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و  ىعلمـ یها قطب ى،علم یها انجمن يستأس ى،علم يازامت یقم در خصوص اعطا يهحوزه علم ىعال یشورا
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  )استاديار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى(

  نیا  رضا اسحاق سید
  )استاديار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى(

  رضا برنجکار 
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  محسن جوادی 
  )دانشگاه قماستاد (

  حسن رمضانی 
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___________________ ● ___________________ 
  داوران اين شماره

ــبو آل رضــايعل ــ ه،ي ــرك، نيحس ــ ،یاصــغر محمــد ن،اخــوا یمهــد ات  ،ىرخــانيام ىعل

 ىمحمـدعل د،يـمروار محمـود ،ىطالقـان دحسنيس ،ىرمضان اصغر ،يىرضا محمدجعفر

   .ىانيتن یموسو داكبريس زاده، ىموس ىسيع منفرد، محمدی بهروز ،ىنيمب



 

  راهنماي تنظيم و ارسال مقالات
  تنظيم شده باشد؛) امانه نشريهمندرج در صفحه اول س(حتماً با الگوي فصلنامه : هاي شكلي مقاله ويژگي

  به آدرس سامانه نشريه ارسال شود؛) كلمه 7500حداكثر (شده همراه با چكيده و كتابنامه  حجم مقاله تايپ .1
 Times Newبراي متن و  14نازك  Noorzarبا قلم ( DOCXبا پسوند  Wordمقاله در محيط  .2

Roman  چيني گردد حروف) براي انگليسي10نازك. 

  :متني بين پرانتز به شرح ذيل باشد ستناد بايستي به صورت درونهاي ا شيوه .3
 آورده ) داخل پرانتز(داخل گيومه درج شده و سپس نام سوره و شماره آيه ) همراه با ترجمه(آيات  :قرآن

» الحمد اللهِِ رب العالمَين؛ ستايش مخصوص خداوندي است كه پروردگار جهانيان است« :نمونه. شود
 ).1: حمد(

 منبع فارسي با صفحات : شمارة صفحه،مثال: نام خانوادگي نويسنده، سال انتشار اثر، شمارة جلد( :كتاب
؛ )207و  200صص: 1، ج1387اميني، (و با صفحات متفاوت ) 220-200ص: 1، ج1360مطهري، (متناوب 

 .قمري لازم است  براي تاريخ) قحرف (درج  :نكته

 .)Kant, 1788: p.224-288(منبع انگليسي با صفحات متناوب 

  .)(Kant, 1788: pp.44, 288منبع انگليسي با صفحات متفاوت 
 75ص: 1385ياسري، : مثال. شمارة صفحه: نام خانوادگي، سال انتشار اثر( :مقاله.( 

   :تذكر
  اگر از يك نويسنده، بيش از يك اثر در مقاله استفاده شود، در صورت اشتراك زمان انتشار آنان، پس از

 :»الف«، 1360مطهري، : (مانند. انتشار، با ذكر حروف الفبا در گيومه از يكديگر متمايز شوندسال 
  ).145ص :»ب«، 1360مطهري، (يا ) 200ص
  به » ديگران«آيد و با واژه  باشند، تنها نام خانوادگي يك نفر مي بيش از سه نفراگر مؤلفان يك اثر

 .شود ديگر مؤلفان اشاره مي
 همو«يك نويسنده، بدون فاصله ارجاع داده شود، به جاي تكرار نام نويسنده، از واژه  اگر به دو اثر از «

در متن به جاي  منابع لاتيندر ارجاع به . درج شود» همان«به جاي تكرار منبع و سال  شود و استفاده مي
 .استفاده شود» .Idem«از » همو« و ».ibid«از » همان«واژه 

 و تلفظ واژگان و اصطلاحات مهجور داخل متن و پرانتز بيايد؛ معادل لاتين كلمات غيرفارسي .4
به  7؛ )ص(به جاي  9: مانند. از كليشه به جاي عبارات تكريمي استفاده شود: عبارات تكريمي .5

 ...و ) السلام عليهم(به جاي  :و ) ره(به جاي  ;؛ )ع(جاي 
 :الفبا و به روش زير تدوين و درج شوددر پايان مقاله به ترتيب حروف ) نامه كتاب(فهرست منابع و مĤخذ  .6

 مترجم، جلد، نوبت چاپ، محل )ايرانيك( عنوان كتاب، )سال انتشار(نام خانوادگي، نام  :ها كتاب ،
  .ناشر: نشر



  

 

 دوره و شماره نشريه، )ايرانيك(نام نشريه ، »عنوان مقاله«، )سال انتشار(نام خانوادگي، نام  :مقالات ،
  .شماره صفحات مقاله

 عنوان مقاله يا «، )تاريخ مشاهده منبع در سايت يا وبلاگ(نام خانوادگي، نام : الكترونيكي منابع
  ...).و  CD(، آدرس دقيق اينترنتي يا دسترسي »نوشته

 مقطع تحصيلي، گروه، نام عنوان رساله، )سال دفاع از رساله(نام خانوادگي، نام  :ها نامه پايان ،
 .دانشكده، دانشگاه

 آورده شود» چ«و چاپ » ش«، شماره »ج«، جلد »س«، به جای سال در منابع :تذکر.  

  هاي محتوايي مقاله ويژگي

عنوان كامل مقاله، نام و نام خانوادگي، مرتبه علمي دانشگاهي و پست الكترونيكي .1 :صفحه اول شامل) الف
 7تا  3(ها  كليدواژه.3؛ )كلمه 250و حداكثر  150حداقل (چكيده فارسي .2سازماني نويسنده يا نويسندگان؛ 

  .)كلمه
یر درج شود   :وابستگی سازمانی نویسندگان دقیق و مطابق یکی از الگوهای ز

، دانشكده، دانشـگاه، شـهر، كشـور، آدرس    )مربي، استاديار، دانشيار، استاد(رتبه علمي  :اعضاي هيئت علمي
  .الكترونيكي سازماني

رشته تحصيلي، دانشگاه، شهر، كشـور، آدرس  ) تريارشد، دك كارشناسي، كارشناسي(دانشجوي  :دانشجويان
  .الكترونيكي سازماني

رشته تحصيلي، دانشگاه، شـهر، كشـور،   ) ارشد، دكتري كارشناسي، كارشناسي(مقطع تحصيلي  :محققان آزاد
  .آدرس الكترونيكي سازماني

كترونيكـي  ، رشـته تحصـيلي، حـوزه علميـه، مدرسـه علميـه، شـهر، كشـور، آدرس ال        )4، 3، 2(سـطح   :طلاب
  .سازماني

 نامه باشد يا سازمان و نهادي هزينه مالي پروژه را پرداخت كرده باشد و  در صورتي كه مقاله برگرفته از پايان
 .درج شود) كيدهچ(يا تشكري لازم داشته باشد بايد در پاورقي صفحه اول 

 در جاي ديگر متعهد نباشد  شر آنهاي ديگر ارايه نشده باشد و نويسنده به ن تر يا همزمان به مجله مقاله پيش. 

 اند در مقاله خود پست  اعضاي هيأت علمي، اساتيد و محققان مراكز آموزشي و پژوهشي موظف
 .الكترونيكي سازماني خود را وارد كنند

 شود در پاورقي و در مقابل اسم او درج ) نويسنده مسئول(كه مقاله مشترك است، عنوان  در صورتي.  
مقدمه و طرح مسئله، پيشينه تحقيق، روش تحقيق و گردآوري اطلاعات؛ . 1 :خر شاملصفحات دوم تا آ) ب

سازي استاندارد  شده با رعايت انسجام و هماهنگي مطالب در زيرمجموعه تبيين ابعاد مسئله به صورت منطقي. 2
 .نامه كتاب.4گيري؛  نتيجه. 3؛ )ي از الگوي عددي يا حرف و عددوپير(



 

 

  
  مقالاتفهرست 

  
   

  ۶  خدا ۀاراد تِیهشام بن حکم از ماه نییدر تب» معنا« هینقش نظر   
  یاکبر اقوام کرباس   
  یسبحان یمحمدتق   

  ۲۸  بر شاهد بیغا اسیو نقد ق یبررس   
  یصفات بر ذات اله ادتیز یۀدر اثبات نظر   
  منفرد یبهروز محمد   
  یرستم نیحس   

  ۵۱  )۲( یظنون عقل تیحج ۀدربار ییفنا دگاهید یانتقاد یبررس   
  کامکار نیحس   

  ۷۶  یمدن ینافرمان یانتقاد یبررس   
  یباستان و عصر روشنگر ونانی لسوفانیف یاز منظر برخ    
  هیبو   آل رضایعل   
  ابوالفضل سامانلو   

  ۱۰۳  و سعادت لتیرابطه لذت، فض   
   ;ینیو امام خم یرواق یسنکا شهیدر اند   

  یمیاحمد کر   
  یلیاسماع هیمرض   

  ۱۲۷  کیکلاس ییگرا دهیفا کردیرو یابیارز   
  یگریدر قبال د یاخلاق تیبه مسئول   
  یخوانسار نیمحمدام   
  یمحسن جواد   
  یصادق یهاد   

  ۱۵۳  ؟ییجبرگرا ایه یتور: نتین اخبار طییتب   
  زاده وسفی یعل نیحس   
  ییطباطبا دمحمدکاظمیس   
  نژاد یمحمد غفور   

  ۱۷۵  ملخّصات   
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  در تبیین هشام بن حکم از ماهیتِ ارادۀ خدا» معنا«نقش نظریه 
  *اكبر اقوام كرباسى
  **محمدتقى سبحانى

  چكيده

شناختى بـرای تحليـل و تبيـين فعـل و صـفات فعلـى  ، رويكردی وجود»معنا«طرح نظريۀ 

از ميان . اند ه بردهويژه هشام بن حكم از آن بهر خداوند است كه متكلمان مدرسه كوفه به

صفات فعلى خداوند، اراده بارزترين صفت است كه در نگاه متكلم بزرگِ ايـن دوره از 

در اين مقاله بر اسـاس شـيوه مطالعـات . شد شناسانده مى» حركت«تاريخ كلام اماميه، به 

تاريخ انديشه، نشان داده شده است كه در نظر هشام بن حكم اراده، اگر چه امری اسـت 

زند؛ با اين حـال بـا ديگـر امـور و مخلوقـات عـالم كـه  ز سر قدرت و اختيار سر مىكه ا

هشـام بـرای اراده وجـودی مسـتقل از . برخاسته از قدرت و اختيار است نيز تفـاوت دارد

اين تلقى درواقـع . كرد تعبير مى» معنا«گرفت و از آن با واژه  ذات و فعل الهى در نظر مى

بر اسـاس آن، بـرای اراده خلقتـى ممتـاز از ديگـر  ى بود كهيها ای روايت پارهبرگرفته از 

  .گرفت مخلوقات در نظر مى

  ها  كليدواژه

  .اراده، فعل، صفات فعل، حركت، نظريه معنا، هشام بن حكم

                                                            
 16/07/1398: تاريخ پذيرش  05/03/1398: تاريخ دريافت

  a.aghvam@isca.ac. ir  ).نويسنده مسئول(استاديار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى، قم، ايران  *

 sobhani.mt@gmail.com  .استاديار پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى، قم، ايران **

  

 الاهيات پژوهشى فلسفه و علمىفصلنامه 
 1398، زمستان )96پياپى (سال بيست و چهارم، شماره چهارم 

Naqd va Nazar 
The Quarterly Jornal of Philosophy & Theology 

Vol. 24, No. 4, Winter, 2020 
  27-6صفحه 
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 مقدمه

ويژه در دوران نخستين اسلامى مطالعـات  امروزه به منظور بازخوانى تاريخ كلام اماميه به

در اين مطالعـات و در خـلالِ الگـوپردازی از تـاريخ كـلام  .فراوانى صورت گرفته است

ياد شده است كه نخستين انديشـمندان و » استقلال و اصالت«اسلامى، از دورانى با عنوان 

كـلام اماميـه،  دوره در تـاريخايـن . )1391سـبحانى، : نك(شود  متكلمان اسلامى را شامل مى

 .های فراوانى را تجربه كرده اسـت فرود تطورات قابل توجهى را از سر گذرانده و فراز و

های كلامـى در تـاريخ  پردازی با اين همه مدرسه كلامى كوفه، سـرآغاز نخسـتين نظريـه

هــای كلامــى ايــن  هــا و جريان اهميــت، جايگــاه تــاريخى، ويژگى. كــلام اســلامى اســت

اقـوام : نـك(شده اسـت   بررسى» مدرسه كلامى كوفه«ای با عنوان  تر در مقاله مدرسه، پيش

در  .ق. ه 180تا  80های   توان گفت كه حدود سال بر پايه همان تحقيق مى. )1391كرباسى، 

های  هـايى علمـى در عرصـه  ، تـلاش8ای از اصـحابِ انديشـمندِ صـادقين كوفه، پـاره

مختلــفِ علــوم دينــى، از جملــه دانــش كــلام صــورت داده و نخســتين ميــراثِ اعتقــادی 

معـارف  ا در ايـن مدرسـه پـى ريختنـد و در قبـال آن ر :بيـت برخاسته از كلمـات اهل

  . های كلامى كردند پردازی  اعتقادی نظريه

ساختن رسالت خويش  كوشيد برای محققَ پرداز اين مدرسه مى جريان متكلمانِ نظريه

در عرصۀ تبيين و دفاع، اين فرصت را بيرون از متونِ وحيانى تدارك ببيند و با ارائـه مبنـا 

بـا ايـن . هـای دينـى بپـردازد نظری، به تبيـين، تفسـير و دفـاع از آموزه و سپس چارچوبِ 

 مثابـۀ عملكـردی ن اتفاق تـاريخى بهوصف چندان دور از واقعيت نيست اگر ادعا شود اي

بار در كوفه و ميان برخـى از اصـحاب  گرايانه در تبيينِ باورهای دينى، برای نخستين عقل

شـناختى اماميـانِ  رفتـار بازتـابى از الگـوی معرفتواقـع ايـن  در. امامان رخ تابانـده اسـت

شـود كـه از حضـور عقلانيـتْ در  نخستين از تعاملِ ارتباطىِ عقـل و وحـى محسـوب مى

اين الگو درصدد بود نشان دهـد . زند محضر وحى يا حضورِ وحى در فرايندِ تعقلْ دم مى

هـای اعتقـادی ارائـه  ههايى كه متكلمانِ كوفه برای تبيين و تحليـل آموز ها و طرح انديشه

كردند، در چارچوب و گفتمانِ متنِ وحيانى ساخته و پرداخته شـده اسـت؛ متنـى كـه  مى

گويى متكلمِ كوفى بر پايۀ همين باور معرفتـى، در . تنها و تنها توسطِ عقل قابل فهم است
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قل است تا متنِ وحيانى را در فرايندِ تعقل دخالت دهد و از آن سو، عقل و تع تلاش بوده 

در مسيرِ فهمِ وحى حاضـر گردانـد، بـدون ) مفاهيم، مبانى و قواعدش(را با تمام هويتشّ 

: ق1413مفيـد، : برای ديدن مفاد اين ادعا نـك(های آن فروكاهد  ای از عقلانيتْ و ارزش اينكه ذرّه

های  شناختى در فرايند اسـتنباط از اين الگوی روش. )242ص: 1، جق1410؛ كراجكـى، 45-44ص

 .)1391: اقوام كرباسى: نك(ياد شده است » پردازی متن انديش نظريه«ادی با عنوان اعتق
ها، در  پردازی های ايـن نمونـه نظريـه اين انتظار كاملاً طبيعى خواهد بود كه دسـتاورد

ای  گوی چالشـى در مسـئله اصولاً گفت. مواردی با يكديگر زاويه و اختلاف داشته باشد

هـای  گزارش. ای متفاوت داشته باشـند آيد كه دوطرف نظريه اعتقادی، هنگامى پديد مى

كـه در منـابع ... متعدد از اختلافِ اصحاب مدرسۀ كوفه در زمينـه اسـتطاعت، معرفـت و 

ــه ــده اســت، ب ــه صــحنه بزرگــى از  خوبى نشــان مى نخســتين آم دهــد كــه مدرســه كوف

 .)، بخش روافضق1400اشعری، : نك(هاست  پردازی نظريه
هایِ اعتقادی مسلمانان است كه اماميـانِ كوفـه  راده نمونۀ بارزی از باوردر اين ميان، ا

پردازی  های زيادی كرده و برای واكاوی معنا و مفهوم آن نظريه نيز برای تبيين آن تلاش

های بـزرگْ مـتكلم كـوفى، هشـام بـن  پردازی  ، از بارزترين نظريـه»معنا«نظريه . اند كرده

كه در اين مقاله تلاش شـده اسـت در خـلال واكـاوی حكم در تبيين صفات الهى است 

 .ضمنى اين نظريه، نقش آن در تبيين ماهيت اراده خداوند به تصوير كشيده شود
های مختلف در مدرسـه  در آغاز بدين منظور نخستين گزارش در دسترس از ديدگاه

يـت اراده بـارۀ ماه كنيم و در ادامه، تبيين و تحليل هشام بـن حكـم در كوفه را بررسى مى

 . خداوند را بازخوانى خواهيم كرد
های نخسـتين  های متكلمـان سـده ديـدگاهاز ترين اثری كه  ترين و كهن دانيم مهم مى

ای راكه  چهار نظريه اشعری. اشعری است مقالات الاسلامیینسخن به ميان آورده است، 

 او. ش كرده استتا زمان تحرير كتابش در ميان اماميه شايع بوده است، شناسايى و گزار

های مختلـف،  منـدِ اقـوال و ديـدگاه شناسى نانوشته خويش در تنظيمِ زمان بر اساس روش

، برخى از شـاگردان هشـام و )هشام بن حكم و هشام بن سالم(ها را به هشامين  اين نظريه

شاگردانِ شاگردانِ او مانند ابومالك حضرمى و ابن ميـثم، قـائلانِ بـه اعتـزال و امامـت و 
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حكـم در ارتبـاط   ى بدون نام، منسوب دانسته است كه تنها دو ديدگاه با هشام بـنگروه

بن حكم و ديدگاه دوم خـوانشِ شـاگردان هشـام از  است؛ ديدگاه نخست از خود هشام 

 :مفاد اين دو گزارش به شرح زير است. ديدگاه استادشان است
 ...:إرادة االلهّٰ سبحانه  ىالروافض ف  و اختلفت
، يزعمـون ان إرادة ىمنهم أصحاب هشام بن الحكـم و هشـام الجـواليق ىولفالفرقة الأ

، و انهـا صـفة اللهّٰ ليسـت غيـره و  غيـره ىااللهّٰ و لا هـ ى، لا هـىمعن ىااللهّٰ عزوجل حركة و ه

 .عن ذلك ىما اراد، تعال  ء تحرّك فكان ذلك انهم يزعمون ان االلهّٰ اذا اراد الشى
من تابعهما يزعمون ان إرادة  بن ميثم و ىعل و ىالحضرمالفرقة الثانية منهم ابو مالك  و  

انهـا  حركة اللهّٰ كما قال هشام الا ان هؤلاء خالفوه فزعموا ان الإرادة حركة و ىه االلهّٰ غيره و

 .)41ص: اشعری(غير االلهّٰ بها يتحرك 
  دهــد محــور اصــلى ايــن گــزارش، نگــاهى بــه محتــوای گــزارش فــوق نشــان مى نيم

ويى متكلمــان كوفــه، بــا تمــام اخــتلافِ درونــى، اراده را بــا گــ. اســت» حركــت«مفهــوم 

دهـد بـازخوانى ايـن  اين خود نشان مى. اند تبيين و تفسير كرده» حركت«كاربست مفهوم 

مفهوم ميان انديشمندان و متكلمان كوفه در تبيينِ ماهيتِ ارادۀ خداوند اهميت دارد؛ ولى 

نيست؛ » معنا«و نظريه» فعل«معنا و مفهوم خواهيم ديد در اين مسير گريزی از پرداختن به 

كاويده شده و سپس بـه اصـل نظريـه خـواهيم   رو در ادامه نخست، مبانى اين نظريه ازاين

 . پرداخت

 شناسى آن ميان متكلمانِ سدۀ دوم و مفهوم» حركت« .1

روشنى حاوی اين پيـام اسـت  الكلام در سنتِ متكلمانِ نخستين، به بازخوانىِ مباحثِ دقيق

جايگـاهى ويـژه در كنـار مبـاحثى همچـون جـزء » حركـت«كه بحث از ماهيت و معنای 

چه بوده، بـا  گزافه نيست اگر ادعا كنيم تلقىِ از حركت ميان متكلمان، هر. لايتجزی دارد

گـواه ايـن ادعـا، انبـوه آرا و . گـره خـورده اسـت» أعراض«و » جزء لايتجزی«دو مسئله 

تـوان از درونشـان  سـختى مى گفتـه اسـت كـه به سئله پيشدربارۀ دو م  های پراكنده گفتار

. ای واحد در موضوع حركت به مدعيانِ كلامِ آن دوران ـ معتزله ـ منسوب داشـت نظريه
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با اين همـه، تصـورِ صـحيح از معنـا و مفهـوم حركـت نـزد انديشـمندان آن دوره، بـرای 

در مــدارِ ايــن . ســتبازشــناخت آن مفهــوم ميــان اماميــانِ مدرســۀ كوفــه بايســته و لازم ا

كنيم كه انديشمندان مسلمان همگام و همـراه بـا حركـت،  تكرار مشاهده مى ها، به بررسى

 . اند تا بهتر آن را تبيين كرده باشند از مفهومِ ضد آن ـ سكون ـ نيز سخن گفته
ــه الگــوی  ــته ب ــكون، وابس ــان از حركــت و س ــى متكلم ــد تصــور و تلق ــدون تردي ب

شـاهدِ ايـن ادعـا آنكـه بيشـتر متكلمـان، . مخلوقات بوده اسـتشان دربارۀ جهانِ  عمومى

ترين   ، بنيـادی»جـواهر فـرد«آوردند تا كنـار  به شمار مى» أعراض«حركت و سكون را از 

سـبب نقشـى كـه  اين انتظار بـه جاسـت كـه بـه . هایِ جهانِ مخلوق را تشكيل دهند مؤلفه

خـالق در نظـام فكـری متكلمـان  نتيجه اثباتِ  وجودِ أعراض در اثباتِ حدوثِ جهان و در

دانستنِ حركت و سـكون بسـيار مهـم بـوده باشـد   »عرض«پس از دوران نخست داشت، 

اينكه بيشترِ متكلمان، حركت و سكون را در  ويژه  ؛ به)42ص: 1، ج1369 باقلانى، : برای نمونه نك(

تـرين مستمسـكِ   دادند؛ مفاهيمى كه مهم قرار مى) اكوان اربعه(شمارِ چهار عَرَضِ اصلى 

شواهد ورود به اين موضـوع نـزد متكلمـان . متكلمان برای اثبات حدوث زمانىِ عالمَ بود

: ق1400اشـعری، : بـرای نمونـه نـك(تـوان يافـت  امامىِ كوفه را در منـابع نخسـتين پرتكـرار مى

با اين همـه نبايـد فرامـوش كـرد كـه بحـث از حركـت، از آن جهـت بـرای . )355ـ354ص

هميت دارد كه متكلمان اماميه در كوفه در تبيين اراده از آن سخن گفتـه پژوهش حاضر ا

رسد در مطالعه حاضر هم نبايد از اين حـوزه بـرون رفـت و حركـت نـه  به نظر مى. بودند

كار رفتـه در  مثابۀ مفهوم به الكلامِ متكلمان نخستين، بلكه بايد به ای در دقيق عنوان مسئله به

توجه به اين نكته البته بايسته و لازم است كه هرگونه فهمـى از . تبيين اراده بررسى گردد

زيرا از هشـام و  ؛شود دار مى زبان» معنا«حركت در نظريه هشامين، لاجرم در قالب نظريه 

 : اندكه هواداران فكری او نقل كرده
قاضـى عبـدالجبار، (، لا هـو و لا غيـرهً »ىمعنـ«] هـا[أنّ إرادة االلهّٰ سبحانه حركة، و أنه

 344، 315، 311، 213، 44، 42، 40، 38، 32صـص: ق1400اشـعری، : ؛ نيز، نك5ص: 6ق، ج1433

 ....)و

داننـد، از  چه اين دست شـواهدِ پرشـمار جـوهرۀ ارادۀ پروردگـار را حركـت مى اگر
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در نظـر هشـامين » معنـا«اينكـه . ست»معنا«گويند كه آن حركت  نوعى حركت سخن مى

شود، در ادامـه بحـث خواهـد شـد و در  تفسير مىچيست و حركت بر اساس آن چگونه 

منظور بهتـر اسـت  بـدين. اين مقام، تنها به بازشناسـى مفهـوم حركـت خـواهيم پرداخـت

های اين واژه را در نظر آوريم و از طريق آن مفاهيم، به مفهوم حركت نزديـك  نشين هم

كنيم كـه  ى مـىرو گزارش جالبى از ديدگاه اماميه در خلق قرآن را بررسـ شويم؛ ازهمين

ايـن گـزارش را اشـعری پـيش از ديـدگاه . تواند به ما در حل اين مسئله كمـك كنـد مى

 : مفاد اين گزارش چنين است. اماميه در خصوص اراده آورده است
 ىحكـ و.... لا مخلـوق،  هشام بن الحكم و اصحابه يزعمون ان القـرآن لا خـالق و

ان كنت تريد المسـموع، : ضربين ىالقرآن عل: زرقان عن هشام بن الحكم انه قال

هو رسم القرآن، فأما القـرآن، فهـو فعـل  فقد خلق االلهّٰ عزوجل الصوت المقطّع، و

، مثل العلم و  .)584و  40صص: ق1400اشعری، (الحركة، لا هو هو و لا غيره  االلهّٰ

تـوان  محتوای بخش نخسـت را در ديگـر منـابع هـم مى: گزارش فوق دو بخش دارد

؛ ولـى از نقـل زرقـان در ديگـر )124ص: ق1409؛ ابن مرتضـى، 50ص: ق1401ادی، بغد: نك(جست 

های هشـام  شده از زرقان با ديگر باور با اين همه محتوای گزارش نقل. منابع خبری نيست

 .)96-93ص: 1391رضايى، : نك(تعارضى ندارد؛ بلكه با دستگاه فكری او سازگار است 
ايـن » حركـت«و » علـم«كـه  ه شـده، همچنانخدا دانسـت» فعل«در اين گزارش، قرآن 

گويى كه فعل االلهّٰ مصاديقى مانند قرآن، علم فعلى و حركـت دارد . اند  چنين معرفى شده

طبيعى اسـت شـناخت هركـدام از فعـل و علـم فعلـى، . نه خود خدا و نه غيرخداست كه

امـوش توجـه دوبـاره بـه ايـن نكتـه را فر. تواند مقصود از حركت را نيز روشن سـازد مى

» معنـا«نخواهيم كرد كـه در بـازخوانى ايـدۀ هشـام، فعـل و علـم فعلـى بـا همـان فرمـول 

؛ يعنى فعلِ خداوند، همچـون علـم او ـ نـه »لا هى هو و لا هى غيره«: شناسانده شده است

اين بدين معناست كه در تبيين هشام از فعل بايـد بـه . عين خداوند است و نه غير خداوند

» معنـا«ی او توجـه داشـت و فعـل را از نظـر او در چـارچوب نظريـه  »معنـا«ايده و نظريـه 

 .دار كرد زبان
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 و حقيقت آن در نخستين متكلمان اماميه» فعل« .2

بررسى دستاورد متكلمان در طول تاريخ انديشۀ اسلامى دربارۀ نظام تأثير و تأثر در عالم، 

كـدام كـاركرد و  هـد كـه هرن را فـرارو مى» عليّـت«و » سـببيّت«، »فاعليـت«واژۀ  سه كليد

بـر » مؤثرِ«گذار  مثابۀ عامل تاثير فعل، به. الكلام درپى دارد اقتضای خاص خود را در دقيق

هایِ تحليلىِ مختلفى را در طول تاريخ به خود ديده كـه بـه  ها و الگو ، خوانش»اثر/ مؤثرَ«

ت؛ ولـى برخـى از های فاعليت، سببيت يا عليـت اسـ ها بر يكى از نظام دليل ابتنای تحليل

های كلامى، مفهومى متفـاوت از معنـايى دارد كـه در نظـام  اين سه اصطلاح، در دستگاه

هـای  با اين همه چـون در طـول تـاريخ فكـر اسـلامى، نگره. شود فلسفى از آنها اراده مى

زنى كرد كه معنا و مفهومِ فعل از  توان گمانه اند، مى فلسفى بر مفاهيم كلامى سايه افكنده

اكنـون . دايره بيرون نبوده و از تحليلى كلامى به خوانشى فلسـفى سـوق يافتـه اسـت اين

پرسش آن است كه در بازۀ زمانى اين بخش از تحقيق، فعل بر اساس كدامين الگو تبيين 

تر اينكـه  ها چيست و مهم های اين تبيين در مقايسه با ديگر تبيين شده است و مشخصه مى

ر روشنگری موضوع بحث، يعنى حركت و ارادۀ خداوند نتيجۀ اين بررسى چه كمكى د

 كند؟ مى
گفته از قضا با يـك ترتيـب  اين ادعا دور از واقع نيست اگر بگوييم سه رويكردِ پيش

امروزه اگـر انديشـمندان مسـلمان، فعـل را در پرتـو عليّـت . است  تاريخى نيز همراه بوده

كنند، متكلمانِ دوران نخستين،  مىوصف » وجود و آثارِ خارجى داشتن«معنای  فلسفى، به

. كردنـد اثر نگريسـته و آن را تبيـين مى/ گذاری مؤثرِ بر مؤثرَ گونۀ ديگری به فعل و تأثير 

انـد؛  اين سخن البته بدين معنا نيست كه متكلمان از علتّ و عليّت حرفى بـه ميـان نياورده

نزد متكلمانِ سـدۀ دوم و كم از ده نظريه دربارۀ علتّ  برای نمونه ابوالحسن اشعری دست

دهند علتّْ  ؛ ولى همگىِ اين اقوال نشان مى)389ص: ق1400اشعری، : نك(سوم خبر داده است 

راستى مـراد متكلمـان از  پس به. در اصطلاح متكلمان، نسبتى با علتِّ خاصِ فلسفى ندارد

 اين واژگان چيست و چه نسبتى ميان علتّ، سبب و فاعل وجود دارد؟ 
های مختلف تأثير و تأثر ميان انديشـمندان اسـلامى، علـّت در  لى از گونهدر نمايى ك



13  

 

 

ظر
ش ن

نق
« هي

نا
مع

 «
تب

ر 
د

يي
 ن

اه
 م
از

م 
ك
ح

ن 
م ب
شا

ه
ي

 تِ 
اد
ار

 ۀ
دا
خ

  

های  بندی از ايــن عامــل، تقســيم. گــذارد معنــای عــام خــود، عــاملى اســت كــه تــأثير مى

. اسـت» اختيـار«و » قـدرت«گوناگونى شده است كه يكى از آنها داير مدارِ دو خصيصۀ 

اشـد، آن عامـل يـا علـّت را اختيـاری يـا اگر در عاملى، واسطه اختيار يا قدرت در كـار ب

گونه ضرورتى برای تحقق معلول را بازبسـتۀ خواسـت و تـوانِ  اند تا هر غيرموجَب دانسته

در مقابل اگر وجودِ عامل، در تحققِ معلول كافى بـوده و نيـازی بـه واسـطۀ . عامل بدانند

يـا اضـطراری  قدرت و اختيار در تأثيرگـذاریِ عامـل نباشـد، عامـل يـا علـّت را موجَـب

 .)389ص: همان(اند  خوانده
ولى پرسش اين بود كه فعل در نگـاهِ نخسـتينِ انديشـمندانِ اسـلامى از چـه الگـويى 

ــاب . كــرده اســت تبعيــت مى الحقــایق فــی شــرح الألفــاظ المصــطلحة بــین  الحــدود وكت
پژوهى اسـت كـه بـه خامـۀ  از اولين آثار موجـود در اصـطلاحكه  المتکلمین من الامامیة

گر خوبى برای اين  تواند حكايت است، مى الدين صاعد بريدی تحرير شده  اضى اشرفق

داند كه در ايجاب صفت برای غير مؤثر است  ای مى علتّ را ويژگى بريدی. مفاهيم باشد

مسبب برای سبب، چونان  :در تعريف سبب نوشته است اوهمچنين . )233ص: م1970بريدی، (

ه مسبب يك حقيقت و جوهر است، ولـى معلـول يـك معلول برای علت است؛ جز اينك

را » كردن حركــت«و » كردن انديشــه«او دو فعــلِ . )217ص: همــان(صــفت و ويژگــى اســت 

محصول تفكـر » علم«دادن تفاوتِ سبب و علتّ دانسته است؛  های مناسبى برای نشان مثال

ن بـوده واقع ذاتى است كـه سـببى همچـون تفكـر، مسـبب پيـدايى آ و انديشه است و در

چرخد، تنهـا  قلم، هنگامى كه قلم با دست بر صفحه كاغذ مى» بودنِ  متحرك«است؛ ولى 

بـودن قلـم را  در اين حالت دست را علتّ، و متحرك. وصف قلم بوده و ذات قلم نيست

شـود، ولـى اگـر  ناميده مى» سبب«را ايجاد كند » ذاتى«پس اگر عامل، . خوانند معلول مى

به معنـای (» علتّ«را تغيير دهد، از عاملِ تغيير به » حالتى«يا » وصف«ا به نفى يا اثبات، تنه

 .)231ص: همان(شود  تعبير مى) خاص
شـود در تعـاريفِ علـّت و سـبب، قـدرت و اختيـار نقشـى  كه مشـاهده مى گونه همان

، هـر نـوع عـاملى »فاعل«. شود ندارند ولى همين دو ويژگى برای فاعل در نظر گرفته مى

 ّ كار  به) فعل(گذاری اثرش  را برای تأثير» اختيار«و » قدرت«ت و سبب است كه اعم از عل
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فعـل، وجـودی مسـبوق بـه عـدم : نويسد رو بريدی در تعريف فعل مى گرفته باشد؛ ازاين

؛ بدين معنـا )246ص: همان(باشد ) قدرت و اختيار(البته وجودی كه مترتب بر صحت . است

ر نظـر متكلمـان متقـدم، اراده و اختيـار نقشـى توان گفت بريـدی نشـان داده اسـت د مى

اند كـه فعـل  ها، اولاً حاوی اين نكته كننده در تعريف دارند، ولى اين دست تعريف تعيين

شود؛ يعنى مسبوق به عدم است و اگر مسـبوق   در نظرِ متكلمان امری است كه حادث مى

  .است» صحةعلى جهة ال«به عدم نباشد، فعل نخواهد بود؛ ثانياً حصولِ فعل 

. دهـد ای اسـت كـه اختيـار و قـدرت را در تعريـف فاعـل نشـان مى اين همـان نكتـه

ميان اهل كلام حاكى از آن است كـه ايـن اصـطلاح بـيش از » صحة«جويى اصطلاح  پى

القدرة «: اند متكلمان در تعريف قدرت گفته. گره خورده است» اختيار«و » قدرت«همه با 

تـا توجـه دهنـد قـدرت در كـلام، بـه  )120ص: 1، ج م1996، یتهانو(» هو صحة الفعل والترك

: ق1428سـبحانى، (های طرفِ احتمـال خواهـد بـود  معنای امكانِ انتخاب و وقوع تمام گزينه

: 1381عبيـدلى، (» لا على جهة الوجـوب«اند  رو در تعريفِ فعل، تأكيد كرده ؛ ازهمين)105ص

كند كه مـؤثرِ،  گامى فاعليت معنا پيدا مىزمانى فعل، فعل است و هن دهند تا نشان  )306ص

آزادانه و مختار بتواند در تحققِ فعل عمل كند و يكى از دوطـرف احتمـال را برگزينـد؛ 

امـری اسـت كـه پـس از  فعـل، همـان : نويسد رو شيخ طوسى در تعريف فعل مى ازهمين

ابـد ي شود و فاعل همان فردی اسـت كـه مقـدورش را مى شدنش محقق مى مقدور دانسته

فعل، اثری حادث است كه از پى  كه صورت نشان داده باشد تا بدين )85ص: ق1414طوسى، (

 . آيد قدرت مى
دهد چگونگى تأثير مؤثرِ بر اثر نزد اهل كلام به صـورت ضـروری  اين همه نشان مى

ها، تأكيد مضـاعف بـر افتـراق و دوری از خلـطِ  در اين تعريف» صحة«نيست و تأكيد بر 

گـذاری،  كه گذشـت، فاعـل حتـى هنگـام اثر گونه همان. ببيّت و عليّت استفاعليت با س

توانـد آزادانـه و بـا اعمـالِ  همچنان بر طرف ديگرِ انتخاب نيز قدرت و اسـتيلا دارد و مى

اختيار و اراده، طرف ديگر را برگزيند، ولى در سببيّت و عليّت، نحوۀ تأثير مؤثرِ بر مؤثرَ، 

رو قـدرت و اختيـاری بـرای  الوجـوب اسـت و ازهمـين به صورت ايجـابى و علـى جهـة

توان نتيجه گرفت منـاطِ اصـلىِ  اينجاست كه مى. های مختلف وجود ندارد انتخاب گزينه
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رو بيان متكلمان مـا در معنـای  تفاوت در سببيّت و فاعليت، قدرت و اختيار است و ازاين

 . فعل و فاعليت، بر قدرت و اختيار مبتنى شده است
قق فعل در نظامِ مبتنى بـر فاعليـت، بجـز دو مؤلفّـۀ ذات، يعنـى فاعـلِ فعـل و البته تح

بـه گمـان هـواداران ايـن . قدرت، مستلزم دو مؤلفّه ديگر همچون علم و اراده نيز هسـت

كه فاعل، قادرِ عالمِ باشد، يا  حالى و در! رويكرد، فاعلِ قادر يا عالم است و يا چنين نيست

نظامِ تحققِ فعلِ مبتنى بـر فاعليـت، جمـع ايـن چهـار ركـن بـرای در . اراده دارد يا ندارد

شدنِ فاعليتِ فاعل لازم است و بـا جـزء اخيـر، يعنـى إعمـالِ اراده، فعـل تحقـق پيـدا  تام

بخشـيدن بـه  اين همه بدين معناست كه حقيقتِ فعل، اراده بوده و فاعل بـا تحقق. كند مى

نكته بسيار مهم است كه هوادارانِ نظـامِ  توجه به اين. شود خوانده مى» فاعل«همين ركن 

داننـد  چه خداوند را پيش از خلقتِ معلومات، عالمِ مى تحققِ افعال بر اساس فاعليت، اگر

خوانند، ولى تغييـر و تفـاوتى هـم در علـم و  و همو را پيش از خلقتِ مقدورات، قادر مى

دورات قائـل نيسـتند؛ قدرت پيشينى او با قدرت و علم او پس از پيـدايى معلومـات و مقـ

رو معتقدند اگر تنها خدا باشد و علم و قدرت او، هـيچ اتفـاقى در عـالم نخواهـد  ازهمين

نيزآنها اراده را از جـنس . افتاد و هيچ تغيير، فعل، حركت و خلقى قابل تبيين نخواهد بود

 . ها و حوادث عالمَ باشد گر رخداد اند تا تبيين تغيير و حركت دانسته
گرديم كـه اراده را حركـت و حركـت را  رسى بيشتر ديدگاه هشـام بـازمىحال به بر

پرسش اين است كه معنا چيست و حركت بر اساس اين ايـده و نظريـه . دانسته بود» معنا«

 شود؟ چگونه فهم مى

 در ميان متكلمان كوفه» معنا«مراد از . 3

هـايى كـه در  ارشدر نظر هشام به چه مفهـومى اشـاره دارد؟ مجمـوع گز» معنا«راستى  به

» لا هـى االلهّٰ و لا هـى غيـره«دهد جملۀ كليدی  ادامه از آنها استفاده خواهيم كرد نشان مى

: نـك(كار رفتـه اسـت  تكرار برای تلقى هشام از صفات الهـى بـه كه شبيه و محتوای آن به

 رسـد بـه نظـر مى. است» معنا«، ترجمه و تفسير اصطلاح ...)و 222، 55، 41صص: ق1400اشعری، 

ای از مباحثِ دقيق الكـلامِ آن دوران اسـت؛  نما، بازبستۀ پاره فهم اين كليدْ جملۀ متناقض
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 .كه بازخوانى مختصر آن لازم است... مباحثى مربوط به شىء، جسم، جوهر، عرض و
ــد شــىء، جســم، جــوهر، عــرض و ــاهيمى مانن ــه...مف ــامِ  ، مؤلف هايى هســتند كــه نظ

متكلمـان، . دهنـد تـاريخ كـلام اسـلامى را سـامان مى شناسانۀ متكلمانِ اين دوره از جهان

در . كردنـد جهانِ اطرافِ خود و حتى وقايعِ آن را بر پايه همين دسـت مفـاهيم تبيـين مى

بـرای مثـال  ؛ترين دلالـت را بـرای خـود رقـم زده اسـت اين ميان، مفهوم شـىء گسـترده

وجودات، معـدوم را نيـز كردند كه بجز م اراده مى» شىء«معتزليان چنان معنای وسيعى از 

بعدها اشاعره اين اصطلاح را تنها برای . )169ص: م2009؛ العيـاد، 519ص: همان(گرفت  در بر مى

ها را از دايـرۀ اطـلاقِ مفهـومِ شـيئيت بيـرون دانسـتند؛  كار گرفتند و معـدوم موجودات به

: نـك(شـد  گويى در نگاه اشاعره مفهوم موجـود، مسـاوق و متـرادف بـا شـىء دانسـته مى

 . )15ص: 1369 باقلانى، 
آورد؛ بـرای نمونـه از  ها البته مشكلاتى را نيز برای متكلمان به ارمغان مى اين رويكرد

كردنـد، تبيـينِ  ترين مسائلى كه متكلمـان آن دوران بـا آن دسـت و پنجـه نـرم مى دشوار

. دمشترك بودنـ» موجوديت«تفاوت ميان خداوند و ديگر موجودات بود؛ زيرا هر دو در 

شناســى آنــان قيــاس شــاهد بــه غائــب را  ويژه بــرای متكلمــانى كــه روش ايــن داســتان بــه

داستان پيدايى مفاهيمى مانند قـديم و حـادث . تری داشت پذيرفت، بروز و نمود زياد مى

در كلام، در اين دست مسائل دشوار ريشه داشت تا همين تفاوتِ مـوردِ انتظـار را تبيـين 

 . كند
مومى و مورد اقبالِ جامعۀ علمىِ آن دوران، بجـز ذاتِ خداونـدِ در يك نگاه ع! باری

جـوهر در . شـد عنوان موجودِ حادث، به جوهر و عـرض تقسـيم مى قديم، حقايق عالم به

اين مفهوم به لحاظ مصداق نيز، گاه تنها بر جـزء لا . نياز از غير بود وجودش مستقل و بى

اشـعری، (شـد  تجـزی هـر دو اطـلاق مىو گاه به جسم و جـزء لا ي) ذرات ناشكن(يتجزی 

 . )143ص: م1972الجبار،  ؛ قاضى عبد307ص: ق1400
رساند كـه هماننـد جـواهر، حقـايقى را در عـالم نشـان  واژۀ عرض نيز مفهومى را مى

داد، ولى بر خلاف جواهر كه به ذات خويش قائم بودند، نه به ذات خويش، بلكه بـه  مى
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، 306صص: ق1400اشعری، : نك(وجودی مستقل نداشت  يك جوهری قائم بود؛ زيرا از اساس

 ....)و 361، 358
رسد الگو و سـاختارِ عـالم در نظـام فكـری هشـام، سـاخت و پرداختـى  به نظر مى اما

توان ادعا كرد با اينكه در دورۀ مدرسۀ كوفه دو اصطلاح جوهر و عـرض  مى. ديگر دارد

، ولـى ...)و 373، 370، 369، 361، 358، 306صصـ: همـان(رفته است  كار مى نزد متكلمان معتزلى به

هشام و ديگر متكلمانِ امامىِ كوفه از آن سخنى نگفتـه و در مقابـل، سـاختارِ ديگـری را 

جــويى مفهــوم شــىء در نظــر هشــام  نظــر را بايــد بــا پى ايــن اختلاف. انــد ريــزی كرده پى

 :كند گام ما را با گزارش زير مواجه مى گرفت كه در نخستين پى
أنـّه : جسم ىالجسم أنهّ موجود، و كان يقول إنما أريد بقول ىمعن: هشام بن الحكمقال 

 .)304ص: همان(أنهّ قائم بنفسه  ء و أنهّ شى موجود و
. اند دانسـته شـده» قائم به ذات«مترادف و » موجود«، »شىء«، »جسم«در اين گزارش، 

؛ زيـرا در نگـاه او هـر بعيد نيست كه بر همين اساس هشام خداوند را جسم دانسـته باشـد

داشتن خـدا در انديشـه هشـام را  جسم. آنچه كه موجود است، جسم و قائم به ذات است

در ايـن خبـر آمـده . شريف آمده اسـت يافـت کافیتوان در گزارشى كه متن آن در  مى

عرضه داشت كه هشام بن حكم خداوند  7بن ظبِيان خدمت امام صادق است كه يونس

إِن هِشَامَ بـْنَ ...«: دليل اين پندار را نيز به شرح زير برای امام نقل كرداو . داند را جسم مى

َ جسِْـمٌ، لأِنَ الأْشَْـ ياءَ الحَْكمِ يقوُلُ قوَْلاً عَظيِماً إِلا أَنى أَخْتصَِرُ لكَ منِهُْ أَحْرُفاً، فـَزَعَمَ أَن االلهّٰ

ـانعُِ بمَِعنْـَ جسِْمٌ وَ فعِلُْ الجْسِْمِ، فلاََ يجُوزُ : شَيئاَنِ  الفْعِْـلِ وَ يجُـوزُ أَنْ يكـونَ  ىأَنْ يكونَ الص

 َ  .)6، ح106ص: 1ق، ج1407كلينى، (» ...الفْاَعلِ ىبمَِعنْ
كم در مـورد خداونـد سـازگار  گفته از شىء و جسم، دست اين گزارش با تلقى پيش

هدی شـوا. توان آن را شىء و جسم هم دانست است؛ زيرا خداوند موجود است، پس مى

در دست داريم حاكى از اين كه اجسام از نظر هشـام، چونـان اشـيايى هسـتند كـه دارای 

ها مسئله اصـلى پـژوهش  آزمايى اين گزارش با اين همه، راست. اند طول و عرض و عمق

تر و  های ديگری شواهد تلقى نخستين از جسم را نزد هشام قـوی حاضر نيست و پژوهش

 .)158ص: 1385عدی، اس(اند  تر دانسته قابل پذيرش
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همان موجود قـائم بـه نفـس دانسـته شـود، » جسم«ولى نكته اصلى اين است كه اگر 

بايد فاقد اين خصيصه اصلى باشد؛ حال آنكه در گزارش يـونس بـن » فعل جسم«گاه  آن

بـر گرفتـه  را در) فعل الجسـم(ظبيان مفهوم شيئيت عنوانى عام است كه جسم و غيرجسم 

. حل و فصـل شـود» فعل الجسم«اين مسئله با تبيين و تحليلِ ماهيتِ  رسد به نظر مى. است

... «: انـد دهيم كه هشام و همفكـرانش معتقـد بوده منظور به گزارشى ديگر توجه مى بدين

» ...لا أشـياء  أنها ليست باجسام و لا غيرهم، و هم و ىليست ه  للفاعلين،  صفات  الأفعال،  إن

 .)44ص: ق1400اشعری، (
روشنى افعال، صفات فاعـل دانسـته شـده اسـت؛ صـفاتى كـه فاقـد  ن گزارش بهدر اي

خوانـده از يـونس  چه در ادامه گـزارش پيش همين محتوا را اگر. جسميت و شيئيت است

 : است  اشعری آورده. جست توان آن را پى خوانديم، در گزارشى ديگر هم مى
الكراهـة  الإرادة و القعـود و ام وسائر الأفعال من القيـ الحركات و: قال هشام بن الحكم«

  ى، لا هـ أعراضاً، أنها صفات الأجسام  سائر ما يثبت المثبتون الأعراض المعصية و الطاعة و و

 .)344ص: همان(» ليست باجسام فيقع عليها التغاير) ؟(لا غيرها انها  و  الأجسام
  گيــرد كــه صــفت چيســت و چــه ويژگــى رو قــرار مى اكنــون پرســش ديگــری پــيش

شناختى دارد كه فعل الجسم صفت دانسته شده است؟ اگر صفات، جسم نيسـتند و  وجود

قيام به ذات هم ندارند، پس آيا همانند أعراض قائم به غيرنـد؟ در ايـن صـورت تفـاوت 

روشـنى نگـرشِ هشـام را در مقابـل  واقعى صفات با أعراض در چيست؟ گزارش اخير به

ار برخى، افعال چونان عَرَض دانسته شده اسـت، در داد كه اگر در پند تلقى رايج قرار مى

بـه لحـاظ » صـفات«گويى در نظر هشام . شود الگوی هشام افعال، صفت جسم دانسته مى

نام اين طبقه را در گزارشى ديگـر . شوند بندی مى طبقه» أعراض«شناختى در مقابل  وجود

كنـد و احكـام  يـاد مى» عنـام«توان يافت كه هشام از اين طبقۀ مقابلِ أعراض، با نشـانِ  مى

، را )364ص: همـان: نـك(صفات، همانند اينكه صفت نه عين موصـوف اسـت و نـه غيـر آن 

 :اشعری آورده است. گيرد كار مى به» معنا«برای 
السكون ومـا أشـبه ذلـك،  القائمة بالأجسام كالحركات و ىالمعان ىاختلف الناس ف  و«

: أعراض، ونقـول ىأنها صفات ولا نقول ه نقول: أعراض او صفات؟ فقال قائلون ىهل ه
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، وهذا قـول  الأجسام  بين  التغاير يقع  الأجسام ولا نقول غيرها، لأن ىمعان، ولا نقول ه ىه

 .)369ص: همان(» هشام بن الحكم
رسد او توجه دارد كه اين تلقى از معنا، نبايد با مفهوم عرض يكسان دانسته  به نظر مى

كه تغاير و تفاوت تنهـا ميـان اجسـام قابـل تصـور اسـت، نتيجـه وی با اين استدلال . شود

نمـا در  بـا ايـن همـه دوگانـۀ متناقض. گيرد كه صفات يا معانى، غيرجسم هـم نيسـتند مى

ای از ابهام است؛ زيرا از يك سو اين  همچنان در هاله» ولا غيرها  الاجسام  ىلا ه«عبارت 

اضـافه اينكـه مفهـومِ ! رجسم هـم نيسـتندهستند و از سويى ديگر غي معانى متكى به جسم 

عرض نيز حاكى از حقيقتى است كه متكى به جوهر بوده و در اين نقطه، تقريباً با مفهوم 

 تواند باشد؟ پس نقطه تمايز معنا و عرض نزد هشام چه مى. معنا مشاركت مفهومى دارد
وجـود « و» وجـود ربطـى«به گمان اين ابهام را بتوان با كاربسـت مفـاهيمى همچـون 

گويى تفاوت معنا و عـرض . ای زدود كه در فلسفه اسلامى مطرح است، تا اندازه» رابطى

در اين تفسير، معنـا همچـون وجـود ربطـى، . نيز، چونان تفاوت اين دو نحوه وجود باشد

شود، ولـى عـين  وجودی است كه بيرون از دوطرف خود نبوده و هرگز از آنها جدا نمى

ولى عـرض، چونـان وجـود رابطـى اسـت؛ اگرچـه . باشد نمى دوطرف يا جزء آن دو نيز

برخلاف وجود ربطى وجودی مستقل است، ولى وجودش بـرای خـودش نيسـت؛ بلكـه 

تـوان از آن  اند وجـود رابطـى، وجـودی اسـت كـه مى رو گفته برای ديگری است؛ ازاين

 . صفتى را انتزاع كرد و آن صفت را به غير نسبت داد
ايـن ادعـا خـالى از . توان بررسى كـرد ای الهياتى نيز مى ا از زاويهديدگاه و نظريه معنا ر

را ارائـه الگـويى ) نظريـه معنـا(ى صـفات سـشنا قوت نيست كه ديدگاه هشام دربـارۀ وجود

ــه ــا نظري ــاوت ب ــدانيم های جريان متف ــب ب ــای رقي ــرايش در بحــث . ه ــتانى از دو گ شهرس

. )104ص: 1، ج1364شهرسـتانى، (بـرد  نـام مى» معطّلـه«و » صـفاتيه«شناختىِ صفات با عنوان  وجود

صفاتيه معتقد بودند صفاتِ خداوند واقعيتِ مستقلِ از ذات دارنـد كـه بـر خداونـد عـارض 

: همـان(ها اشاعره كه در زمرۀ باورمندان اين نگره هستند  سلفيان، اهل حديث و بعد. شوند مى

فاوتى قائل نبودنـد؛ ولـى ايـن دانستند و بين صفاتِ ذات و فعل ت ، صفات را ازلى مى)105ص

رويكرد تعدّدِ أعراضِ الهى را درپى داشت و اين تعـدّد، تهديـدی بـرای يگـانگى خداونـد 
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داشـتنِ  شد؛ ولى معطّله برای گريختن از كمندِ همين دغدغه، ايدۀ انكـارِ واقعيت قلمداد مى

عنوان هواداران  ن، بهبرای معتزليا» تعطيل«صفاتِ خداوند را پروراندند؛ ولى از آن سو اتهامِ 

 )57ص: 1، ج1364شهرســتانى، . 164ص: ق1400؛ اشــعری، 93ص: ق1401بغــدادی، : نــك(اصــلى ايــن ايــده 

عينــت ذات و «و يــا » نيابــت ذات از صــفات«هــای  رو رهيافت ازهمــين ؛ســخت گــران بــود

ى آمد كه امثال ابوهذيل علاف، نظّام و ابوعلى جبـاي هايى به شمار مى چونان تلاش» صفات

دانست و  كار گرفتند كه خداوند را در ذاتِ خود عالم، قادر و حى مى ای به برای تبيين ايده

 .)1395اعتصامى، : برای تفصيل بيشتر نك(واسطۀ صفاتى كه خارج از ذات او هستند  نه به
، راهى ميانه را پيش »لاهى االلهّٰ ولا هى غيره«هشام با طرح نظريۀ معنا و تبيين آن به  اما

نهاد كه نه مشكل تعدّدِ أعـراضِ رويكـردِ نخسـت را داشـته باشـد و نـه بـا تعطيـلِ  رو مى

رسـالتِ اخيـر را بخـش نخسـت ايـن فرمـول بـه دوش . برخاسته از تلقىِ دوم مواجه شود

مشـكل » لا هـى غيـره«عينيتِ ذات بـا صـفات طـرد شـود و بـا » لا هى االلهّٰ «كشيد تا با  مى

گويى ايـن . يدِ توحيد و يكتايى خداوند برداشته شودطبع تهد احتمالى تعدّدِ أعراض و به

كند تا صفات الهـى را نـه  شناسانه تبيين مى نسخۀ هشام به نحوی صفات خداوند را هستى

 . عين ذات الهى بداند ونه نافى آنها باشد
، عدمِ اتصافِ صـفات بـه دو »نه خدا و نه غيرخدا«های فرمول  دستاورد ديگر ازيكى 

اين ثمره از آن روست كه صفت در انديشـۀ هشـام قابـل . است» محدوث و قد«خصلت 

 ىأن العلم صفة له، ليست هـ«: ويژه در مورد صفت علم گفته است هشام به. وصف نيست

العلم محـدث أو قـديم، لأنـه صـفة والصـفة لا : يجوز أن يقال] لا[لا غيره ولا بعضه، هو و

ر مورد علم كه بنابر گزارش اشـعری، تنها د اين ويژگى نه .)37ص: ق1400اشـعری، (» توصف

 . )38ص: همان(شود  ديگر صفات الهى را هم شامل مى
فايده نيست كه نظريۀ معنای هشام، ناظر به صـفات فعـل  يادآوری دوباره اين نكته بى

پـردازد،  رو اينجا كه هشام با فرمول معنا به تفسير صفات فوق مى پروردگار است و ازاين

كردنِ صـفتِ  نشـين شاهد اين ادعـا جـدای از هم. كند را تبيين مىچهرۀ فعلى اين صفات 

اراده با قدرت و ديگر صفات، رفتاری است كه اين دسـته از متكلمـانِ كـوفى در تفسـير 

راستى اگر صفاتِ فعلِ خداوند در مدرسه كوفه با نظريۀ معنا تفسير  به. صفاتِ ذات دارند
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: 1393اقـوام كرباسـى، : نـك(گرديـد  سـير مىشد، صفاتِ ذات به صورت سـلبى تف و تبيين مى

 .)169-163ص
های  اشـعری در خـلال بيـان ديـدگاه. اين پندار ميان هواداران فكری هشام امتداد يافت

اصحاب هشام بن «: است  آورده ،اماميان دربارۀ اينكه آيا خلق شىء، شىء است يا غيرشىء

ء  ىء ولا هـو غيـره، لأنـه صـفة للشـ ء، لا هو الشى ىء صفة للش الحكم يزعمون أنّ خلق الشى

تا نشان دهد ميان متكلمان كوفـه، صـفت، شـى  ،)55ص: ق1400اشـعری، (» ...والصفة لا توصف

 . شود نيست؛ بلكه يك معناست كه به هيچ وصفى، همچون حدوث يا قدم متصف نمى
الطبيعى هشام بن حكـم بجـز  توان نتيجه گرفت كه در نظامِ مابعد آنچه گذشت مىاز 

هانِ مخلوقات و اشيا و بجز ذات الهى كه تباين كلىّ با اين عالم دارد، با مقـام ديگـری ج

ای كــه احَكــامِ مقــامِ ذاتِ  هــای خــاص خــود را دارد؛ حــوزه هــم مــواجهيم كــه ويژگى

توان برای آن برشمرد، ولى از آن سو نيـز از احَكـامِ عـالمِ مخلوقـات و  پروردگار را نمى

از آن » معنـا«و بـا عنـوانِ » لا هى هو ولاهى غيره«مان كه هشام با اشيا نيز پيروی ندارد؛ ه

 . ياد كرده است
مقـام . حاصل اينكه نسبت خدا با صفات، در دو مرتبه و مقـام شايسـته بررسـى اسـت

دادنِ نسبت ذات با صفات در مرتبه ذات است كه البته بـه پژوهشـى مسـتقل  دست اول، به

اند كه نشـان داده شـود متكلمـان  ات شواهدی ارائه كردهای از تحقيق نياز دارد؛ ولى پاره

كردنـد و در  شناختى، صفات را در مرتبـۀ ذات از خداونـد نفـى مى كوفه به لحاظ وجود

  .)1395اعتصامى، (بردند  شناسى، تنها با ادبيات سلبى از صفات خداوند نام مى عرصۀ معنا

ا بـه لحـاظ وجـودی بـا طـرح مقام دوم، ولى مقام فعل خداست كه متكلمان كوفـه آن ر

ای وجـودی قائـل  روشن است كه نظريه معنا برای صفات فعل، سـامانه. نظريه معنا شناساندند

شناسى، به نفى صفت قائل نيستند؛ هرچند اين  است و كوفيان بر همين اساس در عرصۀ وجود

تبعيت دارد مثل حدوث و قدم  ،مقام برای خود احَكامى دارد كه نه از احَكام عالم مخلوقات

نكته قابل توجه اين اسـت كـه صـفات در ايـن . كند و نه از احَكامِ ذاتِ پروردگار پيروی مى

اين چنين ... طور كه اراده، تكلم، علم، قدرت و  شوند؛ همان مرتبه، جملگى فعلى ترجمه مى

  . شود كار گرفته مى رو نظريه معنا تنها در حوزه صفات افعال به بودند؛ ازاين
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توان به انديشه متكلمان كوفه و هشام بازگشت و آنها را دوبـاره  چند مقدمه مىبا اين 

 .بازخوانى كرد

 بازخوانى نظريه هشام بن حكم در تبيين ارادۀ الهى .4

خداونـد نوشـته اسـت كـه ايـن  ۀگفتيم اشعری در بيان نظريه هشام بن حكم دربـارۀ اراد

: همـان(دهـد  ، تحركى از خود نشان مىكند پندارند خداوند هنگامى كه اراده مى گروه مى

طـور كـه خوانـديم  بر پايه آنچه گذشت، اراده در نظر هشام حركـت اسـت و آن. )41ص

پـس حركـت از آن . )213ص: همـان(است » فعله الشىء«در نظر هشام همان » حركة الباری«

ن اي. است، يك تغيير، اقدام يا عمل و امری حادث است» معنا«و يك » فعل«رو كه يك 

طبع ثمـره  دار كرد كه به ای زبان گونه بايد به» معنا«يم و چارچوب نظريۀ اتغيير را در پاراد

. آن نه به مُراد و مخلوق خارجى بينجامد و نه عينيتّى با ذاتِ فاعل برای آن تصـور گـردد

توان گفت موجـودی كـه صـاحبِ قـدرت اسـت و  در مقام تشبيهِ معقول به محسوس مى

از دوطرف انجام يا ترك فعل را از سر علم و آگاهى برگزينـد، از آن  تواند هر كدام مى

. رو كه انجام يا ترك فعل را انتخاب نكرده است، درواقع موجودی ايستا و ساكن اسـت

هنگامى كـه ايـن موجـود، اِعمـال سـلطه و قـدرت نمايـد و بـر پايـۀ ارادۀ آزادِ خـويش، 

ايـن اقـدام . يى حركت كرده استموقعيت سكون را ترك و به سمت فعل ميل كند، گو

روشنى حدوث آن آشكار است،  يا ميل به سوی حركت، البته عين ذات فاعل نيست و به

در ايـن . ولى هنوز هم منجر بـه حركـت در خـارج نشـده كـه غيـر از ذات دانسـته شـود

كه با درنظرگرفتن نظريه معنا بيان شـد، منظـور از حركـت، حركتـى نيسـت كـه در  تبيين

شود؛ بلكه بيانِ يك كمالْ و ويژگى بـرای ذات اسـت  وقاتِ عالم مشاهده مىعرصۀ مخل

كه به اعتبار ماحصلِ آن، يعنى حركت مُشاهَد در عالمِ خارج، حركت ناميده شده است؛ 

به بيان ديگر حركت در اين تبيين، چونان مصدر تلقـى شـده اسـت، نـه حاصـلِ مصـدر؛ 

ثمـره . شد و در پارادايم معنا تبيين و تفسير مىطور كه فعل در تبيين هشام چنين بود  همان

اند، از مقولـه  اين نگاه آن است كه اراده كه به حركت شناسانده شده و آن را معنا دانسته

ايـن فعـل البتـه فعلـى مصـدری . وجودی به نام فعل اسـت» اقدام و كنشى«و يك » تغيير«
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اين احتمال بعيد نيسـت . ستيكسان دان) فعل حاصل مصدری(است و نبايد آن را با مُراد 

كنندۀ فحوا و معنـای ايـن فعـل در معنـای مصـدری  كه به دليل فقدانِ واژگانى كه منتقل

