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شیوه نامة تنظیم مقاله علمی
ویژگی های مقالة علمی

1. مقالة علمی دارای چکیده، کلیدواژه، مقدمه، ارجاع دهی، نتیجه گیری و منابع معتبر است. 
۲- مقالة علمی، باید روشمند، مستند، تحلیلی، برخوردار از ساختار منطقی، دارای انسجام محتوا و قلم روان 

باشد.
3. فایل مقاله در قالب »word«، ارائه گردد و حجم آن کمتر از 4000 کلمه و بیشتر از 7000 کلمه نباشد.

راهنمای تنظیم شکلی مقالة علمی
4. قلم و فونت مقالات ارسالی باید از شیوه زیر تبعیت نماید:

5. عنوان مقاله:  با فونت B Nazanin    16 و بولد )پررنگ( )Heading 1 با این فونت تعریف شود(، مؤلف یا 
6. مؤلفان با  فونت B Nazanin 1۲ پررنگ )Heading 3  با این فونت تعریف شود(.

در پاورقی همان صفحه اول این اطلاعات باید ذکر شود: عنوان وظیفه مولف اول با ذکر وابستگی به دانشگاه 
.)10 B Nazanin( محل تحصیل یا محل کار، شماره تماس و ایمیل

اگر مقاله دو مؤلف یا بیشتر دارد: عنوان وظیفة مولف دوم با ذکر وابستگی به دانشگاه محل تحصیل یا محل 
کار، شماره تماس و ایمیل. 

7. در  متن اصلی تیترها و عناوین با فونت های زیر مشخص گردد:
تیتر اصلی با فونت B Nazanin    14 و بولد )پررنگ( )Heading ۲  با این فونت تعریف شود( 	
تیتر فرعی با فونت B Nazanin    1۲ و بولد )پررنگ( )Heading 3  با این فونت تعریف شود( 	
متن مقاله با فونت B Nazanin 13 معمولی  تایپ شده باشد. )Normal با این فونت تعریف شود( 	

راهنمای تنظیم ساختاری مقالة علمی
 B 11 پررنگ. متن چکیده بین ۲50 تا 300 کلمه و با فونت B Nazanin 8.  چکیده: عنوان چکیده با فونت
Nazanin 11 معمولی. چکیده باید موضوع و هدف مقاله را به اختصار بیان کند.، به روش و مهمترین یافته های 

تحقیق اشاره کند. در چکیده باید از جملات کامل خبری با افعال سوم شخص معلوم در زمان گذشته استفاده 
شود. از علائم اختصاری پرهیز شود. ذکر سابقه و اهمیت موضوع در این قسمت لازم نیست.

۹.  واژگان کلیدی: حداقل 5 و حداکثر  7  واژه که به صورت ایتالیک )مورب( نوشته و با کامه از هم جدا شده 
باشند و در یک خط قرار گیرند. واژگان کلیدی باید با فونت )B Nazanin 10( ایتالیک باشند.

10. مقدمه: به ترتیب به بیان مسئله، سوال ها )و در مواردی به فرضیه(، پیشینه، ضرورت، هدف و ارائه تصویر 
کلی از ساختار مقاله، می پردازد.

11.  بدنة مقاله: متنی است، دارای ساختار منطقی و متشکل از عناوین اصلی و فرعی و برخوردار از انسجام 
محتوایی که در آن، مدعا، استدلال، شواهد، تحلیل، استنتاج و مانند آن، آورده می شوند.

1۲.  نتیجه گیری: نتیجه متنی است که به  دستاوردهای تحقیق که عبارتند از پاسخ به سوال های اصلی و فرعی 
و وضعیت فرضیه که اثبات یا رد گردیده، به صورت مختصر و به دور از عبارت پردازی، آورده می شود. 
13.   ارجاع دهی در متن باید به  صورت داخل متنی به  شیوه APA باشد )مثال: مرادی، 138۹، ص. 54(.

14- منابع و مآخذ در پایان مقاله به شیوه APA ذکر شوند )مثال: کامکاری، کامبیز )1388(، توصیف آماری. 
تهران: انتشارات بال.(
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سخن سردبیر
خداوند متعال را شکر گزاریم که در خجسته ماه شعبان المعظم 1443 ه. ق، به همکاران بخش 
پژوهش دانشگاه بین المللی المصطفی)ص(- افغانستان، توفیق عنایت فرمود تا اولین شماره از 

دوفصلنامه علمی تخصیصی را با عنوان »یافته های فقهی معارفی« به نشر بسپارند.
بدون شک تحقیق و پژوهش، بال پرواز همیشگی قلم در آسمان اندیشه محققان است و بدون 
آن گسترش و ترویج علم امری ناممکن می نماید. آغاز هر نشریه علمی، به سان طلوعی نوین 
در عرصه آگاهی و دانش است، به ویژه در زمینه علوم انسانی، اجتماعی و رفتاری که جایگاه 
چالش های بزرگ و تعیین کننده می باشد. نشریات و مجلات علمی در جهان نقش  و کارکرد 
مهمی در گسترش مرزهای علمی، معرفی دستاوردهای علمی و ایجاد بستر مناسب برای معرفی 
اساتید و پژوهشگران حوزه های علمی مختلف و در نتیجه گسترش تعاملات علمی و پژوهشی 
میان آنان دارند. شاید به دلیل چنین کارکرد بی بدیلی است که اهتمام به انتشار مجلات علمی با 
ضریب تأثیر بالا توسط مراکز حوزوی و دانشگاهی و مؤسسات پژوهشی به منزله یک سیاست 
علمی راهبردی تلقی می شود و مراکز علمی تلاش کرده اند تا منابع انسانی، مالی و فنی لازم و 

کافی را برای استمرار فعالیت آن مجلات پیش بینی و تدارک ببینند. 
براین اساس، نهاد دانشگاه بین المللی المصطفی )ص(- افغانستان این افتخار را دارد که در کنار 
اهتمام جدی و خستگی ناپذیر به امر آموزش و تربیت دینی و معنوی دانشجویان و طلاب عزیز به 
مسأله تحقیق نیز توجه ویژه نماید و ره آورد آن تولید ده ها اثر فاخر در زمینه ها و موضوعات مختلف 

علمی است که به عنوان میراث گرانبهای این نهاد علمی و دانش پژوهان ماندگار خواهد بود.
اهمیت این فعالیت تحقیقی زمانی آشکارتر می گردد که ما فضای آکنده از تحولات شتابنده و 



آثار روانی و موانع فراروی تحقیقات علمی را در کشور افغانستان مورد توجه قرار دهیم. از این رو، 
بایسته است به ریاست محترم نمایندگی المصطفی)ص( در افغانستان، حضرت حجت الاسلام و 
المسلمین جناب آقای دکتر سید عبد الحمید ثابت )دام عزه( تبریک عرض نموده و از بذل توجه 
ایشان تشکر و قدردانی نماییم که اگر نبود عنایات ویژه و تلاش های دلسوزانه و مدبرانه ایشان، 

این مهم به سر انجام نمی رسید.
خالی از لطف نخواهد بود اگرنکاتی را محضر مبارک اندیشمندان اهل قلم یادآوری نماییم:

1. علوم انسانی و اجتماعی در مقایسه با سایر علوم، از موقعیتی بی بدیل برخوردار است، 
زیرا این دسته از علوم، در عرصه تنظیم مناسبات انسانی، تعادل و تعالی جامعه، پیشرفت و رفاه 

اقتصادی، تبادلات بین المللی و نظایر آن ها، ایفاگر نقشی بی نظیر هستند.
۲. با توجه به این که این نوع از دانش ها و معارف بشری از یک سوی، ریشه در عمق فرهنگ 
دارد و از دیگر سوی، به تعریف انسان در آن فرهنگ مربوط می شود؛ لذا یافته های علوم مذکور 
زمانی کارآمد و سازنده خواهد بود که با مبانی فکری و فرهنگی جامعه ما سازگار باشد، جامعه ای 
که وجه تمایز اصلی آن از سایر جوامع، هویت اسلامی آن است. از این جهت پرداختن به نیازهای 

فکری مردم مسلمان در اولویت قرار دارد.
3. از همه اهالی اندیشه و قلم تقاضامندیم ما را در به سرانجام رساندن این حرکت مهم 

یاری رسان باشند. 
اینک و همزمان با انتشار اولین شماره این دوفصلنامه، جا دارد از زحمات تمامی دست اندرکاران، 
از جمله مدیر مسئول محترم، معاونت محترم پژوهش، اعضای محترم هیئت تحریریه، اعضای 
محترم دانشکده حقوق، آمریت پژوهش های حوزه های علمیه و همه عزیزانی که با ارسال مقاله، 
ما را یاری دادند، صمیمانه سپاس گزاری نموده و برای همه این بزرگواران، از درگاه خدای متعال 

توفیق روزافزون مسئلت نماییم.

دکتر محمدناصر واعظی )واعظ زاده(



روش شنا�سی فقه الاجتماع
با تکیه بر رویکرد »فقه النظریه«

محمدعلی نظری1 

1. ماستری جامعه شناسی و پژوهشگر





چکیده
در ایـن نوشـتار یکـی از بنیادی تریـن موضوعـات فلسـفه فقـه کـه همان روش شناسـی 
اکتشـاف نظریه هـای فقـه اجتماعـی اسـت، مورد بررسـی قـرار گرفته اسـت. یافتـه اصلی 
تحقیق عبارت اسـت از این که سـیطره فردگرایی روش شـناختی در فقه ورزی شـیعی، مانع 
مهـم در صورت بنـدی و تأسـیس فقه الاجتمـاع و زیرمجموعه هـای آن بـه شـمار مـی رود. 
لـذا فقـه بـرای این کـه بتوانـد در حیـات اجتماعـی بشـر نقش آفرینی کنـد، گزینـه ای جز 
گـذار از فقـه فـردی به فقه اجتماعـی ندارد. شـرط لازم و ضروری برای ایـن گذار، تحول 
روش شـناختی اسـت. از جملـه الگوهـای روش شـناختی کـه می توانـد فقه را از بن بسـت 
فردگرایـی رهایـی بخشـیده و آن را ممـاس بـا واقعیت هـای عینـی زندگی اجتماعـی قرار 
دهـد، مـدل تأسیسـی شـهید صـدر اسـت کـه از آن تحـت عنـوان »فقـه نظریات« یـا »فقه 
نظامـات« یـاد می شـود. در نوشـتار حاضـر ایـن مـدل روش شـناختی بـا اسـتفاده از روش 

تحلیلی-اسـتنباطی بازسازی شـده است.
واژگان کلیدی: روش شناسی، شهید صدر، فردگرایی، فقه النظریه، فقه اجتماعی



دوفصلنامه یافته های فقهی معارفی * شماره ۱ * بهار و تابستان ۱۴۰۰ 6

مقدمه
فقـه در تمـدن اسـلامی همـواره از جایگاه رفیع و کانونـی برخوردار بوده اسـت. اهمیت فقه 
در سـپهر تفکر اسـلامی به اندازه ای اسـت که برخی از آن به عنوان »بنیاد روش شـناختی عقل و 
تمدن اسـلامی« یاد کرده و در این خصوص می نویسـد: »اگر روا باشـد که تمدن اسـلامی را به 
نـام یکـی از فراورده هایـش بنامیم، باید بگوییم که تمدن اسـلامی »تمدن فقه« اسـت.« )جابری، 
1376: 114(. فقـه از آن جهـت بـر تـارک نظـام طبقه بندی علوم اسـلامی قـرار می گیرد که علم 
معـاش انسـان اسـت بـه گونه ای که معـاد او را نیـز تأمین می کنـد؛ از کلام خدا اخذ می شـود و 
متصـل بـه خزینه بی پایان علم الهی اسـت. در فقه اسـت کـه »اعتقاد« و »عمل« به هم می رسـد 
و آنچـه را کـه قـرآن کریـم »عمـل صالـح« )نحـل، ۹7( می نامـد، تحقق عینـی پیـدا می کند. به 
همیـن دلیـل می تـوان گفت کـه دانش فقه »ملکه« علوم اسـلامی به شـمار می رود، چـرا که هم 
زندگـی این جهانـی بشـر را تدبیـر می کند و هم مسـیر تحصیل کمال و سـعادت اخـروی او را 
مشـخص می سـازد؛ بنابراین گزاف نیسـت اگر که فقه »بنیاد عقلانیت اسـلامی« خوانده شـود و 
نیـز گـزاف نخواهـد بـود اگر که گفته شـود، آینده تمدن اسـلامی به دسـت فقه رقـم می خورد 

و پویایـی و رکـود آن تابع تحولاتی اسـت که فقه طـی می کند )پارسـانیا، 13۹5: 185(.
در میـان علـوم اسـلامی، اگـر نگوییـم کـه فقـه غنی تریـن و دقیق تریـن علـم به شـمار 
مـی رود، بـا جرئـت می تـوان گفت یکـی از گران سـنگ ترین و روشـمندترین آن ها اسـت. 
لکـن فقـه بـا همـه غنـای محتوایـی کـه دارد و نیـز تدقیق های روشـی کـه پیدا کـرده، در 
تحقـق تاریخـی خـود بـا موانـع و چالش هـای مواجـه بوده اسـت کـه باعث شـده اند این 
ملکـه علوم اسـلامی از اهداف اساسـی خـود دور و تحقـق مهم ترین کارکردهـای ذاتی آن 
بـه تأخیـر بیفتـد و تمـام ظرفیت هـای آن بـه مرحلـه ظهور نرسـد. بـه اعتقاد شـهید صدر، 
هـدف ذاتـی فقـه در تفکـر اسـلامی، این بوده اسـت که تئـوری اسـلام را در دو حوزه فرد 
و جامعـه تطبیـق دهـد و شـئون فـردی و ابعاد مختلـف حیـات اجتماعی از قبیـل، اقتصاد، 
سیاسـت، فرهنـگ، تربیـت، امنیـت و ... را بـر اسـاس نظریات دینـی سـاماندهی نماید؛ اما 
بنـا بـه دلایلـی فقـه در سـیر تاریخـی آن، بـه ویژه در تفکر شـیعی، بیشـتر به حـوزه فردی 
معطـوف گردیـد و عرصه هـای اجتماعـی بـه تدریج متـروک واقع شـدند و اهتمـام اصلی 
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فقیهـان بـه سـمت فردگرایـی و تعیین تکالیف فردی سـوق یافـت )صـدر، 13۹5: 75(.
بـه اعتقـاد ایشـان غلبـه پارادایـم فردگرایی بـر اجتهاد اسـلامی، ناشـی از علـل تاریخی 
خـاص بـوده اسـت. در چارچـوب تفکـر شـیعی، علـت اصلـی نهادینـه شـدن اجتهـاد 
تک بعـدی و فردگرایانـه انزوای سیاسـی مذهب شـیعه و وابسـتگی نظام قـدرت با حرکت 
اجتهـاد در نـزد سـنیان بـوده اسـت. حرکـت اجتهاد در میـان شـعیان از هنگامـی پدید آمد 
کـه تقریبـاً از سیاسـت بـر کنـار و حـکام در بیشـتر بلاد اسـلامی وابسـته بـه مذاهب اهل 
سـنت بودنـد. در اثـر این دورافتادگی شـیعیان از سیاسـت و تدبیر اجتماع، دامنـه اجتهاد به 
تدریـج محدودتـر گردیـد و این اندیشـه در ذهنیـت نظریه ورازن شـیعی رسـوب پیدا کرد 
کـه یگانـه عرصـه اجتهـاد و نظـرورزی، عرصه فردی اسـت نه جامعـه )همـان، 76-75(.

شـهید صـدر معتقـد اسـت که غلبـه فردگرایـی تنهـا دامن گیر حرکت اجتهاد شـیعی نشـد، 
بلکـه پـس از سـقوط نظام خلافت اسـلامی توسـط قدرت هـای اسـتعماری، به همـه مذاهب 
اسـلامی سـرایت کرد. چرا که در دوره اسـتعمار نه تنها مذهب شـیعه از سیاسـت ورزی بر کنار 
بـود، بلکـه تمـام مذاهـب اسـلامی از مدیریت اجتماع به حاشـیه رانده شـدند و به جـای آن ها 
نظام هـای فکـری سـکولار غربی مبنـای نظـام و روابط اجتماعی در بلاد اسـلامی قـرار گرفت. 
این حاشیه نشـینی باعث شـد کـه فردگرایی به عنوان تنهـا پارادایم تفکر و نظروزی سـیطره پیدا 
کنـد. بـه باور وی ذهنیت فردگرایانه تنها باعث عدم توسـعه فقـه و اهداف آن نگردید بلکه بدتر 
بـه ذهنیـت جاافتـاده ای نسـبت به اصل شـریعت نیز منجر شـد، ذهنیتی که خود شـریعت را از 
روزنـه فردیـت می نگریسـت و گویا بر این تصـور بود که دیـن صرفاً در محـدوده موضوعات 
فـردی کارآیـی دارد. لـذا ایشـان معتقد اسـت که پویایی حرکـت اجتهاد به این بسـتگی دارد که 
اهـداف اجتهـاد از اسـتنباط احـکام فردی به اکتشـاف تئوری هـا، نظامات و نظریه هـای بنیادین 
اسـلام متحـول گـردد )همـان، 76(. چنین تحولـی در عرصه اجتهـاد و فقـه ورزی رخ نمی دهد 
مگـر ایـن که فنون و اسـلوب های روشـی متناسـب با ایـن رویکـرد اجتهادی منقـح و مبانی و 
قواعـد آن صورت بنـدی گردد. به عبارتـی، کارآمدی فقه در اداره زندگی بشـر، محصول اجتهاد 
کارآمـد و بهـره گرفتن فقیهان از سـازوکارهای روش شـناختی سـودمند و پویا اسـت )ایزدپناه، 

1374، ج 3: ۲1(.
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 بـا توجـه بـه نقش بنیادی کـه عامل فن یا روش شناسـی در تحـول و پویایـی فقه دارد، 
ایـن نوشـتار می کوشـد بـا تکیـه بـر رویکـرد تأسیسـی شـهید صـدر، برخـی کاسـتی های 
روش شـناختی فقـه ورزی رایـج را آشـکار و بـه ایسـت ها و الزامـات روش شناسـانه ای را 
بـرای اکتشـاف و توسـعه فقـه اجتماعـی صورت بنـدی نمایـد. به منظور تحقق ایـن هدف، 
نوشـتار حاضـر مشـتمل بـر سـه محـور خواهد بـود. در محـور نخسـت مفاهیـم پژوهش 
مـورد تحلیـل قـرار می گیرنـد؛ در محـور دوم، جانمایـه فقه النظریه توضیح داده شـده و در 
نهایـت الزامـات، بایسـته ها و قواعـد روش شـناختی »فقـه بـه مثابـه علـم اجتماعـی« مورد 

کندوکاو قـرار خواهـد گرفت.

1. مفهوم شناسی
1-1. فقه

فقـه در لغـت به معنـای مطلـق فهـم، یا فهـم دقیق مسـائل علمی اسـت )مـکارم، 14۲7 
ق: 31( و در اصطـلاح »دانسـتن احـکام شـرعی و فرعی از روی ادّله تفصیلی آن ها اسـت« 
)حلّـی، بی تـا ج ۲: 478( و فقیـه به کسـی اطلاق می شـود که تمام سـعی و تـلاش خود را 
بـه کار می بنـدد تـا حکـم الهـی را از ادلهّ و منابـع اصلی، آن هـا اسـتخراج و در اختیار نهاد 

مکلـف یا عاملان قـرار دهد )همـان: 478(.
در لسـان قـرآن و روایـات، فقه معنـای عام و وسـیعی دارد و منحصر در علـم به احکام 
شـرعی فرعـی نیسـت، بلکه علم به تمـام معارف اعتقـادی، عبادی، اخلاقـی تربیتی و غیره 
را شـامل می شـود. تـا قـرن دوم هجـری ایـن معنی عـام از فقه فهیمده می شـد، امـا از قرن 
دوم بـه بعـد فقـه در اصطـلاح خـاص یعنـی »علـم به احـکام فرعی شـرع اسـلام از روی 

منابـع و ادلـّه تفصیلـی« به کار گرفته شـد. )مطهـری، 1377، ج ۲0: ۲6-۲5(.
1-2. فقه الاجتماع

تبییـن نسـبت فقـه و علـم الااجتمـاع، موضوعـی اسـت کـه به صـورت جـدی توجـه 
اندیشـه ورازان اسـلامی را در سـال های اخیر به خود معطوف داشـته اسـت. پاسـخ به این 
پرسـش کـه فقـه با علـوم اجتماعی چه نسـبتی دارد، قبل از هـر چیز تابع برداشـت و تلقی 

مـا از مفهوم »علم« اسـت.
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بـا نـگاه پوزیتویسـتی بـه علـم، نسـبت فقه بـا علم اجتماعـی مـدرن تنها در حـد رابطه 
دو شـیء بیرونـی اسـت بـه ایـن صورت که فقـه می توانـد ابژه علـوم اجتماعی باشـد و از 
ناحیـه نـگاه فقـه بـه جامعه شناسـی، نسـبت  تجویزی ارزشـی اسـت و این که آیـا تحصیل 
علـم اجتماعـی جایـز و یـا لازم و یا حرام اسـت و یا ایـن که چه حوزه هایی را لازم اسـت 

کـه بـه آن علم پیـدا کنیم.
امـا بـا رویکـردی کـه معرفـت علمـی را بـه گزاره هـای آزمون پذیـر مقیـد نمی داننـد، 
می تـوان از فقـه به عنـوان علـم اجتماعـی یـاد کرد. در نـگاه اندیشـمندان مسـلمان معرفت 
علمـی بـه معرفت حسـی محدود نمی شـود، بلکه معرفـت عقلی هم وجـود دارد و معرفت 
عقلـی بـه عقـل عملـی و عقل نظری تقسـیم می گـردد و عقل عملـی گزاره هـای تجویزی 
دارد ماننـد ایـن که عدالت حسـن اسـت و ظلـم قبیح اسـت. همانطور کـه در عقل نظری، 
اولیـات و نظریـات داریـم در عقـل عملـی هـم اولیـات و نظریـات داریم و بر اسـاس این 
تلقـی، گزاره هـای تجویـزی هـم علـم می شـود که یـا مسـتقلات عقلیه هسـتند و یـا منبع 
دیگـری فراتـر از عقـل دارنـد که وحی اسـت و بـه تبع آن نقل هـم تولید دانـش تجویزی 
می کنـد و در ایـن صـورت فقه هم علم اسـت و هـم دارای بعد تجویزی. )پارسـانیا، تأملی 

)http://ijtihadnet.ir :13۹6 در ماهیـت و سـاختار علم الاجتمـاع، 18/ اسـفند
هرچنـد فقـه اجتماعـی عنـوان جدیـدی در ادبیـات فقهـی تلقـی مـی شـود ولـی ایـن 
بـدان معنـی نیسـت کـه فقهـا در طـول تاریـخ بـه مسـائل اجتماعـی نپرداخته انـد. برخـی 
فقهـا بـا نسـبت های مختلفـی بـه ایـن مقولـه پرداخته انـد؛ بـا ایـن حـال باید گفـت که از 
فقـه اجتماعـی تلقی هـا و تعاریف مختلفـی وجود دارد. ممکن اسـت فقـه اجتماعی نوعی 
رویکـرد در قبـال بررسـی مسـائل اجتماعـی در نظر گرفته شـود و گاهی صرفـاً توجه فقیه 

بـر روی پیامد هـای اجتماعـی و آثـار آن را شـامل شـود )همـان(
امـا بـه نظـر می رسـد، گونـه ای از فقـه اجتماعـی کـه خیلـی مـورد توجـه قـرار نگرفته 
اسـت، رویکـرد نظام سـازانه نسـبت بـه فقـه اجتماعـی اسـت. فقـه اجتماعـی دارای یـک 
سـری معانـی طیفـی در دل فقـه عـام اسـت. یـک سـر طیـف موضوعـات کاملا فـردی و 
بـدون توجـه به جامعه اسـت و سـر دیگـر آن به فـرد توجهی وجـود ندارد، بلکـه ناظر به 
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جامعـه اسـت و برای حیـات جمعی آدمیان به وضـع قواعد و هنجارهای رفتـاری مبادرت 
می کنـد. بـا ایـن رویکـرد اسـت کـه فقیه بـه نظام سـازی و یـا کشـف نظامات موجـود در 

عرصه هـای مختلـف زیسـت جهان جمعـی می پـردازد.
به طـور مثـال، نظـام بانکـداری اسـلامی به عنـوان یکـی از خـرده سیسـتم های نظـام 
اقتصـادی، بایـد توسـط فقها تبیین شـود و مثلًا تفـاوت آن بـا بانکداری لیبرال و سوسـیال 
احصـاء شـده و ویژگـی هـای آن اسـتخراج گـردد. به عنـوان نمونـه، وقتی شـهید صدر به 
تدویـن کتـاب اقتصادنـا اهتمـام مـی ورزد، در جایـگاه یـک فقیه، نظـام اقتصادی اسـلام را 

معرفـی می کنـد. 
به لحـاظ متـد و روش فقـه اجتماعی همچون سـایر بخش های فقه عام، روشـی یکسـان 
دارد و به لحـاظ آرمـان و هـدف نیـز تفاوتـی بیـن فقه فردی و انـواع دیگر فقه نیسـت چرا 
کـه همـه به دنبال اسـتخراج تکالیف مکلفان هسـتند خواه فرد مراد باشـد خـواه جامعه. در 
فقـه فردی سـئوال کننده فرد اسـت ولـی در فقه اجتماعـی جامعه و یا یک نهـاد اجتماعی، 
فقیـه را مـورد سـئوال قـرار می دهـد و نیاز خـود را مطرح می کنـد. )خان محمـدی، کریم، 

.))https://roshd.balagh.ir/content/1037 :فقـه اجتماعی، برگرفته از
بنابراین در یک تعریف می توان گفت:

فقـه اجتماعـی »ناظـر بـه حـوزه گسـترده ای از فقه اسـلامی اسـت که احـکام تکلیفی و 
وضعـی معطـوف بـه روابط متقابـل افـراد در درون جامعه، افراد با سـازمان ها، سـازمان های 
اجتماعـی بـا یکدیگـر، روابـط جامعـه مومنـان بـا دنیـای خـارج و به طورکلـی، مجموعـه 
قواعـد و مقـررات معیاریـن برگرفتـه از عقـل و شـرع بـا هـدف تعییـن حقـوق و تکالیف 
فـردی و اجتماعـی در سـاحت های مختلف حیـات جمعی مؤمنان و اقتضائـات و ملزومات 
اجتناب ناپذیـر زندگـی اجتماعی  را در خود جای داده اسـت« )شـرف الدین، 13۹3، ص 1(.

1-3. روش شناسی

اصالـت و اعتبـار هـر تحقیـق علمـی، بـه روش آن مربـوط می شـود. روش شناسـی بـه 
دانشـی درجـه دومی اطلاق می شـود کـه اصـول، قوانین، تکنیک هـا و رویکردهـای حاکم 
بـر جامعـه علمـی در فراینـد کسـب معرفـت را مطالعـه می کنـد. در هـر معرفـت علمـی، 
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مبانـی و پیش فرض هـای فلسـفی و پارادایمـی معینـی وجود دارد که بر اسـاس آن، سـمت 
و سـوی تحقیقـات علمـی جهت گیـری خاصـی پیدا می کنـد و این مبانی با ترسـیم مسـیر 
تحقیقـات علمـی و تعییـن اهـداف، چگونگـی حرکـت محقـق در مسـیر تحقیـق را تبیین 
می نمایـد. بررسـی مبانـی، مفروضات فلسـفی و پارادایمـی حاکم بر فرایند کسـب معرفت، 

موضـوع روش شناسـی را شـکل می دهـد )ایمـان، 13۹1: 3۹(.
روش شناسـی، معرفتـی اسـت کـه روش، موضـوع آن اسـت. دانـش و معرفـت دارای 
انـواع و سـطوح متعـددی اسـت. بین نـوع معرفـت و روش معرفـت ارتبـاط وثیقی وجود 
دارد. بـه همیـن دلیـل موضـوع روش و روش شناسـی متناسـب بـا انـواع و لایه هـای نظام 
معرفتـی تنـوع و ابعـاد متعـددی پیـدا می کند و هـر نظام معرفتـی از روش مناسـب با خود 
بهـره می بـرد. موضوعـات طبیعـی، انسـانی و متافیزیکی، روش هـای یکسـانی ندارند؛ کما 
ایـن کـه دانش هایـی کـه مقاصـد و اهـداف عملـی را دنبـال می کننـد، روش هایـی غیـر از 
روش دانش هایـی را دارنـد کـه علایـق نظری دارنـد و در صدد وصول بـه حقیقت و یقین 
می باشـند. برخـی از روش هـا تجریـدی و ذهنی هسـتند. بعضـی دیگر، حسـی و تجربی و 
بعضـی دیگـر مهارتـی و عملی می باشـند. نکتـه مهم این اسـت که هـر روش، نوع خاصی 
از معرفـت را بـه دنبـال مـی آورد، هـر معرفتـی از هـر نـوع روشـی بـه دسـت نمی آیـد و 
سـطوح مختلـف تحقیـق، روش هـای گوناگونـی را طلـب می کنـد )پارسـانیا، 1387: 13(. 
بـا توجـه بـه سـطوح نظـام معرفتـی می تـوان دو نـوع روش شناسـی را از هم متمایـز کرد:

1. یک سـطح روش شناسـی، روش شناسـی بنیادین اسـت. ایـن نوع روش شناسـی ناظر 
بـه چگونگـی تولیـد نظامهـای نظری اسـت. پرسـش محـوری در روش بنیادین آن اسـت 
کـه یـک نظریـه علمـی به چه روشـی سـاخته می شـود. نظریه هـای علمی در خـلاء تولید 
نمی شـوند بلکـه در دامنـه ای از مفروضـات و مبانـی هستی شـناختی، انسان شـناختی و 
معرفت شـناختی شـکل می گیرنـد. مجموعه مبـادی و اصـول موضوعه ای کـه نظریه علمی 
براسـاس آن هـا صورت بندی می شـوند، چهارچـوب و مسـیری را برای تکویـن علم پدید 

مـی آورد کـه از آن بـا عنوان روش شناسـی بنیادیـن یاد می شـود )پارسـانیا، 1388: 4۲(.
3. دومین سـطح روش شناسـی را می توان روش شناسـی کاربردی بیان کرد. روش شناسی 
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بنیادیـن، ناظـر به روشـی اسـت کـه نظریـه در مسـیر آن تولید می شـود، اما روش شناسـی 
کاربـردی، شـیوه کاربـرد یک نظریه علمـی را درحوزه هـای معرفتی که مرتبط بـا آن نظریه 
اسـت بیـان می کنـد؛ بـه عبـارت دیگر، روشـی را که محقـق در مقـام کاربرد نظریـه به کار 

می گیـرد روش کاربردی اسـت )همان(.
بـا توجـه بـا توضیحاتـی کـه در مـورد سـطوح روش شناسـی بیان شـد، می تـوان گفت 
کـه مقصـود از روش شناسـی فقـه اجتماعی کـه در این پژوهش بـه آن پرداخته شـده، ذیل 
روش شناسـی بنیادیـن قـرار می گیـرد. چـرا کـه هـدف اصلـی ایـن نوشـتار آن اسـت کـه 
راهکارهایـی را معرفـی کنـد که از طریـق آن نظریه فقهـی در عرصه هـای گوناگون حیات 

اجتماعـی، نظیـر سیاسـت، فرهنـگ، اقتصـاد و غیـره صورت بندی می شـود.

