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Abstract 
At first glance, the theories of Rumi and Khawaja Nasir Tusi in 

ethics appear to align with virtue theories. Rumi sometimes 
perceives the aim of moral actions as attaining happiness in the 
afterlife, and at other times, in the context of virtues like honesty 
and self-sacrifice, positioning him as a virtue ethicist. Likewise, 
Khwaja Nasir associates virtue with the felicity derived from the 
soul’s faculties and views the perfection of these faculties as 
achieving moderation. He asserts virtue as nothing but moderation, 
a source of happiness. In this article, we explore the exact meaning 
of moral virtue within Khwaja Nasir Tousi’s mystical works and 
Rumi’s Masnavi Mawani. This research, conducted using a 
descriptive-analytical method based on library data, demonstrates 
that the final view of these two ethical scholars is something other 
than virtue ethics. According to Khwaja, human perfection isn’t 
confined to moderation but is a journey through longitudinal 
degrees towards supreme perfection. This inward journey aims for 
the ultimate level of happiness, termed “true happiness” or 
“effacement.” He transcends the Aristotelian mean, proposing 
longitudinal happiness aligned with individuals’ spiritual stages. 
Rumi, although emphasizing the pursuit of perfection and virtue as 
the yardstick for moral actions, ultimately depicts the Perfect Man 
as one performing moral deeds like sacrifice and selflessness, 
indifferent to perfection and virtue. Hence, instances of virtue ethics 
and finalism are evident in both Rumi’s Masnavi and Khwaja 
Nasir's works; however, they concord in valuing the stage of 
effacement as the pinnacle of moral attainment . 
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گرایی اخلاقی از دید مولانا و خواجه  بررسی تطبیقی فضیلت 
 نصیرالدین طوسی 

 

    ∗∗سعید رحیمیان         * سادات عندلیبنفیسه
 ∗∗∗قاسم کاکائی 

 

 چکیده 
هاي توان در بررسی اولیه، جزء نظریهي اخلاقی مولانا و خواجه نصیر را مینظریه

داند که سعادت گرا دانست. مولانا افعال اخلاقی را براي رسیدن به نتایجی میفضیلت
اي چون صدق و ایثار و... شکل فضایل اخلاقیها را بهکند و گاه آناخروي را تأمین می

گرا دانست. خواجه نصیر طوسی نیز توان او را فضیلتدلیل میهمینکند؛ بهمعرفی می 
کند و کمال قوا را در رعایت فضیلت را براي انسان، به سعادت در قواي نفس تعریف می

داند. از دید وي، فضیلت در وسط و اعتدال است. وي فضیلت را از وسط و اعتدال می
دقیق معناي فضیلت اخلاقی در آثار    داند. ما در این مقاله به بررسیموجبات سعادت می

خواجه نصیر طوسی و مولانا پرداختیم؛ البته با تکیه بر آثار عرفانی خواجه نصیر طوسی،  
الاشرافنظیر   انجام ،  اوصاف  و  غاز  سیروسلوكرساله ،  آ معنوي مولانا. این مثنوي    ، وي 

توصیفی به روش  که  داده  -پژوهش  مبناي  بر  کتابخانهتحلیلی،  گرفته،  اي صوهاي  رت 
گرایی را تأیید  دهد که نظر نهایی این دو عالم اخلاق، امر دیگري غیر از فضیلتنشان می

کند. از دیدگاه خواجه نصیر طوسی، کمال انسان محدود به رعایت اعتدال نیست،  می
بلکه حرکت در مراحل طولی و رسیدن به بالاترین مقام کمال است. این حرکت درواقع 

ست براي رسیدن به آخرین مرتبه از مراتب سعادت که سعادت حقیقی  حرکت در ضمیر ا
ازجمله   خود،  عرفانی  کتب  در  وي  درواقع  فناست.  الاشراف یا  وسط اوصاف  حد  از   ،

کند. مولانا  حسب مقامات افراد را مطرح میارسطویی فراتر رفته و نوعی سعادت طولی به
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داند که غایت آن کمال و فضیلت باشد،  ینیز هرچند در ابیاتی، معیار فعل اخلاقی را این م
ها کسانی هستند که افعال گوید ایناما در نظر نهایی خود، در مقام بیان انسان کامل، می
بی را  ازخودگذشتگی  و  ایثار  نظیر  خود،  انجام  اخلاقی  خود  فضیلت  و  کمال  به  نظر 

نی مقامی که دیگر  اند؛ یعها اولیاي خداوند هستند و به مقام فنا رسیده دهند؛ اینمی
هاي مولانا و نوشته مثنوي    بیند. بنابراین گرچه گاهی درطور مطلق اثري از خود نمیبه

گرایی را دید،  گرایی و غایتاي چون فضیلتتوان ساحات اخلاقیاخلاقی خواجه نصیر می
ي فناست، ساحت عالی اخلاقی معرفی ها فقط ساحت آخر که همان مرحلهاما از دید آن

 شود.می

 فنا.   خواجه نصیرالدین طوسی، مولانا، سعادت،  اخلاق، گرایی،فضیلت واژگان کلیدي:
 

 مقدمه  . 1
هاي اخلاق هنجاري را  هاي مختلفی دارند. فرانکنا نظریهبنديهاي اخلاقی تقسیمنظریه 
هاي ناظر  گوید: «نظریهکند. وي میناظر به الزام و ناظر به فضیلت تقسیم می  هايبه نظریه

بودن،   ي اول، فعل اخلاقی را از حیث الزامی یا وظیفه هایی هستند که در وهلهبه الزام نظریه 
ها ابتدا درصدد پاسخ به این کنند. آندرست و نادرست بودن و باید و نباید بودن ارزیابی می

د که چه نوع عملی را باید انجام داد، یا ما ملزم به انجام چه چیز هستیم، اما  سؤال هستن
ي اول، نه به فعل و رفتار اخلاقی که به شخصیت  هاي ناظر به ارزش و فضیلت، در وهلهنظریه 

شی،  هاي منِهاي اخلاقی ازلحاظ انگیزه، نیت و ویژگی؛ توجه به فاعلدفاعل اخلاقی توجه دارن
هاي  اهمیت قرار دارد. نظریه  ي اولِمندي، در مرتبهو بدي، رذیلت و فضیلت از حیث خوبی  

الزام باب ارزش، به چگونهبه چگونه عمل کردن و نظریه  ،باب  بودن و چگونه زیستن   هاي 
زیستن مندانهي اول اهمیت دارد، فضیلتهاي با ارزش در وهلهتوجه دارند. آنچه براي نظریه

البته براي رسیدن به فضیلت باید افعالی را انجام داد، ولی این افعال  مندشدن است.  و فضیلت
هاي اخلاقی را اخلاق فضیلت  مند نیست. این دسته از نظریهچیزي جدا از فعل انسان فضیلت

 ). 63، ص7631نامند» (فرانکنا، اخلاقی می 1گرایییا فضیلت
به دو دستهنظریه  الزام  باب  و وظیفه (غایت 2گرایینتیجه   يهاي  تقسیم  3گراییگرایی) 

ي عمل است که مهم است و به آن توجه گرا، غایت و نتیجههاي غایتشوند. در نظریهمی
میمی اخلاق  این  به  معتقدان  موجب  شود.  که  است  عملی  الزامی  و  درست  «عمل  گویند: 

ي نسبی خیر بر شر،  جاد غلبه بیشترین نتایج خوب نسبت به اعمال جایگزین دیگر باشد و ای
گرا انجام وظایف و الزامات  هاي وظیفههاست. در مقابل، براي نظریهتنها الزام حقیقی انسان

خاص اخلاقی در اولویت است. منشأ این الزامات ممکن است دین یا عقل انسانی یا هر چیز  
خوب یا بد عمل، یا  اي هستیم که نتایج  دیگر باشد. ما موظف به وظایف و الزامات اخلاقی

کننده است» (همان،  ها دخالتی ندارند، یا فقط یکی از عوامل تعیینعنوان در تعیین آن هیچبه
 ).45ص
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به   پیامد  اخلاق  و  فعل  به  اخلاق وظیفه  فاعل،  به  توجهش  اخلاق فضیلت  تعبیري،  به 
 پیامدهاي فعل است. 

