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Abstract 
After Al-Tusi and his effective work- which is called Nasirian 

Ethics- Islamic Philosophical Ethics emerges a fixed perspective 

that tips the balance (scale) in favor of otherworldly Eudemonia 

and considers worldly Eudemonia as rental land which can be 

abandoned. Ibn Khaldun tries to present a communicative 

theory; but his work has limited under the main discourse of 

Islamic Ethics which is fixed in the space and effect of the 

mentioned balance. As a consequence, after Mulla Sadra and in 

Esfahan school, the Nasirian though is developed. then the main 

challenge is that the social development is slowed diminished in 

favor of individual Eudemonia. But it seems that Tabatabai in 

his theory (Constructional Perceptions) shows or reconstructs an 

almost unanimous consensus which tries to find a compromise 

between temporal (worldly) and eschatological (otherworldly) 

Eudemonia. In this paper and according to its descriptive- 

analytic prospect- with memorizing a historical transformation- 

Tabatabai 's theory is supposed as an alternative for 

reconstituting of Islamic Philosophical Ethics, which is based on 

the popular goodness and civil development.  
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ی اسلامی؛ توسعه و ترمیم میراث  دگردیسی مفهوم سعادت در فلسفه

 خواجه نصیر 
 

 *علیرضا آرام 
 

 چکیده 
سرنوشتاخلاق اثر  با  اسلام  جهان  فلسفی  جانب نگاری  به  نصیر  خواجه  ساز 

می  متمایل  اخروی  سعادت  آموزهترجیح  مسیر،  این  در  اجتماعی شود.  عمران  ی 

ی شود و فلسفهخلدون که یک جریان موازی با قابلیت توسعه است، متوقف میابن

شود. میراث خواجه  میاسلامی، در سیر کلی خود، بر قسم اخروی سعادت متمرکز 

در مکتب اصفهان نهادینه شده و اخلاق فلسفیِ پس از ملاصدرا، به تمهید سعادت 

یابد و حتی سلوک عرفانی متمایل به سعادت جهانی و موعود اشتغال میباطنی، آن

همه، در تفسیرِ فرایند و اینکند. بادنیوی را نیز انحراف از مقصود اعلی تلقی می

توان تجمیع سعادت ی طباطبایی ظهور دارد، میدر نگرش علامه  غایت اخلاق که

دنیوی و اخروی و توازن میان این دو را تصدیق کرد. ضمن گشودن احتمال تکرار 

انداز  ی ادراکات اعتباری، این نظریه در چشمدگردیسی تاریخی در تفسیر نظریه

طلیعه-توصیفی مقاله،  فلسفهتحلیلی  بازسازی  اسلای  اخلاق  ملاحظهی  با  ی  می، 

 شود.خیر عمومی و عمران اجتماعی قرائت می

 .فضیلتسعادت،  دین و اخلاق، اخلاق فلسفی،  :کلیدی گانواژ
 

 . مقدمه ۱
ی سعادت و برای تشخیص مصداق آن از منظر  ی بحث از نظریه ی حاضر در ادامهمقاله

بر سیر تاریخی بحث از خواجه نصیر تا علامه    ، مقالهدر  اسلامی تدوین شده است.    یفلسفه 

، امتداد این  اخلاق ناصریی مطرح در  طباطبایی تمرکز شده و ضمن نظری کوتاه به آموزه

ی بعدی در نظر گرفته است و ترمیم میراث خواجه را مشخصاً با ارجاع آموزه را در آثار فلاسفه

 دهد. میاطبایی نشان به آرای علامه طب

ی آن ی اخروی سعادت در آرای خواجه نصیر و توسعه دلیل این گزینش، تثبیت وجهه 

ویژه در مکتب اصفهان، حکمت صدرایی و شارحان این نظام  ی اخلاق اسلامی، بهدر فلسفه 

  ی طباطبایی، آنچهی ادراکات اعتباری علامهی معاصر و با نظریهالبته در دوره  فلسفی است.
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ناصریی  واسطه به یک  اخلاق  مسیری  در  نصیر،  جهتی  خواجه  در  بود،  یافته  بسط  جانبه 

 ی مکتوب حاضر خواهد آمد.  تر بازخوانی شد که شرح آن در ادامه فراگیرتر و معتدل

از دیدگاه خواجه نصیر ) باید گفت که  نهایت  ق   672   ـ  597در مقام تمهید مقدمه   )

الهام معرفت و اَحکام از حضرت الهیت، در تکمیل خُلق   مدارج نوع انسانی آن است که ضمن

و تنظیم امور معاش و معاد، سبب راحت اهل اقلیم و ادوار باشد. این منزل ابتدای اتصال به 

ی مقدس و عقول و نفوس مجرد خواهد بود )طوسی،  عالم شرف و وصول به مراتب ملائکه 

ی ترین مرتبهکه عالی  ءی انبیامرتبه انسان با رسیدن به    ،ترتیب(. بدین6۳ـ62، صص1۳91

ی غایات و  یابد؛ همان کسانی که به بیان خواجه، »غایت همهحیات بشری است، کمال می

ی موجودات و السلام، که خلاصه علیهم  ء و اولیا  ءاز انبیا  ی نهایات، وجود ایشان،نهایت همه

گوید: »پس موضوع این علم  اخلاق می  یخواجه درباره  .(6۳اند« )همان، صی کایناتزبده

نفس انسانی بود از آن جهت که از او افعالی جمیل و محمود یا قبیح و مذموم صادر تواند  

حسب ارادت او«. درواقع صحبت از خلقی است که با اکتساب آن، تمام افعال ارادی شد، به

»دانستن مصالح    (. در تقریر وی، حکمت عملی 48شود )همان، صانسان جمیل و محمود می

احوال  به نظام  باشد  بر وجهی که مؤدی  بود،  انسانی  نوع  افعال صناعی  ارادی و  و حرکات 

(.  40اند سوی آن« )همان، صمعاش و معاد ایشان و مقتضی رسیدن به کمالی که متوجه 

خواجه با اشاره به احکام وضعی و طبعی، به این نکته اشاره دارد که اخلاقیات به سبب ابتنا 

هاست،  شدن به کمال وضعی و لایتغیری که غایت آنوقایع و منتهی  الامرِحقیقت و نفس  بر

ترتیب، »مبادی  ند، متمایزند. بدینااز احکام عرفی و حتی از موازین شرعی که احکام موضوعه

مصالح اعمال و محاسن افعالِ نوع بشر که مقتضی نظام امور و احوال ایشان بود، دراصل، یا  

اهل    یا وضع، اما آنچه مبدأ آن طبع بود، آن است که تفاصیل آن، مقتضای عقولِطبع باشد  

بصارت و تجاربِ ارباب کیاست بود و به اختلاف ادوار و تقلب سِیَر و آثار، مختلف و متبدل  

نشود و آن، اقسام حکمت عملی است... اما آنچه مبدأ آن وضع بود، اگر سبب وضع اتفاق رأی  

را آداب و رسوم خوانند؛ و اگر سبب اقتضای رأی بزرگی بود، مانند  آن    جماعتی بود بر آن، 

را نوامیس الهی گویند... و این نوع علم را علم فقه خوانند... و این باب،  پیغمبری یا امامی، آن  

تتبع قضایای   بر  اقسام حکمت، چه نظر حکیم مقصور است  از  افتد  از روی تفصیل، خارج 

(. بنابراین غایت ظاهری و دنیوی حکمت  41ـ40ص، صهمانمور« )عقول و تفحص از کلیات ا

یابد که باب نوامیس  عملی و اخلاق، زمانی از مرتبتِ نظر مقصور و بیان مستورِ حکیم ارتقا می

ی همین علم تفصیلی به جزئیات امور )که البته  الهی به روی بندگان گشوده شود. در نتیجه 

آن واقع  افهام خلایق  حاق  برای  وضع  ها  به  افعال  محاسن  و  اعمال  مصالح  نیست(،  ممکن 

تر، خواجه نصیر شود. به بیانی صریحصاحب شریعت و نه به عقل واجدان طبع، تصدیق می
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توان با رأی عقلا شناسایی کرد.  ای بر دیانت دانسته است که احکام آن را میاخلاق را مقدمه

الهی جاما اطلاع بر احکام وضعی و نوامیس مقرره از طریق استماع و ایمان، به دست  ی  ز 

بندگان نخواهد رسید. سعادت واپسین نیز از رهگذر التزام به اصول بدیهی و پایدار اخلاق،  

شود.  تعهد به قوانین متقن شرع و مداومت بر جمیع اعمال ملازم با حیات دینی حاصل می

اخلاقی نمایان    چنین، طی یک اعتماد موجه به رأی صاحب شریعت، مصادیقی از عملاین

ترتیب ثمره و  اینیابد. بهی نهایی آن، در جهان آخرت ظهور میشود که ماحصل و نتیجه می

، در جهان  نهایت در  سعادت حاصل از حیات اخلاقی را ضمن ترکیب آن با حیات دینی، و  

شوند،  توان یافت. با این تمایز که مصالح الزامات اخلاقی به حکم عقل شناخته میآخرت می

ها، از شعاع مقصور چشم عقل بیرون اما وضع نوامیس الهی و تشخیص مصالح مندرج در آن

 خواهد ماند. 

ی خواجه نصیر نمود  توان گفت اتفاق مهمی که از پی اندیشهی مقدمه فوق میدر ادامه

شناختی و معطوف به  ی اخروی اخلاق است. البته این تفسیرِ سعادتی صبغه یابد، غلبهمی

ب داوطلبانهآخرت،  نهاده شده که همان حضور  بنا  و مسلک کلی  مبنا  ی فلاسفه در  ر یک 

رسی اهل شریعت است. درواقع فیلسوفی همچون خواجه نصیر در عین التزام مجلس حساب

به فلسفه، به علم شریعت )اعم از فقه و کلام( هم نظر دارد. در جریان طبیعی این فرایند،  

اه استقبال  به  خود  نصیر  میخواجه  شریعت  و  ل  شیعی  الهیات  کاملِ  آشتی  مسیر  و  رود 

را دنبال میفلسفه  از خواجه نصیر، همین مسیر  کند. در فلسفهی اسلامی  ی اسلامیِ پس 

آشتی و مصاحبت میان اخلاق و شریعت دنبال شده است. بررسی تفصیلی این نگرش، همراه  

ی خواجه ، بر بررسی تأثیر اندیشهی تأثیرگذاری و آثار قهری آنی انتقادی دامنهبا ملاحظه

رو ارائه خواهد ی متأخر جهان اسلام متوقف است که در پنج فراز پیش  نصیر بر آرای فلاسفه 

 شد. 
 