2. فقه النظریه به عنوان پارادایم روش شناختی
بـه اعتقـاد شـهید صـدر، فقیه در تعامـل با نصـوص دینـی دو کار عمده می توانـد انجام 
دهـد: یکـی اسـتنباط احـکام فـردی و دیگـری اسـتحصال نظریـات. اولـی فقـه الاحـکام 
اسـت و دومـی را برخـی از متفکـران، فقـه النظریـه یـا فقـه نظـام اصطـلاح کرده انـد. در 
رویکـرد فقه الاحـکام، هـدف اصلی اجتهاد، اسـتنباط احکام شـرعی اسـت کـه موضوع آن 
را رفتـار و تکالیـف فردی شـکل می دهـد )الرفاعـی، 14۲۲: 1۲5(. منطق کلی اسـتنباط در 
رویکـرد »فقـه الاحـکام« اینگونه اسـت کـه فقیه تـلاش می کند مسـائل مورد ابتـلای افراد 
مکلـف را در قالـب عناویـن و موضوعـات کلـی فقهـی فهـم کند و سـپس حکـم آن ها را 
در خـلال منصوصـات، یـا عمومات و اطلاقات جسـتجو کـرده و در صـورت نیافتن حکم 
آن هـا در ادلـه اجتهـادی، بـا بهـره گرفتـن از اصول عملیه یـا ادلـه فقاهتی بـه نظریه ورزی 
می پـردازد )میرباقـری، 13۹5: 6۲(. از منظـر شـهید صـدر ایـن رویکرد کـه رهیافت غالب 

در اسـتنباطات فقهـی بـوده، دارای چند ویژگی اساسـی اسـت:
الـف( نخسـتین ویژگی مهم رویکرد فقه الاحکام، فردگرایی روش شـناختی اسـت؛ بدین 
معنـی کـه اهتمـام اصلی در ایـن رهیافت، کشـف احکام عملـی و هنجارهـای رفتاری فرد 
»بمـا هـو فـرد« می باشـد؛ نـگاه اجتماعـی یـا جامعه نگـر در این رویکـرد غایب اسـت. بر 
اسـاس ایـن رویکـرد، اگر احـکام تکلیفی و وضعی فـرد مکلف در موقعیت هـای گوناگون 



13روش شناسی فقه الاجتماع با تکیه بر رویکرد »فقه النظریه«

مشـخص گـردد، اجتهـاد به هدف خود نائل شـده اسـت )صائـب، ۲008: 88(
ب( دومیـن ویژگـی مهـم رویکرد فقه الاحـکام »تجزیه ای« بـودن آن اسـت؛ بدین معنی 
کـه متفکـر فقه الاحـکام، نصـوص دینـی را نـه در یـک نظـام نظری منسـجم بلکـه به نحو 
منقطـع و بریـده از هـم مورد بررسـی قـرار می دهد و مفهوم نظـام در رویکـرد فقه الاحکام 
امـری ناآشـنا اسـت. در نتیجه آنچـه به عنوان محصول ایـن رویکرد فقهی عرضـه می گردد، 
چیـزی جـز مجموعه معـارف پراکنـده، گسسـته و فاقد نظام وارگی نیسـت )صـدر، 14۲1 

ب: ۲5(.
ج( در اجتهـاد مبتنـی بـر رهیافـت فقه الاحـکام، تلاش عمـده معطوف به روشـن کردن 
دلالت هـای لفظـی، آشـکار کـردن صنایـع بلاغـی و تمرکـز بـر جنبه هـای ادبـی نصـوص 
اسـت تـا اسـتنباط و صورت بنـدی نظریـه فقهـی؛ یعنی آیـات و روایـات بر اسـاس توجه 
صـرف بـه واژگان و مدلـولات لفظـی آن هـا تفسـیر می شـود و دلالت هـا و سـیاق های 
فرامتنـی نقـش چندانـی در فراینـد اسـتنباط ایفا نمی کنـد. به بیانـی، فرایند اجتهـاد و تبیین 

احـکام از »متـن« آغـاز بـه »متن« ختـم می شـود )صـدر، 1381: 31(.
امـا رویکـرد فقـه النظریـه دارای ویژگی هـای اسـت کـه آن را در طیـف مقابـل فقـه 
الاحـکام قـرار می دهـد. برخـی در تعریـف ایـن رویکـرد گفته اند: »فقـه نظریه اسـتنباط و 
اکتشـاف موضـع فقـه در قبـال عرصه های مهـم و کلان زندگی مانند عرصه هـای اقتصادی، 
اجتماعـی، قضایـی، سیاسـی و غیـره اسـت« )غفـوری، 14۲1 ق: 1۲۲(؛ بنابرایـن، در ایـن 
رویکرد، هدف اساسـی اجتهاد، کشـف و اسـتحصال نظریات بنیادین اسـلام در حوزه های 
مختلفـی اسـت کـه انتظار مـی رود، دین در آن نقـش قیمومیت ایفـا کند )الرفاعـی، 14۲۲: 
1۲5(. منظـور از نظریـه، سـاختاری فکـری اسـت مرکـب از مجموعـه ای اصـول، مبانـی، 
نگره هـا، مفاهیـم و احـکام مرتبـط بـه هـم کـه در یکـی از حوزه هـای مربـوط بـه انسـان، 

جامعـه و هسـتی موضع شـریعت اسـلام را مشـخص می سـازد. )بـری، 14۲۲: 170(.
بنابرایـن، مهم تریـن ویژگـی کـه فقـه النظریـه را از رویکـرد فقه الاحکام متمایـز می کند، 
جامعه نگـری و نظام سـازی آن اسـت. برخـلاف محقـق فقه الاحـکام کـه در پـی مشـخص 
کـردن تکالیـف فردی اسـت، محقق فقه نظریه، به دنبال کشـف قوانین کلـی در عرصه های 
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کلان اجتماعـی اسـت تـا بدین وسـیله فقـه را از چارچوب احکام خُرد و فـردی رها کرده، 
وارد عرصه هـای کلان اجتماعـی نمایـد. اسـاس فقـه نظریـه بر این تفکر اسـتوار اسـت که 
احـکام شـریعت، اگـر چـه در ظاهـر جـدا و منفـرد بـه نظر می رسـند، امـا در واقـع با هم 
مرتبـط بـوده و از یـک نظریـه منسـجم و متقن سرچشـمه گرفته انـد؛ به عبـارت دیگر، هر 
حکمـی به صـورت منفصـل از سـایر احـکام جعـل نشـده و شـارع مقـدس براسـاس یک 
مجموعـه خطـوط کلـی، بـه جعـل احـکام پرداختـه اسـت. وظیفـه فقـه نظریات، کشـف 
ایـن خطـوط کلـی اسـت تـا در امتـداد آن چارچـوب کلان اقتصـادی، حقوقی، سیاسـی و 

اجتماعی اسـلام مشـخص گردد. )نظـری، 13۹۲: 6(.

3. روش شناسی فقه الاجتماع در چارچوب فقه نظریه
مـدل روش شـناختیِ را کـه فقه النظریـه عرضـه می دارد، شـیوه عامی اسـت کـه از طریق 
آن می تـوان فقـه اجتماعـی را در کلیـت آن اسـتنباط کـرد. شـهید محمدباقر صـدر خود با 
مبنـا قـراردادن ایـن روش و تعمیـم آن در مطالعـات اسـلامی، توانسـته اسـت نظریه هـای 
اقتصـادی اسـلام را در کتاب اقتصادنا، نظریه اسـلامی در باب معامـلات بانکی را در کتاب 
البنـک الربـوی فی الاسـلام، نظریـه اسـلام در بـاب فلسـفه تاریـخ را در سـنت های تاریـخ 
در قـرآن، نظریـه اسـلام در مـورد سـاختار اجتماعی را در المدرسـه القرآنیـه و نظریه نظام 
سیاسـی اسـلامی را در کتـاب الاسـلام یقـود الحیاه عرضه نمایـد )بـری، 14۲۲ ق: ۲8( در 
ایـن بخـش سـعی بر آن اسـت که منطـق، اصول اساسـی و مراحل اکتشـاف فقـه الاجتماع 

در چارچـوب فقـه النظریه، تبییـن گردد.
1-3. منطق اکتشاف فقه الاجتماع

در چارچـوب فقـه النظریه، منطق اسـتنباط و نظریه پـردازی در عرصه حیـات اجتماعی، 
با شـیوه نظریه سـازی در علـوم مدرن نظیر جامعه شناسـی تفاوت دارد. این تفـاوت از آنجا 
ناشـی می شـود کـه ماهیـت نظریه پـردازی در اندیشـه اسـلامی از سـنخ کشـف اسـت، اما 
نظریه سـازی در علـوم مـدرن از نـوع ابـداع و تکوین اسـت. کشـفی بودن نظریـات فقهی 
بدیـن معنی اسـت کـه مجتهد یـا نظریه پرداز اسـلامی در تمـام عرصه های حیات انسـانی، 
در خـلاء بـه اندیشـه ورزی نمی پـردازد، بلکـه او بـا نظام محقـق و منجزی رو به رو اسـت 
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کـه بنیادهـا، ارکان، قواعـد سـاختاری آن قبـلًا پی ریـزی و مشـخص شـده اند، بنابرایـن، 
وظیفـه محقـق فقـه الاجتمـاع آن اسـت کـه ایـن اصـول و چارچوب هـای زیرسـاختی را 
کشـف و هنجارهـا و قواعـد رفتاری کنشـگران خرده نظام هـای اجتماعی را معیـن کند؛ اما 
در پارادایـم علـوم اجتماعـی مـدرن نظریه پـردازی از سـنخ تکوین اسـت، بدیـن معنی که 
قواعـد و نظریه هـای اجتماعـی، ابداع می شـوند نه اکتشـاف؛ زیرا در این علـوم، چارچوب 
از پیـش موجـودی بـرای وضـع نظریـات وجـود نـدارد و نظریه پـرداز ناگزیر اسـت که با 
تکیـه بـر تفکـر و تخیـل خلاقانه به خلـق و ایجـاد قواعد و نظریه هـای اجتماعـی بپردازد؛ 
امـا در روش اکتشـاف، نظریه هـای اجتماعـی، خلـق و ایجاد نمی شـوند، بلکه کشـف و از 
آن پرده بـرداری می شـوند. چرا که سـاختمان کلی جامعه و مناسـبات مرجـع و الگویی آن، 
در شـریعت اسـلامی قبلًا وضع شـده اسـت، لـذا کار محقـق فقه الاجتماع تنهـا این خواهد 
بـود کـه طـرح و روابط این نظام سـاخت یافته را آشـکار نمایـد و ابعاد و قواعـد اصلی آن 

را تعییـن کند )ایمـان، 13۹۲: 604(.
2-3. اصول بنیادین اکتشاف فقه الاجتماع

مهم تریـن اصـول و مبانـی کـه بـر اسـاس الزامـات فقه النظریـه، چارچوب اسـتنباط فقه 
الاجتمـاع و شـاخه های فقـه اجتماعـی را تعیـن می بخشـند، عبارتند از:

1-2-3. نگاه نظام واره به فقه

از جملـه مبانـی روش شـناختی فقه النظریـه، نـگاه نظـام وار و سیسـتمی بـه فقـه اسـت. 
بـر اسـاس رویکـرد فقـه النظریـه، زندگـی انسـان در سـطح واقعیـت در قالـب »نظام ها« و 
سـازوکارهای نهـادی سـامان می یابـد و فقـه به عنـوان »تئـوری اداره زندگی« نیـز نظام واره 
اسـت و نظریه پـرداز اسـلامی بایـد بـه آن نگاه سیسـتمی و نظام وار داشـته باشـد تـا بتواند 

روح فقـه را فهـم کنـد و آن را در ارتبـاط بـا اداره زندگـی بشـر تئوریـزه نماید.
 نظام وارگـی فقـه دسـت کم دو معنـی می توانـد داشـته باشـد. نخسـت آن کـه احـکام 
اسـلامی را نبایـد به عنـوان مفرداتـی کـه ارتباطـی با هـم ندارند و هـر یک بیانگـر حکمی 
مجـزا و بی ربـط نسـبت بـه سـایر احکام اسـت، مورد مطالعـه قـرارداد؛ چراکه ایـن احکام 
هـر چنـد در بـدو امـر گزاره هـای پراکنـده و بی ارتبـاط بـه نظر می رسـند اما اگر به شـکل 



دوفصلنامه یافته های فقهی معارفی * شماره ۱ * بهار و تابستان ۱۴۰۰ 16

مجموعـی و به صـورت یـک کل مـورد بررسـی قـرار بگیرنـد، از نظریـات بنیادینـی پـرده 
برمی دارنـد کـه کامـلًا نظام یافتـه و بـه هـم مربوطنـد. به بیـان دیگر، فقـه در ارتبـاط با هر 
شـأنی از زندگـی انسـان کـه مورد ملاحظه قـرار گیـرد، از دو بخش زیربنا و روبنا تشـکیل 
می شـود. بخـش روبنایـی آن عبـارت اسـت از همـان احـکام تفصیلـی در ظاهر مسـتقل و 
مجـزا کـه در متون و منابع معرفتی اسـلام در دسـترس مجتهد قرار دارند؛ امـا در ورای این 
احـکام روبنایـی، نظریـات کامـلًا نظام منـدی قـرار دارنـد که اهـداف و راه حل های اسـلام 
در عرصـه معیـن زندگـی ماننـد اقتصـاد، فرهنـگ، اطلاعـات و امنیت و غیره را مشـخص 

می کننـد و باید کشـف شـوند )صـدر، بی تـا: 30(.
بنابرایـن، طبـق این معنـی از نظام وارگـی فقه، وظیفه مجتهـد یا محقق فقـه الاجتماع آن 
اسـت کـه وقتـی احکام اسـلام را مثلًا در زمینه اسـتخبارات و امنیت یا هـر حوزه اجتماعی 
دیگـر را بررسـی می کنـد، بـا ایـن نگـرش که ایـن احـکام در سـطوح بنیادیـن و لایه های 
زیریـن، نظام منـد و معطوف به اهداف مشـخص هسـتند به تفسـیر آن ها بپـردازد و آن ها را 
در قالـب یـک نظام کاملًا منسـجم که الگوی سـازواره ای را برای تنظیم روابط اسـتخباراتی 
و امنیتـی ارائـه می دهـد، مـورد توجـه قـرار دهـد. این نظریـات بنیادیـن اطلاعاتـی که در 
نهایـت نظـام اسـتخباراتی مـورد نظر را اسـلام شـکل می دهنـد، ثبوتـا موجودند، امـا اثباتاً 

بایـد کشـف شـوند و از نظـر به احـکام تفصیلـی روبنایی به دسـت می آیند.
معنـای دوم نظـام واره بـودن فقـه اشـاره به این دارد که شـریعت اسـلامی، عـلاوه براین 
کـه در هـر حوزه ای از زندگی انسـان نظام سـاز بـوده و نظریه های نظام منـدی را ارائه کرده 
اسـت، نظام هـای را کـه اسـلام در عرصه هـای گوناگون زندگـی اجتماعی ارائـه می دهد با 
یکدیگـر نیـز ارتبـاط و پیوسـتگی متقابـل دارنـد و از مجموع ایـن خرده نظام هـا یک نظام 
اجتماعـی کل شـکل می گیـرد کـه عناصر و اجـزای تشـکیل دهنده آن به مثابـه قطعات یک 
پـازل بـه هـم متصـل شـده اند. لذا مطالعـه هر یـک از این نظامها باید در این سـطح وسـیع 
و بـا توجـه به نظام اجتماعی شـامل اسـلام صورت پذیـرد؛ بنابراین مطالعه نظـام اجتماعی 
اسـلام بـدون توجـه بـه نظـام سیاسـی و تربیتـی و سـایر نظامات نادرسـت اسـت و نتیجه 
موجهـی نخواهـد داشـت. چـرا کـه این نظامـات با هـم مرتبطند و هـر یک از دیگـری اثر 
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می پذیرد )بـری، 14۲۲: 16۹(.
2-2-3. نقش مفاهیم یا مبانی متافیزیکی در فرایند اکتشاف

یکـی دیگـر از اصول اساسـی که از منظر فقه النظریه می تواند نقش اساسـی در تأسـیس 
فقـه الاجتمـاع ایفـا کند، اشـراف بـر دلالت هـا و اقتضائات اصـول بنیادین جهان شـناختی، 
انسان شـناختی، ارزش شـناختی و اجتمـاع شـناختی دینـی اسـت؛ چیزی که شـهید صدر از 
آن بـا عنـوان نقش مفاهیـم در فرایند اجتهاد یـاد می کند )افـروغ، 13۹3: 13(. وی در مورد 
تعریـف و نقـش مفاهیـم در اکتشـاف نظریه فقهی می نویسـد: »مفاهیم یعنـی نقطه نظرهای 
اسـلام در بـاره پدیده هـای جهـان، روابـط اجتماعـی، یا هـر حکم تشـریعی که احتمـالاً با 
احـکام متفاوت انـد و در جسـت وجوی مکتـب اقتصـادی، می توانـد بـه مـا کمـک کـرده 
و مـورد اسـتفاده قـرار گیـرد« )صـدر، بی تـا: 31-3۲(. ایشـان به عنـوان نمونـه بـه اندیشـه 
مالکیـت حقیقـی خداونـد اشـاره می کند کـه بر اسـاس آن تمام هسـتی متعلق بـه خداوند 
اسـت. بـه بـاور وی این بینش هسـتی شـناختی اسـلام می تواند مفهـوم مالکیت در اسـلام 
را روشـن کنـد و براسـاس آن می تـوان اسـتنباط کرد که مالکیـت در نظام اقتصادی اسـلام 
نمی توانـد حـق ذاتـی افـراد تلقـی گـردد بلکـه نوعـی امانـت اسـت. وقتـی این مفهـوم را 
دریافتیـم که مالکیت در اسـلام حق ذاتی نیسـت؛ بلکه جانشـینی اسـت، دیگـر قبول کردن 
محدودیت هـای سـلطه مالکانـه بـا توجـه به نصوص، برای ما مشـکل نیسـت و لـذا دیدن 
نصـی مبنـی بـر این کـه اگـر کسـی زمین را رهـا کنـد کـه رو بـه ویرانـی رود، از او گرفته 
می شـود و بـه دیگـری واگـذار می گـردد، بـا توجه بـه مفهومی کـه از مالکیـت داریم برای 

مـا قابـل درک و پذیرش اسـت )صدر، بی تـا: 33-3۲(.
3-2-3. فهم مقاصد و اهداف شریعت

یکـی دیگر از اصول زیربنایی که بر اسـاس اندیشـه های شـهید صـدر، چارچوب اجتهاد 
در عرصـه فقـه الاجتمـاع را تعیـن می بخشـد، توجه بـه روح یا مقاصـد و جهت گیری های 
اساسـی شـریعت اسـت. فقه مقاصدی در فقه شـیعی چنـدان مورد توجه فقها قـرار نگرفته 
و ظاهراً شـهید صدر نخسـتین اسـت کـه مقاصد الشـریعه را به عنوان یکـی از مبانی اجتهاد 
مطـرح می کنـد. بـه اعتقـاد ایشـان در شـریعت اسـلامی، می تـوان یکسـره احـکام صریـح 
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را یافـت کـه همـه آن هـا بـه سـمت اهـداف و مقاصـد مشـترکی جهت گیـری شـده اند. 
ایـن جهت گیـری مشـترک، کاشـف از ایـن حقیقت اسـت که شـارع نسـبت بـه تحقق آن 
هـدف، حفـظ و یـا حرکـت بـه سـوی آن اهتمـام خـاص دارد و در نتیجـه می تـوان آن را 
به عنـوان مبنـای ثابـت و قاعده بنیـادی در روش شناسـی اجتهاد در نظر گرفت و بر اسـاس 
اقتضائـات آن بـه نظریـه ورزی و اکتشـاف نظریات فقهـی در عرصه های گوناگـون زندگی 

اجتماعـی و فـردی پرداخت )صائـب، ۲008: 101(.
 به عنـوان مثـال، در شـریعت اسـلامی احکام متعددی جعل شـده اند کـه از مجموع آن ها 
اسـتفاده می شـود کـه عدالـت اجتماعـی مقصد ثابـت و هدف عالـی دین مقدس اسـلام به 
حسـاب می آیـد. امـر به مسـاوات بیـن مـردم، دادن زکات، تحریم احتـکار، حرمت غش و 
ده هـا حکـم جزئـی دیگـر در کتـاب و سـنت وجـود دارند کـه جهت گیری اصلـی و روح 
حاکـم بـر آن هـا، تحقـق عدالـت اجتماعـی و کاهـش اختلافات طبقاتـی در جامعه اسـت. 
هـر چنـد ایـن احـکام در نـگاه ابتدایـی غیر مرتبـط به نظر می رسـند، امـا با نـگاه متأملانه 
آشـکار می شـود ایـن احـکام دارای روح مشـترک بوده و هـدف بنیادی واحـدی را تعقیب 
می کننـد و آن هـدف اساسـی عبـارت اسـت از گـردش ثـروت در جامعه و این کـه اموال 
به عنـوان سـتون فقـرات اجتمـاع در دسـت یک طبقه خاص متمرکز نباشـد. پس از کشـف 
ایـن حقیقـت کـه »عدالـت اجتماعـی« جـزء اهـداف ثابـت نظـام اقتصادی اسـلام اسـت، 
مجتهـد و نظریه پـرداز اقتصـاد اسـلامی بایـد عدالـت را به عنـوان معیـار و شـاخصی برای 
اسـتنباط گزاره هـای اقتصـادی بـه کار بنـدد، بدین معنـی که تمـام احکام اقتصادی اسـلام 
بایـد همسـو بـا این هدف اساسـی بـوده و در جهت تحقق آن قرار داشـته باشـند )صائب، 

.)104-103 :۲008
بنابرایـن، در چارچـوب فقـه النظریـه یکـی از معیارهـای مهمـی کـه نظریه پـرداز فقـه 
الاجتمـاع در اسـتنباط احـکام اجتماعـی بایـد آن را مبنـا قرار دهـد، فهم مقاصـد و اهداف 
عالـی شـریعت اسـت. در عرصـه فقـه الاجتمـاع کـه از سـاحت های جدیـد فقهی بـوده و 
نصـوص آن در ابـواب مختلفـی فقـه پراکنده انـد، فهـم مقاصد شـریعت می توانـد گره های 
فقهـی زیـادی را بـاز کند. به عنـوان مثال، در متون اسـلامی نصوص فراوانـی در باره امنیت 
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و حفـظ جـان، مـال، نامـوس و عـرض و آبروی مسـلمان وارده شـده اسـت؛ در برخی از 
روایـات از امنیـت به عنـوان یکـی از بزرگتریـن نعمت هـای الهـی یـاد شـده )ابـن بابویـه، 
136۲، ج 1: 34( و یـا از آن به عنـوان ویژگـی اصلـی جامعـه مهـدوی بیـان گردیده اسـت 
)نعمانـی، 13۹۹ ق: ۲40(. از تأمـل در ایـن نصـوص شـاید بتـوان بـه این نتیجه رسـید که 
حفـظ نظـم و امنیـت جامعـه اسـلامی دارای ارزش مطلق و از جمله اهداف ثابت شـریعت 
شـمرده می شـود و شـارع مقـدس نسـبت بـه تحقـق آن اهتمـام جـدی دارد )علیدوسـت، 
1378: 6-7(؛ بنابرایـن، می تـوان گفـت کـه مقولـه امنیـت، در حـوزه فقـه الاجتمـاع یـک 
قاعـده زیربنایـی اسـت و محقـق فقـه اجتماعی وقتی بـه چنین اسـتنتاجی دسـت می یابد، 
فهـم او از نصـوص دگرگـون می شـود و سـمت و سـوی خاص پیـدا می کند )شوشـتری، 

.)۲13-۲1۲ :13۹5
4-2-3. واقع گرایی یا حرکت از موضوعات عینی به نص

دیگـر قاعـده روش شـناختی کـه بر اسـاس رویکـرد فقه النظریـه در اسـتنباط نظریه ها و 
هنجارهـای ناظـر به نظام و کنشـهای اجتماعـی نقش تعیین کننـده دارد، واقع گرایی اسـت. 
مقصـود از واقع گرایـی آن اسـت کـه فرایند اکتشـاف احکام ناظـر به کنش هـای اجتماعی، 
حرکـت از موضـوع عینـی به نص اسـت. بـر خـلاف روش فقه الاحـکام کـه در آن فرایند 
اکتشـاف از درون نـص آغـاز و بـه نـص ختـم می شـود، در روش فقه النظریـه یـا واقع گرا، 
پژوهـش از واقعیـات زندگـی شـروع و به اسـتنباط احـکام، قوانیـن و گزاره هـای فقهی از 
نصـوص منتهـی می شـود. بـر اسـاس این مبنـای روش شـناختی، محقـق علـم الاجتماع و 
امنیـت، فرایند اکتشـاف قواعـد، احکام و هنجارهـای رفتاری عامـلان و نهادهای اجتماعی 
را از بررسـی آیـات و روایـات شـروع نمی کنـد، بلکـه از واقعیـت عینـی آغـاز می کنـد، 
بدیـن معنـی کـه نظریه پـرداز، موضوعـات خارجی را مطالعـه می کند و پرسـش هایی را که 
واقعیـت عینـی زندگـی پیـش روی محقـق قـرار می دهـد، بـر متون دینـی عرضه مـی دارد 
تـا موضـع نظـری اسـلام را در قبال آن هـا از نصوص به دسـت آورد. )صـدر، 14۲4: 1۹(.

