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Abstract 
Khwaja Nasir al-Din al-Tusi is one of the greatest and most 

influential Islamic thinkers, known for his numerous innovations 

and writings during the 13th century CE. His intellectual legacy has 

continued to capture the attention of scholars—especially those in 

the Islamic tradition—for centuries. It is evident that analyzing the 

intellectual foundations in the thought of any Muslim philosopher 

is of great importance. Al-Tusi is one such thinker who, in his 

works, has addressed a wide array of themes, including mystical 

theology, ethics, and philosophy, offering profound insights and 

producing invaluable contributions to Islamic and mystical 

literature. The present study aims to explore and examine two of al-

Tusi’s seminal works: Akhlaq-i Nasiri and Tajrid al-I'tiqad. 

Employing descriptive and analytical methods, this research is 

based on data collected through library sources. The findings 

indicate that al-Tusi refers to various theological and philosophical 

subjects in these works, the most significant of which include: 

justice, the rational basis of moral good and evil, divine wisdom, 

fate and destiny, obligation, divine grace, and issues related to 

prophethood, imamate, the afterlife, reward and punishment, the 

concepts of foiling of deeds (ihbat), and takfir (excommunication). 

His perspectives on these foundational theological dimensions are 

thoroughly explicated in this study. 
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 چکیده

اسلامی و صاحب خواجه نصیرالدین طوسی یکی از بزرگترین و و پرنفوذترین اندیشمندان 

ها بعد مورد های وی تا قرنابتکارات و تالیفات فراوانی در قرن هفتم هجری است و اندیشه

حلیل و توجه اندیشمندان، خصوصا متفکران اسلامی بوده و خواهد بود. مبرهن است که ت

ه خواج و از اهمیت بسزایی برخوردار است مسلمانی در اندیشه هر اندیشمند مبانی فکریبررسی 

از جمله  ئل متعددیدرباره مسادر آثارش یکی از اندیشمندانی است که  نیز نصیرالدین طوسی

عرفانی و اسلامی بهایی را بر زبان رانده و آثار سخنان گرانکلام عرفانی، اخلاقی، فلسفی و... 

. پژوهش حاضر به هدف بررسی و کاوش دو اثر را به رشته تحریر در آورده است ارزشمندی

ی با عناوین اخلاق ناصری و تجریدالاعتقاد انجام شده است. طوس نیرالدیخواجه نص هایگرانب

از شیوه تحلیلی و توصیفی به بررسی پژوهش پرداخته شده و ابزار گردآوری اطلاعات با 

این در  خواجه نتایج پژوهش بیانگر این بوده است که ای بوده است.استفاده از منابع کتابخانه

 حسنعبارتند از:عدالت، ها ترین آنعات متعددی اشاراتی داشته است که اصلیآثار به موضو

، معاد، امامت ،نبوت در بحث نیو همچن لطف ،فیقضا و قدر، تکل ،یاله حکمت ،یعقل و قبح

 .و دیدگاه وی در باب این ابعاد تشریح گردیده است ریو تکف احباط فر،یو ک پاداش

 اخلاق ناصری، تجرید الاعتقاد، عدالت.: کلیدواژگان
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 مقدمه

در علوم  یاریبس یهاها و رسالهکتاب سندهینو یطوس نیرالدینص

 ،یو نجوم است. اخلاق ناصر اتیاضیاخلاق، منطق، فلسفه، کلام، ر

الاعتقاد،  دیاوصاف الاشراف، اساس الاقتباس، شرح الاشارات، تجر

 ئةیعلم اله یو تذکرة ف یلخانیا جیجامع الحساب و کتاب مشهور ز

رصدخانه  نیدر علم نجوم، از آثار مهم و مشهور او هستند. او همچن

هزار جلد کتاب  400از  شیمراغه و در کنار آن کتابخانه مراغه را با ب

 حسن محمد بن ابوجعفر بن نیرالدینص البشر، خواجه استادبنا نهاد.

 یمعروف و حام سندهیدانشمند بزرگ و نو ،یطوس محقق مشهور به

در  که است یو از کسان یهجر بزرگ علوم و علما در قرن هفتم

احراز کرده. در سال  یبلند اریمقام بس یو اسلام یرانیعلوم ا خیتار

 را از خواجه تیاصل یدر طوس متولد شد. برخ ای در جهرود قم 5٩7

مکان کرده و  طوس نقل اجدادش از آن جا به اند که ساوه دانسته

 یزندگ خیدر تار احتمالاً. چنان کهدر طوس متولد شده است خواجـه

بوده  ساکن هیلیدر قهستان و قلاع اسماع یآمده، مدت ـــرینص خواجه

 به نکهیا مشغول بوده، از جمله کتب فیو تـأل مطالعه در آن جا به که

قهستان، کتاب  کممنصور حا بن میعبدالرح نیناصـرالد خواهش

اختصــار  و به ترجمه یفـــارس را به یراز هیمسکو یالطهاره ابو عل

. دینام یبر آن افزوده، آن را اخلاق ناصــر یمطالب در آورده و سپس

 رانیان هند و امسلمان نیب یکتاب اخلاق نیجتریرا یو یاخلاق ناصر

در  مبانی فکری اندیشمندان مسلمان تیاهم به توجه با. بوده است

 شمندیاند این اخلاق ناصری و تجریدالاعتقاد دو اثر،یاسلام شهیاند

 .میکنیم یبررس ی راطوس نیرالدینص مسلمان، خواجه

 پژوهش ضرورت

 تیموضوعات حائز اهم از جمله مبانی فکری اندیشمندان مسلمان

مورد  متعددیهای اش، در حوزه دامنه وسعت سبب به که است

های خواجه هرچند تحقیقاتی درباره اندیشه.است قرار گرفته یبررس

اخلاق ناصری و تجرید الاعتقاد  نصیرالدین طوسی صورت گرفته اما،

تاکنون  کهاست دو اثر اندیشمند اسلامی خواجه نصیرالدین طوسی 

در  می، قصد داراست قرار نگرفته یمورد بررس از دیدگاه عدالت

در این دو اثر بزرگ  میحک نیا مبانی فکری انیب حاضر به پژوهش

 را مورد ارزیابی و تحلیل قرار دهیم.ها و آن پرداخته

 تعریف واژگان کلیدی

 اخلاق ناصری

اخلاق دارد که مشهورترین  خواجه نصیرالدین آثار متعددی در دانش

ها کتاب اخلاق ناصری است و رویکرد غالب آن در نگارش آن آن

های مرجع در اخلاق باشد و در ردیف کتابعقلی و فلسفی می

آید. بررسی اجمالی کتاب اخلاق فلسفی و حکمت عملی به شمار می

های دهد که فضائل و بایدهای اخلاقی و خصلتناصری نشان می

و نیز آنچه در تدبیر منزل و سیاست مدرن ارزش مثبت تلقی پسندیده 

توان مباهات و مکروهات شود اموری لازم یا راجح هستند و نمیمی

را ذیل عنوان حسن و نیک اخلاقی به شمار آورد. در دستگاه اخلاقی 

خواجه در کتاب اخلاق ناصری اجناس فضائل که عبارتند از: 

روند، مانند: کرم، ایثار، می حکمت، شجاعت، عفت و آن به شمار

  .باشندمروت، مواسات که زیر مجموعه سخا می

 تجرید الاعتقاد

خواجه نصیر الدین طوسی که تالیفاتش نزد محافل علمی جهان مورد 

توجه قرار گرفت، از جمله فرزانگانی بود که در راستای تثبیت و 

الاعتقاد که گسترش این قاعده نقش مهمی ایفا کرد. وی در تجرید 

در اثبات و تبیین عقاید امامیه نگاشت، در بحث افعال خداوند فصل 

مستقلی را به اثبات این قاعده و پاسخ گویی به شبهات منکران آن 

 .اختصاص داد

 عدالت

 . و بهاست اءیاشخاص و اش برابر داشتن خاص کلمه یمعنا به عدالت

 را که آن چه هر کس به دیباآن  موجب به که است یلتیاصطلاح فض

 یاز راستگوئ عبارتست و عدالت (Daftari, 2012) داد اوست حق

 ستهیشا را که انسان آن چه که نستیو ا گران،یدادن مال د و باز پس

را ادا  گرانید حق گر،یعبارت د کند و به فایا گرانید در حق است

 .(Cicero, 1928) کند
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سیاسی است، باز های العقد مباحث اندیشه بحث عدالت، که واسطه

