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و  ىعلمـ یها قطب ى،علم یها انجمن يستأس ى،علم يازامت یقم در خصوص اعطا يهحوزه علم ىعال یشورا
 یدر حوزه، دارا يشىنقد و مناظره و آزاداند پردازی، يهنظر های ىكرس يازاتامت ينو همچن ىپژوهش یواحدها
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  م و ارسال مقالاتيتنظ يراهنما
 زمان بـه   منتشر نشده و هم يو خارج ية داخليچ نشريدر ه تر شياند كه پ يقابل بررس يتنها مقالات

. گر نباشديد يسنده متعهد به نشر آنها در جايها فرستاده نشده باشند و نو هيا نشريگر مجلات و يد
 .مجله محفوظ است يب، حق چاپ مقاله براياست پس از تصو يهيبد

 به  يعنوان علم/ يلات، رتبة دانشگاهيزان تحصي، ميخانوادگ نام و نام(سنده يمشخصات كامل نو
سامانه در ) كيپست الكترون يو نشان يمحل سكونت، شمارة تماس تلفن يو كدپست يهمراه نشان 

  .ددرجگرد
  ئـت  يد هيشتر نباشد؛ مقالات با حجم بالا بنا به صلاحديب) يا كلمه 300(صفحه  25حجم مقاله از

 .ص خواهند شديه تلخيريتحر
  پ با فونت ياز تامقاله پسNoorzar )14 ( در برنامةword ارسال شود. 
 هـلال درج  دوان ي ـا مفهـوم مربوطـه، م  ينام  يها و اصطلاحات مهجور در جلو نام يسيمعادل انگل

 . شود
 140و حـداكثر   90حـداقل  (سـطر   12حـداكثر در   يس ـيو انگل يدة مقاله به دو زبـان فارس ـ يچك 

م و يتنظ ـ ية موضـوع ينما يل در فرآوريجهت تسه) واژه 7تا  5ن يب(ها  دواژهيهمراه كل ، به)كلمه
 .وست شوديپ
  ر آورده شوديشده به شكل ز ا موضوع استفادهيقول  ان نقليدر پاو ارجاع منابع در متن مقاله : 

  . (Kant, 1788: 224):يسيمنبع انگل    )83: 2، ج 1376، يميرح: (يمنبع فارس

 افته باشد، با ذكر حروف الفبا پـس از  يك اثر انتشار يش از يك سال بيدر  يا سندهيچنانچه از نو
 .ز شونديگر متمايد كيسال انتشار، از 

 خواهد بود يمتن  وه درونيها همانند متن مقاله به ش نوشت ارجاع و اسناد در پا.  
 ر ارائه شوديصورت ز ان مقاله و بهيدر پا نامه، كتاب ييفهرست الفبا:  

كتاب:  

/ متـرجم  ي، شمارة جلد، نام و نام خانوادگنام کتاب ،)سال انتشار(سنده ينو، نام ينام خانوادگ
  .نام ناشر: مصحح، محل انتشار

مقاله مندرج در مجلات: 

  .هينشرمسلسل ، شمارة هینام نشر، »عنوان مقاله«، )سال انتشار(سنده ي، نام نوينام خانوادگ
 ها المعارف رةيا دايمقاله مندرج در مجموعه مقالات:  

راسـتار،  ي، شمارة جلد، نام ونام كتاب ،»عنوان مقاله«، )سال انتشار(سنده ي، نام نوينام خانوادگ
  .نام ناشر، شمارة چاپ: محل انتشار
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  اعتباریات اجتماعی و ضرورت عدالت
  *تقى كرمى قهى محمد

  **نگعباس جُ 

  چكيده 

شود كه اساساً هر معرفتى از جمله علوم انسانى  در اين مقاله با رويكردی تحليلى نشان داده مى

، اما در علوم انسانى استشناسى  شناسى و معرفت های پارادايمى در ابعاد هستى فرض تابع پيش

را نيز  یتواند ابعاد ديگر كه حتى مى ای گونه به دارد؛تأثير اساسى نيز شناختى  مفروضات انسان

در ايـن حالـت ذيـل تحـولات پـارادايمى در علـوم انسـانى و اهميـت . قرار دهـد تحت تأثير

های ديگر معرفت انسانى در پرتو مفروضـات آن معنـادار  نوعى عرصه شناسى فلسفى، به انسان

های ساده مربـوط بـه انسـان گـذر  ها و انگاره فرض شده و اين امر توانسته است از سطح پيش

شناسى اخلاقى و تجويزی  سازی در باب انسان، نوعى انسان سازی و نظريه مفهومو ضمن  كند

كليه مفاهيم و ضـرورت وجـودی آنهـا در علـوم انسـانى در  ،در اين حالت. آورد پديدرا نيز 

يعنـى علـم  ،اين مواجهه خود كليـد خلـق علـم بـومى. شوند شناسى معنادار مى پرتو اين انسان

شناسى مبتنى بر منـابع  پردازی انسان زيرا بر حسب شناخت و مفهوم خواهد بود، انسانى اسلامى

ضمن  راستا،در اين . توان به ساخت نظريه و معرفت اجتماعى اسلامى دست يافت اسلامى مى

شناسـى فلسـفى و  بازخوانى نظريه اعتباريات اجتماعى علامـه طباطبـايى در قالـب يـك انسان

عنوان عنصـر مركـزی  ه ضرورت وجودی عدالت بهتوان ب های مختلف آن، مى استخراج لايه

  . اجتماعى در وجوه فلسفه علوم اجتماعى در سنت اسلامى دست يافت هر علم انسانى و

  ها كليدواژه

  .شناسى فلسفى، عدالت، اعتباريات اجتماعى، تصرف و اختصاص پارادايم، انسان

                                                            
  mt.karami@yahoo.com   استاديار دانشگاه علامه طباطبايى *

  jong.abbas@gmail.com  شناسى فرهنگى دانشگاه علامه طباطبايى دانشجوی دكتری جامعه **

  

 پژوهشى فلسفه والاهيات علمىفصلنامه 
  1396، شماره دوم، تابستان دومسال بيست و 

Naqd va Nazar 
The Quarterly Jornal of Philosophy & Theology

Vol. 22, No. 2, Summer, 2017 



5  

 

 

ت
دال
 ع
ت
ور
ضر

و 
ى 
اع
تم
ج
ت ا

يا
ار
تب
اع

  

  مقدمه 

لـم بـه نهـادی اجتمـاعى تبـديل توليـد معرفـت، ع نظامعنوان يك  آوردن علم به نظر با در

در هـر معرفـت علمـى، . شـود مىمعرفـت علمـى توليـد  ،واسطه روابـط آن كه به شود مى

ورود بـه   های فلسفى و پارادايمى معينى وجود دارد كـه بـر اسـاس آن، شـيوه فرض  پيش

 Thomas( كـوهنپارادايم در معنای تـامس . واقعيت و خروج از آن مشخص شده است

Kuhn (كـه پژوهشـگر را  شود مىبينى تعريف  ان نظامى از باورهای بنيادين يا جهانعنو به

ــه ــيوه ن ــه ش ــه ب ــاب روش، بلك ــادين در حوزه تنها در انتخ ــای معرفت ای بني ــى و  ه شناس

نــوعى بيــانگر  ،معنــا ايــنپــارادايم در . )83-73: 1390كــوهن،( دهــد مىشناســى جهــت  هستى

بينى است كه برای فـرد معتقـد بـه آن، ماهيـت جهـان، ماهيـت و چيسـتى انسـان و  جهان

ها و معناهای ممكـن آن را تعريـف  روابط ممكن با آن و بخش  جايگاه فرد در آن، دامنه

و هم در   بخش عام، هم در نظريه پارادايم يك چارچوب سازمان ،حالت ايندر . كند مى

های كيفـى بررسـى  های بنيادين، مسائل كليدی، مدل ضفر  تحقيق است كه در برگيرنده

 مشـخصپـارادايم تحقيـق اسـت كـه  ايـن نوعى بـه. هاست ی دستيابى به پاسخها روشو 

های بررسـى  چـه چيـزی اسـت و در درون و بـرون محـدوده محقـق در پـىِ كـه  كند مى

كنـار ؟ مفـاهيم بنيـادين آن حـوزه معرفتـى در دهد مىمشروع آن پارادايم چه چيزی رخ 

عنوان باورهای صادق چگونه بايد تعيين شـوند  ستند، نوع روابط معرفتى بهيروابط آنها چ

هايى كـه  بـا پاسـخ كننـد مىهای پـژوهش را تعريـف  باورهای بنيادينى كه پارادايم... . و 

شـناختى و  شـناختى، معرفت دهند، در قالب سه دسته پرسـش هستى مدافعان آنها ارائه مى

  . )33-32: 1389؛ محمدپور، 50-44: 1391ايمان، (لاصه شده است شناختى خ انسان

ــندر  ــت اي ــش ،حال ــتى  های هستى پرس ــان و هس ــت، جه ــوزه واقعي ــه ح ــى ب شناس

كه شكل و ماهيت واقعيت چيست؟ چـه چيـزی وجـود اينمانند  هايى پرسش ؛ندا معطوف

قيق، ديدگاهى هر پارادايم تحبنابراين، آن شناخت حاصل كرد؟  بارهتوان در دارد كه مى

شناسـانه اسـاس آن را  درباره ماهيت واقعيت، انسـان و جهـان دارد كـه مفروضـات هستى

شناســى نيــز بــر چيســتى معرفــت، علــم،  معرفت. )34-33، 1389: محمــدپور( دهــد مىتشــكيل 

شناسى، بنيانى فلسفى برای ايجاد انـواع  معرفت. تأكيد دارد... چگونگى دستيابى به آن و 
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گيری در ايـن زمينـه اسـت كـه  و معيـاری بـرای تصـميم سـازد مىمهيا  ارمعرفت ممكن 

  . صورت منطقى سنجيده شود درستى يا به تواند به معرفت مىچگونه 

طور پيشـينى مبـانى فلسـفى  و بـه اسـتها خود فعـاليتى فلسـفى  پرسش اينمواجهه با 

های ديگـر  ساحت ،مفروضات اينتدريج بر اساس  ها را تعيّن خواهد بخشيد و به پارادايم

عنوان  علوم اجتماعى نيـز بـه ،شرايط ايندر . شود مىهای مختلف معرفتى مشخص  حوزه

اقتضـائات پـاراديمى  اينيك نظام معرفتى در مواجهه با انسان و زيست اجتماعى او تابع 

هـای مختلـف را فـراهم آورده  و پارادايم هـا مكتبانواع  ايجادامر زمينه  اينكه  باشد مى

طور خـاص و همچنـين  علـوم اجتمـاعى بـه نيـزطور عـام و  سبت فلسفه با علـم بـهن. است

شناسى خود از مباحث بنيـادين هـر پـارادايم  شناسى و معرفت هستى ميانچيستى و نسبت 

شناسى در قالـب مفروضـات بنيـادين دربـاره  انسان در اين ميان، .در علوم اجتماعى است

های ذاتى او، نسبت او و جامعه، نسبت وی  يژگىچيستى انسان، نسبت او با عالم خارج، و

شـناختى و عنصـر اساسـى هـر  مباحـث هستى هسـته مركـزی... با خـدا و عـالم هسـتى و 

  . پارادايم در علوم انسانى خواهد بود

تـرين سـطح تـا  های مختلف تحليـل مفهـومى از نظـری پس در يك حوزه معرفتى لايه

عنوان يـك موضـوع بنيـادين در  به نيزوم عدالت مفه. ترين لايه، قابل شناسايى است تجربى

پـردازی  هر پارادايم علوم اجتماعى و انسانى موضوع تحليل و تفسير سطوح مختلف مفهـوم

شــناختى،  توانــد تحــت پرســش هستى ای فلســفى نيــز مى عــدالت در مواجهــه. بــوده اســت

هـای  اها و جايگـاه، معنها هحسب اين مواجه شناختى قرار بگيرد و بر شناختى و انسان معرفت

ای مبهم و پيچيـده، در  ما با پديده ،در اين حالت. وردآدست  متكثری را در يك پارادايم به

هـای  های بنيـادين پارادايم های مختلف مواجه هستيم، امـا چگونـه مفروضـات و پاسـخ لايه

توانـد معناهـای مختلفـى از عـدالت را ايجـاب كنـد؟ چگونـه در يـك حـوزه  مختلف، مى

ايجـاب  آنفلسفى زمينه تقدم يك بعد پارادايمى را بر ديگـر ابعـاد  های فرض پيش، معرفتى

تواند معنـا و جايگـاه خاصـى از عـدالت را در يـك پـارادايم  ند؟ چگونه اين تقدم مىك مى

تواند زيربنای يك علم بومى يـا  ؟ و چگونه اين نوع مواجهه با مقوله عدالت مىكندايجاب 

  ومى را خلق نمايد؟ پارادايم علوم اجتماعى ب
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ضـمن  كوشـيدعلامه طباطبايى، خواهيم  اعتباریاتبا تمركز بر رساله  ،نوشتار ايندر 

ماعى اسـلامى، نشـان دهـيم كـه ها در جهت شناسايى يك علم اجت پرسش اينمواجهه با 

شناسى فلسـفى را  شناختى علامه، زمينه تقدم نوعى انسان مباحث فلسفى و معرفت چگونه

عنوان هسـته مركـزی هـر اجتمـاع و در نتيجـه هـر علـم  بـه ،در جهت ضـرورت عـدالت

شـدن عـدالت  با محوری ،خوانش در سطح نظری اينبر مبنای . كند مىاجتماعى ايجاب 

ذيـل سـنت فلسـفه بودن  منظور معنـادار عنوان مركز معرفت اجتماعى، علم اجتماعى به به

تبيـين در ادامـه ضـمن بـرای ايـن منظـور،  .كنـدبايست با مسئله عدالت آغاز  مى اسلامى

در زمينـه عـدالت شـده  انجام های بررسىشناسى فلسفى، به  نسبت عدالت با انسان اجمالى

ماعى علامـه، معرفى نظريه اعتباريات اجت ، پس ازو در نهايت پردازيم در آرای علامه مى

نظـر علامـه ورد شناسـى فلسـفى مـ های مختلف عـدالت در نسـبت بـا انسان به تفسير لايه

  .خواهيم پرداخت

  رويكردهای مختلف به عدالت

عدالت همواره يكى از مباحـث محـوری در بيشـتر مباحـث انسـانى در سـطوح مختلـف 

كـه اسـت  مختلف شده هایو تفسير ها ارائه تعريفهمين امر موجب . معرفتى بوده است

 Brian( به نظر برايان بـری. اند های مختلف معرفتى معنادار شده بر مبنای پارادايم نوعى به

Barry( سه پرسـش اساسـى پاسـخ دهـد اين نظريه عدالت بايد به رهمطالعه درباگونه هر :

كـه چگونـه نيـاز و ضـرورت عـدالت تعيـين اينعدالت چيست؟ چرا بايـد عـادل بـود؟ و 

  . )Barry, 1989: 354(؟ گردد مى

ای در باب عدالت سخن  های نظريه از چارچوب )David Miller( ديويد ميلر همچنين

های فلسفى و مبانى مفهومى و سطح انتزاعى و  گويد كه بر حسب رويكردها و مكتب مى

رويكردهـای مختلفـى در  ،ها های استدلال در مواجهه با هر يك از ايـن پرسـش شيوه نيز

پرسش از چيسـتى  مرحله نخست،پس در . )Miller, 1999: 21-44( گردد اخت مىعدالت برس

از سـوی ديگـر، ارتبـاط مبحـث . و همچنين ضرورت عدالت بـر پاسـخ آنهـا تقـدم دارد

... اخـلاق، ارزش، منطـق، سياسـت، هسـتى و  ،عدالت با مباحث ديگری همچون مذهب
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كـه ايـن  ای گونه به ؛وم شـده اسـتوجهى بـا ايـن مفهـ ای و چند رشته ای بينا باعث مواجهه

های مختلـف معرفـت انسـانى همچـون فلسـفه  عنوان موضوع محوری در شـاخه پديده به

شناسـى،  شناسـى، انسان اخلاق، فلسفه دين، فلسفه حقوق، فلسفه سياسـى، اقتصـاد، جامعه

د با تقليل عـدالت بـه يـك بعـها،  از اين دانشو هر كدام  آيد مىدر نظر ... علوم دينى و 

تفسـيری متمـايز از آن را ... ديگر مانند خير، حق، زيبايى، بايسـته، امرمطلـق، امرالهـى و 

ها، نوعى تحويـل عـدالت بـه مباحـث فلسـفه اخـلاق،  در بسياری از نظريه. دهند ارائه مى

هـای فلسـفه اخـلاق در قالـب  پرسش ،در اين حالت. پژوهى است پارادايم مسلط عدالت

عنوان يـك  مقدمـه بحـث چيسـتى عـدالت بـه ،مختلف انسانى ر در وجوهنسبت خير و شّ 

بـر اسـاس سـه پـارادايم  ،در ايـن شـرايط. گزاره ايجابى در نسبت با اخلاق خواهـد بـود

رويكردهـايى متنـاظر بـه عـدالت در حـوزه  ،گرا گرا و فضيلت گرا، تكليف اخلاق وظيفه

عدالت هم در سـطح وجـودی  ،بر اين مبنا .)Ryan, 1993: 1-17( اخلاق عملى خواهيم داشت

؛ بشـيريه، 27-26: 1388واعظى، (گانه خواهد بود  و هم در سطح شناسايى مفهومى متكثر و چند

1382 :11-18(.  

 مـثلاً ، زيـرا يابنـدتوانند نمود  مى آشكاراهای نظری  در ساحت عملى نيز اين تفكيك

ار باشـد، امـا آنچـه تواند در حوزه سياسى نيز معناد عدالت توزيعى در سطح اقتصادی مى

كـه ذيـل  اسـتعنوان يك مفهوم فلسـفى  در اينجا اهميت دارد واكاوی نظری عدالت به

های عـدالت تحليـل و بـه تبـع آن مباحـث ديگـر تعيـين  اقتضائات پارادايمى، ديگر لايـه

عمال فردی، جمعى و دينـى افـراد عدالت از يك سو، ملاك اَ خود در اينجا . خواهد شد

  . های ديگری است ها و شاخص خود تابع ملاك ،از سوی ديگرگيرد و  قرار مى

  آن دربـارهای  وجـوه نظـری و عملـى عـدالت، ادبيـات گسـترده فراوانـىبا توجه بـه 

در . انـد های مختلفى بـه بررسـى آن پرداخته كه هركدام بر مبنای ملاك است پديد آمده

عـدالت برحسـب  یهـا بندی نظريـه هـای تـاريخى تقسـيم تـوان بـه انـواع ملاك جا مىاين

  :1382بشـيريه، (و قـرن بيسـتم ) هـابز و كانـت(يونان، قرون وسطى، عصر جديـد های  دوره

ـــيم )27-32 ـــادی  و تقس ـــه اقتص ـــای چهارگان ـــاس معياره ـــر اس ـــزيجبندی ب ـــو م   كون

)James Konow( اشاره  ىجمع یها تيو مسئول یفرد یها تيكاركرد، مسئول از،ين ىعني؛
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توان  مى مثال، ی؛ برا)62-61: 1390زاده  ؛ تـراب19: 1385فروش،  لهي؛ پKonow, 2003: 1183-1239( كرد

مختلفـى همچـون  هـای مكتبهای مختلـف در فلسـفه سياسـى بـر حسـب  بندی تقسيم به

ــواع رويكــرد فايــدهىگراي ليبراليســم، سوسياليســم، اجتمــاع ــواع  ، فيمينيســم، ان گرايى، ان

بندی  تقســيم نيــز و )95-59: 1390زاده،  ؛ تــراب52-21: 1388واعظــى، (رويكردهــای پســامدرن 

گرا  گرا و نتيجـه گرا، فايـده هـای فضـيلت فلسفه اخلاق مانند پارادايم های مكتببرحسب 

  .اشاره كرد

های  ای متقابل بـا مباحـث و شـاخص عدالت در رابطه ،رويكردها ايندر هر كدام از 

 استدر ليبراليسم عدالت عين آزادی  مثلاً كه  ای گونه مركزی آنها قرار خواهد داشت؛ به

ترين كـنش فـردی يـا  گرايانه عمل با حداكثر منفعت، عادلانـه و يا در فلسفه اخلاق فايده

رويكردها ما شـاهد نـوعى تقليـل در  اينكه اشاره شد، در تمام   گونه همان. استجمعى 

  . شود مىهای ديگر بررسى  مباحث عدالت هستيم و عدالت بر مبنای ملاك

مختلف های  های توان لايه يك مواجهه تحليلى بر حسب متغيرهای پارادايمى، مى در

تـوان از  مى ،حالـت ايـندر . كـردعدالت را در قالب روابـط درون پـارادايمى شناسـايى 

عدالت و در راستای آن، مباحـث شناختى  شناختى و انسان شناختى، معرفت مباحث هستى

در مبحـث . الت در سطح فلسفى سـخن گفـتشناسى و هنجارشناسى عد اخلاق و ارزش

آيا عدالت امری است طبيعـى . شود مىشناسى عدالت، از نوع وجود عدالت بحث  هستى

از ... بـودن عـدالت، وابسـتگى يـا اسـتقلال عـدالت و  بودن و يا ذهنى يا قراردادی؟ عينى

 ایه های فلسـفى مواجـه سىشنا بر حسب انواع هستى كه اين سطح هستندمباحث كليدی 

  . )75-21: 1388؛ واعظى، (Grafstein, 1985: 115-137 اشتد دنمختلفى با عدالت خواه

تمركـز بـر معنـاداری وجـوه مختلـف عـدالت  بيشـتر ،عـدالت شناسىِ  در سطح معرفت

در اينجا چيستى امرعادلانه و چيستى امر ناعادلانه و مرز معناداری ايـن دو سـاحت . شود مى

عنوان يك گزاره در قالب يك باور صادق موجه، مركز ايـن  ، بهدوهای معرفتى اين  و بنيان

بايد منشأ فهم و درك عدالت بر حسـب منـابع عمـده  ،در اين راستا. استسطح از مواجهه 

حجيـت،  و عقل، تجربه، وحى، اراده، احساسات درونى، شهود. شناسى تعيين گردد معرفت

در  ،در ايـن حالـت. شـوند ر آورده مىهای هر تجربـه شـناختى در نظـ عنوان بنيان همواره به
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شناسى عـدالت  عنوان منابع حقيقى معرفت های مختلف يك يا تركيبى از اين منابع به مكتب

شأن عقل نظری  تنهاسينا درك قضايای كلى را  ابنشوند؛ برای مثال، از آنجا كه  فرض مى

سن عـدل حُ  همچوناخلاقى  های مانند گزارهداند، در نتيجه درك قضايای كلى ايجابى  مى

تـرين منبـع درك  يـا فـارابى عقـل عملـى را مهم ،داند بح ظلم را نيز كار عقل نظری مىو قُ 

  . )66: 1388واعظى، (آورد  امرعادلانه در نظر مى

هـای مربوطـه، بـر حسـب  بـودن گزاره بـودن و ذهنى مباحـث عينى ،در ادامه ايـن تحليـل

های ديگری همچون  بحث. شود ها تحليل مىها و نوع ارتباط آن محمول اين گزاره موضوع و

بـودن  ها، ضرورت مادی يا معنوی آنهـا، تـاريخى يـا كلى بودن اين گزاره بودن يا نسبى مطلق

بـودن،  هـا همچـون، قياسـى های صدق، در كنار بنيان استنتاجى ايـن گزاره آنها، انواع ملاك

نـد رويكـرد غالـب در سـاخت توا كاوانـه مى پس هۀمواجنيز بودن و  بودن، تفسيری استقرايى

شـمس، (ها قرار گيرد  های بنيادين و ديگر گزاره گزاره ميانعدالت در قالب روابط  یها نظريه

،لينگ گری ؛68- 64: 1388؛ واعظى، 39- 15: 1387
1
، ديگر های های عدالت در سطح حوزه. )20- 15: 1380 

هـا  باور صادق موجه، پارادايمعنوان يك  شناسى به گانه معرفت برحسب نوع پاسخ به ابعاد سه

های  مواجهـه ،مختلفى خواهد داشت كه در نتيجـه های معرفتى، وجوه و ساخت یها و نظريه

  . های مربوط به عدالت ايجاب خواهد شد مختلفى به بحث گزاره

ترين وجـه تحليـل در  مهم ،شناسى تكثر و وحدت معيارهای عدالت در سطح معرفت

نظران تنها يك معيار را در نظـر دارنـد و  برخى از صاحب ،سطح ايندر . استسطح  اين

 دو )John Rawls( راولـزنـد؛ بـرای مثـال، جـان ا به گروهى از معيارهـا قائل ديگر، برخى

عنوان دو معيـار بنيـادين عـدالت اجتمـاعى در نظـر  ها را بـه اصل آزادی و برابری فرصت

از حقــى برابــر مطــابق بــا جــا بــدين معناســت كــه هــركس بايــد اينآزادی در . آورد مــى

هـا بـرای همـه  های اساسى كـه بـا نظـامى مشـابه از آزادی ترين نظام كلى آزادی گسترده

ای  گونه اجتماعى بايد بههای  نابرابری ،شود و بر مبنای ملاك دوممند  سازگار باشد، بهره

 داشـته باشـد وبرافـراد درترين  تنظيم شود كـه بيشـترين منفعـت را بـرای كـم برخـوردار

                                                            
1. A. C. Garyling. 
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  . برابر در دسترس همگان باشدهای  مناصب و مشاغل، متناسب با نظام فرصت

دو معيـار،  اينبا اتكا بر  شود مىبه باور راولز، از طريق يك قرارداد اجتماعى ضمنى 

او فلسفه معرفتى معطوف به قرارداد اجتماعى را برای اثبات . آورد پديدعادلانه  ای جامعه

كه در آن جهل  داند مى و وضعيت طبيعى و اوليه را وضعيتىا. گيرد كار مى هاصول خود ب

بـا  نوعى بـه ، اوحالت ايندر  .پس از ورود به اجتماع وجود دارد ،نسبت به وضعيت خود

شـناختى پـذيرفتنى و  معرفت لحاظ بـهاش  نظريـه كوشـد مىوضـعيت اوليـه  ايـن توجه بـه

های  گيری ه در تصـميمشناختى او آن اسـت كـ های معرفت فرض پيش. شمول باشد جهان

با اسـتفاده از ها  عمومى در عرصه سياست و اجتماع به عقلانيت جمعى اتكا شود و انسان

 از سـوی ديگـر،. توانند به اصول عام دست يابنـد اصل ابهام و جهل به وضعيت خود، مى

واحـد و مشـتركى بـرای عـدالت وجـود  اصـول )Michael Walzer( والـزربه نظر مايكل 

خـانواده، جامعـه،  ن و منزلـت،أهای قدرت، ش هر قلمرو اجتماعى مانند حوزه ندارد و در

يــك ســازمان و غيــره، اصــول و معيارهــای خــاص و معينــى حــاكم اســت كــه شــايد در 

و فهم مشترك مـا از خيـر اجتمـاعى در  درك. )62-23: 1394والزر، ( قلمروهای ديگر نباشد

رويكـرد،  ايـنبـر اسـاس . هـای آن اسـت كننده حدود و ثغور و ويژگى هر قلمرو، تعيين

كلى، عام و اينكه نه  ،وابسته هستند به فرهنگ و متن اجتماعى خاص ها، و معيارها  ملاك

  .)45-1: 1378حسينى بهشتى، ( باشند شمول جهان

سطح ديگر مواجهـه بـا مفـاهيم درون پـارادايمى در حـوزه معرفـت انسـانى، تحليـل 

در . انسانى و اجتمـاعى اسـت یها ها، مفاهيم و نظريه ههای انگار فرض شناسانه پيش انسان

های  ذاتى و يا جزئى وی، دركنار ديگر ويژگى یها جا چيستى وجودی انسان، ويژگىاين

هـای  تـر در حوزه در يك مـتن كـلان... استعدادی، شناختى، غريزی، ارتباطى، فطری و 

نيـز و  ها شـاخصجـا شناسـايى ايندر . ده اسـتشررسى مادی و معنوی همواره تحليل و ب

متكثر از آنها امكان برساخت انـواع معناهـای مختلـف از عـدالت را ايجـاب  های تعريف

؛ برای مثـال، بـر كردتوان به وجوهى همچون هدف و غايت انسانى اشاره  مى كه ندك مى

 ،حالت ايندر  .غايت انسان كمال و سعادت غيرمادی است ،اساس علت غايى ارسطويى

و يـا در  شود مىمعنا  مابعدطبيعىخوانش وی از عدالت، در قالب تعالى انسان در ساحت 
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كه غايتش حـداكثر كـردن  شود مىگرايى، انسان موجودی عقلانى تصور  رويكرد فايده

 لايه مادی معنادار خواهـد بـود اينپس عدالت نيز در  .شود مىمنافع مادی در نظر آورده 

 شــده هــای در نظرگرفته ديگــر، ويژگى بحــث. )80-77: 1390زاده،  ؛ تــراب33-33: 1388 ،ىواعظــ(

نوع خاصى از عـدالت  ،های بنيادين برای انسان ويژگى اينهر كدام از . برای انسان است

مند شوپنهاوری، عدالت را تنها در راه آزادی و  ؛ برای مثال، انسان ارادهكند مىرا ايجاب 

نگاه بـه چيسـتى انسـان و  نوع. )88-84: 1384ديـركس، (آورد  در نظر مى ها انساناعمال اراده 

های ديگر وابسته به وی ماننـد اراده، مسـئوليت،  های اساسى وی در كنار ويژگى ويژگى

مبنای يك نوع نظـری از عـدالت را در ... عامليت، شناخت، احساس، رفتار، ارتباطات و 

  .كند مىهای ايجابى فراهم  قالب گزاره

  شناسى فلسفى و عدالت انسان

، هـا هها در مواجهه با عدالت، همچـون ديگـر مواجهـ پارادايم ختىشنا های انسان تحليل بنيان

 Hans( بـه بـاور هـانس ديـركس. آورد بنيان ديگری را برای مواجهه با عدالت فـراهم مـى

Dierkes( را از انسـانكه امكان بررسى فلسفى  داردشناسى فلسفى چهار جنبه بنيادين  انسان 

شناسـى همـان چيـزی اسـت كـه  در وجـه اول، انسان. )12- 4: 1384ديـركس، ( آورد فراهم مـى

كـدام از هـر . گوينـد های گوناگون درباره انسـان از آن جهـت كـه انسـان اسـت مى فلسفه

بودن را در قالب ذهـن، روح، حيـوان نـاطق، حيـوان  فلسفى جنبه خاصى از انسان های نظريه

سازد و اين آرا بـر اسـاس همـين  برجسته مى... مدنى، مفاهمه، حيات، غريزه، موجوديت و 

هــای مختلــف بررســى و محتواهايشــان، از  زوايــای مختلــف نگــرش بــه انســان و نيــز روش

های متفـاوتى  توان با توجه به جنبه ف فلسفى را مىاين آرای مختل. شوند يكديگر متمايز مى

ايــن نــوع . ناميــد» های بخشــى شناســى انسان«نظــر دارنــد،  دركــه در مطالعــه ماهيــت انســان 

اند كه با علم روشمند، مبتنى بـر تجربـه و  خاص شناسى فلسفى، نمايانگر قلمرو دانشىِ  انسان

هـای پيشـينى انسـان دربـاره خـود  پذير، قابل جايگزينى نيست، بلكـه حـوزه آگـاهى تعميم

مقدمـه و دفعـى انسـان از خـويش مبتنـى  اين دانش فلسفى انسان اساساً بر تجربه بـى. اوست

  . مند داشته باشد، متمايز است ای كه از پيش بنيانى روش  است و با تجربه
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مبتنـى اسـت كـه ناآگاهانـه  هايى از انسـان فرض علم نيز بر پيش ،اما در سطحى ديگر

شناسـانه نيـز در كليـت  تصـورات انسان گونـه اين ديـركسبه نظر هانس . اند ه شدهپذيرفت

ــد ــفى دارن ــنخيتى فلس ــود س ــك( خ ــركس، : ن ــين انسان .)1384دي ــود مىرا ای  شناســى چن  ش

و  شـود مى  مـىهـای عل شناسـى وارد گفتمان جـا انسانايندر . ای ناميـد شناسى حوزه انسان

مطالعـه  اينگيرد، زيرا انسان در  كه انسان موضوع مطالعه علمى قرار كند مىزمانى جلوه 

 ،شناسى فلسـفى وجه سوم از انسان در .نفع است ذی آغاز طرف نيست و خود از همان بى

 ی مفهوم، ماهيتجو و جستدر  كه شود مىبديل و مطلق انسان بررسى  وحدت نهايى بى

ــهو  ــادين و غي تصــور انســان ب ــاختاری بني ــه از عنوان س ــاريخى اســت ك ــنرت ــق،  اي طري

  . گرداند های متنوع انسان از خودش را قابل درك مى توصيف

 ،سطح ايندر . شود مىشناسى بنيادين معرفى  عنوان انسان شناسى به شكل از انسان اين

 .سـتها روشحـال ناقـد  درعـينو  انتزاعى و در نتيجه، بنيادی فراگير چنين دانشى كاملاً 

هـم  ،شناسى ساننوع ان ايندر . كند مىشناسى را نيز تعيين  ود هر انسانكه حداينبر  افزون

هـای  شناسـى و هـم از انسان آينـد در نظـر مىهای مربوط به انسـان  نتايج حاصل از دانش

را بـه شـكلى  آنبـودن  تـوان بنيـادی راه مى ايـنگيرنـد و از  ای بهـره مى بخشى و حـوزه

های متنوع فلسفى كه تمامى آنهـا را در  ه رشتهبار با توجه ب يعنى يك ادعا كرد؛مضاعف 

با توجه به علومى كه آنها نيز تابع  ،بار ديگر و پيوند با انسان و تصوير او از خودش بدانيم

نيـاز  تنها نه ،برای راهيابى به يك وحدت نهايى ،حالت ايندر . ندا انسان ازدركى پيشينى 

مند، بلكه نياز عقل عملى به برخورداری از الگوهـای  عقل نظری بر نگرش فراگير و نظام

  . اخلاقى تعهدآور نيز نهفته است

شناسى اخلاقى مطـرح  يعنى انسان ،شناسى فلسفى سطح چهارمى از انسان ،ر اين حالتد

شناسـى  توان حلقه اتصالى دانسـت كـه از طريـق آن، انسان شناسى را مى اين انسان. شود مى

وارد  جـادر اين. كنـد ياست، فلسفه تاريخ و فلسفه دين راه پيـدا مىنظری به قلمرو اخلاق، س

بودن يـك واقعـه نخواهـد بـود، بلكـه  انسان. شويم مباحث ايجابى درحوزه رفتار انسانى مى

 ّ بخشـيدن بـه خـود  ن خاص از وجـود نيسـت، بلكـه تعـينيك تكليف است و تنها يك تعي

هـا و هنجارهـايى در اختيـار  رهـا، ارزشبخشيدن به خويش، معيا انسان برای اين تعين. است
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هـا و  ها، انتخاب آنچـه در اختيـار اوسـت، آفريـده ، بلكـهندارد كه از پيش تعيين شده باشد

فلسـفى محفـوظ  ـهای فكـری  خود اوست كه سـابقه پديدآمدنشـان در سـنت های تصميم

  .است

  

  شناسى بخشى انسان

  اخلاقىشناسى  انسان    شناسى بنيادين انسان             

  ای شناسى حوزه انسان

  

. ای متقابل با يكـديگر قـرار دارنـد كه در رابطه داريمشناسى فلسفى  انساناز لايه  چهارپس 

 ،ای شناسـى حـوزه از نـوع انسان ،شناسانه يك پارادايم در اين خوانش انسان های فرض پيش

اگــر انســان و . در نســبت بــا چيســتى انســان معنــادار خواهــد بــود آنهــای  فرض يعنــى پيش

هـای علـوم  عنوان موضوع محـوری در پارادايم های مادی و غيرمادی وابسته به آن به پديده

شناسـى  ى نظری از نوعى تقـدم انسانشتوانيم با چرخ گاه مى انسانى در نظر آورده شود، آن

بـر  ىشناسـى فلسـف وجـوه مختلـف انسان ر آنمبتنى بكنيم كه  بحثفلسفى در هر پارادايم 

تقدم و تعـينّ ... فلسفه سياسى و  ،شناسى اخلاق های فرض و نيز پيشابعاد ديگر آن پارادايم 

مباحـث تحليلـى در ايـن ابعـاد تنهـا بـه شـكل وابسـتگى كامـل بـا سـاحت . خواهد داشـت

انسـان در مـتن  يـافتن فلسـفى جـدای از مركزيـت. شناسى فلسفى معنادار خواهـد بـود انسان

ُ عصـــر از  پـــسويژه  تحـــول نظـــری غـــرب بـــه شناســـى و  عـــد هستىروشـــنگری در دو ب

ويژه در قرن نوزدهم ذيل چـرخش علـم فرهنگـى در فيلسـوفان  اين روند به ،شناسى معرفت

مانند ديلتای، نيچه و ياكوب بوكهارت خود را از يك سو در برابر مواجهه هگلى با  آلمانى

شناسى در اينجا واجـد نـوعى  انسان البته. دهای پوزيتيويستى نمود دادرويكر نيز درتاريخ و 

های شناختى  اين تحول امكان مركزيت انسان را در پارادايم ولىهای توصيفى است،  كنش

  .)177: 1388ديلتای، (در علوم انسانى در نظر آورد 

بـرای  رحمطـديگر در پرتو مبانى  یها جا عدالت همچون ديگر مفاهيم و نظريهايندر 

های  در سـاحتى ديگـر بسـياری از لايـه ،در نتيجـه .شـود مىچيستى انسان در نظر آورده 
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بـه  پرداز سلبى يا ايجابى نظريـهنگاه  زعدالت چيزی ج و يابند معرفتى ذيل آن ساخت مى

ويژه در سـاحت عملـى و ايجـابى مبنـای سـاخت انـواع  مفهوم بـه اين. انسان نخواهد بود

كننده بسياری  امری كه توجيه ؛يك اجتماع قرار خواهد گرفتمبنای ها و در نتيجه  كنش

پـس حركـت علـم انسـانى و علـوم اجتمـاعى . از روابط و ناقد بسياری ديگر خواهد بود

قالب مفـاهيم ايجـابى، يعنـى  از چيستى انسان و استعلای آن به ساحتى ديگر، در نوعى به

پاسخ  ،شرايط ايندر . نادار خواهد بودشناسى اخلاقى در نظر است، مع آنچه كه در انسان

  . عنصر بنيادين هر معرفت انسانى خواهد بود ،شناسى بنيادين انسان یها به پرسش

تـر از  شناسى فلسفى در يـك سـطح انتزاعـى كه نشان داده شد مباحث انسان  گونه همان

ا، ه فلسـفى، ايـدئولوژیهـای  فرض پيش ،در ايـن حالـت. شناسى اسـت مباحث ديگر انسان

عنوان  تواننـد بـه ها و دستاوردهای علوم گوناگون و منابع معنايى معرفتى مختلفـى، مى نظريه

خود را به علوم وابسـته بـه  های فرض پيشمرجع چيستى انسان در خلق علوم انسانى همواره 

علوم اجتماعى غربى با مقروضات تاريخى خود در وجوه ، در اين شرايط. ندنخود حك ك

 ،جای فهم و حل و رفع مسائل و اقتضـائات بـومى خـود به جوامع بيگانه به با ورود مختلف،

نمايانـد، زيـرا در  ايجـاب مى  های فراوانى را در سطوح مختلف يك جامعـه مسائل و مناقشه

ــه ــارادايمى و ب ــاس مفروضــات پ ــانى،  اس ــری انس ــتى نظ ــودويژه چيس ــا تعارض در خ و  ه

  .ارادايمى جوامع ديگر سازگاری ندارددارد كه با مبانى پفراوانى  نظرهای اختلاف

  شناسى فلسفى و عدالت در اسلام نسبت انسان

در راستای خلـق يـك علـم بـومى، مواجهـه بـا مسـئله  و در يك مواجهه بومى و اسلامى

عنوان  چيستى انسان در نسبت با خدا و عالم طبيعى، منابع و همچنين فلسفه اسلامى بايد به

شناسى فلسـفى بـر  جا وجود نوعى انسانايندر . آورده شودمتن شاخص و بنيادين در نظر 

عنوان  و فيلسوفان مسلمان در سـطوح مختلـف بـه تفسيرهای عالمانمبنای منابع اسلامى و 

 ايــنشــرط ضــروری در خلــق علــم اســلامى انســانى و اجتمــاعى اســت، امــا  يــك پــيش

خر فلسـفى در كنـار أتفسيری بر مبنای مطالعات مت ای مواجههشناسى فلسفى تنها در  انسان

بـرای بـازخوانى وجـوه فطـری ای  كه قلب تپندهای  فلسفه ؛منابع دينى معنادار خواهد بود

  . ومعنوی انسان در جهت سعادت و كمال وی در مسير الهى است
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عنوان موجودی الهى در جهت كمـال و سـعادت در نظـر آورده شـود،  وقتى انسان به

انسانى در سطوح مختلف خواهد بـود، امـا بـه های  گاه اساساً عدالت محور كليه سازه آن

دربارۀ انسان، روابط انسانى و فهـم اجتمـاعى  یتفكر چنيناسلامى از  هفلسف رسد مىنظر 

سخن آنكه بخش مهمى از ميراث يونانيان كه به حكمت عملى  اينگواه . باز مانده است

در زيست بوم اسـلامى  ،شد تدبير منزل و سياست را شامل مى مرسوم بوده و علم اخلاق،

عنوان حيــوان نــاطق فــارغ از شــرايط و  انســان انتزاعــى بــه هــم پذيرفتــه گرديــد و نــوعى

 ايـن سـواز يـك  ،حالـت ايـندر  .)134: 1394كرمـى، (گرفته شد اقتضائات تاريخى در نظر 

از سـازد و  گيری يك علم مربوط به انسان را مهيا نمى امكان شكل هرگزمواجهه با انسان 

امكـان  ، در عمـلو در نتيجـه داردارتباط بسيار انـدكى بـا اقتضـائات فعلـى  يگر،سوی د

  .پى داشته باشدتواند در  مى انسانتعالى محدودی برای 

هـا  تحليل مبدأعنوان  بحث بر سر چيستى ماهيت انسان و كردار او در فلسفه يونانى، به

مندی انسـان و  غايت شيدندكوفيلسوفان مسلمان  و قرار گرفته استنيز فلسفه اسلامى  در

 ايـنهـا در  ترين تلاش يكى از مهم. رفتار وی را بر حسب تعاليم اسلامى بازتعريف كنند

وی در . فـارابى اسـت شناسـىِ  نـوع انسان راستا كه تأثير آن تا امروز قابل مشاهده اسـت،

توانـد زمينـه را بـرای  در پى طرح غايتى سراسر خير اسـت كـه مى آرای اهل مدینه فاضله

بـر . ترين نوع اجتماع انسانى فراهم سازد عنوان برترين و كامل گيری مدينه فاضله به شكل

الگوها، اخلاق واجد حقيقتى جاودان و مطلـق اسـت كـه فيلسـوف يـا حكـيم  ايناساس 

وهای تجويزی كه از دل چنـين الگ. درصدد كشف آن و تبيين آن در حوزه انسانى است

آيد، بيانگر آن است كه كليت علـوم انسـانى، مـاهيتى اخلاقـى دارد و  سياستى بيرون مى

هـای اجتمـاعى  توان برای فيلسوف در مقام فهـم انسـان و كيفيـت نظام شأنى جز آن نمى

غايـت در سـطح فـردی،  ايـن راسـتایجا روابـط عادلانـه در ايندر . ل شدئمبتنى بر آن قا

فيلسـوفان مسـلمان نيـز  نوع نگاه به انسان، در ميـان ديگـر اين. صر كليدی خواهند بودعن

توانند به زندگى  های جاودان، مى با توجه به فضيلت ها انسانبه صورت كلى، . ردرواج دا

به  یو تجويزگر یفيلسوف نيز در بحث از انسان، شأن راهبر. خود نظام و اعتدال ببخشند

  .)همان( هايى دارد چنين غايت
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مـرز  ،توضـيح نفـس واحـد انسـانى درمراتـب هسـتى،  دربـارهفارابى پـس از بحـث 

توانـد زمينـه را  كـه مى داند مىوجودی ميان او و ديگر موجودات را در اراده و اختيار او 

سبب احتيـاج انسـان بـه اجتمـاع و  از سوی ديگر، به. برای رساندن او به سعادت رقم زند

های  است خداوند زمينه را برای به سعادت رساندن او در وضعيت تعاون با ديگران، لازم

های  از فصل بيست و هشتم وی از ويژگى. )25فصـل : 1361فارابى، (اجتماعى نيز فراهم آورد 

 كنـد مىبحث  استساز تحقق فضايل اخلاقى در ابعاد اجتماعى  ای كه زمينه رئيس مدينه

اسـاس،  ايـنبـر . كامل خـود را محقـق سـازندتوانند شخصيت  كه به تبع آن افراد نيز مى

تواند هم تعاون با ديگـران و هـم تحقـق اخـلاق  مى» نبى«سياست مدن با تدبير و رياست 

جا ماهيت متمايزكننده اخلاق و چگونگى تحقق اراده از ابعـاد ايندر . فردی را مهيا سازد

الت را در سـطح سطح نيز ضرورت اجتماعى عد اين .)35-26: همـان(سياسى تا فردی است 

طور خلاصـه  بـه. دهـد مىتر در روابط بين افراد و همچنين ساخت اجتمـاعى تبلـور  كلان

شـش  ربردی عـدالت بـهشـناختى، در بـاره معـانى كـا مباحث انسان اينفارابى با توجه به 

 .3 ؛مـردم ميـانرعايـت فضـايل اخلاقـى در  .2 ؛نظـم و انتظـام .1 :كنـد تعريف اشاره مى

روی و پرهيـز از افـراط و  ميانـه .5 ؛تحقق مدينه فاضله .4 ؛حق بر مبنای شايستگى اعطای

بـه با اشاره وی همچنين . مشترك بر اساس شايستگى و كارامدیمنافع  توزيع .6 ؛تفريط

 دهد كه ، توضيح مىيعنى عدالت توزيعى و عدالت اجرايى ،دو گونه از عدالت اجتماعى

منـدی شـهروندان از منـافع مشـترك اجتمـاعى و عـدالت  عدالت توزيعى، به معنای بهره

  .)1391خسروپناه، : نك( اجرايى، ضامن اجرای عدالت توزيعى است

تـرين فيلسـوفان  در زمـره مهمنيـز طوسـى  نصـيرالدين و ابن سينا، غزالى، ابن خلدون

ويژه بـا رويكـردی  به مباحث چيستى انسان و نسبت وی بـا عـدالت بـه هستند كهاسلامى 

فيلسوفان، با اتكا بر جايگاه وحـى و انـواع شـئونى كـه  ايندر ميان . اند پرداختهتر  اعىانتز

گرچه منطق حـاكم  ؛يابد مىدارد، حقايق جاودان در نظر فيلسوفان، تقرير متفاوتى  »نبى«

در الگـوی فيلسـوفان مسـلمان نيـز همچـون  ها انسـان ؛يابـد مىبر بحث تفـاوت اساسـى ن

قدرت انتخاب در مقام عمل هستند كه لازم است ذيل الگوهـای فيلسوفان يونانى، واجد 

نبى تنها شـخص  اينجادر . از جانب نبى قرار گيرندشده  های مطرح عام اخلاقى و فضيلت
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توانـد  كـه مى شـود مىداری امور حكومتى و سياسى قلمـداد  عهده ایواجد صلاحيت بر

  . دار باشد وظيفه هدايت و رهبری شئون مختلف اجتماعى را عهده

ّ  ايندر  و عالمِ به طبـايع آنهـا و  ها انسانر اصلى خداوند است كه خالق نوع نگاه، مدب

دهى بـه  وظيفـه جهـت ،هـدايت ابنـای انسـانى برای خدانيز از سوی  نبىّ . فطرتشان است

، مداخلـه يابـد مىفيلسـوفان مسـلمان تمـايز  آرایآنچه در  .ددار  عهدهبر سمت كمال را 

ای كـه بحـث فلسـفى در بـاب جايگـاه  قرابـت و مداخلـه و خداوند استوحى از جانب 

باب  ايناز  يابد مىهای كلامى  مندكردن امور اجتماعى او با سويه انسان و چگونگى نظام

كه از سوی خداوند مبعوث شده، راه رسيدن به فضايل مطلق را  داشتن نبىّ  حجيتّ. است

هـای او  وجـود و آموزه مبـدأی است كه بـه فيلسوف در مقام هدايتگر. كند مىنيز تعيين 

  .)139-138: 1394كرمى، ( بند است پای

 های بحث عدالت با تفسـير ،در دوران معاصر نيز ذيل تحولات فراوان در فلسفه اسلامى

شناسـى  در اينجا نيز انسان. تازه همچنان موضوع محوری فلسفه اجتماعى اسلامى بوده است

بحـث  به نظر خسروپناه. ان عنصر بنيادين تعريف عدالت استشده همچن فلسفى در ابعاد ياد

بـه . است مبتنى شناسى خر اسلامى، بر نوعى انسانأاز حقيقت عدالت از ديدگاه متفكران مت

و  داردنظر وی انسان معتقد به جبر فلسفى يـا جبـر اجتمـاعى، تعريـف متفـاوتى از عـدالت 

؛ انسان فردگرا، نـوعى از عـدالت را و انسـان انسان معتقد به اختيار و اراده، تعريف ديگر را

  .)1391خسروپناه، : نك(دهد  مىجامعه گرا، نوعى ديگر از عدالت را ارائه 

متفكران اسلامى با توجه به اراده انسان، البته اراده در طول اراده الهى، به حقوق فـرد 

 ايـندر . كننـد مى مطـرحو عدالت را در عرصه فـردی و اجتمـاعى  كردهو جامعه توجه 

ــتا ــروپناه ، بهراس ــانى انسان باورخس ــتفاده از مب ــا اس ــدر ب ــدباقر ص ــيد محم ــناختى و  س ش

الهـى اسـت   وی معتقد است كه انسان، خليفه. شناختى به تبيين عدالت پرداخته است دين

اجتمـاعى و فرهنگـى از سـوی  ،اقتصـادی ،و مسئوليت تحقق خلافت و جانشينى سياسى

ده دارد و بشر برای تحقق عدالت بـه قـانون و شـريعت محتـاج خداوند را در زمين بر عه

، )از عقل بشری يـا از شـريعت آسـمانى(قانون از هر كجا كه باشد  از سوی ديگر، .است

ی عادل محقـق ها انسانتحقق عدالت اجتماعى، بدون . بايد متوجه عدالت اجتماعى باشد
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 ،سـير قـدرت و ثـروت نشـوندای كه ا گونه ؛ پرورش و تهذيب نفوس آدميان، بهشود مىن

شك، سازمان سياسـى و حكومـت نيـز ابـزار تحقـق  بى. تحقق عدالت اجتماعى است  راه

های شهيد صدر بـرای تحقـق عـدالت اجتمـاعى در  ترين طرح يكى از مهم. عدالت است

طلبى  گرايى و منفعـت كـه در آن اخـلاق فايـده  جامعه، پيـدايش و رواج فرهنگـى اسـت

شهيد صدر، بـرای . گردد مىگرايى و ايثار جايگزين آن  عموميت و شود مىشخصى نفى 

برابـری  .2 ؛مسـئوليت عمـومى .1 :گيـرد در نظـر مىسـه ركـن اساسـى  عدالت اجتماعى

  .تأمين معيشت اجتماعى .3 ؛اجتماعى

رابطـه برقـرار  گونـه عدالت فـردی، اجتمـاعى و الهـى اين ميانمطهری  استاد مرتضى

زير بنای عدالت اجتماعى و عدل الهى نيز زيربنای عـدالت كرده است كه عدالت فردی 

تواند مفهومى مغاير با عـدالت فـردی داشـته  شك عدالت اجتماعى نمى ىفردی است و ب

بـودن و تعـادل، تسـاوی و نفـى  ايشان در بحث عـدالت بـه چهـار تعريـف مـوزون. باشد

جود و عدم امتنـاع از ها در افاضه و هرگونه تبعيض، رعايت حقوق افراد و رعايت قابليت

كه غير از مـورد  كند مىاشاره  دارد،افاضه و رحمت الهى به آنچه امكان وجود يا كمال 

بحــث دربــاره  او پــس از. بــه عــدالت اجتمــاعى اختصــاص دارد هــا ديگــر تعريفآخــر 

كه مساوات در قانون صورت گرفته و افراد را  داند مى اين، مورد صحيح آن را ها ريفتع

ها را  اسـتحقاقبايـد  ، بلكـهقانون نبايد بين افراد تبعيض قايـل شـود. به يك چشم بنگرند

لحـاظ خلقـت در شـرايط  بـه ديگـر افـراد بيـانبه  ؛حق بدهد و حق را به ذی دنرعايت ك

  . دقانون نيز بايد نسبت به آنها مساوات را رعايت كن و مساوی هستند

. حقوق طبيعى و قرآن منشأ عـدل بـوده اسـت در باب منبع و تقسيم عدل، ،به نظر ايشان

 یها استاد مطهری در بيان مسئله عدل، به ريشه آن در اسلام پرداخته و ضمن بررسى نظريـه

هـای  اشاعره و معتزله به ارائه نظريه متناسب پرداخته اسـت و همچنـين بـا بررسـى برداشـت

بـه نقـد آنهـا پرداختـه و ) سوسياليسـم و ليبراليسـم(هـای معاصـر  كتبمختلف عدالت در م

كـه در و خـود  دهـد ارائـه مىاز عـدالت سوسيال دموكراسـى اخلاقـى و انقلابـى  ىبرداشت

داند، زيرا اين برداشت، راه رسيدن به عدالت و شيوه استقرا  نهايت آن را نيز قابل خدشه مى

  .است در نظر داشتهاسلام آن را  كه در جامعه را مسكوت گذارده، در حالى
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: آنها عبارتند از ترين مهمشمرد كه  مى آثار عدالت را در چند موردهای  مطهری جنبه

 ،بـه نظـر ايشـان. عمـومى رتأثير در افكار و عقايد، تأثير در اخلاق فردی و تأثير در رفتـا

هرگاه توده ملت به حقوق حكومت وفادار باشند و حكومت حقوق مردم را ادا كند، آن 

عـدالت ظـاهر های  مصداق يافتـه و نشـانه )25: حديد( »ليِقَوُمَ الناسُ باِلقِْسْطِ «وقت است كه 

 باشـد مى مبتنـى اجرای عدالت نيز بر عمل به قانون با پشتوانه معنويـت اسـلامى. گردد مى

در . سـتبقا برای كه راه رسيدن به آن هم جلوگيری از تبعيض در جامعه با ايجاد مسابقه

البتـه  .افراد با رضايت، حقوق خودشـان را بـه ديگـران اعطـا كننـدكوشيد نظام بايد  اين

هـر نظـامى كـه در  رو، كند؛ از ايـنف است تا عدالت را در جامعه برقرار دولت هم موظّ 

شـرايط ايجـاد يـك انقـلاب و  گمان بىامعه منحرف گردد، اجرای صحيح عدالت در ج

  .)16: 1373؛ مطهری، 1388طاهری، : نك( آورد نظام ديگر را فراهم مى

  اعتباريات اجتماعى و عدالت 

ها در  ترين نظريـه نظريه اعتباريات اجتمـاعى علامـه طباطبـايى يكـى از جديـدترين و بـديع

ای را هم برای فلسفه اجتماعى  مكان تحول تازهفلسفه اجتماعى در فلسفه اسلامى است كه ا

تـوان ايـن نظريـه را  طور عمـده مى بـه. و هم فلسفه علوم اجتماعى جديد ايجاد كرده اسـت

شناسى فلسفى متمايزی در نظر آورد كه ضرورت و همچنـين مفهـوم خاصـى از  يك انسان

شناسـى  بـر ايـن انسان عدالت را ايجاب كرده و زمينۀ نوعى علم اجتماعى اسلامى را با اتكا

رونـد كلـى ايـن نظريــه، بيشـتر تعريـف ماهيـت انسـان و ضـرورت خلــق . سـازد فـراهم مى

ضرورت عـدالت در ايـن . يعنى عدالت است ،اعتباريات و در نتيجه انواع ايجابى اعتباريات

سطح نيز موجب مركزيت خلق اعتباريات و همچنين عدالت در مـتن هـر نظريـه اجتمـاعى 

شناسـى،  شناسـى فلسـفى سـه لايـه انسان در ادامه بر اساس الگوی انسان. بود خواهد اسلامى

) ايجـابى(شناسى اخلاقى  شناسى بنيادين و انسان انسان ،ای شناسى بخشى و حوزه يعنى انسان

دهيم عـدالت كـه در  و نشان مـىاست شده  علامه طباطبايى استخراج» رساله اعتباريات«در 

 ،شناسى فلسـفى شود، خود محصول دو سطح ديگر انسان ىشناسى مطرح م سطح سوم انسان

  .سازی است يعنى سطح تعريف، مفهوم و نظريه
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  چيستى اعتباريات

مه طباطبايى همچون ديگر فيلسوفان اجتماعى بحث خود را از وضع طبيعى بشر آغاز علا

كـه بـه هـر چيـز و هـر كـس، انـد  طبيعـت، چنان لحاظ بـه ها انسـانو معتقد است  كند مى

هسـتند تـا  غـذا و پوشـاكدر پىِ گونه كه  همان نگرند و مى »برای خود یابزار«عنوان  به

روند تا ايشان را به  مى افراد ديگر بشر در پىتأمين كنند، با همين انگيزه نيز نيازهايشان را 

را نيـز  ها انسـانگرايـى  مه، پيـدايش زنـدگى اجتمـاعى و هـمعلا. آورندخدمت خود در

» سـود ديگـران«بـه » سود خود«كه هر كس برای  داند مى »طبيعت استخدام«مولود همين 

شـدن و  نزديـك. پـذيرد مـى را» عـدالت اجتمـاعى«گذارد و برای سـود همـه،  مى احترام

 آمدن، يك نوع استخدام و اسـتفاده اسـت كـه بـه سـود احسـاس غريـزی انجـام گردهم

، آن يابـد مىنوعان خود  رد راهى به استفاده از همگيرد و سپس در هر مورد كه يك ف مى

نتيجه اجتمـاع  ، دربه طور متشابه موجود است گانغريزه در هم اينرا انجام داده و چون 

بحث آن است كه انسان با هدايت طبيعـت و تكـوين، پيوسـته از  اينپيامد . آيد پديد مى

خواهـد  خود، سود همه را مى و برای سود) اعتبار استخدام( خواهد مىهمه، سود خود را 

سـن عـدالت و اعتبـار حُ ( خواهـد مىو برای سود همه، عدل اجتماعى را ) اعتبار اجتماع(

  . )1391فارابى، : نك( )بح ظلمقُ 

يعنى  ؛شمارد علامه اعتباريات را همان افكار انضمامى، عملى و اجتماعى انسان بر مى

 اين .حقيقى وساطت بر قرار سازدميان دو جهان كوشد  مىآدمى به كمك عناصر حسى 

جهـان بـه » حصـول علـم«و تعلق داشته به جهان اول حقيقى » نياز به علم«دو حس شامل 

نياز زيستى و طبيعى كافى نيسـت كـه آدمـى آن را  اينصرف . استمربوط دوم حقيقى 

، آن را اعتبار نكند »خواستن و ارزش نهادن«و نيز » بايد و ضرورت«تا انسان . حاصل كند

كـه  هسـتنداعتباريـاتى » بايد، خواسـتن و ارزش«پس . در پى كسب دانش نخواهد رفت

 ،رو ايـناز . دست آورد دارد تا دانش را به مى شده و او را وا دی به عمل و كنش آدمىؤم

تـا آثـار مترتـب بـر آن را كـه نسـبت  كنـد مىآدمى حد چيزی را به چيز ديگری اعتبـار 

  .نيرومندی با عوامل احساس درونى دارد، انتظار داشته باشد

 هسـتنداراده و عمل در انسان  خاستگاهشمارد كه  بر مى هايى انديشهعلامه اعتباريات را 
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، واسـطه ها انديشـهالبتـه ايـن . گـردد و ارزش و اهميت آنها به مرحله كـنش آدمـى بـاز مى

بـه نظـر  .)115: 2، ج 1371طباطبـايى، (باشـند  دستيابى به اغراض و اهداف حيـات مى بديل در بى

اراده . هستند كردن يابد مگر با كارها و افعالى كه نيازمند اراده نوع انسان تكامل نمى ،علامه

پـس او بـر اسـاس . شود و اين امری بديهى است نيز جز از طريق آگاهى و علم حاصل نمى

ها و تصديقاتى را اقتضا دارد كه اراده از آنها حاصـل شـود، امـا ايـن  رهذات و نوعيتش گزا

بـه  جـزخيـزد و ايـن آگـاهى  ها از آگاهى بـه نسـبتى غيرحقيقـى و غيرضـروری برمى اراده

شود، امـا  حاصل نمى آنهابودن  بودن دو طرف، نسبت و كيفيت آن يا غيرحقيقى غيرحقيقى

 انجامد، مىى و امور غيرحقيقى، ناچار به امور حقيقى دهد كه انتزاع اين معان علامه ادامه مى

وگرنه اين معانى به  ؛كمك از خارج انشا كند گونه نيست كه اين معانى را بى زيرا نفس اين

پس ميان اين امور اعتباری و غيرحقيقـى و امـور . كردند تغييری بر خارج صدق نمى نحو بى

  . )152- 151: 1395، موه(هم در ذهن  حقيقى نوعى نسبت برقرار است، آن

بنيان عمل و فعـل انسـانى بـر اعتبـار تكيـه دارد و انسـان در مسـير حيـات و همچنـين 

ای از  مختارانـه بدون اعتباريات، هيچ عمل آزادانـه و. تكاملش به اعتباريات وابسته است

اعتباريات نوعى ابزار برای تكامـل او در سـطوح و  .)181: 1367، همو(انسان سر نخواهد زد 

ادراكـات اعتبـاری يـا  .)112: 2، ج 1371 ،همـو(ش اسـت ا های مختلـف كامـل وجـودی لايه

ها و مفـاهيم هسـتندكه در مقـام عمـل و رفتـار و بـا  ای از گزاره ادراكات عملى مجموعه

كمـال حقيقـى توسـط  ای برای رسيدن بـه مثابه يك كمال ثانوی يا واسطه  تصور عمل به

هـای جهـان خـارج يـا اسـتعاره از اعتبـارات پيشـين سـاخته  نفس و با اسـتعاره از واقعيتّ

تعريـف مبسـوطى از اعتباريـات ارائـه  در جـايى ديگـر علامـه. )123: 1378، همـو( شوند مى

است كه حد يا حكـم چيـزی را بـه چيـز ديگـری اعتبار بدان معن«كه  گويد و مى دهد مى

ــ ــيم و ام ــهببخش ــته و ب ــر اول دانس ــا همچــون ام ــث معن ــريم ر دوم را از حي ــن. كار گي  اي

جهان  ؛اعتبار ميان دو جهان حقيقى است. شود مىاعتبارسازی با وهم و ذهن آدمى انجام 

دوم يـك اثـر  و جهـان حقيقـىِ  ؛مانند نياز به آب ؛نخست همان نياز زيستى است حقيقىِ 

اعتبـار ممكـن نيسـت كـه نوشـيدن آب بدون وساطت . مانند نوشيدن آب ؛حقيقى است

رياسـت، اعتبـاری . مالكيت و رياست آورد هتوان دربار همين مثال را مى. صورت پذيرد
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بودن  رغم اعتبـاری كه مالكيـت بـه  گونه همان ؛دادن دارد اما اثر حقيقى به نام فرمان ،است

  .)117: 1428، همو(اثر حقيقى به نام سلطه و تصرف دارد 

  شناسى بخشى انسان: انسان بودن ساحتى چند

ودی چندسـاحتى طـرح عنوان موجـ و ديگر آثار علامـه، انسـان بـه »اعتباريات«رساله در 

اد مختلفـى بـرای انسـان فـرض ابعـاز نظريـه علامـه نيـز مختلـف  های سـيردر تف. شود مى

جـا اينابعـاد انسـان در . سـاحتى اسـت پـنجبرخى معتقدند انسان نزد علامـه  مثلاً  ؛شود مى

شامل ساحت ادراكى، سـاحت غريـزی، سـاحت اراده، سـاحت عمـل و سـاحت الـوهى 

ساحتى است كه شامل ساحت جسمانى، عقلانـى،  هفتانسان  اند نيز گفته. است) فطری(

تـوان  مى نيـز. )76-53: 1391موسوی مقدم، (شود  مى عاطفى، اخلاقى، اجتماعى، هنری و دينى

سه ساحت شامل بعد آگاهى و ادراك؛  اين :آورد ساحت بنيادين برای انسان در نظر سه

 هايى را نيـز ؛ البته علامه ويژگى)1392پورحسن، : نك(است  اعتبارسازی و استخدام و تسخير

  . آورد مى برای انسان در نظر

انســان از ابتــدای آفــرينش مركــب از دو جــزء  معتقــد اســت المیــزاندر تفســير  وی

 ،بـه بيـان او. ه در عالم مادی همراه يكديگرنداست ك )نفس يا روح( جسمانى و روحانى

يكـى . های انسان شـعور و آگـاهى او در مقابـل ديگـر موجـودات اسـت يكى از ويژگى

 ؛بودن انسـان اسـت های او كه خداونـد در او بـه وديعـه نهـاده، ارتبـاطى ديگر از ويژگى

ا به اهداف و منافع خـود تواند با ارتباط با ديگران و يا ابزار قراردادن آنه كه مى ای گونه به

قابليت انسان برای برقراریِ ارتبـاط و اسـتفاده ابـزاری از ديگـران ويژگـى سـوم و  .برسد

و آن توانايىِ انسان برای ساختن علوم و ادراكات  كند مىانگيزی را به انسان اعطا  شگفت

انى و قابليت ابزار انسانى بـرای ورود در مرحلـه ارتبـاط، تصـرف انسـ اين. اعتباری است

  .)117: 2 ج ،1371 طباطبايى،( شدن اوست اجتماعى

ويژگى انسانى كه كمالات انسانى بـه اقتضـای ذات نيسـت و در گـروِ وجـود  ايناز 

اراده در انسان است، علامه طباطبايى بر وجود ادراكات اعتبـاری در انسـان برهـان اقامـه 

ادراك اراده، يعنـى  ايـنمتعلـق . انسان نيازمند ادراك است كه منشأ اراده باشـد. كند مى
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، زيـرا در اذعـان و ادراك حقيقـى ميـان ادراك و متعلـق تواند امـری حقيقـى باشـد نمى

نسـبت صـادق يـا كـاذب باشـد، چنـين  ايـنادراك يك نسبت مطابقت وجـود داردكـه 

های  نسـبت ، زيـراتواند منشأ اراده باشد مىچنين ادراك و اذعانى ن. ای برقرار است رابطه

اراده در . توانـد متغيـر باشـد حقيقى ثابت هستند و مواجهه انسان در برابـر امـر ثابـت نمى

دادن آن در واقع كمال يا واسـطه  د كه انسان ميان يك عمل كه انجامگير جايى شكل مى

كـه ايننتيجـه . بينـد در رسيدن به كمال اوست و ميان يك ادراك غيرحقيقى ارتباطى مى

ادراكـات غيرحقيقـى هسـتند و جريـان اراده در  اينادراكاتى دارند كه  )و حيوان( انسان

  . )345: 1387، همو( سازند انسان و حيوان را ممكن مى

انسان در مسير كمال و برای رسيدن به كمالات ثانى خود نيازمند آن است كه اشيا يا 

ادراك و اعتبار نسبت به ادراكـات و اعتبـارات  اين. ديگران را به استخدام خود درآورد

بخشـيدن حـداكثری   ادراكات و اعتباريات ديگر در راستای تحقق ، زيراديگر تقدم دارد

انسان برای رسـيدن بـه . ثانويه برای انسان دارد ىبه غريزه و فطرت استخدام است و حالت

اسـت اسـتخدامى متقابـل غرايز مادی خود و استخدام ديگران بـا محـدوديتى بـه نـام خو

و در راسـتای حفـظ منـافع خـود بـه تعـاون و تعاضـد بـا ديگـران  شود مىمواجه  انديگر

پس انسان در وضع طبيعـى . باشد مى روند اينترين ابزار  اعتباريات مهم. كند مىمبادرت 

ان عنو ميل تنها بـا ابـزار اعتبـار بـه اينبه شكل ذاتى ميل به بقا و همچنين تكامل دارد، اما 

هر اعتبار امكانى برای  ؛ يعنىپذير خواهد بود واسط امر ذهنى و امر عينى و بيرونى امكان

مين أپـس انسـان در وضـعيت طبيعـى در جهـت تـ. انسـانبـرای تكامل يا رفع يـك نيـاز 

و تسـخير آنهـا ی ديگـر ها انسـانارتبـاط بـا طبيعـت و  بهگرايش  نيازهايش و ذات كمال

 ايـنواسـطه  بـهتـا  كنـد مىوضـعيت، اعتبارسـازی  اينك او ضمن در. بوده استمجبور 

د كه در يك رونـد تكـاملى كن مى ابزارها سيطره خود را بسط دهد، اماآگاهى او ايجاب

سطح نيازها و در نتيجه اعتبارات خود را تغيير دهد و اساساً وارد سطوح مختلف تكـاملى 

  .)1392پورحسن، : نك( شود

ماننـد اعتبـار (اعتباريات عمومى كه ثابت و غيرمتغيرندعلامه اعتباريات را به دو قسم 

  ند؛ مانند زشت يا زيباپذيراعتباريات خصوصى كه تغييرو  )متابعت علم متابعت اجتماع و
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اعتباريـات عمـومى را برحسـب  همچنـين وی. كند مىتقسيم  )دانستن يك پديده خاص

ريـات قبـل الاجتمـاع؛ ماننـد اعتبا) الف :كند مىنسبت انسان و اجتماع به دو دسته تقسيم 

اعتبـار اسـتخدام و اجتمـاع و  اعتبار وجوب، اعتبار حسن و قـبح، اعتبـار اخـف و اسـهل،

 ،ملـك رياسـت اعتباريات بعد الاجتماع؛ مانند اعتبـار ازدواج،) اعتبار متابعت از علم؛ ب

  .)125: 1378 طباطبايى،(... مرئوسيت و

  قىشناسى اخلا شناسى بنيادين و انسان انسان

شناسـى بنيـادين و  يعنى قبـل و بعـد از اجتمـاع، دو لايـه انسان ،دو نوع اعتباريات ايندر 

هــای انســان، علامــه بــه  يعنــى بعــد از بيــان ويژگى انــد؛ همچنــين اخلاقــى قابــل تفكيك

ــوم ــه  مفه ــز لاي ــطح ني ــر دو س ــرده و در ه ــدام ك ــائات او اق ــط و اقتض ــازی او و رواب س

