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سیاست به حکمت، که هدف آن رسیدن به »خیر« به معنای آرته است، 
تنها آن سیاست را به حیطۀ نظری تقلیل ندهد. از همین روی خیر در نظر 
او تنها یک موضوع مربوط به لوگوس یا تعقل نظری نیست، بلکه مربوط 

به ارِگون2 یا عمل نیز هست.
ایدۀ سعادت به مثابۀ کانون سیاست، اگرچه ایده ای باستانی است، تا 
دوران معاصر نیز در قالب مفاهیم مختلف به کار خود ادامه داده است؛ 
می توان گفت هر نگاهی به سیاســت کــه، در مقابــل قدرت محوری، بر 
مفاهیمی در جهت بهبود وضعیت انسانی تأکید دارد درنهایت سعادت 
را در کانون سیاست قرار داده است. آنچه درخور اهمیت است آنکه ایدۀ 

سعادت هیچ گاه از عرصۀ مباحث نظری سیاست حذف نشد.
در قرون وسطای میانه که تحت سلطۀ تفکر توماس آکوئیناس قدیس 
بود، با تلفیق الهیات مسیحی و فلسفۀ ارسطویی سعی اصلی آبای کلیسا 
در عرضۀ طرحی عقلانی از سیاست بود. کشیشــانی نظیر آکوئیناس و 
دانس اسکوتوس معتقد بودند ارسطو بهترین ابزار بسط مسیحیت در 
جهان اســت؛ زیرا ارسطو به خوبی توانسته ایمان مســیحی را با فرمولی 
عقلانی مطرح کند. از این جهت، تنها از طریق فلسفۀ ارسطویی می توان 
امکان بحث عقلانی در باب ایمان مسیحی را فراهم کرد. این اسلوب، که 
 »apologia« یا مدافعه نویسی یاد می شد، از ریشۀ »apologetics« از آن به
یونانی به معنی دفاع است که برخی از نمونه های نخستین آن دو رسالۀ 
آپولوژی افلاطون و گزنفون در دفاع از سقراط به شمار می رود. آکوئیناس 
در کتاب Summa Contra Gentiles درواقع همین اســلوب یونانی را در 
مورد ارسطو به کار بست و به دفاع از ارسطو در میان مسیحیان پرداخت. 
وی معتقد بود فلسفۀ ارسطویی »جذابیت های ایمان مسیحی در جهان 

اسلام را فراهم می سازد«.3 
او به تبعیت از ارسطو انسان را حیوانی سیاسی دانست و تقریباً همان 
مباحث ارسطو را با رنگی از اعتقاد مسیحی مجدداً عرضه کرد. با این همه، 
آکوئیناس مبدع چرخشــی اساســی در تعریف سیاســت بود و مفهوم 
اودایمونیا یا »ســعادت« ارسطویی را به ایمان مســیحی گره زد. او در یک 
تمثیل سیاست را به هدایت کشتی ای تشبیه می کند که باید از بهترین 
راه ها محموله و بار کشتی را به مقصد برساند. »غرض نهایی اجتماع این 
نیست که طبق آیین فضیلت زندگی کند، بلکه این است که به کمک یک 
زندگی آمیخته با فضیلت و پارسایی به نعمت هم جواری خدا نایل شود«.4 
ابن خلدون )732-808 ق( نیز که نیم قرن پــس از مرگ آکوئیناس 
پا به عرصۀ حیات نهاد غایت سیاســت را ســعادت آدمی می دانست. از 
نظر او، به مثابــۀ مبدع جامعه شناســی، حیطۀ سیاســت مدنی جامعه 
است. سیاست از نظر او »تدبیر امور شهر و مدینه به روشی که متضمن 
حفظ نوع و بقای انسان و مطابقِ آنچه اخلاق و حکمت ایجاب می کند« 
است.5 بدیهی است که این تعریف چندان تفاوتی با تعریف ارسطویی از 

سیاست ندارد. 
با ظهور امام محمد غزالی )450-505 ق( فلسفۀ ارسطویی با چالشی 
جدی روبه رو شــد. اگرچــه غزالــی در تهافت الفلاســفه به نقد مشــرب 
فلاســفه پرداخت، اما همان طور که اتین ژیلسون نیز اشاره کرده است، 
او خود با روش فلسفی به نقد فلاسفه پرداخت. به زعم ژیلسون، کتاب 
تهافت الفلاسفه خود »تأیید کاملی است بر گفتار ارسطو که برای اثبات 
فلسفه باید به تفلسف پرداخت و نقض آن هم احتیاج به تفلسف دارد. 
غزالی توانست سلاح خودِ ارسطو را علیه مکتب وی -آن طور که فارابی و 

ابن سینا تعلیم داده بودند- ماهرانه به کار بندد«.6 
غزالی اگرچه مانند ارســطو غایت سیاســت را ســعادت دانست، اما 
سعادتِ موردنظر غزالی سعادت »انسان« و نه سعادت »شهروند« است. 