ین است که یک غایت اعلا  شود، اگرا گفته میهاي غایتمعناي دیگري که براي نظریه
انسان مشخص می براي  بر  که همان سعادت است،  را  کنند و تمام اصول و قواعد اخلاقی 

هاي ارسطو گرا در نوشته کنند. این نوع نظریه غایتمبناي رسیدن به این سعادت تنظیم می
 ).30، ص1392شود (اترك، دیده می

گرایی، فضیلت را مبناي  گرایی و وظیفهغایت ياخلاقی برخلاف دو نظریه گرایی«فضیلت
جاي آنکه محوریتی براي رفتارهاي خارجی قائل  دهد و بهدرستی و نادرستی افعال قرار می

لحاظ مطابقت با وظیفه، به ارزیابی افعال بپردازد، در پی آن به میزان سود یا بهشود و باتوجه
ف تا نخست فاعلی  به فضائل صادر گردند،  ضیلتاست  آراسته  روان  از  افعالی که  مند سازد؛ 

 ). 64، ص1384بودن را دارند» (خزاعی، شایستگی اتصاف و اخلاقی
 

 ي پژوهش پیشینه . 2
اخلاقی از دید مولانا و خواجه نصیر طوسی انجام  گراییي فضیلتهایی در زمینهپژوهش

ي اخلاقی  نظریه.  2)،  1390(قانعی،    اخلاق در نگاه مولانا.  1هاي:  شده است؛ ازجمله کتاب 
. «مصادیق فضیلت در 1)؛ یا مقالاتی نظیر:  1400نیارکی،  (ابوالحسنی  خواجه نصیر طوسی

«نظام اخلاقی خواجه نصیر از منظر   .2)،  99ي مولانا و زاگزبسکی» (کمارج حاجی،  اندیشه
(شرف،  واقع (دشتکی،  3)،  1392گرایی»  ارسطو»  و  نصیر  خواجه  ازنظر  عدالت  «فضیلت   .

اند. اما بررسی  گرایی را تحلیل کردهصورت موردي فضیلتهاي دیگري که به) و پژوهش1386
رداخته نشده است دهد که آنچه تاکنون به آن پ گرایی نشان میآثار پدیدآمده درباب فضیلت

از دیدگاه  آید، بررسی تطبیقی فضیلتو در نوع خود کاري نو به حساب می گرایی اخلاقی 
ترین ساحت اخلاقی، یعنی  مولانا و خواجه نصیر طوسی و تحلیل این دو عالم اخلاق از عالی

 .فناست؛ بحثی که ما در این مقاله به آن پرداختیم
 

 گرایی فضیلت . 3
ب ي  اند: «تعریف به ملکههاي مختلفی فضیلت را تعریف کردهه صورتفیلسوفان اخلاق 

ملکه ملکهنفسانی،  عقلانی،  ملکهي  و  انگیزشی  اصلاحي  ازجمله ي  آنگر،  ازنظر ي  هاست. 
هایی مانند ایمان، تعبد  ي فضیلت محتواي دینی ندارد و مقولهفیلسوفانی همچون ارسطو، واژه

نحو  دانستند که بهاي میدر یونان، فضیلت را ویژگی و ملکه  گیرد. و توکل بر خدا را دربرنمی
شود که در هریک آید. از بررسی تعاریف مختلف مشخص میمعقول و ثابتی در انسان پدید می

شدن  ها به ملکهکه در بعضی از آني خاصی توجه بیشتري شده است، چنانها، به جنبه از آن 
خی خصایصی مثل عادت، مهارت و استعداد ذاتی بودن،  شده؛ در بر  و حالت ثابت داشتن اشاره
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اند.  ي عقلانی بودن فضایل توجه کردهشده است و در برخی دیگر به ملکهفضیلت مهم شمرده  
ي آن توجه شده است و تنها ویژگی فضیلت این دانسته شده  در بعضی از تعاریف نیز به نتیجه

ل، نگاه کارکردي به فضیلت بر این عقیده  شود. در مقابکه به خیر و سعادت خاصی منجر می
ویژگی از  برخی  که  نتیجه است  هر  درنظرگرفتن  بدون  انسان،  فیهاي شخصیتی  نفسه اي، 

 ). 22، ص1382مندانه است» (پینکانس، مطلوب و فضیلت
ي  کنندهتنهایی تبیینیک را بهتوان هیچي تعاریف، نمیرو با وجود گستردگی دامنهازاین 

 ها توجه شود.ي آنت دانست و بهتر است به همهمفهوم فضیل
گوید افعال انسان در  گراست و میاي هنجاري از نوع نظریات غایتگرایی نظریهفضیلت

مندانه واسطه افعال فضیلتداند که بهاند و این غایت را سعادت بشر میجهت وصول به غایت
قی است؛ اساس اخلاق کلاسیک بر  گرایی ناظر به ارزش اخلاشود. بنابراین فضیلتحاصل می

اغلب  فضیلت مبتنی است؛ چنان از اخلاق داشتند و  برداشتی  ارسطو چنین  افلاطون و  که 
 اند؛ نه برحسب آنچه درست یا الزامی است. مندي سخن گفته برحسب فضایل و فضیلت

ي ند. همهطور کامل ذاتی نباشهایی که بهاند از ملکات یا ویژگیها عبارتفضایل از دید آن
آمده باشد؛  دست  کم تاحدي با تعلیم و ممارست یا شاید با موهبت الهی به  فضایل باید دست

آنبه ویژگیعلاوه  ویژگیها  نه  منش هستند،  و همههاي  مستلزم  هاي شخصیت  فضایل  ي 
 واحوال خاص هستند.گرایشی به انجام اعمال خاص در اوضاع

 را چنین بیان کرد:هاي اصلی این نظریه توان مؤلفه می
 گرابودن؛. غایت1«
 . ارزش ذاتی و نه ابزاري فضیلت؛ 2
 . تقدم فضیلت بر الزام؛3
 ها؛ . اهمیت الگوهاي اخلاقی (انسان کامل) در ایجاد فضایل و هدایت انسان4
فرماید: لا عمل  . نقش نیت و انگیزه در ارزشمندي عمل؛ مانند بیان رسول خدا که می5