محققـی کـه در چارچـوب فقه النظریه به مطالعـه خصلت های نظام اجتماعـی می پردازد، 
بـا مبنـا قـرار دادن ایـن پیش فـرض کـه دیـن اسـلام، نظـام جامعـی اسـت کـه عینیـت از 
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ذهنیـت، زندگـی از عقیـده و وجـه اجتماعی از محتـوای روحی و معنوی آن جدا نیسـت، 
پژوهـش را سـامان می دهـد. لـذا اهتمـام اصلـی محقـق بـر آن اسـت کـه بـرای مسـائل و 
پرسـش های کـه در متـن واقعیـت بـا آن هـا مواجـه می شـود، راه حل هـای را از نصـوص 
اسـلامی بـه دسـت آورد. چـرا که از ایـن منظر دین اسـلام منقطع و منعـزل از واقعیت های 
زندگـی بشـر نیسـت، بلکه نظام جامعی اسـت کـه برای تمـام وجوه حیات بشـری، نظریه 
و راه حـل ارائـه کـرده اسـت. بـه بیـان دیگر، طبـق اصـل واقع گرایـی روشـی، نظریه پرداز 
فقـه الاجتمـاع، بـا ذهـن خالـی از پرسـش به سـراغ متـون معرفتی نمـی رود، بلکـه قبل از 
هرچیـز بـا واقعیـت عینـی مواجـه می شـود و پـس از مطالعـه همه جانبـه شـرایط عینی با 
ذهـن سرشـار از پرسـش بـه دنبـال یافتـن پاسـخ بـرای آن هـا در منابـع معرفتی اسـلام به 

فحـص می پـردازد. )بـری، 14۲۲: 38(.
5-2-3. مواجهه گفتگو محور با نصوص

براسـاس اندیشـه های شـهید محقـق فقه الاجتمـاع در مواجهـه با نصوص بـه دو روش 
کلـی می توانـد بـا آن ارتبـاط برقـرار نماید کـه هرکدام آثـار و نتایجـی متفاوتـی در فرایند 
اجتهـاد بـه بـار می آورد. یـک روش، ارتبـاط مبتنی بر الگـوی گفت وگویی دوطرفه اسـت. 
در ایـن روش مجتهـد فقـه الاجتمـاع تنها در نقش مسـتمع نصـوص ظاهر نمی شـود بلکه 
موضـع کامـلًا فعـال داشـته و در موضـع پرسشـگر ظاهر می شـود. رابطـه دوم برخـورد با 
نصـوص از موضـع انفعالـی اسـت. در ایـن الگـوی مواجهه با آیـات و روایـات، مجتهد یا 
محقـق فقـه الاجتماع در قامت یک مسـتمع و شـنونده صرف در پیشـگاه آیـات و روایات 
حاضـر می شـود و پرسـش یـا طرحی بـرای عرضه کردن بر نصـوص نـدارد. در این روش 
تنهـا متـن سـخن می گویـد و محقـق تنها بایـد آن هـا را بشـنود و فراگیرد، ولی حـق ندارد 
گامـی جلوتـر بـرود و چیـزی بپرسـد. محققانـی از چنین موضـع انفعالی با متـون برخورد 
می کننـد کـه از تجـارب و میـراث مشـترک بشـری و نظریـات سـایر مکاتـب در موضـوع 

مـورد تحقیق آگاهـی ندارند. )صـدر، 14۲1 ب: ۲8(.
از منظـر مؤسـس فقـه النظریـه، شـیوه مواجهه »مسـتمع محور« بـا نصوص در اکتشـاف 
نظام هـای اجتماعـی عقیـم و ناکارآمـد اسـت. چـرا کـه اساسـاً در ایـن الگـوی ارتباطی با 
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متـون، مجتهـد با دسـت خالـی و ذهنیت بسـیطی که تصـوری از نظامات اجتماعـی ندارد، 
در محضـر قـرآن و روایـات ظاهـر می شـود و بدیهـی اسـت چیـزی کـه در ایـن ارتبـاط 
دسـتگیرش می شـود، فراتـر از وسـعت ذهنـی او نخواهـد بـود؛ زیـرا منابع معرفتی بسـان 
معلـم حکیمـی اسـت که به تناسـب پرسـش هایی که در محضرش عرضه می شـود، پاسـخ 
می دهـد و حقایـق و لایه هـای معنایـی خـود را آشـکار می کنـد. مفهـوم »اسـتنطاق« کـه 
مفهـوم مرکـزی در روش شناسـی شـهید صـدر اسـت، دقیقـاً ناظـر بـه همین معنی اسـت، 
یعنـی بـر نقـش پرسـش، نـوع و میـزان پیچیدگـی آن در اکتشـاف نظـام معنایـی قـرآن و 
روایـات تأکیـد دارد. قـرآن آنـگاه سـخن می گویـد کـه از او پرسـیده شـود و بـه میزانـی 
حقایـق خـود را آفتابـی می کنـد کـه پرسـش گر و متعلـم ظرفیـت درک آن حقایـق را در 
پرسـش های خـود متجلـی سـاخته اسـت. به همـان نسـبتی کـه پرسـش ها در اثر گشـایش 
ذهنـی و ظرفیـت علمـی و نیازهـای عینـی پرسشـگر به لحـاظ ابعـاد، عمـق و پیچیدگی و 
غیـره، تفـاوت پیـدا می کنـد، پاسـخ هایی کـه از متون دینـی دریافت می شـود نیـز متفاوت 

خواهـد بـود )صـدر، 1381: 34-33(.
لـذا شـهید صـدر معتقد اسـت کـه محققی که مثـلًا در صـدد اکتشـاف دیدگاه شـریعت در 
حـوزه امنیـت اسـت، پیـش از آن کـه به اسـتنباط دیـدگاه اسـلام در قبال نهـاد امنیتی بپـردازد، 
ضـروری اسـت که نخسـت به مطالعه و بررسـی، پرسـش ها، نظریـات و راه حل هایـی بپردازد 
کـه تجـارب و اندیشـه بشـری پیرامـون این موضـوع عرضـه کرده اند. بـه اعتقاد شـهید صدر، 
بهرهگرفتـن از تجـارب بشـری در اکتشـاف نظریه هـای فقهـی، به معنـای سـوگیری و تحمیل 
عقایـد از پیـش تعیین شـده بر نصـوص دینی نیسـت، بلکه محقق فقـه الاجتماع پرسـش ها و 
فرضیه هایـی را کـه از اندوخته هـای بشـری و یـا مواجه بـا واقعیت های عینی زندگی به دسـت 
آورده، بر اسـاس الگوی گفت و شـنود یا تعامل مبتنی بر »سـاختار پرسـش و پاسـخ« در محضر 
قـرآن و روایـات ارائـه می کنـد تا نصـوص را به سـخن گفتـن وادارد و در یک فراینـد دیالوگ 
و گفتگـوی دوجانبـه، نظریـه فقهـی را درباره موضـوع مورد پژوهـش به دسـت آورد. هدف آن 
اسـت که محقق اسـلامی با بررسـی نظریـات، دیـدگاه و راه حل های دیگر نحله هـای فکری به 
تصریح پرسـش ها، شـناخت ابعاد و بررسـی همه جانبه موضوع مورد پژوهش بپردازد. مطالعه 
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تطبیقـی عـلاوه برایـن کـه بـه درک عمیق تر موضوع کمـک می کند، به محقـق این تـوان را نیز 
می دهـد کـه بـه نظریه هـا و راحل هـای ارائه شـده توسـط مکاتـب بشـری، از موضـع انتقادی 
بنگـرد و کاسـتی ها و خلاءهـای موجـود در آن هـا را در قیاس با نظریه اسـلامی آشـکار سـازد 

)بـری، 14۲1: 17۹-177(.
از دیـدگاه شـهید صـدر چـون رویکرد فقـه النظریه، با تجـارب و اندوخته های مشـترک 
بشـری پیونـد تنگاتنکـی دارد، همـواره پویـا و بالنده اسـت و این امکان را فراهم می سـازد 
کـه فقـه در هـر عصـری در متـن زندگی آدمیان حضور داشـته باشـد و در تعیین سـمت و 
سـوی زندگـی آن هـا تأثیرگـذار باشـد )ایـازی، 1383: 40(. لـذا از منظر ایشـان محققی که 
در چارچـوب ایـن رویکـرد روش شـناختی کار می کنـد، بایـد ابتـدا خـود را در میدآن های 
منازعـات فکـری و تجـارب علمی بشـری قـرار دهد آنگاه بـا کوله باری از تجارب بشـری 
و پرسـش های کـه اندیشـه های بشـری در انداخته اسـت، در برابر نصوص قـرار گیرد و با 
ذهنـی پـر از مسـائل و آکنـده از پرسـش های عصـر به تعامـل با متـون دینی بپـردازد. نکته 
اساسـی کـه در این راهبرد نهفته اسـت آن اسـت که رویش سـؤال در ذهـن محقق و طرح 
موضوعـات از ناحیـه وی همـواره بـر پیش دانسـته های محقـق اسـتوار اسـت. محققـی که 
ذهنـش انبـان دانـش اسـت و از تجربیات عصر خویش و شـئون و احـوال گوناگون حیات 
جمعـی آگاه اسـت، طبعـاً سـوال های متعـددی را در ذهـن می پروراند. سـوأل اندود شـدن 
ذهـن محقـق مسـبوق به آگاهی او اسـت؛ چون پرسـش از تعامـل دانسـته های ذهنی با هم 
یـا دانسـته های ذهنـی بـا واقعیـات خارجی سـر بر مـی آورد. از ایـن رو هر چـه اطلاعات 
علمـی محقـق از معـارف و تجربیات عصر خود بیشـتر باشـد نصیب و بهـره اش از معارف 

فقهی نیز بیشـتر خواهـد بود )یسـاقی، 138۹: ۲05(.
6-2-3. گذار از فهم فردی به فهم اجتماعی

بـه اعتقـاد شـهید صـدر رویکـرد فردگرایانـه جهت گیـری غالـب در سـنت اجتهـادی و 
نظریه پـردازی اسـلامی بـوده اسـت. از جمله تبعـات غلبه پارادایـم تک سـاحتی و فردگرایانه 
این بوده اسـت که نظریه ورزان مسـلمان عمدتاً به کشـف دلالت های لفظی و لغوی نصوص 
بسـنده کننـد و دلالـت اجتماعـی آن را مـورد غفلت قرار دهند؛ اما شـهید صدر معتقد اسـت 
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کـه مدلـولات نص فقـط منحصر در دلالت هـای لفظی، بافتی و سـیاق درون متنی آن نیسـت، 
بلکـه سـیاق اجتماعی نیز در فهم مقاصـد و خطابات دینی نقش اساسـی دارد )صائب، ۲008: 

.)88-87
از منظـر شـهید صـدر مدلول اجتماعی نـص، چیزی متمایـز و متفاوت بـا مفاهیم لغوی 
و لفظـی نصـوص شـرعی اسـت و فهـم و تفسـیر اجتماعی نصـوص دینی عنصر اساسـی 
اجتهـاد و نظریه پـردازی را شـکل می دهـد. فهم اجتماعی نـص، به معنای فهمیـدن نص در 
پرتـو ارتـکازات عمومـی اسـت کـه در اثـر زندگی مشـترک به وجـود می آید. افـرادی که 
زندگـی اجتماعـی مشـترک دارنـد، آگاهـی مشـترک و ذهنیت واحـدی، در کنـار آگاهی ها 
و جهت گیری هـای ویـژه هـر فـرد، نـزد آنان شـکل می گیـرد که اسـاس تفیهـم و تفاهم را 
می سـازد و فقهـا در فقـه از آن تحـت عنـوان مناسـبت های حکـم و موضوع یـاد می کنند؛ 
بنابرایـن فهـم اجتماعـی نـص همـان دریافت نـص در پرتـو ارتـکازی همگانی اسـت که 
افـراد در نتیجـه آگاهـی دسـت جمعی بـدان دسـت یافته اند. ایـن فهـم بـا فهـم واژگانـی و 
زبانـی نـص کـه معیـن کـردن دلالت هـای وضعـی و سـیاقی گفتـار اسـت، تفـاوت دارد. 
نوبـت فهـم اجتماعـی نص آن گاه فرا می رسـد کـه فهم واژگانـی و زبانی پایـان می پذیرد؛ 
بدیـن معنـی کـه فقیـه در گام نخسـت پیام زبانـی و واژگانی نـص را معیـن می کند و پس 
از شـناخت معنـای لغـوی گفتـار، ارتـکاز اجتماعـی را بـر آن حاکـم می کنـد و معنـا را بـا 
ذهنیـت اجتماعـی مشـترک مـی کاود. ایـن جاسـت کـه چیزهـای تـازه ای از نص بـرای او 
آشـکار می گـردد کـه در گام نخسـت یـا فهـم زبانی هرگـز هویدا نمی شـد )صـدر، 14۲8 

ق: 18۹-188(.
ایشـان بـرای توضیـح ایـن مبنای روش شـناختی، مثالی می زنـد: اگر دلیل و نصی داشـته 
باشـیم کـه می گویـد هـر گاه جامـه ای آب متنجـس بـه آن برسـد نجـس می شـود و بایـد 
جامـه را شسـت، از ایـن دسـتور می فهمیـم کـه آب متنجـس، بـه هر چیـزی برسـد آن را 
آلـوده خواهـد کـرد خـواه جامه باشـد یا چیـز دیگر؛ زیـرا مناسـبت های حکـم و موضوع 
کـه در ذهنیـت عرفـی مشـترک تمرکـز یافتـه، نمی پذیـرد کـه آب متنجـس فقـط جامه را 
آلـوده سـازد نـه چیـز دیگـر را. پـس نتیجـه می گیریم کـه در ایـن روایـت جامـه به عنوان 
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مثـال آمـده نـه برای محـدود کردن موضـوع حکم. مناسـبت های حکم و موضـوع در واقع 
بیـان دیگـری اسـت از ذهنیـت عمومـی و ارتـکاز عرفـی مشـترکی کـه عقـلا آن را مبنای 
تفیهـم و تفاهـم قـرار می دهـد و فقیـه نیـز در پرتـو آن حکـم می کند. شـهید صـدر معتقد 
اسـت کـه فهـم اجتماعـی نص در بـاب عبادات کاربـرد نـدارد و در این مـورد نصوص را 
تنهـا بایـد اصـول محـاوره زبانـی و لغـوی فهمیـد و فهـم آن هـا بر اسـاس پیشـفرض های 
ارتـکازی اجتماعـی نـاروا اسـت؛ اما اگـر نصی بـه عرصـه زندگی اجتماعی، نظیـر اقتصاد، 
نظـام امنیـت و اسـتخبارات و غیـر مرتبط باشـد، نوبت به فهـم اجتماعی آن نص می رسـد 

.)1۹0 )همان: 
7-2-3. نقش منطقه الفراغ در تنظیم کنش های اجتماعی

شـهید صـدر احـکام شـریعت را بـه دو دسـته ثابـت و متغیـر تقسـیم می کنـد. احـکام 
ثابـت عبـارت اسـت از احکامـی اسـت کـه خداونـد آن هـا را تشـریع کـرده و نبـی اکـرم 
)ص(  آن احـکام را ابـلاغ می کننـد و تغییـر و تبدیـل در آن راه نـدارد. بخـش دیگـر از 
احـکام کـه عنصر متغییر و متحرک شـریعت را تشـکیل می دهـد، منطقه الفراغ نـام دارد. در 
منطقه الفـراغ یـا محـدوده احـکام غیرالزامی، ولـی امر بر اسـاس مصالح و مقتضیـات زمان 
و مـکان و طبـق اهـداف کلـی شـریعت، جعـل قانون می کنـد. تصمیمـات پیامبـر و امامان 
معصـوم، در محـدوده منطقـه الفـراغ احـکام جاودانـی محسـوب نمی شـود زیـرا پیامبر در 
ایـن مـورد نـه به عنـوان مبلـغ احکام ثابـت الهی، بلکـه در مقام رهبری سیاسـی و ریاسـت 
دولـت اسـلامی عمـل کـرده اسـت؛ بـه این سـبب تصمیماتـش جزء ثابـت شـریعت نباید 

تلقی شـود )صـدر، بی تـا: 35-34(
بـه بیـان دیگر، شـهید صـدر برای نبی اکرم )ص( و أئمه )ع( دو شـأن و مقام قائل اسـت. 
یکـی شـأن تبلیـغ اسـت کـه در این مقام ایشـان از احـکام ثابتی که شـارع جعل کـرده خبر 
می دهنـد. شـأن دوم پیامبـر و امامان شـأن حاکمیت و رهبری سیاسـی جامعه اسـت. در این 
مقـام بـه ایشـان ولایت داده شـده اسـت تـا در منطقه الفـراغ احکامـی را بر اسـاس مصالح 
جامعـه اسـلامی وضـع نمایند. این دسـته از احکام ثابت و لایتغیر نیسـتند بلکـه با دگرگون 

شـدن اوضـاع و شـرایط این احکام نیـز دگرگون می شـوند )صـدر، 14۲1 الف: 50(.
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بـه اعتقـاد شـهید صـدر، ایـن اصـل در کشـف نظام هـای اجتماعـی و تنظیـم روابـط و 
فعالیت هـای آن هـا اهمیـت بسـیار دارد؛ و به تعبیری یک پایه اکتشـاف نظام هـای اجتماعی 
در منطقـه الفـراغ یـا حوزه احکام متغیر قـرار دارد؛ زیرا به باور ایشـان منطقه الفراغ تدبیری 
اسـت بـرای سـازگار کـردن شـریعت اسـلامی کـه ثابـت و لایتغیـر اسـت با سـاختارهای 
اجتماعـی کـه مـدام در حـال تغییرانـد. سـاختارهای فرهنگی، سیاسـی و اقتصـادی که در 
جامعـه پیچیـده امروزی با آن مواجه هسـتیم بسـیار متفاوت با سـاختارهای گذشـته اسـت 
و بـه هیـچ وجـه نمی تـوان با سـاختارها و نهادهای سـاده دوران گذشـته، جامعـه امروز را 
اداره کـرد. اگـر بنـا بـود آن قوانیـن و چارچوب هایـی کـه برای ایجـاد نهادهـای اجتماعی 
در دوران گذشـته بـوده، چارچوب هـای تاریخی باشـد، امـکان اداره جامعه امـروزی نبود. 
بـر ایـن اسـاس، بـرای این کـه بتوان دیـن ثابـت را بر شـرایط مختلـف تطبیـق داد یکی از 

تدبیرهایـی که سـنجیده شـده، تدبیـر »ثابت و متغیر« اسـت )صـدر، بی تـا: 316-315(.
تمایـز قائـل شـدن بیـن شـأن تبلیغی و مقـام ولایـی پیامبـر )ص( و امامان معصـوم )ع( 
تحـول مهمـی در حرکت اجتهاد و فهم نصـوص ایجاد می کند. چرا کـه اولاً، احکام زیادی 
در منابـع روایـی وجـود دارنـد کـه پیامبر اکرم آن هـا را نه در مقـام مبلغ احـکام الهی، بلکه 
به عنـوان رئیـس و حاکـم جامعـه اسـلامی و بـر اسـاس نیازهـا و مصالـح جامعـه آن زمان 
صـادر کرده انـد. در نتیجـه فقیـه و محقق فقـه الاجتماع وقتـی با این گونه نصـوص مواجه 
می شـود، آن هـا را به عنـوان احـکام ثابتـی که بـرای همه زمآن هـا و مکآن ها جعل شـده اند، 
در نظـر نمی گیـرد و مفـاد آن هـا را بـه مثابـه قوانیـن الـزام آور بـه شـرایط اجتماعـی حـال 
تسـری نمی دهـد. عـلاوه برایـن، طبـق اصـل منطقه الفـراغ، همان گونـه که بـه پیامبـر اکرم 
در مقـام حاکـم جامعـه اسـلامی اجـازه داده شـده کـه بر اسـاس مصالـح جامعه اسـلامی، 
بـه وضـع قانـون بپـردازد، ولـی فقیـه نیز به عنـوان ولی امـر زمـان و حاکم جامعه اسـلامی 
از ایـن شـأن برخـوردار اسـت و می توانـد با توجه بـه اقتضائـات زمان و مـکان خلاءهای 
قانونـی را پـر کنـد و در چارچوب کلی شـریعت، قانون وضع نمـوده و هنجارهای رفتاری 

عامـلان و قواعد سـاختاری نظامـات اجتماعی را مشـخص نماید.
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3-3. فرایند اکتشاف فقه الاجتماع

پس از از روشـن شـدن منطق و اصول اساسـی اکتشـاف فقـه اجتماعی، اکنـون می توان 
گام هـای عملـی را کـه محقـق فقه الاجتمـاع، می بایسـت در چارچـوب فقه النظریـه، برای 

اسـتنباط احـکام، گزاره هـا و نظریه هـای اجتماعـی بردارد، مشـخص نمود.
1-3-3. تحدید ابعاد موضوع

در چارچـوب فقه النظریـه، اولین گام در اکتشـاف نظریه ها و احـکام مربوط خرده نظام ها 
اجتماعـی، تحدیـد و تعییـن موضوعـی اسـت کـه بنا اسـت دیدگاه شـریعت در مـورد آن 
شـناخته شـود. در فقه فردگـرا، شـناخت موضوعـات اهمیتی نـدارد و فقیه مسـتنبط معمولٌا 
بـه نحـو قضیه شـرطیه »اگـر موضوع چنین باشـد، حکـم آن چنان اسـت« بـه نظریه ورزی 
می پـردازد )صائـب، ۲008: 88(؛ امـا در پارادایـم فقه النظریـه هر حوزه از زندگی بشـر یک 
نظـام تلقـی می گـردد کـه دارای ابعـاد، مؤلفه هـا و اجزای گوناگـون و مرتبط اسـت. لذا در 
فقه پژوهشـی نظام سـاز شـناخت عناصـر تشـکیل دهنـده موضوع مـورد مطالعه، نخسـتین 

گام به شـمار می رود )حکیـم، 1388: 71(.
2-3-3. کاوش در تجارب مشترک بشری

طبـق الزامـات فقه النظریـه، محقـق فقـه الاجتمـاع پـس از اشـراف بـر ابعـاد و زوایـای 
موضـوع مـورد پژوهـش، بـه مطالعـه و کاوش در نظریه هـا و دیدگاه هایی می پـردازد که از 
سـوی مکاتـب و نحله هـای فکـری بشـری عرضه شـده اسـت. او قبـل از این کـه بخواهد 
دیـدگاه اسـلام، مثـلًا در بـاب جاسوسـی، ورود به حریـم خصوصـی و امثال آن بپـردازد، 
بایـد از تجـارب و اندیشـه های دیگـران تـا آنجا کـه این اندیشـه ها بتواند راهگشـایی کند، 
قبـلًا مطالبـی بینـدوزد و از مشـکلات و راه حل هایـی کـه اندیشـه انسـانی مطـرح کـرده 
چیزهایـی بدانـد و از خلاءهـای موجـود بـا خبـر باشـد؛ بنابرایـن محقـق فقـه الاجتماع با 
ذهـن بسـیط بـا متـون مواجه نمی شـود بلکـه در پرتـو مجموعه تجاربـی که از بررسـی ها 
و کاوش هـای فرافقهـی اندوختـه اسـت می کوشـد تا نظـر شـریعت را دربـاره آن موضوع 
بـه دسـت آورد و بـا مقایسـه متـن بـا آموخته هـای که به بـه هم رسـانده، نظر شـریعت را 
می فهمـد. محقـق فقـه الاجتمـاع وقتی با ایـن آگاهی های قبلـی نصوص را بررسـی می کند 



۲7روش شناسی فقه الاجتماع با تکیه بر رویکرد »فقه النظریه«

دیگـر تنهـا شـنونده ای جامد و گزارشـگری بی تلاش نیسـت، بلکه با ذهنی بـاز و آکنده از 
پرسـش، گفتگـوی خـود را بـا متـن آغـاز می کنـد. محقـق می پرسـد و متن پاسـخ می دهد 

)صـدر، 1381: 3۲(.
 3-3-3. صورت بندی سؤال ها

فراینـد تحقیـق در چارچـوب رویکـرد تأسیسـی شـهید صـدر سـاختار گفت وشـنود و 
محـاوره ای دارد. بـه همیـن دلیل صورت بندی پرسـش های که قرار اسـت پاسـخ های آن ها 
از خـلال نصـوص بـه دسـت آیـد، مهم تریـن گام در فراینـد پژوهش محسـوب می شـود، 
چـرا کـه تنهـا از طریـق پرسشـگری فعـال اسـت که باب محـاوره یـا »اسـتنطاق« نصوص 
گشـوده می شـود. بـر همیـن اسـاس گامـی بعـدی که محقـق فقـه الاجتمـاع باید بـردارد، 
صورت بنـدی پرسـش هایی اسـت کـه از نصـوص بایـد پرسـیده شـوند. پژوهـش بـدون 
داشـتن پرسـش های مشـخص جـز انباشـت مجموعـه معـارف پراکنـده و غیـر منسـجم 
رهـاورد دیگـری نخواهـد داشـت؛ لـذا محقـق فقه الاجتمـاع وقتـی می توانـد، راه حل های 
ممـاس بـا واقعیت هـای عینـی نظـام اسـلامی بـه دسـت آورد کـه اهـداف و پرسـش های 

حـوزه ای مطالعاتـی او منقـح و روشـن باشـد )حکیـم، 1388: 71(.
4-3-3. تدوین فرضیه

 در چارچـوب فقه النظریـه، محقـق فقـه الاجتمـاع بایـد فرضیـه یـا فرضیه هـای را اگـر 
چـه به صـورت اجمالـی در ذهـن داشـته باشـد تا بـر اسـاس آن به کشـف نظریه بپـردازد. 
چـرا کـه اشـاره خواهد شـد که یکـی از مراحل کشـف فقـه الاجتمـاع، گـردآوری احکام 
و نصـوص همسـو اسـت. محقـق فقـه الاجتمـاع بایـد به صـورت اجمالـی متوجـه باشـد 
کـه بـه دنبـال کشـف و اسـتخراج چـه نظریـه ای اسـت. در غیر ایـن صورت ملاکـی برای 
انتخـاب نصـوص همسـو نـدارد )نظـری، 13۹۲: 13(. در ایـن جـا آنچـه کـه مهـم اسـت 
چگونگـی دسـتیابی بـه فرضیه اسـت. ممارسـت بـر مطالعات فقهی و اشـراف بـر مباحث 
بنیادیـن فلسـفی، کلامـی و...، می تواند در فرضیه سـازی بـه محقق کمک کند )شـاهرودی، 
14۲3 ق، ج ۲: ۲03(. روش دیگـری کـه بـه محقـق فقـه الاجتمـاع کمـک می کنـد تـا 
بـه فرضیه سـازی بپـردازد، اسـتفاده از نظریـات بنیـادی سـایر مکاتـب اسـت. محقـق فقـه 
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الاجتمـاع می توانـد نظریـات اساسـی سـایر مکاتـب را به صـورت فرضیـه تلقـی نمـوده و 
نظـر اسـلام را راجـع بـه آن ها جویـا شـود )غفـوری، 14۲1 ق: 150(.

5-3-3. جمع آوری نصوص همسو

پـس از ارائـه فرضیـه، نوبـت به گـردآوری احـکام و نصوص همسـو می رسـد. در این 
مرحلـه محقـق فقـه الاجتمـاع تمـام احـکام، نصـوص و آیاتی را کـه به نحوی بـا موضوع 
مـورد پژوهـش ارتبـاط دارد گردآوری می کند، چه این نصوص مشـتمل بـر عنوان موضوع 
باشـد یـا مفهومـاً بـا موضوع ارتباط داشـته و یـا این که به یکـی از ویژگی هـای خاصی آن 
مربـوط باشـد. هـر آیـه، نص و یا مفهومـی که در پرتـو آن بتوان موضع و دیدگاه شـریعت 
را در قبـال موضـوع یـا پرسـش های مطرح شـده مشـخص کـرد، باید جمـع آوری و معین 

شـوند )حکیـم، 1388: 71؛ نظری، 13۹۲: 14(.
6-3-3. عملیات ترکیب و تعیین روابط معنایی نصوص

پـس از جمـع آوری نصـوص بـر اسـاس فرضیـه، لازم اسـت مجموعـه ای پیـش رو 
به صـورت مجموعـی مـورد بررسـی و تحلیل قرار گیـرد؛ چرا که بررسـی انفـرادی احکام 
و نصـوص آنگونـه کـه در روش تجزیـه ای یـا رویکـرد فقه الاحـکام رایـج اسـت و طـی 
آن جوانـب یـک حکـم منفـرد به صـورت تفصیلـی بررسـی می شـود، نمی توانـد محقـق 
اجتماعـی را بـه نظریـه عمومـی در بـاره نظامـات اجتماعی رهنمون سـازد. برای اکتشـاف 
نظـام نظـری فراگیـر لازم اسـت هر نصـی به را به صـورت جزئـی از کل و بخشـی از یک 
مجموعـه مرتبـط بـه هـم نگریسـت و به عبارتی، نـگاه جزئـی را به نگان سیسـتمی و کلی 
تبدیـل نمـود. بـا نگاهی سیسـتمی اسـت که روابـط معنایی میـان آیات و نصوص روشـن 
می شـود و زمینـه ترکیـب مفـاد آن ها در یـک نظام نظری منسـجم فراهم می گـردد )نظری، 

.)14 :13۹۲
7-3-3. تولید نظریه

 آخریـن مرحلـه پژوهـش ترکیـب مفـاد و درونمایه های نصـوص و قـرار دادن آن ها در 
یـک دسـتگاه نظـری جامـع اسـت به طـوری کـه هـر مفهـوم و ایده جایـگاه مناسـب خود 
را در ایـن دسـتگاه نظـری بیابـد و از سـاخت نظـری کـه ایجـاد می شـود بتـوان موضـع و 
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دیـدگاه اسـلام را راجـع به رفتـار و نظام های اجتماعی مشـخص کرد )حکیـم، 1388: 7۲؛ 
خراسـانی، 13۹4: 18(.