 الدین شیرازی و اخلاق اشراقی . قطب ۲
ی متمایلِ به حکمت ی سنتی که خواجه نصیر تثبیت کرد، جریانی از اندیشهدر ادامه 

ع  بر  که  شاهدیم  را  قطباشراقی  دیدگاه  از  دارد.  تأکید  نفس  تهذیب  شیرازی  نصر  الدین 

مدار خواجه ( که شارحی متأثر از شیخ اشراق و البته موافق با مشرب شریعت ق 710ـ6۳4)

ند از جسم و جسمانی که تعلق ایشان به بدن، تعلق  نصیر است، »ارواح بشری جواهری مجرد

ها،  ی آن قوتواسطه ها داده است که بهجلاله او را قوتتدبر و تصرف است و آفریدگار جل

الدین شیرازی، کند« )قطبامور طبیعی و حیوانی و نفسانی، بر وجه مصلحت خود حاصل می

(. در نگاه وی، ارواح خیره کسانی هستند که افعال و اخلاقشان بر وفق مصلحت 1۳، ص1۳86
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صلحت عالم و مصلحت  عمومی و شخصی است؛ اما ارواح شریره افعال و اخلاقشان برخلاف م

اند؛ یعنی افعال و اخلاقشان گاه  ی این دو وضع واقعخودشان است؛ ارواح مقتصده در میانه

( است  آن  جهت  خلاف  گاه  و  مصلحت  و  خیر  جهت  شیرازی،  قطبدر  ،  1۳86الدین 

حکم16ـ15صص که  باید  »حاکم  آموزه،  این  اجتماعی  و  عمومی  وجه  در  از (.  را  کردن 

موزد... که آفرینش افلاک و عناصر و خَلق انسان و بقیت الحاکمین که آفریدگار است، بیااحکم

بر وجه معتدلت کرده است« )همان، ص اخلاقی و این(. به16حیوان،  اصول فرامین  ترتیب 

نوامیس اجتماعی را باری تعالی صادر کرده و در مقام تهذیب فردی یا تدبیر و تمشیت مدنی  

همه الحاکمین است. ایناز احکام احکمشود که انعکاسی  هم به رأی صاحب شریعت رجوع می

برای حفظ مصلحت فردیه، نوعیه و کلیه است که به بیان شیرازی: »بدان که عاقل باید که  

افعال و اخلاق او بر وفق مصلحت نفس او و مصلحت نفس عالم باشد و این به آن باشد که هر  

فرمود: »سارعوا إلی   کهفعل که مستحسن باشد، در مباشرت آن فعل مسارعت نماید؛ چنان

من ربکم« و جای دیگر فرمود: »فاستبقوا الخیرات«. و هر فعلی که مستقبح باشد، از    همغفر

آن اجتناب و احتراز کند...؛ چه، هرگاه که چنین کند، علم او خود بر وجه معدلت باشد و  

چند  (. هر19ی عالم که بدو تعلق دارد، حاصل« )همان، صمصلحت شخصی او و مصلحت عامه

تواند نافی حاجت  شود، اما این عقل نمیگاه تشخیص این مصالح به مدد عقلِ انسان میسر می

انسان به احکام محکم و مصالح مستتر در تعالیم شریعت باشد، »بدان که حسن و قبح افعال  

و اخلاق بر سه قسم است: قسم اول آن است که حسن و قبح آن افعال و اخلاق ظاهر باشد؛  

لم و قبح جهل و حسن عدل و قبح ظلم... قسم دوم آن است که حسن و قبح  چون حسن ع 

ی نظر و  واسطه ایشان ظاهر نبود، ولکن عاقل متمکن باشد از دانستن حسن و قبح ایشان به

فکر؛ چون حسن صدق ضار و قبح کذب نافع... عاقل چون نظر کند، اگر جهت حسن راجح  

ر مباشرت آرد؛ و اگر جهت قبح راجح باشد بر  آید بر جهت قبح، حکم کند به حسن آن و د

جهت حسن، به قبح آن حکم کند و از آن احتراز نماید. قسم سیم آن است که حسن و قبح  

آن ظاهر نبود، و عاقل متمکن نباشد از معرفت حسن و قبح آن افعال و اخلاق، بلکه شرع  

ز اولین شوال... و چون ی روز آخرین رمضان و قبح روتعریف حسن و قبح آن کند؛ چون روزه

که هرچه شرع بدان وارد بود، آن حسن باشد و هرچه شرع از آن  این مقدمه معلوم شد، بدان  

نگرش، غایت حیات انسان در   (. بنابراین در این20منع کرده باشد، آن قبیح بود« )همان، ص

ی  ه قوانین عالیهمسیر و منهجِ مرام اخلاقی وی به بار نشسته و آدمی ضمن التزام به اخلاق ک

واصل  است،  اخروی  سعادت  همان  که  مقصود  سرمنزل  به  است،  آن  ملازمات  از  شریعت 

درک  می از  عقل  آستین  در حکم شریعت که  مستتر  مصالحی  وجود  تفسیر،  این  در  شود. 

از پی خواجه نصیر و نظام اخلاقی  ها مقصور است، جلب توجه میحکمت آن  کند. درواقع 
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تر وی آن را تثبیت کرده و به وقت تزاحم ارجحیت قل و شرع که پیشمستقر بر دو موکب ع 

الدین شیرازی مفروض است؛  شرع را مفروض انگاشته بود، لزوم تجمیع دو سعادت برای قطب

سو یابد. مصلحت عقلی، ظاهری و دنیوی ازیک که این دو سعادت، براساس دو مصلحت قوام می

یگر؛ که در اینجا نیز به سیاق مشرب خواجه نصیر، دو مصلحت دینی، باطنی و اخروی ازسوی 

 جانب حکم شرع مقدم و مستولی است.
 

 خلدون و طرح ناتمام عمران مدنی . ابن ۳
ساز یک تغییر ناپایدار و حرکتِ استثنائی  توان او را زمینه ( که میق 808ـ7۳2خلدون )ابن

حال  مطرح کرده است. بااینی اخلاق اسلامی دانست، بحث عمران را  ناتمام در تاریخ فلسفه

 با عمران بدوی، ارزش والاتری دارد، اما در مقایسه  در مقایسهعمران مدنی مدنظر او هرچند  

افاضه ناقص    تعالیحق ی  با طریق مطلوب دینی که علم آن محصول  الهی است،  انبیای  به 

بهمی ابناینماند.  علیترتیب  نیز  اجتمخلدون  و  مدنیت  به  خاص  توجه  سعادتِ  رغم  و  اع 

ی تحقق حیات دینی و توسل به سعادت اخروی همه را مقدمهمعطوف به حیات دنیوی، این

داند. البته توضیح جزئیات این مقصود و مصلحت و سعادت را باید از تعالیم انبیای الهی  می

گزید  خلدون: »باید دانست که خدا، سبحانه، از میان نوع بشر کسانی را بردریافت و به بیان ابن

و  داد  برتری  دیگران  بر  وسیله  بدین  و  بخشید  فضیلت  خویش  خطاب  شرف  به  را  آنان  و 

خداشناسی را در نهاد ایشان بیافرید و آنان را میان خود و بندگانش واسطه قرار داد تا مردم  

را به مصلحتشان آشنا کنند و به راه راست برانگیزانند و آنان را از آتش جهنم برکنار دارند و  

بردن به چنان حقایقی هیچ راهی وجود ندارد،  شاهراه رستگاری رهبری کنند... برای پیبه  

باید آن آنکه قائل شویم  را بهجز  )ابنوسیله ها  از خدا گرفت«  ،  1۳62خلدون،  ی آن گروه، 

خلدون مقصود بشر از  نظر به همین مصلحت و سعادت اخروی است که ابن(. با عطف168ص

مدنی   نهادهای  مدنیتأسیس  نهادهای  آن  از  برتر  را  عمرانی  است. ـو  دانسته  عمرانی 

آنبراین خود  خاطر  برای  را  دولت  یا  شهری  نهادهای  »آدمیزادگان  وجود اساس،  به  ها 

پذیرساختن ای است برای امکانآورند. به فعل در آوردن صورت، غایت نیست، بلکه وسیلهنمی

ن(. تنها راه درک هدف بشر و اجتماع، رجوع بختی و نیکی« )همانیل به مقصود؛ یعنی نیک

طور مطلق و بدون  کنیم که »خیر بشر را به به عقل است. درواقع اینجا اصلی را مطالبه می

کند و چون هدف اجتماع فقط وجود افراد نیک است، ضمناً  توجه به موارد خاص تعریف می

می معلوم  نیز  را  اجتماع  بههدف  میهمینکند...  اجتماعات  هدفتوان  ترتیب  که  را  هایی 

کنند، با این معیار سنجید که تا چه اندازه به امکانات طبیعت انسانی و  گوناگون دنبال می

(. اما این اهداف هم تدریجی است و مراتب دارد  ۳41بخشند« )همان، صهدف او تحقق می
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ز دیدگاه  یابد. او نقش دین در تشخیص مقصود و مصلحت نهایی نیز در همین نقطه نمود می

تواند غایت حیات بشر را تشخیص دهد، بلکه این غایت را باید در  خلدون، علم عمران نمیابن

ی سیاست یافت که موضوع آن عبارت است از »زیستن بشر به آیین اخلاق و حکمت«  فلسفه 

این۳4۳ص  ،1۳62خلدون،  ابن) اخلاقی، همچون اعتدال، در ضمن مسائل  (.  چنین فضایل 

شوند و شروط توفیق در تأمین مصالح همگان به  دنی مطرح میمربوط به سیاست و علم م

ساز سیاست عمومی و  گونه که اخلاق فردی زمینه(. اما همان۳45آیند )همان، صحساب می

ای بر سعادت اخروی خواهد  سعادت جمعی است، سیاست و سعادت دنیوی نیز خود مقدمه

ابن اینجا  در  رتبهبود.  با  فرگانهبندی سهخلدون  عقلی  ی  نظام سیاسی  بدوی،  عمران  هنگ 

متمدن و نظام شرعی متمدن، هدف اولی را حفظ زندگی، هدف دومی را نیکی دنیوی و هدف  

ص )همان،  است  دانسته  جهان  آن  و  جهان  این  خیر  را  وی،  ۳46سومی  نگاه  از  البته   .)

معنا، عقل   بودن نظامِ دوم، به معنای کمال عقل انسانی یا حکمت نیست، بلکه در اینعقلانی

شود. عقل همان وجه تمایز انسان از حیوانات خوانده  ی حیوانی مطرح میدر تقابل با غریزه

زمینهمی هرچند  که  اینشود  سعادت  مقایسهساز  در  اما  اوست،  موعودِ    جهانی  سعادت  با 

خلدون، نیاز  شریعت، اعتبار بالذات نخواهد داشت. درست در همین نقطه است که به بیان ابن

ی خداوند به عقول  شود؛ شریعتی که جامع خیر دنیا و آخرت و افاضهبه شریعت پدیدار می

جهانی یک اصطلاح شرعی است که به  (. خیر آن ۳50نارس و ناتمام آدمیان است )همان، ص

فرجامی حقیقی بشر خلدون، »معادل و معنای فلسفی آن، خیر روح و سعادت و نیک قول ابن

یابند که  رو در اینجا فضایل دنیوی به فضایل روحانی تغییر میزاین(؛ ا۳51است« )همان، ص

الهی است که   نور  این نقطه، فقط  ابدی است. در  تأمین آن، دستیابی به سعادت  از  هدف 

هدایتگر بشر در تشخیص این فضایل و مصالح و درواقع، در تعیین رتبه و ترتیب اهم و مهم  

خلدون نیز در جهت تثبیت میراث خواجه نصیر  ابن  (. بنابراین۳55شود )همان، صها میآن 

)ترجحِ( آخرت دانسته و نقشه  را تجمیع سعادت دنیا و  نهاده، هدف اخلاق  این گام  راه  ی 

سعادت دوسویه را در علم شریعت )که راهی متقن برای تسهیل حیات اخلاقی است( یافته 

 است.
   