 ).56، ص1384الا بالنیۀ» (خزاعی، 
بر چگونه اصلی اخلاق فضیلت  تأکید  اعتقاد فرانکنا،  انسان و ویژگیبه  هاي فاعل  بودن 

رهاي اخلاق هاي فعل اخلاقی نیز در برخی از تقریاخلاق و منش اوست، هرچند بر ویژگی
تنها  فضیلت توجه شده است. از سوي دیگر، «در اخلاق فضیلت، فضائل نقش دوگانه دارند؛ نه

کنیم، بلکه باید بگویند که چه بکنیم؛ به گفته آلفرد  باید ما را به انجام کارهایی وادارند که می
 ).148، ص1376ا،  لرد تنیسون، نباید فقط کار کنند یا بمیرند، بلکه باید بدانند چرا» (فرانکن
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 گرایی اسلامی هاي فضیلت ویژگی . 4
بهفضیلت اخلاقی،  گرایی  فضائل  کسب  بر  اسلام  تأکید  و  اسلام  دین  با  سازگاري  دلیل 

دیدگاهی بود که در جهان اسلام مطرح و به آن توجه شد. با راهیابی آثار فیلسوفان یونانی،  
سلامی حکمت یونانی را سازگار با کتاب  همچون افلاطون و ارسطو، به جهان اسلام، علماي ا

ي اخلاق  و سنت یافتند و از آن براي تبیین و دفاع عقلانی از دین بهره جستند. در حوزه
اعتدال او    يارسطو، بیشتر حکماي اسلامی با نظریه  اخلاق نیکوماخوساسلامی نیز با ورود  

ه تأکید بر اعتدال داشت. بنابراین  آشنا شدند و این نظریه را با آیات و روایاتی مطابق یافتند ک
ي اعتدال مبناي اصلی کتب اخلاقی اسلامی شد و فارابی نخستین فیلسوف اسلامی  نظریه 

،  1405ارسطو اهتمام ورزید و آن را شرح داد (فارابی،    اخلاق نیکوماخوسبود که به کتاب  
اخلاق  کتاب    ). پس از وي، دیگر حکماي اسلامی، ازجمله خواجه نصیرالدین طوسی در36ص

اعتدال ارسطویی را شرح و بسط دادند و آن را به حد کمال رساندند. البته   ي، نظریهناصري
نکردن هایی داشت، ازجمله توجه گرایی اخلاقی ارسطو از دید حکماي اسلامی ضعففضیلت

نکردن به خداوند که غایت نهایی انسان است و تعریف دنیوي از  به زندگی پس از مرگ، توجه
بنابراین حکماي اسلامی اخلاق غیرالهی  عادت و توجه بیشس  . و...  به فضائل دنیوي  ازحد 

نوعی   و  کردند  ادغام  هم  در  بود،  مطرح  روایات  و  قرآن  در  که  دینی  اخلاق  با  را  ارسطو 
ها و اصول و قواعد اخلاق اسلامی سازگاري  گرایی جدیدي مطرح کردند که با آموزهفضیلت

عنوان غایت قصوي گرایی اسلامی، معرفی خداوند بهویژگی فضیلت  بسیاري داشت؛ «اولین
عنوان منزل آخر حرکت است؛ ویژگی دوم  کمال و توجه به زندگی پس از مرگ و آخرت به

اي را که در فهرست فضایل  گرایی اسلامی این بود که حکماي اسلامی فضائل دینیفضیلت
سطو اضافه کردند؛ فضایلی مانند ایثار، توکل  اخلاقی ارسطو مطرح نبود، به فضایل غیردینی ار

و رجا؛ ویژگی سوم و ابتکار حکماي اسلامی این بود که براساس  به خدا، تسلیم، رضایت، خوف  
و همهقاعده را تحلیل کردند  ارسطو، عملکرد قواي نفس  اعتدال  از ي  را  ي فضائل اخلاقی 

رذائل را ناشی از افراط و تفریط    ي عقل، شهوت و غضب ناشی دانستند و نیزاعتدال سه قوه 
گرایی اسلامی تعریف خاص  )؛ ویژگی چهارم فضیلت29، ص1393قوا تلقی کردند» (اترك،  

اند؛ به معناي  ي مسلمان اغلب اخلاق را به جمع خلق معنا کردهآن از اخلاق است: «فلاسفه
میمجموعه  باعث  که  نفسانی  وملکاتی  فکر  بدون  رفتارهایی  انسان  از  بزند.    شود  سر  رویه 

دانند و فضیلت به حد وسط افراط و تفریط  رو اخلاق را مشتمل بر فضایل و ملکات میازاین 
دانند  غایت نهایی میي رسیدن به  مندانه را نیز مقدمهشود. البته زندگی فضیلتتعریف می

تلقی  که همان سعادت است. بنابراین فضیلت را ابزاري براي رسیدن به خیر و غایت نهایی  
رو فضیلت بودن یا نبودن چیزي، برحسب میزان  ). ازاین41، ص 1تا، ج  نمایند» (نراقی، بیمی

شود. ازآنجاکه فضیلت ابزار تأثیر آن در رسیدن به تقرب الی االله (غایت نهایی) محاسبه می
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رسیدن به خیر و سعادت نهایی است، ازنظر ایشان «واجبات شرعیه، ازقبیل عبادات و نیز  
اند»  ي فضایل دینی تلقی شدهن و تقوا نیز ازجمله فضایل به شمار آمده است و در زمرهایما

 ). 188، ص2تا، ج(نراقی، بی
 

 گرایی مولانا فضیلت . 5
غایت نهایی    عنوان گرایی اسلامی، تأکید آن بر توجه به خداوند بهبه مبانی فضیلتباتوجه

توان به این  کمال انسانی و توجه به فضایلی چون توکل، ایثار، شکر نعمت و....، مولانا را می
گرا دانست؛ زیرا عشق به پروردگار هستی نزد مولانا در صدر فضایل قرار دارد.  معنا فضیلت

است که  ي فضیلت  هایی که در اشعار مولانا به آن توجه شده، مقوله همچنین یکی از مؤلفه
، ملکات، عواطف  ، احساساتها، انگیزه، اغراضمنشیهاي بر پرورش خصائص درونی و ویژگی

 تا قواعد و اصول. کندطورکلی، فضائل تأکید میو به
هاي خود براي انجام عمل درست و دوري  تنها در توصیف افعال، بلکه در توصیه مولانا نه

وسیله او را به انجام مختلف این افعال کرده و بدین  از نادرست نیز مخاطب را متوجه نتایج  
دادن نتایج اخروي اعمال  کند. او این کار را گاه با نشانامور درست و ترك نادرست تشویق می

 دهد: ها انجام میبه آن 
 ست کس    در ره ایمان و طاعت یک نفس«کافرم من گر زیان کرده

 وزك جهد کن، باقی بخندسرشکسته نیست، این سر را مبند    یک دو ر
بد محالی جست، کو دنیا بجست     نیک حالی جست، کو عقبی بجست» 

 )؛ 980-82، 1، 1378(مولانا، 
دادن نتایج روحی و تأثیرات درونی که با انجام افعال حسن یا قبیح براي فرد  گاه با نشان