نتیجه گیری
فقـه در سـپهر تفکـر اسـلامی به عنـوان »علـم اداره انسـان و جامعه« مطرح اسـت، بدین 
معنـی کـه تنظیـم قواعـد و هنجارهـای کنـش در سـطح فـرد و تبییـن اصـول زیربنایـی و 
ساختارسـاز در سـطح نظامـات اجتماعـی، از وظایـف و کارکردهـای ذاتـی فقه محسـوب 
می شـود؛ امـا فقـه ورزی و حرکـت اجتهـاد در تحقـق عینـی خـود، دچـار نوعـی رشـد 
نامتـوازن و جهت گیـری فردگرایانـه گردیـده و هـدف اساسـی تر آن کـه عبـارت اسـت از 
تبییـن نظریـه اسـلام در ارتبـاط بـا ابعـاد حیـات اجتماعـی نظیر اقتصـاد، سیاسـت، روابط 
اجتماعـی و ...، مـورد بـی توجهـی واقع شـده اسـت. هر چند بـا پیروزی انقلاب اسـلامی 
فقـه دو بـاره جایـگاه خـود را بازیافتـه و به عنوان »تئـوری واقعی و کامل انسـان و اجتماع« 
مطـرح شـده اسـت، اما ایـن تنها یگ گام به جلو محسـوب می شـود؛ گام مهم تر آن اسـت 
کـه فقـه راه حل هـای کارآمـد و مؤثـری را برای مسـایلی که جامعه انسـانی بـا آن ها مواجه 
می گـردد، فراهـم سـازد و بـه پرسـش هایی پاسـخ دهـد کـه بنا بـه ماهیت متحـول زندگی 

انسـانی، هـر روز بیـش از گذشـته چهره می گشـایند.
حضـور مؤثـر فقـه در اداره زندگی انسـان و نقش آفرینـی آن در ارائه نظامـات اجتماعی، 
مقتضـی تحـول در روش اجتهـاد و خـروج فقـه از حـوزه فـردی و ارتقـای آن بـه سـطح 
علـم اجتماعـی اسـت. در غیاب این تحول روش شـناختی نمی تـوان فقه را بـا متن زندگی 
آدمیـان مرتبـط کـرد و بـرای مسـائل و موضوعـات متحـول حیـات بشـری، بـه ویـژه در 
شـرایط معاصـر کـه آهنـگ تحـولات در آن بـه نحـوی سرسـام آوری سـریع و پرشـتاب 
اسـت، از فقـه اسـتمداد جسـت و برنامـه طلبیـد. ایـن هـدف زمانـی محقـق می شـود کـه 
ظرفیت هـای اجتماعـی و نظام سـازی فقـه فعـال گـردد. فعال شـدن ظرفیت های نظام سـاز 
فقـه قبـل از هـر چیـز نیازمند این اسـت که شـیوه های اسـتنباط و روش هـای نظریه ورزی 
فقهـی خـود مـورد اجتهـاد و بازاندیشـی متأملانـه قـرار گیرنـد. بـدون اجتهـاد در مبانی و 
سـازوکارهای روش شـناختی اجتهاد، سـخن گفتن از تحول فقه و تأسـیس شـاخه های فقه 



دوفصلنامه یافته های فقهی معارفی * شماره ۱ * بهار و تابستان ۱۴۰۰ 30

اجتماعـی بـه مثابـه »نقـش بـر آب زدن« خواهد بود. چـرا که با نـگاه فردگرایانـه نمی توان 
دلالت هـای اجتماعـی نصـوص را آشـکار کـرد و بـه لایه های معنایی نظام سـاز آن دسـت 
یافـت. الگویـی روش شـناختی فقه النظریـه کـه شـهید صدر مبتکر آن اسـت، ممکن اسـت 
نیازمنـد تکمیـل باشـد، لکـن از جملـه روش هـای سـودمندی اسـت کـه اصـول و قواعـد 
مشـخصی را جهـت فعـال کـردن ظرفیت هـای نظام سـاز فقـه ارائـه می دهـد و بـه همیـن 
دلیـل می توانـد نظریـه ورزان فقهی را در تأسـیس شـاخه های فقـه اجتماعی، یاری رسـاند.
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چکیده
 کانـون توجـه اصلـی این تحقیـق، احکام جزایی و کیفـری پدیدة رانـت و رانت خواری 
اسـت. در اقتصـاد رایـج رانـت سـود غیـر تولیـدی و خدماتـی اسـت کـه یـک فـرد، یـا 
واحـد اقتصـادی بـدون آن کـه ارزش افـزوده در جامعـه داشـته باشـد، بتوانـد درآمد خود 
را افزایـش بدهـد، غالبـاً ایـن سـودها ناشـی از امتیـاز بی مـورد و دخالت دولـت در عرصه 
اقتصـاد می باشـد. ایـن پژوهـش بـا یـک رویکـرد توصیفی-تحلیلـی بـه معرفـی و تبییـن 
احـکام جزایـی رانـت و رانت خـواری پرداختـه و در نهایت به این نتیجه رسـیده اسـت که 
رانت خـواری در اغلـب کشـورها کـه قانـون مدون بـر جرم پنـداری رانت ندارد، براسـاس 
قانـون جزایـی آنـان جرم نیسـت، لکن بر اسـاس اصـول جرم انگاری در حقـوق جزا چون 
رانت خـواری بالفعـل یـا بالقـوه بـرای اقتصاد جامعـه زیانبار بـوده و نقض حقـوق تجاری 
و اقتصـادی دیگـران را در پـی داشـته و نیـز بـر خـلاف اخـلاق حسـنه و مصالـح جامعـه 
و احیانـاً خـلاف عدالـت می باشـد، بدیـن جهـت جـرم اسـت.  بـر اسـاس قواعـد فقهـی 
رانت هـای حـلال جـرم تلقـی نمی شـود لکـن تمـام رانت هـای حـرام مانند رانـت حاصل 
از قـرض ربـوی، بیـع متـاع در یـک معاملـه بـا دو قیمـت، رانت حاصـل از سـرمایه ای که 
تاجـر یـا مضـارب ضامـن او باشـد و رانت هایـی کـه مصـداق فسـاد در زمیـن بـوده و یا 
مـلازم بـا خیانـت باشـد و یـا پیامدهـای حرامـی ماننـد فتنـه اجتماعـی، اضـرار بـه فرد و 
جامعـه و یـا سـلطه بـه حقوق دیگـران را در پی داشـته باشـد، به لحـاظ فقهی جرم اسـت 
و مجـازات شـرعی دارد. فراگیرتریـن مجازات شـرعی نیـز تعزیر می باشـد و کوچک ترین 
جـرم به معنـای اجتماعـی آن اسـت که حاکم شـرع بـرای آن کمترین تعزیـر در نظر بگیرد.

واژگان کلیدی: رانت، جرم، مجازات، ربح، تعزیر
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مقدمه
پدیـده رانـت اجمالاً بـه درآمدها و سـودهای بدون زحمتی اطلاق می شـود که محصول 
فعالیت هـای اقتصـادی و تجـاری نبـوده و ارزش افـزوده ایجـاد نمی کنـد؛ از ایـن رو یـک 
ارزش غیـر از ارزش واقعـی اشـیاء و خدمات به حسـاب می آید )نویسـندگان، فسـاد مالی 

و اقتصادی 138۲: 37/1(.
رانـت در اصـل یـک عنصـر مالی و اقتصادی اسـت و لی اکنـون به سـایر حوزه ها چون 
حقـوق، سیاسـت و غیـره بسـط و توسـعه یافتـه اسـت )آشـوری، فرهنـگ علوم انسـانی، 

.)34۹ :13۹۲
پیشـینه نگارشـی موضـوع رانـت در حـدود دو قـرن پیـش بـه دوران اقتصاد کلاسـیک 
بـاز می گـردد؛ بـرای نخسـتین بـار آدم اسـمیت )Adam Smith( میـان مفهوم رانـت و دیگر 
درآمدهایـی چـون دسـتمزد و سـود تمایز قائل شـد بعـد از آن زمـان، نظریة رانت بوسـیلة 
متفکـران اقتصـادی در اوایـل سـال )1815 م( پـی گیری شـد و در رسـاله های جداگانه ای 

انتشـاریافت )نویسـندگان، فسـاد مالی و اقتصـادی، 138۲: ۲/ 35 و 34(.
ضـرورت تحقیـق از اینجـا آشـکار می شـود کـه بر حسـب تجـارب و آمارها بـا ترویج 
رانـت در جامعـه پیامدهـای منفی زیـادی خلق می شـود توزیع عادلانة ثـروت ممکن نبوده 
و سیسـتم اقتصـادی جامعـه ضربه می بینـد، در تعقیب آن سـرمایه گذاری، رشـد اقتصادی 
و اشـتغال در جامعه تضعیف می شـود )نویسـندگان، فسـاد مالی و اقتصادی، 138۲:۲/ 60 

و 61؛ فرج پـور، 1383: ص 8(.
مفاسـد اجتماعـی عدیـده و پیدایش نظـام طبقاتی را در پـی دارد، در یـک اقتصاد رانتی 
مناسـبات بیـن دولـت و مـردم حالـت تخاصمـی و مقابله جویانـه بـه خـود گرفتـه، سـبب 
بی اعتمـادی مـردم نسـبت به دولت می شـود، ایـن امر مشـروعیت دولت را کاهـش داده و 

توانایـی آن را در اجـرای سیاسـت هایش بـه شـدت تضعیـف می کند.
تحقیـق در ایـن موضـوع گام مؤثـری در جهـت تبییـن وظایـف شـرعی، ایجـاد آرامش 
اجتماعـی، تحقـق عدالـت اقتصـادی، تحکیـم پایه هـای نظـام حاکـم و تسـهیل در امـور 
قضایـی مسـلمانان تلقـی می شـود. در همیـن راسـتا سـئوال های ذیـل مطرح می گـردد: آیا 
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رانت خـواری به لحـاظ حقوقـی و فقهـی جـرم اسـت؟ در صورتی کـه رانت خـواری جرم 
باشـد چه مجازاتـی دارد؟

1. مفهوم شناسی
1-1. سود رانتی

در قاموس هـای لغـوی رانـت بـه هرگونـه بهـره مالکانه، کرایـه و اجاره گرفتن اشـیاء به 
کار مـی رود )آشـوری، 13۹۲: 34۹(؛ امـا در خصـوص معنـای اصطلاحی رانـت، تعاریف 
فـراوان صـورت گرفتـه اسـت به طوری کـه می تـوان گفـت مفهـوم رانـت یکـی از مفاهیم 
اجتماعـی اسـت که گرفتـار بحران تعریف و آشـفتگی معنایی می باشـد )اسـحاقی، 1384: 
45/ 3۲-۲1(. در نهایـت می تـوان گفـت: پدیـده رانـت درآمـد و سـود خـارج از عرصـه 
فعالیت هـای مولـد اقتصادی اسـت )اسـحاقی، همان(. رانـت در ادبیات اقتصـادی به درآمد 
مـازاد بـر هزینـة فرصت های از دسـت رفتـه و نیز به اضافـه درآمد یک عامل تولید نسـبت 
بـه درآمد همان عامل تولید در شـرایط رقابتی کامل تعریف شـده اسـت )مـی دری، 1373: 

.)6۲-43 /4
 رانـت را اگـر بخواهیـم در ادبیـات اسـلامی و فقهـی بـه تصویر بکشـیم نوعـی از ربح 
اسـت، البتـه رانـت ربح مطلق نیسـت، بلکه ربـح بدون ارزش افـزوده و بی هیـچ کار مفید 
اسـت؛ ارزش افـزوده از نظـر اقتصـاد دانـان: »افزایـش ارزش پولـی کالا بـه دلیـل افزایش 
سـومندی و بهبـود کیفیـت« اسـت. )دادگـر و رحمانـی، 1386: ۲46 و ۲47(. سـود رانتـی 
در اصطـلاح فقهـی نزدیـک »به سـود فاحـش و غبنی اسـت« کـه خردمنـدان در مقابل آن 
واکنـش نشـان داده و یـک طـرف را زیان دیـده به حسـاب مـی آورد. به طور کلـی رانت به 

مفهـوم مالـی بـا ویژگی هـای ذیل شـناخته می شـود:
سـود رانتـی غالباً بی زحمت، بدون ریسـک و مخاطره تجـاری و اقتصادی تحصیل  	

می شود.
معمـولاً سـود رانتـی در اثـر کمیـاب شـدن طبیعـی یـا سـاختگی کالاهـا حاصـل  	

می شـود.
سود رانتی نتیجه کار مفید در راستای تولید و ارائه خدمات نیست. 	
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سودی است که از ارزش افزوده در کالا حساب نمی شود. 	
این سود یک درآمدی بیش از قیمت واقعی کالا و خدمات می باشد. 	
معمولاً سود غیر استحقاقی و ناعادلانه است. 	

1-2. جرم در اصطلاح قانون جزایی و حقوق جزا

پدیـده جـرم در لغـت به معنـای ذنـب و گنـاه بـوده، مجـرم به معنـای گناهـکار و جارم 
امـا در اصطـلاح حقوقـی غالـب  )فراهیـدی، 1410:  6/ 118(؛  اسـت  به معنـای جانـی 
حقوق دانـان جـرم را به عنـوان عمـل »ضـد اخلاقی« و »ضـد اجتماعـی« و »مخالف اخلاق 
حسـنه و یاصفـات دیگـر از ایـن قبیـل معرفـی می کننـد )صانعـی، بی تـا: 1/ 17۲(. گاهـی 
نیـز جـرم بـه فعـل یـا ترک عملـی تعریف شـده اسـت که بر اسـاس قانـون، قابـل کیفر و 
یـا مسـتلزم اقدامـات تأمینـی و تربیتی باشـد )بوشـهری، 137۹: 1/ 17(؛ و یـا گفته اند جرم 
عبـارت از عمـل یـا خـود داری از عملی اسـت کـه قانون جزا بـرای ارتـکاب آن مجازاتی 
را معیـن کـرده اسـت )صـدارت، 1340: 4(. هـرگاه عنصر مـادی جرم فعل مثبتی باشـد آن 
را جـرم فعـل می نامنـد اکثـر جرائـم از همین نـوع اسـت ماننـد دزدی، قتل، کلاه بـرداری، 

ربـودن مـال و رهاکـردن گلولـه کـه قانـون جـزا از آن منع کرده اسـت.
زمانـی عنصـر مـادی جرم فعل منفی اسـت یعنی ترک یک تکلیف اسـت کـه قانون جزا 
آن را جـرم شـناخته اسـت مثل خود داری شـوهر از انفاق کـردن برای خانـواده خودش، یا 

امتنـاع فرماندهان نظامـی و قضات از انجام وظایف قانونی خـودش )صدارت، 1340: 4(.
به طـور کلـی از نظـر حقوق دانـان و قانـون جزایی جرم عملی اسـت که ایـن دو ویژگی 

را دارد:
 الـف( او یـک عملـی مخـل بـه نظـم اجتماعی اسـت، نظـم اجتماعی در کتـب حقوقی 
تعریـف نشـده اسـت لکـن یـک مفهـوم کلی اسـت که قابـل انطبـاق بـر امنیـت عمومی، 

صیانـت از حیـات، آزادی فـردی، حفـظ اعـراض و امـوال می باشـد.
ب( جرم عملی است که قانون آن را قابل مجازات می داند )صدارت، 6-1340:۹(.
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1-3. جرم در اصطلاح فقهی

فقیهـان اغلـب از مصـادق جـرم سـخن گفته انـد، احیانـاً اگـر سـخن از مفهـوم جـرم 
داشـته اند آن را ایـراد صدمـه بـه تمامیـت جسـمی انسـان یـا حیـوان تعریف کرده اسـت. 
اندکـی از آنـان، گسـتره جنایـت را بـه نوشـیدنی های حـرام و ارتـکاب کارهـای خـلاف 
عفـت، ماننـد زنـا و جنایـت بر نفس، مـال و عِرض و یا جنایت بر انسـان و حیـوان تعمیم 
داده اسـت و یـا جـرم را بـه کشـتن، آسـیب بدنـی؛ جنایت بـر مـال را بـه دزدی وآنچه در 
حکـم دزدی اسـت، ماننـد نبـش قبـر و برداشـتن کفـن؛ و جنایت بـر عرض را بـه قذف و 

گفتـن سـخنان آزاردهنده توسـعه داده انـد )جمعـی از پژوهشـگران، 14۲6: 3/ 1۲1(.
به طـور کلـی جـرم را به معنـای عـام هـر عمـل و رفتـاری تلقـی کرده اسـت که شـرعاً 
ممنـوع باشـد؛ امـا به معنـای خـاص، تجاوزی اسـت که نسـبت به نفس انسـانی یـا اعضاء 
او صـورت می گیـرد کـه آن تجـاوز، قتـل، جرح و ضرب اسـت )مرعشـی نجفـی، 1415: 

.)1۹ /1 
از سـید اسـماعیل صـدر نقـل اسـت کـه او می گویـد: »در عـرف فقهـا لفـظ جـرم در 
بسـیاری از مـوارد بـر گناهانـی که کیفر معین شـرعی دارند اطلاق شـده اسـت« )شـریفی، 

.)۲3  :13۹3
برخـی گفته انـد جـرم در اصطـلاح فقهـی عبـارت اسـت از: »انجـام دادن فعل یـا گفتن 
قولـی کـه قانـون اسـلام آن را حـرام شـمرده و بـر فعـل آن کیفـری مقرر داشـته اسـت یا 
تـرک فعـل یا قولی اسـت که قانون اسـلام آن را واجب شـمرده و برتـرک آن کیفری مقرر 

داشته اسـت. )شـریفی، همان(.
 برابـر آنچـه گفتـه شـد، اثبات می شـود که جـرم به معنای خـاص در فقه دایمـاً ملازمت 
بـا مجـازات دارد. برابـر ایـن معیـار جـرم اجتماعـی در اصطلاح فقهـی این گونـه تعریف 
می شـود: »هـر نـوع عملی اسـت که در شـرع مقدس برای مکلـف متخلف و متمـرد از آن 
عمـل، مجـازات شـرعی وضع و جعل شـده اسـت«؛ خـواه در ارتبـاط با خود مجرم باشـد 
ماننـد تـرک نمـاز، روزه و نوشـیدن شـراب و یـا در ارتباط بـا دیگران چون ضـرب، جرح 

و کشـتن افـراد باشـد؛ هیـچ تفاوتی به لحـاظ جرم بـودن ندارد.
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 2. اصول جرم انگاری به لحاظ فقهی و حقوقی
 جرم انـگاری به لحـاظ فقهـی بـا توجـه به تعریفـی که از جرم انجام شـد هـر نوع عملی 
اسـت کـه شـرعاً ممنـوع باشـد و مجازات در پی داشـته باشـد. لکـن جرم انـگاری از منظر 
حقوقـی و علـوم اجتماعـی نشـانه ها و ضوابـط عمومـی بیشـتری دارد کـه در ضمـن سـه 
اصـل کلـی خلاصـه می شـود به طـوری کـه دایمـا ایـن اصـول بـر حـوزه جرم شناسـی و 

جرم انـگاری حاکـم می باشـد، آن اصـول عبارتنـد از:
الـف( هـر رفتـار کـه غیـر اخلاقـی و عملـی که ناقـض عدالـت باشـد، نشـانه مجرمانه 

بـودن دارد.
ب( عملـی مجرمانـه اسـت کـه به صورت آشـکارا و بالفعـل برخلاف مصلحـت جامعه 

بـوده و یـا از نظـر اجتماعی زیان آور باشـد.
ج( رفتـاری مجرمانـه اسـت کـه به طـور بالقـوه نسـبت بـه دیگـران زیـان آور بـوده و 

حقـوق اساسـی دیگـران را نقـض کنـد )شـریفی، 13۹3: ۲7/ ۲8(.
2-1. جرم اقتصادی

بـا توجـه بـه ایـن کـه رانـت در حـوزه اقتصـاد قـرار دارد، مقصـود مـا در ایـن مـورد 
شناسـایی جـرم اقتصـادی اسـت، تعاریـف موجـود در خصوص جـرم اقتصـادی بر محور 
شـاخصه های متعـددی شـکل گرفتـه اسـت، برخـی از آن تعاریـف بـه قـرار ذیـل اسـت:

الـف( جـرم اقتصادی جرمی اسـت که به منظور تحصیل سـود در قالب انـواع دیگری از 
مشـاغل قانونـی رخ می دهـد که این جرم ممکن اسـت شـهروندان خصوصـی، بخش های 

تجـاری و یا عمومـی را متضرر کند.
ب( جـرم اقتصـادی بـه فعالیت هـای غیر قانونـی گفته می شـود که در حـوزه تجارت و 

به منظـور کسـب منافـع اقتصادی صـورت می گیرد.
ج( جـرم اقتصـادی هرگونـه فعالیتی اسـت که قانـون را نقض و نظم اقتصـادی را مختل 

کنـد یـا ناقض اصل حسـن نیت در تجارت باشـد.
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 د( در برخـی تعاریـف جـرم اقتصـادی در مقابـل جـرم مالـی قـرار گرفته اسـت، جرم 
اقتصـادی در ایـن گونـه تعاریـف جرمـی اسـت کـه به نهادهـا و بنیان هـای نظـام اقصادی 
کشـور لطمـه می زنـد، هرچنـد آن مالـی کـه موضـوع جـرم اقتصـادی قـرار گرفتـه اسـت 
متعلـق بـه بخـش خصوصـی باشـد این موجب نمی شـود کـه جـرم اقتصادی گفته نشـود، 
همیـن طـور در جـرم اقتصـادی لازم نیسـت کـه مرتکـب جـرم اقتصـادی لزومـاً کارمنـد 

دولـت باشـد )روسـتایی، 1388: 7(.
برابـر نـگاه اخیـر از نظـر حقوقـی جرم اقتصـادی غیـر از جرم بر امـوال اسـت، این دو 
مـورد به لحـاظ موضـوع متفـاوت اسـت، موضـوع جرائـم اقتصـادی، جامعـه و اختلال در 
نظـم اقتصـادی کشـور اسـت در حالی کـه جرائم علیـه اموال، موضـوع آن حقـوق مالکانه 

یا خـود اموال اسـت.
همچنیـن از نظـر هـدف از همدیگـر متمایـز اسـت چون هـدف جرم انـگاری در جرائم 
اقتصـادی، حمایـت کیفـری از نظـام اقتصادی کشـور اسـت و هـدف از جرم انـگاری علیه 
امـوال، حمایـت کیفـری از حریـم مالکیـت خصوصی یا عمومی اسـت )معاونـت آموزش 

قوه قضائیـه، 1387(.
از نظرآثـار، جرائـم اقتصـادی دامن گیـر اکثریـت افـراد جامعـه می شـود و متضـرر ایـن 
جرائـم، عمـوم مـردم خواهـد بـود؛ در حالـی کـه متضـرر جرائـم علیـه اموال، شـخص یا 

اشـخاص معیـن می باشـد.
به عـلاوه جرائـم اقتصـادی به لحـاظ آثـار و تبعـات اجتماعـی عمدتـاً غیر قابل گذشـت 
محسـوب می شـود، در حالـی کـه برخـی از جرائـم علیـه امـوال قابـل گذشـت می باشـد؛ 
بـه همیـن دلیـل، تعقیـب و محاکمـه مرتکبین جرائـم اقتصادی منـوط به طرح شـکایت از 
سـوی شـاکی خصوصـی نیسـت و دادسـرا به طـور مسـتقیم مکلف بـه تعقیب متهم اسـت 

)سـاکی، 138۹: ۲6(.
 از نظـر گسـتره و قلمـرو، برخـی از جرائـم اقتصـادی مانند پولشـویی از جملـه جرائم 
سـازمان یافته و بین المللـی محسـوب می شـوند کـه در کنوانسـیون های بین المللـی مـورد 
توجـه قـرار گرفتـه اسـت و معاضـدت و همـکاری بین المللـی بـرای مبـارزه بـا آن هـا 
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پیش بینـی شـده اسـت؛ در صورتـی کـه جرائـم علیـه امـوال عمدتاً جنبـه داخلی داشـته و 
جـرم بین المللـی بـه حسـاب نمی آیـد )باقـرزاده، 1383: 3۲(.

بایـد توجـه داشـت کـه در برخی مواقـع، گسـتردگی جرائم علیـه اموال باعث می شـود 
کـه در نظـام اقتصـادی کشـور اختـلال ایجـاد کنـد و به تبـع آن عنـوان جرم اقتصـادی را 

کسـب نمایـد )معاونـت آموزش قـوه قضائیـه، 1387(.
بـا توجـه بـه تعریـف و ویژگی هـای کـه جـرم اقتصـادی دارد رانت خـواری اگـر جرم 

تلقـی شـود از نـوع جـرم اقتصـادی و مالـی خواهـد بود.

رانت خواری به عنوان جرم اقتصادی
براسـاس اصـول جرم انـگاری می تـوان ایـن گونه حکـم جاری کـرده و برداشـت نمود 
کـه بـر طبـق تمایزی کـه بین قانـون جزایی و حقـوق جزا وجـود دارد رانت خـواری برابر 
قانـون جزایـی بسـیاری از کشـورها جـرم نیسـت چون یـک قانون مسـتقل بـرای رانت و 

رانت خـواری به عنـوان یـک عمـل مجرمانـه وجـود ندارد.
 لکـن به لحـاظ حقـوق جـزا و اصـول جرم انـگاری می تـوان گفـت رانت خـواری فـی 
الجملـه جـرم اسـت؛ چـون رانت خـواری در مـوارد زیـادی عمـل خـلاف اخلاق بـوده و 
به صـورت آشـکارا بالفعـل یـا بالقـوه بـرای جامعه زیـان بار اسـت، همین گونـه بر خلاف 
مصالـح جامعـه تشـخیص داده شـده و نقض حقوق تجـاری و اقتصادی دیگـران را در پی 

دارد و احیانـاً رفتـار خـلاف عدالت نیز محسـوب می شـود.
بنابرایـن به لحـاظ اقتصـادی رانت خـواری نظـم اقتصـادی را مختل کـرده و ناقض اصل 
حسـن نیـت در تجـارت می باشـد؛ دسـت کـم به طـور بالقوه نسـبت بـه دیگران زیـان آور 
بـوده و حقـوق اساسـی دیگران را نقـض می کند؛ آثار و تبعـات اجتماعی عمدتـاً غیر قابل 
گذشـت نیـز دارد؛ بدینسـان بـی هیچ تردیـد رانت خـواری به حیـث جرم اقتصـادی تلقی 

می شـود.
2-2. مجازات رانت خواری در حقوق جزا

حـال کـه اثبـات شـد رانت خـواری فـی الجمله جـرم اسـت، پس قهـرا مجـازات دارد، 
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حقوق دانـان مجـازات را: »بـه تنبیـه و کیفـری تعریـف کـرده اسـت کـه به مجـرم تحمیل 
می شـود«)علی آبـادی، بی تـا: ۲/ 1(.

مجـازات رانت خـواری بـه شـیوه و بـر شـدت و ضعـف وقـوع رانـت بسـتگی دارد؛ 
همین گونـه رانت خواری هـا بـر حسـب زیانـی کـه بـرای جامعه رسـانده و یا می رسـاند و 
نیـز براسـاس ایـن کـه چـه مقـدار رانت خـواری یک عمـل خلاف اخـلاق گفته می شـود، 

بـه تناسـب آن هـا رانت خـوار باید مجازات متناسـب شـود.
هـدف مجـازات حقوقـی نیـز دو چیـز بیش نیسـت، یکـی کیفـر دادن مجـرم و دیگری 
فائـده اجتماعـی اسـت؛ نخسـتین هـدف، ناظـر بـه گذشـته بـوده مفهومـش این اسـت که 

سـزای یک بـدی، بـدی کردن اسـت.
هـدف دیگرکـه به سـود مندی یاد می شـود نگاه بـه آینـده دارد می خواهد با کیفـر دادن مجرم 
از یک سـو موجب تنبه و بیداری او شـده از ارتکاب مکرر جرم باز دارد و از سـوی دیگر سـبب 
ارعاب و عبرت دیگران شـود تا کسـانی که آمادگی برای ارتکاب جرم دارند از سرنوشـت مجرم 

پند بگیرد )صـدارت، 1340: 15-1۲(.
 2-3. رانت های جُرم سرشت بر مبنای فقهی

برابـر قواعـد فقهـی رانت هایـی که نظم و سـلامت اقتصـادی جامعه را به هـم می زند و 
ارتبـاط عینـی یـا اسـتلزامی با جهـات و عناویـن مجرمانه فقهـی دارد جرم تلقی می شـود، 

آن رانت هـا می توانـد در مواقـف ذیل موجود باشـد.
الف( رانت های ممنوع و حرام

برابـر آنچـه از مفهـوم جـرم به لحـاظ فقهـی گذشـت، مطلـق رفتارهـای حـرام و تـرک 
اعمـال واجـب که مجازات شـرعی داشـت جرم تلقی می شـد، برابـر این تعهـد رانت های 

ذیـل کـه حرام اسـت تمامـاً رانتهـای جرم نهـاد تلقی می شـود:
الـف( اگـر در هنـگام کسـب رانـت، سـرمایه تجـاری کـه بـا آن سـود رانتـی تحصیـل 
می شـود از سـوی رانت خـوار در برابـر خسـارت احتمالـی، ضمانـت نشـود ماننـد قـرض 
ربـوی چنیـن سـودی حرام اسـت؛ زیـرا در هنگام کسـب ربـا و رانت، ضمانت خسـارت 
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احتمالـی بـر سـرمایه، بـه عهـده وام گیرنـده اسـت نـه بـر وام دهنـده کـه رانت خـوار و ربا 
خـوار بـه حسـاب می آید.