  . دهد مىقالب روابط و اعتبارات عادلانه ارائه  شناسى اخلاقى خود را در انسان

سازی يك منطـق رفتـاری نـزد انسـان  در سطح اعتباريات قبل از اجتماع، ما شاهد مفهوم

است آمده  پديدنوعى در راستای رفع نيازهای او  به) توجيه رفتار( هستيم كه اين منطق كنش

، اما اين منطق ابتدايى در ذات خـود اند كه خود آنها نيز مبنای پيدايش اعتباريات خاص بوده

در اينجاسـت كـه . كنـد در ساحتى بالاتر مانع كمال انسان شده و بـرای او ايجـاد مشـكل مى

  . شود ايجابى مطرح مى شناسى اخلاقىِ  عنوان يك اعتبار در قالب يك انسان عدالت به

رار در شرايط پيش از اجتماع، انسان بر مبنای اصل وجـوب و بايـد، بـر حسـب اضـط

درونى و از روی آگاهى در جهـت رفـع نيازهـايش بـه انجـام افعـالى مجبـور اسـت كـه 

براساس اصل حسن و قـبح هـر آنچـه كـه در . مند، آگاهانه و اختياری خواهند بود غايت

بح طـرد عنوان قـُ بـه هو بقيـشـود  مىسـن حفـظ عنوان حُ  بـه ،مين اهدافش باشـدأراستای ت

 ،تـر باشـد هزينـه اصل اخف و اسهل، هر فعلى كـه كـم مطابقروند  ايندر ادامه . شود مى

ا بـارتبـاط  بـهجـا انسـان ايندر  ولـىتقدم خواهد داشـت،  نسبت به فعل پرهزينه و سخت

ضرورت روابـط اجتمـاعى را  همين امر. نياز خواهد داشتديگر های  انساننيز طبيعت و 

ضـرورت  دليل بهبلكه  ،ودنب مدنى الطبع دليل دهد كه انسان نه به مىو نشان  كند مىاثبات 

اش  ت نبود برحسب منافع فـردی و غريـزهضرور اين، زيرا اگر كنند مى اجتماعى زندگى
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گونه است كه به  به نظر علامه طبيعت ابتدايى و اوليه انسان آن. شد وارد جامعه نمى هرگز

بـه حيـات و  ،آدمى بـر اسـاس اصـل اسـتخدام. كشى و سلطه دست بزند استخدام و بهره

بــه اجتمــاع  طور مســتقيم بــهطبيعــت انســان را  ،رو ايــناز  .كنــد مىزنــدگى جمعــى ورود 

 ايـندر  .)116: 2 ، ج1371طباطبـايى، (بـرد  سـوی اسـتخدام مى او را به ، بلكهسازد رهنمون نمى

آدمى به قوانين و عدالت  شود مىاضطرار طبيعى موجب  اين كند كه ادعا مىزمينه علامه 

گذاری و عدالت اجتماعى،  در پرتو قانون. اع روی آورده و دست به تشريع بزنددر اجتم

 .)همـان(ست و دعوت و مبارزه آنها در بعثت انبياآن گيرد كه منشأ  صالح شكل مى هجامع

يـابى  بالندگى و كمال. گردد مىعدالت و قانون، واجد شكوفايى و كمال  هواسط آدمى به

 شـود مىآوردن او به مدنيت و حيات اجتمـاعى  سبب روی در كنار نياز طبيعى در انسان،

  .ى و روحى و معنوی نيز خواهد داشتكه تأثيرات ژرف اخلاق

ــه نظــر ــين صــحيح  رســد مى ب ــنتبي ی دقيــق در آرای جو و جســتمســئله نيازمنــد  اي

شناسى قرآنـى علامـه نهفتـه  در انسان های آن طباطبايى است كه ريشه شناسى علامه انسان

كوشـد ضـمن تبيـين حقيقـت  قرآنـى مى شناسـانه ه با توجه به بنيادهـای انسانعلام. است

های پيچيـده او، حركـت اسـتكمالى و مسـئله اختيـار، رويكـردی بـديع از  انسان، ويژگى

ام سـوره  سـیعلامـه در تفسـير آيـه . دست دهد ويژه اصل استخدام به انسان و اعتباريات به
قـرآن، انسـان را دارای فطرتـى خـاص . دانـد مىجويى  انسان را واجد فطـرت كمـال روم

شمارد كه وی را به سنت خاص حيات و مسيری ويـژه كـه مـؤدی بـه غـايتى معـين  برمى

زنـدگى چيـزی جـز  اينهدف بنيادين  .)179: 16، ج 1371طباطبايى، (سازد  است، رهنمون مى

. يسـر نيسـتحركت روبه كمال بدون اختيـار و آزادی م ايندستيابى به كمال نيست، اما 

. كوشد تا به تسخير و تسلط دست زند برخورداری از عقل و نيز اختيار مى هواسط انسان به

. امـور اسـت هناشى از ميل او به تصرف و بـه اسـتخدام درآوردن همـ طرفه يكاستخدام 

ی ديگر را از طريق سلطه، برای دستيابى بـه ها انساناجتماع و  ،كوشد تا طبيعت انسان مى

كشـى و اسـتثمار  سلطه و استخدام موجب بهره اين. دكنراض خود استخدام اهداف و اغ

ريشـه  كنـد، بلكـه مىمـذموم تلقـى  تنها نـهرا  طرفـه يكخواهد شد كه علامـه اسـتخدام 

  .)171: همان(كه سبب بعثت انبيا گرديد  داند مىپرستى و شرك  بت
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شـود،  مىو سـلطه كشى  موجب بهره تنها نه طرفه يكبه نظر علامه تصرف و استخدام 

آشفتگى و ناهنجاری اجتماعى و حتى فروپاشى مناسبات و روابط را در پى خواهـد  بلكه

گذاری و روابط عادلانه است كه مـانع  آوردن به مدنيت، قانون تنها راه حل، روی. داشت

مدنيت و روابط عادلانه، با مقتضيات حيات جمعى و زندگى . استبداد و سلطه خواهد شد

گيری رياست مطلقـه  هم سبب شكل طرفه يكاستخدام . صالح سازگاری داردو اجتماع 

بـه بـاور . پرسـتى را فـراهم خواهـد سـاخت و هم موجبـات بت شود مىيا استبداد و غلبه 

پرستى و استخدام و غلبـه  به توحيد، همان مبارزه با بت ها انسانعلامه بعثت انبيا و دعوت 

جاست كه ايندر . بوده و سبب توجه به روابط عادلانه اجتماعى و استخدام متقابل گرديد

  . شود مىضرورت عدالت در شرايط پيش از اجتماعى اثبات 

آوردن انسان به قـانون و زنـدگى اجتمـاعى و  پس علامه اضطرار را عامل اصلى روی

و غلبـه و اهتمـام بـه اسـتخدام متقابـل و روابـط عادلانـه  طرفـه يكست از اسـتخدام گس

و  اند كه واجد فطرت مشترك كند مىوی اعتباركنندگان اصلى را عقلايى تلقى . داند مى

كوشـند تـا از طريـق  حسب طبع و فطرت مشتركشان در پى خيـر و منفعـت هسـتند و مى

قـانون و روابـط جمعـى  ،ديـدگاه ايـنبنـابر  .كننـداعتبارات از شرور و ضرر جلـوگيری 

 نيازهـابرآمده از نيازهای بنيادين زندگى اجتماعى انسان بـوده و اعتبـارات بـر مبنـای آن 

  . )351: 1428طباطبايى، (گيرد  شكل مى

انجامد، انسان پى بـرد كـه  مى كشى، سيطره و غلبه كه استخدام به بهره آنجايى از

آشفتگى بايد اجتمـاع را اعتبـار كنـد و اجتمـاع  مرج و و برای جلوگيری از هرج

پس از اعتبار اجتماع در پى تشكيل و دوام آن شد و بنـابراين، . مدنى شكل دهد

گذاری روی آورد و كوشيد تا حـق و عـدالت را اسـاس ايـن نظـام  به نظام قانون

سـان  توجه به حق، مؤدی به مناسبات و روابط عادلانـه گرديـد و بدين. قرار دهد

  .)117: 2، ج 1371همو، ( ماع بر عدالت اجتماعى استوار شداجت

در وضـعيت . يابـد مىشناسى وضعيت طبيعى و چيسـتى آن اهميـت  نوع انسان ايندر 

وارد  ىگرايـ اضطرار بـرای رفـع نيازهـا و همچنـين ويژگـى فطـری كمـال طبيعى انسان به

 ،حالـت ايـندر . انجامـد مىخلق انواع اعتباريـات ، به دو زمينه ايننسبت . شود مىعرصه 
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و در  كند مىعنوان نظريه مركزی خود طرح  بهرا اضطرار  طباطبايى رويكرد  اساساً علامه

آوردن انسـان بـه قـانون و  كيـد دارد كـه رویأتاصول فلسـفه  و مقاله ششمتفسیرالمیزان 

كـه  حكمى اسـت ،روابط متعادل و كنارزدن سيطره و استخدام و اهتمام به اعتبار اجتماع

اگـر اضـطرار در ميـان  ،حالـت ايـندر . اسـت آن را خلـق كـردهبه حكم اضطرار انسان 

غلبه و تصرف خود را واگذار كـرده يـا  ،آزادی ،مايل نبود اراده گاه هيچانسان  ،آمد نمى

كه اصل اجتماع را اعتبار كند، بـه زنـدگى  كند مىاضطرار انسان را مجبور . از آن بكاهد

گـذاری را تـدوين كنـد و بـه  دنيت را شـكل داده و نظـام قـانوناجتماعى روی آورد، مـ

پس وضع طبيعى انسان در كنار ويژگـى فطـری وی . )همان( عدالت اجتماعى اهتمام ورزد

انسـان بـه سـبب توجـه بـه نفـع، حسـب طبيعـت . شـود موجب گرايش او بـه عـدالت مى

تنهـا نفـع خـود را كشـى كنـد و  خواهد آزادی نامحدود داشته باشد، از ديگـران بهره مى

اين هم وضـعيت . واسطه استخدام بر ديگران غلبه كرده و آنها را تصرف كند بجويد و به

طبيعـت آدمــى اســت و هــم موافــق اقتضــائات اوليــه اســت، امــا اســتثمار، زور، ســيطره و 

انجامـد و همـه منـافع او بـه زيـان  ومرج و آشفتگى اجتمـاعى مى كشى منجر به هرج بهره

اضطرار به قانون و مدنيت روی آورد و بـرای دوام  ناچار و به رو، به از اين. شود تبديل مى

  .آن، عدالت اجتماعى را شكل داد

در سطح اعتباريات بعد از اجتماع و اثبات ضرورت عدالت، روابط عادلانه در سـطح 

در اينجا اعتباريات تابع عناصـر . شود نهادهای اجتماعى در قالب انواع اعتباريات خلق مى

های اجتمـاعى، اعتباريـات  معى و اجتماعى خواهد بود و با تغيير اقتضائات و ضـرورتج

به باور علامه، اعتبار اختصاص و شكل ديگر آن يعنى . وابسته به آن نيز تغيير خواهد كرد

ملك، اصل مركزی اعتباريات بعد از اجتماع هستند، زيرا اين ملك و مالكيت است كـه 

ديگر اعتباريـات نيـز در . دهد ض فرد را در اجتماع شكل مىتا حد زيادی اهداف و اغرا

يـا : دارنـد  اعتباريـات بعـد از اجتمـاع، دو سـنخ متفـاوت. يابنـد پرتـو ايـن اصـل معنـا مى

يابند؛ مانند اصل مالكيـت، اصـل  اند و تنها در وجوه و مصاديق تغيير مى هميشگى و ثابت

های آن تغييـر  دارنـد، ولـى شـكلرياست، اصل كلام كه پيوسته در جوامع بشری وجود 

شـوند؛ ماننـد هنجارهـای  يابند و يا اعتبارياتى متغيرند كه حسب شرايط دگرگـون مى مى
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براين، هر جامعه اعتباريـات خـاص  افزون. های جامعه و مناسبات جمعى اجتماعى، سبك

ی جامعـه بنابراين، اعتباريات با توجه به نيازها، اهداف، اقتضائات و باورهـا. خود را دارد

اعتـدال و  سـاز سـطح نيـز منـابع الهـى زمينه ايـندر . )54: 8، ج 1371طباطبـايى، ( يابد تغيير مى

  .خواهد بودها  تناسب بين بخش

های  در انديشه علامه طباطبايى عقل، دين، قـرارداد مشـترك و عـدالت اجتمـاعى پايـه

س از اعتبارورزيـدن ملك يا قدرت سياسى پـ ،به باور وی. اصلى اعتبارات اجتماعى هستند

ديـن آن را تقويـت  و كنـد عقل چنين اعتباری را وضـع مى. گيرد اجتماعى انسان شكل مى

كنـد و  قرارداد مشترك بقای آن را تضـمين مى .كوشد كرده يا در اصلاح و تكامل آن مى

به اعتقـاد علامـه، ملـك و . بخشد عدالت موجب تداوم اجتماع شده و بدان نظام و ثبات مى

ومـرج  ها بـا تحليـل عقـل آن را بـر هرج انسـان. خيزد ها برمى از حيات جمعى انسان اجتماع

در اين حالت، وظيفـه ديـن و پيـامبران هـدايت و اصـلاح اجتمـاع و ملـك . اند ترجيح داده

رو، بايـد ميـان ايـن دو، يعنـى  هاسـت و از ايـن دار تربيـت جوامـع و انسان دين عهـده. است

ها و  سوی مردم و هدايت، اصلاح، تكميل و تربيت انسان تأسيس ملك يا قدرت سياسى از

  .)117: 2همان، ج (اجتماع توسط پيامبران و دين تفكيك قائل شد 

بنـابراين، اعتبـار  .قدرت سياسى ضرورت اصلى زندگى اجتماعى اسـت به حكم عقل،

 قدرت سياسى يا تابع اراده شخصى است كـه بـه ملـك. ملك به اعتبار اجتماع وابسته است

شود و يا تابع رأی و حكم عقلى و اجتماعى است كه بـه ملـك  جائرانه و استبداد مؤدی مى

عقل ملك اجتماعى را برای نفع جمعـى، مصـلحت عمـوم و پيشـرفت . انجامد اجتماعى مى

بنـابراين، ملـك . اعتبار كرده، آن را بـر ديگـر اشـكال قـدرت سياسـى تـرجيح داده اسـت

های اجتمـاعى و جمعـى دارد و  دليـل، پايـه ست و به همـين اجتماعى در وهله اول، انسانى ا

خواهـد  )شـورا(تدبير و نظام آن بر مبنای عقل جمعى و به تعبير علامه، مشـورت اجتمـاعى 

علامه دو مسئله ملك اجتماعى و نسبت آن با شريعت و نيـز جايگـاه عقـل و مشـورت  .بود

علامـه از ملـك اجتمـاعى يـا نخست آنكه : كند ای خاص بررسى مى جمعى را و با دغدغه

حتى علامه از اسلام نيـز بـا . جا ازعبارت ملك دينى تعبيری ندارد انسانى سخن گفته و هيچ

ديگـر اينكـه . كنـد عنوان دين اجتماعى يا دينى كه صـبغه و شـاكله اجتمـاعى دارد يـاد مى
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انـد، د ملك اجتماعى را قابل تغيير بر اساس نيازهای انسـانى و تحـولات حيـات جمعـى مى

مسـئله سـوم ايـن اسـت كـه بنيـاد ملـك . های دينـى ثابـت و غيرمتغيرنـد كه آموزه درحالى

هـای شـريعت، بلكـه بـر اسـتخدام متقابـل و عقـل جمعـى و  اجتماعى، نه بر ديـن يـا آموزه

قدرت سياسى سراسر بشری اسـت و در چـارچوب  ،بنابراين .اعتباريات انسانى استوار است

چهـارم آنكـه ديـن و بعثـت انبيـا نـه بـرای . گيرد شترك شكل مىروابط متقابل و قرارداد م

ديـن . هاست دهى، بلكه برای اصلاح و تكامل ملك اجتماعى و تربيت انسان تقويم و شكل

ها را به نظام عادلانـه، روابـط و مناسـبات اجتمـاعى و زنـدگى جمعـى  انسان به تعبير علامه،

بـه بـاور علامـه، . تماعى و انسانى استكند، اما خود ملك اجتماعى از شئون اج دعوت مى

تحقق عدالت اجتماعى و تداوم آن با پشتوانه ديـن ميسـرتر اسـت و داعيـه اصـلى ديـن نيـز 

  .)همان(مبارزه با استبداد و ستم و دفاع از عدالت و حقوق انسانى است 

  گيری نتيجه

لـف هـای مخت فرض ، بـه طـور پيشـينى واجـد پيشيك محصول پـارادايمى عنوان علم به

يعنى  ،آنبسا نتيجۀ  ها، چه فرض پيش اينكه با تغيير  استشناسى  شناختى و معرفت هستى

 نيـزآنهـا  های ميـان نسبتمفاهيم بنيادين و  ،حالت ايندر . يابد مىتغيير  نيز معرفت علمى

هـای  فرض در علوم انسانى بـا توجـه بـه محوريـت موضـوع انسـان، پيش. يابند مى تحول

كـه  ای گونه به ؛تاسـهای فلسـفى  فرض شناختى عنصری اساسى در كنار ديگر پيش انسان

شناسى به چيستى  در انسان. داردساحت بر ابعاد ديگر سيطره  اينها  در بسياری از پارادايم

 ّ او و روابط وی با ديگر عناصر عـالم هسـتى پرداختـه  رفتارت وی و همچنين انسان، ماهي

. يابنـد مى ابعاد پارادايمى معنای خود را اينهيم بنيادين نيز با مفا ،شرايط ايندر . شود مى

ــان،  ــن مي ــهدر اي ــز ب ــدالت ني ــوع  ع ــىعنوان موض ــامل  اساس ــانى ش ــنانس ــه  اي مواجه

ـــد مىپاراداي ـــود خواه ـــط  ؛ب ـــب رواب ـــى برحس ـــای فرض پيشيعن ـــناختى،  هستى ه ش

و روابـط در  ها ضـرورتمـا شـاهد انـواع معناهـا، اجـزا، شناختى  شناختى و انسان معرفت

علـوم هـای  عدالت امری گفتمانى در ميان گفتمانبنابراين، . بودنسبت با عدالت خواهيم 

  . انسانى است
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های فرهنگى در مواجهه با طبيعـت انسـانى  خر علوم انسانى و تقدم حوزهدر روند متأ

 ايـندر . های معرفتـى هسـتيم شناسانه در برساخت ما شاهد تقدم انواع رويكردهای انسان

شناسى از قالب يك مجموعه مفروضات پارادايمى به يك بعد خودآگاهانه  انسان ،حالت

های مختلف خلـق علـم انسـانى  تواند سيطره خود را بر لايه كه مى شود مىمعرفتى تبديل 

 شـود مىها و انـواع مختلفـى  شناسى فلسفى شامل لايه انسان ،مواجهه ايندر . كندتحميل 

 سـازد و درنهايـت برمى انسـاندربـاره معرفتى  ای مجموعهها  لايهترين  از سادهبا گذر كه 

پس با تغيير ابعاد مختلـف . كند مىخلق  اوشناسى اخلاقى و تجويزی را برای  نوعى انسان

عـدالت . شناسى، شاهد تغيير در مفاهيم ديگری از جمله عدالت خواهيم بود انسان درباره

چيسـتى  ، زيـراشناسى فلسفى خواهد داشـت ساندر سطح فلسفى اساساً رابطه بنيادين با ان

مواجهـه بـا عـدالت خـود  ايـن. انسان و نيازهای او ملاك تعيين رفتار عادلانه خواهد بود

برساخت انواع علوم انسانى بومى از جمله علـوم انسـانى اسـلامى و خلـق انـواع  ساز زمينه

توان شرط شـناخت  ى مىاسلام شناسى فلسفىِ  جا نوع انسانايندر . شود مىمفاهيم معرفتى 

نظريـه بـا تمركـز بـر  ،راسـتا ايـندر . ويژه عـدالت باشـد مفاهيم مختلف علوم انسـانى بـه

شناسى فلسـفى را  نشان داديم كه علامه نوعى انسان علامه طباطبايى،اعتباريات اجتماعى 

عنوان هسـته  كه خود زمينه ضـرورت عـدالت را بـه است های مختلف ارائه كرده در لايه

ضرورتى  فراهم ساخته است؛  مىی فلسفه اجتماعى و در نتيجه فلسفه اجتماعى اسلامركز

  . هرگونه شناخت قرار گيرد مبدأست يبا مى نظری در علوم اجتماعىهای  كه در برساخته

بـه شناسـى بخشـى،  عنوان انسان جا شناخت ماهيـت انسـان در وضـع طبيعـى بـهايندر 

بودن و  ســـان، تصـــرف و اســـتخدام طلـــببـــودن ان گرای فطری ابعـــادی ماننـــد كمـــال

اعتباريـاتى برحسـب نيـاز خـود و همچنـين  داشتن انسان توجه دارد كه در نتيجـه آگاهى

بعـد ديگـری از  جـاايندر . نـدك مى وضعيت عينى در جهـت كنتـرل تصـرف خـود خلـق

تصـرف و  مياننسبت  كند كه اين نمايى مىشناسى بنيادين خود يعنى انسان ،شناسى انسان

يكـى در قالـب  نخسـت در سـطح: يابـد مى استخدام در قالب دو دسته اعتباريـات تنظـيم

هـدف از رسـالت  باشـد و مىانواع قـوانين عادلانـه  كه به شكلاعتباريات قبل از اجتماع 

 ايـندر . اسـت انسانى بـودههای  روابط عادلانه در ميان تمدن گونه اينپيامبران هم ايجاد 
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. شناسى اخلاقى خواهنـد بـود نوعى انسان ،عادلانه بر مبنای منابع دينى روابط اين ،حالت

در عدالت متكى بر عناصر دينى محوريت اساسـى  نيزدر سطح اعتباريات پس از اجتماع 

حقـوق،  ،حالـت ايـندر . دارددر اختصاص منابع مختلـف اجتمـاعى  ها انسانرفتار  مهار

عنوان عناصـر ثبـات، تنظـيم  ت اسـلامى بـهمناسبات عادلانه، انواع اخلاق دينـى و شـريع

. كلان اجتماعى خواهد بـودهای  هرج و مرج مهارو  ها انسانگرانه و ظالمانه  روابط سلطه

عـدالت بـه موضـوع مركـزی علـم اجتمـاعى اسـلامى بـا اتكـا بـر نـوع  صـورت، ايندر 

  .شناسى فلسفى اسلامى تبديل خواهد شد انسان
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  تبیین مفهومی نظریه عدالت اجتماعی
  صدردر اندیشه شهید 

  *حسين سرآبادانى تفرشى
 **عادل پيغامى

  چكيده

بـديل در  به باور شهيد صدر عدالت اجتماعى ارزشى اصيل، مبنـايى اساسـى و ركنـى بى

هـا و  پژوهـى، دلالت بـا روش دلالـت ویبررسى كامل آثـار  با مقالهدر اين . اسلام است

ه مـتن صـورت پذيرفتـاستنباط گرديده و نوعى تفسـير مـتن بـه ايشان از متن آثار  ىنكات

بـه بـاور صـدر، . دوشفهميده  عدالت اجتماعى دربارهصدر  جوهره انديشه شهيد است تا

در . يابـد مختلـف، معنـای خـود را مى های موضـوع درعنوان ارزشى توحيدی  عدالت به

 و ساحت فردی، عـدالت بـه معنـای رعايـت حـد اعتـدال و اسـتقامت در شـريعت اسـت

با اسـتخلاف عامـه انسـان، عـدالت اجتمـاعى متضـمن دو ساحت حيات جمعى در پيوند 

ركن تعادل اجتماعى و تأمين اجتماعى است كه ركن دوم بر دو طريق مردمـى و دولتـى 

، عدالت اجتماعى متقـارن بـا نـوعى تـوازن اجتمـاعى اسـت و بنابراين. پذيرد صورت مى

در رو،  ايـن از. اسـت كاركرد ركن تأمين اجتماعى برگشت جامعه به توازن مورد هـدف

مكتـب  درعنوان اصل حاكم بـر حـوزه تـأمين اجتمـاعى  كنار معيار كار، معيار نياز نيز به

تفاوت سويه مردمى و دولتـى در مسـئله  ،از ديگر سو. است پذيرفته شده اجتماعى اسلام

در نگـاه صـدر، . تأمين اجتماعى به باور شهيد صـدر در گسـتردگى ايـن دوسـويه اسـت

تفصـيلى  ای نظريه عدالت اسلامى، عنصر اصلى مكتـب اجتمـاعى اسـلام و دارای برنامـه

                                                            
  87sarabadani@gmail.com   7دانشجوی دكتری دانشگاه امام صادق *

  paighami@yahoo.com   7استاديار دانشگاه امام صادق **
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تقيم اقامه عدالت اجتماعى نيازمند مداخله مس. دهد است كه شريعت در اختيار ما قرار مى

تـرين مـانع اقامـه  اسـت و بزرگ» الفـراغة منطقـ«و حداكثری دولت اسـلامى خاصـه در 

  . عدالت در ديدگاه او وابستگى به دنياست

  ها كليدواژه

عدالت اجتماعى، نظريه استخلاف، تأمين اجتمـاعى، تعـادل اجتمـاعى، تكافـل عمـومى، 

  .شهيد صدر

 مقدمه

بـه نظريـه نـاب اسـلامى عـدالت، بـازخوانى دسـتيابى  منظور بههای كارامد  يكى از روش

رغم اهميـت، كمتـر از  بهدر اين ميان، آرای شهيد صدر . آرای انديشمندان اسلامى است

تلاش شد با تحليل و خوانش جامع آثار  ،در اين پژوهش. توجه بوده است ديگران مورد

وی آثـار مجموعـه  نخسـتبر اين اساس، . ايشان، نظريه عدالت آن متفكر استنباط گردد

در هشت كتاب خـود  كم دستاجمال بررسى و درنهايت مشخص شد كه شهيد صدر  به

های اصـلى  بخشكه تلاش گرديد  تفصيل به مسئله عدالت اجتماعى توجه داشته است به

سـاز در  شـهيد صـدر، متفكـری نظـام .شـوداستخراج  هااز آننظريه عدالت اجتماعى وی 

اسـلامى در قامـت يـك مصـلح اجتمـاعى، در اين متفكر . ساحت حيات اجتماعى است

انديشـه سياسـى و . عمل نيز به برپايى پـرچم توحيـد و اقامـه عـدالت اقـدام كـرده اسـت

 مبتنـى اسـت و اقتصادی شهيد صدر در سـاحت اجتمـاعى بـر مبـانى نظـری و فلسـفى او

  . حاوی طرحى برای مسئله عدالت اجتماعى در ابعاد گوناگون آن است

ه عملى جهت بسـط عـدالت و برچيـدن ظلـم و اسـتثمار در سـيره تلاش نظری و اقام

نظری و عملى آن مجاهد، شاهدی بر فوايد پرداخت به نظريه عدالت از نگاه شهيد صدر 

همـواره اسـت در متن آثـار شـهيد صـدر، موجـب شـده عربى پيچيده  های عبارت. است

  . های او در مسئله عدالت كمتر موردتوجه و تأمل قرار گيرد انديشه

، پژوهش حاضر تلاش دارد به تبيين جوهره ديدگاه شهيد صدر در ساحت اجتمـاعى

های نظريـه  معنا و تعريف عـدالت اجتمـاعى، مؤلفـه .موضوع عدالت متمركز گردد يعنى
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عدالت اسلامى، ابعاد و اركان نظريـه عـدالت اسـلامى و چگـونگى اقامـه آن از ديـدگاه 

  . ستهای محوری اين تحقيق ا شهيد صدر پرسش

 پيشينه پژوهش

های شهيد صدر، پرداخت به نظريه عدالت اين  گرايش به نظريه سبب بههای اخير  سال در

در ادامـه در . متفكر نيز در دستور كـار محققـان و نويسـندگان معاصـر قرارگرفتـه اسـت

نظريـه عـدالت  دربـاره كليـه آثـار ايم كوشيدهممكن،  یترين احصا جدول ذيل در جامع

هـايى كـه در حاشـيه و ذيـل بحثـى  آن دسته از پژوهشالبته . را بررسى كنيمشهيد صدر 

  1.توجه نبوده است اند، مورد ديگر در نظام فكری ايشان به موضوع عدالت پرداخته
  

  قالب  )سال( محقق  عنوان پژوهش  رديف

ای بــر نظریــه عــدالتمدینــه عادلــه؛ مقدمــه  1
  كتاب  )1390( خاندوزی   اقتصادی در قرآن

خمینی،  نظریه عدالت از دیدگاه فارابی، امام  2
  كتاب  )1380( جمشيدی  صدر شهید

3  
االلهّٰ  عــدالت اجتمــاعى در انديشــه آيــت«

  »سيدمحمدباقر صدر

 ها وكلوری جمشيدی

)1389(  
  مقاله

4  
آزادی و عدالت از منظر فقهـى و فلسـفى «

  »شهيد صدر
  مقاله  )1386( پورفرد

5  

 كنكاشـى توازن و رويكردهای عـدالت؛«
 مطهـری شهيد و صدر شهيد رويكرد در
  »توازن به

  مقاله  )1391( نمازی و لشگری

6  

معيارهـــای عـــدالت اقتصـــادی از منظـــر «

ــــلامى ــــه ( اس ــــادی نظري ــــى انتق بررس

  »)شهيدصدر

  مقاله  )1387( حسينى

                                                            
نقد و بررسـى ديـدگاه شـهيد صـدر دربـاره هويـت اقتصـاد «در پژوهشى با عنوان ) 1385(برای نمونه، ميرمعزی  .1

عنوان شاخصه تمايز علم از مكتب از ديدگاه شـهيد  ذيل بحث تمايز علم و مكتب به موضوع عدالت به» اسلامى

اند، در اين  چنين آثاری كه به شكل تبعى به موضوع عدالت در انديشه شهيد صدر پرداخته. است صدر پرداخته

  . پژوهش موردتوجه نبوده است
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عـدالت اجتمــاعی در اندیشـه سیاســی شــهید   7
  نامه پايان  )1388( غفوری  صدر

8  
صـدر دربـاره عـدالت تطبيق نظريه شهيد «

  »توزيعى در ايران
  مقاله  )1385( آبادی حكيم

9  
بررسى تطبيقى مفهـوم عـدالت در فلسـفه «

  »سياسى فارابى و شهيد صدر

 قاسمى، بهزادی وكاوه

)1391(  
  مقاله

10  
ــهيد « ــى و ش ــام خمين ــر ام ــدالت از منظ ع

  »صدر
  مقاله  )1385( خواه حق

11  
انديشـه سياسـت در  تبيين رابطه عدالت با«

  »علامه شهيد سيد محمدباقر صدر
  مقاله  )1393( جمشيدی

12  

بازخوانى نظريـه شـهيد صـدر در الگـوی «

فقهى توزيع درآمد ميان عوامـل توليـد بـر 

  »اساس نظريه عامليت

 پيغامى و سرآبادانى

)1394(  
  مقاله

13  
پرورش از ديـدگاه  و  عدالت در آموزش«

  »سازی مدارس اسلام با تأكيد بر خصوصى
  مقاله  )1387( باقری و نجفى

بررسی تطبیقی نظریه عـدالت شـهید صـدر و   14
  نامه پايان  )1393( تقوی  جان رالز

  های پيشين در نظريه عدالت شهيد صدر پژوهش: 1جدول شماره 

  

در انديشـه انديشه عدالت اجتماعى شهيد صـدر، عـدالت  رهدربا ها پژوهش در بيشتر

به مواردی محدودشده كه ايشـان بـه شـكل مسـتقيم بـه موضـوع عـدالت  تنهاآن متفكر 

كرده  كـه خـود آن متفكـر اشـاره اجتماعى پرداخته است؛ اين در حالى است كه همچنان

گر آن است، محور  است، هر جا سخن از نظام اجتماعى اسلام و مكتب اجتماعى اصلاح

آرای شهيد صـدر در خوانشـى  بازخوانىرو،  اين از. اصلى انديشه عدالت اجتماعى است

، بـرای جامع از نظام يا مكتب جامع اجتماعى از ديدگاه آن متفكـر بايـد صـورت پـذيرد

. طرح آن متفكر در طراحى نظام عادلانه اقتصادی است دربردارندۀ اقتصادناكتاب مثال، 

سـاز همچـون شـهيد صـدر، در  بر اين اساس، نبايد انديشه عـدالت را در متفكرانـى نظـام

ايجـاد  بـهچنين تحليلى از معنای عدالت در انديشه ايشان . يدواژه عدالت منحصر كردكل
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. انجامـد مىدهى يك نظام معنايى واحد و معنادار با ارتباطات مشخص و هماهنگ  شكل

شـود تـا معنـای عـدالت اجتمـاعى در  اين تحليل از متـون آثـار شـهيد صـدر موجـب مى

نگريسته شـود و معنـای عـدالت فراتـر از كليـات تر با بازيگران مشخص  ای وسيع گستره

  .انتزاعى متعارف به شكل انضمامى در مباحث اجتماعى و اقتصادی ديده شود

ای است، ولى به شكل گذرا بايد بيان  تحليل و بررسى آثار فوق نيز پژوهش جداگانه

) 1393 و 1389 ،1380( و جمشيدی) 1390( ها همچون خاندوزی كرد برخى از پژوهش

و از  انـد پرداختهتحليل و بررسى ماهيت و جوهره عدالت از نگاه شهيد صدر  بهاجمال  به

برخـى ديگـر . انـد ايشـان اسـتناد كرده های انديشـهمنظری خاص و محدود به بخشـى از 

 ، پيغــامى و ســرآبادانى)1387( ، حســينى)1391( ، نمــازی)1391( همچــون نوراحمــدی

اند و برخـى  كرده عدالت شهيد صدر است اشـاره نظريه دربارهآنچه  به بخشى از) 1394(

اند تا كاربست نظريه شهيد صدر را در  تلاش كرده) 1387( ديگر همچون باقری و نجفى

  . ای خاص واكاوی كنند حوزه

 ،تـرين شـكل آن در اين پژوهش بر آنيم تا با تمركز بر متن آثار شهيد صدر در جامع

 ؛از منظر انديشه شهيد صدر حاصل گرددفهم جامع و صحيحى از ماهيت عدالت  نخست

ثانيـاً، ابعـاد و اركـان عـدالت  ؛های ماهوی نظريه كشف گردد كه اولاً، ويژگى ای گونه به

به شكل انضمامى ارتباط آن با نظـام معنـايى فقـه و  ،اجتماعى مشخص گردد و درنهايت

 . اخلاق اسلامى جهت اقامه عدالت اجتماعى مشخص گردد

 هشگزارش فرايند پژو

های مرتبط با نظريه عدالت شهيد صدر شناسـايى  پژوهشپيشينه  نخستدر اين پژوهش، 

در ايـن موضـوع صـورت  انـدكى كـهكه اشاره شد، گذشته از آثـار  چنان .شدو بررسى 

لحاظ كيفى نيز به بعُد خاصى از نظريه عـدالت شـهيد صـدر  بهنوع اين آثار پذيرفته بود، 

كـه امكـان  ای گونه به ؛دكـرده بودنـشـهيد صـدر توجـه آثـار از  به برخىمتمركزشده يا 

. نمـود مى دشوارعدالت در نظام فكری شهيد صدر را  دربارهرسيدن به يك نظريه جامع 

های پيشين، به تفسير آرای شهيد صدر از منظر خود و نه بر  از سوی ديگر، اغلب پژوهش

  . مبنای ديگر آثار ايشان پرداخته بودند
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نتـايج بررسـى . بررسى شـدمرحله بعد، فهرست كامل آثار شهيد صدر  ، دررو اين از

، مکتبنـا، الحیـاه یقـود الاسلام، اقتصادناهای  در كتاب طور عمده بهنشان داد شهيد صدر 

های  به طرح آرا و انديشه ومضاتو  فلسفتنا، القرآنیه المدرسه، لاسلامیهة االمدرس، رسالتنا

ــه ــود و ب ــاعى خ ــدالت اجت اجتم ــتتبع ع ــان داده اس ــه نش ــاعى توج ــن . م ــاس اي ــر اس ب

ترجمه آثـار نوع هايى كه در  به دليل ضعف ها باجوی اوليه، متون اصلى اين كت و جست

بـا  تـازگى بـهكـه  ها ترجمـهبرخـى هرچند از  ؛شود، مبنا قرار گرفت شهيد صدر ديده مى

   1.شده نيز بهره برده شد ويرايش مناسب چاپ

هـای شـهيد صـدر حـول نظريـه عـدالت،  متون و نوشتهآوری حداكثری  از جمع پس

بـه تحليـل و  )1395فـرد،  دانـايى: نـك(» پژوهـى دلالت«تلاش شد با استفاده از روش پژوهش 

نظريـه عـدالت بيـان  دربارهمستخرج از متن  های هها و نكت بررسى متون پرداخته و دلالت

   :بر اين اساس، خلاصه فرايند تحقيق به شكل زير بود 2.گردد

 ؛پژوهى از مجموعه آثار شهيد صدر شناسايى تمامى منابع مرتبط در عرصه عدالتـ 
 ؛مطالعه و خوانش چندباره و اصطياد مفاهيم و مضامين از مطالب موجودـ 
 ؛های آن در عرصه نظريه عدالت تحليل و بررسى مضامين و دلالتـ 
واحـد از نظريـه  ای يكپارچـه و ها جهـت رسـيدن بـه نظريـه تحليل و بررسى دلالتـ 

 .عدالت در انديشه شهيد صدر
محدوديت در حجم مقاله، تنها بخـش جـوهره ديـدگاه شـهيد صـدر كـه بـه سبب  به

ذيـل  های هها و نكت و بخش دلالت آيد مىايشان مستند است، در ادامه های  برخى عبارت

 .گردد به نوشتارهايى ديگر حواله مىشهيد صدر  های عبارتمتن اصلى 
                                                            

ای  وجوی واژه های پيشـين بـود، تنهـا بـه جسـت گفتنى است در اين پژوهش به دليل آسيبى كه در باره پژوهش. 1

كـرد موضـوعى مـرتبط بـا نظريـه  كه نگارنـده تصـور مى عدالت و عدل در آثار شهيد صدر بسنده نشد و هر جا

  .گردد، به طرح آن مبادرت ورزيد عدالت شهيد صدر تلقى مى

هـا  ايـن دلالت. های مستفاد از متن مشـخص شـد های جداگانه استخراج و در ذيل آن دلالت متن آثار در جدول. 2

گاه تفسير . ترجمه از متن آثار شهيد صدر استاولين آن بيانى ساده و گاه در حد . مشتمل بر موارد متعددی بود

به بيان ديگر، تلاش شـده اسـت . های خود شهيد صدر است و بيان ارتباطات مفهومى متن بر اساس آرا و انديشه

های ذيل يك  جهت، گاه دلالت ها لحاظ گردد و ازاين نوعى تفسير شهيد صدر به شهيد صدر در بيان اين دلالت

  . اساس ديگر آرای ايشان تلقى شد متن، تفسير آن متن بر
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 مبادی موضوعى نظريه عدالت اجتماعى شهيد صدر . 1

 مبنای ورود به مسئله عدالت) الف

و آن را از موضـوع  ردتـرين شـكل آن توجـه دا شهيد صدر به موضوع عدالت در جـامع

شـايد منظـر متكثـر صـدر بـه جايگـاه . كنـد انسان تا جامعه پيگيری مى و هستى ،خداوند

 عدل الهـیموضوع عدالت در اسلام را بتوان با جملات معروف مطهری در ابتدای كتاب 

دارد كه در لسان قرآن اصـول ديـن  مطهری در توصيفى جامع بيان مى استاد. مقايسه كرد

ايـن عـدل همـدوش . شـده اسـت ارهای فردی و اجتماعى بر محور عـدل اسـتو و آرمان

توحيد، ركن معاد، فلسفه تشريع و امامت و معيـار كمـال و سـلامت جامعـه تلقـى گشـته 

در نگاه شهيد صدر، نقطـه آغـاز تحليـل حيـات جمعـى انسـان، . )37: 1387مطهـری، ( 1است

پرسـش . )19: د1393صـدر، (هـای پيرامـون آن اسـت  حـل تحليل مشكل اجتماعى بشر و راه

آن است كه نظام اصلح اجتماعى كـه بتوانـد  آغازمتفكر و مصلح اجتماعى در  هر اصلى

را در  فـردو  )34: 1 ج ،1439صـدر، ( ميان منافع فردی و مصالح جمعى سازگاری ايجاد كنـد

  .)66: 5 ، ج1429، همو(زندگى اجتماعى به سعادت برساند، كدام است؟ 

های  داری و سوسياليسم مسئله انسان در ساحت اقتصاد را بـه شـكل دو مكتب سرمايه

اولى مشكل را در طبيعت و محـدوديت منـابع طبيعـى دانسـته و . كنند گوناگون تلقى مى

كه  كند؛ درحالى های توليد و روابط توزيع تلقى مى دومى مشكل را در تناقض ميان شيوه

بنا به آيات متعـدد قـرآن  .)380: 3، ج همـان(جويد  نسان مىمكتب اسلام مسئله را در درون ا

كريم كه مبنای مستند شهيد صدر است، خداوند همه منافع و مصـالح انسـان را در عـالم 

هستى در اختيار او قرار داده است، اما اين انسان است كه با سـتمگری و ناسپاسـى خـود، 

ظلـم و سـتم انسـان، در . دهد ست مىفرصتى را كه خداوند در اختيار او نهاده است، از د

                                                            
و آفـرينش،  ىشود، به نگرش انسان بـه هسـت ىعدل قرآن، آنجا كه به توحيد يا معاد مربوط م«: آورد در ادامه مى. 1

شـود،  ىآنجا كه به نبوت، تشريع و قانون مربوط م. است» بينى جهان« ىدهد و به بيان ديگر، نوع ىشكل خاص م

عقل كه در رديف كتاب و سنت  یاست برا ىپاي یبه بيان ديگر، جا. شناسى است نونقا» معيار«و » مقياس«يك 

" ىشايسـتگ"يك : شود ىمربوط م یآنجا كه به امامت و رهبر. شمار آيد قرار گيرد و جزء منابع فقه و استنباط به

شـود، يـك  ىمـ است و آنجـا كـه بـه اجتمـاع كشـيده ىانسان ىآيد، آرمان ىاخلاق به ميان م یآنجا كه پا. است

  ).37: 1387مطهری، (» است» مسئوليت«
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هــا در  كنــد و ناسپاســى او نســبت بــه نعمت توزيــع نامناســب و نادرســت جلــوه مى

  . )749: همان(شود  نكردن از طبيعت متبلور مى برداری بهره

رفـتن  ميـانرفتن ظلـم در جامعـه، بـا از  ميانبر اساس اين تحليل، برقراری عدالت و از 

تبع مسـئله اصـلى در سـاحت  گـردد و بـه مر توزيـع حاصـل مىستم از روابط اجتماعى در ا

 يابـد و از ظلم و ستم انسان در حوزه اقتصاد، در توزيع بد تجسـم مى. شود اقتصادی حل مى

هرگاه ظلم از روابط اجتماعى در امر توزيـع از ميـان بـرود، مشـكل اساسـى حيـات  رو، اين

شـود و  مـىجامعه قربانى يكـديگر ن كه حقوق فرد و یا گونه به ؛گردد مىاجتماعى برطرف 

 .)399: ب1393صدر، (گردد  مىجمعى حاصل  و منافع سازگاری منافع فردی نوعى

 معنای عدالت) ب

بـه  ، ولىمفهوم عدالت، حسب آنكه به چه موضوعى متصف گردد، دارای معنايى متعدد

 .اسـت پرداختـه ها بـدان در موارد گونـاگون در آثـارششهيد صدر هم مرتبط است كه 

عـدالت عبـارت . نفسه حق، خير و نيك اسـت الامری و حقيقتى فى عدالت واقعيتى نفس

، 1429، همو( كه همان صراط مستقيم است است از استقامت بر شريعت اسلام و طريقت آن

غـايى،  1، ارزشى توحيدی، فطری، خيرمحور، ذاتـى، ذومراتـب،رو اين از. )131و  64: 16 ج

هاسـت كـه در مقـام تحقـق  ديگـر ارزش گرعام و چـارچوب هـدايت 2ناپذير، پايان ،مطلق

دارای مراتب است و حسب آنكه موضوع آن خداونـد، انسـان، هسـتى يـا جامعـه باشـد، 

                                                            
منظور  های عمليه آغاز و تا احكام نـاظر بـر جامعـه بـه به باور صدر، تحقق عدالت از سطح فردی و در حد رساله. 1

نوعى بيـانگر سـطوح اقامـه عـدالت  كـه بـه )62: 5، ج 1429صدر، (گردد  تحقق توازن و تعادل اجتماعى دنبال مى

  . اجتماعى است

. ها را محقق كند، دستاوردی در معيار خلافت ربانى خواهد بود سوی خدا، اين ارزش هرچه انسان در حركت به. 2

عنوان اصل دوم دين، در مسير تكامل انسان و قيام اين مسير بر اساس قسط، شرط اساسـى رشـد  از سويى عدل به

هـا و بـروز  ری بـرای تحـرك آن ارزشهر ارزش والای ديگری است و جامعه بدون عدل و قسط، فضای ضرو

هـای والا و عـدل و  سـوی ارزش بنابراين، خلافـت، حركتـى مسـتمر به. استعدادهای والا را از دست خواهد داد

سوی مطلق اسـت و  گونه توقفى در آن نيست، زيرا جهت اين حركت به نيرومندی است و جنبشى است كه هيچ

انجامد و فرايند تكامل در خلافـت انسـان  ايستايى حركت مىهر هدفى جز خداوند هدف محدودی است كه به 

  . )134: همان(از حركت بازخواهد ايستاد 
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عدالت در سـطح فـردی و جمعـى، بـه . ای واحد دارد ريشه يابد، ولى مى معنايى متفاوت

و بسـتر لازم تحقـق ديگـر  )181 و 139: 5 ج ،همـان(معنای رعايت حد وسط و اعتدال اسـت 

از سـوی . های الهى و عامل تحرك دائمى در بروز استعدادهای برتر انسانى اسـت ارزش

وجود عدل در نظام هستى است كـه در عـدل  های ز جنبهعدالت اجتماعى، يكى ا ،ديگر

 . الهى ريشه دارد

 جايگاه عدالت اجتماعى) ج

 عدالت؛ عنصر اصلى مكتب ـ يك

هـای اقتصـادی از يكـديگر و از  ترين عامـل تمـايزبخش مكتب ىعدالت اجتمـاعى اصـل

شـهيد صـدر، . اهداف عالى حكومت اسلامى در جهت برقراری جامعـه توحيـدی اسـت

های مكتب نسبت به عدالت اجتمـاعى  عصر اصلى متمايزكننده مكتب از علم را، ديدگاه

 رهشـهيد صـدر دربـادر تعريفـى مختصـر و جـامع ازآنچـه . )422: 3 ، ج1429صدر، ( داند مى

مكتب اصول روش تنظيم حيات اقتصادی «: توان گفت مىاست، آورده ) مكتب( مذهب

اين اصول بايـد دربـاره مفهـوم عـدالت اجتمـاعى از . برای حل مشكلات اقتصادی است

شوند و دارای دو بخـش ثابـت  اين اصول از منابع اسلامى كشف مى. ديدگاه اسلام باشد

   .)19: ج1393 ،همان؛ همو(» و متغيرند

اسـت، ) مكتـب(انديشه عدالت در نگاه شهيد صدر، حدّ فاصل ميـان علـم و مـذهب 

نيسـت و چـون از مقولـه ) معنای عينـى و تجربـى به(خود علمى  خودی زيرا اين انديشه به

. گيری يا آزمون با ابزارهـای علمـى متـداول نيسـت اندازه نيست، قابل ) objective(عينى 

سـنجش بـا معيارهـای تجربـى نيسـت  يده غيرفيزيكى و غيرطبيعى قابلعنوان پد عدالت به

پـذير  های خـارجى نيسـت كـه تجربه عدالت مانند حق در شمار عينيت. )20: ج1393صـدر، (

های غيرتجربى بـه سـنجش و تحليـل  رو، نيازمند مكتب هستيم كه با شاخص از اين. باشد

  .)422: 3، ج 1429، همو(اين مفهوم بپردازد 

. دهى اخلاقـى مكتبـى ماسـت از سوی ديگر، انديشه عدالت مبنای ارزشيابى و ارزش

هايى غيـر از  تحليل مالكيت خصوصى يا نظام بهره بانكى از منظر عـدالت نيازمنـد سـنجه
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بنابراين، انديشه عدالت، انديشـه علمـى و حسـى . ابزارهای ملموس و مرسوم مادی است

گيرد، آن را رنگ مكتبـى  باط با انديشه ديگر قرار مىكه در ارت رو، هنگامى از اين. نيست

كند و اين معنای حدفاصل بودن عدالت ميان علـم و  زند و از انديشه علمى متمايز مى مى

انـد، چـون بـا  بنـابراين، مسـئله مالكيـت و آزادی اقتصـادی مسـائلى مكتبى. مذهب است

ؤيد ديگر بـر ايـن معناسـت كـه اين بيان م. )19: ج1393، همو(انديشه عدالت سروكار دارند 

ترين ركن و محتوا در مكتب اجتماعى اسلام اسـت و همچـون روحـى بـر  عدالت اصلى

كه قواعـد مكتبـى همـواره  ای گونه ها ساری و جاری است؛ به همه عناصر و قواعد مكتب

  . سازند ای معين از عدالت را نمايان مى انديشه

در نظام فكری شهيد صدر، يك تمايز ) مكتب(گفتنى است تمايز ميان علم و مذهب 

عكس در منظر ايشان، نـوعى تـرابط و تعامـل ميـان ايـن دو  قطعى و عينى نيست، بلكه به

قـوانين «: كنـد بحثى را با اين عنـوان طـرح مى اقتصادناوجود دارد؛ برای نمونه ايشان در 

؛ يعنـى )308-301: ب1393صدر، : نك(» داری چارچوبى مكتبى دارند علمى در اقتصاد سرمايه

عنوان چارچوب بحث علمى در نظر گرفته  اين مرزبندی مانع آن نيست كه گاه مكتب به

حسب ذات در قلمرو دانش عينى مدرن نيست، اما در پيوند  انديشه عدالت گرچه به. شود

معنا تعبير شهيد صدر بر اينكـه انديشـه عـدالت  با دانش ابزاری مدرن نيز قرار دارد؛ بدين

به معنای عدم كاربرد و استفاده مطالعـات تجربـى در حـوزه عـدالت نيسـت،  عينى نيست

  . زيرا به باور ايشان نوعى ترابط ميان علم و مكتب وجود دارد

 عدالت؛ ركن اقتصاد اسلامى ـ دو

ــاور صــدر، اصــل عــدالت اجتمــاعى يكــى از اركــان ســه ــه ب ــه چــارچوب كــلان ب   گان

  اســت) چندگانــه و آزادی اقتصــادی محــدوددر كنــار اصــل مالكيــت ( اقتصــاد اســلامى

برخى اين تلقـى را نـوعى تقليـل اصـل عـدالت . )172: 17 ج ،1429؛ همو، 321: 3، ج1429صدر، (

  اجتماعى دانسته و بـر ايـن باورنـد كـه اصـل عـدالت اجتمـاعى تنهـا يكـى از سـه ركـن

، ولـى بـه نظـر )57: 1390، خانـدوزی( بلكه حاكم بر همه اصول اسـت ،اقتصاد اسلامى نيست

در نظام فكری شهيد صدر، نوعى ارتباط منطقى و منسجم . رسد اين انتقاد وارد نباشد مى
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ديگر، اين سه ركن در ساختار كلى اقتصاد اسـلامى  بيان به ؛ميان اين سه ركن وجود دارد

بلكـه  ،ناقد محترم، در نظام فكری شهيد صدر در عرض يكديگر نيسـتند برخلاف تصور

مشابه ايـن . تحقق غرض واحد است در راستایط با يكديگر و در تعامل باهم كاملاً مرتب

بيـان » اقتصـاد الاسـلامى، جـزء مـن الكـل«اين مطلب ذيل عنـوان  زپس اسخن را ايشان 

: توان به دو صـورت مطالعـه كـرد بر اساس اين دريافت، اقتصاد اسلامى را نمى. اند دهكر

هـای  صـورت بخـش دوم خود آن را به ؛سلاماول جدا از ديگر معارف مكتب اجتماعى ا

بـرای نمونـه، مـا نبايـد حكـم اسـلام دربـاره حرمـت ربـا يـا اجـازه مالكيـت  ؛جدا از هم

كه نبايـد مجمـوع اقتصـاد اسـلامى را  همچنان ؛خصوصى را جدا از يكديگر مطالعه كنيم

نـيم عنوان يك موضوع جداگانه از ديگر نهادهای اجتماعى و سياسى ديـن ارزيـابى ك به

  . )322: 3 ، ج1429صدر، (

از سوی ديگر، مالكيت با دستگاه توزيـع ثـروت در جامعـه مـرتبط اسـت و ازآنجاكـه 

محور حاكم بر اين دستگاه طبق نگرش شهيد صدر عدالت اجتماعى اسـت، پـس مالكيـت 

همين تحليل . منظور تحقق آن معنای معقول و محصل دارد ذيل عدالت اجتماعى است و به

هـای  آزادی. طرح اسـت های محدود اقتصادی بـرای افـراد نيـز قابـل سئله آزادیدر مورد م

داری نامشـروع اســت، چــون بــا عــدالت اجتمــاعى  نامحـدود فــرد در نظــام اقتصــاد ســرمايه

به نظر نگارنده، فلسـفه بيـان . كند ناسازگار است و الغای آن نيز به اين اصل آسيب وارد مى

لكيت چندگانه در كنار عدالت اجتمـاعى، بـه جهـت دو ركن آزادی اقتصادی محدود و ما

داری و سوسياليسـم بـوده  اهميت اين ابعاد در تمايز مكتب اقتصاد اسلامى از مكتب سرمايه

 . است

  عدالت و خلافت عامه انسان در هستى ـ سه

. دو اصل عدالت اجتماعى و خلافت عامه الهـى انسـان، اصـول مناسـبات تـوزيعى اسـت

قرآن وصف جانشـينى عـام . )37: 5 ج ،همان( است» اللهىة خليف«ان، ترين وصف انس بزرگ

انسان از جانب خداوند در عالم هستى را، اسـتخلاف او در سـاحت اجتمـاعى بـه معنـای 

شمرد كـه در آن بـا دو انحـراف ظلـم و كفـران  های الهى برمى جانشينى بر تمامى نعمت
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اين استخلاف در دو . شود مىاللهى  ة رو است كه موجب خروج از مقام خليف هنعمت روب

تـك افـراد انسـانى تحقـق  مثابه كل و بعـد جانشـينى تك جماعت صالح انسانى به ۀمرحل

صالح در  مثابه يك جماعت كلِ  بر اين اساس، انسان در برابر جامعه و جامعه به .پذيرد مى

يفـه در ايـن وظ. كننـد مقتضای خلافت عمومى عمـل مى برابر خداوند مسئول هستند و به

. )همـان(برابر خداوند و جامعه همانا بسط و اقامه عدالت در توزيـع و توليـد ثـروت اسـت 

تعـالى دو مسـئوليت را  يعنى حق ،ای كه در آن جماعت بشری در مقابل مستخلف مرحله

تصـرفات جامعـه در  معناكـه ؛ بديناجرای عدالت در توزيع ثروت نخست: كند تعيين مى

مثابه يـك كـل در  دارد، با خلافت عمومى و حقى كه جامعه به هايى كه در اختيار ثروت

  .)52: الف1393صدر، (های خداوندی دارد، تعارض نداشته باشد  نعمت

معنـای بسـيج امكانـات و  در رشد و توسعه ثروت است كه بـه ،مسئوليت دوم عدالت

اسـاس  بـر. هاسـت گيری از جهان و آبادانى زمين و تكثيـر نعمت منابع جامعه جهت بهره

مثابه يـك كـل واحـد در مقـام  آنچه بيان شد، عدالت مسئوليت جماعت صالح انسانى به

اين مسئوليت از سويى ناظر بر توزيع ثروت و . تعالى است استخلاف و جانشينى عامه حق

پـذيرد  ناظر بر توليد ثروت است كه در هر دو اجـرای عـدالت انجـام مى ،از سوی ديگر

  .)37: 5 ، ج1429 ،همو(

و » خط خلافت انسان«امعه توحيدی و عادلانه بر دو مبنا و خط مكمل يكديگر كه ج

مفهــوم وسـيع خلافــت ربــانى  .)128: همـان( اســت، اسـتوار اســت» خـط گــواهى پيـامبران«

انتساب جماعت بشـری نخست، : جماعت بشری بر روی زمين واجد عناصر خاصى است

 رای هستى كـه خداونـد متعـال اسـتبه محوری واحد و ايمان به حاكم و مالكى واحد ب

برپايى مناسبات اجتمـاعى بـر اسـاس بنـدگى خالصـانه نسـبت بـه  ،دوم ؛)توحيد خالص(

نـادانى و طـاغوت  ؛كشـى هايى كه مظهر انواع بهـره خداوند و آزادی انسان از بندگى نام

بخشيدن به روح برادری همگانى در تمامى مناسبات اجتماعى پـس از  عينيت ،سوم. است

معنـای سـپردن  خلافـت و جانشـينى بـه ،چهارم ؛جويى كشى و سلطه نابودی هرگونه بهره

كنـد  و احساس وظيفه را در انسان مقـرر مىاست آوربودن آن  مسئوليت بيانگرامانت كه 

عــدالت مســئوليت جامعــه بشــری در . )151: الــف1393 صــدر، و 124-128: 5 ، ج1429صــدر، (
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ين همان بعد اجتماعى عدل الهى است كه پيامبران چارچوب خلافت عامه الهى است و ا

از اصـل توحيـد، از  پـسدر منطـق اسـلامى، عـدل الهـى  روی، ازهمين. منادی آن بودند

عدل الهى، مـدلولى اجتمـاعى و در پيونـد . )38: 5 ج ،1429 ،همو( آيد شمار مى بهاصول دين 

بنـابراين، اصـل . م زدنـدصحنه واقعيت رقـ روح انقلابى است كه انبيای الهى در با عميق

كس  مالك يگانه هستى، به خاطر عدلى كه دارد، هيچ«: عدل الهى به اين معنا خواهد بود

دهـد،  دهد و هيچ حقى را به ضرر گروهى به گـروه ديگـر نمى را بر ديگری ترجيح نمى

هـايى كـه تـدارك ديـده،  هـا و ثـروت مثابه يك كل بـر نعمـت بلكه جماعت صالح را به

  .)همان(» كند جانشين مى

ّ ) د  های نظريه عدالت اسلامى فهمؤل

  گرايى نظريه عدالت؛ نفى عرفى ـ يك

پسـند اكتفـا  عنوان يـك شـعار عامه مكتب اسلام، به طرح كلى عدالت اجتمـاعى تنهـا بـه

نكرده، بلكه راهبردها و اصـول تحقـق آن را نيـز ذيـل برنامـه اجتمـاعى معـين تعريـف و 

عدالت در مكتب اسلامى، يـك مفهـوم تهـى . )331: 3، ج 1429صدر، (عينيت بخشيده است 

های اجتماعى بشـری و تفسـيرهای ذهنـى محـض غنـى شـود تـا  نيست كه با انواع تجربه

های مختلف درآيـد؛ يعنـى هـركس بـا تفسـير و برداشـت  ها و صورت درنتيجه، به رنگ

و در قالـب مكتب اسلام عدالت اجتماعى را تعريـف . خود، فهمى از عدالت كسب كند

عـدالت . )332: همـان(يك برنامه و نقشه مشخص و معين اجتماعى عينيـت بخشـيده اسـت 

اسلامى نه يك مفهوم انتزاعى محض و نه يك مفهوم تهى پـذيرای هرگونـه برداشـت و 

تفسير انسانى است، بلكه بر تعريف مشخص و در قالب يك برنامه و نقشه واقعى و عينـى 

، طرح و هدف در يك واقعيت اجتماعى و پويا كه شريان آن مبتنى است تا در نتيجه آن

  .)333: همان(با مفهوم اسلامى عدالت در تپش است، مجسم شود 

ای معـين و خطـوط تفصـيلى  بنابراين عدالت اسلامى دارای تعريفـى مشـخص، نقشـه

رو، در آن  متمايز است كه در ساحت حيات جمعـى انسـان عينيـت يافتـه اسـت و از ايـن
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گرايانـه از  های عرفى بـر اسـاس ايـن تفسـير، برداشـت. گـردد گرايى نفى مى فىنوعى عر

ديـن متكفـل ارائـه برنامـه و . عدالت، يعنى دعوت تنها به عدالت اجتماعى مـردود اسـت

نقشه تفصيلى تحقق عـدالت اجتمـاعى اسـت و مكتـب كوشـيده اسـت بـا سـازوكارها و 

ايـن بيـان شـهيد صـدر نـافى . نـدعناصر مندرج در آن به اقامه عدل در جامعـه كمـك ك

نگرشى است كه معتقد است مأموريت دين تنها بيان تكليف ما به تحقـق عـدالت اسـت، 

اما اينكه عدل چيست و راهكارهای تحقق آن كدام است؟ به عرف واگـذار شـده اسـت 

داند و از طـرح  شهيد صدر اين مأموريت را برای مكتب كافى نمى. )1387اكبريان،  على: نك(

نقـش و شـأن عـرف در ايـن نگـاه . گويـد يلى مكتب برای تحقق عـدالت سـخن مىتفص

كاشفيت از حكم شارع است، نه منبـع حكـم و ايـن مبنـای فقهـى متمـايزی در ورود بـه 

  . مسئله عدالت به فقه اماميه است

  ای مكتبى  نظريه عدالت؛ نظريه ـ دو

اهميت اين منظر به نظريه  دليل به .در مورد نسبت عدالت با مكتب سخن گفته شد تر پيش

شود كه به بـاور شهيدصـدر انديشـه عـدالت، عنصـر  تأكيد مى بار ديگرعدالت در اينجا 

 و خـاص كه هر مكتب دارای تعريفـى ای گونه اصلى متمايزكننده مكتب از علم است؛ به

 و جهـت كـه عينـى، فيزيكـى عـدالت ازآن .است اجتماعى عدالتدرباره  فرد به منحصر

عنوان مبنـای ارزشـيابى و  ، نيازمنـد مكتـب اسـت و بـه)138: 5 ، ج1429صدر، (تجربى نيست 

رسـالت  ،جهـت و ازاين )19 ج، 1393 ،همـو( دهى اخلاقى مكتبى طرح گرديده اسـت ارزش

  .مكتب حل مسئله به نحوی است كه با آرمان عدالت مرتبط باشد

  گرا گرا و اخلاق واقع ؛نظريه عدالت ـ سه

. گراســت گــرا و هــم اخــلاق لحاظ روش و هــدف، هــم واقــع عــدالت اســلامى بــهنظريــه 

لحاظ هدف در آن است كه با پذيرش سرشـت واقعـى انسـان و غريـزه  گرايى آن به واقع

لحاظ  های كلى آن هماهنـگ اسـت و بـه حب ذات در آن، با ساختار انگيزشى و ويژگى

بلكه تحقق آن را  ،نكرده سندهبكردن نظريه عدالت، تنها به توصيه  روش در جهت عملى
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1های واقعى و عينى تضمين كرده است با ضمانت
  . )333: 3 ، ج1429، همو(

گرايى آن بدين معناست كه نه از منظر ملاحظات اجرايى و عملى، بلكه بر  اما اخلاق

لحاظ روشـى،  بـه 2.های بنيادين اخلاقى به بسط عدالت معتقد است اساس اصول و ارزش

دهـد و  هت تحقق اهداف، بـه عامـل روحـى و درونـى اهميـت بسـيار مىمكتب اسلام ج

كند ميان عامل روحى و روش اجرايى تركيبى قرار دهد كه موجب رسيدن بـه  تلاش مى

و نحـوه توزيـع  3هدف شود؛ برای نمونه، شـهيد صـدر در بحثـى دربـاره كفالـت متقابـل

بسا عملى در ظاهر بر اساس مكتـب  كند كه چه درآمد در جامعه به اين موضوع اشاره مى

های مادی يكسان تلقى گردد؛ مثلاً برای رفع نياز نيازمنـدان، ماليـاتى از  اسلامى و مكتب

شود، از نگاه مكتب اسلام، صرف اين كـار، اصـل كفالـت متقابـل را  ثروتمندان اخذ مى

شيده است بلكه اسلام اين كار را فاقد عامل روحى و انگيزشى در انسان تلقـى تحقق نبخ

هـای قـانونى بـه  زور و در قالـب ماليات منـدان بـه اينكه ثروت. )350: ب1393، همو( 4كند مى

دستان مبادرت ورزند، تنها جنبه عينى مسئله را محقق ساخته است و از  تأمين زندگى تهى

منظور تحقـق كفالـت  بر اين اسـاس، اسـلام بـه. سان تهى استانگيزه و روحيه اخلاقى ان

را كه برآمده از انگيزۀ روحـى ) ها خمس، زكات و انواع صدقه(متقابل، واجبات مالى را 

  .)333: 3، ج 1429، همو(الهى انسان است، با هدف قرب الهى تعبيه كرده است 

مايـه داخلـى  ميان درون ايجاد تعادل در پىِ بر اين اساس، نظريه جامع اسلامى عدالت 

                                                            
اعتقاد شهيد صدر مكتب اسلام در زمينه تكافل عامه تنها به بسط ايده روحيه برادری و اخـوت در  برای نمونه، به. 1

تحقق ايـن تكافـل همگـانى را تضـمين كـرده جامعه بسنده نكرده، بلكه با قرار دادن مجموعه قواعد و ضوابطى 

های اقناعى و توجيهى به برانگيختن احساسات نپرداخته، بلكه آن را بـه ضـمانت قـانونى  است؛ يعنى تنها با شيوه

لحاظ هـدف  خلاصه آنكـه وی عـدالت را واقعـى بـه. مستند كرده است تا درهرحال تحقق آن را ضروری سازد

كند و بـدين معنـا نظريـه  دنبال مى) های واقعى عينى ضمانت(لحاظ روش  و به )ساختار انگيزشى و روحى انسان(

  ).1393صدر، (گراست  عدالت مكتب اسلام واقع

برای نمونه، كفالت معيشت زندگى يك كارگر را برخواسـته از شـرايط مـادی توليـد و بـه الـزام مسـائل مـادی  .2

  ).همان(شمارد  برمى داند، بلكه آن را نمايانگر يك ارزش عملى اقتصادی نمى

  . تكافل به معنای رسيدگى عموم امت اسلامى به يكديگر. 3

پـذيرد، اصـل  هـای اجبـاری صـورت مى درواقع در جامعه اسلامى با صرف آنچه در دنيای غرب باعنوان ماليات. 4

  . دشود، زيرا اين اصل با عوامل روحى و ايمانى در جامعه اسلامى پيوند دار تكافل عامه رعايت نمى
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كه در حيطـه روش اجـرا،  یا گونه به ؛رونى استيهای اجتماعى و سياستى ب انسان و برنامه

ايـن . نوعى تناسب دست يابـد عامل روحى و انگيزشى و عامل قانون و سياست بيرونى به

نى ترين نيروی كـنش انسـا را اصلى» حب ذات«بينانه به انسان، غريزه  نظريه با نگرش واقع

 از .داند كه سراسـر زنـدگى او را فراگرفتـه اسـت ترين واقعيت طبيعى انسان مى و بزرگ

ارائـه در چـارچوب آن اجرايـى جای مقابلـه شـكلى و ظـاهری بـا آن، نسـخه  بـه رو، اين

  . )66: 5 ، جهمان(دهد  مى

 و مصـالح اجتمـاعى) حـب ذات( مأموريت مكتب سازگاری منافع ميـان بعـد فـردی

سازی منافع فردی و جمعى از  تحقق عدالت اجتماعى با متوازن. است) عىعدالت اجتما(

ارائه تفسيری واقعـى ( فهم معنوی از زندگى نخست،: پذير است طريق دو راهبرد صورت

و ) ای بـرای ورود بـه زنـدگى اخـروی عنوان مقدمـه و فهمى صحيح از زندگى دنيوی به

سـان و رشـد عواطـف انسـانى و تغذيـه روحـى ان تربيت اخلاقى نفـوس كـه همـان ،دوم

  . )32و  15: 5 ج ،1429 صدر،؛ 397: 1391نوراحمدی، (احساسات اخلاقى است 

 نظريه عدالت اجتماعى اسلامى از ديدگاه شهيد صدر. 2

 يابى به نظريه شناسى دست روش) الف

، بـه )احكـام الهـى( نظر خود در قالـب حـلال و حـرام های مورد بيان ارزش بافقه دانش 

شناسـايى  رو، ايـن از. )424: 3 ، ج1429صـدر، ( عادلانه يـا ظالمانـه پرداختـه اسـت امورطرح 

 ، اسـلامديگـربيـان  بـه ؛پـذيرد مكتب اسلام از طريق حركت از روبنا به زيربنـا انجـام مى

هـا  از احكـام، مفـاهيم و بيـنش پـس. گويـد مىجای ايجاد و ساخت، از كشف سـخن  به

شناخت معيارهای . )45-29: ج1393صدر، : نك( مكتب است گانه جهت دستيابى به عناصر سه

صورت مستقيم از متون دينى اصطياد گردد، اما در بسـياری از  بهبسا  چهعدالت اجتماعى 

بـا  اقتصـادناگيـری از روش اجتهـادی كـه شـهيد صـدر در ابتـدای  توان با بهره موارد مى

بـر ايـن . يافـتكنند، به اين معيارهـا دسـت  اشاره مى» زيربنا«به » روبنا«عنوان حركت از 

توانـد منبعـى بـرای كشـف  عنوان لايه روبنـايى مـى اساس، احكام مندرج در فقه اماميه به

  . در مسئله عدالت اجتماعى باشد اسلام موردپذيرش مكتب یمعيارها
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دار حـل مسـائل  يع اسلامى با عناصـر ويـژه عهـدهگذاری و تشر ، نظام قانونرو از اين

دارای دو شأن مستقل مبلغ حكـم و حـاكم حكـومتى  7ازآنجاكه معصوم. مكتبى است

اســت، در نقــش حــاكم اســلامى بــر اســاس مجــاری چــون اهــداف منصــوص تشــريع، 

ى امـر و شده برای ولـّ گيری تعيين های محوری مورد تأكيد شرع، اهداف و جهت ارزش

مندرج در حكم حكومتى در جهت تعادل و توازن سرمايه و جلـوگيری از  یعناصر پويا

  .)53-47: 5 ، ج1429صدر، (د كن تجميع ثروت مداخله مى

 ابعاد و اركان نظريه) ب

صدر، نظريه  شهيد. مپردازي بعد محتوايى نظريه عدالت اجتماعى شهيد صدر مى در ادامه به

در موارد متعددی به طـرح و تبيـين ابعـاد  داند و مىدارای ابعاد مشخص و متمايز  را عدالت