به عبارت دیگر، غزالی بر آن است که ســعادت تنها در گرو زیست مدنی 
نیســت و از همین روی در احیــاء علوم الدین از چهار مرحلۀ سیاســت 
ســخن به میان آورده و آن ها را به اعتبار میزان دخالت در سعادت آدمی 
طبقه بندی کرده اســت. به طور کلی تفکیکی که میان مفهوم »انسان« 
و »شهروند« در اندیشۀ سیاســی وجود دارد خود دو مبنای اساسی برای 
ابتنای سیاســت به قدرت یا راســتی به شــمار می روند. به نظر می رســد 
یک بــار دیگر باید به ضــرورت تاریخی بحــث در باب ابتنای سیاســت بر 
راستی تأکید کنیم؛ موضوعی که تنها از خلال آن می توان سعادتی را برای 
»انسان« متصور شــد. ما در جای دیگری از ضرورت توجه به »بنیادهای 
هستی شناختی انسان بودن انسان« در سیاست سخن رانده ایم.7 جای 
دارد در اینجا تأکید کنیــم که آنچه چنین امکانــی را به کلی نابود می کند 

ابتنای سیاست به قدرت است.
تصویر مسلمانان از سعادت نیز، همانند تصویر آگوستین از آن، تهی 
از وجوه الهیاتی نیســت؛ به عبارت دیگر، ســعادت در نگرۀ مســلمانان 
صرفاً مفهومی مدنی نیســت. به صرف زیســت مدنی مطلوب در شــهر 
ســعادت تحقق نمی یابد. اگرچه شــهر محــلِ تعاون و محیــطِ مطلوبِ 
تحقق سعادت است، اما شرط کافی برای نیل بدان نیست. ملاصدرا در 
»حرکت جوهری« خویش این نکته را بیان کــرد که حرکت و تغییر تنها 
مختص عوارض نیست، بلکه جواهر نیز دستخوش تغییر و تحول و، به 
بیان فلسفی، حرکت اند. مطابق نظر صدرا، مشخصۀ اصلی آدمی قابلیت 
کمال یابی اوســت، زیرا قابلیت تکامل بر عنصر دائم التغییــر آدمی و بر 
محرک بودن او تأکید دارد. ملاصدرا در پی آن نیست تا، با اصالت دادن به 
ماهیت، اصلی ثابت را به مثابۀ جوهر قرار دهد و بر اساس آن به »تعریف« 
دست یازد. برعکس، از نظر او اصل اساســی آدمی وجود اوست و وجود 
دائم التغییر اســت. همین قابلیت حرکــت و تغییر نزد آدمــی به معنی 
برخورداری از امکان سعادت نزد اوست. صدرا معتقد است سعادت هر 
شــیء در گرو کمال آن اســت و از آنجا که اشــیا از جهت مراتب وجودی 
متفاوت اند، در مراتب کمال و سعادت نیز تفاوت دارند.8 بدین ترتیب، 
هر شیء سعادت مخصوص به خود را دارد که همان جایگاهی است که 
شیء برای آن خلق شده است. در مقابل، شقاوت نیز پشت کردن به آن 
جایگاه است.9 این نگره با منظر پارسیان که سعادت و عدالت را قرارگرفتن 

هر چیز در جایگاه واقعی خویش می دانند تفاوتی ندارد. 
تحقق ســعادت و کمال، خــود نیازمند حرکت اســت که در انســان 
اختیاری است و به جهت همین اختیار نیز او از امکان رسیدن به کمالِ 
سعادت برخوردار اســت. صدرا معتقد اســت آنچه باعث حرکت است 
طبیعتِ ساری در موجودات است که همان جوهر است، اما این جوهر 
هم متمایز از جوهر درون باشندۀ ارسطویی است و هم نسبت به وجود 
وجه ثانوی دارد. درواقع، ملاصــدرا عامل انقلابی حقيقی در متافيزيك 
و فلسفۀ سنتی اســت. او با دگرگون كردن متافيزيك جوهر، كه مبتنی 
بر تقدم ماهیت بر وجود بود و ساحت تعریف را ساحت سخن از ماهیت 
چیزها قرار می داد، از تقــدم وجود بر ماهیت یا »اصالت وجود« ســخن 
گفت. توضیحات صــدرا حکایــت از آن دارد کــه طبیعت وجــود را الهی 
می بیند، زیرا بر آن اســت که طبیعت ســاری در موجــودات فیضان حق 
است که مدام و بی وقفه کل هستی را در حرکت و آشوب نگه داشته است. 
انسان، به حکم موجودِ مختار بودن، قادر به حرکت استکمالی در این 

وادی است و سعادت خود عین استکمال نفس است.
از نظر صــدرا به مثابۀ فیلســوفی اصالت وجودی، وجود تشــکیکی و 
سلسله مراتبی است و نفس انسان در حرکت جوهری خود که سلوکی 
وجودی برای وصول به سعادت است سعادتی تشکیکی را تجربه می کند. 

شماره دوم 181مرداد و شهریور 1402

اسلامسیاسی