جایگاهی ویژه در کتاب  آمده از آراء ارسطو است و نقشی بنیادین و

مباحث مطرح شده در این اثر چنان شالودة ،دارد او، موسوم به سیاست

استواری برای عدالت فراهم آورد که تا آغاز دوران جدید، مهمترین 

می از لادر باب عدالت قرار گرفت و فیلسوفان بزرگ اسها بحث

های هفارابی تا خواجه نصیرالدین طوسی، هر کدام تحت تأثیر اندیش

 .(Tabatabai, 1994) او در موضوع عدالت بودند

 چارچوب مقاله

شیوه تحلیلی و توصیفی و با استفاده از منابع ، از مقالهدر این 

مبانی فکری خواجه دهیم تا ارائه می را تحقیق کتابخانه ای،

 در دو اثر اخلاق ناصری و تجریدالاعتقاد را نصیرالدین طوسی

 .بررسی کنیم

 روش تحقیق

 یاکتابخانه که عیروش تجم است زیدو چ شامل قیتحق یروش اجرا

، ابتدا است یلیتحل - یفیتوص و روش پردازش که و مانند آن است

 لیتحل بهسپس شده، یبردار شیها فو از آن مطالعه مربوطه منابع

 از منابع های حاصلافتهی هیبر پا جهیشده و در نت ها پرداختهداده

شده و  ادداشتیها لیتحل ،جهیو حصول نت قیدق نییتب گوناگون، به

مبانی  لیو تحل نییتب آن به تبع . بهنگارش مبادرت شده است به سپس

 .شودپرداخته می یطوس خواجه فکری دو اثر

 مبانی فکری در آثار خواجه

مبانی اندیشه خواجه نصیرالدین  یو بررس مطالعه به قسمت نیا در

 وی به و از دو کتاب میپردازیم یطوس نیرالدینص خواجه طوسی

در  . خواجهمیکنیم الاعتقاد استفاده دیناصری و تجر های اخلاقنام

 لطف ،فیقضا و قدر، تکل ،یاله حکمت ،یعقل و قبح حسن ابواب

و  احباط فر،یو ک ، معاد، پاداش، امامتنبوت در بحث نیو همچن

 .است داشته یاشارات ریتکف

 عدالت

 تعقل و معتقد است داندیم مساوات یمعن را به عدالت رینص خواجه

 و مساوات و منشاء عدالت ستین ممکن اعتبار وحدت معنا بدون نیا

 نیترانهیو م زیهر چ را حدوسط . وی عدالتداندیم یاله را وحدت

 امور به و همه زاستیچ همه مرجع عدالت و معتقد است امور دانسته

 موجودات و قوام ثبات موجب وحدت . از نظرخواجهگرددیبرم آن

 و رفع ثبات موجب زین عدالت پس است وحدت ، ظلو اعتدال است

 التعد بر یمبتن نشیآفر اساس . در واقعشودیم موجودات نقصان

 نجایدر ا وجود دارد. خواجه اعتدال موجودات همه نیو در ب است

 اعتدال را براساس موجودات خداوند همه که است یاله عدل به قائل

 عدالت و موجودات اجزا و عناصرکائنات همه نیو ب است کرده خلق

 معتقد است . خواجه(Tusi, 1960) برقرار است و مساوات

و  و شجاعت حکمت قوه ها )سهقوت همه نیا که است آن ))عدالت

( را است عقل همان )که زهیمم کنند و قوه اتفاق گریکدی( با عفت

 همه عدالت که باور است نی. وی بر ا(Tusi, 1994)(( ندینما امتثال

 ضد عدالت جور که نیو همچن لتیاز فض یجزئ نه است لتیفض

 ,Tusi) است لتیرذ همه بلکه ستین لیاز رذا یجزئ زین است

1983). 

و  نامتناسب اموری که که داندیم یرا کس عادل یطوس خواجه

 کندیم جادیامور تساوی ا نیو ب دهدیم را مساوات نامتساوی است

 طیببرد و شرا نیرا از ب شده تساوی و تناسب عدم باعث که یو عوامل

کار  نیا تواندیم یآورد و کس فراهم تساوی و مساوات جادیرا برای ا

 واقف تساوی و وسط طیشرا آن عتیو طب بر اصول دهد که را انجام

 قتیکند. در حق و تساوی فراهم تعادل جادیرا برای ا طیباشد تا شرا

 یاله ناموس فهیخل و عادل است یاله ناموس تساوی و عدالت واضع

کند  جادیرا ا دالو اعت ببرد و مساوات نیفسادها را از ب دیبا که است

از  ندهد و در مقابل اختصاص شترییب سهم و منافع راتیخود از خ به

 فردی عادل باشد. او معتقد است نداشته یدرک چیبد ه طیشرور و شرا

خود برقرار  قوای نفس نیخود و ب را ابتدا در نفس عدالت که است

و  نکند شهوت لیتعد عدالت کند و اگر او قوای خود را براساس

دهد و  خود انجام عتیبا طب او امری مخالف شودیم موجب غضب

 دیابتدا با فرد عادل پس شودیو جور م ر و ظلمشر و ضر موجب نیا

 .(Tusi, 1983)کند  خود شروع را از درون عدالت



 معرفت و بصیرت اسلامی

 

130 

 یزندگ و معتقد است داندیم بالطبع یرا مدن انسان یطوس خواجه

و  شودیم خود ممکن همنوعان گریبا د با همکاری و ارتباط انسان

. در ستین ریپذ امکان گرانیو همکاری با د و کمک تعاون بدون

 کمالات به یابیخود و دست اتیح و ادامه یبرای زندگ انسان واقع

 به کیهر اشخاص در آن که یاجتماع است اجتماع به ازمندین

را  گریکدی ازهایین هم با کمک هستند که مشغول های مختلفحرفه

 به یعیطب تیها در وضعانسان که جامعه نیدر ا کنند. حالمی نیتام

و  ستا روابط آن حاکم انسان سرشت طیشرا نیو در ا برندیسر م

 نیدر تام و تغلب آوریجمع بر حرص زین انسان و سرشت طبع

 و اختلاف نزاع است ها ممکنانسان نیب خود دارد پس ازهایین

 کی دیبا اساس نیشود بر هم ظلم یکس به و نسبت دیایبوجود ب

 نیاز ا باشد تا مانع وجود داشته رییو تدب یاسیس و قدرت حکومت

خود  حق به هر کس وشود  تیرعا همه حقوق آن د و بواسطهشو

را دارد برسد و  آن استحقاق که یگاهیهر جا به یبرسد و هر انسان

 .(Tusi, 1983)شود  یکس حقوق عییاز تض مانع

 مردمان افعال یدواع کند: ))و چونمی انیب گونه نیخود ا خواجه

 شانیا گذارند تعاون شانیا عیرا با طبا شانی... اگر ااست مختلف

 همه صیخود گرداند و حر را بنده همه متغلب نبندد چه صورت

افنا و افساد  افتد به انیدر م تنازع خود را خواهد و چون اتیمقتن

 یکیهر  که دیبا ریاز تدب ینوع بالضروره شوند، پس مشغول گریکدی

برساند،  شیخو حق گرداند و به باشد قانع آن مستحق که یمنزلت را به

کند و  کوتاه گرانید در حقوق از تعدی و تصرف یکیهر  و دست

را  ریتدب کند؛ و آن مشغول بود از امور تعاون آن متکفل که یشغل به

 .(Tusi, 1983)خوانند((  استیس

 کسانی همه طیمتفاوتند و شرا گریکدیها باانسان معتقد است خواجه

در  یو با زندگ استعدادهای متفاوت داشتن لیدل ها بهو انسان ستین

وجود  بواسطه . در واقعکنندیم نیرا تام گریکدی ازهایین کنار هم

 ازهایین که است و استعدادهای متفاوت طیبا شرا های مختلفانسان

 یها زندگاز حرفه کیو با نبود هر شودیم نیتام ها در کنار همانسان

 را به جامعه موی مرد لیدل نیهم به شودیروبرو م با مشکل انسان

و  علوم مانند ارباب قلم ، اهل: اولکندیم میتقس و گروه چهار صنف

 به شانیو ا وجود آنهاست ا بهیو دن نید قوام و... که و قضات معارف

 ملک و اعوان مانند مجاهدان ریشمش ، اهل. دومعیآبند در طبا مثابه

اند در آتش منزلت به شانیو ا آنهاست بواسطه عالم نظام و... که

 نوع شتیو... مع صناعات مانند تجار و ارباب معامله ، اهل. سومعیطبا

. عیبجای هوااند در طبا شانیو ا ستین ریپذ ها امکانآن کمک بدون

 ها بدونو... بقای انسان و دهقانان برزگران چون مزارعه ، اهلچهارم

 نی. همچنعیاند در طبابجای خاک شانیبود و ا ها محالآنحضور 

شود و  نییتع استعداد و استحقاقش حسب به هر کس گاهیجا دیبا

های و گروه اصناف سمت خود فراتر نرود و به گاهیو جا قاز ح یکس

 باشد و از عدل وجود داشته عدالت نشود تا در اجتماع منحرف گرید

 .(Tusi, 1983)نشود  خارج الو اعتد

ر د برقراری عدالت نیبهتر و همچن برای اداره یو اجتماع جامعه هر

رهبر  به ازمندین حکومت و آن است حکومت کی به ازمندین مردم نیب

 باشد که داشته یاتیخصوص دیبا زین شخص و آن است یو حاکم

و  نپرداخته آن ناصری خود به اخلاق در کتاب رینص خواجه

 »یالمدن فصول« . او در کتاباست نکرده را مطرح حاکم هاییژگیو

 :کندیم مطرح گونه نیرا ا حاکم اتیخصوص

 ساری د،یصبر در برابر شدا ،تماممتیرای، عز، متانت، علوهمتتابو

 جامعه برای رهبر و حاکم خواجه که یاتی. در خصوصصالح و اعوان

و  حاکم هاییژگیو شانیندارد و نزد ا ییجا عدالت است برده نام

 ,Hosseinizadeh, 2004; Jamshidi) ستین یکی امام

1998). 

از  اعم تیو حاکم حکومت به نسبت دیبا مردم رینص خواجه دید از

 تمام روییو پ تیتبع جائر و خودکامه تیحاکمو  عادل تیحاکم

و  باشند نداشته یو مخالفت شورش چیه آن باشند و در مقابل داشته

 کند. وی معتقد است باشد و از او اطاعت حکومت کامل عیمط تیرع

و  و مخالفت است نید هلاک هیما مردم به نسبت حاکم و ستم ظلم

. هاستآن و نفس ایدن هلاک موجب یوال به نسبت مردم شورش

خدا  یقتو تا و است جان و حفظ سکوت طیشرا نیوی در ا هیتوص
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 در کتاب وفاداری کند. خواجه دیبا است نداده را نجات انسان