البتـه ايـن . معرفـى شـده باشـد) مراد يا حركت خارجى(باشد، اراده به حاصل مصدرش 

 .مشكل، همچنان وجود دارد و انتقال اين معنا و مفهوم همچنان دشوار است
اين بـود كـه » لاهى االلهّٰ ولا هى غيره«بيين اراده در نظريه هشام با فرمول پيامدِ ت! باری

صفاتِ فعلى خداوند، ضمن اينكـه عـين ذات او نيسـت، جـدا از ذات هـم نيسـت؛ ولـى 

داسـتانند، بـر خـلاف هشـام،  چند در تبيين اراده به حركت با هشام هم شاگردان هشام هر

والفرقـة «: آنان چنين است  ارش اشعری از نظريهمتن گز. دانند اراده را غير از خداوند مى

بن ميثم ومـن تابعهمـا يزعمـون ان إرادة االلهّٰ غيـره،  ىوعل ىابومالك الحضرم : الثانية منهم

حركة اللهّٰ كما قال هشام إلاّ أن هؤلاء خالفوه فزعموا أن الإرادة حركة وانهـا غيـر االلهّٰ  ىوه

 .)41ص: همان(»  بها يتحرك
دهـد كـه در هـر دو نظريـه، اراده از سـنخ  با ديدگاه هشام نشان مى مقايسه اين نظريه

دانسته شده است؛ ولى نقطۀ افتراق نظريه شاگردان هشام با استادشان، به جملـه » حركت«

ان االلهّٰ اذا اراد «: طور كه ديديم هشام معتقـد بـود همان. گردد باز مى» يتحرك) اراده(بها «

ويى در بيان هشام خداونـد نيـز همـراه بـا اراده حركـت گ. »ما اراد  ء تحرّك، فكان الشى

در ايـن نظـر، . افتـد اتفـاق مى» كـان مـا اراده«كند و دقيقاً هنگامۀ اين اتفاق است كـه  مى

كوشـد برداشـتِ  ، مى»لا هى هو ولا هـى غيـره«در تئوری » هى غيره«هرچند هشام با قيد 

دهد، ولـى  ری درون ذات رخ نمىحاضر را از ميان بردارد كه حين اراده، حركت و يا ام

دهنـد كـه حركـتِ مـورد بحـث،  اصحاب او به نحوی ديگر همين مطلب را توضـيح مى

دهنـد  همفكران هشام توضيح مى. باشد درون ذاتى نيست و امری بيرونِ ذاتِ خداوند مى

ذاتى دانستنِ اراده، به معنای عدمِ سـنخيت و بينونيـت اراده بـا ذات و حـاكى از آن  برون

كنـد،  ت كه ارادۀ خدا، غير خداست و خدا از طريق ايـن اراده، حركـت را ايجـاد مىاس

كننـد كـه خـود  شود تأكيد مى ولى وقتى از ماهيتِ ارادۀ حاضر از اين جريان پرسش مى

واسـطۀ امـری كـه خـودش  ايجاد و خلقِ حركـت به. اراده حركت و از مقوله تغيير است

ای از برخـى روايـات  تواند واگويـه است، مى شود، اگرچه دشوارياب حركت دانسته مى
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ُ المَْشِيئةََ بنِفَسِْهَا، ثمُ خَلقََ الأْشَْياءَ باِلمَْشِيئةَِ «همانند  باشـد  )110ص: 1، جق1407كلينـى، (» خَلقََ االلهّٰ

كـه خـود مشـيت نيـز  كنـد؛ درحالى كه بر اساس آن خدا همه اشيا را به مشـيت خلـق مى

ديگر اشيا، بلكه امری است كه خودش به خودش خلق شـده  مخلوق است؛ ولى نه مانند

اراده نيز در عين حال كه عين حق نيسـت، نبايـد در كنـار ديگـر مخلوقـات جـای . است

يقين مخلوق است، ولى نه از سـنخِ مخلوقيـتِ اشـيا،  چون اراده، فعل حق است، به. گيرد

اصـحاب هشـام نيـز . د شدواسطۀ آن اشياء خلق خواهن بلكه امری غير از ذات است كه به

كوشند توضيح دهنـد ماهيـت اراده اگرچـه از سـنخ تغييـر و كـنش اسـت، هـر نحـوه  مى

اين همه تلاشـى اسـت كـه اصـحاب . دهد واسطۀ همين امر رخ مى تغييری در اين عالم به

اند تـا توضـيح داده باشـند كـه  هشام برای سلبِ اِسنادِ حركت به ذات خداوند انجام داده

ده، غير از حقيقتِ علم و غير از حقيقتِ قدرت است؛ زيـرا در علـم و قـدرت حقيقتِ ارا

حركتى نيست؛ ولى در اراده، حركت و تغيير به شكل انكارناپذيری حضور دارد و تمـام 

 . دهد های اين عالم بر اساس همين امر رخ مى رخداد
همـين نكتـه  در تبيين مفهوم اراده نيز بازبسته» حركت«رسد كاربست واژه  به نظر مى

» علـم«شناسى فعل از ديدگاه متكلمان ديديم كه دو ويژگى  تر در مفهوم پيش. بوده است

رو متكلمـان تأكيـد  گونه فعل و حـدوثى نيسـت؛ از همـين در فاعل، منشأ هيچ» قدرت«و 

لذا . كردند اگر تنها خدا باشد و علم و قدرت او، هيچ اتفاقى در عالم رخ نخواهد داد مى

رای تمايز ميان همـه صـفات ديگـر بـا اراده، بـه مفهـومى نيازمنـد بودنـد كـه اين گروه ب

 .يابند را بهترين واژه مى» حركت«رساننده حقيقت اراده باشد و 

 گيری نتيجه

دانسـته و  متكلمان اماميه از همان آغـاز، وجهـۀ همـتِ خـويش را تبيـين مضـامينِ اعتقـادی 

بار  ايـن داسـتان بـرای نخسـتين. داشـتندهای علمى خويش را به اين رسالت معطوف  تلاش

پرداز كوفـه  جريـانِ متكلمـانِ نظريـه. ميان اماميـه در كوفـۀ سـدۀ دوم ظهـور و بـروز يافـت

هـای دينـى  گری عقلانـى باور كوشيدند با ايراد نظريه، از ايضاحِ معارف وحيانى و تبيين مى

بـر همـين اسـاس ارادۀ پردازِ مدرسـۀ كوفـه،  تـرين نظريـه هشام بن حكـم، مهم. دريغ نكنند
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متوسـل » معنـا«كرد و در تبيـين ايـن مضـمون، بـه نظريـۀ  معرفى مى» حركت«خداوند را به 

فعـل خداسـت و حقيقـتِ فعـلِ ... وی معتقد بـود حركـت در كنـار علـم، كـلام و . شد مى

ای غيـر از ذاتِ خداونـد  چون معنـا در نظـر وی، در رتبـه. پروردگار، چيزی جز معنا نيست

كـه حقيقـتِ فعـل در نظـرِ متكلمـانِ  چنان شد؛ آن مخلوق و حادث دانسته مى و تقرار داش

رديـف ديگـر  اين ويژگى در حالى بود كه هشـام بـن حكـم معنـا را هم. نخستين چنين بود

كه  گونه بودن آن، همان  رو صحبت از جوهر يا عرض داد؛ ازاين مخلوقات عالم نيز قرار نمى

هشام بـن حكـم . وجه بود شد نيز بى خلوقات مطرح مىدرخصوص ديگر موجوداتِ عالمِ م

كـرد، درواقـع جـدای از مرتبـه  يـاد مى» معنا«از نظريۀ » هى هو ولا هى غيره لا«كه با فرمول 

كـرد كـه نـه  ذاتِ خداوند و بجز عالمِ مخلوقات و اشيا، در عمل از مقام ديگری سـخن مى

 . كرد م مخلوقات پيروی مىهای عال تابيد و نه از ويژگى احَكامِ ذات را بر مى
به هر حال عموم متكلمان كوفى، اراده را فعل خداونـد و فعـل را هـم در چـارچوب 

اين گروه فعل را كنش و اقدامى دانستند كه از سـر قـدرت و . كردند نظريۀ معنا تبيين مى

دهد و فاعلِ آن، با سلطنت و قدرتى كه دارد، يكـى از دوطـرف انجـام يـا  اختيار رخ مى

ای بود كه اولاً تغييـر و كـنش  واژه» حركت«گزيد؛ ولى  مى فعل را اراده كرده و بر ترك

توانست صـفت ذات باشـد؛ زيـرا در مرتبـه ذات  داد و از همين زاويه هم نمى را نشان مى

طور حركت، از سويى ديگـر بـه معنـا شناسـانده  همين. تغيير و حركت قابل پذيرش نبود

 . خلوقات را نيز به ضرورت درپى نداشته باشدهای عالم م شده بود تا ويژگى
اين همه بدين معناست كه مطابق نظر متكلمانِ كوفـه، ارادۀ خداونـد حقيقتـى غيـر از 

ها امثال شيخ مفيد يا برخى از معتزليـان  كه بعد گونه مراد و شىء مكوّن خارجى است؛ آن

ى اسـت بـا چنـين پنـداری، طبيع. گفتند بدان باور داشتند و در تبيين اراده از آن سخن مى

خوانـدنِ اراده، فعـل در معنـای مصـدری، يعنـى  ادعا شود كه مرادِ متكلمان كوفه از فعل

شـود  فعاّليت و خلاّقيت بوده باشد، نه فعل به معنای حاصل مصدر كه در خارج ايجاد مى

لهى بود تـا گریِ جريانِ متكلمانِ كوفه از آموزه ارادۀ ا اين همه، تبيين. و مخلوق نام دارد

 .عنوان حقيقت فعل خدا شناسانده شود اراده چونان صفتِ فعلِ خداوند و به
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  بررسی و نقد قیاس غایب بر شاهد
  در اثبات نظریۀ زیادت صفات بر ذات الهی

  *منفرد بهروز محمدی
  **حسين رستمى

  چكيده

. يكى از مسائل چالشى در مباحث خداشناسى، مبحث وجودشناسىِ صـفات الهـى اسـت

فات سـخن گفتـه در بحث وجودشناسى صفات الهى از كيفيت رابطـه ذات الهـى بـا صـ

يكى از ادلـه مهـم . اند اشاعره در اين بحث، به زيادت صفات بر ذات الهى قائل. شود مى

در اين قياس، حكم صـفات در شـاهد، . اشاعره در اين زمينه، قياس غايب بر شاهد است

اين قيـاس بـا وجـود اينكـه . شود مىيعنى انسان، به غايب، يعنى خدای متعال نسبت داده 

قهى يا تمثيل است، ولى چون جهت مشابهت يـا جـامع در آن، علـت تامـه نوعى قياس ف

در مقابـل، مخالفـان اشـاعره . باشـد، دارای اعتبـار اسـت برای ثبـوت حكـم در اصـل مى

ما در ايـن نوشـتار بـا . اند كه البته بيشتر آنها وارد نيستند نقدهايى بر اين قياس وارد كرده

. ايم تـه و نقـدهای وارد بـر آن را بررسـى كـردهروشى تحليلى به تقرير اين قيـاس پرداخ

نتيجه اينكه كاركرد اين قياس، تنها در اثبات وجود مبدأ اوصاف الهـى اسـت و توانـايى 

رو اگر برای اثبـات نظريـه  تبيين كيفيت رابطه اين مبادی با ذات الهى را ندارد، و ازهمين

  .كار رود، اعم از مدعا خواهد بود زيادت به

  ها كليدواژه

  .صفات الهى، رابطه ذات و صفات، اشاعره، نظريه زيادت، قياس غايب بر شاهد
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  مقدمه

صـفات الهـى از . يكى از مسائل اساسى در مباحث خداشناسى، مسئله صفات الهى اسـت

شناسى، از فهـم صـفات  در بحث معنا. اند شناسى بررسى شده شناسى و معنا دو جنبه وجود

  . شود از آنها سخن گفته مى الهى و امكان برداشت معانى حقيقى

داشتن صـفات و همچنـين رابطـه ميـان ذات الهـى بـا  شناسى، مسئله حقيقت در وجود

توضيح اينكه قرآن كريم در آيـات متعـددی بـه بيـان و اثبـات . شود صفاتش بررسى مى

دانان مسـلمان بـر اتصـاف خـدای متعـال بـه  رو الهى اوصاف الهى پرداخته است؛ ازهمين

اتفـاق نظـر دارنـد؛ » عالم، قادر، حىّ، مريد، سميع، بصير و مـتكلم«مانند  اوصاف كمالى

ولى آنچه ايشان در وجودشناسىِ صفات الهى اختلاف دارند، وجود مبدأ و منشأ اشـتقاق 

هايى ماننـد  اين اوصاف در ذات الهى است؛ بـدين معناكـه آيـا ذات الهـى واجـدِ صـفت

هست يا خير و اگـر دارای ايـن صـفات » لمعلم، قدرت، حيات، اراده، سمع، بصر و تك«

شناسـى صـفات  است، رابطه آنها با ذات چگونه است؟ بنابراين آنچه كه در بحـث وجود

است، اولاً وجود داشتن يا نداشتن اين صفات در ذات الهى و ثانيـاً  وگو گفتالهى مورد 

ه نظريـۀ در اين زمينـه، سـ. بر فرض وجود، كيفيت اتصاف ذات الهى به اين صفات است

  : مشهور ميان متكلمان مسلمان وجود دارد

مطابق اين نظريه : نظريه نيابت ذات از صفات يا نظريه نفى صفات الهى) الف

علـم، ( ذات الهـى در حقيقـت واجـد صـفات كمـالى انـد، كه برخى معتزله مطـرح كرده

ت و نيست؛ بلكه ذات الهى نائب از صفات اسـ) قدرت، حيات، اراده، سمع، بصر و تكلم

  .دهد خود ذات كار صفات را انجام مى

ايـن نظريـه، اعتقـاد  :نظريه عينيت صفات با ذات الهى يا توحيد صـفاتى) ب

متكلمان اماميه، فيلسوفان و برخى از عالمان معتزله است و به باور ايشان، از آيـات قـرآن 

زمينـه نقـل نيز در اين  :های فراوانى از اهل بيت نيز همين قابل استنباط است و روايت

مطابق اين نظريه، ذات الهى بـه حـق واجـدِ صـفات كمـالى اسـت، ولـى ايـن . شده است

  .صفات در خارج، عين ذات الهى هستند
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. عالمان اشاعره بر اين نظريه اتفاق دارنـد :نظريه زيادت صفات بر ذات الهى) ج

ات، مطابق اين اعتقاد، ذات الهى در حقيقت واجدِ صفات كمـالى اسـت، ولـى ايـن صـف

اين نظريه به نظريۀ زيادت مشهور شده اسـت و طرفـداران ايـن . زائد بر ذات الهى هستند

  .)106ص: ق1425شهرستانى، (نامند  مى» صفاتيه«نظريه را 

يكـى از . انـد ها، برای مدعای خـود دلايلـى اقامـه كرده مدافعان هركدام ازاين نظريه

اند، قياس غايب بر شاهد اسـت  كرده دلايلِ مهمى كه قدمای اشاعره بر ديدگاه خود بيان

  . )72ص: 4ق، ج1409؛ تفتازانى، 45ص: 8ق، ج1325ايجى، (

ما در اين نوشتار برآنيم كه تقريرهای مختلـف ايـن قيـاس را در بحـث رابطـه ذات و 

نهايت اشكال اساسى آن را برای اثبات نظريه زيادت بيان نماييم؛  صفات تبيين كنيم و در

ه تبيين اصل قياس غايب بر شاهد خـواهيم پرداخـت و در ادامـه نحـوه بنابراين در آغاز ب

نهايـت  تمسك اشاعره به اين قيـاس در مسـئله صـفات الهـى را بيـان خـواهيم كـرد و در

  .نقدهای وارد بر آن را بررسى خواهيم كرد

  تبيين قياس غايب بر شاهد . 1

نــار هــم هــای دانــش منطــق، مبحــث حجــت اســت كــه درآن، از روش ك يكــى از بخش

سـه روش . رود دادن معلومات تصديقى برای كشف مجهولات تصديقى سـخن مـى قرار

. كردن مجهولات تصديقى وجود دارد روش قيـاس، تمثيـل و اسـتقراء عمده برای معلوم

آنجاكه بحث ما به تبيين روش اول و دوم وابسته است، به توضيح و تبيين اين دو بسنده  از

  .خواهيم كرد

دادن آنهـا،  هايى يقينى است كـه ذاتـاً از كنـار هـم قـرار ل بر عبارتقياس قولى مشتم

دانان، قياس را روشـى قطعـى  منطق. )186ص: 1361طوسـى، (شود  قولى يقينى نتيجه گرفته مى

در قيـاس منطقـى، سـه ركـنِ اصـغر، اكبـر و . داننـد برای كشف مجهولات تصـديقى مى

  .شود كبر برای اصغر مىواقع اوسط، موجب اثبات ا اوسط وجود دارد كه در

تمثيـل آن اسـت . روش ديگر برای رسيدن به معلومات تصديقى، روش تمثيل اسـت

سبب وجود حكم در يك جزئى، آن حكم را به جزئى ديگـر كـه در يـك معنـای  كه به
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؛ بنابر اين تمثيل دارای چهار ركن )40ص: 1375ابن سينا، (جامعى شبيه آن است، تعميم دهيم 

اصل، جزئىِ اولى است كه ثبوت حكم بـرايش روشـن . جامع و حكم اصل، فرع،: است

جـامع نيـز . فرع جزئى دومى است كه درصدد اثبـات حكـمِ اصـل بـرايش هسـتيم. است

چيزی است كه ثبوتش در اصل  حكم نيز آن. همان جهت شباهت ميان اصل و فرع است

  .)251ص: ق1415مظفر، (روشن است و ما در صدد اثبات آن در فرع هستيم 

رو بـه تمثيـل،  انـد و ازايـن كار برده شيعه تمثيل را در مباحث فقهى خود به فقيهان غير

تبع باقلانى قياس فقهـى را  فخر رازی به. )333ص: 1361طوسى، (شود  قياس فقهى نيز گفته مى

ساختن امری معلوم بر امر معلوم ديگر در اثبات يا نفى يك حكم بـه  كردن و ملحق حمل

  .)5ص: 5تا، ج فخر رازی، بى(داند  ميان آنهاست، مى جهت جامعى كه

های جدی دارد؛ اولاً اركان اين دو روش  تمثيل يا قياس فقهى با قياس منطقى تفاوت

كه گذشت تمثيل چهار ركن دارد، ولى قيـاس دارای سـه ركـن  گونه اند و همان متفاوت

ولى در تمثيـل، از يـك  افزون بر اين سير استنتاج در قياس از كلى به جزئى است،. است

» الـف«گونه است كه مثلاً  جزئى به جزئى ديگر است؛ يعنى در تمثيل، روند استدلال اين

  .است، پس در جهات ديگر نيز مانند اوست» ب«در برخى جهات مانند 

دانان، برای تمثيل يا قياس فقهى، اعتبـار و ارزش ذاتـى قائـل نيسـتند  رو منطق ازهمين

فقيهان و اصوليان شيعه نيـز اسـتعمال قيـاس فقهـى را در كشـف . )189ص: 1371علامه حلى، (

البته ايشان در مباحث فقهـى و . )8ص: 1ق، ج1417شيخ طوسى، (دانند  احكام شرعى نامعتبر مى

. داننـد اصولى، برخى انواع قياس مانند قياس منصوص العلة و قياس اولويـت را معتبـر مى

در تعريـف قيـاس منصـوص . اند علة را معتبر شـمردهبيشتر عالمان اماميه قياس منصوص ال

بر علت حكم دلالت كند، خواه به طـور   ای اند كه هرگاه كلام شارع در مسئله العلة گفته

صريح و نص يا به طور ظاهر باشد، اگر ما در مـواردی كـه علـت موجـود اسـت، حكـم 

ميـرزای (شـود  ه مىناميد» منصوص العلة«مزبور را جاری سازيم، چنين قياسى در اصطلاح 

ه «: گويد ؛ برای مثال هنگامى كه شارع مى)184-183ص: 3ق، ج1430قمى،  حُرّمَـتِ الخَمـر لاِنـ

، برداشت ما از اين عبارت آن است كه خمر حرام است؛ زيرا مسـكر بـوده و هـر »مُسكِر

مسكری حرام است؛ بنابراين از نظـر صـاحب قـوانين، در قيـاس منصـوص العلـة، تعليـل 
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زلۀ كبرای كلى است و بنابراين اگر چيزی مسكر بود، ولى نص شرعى بر حرمت آن من به

كنيم؛  بريم و حكم حرمت را بر آن بـار مـى وجود نداشت، ما از اين كبرای كلى بهره مى

؛ به بيان ديگر در اين موارد، جهت )185ص: همان(رو چنين قياسى صحيح خواهد بود  ازاين

رو بـه دليـل  باشـد و ازهمـين ای ثبـوت حكـم در اصـل مىمشابهت يا جامع، علت تامه بر

وجود اين علت تامه در فرع، حكم برای فرع نيز اثبات خواهد شد؛ زيرا تخلف معلول از 

اش محال است؛ بنابراين از نظر فقيهان، تمثيل يا قيـاس فقهـى در مـوارد قيـاس  علت تامه

  .منصوص العلة معتبر است

. انـد دانان نيز نقل كرده چنين استثنايى را برخى منطقپيش از فقيهان وعالمان اصولى، 

ايشان معتقدند اگر در تمثيل، بتوان عموميت علت را ثابت كرد، در اين صـورت تمثيـل، 

واقع علت، نقش حد اوسط را خواهـد داشـت و  مانند قياس منطقى معتبر خواهد بود و در

، تمثيـل هماننـد قيـاس ديگر نيازی به اصل نخواهد بود؛ به همـين علـت بـا حـذف اصـل

به باور مظفر اگر در تمثيل، جهـت مشـابهت . )190-189ص: 1371طوسى، ( منطقى خواهد بود

اش  كـه تخلـف معلـول از علـت تامـه آنجا علت تامه برای ثبوت حكم در اصـل باشـد، از

واقـع چنـين  شـود و در محال است، حكم در فرع نيز كه دارای علت تامه است، ثابت مى

منزلـۀ اصـغر و حكـم  منزلۀ حـد وسـط، فـرع به م قياس را دارد؛ زيرا جامع بهتمثيلى، حك

  . )251ص: ق1415مظفر، (منزلۀ حد اكبر خواهد بود  به

به هر حال، بايد اشاره كرد كه برخى عالمان اهل سنت، افزون بر اسـتعمال تمثيـل يـا 

ق، 1325ايجـى، (نـد ا كار برده كلامى نيـز آن را بـه  قياس فقهى در مباحث فقهى، در مباحث

  . )28ص: 2ج

يكى از كاربردهای تمثيل يا قياس فقهى در مباحث كلامـى، قيـاس غايـب بـر شـاهد 

مطابق تعريف اصطلاحى تمثيل، قياس غايب بر شاهد، قياسى خواهـد بـود كـه در . است

ضمن آن، حكم يك جزئى، يعنى شاهد را به جزئى ديگر، يعنى غايب بـه سـبب وجـود 

  . )همان(تعميم دهيم  ـ ن دووجه مشتركى در آ

  : در تفسير شاهد و غايب دو وجه مطرح شده است

مراد از شاهد عبارت است از امـور محسـوس و نيـز معلومـات حضـوری ماننـد ) الف
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  .)361ص: 1383ساوی، (علم، اراده و قدرت؛ و غايب عبارت است از امور غيرمحسوس 

قق و قطعـى اسـت و غايـب مراد از شاهد چيزی است كه وجود حكم در آن مح) ب

شود؛ خـواه هـر دو حاضـر باشـند يـا هـر دو  آن چيزی است كه حكم برای آن اثبات مى

؛ قطب الدين شيرازی، 333ص: 1361نصير الدين طوسى، (غايب يا يكى حاضر و ديگری غايب باشد 

  .)128ص: 1383

مطـابق رابطه اين دو تفسير، عموم و خصوص مطلق به اعميتّ تفسير دوم است؛ زيـرا 

تفسير دوم، هر نوع قياس فقهى يا تمثيل، قياسِ شاهد بر غايب خواهد بود كه يك نوع از 

ميرسيد شريف معتقد است كه . آن، قياس غايب بر شاهدِ مطابق استعمال اول خواهد بود

مراد از غايب در قياس غايب بـر شـاهدِ اشـاعره، خـدای متعـال اسـت؛ زيـرا او غايـب از 

اين تفسير از غايب نشانِ آن است كه در اين قياس، . )28ص: 2ق، ج1325ايجى، (حواس است 

  .تفسير اول مد نظر اشاعره است

شـك  كار رفتـه، ولـى بى رغم اينكه در مباحث كلامى در موارد متعدد به اين قياس به

اشـاعره در مسـئله رابطـه ذات بـا  توسـط ترين كاربردهای آن، اسـتعمال آن يكى از مهم

  .صفات الهى است

توضـيح . گفتنى است به ظاهر استعمال اين قياس مطابق مبنای اشاعره صـحيح نباشـد

ويژه اشاعره، برخلاف بيشتر فيلسوفان و عارفان بـه تبـاين وجـودی  اينكه اكثر متكلمان به

اين مبنـا، امكـان قيـاس ايـن دو وجـود نخواهـد  ميان خالق و مخلوق قائل هسـتند و بنـابر

شان كه خدا را منزه از شباهت  شاعره به دليل اعتقاد تنزيهىشاهد اينكه برخى از ا. داشت

دانند و به تباين وجودی ميان اين دو قائل هستند، قياس غائب بر شاهد را  به مخلوقات مى

افـزون بـراين قيـاس كـه نـزد ؛ )47ص: ق1413؛ آمدی، 53ص: 2، جق1407رازی، (اند  باطل دانسته

فته اسـت، در تمـام مـوارد موجـب نقـد جـدّی كار ر معتزله در مباحث مختلف كلامى به

وجود، اشاعره به رغـم  با اين. )66ص: ق1407؛ تفتازانى، 417و  157صص: 2ق، ج1423آمدی، (است 

نپذيرفتن اين قياس، در مسئله صفات الهى، از طريق مبنای مورد پذيرش معتزله، در صدد 

  .)73ص: 4ق، ج1409تفتازانى، ( نفى نظريه نيابت آنان هستند

با اين حال، شايد بتوان اين قياس را حتى مبتنى بر تباين وجودی خالق و مخلـوق نيـز 
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كه خواهد آمد، هدف اين قيـاس فقهـى، كشـف علـت تامـه  گونه توجيه كرد؛ زيرا همان

عنوان جامع ميان مخلوق و خالق برای رسيدن به حكم مشترك مورد نظر است و  عقلى به

ای از  يان وجودات نيز قابل بررسى است؛ زيـرا دسـتهاين امر حتى بر فرض وجود تباين م

حقايق كه در شاهد وجود دارند، با توجه به تصريح شارع، در خـدای غايـب نيـز وجـود 

نظرنـد؛ ازجملـه ايـن  های اسلامى در اتصـاف خـدا بـه ايـن حقـايق هم دارند و تمام فرقه

ع ميـان شـاهد و عنوان جـام حقايق، اوصاف كمالى الهى است و وجود همين اوصاف، به

ايـن امـر نشـانِ آن اسـت كـه بـه . رسـد غايب برای بررسى چنين قياسى كافى به نظـر مى

احتمال مراد اين متكلمان از تبـاين، تبـاين دقيـق فلسـفى نيسـت كـه نـافى هرگونـه وجـه 

رو برخى ديگر از عالمان اشعری اين قياس را نـه بـه دليـل تبـاين  همين اشتراكى است؛ از

ق، 1325ايجـى، (انـد  لوق، بلكه به سبب نپذيرفتن جامع مورد نظر نقـد كردهميان خالق و مخ

  .)174و  45صص: 8ج

  استدلال غايب بر شاهد به نفع نظريۀ زيادت صفات بر ذات الهى. 2

اشـاعره در . ترين دلايل اشاعره بر نظريه زيادت، قياس غايب بر شاهد اسـت يكى از مهم

سبب وجود وجه جـامع  كنند و به ا شاهد معرفى مىاين قياس، خداوند را غايب و انسان ر

تـر  پيش. پى اثبات حكم شاهد، يعنى انسـان، در غايـب، يعنـى خـدا هسـتند در هر دو، در

وجـود  ـ اصل، فرع، حكم و وجه جـامع ـ اشاره شد كه در هر قياس يا تمثيل چهار ركن

  :كنيم دارد؛ بنابراين بايد اين چهار ركن را در كاربردهای اشاعره تببين

عنوان اصـل قـرار  عنوان فرع و عالمَ مُشاهد يـا انسـان بـه در اين قياس، خدای متعال به

در هـر دو، وجـه جـامع ) عـالم، قـادر، حـى و ماننـد آن(گرفته اسـت و وجـود اوصـاف 

شود، يا وجود مبـدأ صـفات و  حكم نيز بنابر دو احتمالى كه در ادامه مطرح مى. آنهاست

تبع امام الحرمين، چهار تبيـين از ايـن قيـاس  تفتازانى به. باشد ىيا زيادت صفات بر ذات م

شهرسـتانى بـه جـای . )73ص: 4ق، ج1409تفتـازانى، (علت، شرط، حقيقت، دليل : كند بيان مى

، المواقفقاضى عضد ايجى در . )106ص: ق1425شهرستانى، (حقيقت، حد را بيان كرده است 

در اينجـا . )45ص: 8ق، ج1325ايجـى، (ه اسـت تنها سه روشِ علت، شرط و حـد را بيـان كـرد
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هـا نيـز  افزون بر تبيين چهار روش علـت، شـرط، حقيقـت و دليـل، بـه بيـان ديگـر روش

  .خواهيم پرداخت

عـالم، قـادر، حـى، سـميع، بصـير، «اشاعره در تببين اين روش، اوصـاف : علت. 1-2

» اراده و تكلـم علم، قدرت، حيات، سمع، بصـر،«را معلول وجود صفات » مريد و متكلم

انـد  بودن تـلازم ميـان معلـول و علـت، نتيجـه گرفته  دانسته و سپس با اشاره بـه هميشـگى

كه اوصاف در شاهد، معلول وجود صفات هستند، در عـالم غايـب نيـز وضـع  گونه همان

  . گونه است همين

كـه  در عالمَ مشاهَد ثابـت شـده«: اند ايشان اين قياس را از راه علت چنين تبيين كرده

بودن شخص، به سبب وجود علـم اسـت و علـت عقلـى در شـاهد و غايـب تفـاوتى   عالمِ

؛ )زيرا علت عقلى با معلولش تلازم دارد و امكان انفكاك آن دو وجود نـدارد(كند  نمى

شهرسـتانى، (» سـبب وجـود علـم اسـت پس عالم بودنِ خدای متعال نيز كـه عـالمِ اسـت، به

  .)40ص: ق1416؛ جوينى، 106ص: ق1425

توضيح اينكه اولاً خصوصيتى در ذكر وصف عالم نيست، بلكه از باب مثـال اسـت و 

در مقدمـه اول ايـن اسـتدلال، . رو، اين استدلال در ديگر اوصاف نيز جـاری اسـت ازاين

اشاعره در تبيين ايـن . دانسته شده است» علم«در شاهد، معلولِ صفت » بودن عالم«وصفِ 

بودن، بدون وجود علم، قابل تصور نيست؛ زيرا اگـر تصـوّر  عالم«تلازم و عليت معتقدند 

عالمِى بدون علم ممكن باشد، ممكن خواهد بود كه علمى تصور شود بدون اينكه محـل 

پــس وصــف . پــذير نيســت كــه ايــن امــر امكان حالى بودن شــود، در  آن متصــف بــه عــالم

كند؛  وصف را مى كند و صفت نيز اقضای را مى) علم(اقتضای وجود صفت ) بودن عالم(

» بودن متصف شد، به يقين متصـف بـه علـم نيـز خواهـد شـد  بنابراين هركسى كه به عالم

  .)همان(

روشــن اســت كــه در ايــن اســتدلال، تنهــا وجــودِ صــفات در ذات خــدا اثبــات شــد، 

. كه مدعای اشاعره، افزون بر وجود اين صفات، زيادت آنها بر ذات الهـى اسـت حالى در

فـرض  رسد كه زيادت صفات بر ذات، توسـط يـك پيش لب به نظر مىدر توجيه اين مط

ديگر نتيجه گرفته شده و آن تباين واقعيت صفت با موصوف و قيام صفت بـه موصـوف 
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در نظر اشاعره است و اينكه در نظر آنان همواره صفات، عَرَض برای يك موضوع واقـع 

 .)36ص: 2ق، ج1412سبحانى، (شوند  مى
مشتق بر يك موجود در عالم محسوسـات، ثبـوت اصـل و شرط صدق «: شرط. 2-2

كند؛ پس  شرط در شاهد و غايب تفاوتى نمى. منشأ آن مشتق برای ذات آن موجود است

شرط صدق مشتق بر ذاتى در عالم غايب نيز ثبـوت منشـأ و اصـل مشـتق، بـرای آن ذات 

  .)45ص: 8ق، ج1325ايجى، (» است

يك موجود به اوصافى هماننـد عـالم، حـىّ،  در اين شيوه، اشاعره معتقدند كه زمانى

سميع و ديگر صفات متصف خواهد شد كه منشأ اين اوصاف، يعنى علم، حيات، سمع و 

. مانند آن در او موجود باشـد؛ زيـرا اينهـا منشـأ، ريشـه و اصـل اوصـاف يادشـده هسـتند

تفتـازانى، ؛ 108ص: ق1425شهرسـتانى، : نـك(های ديگری نيز از اين روش نقل شـده اسـت  تقرير

  .)73ص: 4ق، ج1409

البته اين شيوه نيز تنها وجود صفات علم، قـدرت و ماننـد آن را در ذات خـدا اثبـات 

كه در نظر اشاعره همواره، صفت مغاير با موصوف است، پـس ايـن  آنجا كند؛ ولى از مى

  .صفات در غايب نيز مغاير موصوف و زائد بر آن خواهند بود

حقيقت عالم، قادر «: اند اشاعره، درتبيين اين طريق گفتهبرخى عالمان : حقيقت. 3-2

. اســت... و ديگــر اوصــاف در عــالم محسوســات، شــخص برخــوردار از علــم، قــدرت و

كند؛ پس حقيقت اين اوصاف در عالم غايب نيـز،  حقيقت در شاهد و غايب تفاوتى نمى

  .)73ص: 4ق، ج1409 ؛ تفتازانى،110ص: ق1425شهرستانى، (» شخص برخوردار از اين صفات است

كـه در نظـر  آنجا مطابق اين روش نيز خدای متعال دارای صـفات يادشـده اسـت و از

اند، پس اين صفات زائـد بـر ذات نيـز خواهنـد  اشاعره، همواره صفات با موصوف مباين

  .بود

و  )137ص: ق1425شهرسـتانى، (و شهرسـتانى  )32-29ص: ق1416جـوينى، (جوينى : دليل. 4-2

های  در بحث اثبات صفات الهـى، از احكـام صـفات و نشـانه )46ص: ق1413، آمـدی(آمدی 

برند؛ يعنى ايشان معتقدند كه در  صفات الهى در عالمَ، به وجود آنها در ذات خدا پى مى

عالم محسوسات، فعلى كه در نهايت احِكام و اتقان اسـت، دال بـر وجـود صـفات علـم، 
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باشـد و ثانيـاً دليـل عقلـى را در  فاعل آن مىقدرت، حيات، اراده، سمع، بصر و تكلم در 

رو فاعـل جهـان خلقـت را دارای ايـن صـفات  داننـد و ازهمـين شاهد و غايب يكسان مى

  . دانند مى

و محسوس،  با استقرای در عالم مُشاهد] صغری: [گويد آمدی در تقرير اين روش مى

گمـان  كنـد، بى د مىم فاعلى كه فعلـى را در نهايـت احكـام و اتقـان ايجـاگيري نتيجه مى

دارای صفت علم، قدرت و اراده بوده است و اگر هر كدام ازاين سه صفت نبود، امكـان 

همچنـين از طريـق اسـتقرای در عـالمَ بـه ايـن نتيجـه . ايجاد چنـين فعلـى وجـود نداشـت

شرط وجود اين سه صفت در هر موجودی است و موجودی واجد » حيات«رسيم كه  مى

بايد به سـه صـفت سـمع، » حىّ «همچنين موجودِ . ی حيات باشداين صفات است كه دارا

شـود و  صـورت، بـه اضـداد آنهـا متصـف مى بصر و تكلم متصف باشد؛ زيرا در غير اين

در  بنـابراين. عيب، منزه است از اينكه متصف بـه نقـص شـود روشن است كه موجودِ بى

گانـه در فاعـل آن  صفات هفـت اين وجودنمايانگر فعل دارای احكام،  محسوساتعالم 

كند؛ پس خدای متعال كه خـالق  دليل عقلى در شاهد و غايب تفاوتى نمى] كبری. [است

افـزون بـر ايـن، . )46ص :ق1413 آمدی،(اين عالمَ دارای اتقان است، واجد اين صفات است 

رو ايـن  به نظر اشاعره صفت همواره مباين با موصـوف و زائـد بـر ذات اسـت و ازهمـين

  .ر ذات الهى خواهند بوداوصاف زائد ب

تفاوت اين روش با روش علت در ايـن اسـت كـه در روش علـت، از اوصـاف خـدا 

شد و  پى برده مى...) علم و قدرت و(يعنى عالم، قادر و ديگر صفات به وجود علت آنها 

تمركز قياس، بر تلازم ميان وجود اوصاف با علت و منشأ آنها بود، ولى در اين روش، از 

بـودن   صفات الهى در عالم، به وجود صفات در او سير شده و توجهى به معلولهای  نشانه

ها بـرای صـفات الهـى نـداريم؛ بلكـه توجـه مـا بـه نمايـانگری صـفات توسـط  اين نشانه

توان اين روش را روشى مستقل به حساب آورد؛ بنابراين اگر از  رو مى هاست؛ ازاين نشانه

گمان همان روش  اند به آنها نظر كنيم، بى فاتهای صفات، معلول ص اين جهت كه نشانه

  .علت خواهد بود

تقريرهای ديگری نيز از روش دليل نقل شده است كه تنها وجود صفت علم الهى را 
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 .(235ق: ص8180؛ علامه حلی، 810: ص8018)شریف مرتضی، کند اثبات می

انـد تعریـف[ نیـز بیـان کردهبرخی از اشـاعره، قیـاش غایـ  بـر شـاهد را از راه حـدّ ]

. البتــه در اینکــه (885ق: ص8120؛ شهرســتانی، 10: ص1ق، ج8020؛ ایجــی، 02: ص1ق، ج8153)تفتــازانی، 

ق: 8120)شهرسـتانی، باشند، اختلاع نظرهسـت روش حقیقت و حد، یکی بوده یا متفاوت می

 .(853ص

ِ در تبیین روش حدّ گفته م در شاهد، شـا  اند: خدای متعال عالمِ است، تعریف عال

کنـد؛ پـس خـدای متعـال دارای دارای علم است. تعریف در شاهد و غای  تفـاوتی نمی

 .(885ق: ص8120؛ شهرستانی، 10: ص1ق، ج8020)ایجی، علم است 

 به قیاس غایب بر شاهد در اثبات نظریۀ زیادت  نقدهایی. 3

 توان به دو دسته تقسیم کرد:نقدهای واردشده بر این قیاش را می

هـای چهارگانـه در اثبـات حکـم بـرای اصـو لف( دسته اول نقدهایی بر اصـو تببینا

های چهارگانه از این قیاش، برای اثبـات حکـم در هستند. معابق این دسته از نقدها، تبیین

معنا اصو نیز پذیرفته نیست و بدون پذیرش این تبیین در اصو، اثبات حکم در فرع نیز بی

 خواهد بود.

کننده صـرع نظـر از پـذیرش نقدهایی هستند که معـابق آن، اشـکالب( دسته دوم، 

پـذیرد و ها را در مورد فـرع نمیهای این قیاش در اثبات حکم برای اصو، این تبیینتبیین

داند. شاید بتوان ادعا کرد که بیشتر نقدهایی که بـر به بیان منعقی، قیاش را م  الفارق می

 نوع است.  قیاش شاهد بر غای  واردشده، از این

 . نقدهای دسته اول 1-3

 اند:از جمله این نقدها نقدی است که برخی از خود اشاعره بیان کرده

کنـد و در یکـی از سیف الدین آمدی چند فر  برای ایـن قیـاش بیـان می. 1-1-8

هـا صـورت گرفتـه، تمـام مشـاهدات را استقرایی کـه در ایـن قیاش»ها معتقد است فر 

 .(10-11ق: ص8180)آمدی، « رو ناق  است و ارزش علمی نداردازاینبررسی نکرده است و 
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  بررسى و نقد

در اين پاسخ اشاره شده است كه برای قياس غايب به شاهد بايد تمام موارد شـاهد را 

بودن به سبب   ملاحظه كرد و اگر روشن شد كه در تمام مواردِ شاهد چنين است كه عالم

ت داد و سـپس بـا توجـه بـه مبنـای تـوان ايـن حكـم را سـراي علم است، در غايب نيز مى

در عروض هميشگى صفت بر موصوف و تغاير اين دو، زيادت صفات بر ذات را اشاعره 

هـا، در عـالمَ  كه اثبات چنين امری متوقف بر احاطه بـه تمـام عالمِ صورتى اثبات كرد؛ در

  . پذير نيست محسوسات است و چنين امری امكان

خ آن است كـه اولاً در قيـاس فقهـى يـا تمثيـل توان گفت مشكل اين پاس دراينجا مى

بردن به اينكه حكـم دايـر مـدار وجـه مشـترك  مشاهده تمام موارد شرط نيست؛ بلكه پى

است، برای صحت قياس كافى است و اشاعره با تبيينى كه از راه علت، شرط، حقيقت و 

  .دليل داشتند، اثبات كردند كه حكم داير مدار وجه مشترك است

ين نقدی كه بخشـى از آن از نـوع اول اسـت، نقـدی اسـت كـه محقـق دوم .2-1-3

به بـاور ايشـان لفـظ . لاهيجى بر روش دوم، يعنى روش شرط يا اشتقاق وارد كرده است

مشتق برای ذاتى كه دارای وصف باشد، وضع نشده است، بلكـه بـرای ذاتـى كـه مفهـوم 

كه ثبوت مفهوم مبدأ به اعتبار مبدأ اشتقاق برای او ثابت باشد، وضع شده است؛ اعم از اين

بر فرض هـم كـه لفـظ مشـتق بـرای ذات دارای . قيام مبدأ باشد يا به اعتبار ترتب اثر مبدأ

كه علوم الهى و  تفاهم اهل عرف است؛ درحالى یوصف وضع شده باشد، وضع لغت برا

ای هـ و متفاهم اهل عرف نيست؛ بلكه مستفاد از برهان یهای لغو عقلى مستفاد از موضوع

بـا برهـان ثابـت شـد، در اطـلاق لفـظ انـدك مناسـبت و  ىعقلى است و چون حكم عقل

  .)242ص: 1383لاهيجى، (خواهد بود  ىكاف یتجوّز

  بررسى و نقد

در اين نقد، محقق لاهيجى تبيين روش شرط از اين قياس را نپذيرفته و معتقـد اسـت 

اشد؛ به عبارت ديگـر همواره مشتق برای ذات واجدِ وصف، وضع شده ب كه چنين نيست

واقـع نـوع  تا اينجا در. هرگز معنای مشتق در عالم محسوسات نيز مطابق اعتقاد شما نيست

اشــكال از دســته اول اســت، ولــى ايشــان در ادامــه، تفكيكــى ميــان عــالم محسوســات و 



40  

  

 

و 
ت 

س
بي

ل 
سا

رم
ها
چ

م 
ار
چه

ه 
ار
شم

 ،
)

ى 
اپ
پي

96(
ن 
تا
س
زم

 ،
13

98
  

بـه . گيـرد مجموعۀ دسته دوم نقدها قرار مى واقع زير دهند كه در غيرمحسوسات انجام مى

تعالى از ذات غيربه اعتبار قيام صفت به آن ذات ناشى  ان كاری كه در غيرواجبباور ايش

شود؛ مثلاً انكشاف و تميز  شود، در واجب از ذات مجرد، بدون قيام صفتى به او ناشى مى

و تا صفت علـم قـائم بـه  هبودن صفت علم به او حاصل شد  اشيا از ذات زيد به اعتبار قائم

واجـب كـه ذات ، بـه خـلاف گـردد حاصـل نمـىتميـز از او ذات زيد نشود، انكشاف و 

صفت  به قيامو در انكشاف و تميز،  به سبب خود ذات استانكشاف و تميز اشيا از ذات 

پـس لفـظ علـم در واجـب، . و همچنين در ديگـر صـفاتاحتياجى نيست علم به ذات او 

  .)241ص: همان(از ذات واجب به اعتبار ترتب اثر صفت علم بر او  استعبارت 

اول اينكـه : در پاسخ به اين نقد بايد گفت كه دو احتمال در نقد لاهيجى وجود دارد

مشتق برای ذاتى وضع شده است كه مفهـوم مبـدأ اشـتقاق «مراد ايشان از اين عبارت كه 

برای او ثابت باشد؛ اعم از اينكه ثبوت مفهوم مبدأ به اعتبار قيام مبـدأ باشـد يـا بـه اعتبـار 

انتـزاع شـود،  مفهوم مبدأ از ذات متصف به اوصـافبسا  كه چه استاين » أترتب اثر مبد

اگر مراد لاهيجى اين باشد، به وضوح پـذيرفتنى نيسـت؛ . ولى ذات، واجد آن مبدأ نباشد

زيرا اساساً اگر خود مبدأ وجود ندارد، اثر آن چگونه موجـود خواهـد بـود؟ اگـر چنـين 

  .بودمعنا خواهد  باشد، رابطه اثر و مؤثر بى

اما اگر منظور لاهيجى نفى مبدأ صفات برای ذات الهى نباشد، بلكه ايشـان در صـدد 

بيان اين نكته باشد كه مبدأ صفات، قائم به ذات الهى نيست، يعنى چنين نيست كه صفت 

همواره غير از ذات و قائم به آن باشد؛ بلكه صـفات الهـى عـين ذات او باشـد، ايـن نقـد 

قياس وارد است كه هدف از اقامه اين قيـاس از طـرف اشـاعره  ايشان، در صورتى به اين

را اثبات نظريه زيادت صفات بر ذات بدانيم؛ ولى اگر كاركرد اين قياس نـزد اشـاعره را 

نفى زيـادت صـفات  ـ تنها اثبات وجود مبدأ صفات بدانيم، اين نقد اگرچه در جای خود

  . صحيح بوده، ولى بيگانه از بحث خواهد بود ـ بر ذات

  نقدهای دسته دوم . 2-3

بودن ايـن قيـاس   دهند، بـه مـع الفـارق اين دسته از نقدها كه اكثريت نقدها را تشكيل مى
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كنند و معتقدند كه بـر  واقع وجود وجه مشترك در شاهد و غايب را نفى مى اند و در  قائل

غايـب شده در عالم محسوسات قابل اثبـات باشـد، در عـالم  های ادعا فرض هم كه تبيين

  :سبب وجود دلايلى قابل اثبات نيست به

قاضــى عبــدالجبار معتزلــى ايــن قيــاس را مــع الفــارق دانســته و دليــل آن را  .1-2-3

بـودن صـفات در شـاهد بيـان كـرده اسـت؛ يعنـى   بودن صفات در غايب و ممكن  واجب

قيـاس بودن انسان ممكن اسـت،   بودنِ خدای متعال واجب است، ولى عالم كه عالم آنجا از

  .)134ص: ق1422قاضى عبدالجبار، (اين دو به هم صحيح نيست 

  ارزيابى

بودن ايـن اوصـاف   اشاعره در پاسخ به اين نقد معتقدند كه اگر مـراد شـما از واجـب

نيازی آنها به علت يعنى علم، قدرت و ديگر صفات است كه اين مصـادره  برای خدا، بى

اين است كه اين اوصاف، بـرای ذات خـدا به مطلوب و عين محل نزاع است و اگر مراد 

؛ )48ص: ق1413آمـدی، (ضروری هستند، اين مطلب با نيازمندی آنها به علت منافاتى نـدارد 

زيرا مراد ما از تعليل صفات الهى ايجاد نيست؛ بلكه مراد اقتضای عقلى و تـلازم حقيقـى 

  .)107ص: ق1425شهرستانى، (است 

در اينجا وارد نيست و پاسخ اشاعره بـه ايـن نقـد  رسد نقد قاضى عبدالجبار به نظر مى

بودن اوصـاف بـرای ذات الهـى، بـا اقتضـای وجـود منشـأ   دارای اتقان است؛ زيرا واجب

نحو  اشتقاق اين اوصاف در وجود خدای متعال منافاتى ندارد، البته نزد شيعه كه آن را بـه

  .داند بساطت و عينيت صفات با ذات مى

ز عالمان شيعه و قاضى عبدالجبار معتزلى معتقدنـد كـه بـر محقق كراجكى ا. 2-2-3

كراجكـى، (فرض هم كه استقرا در شاهد تام باشد، قياس شاهد بر غايب مـع الفـارق اسـت 

؛ زيـرا بـرای قيـاس غايـب بـر )188ص: تا ؛ همو، بى134ص: ق1422؛ قاضى عبدالجبار، 76ص: 1تا، ج بى

ذاتشـان بـا هـم مشـترك باشـند كـه اگـر شاهد، شاهد و غايب لزوماً بايـد در حقيقـت و 

همـو، (داشـتن  علتّو  )134ص: ق1422همـو، (گونه باشد، در تمامى صفات مانند جسميت  اين

متعال پـذيرفتنى  بايد مشترك باشـند كـه وجـود ايـن تـوالى فاسـد در خـدای )188ص: تا بى

  .)185ص: 1381؛ شريف مرتضى، 74ص: 1386؛ خوارزمى، 46ص: ق1413آمدی، (» نيست
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كه حقيقت شاهد و غايب  آنجا توضيح اين نقد بايد گفت مستشكل معتقد است ازدر 

بودن، مصـحح  رو صِرف اشتراك آن دو در صفتى مانند عـالم با هم متفاوت است، ازاين

بسا چون ذات اين دو متفاوت اسـت چگـونگى  قياس اين دو به هم نخواهد بود؛ زيرا چه

بـه ) شـاهد(بودن يكى از آنها   رو عالم شد و ازهميناتصافشان به اين وصف نيز متفاوت با

كه موجود هم بر خـدا  گونه همان. بودن ديگری به سبب علم نباشد  سبب علم باشد و عالم

بـودن در انسـان بـه سـبب فاعـل اسـت؛ ولـى   شـود؛ امّـا موجود و هم بر انسان اطـلاق مى

  . بودن در خدا به سبب فاعل نيست، بلكه لنفسه است  موجود

. حسـن مظفـر اسـت نقد ديگری كه تقريباً مشابه نقد قبلى است، ازآن محمد .3-2-3

قياس غايب بر شاهد در صورتى صحيح است كـه «: معتقداست» دلائل الصدق«ايشان در 

كه  صـورتى ، علت مشتركى وجود داشته باشد؛ در)اصل(و مقيس عليه ) فرع(ميان مقيس 

در نتيجه ممكن است خصوصيت شاهد شرطى اند و  حقيقت شاهد و غايب با هم مختلف

رو اين قيـاس در اينجـا  در حكم باشد يا خصوصيتى در غايب مانع از حكم باشد و ازاين

  . )274ص: 2ق، ج1422مظفر، (» باطل است

لبّ اين نقد و نقد پيشين آن است كه برای قياس دو امر به هـم، بايـد حقيقـت آن دو 

بـا ) خـدا(كـه حقيقـت غايـب  آنجا خواهد بـود و ازيكسان باشد؛ وگرنه قياس مع الفارق 

  . متفاوت است، قياس آن دو به هم صحيح نخواهد بود) انسان(شاهد 

  بررسى و نقد

اين نقدها در صورتى وارد است كه هدف از كاربرد قيـاس غايـب بـر شـاهد اثبـات 

ه ميـان نظريه زيادت باشد؛ يعنى اگر ما در اين قياس درپى اثبات و تبيين چگـونگى رابطـ

صفات با ذات به نحو زيادت باشيم، خـواهيم گفـت كـه چـون حقيقـت شـاهد و غايـب 

رسـد  متفاوت است، بنابراين اين قياس توانايى اثبات اين مطلب را ندارد؛ امـا بـه نظـر مى

های بيشتر عالمان اشاعره، كاركرد قياس غايـب بـر شـاهد تنهـا در  كه مطابق تبيين آنجا از

و با اين پيش فـرض كـه صـفات همـواره مغـاير بـا  ١الهى است اثبات اصل وجود صفات

                                                            
  .شواهد اين مطلب در ادامه خواهد آمد .1
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رو در  انـد؛ ازايـن ذات و زائد بر آن است، زيادت صفات بر ذات الهى را نيز نتيجه گرفته

سبب وجود علـم قيـاس  بودن انسان به  سبب وجود علم به عالم بودن خدا به  اين قياس عالم

زم هميشگى اوصاف با وجـود صـفات در شده است؛ بنابراين نقطه ثقل در اين قياس، تلا

شاهد و غايب است و روشن است كه ارتباط و تلازم مشتق با مبـدأ اشـتقاقش ضـرورتى 

عقلى است كه انكار آن موجب تناقض خواهـد شـد؛ يعنـى اگـر صـفت عـالمِ در شـاهد 

البتـه چگـونگى . گونـه خواهـد بـود يقين در غايب نيز همين نمايانگر وجود علم است، به

ف ذات به مبدأ اشتقاقِ اوصاف ممكن اسـت بـه دليـل اخـتلاف حقيقـت، در عـالم اتصا

شـود كـه  غايب بـا عـالم شـاهد متفـاوت باشـد؛ ولـى ايـن تفـاوت حقيقـت موجـب نمى

  . سبب وجود علم باشد بودن در يكى بدون وجود علم و در ديگری به  عالم

را نبود دليل بر وجود خوارزمى معتزلى نيز علتِ بطلانِ قياس غايب بر شاهد  .4-2-3

رو بـه بـاور وی هرچنـد ايـن  ؛ ازايـن)70ص: 1386خـوارزمى، (دانـد  اين صفات در غايب مى

صفات در شاهد اثبات شوند، دليلى نداريم كه اين اوصاف در غايـب نيـز وجـود داشـته 

  .رو اين قياس مع الفارق خواهد بود باشد و ازهمين

  ارزيابى

ه اشاعره بر وجود اين صفات، قياس غايب بر شـاهد در پاسخ به اين نقد بايد گفت ك

انـد؛ مگـر  اند و وجود آنها در غايـب را نتيجـه گرفته بندی كرده را با چهار روش صورت

پـذيرد كـه در ايـن  شـده را نمى كننده اين باشد كه وجوه مشترك ادعا اشكالاينكه مراد 

  . ن اين قياس خواهد بودصورت، نقد او نقدی مستقل نخواهد بود و تنها ادعايى در بطلا

برخى از بزرگان اشاعره مانند ايجـى و آمـدی معتقدنـد كـه ايـن قيـاس، بـر  .5-2-3

مبنای خود اشاعره نيز باطل و مع الفارق است؛ زيرا اشـاعره صـفات الهـى را متفـاوت بـا 

مثال در صفت قدرت، تأثيری بـرای قـدرت انسـان قائـل  صفات مخلوقات دانسته و برای

كه چون اشاعره به نظريـه  توضيح اين. دانند ى قدرت خداوند را دارای تأثير مىنيستند؛ ول

كـه قـدرت  حالى اند، نوعاً برای قدرت عبد در فعـل تـأثيری قائـل نيسـتند، در كسب قائل

كم در  رو مطـابق ايـن نظريـه دسـت داننـد؛ ازايـن مطلق دارای تـأثير مى طور خداوند را به

در حقيقـت خـود بـا ) ر شاهد و قدرت در غايبقدرت د(وصف قدرت، اين دو وصف 
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ايجـى، (اين قياسِ صفات الهى با صفات مخلوقات مـع الفـارق اسـت  اند و بنابر هم متفاوت

  .)48ص: ق1413؛ آمدی، 47و 45صص: 8ق، ج1325

  . اين نقد نيز با توجه به بطلان مبنای اشاعره در نظريه كسب وارد نيست

نهـا بـه روش اول قيـاس شـاهد بـر غايـب نـاظر يكى ديگر از نقدهايى كـه ت .6-2-3

به اعتقاد ايشان قياس غايب بر شاهد بـه روش . باشد مى دلائل الصدقاست، نقد مظفر در 

ــرای ) روش علــت(اول  ــم الهــى ب ــاس عليّــت عل ــرا ازســويى قي مســتلزم دوْر اســت؛ زي

خـدا بـر  بودن علـم  نتيجـه زائـد شـدنش و در  بودنش، به عليت علم انسان بـرای عالم عالم

ذاتش، در صورتى است كه حقيقت اين دو علم و چگونگى ثبوت آن دو يكسان باشـد؛ 

از سوی ديگر اگر بخواهيم حقيقت يا چگونگى علم الهى را بشناسيم، بايد از عليت علم 

  .)274ص: 2ق، ج1422مظفر، (او اثبات كنيم و اين دوْر است 

  بررسى و نقد

بودنش متوقـف  ، عليـّت علـم الهـى بـرای عـالمكننده توضيح اينكه مطابق نظر اشكال

است بر تشابه حقيقت علم خدا به علم انسان و تشابه حقيقت علم خدا به علم انسان نيز بر 

كـه  گونه بودنش متوقف است؛ اما پاسخ نقد ايـن اسـت كـه همان عليت علم الهى بر عالم

بـدأ اشـتقاق آن اسـت؛ تر نيز اشاره شد، محتوای اين قياس بر تلازم ميـان مشـتق و م پيش

ــرای عــالم ــابراين در قيــاس عليّــت علــم الهــى ب ــرای  بن ــه عليّــت علــم انســان ب بودنش، ب

رو تـوقفى در كـار  بودن حقيقت علـم آن دو نيسـت؛ ازايـن  شدنش، نيازی به يكسان عالم

  . نيست

  بررسى نهايى و نقد مختار . 3-3

، آن )قـد از دسـته دوم نقـدهااولـين ن(نخستين خلط مفهومى در برخى نقدها براين قياس 

قـادر، حـى و  ،عـالم(است كه گمان شده است اشاعره درپى تبيين رابطه ذات با اوصاف 

واقع اشاعره به دنبال تبيين كيفيـت رابطـه صـفات، يعنـى  كه در حالى هستند، در) مانند آن

رپـىِ كه د) فرضى(تفتازانى در پاسخ به اشكال . منشأ اشتقاق اوصاف با ذات الهى هستند

سخن ما در اوصـافى ماننـد «كندكه  صراحت بيان مى تبيين رابطه اوصاف با ذات است، به



45  

 

 

س
رر
ب

 ى
 ق
د
نق

و 
ي

س
ا

 
يغا

 ب
ظر

ت ن
با
 اث
در

د 
اه
ش

ر 
ب

يز يۀ
ت
اد

 
له
ت ا

ذا
ر 
ت ب

فا
ص

ى
  

تفتـازانى، (» عالم، قادر و حىّ نيست؛ بلكه در منشأ آنها، يعنى علم، قـدرت و حيـات اسـت

  .)72ص: 4ق، ج1409

نكته اصلى در اينجا آن است كه اساساً بايد هدف اشاعره از كاربرد قياس غايـب بـر 

تـوجهى بـه  دقت تبيين شود؛ زيـرا بى تر حكم موجود در اين قياس به هد و به بيان دقيقشا

  .شده بر اين قياس شده است های نقل اين مطلب، سبب بيان بيشتر اشكال

علـم، قـدرت، (اگر هدف اشاعره از بيان اين قياس، تنها اثبـات وجـود صـفات الهـى 

اشـد، ايـن قيـاس توانـايى اثبـات آن را در ذات الهـى ب) حيات، سمع، بصر، اراده و تكلم

باشد؛ زيرا گفتـه  دارد؛ زيرا با اينكه اين قياس از نوع قياس فقهى است، معتبر و قطعى مى

شد كه اگر در قياس فقهى، جهت مشابهت يا جامع، علت تامه برای ثبوت حكم در اصل 

اثبات خواهد شد؛ باشد، به دليل وجود اين علت تامه در فرع، به يقين حكم برای فرع نيز 

  . اش محال است زيرا تخلف معلول از علتّ تامه

از سوی ديگر، حقيقت قياس غايب بر شاهد مطابق تقرير بيشتر اشاعره اين است كـه 

در پى اثبات رابطه ضروری ميان اوصاف و منشأ آنهاست؛ يعنى ايشـان، بـه دليـل وجـود 

صفات در شاهد، بـه وجـود  شباهت غايب و شاهد در اتصاف به اوصاف، به دليل وجود

منزلـۀ علـت تامـه بـرای  اند؛ زيرا وجه اشتراك و جامع را به آنها در غايب نيز حكم كرده

اند؛ به بيان ديگر نتيجۀ ايـن  اين حكم دانسته و به چهار روش، تلازم آن دو را تبيين كرده

ریِ عقلى كه در شاهد، رابطه ميان اوصاف و منشأ آنها ضرو گونه قياس آن است كه همان

منزلـۀ علـت تامـۀ وجـود منشـأ اوصـاف در ذات  است و وجود اوصاف با چهار تبيين، به

نيـز كـه دارای ) خـدای متعـال(است، در غايب نيز همـين مطلـب جريـان دارد و غايـب 

اوصاف عالم، قادر، حىّ و مانند آن است، دارای منشأ آنها يعنى علـم، قـدرت، حيـات و 

  .مانند آنها خواهد بود

يان ديگر مطابق اين احتمال، مراد اشاعره از اينكه ميان صفات و مبدأ اشتقاق آنها، به ب

ارتباطى به صورت عليت، شرط، دليل و حقيقت وجود دارد، اين است كه انفكاك ميان 

كه پيداست مبـدأ  گونه ممكن نيست؛ زيرا همان) صفات(اين اوصاف و مبدأ اشتقاق آنها 

تـوان فـرض كـرد كـه صـفتى  خود صـفت نيسـت و نمىاشتقاق صفت، قابل انفكاك از 
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ای عقلـى و  ايـن مسـئله. وجود داشته باشد كـه از مبـدأ و منشـأ خـود منفـك شـده باشـد

شود و به ظاهر ايـن همـان مطلبـى اسـت  غيراعتباری است و انكار آن موجب تناقض مى

حتمـال، شواهدی بـر ايـن مطلـب و ايـن ا. كه برخى از عالمان اشاعره بر آن تأكيد دارند

شهرسـتانى در تفسـير عليـّت ميـان : كـردهای برخـى اشـاعره اسـتنباط  توان از عبارت مى

كند كه مراد ما از تعليـل صـفات الهـى ايجـاد نيسـت؛ بلكـه  اوصاف و منشأ آنها، بيان مى

همچنين او . )107ص: ق1425شهرستانى، (مراد ما از تعليل، اقتضای عقلى و تلازم حقيقى است 