ب( همیـن گونـه اسـت بیـع متـاع در یـک معاملـه بـا دو قیمـت، بـه ایـن صـورت که 
واسـطه یـا دلال نخسـت بـا قیمـت بیشـتر به صـورت نسـیه بـا مشـتری و متقاضـی اصلی 
بـه توافـق می رسـد، سـپس بـه دنبـال متـاع در بـازار رفتـه نقـداً و بـا قیمـت کمتـر آن را 
برایـش )متقاضـی( خریـداری می کند؛ به طوری که شـخص واسـطه در ضمن یـک معامله 
کـه بـرای مشـتری و متقاضـی اصلـی انجـام داده اسـت، کالا را بـا قیمـت بیشـتر از آنچـه 

خریـداری کـرده اسـت بـه او تحویـل می دهـد.
 در ایـن صـورت لازم می آیـد کـه صاحـب نقـد، سـود اضافـی را مالـک شـود بـدون 
این کـه ضامـن خسـارت متاع باشـد، چـون بعد از خریـد، ثمن مسـما یا خسـارت متاع بر 
ذمـة صاحـب نسـیه تضمین شـده اسـت، اگر متاع تلف شـده یا دچـار کاهش قیمت شـود 
از کیسـه او رفتـه اسـت؛ اگـر قبـل از خرید تلف شـود یا با کاهـش ارزش مواجه شـود از 

کیسـه بایـع اصلی مـی رود )شـاهرودی، 14۲3:  ۲/ ۲۲8 (.
البتـه اگـر واسـطه دو معاملـه انجـام بدهـد یکـی در بـازار کـه باقیمـت کمتـر بخـرد و 
بـار دیگـر معاملـه بـا متقاضـی اصلـی انجـام داده با قیمـت بیشـتر و به صورت نسـیه به او 
بفروشـد ایـن حرام نیسـت چـون ضمان خسـارت احتمالی متـاع در هنگام معاملـه دوم بر 

عهـده واسـطه می باشـد ایـن حلال اسـت.
ج( یاکسـی بیایـد تاجـر یا مضاربی را ضامن سـرمایه قـرار بدهد، رانت خـواری با چنین 

سـرمایه ای حرام و جرم است.
ب( رانت و رانت خواری های ملازم با فساد در زمین

برخـی رانت خـواری از بـاب فسـاد در ارض نیـز مجـازات شـرعی و یـژه دارد بدیـن 
لحـاظ یـک عمـل مجرمانـه تلقـی می شـود، از سـوی دیگـر معلـوم شـد، هـر عملـی کـه 
مجـازات شـرعی داشـته باشـد جرم اسـت، ایـن عنوان بـا صرف نظـر از حرمـت و حکم 
تکلیفـی کـه دارد، بـا همیـن عنـوان وضعـی )فسـاد در زمین( مـورد نظر اسـت و با همین 
نـام فسـاد جـرم به حسـاب می آید؛ اگـر این عنـوان به حیث یکـی از عناوین ثانـوی حرام 
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بـه حسـاب آیـد دور از صواب نیسـت.
فسـاد در لغـت ضـد صـلاح اسـت و بـه »بیـرون رفتن چیـزی از اعتدال« تفسـیر شـده 
اسـت )راغب اصفهانی؛ المفردات، 141۲: 636(. از این رو فسـاد در هر شـیء بر حسـب 
خـود آن شـیء معنـا می شـود، عنوان بحث فسـاد در ایـن مورد »فسـاد و افسـاد« در زمین 
اسـت؛ یعنـی آن حالـت اصـلاح و سـامانی کـه در زمین اسـت تبـاه می شـود؛ صلاحیت و 

سـازگاری آن بـرای اسـتقرار و زندگی انسـان از بیـن می رود.
درکلمـات فقیهـان در خصـوص صـدق عنـوان مفسـد فـی الأرض به دو عنصـر مهم بر 
می خوریـم کـه برای محقق شـدن جرم افسـاد فـی الأرض بایـد آن دو عنصر احراز شـود:
اوّل: عمـل فاسـد به صـورت عـادت در آیـد یا دسـت کـم بیش از یـک یا دو بـار تکرار 

شـود و یـا عمـل بـه گونه ای باشـد که آثـار سـوء آن به چند نفـر دیگر سـرایت کند.
 دوم: عمـل فاسـد موجـب لطمـه بـه اجتماع شـود و جنبه عمومـی پیدا کند، فـی المثل 
دیـن، نامـوس و امـوال مـردم را در سـطح جامعـه تهدید نمایـد، حال مهم نیسـت که نظم 
اجتماعـی را نیـز بـه مخاطره بینـدازد یانـه. اعمالی که آثـار آن از مرز خـود مرتکب تجاوز 
نمی کنـد عنـوان افسـاد فـی الأرض بـر آن صادق نیسـت بنابر ایـن عنصر مهم دیگر افسـاد 
فی الأرض را احراز شـیوع فسـاد در سـطحی از جامعه- حداقل سـه نفر به بالا-را شـامل 
می شـود یعنـی عمـل فاسـد آنگاه عنـوان فسـاد در زمین می گیرد که دسـت کم بـه زندگی 

سـه نفـر در جامعه لطمـه بزند )جمعـی از مؤلفان، بی تـا:  35/ 148(.
در فساد و فساد فی الارض دو ویژگی مهم موجود است:

اولاً. به صلاحیت زمین برای زندگی و آسایش انسان اخلال و زیان ایجاد می کند.
و ثانیاً. اخلال در خصوصیت یاد شـده ناشـی از ظلم و تجاوز از سـوی دیگران اسـت، 
نـه ناشـی از کارهـای کـه خـود انسـان به میـل و اختیـار خـود انجـام می دهند و بـه مرور 

موجـب اخـلال در زندگـی خودش می شـود.
 ج( رانت خواری ملازم با خیانت

در پـارة از مـوارد رانت خـواری اگـر خـودش خیانت نباشـد حـد اقل ملازم بـا ارتکاب 
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خیانـت اسـت. از بـاب مثـال در رانـت اطلاعاتـی، زمانـی اطلاعـات به عنـوان منبـع رانت 
به صـورت غیـر مجـاز از خزانة دولتی دریافت شـده و بـا این روش رانت خـواری صورت 
می گیـرد کـه دسـت کـم مـلازم بـا خیانـت بـوده اسـت؛ خیانـت در یـک امانـت باعنوان 

اطلاعـات محرمانـه صورت گرفته اسـت )راغـب اصفهانـی، 141۲: 305(.
هنگامـی کـه یـک کارمند دولتی مسـئول نگهـداری اطلاعـات اقتصادی هسـتند، از باب 
امانـت داری می بایـد از اطلاعـات سـرّی و محرمانه به صـورت صحیـح و قانونی محافظت 
کنـد، اگـر در مقابـل دریافـت پول از کسـی و یـا به صورت رایـگان اطلاعاتـی را که دولت 
تصمیـم بـه پخـش و انتشـار آن در آن زمـان نـدارد، بـه کسـی منتقـل کند، خـودش خائن 
و اقدامـش خیانـت گفتـه می شـود؛ حـال اگـر اجـازه به نشـر آن داده باشـد، باید بـه همان 
شـیوه و روشـی پخش شـود که دولت خودش پیشـنهاد کرده و حقوق همگانی را در نظر 
گرفتـه اسـت، تخطـی از روش اطـلاع رسـانی مـورد نظـر دولـت نیز یـک نـوع خیانت به 
حسـاب آمـده و کسـب درآمد رانتـی به غیر از آن طریـق، یک رفتار مجرمانـه و بی توجهی 

بـه حقـوق همگانی تلقی می شـود.
بـه هـر صـورت اگر بـرای دسترسـی بـه اطلاعـات، اقدام غیـر قانونـی صـورت بگیرد 
اطلاعـات از طریـق غیـر قانونـی همچون تبانی یا رشـوه یا پارتی بازی حاصل شـده باشـد 
چنیـن رانتـی به لحـاظ طریق کسـبی کـه دارد حرام، خیانت و جرم می باشـد، کسـانی که از 
ایـن طریـق به کسـب امـوال پرداخته باشـند دارایی هـای حاصل از این نوع کسـب ایشـان 

باید عودت داده شـود.
د( رانت های با پیامد زیانبار اجتماعی

 به طـور کلـی رانت هایـی کـه پیامدهای حرامی چـون اضرار بـه جامعه، فتنـه اجتماعی، 
مفسـده اجتماعـی ـ اقتصـادی، اجحـاف و ظلـم بـه دیگـران، اکل مـال به باطل، سـلطه به 

حقـوق دیگـران، فتنـه و آشـوب اجتماعـی را در پـی دارد جرم تلقی می شـود.
رانت خواری هـای ناعادلانـه و غیـر اسـتحقاقی، رانت خواری هـای که بر خـلاف مصالح 
اجتماعـی و یـا موجـب سـلطه به حقـوق تجاری دیگران باشـد حـرام بوده و جرم اسـت. 
بلکـه مطلـق رانت هایـی کـه زیـان آن بالقـوه یـا بالفعـل متوجه جامعه باشـد، یـا برخلاف 
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مصالـح جامعـه بـه حسـاب آیـد، دسـت کـم به لحـاظ ثانوی حـرام بـوده و جرم پنداشـته 
می شـود.

2-4. مجازات رانت خواری در فقه

بـه ایـن دلیـل که رانت خـواران بیـش از مقـدار معتدل بـه دنبال ثـروت اندوزی اسـت، 
در نهایـت محرومیـت دیگـران را از امتیـازات و بهـره گیـری اقتصادی سـبب شـده و نظم 

اقتصـادی جامعـه را بـه هـم می زنـد به لحـاظ حقوقی مجـازات دارد.
اکنـون بایـد بررسـی کـرد که به لحـاظ فقهی نیز مجـازات دارد یـا ندارد؟ در پاسـخ باید 
گفـت کـه مجـازات هماننـد جـرم به صـورت یـک موضـوع مسـتقل بـرای فقیهـان مطرح 
نبـوده اسـت، لهـذا به لحـاظ مفهومـی بحـث کمتری صـورت گرفته اسـت از جملـه چنین 
آمـده اسـت: »مجـازات فقهـی پاداش عمل خلاف شـرع بر اسـاس موازین شـرعی اسـت؛ 
امـا ایـن کـه ایـن موازیـن چیسـت، در تـک تـک جنایـات ممکـن اسـت متفاوت باشـد« 
)شـریفی، 13۹3: 71(. برحسـب تعاریـف احکام جزایی اسـلام: »یک سلسـله عقوبت ها و 
اهانت هـای شـرعی معیـن و نامعین اسـت که بـرای مکلفین خاطـی از احکام اولیه اسـلام 

وضع گردیـده اسـت« )همان(.
راجـع بـه مجـازات حـد کـه از احـکام جزایی اسـت این طـور گفته شـده اسـت: »حد یک 
سلسـله احکام کلی جزایی اسـت که برای متخلف از احکام اولیه جعل شـده اسـت، در حالی 
کـه ایـن احـکام غیـر از کفارات اسـت، به این احکام عقوبات نیز گفته می شـود چـون مانع بین 

مکلف و معاصی می باشـد«. )مشـکینی، بی تـا: ۲01(.
در واقـع ایـن تعریـف اختصـاص بـه حـد نـدارد بلکـه شـامل مطلـق مجازات شـرعی 
می باشـد، حـد در اینجـا معنـای اصطلاحـی دیگـری دارد که تعزیر را نیز شـامل می باشـد 
در ایـن مفهـوم حـد مطلق عقوبت شـرعی اسـت؛ چه اندازه ای برای آن مشـخص باشـد یا 

نباشـد کـه بر طبـق اصطلاح دوم شـامل تعزیـر می شود.)مشـکینی، بی تـا: ۲01(.
از مجمـوع تعاریفـی کـه در اخیـر آوردیـم بـه خوبـی می تـوان ایـن تعریـف را بـرای 
مجـازات در فقـه ارائـه داد: »مجـازات فقهی، عقوبت شـرعی یا احکام کلی شـرعی اسـت 
کـه بـرای مکلـف متخلـف و متمـرد از احـکام اولیـه شـرعی، جعل و وضع شـده اسـت«. 
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فراگیرتریـن مجـازات شـرعی تعزیـر می باشـد؛ لهـذا کم ترین جـرم به معنـای اجتماعی آن 
اسـت کـه حاکـم شـرع بـرای آن کمترین تعزیـر در نظـر بگیرد.

مجـازات تعزیـری از منظـر اسـلام یک ملاک شـخصی و دایر مدار نـوع و کیفیت جرم، 
شـخصیت و شـرایط مجرم، میزان تأثیرگـذاری و تحقق اهداف مجازات می باشـد.

بـه اعتقـاد آیـت الل منتظـری، در مواردی کـه تأدیب و منع گنـاه کار و تنبـّه او و دیگران 
بـا امـور دیگـری کـه در مقایسـه بـا ضـرب و زدن خفیف تر اسـت ممکـن باشـد، تعزیر با 
ضـرب اصـلًا جایـز نیسـت؛ چـون تعزیـر برخـلاف اصل اوّلـی مـورد قبول عقل و شـرع 
می باشـد و جـواز آن بـه دلیـل قطعـی از ناحیـه شـارع نیـاز دارد )منتظـری، نجف آبـادی، 

.)13۹ :14۲۹
در روایتـی از حضـرت امیـر ع  نیز آمده اسـت کـه: »رُبّ ذنبٍ مقـدار العقوبة علیه اعلام 
المذنـب بـِه« )تمیمـی آمـدی، 1410: 383(. در ایـن روایـت همـان اعـلام نمـودن گناه به 

شـخص، نسـبت بـه بعضی افـراد، عقوبـت و تعزیر او به شـمار آمده اسـت.
بـه هرحـال از تفحصـات انجـام شـده می تـوان نتیجـه گرفـت کـه بـر اسـاس ضابطـه 
فقهـی، مجـازات چهارگانـه بیانگر و تعیین کنندة جرم اسـت، شـاید نتوان در سراسـر فقه و 
نظریـات فقهـی ارائـه شـده به موردی برخـورد که جرم باشـد یکی از مجـازات چهار گانه 
را نداشـته باشـد؛ بدینسـان هرعملی که یکی از مجازات شـرعی شـناخته شـده را داشـته 

باشـد جرم اسـت.

نتیجه گیری
در پایـان بـه ایـن نتیجـه منتهی شـدیم کـه در اغلب کشـورهایی کـه قانون مـدون برای 
جرم پنـداری رانـت نـدارد، براسـاس قانـون جزایـی در آن کشـورها رانت خـواری جـرم 
نیسـت، لکـن بر اسـاس اصـول جرم انگاری در حقـوق جزا چـون رانت خـواری بالفعل یا 
بالقـوه بـرای اقتصـاد جامعـه زیانبـار بـوده و نقض حقـوق تجـاری و اقتصادی دیگـران را 
در پـی داشـته و نیـز بـر خلاف اخـلاق حسـنه و مصالـح جامعـه و احیاناً خـلاف عدالت 
می باشـد بدیـن جهـت جـرم بـه حسـاب می آیـد، امـا بـر اسـاس قواعـد فقـه رانت هـای 
حـلال جـرم تلقی نمی شـود، لکن رانت های حـرام مجموعـاً مانند رانت حاصـل از قرض 
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ربـوی، بیـع متـاع در یـک معاملـه بـا دو قیمـت، رانـت حاصـل از سـرمایه ای کـه تاجر یا 
مضـارب ضامـن او باشـد و رانت هایـی کـه مصـداق فسـاد در زمیـن بـوده و یـا مـلازم با 
خیانـت باشـد و یـا پیامدهـای حرامـی ماننـد فتنه اجتماعـی، اضرار بـه فرد و جامعـه و یا 
سـلطه بـه حقـوق دیگـران را در پـی داشـته باشـد، به لحـاظ فقهی جـرم اسـت؛ از این رو 

مجـازات شـرعی نیـز دارد کـه کمتریـن آن مجازات تعزیر اسـت.
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برر�سی تطبیقی قاعده لاضرر 
در اندیشه شیخ انصاری 

و آخوند خراسانی

عبد الرئوف مصباح1 

1. دکتری فقه سیاسی، گرایش فقه روابط بین الملل





چکیده
 ایـن پژوهـش تحـت عنـوان بررسـی تطبیقی قاعـده لاضر در اندیشـه شـیخ انصاری و 
آخونـد خراسـانی، تلاشـی اسـت برای پاسـخگوئی به این پرسـش کـه این دو اندیشـمند، 
قاعـده لاضـرر را چگونـه تبییـن نموده انـد؟  بـرای دسـتیابی بـه پاسـخ ایـن پرسـش و 
پرسـش های فرعـی مترتـب بـر آن، عـلاوه بـر آثـار فقهـی و اصولی شـیخ اعظـم و آخوند 
خراسـانی، از آثـار اندیشـمندان متأخـر نیز بهره گرفته شـده و نظریات آنـان را مورد توجه 
قـرار داده ایـم. قبـل از پرداختـن بـه دیدگاه شـیخ و آخونـد، نکاتی را تحت عنـوان تعریف 
قواعـد فقهـی در اصطـلاح دانشـمندان علـم اصـول فقـه، معنا و تعریـف قاعـده لاضرر با 
تأکیـد بـر رویکـرد شـیخ اعظم و آخوند خراسـانی، بررسـی واژگانی کـه در روایات قاعده 
لاضـرر بـه کار رفتـه از منظر واژه شناسـان و اصولییـن و هیئت ترکیبیه لاضـرر و لاضرارکه 
منشـأ و خاسـتگاه برداشـت های متفـاوت در میان فقیهان گردیده اسـت، مـورد کاوش قرار 
داده ایـم. آنـگاه نظریـه شـیخ انصاری و آخوند را نسـبت بـه قاعده لاضرر به بحث نشسـته 
و مـوارد اشـتراک و افتـراق آن را روشـن سـاخته ایم و در ادامه ارجحیـت و برتری دیدگاه 
شـیخ را نسـبت بـه دیـدگاه آخونـد اثبـات نمـوده، آنـگاه قلمـرو و گسـتره کاربـرد قاعده 
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لاضـرر را از جهـت نظـری و عملـی از منظـر شـیخ اعظـم و آخونـد مـورد نقد و بررسـی 
قرارداده ایـم. نتایجـی کـه در فراینـد ایـن پژوهـش بـه آن هـا دسـت یافت ایـم عبارتنـد: 1. 
شـیخ اعظـم و آخونـد در نحـوة ورود و پرداختـن بـه قاعده لاضـرر و بهره گیـری از مبانی 
فقهـی و اسـتناد بـه روایـات خـاص، توافـق و هماهنگی داشـته و هیچ گونه تقابلـی در این 
جهـت ندارنـد.۲. در برداشـت از روایـات قاعـده، نـگاه آنـان متفـاوت بوده اسـت؛ زیرا از 
منظـر شـیخ آنچـه در قاعـده لاضـرر نفی شـده حکم ضرری اسـت؛ امـا به اعتقـاد آخوند، 
نفـی حکـم بـه لسـان موضوع اسـت؛ 3. در مـورد کاربـرد قاعده لاضـرر هم آنـان وحدت 
نظـر ندارنـد؛ زیـرا شـیخ قاعـده فـوق را در تمـام ابـواب فقه از بـاب حکومت بـر عناوین 
اولیـه جـاری می دانـد؛ امـا از نـگاه آخونـد، گسـتره آن محـدود بـوده و در برخـی مـوارد 

عناویـن اولـی بـر آن مقدم می شـود.
واژگان کلیدی: فقه، اصول، اصول فقه، قاعده فقهی، قاعده لاضرر، شیخ انصاری، آخوند خراسانی
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مقدمه
   یکـی از ثمـرات و دسـتاوردهای مهـم و ارزشـمند متـون مقـدس دینـی، قواعد فقهی 
اسـت کـه در اثـر تـلاش و کوشـش و تفکـر و تعمـق و اندیشـیدن عالمان ربانـی در آیات 
قرآنـی و منابـع معرفتـی روائـی کـه در قالـب سـخنان پیامبر گرامـی اسـلام »ص« و دیگر 
معصومیـن »ع« تجلـی و نمـود یافته، اسـتخراج و اسـتنباط گردیـده اسـت و به عنوان یکی 
از مهم تریـن ابـزار رفـع مشـکل و حیـرت، در حـوزه احـکام شـرعی، اعـم از تکلیفـی و 
وضعـی، نقـش راهبـردی خویـش را ایفا نمـوده و جایگاه سـترگی را در کنار سـایر قوانین 
و اصـول کاربـردی، بـرای مجتهـدان و نظریه پـردازان در عرصـه فروعات شـرعی و دینی، 
بـاز نمـوده اسـت. از ایـن رو، دیده می شـود کـه در حوزه اصولـی و فقهی، از گذشـتة دور، 
دانشـمندان اسـلامی بـرای گـردآوری و تدوین ایـن قواعـد، علی رغم تحمل مشـکلات و 
نبـود امکانـات پژوهشـی، همـت نمـوده و آن را به صـورت کتاب هـای مسـتقل، در اختیار 
تشـنگان معـارف فقهـی قرار داده انـد. از میان این قواعـد، قاعده لاضرر در مسـائل فقهی از 
جایـگاه و اهمیـت ویـژه ای برخـوردار اسـت؛ بـرای این که یک قاعـده عام و فراگیر اسـت 
و تمـام ابـواب فقـه را در بـر گرفتـه و تحت پوشـش قـرار می دهـد؛ به همین جهـت، این 
قاعـده  همـواره مـورد توجـه و عنایـت مجتهدان در حـوزه فقه اسـتدلالی بوده اسـت. در 
ایـن تحقیـق تـلاش بر آن اسـت کـه قاعده لاضـرر را کـه در حوزه احـکام شـرعیه فرعیه 
کاربـرد قابـل توجهـی دارد، از منظـر شـیخ اعظـم و آخونـد خراسـانی مورد بررسـی قرار 

دهیم.

1. تعریف مفاهیم
1-1. قواعد فقهی

 فقهـا تعاریـف گوناگونـی از قواعـد فقهـی ارائـه داده انـد کـه بـه برخـی از آن ها اشـاره 
می کنیـم. در یـک تعریـف چنین آمـده: »قواعد فقهی عبارت اسـت از احکام عامـه و فراگیر 

فقهـی کـه در ابـواب مختلـف فقه جریـان دارد«1 )مـکارم شـیرازی، 1411، ج 1، ص ۲۲(.
در تعریـف دیگـر از قواعـد فقهـی بـه عناوین مختلفی کـه باهم اشـتراک و ارتباط دارند 

1. هی احکامٌ عامةٌ فقهیةٌ تجری فی ابواب مختلفةٍ
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تعبیر شـده اسـت1)مراغی،1417، ج 1، ص 17(.
 برخـی اندیشـمندان دیگـر آن را به عنـوان اصـل کلـی که از ادله شـرعیه به دسـت آمده 
و بنفسـه بـه مصادیقـی منطبـق می شـود، همان گونـه که کلـی طبیعـی برمصادیقـش انطاق 

دارد، تعریـف نموده اسـت )مصطفـوی، 14۲7، ص ۹(.
1-2. قاعده لاضرر

 بعـد از آنکـه از منظـر فقهـاء بـا معنـی و مفهـوم قواعـد فقهـی آشـنا شـدیم، می تـوان 
قاعـده لاضـرر را کـه محـور بحـث در این پژوهش اسـت، با تأکیـد بر دیدگاه شـیخ اعظم 
و آخونـد خراسـانی، تعریـف کنیـم. هرچند مرحوم شـیخ تعریف خاصـی از قاعده لاضرر 
ارائـه نـداده اسـت اما باتوجـه به دیدگاه ایشـان در تبیین قاعـده فوق که مـراد از نفی ضرر 
را، نفـی حکـم ضـرری می داند، می تـوان قاعده فـوق را ایـن این گونه تعریف کـرد: قاعده 
لاضـرر، قاعـده ای اسـت کـه در تمام ابواب فقه جریـان دارد و معنـی آن نفی حکم ضرری 

در شـریعت اسلام اسـت )شـیخ انصاری، 1416، ج ۲، ص 533(.
 امـا بـر اسـاس نـوع نگاه کـه آخوند به قاعـده لاضـرر و روایـات آن دارد، به نظر ایشـان در 
جملـه لاضـرر نفـی حکـم به لسـان نفی موضـوع صورت گرفته اسـت کـه مـوارد آن در منابع 
دینـی داریـم، به عنـوان مثـال موضوعاتی کـه دارای احکامی اسـت، اگر عناوین اولیـه آن باعث 
ضـرر شـوند، حکـم آن برداشـته می شـود، مثـلًا وقتـی می گوییـم وضـو واجب اسـت، این جا 
وضـو موضوع و وجوب حکم اسـت. وقتی گفته می شـود بیع لازم اسـت، بیع موضـوع و لزوم 
حکم اسـت، بنابراین در کلام پیغمبر »ص«، نفی حکم به لسـان نفی موضوع شـده اسـت. طبق 
ایـن رویکـرد، خـود ضـرر نفـی گردیده نـه حکم ضـرری )چنانکه شـیخ انصاری معتقـد بود( 
منتهـی ایـن نفـی ضرر یا حقیقتاً می باشـد و یـا ادعائاً، با نفـی موضوع، هرچنـد ادعائاً حکم نیز 
نفـی می شـود؛ بنـا برایـن باتوجـه به دیـدگاه آخونـد قاعده فـوق را می تـوان این گونـه تعریف 
کـرد: قاعـده ای عمومـی و فراگیرکـه نفـی حکـم می کند به لسـان موضوع حقیقتـاً یـا ادعائا و 

تنزیـلًا )آخوند خراسـانی، 1417، ج ۲، ص ۲68(.

1. »عناوین المشترکات فی ابواب الفقه«
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 2. مدرک و مستند قاعده لاضرر
 در بـاره مـدرک و مسـتند قاعـده لاضـرر می تـوان ادعـا کرد کـه قاعده فـوق، از جهت 
مسـتند دارای پشـتوانه قـوی و محکـم بوده و از مبانـی فقهی، کتاب، سـنت، عقل و اجماع 

بـر آن دلالـت دارد )محمدی خراسـانی،1373، ج 4، ص 387(.
آنچـه کـه ضـروری اسـت در این جـا مـورد بررسـی قـرار گیـرد، مبانـی روائـی قاعـده 
لاضـرر می باشـد. بـا توجه بـه واژگانی کـه در این روایات بـه کار رفته و هیئـت ترکیبیه ای 
کـه ایـن واژه هـا تشـکیل می دهـد، زمینـة برداشـت های مختلـف و متفاوتـی را در میـان 

اندیشـمندان فقهـی و اصولـی پدید آورده اسـت. 
واژگان بـه کار رفتـه در روایـات، عبارتنـد از: ضـرر، ضـرار و لای نفـی جنـس. واژگان 
ضـرر و ضـرار هـم از نظـر لغت دانـان و هـم از منظـر دانشـمندان علـم اصول فقـه، مورد 
اختـلاف واقـع شـده اسـت و در بـر دارنـده این سـؤال اسـت کـه آیا از نظـر بـار معنائی، 
واژگان ضـرر و ضـرار، دارای یـک معنـی بـوده و باهـم از جهت مفهومی وحـدت و اتحاد 
دارنـد یـا این کـه دارای بـار معنایـی واحـدی نبـوده بلکـه از جهـت معنـا باهـم تفـاوت و 

دارند؟ اختـلاف 
« می باشـد؛ امـا واژه »ضـرار« هـم می تواند مصدر   ضـرر اسـم مصدر اسـت و مصـدر آن »ضرَّ
ثلاثی مجرد باشـد و هم مصدر باب مفاعله از ثلاثی مزید. جوهری، »ضرر« را اسـم مصدر یعنی 
»الضّـر« از بـاب ضرّ یضرّ دانسـته که ثلاثـی مزید آن، »ضارّ« می باشـد. ولی واژه »ضـرار« را مصدر 

بـاب مفاعله می داند )جوهـری،14، ج ۲، ص 71۹(.
 ابـن اثیـر واژگان ضـرر و ضـرار را مصـدر »ضَـرّ« کـه ضـد نفع اسـت دانسـته، اماکلمه  
لاضـرار در روایـت را بـه مجـازات و مقابلـه بـه مثل تفسـیر کرده اسـت )ابن اثیـر،1364، 

ج 3، ص 8۲(.
 صاحـب مصبـاح المنیر هم بیـن واژگان ضرر و ضـرار تفاوت معنایی قائل نگردیـده و هر دو 
را بـه یـک معنـی تلقی نموده اسـت که طبق دیدگاه ایشـان، ضـرار تأکید برای ضـرر خواهد بود 

)فیوّمـی، 1405، ج ۲، ص 4۹4(.
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 بررسی دیدگاه واژه شناسان
 همان گونـه کـه ذکر شـد نظر ارباب لغت در بـاره واژگان ضرر و ضرار مختلف اسـت. طبق 
دیـدگاه ابـن اثیـر »ضـرار« بـه معنـی مجازات اسـت که ضرر بیـن دو نفـر و طرفینـی را تداعی 
می کنـد در حالیکـه مطابـق دیدگاه صاحب مصباح المنیـر و جوهری واژه ضـرار به معنی ضرر 
و تأکیـد آن می باشـد. بنابرایـن، وقتـی دیدگاه های اهل لغـت را در روایـات قاعده لاضرر تطبیق 
کنیـم نتایـج آن نیـز متفاوت خواهـد بود. طبق دیدگاه ابـن اثیر در برخی موارد با مشـکل مواجه 
خواهیـم شـد؛ بـه همیـن دلیل، برخـی فقهـای معاصـر، واژگان »ضـرر و ضـرار« را در روایات 
قاعـده لاضـرر بـه یک معنا دانسـته و براین باور اسـت کـه در ادبیات دینی و در کتاب و سـنت 
هیچـگاه واژه »ضـرار« بـه معنـی مجـازات و از بـاب مفاعله به کار نرفته اسـت. لذا، بیـن آن دو 
از جهـت معنـی تفاوتـی وجود نخواهد داشـت بلکه تفـاوت از جهت متعلق و مورد می باشـد. 
زیـرا ضـرر و اضـرار در مـورد ضررهای مالی و جانـی کاربرد دارد، اما ضـرار به معنای تضییق و 
در تنگنـا قـرار دادن و اکـراه می باشـد. این واژگان در قـرآن کریم و روایـات به همین معنا مورد 

بهره بـرداری قـرار گرفته اسـت )امام خمینـی،13، ج 3، ص ۹3(.
 دلیلـی کـه ایشـان بـرای اثبـات این مدعـا اقامه می کند این اسـت کـه در روایـت زراره 
واژه مضـار بـه کار رفتـه کـه بـه معنـی ضرر بیـن دو نفـر و طرفینـی نیسـت: »و لایصحّ به 
معنـی المجـازات علـی الضـرر او به معنـی اضرار کلٍ علـی صاحبه و هـذه الجملة، صغری 
لقولـه: لاضـرر و لاضـرار، فیلـزم اتحـاد الکلمتیـن فی المعنـی«، ضـرر »در روایـات قاعده 
لاضـرر« را بـه معنـی مجـازات ضـرری یـا بـه معنـی ضـررزدن هرفـردی بر طـرف مقابل 
دانسـتن، صحیـح نیسـت؛ و ایـن جملـه، صغری اسـت بـرای گفتـار پیامبراکرم کـه فرمود: 

لاضـرر و لاضـرار. )امـام خمینی، همـان، ص ۹7(.
 مضـاف برایـن، آنچـه کـه بین علمـای علم نحو معـروف اسـت مبنی بر طرفینـی بودن 
بـاب مفاعلـه، قابـل پذیرش نیسـت؛ برای این که بـه اعتقاد برخـی از اندیشـندان و فقهای 
معاصـر، تتبع و بررسـی ایـن واژگان و کاربرد آن هـا در متون دینی و روائـی، خلاف نظریه 
نحوییـن را بـه اثبات می رسـاند؛ چـون در حقیقت، هیئـت مفاعله برای قیام فاعـل در مقام 
ایجـاد مـاده وضـع شـده و هیئـت فوق دلالـت دارد بـر این که فاعـل در صـدد ایجاد فعل 
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اسـت نـه ایجـاد فعـل از دو طـرف )غـروی کمپانـی، 1418، ج ۲، ص 317، خوئی،14۲۲، 
ج ۲، ص 578، عراقـی،1371، ص 1۲3(.

 واژه دیگـری کـه در هیئـت ترکیبیـه  »لاضـرر و لاضـرار« بـه کار رفتـه، لای نفی جنس 
اسـت کـه وقتـی بـر اسـم نکـره افـزوده می شـود، نفـی حقیقـت و ماهیـت می کنـد. قـرار 
گرفتـن ایـن واژه در ایـن هیئـت ترکیبیـه، ایـن سـؤال را پدید مـی آورد که آنچه به وسـیله 

لا، نفی شـده اسـت چیسـت؟
 ایـن هیئت ترکیبیه، منشـأ دیدگاه ها و برداشـت های متفاوت از سـوی فقهـاء و اصولیین 

از روایـات وارده در مـورد قاعده لاضرر شـده اسـت کـه به برخی آن ها اشـاره می گردد:
1. یـک نظریـه ایـن اسـت کـه مفـاد هیئـت ترکیبیـه لاضـرر و لاضـرار، نهـی از ایجـاد 
ضـرر اسـت، اعـم از این کـه ضـرر مربوط به خود انسـان باشـد یا دیگران. شـیخ الشـریعه 
اصفهانـی در رسـاله ای کـه در بـاره قاعـده لاضـرر نوشـته اسـت از ایـن نظریـه و رویکرد 
جانـب داری نمـوده اسـت )اصفهانـی، 14، ص ۲4-۲5، خوئـی، 14۲۲، ج ۲، ص 58۲(.