از نگاه او، طرح اسلامى عدالت، طرحى يكپارچه و منسـجم . عدالت اسلامى پرداخته است

  . تحقق يافته است 7است كه دارای شواهد عينى است كه در سيره معصومين

جـايى در برای نمونه، ايشان در ؛اين ابعاد متفاوت است بارهتقريرهای شهيد صدر در

بنـدی  تقسـيم اقتصـادناو در  )330: 3 ، جهمـان(كرده  ای به اين دو بعُد اشاره گونه به اقتصادنا

گمـان و اشـتباه برخـى شـده  سبب ،همين موضوع. ديگری از اين دو بعد ارائه داده است

، ولـى از مجموعـه )589: 1380جمشـيدی، (اند شهيد صدر از سه بعد سخن گفته اسـت  كرده

طرح عدالت اسلامى بر دو اصل عـام مبتنـى اسـت كـه اصـل  آيد كه برمىان مطالب ايش

  :دارای دو گونه است ،دوم

 ؛اصل تعادل و توازن اجتماعى. 1
 .)773: 3 ، ج1429صدر، (اصل تأمين اجتماعى . 2

  اصل تكافل عامه و همگانى ؛بُعد و سويه مردمى) الف

  اصل درآمدهای اختصاصى دولت در تأمين معيشت عمومى ؛بُعد دولتى) ب

منـدان شـما دسـت بـه  ؛ تا ميان ثـروتكىَ لا يكوُنَ دُولةًَ بيَنَ الأْغَنْيِاءِ منِكْمُْ «بر اساس آيه 

و  است تجميع ثروت در يك حلقه بسته در جامعه اسلامى مردود، )7: حشر( »دست نگردد



52  

  

 

سا
 ل

و 
ت 

س
بي

د
وم

ه 
ار
شم

 ،
8

6
، 

ن 
تا
س
تاب

13
96

  

به تعادل اجتمـاعى تأكيـد كـرده ) خاصه فىء( اسلام با ابزارهای گوناگون همچون انفال

عنوان يك اصـل بنيـادين در برقـراری جامعـه عادلانـه،  توازن و تعادل اجتماعى به. است

  .)786-783: 3 ، ج1429صدر، (دارای دو مبنای تكوينى و تشريعى است 

ی مبنـا ،هـا لحاظ اسـتعدادها و قابليـت ها بـه مبنای تكوينى آن نابرابری بنيـادين انسـان

آن پذيرش معيار كار در نظام توزيع است كه بر اساس هر دو مبنا، تفاوت افـراد  تشريعى

عناصـر اصـلى  ءپـذيرش ايـن تفـاوت جـز. در ميزان ثروت با يكديگر قابـل دفـاع اسـت

حداقل از اين . )همان(چارچوب فكری شهيد صدر پيرامون توازن و تعادل اجتماعى است 

بـر . معنای تساوی مطلق در درآمدها يا ثروت نيسـت به منظر كه توازن و تعادل اجتماعى

اساس اين چارچوب، شهيد صدر معتقد است ديـدگاه اسـلام، تـوازن در سـطح معيشـت 

رو، افـراد در سـطحى معـين از معيشـت  از همـين .)786: همـان( نـه در سـطح درآمـد ،است

هسـتند  هـايى بـه فراخـور مراتـب خـود دارای تفـاوت ،و در همين سطح كنند مىزيست 

  .)همان(

تأمين معيشت در قالب تأمين اجتماعى با رعايت اصل اوليه بروز استعدادهای انسـانى 

درآمـدهای عمـومى ( و دولتـى) تكافل عمـومى( و نفى گداپروری، در دو شكل مردمى

با اين تفـاوت كـه در نـوع اول، تنهـا شـامل تضـمين نيازهـای  .پذيرد صورت مى) دولت

گيـری  تـری پـى گسـتره وسـيع ،كـه در نـوع دوم درحالى ؛دگـرد حياتى واصـلى فـرد مى

نيـازی و كفايـت در حـد معيشـت  كه به تمام نيازهای او تـا حـد بـى ای گونه به ؛گردد مى

حـق همـه مـردم در منـابع ثـروت  ، عمومى جامعه پاسخ داده شود كه بر مبنای باور اسلام

بـه فراخـور رفـاه و توسـعه  كـه دارداين كفايت نيز مفهومى قابل بسـط . )773: همان( است

كــه مفهــوم فقــر دارای نــوعى تعريــف در  همچنــان .)776: همــان( تغيير اســت عمــومى قابــل

1انعطاف است كه ناشى از اصل توازن اجتماعى است
جمله  تأمين اجتماعى از. )789: همان(

ای است  محصول مهرورزی برادرانه ،حقوق انسانى است كه در تكليف الهى ريشه داشته

                                                            
بر اساس مبنای شهيد صدر، فقر به معنای ناتوانى در تأمين ساده نيازهای اصلى نيست، بلكه به معنای قرار نداشتن . 1

  . در سطح متوسط معيشت عمومى است
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اين وظيفه در منطق اسلامى به طبقـه خـاص اختصاصـى . دياب در افراد جامعه نمود مىكه 

نيـز  ناتواننـدگونه مشاركتى در توليد عمومى جامعـه از هرندارد و حتى شامل كسانى كه 

  .)109: 5 ، ج1429، همو(شود  مى

 نظريه عدالت و مسئله توزيع ) ج

 اهميت مقوله توزيع در نظريه عدالت  ـ يك

مـرتبط » توزيـع«اقتصادی، با مسئله  ويژه حيات بهسئله عدالت در حيات اجتماعى و فهم م

نـوعى قرابـت وجـود » توزيـع«و » عدالت«از ديرباز ميان دو مفهوم . )330: 3 ، جهمـان( است

عنوان يكى از انواع عدالت يادشـده  به» عدالت توزيعى«كه گاه از  ای گونه به ؛داشته است

و منابع تلقى شده است، امـا بـه نظـر  ها تهرگونه توزيع موهباست و گاه عدالت وصف 

. اسـتبررسـى   تـری قابـل رسد تعامل و ارتباط ميان اين دو مفهوم در معنای گسـترده مى

 پرسـشدر اين معنـا . طرح است های عدالت، سؤال از توزيع قابل در تمامى نظريه ظاهر به

  . خواهد بوداز توزيع عادلانه  پرسشاز چيستى عدالت، درواقع 

كنندۀ تحقق اقامـه  اسلام دارای نظام توزيع با عناصر و قواعد خاصى است كه تضمين

در اين نظام، روابط توزيعى مستقل از روابط توليدی است . )همـان(عدالت اجتماعى است 

مكتب اجتمـاعى اسـلام . و شكاف ميان فقير و غنى حاصل روابط نادرست توزيعى است

تبع مسـير خاصـى جهـت تحقـق  طراحى مشخص و معين درباره نظام توزيع دارد كـه بـه

ها، حقوق فـردی و  در اين نظام، توزيع برخلاف ديگر طراحى. نهد رو مى عدالت را پيش

شـود ميـان حقـوق فـرد و جامعـه  شود، بلكـه تـلاش مى حقوق جامعه فدای يكديگر نمى

های ايـن سـخن آن اسـت كـه مكتـب  از دلالت. نوعى همسازی و سازگاری ايجاد شود

ترين مشـكل نظـام اجتمـاعى، يعنـى  تواند به مهم اجتماعى اسلام تنها مكتبى است كه مى

نافع جمعى اقدام كند و آن را بدون آنكه يكى قربانى ديگـری سازگاری منافع فردی و م

گرا و  نظريـه عـدالت در ايـن نظـام فكـری نيـز فردگـرا در عـين جمـع. شود، تأمين كنـد

  . گرا در عين فردگرا بودن است جمع
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 تبيين نظريه عدالت در بستر مراحل مختلف اقتصادی  ـ دو

عنوان مراحل چرخه فعاليـت  دله و مصرف بههای توليد، توزيع، مبا عدالت اسلامى در نظريه

نظريـه عـدالت . توجـه اقتصـاد اسـلامى اسـت مورد رو،  اين رديابى است و از اقتصادی قابل

اسلامى، با توسعه منظر ورود به مقوله توزيع، آن را در گستره وسيع توزيع ثروت، از توزيع 

تـا  )479: 3 ، ج1429صـدر، ( شـود هـای توليدشـده شـامل مى منابع مادی توليد تا توزيـع ثـروت

جهت با نگرش فرايندی و فعال به دستگاه توزيع، ريشه نـابرابری را بـه شـكل بنيـادين  بدين

در اين نگرش، مكتب اسلام، عوامل توليد را همگن ندانسته و در يك سـطح . )همان(بزدايد 

هستى بـا سـرمايه  عنوان خليفه الهى در عالم سطح قرار دادن انسان به بلكه هم ،دهد قرار نمى

بـر . )80: 1386، همـو ؛295: 1393 ،همـو(كنـد  فيزيكى و مالى را اهانت به كرامت انسانى تلقـى مى

اساس اين نگاه ناهمگن به عوامل توليد، برقراری روابط تـوزيعى عادلانـه بـا درنظرگـرفتن 

مى ديـدگاه مكتـب اسـلا روی، مطابق از اين. پذير نيست امكانيك قالب ساده و هميشگى 

كننده عدالت اقتصادی  قواعد مختلف تضمين و در شرايط مختلف تعامل ميان عوامل توليد

ای چنــد معيــاره،  نظريــه توزيــع در مكتــب اســلام، نظريــه رو،  ايــن از. )79: 1386، همــو( اســت

كــه برمبنــای عقــود اســلامى و  ای گونه به ؛بخــش اســت بنيــان و تعــادل مــدار، عــدالت انســان

  .)386: 3 ، ج1429، همو(آفريند  نظامى منسجم مىهای شرع،  تحريم

و » نيـاز«گردش ثروت در نظام توزيع اسلامى، دو معيار ابزار اوليه توزيع،  راستایدر 

هـای  پيامـد پـذيرش معيـار كـار، پـذيرش نـابرابری. به شكل فعـال حضـور دارنـد» كار«

انسانى اسـت كـه  با توجه به رسميت شناختن تنوع استعدادهای) كمى و كيفى( اجتماعى

پذيرش معيار نياز نيـز بـا توجـه بـه اصـل . )همان(هاست  معيار قبول تفاوت در برخورداری

در عـدالت اسـلامى صـورت ) دولت اسلامى های هتكافل عامه و مداخل(تأمين اجتماعى 

  . )387: همان( 1پذيرفته است

                                                            
اين در حالى است كه نياز تنها معيار توزيع محصول در منطق ماركسيستى است، اما استوارساختن نظام توزيع بـر . 1

كردن  حاكم. كردن آحاد جامعه است كند كه عدالت مستلزم گداپروری و تنبل اين تصور را مطرح مىپايه نياز، 

انجامـد كـه نتيجـه آن كـاهش  هـای طبيعـى مى تنهايى به ركود و رخوت در انگيزه معيار نياز بر دستگاه توزيع به

كـه  رود؛ درحالى از ميان مـىبرنده اجتماعى  ترين نيروی پيش كوشش و تحرك انسانى است كه در پىِ آن، مهم

  . تنهايى وجود ندارد در نظريه توزيع اسلامى اين معيار به
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پرورانـه و  مى، تنبلدليل آنكه عدالت اسـلا با در نظر گرفتن ساختار انگيزشى انسان و به

گداپرورانه نيست، معيار كار بر نياز مقدم است و تا زمانى كه بستر اجرايى معيار كار فراهم 

جهت است كـه اسـلام از طريـق بـه  اين تقدم ازآن. )همان(باشد، معيار نياز فعال نخواهد شد 

هـا در  قابليت شناختن معيار كار، فضا و بستر را برای بروز و رشد همـه اسـتعدادها و رسميت

هـای  حيات اجتماعى فراهم كرده تا همه در اين ميدان مسـابقه و رقابـت، اسـتعدادها و توان

بر اساس اين نظام توزيعى، نه رخوت و ركود در نظام اقتصادی حـاكم . خود را نشان دهند

گيرد، بلكـه  شود و نه عرصه تنازع و رقابت به قيمت حذف فقيران و محرومان شكل مى مى

  . گردد ها در حيات اجتماعى آماده مى رشد همه استعدادها و قابليت بستر

بـه تفكيـك اعضـای جامعـه انسـانى مبـادرت  یشهيدصدر در جـای ديگـرهمچنين 

. آن است كه افراد جامعه انسانى همگـون نيسـتند بيانگراين سه گروه توزيعى، . ورزد مى

در آنها كه  فقيرندر يگبرخى د يار كار فعال است ومند هستند كه در آنها مع ثروتبرخى 

كه در مورد آنها هر دو معيار نياز و كار  اند ، گروه ميانهگروه سوم .معيار نياز حاكم است

در  نظريهابزار ثانوی توزيع نيز مالكيت است كه بر اساس آن هر . )387: همان(جاری است 

  . باب مالكيت، برآمده از تعريف خاصى از نظريه عدالت است

شـده و  ه بعد از توليد، حوزه مبادله است كه گاه از قالب واقعى خـود خارجدر مرحل

: 5 ، ج1429، صدر( انواع احتكارهاستدر كه تجلى آن گردد  مىابزاری برای استثمار انسان 

عنوان حد واسط ميان توليـد و مصـرف، گـاه ابـزاری بـرای بسـط ظلـم در  مبادله به .)103

رقـم خـورد كـه پـول  گاه نقطه اوج اين مسئله آن. )399: 3 ج ،همان( گردد روابط انسانى مى

عنوان فناوری جديد در مبادله نقش ذخيـره ارزش پيـدا كـرد و فـروش بـرای پـول بـه  به

نظريه عدالت اسلامى . و موجب اختلال ميان توليد و مصرف گرديدانجاميد اندوزی  مال

گردش پول كنزشـده از  درى در اينجا بر نظارت كامل بر جريان مبادله و اقدامات توزيع

مند از ميـان بـرود  طريق انواع وجوب مالى تأكيد دارد تا نقش پول در خلق نابرابری نظام

تحريم اسـراف (در مرحله بعد از مبادله، اسلام با تعيين كمى و كيفى مصرف . )400: همان(

يـى و گرا گيری توازن در سطح معيشت تأكيد كرده و بر تضـاد تجمـل به شكل ،)و تبذير

  . )106: 5 ، ج1429صدر، (طلبى با عدالت اجتماعى اصرار ورزيده است  اشرافيت



56  

  

 

سا
 ل

و 
ت 

س
بي

د
وم

ه 
ار
شم

 ،
8

6
، 

ن 
تا
س
تاب

13
96

  

  نسبت عدالت با توسعه و آزادی ) د

در نگـاه . های رايج در هر اجتمـاعى اسـت توسعه به معنای رشد ثروت و توليد از ارزش

اسـت در طراحـى نظـام عادلانـه،  كوشـيدهشهيد صدر، مكتب اسلام بـا آرمـان عـدالت 

نيازهـای ضـروری همـه كـه  ای گونه به ؛اصلاح نظام توليد را در دستوركار خود بگـذارد

با تحريم و نهى اسراف، از توليـد بـيش از نيـاز  ،و از سوی ديگرگردد افراد جامعه تأمين 

  . )770-765: 3 ، جهمان( توليد را ميان اين دو حد تضمين كند ،تا بدين طريق مانع شود

ايـن بـه معنـای  ، ولىروابط توزيعى، تابعى جبری و طبيعى از روابط توليدی نيست البته

ارتباط ميان توليد و توزيع پيوندی است كـه . نفى هرگونه ارتباط ميان توليد و توزيع نيست

قواعد توزيع در مكتـب اسـلام مشـخص و عرصـه توليـد، گسـتره . مقتضای مكتب است به

دهـد  توليد، فرصتى را به انسـان مى ۀتكامل و توسع روی، يع است و ازايناجرای قواعد توز

. كه خطری بر ضد تعادل اجتماعى نباشـد ای گونه به ؛قواعد عمومى توزيع را به كار گيرد تا

اين اجرا در بخش توسعه توليدی بايد در چارچوب عدالت اجتماعى باشد و بر اين اساس، 

عدالت ارزش حـاكم  .)752: همان( گردد دهى مى لانه جهتتوليد در مسير تضمين توزيع عاد

كه ثمره عدالت، رشد و توسعه بيشتر توليـد  نحوی به ؛بر توسعه و چارچوب تحقق آن است

جهـت ثمـره عـدل،  عدالت اجتماعى، متكفل و ضامن سعادت جامعـه اسـت و ازاين. است

  . )332: همان(آبادانى و رفاه مادی و بسط عبوديت و بندگى الهى است 

 نگهدارنـدۀبه باور شهيد صدر آزادی . ارزش مورد تأكيد ديگر، ارزش آزادی است

هايى اسـت كـه  ابعاد انقلابى انسان است و معنای آن رهاسازی انسان از سيطره تمامى بت

و ايـن همـان رسـالت انبيـای الهـى  )86: 5 ج ،1429 صـدر،( انسان را گرفتار خودكرده اسـت

آزادی نـه در  رو، اين گرو عبوديت و بندگى خداوند است و ازاين رهاسازی در  1.است

مبنای آزادی در تمـدن غربـى، ايمـان بـه . )همان( شود دنبال مىبلكه سلبى  ،معنای ايجابى

آزادی در مفهوم غربى بـرخلاف منطـق اسـلامى، مولـود . انسان و تسلط او بر خود است

                                                            
یِ جهـل، [؛ و بارهـای تكـاليف سـنگين و زنجيرهـا كانتَْ عَليَهِمْ   وَيضَعُ عَنهُْمْ إِصْرَهُمْ وَ الأْغَلاْلَ التى«آيه شريفه . 1

  . دال بر اين معناست) 157: اعراف(» دارد مىرا كه بر دوش عقل و جان آنان است، بر] خبری و بدعت بى
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-349: 1393صـدر، (يقين و ثبات نه  ،نه يقين و محصول تزلزل و آشفتگى است ،شك است

اين نوع نگـاه شـهيد صـدر بـه آزادی، در بعـد سـلبى آن دارای پيامـدی  رو، اين از. )351

  . خواهانه برای رهايى انسان از هرگونه بند و سيطره است انقلابى و عدالت

ــاعى و  ــه اجتم ــتثماری و ظالمان ــبات اس ــذف مناس ــاز ح ــن آزادی بسترس ــق اي تحق

مثابـه خصـلتى  عدالت به بهكه  گاه آن. تحقق عدالت اجتماعى در جامعه است ۀكنند فراهم

تـرين مـانع بـرای  روابط استثماری بزرگ ،)182-174: 19 ج ،1429 ،همـو(شود از جامعه توجه 

گردد كه بر اساس آن، شكوفايى استعدادها، قدرت ابداع و ابتكار  تحقق آزادی تلقى مى

. های جامعه فرعونى در برابر جامعه عادلانه اسـت ويژگىاز گردد و اين  انسانى مختل مى

شـده، اسـتعدادهايش هـرز و  جامعه فرعونى در اثر اين روابط ناعادلانه، تجزيه و پراكنده

 ،كنـد رود و آسـمان و زمـين بركـات خـود را از آن دريـغ مى هايش از ميـان مـى قابليت

ــه درحالى ــه جامع ــهعادلا ك ــه اوج  ن ــت و نقط ــل آن اس ــرتدر مقاب ــر حض  آن در عص

نوعى رابطه دوسـويه ميـان آزادی و عـدالت  رو،  اين از. )همان( يابد تحقق مى )عج(حجت

آزادی در تعريف اسلامى، بستر تحقق عدالت اجتماعى اسـت . طرح است اجتماعى قابل

  . و اقامه عدالت خالق فضای آزادانه است

 اقامه عدالت اجتماعى. 3

  اجتماعىمبادی اقامه عدالت ) الف

بـه بـاور شـهيد . )15: 5 ، ج1429صـدر، ( فلسفه دولت صالح، اقامه عدل و استيفای حق اسـت

پـذيرد كـه وضـعيت حـداقلى آن  تحقق مى چندين سطحصدر اقامه عدالت اجتماعى در 

نيـز شـامل  را عمل به احكام اسلامى در حد فقه فردی اسـت، ولـى وضـعيت حـداكثری

: همان(مكتب اجتماعى اسلام با برنامه مشخص آن است شود كه به معنای تحقق كامل  مى

نشدنى دولـت اسـلامى  عنوان هدف، هم سوخت و هم انرژی حركت تمام عدالت به. )64

عامـل  به نيروی نامحدود الهى متصل است، مايه تكامل حيـات اجتمـاعى و چوناست و 

  .)168: همان( حكومت اسلامى است پويايى
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ای خالصـانه مؤمنانـه و هـ د مجاهـدت مسـئولانه، انگيزهاقامه عدالت اجتمـاعى نيازمنـ

خـواهى، بيـنش  ترين مانع ايـن عـدالت اما بزرگ، )170: همـان( مداری آزادانه است تكليف

هـای  های آن است كه در قالب دنياخواهى، انگيـزه مادی و گرايش به حيات دنيا و زينت

  . )171: همان(كند  الهى را نابود مى

كنى مناسـبات اسـتثماری و آزادسـازی نيروهـای  ى درگرو ريشهاقامه عدالت اجتماع

از ديگر . جمع است شهيد صدر به آزادی قابل نظرمورد مبنای اين تحليل با . انسانى است

ن سوی، لازمه اين اقامه نبـود تفـاوت واقعـى و ملمـوس در سـطح زنـدگى ميـان مسـئولا

اقامـه عـدالت نيازمنـد فـرد  ،عنـادر اين م. )174: همان( حكومت اسلامى با عامه مردم است

 ها لتايـن خصـ، زيـرا گرايـى بـه دور اسـت عادل است و فرد عادل از اشرافيت و تجمل

  . ستيزند عدل

 اقامه عدالت اجتماعى در راستایاختيارات و وظايف دولت اسلامى ) ب

اقامـه عـدالت اجتمـاعى  در راستایحكومت اسلامى  همبنای مداخل» الفراغةُ منطق«نظريه 

ای كه خالى از حكم الزام يا  تواند در منطقه بر اساس اين نظريه، حاكم اسلامى مى. است

مسـتحب، مكـروه، (عـام و الزام يـا نهـى در حيطـه اباحـات  كندنهى است، تشريع حكم 

مــه اقا منظور بـهامــر،  در اينجــا ولـىّ . )292: 1389مهـدوی،  ؛443: 3 ، ج1429صــدر، ( اسـت) مبـاح

بـا ايجـاد الـزام و نهـى بـر  ،عدالت اجتماعى و رسيدن جامعه به تعادل و توازن اجتمـاعى

اساس روش اجتهادی و در چارچوب ضوابط مشخص و معين به تنظـيم و تمشـيت امـور 

اين مداخله، حداكثری، مستقيم و در گستره وسيع اقتصادی بر مبنـای . پردازد عمومى مى

 ش، بـهآثـاراز شـهيد صـدر در مـوارد متعـددی . پـذيرد الفراغ صـورت مـى ةُ نظريه منطق

برقراری تعادل اجتماعى سخن گفته است كه در  منظور بهمداخله دولت و حاكم اسلامى 

  .كنيم بسنده مىچند مورد به بررسى ادامه 

زمـين  یبهـا ماليـات طسـق كـه اجـاره: در نظريه پيشينى توزيع، با ماليات بر زمين. 1

، 1429صـدر، ( درو تأمين عدالت اجتماعى به كار مى با هدفاست و  عنوان يكى از انفال به

برداری از منبع طبيعى به علـت اخـتلال در  گرفتن حق اولويت در بهره همچنين .)626: 3 ج
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 ؛)77: 5 ، جهمان( داری منبع به روش سرمايه یتوازن عمومى با احيا
  ؛)425: ب1393 ،صدر( های راكد، جهت گردش ثروت و پول بستن زكات بر پول. 2
گيـری تعـادل  كارگيری انفـال و منـابع در اختيـار حـاكم اسـلامى جهـت شـكل به. 3

 ؛)786: 3 ج ،1429، همو(اجتماعى 
 ؛)364: ج1393 ،همو(تضمين رشد و توسعه اقتصادی در چارچوب عدالت اجتماعى . 4
حفظ تعادل نظام توليدی با تأمين توليد كالاهـای ضـروری و جلـوگيری از توليـد  .5

 ؛)754-752: 3 ج ،1429، همو(مازاد 
سازوكارهای معطوف به كنترل سطح معيشت با تحريم اسـراف و تـأمين معيشـت . 6

: همـان(كه معيشت عموم جامعه به يكديگر نزديك شود  ای گونه به ؛سطوح ضعيف جامعه

783-786(. 
رسد در باور شهيد صدر، عدالت اجتماعى به معنای حفظ توازن عمومى و  به نظر مى

هـای  تمـامى مثـال زيـرا ،الفـراغ اسـت ةتأمين اجتماعى، مناط مداخلات دولت در منطقـ

بـوده مـرتبط اين نظريه در آثار متعدد او، با مسئله عدالت با اين تعريف  دربارهشده  اشاره

  . است

شده اسـت   توازن اجتماعى، امكاناتى در مكتب طراحى و تعبيه اجرای اصل منظور به

 )الـف: توان بيان كرد سه مورد را مى كم دست در اينجا. تا تحقق اين اصل تضمين گردد

جهت مراقبـت از تـوازن آنها و دريافت مستمر ) خمس و زكات( های ثابت تعيين ماليات

ايجاد  )ب د؛بر اساس توازن بيان ش تر پيش با تعريفى كه دستان تهىعمومى و حمايت از 

وری جهـت برقـراری  دادن به دولت در بهره های عمومى با مالكيت دولت و جهت بخش

بدين معنا كه توازن عمومى در جامعه اسلامى، وامدار  ؛ماهيت تشريع اسلامى) ج ؛توازن

آن های گوناگون است كه دولت بايـد بـه انجـام  ای از قوانين اسلامى در عرصه مجموعه

   .)789: 3 ، ج1429صدر، ( 1در حمايت از توازن نقش دارد، زيرا بپردازد

                                                            
انـدوزی، احكـام ارث، نفـى  نظام تشريع اسلامى با مجموعـه قواعـد و عناصـر خـود، همچـون تحـريم ربـا و مال. 1

های طبيعى و حوزه گسترده تشـريع حـاكم اسـلامى در منطقـة الفـراغ در پـى  سالار از ثروت برداری سرمايه بهره

  .است تحقق اين توازن اجتماعى
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شـدن  بـا فـراهم )1(: دشو گيری مى متنوعى پى یاه اقدام باتوازن اجتماعى رو،  از اين

 )2( ؛نيـازی حداقل آسايش و رفاه برای آحاد جامعه و ارتقای سطح معيشت تا سر حد بى

ازحـد سـطح  جلوگيری از بالا رفـتن بيش هدف باكردن  تعيين حدود در مصرف و خرج

شـدن سـرمايه در  جلوگيری از احتكار ثروت و انباشته )3( ؛زندگى اقتصادی طبقه خاص

ای خاص و تلاش در جهت تهيه امكانـات كـار و فرصـت توليـد بـرای همـه  دست طبقه

تـوازن  عى عـدمنوبه اين وظايف،  نكردن به البته اگر جامعه با اقدام. )112: 5 ، جهمان( مردم

 بـا هـدفهـای خـود،  باشد، دولت اسلامى بايـد مطـابق صـلاحيت گرفتار شدهاجتماعى 

  1.كند گيری تصميمبازگرداندن تعادل اجتماعى 

  گيری  نتيجه

عنوان فلسـفه تشـكيل دولـت دينـى، از اهـداف  شهيد صدر، عدالت اجتماعى بـه از منظر

ايـن نظريـه در نظـام . عالى اقتصاد اسلامى و عنصر اصلى در مكتب اجتماعى اسلام است

گرايـى و  فكری شهيد صدر، دارای تعريف مشخص و حدود معين است و از نوعى واقع

ن نظريه، كشفى و برمبنـای حركـت از روش دستيابى به اي. گرايى برخوردار است اخلاق

به باور او، اين مفهوم در بعُد فردی به همان معنای رعايت حد اعتدال . روبنا به زيربناست

ايـن در حـالى اسـت كـه در سـاحت حيـات جمعـى، عـدالت  .و استقامت بر شرع اسـت

در سطح توازن ( ها بر دو ركن توازن اجتماعى اجتماعى با پذيرش نابرابری بنيادين انسان

در مورد ركن دوم، دوسـويه . و تأمين اجتماعى استوار است) معيشت نه در سطح درآمد

وجـود ) درآمدهای اختصاصـى دولـت اسـلامى(و سويه دولتى ) تكافل عمومى( مردمى

تـر و  عدالت معنايى انضمامى ،با اين تعريف. داردتری  دارد كه سويه دولتى گستره وسيع

  . رود از صرف مباحث كلى و انتزاعى فراتر مى گيرد و تر به خود مى واقعى

                                                            
كنند كه در بدو شروع حكومـت، بـا اخـتلال در تعـادل  اشاره مى 9برای نمونه، شهيد صدر به سيره پيامبراكرم. 1

توضيح آنكه بعد از هجرت، اختلاف زيادی در سـطح معيشـت انصـار و مهـاجرين وجـود . اجتماعى روبرو بود

اتى را انجام داد و دستور داد تا افرادی كه با هدف بازگرداندن تعادل و توازن در جامعه اقدام 9داشت و پيامبر

  ).112: 5، ج 1429صدر، (درآمدشان بيش از نيازشان است، برای رفع نياز ديگران انفاق كنند 
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شناسـى اسـت كـه  نوآوری شهيد صدر در اينجا تبيين معنای عدالت بـر اسـاس روش

نيـز بـا فقه و اخلاق اسلامى و  مبانىكننده است و اين معنا با  نگر و يكپارچه ساز، كل نظام

لــق در معــارف عنوان ارزش عــام و مط عــدالت بــه. مبــادی نظــری و عقيــدتى پيونــد دارد

ــا ــويه ب ــدی دوس ــاط و پيون ــلامى، دارای ارتب ــعه و ارزش آزادی  اس ــت؛ارزش توس  اس

عنوان چارچوب حاكم بر اين دو ارزش، بستر تحقق آنها را فراهم  كه عدالت به ای گونه به

ارتقای وضعيت عدالت در  ، سببد و در تعاملات تكراری در ادامه اين دو ارزشساز مى

هـای الهـى و دوری از وابسـتگى بـه  ه عدالت اجتماعى درگرو انگيزهاقام. شود جامعه مى

اقامه عدالت با ايجاد الـزام و نهـى در  با هدفدولت و حاكم اسلامى . خورد دنيا رقم مى

عنوان مناط بهره  اجتماعى پرداخته و از تعادل و توازن اجتماعى به هالفراغ به مداخل ةمنطق

اين تعريف از عدالت اجتماعى به مراحل مختلف تحليل منطقى چگونگى تسری . برد مى

 كـه طلبـد؛ همچنان پژوهش مسـتقلى مى ،گذاری مشى حيات اجتماعى انسان در مقام خط

تحليل فلسفى معنای عـدالت در سـطوح متعـدد آن در انديشـه شـهيد صـدر نيـز نيازمنـد 

  .پژوهشى جداگانه است
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  كتابنامه 

پـرورش از ديـدگاه اسـلام بـا  و  عـدالت در آمـوزش«، )1387(باقری، خسرو و نفيسه نجفـى  .1

  . 78، ش علوم تربیتی شناسی و روان، »سازی مدارس تأكيد بر خصوصى

بـازخوانى نظريـه شـهيد صـدر در الگـوی فقهـى «، )1394(حسين سرآبادانى  و پيغامى، عادل .2

  . 2 ، شمعرفت اقتصاد اسلامی، »توزيع درآمد ميان عوامل توليد بر اساس نظريه عامليت

، پگـاه حـوزه، »آزادی و عدالت از منظر فقهى و فلسفى شهيد صدر«، )1386(پورفرد، مسعود  .3

  . 211ش 

بررسى تطبيقى نظريه عدالت شهيد صدر و جان «، )1393(و على جابری  محمدآصف تقوی، .4

  . 218، ش معرفت ،»رالز

سياسـت در انديشـه علامـه شـهيد  تبيـين رابطـه عـدالت بـا«، )1393(جمشيدی، محمدحسين  .5

  . 1، سال سوم، ش های اجتماعی متفکران مسلمان فصلنامه نظریه، »سيدمحمدباقر صدر

، شهیدصـدر و خمینـی نظریـه عـدالت از دیـدگاه فـارابی، امـام، )1380(جمشيدی، محمدحسين  .6

  . خمينى و انقلاب اسلامى پژوهشكده امام: تهران

االلهّٰ  عدالت اجتمـاعى در انديشـه آيـت«، )1389(كلوری  و حميدرضا جمشيدی، محمدحسين .7

  . 3، سال دوم، ش اسلام و علوم اجتماعی، »سيدمحمدباقر صدر

بررسـى انتقـادی (معيارهـای عـدالت اقتصـادی از منظـر اسـلامى «، )1387(حسينى، سيدرضا  .8

  . 32سال هشتم، ش  اقتصاد اسلامی،، »)نظريه شهيدصدر

  . 44، ش ندای صادق، »لت از منظر امام خمينى و شهيد صدرعدا«، )1385(خواه، منيژه  حق .9

، »تطبيق نظريه شهيد صدر درباره عـدالت تـوزيعى در ايـران«، )1385(آبادی، گليك  حكيم .10

  .االلهّٰ شهيد صدر های اقتصادی آيت المللى بررسى انديشه همايش بين: قم

، اقتصـادی در قـرآن التای بـر نظریـه عـد مقدمه ،عادله  مدینه، )1390( سيداحسان ،خاندوزی .11

  . 7انتشارات دانشگاه امام صادق: تهران

پژوهــى در علــوم اجتمــاعى و  شناســى مطالعــات دلالــت روش«، )1395(فرد، حســن  دانــايى .12

  . 86، ش شناسی علوم انسانی روش، »انسانى

: ، ترجمـه مهـدی فرخيـان، تهـران»های اقتصادی اسلام رهيافت«، )1386(صدر، امام موسى  .13

  . تحقيقاتى امام موسى صدرـ  نگىمؤسسه فره
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، ترجمـه مـا اسلام؛ راهبر زنـدگی، مکتـب اسـلام؛ رسـالت، )الف1393(صدر، سيدمحمدباقر  .14

  .تخصصى شهيد صدر ـ پژوهشگاه علمى: سيدمهدی زرنديه، قم

ـــ .15 ــا، )ب1393( ــــــــــــــــــــ ــاب اول( اقتصــاد م ــم)كت ــانى، ق ــيدمهدی بره ــه س : ،ترجم

  . تخصصى شهيد صدرـ  پژوهشگاه علمى

ـــ .16 ــا، )ج1393( ــــــــــــــــــــ ــاب دوم( اقتصــاد م ــم)كت ــانى، ق ــه ســيدمهدی بره : ، ترجم

  . تخصصى شهيد صدرـ  پژوهشگاه علمى

پژوهشـگاه : ژرفـا، قـم ، ترجمـه سيدابولقاسـم حسـينىفلسفه مـا، )د1393( ـــــــــــــــــــــ .17

  . تخصصى شهيد صدر ـ علمى

مركـز : قـم ،)5  ج، موسوعة الشـهيد الصـدر( الاسلام یقود الحیاه، )1429( ـــــــــــــــــــــ .18

  .الابحاث والدراسات التخصصية للشهيد صدر

مركز الابحاث والدراسـات : ، قم)3  ج ،موسوعة الشهيد الصدر( اقتصادنا،  ـــــــــــــــــــــ .19

  . التخصصيه للشهيد الصدر

مركـز الابحـاث والدراسـات : قم ،)5  ج ،سوعة الشهيد الصدرمو( رسالتنا،  ـــــــــــــــــــــ .20

  .التخصصية للشهيد صدر

مركـز الابحـاث : قـم ،)16  ج ،موسوعة الشهيد الصـدر( الواضحه  الفتاوی،  ـــــــــــــــــــــ .21

  .والدراسات التخصصية للشهيد صدر

مركـز الابحـاث والدراسـات : ، قم)1  ج ،موسوعة الشهيد الصدر( فلسفتنا،  ـــــــــــــــــــــ .22

  .التخصصية للشهيد صدر

مركـز الابحـاث : قـم ،)5  ج ،موسوعة الشهيد الصـدر( الاسلامیه المدرسة،  ـــــــــــــــــــــ .23

  .والدراسات التخصصية للشهيد صدر

مركـز الابحـاث : ، قـم)19  ج ،موسوعة الشـهيد الصـدر( المدرسه القرآنیه،  ـــــــــــــــــــــ .24

  .والدراسات التخصصية للشهيد صدر

مركـز الابحـاث والدراسـات : قـم ،)5  ج ،موسوعة الشهيد الصدر(مکتبنا ، ـــــــــــــــــــــ  .25

  .التخصصية للشهيد صدر

مركز الابحاث والدراسات : قم ،)17  ج، موسوعة الشهيد الصدر( ومضات،  ـــــــــــــــــــــ .26

  .التخصصية للشهيد صدر
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، رسـاله دكتـری عـدالت اجتمـاعی در اندیشـه سیاسـی شـهید صـدر، )1388(طمـه غفوری، فا .27

  . 7مؤسسه آموزش عالى باقرالعلوم

بررسى تطبيقى مفهوم عدالت در فلسفه سياسـى فـارابى و «، )1391(قاسمى، زهرا و ديگران  .28

  . 41، ش نامه حکمت و فلسفه اسلامی پژوهش، »شهيد صدر

  .صدرا: هران، تعدل الهی، )1387(مطهری، مرتضى  .29

مبـــانی نقـــش زمـــان و مکـــان در اســـتنباط احکـــام از دیـــدگاه ، )1389(مهـــدوی، اصـــغرآقا  .30
  . 7انتشارات دانشگاه امام صادق: ، تهرانو شهیدصدر 4خمینی امام

 در تـوازن و رويكردهـای عدالت؛كنكاشـى«، )1391(لشـگری  رضـا و على نمازی، حسين .31

  . 2، سال سوم، ش معرفت اقتصاد اسلامی، »توازن به مطهری شهيد و صدر شهيد رويكرد

، اقتصـادی های مالکیت، عدالت و رشـد در تحـول اندیشـه، )1391( نوراحمدی، محمدجواد .32

  .7انتشارات دانشگاه امام صادق: تهران
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  مسئلۀ عینیت در عدالت اجتماعی
  *قاسم ترخان

  چكيده

قابـل  گونـاگون های عدالت از جمله موضوعاتى است كه در علوم مختلف و از سـاحت

ايـن . بودن عدالت اجتماعى محور نوشـتار حاضـر اسـت بودن يا نسبى عينى. بررسى است

پـردازد، نـه خـود عـدالت و از ايـن جهـت از  های عدالت مى فرض بحث به مبانى و پيش

از يـك مبنـای  ،و از سوی ديگر گذارد مىيش سويى پيوند سياست با متافيزيك را به نما

ايـن های ترين دستاورد مهم .دارد پرده برمىهای علوم انسانى  شناختى در نظريه مهم انسان

جويى انسـان و قــوانين عادلانــه  عــدالت در پرتــو فطـرت كمــال )الـف: ه عبارتنــد ازمقالـ

هايى  ديـدگاه )ب؛ بركنـار اسـتنسبيت دام ت گرفته است، از ئتشريعى كه از تكوين نش

 )باشند؛ ج مى كننده قانعدانند، فاقد دليل  كه اصل عدالت اجتماعى را نسبى و عصری مى

عدالت بـه فطـرت  ندادن ارجاعدليل اند، به  ها اگرچه مدعى اصل عينيت برخى از ديدگاه

ها اگرچه ادعا شده است كه عدالت  برخى از ديدگاه )اند؛ د و تكوين گرفتار نسبيت شده

اند، به دليل ارجاع آن به فطرت و تكـوين، تصـوير دو بعـدی از آن  سبى تصور كردهرا ن

و ضمن پذيرش نسبيت بايدهای اخلاقـى، اعتبـار عـدالت را ثابـت و مشـترك  دادهارائه 

  .اند دانسته

  ها كليدواژه

  .نسبيت، عدالت اجتماعى، فطرت، طبيعت، اعتبار، معقول ثانى فلسفى

                                                            
  tarkhan86@gmail.com   استاديار پژوهشگاه فرهنگ و انديشه اسلامى *

  

 پژوهشى فلسفه والاهيات علمىفصلنامه 
  1396شماره دوم، تابستان  ،بيست و دومسال 

Naqd va Nazar 
The Quarterly Jornal of Philosophy & Theology

Vol. 22, No. 2, Summer, 2017 
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  مقدمه

های علـوم انسـانى،  به فطرت، با تأثير در موضوع، روش، غايت و نظريهترديد باورمندی  بى

عــدالت اجتمــاعى از  1.كنــد نقــش اساســى در دســتيابى بــه علــوم انســانى اســلامى ايفــا مى

و است  را برانگيختهای  های عديده چالش است كهترين موضوعات در علوم انسانى  اساسى

نمونـه از زمـان صـدور اعلاميـه  بـرای ؛تدر حل آنها از نظريۀ فطرت بهـره جسـبايست  مى

جهانى حقوق بشر و تأكيد آن بر اصل مساوات حقوقى ميان زنان و مـردان، برخـى فعـالان 

های موجود در نظـام حقـوقى اسـلام،  حقوق بشر و گروهى از مدافعان حقوق زن به تفاوت

بـه ها  يكـى از پاسـخ .اند آن را ناعادلانه شمرده ،ويژه در حوزه حقوق خانواده انتقاد كرده به

عنوان مبنـا بـرای نفـى  هـای طبيعـى و تكـوينى زن و مـرد بـه تمسـك بـه تفاوت ،اين انتقـاد

  . )63- 39: 1393نيا،  هدايت: ، نكزمينهدر اين ( استهای حقوقى زن و مرد  بودن تفاوت ناعادلانه

 ايـن، در حوزۀ كلام، فلسفۀ اخلاق و فلسـفه سياسـى های مهم دغدغهاز جمله همچنين 

 اعتقاد نگارنــده بــهاســت كــه آيــا اصــل عــدالت اجتمــاعى نســبى اســت يــا عينــى؟  پرســش

پذيرنـد نيـز  هايى كه عينيـت را مى انگار مطلق، قابل دفاع نيستند و ديدگاه  های نسبى ديدگاه

های منـدرج در تكـوين انسـان و خلقـت  جز با ارجاع عدالت اجتماعى به فطرت و ويژگى

عنوان عنصــر اساســى در تركيــب و  عــدالت اجتمــاعى بــه. ت برهنــداز دام نســبي تواننــد نمى

بـدون عـدالت تشـريعى ميسـر نيسـت و عـدالت در  )205: 6 ، ج1371طباطبـايى، ( ائتلاف اجتماع

صرفاً قـراردادی و اعتبـاری  ىعدالت موضوع ،از اين منظر. تشريع نيز در تكوين ريشه دارد

الأمـری و  تماعى باشد، بلكه يك حقيقـت نفسنيست تا نفى و اثباتش، تابع جعل و اراده اج

گذارد و از سـويى  اين نكته از سويى پيوند سياست با متافيزيك را به نمايش مى. الهى است

ايـن مبنـا . دارد برمىپرده های علوم انسانى  شناختى در نظريه از يك مبنای مهم انسان ،ديگر

فلســفه علــوم سياســى و  عنوان ســنجه در مباحــث كــه بــه اســت منــدی انســان فطــرت همــان

پيش از طرح محـور  .های عدالت عمل خواهد كرد گرايى نظريه قرارگاهى ثابت برای عينى

  :نوشتار، شايسته است به نكات زير توجه شوداصلى اين 

                                                            
 .104-81: 1396نگارنده، : برای توضيح بيشتر نك. 1
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  شناسى عدالت مفهوم

تواند وصـف فعـل الهـى، اعتقـاد، اخـلاق و عمـل  عدالت از جمله مفاهيمى است كه مى

های آفرينش، تنظيم  فعل الهى را عادلانه و عرصه كريم قرآن. گيرد انسان و اجتماع قرار

، )20 :غـافر ؛8-7 :زلـزال(، قضـاوت )7 :انفطـار ؛7 :سـجده ؛18 :آل عمران؛ 50 :طه(و تدبير عالم خلقت 

 رو، از ايـن .دانـد را عـاری از ظلـم مى )21 :جاثيـه ؛19 :احقـاف؛ 47 :انبيـا(جزا و پاداش اخروی 

  . عدالت همدوش توحيد و ركن معاد تلقى شده است

قرآن حكمت بعثـت و ارسـال رسـل را برپـايى عـدل و قسـط در نظـام  ،بر آن افزون

 لمْيِـزَانَ ٱوَ  لكِْتـَابَ ٱوَأَنزَلنْـَا مَعَهُـمُ  لبْيَنـَاتِ ٱلقَدَْ أَرْسَلنْاَ رُسُلنَاَ بـِـ«: بشر دانسته است ىزندگان

ْ ٱبـِ لناسُ ٱليِقَوُمَ  تـاب كما رسولان خـود را بـا دلايـل روشـن فرسـتاديم، و بـا آنهـا ؛ قِسْطِ ل

رديم تا مـردم قيـام بـه كنازل ) حقّ از باطل و قوانين عادلانه ىشناساي(و ميزان ) ىآسمان(

هايى مانند تشريع و اجتماع را نيز شـامل  عرصهعدالت  ،بنابراين 1.)25 :حديد(» نندكعدالت 

  2.شود مى

عـالى ت حق نكـردن بـه معنـای مـتهم ،گيرد وصف فعل الهى قرار مىگاه كه  عدالت آن

يا بـه تعييـر  )203: 1422عبـدالجبار،  ىقاض: نك( بودن فعل الهى پسنديده 3نچه درخور نيست،آ هب

هـا در افاضـه وجـود و  يـا رعايـت اسـتحقاق 4شهيد مطهـری بـه معنـای تناسـب و تـوازن

                                                            
ه بـرای مـردم زنـدگى كن است يتب اكغرض از ارسال رسل و انزال : گويد علامه طباطبايى در ذيل اين آيه مى. 1

ه كـ یزين عبارت است از چين باشد، چون ديزان، ديو بعيد نيست كه منظور از م...  در جامعه عادل فراهم شود 

و فـردی انسـان تـأمين  ىسـعادتمندانه اجتمـاع ىشـود، و بـا آن زنـدگ ىده ميسنج  د و اعمال اشخاص با آنيعقا

  ).172-171: 19، ج 1371 طباطبايى،( زان، در اينجا عدل است يمراد از م: اند هم گفته ىبعض... شود مى

هـای فـردی گرفتـه تـا  بر اين اساس، از توحيد گرفته تـا معـاد، از نبـوت گرفتـه تـا امامـت و زعامـت و از آرمان. 2

 ).62-59: 1  ، ج1379مطهری، : نك(محور عدل استوار شده است  های اجتماعى همه بر هدف
توحيد آن اسـت كـه ): 470نهج البلاغه، حكمت (» التوحيد الا تتوهمه والعدل الا تتهمه«: فرمايد مى 7امام على. 3

  ).ترجمه دكتر شهيدی( یو عدل آن است كه او را بدانچه درخور نيست متهّم ندار یاو را به وهم در نيار

بـودن و  عدل به اين معنا، از شـؤون حكيم. است نه ظلم ىتناسب ىپرواضح است كه نقطه مقابل عدل به اين معنا، ب .4

 یدانـد كـه بـرا ىعلم شامل و حكمـت عـامّ خـود مـ یخداوند عليم و حكيم به مقتضا. بودن خداوند است عليم

: نـك(دهـد  ىانـدازه در آن قـرار مـاسـت و همـان  یچه اندازه لازم و ضرور ی، از هر چيزیساختمان هر چيز

 ).80: 1 ، ج 1379مطهری، 
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وجود يا كمال وجـود دارد، دانسـته شـده  نكردن از افاضه و رحمت به آنچه امكان امتناع

   .)84-78: 1 ، ج1379مطهری، : نك(است 

قـرار ) اعم از اعتقاد، اخلاق و عمل فردی و اجتماعى(اما در مواردی كه وصف بشر 

ه یاعطاءُ كل ذ«به معنای  ،گيرد مى از  .اسـت 1»عهفـى موضِـ ءىالشّـ وضـعُ «يـا »  حَـقٍ حَقـ

را بـه او  یا عدالت آن است كه حق هـر قـوه: اند در تعريف عدالت اخلاقى گفته رو، اين

همچنين . )371: 1 ، ج 1371 ،يىطباطبا: نك( ىخودش مصرف كن یرا در جا یا و هر قوه ىبده

كـه  كه انسان با هريك از افراد جامعه چنان اند گونه تعريف كرده را اينعدالت اجتماعى 

پـاداش  ،و نتيجه اين عدل خود قرار گيرد جايگاههر كس در  شايسته اوست رفتار كند و

، 1371طباطبـايى، : نـك(و مجازات مناسب و برقراری انصاف و مساوات در برابر قانون است 

  . )98-97: 19  و ج 39: 18  و ج 331: 2ج  و 332-331: 12 ج 

 یشـركـه در قـانون ب ىعـدالت( ىعدالت اجتماع ىحقيق ینگاه شهيد مطهری معنا در

، همين رعايت استحقاق افـراد و )بايد رعايت شود و افراد بشر بايد آن را محترم بشمارند

كردن حقـوق و تجـاوز  از پايمال استعبارت نيز حق است و ظلم  عطا كردن حق هر ذی

  .)80: 1 ، ج1379مطهری، (و تصرف در حقوق ديگران 

  شناسى طبيعت و فطرت  مفهوم

. داننـد انسـان را موجـودی فطرتمنـد مى 2،گرايـى ذيرش ذاتنوع انديشمندان اسلامى بـا پـ

، گشودن شـىء و )325: 13 تـا، ج واسطى، بى(به معنای شكافتن » فطر«. است» فطر«فطرت از ماده 

، شـكافتن از طـول، )781: 2 تـا، ج جـوهری، بـى(، ابتدا و اختراع )510: 4 ، ج1404ابن فارس، (ابراز آن 

منزلـه  از آنجـا كـه آفـرينش و خلقـت الهـى بـه .آمده اسـت )396: 1412راغب، (ايجاد و ابداع 

، آفـرينش و واژهيكى از معانى اين  ،شكافتن پرده تاريك عدم و اظهار هستى امكانى است

                                                            
؛ عـدالت هرچيـزی را در جايگـاه خـود العدل يضع الامور مواضـعها«: آمده است 7در روايتى از حضرت على. 1

 .)437نهج البلاغه، حكمت (» قرار دادن است
هـايى را كـه از انسـان  ده و ويژگىهای انسان را به ذاتى و عرضى تقسيم كر گرايى، صفات و ويژگى نظريۀ ذات. 2

 .داند جداناشدنى و مقتضای ذات انسان است، ذاتى مى
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اسـت » فعلـه«بـر وزن » فطـرت« واژه. البته آفرينشى كه ابداعى و ابتدايى باشد .خلقت است

طرت به معنای سرشـت خـاص و آفـرينش ف ،كند و از اين جهت كه بر نوع ويژه دلالت مى

اولاً، مقتضـای آفـرينش انسـان  معنای آن چيزی است كه بهويژه انسان است و امور فطری، 

همـه  ميـان؛ ثانياً در )تحميلى نيست و در نهاد انسان تعبيه شده است(است و اكتسابى نيست 

گرچـه  ،پـذير نيسـت لپـذير و تبـديل يـا تحوي ها فراگير و همگانى است؛ ثالثـاً، زوال انسان

جـوادی  ؛193- 178: 16  ، ج1371طباطبـايى، : نـك() ثابت و پايدار است(پذيرد  شدت و ضعف را مى

  توانــد از ســنخ حقيقــت تكــوينى؛ ماننــد شــناخت شــهودی ايــن معنــا مى. )24- 23: 1384آملــى، 

مفاهيم  بودن ملاك فطری. يا مفاهيم تصوری يا تصديقى باشد )27- 24: 1384جوادی آملى، : نك(

و ) هـا ها و نيسـت ادراك بود و نبودها و هست(يا قضايا در مسائل مربوط به حكمت نظری 

بـودن آنهاسـت؛ يعنـى ذهـن بشـر  ، بـديهى و اولى)ادراك بايدها و نبايدها(حكمت عملى 

گمـان  بى 1.، در فهم آنها نيازمند به فراگيری از غير نيستبرسدگاه كه به مرحله ادراك  آن

تـوان از  قض در حكمت نظری و حسن عدل و قبح ظلم در حكمـت عملـى را مىامتناع تنا

  .)32- 28: همان: نك(اصول بديهى شمرد 

فطــری،  هــای نكتــه قابــل توجــه آن اســت كــه انســان در كنــار ادراكــات و گرايش

ها از آن جهت كه به انسان اختصـاص دارد و  اين توانايى. هاست برخوردار از برخى توان

ها ثابـت و  هـای مـادی و معنـوی، در همـه انسـان راد بشـر از نظـر ويژگىبه رغم تنوع افـ

؛ ماننـد تـوان اعتبارسـازی )1384گرامى، : نك(باشند، فطری دانسته شده است  تغييرناپذير مى

گونـه كـه  البتـه آن. در رفع نيازها يا برخورداری انسان از قوۀ تعقل و توان درك كليـات

حــوزه نظــر و عمــل در احكــام بــديهى بــه جهــت اشــاره شــد محصــول ايــن قــوه در دو 

و احكام او حتى در قضـايای غيربـديهى نيـز از آن رو  2بودن فطری محسوب شده بديهى

                                                            
غرب بدان باورر دارنـد كـه در   گرايان بودن معرفت حصولى آن چيزی نيست كه عقل بنابراين، مقصود از فطری. 1

دارد، زيرا بنا بر نظـر ذات و سرشت انسان معرفت حصولى نهاده شده است و انسان آن را از حين تولد به همراه 

مانـد، بلكـه در فراينـد معرفـت بـه معرفـت عقلـى  شود، ولى در حس نمى مختار، علم حصولى از حس آغاز مى

 .انجامد مى
  .482: 3، ج 1382مطهری، : بودن اصول اوليه تفكر، نك برای توضيح فطری. 2
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كه تشخيص حق از باطل و خيـر از شـر از كاركردهـای اوسـت، احكـام فطـری شـمرده 

  .)250-247: 2  ، ج1371طباطبايى،   :نك(شوند  مى

گانــه ادراكــات،  هــای ســه مــور فطــری در حوزهتــوان ليســتى از ا بــر ايــن اســاس، مى

ها ارائـه كـرد  و توانش )576 -475: 3 ، ج1382مطهری،  ؛60-57: 1384جوادی آملى، : نك( ها گرايش

، امـور )30 :روم ؛172 :اعراف(شناخت خدا : ترين آنها عبارت خواهند بود از كه از جمله مهم

 )482: 3، ج 1382مطهـری، (قاعدۀ امتناع تناقض و قوانين اوليۀ تفكر مانند  )8و  7 :شمس(اخلاقى 

امـور اخلاقـى و عشـق بـه خيـر در بعـد  ؛)37 :زخـرف(بعد ادراكات و گرايش بـه خـدا  در

  . ها در بعد توانش... توان اعتبارسازی در رفع نيازها و ها، گرايش

رود  معنای خاص فطرت است كه در مقابل طبيعت و غريزه به كار مـى گذشتآنچه 

ژگى خاص روح انسان اشاره دارد، اما واژه فطرت كاربرد و معنای عامى نيز دارد و به وي

رود،  كار مـى واژۀ طبيعت اگرچه در مورد جاندارها به. شود كه شامل طبيعت و غريزه مى

. جـان اسـت و بـه ويژگـى ذاتـى اشـيا اشـاره دارد بى یكاربرد غالـب آن در مـورد اشـيا

تحميلـى و اكتسـابى نيسـت، تغييرپـذير ( را دارد همانند فطرت سه ويژگى فـوق طبيعت،

در اين نكته با فطرت متفاوت است كه فطـرت  ولى، )باشد و فراگير و همگانى است نمى

حيـوانى مربـوط  یگرايش و بينش به كمال مطلق و خالق هستى دارد و به مسـائل مـاورا

بر فطرت انسـانى  ،آورد هر كمال و صفات نيكى را كه انسان به دست مى ،در واقع .است

 ؛466-463: 3، ج 1382 مطهـری، : نك(آيد  مبتنى است و از طريق شكوفاساختن آن به دست مى

  .)27-21: 1384جوادی آملى، 

است اگرچه سه ويژگى مشترك در طبيعـت و فطـرت بـه معنـای خـاص آن،  گفتنى

رت در كننده عينيت در بحث عدالت اجتماعى است و از اين جهت كاربرد عام فط تأمين

های ثابت روحى انسان  روشن است كه فطرت به جنبه است، ولى گاهنظر  دراين نوشتار 

خـواهى بـه بعـد  عدالت ،نمونه برایباشد؛  اشاره دارد و معنای خاص آن مراد نگارنده مى

شـود عـدالت اجتمـاعى بـر  در مـواردی كـه گفتـه مى ، ولىشود فطری انسان مربوط مى

 درو اين قوانين در فطرت ريشه دارد، معنـای عـام فطـرت نيـز  قوانين عادلانه مبتنى است

  . باشد نظر مى
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  معنای اصطلاح عينيت

ــودن  اصــطلاح عينى ــل ذهنى) objectivity(ب ــودن  در مقاب های  در شــاخه) subjectivity(ب

مقابلـه  ،گرايى عنصر مشترك در همۀ اشكال عينى 1.مختلف مباحث معرفتى كاربرد دارد

است كه با تكثر و عدم پايبندی به اصل ثابت يا فهم معتبـر و ) relativism(گرايى  با نسبى

ــاريخى عجــين شــده اســت  ــاس، مقصــود از  .)63-62: 1384واعظــى، : نــك(فرات ــن اس ــر اي ب

گيرد و ازآنجاكـه  گرايى قرار مى آن چيزی است كه در مقابل نسبىاينجا گرايى در  عينى

بـودن  يا قاعده برای همـۀ افـراد اسـت، عينىيك اصل  نبودن جاریگرايى به معنای  نسبى

برای افراد خاص و يـا  تنها يادشدهاصل عدالت اجتماعى به اين معنا خواهد بود كه اصل 

اصول ديگری  ،شود و با تغيير شرايط اجتماعى تحت شرايط خاصى ضروری شمرده نمى

  . جايگزين نخواهند شد

  انگار های نسبى ديدگاه

برخـى از  )الـف: گيرنـد اين حوزه در سه دستۀ كـلان جـای مى انگار در های نسبى نظريه

برخـى ديگـر  )بودن عـدالت اجتمـاعى صـراحت دارنـد؛ ب ىو نسـب ىها در انتزاع نظريه

 ها اگرچـه عينيـت مدعای برخـى ديگـر از نظريـه )؛ جدانند را نسبى مىعدالت اجتماعى 

 ها از ايـن نظريـه ىيها در زير بـه نمونـه. انجامند به نسبيت مى ولىاست،  عدالت اجتماعى

  :شود اشاره مى

برخـى از  2.بودن اصل عدالت است نسبى ،شود آنچه در ماركسيسم مشاهده مى )الف

كـه تفسـير معنا اند؛ بدين دانسـته »عصری«نوانديشان خردگرای معاصر نيز اصل عدالت را 

                                                            
هـا و  گيری ى و تأثيرنپذيرفتن آنهـا از جهتطرفى قضايای علم گرايى در علوم انسانى و تجربى به معنای بى عينى. 1

شناسى، به معنای مطابقت با واقع و امكان وصول بـه  در فلسفه و مباحث هستى. پرداز است های نظريه داوری پيش

در تفسير متن، فهم عينى به معنای درك معنای متنى آنگونه كه مـراد و مقصـود مؤلـف و . معرفت حقيقى است

نبودن  بودن قضايای اخلاقى به معنای وابسته در فلسفه اخلاق، عينى. شود ت، تعريف مىپديدآورنده متن بوده اس

 ).434-430: 1380واعظى، : برای توضيح بيشتر، نك(آنها به احساسات فردی و ترجيحات شخصى است 
نتزاعـى و داننـد كـه ايـن ديـدگاه بـه ا های نقد خـود بـه ماركسيسـم را در ايـن مى متفكران اسلامى يكى از جنبه. 2

 ).209-208: 21 ، ج 1381مطهری، : نك(انجامد  بودن عدالت مى نسبى
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مـدعای ايـن ديـدگاه تشـكيك در . تعريـف شـودثابتى ندارد و در هر عصری بايـد بـاز 

دليلى محكـم بـر وجـود يـك سلسـله  نبودهای دو جنس زن و مرد و  بودن تفاوت طبيعى

متناسـب بـا نقشـۀ ) اعم از نظام سياسى، نظام اقتصـادی و نظـام خـانواده(های طبيعى  نظام

و مرد، ربطـى  های ميان زن بر اين اساس، تفاوت. )218: 1381مجتهد شبسـتری، (آفرينش است 

بـا  ،به همـين دليـل .بلكه تدريجى و تاريخى است ،به آفرينش آنان ندارد و طبيعى نيست

بـا  گمـان بى. بينجامـدتفـاوت حقـوقى به نبايد  ،رو تغيير شرايط قابل تغيير هستند و از اين

نفى بنيادهای فطری و طبيعى احكام حقوقى، اصل عدالت اجتماعى وابسـته بـه شـرايط و 

بر اين اساس، وی عدالت اجتماعى را در پرتو قوانين جديد و . ه نسبى خواهد شددر نتيج

  1.داند نهادن به حقوق بشر ميسر مى گردن

كنـد كـه  ای را تصـوير مى نظريۀ عدالت جان رالز با ابتنا بر ليبراليسم، شـرايط ويـژه )ب

يـن وضـعيت، وی بر اين بـاور اسـت كـه ا. كند وضع نخستين و اصيل برای افراد فراهم مى

هـای فـردی و اعمـال  گيری دادن افـق ذهنـى، جهت گرايـى و دخالـت زمينۀ هرگونـه ذهنى

آورد  شرايط برابـری را فـراهم مـى ،ستاند و در نتيجه اغراض و اميال شخصى را از افراد مى

مذهب، ايدئولوژی، منافع فـردی،  مانندآزاد و مستقل از تأثير عوامل بيرونى  كه افراد كاملاً 

بــه  ،های اخلاقــى جامعــه خــاص از خيــر و ســعادت در بــاره اصــول عــدالت و پايــهتصــور 

همگانى و مشترك خواهد بود، زيرا همه  ى،چنين تصميم. ندكنگيری عقلانى اقدام  تصميم

همگـان از  ،هـا و شـرايط فـردی از شرايط برابر برخوردارنـد و بـه سـبب غفلـت از ويژگى

. )63: 1384واعظـى، ؛ Rawls,1999: 452-454: نـك(نگرند  منظری مشترك به مقوله نظم اجتماعى مى

گونـه كـه توضـيح  است، آن بودن اصول عدالت اجتماعى  نيز اگرچه مدعى عينى  اين نظريه

اسـت بسـتری را   آن خواهد آمد به جهت ابتنای اين اصول بر قردادهای اجتمـاعى نتوانسـته

  .و تكثرگرايى فراهم آورد  ی رهايى از دام نسبيتبرا

ى را ياه دانستن عدالت، ابهام با طرح نظريه استخدام و اعتباری 4علامه طباطبايى )ج

وی عدالت را اعتباری مؤخر از اعتبـار اسـتخدام و مقـدم بـر زنـدگى . موجب شده است

                                                            
 .ب1393الف؛ همو، 1393شبستری، : ها و آثار شبستری آمده است؛ برای نمونه، نك اين سخن بارها در نوشته. 1
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ويژۀ انسان بر اسـاس  بودن عدالت بدان معناست كه ساختمان اعتباری 1.داند اجتماعى مى

كنـد  ، آن را اعتبـار مىنيازهـاوجودی و احساسـات درونـى بـه منظـور رفـع آن  نيازهای

صـورت قـرارداد عملـى  در اين تصور، عدالت اجتماعى بـه. )128-127و 116: 1387طباطبايى، (

شده كه مضمون آن همان استخدام متقابل است و زنـدگى بـر آن بنيـان  اجتماعى تصوير

قرارداد اجتمـاعى  ،به بيانى ديگر .)93و  92: 4همو، ج  ؛116و  70: 2، ج 1371طباطبايى، (شده است 

منشأ عدالت نيست، بلكه خودش همـان قـرارداد مشـترك اسـت كـه مضـمون قـرارداد، 

اين قـرارداد اجتمـاعى، قـرارداد . عدالت است و عمل به آن هم از مصاديق عدالت است

و حجـت مشـتركى اسـت كـه مايـۀ بقـا و اسـتمرار  برقراری اجتماع و زندگى اجتمـاعى

طباطبـايى، (انجامـد  جويى مى استثمار و برتری ،زندگى است و نقض آن به استخدام مذموم

بر ايـن اسـاس، لازمـه مـدنيت، وجـود اسـتخدام  .)331-330 :12 ، ج1371همو،  ؛129-135: 1387

  .بدون قانون و روابط عادلانه ميسر نيست نيز استخدام متقابل و متقابل است

به باور علامه، فطرت و جهاز طبيعى آدمى به نحوی است كه وی را بـه سـوی كمـال و 

بـه هـر ميزانـى كـه . اين سير بدون اعتبارسازی ممكن نخواهد بـود ولى، كشاند مى پيشرفت

نيز دچـار تطـور نيازهای آدمى  ،تر شود جامعه بشری رشد كند و كمال يابد و تمدن پيچيده

. تری نيـاز دارد تر و كامـل اين امر بـه اعتباريـات پيچيـده. گردد تر مى و تحول شده و افزون

  . )57- 54 :1388 طباطبايى،(داند  انسان بدون اعتبار را مانند ماهى بدون آب مى علامه

بـه زنـدگى  2اضـطرار بشـر بـه. آوردن انسان به اجتماع اضطراری است از نظر علامه روی

اختيار و آزادی خـود  رگزورد كه بدون آن، آدمى هآعى و سپس قوانين اجتماعى روی جم

. )117: 2 ، ج1371، همـو(آورد  كرد و بـه مـدنيت و زنـدگى اجتمـاعى روی نمـى را محدود نمى

                                                            
اعتبـار (خواهـد  ىانسان با هدايت طبيعـت و تكـوين پيوسـته از همـه، سـود خـود را مـ: گويد علامه طباطبايى مى. 1

را  ىسـود همـه، عـدل اجتمـاع یو بـرا) اعتبـار اجتمـاع(خواهـد  ىسود خـود سـود همـه را مـ یو برا) استخدام

كـه فطـرت انسـان بـا الهـام از طبيعـت و تكـوين  ىدر نتيجه، حكم). اعتبار حسن عدالت و قبح ظلم(خواهد  ىم

ندارد، بلكه حكم طبيعت و تكـوين را در  یا با طبقه ىگونه كينه خصوص است و هيچ ىنمايد، قضاوت عموم ىم

خودش بنشـيند  یدر جا ىخواهد هر كس ىاختلاف قرائح و استعدادها تسليم داشته و براساس سه اصل نامبرده م

  ).134: 1387طباطبايى، (
 .اضطرار به معنای دقيق، گذار از استخدام يك طرفه است. 2
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ــالطبع اعتقاد وی بــه   )92: 4 ، جهمــان( اســت 1گرچــه انســان موجــودی اجتمــاعى و مــدنى ب

ــای و حســب الزام ــى جهاز ه ــايطبيع ــوق داردى ه ــاعى س ــدگى اجتم ــه زن ــه وی را ب   ك

  طور مسـتقيم انسـان را كـه طبيعـت، بـه ولى بايد دانست، )195: 2 ، ج1364طباطبايى، (دهد  مى

از آنجاكـه . دكشـان ديگـران مى اسـتخدام  سـازد، بلكـه او را بـه به اجتمـاع رهنمـون نمى

  د كـه بـرای جلـوگيرید، انسـان پـى بـرانجامـ كشى، سـيطره و غلبـه مى استخدام به بهره

  پـس. مرج و آشفتگى بايد اجتماع را اعتبـار كنـد و اجتمـاع مـدنى شـكل دهـد و از هرج

ــاع ــار اجتم ــى تشــكيل و دوام آن شــد ،از اعتب ــانون و در پ ــه نظــام ق ــابراين ب   گــذاری بن

توجـه بـه حـق، بـه . روی آورد و كوشيد تا حق و عدالت را اساس ايـن نظـام قـرار دهـد

سان اجتمـاع بـر عـدالت اجتمـاعى اسـتوار شـد  و بدين انجاميدادلانه مناسبات و روابط ع

  .)117: 2 ، ج1371، همو(

يزدانـى مقـدم، : نـك(های ديگـران  ديدگاه باهای آن  بيان مشابهتدر تحليل اين نظريه و 

ــع  كوشــد مىداوری  ،)232-245: 1388 ــذهب اصــالت نف ــا م ــاهر آن را مناســب ب ــدظ   بدان

  شـباهت بـه اصـالت تنـازع بقـا مطهـری اصـالت اسـتخدام را بى. )413: 1389داوری اردكانى، (

ــه تكامــل نمىدر  ــد  نظري ــز  و )727: 13 ، ج1374مطهــری، (دان ــور آرایســروش ني ــوم و م   هي

ــه معرفــى مى ــاری علام ــۀ ادراكــات اعتب ــد  را مشــابه نظري ــارغ از .)78: 1358ســروش، (كن   ف

ــابهت ــكالات و مش ــن اش ــان  اي ــه بي ــتاد ها، ب ــری، ااس ــلمطه ــخن راس ــا س ــخن ب ــن س   ي

  از رابطـه انسـان بـا اشـيا یو بـد ىدر سـخن راسـل مفهـوم خـوب. هايى دارد مشـابهتنيز 

مطهـری، : نـك(  باشـد است و جاودانه نمى ىيك مفهوم نسب ،و از اين جهت 2شود انتزاع مى

  .)726-721: 13 ، ج1374

                                                            
كند، بـا تفسـير فيلسـوفان مسـلمان تفـاوت اساسـى  ودن انسان ارائه مىب بالطبع گمان تفسيری كه علامه از مدنى بى. 1

ای است كه هـم در قـوام وجـودی خـود و هـم در نيـل بـه  گونه آنها اعتقاد دارند فطرت و طبيعت انسان به. دارد

نـه خلدون همگام است كه مراد از بالطبع را  نظريه علامه با تفسير ابن. كمالات اعلى، نيازمند حيات جمعى است

 ).70-47: 1392پورحسن، : نك(كند  حسب فطرت، بلكه حسب عادت تفسير مى
داشـتن باشـد، آن را  و اگر رابطه، رابطه نفرت» خوب«داشتن باشد، آن را  به اين معنا كه اگر رابطه، رابطه دوست. 2

 .داشتن، آن شئ نه خوب است و نه بد داشتن باشد نه نفرت خوانيم و اگر نه دوست ىم» بد«
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  ارجاع عدالت اجتماعى به تكوين و فطرت

دانـد و ضـمن نفـى  و اثبات مطلق را مصـاب بـه واقـع نمى های نفى نوشتار حاضر ديدگاه

انگارنـد، حـل مشـكل عينيـت در  هايى كه به صورت مطلـق عـدالت را نسـبى مى ديدگاه

های منـدرج در تكـوين انسـان و  عدالت اجتماعى را جز با ارجاع آن به فطرت و ويژگى

، بـيش و ىتمـاعاصـل عـدل در نظامـات اج یبرقرار گمان بى. داند خلقت امكانپذير نمى

عدالت تشـريعى نيـز هماننـد . عادلانه است ىپيش از هر چيز نيازمند قوانين و نظام تشريع

 ،رو از ايـن. شود عدالت تكوينى مقتضای صفت عدالتى است كه برای خداوند اثبات مى

ى باِلقِْسْـطِ «: فرمايد ىقرآن در مورد نظام تشريع م  بگـو، پرورگـارم بـه عـدل؛ قلُْ أَمَـرَ رَبـ