 . تداوم اخلاق وحیانی در مکتب شیراز ۴

( در همان مسیری گام  ق 908ـ8۳0الدین دوانی )تاکنون دنبال شد، جلالدر سیری که 

تر به دست خواجه نصیر  را تثبیت مضاعف چیزی تلقی کرد که پیشتوان آن  نهاده که می

ی نقش دین در حیات اخلاقی سخن خلدون دربارهتثبیت شده بود. او با صراحتی بیشتر از ابن

زودتر از او به بحث از سعادت دینی انسان رسیده است.  گفته و از جهت ترتیب مباحث، قدری  
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ی جهان  ی اکوان و عین اعیان و نقاوهنویسد: »غایت انسان که خلاصهمی  اخلاق جلالی در  

«  ی خلافت را، بنابر کمال قابلیت اوستاست، خلافت الهی است... و استحقاق انسان مرتبه

اللهی، به جود عقل و اختیار در نهاد انسان ه(. در توضیح این مقام خلیف57، ص1۳9۳)دوانی،  

گوید: »پس اگر انسان غضب و شهوت را مطیع و منقاد عقل گرداند و به  کند و میاشاره می

ی او از ملک اعلا باشد؛ چه، مَلک را مزاحمی در کمال نیست، بلکه  کمال عقلی برسد، رتبه

ی در آن نه. و انسان با وجود مزاحم طبعی و اجتهاد، به این مرتبه فائز شده و اگر عقل  اختیار

ی واسطهرا مغلوب شهوت و غضب سازد، خود را از رتبت بهائم فروتر اندازد؛ چه، ایشان به

خلاف انسان« )همان،  فقدان عقل که وازعِ شهوت و غضب تواند بود، در نقصان معذورند، به

ی خلافت تعبیر کرده و معتقد  کرد قوای انسان را در جهت تثبیت همین رتبه(. او کار59ص

را   اعضا  و  از قوا  تعالی هریک  آنکه حق سبحانه و  الهی  است: »و سخن در تحقیق عبادت 

اسباب کمال حقیقی که غایتبه تا مجموع،  غایتی خلق فرموده،  الغایات است، شود؛  جهت 

پس صرف آن قوا و اعضا در آن غایات، عبادت و عدالت و  خلافت الهی...  اعنی تحقیق به سرّ 

(. دوانی با ذکر روایتی  124شکر باشد و صرف در غیر آن، معصیت و ظلم و کفران« )همان، ص

می دانسته،  الله«  خلق  بر  شفقت  و  الله  امر  »تعظیم  را  عدالت  حکمای  که  لهذا  »و  نویسد: 

ی آن بر تمام تفاصیل شدند و احاطه ی محمدیه مطلع متأخرین چون بر دقایق شریعت حقه 

باب دست  کلی از تتبع فواید اقوال حکما و کتب ایشان دراینحکمت عملی مشاهده نمودند، به

بازکشیدند« )همان(؛ چراکه به بیان وی، »تفصیل وظایف اعمال هر قوتی از قوا، در شریعت  

کفایت بیان شریعت در  محمدی به ابلغ وجهی مشروح شده« )همان(. با این وصف، دوانی به 

ترسیم مختصات حیات انسان رسیده است و بیان فلسفی را در حکم تمهیدی ناتمام و نابالغ  

دانسته است؛ تمهیدی که وقوف حکمای متأخر بر دقایق شریعت، آنان را از اطالت و بطالت  

عقل    ی سخن در فهم آن تمهیداتِ نارس فلسفی رهانده است. درواقع دوانی ازو صرف بیهوده

یابد  شود و مصالحی در حکمت احکام میگوید که به بیان شریعت مجهز میای سخن میتازه

که هم جبرانی بر نقصان سعادت دنیوی موعود فلسفه است و هم مطلعی بر سعادت حقه و  

بر مدار اخلاق دینی و سعادت اخروی توسعه موعود آخرت. این چنین نظام اخلاقی دوانی 

تر  ی درونییابد که سویهی موسوم به تهذیب اخلاق راه میمسیر، به آموزهیابد و در این  می

شیخ اشراق آورده هیاکل النور  بنیادتری از نظام اخلاقی پیشینیان است. دوانی در شرح  و دین

ی نفس در احکام وارد بر آن، به سبب انشراح نفس به است که رضا به قضا، یعنی طمأنینه 

(. در  25۳، ص1411شود )دوانی،  ل سعادت و بهجت محسوب مینور یقین است که اصلِ ک

رسد که وی بندگی حق را یکی از رئوس اصلی سعادت خوانده است که جمع  واقع به نظر می

شود که منزلت عالی حیات اخلاقی است.  مواهب دنیا و آخرت، در همین بندگی متجلیّ می
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همه  داند و اینبی و توجهات درونی میرا اعمال جوانحی، وارادت قلیعنی تفسیری که اخلاق  

کند. پیوندی که مقرِّب سعادت دینی و اخروی انسان را در جهت پیوند با خداوند تعبیر می

 خواهد بود.  

با ملاحظه  یادشده که  زادگاه فلاسفهجریان فکری  آن، مکتب شیراز هم خوانده  ی  ی 

غیاثمی با  )شود،  شیرازی  دشتکی  منصور  می(  ق 949ـ866الدین  فرزند  ادامه  که  یابد 

ی  ی آغاز نظریه( است. او که همچون دوانی، نقطهق 90۳ـ828صدرالدین دشتکی شیرازی )

نویسد:  می  اخلاق منصوریاخلاق را در ارجاع به تعریف الوهی از حیات انسان یافته است، در  

ه داغ  »به شهادت عقل و شرع ثابت است که انسان هرچند ازلی نیست، ابدی است و با آنک

چهره فروع  دارد،  وجود  جبینش  بر  به  حدوث  حقیقی  کمال  پس  است؛  سرمدی  بقاش  ی 

را  حقیقتِ فضیلتی اطلاق توان کرد که با صاحبش ابدالآباد بماند و تطرّق نوازل، میامن آن  

ی فنا و زوال نگرداند، بلکه موجب رفعت و اعتلا و سموّ و عود به فطرت اولی شود و  عرضه 

بدی و سعادت سرمدی گردد. و مقال ارباب نظر و استدلال و اصحاب کشف و  مستتبع بقای ا

حال در ماهیت این کمال مختلف است؛ بعضی از عقلا، عقل پندارند و فوجی عشق دارند، و  

قومی علم دانند و دانش خوانند و جمعی ترک و زهد پندارند و مذهب منصور آن است که  

(.  187ـ186، صص1۳86ه اعتدال« )دشتکی شیرازی،  باید، اما همه، در همه حال، بهمه می

شود، سخن دشتکی صراحت و جامعیتی  ها بحث میای که در این نوشتار از آندر میان فلاسفه

شکلی انحصارگرایانه، در مزیت  سازد. او بهنیاز میرا از شرح و تبیین مرادِ مؤلف بیدارد که آن  

را به بیانی آمیخته که هرچند عقلاً و نقلاً  سعادت اخروی انسان سخن گفته و این سعادت  

داند. در  را هم زاید میتواند نافی سعادت دنیوی انسان باشد، اما تطویل سخن درباب آن نمی

شریعت  به  ارجاع  لزوم  تبیین  و  عقول  نقایص  تشریح  مقام  در  که  اوست  از  دیگری  بیان 

بردن به صوب  معبودِ حقیقی و راهی عقول بشری از ادراک انوار معرفت  نویسد: »چون دیدهمی

صواب طاعت و عبادتش عاجز و قاصر است...، شمول فیض رحمت، از موج بحر علم و حکمت،  

مقتضی و مستدعی بعثت پیغمبران گشت تا آن گروه گرامی، به تأیید و تعلیم ربانی و اشراق  

این  اطوار  عالم  و  سبحانی  اسرار  واقف  آسمانی،  وحی  آن انوار  و  دیگر  جهجهانی  گشته،  انی 

جلاله آگاهی دهند و راه نمایند و هرچه خیر و صلاح دنیا و  بندگان را از حضرت خداوند جل

از نگاه دشتکی194آخرت ایشان در آن باشد، بیان فرمایند« )همان، ص ازلی و    ،(.  عنایت 

یزلی بر این است که انسان سبیل سعادت را در پرتوی عمل به تعالیم وحی طی  هدایت لم

)همان، صصک است  یافته  تجلی  آسمانی  تنزیل  در  (.  196ـ195ند. درواقع کوکب سعادت 

بدین قرار است که دشتکی برای تعقیب سخنان دوانی، به منزلت و مزیت علم شریعت اشاره  

را مستدرک نقایص عقلای قوم )فلاسفه( و مستجمع تمام مزایای مصرّح در نظامات  دارد و آن  
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گرفت، محل استنباط »آنچه به گفتار و کردارِ اختیاری ایشان تعلق می  داند:اخلاقی ماتقدم می

مسائل دانسته، احکام افعال و اعمال که از عاقل بالغ صدور یابد، از صحت و بطلان و کمال و  

اند و دلیل و برهان بر آن گفته و علم شریف برای ضبط و تدوین  تفصیل بیان کردهنقصان، به

 (. 196ص، 1۳86دشتکی شیرازی، را علم فقه نام نهاده« )  را ترتیب داده و آنآن 

بنابراین آنچه در سخن خواجه نصیر به توازن میان دو رکن عقلانیت و شریعت در مقام  

تعبیر می انسانی  ترسیم سعادت  و  اخلاقی  به تجویز عمل  خواجه  البته  و  عقل شد  صراحت 

ی تقویت شد. اما  دانست، به همت دوانی و دشتکانسان را از درک مستقلِ شریعت محروم می

اند و عقلانیت فلسفی  گویی آنان سعادت مقدماتی دنیوی را مفروض دانسته و بدیهی خوانده

ی اند تا به ترویج و توسعهالوصول قرار دادهی نارس و سهلرا ابزاری در خدمت همین مقدمه

ظام  اخلاق مبتنی بر سعادت اخروی روی آورند که بر تعالیم شرعی مبتنی است. درواقع ن

گرایانه و مبتنی بر تعالیم وحیانی است که عقل  دشتکی همان اخلاق آخرت ـاخلاقی دوانی

ی پیشین را در برابر بیان تفصیلی عالمان شریعت، ابتر یافته و حتی درک فرایند  عملی فلاسفه

ابن مدنظر  مطابق  عمران مدنی  نگاه  این  است.  داده  ارجاع  فقهی  فروعات  به  را هم  خلدون 

ی نشیند و یک نظریهت مطرح در فراز آتی، در مکتب اصفهان به شکوفایی کامل میتفصیلا

 سازد. اندیش را مدون میگرا و آخرتاخلاقی درون
 

 . مکتب اصفهان و تثبیت میراث خواجه نصیر ۵

ی پس از او، با ترجیح آنچه در میراث خواجه نصیر تثبیت شده و در سیر تاریخی فلسفه

اخروی سعادتسویه  می  ی  کامل  باروری  به  اصفهان  مکتب  در  است،  یافته  رسد.  گسترش 

ی سعادت اخروی و ترجیح تام آن به موضع دنیوی، در تقریری قریب به  ترتیب آموزه اینبه

( میرداماد  است.  یافته  گسترش  و  شده  پذیرفته  پایهق 1040ـ969بداهت  مکتب  (،  گذار 

می نتیجه اصفهان،  اخلاق،  غایت  طگوید  یا  وضعی  در  ی  او  است.  آدمی  عمل  رسالة  بعی 
ی معلولیه ای که در سلسلهپردازد: »ارادهبه طرح این پرسش می الایقاظات فی خلق الاعمال 

ی ی حقه ی وجوبیه و ارادهیابد ]و البته[ مستند به قدرت قیومیهبه علل خارجیه استناد می

در مقام پاسخ به این سؤال،    ربوبیه است، استحقاق ثواب و عقاب را دارد یا خیر؟« میرداماد 

