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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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میراث  ي اسلامی؛ توسعه و ترمیم دگردیسی مفهوم سعادت در فلسفه
 خواجه نصیر 

 

 *علیرضا آرام 
 

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

می  متمایل  اخروي  سعادت  آموزهترجیح  مسیر،  این  در  اجتماعی شود.  عمران  ي 
ي شود و فلسفهخلدون که یک جریان موازي با قابلیت توسعه است، متوقف میابن

شود. میراث خواجه  اسلامی، در سیر کلی خود، بر قسم اخروي سعادت متمرکز می
در مکتب اصفهان نهادینه شده و اخلاق فلسفیِ پس از ملاصدرا، به تمهید سعادت 

یابد و حتی سلوك عرفانی متمایل به سعادت جهانی و موعود اشتغال میباطنی، آن
همه، در تفسیرِ فرایند و اینکند. بادنیوي را نیز انحراف از مقصود اعلی تلقی می

توان تجمیع سعادت ي طباطبایی ظهور دارد، میغایت اخلاق که در نگرش علامه
دنیوي و اخروي و توازن میان این دو را تصدیق کرد. ضمن گشودن احتمال تکرار 

انداز  ي ادراکات اعتباري، این نظریه در چشمدگردیسی تاریخی در تفسیر نظریه
طلیعه-توصیفی مقاله،  فلسفهتحلیلی  بازسازي  ملاحظهي  با  اسلامی،  اخلاق  ي  ي 

 شود.خیر عمومی و عمران اجتماعی قرائت می

 .اخلاق فلسفی، دین و اخلاق، سعادت، فضیلت :کلیدي گانواژ
 

 . مقدمه 1
ي سعادت و براي تشخیص مصداق آن از منظر  ي بحث از نظریه ي حاضر در ادامهمقاله

ي اسلامی تدوین شده است. در مقاله، بر سیر تاریخی بحث از خواجه نصیر تا علامه  فلسفه 
، امتداد این  اخلاق ناصريي مطرح در  طباطبایی تمرکز شده و ضمن نظري کوتاه به آموزه

ي بعدي در نظر گرفته است و ترمیم میراث خواجه را مشخصاً با ارجاع فهآموزه را در آثار فلاس
 دهد. به آراي علامه طباطبایی نشان می

ي آن ي اخروي سعادت در آراي خواجه نصیر و توسعه دلیل این گزینش، تثبیت وجهه 
ویژه در مکتب اصفهان، حکمت صدرایی و شارحان این نظام  ي اخلاق اسلامی، بهدر فلسفه 

ي طباطبایی، آنچه  ي ادراکات اعتباري علامهي معاصر و با نظریهسفی است. البته در دورهفل
 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ  ــــــــــــــــ
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ناصريي  واسطه به یک  اخلاق  مسیري  در  نصیر،  جهتی  خواجه  در  بود،  یافته  بسط  جانبه 
 ي مکتوب حاضر خواهد آمد.  تر بازخوانی شد که شرح آن در ادامه فراگیرتر و معتدل

ب از دیدگاه خواجه نصیر (در مقام تمهید مقدمه  نهایت    672ـ    597اید گفت که  ق) 
مدارج نوع انسانی آن است که ضمن الهام معرفت و اَحکام از حضرت الهیت، در تکمیل خلُق  
و تنظیم امور معاش و معاد، سبب راحت اهل اقلیم و ادوار باشد. این منزل ابتداي اتصال به 

و عقول و نفوس مجرد خواهد بود (طوسی،  ي مقدس  عالم شرف و وصول به مراتب ملائکه 
ي ترین مرتبهي انبیاء که عالیترتیب، انسان با رسیدن به مرتبه ). بدین63ـ62، صص1391

ي غایات و  یابد؛ همان کسانی که به بیان خواجه، «غایت همهحیات بشري است، کمال می
ي موجودات و سلام، که خلاصه الاز انبیاء و اولیاء علیهم  ي نهایات، وجود ایشان،نهایت همه

گوید: «پس موضوع این علم  ي اخلاق می). خواجه درباره63اند» (همان، صي کایناتزبده
نفس انسانی بود از آن جهت که از او افعالی جمیل و محمود یا قبیح و مذموم صادر تواند  

افعال ارادي حسب ارادت او». درواقع صحبت از خلقی است که با اکتساب آن، تمام  شد، به
). در تقریر وي، حکمت عملی «دانستن مصالح  48شود (همان، صانسان جمیل و محمود می

احوال  به نظام  باشد  بر وجهی که مؤدي  بود،  انسانی  نوع  افعال صناعی  ارادي و  و حرکات 
).  40اند سوي آن» (همان، صمعاش و معاد ایشان و مقتضی رسیدن به کمالی که متوجه 

به احکام وضعی و طبعی، به این نکته اشاره دارد که اخلاقیات به سبب ابتنا   خواجه با اشاره
هاست،  شدن به کمال وضعی و لایتغیري که غایت آنالامرِ وقایع و منتهیبر حقیقت و نفس

ترتیب، «مبادي  اند، متمایزند. بدیناز احکام عرفی و حتی از موازین شرعی که احکام موضوعه
افعالِ نوع بشر که مقتضی نظام امور و احوال ایشان بود، دراصل، یا    مصالح اعمال و محاسن

اهل    طبع باشد یا وضع، اما آنچه مبدأ آن طبع بود، آن است که تفاصیل آن، مقتضاي عقولِ
بصارت و تجاربِ ارباب کیاست بود و به اختلاف ادوار و تقلب سِیَر و آثار، مختلف و متبدل  

است... اما آنچه مبدأ آن وضع بود، اگر سبب وضع اتفاق رأي    نشود و آن، اقسام حکمت عملی 
را آداب و رسوم خوانند؛ و اگر سبب اقتضاي رأي بزرگی بود، مانند  جماعتی بود بر آن، آن  
را نوامیس الهی گویند... و این نوع علم را علم فقه خوانند... و این باب،  پیغمبري یا امامی، آن  

ا افتد  تتبع قضایاي  از روي تفصیل، خارج  بر  اقسام حکمت، چه نظر حکیم مقصور است  ز 
). بنابراین غایت ظاهري و دنیوي حکمت  41ـ40، صصهمانعقول و تفحص از کلیات امور» (

یابد که باب نوامیس  عملی و اخلاق، زمانی از مرتبتِ نظر مقصور و بیان مستورِ حکیم ارتقا می
همین علم تفصیلی به جزئیات امور (که البته  ي  الهی به روي بندگان گشوده شود. در نتیجه 

آن واقع  وضع  حاق  به  افعال  محاسن  و  اعمال  مصالح  نیست)،  ممکن  افهام خلایق  براي  ها 
تر، خواجه نصیر شود. به بیانی صریحصاحب شریعت و نه به عقل واجدان طبع، تصدیق می
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با رأي عقلا شناسایی کرد.   تواناي بر دیانت دانسته است که احکام آن را میاخلاق را مقدمه
ایمان، به دست  اما اطلاع بر احکام وضعی و نوامیس مقرره از طریق استماع و  الهی جز  ي 

بندگان نخواهد رسید. سعادت واپسین نیز از رهگذر التزام به اصول بدیهی و پایدار اخلاق،  
شود.  اصل میتعهد به قوانین متقن شرع و مداومت بر جمیع اعمال ملازم با حیات دینی ح

چنین، طی یک اعتماد موجه به رأي صاحب شریعت، مصادیقی از عمل اخلاقی نمایان  این
ترتیب ثمره و  اینیابد. بهي نهایی آن، در جهان آخرت ظهور میشود که ماحصل و نتیجه می

نهایت، در جهان  در  سعادت حاصل از حیات اخلاقی را ضمن ترکیب آن با حیات دینی، و  
شوند،  وان یافت. با این تمایز که مصالح الزامات اخلاقی به حکم عقل شناخته میتآخرت می

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

ي خواجه نصیر نمود  توان گفت اتفاق مهمی که از پی اندیشهي مقدمه فوق میدر ادامه
شناختی و معطوف به  ي اخروي اخلاق است. البته این تفسیرِ سعادتي صبغه یابد، غلبهمی

داوطلبانه نهاده شده که همان حضور  بنا  و مسلک کلی  مبنا  بر یک  در  آخرت،  ي فلاسفه 
رسی اهل شریعت است. درواقع فیلسوفی همچون خواجه نصیر در عین التزام مجلس حساب

کلام) هم نظر دارد. در جریان طبیعی این فرایند،  به فلسفه، به علم شریعت (اعم از فقه و  
می شریعت  اهل  استقبال  به  خود  نصیر  و  خواجه  شیعی  الهیات  کاملِ  آشتی  مسیر  و  رود 

را دنبال میفلسفه  از خواجه نصیر، همین مسیر  کند. در فلسفهي اسلامی  ي اسلامیِ پس 
صیلی این نگرش، همراه  آشتی و مصاحبت میان اخلاق و شریعت دنبال شده است. بررسی تف

ي خواجه ي تأثیرگذاري و آثار قهري آن، بر بررسی تأثیر اندیشهي انتقادي دامنهبا ملاحظه
رو ارائه خواهد ي متأخر جهان اسلام متوقف است که در پنج فراز پیش  نصیر بر آراي فلاسفه 

 شد. 
 