ِ «: فرمايـد ىدستورها م ىيا در مورد برخ .)29 :اعراف(» داده است دستور مْ أَقسَْـطُ عنِـدَ كـُذَل

 ِ بـودن اصـل عـدالت  امـا عينى ،)282 :بقره(» تر است اين، در نزد خدا به عدالت نزديك؛ االلهّٰ

  :اجتماعى در دو صورت قابل دفاع نخواهد بود

پـذيرد در قـرآن  ننـد ادعـايى كـه مى؛ ماشودهای طبيعى و فطری انكار  ويژگى )الف

بيـان وضـعيت  هـا را تنهـا ايـن تفاوتمطرح شده، امـا  1جنس زن و مرد ميانهايى  تفاوت

  . داند های عصر نزول مى موجود انسان

ابتنـای (، ولى تأثير آنها بر نظام تشـريعى پذيرفته شودهای طبيعى و فطری  تفاوت )ب

اعتباری و قراردادی تلقى  تنهاد، يا اين قوانين تشريعى شوانكار ) قوانين تشريع بر تكوين

  .شوند

   های متفاوت طبايع و فطرت .1

هـای موجـود ميـان دو جـنس زن و مـرد را طبيعـى و تـدبير  توان تمـامى تفاوت نمى البته

هـا معلـول شـرايط محيطـى و فرهنگـى و  شك برخى از اين تفاوت آفرينش دانست و بى

 گمـان بىتـوان تـاريخى شـمرد و  های موجـود را نيـز نمى فاوتمانند آن است، اما همۀ ت

بعضى از آنها تدبير نظام آفرينش است كه بر مبنای هـدف معينـى صـورت گرفتـه اسـت 

  . )54 -53: 1393نيا،  هدايت: برای توضيح بيشتر، نك(

                                                            
  .های تكوينى اين دو جنس است های حقوقى ميان زن و مرد بر تفاوت ابتنای تفاوت .1
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قـرآن از آفـرينش  ،در قرآن كريم دلايل روشنى بر ايـن امـر وجـود دارد، زيـرا اولاً 

ايـن گونـاگونى،  .)14 :نـوح(» وقدَ خَلقَكَمُ أَطْواراً «: دهد ه صورت گوناگون خبر مىانسان ب

، ضعف و ماننـد آن یبودن و از نظر رنگ، قيافه، نيرومند لحاظ مذكرّ و مؤنثّ تواند به مى

عنوان موجودی متمايـل بـه زيـور و زينـت و  قرآن زن را به. )32: 20، ج 1417طباطبايى، (باشد 

ؤُا فىِ الحِْليْةِ وَ هُوَ فىِ الخِْصامِ غيَرُ مُبـِينٍ «: كند مجادله توصيف مى غيرتوانا در َأَ وَ مَنْ ينش «

  . )18 :زخرف(

. عاطفه و شفقت بيشتری نسبت به مـرد اسـت یعلامه طباطبايى زن دارابنا به توضيح 

 .اسـت كـه بـه زينـت و زيـور دارد یترين مظاهر قوت عاطفه زن، علاقه شديد از روشن

تواند قدرت تعقل او را تحت تأثير قرار دهد و وی را از تقرير حجت و  مى ويژگىهمين 

، ج 1417طباطبـايى، ( ناتوان ساخته يـا ضـعيف كنـد ،قوه عاقله است آن دليل كه اساس

قابل مناقشه نيست كه قـرآن بـرای آدميـان در برخـى امـور مثـل نـر و  ،بنابراين ؛)90: 18

  .دها و علايق تفاوت قائل استمادگى، زبان و رنگ، استعدا

  !شـگفتا« :كنـد گونـه بيـان مى ها در آفـرينش را اين كريم راز تفاوت انسان ثانياً، قرآن

كننـد؟  كنند تا نبوّت را به هر كه بخواهند عطا ىم ميآنان رحمت پروردگارت را تقس ايآ

از آنان  ىكرده و برخ ميتقس انشانيم ايدن ىگذران آنان را در زندگ  لهيوس ىكه حت مييما

 ىو زنـدگ رنـديرا بـه خـدمت گ گريكـديتا  ميا داده یبرتر ىبه درجات گريد ىرا بر برخ

و نبوّت كـه رحمـت پروردگـار توسـت، بهتـر از مـال و . سامان بخشند راخود  ىاجتماع

مقام را برعهده  نيا یپس چگونه ممكن است اعطا. آورند ىاست كه آنان گرد م ىثروت

ك نحَْـنُ «: آيهاين بخش نخست . )32 :زخرف( »م؟يآنان بگذار أَهُـمْ يقسِْـمُونَ رَحْمَـتَ رَبـ

نيْا وَ رَفعَنْـا « :ها و بخش دوم آن بودن تفاوت بر طبيعى ،»قسََمْنا بيَنهَُمْ مَعيشَتهَُمْ فىِ الحَْياةِ الد

ا يجْمَعُونَ  بعَضَْهُمْ فوَْقَ بعَْضٍ دَرَجاتٍ ليِتخِذَ بعَضُْهُمْ بعَضْاً سُخرِْيا م
 »وَ رَحْمَتُ رَبك خَيرٌ مِ

» نحـن قسـمنا« تعبيـرخداونـد متعـال ابتـدا بـا . هـا دلالـت دارد داری آن تفاوت بر هـدف

  ها هـای انسـان تفاوت بـودنِ  نظريه تاريخى ،ها را به خود نسبت داده است؛ بنابراين تفاوت

هـا بيـان  هـدف تفاوت» ...ضـهمليتخذ بع«با تعبير  در قرآن. نظر قرآن كريم باطل است از

های آدميـان نـه يـك تصـادف، بلكـه تـدبير آفريـدگار  ه است؛ بر اين اساس، تفاوتشد
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بودن اصل عدالت اجتماعى كه بر اساس ادعای نفى طبيعـى  عصری و نسبى ،در نتيجه 1.است

  . های دينى سازگاری ندارد با آموزه ،های زن و مرد شكل گرفته بود بودن تفاوت و فطری

  ابتنای قوانين تشريع بر تكوين .2

شناسـى  در مفهوم تـر مقتضای اتصاف خداوند به صفت عدل و آياتى كه پيش گفتيم كه

اگر نظام جعل، وضع و تشـريع  ،در اين صورت. ، عدالت در تكوين استآورديمعدلت 

در تكوين ريشه داشته باشد، اصل عـدالت اجتمـاعى بـر قرارگـاه ) ىعدل تشريع(قوانين 

  . ثابتى تكيه خواهد زد

 الديننصـير ،نمونـه برای ؛اين مطلب از ديرباز مورد توجه انديشمندان مسلمان بوده است

معرفـى نـاموس بـا و  )98 - 95: 1373 طوسـى، (طوسى با بيان اينكه جهان هستى بر عدالت بنا شده 

گيرد كـه اگـر كسـى خواسـتار شـناخت عـدالت و  نتيجه مى ،خاستگاه عدالت عنوان الهى به

پـس پيـروی و . بايست به ناموس الهى تمسك جويد و از او مـدد گيـرد آن باشد، مى اجرای

  .)108: 1373 طوسى، (بايسته است  ینكردن از خداوند متعال برای صاحب عدالت امر نافرمانى

نى است كه هماهنگى نظام تشريعى اسلام با نظام مطهری نيز از جمله انديشمندا استاد

مَاء رَفعََهَا وَوَضَعَ المْيِزَانَ «: تكوينى را مطرح كرده و با استناد به آيۀ تطَْغـَوْا فِـي  *وَالس أَلا

و  و آسـمان را برافراشـت و ميـزان؛ وَأَقيِمُوا الوَْزْنَ باِلقِْسْطِ وَلاَ تخُسِْرُوا المْيِـزَانَ  *المْيِزَانِ 

، و )و از مسير عـدالت منحـرف نشـويد(نيد كگذاشت تا در ميزان طغيان ن) در آن(قانون 

دهـد  توضـيح مى ،)9 -7 :رحمن(» !م نگذاريدكوزن را بر اساس عدل برپا داريد و ميزان را 

از ميزان، به معنای پايبندی در عالم تشـريع بـه قسـط و  نشدن خارجكه دستور خداوند به 

و اين يعنى متن خلقت و جريان  استظام هستى و عالم تكوين حاكم عدلى است كه بر ن

بر اين اساس، ميزان قانون، عـدالت و ميـزان . گيرد ىاصيل خلقت مقياس همه چيز قرار م

از پيغمبـر  ىحـديث ،اين آيات تفسيردر  :گويد وی مى. استحقاق است ىيعن ،حق نيز عدالت

                                                            
جهـان را  یها توان پديده ىنم ىدادن اصل علت غاي هستند بر اينكه بدون دخالت ىگونه از آيات، دليل روشن اين. 1

  ).181: 19، ج  1374مطهری، (تفسير كرد 
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ـمواتُ وَالاْرْضُ «: نقل شده است 9اكرم ؛)107: 5  ، ج1415فـيض كاشـانى، (» باِلعَْـدْلِ قامَـتِ الس 

ايـن . بـر پـا نبـود عـالم بـود، نظـام ىها م اجحاف و عدم رعايت استحقاق ،اگر ظلم ىيعن

اش از  محدود نيست، بلكه توسـعه ىبه ميزان جسمان» ميزان«گويای آن است كه  ،حديث

اساساً خلقـت . گيرد ىو اجتماع بشر هم بيشتر است و همه عالم را فرا مبشر  ىدايره زندگ

بر اين اساس، زندگى  .)39: 27  ، ج1392مطهری، (بر اساس ميزان و با يك سنجش معين است 

ناپذير  تغيير یها گاه عادلانه خواهد شد كه بر اساس قوانين آفرينش و سنت اجتماعى، آن

  .عمل به قوانين تشريعى اسلام استالهى تحقق پذيرد و اين در گرو 

مقتضای قانون خلقـت . در اين نگاه، حق از وجود نفس الامری و واقعى برخوردار است

كه با نبود اسلام و دستور به حـق و عـدل نيـز وجـود  استو مقدم بر قانون شرع  ،و آفرينش

عدالت به معنای موافقت با قانون موجود و متفرع بر  ،از اين منظر. )813: 4  ، ج1378، همـو(داشت 

، بلكه قانون فرع بر عدالت و عدالت فرع بر يابدآن نيست كه با تغيير قوانين، عدالت نيز تغيير 

 ى؛ يعنستها است كه مجزا از قرارداد انسان ىو عين ىو واقع ىحق است و حق يك امر طبيع

منشـأ انتـزاع  دارند كـه ىهاي دم بر قانون استحقاقافراد در متن خلقت و طبيعت، در مرحله مق

 ىعدالت اين است كه هـر كسـ .طبيعت و وجود خود اينهاست ،ىها خود هست استحقاق اين

پس حق معيار عدالت اسـت و عـدالت معيـار قـانون اسـت؛ . خودش برسد ىبه آن حق واقع

ز عـدالت، ممكـن اسـت ايـن تعريـف ا مطـابق. ظالمانـه باشـد ياتواند عادلانه  ىقانون م ىيعن

بـر ايـن اسـاس، از آن . )823: 13  ، ج1374 ،همـو(نه خود عـدالت  ،عدالت تغيير كند یها مصداق

مخصوص به خود به دنيا  ىدر متن خلقت با يك شايستگ ىو هر شخص یجهت كه هر چيز

اشياست، عدالت به معنـای آن اسـت كـه  ىآمده است و حقوق، ناشى از همين ساختمان ذات

هسـتند، بـه مسـاوات رفتـار كنـد و بـا  یكه از لحاظ خلقت در شرايط مسـاو یبا افرادقانون 

شرايط خودشـان بـا   نيستند، به مساوات رفتار نكند، بلكه مطابق یكه در شرايط مساو یافراد

بينـى و توجـه بـه هـدف،  دسـتگاه خلقـت بـا روشـن اين بـدان معناسـت كـه ؛آنها رفتار كند

هـر  .شـود رهنمـون مىآنها نهفتـه اسـت،  شان دركه استعداد موجودات را به سوی كمالاتى

قانون تشريعى الهى با قانون تكوينى الهـى  مياناستعداد طبيعى مبنای يك حق طبيعى است و 

  .)603و  178: 3  ، ج1382همو،  ؛209 - 208: 21  ، ج1381مطهری، : نك(هماهنگى وجود دارد 
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د بر نظام تشريع و حقوق و تكاليف آنان مورد های طبيعى زن و مر تأثير تفاوت رو، از اين

عدالت اجتماعى بر حقـوق و تكـاليفى  ،و از اين جهت )167: 19، ج 1378مطهری، (پذيرش است 

البته  1.های طبيعى زن و مرد در تعيين آنها مؤثر است مبتنى خواهد بود كه اختلافات و تفاوت

هـای طبيعـى زن و  انـد كـه تفاوت دعا كردهنمونه ا رای؛ باند برخى اين ديدگاه را انكار كرده

دلايـل  2.ها بر حقوق زن و مـرد قابـل قبـول نيسـت تأثير اين تفاوت ولىاست، پذيرفتنى مرد 

بر اساس آنچه  ،هرحال به .)56 - 55: 1393نيا،  هدايت: نمونه، نك برای(كند  متعددی اين ادعا را رد مى

عدالت اجتماعى . قانون و اجرا مطرح كرد توان در دو حوزه گفته شد عدالت اجتماعى را مى

قانون و حـق طبيعـى و (و مبتنى بر عدالت تكوينى  3از اقسام عدالت تشريعى ،در حوزه قانون

ها  لحاظ شايسـتگى است و در حوزه اجرا نيز تحقق عدالت در نظامـات اجتمـاعى بـه) فطری

  .بستگى دارد

  

                                                            
رغم  ها كـه بـه ندارد؛ مانند رنگ و نـژاد انسـان ىبشر بستگ ىت حقوقى باشد كه به طبيعهاي فيعنى از نوع اختلا. 1

 .بودن، دخالتى در احكام حقوقى ندارند متفاوت
شـود ايـن اسـت كـه ايـن تفـاوت منشـأ  شود؛ آنچه انكار مى اين تفاوت تأييد مى... «: محسن كديور نوشته است. 2

است؟ به كدام دليل عقلى، تأنيـث عامـل حقـوق » بايد«دليل » است«به كدام دليل فلسفى، . حقوق نامساوی شود

شـود  كمتر است؟ چرا ضعف فيزيكى يا قوت عواطـف و احساسـات عامـل سـلب يـا تقليـل حقـوق شـمرده مى

)http://www.kadivar.com .( وی با همـين نگـرش، تفـاوت در حقـوق زن و مـرد در قـرآن در بـاب ميـراث را

عـدالت : بازشناسـى حقـوق زنـان«مقالـۀ : ك.ر(دانـد  اكنـون ناعادلانـه مى مربوط به گذشته و اجـرای آن را هم

 ). http://www.kadivar.com(» مساواتى به جای عدالت استحقاقى
توان آن  شود كه از جهتى مى شامل مى را... های مختلفى مانند عدالت سياسى، اقتصادی و عدالت تشريعى عرصه. 3

 .را به فردی و اجتماعى تقسيم كرد
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قوانين عادلانـه، قـوانينى . آيد به دست مىنتيجه اينكه عدالت اجتماعى با قوانين عادلانه 

ای اسـت كـه  هستند كه بر اساس عدل مستقر در تكوين جعل شده باشند و اين همان نكتـه

البته سويۀ ارتباط عدالت اجتماعى بـا . باشد عينيت در اصل عدالت اجتماعى مى ۀكنند تأمين

عدالت در اجتماع و كسى عنوان عامل اجرای  تكوين به اين مقدار محدود نيست و انسان به

شـده گـرايش  نيز بـه قـوانين يـاد یفطر لحاظ به ،كه هدف اصلى وضع قوانين تشريعى است

در ايــن بــاره  4امــام خمينــى. طلبــى را از فطريــات انســانى شــمرد تــوان عــدالت دارد و مى

های الهيه كه در كمون ذات بشر مخمّر اسـت، حـبّ عـدل و خضـوع  از فطرت«: فرمايد مى

  .)113: 1388موسوی خمينى، (» ل آن است و بغض ظلم و عدم انقياد در پيش آن استدر مقاب

  بودن عدالت مندی با اعتباری فطرت نداشتن منافات. 3

توان نظريۀ عدالت جان رالز را كه عدالت اجتماعى را بر  مى گفته توجه به مطالب پيشبا 

بـر  1،روشـى های از اشـكال ايـن نظريـه فـارغ. كـردنقد  ،كند قرارداد اجتماعى مبتنى مى

را جهـت بررسـى  ىمنـاط و گونه معيـار اساس فردگرايى افراطى ليبراليسم بنا شده و هيچ

 ،بـه بيـانى ديگـر ؛كنـد ارزشى صحت و سقم چنين عـدالتى مطـرح نمى ارزشمندی يا بى

ای در فطـرت و طبيعـت نـدارد و از ايـن  كند كـه ريشـه اصول عدالت را بر چيزی بنا مى

وی اگرچه فهرستى از خيـرات اوليـه . تواند اعتبار مطلق و همگانى داشته باشد جهت نمى

طبيعـى روان آدمـى نيسـت، بلكـه مبتنـى و  های دهد، اين فهرست بيانگر واقعيت ارائه مى

به چـه  رالزاند كه  اشكال كرده رو، از اين. استعت انسانى متأثر از تصوری خاص از طبي

آيا غير از آن است كـه وی باورهـای خاصـى را  .كند دليل برخى از نيازها را برجسته مى

                                                            
بودن روش و شرايط قـرار داد  عنوان روش تلقى شده است؛ يعنى در نظريه وی منصفانه در نظريه رالز، قرارداد به. 1

ايـن ديـدگاه، اشـكالات . موجب شده است وی نتيجه بگيرد كه محتوای قرارداد نيـز منصـفانه و عادلانـه اسـت

گرفته در  شـود كـه داوری صـورت ل نمىخبـری در وضـع اصـيل، دليـ بودن و بى غافـل. 1فراوانى دارد؛ ازجمله 

وی در اين مدل خيرات اوليه را همسو با تصور ليبرالى . 2تشخيص محتوای فضيلتى به نام عدالت، مناسب باشد؛ 

بودن اين  ای درست و عادلانه وی در پاسخ به اين پرسش كه با چه معيار و ضابطه. 3از خير در نظر گرفته است؛ 

 ). 178-166: 1384واعظى، : برای آگاهى بيشتر نك(رسد، كامياب نيست  ثبات مىبه ا) اصول عدالت(توافق 
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در محتوای عـدالت دخالـت داده اسـت و آيـا ... فلسفه زندگى و ،در باره سرشت آدمى

شناسـى  خـلاق و انسانگرايى محـض درحـوزه ا همين بـه شـكاكيت تمـام عيـار و نسـبى

ناچار بايد بپـذيرد كـه نظريـه  وی به ،در هر حال. انجامد كه خود از آن تحاشى دارد نمى

فى و اخلاقى مربـوط بـه حـوزه گرفتن حقايق محتمل فلس مثابه انصاف با ناديده عدالت به

عمل تصوير ناقص و غير قابل دفـاعى از اصـول عـدالت عرضـه كـرده  در پژوهى عدالت

  .)189 -178: 1384واعظى،  :نك(است 

 )211: 1391جـوادی آملـى، (نيز گرچه از انسجام كافى برخوردار نيست  علامه طباطبايى نظريه

دهد، اما به نظر نگارنـده بـا ابتنـای  رسد نسبيت اصل عدالت اجتماعى را افاده مى و به نظر مى

عـدالت اجتمـاعى قرارگاه ثابتى كه تـأمين كننـده عينيـت اصـل (عدالت بر فطرت و تكوين 

در بيان انديشمندان در تبيين كلام علامه يا اصل مسئله وجوهى صورت . منافاتى ندارد) است

  : تواند مدعای ما را توضيح دهد گرفته است كه مى

  علوی» من«سفلى و » من«ارجاع بايدها به ) الف

كلـى بـه سـفلى انسـان و بايـدهای ثابـت و » من«مطهری با ارجاع بايدهای نسبى به  استاد

 ىدر صدد حل مشكل برآمده و تعجب كرده است كه چرا علامه طباطبـاي وا  علوی» من«

بـا اصـول مـورد پـذيرش ايشـان در بـاب  نظرده است با اينكه اين دارا در اينجا ن نظراين 

  .)738: 13  ، ج1374مطهری، (اخلاق سازگاری دارد 

 ىاند و وقتـ متشابه آفريده شده ،ها در آنچه كمال نفسشان هست انسان«: گويد وی مى

ها هـم در  شـود، ديـدگاه ىرنـگ مـ ها هم همه يك داشتن  دوست ،اند متشابه آفريده شده

و  یو از نظـر مـاد ىها از نظـر بـدن رغـم اينكـه انسـان ىعل ىشود؛ يعن ىرنگ م آنجا يك

 ىبدن یاند و در شرايط مختلف نيازها مختلف قرار گرفته یها ها و موقع در موضع ىطبيع

 ىها در وضـع مشـابه ، همـه انسـانیو كمال معنو یمتغير است، از جنبه آن كمال صعود

و دائـم  ىها و بدها در آنجـا يكسـان و كلـ ها و خوب اند و قهراً دوست داشتن قرار گرفته

، مانند صبر و استقامت و ىو چه غير اجتماع ى، چه اجتماعىشود و تمام فضائل اخلاق ىم

، ىبيان، كمالاتى ماننـد راسـت در اين. )740-739: همـان(» شود ىان توجيه منظاير آن با اين بي
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 ىملكوت» من«، احسان، رحمت، خير رساندن و امثال اين امور، مسانخ و مناسب با ىدرست

بـر ايـن اسـاس، . ینـه قـرارداد ،انـد و فطری ىواقعـ ىشود كه كمالات و علوی دانسته مى

ملكـوتى و علـوی مـرتبط اسـت، اصـلى » مـن«عدالت اجتماعى هم از آن جهت كـه بـه 

  .شود غيرنسبى تلقى مى

  ارجاع بايدها به معقول ثانى فلسفى و اعتباری) ب

نفسـه كـه  برخى با تقسيم حسن و قبح فعل در كلام علامـه طباطبـايى بـه حسـن و قـبح فـى

از  1معقول ثانى فلسفى است و حسن و قـبح در مقـام صـدور از فاعـل كـه اعتبـاری اسـت،

 - 57: 1389يزدانـى مقـدم، : نك(اند  عدالت هم دو معنای معقول ثانى فلسفى و اعتباری ارائه كرده

شـود  حسن اول بر اساس سازگاری يا ناسازگاری با سـعادت انسـان و اجتمـاع معنـا مى. )80

د نظـر علامـه در وربه آن پرداخته است، اما حسن دوم معنـای مـ المیزانعلامه بيشتر در  كه

 ولـىاسـت،  پـذيرفتنىنسبيت در قسم اخيـر . است رئالیسم و روش اصول فلسفهششم  مقاله

نفسه نيست و بر اساس آن نبايـد  بايد توجه كرد كه اين سخن قابل تعميم به حسن و قبح فى

  .تبع در عدالت قائل است هكه وی به نسبيت در حسن و قبح و ب شودگمان 

قول ثانى فلسفى است، سـعادت اجتمـاعى نفسه عدالت كه بر اساس آن مع در معنای فى

ايـن هـدف  ۀكنند شود و امور و افعالى كه تأمين عنوان غايت و كمال نوع بشر شمرده مى به

حسـن  پيوسـتهعـدل  ،در اين معنـا. شوند به وصف حسن و قبح و عدالت متصف مى ،باشند

به حسـب احـوال در كمال جامعه تأثير دارد، اگرچه مصاديق آن  پيوستهشود، زيرا  تلقى مى

                                                            
مفاهيم كلى به مفاهيم ماهوی يا معقولات اولى و معقولات ثانيه فلسـفى . شوند مفاهيم به كلى و جزئى تفسيم مى. 1

خـارج  اف آنها درمفاهيم ماهوی مابازای خارجى دارند؛ يعنى عروض و اتص. شوند و مفاهيم اعتباری تقسيم مى

كننـد، ولـى در  است؛ مانند آهن و انسان، اما معقول ثانيه فلسفى مفاهيمى هستند كه بر اشيای خارجى صـدق مى

عينى مشخصى وجود ندارد؛ يعنى عروض آنها ذهنى، ولى اتصـاف آنهـا خـارجى  برابر آنها ماهيت خاص و امر

و مـراد از آن ) اعتباری به معنای خاص(اند  اعتباری گروه ديگری از مفاهيم. است؛ مانند مفهوم واجب و ممكن

انـد و در ظـرف خـارج مطـابق ندارنـد و بـا  اين مفاهيم گرچه فرض ذهنى. اعتباردادن چيزی است به چيز ديگر

گـاه لغـو  پس اين معـانى هيچ.  ...احساسات و دواعى موجودند، اما روی حقيقتى استوارند و آثار واقعى دارند و

 ).67: 1389مقدم،  ؛ يزدانى287-88: 1364طباطبايى، : نك(نخواهند بود 
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ها يا جوامع مختلف شود؛ مانند اينكه خنـده در زمـانى بـه حسـن و عـدل  ها يا مكان يا زمان

  .)12 - 9: 5 ، ج1371طباطبايى، : نك(به قبح و ظلم  ،شود و در زمانى ديگر متصف مى

معنـای حسـن (اين معنای معقول ثانى فلسفى، خود اساس و مبنايى برای اعتبار حسن 

تـوان عـدالت را يـك معنـای اعتبـاری  تبـع مى هبـاسـت و ) فعل از فاعـلدر مقام صدور 

معنای اين سخن آن است كه ضرورت عدالت در اين معنای اعتباری، ضـرورت . دانست

الهـام ) عدالت به معنای معقول ثانى فلسـفى(يعنى در اعتبارسازی از حقيقت  ؛بالغير است

كـه ضـرورت ) نفسـه معنـای معقـول ثـانى فلسـفى و فى(بر خـلاف معنـای اول . گيرد مى

. )230-220و  153و  151: 2 ، ج1364طباطبايى، : نك( استعدالت در آنجا يك ضرورت بالقياس 

و از ( انجامـد مى» ب«به نتيجـه » الف«اشد كه عمل ، اگر تشخيص عقل اين ببه بيان ديگر

البتـه . كنـد را اعتبـار مى» الـف«حسن  ،)مصاديق حسن به معنای معقول ثانى فلسفى است

مردم جامعه  بيشترهای مشترك اجتماعى است كه همه يا  اين اعتبار، همان قوانين و سنت

  .بايد به آنها احترام بگذارند

 .شـوند سيدن جامعه به سعادت و كمال خـودش اعتبـار مىاين قوانين اعتباری برای ر

يعنـى  ؛اند های عملى هستند كه بـرای تحقـق يـك امـر حقيقـى واسـطه شـده اينها گزاره

اند كـه  انـد كـه همگـون و سـازگار بـا نواقصـى اين كمالات امور حقيقى. سعادت انسان

از  .دهـد يص مىعنوان نيـاز تشـخ مصاديق نيازهای حقيقى انسان است كه عقـل آن را بـه

اين قوانين اعتباری با فطرت و طبيعت هماهنگ است و ايـن قـوانين اگـر  اند گفته رو، اين

بايد حجت مشترك و مقبول اجتماع باشند كه ضامن بقای جوامع باشـد،  ،اند چه اعتباری

، همـان(مانـد  راهى برای اداره جامعه غير از طريق زور و تحكم بـاقى نمى زوال آنزيرا با 

از قابليت ارجـاع  ،اند اين قوانين عادلانه با اينكه اعتباری ،حال در هر. )382 -370: 1 ، ج1371

  . هستندلحاظ مصاديق قابل انعطاف و تغيير و تحول  به ،برخوردارند و از سوی ديگر

دارد كـه  داند و بيان مـى جويى مى انسان را واجد فطرت كمال تفسیرالمیزانعلامه در 

شـمارد كـه وی را بـه سـنت خـاص حيـات و  رای فطرتى خـاص بـر مىقرآن انسان را دا

. )268: 16 ، ج1371طباطبـايى، (سـازد  مسيری ويژه كه مؤدی به غايتى معين است، رهنمون مى

بنيادين اين زندگى چيزی جز دستيابى به كمال نيست، اما اين حركـت اسـتكمالى  هدف
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رخـورداری از عقـل و نيـز اختيـار واسـطه ب انسـان به. بدون اختيـار و آزادی ميسـر نيسـت

طرفـه ناشـى از  اسـتخدام يك. )387: 10همـان، ج(كوشد تا به تسخير و تسلط دست بزند  مى

كوشـد تـا طبيعـت و  انسان مى. استميل او به تصرف و به استخدام در آوردن همه امور 

ام های ديگر را از طريق سلطه، بـرای دسـتيابى بـه اغـراض خـود، اسـتخد اجتماع و انسان

طرفه  د كه علامه استخدام يكانجام مىكشى و استثمار  بهره بهاين سلطه و استخدام . كند

داند كه سبب بعثت انبيـا  پرستى و شرك مى كند، بلكه ريشه بت تنها مذموم تلقى مى را نه

  .)92: 4 ، جهمان(گرديد 

علامه به اين نكته مهم توجه دارد كه همـه مزايـا و حقـوق اجتمـاعى بـر  ،هر حال در

آن عقد عملى باشد و به گفتار در نيايد؛ يعنى عهـدها هرچند  ،مبنای عقد اجتماعى است

جامعـه نيـاز بـه . هسـتنيـاز جامعـه نيـز  ،كه نياز حيات فردی است  گونه ها همان و ميثاق

تا متلاشـى نشـود و همچنـين نيازمنـد امنيـت و امنيت و صلح از جانب اجزای خود دارد 

اسلام از آن جهت كه سـعادت حقيقـى را در . صلح از جانب رقيبان و جوامع ديگر است

كند، قوانين حيات را بـر فطـرت و خلقـت بنـا كـرده اسـت و  سعادت مادی خلاصه نمى

ه از نه پيـروی از هـوا و ميـل اكثريـت كـ ،كرده است دعوت خود را بر پيروی از حق بنا

عـدالت از نسـبيت  ،جهـت از ايـن )190-184: 9، ج همـان(اسـت روی عواطف و احساسات 

  .)80 -57: 1389يزدانى مقدم، : نك(شود  رهانيده مى

  ارجاع بايدها به طبيعت و فطرت) ج

جوادی آملى با بيان اينكه حسن عدل و قبح ظلم گاهى در حكمـت نظـری، ماننـد  استاد

شود، حسـن  عملى؛ مانند اخلاق، حقوق و فقه مطرح مىو گاهى در حكمت  1علم كلام

و قبح در حكمت عملى را بر مدار تلائم و تنافر با نظام هماهنگ فطرت مشترك انسـانى 

                                                            
گـردد و بايـد و  گيرد، به كمال وجـود حقيقـى و نقـص آن برمى حسن و قبحى كه در كلام مورد بحث قرار مى. 1

شود صدور كار  وقتى گفته مى. گردد؛ نه وجوب و حرمت اعتباری نبايد آن هم به ضرورت و امتناع فلسفى برمى

وند واجب است، منظور از وجوب در اينجا همان ضرورت فلسفه و كلام است كه امری تكوينى و حَسَن از خدا

 .ناپذير است تخلفّ
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بر اين اساس، اعتبارهای حكمت عملى پشتوانه حقيقى خواهند داشت و بـه . كند معنا مى

حسـن و قـبح مـورد اشـاره وی . انـد آن مبادی حقيقى، قابل اثبات يا سلب برهانى اتكای

كنـد كـه  را بر اساس اين مسئله تبيين مى اصول فلسفه و روش رئالیسمعلامه طباطبايى در 

معانى حسّـى را بـيش از ديگـر  رو، از اينانسان قبل از هر چيز با محسوسات انس دارد و 

ــاهيم ادراك مى ــد مف ــزع از ا. كن ــانى منت ــان مع ــر، هم ــه برت ــه مرحل و در هنگــام رشــد ب

دهد  گاه به معارف عقلى توسعه مى ند و به مفاهيم وهمى و آنك ها را تجريد مى سمحسو

نبودن حسـن  بودن و مطلق گيرد كه محور بحث علامه در مورد نسبى و در ادامه نتيجه مى

طباطبـايى، ( باشـد و قبح، خصوص محسوسات است كه مورد اشتراك انسـان و حيـوان مى

زشتى و زيبايى نسبت به  بسا چهفاوت سلسله اعصاب حسّى، با ت رو، از اين. )191: 2، ج 1364

بودن زشــتى و زيبــايى حسّــى يــا شخصــى و فــردی، مســتلزم  آنهــا تفــاوت كنــد و نســبى

نبايد بين حسن و قبح حسّى بـا عقلـى و  البته. بودن حسن و قبح اخلاقى نخواهد بود نسبى

اخلاقـى و عقلـى،  حسن و قبح فردی با نوعى است خلط كرد، زيـرا معيـار حسـن امـری

م برای وصفى مانند عدل دائمى ئباشد و چون اين تلا ملايمت آن با غرض نوع انسان مى

، 1371، همو(باشد  اند كه عدل هميشه با اغراض اجتماعى هماهنگ مى دهكراست، تصريح 

  .)324-292: 1386جوادی آملى، : نك(حَسَن است  هموارهو اين يعنى عدل  )11-9: 5 ج

ظاهر برخى از سخنان علامه طباطبايى آن است كه طبع اولى انسان به سمت عـدالت 

هـر گـاه نيرومنـد  رو، از همين ؛ندارد و به طبع ثانوی خود، مدنى و تعاونى استگرايش 

كنـد،  نسبت بـه آنهـا تجـاوز مى ،نياز گردد و ديگران را ناتوان ببيند شود و از ديگران بى

 ،نتيجـه در .)261: 10 ، ج1271طباطبـايى، (كنـد  مىض استثمارشـان سازد و بلاعـو شان مى برده

باطن ميل به عدالت همان خودپرستى اسـت، امـا وی در برخـى مواضـع ديگـر خصيصـه 

بـر ايـن اسـاس، وی  .)123و110-109: 4 ، جهمـان(دانـد  استخدام را مناسب جوامـع مـادی مى

  .نه منافع شخصى ،ويى استپذيرد كه شالوده جوامع الهى برساخته از فطرت خداج مى

 طرح مبنـای فلسـفى جسـمانية الحـدوث و روحانيـة البقـابودن،جوادی آملى با  استاد

انـد  كسانى كه وحشـى بالطبع )الف :كند ه تقسيم مىبه سه دست انسانى را آدميان و جوامع

كسـانى كـه  )انديشـند؛ ب و به هيچ قانونى تن در نداده و جز به استفاده از ديگـران نمـى
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وحّش بالطبع خود را تا حدودی تعديل كرده و نوعى از استخدام متقابل را در محدوده ت

 شان كسانى كه برای تأمين كمالات عقلى و اغراض فطری )ند؛ جا هپذيرفت حيات حيوانى 

وحـى  مفـادكنند با رعايت قوانين الهى و  آورند و تلاش مى به زندگى اجتماعى روی مى

بـر مبنـای بودن انسـان را  بـالفطرة براين اساس، ايشـان. به سعادت ابدی بار يابند ،آسمانى

رغـم تعـدّد مراتـب و قـوای جسـمانى و  بـهآدمـى  كـه بنـابر آن كند تأمين مىاصل فوق 

دهد كـه از خـاك سربركشـيده و تـا حظيـره  حقيقت واحدی را تشكيل مىاش،  روحانى

  .)396-389: 1373آملى، جوادی : نك(گشايد  قدس الهى بال و پر مى

گرفتـه در دو قسـم اول را بـر اسـاس  وی با تفكيك طبيعت و فطـرت، جامعـۀ شـكل

اســاس، اســتخدام را  بــر ايــن و )399-396: همــان(كنــد  طبيعــت و هــوای نفــس ارزيــابى مى

رشـته نظـام  یو .)314-313: 1391 جـوادی آملـى،( دانـد مىمحصول غضـب و شـهوت انسـان 

اصـل كـه توضـيح  بـا ايـن ؛)434: 1388، همـو( شناسـد مى اسـتخدام نـه واسلامى را توحيـد 

شناختى برای پيدايش همۀ جوامـع بـه شـمار آيـد و  تواند يك مبنای جامعه استخدام نمى

پـس از بـروز  تنهـاگر پيدايش جوامع بدوی انسانى در ابتـدای تـاريخ اسـت و  توجيه تنها

اين جامعـه پراكنـده را بـه  تاد وش مىشريعت الهى نازل  است كه اختلاف و ظهور مفاسد

  .وحدت برساند

انسانى را ناشـى  های به مطلب فوق اختلافبا اشاره  ر المیزانیتفسعلامه طباطبايى در 

سوره بقـره يكـى از فوايـد و  213از همين زندگى اجتماعى دانسته است و بر اساس آيه 

ــرای اجتمــاع و  ــانون ب  هایو فســاد هــا اختلاف زدودنضــرورت بعثــت انبيــا را آوردن ق

  .)120-116، 2 ، ج1371طباطبايى، (داند  اجتماعى مى
  : گويد مىدر اين زمينه علامه طباطبايى 

 ىحتمـ یبشـر یهـا و وقوعش در بـين افـراد جامعـه یضرور یاين اختلاف امر

به حسب  ىاست، زيرا خلقت به خاطر اختلاف مواد مختلف است، هرچند همگ

باعـث وحـدت افكـار و افعـال  یت تاحـدند و وحـدت در صـورا صورت انسان

دارد و آن اختلاف در احساسات  ىو ليكن اختلاف در مواد هم اقتضاي ،شود ىم

متحدنـد، بـه  ىها در عـين اينكـه بـه وجهـ پس انسـان. و ادراكات و احوال است
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شـود كـه  ىاند و اختلاف در احساسات و ادراكـات باعـث مـ هم مختلف ىوجه

شـود و اخـتلاف در اهـداف باعـث اخـتلاف در ها و آرزوها هم مختلـف  هدف

  . )118: همان(شود  ىگردد و آن نيز باعث اختلال نظام اجتماع م ىافعال م

هـيچ سـبب  ،وی در مواردی تصريح كرده است كه اگر باور به توحيد و معاد نباشـد

طبـع بشـر اعتقاد ايشـان  بـه. اصيل ديگری نيست كه بشر را از پيروی هوای نفس باز دارد

دارد كه نفعش عايـد  كند و چيزی را دوست مى ين است كه به چيزی اشتها و ميل مىچن

مگر آنكه نفع غيرهم به نفـع خـودش  ؛نه چيزی كه عايد غيرخودش شود ،خودش بشود

  .)112 -110: 4 ، ج1371طباطبايى، (برگشت كند 

مسـتخدم متمدن بالطبع، مسـتخدم بـالطبع و سه نظريه  برشمردنبا آملى جوادی  استاد

انسـان : گويـد مىدهـد و  را تـرجيح مى ، ديـدگاه اخيـربودن انسان بالطبع و مدنى بالفطره

مفطور بر توحيد و جميع عقايد حق است، ولى از ابتدای تولد در ايـن نشـئه بـا تمـايلات 

اصـل  ،رو ايـن از. )43: 1388جـوادی آملـى، ( 1نفسانى و شهوات حيوانى نشو و نما كرده است

طلبـى  خواهى و حـق بودن، عـدلت متمدن ، ولىانسان مقتضای طبع اوستزندگى جمعى 

فتوای فطرت «توان گفت كه  شده مى برپايه توضيح ياد. نه طبع او ،مقتضای فطرت اوست

زده وحدت  منش و سرشته عدل است و نهاد طبيعت او كثرت سريش انسان كثرت فرشته

» سرشت و سـريش در همـين اسـتآری تمايز . كند است و با اندك استغنايى طغيان مى

  .)45: همان(

 ولـى، است ای منسجم ارائه نشده گونه بر اين اساس، اگرچه نظريه علامۀ طباطبايى به

ويژه آنچه دربـاره نيـاز انسـان بـه وحـى و  ، بهتفسیر المیزانهای مختلف  با دقت در بحث

جسـمانية « اننـداصـولى منبوّت بيان شده است و با درنظرگرفتن مبـانى فلسـفى ايشـان در 

تـوان بـه تبيينـى دسـت يافـت كـه معنـای  بودن روح آدمى، مى »الحدوث و روحانيةالبقاء

                                                            
در مقام خود مبرهن است كه انسان در اول پيدايش، پس از طى «: گويد در اثبات همين نظريه مى 4امام خمينى. 1

از ديگـر حيوانـات نـدارد و آن قابليـت، ميـزان  منازلى، حيوان ضعيفى است كه جز به قابليت انسانيت، امتيـازی

در ابتـدای ورود در ايـن عـالم در تحـت هـيچ ميـزان، جـز . پس انسان، حيوان بالفعل است. انسانيت فعليه نيست

 ).168: 1388موسوی خمينى، ( »شريعت حيوانات كه اداره شهوت و غضب است نيست
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 .)216-211: 1391جـوادی آملـى، : نك(كند  بودن انسان را تأمين » طاغى بالطبع و مدنى بالفطره«

شـده  بيـاندر تنافى بـا نكتـه  ولى، داردعلامه طباطبايى اگرچه از جهاتى ابهام  البته نظريه

  .نيست

  گيری نتيجه

در پاسخ به اين پرسش كـه آيـا اصـل عـدالت اجتمـاعى نسـبى اسـت يـا در اين نوشتار، 

انگارانه ماركسيسـم و برخـى از نوانديشـان، آخـرين نسـخۀ  عينى؟ از سـه ديـدگاه نسـبى

مـدعای نوشـتار حاضـر ايـن  .نام برده شد و علامه طباطبايى) ديدگاه جان رالز(ليبراليسم 

عنوان عنصر اساسى در تركيب و ائتلاف اجتمـاع  عينيت عدالت اجتماعى به ،اولاً بود كه 

 ،از ايـن منظـر. نيسـت پـذير امكانای كـه ريشـه در تكـوين دارد،  بدون عدالت تشـريعى

عدالت يك موضوع صرفاً قراردادی و اعتباری نيست تا نفى و اثباتش، تابع جعل و اراده 

بر اين اساس، نظريه عدالت . الأمری و الهى است اجتماعى باشد، بلكه يك حقيقت نفس

. شـود با چالش جدی مواجـه مى ،جان رالز كه الگوی برگرفته از قرارداد اجتماعى است

، هـيچ ارتبـاطى ميـان عنصـر عـدالت در دارددر اين نظريه كه نگاهى سكولار به عدالت 

  .شود جامعه و قوانين الهى كه ريشه در فطرت دارد، برقرار نمى

در حـوزه . انجامـد مىنياً، عدالت اجتمـاعى در دو حـوزه قـانون و اجـرا بـه فطـرت ثا

) حق طبيعـى و فطـری ،قانون(از اقسام عدالت تشريعى و مبتنى بر عدالت تكوينى  ،قانون

ها منوط  لحاظ شايستگى اجتماعى به های است و در حوزه اجرا نيز تحقق عدالت در نظام

  .است

اين نيسـت كـه گفتـه شـود قـوانين  تنهات اجتماعى با تكوين ثالثاً، سويۀ ارتباط عدال

عادلانه، قوانينى هستند كه بر اساس عدل مستقر در تكوين جعل شـده باشـند و همچنـين 

آيد و در مرحلۀ اجرا، رفتارهای اجتماعى،  عدالت اجتماعى با قوانين عادلانه به دست مى

ها و برقـراری انصـاف و  اسـتحقاقها و  ها بايـد بـر اسـاس شايسـتگى ها و مجازات پاداش

عنوان عامـل اجـرای عـدالت در اجتمـاع،  مساوات در برابر قـانون باشـد، بلكـه انسـان بـه

طلبـى را از  تـوان عـدالت مى رو، از ايـن .شده گرايش دارد نيز به قوانين يادی فطرلحاظ  به
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  .شمرد و اصل عدالت را به تكوين ارجاع دادبرفطری انسانى امور 

يـك  تنهـا، عدالت را ها رغم برخى ابهام بهظريه اعتباريات علامه طباطبايى نيز رابعاً، ن

. كنـد و نـافى عينيـت اصـل عـدالت اجتمـاعى نيسـت امر قـراردادی و نسـبى تصـور نمى

وجوهى كه در تبيين اين ادعا مطرح شده، اگرچه در بعضى جهـات اخـتلاف دارنـد، بـر 

ت در پرتو سعادت غايى انسان و ناظر به مـن داستانند كه قرار و ثبات عدال اين مطلب هم

  .شود علوی و فطرت خداجوی انسان معنا مى

سخن برخى از نوانديشـان معاصـر كـه اصـل عـدالت اجتمـاعى را عصـری و  ،خامساً 

 نظرهـای های طبيعى و فطری را در اختلاف دانند و يا تفاوت تاريخى و در نتيجه نسبى مى

، بلكه دلايل فراوانى بر بطلان آنهـا وجـود نيستابل دفاع تنها ق دانند، نه حقوقى مؤثر نمى

  .دارد
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  آن مبانی و طباطبایی اجتماعی علامه عدالت نظریۀ
  *اكبر هاشمى كرويى سيدعلى

  **االلهّٰ بابايى حبيب

  چكيده 

به بررسى، تحليل و  ،در اين نوشتار. بوده استمسئله عدالت همواره مورد توجه متفكران 

مسـئله ايـن . يما هعـدالت اجتمـاعى پرداختـ رهدربـا طباطبـايى ارائۀ منطقى نظريـۀ علامـه

های علامـه طباطبـايى  در انديشـهنظريۀ عدالت اجتمـاعى  پژوهش، بررسى چيستى مبانى

افزون بـر  .يابد مى اش راه چگونه از آن مبانى به نظريۀ عدالت اجتماعى است و اينكه وی

بررسى را نيز سن عدالت اجتماعى و نيز اطلاق يا نسبيت آن از ديدگاه علامه منشأ حُ  آن،

 آنهـاای هستند كه علامه بر اسـاس  ادراكات اعتباری، استخدام و اجتماع مبانى. يما هدكر

كـه انسـان در پـى  شـود مىحـب ذات موجـب . پـردازد مىعـدالت اجتمـاعى  به تحليـل

تـا  پـذيرد مىناچـار عـدالت اجتمـاعى را  انسـان بـه. همۀ منـافع بـه خـود باشـداختصاص 

سـن و قـبح ذاتـى سـعادت و معيـار حُ . يابى به منافع شخصى بـرايش ممكـن گـردد دست

. عـدالت اعتبـاری سـازگاری و ناسـازگاری بـا طبـع اسـت ،سـن و قـبحمعيار حُ  ،شقاوت

تعريف عـدالت دلالـت دارد بـر  و نيز چون لازمۀ سعادت بشر است ،عدالت حسن است

 . حسن مطلق دارد رو، فلسفى است و از اينمفهوم معقول ثانى  اين اينكه

  ها كليدواژه

  .قبح، عدالت اجتماعى، عدالت اعتباری و ادراكات اعتباری، استخدام، اجتماع، حسن
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 مقدمه

فۀ سياسـى به مباحث فلسبيش و پيش از همه فارابى ابونصر  مسلمان،در ميان انديشمندان 

 آثـار وی بسـيارعـدالت در  از بحـث هرچنـدعدالت پرداختـه اسـت، مقوله  بهو از جمله 

و  154-152: م1995فـارابى، (مختصر و هم تا حد زيادی تقليدی از نظريۀ عدالت ارسطو است 

اقلى و حـدهمـين رويكـرد  ،در ميـان انديشـمندان بعـدی .)135: 1393؛ واعظى، 74-70: ق1405

علامــه طباطبــايى از جملــه فيلســوفان و  .خــورد مىچشــم  بــه انــدكبســيار  نيــزتقليــدی 

است كه مباحث اجتماعى، از جمله بحث عدالت اجتمـاعى را جـدی  شناسان معاصر دين

كـم متناسـب بـا عصـر حاضـر، يـك نظريـۀ عـدالت  دسـت اينكهبا توجه به . است  گرفته

رای متفكـران مسـلمان، در باواكـاوی آ اسـتنـداريم، لازم  عرضـهاسلامى جامع و قابل 

  .جهت معرفى نظريۀ عدالت اسلامى تلاش كنيم

شــناختى و  ختــى، انســانشــنا معرفتمنــد مبــانى  در پــى ارائــۀ نظــام ،پــژوهش ايــندر 

مبـانى نظريـۀ كـه  اسـت آناصـلى  پرسـش و شناختى نظريۀ عدالت علامه هسـتيم جامعه

بـه مسـائلى  ،اصـلى ه پرسـشمنظور پاسخ بـ همچنين به ند؟ا اجتماعى علامه كدامعدالت 

از ديـدگاه علامـه چيسـت و  معيـار حسـن و قـبح اينكـهاز جمله  ؛پردازيم نيز مى یديگر

  حسن عدالت مطلق است يا نسبى؟  و اينكه آيا حسن عدالت به چه چيزی است

  مبانى بررسى. 1

منظور فهـم  بـه آنهـاهايى دارد كه درك و تبيـين درسـت  فرض مبانى و پيش ای نظريه هر

نى نظريۀ عدالت اجتماعى علامه مبا نخست رو، از اين. درست اصل نظريه ضرورت دارد

  .كنيم را بررسى مى

 ادراكات اعتباری :شناختى معرفت مبنای )الف

ادراكـات  كيـو تفك یادراكـات اعتبـار هيـدر طـرح نظر يىعلامه طباطبا ىاصل ۀدغدغ

انسـان  یهـا ىافكار، علوم و آگاه بودن ريمتغ ايمبحث ثابت  ،یاز ادراكات اعتبار ىقيحق

، علامه )264-258: تـا ىب ،يىطباطبا( سمیاصول فلسفه و روش رئالدر اواخر مقاله پنجم از . است
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كـه  ىسـه اصـل پـردازد؛ ىمـ نيضيبودن اجتماع نق ثبات و محال ت،ينيع لسه اص نييبه تب

 نيـدر آخـر ا. كند ىم ىآنها را نف كيالكتيد سمياليماتر ىبه آن قائل است، ول كيزيمتاف

نشـان   تجربـه نكـهيازجملـه ا كنـد؛ ىمطـرح مـ ىمقاله علامه در مورد اصل ثبات اشكالات

ها در  نقش دارد و همه انسان یو یها شهيدان یريگ انسان در شكل ىزندگ طيمح دهد ىم

 ن،يــبــر ا افــزون . ابنـدي ىمختلــف م یها هيــآرا و نظر ها، شـهيمختلــف، علــوم، اند طيشـرا

 ،ىعلمـ قيپس حقـا كند؛ ىم جاديا ىگوناگون یها شهيگوناگون در انسان اند یها تيترب

بـاور  نيـبـر ا نجـايعلامـه در ا. ستين ريناپذ ريياست و ثابت و تغ یمخلوق انسان و تابع و

و  ىقيادراك حق: بر دو نوع است اش ىبا مطابقَ خارج سهياست كه ادراك از جهت مقا

 ىقـيبه آن قائل اسـت، در مـورد ادراك حق كيزيوصف ثبات كه متاف. یادراك اعتبار

اسـت  یجار یاست، در ادراكات اعتبار سمياليماتر ديكه مورد تأك ،یريپذ ريياست و تغ

 .ميپرداز ىم اتيو اقسام اعتبار یادراكات اعتبار فيدر ادامه تعر. )264-263: همان(

 ادراكات اعتباری تعريف

 تعريف. بازشناخت هم از علامه آثار در اعتباری ادراكات از را تعريف نوع سه توان مى

در بحث حسـن و  نجاكهاز آ .شناسانه مفهوم تعريف و وجودشناسانه تعريف كردی، عمل

از آوردن دو تعريـف  ،سروكار داريـم كردی با تعريف عملتنها قبح و عدالت اعتباری، 

  .كنيم پوشى مى ديگر چشم

   كردی عمل تعريف

مصـداق  كيـمفهـوم بـر  كيـكرد ذهن در اطلاق  عمل ۀويش ،یكرد عمل فيتعر اريمع

ناظر بـه عمـل اعتبـار اسـت و آن را از آن  نجا،يدر ا یكرد عمل فيمقصود از تعر. است

، »عمـلِ اعتبـار«در واقـع  ف،ينوع تعر نيدر ا. كند ىم فيجهت كه فعل انسان است تعر

 )145: 3، ج 1384 ،ىروانيشـ( »ىو ذهنـ ىعمل نفسـان« كي وكه كار انسان » كردن اعتبار« ىعني

لحـاظ  فيـآنچـه كـه در مـتن تعر ىعنـي ؛»یمفهـوم اعتبـار«نـه  شـود، ىم فياست، تعر

  . اعتباركردن است ىِ زبان ايو  ىذهن تيفعال شود، ىم
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را كـه در  ىنخسـت اعتبـار ادبـ ات،يبهتر مقصود خود از اعتبار ميمنظور تفه به علامه

 اتيـاعتبار فيـو سـپس بـه تعر كنـد ىمـ فيـتعر شـود، ىو استعاره واقـع مـ هيقالب تشب

  . كند ىم انيب یمفهوم اعتبار یبرا ىژگيو چند و پردازد ىم

 نيـدر ا. است ىاساس یو استعاره اعتبار امر هيتشب ل،يمانند تمث ،ىصناعات ادب ىبرخ در

در . رسد ىبه نظر م تر كيكه مقوّم استعاره است به اعتبار مورد نظر علامه نزد یاعتبار ان،يم

احسـاس اسـت، بـا  ىنـوع ختنيكـه بـرانگ ىعملـ ازيـن كيـبه  يىگو به منظور پاسخ ه،يتشب

تـا بـه  ميكنـ ىمشبه و مشبه به برقـرار مـ انيرا م یمعادله و برابر ىنوع هياستفاده از ادات تشب

در  ىعلـ« مييگـو ىمـ ىمثـال وقتـ یبـرا ؛)282: تـا ىبـ ،يىطباطبـا( ميابيـهدف مورد نظـر دسـت 

 ريرا بــه شــ ىعلــ( ريبــا شــ ىعلــ يىجــا ، اعتبــار معادلــه و جابــه»اســت ريشــجاعت ماننــد شــ

 ختنيساده و آشكار است و بـرانگ یاعتبار ه،يو ادات تشب مشبه، با توجه به ذكر )مانندكردن

دارد، امـا اسـتعاره  ىدر پ یو با قوت كمتر ميرمستقيغ ىاحساس ما را نسبت به شجاعت عل

معادلـه و  جـهيمنزلـه نت مشـبه، به یو مشبه و نشاندن مشبه به به جـا هيحذف ادات تشب ليدل به

  . )283: همان( دهد ىو با قوت به دست م مياست و مقصود مورد نظر را مستق ىنيگزيجا

آن را  یسـاز شـهينظر، در استعاره كه دقت در طرز عمل ذهن انسـان در اند كي بنابر

 رد،يـگ ىالفـاظ صـورت نمـ يىجا به  ، جا)286: یمطهر ديشه ىپاورق تا، ىب ،يىطباطبا( كند ىم دييتأ

 ىلفـظ علـ یرا بـه جـا ريكه لفظ ش ستين گونه نيا ىعنيبلكه استعاره از شئون معناست؛ 

در  ريرا بـه شـ ىخود، شـباهت علـ ىقيحق یرمعناياستعمالِ لفظ در غ نيا باكار برند تا  به

كه  كند ىم) اعتبار(بلكه در استعاره انسان در ذهن خود فرض  ،كنند انيصفت شجاعت ب

شخص در  نجايدر ا. )29: 1383همـان؛ داد، (است ) ريش(مشبهّ به  قياز مصاد ىكي) ىعل(مشبهّ 

موجود شجاع وضـع شـده  یلفظ برا نيا شود ىم معتقدو  دهد ىتوسعه م ريلفظ ش یمعنا

صفت شـجاعت اسـت، مصـداق  یكه دارا زيرا ن ىسپس عل. نيدرنده مع وانينه صرفاً ح

  .داند ىرا بر او صادق م ريش فِ يو تعر كند ىلفظ اعتبار م نيا

كـه انسـان  انيـب نيـبـا ا بـرد؛ ىمقصود خود بهره م انيب یبرا ىبحث ادب نيعلامه از ا

مصـداق آن  سـت،يمفهـوم ن كيـرا كـه در واقـع مصـداق  یزيكه در استعاره چ همچنان

 یامـور زيـن ىانسان در زندگ. ابديبه اغراض خود دست  ،ىتا از جهت ادب كند ىفرض م
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 شـان،ياز نظـر ا. خـود را بـرآورده سـازد ىعملـ یازهايآنها ن قيتا از طر كند ىرا اعتبار م

در درون  ازهـايدارد كه آن ن ىپ در ىخاص عمل یازهاين یتعداد یو یانسان برا عتيطب

كـه انسـان  شـود ىموجب م لاتيتما نيا. زاننديانگ ىرا برم ىلاتيشخص احساسات و تما

 ىو سـپس عملـ هبـه اراد ینـديفرا ىبسازد كـه در طـ يىها شهيها و اند ادراك یسر كي

بـه  یو ادراكـات، ادراكـات اعتبـار ها شهياند نيا. را برطرف سازد ازهايكه آن ن نجامديب

 گونـه نيرا ا  آن توان ىاخص هستند و با توجه به آنچه در مورد استعاره گفته شد م یمعنا

خود، با قوه وهـم،  ىعمل یازهايرفع ن یكه در آن انسان برا یا یعمل فكر: كرد فيتعر

  . )293-292و  288: تا ىب ،يىطباطبا( دهد ىم گريد یزيرا به چ یزيحدّ چ

. كنـد ىمـ ميتقسـ یو اعتبـار ىقـيرا به حق ى، علم حصول»در علم یا رساله«در  علامه

دو  آن یدر نخسـت چهـار اصـطلاح بـرا »یاعتبار«و  »ىقيحق« یساختن معنا روشن یبرا

مـورد نظـر ماسـت،  نجـايكـه در ا یو اعتبـار ىقيچهارم حق یمعنا انيو در ب كند ىم انيب

و  كنـد ىمعنـا مـ ،»ديـناچار است بـه تحقـق آن اذعـان نما یآنچه عقل نظر«را به  ىقيحق

 یدر مقابـل، اعتبـار. زنـد ىرا مثال مـ شيخو یآن بر قوا تيعنوان نمونه، انسان و مالك به

آن را  ،ىاجتمـاع ىانسـان در زنـدگ ازيـرفـع ن یبـرا ،ىاست كه عقل عملـ ىآن مفهوم«

 نيـا شـان،ياز نظـر ا. تيـّو زوج تيـمالك ت،يو مرئوسـ اسـتير نيمانند عناو ؛»سازد ىم

و  شناسـد ىا را نمـآنهـ یمطرح هستند و عقل نظر ىاجتماع ىتنها در سطح زندگ ميمفاه

 یبـرا ىاجتمـاع ىدر زنـدگ ىعقل عملـ ىول ند،يب ىنم یتحقق و اثر گونه چيآنها ه یبرا

آثار مربوط به آن را  ،یموجودات اعتبار نياز ا كيو بر هر  كند ىآنها وجود را اعتبار م

 یزيـبه چ یزيحدّ چ یاعطا« یاعتبار ميمفاه قتيحق شان،يپس از نظر ا. سازد ىمترتب م

» دوم زيـاول بـر چ زيآثار چ دادن بيبه ترت ىجمع دسته ىزندگ یازمنديبه موجب ن گريد

شـده  فيـتعر شـود، ىم یشدن مفهوم اعتبار عمل اعتبار كه موجب ساخته نجايدرا. است

 تيـمثال مالك ،یبر امر اعتبار ىقيامر حق آثار بيترت ىچگونگ حيتوض یبرا شانيا. است

  .ميكن ىكه در ادامه به شرح مثال دوم بسنده م كنند ىرا مطرح م استيو ر

عقـل  ريبـدنش تحـت تـدب یاست كـه اعضـا ىقيشخص و كل حق كي یهر فرد. 1

  شود؛ ىبقا و صلاح فرد ممكن م ب،يترت نيقرار دارند و به ا یو) رأس(



98  

  

 

سا
 ل

و 
ت 

س
بي

د
وم

ه 
ار
شم

 ،
8

6
، 

ن 
تا
س
تاب

13
96

  

  دارد؛ ازين ىمسلط و مطاع ريمد نيخود به چن یصلاح و بقا یبرا زياجتماع ن. 2

بـه اجتمـاع اعطـا  ىقيشخص و كل حق فيتعر ،ىعمل ىِ اجتماع ازين نيرفع ا یبرا. 3

 فيـتعر زيـن. شود ىداده م) سيرئ(كننده جامعه  به اداره) و رأس(عقل  فيو تعر شود ىم

كامـل افـراد جامعـه از  یبـر تا فرمان شود ىجامعه اعتبار م یاعضا یعضو و جزو بدن برا

 ديـبقـا و صـلاح جامعـه فـراهم آ ۀنيمز ق،يطر نيشود و ممكن گردد و از ا هيتوج سيرئ

جامعه، آثـار  ريكردن رهبر و مد فرض) سيرئ(با رأس  نجايدر ا. )147و  144: الف1392 ،همو(

و با اعتبـار  گردد ىجامعه مترتب م ريروا و مطاع بودن بر مد رأس، از جمله فرمان ىقيحق

  1.شود ىمطاع برطرف م یريجامعه به داشتن مد ازين ،یو یبرا استير

اش  علامه در رسالۀ اعتباريات بر آن است كه انسان به اعتباركردن نيـاز دارد تـا اراده

آن نيازمند است، تحريك شود و چون  دادن برای انجام فعلى كه برای بقای خود به انجام

هـم » اعتبـاری« واژه از آنجا كه .به اعتبارهای متعدد نياز دارد ،ن متعدد استنيازهای انسا

واژۀ رود، بايــد گفــت  بــه كــار مــى عــدالت و هــم در تعريــف حســن و قــبحدر تعريــف 

و  )201: 1 ، ج1383مصباح يـزدی، ( در چهار معنا كاربرد دارد و است مشترك لفظى» اعتباری«

اعتباری به يـك اصـطلاح  2.كم تفكيك دو معنای آن برای بحث ما ضرورت دارد دست

اعـم از معقـول ثـانى فلسـفى و منطقـى  در مقابل مفهوم ماهوی و به معنای معقـول ثـانى،

اعتباری به معنـای «، اصطلاح ديگر. نام دارد» عنای اعماعتباری به م« ،اصطلاح اين. است

كه اعتبـاری محـض اسـت و در  )313: تا طباطبايى، بى(است » اعتباری عملى«يا همان » اخص

، بـا معقـول جـاايندر دو مصداق اعتباری به معنای اعم،  مياناز  .نظر استمقاله مورد  اين

  .ثانى فلسفى سروكار داريم

امـور تنهـا بـه اعتبـار  اين. معقول ثانى فلسفى با امور اعتباری نفس الامری برابر است

تنهـا در  آنهـااند كـه هـر چنـد محمـول  هايى نفس الامری واقعيت ، بلكهذهن قائم نيستند

                                                            
 .317: 1424طباطبايى، : برای ديدن تعريفى مشابه نك. 1
-143: 2، ج 1392، طباطبـايى: توان در اين منابع ديد مى» اعتباری«های مختلف  تفصيل بحث را درباره اصطلاح. 2

، 1384؛ شـيروانى، 317-314: 1424، طباطبايى؛ 313: و مقالۀ ششم 208-200: تا، مقالۀ پنجم طباطبايى، بى؛ 147

 .202-198: 1، ج 1383؛ مصباح يزدی، 150-128: 3ج 
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هـای  محمـول(هـا  ، اتصـاف موضـوع بـه آن محمـولگـردد مىذهن بر موضـوع عـارض 

انسان ممكن الوجـود «در  ؛ برای مثال،پذيرد مىدر خارج صورت ) اعتباری نفس الامری

انسـان خـارجى اسـت  اين صرفاً ؛ اما گردد مى، امكان تنها در ذهن بر انسان عارض »است

لامری يـا همـان امور و مفاهيم اعتباری نفس ا بنابراين،. كه متصف به صفت امكان است

وجـود و  و )492: 2 ، ج1389ابراهيمى دينانى، (اند  فلسفى، امور و مفاهيمى واقعى معقولات ثانى

بـر امكـان،  افـزونمفـاهيم،  ايـناز جملۀ . شان به انسان و اعتبار وی وابسته نيست حقيقت

اگر مفهومى از نـوع معقـول ثـانى فلسـفى  بنابراين،. است وجوب، عدم، وحدت و عليت

عينى، ذاتى، مطلق و دائمى است نـه نسـبى، زيـرا نـاظر بـه اش  مندی حسن و ارزش ،اشدب

علامـه از  خـواهيم گفـت كـه تعريـف ادامهدر . نيستواقع است و قائم به اعتبار ذهن ما 

  .تناسب دارد آنهابودن  با معقول ثانى ،عدالت و حسن و قبح

 اعتباريات اقسام

كـه در  كنـد مىذكـر  هـايى بـرای آنهـا اعتباريات، تقسيموضيح برخى از پيش از تعلامه 

  .پردازيم مى آن تقسيمه دو اينجا تنها ب

  اعتباريات عمومىِ ثابت؛ اعتباريات خصوصىِ متغير 

ــوع  ــر دو ن ــاری را از لحــاظ نســبيت و دوام ب ــد مىعلامــه ادراكــات اعتب اعتباريــات : دان

ــذير و نســبى ــات عمــومى ثابــت  ،خصوصــى تغييرپ ــى(و اعتباري ــايى، ب ــا طباطب ــرا )313: ت ، زي

هستند، مولود  اعتباريات عملى كه استخدام، اجتماع، عدالت و حسن و قبح از جملۀ آنها

در  رو، از ايـنهای اعتباری متناسب با قوۀ فعاله هستند و  و نتيجۀ اميال، ادراكات و انديشه

. 1: انـد ادراكات بر دو نوعها و  انديشه اين ، چوناند های اعتباری ثبات و تغيير تابع انديشه

ها و ادراكات اعتباری عمومى كه لازمۀ نوعيت نوع و تابع سـاختار طبيعـى انسـان  انديشه

. 2 ؛اراده، كراهـت و حـب و بغـض لـقِ ماننـد مط ؛ثابت و تغييرناپذيرند ،اينهستند و بنابر

 مانند اراده، كراهت و حب و بغـض شـخص يـا(ها و ادراكات اعتباری خصوصى  انديشه

اعتباريـات عملـى نيـز بـر دو نـوع  ،پذير است؛ در نتيجه كه متغير و تبدل) گروهى خاص

  .)همان(اعتباريات عمومى ثابت و اعتباريات خصوصى متغير : خواهند بود
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  اعتباريات پيش از اجتماع؛ اعتباريات پس از اجتماع 

از  یاريكـه بسـ ىميتقسـ. دانـد ىم اتياعتبار یبرا ميتقس نيتر يىرا مبنا ميتقس نيعلامه ا

معلـول  ،یسـاخت علـوم اعتبـار نكـهيا حيتوضـ. شـوند ىآن مطرح مـ ليذ یمباحث بعد

قـوا از جهـت ارتبـاط بـا  نيـا تيـفعال. انسان است ىنيو تكو ىعيفعال طب یاقتضائات قوا

 ليكه محدود به اجتماع و در گـرو تشـك يىها تيفعال: شود ىم مياجتماع به دو دسته تقس

. اجتمـاع و وابسـته و محـدود بـه آن اسـت ليكه در گـرو تشـك يىها تيو فعال ستيآن ن

افعـال  1.شـوند ىاز اجتماع و پس از اجتماع منقسم مـ شيبه دو قسم پ اتياعتبار ن،يبنابرا

 ،يىطباطبـا(اند و افعال متعلقّ به قسم دوم، قائم بـه اجتمـاع  متعلقّ به قسم اول قائم به شخص

از اعتبـارات ) يىمبنـا ،یا شـهير( يىو ابتدا ىپنج اعتبار اصل شانيدر ادامه ا. )315-314: تـا ىب

و سپس چهار نمونه از اعتبـارات بعـد از اجتمـاع را بـه  دهد ىم حياز اجتماع را توض شيپ

اصـل اسـتخدام و  تـر، تـر و آسـان وجوب، حسن و قبح، انتخاب سـبك. گذارد ىبحث م

اع هستند كـه علامـه از آنهـا بحـث اجتماع و اصل متابعت از علم، پنج اعتبار قبل از اجتم

قبل از اجتماع آنچه به بحث عـدالت مـرتبط اسـت، اصـل  ۀگان پنج اتياز اعتبار. كند ىم

بـه بحـث اسـتخدام و  ب،يـدر ادامـه بـه ترت. استخدام، اجتماع و اعتبار حسن و قبح است

  .ميپرداز ىعدالت از منظر علامه هستند، م يۀنظر گريد یكه دو مبنا عاجتما

 خوی استخدام :شناختى انسان مبنای )ب

و  كنـد ىآغـاز مـ عـتيبحث استخدام و اجتماع را از مطالعه در طب اصول فلسفهعلامه در 

 تيخاصـ نيا. برد ىاز خارج بهره م ىنوع خود به یبقا یبرا یماد ۀديكه هر پد ديگو ىم

موجـود زنـده مـثلاً آب را . بارز موجودات زنده اسـت تيخاص ژهيو موجودات و به ۀهم

و  هيـو سـپس سـازوكار تغذ خورد ىرا م گريد واناتيح تگوش اي وهيم اه،يو گ نوشد ىم

جـانوران بـا . كنـد ىبدن را جذب و بازمانده را دفـع مـ یو لازم برا ديمف یهضمش اجزا

 یبلكـه بـرا ،یلـوازم مـادو  ىعيتنها در خواص طب روش را نه نيانسان، ا ژهيو شعورتر، به

                                                            
 .اين تقدم رتبى است، نه زمانى. 1
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جمـادات، نباتـات و  ،ىعـيطب یروهـايو ن طيانسـان از شـرا. برند ىبه كار م یازيرفع هر ن

منظور در آنهـا تصـرف كـرده، بـه  نيو به ا برد ىخود بهره م یازهايرفع ن یبرا واناتيح

) اعتبـارِ (خـود را اصـلِ  ريـمنـد بـا غ نوع برخـورد هـدف نيعلامه ا. رديگ ىشان م خدمت

انسـان در  ايـآن اسـت كـه آ كنـد ىمطرح م نجايكه علامه در ا ىپرسش. نامد ىاستخدام م

و در مـورد آن اسـتثنا قائـل  رديـگ ىنمـ شيپـ روش را در نينـوع خـود همـ با هم برخورد

 زيـنوعـان خـود ن و انسان در مورد هـم ستين نيچن شك ىكه ب دهد ىو پاسخ م شود؟ ىم

در انسـان  »ىشگيهم«و  »ىهمگان« يىاستخدام، خو رايز برد، ىام را به كار مروش استخد

اسـت و آنچـه  عـتيرا دارد، برخاسـته از طب ىژگـيدو و نيـكـه ا يىاست و خلـق و خـو

  .)322-319: همان( ستيو مستند به آن باشد، استثنابردار ن عتيبرخاسته از طب

 پذيرش اجتماع :شناختى جامعه مبنای) ج

. كنـد ىنوعـان خـود اعتبـار مـ است كه انسـان در مواجهـه بـا هم گريد یا شهياجتماع اند

. اسـت كـردن ىزنـدگ ىو تعـاون ىهم آمدن و بـه صـورت گروهـ  گرد یاجتماع به معنا

اسـتخدام مقـدم بـر اجتمـاع و  ايـكـه آ كند ىمطرح م گونه نيرا در ا ىعلامه پرسش اصل