 افتد: اتفاق می
ر، استاد شو» (همان،  «خشم بنشان، چشم بگشا، شاد شو     عبرت از یاران بگی

 )؛ 3447، 4
،  4یا براي راحت جان خودت» (همان،       «خیر کن با خلق بهر ایزدت      

 )؛1978
دادن نتایج دنیوي اعمال و تأثیراتی که اعمال بر زندگی مادي و دنیایی  گاهی نیز با نشان

 ها دارند: انسان
 )؛ 1481،  5» (همان،  در پناه طاعت حق پایدار    «تا بماند بر شما کشت و ثمار   

،  6«ستر کن تا با تو ستاري کنند    تا نبینی آمنی بر کس نخند» (همان،  
 )؛4525

«هرکه ترسید از حق، او تقوي گزید   ترسد از وي جن و انس و هرکه دید»  
 ). 1428، 1(همان، 
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 کند کهگرایی اخلاقی را تأیید و توصیه میتوان گفت مولانا نوعی غایتبدین ترتیب می 
اش پرورش جان و تعالی و کمال وجود انسان است و انسان به آن تعالی و کمال  غایت و نتیجه

رسد، مگر با ایجاد و تقویت فضائل. وي اگر هم توجهی به پیامد فعل دارد، قبل از آن، به نمی
 تأثیر آن عمل در روح و روان انسان توجه دارد. 

شش، صلح، ایثار، ازخودگذشتگی و... را توان توصیه به مدارا، همدلی، بخمیمثنوي    در
کند؛ درواقع فضایل  نوعی از فضائل اخلاقی حکایت میها، بهي این مؤلفهمشاهده کرد که همه

شود  کند و باعث میسمت راستی هدایت میاخلاقی در نزد مولانا، عواطف و احساسات را به 
 که اهداف طبق این فضایل هدایت شود.

ظاهر درست فقط وقتی ارزشمند است که از صدق  اد وي، عمل بهاز سوي دیگر، به اعتق
و صفاي درون ناشی شده باشد. شخصی که فاقد نور سرشت و فضیلت است، حتی اگر ظاهر 

 تنها ارزشی ندارد، بلکه فاقد اثرات مناسب خارجی نیز است: اعمال او شایسته باشد، دراصل نه
 ها اح باشد کینهها   چونک در مد«خوش نگردد از مدیحی سینه

  4شنود» (همان،  ها میظاهر رقعه اگرچه مدح بود     بوي خشم از مدح اثر
31-1730.( 

از   ياي به تهذیب نفس و تزکیهمولانا توجه ویژه پرورش فضایل اخلاقی دارد.  نفس و 
به بریدههیچدیدگاه وي، عمل  امري جدا و  به  وجه  انسان نیست. همچنین وي  از وجود  ي 

کند که اعمال  دلیل بیان میهمینهاي اعمال و مقامات سلوك نیز توجه داشته است؛ به انگیزه
ها، همیشه ازنظر حقیقت و ارزش اخلاقی یکسان نیستند. یکی از مسائل  ظاهر یکسان انسانبه

ي آن است. عمل، بسته به اینکه با  مهم در تعیین ارزش اخلاقی عمل، توجه به نیت و انگیزه
گرفته باشد، اثرات بسیار متفاوتی در وجود فاعل بر جاي خواهد گذاشت؛    چه نیتی صورت

آن همینبه نیاز  براساس  را  اعمال  ارزش  داستان ها میدلیل خداوند  در  مثال،  براي  سنجد؛ 
بخل مردم   ي، عمر واقعه را به قهر الهی که نتیجه مثنويافتادن در شهر به ایام عمر»  «آتش

که مردم زبان به اعتراض گشودند که ما اهل سخاوتیم،  هنگامیبوده، نسبت داده است. پس  
 وي پاسخ داده که اعمال شما خالصانه نبوده است:

 اید اید    دست از بهر خدا نگشاده«گفت نان در رسم و عادت داده
،  1نه از براي ترس و تقوا و نیاز» (همان،    بهر فخر و بهر بوش و بهر ناز      

3722( 
ظاهر حسن و نیکو باشد، اما ارزش اخلاقی شود فعلی بهدهد که میبدین ترتیب نشان می

 گوید تأکید اصلی بر فاعل است، نه فعل. نداشته باشد و می
ي «أنا الحق» گفتن منصور و تفاوت آن با «انا ربکم الاعلی» گفتن  یا در بیانی دیگر درباره

 گوید: فرعون، می



  71 گرایی اخلاقی از دید مولانا و خواجه نصیرالدین طوسیفضیلتبررسی تطبیقی  

 

الحق   انا  الحق و برست»  «گفت فرعونی،  انا  گشت پست    گفت منصوري، 
 ). 2035، 5(همان، 

که انا الحق داند، درحالیمولانا بیان فرعون را از نهایت پستی و باعث دوري از حق می
ي انا الحق گفتن منصور  داند. وي دربارهگفتن منصور را از شدت عشق و باعث رحمت الهی می

پندارند که دعوي بزرگی است. انا الحق عظیم  دم میگوید: «آخر این انا الحق گفتن، مرمی
کند: یکی خود و یکی  گوید من عبد خدایم، دو هستی اثبات میتواضع است؛ زیرا اینکه می

گوید انا الحق؛ یعنی من نیستم، همه اوست، جز خدا را هستی نیست» خدا را، اما آنکه می
 ). 44، ص1384(مولانا، 

در   جنبه مثنويدرواقع  م،  بههاي  غایت،  وظیفه،  فضیلت،  ازجمله  اخلاقی،  نوعی  ختلف 
از فضائل صحبت می کند، فضائل را در نسبت با  ممزوج با یکدیگرند، ولی زمانی که مولانا 

می معنی  مولانا  غایات  ندارند.  معنی  نهایی،  غایت  درنظرگرفتن  بدون  فضائل  یعنی  کند؛ 
انگیزههنگامی اغراض،  از کسب فضایل،  دربارهها صحبت میکه  به  کند،  یا  بندگی،  مقام  ي 

ها و اعمال، پایان  ي احوال و انتخابکند. بنده در همهتعبیر دیگر، انسان زاهد، صحبت می
کند تا به رهایی  کار خود را در نظر دارد. بنده کسی است که بر مبناي اصول عقل بندگی می

فتن منفعت و سود و غرض  گاه بدون درنظرگربرسد یا پاداش خود را دریافت کند. عقل هیچ
عوض و منفعت عمل خود تواند خود را از نظر به  زند؛ بنابراین هرگز نمیدست به عمل نمی

بر مقام بندگی، به مقام دیگري نیز اشاره دارد و آن مقام عاشقی است  رها کند. اما مولانا علاوه
این غایت، کسب فضایل  شود، حتی اگر  که در آن هیچ غایتی در انجام عمل در نظر گرفته نمی

 و کمال باشد. 
شده که گاه    ، افعال اخلاقی براي نیل به نتایجی توصیه مثنويبنابراین گرچه در ابیاتی از  

حال،  شکل فضائل اخلاقی، چون صدق، صفا و پاکی و... است، اما درعینسعادت اخروي و گاه به
وضوح مخالف این دیدگاه است و مولانا گروهی  بهشویم که رو میبا ابیاتی نیز روبهمثنوي  در

را شرك میرا معرفی می انجام عمل  غایتی در  نوع  غایت  کند که هر  این  اگر  دانند، حتی 
 فضیلت و کمال باشد و این گروه همان عرفا هستند. 