و بدخوی بود  ظالم که از ولات یکی : ))و اگر بهکندیم انیب نگونهیا

 یکی: است دو خطر افتاده انیاو در م داند که که دیمبتلا گردد با

او  و مروت نید کهلا بود و در آن تیسازد و بر رع یبا وال آنکه

و  ایدن هلاک بود در آن یسازد و بر وال تیبا رع آنکه گریباشد، و د

تواند  زیاز دو چ یکی به و ورطهد نیاز ا خلاص او بود، و وجه نفس

جز  هم رهیالس یمرض ریغ یو با وال ؛یکل مفارقت ای بود، مرگ

ورزی  و نجات خدای مفارقت که نباشد تا آنگاه قیو وفا طر محافظت

 .(Tusi, 1960)کند(( 

 چون است برتر و افضل عدالت به نسبت محبت تمعتقد اس خواجه

 اما اقتضای محبت ستین یو امری ذات است یاتحادی صناع عدالت

جبری  چیه و در آن است یامری ذات نیو ا است یعیاتحادی طب

 محبت فقدان لیدل وجود دارد به عدالت به ازین وجود ندارد. هر جا که

 عدل به ازیین چیباشد ه وجود داشته ها محبتانسان نیو اگر ب است

 حاکم نیب دیبا جامعه در نظر وی برای حفظ . در واقعستین و عدالت

وجود  زییآممحبت و ارتباط رابطه کی گریکدیبا و مردم و مردم

با فرزند  رپد ارتباط مثل دیبا تیبا رع حاکم باشد. ارتباط داشته

 و تعهد و تلطف تیکند و ترب ریخ ها طلببرای آن باشد که شیخو

فرزند با پدر باشد  رابطه مثل دیبا با حاکم مردم رابطه نیکند و همچن

با  مردم کنند و ارتباط میو تعظ را مانند پدر خود اطاعت تا حاکم

 اکرام هم به و نسبت شدبا گریکدیبا  برادران روابط مثل دیبا گریکدی

 باعث روابط نیدر ا یو کاست کم کنند. بروز هر گونه و احسان

 تیحاکم به تیو حاکم استیر برود و آن نیاز ب عدالت شودیم

 ها مبدلمخالفت ها بهو موافقت غضب به شود و محبت لیتبد یتغلب

 و نظم دیآیبوجود م رجو م هرج در جامعه صورت نیشود و در ا

 .(Tusi, 1960) رودیم نیاز ب یاجتماع

 یعقل و قبح حسن 

 و معتقد است است یعقل و قبح حسن به خود قائل یطوس خواجه

بد و  نفسهیکارها ف یاند و برخوحسن خوب نفسهیکارها ف یبرخ

 ,Tusi)(( حیأو قب بالز ائد،إم ا حسنالمت صف))الفعل اندحیقب

 یعقل و قبح حسن الاعتقا خود از بحث دیتجر . وی در کتاب(1994

لو  -مطلقا -: و لانتفائهماکندیم مطرح گونه نیرا ا یاله عدل مساله

 .(Tusi, 1994)ثبتا شرعا 

 میباش یشرع و قبح حسن به اگر ما قائل او معتقد است اساس نیا بر

نباشد  یعقل و قبح اگر حسن یعنی. شودیم یمطلقا منتف و قبح حسن

خود  عقل اگر ما بواسطه وجود ندارد. حال زین یشرع و قبح حسن

 میکن کارها را درک یبدی برخ ایکارها و  یبرخ یخوب مینتوان

 دروغ صورت نیدر ا پس بد است دروغ که میکن حکم میتوانینم

کند  یفعل یکین خدا امر به که یخواهد بود و زمان زیخدا جا از جانب

 درباره موضوع نیا نیو همچن میکن آن یکین به جزم میتوانیما نم

بد  خبر دهد که زییچ ر خدا دربارهاگ است گونه نیهم زیبد ن فعل

برای خدا  دروغ چون میبدان حیقب فعل را بعنوان آن میتوانیما نم است

کند  حیقب فعل خدا ما را امر به است ممکن یو از طرف است زیجا

 و بواسطه میکرد یعقل و قبح بر نبود حسن فرض نجایدر ا چون

 میخداوند حک مییگویم که یو زمان شودیم یمنتف زیخدا ن حکمت

خداوند کار  یعنی میکنیم را از خدا سلب حکمت و صفت ستین

 عدل نباشد و براساس عادل تواندیو م دهدیم انجام هودهیو ب عبث

. اما است حیقب فعل نیا کند که خود ظلم مخلوقات رفتار نکند و به

 حیانتفاء القب یعل ان دلی، وعلمه ،اؤه: ))و استغندیرمافیم رینص خواجه

  .(Tusi, 1994)(( یتعال أفعاله عن

از خداوند صادر  حیقب خداوند فعل و علم ازیینیب براساس یعنی

 حیقب فعل خدا قادر بر انجام که ستین نیمعنای ا به نیو ا شودینم

 لا و سبه النعمومل ،هیعل قدرته : ))معدیفرمایم خواجه که چنان ستین

 حیقب خداوند بر فعل درت. ق(Tusi, 1994)((الل احقالامتناع ینافی

 زین حیقب دارد و فعل قدرت ممکنات همه برخدا  . چونردیگیم تعلق

 . او خود، آگاهدهدینم را انجام حیقب خود، فعل یول است از ممکنات

 حیقبفعل که ستین حیقب فعل آن انجام به ازمندیو ن بدی کار بد است به

 است حیقب ی، فعلظلم که است و آگاه داندیثلا او ماز او سر بزند. م

 ظلم نیشود و ا را مرتکب ندارد تا آن کردن ظلم به ازیین یو از طرف

 راینباشد. ز گرانید ظلم قادر به که ستین نیا یمعن خداوند به نکردن
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را  فعل آن ، قبحفاعل .است لیدو دل به از فاعل حیقب بروز فعل علت

 آن انجام به ازمندی. ن2ندارد؛  فعل و بدی آن قبح به و علم داندینم

 رایز است یاز خداوند منتف لیلد نیهردو ا که ی. در حالاست فعل

الوجود  واجب ذات است شده اثبات یخداشناس به مربوط در مباحث

نخواهد  حیقب فعل هرگز مرتکب ، پستاس مطلق یو غن علم نیع

هر  به آگاه ،میو حک است دارای حکمت خدای متعال شد. چون

و  است ازیینیغنا و ب نیخداوند ع ذات یو از طرف است زییچ

 ،یعقل و قبح حسن ما بر اساس نی. بنابر استیامری ن چیه به ازمندین

 ,Razi) میبرد یاله عدل به یپ خدای متعال ازیینیو ب حکمت

2028). 

و  است و هدف خداوند دارای غرض فعل معتقد است رینص خواجه

(( هیإل عوده لزمی، و لا العبث ستلزمی الغرض ی: ))و نفدیفرمایم

خود  فعل خداوند در انجام که میباور باش نی(. اگر ما بر ا1٩٨،)خواجه

و  ثخداوند عب افعال که است نیا ندارد مستلزم یو هدف غرض

 نیاز ا شیپ که و چنان است حیقب عبث فعل که یباشد. در حال هودهیب

 خداوند فعل پس است خدا محال از جانب حیقب فعل میشد ادآوری

دارد  و هدف خود غرض . خدا در افعالدهدینم انجام هودهیو ب عبث

 خواهدیم تعالخدای م یعنی گرددیاو بر م ریغ به غرض نیاما ا

خدا  به غرض نجایخود برساند و در ا مخلوقات به ینفع آن بواسطه

 ستیخداوند ن از جانب حیقب و صدور فعل ازین و مستلزم گرددیباز نم

(Tusi, 1960). 

 قضاء و قدر

قضاء و قدر  یمعان . ابتدا بهاست یاله عدل مهم از مطالب مطلب نیا

 .میپردازیم

 قضاء:  یمعان

 دیرا در دو روز آفر آسمان هفت گاه))آن کردن و خلق دنیـ آفر1

 (.12،رساند(( )فصلت اتمام و به

جز  نمود که و واجب ))پروردگار تو لازم جابیو ا کردن ـ حکم2

 (.23(( )اسراء،دیاو را نپرست

 میخبر داد شانیا و به میکرد را آگاه لیاسرائ یو اخبار ))بن ـ اعلام3

 (.4(( )اسراء، درکتاب

 قدر:  یمعان

 (.10،(( )فصلتدیآفر را درش آن یی))و مواد غذا نشیو آفر ـ خلق1

 که بدان یعنی: دیگویم شاعر که مانند سخن نوشتنو  ـ کتابت2

 ایهیاول در کتب است و نوشته فرموده ریتقد قیبتحق خدای ذوالجلال

 .مسطور فرموده که

 ماندگان یاز باق که میکرد انیب و اخبار ))مگر همسر او که انیـ ب3

 .(Khavadian Damghani, 2003)( 57، (( )نملاست

 دیار و القضاء و القدر: إن)) :دیفرمایها مآن به در پاسخ رینص خواجه

، أو: خاص هالواجب یف ،صح، أو: الإلزامالمحال ، لزمالفعل بهما: خلق

 ثیحد یف السلامهیعل نیالمؤمن ریأم نهیمطلقا، و قدب - ،صحالإعلام

 .(Tusi, 1960)(( الأصبغ

خدا  که ستیمعنا ن نیا خداوند به توسط انسان و قدر اعمال قضاء

 افعال چون ستین درست نیا است دهیو آفر کرده کارهای او را خلق

 را به خداوند انسان که است نی. اگر مراد شما ااوست مستند به انسان

قدر منحصر  و اءقض صورت نیدر ا است کرده کارها ملزم آن انجام

و  خدا افعال که است نی. اگر مقصود شما اشودیم در امور واجب

 خود اعلام فرشتگان و به ها را نوشتهو آن کرده انیرا ب کارهای انسان

خواهد داد  کاری را انجام چه ندهیدر آ بنده فلان که است کرده

 مسلمانان رایز است بولق ردمعنا از قضاء و قدر مو نی. هماست درست

 به توانیبود و نم یراض یقضاء و قدر اله به دیبا نظر دارند که اتفاق

 .(Sabzevari, 2004)بود  یراض حیکفر و امور قب

 و خدا فعل ستیمختار ن انسان که ستین نیمعنا قضاء و قدر ا پس

را خدا برای  کند و هرچه یعمل کند و او را مجبور به را خلق انسان

 نیا به داوند علمخ . بلکهشودیم همان است کرده نییتع شیاو از پ

 اعلام زینرا  کاری خواهد کرد و آن خود چه اریبا اخت دارد هر کس

 اریبا اخت انسان بلکه ستین از انسان اریاخت معنای سلب به نیو ا کندیم

 را انجام یبا جبر اعمال . اگر انساندهدیم خود را انجام خود اعمال

 یالهو عدل دیو وع وعده کردیم اطاعت داد و خدا را با اکراهمی
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 یاله عدل مهم مساله قضاء و قدر به ، از بحث. پسشدیم باطل همه