 گـر،يد انيـاجتماع مقدم بر استخدام است؟ به ب ايآن است  ليتشك) و شرط لازم(مقدمه 

 ايـاسـت؟ آ شهياند نياجتماع تابع ا ۀشيو اند عتيطب یمقتضا ميطور مستق استخدام به ايآ

اجتمـاع و  لينوعانش، نخست بـه فكـر تشـك انسان با مشاهده هم نكهيا اي ديآ ىدر ادامه م

از  ،ىتعاون ىزندگ برپاكردنو  گريد كيبه  شينوعان با گرا و هم افتد ىم ىجمع ىزندگ

 یكـه اجتمـاع از مجـرا ديـآ ىمـ شياغلـب پـ ايـ ىالبتـه گـاه شـوند؟ ىهم برخوردار مـ

 یهـا تيـفعال ىبررسـ ابـد؟ي ىدر آن رواج م) استخدام(منحرف شده، استثمار  اش ىعيطب

جهـازات  ىبررسـ زيـو ن وانـاتيح گـريدر د ىساده زندگ یها نوع انسان و روش يىابتدا

  . كند ىپرسش را آشكار م نيمثل، پاسخ ا ديو تول هيتغذ همچون ىعيطب

. آورد ىو بر آن استدلال م كند ىم ديبر تقدم اعتبار استخدام بر اعتبار اجتماع تأك علامه

مثـل  ديـو تول هيـتنم ه،يـتغذ ،ىعـيو امكانات طب زاتياز تجه عتيبنابر نظر علامه، غرض طب

جهـازات و  نيهمـ قيـاهـداف خـود از طر نيتـأم یبـرا نيو تكو عتيكه طب ىاست و راه
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استخدام به مغـز انسـان اسـت، نـه اجتمـاع و  شهياند ینموده، القا نيانسان مع یامكانات برا

 رييـو تغ سـتندين ىشگيهم زاتيتجه نيعلامه آن است كه ا دگاهيد نيا ىگواه درست. تعاون

اجتمـاع  یو بقـا یريگ آنچه موجـب شـكل ن،يبنابرا. است ىشگياجتماع هم ىول كنند، ىم

 يىاسـتخدام خلـق و خـو. استخدام است یاراعتب شهيباشد و آن اند ىشگيهم ديبا زياست ن

  . است ريپذ رييآن تغ یها وهياست؛ هرچند ابزارها و ش ىشگيو هم ىطبع

 هيتغذ اميمثال، ا یبرا ستند؛ين ىدائم گفته شيپ ىعيامكانات و جهازات طب نكهيا حيتوض

مـادر  ريدادن دارد و نه شـ یبرا یرينه مادر ش گريمادر محدود است و پس از آن، د رياز ش

 یامـر ديـاجتمـاع با یريـگ شـكل ميپـس عامـل مسـتق. اسـت ىكـاف يىكودك غـذا یبرا

آن امـر . داشـته باشـد ىدرسـت ىعلـّ نيـيو تب هيتوج ىواقع بودن ىدائم نيباشد تا ا ىشگيهم

به اهـداف  دنيرس یبرا ىانسان زهيو غر عتيو اصل استخدام است كه طب شهياند ،ىشگيهم

آنهـا را  يىتنها بـه توانـد ىدارد كه نم يىازهاين شهيانسان هم. كند ىخود آن را به انسان القا م

 شـهياند نيـهمواره در ا ىو وقت افتد ىم گرانياز د دنبر به فكر بهره ن،يبنابرا. برآورده سازد

 ديبهره ببرد و البته هم با گرانياز كمك و خدمت د ديبا شيازهايردن نبرآو یباشد كه برا

  .)ليو تكم حيبا توض: همان( رديگ ىطبع اجتماع شكل م كمك بدهد و خدمت بكند، به

و توافـق دو  شيدايـفـرع اسـتخدام اسـت و در اثـر پ ،ىعلامه، اجتمـاع تعـاون انيبه ب

 نيبـه چنـ ميطور مسـتق انسان را به عت،يطب نكهينه ا باشد، ىاستخدام از دو طرفِ متقابل م

) 1(علامـه از دو فرمـول  نكـهيخلاصـه ا. )322-321: تـا ىبـ ،يىطباطبا(رهنمون شود  یا شهياند

اجتمـاع،  ←اسـتخدام  ←جهـازات ) 2(استخدام؛ و  ← اجتماع ← ىجهازات اجتماع

ــه ــول دوم را ب ــيعنوان تب فرم ــد ني ــگ شــكل ىچگــونگ ۀكنن ــ یري ــذ ىاجتمــاع م در  .رديپ

رنــگ  بــه اجتمــاع نــدارد و آن را كم شيدر گــرا یريجهــازات تــأث رييــتغ صــورت، نيــا

اجتماع و  شهياند جاديدارد كه فكر استخدام، موجب ا يىازهاين شهيبشر هم رايز كند، ىنم

  .انجامد ىآن م یاجتماع و بقا یريگ به آن، به شكل شيگرا

 شـهيانسـان، اند عـتيطب ميو مسـتق واسـطه ىبـ یبنابر نظر علامه مقتضـا نكهيخلاصه ا

بـرآورده  قيطر نيكه از ا یازين نياول رسد ىبه نظر م. اوست یازهايرفع ن یاستخدام برا

 ليكه بنابر تحل ىليم. است يىنوع و فرار از وحشت و رنج تنها به انس با هم ليم شود، ىم
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از  گـريد كيـها پس از انس بـا  انسان. )322: همان( شود ىم ىناش ىعلامه از حب ذات آدم

 قيـرا كـه بـرآوردنش از طر یازيـتـا هـر ن كننـد ىبـودن اسـتفاده مـ فرصت در كنـار هم

 نيـو به خدمت درآوردنشان ممكن باشد، برآورده سازند، چـون ا گرانياز د یريگ بهره

 يىهمـا كه گرد شود ىم نيا جهينت. به طور مشابه در همه افراد وجود دارد ،یزيغر ۀشياند

اساس، انسان  نيبر ا. رديگ ىشكل م ازهاين نيتأم یبرا ىاجتماع تعاون ىعنياز نوع خاص، 

و ) اعتبـار اسـتخدام( خواهـد ىطبعش، اولاً و بالذات از همه سـود خـود را مـ یبه مقتضا

ممكـن  گـريد كيـها و سـود بـردن همـه از  انسان ىتعاون يىآ هم امر جز با گرد نيچون ا

 یو سـود همـه را كـه متضـمن سـودبر آورد ىم یرو ىاجتماع ىبه زندگناچار  به ست،ين

  ).اعتبار اجتماع( شود ىهست، خواستار م زين گرانياز د یو

   حسن و قبح .2

با حسن و  چگونگى رابطۀ آنها بارهاز جمله مباحث مهم در باب مفاهيم ارزشى، بحث در

حسـن و ارزش عـدالت و نيـز منشـأ در نظريۀ عدالت اجتماعى علامه نيز بايـد . قبح است

ادامه ديدگاه علامه درباره حسن و قبح را در  رو، ايناز . شودبررسى   اطلاق يا نسبيت آن

   . عى آماده گرددكنيم تا زمينۀ بررسى نظر علامه در مورد عدالت اجتما مطرح مى

  اقسام حسن و قبح ) الف

نفسـه و حسـنى  فعل است فـى حسنى كه صفت«: داند سن را بر دو قسم مىحُ  طباطبايى علامه

اولى حسن ذاتى فعـل اسـت و از . )317: همان( 1»غيرمتخلف فعلِ صادر است كه صفت لازم و

اصـطلاح،  بـه واست خيزد و دومى حسن فعل در مرحلۀ صدور و مقام عمل  طبيعت آن برمى

ى حال، هر فعلى، حت اينبا . نفسه حسن يا قبيح است هر فعلى فى. حسن اعتباری محض است

. شـود با اعتقاد به حسن آن و بـا اعتبـار حسـن بـرای آن از شـخص صـادر مى تنهافعل قبيح، 

  .شوند تقسيم مى) اعتباری(و در مرحلۀ صدور فعل ) ذاتى(نفسه  حسن و قبح به فى ،اينبنابر

                                                            
  . اين تقسيم در قبح نيز جاری است. 1



104  

  

 

سا
 ل

و 
ت 

س
بي

د
وم

ه 
ار
شم

 ،
8

6
، 

ن 
تا
س
تاب

13
96

  

  تعريف حسن و قبح) ب

  نفسه حسن و قبح فى

مطلـب را  ايـنايشـان . از ديدگاه علامه هدف از تشكيل اجتماع سعادت نوع بشـر اسـت

كـه در  آنچـه« بنـابراين،. شـوند دانند كه حسن و قبح براسـاس آن تعريـف مـى اصلى مى

 ايـنكه مضـرّ بـه  آنچهراستای رسيدن انسان به سعادت و موجب آن باشد حسَن است و 

. )571: 1 ، ج1374؛ موسوی همـدانى، 380: 1 ، ج1417يى، طباطبا(» و موجب شقاوت باشد قبيح هدف

از ادراكـات اعتبـاری در بـاب معقـول  گانـه های سه ای كه در پايان تعريف براساس نكته

سـعادت و  ، زيرااند مفاهيمى از نوع معقول ثانى فلسفى» حسن و قبح« ،ثانى فلسفى گفتيم

انـد،  محوريـت آن دو تعريـف شـدهبا  جااينكه حسن و قبح در ) انسان و جامعه(شقاوتِ 

امـور و مفـاهيمى  ، بلكـهنيسـتند وابسته سره به انسان و اعتبار ذهنى وی اند كه يك اموری

يابى بـه سـعادت و دوری از  كه دستامر آن است  ايننشانۀ . ندا واقعى و مستقل از انسان

  . )همان(كردی سازگار نيست  گونه عمل ت با هر فعلى و هرشقاو

   اعتباریحسن و قبح 

از حـوادث و خـواص  یاريكـه مـا بسـ ديـگو ىمـ یحسن و قبح اعتبـار ليعلامه در تحل

را  یاريو بسـ ميدانـ ىچـون خـوب مـ ميـرا دوست دار...) ها و ها، مزه بوها، رنگ( ىعيطب

همـان  ،ىعـيطب تيخاص كي یو بد ىخوب ن،يبنابرا 1.ميدان ىچون بد م م،يدار ىدشمن م

علامـه سـپس از . بـا قـوه مدركـه اسـت تيعدم ملائمت آن خاصـ ايملائمت و موافقت 

گونـه  همان. پردازد مى های طبيعى به حسن و قبح افعال حسن و قبح در خواص و كيفيت

سازگاری يا ناسازگاری هر كيفيتى بـا قـوۀ  ، همانهای طبيعى كه حسن و قبح در كيفيت

حسن و قبح عبارت اسـت از سـازگاری يـا  نيز، در افعال است خاص مدرِكِ آن كيفيت

حسـن  بنابراين،. )317: تا طباطبايى، بى(مرتبط با آن  ناسازگاری يك فعل با مقتضای قوۀ فعلى

                                                            
كه مقصـود ايشـان  شود مىآشكار  دهد مىحسن و قبح ارائه  از از توضيحات بعدی علامه و تعريفى كه در اينجا. 1

دانـيم و چيـزی را كـه دشـمن  ، خوب مى)ملائم با طبع ماست(در واقع اين است كه چيزی را كه دوست داريم 

 .دانيم ، بد مى)با طبع ماست منافر(داريم  
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  . است» ملائمت و منافرت با طبع«معنای  به ،و قبح اعتباری

در  ، ولـىهر فعلى، در ذات خود، حسن يا قبيح اسـت تر گذشت گونه كه پيش همان

نفسـه قبـيح  هرچند كـه آن فعـل فـى ؛دهد مىعمل انسان هر فعلى را با اعتبار حسن انجام 

اعتبار بـا مـلاك و معيـار  اين. راه است باشد و نيز هر تركى با حكم به قبحِ انجام فعل هم

گيرد و انسان براساس آن حسـن را بـرای فعلـى  انجام مى» ملائمت يا منافرت فعل با طبع«

و آن را تـرك  كنـد مىای فعلـى اعتبـار و يـا قـبح را بـر دهـد مىانجـام و  دكنـ مىاعتبار 

، تعريفى ديگر از حسن »ملائمت و منافرت با طبع«بايد توجه داشت كه  بنابراين،. كند مى

بلكه مقصود در واقـع  ،نيست» جب سعادت و شقاوتمو«و قبح، غير از تعريف آن دو به 

  .كند مىاعتبار  حسن يا قبح ذاتى را برای اشياآن ذكر معياری است كه انسان بر اساس 

  اطلاق يا نسبيت حسن و قبح) ج

  نفسه اطلاق و نسبيت در حسن و قبح فى ـ يك

ثابـت يـا  موضـوع ،اصول فلسفهگفتيم كه علت طرح بحث ادراكات اعتباری در  تر پيش

، در ارزش )حكمت نظـری(بر دانش  افزونمسئله ثبات و تغيير، . است بودن معرفت متغير

) حسـن و قـبحِ (برخى معتقدند كه ارزش و ضد ارزشِ . نيز مطرح است) حكمت عملى(

، نســبى و ...اخلاقــى، بــه تناســب زمــان، مكــان، شــرايط فرهنگــى، شــرايط جغرافيــايى و 

 Relativism: نگـری فرهنگـى نسـبى« ،در فلسـفۀ اخـلاق بـه ايـن نظريـه. تغييرپذير اسـت

Cultural « نگری اخلاقى نسبى«و گاه :Ethical Relativism «براساس آن  كه شود گفته مى

علامه بحث اعتباريـات . )334و  41: 1392گنسلر، (» مورد تأييد جامعه استنچه خوب يعنى آ«

 نـه در ،تغيير در اعتبار، جعل و قـرارداد ماسـت نشان دهدبرد تا  نيز به كار مى اينجارا در 

اعتبـار، تطبيـق . نه ذاتـى ،پذير است حسن و قبحِ اعتباری تغيير يعنى ؛ذات مفاهيم ارزشى

. خيـزد ها برمـى اختلاف در حسن و قبح نيز از اختلاف در تطبيق. مفهوم بر مصداق است

 نـه كبـروی ،پس اختلاف صغروی و در ناحيۀ تشخيص مصداق و انطباق حكم بر آن است

ـــايى، (و مفهـــومى  ـــايى، 572: 1 ، ج1374مـــدانى، ؛ موســـوی ه381: 1 ، ج1417طباطب . )135: 1362؛ طباطب

   :است گونه اين) ذاتى(بودن حسن و قبح  علامه برای اثبات ادعای مطلقاستدلال 
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  هدف اجتماع سعادت نوع بشر است؛ )1(

  ؛است قبيحبا آن ناسازگاز  امرحسن و  ،غرض سازگار است اينبا  آنچه )2(

هميشـه افعـالى  ، بلكـهكـردی سـازگار نيسـت با هر فعلى و هرگونه عملسعادت ) 3(

اند  اند و افعالى هستند كه موجب شقاوت اند و در نتيجه حسن هستند كه در مسير سعادت

  . و در نتيجه قبيح

بايست هيچ فعلى با سعادت بشر و جامعۀ بشری ناسازگار باشـد و  نمى ،اگر چنين نبود

در هر شـرايطى و در هـر  و ميشهپس ه .انديشد نمى اين غيركس  حال آنكه هست و هيچ

  .اردحسن و قبح مطلق و دائمى وجود د اينكهنتيجه . حسن و قبح مطرح است ،ای جامعه

  اطلاق و نسبيت در حسن و قبح اعتباری  ـدو 

ذيلت ای ديگر ر ای فضيلت باشد و در جامعه يك خوی در جامعه اينكهاز ديدگاه علامه 

نيست كه مـردم  گونه اينيعنى  ؛اجتماع نيستبه حساب آيد، از جهت اختلاف در حكم 

ای ديگـر آن را لازم  ها را لازم بدانند و مردم جامعه ها و نيكى ای پيروی از فضيلت جامعه

 ،به بيـان ديگـر. اختلاف در تشخيص مصداق و تطبيق حكم بر آن است اين ، بلكهندانند

در اعتبار حسـن يـا قـبح ذاتـى بـرای مصـداق  ، بلكهذاتى نيست بحاختلاف در حسن و ق

علامه اختلاف جوامع در عدل، عفت، حيا، قناعت، تواضع و صفات اخلاقى ديگر . است

صـفات  ايـننـه اخـتلاف در فضـيلت و حسـن  ،دانـد مىرا ناشى از اختلاف در مصاديق 

  .)573-572: 1 ، ج1374؛ موسوی همدانى، 381: 1 ، ج1417طباطبايى، (

، آن ه بر اين نظر كه اخـتلاف در فضـايل، مصـداقى اسـت نـه حكمـىعلاماستدلال 

 ، زيـراپذيرفتـه اسـت امـریها و نزد همـۀ اقـوام  فضايل در همۀ جامعه اينكه اصل  است

؛ مدافع استقلال، تمدن و مقدسات ستايند مىحكم عفيفانۀ حاكم و قاضى را  مثلاً همگان 

اش نزدشـان امـری پسـنديده  قـانونىد؛ اكتفای شخص به حقوق نكن مىجامعه را ستايش 

پـس . )381: 1 ، ج1417طباطبـايى، (د نتايسـ است و نيز تواضع در برابر پيشـوايان جامعـه را مـى

هـا  اختلاف بنابراين،شوند و  نيكو شمرده مى اصل اين فضايل اخلاقى در همۀ اين جوامع

  . اند مصداقى
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اقتضـائات خاصـى دارد و  ها از نظر علامه محـيط جغرافيـايى و شـيوۀ زنـدگى انسـان

 شـود مىهـايى خـاص و متفـاوت  گيری آداب و رسوم، هنجارها و فرهنگ موجب شكل

نيـز بـه نوبـۀ خـود موجـب امـر  ايـنكه نتيجۀ آن تغيير در بنای عقلای هر منطقه اسـت و 

كه برای يك فعل، در يك محيط، حسـن اعتبـار گـردد و بـرای همـان فعـل در  شود مى

روست كه يك فعل در محيط شمارۀ يـك، بـه  از آن اين. ر شودمحيطى ديگر، قبح اعتبا

تناسب اقتضـائات محيطـى و فرهنگـى، محتـاج اليـه، ملائـم طبـع و در راسـتای كمـال و 

هايى دانسـته  و در محيط شمارۀ دو ترك آن دارای چنين ويژگى شود مىسعادت دانسته 

  .)140-137: 1362، همو( شود مى

  عدالت اجتماعى نظريۀ .3

نظريۀ عدالت اجتماعى خود را طـرح  آنهاكه علامه با استفاده از را ای  گانه مبانى سهتر  پيش

بـر مفـاهيم و ادراكـات حقيقـى، يـك افزون  بر اساس اين مبانى انسان. شدبررسى  كند مى

سـازد و  مـىرا  آنهـا اش سری مفاهيم و ادراكاتى دارد كه برای رفع نيازهای عملى زنـدگى

كـه  مفـاهيم، در برابـر معقـولات ثـانى فلسـفى و منطقـى ايـن. كنـد مى» بـاراعت«اصطلاح  به

ناميـده » اعتبـاری محـض«يـا » ری بـه معنـای اخـصتبـااع«هسـتند؛ » اعتباری به معنای اعـم«

بـه اختصـاص همـه  رو، از ايـنانسان دارای غريزۀ حب ذات است و  براين، افزون. شوند مى

خواهد همه چيز و همه كـس  برای رفع نيازهايش مىچيز به خود ميل دارد و اوّلا و بالذات 

سـت اينجـا. ا بـرآوردتواند همۀ نيازهـايش ر تنهايى نمى چون به ،را به خدمت خود درآورد

اجتمـاع «كـه زنـدگى در  شود مىبرد و مجبور  گيری اجتماع پى مى كه انسان به لزوم شكل

كـه  نيسـتند ای هـای پراكنـده نصـورت سـرزمي اجتماع به ايندر  ها انسان. را بپذيرد» تعاونى

  .نيازی ندارندديگر  يك ، ولى بهدر كنار هم قرار دارند صرفاً 

 ،نسـانىاسـاس جامعـۀ ا. هم نيسـت وار تجمعى گله ،در اجتماع تعاونى ها انسانتجمع 

گيـری جامعـه كـه رفـع  بـدون آن هـدف از شـكل ، زيراری استمكاارتباط، تعاون و ه

جـا خاتمـه  كـار بـه همـين ، امـاشـود مىاست، محقق نديگر  با كمك يكنيازهای انسان 
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، بيشترين بهره را ببرداز ديگران  شود كه بكوشد رهنمون مىو حب ذات وی را  يابد مىن

نـه  ،طبع انسان به استخدام و مخدوميت گـرايش دارد. برساند آنهاترين نفع را به  كم ولى

و آن  شـود مىد، مشـكلى پديـدار وجـود دار ها انسـاندر همۀ  تمايل اين چون ؛خادميت

جـويى  مشـكل چـاره اينكه اگر برای  كند مىانسان درك . تنازع بر سر بقا و منافع است

پاشـد و در  افتـد، اجتمـاع تعـاونى انسـان از هـم مـى موجوديت جامعه به خطر مـى ،نشود

  . رود از دست مىمنافعى كه انسان با تشكيل اجتماع در پى آن بود  ، همهنتيجه

همه و استقرار آن در  یآن از سو تيانسان به ارزش عدالت و لزوم رعا ط،يشرا نيدر ا

آن در  تيـرعا یرا بـرا یزيـر و برنامـه دهـد ىناچار به آن تن م و به برد ىم ىسطح جامعه پ

؛ )145: ب1392همـو، ( كنـد ىانسان حسن عدالت و قبح ظلم را اعتبار م نجايو ا رديپذ ىجامعه م

باشـد كـه هـر كـس بـه انـدازه اسـتعداد و  یا گونه جامعه به طيشرا واهدخ ىممعنا كه  نيبد

جامعـه  طيو حسَـن اسـت و اگـر شـرا ىعدالت اجتمـاع نيمند شود كه ا بهره اش ىستگيشا

در آن فراهم نباشد، آنچه در آن جامعـه  ىعدالت اجتماع یبرقرار نهيباشد كه زم یا گونه به

 ىعلامـه از چگـونگ ليتحل ۀپس از ارائ. )323- 322: تا ىهمو، ب(است  حيظلم و قب شود، ىواقع م

مباحـث علامـه  ىها به آن، به برخ انسان شيگرا يىها به ارزش عدالت و چرا بردن انسان ىپ

 .ميپرداز ىدر باب عدالت م

   عدالت مفهوم) الف

عـدالت  ىشناس با پژوهش در مفهوم ديعلامه، با ىعدالت اجتماع يۀنظر ۀجانب همه ىبررس

عـدالت،  فيعدالت، به سه محورِ تعر ىشناس در بحث مفهوم. آغاز گردد یو دگاهياز د

كـه در  )53: 1393 ،ىواعظـ( شـود ىپرداختـه مـ گريد مياقسام عدالت و نسبت عدالت با مفاه

  .ميپرداز ىدو محور اول م بهاختصار  تيرعا یبرا نجايا

  اقسام عدالت و تعريف آنها

عـدالت ذاتـى و  ؛پـردازيم مـى به بررسـى دو تقسـيم از عـدالت و تعريـف آنهـا ادامهدر 

  .اعتباری و عدالت فردی و اجتماعى
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  ) اعتباری(؛ عدالت در مرحلۀ صدور )ذاتى(نفسه  عدالت فى ـ اول

نفسـه  حسـن و قـبح را بـه فـى شود كـه علامـه ، نخست يادآوری مىتقسيم اينبرای بيان 

با توجه بـه . )317-316: تا طباطبايى، بى( كند مىتقسيم ) اعتباری(و در مقام صدورِ فعل ) ذاتى(

اصلى است كـه عدالت، در كنار حكمت، شجاعت و عفت، يكى از چهار فضيلت  اينكه

، پـس )571و  560: 1 ، ج1374موسـوی همـدانى،  ؛380و  371: 1 ، ج1417، همـو(مصداق حسن هستند 

حكم به عدالت فعلى كـه  .شود مىنفسه و در مقام صدور تقسيم  يز به دو قسم فىعدالت ن

، يـا ناعادلانـهنفسه يا عادلانه است  يعنى هر فعلى فى ؛زند، اعتبار عدالت است از ما سرمى

بـودنش آن را  بـودن و در نتيجـه حسـن در مقام صدور، انسـان بـا حكـم بـه عادلانـه ولى

فلسفه، ذيل بحث ادراكات اعتباری، بـه بحـث عـدالت  علامه در اصول. شود مرتكب مى

طباطبـايى، (گويـد  در آنجا از اعتبار حسن برای عدل سخن مى همچنين. پردازد ری مىعتباا

 كند مىو عدل اجتماعى را در كنار استخدام و اجتماع از اعتبارات ثابت معرفى  )323: تا بى

 یحسـن، عـدالت و هـر مفهـوم ديگـر ،هرگاه بحث در مورد مقام فعل باشـد .)324: همان(

وجهـى  بودن يك مفهوم و فكری ايـن اسـت كـه بـه ضابط كلى در اعتباری«: ندا اعتباری

را در وی تـوان ] نـدادن دادن يـا انجـام لزوم انجام) [بايد(متعلق قوای فعاله گرديده نسبت 

  . )312: همان(» فرض كرد

» عام و خـاص مـن وجـه«دالت نفسه و اعتباری در حسن و قبح، وجوب و ع رابطۀ فى

را  ولى برايش حسن را اعتبار كنـيم و آن ،فعلى در واقع قبيح باشد بسا چه مثلاً است، زيرا 

يم و از انجـام آن كنـاما برايش قبح را اعتبار  ،نفسه حسن باشد يا فعلى فى. مرتكب شويم

   :شود اين مطلب چنين مى بيان منطقى. )318: همان(سرباز زنيم 

   ؛)گيرد تعلق مى آنهاحسن اعتباری به (اند  اتى حسَن اعتباریهای ذ برخى حسَن )1(

   حسَن اعتباری نيستند؛ های ذاتى برخى حسَن )2(

   ؛اند های اعتباری حسَن ذاتى برخى حسَناز سوی ديگر،  )3(

  . های اعتباری حسَن ذاتى نيستند برخى حسَن )4(

» عام و خاص من وجـه«، نسبت ميان آن دو ای باشد هرگاه بين دو مفهوم چنين رابطه

   .اند ، عدالت ذاتى با عدالت اعتباری، در مقام عمل، جمع شدنىبنابراين. است



110  

  

 

سا
 ل

و 
ت 

س
بي

د
وم

ه 
ار
شم

 ،
8

6
، 

ن 
تا
س
تاب

13
96

  

مسـاوات و  یبرقـرار«عـدل را ) ىو ذاتـ( ىقـيحق یعلامه معنا: ىعدالت ذات فيتعر

آن را دارد،  ىسـتگيآنچـه كـه شا یزيـنحو كه به هـر چ نيبه ا داند؛ ىم» امور نيموازنه ب

انـد كـه  قـرار گرفتـه ىگـاهيجهـت كـه در جا نيـاز ا ز،يـهمـه چ نيبـ نكهيعطا شود تا ا

و  ىقـيحق یسپس علامه با استفاده از معنـا. آن را دارند، مساوات برقرار گردد ىستگيشا

 ىو عـدالت اجتمـاع یعدالت در اعتقاد، عـدالت فـرد ۀعام عدل، عدالت را در سه حوز

خـود  یكه ما مورد دوم و سوم را كه به بحـث مـا مـرتبط اسـت، در جـا كند ىم فيتعر

  .ميآور ىم

كه در واقـع  گذشتدر بحث تعريف حسن و قبح اعتباری  :تعريف عدالت اعتباری

صرفاً اعتبار و جعل حسن يا  ، بلكهحسن و قبح اعتباری نوعى ديگر از حسن و قبح نيست

مطلب در مورد عدالت اعتباری نيـز  مينه. است قبح برای فعلى از افعال از سوی شخص

عدالت اعتباری نيز در واقع نوع مستقلى از عدالت، در برابـر عـدالت ذاتـى . صادق است

اعتبار و جعـل عـدالت : تعريف كرد گونه اينتوان عدالت اعتباری را  مى بنابراين،. نيست

» كـردی لعم«باری در واقع تعريف تعريف عدالت اعت. برای فعلى خاص از منظر شخص

در واقـع  آنچـه جـاايندر . اسـت ر با نظر به مصداقى از اعتبـار، يعنـى اعتبـار عـدالتعتباا

. برای فعلى خاص  آناعتبار عدالت و جعل . عدالت است» اعتبار كردنِ «، شود مىتعريف 

عـدل همـان  جـاايندر . فعلى خاص را عادلانه شمردن و مصداق فعل عادلانـه قـرار دادن

ی ذاتـى را بـرای فعلـى اعتبـار افرد اسـت كـه همـين معنـ اينو را دارد معنای ذاتى خود 

ملائـم  گونـه كـهانهمـ. نباشـد يـااعتبار ممكن است با واقـع منطبـق باشـد  اينو  كند مى

بيان ولى  است؛ عنوان تعريف حسن و قبح اعتباری آورده را علامه بهبودن يا نبودن  باطبع

را  بايـد آننيـز  جـاايندر واقع معيار اعتبار حسن يا قبح از سوی ماست؛ در امر  اينكه  شد

  . دانستمعيار اعتبار عدالت برای افعال 

  اجتماعى عدالت فردی؛ عدالت  ـ دوم

َ « يۀآ ريو در تفس زانیالمدر  ،يىعلامه طباطبا ، عدالت را )90:نحل(» باِلعَْدْلِ وَالإِْحْسان أمُْرُ يإنِ االلهّٰ

 ىو عـدالت اجتمـاع یگـريعدالت انسان نسبت به د ،یعدالت فرد نفسه، ىعدالت انسان فبه 
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 ه،يـآ اقيسـ اهربنـابر ظـ ادشـده،ي يـۀكه مقصود از عدل در آ دهد ىو تذكر م كند ىم ميتقس

كـه اسـاس  پردازد ىم یامور انيسوره نحل، به ب 105- 90 اتيآ راياست، ز ىعدالت اجتماع

  .)478- 477: 12، ج 1374 ،ىهمدان ی؛ موسو331- 330: 12، ج 1417 ،يىطباطبا(هستند  یبشر ۀجامع

 ىقيحق یبردن از معنا حوزه از عدالت كه علامه با بهره نيدوم: یعدالت فرد فيتعر

اسـت كـه  نيـا یعدل در افعال فـرد. است یعدالت فرد پردازد، ىآن م فيعدل به تعر

 یاز هـوا تيـكـه تبع ىاست، انجام دهد و از عملـ یانسان آنچه را كه موجب سعادت و

  .)همان(كند  زياست پره ىآدم شقاوتموجب  جه،يو در نت ديآ ىحساب م نفس به

عـدل . است ىعدالت اجتماع ۀسوم از عدالت، حوز ۀحوز: ىعدالت احتماع فيتعر

عـرف  ايـكه بـه حكـم عقـل، شـرع  ىگاهيدر جا ىاست كه هر كس نيمردم به ا نيدر ب

شود، بدكار مجازات شود،  ىكين كوكارياساس، به ن نيو برا رديمستحق آن است قرار گ

رخ  يىو اسـتثنا رديـصورت نگ ىضيتبع نقانو یحق مظلوم از ظالم گرفته شود و در اجرا

 فيـعـدل، بـه تعر ىقـيحق یمعنـا ژهيو علامه براساس آنچه گذشت، به تيدر نها. ندهد

از افـراد  كيـبـا هر نكـهيعبارت است از ا ىعدالت اجتماع«: پردازد ىم ىعدالت اجتماع

آن اسـت  ۀسـتيكـه شا ىگـاهيگونه كه مستحق آن است برخورد شود و در جا جامعه آن

  . )همان( »رديگ ارقر

مشـهور در  فيـجـز همـان تعر یزيچ تيعلامه از عدالت، در نها فيتعر نكهيا نكته

 نيـا. سـتين )54: 1393 ،ىواعظـ(» حق هر صاحب حق یاعطا« ىعنيغرب و در جهان اسلام 

حـق هـر  زانيـم نكـهيعـدالت، مثـل ا یاست كه در مورد محتوا یصور ىفيتعر ف،يتعر

-56: همـان( ديگو ىنم یزيچ شود، ىم نييتع يىارهايمع اي ارياساس چه مع كس چگونه و بر

  .علامه از عدالت است یها فيتعر ۀهم ىژگيو بودن یصور. )127-126و  57

  مندی عدالت حسن و ارزش )ب

 )منشـأ و علـت حسـن و ارزش عـدالت؛ ب )الـف: دشـو مىدو مطلب برررسى  جاايندر 

در عـدالت ذاتـى و عـدالت  ،دو بحـث ايناز  كدامبه هر . اطلاق يا نسبيت حسن عدالت

  .پردازيم اعتباری مى
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  عدالت ذاتى

  منشأ و چرايى حسن و ارزش عدالت ذاتى )الف

َ «آيۀ  ازعلامه  مطابق تفسير دو ، )90: نحل(»  ىالقْرُْب یتاءِ ذِ يأمُْرُ باِلعَْدْلِ وَ الإِْحْسانِ وَ إِ يإِن االلهّٰ

يكـى در مـورد عـدالت ذاتـى و ديگـر در  :آيـد برهان بر منشأ حسن عدالت به دست مى

فرديت انسـان نـزد وی  .آوريم ا در جای مناسبش مىر مورد عدالت اعتباری كه تقرير آن

ای اسـت كـه در  سعادت شخص در گرو شايستگى جامعه ، ولىتر است از همه چيز مهم

. رسيدن فرد به سعادت و رستگاری در جامعۀ فاسد، بسيار دشـوار اسـت. برد سر مى آن به

  :بنا شده است اساس اينبر استدلال نخست علامه 

  ؛رو صلاح جامعه استسعادت فرد در گ )1(

  ؛ است) اجتماعى(چيزی كه صلاح جامعه به آن وابسته است، عدالت  ترين مهم) 2(

، 1374؛ موسـوی همـدانى، 330: 12 ، ج1417طباطبايى، (سعادت فرد در گرو عدالت است  ،پس

  . )476: 12 ج

 آنچـه )2(؛ عدالت از عوامل سعادت فـرد اسـت )1(كه  استدلال اينكردن  با ضميمه

؛ 380: 1 ، جهمـان( حسن است؛ پس عـدالت اجتمـاعى حسـن اسـت ،مايۀ سعادت فرد است

عـدالت اجتمـاعى  ويژه بـهعـدالت، چـون يابيم كه  نتيجه دست مى اينبه  ،)571: 1 ، جهمـان

   .مند و حسن است ارزش لازمۀ سعادت انسان است، ذاتاً 

واسطۀ خوی استخدام بـه لـزوم  كه انسان به اصول فلسفهاين تحليل علامه در نكته آنكه 

انسـان چگونـه بـه ارزش  نكهايدر واقع تحليلى است از  ،يابد مىرعايت و برقراری عدل راه 

، خـود را از معـهبـرای دسـتيابى بـه منـافع و مصـالح خـود در جاو  ؛بـرد مى ذاتى عدالت پى

 ايـنعلامه در  ،اينبنابر. يابد به عدالت ناگزير مى 1دادن پذيری و تن رعايت عدالت، عدالت

كه پس عدالت ارزش ذاتـى نـدارد و  رددتحليل در پى تبيين ارزش عدالت نيست تا نقد گ

اضـطرار عامـل و  ،براسـاس تحليـل علامـه. محصول اضطرار آدمى اسـت حسن آن، صرفاً 

                                                            
عدالت اجتماعى و رعايـت آن از سـوی كند و پذيرش  از اين تعبير استفاده مى» ای دربارۀ وحى رساله«علامه در . 1

انسان از روی ناچاری به اين اجتماع تعاونى و عدالت اجتماعى كه به دنبـال آن «: داند انسان را از سر ناچاری مى

  ).145: ب1392طباطبايى، (» آيد تن درداده مى
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ــردن بــه ارزش ذاتــى عــدالت  ای اســت كــه موجــب پــى دريچــه ــه  شــود مىب و انســان را ب

چيـزی جـز  حسن عـدالت بـر اينكهدارد؛ نه  جتماعى وامىورزی و پذيرش عدالت ا عدالت

در شـرايط اضـطراری و  ها انسـانافتد كـه  كه فراوان اتفاق مى نمچناه. نباشدمبتنى  اضطرار

، بـه خوانـدنش برنـد مىهای مرزی به وجود خداوند و ارزش وی پـى  اصطلاح، موقعيت به

 امـر ؛ اما اينپردازند مى او پرستشدهند و به  آورند و به پذيرش ولايت وی تن مى روی مى

  . ين معنا نيست كه خداوند حقيقت و ارزشى ورای اضطرار آدمى ندارددب

  اطلاق يا نسبيت حسن عدالت ذاتى )ب

در بحـث  و منـد و حسـن اسـت ارزش نتيجه رسيديم كه عدالت ذاتـاً  اينبه  تر پيش: يك

 ايـنييرناپـذير اسـت؛ بنـابرنفسـه مطلـق و تغ كه حسن و قبح فى شدحسن و قبح نيز ثابت 

  .ق حسن ذاتى است، نيز ارزش، نيكويى و مطلوبيت مطلق داردصداكه م عدالت ذاتى

و انسـان  ؛چـون لازمـۀ سـعادت انسـان اسـت ،عدالت ارزش ذاتـى دارد همچنين: دو

هميشه و در هر شرايطى طالب سعادت خود است؛ پس عدالت هميشه و در هر شـرايطى 

ختلافـى در هـيچ ا ها انسانعلامه معتقد است . حسَن است و ارزشش دائمى و مطلق است

 پـردازيم مى پرسـش ايـنبـه  در ادامه، )478: 12 ، جهمان؛ 331: 12 ، جهمان( حسن عدل ندارند

  ؟شوند كجا ناشى مى ها از كه پس اختلاف

های موردی  و تعريف) اقامۀ مساوات و موازنه بين امور(تعريف علامه از عدالت  :سه

انجام فعل موجب «، »ايمان به چيزی كه حق است« از عدالت اجتماعى؛ مانند اينكه ايشان

اهى كـه شايسـتۀ يگـقرارگرفتن هر كس در جـا«و » سعادت و ترك فعل موجب شقاوت

 ايـن مطـابقعـدالت  مفهـوم ايـنانـد و بنـابر ناظر به امور عينى و واقعى همگى ،»آن است

و از نوع معقول ثانى فلسفى اسـت كـه عينـى و نـاظر بـه  معنای اعم هها، اعتباری ب تعريف

تـوان  مـى ،ايـنبنابر .)اعتباری محض(ی اخص امعن هعالم خارج است نه از نوع اعتباری ب

ها  تعريف اينبودن  واقعناظر به . آن را تعريف عدالتِ نهفته در ذات امور و افعال دانست

امری عينى است و با اعتبـار و  ،اقامۀ مساوات و موازنه بين امور سويى ازروست كه  از آن

هر فعلى با سعادت انسان سـازگاز  نيز؛ شود نمىبخواهى موازنه بين امور برقرار  چينش دل
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 همچنـيندارد؛ فعل به نفس فعل هم بسـتگى بودن  موجب سعادت يا شقاوت ، بلكهيستن

هـای واقعـى هـر  ها و توانايى به خصلت ،كه شايستگى آن را دارند ها انسانگاه واقعى يجا

 بنابراين،. به خواست، ذهنيت و اعتبار ديگران يا خود شخص صرفاً كس وابسته است؛ نه 

  .داردارزش عدالت دلالت بودن  ر ذاتى و مطلقتعريف علامه از عدالت نيز ب

  عدالت اعتباری

  منشأ و چرايى حسن و ارزش عدالت اعتباری )الف

كـه بـدان  آيـد دسـت مـى به سورۀ نحل 90آيۀ تفسير  دراز كلام علامه،  همبرهان دومى 

كه سازگاری با طبع معيار اعتبـار  شددر تعريف عدالت اعتباری بيان  تر پيش. پردازيم مى

  : كنيم استدلال بعدی علامه را تقرير مى ،نكته اينبا توجه به . عدالت برای فعل است

  ؛است) ملائم با طبع(عدل مورد تمايل نفس  )1(

چيزی كه ملائم با طبع باشد و نفس به آن تمايل داشته باشـد، دارای حسـن ) 2(

  اعتباری است؛ 

  . عتباری استپس عدل دارای حسن ا

 عدالت اعتباری چون ملائم با طبع است دارای حسن و ارزش اعتباری است بنابراين،

  .)478: همان؛ 331: همان(

  : است كه اينحسن عدالت اعتباری اقامه كرد  منشأتوان بر  استدلالى ديگر كه مى

يابى به خواسـت درونـى  تلاش در راستای دست) اعتبار عدالت(عدالت اعتباری  )1(

  ؛، يعنى سعادت و كمال، استها انسانهمۀ 

در راستای رسيدن به سـعادت و كمـال باشـد، حسـن اسـت؛ پـس عـدالت  آنچه )2(

تلاش، مانند هر تلاش مثبت ديگر، لزوما به نتيجۀ  ايناعتباری حسن است؛ هر چند شايد 

  .نينجامد مطلوب

  اطلاق يا نسبيت حسن عدالت اعتباری )ب

در مصـاديق عـدل  ها انسانعدل اختلافى ندارند و اختلاف بودن  هيچ دو نفری در حسَن«

نيـز  جـاايندر  بنـابراين،. )478: همـان؛ 331: همـان(» گردد مىبر آنهااست كه به روش زندگى 
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توضـيحى كـه در . شـوند توجيه مىها با اختلاف در مصاديق  مانند حسن و قبح، اختلاف

. كنـد مىنسبيت عـدالت اعتبـاری را نيـز تبيـين  ،مورد نسبيت حسن و قبح اعتباری داديم

مـورد های مختلـف دارنـد، طبيعـى اسـت كـه در  چون تربيت، محيط و فرهنگ ها انسان

كــه آنهــا را بــه ســعادت و كمــال مطلوبشــان  ىو افعــال ىســعادت و كمــال، روش زنــدگ

را بنـابر ذوق و  ىفعل ىهر انسان« ن،يدارند؛ بنابرا ىمتفاوت لاتيو تما ها دگاهيد رساند، ىم

 »پنـدارد ىخود به كمال و سعادت م دنيموجب رس ايخود، كمال و سعادت خود  حهيقر

و شــرايط  هــا زمانافــراد مختلــف و حتــى يــك فــرد در  رو، از ايــن. )135: 1362 ،يىطباطبــا(

متفاوت و متضاد حسن، عدالت و ديگـر مفـاهيم ارزشـى را اعتبـار متفاوت، برای افعالى 

هـای شخصـى در ميـان  چون پای منـافع، تمـايلات و ديـدگاه» اعتبار«در  اساساً . كنند مى

چيزی جز حسن ذاتى،  ،شود مىر كه اعتبا آنچه ولى، است، پای نسبيت نيز در ميان است

  .نيست... عدالت ذاتى و 

  گيری نتيجه

پردازی در باب عدالت احتماعى در ميـان متفكـران  نظريه هايى در راستای نبود تلاشدر 

هـای قرآنـى  چند به ديـدگاه ايشان هر. علامه غنيمت بزرگى استاسلامى، نظريۀ عدالت 

قـوت  اينپردازی ايشان در باب عدالت از  نظريه، در باب عدالت توجه كافى داشته است

شناسـانه و  شناسـانه، انسـان عرفـتم فلسـفىهـای  برخوردار اسـت كـه بـر مبـانى و تحليـل

های مشهور  برانگيز نظريۀ ايشان با نظر های بحث برخى تفاوت .شناسانه استوار است جامعه

  :قرار زير است هدر فضای اسلامى، ب

فلسفى ناب، نوآورانه و آزادانديشانه؛ شكستن حصار مشهورات و نيز شكسـتن  تفكر

اش  كـاری كـه لازمـه. بودنش مسلم نيست ولى دينى، شود مىكه دينى تلقى  آنچهحصار 

روش . طلبد مى هم تسلط بر علوم دينى است، هم شجاعت درونى و هم شجاعت بيرونى

تـوان بـا  هـای دينـى، مـى آموزد كه چگونه در عين التزام بـه انديشـه بحث علامه به ما مى

ای بـرای  ی تـازههـا امكاناستمداد از شيوۀ تفكر فلسفى، مرزهای جمـود را درنورديـد و 

انسـان « ايـدۀهـای علامـه،  تحليـلبنابراين  .آوردهای فلسفى، كلامى و دينى فراهم  بحث
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تفسـير كـم بـا آن  را دسـت» گرايش فطـری دارد ،به عدالتانسان «و » مدنى بالطبع است

 ،دو زمينـه ايـنهـای ايشـان در  ديـدگاه. كشـد متفكران اسلامى به چالش مـى نزد مشهور

ای  ی وسيع و تـازهها ميدان ؛پژوهى اسلامى بگشايد های نوی به روی عدالت تواند افق مى

  . شدت به آن نيازمند است پژوهى در عالم اسلام به كه عدالت

از نگاه ايشـان يكـى از . گاه دينى و فلسفى بس ارجمندی دارديعدالت نزد علامه جا

سـفارش بـه عـدالت منـد  ای سـعادت های قرآنـى بـرای داشـتن جامعـه سفارش ترين مهم

كه وضعيت نـزاع و  آنچه ،براساس تحليل فلسفى ايشان از انسان و جامعه. اجتماعى است

، كنـد مىپايان و نابودكننده را به وضعيت آرامش تعاونى و مدنى تبـديل  هرج و مرج بى

هم خود عـدالت بورزنـد و هـم رفتـار عادلانـۀ  اينكهبه ؛ به عدالت است ها انساندادن  تن

يـابى انسـان بـه سـعادت را بـدون داشـتن  ايشـان دسـت. و جامعه را پـذيرا باشـندديگران 

بـرای مهـار  كارامـدمند و  عدالت افساری قدرت. داند مىای عادلانه، بسيار دشوار  جامعه

بـه  احترصـ عـدالت، به رهپـردازی خـود دربـا علامه در نظريه .طبع سركش آدمى است

. نظريـۀ عـدالت جـامع پرداختـه اسـت ز يـكاانتظـار  مـورد مبانى و برخى از محورهای

توان از مبانى و محورهای مـورد  د كه آيا مىگردآشكار  علمى های تلاشبا بايسته است 

، پيونـد دارنـدبـا بحـث عـدالت  نوعى بـههـای ايشـان كـه  بحـث ديگـرتصريح علامـه و 

بحـث در  بررسـى آنهـا ولـىد، ان هايشان به صراحت بيان نكرد آنچهى در مورد يها نظريه

  پژوهى ضرورت دارد، استنباط كرد؟ عدالت
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  كتابنامه

: ، تهــران2، ج قواعــد کلــی فلســفی در فلســفۀ اســلامی، )1389( ابراهيمــى دينــانى، غلامحســين .1

  . اپ پنجمچ ،پژوهشگاه علوم انسانى و مطالعات فرهنگى

  ). ويرايش جديد( اپ دومچ ،مرواريد :تهران فرهنگ اصطلاحات ادبی،، )1383( داد، سيما .2

  .اپ ششمچ ،بوستان كتاب :قم، 3، ج الحکمه ةترجمه و شرح نهای، )1384( شيروانى، على .3

   .اسلامى انتشارات دفتر :قم ،فلسفه اصول ،)تا بى( سيدمحمدحسين طباطبايى، .4

   .برقعى :قم سبعه، رسائل :در ،اعتباریات رسالۀ ،)1362( ــــــــــــــــــــــــ .5

 :در گيلانـى، محمـدی محمـد ترجمـۀ ،علـم در ای رسـاله ،)الـف1392( ــــــــــــــــــــــــــ .6

   .اپ سومچ ،كتاب بوستان :قم ،2 ج رسائل، مجموعه

: در شيرازی، مكارم ناصر توضيحات با ،وحی دربارۀ ای رساله، )ب1392( ـــــــــــــــــــــــــ .7

  . اپ سومچ ،كتاب بوستان :قم ،1 ج رسائل، مجموعه

 انتشـارات دفتـر :قـم ،12 و 1، ج القـرآن تفسـیر فـی المیزان ،.)ق1417( ــــــــــــــــــــــــــ .8

  .اپ پنجمچ ،قم علميۀ حوزۀ مدرسين جامعۀ ىاسلام
و  1 ج همـدانى، موسـوی سـيدمحمدباقر ،المیزان تفسیر ترجمۀ ،)1374( ـــــــــــــــــــــــــ .9

   .، چاپ پنجمقم علميۀ حوزۀ مدرسين جامعۀ ىاسلام انتشارات دفتر :قم، 12

  .18اپ چ ،مؤسسۀ النشر الإسلامى :قم الحکمه، ةنهای ،.)ق1424(ــــــــــــــــــــــــ  .10

ق از يـ، مقدمـه و شـرح و تعلآراء اهل المدینـة الفاضـلة ومضـاداتها، .)م1995( ابونصر  ،ىفاراب .11

   . تبة الهلالكم :، بيروت ملحم بو ىتر علكد

نجـار،  یتر فـوزكق از ديح و تعليق و تصحي، تحقفصول منتزعة،  .)ق1405( ــــــــــــــــــــ .12

  .اپ دومچ ،3تبة الزهراءكالم  :تهران

 :تهـرانحميـده بحرينـى،  ه، ترجمـدرآمـدی جدیـد بـه فلسـفۀ اخـلاق، )1392(گنسلر، هـری  .13

  .اپ چهارمچ ،آسمان خيال

شـركت چـاپ و نشـر بـين  :تهـران، 1 ، جفلسـفهآمـوزش ، )1383( تقى مصباح يزدی، محمد .14

   .اپ ششمچ، )وابسته به مؤسسۀ انتشارات اميركبير(الملل 

 و آموزشـى مؤسسـۀ انتشـارات :قم ،عدالت های نظریه بررسی و نقد ،)1393(احمد  واعظى، .15

  .اپ سومچ ،خمينى امام پژوهشى
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  بررسی و نقد
  رضا حکیمی به فیلسوفان محمد های نسبت

  *حسن رمضانى

  چكيده

بزرگان حكمـت اسـلامى،  یهايى از آرا گيری از بخش رضا حكيمى با بهره استاد محمد

حكمت  ند وفيلسوفان بازگو كاين مقاصد مكتب تفكيك را از زبان خود كوشيده است 

ى از سخنان شيخ هاي ايشان با گزينش بخش. مقدار جلوه دهد را از زبان خود حكيمان بى

ــرئيس، محقــق طوســى، صــدر ــايى ال ــألهين، علامــه طباطب ــام خمينــى و المت ــز و  ام ــا ني ب

مستقيم آنهـا را بـه تنـاقض در  بزرگان، به طور غير اينعلمى و عملى  ۀپوشى از سير چشم

ارزش  فيلسـوفان نامـدار بـى ايـنرا از ديـد ) و عرفـان(رفتار و گفتار متهم كرده و فلسفه 

ها  ها در گفتـه ای از اشكال دادن پاره ايم با نشان مقاله تلاش كرده ايندر . ستجلوه داده ا

بـا ) يـا عرفـان و عـارف(نادرستى اتهام تقابل فلسفه و فيلسوف  اولاً،های ايشان،  و نوشته

هايى را كه استاد حكيمى از ميان  عبارت را نشان دهيم؛ ثانياً، اندك :معارف اهل بيت

قـرار ) و عرفـان(فلسـفه  اعتبـاری بىو آنها را شاهدی بر   ين كردهها كتاب فلسفى گلچ ده

خـود فيلسـوفان و نيـز بـا  آرایهای مختلـف از  داده است ارزيابى كنيم و بـا ذكـر قرينـه

هـای مزبـور را  نظرگرفتن سيره علمى و سلوك عملـى ايشـان، معنـای صـحيح عبارتدر

  .نشان دهيم

  ها كليدواژه

  .ن، مكتب تفكيكمحمدرضا حكيمى، فلسفه، عرفا

                                                            
 h.ramazani89@gmail.com   استاديار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى *

  

 پژوهشى فلسفه والاهيات علمىفصلنامه 
  1396، شماره دوم، تابستان دومسال بيست و 

Naqd va Nazar 
The Quarterly Jornal of Philosophy & Theology
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  مقدمه

رويارويى بـا عالمـانى اسـت كـه خـود را   ،)و عارفان(های فيلسوفان  يكى از دغدغهامروزه 

 ،)281: 21  ب، ج ،تـا امـام خمينـى، بى(» و وارث ولايت ىبان«و  :پيرو انحصاری مكتب اهل بيت

و در عـين حـال،  )187: 1375حكيمـى، (داننـد  بلكه بـالاتر از آن مسـاوی بـا خـود اسـلام مى

برای دانش ديگران هيچ ارزش و بهـايى های اسلامى و سيره اوليای دين  آموزهبرخلاف 

انـد و بـه  ان همت خود را دفع خطر فيلسوفان و عارفان مسـلمان قـرار دادهاين. قائل نيستند

های دشمنان دين، ناخواسـته و البتـه از روی صـدق و  گويى به شبهه جای اشتغال به پاسخ

های پاسداران سنگرهای اعتقادی و مرزبانان اسلام نـاب  كردن تلاش قلبى به خنثىصفای 

اند؛ يعنى به جـای همراهـى بـا مـدافعان تشـيع، بـا قصـد تقـرب بـه سـاحت  شيعى مشغول

  .شوند رفت نيروهای خودی مى تعالى سبب هدر حق

يـايى فلسـفه تواند بـه پو منصفانه مى  البته در شرايط عادی نقدهای منصفانه و حتى غير

تـأثير  هـای متكلمـان در پيشـرفت فلسـفه بى كه در طـول تـاريخ، انتقاد كمك كند؛ چنان

انتقادها بخشى از حيات فكری مسلمانان بـه شـمار  ايندهى به  ، بلكه بررسى و پاسخ نبوده

هايى مانند مكتب تفكيـك را   توان و بايد عقايد نحله رو، در جای خود مى ايناز . رود مى

نوشــتار  ايــنمــا در . ى علمــى و بــه دور از تعصــب و تكفيــر، عيارســنجى كــرددر فضــاي

های يكى از پيروان سرشناس مكتـب تفكيـك بـه فيلسـوفان را بررسـى  كوشيم نسبت مى

. مستند و منصفانه نقـادی كنـيمنحو  بهها به فلسفه و فيلسوفان مسلمان را  نسبت اينكنيم و 

  .نای تفكيك در مكتب تفكيك آشنا شويمنخست شايسته است با مع ،منظور اينبرای 

  بررسى معانى احتمالى تفكيك از ديدگاه پيروان مكتب تفكيك. 1

  :كم سه معنا متصور است برای تفكيك دست

از سخنان فيلسـوفان و عارفـان  :تعالى و سنت معصومين سازی كلام حق جدا) الف

  نكردن هيچ سخنى با سخن وحى و سخنان حاملان وحى؛ و قياس

  ؛نگرفتن از اصول فلسفى و عرفانى در فهم آيات و روايات هرهب) ب

  .های علمى و عملى فيلسوفان و عارفان همه تلاش بودناعتبار بى) ج
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عارفـان و فيلسـوفان كشـفى و اسـتدلالى مطابق معنای اول، از آنجا كه دستاوردهای 

اسـت،  ی غيرمعصـومها انسـانتزكيه و شـهود  محصول فعاليت عقلى، تهذيب و ،مسلمان

گفتار يا شهود و ذوق كسى كه با . تواند در عرض سخن ناب انسان كامل قرار گيرد نمى

. معصوم ارزش برابر نـدارد فكری و شهودی انسان غير وحى رابطه مستقيم دارد با فعاليت

ای بايـد گفـت كـه فيلسـوفان و  معنا باشد، بدون هـيچ ملاحظـه ايناگر مراد از تفكيك، 

بـه  پذيرنـد مىتفكيكى هستند و بيشتر از آنچه كه اهل تفكيك   گىعارفان مسلمان، جمل

ولـى اگـر مـراد از ، »امّـى هسـتند 9در برابر پيغمبـر خـدا همه«حقيقت معتقدند كه  اين

تفكيك معنای دوم باشد كه بر اساس آن ما به هيچ وجه اجازه نـداريم در فهـم عميـق و 

فـن : فانى كمكى بگيريم، بايد گفـتدقيق آيات و روايات از اصول و مبانى فلسفى و عر

 ،سـازد مانند فنّ ادبياّت عرب كه فهم دقيق آيات و روايات را ميسور مى ،فلسفه يا عرفان

تـا بتوانـد  كند مىفكری و معرفتى انسان را تقويت  نوعى رياضت علمى است كه هاضمه

اعجاز قـرآن در كه اديبان نيز  چنان ؛مفاد قرآن يا روايات را به بهترين وجه ممكن بفهمد

  . كنند مىبلاغت را بهتر از ديگران درك  فصاحت و

هرگـز آيـات قـرآن يـا  البته لازمه اين سخن آن نيست كه ناآشنايان با فلسـفه و عرفـان

فهمنـد، زيـرا فهـم درجـاتى دارد؛ مـثلاً در فهـم حـديث  را نمى :های معصـومان روايت

حْمَنُ   مَا عُبدَِ بهِِ   العَْقلُْ « الر   ُ ؛ عقـل آن اسـت كـه بـا آن خداونـد بنـدگى سِبَ بـِهِ الجْنِـَانُ وَاكت

، همه مخاطبان سـهمى )4: 1 ، ج1414حرّ عاملى، (» آيد دست مى واسطه آن به شود و بهشت به مى

توانند افزون  های خود مى ها به تناسب عقول و تخصص گمان انسان يكسان ندارند، بلكه بى

درك كننـد؛ بـرای مثـال،  حديثبر سطح عمومى فهم، مراتب ديگری از فهم را نيز از اين 

يث، شده از عقل در ايـن حـد يابد كه تعريف ارائه درمى  با مباحث منطقى و فلسفى، فرد آشنا

يـا در فهـم . رسمى است نه حدی؛ يعنى تعريف ايشان، بالخاصيه اسـت نـه بالماهيـه تعريفى

 ، ج1407كلينـى، (» ....هو اوّل خلق من الروحـانيين وجل خلق العقل وَ  ان االلهّٰ عزّ « احاديثى مانند

و انسـان را در فهـم بهتـر » الواحد لا يصـدر عنـه الا الواحـد« آشنايى با قاعدۀ فلسفى ،)21: 1

  .رساند تر كمك مى عميق

 نيست كه با تكيه بر عرفـان و فلسـفه چيـزی بـر قـرآن اينهمچنين لازمه سخن فوق 



121  

 

 

د
نق

و 
ى 
س
رر
ب

 
ت
سب

ن
 

د
حم

 م
ی
ها

 
ن
فا
سو

يل
 ف
به

ى 
يم
ك
ح

ا 
ض
ر

  

های فصـاحتى  ادبيات عرب در فهم بهتر جنبه وری از فنّ  آيا لازمه بهره شود، زيراتحميل 

  ، جنبـهادبيـاتبـا تكيـه بـر اديبان كه اينيا ! ؟است بر قرآن ، تحميل مطلبىو بلاغتى قرآن

ها، اعـم از فلسـفى،  همـين امـر در مـورد ديگـر تخصـص. فهمنـد ادبى قـرآن را بهتـر مى

  .نيز صادق است.. .شناسى و عرفانى، منطقى، طبىّ، جامعه

هر كسى با هر مبنايى، در فهـم آيـات قـرآن و روايـات نيازمنـد مبـانى،  نيز ازآنجاكه

پـذير  بـدون آنهـا برداشـت از آيـات قـرآن و روايـات امكان ،اصول و نظام معرفتى است

در فهـم دقيـق و  ، فلسـفه يـا عرفـان رايد پرسيد كسى كه به بهانۀ تفكيـكنيست؛ حال با

، خـود او بـر اسـاس كـدام نظـام كنـد مىكلـى نفـى  طور عميق آيات قرآن و روايات، به

نـۀ عرفـى محـض بسـنده ؟ آيا به همان فهـم عاميايابد مىمعرفتى به هدف ياد شده دست 

مبانى، اصول و نظام معرفتى خويش را مبنا قـرار داده و بـر اسـاس آن بـه اينكه  يا كند مى

اعتبار علمى و معرفتى كار خـويش  پردازد؟ در صورت نخست، فهم آيات و روايات مى

سازد بر  خواسته اشكالى را كه بر ديگران وارد مى را تنزل داده است و در صورت دوم، نا

اگر اهل تفكيك بگويند كه نظام معرفتى خـويش را همچنين . نيز وارد ساخته است خود

  .سخن دور است كه پذيرفته نيست اينلازمۀ  اند، كردهاز آيات و روايات أخذ 

گـذاران و پيـروان مكتـب  اما اگر مراد از تفكيك، معنای سوم باشد؛ بدين معنا كه بنيان

ند، بايد اذعان كرد اعتبار بدان بىمسلمان را  فانهای فيلسوفان و عار تفكيك، حاصل زحمت

 :تفكيك، برخلاف متون صريح شريعت و نيز سيره اهل بيت باور به چنين معنايى ازكه 

سينا، ملاصدرا، بلكه فيلسوفان متأله و  ابنهای حكيمانى همچون  تلاش كهنيست  روا. است

فيلسـوفان و . ناديـده گرفـت.. . نبـوت و ،موحد غيرمسلمان را در جهت اثبات مبـدأ و معـاد

اند با تكيه بر عقل صرف و با تمسك به كشـف غيرمعصـوم بـه همـه  عارفان گرچه نتوانسته

اند و از ايـن رهگـذر بـه نتـايج  يابند، در حد توان خود زحمت كشيده دقائق مبدأ و معاد راه

 7دقنيـز آمـده اسـت كـه امـام صـا :در سيره پيشوايان معصـوم. اند نيز رسيده مطلوبى

قائل بودند و برای اين عقيـده بـه  ای به صُدفه و اتفاق عده«: فرمايد و مى ستايد را مىارسطو 

اســتدلال ... ها و  يــا نــاقص الخلقــه انگشــتى امــور خــارج از طــور طبيعــى، مثــل افــراد شش

شـده  های ياد در مقابل آنهـا اثبـات كـرد كـه پديـده) ارسطو(كردند، ولى ارسطاطاليس  مى
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بـر  يند و اين خـود شـاهدیآ امور طبيعى عالم پيش مى ضى است كه در مسيرعوار سبب به

  .)149: 3  ، ج1403مجلسى، : نك(وجود يك نظام علىّ و معلولى در عالم است 

  های استاد حكيمى به بزرگان فلسفه بررسى و نقد نسبت. 2

دانيم كـه  مـىگرفتن خطاهای پيروان مكتب تفكيك را ظلم به فيلسوفان و عارفانى  ناديده

مقـدار  بى :های آنهـا در تثبيـت معـارف عقلانـى مكتـب اهـل بيـت حاصل مجاهدات

  :پردازيم مى خطاها اينترين  در ادامه به برخى از مهم. معرفى شده است

  عرشيهبررسى عبارت ملاصدرا در ابتدای كتاب : يكم

  :نويسد استاد حكيمى مى

م الحكمة العرشيةاواخر عمر كتاب كوچكى دارد به نا خود ملاصدرا
1
كه آن را  

العـاده و  نام برده و از ايـن اثـر فوق اسفاراز  ،او در آن. نوشته است اسفارپس از 

خدايا در كتـاب مطـالبى اسـت كـه : گويد و مى كند مىخويش استغفار  ستودنى

گويـد  نمى. است نه شرطيه ،جمله او خبريه. رساند پيامبر ضرر مى به دين و سنت

گويد چنـين چيـزی هسـت و  كنم، مى مشكلى بود، من استغفار مى اگر در كتاب

 .)143188: ؛ كد خبر16/1/1390سايت فردا، (كنم  استغفار مى
كم بـه محتـوای آن  مطلبـى باشـد يـا دسـت چنـانعبارتى كه گويـای  در اين كتاب،

  :عبارت اينيم؛ جز خورد مىنزديك باشد، برن

يقول هذا العبد الذليل إنى أستعيذ بـااللهّٰ ربـى الجليـل فـى جميـع أقـوالى وأفعـالى 

ومعتقداتى ومصنفاتى من كل ما يقدح فى صحة متابعة الشريعة التى أتانا بها سـيد 

المرسلين وخاتم النبيين عليه وآله أفضل صلوات المصلين أو يشعر بوهن بالعزيمة 

لأنى أعلم يقينا أنه لا يمكن لأحد أن  والدين أو ضعف فى التمسك بحبل المتين

يعبد االلهّٰ كما هو أهله ومستحقه إلا بتوسـط مـن لـه الاسـم الأعظـم وهـو الإنسـان 

                                                            
  ).288-218: 1361ملاصدرا، : نك(است  العرشیةن كتاب، نام دقيق اي. 1
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فى عالمى الملك والملكوت الأسـفل  یالكامل المكمل خليفة االلهّٰ بالخلافة الكبر

  :)285: 1361ملاصدرا، ( ىو الأول یونشأتى الأخر ىوالأعل

در همـه گفتارهـا، كردارهـا، ] كنم نـه اينكـه اسـتغفار مـى[برم  خداوند پناه مى به

نوشتارهايم از اينكه در آنها چيزی وجود داشـته باشـد كـه در صـحت  پندارها و

و ايـرادی وارد كنـد يـا حتـى بـه صـورت  پيروی شريعت ختم المرسلين اشكال

ضمنى بخواهد احكام قطعى الهى و دين خدا را سسـت كـرده و در تمسـك بـه 

دانم كـه  ايجـاد ضـعف كنـد، زيـرا يقـين مـى) ولايت انسان كامـل( حبل المتين

او سزاوار آن است، برای احدی ممكن نيسـت مگـر  گونه كه عبادت خداوند آن

انسان كامل مكمل و خليفة االلهّٰ در دو عـالم  واسطه صاحب اسم اعظم كه همان به

  .است ه دنيا وآخرتئملك و ملكوت و دو نش

عبـارت، ملاصـدرا  ايـندر  اولاً،: دهـد مىها نشـان  ارتعب اينبررسى و تحليل دقيق 

جـا ايننبرده است؛ ثانياً، در  اسـفارنگفته و اساساً نامى از كتاب  اسفارسخنى درباره كتاب 

كم سـه بـار در  ملاصـدرا دسـت ثالثـاً،؛ »اسـتغفر االلهّٰ «آمده است، نـه » استعيذ بااللهّٰ «عبارت 

؛ )247؛ 237؛ 231: 1361ملاصـدرا، : نك(ارجاع داده است  اسفارهای مختلف به  با عبارت عرشیه

در يـك كتـاب مطـابق ادعـای حكيمـى، آيا ممكن است وی حال پرسش اين است كه 

در كتـاب  9واقع و مخالف دين و سنت پيامبر ، نخست از مطالب غير)عرشـیه(كوچك 

مطـالبى «و » های قطعى برهان«خبر قطعى بدهد و سپس مخاطبانش را برای مشاهده  اسفار

  ارجاع دهد؟  اسفاربه » ای در آن نيست كه هيچ شبهه

صدد معرفى شخصـيت خـود و نيـز زدودن هرگونـه  سخن، در اينرابعاً، ملاصدرا با 

اسـت؛ نـه توبـه و اسـتغفار از آنچـه  اعتنايى به دين و ولايت انسان كامل معصوم بى اتهام

ای  كه يك حكيم مسلمان كه دغدغـهتوان باور كرد  راستى آيا مى به. نوشته است گفته و

قرآن و روايات ندارد، با وجود اقرار به نگارش و انتشار مطـالبى بـر  ،اهل بيت ،جز اسلام

خلاف دين خدا، تلاشى در جهت رفع آنها نكند و تنها به استغفار بسنده كند؟ مگر توبـه 

واقـع، صـرف  غير از هر گناه متناسب با آن گناه نبايد باشـد؟ آيـا توبـه از انتشـار مطالـب

  استغفار است؟ 
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دهـد  صراحت نشان مى گويد كه به خامساً، در ادامه عبارت فوق، ملاصدرا سخنى مى

وی در آنجـا . ددانـ ايشان از فلسفه استغفار نكرده و همچنان راه برهان را راهى قرآنى مى

شـمول خواهد از تقليد محض گذشتگان و دوری از برهان بپرهيزند تا م خوانندگان مىاز 

  :مذمت الهى نشوند

وأوصيك أيها الناظر فى هذه الأوراق أن تنظر فيها بعين المروة والإشفاق وأنشدك 

أن تترك عادة النفوس السفلية مـن الألـف بمـا هـو المشـهور بـين الجمهـور ... بااللهّٰ 

والتوحش عما لم تسمعه من المشايخ والآباء وإن كان مبرهنا عليـه بالحجـة البيضـاء 

التقليد المحض من غير برهان مـن مواضـع كثيـرة مـن  ىن ذمهم االلهّٰ علفلا تكن مم

افكنى سـفارش  ای كسى كه در اين اوراق نظر مى: )286- 285: 1361ملاصدرا، (القرآن 

دهم  قسم مـى... كنم با چشم مروت و شفقت در آن نظر كنى و تو را به خداوند مى

كه عادت نفوس پست را كنار بگذاری و انس و الفت به مشـهورات عـوام نداشـته 

رنـد، روشنى دا های برهاناند، اما  آنچه بزرگان و پدران نشنيده) پذيرش(باشى و از 

پس از كسانى نباش كه خداوند آنان را به دليل تقليـد محـض و دوری از . نهراسى

 .برهان، در بسياری از آيات قرآن سرزنش كرده است
های حالى  صحيح نيست بدون توجه به صدر و ذيل يك كتاب و ديگر قرينه اينبنابر

قـرار خـودش ای معرفـى كنـيم كـه بـه ا گونـه و مقالى، شخصيتى همچون ملاصـدرا را به

. مطالبى را برخلاف دين خدا منتشر كرده و در عين حال هيچ اصلاحى هم نكرده اسـت

ناپسـند و روشـى غيرعلمـى، خوانـد و آن را كـاری  مىتأويـل را عمل  اينخود حكيمى 

  : نويسد در اين زمينه مىو  داند مىنادرست و محكوم 

كردن و عقليـت  دگفتن است و نفس او را شهي تأويل، به جای صاحب سخن سخن

كردن  ســاختن و حــق اظهــار رأی را از او ســلب او را در عقليــت خــويش منــدك

  .)79 :1375 ،ىميحك(

  و علامه طباطبايى اسفارمعاد : دوم

 کیهـان فرهنگـی استاد حكيمى با اشاره به مطلبى از آيت االلهّٰ جعفر سبحانى در مصاحبه بـا



125  

 

 

د
نق

و 
ى 
س
رر
ب

 
ت
سب

ن
 

د
حم

 م
ی
ها

 
ن
فا
سو

يل
 ف
به

ى 
يم
ك
ح

ا 
ض
ر

  

آيـت . پـردازيم كه در ادامه به بررسـى آن مى كند مىادعايى را مطرح  )1368سبحانى، : نك(

و  اسـفارمعـاد  گاه هيچچرا علامه «كه  پرسش خبرنگار اينااللهّٰ جعفر سبحانى در پاسخ به 

نيز از معاد بحث نكرده و بـر  نهایة الحکمهو  الحکمة بدایةرا تدريس نكرده و در  منظومه