۲. دیـدگاه دیگـر ایـن اسـت که مراد نفی حکم اسـت به لسـان موضوع. مرحـوم آخوند 
خراسـانی از این نظریه پشـتبانی نموده است )آخوند خراسـانی، 1417، ص 381(.

3. نظریـه دیگـر این اسـت که مراد نفی حکم اسـت بـه این معنا که در شـریعت مقدس 
اسـلام حکـم ضـرری از سـوی شـارع مقدس تشـریع و جعل نشـده اسـت. مرحوم شـیخ 
اعظـم از ایـن دیـدگاه جانـب داری نمـوده اسـت )شـیخ انصـاری، 1416، ج ۲، ص 165(. 
از فقهـای معاصـر، میـرزا حسـین نائینـی )نائینـی، 1418، ج 3، ص 380( و آیت الل خوئی 
دیـدگاه را دارنـد )خوئـی، 14۲۲، ج ۲، ص 587(. بـه عقیـده برخی اندیشـمندان، طبق این 
دیـدگاه، لای نفـی جنـس به معنای حقیقـی یعنی نفی طبیعـت و ماهیت به کار رفته اسـت؛ 
بـه عبـارت دیگـر حقیقتـاً نفی حکم نموده اسـت نـه ادعائـاً )بجنـوردی، 141۹، ج 1، ص 

.)۲17
4. دیـدگاه چهـارم ایـن اسـت کـه مراد نفی ضـرر غیر متدارک اسـت؛ چـون ضرری که 
قابـل تـدارک باشـد در حقیقـت ضـرر نخواهد بـود. این نظریـه را فاضل تونـی برگزیده و 

بـر آن تأکیـد نموده اسـت )فاضـل تونی، بی تـا، ص 1۹4(.
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5. دیـدگاه دیگـر ایـن اسـت کـه مـراد از نفـی ضـرر در قاعده لاضـرر، نفـی ذات ضرر 
اسـت حقیقتاً نـه ادعـاءاً )عراقـی،1371، ص 1۲3(.

6. دیـدگاه دیگـر ایـن اسـت که مـراد از نفی ضرر، نهـی آن، البته نه از قبیـل نواهی الهیه 
کـه در کتـاب و سـنت آمـده بلکـه به عنوان نهـی ولائی و سـلطانی و حکومتی اسـت )امام 
خمینـی، 1367، ج 3، ص 117(. بنابرایـن، شـش دیدگاه متفـاوت در میان فقهاء و اصولیین 

نسـبت به مفـاد قاعده لاضرر وجـود دارد.

3. عناوین قاعده در روایات
 مسـئله دیگـری کـه نبایـد از نظر دور بماند این اسـت روایاتی که در بـاره قاعده لاضرر 
در منابـع روائـی شـیعی آمـده و فقهـاء عظام در طـول دوران تطـور قاعده لاضـرر به عنوان 

یکـی از قواعـد مهـم فقهی، بدان تمسـک نموده اند، سـه گونه نقل شـده اسـت:
 الـف( در برخـی روایـات فقـط بـه همـان جملـه »لاضـرر و لاضـرار« بسـنده گردیـده 
اسـت، چنانکـه در روایـت ابـن بکیـر از زراره، از امـام باقـر »ع« )حرّعاملـی، بی تـا ج 17، 
ص 341( و روایـت عقبـة ابـن خالد از امـام صادق »ع« در باره قضاوت رسـول خدا »ص« 

در میـان اهـل بادیـه دیـده می شـود )کلینـی، 1388، ج 5، ص ۲۹4(.
ب( در برخـی روایـات عـلاوه بـر جمله فـوق، کلمه »علـی المؤمن« نیز اضافـه گردیده 
اسـت. چنانکـه در قضیـه سـمرة ابن جندب، عبـدالل ابن مسـکان از زراره از امـام باقر »ع« 

نقـل نمـوده اسـت )حرّعاملی، بی تـا ج 17، ص 341، کلینـی، 1388، ج 5، ص ۲۹4(.
ج( در برخـی روایـات هـم عـلاوه جملـه لاضـرر و لاضـرار، کلمـه فـی الاسـلام دارد. 
چنانکـه مرحـوم صـدوق در مـن لایحضـره الفقیـه در بـاب میـراث ایـن گونه نقـل نموده 

اسـت )صـدوق، 1404، ج 4، ص 334(.

 4. دیدگاه شیخ اعظم در باره قاعده لاضرر
 مرحـوم شـیخ در فرائـد الاصـول و نیـز در رسـاله ی کـه در بـاب قاعده لاضرر نوشـته 
اسـت، موضوع مورد بحث را بررسـی نموده اسـت. سـیر منطقی دیدگاه ایشـان را نسـبت 
بـه ایـن مسـئله می توانیـم بـه چند بخش مسـتقل که باهـم در ارتباطند، دسـته بنـدی کنیم:
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1. در بخـش نخسـت مرحوم شـیخ به بررسـی مدرک قاعـده لاضرر پرداختـه و از میان 
مبانـی فقهـی کـه می تـوان از آن، بـرای اثبـات قاعـده فـوق بهـره جسـت، تنها بـه روایات 
بسـنده نمـوده اسـت. در فرائدالاصـول، با روایاتـی که در مـوارد مختلف برای بیـان قاعده 
لاضـرر واردگردیـده، به صـورت گزینشـی برخـورد نمـوده و تنها بـه روایـت زراره از امام 
باقـر »ع« و روایـت حـذاء از آن حضـرت کـه در بردارنـده قضیـه سـمرة ابـن جنـدب بـا 
مـردی از انصـار اسـت، اکتفـا نموده اسـت؛ و بـر این باور اسـت که این دو روایت نسـبت 
بـه روایـات دیگـر، هـم از جهت سـند از صحت بیشـتری برخـوردار بوده و هـم از جهت 
دلالـت و فقـه حدیـث وضوحی بیشـتری دارنـد )شـیخ انصـاری، 1416، ج ۲، ص 164(؛ 
امـا در مکاسـب روایـات زیـادی را مورد اسـتفاده قرار داده اسـت )شـیخ انصـاری، 1416، 

ج ۲، ص 535-533(.
۲. در بخـش دوم مرحـوم شـیخ، واژگان ضـرر و ضـرار را که در روایـات قاعده لاضرر 
آمـده، از منظـر برخـی لغت دانانـی چـون ابـن اثیر، جوهـری، فیومـی و فیروزآیـادی مورد 
بررسـی قرار داده و تفاوت و اشـتراکات یا اختلاف و اتحاد آن واژگان را از جهت معنوی 

و مفهومـی ارزیابـی می نماید )همـان، ج ۲، ص 165-164(.
3. در مرحلـه سـوم، مرحـوم شـیخ در پـی تبیین و توضیـح هیئت ترکیبیـه قاعده لاضرر 
بـوده اسـت کـه در روایات وارد شـده بـه این معنی که آنچه به وسـیله ایـن لای نفی جنس 

در جملـه لاضرر و لاضرار فی الاسـلام نفی شـده چیسـت؟
 از میـان دیدگاه هـا وگرایش هایـی کـه در میان فقیهان نسـبت به این مسـئله وجود دارد، 

شـیخ اعظم بـه دو دیدگاه اشـاره می کند:
 الـف( نظریـه نخسـت کـه همـان دیـدگاه خـود ایشـان اسـت ایـن اسـت کـه آنچه در 
روایـات قاعـده لاضـرر در لسـان پیامبـر گرامی اسـلام »ص« نفی شـده حکم اسـت؛ یعنی 
در شـریعت مقدس اسـلام حکمی که دارای بار منفی ضرر و زیان باشـد، از سـوی شـارع 
مقـدس جعـل و تشـریع نگردیده اسـت. از نظرگاه شـیخ اعظـم اراده معنی حقیقـی از این 
هیئـت ترکیبیـه کـه بـا »لای نفـی جنـس« آغـاز شـده اسـت ممکن نیسـت؛ زیـرا لای نفی 
جنـس وقتـی بـر نکـره داخل شـود نفـی حقیقـت و ماهیـت می کند، یعنـی مـا نمی توانیم 
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بگوئیـم کـه در خـارج و در میان جامعه اسـلامی ضرر وجـود ندارد، مسـلمانان به یکدیگر 
ضـرر وارد نمی کننـد؛ چـون ایـن حـرفِ کذب خواهـد بود؛ بـرای این که در خـارج به نحو 
چشـمگیری ضـرر وجـود دارد؛ )شـیخ انصـاری،1416، ج ۲، ص 166( از ایـن رو، بـا 
بهره گیـری از قرینـه سـیاقیه یـا دلالت اقتضـا، )مظفـر،1370، ج 1، ص 1۲1( معنی دیگری 
را بایـد بـر اختیـار نماییـم. بـه اعتقـاد شـیخ انصـاری، این گونـه مرکبـات ظهـور در اخِبار 
داشـته و از یـک واقعیـت خارجـی و نفس الامـر حکایت می کنـد؛ به همین علـت، منظور 
پیامبـر گرامـی اسـلام ایـن اسـت کـه در اسـلام حکـم ضـرری اعـم از تکلیفـی و وضعی 
توسـط شـارع مقـدس و قانون گـذار تشـریع نگردیـده اسـت. ایشـان در ادامـه مـواردی را 

به عنـوان مثـال بـرای قاعـده نفی ضـرر متذکر می شـود.
 ب( دومیـن نظریـه را کـه مرحـوم شـیخ بـدان پرداختـه این اسـت کـه مـراد از نفی در 
هیئـت ترکیبیـه فـوق، نهـی اسـت؛ این کـه رسـول خـدا می فرماید: »لاضـرر و لاضـرار فی 
الاسـلا، علـی المؤمـن« منظـور طلـب ترک فعل اسـت یعنـی نباید و کسـی حق نـدارد که 
بـه خویشـتن یـا بـه دیگران ابتداً و یـا از روی مقابلـه بالمثل و مجازات، ضـرر و زیان وارد 

کنـد )شـیخ انصـاری، 1416، ج ۲، ص 165- 166(.
 ریشـه ایـن دو نـوع نـگاه بـه همـان دیـدگاه اهـل لغـت بـر می گـردد، در صورتـی که 
واژه ضـرار را تأکیـد بـرای واژه ضـرر بدانیم با مشـکلی مواجـه نخواهیم بود؛ امـا اگر واژه 
ضـرار را مصـدر بـاب مفاعلـه بدانیـم در مقام تطبیـق روایات قاعـده لاضرر، بـا چالش رو 
بـرو می شـویم؛ ولـی آنچه کـه در ادبیـات دینی و روائـی مـا از واژه ضرار اراده شـده فعل 

بیـن دو طرف نیسـت.
 از میـان ایـن دو دیـدگاه کـه بیان شـد، مرحوم شـیخ دیدگاه نخسـت را تقویـت نموده 
می فرمایـد: والاظهـر بملاحظـة نفـس الفقـرة و نظائرها و مـوارد ذکرها فـی الرویات و فهم 
العلمـاء هـو المعنـی الاول؛ اظهـر، بـا توجـه بـه نفـس هیئـت ترکیبیـه لاضرر ولاضـرار و 
نظایـر و مـوارد آن در روایات و برداشـت دانشـمندان، معنای اول اسـت )انصـاری، همان، 

ص 166(.
 مرحـوم شـیخ در ایـن فـراز از گفتـارش در حقیقت به چهـار دلیل برای اثبـات دیدگاه 
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نخسـت کـه همـان نفی حکم اسـت شـاره می کند:
1. جملـه لاضـرر و لاضـرار، از مرکباتـی اسـت کـه بـا لای نفی جنـس آغـاز گردیده و 
ظهـور در اخبـار دارد؛ یعنـی از یـک معنـی حقیقی و نفس الامـری حکایت نمـوده و پرده 

بر مـی دارد.
۲. نظیـر ایـن جملـه کـه از شـارع صـادر شـده، مانند لاحـرج و امثـال آن نیـز ظهور در 
اخبـار دارد. از حکـم ایـن نظائـر می توانیـم حکـم قاعـده نفـی ضـرر را به دسـت بیاوریم.
3- از مـوارد ذکـر ایـن جمله در روایات، در موارد مختلف، خبر بودن اسـتفاده می شـود 
نـه انشـاء. مثـلًا در حـق شـفعه در قاعـده لاضـرر، حرمـت اسـتفاده نمی شـود تـا حمل بر 

انشـاء شود.
 4. علمـاء نیـز از روایـات قاعـده لاضـرر، اخبـار را فهمیده انـد و در عـدم لـزوم بیـع 
غبنـی بـه همیـن قاعـده اسـتدلال نموده انـد، در حالیکـه بیع غبنـی حرام نیسـت )محمدی 

خراسـانی،1373، ج 4، ص 3۹۹(.
 مرحـوم شـیخ در رسـاله قاعده لاضـرر، مضاف بر ایـن دو دیدگاه، نظریه سـومی را نیز 
متذکـر می شـود کـه مـراد از نفـی، نفی ضـرر غیر متـدارک می باشـد. ولی موضـع خویش 
را نسـبت بـه ایـن نظریـه بیان نمی کنـد، بلکه در آنجـا هم فقـط نظریه »نهـی« را به چالش 
گرفتـه و بـه نقـد آن می پـردازد؛ دلیـل بطـلان نظریه فـوق را، مخالفت آن با نـص وارده در 

قاعـده لاضـرر و فتـوای علما می داند )شـیخ انصـاری،1374، ج 3، ص 304(.

5. دیدگاه آخوند خراسانی در باره قاعده لاضرر
 مرحوم آخوند از سه زاویه به بررسی قاعده لاضرر پرداخته است:

1. نخسـت بـه سـراغ بررسـی مدرک و مسـتند ایـن قاعده رفته اسـت که از میـان مبانی 
فقهـی در ایـن زمینـه تنهـا روایات وارده نسـبت بـه این موضـوع را به بحث گرفته اسـت، 
آن هـم فقـط دو روایت را در این قسـمت محور بحـث خویش قرار داده اسـت که عبارتند 
از روایـت زراره از امـام باقـر »ع« )طوسـی،1365، ج 7، ص 146، کلینـی، 1367، ج 5، ص 
۲۹۲، صـدوق، 1404، ج 3، ص 5۹( و روایـت حـذّاء از امـام باقـر »ع« )صـدوق، همـان، 
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ص 5۹(.
 بـه اعتقـاد آخونـد، روایـات زیـادی در ایـن زمینه وارد شـده اسـت تا آن جـا که برخی 
ماننـد فخـر المحققیـن ادعای تواتر نموده اسـت، ولی تواتـر لفظی و معنوی بـرای روایات 
وارده در بـاره قاعـده لاضـرر، ممکـن نیسـت؛ بـرای این کـه از نظـر الفـاظ ایـن روایـات 
به صورت هـای گوناگـون نقـل شـده، از جهـت مـورد هـم در مـوارد مختلـف وارد شـده 
اسـت نـه در یـک مورد خـاص؛ از ایـن روی، نمی توانیم تواتـر لفظی و معنـوی آن را ادعا 

کنیـم. ولـی تواتـر اجمالـی آن ادعـای گزافی نخواهـد بود.
 دومیـن دلیـل آخونـد بـرای اعتبار بخشـیدن به روایـات قاعـده لاضرر، اسـتناد و عمل 
مشـهور فقهـاء بـه ایـن روایـات اسـت کـه طبق مبنـای آخونـد، موجـب کمـال و وثوق و 
اطمینـان آن گردیـده و ضعـف سـند و مـدرک آن را نیز جبـران می کند. مضـاف براین، در 
میـان روایـات فـوق، روایـات موثـق نیز وجـود دارد؛ بدینسـان می بینیم کـه از منظر آخوند 
خراسـانی، روایـات وارده در مـورد قاعـده لاضـرر از جهـت سـند بـا هیچگونه اشـکال و 

چالشـی رو بـرو نخواهـد بود.
 ۲- در بخـش دوم، آخونـد بـه بررسـی مفـاد مفـردات بـه کار گرفتـه شـده در جملـه 
»لاضـرر و لاضـرار« پرداختـه اسـت. از زاویـه نگاه ایشـان، ضـرر در برابر نفع قرار داشـته 
و عبـارت اسـت از زیـان رسـاندن بـه خویشـتن یـا بـه دیگـران، اعـم از این که ایـن ضرر 
و زیـان، خسـارت مالـی و اقتصـادی باشـد یـا آبرویـی و حیثیتـی. مرحـوم آخونـد تقابـل 
نفـع و ضـرر را تقابـل عـدم و ملکـه می دانـد، ایـن رویکـرد ایشـان، از ایـن حقیقـت پرده 
برمـی دارد کـه در تفکـر و اندیشـه وی، نفـع امرِ وجـودی و ضرر امر عدمی اسـت )آخوند 

خراسـانی،1417، ص 380(.
 نقد و بررسی دیدگاه آخوند خراسانی

 این کـه مرحـوم آخونـد ضـرر را در برابر نفع قـرار داده و تقابل بیـن آن دو را هم تقابل 
عـدم و ملکـه می دانـد، جـای تأمل داشـته و قابل پذیرش نیسـت؛ بـرای این که ضرر اسـم 
مصـدر بـوده در برابـر نفـع کـه مصـدر اسـت قـرار نمی گیـرد بلکه آنچه بـا واژه ضـرر در 
تقابـل اسـت واژه منفعـت بـوده کـه نیـز اسـم مصـدر و نتیجـه نفع اسـت. چنانکـه برخی 
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بـزرگان فقـه نیـز بـه این مطلب اشـاره نموده اسـت:  امـا الضرر فهو اسـم مصـدر من ضرّ 
یضـرّ ضـرّاً و یقابلـه المنفعـة لا النفـع کما فـی الکفایـة؛ لانّ النفـع مصدر لا اسـم مصدر و 
مقابلـه الضـرّ لا الضـرر، کما فـی قوله تعالی »لایملکون لانفسـهم ضـرّاً و لا نفعـاً« ) فرقان، 

 .)3
امـا واژه ضـرر، از بـاب ضـرّ یضرّ ضرّا بـوده که واژه مقابـل آن منفعت می باشـد نه نفع، 
بـرای این کـه مصـدر اسـت نـه اسـم مصـدر، مقابل نفـع، ضرّ اسـت نـه ضـرر، همان گونه 
ایـن دو مصـدر در بیـان خـدای متعـال در برابر هم قـرار گرفته اسـت: آنان مالـک منفعت 

و ضررشـان نیسـتند« )خوئی، 13۲۲، ج ۲، ص 577(.
 این کـه تقابـل بیـن نفـع و ضرر را عدم و ملکه دانسـته نیـز دیدگاه برخـی محققان قابل 
پذیـرش نیسـت؛ بـرای این کـه نفع و ضـرر هردو امـر وجودینـد؛ از این جهـت تقابل میان 

آن دو، تقابـل تضـاد خواهد بود نـه عدم و ملکه )اصفهانـی،1418، ج 4، ص 436(.
 در بـاره تفـاوت و اتحـاد واژگان ضـرر و ضـرار، آخونـد تفـاوت بیـن آن دو را قبـول 
نـدارد و بـر ایـن بـاور اسـت کـه ضرار بـه معنی ضـرر بـوده و در روایـت به عنـوان تأکید 

آورده شـده اسـت؛ وی بـرای اثبـات ایـن مدعایـش سـه دلیـل ارائـه می دهد:
الـف( نخسـت آنکـه در روایـت کلمـه مضـار به سـمرة ابن جندب اطلاق شـده اسـت 

که یـک نفر اسـت.
 ب( دوم ایـن کـه ابن اثیر که خود از خبرگان اسـت در واژه شناسـی، ضـرار را به معنی 

ضرر دانسـته نه فعـل دو نفر.
ج( سـوم این کـه ضـرار را بـه معنـی مجازات بر ضـرر هم نمی توان دانسـت؛ بـرای این 
کـه چنیـن چیـزی معهـود و معمـول نیسـت؛ از ایـن روی، نمی تـوان معنـای غیـر از ضرر 
بـرای واژه ضـرار اثبـات کـرد. اگرچه به اعتقـاد آخوند اصـل در باب مفاعله این اسـت که 

صـدور فعـل از ناحیه دو نفر باشـد )آخونـد، 1417، ص ۲81(.
 ایـن دیـدگاه ایشـان اگرچـه مبتنـی بـر نظریـه اهـل لغـت و علمـاء نحـو اسـت؛ اما به 
اعتقـاد بـزرگان اهـل فـن، این مسـئله یـک ادعای بـدون دلیل بوده اسـت؛ بـرای این که در 
لغـات فصیـح قرآنـی و روائی هیچـگاه وزن مفاعله بر فعـل بین الاثنینی مـورد بهر ه برداری 
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قـرار نگرفته اسـت )غـروی اصفهانـی، 1418، ج 4، ص 437(.
3. در مرحلـه سـوم، آخونـد مفاد هیئت ترکیبیـه قاعده لاضرر را مورد بررسـی قرار داده 
اسـت و برداشـت خویـش را از روایـات قاعـده لاضـرر کـه نفـی حکـم به لسـان موضوع 
باشـد اثبـات می کنـد. ایشـان، نظریـات مرحـوم شـیخ اعظـم، فاضل تونی، شـیخ الشـریعه 
اصفهانـی و سـید مراغـی را بـه چالـش گرفته و مـردود می شـمارد. وی با اسـتناد به این که 
هیئـت ترکیبیـه لاضـرر و لاضـرار، با لای نفی جنس آغاز شـده اسـت و اصـل در لای نفی 
جنـس هـم نفـی طبیعت اسـت؛ منتهی گاهی این مسـئله به صـورت حقیقی تحقـق می یابد 

و گاهـی هـم به صـورت تنزیلـی و ادعائـی، نظریـه خویش را اثبـات می کند. 
در اندیشـه فقهـی آخونـد، روایـات قاعـده لاضـرر، از مـواردی اسـت کـه در آن نفـی 
ماهیـت و طبیعـت به صـورت ادعائـی و تنزیلـی شـده اسـت، یعنـی در قاعـده لاضـرر در 
حقیقـت موضـوع را نفـی می کنـد کنایـه از این کـه موضوعـی کـه دارای بار منفـی ضرری 
باشـد در شـریعت حکمـش متنفـی می باشـد. وی بـر ایـن بـاور اسـت کـه مـا در اینجا با 
ذکـر ملـزوم یعنـی موضـوع، اراده لازم یعنـی حکـم را نموده ایـم بـدون این که مجـازی را 
مرتکـب شـده باشـیم. از ایـن جهـت، دیـدگاه شـیخ اعظم بـا توجه بـه این که بـا یک نوع 
تجـوّز و مجازگوئـی مواجـه اسـت بـه ایـن معنـی کـه طبق دیـدگاه ایشـان بایـد در جمله 
لاضـرر، حکـم را در تقدیـر بگیریـم و آن را از بـاب مجـاز در حذف بدانیـم، مضاف برآن 
یـک مشـکلی دیگـری نیـز در دیدگاه شـیخ وجـود دارد و آن عبـارت اسـت از این که باید 
در واژگان ضـرر و ضـرار نیـز تصـرف نمـوده و بگوئیـم: لاحکـم ضرری و لاضـراری فی 
الاسـلام. دو نظریـه دیگـر نیز با اشـکالاتی از این قبیل مواجه می باشـند )آخوند خراسـانی، 

1417، ص ۲8۲-۲81(.

6. وجوه اشتراک و افتراق نظریه شیخ اعظم و آخوند خراسانی
 بیـن دیـدگاه شـیخ و آخوند نسـبت به ایـن قضیه مشـترکاتی وجود دارد کـه قابل انکار 

نیست:
1. نخسـتین وجـه مشـترک میـان دو نظریه، در نحـوة ورود این دو محقـق و پرداختن به 

قاعـده لاضـرر، دیـده می شـودکه از کانال مبنا و مدرک و مسـتند، وارد شـده اند.



73بررسی تطبیقی قاعده لاضرر در اندیشه شیخ انصاری و آخوند خراسانی

۲. وجـه دوم ایـن اسـت کـه از میان مبانـی فقهی قاعده فـوق، تنها روایات واردشـده در 
ایـن زمینـه را مورد تحقیـق و ارزیابی قـرار داده اند.

3. وجـه سـوم ایـن اسـت کـه هـردو محقـق از میـان روایـات، روایـت زراره و روایت 
حـذّاء را مـورد توجـه قـرار داده اند. 

4. وجـه چهارمـی کـه دیـدگاه شـیخ اعظـم و آخونـد را با هـم پیوند می دهد این اسـت 
کـه واژگان ضـرر و ضـرار در ایـن قاعـده را به یک معنی دانسـته و کلمه ضـرار را به عنوان 

تأکیـد بـرای ضرر معرفـی نموده اند.
 امـا در مـورد وجوه افتراق، نخسـتین مسـئلة ی که دیدگاه شـیخ و آخونـد را از یکدیگر 
متمایـز می سـازد، نحـوه برداشـت آنـان از هیئـت ترکیبیـه لاضـرر و لاضـرار فـی السـلام 
اسـت؛ کـه مرحوم شـیخ معتقد اسـت مراد از نفـی در روایات واردشـده، نفی حکم اسـت 
به این معنا که در دین مقدس اسـلام از سـوی شـارع حکم ضرری تشـریع و جعل نشـده 
اسـت. امـا مرحـوم آخونـد بـر ایـن بـاور اسـت کـه مـراد نفی حکـم اسـت به لسـان نفی 
موضـوع. بـه قـول نائینـی: »والشـیخ یعبـّر بـانّ الحکم الضـرری لا جعـل له و آخونـد یعبرّ 
بـانّ موضـوع الضـرری لا حکم له«، شـیخ تعبیـر می کند کـه حکم ضرری در اسـلام جعل 
نشـده اسـت، امـا آخونـد بر این باور اسـت کـه در اسـلام موضوع ضـرر حکمی نـدارد«. 

)نائینـی، 1418، ج 3، ص 381(.
 وجه دوم این اسـت دیدگاه شـیخ مسـتلزم مجاز بوده که در آن، ناگزیریم از این که در 
جملـه لاضـرر و لاضـرار، »حکـم« را در تقدیر بگیریم؛ امـا نظریه آخوند با چنین مشـکلی 

نیست. مواجه 
برتری نظریه شیخ اعظم

 بحـث دیگـری کـه در این جـا قابـل طـرح اسـت این اسـت که آیـا دیدگاه و برداشـت 
شـیخ اعظـم از روایات قاعده لاضرر بهتر اسـت و نسـبت بـه نظریه آخونـد ترجیح دارد یا 

این کـه نظریـه و رویکـرد آخوند؟
 بـا توجـه به اسـتدلالی کـه مرحوم آخونـد در نقد دیدگاه شـیخ ارائه نمود مبنـی بر این 
نظریـه شـیخ اولاً مسـتلزم مجـاز در حذف اسـت چـرا که طبق مبنای شـیخ بایـد در جمله 
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لاضـرر و لاضـرار، حکـم در تقدیـر گرفتـه شـود، دوم این کـه در واژگان ضـرر و ضـرار 
نیـز بایـد تصـرف صـورت بگیـرد، ترجیـح و برتری بـا نظریه آخونـد خواهد بـود چرا که 

هیچ کـدام از ایـن مشـکلات را ندارد.
 امـا وقتـی کـه به آثـار عالمان متأخـر از عصر شـیخ اعظم انصـاری و آخوند خراسـانی 
و برخـی طلایـه داران فقـه و اصـول در دوران معاصـر، نظـر می افکنیـم می بینیـم که اغلب 
ایـن بـزرگان در دفـاع از دیدگاه شـیخ پرداختـه و برای تثبیـت آن، به نقد نظریـه آخوند بر 

خواسـته اند و کوشـیده اند کـه بطلان دیـدگاه وی را اثبـات نمایند.
 یـک نظریـه ایـن اسـت کـه اگـر قضیه لاضـرر و لاضـرار، قضیه خبریـه باشـد و در آن 
حکـم را منتفـی بدانیـم، نفـی حکـم حقیقتـاً صحیح اسـت؛ زیرا جعـل و تشـریع آن، عین 
تکوینـش بـوده کـه بـه وسـیله لای نفـی جنـس در قاعـده لاضـرر حقیقیتاٌ برداشـته شـده 
اسـت؛ امـا اگـر قضیـه فـوق را انشـائی بدانیـم بـاز یـا به معنـی نفی حکم اسـت تشـریعا؛ً 
بـرای این کـه جعل و تشـریع و سـلب آن در اختیار شـارع اسـت. یا به معنـی نفی موضوع 
اسـت تشـریعاً، بنـا برایـن در هـر صـورت نفی حقیقی اسـت نـه ادعائی و تنزیلـی چنانکه 

مرحوم آخوند پنداشـته اسـت.
 مضـاف برایـن، احـکام تکلیفـی، قضایـای حقیقیه انـد، نه قضایـای شـخصیه و خارجیه 
تـا فعـل خارجـی را موضـوع آن بدانیم کـه در نتیجه، نفـی آن حکم به سـبب نفی موضوع 

صحیـح باشـد )غروی اصفهانـی، 1418، ج 4، ص 441(.
 گرچـه صاحـب ایـن نظریـه بـا دیـدگاه شـیخ هـم موافق نبـوده بلکه نسـبت بـه قاعده 
لاضـرر نظریـه مسـتقلی دارد، امـا می تـوان از ایـن بیـان ایشـان بـه نفـع نظریـه شـیخ بهره 

گرفـت؛ زیـرا طبـق ایـن دیـدگاه، در کلام شـیخ مجـازی نخواهـد بود.
برخـی از بـزرگان، قضیـه لاضرر را انشـائی دانسـته و آن را به حدیث رفع تشـبیه نموده 
و معتقدنـد همان گونـه کـه در حدیـث رفع، مراد از رفع، برداشـته شـدن احـکام نه گانه در 
عالـم تشـریع و قانون گـذاری اسـت؛ از ایـن جهـت، رفـع به معنی حقیقی اسـتعمال شـده 
اسـت، حدیـث لاضـرر نیـز دقیقاً همـان حالـت حدیث رفـع را خواهـد داشـت، یعنی در 
قضیـه لاضـرر هـم آنچه که مـورد نفی واقع شـده، نفی حقیقی اسـت نه ادعائـی و تنزیلی؛ 
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ازایـن رو، در آنجـا مجـال و جایـگاه بـرای مجـاز در حـذف و تقدیـر گرفتـن حکـم باقی 
نمی مانـد )نائینـی، 1418، ج 34، ص 383(.