 الدین شیرازي و اخلاق اشراقی . قطب 2
ي متمایلِ به حکمت ي سنتی که خواجه نصیر تثبیت کرد، جریانی از اندیشهدر ادامه 

قطب دیدگاه  از  دارد.  تأکید  نفس  تهذیب  عنصر  بر  که  شاهدیم  را  شیرازي  اشراقی  الدین 
مدار خواجه ق) که شارحی متأثر از شیخ اشراق و البته موافق با مشرب شریعت 710ـ634(

ند از جسم و جسمانی که تعلق ایشان به بدن، تعلق  هري مجردنصیر است، «ارواح بشري جوا
ها،  ي آن قوتواسطه ها داده است که بهجلاله او را قوتتدبر و تصرف است و آفریدگار جل

الدین شیرازي، کند» (قطبامور طبیعی و حیوانی و نفسانی، بر وجه مصلحت خود حاصل می
ی هستند که افعال و اخلاقشان بر وفق مصلحت ). در نگاه وي، ارواح خیره کسان13، ص1386
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عمومی و شخصی است؛ اما ارواح شریره افعال و اخلاقشان برخلاف مصلحت عالم و مصلحت  
اند؛ یعنی افعال و اخلاقشان گاه  ي این دو وضع واقعخودشان است؛ ارواح مقتصده در میانه

) است  آن  جهت  خلاف  گاه  و  مصلحت  و  خیر  جهت  شیرقطبدر  ،  1386ازي،  الدین 
حکم16ـ15صص که  باید  «حاکم  آموزه،  این  اجتماعی  و  عمومی  وجه  در  از ).  را  کردن 
الحاکمین که آفریدگار است، بیاموزد... که آفرینش افلاك و عناصر و خلَق انسان و بقیت احکم

بر وجه معتدلت کرده است» (همان، ص ترتیب اصول فرامین اخلاقی و این). به16حیوان، 
جتماعی را باري تعالی صادر کرده و در مقام تهذیب فردي یا تدبیر و تمشیت مدنی  نوامیس ا

همه الحاکمین است. اینشود که انعکاسی از احکام احکمهم به رأي صاحب شریعت رجوع می
براي حفظ مصلحت فردیه، نوعیه و کلیه است که به بیان شیرازي: «بدان که عاقل باید که  

ق مصلحت نفس او و مصلحت نفس عالم باشد و این به آن باشد که هر  افعال و اخلاق او بر وف
که فرمود: «سارعوا إلی فعل که مستحسن باشد، در مباشرت آن فعل مسارعت نماید؛ چنان

من ربکم» و جاي دیگر فرمود: «فاستبقوا الخیرات». و هر فعلی که مستقبح باشد، از    همغفر
که چنین کند، علم او خود بر وجه معدلت باشد و    آن اجتناب و احتراز کند...؛ چه، هرگاه 

). هرچند  19ي 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

اشد، «بدان که حسن و قبح افعال  انسان به احکام محکم و مصالح مستتر در تعالیم شریعت ب
و اخلاق بر سه قسم است: قسم اول آن است که حسن و قبح آن افعال و اخلاق ظاهر باشد؛  
چون حسن علم و قبح جهل و حسن عدل و قبح ظلم... قسم دوم آن است که حسن و قبح  

نظر و    يواسطه 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  
آید بر جهت قبح، حکم کند به حسن آن و در مباشرت آرد؛ و اگر جهت قبح راجح باشد بر  
جهت حسن، به قبح آن حکم کند و از آن احتراز نماید. قسم سیم آن است که حسن و قبح  

متمکن نباشد از معرفت حسن و قبح آن افعال و اخلاق، بلکه شرع    آن ظاهر نبود، و عاقل
ي روز آخرین رمضان و قبح روز اولین شوال... و چون تعریف 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 این20ص  منع کرده باشد، آن قبیح بود» (همان،

ي  مسیر و منهجِ مرام اخلاقی وي به بار نشسته و آدمی ضمن التزام به اخلاق که قوانین عالیه
واصل  است،  اخروي  سعادت  همان  که  مقصود  سرمنزل  به  است،  آن  ملازمات  از  شریعت 

شریمی در حکم  مستتر  مصالحی  وجود  تفسیر،  این  در  درك  شود.  از  عقل  آستین  عت که 
از پی خواجه نصیر و نظام اخلاقی  ها مقصور است، جلب توجه میحکمت آن  کند. درواقع 
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تر وي آن را تثبیت کرده و به وقت تزاحم ارجحیت مستقر بر دو موکب عقل و شرع که پیش
؛  الدین شیرازي مفروض استشرع را مفروض انگاشته بود، لزوم تجمیع دو سعادت براي قطب

سو یابد. مصلحت عقلی، ظاهري و دنیوي ازیک که این دو سعادت، براساس دو مصلحت قوام می
دیگر؛ که در اینجا نیز به سیاق مشرب خواجه نصیر، و مصلحت دینی، باطنی و اخروي ازسوي 
 جانب حکم شرع مقدم و مستولی است.

 

 خلدون و طرح ناتمام عمران مدنی . ابن 3
ساز یک تغییر ناپایدار و حرکتِ استثنائی  توان او را زمینه ه میق) ک808ـ732خلدون (ابن

حال  ي اخلاق اسلامی دانست، بحث عمران را مطرح کرده است. بااینناتمام در تاریخ فلسفه
 با عمران بدوي، ارزش والاتري دارد، اما در مقایسه  عمران مدنی مدنظر او هرچند در مقایسه

آ  افاضهبا طریق مطلوب دینی که علم  ناقص  ي حق ن محصول  الهی است،  انبیاي  به  تعالی 
بهمی ابناینماند.  علیترتیب  نیز  سعادتِ  خلدون  و  اجتماع  و  مدنیت  به  خاص  توجه  رغم 

ي تحقق حیات دینی و توسل به سعادت اخروي همه را مقدمهمعطوف به حیات دنیوي، این
عادت را باید از تعالیم انبیاي الهی  داند. البته توضیح جزئیات این مقصود و مصلحت و سمی

خلدون: «باید دانست که خدا، سبحانه، از میان نوع بشر کسانی را برگزید  دریافت و به بیان ابن
و  داد  برتري  دیگران  بر  وسیله  بدین  و  بخشید  فضیلت  خویش  خطاب  شرف  به  را  آنان  و 

انش واسطه قرار داد تا مردم  خداشناسی را در نهاد ایشان بیافرید و آنان را میان خود و بندگ
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،  به شاهراه رستگاري رهبري کنند... براي پی
باید آن آنکه قائل شویم  را بهجز  از خدا گوسیله ها  (ابني آن گروه،  ،  1362خلدون،  رفت» 

خلدون مقصود بشر از  نظر به همین مصلحت و سعادت اخروي است که ابن). با عطف168ص
مدنی نهادهاي  آن  از  برتر  را  عمرانی  و  مدنی  نهادهاي  است. ـتأسیس  دانسته  عمرانی 

آنبراین خود  خاطر  براي  را  دولت  یا  شهري  نهادهاي  «آدمیزادگان  وجود اساس،  به  ها 
پذیرساختن اي است براي امکانورند. به فعل در آوردن صورت، غایت نیست، بلکه وسیلهآنمی

بختی و نیکی» (همان). تنها راه درك هدف بشر و اجتماع، رجوع نیل 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  ص تعریف میتوجه به موارد خا
می معلوم  نیز  را  اجتماع  بههدف  میهمینکند...  هدفترتیب  اجتماعات  توان  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  341بخشند» (همان، صهدف او تحقق می
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یابد. از دیدگاه  و 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

زیستن بشر به آیین اخلاق و حکمت»  ي سیاست یافت که موضوع آن عبارت است از «فلسفه 
این343ص  ،1362خلدون،  ابن( چنین فضایل اخلاقی، همچون اعتدال، در ضمن مسائل  ). 

شوند و شروط توفیق در تأمین مصالح همگان به  مربوط به سیاست و علم مدنی مطرح می
ومی و  ساز سیاست عمگونه که اخلاق فردي زمینه). اما همان345آیند (همان، صحساب می

اي بر سعادت اخروي خواهد  سعادت جمعی است، سیاست و سعادت دنیوي نیز خود مقدمه
ابن اینجا  در  رتبهبود.  با  عقلی  گانهبندي سهخلدون  نظام سیاسی  بدوي،  عمران  فرهنگ  ي 

متمدن و نظام شرعی متمدن، هدف اولی را حفظ زندگی، هدف دومی را نیکی دنیوي و هدف  
جه این  خیر  را  صسومی  (همان،  است  دانسته  جهان  آن  و  وي،  346ان  نگاه  از  البته   .(

بودن نظامِ دوم، به معناي کمال عقل انسانی یا حکمت نیست، بلکه در این معنا، عقل  عقلانی
شود. عقل همان وجه تمایز انسان از حیوانات خوانده  ي حیوانی مطرح میدر تقابل با غریزه

زمینهمی هرچند  که  اشود  سعادت  مقایسهینساز  در  اما  اوست،  موعودِ    جهانی  سعادت  با 
خلدون، نیاز  شریعت، اعتبار بالذات نخواهد داشت. درست در همین نقطه است که به بیان ابن

ي خداوند به عقول  شود؛ شریعتی که جامع خیر دنیا و آخرت و افاضهبه شریعت پدیدار می
هانی یک اصطلاح شرعی است که به  ج). خیر آن 350نارس و ناتمام آدمیان است (همان، ص

فرجامی حقیقی بشر خلدون، «معادل و معناي فلسفی آن، خیر روح و سعادت و نیک قول ابن
یابند که  رو در اینجا فضایل دنیوي به فضایل روحانی تغییر می)؛ ازاین351است» (همان، ص

نور این نقطه، فقط  ابدي است. در  به سعادت  تأمین آن، دستیابی  از  الهی است که    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  ). بنابراین ابن355شود (همان، صها میآن 
(ترجحِ) آخرت دانسته و نقشه  را تجمیع سعادت دنیا و  نهاده، هدف اخلاق  این گام  راه  ي 

ادت دوسویه را در علم شریعت (که راهی متقن براي تسهیل حیات اخلاقی است) یافته سع
 است.
   