 ندارد. یاله با عدل یقضاء و قدر منافات که میدیرس

 فیتکل

 یو سخت معنای مشقت به که است شده گرفته از کلفت فیتکل ةواژ

، است فرمانبرداری از او لازم که یکس که نیا یعنی فی. تکلاست

 نیا که آن شرط باشد به یسخت در آن ابتدائا کاری را بخواهد که

 دارد. خود را اعلام خواسته

برسد.  یانسان کمال به آن تا بواسطه کندیم فیرا تکل انسان خدا

 کردینم فیرا تکل بود خدا انسان حیاگر قب چون است حسن فیتکل

 که یبزرگ منفعت تا در معرض کندیم فیرا تکل و خداوند انسان

 به نانسا فیتکل بدون قرار دهد که است یابدی و دائم ثواب همان

 .رسدینم آن

 حسن کلیف: ))والتسدینومی دالاعتقادیدر تجر خود خواجه که چنان

 که یفی. تکل(Tusi, 1960)(( بدونه لا تحصل مصلحه یعل لاشتماله

 و انسان است کویو ن حسن است کرده نییتع خداوند برای انسان

 آن بدون رسد کهیم یبزرگ شو پادا منفعت به فیتکل آن لهیبوس

 را به انسان و هرگز خدای متعال ستین ریپذ امکان آن به یدسترس

 یعوض فیتکل آن که کندیامر نم بار استو مشقت سخت امری که

 ردیبگ تعلق گریفردی د باشد به داشته هم یباشد و اگر عوض نداشته

بتواند برسد در  انسان هم فیتکل آن بدون و عوض پاداش آن به ایو 

 در حق ظلم نیا ینوع خداوند سازگاری ندارد و به با عدل نیا واقع

از  حیقب و صدور فعل است حیقب یفعل زین و ظلم است انسان آن

 .است خداوند محال

و  بودن کوین ةرا در بار یاسلام خود نظر فلاسفه در کتاب خواجه

عاضد التی ال محتاج النوع ولأن»: کندیم انیب نگونهیرا ا فیتکل حسن

الأمور  یالنظر ف و إدامه اضهیالر ی، استعمالهافالنافع للسنهالمستلزم

الأجر  ةادیز مع العدل قامهلإ ، المستلزمهوتذکر الإنذارات هیالعال

 .(Tusi, 1994) «والثواب

 است دهیآفر بالطبع یرا مدن خدا انسان مطلب نیا بر اساس واقع در

دارای  انسان یعنیدارد  یو گروه یجمع یزندگ به شیگرا و انسان

 یبا زندگ بلکه ستیها نآن نیتام قادر به ییتنها به که است ییازهاین

ای و چاره شودیم رفعها انسان گریو همکاری با د و تعاون در اجتماع

 به ازمندین یگروه یزندگ ندارد. حال یو جمع یاجتماع یجز زندگ

خود  هاییتوانائ براساس و هرکس افراد است همه همکاری و تلاش

 و ملزومات ازهای. نردیبگ و کار را برعهده ازین نیا نیاز تام یبخش دیبا

 که ستیای نبگونه و مسکن و پوشاک مانند خوراک انسان یزندگ

ها در آن دیبا قرار دهد بلکه مورد استفاده و خام یعیطب بتواند بصورت

ها انسان لیدل نیهم شود و به برطرف ازشیکند تا ن جادیرا ا یراتییتغ

 خود هستند. حوائج برای رفع گریکدیهمکاری  به ازمندین

ها و خواسته به باتوجه نیو همچن گریکدی ها بهانسان ازین براساس

 که است آن خواهان هرکس نکهیها و اآن گوناگون لاتیتما

 و وقوع و کشکمش نزاع نهیشود زم او عمل و منافع خواسته براساس

 ها و مشکلاتاختلاف برای رفع . حالدیآیها بوجود مآشوب

 مردم نیب عادلانه صورت به شود که وضع جامع یقانون دیبا یلاحتما

 باشند. قانون آن تابع زین و مردماجرا شود 

 لطف

 ترکینزد طاعت انجام به آن بواسطه مکلف که اموری است ))لطف

 در متمکن رییتاث که آن شرط به گردد،یدورتر م تیمعص و از انجام

حد الجاء و اجبار  باشد و به نداشته فیتکل بر انجام مکلف ساختن

 .(Tusi, 1994)نرسد((  فعل بر انجام مکلف

 بندگان که خواهدیخداوند م چون است بر خداوند واجب لطف

کند  یها لطفآن اگر در حق داندیاو را اجرا کنند و خدا م دستورات

کند و  ها نازلبرای آن یها بفرستد و کتابرا برای آن امبرییمثلا پ

 ها خداوند را اطاعتباشد آن ها داشتهبرای آن یو سفارشات هیتوص

 آن یکس صورت نیا ریدر غ کنندیاو را اجرا م و دستورات کنندیم

برای خداوند  لطف نیا نینخواهد داد و همچن را انجام دستورات

 یندهد مانند کس را انجام لطف نیاگر خداوند ا ندارد پس یسخت

 نکهیبرای ا داند کهاما می کندیم دعوت یمهمان فردی را به که است

ای مثلا نامه دیبا دیایب یمهمان کند و به او را قبول دعوت شخص آن

 نقض کار را نکند در واقع نیا زبانیاو بفرستد و اگر م را برای دعوت
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 چون است صورت نیهم به زیخداوند ن . در بارهاست کرده غرض

را اجرا نخواهد کرد و  دستوراتش یکس لطف آن بدون داندیخدا م

 غرض و نقض است کرده رضغ ندهد نقض را انجام لطف اگر آن

بر خدا  لطف پس شودینم حیقب و خداوند مرتکب است حیقب یفعل

 .است واجب

 منعه مع -بیعذ التیتعال منه قبحی: ))و معتقد است زین رینص . خواجه

خود  بندگان به اگر نسبت زیخداوند ن (Tusi, 1983)(( الذمدون

کند  و عقاب فریکار را کو گناه یعاص بندگان تواندینکند نم لطف

 شانیبرا نکهیا بدون است حیقب یو فعل است یعدالتیب نیا چون

 و انجام اطاعت ها را هشدار دهد و توقعشود تا آن فرستاده امبرییپ

 را انجام دستورات نیها اآن باشد و حالا که را داشته اتدستور

 شانیبرا امبرییاند و پنداشته از آن یاطلاع نکهیا لیدل اند بهنداده

. اما دور است یاله از عدل نیدهد ا را عذابها تا آن نشده فرستاده

 .است زیها جاآن نکوهش

(( اللطف من فعالنیعل المشتمل ی: ))و لابد فدیفرمایم یطوس خواجه

(Tusi, 1994)وارد  خداوند بر انسان از طرف که یبتی. بلا و مص

 کرده را تحمل آن زائد بر فردی که یسود و منفعت هم دیبا شودیم

 فرد که خود آن یبرا ایباشد  بر لطف مشتمل باشد و هم داشته است

 گرانید ایخود او  یعنی گرانیبرای د ای است کرده بلا را تحمل آن

 یانسان اگر خداوند به دور کند. حال یو از معاص کینزد طاعت را به

 یبزرگتر و عوض یسود و ثواب است بر او وارد شده درد و رنج آن که

و  است حیقب یفعل و ظلم است ردهک او ظلم او اعطا نکند در حق به

 ظلم و مرتکب از او صادر نشده حیقب خداوند فعل حکمت براساس

 لطف آلام نی. اگر امیدیخداوند رس عدل به مساله نیو از ا شودینم

 که یباشند در حال هودهیو ب ها عبثآن که است نیا نباشد مستلزم

 درد و رنج نیا پس است از خدا محال حیقب صدورو  حیقب عبث فعل

 .(Motahari, 1982)هستند  خود لطف

 (. بر اساس20٦، 1407، خواجه)« تهیلطف یعل ةاللذاشتمال مع ،حسنی»

 تیو از معص کینزد طاعت به زین لذت اگر ما بواسطه نظر خواجه نیا

برسد.  لطف آن وارد کنند تا به بر انسان یرنج ستین زیجا میدور شو

 نعمت مثل یلذت قیطر ازرا  انسان تواندیم خداوند هم یعنی در واقع

 مصائب لهیبوس او اعطا کند و هم را به لطف آن انسان و اکرام دادن

 کوین ایو بلا رنج نیکند ا افتیرا در لطف آن انسان ییهاو رنج

فرد  برای آن یو منفعت ها عوضو رنج آلام نیمعتقدند ا ی. برخستین

 حاصل ازین لذت بر اساس لطف چون ستین زیامر جا نیدارد اما ا

 حیو قب و ظلم است عبث بر انسان و بلاء وارده رنج نیو ا شودیم

 .است

 وضع

: دهدیم انسان به و پاداش عوض نوع معتقدند خداوند سه نیمتکلم

 را به پاداش ندارد و اگر خداوند آنرا  پاداش آن استحقاق . انسان1

 است تفضل پاداش نوع نی. اباشدینم یاله عدل او اعطا نکند خلاف

 دارد حال گردنبر  و نماز و روزه است رفته ایاز دن که یمانند کس

 تیم آن به یثواب نجایا دهدیم ها را انجامو آن کنندیم ریاج را یکس

 پاداش و آن است نداده ها را او انجامکار نیا چون ردیگینم تعلق

 پاداش آن افتیدر مستحق تیو م ردیبگ امور تعلق آن فاعل به دیبا

 تیم به ار آن و پاداش و ثواب کندیم اما خداوند تفضل ستین

 .دهدیم

و... را  زلزلهو  مارییفقر و ب مثل ییایو بلا مشقت بنده که یزمان .2

 پاداش افتیدر کند مستحق را تحمل خدا بر او وارد شده از جانب که

 ظلم بنده آن را ندهد در حق پاداش او آن و اگر خدواند به شودیم

ها انسان مورد همه نیدر ا است عوض پاداش نوع نیا . کهاست کرده

 مساوی هستند. و... با هم و عاقل وانهیو کافر د از مسلمان اعم

 یو بندگ اطاعت در راه که ییهایسخت در مقابل انسان که یپاداش .3

 آن که شودیم آن مستحق است داده انجام خداوند با قصد قربت

 ;Nahj) است و اجلال میبا تعظ همراه که نامندیم را ثواب پاداش

Nazarzadeh Kermani, 1997). 