به دو اصل اشاره کرده است: الف( حسن و قبح در معنای منشئیت استحقاقِ ثواب و عقاب،  

از لوازم ماهیات اعمال و افعال است که به صنع فاعل و جعلِ جاعل وابسته نیست؛ ب( دو 

و سموم    گذارند؛ به این معنا که تریاقاتطب جسمانی و روحانی در مسیر واحدی قدم می

ی نفسانی، شامل نیات و عزائم و افعال و اعمال،  عقلانی، شامل ملکات و اخلاق و ادویه و اغذیه

ی بدنیه قرار دارند. در تمام این موارد،  ی تریاقات و سموم مزاجیه و ادویه و اغذیهبر شاکله
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باشر مستقیم کننده و مگیرد که مصرفآثار و خواصِ اعمالْ وضعی بوده و به افرادی تعلق می

ترتیب میرداماد به ثواب و عقاب در مدلول دینی  این(. به101، ص1۳91هستند )میرداماد،  

کند.  ها ترسیم میالامری را میان اعمال و نتایج آنای باطنی و نفسکند و رابطهآن توجه می

رابطه  نفساین  بای  به  روحانی  و  از ملازمتِ طب جسمانی  که  است  اثری  ر  الامری، همان 

نشیند؛ البته با این تفاوت که در طب روحانی، نیات و عزائم نیز در کنار افعال و اعمال  می

ی اخلاقی  کننده دارند. با این وصف، نظریهاند و در سلامت روحانی، نقشی تعیینجای گرفته

انسان اعمال  رابطهها و سعادت آنمیرداماد، میان  تقدیر و  ها  تقرر و  بر  ای طولی و مبتنی 

ای که به اثر ادویه و اغذیه بر سلامت جسمانی شبیه کند؛ رابطهضای حتمی را ترسیم میق

مدارانه و مبتنی بر  است. اما افزودن قید نیت و عزم در تعیین و تقرر سلامت، خوانشی دین

کند. ارجاع به نیات، از آن نظر که رکن تأثیر و پذیرش  احکام و فرامین الهی را تقویت می

الامر سعادت اخلاقی  کند و نفسی میرداماد را تقویت میی دینی آموزهد، صبغهاعمال هستن

ای است  دهد؛ چراکه تأثیر نیات بر سرنوشت نهایی آدمیان آموزهرا به جهان آخرت ارجاع می

 که محک و مجال دنیوی برای سنجش آن وجود ندارد.  

( ملاصدرا  دیدگاه  مکتبق 1050ـ979از  فیلسوف  مشهورترین  که  بانی    (  و  اصفهان 

ی این مکتب با نام نهایی حکمت متعالیه است، کمال انسانی اثر وضعی اعمال دنیوی توسعه 

(. درواقع ملاصدرا نیز بر سبیل 298ـ297، صص1422و اختیاری اوست )صدرالدین شیرازی،  

ی رعایت اعمال خاص  استاد خویش حرکت کرده و همچون میرداماد سعادت را اثر و ثمره

است. مطابق با مبانی فکری وی، »کمال هر موجود تابع کمال ظهور آثار خاص اوست.    دانسته

انسان در میان انواع موجودات و اقسام کائنات، واجد خصوصیت و مبدأ فصلی است که او را 

ی نطق است«  کند که این فصل، همان قوهاز سایر حیوانات و نباتات و جمادات ممتاز می

(. در این نگاه، افعال انسان از حیث تأثیر، به جمیل و  160، ص1۳81)صدرالدین شیرازی،  

می تقسیم  بود.  قبیح  خواهد  عقاب  و  ثواب  مستحق  افعال،  همین  سبب  به  انسان  و  شود 

میاین مرتسم  دائمی  شقاوت  یا  دائمی  سعادت  به  انسانی  حقیقت  لوح  )همان،  چنین  شود 

جنبه161ص حاکمیت  مواع (.  به  نظر  با  سعادت  اخروی  در  ی  اعمال  وضعی  آثار  تحقق  د 

شود: »مواعد ]تحقق[ اکثر نوامیس الهیه منحصراً در دار آخرت ی ملاصدرا مشخص میاندیشه

الامری که در  ترتیب نفساین(. به۳0، ص9، ج1410شود« )صدرالدین شیرازی،  نمایان می

ود را در  کلام میرداماد محملِ به ثمر نشستن نیات و اعمال آدمی است، سیمای حقیقی خ

کند؛ به بیان ملاصدرا: »پس در روز رستاخیز، انسان به صورتی  وعای حیات اخروی نمایان می

، 1۳97خیزد که بر نفسش غلبه دارد« )صدرالدین شیرازی،  متناسب با اخلاق و ملکاتی برمی

ها بر صورت نیاتشان  کند که: »انسان( ملاصدرا به سخنی برگرفته از روایات استناد می44ص
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دیگر، »تمام صورِ جسمی عبارت(؛ به 45ص،  1۳97صدرالدین شیرازی،  شوند« )محشور می 

اند، از خوهای نیک و زشت و  اند، یعنی حاصل از مَلکات نفوسگونهموجود در عالم آخرت این 

ها رسوخ کرده و  اعتقادات و نیات درست و تباهِ نفوس که از تکرار اعمال و افعال دنیا، در آن

های نفوس،  شود و در آخرت، هیئتر دنیا مبادی افعال میاستوار شده است، پس اعمال د

یافتن( نیات در  ی تکون اجسام و تجسم اعمال و تصور )شکلشوند، اما مادهمبادی اجسام می

(. البته ملاصدرا برای رؤیت این حقایق در  11۳آخرت، جز نفس انسانی نیست« )همان، ص

ی منازل  او، »تا وقتی که با این فناها از همه یای را گشوده است؛ به نوشتهعالم دنیا، دریچه

به کونی و مقامات خلقی درمی الهی و تخلق  اسمای  گذرد، و سیر در منازل ملکوتی و در 

رسد و در موطن حقیقی »إناّ  کند تا به مقام فنای کلی و بقای ابدی میالله را شروع میاخلاق 

(. از این منظر،  69ـ68، صص1۳92شیرازی،    گیرد« )صدرالدینلله و انا الیه راجعون« قرار می

می معدومانسان  با  درحقیقت،  و  نفس  بر  تسلط  با  و  تواند  مشکّک  مراتبی  در  آن  ساختن 

در حق، فانی به بقای  ی ملائک رسیده، ای والاتر از رتبه متفاضل، تا جایی بالا رود که به رتبه 

ی عشاق رسیده است و  ان به درجهع الحق، در عالم حق بقا یابد. این انستعالی شود و محق 

عاکف حول جَناب حق، مشعوف از جمال حق، مشتغل به تسبیح و تقدیس حق است. ازنظر 

(. 407_405، صص1۳98ملاصدرا این همان غایت کمال انسانی است )صدرالدین شیرازی،  

به    با این وصف، ملاصدرا همان مسیر میرداماد را امتداد بخشیده و سعادت نهایی انسان را

ای میان عمل و اثر آن که البته درک کند. رابطهالامری اعمال وی منحصر میتأثیرات نفس

تمام جوانب این رابطه، مشروط به عزیمت به عالم آخرت، یا تحت شرایط خاص، به فنای از  

 ساحت روابط مادی و مقیده مشروط است.

فاصله )م.    به  تبریزی  رجبعلی  ملاصدرا،  از  پس  تفسیری ق 1080اندکی  امتداد  در   )

ی نفس آدمی و لزوم معرفت به این  مدارانه از اخلاق، بحث خود را دربارهگرایانه و دیندرون

برد و آن را غایت حیات اخلاقی معرفی  ی آدم حقیقی پیش مینفس برای رسیدن به رتبه 

را به آدم تعلیم   ی اسماکند. در بیان وی، »نفس ]انسان[ اسم اعظم خداوند است، که همهمی

را بشناسد   ءی اسماداد؛ پس آدم حقیقی کسی است که نفس را بشناسد تا پس از آن، همه

عینه ی موجودات دیگر را بشناسد... ]نفسْ[ اعیان موجودات را به و کیفیت علم نفس به همه

ازاینها میو نه به صور آن  اما  ، با ذات خود، معلوم نفس هستنءی اشیارو همهشناسد...  د، 

ها  شوند و بعضی بدون توسل به آلت. اموری که نفس آنبعضی با توسل به آلت معلوم واقع می

شناسد، امور جزئی محسوس، مثل حرارت و روشنی و رنگ هستند... و  را با توسل به آلت می

ی این موجودات و حقایق و نفس  شناسد، حقایقِ کلیهاموری که نفس بدون توسل به آلت می

، 1۳86ی موجودات است« )تبریزی،  هاست..؛ چراکه حقیقت نفس، حقیقت جامع همه ذات آن 
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به86ص ادامهاین.(.  در  نیز  تبریزی  تأثیر  ترتیب،  به  سعادت،  مضمون  از  دینی  تفسیر  ی 

اخروی را ـکند و البته درک این سعادت دینیمجاهدات نفسانی و اعمال جوانحی اشاره می

ی به  داند. این آموزه که با ارجاع دوبارهنفسانی خاص مشروط میـبه تهذیب و تربیت اخلاقی

یابد، فهم اوصاف اخلاقی و درک رموز سعادت ابدی دشتکی وضوح بیشتری میـتعالیم دوانی

کند؛ نظامی که در آن، اعیان موجودات ی خویش معرفی مینگرانهرا جزئی از نظام فکری کل 

ی شود و از پی این شناخت، تصدیق سعادت که لَمعهمی  ها شناختهعینه و نه به صور آن به

 ظهورِ اسم اعظم خداوند است در وجود انسان و در عالم عقبی، دشوار نیست.

ادامه  )در  قاضی سعید قمی  تعلیم،  و سنتی ق 1107ـ1049ی همین  به بحث دینی   )

محبس    گردد؛ جهادی که به قصد صفای روح و خلاصی نفس انسان ازجهاد با نفس بازمی

ی آدمیان از  ی این جهاد، خلاصی عقول عالیهی عالیهدنیا و شواغل و الواث آن است. مرتبه 

(. 2۳7ـ2۳5، صص1۳۳9شواغل دنیوی و سکونت در عالم صفا و خلود و سرور است )قمی،  

ی پیشین،  شود و آنچه در تعالیم فلاسفهی درونی و باطنی اخلاق تقویت میچنین صبغه این

اندیشی به حاشیه  شد، به سود تهذیب نفسانی و آخرت و عمران عمومی تلقی می  فضایل مدنی 

الله است، باید  هشود. از نگاه قاضی سعید، انسان که خلیفای گذرا تلقی میرود، یا مقدمهمی

است،    تعالیحق به جمیع صفات مستخلف خود متصف شده، غیر از صفاتی که خاص الوهیت  

(. او فعل الهی را عین حق و مصلحت  171، ص1۳81اشد )قمی،  ی سایر اوصاف خالق ب آینه 

)قمی،   است  سازگار  قبح  و  حسن  عقلانیتِ  با  مصلحت،  نوع  این  البته  که  ،  1۳79دانسته 

(. درواقع اخلاقیات بر مدار چیزی قوام یافته که در ساحت علم الهی برای 489ـ488صص

و اخلاق، به مجاهدت درونی نفس  حیات آدمیان مقرر شده است و درک این تناظر میان دین  

انسان وابسته است. سعادت نهایی انسان نیز در همین تربیت دینی و عقلانی و معطوف به  

توان آخرت تحقق خواهد یافت؛ چراکه بنابر تعالیم فلاسفه، از میرداماد تا قاضی سعید، می

مای مبتنی بر نفسسعادت انسان را بر مدار فهم رابطه  ستور در حصار قواعد  الامر و موقتاً 

 وپاگیر دنیوی شناسایی کرد. دست

( ق 1209ـ1128نراقی نیز تعقیب کرد. ملامهدی نراقی )  توان این میراث را در بیان دومی

گوید سعید مطلق به سبب تجرد و تعالی خود از جسمانیات، از  با تفسیر روحانی سعادت می

بب اشتغال به امر دنیوی، از فرازوفرود  رو کسی که به ستصرفات طبایع فلکیه مبراست. ازاین

(.  7۳ـ72، صص1تا، جخارج است )ملامهدی نراقی، بی  دنیا متأثر و متکدر شود، از ردیف سعدا

در نگاه وی، »غایت مراتب سعادت آن است که انسان در صفات خود، به مبدأ تشبه یابد...  