 . تداوم اخلاق وحیانی در مکتب شیراز 4
ق) در همان مسیري گام  908ـ830الدین دوانی (در سیري که تاکنون دنبال شد، جلال

ست خواجه نصیر  تر به درا تثبیت مضاعف چیزي تلقی کرد که پیشتوان آن  نهاده که می
ي نقش دین در حیات اخلاقی سخن خلدون دربارهتثبیت شده بود. او با صراحتی بیشتر از ابن

گفته و از جهت ترتیب مباحث، قدري زودتر از او به بحث از سعادت دینی انسان رسیده است.  
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ي جهان  ي اکوان و عین اعیان و نقاوهنویسد: «غایت انسان که خلاصهمی  اخلاق جلالی در  
ي خلافت را، بنابر کمال قابلیت اوست»  است، خلافت الهی است... و استحقاق انسان مرتبه

اللهی، به جود عقل و اختیار در نهاد انسان ه). در توضیح این مقام خلیف57، ص1393(دوانی،  
«پس اگر انسان غضب و شهوت را مطیع و منقاد عقل گرداند و به    گوید:کند و میاشاره می

ي او از ملک اعلا باشد؛ چه، ملَک را مزاحمی در کمال نیست، بلکه  کمال عقلی برسد، رتبه
اختیاري در آن نه. و انسان با وجود مزاحم طبعی و اجتهاد، به این مرتبه فائز شده و اگر عقل  

ي واسطهرا از رتبت بهائم فروتر اندازد؛ چه، ایشان به  را مغلوب شهوت و غضب سازد، خود
خلاف انسان» (همان،  فقدان عقل که وازعِ شهوت و غضب تواند بود، در نقصان معذورند، به

ي خلافت تعبیر کرده و معتقد  ). او کارکرد قواي انسان را در جهت تثبیت همین رتبه59ص
آنکه حق سب الهی  را  است: «و سخن در تحقیق عبادت  اعضا  و  از قوا  تعالی هریک  حانه و 

اسباب کمال حقیقی که غایتبه تا مجموع،  غایتی خلق فرموده،  الغایات است، شود؛  جهت 
خلافت الهی... پس صرف آن قوا و اعضا در آن غایات، عبادت و عدالت و  اعنی تحقیق به سرّ 

دوانی با ذکر روایتی    ).124شکر باشد و صرف در غیر آن، معصیت و ظلم و کفران» (همان، ص
می دانسته،  االله»  خلق  بر  شفقت  و  االله  امر  «تعظیم  را  عدالت  حکماي  که  لهذا  «و  نویسد: 

ي آن بر تمام تفاصیل ي محمدیه مطلع شدند و احاطه متأخرین چون بر دقایق شریعت حقه 
ب دست  باکلی از تتبع فواید اقوال حکما و کتب ایشان دراینحکمت عملی مشاهده نمودند، به

بازکشیدند» (همان)؛ چراکه به بیان وي، «تفصیل وظایف اعمال هر قوتی از قوا، در شریعت  
محمدي به ابلغ وجهی مشروح شده» (همان). با این وصف، دوانی به کفایت بیان شریعت در  
ترسیم مختصات حیات انسان رسیده است و بیان فلسفی را در حکم تمهیدي ناتمام و نابالغ  

؛ تمهیدي که وقوف حکماي متأخر بر دقایق شریعت، آنان را از اطالت و بطالت  دانسته است
ي سخن در فهم آن تمهیداتِ نارس فلسفی رهانده است. درواقع دوانی از عقل  و صرف بیهوده

یابد  شود و مصالحی در حکمت احکام میگوید که به بیان شریعت مجهز میاي سخن میتازه
دت دنیوي موعود فلسفه است و هم مطلعی بر سعادت حقه و  که هم جبرانی بر نقصان سعا

بر مدار اخلاق دینی و سعادت اخروي توسعه موعود آخرت. این چنین نظام اخلاقی دوانی 
تر  ي درونییابد که سویهي موسوم به تهذیب اخلاق راه مییابد و در این مسیر، به آموزهمی

شیخ اشراق آورده هیاکل النور  ت. دوانی در شرح  بنیادتري از نظام اخلاقی پیشینیان اسو دین
ي نفس در احکام وارد بر آن، به سبب انشراح نفس به است که رضا به قضا، یعنی طمأنینه 

). در  253، ص1411شود (دوانی،  نور یقین است که اصلِ کل سعادت و بهجت محسوب می
ت خوانده است که جمع  رسد که وي بندگی حق را یکی از رئوس اصلی سعادواقع 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 اینرا اعمال جوانحی، وارادت قلبی و توجهات درونی مییعنی تفسیري که اخلاق  
ي انسان کند. پیوندي که مقرِّب سعادت دینی و اخرورا در جهت پیوند با خداوند تعبیر می

 خواهد بود.  
با ملاحظه  یادشده که  زادگاه فلاسفهجریان فکري  آن، مکتب شیراز هم خوانده  ي  ي 

غیاثمی با  (شود،  شیرازي  دشتکی  منصور  می949ـ866الدین  ادامه  فرزند  ق)  که  یابد 
ي  ي آغاز نظریهق) است. او که همچون دوانی، نقطه903ـ828صدرالدین دشتکی شیرازي (

نویسد:  می  اخلاق منصورير ارجاع به تعریف الوهی از حیات انسان یافته است، در  اخلاق را د
«به شهادت عقل و شرع ثابت است که انسان هرچند ازلی نیست، ابدي است و با آنکه داغ  

چهره فروع  دارد،  وجود  جبینش  بر  به  حدوث  حقیقی  کمال  پس  است؛  سرمدي  بقاش  ي 
را  صاحبش ابدالآباد بماند و تطرّق نوازل، میامن آن    حقیقتِ فضیلتی اطلاق توان کرد که با

ي فنا و زوال نگرداند، بلکه موجب رفعت و اعتلا و سموّ و عود به فطرت اولی شود و  عرضه 
مستتبع بقاي ابدي و سعادت سرمدي گردد. و مقال ارباب نظر و استدلال و اصحاب کشف و  

، عقل پندارند و فوجی عشق دارند، و  حال در ماهیت این کمال مختلف است؛ بعضی از عقلا
قومی علم دانند و دانش خوانند و جمعی ترك و زهد پندارند و مذهب منصور آن است که  

).  187ـ186، صص1386باید، اما همه، در همه حال، به اعتدال» (دشتکی شیرازي،  همه می
راحت و جامعیتی  شود، سخن دشتکی صها بحث میاي 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  
سعادت اخروي انسان سخن گفته و این سعادت را به بیانی آمیخته که هرچند عقلاً و نقلاً  

داند. در  زاید می را همتواند نافی سعادت دنیوي انسان باشد، اما تطویل سخن درباب آن نمی
شریعت  به  ارجاع  لزوم  تبیین  و  عقول  نقایص  تشریح  مقام  در  که  اوست  از  دیگري  بیان 

بردن به صوب  ي عقول بشري از ادراك انوار معرفت معبودِ حقیقی و راهنویسد: «چون دیدهمی
صواب طاعت و عبادتش عاجز و قاصر است...، شمول فیض رحمت، از موج بحر علم و حکمت،  

تضی و مستدعی بعثت پیغمبران گشت تا آن گروه گرامی، به تأیید و تعلیم ربانی و اشراق  مق
این  اطوار  عالم  و  سبحانی  اسرار  واقف  آسمانی،  وحی  آن انوار  و  دیگر  جهانی  گشته،  جهانی 

جلاله آگاهی دهند و راه نمایند و هرچه خیر و صلاح دنیا و  بندگان را از حضرت خداوند جل
ازلی و  194ر آن باشد، بیان فرمایند» (همان، صآخرت ایشان د از نگاه دشتکی، عنایت   .(

یزلی بر این است که انسان سبیل سعادت را در پرتوي عمل به تعالیم وحی طی  هدایت لم
(همان، صص است  یافته  تجلی  آسمانی  تنزیل  در  کوکب سعادت  درواقع  ).  196ـ195کند. 

ن دوانی، به منزلت و مزیت علم شریعت اشاره  بدین قرار است که دشتکی براي تعقیب سخنا
را مستدرك نقایص عقلاي قوم (فلاسفه) و مستجمع تمام مزایاي مصرّح در نظامات  دارد و آن  
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گرفت، محل استنباط داند: «آنچه به گفتار و کردارِ اختیاري ایشان تعلق میاخلاقی ماتقدم می
بالغ صدور یابد، از صحت و بطلان و کمال و  مسائل دانسته، احکام افعال و اعمال که از عاقل 

اند و دلیل و برهان بر آن گفته و علم شریف براي ضبط و تدوین  تفصیل بیان کردهنقصان، به
 ). 196ص، 1386دشتکی شیرازي، را علم فقه نام نهاده» ( را ترتیب داده و آن آن 

یت و شریعت در مقام  بنابراین آنچه در سخن خواجه نصیر به توازن میان دو رکن عقلان
تعبیر می انسانی  ترسیم سعادت  و  اخلاقی  به تجویز عمل  خواجه  البته  و  عقل شد  صراحت 

دانست، به همت دوانی و دشتکی تقویت شد. اما  انسان را از درك مستقلِ شریعت محروم می
  اند و عقلانیت فلسفیگویی آنان سعادت مقدماتی دنیوي را مفروض دانسته و بدیهی خوانده

ي اند تا به ترویج و توسعهالوصول قرار دادهي نارس و سهلرا ابزاري در خدمت همین مقدمه
اخلاق مبتنی بر سعادت اخروي روي آورند که بر تعالیم شرعی مبتنی است. درواقع نظام  

گرایانه و مبتنی بر تعالیم وحیانی است که عقل  دشتکی همان اخلاق آخرت ـاخلاقی دوانی
ي پیشین را در برابر بیان تفصیلی عالمان شریعت، ابتر یافته و حتی درك فرایند  عملی فلاسفه

ابن مدنظر  مطابق  عمران مدنی  نگاه  این  است.  داده  ارجاع  فقهی  فروعات  به  را هم  خلدون 
ي نشیند و یک نظریهتفصیلات مطرح در فراز آتی، در مکتب اصفهان به شکوفایی کامل می

 سازد. اندیش را مدون میگرا و آخرتاخلاقی درون
 

 . مکتب اصفهان و تثبیت میراث خواجه نصیر 5
ي پس از او، با ترجیح آنچه در میراث خواجه نصیر تثبیت شده و در سیر تاریخی فلسفه