در  خواجه است عوض یعنی مورد دوم ةدربار بخش نیما در ا بحث

 خال مستحق: ))نفعکندیم فیتعر نگونهیرا ا الاعتقاد عوض دیتجر

 شخص که است ینفع . عوض(Tusi, 1994)(( و إجلال میتعظ عن
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 یامو گر اشتبا بزرگد همراه را دارد اما اعطای آن آن استحقاق

 .(Tusi, 1994) ستین داشت

 فرد استحقاق که است یپاداش عوض رینص خواجه فیتعر اساس بر

خداوند حتما  که میریبگ جهینت میتوانیما م مطلب نیرا دارد از ا آن

 انجام کاری که بواسطه انسان خواهد داد چون انسان را به پاداش آن

 پاداش آن افتیرد مستحق است شده متحمل که یرنج ایو  است داده

 یکند و پاداش خود ظلم بنده به خداوند نسبت است محال پس است

 حکمت و براساس است حیقب یفعل ظلم او ندهد چون به آن در مقابل

 به یما پ مطلب نی. از ااست از پروردگار محال حیخداوند صدور قب

 کندینم ظلم یکس و به است دلخداوند عا نکهیو ا میبرد یاله عدل

 .دهدیم را دارد عوض آن استحقاق که یانسان و به

هر  یاله عدل براساس یعنی است عوض یاله عدل یمقتض واقع در

 دیبا است دهیرس انسان خداوند به از جانب که ییو بلا آزار و رنج

ها انسان نیبرقرار شود و ب اعطا کند تا عدالت یها عوضدر برابر آن

 نشود. ظلم یکس باشد و در حق وجود نداشته یضیتبع

را بر  خود ظالم چون ردیبگ را از ظالم مظلوم حق دیبا متعال خدای

خداوند  ظلم زین نیا ردیاو را نگ و اگر حق است کرده مسلط مظلوم

 : ))و الانتصافدیگویم رینص خواجه که . چناناست انسان آن در حق

 اختلاف هیعدل انیم. در (Tusi, 1994)، عقلا و سمعا(( واجب ،هیعل

 مظلوم حق که است نقلا بر خداوند واجب ایعقلا و  رد کهوجود دا

و  یعقل لیدل به خداوند هم معتقد است خواجه که ردیبگ را از ظالم

 نیا به ی. از نظر عقلردیبگ را از ظالم مظلوم حق دیبا ینقل لیدل به هم

 کرده متمکنرا بر او  پروردگار ظالم که است بر خدا واجب لیدل

 نیا نیامر شود و همچن نیاز ا مانع توانستیم که یدر حال است

. ردیخود را از ستمگر بگ حق که است نداده مظلوم را به و توان قدرت

 نیاز ب مظلوم حق ردینگ را از ظالم مظلوم اگر خداوند خود حق پس

 حیقب و صدور فعل حیقب یو فعل است مظلوم به ظلم نیو ا خواهد رفت

را  از ظالم مظلوم حق عقل حکم خداوند به . پساست از خدا محال

 است بر خداوند واجب زین . از نظر نقلکندیاو نم به و ظلم ردیگیم

 که است آمده در قرآن را از ستمگر بستاند چون مظلوم حق که

 .کندیم خود حکم بندگان نیند بخداو

 نبوت

و بعد  است ها پرداختهانسان نیب عدالت به مطلب نیدر ا رینص خواجه

 انسان آن بر اساس که است قرار داده را مورد توجه عدالت یاجتماع

 یاجتماع یزندگ لیدل و به است یمختلف ازهاییها و ندارای خواسته

بوجود  یو مشکلات فافراد اختلا نیب است ها ممکنانسان ریاو با سا

 ازهاییهای خود برسند و نخواسته ها نتوانند بهاز انسان یو گروه دیآ

برود و  نیاز ب گریهای دانسان ها توسطآن حق اینشود و  نیها تامآن

از  یریبرای جلوگ لیدل نیهم شوند به واقع و ظلم یعدالتیمورد ب

 نجایدر ا خواجه که میگذار هستو قانون قانون به ازمندیامور ما ن نیا

داند. ها میآن نانیو جانش ها ائمهو بعد از آن امبرانیگذار را پقانون

 گذار را مطرحو قانون قانون به انسان ازین فقط مطلب نیاو در ا در واقع

 و فقط است نداده نهیزم نیدر ا رییو تفس حیتوض چیو ه است کرده

از بعد اقتصادی  اعم آن و ابعاد مختلف پرداخته عدالت به انسان ازین به

 نیکاری در اراه چیو ه است نکرده یتوجه ...ویو فرهنگ یاسیو س

 .است نشده وی ارائه توسط نهیزم

، واجبه ی: ))و همعتقد است بعثت خود در بحث رینص خواجه

 . خواجه(Tusi, 1994)(( هیالعقلفیالتکال یفعلی اللطف لاشتمالها 

. است یعقل فیدر تکال دارای لطف چون است بعثت وجوب به قائل

 امبریپ معتقدند بعثت نظر وجود دارد معتزله اختلاف نهیزم نیدر ا

. است واجب بعثت پس است بر خداوند واجب و لطف است لطف

 .ستین واجب معتقدند بعثت اما اشاعره

و از  کینزد طاعت را به ، انسانلطف گذشت لطف در بحث چنانکه

 داندیم چون است بر خدا واجب لطف پس کندیدور م تیمعص

دور  تیمعص و از انجام کینزد طاعت انجام به انسان آن بواسطه

 خدا به از جانب لطف که از مواردی است یکی اءیانب . بعثتشودیم

 انسان شودیم باعث امبریو وجود پ بعثت چون شودیم محسوب انسان

اگر  در واقع کند ها عملآن شود و به آگاه یاله از اوامر و دستورات

 ومرتکب ستین معصوم یحضور دارد ول امبریپ اینباشد و  امبرییپ
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 تمالو اح اوردیخدا را بجا ب طاعت تواندینم انسان شودیم گناه

 غرض خداوند نقض . در واقعرودیاو م از جانب و گناه تیمعص

خداوند را  تواندیم آن لهیبوس انسان داندیخود م چون است کرده

 را به و اگر انسان است نداده را انجام لطف نیا کند و حال اطاعت

 آن به ظلم نیکند ا فریو ک او مجازات از جانب اطاعت عدم لیدل

 پس است محال خدا از جانب حیو قب است حیقب فعل و ظلم است بنده

 الطاف و هم است کرده رسل ارسال خداوند هم چون است خدا عادل

 .است داده انجام بنده در حق گریید

 امامت 

 هیامام نیخود از متکلم یطوس نیالد رینص خواجه نکهیا به با توجه

 نصبه جبیف لطف : ))الإمامکه است نیبر ا قائل مساله نیاو در ا است

 . وی معتقد است(Tusi, 1994)(( للغرض لایتحص یتعال ه اللیعل

هر  یعنی است واجب دبر خداون یو هر لطف است لطف وجود امام

شود بر خداوند  تیو دوری او از معص انسان طاعت منجر به که زییچ

 است لطف وجود امام کند. حال ها محققبرای انسان که است واجب

اگر  است روشن بر همه . چوناست بر خداوند واجب زین امام و نصب

افراد با  شود روابطمی عثباشد با رهبری داشته یو گروه جامعه

 ظلم یکس به نشود، نسبت مالیپا یکس کند، حق دایپ نظم گریکدی

از بروز  مانع کند،یم کینزد طاعت انجام ها را بهنشود، انسان

. دیآیبوجود م عدالت و در جامعه شودیم گریکدیبر  و غلبه خشونت

 ردیبگ عهده را به هبری مردمر هرا ک معصوم یاگر خداوند امام حال

 نیبر ا عالم خدای متعال چون است کرده غرض نکند نقض نصب

 کینزد طاعت به مردم شودیم ، باعثمعصوم یوجود امام که است

در  عدالت ییبرپا منجر به نیندهند و همچن را انجام تیشوند و معص

خداوند سازگاری ندارد  با حکمت وعموض نیو ا شودیم مردم نیب

 نیدر ا و چون دهدینم انجام حیقب و فعل است میخداوند حک چون

را از  اگر انسان حال است انسان تیپروردگار هدا و هدف جا غرض

 دهیکش یو گمراه ظلالت به کند انسان محروم معصوم وجود امام

 حیو صدور قب است حیقب یفعل و ظلم است نانسا به ظلم نیو ا شودیم

 جهیو ما نت ستین و ظالم کندینم خداوند ظلم پس است از خدا محال

 امام نصب موضوع نیا به و با توجه است خداوند عادل که میریگمی

 .است بر خدا واجب

 معاد 

بر  یمبن میکر در قرآن ادییز اتیو آ است اسلام نید از اصول معاد

. است عدالت اصل معاد برای تحقق وجود دارد در واقع آن وجوب

))و  است کرده انیب دالاعتقادیدر تجر رینص خواجه همانطور که

 ةوالض رور البعث وجوب یتقتض الوعد و الحکمه فاءیإ وجوب

(( إمکانه ( معو آله هیلع هللا ی)صل یالنبنید من یالجسمانبثبوت هیقاض

(Tusi, 1994)خداوند  و حکمت وعده به وفا کردن . وجوب

 و ضرورت است امتیها در قانسان کردن مبعوث وجوب یمقتض

 معاد وقوع با آنکه امبریپ نیاز د یمعاد جسمان ثبوت به کندیم حکم

 .است امری ممکن یجسمان

را  فریو ک پاداش دیو وع ها وعدهانسان خداوند به نکهیا به توجه با

 اعمالشان خود در مقابل صالح بندگان خداوند به یعنی است داده

 وفای به کند چون خود عمل ةوعد به دیو با است داده پاداش وعده

درد و  و فیتکال خداوند برای انسان ی. از طرفاست عهد واجب

 از سوی بنده فیتکال به و خداوند در برابر عمل است قرار داده یرنج

وارد  انسان به که ییهادربرابر رنج ، و عوضعطای پاداشا مستلزم

و ستمگر خواهد  خداوند ظالم صورت نیا ریدر غ باشدیم است شده

و  دهدینم انجام حیقب و خداند فعل است حیقب ظلم که یبود در حال

 واقع و ستم مورد ظلم وجود دارند که ارییهای بسانسان نیهمچن

 به دیبا و ستمگری وجود دارند که های ظالمانسان نیاند و همچنشده

 به تواندینم محدود است عمر انسان برسند اما چون سزای اعمالشان

سزای  به مظلوم و نه ظالم برسد و نه اعمالش و عقاب پاداش تمام

روز معادی  کندیخداوند اقتضا م عدالت پس رسدینم اعمالش

 به کیشود و هر قضاوت یو عاص عیمط بنده نیباشد تا ب وجود داشته

 .(Naraghi, 2004)خود برسد  اعمال عقاب به ایو  پاداش

 فریو ک پاداش

 بفعل و المدح الثواب ستحقی: ))ومعتقد است مساله نیدر ا خواجه

 الواجب فعل ، بشرطبه و الإخلال حیالقب ری، و غو المندوب الواجب
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 حیلقب ترک والضد لأن ه کذلک و المندوب وجوبه ه، أو لوجلوجوبه

 . و لو أمکنظلم عوض ریغ من المشقه لأنبه إخلال لأن: هو الإخلال

 .(Tusi, 1983)عبثا((  کان الابتداء به

عبارتند از:  و مدح برای ثواب و سزاوار شدن افتنی استحقاق ))اسباب

 ، مشروطآن اوردنیو ن حیضد قب و انجام و مستحب واجب بجا آوردن

 ، و مستحبآن وجوب برای وجه ای را برای وجوب واجب بر آنکه

، است حیقب ضد ترک رایبجا آورد و ضد را، ز شکل نیهم به زیرا ن

 نهادن رای؛ زاست حیقب اوردنین خاطر آنکه را به حیقب اوردنیو ن

 باشد ظلم در برابر آن یغرض آنکه بدون مکلفان برعهده بارگران

 ,Tusi)(( بودیم هودهیب فیبود، تکل نممک ، و اگر آغاز بداناست

1983). 