فرض شـود، ولـى صـفت يعنـى منشـأ اشـتقاق آن  مكن نيست كه وصفم«: معتقد است

فرض نشود و اگر ممكن باشد كه عـالمى بـدون علـم فـرض شـود، ممكـن خواهـد بـود 

  .)106ص: همان(» بودن متصف شود  درجايى علمى فرض شود، بدون اينكه آن محل به عالم

خذ اشتقاق آن نيـز كند كه مأ نيز به باورتفتازانى صدق مشتق بر يك موجود اقتضا مى

كننـد، ولـى مبـدأ  برای آن موجود ثابت باشد و اينكه معتزله مشتق را برای خدا اثبات مى

كنند، محالى آشكار است؛ زيـرا عـالمى كـه علـم نـدارد و قـادری كـه  آن را اثبات نمى

  . )36ص: ق1407تفتازانى، (قدرت ندارد، مانند موجود سياهى است كه سياهى ندارد 

مدی نيز در نقد برخى معتزله كه به نبـود منشـأ اوصـاف در ذات الهـى سيف الدين آ

در شاهد را موجب حكم عقلـى ] تامه[گويد ايشان مطابق مبنای خود كه علل اند، مى قائل

كه در عالمَ محسوسات، عالمِ و قادر را معلـل بـه علـم و قـدرت  گونه دانند، بايد همان مى

  .)380ص: 2ق، ج1423آمدی، (بدانند ... م، قدرت ودانند، در غايب نيز خدا را واجد عل مى

بسا كـاركرد  آن است كه چه  چنين شواهدی دركنار تقرير اشاعره از اين قياس، نشانِ 

اين قياس در نظر برخى اشاعره، نفى نظريه معتزله در نفى صفات الهـى باشـد و ايشـان بـا 

هستند؛ بنابراين ) صفات(اين قياس، تنها در صدد اثبات وجود مبدأ اشتقاق اوصاف الهى 

آنها تأكيد دارند كه اساساً ممكن نيست صفت، از منشأ اشتقاق خود انفكاك پيـدا كنـد؛ 

رسد حكم و نتيجـۀ اصـلى ايـن اسـتدلال آنهـا، وجـود منشـأ اشـتقاق  ازاين رو به نظر مى

كه  گونه همان. اوصاف الهى در ذات الهى است و اينكه ذات الهى خالى از صفات نيست

های چهارگانه اين قياس نيز گفته شد، پس از اقامۀ اين قياس، برای اثبات نظريـه  بييندر ت

زيادت به مقدمۀ ديگری نياز است و آن اينكه در نظـر اشـاعره همـواره صـفت مغـاير بـا 
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موصوف و عارض بر آن است و امكان عينيت آن دو وجود ندارد؛ بنـابراين اگـر وجـود 

  . فرض ثابت خواهد شد يز با اين پيشصفت به اثبات برسد، زيادت آن ن

استاد جعفرسبحانى در تبيين يكى از ادله ابوالحسن اشعری بر زيادت صفات بـر ذات 

الهى بر اين باورندكه حقيقت برهان اشعری، وجود تباين ميان واقعيت صفت با موصوف 

اف است و اينكه همواره ذات و عرضى كه قائم به آن ذات است، وجود دارد كه از اتص

ايـن . )36ص: 2ق، ج1412سـبحانى، (شود  انتزاع مى... ذات به آن عرض، عناوين عالم، قادر و 

فـرض در ذهـن اشـاعره اسـت كـه گمـان  عبارت استاد سبحانى، مبـين وجـود ايـن پيش

چند  هر. كردند عينيت صفت با موصوف ممكن نيست و اين دو همواره با هم مغايرند مى

ر عالم محسوسات صادق است و همـواره چنـين اسـت كـه اين مطلب، يعنى دوگانگى د

موصوف مغاير با صفت اسـت، ولـى ايـن مطلـب در ذات الهـى صـادق نيسـت؛ بنـابراين 

اگرچه در اينجا نيز يك قياس غايب بر شاهد غيرصـريح صـورت گرفتـه اسـت و حكـم 

ه زيادت صفت بر موصوف در شاهد به غايب نيز سرايت داده شده است، با تبيين اشـاعر

  . از قياس غايب بر شاهد در بحث ما تفاوت دارد

احتمال دوم اين است كه هدف از كاربرد اين قيـاس و حكـم موجـود در آن، تبيـين 

اين احتمال، از . نحوۀ رابطه ذات و صفات يا بيان نظريه زيادت صفات بر ذات الهى باشد

» حـدّ «نى در تبيين روش تعبيرهای برخى اشاعره نيز قابل استنباط است؛ برای نمونه تفتازا

عالمِ و حقيقت او را به شخصى كه علم به او قيام كرده است، » حقيقت«و همچنين روش 

را بـه همـين » حدّ «ميرسيد شريف نيز روش . )73-72ص: 4ق، ج1409تفتازانى، (كند  تعريف مى

بـه  واقـع بى گمان اين تبيـين، در. )45ص: 8ق، ج1325ميرسيد شريف، (صورت بيان كرده است 

چگونگى رابطه ذات و صفات به نحو زيادت اشاره دارد؛ زيرا قيام علم بـه عـالم، بيـانگر 

  .اين به زيادت صفت بر ذات ناظر است تغاير ميان موصوف و صفت است و بنابر

يقين اين قياس در اثبات آن نـاتوان اسـت؛  اگر اين احتمال مورد نظر اشاعره باشد، به

قياس مطابق تبيين خود ايشان، تنها توانـايى اثبـات وجـود  كه گذشت اين گونه زيرا همان

صفات در ذات الهى را دارد؛ ولى وجود اين صفات در ذات الهى، هم ممكـن اسـت بـه 

نحو عينيت و هم به نحو زيادت باشد؛يعنى اين قياس اعم از مدعاست؛ به بيان ديگر ايـن 
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توانـد رابطـۀ  كند و تنهـا مى استدلال، چگونگى اتصاف ذات الهى به صفات را تبيين نمى

  . اوصاف با منشأ اشتقاق آنها را تبيين كند

بنابراين نقد اساسى به اين قياس آن است كه اين قياس توانـايى تبيـين كيفيـت رابطـه 

كند كه خدا دارای علم، قدرت و ديگـر  اين قياس تنها اثبات مى. صفات با ذات را ندارد

رساند؛ يعنى وجود  بر ذات را به اثبات نمى صفات است، ولى اين مطلب، زيادت صفات

رو  منشــأ اوصــاف الهــى در ذات الهــى اعــم از نظريــۀ زيــادت و عينيــت اســت و ازهمــين

ای كه در كاربرد اين قياس برای اثبات نظريـۀ زيـادت صـفات بـر ذات الهـى رخ  مغالطه

ظريـۀ برخـى اين قياس تنها در نفى ن. شود خواهد داد، اين است كه دليل اعم از مدعا مى

كنند و معتقدنـد علـم، قـدرت و  از عالمان معتزله كارايى داردكه صفات الهى را نفى مى

  . ديگر صفات در ذات خدا وجود ندارد و ذات خدا نائب از صفات است

  گيری نتيجه

حقيقت قياس غايب بر شـاهد، امكـان ناپـذيریِ انفكـاك ميـان اوصـاف و مبـدأ اشـتقاق 

اين قياس اگرچه يك . انجامد ست كه انكار آن به تناقض مىآنهاست و اين امری عقلى ا

بـا وجـود ايـن، ايـن قيـاس تنهـا . تمثيل منطقى يا قياس فقهى است، معتبر و يقينـى اسـت

رو از  توانايى اثبات اصل وجـود مبـدأ اشـتقاق اوصـاف در ذات الهـى را دارد و ازهمـين

كـه  آنجا ايـن قيـاس از. اسـت تبيين چگونگى رابطۀ ميان اين مبـادی بـا ذات خـدا نـاتوان

كند، تنها در مقابل كسـانى كـه قائـل بـه  وجود مبادی اوصاف را در ذات الهى اثبات مى

  .قابل استفاده است) برخى از معتزله(نبود مبادی در ذات هستند 
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  *)۲( بررسی انتقادی دیدگاه فنایی دربارۀ حجیت ظنون عقلی
  **حسين كامكار

  چكيده

ون عقلى در فقه قائـل اسـت و تبعـيض ميـان ظنـون نقلـى و ابوالقاسم فنايى به حجيت ظن

هدف اين نوشتار، نقد و ارزيابىِ چهار استدلال . داند عقلى را از نظر حجيت خردستيز مى

) 1(شـود كـه  ها روشـن مى در ضمن اين بررسـى. او در اين مسئله به روش تحليلى است

مكن است از منظرِ دانـای كـل، م) 2(امكان دارد خداوند، سيرۀ خردمندان را كنار بزند؛ 

نداشتن  حجيت) 3(ای خاص، نوعاً پرخطاتر از ظنونِ حسى باشند؛  ظنونِ حدسى در حيطه

) 4(های زنـدگى مؤمنـان؛  حيطه شريعت و افتاء است، نه ديگر حيطه مختصّ ظنون عقلى 

نهى از عمل به ظنون عقلى نه مستلزم دوْر است، نه خودشكن است و نه مسـتلزم تعطيلـى 

بـر پايـه . انجامنـد روی فقه سنتى بـه حجيـت ظنـونِ عقلـى نمى معضلاتِ پيش) 5(و نقل؛ 

انـد و  های فنايى برای اثبات خردسـتيزی ناتمام ايم كه استدلال گفته نشان داده نكات پيش

دليـل مـوجّهى در دسـت در منابع اسـلامى، های اين باب  نهادن روايت بنابراين برای كنار

  .نيست

  ها كليدواژه

فكری دينـى،  نقـد روشـنشناسى دينـى،  معرفتشناسى، حجيت ظنون عقلى،  خلاق دينا

  .اجتهاد متداول، ابوالقاسم فنايى

                                                            
 09/09/1398: تاريخ پذيرش  14/02/1398: تاريخ دريافت

  . اين مجله منتشر شده است) 1397زمستان ( 92قسمت اول اين مقاله در شماره  *

  kamkar.hosein@gmail.com  .، تهران، ايران)مشكات( ای صدر ۀ مركز تخصصى مجتمع حوزهطلب **

  

 الاهيات ه وپژوهشى فلسف علمىفصلنامه 
 1398، زمستان )96پياپى (سال بيست و چهارم، شماره چهارم 

Naqd va Nazar 
The Quarterly Jornal of Philosophy & Theology 

Vol. 24, No. 4, Winter, 2020 
  75-51صفحه 
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  مقدمه

داری دارد و در  داری و عقلانيت، تاريخى به بلندای تاريخِ دين بررسى مناسباتِ ميان دين

سبحانى، : نك(اند  ردهپردازی ك جهان اسلام از ديرباز انديشمندان دربارۀ اين مناسبات نظريه

فكری دينى معاصر در ايران نيز همواره توجه خاصى به اين مناسبات  جريان روشن. )1388

بايسـت در ايـن زمينـه ارزيـابى  های ابوالقاسـم فنـايى را مى ديـدگاه. معطوف داشته است

   ١.كرد

ب او شناسـى بيشـتر در دو كتـا آرای فنايى در زمينه رابطه فقه و اخلاق و اخلاقِ دين

حجيتِ «يكى از اركانِ منظومه فكری فنايى، . اند سامان يافته )1394و همو، » الف«، 1392فنايى، (

ترين نقيصۀ فقه سنتى اين است كه اين حجيت  است و به نظر او مهم» ظنونِ عقلى در فقه

  . )16ص: 1394همو، (پذيرد  را نمى

: نـك(ارائه شد » ظنون عقلى حجيت«ای از نظريه فنايى در باب  در مقاله يكم، چكيده

در . )49-43ص: همـان(های وی نقـادی شـد  گيری ای از موضـع و پاره )43-39ص: 1397كامكار، 

نظـامِ حجيـت، . آنجا گفته شد كه نظامِ حجيت قابل فروكاسـت بـه نظـام معرفـت نيسـت

بـر اصـل . های معرفتى نيستند های اين تشريع نيز الزاماً ملاك است و ملاك» پذير تشريع«

و اين تصرّفاتِ ) اصلِ انطباق(همسانىِ نظامِ حجيتِ شارع با نظامِ حجيتِ خردمندان است 

ه گـذار، مراجعـه بـ راهِ كشـفِ تصـرّفاتِ قانون. گذار است كه به بيان نياز دارد زائدِ قانون

از استناد به ظنون عقلـى  9نهىِ اكيدِ اوصيای پيامبر گراين مراجعه نشان. خطابات اوست

  .افتاء است در مقامِ 

» مناقشـۀ خردسـتيزی«را  تـوان آن ای اشاره شد كـه مى در خاتمه مقاله يكم، به مناقشه

های مقالـه يكـم نيـز بـه نتيجـه لازم  بدون پاسخ مناسب بـه ايـن مناقشـه، اسـتدلال ٢.ناميد

                                                            
دهـد  بندی شـود و تـرجيح مى دسـته» فكری روشـن«البته فنايى به دلايلى مايل نيست پـروژۀ فكـریِ او در قالـب  .1

، 1393فنـايى، : نـك(شناسـانه تعريـف كنـد  دين ـ های فيلسـوفانه اش را در قالب پروژه های مورد علاقه عموضو

 ).1393، فنايى و ملكيانو » الف«
ناميـد كـه قـرار » رَوايىِ خوانشِ مـتن«توان آن را مناقشۀ  مناقشۀ دومى هم در پايان مقالۀ پيشين مطرح شد كه مى .2

 .شود ، به مقالۀ سوم موكول مىبررسى شود كه به دليل گستردگى –اضر مقاله ح –بود در مقاله دوم 
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  :نخواهند رسيد

اد نهـى از اسـتن) 2(شارع حكمِ خردستيز ندارد و ) 1(از آنجا كه  :مناقشه خردستيزی

تـوان  گذار مى قانون كلماتبه ظنون عقلى امری خردستيز است، حتى پيش از مراجعه به 

هـايى نيـز  شود؛ بنـابراين اگـر روايت ای از جانب خداوند صادر نمى گفت كه چنين نهى

هـا بـه دليـل مخالفـت بـا  ای يافت شود، بايد از ظهور يـا صـدورِ روايت دالّ بر چنين نهى

  .حكمِ عقل دست برداشت

ويژه با تمركز بر نقدِ مقدمـه دومِ آن؛  مسئله مقاله حاضر، پاسخ به اين مناقشه است، به

بـرای اختصـار و بـه . »نهى از عمل به ظنـونِ عقلـى خردسـتيز اسـت«يعنى اين گزاره كه 

از نمـاد » نهى از عمل به ظنون عقلى در مقام افتاء«منظور پرهيز از تكرار، به جای عبارتِ 

N଴ های متعددی به سودِ خردستيزیِ  در آثارِ مكتوبِ فنايى، استدلال. كنم ىاستفاده مN଴ 

  :ها عبارتند از ترينِ اين استدلال مهم. اقامه شده است

1 .N଴ ظنونِ عقلى «مرجح است يا مستلزم اين گزاره نادرست كه  يا مستلزم ترجيح بلا

  ؛)65ص: 1394فنايى، (» ترند همواره از ظنونِ نقلى ضعيف

2 .N଴ انجامـد؛ بلكـه  مانـدگى مسـلمانان مى به تعطيلىِ عقـل، انحطـاطِ تمـدن و عقب

 ؛)65و  48-47صص: 1394همو، (كند  آفرينشِ عقل را لغو مى
3 .N଴  52و  36صـص 1394همـو، (مستلزم خودشكنى، دوْرِ استنادی يا تعطيلىِ نقل اسـت-

 ؛)53
همـو، (های اجتهاد متداول خـواهيم مانـد  بست ، گرفتار معضلات و بنN଴با پذيرش . 4

 .)تا بى
های يادشده، مناسب است به استدلالِ صـفرمى بپـردازيم  پيش از پرداختن به استدلال

های  ای عبارت صراحت در آرای فنايى طرح نشده، ولى ممكن است از پاره كه هرچند به

  . ايشان چنين استدلالى در ذهن مخاطبان تداعى گردد

  خردستيزیِ ردِ سيرۀ خردمندان: فرماستدلالِ ص. 1

  :بندی كرد گونه صورت توان اين استدلالِ صفرم را مى
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  نهى از سيرۀ خردمندان همواره امری خردستيز است؛ كنارزدن يا ) 1

  سيرۀ خردمندان بر عمل به ظنون عقلى است؛ ) 2

  .خردستيز است N଴نتيجه اينكه 

گرفتن  توان بـا كمـك ارد، بلكه حتى مىچنين استدلالى در مكتوباتِ فنايى وجود ند

شـود بـر نقـدِ  نقدی كه در اينجا ارائـه مى. های او به نقدِ اين استدلال پرداخت از ديدگاه

گردد؛ بنـابراين  اكنون طرح نمى هم) 2(مبتنى است و ملاحظات دربارۀ مقدمه ) 1(مقدمه 

توانـد معقـول باشـد؟  گذار مى پرسش اين است كه آيا ردِ سيره خردمندان از سوی قانون

  يا چنين تشريعى همواره امری خردستيز است؟

  .پذير قانون ۀسوي. 2گذار؛  سويۀ قانون. 1: توان نگريست به اين مسئله از دو سويه مى

امری » عقلانيت«كند  كه فنايى تصريح مى گونه گذار، بايد گفت همان در سويه قانون

. و فرد عاقل، اقتضای عقلانيت متفاوت باشدبسا ميان د است و چه) contextual(مند  زمينه

توانـد ناشـى از دسترسـى  نيسـت و مىهـم بودن عقلانيـت   البته اين مطلب به معنای نسـبى

  :متفاوت آن دو فرد به واقعيت باشد

سواد با مقتضـای عقلانيـت در مـورد  مقتضای عقلانيت در مورد يك شخص بى

يزهـايى كـه بـه لحـاظ كرده ممكن است فرق كند؛ زيـرا چ يك شخص تحصيل

تـوان  معرفتى در دسترس دومى هست، در دسترس اولى نيست و لذا نبايد و نمى

باورها و كردارهای اولى را با معيارها و ضوابطى سنجيد كه به نحوی انحصـاری 

بنابراين پذيرش يك باور خاص ممكـن اسـت [...] در دسترس دومى قرار دارد؛ 

ای شـخص ديگـری ناموجـه و نـامعقول برای شخصى موجه و معقول باشد و بـر

  .)170-169ص: 1394فنايى، (

روشن است كه سطح دسترسى خداوند به اطلاعات، با خردمندانِ نوعى قابـل قيـاس 

هـا دسترسـى  ای از واقعيت نيست؛ بنابراين امكان دارد سيرۀ خردمنـدان كـه تنهـا بـه پـاره

ل اسـت؛ بـرای مثـال بـا توجـه بـه بر امری انعقاد يابد كه در نظر دانای كل نـامعقو ،دارند

بـودن ربـاخواری   ای از اقتضائاتِ عقلانيت اقتصادی، خردمنـدانِ سـكولار بـه معقول پاره

های منفى يا قبح اخلاقـى  قائل باشند، ولى پيامد) اخذ سود در قبال قرض يا تأخير قرض(
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پـذيران اثبـات  ونتفصـيل بـرای قان برای فرد يا جامعۀ رباخوار يا ربادهنده كه الزاماً هم به

  .نشده است، سبب منع خداوند از اين رويه گردد

گذار وجـود  پذير نيز پذيرش چنين منعى بر مبنای اعتمادی كه به قانون قانون ۀاز سوي

  فنـايى ايـن نكتـه. دارد معقول است، حتى اگر دلايلِ تفصيلىِ ايـن منـع در دسـت نباشـد

ــينِ  ــدِ خردمندانــهرا در تبي ــه تعبّ ّــد را اگــر صــورت: داده اســت خوبى توضــيح ب   بندیِ تعب

گـاه دو نـوع از تعبـّد  ، آن»گويد چنين مى ܺالف ب است؛ زيرا شخصِ «چنين بدانيم كه 

بـر  ܺاگر پذيرشِ سخنِ شخصِ . تعبدِّ خردمندانه) 2(تعبدِّ كوركورانه؛ ) 1: (متصوّر است

احتمالِ صدقِ مـدعای او مبنای اوصافى در او يا سخنِ او يا عالمِ مقالِ آن سخن باشد كه 

، )محسـوب شـوند» مربـوط«شناسـى   يعنى ايـن اوصـاف از نظـر معرفت(را افزايش دهند 

شده بپـذيريم كـه  اقتضای عقلانيتِ نظری اين است كه متناسب با رجحانِ معرفتىِ حاصل

فنـايى، : نـك(؛ زيرا عقلانيت نظری چيزی جز تناسب دليـل و مـدعا نيسـت »الف ب است«

  .)96-95ص: 1385

گـذارِ عـالمِ، مهربـان، خيرخـواه و حكـيم  پذير وقتى با امر يا نهى قانون بنابراين قانون

داشتنِ دلايلِ تفصيلى، معقول اسـت  دست بدون در حتىشود، پذيرشِ اين نهى  مواجه مى

  . و مصداقِ تعبدِّ خردمندانه است

گيری  بد، كنـارههر اندازه كه احتمالِ صدورِ چنين فرمانى از سوی خداوند افزايش يا

تر خواهد گشت؛ به بيان ديگـر اقتضـای  از سيرۀ خردمندانِ سكولار برای مؤمنان، معقول

خردمندی پيش و پس از ملاحظه شواهد دينى متفاوت است؛ بنابراين هـم صـدور و هـم 

  .الجمله ممكن است پذيرشِ نهى دربارۀ سيره خردمندانِ سكولار فى

الجمله ممكن است دليلِ مناسبى  سيره خردمندان فى زدنِ  بسا گفته شود اينكه كنار چه

پاسـخ ايـن اسـت كـه . زدنِ سـيرۀ خردمنـدان همـواره ممكـن اسـت نيست بر اينكه كنار

زدنِ سيرۀ خردمندان به نحو ايجاب  استدلالِ صفرم تنها در صورتى صحيح است كه كنار

شـده ناتمـام و  ادگزينى آن بـا ايجـاب جزئـى، اسـتدلالِ ي كلىّ خردستيز باشد و بـا جـای

  .های ديگر است محتاجِ استدلال
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  نبودنِ ظنونِ عقلى از ظنونِ نقلى تر ضعيف: استدلالِ يكم. 2

فنايى معتقد است تبعيض ميان ظنون عقلى و ظنون نقلى، مستلزم تناقض اسـت و خـلاف 

» ترند ظنون عقلى همواره از ظنون نقلى ضعيف«وجدان؛ زيرا مستلزم اين گزاره است كه 

بندیِ كامـلِ ايـن اسـتدلال چنـين  صـورت. )65ص: 1394همو، (كاذب است  بالوجداناين و 

  : است

رو تبعـيض ميـان  عقلا تنها درجه ظنون مهم است نه منشأ ظنون؛ ازهمين/ از نظر عقل

كـه تـرجيحِ  طور ظنون عقلى و ظنون نقلى با درجه يكسان، ترجيحِ بلامرجح اسـت؛ همان

تر، مستلزم ترجيحِ مرجوح بر راجح است و ايـن دو  عقلىِ قویتر بر ظنّ  ظنِ نقلىِ ضعيف

ظنـون عقلـى همـواره از ظنـون نقلـى «مگر اينكـه بگـوييم . به لحاظ اخلاقى ناروا هستند

وجدان كاذب است؛ بنابراين نفىِ حجيت ظنـونِ عقلـى در عـين بالو اين نيز » ترند ضعيف

  .پذير نيست پذيرش حجيت ظنون نقلى امكان

مطابقِ اين . ترين استدلالِ فنايى در باب حجيت ظنون عقلى است ل، اصلىاين استدلا

ظنـونِ عقلـى همـواره از ظنـونِ نقلـى «مستلزمِ پذيرشِ اين گزاره است كـه  N଴استدلال، 

های پنهـان و  هـا يـا نظريـه فرض ای از پيش گيری مبتنى بـر پـاره اين استلزام. »ترند ضعيف

  : آشكار صورت پذيرفته است

برای جعل حجيت يا تشريع قوانين، ملاكِ قانون بايد همواره و در همـه : )1پ(

  .افراد و احوال صادق باشد

در گـزارۀ اسـتلزامى را توضـيح » همـواره«فـرض، چگـونگىِ پيـدايشِ قيـدِ  اين پيش

  . دهد مى

توان گفت كه برای تشريع، كافى اسـت مـلاك قـانون بـه صـورت  مى) 1پ(در نقدِ 

های  گذاری ها و سياسـت در تشـريع. ر باشد، نه در همه افراد و احوالنوعى و غالبى برقرا

رابطـه فرزنـد بـه انسـان، از رابطـه  نـوعىطور  بـه. خردمندان نيز امر به همين منوال اسـت

، فرزند بـر عمـوزاده مقـدم  همين كافى است كه در قانون ارث. تر است عموزاده نزديك

تر،  سوزتر، نزديـك ها دل برخى عموزاده شود، هرچند ممكن است گاه در بعضى موارد،

تســرّیِ حكـم نـوعى بـه همـه، امـری معقــول در . وفـادارتر يـا پرسـودتر از فرزنـد باشـند



57  

 

 

س
رر
ب

 ى
اد
تق
ان

يد ی
اه
دگ

 
نا
ف

ى
ي

 
ار
رب
د

 ۀ
ج
ح

ي
 ت

قل
 ع
ن
نو
ظ

)2( ى
  

هايى كه در هر يك از موارد  گذاری است؛ زيرا ملاحظه جزئيات و قيود و مشخصه قانون

انجامـد  مىسازد، و يـا بـه قـانونى  گذاری را ناممكن مى جزئى وجود دارد، درعمل قانون

كننــده اســت؛ حــال آنكــه يكــى از  پــذيران دشــوار يــا گيج كــه اجــرای آن بــرای قانون

شود كه يـك  اين نكته سبب مى. بودن اجرای آن است  های شريعتِ خوب، سهل ويژگى

نهايـت بـه  های اوليه و قانون مصوّب پديـد آيـد، ولـى ايـن در ميان ملاك» اختلاف فاز«

اسـتنتاج كـرد ايـن  N଴تـوان از  براين حداكثر چيزی كـه مىانجامد؛ بنا شريعتِ بهتری مى

  .»تر از ظنونِ نقلى هستند ضعيف نوعاً  ظنونِ عقلى«است كه 

پذير، همان احتمال خطـای ظنـون در  احتمال خطای ظنون در نظر قانون): 2پ(

  .گذار است نظر قانون

گـذار و  انونفرض و نقـد آن، نخسـت بايـد مقصـود از منظـرِ ق برای توضيحِ اين پيش

را كه از دو منبـعِ  ߚو  ߙدو گزاره  ܵفرض كنيد شخصِ . پذير را توضيح دهيم منظرِ قانون

احتمالِ خطـابودنِ ايـن  بنابراين. ارزيابى كند ݌اند با احتمالِ يكسانِ  به دست آمده ܤو  ܣ

ود وجـ ܵدو گزاره نيز يكسان است و هيچ تفـاوت معرفتـى ميـان ايـن دو گـزاره از نظـر 

بر  ܵهای احتمالىِ  ها و توزيع حال فرض كنيد واقعيت چنين است كه توزين عين در. ندارد

و  ߙو ميزان صلاحيت آنها برای كشـف  ܤو  ܣمبنای اطلاعاتى ناقص از سرشتِ دو منبعِ 

كه از حقيقـت و سرشـتِ  ′ܵرو جا دارد شخصِ حكيمى مثل  اين شكل گرفته است؛ از ߚ

توصـيه  ܵنيـز هسـت، بـه  ܵخيرخـواه و زانِ خطای هر كدام آگاه اسـت اين دو منبع و مي

اعتماد داشته باشد،  ′ܵبه شخصِ  ܵاگر شخصِ . كمتر اعتماد داشته باشد ܣكندكه به منبعِ 

ظنونش قائل باشد و ميزان اعتمادش بـه  جمع و تفريقبايد برای اين توصيه نيز سهمى در 

روزرسانى كند؛ نه اينكه اين توصيه را خردستيز بداند  يه بهرا پس از اين توص ܤو  ܣمنابعِ 

  .ها نباشد شنوای اين توصيهو 

فرض  ١.است» غلبه اصابت به واقع«غير از » درجه كشف و احتمال«به تعبير اصوليان، 

                                                            
كنند امكان تعبد به اماره در فرض انفتـاح بـاب علـم  يكى از مواضعى كه اصوليان ايدۀ اين تفكيك را مطرح مى .1

؛ تبريزی، 38ص: 2، ج1375؛ مظفر، 90ص: 3، ج1376؛ نايينى، 43ص: 1ق، ج1416شيخ انصاری، : نك(است 

 .از آقای غلامرضا احسنى بابت اشاره به اين نكته سپاسگزارم). 3ص: 1369



58  

  

 

و 
ت 

س
بي

ل 
سا

رم
ها
چ

م 
ار
چه

ه 
ار
شم

 ،
)

ى 
اپ
پي

96(
ن 
تا
س
زم

 ،
13

98
  

پـذير  اند، از نظر قانون به دست آمده ܤو منبعِ  ܣكنيد احتمال صدقِ باورهايى كه از منبعِ 

 40تنهـا در  ܣباورهـای منبـعِ ) از منظر دانای كـل يا(الامر  اشد، ولى در نفسدرصد ب 70

درصدِ مـوارد بـا واقعيـت  90اند در  به دست آمده ܤدرصدِ موارد و باورهايى كه از منبعِ 

 ܣدرصدیِ ناشى از  70گذار، ظنونِ  در چنين فرضى، معقول است كه قانون. منطبق باشند

را معتبـر اعـلام كنـد، بـدون اينكـه اشـكال  ܤدرصـدیِ ناشـى از  70اعتبار و ظنون  را بى

  .ترجيح بلامرجح پيش بيايد

» دانـای كـل«گـذاری كـه  تنها به قانون» اصابت واقع«و » درجۀ احتمال«تفكيك ميان 

پـذير  گذارِ عاقلى كه از منظرِ سوم شخص بـه قانون است اختصاص ندارد؛ بلكه هر قانون

هـای احتمـالىِ خـود قـوانينى اعـلام نمايـد كـه بـا  س توزيعنگرد، ممكن است بر اسـا مى

ايـن نكتـه حتـى تنهـا بـه بـاب . پذير اخـتلاف فـاز داشـته باشـد های احتمالىِ قانون توزيع

گذاری حقوقى اختصاص ندارد؛ برای مثال معقول است كه يك فيلسـوفِ علـم يـا  قانون

لـمِ فيزيـك و در مقـامِ دان بگويـد كـه در قلمـرو ع پژوهشگر تاريخِ علم به يك فيزيـك

حسى اعتماد نداشته باشد، مگر آنهايى كه بـرای تبيـين  های غير ها، بر نظريه داوری نظريه

در مقابـل، معقـول نيسـت كـه . )192ص: 1394فنـايى، : مقايسـه كنيـد بـا(تجربۀ حسى لازم باشند 

رجـه و دان اين توصيه را خردستيز بداند با اين استدلال كه بگويـد تنهـا د شخص فيزيك

  .احتمال ظنون مهم است

» منظـرِ سـوم شـخص«و » منظـرِ اول شـخص«كه فنـايى در مواضـعى ميـان  رغم اين به

، در بحـث حجيـت ظنـون عقلـى هـيچ تفكيـك )172ص: 1394همو، (شود  تفكيك قائل مى

شـود و خلطـى  گـذار در سـخنان او ديـده نمى پذير و منظـر قانون مناسبى ميان منظر قانون

از منظر خداونـد «اين گزاره است كه  ଴ܰلازمۀ . استمينه صورت گرفته روشن در اين ز

گذار ميان  اين گزاره، قانون در. »پرخطاتر از ظنونِ نقلىِ آنهاستنوعاً ظنون عقلىِ آدميان 

پذير با تكيه بر منشأ آن ظنون تفكيك ايجاد كرده و برخـى را معتبـر  ظنونِ مختلفِ قانون

گـذارانِ عرفـى هـم مشـاهده  ايـن نكتـه در قانون. شـمرده اسـت و برخى ديگر را نامعتبر

  :گردد در اينجا برای تبيين اين واقعيت، به دو مثال اشاره مى. شود مى
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  :مثال يكم

مسـتند بـه (از پشـت تلفـن  Yبا شنيدن صدای شـخصِ  Xشخصِ ) وضعيت الف

برای برقـراری يـك  Yشود كه  كند و يا مطمئن مى گمان مى) حس شنوايى

 Yداد مالى رضـايت كامـل دارد، و بـا اتكـا بـه ايـن اطمينـان، در امـوالِ قرار

  . كند تصرف مى

كردن شخصـيتى، مـثلاً بـا بررسـى  كردن و تحليل با فكر Xشخصِ ) وضعيت ب

كند  گمان مى) مستند به حدس و تحليل( Yدفترچه خاطرات روزانه شخصِ 

رضـايت دارد و  برای برقراری يك قرارداد مـالى Yشود كه  و يا مطمئن مى

  .كند تصرف مى Yبا اتكا به اين اطمينان، در اموالِ 

در الف اگـر مشـخص شـود : در درك عقلانى ما، وضعيت الف و ب يكسان نيستند

دانيم؛ ولـى در ب  تر معذور مـى را راحت ܺكه صدای پشت تلفن جعلى بوده، ما شخص 

نيدن صدا و احتمال ناشـى تر پذيرفتنى است، حتى اگر احتمال ناشى از ش اين عذر سخت

احتمال تخصـيص  %95صادقانه به هر دو  ܺمثلاً (برابر باشند  ܺاز تحليل و حدس در نظرِ 

  ).داده باشد

  :مثالِ دوم

دهد كـه شـخصِ  مى قاطعانهبا استناد به حس، شهادتِ  Xشخص ) وضعيتِ الف

Y قاتل است.  

حـدس، شـهادتِ كردن و متكى به  كردن و تحليل با فكر Xشخص ) وضعيتِ ب

  .قاتل است Yدهد كه شخصِ  مى قاطعانه

های سكولار، ميان اين دو وضعيت تفاوت  در ادراك عقلانى ما و در عرف دادرسى

در  ١.در هـر دو وضـعيت يكسـان باشـد ܺشود؛ هرچنـد درجـۀ ظـنِ شـخصِ  گذاشته مى

، »امهقسـ«در حكـمِ . شريعت اسلامى نيز ميان اين دو وضعيت تفـاوت بسـيار وجـود دارد

                                                            
چنـين ) ژرمنـى ـ لا يـا نظـام حقـوقى رومـى اعـم از كـامن(های حقوقىِ رايج در جهان  با مطالعه تطبيقى در نظام .1

 .راحتى قابل اصطياد هستند هايى به مثال
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برای اثبات قتل به سوگندِ پنجاه نفر نياز هست؛ ولى در شهادتِ مبتنى بر حـس، شـهادت 

بر درجه   بنابراين هم در نظر خردمندان و هم در نظر شريعت، افزون ١دو نفر كافى است؛

  .ظنون، منشأ ظنون نيز در مقام داوری مهم است

های قاطعانه كسى كه  گواهىدهد آن است كه ميان  ای كه در اين مثال رخ مى پديده

شويم و تنها برخـى از آنهـا را  دهد، با استناد به منشأ باورها قائل به تبعيض مى شهادت مى

ای اسـت كـه  ريشه اين تبعيض نيز همان نكتـه. كنيم ارزيابى مى» مكفى«و » پسند محكمه«

ی متكـى بـه خطـاتر و آرا تجربۀ مستند به حس معمولاً كم: اند اصوليان برآن تأكيد كرده

  .)434ص: 9ق، ج1417صدر، : نك(حدس معمولاً پرخطاتر هستند 

  .مهم است] برای داوری[از منظر خردمندان تنها درجۀ ظنون ): 3پ(

، )پذير گذار و قانون تفكيكِ منظر قانون(گفته شد ) 2پ(گذشته از نكاتى كه در نقدِ 

در نظـرِ . )45-44ص: 1397ر، كامكـا: نـك(نيز در مقاله يكم گذشـت ) 3پ(ترِ  نقدهای اساسى

به امـور » درجۀ ظن«گذاران افزون بر  خردمندان، تنها درجه ظنون مهم نيست؛ بلكه قانون

هـای  ديگری همچون منشأ ظن، ميـزان اصـابت واقـع، پيامـدهای عمـل بـه ظـنّ و ترجيح

هــای غيرمعرفتــىِ مقــامِ داوری  در مقالــه قبــل، دربــاره ترجيح. كننــد غيرمعرفتــى اعتنــا مى

های  هــای اصــولى، جنبــه دانيم كــه برخــى از حجت مــى. )34ص: همــان(توضــيح داده شــد 

 N଴با ايـن حـال جـای ايـن پرسـش بـاقى اسـت كـه آيـا در خصـوصِ . غيرمعرفتى دارند

  های غيرمعرفتى نيز مطرح است؟  توان ادعا كرد كه جنبه مى

نجـا تنهـا اشـاره در اي. كنم پاسخِ نهايى به اين پرسـش را بـه مقالـه سـوم موكـول مـى

كم دو نظريـه  هـا و متـونِ اسـلامى دسـت در روايت N଴كنم كه دربارۀ چرايىِ تشريعِ  مى

تقويـت روحيـه . 2های اسلامى؛  ناتوانى ظنون عقلى در كشف تشريع. 1: قابل طرح است

 N଴هايى غيرمعرفتـى در تشـريعِ  مطـابقِ نظريـه دوم، اصـولاً جنبـه. تسليم در برابر خداوند

                                                            
: 4ق، ج1413صـدوق، : بـرای نمونـه نـك(شـود  يـر مىتعب» شهادت«ها، از اين ادای سوگند به  در برخى روايت .1

؛ بنـابراين )445ص: 7ق، ج1407كلينـى، : نـك(خوردن مبتنى بر ظنّ جـايز نيسـت  كه سوگند جا آن از). 100ص

اين تبعـيض ناشـى از . سوگند نوعى شهادتِ قاطعانه حدسى است، در مقابل بينّه كه شهادت قاطعانه حسى است

  .رسد حال كاملاً معقول به نظر مى عين ا و درمنشأ ظنون است، نه قوت آنه



61  

 

 

س
رر
ب

 ى
اد
تق
ان

يد ی
اه
دگ

 
نا
ف

ى
ي

 
ار
رب
د

 ۀ
ج
ح

ي
 ت

قل
 ع
ن
نو
ظ

)2( ى
  

های  شك از آموزه بری در مؤمنان، بى دانيم كه تقويت استسلام و فرمان مى. اند ثر بودهمؤ

اطاعـت از «قرآن كريم در موارد فراوانى بـر لـزوم . جدی قرآن كريم و دينِ اسلام است

تصـريح دارد و ايـن تأكيـدها » بودن دربرابر فرمـان خـدا و پيـامبر  تسليم«و » خدا و پيامبر

اصـلِ . توان آن را از متشابهات يـا منسـوخاتِ اسـلام دانسـت ه نمىچنان پررنگ است ك

اگر قائل به تفكيـك ذاتيـاتِ ديـن از . اسلام، همين تسليمِ وجه برای خداوند متعال است

را بايـد از گـوهرِ ثابـتِ اديـان الهـى تلقـى » تسليم وجه برای خـدا«عرضياتِ دين باشيم، 

است و شهودهای اخلاقى نيـز  ٢عقل يارانخود از استسلام و تسليم . )112-111: بقره( ١كنيم

يند كه در  گرِ اين معنا  احاديثى هستند كه تداعى. مؤيد حُسنِ تسليم در برابر خداوند است

  : ، تقويتِ روحيه تسليم نيز مورد نظر بوده است؛ برای نمونهN଴تشريعِ 

: كندكـه ل مىنقـ 7و او از اميرالمـؤمنين 7غياث بن ابـراهيم از امـام صـادق) الف

الأْدََاءُ  اليْقِـينُ هُـوَ الأْدََاءُ وَ  التصْدِيقُ هُوَ اليْقيِنُ و التسْليِمُ هُوَ التصْدِيقُ وَ  الإِْسْلاَمُ هُوَ التسْليِمُ وَ «

؛ )4، رقـم 351ص: 1376صـدوق، (» لمَْ يأخُْذْهُ عَنْ رَأْيهِ  هُوَ العَْمَلُ؛ إِن المُْؤْمِنَ أَخَذَ دِينهَُ عَنْ رَبهِ وَ 

تصـديق، ] لازمـه[تسليم، تصديق است و ] لازمۀ[اسلام، تسليم است و ] حقيقت يا لازمه[

مـؤمن . كردن، عمل است ادا] نتيجه يا معنای[كردن است و  يقين، ادا] لازمۀ[يقين است و 

  .خود یگيرد، نه از رأ دينش را از خدا مى

گيرند بايد گفـت صـرفِ اينكـه در ذهـنِ  درباره اينكه مؤمنان دينشان را از ربشّان مى

گيرد و خداوند خالقِ اين ظنون است، دليلِ مناسبى نيسـت  مؤمنان، ظنونِ عقلى شكل مى

دانيم كـه در ذهـنِ  كه تعبير شود مؤمن اين ظنون را از ربّ خود گرفتـه اسـت؛ زيـرا مـى

فـت كـه آنـان در اين صورت، بايد گ. گيرد ای از مؤمنان، جهلِ مركبّ نيز شكل مى پاره

چيز و  اند و بلكـه اصـولاً چـون خداونـد خـالقِ همـه جهلِ مركبِّ خود را از ربشّان گرفته

ربشّـان ها افكارِ متضادّشان را از  هاست، پس اصولاً انسان جمله خالقِ افكارِ متضادّ انسان از

و لـم «بـارتِ ويژه به قرينـۀ ع به. بر اعتبارِ اين افكار استدلال كرد اند و از اين طريق گرفته

                                                            
فنـايى هـم تسـليم را از ذاتيـاتِ اديـانِ . با تشكر از دوست عزيزم آقای وحيد اخـوت بابـت يـادآوری ايـن نكتـه. 1

 ).73-72ص: »الف«، 1392فنايى، : نك(داند  ويژه دينِ اسلام مى ابراهيمى و به
  .22ص: 1، جق1407لينى، ك: برگرفته از تعبير حديث جنود عقل و جهل. 2
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آنچه در اينجا موردِ استشهاد . را در نظر گرفت» رأی و نظر«، بايد معنای »يأخذه عن رأيه

  .معرفى شده است» تسليم«در امتدادِ » پرهيز از اخذ رأی«است، اين است كه 

ِ «: آمده اسـت7بصير از امام صادق در صحيحه ابى) ب تـَرِدُ  7قلُـْتُ لأِبَـِى عَبـْدِ االلهّٰ

ِ وَ عَليَناَ  ك إِنْ أَصَـبتَْ لـَمْ  امَـالاَ سُنةٍ فنَنَظُْرُ فيِهَا فقَـَالَ لاَ  أَشْياءُ ليَسَ نعَْرِفهَُا فىِ كتاَبِ االلهّٰ إِنـ

َ  تؤُْجَرْ وَ  ِ عَـز وَ جَـل ىإِنْ أَخْطَأتَْ كذَبتَْ عَل ؛ بـه امـام )11، رقـم 56ص: 1ق، ج1407كلينـى، (  »االلهّٰ

آن را ] حكـمِ [شـود كـه از كتـابِ خـدا و سـنت،  مى اموری بر مـا وارد: گفتم 7صادق

نـه، اگـر درسـت : درباره آنها نظر بدهيم؟ فرمودنـد] خودمان[توانيم  شناسيم؛ آيا مى نمى

  .ای بگويى اجری نخواهى داشت و اگر اشتباه بگويى بر خداوند عزوجل دروغ بسته

جـر و پاداشـى مطابق اين حديث، حتى اگر ظنِ عقلىِ فقيه مطـابق واقـع هـم درآيـد ا

اشـعار دارد اگـر » كـذب بـر خـدا«هايى همچون  استفاده از تعبير. شود برای او لحاظ نمى

نقض كرده است و اكيداً كسى از رأی خود در افتاء استفاده كرده، اخلاق بايسته افتاء را 

را  N଴البتـه بـرای نقـدِ اسـتدلالِ فنـايى لازم نيسـت . اين يك خطای معرفتى بسيط نيست

های غيرمعرفتى بدانيم، ولى در فـرضِ پـذيرشِ نظريـۀ غيرمعرفتـى، اشـكال  ى بر جنبهمبتن

  .گردد های پيشين افزوده مى ديگری به اشكال

مربوط است كـه در نقـد اسـتدلال  N଴آخرين نقد به گزارۀ استلزامى فنايى به گسترۀ 

  .گردد دوم مطرح مى

مانـدگىِ  دن آفرينشِ آن و عقببو استلزامِ تعطيلىِ عقل و لغو: استدلالِ دوم. 3

  مسلمانان

منشـأ «و » هـای مسـلمين روزی ها و تيره اساس بـدبختى« N଴فنايى مدعى است كه باور به 

فنايى، (است » ماندگى جوامع اسلامى علت نخستين عقب«و » اصلى انحطاط تمدن اسلامى

كردن  اسـت و تعطيـل مستلزمِ تعطيلِ عقل عملاً گذاشتنِ ظنونِ عقلى  كنار. )48-47ص: 1394

دادن كار لغو به خداوند حكيم است؛ زيرا در اين صورت بايد گفـت  عقل مستلزم نسبت

  .)65ص: همان(خداوند عقل را آفريده و سپس دستور به تعطيل آن داده است 
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متعددی دارد كه بررسى و نقدِ همه آنهـا از عهـده ايـن   اين استدلال، مقدماتِ ناگفتۀ

اينجا تنها به نقادی يكى از نكات منـدرج در ايـن اسـتدلال بسـنده  در. مقاله خارج است

بايد دانست كه استفاده از ظنونِ عقلـى در . است N଴گرفتن محدودۀ  كنم و آن ناديده مى

در حيطـۀ . اند، نـه در مطلـق زنـدگى مسـلمانان ممنـوع شـده کشـف شـریعتو  افتاءمقام 

شـرعه و «يـا » فرائض و سـنن«كه با حيطۀ طوركلى تا هر جا  اخلاق، خيرات و عرفيات به

، معقـول و بايسـته اسـت و عقلـىاستفاده و اتكـا بـه ظنـون  ،برخورد نداشته باشيم» منهاج

  .توان گفت در منابع اسلامى نيز بدان تصريح شده است بسا مى چه

» عرفيـات/ خيـرات«و قلمـرو » شـريعت«برای توضيح، لازم اسـت مقصـود از قلمـرو 

ای گفتـه  بـه حيطـه» شـرعه و منهـاج«يـا » شـريعت«ر نگارنـده، قلمـرو به نظـ. روشن شود

های  در مقابــل، در حيطــه. مــدخليت دارد) اعتبــار(شــود كــه در آن، تشــريع و جعــل  مى

خيرات و عرفيات تشريع و اعتباری صورت نگرفته است؛ هرچند رفتارهای انسان در اين 

: نك(سخط او را در پى داشته باشد  اي ـتبارك و تعالى  ـخداوند تواند رضای  ها مى حيطه

  . )47-46ص: 1396زاده نوری،  عالم

روشنى در قرآن كـريم مشـاهده  تفكيك ميان حيطۀ شرعه و منهاج و حيطۀ خيرات به

، حیطـه خیـراتدر ايـن آيـات، . )148: بقـره: و همچنين در سياقِ آياتِ تغييـر قبلـه 48: مائده(شود  مى

دينى و اسـلامى، مسـيحى يـا  ، درونحیطه شریعتنى است و الاديا ای فرادينى و بين حيطه

تواننــد مســابقه دهنــد و از  در حيطــه خيــرات، مســلمان و گبــر و ترســا مى. كليمــى اســت

) مانند قبله(؛ ولى حيطه شريعت »فاَسْتبَقِوُاْ الخَْيرَاتِ «: يكديگر در فضائل آن سبقت گيرند

  .خويش نماز گزارند سوی قبله اند كه به چنين نيست و مسلمانان موظف

نيسـت؛ هرچنـد ) مبتنى بر جعـل و اعتبـار(ارشادهای قرآنى در حيطه خيرات، تعبدّی 

آور باشد و سعادت يا هلاكت آدمى را در پى آورد؛ ولى حيطـه شـريعت،  تواند الزام مى

  .آور نباشد های استحبابى همچون اعتكاف الزام تواند مثل سنت تعبدّی است؛ هرچند مى

امـوری ) الـف: (ت، فاقد جعل و اعتبار است و اين فقدان بر دو قسم استحيطه خيرا

كه امكان جعل و اعتبار برای آنها معقول نيست؛ مانند بايستگى رجوع به عقل و بايستگى 

اموری كه امكان جعـل و اعتبـار بـرای ) ب(بودن و بايستگى اطاعت از خداوند؛   اخلاقى
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ى و تعبدّی خداوند متعال قرار نگرفته است؛ مثل آنها وجود دارد؛ ولى متعلق جعل تشريع

  .كيفيتِ مهربانى به والدين

در حيطـه . احكام حيطه شريعت با احكام حيطـه خيـرات يـا عرفيـات متفـاوت اسـت

خيرات، مسلمان مجاز است كه از ظنون عقلى، قياس، استحسان، مصالح مرسله، استقرای 

كـه در حيطـه  حالى گيـرد؛ در  هـرهناقص و حتى در مـواردی از ذوق و سـليقه شخصـى ب

اسـتفاده از ظنـون عقلـى در اولـى . شريعت، مسلمان مجاز نيست از اين امور استفاده كند

از ظنون عقلى در دومى موجب بدعت خواهـد  استفادهموجب كمال عمل خواهد شد و 

  . بود

هدايتگری وحى در حيطه خيرات، بسان هدايتگری معلم هندسه در اثبات قضاياست 

شـود و هـدايتگری وحـى در حيطـه  ها و الگوها را در ذهـن دانشـجو يـادآور مى ايده كه

ای است كه دستور معينى را برای نيروهای زيردسـتِ خـود صـادر  شريعت، بسان فرمانده

توانـد شـامل  گفتنى است حيطه شريعت اختصاصى به عبـادات نـدارد؛ بلكـه مى. كند مى

بـریِ زن و مـرد،  باشد؛ برای مثـال در حكـمِ ارث ...عبادات، قراردادها، احكام جزايى و 

گويد،  جاكه اسلام در اين حيطه با ادبياتِ شرعه و منهاج و فرائض و سنن سخن مى ازآن

در ارزيابى حكم اين فعل بايد از قواعدِ استنباطِ احكام شرعى پيروی كرد و دراينجـا بـه 

نگىِ تدريس يك معلم در قياس و رأی و سليقه شخصى مجاز نيستيم؛ ولى درتعيين چگو

های سـنجشِ دانـايى، تشـريع و اعتبـارات شـرعىِ خاصـى  كلاس درس و يا انواع آزمون

شـود؛ هرچنـد بـرای  وجود ندارد و حكمِ اين زمينه با قواعد خيرات و عرفيات انجـام مى

هرچنـد (يابى و قيـاس  بـرد و بـا مشـابهت توان از متون اسلامى بهره  ها نيز مى همين زمينه

تر هر  الهام گرفت؛ به بيان دقيق 9، از رفتارهای تعليمى پيامبر)ای ظنى داشته باشد جهنتي

گـردد و يـا در حيطـه خيـرات و  يـا در حيطـه شـريعت ارزيـابى مى ܨفعلِ مفروض مثـل 

بايـد از قواعـدِ خاصـى در  ܨدر صورت اول، برای تعيين حكمِ شـرعى دربـاره . عرفيات

تـوان از قيـاس و رأی در ايـن  ی كـرد؛ ماننـد اينكـه نمىبابِ استنباط احكام شرعى پيـرو

در صورت دوم، بايد از قواعدِ حيطه خيرات و عرفيات استفاده كـرد و . برد استنباط بهره 

كننـده اسـت و در ايـن حيطـه، فقـه  در اينجا نقـشِ علـمِ اخـلاق كـاملاً پررنـگ و تعيين
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هـايى دارد  اين حيطه نيـز راهنمايى البته دين برای. تواند جای خالىِ اخلاق را پر كند نمى

های ديـن، الزامـاً بـا  كه جنبه ارشادی دارند، ولى قواعدِ استفاده از اين بخش از راهنمايى

  .قواعدِ افتاء يكسان نيست

و سيرۀ ايشـان  9توان تا حدودی از تفكيك ميان سنت پيامبر در تبيينِ اين تمايز مى

عبـارت اسـت  9ت ايشان است و سيرۀ پيامبرهمان تشريعا 9سنت پيامبر. برد نيز بهره 

اش برگزيـده  از سبك و منوالى كه ايشان برای زندگى شخصى، خـانوادگى و اجتمـاعى

عنوان سبك و منوال برای زنـدگى خـويش  به 9اين چنين نيست كه هرچه پيامبر. است

و  تنها بـه خـدا سننتشريع فرائض و . ها و تشريعات او را شكل دهد برگزيده باشد، سنت

گيـرد   ها شـكل مى ها در قبـالِ مخالفـت بـا ايـن تشـريع پيامبرِ او اختصاص دارد و بـدعت

ها هرچند ممكـن اسـت بـه  و مخالفت با سيره )155ص: ق1403و صدوق،  211ص: ق1404حرانى، (

زيـرا هـر بـدعتى گمراهـى اسـت نـه (شـود   گمراهى بينجامد، الزاماً به بـدعت منجـر نمى

اند در مواردی در سيره شخصى، خانوادگى و اجتماعى خويش، تو مسلمان مى). عكس به

اموری را مطابق ذوق و سليقه خويش برگزينـد، حـال آنكـه مجـاز نيسـت سـنتِ رسـول 

  .را با ذوق و سليقه خويش رها كند يا تغيير دهد 9االلهّٰ 

هـای ديگـری نيـز  غير از تفكيكِ شرعه و منهاج از حيطه خيرات و عرفيات، تفكيك

كند؛ از جملـه تفكيـك  ه قلمروِ حرمتِ استناد به ظنونِ عقلى را محدود مىوجود دارد ك

، يـا )60-58ص: 1392صـالحى،  عرب(روش استنباطِ حكمِ حكومتى از اسـتنباط حكـمِ شـرعى 

شـود كـه  جـا روشـن مى از همين. ها تفكيكِ استنباطِ احكام از تطبيقِ احكام بـر موضـوع

قـرار نيسـت . انجامد به تعطيلى عقل و تمدن نمى نداشتن ظنونِ عقلى در مقام افتاء حجيت

اسلام به جای تجربه بشری، عقلانيت و اخـلاق بنشـينند و آنهـا را حـذف  سننفرائض و 

از ايـن . اينكه در حيطه فرائض و سنن اسلام نبايـد بـا ظنـونِ عقلـى فتـوا داد عين كنند، در

تنهايى نظريۀ ادارۀ جامعه  قه را بهتوان ف توان با اين گفتارِ فنايى همراه شد كه نمى منظر مى

را بـه » مديريتِ فقهى«توان  و نمى )140ص: »الف«، 1392فنايى، (از گهواره تا گور معرفى كرد 

كننـدۀ   ولـى ايـن نكـاتِ درسـت، اثبات. )516ص: 1394همـو، (نشـاند » مديريتِ علمى«جای 

مثابۀ چارچوب در  به حجيتِ ظنونِ عقلى در حيطه افتاء نيست؛ بلكه لازم است شريعت را
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بايست از علوم، فلسفه، اخلاق و هنـر  توان و بلكه مى نظر گرفت و در اين چارچوب، مى

جا و  ها بـه مشغولىِ فنـايى در ايـن زمينـه دغدغه و دل: توان گفت استفاده برد؛ بنابراين مى

بـديلِ  گرفتنِ نقـشِ بى ماندگى مسلمانان، ناشى از ناديده قابل دفاع است و بخشى از عقب

اين امور در ساختِ تمدّن اسلامى است، هرچند راهِ حلِ فنايى، يعنى حجيتّ ظنونِ عقلى 

  .در مقامِ كشفِ شريعتِ اسلام قابل دفاع نيست

  خودشكنى، دوْرِ استنادی و استلزامِ تعطيلىِ نقل: استدلالِ سوم. 4

ورت ارائـه كنـيم هايى به اين صـ استدلال ممكن استهای فنايى،  بر مبنای برخى از گفته

است؛ زيـرا در اثبـات آن و » خودشكن«است و يا » دوْرِ استنادی«مستلزمِ  N଴: كه بگويند

فنايى . اند داری، مقدماتى دخالت دارند كه از سنخِ ظنونِ عقلى يا اثباتِ اصلِ كلياتِ دين

؛ بنـابراين واسطه دخالت دارند معتقد است كه در فهمِ نقل نيز، ظنونِ عقلى با واسطه يا بى

  .)53-52و  36صص: همان(انجامد  ، به تعطيلى نقل نيز مىN଴های  شدن به روايت ملتزم

  :توان طرح كرد های يادشده را به چند صورت مى اشكال

واسـطه  با واسطه يا بى نيز ، ظنون عقلىN଴های  در فهم و كشفِ اعتبارِ روايت) 1ص(

. هاسـت گذاشتن ايـن روايت ها، مستلزم كنار يترو عمل به اين روا دخالت دارند و ازاين

  .ها ممكن نيست آن است كه عمل به اين روايت  اين خودشكنى نشانِ 

واسـطه دخالـت  در فهم وكشفِ اعتبارِ ظنون نقلى، ظنونِ عقلى با واسطه يا بى) 2ص(

كاكيت مستلزم تعطيل نقل نيز هست؛ به بيان ديگر ش N଴رو عمل به رواياتِ  اين دارند و از

  .)53و  36صص: همان(انجامد  اخلاقى به شكاكيت فقهى نيز مى

توان با ظنِ نقلـى نشـان داد كـه ظـنِ  خود ظنى هستند و چگونه مى N଴دلايلِ ) 3ص(

  .)65ص: همان(تر از آن معتبر نيست؟  عقلىِ قوی

ا بـرای مـ N଴گرِ  شده اين اسـت كـه دلايـلِ توجيـه يك پاسخِ سادۀ هر سه اشكالِ ياد

نسـبت  شود؛ يعنى هـم فهـم بـه آفرين هستند؛ بلكه قطع عرفى به مفاد آنها پيدا مى اطمينان

كه ميان انديشوران فقه اماميـه نيـز دربـارۀ  همچنان(آيد  واضحى از مفاد آنها به دست مى

و هم تراكم و قوت اسـناد مـا را دربـارۀ صـدور ) مفاد اين احاديث اتفاق نظر وجود دارد
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شـوند  سبب مى N଴ملاحظه اين شواهد نقلى متراكم درباره . سازد مئن مىآن از اوصيا مط

در مقاله نخست به تبيينِ حجيتِ . گذاشتن آنها در دست باشد تری برای كنار كه ادله قوی

آوربودنِ  بودن اين دلايل يا اطمينان  آور اطمينان. عامِ اطمينان از منظر اصوليان پرداخته شد

  .كند شده كفايت مى برای خروج از سه اشكالِ ياد ،)2ص(ر ددلايلِ نقلىِ مطرح 

، يـك ظـنN଴ های  كنيم كه در خوانش روايت پوشى از اين پاسخ، فرض مى با چشم

نكردن بـه ظنـونى از سـنخِ آن، موجـبِ  كه عمـل حضور دارد؛ بـه صـورتى Zଵعقلى مثل 

در ايـن . رتِ كلـى گـرددتعطيلىِ نقل به صويا و  :بيت تعطيلىِ رجوع به احاديث اهل

  .نيست Zଵنهى از عمل به  N଴های  توان ادعا كردكه مفاد روايت صورت، مى

هـای نهـى از ظنـون عقلـى را بـا دقـت  برای توضيح اين نكته لازم است مفـاد روايت

ها، عمل به رأی، نظـر و قيـاس را  مفروض آن است كه اين روايت. بيشتری بررسى كنيم

كننـد و اتكـای بـه شـنيدار و رجـوع بـه اوصـيا و منـابع نقلـى را  وع مىدر مقام افتاء ممنـ

ها يـك فراينـد، جـايگزين  كنند؛ بنابراين مطابق مفادِ اين روايت جايگزين آن معرفى مى

جايگزينِ فرايند » سماع و شنيدار و رجوع به منابع نقلى«فرايند : شود يك فرايندِ ديگر مى

حـال اگـر فـرض كنـيم در . گـردد مى» د بـه نقـلعمل به ظنون حدسى و آرای غيرمستن«

ای از ظنون عقلى و تجربـى نيـز دخالـت  ، پاره)شنيدار و رجوع به روايت(فرايند نخست 

نهادن آنها اصل فرايند مراجعه به متون اسلامى تعطيل گـردد،  كه با كنار ای گونه دارند؛ به

عقلـى و تجربـى نيسـت؛ ساختن اين بخـش از ظنـون  ها، ممنوع طبع مقصود اين روايت به

ناپذير آن نيـز  نيازهای اجتناب زيرا تأييد فرايندِ شنيدار و رجوع به نقل، تأييدِ لوازم و پيش

  . هست

هر جا با نگاهِ دقيق فلسفى، ظنى عقلى «ها اين نيست كه  به بيان ديگر مفاد اين روايت

رايندِ عمل بـه آرا و ها ف ؛ بلكه مطابق مفاد اين روايت»وجود داشت نبايد به آن عمل كرد

ها ممنوع است و فرايندِ عمل به شنيدار و روايت بايسته است؛ بنـابراين آن دسـته از  قياس

باشد، اصولاً مشمول » های اسلامى ناپذيرِ عمل به روايت نيازِ اجتناب پيش«ظنونِ عقلى كه 

هايى كه  يتاند كه از روا رو برخى از اصوليان تصريح كرده نهى قرار نگرفته است؛ ازاين

، )105-77ص: 27ق، ج1409حـر عـاملى، : نـك(دهنـد  فرمـان مى» ها عمل به احاديث و روايت«به 



68  

  

 

و 
ت 

س
بي

ل 
سا

رم
ها
چ

م 
ار
چه

ه 
ار
شم

 ،
)

ى 
اپ
پي

96(
ن 
تا
س
زم

 ،
13

98
  

را نيــز اســتفاده كــرد؛ زيــرا حجيـّـت ظهــورات يكــى از » حجيــت ظهــور«تــوان اصــل  مى

  .هاست ناپذيرِ عملِ به روايت نيازهای اجتناب پيش

فنـايى سـه خطـای . تبيـين كنـيمشايسته است اين نكته را با ادبيـات آقـای فنـايى نيـز 

فنـايى، : نـك(كند  گذاری مى نام» پرستى نقل«و » پرستى عقل«، »پرستى علم«معرفتى مشابه را 

در بيان ايشان، جانمايه هر سه خطا، انتظارِ بيش از حد از يكى از منـابع . )»ب«، 1392و  1391

  :گويد مى» پرستى علم«ايشان در نقد . معرفتى است

يا خود آن ) 1(در قلمرو علم، تنها باور به چيزی معقول است كه  /از منظر علمى

» حسـى«های  يا فرض وجود آن برای تبيين تجربـه) 2(باشد؛ » حسى«قابل تجربۀ 

  ماترياليسـم/ گرايى طبيعـت«نوعى بر  مبتنىلازم باشد؛ به بيان ديگر علوم تجربى 

ماترياليسـم . فرق دارد» یماترياليسم ماهو/ گرايى طبيعت«اند كه با  »شناسانه روش

شناسانه عبارت است از ايـن ديـدگاه كـه در قلمـرو علـوم تجربـى  روش/ روشى

طبيعت  باورهای خود نسبت به وجود و عدم عالم ماورای/ ها شخص بايد ديدگاه

/ طبيعى را موقتـاً در پرانتـز قـرار دهـد و در تبيـين حـوادث و موجودات مـاورای

  .)1391فنايى، (ا تكيه نكند های طبيعى بر اين باوره پديده

. پرسـتى نيـز قابـل اجراسـت شده در باب نقل حلِ ياد كند كه راه البته ايشان اشاره نمى