غرض و غایت نیست، مگر افعال  یک از افعال جهان بی گوید که هیچصراحت میمولانا به
 عاشقان: 

غرض نبود به گردش در جهان      غیر جسم و غیر جان عاشقان» (همان،  «بی  
1 ،2805 .( 

این غایت عمل عاشق براساس حساب وکتاب و درنظرگرفتن غرض و غایت نیست؛ چه 
دنبال غرض و منفعتی  تنها در اعمال و رفتارش بهدنیوي باشد، چه اخروي. انسان عاشق نه

 خرد و خواهان آزادي نیست:هاي عشق را به جان میرود، بلکه حتی آزارواذیت نمی
 «بنده آزادي طمع دارد ز جد    عاشق آزادي نخواهد تا ابد 
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،  5بنده دائم خلعت و ادرار جوست   خلعت عاشق همه دیدار دوست» (همان،  
2729.( 

تقسیم   حصولی  و  تحصیلی  قسمت  دو  به  را  غرض  یا  غایت  انسان،  اختیاري  افعال  در 
شود؛ اما غرض حصولی  رض تحصیلی آن است که فعل براي نیل به آن انجام میاند: «غ کرده

افعال   تمام  درخصوص  آن.  غیر  نه  است،  فعل  نفس  فعل،  انجام  از  منظور  که  است  وقتی 
حسابگرانه یا عقلانی، غرض تحصیلی ضروري است، اما غرض حصولی فقط در مواردي ممکن 

 ). 375، ص7، ج 1374اقع شود» (مطهري، ي نوعی حب واست که فعل تحت تأثیر و غلبه
ها و امیال و متعلقات خود فراتر رود، عمل او ارزش بنابراین انسان هرچقدر از خواسته

بیشتري خواهد داشت. کسی که مقصودش از عمل اخلاقی رشد فضائل و کمال باشد، هرگز  
رف تمام رغبت و  اي، با صي کسی رشد نخواهد کرد که بدون توجه به چنین نتیجه اندازهبه

قصد اطاعت امر الهی عمل کند. از دید او، حتی سالکان راه حق که رنج ریاضت همت، تنها به  
دنبال کمال نفس خود هستند  کنند، بهگذشتگی میخرند و در راه حق ازجان را به جان می

شود؛ چون بذل و بخششی طلبی محسوب میها منفعتنوعی براي آنکه همین هم خود، به
مشاهدهک به  منوط  وسیلهه  باشد،  روحانی  کمال  پس  ي  است،  منافع  این  به  رسیدن  ي 

 ).858، ص1374بخشندگی حقیقی نیست (زمانی،  
 تواند بدون درنظرگرفتن سود و منفعت خود، دست به فعالیت بزند: عقل انسان هرگز نمی

،  6«لاابالی عشق باشد، نی خرد   عقل آن جوید کز آن سودي برد» (همان،  
 )؛ 1967

 ي عطار نیشابوري: گفتهدلیل باید خود را دست دل یا عشق سپرد؛ بههمینبه
 «عقل کجا پی برد شیوه سوداي عشق    باز نیابی به عقل سِر معماي عشق»

خاطر خیاط عقل گرچه بسی بخیه زد    هیچ قبایی ندوخت لایق بالاي عشق» 
 ). 337، ص1339(عطار، 

«تا به خود خود بود، احکام فراق و وصال و قبول و رد و    و به زبان شیواي احمد غزالی،
قبض و بسط و اندوه و شادي و این معانی بر او روان بود و او اسیر وقت بود... . در راه فنا از  
او خداوند وقت بود و از وقت فارغ»   این اضداد برخیزد. اینجا  افتد و  خود، این احکام محو 

 ). 33(غزالی، ص
مفهومی دراصل  منازعه  «فنا  راه  از  آدمی  است.  بیاخلاقی  قواي ي  با  وقفه 

فرومایه و محو صفات پست، لایق عشق گشته و زمانی که از راه عشق صافی شد،  
ي حق ي او، ارادهیابد؛ یعنی ارادهبه مقام فناي در اراده و مشیت الهی دست می

به مقام  کند که رسیدن  ). البته مولانا بیان می369، ص1386شود» (شیمل،  می
 ي خدا، به معناي نفی اراده انسان نیست:ي بشري در ارادهفناي اراده

 «آنکه او مغلوب اندر لطف ماست   نیست مضطر، بلک مختار ولاست
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،  4منتهاي اختیار آن است خود     که اختیارش گردد اینجا مفتقد» (همان،  
400.( 

در ذکر مقام فنا آمده است: «معناي فنا و درآمدن بنده به اوصاف حق این است که بنده  
ي خداوندي است...، در اراده و مشیت او دراندازد و  ي خود را که آن نیز عطیهاراده و انگیزه
ها از خداست و  ي اراده خواهد، بخواهد؛ معنی دیگر این است که بنده بداند همههرچه او می

 ).450، ص1382اي از مراتب توحید است» (سراج، تبه این مر
  گرایی در گرایی و فضیلتبنابراین طبق آنچه بیان شد، هرچند شواهدي مبنی بر غایت

کند، بحث مقام فناست و مطلوب غایی  شود، اما آنچه مولا نهایتاً تأیید میدیده میمثنوي  
غایت و غرض را رها  رسیدن به  انسان از دید او عشق است و عاشق هرگونه غرض و تدبیر  

 توانند به آن برسند.ترین ساحت اخلاق نزد مولاناست که فقط عارفان میکند و این عالیمی
بنابراین هرچند گاهی مولانا روي فاعل و روي میل تأکید دارد، اما این تأکید نه براي 

ن است. درواقع دادن راهکارهاي درست و اخلاقی اجابت میل، بلکه مقصود، سرکوب آنشان
اي از تدبیرها و تمهیدات است که شخص بتواند مسیري را که  نظام اخلاقی عارفانه مجموعه

رو بیشترین تأکید بر کارهایی است که نباید  انجامد، با موفقیت طی کند؛ ازاینبه نفی خود می
ل است که  بخشد، نه به این دلیگذرد و آن را به دیگران میکرد. اگر عارف از مال دنیا می

هاست.  بستگیبخشیدن مال، یا سخاوت، فضیلت است، بلکه مقصود عارف، زدودن موانع و دل
ها بر خود فاعل است، اما رفتارهاي فاعل را از این حیث که چه همچنین گرچه تمرکز آن 

کنند،  ي او دارد، ارزیابی نمیتأثیري بر زندگی جمعی یا سعادت شخصی و زندگی و آینده
 ي فنا، این خود زندگی است که باید زیر پا گذاشته شود.وصول به مرتبه  بلکه براي

اي تعریف کنیم که سعادت اخروي و برخورداري از نعیم بهشتی  گونهحتی اگر سعادت را به
هاي  را هم دربرگیرد، باز چنین سعادتی مطلوب عارف نیست. مقصود اساسی سالک از ریاضت