  :فرمايد مى» نيز تعليقه نزده است؟ اسفارقسمت معاد از 

 كـه در خـدمت كـرد؛ بـه خـاطر دارم هنگامى گاه معاد تـدريس نمى لامه هيچع

خوانديم، وقتى به بحث معاد رسيديم درس را تعطيل كردنـد و  ايشان منظومه مى

فقط تنها چيزی كه ما توانسـتيم كشـف كنـيم ايـن . گاه علت را بيان نكردند هيچ

ا ظـواهر آيـات تطبيـق بود كه علامه معاد صدر المتالهين را قبول نداشت؛ چون ب

البته صدرالمتالهين خيلى تلاش كـرد تـا بگويـد معـادی كـه او آورده  كرد؛ نمى

قرآن است و از قرآن استخراج شده اسـت و بـر آيـات قـرآن تطبيـق  گرفته از بر

 .)224: 1381حكيمى، (معاد قرآنى نيست  دارد، اما اين
  :نويسد مصاحبه مى ايناستاد حكيمى با اشاره به 

 اسـفارعلامه طباطبايى خود معـاد  كند مىسبحانى نقل  اللهّٰ حاج شيخ جعفرآيت ا

  .)226: همان() چه خصوصى و چه عمومى(كرد  نمى را تدريس

كننده مزبـور، چنـد  نقل قول استاد حكيمى و نيز پاسخ ايشان بـه اشـكال ايندر مورد 

  :نكته قابل تأمل است

گــاه علــت  علامــه هيچ«كنــد كــه  اولاً، در ايــن عبــارت آيــت االلهّٰ ســبحانى تصــريح مى

آنچه بعـد از ايـن جملـه آمـده  رو، از اين. »را بيان نكردند) اسفارنكردن بخش معاد  تدريس(

كه خود آيت االلهّٰ سبحانى تأكيد  چنان  ،)المتألهين را قبول نداشت كه علامه معاد صدر(است 

رو، تحليـل يـا  ايـناز . اند، حدس يا برداشت شخصى ايشان است، نه سخن خود علامه كرده

  .دهد، به شخص علامه مربوط نيست تعليلى كه استاد حكيمى به علامه نسبت مى

ثانياً، آنچه آيت االلهّٰ سبحانى از علامه نقل كرده و مستند اسـتاد حكيمـى قـرار گرفتـه 

صورت عمـومى  معاد بوده است، نه عدم تدريس بحث معاد به است، عدم تدريس بحث

جا استاد حكيمى، نظر شخصى خود را به استاد سبحانى اين، در به بيان ديگر. يا خصوصى

  .اند نسبت داده و علامه
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اند كه علامه تـدريس خصوصـى  تنها هيچ يك از شاگردان علامه ادعا نكرده نه ثالثاً،

انــد كــه علامـه بــرای بعضــى از  اند، بلكـه بســياری از ايشــان تصـريح كرده نداشــته اسـفار

از جمله آيت االلهّٰ جوادی آملى . را تدريس كرده است اراسـفشاگردان خاص خود، معاد 

را در خدمت علامه طباطبايى  اسفارما معاد «كه  اند كرده و آيت االلهّٰ انصاری شيرازی نقل

 وقتـى ايم كـه شـنيده همچنين از آيـت االلهّٰ جـوادی آملـى بـا چنـدين تعبيـر 1.»ايم خوانده

دروس مربوط بـه معـاد محـروم از  ها خدمت علامه طباطبايى عرض كرديم تا كى حوزه

همچنين نگارنده پس از انتشار سخن آيت . »شان نشده هنوز روزی«: ه فرمودباشند؟ علام

داسـتان را  ايـنزاده آملى شـرح  شخص علامه حسن از 1368االلهّٰ سبحانى، در همان سال 

  :جويا شدم كه ايشان فرمود

امـا بـه صـورت كـرد،  تـدريس نمى علامه طباطبايى معاد را به صـورت عمـومى

خصوصى آن را برای افـراد مـورد اعتمادشـان
2
آن را  كردنـد و نيـز تـدريس مى 

ها و  فهمى ديدنـد و تكفيرهـا و بـد قبول داشتند، ولى چون عرصه را مناسـب نمى

  .باشد كردند، صلاح نديدند اين امر علنى ها را مشاهده مى فهمى كج

زاده آملـى  های آيـت االلهّٰ جـوادی آملـى و آيـت االلهّٰ حسـن كه از نقل قول رابعاً، چنان

 دليل بــهنكردن بخــش معــاد آن، نــه  و تــدريس اســفارآيــد، تعطيلــى درس عمــومى  برمى

های افرادی بوده اسـت كـه  ی نظر تنگ دورماندن ازتقيه و  سبب نداشتن آن، بلكه به قبول

درواقـع، . بودنـد  عقـل محـروم كـردهنعمـت را از  جامعه دينـى خـودآن روز در فضای 

چـرا . نداشـتن آن احتياج به تقيه داشته است، نـه قبـول و بخش معاد آن اسفارداشتن  قبول

را قبول  اسفارعلامه حتى به شاگردان خود نيز نگفتند كه معاد  استاد حكيمى، مطابق نقل

  ندارند؟ 

                                                            
واسـطه  ايم و ايشـان نيـز از شـاگردان بى استناد ما در اينجا به استادانى است كه خود در محضر ايشان تلمذ كرده. 1

ايشان موسوم بـه  اسفارسخن آيت االلهّٰ جوادی آملى در نوارهای : نك. اند علامه بوده اسفاردرس خصوصى معاد 

  . مختوم رحیق

كنندگان در درس خصوصى معاد علامه را ذكر كردند كـه از جملـه آنهـا،  زاده نام برخى از شركت علامه حسن. 2

 .اند انصاری شيرازی بوده خود ايشان، آيت االلهّٰ جوادی آملى و آيت االلهّٰ 
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  : گرفت كهتوان نتيجه  گفته مى پس با توجه به مطالب پيش

و ... زاده آملـى، آيـت االلهّٰ جـوادی آملـى و  بر اسـاس سـخنان آيـت االلهّٰ حسـن) الف

  :، علامه طباطبايىبرخلاف ادعای استاد حكيمى

 داشته است؛ اسفاربرای معاد ) خصوصى(تدريس . 1
 را قبول داشته است؛ اسفارمعاد . 2
 .را نيز بيان كرده است اسفارعلت تعطيلى درس عمومى . 3
  ر اساس نقل قول استاد حكيمى از آيت االلهّٰ سبحانى،ب) ب

كه منعى از بيان نبوده، هرگز نگفته است كه معـاد ملاصـدرا اينعلامه با وجود . 4

 .را قبول ندارد
جمع كرد كـه  گونه اين ،توان ميان نقل قول آيت االلهّٰ سبحانى و ديگر بزرگان البته مى

اطلاع نداشته و علت تعطيلى درس عمومى  اسـفارآيت االلهّٰ سبحانى از تدريس خصوصى 

  .اند را نيز از خود علامه نشنيده اسفار

  درباره جمع ميان قرآن، فلسفه و عرفان الميزانبيان علامه در : سوم

تفسـیر های خود اين مطلب را تكرار كـرده اسـت كـه علامـه در  در كتاباستاد حكيمى 
  :المیزان

د محـالات اصـلى يعنـى محـالات رياضـى و عرفان را مانن جمع بين قرآن و فلسفه و

آنجا حريت علمى خويش و فهم درست خود را نسـبت  اند و در علاج مرگ دانسته

 .)و مواردی ديگر 226: 1381حكيمى، (رسانده است  به معارف وحيانى به اثبات
از عنــوان جــدايى ديــن، فلســفه و عرفــان  ، پــسمقــام عقــلدر كتــاب  همچنــين وی

داننـد  اهل نظر و ابتلا مى. تفكيك نيست فكر خاص اصحاب مكتبطرز  اين«: نويسد مى

گاه  آن .)253: 1383، همو(» چيزی و عرفان چيز ديگر دين ماهيةً و منشأ چيزی است و فلسفه

  :دهد مىادامه 

صريح از سوی نختگان اهل فن بسيار است؛ از جمله علامه  گونه اعترافات از اين

كـه در صـدد جمـع بـين فلسـفه و عرفـان و ديـن بـر  را ايشان كسـانى. طباطبايى
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ظـواهر  كسـانى كـه خواسـتند ميـان. 1: كند مىتقسيم  را به چهار دسته ،اند آمده

.الـرزاق كاشـى دينى و عرفان جمع كنند؛ مثل ابن عربى و عبـد
1
كسـانى كـه . 2 

كسـانى كـه . 3. خواستند بين فلسفه و عرفان جمع كنند؛ مثل فارابى و سهروردی

كسـانى كـه . 4. سعيد ند ميان ظواهر دينى و فلسفه جمع كنند؛ مانند قاضىخواست

خواستند ميـان همـه يعنـى فلسـفه، ديـن و عرفـان جمـع كننـد؛ مثـل ابـن سـينا و 

ــار دســته . صــدرالمتألهين ــن چه ــاره حاصــل تــلاش و كوشــش اي و ســپس درب

ق ای ميـان ايـن سـه طريـ هـا، اخـتلاف ريشـه وجود همه ايـن تلاش با: فرمايد مى

های فراوانى كـه بـرای  به قوت خود باقى است و كوشش) دين فلسفه، عرفان و(

ترشـدن ايـن  ای ای نداشته جز ريشه نتيجه ،به عمل آمده كردن اين آتش كن ريشه

كه ديگر درمانى بـرای آن  طوری به ؛آتش ناسازگاری شدن ورتر اختلاف و شعله

يح يكـى از بزرگـان و ايـن سـخن صـر. نـدارد شود؛ مانند مرگ كه درمانى نمى

برای كسـانى كـه بـه فلسـفه نگـاهى  شارحان فلسفه اسلامى است و حجتى است

 .)همان(متنبه شوند  آلود دارند، شايد كه انديشانه و تعصب سطحى
  :تأمل است شايستهنقل قول و انتساب استاد حكيمى نيز چند نكته  ايندر مورد 

ــه در  ــان علام ــه بي ــزاناول آنك ــت المی ــزارش، در حقيق ــك  گ ــوعى ي ــه و ن دغدغ

و در مسـير   كه چـون افـراد راه را گـم كـرده است آنمنظور ايشان . است شناسى آسيب

 كسـانى. گرای دي گونه ای فكر كردند و گروهى به گونه اند، گروهى به واقعى قرار نگرفته

هم كه متوجه شدند كه دين خدا يك دين برهانى و عرفانى است و دينى جامع در همـه 

ها را از ميـان بردارنـد، ولـى  دعواها را ختم كننـد و سـوء برداشـت كوشيدند ،ابعاد است

پـس بـا مراجعـه بـه . هم نخواهند شد ايناز  پساند و  كنون مرتفع نشدهها تا نزاع متاسفانه

ه فيلسوف و عارف بزرگوار علامه طباطبايى هرگـز قصـد ذكـر ك شود مىروشن  المیزان

  2.عرفان را نداشته است مطلبى در تأييد ادعاهای مكتب تفكيك و رد فلسفه و

                                                            
  .عبدالرزاق قاسانى صحيح است. 1

، ج 1374؛ موسوی همـدانى، 283: 5، ج 1417بايى، طباط: برای مقايسه سخن علامه با ادعای استاد حكيمى نك. 2

5 :459.  
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يابيم كـه اسـتاد حكيمـى ماننـد  درمى المیزانكه با توجه دقيق به عبارت عربى ايندوم 

ترجمـه » الطـرق الثلاثـة«، »الطوائف الثلاث«ـ از روی سهو به جای  المیزانمترجم محترم 

ممكن نشده و » جمع ميان ظاهرگرايان، فيلسوفان و عارفان«: فرمايد علامه مى. كرده است

جمـع ميـان ظـواهر، عرفـان و «: انـد كه استاد حكيمى ترجمـه كرده حالى نخواهد شد؛ در

  :عبارت خود علامه چنين است. ممكن نشده و نخواهد شد» برهان

الظـواهر : ثلاثة فى البحث عـن الحقـائق والكشـف عنهـاو بالجملة فهذه طرق ... 

الدينية وطريق البحث العقلى وطريق تصفية الـنفس، أخـذ بكـل منهـا طائفـة مـن 

ما بين الطوائف الثلاث من التنـازع والتـدافع وجمعهـم فـى ذلـك  ىالمسلمين عل

  .زوايا المثلثك

ه در پـىِ ظـواهر و ای كـ گانه های سـه عبارت آن است كه طايفه اينمنظور علامه در 

 ،ظـواهر(گانه  نه خود طرق سـهو دارند،  طريق بحث عقلى و طريق تصفيه نفس قدم برمى

  : اند ايشان در ادامه نيز آورده. اند ، غير قابل جمع)طريق بحث عقلى و طريق تصفيه نفس

وقد عرفت أن الكتاب يصدق من كل من الطـرق مـا هـو حـق وحاشـا أن يكـون 

افقه ظاهره وحاشا أن يكون هناك حق من ظاهر أو بـاطن هناك باطن حق ولا يو

كـه ) حاشا(امكان ندارد : )283: 5  ، ج1417طباطبايى، (» والبرهان الحق يدفعه ويناقضه

  . ظاهر و باطن قرآن با هم نسازند يا ظاهر و باطن، مخالف برهان عقلى باشند

سه  اينای ميان  لاف ريشهاخت«: اند با توجه به عبارت استاد حكيمى كه نوشته بنابراين

يابيم كه وی سخن علامه را  ، درمى»به قوت خود باقى است) دين فلسفه، عرفان و(طريق 

  .اند در جهت فهم خود از تفكيك تفسير كرده

را قـرار داده » ديـن«در كلام علامه، تعبيـر » ظواهر«كه استاد حكيمى به جای اينسوم 

طريـق «و » طريق بحث عقلـى«، »ظواهر دينى«صراحت  علامه سه طريق مزبور را به. است

اند و استاد حكيمى آن را به فلسـفه، عرفـان و ديـن ترجمـه كـرده  ردهبرشم» تصفيه نفس

دين مساوی ظواهر دينى و ظنون نقلى اسـت و  مهمطابق ترجمه ايشان، از منظر علا. است

ـ مانند همه عالمان شيعه ـ ديـن را دارای  كه علامه حالى عرفان و فلسفه غير آن هستند؛ در
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داننـد؛ نـه  ؛ يعنى ظواهر ظنىّ و نقلى را بخشـى از ديـن مىداند مىدو بخش عقلى و نقلى 

  1.معادل تمام دين

سـخن  ،گانه هـای سـه راهناپذيری اين  جمع فرض پذيرش ادعای بهكه حتى اينچهارم 

انبيـا از آدم تـا خـاتم بـه نيـت اصـلاح بشـر و : خواهد بود كه گفته شـود گونه اينايشان 

 كه دستى زاين؛ مگر است آرمان عملى نشده اينولى متأسفانه  اند، حاكميت عدالت آمده

كلى  طور بـه تـوان اسـتفاده كـرد كـه جملـه مى ايـنآيـا از . كنـددگر غيب آيد و كاری 

كردن عـدالت، بيهـوده و غلـط اسـت؟ آيـا هـيچ  اصلاح بشر و حـاكم جهت كوشش در

اند بشــر را اصــلاح كننــد و عــدالت را  بهانــه كــه انبيــای قبلــى نتوانســته ايــنپيــامبری بــه 

خود نيز از تلاش برای اصلاح محدود و اجـرای موقـت عـدالت  ،كنند اجراكامل  طور به

 دارد؟ دست برمى
عنوان يك مجتهـد، فيلسـوف و عـارف متشـرع، خـود  ه علامه طباطبايى بهكاينپنجم 

كسـى وجود، آيا امكـان دارد  اينبا . ظاهر متفاوت جمع كرده است امور به اينهمه  ميان

حريـت «اسـت كـه » يكى از بزرگان و شارحان فلسفه اسلامى«كه به تعبير استاد حكيمى 

، »سـانده اسـتر وحيـانى بـه اثبـات علمى خويش و فهم درست خود را نسبت به معارف

فايـده  مدعى شود كه تلاش در جهت تطبيق عرفان و فلسفه با ظواهر دينـى، بيهـوده و بى

بنای علمى خود را ويران كرده باشد؟ امام  است؟ يعنى آيا امكان دارد كه علامه خود زير

، دلسـوزانه حقيقـت اخـتلاف عـارف، فيلسـوف و مصـلحانه تفسیر سوره حمدخمينى در 

  :بيان كرده است گونه اينمتكلم، اخباری و اصولى را 

ه كـاسـت  ايـن یشـود بـرا ىه بين اهل نظـر و اهـل علـم حاصـل مـك ىاختلافات

... دارنـد ىزبـان خاصـ كيـ یا هر طايفه. دانند ىديگر را درست نمكي یها زبان

]  مخصـوص[ ىزبـان خـاص بـه خودشـان دارنـد، اصـطلاحات كيـ مـثلاً فلاسفه 

] آنهـا[خودشان دارند، زبان عرفا هم خـاص بـه خودشـان اسـت و اصـطلاحات 

                                                            
دانستن ديـن بـا ظـواهر ظنـى  بودن اعتقاد استاد حكيمى در يكسان البته سخن ما داوری درباره صواب يا ناصواب. 1

 .دادن اين باور به علامه است نقلى نيست، بلكه در نسبت
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شـعرا هـم . فقها هم اصطلاحات خاص به خودشان دارنـد. خاص خودشان است

 یطـور كهـم يـ  :معصـومين یدارند و زبـان اوليـا یزبان خاص شعر كي

دام زبانشـان كه با هم اختلاف دارند، كچهار طايفه  ـ سه اينه بايد ببينيم كاست 

 ىزبـان وحـتر بـه  كدام زبانشـان نزديـكتر به زبان اهل عصمت است و  كنزدي

  .)174-173: الف ،تا امام خمينى، بى(است 

ناشدنى هستند، پس علامـه  ششم اينكه اگر به اعتقاد علامه، قرآن و عرفان و برهان جمع

چه بوده و چـه كـرده  دنبال به تفسيری، روايى، فلسفى و عرفانى خودمختلف های  در كتاب

فلسـفه و  پذير نيست، چرا علامه به خـاطر است؟ اگر جمع ميان فلسفه و عرفان با دين امكان

  ها مقاومت كرد و راه خود را ادامه داد؟  ها و تكفير عرفان در برابر تفسيق

نـه واقـع و  ،اسـت روز آن كه سخن علامه ناظر به اوضاع آشفتۀ جامعۀ علمىاينهفتم 

چنـان هـا  ظن ها و سوء برداشت ها و سوء و تفرق ها يعنى ايشان به خاطر تشتت نفس الامر؛

. باشـدعرفـان و برهـان تنـافى  ،كه در واقع و نفس الامر ميان قـرآنايننه اند  ادعايى كرده

را ناظر به واقع  اوكلام  ،توان با توجه به سلوك علمى و عملى علامه راستى چگونه مى به

  و نفس الامر گرفت؟

انـد كـه  نقل كرده ايم كه از وی شنيده شاگردان موثق علامه طباطبايىاز كه اينم هشت

هـا تـلاش  خيلى«اند كه  نقل كرده و همچنين از ايشان» امور جمع كرد اينملاصدرا بين «

تـوان  هـا را مى نقل ايـن .»ملاصـدرا انجـام شـد توفيـق بـه دسـت ايـنكردند، ولى نشد و 

تلقى كرد و دريافت كه قرآن، برهان و عرفـان سـه راه  لامهای بر فهم بهتر سخنان ع قرينه

پيشـگان در تنـازع و تعـارض  گرايـان و عارف گرايـان، عقل ناسازگار نيستند، بلكـه ظاهر

  .دائمى هستند

مطـابق مكتـب  يىديگـری در جـا عـالممحال، علامـه يـا هـر  فرض  كه اگر بهايننهم 

يك، سخنان ايشان در موارد ديگر را تفكيك سخن گفته باشد، چرا قائلان به مكتب تفك

 اينگرفتن حيات علمى و عملى  و با ناديده كنند مىچرا گزينشى رفتار  و كنند مىلحاظ ن

؟ علامـه در مـوارد كنند مىبزرگان، از ميان آثار متعدد ايشان به يك سخن مبهم تمسك 

 ى،قرآنـ مباحثبرهان دفاع كرده و كارنامه عملى و علمى ايشان نيز  متعددی از عرفان و
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با وجود اين، چرا پيروان مكتب تفكيـك بـه ايـن مطالـب علمـى . است ىو برهان ىعرفان

  علامه توجهى ندارند؟

  شرح اشاراتطوسى در  نصيرالدينعبارت : چهارم

مقـام و نيـز در  معاد جسمانی در حکمت متعالیهرضا حكيمى در آغاز كتاب  استاد محمد
  :نويسد مى عقل

خواجه نصير الدين طوسى را هـم دور  چونان ،اقطابى در تعقلسخنان بزرگان و 

محض نيسـت، بلكـه عقلـى تـوهمى  فرمايد مطالب فلسفى، عقلى زنند كه مى مى

ــناز . اســت ــدارد و  جهــت شــناخت حــق و باطــل مســائل فلســفى اي امكــان ن

 .)323: 1381حكيمى، (های دائمى ميان اهل فلسفه از همين جاست  اختلاف

احيـای فلسـفه و كـلام صـرف  ان به نصيرالدين طوسى كه عمری را درتو گمان نمى بى

و عمـر صـرف   مباحثى كـه بـرای آنهـا زحمـت كشـيده«: كرده نسبت داد كه فرموده باشد

، زيــرا هــيچ انســان عــاقلى عمــرش را در مســائلى كــه عقلــى يــا »اعتبــار هســتند ام، بى كــرده

تاد حكيمـى، سـخن آغـازين مسـتند اسـ. كنـد بودن آنها روشن نيسـت، صـرف نمى توهمى

آن كه   دقيق محقق طوسى ـ البته با ادامهعبارت . است شرح اشاراتدر اوايل  محقق طوسى

  :ـ چنين است1كند تر مى را در تأييد فلسفه روشن نصيرالدين طوسىمنظور 

مة النظرية ـ أعنـى الطبيعـى والإلهـى ـ لا يخلـوان عـن كان هذين النوعين من الح

ل كواشتباه عظيم إذ الوهم يعارض العقل فى مأخذهما و الباطل يشاانغلاق شديد 

الآراء المتخالفـة و مصـادم  كانت مسـائلهما معـارك كالحق فى مباحثهما و لذل

اد يتصالح عليهـا كأن يتطابق عليها أهل زمان ولا ي ىلا يرج ىالأهواء المتقابلة حت

قل وتمييز للـذهن و تصـفية مزيد تجريد للع ىنوع الإنسان والناظر فيهما يحتاج إل

ر و تدقيق للنظـر و انقطـاع عـن الشـوائب الحسـية و انفصـال عـن الوسـاوس كللف

                                                            
ناميـده » نقـل قـول نـاقص«ز مغالطـه اسـت كـه گزينش يك قسمت از عبارت و حذف صدر و ذيـل آن نـوعى ا. 1

  .شود مى
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العادية فإن من تيسر له الاستبصار فيهما فقد فاز فوزا عظيما وإلا فقد خسر خسرانا 

ماء المحققين الذين هم أفاضل النـاس كمراتب الح ىمبينا لأن الفائز بهما مترق إل

طوسـى، (نازل فى منازل المتفلسفة المقلدين الذين هم أراذل الخلـق  والخاسر بهما

  :)1: 2  ، ج1375

طبيعى و حكمت الهى، مسير پر پيچ و خمى است؛ اشتباهات بزرگى  مسير حكمت

بيايد، شرايط رفتن چنين و چنان است، كسى كـه بـه ايـن علـوم  ممكن است پيش

ك كند كه بتواند حق را از باطل عقلش را تجريد كند، ذهنش را پا پردازد بايد مى

را پاك و نظرش را دقيق كند؛ از شوائب حسـى منقطـع بشـود و  جدا كند؛ فكرش

 اگر در اين راه با اين شرط و شروط وارد شدی و پيروز شـدی بـه بـالاترين و ... .

بـه  گرنه يابى كه برترين افرادند؛ و بهترين مرتبه، يعنى مرتبه حكمای محقق، راه مى

  .كنى نمايان مقلد كه اراذل خلق هستند نزول پيدا مى لسوفمنزل في

كـه  كنـد مىنقل  حالى است كه استاد حكيمى از نصير الدين طوسى ها در عبارت اين

  :اند فرموده

كلى عقلى محض نيست، بلكـه عقلـى تـوهمى طور به مطالب فلسفى
1
اسـت و از  

های دايمـى  اختلافباطل مسائل فلسفى امكان ندارد و  جهت شناخت حق و اين

 .جاست ميان اهل فلسفه از همين

: در حقيقت، سخن محقق طوسى درست مثل اين اسـت كـه فقيهـى برجسـته بگويـد

احكام، كاری بس دشـوار اسـت و در آن احتمـال  كردن و تفقهّ، يا همان استنباط اجتهاد«

معتبـر  ادلـه غيرادله معتبـر بـا  گاه در مسير اجتهادرو،  از اين .خطاهای بزرگى وجود دارد

بـا همـه  اگـر كسـى و خواهـد اجتهاد مقدمات دارد و شرايطى مى .شوند مى اشتباه گرفته

تواند به اجتهاد صحيح دست يابد، وگرنـه بـه خطـا  و مقدمات زحمت بكشد، مى شرايط

ها  بسا بـا تكيـه بـر برخـى جملـه البته اگر كسى كل عبارت را ملاحظه نكند، چه. »رود مى

                                                            
جای وهـم،  اشـتباه بـه در ترجمه اسـتاد حكيمـى به. تفاوت بسياری است» توهم«و » وهم«به اصطلاح علمى، ميان . 1

  .توهم آمده است
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اعتراف كرده است كه اجتهاد و تفقهّ سراسر اشـتباه و  ه فلان فقيه برجسته،نتيجه بگيرد ك

از اوقات ادلـه معتبـر بـا ادلـه نـامعتبر اشـتباه  قابل اعتماد است، چون بسياری كار فقيه غير

بايد دانسـت  ولىفقيهان هميشه باهم اختلاف نظر دارند؛  و به همين سبب، شود مىگرفته 

چنين است و نه مفاد عبارت نصيرالدين طوسى آن چنان اسـت ها  نه معنای آن عبارت كه

  .اند كه استاد حكيمى نقل كرده

  نظر محقق طوسى درباره تعريف و هدف فلسفه: پنجم

الحكمة صيرورة الانسـان عالمـا عقليـا «توجه به تعريف معروف حكمت  استاد حكيمى با

  :نويسد مى 1»للعالم العينى مضاهيا

كـه (آنهـا  قداری مفاهيم و اصطلاحات با ادله نظـریروشن است كه اطلاع از م

تصريح خواجـه نصـير الـدين  اغلب در تضاد با ادله نظری مخالف قرار دارد و با

تحقـق شـده  صـيرورت ياد) های عقلى فلسفى بودن داده طوسى به عقلى ـ توهمى

بشود يك عـالم عقلـى  است كه ايننخواهد يافت؛ يعنى مراد فيلسوف از فلسفه 

 گـاه هيچصـيرورت اصـلاً و  ايـنبا عالم عينى كه با توجه به گفته خواجه،  مشابه

وهمـى اسـت، چطـور  هـای آن عقلـى ای كـه داده فلسـفه. كنـد مىتحقـق پيـدا ن

مضاهى و مشـابه بـا  هدف برساند كه بشود عالمى عقلى، اينتواند انسان را به  مى

  .)312: 1381حكيمى، ( !عالم عينى؟

تر عبـارت خواجـه  پيش. نقل قول استاد حكيمى نيز صحيح نيست اينبرداشت و  اين

را بررســى كــرديم و ديــديم كــه برداشــت اســتاد حكيمــى بــر  شــرح اشــاراتدر ابتــدای 

  .هايى از عبارت محقق طوسى مبتنى است گرفتن و حذف قسمت ناديده

توان پذيرفت كه يك انسان عاقل هدفى را كه خود محـال  كه چگونه مىاينافزون بر 

عنوان يـك حكـيم از  بـه محقـق طوسـى توان پذيرفت كه دنبال كند؟ چگونه مى داند مى

عـالمَى عقلـى مشـابه عـالمَ  آن اسـت كـهعنوان فيلسوف  من بههدف يك سو بگويد كه 

                                                            
 .آمده است» للعالم الحسى«، »للعالم العينى«در كتاب ايشان به جای . 1
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هـدف نخواهـد  ايـنعينى شوم و از سوی ديگر، خود اذعان كنـد كـه هرگـز كسـى بـه 

تحصـيل هـدفى باشـد كـه بـه اعتقـاد  رسيد؟ آيا رواست كه انسان عاقل عمری را در پى

 نايافتنى باشد؟  خودش آن هدف دست
 گونـه را اين، عبارت ديگری از محقـق طوسـى مقام عقل كتابهمچنين حكيمى در 

 )طبيعيـات و الهيـات(دو رشته از حكمت نظـری  اينبدان كه «: ترجمه كرده استنقل و 

. )81-80: 1383، همـو(» ... های سـخت و اشـتباهات بـزرگ از پيچيـدگى انـد همـواره آكنده

ان هـذين النـوعين «: كه در نقد چهارم نيز نقل و ترجمه شد، چنـين اسـت عبارت خواجه

مة النظريـة ـ أعنـى الطبيعـى و الإلهـى ـ لا يخلـوان عـن انغـلاق شـديد و اشـتباه كمن الح

هـر كـه » انغلاق شديد و اشتباه عظـيم«و » خالى نيستند«يعنى  ،»لايخلوان«عبارت . »عظيم

، ترجمـه اينبنـابر. اسـت» پيچيدگى شديد و اشـتباه بـزرگ«معنای  اند، به مفرد و نكره دو

ــه ايندرســت عبــارت  از اشــتباه بــزرگ و ) طبيعيــات و الهيــات(دو  ايــن«: شــود مى گون

  .»پيچيدگى شديد خالى نيستند

رعايت غموض مسائل فلسفى و عدم «ادامه  در ،پيچيدگى در طبيعيات و الهيات ايندليل 

اجمـال وجـود دارد،  به ، يعنى»خالى نيستند«دقت شود كه . دانسته شده است» شرايط مربوطه

ترجمه كـرده اسـت؛ » اند آكنده همواره«را ) به معنای خالى نيستند(» لا يخلوان«ولى حكيمى 

فلسفه همواره «: ای كلى ترجمه كرده و نوشته است جزئى محقق طوسى را گزاره  يعنى گزاره

  :نويسد مى ايشان همچنين .»اشتباهات بزرگ است از آكنده

 گويد بـدان كـه فلسـفه نظـری از مى شرح فلسفه اشاراتخواجه نصير در آغاز 

  .)257 :همان(است  گطبيعيات و الهيات سراسر پرُ از اشكالات و اشتباهات بزر

يعيـات فلسفه و طبيعيات خالى از اشتباه نيسـتند و در فلسـفه و طب« عبارتِ  گمان دو بى

فلسفه و طبيعيات همواره آكنده از اشتباه هسـتند؛ فلسـفه و طبيعيـات «و » اشتباه هم هست

 شـرحفيلسـوف بـزرگ در  ايـنآيا . تفاوت بسياری هست» سراسر پرُ از اشتباهات هستند

  ، به دنبال اشكالات و اشتباهات بزرگ و شرح آنها بوده است؟فلسفه اشارات

اسـت و اگـر شـرايط  دشوارو   خواجه آن است كه فلسفه امری پيچيده مراددر اينجا 

نداشته باشد و شخص استعداد خاص، سلامت نفس، دقت نظر، تجريد عقـل  لازم وجود
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ولى اگر با  ،دشخواهد  دچاراشتباهات عظيمى  بهيقين  به نداشته باشد،استقامت فكری  و

اشـتباهات  گام نهـاد و بـه دام ورزی كسب شرايط لازم و نيز با دقتِ تمام در مسير فلسفه

  .خواهد شدنيفتاد، فيلسوف واقعى 

ای اجمال داشـته باشـد  های نويسنده است كه اگر يكى از عبارت آنپرسش در اينجا 

م يك را قرينـه درك طور كامل گويا باشد، كدا های فراوان و سيره عملى او به و عبارت

سـبب آن عبـارت مـبهم، كـل سـيره روشـن او را  تـوان به ديگری بايد قـرار داد؟ آيـا مى

ای ديگـر فهميـد يـا بايـد از شـناخت سـيره او بهـره گرفـت و از عبـارت مزبـور،  گونه به

در چنين ... البلاغه و  نهج ،زدايى كرد؟ روش عالمان دينى در تفسير متشابهات قرآن ابهام

موسوی همدانى، : در» عبس و تولىّ«تفسير آيه  :برای نمونه نك( ؟نيز ملاك عمل بايد قرار گيردموارد 

  .)332-331: 20 ، ج1374

  بررسى عبارت ابن سينا: ششم

ايشان در . حكيمى از عبارتى در آثار شيخ الرئيس، فراوان عليه فلسفه استفاده كرده است

محـدوديت ادراكـات عقلـى و  بودن و دربـاره نـاقص هايى فضاسـازی پس از، مقام عقـل

  :كند گونه نقل مى سپس عبارت ابن سينا را اين ،فلسفى

إلا  شـياالا ونحـن لا نعـرف مـن. البشـرقدرة  ىليس ف شياحقائق الا ىالوقوف عل

واحد منها، الدالـة  الخواصّ واللوازم والأعراض، ولا نعرف الفصول المقوّمة لكل

لا نعرف حقيقـة الأول  لها خواص وأعراض، فإناّ اشياحقيقته، بل نعرف أنها  ىعل

ولا العقل ولا النفس ولا الفلك والنار والهواء والمـاء والأرض، ولا نعـرف أيضـا 

  ... حقائق الأعراض

  :نويسد و پس از نقل و ترجمه عبارت ابن سينا، مى

ت كه عقل فلسفى درباره شناخ دهد مىسخنان ـ آزادانه ـ نشان  اينبا  ... ابن سينا

ترين تـا دورتـرين ـ در كمـال ضـعف و نـاتوانى اسـت  عالم ـ از نزديـك حقايق

حكيمـى، ( )آزادگى در علم و معرفت، نفرين بر جمـود و تحجـر عقلـى درود بر(

1383 :74- 77(.  
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را » بشر«يابيم جناب حكيمى،  و ترجمه استاد حكيمى درمى ابن سينابا مقايسه عبارت 

اطلاع بر حقـايق اشـيا در «را كه  ابن سيناعبارت  اين است؛ يعنى ترجمه كرده» فيلسوف«

نيسـت، » عقـل فلسـفى«، در تـوان »نيسـت) فيلسـوف اعـم از فيلسـوف و غير(قدرت بشر 

نيست كـه عقـل فلسـفى در كمـال ضـعف  اينسخن بوعلى . ترجمه و تفسير كرده است

 ايـنن وی ، بلكـه سـخبرنـد مىتعالى و ديگر اشيا پـى ن است و فيلسوفان به كنه ذات حق

در  .و مخلوقـات او پـى بـرد تعـالى به كنه ذات حق» بشر«يا » انسان«است كه محال است 

سـخن ابـن . های عقل فلسـفى های بشر است، نه محدوديت محدوديت دربارهبحث  اينجا

عبـارت و بلكـه  گونـه اين. بشـری نسـبت بـه حقـايق اشياسـت سينا، درباره سطح معارف

  :نيز گفته است كهتر از آن را ابن عربى  دقيق

  و كيف اعرفه و انتمو فيهو  و لست اعرف من شىء حقيقته  

 .)504: 1387آشتيانى، (
تـوانم درك كـنم،  من حقيقت و كنه ذات هيچ موجـودی را نمى: گويد عربى مى ابن

تعــالى پيونــد خــورده اســت؛ يعنــى  ذات هــر موجــودی بــا كنــه و ذات حق زيــرا كنــه و

) اعــم از عــامى، فيلســوف و عــارف(تعــالى بــرای انســان  حقكنــه ذات  كــه  گونــه همان

ــرای دســت ــز ب ــات او ني ــه ذات مخلوق ــت، كن ــان  نيافتنى اس ــات(انس ــر مخلوق ) و ديگ

شده از ابـن سـينا، وی همـين نكتـه را بـه زبـان فلسـفى  در عبارت نقل. نيافتنى است دست

به كنـه ذات اشـيا ، لسفهخواهيم در ف كنيم كه مى توانيم و نه ادعا مى گويد كه ما نه مى مى

چيزی كه فيلسوفان در پىِ آن هستند، معرفت خواص اشيا  تنها يابيم؛و به حقايق آنها راه 

  . های آنهاست ويژگى و

عقل «تا اشكال شود كه  نيستكشف حقيقت و كنه ذات اشيا  پىِ فلسفه در  اولاً،پس 

اشكال ماننـد  اين. »ستدر كمال ضعف و ناتوانى ا... فلسفى درباره شناخت حقايق عالم 

اسـت بگـوييم تـو ... است كـه بـه رياضـيدانى كـه در پـىِ شـناخت روابـط اعـداد و  اين

 .توانى بدن انسان و صحت و مرض آن را بشناسى نمى
 تـوان آن را خـط بطلانـى بـر ، آيـا مىرا به هر معنايى تلقى كنيمثانياً، سخن ابن سينا 

وان باور كرد كه بوعلى عمر خود را صرف ت علوم عقلى و فلسفى تلقى كرد؟ چگونه مى
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فهمد  حال مدعى شود فيلسوف هيچ نمى عين های فلسفى كند و در تحقيق و تأليف كتاب

 تواند بفهمد؟ و نمى
كنـار گذاشـته شـود، ) عرفـان و(فرض كه مطابق نظر مكتب تفكيك، فلسـفه  به ثالثاً،

كنـه ذات اشـيا خـواهيم است كه آيا با پيروی از مكتب تفكيك به شـناخت  اينپرسش 

اند  توانسـته، رف عمر خود در ترويج جريان تفكيـكمكتب، با ص اينرسيد؟ آيا پيروان 

به كنه ذات اشيا پى ببرند تا با تكيه بر آن، فيلسوفان را محكوم كنند كه به حقايق اشيا راه 

  نبرده و نخواهند برد؟

نت چنـين هـدفى دنبـال است كه نه در متابعت از ظواهر نقلى قرآن و سـ اينحقيقت 

، و نه در فلسفه، كلام و عرفان و نه در فقه و اصول و نـه در ديگـر علـوم و فنـون شود مى

از . حقـايق آنهـا خواص اشيا هستند، نه شـناخت كنـه ذات و در پىِ ها  همه تخصص بلكه

تـوان بـه شـناخت كنـه خـالق و  نيـز نمى :رو، حتى با متابعت از مكتـب اهـل بيـت اين

  .شد مخلوق نائل

  دانستن فلسفه با قرآن و معارف محمدی رديف اتهام هم: هفتم

  :نويسد مى مقام عقلاستاد حكيمى در 

دقـت كنيـد و ژرف  ابن سينا آورديم خوب المباحثاتدر سخنانى كه از كتاب 

كشـف حقـايق  گويـد مـا دربـاره ايشان از جمله در پاسخ به شاگردان مى. شويد

را  ان مـردان بزرگـى بودنـد كـه حـد خـوداينـ. دانيم موجودات چيز زيادی نمى

 آن وقت هيچ انسان عاقـل و فاضـلى .كردند صراحت اعتراف مى دانستند و به مى

بـا  دانـد مىو اصلاً قابل قيـاس  كند مىمعارف را همرده و ناجدا معرفى  گونه اين

 .)82: 1383حكيمى، ( ؟قرآن كريم يا معارف محمدی
  :ند نكته بايسته استعبارت نيز يادآوری چ ايندر مورد 

كشـف حقـايق موجـودات چيـز زيـادی  مـا دربـاره«كـه گويد  كه بوعلى نمىايناول 

او . »دانـد مىهـيچ بشـری در مـورد حقـايق اشـيا هـيچ چيـز ن«: گويد ، بلكه مى»دانيم نمى

 يـا بـارو، بشـر بـا فلسـفه  ايـناز . گويد شناخت حقيقت اشيا از قدرت بشر برتر اسـت مى
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از . تعالى چه رسد به كنه ذات حق ؛واند كنه ذات مخلوقات را هم بشناسدت فلسفه نمى غير

  .را يادآور شده است ها انسانهمه  ابن سينا در اينجا حدّ معرفتىرو،  اين

است كه چرا فلسفه و عرفان را  اينشده  كه منظور استاد حكيمى از عبارت يادايندوم 

شويد كه قـرآن، برهـان  دعى مىدهيد و م قرار مى 9رديف قرآن و معارف محمدی هم

با قـرآن و ) و عرفان(دانستن فلسفه  رده درباره اتهام هم. و عرفان جدای از يكديگر نيستند

  :گفتبايد  9معارف محمدی

كه اصلاً متاع انبيا و اوليا از سنخ ديگـری اسـت و فلسـفه  در سخن آغازين گفتيم) الف

محصـول فعاليـت فكـری يـا رياضـت و همه شرافت و عظمتى كـه دارنـد،  رغم يا عرفان به

كس از جملـه پيـروان مكتـب  هـيچ) 1(رو،  از ايـن. معصوم هسـتند های غير انسان مجاهدت

رديف قـرار دهنـد و  هم 9تفكيك نبايد معارف خود را با قرآن كريم و معارف محمدی

مساوی با خود اسلام و ظهور آن، يعنى قرآن و حـديث، كتـاب «حق ندارند مكتب خود را 

كـدام  هيچ) 2(د؛ نمعرفى كن )187: 1375، همو(» :سنت، معارف قرآن و و تعاليم اهل بيتو 

خـود و متـاع خـود را در كنـار معـارف انبيـا، قـرآن و اهـل  :از پيروان مكتب اهل بيـت

. دليـل بـه فيلسـوفان و عارفـان مسـلمان اسـت و ايـن ادعـا تهمتـى بى اند نداده قرار :بيت

دانـد،  رديف قرآن و سـنت نمى تنها فلسفه را هم د حكيمى، نهملاصدرا برخلاف ادعای استا

نـابود بـاد : »السـنة تباًّ لفلسفةٍ تكون قوانينها غير مطابقة للكتـاب و«: نويسد صراحت مى بلكه به

  . )303: 8، ج 1981ملاصدرا، (ای كه قوانين آن مطابق كتاب و سنت نباشند  فلسفه

روش و نحــوه  دربـارهيلسـوفان و اصـوليان و اخباريـان بـا ف  هـا اخـتلاف تفكيكى) ب

، نه بر سر حجيت قرآن و كلام معصومين و است :معصومينبرداشت از قرآن و كلام 

گرايـان و  اسـتاد حكيمـى، نـزاع عقل. نه بر سر برتری كـلام ايشـان بـر معـارف ديگـران

و (گرايان يا دعوای ميان فيلسوفان و قائلان به مكتب تفكيـك را نـزاع ميـان فلسـفه  ظاهر

را كه مبتنـى بـر ؛ يعنى مكتب مورد اعتقاد خود كند مىمعرفى ) و عترت(با قرآن ) عرفان

گيرد و هـر برداشـت مخـالف آن را  ظواهر و ظنون است، عين قرآن و عترت در نظر مى

 . داند مىمخالف قرآن و عترت 
های ظنىّ و  برداشت«قرار داد يا نبايد خود را مساوی » قرآن«آيا نبايد خود را مساوی 
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فرض همين سخن را يكـى  هقرار داد؟ اگر ب» از قرآن... ها و  ها و اخباری فنى تفكيكى غير

بـه شـركت ها بگويد و شـما را مـتهم  ها يا سلفى يكى از وهابى مثلاً از ظاهرگرايان سنى، 

پذيريد كـه باورهـايش مسـاوی اسـلام و  خواهيد داد؟ آيا از او مى ىبه او چه پاسخ كند،

است؟ پس پيروان مكتب تفكيك تنها گروهى نيسـتند كـه  9ظهور قرآن و سنت نبوی

  .كنند مى، قرآن و سنت معرفى »مساوی اسلام«خود را 

  جدا نبودن عرفان و برهان از قرآن و معارف محمدی: هشتم

تـوان در  جدانبودن قرآن، عرفان و برهـان از يكـديگر را مى منظور فيلسوفان و عارفان از

  : های زير خلاصه كرد گزاره

  است؛ »عقل و برهان ناب«و » كشف و عرفان ناب«قرآن ناب مؤيد مؤدای  .1

  عقل و برهان ناب نيز مؤيد مؤدای كشف و عرفان ناب و قرآن ناب است؛ .2

  .مؤدای برهان ناب و قرآن ناب است كشف و عرفان ناب هم مؤيد .3

جـدانبودن قـرآن، عرفـان و برهـان از  ، در بيان منظور فيلسـوفان و عارفـان ازاينبنابر

  :تواند درست باشد های زير هرگز نمى يكديگر، گزاره

 هم هيچ تفاوتى ندارند؛  اند و با عرفان و برهان در يك رديفقرآن،  .1
چه از قرآن برداشت كـرد، عرفـانى و  فكر و ظرفيتى، هر هركس با هرگونه طرز .2

 ؛شود مى برهانى قلمداد
عرفـان  عنوان چـه بـه هركسى با هر شرايطى مـدعى عرفـان و مكاشـفه شـد و هر .3

 ؛كنند مىعرضه كرد، قرآن و برهان آن را تاييد 
 .گويند عنوان برهان هرچه ارائه كرد، قرآن و عرفان نيز همان را مى هركسى به .4
  :جا آن است كهاينواقع، سخن در  در

اگر برداشت از قرآن درسـت و . فهم از قرآن شرايط، مقرارات و موازينى دارد) الف

مودّای برهان نابى كه خالى از هرگونـه نقـص  طبق موازين باشد، با مودّای كشف ناب و

  است، در تعارض نخواهد بود؛

 در استفاده از برهان، شرايط و مقررات و موازينى وجود دارد كه اگـر كسـى بـا) ب
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نـاب و  آورد بـا مـودّای كشـف دست مـى ای كه به يقين نتيجه توجه به آنها پيش برود، به

 قرآن ناب در تعارض نخواهد بود؛
ضـوابطى دارد كـه اگـر كسـى كشف و شهود و عرفان ناب، شرايط و موازين و ) ج

 طبق آن موازين پيش رود، مودّای كشف و شهود او با مودّای برهان و قرآن در تعارض

 .نخواهد بود

  مرز جغرافيايى و تاريخى برای عقل: نهم

  :نويسد مى مقام عقلكتاب حكيمى در  استاد

نياد رويم كه در دين اسلام عقل خود ب فرهنگى نمى ننگ تربيتى و اينما زير بار 

و ) باليدنش بر تعاليم وحيانى و معالم اوصيايى گذاشته باشد يعنى عقلى كه بنياد(

وجود ندارد و مسلمين بايد در عقليات كاسه گـدايى بـه آتـن و  عقلانيت مستقل

چيـزی بگويـد، ...ببرند و تازه به عقل ابزاری برسند و فيثـاغورث  ... اسكندريه و

... چيـزی، زنـون... چيـزی، ارسـطو ... ن چيـزی، افلاطـو...يونـانى  طالس ملطـى

های  چيزی تا برسيم به ساحل رود گنگ و وحدت وجودی ... چيزی، و فلوطين

 .)106: 1383حكيمى، (... های رود جهلوم و  كناره
ما زير بـار «: شده خود بگويند های پذيرفته راستى اگر همه اقوام و ملل با تكيه بر ارزش به

ما عقل خود بنياد و عقلانيت مسـتقل  رويم كه در دين و مرام نمى اين ننگ تربيتى و فرهنگى

ملتى يافت خواهـد شـد كـه حـرف ملـت ديگـری را  ، آيا هيچ فرد، گروه و»...وجود ندارد 

كنند تا تربيت و فرهنگ اسـلامى و شـيعى  بپذيرد؟ آيا با اين منطق، آنها عقل خود را رها مى

گونه به اسلام دعوت كردنـد و  را اين...  اقوام ايرانى ورا بپذيرند؟ آيا مسلمانان صدر اسلام، 

قوم ايرانى با اين منطق به اسلام نگريستند؟ برخلاف باور قائلان به مكتـب تفكيـك، عقـل و 

  . عقلانيت تاريخ و جغرافيا ندارد؛ عقل امری همزاد با انسان و انسانيت است

 نيز كشف و شـهود عرفـانىانسان در هر كجا و هر زمان از نعمت عقل و عقلانيت و 

از . البتــه عقــل و عقلانيــت و كشــف و ذوق مراتــب و درجــاتى دارنــد. برخــوردار اســت

منطـق مـا . رو، بايد بدون تعصب، عقل و عقلانيت صحيح را از هركه باشـد پـذيرفت اين
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رْ عبِاَدِ الذِينَ «: فرمايد منطق قرآن است كه مى َفبَش  ِ ب عُونَ أَحْسَنهَُ أُوْلئَـكَ يسْتمَعُِونَ القْوَْلَ فيَت

ُ وَأُوْلئَكَ هُمْ أُوْلوُاْ الأْلَبْاَب الذِينَ  ها  بشارت ده، آنان كـه بـه سـخن بندگان مرا؛ هَدَئهُمُ االلهّٰ

ان همـان اينـ. كننـد مىبهترين آنها پيـروی  دهند و سپس از گوش فرا مى )از هركه باشد(

 1.)18-17: زمر(اند  اند كه صاحب عقل و انديشه كسانى اند كه خدا هدايتشان كرده و كسان
كنـد،  بودن يا نبودن تفاوتى نمى بودن يا نبودن، شيعه منظور اين نيست كه مسلمان البته

های شكوفايى عقل و عقلانيت متفاوت  بلكه منظور ما اين است كه درجات تعقل و زمينه

 يىشـكوفا یرا بـرا ها نـهيزم نيبهتـر ،ىاله انيو اد ها عتيعنوان خاتم شر است و اسلام به

رو، فلسفه و عرفان اسلامى  از اين. انسانى و از جمله بعد تعقل فراهم كرده استهمه ابعاد 

پـس بـه دليـل . اند دليل اتكا بر نبوت و ولايـت اسـت كـه بـه شـكوفايى امـروز رسـيده به

ن وجـود توان نتيجه گرفت كه هـيچ سـخن درسـتى در ميـان ديگـرا حقانيت اسلام، نمى

  .ندارد

  داوری در مورد علوم و معارف فيلسوفان و عارفان: دهم

  :نويسد مى مقام عقل كتاب استاد حكيمى در

هـا وجـود  آفريدگار چيزها و جهان بديهى است كه چنين علمى جز در نزد خدای

واقع تنهـا در  آگـاه اسـت و بنـابراين، بـه ندارد كه به حقايق و قوانين و اسـرار آنهـا

و اوصيای او كـه از خداونـد متعـال  9پيامبر و آيات آسمانى او و نزد كتاب خدا

و عارفـان و متفكـران  لسـوفانياز ف گرانينه در نزد د شود، ىم افتياند  گرفته ميتعل

چه دانـش و معرفـت درسـتى كـه واقـع و حقيقـت بـا وحـى . و حالگذشته  خِ يتار

نزديك داشته ماننـد  شود، همان است كه از وحى يا آنچه با وحى ارتباط مكشوف

  .)207و  206: 1383حكيمى، (شود  جز آن حاصل نمىو از آيد  دست مى اوصيا به علوم

گذشـته و حـال  سخنان آن است كـه فيلسـوفان، عارفـان و متفكـران ايناگر مراد از 

                                                            
؛ تميمـى 27: 27 ، ج 1409حـر عـاملى، : در اين زمينه بسـيار اسـت؛ بـرای مثـال، نـك 7ها از معصومين روايت. 1

  . 167: 8 ج : 1407؛ كلينى، 438و  59، 58: 1366آمدی، 
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اسـت،  :وحى و نزد اوليا و انبيـا كلى هيچ ندارند و هرچه هست، تنها در مكتب طور به

  :، زيراباطلى استگمان ادعای  بى

و معـادی  مبـدأعـالم  ايناند كه  و متفكران گذشته و حال اثبات كرده فيلسوفان .1

 ؛دارد
 اند؛ تعالى را كشف و بيان كرده ای از خصوصيات و اوصاف حق آنها پاره .2
را در حد شـناخت  ...تعالى، همچون علم، عدل، قدرت و  صفات حقچگونگى  .3

 .اند انسانى تبيين و تثبيت كرده
هـم نبـود، آنهـا  :هـای معصـومين ای از آيات قرآن و روايتـى از روايت البته اگر آيه

ــا توانســتند ىمــ ــيرا اثبــات كننــد؛  یديــمعــارف توح ني ــا لســوفانيف ىعن ــا  ني مطالــب را ب

اينكه علم ناب و معرفت نـاب  1.اند و ارائه كرده  مستقل فهميده  طور و به ىعقل یها استدلال

  .است، مستلزم انكار فضل و كمال در ديگران نيست :در اختيار انبيا و ائمه معصومين

 امام خمينى و معرفت االلهّٰ : دوازدهم

 نقل 4مطلبى را از امام خمينى معاد جسمانی در حکمت متعالیه كتاب استاد حكيمى در

  :نويسد و مى كند مى

آموزان آن  اند و تفصـيل انسـانى های عقـل ان دفينـهكاشف :گونه پيامبران بدين

برای همـين امـام خمينـى بـا همـه  .رسد اجمالى هستند كه عقل ابتدايى به آن مى

قـرآن نـازل نشـده بـود، بـاب  اگر«: گويد صراحت مى علاقه به فلسفه و عرفان به

مسـائل  ايـنايشـان كـه در  پس به نـص فرمـايش. »معرفت االلهّٰ بسته بود الى الابد

و اگـر معرفـت  شـود مىن ها معرفت االلهّٰ حاصـل ها و عرفان حجت است، از فلسفه

 .)91: 1381، همو(االلهّٰ حاصل نشد، هيچ معرفتى حاصل نشده است 

                                                            
بسـا پيـروان مكتـب  البتـه چه. گونه كه بسياری از اينها را فيلسوفان پـيش از اسـلام هـم اثبـات كـرده بودنـد همان. 1

گرفته از معارف ديگر انبيا بدانند، ولى بايد دانست كه چنـين ادعـايى مسـتلزم تفكيك سخنان امثال ارسطو را بر

 .توزی عليه فلسفه و فيلسوفان يونان باستان است برداشتن از كينه دست
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در جهـت  4گيـری از سـخنان امـام خمينـى بهره اولاً،سخنان بايد گفت  ايندر نقد 

افزون بر سيره علمـى و عملـى، سـخنان  ، زيراتثبيت عقايد مكتب تفكيك درست نيست

؛ )281: 21  امـام خمينـى، صـحيفه امـام، ج(صريحى نيز از ايشان عليه مكتب تفكيك بـاقى اسـت 

 ها و فلسـفه كـه ازاينهای فـوق چيسـت؟  ثانياً، بايد پرسيد كه مراد حضرت امام از عبارت

هـای  كـه از مكتباينيـا  شـود مىای از درجات معرفـت االلهّٰ حاصـل ن ها هيچ درجه عرفان

بـا . رسـد مى، به نهايت و اوج خـود نشود مى چند معرفت االلهّٰ حاصل فلسفى و عرفانى، هر

است كه قرآن كتابى  آنآيد  سخنان برمى اينتوجه به مبانى فكری امام خمينى، آنچه از 

هـای  رو، آموزه ايـناز . های آسمانى ديگر مهـيمن و جـامع اسـت است كه بر تمام كتاب

 ها انسـانتعـالى اسـت كـه در اختيـار  معرفـت نسـبت بـه حق ترين و بالاترين يىقرآن، نها

معرفت برتر و متعالى همواره بسته بـود؛ يعنـى  اينقرآن نبود، باب  قرارگرفته است و اگر

يقين فيلسـوفان و  زمينـه آورده اسـت و اگـر قـرآن نبـود، بـه ايـن قرآن حرف آخر را در

شـد، امـا  راه رسيدن به آن مرتبه از معرفت االلهّٰ بـاز نمىرسيدند و  عارفان به نقطه اوج نمى

  .دهند استاد حكيمى معنای اول را به امام نسبت مى

 ،»با آن همه علاقه به فلسفه و عرفـان«در پاسخ بايد بگوييم اولاً، چگونه ممكن است امام 

در فلسفه و  بودندعلوم اصلاً معرفت االلهّٰ وجود ندارد؟ اگر امام معتقد  اعتراف كند كه در اين

همه تكفيرها را دربـاره  ای از درجات معرفت االلهّٰ وجود ندارد، پس چرا آن عرفان هيچ درجه

كـرد؟ و  فلسـفه و عرفـان را نكـوهش مى كنندگان مذمّتفلسفه و عرفان تحمل كرد؟ و چرا 

هين، المتـال اواخر عمرشان و در نامه به گورباچف، از فيلسوفان و عارفانى مانند صدر چرا در

 شـانخود و در نامه به عروس برد؟ و چرا در اواخر عمر شريف بن عربى نام مىاشيخ اشراق و 

، فصـوص الحکـم شـرحهای عرفـانى ماننـد  فرمايد كه كتاب صراحت مى به) خانم طباطبايى(

هــای عارفــان را  ای در فهــم قــرآن، ادعيــه و روايــات دارد و اگــر كتاب هــای ارزنــده كمك

  . )458 - 442 :18  ، ج1378همو، (قرآن بخوان  نها را به قصد فهميدنخواهى بخوانى آ مى

بـرای . توان با هر سـطحى از دانـش، معرفـت االلهّٰ را از قـرآن دريافـت كـرد ثانياً، نمى

مقـدمات و  :تفسير قرآن و درك معانى بلند آن و نيز فهم سـخنان گهربـار اهـل بيـت

  .های علمى و عملى فراوانى لازم است زمينه
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چه انسان از دو منظر علمى و عملى برتـر  كه فهم درجاتى دارد، هراينبا توجه به  ،ثالثاً 

توانـد در ژرفـای دريـای  و بيشـتر مى يابـد مىبه سطحى برتری از فهم دينى دست   باشد،

  :كند مىنقل  مقام عقلهمچنين حكيمى در . بيكران معارف وحيانى غور كند

اشخاصـى : گوينـد به فلسـفه درسـت مىبا همه اطلاع و علاقه خاص  امام خمينى

حالى كه اشـخاص بزرگـى بودنـد مثـل ارسـطو و  عين اسلام بودند، در كه قبل از

كنيم، بـويى از آن چيـزی  های آنها را ملاحظه مـى وقتى كتاب امثال او مع ذلك

  .)34: 1383حكيمى، (در آنها نيست  كه در قرآن كريم است

  : كه كند مىدر ابهام رها  گونه اينسپس در ادامه تكليف فلسفه اسلامى را 

هـای يونـانى و امثـال آنهـا گرفتـه  چون از آغاز از همان كتاب فلسفه اسلامى نيز

است، نه از متن قرآن و سنت، ماهيتاً و اغلب، پيرامون همـان  شده و ترجمه شده

  .)همان(كرده و بسط يافته است  ها بحث انگاره

چون برگرفتـه از ارسـطو و افلاطـون  قرآن نيست،يعنى در فلسفه اسلامى نيز بويى از 

چنـان  و معاد آن برای بشر آن مبدأمنظور امام خمينى آن است كه قرآن و معارف . است

كـه حتـى اينافزون بر . اند آنها نبرده اند كه فيلسوفان پيش از اسلام بويى از ناب و در اوج

ســوف و عــارف باشــند و از خواســتند تنهــا فيل اگــر فيلســوفان و عارفــان مســلمان نيــز مى

پس . بردند نمى مند نشوند، بويى از آن اوج بهره :معارف اهل بيت های قرآن و هدايت

سخن  اينهای فيلسوفان يونان نيست و  داده است كه معارف ناب قرآنى در اين مراد امام

عرفان اسلامى تلقى كرد و بـا تمسـك بـه آن، معـارف  ای عليه فلسفه و توان حربه را نمى

  .وحيانى و قرآنى معرفى كرد معتبر و يا در تعارض با معارف فلسفى و عرفانى را غير

  گيری نتيجه

نقـد چهـار دسـته دهد،  هايى كه جناب حكيمى بر بزرگان فلسفه مى در نسبتكلى  طور به

  :بر ايشان وارد استكلى 

استاد حكيمـى در نقـل و ترجمـه سـخنان   های ناخواسته به اشتباه نقدهاای از  پاره) 1(

قـدرة «بـه  را در سخن ابـن سـينا» قدرة البشر«؛ برای مثال، ايشان شود مىفيلسوفان مربوط 
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  .اند نقل و ترجمه كرده» استغفر االلهّٰ «را در كلام ملاصدرا به » استعيذ بااللهّٰ «و » الفيلسوف

گرفتن  ناقص و گزينش بخشى از عبـارت و ناديـدهها به نقل قول  برخى از اشكال) 2(

؛ برای مثال، حكيمى از آوردن ادامه عبارت محقـق طوسـى گردد مىبخش ديگر آن باز 

كـرد،  كه در تأييد فلسفه و حكمت بـود و منظـور ايشـان را از صـدر عبـارت روشـن مى

  .غفلت كرده بودند

دليل  زرگـان فلسـفه بـهنيـز بـه اشـتباه حكيمـى در تفسـير سـخن ب نقدهابخشى از ) 3(

فلسفه و عرفان نيز مانند هر . شود مىفلسفى مربوط  های فنى و ناآشنايى با زبان و اصطلاح

گمان حتى برای مخالفت بايد نخست با آن  دارد و بى ی خاصىها علم ديگری، اصطلاح

  .ها آشنا شد اصطلاح

تمام سيره علمـى ها و  همه كتاباين بود كه وی استاد حكيمى  نقد كلى ديگر بر) 4(

گيـرد و بـه دليـل يـك عبـارت مـبهم، معنـايى را بـه  و عملى يك فيلسوف را ناديـده مى

  .دادن تناقض صريح به آن حكيم است كه قبول آن مستلزم نسبت دهد مىفيلسوفى نسبت 

های آقای حكيمى بـر فيلسـوفان وارد  كدام از اشكال كه هيچ شود مىدر نتيجه معلوم 

  .های نادرست در مبانى فكری ايشان است فرض هم يا داشتن پيشنيست و نتيجهٴ سوءف
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  كتابنامه

 .كريم قرآن* 
و  ىشركت انتشـارات علمـ :، تهرانشرح فصوص الحکمة ،)1387( الدين  جلالسيد، ىآشتيان .1

 .ىفرهنگ
مؤسسـه : تهـران، تفسیر سوره حمد، مجموعه آثار، )تا، الف بى(، سيدروح االلهّٰ  4خمينى )امام( .2

  .و مركز تحقيقات كامپيوتری علوم اسلامى 4نشر آثار امام خمينى تنظيم و

مؤسسه تنظيم و نشر آثـار امـام : تهران، مجموعه آثار، صحیفه امام، )ب، تا بى(  ـــــــــــــــــــ .3

 .و مركز تحقيقات كامپيوتری علوم اسلامى 4خمينى
 مؤسسـه: تهـران، 18ج  ،)س(خمینی امام آثار مجموعه: امام صحیفه، )1378(  ـــــــــــــــــــ .4

  .4خمينى امام نشرآثار و تنظيم

: ، تصـحيحتصـنیف غـرر الحکـم و درر الکلـم، )1366(محمـد  تميمى آمدی، عبد الواحد بـن .5

  .، چاپ اولغات اسلامىيدفتر تبل: مصطفى درايتى، قم

: ، قـم8مؤسسـة آل البيـت: ، تصحيحوسائل الشـیعة،  ).ق1409(حسن  حر عاملى، محمد بن .6

  .اپ اولچ، :آل البيت همؤسس

هـای  بنيـاد پـژوهش: ، تصـحيح :هدایة الأمة إلی أحکـام الأئمـة، ).ق1414(  ـــــــــــــــــــ .7

   .، چاپ اوله، مجمع البحوث الإسلاميهالرضوية المقدس هآستان: اسلامى، مشهد

  .نشر فرهنگ اسلامى: ، تهرانمکتب تفکیک، )1375(رضا  حكيمى، محمد .8

  .انتشارات دليل ما، چاپ اوّل: ، قممعاد جسمانی در حکمت متعالیه، )1381(  ـــــــــــــــــــ .9

  .، انتشارات دليل ما، چاپ اوّلمقام عقل، )1383(  ـــــــــــــــــــ .10

  . 143188 :بر، كد خwww.fardanews.comس سايت فردا، به آدر .11

، کیهـان فرهنگـی، »يىعلامه طباطبـا ىنگو فره ىمقام علم«، )1368(، جعفر تبريزی سبحانى .12

  .68ش 

  .ىانتشارات مول: ، تصحيح غلامحسين آهنى، تهرانالعرشیه، )1361(  ابراهيم ملاصدرا، محمد بن .13

دار احيـاء : ، بيـروتالحکمة المتعالیة فی الاسـفار العقلیـة الاربعـه،  )م1981(  ـــــــــــــــــــ .14

  .، چاپ سومالتراث العربى

، دفتـر انتشـارات اسـلامى: ، قمالمیزان فی تفسیر القرآن، )1417(حسين  دمحمدطباطبايى، سي .15

  .اپ پنجمچ
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شـرح الاشـارات والتنبیهـات مـع ( شـرح الاشـارات والتنبیهـات، )1375(طوسى، نصير الـدين  .16
  .اپ اولچ، نشر البلاغه: ، قم)المحاکمات

و  یاكبر غفـار على :، محقق و مصححالکافی،  .)ق1407(اسحاق  يعقوب بن ، محمد بنىلينك .17

  .اپ چهارمچ، هتب الإسلاميكدار ال: محمد آخوندی، تهران

جمعـى از محققـان، : ، تصـحيحبحـار الأنـوار،  .)ق1403(تقى  محمـد باقر بـن مجلسى، محمد .18

  . اپ دومچ، دار إحياء التراث العربى: بيروت

، تشـارات اسـلامىدفتر ان: ، قمترجمه تفسیر المیزان، )1374(باقر  موسوی همدانى، سيدمحمد .19

  .اپ پنجمچ
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 تطابق ظهور ملکی با حقیقت ملکوتی قرآن

  *على خراسانى
  **نيا رضا اسحاق سيد

  چكيده

معـانى و  یالقـا ،قاطبه دانشمندان مسلمان بر اساس دلالت آيات قرآن و بر پايه مبانى علمـى

حقيقت وحى و معـانى آن  ی، ديدگاه شاذی تنها القامقابل در.اند الفاظ قرآن را الهى دانسته

ايـن  یبـه اقتضـا. دانـد وحيرا از سوی پيـامبر مى واژگانالفاظ و  گزينشو  ،را از سوی خدا

نظر، شخصيت پيامبر، تاريخ زندگى و احوال روحى او اعم از غـم و شـادی، در چگـونگى 

، در ايـن ميـان. گـذار اسـت ثيرأوحى و اوج و حضيض آيـات تـ واژگانها و  گزارهانتخاب 

اند كه برای قابل فهم كردن حقيقت متعالى وحى به اذهان مـردم، پيـامبر  معدودی قائل شده

هايى كـه  دانسـته ه اسـت؛دردر مورادی از دانش رايـج در جامعـه خـود اسـتفاده كـ ناچار به

اســت؛ اس پيشــرفت علــم بطــلان آنهــا بــه اثبــات رســيده بســا در ادوار بعــدی و بــر اســ چــه

كه قـرآن  شود مىتبيين  در اين مقاله. كه وی تنها مأمور ابلاغ وحى الهى بوده است حالى در

نـد و در دار با يكديگر تطابق كه اين مراتب كاملاً دارد همانند همه موجودات عالم، مراتبى 

مرتبه ملكـوتى آن اسـت و بـر مبنـای اصـل دهنده  مرحله لفظى و ملكى قرآن بازتاب ،نتيجه

البتـه بـا ايـن لحـاظ كـه قـرآن . چيزی جز حق و صدق وجود ندارد ،انطباق در همه مراحل

  .دارد 9ى مستقل از وجود طبيعى پيامبرتو حقيق استكلام وحى 

  ها واژه كليد

  .باطنبودن الفاظ قرآن، عوالم ثلاث، تطابق عوالم، ظاهر و  وحيانى، 9قرآن، رسول خدا

                                                            
  khorasani110@gmail.com  عضو هيئت علمى پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى *

  r.eshaghnia42@gmail.com  عضو هيئت علمى پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى **

  

 پژوهشى فلسفه والاهيات علمىفصلنامه 
  1396، شماره دوم، تابستان دومسال بيست و 

Naqd va Nazar 
The Quarterly Jornal of Philosophy & Theology

Vol. 22, No. 2, Summer, 2017 
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 مقدمه

 بـه منزلـه ظـل تر  ؛ يعنى عالم پايينهستندموجودات عالم دارای مراتب منطبق با يكديگر 

عالم مافوق است و هر موجودی در عالم مافوق همان موجود عالم پايينى است، البتـه بـا 

جـا كـه قـرآن در مرحلـه ملكـوتى و عنـداللهى از از آن. تـر كمال بيشتر و وجـودی قـوی

تـر هـم  بر اساس قاعده تطابق عوالم، در مرحلـه پـايين ،ل برخوردار استجامعيت و كما

با تشكيل دو قياس اقترانى شكل اول كه در آن حـد وسـط،  مقاله،ما در اين . كامل است

بـرای .ايم صورت برهانى بحـث را پـيش بـرده ، بهباشد مىمحمول صغری و موضوع كبرا 

ملكـوتى دارد و وجـود ملكـى و گـوييم قـرآن وجـود ملكـى و  مى اين منظـور، نخسـت

ملكوتى قـرآن ملكوتى هر چيزی با يكديگر تطابق و همگونى دارند؛پس وجود ملكى و 

وجود ملكى قرآن مطـابق بـا حقيقـت : گوييم در قياس دوم مى گاه آن. با هم تطابق دارند

پس ظهـور . ملكوتى و عنداللهى آن است و هر حقيقت ملكوتى و عنداللهى متعالى است

  .قرآن بسيار رفيع و متعالى استملكى 

  وجود ملكى و ملكوتى قرآن

آيـه در اختيـار بشـر قـرار  6236سـوره و  114كريم كه در قالب الفاظ عربى و  قرآنمتن 

بلكه تنها يك مرحله از حقيقتى بـزرگ اسـت  ،همه واقعيت و حقيقت قرآن نيست دارد،

مرتبه والا و اعلای اين كتاب الهى همان است كه در . كه در دسترس ما قرار گرفته است

: حقيقتى لدی اللهـى دارد» م الكتابا«ياد شده و در » حكيم على «سوره زخرف از آن به 

» هُ فيِ أُم ؛ اين كتـاب كـه نـزد مـا و در لـوح محفـوظ اسـت لدََينْاَ لعََليِ حَكِيمٌ  لكِْتاَبِ ٱوَإِن

جايگاهى بس والا دارد كه انديشـه آدمـى بـدان راه نخواهـد يافـت در آنجـا سربسـته و 

از ايــن كتــاب الهــى در دســت ای  مرتبــه و مرحلــه نيــز. )4 :زخــرف( »تفصــيل نايافتــه اســت

ْ « :هستند» كرامٍ برره«فرشتگان الهى است؛ فرشتگانى كه موصوف به  رَامٍ كِ  *دِي سَفرََةٍ بأَِي

فرشـتگانى كـه بزرگـوار و * با دست فرشتگانى به سوی پيامبر فرستاده شده اسـت ؛ برََرَةٍ 

يافته آن حقيقت متعالى  كه تنزلنيز مرحله نازله اين كتاب الهى  .)16، 15 :عبس( »نيكوكارند