ل الهی و نفس ناطقه، به خیر  این حالت زمانی تحقق خواهد یافت که حقیقت او به اعتبار عق

(.  74محض تبدیل شده، از جمیع خبائث جسمانی و اقذار حیوانی تطهیر یابد« )همان، ص
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( نیز تعلیمی مشابه تعلیم پدر را بیان کرده و مسیر سعادت ق 1245ـ1185ملااحمد نراقی )

ذاشتن نفس  کند: »هلاکت انسان در واگرا بر مدارِ مهار نفس، در مضمون دینی آن، معرفی می

است و رستگارى او در تهذیب آن... پس بر هرکسى لازم است که بعضى از اوقات خود را  

ی معالجه بیمارى آن نماید...« )ملااحمد  صرف شناختن غایت نفس و کمالات آن و طریقه

 (. 107، ص1۳78نراقی، 

ه  ( بق 1289ـ1212ی مبتنی بر حکمت صدرایی، ملاهادی سبزواری )ی آموزهدر ادامه

اول، چیزی است که  این حکم می باشد و کمالِ  رسد که: »کمال چیزی است که فعلیتی 

ها در طبایع و صوررت  ی ماء و نار و غیر ایننوعیت آن نوع، به آن باشد؛ مثل صورت نوعیه 

ی از آن سیف و نحو آن در صنایع. و کمال ثانی تابع کمال اول و از افعال و انفعالات مترقبه

ودت و عذوبت ماء و ضوء و تسخین نار و حدِّت و قطع سیف...، پس نفس ناطقه است؛ چون بر

،  1۳96منوّع انسان است و کمال اول او، نه علم و قدرت که کمال ثانوی باشند« )سبزواری،  

ای از منازل سعادت اخروی است که در آن، قلب از رذایل  (. در بیان او، تحلیه مرتبه158ص

گیرد. پس از آن، سالک در توحید  راه فنای شهودی حق قرار می  شود و دراخلاقی خالی می

(. وی در  179ـ178، صص5، ج1422افعالی و صفاتی خداوند محو خواهد شد )سبزواری،  

ی  ی حثّ بر عمل، خود، ثمرهگوید: »علم آخرت سوای ثمره مقام ترجیح منزلت آخرت می

ه غایات و علم به آخرالآخرین است  علوی است و از اهم مطالب است؛ چه، او علم به وصول ب

الاولین است؛ »کما بدأکم تعودون« و بعض محققینِ حکما مباحث علم به  و عین علم به اول

اند و آخرت را که در شرع مطهر،  غایات و علم به علت غائیه را افضل اجزای حکمت دانسته 

حکمت، وصول به غایات    الجزا و روز بروز لوازم اعمال و پاداش کردار گویند، درحشر و یوم

است«  آخرت  علم  مرجع  است،  خداشناسی  و  خودشناسی  که  مطالب  اهم  و  گویند...  نیز 

 (.۳10، ص1۳86)سبزواری، 

ی متأخر، با ادبیاتی مشابه  مسیری که در حکمت متعالیه تداوم یافته، در آثار فلاسفه

می همچنانرواج  جنبه یابد.  نگاه،  این  در  گذشت،  باطنکه  درونی،  آخرتی  و  ی اندیشانهی 

ی فرد ظفرمندی  ی سعادت ابدی، نمرهشود تا رتبهتر مستند میاخلاق، به مدارک و دلایل تازه

چنان که از دیدگاه زنوزی شود. آنباشد که در آوردگاه نزاع با اهریمن دنیا، به او تقدیم می

ود ملک و شیطان، در ی جن(: »دائماً تجاذب و تنازع و تخاصم و تدافع در میانهق 1257)م.  

ی قلب شریف آدمی ثابت است... و این تنازع و تجاذب باقی است، مادامی که ریاست،  معرکه

ی مقرّبین، یا شیطانی  کلی به یکی منتقل نشده است. و بعد از آن، یا مَلکی است از ملائکهبه

فاضلِ عالم  (. انسان با یادآوری مراتب مت104، ص1۳54است از شیاطین مُضلّین« )زنوزی،  

الوجود شود که: »نسبت وجودات امکانی به وجودِ واجبوجود، به درک این حقیقت نائل می
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به  است  ضعف  نسبت  و  غنا  به  است  فقر  نسبت  و  تمام  به  است  نقص  نسبت  بالذات، 

»به  247، ص1۳81قوت...«)زنوزی،   که:  است  وجودی  مدارجِ  و  ترتیبی  نظامِ  همین  در   .)

یزلی، در جبلّت و حکمت هر چیزی، طلبِ کمال حقیقی و  حکمت لممقتضای عنایت ازلی و 

ی قابلیت و استعدادش، مقرّر و مودَع است، به حیثیتی اندازهسوی غایات اصلی، بهاشتیاق به

ی اصل وجود اشیا از مبدأ اعلی، مندَمج و مندرج است؛ یعنی  که این توجه و اشتیاق، در افاضه

اشیا،   وجود  اصل  و جعل  آن بهافاضه  بهعینها، جعل  مشتاق  متوجه  هاست  و  کمالات  سوی 

ی آخر... این است مقتضای نظامِ اتم و فعلِ متقن، که  سوی غایات؛ نه به جعل دیگر و افاضهبه

لم حکمت  و  ازلی  عنایت  )زنوزی،  مقتضای  است«  اعلی  مبدأ  ذات  عین  که  ،  1۳54یزلی 

رسد  ی معرفتی خویش به این نقطه می(. درواقع انسان به تصدیق و حکم و الزام قوا186ص

ازاین ندارد.  واپسین  سعادت  تحقق  برای  ظرفیتی  دنیا  حیات  غایت  که  زنوزی،  بیان  در  رو 

از آفرینش انسان، چنین تقریر شده است:   تناظر با مقصود  اخروی و فراطبیعی اخلاق، در 

است، اتصال به    »غایت اصلی و غرض کلی از برای وجود شریف انسانی، از آن جهت که انسان

 عالم مفارقات و اتحاد با عقل فعال و فوز به اعلی درجات معرفت و توحید است« )همان(. 

گوید انسان  ( میق 1۳07ـ12۳4ی همین مبناست که آقاعلی مدرس تهرانی )در ادامه

شود  در مسیر استکمال خود، از انسانِ با وصف حیوانی، به انسانِ با وصف انسانی تبدیل می

نگر میرداماد که  الامرمحور و باطنی(. درواقع همان تعلیم نفس6۳5، ص 1تهرانی، ج)مدرس  

از واپسین فلاسفه بود، به دست یکی  ی این  ملاصدرا آن را در مکتب اصفهان توسعه داده 

سنت تداوم یافته است. از نگاه حکیم تهرانی، انسان برای رسیدن به کمالات خود، محتاج  

و وظیفه است  تأمیمحل  بهی  انسانی  نفس  البته  است.  برعهده گرفته  بدن  را  مرور ن محل 

،  1۳78یابد )مدرس تهرانی،  سوی عالم بالا عروج میی خود را صیقل داده و از بدن بهآینه 

چنین، ساحت دنیوی و جسمانی حیات، به ظرف و محل و محملی برای  (. این۳62، ص۳ج

ن میان، فهم موقعیت احتمالی سعادت مدنی  شود؛ البته در ایتحقق سعادتِ واپسین تبدیل می

منظومه در  اجتماعی  عمران  صبغهو  نیست.  دشوار  حاضر  فکری  باطنیی  و  ی  نگر 

رسد که: »فرق است در  ی متأخر، به این نقطه میی مصرح در کلام فلاسفه اندیشانهآخرت 

ت وجود؛ زیرا  ی آخرت شرع و آخری برزخ شرع و برزخ وجود، و اما فرق است در میانهمیانه

شود از برای او، که معاد  که آخرتِ وجود، همان کمال عقل انسان است که ترقیات حاصل می

روحانی است. و اما آخرت شرع عبارت است از اینکه همین نفس، دومرتبه برگردد به همین  

بدنی که در دنیا داشت و این معادِ جسمانی است و ترقیات او در همان بدن است« )مدرس 

(. پیداست عقلی که در نظر حکیم تهرانی عامل ترقی به معاد  507، ص۳، ج1۳78نی،  تهرا
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روحانی خواهد بود، از کارکرد عملی و مدنی منزه است و منحصراً معدن تکامل قوای نظری 

 است. 

ی اخروی ی اخلاقی مدنظر خواجه نصیر که در آن صبغه شود، آموزهکه ملاحظه میچنان 

تامی بر برتری  به   سعادت،  اصفهان و  ادبیات فلسفی مکتب  صورت  سعادت دنیوی دارد، در 

بااین است.  یافته  پیروان طریقت صدرا، گسترش چشمگیری  بیان  در  میان  خاص،  حال در 

ی مشهور ادراکاتِ اعتباری ی طباطبایی و نظریهحکمای معاصر مسلمان، مورد خاص علامه

نظریه است.  ملاحظه  درخور  میوی  که  تمایای  از  توان  را  اجتماعی  و  مدنی  عمران  به  ل 

ترِ تر و داوطلبانهی شخصیرا خصیصهتصریحات آن استخراج کرد و نگرش عرفانی ملازم با آن  

 اخلاق به شمار آورد.  
 