موقت در  طور های فلسـفى خـود را بـه چرا نتوان گفت كه در قلمرو فقه، فقيه بايد نظريـه

در عين حال  پرانتز قرار دهد و در فعاليت استنباطى و اجتهادی خود به آنها اتكا نكند؟ و

های  دسته از تصورات يا تصديقات عقلى و فلسفى كه برای تبيـين تجربـه تنها پذيرش آن

گرايى  نقـل«نقلى لازم باشند نيز بـا عقلانيـت فقهـى معقـول اسـت تـا در نتيجـه بـه يـك 

. متفـاوت باشـد )»ب«، 1392فنـايى، : نـك(پرسـتى  در باب فقه برسيم كه با نقل» شناسانه روش

ناپـذيرِ مراجعـه بـه نقـل اسـت، در عقلانيـتِ  نيـازِ اجتناب كه پيش Zଵه پذيرشِ نتيجه اينك

موقت در پرانتـز قـرار  طور فقهى معقول است؛ ولى ديگر ظنـون عقلـى و فلسـفى بايـد بـه

  .گيرند

سادگى همين مطلب است كه مثلاً برای شناخت قانون اساسى  به N଴های  مفاد روايت

طبع بـرای شـناخت  بـه. به منابع عام حقوقى فرانسـه مراجعـه كـردفرانسه و ابعاد آن، بايد 
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كـه  گونه شناسـى مراجعـه كـرد و همان بايست به منـابع عـام اسلام معارف اسلامى نيز مى

كند نه استحسانات عقلى، در  نقش محوری را در دادگاه ايفا مى» مراجعه به متون قانونى«

  .های اسلامى نيز چنين است سنتمقام افتاء و قلمرو شرعه و منهاج و فرائض و 

. توانيم به فنايى اشـكال كنـيم پردازی مجاز باشد، ما هم مى اما اگر اين شيوه استدلال

به ياد بياوريد كه طرح فنايى ارائه دلايلى به نفع حجيت ظنون عقلى اسـت؛ البتـه دلايلـى 

در حيطه منطـق و يقين تنها قطع و اند؛ زيرا به تصريح فنايى،  كه خود از سنخ ظنون عقلى

در . )1نمـودار (شوند؛ بنابراين اشكال دوْر متوجه آقای فنايى نيز هسـت  رياضيات يافت مى

سـؤال اسـت، نـه حجيـتِ مقـامِ  مـورداين رابطه بايد توجه كرد كه حجيتِ مقـامِ داوری 

  .معرفت

  
  1نمودار 

بات حجيت رو اصوليان برای اث اين اشكال درباره ظن نقلى هم قابل طرح است؛ ازاين

بـر همـين وزان، اگـر كسـى بخواهـد . پذيرنـد خبر واحد، استدلال به خبـر واحـد را نمى

حجيت خود اطمينان را اثبات كند، لازم است در اثباتش به دلايل اطمينانى بسـنده نكنـد 

  .)1392منافى، : ؛ و در بارۀ اثباتِ حجيت اطمينان نك287ص: 2ق، ج1422صدر، : نك(

زنــد آن اســت كــه در منــابع  ن عقلــى و نقلــى را بــه هــم مىآنچــه تقــارن ميــان ظنــو

هـايى  كننـد؛ ولـى روايت تأكيـد مى N଴شوند كـه بـر  هايى يافت مى شناسى روايت اسلام

نداريم كه از عمل به ظنون نقلى نهى كنند؛ بلكه شواهد فراوانى به نفع اسـتفاده از ظنـون 

ــاء يافــت مى ــه دوْ . شــود نقلــى در حيطــه افت ــه اســتدلالى  ری رخ مىدر اينجــا ن دهــد و ن

  :ارائه شده است 2اين روند به اختصار در نمودار . خودشكن صورت گرفته است

حجيت ظن 
عقلي؟

ادله حجيت ظن 
عقلي كه خود 
ظن عقلي است
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  2نمودار 

  اجتهاد متداول معضلاترهايى از : استدلالِ چهارم. 5

  :مايه يكى از مقالاتِ فقهىِ فنايى بازسازی شده است اين استدلال از جان

فقهِ سـنتى، ) paradigm(رند كه سرمشقِ فكریِ برخى مسائل دشوار فقهى وجود دا) 1

تـوان بـه اوقـاتِ شـرعى و حكـمِ  از ارائه پاسخِ مناسب به آنها ناتوان است؛ برای مثال مى

داری در مناطقى از زمين اشاره كرد كه خورشـيد در آنهـا طلـوع و غـروبِ روزانـه  روزه

 ندارد؛
مناسـبى  اند پاسـخِ  حجيتدر سرمشقِ فكریِ ديگری كه در آن ظنونِ عقلى واجد ) 2

 شود؛ به آن مسائل دشوار فقهى داده مى
بنابراين به ناگزير بايد از سرمشقِ فكریِ سنتى به آن سرمشقِ فكـریِ ديگـر منتقـل ) 3

رنتيجۀ اين انتقال، ظنونِ عقلى نيز واجد حجيـت خواهنـد شـد  د). paradigm shift(شويم 

  . )تا فنايى، بى: نك(

خردسـتيز اسـت،  ضـرورتاً  N଴كند كه تشريعِ  اعتبار، اثبات نمىاين استدلال به فرضِ 

 القاعــده علــى N଴ ،7جملــه در عصــرِ حضــورِ امــام بلكــه در برخــى شــرايط ممكــن، از

شـنيداری را راهِ  ـ ، فراينـد نقلـىN଴با تكيه بـر  7كه امامان گونه پذير است؛ همان تشريع

  .كردند معرفى مى) های اسلامى سرزميندر دورترين حتى (انحصاری برای همه مؤمنان 

  .כنیم ھאیی مبتنی אست כه در אدאمه بررسی می فرض אین אستدאل بر پیש

گويى بــه همــه مســائل دشــوار در دورۀ غيبــت امــام  كارآمــدی و پاســخ) 1پ(

  .های فكریِ فقه در اين دوره است ، شرطِ لازم برای اعتبارِ سرمشقأعصر

مراجعه به متون معرفت شناسي عام
اسلامي

شواهد نفي حجيت 
+ ظنون عقلي 

شواهد تأييد حجيت  
ظنون نقلي
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ای از مسائلِ دشوار فقه جـز بـا  پاره: گويد يز هست كه مىدر اينجا ديدگاهِ رقيبى ن اما

سادگى قابلِ رفـع  اينكه با ظهورِ ايشان به شدن نيستند، درعين قابل رفع أظهور امام عصر

تواند ابهامِ آن بخش از شريعت را بـر مـا روشـن  هستند؛ زيرا يك گفتار كوتاه ايشان مى

بگويد لازمه چنين ديـدگاهى آن اسـت  بسا كسى چه. سازد و ما را از معضل خارج سازد

ــاره ــان در دورۀ غيبــت از پ ــارِ  كــه مؤمن ــا گرفت ــد ي ــای شــريعت محــروم بمانن ای از مزاي

سردرگمى و تحيرّ بشوند و اين با فلسفه تشريعِ شريعت سازگار نيست؛ ولـى بايـد توجـه 

ار كرد كه اصلِ غيبتِ امامِ عصر نيز خود محروميتى ديگـر بـرای مؤمنـان اسـت كـه بسـي

همان تبيينى . داریِ مسلمانانِ قطب شمال است تر از معضلاتى همچون اوقاتِ روزه بنيادی

گـر  توانـد تبيـين كنـد، مى را تبيين مى أكه محروميتِ مؤمنان از اصلِ حضورِ امامِ عصر

  .محروميت ما از بركاتِ فقهىِ حضورِ ايشان نيز باشد

كننده حجيتّ لـوازم  باتتواند اث های فكری مى صرف كارآمدیِ سرمشق) 2پ(

  . آنها در مقامِ داوری فقهى باشد

گرِ  توانـد توجيـه گويى بـه يـك معضـل نمى توان گفت صرفِ پاسـخ نيز مى  در اينجا

های ديگـری  حل افزون بر اين نيازمندِ شـرط حل باشد و استفاده از يك راه استفاده از راه

حلى كـه  راه. حل نهى نكرده باشد اهنيز هست؛ ازجمله اينكه خودِ شارع به تأكيد از آن ر

  .نخواهد بود عضلاتحل مناسبى برای حل و فصل م موردِ نهىِ اكيدِ شارع باشد، راه

های  گذاشـتنِ يكـى از مؤلفـه اگر در يك يا چنـد مـورد نـاگزير بـه كنار) 3پ(

توان آن مؤلفه را در ديگر موارد نيـز كنـار  گاه مى سرمشقِ فكری شويم، آن

  .گذاشت

به خروج از » مضطرّ «و » ناچار«اگر در يك يا چند مورد  هم بايد گفت) 3پ( درباره

مصطفوی، : نك(» الضرورات تتقدّر بقدرها«يك چارچوبِ الزامىِ فقه بشويم، از بابِ قاعدۀ 

نهادنِ سرمشقِ  توان جوازِ خروج را به ديگر موارد و بلكه به كنار ، نمى)155-153ص: ق1421

كه جوازِ خوردن گوشـتِ مـردار در حـالِ اضـطرار  گونه ؛ همانفكریِ موجود تسرّی داد

اگر فـرض كنـيم . ایِ مردارخواری را موجّه سازد های زنجيره تواند تأسيسِ رستوران نمى

اضطرار بـه تـركِ ايـن  ناچار باشيم، در موارد غير N଴های  كه در موردی به تركِ روايت
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كنـد  تن در ندادن به تناقض اقتضا مى«كه ها مجاز نيستيم و برخلاف ادعای فنايى  روايت

، بايد گفـت هـيچ تناقضـى »كه به پيامدهای اين پارادايم در جاهای ديگر نيز ملتزم شويم

   ١.در كار نيست

  درباره مقاله سوم

ای از نكاتِ مهـم و مـرتبط بـا ايـن مباحـث  در مقاله آتى به خواستِ خداوند به مجموعه

  : شود؛ برای نمونه پرداخته مى

و تبيين تفـاوت ديـدگاه فنـايى و سـروش در ايـن » رَوايىِ خوانش متن«مناقشه ) لفا

  زمينه؛

بـر مسـئله  و تطبيـق آن تحليل مبنای فنايى در بـاب منشـأ تعـارض عقـل و وحـى) ب

  حجيتِ ظنونِ عقلى؛

  .پذيریِ فقهىِ شهودهای اخلاقى تبيينِ مسئله ابطال) ج

  گيری نتيجه

  :آيد ت مىاز آنچه گذشت نتايج زير به دس

 .گذار، سيرۀ خردمندان متعارف را كنار بگذارد الجمله ممكن است قانون فى. 1
، نكـات )پذير از منظرِ قانون(در تشريع حجيت برای ظنون، افزون بر درجه احتمال . 2

، )از منظرِ دانای كـل(اصابت واقع ميزان توانند ايفای نقش كنند؛ همچون  ديگری هم مى

 ....معرفتى همچون حُسن تسليم و های غير ل به ظنون و ترجيحمنشأ ظنون، پيامد عم
های  حوزه شريعت و افتاء است، نه ديگر حيطه مختصنداشتن ظنون عقلى  حجيت. 3

رو نهى از عمل به ظنون عقلى در حيطه افتاء موجب تعطيلـى عمـل  زندگى مؤمنان؛ ازاين

 .شود ان نمىهای زندگى مؤمن به ظنون عقل نظری يا عملى در ديگر حيطه

                                                            
های ديگری نيز دربارۀ مقدماتِ استدلالِ چهارم فنايى يا روش توجيه آنها قابـلِ طـرح اسـت كـه شـرح و  اشكال .1

  .بسط آنها نيازمندِ مجالى ديگر است
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نهى از عمل به ظنون عقلى، نـه مسـتلزم تنـاقض اسـت، نـه خودشـكن اسـت و نـه . 4

 .پذيرش آن مستلزم دوْرِ استنادی است
توان حجيتِ ظنونِ عقلـى را  روی فقه سنتى، به لحاظ منطقى نمى پيش معضلاتاز . 5

 .استنتاج كرد
لـى، ناتمـام هسـتند؛ دلايل فنايى در زمينه خردسـتيزی نهـى از عمـل بـه ظنـون عق. 6

 :رو ازاين
 باب نهـى از ظنـون عقلـىاسلامى در   تاای برای تركِ جستار و تتبع در رواي بهانه. 7

بــه تتبـعِ نــاقص نقـضِ اكيــدِ اخــلاقِ  كردن جسـتار يــا بسـندهوجـود نــدارد و تـركِ ايــن 

 .شناسى است دين
نداشتن ظنـون  يتبه سودِ حج) آور اطمينان(بنابراين در صورت يافتنِ دلايل كافى . 8

گذاشتنِ ايـن دلايـل نيازمنـدِ دلايلـى  عقلى در مقام افتاء، اين دلايل حجيت دارند و كنار

 .تر از آنهاست قوی
دهـد كـه راه  ويژه منابع حـديثى اماميـه، نشـان مى شناسى، به بررسى كامل منابع اسلام

اسلامى  سننروايى در كشف فرائض و  ـ صحيح در حيطه افتاء كاربست فرايند شنيداری

ايـن توصـيه اسـلام . است؛ نه اتكا به ظنون عقلى همچون رأی، نظـر، قيـاس و استحسـان

  .گشايد گذاری در دين را مى است و اجتناب از اين توصيه، باب بدعت
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  بررسی انتقادی نافرمانی مدنی
  روشنگری از منظر برخی فیلسوفان یونان باستان و عصر

  *بويه   عليرضا آل
  **ابوالفضل سامانلو

  چكيده

 و مينـدان ىفلسـف مباحث جرگه در را ىمدن ىنافرمان خصوص در سوفوكلس نوشتار اگر

كـه از  او .گذشت توان ىنم باب نيا در او ىفلسف ژهيو نگاه و سقراط از م،يبگذر آن از

شد به پيشـنهاد دوسـتانش ناحق به اعدام محكوم شده بود، حاضر ن سوی حكومت آتن به

شده، از زندان بگريزد؛ زيـرا نافرمـانى  عمل كند و با نافرمانى مدنى نسبت به حكم صادر

ولـى ايـن ديـدگاه . كـرد  مدنى را امـری خـلاف فضـيلت و قـرارداد اجتمـاعى تلقـى مى

شـوند كـه  مخالفانى سرسخت پيداكرد كه معتقد بودند گـاهى قـوانين چنـان ظالمانـه مى

با توجه به اين دو ديدگاه . مدنى در برابر آن لازم و آخرين راهكار ممكن استنافرمانى 

دربارۀ نافرمانى مدنى، پرسش اساسى اين است كه كـدام رفتـار در برابـر حكـم ظالمانـه 

پسنديده است؟ آيا در برابر قـانون ظالمانـه بـه هـر شـكل ممكـن بايـد سـرفرود آورد يـا 

ومت را مجبور بـه اصـلاحات كـرد؟ در ايـن مقالـه توان با اعتراض نسبت به آن، حك  مى

های متفكران دورۀ يونان باستان و عصر روشنگری به  كوشيم با نقد و بررسى استدلال مى

های مطــرح پاســخ دهــيم و تناقضــاتِ درونــىِ آنهــا را آشــكار و پاســخ نهــايى را  پرســش

  .مشخص سازيم

  ها كليدواژه

  .ظالمانه، وضع آغازين، عدالت اجتماعىنافرمانى مدنى، قرارداد اجتماعى، قوانين 

                                                            
 18/09/1398: تاريخ پذيرش   05/09/1398: تاريخ دريافت
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  مقدمه

اثـر  آنتیگونـهشايد نخستين نوشتاری كه بتـوان دربـارۀ نافرمـانى مـدنى يافـت، نمايشـنامۀ 

از مـيلاد باشـد كـه در قالـب ادبيـات   نويس يونانى سدۀ پنجم پيش  سوفوكلس، نمايشنامه

نشــدن  تــب، مبنــى بــر دفن از فرمــان ظالمانــۀ كــرئنُ، پادشــاه آنتیگونــهداســتانى نافرمــانىِ 

نافرمانى مدنى كـه در . )248ص: 1352سـوفوكلس، (پولونيكس خيانتكار به تصوير كشيده شد 

، خواهر پولـونيكس، آغـاز شـد بـا مـرگ وی آنتیگونهاين نمايشنامۀ تراژيك با نافرمانىِ 

ای   ، ولى بعدها در گفتگوهای سـقراطى رنـگ و بـوی تـازه)301-239ص: همان(پايان يافت 

كردن عقايد دينـى جوانـان و  جرم فاسد  سقراط كه در محاكمۀ معروفى به. خود گرفت  به

را   اعتقادی به خدايان آتن به مرگ محكـوم شـد، بـرخلاف آنتيگونـه حكـم ظالمانـه  بى

برخى از دوستان سقراط اين حكم را برنتافتند و . بدون مقاومت پذيرفت و به زندان رفت

، ولـى او كـه جـزو اولـين )78ص: 1340راسـل، ( زندان فراری دهنـدنقشه كشيدند تا او را از 

زنـدگىِ همـراه   مخالفان نافرمانى مدنى است، با نگاه خاص خود به فلسفه و توجه ويژه به

با فضيلت از اين كار ابا كرد و در جواب شـاگردانش گفـت بـه موجـب قـانون محكـوم 

: همـان(خـلاف قـانون بزنـد  كاری  گشته و برای گريز از مجازات خطاست كـه دسـت بـه

كردن قــانون  آيــد كــه او نافرمــانى مــدنى را پايمــال از ايـن ســخنان ســقراط برمى. )115ص

داننـد،   شود و اگر مردم حكمى خاص را ظالمانه مى  داند كه باعث نابودی فضيلت مى  مى

  .های محاكم را گردن نهند بايد تصميم

كلى موافقـان قـرارداد اجتمـاعى يـا    طور هدر برابر نگاه سقراطى به نافرمانى مدنى و بـ

برداری از حكومت كه پيروی از قانون را به هرقيمتى موجه و مقدم بر نقـض  همان فرمان

و لوتركينـگ در » نافرمـانى مـدنى«: شمارند، انديشمندانى همچون ثـورو درمقالـۀ آن مى

كه قانونى بـر خـلاف كوشيدند نشان دهند در مقاطعى خاص » بيرمنگام  ای از زندان   نامه«

گـذارد، هرگـز  بشـر را زيرپـا مى  وجدان، برابری و عدالت وضع شده و اخلاق و حقـوق 

  .نبايد به آن تن داد

شـود، پرسـش اصـلى آن  كه در برابر قوانين ظالمانه رفتاری دوگانـه مشـاهده مى  حال
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ه است؟ آيـا بايسته و شايست) پذيرش يا اعتراض(است كه در برابر اين قوانين چه رفتاری 

توان در برابر قوانين ظالمانه به هرشكل ممكن اعتراض كـرد و نسـبت بـه آن نافرمـان  مى

نظرها در خصوص جايزبودن يا نبودن نافرمانى مدنى از يك خاسـتگاه   بود؟ آيا اختلاف 

نظرهـا مـردم    ای جداگانـه دارنـد؟ آيـا بـا وجـود ايـن اخـتلاف  گيرند يا ريشـه  نشئت مى

حكومتى را كه قانونى بر خلاف عدالت و مصلحت مردم وضع كرده اسـت بـه توانند   مى

مقاله با بررسى مشهورترين اقوال نافرمانى مدنى در دورۀ   اصلاحات مجبور كنند؟ در اين   

  .شده داده شود های مطرح كوشيم پاسخى شايسته به پرسش يادشده مى

  های اجتماعى های مختلف اعتراض گونه. 1

پـذيرد، نافرمـانى مـدنى  های قانونى صـورت مى وع اقدامى كه عليه حكومتمعمولاً هر ن

پيونـدد  ها بـه وقـوع مى هايى كه عليه دولت  شود؛ يعنى در معنای عام، تمام اقدام تلقى مى

شود؛ ولـى نافرمـانى مـدنى   ياد مى  »نافرمانى مدنى«اند و از آن با عنوان   اجتماعى  اعتراض 

اجتماعى مترادف نيست، بلكه يكـى از   ظر ما است، با اعتراض به معنای خاص كه مورد ن

های  هـدف از بيـان گونـه. های آن است كه در پى تغيير برخى قوانين ظالمانه است گونه

اجتماعى اين است كه وجوه تمايز آنها با يكـديگر مشـخص شـود    های مختلف اعتراض

   د، هـم انـواع متنـوع اعتـراضدسـت آيـ  های مـورد نظـر در نافرمـانى مـدنى به تا هم قيـد

  .اجتماعى از دايره تعريف نافرمانى مدنى خارج شود

   توان ارائه كرد اين است كـه اعتـراض اجتماعى مى  ترين تعريفى كه از اعتراض  ساده

ها به دليل تبعـيض و ظلـم  واسطه آن، انسان  اجتماعى شكلى از رفتار اجتماعى است كه به

اقتصادی، فرهنگـى و اجتمـاعى خـود يـا ديگـران در جامعـه  برای رفاه و بهبودی اوضاع

شان از وضع موجود را در قالب عملـى گروهـى يـا فـردی در برابـر   اعتراض و نارضايتى

های  از اعتصـاب(های گونـاگونى  توانـد بـه شـكل ايـن نارضـايتى مى. قانون ابـراز كننـد

ولـى . )735ص: 1394وادی، ج(در جامعه بروز يابد ) شخصى گرفته تا تظاهرات خشن خيابانى

شـوند؛   اجتماعى مصـداق بـارز نافرمـانى مـدنى تلقـى نمى  های  اشَكال گوناگون اعتراض

چون هدفِ نافرمانى مـدنى تغييـر برخـى قـوانين ظالمانـه اسـت كـه بـا هرگونـه اقـدامى 
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يافتنى نيست؛ بنابراين امر مهم دستيابى به قيـدهايى اسـت كـه نافرمـانى مـدنى را از   دست

   هــای اجتمـاعى متمــايز ســازد تــا در عـين دســتيابى بــه عــدالت  های اعتراض گـر گونــهدي

های اشَكال  رو در ادامه با پرداختن به ويژگى  جامعه وارد نشود؛ ازاين   اجتماعى، آسيبى به

  .اجتماعى به اين قيود دست خواهيم يافت   های گوناگون اعتراض

  زبانى و غيرفعال  های  اعتراض. 1-1

هايى همچون ناراحتى، اميد به   اند كه با انگيزه  اجتماعى  زبانى نوعى اعتراض   های  اضاعتر

نظمـى يـا تـلاش بـرای   عـدالتى، احسـاس بى  شخصـى، تبعـيض و بى  دستيابى بـه مزايـای   

طور فـردی و در حـد   منفى برای افـراد نزديـك و عزيزانمـان، بـه   جلوگيری از پيامدهای

دهد؛ ولـى ايـن نـوع اعتـراض   گيرد و خود را در اجتماع نشان مى  ىزبانى در فرد شكل م

گـاه   ، هيچ...)بدون اقدام عملى همچون عدم پرداخت ماليات و (دليل غيرفعال بودنش   به

غلط اجتماعى را نـدارد؛    گيرد و قدرت تغيير در ساختارهای  شكل اجتماعى به خود نمى

البته بايد توجه . ماند  زبانى باقى مى  رد و در حد اعتراض ای برای تغيير ندا  زيرا اساساً اراده

داشت، حتى اگر مقاومـت منفعـل بـه تغييـر يـا حـذف شـكل خاصـى از شـرّ در فضـای 

عـدالتى   بسا پديده مثبتى باشد؛ چون اعتراض داخلى در برابر بى اجتماعى منجر نشود، چه

سـت و خـود ايـن نشـانۀ يا ستم نشانۀ حساسيت اخلاقـى و يـك روش اعتراضـى بـه آن ا

تـوان نتيجـه   از آنچـه گذشـت مى. )Rozmarynowska, 2016: p.64(هوشـياری اخلاقـى اسـت 

  .بودن و داشتن قدرت تغيير است گرفت كه يكى از قيدهای نافرمانى مدنى فعال

  مجرمانه غيرقانونى  های  اعتراض. 2-1

كـه برخـى افـراد در  ),p.70 ibid :2016(اقدامات مجرمانه، نوعى اعتراض عليه قـانون اسـت 

ايـن نـوع اعتـراض . دهند جامعه به طور مخفى، ساختارشكنانه مضر و ظالمانه صورت مى

دنبال منافع فردی و گروهى است، با آنچه درنظر است تفاوت دارد؛ چـون در ايـن   كه به

در نظر نيست، بلكه تنها منافع افرادی خـاص  در   و اجتماعى   اقدامات هيچ ملاك اخلاقى

. گشايى ناشى شده باشد  ورزی و عقده  طلبى، غرض  تواند از روی منفعت نظر است كه مى
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های مجرمانه اگـر هـم در پـى اهـداف اجتمـاعى خاصـى باشـد، چـون ارتبـاطى بـا  اقدام

اجتمـاعى نـدارد؛ زيـرا   مسئولان و جامعه ندارد، هيچ شانسى برای دستيابى به يك توافق 

تمـاد و هرگونـه زمينـۀ مشـترك اجتمـاعى بـرای گفتگـو منجـر اين امر به عدم ايجـاد اع

   آشكار از قيدهای ديگر نافرمـانى مـدنى  بودن و اعلان  شود؛ بنابراين اخلاقى و عادلانه مى

  .هستند

  های انقلابى اعتراض. 3-1

اجتماعى است كه نمـاد ايسـتادگى در برابـر قـوانين   های انقلابى، نوعى اعتراض  اعتراض

شود، ولى ازنظـر سـاختار   قامات فاسد و نمايندۀ مقاومت در برابر ظلم تلقى مىظالمانه، م

حكومتى مخرب و در پى تغيير كلىِ نظام سياسى و اجتمـاعى اسـت و بـا هـدف اصـلاح 

. )ibid., 2016: p.67( آشـكار منافـات دارد  حـاكم ماننـد تبعيض    جامعـه و تغييـر برخـى قوانين

حقوقى امری مسـلمّ فـرض شـده   رت يا مشروعيت كلى نظام بودن قد كه قانونى آنجايى از

...) افتادگى علمى، اقتصادی و  عقب(ناپذيری   های جبران است، تغيير كلى نظام كه آسيب

در پى دارد، در نافرمانى مدنى مـورد نظـر نيسـت و تنهـا بـا اعتراضـى سـازنده و رعايـت 

ا اصـلاح كـرد و بـه عـدالت حكومـت ر  تـوان قـوانين ظالمانـۀ  وجدان و خيرخـواهى مى

هـای  رو برای تغيير برخى قـوانين ظالمانـه نيـازی بـه اعتراض  اجتماعى دست يافت؛ ازاين  

تـرين   توان گفت يكـى از مهم  پس مى. دهند نيست  انقلابى كه كل نظام را هدف قرار مى

  .قيدهای نافرمانى مدنى، درخواست تغيير برخى قوانين ظالمانه است

  )شورش(های خشن خيابانى  اعتراض. 4-1

خشـن خيابـانى   هـای  گاهى گروهى برای دستيابى به اهداف خود بـه شـورش و اعتراض

ها و  زننــد كــه در حــين اجــرای آن بــه صــورت افسارگســيخته خســارت دســت مى

شوند  گناه كشته و زخمى مى  شود و افرادی بى  های زيادی به جامعه تحميل مى عدالتى  بى

پردازان و متخصصان معاصر بر اين باورند   تقريباً بيشتر نظريه. رود راج مىيا اموالشان به تا

كه خشونت با ايدۀ عدالت كه پايه و اساس زندگى اجتمـاعى اسـت تنـاقض دارد و ايـن 
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آميز شـهروندان بـا يكـديگر  نوع تفكر مانع ايجـاد صـلح و آشـتى و همزيسـتى مسـالمت

اصـلاح برخـى قـوانين (خواهى   فـس عمـل عـدالتواين امر با ن )ibid., 2016: p.65(شود  مى

  ).قيد عدم خشونت(و اخلاق منافات دارد ) ظالمانه

  نافرمانى مدنى. 5-1

دليـل وجـود تبعـيض و    اجتمـاعى اسـت كـه بـه  نافرمانى مدنى شكل ديگری از اعتراض 

ماننـد قـانون كاپيتولاسـيون در دورۀ محمدرضـا پهلـوی بـرای (قوانين ظالمانه در جامعه 

ــا قــانون منــع اســتفادۀ سياهم شــهری    پوســتان آمريكــا از اتوبــوس  ستشــاران آمريكــايى ي

آرمـان عـدالت و بـا رعايـت وجـدان و    يابد كه بـرای دسـتيابى بـه  مى    ظهور ) مونتگمری

نافرمـانى مـدنى در پـى آن اسـت كـه بـه . خيرخواهى در پى اصلاح قوانين ظالمانه است

هـای مـدنى و  شـدن همكاری خشـونت كـه باعـث ناممكن جای استفاده از منطـق زور و  

شـود، بـا احتـرام بـه آزادی و عقلانيـت انسـانى، از روش  اجتماعى مى  دستيابى به عدالت

يابد؛ وگرنه با هر روش   مقصود خود دست  های عقلانى به  گفتگوی اجتماعى و با استدلال

هـای  افرمـانى مـدنى، تعريفن  بـرای تعريـف. شـود  مـدنى خـارج مى  ديگر از زمرۀ اقدام 

رسـد  باشد؛ چـون بـه نظـر مى  متعددی ارائه شده كه همۀ آنها مورد قبول نگارندگان نمى

سـازند يـا  مـدنى خـارج مى   ها، آنها را از زمرۀ اقدام تعريف  برخى قيدهای موجود در آن 

ى مـدنى البته گفتنى اسـت، نافرمـان. برند  كلى مشروعيت حكومت را زير سؤال مى طور  به

شـدن  در ادامه برای نمونـه و روشن. شكل امروزين خود درآيد  سيری تكاملى داشته تا به

ــدنى، يــك تعريــف نقــل مى ــانى م ــای نافرم ــه . شــود برخــى زواي ــارتين  ب ــول م   ركس  ق

سياســى اســت كــه فرمــانى   عمومى و آگاهانــه از دســتور رئيس  نافرمــانى مــدنى ســرپيچى

مشـى سياسـى مناسـب صـادر كـرده   نونى و بـرخلاف خطغيرعادلانه، غيراخلاقى، غيرقا

  .)(Rex, 1970: p.126ت اس

اما اگر مقصود از ارائۀ مقدمات اين باشد كه تعريفى جامع و مـانع از نافرمـانى مـدنى 

مدنى است كه برای   ارائه شود، بايد گفت كه نافرمانى مدنى نوعى گفتمان و بيانِ نگرش 

ای   طراحى شده است تا با اصلاح قوانين ظالمانه، جامعـه اعتلای جامعه و قوانين اجتماعى
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هـای  شـده در بيـان انـواع اعتراض رو با توجه به قيـود بيان  محور ايجاد كند؛ ازاين  عدالت

اجتماعى بايد اظهـار داشـت،    عنوان نوعى گفتمان اجتماعى، در تعريف نافرمانى مدنى به

، )رهبری لوتركينگ  س شهری مونتگمری بهمانند تحريم سوارشدن اتوبو(نافرمانى مدنى 

آميز بـرای  اقدامى آگاهانه، آشكارا و آزادانه، از روی خيرخواهى، وجدان و غيرخشونت

آرمان   برای دستيابى به ) ناپذير خلال(تر  تغيير قوانين ظالمانه با هدف ساختن جامعۀ مقبول

  .برداری حقيقى است عدالت و فرمان

  ربارۀ نافرمانى مدنىديدگاه انديشمندان د. 2

دار است كه از   انگيز و دامنه  ای مناقشه  تر بيان شد، نافرمانى مدنى مسئله  كه پيش گونه همان

كـه برخـى بـا اسـتدلال دسـتيابى بـه  ای  گونه  اسـت، به ديرباز مورد توجه انديشمندان بوده

ا نافرمـانى مـدنى ماندنـد و بـ   اهداف مهم انسانى همچون فضيلت پايبند قرارداد اجتماعى

خواهى و دفاع از مظلوم از نافرمانى مـدنى   مخالفت ورزيدند و برخى نيز با آرمان عدالت

ها بــه دوران يونــان باســتان و عصــر  كــه نخســتين اســتدلال آنجايى از. طرفــداری كردنــد

گردد، در ادامه مباحث را ذيـل دو عنـوان ديـدگاه انديشـمندان يونـان  روشنگری باز مى

  .كنيم عصر روشنگری ارائه مىباستان و 

  ديدگاه انديشمندان يونان باستان. 1-2

) سقراط، افلاطـون و ارسـطو(بار در آرای فيلسوفان يونان باستان   نافرمانى مدنى نخستين 

فلسفه، نافرمانى مدنى تحت تأثير آداب، سنن و قوانين    در انديشۀ اين بزرگان. پديدار شد

داشت كه سرپيچى از فرمان پدر و مادر را امری قبيح قلمـداد  حاكم بر يونان باستان قرار  

كردند و آنها با تأثيرپذيری از اين فرهنگ به مخالفت با نافرمانى مدنى و اعتـراض در   مى

  .برابر پادشاه و قانون برخواستند

  سقراط .1-1-2

جـرم    افلاطون آمده است، سقراط در محاكمـه معروفـى بـه کریتوی  طبق آنچه در رسالۀ 
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حــبس و   اعتقادســازی آنــان بــه خــدايان آتــن بــه  دينــى جوانــان و بى  فاســدكردن عقايــد 

شوكران محكوم شد كه شاگردان او با ظالمانه دانستن ايـن حكـم، نقشـه    سركشيدن جام

؛ ولى سقراط بااينكه اهالى آتن را )115ص: 1340راسل، (كشيدند او را از زندان فراری دهند 

شـمرد، براسـاس آرمـان  دانست و محاكمه خود را نيز ناعادلانـه مى مىهای فاضل ن انسان

و بـرخلاف اعتقـاد ) گريزی  شدن فعل اخلاقى، مانند عدم قانون ملكه(فضيلت   دستيابى به 

: 1357افلاطـون، (پيشنهاد آنهـا را رد كـرد ) كه هرگز نبايد مرتكب عمل ناعادلانه شد(خود 

  و بنـده   پدر   قوانين همان حرمتى را قائل باشد كه پسر به او معتقد بود انسان بايد به. )57ص

: 1340راسـل، ( ، از دومى بالاتر است)قوانين(صاحب خود قائل است و البته حرمت اولى   به 

چنين برداشـتى از ديـالوگِ   ، بـهسـقراط و دولـتريچارد كـراوت نيـز در كتـاب . )115ص

شـان حـق   تان بر اساس قانون جـاری و ساریكريتو اشاره دارد كه در آن اهالى يونان باس

احترامى به پدر و مادر خود را ندارند؛ چـون آنهـا در تعليمـات خـود و   ترين بى كوچك

  (Kraut, 1984: p.49).رسيدن به فضيلت مديون پدر و مادر خود هستند 

 اين بدين معناست كه قوانين يونان باستان همانند نظريۀ قرارداد اجتمـاعى، پيمـانى را

ها بـه   كند كه همواره بايد مطيع قانون بود؛ زيرا زمـانى كـه سـقراط سقراط گوشزد مى  به 

دنيا آمدند، زير سايه و حمايت قانون رشد كردند و همه جای شهر را ديدند و در امنيـت 

همـين قـانون بـه آنهـا . كامل با اموالشان هرجا كه دوست داشتند رفتند و زندگى كردنـد

پسندند با اموالشان شهر را تـرك گوينـد و هرجـا   ى كه قوانين را نمىاجازه داد در صورت

اند سكنا گزينند؛ چون هيچ قـانونى حـق ممانعـت نـدارد، ولـى اگـر آنهـا روش  كه مايل

اجرای عدالتِ قانون را ديدند و در شهر ماندند، بايد از دستورها پيروی كنند؛ زيـرا آنهـا 

  .)160ص: 1357افلاطون، (اند   با قانون به توافقى ضمنى رسيده

  افلاطون .2-1-2

را  کریتـو  افلاطون پس از اعدام استادش سقراط، سخت تحت تأثير قرار گرفـت و رسـالۀ

اين رساله حاویِ ديالوگى از سقراط و دوست تاجرش، كريتو است كه از زبان . نگاشت
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نـزد او دارد  كشد كه قانون چـه جايگـاه رفيعـى  تصوير مى  را به  ١سقراط، عقيدۀ افلاطون

  .)5ص: 1394احمدی، (

ريزیِ جامعـۀ مطلـوب خـود   جامعه در جهت پى  با تشبيه فرد به جمهوری او در كتاب 

كنـد   بهره برد و فرد عادل را كسى معرفى  ٢كند در آن بحث از تعريف عدالت تلاش مى

كاری جـز كـار خـود   بـه) ذهـنش(دهـد جزئـى از اجـزای روح و روانـش  كه اجازه نمى

ردازد؛ بلكه آن عضو بايد همواره برخود مسلط بوده و مشـغول كـاری باشـد كـه بـه او بپ

گونه آن فرد كه تمثيلى از جامعه است، از كثـرت و  او معتقد است اين. سپرده شده است

  .)221-201ص: 1353افلاطون، (رسد   آشفتگى رهايى يافته و به وحدت مى

را بسـان افـراد ) داری، شـجاعت و دانـايى خويشتن(گانۀ روح   او در ادامه، اجزای سه

دهد كه اين اجزا بنای دخالـت و  گيرد و معتقد است ظلم زمانى رخ مى جامعه در نظر مى

برداری نكـرده و آن جـزء روح كـه برحسـب  ناسازگاری گذارند و از جزء حاكم فرمان

بـر كـل برداری ندارد، طغيان كـرده و در راسـتای حكمرانـى  ای جز فرمان  طبيعت وظيفه

  .)222ص: همان(نظمى و فساد نخواهد داشت   ای جز بى  روح تلاش كند كه اين امر نتيجه  

همـراه ) زنـان و فرزنـدان(به باور افلاطون اگر قانون با شراكت همه اعضـای جامعـه 

شـده و خطـر تجزيـه و ) دولت يا حاكم(رفتن قابليتِ پاسداری پاسداران  باشد، سببِ بالا

رود؛ چون هيچ پاسداری به خود اجازه نخواهـد داد امـوالى   از ميان مىانحلال در جامعه 

او هـدف . )256: همـان(را از آن خود كند و شادی خود را از شـادی ديگـران جـدا نمايـد 

رو معتقـد اسـت قـانون  دانند؛ ازاين  سعادت مى   قانون را نيكبختى و رسيدن تمام جامعه به

ه آموزش يا زور و اجبار بـا هـم يگانـه سـازد تـا همـه كوشد همه افراد جامعه را از را  مى

                                                            
راسل در تاريخ فلسفه در مورد معرفى سقراط از زبان گزنفون و افلاطون، ضمن اشاره به تفاوت ديدگاه ايـن دو . 1

او در مـورد شـرحى كـه . كنـد ز اعتبار سـاقط مىخواند و نقل قول او را ا در معرفى سقراط، گزنفون را سفيه مى

مشكل غير از آن است كه در مورد شرح گزنفون وجود دارد؛ «گويد  كند مى افلاطون نيز درباره سقراط بيان مى

خواهد سقراط واقعـى را تصـوير  توان تشخيص داد كه افلاطون تا چه اندازه مى بدين معنا كه بسيار به سختى مى

عقايـد خـودش   عنوان گوينـده خوانـد بـه شخصى را كه در مكالمات خود به نـام سـقراط مى كند و تا چه اندازه

  ).79-78ص: 1340راسل، (» برد كار مى به

  ).202ص: 1353افلاطون، (» هر كس وظيفۀ خاص خود را انجام دهد و در كار ديگران دخالت نكند«. 2
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  .)355ص: همان(طبقات در حد توانايى خود در كار تكميل جامعه شركت كنند 

ای بـه   كه از آثار افلاطون پيداسـت او نيـز همچـون اسـتادش احتـرام ويـژه گونه همان

رو همان   و ازاين )9ص: 1394احمدی، (شمارد   گذارد و سرپيچى از آن را مجاز نمى قانون مى

های افلاطـون هـم  شود، از نوشـته  برداشتى كه از نظريۀ سقراط در باب نافرمانى مدنى مى

  .توان كرد مى

  ارسطو .3-1-2

پردازد و در  ، به بحث عدل و ظلم مىاخلاق نیکومـاخوسارسطو در آغاز كتاب پنجم از 

دهــد و  قــرار مى» رابــریقــانون و ب«را در برابــر دو مقولــۀ  عــدالتى، آن تعريــف ظلــم و بى

اعتناست؛   دارد كه ظالم فردی است كه اولاً به قانون بى گونه بيان مى مشخصۀ ظالم را اين

كنـد؛  اعتنـايى مى  بى) برابری شهروندان(ها  تقسيم برابر موهبت  ناپذير است و به  ثانياً سيری

ثانياً برابری شـهروندان دارد؛  رو فرد عادل كسى است كه اولاً حرمت قانون را نگاه   ازاين

قانون   شود عدالت از نظر ارسطو همان احترام به   از اين تعريف نتيجه مى. شمارد را محترم 

  .)165ص: 1385ارسطو، (شمردن برابری شهروندان است  و محترم

تر   نكتۀ مهم نظريۀ ارسطو اينجاست كه اين دو مفهوم يكسان نيستند و مفهوم گسترده

اين معنا كه برابری نسبت به   است؛ به» برابری شهروندان«و مفهوم محدودتر » بودن  قانونى«

لـذا از نظـر ارسـطو همـۀ چيزهـای . بودن همچون جزئى از يك كل وابسـته اسـت  قانونى

شـود و مـا  گـذار وضـع مى  وسـيلۀ قانون  معنا عادلانه هستند؛ چون قـانون به  قانونى در يك

از ايـن كـلام ارسـطو . )171ص: همـان(خـوانيم  عدالت مى   گذار را قوانين  های قانون تصميم

برد كه او نيز همچون استادانش با نافرمانى مدنى در برابر قانون مخـالف بـوده   توان پى مى

  .شهروندان دارد  قانون اهميت بيشتری نسبت به برابریِ   است؛ زيرا در كلام او احترام به 

فضـيلت را بـه دو نـوع عقلانـى و  اخوساخـلاق نیکومـ تر در كتاب دوم ارسطو پيش

اخلاقـى را از راه   عقلانى را از راه آموزش و فضـيلت   بندی كرد و فضيلت   اخلاقى تقسيم

گـذاران بـا   پيـروی از افلاطـون معتقـد اسـت قانون  او بـه . يابى دانسـت  عادت قابل دسـت

ــا  ــان را ب ــانون، مردم ــروی از ق ــدآوردن عــادتِ پي ــد و   پدي غــرض از هــر فضــيلت كردن
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رفتنـد  خطا   انگاری كردند به  گذاری همين بوده است و كسانى كه در اين كار سهل قانون

فضـيلت عـادت   ارسطو باور دارد آدمى بايد ازجوانى زير لوای قانون بـه . )54-53ص: همان(

كند و ازآنجاكه زندگى همراه با زهد و تقوا بـا طبـع او سـازگار نيسـت، در تمـام دوران 

رو او   و ازايـن )398ص: همـان(گيـرد  قانون سنگ زيربنـای تـربيتش را برعهـده مى حياتش،

  .تواند از معلم خود نافرمانى كند نمى

  نقد و بررسى. 4-1-2

كه مشاهده شد، فيلسوفان يونان باستان دليل اصلى مخالفـت خـود بـا نافرمـانى  گونه همان

پيروی از پـدر و مـادر، پيـروی از  های يونان باستان گرفتند و به مدنى را از آداب و سنت

بـر پايـۀ (ناپذير و حتى بالاتر از آن، برای دسـتيابى بـه فضـيلت   قانون را نيز امری اجتناب

كلام يونانيان باستان   گونه كه از مفاد  ولى آيا همان. دانستند  امری ضروری ) اصول عادت

سرپيچى و نافرمـانى نكـرد؟ قوانين احترام گذاشت و از آن   پيداست در همه حال بايد به 

اينكـه در قـرارداد    اينكه استدلال سقراط شبيه به قرارداد اجتماعى است؟ مگر نـه   مگر نه

اجتمـاع و   ای دوسويه اسـت و قـوانين بـرای سـامان   اجتماعى رابطۀ دولت و مردم، رابطه

خـود را عدالت در جامعه پديد آمده است تا مـردم بخشـى از حقـوق و اختيـارات    تأمين

امنيـت، عـدالت و    گذارنـد تـا دولـت از راه تـأمين   نام دولـت وا    نهـادی بـه  برای مدتى به 

مردم خـدمت كنـد، بـا ايـن هـدف كـه مـردم در چنـين   جلوگيری از تجاوز بيگانگان به 

زندگى مرفه و آبرومندی   پيشرفت به    های خود بهره جسته و با ای بتوانند از آزادی  جامعه

   اين است كه مردم در قبال چنـين حكـومتى وظيفـه اطاعـت دارنـد تـا آن  د؟ مگر نه برسن

سـويه  حكومت امكانات را با وضع قوانينى عادلانه فراهم آورد؟ حال كـه ايـن رابطـه دو

شـود، حكـومتى   كه در اين جامعـه فـرد خـاطى مجـازات و زنـدانى مى گونه است، همان

   گـذارد و بـه  زيـر پـا مى) ى از وظايفش در قبال مـردمبا تخط(كه قرارداد اجتماعى را   هم

ماند، بايد مجازات شود و   كند و با اعمال خشونت در قدرت مى  اعتراض مردم توجه نمى

عنوان طرف ديگر قرارداد با نافرمانى مدنى وظيفه دارنـد مـانع دوام  به گفتۀ ثورو مردم به

  .)Thoreau, 1849: p.15(حكومت شوند    قوانين ظالمانه و ادامه
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زمان كســانى چــون ســقراط بــه   كــه افلاطــون نگــران بــود تــا چــه گونه راســتى همان به

اينكه قانون بـرای حفـظ   ناحق كشته شوند؟ مگر نه  مصلحت حفظ قانون و فضيلت بايد به  

ناحق و بـه طـور   امنيت آحادِ مـردم اسـت؟ پـس قـانونى كـه در آن گروهـى از مـردم بـه

اجتماعى و از   از منـافع منصـفانۀ زنـدگى) ه دليـل مسـائل نژادپرسـتىفقـط بـ(غيرعادلانه 

شـوند، چگونـه   محـروم مى...) شهری، پارك، سـينما و   اتوبوس(حداقل امكانات رفاهى 

قول لوتركينگ پاسخ در اين واقعيت نهفته است كه دوگونه قانون پديـد   قانونى است؟ به

. شايستۀ دوگونه رفتار پيروی و سرپيچى استآمده است؛ قانون عادلانه و غيرعادلانه كه 

ای كـه   آور است؟ آيـا قـانون غيرعادلانـه بودنش برحق و الزام آيا هر قانونى صرف قانون

كنـد، مسـتحق وفـاداری   اجتمـاعى ايجـاد نمى   ميزان امنيـت  برای همۀ شهروندان بـه يـك

مثـل ديگـران در هتـل دهـد   سـياهان اجـازه نمى  چنـين قـانونى كـه بـه    است؟ احتـرام بـه

معنايى دارد؟ آيا بـه قـول لوتركينـگ بهتـر نيسـت     پارك بروند، چه   استراحت كنند و به 

آگوستين اساسـاً قـانون نيسـت، سـرپيچى كننـد و   قول سنت  مردم از قوانين ظالمانه كه به 

  .)4-3ص: 1963لوتركينگ، (آن نافرمان باشند؟   نسبت به

ترين مخالفان نافرمانى مدنى است، در ذهـن توليـد  مهم مگر خودِ سقراط كه يكى از

بخـش ملحـق شـوند؟   قلمرو آزادی  كرد تا افراد از بند اسطوره رهايى يابند و به   تنش نمى

رود، به سـه   شمار مى  اش در دادگاه به  مگر او در رساله آپولوژی كه خطابۀ دفاعى. )همـان(

بودن نافرمـانى مـدنى در   گواهى بر مدعای مجازكند كه   نمونۀ نافرمانى خود اعتراف نمى

كنـد كـه در دوران حكومـت   او نخست در رسالۀ يادشده اشـاره مى ؟اوقات است  ای  پاره

تن ديگر لئون را از سـالاميس بياورنـد تـا   تن جبار، حاكمان حكم كردند تا وی و سه  سى

دانسـت، از   لت مىكشته شود، ولى ازآنجاكه او اين حكـم را نادرسـت و بـرخلاف عـدا

رفتـار عادلانـه،   مقام عمـل بـه   دوم اينكه او در . )26ص: 1394احمـدی، (اجرای آن سر باز زد 

كند كـه اگـر دادگـاه حكمـى صـادر كنـد كـه بـه موجـب آن   دادگاه بيان مى   خطاب به

و سـوم  )همـان(سقراط دنبال فلسفه نرود، او از اجرای اين حكم خـودداری خواهـد كـرد 

شـدند و   ها شهر آتن را اشغال كرده و مرتكب اعمال غيرعادلانه مى  زمانى كه ثرتىاينكه 

عدالتى خـود سـهيم كننـد، سـقراط اقتـدار و   زور در بى  سعى داشتند شهروندان آتن را به
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ای بـود كـه فضـيلتِ   رسميت نشناخت؛ چون از نظر او ايـن دقيقـاً لحظـه   قوانين آنها را به

 .)30ص: همان(شد  مى عدالت زير پا گذاشته
يادآورشدكه اگر روزی فـردی يافـت  قوانینبر سقراط، افلاطون نيز در كتاب   افزون 

چيز بـرای جامعـه   مـردم را برمنـافع خـود تـرجيح داد و درك كـرد چـه  كه منافع عمـوم 

جامعـه دانسـت و   مند است و سـعادت خـود را در گـروِ سـعادت   چيز زيان  سودمند و چه

قانون نخواهد داشت؛ زيرا هيچ   غفلت واقف بود، چنين فردی نياز به   موارد بى برتمام اين

قانونى برتر از دانشِ راستين نبوده و هرگز سزاوار نيست كه دانش و خرد تابع و بندۀ چيز 

: 1354افلاطـون، (چيز فرمان براند   ديگری باشد؛ بلكه خرد حقيقى و آزاد بايد همواره بر همه

اين معنا نيست كه در نظام فكری افلاطون مسئلۀ اطاعت عالم از جاهل   ن به آيا اي. )321ص

اطاعـت نبـوده و   دارد، قابـل   جايى ندارد و قانونى كه عالم واقعى را از انديشيدن بـاز   هيچ

هـا بـا   توان از آن نافرمانى كرد؟ او دركتاب پنجمِ جمهوری نيز درباره اختلاف دولت  مى

فلسـفه   راسـتى دل بـه   حكومت فيلسوفان يـا حكومـت كسـى كـه به(مطلوب خود   دولت 

گويـد بايـد بكوشـيم تـا راهـى پيـدا كنـيم تـا بـا   معيـوب مى  و سرنوشت قـوانين ) بسپارد

اساسـى جامعـۀ خودمـان شـبيه سـازيم و   اساسى آنها را بـه قـانون   كوچك، قانون   تغييری

آيـا . )272ص: 1353همـو، (غيير خواهيم داد گمان اگر يك تغيير كافى نباشد، دو يا چند ت بى

اوقات نيست؟ آيا همان گونـه كـه   ای   اين تغييركوچك تأييدی بر نافرمانى مدنى در پاره

دينـى محكـوم   در برخى منابع تاريخى آمده، ارسطو كه از سوی آتنيانِ خشـمگين بـه بى

، مرتكـب نافرمـانى )137ص: 1340راسـل، (شد و برخلاف سقراط فرار را برقرار تـرجيح داد 

تـرين مخالفـان  از مهم  مدنى نشد؟ پس چرا وقتى در مورد سقراط، افلاطون و ارسطو كه 

تـوان مخالفـت  مواردِ نقض وجود دارد، نمى  اند، اين  نافرمانى مدنى در عصر يونان باستان

فت آنهـا توان گ اين تناقض آشكار نمى   با نافرمانى مدنى را زير سؤال برد؟ آيا با توجه به

  اند؟ نوعى به نافرمانى مدنى قائل بوده  نيز به

  ديدگاه انديشمندان عصر روشنگری. 2-2

رنسانس و همزمان   از جنبش   های هفدهم و هجدهم ميلادی، پس  نافرمانى مدنى در سده
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نافرمانى مدنى كه در آغاز خود را بـا اقـدام . با عصر روشنگری وارد مرحلۀ جديدی شد

   تب نشان داده بود، در عصر روشنگری كه عصـر جنـبش  رابر فرمان پادشاه آنتيگونه در ب

بردن   ميان عصر روشنگری با از. اجتماعى تبديل شد   نوعى گفتمان  فكری و فلسفى بود، به

عظـيم در علـم و فلسـفه، بـا تغييـر   هـای  وسـطايى و ايجـاد انقلاب  بينى قرون  كامل جهان

های تفكـر   در همـين عصـر، پايـه. كليسا و دولت پايـان دادها به سوءاستفاده از  حكومت

تحريف انجيل و سوء اسـتفاده از (مدنى برای رهايى انسان از جهل و تعصب خودساخته 

شد و آزادانديشى بـه اوج   شهروندی گذاشته    و تحقق عملىِ آزادی و كسب حقوق) آن

   دوران پيداسـت، در بسـتر ايـن جـای مانـده ازايـن  كه در آثـار بـر  گونه همان. رسيد  خود 

آمريكــا، فرانســه، حركــت   های  حركــت كــه بــه ظهــور چهــارچوب روشــنفكرانۀ انقلاب

اساسى لهستان و قرارداد اجتماعى منجـر    لاتين، قانون  طلبانه كشورهای آمريكای   استقلال

انى مـدنى پردازان نافرم  های داغى ميان شارحان قرارداد اجتماعى و نظريه  شده بود، بحث

اجتمـاعى   نوعى گفتمـان   اتفاق افتاد كه سبب شد نافرمانى مدنى از شـكل ابتـدايى آن بـه

تـرين آرای شـارحان قـرارداد   پـردازيم و مهم ايـن مباحـث مى  در ادامـه بـه . تبديل شـود

  .كشيم نقد مى   اجتماعى را به

 توماس هابز .1-2-2

هـايش در فلسـفۀ  سبب فعاليت  ان است كه بهاز فيلسوفان سياسى برجستۀ انگلست  هابز يكى 

لوياتـان را نوشـت و بنيـان . م 1651او در سـال . شـهرت رسـيد  لویاتان به سياسى و كتاب

گفتـۀ كورلانسـكى هـابز يـك   بـه . های قـرارداد اجتمـاعى را گذاشـت بسياری از نظريـه

است كه اعتقـاد  و در جرگۀ مخالفان نافرمانى مدنى )92ص: 1390كورلانسكى، (طلب   سلطنت

طبيعى باهم برابرنـد كـه ميـل دارنـد آزادی خـود را  طور دارد در وضع آغازين آدميان به

وجـود آمـده باشـد، تمايـل دارنـد بـر   حال پيش ازآنكه دولتى بـه   حفظ كنند، ولى با اين

از نظر او هر دوی اين اميال از غريزۀ صيانت نفـس انسـان ناشـى . ديگران هم تسلط يابند

آيـد كـه زنـدگى را  ند و از تعـارض ايـن اميـال جنـگِ همـه عليـه همـه پديـد مىشو مى

مالكيـت وجـود   حـال طبيعـى نـه   او معتقـد اسـت در . سازد بار، حيوانى و كوتاه مى  نكبت
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هـابز از . )421ص: 1340راسل، (عدالتى؛ بلكه فقط جنگ وجود دارد   عدالت و نه بى   دارد، نه

قدرت مشترك فرمـان نبرنـد، در    آدميان تا زمانى كه از يك گيرد  اين مقدمات نتيجه مى

   اخلاقـى  ملاك عينـى بـرای تمايزهـای   وضـع، هـيچ   برند كه در اين سر مى  وضع جنگ به

  .همچون عدل و ظلم وجود ندارد

ها برای رهـايى از ايـن دام بايـد بـه قـرارداد اجتمـاعى و حكومـت  به باور هابز انسان

شود تـا در آن از حكـومتى كـه  كه ميان خود شهروندان بسته مى )همـان(مركزی پناه برند 

سياسـى   از نظر هابز پس از انتخاب حكومت قـدرت . برگزيدۀ اكثريت است تبعيت كنند

حكـم هـيچ قـراردادی مقيـد   جز حاكم كه بـه  رسد و  پايان مى  كامل به  طور  شهروندان به

دهنـد و حـق نافرمـانى مـدنى   ز دسـت مىنيست، بقيه مقيد شده و همـۀ حقـوق خـود را ا

بسا حاكمى ظالم باشد، ولى با ايـن حـال نافرمـانى  پذيرد كه چه  البته او مى. )همان(ندارند، 

كند و معتقد است بدترين اسـتبداد از هـرج و مـرج بهتـر اسـت؛   مدنى را به شدّت رد مى

  .)424ص: همان(سازد   چون نافرمانى مدنى طغيان را نهادينه مى

  ژاك روسو  ژان .2-2-2

هايش در  زيسـت و انديشـه  روسو متفكر سدۀ هجدهم در اوج دورۀ روشنگری اروپـا مى

های انقـلاب فرانسـه   های سياسى، ادبى و تربيتى تأثير عميقى بر شاكلۀ فكریِ آرمان زمينه

 1762در سـال  قـرارداد اجتمـاعیاو بـا نوشـتن اثـر معـروف خـود . و معاصران گذاشـت

  .ى هماهنگى ميان آزادی فردی و جمعى ايجاد كندكوشيد نوع

بشـر،   روسو همچون ديگر شارحان قرارداد اجتمـاعى معتقـد اسـت زنـدگى ابتـدايى 

و انسـان بـرای گريـز از ايـن  )54ص: 1341روسـو، (زندگى در حال طبيعى و تـوحش اسـت 

فع عمـومى عدالت، امنيت و جلوگيری از ظلمِ غريزی و دستيابى به ن  توحش و رسيدن به 

كيشـان خـود، نخسـتين و تنهـا اجتمـاع طبيعـى را   او نيـز ماننـد هم. دهد  اجتماع مى   تن به

ايـن اجتمـاع، در دليـل . اسـت وجـود آمده  داند كه برای حفظ بقای انسان بـه   خانواده مى

پايـان راه خـود   ايجاد و بقا به نيازمندی فرزندان به حمايت پدر وابسته اسـت، وگرنـه بـه 

  .)37ص: همان(رسد   مى
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روسو معتقد است حق حكومت در جامعه از طريق زورمنـدی، بخشـش و جنـگ بـه 

مانند نيازمندی (حمايت    دليل نيازمندی اعضا به  آيد؛ بلكه از طريق قرارداد و به  دست نمى  

دهـد كـه ايـن   او توضـيح مى. )46-38ص: همـان(آيـد   دسـت مى  به) حمايت پدر   فرزندان به

شـوند،   پـدر بـالغ مى  وقتى فرزندان يك (نيازی   اد همانند توافق خانواده در زمان بىقرارد

شود و اگر در اين زمان اجتماع آنها ادامه يابد، از روی اجبـار   شان به او قطع مى نيازمندی

گيرد وجود و دوام جامعه امری رضايى   رو نتيجه مى  و از روی اختيار است، ازاين) نيست

  .)54ص: همان(ی است كه در آن فرد تابع قوانين اخلاقى است و قرارداد

جـايى رسـيده    گيرد در آغاز، مردم به دليل موانـعِ حيـات طبيعـى بـه  روسو فرض مى

باشــند كــه ادامــه حيــات برايشــان مقــدور نباشــد و تصــميم بگيرنــد بــرای زدودن خطــر 

ا قـادر نيسـتند نيرويـى جديـد ازآنجا كه آنه. وضع را تغيير دهند  بشر اين   شدن نوع معدوم

بـا قـوای موجـود ) قرارداد اجتماعى(تنها راه بقايشان يعنى اتحاد   رو به  ايجاد كنند، ازاين

او معتقـد اسـت در صـورت . كوشـند بقـای خـود را حفـظ كننـد شـوند و مى  متوسل مى

د، هـم كند و آن اينكه نيرو و آزادی هر فر  اتحاد اشكالى جدی بروز مى   گيری اين  شكل

و هـم در خــدمت ) آزاد باشـد و فقــط ازخـود فرمـان بـرد(بايـد در خـدمت خـود باشـد 

نيـرو در دو جبهـۀ    تـوان از يـك  پرسـد چگونـه مى  در اين صـورت، روسـو مى. شراكت

رسـد كـه در   ايـن نكتـه مى  روسو از اين پرسش به . )49-48ص: همان(هم بهره برد؟   مخالفِ 

، شخص خـود را بـا )تك افراد جامعه  تك(شركای قرارداد  قرارداد اجتماعى هركدام از

  .كند  كند و امنيت دريافت مى  شركت واگذار مى  كليۀ حقوق به 

خود را واگذار نكنند،    به باور وی در اين وضعيت اگر برخى شركا قسمتى از حقوق

ن شـود هرگـز چنـي بسا متلاشى شـود، ولـى يـادآور مى شود و چه  كار شراكت دشوار مى

رو كسـى راضـى   افتد؛ چون همۀ شركا در وضـعيتى برابـر قـرار دارنـد؛ ازايـن  اتفاقى نمى  

  .)50-49ص: همان(عمومى را دشوار كند   شود وضع   نمى

نخسـت اينكـه هيئـت : از سخنان روسو دو نوع تعهد برای هر فرد قابـل تصـور اسـت

قـوانين   م هسـتند؛ نيـز بـه حـاك  حاكم به افراد جامعه تعهـد دارد؛ چـون بخشـى از هيئـت   

) همچون قرارداد فـرد بـا خـودش(مصوب متعهد است؛ چون عضو آن شراكت و دولت 
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توانـد  فردی نمى  به باور روسو با اين دو تعهد و الزام به قرارداد اجتماعى، هيچ . نيز هست

قوانين موضوعه را نقض كنـد و از اطاعـت آن سـرپيچى كنـد، ولـى او در مـورد هيئـت 

حتـى قـوانين (دارد هـر قـانونى   حاكم حـق    معتقد است وضع چنين نيست و هيئت حاكم  

حاكم تنهـا   را بر اساس صلاحديد خود لغو كند؛ چون هيئت ) اساسى و قرارداد اجتماعى  

: همان(است ) تعهد خود فرد با خود(نوع تعهد دارد و آن تعهدی شبيه به تعهد فردی   يك 

  .پايبند نباشدآن   تواند به كه مى )52ص

كنـد، جـزو   به اعتقاد روسو در قرارداد اجتماعى فردی كـه قـوانين جامعـه را لغـو مى

خـائن، جـانى و يـاغى اسـت و    او صرفاً يك) دليل جنگ با جامعه  به(جامعه نيست؛ بلكه 