ختمـى  بـر وجـود حضـرت ها هبه زبان و لفظ عربى و در قالب الفاظ آيات و سور ،است
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و اسـم » ذلـك الكتـاب«اشاره به قرآن كريم بـا اسـم اشـاره دور . مرتبت نازل شده است

تواند ناظر به همين مراتب و مراحل باشد؛ يعنـى هنگـامى  مى» هذا القرآن«اشاره نزديك 

اللهى نظر دارد كه فهم آن از عقـول مـردم عـادی بـه دور  متعالى لدیكه به آن حقيقت 

و زمانى كه به مرتبه لفظ،قرائت، تلاوت، كتابـت و اسـتماع  شود تعبير مىبه ذلك  ،است

  .گردد مىقرآن كه همان قرآن موجود در دسترس ماست، نظر دارد به هذا القرآن تعبير 

تنَزِْيلٌ «از جمله  ؛درباره قرآن در آيات زيادی آمده است »انزال«و  »تنزيل«های  مشتق

نَ  حْمَٰـنِ ٱم حِيمِ ٱلر ؛)2 :فصلت(» لر » ب ن رمِـنَ  لكِْتـَابِ ٱتنَزِْيـلُ « ؛)80 :واقعـه(» لعَْالمَيِنَ ٱتنَزِْيلٌ م

ِ ٱ نْ حَكِيمٍ حَميِدٍ « ؛)2 :غافر(» لعَْليِمِ ٱلعَْزِيزِ ٱاللهّٰ ا أَنزَلنْـَاهُ فِـي ليَلْـَةٍ «و نيـز  )42 :فصـلت( »تنَزِْيلٌ م ـ إِن

باَرَكـَـةٍ  بــاره آيــات قــرآن كــه بــه معنــای در »انــزال و نــزول ،تنزيــل«تعبيــر بــه .)3 :دخـان(» م

و منزلتـى  أبلند است، بيانگر اين حقيقت است كه قرآن مبدای  آمدن از مقام و مرتبه فرود

در آن مرتبـه سـخن از لفـظ، كتـاب، صـورت . عالى دارد كه از آن مبدأ تنزل يافته است

و بـه بـالا نـرود و عنـد ذهنى و علم حصولى نيست و تا انسان مدارج كمال را طى نكنـد 

بـا شـماری از مفسـران  ؛رو تواند آن مرتبه عاليه را درك كند؛ از همـين اللهى نشود، نمى

هُ إِلا «از آيه استفاده  يمََس رُونَ ٱلا كس بـه علـم آن  و جـز پيراسـتگان از گنـاه، هـيچ؛ لمُْطَه

، را افت حقيقت قـرآناساس مرتبه عالى قرآن و دري ،)79 :واقعـه(» دسترسى نخواهد داشت

اند  شـدهكه در آيه تطهيـر معرفـى  اند دانستهيافته به ملكوت  های راه ويژه مطهران و انسان

  .)376: 1 ، ج1383جوادی آملى، (

همچنين برخورداری قرآن از ظاهر و باطنكه در روايات پرشماری به آن اشاره شـده 

إنّ « :فرمايد مى 7از جمله امام صادق ؛تواند ناظر به مراتب مختلف قرآن باشد است، مى

و  )192: 27 ق، ج1403 حـر عـاملى،( »همانـا قـرآن ظـاهری و بـاطنى دارد؛ و باطناً  للقرآن ظاهراً 

، 1415 فـيض كاشـانى،( اند برای قرآن هفت بطن و يا بيشتر قائل شده ها حتى در برخى روايت

روشن است كه ظاهر قـرآن همـان مرحلـه نازلـه آن اسـت كـه در قالـب  .)مقدمه هشتم: 1 ج

الفاظ عربى مبين درآمده تا برای مردم قابل فهم باشد و مـردم وظيفـه دارنـد بـا تـلاوت، 

فراتـر و ای  مرتبـه ،باطن قـرآن. مند شوند و تفكر در آيات الهى از آن بهره استماع، تعقل

ه و پشت صحنه اين ظـاهر اسـت كـه انديشـه بشـر بالاتر از مرحله الفاظ و به تعبيری ريش
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آن ، زيـرا عادی به آن مرتبه راه ندارد و در دسترس فكر و علم حصولى متفكران نيسـت

مرحله از سنخ مفهوم و ماهيت و تصور و تصديق نيست و تنهـا معصـومان و راسـخان در 

ـى أُم وَإِ « در ذيـل آيـه7امـام صـادق كه همچنان ؛علم به اين مرحله دسترسى دارند
هُ فِ ـ ن

 ْ در اين آيه » على«ود از فرمود ما باطن قرآنيم و مقص )4: زخرف(» يمٌ كِ تاَبِ لدََيناَ لعََلىِ حَ كِ ال

تفسيری باطنى از قـرآن اسـت و  بيان،اين  .)7، ح 135: 4 ، ج1417 بحرانى،( منين استؤامير الم

حضـور » نلـد«در مقـام  9مقصود حضرت اين است كه حقيقت علوی و نور محمدی

  .)373: 1 ج ،1383جوادی آملى، ( دارند

ى نيز ناظر به مراتب و ظـاهر و بـاطن يتنزيل و تأويل قرآن بر اساس بيان علامه طباطبا

تاويل حقيقتى است واقعى كه بيانات : نويسند كه مىايشان در توضيح تأويل . قرآن است

ايـن . آينده، مستند به آن استها و اخبار گذشته و  و الفاظ قران اعم از احكام و حكمت

حقيقت در ماورای همه آيات الهى اعم از محكم و متشابه وجود دارد و نيز آن حقيقـت 

هـايى اسـت كـه  ظاهر لفظى قرآن تنها ماننـد مثـال. نه از سنخ الفاظ و مفاهيم ،عينى است

حم « :فرمايد كه قرآن مى چنان ؛ذهن مخاطب را به آن حقايق و مقاصد گوينده آشنا كند

 ْ   .تاَبِ المُْبيِنِ كِ وَال عَل ا ل ـ ا جَعَلنْاَهُ قرُْآناً عَرَبيِ ْ . مْ تعَقِْلـُونَ كـُإِن ـي أُم ال
هُ فِ ـ تـَابِ لـَدَينْاَ لعََلـِي كِ وَإِن

قـرار  تـازیميم سوگند به اين كتاب روشنگر كـه مـا آن را قرآنـى بـه زبـان . حا؛ يمٌ كِ حَ 

ين كتاب كه نزد ما و در لوح محفوظ است، جايگاهى ا. داديم، باشد كه در آن بينديشيد

نايافته  بس والا دارد كه انديشه آدمى بدان راه نخواهد يافت؛ در آنجا سربسـته و تفصـيل

  .)48: 3 ق، ج1391 طباطبايى،( )4-1 :زخرف(» است

 ،از نظـر آنـان. انـد بودن قرآن تصـريح كـرده مسلمان نيز به ذو مراتب فيلسوفان و عارفان

در مرحلـه بـالاتری بـا حقـايق  9بلكه رسـول خـدا ،حقيقت وحى و قرآن تنها الفاظ نيست

در مرتبـه عقـل بـا حقـايق عـالم ملكـوت و  9پيـامبر ،از نظر ابن سينا. بودندوحيانى مواجه 

به گفته شيخ اشراق پيامبر به دليل داشتن حدس قوی،  .)116: 1381ابن سينا، ( شود ناسوت آشنا مى

 لحظـهمـرتبط شـده و در  ،ه تفكر و تعلم با عقل فعال كه همان روح القدس استبدون نياز ب

پيـامبر را دارای سـه  نيزصدرالمتالهين  .)172: 1397شيخ اشـراق، (رد ك حقايق علمى را دريافت مى

از . داند گانه مى او اين قوا را متناسب با عوالم سه. داند قوه ادراكى تعقل، تخيل و احساس مى
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  .تواند از حقايق عالم آگاه شود از اين سه مرحله مى كداممبر در هر نظر او پيا

بر ايـن نظـر اسـت كـه نفـس پيـامبر در قـوه نظـری چنـان  9او درباره قوه عاقله پيامبر

 ،به آن متصل گشـته ،به روح اعظم داشته و هرگاه اراده كند دكه شباهت شدي داردصفايى 

 .)408: 1346 صـدر المتـالهين،(شـود  وی فـائض مىبدون احتياج به تعليم بشـری علـوم لـدنى بـر 

دانـد كـه بـا  حكيم سـبزواری هـم قـوه عاقلـه پيـامبر را افضـل عقـول اهـل زمـان خـود مى

ييد الهى و بدون نياز به معلم بشری برای أبرخورداری از اين قوه جميع يا اكثر معلومات به ت

در اين مرحله دريافت حقايق به صورت كلـى  گمان بى. )391: 1362سـبزواری، (او روشن است 

كلام لفظى و صورت مثالى و بشـری بـرای فرشـته وحـى مطـرح  ،و بسيط است و در اينجا

  .نيست

  تطابق عالم ملك و ملكوت

كـه از ديـدگاه فيلسـوفان و عارفـان،  شويم ،يادآور مىپيش از پرداختن به موضوع تطابق

م عقـول و عـالم مـاده را پذيرفتـه اسـت و حكمت مشاء عـال .عوالم متعدد و متكثر است

اين دو نيز قائل  ميانبه عالم سومى در  ،افزون بر اين دو عالم ن نيزرفااحكمت اشراق و ع

اشراق معتقدند كه غير از عالم عقل و عالم ماده، عـالمى ديگـر بـه نـام  نمايحك. اند شده

ايـن عـالم از طرفـى . تعالم مثال نيز وجود دارد كه در ميان آن دو عالم واقـع شـده اسـ

داشتن مقدار و شكل شبيه جوهر عالم جسمانى است و به خاطر نورانيت و تجرد  لحاظ به

اشباح  همچونهای ديگری  ايشان از عالم مثال با نام. از ماده، عالمى مجرد روحانى است

  .)320 :2، ج 1375سهروردی، ( كنند مىمجرد، صور معلقه، مثل خياليه و غيره ياد 

پـس «: گويـد مىگانـه  بـه عـوالم سـهبا اشاره  تمهید القواعدابن تركه در ن ميان، از اي

... سپس عالم مثال ... لحاظ نسبت به مرتبه الهى، همانا عالم ارواح  ها به ترين عالم نزديك

   .)147: ق1360صائن الدين تركه،( »گاه عالم اجسام است و آن

گانـه  مثالى و عقل قائل شـده و قـوای ادراكـى سـه ،ه طبيعىئحكمت متعاليه نيز به سه نش

 :ترتيب مظهر هر كدام از آنها دانسـته اسـت قوه عاقله را به باطنه و ،يعنى حواس ظاهره ،انسان

نشئه اول، صورت حسّى طبيعى و مظهـر آن حـواس : همانا نفس انسان سه نشئه ادراكى دارد
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؛ نشئه دوم، اشباح و صور غائب از حواس  ...شود  گانه ظاهری است و به آن دنيا گفته مى پنج

؛ ... شـود  ظاهری است و مظهر آن حواس باطن است و به آن عالم غيب و آخرت گفتـه مى

نشئه سوم، نشئه عقلى است و آن دار مقربين و دار عقل و معقول است و مظهر آن قوه عاقلـه 

علامـه طباطبـايى  .)21: 9 تا، ج ىب المتالهين، صدر(كه عقل بالفعل گرديده باشد  انسان است هنگامى

؛ الم المثـال و عـالم المـادهعـان العوالم الكليه ثلاثه، عالم العقـل، «: گويد عوالم مى بارهنيز در

  .)214: 1380طباطبايى، (: »همانا عوالم كلى سه قسم است عالم عقل، عالم مثال و عالم ماده

 شـده يادتطابق عوالم بايد گفت كه بر اساس ديدگاه فيلسوفان و عارفان عوالم  در زمينه

ند؛ يعنى هر عالم مادون به منزله ظل و سـايه عـالم مـافوق اسـت و ا متطابق با يكديگر كاملاً 

ای بـالاتر  هر موجود عالم مافوق، همان موجود عالم پايينى است البته با كمال بيشتر و مرتبه

ای اسـت از  هر چيزی كـه در عـالم طبيعـت و مـاده وجـود دارد، سـايه ،براينبنا .تر و كامل

 ،تر كه در عالم مثال وجود دارد و هـر چيـزی كـه در عـالم مثـال وجـود دارد حقيقتى قوی

پس هر چه در عـالم طبيعـت . تر كه در عالم عقل وجود دارد ای است از حقيقتى قوی سايه

ود در عالم مثال و عقـل نيـز بـا وجـود مثـالى و همان موج ،شود با وجود جسمانى يافت مى

توان گفت كه اگر موجـودی كـه در مرتبـه مـادی و  مى ،ديگر بيانبه  ؛شود عقلى يافت مى

جسمانى است، شدت وجودی پيدا كند، همان مرتبه بالايى خواهد بود و اگر مرتبه بـالايى 

  .ابدي به صورت موجود پايينى ظهور مى ،از شدت وجودی خود تنزل يابد

مثال، قهر حقيقتى است از حقايق عالم كه ظهورش در انسان طبيعى به صـورت  برای

و در انسـان ملكـوتى، حـالتى  باشـد مىغليان خون در قلب و سياهى وجه و نفـخ عـروق 

بـدون صـفات جسـمانى كـه در  ،كنـد مىاست وجدانى كه انسان را بر اراده انتقام وادار 

تا اينكه در  كند مىبه حسب آن مرتبه ظهور ای  ر مرتبههمين طور در ه .انسان طبيعى بود

مقام واحد قهار، قاهريت نور او بر كل انوار مجرد و انـوار حسـى و احاطـه وجـود او بـر 

 ،او بــر بنــدگان خــويش چيــره اســت؛ فَــوْقَ عبِـَـادِهِ  لقَْــاهِرُ ٱوَهُــوَ «: تمــام وجــودات اســت

  .)301: 1360سبزواری، : نك( )18: انعام( »كه مافوق آنهاست و بر آنان احاطه دارد حالى در

از جمله مبحث تشكيك، عاقـل و معقـول، علـم  ى از حكمتفيلسوفان در ابواب مختلف

خـود  ۀانـد كـه هـر يـك بـه نوبـ واجب به اشيا و بحث نفس به مبحث تطابق عوالم پرداخته
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زيرا از يـك سـو وجـود، مشـكك و دارای مراتبـى  ،تواند از مبانى بحث محسوب شود مى

مدرَك متحـد   )مجرد(مدرِك در تمام انواع ادراك با وجود نوری  ،است و از سوی ديگر

نفـس  ،نهايـت در.علـم داردبـه اشـيا خداوند در مراتب گونـاگون  ،گردد و از ديگر سو مى

د عقلـى را شـامل كه از مرتبه كون آغـاز گشـته و تـا وجـو داردمختلفى  مراتب و طورهای

وجود با كمالاتش از مرتبه بالا به پايين افاضـه  اسفاربه گفته ملاصدرا در  ،بنابراين .شود مى

بـه  ،وهمه كمالاتى كـه در مرحلـه پـايين وجـود دارد. ترين مرحله برسد شود تا به پايين مى

ملاصدرا در  .)177 :8 تا، ج بى صدرالمتالهين،( تر در مبادی بالاتر وجود دارد صورت برتر و لطيف

مراتب عوالم مطابق و برابر يكديگر اسـت، پـس عـالم  :گويد در اين باره مى مفاتیح الغیـب

گونه تا به حقيقت  تر است و همين تر نمونه عالم بالاتر و عالم بالاتر حقيقت عالم پايين پست

عـالم هـای موجـودات  هـا و قالب پس تمام موجـودات ايـن عـالم مثال. الحقائق منتهى شود

  .)88: .ق1363 ،همو(اند؛ مانند بدن انسان نسبت به روح او  ارواح

غرر فى تطابق عالم الحـس و «بابى را با عنوان  شرح بر منظومهدر نيز سبزواری  حكيم

گشوده و موجـودات برخـوردار از وجـود امكـانى را داری سـه مرتبـه عـالم » عالم العقل

كه اين مراتب بايكديگر تطابق دارنـد و مرتبـه  است عقل، عالم مثال و عالم حس دانسته

تفصـيل و   هـر چـه در معلـول بـه كـه ای گونه ؛ بهما فوق نسبت به مرتبه مادون عليت دارد

در علت به طور رتق و جمع و اجمال و بساطت وجود دارد و  ،شود مىتفرقه و فتق يافت 

جودات مثالى و برزخى، ، عكس و نمايانگر علت است؛ يعنى مومعلول، سايه، ظلّ  يقين به

هرچه موجـود . اند موجودات عقلى، و موجودات حسى اظلال موجودات مثالىهای  سايه

هر كمـالى كـه در عـالم مـاده ديـده  و مادی دارد، موجود مجرد با زيادتى همان را دارد

 :باشـد مىتعـالى و خـزائنش نـزد وی موجـود  اصل و ملكـوتش بـه دسـت حـق ،شود مى

 ٱفسَُبحَْانَ « كسى را كـه هسـتى  پس، از ناتوانى منزه بدان آن؛ بيِدَِهِ مَلكَوُتُ كلُ شَيْءٍ  ذِيل

و هـيچ چيـز نيسـت مگـر ؛ وَإِن من شَيْءٍ إِلا عنِـدَناَ خَزَائنِـُهُ « .)83 :يس( »هرچيزی از اوست

علامــه  .)385: 3 ، ج1387 انصــاری شــيرازی،: نــك( )21: حجــر(» های آن نــزد ماســت آنكــه خزانــه

گانه متطـابق و  نظـام عـوالم سـهكـه : فرمايـد مى الحکمـه ةنهایـدر  زمينهدر اين  طباطبايى

كه وجود آن سزاوار هركدام است و آن بـدان جهـت  ای گونه متوافق با يكديگر است؛ به
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 تر نحوی برتـر و شـريف است كه هر علتى مشـتمل بـر كمـال معلـول خـويش اسـت؛ بـه

  .)19، فصل 12، مرحله 1384 طباطبايى،(

  قرآن و حديث تطابق عوالم در

 هـای تـوان از آيـات و روايت موضوع وجود عوالم مختلف و نيز تطابق اين عـوالم را مى

ـن شَـيْءٍ إِلا عنِـدَناَ «آيـه  ،به اين موضوع ناظراز جمله آيات . مختلفى استفاده كرد وَإِن م

 َعْلوُمٍ خَزَائنِهُُ وَمَا ننُز بقِدََرٍ م های آن نـزد ماسـت و  و هيچ چيز نيست مگر آنكه خزانه؛ لهُُ إِلا

ناظر بـه  ،در اين آيه »خزائن«. است )21: حجر( »فرستيم ما آن را جز به اندازه معين فرو نمى

هـايى كـه از  خزائن و سرچشـمه ؛حقيقت جمعى و برتر همه اشيا نزد خداوند متعال است

ضــيح و تبيــين ايــن آيــه در تو علامــه طباطبــايى .عــالم مــادی بــه دور اســتهای  انــدازه

تر  كه بسـيار دقيـق كند مىاين آيه از آيات درخشانى است كه حقيقتى را بيان : فرمايد مى

ست از ظهور اشيا به وسيله ا اند، و آن عبارت از تفسير و توجيهاتى است كه برايش كرده

 عبـارتاهر انـد، زيـرا از ظـ كه قبل از شمول و احاطه قـدر داشـتهای  قدر و اصل و پيشينه

شـود و  مىبا در نظر داشتن عموميتش كه از نكرده در سياق نفى اسـتفاده  »وَإِن من شَيْءٍ «

كـه شـود  مىشـامل تمـامى موجـوداتى كـه » نمِـ«كيدش به كلمه أنيز با در نظر گرفتن ت

  .گردد، بدون اينكه حتى يك فرد از آن استثنا بر آن صحيح باشد» شىء« اطلاق

است و نوع انسان هم كه در خارج با  ءشىد و يك فرد انسانى شخص زي برای مثال،

 تعـالى حقيى نـزد ها خزينهاست و آيه شريفه برای اين فرد  ءشوند شى مىافرادش محقق 

يى وجـود دارد؟ ها خزينهحال بايد ببينيم چگونه از اين فرد آدمى نزد خدا  .كند مىاثبات 

را نازل از ناحيه خود » شىء«تعالى اين  حقاين است كه  كند مىرا آسان  مسئلهچيزی كه 

نزول معنايى است كه مستلزم داشتن بالا و پـايين، بلنـدی و پسـتى و آسـمان و داند و  مى

يابيم كـه زيـد مـثلاً از مكـان بلنـدی بـه مكـان پسـتى  مى روشنى در چون به و ن استزمي

قتى كه توأم با صفتى فهميم كه مقصود از انزال همان خلقت زيد است، اما خل نيفتاده، مى

ـنَ «در آيـات . استكلمه نزول بر وی صادق  ،آن صفت سبب است كه به وَأَنـزَلَ لكَـُم م

نـزول كـه بـه معنـای نيـز  )25: حديـد(» وَأَنزَلنْـَا الحَْدِيـدَ «و آيه  )6: زمر(» ثمََانيِةََ أَزْوَاجٍ  لأْنَعَْامِ ٱ



157  

 

 

ن
رآ
 ق
ى
وت
ك
مل

ت 
يق
حق

ا 
ى ب

ك
مل

ر 
هو
 ظ
ق
طاب

ت
  

كه به هيچ وجه انفكـاكش  ای گونه به است؛ توأم با قدر شده ،خلقت به نحو انحصار است

رساند كه كينونت و ظهـور زيـد بـه وجـود، تـوأم بـا همـان  ممكن نيست و اين حصر مى

  .معلومى است كه دارد، پس وجود زيد وجودی محدود استهای  اندازه

عبارت از خصوصيت وجودی و كيفيـت خلقـت » قدر«گردد كه  از اين بيان روشن مى

ذِيٱوَ *یٰ خَلـَقَ فسََـو  لذِيٱ«از آيه كه  همچنان ؛هر موجودی است رَ فهََـدَ  لـ كـه  ؛ همانیٰ قـَد

كه برای آفريدگان حدی معين  موجودات را آفريد و اجزای آنها را هماهنگ ساخت و آن

ذِي « و آيـه )3و 2: اعلـى( »كرد و آنها را به آنچه كه برايشان تقدير كرده است هدايت كرد الـ

ْ كُ  ىأَعْطَ  ؛ پروردگار ما همـان كسـى اسـت كـه هسـتى در خـور هـر یقهَُ ثمُ هَدَ ل شَيْءٍ خَل

نيـز اسـتفاده  )50 :طـه( »چيزی را به آن داده، سپس آن را بـه راه كمـال هـدايت كـرده اسـت

و در  كنـد مترتـب مىشود، چون آيه اولى هدايت را بر خلقت و تسويه و تقدير هر چيز  مى

اسـت امـر آن لازمه ايـن  .شود مترتب مى خلقت مخصوص هرچيزی یبر إعطا ،آيه دومى

  .طبع از آن چيز انفكاك ندارد بهكه قدر هر چيزی به معنای ويژگى خلقتى آن باشد كه 

عْلوُمٍ «تعالى از  حقديگر اينكه  ه نكت بقِدََرٍ م لهُُ إِلا َرا بـه وصـف  ءقدر كـل شـى» وَمَا ننُز

كند كه قدر هـر  اين قيد با كمك سياق كلام اين معنا را افاده مىو  معلوم توصيف نموده

 .معلوم اسـت گردد مىتمام وجودش ظاهر  لحظه نزول كه باتعالى در  حقموجودی برای 

ل كـُوَ «برگشت آيـه و  پس هر موجودی قبل از وجودش معلوم القدر و معين القدر است

اين است كه هرچيزی با  آيهمين معناست، چون ظاهر به ه نيز )8: رعد( »شَيْءٍ عنِدَهُ بمِقِدَْارٍ 

در ايـن آيـه  »عنِدَهُ بمِقِـْدَارٍ «عبارت پس . معلوم استحاضر و ای كه دارد نزد خدا  اندازه

عْلـُومٍ «عبارت در معنای  در جـای ديگـر  كـه همچنان. در آيـه مـورد بحـث اسـت »بقِدََرٍ م

ِ  قدَْ جَعَلَ «:فرمايد مى ُ ل  )3: طـلاق(» هر چيـزی قـدری قـرار دادهخدا برای ؛ قدَْرًا ل شَيْءٍ كُ االلهّٰ

  .كه آن قدر معين و معلوم است حالى ، دركند مىكه از آن تجاوز ن

 ؛بر خود آن چيز مقـدم اسـتالهى، خلاصه اينكه قدر هر چيزی از نظر علم و مشيت 

گـوييم  مى حـال. هرچند كه به حسـب وجـود، مقـارن بـا آن و غيـر منفـك از آن اسـت

كه هـر چيـزی قبـل از  كند مىاين معنا را اثبات  »لهُُ عنِدَناَ خَزَائنِهُُ وَمَا ننُزَ « آيهتعالى در  حق

قدر را بعـد از  رو، از اين. هايى نزد او دارد نزولش به اين عالم و استقرارش در آن، خزينه
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و به قدر  از نزول، مقدر پيشنتيجه اينكه هر شيئى . است ها و همدوش نزول دانسته خزينه

تعـالى در تعريـف ايـن  حـق. باز همان شىء است ،محدود به حدی نيست و در عين حال

ست كه ملحق بـه ا قدری ،خزائن فوق. 1 :زمان اشاره كرده است خزائن، به دو مطلب هم

اسـت، ظـاهر متناقض بـهخزائن فوق، بيشتر از يكى دو تاست و اين كـلام . 2 ؛شود اشيا مى

فرض اين جاست كه خزائن مافوق و قبـل از . يز محدود استچون عدد از خواص هر چ

حقيقـت  بايـد بلكـه ،دنيز از يكديگر و متعـدد باشـاپس نبايد متم .غيرمحدود است ،قدر

های  كـه گرچـه خزينـه شـود مىمعلوم است،  اينكه خزائن را جمع آوردهاز . دنواحد باش

قـدر  ود و مقدر بـه حـد وو خزينه بالا محد ندفوق بعضى ديگربعضى ما ،مذكور متعدند

در نتيجه تمامى خزائن الهى نسبت به حدودی كه شـىء مفـروض در . خزينه پايين نيست

  . گيرد نامحدودند اين نشئه به خود مى

كه بر نوعى از تدريج دلالـت » لهما ننزّ «بعيد نيست تعبير به تنزيل در جمله و همچنين 

ای  اشاره به همين باشد كه نزول شىء مفروض مرحله به مرحله است و هـر مرحلـه ،دارد

تا آنكه  است آن حد را نداشته تر پيشای به خود گرفته كه  قدر و حد تازه ،كه نازل شده

محـدود  قـدرهايىبـه حـدود و  سو به مرحله آخر كه همين عالم دنياست رسيده و از هر

َ «يه كه به مقتضای آ همچنان است؛ شده َ  ىهَلْ أَت َ  ىعَل هْرِ لمَْ ي نَ الد ن شَيئْاً كُ الإِْنسَانِ حِينٌ م

گمان بر انسان روزگاری گذشته كه او در آن روزگار چيزی نبـوده كـه نـام  ؛ بىورًاكُ مذْ 

 از وجـودش، ای ، انسـان در مرتبـه)1: دهر( »آيا چنين نبوده است؟. انسان بر وی نهاده شود

چـون  همـه ايـن خـزائن فـوق عـالم مشـهود ماسـت، ،بنابراين. تچيزی مذكور نبوده اس

ای ديگر آمـده  در آيهاين وصف تفسير ده و كروصف  »عنده«تعالى اين خزائن را با  حق

ِ باَقٍ كُ مَا عنِدَ « است كه ثابـت و لايـزال و لايتغيـر  ،چه نزد خداست هر ؛مْ ينَفدَُ وَمَا عنِدَ االلهّٰ

امور ثابتى هسـتند كـه دسـتخوش زوال و  ،ر چه باشندپس خزائن خدا ه .)96: نحل(» است

دانيم كه اشيا در اين عالم مادی محسوس، متغير و فانى هسـتند  شوند و چون مى تغير نمى

طباطبـايى، (كه خـزائن الهـى فـوق ايـن عـالم مشـهودند  يابيم درمىو ثبات و بقايى ندارند، 

  .)143: 12 ق، ج1391

 و هـر ؛»ل شَـيْءٍ عنِـدَهُ بمِقِـْدَارٍ كـُ«مختلف به آيه درباره وجود و تطابق عوالم برخى 
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چـه در بر اساس اين آيـه هر. اند كردهناد نيز است )8: رعد( ای معين دارد چيزی نزد او اندازه

البتـه فاقـد نـزد خـدای متعـال بـا مقـداری كـه  نيـزعالم ماده وجود دارد، در مرتبه بالاتر 

  .)306: 11 ق، ج1391طباطبايى، (معين است  معلوم و های جسمانى و مادی است، ويژگى

فسَُـبحَْانَ «بـا اسـتفاده از آيـه برخى در تبيين عوالم مختلف و تطابق آنها با يكـديگر، 

 َ كسـى را كـه  پس، از نـاتوانى منـزه بـدان آن؛ ل شَيْءٍ وَإِليَهِْ ترُْجَعُونَ كُ وتُ كُ الذِي بيِدَِهِ مَل

تطابق را به . )83: يس( »شويد بازگردانده مىاو ی هستى هرچيزی از اوست و همگان به سو

انـد كـه  پيوسته تشـبيه كرده هم آن را به موج به ،فاصله وفرجه در عوالم دانسته نبودمعنای 

در سير صـعودی از عـالم اجسـام شـروع شـده و بـه عـالم ملكـوت، جبـروت و لاهـوت 

؛ همچنين منظـور است) عالم عقول( ،»بيده« ؛)تعالى االلهّٰ ( ،»سبحان الذی«منظور از .رسد مى

 ، ازدر ايـن آيـه. عـالم شـهادت و اجسـام اسـت ،»كل شـئٍ « ؛)عالم نفوس(، »ملكوت« از

تعـالى  و رجوع كل به حـق ديگر اشيا بر بعضىبعضى از و ترتب  تعالى صدور اشيا از حق

  .)848: 3ج  ،1387آشتيانى، ( است ياد شده

از جملـه  ؛والم و تطابق آنها را برداشـت كـردتوان وجود ع نيز مى ها روايتبرخى از 

و  من نزد پروردگارم بيتوته كردم؛ مرا اطعام نمـود«فرمود  9اين روايت كه رسول خدا

در خصــوص آتــش  پيــامبرايــن روايــت كــه يــا . )207: 6 ، ج1390مجلســى، (: »ســيراب كــرد

فرسـتاده شـده به هفتاد آب شسته شده، سـپس فـرو ) دنيا(گمان اين آتش  بى«: فرمايد مى

در  ،دهـد هركس كار خـوبى انجـام «نيز اين روايت كه  .)73: 9 تا، ج المتالهين، بى صدر( »است

رسـاند و اگـر  كه او را به بهشـت مى است درخت طوبى چنگ زدههای  حقيقت به شاخه

ّ های  به شاخه ،كار بدی را مرتكب شود او را به جهنم  فرجاموم چنگ زده كه درخت زق

ى كـه بيـانگر تجسـم هـاي همه روايت،از افزون بر اين .)166: 8 ج ق،1390مجلسى، (» رساند مى

بر اساس اين . ند، وجود عوالم مختلف و تطابق آنها بر يكديگر قابل استفاده استا اعمال

و  كند مىانسان در عوالم بالاتر، عمل خودش را متناسب با همان عالم مشاهده  ها، روايت

كه آيـات  چنان ؛يزی جز ظهور عمل در عوالم ديگر نيستبهشت و جهنم چ ،در حقيقت

امـروز هركسـى ؛ سَـبتَْ كَ ل نفَسٍْ بمَِا كُ  یاليْوَْمَ تجُْزَ « :كيد دارندأقرآن هم بر اين مطلب ت

  .)17 :غافر(: »شود بدانچه كرده است سزا داده مى
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  تطابق وجود ملكى با حقيقت ملكوتى قرآن

دارای وجود ملكى و نيـز ملكـوتى اسـت و از آن  گفته قرآن كريم براساس مباحث پيش

نتيجـه  ،روی كه همه موجودات در عوالم مختلف، وجودی مطابق با عـالم بـالاتر دارنـد

از  همچنـين. گيريم كه وجود قرآن كريم در عالم ملك مطابق با عالم ملكوت اسـت مى

، مقامى رفيع و جـامع دارد، با يـد وجـود ملكـى آنجا كه قرآن در عالم ملكوت و عند االلهّٰ

قرآن هم جامع، زيبا، صادق و برخوردار از كمالات گوناگون باشد تا با مقـام عنـداللهى 

 ،كـه موجـودی متعـالى اسـت وحـىآور  كه پيـام همچنان ؛باشد تطابق و هماهنگى داشته

خود وحى نيـز در  يافت، مى، تمثل )كلبى ۀدحي( ترين شخص هنگام تمثل در قالب زيبا به

زيرا سنت الهى  ،يابد مىزيباترين كلمات و البته به زبان قوم ظهور و بروز  قالب بهترين و

يافتـه بـه  از ميان قوم خويش برگزيده شود و وحـى تنـزل 9بر اين قرار گرفته كه پيامبر

گستردگى و ظرفيت زبان عربى نيز جای انكار   افزون بر اينكه جامعيت،. زبان ايشان باشد

ا جَعَلنْاَهُ « :ندارد   إِن عَل ا ل  ،به زبـان تـازی قـرار داديـمرا ) قرآن(ما آن ؛ مْ تعَقِْلوُنَ كُ قرُْآناً عَرَبيِ

  .)3 :زخرف ( »باشد كه در آن بينديشيد

در تبيين چگـونگى نـزول وحـى از مرتبـه عقلـى بـه مرتبـه مثـالى و حسـى  ملاصدرا

كه روح قدسى معارف الهى را بـدون تعلـيم بشـری، بلكـه از خداونـد  هنگامى: گويد مى

و صورت آنچـه كـه پيـامبر بـا روح  كند مىدريافت كرد، تأثير آن به قوای روح سرايت 

و از بـاطن عـالم بـه  يابـد مىش تمثـل ا قدسى خود مشاهده كرده است، برای روح بشری

قـوه شـنوايى و بينـايى  ويژه بهاو،  در نتيجه برای حواس ظاهری .نمايد ظاهر عالم بروز مى

وحَ مِنْ أَمْرِهِ « :گردد مىمتمثل  اند، ترين حواس ظاهری كه شريف يلُقْيِ الر َ مَـن يشََـاء  ىعَل

كند  روح نبوت را كه از امر اوست بر هر كس از بندگانش كه بخواهد القا مى؛ مِنْ عبِاَدِهِ 

   .)15 :منؤم( »]انگيزد و او را به رسالت برمى[

اش  بيند و با قوه شـنوايى اش شخصى را در نهايت زيبايى مى در نتيجه پيامبر با قوه بينايى

شخص، همـان فرشـته نـازل بـه . شنود كلامى دارای نظم را در نهايت زيبايى و فصاحت مى

اذن خدا و حامل وحى الهى است و كـلام، همـان كـلام خـدای متعـال اسـت و در دسـت 

 ءكه برخـى از پيـروان مشـا چنان. كتابى است كه همان كتاب خداوندی است ،فرشته وحى
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يافته صورت خيالى محض كه در خـارج از ذهـن و تخيـل وجـودی  اين امر تمثل، اند گفته

روح  وقتـىحكـيم سـبزواری،  هگفتـ هبلكه ب ،)25: 7 بى تـا، ج المتألهين، صدر(نداشته باشد، نيست 

مشـاعر قـوای ادراكـى او نيـز از ايـن  ،شـود مـرتبط مى قدسى پيامبر با حقيقت ملك مقرب

در . ای دارد پـذيرد؛ زيـرا هـر معنـايى صـورتى و هـر حقيقتـى رقيقـه اتصال و ارتباط اثر مى

 وحى الهـى كند و محتوای فرشته را به صورت زيباترين انسان زمان خود مشاهده مى ،نتيجه

يـل را ئبرجِ  9كه رسول خـدا ؛ چنانشنود ترين الفاظ مى ها و بليغ ترين صورت را در فصيح

و در معراج نيز صـدای وحيـانى خـدا را  )394: ق1369 سبزواری،( ديد به صورت دحيه كلبى مى

  .)177: 3 ، ج1415فيض كاشانى، ( شنيد مى 7منانؤصدای اميرم با پژواك

  گيری نتيجه

مرحلـه توان نتيجـه گرفـت كـه  از لزوم تطابق و هماهنگى همه مراتب و مراحل قرآن مى

الفـاظ،  ،در حقيقـت .دهنده مرتبه ملكوتى قرآن اسـت لكى قرآن آينه و بازتابلفظى و مُ 

كــه آن حقيقــت عنــد اللهــى و ملكــوتى را  هســتندای  ها همچــون آيينــه آيــات و ســوره

اين مرتبه مادی و تنگنـای ظرفيـت های  چه اين آيينه به اقتضای محدوديت اگر .دننماي مى

  : اند گفتهتواند همه آن حقيقت را نشان دهد ال معانى نمىدر انتق ،الفاظ و كلمات

  كه بحر قلزم اندر ظرف نايد  معانى هرگز اندر لفظ نايد

 ،ولى از آنجا كه قرآن در مرتبه ملكوتى و عند اللهى چيزی جز حق و صـدق نيسـت

ْ « :يابـد نمىباطل به آن راه  نيز هرگزدر اين مرتبه  ـن بـَي
نِ يدََيـْهِ وَلاَ مِـنْ لاَ يأَْتيِـهِ البْاَطِـلُ مِ

را دگرگـون  باطل در آن راه نخواهـد يافـت و حقـايق آن ،نه اكنون و نه در آينده؛ خَلفْهِِ 

كـه بـه مسـائل را توان بخشى از معارف قرآن  نمى ،در نتيجه. )42 :فصلت( »نخواهد ساخت

بـه زبـان پذير دانست و يا مدعى شد كه پيامبر  خطا شود مىعلمى و جامعه انسانى مربوط 

كيهـان و  ،معرفـت و دانـش او دربـاره زمـينو در نتيجـه،  زمان خويش سخن گفته است

هـای رايـج را  همـان معرفـت ، بلكـهعصـرش نبـوده انژنتيك انسان بيشتر از دانش مردمـ

كـه  توان گفت كه نمى همچنان ؛در قرآن اشراب كرده است ،مطابق با واقع نبوده هرچند

ت و زبان عربى آينـه فرهنـگ و تجربـه جمعـى قـوم عـرب وحى پيامبر به زبان عربى اس



162  

  

 

سا
 ل

و 
ت 

س
بي

د
وم

ه 
ار
شم

 ،
8

6
، 

ن 
تا
س
تاب

13
96

  

كـه  چنان توان گفـت نيز نمى ؛برای صورت شود مىكه ماده  است و همين فرهنگ است

و بـر آنهـا صـورت عسـل  كنـد مىها و گياهان محيط خود تغذيـه  زنبور عسل كه از گل

و آنهـا را در  بـرد مىپوشاند، پيامبران نيز از مصالح محدود زمان و مكـان خـود بهـره  مى

  .كند مىگيرد و خاك را زر  تجربه وحيانى خويش به خدمت مى

زيرا لازمه چنـين ديـدگاهى راهيـابى  ،نيست پذيرفتنىاين مباحث درباره وحى و قرآن 

دهنـده و  كـه قـرآن انعكـاس حالى در ؛مباحث باطل و ناصواب در آيات قرآن كـريم اسـت

ن مرحلـه بلندمرتبـه و عنـداللهى چيـزی جـز صورت ملكوتى قرآن است كه در آ ۀيافت تنزل

 ، از جنساز آنجا كه علم پيامبر به قرآن در مرحله ملكوتى همچنين. باشد حق و صدق نمى

علم حضوری است، احتمال اشتباه و خطا در آن وجود ندارد، زيـرا اساسـاً احتمـال خطـا و 

منطبق باشد يا  اشتباه در علم حصولى است كه ممكن است مفهوم ذهنى با حقيقت خارجى

تفكيـك  ،بنـابراين .ولى در علم حضوری امر داير بين كشف و عـدم كشـف اسـت ،نباشد

وحى و قرآن به اينكه در امور اجتماعى خطاپذير است و در اموری ماننـد اسـماء و صـفات 

، »نـزول«هايى مانند اشاره شد، تعبيرنيزتر  كه پيش همچنان فتنى نيست؛پذير ،خطاناپذير است

فرود آمـده » هوهو«بيانگر اين حقيقت است كه همان محتوا  ،درباره وحى »تنزيل«و  »انزال«

نيـز نتيجـه  .است كه البته ظهور آن محتوا در اين عالم متناسب با اقتضائات اين عـالم اسـت

گيريم كه شهود ملكوتى قرآن و بـه تعبيـری علـم شـهودی بـه آن و تمثـل آن حقيقـت  مى

آيـات و  درقالـب9گويى ايـن الفـاظ از سـوی رسـول خـداملكوتى در قالب الفاظ و باز

است و تشبيه پيـامبر بـه طـوطى كـه فقـط  9پيامبربيانگر مقام رفيع و ارجمند آن  ها، هسور

  .تشبيهى ناروا و قياسى مع الفارق است ،كند الفاظى را تكرار مى
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  كتابنامه
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  های الهیاتی و مسئله شر؛ّ پارادایم
  با تأکید بر آرای برایان دیویس
  *منصور نصيری
  **ذوالفقار ناصری

  چكيده

های  مسئله شـرّ يكـى از مسـائل اساسـى در فلسـفه ديـن اسـت كـه در پاسـخ بـدان ديـدگاه

پرسـش ايـن اسـت كـه چـرا متفكـران . متضادی در آرای متفكران مختلف بيان شده اسـت

در پاسخ بـه . اند مختلف رويكردهای متفاوت و گاه متضادی در پاسخ به مسئله شرّ برگزيده

تـوان بـا  مى شناسى خاص هر متفكر شناختى و معرفت تىمبانى هسچنين پرسشى، با توجه به 

در تبيـين . نظرهـا شـد گوی بسياری از اخـتلاف طرح نگاه پارادايمى به مسائل فكری، پاسخ

بـه ايـن نتيجـه در ايـن نوشـتار نظر فيلسوفان دين در پاسخ به مسائل الهياتى،  چرايى اختلاف

و   الهياتى سنتى و جديـد سـخن گفـت  دايمتوان از دو نظام مفهومى يا پارا ايم كه مى رسيده

های تبيينى اين دو رويكرد رقيب را در حـل بسـياری از مسـائل ماننـد مسـئله شـرّ بـه  تفاوت

در آرای از مسـائل الهيـاتى  هـای تبيينـى تفاوتاين . های مفهومى ارجاع داد تفاوت در نظام

قاله، بـا تأكيـد بـر رويكـرد نمود بيشتری يافته است كه در اين ممعاصر برخى فيلسوفان دين 

ايم دلايـل تقابـل آن بـا آرای  گری مسـئله شـرّ، كوشـيده نوتوميستى برايان ديويس در تبيين

های مفهومى آنهـا بـازگردانيم و تـأثير و ميـزان  ديگر فيلسوفان دين معاصر را به تفاوت نظام

  .گويى به مسئله شرّ نشان دهيم را در پاسخموفقيت هر پارادايم 

  ها هكليدواژ

  .مسئله شرّ، برايان ديويسالهيات سنتى، الهيات جديد، های الهياتى،  پارادايم

                                                            
 nasirimansour@ut.ac.ir   استاديار دانشگاه تهران پرديس فارابى *

 znsadr@ut.ac.ir   )نويسنده مسئول(دانشجوی دكتری فلسفه دين، دانشگاه تهران پرديس فارابى  **

  

 والاهياتپژوهشى فلسفه  علمىفصلنامه 
  1396، شماره دوم، تابستان دومسال بيست و 
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  مقدمه

های  مسئله شرّ در الهيات معاصر يكى از مسائل جدّی اسـت كـه در پاسـخ بـدان ديـدگاه

فيلسوفان دين جديدی ماننـد ديويـد . متضادی در آرای متفكران مختلف بيان شده است

و   مكى، ويليام رو آن را در قالب برهـانى عليـه خـداباوری مطـرح كـرده. ال. هيوم، جى

 )Kung, 1976: 432(اند  ايگاه الحاد در عصر حاضر دانستهترين پ حتى برخى ديگر آن را مهم

نتينگا با نقد آرای دسـته اول بـه هيك و آلوين پل ند سوئينبرن، جانو در مقابل، كسانى مان

گـرفتن  در اين ميان، برايان ديويس با در پيش. اند اثبات عقلانيت خداباوری اهتمام كرده

ای برای خداباوری  »مسئله«سئله شرّ را اساساً رويكردی متفاوت با فيلسوفان دين جديد، م

و به نقد هر دو دسته فوق پرداخته و مدعى است نحوه مواجهه  )Davies, 2011: 5-8(داند  نمى

در مسئله شرّ مبتنى بـر مبـانى فلسـفه  ـ اعم از خداباور و خداناباور ـفيلسوفان دين معاصر 

ه بايـد بـه احيـای رويكـرد الهيـاتى جديد و رويكردی اشتباه است و برای حل ايـن مسـئل

در اين نوشتار با تأكيد بر آرای وی، از دو . متفكران سنتى مانند آكوئيناس اهتمام ورزيد

  در قالب دو نظام مفهومى يا پارادايم با اندكى اغماضرويكرد جديد و سنتى در الهيات، 

شرّ، اين ادعا را مطـرح  های مختلف از مسئله و در پاسخ به چرايى تبيين  الهياتى ياد كرده

در پـارادايم   های رقيب در مسـئله شـرّ بـه تفـاوت های تبيينى رويكرد ايم كه تفاوت كرده

  .شود الهياتى آنها مربوط مى

 های الهياتى پارادايم. 1

ها در  نظريــه«: نويســد هــای مفهــومى مى ها و نظام يكــى از محققــان دربــاره رابطــه نظريــه

های فـردی در جهـت  دادن نظريه علم به پيوند. جای دارندتر مفهومى  ساختارهای بزرگ

بـا چنـين رهيـافتى بـه نظـام . )127: 1383فـى، (» ساختن يك شبكه نظری فراگير تمايل دارد

معتقد بود كـه فيزيـك نيـوتن و ) 1996-1922(تامس كوهن های علمى،  مفاهيم و نظريه

هـای متفـاوتى از مسـائل  ينفيزيك انيشتين هركدام پارادايم علمى خاصى هستند كـه تبيـ

هايى در پارادايم ديگر قابل قبـول نيسـت  كه چنان تبيين ای گونه دهند؛ به فيزيكى ارائه مى
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در فلسفه علم، پارادايم   كوهن در مقام مبدع اصطلاح پارادايم. )82: 1391جكسون و ديگران، (

كـه شـامل تعهـدات دانـد  پندارهای جامعه علمى مى ای از باورها و پيش را مجموعه ويژه

او . )1382زيبـاكلام، : نقل از ؛ بـهkuhn, 1970: 17 & 1977: 294(باشـد  مى  متافيزيكى، نظری و ابزاری

هـا  م پارادايمدهد و از تقدّ  های علمى را بر حسب الگوهای كلان علمى توضيح مى نظريه

پـارادايم اسـت مطابق ديدگاه كوهن، اين . )83-75: 1389كوهن، (گويد  ها سخن مى بر نظريه

ها نيز  كند كه چه چيزی مسئله است و هرگونه پاسخى به اين مسئله كه به دانشمند القا مى

بندی شــود و بــا كــدام اصــول و  بايــد در قالــب كــدامين مفــاهيم و اصــطلاحات صــورت

  . )21: 1382زيباكلام، (ها بايد تلائم داشته باشد  نظريه

تـوان  با اقتباس از چنين الگويى و با توسع اصطلاح پارادايم به حوزۀ علوم انسانى، مى

ای از باورهای اساسى تعريف كرد كه ساختار مفهومى هر نظريـه را تشـكيل  آن را شبكه

شناختى و در پـىِ  ای است كه مبانى هستى گونه اين شبكه باور يا نظام مفهومى به. دهد مى

بـر ايـن . دهـد شـناختى هـر متفكـری را پوشـش مى شـناختى و روش های معرفت آن بنياد

های مختلف از نحوۀ فاعليت خـدا در  اساس، با توجه به تصورات مختلف از خدا و تبيين

تــوانيم از دو الگــوی نظــری يــا دو گونــه  در دو الهيــات ســنتى و جديــد، مى... جهــان و 

متفاوتى از مسائل الهياتى به دسـت  های پارادايم الهياتى سنتى و جديد ياد كنيم كه تبيين

  .دهند مى

گونه كه الهيات سنتى در بستر فلسفه سنتى شكل گرفت، الهيات  از سوی ديگر، همان

های اساسى  معاصر نيز در بستر و فضای فكری فلسفه جديد نضج يافته و بسياری از مؤلفه

دانـان  ن و حتـى الهىرو، امروزه اغلب فيلسـوفان ديـ از همين. آن را به عاريه گرفته است

كنند، ولـى هنـوز  پردازی مى پروتستان نيز مطابق مبانى پارادايم فلسفى عصر جديد نظريه

ورزنـد و  الهيـاتى گذشـته تأكيـد مى ـ دانانى كه بر سـنت فلسـفى هستند فيلسوفان و الهى

برايـان ديـويس نمونـه برجسـته ايـن طيـف از . تابنـد مبانى فلسفىِ الهيات معاصر را برنمى

او نقـدهای . فيلسوفان دين است كه خود كشيشى كاتوليك و پيرو مبـانى توميسـم اسـت

ترين مفـاهيم رايـج در فلسـفۀ ديـن جديـد و نيـز برخـى از مسـائل  جدی به برخى از مهم

  . الهياتى مانند مسئله شرّ دارد
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  های پارادايم الهياتى سنتى مؤلفه) الف

شناسـى و  شناسـى، روش خداشناسـى، انسان شناسى، رويكرد فلسفه و الهيات سنتى به هستى

در . لحاظ مبنايى با رويكرد فلسفه و الهيات جديد و معاصر متفـاوت اسـت شناسى به معرفت

در رأس هـرم ايـن نظـام مفهـومى اسـت و تفسـيری كـه از » ايمـان«پارادايم الهياتى سـنتى، 

دهـد؛ نيـز در  ل مىشود، اساس هرگونه تبيين فلسفى را تشـكي ارائه مى» وجود بماهو وجود«

ويژه در سـنت كاتوليـك مسـيحى  شناسى دينى بـه اين پارادايم نوعى از خداشناسى و انسان

تر همبودی انسـان  عبارتى ملموس شود كه امكان همبودی متناهى با نامتناهى يا به تشريح مى

تى شـناخ شـناختى و معرفت هـای هستى اين رويكـرد، بيشـتر بنيان. برد با خدا را زيرسؤال مى

  .گيرد های پيشين مانند توميسم مى های دينى سده خود را از فلسفه

ای ميان فهم فلسـفى و  در ضمن مقايسه درباره خدا و مخلوقاتشآكوئيناس در كتاب 

نفسـه ملاحظـه  گويـد كـه در نظـام فلسـفه انسـانى مخلوقـات فى فهم ايمانى از جهـان مى

درباره مخلوقات اسـت و سـپس دربـاره رو، در فلسفه مطالعه نخستين  شوند و از همين مى

بيند، ايـن مطالعـه نخسـت  خدا، ولى در نظام ايمانى كه مخلوقات را در ارتباط با خدا مى

تر و به معرفـت خـدا  درباره خدا و پس از آن درباره مخلوقات است و اين ديدگاه كامل

را تر است؛ خدايى كه در كتاب مقدس نخست خودش را و سپس موجودات ديگر  شبيه

از آنجا كه اين دو گونه منظر به هستى، در نـوع تبيـين  .)Aquinas, n.d.: 153(شناسانده است 

های  تـرين مؤلفـه كوشـيم برخـى از مهم مسائل الهياتى نيز تأثيرگـذار اسـت، در ادامـه مى

كنيم تا ميزان تأثيرگذاری آن بر نوع تبيين از مسئله شرّ  اختصار بررسى  الهيات سنتى را به

  . گردد روشن

مفهوم وجود در الهيات سنتى در تقابل كامل با مفهـوم  :مثابه واقعيت وجود به ـ يكم

معنای ثبـات ابـدی بـود و يوحنـای  به» وجود«از نظر آگوستين . آن در فلسفه جديد است

از نظـر آنسـلم قـديس . كرد تعبير مى» اقيانوس نامتناهى وجود«دمشقى از وجود مطلق به 

همچنـين در نظـر آكوئينـاس فعـل . است» بودن«طبيعت آن همان وجود چيزی است كه 

بودن كانون هر چيزی كه هست تلقى شد؛ چون هر چيزی كه هست، نوعى وجود اسـت 

  .)512-511: 1389ژيلسون، (
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الهيـات در جايگـاه «در الهيـات سـنتى  :ابتنای الهيات سنتى بر وحـى الهـى ـ دوم

مراتب علـوم قـرار دارد و بـر وحـى و انكشـاف الهـى  مناسب خود، يعنى در رأس سلسله

شـود و عقـل را جـز بـرای  الهيات علم خاصى اسـت كـه از ايمـان آغـاز مى. مبتنى است

ی هـا در مكتب. )11: 1370، همـو(» گيـرد تشريح ايمان يا پاسداشت آن از خطا بـه كـار نمى

كـه » دين«الهياتى سنتى با توجه به قطعيت وجود خدا و وحى الهى، هر نوع تعارض ميان 

ای قـاطع از خطـای  كه دستاورد عقل انسـانى اسـت، نشـانه» فلسفه«ای الهى است و  تحفه

امر نازل از ماورای طبيعـت را در دينى،   ژيلسون در تعريف فلسفه. شود فلسفى قلمداد مى

های جديد ديـن و  كه در فلسفه  حالى ؛ در)50 :همان(داند  ى دخيل مىهای سنت تأسيس فلسفه

. شــود فهــم و تفســير مى) بنيــاد انســانى خــرد خود(مفــاهيم دينــى در محــدودۀ عقــل تنهــا 

انديشه در «: نويسد ، يكى از مورخان فلسفه در اين زمينه مى)A. C. Grayling(گرايلينگ 

تحـت  ـ از سدۀ چهارم تا سدۀ هفدهم مـيلادی تقريباً  ـای بسيار طولانى  غرب برای دوره

كم تحـت  سلطه مسيحيت قرار داشت و بخش اعظم فلسفه در خدمت به الهيات يا دسـت

معنای آن  گمان اين تحت تأثيربودن، به بى. )Grayling, 1995: 3(» فشار ملاحظات الهيات بود

پرداخته شده بودند و است كه مفاهيم فلسفى و فكری در پارادايم الهياتى مسيحى ساخته 

  .نقش سازندگى وحى الهى در آنها نمود داشت

الطبيعى است؛ بدين  الهيات سنتى، زبان مابعد زبان اصلى: بودن الطبيعى  مابعد ـ سوم

همت متألهانى مانند آگوستين و آكوئيناس شكل گرفته  معنا كه در الهيات مسيحى كه به

سـقراط، افلاطـون و ارسـطو بـه مـدد مفـاهيم شود كـه  است، از همان ادبياتى استفاده مى

بستند؛ مفاهيمى مانند وجود، ماهيت، عدم، جواهر  خود به كار مى  در فلسفه» فلسفه اولى«

و اعراض، علتّ و معلول، حدوث و قـدم، وجـوب و امكـان و امتنـاع، بـالقوه و بالفعـل، 

اسـت و در  »موجود بماهو موجود«موضوع الهيات سنتى . حركت، زمان، ماده و صورت

در الهيـات سـنتى . شـود اين دو معرفت، دربـاره عـوارض ذاتـى مطلـق هسـتى بحـث مى

امـر ثابـت و بـدون » حقيقـت«. مراتب اسـت مفهومى واحـد، ولـى دارای سلسـله» وجود«

ها آن را بسازند يـا اختـراع  گيرد، نه اينكه انسان تغييری است كه در تملك انسان قرار مى 

هـای  های علمى و فكری در چارچوب همان نظام اتى سنتى، مسئلههای الهي در نظام. كنند
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 در الهيـات سـنتى مسـيحى، )Grace(» مسئله فـيض«شدند؛ برای مثال،  مفهومى مطرح مى

شد كه كيفيت ثـابتى داشـت و از عـالم بـالا بـر  عنوان نوعى تجلىّ فراطبيعى مطرح مى به

اين در حالى است كه زبان فلسفه جديـد  .)115: 1394همتى، (گرفت  حاقّ ذات اشيا قرار مى

های فلسفى  هرگز زبان مابعدالطبيعى نيست، بلكه مبانى پوزيتويستى و تجربى اساس تبيين

  .دهد جديد را تشكيل مى

هـای الهيـاتى سـنتى خداونـد متعـال  نظام در :مثابه خالق از عدم خداوند به ـ چهارم

 ـ و نگـاه خـدا 1شـود تلقى نمى» شخص« چيز در عالم نيست و هرگز وجه شبيه هيچ هيچ به

خدا برخلاف همه مخلوقات امكانى، علـت غيرمعلـول . انگاری منظری نارواست ـ انسان

او كاملاً بسيط، كاملاً بالفعل، لايتغيرّ، بـدون زمـان، بـدون . است و وجودش ذاتى اوست

بـرای . )Aquinas, n. d.: 29-36(مكان و غيرجسمانى است و وجود همه موجودات از اوسـت 

اشـيا و خـالق تمـام هسـتى ) esse(نمونه، در پارادايم سنتى توماسى، خداوند منبع وجـود 

رو، خطـا خواهـد بـود بگـوييم كـه  از اين. بخشى از عدم است است و اين خلقت، وجود

هر معنـا  خطا خواهد بود بگـوييم كـه خـدا بـه. خدا دستخوش حركت يا تغيير قرار گيرد

ما بتوانيم آن را بفهميم يا اينكه خدا فردی از يك نوع يـا طبقـه  شخصيتى داشته باشد كه

توان از منظر انسانى دربـاره  رو، هرگز نمى از اين. )20: 1394؛ ديـويس، Davies, 2002: 238(باشد 

پردازی  ذات، صفات و افعال الهى حكم داد و درباره كيفيت و دلايل افعـال الهـى نظريـه

داوند را در ارتكاب برخى اعمال مقصر دانست و حتى به كرد يا اينكه حتى گستاخانه خ

 .انكار وجود او پرداخت

  های پارادايم الهياتى جديد و معاصر مؤلفه) ب

پس از سيطره و نفوذ مبانى فلسـفه جديـد در دورۀ مـدرن، متـأثر از آن نـوع جديـدی از 

مـا در ادامـه بـر . های مبنـايى دارد های الهياتى گذشته تفاوت الهيات پديد آمد كه با نظام

های  تـرين مؤلفـه های مبنايى ايـن دو پـارادايم الهيـاتى، تنهـا برخـى از مهم اساس تفاوت

                                                            
  .»آيا خدا شخص است؟«لگنهاوزن و نصيری، : در اين زمينه، نك. 1
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اختصـار  انـد به های الهيـات سـنتى كـاملاً در تقابل الهياتى جديد را كه بـا مؤلفـه ـ فلسفى

ه توان در موارد زيـر خلاصـ های اين نظام مفهومى را مى ترين مؤلفه مهم. كنيم بررسى مى

  :كرد

تبع فلسفه كانت  های جديد به در فلسفه :مثابه يكى از مقولات ذهنى وجود به ـ يكم

اش را  جايگـاه سـنتى» وجـود«داند، مفهوم  شناسى مى شناسى را مقدم بر هستى كه معرفت

عنوان يكى از مقولات ذهنـى انسـان تلقـى شـد و در پـىِ آن،  در فلسفه از دست داد و به

، از آنجـا كـه در نيز تحوّل مفهومى يافتند؛ برای مثـال» خدا«مفاهيم ديگری مانند مفهوم 

ايـن مفهـوم ديگـر  1شـود، ، وجـود محمـولى تلقـى نمى»وجود«نظام فلسفىِ كانت مقوله 

معنای وجود واقعى و خارجى نيست، بلكه اين مفهوم تنها پس از  برخلاف فلسفه سنتى به

تواند متناسـب  بر همين اساس، او ديگر نمى 2.يابد شدن در ذهنيت انسان عينيت مى ساخته

در فلسـفه كانـت » وجـود«وجـود بدانـد؛ زيـرا » خـالقِ «اش خداونـد را  استعلايىبا فلسفه 

باور كانت شىء خـارجى كـه بنـابر فلسـفه   به. چيزی نيست كه نيازمند خلق از عدم باشد

گـردد، نقطـه آغـاز  شـود و در ذهـن انسـان مـنعكس مى نحو انفعالى دريافت مى سنتى به

های محـض  همراه حسّ، صـورت است كه بهمعرفت نيست؛ بلكه ذهن انسان نقطه شروع 

نهد و بدين ترتيب، متعلقّ معرفـت را سـامان  های حسّى مى خود، يعنى مقولات را بر داده

  . )359: 1388كونگ، : نك(دهد  مى

در رأس » عقـل انسـان«در پـارادايم جديـد  :مثابه خرد خودبنيـاد مفهوم عقل به ـدوم 

هـای علمـى اسـت؛  اسـاس و معيـار تبيين» ا هو انسـانانسان بم«هرم نظام فلسفى قرار دارد و 

شـود و حتـى از خـدا و صـفات او نيـز  چيز از منظر انسانى نگريسته و ارزيـابى مى يعنى همه

در پارادايم جديد اين انسان است كه بايد برای هر چيـزی . گردد وار ارائه مى تصورّی انسان

                                                            
 89: 1378مجتهدی، (نيست كه بتوان آن را با تحليل از بطن موضوع بيرون كشيد محمولى » وجود«از نظر كانت . 1

 ).90و 
عقـل (جزو آن دسته از مقولات محض فاهمـه » نفس«را نيز مانند مفهوم » خدا«كانت در نقد عقل محض مفهوم . 2

اش مفهـوم خـدا را  طبيعىدر واقع اين ذهن انسان است كه به دليل تمايل . اند داند كه متعالى از تجربه مى) نظری

 ).246: 1375كاپلستن، : نك(سازد  در خود مى



172  

  

 

سا
 ل

و 
ت 

س
بي

د
وم

ه 
ار
شم

 ،
8

6
، 

ن 
تا
س
تاب

13
96

  

فهـومى جديـد بـه دنيـای پديـدارها مفهوم عقـل در نظـام م. غير از خود تعيين تكليف كند

بر همين اسـاس، انسـان مـدرن هـر . داند است و فراروی از اين محدوده را ناروا مى  محدود

  . كند تلقى مى) problem(» مسئله«عنوان  چيزی را كه فهم آن برای او دشوار باشد، به

شخص «ى بر ای مبتن دكارت مابعدالطبيعه سنتى را با فلسفه :نفى مابعد الطبيعه ـ سوم

جايگزين كرد و بعدها كانت جهان معاصر را با اين سوء تفاهم ترك كرد كه هر » بشری

الطبيعـى   در فلسفه و الهيات جديد مبانى مابعد. معناست ای غيرنقادانه و يا بى مابعد الطبيعه

هـای فلسـفى، از مقـولاتى ماننـد  اند و ديگر در تحليل افلاطون و ارسطو بيرون رانده شده

 ّ ت و معلول، جوهر و عرض، حـدوث و قـدم، قـوه و فعـل، وجـود و ماهيـت اسـتفاده عل

با رواج و نفوذ روزافـزون فلسـفه كانـت و توسـعه آن در . )138-134: 1394همتى، (كنند  نمى

ها چنان وضعيتى يافتند كـه تنهـا  ورزی تدريج نوع فلسفه های پوزيتويستى به جريان فلسفه

ــا كمــك روش ــار علمــى هــای تجربــى و تحل ب هــای  گرفتنــد و روش يلــى صــورت اعتب

ورزی در آمريكـا فلســفه  امــروزه روش غالـب فلســفه. اعتبـار تلقــى شـدند متـافيزيكى بى

گرايى فيلسوفان بريتانيـايى، يعنـى جـان  تحليلى است و فلسفه تحليلى فرزند طبيعى تجربه

  . )213-212، 1380جان سرل، ( وم و فلسفه استعلايى كانت استلاك، بركلى، هي

دينـى   زبان، فلسـفه در نتيجۀ سيطرۀ پارادايم فلسفىِ جديد، فيلسوفان تحليلىِ انگليسـى

های ميانه را يكسره ناديده انگاشتند؛ برای مثال، ويتگنشتاين متقدم مابعـد الطبيعـه را  سده

  .)216: 1384راس، (دانست  ناپذير مى ای برای بيان امور بيان تلاش سرسختانه

در فلسـفه دكـارت،  :ف نادرست از خداو تعري) اومانيسم(محوری  انسان ـ چهارم

عنوان اساس نظام فلسـفى معرفـى شـد؛ زيـرا در ايـن نظـام  به» منِ انديشنده«اثبات وجود 

اثبات وجود خدا نه از «رسد؛ بدين معنا كه  به وجود خدا مى» من«فلسفى، انسان از وجود 

. )نقل از هـانس كونـگ ، بـه337و  335: 1388قنبـری، (» شـود كيهان، بلكه از وجدان انسانى اخذ مى

» خرد خودبنياد انسـان«در محور تفكر فلسفى قرار گرفت و » انسان«بعدها با ظهور كانت 

هـای   در نظر كانت انسـان حقيقـت را بـه لطـف ذخيره. معيار عصر روشنگری معرفى شد

خـدای متعـالى، آن را  جوی حقيقت در يـك و جای جست او به. سازد درونى خودش مى

كانـت بنـای كليـت و ضـرورت علـم و . جويد درون ابعاد استعلايى روح خود انسان مى
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هـای اخلاقـى را نـه در ذهـن و ارادۀ خداونـد، بلكـه در صـور پيشـينى  بودن ارزش مطلق

)apriori (واقـع، آرمـان  مختـاری عقـل عملـى او قـرار داد و در فاهمۀ خود انسـان و خود

  . )30-29: 1389مسترسن، (تناهى را بسط داد مابعدالطبيعه 

سيطرۀ خرد خودبنياد و اومانيسم در انديشه بشر مدرن، مبنای تفكراتى شده است كـه 

شـدت  فلسفه و الهيات معاصر به. كند ياد مى 1»مشركانه«گاه برايان ديويس از آنها با واژۀ 

دكـارت و كانـت تـا شناسـى فلسـفى مبتنـى اسـت و در ايـن رويكـرد از فلسـفه  بر انسان

. گرا همچون فلسفه مارتين بوبر تأثير پذيرفته است های اگزيستانسياليست و شخص فلسفه

در فلسفه و الهيات معاصر . شود امروزه مقولات الهياتى بيشتر از روابط بين فردی اخذ مى

يابـد و ديـن در  رنگ مى ای پر های اومانيستى صبغه زند و ارزش نگرش سكولار موج مى

رو،  شـود و از همـين شخصى انسان و خدا تقليل يافته و فردی و خصوصـى مى  رابطهحد 

» خـدا و انسـان«های متعـددی همچـون  الهيات معاصر بر خصلتى ديالكتيكى ميان دوگانه

همچنين در الهيات جديد تصـور از خـدا بـرخلاف . )139-135: 1394همتى، ( گردد مبتنى مى

شـود؛ بـرای مثـال، خـدا  لاف كتاب مقـدس فهـم مىمبانى الهيات سنتى و حتى گاه برخ

شود كه عالم را آفريده و به حال خود رها كـرده اسـت يـا  سازی فرض مى مثابه ساعت به

شــود كــه بايــد از وقــوع هرگونــه شــرّی  عنوان فــاعلى اخلاقــى تصــور مى اينكــه خــدا بــه

  . جلوگيری كند

انوئــل كانــت، بــا پــس از رنــه دكــارت، ديويــد هيــوم و ايم: رواج الحــاد ـ پــنجم

» ای ابـژه ـسوژه «، رويكرد )Cogito(» كوژيتو«تأثيرپذيری از بنيادهای فلسفه جديد مانند 

عدم اعتبار اسـتنتاج واقعيـت از «، »مطلق متناهى«، »خرد خودبنياد«به رابطه انسان و جهان، 

، »عــدم امكــان اصــل عــام عليـّـت«و » بودن عقــل بــه دنيــای پديــدارها محــدود«، »انديشــه

های دينــى و مفــاهيم الهيــاتى رو بــه افــول نهادنــد و ســرانجام در انديشــه برخــى  نديشــها

فـابرو دربـاره الحـاد مـدرن . فيلسوفان نوكانتى همچون فيشـته حتـى بـه الحـاد گراييدنـد

كه كوژيتو به صـحنه  نمود، اما همين ای نادر مى در روزگار قديم الحاد پديده«: نويسد مى

                                                            
  .شود جهانى مدخليت داده مى نيز در فرايندهای اين» انسان«، »خدا«منظور از مشركانه بدين معناست كه در كنار . 1
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بـدين ترتيـب، گرچـه . )22: 1389مسترسـن، (» جانبه به خود گرفت آمد، الحاد ساختاری همه

رفت، عناصر اصـلى ايـن  دليل ابهامى ذاتى در افكارش از الحاد طفره مى خود دكارت به

ويژه با نفوذ مبانى فلسفه كانت همواره ايـن ايـراد  به. های آينده سايه افكند مشكل بر نسل

تـوان  مطرح شد كـه نمى) برهان وجودی دكارت بر اثبات وجود خدا(بر فلسفه دكارت 

از مفهـوم خـدا تنهـا «تصور موجود كامـل، وجـود واقعـى آن را اسـتنتاج كـرد؛ بلكـه از 

ضمن اينكه دور . )337: 1388قنبری، (» او را ثابت كرد، نه واقعيت او را وجود امکانتوان  مى

عكس در فلسفه دكارت مطـرح شـده  باطلى كه از ابتنای وجود خدا بر وجدان انسان و به

ناختى و وجودشناختى برای انسان مدرن پديد آورده بود كه ش بود، نوعى تناقض معرفت

های فلسـفى  ساز الحاد در فلسـفه جديـد گرديـد و در تمـامى نحلـه همين امر بعدها زمينه

سازی در جهت تقويت مبانى آن  عموميت الحاد در عصر جديد به زمينه. خودنمايى كرد

  .)hume, 1991: 153(م انجاميد در قالب طرح مسائلى مانند مسئله شرّ در فلسفه دين هيو

های پارادايم الهيـاتى جديـد  يكى ديگر از مؤلفه :دانستن خدا عامل اخلاقى ـ ششم

كه به باور ديويس مبنای طرح مسئله شـرّ در آرای الهيـات جديـد شـده، عامـل اخلاقـى 

در فلسفه جديـد . شأن اخلاقى خالق و مخلوق است پنداری  واقع يكسان دانستن خدا و در

گردد كه خداوند و فعل او نيـز ماننـد انسـان و  موضوعى مستقل تلقى مى» قانون اخلاقى«

كه مطابق الهيات سـنتى  حالى شود؛ در رفتار او مطابق قواعد و موازين اخلاقى سنجيده مى

در سـنت اخـلاق مسـيحى، . يكسـان انگاشـت هرگز نبايد شأن اخلاقى خدا و انسـان را به

عنوان فضـيلت اخلاقـى،  حقيقـى، جلـب رضـای الهـى بـه عنوان حيـات حيات اخروی به

شد، ولى با اصالت و  عنوان سعادت و تكامل انسان تفسير مى فداكردن دنيا در راه عقبى به

های فيلســـوفانى ماننـــد هيـــوم، نويســـندگان  در انديشـــه» طبيعـــت«بخشـــى بـــه  حقانيت