اوست و ترس از جهنم، یا شوق به نعمت بهشت، یا رسیدن  سخت، تقرب به خداوند و فناي در  
گوید: «گل بهشت در پاي  هاي دنیوي مقصود او نیست. خواجه عبداالله انصاري میبه نعمت

کار است؟ اگر دست همت عارف به حور ي مولا را به بهشت چه  عارفان خار است، جوینده
االله جز االله خواهد، در اجابت وي    بهشت بازآید، طهارت معرفت او شکسته شود و اگر درویش

 ).515، ص2، ج1417بسته» (انصاري، 
گرا هستند؛ یعنی  لحاظ مبناي اخلاقی، فضیلتتوان گفت: «عارفان بهالبته به تعبیري، می

صرف خیري است که ملازم با فعل و رفتار خاص است،  ها، به  معتقدند ارزش عمل و خصلت
). شاید در مراتب پایین،  60، ص1402هستند» (رحیمیان، بندي اما در اخلاق قائل به درجه

هایی مثل ایثار و ازخودگذشتگی و بخشش سخن بگویند، اما درواقع این فضایل  از فضیلت
اي ي فضیلت است و آن مرتبه اي است براي رسیدن به فضیلت الهی که آخرین مرتبه مقدمه

ال خداوند. فردي که به این مرحله  است که افعال انسان همه الهی محسوب شود و مشابه افع 
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دهد که خیر محض است، اما نه براي غرضی دیگر؛ چون نفس خیر رسیده، فعلی را انجام می
نفسه مقصود است، نه از براي چیزي دیگر... «این محض، غایتی است مطلوب بالذات که فی

ل و خیر کلی  کند از خالق کحال آخرین مرتبه از فضیلت است که در آن انسان پیروي می
نفسه مطلوب شود که فیخاطر غرض خاصی نیست، بلکه فعل براي آن صادر میکه افعالش به

شود؛ چون افعال خداي سبحان همین حکم را  است. نفس خیریت فعل باعث صدور آن می
به   بهدارد که  نیست  اول متوجه  (ابنقصد  او»  ذات  از  ، 1384مسکویه،  سوي چیزي خارج 

 ). 166ص
بیند، احکامی  مولانا چون به انسان را موجودي سیال و داراي مراتب مختلف میدرواقع  

کند، متناسب با همان درجه است. ممکن است ها بیان میکه براي هر درجه و مرتبه از انسان 
ها کمال مطلوب باشد، اما همین فضیلت  اي از انسان فضیلت ایثار و ازخودگذشتگی براي مرتبه 

با مراتب  براي  میدیگر  پایین  درجات  براي  پس  نیست.  فضیلت  به  لاتر  توصیه  نوعی  توان 
بسا عشق، محب را به کارهایی  گرایی را دید، اما در مقامات بالاتر که مقام فناست، چهفضیلت

دارد که از فهم عادي (که اساس تکالیف دینی و عمومی است) خارج است؛ زیرا عقل  میوا
هاي اخلاقی، در سطح مخاطبان  مولانا، سلوكمثنوي    دراحکامی دارد و محبت احکامی دیگر.  

خود شده است. درواقع در اخلاق عرفانی سالک خودبههاي متفاوت عرضه  مختلف و با روش
ي عارفان تمهید و تدبیر شرایطی نیست که شود، اما مقصود اولیه به انواع فضائل آراسته می

گیر کند، بلکه مقصود نهایی، رهایی فرد از  يسالک را از رذیلت دور کند و فضایل را در او جا
اولیه53، ص1402هاي مختلف خواست است (توکلی،  گونه ي سلوك باطنی،  ). در مراحل 

دهد،  انسان زاهد اعمال نیک و بد را به امید یافتن ثواب یا رسیدن به کمال و فضیلت انجام می
کلی فراموش  شود که خود را بهل میمندي، او را لایق عشق سازد، به شهودي نائاما اگر فضیلت

 شود. داشتی پاك و منزه میکلی از هر چشمکند و بهمی
 

 گرایی از دید خواجه نصیر طوسی فضیلت . 6
اسلامی توجه به نفس و قوا و فضایل آن است. اکثر   گرایی هاي فضیلتیکی از شاخصه

ي افلاطون (عقل شهوت، گانهي قواي سههاي اخلاقی خود نظریهحکماي اسلامی در کتاب
جزئی ي طبیعت سه (کتاب چهارم) به نظریه   جمهوريکردند. افلاطون در  غضب) را مطرح می

ت و اراده (ثیموایدس) و جزء  نفس اشاره کرده است: «جزء عقلانی (لوگیستیکون)، جزء هم
میل شهوانی (اپی ثومه تیکون). فضیلت جزء عقلانی، حکمت؛ فضیلت جزء اراده، شجاعت؛ و  

خویشتن میل،  جزء  (افلاطون،  فضیلت  است»  اعتدال  و  در  254، ص1390داري  ). طوسی 
قدررساله  و  و  ي جبر  ناصري،  بهاخلاق  ابن،  از  در  تبع  الاخلاقمسکویه  در    تهذیب  رح  شو 

سینا، فضائل نفس را براساس تنوع قواي نفس تحلیل (نمط سوم)، به پیروي از ابن  اشارات
 کند. می
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تبع آن، فضائل و رذایل، آورده  بندي از قواي نفس و بهطوسی دو تفسیر از یک نوع طبقه
نفس را به اشتراك   اخلاق ناصريذکر شده: طوسی در    اخلاق ناصرياست: تفسیر اول در  

ي . نفس نباتی، داراي سه قوه1کند: «آورد و قواي هریک را بیان میسه معنا میاسمی، به  
ي الف. ادراك آلی (مشاعر ظاهر و  . نفس حیوانی، داراي دو قوه2(غاذیه، منمیه، تولید مثل)؛  

ي نطق  . قوه3حواس باطن)، ب. تحریک ارادي (در دو قسمت قوت شهوي و قوت غضبی)؛  
شود. طوسی از میان قواي نفس،  ي نظري و قوه عملی تقسیم میهکه خود به دو اعتبار قو

داند؛ چراکه فقط این قواي نفس هستند که مبادي  فقط سه قوه را در علم اخلاق وارد می
ي غضبی (نفس  ي ناطقه (نفس ملکی) قوهاند از: قوهآیند؛ این سه قوه عبارتافعال به شمار می

 ). 57-56، ص1387طوسی، ي شهوي (نفس بهیمی) »(سبعی) و قوه
تقسیم  این  چهارگانهبراساس  فضایل  نفس،  قواي  میبندي  پدید  نفس  طوسی  ي  آید. 