حـقِ      عضو جامعه؛ چـون او بـه  دشمن از ميان رفته است، نه يك    اگر كشته شود تنها يك

شـدن او بلامـانع   تر از بقای اوست، كشته حمله كرده و ازآنجا كه بقای جامعه مهم جامعه

شدت مخـالف  از اين سخنان روسو پيداست كه او با نافرمانى مدنى به. )76ص: همـان(است 

  .است

  جان راولز .3-2-2

های بنام فلسفۀ سياسى و اخلاقِ سدۀ بيستم است كه بـا نوشـتن كتـاب  راولز از شخصّيت

او در . بـه شـهرت رسـيد 1971در سـال ) A Theory of Justice( ای در باب عدالت یهنظر

هـدف مـن ارائـه برداشـتى از «كنـد   اين اثر، نظريۀ عدالت خود را با اين جملـه آغـاز مى

تر و   عــدالت اســت كــه نظريــه آشــنای قــرارداد اجتمــاعى لاك، روســو و كانــت را عــام

  .)43ص :1387جان راولز، (» تر كنم  انتزاعى

مثابـه قـرارداد   شود، نبايـد به  راولز معتقد است قراردادی كه در وضع آغازين بسته مى

خاصى از حكومت تلقى شود؛ بلكه بايد برای ساختار   جامعه يا برپايى شكل  ورود به يك 

اصـول، اصـولى   ايـن . صـورت پـذيرد   بنيادين جامعه در مورد اصول عدالت توافقى اوليه

منظور تعريـف مفـاهيم بنيـادی اجتمـاع خـود، در   آزاد و خردمدار به   خاصهستند كه اش

راولـز ايـن . كننـد  های ديگـر را هـم سـاماندهى مى پذيرند و همۀ توافق  وضعيتى برابر مى

نامد و وضعيت نخستينِ برابری   مى» مثابه انصاف  عدالت به«عدالت را   شيوه تلقى از اصول 
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بر اسـاس تصـور او . داند  در نظريۀ سنتىِ قرارداد اجتماعى مىطبيعى   خود را معادل وضع 

اجتماعى    مشترك اصول  اقدام    تمام كسانى كه درگير همكاری اجتماعى هستند، در يك

  .)43ص: همان(گزينند   را برمى) تعيين، تقسيم و تسهيم عوايد اجتماعى(

» ضـعيت نخسـتينِ برابـرو«مثابه انصاف فرض بر اين است كـه در   در نظريۀ عدالت به

و ...) و    ، بخت، بهره  اجتماعى  طبقاتى، شأن   موقعيت (كس از جايگاه خود در جامعه   هيچ

عـدالت در پشـت    آگاهى ندارد و اصـول...) هوش، نيرومندی و (اش   های طبيعى  توانايى

   اصـولِ در ايـن شـيوۀ انتخـاب . )44ص: همـان(شـوند   و ناآگـاهى گـزينش مى» جهـل  پردۀ «

طبيعى يـا پيشـامد مقتضـيات   كس از نتـايج انتخـاب  جهل هيچ  دليل وجود پردۀ   عدالت، به

هـای  بينند؛ چون همه در وضع مشابهى هستند و توافق برند يا زيان نمى اجتماعى سود نمى  

  .اند  حاصل ازآن منصفانه

ذيرش اصـولى گيـری از پـ  جهل در وضع آغازين سـبب پيش   راولز اعتقاد دارد پردۀ

دليل آگاهى افراد از امور نامرتبط با عدالت انتخاب شوند؛ مانند اين   بسا به شود كه چه  مى

های گوناگون برای  دانست ثروتمند خواهد شد، ماليات  نمونه كه اگر كسى در آينده مى

  .)53ص: همان(دانست   كارهای رفاهى جامعه را غيرعادلانه مى

و » خيــر   توانمنــدی افــراد بــرای درك«همراه دو شــرط   جهــل بــه  بــه بــاور وی پــردۀ 

شود كه در آن اشخاص   سببِ پذيرشِ برداشتى از عدالت مى» ها بودن همه انسان  اخلاقى«

مثابـه موجـودات برابـر از اصـول عـدالت   عقلانى كه نگران پيشبرد منافع خود هسـتند، به

  .)55-54ص: همان(دهند   شوند و به آنها رضايت مى  خرسند مى

گرايى،   گرايى كلاسـيك، غايـت  های فايـده  راولز برای تبيـين نظريـۀ خـود از نظريـه

افراد از آغـاز در (گرايى   گيرد و در برداشتى از فايده  گرايى بهره مى  گرايى و كمال  شهود

كنـد و نتيجـه   گـرفتن فايـدۀ جمـع قلمـداد مى نظر ، عـدالت را در)انـد  پىِ فايدۀ خود بوده

ای اسـت كـه در آن نهادهـای كـلان   يافته و عادلانـه، جامعـه  رد كـه جامعـۀ سـامانگي  مى

دهى شوند كه جامعه و افراد آن بـه بـالاترين موازنـه خـالص خرسـندی  ای سامان  گونه به

  .)60-59ص: همان(دست يابند 

و » حـق«او بر اين باور است كه مفهومِ ارزشمندیِ شخصـيت اخلاقـى، از دو مفهـوم 
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رسد كه خير مسـتقل از   نتيجه مى  گرايانه، به اين  آيد و با برداشتى غايت  دست مى به» خير«

هـايى   رو نهادهـا و كنش  ايـن كنندۀ خير اسـت؛ از مثابه بيشينه  شود و حق به  حق تعريف مى

. )61-60ص: همـان(اند كه از ميان نهادهای بديل موجود، بهترين خيـر را توليـد كننـد   برحق

فِ خيـر و هـم راولز بـاور  دارد كـه اصـل سـودمندی در قالـب كلاسـيك آن، هـم معـر

گرايى   منصفانه از ديدگاه فايده  های عقلانى انسان است و تفسيری   كنندۀ خواسته  برآورده

اجتماعى ممكـن خواهـد   گرايى هرگونه همكاری   رو با ديدگاه فايده  اين  دهد؛ از  ارائه مى

ــه  ی خواســتهشــد؛ چــون بيشــترين مجمــوع ارضــا ــراد ب ــى اف ــد  دســت مى   های عقلان   آي

  .)62ص: همان(

عدالت غايتى داشته باشد كه در آن زيان اندك   كند كه اصول   راولز به شدّت رد مى

واسـطۀ خيـر   برخى با سودهای كلان ديگران توجيه شود، يا نقض آزادی شمارِ اندكى به

ه عكس وی معتقـد اسـت بايـد اصـلِ ب. )63ص: همـان(تر افرادی بسياری برحق شود  بزرگ

ای   طرفانـه  جامعه تعمـيم داده شـود تـا كـاملاً انتخـاب بى  فرد به كل    انتخابِ عقلانى يك

صـورت، انتخـابى كـه   در اين. اكثريتى در نظر گرفتـه نشـود  صورت پذيرد و جانب هيچ 

اشـخاص زيـادی شـدنِ  دهد، باعث آميخته  انجام مى) فردِ عقلانىِ كامل(طرف   ناظری بى

طـرف مـدنظر قـرار خواهنـد   های همـه همچـون نـاظر بى  در يك شخص شده و خواسته

كننده   گذار ايدئال با تصميم توليدكننده و مصـرف  و تصميم قانون )64-63ص: همان(گرفت 

واقع با اين ديـدگاه  در. )65ص: همـان(كردن خرسندی تقريباً يكسان خواهد شد   برای بيشينه

مفهوم حق مقدم بر مفهـوم خيـر در نظـر گرفتـه شـده و مؤلفـۀ  مثابه انصاف  عدالت بهدر 

  .)71-70ص: همان(مثابه انصاف نيز است   مركزی نظريه عدالت به

دهنـده، يـك رأی  يك رأی«اساسى، گزارۀ    سياسى و قانون   ريزی عدالت  او برای پى

هـای   كند و برخـى آزادی  داد مىداند و انتخابات را منصفانه و آزاد قلم  را معتبر مى» دارد

هـای سياسـى را در قـانون   بيان، اجتماعات و آزادی تشكيل انجمن  ويژه آزادی   خاص، به

او وجـود . شناسـد را به رسميت مى» مخالفت وفادارانه«رو اصل   پذيرد و ازاين  اساسى مى  

عـدالت و   موجبـات  امـين را جزيـى از  های   رأيـى در ميـان انسـان  ناهمنوايى و فقـدان هم

داند و معتقد است دموكراسى بدون پذيرش مفهـوم مخالفـت وفادارانـه و   گريزناپذير مى
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رو  ايـن آورد؛ از  شـود يـا چنـدان دوام نمـى  خوبى اجـرا نمى  اساسى، به  قانون   الصاق آن به 

و تـا چـه پرسد تحت چه شرايطى   پذيرد، ولى مى  را مى   راولز وجود برخى قوانين ظالمانه

  .)339ص: همان(آنها وفادار ماند؟   بايست به   اندازه مى  

كند و معتقد است وقتى ساختار بنيادين   او در اين موارد با نافرمانى مدنى مخالفت مى

نحو معقولى دادگر است و قوانين ازحـد و مرزهـای مشـخص بيـدادگری فراتـر   جامعه به

آور   ناعادلانـه را الـزام  عـادی جامعـه قـوانين   روال  ها بايد برای برقـراریِ  روند، انسان  نمى

  .)526-525ص: همان(بشناسند 

بسـا نافرمـانى مـدنى يـا  حـق چه  واسطۀ اقتضائات اصول   به باور راولز هرچند گاهى به

خاص و با ملاحظۀ همه متغيرها موجه باشد، ولـى   های  شناسانه در وضعيت  سرپيچى وظيفه

عدالتى قوانين بستگى دارد؛ چون قوانين ناعادلانه همه   التى و گسترۀ بىعد  ميزان بى  اين به

هايى معقول متناسب   در يك سطح نيستند و اين برداشت از عدالت، با نيرومندی استدلال

. )528-527ص: همـان(دسـت داد   توان برای پـذيرش آن در وضـع آغـازين به  شود كه مى  مى

آورد   زده و بهانه مـى  رسد، از پذيرش نافرمانى مدنى سرباز   اين ديدگاه مى  راولز وقتى به 

ما در پى تعهدمان به هواداری و حمايت از قانون اساسى دادگر، بايـد بـا يكـى از اصـول 

دليل   تقريبـى بـه   بنيادين آن، يعنى قاعدۀ اكثريت همنـوا شـويم و در وضـعيتى از عـدالت  

  .)530ص: همان(كنيم  ناعادلانه نيز پيروی  تعهدمان از قوانين 

و معتقـد  )544ص: همـان(دانـد   او مشكل نافرمانى مدنى را تعارض يا تزاحم وظايف مى

گونـه قـوانين  است اولين حاشيه به نافرمانى مدنى اين است كه نافرمانى مدنى دقيقاً همان

ن ؛ يعنى نافرمانى مـدنى قـواني)546-545: همان(كند كه خود بدان معترض است   را نقض مى

فرض خشن و خائنانه تصويب شده، با ارتكابى خائنانـه نقـض   ناعادلانۀ حكومت را كه به  

  .وار است  كند كه اقدامى متعارض  مى

هـا و  گيـرد لغزش  راولز برای بررسى بيشتر صورت جواز نافرمـانى مـدنى، فـرض مى

ناپـذير اسـت؛   نابای است كه نافرمانى مدنى در قبال آنها اجت  گونه  اشتباهات در جامعه به

يعنـى در يــك شـرايط برابــر بـرای همــۀ شــهروندان، اتفاقـاتى بيافتــد كـه مصــاديق بــارز 

نقـض نخسـتين اصـل : انـد از ايـن مصـاديق عبارت. آشكار و بنيادين عدالت باشـند  نقض
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اصـل برابـری فرصـت (و دومـين اصـل عـدالت ) پـرده  آزادی برابـر و نقـض بى(عدالت 

حق (كه اقتضائاتى   يصِ تحقق يا نقضشان دشوار است؛ درحالىكه همواره تشخ) منصفانه

هـم دارنـد كـه بـرای ) جابجايى  تملك و حق    رأی، حق تصاحب جايگاهى سياسى، حق

رواقع از نظر راولز نقض اصـل  د. )557ص: همان(شود   رسميت شناخته نمى  ها به  برخى اقليت

اساسى، وضع همگانى شـهروندی برابـر را   اين اصل در رژيم مبتنى بر قانون (پايه   آزادی 

، نافرمـانى مـدنى را بجـا و لازم )سياسـى اسـت   كند كه درواقـع بنيـان سـامان  تعريف مى

  .)558ص: همان(سازد  مى

نخسـت اينكـه بـا تمـام . گـذارد  راولز سپس سه شرط برای جواز نافرمـانى مـدنى مى

قانون ملغى نشده باشد؛ دوم اينكـه رژيـم  ناعادلانه آن  های قانونى برای تغيير قانون   تلاش

خواهد آن قانون را ملغى كند؛ سوم اينكه نافرمانى مدنى به   نشان داده باشد كه هرگز نمى

شود اگـر شـرط  البته او يادآور مى. اساسى منجر نشود  داشت قانون و قانون فروپاشى پاس

طبيعـىِ عـدالت بـرای  سوم نباشد دو شرط اول اعتباری ندارنـد؛ چـون همـۀ آنهـا وظيفـۀ

بـرای ) نافرمـانى مـدنى(اند و البتـه توانـايى تريبـون عمـومى   داشت قانون را پذيرفته پاس

راولز پـس از بيـان ايـن . )560ص: همـان(پذيرش اين اشَكال، ابراز ناخرسندی بيكران نباشد 

نـد كـه ك  زنـد و ادعـا مى  نما از پذيرش نافرمانى مـدنى سـرباز مى  شرايط در بيانى تناقض

های دينىِ زيادی باشـند كـه ادعـا كننـد در   پذير نيست؛ چون اگر اقليت  شرط آخر تحقق

اش فروپاشـى   ای تصويب شده و همه با هم نافرمـانى كننـد، نتيجـه  شان قانون ظالمانه حق

  .)561ص: همان(نظالم دادگر است 

دهـد؛   شرط هـم اشـكال جديـدی رخ مـى  راولز معتقد است در صورت تحقق آن سه

نشـده و جـدای از ايـن   گنـاه لحـاظ   بى  های سـوم ماننـد افـراد   زيرا فرضِ آسيب به طرف

پرسد، آيـا در صـورت احقـاق همـه ايـن مـوارد ارتكـاب نافرمـانى مـدنى   اشكال هم مى

رسميت شـناخته   كند اگر اين حق هم به   خردمندانه و دورانديشانه است؟ راولز فرض مى

نافرمانى مدنى افرادی در چهارچوب حقوق خود حركت كنند كـه  بسا در برابر شود، چه

يقين در  جويانه از طرف آنها منجر شود؛ چون بـه  رحمانه و تلافى  به رفتاری نابخردانه، بى

و  )563ص: همـان(توزانۀ ناراضيان قانونى نامحتمل است   تقريبى سركوب كينه   وضع عدالت
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ورزی اكثريـت، شـروط   برانگيختن حـس عـدالتبا ورود فردی در نافرمانى مدنى برای 

  .)573ص: همان(شود   آزاد نقض مى  همكاری

گيردكـه  راولز در برابر قوانين ظالمانه، دوگونه رفتارِ تسليم و مخالفـت را در نظـر مى

تسليم، بيدادگران را ناديده گرفته و قصد و نيتّ آنها را . داند  اشكال نمى البته هر دو را بى

البتـه او بـرای . )575ص: همـان( درد  كند و مخالفت، پيوندهای اجتماع را از هم مى  تأييد مى

 .كند  دهد گزينۀ اول را انتخاب و نافرمانى مدنى را رد   حفظ حكومت دادگر ترجيح مى
كند   استفاده مى» بازی منصفانه«نهايت راولز در مخالفت با نافرمانى مدنى از قاعدۀ  در

تر تصميم خود را اتخـاذ و قبـل از   مخالف عملى است بايد پيش و معتقد است اگر فردی

   شراكت در سود، از آن خارج شود، وگرنه وقتى قرارداد را پـذيرفت، بايـد در زيـان آن

  .)46-45ص: 1390پالمر، (نيز سهيم باشد و به قوانين ناعادلانه گردن نهد 

  نقد و بررسى. 4-2-2

ان قرارداد اجتماعى برای مخالفـت بـا نافرمـانى كه گذشت استناد اصلى شارح گونه همان

ها وضـعيتى  گشت كه انسان  از قرارداد اجتماعى و وضع آغازين باز مى  زمان قبل   مدنى به 

نابسامان داشتند و برای گريز از توحش و رسيدن به امنيت به جوامع پناه آورده و قرارداد 

  .اند  اجتماعى را پذيرفته

را   غازين چنين قراردادی وجود داشته و همۀ مردم هم آن اگر فرض كنيد در وضع آ

آيـد كـه آيـا امضـای پـدر موجـب تعهـد پسـر نيـز   اين سؤال پيش مى ،باشند   امضا كرده

گيرد در وضع آغازين تمام مردم بـا شـاه قـرارداد   شود؟ مگر آنجاكه روسو فرض مى  مى

اند؟ اصلاً مگر آزادی فرزندان   بخشيده اند، فرزندانشان را هم  و خود را به او بخشيده   بسته

خود آنها نيست؟ اگر مال خودشان است، پـس پـدران چـه حقـى دارنـد آنهـا را   متعلق به

تــرين شــارحان قــرارداد  مگــر جــان لاك كــه يكــى از مهم. )42ص: 1341روســو، (ببخشــند؟ 

و آزاد حـق طبيعى  طور  ماننـد پـدرش بـه  كند فرزند هر مردی به  اجتماعى است، ادعا نمى

و دولتى را دارد و قبول تابعيت بـا قيـد و تحميـل نبـوده و او    عضويت و تابعيت هرجامعه  

پــس چــرا شــارحان بــا اســتناد بــه قــرارداد . )131ص: 1387لاك، (توانــد آن را رد كنــد؟  مى
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 كننده از قانون را  كنند و سرپيچى  اجتماعى همۀ افراد جامعه را مقيد به قرارداد قلمداد مى

اصـل تفكيـك قـوا در حكومـت قائـل نيسـت و   خوانند؟ مگر لاك بـه   ياغى و جانى مى

سرنگونى   استفاده كند، اقدام به   اعتقاد ندارد در شرايطى كه دولت از اختيارات خود سوء

، پس چـرا قـائلان )254ص: همان(آن برای مردم يك حق و بالاتر از آن يك تكليف است 

  اند؟  اين قرارداد، مخالف نافرمانى مدنى  اجتماعى با استناد به به قرارداد 

عمـومى   مگر روسو معتقـد نيسـت حكومـت و قـرارداد اجتمـاعى از طريـق رضـايت 

   ای كـه بـه  آيد، نه ازرهگـذر زورمنـدی، بخشـش و جنـگ؟ پـس در جامعـه  دست مى  به

، رضـايت عمـومى )4ص: 1963لوتركينـك، (دهند   سياهان حق پارك، سينما و هتل رفتن نمى

رفتـار اعمـال زور كـردنِ   شود؟ آيا سياهان جـزء عمـوم جامعـه نيسـتند؟ آيـا ايـن   چه مى

داده و    زور تن  زورمندان نيست كه روسو در برابرش معتقد است، اگر افرادی به ناچار به 

از  از مستبدان اطاعت كنند، بر آنها حرجى نيست كه وقتـى موقعيـّت را مقتضـى ديدنـد،

كـه ) زور(زير بار تعدّی شانه خالى كنند و زنجير بندگى پاره كنند؟ چون همان نيرويـى 

روسـو، (چنگ آمده اسـت   به    كار برده شده و آزادی  آزادی او را گرفته بود، دوباره به  حق

آيا نافرمانى مدنى در برابر قوانين ظالمانه همان نيست كه روسو معتقد اسـت . )36ص: 1341

رت توانايى اگر شانه از زير بار ظلـم و اسـتبداد خـالى نكنـيم، پـذيرفتنى نيسـت؟ در صو

خواند و ريختن خونشان را مباح   ، پس چرا باز روسو آنها را ياغى و جانى مى)40ص: همان(

  داند؟ مى

پرداز آن در مقابلـه بـا شـارحان قـراداد  و نظريـه» نافرمانى مـدنى«ثورو نويسندۀ مقالۀ 

همين پيمـان و تأكيـد   گرفتن بود يا نبود چنين قراردادی با توجه به نظر دراجتماعى، بدون 

كشـد و  های آنهـا مى بطلانى برتمام اسـتدلال   بودن رابطۀ دولت و ملت، خط بر قراردادی

ها ضد مصـلحت  خواند كه گاهى همان دولت يا تمام دولت دولت را مصلحتى بيش نمى

ختاری برای اعمال ارادۀ مردم اسـت، ولـى همـين او معتقد است دولت تنها سا. شوند مى

گيـرد؛ چـون  مندی مردم در معرض سوءاستفاده و انحـراف قـرار مى  ساختار پيش از بهره

برنـد  افرادی از همين حاكميتِ مستقر از قانون همچون ابزاری برای مقاصد خود بهره مى

برد قانون محروم بمانند مردم از همان آغاز از فرصت كار  هايى عامۀ   تا در چنين حكومت
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(Thoureau, 1849: p.11)حفظ جان افراد جامعه ناتوان است و بـه   بسا از  چه   هم قانونى كه  ، آن

جان در ميان باشـد،    ، در جايى كه پای حفظ)هابز(قول مخالف سرسخت نافرمانى مدنى   

نـگ بفرسـتد، او ج  نافرمانى مجاز است؛ يعنى اگر حكومتى بخواهد فـردی را بـا زور بـه 

تواند برای حفظ جانش تمرد كند و از جنگيدن سرباز زند، چون او در قبال حكومتى  مى

آيـا ايـن . )423ص: 1340راسـل، (ای نـدارد   حمايت ازجانش نيسـت، هـيچ وظيفـه  كه قادر به 

  اوقات نيست؟  ای  اظهارنظر هابز پذيرش نافرمانى مدنى در پاره

گيرنـد چگونـه   ها پيشـاپيش تصـميم مى دارد انسـان  ر مـىجايى كه راولز اظهـا  آيا آن

شـان را تعيـين   بنيـادين جامعه  هايشان را از يكـديگر سـاماندهى كننـد و خصـلت   خواسته

   بـار بـرای هميشـه تصـميم بگيرنـد كـه چـه  يك) های خردمنـد انسان(نمايند و اشخاصى 

راولـز، (كنـد؟   خود را نقـض نمىآنها ظلم يا عدل است، خود گفته پيشين    اموری در ميان

دهد كه عدالت را پرهيز از پليدی   تر تعريفى از ارسطو ارائه نمى مگر او پيش. )43ص: 1387

تـر يـك  ريزی اصول جديدی است كه پيش  داند، حال چرا خود در حال پى و پلشتى مى

  بار برای هميشه بيان شده است؟

ها يك فرض نيسـت؟ پـس چـرا او تمايـل اذعان خود او تن   آيا وضع آغازين راولز به

دارد تا فرض او مسلمّ در نظر گرفتـه شـود و مـردم بـا قـانون منصـفانه رفتـار كننـد؟ آيـا 

كنـد، پـذيرش ايـن   وار از پذيرش نافرمـانى مـدنى شـانه خـالى مى  جايى كه او تناقض  آن

را در تـوبيخ يـا بازخواسـت مستشـاران خـارجى   مملكـت حـق   قانون كه حتـّى فـرد اول 

   ، كمكـى بـه)قـانون كاپيتولاسـيون(شنيع در خاك خود ندارد    دادن عملى صورت انجام

قـول   آن احتـرام گذاشـت؟ بـه   كند يا قانونى منصـفانه اسـت كـه بايـد بـه  نظام دادگر مى

قـانون   كروپاتكين مگر حاكمان در طول هزاران سال كاری جز ايجاد تنوع در احترام بـه 

اند؟ مگر نظام آموزشى تنها ضـرورت فهـم اطاعـت از قـانون را تـا   ردهو اطاعت از آن ك

اسـت كـه ايـن موضـوع امـری دينـى فـرض شـود و قـانون   حدی به فرزندانمان نياموخته

؛ )54-53ص: 1390پـالمر، (يكتـا پيونـد بخـورد؟   اخلاقى با خـدای    كارفرمايان در كنار خوبى

، اشـراف و افـراد خـاص پديـد آمـده و هم قانونى كه فقـط بـرای حمايـت از دولـت  آن

توجهى به آحاد مردم و مصلحت آنها ندارد و نا عدالتىِ آنها گاهى چنان جـدی، فـراوان 
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لوتركينـگ، (شـود  شود كه نافرمانى مـدنى آخـرين راه چـاره موجـه مى  ناپذير مى  و اصلاح

طه جـلادان، زور شريك مالشان شـود و بـه واسـ  و قانونى كه مزاحم مردم و به )2ص: 1963

: 1390پـالمر، (بـار و شـنيع اسـت   فايده و زيان  بانان و جاسوسان در پى اقتدار باشد، بى زندان

  .)57-54ص

آيا از ميان آرای شارحان قرارداد اجتمـاعى همچـون آرای فيلسـوفان فلاسـفه يونـان 

انـد؟ آيـا از  قائـل   توان برداشت كرد كه آنها نيز در مواردی به نافرمانى مدنى  باستان، نمى

توان نتيجه گرفت كه نافرمانى مـدنى در برابـر قـوانين ظالمانـه مجـاز و   اين مقدمات نمى

قـول هاناآرنـت نافرمـانى مـدنى    ناپذير است؟ درواقع به  حتى بالاتر از آن اقدامى اجتناب

دهـد كـه تعـداد   داوطلبانه شـهروندان اسـت و هنگـامى روی مى   آخرين شكل مشاركت

ای ندارنـد   عـادی تغييـر افاقـه  هـای  هى از شهروندان به اين نتيجـه برسـند كـه راهتوج  قابل

رو بايد نافرمانى مدنى در برابر قـوانين ظالمانـه صـورت  ؛ ازاين)11-10ص: 1389كورلانسكى، (

 .نحو احسن برقرار شود  اجتماعى به   قوانين اصلاح و عدالت  پذيرد تا اين

 گيری  نتيجه

اجتماعى، اقدامى آشكارا، آزادانـه و از   رمانى مدنى در مقام نوعى گفتمان نتيجه اينكه ناف

آميز برای تغيير قوانين ظالمانه با هـدف دسـتيابى  آگاهى، خيرخواهى و غيرخشونت  روی

برداری حقيقى است كه بيشتر انديشمندان حتى برخى مخالفـان  عدالت و فرمان   به آرمان

اند؛  خاص آنرا مجاز انگاشـته  اط و هابز در شرايطىسرسخت نافرمانى مدنى همچون سقر

ظالمانه مواجه شـدند،    جامعه آشكارا با قانونى  شود اگر شهروندان يك   رو نتيجه مى  ازاين

قـانون   كـردن آن   آميز بدان اعتراض كنند و تا اصـلاح يـا ملغى  گونۀ مسالمت  توانند به مى

اعتـراض هـم   های قانونى تغيير آن بسته باشد و ايـن  شرطى كه همۀ راه  البته به. پيش روند

اعتراضى ساختارشكنانه و هنجارشكنانه و در راستای اهداف خودخواهانۀ فردی نباشـد و 

  .باشداجتماعى و اعتلای جامعه   در جهت هنجاری 
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  ;نیدر اندیشه سنکای رواقی و امام خمی رابطه لذت، فضیلت و سعادت
  *احمد كريمى
  **مرضيه اسماعيلى

  چكيده

سـتيزی  انگاری آنها از يك سـو، و لذّت ناپذير و سعادت های سيری انديشانه از لذت تلقى خير

برانگيز از تعـاطى    عنوان تنها راه رسيدن به سعادت از سويى ديگر، همـواره دو سـويه بحـث به

مسئله كه سـهم لـذّت در فضـيلت و  وجوی پاسخ به اين در جست. آدميان با لذّت بوده است

سعادت انسان چيست، اين پژوهش با روش توصيفى تحليلى به بررسى ماهيت و جايگاه لذّت 

سـنكا . و ارتباط آن با فضيلت و سعادت از منظر سنكای رواقى و امام خمينـى پرداختـه اسـت

بـه ماهيـت نفسه تنها در فضيلت است و سعادت، فضـيلت معرفـت  باور دارد ارزش و خير فى

واقعى اشيا و خارج از اراده بودن رخدادها و عمل بر وفق اين بينش و رضايت حاصـل از آن 

. داند امام خمينى نيز خير را در رسيدن به سعادت حاصل از فضايل عقلانى و الهياتى مى. است

ضـعى سنكا بـا مو: اند شناختى دو راه متفاوت پيموده گرايى روان هر دو متفكر با توجه به لذت

پوشـيد؛   داند كه حتى از خير اندكش نيز بايد چشـم گرايانه، آن را اساساً مذموم مى ضد لذت

حاصل تبيـين كـرده   گرايانۀ امام حتى فضيلت را نيز از منظر لذّت عقلانى لذت ولى نظريه شبه

انگاری فضـيلت  های اين پژوهش نشان داد هيچ يك از دو ديدگاه با وجود ارزش يافته. است

كلى نقش لذّت را انكار كند و حتى در ديدگاه امام، به ارزش ابزاری آن  طور انسته است بهنتو

اند و  بسيار توجه شده است و رواقيان نيز به ضرورت اميال مؤثر در صيانت ذات اعتراف كرده

اند كه خود به مفهوم لذّت  مندی را آرامش خاطری دانسته به نحو متناقضى حتى نتيجۀ فضيلت

  .نزديك استبسيار 

  ها كليدواژه

  .، سنكا، رواقيان;لذت، فضيلت، سعادت، امام خمينى

                                                            
 23/9/1398: تاريخ پذيرش  28/04/1398: تاريخ دريافت

  Karimi.ah@qhu.ac.ir  .)نويسنده مسئول(ديار گروه كلام دانشگاه قرآن و حديث، قم، ايران استا *
  esmaili.marzi@aut.ac.ir  .، ايرانقم، قرآن و حديثدانشجوی دكتری رشته اخلاق دانشگاه  **

  

 الاهيات پژوهشى فلسفه و علمىفصلنامه 
 1398، زمستان )96پياپى (سال بيست و چهارم، شماره چهارم 

Naqd va Nazar 
The Quarterly Jornal of Philosophy & Theology 

Vol. 24, No. 4, Winter, 2020 
  126-103صفحه 
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  مقدمه

همه آدميان در پى ايجاد بيشترين خير برای خود هستند؛ ولى پرسش مهـم آن اسـت كـه 

عنوان مبنـايى در  شناختى بـه گرايى روان خير چيست و چه نسبتى با لذّت دارد؟ اگر لذت

شود، آن لذّت چيست و چه نسـبتى بـا خيـر  ت رهنمون مىوجود انسان، او را به سوی لذ

مندی  های مهم ديگری نيز در مورد ارتباط ميان لذّت و فضـيلت و سـعادت دارد؟ پرسش

مثابـه عامـل لازم  توانـد به مندی اسـت يـا لـذّت مى آيا لذّت مانع فضيلت: گيرد شكل مى

مندی انسـان  در فضـيلت جويى قرار بگيرد؟ اساساً لذّت چه نقشى مندی و سعادت فضيلت

  دارد؟ و چه ارتباطى ميان لذّت و فضيلت و سعادت وجود دارد؟

باشـد و  در لغت به معنای چيزی است كه مورد درخواست و اشتهای نفس مى» لذت«

لذّت ادراك حالتى است كـه . )507ص: ق1414ابن منظور، (گويند » درد«يا » الم«نقيض آن را 

شود و با شادمانى و آسودگى همراه است و  دن حاصل مىاز اموری مانند خوردن و نوشي

لـذّت از نـوع خـوردن و نوشـيدن . انجامـد نيـازی از چيـزی مى حال به احساس بى عين در

  . نيست؛ بلكه نتيجۀ مطلوب و ملايم فعلى مانند خوردن است

زمان با مكتب اپيكـور پديـد آمـد و ايجـاد  پس از ارسطو و هم (Stoic) مكتب رواقى

در ايـن دوره توجـه مـردم بـه مسـائل دينـى و . گـردد اوايل دورۀ اسكندری باز مى آن به

گذار اين مكتب زنون بود كـه بـا مطالعـه  بنيان. اخلاقى بيشتر از مسائل عقلى و نظری بود

سـالۀ  دوران پانصد. منـد شـد ورزی سـقراط علاقه رساله دفاعيه افلاطـون بـه روش فلسـفه

شـود كـه در دوره  ه مهم متقدم، ميانى و متأخر تقسـيم مىورزی رواقيان به سه دور فلسفه

متـأخر بـا سـه فيلسـوف نامـدار، يعنـى مـاركوس   اول، زنون رواقى حضـور دارد و دوره

حكيم كه يك برده بـود ) Epictetus(پادشاه روم، اپيكتتوس  (Marcus Aurlius)اورليوس

   ١.ب استحكيم و معلم، دوران اوج شكوفايى اين مكت (Seneca)و سنكای 

                                                            
د بودنـد فضـيلت اينـان معتقـ. انـد ماركوس اورليوس، سنكا و اپيكتتوس بيشتر به فلسفه جنبه اخلاقى و دينى داده. 1

سـوی  يعنـى حركـت به(سوی بهترين زندگى انسانى است  بنيادی قابل اتكا و با ثبات برای حركت به) تنهايى به(

تنهايى قادر به دستيابى به چنين  های بيرونى، به كدام از نيكى كه هيچ حالى در) Gill, 2015) (خوشبختى و سعادت

ارويـن واقـع شـده اسـت . د توجه فيلسوفانى همچـون ويليـام بـىفلسفه ايشان در عصر حاضر مور. چيزی نيستند
  



105  

 

 

ض
 ف
ت،

ذ
ه ل
ط
راب

ي
ت
ل

 
د
 ان
در

ت 
اد
سع

و 
ي

 شه
كا
سن

 ی
اق
رو

 ى
خم

م 
ما
و ا

ني
ى

  

عنوان نمايندۀ انديشمندی كه در سـنت اسـلامى  اين پژوهش با انتخاب امام خمينى به

آثاری در حوزه اخلاق با رويكردهای متنوع دارد، كوشـيده اسـت جامعيـت موجـود در 

گذار پساارسطويى در حوزه اخـلاق، يعنـى  های مهم و تأثير آثار ايشان را با يكى از سنت

ويژه آنكـه سـنت  اينده پركار اين سنت، يعنى سنكا مقايسـه كنـد؛ بـهويژه نم رواقيان و به

های  های رواقى را در لايه پذيری از انديشه فلسفى عرفانى اسلامى همواره سطحى از تأثير

جويى و كاميـابى در  بـا توجـه بـه اينكـه دربـارۀ تـأثير لـذت. مختلف تجربه كرده اسـت

ت و حتـى برخـى نسـبت ميـان لـذّت و ها ترديد شـده اسـ سعادت آدمى در برخى فلسفه

اند، پاسخ به ايـن پرسـش كـه آيـا اساسـاً  فضيلت و نيز لذّت و سعادت را معكوس دانسته

ای است كه با توجه بـه  ممكن است راه دستيابى به سعادت از مسير لذّت بگذرد، دغدغه

مـا را از  دستيابى به پاسـخ ايـن پرسـش،. ايم نظر امام خمينى و فلسفه رواقى بدان پرداخته

بررســى چيســتى لــذت، فضــيلت و ســعادت و تــأثير دو مؤلفّــه اول در ســعادت، از نگــاه 

  .انديشمندان مورد بحث، ناگزيرخواهد كرد

  ديدگاه سنكای رواقى. 1

پيش از ورود به بحث اصلى، شايسته است نخست نسبت ميان متافيزيك رواقى و اخلاق 

ای وجود دارد يا خيـر  يك و اخلاق رواقى رابطهدر اينكه آيا ميان متافيز. آنان را دريابيم

. رسد پاسخ اين پرسش مثبت است ؛ ولى به نظر مى (Baltzly, 2019)اختلاف نظر وجود دارد 

با توجه به عناصر متافيزيكى فلسفه رواقى و اينكه جهان دارای يك نظام عقلانى صحيح، 

اولاً بـه فهـم ايـن قـوانين نايـل دهى شده است، در نتيجه بايـد  منظم و تغييرناپذير سازمان

آمــد؛ ثانيــاً بــر وفــق طبيعــت كــه معــادل همــه عــالم و در انديشــه رواقــى همــان خــدای 

جهـان در درون   شخصى زئوس است زيست كرد؛ ثالثاً دانست كـه همـه رخـدادهای غير

نتيجه بر  در. يك طرح منسجم و ساختارمند مقدر گرديده كه امكان تغيير آن منتفى است

                                                                                                                                                              
  

ای بـرای زنـدگى دربـاره تفكـرات رواقيـان  هايى مانند هنر رواقى زيستن در زمانۀ ما كه با عنـوان فلسـفه وكتاب

 .نوشته شده است
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دگاه ارسطو، جايى برای شانس در اين عـالم وجـود نـدارد؛ هرچنـد سـنكا در خلاف دي

از منظـر . (Seneca, 2007: p.87) بردن از بخت و اقبال در زنـدگى اشـاره دارد مواردی به بهره

ها هيچ برتری بـر حيوانـات ندارنـد و  رواقيان، در خصوص قوای حسى و حركتى، انسان

كند، قوه ناطقه انسانى اسـت؛ بنـابراين زيسـتن بـر  ز مىتنها چيزی كه آنان را از هم متماي

يابد كه همان زيسـتن بـر وفـق موهبـت خـاص  وفق طبيعت برای انسان معنای خاصى مى

توان دريافت  با اين توضيحات مى). (Stephens, 2019شده به انسان، يعنى عقل است  اعطا

ه آن خـواهيم كه اميـال ضـروری طبيعـى كـه موجـب صـيانت ذات اسـت و در ادامـه بـ

آفرين باشد؛ ولى در  تواند در تأمين لذت، نقش شناسى رواقى مى پرداخت، از منظر انسان

  . تأمين سعادت آدمى اهميتى ندارد؛ زيرا اين بخش در حيوانات نيز وجود دارد

ها و  تصـميم«و » باورهـا«، »ميـل و نفـرت«: رواقيان بر سه موضوع تأكيد ويـژه دارنـد

درستى بشناسد و بر سود و زيـان آنهـا نگـاهى  واقى بايد اميال خود را بهانسان ر. »ها اراده

گر داشته باشد و بـر همـين مبنـا در خصـوص احساسـات و رفتارهـايش، تصـميم  محاسبه

ها بايد به اين پرسـش  ولى در مسير شناخت درست از ميل و نفرت. مناسب را اتخاذ كند

نفسـه بـد اسـت  ب و چـه چيزهـايى فىنفسـه خـو بنيادين پاسخ دهيم كه چه چيزهايى فى

  .و پس از آن، به تنظيم خاستگاه ميل خود اقدام كنيم )203ص: 1391هولمز، (

  لذّت از منظر سنكا. 1-1

طبيعـت انسـان او را : گـردد رواقيان معتقدند كه ميل و نفرت انسان بـه طبيعـت او بـاز مى

. ملائـم جـان اوسـت وجوی چيزهايى بپردازد كـه مناسـب طبـع و دارد كه به جست وامى

بخشـى از طبيعـت . همچنين نوعى آگاهى برای زيستن مطابق با طبيعت در او وجود دارد

ها و فرار از آلام گرايش دارد و بخش ديگری از ايـن طبيعـت كـه  انسان، به ميل به لذت

ترتيـب  سازد؛ بدين مىمندانه رهنمون  همان عقل است، انسان را به سمت زندگى فضيلت

انـد و اميـال حقيقـى كـه  اميال طبيعـى كـه خاسـتگاه لذت: روييم به از اميال رو با دو دسته

بختى انسـان را رقـم  اند و در صورت حكمرانى بـر اميـال طبيعـى، نيـك خاستگاه فضيلت

 .زنند مى
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اميـال طبيعـىِ . شـود ضـروری تقسـيم مى اميال طبيعى خـود بـه اميـال ضـروری و غير

. شود كه در جهت حفظ و صيانت از نفس است ضروری شامل نيازهای فيزيولوژيك مى

ميل انسان به خوردن، رفع تشنگى و حفظ جان از خطرها، از نخستين اميالى است كـه در 

ای   های اوليه از سوی ديگر تنفر انسان از درد و بيماری نيز از نفرت. گيرد انسان شكل مى

مايل بـه لـذّت و متنفـر از الـم  اين انسان از بدو تولد آيد؛ بنابر است كه در انسان پديد مى

حقيقت انسان بـا تـرجيح  در. اند طرح كرده» صيانت ذات«است كه رواقيان آن را با تعبير 

كند كـه سرشـت طبيعـى و زيسـتى او و  سلامت بر بيماری، بر وفق طبيعت خود عمل مى

ولـى اميـال غيرضـروری، اميـالى اسـت كـه . )206ص: 1383هـولمز، (موجودات ديگر اسـت 

تواننـد در  كنند با اين حـال، مى نكردنشان خللى در صيانت از ذات آدمى وارد نمى ينتأم

سعادت انسان تأثيرات مثبت داشته باشند؛ مانند ميل به كسـب ثـروت، خـانوادۀ خـوب و 

طلبى، ميـل بـه شـهوات و غيـره در  در مقابل، اميالى مانند ميل بـه شـهرت. دوستان خوب

 .)129ص: 1362رن ژان، ب(سعادت آدمى نقش منفى دارند 

  فضيلت و سعادت از ديدگاه سنكا. 2-1

روسـت  به های پسا ارسطويى، سخن از اخلاق همواره با ايـن پرسـش بنيـادين رو در سنت

كه غايت زندگى چيست؟و پاسـخ همـان سـعادت اسـت؛ ولـى سـعادت خـود چيسـت؟ 

اين پرسش با حل گری پاسخ به  دانستند، ولى در رواقى اپيكوريان سعادت را در لذّت مى

واقع امر خير اسـت،  آنچه كه در .پذير است شناسى انسان امكان معنای ارزش و فهم روان

نفسه خوب است؟ باور رواقيان آن است كه  كند؛ ولى چه چيزی فى سعادت را تأمين مى

هر آنچه در هر شرايطى به سود انسان باشد خير است؛ ولى خير بيشترامور، نسبى اسـت و 

رواقيان بـر ايـن باورنـد كـه . ثروت يا سلامت در هر شرايطى خير انسان نيست برای مثال

 (Indifferent)نتيجه ما با اشيايى خنثى  نفسه نيست و در نفسه و يا شرّ فى هيچ شيئى خير فى

مـا . روييم كه تنها ممكن است برخى از آن اشـيا را بـر برخـى ديگـر تـرجيح دهـيم به رو

ا بر بيماری، ثروت را بر فقر، قدرت را بر ضـعف، زيبـايى زندگى را بر مرگ، سلامتى ر

در . دهيم را بر زشتى، خير را بر شّر، شهرت را بر گمنامى و لـذّت را بـر الـم تـرجيح مـى
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ماننـد زوج  (Absolute indifferent)همه اين موارد و صرف نظر از اشيای خنثای محـض 

رای مـا ندارنـد، بـا اشـيای خنثـايى يا فردبودن تعداد موهای سرمان كه هيچ نوع اهميتى ب

و بعضى ديگر ماننـد  (preferred)اند  رو هستيم كه نزد ما برخى مانند سلامتى، راجح به رو

 رونـد و شـمار مى اينها همـه ارزش به.  (Stephens, 2019) (dispreferred)اند بيماری، مرجوح

چيزی مانند ثروت و سلامت بسا  اند و معتقدند چه  رواقيان ميان ارزش و خير، تفاوت قائل

دارای ارزشى زيباشناختى بوده و برای انسان شايسته باشد، ولى الزاماً خير نباشد؛ به همين 

 ,Baltzly)نامند  های مبتنى بر اميال طبيعى ضروری را خنثى مى دليل، آنان بسياری از ارزش

نفسـه  يـزی كـه فىآورند؛ چ در چنين وضعيتى رواقيان سخن از فضيلت به ميان مى.  (2019

حكمـت، : گيـرد خوب اسـت فضـيلت اسـت و فضـيلت خـود در چهـار عنـوان قـرار مى

  . (Baltzly, 2019)عدالت، شجاعت و اعتدال 

كـه آدمـى  جايى دانند و بر اين باورند تا رواقيان يگانه متعلق واقعى ميل را فضيلت مى

ر وفـق طبيعـت و بـر دنبال فضيلت است، بر وفق طبيعت خويش زيسته است و زيستن ب به

فضيلت از نگاه رواقيـان بـه معنـای زنـدگى بـر . دانند اساس فطرت را تنها راه سعادت مى

طبق فطرت و طبيعت، و آن نيز به معنای زيستن بر اساس قوه عقلى اسـت كـه در وجـود 

انسان به وديعت نهاده شده اسـت و بايـدها و نبايـدهای اخلاقـى را بـرای انسـان آشـكار 

يلت نمود تخصص يا مهارت است و نيز شناخت چگونگى گذران زنـدگى فض. سازد مى

چهـار . دهـد نيكى و خوبى اسـت، كـه كـل شخصـيت و زنـدگى انسـان را شـكل مى به 

شـد  به ضروری و غيرضروری تقسيم مى. فضيلتِ عمومى و بنياد ل و ت مثلا اكتفا به اقل

ردن هـم بـه حكمـت، و اينجا منظور آن است كه همان ميل طبيعـى ضـروری ماننـد خـو

صـورت چهـار جنبـۀ نـوعى  انـد كـه يـا به روی و عدالت داری يا ميانـه شجاعت، خويشتن

وابســته معرفــى  هم  صــورت به شــوند يــا به منحصــر بــه فــرد از شــناخت در نظــر گرفتــه مى

  (Seneca, 2007: p.4).گردند  مى

ت فضـيلت در مواجهه لذّت و فضيلت، به اعتقاد رواقيان ميـل حقيقـى انسـان بـه سـم

كنـد  سـنكا تأكيـد مى. مند بـود كند؛ بنابراين برای زندگى خوب بايد فضيلت حركت مى

پـس  (ibid: p.93).كه اگر كسى دل در گرو لذات دارد، از نظـر وی اساسـا حكـيم نيسـت 
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های خود  تواند تمام نياز كند؛ زيرا نمى انسان بدون فضيلت، پيوسته در مشقت زندگى مى

رواقيـان معتقدنـد از ميـل . تنهايى و بدون فضيلت مديريت كنـد ى را بهمبنى بر اميال طبيع

بـا ايـن همـه، . توان ميل طبيعى آدمى به لذّت را حذف كـرد طبيعى گريزی نيست و نمى

ايـن بـدان . )212ص: 1385هـولمز، (ميل حقيقى انسان، تنها بـه سـمت فضـيلت گـرايش دارد 

مردم برای خوشبختى و رضايت دارنـد،  معناست كه ميل طبيعى يا همان الگويى كه عامه

نتيجه الزامـاً بـه سـعادت آدمـى  ای دارد و در تنها ظاهر فريبنده فاقد ارزش درونى است و

ای را دنبال كند كه او را بـه رضـايت حقيقـى  انجامد؛ به همين دليل، انسان بايد شيوه نمى

  :گويد مىسنكا . برساند كه همان گريز از لذّت ظاهری و پيگيری فضيلت است

دسـته از  آن] امـا. [من در پى خير واقعى هستم؛ خيری كه بتوانم احساسش نمايم

كند و بـه  كند و آنها را ميخكوب مى چيزهايى كه نگاه مردم را به خود جلب مى

ماند، عاری  دهند و دهانشان از ظاهر درخشان آن چيزها باز مى يكديگر نشان مى

 (Seneca, 2007: p.3).اند  از ارزش حقيقى
های آنهـا را بيـان  پردازد و تفاوت سنكا به مقايسۀ لذّت حسى و ظاهری با فضيلت مى

گونه بيـان  دانند، اين ناپذير مى وی ادعای كسانى را كه لذّت و فضيلت را جدايى .كند مى

  : كند مى

زيسـت ] مندانه فضـيلت[ مندانه  تواند شرافت كس نمى كنند كه هيچ آنان ادعا مى

منـد  توانـد لذت كس نمى مندی داشته باشـد و هـيچ گه زندگى لذتكند؛ مگر آن

  (Seneca, 2007: p.90). مندانه زندگى كند بزيد، مگر آنكه شرافت
كند كه به رغم ايـن سـخن، مـا چيزهـای خاصـى را  گونه رد مى او ادعای فوق را اين

اموری داريم كه  مند نيستند و نيز بينيم كه خوشايند هستند، ولى شرافتمندانه و فضيلت مى

  (.ibid).اند  اند، ولى آميخته با رنج و الم شريف

توانـد  آورد و آثـار لـذت، هـم مى از نگاه او، لذّت و فضيلت، آثار متفاوتى به بار مى

وار باشــد؛  توانــد بســيار غيراخلاقــى و رذيلــت بســيار درســت و ســلامت باشــد و هــم مى

دوم اينكـه نسـبت . انسـان در بـرداردكه فضيلت تنها نتيجۀ خوب بـرای زنـدگى  حالى در

لذّت و فضيلت، عموم و خصوص من وجه است؛ و به همين دليل، سنكا با ردّ اين تفكـر 
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كه بايد انسان را برای جلب لذّت به سوی فضيلت دعوت كنيم، معتقد است نبايد به بهانۀ 

اقسـام بسـا فضـيلت بـا برخـى از  جلب لذت، افراد را به سمت فضيلت بكشانيم؛ زيـرا چه

. سومين تفاوت لـذّت بـا فضـيلت، در منزلـت ايـن دو اسـت. لذّت كامل در تناقض باشد

سنكا باور دارد كه فضـيلت خودبسـنده اسـت و جايگـاه رفيعـى دارد و صـاحبش را نيـز 

گرايـد؛  بخشد و هرگز فردی كه صاحب فضيلت شـده بـه پسـتى نمى رفعت و مرتبت مى

  : شود ضعيف پيدا مىهای زبون و  ولى لذّت اغلب در جايگاه

فـتح و اسـتوار و در مقابـل،   فضيلت چيزی است رفيع، متعالى، شاهانه، غير قابـل

ــرده ــزی اســت پســت و ب ــذّت چي ــان و  وار، ضــعيف و تخريب ل ــه مك ــذير ك پ

  (ibid: p.7).هاست  ها و ميخانه خانه اقامتگاهش فاحشه

سـنكا . ضيلت اسـتتفاوت بعدی لذّت و فضيلت در ميرايى و زوال لذت، و مانايى ف

هـای بـدن و طبيعـت را تحـت  بايست با شـجاعت و عفـت، موهبت معتقد است انسان مى

كه امكاناتى كه مربوط به لـذّت  كنترل خود در آورد و آنها را گذرا ببيند و متوجه باشد

اند؛ بنابراين انسان نبايد به بردگى  حسى است، تنها برای مدت كوتاهى به انسان داده شده

شـود،  شود كه با امور بيرونى تباه نمى ای مى گونه در آن صورت، انسان به. درآيد ها لذّت

  . يابد كه برای اهدافش آماده است بلكه روحى مطمئن مى

كنـد، از  وی در بيان تفاوت ديگـر، فضـيلت را خودبسـنده و خودپـاداش معرفـى مى

فراد، فضيلت را تنها همين روی هرگز به سبب لذّت نبايد در پى فضيلت بود، ولى بيشتر ا

دهند كه به برآمدن لذتى از آن اميد دارند؛ گويـا اصـالت بـا لـذّت  به اين دليل انجام مى

ای بـرای  كنـد، ايـن نبايـد بهانـه باشد تا فضيلت، ولى اگر به يقين فضيلت لذّت ايجاد مى

جويى باشد؛ زيرا فضيلت، چيزی فراتر از لذّت را كـه همـان خيـر و سـعادت اسـت  لذت

هـايى نيـز  كه در زمينـى كـه بـرای ذرت شـخم خـورده اسـت، گل كند؛ همچنان يا مىمه

افزون بر ايـن، . رويند، ولى چنين كار سختى به سبب اين گياهان كوچك نبوده است مى

كنـد، در پـى  پرسش از دليل پيگيری فضيلت، خطاست؛ زيرا كسى كه چنين پرسشى مى

 (Seneca, 2007: p.25).ر از آن وجود نـدارد كه چيزی بهت حالى امری ورای فضيلت است؛ در

گريز اسـت كـه هـيچ  گرا دانست كه چنان لـذت نظام ارزشى سنكا يك نظريه ضد لذت
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تابـد و  های حسـى نـاچيز و حاصـل از فضـيلت بـر نمى ارزشى را برای لذّت حتـى لـذت

و زمـان از ا بينـد، ولـى هم ها مى مند را در معـرض ايـن لـذّت هرچند حتى انسـان فضـيلت

های زودگذر توجه  خواهد كه هم خويش را مصروف خير واقعى نمايد و به اين لذت مى

بـودن ميـل بـه  گری مبنـى بـر طبيعى اين تناقض نمونى است كه از دل مبنای رواقى. نكند

شان از ديگرسو ايجاد شده و در نتـايج بحـث  ستيزانه انگاری لذت لذّت از سويى و تقدير

خواهنـد بـا رسـيدن بـه فضـيلت معرفـت، پـوچى  از سـويى مى نمايد؛ رواقيـان نيز رخ مى

  ها چـه لـذّت اسـت بگريزنـد، ولـى ايـن لـذت های ظاهری را آشكار سازند و از هر لذّت

  .نمايند ها نيز رخ مى صورت طفيلى در كنار فضيلت شان ـ به ـ حتى نوع غيرضروری

لذّت حسـى حتـى سنكا گويا به اين تناقض نمودن توجه دارد كه لامحاله گريزی از 

در موقعيــت نيــل بــه فضــيلت نيســت، ولــى در مقــام پاســخ، برتــری ديــدگاه خــود را بــه 

دانـد و معتقـد اسـت در ايـن صـورت، لـذّت  مثابه ارزش حقيقى مى بودن فضيلت به معيار

  :رو تحت ارادۀ ماست اين هرچند هست، امری اصيل نيست و از

ن وجود، باز هـم لـذّت خـواهيم با اي: بگذار فضيلت مقدم باشد و معيار آن باشد

كنيم؛ گـاهى درخواسـتش را اجابـت  بار ارباب اوييم و كنترلش مى برد، ولى اين

دهيم، ولى آنهـا كـه جايگـاه نخسـت را بـه  كنيم و هرگز به اجبارش تن نمى مى

دهند، ولى  اند، فاقد هر دوی اينهايند؛ زيرا آنها فضيلت را از دست مى لذّت داده

روزتـر  تر و تيره ور شـوند، بـدبخت اگر در آن غوطه... د، بلكه مالك لذّت نيستن

  (ibid ). خواهند بود
نفسـه  پردازد كـه تـابعى از فضـيلت اسـت و خـود فى سنكا در اينجا به تأييد لذتى مى

شده و در حد ضرورت است؛ ولى اگر اصالت لـذّت پذيرفتـه  موضوعيت ندارد و كنترل

  .گيرد ار مىشود، انسان در نارضايتى دايمى قر

دو معيار مهمى را سنكا در تمايز ميان لـذّت و فضـيلت مطـرح كـرد، يعنـى مانـايى و 

بينـد و وجـه مميـز  های حسـى نمى دهد كـه سـنكا سـعادت را در لـذت منزلت، نشان مى

دانـد؛ بنـابر  زيسـتن مى گردد، در عقلانى مندانه منجر مى فضيلت را كه به زندگى سعادت

نامد راضى گردد و مثلاً بر فقر يـا بيمـاری  ه سنكا مرجوحات مىبسا كسى به آنچ اين چه
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پس فضيلت و رذيلت از روی افعـال . مند به شمار آيد رضايت دهد، ولى فعل او فضيلت

شوند؛ بلكه ملاك تشخيص آن است كه فاعـل، ايـن فعـل را چگونـه انتخـاب  تعيين نمى

  ؛ از همـين روی وی در رسـاله (Stephens, 2019)كار گرفتـه اسـت  كرده و به چـه شـكل بـه

  وار زيســتن آدميــان را كشــد و گلــه های وجــودی را پــيش مى ، دغدغــهدر بــاب ســعادت

  كند كه بايـد مقصـد و دليـل سـفر و بهتـرين مسـير تقبيح و زندگى را به سفری تشبيه مى

كنـد  داشـتن نقشـه راه بـرای زنـدگى تأكيـد مى را برای رسيدن به هدف دانست و لـذا بر

(Seneca, 2007: p.85-86) .  