کامل میسویه  باروري  به  اصفهان  مکتب  در  است،  یافته  سعادت گسترش  اخروي  رسد.  ي 
تام آن به موضع دنیوي، در تقریري قریب به    ي سعادت اخروي و ترجیحترتیب آموزه اینبه

) میرداماد  است.  یافته  گسترش  و  شده  پذیرفته  پایه1040ـ969بداهت  مکتب  ق)،  گذار 
می نتیجه اصفهان،  اخلاق،  غایت  در  گوید  او  است.  آدمی  عمل  طبعی  یا  وضعی  رسالۀ  ي 

ي معلولیه ر سلسلهاي که دپردازد: «ارادهبه طرح این پرسش می الایقاظات فی خلق الاعمال 
ي ي حقه ي وجوبیه و ارادهیابد [و البته] مستند به قدرت قیومیهبه علل خارجیه استناد می

ربوبیه است، استحقاق ثواب و عقاب را دارد یا خیر؟» میرداماد در مقام پاسخ به این سؤال،  
ب و عقاب،  به دو اصل اشاره کرده است: الف) حسن و قبح در معناي منشئیت استحقاقِ ثوا

از لوازم ماهیات اعمال و افعال است که به صنع فاعل و جعلِ جاعل وابسته نیست؛ ب) دو 
گذارند؛ به این معنا که تریاقات و سموم  طب جسمانی و روحانی در مسیر واحدي قدم می

ي نفسانی، شامل نیات و عزائم و افعال و اعمال،  عقلانی، شامل ملکات و اخلاق و ادویه و اغذیه
ي بدنیه قرار دارند. در تمام این موارد،  ي تریاقات و سموم مزاجیه و ادویه و اغذیهبر شاکله
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کننده و مباشر مستقیم گیرد که مصرفآثار و خواصِ اعمالْ وضعی بوده و به افرادي تعلق می
ترتیب میرداماد به ثواب و عقاب در مدلول دینی  این). به101، ص1391هستند (میرداماد،  

کند.  ها ترسیم میالامري را میان اعمال و نتایج آناي باطنی و نفسکند و رابطهتوجه میآن  
رابطه  نفساین  بار  ي  به  روحانی  و  ملازمتِ طب جسمانی  از  که  است  اثري  همان  الامري، 

نشیند؛ البته با این تفاوت که در طب روحانی، نیات و عزائم نیز در کنار افعال و اعمال  می
ي اخلاقی  کننده دارند. با این وصف، نظریهاند و در سلامت روحانی، نقشی تعیینجاي گرفته

انسان اعمال  رابطهها و سعادت آنمیرداماد، میان  تقرر و تقدیر و  ها  بر  اي طولی و مبتنی 
اي که به اثر ادویه و اغذیه بر سلامت جسمانی شبیه کند؛ رابطهقضاي حتمی را ترسیم می

مدارانه و مبتنی بر  قید نیت و عزم در تعیین و تقرر سلامت، خوانشی دیناست. اما افزودن  
کند. ارجاع به نیات، از آن نظر که رکن تأثیر و پذیرش  احکام و فرامین الهی را تقویت می

الامر سعادت اخلاقی  کند و نفسي میرداماد را تقویت میي دینی آموزهاعمال هستند، صبغه
اي است  دهد؛ چراکه تأثیر نیات بر سرنوشت نهایی آدمیان آموزهیرا به جهان آخرت ارجاع م

 که محک و مجال دنیوي براي سنجش آن وجود ندارد.  
) ملاصدرا  دیدگاه  بانی  1050ـ979از  و  اصفهان  مکتب  فیلسوف  مشهورترین  که  ق) 

ي این مکتب با نام نهایی حکمت متعالیه است، کمال انسانی اثر وضعی اعمال دنیوي توسعه 
). درواقع ملاصدرا نیز بر سبیل 298ـ297، صص1422و اختیاري اوست (صدرالدین شیرازي،  

ي رعایت اعمال خاص  استاد خویش حرکت کرده و همچون میرداماد سعادت را اثر و ثمره
دانسته است. مطابق با مبانی فکري وي، «کمال هر موجود تابع کمال ظهور آثار خاص اوست.  

وجودات و اقسام کائنات، واجد خصوصیت و مبدأ فصلی است که او را انسان در میان انواع م
ي 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، ص1381(صدرالدین شیرازي،  
می تقسیم  همین قبیح  سبب  به  انسان  و  بود.    شود  خواهد  عقاب  و  ثواب  مستحق  افعال، 

میاین مرتسم  دائمی  شقاوت  یا  دائمی  سعادت  به  انسانی  حقیقت  لوح  (همان،  چنین  شود 
جنبه161ص حاکمیت  در  ).  اعمال  وضعی  آثار  تحقق  مواعد  به  نظر  با  سعادت  اخروي  ي 

در دار آخرت شود: «مواعد [تحقق] اکثر نوامیس الهیه منحصراً  ي ملاصدرا مشخص میاندیشه
الامري که در  ترتیب نفساین). به30، ص9، ج1410شود» (صدرالدین شیرازي،  نمایان می

کلام میرداماد محملِ به ثمر نشستن نیات و اعمال آدمی است، سیماي حقیقی خود را در  
کند؛ به بیان ملاصدرا: «پس در روز رستاخیز، انسان به صورتی  وعاي حیات اخروي نمایان می

، 1397خیزد که بر نفسش غلبه دارد» (صدرالدین شیرازي،  سب با اخلاق و ملکاتی برمیمتنا
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،  1397صدرالدین شیرازي،  شوند» (محشور می 
اند، از خوهاي نیک و زشت و  اند، یعنی حاصل از ملَکات نفوسگونهین موجود در عالم آخرت ا

ها رسوخ کرده و  اعتقادات و نیات درست و تباهِ نفوس که از تکرار اعمال و افعال دنیا، در آن
هاي نفوس،  شود و در آخرت، هیئتاستوار شده است، پس اعمال در دنیا مبادي افعال می

یافتن) نیات در  ي تکون اجسام و تجسم اعمال و تصور (شکلدهشوند، اما ما مبادي اجسام می
). البته ملاصدرا براي رؤیت این حقایق در  113آخرت، جز نفس انسانی نیست» (همان، ص

ي منازل  ي او، «تا وقتی که با این فناها از همهاي را گشوده است؛ به نوشتهعالم دنیا، دریچه
به گذرد، و سیکونی و مقامات خلقی درمی الهی و تخلق  اسماي  ر در منازل ملکوتی و در 

رسد و در موطن حقیقی «إناّ  کند تا به مقام فناي کلی و بقاي ابدي میاالله را شروع میاخلاق 
). از این منظر،  69ـ68، صص1392گیرد» (صدرالدین شیرازي،  الله و انا الیه راجعون» قرار می

می درحقیقت،  انسان  و  نفس  بر  تسلط  با  معدومتواند  و  با  مشکّک  مراتبی  در  آن  ساختن 
ي ملائک رسیده، در حق، فانی به بقاي  اي والاتر از رتبه متفاضل، تا جایی بالا رود که به رتبه 

ي عشاق رسیده است و  تعالی شود و مع الحق، در عالم حق بقا یابد. این انسان به درجهحق 
یح و تقدیس حق است. ازنظر عاکف حول جَناب حق، مشعوف از جمال حق، مشتغل به تسب

). 407_405، صص1398ملاصدرا این همان غایت کمال انسانی است (صدرالدین شیرازي،  
با این وصف، ملاصدرا همان مسیر میرداماد را امتداد بخشیده و سعادت نهایی انسان را به  

ته درك اي میان عمل و اثر آن که البکند. رابطهالامري اعمال وي منحصر میتأثیرات نفس
تمام جوانب این رابطه، مشروط به عزیمت به عالم آخرت، یا تحت شرایط خاص، به فناي از  

 ساحت روابط مادي و مقیده مشروط است.
فاصله (م.    به  تبریزي  رجبعلی  ملاصدرا،  از  پس  تفسیري 1080اندکی  امتداد  در  ق) 

آدمی و لزوم معرفت به این  ي نفس  مدارانه از اخلاق، بحث خود را دربارهگرایانه و دیندرون
برد و آن را غایت حیات اخلاقی معرفی  ي آدم حقیقی پیش مینفس براي رسیدن به رتبه 

ي اسما را به آدم تعلیم کند. در بیان وي، «نفس [انسان] اسم اعظم خداوند است، که همهمی
بشناسد   ي اسماء راداد؛ پس آدم حقیقی کسی است که نفس را بشناسد تا پس از آن، همه

عینه ي موجودات دیگر را بشناسد... [نفسْ] اعیان موجودات را به و کیفیت علم نفس به همه
ازاینها میو نه به صور آن  اما  رو همهشناسد...  ي اشیاء، با ذات خود، معلوم نفس هستند، 

ها  شوند و بعضی بدون توسل به آلت. اموري 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

ي این موجودات و حقایق و نفس  شناسد، حقایقِ کلیهاموري که نفس بدون توسل به آلت می
، 1386ي موجودات است» (تبریزي،  هاست..؛ چراکه حقیقت نفس، حقیقت جامع همه ذات آن 
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به86ص ادامهتراین.).  در  نیز  تبریزي  تأثیر  تیب،  به  سعادت،  مضمون  از  دینی  تفسیر  ي 
اخروي را ـکند و البته درك این سعادت دینیمجاهدات نفسانی و اعمال جوانحی اشاره می

ي به  داند. این آموزه که با ارجاع دوبارهنفسانی خاص مشروط میـبه تهذیب و تربیت اخلاقی
یابد، فهم اوصاف اخلاقی و درك رموز سعادت ابدي بیشتري میدشتکی وضوح ـتعالیم دوانی