 ی ادراکات اعتباری. بازیابی عناصر وحدت در نظریه ۶
وحدت  ش.(، شاهد نوعی  1۳60ـ1281ی طباطبایی )ی اعتبارات اخلاقی علامهدر نظریه 

اخروی هستیم که می نگاه یکمیان سعادت دنیوی و  را در حکم ترمیم  ای جانبهتوان آن 

ی طباطبایی، ذهن  تفسیر کرد که از خواجه نصیر متأثر است. طبق تقریر کوتاه از رأی علامه

ها، و به سبب و عقل متعارف انسان مفاهیم معروف به اعتباری را به توهم وجود واقعی آن

کند، و ضمن استعانت از روابط و نتایج واقعی، به جهان خارج  ها دنبال میز جعل آناثری که ا

آمده است: »موجودات به یک    هالولای  هرسال(. در  12، ص1428دهد )طباطبایی،  نسبت می

کنیم، یا چیزی است که شوند؛ زیرا هر معنایی را که ادراک میلحاظ، به دو قسم تقسیم می

ای باشد یا نباشد(؛ مانند  کنندهنفسه موجود است )خواه ادراکو فی  مطابَقی در خارج دارد

از قبیل جماد و نبات و حیوان و امثال آن  چنین نیست و معنای ها؛ یا اینجوهر خارجیه، 

شده جز برحسب تعقل و اعتبار ما، مطابقی و مابازایی در خارج ندارد؛ همچون مالکیت؛  دریافت

از وجود مملوک که مثلاً زمین باشد و وجود مالک که مثلاً  زیرا در مورد مالکیت، ما غی ر 

می نامیده  مالکیت  که  دیگری  چیزی  باشد،  انسان  نمیشخص  خارج  در  بلکه  شود،  یابیم، 

مالکیت معنایی است که قائم به تعقل است و اگر تعقل و اعتبار در بین نباشد، نه مِلکی در  

سانی هست و زمینی. قسم اول از ادراکات، حقیقت  کار است و نه مالک و مملوکی، بلکه تنها ان

که پیداست، این  (. چنان27، ص2، ج1۳92شود و قسم دوم، اعتبار« )طباطبایی،  نامیده می

علامه بیان  به  هستند؛  خارج  عالمِ  وجودی  واقعیت  به  مستند  اعتباری،  و  وهمی  ی معانی 

ری که ظاهر آن، نظامِ اعتباری و  طباطبایی: »نظام انسانی از طریق معانی وهمی و امور اعتبا

شود. انسان ظاهراً با یک نظام اعتباری  در باطن و ماورای آن، نظام طبیعی قرار دارد، حفظ می

برد« )همان،  حسب باطن، در یک نظام طبیعی به سر میکند، اما در حقیقت و بهزندگی می
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ایدهای هنجاری برای تحقق  به بی او  وابستگی انسان به جریان طبیعت و اتکا  درواقع  (.28ص

عالم طبیعت، در سخنان دیگر علامه یافته  اهداف مندرج در  بیشتری  ی طباطبایی وضوح 

آمده است: »قرآن کریم برای حوادث طبیعی اسبابی   اعجاز از دیدگاه قرآنی است. در رساله

کند؛ عقل نیز با حکم بدیهی و  و معلولیت را تصدیق میقائل است و قانون عمومی علیت  

های نظری هم بر آن تکیه های علمی و استدلالپذیرد و بحثضروری خود، این قانون را می

ی  دارد؛ چون آفرینش انسان براساس همین فطرت است؛ بدین معنا که انسان برای هر پدیده

می علتی  میمادی  حکم  تردیدی  هیچ  بدون  و  حادثهکنجوید  هر  که  دارد« د  علتی  ای 

ملائمت با غایت  ی طباطبایی، معنای حسن،  (. از نگاه علامه191، ص۳، ج1۳92)طباطبایی،  

و کمال و سعادت یک شیء است و هرچه در مقابل آن قرار گیرد، رذائل قبیحه است. این 

طبیعت  درحقیقت،  اجتماع.  درخصوص  هم  و  است  جاری  انسان  فرد  درباب  هم  وضعیت 

ی انسان، متوجه کمال نوعی  ی هر موجود، متوجه کمال فردی است و طبیعت نوعیهخصیه ش

)همان، ص به۳75اوست  فردی  منافع  تأمین  درنتیجه،  فساد  اندازه(.  به  که  است  مجاز  ای 

ی طباطبایی  رو عدالت اجتماعی در تعریف علامه(. ازاین۳77اجتماعی منجر نشود )همان، ص

حقی به او عطا شود و حظ او بدون ظلم و انظلام تأمین  ق هر ذیحالتی است که در آن »ح

)همان، ص است  نوع  سعادت  اجتماع،  غایت  نگاه،  این  در  بنابراین  )همان(.  (.  ۳78گردد« 

اجتماع در قبال حُسن و قبح اعمالی که موجب بقا یا انهدام آن است، موضع واحدی دارد و  

ما اختلاف میان اجتماعات مختلف در موضوعات  از این حیث، حسن و قبح همواره ثابت است. ا

حسََن  اصل  در  اختلاف  نه  است،  مصداق  در  تردید  قبیل  از  انسانی  اخلاقی،  فضایل  بودن 

بدین۳79ـ۳76، صص1، ج1417)طباطبایی،   فایده(.  از  رعایت  ترتیب،  و  اجتماع  عملی  ی 

بایدها و هنجارهای فردی  گردیم که منشأ  حقوق عامه، به تحلیل همان ادراکاتِ اعتباری بازمی

و و معدّ سعادت عمومی هستند؛ به بیان علامه طباطبایی: »یک سلسله ادراکات دیگری نیز 

 ء اند و یک سیر نشو و ارتقاداریم که تابع مقتضیات زندگی هستند و دائماً در تغییر و تبدیل

افکار عملی خرا طی می شوند«  وانده میکنند و در اصطلاح این مقاله، ادراکات اعتباری و 

حال که غیرواقعی هستند، آثار واقعی  (. این معانی وهمی درعین۳84، ص1۳80)طباطبایی، 

معانی هیچ این  درنتیجه  )همان، صصدارند؛  بود  نخواهد  لغو  نگاه،  ۳95ـ۳94گاه  این  در   .)

ی فعاله و اثر حاصل از آن وجود دارد  شود که میان قوه»باید« به نسبتی اطلاق می  مفهوم

کند و  (. در این مسیر، انسان به فایدت و عاقبت هر جعل و اعتبار توجه می420)همان، ص

کند  ی عمل، هر چیز غیرمهم را به عدم ملحق میی سودجویی خود، در مرحلهبراساس غریزه

از  ( و لزوم فایده4۳9)همان، ص اینکه کار باید آرمان داشته باشد( را یکی  ی در عمل )یا 

بیان علامه441کند )همان، صتلقی می  اعتبارات عمومی به  ی طباطبایی: »]انسان[ در  (؛ 
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سیری   گرسنگی به یاد سیری افتاده و نسبت ضرورت را در میان خود و میان احساس درونیِ

را  خود  درونی  احساسی  صورت  و  گذاشته  داشت،  سیری  در  که  ملایمی  حال  و  لذت  یا 

طباطبایی،  پندارد« )ی« خود میو او را »خواسته خواهد و در این زمینه، خود را »خواهان«  می

از آنِ حرکت مخصوص بوده که 424ـ42۳، صص1۳80 (. درواقع دو صفت وجوب و لزوم، 

ی آدمی است. البته در این میان، ماده نیز از آن نظر که متعلق  ی فعالههمان کنش و تأثیر قوه

می دانسته  لازم  و  واجب  اعتباراً  است،  صفعل  )همان،  علامه(.  426ـ425شود  نگاه  ی  از 

اگر این دستگاهِ تطبیق و توسیطِ وجوب نبود، علوم و ادراکات حقیقی)که مثلاً    طباطبایی،

(. درنتیجه باید به  454آورد )همان، صدرخصوص آب و غذا بیان شد( فعل را به وجود نمی

بیان  به  توجه کرد که  اجتماعی  نیازهای  رفع  و در  اعتبارات عملی  در  و وجوب  باید   منشأ 

اعتبارات عملی که انسان میعلامه از  تواند بسازد،  ی طباطبایی، »نخستین ادراک اعتباری 

ی دامی است که انسان در میان فعالیت خود،  همان نسبت »وجوب« است و این اولین حلقه

ی ادراکات  (. در امتداد همین سلسله 4۳1شود« )همان، صبا تحریک طبیعت، گرفتار وی می

ترتیب، »انسان... علوم ایننماید و بههاست که هدف نهایی رخ میکی به آنو جعل بایدهای مت

(. 452ورزد« )همان، صی خود را توسیط نموده و با حقایق کمالی خود استکمال میساخته 

ترتیب و طی فرایندی که ترسیم شد، انسان ضمن جعل اعتبار باید )در معنای اخلاقی  اینبه

شخصی و جمعی، علاوه بر حفظ نوع انسانی و حیات اجتماعی    و اجتماعی( و استخدام قوای

ملائمت با  کند؛ چراکه حسن و قبح، معنایی جز  خود، جانب حسن و قبح را هم رعایت می

غایت و کمال و سعادت ندارد و انسان با جعل بایدهای ضروری برای حفظ حیات جمعی،  

ی بشری را کند و جامعهات میضمن تحقق اهداف اخلاقی خود، حقوق همنوعان را هم مراع 

پیش   به  است(  انسانی  حیات  هدف  نخستین  )که  جمعی  آسایش  جهت  در  همزیستی  به 

حال، مشیر  راند. این همان غایت و سعادتِ دنیوی مستتر در حیاتِ اخلاق است که درعینمی

ان ی اخروی خواهد بود. در جهت تقویت این تفسیر، بیو منتهی به غایات و سعاداتِ عالیه

توجه طباطبایی  همهعلامه  در  )باید(  وجوب  »نسبت  است:  وجوب برانگیز  از  اعتباریات،  ی 

روی، نسبت حرمت نیز از ضرورت عدم گرفته خواهد  )ضرورت( خارجی گرفته شده و ازهمین

باشد و با این سه نسبت )وجوب، حرمت، اباحه(، محازات »اعتبار« شد که همانا »اباحه« می

خوانیم: »البته  (. همچنین در تعبیر دیگری از او می451است« )همان، ص  با »حقیقت« تمام

ی سازمان حقیقی علیت و معلولیت است که حتی در دهندهها مستوره و نمایشی اینهمه

رسد که وجه (. با این ملاحظات، به نظر می450کند« )همان، صافکار اعتباری خودنمایی می

ی در قیاس با آنچه پس از خواجه نصیر رسمیت یافته، در  ی طباطبای ی علامهتمایز اندیشه

داند، آثار وضعی  این نکته است که علامه عقل سلیم را گام آغازین و مستمر حیات اخلاقی می
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انسانی می جوید و تعیین مصادیق صحیح و خطا یا  اعمال را در اعتبارات و بایدهای اصالتاً 

گذارد.  اجتماعی، به تشخیص خود انسان وامیـهمان حسن و قبح را طی یک تعامل عقلانی

رابطه  از  تفسیر  میاین  اخروی  و  دنیوی  سعادت  نظریهی  در  مندرج  تعالیم  با  های  تواند 

های  شناسی تکاملی مقارن شود؛ چراکه در هر دو آموزه با رفتارشناسی مبتنی بر ضرورت روان 

مواجه می نتایجزندگی  از  را  زندگی  بر  حاکم  قواعد  و  و  ـعینی  شویم  اخلاقی  اعمال  ذهنی 

می استخراج  خود  اجتماعی  میمناسبات  همچنین  تفسیر، کنیم.  این  در  که  گفت  توان 

ی اسلامی  اجتماعی که بر مدار عقل سلیم بنا شده، یادآور تعالیم ارسطویی آغازین در فلسفه

 است.

اهده کرد:  توان میان دو نگرشِ مطرح در این نوشتار، تفاوت واضحی را مشدرواقع می

ها،  دشتکی و پس از آنـی پس از خواجه نصیر که از پی تقریرات دوانیشدهالف. نگرش تثبیت

در مکتب اصفهان و امتداد همین نگرش در حکمت صدرایی، اخلاق را ابتدائاً طریق سعادت 

کند و تمهیدات باطنی و اعمال جوانحی را برای ایصال به این سعادتِ  ابدی انسان معنا می

ی طباطبایی که  اجتماعی علامهـکند؛ ب. نگرش مبتنی بر اعتبارات فردی موعود تجویز می

مینقطه  آدمیان  انسانی  روابط  و  دنیوی  مناسبات  را  شروع  را  ی  مسیر  این  البته  و  خواند 

سویه از ماهیت  بخشد. در نگرش اول شاهد فهمی یکداوطلبانه، تا سعادت واپسین امتداد می

سرعت طریق ه با عبوری سریع و آسان از منزلت دنیوی و اجتماعی اخلاق، بهاخلاق هستیم ک

ی طباطبایی ضمن  گشاید. اما نگرش علامهتسهیل سعادت اخروی را پیش روی مخاطب می

و   شأن  به  وفاداری  )ضمن  سعادت  دو  تجمیع  به  اخلاقی،  حیات  متفاضل  مراتب  به  توجه 

 کند. نظر میضرورت هریک( عطف

ی طباطبایی در تشریح ماهیت اخلاق، بیان او  محور علامهد نگرشِ مدارجدر جهت تأیی

برانگیز است. در این بیان، سه نوع مسلک اخلاقی برحسب مرتبه و توجه   تفسیر المیزاندر  

اند؛  اند که البته مراتب آغازین هم به سهم خود، صحیح و مقبول ها از هم متمایز شدهمنزلت آن 

مسلک اول همان اخلاق مشهور در سنت فلسفی یونانی و اسلامی است  مطابق این بیان، الف.  