 مضـاف برایـن، آنچـه کـه در قاعـده لاضـرر نفـی شـده، عنوان ضرر اسـت، بیـن ذات 
ضـرر و فعلـی کـه منشـأ و خاسـتگاه ضـرر می شـود، دوگانگی حاکم اسـت، بـه این معنی 
کـه مفهـوم ضـرر، عنـوان بـرای فعل ضرری نیسـت بلکـه مسـبب از آن بـوده و مترتب بر 
آن اسـت. از ایـن رو، اگـر نظریـه آخونـد را در این مسـئله بپذیریم برایند آن، این اسـت که 
آنچـه در قاعـده لاضـرر نفـی گردیده، حکمی اسـت که بـرای ذات و حقیقت ضـرر ثابت 
اسـت، نـه آن حکمـی کـه بـرای فعـل ضـرری ثابـت می باشـد. در حالی کـه مـا در قاعده 
لاضـرر در پـی نفـی آن حکمـی هسـتیم کـه بـر این فعـل ضرری مترتـب می شـود. علاوه 
برایـن، وقتـی ضرر را نسـبت بـه آن حکمی که بر آن مترتب می شـود می سـنجیم، موضوع 
بـرای آن حکـم اسـت کـه در نتیجـه مقتضـی بـرای آن خواهد بـود؛ از این جهـت معقول 
نیسـت کـه آن را مانـع حکـم بدانیـم، در حالـی که طبـق مبنـا و نظریه آخوند عنـوان ضرر 
مانـع بـرای حکـم می شـود. بـا این بیـان ثابت می کنیـم که مفاد نفـی ضرر در عالم تشـریع 
و قانون گـذاری، نفـی حکـم ضـرری اسـت همان گونـه کـه در نفی حـرج، نیـز نفی حکم 

حرجـی در عالم تشـریع اسـت )خوئـی، 14۲۲، ج ۲، ص 583 و 587(.
 باتوجـه بـا ایـن بیانـات کـه از سـوی برخـی بـزرگان در حـوزه مباحث قاعـده لاضرر 
ابـراز گردیـده اسـت، بـه ایـن نتیجـه می رسـیم کـه ارجحیـت و برتری بـرای نظریه شـیخ 

اعظـم خواهـد بود.
 7. گستره کاربرد قاعده لاضرر در اندیشه شیخ اعظم و آخوند

 در مـورد رابطـه قاعـده لاضـرر کـه یـک قانـون و عنـوان ثانـوی اسـت، با ادلـه احکام 
عناویـن اولیـه، نیـز شـیخ و آخوند وحدت نظـر ندارند. زیرا در اندیشـه شـیخ وقتی قاعده 
لاضـرر بـا عنایـن اولیه سـنجیده می شـود، در مـوارد اجتمـاع، قاعـده مقدم می شـود. وجه 
و علـت تقـدم هـم از منظـر وی حکومت قاعده اسـت بـر عناویـن اولیه؛ به ایـن معنی که 
قاعـده لاضـرر بـر عناوین اولیـه حاکم بوده و دائـره و قلمروی آن را تضییـق می کند که در 
نتیجـه موضـوع آن را بـر مـی دارد. ملاک و معیار در حکومت در اندیشـه شـیخ این اسـت 
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کـه دلیـل حاکم بـا مدلول لفظی اش در جهت تفسـیر و تبییـن دلیل محکوم صـادر گردیده 
بـه گونـة کـه اگـر دلیل محکوم نباشـد، صدور دلیـل حاکم لغـو خواهد بود. قاعـده لاضرر 
هم اینگونه اسـت؛ )شـیخ انصاری، 14۲۲، ج ۲، ص 166-167، محمدی خراسـانی،137۹، 
ج 5، ص 1۲(؛ از ایـن جهـت، از منظـر شـیخ انصـاری دائـره و قلمـرو قاعده لاضـرر، عام 
و فراگیـر بـوده بـه نحـوی که غیـر از آن مواردی کـه موضوع ضرری اسـت، تمام گسـتره 

فقـه را در حـوزه نظـر و عمل تحت پوشـش قـرار می دهد.
 امـا در اندیشـه آخونـد قلمـرو قاعده لاضرر نسـبت بـه عناویـن اولیه در برخـی موارد 
بـا محدودیت هـای مواجـه اسـت به نحوی کـه همـواره نمی توانیـم آن را بر عناویـن اولیه 
مقـدم بداریـم. از منظـر آخونـد در مـواردی کـه حکومت احراز شـود، همان مسـیر شـیخ 
اعظـم را بایـد پیمـود، یعنـی قاعـده مقـدم می شـود؛ امـا در مـواردی کـه چنیـن نباشـد و 
نتوانیـم حکومـت قانـون ثانـوی را احـراز کنیم کـه قاعده لاضـرر از این گونه موارد اسـت، 
از ابـزار عرفـی بهـره گرفتـه و دلیـل عنـوان اولـی را بـر حکـم اقتضائـی و شـأنی حمـل 
می کنیـم و دلیـل عنـوان ثانـوی را بر حکـم فعلی. اما در برخـی موارد قضیـه برعکس بوده 
و عنـوان اولـی مقـدم می شـود، آن در موردی اسـت کـه به وسـیله دلیل معتبر احـراز کنیم 
کـه حکـم در ایـن مـورد به نحـو اقتضا نیسـت، بلکـه به عنوان علـت تامه اسـت. در چنین 

فرضـی نمی توانیـم قاعـده را مقدم بداریـم )آخونـد خراسـانی، 1417، ص 383-38۲(. 
هم چنیـن در مـواردی کـه دلیـل برضـرر و نفـی عسـر و حرج، احتیـاط عقلی باشـد نیز 
جـای تقـدم عناویـن ثانویـه ماننـد قاعـده لاضـرر نخواهد بـود بلکـه حکم عقل راهگشـا 

بـوده و حـلّ مشـکل می کند )آخونـد، همـان، ص 313(.
 بنا بر ایـن، طبـق نظریـه آخوند خراسـانی قاعـده لاضـرر را نمی توان در تمـام ابواب فقه 

بـر ادلـه عناویـن اولیه مقدم داشـت؛ از این رو، حوزه و گسـترة آن محـدود خواهد بود.

نتیجه گیری
 آنچـه کـه به عنـوان دسـتاورد ایـن تحقیـق قابـل تبیین اسـت این اسـت که شـیخ اعظم 
و آخونـد خراسـانی نسـبت بـه قاعده لاضـرر موضع یکسـانی ندارند؛ آن چه دیدگاه شـیخ 
و آخونـد را باهـم پیونـد می دهـد، عبارتنـد از نحـوه ورود، بسترسـازی فقهـی، گزینـش 
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روایـت زراره و حـذاء و بررسـی مفهومـی واژگان ضـرر و ضـرار در قاعـده لاضـرر. امـا 
آنچـه کـه دیـدگاه شـیخ اعظـم و آخونـد خراسـانی را از هم متمایز می سـازد، یکـی نحوه 
برداشـت ایـن دو محقـق از هیئـت ترکبیـه قاعده لاضرر می باشـد کـه باهم تفـاوت بنیادی 
دارد. تفـاوت دیگـر، در قلمـرو و گسـتره قاعـده لاضرر می باشـد که بر اسـاس نگاه شـیخ 
اعظـم، قاعـده فـوق دارای گسـتره معنایـی بوده که تمـام ابواب فقـه را در بر می گیـرد، اما 
بـر اسـاس تبیین آخوند خراسـانی، قاعـده فـوق دارای تنگنا و محدودیت معنایی اسـت  به 
گونـه ای کـه در صـورت تقابل بـا قاعده اولیـه در برخی مـوارد بر آن مقدم می شـود اما در 

برخـی مـوارد، قاعـده اولیـه را باید مقدم نمـوده مـورد بهره برداری قـرار داد.
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خانواده و فرایند تأمین نیازهای عاطفی
از دیدگاه اسلام

 محمدعارف محبی1

1 . دانش آموخته سطح چهار و پژوهشگر





چکیده
خانـواده، اصلی تریـن نهاد اسـت کـه نیازهای عاطفی افـراد را تأمیـن می نماید. تحولات 
سـاختاری و فرهنگـی در جوامـع جدید، بخصوص در افغانسـتان، کارکـرد عاطفی خانواده 
را بـا مشـکل مواجه نموده اسـت. پرسـش اساسـی این اسـت کـه چگونه می تـوان محبت 
و مهربانـی را در کانـون خانـواده حفـظ کـرد و در مـورد نیـاز آن را ارتقا بخشـید؟ در این 
پژوهـش سـعی گردید کـه با روش تفسـیر تحلیلی، راهکارهـا و چگونگی تأمیـن نیازهای 
عاطفـی بـر اسـاس مسـتندات دینـی تحلیـل و تعریـف گـردد. ارتبـاط و پیونـد عاطفی از 
منظـر اسـلام، شـامل ابعـاد سـه گانه قلبـی، گفتـاری و رفتـاری گردیـده و شـاخص های 
تأمیـن نیازهـای عاطفـی در همیـن ابعـاد قابـل تعریف می باشـد. شـادی، دلتنگـی، اعتماد، 
همـدردی، گفتگو، قدردانی، عدالت عاطفی، خوش رویی، هدیه دادن، همنشـینی، اسـتقبال، 
بدرقـه، آراسـتگی، پاکیزگـی، انحصار آرایش زن برای همسـر، تأمین نیازجنسـی، صبوری، 
گذشـت، عذرخواهی و...از جمله شـاخص های اسـت که از منابع دینی اسـتخراج شـده و 
بـر همیـن مبنا میـزان رضایت منـدی عاطفی افـراد در قالـب خانواده های موجود سـنجش 

پذیر گردیده اسـت.
کلیدواژه ها: خانواده، نیازعاطفی، شاخص های عاطفی، پیوند قلبی، خوش گفتاری، خوش رویی، خوش رفتاری.
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مقدمه
خانـواده کانونی تریـن نهاد عاطفی در سـاختار جامعه اسـت و بر بنیـاد رحمت و مودت 
اسـتوار می باشـد. مودتـی نهـاده شـده در طبیعـت زن و مرد، با بلوغ جنسـی دختر و پسـر 
شـکوفا می گـردد. وقتـی مـرد روحیـات مردانـه را در خـود یافـت، بـه دنبال زنـی می رود 
تـا محبـت و صمیمیـت را در او جسـت وجو کنـد. )جـان کـری، 138۹، ص 14( نیـاز بـه 
دلبسـتگی بـه دیگـران و پذیرفته شـدن از سـوی آنـان برای سـلامتی روانی انسـان ها مانند 
رفـع گرسـنگی و تشـنگی بـرای سـلامتی جسـمانی آن هـا اسـت. رفتـار انسـان ها ریشـه 
در نظـام عاطفـی آن هـا دارد، طـرد انسـان از سـوی دیگـران در انسـان ایجـاد غـم و اندوه 
می نمایـد. )رابـرت بـارون، 1388، ص 388( در چاچـوب خانواده اسـت که تداوم نسـل و 

نیـاز بـه داشـتن فرزند تأمیـن می گـردد، )طبرسـی، 1374، ص ۲58(.
 شـاکله شـخصیتی انسـان سـاخت یافته و اسـتحکام می یابـد. در دنیای معاصـر که نهاد 
خانـواده بیـش از هـر زمـان دیگـر آسـیب دیـده و خانه هـا بـه سـرعت تبدیـل بـه خابگاه 
می شـود. ضروریسـت کـه بـا نـگاه آسـیب شناسـانه، راهکارهای بـرای تقویت مناسـبات 
عاطفـی در خانواده هـا پالیـده شـود. خانـواده دارای هویت فرهنگی اسـت، آسـیب دیدگی 
و چگونگـی ترمیـم آن، بـدون ارجـاع بـه نظـام فرهنگـی موجـود در جامعـه قابـل فهم و 
تبییـن نمی باشـد. فرهنـگ؛ حـاوی ارزش ها، قواعـد و هنجارهـای رفتاری اسـت. فراوانی 
و تشـدید خشـونت های خانوادگـی در افغانسـتان حاکـی از آسـیب دیدگی نظـام فرهنگی 

در کشـور می باشـد.
نظام فرهنگی در افغانسـتان معاصر، دارای اضلاع سـه گانه: »قبیله«، »مدرنیته« و »اسـلام« 
می باشـد. فرهنـگ قبیلـه، اسـتبدادی و مردسـالار اسـت. در نظـام مردسـالار؛ زنان نـه تنها 
حـق مالکیـت بـر مـال را ندارنـد کـه از حـق مالکیـت بـر سرنوشـت خویش نیـز محروم 
می باشـند. ازدواج فراتـر از اراده افـراد، پدیـده گروهی بوده و در مدار منافـع کلان خانواده 
و عشـیره تفسـیر می شـود. خانـواده قبیلـه ای به دلیل سـاختار گسـترده کـه دارد از کمترین 
مناسـبات عاطفی برخوردار بوده و زوجین اگر ناسـازگار هم باشـند اراده و توان جدایی از 
همدیگـر را ندارنـد. فرهنـگ مدرن بـر بنیاد اصل فردگرایی و کامجویی، اسـتوار می باشـد. 
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هرچنـد برخـی معتقدنـد که هسـته بـودن خانواده مـدرن باعـث تقویت مناسـبات عاطفی 
در ایـن نهـاد می گـردد امـا رونـق کامجویی هـای عاطفـی در محیط هـای غیرخانوادگـی، 
خانواده هـای جدیـد را نیز با کمبود محبت مواجه سـاخته، ازدواج را در سـطح قراردادهای 
اجتماعـی و تولیـد فرزنـد را در حد بازیچه زندگی معنا بخشـیده اسـت. خانواده در اسـلام 
بـر مبنـای اصل محبـت و رحمت یعنی »عواطف ناب« سـاخت می یابـد، )روم،۲1( ازدواج 
امـر مقـدس تلقـی گردیـده، آرامـش و پـرورش فرزنـد صالـح، مهم ترین فلسـفه تشـکیل 

خانواده محسـوب می شـود.
هویـت خانـواده افغانسـتانی در چـوکات فرهنـگ قبیلـه سـاخت یافته اسـت. بـا ورود 
فرهنـگ اسـلام تعـارض میـان فرهنـگ قبیلـه بـا فرهنـگ عقیـده شـکل گرفت، بـا ورود 
فرهنـگ مـدرن، تعـارض سـه ضلعی شـد و محوریت قبیله تـا حدودی شکسـت. برمبنای 
منطـق شکسـته قبیلـه؛ باورهـای مغشـوش و مبهـم از مدرنیتـه و اسـلام صـورت گرفته و 
نهـاد خانـواده گرفتـار بی بنیـادی گردیـد، لذاسـت کـه خانـواده معاصـر افغانسـتانی نه در 
قالـب اسـتبداد قبیلـه مسـتحکم اسـت و نـه در چـوکات خانواده هـای اسـلامی و مـدرن 
تعریـف می شـود، نهـاد اسـت »از این جـا رانـده و از آن جـا مانـده«. در چنیـن برزخـی 
بـر  اسـت کـه بدرفتاری هـای بی قاعـده و بدقاعـده، سـنگین ترین فشـارهای روانـی را 
خانواده هـا تحمیـل می کنـد، بـه ایـن معنـا کـه بـا تشـدید نارضایتـی و خشـونت های 
خانوادگـی، پدیده هـای از قبیـل طلاق هـای رسـمی و عاطفـی، بچه هـای طـلاق، کابـوس 
پیـری، والدیـن آزاری، فرزندآزاری، همسـر آزاری، خودکشـی، فـرار و بی خانمانی، خیانت 
و بی آبرویی، بی اعتمادی و ناسـازگاری و ... در جامعه گسـترش یافته و انسـان افغانسـتانی 
را در کام کشـنده بی آبرویـی و بربـادی داشـته های خانوادگـی، گرفتـار می سـازد. در ایـن 
پژوهـش سـعی می گـردد، فراینـد تصحیـح، ترمیم، تحکیـم و تعالـی مناسـبات عاطفی در 
نهـاد خانـواده، از منظـر اسـلام منطق سـازی گردیده و نشـانداده شـود که چگونـه می توان 
بـا التـزام بـه هنجارهـای اسـلامی، الزامـات و تأثیـرات منفی فرهنگ مـدرن و قبیلـه را نیز 

نمود. مدیریـت 
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1. چیستی عاطفه
دانـش تجربـی به رغـم محدودیت هـای جدیی کـه در تبییـن تحولات روحی انسـان ها 
دارد، بـه ایـن واقعیـت اذعان می نمایـد که در میـان فاکتورهای عینی، خانـواده کانونی ترین 
نهـاد اجتماعـی اسـت کـه نیازهـای عاطفـی آدمـی را تأمیـن می کنـد. در نگـرش وحیانـی 
اسـلام، دلبسـتگی اعضـای خانـواده بخصـوص زن و شـوهر بر بنیـاد عمیق تریـن لایه های 
وجـودی انسـان تبییـن و تحلیـل می گـردد. زن و مـرد بـه تنهایـی ناقـص می باشـند و بـر 
مبنـای نقـص وجـودی که دارنـد به سـوی همدیگـر تمایل می یابنـد و این همان شـهوت 
و میـل درونـی اسـت کـه در آن هـا بـه ودیعـت نهاده شـده و از همین خاسـتگاه اسـت که 
ازدواج صـورت گرفتـه و خانـواده شـکل می گیرد. از آنجایی کـه بقا و دوام خانـواده فراتر 
از کشـیش های غریـزی، احتیـاج بـه نیـروی پایدارتـری دارد خداونـد میـان زوجیـن علقه 
عاطفـی مـودت و رحمـت را ایجـاد می نمایـد )طباطبایـی، 1363،ج 16، ص ۲4۹-۲50(. 
ةً وَ رَحْمَـةً«، )روم، ۲1( مـودت و رحمت در حقیقت ملاط و چسـب  »وَ جَعَـلَ بیَنکَـمْ مَـوَدَّ
مصالـح سـاختمانی جامعه انسـانی اسـت »مـودت« غالبـاً جنبه متقابـل دارد، امـا »رحمت« 
یـک جانبـه و ایثارگرانه اسـت ) مـکارم شـیرازی، 1366، ج 16، ص 3۹1(. تبیین و تحلیل 
چیسـتی عاطفـه، متوقـف بـر درک درسـت از خاسـتگاه وجودشـناختی، معنـای لغـوی و 

اصطلاحـی آن می باشـد کـه بـه اجمـال اشـاره می گردد.
1-1. خاستگاه عاطفه

قلب سرچشـمه و خاسـتگاه اصلی عواطف انسـانی است، آرامش و آسـایش در خانواده 
بـر بنیـاد قلب هـای مهربـان اسـتوار می باشـد. اعضـای خانـواده به خصـوص پـدر و مـادر 
به عنـوان ارکان اصلـی نظـام خانـواده قبـل از هرچیـز وظیفـه دارنـد که از نعمـت مودت و 
پیونـد عاطفـی کـه خداوند به آن ها ارزانی داشـته اسـت پاسـداری نمـوده و اجـازه ندهند 
کـه خانـه قلب شـان تاریـک و آلوده بـه کینه هـا و بدبینی هـای ویرانگـر گردد. خانـواده ای 
آبـاد، بازتـاب قلب هـای پـاک می باشـد. رفتارهـای ظاهری انعـکاس باورهای قلبی اسـت. 
بـه ایـن معنـا که حسـن رفتار و سـؤ رفتار انسـان ها ناشـی از زشـتی و زیبایی باطـن آن ها 

می باشـد.
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از  مجموعـه ای  اسـت،  عاطفـی  تمایـلات  کانـون  قلـب  می فرمایـد:  )ع(  علـی  امـام 
خواهش هـای حکیمانـه و ضـدّ آن، در آن جمـع می باشـد، اگـر امیـدوار شـود تمنـّای 
طمـع خـوارش می سـازد، اگـر میل بـه آز و طمـع در آن بجنبـد، خواهش حـرص تباهش 
می نمایـد، اگـر نـا امیـد گردد انـدوه و غم او را می کشـد، اگـر حالت غضب بر وی دسـت 
دهـد بـه شـدّت خشـمگین می گـردد، اگـر خشـنود شـود خودداری هـای لازم را فراموش 
می کنـد، اگـر دچـار خـوف و هـراس شـود در جسـت وجوی راه نجـات، حیـرت زده و 
مبهـوت می گـردد، اگـر در امنیـت و گشـایش قـرار گیـرد غفلـت و نادانـی آن را از کفش 
می ربایـد، اگـر بـه مصیبتی دچار شـود بی تابی رسـوایش می کنـد، اگر مالی به دسـت آورد 
توانگـری بـه طغیانـش وامیـدارد، اگـر فقـر و تهیدسـتی آزارش دهـد گرفتار بلا می شـود، 
اگـر گرسـنگی بـر او فشـار آورد ناتوانـی، زمین گیرش می کنـد، اگر در خـوردن زیاده روی 
کنـد فشـار شـکم ناراحتش می سـازد، پس هر کوتاهـی و کندروی در تمایلات، برای بشـر 
زیـان آور اسـت و هـر افراط و تندروی نیز مایه فسـاد و تباهی اسـت. )آمـدی، 1366، ص 

67-66؛ فلسـفی، 1368 ج 1، ص ۲06(.
 بـر ایـن اسـاس تمایلات عاطفی از یک سـوی ریشـه در نفـس و جان انسـان دارد و از 
سـوی دیگـر نـوع ابـراز تمایـل و پاسـخی که افـراد بـه نیازهـای عاطفی خویـش می دهند 
چگونگـی سـیرت و باطـن خـود را نیز می سـازند. از چنین خاسـتگاه اسـت که مناسـبات 
عاطفـی، نقـش بی بدیـل در فراینـد تکاملـی انسـان ها ایفـا نمـوده و نهـاد عاطفـی خانواده 

اهمیـت بنیادیـن می یابد.
2-1. عاطفه در لغت

عاطفـه در منابـع لغـت فارسـی به معنـای شـفقت، مهـر، علاقه، خویشـی و قرابـت معنا 
گردیـده اسـت. ). عمیـد،  1384، ص 1384- 141۹، دهخـدا، ذیـل واژه عاطفـه.( در زبان 
عربـی از مـاده عطـف گرفتـه شـده: عطـف بـه چیـزی گفتـه می شـود کـه یکطـرف آن به 
طـرف دیگـرش تـا خـورده و خـم شـود مثل خـم شـدن و تـا کـردن زیرانـداز و بالش و 
دولا کـردن طنـاب و ریسـمان. اگـر بـا حـرف علی متعدّی شـود بـه معنی شـفقت، رغبت 
و تمایـل اسـت: عَطَـفَ علیـه: بـه او توجّـه کرد. ظبیـةٌ عاطفةٌ علـی ولدها: مـادّه آهویی که 
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بـه نـوزادش توجّـه می کنـد. اگـر واژه عطـف بـا عـن متعدّی شـود به معنـای ضـدّ تمایل 
و عطوفـت می آیـد مثـل عَطَفْـتُ عـن فـلان: از او دوری گزیـدم و بـی توجّهـی نمـودم 

)خسـروی، 1375، ج ۲، ص 615-616(.
 لسـان العـرب عاطفـه را به معنـای محبـت و نیکویـی، رحـم و خویشـاوند، توجـه بـه 
خویشـاوند، رقـت قلب و حسـن خلـق معنا نموده اسـت. )ابـن منظـور، 1414، ج ۹، ص 
۲51( واژه ای کـه در مجموعـه ایـن معانـی نیازمنـد توضیـح می باشـد کلمـه رحـم اسـت. 
رحـم در اصـل به معنـای بچّـه دان زن اسـت و به طـور اسـتعاره در بـاره خویشـاوندی و 
نزدیکـی کسـانی کـه قرابـت نسـبی دارنـد و از یـک رحـم هسـتند نیـز بـکار رفته اسـت. 
رَحْمَـت به معنـای نرمـی و نرمخویـی اسـت کـه نیکی کـردن به طـرف مقابـل از مقتضیات 
آن می باشـد )خسـروی، 1375، ص 58( از نسـبت سـنجی معانی فوق دانسـته می شـود که 
معنـای اصلـی عاطفـه: تمایـل و علاقه مندی اسـت. مـوارد دیگـر از لوزم و مصادیـق آن به 

می آید. شـمار 
3-1. عاطفه در اصطلاح

عاطفـه از مفاهیـم روان شناسـی، به معنـای احساسـات و هیجانـات روحـی می باشـد. 
)آذربایجانـی و دیگـران، 1384، ص ۲3۹( هیجان هـا و احساسـات دارای انـواع مختلـف 
اسـت کـه در یـک تقسـیم بنـدی کلی می تـوان آن ها را بـه دو دسـته مثبت و منفی تقسـیم 
نمود. عواطف مثبت عبارت اسـت از: علاقه، شـادی، غرور، شایسـتگی، مهربانی، رضایت 
و پذیـرش. مـراد از عواطف منفی: ترس، خشـم، نفرت، سـرخوردگی، اضطراب، حقارت، 

تنهایـی و حسـادت می باشـد )نجمـی، 138۲، ص 3۹؛ ریـو، 1385، ص 334-330(.
 عواطـف مثبـت بیانگـر مشـغولیت لـذت بخـش اسـت، وقتـی عاطفـه مثبت بالا باشـد 
افـراد، علاقه منـد، پرانـرژی، هشـیار و خوشـبین می باشـند. برخـلاف عاطفـه منفـی کـه 
بیانگر مشـغولیت نا خوشـایند اسـت. هرگاه عاطفه منفی افراد بالا باشـد معمولاً احسـاس 
ناخوشـنودی، عصبـی و تحریـک پزیری می نماینـد. )ریو، همـان، ص 341( عواطف مثبت 
احسـاس یگانگـی، عشـق و یکـی بودن بـا دیگـران را افزایـش می دهد؛ امـا عواطف منفی 
باعـث دوری کـردن از دیگـران می شـود )نجمـی، همـان، ص 11۹(. عواطـف مثبـت از 
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طریـق گشـاده رویـی، لبخند، سـلام کـردن، هدیـه دادن، اعـلام دوسـتی، دسـت دادن، در 
آغـوش کشـیدن )آذر بایجانـی و دیگران، همـان، ص ۲44-۲45( و امثـال آن بروز می یابد.
دانـش جامعـه شناسـی، عواطـف انسـانی را در بافـت و چگونگـی تعامـلات اجتماعی 
مـورد مطالعـه قـرار داده و در پـی تبییـن فاکتورهـا و عوامـل اجتماعـی مؤثر بـر تحولات 
عاطفـی انسـان ها می باشـد. از ایـن منظر عواطـف افراد نه تنها ریشـه در متـن واقعیت های 
اجتماعـی دارد کـه اساسـاً در چارچوب مناسـبات اجتماعی اسـت که تعـادل و عدم تعادل 
عاطفـی انسـان ها قابـل درک می گـردد. مطالعـه عواطـف از بعـد اجتماعـی به معنـای فهـم 
نیازمندی هـای عاطفـی افـراد بـه دیگـران می باشـد؛ یعنـی سـعی می گـردد کـه نیازعاطفی 
در چارچـوب »عمـل اجتماعی«1تحلیـل گردیـده، نقـش عوامـل و گروهـای اجتماعـی در 
چگونگـی شـکل گیری عواطـف انسـانی نشـانداده شـود. بـا توجـه بـه ایـن واقعیـت کـه 
تحلیـل نقـش خانـواده در تأمیـن نیازهـای عاطفـی افراد، معطـوف به فهم جامعه شـناختی 
نیازعاطفـی می باشـد. مـراد از نیازعاطفـی در ایـن پژوهـش، نیـاز اسـت کـه شـاخص های 
اصلـی آن عبارت انـد از: نیـاز بـه احتـرام، نیـاز بـه توجـه، نیـاز بـه محبـت و نیاز بـه مدارا 
)بسـتان، 1388، ص 3۲(؛ یعنـی مجمـوع نیازهـای عاطفـی افـراد را می تـوان اجمـالاً در 
چارچـوب همیـن شـاخص ها تحلیـل نمود. براین اسـاس سـعی خواهد شـد تا بـر مبنای 
تعریـف فـوق و بهره گیـری از برخی داده های علم روان شناسـی، چگونگـی تأمین نیازهای 
عاطفـی در خانواده هـای افغانسـتانی از منظـر اسـلام بررسـی گردیـده، ابعـاد، مولفه هـا و 

شـاخص های هرکـدام توضیح داده شـود.