«فضیلت نفس ناطقه را حکمت؛ فضیلت نفس سبعی را شجاعت؛ و فضیلت نفس بهیمی را 
ي نفس و همراهی  داند. عدالت نیز هیئت و حالت حاصل از حصول فضیلت سه قوهعفت می

ت. حکمت، فضیلت نفس ناطقه است که به حکمت نظري و حکمت عملی هاسو هماهنگی آن
 پذیر است».تقسیم

ي جبر رساله، در  اخلاق ناصريغیر از کتاب  تفسیر دوم: طوسی در بیانات اخلاقی خود، به
دهد: «نفس  ، تفسیر دیگري از تقسیم قواي نفس ارائه میاساس الاقتباس،  شرح اشارات،  و قدر

شود: الف. قوت نظري، ب. قوت عملی؛  راك به ذات که به دو قسم تقسیم می. اد1دو قوه دارد:  
شود: الف. قوت دفع، یعنی غضبی، و قوت جذب،  . تحریک به آلات که به دو قسم تقسیم می2

نویسد اگر تصرف هریک از قوا در موضوعات خویش بر وجه اعتدال  یعنی شهوي. طوسی می
شود: از تهذیب  فریط، فضیلتی براي هریک از قوا حادث میو تکه باید، بی افراط  باشد، چنان  

ي  ي عملی، تحقق فضیلت عدالت، از تهذیب قوهي نظري، فضیلت حکمت، از تهذیب قوهقوه
شود» (طوسی،  ي شهوي، فضیلت عفت حادث میغضبی، فضیلت شجاعت و از تهذیب قوه

 ). 110 - 109، صص 1387
واي نفس و جایگاه فضیلت عدالت است. در تفسیر «تفاوت این دو تفسیر در وجه تقسیم ق

یک از قواي ناطقه، غضبی و شهوي ارجاع داده نشده، بلکه عدالت  اول، فضیلت عدالت به هیچ
هاست؛ در  ي نفس و همراهی و هماهنگی آنهیئت و حالت حاصل از حصول فضیلت سه قوه

ملی، فضیلت عدالت، فضیلت  به تقسیم نفس ناطقه به عقل نظري و عقل ع تفسیر دوم، باتوجه
ها ایجاد  عقل عملی از نفس ناطقه است. اگرچه بعد از تحقق فضایل دیگر قوا و هماهنگی آن

 ). 291، ص1400نیارکی، شود» (ابوالحسنی می
فضیلت و  ارسطو  پیرو  اخلاق،  در  را  طوسی  نویسندگان  از  میبرخی  شمارند  گرا 

 ). 540ص  1390شیري، (غلامی
 گرایی نزدیک است:نوعی فضیلتطوسی با بیان چند امر، بهي اخلاقی نظریه 
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. طوسی به نتیجه یا قواعد و اصول اخلاقی توجهی ندارد و تأکیدش بر فاعل اخلاقی  1«
 است؛
. قول به تقدم مفهوم خوبی و بدي بر بایست و نبایست، براساس مدرکات عقل عملی بر  2

 عقل نظري؛ 
 ي قبل از اعمال اخلاقی؛ . تأکید بر نیت و انگیزه3
 بودن فضائل آدمی؛ . قول به حسن و قبح ذاتی و عقلی و عینی4
 بودن حسن و قبح». . اعتقاد به تشکیکی5

داند، بلکه  شمارد؛ البته آن را تنها رکن سعادت نمیوي فضیلت را از موجبات سعادت می
داند. بنابراین در بدنی و خارجی را نیز ضروري میبراي اطلاق لفظ سعید بر فرد، خیرهاي  

گراست گروي سعادتي اخلاقی وي، فضیلتگرایی طوسی، نظریهشدن به فضیلتصورت قائل
هاي اخلاق فضیلت است. ارسطو در تعریف  طور که بیان کردیم، سعادت یکی از مؤلفه و همان

که خیر نهایی و کمالش در  سوي غایتی در حرکت است  گوید: «هر موجودي بهسعادت می
غایت و هدفی که خیر نهایی اوست، باید تلاش کند و عمل    آن است. انسان براي رسیدن به 

براي   او  هرچند  است،  فعل  به  قوه  از  آن  تبدیل  براي  راهی  درحقیقت  اخلاقی،  مسائل  به 
 ). 76، ص1385داند» (ارسطو، نیاز نمیهاي بیرونی بیسعادتمندي، خود را از خیر 

غایتط را  غایتوسی «سعادت  آن،  از  فراتر  بلکه  و  اخلاق  انسانی   الغایاتالغایات  حیات 
ي توان سعادت را نوع زیست آرمانی و غایی بشري در همهکند. از دیدگاه وي میمعرفی می

داند» (طوسی،  هاي وجودي وي تلقی کرد. طوسی نیل به حیاتی الهی را غایت آدمی میجنبه 
 ). 27، ص1387

بر  وي در آثارش دو تعریف از سعادت ارائه داده که تعریف نخست سعادت عام است و علاوه
،  شرح اشاراتانسان، شامل مجردات تام (عقول و واجب تعالی) است. طوسی در نمط هشتم  

نویسد: «بهجت، شادي و طراوت است و سعادت مقابل شقاوت است و  در تعریف سعادت می
شونده براي صاحب خیر و کمال از جهت خیر لت حاصل یا حاصلمراد از بهجت و سعادت، حا

 ). 334، ص3، ج 1375و کمال است» (طوسی، 
اخلاق  پردازد. در  اما در تعریف دوم که تعریف خاص است، فقط به سعادت انسانی می

 نویسد: ، در تحلیل این نوع سعادت میناصري
، ثابت و دائم حکمت باشد،  «سعادت آن است که طلب التذاذ کند به لذتی که در سیرت

تا آن را شعار خویش کند و به چیزي دیگر مایل نشود و آن سیرت، ثابت و دائمی گردد»  
 ). 95و  93، صص 1387(طوسی، 

شمارد:  داند. وي مراتب سعادت را چنین برمی طوسی سعادت را داراي مراتب طولی می
از جهت اختلاف طبایع؛  1« .  4دارج علم و معرفت و فهم؛  . تفاوت م 3. اختلاف عادات؛  2. 

 ).90. تفاوت در شوق و تحمل مشقت» (همان، ص5ها؛ اختلاف همت
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 چنین آورده است:مراتب و فضایل و سعادت را این اخلاق ناصريوي در 
به مصالح  «مرتبه  توجه  و  اعتدال در تصرف  رعایت حد  ارسطویی،  اخلاق  بسان  اول  ي 

دوم در توجه به امور افضل از صلاح نفس و بدن،  محسوس متعلق به نفس و بدن است؛ مرتبه  
قدر ضرورت و ناگزیر) است و این مرتبه بدون توجه به مقتضیات حسی و شهودي (مگر به 

یابد که در  ي «فضیلت الهی محض» انتقال میخود داراي مراتب مختلفی است که به مرتبه 
کند  بی انتظار عوضی تصرف می آن، به جزء عقلی، در مراتب اعلی از فضایل، نظیر امور الهی،

باري   به  تشبه هرکسی  و  است  افراد، مختلف  در  نیز  مرتبه  این  بهو  و  تعالی  منزلت  حسب 
مرتبت است و آخر مراتب فضیلت آن است که افعال مردم همه الهی محض شود» (همان،  

 ).94ص
د، اما در  دانها را گاهی تخلق به اخلاق الهی میپس طوسی مقصد نهایی استکمال انسان

توان این دو مقصد را در طول  گوید. میمواضعی، پا را فراتر گذاشته و از مقام اتحاد و فنا می
 هم در نظر گرفت. 