کند؛ نظامی که در آن، اعیان موجودات ي خویش معرفی مینگرانهرا جزئی از نظام فکري کل 
ي شود و از پی این شناخت، تصدیق سعادت که لَمعهها شناخته میعینه و نه به صور آن به

 ان و در عالم عقبی، دشوار نیست.ظهورِ اسم اعظم خداوند است در وجود انس
ادامه  (در  قاضی سعید قمی  تعلیم،  و سنتی 1107ـ1049ي همین  دینی  به بحث  ق) 

گردد؛ جهادي که به قصد صفاي روح و خلاصی نفس انسان از محبس  جهاد با نفس بازمی
آدمیان از  ي  ي این جهاد، خلاصی عقول عالیهي عالیهدنیا و شواغل و الواث آن است. مرتبه 

). 237ـ235، صص1339شواغل دنیوي و سکونت در عالم صفا و خلود و سرور است (قمی،  
ي پیشین،  شود و آنچه در تعالیم فلاسفهي درونی و باطنی اخلاق تقویت میچنین صبغه این

اندیشی به حاشیه  شد، به سود تهذیب نفسانی و آخرت فضایل مدنی و عمران عمومی تلقی می
االله است، باید  هشود. از نگاه قاضی سعید، انسان که خلیفاي گذرا تلقی میمقدمه  رود، یا می

تعالی است،  به جمیع صفات مستخلف خود متصف شده، غیر از صفاتی که خاص الوهیت حق 
). او فعل الهی را عین حق و مصلحت  171، ص1381ي سایر اوصاف خالق باشد (قمی،  آینه 

مصل نوع  این  البته  که  (قمی،  دانسته  است  سازگار  قبح  و  حسن  عقلانیتِ  با  ،  1379حت، 
). درواقع اخلاقیات بر مدار چیزي قوام یافته که در ساحت علم الهی براي 489ـ488صص

حیات آدمیان مقرر شده است و درك این تناظر میان دین و اخلاق، به مجاهدت درونی نفس  
یت دینی و عقلانی و معطوف به  انسان وابسته است. سعادت نهایی انسان نیز در همین ترب

توان آخرت تحقق خواهد یافت؛ چراکه بنابر تعالیم فلاسفه، از میرداماد تا قاضی سعید، می
انسان را بر مدار فهم رابطه  الامر و موقتاً مستور در حصار قواعد  اي مبتنی بر نفسسعادت 

 وپاگیر دنیوي شناسایی کرد. دست
ق) 1209ـ1128نراقی نیز تعقیب کرد. ملامهدي 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
رو کسی که به سبب اشتغال به امر دنیوي، از فرازوفرود  تصرفات طبایع فلکیه مبراست. ازاین

).  73ـ72، صص1تا، جاست (ملامهدي نراقی، بیخارج    دنیا متأثر و متکدر شود، از ردیف سعدا
در نگاه وي، «غایت مراتب سعادت آن است که انسان در صفات خود، به مبدأ تشبه یابد...  
این حالت زمانی تحقق خواهد یافت که حقیقت او به اعتبار عقل الهی و نفس ناطقه، به خیر  

).  74هیر یابد» (همان، صمحض تبدیل شده، از جمیع خبائث جسمانی و اقذار حیوانی تط
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ق) نیز تعلیمی مشابه تعلیم پدر را بیان کرده و مسیر سعادت 1245ـ1185ملااحمد نراقی (
کند: «هلاکت انسان در واگذاشتن نفس  را بر مدارِ مهار نفس، در مضمون دینی آن، معرفی می

خود را  است و رستگارى او در تهذیب آن... پس بر هرکسى لازم است که بعضى از اوقات  
ي معالجه بیمارى آن نماید...» (ملااحمد  صرف شناختن غایت نفس و کمالات آن و طریقه

 ). 107، ص1378نراقی، 
ق) به  1289ـ1212ي مبتنی بر حکمت صدرایی، ملاهادي سبزواري (ي آموزهدر ادامه
اول، چیزي است که  این حکم می باشد و کمالِ  رسد که: «کمال چیزي است که فعلیتی 

ها در طبایع و صوررت  ي ماء و نار و غیر ایننوعیت آن نوع، به آن باشد؛ مثل صورت نوعیه 
ي از آن سیف و نحو آن در صنایع. و کمال ثانی تابع کمال اول و از افعال و انفعالات مترقبه

است؛ چون برودت و عذوبت ماء و ضوء و تسخین نار و حدِّت و قطع سیف...، پس نفس ناطقه 
،  1396نسان است و کمال اول او، نه علم و قدرت که کمال ثانوي باشند» (سبزواري،  منوّع ا

اي از منازل سعادت اخروي است که در آن، قلب از رذایل  ). در بیان او، تحلیه مرتبه158ص
گیرد. پس از آن، سالک در توحید  شود و در راه فناي شهودي حق قرار میاخلاقی خالی می

). وي در  179ـ178، صص5، ج1422ند محو خواهد شد (سبزواري،  افعالی و صفاتی خداو
ي  ي حثّ بر عمل، خود، ثمرهگوید: «علم آخرت سواي ثمره مقام ترجیح منزلت آخرت می

علوي است و از اهم مطالب است؛ چه، او علم به وصول به غایات و علم به آخرالآخرین است  
دون» و بعض محققینِ حکما مباحث علم به  الاولین است؛ «کما بدأکم تعوو عین علم به اول

اند و آخرت را که در شرع مطهر،  غایات و علم به علت غائیه را افضل اجزاي حکمت دانسته 
الجزا و روز بروز لوازم اعمال و پاداش کردار گویند، در حکمت، وصول به غایات  حشر و یوم

مر است،  خداشناسی  و  خودشناسی  که  مطالب  اهم  و  گویند...  است» نیز  آخرت  علم  جع 
 ).310، ص1386(سبزواري، 

ي متأخر، با ادبیاتی مشابه  مسیري که در حکمت متعالیه تداوم یافته، در آثار فلاسفه
می همچنانرواج  جنبه یابد.  نگاه،  این  در  گذشت،  آخرتکه  و  باطنی  درونی،  ي اندیشانهي 

ي فرد ظفرمندي  عادت ابدي، نمرهي سشود تا رتبهتر مستند میاخلاق، به مدارك و دلایل تازه
چنان که از دیدگاه زنوزي شود. آنباشد که در آوردگاه نزاع با اهریمن دنیا، به او تقدیم می

ي جنود ملک و شیطان، در ق): «دائماً تجاذب و تنازع و تخاصم و تدافع در میانه1257(م.  
ی است، مادامی که ریاست،  ي قلب شریف آدمی ثابت است... و این تنازع و تجاذب باقمعرکه

ي مقربّین، یا شیطانی  کلی به یکی منتقل نشده است. و بعد از آن، یا ملَکی است از ملائکهبه
). انسان با یادآوري مراتب متفاضلِ عالم  104، ص1354است از شیاطین مُضلّین» (زنوزي،  
الوجود دِ واجبشود که: «نسبت وجودات امکانی به وجووجود، به درك 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، ص1381قوت...»(زنوزي،   که:  است  وجودي  مدارجِ  و  ترتیبی  نظامِ  همین  در   .(

یزلی، در جبلّت و حکمت هر چیزي، طلبِ کمال حقیقی و  مقتضاي عنایت ازلی و حکمت لم
ي قابلیت و استعدادش، مقرّر و مودَع است، به حیثیتی اندازهاصلی، به  سوي غایاتاشتیاق به

ي اصل وجود اشیا از مبدأ اعلی، مندَمج و مندرج است؛ یعنی  که این توجه و اشتیاق، در افاضه
به اشیا،  وجود  اصل  و جعل  آن افاضه  بهعینها، جعل  مشتاق  متوجه  هاست  و  کمالات  سوي 

ي آخر... این است مقتضاي نظامِ اتم و فعلِ متقن، که  گر و افاضهسوي غایات؛ نه به جعل دیبه
لم حکمت  و  ازلی  عنایت  (زنوزي،  مقتضاي  است»  اعلی  مبدأ  ذات  عین  که  ،  1354یزلی 

رسد  ). درواقع انسان به تصدیق و حکم و الزام قواي معرفتی خویش به این نقطه می186ص
واپسین   سعادت  تحقق  براي  ظرفیتی  دنیا  حیات  ازاینکه  غایت  ندارد.  زنوزي،  بیان  در  رو 

انسان، چنین تقریر شده است:   از آفرینش  تناظر با مقصود  اخروي و فراطبیعی اخلاق، در 
«غایت اصلی و غرض کلی از براي وجود شریف انسانی، از آن جهت که انسان است، اتصال به  

 توحید است» (همان). عالم مفارقات و اتحاد با عقل فعال و فوز به اعلی درجات معرفت و 
گوید انسان  ق) می1307ـ1234ي 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 نفس635، ص 1(مدرس تهرانی، ج

از واپسین فلاسفهم بود، به دست یکی  ي این  لاصدرا آن را در مکتب اصفهان توسعه داده 
سنت تداوم یافته است. از نگاه حکیم تهرانی، انسان براي رسیدن به کمالات خود، محتاج  

و وظیفه است  بهمحل  انسانی  نفس  البته  است.  برعهده گرفته  بدن  را  تأمین محل  مرور ي 
،  1378یابد (مدرس تهرانی،  سوي عالم بالا عروج میاده و از بدن بهي خود را صیقل دآینه 

چنین، ساحت دنیوي و جسمانی حیات، به ظرف و محل و محملی براي  ). این362، ص3ج
شود؛ البته در این میان، فهم موقعیت احتمالی سعادت مدنی  تحقق سعادتِ واپسین تبدیل می

منظومه در  اجتماعی  عمران  حاضر  و  فکري  صبغهي  نیست.  باطنیدشوار  و  ي  نگر 
رسد که: «فرق است در  ي متأخر، به این نقطه میي مصرح در کلام فلاسفه اندیشانهآخرت 
ي آخرت شرع و آخرت وجود؛ زیرا  ي برزخ شرع و برزخ وجود، و اما فرق است در میانهمیانه

براي او، که معاد    شود ازکه 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، ص3، ج1378تهرانی،  
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انی خواهد بود، از کارکرد عملی و مدنی منزه است و منحصراً معدن تکامل قواي نظري روح
 است. 