رنگ باخت و با احيای در فرانسه و جان لاك و منتسكيو، همه اين مفاهيم  المعارف دائره

ناتوراليسم اخلاقى يونانى، حيات دنيوی و زندگى طبيعى انسان ارزش و اصالت يافـت و 

؛ 12-11: 1377هيوم، (تنها معيار و منشأ بايدهای اخلاقى معرفى شد » طبيعت و سرشت انسان«

  .)بيدی مقدمه دكتر منوچهر صانعى درّه: به نقل از

دارد  كانت نيز در توجيه چگونگى استقلال اخلاق از دين در فلسفه جديد اظهار مـى
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عنوان يك موجود آزاد و صاحب اختيار مبتنى اسـت  چون اخلاق بر مفهوم انسان به«كه 

واسطۀ عقل به قواعدی نامشـروط پايبنـد اسـت، نـه بـه ايـده موجـود  كه انسان به آنجا و از

رد تــا تكليــف خــود را تشــخيص دهــد و نــه بــه نيــروی ديگــری بــالاتر از خــود نيــاز دا

بنـابراين، بـرخلاف . )kant, 2009: 3(» بخشى جز خـود قـانون اخلاقـى نيازمنـد اسـت انگيزه

دانستن اخلاق  الهيات سنتى، در فلسفه جديد و به تبع آن در الهيات جديد به سبب مستقل

شـد و بـه همـين دليـل،  جيده مانند انسان تحت قواعد اخلاقـى سـن از خدا، فعل خدا نيز به

  . گرديد مسائلى مانند مسئله شرّ برای انسان مدرن مطرح 

عنوان يكـى از  در فلسـفه جديـد بـه» اخد«: تقابل مفهوم خدا با مفهوم انسان ـ هفتم

دار  دارد و عهـده) ماتقـدم يـا اسـتعلايى(كه نقشـى ابـداعى » عقل انسانى«مقولات ذهنى 

در دستگاه فلسـفى كانـت و » خدا«و بنابراين، مفهوم سنتى شد  تنظيم انديشه است تصور 

گرديـد كـه  كننـده تلقـى  عنوان يـك اصـل تنظيم پيروان او مفهومى ديگر يافت و تنها به

كننده دانست كه دارای مطابق واقعى در خارج  توان آن را اصلى تأسيس هيچ وجه نمى به

  . )359: 1388كونگ، : نك(باشد 

ه اومانيسم در فلسفه جديد، مسائل جديدی برای انسان مـدرن از سوی ديگر، با سيطر

بود؛ يعنى ايـن مسـئله كـه اگـر انسـان اصـيل » مسئله خدا«مطرح گرديد كه يكى از آنها 

همچون بخشى از مسئله » مسئله خدا«است، پس خدا چيست؟ بدين سان در فلسفه جديد 

مند در بينش علمى  الحاد روشترِ از خودبيگانگى و اصالت بشر مطرح شد و بعدها  بنيانى

از منظـر فيلسـوفان عصـر . سادگى مسئله وجود خدا را از صحنه خـارج سـاخت جديد به

كردن انسان از خـودش و از ديگـران تلقـى شـد و  معنای بيگانه جديد تأييد وجود خدا به

مند يا فضای فرهنگـى جديـدی را  ، چارچوبى نظام»بينى جهان«مرور رواج گسترده اين  به

مان درون  های ما درباره معنا، ارزش و اصالت تجـارب و زنـدگى پرسش«جاد كرد كه اي

  .)21 - 13: 1389مسترسن، (» يابند آن شكل مى

 تحوّل پارادايمى از الهيات سنتى به الهيات جديد. 2

تدريج نوعى انتقال از پارادايم فلسفى سـنتى و  های جديد به در دورۀ جديد تحت تأثير فلسفه



176  

  

 

سا
 ل

و 
ت 

س
بي

د
وم

ه 
ار
شم

 ،
8

6
، 

ن 
تا
س
تاب

13
96

  

 اهيمى ماننـددكارت با طرح مف در فلسفه. های جديد روی داد مابعدالطبيعى به پارادايم فلسفه

ـ  خــدا«و  »دانســتن خــدا عامــل اخلاقــى«ماننــد  و مقــولات شخصــى» خــدا انگاری شــخص«

های كانـت،  گـذاری شـد و در فلسـفه اين انتقال از فلسفه سنتى بـه جديـد پايه» انگاری انسان

عنوان يـك ابـزار  شناسـى فلسـفى بـه تانسياليسـم و در مجمـوع انسانهگل، كركگور، اگزيس

پـذيریِ الهيـات جديـد از فلسـفه  با توجه به تأثير. الهياتى عمده جايگزين مابعدالطبيعه گرديد

طور عمـده  جديد، اين انتقال در مفاهيم الهياتى نيز نفوذ كرد كـه البتـه الهيـات كاتوليـك بـه

در اين فرايند مارتين لوتر تلاش كرد زبان الهيـاتى را . داردكوشيد خود را از آن محفوظ  مى

اين انتقال كـانون . انتقال دهد» تجربه شخصى«الطبيعى به مقولات مربوط به  از مقولات مابعد

شناختى رانـر و لانرگـان، الهيـات  ، بعدها در رويكرد انسان»شخص«الطبيعه به  بحث از مابعد

. )128: 1394همتى، (وجودی رودلف بولتمان خودنمايى كرد  شناختى سباستين مور و تفسير روان

توان گفت در فلسفه جديد غربى نسبت به فلسفه سـنتى، نـوعى تحـول پـارادايمى  واقع مى در

)Paradigm Shift ( انسـان«، »اخـلاق«، »عقـل«، »خـدا«، »وجـود«در تعريف مفاهيمى ماننـد« ،

ه مباحث الهياتى نيز تأثير گذاشت؛ برای مثال، پديد آمد كه اين تحول پارادايمى ب... و » دين«

جای خـدا؛  جای صـدق؛ آغـاز بـا انسـان بـه محوری؛ معقوليـت بـه جای خدا محوری به مسيح

جای ماهيـت  گرايـى؛ ماهيـت تفسـيری بـه گرايى و نص جای نقل گرايى به گرايى و علم عقل

همين تحول . )139- 135: همان(های اين تحول پارادايمى در الهيات معاصر هستند  دفاعياتى نشانه

بسياری از مسائل الهياتى جديد تأثيرگذار بوده   در نظام مفاهيم، در طرح و حتى در نوع تبيين

گفتـه بـر نـوع  در ادامه به بررسى تأثير دو پارادايم يادشده و نيز تحول پـارادايمى پيش. است

  .پردازيم تبيين مسئله شرّ مى

 اتى سنتىمسئله شرّ در پارادايم الهي )الف

تبع او برايـان ديـويس و  درباره فعل خـدا در جهـان، الگـوی پيشـنهادی آكوئينـاس و بـه

انديشند بـا الگـوی تبيينـى فيلسـوفان ديـن معاصـر  ديگرانى كه در سنت الهيات سنتى مى

رو، نوع تبيينى كه اين متفكران از مسائل فلسـفى و الهيـاتى ماننـد  از همين. متفاوت است

در الهيـات سـنتى متفكـران نگـاهى از بـالا بـه . دهند نيز متفاوت اسـت مى مسئله شرّ ارائه
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كنند و سپس با بررسـى صـفات و افعـال  مسائل دارند؛ يعنى ابتدا وجود خدا را اثبات مى

عقل در الهيـات طبيعـى . كنند پردازی مى الهى درباره كيفيت فاعليت الهى در عالم نظريه

كنندگى مفاهيم  دهنده و تبيين ت سنتى، نقش سازمانآكوئيناس و ديگر فيلسوفان در الهيا

شود اصول و مبانى ايمانى تا آنجا  های الهياتى تلاش مى ايمانى را دارد؛ يعنى در اين نظام

بنـابراين، آكوئينـاس در . پـذيرتر گـردد كه قابل درك است، تفسير عقلانى شود تـا همه

اسـت » ايمـان«بلكه در اين الهيـات گويد،  الهيات طبيعى صرفاً با براهين عقلى سخن نمى

دهد و نقش عقل و فلسفه  كه نقش اصلى را دارد و طرح كلى و مبدأ و غايت را ارائه مى

در اين ميان، توضيح محتوا و ارائه طريق برای فهم مبـدأ و چگـونگى رسـيدن بـه غايـت 

ود، شـ صورت كاملاً آزاد بحث نمى در الهيات طبيعى از تمام موضوعات فلسفى به. است

را كه موضوع اصلى الهيات است ) مبدأ و معاد(بلكه حقيقت وجود و آغاز و انجام عالم 

و انسان معتقد بـه  )413-412: 1382ايلخانى، (، ايمان دينى به انسان قبولانده است )وجود خدا(

اش،  دانستن وجود خدا در نظام معرفتى كند با توجه به قطعى مبانى الهيات سنتى تلاش مى

های معقولى بيابد و به توجيه فعـل خـدا در  حل های فكری خود راه سائل و پرسشبرای م

كه در الهيـات جديـد و معاصـر حتـى فيلسـوفان ديـن خـداباور در  حالى عالم بپردازد؛ در

  .های خود همواره در پى اثبات معقوليت خداباوری هستند استدلال

ان مـؤمن مسـئله نيسـت و وجـود هرگز برای انس» وجود خدا«در پارادايم الهياتى سنتى، 

عنوان خالق تمام هستى انسان و عالم اسـت  انسان در تقابل با وجود خدا قرار ندارد و خدا به

كند به فهمى معقول از فاعليت الهى  و انسان تنها يكى از مخلوقات الهى است كه تلاش مى

عـالم را همـواره  رو، فيلسوف در الهيات سنتى شرور موجود در از اين. در هستى دست يابد

وجـود «كـه در فلسـفه و الهيـات جديـد  كنـد؛ در حالى به نفع وجود خدا تبيين و توجيه مى

عنوان يك مسئله معرفتى برای انسان مدرن مطرح شده است؛ بـرای مثـال، رويكـرد  به» خدا

طور  فكری آكوئيناس درباره فاعليت خدا در جهان به لحاظ مبنايى با رويكرد فيلسـوفان بـه

  .طور ويژه متفاوت است و با رويكرد فيلسوفان عصر روشنگری به كلى

خدا در انديشه آكوئيناس وجـود مطلـق و نامتنـاهى و واجـد هرگونـه كمـال وجـودی  

بنـابراين، در . نامـد مى» خلقـت«وی طريقه صدور موجود متناهى از علتّ نامتناهى را . است
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شـود كـه علـت  وجـود تعريـف مىعنوان فعـل محـض  الهيات آكوئيناس از سويى خدا بـه

يافتن موجودات متناهى است و از سوی ديگر، مفهوم خلقت برای تبيين كليت آنچـه  وجود

وجود دارد است؛ يعنى خلقت همان اعطای وجود است و بر اين اساس، هر چيزی در عالم 

خلق مانند حركت و زمان تنها ظهورات مخلوقات هستند و مقصود از خلقت، خلق از عـدم 

بـدين ترتيـب، جهـان . بنابراين، وجود مخلوق در نسبت با خدا وجودی ممكن است. تاس

همچنـين از . نهايت فروتر از خالق و در وابستگى كامل وجـودی بـا او قـرار دارد خلقت بى

آنجا كه عقل و اراده جزو ذات خداست، بنابراين، جهان با نوعى ضرورت طبيعـى از خـدا 

هـا و  بر ايـن اسـاس، تمـام معلول. نوعى عقل و اراده استآيد، بلكه محصول  به وجود نمى

نحو ازلى در او وجود دارند، اما از آنجا كه خدا عقل نامتناهى اسـت و عقـل او  آثار خدا به

  نحو ازلى و قديم های او مطابق با نحوۀ وجود او، در خدا به همان وجود اوست، تمام معلول

  .هايش به آنها علم دارد معلولپس، خدا قبل از ايجاد همه . حضور دارند

قـادر، عـالم و خيرخـواه (با اين بيان، اگر جهان وجودش را مرهون يك علت كامل  

بلكـه  ،تـوان بـه خـدا نسـبت داد های جهـان را نمى هـا و كاسـتى است، پس نقص) مطلق

های مرتبه وجودی مخلوقات هسـتند كـه از آنهـا بـه  های جهان در واقع محدوديت نقص

ها يا شرور گاهى لازمه خيرهای برتـر در جهـان  شود كه البته اين محدوديت مىشرّ تعبير 

. معنای دقيق كلمه امری وجودی نيست، بلكه امر عدمى است پس شرّ به. مادی نيز هستند

فقط جهان را، بلكه شرور موجود در جهان را نيـز خلـق  بر اين اساس، گفتن اينكه خدا نه

: 1389ژيلسـون، : نـك(كه خدا عدم را خلـق كـرده اسـت  كرده است، بدين معنا خواهد بود

  . كه عدم چيزی نيست كه مجعول واقع شود حالى ؛ در)516-519

به بيان ديگر، برداشت آكوئينـاس از فعـل الهـى بـر تمـايز ميـان علـل اوليـه و ثانويـه 

 واسـطه علـل ثانويـه طور مستقيم، بلكه به به  طبق ديدگاه آكوئيناس خدا نه. متمركز است

پـردازد كـه بـه  وی با تمسك به علل ثانويه به مسـائلى مى. كند در امور جهان دخالت مى

بر اساس تبيين آكوئيناس از رابطه خدا و جهـان، . كند وجود شرّ در جهان ارتباط پيدا مى

شرّ را نبايد به فعل مستقيم خدا نسبت داد، بلكه بايد به سستى و ضعف علل ثانوی نسـبت 

خــدا علــت نخســتين و عوامــل . كنــد يــق آنهــا در جهــان مداخلــه مىداد كــه خــدا از طر

  .اند ای هستند كه به خدا وابسته گوناگون در جهان علل ثانويه
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طور مستقل از خدا در جهـان عمـل  ارسطو با رويكردی طبيعى معتقد بود علل ثانويه به 

رگز به استقلال پذيرد و ه كنند، ولى آكوئيناس كه رويكردی دينى دارد اين نظر را نمى مى

محـرّك «بـه بـاور آكوئينـاس خـدا . علل ثانويه از علت نخسـتين يعنـى خـدا اعتقـاد نـدارد

توانـد رخ  چيـزی نمى ، يعنى علت نخستين هر عملـى اسـت كـه بـدون وی هيچ»نامتحرك

ای  صورت سلسـله دهد؛ بنابراين، خدا پديدآور و محرّك نخستين همه عالم است و عالم به

طور مستقيم، بلكه بـا  خدا نه به. تعالى است انويه تحت قيوميت ايجادی حقطولانى از علل ث

كنـد و درواقـع شـرور در عـالم نتيجـۀ  ای از حـوادث در جهـان فعاليـت مى هدايت سلسـله

طبق تقريـر آكوئينـاس خـدا فراينـدی را آغـاز . های وجودی اين حوادث است محدوديت

موجود در نظام طبيعى عالم واگذار كـرده  كرده است كه فعل خود را در آن به علل ثانويه

  .)427: 2، ج 1392گراث،  مك(برد  و تحت هدايت خودش به پيش مى

كه روشن است با توجه به مبانى فلسفى و الهياتى در پارادايم سنتى و بـا عنايـت  همچنان

و نيـز نقـش » مفهـوم خلقـت«و » فاعليـت الهـى«،  »خدا«، »وجود«به تعريف مفاهيمى مانند 

های وحيانى در نظام معرفتى انسان، در اين نظـام معرفتـى مسـئله شـرّ در قالـب  اسى تبييناس

شود و پاسخى كه در اين پارادايم الهياتى بـه مسـئله شـرّ داده  يك پرسش فلسفى مطرح مى

اسـت » بـودن شـرّ   لازمه خير برتر«يا » بودن شرّ  عدمى«هايى مانند  شود، در قالب تئوديسه مى

بـراين اسـاس، در . ايم به تحليل مفهومى آن از ديدگاه برايان ديـويس پرداختـهكه در ادامه 

توضيح اينكـه . ای برای خداباوری نيست پاردايم سنتى، وجود شرّ در نظام عالم اساساً مسئله

های چهارگانه منطقى، ميان خير و شرّ تقابـل از نـوع  در پارادايم فلسفى سنتى از ميان نسبت

شـد و نـه عـدم مطلـق و از  ر بود؛ يعنى شرّ عدم خاص در نظر گرفته مىبرقرا» عدم و ملكه«

گونـه منافـاتى  هيچ» خـدا«و » شرّ «طرف اين نسبت، يعنى  رو، چون وجود همزمان دو  همين

دانسـتند و در واقـع شـرّ در  نمى» مسـئله«ندارد، اساساً وجود همزمان خدا و شـرّ در عـالم را 

كردند و خود بر اساس مبانى  عرفتى و پرسشى علمى تلقى مىای م عنوان شبهه عالم را تنها به

كردند؛ اين در حالى اسـت كـه بـا توجـه بـه مبـانى  هايى بدان فراهم مى الهيات سنتى پاسخ

گـردد و بـا توجـه بـه  فلسفه جديد شرور موجود در عالم امری وجودی در عـالم تلقـى مى

ای  عنوان مسـئله شـرور در عـالم بـه گيرد، تعريفى كه از خدا و نسبت او با انسان صورت مى

  .شود عليه خداباوری تلقى مى
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 مسئله شرّ در پارادايم الهياتى معاصر) ب

ــرح ــرّ به  ط ــئله ش ــروزی و در تقابل مس ــكل ام ــا   ش ــتن آن ب ــدا«دانس ــود خ ــى » وج در پ

... های فيلسوفان جديد همچون رنه دكارت، ديويد هيوم، ايمانوئل كانـت و  ورزی فلسفه

بار بـر اسـاس مبـانى عقلـى و تجربـىِ  ديويد هيوم برای نخسـتين. يافته استنمود بيشتری 

هـای جـدی وارد كـرد كـه  های خـداباوری، نقادی هـا و اسـتدلال فلسفه جديد در برهان

درواقع اگر بخواهيم روند تاريخى . ترين اين نقدها در قالب مسئله شرّ بيان شده است مهم

خـداباوری آغـاز، كـه در  تـوانيم گفـت ريم مىرا پى بگيطرح مسئله شرّ در عصر جديد 

كرد كه خدا جهان را آفريد و اين استعداد را در آن نهاد تا  طبيعى اين انديشه را تبليغ مى

بنابر ايـن ديـدگاه كـه . بدون نياز به حضور يا مداخله مستمر خويش به فعاليت ادامه دهد

قائم بالـذات اسـت و خـدا  ويژه در سدۀ هجدهم گسترش يافت، جهان كاملاً مستقل و به

بعـدها ايـن تقريـر از فعـل . )426-425: 2، ج 1392گراث،  مـك(كند  ای نمى در كار آن مداخله

تـوان خـدا را از جهـان نيـوتنى  خدا در جهان به اين پرسش الحادی انجاميـد كـه آيـا مى

حذف كرد؟ و اگر كاری وجود ندارد كه خدا انجام دهد، ديگر چـه نيـازی بـه حضـور 

و اثبات مشيت الهى برای جهان اسـت؟ ايـن پرسـش پاسـخ خـود را در ايـن تعليقـه خدا 

] خـدا[مـن نيـازی بـه ايـن فرضـيه «: گفت يافت كه مى.) م1827-1749(سيمون لاپلاس 

  .)426: همان(» ندارم

هـای  از الهيات سنتى مسيحى نيز در حوزه هاانتقاد ،بنابراين، با سيطره جنبش روشنگری

در سـه مرحلـه شـدت بيشـتری بـه خـود گرفـت و  هـاو ايـن انتقاد مختلفى گسترش يافـت

در . الحـادی بـه خـود گرفـت  سرانجام با طرح مسائلى در تقابل با اصـل وجـود خـدا جنبـه

كردنـد كـه باورهـای مسـيحيت  گونه استدلال  لاك اين مرحله نخست فيلسوفانى مانند جان

واقـع، ايـن  در. ياورنـدهای نقادانه تاب ب توانند در بررسى مبنای طبيعى و عقلانى دارند و مى

هـای دينـى  كوشـيد آموزه جنبش اصالت بشری، نخست با ارائه برداشتى طبيعى از دين، مى

های اساسـى  را در خدمت بشر درآورد، ولى در مرحله دوم استدلال شد كـه چـون انديشـه

توان آنها را از خود عقل به دست آورد و ديگر نيازی به توسل بـه  اند، مى مسيحيت عقلانى

و ) John Toland(در اين مرحله فيلسـوفانى ماننـد جـان تولنـد . كاشفه الهى و وحى نيستم
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بـر ايـن . دانسـتند مسيحيت را اساساً روگرفتى از دين طبيعى ) Matthew Tindal(متيو تيندال 

هـای اخلاقـى اسـت كـه عقـل  اساس، مكاشفه يا وحى تنها تأييد دوبـاره و منطقـى واقعيت

در مرحله سـوم بـا اعتقـاد بـه كارآمـدی مطلـق و . بدان دسترسى دارد يافته پيشاپيش اشراق

سنجشگر مدرن، توانايى عقل برای داوری درباره وحى و مكاشفه پذيرفته شـد   سيطره عقل

هـای مسـيحى  توانـد بـه داوری دربـاره باورهـا و آيين تنهايى مى و استدلال شد كه عقل بـه

  .كاشفه الهى را از آن بزدايدبپردازد و عناصر غيرعقلانى مانند وحى و م

با سيطره عقل خودبنياد مدرن، انسان مدرن بسياری از باورها در الهيـات سـنتى را در 

تعارض با اصول فكری خود تشخيص داد؛ برای مثال، عقـل روشـنگری مفهـوم وحـى و 

حجيـت «رو، در موضوعاتى مانند  از همين. مكاشفه را امری فوق طبيعى و مردود دانست

» مفهوم گناه ازلـى«، »مفهوم معجزه» «آموزه تثليث«، »مسيح هويت عيسى«، »قدسكتاب م

های جدی روا داشـته شـد؛ بـرای مثـال، جنـبش روشـنگری تحـولى  ترديد» مسئله شرّ «و 

های دينى وجود شرّ خطری  در تلقى. اساسى در نگرش به وجود شرّ در جهان ايجاد كرد

در وجود خدا و وجود شرّ مانعى بـر سـر راه برای انسجام مسيحيت نبود و تناقض ضمنى 

كه اين وضعيت در جنبش روشنفكری تفاوت اساسى يافت؛  حالى شد؛ در ايمان تلقى نمى

بدين معنا كه وجود شرّ در مقابل وجود خدا و مانعى برای اعتبار و انسجام ايمان مسيحى 

  .)155-150: همان(تلقى شد 

خ بـه آن در رويكـرد الهيـاتى جديـد بـا ايـن بر اين اساس، طرح مسـئله شـرّ و نيـز پاسـ

های معرفتى انسان مدرن مطرح شد كه خدا برخلاف تصور الهيات سنتى، ديگر  فرض پيش

همچنـين در ايـن رويكـرد . تلقـى نگرديـد) مبقى و وجود تـام(عنوان خالق و منشأ وجود  به

جهـانى  موجودی اينها  تلقى شد؛ يعنى مانند انسان» شخص«عنوان  خدا در نسبت با انسان به

ای مستقل از اراده الهى دانسته شد كه حتى خداوند نيـز بايـد  مقوله» اخلاق«فرض شد و نيز 

رو، فيلسوفان جديـد خـداناباور ماننـد  ؛ از اين)Davies, 2006: 124(مشمول قواعد اخلاقى باشد 

ذهنيـت، معتقـد و حتى فيلسوفان خداباوری مانند سـوئينبرن و موافقـان او بـا ايـن ... هيوم و 

گونـه كـه خـدا بايـد باشـد در  ها فهمى كامل از مفهوم خيـر و خـوب آن شدند كه ما انسان

  .)Swinburne, 1993: 107(را تصور كنيم » خدا بودن«توانيم  اختيار داريم و واقعاً مى
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بر اين اساس، فيلسوفان خـداناباور بـا قبـول وجـود شـرور در عـالم، در قالـب مسـئله 

دانستن شـرّ  قرينه(ای شرّ  و يا مسئله قرينه) وجود خدا و وجود شرّ  یناسازگار(منطقى شرّ 

، به انكار وجـود خـدا پرداختنـد و بـه الحـاد روی آوردنـد و در مقابـل، )عليه خداباوری

های خداناباورانه  اند با همان مبانى فلسفه جديد به اين اتهام كوشيدهفيلسوفان خداباور نيز 

هــا از مفــاهيم الهيــاتى، در فلســفه جديــد  كــه بســياری از تعريف حالى پاســخ گوينــد؛ در

در بـاور ديـويس و مطـابق بـا الهيـات سـنتى، . اصـطلاح تحـول پـارادايمى يافتـه اسـت به

ای موجود مخلوق هرگز  ا چنين ملاحظهاشخاص انسانى بخشى از عالم مخلوق هستند و ب

رو، انسـان  تواند به چيستى خالق خود و فهم دقيق صفات و افعال او پى بـرد و از ايـن نمى

همواره در فهم و شناخت خدا و فعل او به نقص معرفتى دچار اسـت و نبايـد فهـم كامـل 

  . )Davies, 1992: 132(خداوند و كيفيت فعل او را ادعا كند 

ى از اين رويكرد جديد يعنى در الهيات پويشى و حتى در باور فيلسوفانى نيز در بخش

ورزنـد،  كه به موضوعاتى مانند لزوم معجزه الهى در طبيعت برای رفـع شـرور تأكيـد مى

دليل شرور در عالم نوعى تغيير را در خـود پـذيرا  شود كه خدا بايد به گونه تصور مى اين

كه مطابق با الهيات سنتى، خـدا  حالى نسانى بازدارد؛ درگردد تا شرور را از انسان و عالم ا

های خـودش دسـتخوش  تواند چيزی باشـد كـه توسـط آفريـده نمى ـ يعنى خالق هستى ـ

  .)Davies, 2006: 71-74(تغيير و انفعال باشد 

انگاری شـأن  دانستن اخـلاق از خـدا و نيـز يكسـان تر گذشت مستقل كه پيش همچنان

ديويس نفـوذ به باور جديد است كه الهياتى های پاردادايم  اخلاقى خدا و انسان از مؤلفه

شـدن اشـكالات جـدّی بـه انديشـه  اين عقيـدۀ نادرسـت در ميـان انديشـمندان بـه مطرح

همچنين در رويكـرد الهيـاتى . آنها مسئله شرّ استخداباوری انجاميده است كه از جمله 

غالــب فيلســوفان خــداباور معاصــر اولاً همنــوا بــا فيلســوفان خــداناباور و بــرخلاف تلقــى 

عنوان  و بـهشـده و تجربى دانسـته ) وجودی(فيلسوفان سنتى، شرور در عالم امری واقعى 

الهيـات  مبـانىتوجـه بـه كه اساسـاً بـا  حالى ؛ درشده استای برای خداباوری تلقى  همسئل

، شـرّ بنابـه تحليـل فلسـفى امـری عـدمى و درواقـع مساوقت وجود با خيـر از جملهسنتى 

؛ ثانيـاً در پاسـخ بـه مسـئله شـرّ، تصـور )Ibid.: 177(طفيلى خير است، نـه وجـودی مسـتقل 
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  فـرض گرفتـه پيش) بـودن بودن و فاعـل اخلاقى شخص(نادرست فيلسوفان جديد از خدا 

لحاظ اخلاقى از ارتكاب شرّ تبرئه شـود؛  شود خداوند به ر مبنای آن تلاش مىشود و ب مى

و فاعليـت گـردد  تلقـى مى موجـودی فراشخصـىكه در الهيات سنتى، خداونـد  حالى در

  . گردد صفات كمالى او فهم مىاقتضای وجود و اخلاقى خدا نيز متناسب با 

در انسـان » مفهـوم اختيـار«جديد در رويكرد الهياتى به باور ديويس نكته ديگر اينكه 

گونـه  شود كه گويا اختيار انسان مستقل از اراده خداست و خدا هيچ ای مطرح مى گونه به

بر اين اساس، يكى از نقدهای جدی برايان ديويس بـه پلنتينگـا كـه . فاعليتى بر آن ندارد

ه وی در اين دفاعيه، دفاعيه مبتنى بر اختيار را در پاسخ به مسئله شرّ ارائه داده اين است ك

  را مسـتقل از اراده خـدا فهميـده اسـت» اختيـار«متناسب بـا مبـانى فلسـفه جديـد مفهـوم 

؛ يعنى در پاسخ به مسئله شرّ به اين رهيافت رسيده است كه با توجـه بـه )1384پلنتينگا، : نك(

يـز مفهوم اختيار در انسان، وقوع شرّ در عالم انسانى امری حتمى است و حتـى خداونـد ن

هـا از جملـه اختيـار  ای از آن ندارد و حال آنكه بنابر مبانى الهيات سنتى، تمـام اراده چاره

  . انسان به اراده الهى وابسته است

چون مبانى طرح مسئله شرّ در عصر جديد بر تصورات بر اين اساس، به باور ديويس 

م جديـد هرگـز مسـئله شـرّ در پـارادايناصحيح از مفاهيم اساسـى الهيـاتى مبتنـى اسـت، 

مبــانى فكــری و  ديــويس معتقــد اســت . ه پاســخى قــانع كننــده دســت يابــدتوانــد بــ نمى

دهنـد  ارائه مىاز مفاهيمى مانند فاعليت خدا و واقعيت شرّ ى كه فيلسوفان دين هاي تعريف

كتـاب مقـدس و حتـى نصـوص  هـای الهيـات سـنتى بسـياری از آموزهاشتباه اسـت و بـا 

در فلسفه دين جديد و معاصر نسبت خير و شـرّ توان گفت  ىهمچنين م .سازگاری ندارد

» وجـود خـدا«در مقابـل » وجـود شـرّ «رو،  شود و از همـين از نوع تقابل تناقض فرض مى

تـرين پايگـاه الحـاد در فلسـفه جديـد  عليـه خـداباوری و مهم  »مسـئله«ترين  عنوان مهم به

اتى ماننـد مسـئله شـرّ، اسـاس رويكـرد فلسـفى بـه مسـائل الهيـ گونـه اين. شود قلمداد مى

در الهيات كاتوليك مسيحى است كـه ... هايى مانند برايان ديويس و  اعتراض نوتوميست

  .پردازيم در ادامه به بررسى بيشتر آن مى
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 برايان ديويس و مسئله شرّ . 3

و الهيـات   در فلسـفه» خـدا«در فلسـفه جديـد بـه جـای » انسان بما هو انسان«پس از آنكه 

های جديدی نيز برای بشـر مـدرن مجـال طـرح يافتنـد؛ از جملـه در  سنتى نشست، مسئله

عنوان يكى از مسائل  ، مسئله شرّ به...مكى و . ال. انديشه ديويد هيوم و تابعان او مانند جى

، پلنتينگـامطرح شد كه از آن زمان تاكنون فيلسوفان بسياری ماننـد  عمده عليه خداباوری

. هايى فراهم كنند اند برای اين مسئله الهياتى پاسخ تلاش كرده... سوئينبرن، جان هيك و 

در اين ميان، برايـان ديـويس از متفكـران دينـى كاتوليـك كـه بـر مبنـای الهيـات سـنتى 

كتاب هم طرح مسئله شـرّ در انديشـه فيلسـوفان انديشد، در چندين مقاله و  آكوئيناس مى

شده بر آن در آرای فيلسوفان خداباور را نقد كرده است؛  های ارائه خداناباور و هم پاسخ

دليل اين مطلب آن است كه ديويس بر مبنای الهيات آكوئيناس و مبتنى بر پاردايم سنتى 

شمار  يب در انديشه او بهانديشد، ولى ديگر فيلسوفان دين كه رويكردهای رق مسيحى مى

آيند، درون پارادايم فلسفه جديد و بـر اسـاس نظـام مفهـومى فلسـفه تحليلـى معاصـر  مى

كه در انديشه فيلسوفان جديد و معاصـر، اساسـاً مفهـومى  حالى انديشند؛ برای مثال، در مى

 مطرح نيسـت، ديـويس» خلق از عدمخالقيت و « و »وجودی يا عليتّ الهىفاعليتّ «مانند 

، »مساوقت وجود و خير« ،»بر خير وجودابتنای «بر اساس پارادايم سنتى بر مفاهيمى مانند 

برای مثال، بـا تأكيـد كند و  بسيار تأكيد مى... و » خالق و مخلوقتفاوت «، »از عدم خلق«

» مخلـوق«بخشد و  مى» وجود«كسى است كه » خالق«گويد كه  مىبر مفهوم خلق از عدم 

اش را از خـالق  يابد و لذا مخلوق تمـام هسـتى از عدم به هستى راه مى» وجود«با دريافت 

و » خيـر«در الهيـات سـنتى مسـاوق بـا » وجود«همچنين چون . )Davies, 2006: 31 & 51(دارد 

از خـالق » خيـر«امری عدمى است، مخلوق با موجودشدن درواقـع وجـودی كـاملاً » شرّ «

ديويس همان پاسخ معروف در فلسـفه سـنتى  از همين رو،. دور است گيرد و از شرّ به مى

كند و معتقد است اگـر  را تحليل فلسفى مى» بودن شرّ  عدمى«بر مسئله شرّ، يعنى تئوديسه 

متناسب با مبانى الهيات سنتى » انسان«و » مخلوق«، »خالق«، »خدا«، »وجود«مفاهيمى مانند 

هـای معقـول  حل نيـز راههای فلسفى درباره شرور در عـالم  تعريف و تبيين شوند، پرسش

خـدا و » وجـود«، در الهيـات سـنتى هرگـز در مقابـل »مسئله شرّ «يابند و مسائلى مانند  مى



185  

 

 

م
داي
را
پا

 
رّ؛
ش

ه 
ئل
س
 م
 و
ى
ات
هي
 ال
ی
ها

 
س

وي
دي

ن 
يا
را
ی ب

را
 آ
بر

د 
كي
تأ

ا 
ب

  

بر همين اساس، ديويس معتقد است مسـئله  .شوند مطرح نمى) problem(» مسئله«عنوان  به

  .)Davies, 2011: 5-8(شرّ در انديشه فيلسوفى مانند آكوئيناس اساساً مسئله نيست 

الطبيعـى و الهيـاتى سـنتى ماننـد  ين در حالى است كـه فيلسـوفان جديـد مفـاهيم مابعـدا 

نگرنـد و از همـين منظـر،  را نيز متناسب با پارادايم فلسفى جديد مى... و » خدا«، »وجود«

وجـود «بندی منطقى از برهـان شـرّ  مكى در صورت. ال. فيلسوفان خداناباوری مانند جى

ای  كنند و كسانى مانند ويليام رو در تقرير قرينـه تلقى مى» د شرّ وجو«را در تقابل با » خدا

پندارنـد و خـدا را  ای عليـه خـداباوری مى از برهان شرّ، شـرور گـزاف در عـالم را قرينـه

در مقابـل، فيلسـوفان . شناسـند در ايجـاد شـرّ در عـالم مقصـر مى) داشـتن فرض وجود به(

تبرئـه كننـد؛ ولـى ديـويس چـون بـر مبنـای  كوشند خدا را از ايـن اتهـام خداباور نيز مى

انديشد، نحوۀ مواجهه اين هر دو دسـته  ويژه توميسيم مى پارادايم فلسفه و الهيات سنتى به

  .)Davies, 2006: ch. 4, 5 & 6: نك(كند  با مسئله شرّ را نقد مى

ديويس دلايل فيلسوفان دين معاصر درباره عدم امكان همبودی خدا و شـرّ در عـالم را 

كند و حتى با قبول وجود شـرور  كه يكى از مقدمات خداناباوران در مسئله شرّ است رد مى

داند و سپس در مرحله بعد بـا تقسـيم شـرّ بـه  عليه خداباوری نمى» ای مسئله«در عالم، آن را 

، بـه تحليـل نـوع )Evil done(و شـرّ ايجـادی ) Evil suffered(دو قسم شرّ معطوف به رنـج 

حتى با تفسير خاصى كه از شرور طبيعـى دارد، بسـياری از شـرور را ردازد و پ وجود شرّ مى

را  بنابراين شرّ . داند ارتباط با فاعليت الهى مى دهد و آنها را بى های انسانى نسبت مى به عامل

وی بـا . )Ibid.: 176-180(كند  نه امری واقعى، بلكه امری عدمى و طفيلى وجود خير معرفى مى

گويد كه برای من وجود شـرّ در عـالم اساسـاً مسـئله نيسـت،  تن مسئله شرّ، مىدانس اعتبار بى

بلكه مسئله برای من اين اسـت كـه چـرا خيرهـايى در عـالم نيسـت؟ همچنـين او بـرخلاف 

هـای بسـيار سـرانجام شـرّ را يـك راز  هيك كه پس از تحليل رويكرد فيلسوفانى مانند جان

شرّ در عالم هستى يك راز يا يك مسئله نيسـت، «: دنويس داند، در ردّی آشكار بر او مى مى

كنم و پرسش مطلـوب مـن ايـن اسـت  خير تأكيد مى» بودن مسئله«يا » راز بودن«بلكه من به 

  .)Ibid.: 4(» چرا خير از آنچه هست بيشتر نيست؟«كه 

انگاری شأن اخلاقـى خـدا و انسـان در فلسـفه جديـد  همچنين ديويس در نقد يكسان
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های ميان خالق و مخلوق ملتـزم باشـيم، درخـواهيم يافـت كـه  ر به تفاوتمعتقد است اگ

آورنــدۀ هســتى  وجود رتبــه فــرض شــود؛ خــالق به توانــد هرگــز بــا مخلــوق هم خــالق نمى

مخلوقات از عدم است؛ مخلوقاتى كه اصل در وجود آنها عدم آنها بوده، ولى خدا آنهـا 

رو، هرگز نبايد شأن اخلاقى خـدا  از اين ؛)Ibid.: 52(را از عدم به منصه وجود آورده است 

لحاظ اخلاقـى  سبب ارتكاب شرور به خدا را به سپسيكسان فرض كرد و  با مخلوقات را 

بخشـى بـه  دليل اصالت  بـه های فيلسوفان دين معاصر كه در استدلال حالى مقصر شمرد؛ در

ه همـين دليـل، بـو  ودشـ ، همان منظر اخلاق انسـانى بـه خـدا نيـز تسـری داده مى»انسان«

يابند و حتى فيلسوفان خداباور  های جديدی مانند مسئله شرّ اخلاقى مجال طرح مى مسئله

انديشند، خواسـته يـا ناخواسـته مبـانى  های مفهومى مى كه البته خود درون همين پارادايم

كوشند به اين مسـائل پاسـخ دهنـد؛ بـرای مثـال،  پذيرند و مى فلسفى چنين تفكری را مى

نوعى خداونـد را پايبنـد بـه  كنند بـه ر تبرئه اخلاقى خدا از ارتكاب شرّ، تلاش مىمنظو به

كننـد؛ ايـن  نشـان دهنـد و افعـال الهـى را توجيـه اخلاقـى ) شـمول جهان(قواعد اخلاقـى 

در عصـر » اخـلاق«و » خـدا«گونه تصـور از  است كه به اعتقاد برايان ديويس اين حالى در

گونـه تلقـى از  ؛ زيـرا در اين)Ibid.: 105(اسـت ) category mistake(جديـد اشـتباه مقـولى 

شـود كـه بايـد تـابع  رديف مخلوقات و در جايگاهى تصـور مى نيز هم» خدا«خداباوری، 

  .قواعد اخلاق انسانى باشد

معنای عدم مطابقت افعال الهـى بـا قواعـد اخلاقـى نيسـت،  البته به باور ديويس اين به

دانـد و در واقـع  بلكه او خدا را فراتر از تمامى قواعد انسانى از جملـه قواعـد اخلاقـى مى

او بـر پايـۀ مبـانى . كنـد بودن با طبيعت و ذات الهى تبيين مى افعال خدا را بر اساس مطابق

ت و فعل خدا عينيت قائل اسـت و بـر همـين اسـاس، اخـلاق خـدا را بـه توماسى ميان ذا

دهـد؛ يعنـى همـين كـه خـدا مطـابق  طبيعت و ذات الهى استناد مىكردن به اقتضای  عمل

در اين . بودن افعال الهى است كند، اين امر به معنای اخلاقى طبيعت و ذات خود عمل مى

شـود، بلكـه طبيعـت و ذات الهـى  ده نمىمعنا ديگر خدا با معيارهای اخلاق انسانى سـنجي

بـر خـلاف بـاور و ؛ يعنـى بـه بـاور ديـويس خود معيار رفتـار و عمـل اخلاقـى خداسـت

ترين  نوع خير نيست، بلكه خداست كـه عـالى خير اخلاقى بالاترينمعاصر فيلسوفان دين 
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بودن خدا در الهيات سنتى، مفهـومى مربـوط بـه ذات خداسـت  نوع خير است و اين خير

اگـر شـود كـه  معتقـد مىوی بر همين اسـاس،  .اند مساوق هم» وجود«و » خير«در آن  كه

خداوند را بـه دليـل ارتكـاب شأن اخلاقى خدا را متفاوت از اخلاق انسانى بدانيم، ديگر 

  . )Davies, 1993: 47( مقصر نخواهيم شناختلحاظ اخلاقى  بهشرّ در عالم 

  گيری نتيجه

های مطـرح در فلسـفه و  در اصول، مبانى، مفـاهيم و نظريـه های اساسى با توجه به تفاوت

هايى كـه بشـر مـدرن در فلسـفه و الهيـات  الهيات سنتى و اصول، مبانى، مفـاهيم و نظريـه

توان از دو الگوی فكری متفـاوت يـا دو گونـه پـارادايم  جديد از سر گذرانده است، مى

های فكـری  های متفـاوتى از مسـئله الهياتى ياد كرد كه هركدام از اين دو پارادايم، تبيين

گونه بيان كرد كـه  توان اين ويژگى بارز اين دو پارادايم الهياتى را مى. اند انسان ارائه داده

وجـود «در رأس هرم اين نظام فلسفى اسـت و تفسـيری كـه از » ايمان«در پارادايم سنتى 

كـه  حالى دهـد؛ در مى شود، اساس هرگونه تبيين الهياتى را تشكيل ارائه مى» بماهو وجود

در رأس ) خـرد خودبنيـاد(» عقـل انسـان«در پارادايم جديد متأثر از مبانى فلسفه جديـد، 

هاسـت؛  اساس و معيار تبيين» انسان بما هو انسان«هرم الهيات جديد و معاصر قرار دارد و 

ا و شـود و حتـى از خـد وار نگريسـته و ارزيـابى مى چيز از منظر انسانى و انسـان يعنى همه

گردد؛ بدين معنا كه اين انسان است كـه  انگارانه ارائه مى وار صفات او نيز تصورّی انسان

بر همين اسـاس، اينكـه هـر متفكـری . بايد برای هر چيزی غير از خود تعيين تكليف كند

هـای او از مسـائل  های خـود قـرار دهـد، نـوع تبيين كدام پارادايم الهياتى را مبنای تحليل

يابد؛ برای نمونـه بـا توجـه بـه سـيطره مبـانى فلسـفه جديـد در الهيـات  ت مىالهياتى تفاو

عنوان يـك مسـئله  بـه» وجـود خـدا«در عالم را در مقابل » وجود شرّ «جديد، انسان مدرن 

ای جـدّی تلقـى  كـه ايـن موضـوع در الهيـات سـنتى اساسـاً مسـئله حالى كند؛ در تلقى مى

  .شد نمى

ايـم  های الهياتى در تبيين مسئله شـرّ، نشـان داده دايمدر اين مقاله با طرح موضوع پارا

ــاس  ــر آرای آكوئين ــى ب ــاتى ســنتى و مبتن ــارادايم الهي ــويس كــه درون پ ــان دي كــه براي
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انديشد، با نقادی مبنايى آرای فيلسوفان دين معاصر در زمينۀ مسئله شـرّ، بـر ايـن بـاور  مى

در درون پارادايم الهيـاتى جديـد  های الهياتى انسان مدرن مانند مسئله شرّ  است كه مسئله

هرگز پاسخ شايسته نخواهند يافت، زيرا متأثر از مبانى فلسفه جديد تصـوری نادرسـت از 

رو، وی هـم بـر  از اين. فرض گرفته است را پيشدر بحث خدا و شرّ مفاهيم الهيات سنتى 

های گوناگون  ها و دفاعيه های مختلف آن در قالب تئوديسه طرح مسئله شرّ و هم بر تبيين

ويژه  هـای فيلسـوفان سـنتى بـه مسـئله شـرّ بـه حل كند و خود برخـى راه نقدهايى وارد مى

  .كند شرّ را پذيرفته و تحليل فلسفى مى» بودن عدمى«تئوديسه 
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  خGŞة اpkق�ŝت lk�Ŷغة اŭXkبية
  

  اعتباريات المجتمع ولزوم العدالة

  *قهي تقي كرمي محمّد
  **عباس جُنك

  الملخّص

في هذه الورقة سندللّ بمنحى تحليلي على أنّ المعارف ومنها العلوم الإنسانية أساساً هي تابعـة 

لافتراضات باراديمية في الأبعاد الأنطولوجيـّة والإبسـتمولوجية، بالإضـافة إلـى أنّ فـي العلـوم 

ا مـن الأبعـاد الإنسانية تأثيراً أساسياً أيضاً للافتراضات الأناسية بحيث يكون لها تأثير على غيرهـ

وفي هذه الحالة أيضاً تأثرّاً بتطوّرات الباراديم في العلوم الإنسانية وموقع الأناسية الفلسفية . أيضاً 

واسـتطاع . تأخذ مجالات أخُرى من مجالات المعرفة الإنسانية بشكل من الأشـكال معنـى لهـا

بالإنسـان وأن يخلـق  هذا الواقع أن يجتاز مستوى الافتراضات والنظريات الساذجة ذات الصـلة

ضرباً من الأناسية الأخلاقية المعيارية في الوقت الـذي قـام بصـياغة المفـاهيم والنظريـات فـي 

وفي هذه الحالة تستقي جميع المفاهيم وضرورة حضورها في العلوم الإنسانية . موضوع الإنسان

علـم إنسـاني  وهذا الاحتكاك هو مفتـاح إبـداع علـم محلـي هـو. معناها في ضوء الأناسية هذه

وذلك لأنه اعتماداً على المعرفة بالأناسية المرتكزة على المصادر الإسـلامية وصـياغة . إسلامي

نظرية ومعرفة اجتماعية إسلامية، وفي هذا السياق فإنه المفاهيم يصبح من الممكن التوصل إلى 

علم إنساني واجتمـاعي من الممكن التوصل إلى لزوم توفرّ العدالة باعتبارها مكوّناً أساسياً لأيّ 

في جوانب فلسفة العلوم الاجتماعية في التراث الإسلامي، وذلك ضمن قـراءة لنظريـة العلامـة 

  .الطباطبائي في الاعتباريات الاجتماعية في سياق أناسية فلسفية واستخلاص مختلف أبعادها

  كلمات مفتاحيةّ 

  .الاجتماعية، التصرّف والاختصاصالباراديم، أناسية فلسفية، العدالة، الاعتباريات 
                                                            

  mt.karami@yahoo.com   أسُتاذ مساعد في جامعة العلامة الطباطبائي *

 jong.abbas@gmail.com  جيا ثقافية من جامعة العلامة الطباطبائيطالب دكتوراه سوسيولو **



193  

 

 

ية
رب
لع
ة ا
لغ
بال

ت 
لا
قا
لم
ة ا
ص
لا
خ

 
  

  

 التفسير المفهومي لنظرية العدالة الاجتماعية في فكر الشهيد الصدر

  *حسين سرأباداني تفرشي
  **عادل بيغامي

  الملخّص

يرى الشهيد الصدر بأنّ العدالة الاجتماعية قيمة أصيلة ومبدأ أساسي وركيزة لا غنى عنهـا فـي 

أعمالـه كاملـة بأسـلوب دلالـي، واسـتخرجت مـن آثـاره  اسُتعرضت في هذه الورقة. الإسلام

وأعماله دلالات ونقاط، كما سُعي في فهم وتفسير نصوصه بضربها ببعضها كيما يفهـم حقيقـة 

ويرى الشـهيد الصـدر أنّ العدالـة باعتبارهـا . فكر الشهيد الصدر بالنسبة إلى العدالة الاجتماعية

ففي البعد الفردي تعني العدالـة مراعـاة . وعاتقيمة توحيدية تستقي معناها في مختلف الموض

صلةً باستخلاف الإنسان  ـجانب الاعتدال والاستقامة في الشريعة، وفي البعد الاجتماعي للحياة 

تستبطن العدالة الاجتماعية ركيـزتين همـا التعـادل الاجتمـاعي والتـأمين الاجتمـاعي،  ـعموماً 

إذن العدالة الاجتماعية مقترنـة بنـوع . ي وحكوميوتتجسّد الطريقة الثانية عن طريقين جماهير

من التوازن الاجتماعي، ووظيفة ركيزة التأمين الاجتماعي هي الأخـذ بـالمجتمع إلـى الاتـزان 

ولأجل هذا اعتبر في الإسلام مقياس الحاجة بجانب مقياس العمل كأصل حاكم في . المقصود

ومن جهة أخُرى فإنهّ مـن منظـور . سلاميةصعيد التأمين الاجتماعي في المدرسة الاجتماعية الإ

الشهيد الصدر الاختلاف بين الاتجاه الجماهيري والحكومي في قضية التأمين الاجتماعي إنمّا 

ومن منظور الشـهيد الصـدر فـإن نظريـة العدالـة الاجتماعيـة . هو في شمولية هذين الاتجاهين

ويحتـاج . لة تقـدّمها لنـا الشـريعةمكوّن رئيسي في مدرسة الإسلام الاجتماعية وله خطّـة مفصّـ

منطقـة "لإقامة العدالة الاجتماعية أن تتدخل الدولة الإسلامية بأقصى مـا يمكنهـا وخاصـة فـي 

  . ، ويرى بأن أكبر عائق يقف أمام إقامة العدل هو التعلقّ بالدنيا"الفراغ

  كلمات مفتاحيةّ 

، التـوازن الاجتمـاعي، التكافـل العدالة الاجتماعية، نظرية الاستخلاف، التأمين الاجتماعيـة

  .العام، الشهيد الصدر

                                                            
  87sarabadani@gmail.com   )ع(طالب دكتوراه من جامعة الإمام الصادق *

 paighami@yahoo.com   )ع(أُستاذ مساعد في جامعة الإمام الصادق **
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  إشكالية الموضوعية في العدالة الاجتماعية

  *قاسم ترخان

  الملخّص

العدالة هي أحد الموضوعات التي من الممكن أن تناقش في مختلف العلوم ومـن جهـات 

يتناول البحـث . يتمحور البحث الحاضر حول موضوعيةّ العدالة الاجتماعية أو نسبيتّها. عدّة

ومن هذه الناحيـة يعـرض مـن جهـة لصـلة . أُسس العدالة وافتراضاتها، وليس العدالة ذاتها

السياسة بالمتافيزيقا، ويكشف من جهة أُخرى عن أصل أناسـي مهـم فـي نظريـات العلـوم 

  :أهم مخرجات هذه الورقة ما يلي. الإنسانية

الإنسـان الباحثـة عـن الكمـال والقـوانين تجرّد العدالة من فـخ النسـبيةّ فـي ضـوء فطـرة ) أ

  .التشريعية ذات المنشأ التكويني

  .الاتجاهات التي ترى نسبيةّ وعصرية أصل العدالة الاجتماعية تنقصها الأدلة المقنعة) ب

ارتطمت بعض الوجهات بالنسبيةّ مع ادعائها الموضوعيةّ؛ وذلك لعدم إرجاعها العدالـة ) ج

  .إلى الفطرة والتكوين

بعض الوجهات وإن ادعي تبنيّها لنسبيةّ العدالة لكنها لأجل إرجاعها للعدالة إلى الفطـرة ) د

والتكوين تقدّم صورة ثنائية الأبعاد منها، ومع قبولها بنسبيةّ الإلزامات الأخلاقية ترى ثبوت 

  .واشتراك العدالة

  كلمات مفتاحيةّ 

  .عتبار، المعقول الثاني الفلسفيالنسبية، العدالة الاجتماعية، الفطرة، الطبيعة، الا

   

                                                            
  tarkhan86@gmail.com   أسُتاذ مساعد في أكاديمية الثقافة والفكر الإسلامي *
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  نظرية العدالة الاجتماعية لدى العلامة الطباطبائي ومرتكزاتها

  *السيد علي أكبر هاشمي كرويي
  **حبيب االلهّٰ بابائي

  الملخّص

قمنا في هـذه الورقـة باسـتعراض وتحليـل . ما زالت مسألة العدالة موضع اهتمام المفكرّين

مسألة هـذه الدراسـة هـي مناقشـة . بائي في العدالة الاجتماعيةومناقشة نظرية العلامة الطباط

ماهية نظرية العدالة الاجتماعية في رؤى وأفكار العلامة الطباطبائي وأنهّ كيف يتوصل مـن 

مضافاً إلى ذلـك ناقشـنا منشـأ الحسـن فـي . تلك الأسُس إلى نظريته في العدالة الاجتماعية

من وجهة نظر العلامة الطباطبائي فإنّ كـلاًّ . ة أو نسبيةّالعدالة الاجتماعية وأيضاً كونها مطلق

من الإدراكات الاعتبارية والاستخدام والاجتماع هـي الأسُـس التـي يحلـّل العلامـة علـى 

ويضـطرّ . يبعث حبّ الذات الإنسان على الانفراد بكافةّ المنـافع. أساسها العدالة الاجتماعية

معيـار الحسـن . غيـة الحصـول علـى المنـافع الخاصـةالإنسان بالقبول بالعدالة الاجتماعيـة ب

والقبح الذاتييّن للسعادة والشقاء ومعيار حسن وقبح العدالـة الاعتباريـة هـو التوافـق وعـدم 

والعدالة حسنة لأنهّا من متطلبّات السعادة البشرية، كما أنّ تعريف العدالة . التوافق مع الطبع

  .ثانية الفلسفية؛ ولهذا فحسنه مطلقيكشف عن كون هذا المفهوم من المعقولات ال

  كلمات مفتاحيةّ 

الإدراكات الاعتبارية، الاستخدام، الاجتماع، الحسن والقبح، العدالـة الاجتماعيـة، العدالـة 

  .الاعتبارية

   

                                                            
 hashemi.aliakbar@gmail.com   )ع(طالب دكتوراه في جامعة باقر العلوم  *

 habz109@gmail.com   أُستاذ مساعد في المعهد العالي للعلوم والثقافة الإسلامية **
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  رضا حكيمي إلى الفلاسفة استعراض ونقد ما نسبه محمّد

  *حسن رمضاني

  الملخّص

سعى الأسُتاذ محمّد رضا حكيمي في استخراج غايات مدرسة التفكيك من خلال كلمات 

وعبارات أعلام الفلسفة الإسلامية مستعيناً في ذلك بمقطوعـات مـن آرائهـم، محـاولاً فـي 

وقـد وصـم كـلاًّ مـن الشـيخ . ذلك إظهار ضĤلة قدر الحكمة على لسـان هـؤلاء الحكمـاء

ألهّين والعلامة الطباطبائي والإمام الخمينـي بالتهافـت الرئيس والمحقق الطوسي وصدرالمت

في القول والسلوك؛ وذلك عبـر اقتطافـه بعضـاً مـن كلامهـم، متحاشـياً فـي ذلـك سـيرتهم 

من منظور هؤلاء الأعلام ) والعرفان(ونهجهم في العلم والعمل، وملوّحاً بقلةّ أهمّية الفلسفة 

ز بعض المؤاخذات في أقواله وكتاباته أوّلاً فـي سعينا في هذه الورقة عبر إبرا. من الفلاسفة

مـن ) أو العرفـان والعـارف(الكشف عن بطلان تهمته في التقابل بين الفلسفة والفيلسـوف 

وثانياً سعينا في تقييم العبـارات القليلـة . من جانب آخر) ع(جانب وبين معارف أهل البيت 

 ةعدم صـحة واعتبرها شاهداً على التي اقتطفها الأسُتاذ حكيمي من عشرات الكتب الفلسفي

، وحاولنا الكشف عن المعنى الصحيح لتلك العبارات؛ وذلك عن طريق )والعرفان(الفلسفة 

ذكر القرائن المتنوّعة من آراء الفلاسفة أنفسهم وأيضاً بملاحظة سِيرَهم العلمية وسلوكهم 

  . العملي

  كلمات مفتاحيةّ 

  .  رضا حكيمي، الفلسفة، العرفان، مدرسة التفكيك محمّد

   

                                                            
 h.ramazani89@gmail.com   أسُتاذ مساعد في المعهد العالي للعلوم والثقافة الإسلامية *



197  

 

 

ية
رب
لع
ة ا
لغ
بال

ت 
لا
قا
لم
ة ا
ص
لا
خ

 
  

  

  تطابق الظهور المُلكي للقرآن مع حقيقته الملكوتية 

  *علي خراساني
 **نيا السيد رضا إسحاق

  الملخّص

يرى عامة علماء المسلمين انطلاقـاً مـن مـداليل الآيـات القرآنيـة واعتمـاداً علـى الأصُـول 

وفي المقابل هناك رأي شاذّ يرى بأنّ حقيقـة . رآن ملقاة من االلهّٰ العلمية أنّ معاني وألفاظ الق

، وأما اختيار الألفاظ في الوحي فهو أمر راجع إلى النبـي . الوحي والمعاني هي فقط من االلهّٰ

وهذا الرأي ينتهي بنا إلى القول بتأثير شخصية النبي التاريخية وحياته وتقلبّات أحوالـه مـن 

وفي ذات السياق هنـاك . ظ والتعابير وارتفاع الآيات وهبوطهاحزن وسرور في اختيار الألفا

قول لقلةّ رأوا أنّ النبي اضطرّ في بعض الموارد في استخدام العلـوم الرائجـة فـي مجتمعـه، 

أما تلك العلوم فربمّا ثبت بطلانهـا . وذلك لتقريب حقيقة الوحي المتعالية إلى أذهان الناس

نوضح في هـذه . في حين أنّ النبي لم يؤُمر إلا بتبليغ الرسالة. في العصور التالية بتقدّم العلم

ذو مراتب تتطابق فيما بينها على أتـمّ  ـكما بالنسبة لسائر كائنات العالم  ـالورقة بأنّ القرآن 

. وبالنتيجة فالمرتبة اللفظية والملكية للقرآن هي ظهور وانعكـاس للمرتبـة الملكوتيـة. وجه

مـع . في جميع المراتـب فلـيس فـي البـين غيـر الحـقّ والصـدق وانطلاقاً من أصل التطابق

ملاحظة أنّ القرآن كلام الوحي وخلافاً لغيره من أنواع الكلام فإنّ له حقيقـة مسـتقلةّ عـن 

  . وجود النبي الطبيعي الذي هو ناطق بالوحي

  كلمات مفتاحيةّ 

، وحيانية اللفظ القرآني، العوالم الثلاثة، تطا    .بق العوالم، الظاهر والباطنالقرآن، رسول االلهّٰ

   

                                                            
 khorasani110@gmail.com   ئة التدريس في المعهد العالي للعلوم والثقافة الإسلاميةعضو هي *

 r.eshaghnia42@gmail.com   عضو هيئة التدريس في المعهد العالي للعلوم والثقافة الإسلامية **
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  النماذج الفكرية اللاهوتية وإشكالية الشرّ 

  مع التأكيد على آراء بريان دافيز

  *منصور نصيري
  **ذوالفقار ناصري

  الملخّص

إشكالية الشر هي إحدى مسائل فلسفة الدين الأساسية التي طُـرح فـي معـرض الـردّ عليهـا 

والسـؤال هـو لمـاذا اتخـذ المفكـّرون . باختلافهموجهات نظر متخالفة في آراء المفكرّين 

وبغيـة الإجابـة علـى مثـل هـذا . اتجاهات مختلفة وحيناً متخالفة في الردّ على إشكالية الشر

السؤال فإنهّ من الممكن نظراً إلى أُسسه الأنطولوجية والإبستمولوجية الخاصـة بـأيّ مفكـّر 

ل فلسفية يجاب من خلالها على الكثير في مسائ) باراديمية(أن تصاغ رؤية نموذجية فكرية 

ولهذا فبالإمكان لتفسير المسائل اللاهوتية أن نتكلمّ في . من الاختلافات في وجهات النظر

وأن . نسقين من المفاهيم أو نمـوذجين فكـرييّن، فلسـفييّن ولاهـوتييّن، تقليـدي وحـديث

كثير من المسائل الفلسـفية تعُزى الاختلافات التفسيرية بين الاتجاهين المنافسين في حلّ ال

سعينا في هذه الورقة . واللاهوتية مثل إشكالية الشر إلى الاختلاف بين النسقين المفهومييّن

ضمن التأكيد على منحى بريان دافيز التوماوي الجديـد فـي تفسـير إشـكالية الشـر فـي أن 

لى الاخـتلاف نرُجع أسباب التخالف بين آرائه وآراء غيره من فلاسفة الدين المعاصرين إ

  .في الأنساق المفهومية المتعلقّة بهم

  كلمات مفتاحيةّ 

اللاهوتية، النموذج الفكـري التقليـدي، النمـوذج الفكـري ) الباراديمات(النماذج الفكرية 

 .الجديد والمعاصر، إشكالية الشر، بريان دافيز

                                                            
 nasirimansour@ut.ac.ir   أسُتاذ مساعد في جامعة طهران فرع الفارابي *

 znsadr@ut.ac.ir   طالب دكتوراه فلسفة الدين في جامعة طهران فرع الفارابي **
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Theological Paradigms and the Problem of Evil with a Focus on Brian Da-

vies’s Views 

Mansour Nasiri 
Assistant professor in Tehran University, Pardis of Farabi 

nasirimansour@ut.ac.ir  

Zolfaghar Naseri 
Ph.D. Student Of The Philosophy Of Religion, Tehran University, Pardis Of Farabi 

znsadr@ut.ac.ir 

 
The Problem Of Evil Is A Fundamental Problem In The Philosophy Of Religion 
In Response To Which A Variety Of Conflicting Views Have Been Proposed. 
The Question Is Why Different Intellectuals Have Adopted Different, And Some-
times Conflicting, Approaches To The Problem Of Evil. In Response, Many Dis-
agreements Can Be Accounted For If We Adopt A Paradigmatic View Of Intel-
lectual Problems Given The Ontological And Epistemological Principles As-
sumed By A Thinker. In Accounting For Why Philosophers Of Religion Disagree 
In Their Accounts Of Theological Problems, We Concluded In This Paper That 
Appeal Could Be Made To Two Conceptual Systems Or Philosophical-
Theological Paradigms: Traditional And Modern, And So, The Explanatory Dif-
ferences Of The Two Rival Approaches In Solving Problems Such As Evil Can 
Be Reduced To Differences In Conceptual Systems. The Two Epistemic Systems 
Are Displayed In The Views Of Some Contemporary Philosophers Of Religion. 
In This Paper, We Focus On Brian Davies’s Neo-Thomistic Approach To The 
Problem Of Evil, And Seek To Reduce Its Conflict With The Views Of Other 
Contemporary Philosophers Of Religion To The Difference Between Their Con-
ceptual Systems, Showing The Effect And The Extent Of The Success Of Each 
Paradigm In Response To The Problem Of Evil. 
Keywords 

theological paradigms, tradition, modern philosophy, problem of evil, Brian Da-
vies. 

  



9 

 

 

A
b

st
ra

ct
s

  

 
The Match between the Mundane Manifestation of the Quran 

with its Spiritual Truth 

Ali Khorasani 
Faculty member of the Islamic Sciences and Culture Academy 

khorasani110@gmail.com 

Sayyed Reza Eshaghnia 
R.eshaghnia42@gmail.com 

 
All Muslim scholars take both the Quranic meanings and words to be issued from 
God on the basis of Quranic verses and intellectual principles. However, there is a 
rare view according to which only the meaning of the revelation (waḥy) comes 
from God, and the words were selected by the Prophet. On this view, the history 
of the Prophet’s life and his psychological states such as sadness and happiness 
had a role to play in how he chose the words of the revelation and the ups and 
downs of the Quranic verses. Some people maintain that the Prophet had to draw 
on the science commonly accepted by people of his time in order to make the 
transcendental truth of the revelation understandable by them, and some such 
scientific views may as well have been proved false as the science developed, 
while the Prophet was only in charge of conveying the divine revelation. In this 
paper, I explain that, just like other entities in the world, the Quran enjoys stages 
that match one another, and thus, the verbal mundane stage of the Quran is a mir-
ror representation of its spiritual or malakūtī stage, and according to the principle 
of the match between entities at different stages, nothing exists except the truth. 
This is based on the view that the words of Quran are divine revelations, and so 
the Quran exists independently of the Prophet’s natural existence which is the 
voice of the revelation. 
Keywords 

The Quran, the Prophet, Quranic words as revelations, the three worlds, match 
between the worlds, outer and inner. 
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An Examination and Critique of Mohammad Reza Hakimi’s Claims about 

Philosophers 

Hasan Ramazani 
Assistant professor in the Islamic Sciences and Culture Academy 

h.ramazani89@gmail.com 

 
Mohammad Reza Hakimi has appealed to some remarks by prominent Muslim 
philosophers to find support for the claims of the School of Tafkīk, that is, to 
show that even philosophers themselves believe that philosophy is not valuable. 
He has selected some remarks by Avicenna, Khwaja Naṣīr Ṭūsī, Ṣadr al-
Muta’allihīn, ‘Allāma Ṭabāṭabā’ī and Imam Khomeini and accused them of con-
tradiction in sayings and deed, ignoring their scholarships and practice. He at-
tributed to them the view that philosophy (and mysticism) was worthless. In this 
paper, I try to show some problems in Hakimi’s remarks. Firstly, I show the falsi-
ty of the accusation that philosophy and philosophers (or mysticism and mystics) 
are at odds with the doctrines of Ahl al-Bayt (peace be upon them). Secondly, I 
assess the few remarks selected by Hakimi from among tends of philosophical 
books as evidence for the Invalidity of philosophy (and mysticism). I appeal to 
different pieces of evidence from philosophers themselves as well as their schol-
arly and practical conducts to show the true meanings of those remarks. 
Keywords 
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‘Allāma Ṭabāṭabā’ī’s Theory of Social Justice and its Foundations 
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The issue of justice has always been central for intellectuals. In this paper, we 
have provided an examination, analysis, and a logical presentation of the theory 
of ‘Allāma Ṭabāṭabā’ī concerning social justice. The research is concerned with 
the identification of the foundations of the theory of social justice in the views of 
‘Allāma Ṭabāṭabā’ī and the way he finds his way from these foundations to his 
theory of social justice. Moreover, we have examined the origin of the goodness 
of social justice as well as its absoluteness or relativity from his view. Conven-
tional perceptions (idrākāt-e i'tibārī) consist in the deployment and collection of 
foundations on the basis of which ‘Allāma analyzes social justice. Self-love moti-
vates human persons to appropriate all interests to themselves. Human persons 
inevitably accept social justice in order to make their own gains of personal inter-
ests possible. The criterion of essential goodness and badness of happiness and 
misery—and the conventional justice—is their being pleasant or unpleasant to the 
human nature. Justice is good, because it is required for the human happiness. 
Moreover, the definition of justice shows that it is a philosophical secondary in-
telligible, and thus, it enjoys absolute goodness. 
Keywords 

Conventional perceptions, deployment, collection, goodness, badness, social jus-
tice, conventional justice. 
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The Problem of Objectivity in Social Justice 

Qasem Tarkhan 
Assistant professor in the Islamic Sciences and Culture Academy 

tarkhan86@gmail.com 

 
Justice is an issue that can be studied in different sciences from different aspects. 
This paper is concerned with the objectivity or relativity of social justice. The 
issue is concerned with the foundations and presuppositions of justice, rather than 
justice itself, and thus, it exhibits the connection between politics and metaphys-
ics on the one hand, reveals a significant anthropological foundation in theories of 
human sciences, on the other hand. The main conclusions of the paper are as fol-
lows: (a) justice is not relative because it comes from the human innate idea 
(fiṭrat) of perfection and the just legislative divine laws derived from the ontolo-
gy, (b) theories according to which social justice is relative to different times do 
not enjoy any convincing arguments, (c) there are theories that claim objectivity 
about justice, but they fall into the relativistic trap since they do not refer justice 
to fiṭrat and the ontology, and (d) there are theories that allegedly take justice to 
be relative, but since they refer it to fiṭrat and the ontology, they have provided a 
dual-aspect picture of justice in which they accept the relativity of moral oughts 
while taking the validity of justice to be unchangeable and common. 
Keywords 

Relativity, social justice, fiṭrat, nature, validity, philosophical secondary 
intelligibles (ma’qūlāt thānī falsafī). 
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According to Shahīd Ṣadr, social justice is an authentic, foundational, and basic 
value and a unique pillar of Islam. In this paper, we draw implications from 
Sadr’s works with a semantic method—a textual interpretation—in order to make 
sense of the essence of his view concerning social justice. According to Sadr, 
justice as a monotheistic value means different things in different domains. In the 
individual domain, justice means to observe the moderation and persistence on 
the sharia, and in the collective domain in connection with the general human 
succession of God, it involves two tenets: social balance and social security, the 
latter of which can be accomplished both by people and the government. Thus, 
social justice is accompanied with a sort of social balance, and social security 
functions to return the society to the balance in question. Thus, Islam recognizes 
the criterion of need, in addition to that of job, as a principle governing the realm 
of social security. On the other hand, Shahid Sadr believes that the popular and 
governmental aspects of social security are different with respect to their exten-
sions. In Sadr’s view, the Islamic theory of justice is the main element of the Is-
lamic social school, involving a detailed plan provided by the sharia. The accom-
plishment of social justice requires the direct and maximal interference of the 
Islamic government, especially in the domain of the Lacuna (manṭaqat al-firāgh). 
He believes that the main obstacle to the realization of justice is the attachment to 
the mundane world. 
Keywords 

Social justice, theory of succession, social security, social balance, social takaful, 
Shahid Sadr. 
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Social Constructs and the Necessity of Justice 
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With an analytic approach, we will show in this paper that basically evey 
knowledge, incluing the human sciences, are subjet o paradigmatic presupposi-
tions in ontological and epistemological terms, though in human sciences, anthro-
pological assumptions will also play an essential role such that they can affect 
other aspects as well. Thus, other domains of the human knowledge will be mean-
ingful in light of its assumptions under paradigmatic developments in human sci-
ences and the significance of philosophical anthroplogy. This could go beyond 
simple presuppositions and assumptions regarding the human being, producing a 
sort of moral and prescriptive anthrology along with conceptualizations and theo-
rizations concerning human beings. Thus, all its concepts and their existential 
necessity in human sciences will be meaningful in light of this anthropology. The 
encounter will be the key to the production of native sciences, that is, Islamic 
human sciences, because Islamic theories and social knowledge can be achieved 
in terms of knowledge and conceptualizations on the basis of Islamic sources. 
Thus, along with a reconstruction of 'Allāma Ṭabāṭabā'ī's theory of social con-
structs in terms of a philosophical anthropology and its various layers, we can 
arrive at the existential necessity of justice as the central element of every human 
and social science in aspects of the philosophy of social sciences in the Islamic 
tradition. 
Keywords 

Paradigm, philosophical anthropology, justice, social constructs, possession, ap-
propriation .   
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