که به نظر دانشی عملی است، نه نظري، در مراتب بالاي    اوصاف الاشرافطوسی در کتاب  
مرتبه اتحاد و وحدت    ها، فقطکند که بالاتر از آنسلوك، بحث مقام رضا و تسلیم را مطرح می

نظران، به این معنا نیست که بنده  کند که اتحاد، برخلاف تصور برخی کوته است. او تأکید می
چیز جز او ندیدن است. با خدا یکی شود، بلکه به معناي نگریستن با نور تجلی خدا و هیچ

ي عارف  ربهشود و نهایت تجچیز یکی میوقتی بیننده و دیده و بینش در میان نباشد، همه
داند. طوسی معناي جدیدي از مقام وحدت و توحید چیز میي وحدت خدا در همهرا مشاهده
شود، اخلاقی است.  کند. از دید وي، کمالی که براي انسان در مراحل بالا حاصل میرا بیان می

کامل بحث  که  عرفا  دیدگاه  میبرخلاف  مطرح  را  معرفت  افزایش شدن  را  توحید  و  کنند 
داند که  کردن توحید و مقام اتحاد را مستلزم این میدانند، طوسی دركمعرفت می يذخیره

در نگرش عارف تحولی عمیق اتفاق بیفتد، نه آنکه معرفتش افزایش یابد. وي که یک فیلسوف  
گوید: مسائل عقلی تنها به مدد عقل سلیم حل  گراست، کماکان به عقل توجه دارد و میعقل
بر استدلال، به علم یقینی برسد،  تواند با تکیه شهود عرفانی. عقل سلیم می شود، نه از راهمی

شدن محتاج  دهد که براي عینیکه شهود عرفانی درنهایت به انسان باوري ذهنی میدرحالی
کند، اما تعریف فنا از دیدگاه وي  تأیید عقل است. پس اگرچه طوسی از مقام فنا صحبت می

افتد،  یی مدنظر عرفاست. ازنظر وي، فنایی که براي سالک اتفاق میکمی متفاوت با معناي فنا
گراست، کماکان به حجیت عقل توجه دارد و  اخلاقی است، نه معرفتی. او که فیلسوفی عقل

شود، نه شهود عرفانی؛  معتقد است مسائل عقلی و معرفتی فقط به کمک عقل سلیم حل می
کند که  محتاج تأیید عقل است. وي تأکید میشدن، کماکان  زیرا شهود عرفانی براي عینی

تواند راهی میانبر به معرفت عقلی باز  عرفا باید حجیت عقل را بپذیرند و اشراق عرفانی نمی
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گوید: اتحاد به این معنا نیست که بنده با خدا یکی شود،  کند. او در توضیح مقام اتحاد می
 چیز جز او ندیدن است.بلکه به این معناي نگریستن با نور تجلی خدا و هیچ

 

 گیري. نتیجه7
گرایی تأیید  نوعی فضیلتمثنوي    توان نتیجه گرفت که دربراساس آنچه گفته شد، می

کند، اما این به  شده است. درواقع گرچه درنهایت مولانا بحث عاشقی و مقام فنا را توصیه می
داند که هرچند را موجوداتی سیال می  هاگرایی نیست؛ چون او انسان معناي نفی کامل فضیلت

ظاهر شبیه هم هستند، اما ازنظر واقع در مراتب مختلفی هستند؛ پس آنچه از  ها بهي آن همه
رود، باید به فراخور حال و ظرفیت او باشد. بنابراین ما با ساحات مختلف هر شخص انتظار می

روبه احکام اخلاقی  و  که هریک در طول هم هستند  بیان  رو هستیم  براي هر درجه  که  ی 
تبع همان درجه، مختلف خواهد بود. ممکن است در مراتب پایین به کسب فضایل  شود، بهمی

اخلاق فضیلت و  توصیه شود  عالیاخلاقی  درنهایت  اما  آنجا دیده شود،  ترین ساحت  گرایی 
ک با فناي  ي عشق؛ سالبینیم برپایهاخلاقی میمثنوي    اخلاق نزد مولانا، عاشقی است. ما در

اراده از  ارادهاش درمیي فرديدر معشوق حقیقی  به  اتحاد  با  و  امر  گذرد  فعال  و  ي خالق 
هاي  گیرد، به اقتضاي رضایت معشوق است. تشابه طوسی در مؤلفهمطلق، هر تصمیمی که می

 ي هاي اخلاقی، به معناي تطابق نظریههاي متعلق به دیگر نظریهي اخلاقی خود با مؤلفهنظریه 
ها نیست. اگرچه طوسی بسان ارسطو، فضیلت را از ملزومات سعادت  ي اخلاقی آنوي با نظریه

شمارد و بر فضیلت یا فضائل اربعه و تحلیل آن به حد وسط تأکید دارد، اما چنین تحلیلی می
از مؤلفه هاي  ي اخلاقی طوسی است. وي در آثار دیگر خود به مؤلفههاي نظریهفقط یکی 

، فضائل و رذایل اخلاقی را با تأکید بر مبانی  اخلاق محتشمیکند؛ ازجمله در  ه میدیگري توج
، در حد کسب فضائل به معناي  اوصاف الاشرافکند و در اسلامی و آیات و روایات تحلیل می

نمی بالا  ارسطویی  مراتب  و  طولی  کمالات  از  خود،  اخلاقی  الگوي  فراترنهاندن  با  و  ماند 
کند. درنتیجه از دیدگاه هر دو عالم، بالاترین  را غایت نهایی معرفی می  نویسد و مقام فنامی

نظر دارند،  ساحت اخلاق، مقام فنا است. گرچه هر دو عالم در بحث مقام فنا با یکدیگر اشتراك
طور که ها از فنا کمی متفاوت است. فنا از دید طوسی، اخلاقی است و نه آناما تعریف آن

شدن معرفت. خواجه نصیر در تبیین کمالی  اعتقاد دارند، ناظر به کامل  عرفا، از جمله مولانا
گوید در این مقام تحولی عمیق و شگرف در نگرش عارف  کند، میکه براي سالک مطرح می

ي معرفتی دارد.  بیند؛ اما تعریف مولانا از فنا، جنبه چیز میدهد و عارف خدا را در همهرخ می
رسد و درواقع افزایشی ي معرفت میمقام، عارف به بالاترین مرحلهاو اعتقاد دارد که در این  

ذخیره میدر  حاصل  او  معرفتی  شهود  ي  حجیت  بحث  در  عالم  دو  این  دیگر  تفاوت  شود. 
نمی عرفانی  اشراق  است که  معتقد  نصیر طوسی  فناست. خواجه  مقام  در  راه  عرفانی،  تواند 

دهد  ی در بهترین حالت، باور ذهنی به دست میمیانبري بر معرفت عقلی باز کند و شهود عرفان
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گراست، تأکید  شدن به تأیید عقل محتاج است. وي که فیلسوفی عقلو همچنان براي عینی
شود، نه از راه کشف و شهود عرفانی و  دارد که مسائل عقلی فقط به مدد عقل سلیم حل می

که مولانا نیز مانند  درحالی  کند؛کنند، مقابله میبا عرفایی که در صلاحیت عقل تردید می
کند و عقل را پذیرد و در صلاحیت عقل انسانی تردید میسایر عرفا حجیت شهود عرفانی می

 داند.  در آن مقام حجت تام نمی
 

 هایادداشت 
1. Virtue-based ethics. 
2. Teleological theories. 
3. Deontological theories. 
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