های مادی ارزشـى قائـل نيسـتند، بلكـه معتقدنـد فضـيلت  گمان رواقيان برای لذت بى

مندانه بـرای  واسطۀ ايجاد يك غنای درونى موجب ايجاد يك زندگى خوب و سعادت به

  . )493-491ص: 1393كاپلستون، (انسان است 

 :گويد اپيكتتوس مى
است؟ منظور من مردی اسـت كـه در  دانيد منظور من از رواقى چه كسى آيا مى

بيماری خرسند است؛ در خطـر خرسـند و سـعادتمند اسـت؛ در حالـت احتضـار 

خرسند و سعادتمند است؛ در هنگام تحقيـر، تخفيـف، تهمـت و افتـرا خرسـند و 

 .)160ص: 1362برن ژان، (سعادتمند است 
دت سنكا از نقش قضاوت درست درباره خـود و جهـان طبيعـت در رسـيدن بـه سـعا

  .جويى حسى را مـانع مهمـى در قضـاوت صـحيح دانسـته اسـت بارها سخن گفته و لذت

  كننـــد، در بنـــدی مى ها را بـــرای او نقش از منظـــر وی، انســـانى كـــه تخـــيلاتش لـــذّت

  های های آنــى، بــه قضــاوت نشــدنى اســت؛ زيــرا بــا تخيــل و تصــور لــذت بــدبختى تمام

هـايى را كـه ذهـن از  ى خاطرهاز نگـاه وی حتـ. نادرست و غيرحقيقى خواهـد پرداخـت

از طرفى وی معتقد . تواند برای انسان مضر باشد های حسى گذشته با خود دارد، مى لذت

تواند  ها را در بردارد مى است كه مرغ خيال انسان بايد ضبط شود؛ زيرا تخيلاتى كه لذّت

ناشـى از دانـد كـه  سنكا نتيجه سعادت را رضايت مى. انسان را از مسير فضيلت دور سازد

نتيجـه بايـد گفـت او  در. داوری و ارزيابى صحيح عقل از موقعيت حاضر شـخص اسـت

دانـد  مندی ناشى از معرفـت بـه خـويش و شـرايط پيرامـونى مى سعادت را همان رضايت

.(Seneca, 2007: p.90)  
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  ;ديدگاه امام خمينى. 2

هايى اسـت كـه در  فخط سير انديشه فيلسوفان اسلامى در زمينه لذّت و الم بر مدار تعري

ترتيب ادراك امـر  غالب آنان، حقيقـت لـذّت و الـم را بـه. سنت فلسفى رايج بوده است

ای  بودن آن مسـئله اند، ولى پايداری لذّت و هميشگى خوشايند و ناخوشايند معرفى كرده

های پايدار و عقلانى اسـت  وجوی لذت مهم است؛ به همين دليل هميشه انسان در جست

كم بـه دو دسـته عقلـى و  ها را دسـت بيشتر فيلسوفان اسلامى لذت. )69-68ص: 1371فارابى، (

. انـد های عقلـى تشـويق كرده انـد و سـپس انسـان را بـه كسـب لـذت حسى تقسـيم كرده

های صريح و روشـنى دارنـد؛ بـرای مثـال  ، عبارت حكيمان مسلمان در شرح معنای لذت

  : گويد شيخ الرئيس ابن سينا مى

كننده، كمال و  ادراك چيزی است از آن جهت كه نزد دريافتحقيقت  لذت در

كننده، آفت و شرّ  خير است و ألم دريافتن و ادراك چيزی است كه نزد دريافت

  .)62ص: 1378ابن سينا، (است 

كنـد و ادراك امـر  شيخ اشراق لذّت را به ادراك ملايم و وصول بـه آن تعريـف مى

از ديدگاه صدرالمتألهين، لـذّت . )223ص: 1372هروردی، س(شناسد  ناملايم را با عنوان ألم مى

عبارت است از ادراك امری كه با طبع انسان سازگار و ملايم باشد و ألـم عبـارت اسـت 

صـدرا، (ملايم هر شىء، چيزی است كه كمال برای آن محسوب شود . از ادراك ضد آن

  .)22ص: 9و ج 123ص: 4، ج1368

  ;لذّت از منظر امام خمينى. 1-2

شناسى در هر دستگاه فلسـفى نيسـت و  رای شناخت لذّت و مراتب آن، گريزی از انسانب

ترين موجـود هسـتى اسـت، تـأمين  ترين و لطيـف كه انسـان از منظـر امـام پيچيـده آنجا از

وجـوه و  ها همراه اسـت؛ زيـرا آدمـى موجـودی ذو های او نيز با طيفى از پيچيدگى لذت

است كه بر حسب تنوع قوای نفس وی در »  و قوايك معجون صاحب حيثيات و مراتب  «

: 3، ج1381اردبيلـى، (كند  های متفاوتى را تجربه مى مرتبه قوای حسى و وهمى و عقلى، لذت

  .)454ص
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معتقد است ساحت وجود انسان يك نقشه دارد كه خـود همـين نقشـه  ;امام خمينى

مطلق، نيكـى، عـدالت فطری به خير  طور كه به» احسن تقويم«بخش: انسان دو بخش دارد

كه قسمت ظاهری » اسفل السافلين«درنهايت به فضيلت گرايش دارد و بخش  و احسان و

های مادی علاقۀ ويژه دارد كه همان طينـت خـاكى  طبيعى انسان است كه به ماده و لذت

های حسى بـا عنـوان دعـوت   ايشان از لذت. اوست كه بين انسان و حيوان مشترك است

د كه ناشى از طبيعت اسـفل السـافلينى انسـان اسـت؛ زيـرا انسـان فرزنـد كن طبيعى ياد مى

  : هايش در دامن طبيعت برآورده شود طبيعت است و طبيعى است كه برخى خواسته

چــون انســان وليــده عــالم طبيعــت و فرزنــد نشــئه دنياســت، بــه ســمت طبيعــت و 

ـهُ ه«: بسا آيۀ شريفه كه چه های آن گرايش دارد؛ چنان لذت اوِيـةٌ؛ جايگـاه او فأَُم

نيز اشـاره بـه آن  )9: قارعـه(» جهنم است] خفيف باشد یكه ميزان اعمالِ و ىكس[

  . )78ص: 1380خمينى، (باشد 

های اوليۀ خود است  بنابراين نقشۀ وجود انسان اولاً و بالذات طالب لذّت و پيگير نياز

اسـت، ولـى ايـن دعـوت كنـد و از درد، بيمـاری و فقـر متنفـر  و از رنج و درد پرهيز مى

دهـد و فقـط همـين بخـش اسـت كـه  طبيعى، تنها بخشى از وجـود انسـان را تشـكيل مى

های حسى انسان به قوۀ شهويه و غضبيه  لذت. ها و متنفر از آلام است شدت پيگير لذت به

ها و اميـال خـود  تعلق دارد كه اين قوا در وجود انسان به شدت پيگير بـرآوردن خواسـته

طلبى دارند و اثبـات آن بـا مراجعـه بـه حـال  ناپذيرند؛ بلكه ويژگى افزون یهستند و سير

  .)19ص: همان(خود، پادشاهان و ثروتمندان ممكن است 

واسـطۀ  طلبى در وجود انسان به هيچ آموزشى نياز ندارد؛ يعنـى انسـان به ساختار لذّت

رضــای و نــوع آفرينشــى كــه دارد، بــه ســمت رفــع نيازهــا و ا  دعــوت طبيعــىِ وجــودی

ــذت ــت مى ل ــز از آلام حرك ــذت هايش و پرهي ــوعى ل ــر، ن ــر بهت ــه تعبي ــد وب گرايى  كن

  .شناختى دارد روان

حقيقت يـك فراينـد ادراكـى اسـت و دارای سـه مؤلفـۀ  از نظر امام خمينى، لذّت در

برخى موجودات تنها . )451ص: 3، ج1381اردبيلى، : نك(است » مدرَك«و » مدرِك«، »ادراك«

بينـى  هايشان قابـل پيش اند و لذت اند؛ بيشتر حيوانات از اين دسته حسىهای  مدركِ لذت
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است؛ برای مثال تمام لذّت كرم خراطين اين است كه در خاكى باشد كـه نـه سـرد و نـه 

گرم باشد و تمام مدت در آن زندگى كند و اين برای او نهايت لذّت است، ولى لذّت و 

مـان بـا خزيـدن در اعمـاق زمـين متفـاوت گ كشيدن به اوج آسمان است كه بى عقاب پر

  . است و اين تفاوت در لذت، به نوع موجود و نشئه مادی آن وابسته است

كند، ويژگيهايى دارنـد  های حسى كه وی از آنها با عنوان دعوت طبيعى ياد مى لذت

ايـن . نمايـد كه شناخت آنها انسان را متوجه ماهيت و نيز تهديدهايشـان بـرای آدمـى مى

  :اند از  ها عبارت ويژگى

كه انسان، وليـدۀ طبيعـت اسـت و  آنجا به تشويق و برانگيختن نياز ندارد؛ زيرا از) الف

كند، بـه تشـويق و بـرانگيختن نيـاز نـدارد؛  های حسى را به علم حضوری درك مى لذت

. شتابد و انسان گرسنه، به سـمت غـذا كه انسان تشنه، بدون دعوت به سمت آب مى چنان

بميـرد و بـه سـوی غـذا نـرود؛  ىبسا حيـوان از گرسـنگ نباشد، چه ىوتِ طبيعاگر اين دع

: 1382خمينــى، (شــود  منحــرف از اعتــدال، چنــين چيــزی يافــت مى یهــا كــه در مزاج چنان

   .)119و115، 102صص

اين نوع لذت، لذتى ضعيف است و ارزش پيگيری بـيش از انـدازۀ ضـرورت را ) ب

  .ندارد

  .شود نسان همواره پيگير آن باشد، بيشتر اسيرش مىناپذير است و اگر ا سيری) ج

توانـد كـاملاً نيـاز انسـان بـه ايـن نـوع لـذّت را  ای است كه نمى گونه جهان ماده به) د

  .برآورده سازد

اين نوع لذّت اگر تحت كنترل و مديريت قوه عقل درآيد، به طرف خوشـبختى و ) ه

  .كند سعادت حركت مى

  .هزاران درد آميخته است لذّت حسى، خالص نيست و با) و

  ;فضيلت و سعادت از نگاه امام خمينى. 2-2

امام در معرفى و بسط مباحث مربـوط بـه فضـيلت، نگـاهى افلاطـونى دارد و هماننـد او، 

روی و  داری يـا ميانـه های چهارگانۀ حكمت، شجاعت، خويشتن فضايل اصلى را فضيلت
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پـردازد و علـم و  تقسيم فضـايل مى و به شرح و بسط مباحث مربوط به شمارد مى  عدالت

  .)259ص: 1388همو، (كند  معرفت را بالاترين فضايل معرفى مى

انسان دارای سه قوه ادراك حسى، وهمى و عقلى است كه تعـادل و همـاهنگى ايـن 

گيری فضـيلت در انسـان بينجامـد و شـكل  تواند به شكل سه قوه، تحت نظر قوه عاقله مى

بـه  قوه عاقله از قـوای روحـانى در وجـود آدمـى اسـت كـه . رضايت انسان را تعيين كند

بـه عـدل و  ىحسب ذات، مجرّد و به حسب فطرت، مايل بـه خيـرات و كمـالات و داعـ

  گويد بـدون ولى همچنين با اعتقاد به فضايل الهياتى مى. )21ص: 1382خمينى، (  احسان است

دهـد؛  گى خـوب رخ نمىايمان كه رأس فضايل الهياتى است، هيچ حركتى در مسير زند

تواند در تشخيص درستى و نادرستى عمل موفـق باشـد و در  تنهايى نمى زيرا قوه عاقله به

  . )356ص: 3، ج1381اردبيلى، (اين مسير نيازمند شرع است 

معنای مديريت  ندی و بهيتوان گفت فضيلت از منظر امام خمينى امری فرا نتيجه مى در

شود، ولى همين قـوه عاقلـه تحـت  قوای نفس تعريف مى قوه عاقله و سيطرۀ آن بر ديگر

  . يابد تسلط عقل كل و شريعت، به فضايل ايمانى دست مى

شان با يكديگر متفاوت اسـت،  اساساً دليل اينكه رضايتمندی افراد مختلف از زندگى

همه موجودات به . های هر كدام از قوای درونى آنهاست دادن آنان به لذت های بها نحوه

اگــر . طبيعــى درپــى لــذّت هســتند، ولــى ابعــاد و پيچيــدگى آن متفــاوت اســت صــورت

های ملائــم بــا طبــع خــودش را دريافــت كنــد، خوشــبخت و ســعادتمند  موجــودی لــذت

كنـد و  بختى تعريـف مى رو امام خمينى معنای لذّت را در ارتباط بـا نيـك اين شود؛ از مى

واقـع آن را محصـول لـذّت  رو د )460ص: همـان(گويد سعادت همان خوشـبختى اسـت  مى

  :ای بالفعل شود، سعادت آن قوه مهيا شده است داند كه اگر لذّت برای هر قوه مى

مـا «، دريافتن و پيـدا كـردن ملايمـات اسـت كـه شـخص،  مناط بهجت و ابتهاج

و ادراك، پــر قــوّت و  یذات خــود را بيابــد؛ پــس هرچــه مــدرِك، قــو» يلايــم

  .)453ص: همان(خواهد بود  تر ىمدرَك، جليل باشد، لذت، عال

لذت حسى كـه برخاسـته از نشـئه ظـاهری طبيعـى انسـان اسـت، شـامل قـوه بينـايى، 

شنوايى، لامسه، بويايى و چشايى است؛ برای مثال سـعادت قـوه چشـايى ايـن اسـت كـه 
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ملايم خود را بيابد؛ مانند خوردن غذای شيرين و چرب يا هـر چيـز ديگـری كـه مـيلش 

ادت قوه لامسه اين است كه از استراحتگاه خود لذّت ببرد و نرم و سع. بدان گرايش دارد

همچنـين هـر . های زيبا ببيند لطيف باشد و سعادت و لذّت قوه بينايى اين است كه صحنه

ای ادراك ويژه به خود دارد كه مراتب آن با ديگری متفاوت است؛ سعادت و لـذّت  قوه

های  نتيجـه بـه دليـل پيچيـدگى در. ه اسـتهـر قـو» ما يلايم بالذات«هر مرتبه در ادراك 

تر  ها، مراتب و قوای نفس انسان، تشخيص سعادت واقعـى او بـا موجـودات سـاده حيثيتّ

البتـه بايـد توجـه . سلولى يا موجودی مثل كرم قابل مقايسـه نيسـت مثل يك موجود تك

داشت كه تصميم در اين خصوص كه آدمـى در پـى تـأمين كـدام يـك از اميـال قـوای 

زنـد و  های متفـاوتى را بـرای وی رقـم مى مندی يه يا غضبيه يا عاقله اسـت، رضـايتشهو

بنابراين كسى كه هميشه درپى تـأمين ملايمـات قـوای حسـى خـود اسـت، در تشـخيص 

گفتنـى اسـت تفسـيری كـه از . )470-453ص: همـان(گـردد  سعادت واقعى دچـار اشـتباه مى

شدن استعدادهای وجـودی  كمال و بالفعلشود آن را به معنای  سعادت در اينجا ديده مى

ای بـا  شود و هر قـوه در اين صورت، مسئله سعادت، امری نسبى مى. كند شئ نزديك مى

رسد، ولى سـعادت انسـان بـا ادراك  ادراك لذّت متناسب با خويش به سعادت خود مى

های حسـى و وهمـى اسـت و از نظـر  گردد كه بسيار فراتر از لذّت لذّت عقلى حاصل مى

بر اين اساس، ميان انسـان . ها قابل مقايسه نيست مانايى و نداشتن محدوديت با ديگر لذت

های قوای وجودی، تفاوت در كاركردها و غايات نيز  و ديگر موجودات، به دليل تفاوت

  ١.)19ص: 1380، ىخمين(ايجاد شده است 

الم محـدود ای نيسـت كـه بشـود آن را در عـ گونه كه لذّت و سعادت انسان به آنجا از

كامل برآورده ساخت، پـس سـعادت و خوشـبختى او در يـك عـالم و نشـئۀ  طور ماده به

بر ديگر قوا سيطره پيدا كنـد   گردد؛ بلكه بايد قوۀ عاقله يابد و كامل نمى محدود معنا نمى

                                                            
جا منظور  ميناند؛ برای مثال در ه درستى تفكيك نشده در برخى آثار، مفاهيمى مانند لذت، فضيلت و سعادت به. 1

بختى و دارای بار ارزشـى  كه سعادت به معنای نيك حالى از سعادت، همان لذّت حسى يك قوه خاص است؛ در

صورت، تعبير كسانى كه سـعادت را بـه خوشـبختى تقريـر  سازد و در اين است كه آن را از لذّت كاملاً جدا مى

 .كنند، دقيق نيست مى
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مند ســازد و بــا تــأمين رضــايت تمــام قــوا ســعادت آدمــى را  تــا بتوانــد انســان را فضــيلت

ن نمايد؛ در غير اين صورت، انسان در بدبختى دائمى به سر خواهد بـرد، كافى تأمي نحو به

های قوای مختلف در اين عالم غير ممكن اسـت؛ ثانيـاً هـر كـدام از  زيرا اولاً تأمين لذت

نتيجـه  ناپذيری دارند؛ زيرا نوع خلقت انسـان و نـوع لـذّت او و در اين قوا خاصيت سيری

بينيم نظريـه امـام  يگر موجودات است؛ چنانكه مىرضايت و سعادتش بسيار متفاوت از د

های مانا و عقلى اسـت كـه  مشغول تأمين لذت كم نظريه فلسفى او چنان دل خمينى دست

انـد غايـت يـا  دهد كـه قائل ای قرار مى گرايانه های شبه لذت آن را ناگزير در شمار نظريه

  .ايت استامر خير لذّت نيست، بلكه چيزی مانند آن همچون سعادت يا رض

های حيـات  شناسى دينى حاكم بر انديشه امام خمينى و توجـه بـه گسـتره نشـئه انسان

رو ايشان مسئله  اين گذارد و از ساز از منظر وی تأثير مى انسانى، آشكارا بر عوامل سعادت

  :زند سعادت را به دو امر لذّت و مانايى آن گره مى

بايـد آن . اسـت ىدود و هميشگو نامح ىمتناه هم هست كه غير یا عرصه و نشئه

.... و نشئه را هم در نظر آورد تا سعادت يك فرد انسان را ملاحظه نمود  ىزندگ

مقايسـه كـرد؟ آيـا  ىمتنـاه محـدود و غير شود صد سـال را بـا سـاليان غير ىآيا م

مقايسـه كـرد؟ و آيـا  ىمتناه غير یشود يك قطره باران و آب را با يك دريا ىم

گمـان  یسعادت اين دنيا را در مقابـل نقمـت آن دنيـا چيـز تواند ىم ىچنين كس

  .)456و453صص: 3، ج1381اردبيلى، (كند؟ 

پـذير شـود، بـاز هـم از  به باور ايشان، لذّت انسان حتى اگر كاملاً در اين عـالم امكان

احسـن «جهاتى نقص دارد؛ زيرا بخشى از وجـود انسـان قـوه عاقلـه اسـت كـه بـه بخـش 

. طبيعت گريزان و به سمت عدل و احسان متمايل اسـت ارتبـاط دارداو كه از » التقويمى

ها و ديگر امـوری كـه انسـان در زنـدگى  ها، مصيبت در اين صورت، بايد به دردها، رنج

اش به آن مبتلاست، توجه كرد و بدين نتيجه رسـيد كـه مطلـوب حقيقـى انسـان،  روزمّره

  .مطلق، در اين عالم ميسور نيست ىيعنى راحت

: 8، ج1403 مجلسـى،: نـك(انـد  كه ارباب شرايع خبر داده یم ملكوت، به طوردر عال

است كه  ىمطلق موجود است؛ پس انسان، بالفطره متوجه عالم ىاين راحت )71ص
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، ىخمينـ(مـزاحم و كـدورت وجـود دارد  ىب ىرنج و تعب و لذّت ىب ىدر آن راحت

  .)102ص: 1382

دهد كه بر اساس  انسان مدلى ارائه مى بنابراين امام خمينى برای خوشبختى و رضايت

های ديگـر قـوا يـك نظـارت عـالى داشـته باشـد تـا  آن، فضيلت قوه عاقله بايد بـر لـذت

مندی،  های همه قوا در يك جهت، يعنى فضـيلت تـأمين شـود و در نتيجـۀ فضـيلت لذت

های  انسان به خوشبختى و رضايت دست يابد؛ وگرنه اينكه هر كدام از قـوا پيگيـر لـذت

ويژه خود باشد، راهى به سوی سعادت آدمى نخواهد گشود؛ زيرا هيچ كدام از ايـن قـوا 

  . پذيری ندارند سيری

  ارزيابى دو ديدگاه. 3

شناسى فلسفى و قوای معرفتـى انسـان و نسـبت  هايى از آرای افلاطونى دربارۀ انسان سويه

بـا . شـود يـده مىآن با مسئله فضيلت و سعادت در اخلاق، در هر دو سنت بررسى شده د

رسد رواقيان به دليل غلبه باور منفى به لذت، همواره در پى تقبيح آن  اين همه، به نظر مى

اند؛ مگـر اينكـه  ارزش تلقى كرده های حسى را فرومايه، اعتناناپذير و بى بر آمدند و لذت

  .در حد ضرورت و در جهت صيانت از ذات باشد

دانند و ميل انسان را به دو دسته ميـل  ى انسان مىرواقيان لذّت را برخاسته از ميل طبيع

ميـل طبيعـى ضـروری در . انـد طبيعى ضروری و غيرضروری و ميل حقيقى تقسـيم كرده

پذير و از الم گريزان است، نزد آنان تنها در حد ضرورت مقبـول  شدت لذت انسان كه به

براين سعادت كند؛ بنا است؛ ولى ميل حقيقى و فطری انسان به سمت فضيلت حركت مى

شود كه مطابق حقيقت خود، يعنى فضيلت زندگى كند كه از نگـاه  انسان وقتى تأمين مى

ايشان برای رضايت از زندگى، خودبسنده و غايى است و به هيچ چيز ديگری نياز ندارد؛ 

تواننـد در رونـد  هرچند برخى ابزارها مانند خانوادۀ خوب، ثـروت و دوسـتان خـوب مى

شـناختى،  گرايى روان سنكا نيز به رغم باور به لذت. ثير مثبت بگذارندخوشبختى انسان تأ

كنـد،  داند و در حد ضرورت و برای صيانت از ذات تجـويز مى لذّت طلبى را مردود مى

كننـده سـعادت نيسـت، او ميـل  ولى چون اين مقدار در حيوانات نيز وجـود دارد و تأمين
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ز مانــايى و منزلـت برخــوردار اســت؛ دانـد كــه ا حقيقـى انســان را بـه ســمت فضــيلت مى

مثابـه امانـت الهـى  نفسه است و قواعد آن بر طبق قـانون طبيعـى عقـل به كه خير فى همان

های چهارگانه، تأكيد آنان بيشـتر بـر  با وجود اشارۀ رواقيان به فضيلت. گردد مشخص مى

ۀ آن را رو سعادت را رسيدن به فضيلت معرفت و نتيج اين روی فضيلت معرفت است و از

  .اند رضايت دانسته

ــدير ــخص و  تق ــدرات مش ــود مق ــه وج ــزام ب ــت و الت ــان معرف ــان، هم انگاری رواقي

شده برای آدميان بر اساس قـانون طبيعـت اسـت؛ طبيعتـى كـه از منظـر آنـان  تعيين پيش از

آيـد و  دقت طراحـى شـده و بـه اجـرا در مى مساوی با خداست و قوانين و نظامات آن به

در اين صورت، رنج و درد لازمۀ گريزناپـذيری در قـانون طبيعـت . ستگريزی از آن ني

های حسى نخواهد چرخيـد؛ بلكـه وجـه  است و زندگى برای انسان همواره بر مدار لذت

تنها اگر آدميـان بـه . دهد ها خبر از زوال زودهنگام و خيرنبودن آنها مى نامانای اين لذت

و جهـان پيرامونشـان دسـت يابنـد،  ويژه معرفـت در خصـوص خـود فضيلت عقلانى و به

توانند داوری درستى درباره لذّت و خير داشته باشند و با فهم حقيقت نامانـايى  گاه مى آن

تنيـدگى آن بـا رنـج و الـم، خيـر و سـعادت را كـه در رضـايت و  هم های دنيـا و در لذت

ــد ــب كنن ــت كس ــى اس ــان معرفت ــل از چن ــاطر حاص ــش خ ــل  در. آرام ــه دلي ــه ب نتيج

ذيرنبودن تغيير مقدرات، نداشتن تعلق خاطر به دنيا را مقدمه رسـيدن بـه رضـايت پ امكان

  .دانند ناشى از خير و سعادت مى

های حسى و وهمى را به شرط آنكـه تحـت كنتـرل قـوۀ عاقلـه  امام خمينى همه لذت

داند؛ زيرا قوه شهويه،  كند، مفيد مى انسانى باشند كه در مطابقت با فطرت آدمى عمل مى

ايشان مهـارِ . كشانند ه و وهميه بدون نظارت قوه عاقله، انسان را به سوی شقاوت مىغضبي

ايـن همـان . دانـد قوه عاقله توسط عقـل كـل يـا شـريعت را متضـمن سـعادت آدمـى مى

زمـان، مـدلى از  رويكرد دينى و وجه مايز سعادت در اين دو دستگاه فكـری اسـت و هم

های عقلانى و نيز انقيـاد عقـل  گاه عقل و لذتگراست كه با تأكيد بر جاي اخلاق فضيلت

در برابــر شــريعت، تركيبــى از فضــايل عقلانــى و الهيــاتى را بــرای نيــل بــه ســعادت لازم 
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شـناختى  داند، ولى حتى رسيدن به فضايل و سـعادت را نيـز بـر اسـاس گـرايش روان مى

. شـمارد ود نمىنفسـه مـرد ها را فى امام خمينى اولاً لـذت. كند گرای آدمى تبيين مى لذت

خلاف آنـان بـه مبـانى  داند، بـر چند تعلق خاطر به دنيا را همچون رواقيان ممدوح نمى هر

كند؛ زيرا از منظر دينى و فلسفى با ايـن مبنـا همـدلى نـدارد و  انگارانه تمسك نمى تقدير

ه داند؛ ثانياً بـر جايگـا جبرانديشى را چالشى عليه عنصر مهم فاعل اخلاقى يعنى اختيار مى

كننـدۀ عقـلِ كـل، يعنـى  كنـد و درنهايـت نقـش احـاطى و كنترل فضائل تأكيد ويژه مى

امتياز اين نگاه بر . كند عنوان شرط انتظام همه قوا و فضائل انسانى معرفى مى شريعت را به

مثابه منبـع معرفـت اخلاقـى اسـت كـه  ويژه در تقويت وحى و شريعت به ديدگاه سنكا به

  . د استمن راهنمای انسان فضيلت

عمـده يـا اولاً و بالـذات  طور ها به گفته از نگاه سنكا پيروی از لـذت بنابر مطالب پيش

انجامد؛ زيرا او اذعـان  نامطلوب معرفى شده و باورهای وی درعمل به نفى انواع لذّت مى

دارد لذّت تنها زمانى مطلوبيت دارد كه تحت فضيلت حكمت قرار گيرد، ولـى از سـوی 

. كند كسى كه درپى لذّت ظاهری است، اساساً حكيم نيسـت تأكيد مىديگر به صراحت 

لذّت حسىِ . جويى حسّى و فضيلت رابطه معكوس وجود دارد پس از منظر او، ميان لذت

طلبانه داشـته  جويانـه يـا فضـيلت مندی، ممكن است خاسـتگاهى لذت برخاسته از فضيلت

. قابل اعتنا دانسته شـده اسـت غير باشد كه اولى امری مذموم و ديگری امری ناگزير، ولى

مندی همان چيزی است كـه سـعادت  های عقلىِ برخاسته از فضيلت از سويى ديگر، لذت

توانـد نشـان دهـد  كه ديدگاه سنكا به دقـت نمى حالى زند؛ در و رضايت انسان را رقم مى

های گونــاگون اعتــدال برقــرار كنــد و  توانــد در مواجهــه بــا لــذت چگونــه عقلانيتــى مى

مثابـه عقـل كـل، تحقـق سـعادت و  ساز باشد، امام خمينـى بـا معرفـى شـريعت به فضيلت

كند؛ به همـين سـبب  رضايت پايدار را در گرو مواجهه و آموختن از اين عقل معرفى مى

سيطره عقل بر . نقش لذّت در زندگى نيز با پيروی از عقل كل تبيين مناسبى خواهد يافت

مثابۀ يك فضيلت بزرگ ياد شـده اسـت، ولـى  نيز به ديگر قوای نفس در اخلاق اسلامى

تری يافتـه اسـت بـر اسـاس آنچـه گذشـت  اين مهم در ديدگاه امام خمينى تبيين واضـح
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سـتيز، اسـتوار  توان نتيجه گرفت در رسيدن به سعادت، ديدگاه سـنكا بـر بنيـانى لذت مى

را بـالاترين درجـه كه امام خمينى رسيدن به فضايل عقلانى و ايمانى  حالى شده است؛ در

  .شناسد كه متضمن سعادت آدمى است لذّت مى

تـوان در موضـوع رضـايت انسـان از وضـعيت موجـود  بازتـاب انديشـه رواقـى را مى

شناخت طبيعت و ماهيت آن و اينكـه امكـان تغييـر مقـدرات قـانون و نظـام . بررسى كرد

دن بـه قضـا يـا دا گـردد تـا توصـيه بـرای رضـا حاكم بر طبيعت فراهم نيست، موجـب مى

رضـايت از وضـعيت موجـود مـورد تأكيـد رواقيـان باشـد و ايـن همـان مقتضـای مبنـای 

كه امكان تغيير در طبيعت  آنجا آنها در تقديرگرايى است؛ به بيانى ديگر از  شناختى هستى

ناگزير بايد با درك حكيمانه اين موضوع، سعادت و لذّت  و مقدرات آن وجود ندارد، به

در ايـن . دانسـتن لـذّت جسـت وجـو كـرد ارزش گريزی ناشـى از بى ذتحقيقى را در لـ

صورت، مسئله سعادت و رضايت حاصل از آن امـری اسـت كـه بـا عنايـت بـه شـناخت 

هـيچ كـدام از دو ديـدگاه بـا وجـود . شـود واقعيتِ نه چندان مثبـت زنـدگى حاصـل مى

ند؛ در ديدگاه امـام كلى نقش لذّت را انكار ك نحو انگاری فضيلت نتوانسته است به ارزش

بودن آن تأكيد شده و رواقيان نيز بـه ضـرورت اميـال لازم بـرای  خمينى بر ارزش ابزاری

انـد، و همچنـين حتـى نتيجـه رسـيدن بـه فضـيلت را آرامـش  صيانت ذات اعتراف كرده

  .اند كه به مفهوم لذّت بسيار نزديك است خاطری دانسته

تـوجهى مفـرط بـه  ز توجـه مؤكـد يـا بىهای ناشى از هر دو نظريـه، ناشـى ا دشواری

ــذّت اســت كــه در ــذت موضــوع ل ــبه ل ــى ش ــاوت، يعن ــرآوردۀ متف گرايى و   نتيجــه دو ف

از سوی ديگر با وجود تأكيـد هـر دو نظريـه بـر مسـئله . ستيزی را درپى داشته است لذت

نظريـه رواقيـان در . گردد های موجود بر مدار لذّت يا نفى آن مى عمل نظريه فضيلت، در

تر دانسته و در خصوص ديگـر فضـايل تـا حـد زيـادی  ها، معرفت را بنيادين يان فضيلتم

دهد تا حدی كه گويا حتـى  ساكت است؛ نظريه امام نيز فضيلت را در ذيل لذّت قرار مى

های شـبه  كند و آن را بـه ديـدگاه ارزش فضيلت در لذتى است كه برای آدمى توليد مى

  .سازد گرا نزديك مى فضيلت

تواند از چنبرۀ قدرت لذّت  داند، نمى ه رواقيان هرچند ارزش را در فضيلت مىديدگا
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هـای طبيعـىِ ضـروری نهفتـه اسـت رهـايى يابـد و بـالاتر آنكـه  كه در دايـره برخـى ميل

  .های طبيعى تا به كجاست تواند توضيح دهد كه گستره كاربست لذت نمى

عنى معرفـت بـه ماهيـت واقعـى راه سعادت از نظر رواقيان از معرفت و متعلقات آن، ي

آنـان . گـذرد جهان و اشيا، و نيز معرفت بـه اينكـه امـور عـالم خـارج از اراده ماسـت مى

ها كه همـان طبيعـت بشـر اسـت عمـل شـود، سـعادت  گويند اگر بر وفق اين فضيلت مى

كنشـى  تواند بـه معنـای بى گردد؛ ولى تأكيد آنان بر شناخت ماهيت جهان مى حاصل مى

  .تلقى گردد

گری از آن دارد، حتـى در نتـايج نظريـه نيـز  لذت با وجود همۀ گريزهايى كه رواقى

شــود و ســعادت، آرامــش خــاطر ناشــى از زنــدگى تــوأم بــا فضــيلت معرفــى  آشــكار مى

كه جای اين پرسش باقى است كه آرامش خاطر خـود چـه نسـبتى بـا  حالى گردد؛ در مى

  لذّت يا مانند آن نيست؟  لذّت دارد و آيا خود آرامش خاطر امری از جنس

گرايى  رسد فضای هر دو نظريه، چندان تحـت تـأثير پـذيرش مبنـای لـذت به نظر مى

شناختى انسان قرار دارد كه يكى نفـى حـداكثری لـذّت را راهكـار سـعادت انسـان  روان

داند و ديگـری آن را نقطـه عزيمـت و فرصـتى بـرای تشـييد مبـانى سـعادت آدميـان  مى

توانـد محركـى مناسـب بـرای رشـد و  گرايى مى وان انكار كرد كه لذتت نمى. پندارد مى

. نفســه و ارزش ذاتــى دارد كمــال آدمــى باشــد، ولــى فضــيلت امــری اســت كــه خيــر فى

چند بايد گفت ارزش آن غيـری  پوشيد؛ هر توان از ارزش لذّت نيز چشم حال نمى عين در

. آفرين بـوده اسـت فتسـاز و پيشـر و ابزاری است و حيث انگيزشى آن همـواره حركت

تواند راه را برای ديـدگاه ديگـری  آميز هر دو نظريه مى های كمّى اغراق واگذاردن سويه

بودن ارزش فضايل تأكيـد كـرد و  توان بر ذاتى مى. باز كند كه جمع نقاط قوت آنهاست

جويى به سـود  حال از گرايش روانى انسان برای لذت عين خير را نيز در همان دانست؛ در

ــره جســت جــاد و شدتاي ــد فضــيلت . بخشــى فضــيلت به ــه از فواي ــن صــورت، ن در اي

بختى  گـاه سـعادت و نيـك آن. ايم ايم و نه ميل طبيعى آدمى را بـه جـانبى رانـده فرومانده

ای كـرد،  آيد و اگر در اين ميان، لـذّت نيـز جلـوه انسان با رسيدن به فضيلت به دست مى

  .گردد ه و با آن تحديد مىديگر باكى نيست كه به طفيل فضيلت آمد
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  گيری جهينت

اين مقاله در جستجوی يافتن پاسخى برای اين سـوال كـه ارزش و خيـر از نگـاه سـنكای 

چيست ديدگاه طرفين را به نحو چشمگيری تحت تـاثير پـذيرش  ;رواقى و امام خمينى

تـا بـر اما رواقيـون تـلاش كردنـد . شاختى در انسان ارزيابى نمود گرايى روان مساله لذت

مهار چنين گرايشى تاكيد ورزند و نظر امام بر مديريت اين گـرايش در راسـتای نيـل بـه 

گذاری حركـت  به عبارتى ديگر، نقطه عزيمت هر دو تفكر برای ريل. فضيلت بيشتر بود

سـوی لـذت  ها به شناختى در همـه انسـان آدميان در نيل به خير، پذيرش وجود ميلى روان

دانست و باور داشت بايـد بـه  ا مانع هرگونه خيری در انسان مىسنكا اين گرايش ر. است

. حداقل از آن كه در محدوده ضروريات است اكتفا نمود و بقيه را سركوب و مهار كرد

كارگيری  اما امام اساساً راه نيل به هر خيری را از طريق مديريت و موازنه و تناسب در بـه

ديدگاه به نحو مشـابهى بـا آراسـتگى بـه  كه ارزش در دو اميال مختلف دانست؛ درحالى

آفـرين  فضيلت در انديشه رواقى چيزی جز معرفت به سرشت رنج. خورد فضايل گره مى

ارزش ابـزاری لـذت را بـرای  ;ارزشى لذت نيست اما امام خمينى طبيعت و در نتيجه بى

دليـل  به. كند های عقلانى و ايمانى است توصيه مى نيل به غايت فضايل كه همان فضيلت

آنكه جوهر هر دو نظريه همواره در فضای فكر و فرهنگ اسـلامى حضـور داشـته اسـت 

های ديگری را  تواند افق های قرآنى و روايى مى شان با آموزه ارزيابى انسجام و هماهنگى

  .های حوزه اخلاق و دين بگشايد به روی پژوهش
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  گرایی کلاسیک ارزیابی رویکرد فایده
 اخلاقی در قبال دیگری به مسئولیت

  *محمدامين خوانساری
  **محسن جوادی
 ***هادی صادقى

  چكيده

های اخلاق هنجـاری اسـت كـه بـه خيرخـواهى همگـانى توجـه  گرايى از جمله نظريه فايده

وش تحليل فلسـفى و بـا تأكيـد بـر ديـدگاه بنتـام و شود با ر در اين پژوهش تلاش مى. دارد

گرايان با نفـى اسـتحقاق و  فايده. گرايى به مسئوليت اخلاقى تبيين گردد ميل، رويكرد فايده

ها بـه  دانند و در ارزيابى سزاواری در مسئوليت اخلاقى، خاستگاه مسئوليت را لذّت و الم مى

نتيجـه اينكـه مسـئوليت نـزد . داننـد نى مىنتايج عمل نظردارند و گسترۀ مسـئوليت را همگـا 

های اخلاقـى،  هايى مانند استفادۀ ابزاری از ارزش هايى همراه است؛ ابهام گرايان با ابهام فايده

توجهى به تعهدات پيشين به سبب اصل فايده كه اصلى پسـين   توجهى به انگيزه عامل، بى بى

  . های پايدار اخروی به لذّت توجهى گرايى و همچنين بى  گرايى، طبيعت  است، نسبى

  ها كليدواژه

گرايى، مســئوليت اخلاقــى، لــذت، سودرســانى، خيرخــواهى، جرمــى بنتــام، جــان  فايــده

  .ميل  استوارت 

                                                            
  18/09/1398: رشيذتاريخ پ  03/04/1397: تاريخ دريافت

پژوهى دانشگاه اديان و مذاهب، پژوهشگر گروه اخلاق نظری پژوهشگاه قرآن و حديث،  دانشجوی دكتری دين *

  khansari.m@riqh.ac.ir  ).نويسنده مسئول(قم، ايران 

 javadi_m@qom.ac.ir  .استاد دانشگاه قم، ايران **
  sadeqi@qhu.ac.ir  .استاد دانشگاه قرآن و حديث، قم، ايران ***

  

 الاهيات پژوهشى فلسفه و علمىفصلنامه 
 1398، زمستان )96پياپى (سال بيست و چهارم، شماره چهارم 

Naqd va Nazar 
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Vol. 24, No. 4, Winter, 2020 
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 مقدمه

مسـئوليتى  های انسان درتاريخ حيـات بشـری، در بى ها و تجاوزگری ها، نزاع بيشتر جنايت

ها، تصـويری خوفنـاك از  پذيری انساننا مسئوليت. ها ريشه دارد بشر نسبت به ديگرانسان

دهد كه در آن مفاهيم بنيادينى همچون حقوق بشر، مناسـبات اجتمـاعى و  جهان ارائه مى

از ) Moral responsibility(مســئوليت اخلاقــى . شــوند معنــا مى محيطى بى مســائل زيســت

هـا،   مجمله مفاهيم اساسى و پردامنه در حوزه اخـلاق اسـت كـه بسـياری از تعهـدها، الزا

گيـرد و بسـياری از  هـا بـر پايـۀ آن صـورت مى ها و تقبيح ها، تحسين ها، مجازات تكليف

شوند و ايـن مفهـوم اساسـى  ها براساس آن ارزيابى مى مناسبات اجتماعى و اخلاقى انسان

  .پشتوانۀ نظری بسياری از مسائل دشوار اخلاقى است

ن به خود، خداوند، طبيعت و های متفاوت انسا هرچند مسئوليت اخلاقى دربارۀ كنش

شود، كاربرد آن دربارۀ ديگـران اهميـت دوچنـدان دارد؛  كار برده مى های ديگر به انسان

به سبب وجود اميال خودگروانـه (زيرا اثبات و ضرورت مسئوليت اخلاقى نسبت به خود 

هـای  بنـابر تكـاليف شـرعى، اوامـر الهـى و تبيين(يا خداوند ) گروانه و حب ذات و لذت

نمايد چرايى مسئوليت و تعهد اخلاقى نسبت  آنچه دشوار مى. چندان دشوار نيست) دينى

  . های ديگراست به انسان

اصطلاح مسئوليت در حوزه اخلاق، پيشينه و زمينۀ تاريخى دارد، ولى كاربرد آن نزد 

بــه لحــاظ . نوپديــد اســت» مســئوليت اخلاقــى«فيلســوفان اخــلاق بــا عنــوان اصــطلاحى 

اسـت و معـانى مختلفـى بـرای آن ) responsibility(، مسئوليت معـادل واژۀ شناسى مفهوم

همچنين . مسئوليت به معنای وظيفه، سرزنش يا قضاوت و داوری آمده است. اند برشمرده

نيز مسئوليت به . بودن مانند پاسخگويى است مسئوليت به معنای كيفيت يا موقعيت مسئول

ای را در قبال چيـزی يـا كسـى  موقعيتى كه وظيفه های مختلفى اشاره دارد؛ مانند موقعيت

گردد وايـن  شود يا سرزنش مى داشته باشد، يا موقعيتى كه فرد و مسئول مقصرشناخته مى

همچنين مسئوليت اخلاقى به فرصت يـا توانـايى . آورد امر تعهدی اخلاقى براو در پى مى

بخشـى از نقـش يـا تعهـد  عنوان كردن يا تصميمى يا ضرورتى اشاره دارد تا به برای عمل

  ).org.see: responsibility, in: https: dictionary.cambridge( انجام گردد
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هـای اخلاقـى اسـت كـه بـه  لحاظ اخلاقى، مسئوليت اخلاقى يكى از انواع محمول به

ايـن حكـم . بودن را داشته باشـد شود و بايد شرايط هنجاری عامل اخلاقى نسبت داده مى

عنوان  خلاقى دارا باشد و هم اينكه شرايط و قابليت اسناد بـه عامـل را بـههم بايد معنايى ا

يك عمل اخلاقى داشته باشد؛ بنابراين مسئوليت در حوزه اخـلاق بايـد معنـايى اخلاقـى 

فرانكنـا سـه نـوع كـاربرد بـرای بيـان . داشته باشد و صرف بيان رابطه سببى يا علىّ نباشد

  :كند  حكام اخلاقى بيان مىعنوان يكى از ا مسئوليت اخلاقى به

گوييم كه او مسئول يا شـخص مسـئولى اسـت،  مى» الف«گاهى در معرفى  .يك

شخصيت او (با اين قصد كه شخصيت او را از لحاظ اخلاقى مطلوب نشان دهيم 

  ).را از لحاظ اخلاقى مطلوب نشان دهيم درقبال فضيلتى كه بايد بپروراند

مسـئول آن » الف«گوييم   گذشته باشد، مى عمل يا جنايتى در» ب«در جايى  .دو

وی مسئول عمل يا جنايتى است كـه در گذشـته انجـام شـده و او (بوده و هست 

 ).سزاوار سرزنش و جزاست
چيزی اسـت كـه هنـوز انجـام نشـده و بايـد انجـام شـود، » ب«در جايى كه . سه

را  دادن آن است؛ بـدين معنـا كـه مسـئوليت انجـام» ب«مسئول » الف«گوييم  مى

دادن آن را بـر  چيزی كه هنوز انجام نشـده و فـرد مسـئوليت انجـام(برعهده دارد 

 .)159-156ص: 1389فرانكنا، (عهده دارد؛ يعنى وظايفى دارد كه بايد انجام دهد 
توانـد شـكل يـك حكـم هنجـاری  در هركدام از اين سه مورد مسئوليت اخلاقى مى

يا همان فردی كه مسئوليت و تعهـد دارد و عامل اخلاقى . برای عامل اخلاقى قرار بگيرد

  ١.عملش سزاوار مدح و ذم است، بايد دارای شرايط مسئوليت اخلاقى باشد

مسئله مسئوليت درقبال خـود يـا ديگـری، از جملـه مسـائل اساسـى اسـت كـه بيشـتر 

گرايى يــا  خــودگرايى، ديگرگرايــى و همــه. اند های اخلاقــى بــه آن توجــه داشــته نظريــه

هـای  كنندكه انسان بايـد در موقعيت ها هستندكه بحث مى از جمله اين نظريه گرايى فايده

                                                            
منظور از شرايط مسئوليت اخلاقى، شرايطى است كه اگر فاعل يا عامل اخلاقى با لحاظ آن شرايط عمـل كنـد،  .1

تـوان بـه  ها مى شود؛ از جملـه ايـن شـرط مسئوليت دارد و چنانچه اين شرايط را نداشته باشد، مسئول شمرده نمى

  ).174-158ص: 1384زدی، مصباح ي: نك(شرط اختيار، آگاهى و توانايى اشاره كرد 
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) ارزشـمند(اخلاقى به خود يا ديگری يا همگان توجه كند و فعل يا مسئوليتى اخلاقـى و 

است كه خيرشخصى يا خير ديگران فارغ از خيرشخصى يا خير همگانى را درپى داشـته 

  .باشد

های اصلى اخلاقى اسـت كـه در  از جمله نظريه) utilitarianism(گرايى اخلاقى  فايده

هـا و  های خودگرايانه هابزی شكل گرفت و درپى ايجاد تعادل ميـان ارزش مقابل انديشه

سـازی خيـر  های اخلاقى ناظر بـه خـود، ديگـران بـود، و بـر همـين اسـاس بـر بيشينه الزام

 فيلسـوفان ماننـد شافتسـبریپيشينه اين نظريه را بايد در آرای برخى . همگانى تأكيد دارد
)Shaftesbury( هاچســن ،)Hutchison( ــاتلر . بررســى كــرد) Hume(هيــوم  و) Butler(، ب

خواهى تأكيـد داشـتند و انسـان را دارای  فيلسوفانى كه در تفسير سرشت انسان، بـر نيـك

های اخلاقـى  دانستند كه ارزش ، مستقل از مشيتّ خدا و قوانين كشور مى»حسى اخلاقى«

گرايى  خواهانه از سرشت انسان، سرآغازی بر فايده اين تفسيرهای نيك. كند رك مىرا د

بيشترين خير بـرای «گرايى تأكيد داشته و ملاك اصلى را  در فلسفه اخلاق بود كه بر همه

  . دانستند مى» بيشترين افراد

ه يافت گرايى را شـكلى سـازمان در سدۀ نـوزدهم، فايـده (Jeremy Bentham)جرمى بنتام 

 گرایی فایـدهدر كتـاب  (John Stuart Mill)بخشيد و اين امر با اصلاحات جان استوارت ميل 

(utilitarianism) ديدگاه اين دو فيلسوف به تعديل رويكرد فيلسـوفان خـودگرا . تكميل شد

ويژه در مسـائلى ماننـد ديگرخـواهى، نيكوكـاری و مسـئوليت اخلاقـى درقبـال ديگـران  به

. ا هرچند بر لذّت و الم تأكيد داشتند، بر لذّت و الم همگانى تكيـه داشـتندانجاميد؛ زيرا آنه

از نظر آنها سعادت و خوشبختى همگانى معيار مهمى است كه انسان بايد همچـون نـاظری 

  .طرف و نيكوكار درپى بيشترين خير برای بيشترين افراد باشد بى

انـد،   ستند كه بر اخلاق مقدمهايى ه شود كه ارزش گرايى با اين عقيده آغاز مى فايده

حتى اگر هيچ درستى و نادرستى اخلاقى نباشد؛ يعنى همواره بعضى چيزها خـوب و بـد 

ــايج آنهــا مشــخص  درســتى و نادرســتى اعمــال به. هســتند واســطه ارزش غيراخلاقــى نت

گرايى كـه بـر عمـل تأكيـد دارنـد و بـرخلاف  ها بـرخلاف وظيفـه ايـن نظريـه. گردد مى

ه برشخصيت عامل اخلاقى تكيه دارند، بـر ماهيـت و نتـايج خـود عمـل گرايى ك فضيلت

: نـك(كنندۀ درستى و اعتبار هـر حكـم خلاقـى اسـت  نتيجه هر عمل، تعيين. تمركز دارند
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گرا   گرايان كلاســيك ماننــد بنتــام و ميــل، بيشــتر لــذت  فايــده. )165-156، ص1389موحــدی، 

اعمال به همان . گيرند  را معادل لذّت مى اند؛ يعنى خوب را معادل سعادت و سعادت  بوده

هسـتند و بـه همـان » خوب و درست«ساز ايجاد لذّت و خوشبختى باشند،  ميزان كه زمينه

گرايى كلاسيك  فايده .هستند» بد و نادرست«ميزان كه آمادۀ ايجاد الم و بدبختى باشند، 

 :توان خلاصه كرد را در سه گزاره مى
  .يج كارها بايد دربارۀ درستى و نادرستى آنها حكم كردتنها بايد براساس نتا .اول

  .آمده است در مقام ارزيابى نتايج، تنها نكتۀ مهم مقدار سعادت يا ناكامى پديد .دوم

ها از اهميت يكسان برخـوردار اسـت؛ يعنـى صـرفاً سـعادت  سعادت همه انسان .سوم

نفـع و  اظری غيرذیفاعل مهم نيست، بلكه بايد ميان سعادت خـود و ديگـران همچـون نـ

  .)174-173ص: 1392ريچلز، (طرف بود  نيكوكاری بى

ای انجــام گرفتــه و از  در فلســفه اخــلاق دربــارۀ مســئوليت اخلاقــى مباحــث پردامنــه

رويكرد پـژوهش . منظرهای گوناگون تحليلى، هنجاری و غيره به آن پرداخته شده است

ى، درپـىِ تبيـين رويكـرد های منطقـى و تحليلـ حاضر، هنجاری اسـت و فـارغ از پرسـش

اين پـژوهش، افـزون . در مسئوليت اخلاقى نسبت به ديگران است گرايى كلاسيك فايده

ها در بسـتر  تـرين موضـوع عنوان يكـى از مهم بر تبيين ماهيت مسئوليت اخلاقى، آن را به

گرايى  پرسش اصلى آن است كه تبيـين فايـده. كند ها با يكديگر بررسى مى روابط انسان

يك از مسئوليت اخلاقى نسبت به ديگـران چيسـت؟ در ايـن نظريـه اخلاقـى، چـرا كلاس

دانيم و در قبــال اعمالشــان پاســخگو دانســته و تحســين و تقبــيح  ها را مســئول مــى انســان

كنيم؟ قلمرو مسئوليت اخلاقى چيست و انسان نسبت به ديگران چرا و تاچه حـدودی  مى

نخسـت بـه : از دو منظـر پـى خـواهيم گرفـترو اين پژوهش را  مسئوليت دارد؟ از همين

گرايان كلاسـيك در بحـث مسـئوليت اخلاقـى خـواهيم پرداخـت و  تبيين رويكرد فايده

گرايانه آنها در حوزه اخلاق و مسئوليت اخلاقى را روشن  گرايانه و لذت رويكرد طبيعت

ين و سپس قلمرو مسئوليت اخلاقى در محدودۀ ميان خود و ديگـران را تبيـ. خواهيم كرد

گــاه در منظــر دوم  آن. گرايان خــواهيم پرداخــت بــه منشــأ مســئوليت اخلاقــى نــزد فايــده

رويكرد اين نظريه به مسئله مسئوليت اخلاقى نسبت به ديگران را از منظر نقـدهای عقلـى 

  . های نقلى و قرآنى بررسى خواهيم كرد و گزاره
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  ل ديگریگرايى كلاسيك و مسئله مسئوليت اخلاقى در قبا    فايده. 1

  گرايانه به مسئوليت اخلاقى رويكرد فايده. 1-1

كردن  گرايان، استحقاق يا سزاواری معيار مناسبى برای مسئول قلمـداد بنابر رويكرد فايده

فرد يا افـرادی نيسـت؛ بلكـه براسـاس پيامـدهای عمـل و مسـئوليت، مسـئوليت سـنجيده 

های مسـئوليت  م و شاخصـهستايش و نكوهش يا تحسين و تقبيح از جملـه لـواز. شود مى

گرايى، درسـتى  در فايده. اخلاقى هستند كه ابزاری برای مسئول قلمدادكردن عامل است

و نادرستى عمل يا مسئوليتى منوط بـه اسـتحقاق يـا سـزاواری عامـل نيسـت؛ بلكـه از راه 

د دانستن فرد يا افـرا آنها برای مسئول. شود ميزان افزايش لذّت و رفاه همگانى سنجيده مى

به ميزان تـأثير مسـئوليت در افـزايش لـذّت و خوشـى همگـانى توجـه دارنـد و تقبـيح و 

  . گرايان است های مورد نظر فايده تحسين، تنها ابزار و توجيهى برای غايت

ستايش يا نكوهش مناسب است، اگر و تنها اگر، واكنشى از اين نوع به احتمـال 

گرايانـه از  كسانى كه تصـور نتيجه... تغيير مطلوبى در عامل و يا رفتار او بينجامد

گرايى هيچ تهديـدی  اند كه موجبيت اند، مدعى بوده مسئوليت اخلاقى را پذيرفته

كند؛ زيرا حتى در جهانى موجَب نيز ستايش يا  برای مسئوليت اخلاقى ايجاد نمى

نهادن بر رفتار ديگران باشد  تواند همچنان ابزار كارآمدی برای تأثير نكوهش مى

  .)98-94ص: 1394اشلمن، و مايلى اس(

اند  تواند فرد يا افرادی را كه به مسئوليتشان هم عمل كرده گرا مى بر اين اساس، فايده

تقبيح كند، به شرط آنكه اين عمل بـه افـزايش كلـى خوشـبختى ديگـران كمـك كنـد؛ 

ح، درسـتى تحسـين و تقبـي. توان سرزنش و بازخواست كرد تقصير را مى بنابراين افراد بى

امـوری ماننـد . تـوان آنهـا را توجيـه كـرد منوط به استحقاق نيست و بـدون اسـتحقاق مى

هايى هستند كه پيش شرط ضـروری  اختيار، آزادی و انگيزۀ انجام وظيفه، از جمله مؤلفه

گرايان كه خود را به  برای پذيرش استحقاق مدح و ذم عامل است؛ اما بنابر ديدگاه فايده

برهـانى، (دانند، اين شرايط نيز سالبه به انتفای موضوع است  عهد نمىاستحقاق مدح و ذم مت

  .)258-255ص: 1395
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جبرگرايانى كه معتقدند موجبيت با مسئوليت اخلاقى سـازگار اسـت، در ادلـه خـود 

گرايانــه را مفــروض  گرايانــه از نــوع فايده بــرای اثبــات ايــن مطلــب، بيشــتر نظريــۀ غايت

هايى موجـب پيـدايش  نند كه اگر چنـين اعمـال و مسـئوليتك آنها استدلال مى. اند داشته

بيشترين غلبۀ خوبى بر بدی شود، درست است كـه مـردم را مسـئول بـدانيم؛ بـه عبـارت 

كردن ماننـد هـر عمـل ديگـری بـا  دانستن، سرزنش و مجازات ديگر اعمالى مانند مسئول

آزاد بـه معنـای  اينكـه عامـل. شوند و نـه بـا هـيچ چيـزی در گذشـته نتايجشان توجيه مى

كردن  است كه ستايش يا سرزنش آنچه كه اهميت دارد اين . غيرعلىّ بوده، اهميتى ندارد

  .)162ص: 1389فرانكنا، (او نتايج خاصى را به همراه داشته باشد 

شود؛ زيـرا سـزاواری  نگر ناديده گرفته مى گرايانه، مسئوليت گذشته در رويكرد فايده

نسبت به آنچه گذشته است، مسئوليت و تعهـدی نـدارد؛ بلكـه فرد . و تعهد اهميتى ندارد

توجيـه اخلاقـى . مسئوليت نسبت به محاسبه خوشى و ناخوشـى همگـانى در آينـده دارد

كردن عامل اخلاقى و لوازم آن مانند مجازات، سـرزنش، تحسـين و غيـره  مسئول قلمداد

افـراد حاصـل گـردد؛ تنها برای اين است كه در آينده كاهش رنج و افـزايش رفـاه همـه 

آنچـه اهميـت دارد، . ای نداشـته اسـت حتى اگر در اين مسير، عامل مجبور بـوده و اراده

  .تأثير آنها بر آينده است

تنها  دارد كه به موجـب آن، نـه» مسئوليت منفى«نگر، انسان  گرايىِ عمل براساس فايده

كنـد و نيـز  ىدهـد، مسـئول اسـت، بـرای كارهـايى كـه نم برای كارهـايى كـه انجـام مى

پيامدهای آن مسئول است؛ برای مثال در موقعيتى كه ترمز ماشين بريده شده اسـت، بايـد 

فرمان ماشـين را «يا اينكه » به مسير مستقيم رفت و پنج كارگر را كشت«انتخاب كرد كه 

در اينجا به هرحال شما باعث مرگ . »به سمت ديگری چرخانيد و يك كارگر را كشت

گرايان بـر آن تأكيـد دارنـد، شـما  اسـاس مسـئوليت منفـى كـه فايـدهبر. شـويد كسى مى

هستيد كه ميزان شرّ را كاهش دهيد و به طور فعال بايد فرمان ماشين را بچرخانيـد  مسئول

و يك نفر را بكشيد و جان پنج نفر را نجات دهيد؛ زيرا متعلق مسئوليت انسان، غلبه خيـر 

نج نفر و نجات يك نفر سـزاوار ذم و مجـازات بر شر برای بيشترين افراد است و كشتن پ

  .)173-170ص: 1392پويمن و فيسر، : نك(است   است؛ زيرا بيشتر فدای كمتر شده
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  گرايانه مسئوليت اخلاقى محورانه و لذت خاستگاه طبيعت. 2-1

گرايانه از طبيعت انسان و با تأكيد بـر نقـش لـذّت و  گرايى كلاسيك با تفسير لذت فايده

كردن اصل فايده بر آن در مسئوليت اخلاقى هم بـه دنبـال بيشـترين خوشـى  تنىالم، و مب

متعلق مسئوليت، خيرهمگانى است و معيار آن افزايش لـذّت و . برای بيشترين افراد است

  .كاهش درد و رنج بيشترين افراد است

گرايان كلاسيك، برای فهم خاستگاه اعمال و مسئوليت اخلاقى انسان بايـد  نزد فايده

ــای روان ــناخت  مبن ــان را ش ــى انس ــناختى و طبيع ــان . ش ــرا انس ــه چ ــا، اينك ــر آنه از منظ

پذير است و نسبت به ديگـران مسـئوليت اخلاقـى دارد، بايـد طبيعـت انسـانى و   مسئوليت

گرايى كلاسيك در تحليل مفـاهيمى ماننـد لـذّت،  فايده. نقش لذّت و الم را تحليل كرد

هـابز و هيـوم بـه  ت تأثير فيلسوفان پيشين مانند اپيكور، ماهيت انسان و فايده اجتماعى تح

اصالت تجربه قائل است؛ يعنى معارف انسانى بر مبنـای الگـوی علـوم طبيعـى و رياضـى 

بر اساس همين الگو، بنتـام طبيعـت انسـان را . )158ص: 1386زاگال و گاليندو، (گيرند   شكل مى

  .گيرد مى  آنها از سنجش كمّى بهرهكند و در محاسبه   براساس لذّت و الم تبيين مى

شناختى تأكيد دارد كه طبيعت انسـان درنهايـت بـا دو نيـروی   بنتام بر اين مبنای روان

علت همه اعمال آدمى به سبب ميل به كسب لذّت و دوری . شود  لذّت و الم مشخص مى

دانـد كـه خواهد بر رفتار ديگران نظارت داشته باشـد، بايـد ب  هركسى كه مى. از الم است

انگيزه غايى هر رفتاری لذّت و الم است و چون اين دو انگيزه اصيل هسـتند، هـر نظـری 

گرايان  فايـده. دربارۀ معيار درست و نادرست را هم بايد بر اساس ايـن مبنـا تحليـل كـرد

نفسه خوب يا بد است، تنها در لذّت و الـم مصـداق  معتقدند آنچه ارزش ذاتى دارد و فى

اصـل فايـده يـا . های انسان تحت تأثير لـذّت و الـم اسـت ارها و مسئوليتدارد و همه رفت

ســازی ســود هــم بــر طبيعــت آدمــى مبتنــى اســت و ملاكــى بــرای افــراد، اعمــال و  بيشينه

بر اساس اين اصل، هنگامى رفتار يا مسئوليتى درست و سزاوار ستايش . ها است  حكومت

از ايـن منظـر، . )30-25ص: 1383پالـدی، كا( است كه به افزايش لذّت و كـاهش الـم بينجامـد

اعمال و رفتارهای مسئولانه معطوف به عمل هستند؛ يعنى به لحاظ انگيزشى، انسـان ميـل 

ــم دارد و از ــز از ال ــذّت و پرهي ــه ل ــا و  آنجايى ب ــن طبيعــت انســانى اســت، رفتاره كــه اي

  .شوند  مى گردد، ارزيابى  های انسان به ميزانى كه به لذّت و الم منجر مى  مسئوليت
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های زنـدگى   گرايان اموری مانند صداقت، محبتّ و عفو را كه از جمله ويژگى فايده

های اخلاقى ناظر به ديگـران هسـتند، بـه ايـن دليـل كـه ارزش ذاتـى  اخلاقى و مسئوليت

دليل ارزشمند هسـتند  دانند؛ بلكه بدين  بخش هستند، ارزشمند نمى نفسه لذّت دارند يا فى

انجامند و اگر چنين  ی دارند؛ يعنى اوصافى هستند كه به افزايش لذّت مىكه ارزش ابزار

تنها در صورتى عملى صواب يا مسـئوليتى اخلاقـى اسـت . نشوند، ارزش اخلاقى ندارند

ارزش . كه از لحاظ ابزاری خوب باشد و خـوبى آن بسـتگى بـه لـذّت ايجـاد شـده دارد

طورمستقيم متناسب با لذّت اسـت  ر، بهاخلاقىِ يك مسئوليت در مقايسه با مسئوليت ديگ

  .)130ص: 1388، پالمر(

عنوان غايت، مطلوب اسـت و  گرا آن است كه فقط خوشحالى به مدعای اصلى فايده

. تمامى چيزهای ديگر تنها از اين حيث خواستنى هستند كه وسيله نيل بـه ايـن مقصـودند

خواهنـد  جـز آن را نمى تنها خواهان خوشى و شادی هستند، بلكـه هرگـز چيـزی مردم نه

ها و اعمال به تناسبى كه به افزايش خوشـبختى گـرايش  مسئوليت. )109-110ص: 1388ميل، (

و به تناسبى كه به افـزايش رنـج و محروميـت از لـذّت گـرايش دارنـد، » درست«دارند، 

در اين رويكـرد، لـذّت و رهـايى از رنـج، تنهـا چيزهـايى هسـتند كـه . هستند» نادرست«

غايت مطلوبيت دارند و تمام چيزهای مطلوب يا از اين جنبه كـه لـذتى در آنهـا  عنوان به

ای جهـت افـزايش لـذّت و كـاهش درد هسـتند،   وجود دارد و يا از اين جهت كه وسـيله

  .)57ص: همان(مطلوبيت دارند 

شـود كـه  بنابراين خاستگاه مسئوليت اخلاقـى بـر اسـاس طبيعـت انسـان سـنجيده مى

انسان اگـر مسـئوليت اخلاقـى . ان، افزايش لذّت و كاهش درد استمطلوب نخستين انس

پذيرد، بدين سبب است كه آن را ابزاری جهت دستيابى به افزايش   درقبال ديگران را مى

گرايان كلاسـيك همچـون ميـل، طبيعـت  در تحليـل فايـده. دانـد  لذّت و كاهش رنج مى

های  اين دو به تعهدات و مسـئوليت انسان تحت تأثير لذّت و الم است و انسان تحت تأثير

غايـت و . كنـد خودش دربارۀ افزايش خير و خوشبختى و كاهش شر و بدبختى عمل مى

در اين انديشه، انسان . كند مطلوب نهايى انسان چنين است و بر همين اساس هم رفتار مى

  .داند خود را مسئول بيشترين خير برای بيشترين افراد مى
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  زام مسئوليت اخلاقىقلمرو و منشأ ال. 3-1

داند، ولى ميل بـه لـذّت فـردی در  گرايى، خودخواهى را امری سرشتى و ذاتى نمى ه فايد

خودخواهى وجـود دارد؛ ولـى هـيچ ضـرورت ذاتـى بـر آن . كند انسان را هم انكار نمى

. نيست و انسان توانايى اين را دارد كه به سطحى بسيار برتـر از خودخـواهى صـعود كنـد

ى در هنگام تعارض ميان سعادت شخصى با سعادت جمعى و در انتخاب ميـان گراي فايده

، بيشـتر بـه سـود جمعـى اهميـت »مسئوليت در قبـال اجتمـاع«و » مسئوليت در قبال خود«

كند؛ زيرا سـعادت بيشـتر نبايـد بـر بيشـترين  دهد و به ديگری در قبال خود توصيه مى مى

معيـار در . ر ماجرا هستند، مقدم بشودسعادت خالص، يعنى سعادت همۀ كسانى كه درگي

مسـئوليت درقبـال افــزايش شـادكامى و لــذّت، معيـاری فـردی و شخصــى نيسـت؛ بلكــه 

انسان صرفاً بـه دليـل آنكـه از . بيشترين سرجمع شادكامى برای بيشترين افراد معيار است

د را پذير نيسـت؛ بلكـه انسـان بايـد خـو  برد، مسـئوليت  كمك و تعهد به ديگران لذّت مى

  .مسئول افزايش سرجمع خوشبختى جامعه بداند

انسـان . كند كه معيار، بيشترين سرجمع شـادكامى همـه بـا هـم اسـت ميل تصريح مى

تر از ديگر مردمان اسـت و بـدون ترديـد چنـين   شريف به سبب شرافت خود، خوشبخت

. بـرد  ىواسـطۀ او بيشـتر سـود م كنـد و دنيـا به  تر مى  شخصيتى ديگـران را نيـز خوشـبخت

های كيفى و شـرافت  ها را درپى دارد و اگر لذّت  گرايى افزايش مجموع خوشبختى فايده

شخصيت فرد، عامل خوشـبختى خـودش نباشـد، عامـل خوشـبختى ديگـران و سـرجمع 

تـوان فـرض كـرد كـه بسـياری تنهـا از ارزشِ افـزوده  خوشبختى جامعه هست؛ چون مى

برای هر انسانى كـه . )64ص: همـان( شوند  مند مى  هرهشرافت ديگران مثلاً از فداكاری آنان ب

با تربيت مناسب بارآمده باشد، اين امكان وجود دارد كه در درجاتى متفـاوت نسـبت بـه 

وقتـى كسـى نـوعى حـس همـدلى بـا منـافع عـام . ريا نشان دهد  ای بى  خيرهمگانى علاقه

رفتـار . )69ص: همـان(سـت بشريت را درون خود پرورده باشد، سرشاز از علاقه به زندگى ا

گرايى فـرد را  فايـده. درست فقط خوشبختى خود فرد نيست؛ بلكه خوشبختى همه است

كند كه در جمعِ ميان شادكامى خود و شـادكامى ديگـران همچـون يـك نـاظر  ملزم مى

محدوده مسئوليت تنها خوشـبختى فـردی . )74ص: همـان(طرف و نيكوكار منصف باشد   بى
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انسان ملزم است كه در محاسبه ميان خير و لـذّت . ى همگانى استنيست؛ بلكه خوشبخت

ــا ديگــران، بى ــه و منصــفانه عمــل كنــد شخصــى ب ــه و نيكوكاران اينهــا شــرايط و . طرفان

  .های هستند كه در سنجش مسئوليت بايد مورد توجه باشند  ويژگى

ه گرايان كلاسيك، يكسری عوامل درونـى و بيرونـى وجـود دارنـد كـ در منظر فايده

ها خود را ملزم و مسـئول بـه خيرهمگـانى و افـزايش خوشـبختى در  شوند انسان سبب مى

اميد به جلب نظـر مسـاعد يـا تـرس از : عوامل و الزامات بيرونى عبارتند از. جامعه بدانند

دوستانه برای آنان يا عشق و  تواند با احساس محبت نوع ناراحتى همنوعان يا خالق كه مى

اين امور انسان را دراين جهت كه خواستۀ او را منهای هرگونه . شود احترام به وی همراه

  .)96-95ص: همان( شود نظر به عوايد خودخواهانه اجرا كند، رهنمون مى

شناسـانۀ  ريشه الزام درونىِ تمامى معيار اخلاقى و حتى فايده باوری، احساسات وظيفه

رند و حقيقتـى درون طبيعـت اين احساسات درون انسان وجود دا. تواند باشد بشريت مى

اين احساساتِ اخلاقى، نـه ذاتـى و فطـری؛ بلكـه . توانند پرورش يابند بشری هستند و مى

سـازی  انسان اين توان را دارد كه امور اخلاقى را پرورش دهـد و درونى. اكتسابى هستند