ي اخروي ي اخلاقی مدنظر خواجه نصیر که در آن صبغه شود، آموزهکه ملاحظه میچنان 
اصفهان و به  ادبیات فلسفی مکتب  بر سعادت دنیوي دارد، در  تامی  برتري  صورت  سعادت، 

پیروان بیان  در  بااین  خاص،  است.  یافته  میان  طریقت صدرا، گسترش چشمگیري  در  حال 
ي مشهور ادراکاتِ اعتباري ي طباطبایی و نظریهحکماي معاصر مسلمان، مورد خاص علامه

نظریه است.  ملاحظه  درخور  میوي  که  از  اي  را  اجتماعی  و  مدنی  عمران  به  تمایل  توان 
ترِ تر و داوطلبانهي شخصیرا خصیصها آن  تصریحات آن استخراج کرد و نگرش عرفانی ملازم ب 

 اخلاق به شمار آورد.  
 

 ي ادراکات اعتباري. بازیابی عناصر وحدت در نظریه 6
ش.)، شاهد نوعی وحدت  1360ـ1281ي طباطبایی (ي اعتبارات اخلاقی علامهدر نظریه 

اخروي هستیم که می نگاه یکمیان سعادت دنیوي و  ترمیم  را در حکم  اي انبهجتوان آن 
ي طباطبایی، ذهن  تفسیر کرد که از خواجه نصیر متأثر است. طبق تقریر کوتاه از رأي علامه

ها، و به سبب و عقل متعارف انسان مفاهیم معروف به اعتباري را به توهم وجود واقعی آن
ج  کند، و ضمن استعانت از روابط و نتایج واقعی، به جهان خارها دنبال میاثري که از جعل آن

آمده است: «موجودات به یک    هالولای  هرسال). در  12، ص1428دهد (طباطبایی،  نسبت می
کنیم، یا چیزي است که شوند؛ زیرا هر معنایی را که ادراك میلحاظ، به دو قسم تقسیم می
اي باشد یا نباشد)؛ مانند  کنندهنفسه موجود است (خواه ادراكمطابَقی در خارج دارد و فی

امثال آن جوهر خارجیه از قبیل جماد و نبات و حیوان و  این،  چنین نیست و معناي ها؛ یا 
شده جز برحسب تعقل و اعتبار ما، مطابقی و مابازایی در خارج ندارد؛ همچون مالکیت؛  دریافت

از وجود مملوك که مثلاً زمین باشد و وجود مالک که مثلاً   زیرا در مورد مالکیت، ما غیر 
چیز باشد،  انسان  میشخص  نامیده  مالکیت  که  دیگري  نمیي  خارج  در  بلکه  شود،  یابیم، 

مالکیت معنایی است که قائم به تعقل است و اگر تعقل و اعتبار در بین نباشد، نه ملِکی در  
کار است و نه مالک و مملوکی، بلکه تنها انسانی هست و زمینی. قسم اول از ادراکات، حقیقت  

که پیداست، این  ). چنان27، ص2، ج1392» (طباطبایی،  شود و قسم دوم، اعتبارنامیده می
علامه بیان  به  هستند؛  خارج  عالمِ  وجودي  واقعیت  به  مستند  اعتباري،  و  وهمی  ي معانی 

طباطبایی: «نظام انسانی از طریق معانی وهمی و امور اعتباري که ظاهر آن، نظامِ اعتباري و  
شود. انسان ظاهراً با یک نظام اعتباري  فظ میدر باطن و ماوراي آن، نظام طبیعی قرار دارد، ح

برد» (همان،  حسب باطن، در یک نظام طبیعی به سر میکند، اما در حقیقت و بهزندگی می



 41  ي اسلامی؛ توسعه و ترمیم میراث خواجه نصیردگردیسی مفهوم سعادت در فلسفه      

به بایدهاي هنجاري براي تحقق  درواقع وابستگی انسان به جریان طبیعت و اتکاي او    ).28ص
عالم طبیعت، در سخنان دیگر علامه در  یافته  ي طباهداف مندرج  بیشتري  اطبایی وضوح 

آمده است: «قرآن کریم براي حوادث طبیعی اسبابی   اعجاز از دیدگاه قرآني است. در رساله
کند؛ عقل نیز با حکم بدیهی و  قائل است و قانون عمومی علیت و معلولیت را تصدیق می

ر آن تکیه هاي نظري هم بهاي علمی و استدلالپذیرد و بحثضروري خود، این قانون را می
ي  دارد؛ چون آفرینش انسان براساس همین فطرت است؛ بدین معنا که انسان براي هر پدیده

می علتی  میمادي  حکم  تردیدي  هیچ  بدون  و  حادثهجوید  هر  که  دارد» کند  علتی  اي 
ملائمت با غایت  ي طباطبایی، معناي حسن،  ). از نگاه علامه191، ص3، ج1392(طباطبایی،  

دت یک شیء است و هرچه در مقابل آن قرار گیرد، رذائل قبیحه است. این و کمال و سعا
طبیعت  درحقیقت،  اجتماع.  درخصوص  هم  و  است  جاري  انسان  فرد  درباب  هم  وضعیت 

ي انسان، متوجه کمال نوعی  ي هر موجود، متوجه کمال فردي است و طبیعت نوعیهشخصیه 
(همان، ص فردي  375اوست  منافع  تأمین  درنتیجه،  فساد  اندازهبه).  به  که  است  مجاز  اي 

ي طباطبایی  رو عدالت اجتماعی در تعریف علامه). ازاین377اجتماعی منجر نشود (همان، ص
حقی به او عطا شود و حظ او بدون ظلم و انظلام تأمین  حالتی است که در آن «حق هر ذي

است   نوع  سعادت  اجتماع،  غایت  نگاه،  این  در  بنابراین  (همان).  ).  378(همان، صگردد» 
اجتماع در قبال حُسن و قبح اعمالی که موجب بقا یا انهدام آن است، موضع واحدي دارد و  
از این حیث، حسن و قبح همواره ثابت است. اما اختلاف میان اجتماعات مختلف در موضوعات  

حسََن  اصل  در  اختلاف  نه  است،  مصداق  در  تردید  قبیل  از  انسانی  اخلاقی،  فضایل  بودن 
بدین379ـ376، صص1، ج1417اطبایی،  (طب فایده).  از  رعایت  ترتیب،  و  اجتماع  عملی  ي 

گردیم که منشأ بایدها و هنجارهاي فردي  حقوق عامه، به تحلیل همان ادراکاتِ اعتباري بازمی
و و معدّ سعادت عمومی هستند؛ به بیان علامه طباطبایی: «یک سلسله ادراکات دیگري نیز 

اند و یک سیر نشو و ارتقاء یات زندگی هستند و دائماً در تغییر و تبدیلداریم که تابع مقتض
افکار عملی خوانده میرا طی می اعتباري و  ادراکات  این مقاله،  شوند»  کنند و در اصطلاح 

حال که غیرواقعی هستند، آثار واقعی  ). این معانی وهمی درعین384، ص1380(طباطبایی، 
هی معانی  این  درنتیجه  (همان، صصچدارند؛  بود  نخواهد  لغو  نگاه،  395ـ394گاه  این  در   .(

ي 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  ل، هر چیز غیرمهم را به عدم ملحق میي عمي سودجویی خود، در مرحلهبراساس غریزه
از  ) و لزوم فایده439(همان، ص اینکه کار باید آرمان داشته باشد) را یکی  ي در عمل (یا 

تلقی می بیان علامه441کند (همان، صاعتبارات عمومی  به  ي طباطبایی: «[انسان] در  )؛ 
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میان احساس درونیِ سیري گرسنگی به یاد سیري افتاده و نسبت ضرورت را در میان خود و  
را  خود  درونی  احساسی  صورت  و  گذاشته  داشت،  سیري  در  که  ملایمی  حال  و  لذت  یا 

طباطبایی،  پندارد» (ي» خود میخواهد و در این زمینه، خود را «خواهان» و او را «خواسته می
از آنِ حرکت مخصوص بوده که 424ـ423، صص1380 ). درواقع دو صفت وجوب و لزوم، 

ي آدمی است. البته در این میان، ماده نیز از آن نظر که متعلق  ي فعالههمان کنش و تأثیر قوه
می دانسته  لازم  و  واجب  اعتباراً  است،  صفعل  (همان،  علامه426ـ425شود  نگاه  از  ي  ). 