 اعمال دیشود با و پاداش ثواب افتیدر مستحق انسان نکهیا برای

 واجب نکهیا جهت به است کرده نییها را تعخداوند آن را که یواجب

 لیدل را به حیضد قب ایو  مستحب که یعمل نیدهد و همچن انجام است

قصد  اگر به ودهد  را انجام است حیضد قب ای است مستحب که آن

نخواهد  و ثواب سزاور پاداش گریدهد د ا انجامر اعمال نیا گریید

 حیقب نکهیاز ا ریغ گریید هدف را به حیقب اگر فعل نیبود و همچن

 اعمال نیا چون ینخواهد بود. از طرف ثواب کند مستحق ترک است

و  است سخت است کرده نییتع خداوند برای انسان که یفیو تکال

 و سودی در بر نداشته اگر غرض کندیم زحمت جادیا برای انسان

 حیقب ظلم که یدر حال است خداوند بر انسان از جانب یباشد ظلم

( )ظلم حیقب فعل میدانیم است میخداوند حک نکهیا به و باتوجه است

 انیبرای ز ای غرض نیا دارد حال یغرض پس زندیاز خداوند سرنم

 میکرد و ثابت است ظلم زین صورت نیدر ا که است بنده به رساندن

 سود و منفعت ،فیتکال او از آن غرض ایو  ستین خداوند ظالم

 فیو تکال اعمال آن اگر بدون نفع نیا حال است انسان به رساندن

سود و  به انسان زین آن بدون . چونندبود هودهیب فیبود تکال ممکن

و  پاداش یکس به چون ستین درست نیا که رسدیم طاعات پاداش

 پس است حیقب نیرا ندارد و ا آن استحقاق که ردیگیم تعلق مدح

 مستحق است داده انجام که یعبادات و طاعات آن واسطه به انسان

 .(Hilli, 1994) شودیم و اکرام پاداش آن افتیدر

 ریو تکف احباط

 کیو کارهای ن طاعت انجام فردی بواسطه که معنا است نیا به احباط

 یبعد از مدت حال شودیم و ثواب پاداش افتیدر خود مستحق

 رودیم نیاو از ب گناه ها بواسطهپاداش نیا شود، تمام یگناه مرتکب

 عقاب ستحقم که است داده را انجام یگناهان فردی در گذشته ایو 

 تمام است داده انجام که یکیو کارهای ن اعمال بواسطه نکیو ا است

 .رودیم نیو از ب دهیبخش گناهانش

 معتزله مثل یاند و گروهکرده مخالفت مساله نیبا ا و محققان عقلاء

نظر  اختلاف زیها نآن نیدر ب هستند که مساله نیا به قائل و ابوهاشم

 باطل : ))و الإحباطدیگویم نهیزم نیدر ا رینص وجود دارد. خواجه

 «رهَةٍیرایذَرخَل َث قالمم عنی فَمیتعال و لقوله الظ لملاستلزامه

(Tusi, 1994)است ستم مستلزم رایز است احباط بطلان به . او قائل 

 یکیای نذره هموزن هر کس پس» میکر خداوند در قرآن گفته و به

 «.دیرا خواهد د کند آن

 مستلزم احباط رایبرد ز توانیم آن بودن باطل به یپ معنای احباط از

 حیو قب خداوند، ظلم حکمت به و با توجه است حیقب و ظلم است ظلم

بر  . چونشودیصادر نم از خداوند احباط پس شودیاز او صادر نم

 و هم است دهدا خداوند را انجام طاعت هم که یکس احباط اساس

او  کین از اعمال شتریبد او ب اعمال زانیو م است شده گناه بمرتک

 نداده انجام یکین و عمل طاعت چیه که است یکس باشد در حکم

 و عباداتش کین اگر فردی اعمال ایو  او است در حق ظلم نیو ا است

 مرتکب یگناه چیه که است یانسان باشد در حکم از گناهانش شتریب

باشد  کسانی و طاعتش گناه زانیو اگر م است باطل زین نیا است نشده

 است نداده کار بد انجام و نه کار خوب نه که است یانسان در حکم

 .است یو باور نکردن نزد عقلاء باطل نیو ا

 خداوند خود در قرآن چون است امر باطل نیا یاز نظر عقل نیهمچن

 کند آن یکیای نذره هموزن که هر کس : ))پساست فرموده میکر

(( دیرا خواهد د ای بدی کند آنذره هموزن و هر کس دیرا خواهد د
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ها انسان به ای کهخود و وعده گفته (. و خداوند براساس٨و7، )زلزال

 زانیم به و هر کس کندیعهد م و وفای به کندیم عمل است داده

 است شده مرتکب که یتیمقدار معص و به ندیبیم خود پاداش طاعات

و  بردینم نیرا از ب گریید کی چیه و عقاب و ثواب ندیبیم عقاب

 شودینم آن محو شدن باعث گرییبد بر د ای کین تاخر عمل ای تقدم

(Tusi, 1960, 1983, 1994). 

 جمع بندی

پردازان برجستة جهان تشیع  نصیرالدین طوسی، یکی از نظریه خواجه

خواجه نصیرالدین طوسی یکی از بزرگترین و و  .آیدشمار می به

پرنفوذترین اندیشمندان اسلامی و صاحب ابتکارات و تالیفات 

ها بعد های وی تا قرنفراوانی در قرن هفتم هجری است و اندیشه

 مورد توجه اندیشمندان، خصوصا متفکران اسلامی بوده و خواهد بود.

در آثارش خواجه نصیرالدین طوسی یکی از اندیشمندانی است که 

از جمله کلام عرفانی، اخلاقی، فلسفی و...  ئل متعددیدرباره مسا

عرفانی و اسلامی بهایی را بر زبان رانده و آثار سخنان گران

خواجه  دو اثر گرانبهای. را به رشته تحریر در آورده است ارزشمندی

اوین اخلاق ناصری و تجریدالاعتقاد است که ی با عنطوس نیرالدینص

در این مطالعه به آن پرداخته شده است. نتایج پژوهش بیانگر این است 

این آثار به موضوعات متعددی اشاراتی داشته است که در  خواجه که

 حسنها عبارتند از: عدالت، ترین ابواب آندر نتیجه جمع بندی اصلی

، ، امامتنبوت ،لطف ،فیقضا و قدر، تکل ،یاله حکمت ،یعقل و قبح

ای از ؛ که در این جا خلاصهریو تکف احباط، فریو ک معاد، پاداش

 از نظر خواجه عدالتهای وی در مورد عدالت مطرح میگردد: اندیشه

آید. او اعتدال می پدیـد انسـانی میـان فضـایل کـه است اعتدالی نتیجه

 و آن را موجـب دانسته را عدالت و عفت ، شجاعتمیان حکمت

 شمارد. خواجهمی است انسانی همان عقل اسـتحکام قـوه ممیزه که

 کافی آل و آرمانیایده جامعـه در رسـیدن بـه تنهـایی را به عدالت

شـمارد و دیگـر را لازم می های اخلاقیداند و وجود ارزشنمی

 معرفی صیانتی عنوان ابزاری برای عدالت را به و دولت حکومـت

و بوی  رنگ عدالت مساله بـه نـاموس الهـی کند و با طرح مسـالهمی

 در نظر گرفته خاستگاه الهی نصیر برای عدالت اجهخو دهد.می دینی

 که باور است داند. وی بر اینمی انسـانی فضـایل همـه و آن را جامع

 دارد بایـد بـا رعایـت عموم مـردم تعلـق به که یراتیو خ منافع

گـردد. ایشـان  میان آنـان تقسـیم صورت عادلانه افراد، به شایستگی

باور  و بر این ، دانستهبـر مسئولان حکومت را روح حـاکم عـدالت

بـرای اجرای  ابزار بایسـته و اقتصاد، سه ، حکومتدین که است

گیرد. نمی در میان مردم شکل عدالت سه بدون این که است عدالت

استبدادی  حکومت ، یکیجهانی بیماری جامعه دلیـل از منظر خواجه

. از است جامعه وضـعیت ریختگـی هم و دیگری هرج و مرج و به

 حـاکم نخسـت ، باید در مرحلـهرو برای دوری از بیماری جامعه این

در میان مردم  اجتماعی دوم نظم باشد و در مرحله ل وجـود داشتهعـاد

 عدالت نتیجه که عمومی برای رفاه اجتماعی باشد، تا زمینه حاکم

 آید. فراهم ورزی است

 که و بشری است وارزشهای الهی مفاهیم تریناز اساسی یکی التعد

لمان، سیاستمداران و عموم ، متکفلاسفه مـورد توجـه در طول تاریخ

 رسیدن به و جهت است . انسان موجودی اجتماعیمردم بوده است

 و حفـظ زنـدگی انسـان جهـت است اجتماعی کمال نیازمند زندگی

 اصول و قواعدی است کمال نیازمند به و رسیدن به بقـاء در جامعـه

برقرار نماید. اگر  هرا میـان اعضـا جامعـ آن قواعـد، عـدالت که

حقوق همنوعـان خـود  خود رها شوند به طبیعی وضع ها بهانسان

برقراری  از اهداف نزول پیامبران الهی تعـدی خواهنـد کرد. یکی

 . امروزه قدرت سیاسیعنوان شده است در جامعه قسط و اقامه عدالت

گردد. در میو مشروع  موجه برقراری عدالت واسطه حاکمان به

شوند. برقرای می تقسیم طبقات و اصناف مختلف مردم به جوامع

. همگان است مـورد توجه جامعـه در میان اقشار مختلـف عدالت

ترین اند.اصلى گفته باره سخن در این که بسیاری از بزرگان و فلاسفه

مآخذ بررسى نقطه نظرات خواجه در حول وحوش مبحث عدالت، 

و به ویژه فصل هفتم از مقاله اول آن است  "اخلاق ناصرى"اب کت

نام دارد.  «شرف عدالت بر دیگر فضایل و شرح احوال و اقسام آن»که 

ماخذ مهم دیگر بحث عدالت در اخلاق ناصرى، مقاله سوم کتاب 
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است. خواجه در بحث مدینه  "سیاست مدن"مزبور تحت عنوان 

فاضله و سیاست مدن، پیرو فارابى است. او خود، در این باره مى 

و حکیم ثانى ابونصر فارابى که اکثر این مقالت، منقول از »گوید: 

خواجه پیرو و شارح  (.24٨:1373،طوسى«)اقوال و نکت اوست...