ی شود. خلاصه که با اوصاف و فضایل چهارگانه )عفت، شجاعت، حکمت و عدالت( شناخته می

یافتن به صفت محمود و ثنای  تعلیم این مسلک، اصلاح نفس و تعدیل ملکات آن برای دست

همان رده از حیات اخلاقی است که در    (. این۳69، ص1، ج1417جمیل است )طباطبایی،  

نامیم؛ ب. مسلک دوم مشابه مسلک نخست است، را سعادت دنیوی میی حاضر، آن  مقاله

آموزه  و  انبیا  تعالیم  از  متعلمَ  اخیر،  مسلکِ  سالک  که  تفات  این  با  است. البته  ادیان  های 

ست، فضیلت محمود درنتیجه، این دو مسلک در غایت از هم متمایزند. اگر غایت مسلک نخ

جمیل است، غایت مسلک دوم، سعادت حقیقی انسان، یعنی استکمال ایمان به خداوند    و ثنای
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نه صرفاً   واقعی،  و کمال  این خیر، همان سعادت  است که  اخروی  او و کسب خیر  آیات  و 

( است  جامعه  و  عرف  منظر  از  ج1417طباطبایی،  سعادت  صص1،  مطابق  ۳71ـ۳69،   .)

مقالهاصطلاح  م شناسی  حاضر،  اخروی یی  یا  دینی  سعادت  عنوان  با  را  مسلک  این  توان 

بازشناخت؛ ج. مسلک سوم از این حیث با دو مسلک دیگر متفاوت است که هدف از آن، نه  

بسا اعتدال خُلقی در مسلک سوم،  رو چه الله است. ازاینکسب فضیلت انسانی، بلکه ابتغای وجه 

سلک است که انسان، غرق محبت خدا  ی همین مبا دو مسلک دیگر متفاوت باشد. درنتیجه 

شود و »بالجمله حب خود را از همه منقطع ساخته، به جانب رب خود و جذب جمال اله می

به همه توجه می  نسبت  و محبتش  و فیکند  تنها لله  امور،  )همان، صی  است«  (. ۳71الله 

ی خدا، نه برای ی امور را صرفاً برای عمل، فرد متخلق به این اخلاق، همههمچنین در حوزه

(. در مقاله حاضر، این  ۳72دهد )همان، صاعتبار دنیوی و نه برای ثواب اخروی، انجام می

نظریه یا  الهی  اخلاق  را  میمسلک  عرفانی  سعادت  علامهی  ازنظر  دو  نامیم.  طباطبایی،  ی 

ها فضیلت انسان از حیث عمل است، با هم  مسلک نخست از این حیث که غایت و غرض آن

شود و  (، اما در مسلک سوم، موضوع فضیلت و رذیلت مرتفع می۳71اند )همان، صمشترک

تبدیل می واحد  بود، به غرضی  انسانی  دو مسلک پیش که فضیلت  شود که  غایت و غرضِ 

 (.۳72الله است )همان، صهمان وجه

مراتب را در تحلیل  ی طباطبایی نگرشی مبتنی بر سلسلهشود، علامهکه ملاحظه میچنان 

ی هریک از مراتب حیات اخلاقی را ضمن تقید به سعادت کند و رتبهماهیت اخلاق ارائه می

توانسته آن را توسعه دهد،  خلدون میبسا ابندارد. مسیری که ایمختص به آن رتبه، پاس می

باایناما تحت سلطه مانده است.  ناتمام  به نظر میی اخلاق فردگرایانه  رسد که همان  همه 

خواجه نصیر رقم زد و پس از او تثبیت شد )که ضمن تلاش برای ایجاد توازن میان   اتفاقی که

ی  تازی نظریه ی به حاشیه رفتن سعادت دنیوی و یکهی مدنی و سعادت اخروی، زمینه فلسفه 

ی طباطبایی نیز در شرف  ی نظریه سعادت علامهسعادت اخروی را هموار کرده است(، درباره

دهد که میراث تر، شواهد موجود در بیان شاگردان علامه نشان مییحوقوع است؛ به بیان صر

 ی اسلامی با موانعی همراه است.  او، برای تثبیت در فلسفه

از نظریهدر مسیر رفع سوءتفاهم ی ادراکات اعتباری، منتقدانی همچون مطهری، با ها 

اطبایی و برای رفع اتهام،  ی طبی مبحث علامهداروینیستی و سودجویانههای شبهاشاره به رگه

اند. در این تقریر، اعتباراتی که من نازل  بر لزوم تفکیک میان منِ سفلی و علوی تأکید کرده

انسان جعل می منفعتو سافل  من علوی و حقیقی طلبانه و موقتکنند،  اما مجعولاتِ  اند، 

وی انسان همان  ی حیات وی مندرج هستند. ازنظر وی، من علانسان، در مسیر اهداف عالیه

شناس اوست که راه شناخت صحیح را برای او هموار و انگیزش یاب و اخلاق فطرت حقیقت 
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(. اما آنچه در کلام مطهری آمده  7۳8، ص1۳، ج1۳95کند )مطهری،  را رهوار میپیمودن آن  

ی طباطبایی بوده است؛  تر منظور نظر علامهی ادراکات است، پیشو نقد یا استدراک نظریه

ی تمام جوانب آن تقریر شود، مستلزم اخد بهترین وسایل  اکه اصل استخدام، اگر با ملاحظهچر

ی اصل استخدام  برای نیل به برترین غایات )اعم از دنیوی و اخروی( است. بیان علامه درباره

از همه سود خود را  چنین است: »ما می پیوسته،  با هدایت طبیعت و تکوین  گوییم انسان 

خواهد )اعتبار اجتماع( و برای اعتبار استخدام( و برای سود خود، سود همه را میخواهد )می

خواهد )اعتبار حسن عدالت و قبح ظلم( و درنتیجه فطرت سود همه، عدل اجتماعی را می

نامبرده، می بنشیند« )طباطبایی،  انسانی... روی سه اصل  خواهد هرکسی در جای خودش 

به غایات نهایی حیات انسان در کلام علامه، رافع ابهامات  حال توجه  (. درعین4۳7، ص1۳80

تر این بیان نقل شد که: »ما با یک نظر کلی که به  مندرج در بیان مطهری خواهد بود. پیش

می افکنیم،  آفرینش  روز جهان  نخستین  از  آفرینش،  مختلف  انواع  از  نوعی  هر  که  بینیم 

ود بوده و با نیروی مناسب که بدان  پیدایش، متوجه آخرین مقصد کمالی و هدف نوعی خ

مجهز است، برای رسیدن به این هدف، بدون اینکه کمترین سستی و خستگی از خود بروز 

(؛ بنابراین طبق بیان علامه،  71، ص1۳82شود« )طباطبایی، دهد، مشغول تلاش و تکاپو می

د و این نیاز را به  کنترین نیازهای زیستی خود شروع میانسان در مسیر جعل بایدها، از ساده

الزامات حیات روحانی و متعالی خود )که آن نیز خواست درونی و استکمالی انسان است(  

دهد. تکاپوی منتج به کمال که در عبارت پیشین علامه از آن یاد شد، خاص انسان  سرایت می

ه  ی طباطبایی: »دستگانیست، بلکه امری ساری در سراسر کائنات است که به تعبیر علامه

سوی کمال مناسب آن سوق  آفرینش، با تربیت تکوینی خود، هر نوعی از انواع خارجیه را به

دهد و اگرچه در میان این انواع، افرادی در مسیر تکوینی خود گرفتار یک سلسله آفات و  می

حال، دستگاه آفرینش  سپارند، ولی درعینصدمات شده و از راه باز مانده و طریق نیستی می

سوی  اش دست نکشیده و به کار خود ادامه داده و کاروان هستی را پیوسته به پیشه هرگز از  

(. با آنکه در بیان  14۳، ص1، ج1۳92کند« )طباطبایی،  ی خودشان هدایت میمقاصد ویژه

ی طباطبایی مشهود است، اما در تقریر شاگردان دیگر  ی علامهمطهری، نوعی تعجب از نظریه

شد تلاش  ترجیحاً  باب  علامه،  یا  شود،  ارائه  پاسخی  نظریه  این  با  مرتبط  شبهات  به  تا  ه 

شود تا ساحت احکامِ شریعت و  تفسیرهای احتمالی از آن مسدود شود. مثلاً تلاش میسوء 

الامر فرامین الهی منظور نظر قرار گیرد؛ بدین بیان  دین از اعتبار محض، منزه شود و نفس

های  ها )ملاکاند، اما به دلیل پشتوانه امور اعتباری  که: »دین و مقررات و احکام آن... هرچند

آملی،  رسانند« )جوادیمصلحت و مفسده( انسان را به حقایق تکوینی و باطن امور مزبور می

دارد که هرچند با  (. این اندیشه نوعی عرفان مبتنی بر شریعت را مفروض می275، ص1۳91
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علامه عرفانی  نمبانی  است،  سازگار  طباطبایی  آن  میی  از صبغهتوان  مطلوبی  تفسیر  ی را 

ی طباطبایی دانست؛ چراکه بازیابی میراث علامه، در حکم  ی اعتباریات علامهاجتماعی نظریه

نگر از  پذیرش دو عنصر وحدت )یعنی عقل سلیم و شهود متعارف( است، اما در تفسیر باطنی

می است،  تکوینی  موجودی  خود  که  انسان  علامه،  بکلام  حقایق  تواند  به  اعتباری،  احکام  ا 

(، یا به بیان دیگر و طبق این تفسیر باطنی،  276ص  ،1۳91آملی،  جوادیتکوینی مرتبط شود )

صورت اعتبار درآید،  ی بین اعتبار و تکوین چنان قوی است که اگر تکوین بخواهد به»رابطه 

،  صورت تکوین درآیدهمان مقررات دینی خواهد بود و اگر ممکن باشد که مقررات دینی به

دارد  تکوینی  زیربنایی  دینی  اعتباریات  پس  بود.  خواهد  انسانی  حقیقت  و  فطرت  همان 

واقعیت)گذشته با  که  انسان(  آیندهی  تکوینی  این  های  با  انسان  و  است  ارتباط  در  او  ی 

(. در اینجا  275یابد« )همان، صها راه میگاه تکوینی آنسازد که به تکیهاعتباریات پلی می

از واقعیت آید؛ واقعیتی که همان وجود تکوینی و در برابر واقعیت  قوی به میان می  سخن 

ی این تفکیک، »موجود اعتباری نسبت به عین ضعیف، یا همان وجود اعتباری است. درنتیجه 

از وجود حقیقی  خارجی، امر اعتباری است؛ لیکن نسبت به اصل و واقعیت مطلق، سهمی 

ی  در این تقریر تلاش شده است تا جانب دینی نظریهترتیب،  این(؛ به246دارد« )همان، ص

ی آن مدنظر قرار گیرد. شباهت این تفسیر با آنچه گرایانهعلامه بیش از جانب عرفی و طبیعت