ادراکات حقیقی(که مثلاً  اگر این دستگ   طباطبایی، اهِ تطبیق و توسیطِ وجوب نبود، علوم و 
). درنتیجه باید به  454آورد (همان، صدرخصوص آب و غذا بیان شد) فعل را به وجود نمی

بیان  به  توجه کرد که  اجتماعی  نیازهاي  رفع  در  و  اعتبارات عملی  در  و وجوب  باید  منشأ 
اعتبارعلامه انسان میي طباطبایی، «نخستین ادراك  اعتبارات عملی که  از  تواند بسازد،  ي 

ي دامی است که انسان در میان فعالیت خود،  همان نسبت «وجوب» است و این اولین حلقه
ي ادراکات  ). در امتداد همین سلسله 431شود» (همان، صبا تحریک طبیعت، گرفتار وي می

ترتیب، «انسان... علوم اینو بهنماید  هاست که هدف نهایی رخ میو جعل بایدهاي متکی به آن
). 452ورزد» (همان، صي خود را توسیط نموده و با حقایق کمالی خود استکمال میساخته 

ترتیب و طی فرایندي که ترسیم شد، انسان ضمن جعل اعتبار باید (در معناي اخلاقی  اینبه
حیات اجتماعی    و اجتماعی) و استخدام قواي شخصی و جمعی، علاوه بر حفظ نوع انسانی و

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 بایدهاي ضروري براي حفظ حیات جمعی،  

ي بشري را کند و جامعهضمن تحقق اهداف اخلاقی خود، حقوق همنوعان را هم مراعات می
همزیستی   پیش  به  به  است)  انسانی  حیات  هدف  نخستین  (که  جمعی  آسایش  جهت  در 

حال، مشیر  راند. این همان غایت و سعادتِ دنیوي مستتر در حیاتِ اخلاق است که درعینمی
ي اخروي خواهد بود. در جهت تقویت این تفسیر، بیان و منتهی به غایات و سعاداتِ عالیه

توجه طباطبایی  «نسعلامه  است:  همهبرانگیز  در  (باید)  وجوب  وجوب بت  از  اعتباریات،  ي 
روي، 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  ري از او می). همچنین در تعبیر دیگ451با «حقیقت» تمام است» (همان، ص

ي سازمان حقیقی علیت و معلولیت است که حتی در دهندهها مستوره و نمایشي اینهمه
رسد که وجه ). با این ملاحظات، به نظر می450کند» (همان، صافکار اعتباري خودنمایی می

ت یافته، در  ي طباطبایی در قیاس با آنچه پس از خواجه نصیر رسمی ي 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 بایدهاي اصالتاً 
.  گذارداجتماعی، به تشخیص خود انسان وامیـهمان حسن و قبح را طی یک تعامل عقلانی

رابطه  از  تفسیر  میاین  اخروي  و  دنیوي  سعادت  نظریهي  در  مندرج  تعالیم  با  هاي  تواند 
هاي  شناسی تکاملی مقارن شود؛ چراکه در هر دو آموزه با رفتارشناسی مبتنی بر ضرورت روان 

مواجه می عینیزندگی  نتایج  از  را  زندگی  بر  حاکم  قواعد  و  و  ـشویم  اخلاقی  اعمال  ذهنی 
اجت میمناسبات  استخراج  خود  میماعی  همچنین  تفسیر، کنیم.  این  در  که  گفت  توان 

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

این نوشتار، تفاوت واضحی را مشاهده کرد:  درواقع می توان میان دو نگرشِ مطرح در 
ها،  دشتکی و پس از آنـواجه نصیر که از پی تقریرات دوانیي پس از خ شدهالف. 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 براي ایصال به این سعادتِ  ابدي انسان معنا می

ي طباطبایی که  اجتماعی علامهـتبارات فردي کند؛ ب. نگرش مبتنی بر اع موعود تجویز می
مینقطه  آدمیان  انسانی  روابط  و  دنیوي  مناسبات  را  شروع  را  ي  مسیر  این  البته  و  خواند 

سویه از ماهیت  بخشد. در نگرش اول شاهد فهمی یکداوطلبانه، تا سعادت واپسین امتداد می
سرعت طریق اجتماعی اخلاق، به  اخلاق هستیم که با عبوري سریع و آسان از منزلت دنیوي و

ي طباطبایی ضمن  گشاید. اما نگرش علامهتسهیل سعادت اخروي را پیش روي مخاطب می
و   شأن  به  وفاداري  (ضمن  سعادت  دو  تجمیع  به  اخلاقی،  حیات  متفاضل  مراتب  به  توجه 

 کند. نظر میضرورت هریک) عطف
تشریح ماهیت اخلاق، بیان او  ي طباطبایی در  محور علامهدر جهت تأیید نگرشِ مدارج

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 

یونانی و اسلامی است  مطابق این بیان، الف. مسلک اول همان اخلاق مشهور در سنت فلسفی  
ي شود. خلاصه که با اوصاف و فضایل چهارگانه (عفت، شجاعت، حکمت و عدالت) شناخته می

یافتن به صفت محمود و ثناي  تعلیم این مسلک، اصلاح نفس و تعدیل ملکات آن براي دست
). این همان رده از حیات اخلاقی است که در  369، ص1، ج1417جمیل است (طباطبایی،  

نامیم؛ ب. مسلک دوم مشابه مسلک نخست است، را سعادت دنیوي میي حاضر، آن  همقال
آموزه  و  انبیا  تعالیم  از  متعلمَ  اخیر،  مسلکِ  سالک  که  تفات  این  با  است. البته  ادیان  هاي 

درنتیجه، این دو مسلک در غایت از هم متمایزند. اگر غایت مسلک نخست، فضیلت محمود 
مسلک دوم، سعادت حقیقی انسان، یعنی استکمال ایمان به خداوند  جمیل است، غایت    و ثناي
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نه صرفاً   واقعی،  و کمال  این خیر، همان سعادت  است که  اخروي  و کسب خیر  او  آیات  و 
) است  جامعه  و  عرف  منظر  از  ج1417طباطبایی،  سعادت  صص1،  مطابق  371ـ369،   .(

مقالهاصطلاح  میشناسی  حاضر،  عنوي  با  را  مسلک  این  اخروي توان  یا  دینی  سعادت  ان 
بازشناخت؛ ج. مسلک سوم از این حیث با دو مسلک دیگر متفاوت است که هدف از آن، نه  

بسا اعتدال خلُقی در مسلک سوم،  رو چه االله است. ازاینکسب فضیلت انسانی، بلکه ابتغاي وجه 
ت خدا  ي همین مسلک است که انسان، غرق محببا 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 الله  امور،  (همان، صي  است»  ). 371االله 

ي امور را صرفاً براي خدا، نه براي ي عمل، فرد متخلق به این اخلاق، همههمچنین در حوزه
). در مقاله حاضر، این  372دهد (همان، صوي و نه براي ثواب اخروي، انجام میاعتبار دنی

نظریه یا  الهی  اخلاق  را  میمسلک  عرفانی  سعادت  علامهي  ازنظر  دو  نامیم.  طباطبایی،  ي 
ها فضیلت انسان از حیث عمل است، با هم  مسلک نخست از این حیث که غایت و غرض آن

شود و  مسلک سوم، موضوع فضیلت و رذیلت مرتفع می  )، اما در371اند (همان، صمشترك
واحد تبدیل می به غرضی  بود،  انسانی  دو مسلک پیش که فضیلت  شود که  غایت و غرضِ 

 ).372االله است (همان، صهمان وجه
مراتب را در تحلیل  ي طباطبایی نگرشی مبتنی بر سلسلهشود، علامهکه ملاحظه میچنان 

ي هریک از مراتب حیات اخلاقی را ضمن تقید به سعادت و رتبهکند  ماهیت اخلاق ارائه می
توانسته آن را توسعه دهد،  خلدون میبسا ابندارد. مسیري که ايمختص به آن رتبه، پاس می

باایناما تحت سلطه مانده است.  ناتمام  به نظر میي اخلاق فردگرایانه  رسد که همان  همه 
ز او تثبیت شد (که ضمن تلاش براي ایجاد توازن میان اتفاقی که خواجه نصیر رقم زد و پس ا

ي  تازي نظریه ي به حاشیه رفتن سعادت دنیوي و یکهي مدنی و سعادت اخروي، زمینه فلسفه 
ي طباطبایی نیز در شرف  ي نظریه سعادت علامهسعادت اخروي را هموار کرده است)، درباره

دهد که میراث ن شاگردان علامه نشان میتر، شواهد موجود در بیاوقوع است؛ به بیان صریح
 ي اسلامی با موانعی همراه است.  او، براي تثبیت در فلسفه

از نظریهدر مسیر رفع سوءتفاهم اعتباري، منتقدانی همچون مطهري، با ها  ادراکات  ي 
ي طباطبایی و براي رفع اتهام،  ي مبحث علامهداروینیستی و سودجویانههاي شبهاشاره به رگه

اند. در این تقریر، اعتباراتی که من نازل  بر لزوم تفکیک میان منِ سفلی و علوي تأکید کرده
انسان جعل می منفعتو سافل  من علوي و حقیقی طلبانه و موقتکنند،  اما مجعولاتِ  اند، 

ي حیات وي مندرج هستند. ازنظر وي، من علوي انسان همان  انسان، در مسیر اهداف عالیه
شناس اوست که راه شناخت صحیح را براي او هموار و انگیزش یاب و اخلاق فطرت حقیقت 
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). اما آنچه در کلام مطهري آمده  738، ص13، ج1395کند (مطهري،  را رهوار میپیمودن آن  
ي طباطبایی بوده است؛  تر منظور نظر علامهي ادراکات است، پیشو نقد یا استدراك نظریه

ي تمام جوانب آن تقریر شود، مستلزم اخد بهترین وسایل  لاحظهچراکه اصل استخدام، اگر با م
ي اصل استخدام  براي نیل به برترین غایات (اعم از دنیوي و اخروي) است. بیان علامه درباره

از همه سود خود را  چنین است: «ما می پیوسته،  با هدایت طبیعت و تکوین  انسان  گوییم 
خواهد (اعتبار اجتماع) و براي د خود، سود همه را میخواهد (اعتبار استخدام) و براي سومی

خواهد (اعتبار حسن عدالت و قبح ظلم) و درنتیجه فطرت سود همه، عدل اجتماعی را می
نامبرده، می خواهد هرکسی در جاي خودش بنشیند» (طباطبایی،  انسانی... روي سه اصل 

در کلام علامه، رافع ابهامات    حال توجه به غایات نهایی حیات انسان ). درعین437، ص1380
تر این بیان نقل شد که: «ما با یک نظر کلی که به  مندرج در بیان مطهري خواهد بود. پیش

می افکنیم،  آفرینش  روز جهان  نخستین  از  آفرینش،  مختلف  انواع  از  نوعی  هر  که  بینیم 
که بدان  پیدایش، متوجه آخرین مقصد کمالی و هدف نوعی خود بوده و با نیروي مناسب  

مجهز است، براي رسیدن به این هدف، بدون اینکه کمترین سستی و خستگی از خود بروز 
)؛ بنابراین طبق بیان علامه،  71، ص1382شود» (طباطبایی، دهد، مشغول تلاش و تکاپو می