، «رىاخلاق ناص»آثار ابن سینا و مسکویه رازى نیز هست و با کتاب 

ها را مدون و تکمیل کرده است. وى این طرح حکمت عملى آن

کتاب را گردآورى نموده که چارچوب اصلى آن، از ترجمه کتاب 

مسکویه حاصل شده است و در  "تهذیب الاخلاق و تطهیر الاعراق"

آن، علاوه بر نظرات افلاطون و ارسطو و نو افلاطونیان، مى توان به 

 مسکویه و ابن مقفع نیز دست یافت نظرات فارابى، ابن سینا،

(Halabi, 1993) . ،به همین دلیل نیز مبحث عدالت اخلاق ناصرى

تقریبا از نظرات افراد مذکور تشکیل یافته که بعضاً خواجه در جاهایى 

 به آن، تعلیقاتى افزوده است. 

 جامع در باب عدالت در اندیشهای بودن نظریه با وجود کمیاب

کامل ای توان نظریهرسد که مینظر می متفکرین کلاسیک، چنین به

دنبال خلق  طور کل، به از اندیشه طوسی استنتاج نمود. عدالت به

ها آل و آرمانی در جامعه برای رفع تبعیض و نابرابری وضعیتی ایده

است. در میان ابعاد مختلف عدالت )سیاسی، اقتصادی، اجتماعی،...(، 

است که بر توجیه عقلانی سیاسی یکی از مهمترین ابعاد آن  عدالت

 و معقول یا توجیه نظری و عملی تأسیس نظام سیاسی، تقسیم عادلانه

سیاسی( و ایجاد تعادل و موازنه در میان های قدرت )برابری فرصت

تواند کارآمدی و سطوح مختلف نظام سیاسی تأکید داشته و می

م مشروعیت نظام را ارتقا بخشد. برایناساس، خواجه نصیر با ترسی

دنبال عدالت سیاسی، زندگی خوب و سعادتمند  ای فاضله بهمدینه

شناسی  های هستیوی بر شالوده برای انسان مدنی است. نظریه

گیری از شناسی دینی، استوار است. وی با بهره توحیدی و انسان

حکمت و الهام از بزرگان فلسفه همچون افلاطون، ارسطو، فارابی، 

با  "اخلاق ناصری"سازد؛ او در ود را بنا میخ فاضله ابنسینا... مدینه

اکثر این مقالات منقول »گوید: اش می تأکید بر نقش فارابی در فلسفه

 .(Tusi, 1994)« از احوال و نُکتَ اوست

کند؛ خواجه در آنجا حکمت را به دو قسم نظری و عملی تقسیم می 

از نقصان به کمال برحسب طاقت »اهمیت حکمت در حرکت انسان 

حکمت عملی و آن دانستن »نظر وی  (. به13 همان،است )« بشری

افعال صناعی نوع انسانی بود بر وجهی که  مصالح حرکات ارادی و

مودی باشد به نظام احوال معاش و معاد ایشان و مقتضی رسیدن به 

(. بر این پایه، خواجه نصیر با تأکید بر حکمت 15 همان،)« کمال

عدالت خود را در قالب تفکر شیعی و  سیاسی و نظریه عملی، اندیشه

 .بخشدسامان می منابع شناخت دینی )وحی، عقل، نقل و شهود(

معتقد  "آغاز و انجام"طوسی در آثار مختلف خود از جمله کتاب 

« الاَولُ و الأخر هو»است مبدأ و معاد عالم، ذات اقدس الهی است: 

مبدأ، فطرت اولی است و معاد، عود به آن فطرت »(؛ 3)حدید: آیهی 

است.... اول خدا بود و هیچ نه.... پس خلق را از نیست، هست 

 ,Tusi)« ید.... و به آخر، خلق نیست شوند و خدا هست بماندگردان

1960). 

چیز مخلوق خداوندند؛ خدا ابدی و ازلی است؛ در  مبنا، همه بر این 

نتیجه، قوام و دوام ملک و ملکوت به خداوند قائم است. جهان هستی 

و زندگی سیاسی انسان، جملگی بر اساس هدف و دارای معنا تشکیل 

ن و حکومت اسلامی هدفمند و شده است. پس عالم هستی، انسا

شناسی، مبدأ و  معنادار و در حرکت تکاملی هستند. در این هستی

 معاد انسان همان صدور خلق از خالق و سپس بازگشت مخلوق به

بر عدل  سوی خالق و فنای در توحید است. تمام مراحل خلقت مبتنی

 و اعتدال است. عدل الهی و اعتدال در نظام تکوین و تشریع موجب

ثبات و قوام موجودات است؛ زیرا به وحدت و علت اول نزدیکتر 

 .(Tusi, 1960)است 

ی های اصلی عدالت سیاسی در اندیشهعدل الهی یکی از شالوده 

عدل الهی در امور »مسکویه  عقیده ابن سیاسی خواجه نصیر است، به

 ,Mohajernia)« ناپذیر جریان دارد مابعدالطبیعی و ابدی و زوال

پس عدل الهی در نظام تکوین جهان آفرینش و در تمام . (2001

نتیجه، عدل تکوینی، سرمنشأ  مور مادی و غیرمادی جاری است؛ درا

از جمله  قرآن معلوم است عدل تشریعی است. این امر در آیات متعدد
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 )آل «اوُلُوا العلمِ قائماً بِالقسط و الملائکهَ الاَّ هو لا اله شَهِدااالله انَََّه»

عنوان مقام  مقام فاعلیت و تدبیر الهی به»(. این آیه از 1٨عمران: آیه 

. بر این اساس، (Motahari, 1982)« کندقیام به عدل یاد می

 ی عدل الهی در نظام تشریع قرار دارد. عدالت سیاسی در حوزه

شناسی او را شکل  شناسی توحیدی خواجه نصیر، انسان هستی

دهد. وی معتقد است که نفس و قوت )عقل نظری و عملی( انسان می

. لذا (Tusi, 1960)وسطی قرار دارد  دارای مراتب است و در مرتبه

یا ادنی را طی نماید. این آزادی و اختیار  تواند مراتب کمالانسان می

 ,Tusi)توسط وی بیان شده است  "جبر و قدر"انسان در رسالهی 

. انسان مدنظر خواجه، مستعد دریافت تعلیم و تکامل است. (1983

از آنجاکه جهان هستی بر عدل استوار بوده و خداوند به انسان لطف 

دارد، پیامبران و امامان را برای تعلیم و تکامل وی تعیین مینماید؛ زیرا 

غرض از خلقت عالم، تکامل و ترقی موجود برتر آفرینش یعنی »

. خواجه نصیر، ارزش ذاتی، آزادی و (Tusi, 1994)« اشدانسان میب

علت نقص ذاتی انسان، وی را  یرد؛ لیکن بهپذمختاربودن انسان را می

بودن نیازمند تعلیم  علت ناقص ها بهمعیار امور معرفی نمیکند. انسان

و تسلیم به دستورات دین و امام یا رئیس اول مدینه در روزگار 

کمال بروند؛ هرچند کمال و سعادت واقعی در انتها  خویشاند تا روبه

 ,Tusi, 1983)به لطف الهی و صدور فیض او وابسته است 

 خواجه نصیر در اخلاق ناصری، به سیاست مدن )اندیشه .(1994

عدالت سیاسی را تدوین نموده و در آثار  سیاسی( پرداخته و نظریه

پردازی وی  شروع نظریه. پروراندمی "دتجرید الاعتقا"دیگرش مانند 

و رسیدن به زندگی خوب در مدینه است. وی  با مبحث انسان، جامعه

 ,Tusi)داند می "مدنی بالطَّبع"همچون حکمای قدیم، انسان را 

دنبال پیوند دین و  . خواجه نصیر با نگرش شیعی، به(1994 ,1983

وی، انسان  نظریه . دراست "دینی سیاسی فلسفه"سیاست و ایجاد 

با همکاری  هااشرف مخلوقات است و نباید ابزار دیگران باشد. انسان

و تعاون با یکدیگر باید احتیاجات خود و همنوعان خویش را رفع 

متفاوت بوده؛ در نتیجه، برای ها نمایند. مردمان در استعداد و قابلیت

تدبیر و سیاست  سوی کمال، نیازمند زندگی جمعی و حرکت به

 .باشندمی

؛ «التشرایط احتیاج به عد»نصیر،  طور خلاصه، از دیدگاه خواجه به

ی یعنـی اوضـاع و احوالی که توسل به اصول عدالت اجتماعی برا

 :کنند، عبارتند ازجمعی انسان را ایجاب می سازماندهی زندگی دسته

 بودن طبیعی انسان؛  اجتماعی  -1

 خودخواهی طبیعی انسان؛  -2

 ها در جامعهبروز تنازع میان انسان  -3

باشـند، سـازماندهی از آنجا که شرایط یادشده لازمـة انسـان می 

ها در جامعه، به ضرورت، نیازمند اصول عدالت روابـط انسان

باشد. در مقابل، گروه فرشـتگان که کامل بوده و لذا از اجتماعی می

 جمعـی گی دسـتهخودخواهی، مبرا هستند و نیز احتیاجی به زنـد

تا اینجا بحث  .باشندندارند، بینیاز از اصول عدالت اجتماعی می

توان خلاصه نمود که انسان به منظور طور می نصیر را این خواجه

کسـب سعادت و زندگی خوب، نیازمند جامعه است؛ در حالی که 

رقراری در نتیجه، برای ب. وضعیت طبیعی جامعه، تنـازع و افساد است

ید به اصول بـه جـای افساد، با« اصـلاح »به جـای تنـازع و « همکاری »