الامری ی نفسنگری در تفسیر صبغه از کلام میرداماد و ملاصدرا به ثبت رسید و به باطنی

ی هرچند این تقریر با مبانی مسلم نظریهاحکام شرعی تعبیر شد، نمایان است. درمجموع،  

یک توجه  اما  نیست،  ناسازگار  اخلاقی جانبهعلامه  حیات  فراطبیعی  ساحت  به  شارحان  ی 

ی برانگیز و در حکم تجدید میراث مکتب اصفهان در جهت تثبیت و ترجیح سویهانسان، تأمل

اخروی اخلاق نمود  ی  اخروی اخلاق است. درواقع این توجه و ترجیحی که در جانب وجهه

ی اسلامی  ی دگردیسی مفهوم سعادت در تاریخ فلسفهتواند در حکم تکرار تجربه یابد، میمی

صبغه  براساس  اخلاق  که  است  نمایان  جایی  در  تقریر،  همین  مشابه  آن  باشد.  اخروی  ی 

ی عمل، شکل و حرکت  یابد که صرف انگیزهشود و این دیدگاه توسعه میگذاری میارزش 

را تعیین  بخشد و ارزش آن  کند، اما »آنچه به این کار ارزش میرا تعیین میص آن  مخصو

انگیزهمی همان  )مصباحکند،  است«  اصلی  ازاین ۳۳8، ص1۳9۳یزدی،  ی  باور  (.  این  به  رو 

های اخلاقی نیز به سهم خود، حاکی از روابط واقعی میان افعال  شویم که گزارهمنتقل می

(؛ همان  186، ص1۳88یزدی،  ل نهایی و اخروی آدمی است )مصباحاختیاری انسان و کما

ی کمالی که اصالتاً باید در جهت سعادت اخروی تفسیر شود. نهایتاً این تفسیر نیز در ادامه

کلام دو شاگرد پیشین قرار دارد که طبق آن، اخلاق در خدمت فهم ابعاد غالباً مستور سعادت 

 شود.وب میاخروی است که غایت حیات بشری محس
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ی  مدارانه در تاریخ فلسفه رسد که نوعی تمایل اصالتاً دینمطابق با این شواهد به نظر می

ویژه پس از خواجه نصیر، هرگونه تقریر از سعادت را اصالتاً در جهت  اسلامی مستقر شده و به

نهادن  ملتأمینِ حوائج اخروی تفسیر کرده است. این نگاه، در پیامدی هرچند ناخواسته، به مه

باطنی از قواعد حیات جمعی متمایل شده، درنتیجه نظام اخلاقی  نگر و  امر دنیوی و گریز 

اجتماعی موجود در  ـحال دقت در نقاط قوت مدنیای را تدارک دیده است. بااینفردگرایانه

ی تبعات تلقی اخروی از سعادت اخلاقی، ضمن  ی دوبارهی طباطبایی و ملاحظهآرای علامه

آوری جریانی که خواجه نصیر تثبیت کرده و پیامدهای اجتماعی چشمگیری داشته است،  یاد

 ی سعادت باشد. ی نظریهتواند مانعی در جهت دگردیسی دوبارهمی
 

 گیری. نتیجه۷
در جهان اسلام و اتصاف    و با تکوین تدریجی فلسفه  مرورمطابق مبنای اصلی این مقاله، به

از خواجه نصیر، شاهد تغییر موازنه به سود ی آن به وصف »اسلامی«، بهپیوسته  ویژه پس 

عرفانی از این نظریه هستیم. آنچه در مدعیات  ـگرایی اخروی، همراه با تقریر فلسفیسعادت

اخروی و حاصل جمعِ این  ـن سعادت دنیویی متقابل میای متأخر نمود دارد، رابطه فلاسفه

کردن است. اما در مقام سنجش و تطبیق نتایج شاهدیم که  دو سعادت را غایت اخلاق ترسیم

خواجه نصیر، عملاً سبب دگردیسی  اخلاق ناصری  ویژه از پی تأثیرات کتاب  عناصری چند، به

ز در زندگی انسان تبدیل  تادر ماهیت اخلاق شده و سعادت اخروی را به محور و غایت یکه 

ای گونهی متأخر جهان اسلام نمایان است؛ بهکرده است. امتداد این نگرش، در آثار فلاسفه

گرا )که البته آنجا هم  ی اخلاقی جامعهخلدون در تشریح یک نظریه که اگر از سعی خاص ابن

نظر کنیم،  صرفهمچون امر موقت دنیوی و تمهیدگر سعادت اخروی نگریسته شده(    به جامعه

گرایی اخروی متمایل شده، در مکتب  سوی غایتی پس از خواجه نصیر، بهمسیر کلی فلسفه

بار   به  دیناصفهان  اخلاق  نوعی  سود  به  تماماً  ملاصدرا،  از  پس  و  باطننشسته  و  گرا،  نگر 

اندیش تعین یافته است. این نگرش در مسیر تلفیق نهایی و مطلوب میان شریعت و  آخرت 

های اخلاقی  رود و باطن احکام شرعی را در انطباق تام با آثار وضعی کنشق به پیش میاخلا

شدن اخلاق و تعلق آن به اعمال قلبی و  رسد که باطنیکند. درمجموع به نظر میتفسیر می

 اخلاق ناصری جوانحی )در برابر اعمال ظاهری و جوارحی( دستاوردِ نهایی نگرشی است که با  

شناسی و ترمیم این نگرش، ضمن حال، در مقام آسیبادینه شده است. بااینخواجه نصیر نه

می اجتماعی،  عمران  و  اخلاقی  مسئولیت  مهجورنهادن  از  نظریهانتقاد  به  رجوع  با  ی توان 

ی طباطبایی، نوعی تلفیق اخلاق فلسفی، دینی و عرفانی را نظاره کرد  ادراکات اعتباری علامه

ی طباطبایی  ی علامهگرایانه تفسیر کرد. نظریه ات اخلاقی و عقلرا در جهت تقویت حیو آن  
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توان  با تجمیع عقل سلیم و شهود متعارف بشری به بار نشسته و حتی در جهت تحکیم آن می

توان مدارج استکمالی و  شناسی تکاملی بهره گرفت. در این نظریه میاز ادبیات حاکم بر روان

ه کرد که سلوکی داوطلبانه و غیرمزاحم با حیات مدنی و  عرفانی اخلاق را از آن نظر ملاحظ

جهانی و پیامدگرایانه  ی طباطبایی از تفسیر اینحال نگرانی شاگردان علامهعمران است. بااین

محوری نگر و شریعتتواند فتح بابی به روی تکرار نگرش اخروی، باطنیاز نظریه استاد می

ی  کشاند. نهایتاً و در ادامهسکوت و انزوایی دوباره میباشد که عقلانیت اخلاقی و مدنی را به 

تواند  ی طباطبایی، باید گفت اعتماد به خرد انسان و طینت استکمالی او میکوشش علامه

از سعادت   دنیوی  تفسیر صرفاً  نگرانی حکیمان معاصر درخصوص  رفع  برای  باشد  ضمانتی 

 اخلاقی. 

 منابع

،  1گنابادی، جی محمد پروین ، ترجمه خلدونی ابن مقدمه (،  1۳62، عبدالرحمن، )خلدون. ابن 1

 تهران: علمی فرهنگی.

 ، تهران: انجمن آثار و مفاخر فرهنگی.الأصل الأصیل(،  1۳86. تبریزی، رجبعلی، )2
 

 قم: إسراء. شمس الوحی تبریزی،  (،  1۳91آملی، عبدالله، ). جوادی ۳
 

 ، تهران: امیرکبیر. اخلاق منصوری(،  1۳86)الدین منصور،  . دشتکی، غیاث 4
 

 ، تهران: اطلاعات. اخلاق جلالی(،  1۳9۳الدین محمد، ). دوانی، جلال 5
 

 .ه، مشهد: مجمع البحوث الاسلامیثلاث رسائل(،  1411، )الدین محمد دوانی، جلال .  6
 

 ، تهران: دانشگاه تهران. هانوار الجلی(،  1۳54. زنوزی، ملاعبدالله، )7
 

 تهران: مولی. اسرار الحکم،  (،  1۳96. سبزواری، ملاهادی، )8
 

 ، تهران: اسوه. رسائل حکیم سبزواری(،  1۳86)  سبزواری، ملاهادی،.  9

 

 ، قم: نشر ناب. 5، جشرح المنظومة(،  1422)  سبزواری، ملاهادی،.  10
 

 تهران: علمی فرهنگی.  التاج،  هدر(،  1۳86الدین، ). شیرازی، قطب 11
 

، بیروت: دار  هالاربع  هفی الأسفار العقلی  هالمتعالی  هالحکم(،  1410شیرازی، محمد، )  . صدرالدین12

 احیاء التراث العربی. 
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 ، تهران: مولی.ی سه اصلرساله (،  1۳92، )شیرازی، محمد،    صدرالدین.  1۳
 

 ، قم: بوستان کتاب.هالشواهد الربوبی(،  1۳98)  شیرازی، محمد،    صدرالدین.  14

 

 ، ترجمه محمد خواجوی، تهران: مولی. عرشیه(،  1۳97)  شیرازی، محمد،    صدرالدین.  15
 

 ، تهران، بنیاد حکمت اسلامی صدرا. هکسر اصنام الجاهلی(،  1۳81)  شیرازی، محمد،    صدرالدین.  16

 

 ، بیروت، دار احیاء التراث العربی. هرسائل فلسفی  مجموعة (،  1422)شیرازی، محمد،    صدرالدین.  17
 

 ، تهران: صدرا. (، اصول فلسفه و روش رئالیسم1۳80) . طباطبایی، سید محمد حسین،  18
 

 قم: بوستان کتاب.  مجموعه رسائل،(،  1۳92)   طباطبایی، سید محمد حسین،.  19

 

 ، قم: مکتبة فدک. مجموعه رسائل(،  1428)   طباطبایی، سید محمد حسین،.  20
 

ی  الاعلم  ه، بیروت، موسسالمیزان فی تفسیر القرآن  (،1417)   طباطبایی، سید محمد حسین،.  21

 للمطبوعات. 

 

 ، تهران: خوارزمی. اخلاق ناصری(،  1۳91. طوسی، نصیرالدین، )22
 

 ، تهران: دانشگاه تهران. اسرار العبادات و حقیقة الصلاة (،  1۳۳9. قمی، قاضی سعید، )2۳

 

 (، شرح الاربعین، تهران: میراث مکتوب. 1۳79)  قمی، قاضی سعید،  .  24
 

 ، مشهد: کتابخانه ملک آستان قدس. شرح حدیث بساط(،  1۳81)قمی، قاضی سعید،  .  25
 

 ، تهران: اطلاعات. ۳-1، جمجموعه مصنفات (،  1۳78. مدرس تهرانی، علی، )26

 

آموزشی و    ی، قم: مؤسسه نقد و بررسی مکاتب اخلاقی(،  1۳9۳یزدی، محمدتقی، ). مصباح 27

 پژوهشی امام خمینی.
 

 ، تهران: شرکت چاپ و نشر بین الملل. ی اخلاقفلسفه(،  1۳88، )یزدی، محمدتقیمصباح .  28

 

 ، تهران: صدرا. 1۳، جمجموعه آثار(،  1۳95. مطهری، مرتضی، )29
 

ی پژوهشی  ، تهران: مؤسسه الایقاظات فی خلق الاعمال  هرسال(،  1۳91. میرداماد، محمدباقر، )۳0
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