کند و این نیاز را به  ترین نیازهاي زیستی خود شروع میانسان در مسیر جعل بایدها، از ساده
ت حیات روحانی و متعالی خود (که آن نیز خواست درونی و استکمالی انسان است)  الزاما

دهد. تکاپوي منتج به کمال که در عبارت پیشین علامه از آن یاد شد، خاص انسان  سرایت می
ي طباطبایی: «دستگاه  نیست، بلکه امري ساري در سراسر کائنات است که به تعبیر علامه

سوي کمال مناسب آن سوق  خود، هر نوعی از انواع خارجیه را به  آفرینش، با تربیت تکوینی
دهد و اگرچه در میان این انواع، افرادي 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
سوي  ار خود ادامه داده و کاروان هستی را پیوسته به اش دست نکشیده و به کهرگز از پیشه 

). با آنکه در بیان  143، ص1، ج1392کند» (طباطبایی،  ي خودشان هدایت میمقاصد ویژه
ي طباطبایی مشهود است، اما در تقریر شاگردان دیگر  ي علامهمطهري، نوعی تعجب از نظریه

ای با  مرتبط  شبهات  به  تا  شده  تلاش  ترجیحاً  باب  علامه،  یا  شود،  ارائه  پاسخی  نظریه  ن 
شود تا ساحت احکامِ شریعت و  تفسیرهاي 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
هاي  ها (ملاكدلیل پشتوانه  اند، اما بهکه: «دین و مقررات و احکام آن... هرچند امور اعتباري 

آملی،  رسانند» (جواديمصلحت 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، ص1391
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علامه عرفانی  نمیمبانی  است،  سازگار  طباطبایی  آن  ي  مطلوتوان  تفسیر  از صبغهرا  ي بی 
ي طباطبایی دانست؛ چراکه بازیابی میراث علامه، در حکم  ي اعتباریات علامهاجتماعی نظریه

نگر از  پذیرش دو عنصر وحدت (یعنی عقل سلیم و شهود متعارف) است، اما در تفسیر باطنی
می است،  تکوینی  موجودي  خود  که  انسان  علامه،  حقایق کلام  به  اعتباري،  احکام  با    تواند 

)، یا به بیان دیگر و طبق این تفسیر باطنی،  276ص  ،1391آملی،  جواديتکوینی مرتبط شود (
صورت اعتبار درآید،  ي بین اعتبار و تکوین چنان قوي است که اگر تکوین بخواهد به«رابطه 

صورت تکوین درآید،  همان مقررات دینی خواهد بود و اگر ممکن باشد که مقررات دینی به
و فطرت  دارد   همان  تکوینی  زیربنایی  دینی  اعتباریات  پس  بود.  خواهد  انسانی  حقیقت 

واقعیت(گذشته با  که  انسان)  آیندهي  تکوینی  این  هاي  با  انسان  و  است  ارتباط  در  او  ي 
). در اینجا  275یابد» (همان، صها راه میگاه تکوینی آنسازد که به تکیهاعتباریات پلی می

از واقعیت قوي به میان   واقعیتی که همان وجود تکوینی و در برابر واقعیت  میسخن  آید؛ 
ي این تفکیک، «موجود اعتباري نسبت به عین ضعیف، یا همان وجود اعتباري است. درنتیجه 

از وجود حقیقی  اعتباري است؛ لیکن نسبت به اصل و واقعیت مطلق، سهمی  امر  خارجی، 
ي  تلاش شده است تا جانب دینی نظریهترتیب، در این تقریر  این)؛ به246دارد» (همان، ص

ي آن مدنظر قرار گیرد. شباهت این تفسیر با آنچه گرایانهعلامه بیش از جانب عرفی و طبیعت
الامري ي نفسنگري در تفسیر صبغه از کلام میرداماد و ملاصدرا به ثبت رسید و به باطنی

ي یر با مبانی مسلم نظریهاحکام شرعی تعبیر شد، نمایان است. درمجموع، هرچند این تقر
یک توجه  اما  نیست،  ناسازگار  اخلاقی جانبهعلامه  حیات  فراطبیعی  ساحت  به  شارحان  ي 

ي برانگیز و در حکم تجدید میراث مکتب اصفهان در جهت تثبیت و ترجیح سویهانسان، تأمل
مود  ي اخروي اخلاق ناخروي اخلاق است. درواقع این توجه و ترجیحی که در جانب وجهه

ي اسلامی  ي 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.  اخروي  ي 

ي عمل، شکل و حرکت  یابد که صرف انگیزهشود و این دیدگاه توسعه میگذاري میارزش 
را تعیین  بخشد و ارزش آن  کند، اما «آنچه به این کار ارزش مین میرا تعییمخصوص آن  

انگیزهمی همان  (مصباحکند،  است»  اصلی  ازاین 338، ص1393یزدي،  ي  باور  ).  این  به  رو 
هاي اخلاقی نیز به سهم خود، حاکی از روابط واقعی میان افعال  شویم که گزارهمنتقل می

)؛ همان  186، ص1388یزدي،  وي آدمی است (مصباحاختیاري انسان و کمال نهایی و اخر
ي کمالی که اصالتاً باید در جهت سعادت اخروي 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.اخروي است که غایت حیات بشري محسوب می
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ي  مدارانه در تاریخ فلسفه رسد که نوعی تمایل اصالتاً دینابق با این شواهد به نظر میمط
ویژه پس از خواجه نصیر، هرگونه تقریر از سعادت را اصالتاً در جهت  اسلامی مستقر شده و به

نهادن  تأمینِ حوائج اخروي تفسیر کرده است. این نگاه، در پیامدي هرچند ناخواسته، به مهمل
باطنیامر   از قواعد حیات جمعی متمایل شده، درنتیجه نظام اخلاقی  نگر و  دنیوي و گریز 

اجتماعی موجود در  ـحال دقت در نقاط قوت مدنیاي را تدارك دیده است. بااینفردگرایانه
ي تبعات تلقی اخروي از سعادت اخلاقی، ضمن  ي دوبارهي طباطبایی و ملاحظهآراي علامه

ه خواجه نصیر تثبیت کرده و پیامدهاي اجتماعی چشمگیري داشته است،  یادآوري جریانی ک
 ي سعادت باشد. ي نظریهتواند مانعی در جهت دگردیسی دوبارهمی

 

 گیري. نتیجه7
در جهان اسلام و اتصاف    مرور و با تکوین تدریجی فلسفهمطابق مبناي اصلی این مقاله، به

از خواجه نصیر، شاهد تغییر موازنه به سود ویژه  ي آن به وصف «اسلامی»، بهپیوسته  پس 
عرفانی از این نظریه هستیم. آنچه در مدعیات  ـگرایی اخروي، همراه با تقریر فلسفیسعادت
اخروي و حاصل جمعِ این  ـي متقابل میان سعادت دنیويي متأخر نمود دارد، رابطه فلاسفه

قام سنجش و تطبیق نتایج شاهدیم که  کردن است. اما در مدو سعادت را غایت اخلاق ترسیم
خواجه نصیر، عملاً سبب دگردیسی  اخلاق ناصري  ویژه از پی تأثیرات کتاب  عناصري چند، به

تاز در زندگی انسان تبدیل  در ماهیت اخلاق شده و سعادت اخروي را به محور و غایت یکه 
اي گونهمایان است؛ بهي متأخر جهان اسلام نکرده است. امتداد این نگرش، در آثار فلاسفه

گرا (که البته آنجا هم  ي اخلاقی جامعهخلدون در تشریح یک نظریه که اگر از سعی خاص ابن
نظر کنیم،  همچون امر موقت دنیوي و تمهیدگر سعادت اخروي نگریسته شده) صرف  به جامعه

در مکتب  گرایی اخروي متمایل شده، سوي غایتي 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 
هاي اخلاقی  رود و باطن احکام شرعی را در انطباق تام با آثار وضعی کنشاخلاق به پیش می

شدن اخلاق و تعلق آن به اعمال قلبی و  رسد که باطنیکند. درمجموع به نظر میمی  تفسیر
 اخلاق ناصري جوانحی (در برابر اعمال ظاهري و جوارحی) دستاوردِ نهایی نگرشی است که با  

شناسی و ترمیم این نگرش، ضمن حال، در مقام آسیبخواجه نصیر نهادینه شده است. بااین
مهجورنها از  میانتقاد  اجتماعی،  عمران  و  اخلاقی  مسئولیت  نظریهدن  به  رجوع  با  ي توان 

ي طباطبایی، نوعی تلفیق اخلاق فلسفی، دینی و عرفانی را نظاره کرد  ادراکات اعتباري علامه
ي طباطبایی  ي علامهگرایانه تفسیر کرد. نظریه را در جهت تقویت حیات اخلاقی و عقلو آن  
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توان  متعارف بشري به بار نشسته و حتی در جهت تحکیم آن میبا تجمیع عقل سلیم و شهود  
توان مدارج استکمالی و  شناسی تکاملی بهره گرفت. در این نظریه میاز ادبیات حاکم بر روان

عرفانی اخلاق را از آن نظر ملاحظه کرد که سلوکی داوطلبانه و غیرمزاحم با حیات مدنی و  
جهانی و پیامدگرایانه  ي طباطبایی از تفسیر اینن علامهحال نگرانی شاگرداعمران است. بااین

محوري نگر و شریعتتواند فتح بابی به روي تکرار نگرش اخروي، باطنیاز نظریه استاد می
ي  کشاند. نهایتاً و در ادامهباشد که عقلانیت اخلاقی و مدنی را به سکوت و انزوایی دوباره می

تواند  اعتماد به خرد انسان و طینت استکمالی او میي طباطبایی، باید گفت  کوشش علامه
از سعادت   دنیوي  تفسیر صرفاً  معاصر درخصوص  نگرانی حکیمان  رفع  براي  باشد  ضمانتی 

 اخلاقی. 
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