ت توسـل جسـشوند، توسل و قواعدی که عدالت اجتماعی نامیده می

ها را در ها را با یکدیگر تنظیم کند؛ چنانچه انسانکـه روابط انسان

ر تعامل دوضعیت طبیعـی رهـا نمـاییم، رفتار غیر اخلاقی و ستمگرانه 

ها غلبه خواهد داشت و این مخالف هـدف اصلی از ورود به ن آنمیا

 باشد.جامعه انسانی؛ یعنی سعادت و زندگی خوب می

 مشارکت نویسندگان

 د.در نگارش این مقاله تمامی نویسندگان نقش یکسانی ایفا کردن

 تعارض منافع

 .وجود ندارد یتضاد منافع گونهچیانجام مطالعه حاضر، ه در

 

EXTENDED ABSTRACT 
Khwaja Nasir al-Din al-Tusi, one of the most 

prominent thinkers of the Islamic world in the 13th 

century, left behind an enduring intellectual legacy 

through a range of writings that span ethics, 

philosophy, theology, and astronomy. Among his 
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extensive oeuvre, two of his most influential 

works—Akhlaq-i Nasiri and Tajrid al-I'tiqad—

provide foundational insights into his philosophical 

and ethical views, especially concerning the notion 

of justice. These texts have become central 

references in the Islamic tradition for 

understanding how intellectual and spiritual 

development is conceptualized. Akhlaq-i Nasiri, 

with its philosophical approach to practical ethics, 

categorizes virtues such as wisdom, courage, and 

temperance, and identifies justice as the 

harmonious balance among these. Tusi argues that 

true justice manifests when the intellect governs all 

the human faculties harmoniously, preventing the 

dominance of appetite or anger over reason (Tusi, 

1983). In this framework, justice becomes the 

organizing principle of human nature and society. 

Tusi's metaphysical view posits that divine unity 

serves as the foundation for justice, which in turn 

preserves the order of the universe. Consequently, 

Tusi considers the just person to be one who 

neutralizes inequity, establishes equilibrium among 

all faculties, and acts in alignment with divine 

norms (Tusi, 1994). He describes justice as the 

"middle path" in all things and asserts that divine 

justice underlies the very act of creation (Tusi, 

1960). 

This foundational understanding of justice extends 

to Tusi’s broader vision of political order and social 

harmony. Human beings, he asserts, are inherently 

social, created to live in organized communities 

where they fulfill one another's needs through 

cooperation. Tusi divides society into four classes: 

the intellectual class responsible for sciences and 

jurisprudence, the warrior class tasked with 

defense, the trading class that manages economic 

activities, and the agricultural class that sustains the 

society’s basic needs (Tusi, 1983). Justice in this 

social schema means that each class must fulfill its 

function without overstepping into the domain of 

others. The government’s role is to maintain this 

equilibrium, and while Tusi does not elaborate the 

qualities of the ruler in Akhlaq-i Nasiri, he does so 

elsewhere, emphasizing virtues such as 

resoluteness, patience, and moral firmness 

(Hosseinizadeh, 2004; Jamshidi, 1998). Tusi 

also upholds the idea that subjects must obey even 

unjust rulers for the sake of preserving social order, 

since rebellion would lead to chaos and the collapse 

of communal welfare (Tusi, 1960). Ultimately, he 

suggests that while political authority must be 

obeyed to prevent societal disintegration, the 

highest ideal is that love—not merely justice—

binds society together, for love is innate, whereas 

justice is a manufactured necessity resulting from 

the absence of mutual care and benevolence. 

The concept of hasan wa qubh 'aqli (the rational 

discernment of moral good and evil) plays a pivotal 

role in Tusi's theological reasoning. In his view, 

some actions are inherently good or bad, 

independent of divine revelation. He insists that if 

rational discernment were not possible, then divine 

justice, reward, and punishment would lose their 

coherence. Tusi reasons that if we were to deny this 

rational capacity, then God could command or 

commit evil without contradiction, which would 

imply that God is unjust or ignorant—an 

impossible proposition given God's attributes of 

wisdom and omniscience (Tusi, 1994). Tusi argues 

that God's omnipotence includes the capacity to 

perform evil, but His wisdom and self-sufficiency 

prevent Him from doing so, as evil acts stem from 

ignorance or need—qualities that God does not 

possess (Razi, 2028). This foundational 

assumption supports Tusi’s assertion that God’s 

acts are inherently purposeful and not arbitrary; if 

divine actions were devoid of intention or benefit, 

they would be futile and therefore unjust. 

Accordingly, Tusi states that God’s actions serve a 

purpose, even if that purpose is not intrinsic to God 

Himself but rather for the benefit of creation (Tusi, 

1960). 

Tusi’s exploration of qada wa qadar (divine decree 

and predestination) reveals his commitment to 

reconciling divine omniscience with human free 

will. He identifies multiple meanings of qada (such 

as creation, decree, and declaration) and qadar 

(such as measure, recording, and disclosure), 

emphasizing that understanding these terms in the 

sense of divine knowledge and forewarning—
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rather than compulsion—is essential for 

maintaining the doctrine of justice (Khavadian 

Damghani, 2003). He explicitly rejects the idea 

that God compels human actions, arguing instead 

that humans act freely, though God has 

foreknowledge of those actions. This interpretation 

safeguards human moral responsibility while 

affirming divine sovereignty. Likewise, he 

discusses the concept of taklif (moral obligation), 

asserting that divine commands are not arbitrary 

burdens but pathways to eternal reward. 

Obligations are considered morally good because 

they serve a higher purpose that could not be 

achieved otherwise (Tusi, 1994). In this context, 

moral responsibility is both a test and a privilege, 

placing the human being at the center of a 

teleological universe where justice is realized 

through purposeful suffering and meaningful 

action (Sabzevari, 2004). 

Closely related to divine justice is Tusi’s concept 

of lutf (divine grace), which refers to any action by 

God that facilitates human obedience without 

coercion. Tusi maintains that such acts are 

obligatory upon God because they align with the 

divine purpose of guiding humanity toward 

righteousness. He likens divine grace to the act of 

inviting someone to a feast with proper 

encouragement—failure to do so would be illogical 

and self-defeating. If God does not facilitate human 

guidance through means such as prophets, 

scriptures, and moral instruction, He would be 

acting contrary to His own purpose, which is a 

logical impossibility for a wise deity (Tusi, 1983). 

Tusi further asserts that trials and sufferings can 

also be forms of lutf, provided they yield a greater 

spiritual benefit for the individual or society, such 

as leading to repentance or increasing empathy 

(Motahari, 1982). However, he distinguishes 

between afflictions that are redemptive and those 

that are gratuitous, the latter being incompatible 

with divine justice. Therefore, grace must always 

be accompanied by proportionate reward ('iwad), 

ensuring that no suffering goes unacknowledged 

and no virtue unrewarded (Tusi, 1994). 

Prophethood (nubuwwah), imamate (imamah), and 

resurrection (ma'ad) are examined within this 

ethical-theological framework as necessary 

institutions for the realization of divine justice. 

Prophets are portrayed as essential intermediaries 

who articulate divine law and clarify moral duties, 

thus enabling humanity to achieve salvation 

through voluntary obedience. Without prophecy, 

Tusi argues, moral accountability would be void, as 

people would remain unaware of divine 

expectations (Tusi, 1994). Similarly, the institution 

of the imamate is presented not merely as a political 

necessity but as a theological imperative. Imams 

are deemed essential for maintaining justice and 

social harmony in the aftermath of prophetic 

revelation, and their appointment by God is 

described as a logical consequence of divine 

wisdom and justice. Tusi even implies that failing 

to appoint an infallible leader would constitute a 

dereliction of divine duty, violating the principle of 

lutf. As for resurrection, Tusi defends the necessity 

of bodily resurrection to fulfill divine promises of 

reward and punishment. If moral deeds and 

misdeeds are to be justly recompensed, then there 

must be a realm beyond this life where full justice 

can be realized, particularly since the temporal 

world often fails to deliver equitable outcomes 

(Naraghi, 2004). 

Finally, Tusi addresses the doctrines of thawab wa 

'iqab (reward and punishment) and ihbat wa takfir 

(nullification of deeds and expiation of sins) to 

underscore the consistency of divine justice. For a 

person to merit reward, the intention behind 

fulfilling religious duties must align with their 

moral justification—i.e., performing a duty 

because it is right, not for ulterior motives (Tusi, 

1983). The abolition of prior good deeds due to 

subsequent sins (ihbat) is rejected by Tusi as unjust 

and irrational, because it nullifies the principle of 

proportionality in divine justice. He appeals both to 

reason and scripture, citing the Quranic affirmation 

that even a particle’s weight of good or evil will be 

recompensed. Hence, no moral action—good or 

bad—is ever meaningless or overlooked by divine 

justice (Tusi, 1994). By the same logic, expiation 
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(takfir) of sins through later good deeds is also 

viewed with caution, since it could create a moral 

imbalance if not properly regulated. The ultimate 

conclusion of Tusi’s argumentation is that divine 

justice encompasses both absolute fairness and 

profound mercy, wherein each action is weighed, 

every intention considered, and no moral effort is 

lost. 

In conclusion, the study of Akhlaq-i Nasiri and 

Tajrid al-I'tiqad reveals that Khwaja Nasir al-Din 

al-Tusi presents an integrated vision of justice as a 

divine and human necessity. His conceptualization 

of justice links metaphysical order with social 

responsibility and personal ethics. Through 

rigorous philosophical reasoning grounded in 

rational theology, Tusi constructs a system in 

which God's wisdom, grace, and justice cohere to 

form the basis of moral order. Justice, in Tusi's 

thought, is not merely a social contract but a divine 

principle, interwoven with creation, obligation, and 

reward. His legacy continues to influence Islamic 

thought by offering a comprehensive framework 

for understanding the ethical responsibilities of 

individuals, the duties of rulers, and the justice of 

the Divine. This nuanced portrayal of justice 

positions Tusi as a crucial bridge between classical 

philosophy and Islamic theological discourse. 
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