ن مبنای احساس طبيعى قدرتمنـد در انسـا .كند و به درجات بالايى از رشد اخلاقى برسد

امـوری . شـود حالى عمومى، معيار اخلاقـى شـناخته مى وجود دارد؛ به همين دليل خوش

احساسات اجتماعى، ميل به زندگى در هماهنگى با همنوعان، احساس و ميلى كـه : مانند

نيروی اصيل قدرتمندی در طبيعت بشری است، از جملـه مبـانى ايـن احساسـات طبيعـى 

يعى و ضروری اسـت، و انسـان بـه آنهـا خوگرفتـه ساحت اجتماع برای انسان، طب. هستند

كه منهای بعضى شرايط نامعمول يا تلاش ارادی جهت انزوا، هرگز هيچ  ای گونه است؛ به

  .بيند انسانى خود را چيزی متفاوت با عضوی از يك پيكر نمى

بـه (شـده از افـراد بشـر اسـت و  ای كـه تشكيل رو بنابر فايده بـاوری، جامعـه از همين

، آشـكارا محـال اسـت كـه بـر مبنـايى جـز )جايى كه رابطه ارباب و بـرده اسـت استثنای

ها با يكديگر بيشـتر  هرچه همكاری انسان. كردن منافع و علايق همگانى مبتنى شود لحاظ

شـود و منـافع ديگـران را منـافع خـود  ادامه يابـد، غايتشـان بـا غايـت يكـديگر يكـى مى

سان، خود و ديگران را به جلب منافع ديگـران شود ان اين احساسات سبب مى. پندارند مى
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رفتن برخـى  ميـان همچنين اين امر به آموزش و تداوم آن و در مجموع بـه از. تشويق كند

شايد احساسـات . انگيزاند گردد و احساس يگانگى با ديگران را برمى ها منجرمى نابرابری

و حتـى نـزد برخـى  ديگرخواهانه، قدرت كمتری از احساسات خودخواهانه داشته باشند

غايب باشند، ولى دارندۀ آن يك حس طبيعى دارد و ايـن اعتقـاد موجـب الـزام بنيـادين 

هـای اجتمـاعى دغدغـه ديگـران را دارد  گردد و چنـين فـردی انگيزه بيشترين خوشى مى

  .)105-100ص: همان(

رپـذير هايى، گـروه تأثي  ويژه بنتام در پاسخ به اين پرسش كه چه گروه گرايان به فايده

هستند و بايد سعادت آنها را به حداكثر رساند، براين باورند كه اصل فايده تنها به اعمـال 

هـايى هسـتند كـه بـر   دولت، جامعه و حكومت فقط اسمِ جمع. كند  فردی افراد اشاره مى

بايـد خوشـى و سـعادت را افـزايش داد تـا جهـان بهتـر . هايى از افراد دلالت دارند  گروه

اين اعمال بايد اختياری باشند؛ زيرا بنابر مفهـوم مسـئوليت اخلاقـى، شـخص  البته. گردد

. )129ص: 1388پـالمر، (كردن آن عمل را داشته باشد  دادن يا ترك اختيار واقعى درباره انجام

ها همه بايد درپىِ اعمالى باشند كه به افزايش شـادكامى و كـاهش   افراد، جوامع و دولت

ری جـدا و متمـايز از فـرد نيسـت؛ بلكـه حاصـل جمـع منـافع بدبختى بينجامد جامعـه امـ

زمانى كه اعمال، به ايجاد لذّت بيشتر و رنـج كمتـر . دهنده است تك اعضای تشكيل تك

ايـن تعريـف شـامل دولـت نيـز . در جامعه تمايل دارند، با اصل فايده قابل تطبيـق هسـتند

منظور  بدين. جامعه باشد حكومت بايد به دنبال افزايش سعادت و خوشبختى در. شود  مى

اين تحسين يا تنبيه بسـتگى . بايد مردم را تحسين كند و پاداش دهد يا ملامت و تنبيه كند

. دارد به اينكه اعمالشان تا چه اندازه در جهت افزايش خوشبختى يا ممانعت از آن اسـت

لـذّت و  گردند كه نتيجه داشته باشـند و در پديدآمـدن  تمايل اعمال هنگامى ارزيابى مى

  .)36-34ص: 1383كاپالدی، (شوند الم مؤثر واقع 

  گرايى در مسئوليت اخلاقى ارزيابى ديدگاه فايده. 2

هايى  های مثبت و نيـز اشـكال گرايانه از مسئوليت اخلاقى، ويژگى تفسير و رويكرد فايده

ه های مثبت ايـن نظريـ نخست ويژگى. دارد كه در ادامه به ارزيابى آنها خواهيم پرداخت



139  

 

 

رز
ا

ابي
 ى

يرو
رد
ك

 
يفا

 ده
را
گ

ى
ي

 
س
لا
ك

ي
 ك

 به
ول
سئ

م
ي

 ت
لاق
خ
ا

 ى
 د
ل
با
 ق
در

ي
گر

ی
  

های اخلاقى مبتنـى بـر  ها را بر مبنای استدلال اشكال. كنيم را در حوزه اخلاق بررسى مى

  .عقل و نقل بيان خواهيم كرد تا به ارزيابى جامعى در اين زمينه برسيم

  های مثبت ويژگى. 1-2

  توجه به نتايج عمل و سازگاری با شيوه مردم در رفتارهای مسئولانه. 1-1-2

گرايى با ديدگاه رايج مردم درباره مسئوليت اخلاقى سازگاری دارد،  دهاز اين نظر كه فاي

اگر از انسان پرسيده شود كه چرا فلان مسـئوليتى را انجـام . توان آن را مزيتى برشمرد مى

دانـى؟  دادی يا ترك كردی و چرا فلان فرد مسـئول را سـزاوار تحسـين يـا نكـوهش مى

  اين شيوه نشـانِ . ا و نتايج مسئوليت اشاره دارددهند، به پيامده پاسخى كه عموم مردم مى

ندانسـتن افـراد بـر  دانستن يا مسئول ها در مسئول اين واقعيت است كه شيوۀ استدلال انسان

  .گرايى است گرايى و فايده اساس غايت

  های نيّت و انگيزۀ عامل ارزيابى مبتنى بر نتايج، فارغ از پيچيدگى. 2-1-2

تر  گرايى مبتنـى باشـد، بسـيار سـاده ای كـه بـر فايـده ت اخلاقىدر ارزيابى عامل، مسئولي

ها درباره عامل و اسـناد عمـل  است؛ زيرا به نتايج عمل توجه دارد و خود را از پيچيدگى

اش رسيده است يا  گرا به انگيزۀ عامل و اينكه آيا او به انگيزه فايده. داند به عامل فارغ مى

است كه عمـل عامـل نتـايج مثبـت و خيـری را داشـته  نه، كاری ندارد؛ مهم برای او اين 

ايـن تلقـى از مسـئوليت . باشد؛ فارغ از اينكه شرايط اسناد عمل به عامـل چـه بـوده باشـد

  . هايى هم دارد كه در ادامه به آنها خواهيم پرداخت اخلاقى اشكال

  شمول مبتنى بر طبيعت انسان ارائه قوانين جهان. 3-1-2

انه به سبب اينكـه بـر طبيعـت انسـان تأكيـد دارد و بـه لـذّت و الـم گراي گرايى لذّت فايده

. شمولى ارائه دهد كه برای همگان دلپذير باشـد تواند قوانين جهان دهد، مى محوريت مى

گرايانه كه ميانه خودگرايى و ديگرگرايـى از طبيعـت انسـان اسـت،  همچنين تفسير فايده

های مسئوليت را برطبيعت انسانى مبتنى كـرده  ای سازگار با طبع انسان است و الزام نظريه

ايـن نكتـه البتـه . است و به دنبال هنجارها و قوانين پيچيده و بريده از طبيعت انسان نيست
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های اخلاقى به طبيعت  ها و الزام تواند جنبه منفى هم داشته باشد؛ زيرا وابستگى ارزش مى

در . و در جوامـع مختلـف بينجامـدتواند به نوعى نسبيتّ در گـذر زمـان  متغير انسانى مى

  .ادامه اين اشكال را بررسى خواهيم كرد

  گستره وسيع مسئوليت و خيرخواهى همگانى . 4-1-2

های پيشين مانند خـودگرايى و ديگرگرايـى، دچـار افـراط و  گرايى برخلاف نظريه فايده

فاً در اين نظريه مستلزم آن نيست كه از خير خودمان چشـم بپوشـيم و صـر. تفريط نيست

خودمان مسئول باشيم و يا اينكه از همه منـافع خودمـان چشـم   قبال خودمان يا برای منافع

بپوشيم و اينكه تنهـا عمـل و مسـئوليت ديگرگرايانـه ارزش اخلاقـى داشـته باشـد؛ بلكـه   

گرايى اقتضا دارد كه انسان دامنۀ مسئوليت و تعلق خاطرش را چنـان بگسـتراند كـه  فايده

گردند شامل شود و حتـى گـاه شـامل همـۀ  دی را كه از اعمال وی متأثر مىخير همه افرا

تواند برای همگان بيشترين افـزايش  انسان بايد تا جايى كه مى. شعور بشود موجودات ذی

های  ای عمل كنـيم كـه خواسـته گونه گرايان بايد به به باورفايده. خير بر شر را ايجاد كند

گرايان  يم؛ بنابراين دايرۀ مسـئوليت اخلاقـى نـزد فايـدهمردم را هرچه بيشتر برآورده ساز

هـای جنسـيتى،  گسترده است و ايـن همگـان شـامل همـه اجتمـاع صـرف نظـر از تبعيض

  .است... نژادی، مذهبى و 

  مسئوليت در قبال آيندگان. 5-1-2

صـراحت  گرايى به های پيشين آن است كه فايده گرايى بر نظريه های فايده از جمله برتری

دهد و با توجه به اصل فايده  های آينده نيز سرايت مى ترۀ مسئوليت اخلاقى را به نسلگس

و معياربودن بيشترين خير برای بيشترين افراد، پاسخ و معيار منسجمى برای ايـن امـر دارد 

كه انسان چه مسئوليتى در قبال ديگرانى دارد كه هنوز وجود ندارند و درآينـده خواهنـد 

گرايى، مهم است كه آيندگانى كه خواهند آمد، زندگى خوب و دور  هاز نظر فايد. آمد

های كـلان،  گذاری های درسـت و سياسـت انسان بايد با انتخاب. از رنجى را تجربه كنند

درستى انجام دهـد؛ بـرای  شان را به مسئوليت خودش نسبت به آيندگان و كيفيت زندگى

  ، برای نسل برابر حفظ منابع محدود طبيعىگرا در برابر اين پرسش كه چرا در  نمونه فايده
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دهد كـه انسـان بايـد شـادمانى عمـومى را افـزايش  آيندۀ بشری مسئول هستيم، پاسخ مى

انسـان وظيفـه دارد . دهد؛ زيرا او در قبال بيشترين خير برای بيشترين افراد مسئوليت دارد

در حـوزه . ردهای آينـده را حفـظ و حتـى بـالا ببـ كه خوشبختى و كيفيت زنـدگى نسـل

های سـطحى را حفـظ  محيط زيست بايد منابع طبيعى را بيش از نياز مصرف نكند، خاك

كنــد، حيوانــات در آســتانه انقــراض را حمايــت كنــد، حيــات وحــش را حفــظ كنــد و 

  .)176-75ص: 1، ج1392پويمن و فيسر، (بردارد  بهره   كلى از تكنولوژی عاقلانه طور به

 نقدها . 2-2

  بيش از حد به اصل سود و ترجيح آن بر اصول و معيارهای ديگر تأكيد . 1-2-2

يافتن اصل سود و پيامـدهای  گرايى مطرح است، ترجيح هايى كه به فايده از جمله اشكال

گرايان بــه اصــل فايــده در عمــل و  فايــده. مســئوليت بــر اصــل عمــل و مســئوليت اســت

های بسـياری وارد  ل، اشـكالهای اخلاقى بسيار تأكيد داشتند، ولى بـر ايـن اصـ مسئوليت

گرفتن فرديت افـراد  است؛ از جمله اينكه تأكيد بيش از حد براصل فايده، موجب ناديده

گرايان، اصل سود است؛ هرچند حقوق برخـى  گردد؛ زيرا معيار نزد فايده و اشخاص مى

م در همچنين وابستگى مسئوليت اخلاقى به پيامدها، به ابها. افراد ديگر ناديده گرفته شود

آنها بر تشـخيص خـوبى  بسياری موارد شناسايى نتايج و محاسبۀ  انجامد؛ زيرا در  عمل مى

تنهايى قادر به شناخت همه  از منظر اسلامى، عقل انسان به. دارد و بدی اصل عمل بستگى 

ضرورت وجود دين و پيامبر و راهنمـا بـه . ها نيست نتايج و روابط ميان اعمال و مسئوليت

های خـويش و نيـز  ست؛ زيرا عقل انسان به تنهايى تـوان شـناخت مسـئوليتهمين علت ا

های آنها ندارد؛ بنابراين ابتنـای مسـئوليت اخلاقـى در قبـال ديگـران، بـه  آگاهى از پيامد

بـراين، بايـد مـلاك روشـنى بـرای تشـخيص  افـزون . صرف پيامدهای عمل كافى نيست

های انسان، هميشه با اختيـار و  و مسئوليت نتيجه عمل وجود داشته باشد؛ زيرا نتايج اعمال

طور عـادی بـر كـار انسـان مترتـّب  با واسطه نيستند؛ بلكه نتايج با واسطه هستند كه گاه به

داشتن انسـان  مسئوليت. شوند عادی بر كار انسان مترتبّ نمى طور  شوند و گاهى هم به مى

در ايـن مسـئله، در ميـان . ددر قبال بسياری از پيامدهای عمـل بـا اختيـار سـازگاری نـدار
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متفكران اسلامى دربـارۀ دامنـه اختيـار انسـان اخـتلاف هسـت كـه آيـا فعـل تنهـا شـامل 

شود يا اينكه افزون بر آنها بـه افعـال جـوارحى  های درونى يا افعالى قلبى انسان مى كنش

» تولـدهم«و به افعـال دسـته دوم، » مبتدئه«يا » مباشره«به افعال نخست، . شود نيز مربوط مى

همچنين در مورد متولدات، اين پرسش وجود دارد كه با چند واسطه اثر يك . گويند مى

  .)66-60ص: 1397صادقى، : نك(آيد؟  عنوان نتيجۀ آن به شمار مى عمل به

های  بودن بسياری از اعمال و مسـئوليت اما بنابر رويكرد دينى، اخلاقى يا ضد اخلاقى

يكـى از . ؛ بلكه ذات عمل و مسـئوليت، حسـن و قـبح داردانسان وابسته به پيامدها نيستند

يگانـه بودنـد؛  ىمـردم، امّتـ«. ادله بعثت انبيا نيز برای بازگويى همين حقايق اخلاقى است

حق  را بـه] خـود[دهنده برانگيخت و با آنان كتاب  پس خداوند پيامبران را نويدآور و بيم

. )213: بقـره(» ...كننـد یداشـتند، داور فرو فرستاد تا ميان مـردم در آنچـه بـا هـم اخـتلاف

هايش را  توانـد پيامـدهای اعمـال و مسـئوليت تنهايى نمى براساس مبـانى دينـى، انسـان بـه

بسنجد و برای مثال درك كند كه آيا كمك مالى به ديگران خـوب اسـت يـا نـه؛ بلكـه 

نمونـه  های شرع اسـت تـا راهنمـای عمـل باشـد تـا بـرای نيازمند عقل در كنار امر و نهى

برايش مشخص شود كه حد اعتدال در انفاق چيست يـا اينكـه مـوارد مصـرف خمـس و 

گمان پيامـدهای بـد  از منظر دينى، چه بسيار مـواردی كـه انسـان بـه. زكات در كجاست

اش به مسـتحق  عملى را دوست ندارد؛ مانند اينكه برايش سخت است كه از مال شخصى

بسـا «: فرمايـد قرآن به صـراحت مى. به عكس كمك كند، ولى در واقع به سود اوست و

حقيقت خيـر شـما در آن اسـت و بسـا چيـزی را  كه بـه چيزی را ناگوار شماريد، درحالى

» دانيـد دانـد و شـما نمى خداونـد مى. داريد، ولى در واقع برای شما شرّ اسـت دوست مى

  .)216: بقره(

  خلاقى توجهى به نقش نيت و انگيزه عامل در مسئوليت ا بى. 2-2-2

هـای مـنش و  ويژه تقرير كلاسيك آن بيشتر ناظر بـه الـزام بـوده و ويژگى گرايى به فايده

مسـئوليت اخلاقـى بايـد بـه بيشـترين خيـر . گيرند مى  نقش انگيزه فاعل اخلاقى را ناديده

ديگرگرايانـه هـم   برای ديگران در اجتماع منجر گردد؛ هرچند كـه فاعـل اساسـاً انگيـزه
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ايـن نگـرش . يا عمل او به صورت اتفاقى بـه خيـر بـرای ديگـران بينجامـدنداشته باشد و 

گرايانه به مسئوليت اخلاقى اين لازمه را دارد كه حتى در مواردی كه بـه نـوعى در  فايده

گرايى كارآمد است و شيوه  اسناد عمل به عامل ترديد باشد و يا عامل مجبور باشد، فايده

يش و نكـوهش اسـت؛ زيـرا مسـئوليت را مبتنـى بـر مناسبى برای مسئوليت اخلاقى و ستا

. پـردازد عامل نكرده و بر اساس عمل و پيامدهای آن به نكوهش يا سـتايش اخلاقـى مى

های  های او در ارزيابى مسئوليت گرايانه كه به عامل و حتى انگيزه برخلاف نگرش وظيفه

  . پردازد و با موجبيت سازگار نيست اخلاقى مى

گيـری ديگـران  توانـد ايـن را روا دارد كـه بـرای عبرت گرايى مى بر اين اساس فايده

اشـكال ايـن . اند مجازات كرد گناه را كه در عملى مجبور بوده توان تعدادی انسان بى مى

شدن برای ديگران غيرانسـانى  گناه با هدف درس عبرت كردن افراد بى است كه مجازات

ر هدف ما تنها افزايش سطح كلى رفـاه گرايى معتقدند كه اگ ناقدان رويكرد فايده. است

كـه ارتـش  تواند ما را از ارتكـاب چنـين رفتارهـايى بـازدارد؛ چنان باشد، هيچ مانعى نمى

نازی با همين ابزار به توفيق امنيت برای سربازانش رسيد؛ آنها مقرر كرده بودند كـه اگـر 

رد، تمـامى افـراد در منطقه يا روستايى به فردی يا افراد ارتش نازی تعرضى صـورت بگيـ

شـدن  كن آن منطقه كشته خواهند شد آنها با تكرار اجرای اين قانونِ ناعادلانه سبب ريشه

در اينجا هرچند وسيله نامشـروع و ناعادلانـه بـود، . هرگونه تعرضى به سربازان گرديدند

هدف كه همان فايده عمومى بود، حاصل شد و بدين طريق، از نظر آنان هدف وسيله را 

  .)258-255ص: 1395برهانى، (كند  مى توجيه

ها  در اخلاق اسلامى، حسن فاعلى در كنار حسن فعلى در ارزيابى اعمال و مسـئوليت

های اخلاقى انسان در قبال ديگران بايـد آراسـته  اعمال و مسئوليت. گيرد مد نظر قرار مى

ون بر عمل در محاسبات دنيوی و اخروی، افز. ها و فضايل درونى متناسب گردند به نيت

در اخلاق قرآنـى و در بسـياری از مـوارد، . شوند های درونى نيز ارزيابى مى بيرونى، نيت

هاست و عامل اخلاقى در قبال نيت يا انگيزه نيز  ها و انگيزه ها در نيت گذاری معيار ارزش

مطابق آيات قرآن كريم، شرط پذيرش . گيرد مسئوليت دارد و مورد بازخواست قرار مى

دادن  از اعمال خيرخواهانه، حسن فاعلى و انگيـزۀ تقـرب در فعـل اسـت و انجـامبسياری 



144  

  

 

و 
ت 

س
بي

ل 
سا

رم
ها
چ

م 
ار
چه

ه 
ار
شم

 ،
)

ى 
اپ
پي

96(
ن 
تا
س
زم

 ،
13

98
  

  .)21-18: ليل(عمل پرهيزگارانه با انگيزه الهى مورد پذيرش است 

ها  ها در اعمـال و مسـئوليت های درونى و منش انسان در نگاه قرآنى، فضايل، ويژگى

دادن آنهـا  يـت و انگيـزۀ انجـامتأثيرگذارند و در بسياری از آيات، ملاك قبولى اعمال، ن

بسـا اسـاس عمـل  عنوان شده است و افزون بر حسن فعلـى، حسـن فـاعلى نيـز مهـم و چه

گـذاری نـزد خداونـد،  در سورۀ بقره تأكيد شده است كـه معيـار ارزش. قرارگرفته است

نـزد خداونـد متعـال، منويـات و . دادن افعال است، نه صِرف حُسـن فعلـى نيت قلبىِ انجام

بـر اسـاس آيـات قـرآن از . )284و  225: بقـره(حسـاب خواهنـد آمـد  ات قلبى افراد بهمكنون

های ديگرگرايانه و خيرخواهانه، اگر اعمالى مانند انفاق به ديگران بـا  رفتارها و مسئوليت

، ولـى )272: همـان(پاداش اسـت  حاصل و بى نيت خودخواهانه و برای خودنمايى باشد، بى

رای رضای الهى باشد، اين انفاق متعلق پـاداش الهـى خواهـد بـود چنانچه با نيت نيكو و ب

  .)265: همان(

های ديگر كوشيده  های جديد با تركيب نظريه گرايى در قرائت هرچند رويكرد فايده

نگـر بـه نقـش  گرايى ويژگى است به برخى نقدها پاسخ دهد و رويكردهايى ماننـد فايـده

ــنش و ويژگى ــه كرده م ــای شخصــيت توج ــد،  ه ــهان ــن نظري ــردی  اي ــان رويك ها همچن

هـايى را  هـا و منش گيرنـد و انگيزه گرايانه دارند و اصل فايده را معيـار اساسـى مى غايت

ويژه  گرايى بـه به هرحال اين اشكال در فايـده. دانند كه مطابق اصل فايده باشند خوب مى

گيـرد و  مىدر تقرير سنتى و كلاسيك آن وجود دارد كه نقش نيت و انگيـزه را ناديـده 

صرفاً درپىِ پيامدهای مسئوليت يا عمل هستند و توجهّى به نيت و انگيزه عامل يـا حسـن 

  . فاعلى ندارند

  معياربودن لذّت دنيايى در خاستگاه مسئوليت اخلاقى. 3-2-2

ها و آلام دنيـــايى و  گرايى كلاســـيك، تأكيـــد بـــر لـــذّت های فايـــده يكـــى از اشـــكال

های دنيايى  ناظر به آخرت است، ولى در نگاه اسلامى، لذّت ها و آلام گرفتن لذّت ناديده

لذّت و الـم . های آخرتى هم به لحاظ معيارهای كمى و كيفى ترجيح دارند در قبال لذّت

 .)17: اعلـى(» و آلاخره خيـر و ابقـى«: تر از لذّت و الم دنيايى است آخرتى پايدارتر و طولانى
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های دنيـايى دسـت  تيابى به لذّت آخرتى، از لـذتدر نگاه دينى، انسان گاه بايد برای دس

  .بردارد و دردهای دنيايى را به جان بخرد

در اين منظر، مطلوب اصيل انسان همان كمال حقيقى اسـت كـه ارزش ذاتـى دارد و 

لذّت حقيقى، همان حصـول كمـال . بودن فرعى است بودن اشيای ديگر، مطلوب مطلوب

متعلق لذّت انسان، يا وجود خـويش و . ای دارند هها جنبۀ مقدم حقيقى است و ديگر لذت

يا كمال خويش است و يا موجوداتى كه نيازمند به آنها هستند و به نحوی با آنها ارتبـاط 

انسان اگر بتواند وجود خود را به موجودی وابسته ببيند كه همه ارتباطات . وجودی دارند

سـازد،  نيـاز مى های ديگر بى از وابستگىانجامد و ارتباط با او انسان را  و تعلقات به او مى

ترين  مطلوب حقيقى انسان كـه عـالى. گردد ها نائل مى ترين لذت در اين صورت به عالى

برد، موجودی است كه هستى انسان قائم به اوست و انسان عين ربط و  ها را از او مى لذت

منـدی از  بـر بهره های اخلاقى را رعايت كند، افزون هرانسانى اگر ارزش. تعلق به اوست

اين . ها نيست يابد كه قابل مقايسه با ديگر لذّت های ديگری نيز مى های مادی، لذّت لذّت

آفـرين و  لـذّت ارزش). نه حسى و خيالى(لذّت هم ابدی، هم عرفانى و هم معنوی است 

ای است كه انسان در آن با محبوب خـويش و محبـوب هسـتى ارتبـاط  اصيل همان رابطه

مصـباح يـزدی، ( همچنين اين لذّت با كمال انسانى متلازم است: »..يحبهم و يحبونه«: يابد مى

  .)164-158ص: 1391

در منظر دنياگرايانه، انسان تنها بايد منافع دنيوی را در ظـرف دنيـا بـه دسـت بيـاورد؛ 

رو اگر تعارض منافع ميان نفع فردی و نفع ديگری پيش آيد، انسان به جلـب منـافع  اين از

ــاداششخصــى  ــرف پ ــرا ظ ــل دارد؛ زي ــت و از تماي ــا دنياس ــين دهى تنه ــد  هم رو هرچن

ای بــرای شــهادت، ايثــارگری و  گرايى بــه خيرجمعــى الــزام داشــته باشــد، انگيــزه فايــده

توجهى به مسئوليت شخص در قبال خودش و به نفـع ديگـران وجـود نـدارد، ولـى بـا  بى

فرض اسـت كـه انسـان از سـود،  های دينى در فرهنگ اخلاق دينى، قابل توجه به آموزه

های الهيـاتى بگـذرد؛ زيـرا  های اخلاقى و آرمان رفاه و حتى حيات خودش به نفع ارزش

گردد انسان حتى اگـر  انديش سبب مى نگاه آخرت. امكان رفتارهای خيرخواهانه را دارد

  .های پايدارتری دست يابد در دنيا كامياب نشود، در آخرت به سود
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اجـر  وعـده را در قـرآن داده اسـت كـه عمـل هـيچ عـاملى را بىخداوند متعـال ايـن 

بـرد و بـه بهشـت وارد  های آنـان را از ميـان مى كنـد و حتـى بـدی گذارد و تباه نمى نمى

همچنين در بسياری از آيات تأكيد شده است كه خداوند پـاداش . )195: آل عمران(كند  مى

های نـاظر  بسياری از مسئوليت گيرد و عوض و عوض دنيايى و آخرتى را هم ناديده نمى

هـر كـه قـرض «: گرداند مى به ديگران مانند انفاق، صدقه، زكات و قرض را نيز به فرد باز

و كسـانى كـه «؛ )245: بقـره(» كنـد نيكو دهد، خداوند آن را برايش چندين برابر اضافه مى

هد و هفتصـد ای بر د ای هستند كه خوشه بخشند، همچون دانه اموالشان را در راه خدا مى

؛ )276: همـان(» بخشـد ربا را نابود و صدقات را فزونى مى] خداوند[«؛ )261: همان(» شود برابر 

شـود، نـزد خـدا افزايشـى  و آنچه از ربا به نيت افزايش سود از اموال مردم پرداخـت مى«

» شـود ندارد؛ بلكه فزونى حقيقى از آنِ زكاتى است كه از سر خشنودی حق پرداخت مى

» دهنده افزايش دو چندان و اجری نيكو خواهد بود و برای مردان و زنان صدقه«؛ )39 :روم(

  . )18: حديد(

ها و  هـا، لـذت های پايـدار اخـروی ماننـد بهشـت، نعمت همچنين وعده الهى به لذت

رضايت الهى تعلق گرفته است و خداوند آن را برای كسانى مقرر كرده است كه تقوای 

آل :نـك(های دنيـايى بگذرنـد  های آخرتى از برخى لذت خاطر لذتالهى پيشه كنند و به 

  . )15: عمران

  استفاده ابزاری از ديگران . 4-2-2

واسطه اينكه بر اصل فايـده و بـه حداكثررسـاندن بيشـترين خوشـى بـرای  گرايان به فايده

ران را های اخلاقى ناظر به ديگ ها و مسئوليت بيشترين افراد تأكيد دارند، بسياری از ارزش

آنهـا بـر اسـاس اصـل . كنند و نگاه ابزاری به ديگران دارنـد صرفاً در اين مسير توجيه مى

تواند برای حقـوق و رفـاه جمعـى،  معتقدند كه انسان مى» كند هدف وسيله را توجيه مى«

گرا ايجـاد  هـدف فايـده. حقوق و رفاه يك فرد يا يك ارزش اخلاقـى را ناديـده بگيـرد

او به مفاهيم و قوانين اخلاقى نگاهى ابـزاری . ای بيشترين افراد استبيشترين شادكامى بر

ترين قوانين اخلاقـى نيـز بگـذرد؛ بـرای  دارد و حاضر است به خاطر اين هدف از بديهى
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دادن عليـه يـك فـرد بـه صـلح و خيـر  مثال اگر در موردی خاص، ظلم يا شهادت دروغ

سـنجىِ افـزايش خيـر بـر شـر، بـه  حاسبهواسطۀ م گرايان به گردد، فايده اجتماعى منجر مى

شـوند؛ بنـابراين  پذيرش ظلم و نقض اصل اخلاقى عدالت دربارۀ فـرد خـاص معتقـد مى

انجامد؛ زيرا  گرفتن ارزش عدالت و حق شخصى يك فرد مى مسئوليت اخلاقى به ناديده

  .گرا درپى بيشترين فايده برای بيشترين افراد است فايده

ها و قواعد اخلاقى مانند عدالت،  ار و نقض مفاهيم، ارزشلازمۀ چنين ديدگاهى، انك

گرا به اين اهـداف  است و انسان فايده... صداقت، آزادی، حقوق شخصى، حق حيات و 

از . نگـرد عنوان ابزاری برای افزايش لـذّت و كـاهش الـم مى های اخلاقى تنها به و آرمان

گرايانه و اين اصل كـه  منفعتمنظر اخلاق اسلامى، نقض اصول اخلاقى به خاطر اهداف 

در اخـلاق اسـلامى، برخـى اصـول و . ، پـذيرفتنى نيسـت»كند هدف وسيله را توجيه مى«

قواعد مطلق قابل نقض نيستند و حسن و قبح ذاتى دارند؛ اصولى مانند عـدالت، كرامـت 

داری و غيره از جمله قواعدی هسـتند كـه قابـل نقـض نيسـتند و  نفس، حق حيات، امانت

در آيـات قـرآن كـريم، وفـاداری بـه هـر . گری و نتايج بايد اجرا گردند ز محاسبهفارغ ا

های اخلاقى مؤمنـان ايـن اسـت  از ويژگى. پيمانى و تعهدی از مؤمنان خواسته شده است

  .)8: مؤمنون(دارند و به پيمان خود وفادارند  های يكديگر را پاس مى كه امانت

داری فرمـان  اشـتر، دربـارۀ شـيوۀ حكومـتدر نامه تاريخى به مالـك  7امير مؤمنان

در . ای، بايد به پيمان خود وفا كنى ای داده دهد كه حتى اگر به دشمن خود هم وعده مى

اين منظر، نگاه ابزارگرايانه به مفاهيم اخلاقى، حتى در برابر دشـمنان نيـز مـردود شـمرده 

  .شده است

بـه او لبـاس امـان  اگر ميان خود و دشمنت قـراردادی بسـتى، يـا از جانـب خـود

دادنت را به امانـت رعايـت نمـا و خـود را  پوشاندی، به قراردادت وفا كن و امان

 .)53نامه: البلاغه نهج(... سپر تعهدات خود قرار ده
نگر، به اين راحتى چنين اشكالى را  گرايان قاعده ويژه فايده گرايان مدرن به البته فايده

هـا و مفـاهيم منجـر  گرفتن ارزش ايـده، بـه ناديـدهپذيرد و در پاسخ به اينكـه اصـل ف نمى

گرا در  تر است؛ يعنـى فايـده گرايى كلان دهند كه شيوه محاسبه فايده گردد، پاسخ مى مى
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محاسبه ميان ارزشـى كـه نفـع حـداقلى دارد بـا ارزشـى كـه سـود حـداكثری دارد، نفـع 

هـای  و ارزشسـری حقـوق  گرفتن يك گزيند، هرچند مستلزم ناديـده حداكثری را برمى

نگر با تأكيد بر اصول و  گرايىِ عمل نگر برخلاف فايده گرايىِ قاعده فايده. حداقلى گردد

  .های خاصى ناديده گرفته شوند كند تا ارزش قواعدی اخلاقى كمك مى

  طرفى درقبال ديگری و نفى مسئوليت ويژه بى. 5-2-2

. قـى درقبـال ديگـران اسـتگرايان در مسئوليت اخلا های فايده طرفى از جمله ويژگى بى

های ويژه نسبت به  گرايى كه بر مسئوليت هايى مانند فضيلت گرايان برخلاف مكتب فايده

ای درقبال ديگـری نـدارد، بلكـه  گويند انسان مسئوليت ويژه برخى افراد تأكيد دارند، مى

 طرفى شـايد در نگـاه كـلان اخـلاق اجتمـاعى، اين ويژگى بى. معيار بيشترين افراد است

ويژه در اخـلاق خـانوادگى  فردی بـه امری پسنديده و مثبت باشـد، ولـى در اخـلاق ميـان

طرفى، مسئله استحقاق و سزاواری در مسئوليت را ناديده  ويژگى بى. ويژگى مثبتى نيست

  .سنجند ها را با معياری كلى مى گرفته و همه انسان

ويژه در اخـلاق  بـه طرفى ويژگى مثبت و مطلقـى نيسـت؛ از منظر اخلاق اسلامى، بى

فردی همچون اخلاق خـانوادگى يـا مـواردی كـه حقـى برعهـده ديگـری اسـت يـا  ميان

طرفى، مسئله اسـتحقاق و سـزاواری  ويژگى بى. استحقاق و ويژگى خاصى در ميان باشد

بر اساس اخلاق . سنجند ها را با معياری كلى مى در مسئوليت را ناديده گرفته و همه انسان

... كـيش و  سئوليتى كه انسان در قبـال اطرافيـان، خـانواده، همسـايه، هماسلامى، شدت م

مسـئوليت انسـان در . دارد، نسبت به ديگرانى كه تعلق خاطری به آنها ندارد بيشـتر اسـت

بـر اسـاس . قبال نيازمندی كه با او ارتباط نسبى و سببى دارد، از نيازمند بيگانه بيشتر است

بـرای (بنـدی دارد  ای و اولويت ن و نيكوكاری نظام رتبـهتوصيۀ اخلاقى قرآن كريم، احسا

بنـدی و ترتيـب  در طبقاتى كه امر به احسـان شـده اسـت، طبقه. )36: و نساء 83: بقره: نمونه نك

تـر اسـت و  ای كه احسان به او از همه طبقات ديگر مهم نخستين طبقه. رعايت شده است

ند، پدر و مادر است؛ زيرا ريشه اصلى نسبت به ديگران استحقاق بيشتری برای احسان دار

پــس از . ترنـد كــه بـه انســان نزديك پـس از آنهــا نيـز ديگــر خويشـاوندانى . فـرد هســتند
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سـبب خردسـالى و نداشـتنِ   خويشاوندان، در ميانه اقربا، يتيم مقدم است؛ چـون ايتـام بـه

  .)219ص: 1ق، ج1390طباطبايى، (سرپرست، استحقاق بيشتری برای احسان دارند 

براينكه مسـئله اسـتحقاق  بندی در مسئوليت اخلاقى، افزون  ای و اولويت رويكرد رتبه

شـيوع ايـن . ها سـازگارتر اسـت های درونـى انسـان گيرد، با انگيزه ديگران را ناديده نمى

هايش در  گردد؛ زيرا اگر هرفـردی بـه مسـئوليت مسئوليت به گسترش مسئوليت منجر مى

از طرفـى . گـردد ر نگاه كلان مسئوليت گسترده حاصـل مىقبال اطرافيانش عمل كند، د

اش را درقبال ديگـران انجـام داده  های كه با ديگران داشته، وظيفه هم انسان به سبب علقه

طرفانـه  تواند و نبايد به اطرافيانش همانند پدر و مادر يا فرزند و همسر بى انسان نمى. است

  .گردو فارغ از روابط دوستى، دلبستگى و عشق بن

هـای كـلان اجتمـاعى و حـاكميتى، ويژگـى  طرفى شـايد در نگاه بنابراين ويژگى بى

كه برخى فيلسـوفان ماننـد راولـز در بحـث عـدالت بـر آن تأكيـد  گونه مثبتى باشد؛ همان

ويژه در مواردی كه ديگران به لحاظ محروميت  فردی، به دارند، ولى در نگاه اخلاق ميان

تـوجهى بـه افـرادی كـه  شند، رويكرد مثبتـى نيسـت؛ زيـرا بىيا نيازمندی در يك رتبه با

داشتن آنها با  ای دارند، مانند پدر و مادر و خويشاوندان و يكسان نسبت به انسان حق ويژه

همچنـين . توجهى بـه اسـتحقاق، شايسـتگى و حقـوق ويـژه آشـنايان اسـت بيگانگان، بى

  ای، مسـئوليت زنـدمان و فردغريبـهپذيرد كه در موقعيتى مشابه ميان فر طبيعت انسانى نمى

بسـياری از حقـوق خـاص انسـان . درقبال فرد غريبه را بر مسئوليت فرزندی ترجيح دهـد

هـای اخلاقـى  ها و الزام درقبال والدين، فرزندان و همسران تنهـا در چـارچوب مسـئوليت

ابل فهـم طرفانه به آنها داشته باشيم اين مفاهيم ق شوند و اگر بخواهيم نگاهى بى درك مى

در اين موارد، انسان افزون بر مسئوليت عام انسانى، مسئوليت خاصى به آنهـا دارد . نيستند

  .كه نبايد ناديده گرفته شود

  گيری نتيجه

داند و درپى بيشـترين  سازی خير مى گرايى در اخلاق، انسان را مسئول بيشينه مكتب فايده

گسترش خيررسانى و گـذر  گرايان به هاين تعلق خاطر فايد. خير برای بيشترين افراد است
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ــرای . شــود گرايى منجــر مى همــه انســان از خــودگرايى به ــه از ســويى مزيتــى ب ايــن نكت

كنـد و نيـز بـا شـيوه عمـوم مـردم  گرايى اسـت و مسـئوليت همگـانى را تـرويج مى فايده

شادكامى توجه دارند و در  سازگاری دارد؛ زيرا عموم مردم بر اساس طبيعت خودشان به 

هـای اخلاقـى بـه  ويژه در ارزيابى نتايج اعمـال توجـه دارنـد؛ ولـى آن را بـه  ها به ارزيابى

هـای عمـل توجـه  انگيزه گرايى كلاسيك بـه  ويژه اينكه فايده كند، به مشكلاتى دچار مى

  .دهد پيامدهای عمل توجه مى  ندارد و صرفاً به

عت انسـان مبتنـى اسـت؛ گرايان كلاسيك برطبي خاستگاه مسئوليت اخلاقى نزد فايده

های او را شـكل  يعنى لذّت و الم دو قوه طبيعى در انسان هستند كـه رفتارهـا و مسـئوليت

گرايى سـبب  بسـا همـين طبيعـت چه. های اخلاقى انسان هسـتند دهند و منشأ مسئوليت مى

هرحـال معضـل   شـمول گـردد، ولـى بـه های انسانى و قوانين جهان طبيعت نوعى توجه به 

هـای انسـانى در زمـان و  گرايى در پى خواهـد داشـت؛ زيـرا طبيعت را برای فايدهنسبيتّ 

  .گردند مى های مختلف متفاوت  مكان

كردن منافع آيندگان در اعمال اخلاقى اسـت،  گرايى، لحاظ يكى از نقاط مثبت فايده

همچنـين . گرايى باشـد ولى مسئوليت در قبال تعهدات پيشين شايد نقطه مبهمى در فايـده

هـای اخلاقـى كـه آنهـا را فقـط بـا توجـه بـه  گرايان از برخى ارزش ستفاده ابزاری فايدها

  .كنند، معضلى جدّی است ها و تعهداتشان عمل مى نتايجشان و نه ارزش 

نگری و غيره نيز  های مثبتى مانند توسعه مسئوليت، آينده گرايى در كنار ويژگى فايده

ا ماننـد تأكيـد بـيش از حـد بـه اصـل فايـده و ه رسد برخـى اشـكال دارد، ولى به نظر مى

. توجهى به نقـش انگيـزه و حسـن فـاعلى بـه ايـن نظريـه وارد اسـت گرايى و نيز بى لذت

ها را در اصـل نظريـه ملاحظـه  توانند ادعا كننـد كـه برخـى از ايـن نكتـه گرايان مى فايده

لاقى ديگر باشـد و های اخ تواند تركيبى از نظريه اند؛ هرچند ملاحظه اين موارد مى كرده

هايى مانند  بر همين اساس، برخى فيلسوفان از نظريه. گرايى تقريری نو بيابد در عمل فايده

    .اند سخن گفته.. .نگر و گرايى انگيزه گروی مركب يا فايده وظيفه
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  ه یا جبرگرایی؟یتور: ن اخبار طینتییتب
  *زاده على يوسف حسين

  **سيدمحمدكاظم طباطبايى
  ***نژاد محمد غفوری

  چكيده

های كلامى است كه در نيمـه دوم سـدۀ اول هجـری از  ترين چالش اعتقاد به جبر از مهم

در . ترويج آن كوشيدندگذاری شد و خلفای اموی در جهت  سوی معاويه در اسلام پايه

 :بيـت برابر، مكتب تشيع از مخالفان سرسخت جبرگرايى بوده و به رهبری امامان اهل

هــايى موســوم بــه  حــال روايت عين همــواره بــا ايــن اعتقــاد باطــل جنگيــده اســت؛ امــا در

در . از آن بزرگواران رسيده اسـت كـه مـوهم اعتقـاد بـه جبـر اسـت» های طينت روايت«

دادن سازگاری آنها با اعتقاد به اختيار انسان در رفتار،  ها و نشان اين روايتتوجيه و تبيين 

رو ما ضمن پذيرش  اين نمايد؛ از ظاهر ناتمام مى اند كه به كردار و باورها بسيار سخن گفته

ايم كه ائمه به دليل آنكـه در شـرايط  ها، به اين نتيجه رسيده صدور فى الجمله اين روايت

عنوان يـك  بـه» طـين«ناچار به شيوۀ توريه سخن گفته و از واژه  بودند، به تقيه قرار گرفته

آيـد،  های طينت مفهومى جز آنچه از ظاهر آنها برمى اند؛ بنابراين روايت نماد بهره گرفته

  .شوند هايى خارج از اين باب شناخته  دارند و لازم است با نگاه به روايت

  ها واژه كليد

 .شيعه، جبرگرايى، تقيههای طينت، امامان  روايت

                                                            
  14/09/1398: تاريخ پذيرش  02/05/1398: تاريخ دريافت
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  مقدمه

های كلامـى اسـت كـه از   های طينت در منابع معتبر روايى شيعه، از دغدغه وجود روايت

ديرباز ذهن محدثان، مفسران و بـيش از همـه ذهـن متكلمـان شـيعى را بـه خـود مشـغول 

هـايى آورده كـه بـه  روايت کـافیكلينـى، در مـواردی از كتـاب ارزشـمند . ساخته است

بـاب «، »الكـافر طينـة المـؤمن و«ينت اشاره دارد؛ ولى عمده آن را در سه بـاب مضمون ط

. )10-2ص: 2، جق1407،  كلينـى(آورده است   گرد» آخر منه«و » آخر منه زياده وقوع التكليف

تـوان در  آورده را نيـز مى» التوحيـد  فطـرة الخلـق علـى«هايى كه ايشان زير عنوان  روايت

  ابـدان  خلـق«همچنين احاديثى بـا عنـوان . )12ص: همان: نك(د بندی كر همين موضوع دسته

: 1همـان، ج: نـك(گيرند  آمده كه در زمره اخبار طينت جای مى» الائمه وارواحهم و قلوبهم

نيز آورده شـده » طينة المؤمن«تر در باب  های اين باب پيش هرچند برخى روايت. )390ص

و  )118-116ص: 1، ج1385بابويـه،  ابن( ایععلـل الشـر  در  ديگـر محـدثان همچـون صـدوق. بود

ــوارمجلســى در  ــى، ( بحــار الان ــرد  )260-225ص: 5، جق1403مجلس ــاره گ ــن ب ــاديثى در اي اح

  .اند آورده

رغم تنوعى كه دارنـد، مـوهم اعتقـاد بـه جبرنـد؛ زيـرا ايـن  ها به مجموعه اين روايت

كـرده و سـبب سـعادت  ها را به دو دسـته سـعادتمند و شـقاوتمند تقسـيم ها انسان روايت

ــان دانســته ــز شــقاوت شــقاوتمندان را طينــت آن ــن  در برخــى از . اند ســعادتمندان و ني اي

؛ بنـابراين اگـر )3-2ص: 2، جق1407كلينـى، (ها، امكان تغيير اين طينـت وجـود نـدارد  روايت 

گمـان سـعادتمند اسـت؛ هرچنـد از جهـت رفتـار و كـردار  كسى از طينت عليين بود، بى

يقين شقاوتمند اسـت؛  كند و كسى كه از طينت سجين آفريده شده باشد، بهخوب عمل ن

هـا بـا اصـل  اين برداشت از روايت. )4ص: همان: نك(دار باشد  اخلاق و امانت هرچند خوش

لاتفـويضٌ بـل  لاجبـرٌ و«كه برگرفته از روايت » مجبور نبودن انسان«اعتقادی شيعه دربارۀ 

و نيـز آيـاتى از قـرآن كـه انسـان را موجـودی  )160ص: 1، جق1407كلينى، (» امرٌ بينَ الأمرين

در تنـاقض اسـت؛  ...)و 81: ؛ بقـره79: ؛ نسـاء38: مـدّثر(دانـد  مختار و مسئول كردار خـويش مى

ناپـذيریِ  هايى همچـون درك اند اين تناقض را با ارائه راه رو عالمان شيعى كوشيده اين از

بودن  ای هـا، كنايـه بودن اين روايت ای هلش، تقيهها و واگذاری آن به ا مفهوم اين روايت



155  

 

 

تب
يي

 ن
 ط
ار
خب
ا

ي
ت
ن

 :
ور
ت

 اي هي
را
رگ
جب

ى
ي

؟
  

در رفـع تنـاقض ارائـه ... ها و استعداهای هر فـرد و بودن از قابليت آنها از علم الهى، كنايه

و » های طينت و اختيار انسـان روايت«ها در دو مقاله  حل كه بسياری از اين راه چنان. كنند

در ايـن گونـه . بررسـى شـده اسـت» نسـانتحليل احاديث طينت و رابطه آن بـا اختيـار ا«

  . ها توجهى نشده است ای اين روايت ها، اساساً به صدور توريه مقاله

هـا، وجـود شـرايط حـاد  گونـه روايت ما در اين پژوهش با بررسى زمـان صـدور اين

هـای  روايت«ها دانسـته و بـا نگـاهى اجمـالى بـه  سياسى را موجب تغيير لسان اين روايت

ها از حيث  ايم؛ به اين معنا كه اين روايت ها را پذيرفته ای اين روايت ريهصدور تو» طينت

خراسـانى، : نـك(بودن اين اخبار باور دارنـد  كه معتقدان به تقيه ارزش نيستند؛ چنان محتوا بى

گونه نيسـت  ، اين)260ص: 5، جق1403مجلسى، : نك(نيز برخلاف باور محدثان . )725ص: ق1416

شت درستى از آنها داشته باشيم؛ بنـابراين گرچـه ائمـه در شـرايط تقيـه كه ما نتوانيم بردا

اند كه از سويى مخالفان نتوانند از آن عليه آنان بهره  ای سخن گفته گونه اند، به قرار داشته

اند كه برای فهم آن نياز به دقـت  گيرند و از سوی ديگر، معنای صحيحى را نيز القا كرده

های ديگر ابواب، همچون فطـرت، سـعادت،  ن در كنار روايتداد است و فهم آن با قرار

دسـت  الجملـه اين ايم بـا پـذيرش صـدور فى در ادامـه كوشـيده. ممكن اسـت... جبلت و

تمركز بيشـتر مـا در ايـن . ها را نفى كنيم روايت اين ها توهم برداشت جبرگرايى از روايت

ر منـابع معتبـر را نيـز از است؛ گرچه ديگـ کافیدر كتاب » های طينت روايت«پژوهش بر 

  .ايم نظر دور نداشته

  پيشينه. 1

موضوع اخبار طينت از ديرباز مورد توجه عالمان شيعى بوده و آنها را در رابطه بـا آيـات 

مجلسـى مجمــوع آنهـا را در پـنج گــروه . انـد و روايـت دالّ بـر اختيـار انســان معنـا كرده

  :بندی كرده است دسته

اند؛ امـا دربـاره محتـوا و  ها را پذيرفته گونه روايت ينمحدثان كه اصل صدور ا) الف

 .اند اطلاعى كرده و علم آن را به ائمه واگذار كرده فهم مراد آنها اظهار بى
اند؛ دليــل آنــان  هــای طينــت را از روی تقيــه دانســته كســانى كــه صــدور روايت) ب
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  .ها با مذهب اشاعره و جبرگرايان از اهل سنت است زبانى اين روايت هم

ها  ها را كنايـه از علـم خـدا در بـدو خلقـت بـه انسـان كسانى كه زبان اين روايت) ج

دانست كه آنان راه سعادت و يا راه شقاوت را بـر  اند؛ به اين معنا كه چون خدا مى دانسته

  .گزينند، آنان را با همان طينت آفريد مى

. داننـد در هر فـرد مى های موجود ها و قابليت كسانى كه طينت را كنايه از استعداد) د

در اين نگاه، خدا هر كـس را بـه قـدر وسـع خـودش تكليـف كـرده اسـت؛ مـثلاً پيـامبر 

. را به اموری مكلف كرده است كه احدی از مردم را به آن مكلف نكرده است 9اكرم

انـد؛  و يا حتى مؤمنـان مكلف 9البته ابوجهل نيز مكلف است؛ نه به آن مقدار كه پيامبر

  .اوستو به اندازۀ وسع خود بلكه تكليف ا

اند؛ بـر ايـن اسـاس  ها را در جهت تبيين عالم ذر معنا كرده كسانى كه اين روايت) ه 

هـايى از پشـت آدم خـارج كـرد و از آنـان دربـاره  ه ها را بـه صـورت ذر وقتى خدا انسان

 ها، اين گروه دارای در روايت. ربوبيت خويش پرسيد، گروهى از آنها پاسخ مثبت دادند

طينتى عليينى معرفى شده و سعادتمند هسـتند؛ گـروه ديگـر كـه پاسـخ منفـى دادنـد، در 

اند كه شقى خواهنـد بـود؛ زيـرا در ايـن دنيـا،  ها دارای طينتى سجّينى معرفى شده روايت

هـا  در ايـن نگـاه، ايـن ذره. اند، زندگى خواهنـد كـرد مطابق پاسخى كه در عالم ذر داده

، ق1404مجلسـى، (انـد  اند و بر اساس اختيار خود پاسخ داده ار بودههنگام پاسخ كاملاً مخت به

  . )15ص: 7ج

مجلسى خود اين اخبار را از متشابهات دانسته و بدون اينكه نـامى از معتقـدان بـه هـر 

ديدگاه ببرد، با ايرادی كلى بيشتر آنها را خالى از اشكال ندانسته و خود ديدگاه اخباريان 

دست كه عقل  ته و معتقد است ترك بررسى دربارۀ مسائلى از اينرا پذيرف) ديدگاه اول(

ای كـه  ويژه در بـاب چنـين مسـئله ما از رسيدن به كنه آن محروم است، اولـى اسـت؛ بـه

  .)260ص: 5، جق1403همو، (اند  ما را از غور و كاوش در آن نيز نهى كرده :ائمه

شود، آثـار چنـدانى  ى مىهای مهم اعتقادی تلق آنكه موضوع طينت از موضوع رغم به

كتاب مستقل  15با بررسى آثار موجود در اين زمينه، كمتر از . در آن نگارش نشده است

. ايم و نيز مقالاتى در اين زمينه يافتم كه در ادامه بـه بررسـى اجمـالى ايـن آثـار پرداختـه
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  :كردبندی  توان دسته ها را در چهار حوزه مى كلى اين پژوهش طور به

دو . ها هستند هايى كه در صدد اعتبارزدايى سندی از اين گونه روايت شپژوه ـ يكم

ها بـا  يكى ناسازگاری اين روايت: دليل عمده، پژوهشگران را به اين سو سوق داده است

نداشـتن  اصول مذهب شيعه كه برگرفته از كتـاب و سـنت اسـت و ديگـری سـند محكم

: نك(شوند  بندی مى های طينت دسته روايتقطع در باب  طور ها كه به روايت اين بسياری از 

درسـت . )70ص: 1389؛ مدرسـى طباطبـايى، 310و 260صـص: 1384؛ بهبهانى، 4ص: 8ق، ج1421مازندرانى، 

ها در  روايت اين  های اين باب سند صحيحى ندارند؛ ولى برخى از  است كه عمده روايت

توان آنها را  يكسره هم نمى رو اين شوند؛ از بندی مى های حسن و موثق دسته دسته روايت

بر اين، كثرت آنها در منابع مختلف به حدی است كه برخى آن را متواتر   افزون. رد كرد

  .)420ص: 1ق، ج1418حرعاملى، (اند  و يا فراتر از حد تواتر دانسته )293ص: تا جزايری، بى(

ها، گرچه  شگونه پژوه اين. اند هايى كه در صدد اعتبارزدايى محتوايى پژوهش ـ دوم

هـای طينـت از روی  كنند، معتقدنـد روايت های باب طينت اشكال نمى در صدور روايت

؛ شـبرّ، 725ص: ق1416خراسـانى، : نـك(تقيه صادر شده است و از حيث محتـوا ارزشـى ندارنـد 

ظاهر تقيه در جايى مطرح اسـت كـه راهـى بـرای فـرار از پيامـدهای  به. )12ص: 1ق، ج1407

  .نيستندهای طينت از اين دست  د و روايتنامطلوب سخن نباش

ايـن دسـته از . هـای طينـت اصـرار دارنـد پـذيرش روايت   هايى كه بـر پژوهش ـ سوم

ها  روايت اين  های خود از  حديثى به تبيين يافته  يا  فلسفى ـ ها با رويكردی عرفانى پژوهش

علـم   ای از مراتب از مرتبهرا كنايه » اخبار طينت«در اين ميان، برخى محققان . اند پرداخته

كـه  ای گونه اند و معتقدند سرنوشت هـر كـس نـزد خداونـد معلـوم اسـت؛ به الهى دانسته

: نـك(سرشـته اسـت   متفـاوت  هايى گونـه شـان به گويى آنها را با اختلاف عناصر وجودی

  . )199ص: 1385زاده،  نقى

يدگاه متفكری خاص در ها نيز هستند كه ناظر به د ای ديگر از پژوهش دسته ـ چهارم

موضوع اخبار طينت و يا مقايسه ميان دو متفكر هستند كه درعمل در يكـى از سـه دسـته 

، 1395؛ اصلانى و مصطفوی، 87-67ص: 68، ش1395كريمى، : برای نمونه نك(شوند  بندی مى فوق دسته

  .)58-41ص: 47ش
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  شناسى مفهوم. 2

  طينت. 2ـ1

معنای  دربـاره انسـان را بـه» طينـت«دانـد،  روف مىمنظور گرچه معنای طين را گلِ مع ابن

معنای جَبلـهُ علـى الخيـر دانسـته اسـت  را به» طانهَُ االلهّٰ على الخير«جبلت و خلقت گرفته و 

لَ عَليَـه معنـا كـرده »  طين عليه«اثير نيز  كه ابن ؛ چنان)270ص: 13ق، ج1414منظور،  ابن( را به جُبـ

  .)153ص: 3، ج1367اثير،  ابن(است 

  توريه . 2ـ2

فراهيـدی، (نكردن راز اسـت  كردن، پوشانيدن و افشا پنهان یبه معنا» یو ـ ر ـ «توريه از ريشه 

، توريـه ىدر اصطلاح فقه و متون اسلام. )390- 389ص: 15ق، ج1414منظور،  ؛ ابن301ص: 8ق، ج1414

 ىمعنـاي(فهمـد  ىجـز آنچـه مخاطـب از آن م ىآن است كه متكلم از سـخن خـود مفهـوم

  .)226ص: 2ق، ج1416؛ سيوطى، »یور«: ق1405الفيومى، (، اراده كند )خلاف ظاهر

  جبر . 2ـ3

جبران و رفع نقص و اصلاح همـراه بـا نـوعى فشـار و تحكـم معنـا   به  شناسان جبر را واژه

كار رفتـه اسـت  نيز معنای ديگری است كـه بـرای ايـن واژه بـه  بستن شكستگى. اند كرده

  جبر در اصطلاح علم كـلام بـه معنـای. )183ص: ق1412؛ اصفهانى، 116ص: 6ق، ج1414فراهيدی، (

اختيار است؛ به اين معنا كه فرد مجبور كاری را بر خلاف اراده و ميل خـود انجـام   سلب

در آن   لغـوی  معنـای  احتمال مناسبت اين معنا با به. تواند جز آن انجام دهد دهد و نمى مى

  .داردای از فشار و سلب اختيار وجود  ستن شكستگى، گونهب  و نيز  است كه در رفع نقص

  تفويض . 2ـ4

دادن  تفويض در مقابل جبر، اصطلاحى كلامى اسـت كـه بـر اسـاس آن انسـان در انجـام

كند؛ هرچند اين اختيار از سـوی خـدا بـه او اعطـا  افعالش با قدرت و ارادۀ خود عمل مى

اينكه انسان در ايجاد افعالش، يا استقلال  توضيح. )241ص: 3، ج1375طريحى، : نك(شده است 
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معتقــدان بــه . نامنــد معتقــدان بــه اســتقلال انســان در افعــال را مفوضــه مى. دارد يــا نــدارد

نخست كسانى هستند كه معتقدند انسان : داشتن انسان در افعالش دو گروه هستند استقلال

حقيقت  ان منتسب است، درظاهر به انس گونه تأثيری ندارد و فعل گرچه به در افعالش هيچ

اين ديدگاه به جبرگرايان منتسب است؛ . دهد كار انسان نيست؛ بلكه خدا آن را انجام مى

گروه دوم كسانى هستند كـه معتقدنـد گرچـه انسـان در كـردارش اسـتقلال ندارنـد، در 

اين ديدگاه به اماميه منتسـب اسـت كـه نـه ديـدگاه مفوضـه و نـه . تحقق آنها مؤثر است

،  تفتـازانى(اعتقـاد دارنـد » امر بين الامـرين«اند؛ بلكه به نظريه  جبرگرايان را پذيرفته ديدگاه

  .)33ص: 1، ج1370؛ جرجانى، 221ص: 4ق، ج1409

  های طينت محتوا و مفهوم روايت. 3

های دانشمندان شيعى بوده است؛ زيرا از سـويى شـيعه   ترين دغدغه موضوع طينت از مهم

-155ص: 1ق، ج1407كلينـى، (داند  ، جبر را اعتقادی مردود مى:تبي های اهل مطابق روايت

در ايـن (گيرد  اند، خرده مى مسلك و به همين دليل، بر اشاعره كه در اعتقادشان جبری )160

طينـة «نام  و از سوی ديگر، در جوامع روايـى بـابى بـه )164-154ص: 2 تا، ج مقاتل، بى: زمينه، نك

: 3ق، ج1407كلينـى، : بـرای نمونـه نـك(اند كه موهم جبر اسـت  دهباز كر» المؤمن و طينة الكافر

وی . ها پرداخته شـيخ كلينـى اسـت يكى از كسانى كه به گردآوری اين روايت. )10-2ص

كه يكى از معتبرترين منابع حديثى شيعه است، در بخش اصول آن در كتـاب  الکـافیدر 

  :داده است  اختصاص  كافران و  ، سه باب را به اختلاف طينت مؤمنانالکفر والایمان

روايت كـرده كـه در آنهـا   حديث  ، هفت)باب طينة المؤمن و الكافر(او در باب اول 

شده و روح مؤمنان  صراحت بيان شده است روح و بدن پيامبران از طينت عليين آفريده به

  و بـدن  همچنين روح. تر از آن آفريده شده است پايين  طينتى  از همان طينت و بدنشان از

ای ميـان طينـت  نيز گفته شـده اسـت در مرحلـه.  كفار از طينت سجين آفريده شده است

مؤمنان و كافران اختلاط و امتزاج صورت گرفته و اين سبب شده است مؤمن از كـافر و 

مؤمنـان بـه   و اشـتياق  هـا، سـبب گـرايش همين اختلاف طينت. كافر از مؤمن متولد شود

شـود؛  ها مى و بـدی  هـا، و نيـز ميـل كـافران بـه پيشـوايان كفـر و نيكى 9بيت پيامبر اهل
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كه تصريح شده است بر اثر اين امتزاج، گـاهى فـرد كـافر اخلاقـى پسـنديده دارد؛  چنان

سبب امتزاج طينتش با طينت كافران، رفتاری ناپسند داشـته  كه ممكن است مؤمن به چنان

  . )19-7ص: همان: نك(باشد يا تندخو باشد 

  نقل كرده و بـا اشـاره بـه تحقـق تكليـف و امتحـان در  ر باب دوم سه حديثايشان د

های اول و سوم اين باب تصريح كرده است كه اصـحاب شـمال  طينت، در حديث  مرتبه

  . )23-19ص: همان(عكس  توانند از اصحاب يمين باشند و به نمى

و  9رسول خـدا و نبوت  خداوند  در باب سوم به اخذ ميثاق از آفريدگان بر ربوبيت

تصريح شده و نيـز بـر تكليـف و  7تا امام مهدی 7از امير مؤمنان :بيت ولايت اهل

خلـق بيـان   اخـتلاف  نيـز در حـديث دوم، حكمـت. امتحان آفريدگان تأكيد شده اسـت

  .)36-23ص: همان(گرديده كه همان آزمايش مخلوقات در دنياست 

ينـى سـازگار نيسـت؛ زيـرا ايـن مسـلم د  هـای ظاهر اين احاديـث بـا برخـى از آموزه

سعادت و شقاوت آنان مـؤثر   را در  و كافران  صراحت اختلاف طينت مؤمنان ها به روايت

نهايـت رسـتگار و  اند، در عليين آفريده شده  بر اين اساس، كسانى كه از طينت. اند دانسته

د؛ شوند و كسانى كه از طينت سجين خلـق شـده باشـند، جهنمـى خواهنـد بـو بهشتى مى

های دينى، بهشت و جهنم و ثـواب و عقـاب ناشـى از اختيـار  كه بر اساس آموزه درحالى

زمينـه،   ايـن  پژوهان شـيعه در سبب شـده اسـت كـه حـديث  ناسازگاری  اين. هاست انسان

  هـا روايت  كردن مضـمون ايـن های گوناگونى در رد يا قبول و چگونگى سازگار ديدگاه

بـه بعـد؛ شـبر،  15ص: 7، جق1404مجلسـى، : در ايـن بـاره نـك(ائـه دهنـد های دينى ار ديگر آموزه  با

  .)به بعد 5ص: 8ق، ج1421و مازندرانى،  19-11ص: 1ق، ج1407

هايى را كه آفرينش سعادتمندان را از طينت عليين  برای نمونه علامه طباطبايى روايت

ض دانسـته دانـد، مسـتفي مى) جهـنم(ها را از طينـت سـجين  ، و آفرينش بـدبخت)بهشت(

ها  يكى آنكه اين روايت: ها دو اشكال دارند حال معتقد است اين روايت عين است؛ اما در

ها مسـتلزم جبرنـد كـه باطـل  كريم هستنند و ديگری آنكه اين روايت  مخالف مفاد قرآن

ای موضوع را تبيين كند كـه هـر دو اشـكال حـل  گونه كوشد به رو ايشان مى اين است؛ از

هـا را موافـق قـرآن و در راسـتای برخـى  رۀ اشكال اول، ايشـان ايـن روايتشود؛ اما دربا

و آفرينش انسـان «و  )2: انعام(» كه شما را از گلِ آفريد ىاوست كس«آيات قرآن مانند آيۀ 
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ها را با آياتى كه برای زندگى  همچنين اين روايت. داند مى )7: سجده(» را از گلِ آغاز كرد

اند كه انسـان بـه آن سـو در حركـت  و شقاوت در نظر گرفته انسان غايتى اعم از سعادت

خـود را  یرو یاسـت كـه و یا قبله ىهر كس یبرا«شناسد؛ آياتى مانند  است، همسو مى

هـر كجـا كـه . گيريـد ىنيك بر يكديگر پيشـ یگرداند؛ پس در كارها ىم]  یسو[به آن 

يقت خدا بـر همـه چيـز حق آورد؛ در ىم] خود باز یبه سو[شما را  ىباشيد، خداوند همگ

نرسـد، ] بـه شـما[شـما  یها نه در زمين و نه در نفسْ  ىهيچ مصيبت«و  )148: بقـره(  »تواناست

  . )22: حديد(» است ىمگر آنكه پيش از آنكه آن را پديد آوريم، در كتاب

بر اساس اين آيات، سـعادت و شـقاوت پايـانى كـه در قيامـت اسـت، همـان سـعادت و 

داشته است؛ بنابراين اين طينـت، همـان طينـت ) از گلِ(تدای آفرينش شقاوتى است كه در اب

كه در آيه يادشده پايان كار انسان سـعادتمند بـه بهشـت  گونه سعادت و شقاوت است؛ همان

خوبى  اين همان معناست كه در برخى آيات به. شود و پايان كار انسان شقى به جهنم ختم مى

است » سجّين«كه كارنامه بدكاران در ] پندارند ىكه م[نه چنين است «: بدان اشاره شده است

: فرمايد ؛ نيز قرآن مى)9- 7: مطففـين(» شده است نوشته ىچيست؟ كتاب» سجّين«كه  ىو تو چه دان

چيسـت؟ » عليّون«كه  ىو تو چه دان  است» عليّون«حقيقت كتاب نيكان در  نه چنين است، در«

  .)21- 18: مطففّين(» هده خواهند كردمقرّبان آن را مشا.  شده است نوشته ىكتاب

بودن سعادت  های طينت، حتمى علامه طباطبايى دربارۀ اين برداشت كه لازمۀ روايت

ذاتـاً اقتضـای » طينـت«: گويد هاست و با اختيار انسان ناسازگار است، مى يا شقاوت انسان

درباره  سعادت و يا شقاوت ندارد؛ بلكه سعادت و شقاوت طينت، به حكم و قضای الهى

حكـم و : گويد ها مى بودن اين روايت وی در پاسخ به اشكال مستلزم جبر. گردد مى آن بر

قضای الهى در پى علم الهى به تمامى جزئيات وجودی و رفتاری انسان است و اين قضـا 

گيرد؛ بنابراين فعـل انسـان، اختيـاری اسـت؛  و حكم الهى به فعل اختياری انسان تعلق مى

الوقوع اسـت؛ بـدين معنـا كـه  علم الهى صدور فعل خاص از بنده، حتمى آنكه در عين در

ــه خــدا مى ــا راه شــقاوت را در پــيش مى دانســت كــه ب ــده راه ســعادت ي ــرد و  حتم بن گي

دانسـت؛ نـه  دهد همان كاری است كه خـدا از پـيش مى قطع آنچه انسان انجام مى طور به

ن آن را از روی اختيار انجام دهـد اينكه سعادت و شقاوت متعلق خود فعل باشد؛ چه انسا

رفتن اختيـار انسـان باشـد؛ بنـابراين ايـن  بين اجبار مرتكب آن بشود تا لازمه آن از و چه به
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كدام بار معنايى خاص خـود را دارد و بايـد  ها در جای خودش صحيح است و هر روايت

  .)109-77ص: ق1419همو، : ؛ نيز نك97ص: 8، ج1393طباطبايى، (در جايگاه خودش بررسى شود 

دست احاديـث آن  گام در بررسى اين نخستين: اند ها گفته برخى در نقادی اين روايت

نمايـد بـا  هـا مى كه ظـاهر ايـن روايت است كه از درستىِ صدور آنها مطمئن شويم؛ چنان

تواتر نقل شده است كه اگر روايتى مخالف قرآن باشـد و  آياتى از قرآن ناسازگارند و به

ها بايد آن را  قرآن نباشد، بايد از عمل به آن خودداری كرد و يا به تعبير روايتيا مطابق 

اين همان سخنى است كه علامه شـعرانى . )310و 260صص: 1384بهبهانى، : نك(به ديوار كوبيد 

طينـة المـؤمن «هـای بـاب  نگاشـته و روايت الکـافیای بـر شـرح مازنـدرانى بـر  در تعليقه

كـه گرچـه در دو   او بر ايـن بـاور اسـت. ی ضعيف دانسته استرا از حيث سند» والكافر

هـا بـا  شود، بـه دليـل اينكـه ايـن روايت هايى حسن و يا موثق يافت مى باب ديگر روايت

: نـك(توان آنهـا را پـذيرفت  های باب فطرت ناسازگارند، نمى اصول مذهب و نيز روايت

  . )4ص: 8ق، ج1421مازندرانى، 

: 7ق، ج1404مجلسـى، : نـك(اند  پـذيرش دانسـته محـدثان غيرقابلاين ديدگاه را برخـى از 

ها را از حيث سند خالى  گونه روايت برخى نيز گرچه اين. )12-11ص: 1ق، ج1407؛ شبر، 15ص

ها به دليل آنكـه تـواتر معنـوی و محتـوايى  دانند، باور دارند كه اين روايت از مشكل نمى

اند محملـى صـحيح  رو كوشـيده اين ندارند؛ از دارند، راویِ معصوم دارند و نيازی به سند

؛ 5ص: 8ق، ج1421مازنـدرانى، (اند  های متفاوتى را به اين ايراد داده آنان پاسخ. برای آنها بيابند

ها از معصوم، خود را از  برخى نيز ضمن پذيرش صدور اين روايت. )13ص: 1ق، ج1407شبر، 

ها را  گونه روايت بر اين باورند كه اينها، عاجز دانسته و  درك حقيقت معنای اين روايت

ق، 1403مجلسى، (بايد تنها نقل كرد تا در زمان خودش محملى صحيح برای آنها يافت شود 

  .)15ص: 7و ج 261ص: 5ج

الجمله آنها را پذيرفتـه و كوشـيده اسـت محتـوای آنهـا را  علامه طباطبايى صدور فى

های ديگـر ماننـد فطـرت،  های باب وايتهای اين باب با ر به باور وی روايت. توجيه كند

هـا شـده  اخبار ميثاق و عالم ذر خلط شده و همين امر سبب ابهام و ايـراد در ايـن روايت

  .)109-77ص: ق1419همو : ؛ نيز نك97ص: 8ق، ج1417طباطبايى، : نك(است 
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هـا  كوشيده است با تصرف در معنای طينت، صدور اين روايت جمال خوانساری   آقا

به باور وی، طينت نوعى جوهر است كه نفس از آن آفريده شـده و . م را بپذيرداز معصو

بـه هـر روی . )17ص: 1359خوانسـاری، (مناسب عليين يا سجين بوده و به ابدان مربوط نيست 

بسياری   نسبت حجيمى دارد و مقالات علمى در حال حاضر اين موضوع، پرونده علمى به

  .استباره نگارش شده  در اين

  های طينت از حيث صدور روايت. 4

هـا از جهـت  رسـد ايـن روايت توان متواتر دانست، ولى به نظر مى های طينت را نمى روايت

؛ بـه ايـن معنـا كـه )82ص: ق1419طباطبـايى، : در ايـن بـاره نـك(اند  كثرت، به حد استفاضـه رسـيده

ان حاصـل اطمينـ 7معين از آنهـا از معصـوم كم چند روايـت غيـر توان به صدور دست مى

است و يـا   كرد؛ اما اينكه صدور آنها از روی تقيه بوده يا برای بيان يك حقيقت صادر شده

حقيقت امامان در اين بـاره  ها لحاظ شده است و در اينكه هر دو مورد در صدور اين روايت

بسا يك يا چنـد روايـت  اين سخن بدين معناست كه چه. اند، جای بررسى دارد توريه كرده

يط حادّ سياسى با ادبيـاتى خـاص از ائمـه صـادر شـده باشـد و ايـن راويـان حـديث در شرا

احتمال از شـرايط صـدور ناآگـاه  اند و بـه گونه مباحـث داشـته اند كه تعلق خاطر به اين بوده

ظاهر نگـاه بـه بـازۀ زمـانى صـدور  بـه. انـد هـا اقـدام كرده گونـه روايت اند و به نشر اين بوده

روايـت  6بـا  7با يك روايت مقطوعـه، امـام بـاقر 7امام سجاد هايى كه در عصر روايت

كلينـى، : نـك(روايت در اين باره از ايشان اسـت  6كه  7، و امام صادق4مطابق نقل كلينى

هــا در شــرايطى خــاص صــادر  ، مثبــت ايــن مدعاســت كــه ايــن روايت)36- 7ص: 3ق، ج1407

هـا  گونـه روايت ديگر خبـری از اين اند؛ زيرا نه پيش از اين بازۀ زمانى و نه پس از آن، شده

  .ها را تقويت كند ای اين روايت تواند احتمال صدور توريه در منابع روايى نيست و اين مى

  های طينت شرايط و زمان صدور روايت. 5

ای طولانى در تاريخ بشر دارد و حتـى  آيد جبرگرايى پيشينه كه از آيات قرآن برمى چنان

يگر كارهای ناشايست خود را با اين عقيده توجيـه و از كوشيدند شرك و د مشركان مى
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گاهى نيز شرك خود و پدرانشان را به خدا نسـبت . )27: اعراف(خود سلب مسئوليت كنند 

؛ اما بروز و ظهور آن در جهان اسـلام و ورود ايـن مباحـث بـه حـوزه )148: انعام(دادند  مى

گردد كه حاكمان نالايق  برمى سياست، به نيمه دوم سدۀ نخست و اوايل سدۀ دوم هجری

جامعه اسلامى، برای فرار از پرسشگری جامعه مسلمان، كردار ناشايست خـود را هماننـد 

چندان رونقى نداشت  اين ايده در آغاز . كردند مشركان عصر جاهلى به خدا منسوب مى

، شـد و تنها گاهى خليفه در مقام اعتذار از كاری كه موجب ناراحتى فرد يـا گروهـى مى

كه وقتـى معاويـه در انتخـاب يزيـد  ؛ چنان)4ص: 8، ج1965قاضى عبدالجبار، : نك(كرد  ابراز مى

إنّ امـر يزيـد قضـاءٌ مـن «: عنوان جانشين خود مورد اعتراض عايشه قرار گرفت، گفت به

جد فعال شد و حاكمان به  ؛ اما اين ديدگاه وقتى به)161-158ص: 1ق، ج1413دينوری، (» القضاء

كردن و حتـى كشـتن مخالفـان آن پرداختنـد كـه  و سپس به شكنجه، زنـدانى ترويج آن

پديد آمدند و در برابر كارهای ناشايست حاكمـان كـه آن را » قدريه«گروهى موسوم به 

دادند، ايستادند و خليفه را نيز هماننـد ديگـران مسـئول كـردار خـويش  به خدا نسبت مى

و ) ق112. م(، غـيلان دمشـقى )ق110. م(، حسـن بصـری )ق 80.م(معبد جهنى . دانستند

، از پيشتازان و پيشوايان اين فرقه بودند كه بيشتر آنـان بـه دليـل )ق124.م(جَعد بن درهم 

  .)30ص: 1، ج1395شهرستانى، (مبارزه با جبرگرايى حاكمان اموی كشته شدند 

ای بـرای انحـراف مسـائل  وقتى معاويه بر مسند قدرت نشست، كار فرهنگى گسـترده

ويژه  و بـه :بيـت راندن اهل حاشـيه او كوشـيد بـا به. اش انجام داد نى از مجرای اصلىدي

او برای توجيه كردارش به تحريف مفاهيم . هدف شوم خود را عملى سازد 7امام على

زد و با سيطرۀ فرهنگى كه ايجاد كرده بود، برداشت دلخواه خودش را به  دينى دست مى

مردم و فاصله طولانى آنان از محل نـزول وحـى نيـز از  ناآگاهى. داد خورد مسلمانان مى

در ايـن دوران، مسـائل . كـرد عواملى بود كه پذيرش انحرافات را برای مردم تسـهيل مى

مربوط بـه اختيـار انسـان و قضـا و قـدر الهـى و نقـش مشـيت الهـى در سرنوشـت انسـان 

معاويـه و . )143ص :ق1406قاضـى عبـدالجبار، (گسترده در جهـان اسـلام مطـرح شـد  صورت به

پس عقيـده بـه جبـر، مـذهب  جانشينان وی جبرگرايى را در شام گسترش دادند و از آن 

 .)144ص: همان(تودۀ مردم شد 



165  

 

 

تب
يي

 ن
 ط
ار
خب
ا

ي
ت
ن

 :
ور
ت

 اي هي
را
رگ
جب

ى
ي

؟
  

. گرفـت های نادرسـت صـورت مى هايى برای اصلاح اين ديدگاه در اين دوره كوشش

ده اسـت آمـ :بيت های اهل هايى همچون قدريه و مرجئه كه در روايت لعن و نفرين فرقه

. اند كند، در همين راستا صـادر شـده هايى كه هم جبر و هم تفويض را نفى مى و نيز روايت

ای يا كس خاصـى، بـه  ای به عمر بن عبدالعزيز، بدون ذكر نام فرقه حسن بصری نيز در نامه

  .)122- 112 ص: 1، ج1408بصری، : نك(چند مورد از انحرافات جبرگرايان اشاره كرده است 

كوشيدند مخالفـان خـود را از صـحنۀ مبـارزه خـارج كننـد و بـا  يز در مقابل مىامويان ن

ق، 1416بيهقـى، (كه قدريه را بـه مجـوس تشـبيه كـرده بـود  9توجه به روايتى از پيامبر اكرم

توانستند كسانى را كه مـزاحم آنـان  ناميدند و با اين اتهام مى ، آنان را قدريه مى)203ص: 10ج

كـه  ردند، بدون مقاومت مسـلمانان از سـر راه خـود بردارنـد؛ چنانك بودند و روشنگری مى

حجاج و يا بنا به نقلى عبدالملك بن مروان، معبد جهنى را به همين بهانـه بـه قتـل رسـانيد و 

 .)180- 178ص: 2ق، ج1405علم الهدی، (... هشام بن عبد الملك، غيلان دمشقى را كشت و
كردند كه هم بيانگر حقيقت باشد و  انتخاب مىدر اين ميان امامان شيعه بايد راهى را 

هايى موسـوم بـه  در چنين شرايطى روايت. هم دشمن قدار نتواند از آن سوء استفاده كند

مسـلكان نيـز آن  های طينت از ايشان صادر شد كه ضمن تبيين تقدير الهى، جبری روايت

هـای  ه وجـود روايتمؤيد ادعای مـا در ايـن بـار. كردند را در مخالفت با خود تلقى نمى

در دوره پـس از  )206ص: تـا ابن بابويه، بى(» بلَْ أَمْرٌ بيَنَ أَمْرَينِ   لاَ جَبرَْ وَلاَ تفَوِْيضَ «مبين؛ مانند 

  .اميه است بنى

ــر اســاس روايت ــه عصــمت اهل توضــيح اينكــه ب ، آن :بيــت هــا و اعتقــاد شــيعه ب

ظاهر مخالف  ان نقل شده و بهاند و سخنى كه از ايش بزرگواران مخالف قرآن سخن نگفته

كلى صادر نشده و به دروغ به آن بزرگـواران بسـته شـده اسـت يـا  طور كتاب است، يا به

اينكه ممكن است به جهت تقيه و يا حتى توريه سخنى فرموده باشند كـه در دو صـورت 

، فـيض كاشـانى(هـا بـه ديـوار كوبيـد  اول، بايد آن سخن را طرد و رد كرد و به تعبير روايت

. و در صورت سوم بايد محمل صحيح آن را يافت و بدان عمل كرد )1060ص: 16ق، ج1406

شـود؛ امـا ايـن بـدان  ، موجب رد امـام نمى7ای امام معصوم يقين نپذيرفتن سخن تقيه به
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ظاهر بـا  مطمئنـيم، ولـى بـه 7معنا نيست كه سخنى را كه از صـدور آن از امـام معصـوم

هـا  ی مسلم ديگر ناسازگار است، بدون بررسى احتمالها اصول مذهب يا آيات و روايت

ظاهر در شـرايط تقيـه صـادر شـده  از سخنانى كـه بـه 7رد كنيم؛ زيرا ممكن است امام

باشد، معنايى واقعى نيز در نظر داشته باشند كه مخالفان مطلـوب خـود را از آن، اسـتفاده 

های مورد نظر چنـين اسـت؛  تكه در رواي كرده و به كنه معنای آن پى نبرَده باشند؛ چنان

فهمد؛ امـا در  مسلك از آن جبر را مى ای است كه جبری گونه ها به يعنى ظاهر اين روايت

ظاهر نگـاه  بـه. حال جبر نيسـت عين كنه آن معنايى نهفته است كه عين حقيقت است و در

ايـن . ه استبا توجه به اين نكته بود )384ص: 1391حلى، (ها  تأويلى دانشمندان به اين روايت

و موسـوی خمينـى،  16-14ص: 2، جق1409انصـاری، (همان توريه است كه در اسـلام جـايز اسـت 

و ادعـای  )89: صـافات(حتى برخى انبيا مانند ابراهيم در اظهار بيماری . )49-47ص: 2ق، ج1410

بودن برادران خود  و نيز يوسف در اعلان سارق )63: انبياء(توسط بت بزرگ  شكستن بتها به

  .اند به شيوه توريه سخن گفته )70:يوسف(

  های طينت تبيين مراد روايت. 6

هـای ايـن بـاب معنـا  گرچه طينت در لغت به همان معنايى اسـت كـه بيشـتر شـارحان روايت

اند پاسخى مناسب برای رفع تناقض آنها با قرآن دربارۀ اختيار  اند و بر اساس آن خواسته كرده

كار  ها طينـت بـه معنـای لغـوی آن بـه رسد در اين روايت ه نظر مىو آزادی انسان بيابند؛ اما ب

نرفته است؛ بلكه تعبيری نمادين از يك حقيقت است و آن تركيب انسـان از دو قـوه عقـل و 

، 1385بابويـه،  ابن: نك(ها به اين تركيب اشاره شده است  كه در برخى روايت شهوت است؛ چنان

براين اين بيان كه انسان از دو طينت مختلف آفريده شده ؛ بنا)251ص: ق1418؛ طبرسى، 5- 4ص: 1ج

خوب و بـد آفريـده و هـر انسـانى   طينت  ها را پس از اختلاط و امتزاج دو و يا خداوند انسان

  ای آفريـده شـده كـه هـم گونـه مخلوطى از اين دو طينت است؛ بدين معناست كـه انسـان به

  . و اين با اختيار انسان منافاتى ندارد  بد  كار  كار نيك در او باشد و هم اقتضای  اقتضای

ها بـه معنـای سرشـت اسـت و سرشـت انسـان بـه  به ديگر سخن طينت در اين روايت
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: ماننـد(و سرشـت گرايشـى ) خداشناسـى و معادبـاوری: ماننـد(دوگونۀ سرشـت بينشـى 

 هـای طينـت بـه روايت. شـود تقسيم مى...) خواهى و طلبى، عدالت گرايش به علم، برتری

سرشت گرايشى اشاره دارند، نه سرشت بينشى؛ به اين معنـا كـه سرشـت بينشـى در همـه 

ها يكسان ايجاد شده و البته ممكن است تحت تأثير سرشـت گرايشـى او پـر فـروغ  انسان

تر عمـل كـرده و او را بـه سـوی  جلوه كند و آن وقتى است كه سرشت گرايشى او قوی

نيز . شود، سوق دهد و عقلى در وجودش مى هايى كه سبب تقويت امور روحانى گرايش

فروغ شود و آن وقتـى اسـت كـه سرشـت گرايشـى او وی را بيشـتر بـه سـوی  بسا كم چه

  .های جسمانى او رهنمون شود تمايلات و خواسته

بـر سـوء ادب  ىنفس آدم«: در بيانى ديگر فرمود 7اين همان معناست كه امام على

بند باشد؛ نفسْ در ميـدان مخالفـت  ادب نيكو پای سرشته شده است و بنده فرمان دارد به

كوشد آن را از خواسته ناروايش باز دارد؛ پـس هرگـاه  ىتازد و بنده م ىبه دلخواه خود م

هـايش  اوست و اگر نفَسْ خـود را در خواهش یكار عنان نفس را رها سازد، شريك تبه

ق، 1407؛ نـوری، 247ص: ق1418، ىطبرسـ(» رساند، در قتل خود همدست نفَسْ شده است یيار

  .)138 ص: 11 ج

گويند كه در بيـان  های طينت با زبانى ديگر همان نكته و مطلبى را مى بنابراين روايت

خداوند فرشـتگان را از تركيبـى از عقـل «: آمده است كه 7از امام على 7امام صادق

نيـز بـا  ها را بدون شهوت و حيوانات را از تركيبى از شهوت بـدون عقـل آفريـد و انسـان

پس هركه عقلش بر شهوتش فزونى يابـد، از فرشـتگان . تركيبى از عقل و شهوت آفريد

» تر خواهـد بـود برتر است و كسى كه شهوتش بر عقلش فزونى يابد، از چهارپايان پست

عقل در اين روايت، همان طينت و سرشـت عليينـى و شـهوات، . )4ص: 1، ج1385ابن بابويـه، (

ان است و كسى كه عقلش غالب گردد، در حقيقت به سوی طينت و سرشت سجينى انس

چنين فردی به همان مقدار كه از چنين طينتى برخوردار است، . طينت عليينى تمايل دارد

هـا، سرشـت سـجينى اوسـت  از شهوات كه طبيعت و سرشت جسمانى و به تعبيـر روايت

ى بيشـتر بهـا دهـد، های جسـمانى و هواهـای نفسـان نيـز اگـر بـه خواسـته. گيرد فاصله مى
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حقيقت طينت سجينى او غلبه كرده و چنين انسانى تا مقهور شـهوت خـودش هسـت،  در

ايـن . كند تر مى تدريج خود را به آتش جهنم نزديك گرايشى به طينت عليينى ندارد و به

سرشت گرايشى عليينى و (ها ندارد؛ زيرا اين تركيب  معنا منافاتى با يكتايى سرشت انسان

ر وجود هر انسانى، حتى نبىّ و ولىّ هست و اساساً اين تركيب ثواب و عقـاب د) سجينى

  .كند ها توجيه مى را برای انسان

شـده اسـت، بـه ايـن دليـل اسـت كـه  اما اينكه چرا با واژۀ طينت از اين حقيقـت يـاد 

هـا از يـك  حقيقـت هـر دوی ايـن گرايش خاستگاه هر گرايشى، وجود انسان است و در

نهايت، انتخاب هر گرايش در وجود او اثر گذاشـته  گيرند و چون در مىوجود سرچشمه 

سـازد، از آن بـه طينـت يـاد شـده اسـت؛  سنخ با خود برای انسان مى و از او شخصيتى هم

اند؛ بلكـه آنكـه  ها از گـِل آفريـده شـده ها اين نيست كـه انسـان بنابراين مراد اين روايت

) ها بـاقى انسـان(آدم ابوالبشر است؛ امـا نسـل او  تصريح قرآن از گل آفريده شده، تنها به

  .)8-7: سجده: نك(اند  آفريده شده» ماء مهين«تصريح خود قرآن از  به

های مورد نظر منافاتى با آيات قرآن ندارنـد؛ زيـرا واژه طـين در ايـن  بنابراين روايت

ش را بـه سـوی كـه انبيـا و اوليـا بيشـترين گـراي آنجا ای نمادين اسـت و از ها، واژه روايت

كوشـند از تمـايلات  گيـرد و مى تمايلاتى دارند كه در جهت تقويت روح انسان قرار مى

مند گردند، گرايش به عليين دارند و هرگـز عقـل آنهـا مقهـور  جسمانى در حد نياز بهره

  .اند گردد و معصوم شهوتشان نمى

يـز مطابقـت دارد؛ اند ن سخن گفته» عهد الست«هايى كه از  اين معنا با آيات و روايت

ها، سخن از يك حقيقـت نمـادين اسـت كـه بعـدها در  زيرا در اين گونه آيات و روايت

بـروز و ) چه در رحم مـادر و يـا پـيش از آن و در مرحلـه لقـاح(مرحله آفرينش هر فرد 

يابد؛ نه اينكه به صورت واقعى ذراتى از صـلب آدم يـا فرزنـدان آدم اسـتخراج  ظهور مى

خدا از آنان بر ربوبيت خويش اقرار گرفته باشـد؛ بلكـه در آن مرحلـه شده باشند، سپس 

ها از  ها صـورت گرفتـه باشـد، همـه انسـان پيش از آنكه تركيبى ميان جسم و روح انسان

كـه از داسـتان  طور نيـز همان. ابتدای آفرينش تا انتهای آن در علـم الهـى موجـود بودنـد
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نسان با ديگـر حيوانـات در جنبـۀ روحـانى آيد، تفاوت آفرينش ا آفرينش در قرآن بر مى

حقيقـت  در. بود، تفاوتى با ديگر مخلوقات الهـى نداشـت انسان است و اگر اين جنبه نمى

واسطۀ همان نفخه روحى اسـت كـه خـدا  شود، به اينكه انسان شايسته سجده فرشتگان مى

سـت و انسـان اين اساس آفرينش انسان ا. )29: حجر(پس از تكميل جسم انسان در او دميد 

شـود،  وقتى از چنين انسانى ميثاق گرفتـه مى. با اين آفرينش هرگز منكر خدا نخواهد شد

دهنـد؛ امـا همـين انسـان وقتـى دارای كالبـدی  اسـتثنا پاسـخ مثبـت مى همۀ ذريـه آدم بى

گردد تا آن روح مقدس مركبى بيابـد و بتوانـد راه خـود را بپيمايـد، راهـش را تغييـر  مى

  .شود ائات اين كالبد را اصل تصور كرده و از اقتضائات روح غافل مىدهد و اقتض مى

ها، به مرحله علم الهى مربوط اسـت و انسـان  به اصطلاح روايت» اخذ ميثاق«بنابراين 

عليينـى دارد؛ امـا ) ها به طينت از آن ياد شده كه در روايت(در اين مرحله طبع و سرشتى 

هـای  سمانيت است كه هـر كـس جسـم و گرايشدر دنيا انسان تركيبى از روحانيت و ج

جسمانى را كه آفرينشى طُفيلى برای انسان دارند، تقويت كند و آنها را هدف قرار دهد، 

طبع سجيينى پيدا كرده و به جای حركت به سوی اعلى و عليين، به سوی قهقـرا و پسـتى 

شود و  تر مى رسد كه از حيوان پست شود و حتى بدانجا مى كند و سجيينى مى حركت مى

اش را تقويت كند و قوای جسمانى را برای تقويـت بعُـد روحـانى  كسى كه بعُد روحانى

  .كند و گويا چنين آفرينشى دارد كار بندد، طبعى عليينى پيدا مى به

كننـد؛ بـرای مثـال از  خوبى ايـن معنـا را تأييـد مى بـه 7احاديثى از پيشوايان معصوم

خلقى آفريـده نشـده  لىّ خدا جز بر سخاوت و نيكو«: نقل شده است كه 9پيامبر اكرم

نظر مـراد از جبلـّت در ايـن روايـت، فطريـات گرايشـى  بـه. )151ص: تـا اشـعث، بى ابن(» است

هر خصلتى ممكن اسـت در مـؤمن باشـد؛ «: در نقلى ديگر آمده است. مشترك است غير

  .)55ص: ق1404حرانى، (» گويى و خيانت در مؤمن نيست اما دروغ

بـه ايشـان : گويد او مى. آورده است 7عنا را حسن بن محبوب از امام صادقهمين م

آيـا مـؤمن : بـاز پرسـيدم. بلـه: عرض كردم آيا ممكن است مـؤمن بخيـل باشـد؟ فرمـود

خيـر : گو باشد؟ فرمود تواند دروغ آيا مؤمن مى: پرسيدم. بله: تواند ترسو باشد؟ فرمود مى
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در بيـان امـام » تواند نمى«در اينجا عبارت . )231ص: ق1414مفيد، (تواند خائن باشد  و نيز نمى

نه بدين معناست كه از خود اختياری ندارد؛ بلكه مراد اين است كه اگر خائن شد، ديگر 

  .مؤمن نيست

ها دارای  آيد كه همه خلقيـات فطـری مشـترك نيسـت و انسـان مى از اين احاديث بر

ها نفـوذ  ا در طينت و خميرمايۀ انسـانهای اخلاقى متفاوتى هستند كه برخى از آنه فطرت

كنـد، خُلقيـات  نقـل مى 7در حديثى كه اسحاق بـن عمـار از امـام صـادق. كرده است

ای، خُلقيـاتى هسـتند  خلقيات سـجيهّ. ها به دو گونۀ سَجيتّى و نيتّى تقسيم شده است انسان

؛ ولـى خُلقيـات تواند آنها را نداشـته باشـد نمى كه در خميرمايۀ انسان نهاده شده و آدمى 

ق، 1407كلينـى، (اند و اكتسابى هستند  دست آمده نيتّى، خلقياتى هستند كه با نيتّ و اراده به 

سـوره فرقـان آمـده اسـت كـه انسـان بـا  63در روايتى ديگر در تفسـير آيـۀ . )101 ص: 2 ج

كنـد و ايـن سـير از روی تكلـّف و اجبـار نيسـت  ای كه بر آن آفريده شده سير مى سجيه

  .)279ص: 7ق، ج1406رسى، طب(

انسـان دارای سـه : توان گفت در تبيين اين معنا و با نگاهى به وجود و رفتار انسان مى

بودن،  در مرتبۀ نخست، يعنى حيث طبيعى. مرتبه و حيث طبيعى، حيوانى و ملكوتى است

 بخشد و اگر نخـورد آشامد و با آن بدن خود را قوام و استحكام مى خورد و مى انسان مى

در مرتبـۀ دوم كـه . پاشـد شود و اعضايش از هم مى و نياشامد، بدن تحليل رفته، فاسد مى

انسـان بـه تـدبير . شـود حيث حيوانى انسان است و وهم و خيال در انسان از آن ناشـى مى

  بدن پرداخته و با كمك دو نيروی شهوانى و خشم در صدد جلب منافع و دفـع زيـان بـر

حيـث ملكـوتى انسـان اسـت، بـه اوراد و اذكـاری مبـادرت در مرتبـۀ سـوم كـه . آيد مى

رسـد و در صـفات جـلال و  پيمايـد و بـه حـق مى واسطۀ آن راه حق را مى ورزد كه به مى

 .انديشد جمال خداوند مى
بسا هر حيث بـر دو حيـث ديگـر غلبـه  شود و چه بنابراين از هر حيثى كاری صادر مى

ع آن خواهند بود؛ بدين معنا كه اگر حيث كند و دو حيث ديگر در كردار و حركات تاب

اش مقهـور آن و تحـت سـيطرۀ آن  ملكوتى انسان غالب باشد، دو حيث طبيعى و حيوانى
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زند كه مطـابق فرمـان قـوه  نتيجه حركات و افعالى از انسان سر مى عمل خواهند كرد؛ در

ه كـ شـود؛ چنان ملكوتى اوست و انسان را در مسـير حركـت بـه سـوی حـق رهنمـون مى

و اگر غلبه با نيروی  )380ص: 3، ج1375طوسـى، : نك(سينا نيز به اين معنا اذعان كرده است  ابن

حيوانى انسان باشد، حيث ملكوتى او مقهور و زير سلطۀ آن قرار خواهد گرفـت و از آن 

چـون و چـرای نيـروی  در اين صورت، ايـن نيـروی ملكـوتى تـابع بى. فرمان خواهد برد

همـواره بـه چيزهـايى علاقـه نشـان خواهـد داد كـه بـا راحتـى تـن  حيوانى خواهد بود و

گيرد؛ بنابراين خدای  های وهمى قرار مى رو در جهت تكميل لذت اين همخوان باشد و از

متعال قوانين و مقرراتى قرار داده است تـا ايـن حيـث انسـانى را كنتـرل كنـد و آن را در 

  .انسان است قرار دهداش كه همان جنبۀ روحانى  جهت تقويت حيث ملكوتى

  گيری نتيجه

يكى رفتاری كه در نهاد آنان قرار داده شده و از فطرت آنـان : ها دو گونه رفتار دارند انسان

شـود؛ ماننـد خداپرسـتى و ماننـد آن و ديگـری رفتارهـای اخلاقـى كـه از تكـرار  ناشى مى

كـه وقتـى از بيـرون  شود ای در وجودشان نهادينه مى گونه شود و به رفتارهای آنان ناشى مى

هــای اســلامى بــه  از معنــای دوم در روايت. پنــداريم نگــريم، آن را جــزو ذات آنــان مى مى

ها از دو گونـه  اين نه بدان معناست كه درحقيقت گلِ وجود انسان. تعبير شده است» طينت«

هـا از آن  عليّينى و سجّينى بوده است؛ بلكه مراد سرشت گرايشى آنان اسـت كـه در روايت

ياد شده و ربطى به موضوع جبر ندارد؛ برای مثال بخشش و كمك به مسـتمندان » طينت«ه ب

سـختى و بـا تحمـل فشـار روحـى  چنـان كسـى به. برای كسى كه بخيل است، مشكل است

راحتى و بدون  در مقابل سخىّ به. حال اين عمل برای او ممكن است عين بخشد؛ ولى در مى

ترتيب، وجـود  بـدين. توانـد نبخشـد نـد و او نيـز مىك فشار روحى به مسـتمندان كمـك مى

علت تامه نيسـت؛ بلكـه جـزء العلـّه و مـؤثر اسـت و ارادۀ   طينتى خاص برای عمل، طبق آن

  .آزاد انسان بر طينت او به معنايى كه گفته شد، حكومت و سلطنت دارد

ايشـان سبب شرايط خاص سياسى زمانـۀ  گفتن ائمه در اين باره نيز به دليل مبهم سخن
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های موجود در عصـر سـه امـام سـجاد، بـاقر و  با بررسى شرايط سياسى گروه. بوده است

يابيم كه درگيری قدريه  مى ها از آن بزرگواران صادر شده، در كه اين روايت :صادق

ای سـخن  گونـه با جبرگرايان و قدرت سياسى جبرگرايان، آنان را به اين سو كشانيد تا به

حقيقـت بـه صـورت توريـه سـخنانى در  ايشـان در. افق آنـان باشـدظاهر مو بگويند كه به

اند كه مخـالف  بيان كرده» لاتفويض بل امرٌ بين الامرين لاجبر و«راستای عبارت معروف 

ها را كنايه از اخـتلاف  به نظر ما مراد كسانى كه اختلاف طينت. ديدگاه جبرگرايان است

: 1ق، ج1407،  ؛ شــبر15ّص: 7، ج1363مجلســى، : نــك(اند  هــا در افــراد دانســته اســتعدادها و قابليت

های نافى  های طينت با آيات و روايت حلى برای رفع تناقض روايت ؛ ارائه چنين راه)12ص

در بـاور آنـان، تفـاوت در اسـتعدادها و . انـد جبر بوده است، هرچند به آن تصريح نكرده

كند تا او بـه  ز مكلف سلب مىاختيار را ا  شود و نه ها نه موجب سقوط تكليف مى قابليت

    .شرّ و فساد مجبور شود
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  الإرادة الإلهيةّ من قبل هشام بن الحكم حقيقةفي تفسير " المعنى"دور نظرية 

  1أكبر أقوام كرباسي
  2محمّد تقي سبحاني

  ص الملخّ 

هي عبارة عن اتجّاه وجودي في تحليل وتفسير الأفعال والصفات " المعنى"أُطروحة نظرية 

ومـن تلـك .  الفعلية الإلهية وقد أفاد منها متكلمّو مدرسة الكوفة وبخاصة هشام بن الحكـم

الصفات الإرادة التي كانت أبرز الصفات وكانت تعرّف من وجهة نظر المتكلمّ الكبير فـي 

يرى هشام بـن الحكـم أنّ الإرادة ". حركة"من تاريخ الكلام الإمامي على أنهّا تلك الحقبة 

هي ما ينشأ من الاختيار والقدرة، لكنهّا تختلف عن سواها من الأمُور والمخلوقـات؛ ومـن 

أجل ذلك كان يفترض كون الإرادة ذات وجود مستقل عن الذات الإلهيـة وفعلهـا، وهـي 

وهذا الفهم ناشئ من بعض الروايات الإمامية التي تفُيـد ". لمعنىا"الحقيقة التي يعبرّ عنها بـ 

  . بأنّ للإرادة خلقة ممتازة عن سائر المخلوقات

  ةكلمات مفتاحي

  .  الإرادة، الفعل، الصفات الفعلية، الحركة، نظرية المعنى، هشام بن الحكم

  

    

                                                            
  a.aghvam@isca.ac.ir   أُستاذ مساعد بالمعهد العالي للعلوم والثقافة الإسلامية .1
  sobhani.mt@gmail.com  أُستاذ مساعد بالمعهد العالي للعلوم والثقافة الإسلامية .2
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  ت على الذاتاستعراض ونقد تطبيق قياس الغائب على الشاهد في إثبات زيادة الصفا

  1بهروز محمّدي منفرد
  2حسين رستمي

  الملخّص 

يتُطـرّق . من المسائل الشائكة في أبحاث معرفة الربوبية هي مسألة نحو وجود الصفات الإلهية

يقـول . في بحث وجود الصـفات الإلهيـّة عـن نوعيـة الرابطـة بـين الـذات الإلهيـّة والصـفات

ومن جملة الأدلةّ التي يتمسّكون . الذات الإلهيةّالأشاعرة في هذا البحث بزيادة الصفات على 

وفقاً لهذا الدليل تتمّ نسبة حكم الصفات في الشاهد، وهو . بها دليل قياس الغائب على الشاهد

وهـذا القيـاس وإن كـان نوعـاً مـن القيـاس التمثيلـي أو . الإنسان، إلى الغائب، وهو االلهّٰ تعالى

لشبه أو الجامع هو العلةّ التامّة في ثبـوت الحكـم بالنسـبة القياس الفقهي إلا أنهّ لمّا كان وجه ا

وفي المقابل مُني هذا القياس من قبل مخالفي الأشاعرة بـالنقض والـردّ . للأصل فيكون معتبراً 

وقد قمنا في هذه الورقة باستعراض هـذا القيـاس . وإن كان أكثر تلك النقوض والردود ناقصاً 

لنا في نهاية المطاف إلى أنّ وظائف هذا القيـاس هـي عبـارة وبيان النقود الواردة عليه، وتوصّ 

عن إثبات وجود أصل الصفات الإلهية فحسب؛ ولذا فهو عاجز عن تفسير نوعية الرابطـة بـين 

مبادئ تلك الصفات والذات الإلهية؛ وعليه فإذا ما استخُدم هذا النوع من القيـاس فـي إثبـات 

  . مّ من المدّعىنظرية زيادة الصفات على الذات فسيكون أع

  كلمات مفتاحيةّ

الصفات الإلهية، رابطة الذات والصـفات، الأشـاعرة، نظريـة الزيـادة، قيـاس الغائـب علـى 

  .  الشاهد

    

                                                            
  Muhammadimunfared@ut.ac.ir  أُستاذ مساعد بجامعة طهران .1
  )الكاتب المسؤول(طالب ماجستير فلسفة إسلامية بفرع برديس الفارابي لجامعة طهران، قم، إيران  .2

     Hosseinrostami811@yahoo.com  



177  

 

 

ية
رب
لع
ة ا
لغ
بال

ت 
لا
قا
لم
ة ا
ص
لا
خ

  

  

 استعراض نقدي لوجهة نظر فنائي حول حجيةّ الظنون العقلية

  1حسين كامكار

  الملخّص

أنّ التفريق بين الظنون العقليـة يقول أبو القاسم فنائي بحجيةّ الظنون العقلية في الفقه ويرى 

تهـدف الورقـة الحاضـرة إلـى نقـد . والنقلية من حيث الحجيةّ أمر يناقض العقـل ويضـادّه

كما أنهّ يتضّح من خلال هذه المناقشة . وتقييم أدلتّه الأربعة في هذه المسألة بمنهج تحليلي

وكـذا مـن الممكـن أن ) ٢( أنهّ من الممكن أن يدَع االلهّٰ عزّ وجلّ سيرة العقـلاء جانبـاً،) ١(

يكون من منظور العالم بكلّ شيء أنّ الظنـون الحدسـيةّ أكثـر عرضـة للخطـأ مـن الظنـون 

وأنّ سلب الحجيةّ عن الظنون العقلية منحصر في مجـال الشـريعة والإفتـاء ولا ) ٣(الحسية، 

ستلزم الدور وأنّ النهي عن الظنون العقلية لا ي) ٤(يشمل مجالات الحياة الإيمانية الأخُرى، 

وأنّ المشـاكل العالقـة فـي الفقـه ) ٥(وليس مناقضاً لنفسه ولا يترتبّ عليه تعطيل النقليات، 

وعلى أساس ما ذكرنا من نقاط برهناّ علـى أنّ . التقليدي لا تنتهي إلى حجيةّ الظنون العقلية

هضة؛ وعليه فلـيس أدلةّ فنائي الرامية إلى إثبات مناقضة الظنون العقلية والنقلية للعقل غير نا

  . ثمّة تبرير على استبعاد الروايات الواردة في هذا الموضوع

  كلمات مفتاحيةّ

أخلاقيات معرفة الدين، حجيةّ الظنون العقلية، الدين، التنويريـة الدينيـة، الاجتهـاد السـائد، 

  .    أبو القاسم فنائي

  

    

                                                            
  kamkar.hosein@gmail.com  في حوزة المشكاة، طهران، إيران ٣طالب حوزوي في المرحلة  .1
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 استعراض نقدي للعصيان المدني

والعصر التنويري القديمة ونانمن منظور عدد من فلاسفة الي  

  1علي رضا آل بويه
  2أبو الفضل سامانلو

  الملخّص

إذا تجنبّنا القول بكون أعمال سوفوكليس في العصيان المدني من جملة الأبحاث الفلسفية 

وتجاوزنــاه، فإنـّـا غيــر قــادرين علــى تجــاوز ســقراط ونظرتــه الفلســفية الخاصّــة فــي هــذا 

أثينا حكمها الجـائر عليـه بالإعـدام لـم يقبـل بمقتـرح  فعندما أصدرت حكومة. الموضوع

أصدقائه باللوذ بالفرار مـن السـجن وعصـيان الحكـم الصـادر؛ وذلـك لأنـّه كـان يـرى أنّ 

ولكن شهدت وجهة النظر هذه . العصيان المدني أمر منافٍ للفضيلة وضدّ العقد الاجتماعي

لمة وجائرة إلى حدّ يكون العصـيان مخالفين شرسين يعتقدون بأنّ القوانين تكون أحياناً ظا

نظراً إلى هاتين النظرتين بالنسبة إلـى العصـيان . المدني أمامها أمراً لازماً وآخِر حلّ ممكن

المدني فالسؤال الأساسي هو أيّ هذين السلوكين في قبـال الحكـم الجـائر مطلـوب؟ هـل 

اسـتنكاره وإرغـام يجب الخضوع بأيّ نحو كـان أمـام القـانون الجـائر، أم يمكـن القيـام ب

الحكومة بتعديله وإصلاحه؟ تمّ السعي في هـذا الورقـة مـن خـلال اسـتعراض ونقـد أدلـّة 

الـذاتي  العصرين اليوناني القديم والتنويري في الإجابة على الأسئلة المثارة وإبراز التهافت

  . للأدلةّ وتمييز الناهض والمنسجم منها

  كلمات مفتاحيةّ

  . لاجتماعي، القوانين الجائرة، الحالة الأصلية، العدالة الاجتماعيةالعصيان المدني، العقد ا

    

                                                            
  a.alebouyeh@isca.ac.ir  .قم، إيرانأُستاذ مساعد بالمعهد العالي للعلوم والثقافة الإسلامية،  .1
    as.amir93@yahoo.com  ).الكاتب المسؤول(باحث فلسفة الأخلاق  .2



179  

 

 

ية
رب
لع
ة ا
لغ
بال

ت 
لا
قا
لم
ة ا
ص
لا
خ

  

  اللذّة والفضيلة والسعادة في فكر سينيكا الرواقي والإمام الخمينيبين  ما علاقةال

  1أحمد كريمي
  2مرضية إسماعيلي

  الملخّص

، ومحاربـة ما تزال انطباعة خيرية اللذّات المنهومة واعتبارها السعادة المنشـودة مـن جانـب

اللذّات باعتبارها الطريق الوحيد لبلوغ السعادة من جانب آخر، وجهتي الإنسـان المُثيـرتيَن 

في سبيل البحث عن الإجابة على سؤال نسبة اللذّة في الفضـيلة . للجدل في تعاطيه مع اللذّة

ة مـن وسعادة الإنسان، تطرّق البحث إلى حقيقة ومكانة اللـذّة وعلاقتهـا بالفضـيلة والسـعاد

يعتقد سينيكا بـأنّ القيمـة والخيـر فـي . وجهة نظر كل من سينيكا الرواقي والإمام الخميني

ذاته هما في الفضيلة فقط، والسعادة هي عبارة عن فضيلة المعرفـة بحقـائق الأشـياء وكـون 

الحوادث خارجةً عن نطاق الإرادة البشرية والعمل على أساس هذه الرؤية والرضى النـاتج 

بينما يرى الإمام الخميني أنّ الخير هو في بلـوغ السـعادة الناجمـة عـن الفضـائل  .عن ذلك

نظراً إلى مذهب اللذّة السايكولوجي فقد أخذ كلّ واحد من المفكـّرين . العقلية والإلهياّتية

فبينما يرى سينيكا بموقفه المضادّ لمذهب اللذّة أنّ اللذّة مذمومة مبدئياً ومن : طريقاً مختلفاً 

زم تجنبّ حتىّ خيرها القليل، نجد الإمام في نظريته المشابهِة لمـذهب اللـذّة أنـّه يقـوم اللا

كشفت نتائج هذا البحث عن أنّ . بتفسير الفضيلة حتىّ من حيث اللذّة العقلانية الناتجة عنها

تـاً، كلتا النظريتين اللتين ابتنتا أساساً على قيمة الفضيلة لم يكن بوسعهما إنكار دور اللذّة بتا

. كما أنهّ من وجهة نظر الإمام أُخذت قيمة اللذّة الآلية بعين الاعتبار فـي نطـاق واسـع جـدّاً 

كما أنّ الرواقيين أيضاً أقرّوا بضرورة الميول المؤثرّة في صـون الـذات، وبشـكل متنـاقض 

  .رأوا أنّ نتيجة حصول الفضيلة هي راحة بال، وهي أقرب شيء إلى مفهوم اللذّة

  يةّكلمات مفتاح

    .اللذّة، الفضيلة، السعادة، الإمام الخميني، سينيكا، الرواقيون

                                                            
  Karimi.ah@qhu.ac.ir  ).ؤولالكاتب المس(أُستاذ مساعد في قسم الكلام بجامعة القرآن والحديث، قم، إيران  .1
  esmaili.marzi@aut.ac.ir  .محاضر بجامعة أمير كبير الصناعية، طهران، إيران .2
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 تقييم الاتجّاه النفعي الكلاسيكي في المسؤولية الأخلاقية تجاه الغير

  1محمّد أمين خوانساري
  2محسن جوادي
  3هادي صادقي

  الملخّص

سعينا في هذا البحـث  .النفعية هي إحدى نظرياّت الأخلاق المعيارية التي تهتمّ بالخير العامّ 

بمنهج التحليل الفلسفي ومع التأكيد على وجهة نظر بنثام ومل، في تفسـير الاتجّـاه النفعـي 

كما أنّ النفعية إذ تنفي الاستحقاق تكـون منشـأ للمسـؤولية لـدى . في المسؤولية الأخلاقية

نتائج الأعمال ويـرون النفعية القائلة باللذّة والألم، ويوُلي النفعيون اهتمامهم في التقييمات ب

طبقاً للتحرّيات المنجزة فإنهّ يحُيط بالمسؤولية لدى النفعيـين ملابسـات . شمولية المسؤولية

الاستخدام الآلي للقيم الأخلاقية، وعدم الاهتمام بدافع العامـل، وعـدم الاهتمـام : من قبيل

، وإشـكالية بالالتزامات القبلية من أجـل أصـل المنفعـة الـذي هـو أصـل بعـدي، والنسـبيةّ

المذهب الطبيعي، وكذلك عدم الاهتمام باللذّات الأخُروية الدائمة التي أغفلتها النظريـات 

  . غير الدينية

  كلمات مفتاحيةّ

النفعيةّ، المسؤولية الأخلاقية، اللذّة، إيصال المنفعة، الخيريةّ، جيرمي بنثام، جون سـتيوارت 

  . مل

  

    

                                                            
خـلاق النظريـة بمعهـد القـرآن طالب دكتوراه دراسات دينيـة بجامعـة الأديـان والمـذاهب، وباحـث فـي قسـم الأ .1

   khansari.m@riqh.ac.ir   ).الكاتب المسؤول(والحديث، قم، إيران 
  javadi_m@qom.ac.ir  .أُستاذ بجامعة قم، إيران .2
  sadeqi@qhu.ac.ir  .رانأُستاذ بجامعة القرآن والحديث، قم، إي .3
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؟يةتورية أم جبر: أخبارالطينة  

  1علي يوسف زاده حسين
  2السيّد محمّد كاظم الطباطبائي
  3محمّد غفوري نجاد

  الملخّص

الاعتقاد بالجبر هو من أهمّ التحدّيات الكلامية التي أسّس لها معاوية في النصف الثاني من 

في المقابل كان التشـيعّ . القرن الأوّل الهجري ودرج عليها الخلفاء الأمويون نشراً وترويجاً 

خالفين للجبر وقد دأب الشيعة بقيادة أئمة أهل البيت في مكافحة هذه العقيـدة من أشدّ الم

يسُتشـعر منهـا " أخبار الطينـة"وردت عن أُولئك الأئمّة تعُرف بـ الباطلة؛ ولكن ثمّة روايات

وقد جرى الحديث كثيراً في تفسير وتأويل هذه الروايات وإثبات انسـجامها . القول بالجبر

 -ولذلك فـنحن . لإنسان في فعله وسلوكه ومعتقده، لكنهّا تبدو غير تامّةمع القول باختيار ا

توصّلنا إلى أنّ الأئمّة حيث كانوا في ظرف  -بعد القبول بصدور هذه الروايات في الجملة 

باعتبارهـا رمـزا؛ً " الطينـة"التقية اضطرّوا إلى التحديث بأُسلوب التورية، وأفادوا من مفـردة 

ة ذات مفهوم آخـر سـوى المفهـوم الظـاهر منهـا، ويجـب أن تعُـرف وعليه فروايات الطين

  . وينُظر إليها من خلال الروايات الواردة في موضوع آخر سوى هذا الموضوع

  كلمات مفتاحيةّ

  . أخبار الطينة، أئمّة الشيعة، الجبرية، التقية

 

                                                            
  ).الكاتب المسؤول(طالب دكتوراه دراسات التشيعّ بجامعة الأديان والمذاهب، قم، إيران  .1

     h.yousefzadeh@Urd.ac.ir  
  Tabatabae@qhu.ac.ir  .إيرانأُستاذ مشارك بجامعة القرآن والحديث، قم،  .2
  ghafoori@Urd.ac.ir  .أُستاذ مشارك بجامعة الأديان والمذاهب، قم، إيران .3
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An Account of the Hadiths of Ṭīna: Dissimulation or Determinism? 

Hossein Ali Yousefzadeh 
PhD student, Shiite Studies, University of Religions and Denominations, Qom, Iran (corresponding 
author) 

h.yousefzadeh@urd.ac.ir 

Sayyed Mohammad Kazem Tabatabaee 
Associate professor, University of the Quran and Hadiths, Qom, Iran 

tabatabae@qhu.ac.ir 

Mohammad Ghafoorinejad 
Associate professor, University of Religions and Denominations, Qom, Iran 

ghafoori@urd.ac.ir. 

 
Determinism (jabr) is one of the most important theological challenges, 
originated in Islam by Mu’awiya in the second half of the first century AH, and 
was then promoted by the subsequent Umayyad caliphs. On the contrary, Shiism 
was strongly opposed to determinism, fighting this false belief under the 
leadership of the Imams from the Household of the Prophet Muhammad. 
Notwithstanding this, there are hadiths from the Imams known as “Hadiths of 
Ṭīnat” (Hadiths of Nature), which might imply determinism. Much has been said 
by way of justifying and accounting for these hadiths and showing their 
compatibility with the belief in human free will in his actions and beliefs, but all 
these seem implausible. Thus, having tentatively accepted the reliability of such 
hadiths, we conclude that since the Imams were in circumstances that demanded 
dissimulation (taqīyya), they had to talk by way of dissimulation, using the word, 
“ṭīn” (clay), as a symbol. Therefore, hadiths of Ṭīnat denote something indeed 
which is contrary to their apparent meanings, and they need to be known by 
considering other hadiths. 
Keywords 

Hadiths of Ṭīnat, Shiite Imams, determinism, dissimulation (taqīyya).  
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An Assessment of the Classical Utilitarian Approach to Moral Responsibility 

towards Others 

Mohammad Amin Khansari 
PhD student, Religious Studies, University of Religions and Denominations; Research in 
Department of Theoretical Ethics, Research Institute of the Quran and Hadiths, Qom, Iran 
(corresponding author) 

khansari.m@riqh.ac.ir. 

Mohsen Javadi 
Professor, University of Qom, Iran 

javadi_m@qom.ac.ir. 

Hadi Sadeqi 
Professor, University of the Quran and Hadiths, Qom, Iran 

sadeqi@qhu.ac.ir. 

 
Utilitarianism is a normative ethical theory that mainly focuses on public good. In 
this research, we deploy the method of philosophical analysis with an emphasis 
on the views of Bentham and Mill to provide an account of the utilitarian 
approach to moral responsibility. With the rejection of entitlement in moral 
responsibility, utilitarianism takes the origin of responsibility to lie in pleasures 
and pains. In its evaluations, it focuses on consequences of actions and takes the 
scope of responsibility to be general. We believe that responsibility is unclear in 
utilitarian terms, for example as to the instrumental deployment of moral values, 
inattentiveness to the agent’s motivation, inattentiveness to prior commitments 
because of the Utilitarian Principle which is a posterior principle, relativism, the 
predicament of naturalism, and inattentiveness to permanent afterlife pleasures, 
which are ignored in non-religious theories. 
Keywords 

Utilitarianism, moral responsibility, pleasure, benevolence, Jeremy Bentham, 
John Stuart Mill. 
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The Relation between Pleasure, Virtue, and Happiness in the View of Seneca 

the Stoic and Imam Khomeini 

Ahmad Karimi 
Assistant professor, Department of Kalam, University of the Quran and Hadiths, Qom, Iran 
(corresponding author) 

karimi.ah@qhu.ac.ir. 
Marzieh Esmaeili 
Lecturer, Amir Kabir University of Technology, Tehran, Iran 

esmaili.marzi@aut.ac.ir 

 
A benevolent conception of insatiable pleasures as instances of happiness, on the 
one hand, and anti-hedonism as the only way of happiness, on the other, have 
always been two controversial sides of human interactions with pleasure. In 
pursuit of an answer to the question of the role played by pleasures in human 
virtue and happiness, this research deals with the nature and place of pleasure and 
its relation with virtue and happiness in the view of Seneca the Stoic and Imam 
Khomeini. Seneca believes value and goo in themselves can only be found in 
virtue, and happiness consists in the virtue of knowing the true nature of things, 
of the fact that events are outside of the scope of our wills, and then acting upon 
this insight and the satisfaction thus obtained. Imam Khomeini sees the good to 
consist in happiness resulting from rational and theological virtues. Both 
intellectuals considered psychological hedonism, but they went on different paths: 
Seneca adopts an anti-hedonistic position, taking pleasure-seeking to be 
fundamentally blameworthy, such that even the little good in it should be 
condoned but Imam Khomeini’s semi-hedonistic theory accounts for virtue in 
terms of the resulting rational pleasure. In this research, we find that neither of the 
two views can totally reject the role of pleasure, although they both consider 
virtue as a value. The instrumental value of pleasure has been extensively noticed, 
and Stoics have also admitted the necessity of desires affecting self-protection, 
and have paradoxically claimed that the result of achieving virtues is the peace of 
mind, which is very close to the notion of pleasure. 
Keywords 

Pleasure, virtue, happiness, Imam Khomeini, Seneca, Stoics. 
   



8 

  

 

V
o

l. 
24

, N
o

. 
4.

 (
96

),
 W

in
te

r,
 2

02
0

  

  

A Critical Assessment of Civil Disobedience in the View of Ancient Greek 

and Enlightenment Philosophers 

Alireza Alebouyeh 
Assistant professor, Islamic Sciences and Culture Academy, Qom, Iran 

a.alebouyeh@isca.ac.ir 

Abolfazl Samanloo 
Researcher of moral philosophy (corresponding author) 

as.amir93@yahoo.com. 

 
Even if we take Sophocles’s writing about civil disobedience to be 
philosophically irrelevant, we cannot close our eyes to Socrates and his 
philosophical view of such disobedience. When he was wrongly sentenced to 
death by the Athenian government, he refused to listen to his friends, disobey the 
issued ruling, and escape from the prison, because he considered civil 
disobedience as contrary to virtues and social conventions. The view was, 
however, adamantly opposed by people who believed that laws are sometimes so 
unjust that it is necessary to resist them with civil disobedience as the last 
possible way. Given the two views about civil disobedience, the fundamental 
question is which act is admirable towards unjust laws: should we keep obeying 
unjust laws in any possible ways, or can we object to them and force the 
government to acquiesce to reforms? In this paper, we seek to answer this 
question by criticizing and considering arguments from Ancient Greece and the 
Enlightenment period, and then uncover their internal contradictions. 
Keywords 

Civil disobedience, social convention, unjust laws, original position, social 
justice. 
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A Critical Consideration of Fanaei’s View of the Reliability of Rational 

Conjectures 

Hosein Kamkar 
Student of Level 3 Islamic Seminary of Meshkat, Tehran, Iran 

kamkar.hosein@gmail.com 

 
Abolqasem Fanaei believes in the reliability of rational conjectures (zunūn) in 
fiqh (Islamic jurisprudence), taking it to be irrational to discriminate between 
transmitted (naqlī) and rational conjectures. In this paper, I aim to criticize and 
assess four of his arguments for the above claim with an analytic method. Upon 
these considerations, it will turn out that (1) it is possible for God to put aside the 
practice of rational beings, (2) from an omniscient perspective, it is possible for 
speculative conjectures to be characteristically more erroneous than sensory 
conjectures, (3) unreliability of rational conjectures is specific to the realm of 
Shari’a and fatwas, not other domains of the life of a believer, (4) prohibition of 
acting upon rational conjectures does not imply circularity, nor is it self-
defeating, and nor does it lead to the shutdown of the reason, and (5) 
predicaments faced by the traditional jurisprudence do not lead to the reliability 
of rational conjectures. Based on these points, I have shown that Fanaei’s 
arguments for irrationality are not plausible. Therefore, there is no justification 
for ignoring the relevant hadiths. 
Keywords 

Ethics of religious studies, reliability of rational conjectures, religious 
epistemology, critique of religious intellectualism, ordinary ijtihad, Abolqasem 
Fanaei. 
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An Examination and Critique of the Present-Absent Analogy in favor of the 

Theory of Distinctness of Divine Attributes from His Attributes 

Behrouz Muhammadi Munfared 
Assistant professor, University of Tehran 

muhammadimunfared@ut.ac.ir. 
Hossein Rostami 
MA student, Islamic Philosophy, University of Tehran, Farabi College, Qom, Iran (corresponding 
author) 

hosseinrostami811@yahoo.com 

 
A challenging problem in theology is that of the ontology of divine attributes. In 
ontology of divine attributes, what is discussed is how the divine essence is 
related to divine attributes. Ash’arīs believe that divine attributes are distinct from 
his essence. One significant argument they present is the present-absent analogy 
(qīyās al-ghā’ib bi-l-shāhid). In this analogy, our judgments about the present—
that is, humans—are generalized and ascribed to the absent—that is, God. 
Although this is a kind of jurisprudential qīyās or analogy, it is valid in that the 
ground of analogy is a full ground of the ascription of the relevant judgments to 
humans. Opponents of Ash’arīs leveled objections to the analogy, but most of 
these are implausible. In this paper, we seek to formulate the analogy and 
examine objections raised against it. We conclude that the analogy can just show 
the existence of principle for divine attributes, and thus, it fails to account for how 
the principle is related to the divine essence. Therefore, if the analogy is deployed 
to substantiate the theory of distinctness of divine attributes from his essence, it 
would go beyond the scope of the claim. 
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The theory of “meaning” was deployed by theologians (mutakallimūn) of the 
School of Kūfa, particularly Hishām ibn al-Ḥakam, as an ontological approach to 
analyzing and explaining divine acts and God’s attributes of action. Of God’s 
attributes of action, will is the most prominent, which is known by the great 
theologian in this period of the history of Imāmī Kalām as “motion.” Hishām ibn 
al-Ḥakam believed that will is what transpires out of power and volition, although 
it is different from other entities and creatures in the world. Thus, he posited an 
existence for will independently of God’s essence and act—what he referred to as 
“meaning.” The view was derived from some Imāmī hadiths according to which 
will was created separately from other creatures. 
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