2. چگونگی تأمین نیازهای عاطفی در خانواده
الگـوی ازدواج، سـاختار و مناسـبات خانوادگـی در افغانسـتان تغییرات جـدی نموده و 
روابـط عاطفـی خانوادهـا آسـیب دیده اسـت. در الگـوی خانـواده قبیله ای روابـط عاطفی 
کمتـر در خانواده هـا تعقیـب می شـد، در چـوکات فرهنگ جدید مناسـبات عاطفـی عمدتاً 
در بیـرون از محیـط خانـواده دنبـال می گـردد. در خانواده نه سـنتی و نه مدرن افغانسـتانی، 

1. مراد از عمل اجتماعی، عمل است که با توجه به شخص یا گروهی دیگر شکل می گیرد و دیگری در آنجام دادن 
آن و نحوه آن دخالت دارد. )اورعی، 138۲، ص ۲1(.
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منطـق روابـط عاطفـی مختـل گردیده اسـت و افراد بـه جایی این کـه مناسـبات خانوادگی 
خـود را در چـوکات عواطـف متقابـل تنظیـم نماینـد عمدتـاً طلبـکار عواطفی یـک جانبه 
می باشـند بـه ایـن صـورت کـه مردهـا از خاسـتگاه مردسـالاری خواهـان انقیـاد اعضـای 
خانـواده از خـود هسـتند، زنـان و فرزندان از یک سـوی با منطق فردگرایانـه تن به اطاعت 
نمی دهنـد و از سـوی دیگـر بـا اسـتناد بـه فرهنگ سـنتی، تأمیـن نیازمندی های خـود را از 

سـوی همسـر و پـدر مطالبـه می نمایند. 
در قالـب چنیـن نظـام بهمریختـه فرهنگـی اسـت کـه مناسـبات خانوادگـی از چوکات 
عقلانیـت و تدبیـر خارج شـده و عواطـف عمدتاً منفـی در محیط خانواده هـا پدید می آید. 
همـه از همدیگـر طلبـکار بـوده و هیـج کـس از یکدیگـر راضی نمی باشـند. نکته اساسـی 
این کـه؛ چگونـه می تـوان صفـا و پاکـی، محبـت و مهربانـی را در کانـون خانواده هـا حفظ 
نمـود و در مـوارد نیـاز آن را ارتقـا بخشـید؟ اسـلام بـرای تحقق ایـن هدف و بـا توجه به 
ابعـاد و سـطوح تعامـلات عاطفـی، بـه »پیونـد قلبـی«، »خوش گفتـاری« و »خوش رفتاری« 
تاکیـد می نمایـد. شـیوه های کـه به رغم اسـتقلال ظاهـری، راهـکار واحد چند سـطحی به 

می آیند. حسـاب 
1-2.  پیوند قلبی

پیونـد قلبـی ناظـر به این واقعیت انسـان شـناختی اسـت که انسـان ها فراتـر از تعاملات 
عینـی، دارای دل بسـتگی می باشـند. همان گونه که گره خوردن دسـت ها و تلاقی چشـم ها، 
عواطـف انسـان ها را انعـکاس می بخشـد، نفـس تمایل قلبـی نیز حامـل پیام عاطفـی بوده 
و بـه اصطـلاح عامیانـه: »دل بـه دل راه دارد«. انسـان ها بـا مراجعـه به قلب خـود به خوبی 
از محبـت و عـدم محبـت دیگـران نسـبت بـه خـود آگاه می گردنـد، چـون قلـب نـه تنها 
خاسـتگاه عواطـف مثبـت و منفـی اسـت که اساسـاً بازتابنـده تمایـلات موجـود در دیگر 
قلب هـا نیـز می باشـد، بـه ایـن صـورت کـه »عشـق یـک طرفـه بی معنـا« بـوده، محبت و 
تنفـر انسـان نسـبت بـه کسـی حاکـی از این اسـت کـه او نیـز چنین احساسـی نسـبت به 
انسـان دارد. بـر این اسـاس؛ انسـان ها بـا مراجعه بـه عواطف قلبـی خود به خوبـی متوجه 
می شـوند کـه قضـاوت عاطفـی دیگـران در بـاره او چگونه اسـت. بـاور و برداشـتی که از 
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ایـن طریـق بـرای افـراد بـه وجود می آیـد نقش بی بدیـل در تأمیـن و عدم تأمیـن نیازهای 
عاطفـی آن هـا ایفـا می نماید؛ زیـرا؛ عواطف چیزی نیسـت جز یکسـری احساسـات مثبت 
و یـا منفـی؛ باورهـای عاطفی قلبـی، نفس همین احساسـات اسـت. انسـان ها برمبنای نوع 
احساسـات قلبـی کـه دارنـد، راجـع به خـود قضـاوت نمـوده و رفتارهای عاطفـی خود با 
دیگـران را نظـم می بخشـند. از چنیـن خاسـتگاه اسـت کـه صداقـت عاطفی در مناسـبات 

عاطفـی انسـان ها دارای جایـگاه مبنایـی می گردد.
صداقـت عاطفـی و صادقانـه دوسـت داشـتن، عنصر مهم در مناسـبات عاطفی انسـان ها 
محسـوب گردیـده و موجـب تقویـت دلبسـتگی های صادقانه می شـود. تظاهر بـه محبت، 
دروغ رفتـاری اسـت کـه از جلب محبـت واقعی و قلبی دیگـران عاجز می باشـد. صداقت 
عاطفـی هرچنـد در تمـام حوزه هـای زندگـی، مؤثر می باشـد، امـا در حوزه خانواده سـنگ 
بنـای زندگـی خانوادگـی بـه حسـاب می آیـد. خانـواده کانـون عاطفی اسـت کـه صرفاً بر 
بنیـاد تعامـلات عاطفـی صادقانه، اسـتوار گردیده و تنهـا در چارچوب ابـراز عواطف مثبت 
و پرهیـز از بـروز عواطـف منفـی و مخـرب دوام مـی آورد. بر اسـاس فرمایـش معصومین 
)ع(؛ دلبسـتگی معیـار سـنجش صداقـت در دوسـتی اسـت و بدبینـی نسـبت بـه همدیگر، 
گویایـی ایـن واقعیـت می باشـد که یکـی از دو طـرف دچار بی وفایـی در دوسـتی گردیده 
اسـت. )مجلسـی، بی تـا، ج 71، ص 181؛ طبرسـی، 1374،  ص ۹7( مهم تـر از همـه این که 
هرگاه انسـان کسـی را دوسـت داشـته باشـد، نه تنها باید یقیـن نماید که آن کـس نیز او را 
دوسـت دارد )طبرسـی، همـان، ص 1۲۲، طبرسـی، 137۹ ص ۲37( کـه حتـی بر صداقت 
دوسـتش، می توانـد سـوگند بخورد.).طبرسـی، 1374، ص 37.( بـر همین مبنا انسـان نباید 
از کسـانی کـه نسـبت به آن ها بدگمـان می باشـد، انتظار صمیمـت و خیرخواهی را داشـته 
باشـد. )مجلسـی، بی تـا، ج 71؛ مسـعودی، 137۹، ص 44( دلالـت روشـن ایـن روایـات، 
چیـزی نیسـت جـز ضـرورت صداقـت عاطفـی و این کـه اعضـای خانـواده بایـد صادقانه 
همدیگر را دوسـت داشـته باشـند. دلبسـتگی صادقانه یکی از ویژگی های اساسـی خانواده 
اسـلامی اسـت که به شـکل برجسـته در سـیره خانوادگـی بزرگان و پیشـوایان دیـن نیز به 

خوبـی قابل مشـاهده می باشـد.
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خدیجـه کبـری )س( در وصـف پیامبر اکرم )ص( می سـراید: وقتی چشـم در چشـم تو 
نباشـم! به سـر بردن در نعمت های دوام دار! و داشـتن ملک و دنیای شـاهانه! بال مگسـی 
برایـم ارزش نخواهـد داشـت! )مجلسـی، بی تـا، ج 81، ص 3۹0( امـام علـی )ع( فرمود: با 
نـگاه بـه فاطمـه حُـزن و انـدوه از مـن رخت بر می بنـدد. )کلینـی، بی تـا، ج 5، ص ۲31 و 
3۲0( از همیـن روی در رثـای فاطمـه اشـعار منسـوب به آن حضرت اسـت کـه: دوری تو 
بـرای مـن سـنگین ترین چیـز برای من اسـت و از دسـت دادن تـو سـخت ترین درد و داغ! 
بـا حسـرت می گریـم و باحُـزن نوحه سـرایی می کنـم برمحبوبی کـه در والاتریـن راه گام 
نهـاد. ای چشـم ها ببخشـایید و بباریـد! و مـرا در انـدوه دایمـی ام یـاری کنیـد تا بـرای یار 
خـود اشـک بریـزم. )مجلسـی، بی تـا، ج 43، ص 17۹( در سـوی دیگـر، اظهـارات فاطمه 
زهـرا )س( نسـبت بـه امـام علـی )ع( وجـود دارد کـه: روحم فـدای روحت و جانم سـپر 
بلاهـای جانـت! یـا ابالحسـن اگـر تـو در خیـر و نیکی به سـر بری بـا تو خواهم زیسـت 
و اگـر در سـختی و بلاهـا گرفتـار شـدی بـاز هم با تـو خواهم بود. )دشـتی،  نهـج الحیاة، 
حدیـث 75( وقتـی حسـن مثنـی فرزنـد امـام حسـن مجتبـی )ع( از دنیا رفت، همسـرش 
فاطمـه دختـر امام حسـین )ع(، بر سـر قبرش در قبرسـتان بقیـع خیمه برپا نمود و یکسـال 
تمـام بـه سـوگواری پرداخـت. روزهـا را روزه بود و شـب ها را برای عبادت قیـام می کرد! 
)نجفـی، 13۹8، ج 15، ص 340( ایـن نمونه هـا و نمونه هـای فـراوان دیگـر حاکـی از آن 
اسـت کـه در الگویـی خانـواده اسـلامی؛ اعضـای خانـواده همدیگـر را قلبا دوسـت دارند 
یعنـی از دیـدن همدیگـر شـاد گردیـده و از ندیدن یکدیگـر دلتنگ می شـوند. محبت قلبی 
هرچنـد مبتنـی بـر ایـن باور اعضـای خانواده اسـت که هرکـدام خود را اعضـای یک پیکر 
دانسـته و در قبـال همدیگـر مسـئول و مکلـف بدانند امـا در عین حـال »خوش گفتاری« و 
»خوش رفتـاری« فرایندهـای هسـتند کـه در ایجـاد و تقویت محبت و دلبسـتگی قلبی مؤثر 

شند. می با
2-2. خوش گفتاری

در جامعـه معاصـر افغانسـتان هرچند ازدواج های خود خواسـته عموماً با عشـق و علاقه 
شـدید آغـاز می گـردد امـا به مـرور ایـن شـیدایی ها و دل دادگی های شـاعرانه کـم کمک، 



۹3خانواده و فرایند تأمین نیازهای عاطفی از دیدگاه اسلام

کـم رنـگ گردیـده بگـو مگوهـا، قهرکردن هـا و در نهایـت توهین هـا و... در فضـای پـاک 
خانـواده وارد می شـود، کاهـش آسـتانه صبر زوجیـن، موجب می گـردد که عقد زناشـوئی 
بـا بهانـه یا بی بهانه فروپاشـد. مشـکلات عاطفـی خانواده های امـروز قبل از این کـه بربنیاد 
تدبیـر، مدیریـت گردد عمدتـاً در چوکات تمایلات عاطفی سـاخت یافته و اداره می شـود. 
بـه همیـن دلیـل؛ رمـز اصلـی ازدواج های ناموفـق را بایـد در ناکامـی زوجین در دسـتیابی 
آن هـا بـه شـیوه های مؤثر دادوسـتد عاطفـی جسـت وجو نمـود. )شـرفی، 1388، ص 5۲( 
شـیوه گفتاری عنصـر مهـم در مبادلات عاطفی محسـوب می شـود. مراد از این شـیوه؛ ابراز 
عواطـف و تمایـلات، از طریـق زبان قـال )ارتباط کلامـی( و زبان حـال )ارتباط غیرکلامی( 
می باشـد. انسـان ها همان گونـه کـه با گفتـن کلمات بـا همدیگر ارتبـاط برقـرار می نمایند، 
از طریـق زبـان حـال نیـز بـه تبـادل عواطـف خویـش می پردازنـد. ارتباط کلامـی هرچنـد 
اساسـی ترین شـیوه مفاهمـه در جامعـه بشـری به حسـاب می آید؛ امـا در حـوزه تعاملات 
عاطفـی، ایـن مبادلـه نمادهـای غیرکلامی اسـت که نقش بی بدیـل در مبـادلات عاطفی ایفا 
می نمایـد. امـام علـی )ع( می فرمایـد: »لسَِـانُ الحَْـالِ أصَْـدَقُ مـِنْ لسَِـانِ المَْقَـالِ«؛ )آمـدی، 
1366، ص 153( زبـان حـال راسـتگوتر از زبـان قـال اسـت و »أصَْـدَقُ المَْقَـالِ مَـا نطََـقَ 
بـِهِ لسَِـانُ الحَْـالِ«؛ )همـان، ص ۲17( گفته هـای زبـان حـال راسـت تر و دقیق تر می باشـد. 
برایـن اسـاس؛ می تـوان خوش گفتـاری را به دو دسـته کلی »خوش حالـی« و »خوش زبانی« 

تقسـیم کـرد و شـاخص های هـر کـدام را به شـکل جداگانه تعریـف نمود.
1. خوش حالی

یافته هـای علمـی نشـان می دهـد کـه احساسـات و تمایـلات درونـی انسـان ها غالبـاً از 
طریـق حـالات چهـره، تمـاس چشـمی، تـن صـدا، حـرکات بدنـی و تمـاس بدنـی ابراز 
می شـود. )آذربایجانـی و دیگـران، 1384، ص 3۹( حـالات مختلفـی که در ایـن امور پدید 
می آیـد حاکـی از حـالات متفاوتـی اسـت کـه در دسـتگاه تمایـلات و در درون انسـان ها 
اتفـاق می افتـد. افـرادی کـه دارای باطن و شـاکله شـخصیتی با ثبـات هسـتند دارای ظاهر 
باثبـات نیـز می باشـند. انفعالات و حالات مشـوش ظاهـری، انعکاس دهنـده خلق و خوی 
مضطـرب و مغشـوش باطنـی اسـت. از آن جایی که حـالات چهره و چشـم گویاترین زبان 
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حـال اسـت و حـرکات بدنـی و تن صـدا از فروعـات ارتباط کلامـی و رفتاری به حسـاب 
می آینـد، در ایـن جـا سـعی می گـردد کـه ارتبـاط عاطفـی از طریـق نمادهـا و نشـانه های 
زبـان حـال، در قالـب مفاهیم خوش خلقـی و خوش رویـی یعنی خوش حالـی توضیح داده 
شـده و نشـانداده شـود کـه این دو چه نسـبتی بـا یکدیگر دارنـد و چه نقشـی در تنظیم و 

تحکیـم مناسـبات عاطفـی خانواده هـا ایفـا می کنند.
یک( نسبت خوش خلقی با خوش رویی

خُلـق، حالتـی نسـبتاً پایـدار و ثابتی از احساسـات و عواطف اسـت. در مقابل آن هیجان 
قـرار دارد کـه احسـاس زود گـذر و لحظـه می باشـد. هیجـان کـم اتفـاق می افتـد و خُلق، 
احسـاس روزمـره و دایمـی اسـت. خلـق به صـورت حالـت عاطفـی مثبت یا منفـی وجود 
دارد و انسـان ها باتوجـه بـه آن حالـت اسـت که بدخلق یـا خوش خلق معرفـی می گردند. 
)ریـو، 1385، ص 341( حسـن خُلـق قبـل از این که یـک حالت ظاهری باشـد یک صفت 
و ملکـه نفسـانی اسـت کـه خوش رویی و بشاشـیت انعـکاس آن می باشـد. امـام علی )ع( 
می فرمایـد: شـکفته رویی دلیلـی بـر کرامـت ذات و فروتنی نشـانه خوی بلند آدمی اسـت. 
)آمدی، 1366، ج  3، ص ۲6۹( حسـن صورت بربنیاد حسـن سـیرت شـکل گرفته )همان، 
ص ۲54( و معاشـرت بـا افـراد خـوش خلـق لـذت بخـش می باشـد. )همـان، ص ۲65( 
حسـن خلـق سـخن گفتـن را نیکـو سـاخته )همـان، ص ۲65( و مناسـبات عاطفـی را در 
چارچـوب ارزش هـای اخلاقـی اسـتحکام می بخشـد. براین اسـاس؛ خوش خلقـی حاکی 
از شـخصیت اخلاقـی انسـان اسـت و خوش رویـی یکی از نشـانه ها و نمادهـای عینی آن 

می شود. محسـوب 
دو( خوش رویی و جلب محبت

خوش رویـی حامـل احساسـات و عواطف باطنی انسـان اسـت. حالات و رنگ رخسـار 
انسـان فـاش کننـده سـردرونی او می باشـد. در قـاب نگاه آدم ها اسـت که می تـوان حالات 
درونـی آن هـا را بـه خوبـی دیـد. آدم هـا در بسـیاری از مواقـع احساسـات درونـی خود را 
پنهـان نمـوده و بـه زبـان نمی آورنـد و در شـرایطی نیز احساسـات غیـر واقعـی را به خود 
نسـبت می دهنـد اما حـالات چهره تنها دریچه ای اسـت کـه عواطف ناب درونی انسـان را 



۹5خانواده و فرایند تأمین نیازهای عاطفی از دیدگاه اسلام

همان گونـه که هسـت نشـان می دهد. انسـان ها بـا دیدن عطوفـت و محبت صادقانه اسـت 
کـه همدیگـر را دوسـت می دارند. امـام علی )ع( می فرماید: بشاشـیت سـبب جلب محبت 
)همـان، ج  4، ص 1۲6( و دوسـتی می شـود. )همان، ص ۲88( گشـاده روئـی آغاز نیکوئی 
و حسـن ارتبـاط اسـت. )همـان، ج 1، ص 7۹( بـا خوشـرویی اسـت کـه دوسـتان انیـس 
همدیگـر گردیـده )همان، ص 1۹1( و پیوندهای دوسـتانه مسـتحکم و پایـدار می گردد. بنا 
برایـن لازم اسـت کـه افـراد بـا خوش رویی با یکدیگـر تعامل نموده و سـعی نماینـد که با 

گرفتگـی حالـت و ترش رویـی، فضای عاطفـی ارتباطات را مکدر نسـازند.
سه( ضرورت خوش رویی در خانواده

خوش رویـی و بشاشـیت دارای نقـش بنیادیـن و ضـرورت حیاتی در مناسـبات عاطفی 
خانـواده می باشـد. در آموزه هـای اسـلامی؛ خـوی نیکـو موجب تقـرب و بلنـدی مرتبه در 
پیشـگاه خداونـد دانسـته شـده )مجلسـی، بی تـا، ج، 74 ، ص 6۹( و از تـرش رویـی زن و 
شـوهر بـه همدیگـر منع گردیـده اسـت. )حلـی، 1407، ص ۹1( نگاه های محبـت آمیز در 
فضـای خانـواده، نـه تنها حیاتی دانسـته می شـود کـه دارای اجـر و پاداش معنـوی معرفی 
می گـردد. )پاینـده، 138۲، ص ۲78( در مـورد زنـان سـفارش گردیـده کـه بـا محبـت و 
عفیـف باشـند، نسـبت بـه شـوهر متواضـع و فروتـن، مزاحگـر و خـوش روی، مطیـع و 
فرمانبـردار بـوده و در خلـوت، خـود را بـرای او آرایـش کننـد و چون مردان تـرک زینت 
ننماینـد. )صـدوق، 1404،  ج 3، ص 38۹؛ رضـی الدیـن، 1370،  ج 1، ص 381( بـه 
مـردان توصیـه می گـردد کـه باید برای جلب محبت همسـر خـود، خوش اخلاقـی نمایند. 
)حرانـی، تحـف العقـول، 1404، ص 3۲3( بـر مبنای مجمـوع چنین گزاره هـا و گزاره های 
مشـابه دیگـر، می تـوان گفـت که اعضـای خانـواده باید با خوشـرویی و لبخند بـا همدیگر 
تعامـل نمـوده و سـعی نمایند کـه با گرفتگی حالـت و ترش رویی، فضـای عاطفی خانواده 

را مخـدوش و مکدر نسـازند.
2. خوش زبانی

ارتباط کلامـی یکـی از شـیوه های اساسـی تعامـل عاطفـی بیـن انسـان ها و از آن جملـه 
در میـان اعضـای خانـواده اسـت. نمادهـای کلامـی نه تنهـا حامـل پیام های معنایی اسـت 
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کـه انتقـال دهنـده احساسـات و عواطف افراد نیـز می باشـد. در قالب ارتباط کلامـی، فراتر 
از محتـوای اصلـی جمـلات، سـبک ادا کـردن کلمات، چگونگـی گـوش دادن به جملات 
و درک موقعیـت بـرای بیـان نـوع جمـلات، نیـز از اهمیـت اساسـی بـر خـوردار اسـت. 
ارتباط کلامـی در برگرنـده پدیده هـای »خـوب سـخن گفتـن«، »سـخن خـوب گفتـن« و 
»خـوب شـنیدن« می شـود. )محمودیـان و دیگـران، 1388، ص 10۹( کـه از مجموع این ها 
می تـوان به عنـوان هنـر »خـوب گفتگـو کـردن« تعبیـر نمـود. هنـری کـه انسـان ها را قادر 
می سـازد تـا حرمـت خویش را حفـظ نموده و محبـت دیگران را شـکار نماینـد. امام علی 
)ع( فرمـود: خـوش گفتـاری بـا زنـان موجـب خـوش رفتـاری آن هـا می گـردد. )صدوق، 
1404 ، ج 3، ص 554( از گفتـن سـخن زشـت بپرهیزیـد کـه دل را پر از خشـم می سـازد. 
)آمـدی، 1366، ص ۲14( زبانتـان را بـه سـخن ملایـم عـادت دهیـد )همـان، ص ۲10( تا 
دوسـتانتان زیـاد و دشـمنانتان کـم شـوند. )همـان، ص 435( عـادت دادن زبـان بـه ملایم 
سـخن گفتـن، اشـاره بـه اصل اخلاقـی »مراقبـت از زبـان« داشـته و گویایی لـزوم رعایت 

اخـلاق در گفتار می باشـد.
انسـان ها هرچنـد پیچیدگی هـای نظـام زبانـی را در فرایند جامعـه پذیری یـاد می گیرند 
امـا رعایـت ایـن قواعـد نیاز بـه تذکر، یـادآوری و مهم تـر از همه تبییـن آثـار و پیامدهای 
عاطفـی نـوع ارتباط هـای کلامـی دارد. بـه همیـن دلیـل، اسـلام توجـه جـدی بـه رعایت 
اخـلاق گفتـاری و آداب کلامـی در میـان اعضـای خانـواده نمـوده و نکته هـای ظریـف 
و اساسـی را در ایـن ارتبـاط بیـان می نمایـد. نکته هـای ظریفـی کـه هـر کـدام از آن هـا را 
می تـوان به عنـوان شـاخصی از شـاخص های روابـط عاطفـی کلامـی در نظـر گرفـت و 
در چـوکات آن هـا خشـونت ها، بی اعتنایی هـا و بی تفاوتی هـای مخـرب در خانواده هـای 
امـروز را تـا حـدودی مهـار کـرد و آسـیب دیدگی هـای عاطفـی را متناسـب بـا الزامـات 

حیـات خانوادگـی، تصحیـح و ترمیـم نمود.
یک( سلام کردن

سـلام کـردن فراینـد گفتگـو را بر مبنای محبت و احترام شـکل می دهـد. جملات حامل 
پیام هـای عاطفـی گردیـده و موجب دلبسـتگی می گردد. سـلام نمودن خطـاب محبت آمیز 



۹7خانواده و فرایند تأمین نیازهای عاطفی از دیدگاه اسلام

اسـت کـه افـراد بـه اقتضای فطـرت انسـانی و دسـتورات دینی، )نسـأ،6.( ملزم بـه جواب 
دادن سـلام، با سـلام می باشـند. طبیعی اسـت که هرگاه خطاب به شـکل دوسـتانه شـروع 
شـود معمـولاً بـا محبت و دوسـتی ادامـه یافته و با دوسـتی ختـم می گـردد. در پرتو چنین 
تعامـل گفتـاری اسـت کـه عطوفـت و مهربانـی به وجـود می آیـد، کینه هـا و کدورت ها از 
بیـن رفتـه و اخم هـا بـاز می شـود. )مصطفـوی، 1388، ص 3۲( آرامـش خانوادگی تقویت 

گردیـده و بنیادهـای اخلاقـی خانواده اسـتحکام می یابد.
در نگـرش اسـلامی خانـه و خانـواده دارای حرمـت می باشـد. وقتـی انسـان وارد منزل 
خـود می شـود بایـد خداونـد را یـاد نمـوده و بر خانـواده خویش سـلام نماید. )مجلسـی، 
بی تـا، ج 73، ص 1۲( بـرای ایـن کـه بـا مسـائل دلگیر کننـده مواجـه نگردد بایـد خانواده 
را بـه گونـه ای از آمـدن خـود آگاه نمایـد. )همـان، ج 73، ص 1۲-13( فراتـر از همـه این 
کـه اگـر کسـی در منـزل نبود برخود سـلام کند. )همـان ، ج 73، ص 3( چون سـلام کردن 
موجـب افزایـش حسـنات و بـرکات می گـردد. )همـان،  ج  73، ص 3( امـام باقـر )ع( در 
تفسـیر آیـه 61 سـوره مبارکـه نـور می فرمایـد: منظـور از سـلام کـردن برخـود این اسـت 
کـه وقتـی کسـی وارد منـزل خویـش گردیـده و سـلام نماید پاسـخ آن سـلام به خـود او 
برگردانده می شـود. )صدوق، 1377، ج 1، ص 365( سـلام بر خود یعنی برکات ناشـی از 
سـلام کـردن، بـه خود انسـان بر می گردد. سـلام کـردن همان گونه کـه ملائک را با انسـان 
مأنـوس می سـازد )مجلسـی، بی تـا، ج 73، ص 7( یکـی از برکاتـش، ایجـاد انـس و الفت 
در میـان اعضـای خانـواده می باشـد. در دنیـای معاصـر کـه فاصله هـای عاطفـی، اعضـای 
خانواده ها را از همدیگر دور سـاخته اسـت، احیای سـنت سـلام در محیط منزل، می تواند 
بخشـی از شـکاف ها و دلسـردی های خانوادگـی را ترمیـم نموده و فضای سـرد و سـنگین 

خانه هـا را تلطیـف و عاطفـی نماید.
دو( اظهار عشق و علاقه

مردهـا به لحـاظ روانـی دارای غرور بوده و به مسـائل ریز زندگی کمتـر توجه می نمایند. 
زحمـات خود را نشـانه دلبسـتگی خـود به خانواده اش دانسـته و معمـولاً علاقه مندی خود 
بـه همسـرش را ابـراز نمی نماینـد؛ اما زنـان بـه ظرافت های زندگـی توجه بیشـتر نموده و 



دوفصلنامه یافته های فقهی معارفی * شماره ۱ * بهار و تابستان ۱۴۰۰ ۹8

خواهـان اظهـار و ابـراز ایـن علاقه منـدی می باشـند. در منابـع دینـی نیز به همیـن واقعیت 
اشـاره گردیـده و به طـور عـام نیز سـفارش شـده اسـت که وقتی انسـان کسـی را دوسـت 
دارد بایـد دوسـتی خویـش را ابـراز نمایـد. )مجلسـی، بی تـا ج  71، ص 181( چـون ابراز 
دوسـتی موجب اسـتواری محبـّت می گردد. )صابـری یزدی، 1375، ص 3۹8-۹۹( رسـول 
اکـرم )ص( می فرمایـد: گفتـن مـرد به همسـرش کـه تو را دوسـت دارم هرگـز از قلب زن 
خـارج نمی شـود. )همـان، ص 433.( امـام صـادق )ع( فرمـود: زن هـا باید عشـق و علاقه 
خـود بـه همسـرش را بـا دلربایـی اظهـار نمایـد. )حرانـی، تحـف 1404، ص 3۲3( ابـراز 
علاقـه و محبـت، به معنـای اظهـار رضایت فرد از تعلـق خاطرش به طرف مقابل می باشـد. 
واکنـش مثبـت عاطفـی به این ابـراز تمایل، دلبسـتگی آن ها را مسـتحکم تر سـاخته، نیاز به 
توجـه، احتـرام و محبـت را در آن هـا اشـباع می نماید. براین اسـاس لازم اسـت که اعضای 
خانـواده، علاقه منـدی خـود بـه همدیگـر را اظهـار نماینـد و توجـه داشـته باشـند کـه در 
قالـب چنیـن اظهـارات و ابـراز تمایلات عاطفی اسـت که فضـای خانواده لبریـز از محبت 

و دوسـتی می شود.
سه( اظهار همدلی

نگرانـی و انـدوه از شـکننده ترین هیجانـات عاطفـی منفـی اسـت کـه بـی توجهـی بـه 
آن، باعـث آسـیب دیدگـی تعـادل عاطفـی انسـان و بـه تبـع آن، گسسـت عاطفـی فـرد با 
افـراد دیگـر می شـود. بـه ایـن صـورت کـه انسـان غصـه دار و نگران، به شـدت احسـاس 
نیـاز بـه همدلـی داشـته و بیـش از هر زمـان دیگر متوقـع و پذیـرای عواطف مثبـت یعنی 
هم کلامـی و دلـداری دادن از سـوی نزدیـکان خویـش می باشـد. هـرگاه انتظاراتـش بـه 
خوبـی تأمیـن نگـردد غمگینـی اش افزایـش یافتـه و نسـبت بـه دیگـران، دچـار تنفـر و 
آزردگـی خاطـر می گـردد. بـه همین دلیـل؛ در اسـلام، همدلـی و اظهار همـدردی اعضای 
خانـواده بـا همدیگـر، تقدیـس می گـردد. رسـول اکـرم )ص( بـه زنـی کـه بـا همسـرش 
همدلـی و همـدردی داشـته باشـد، نـه تنها بشـارت بهشـت می دهـد کـه او را در هرروز، 
برخـوردار از پـاداش هفتـاد شـهید می دانـد. )رضی الدیـن، 1365، ص ۲00؛ همـان، ج 1، 
ص 381( همـدردی بیانگـر حس یگانگی اسـت، در پرتو احسـاس یگانگـی؛ نظام عاطفی 
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اعضـای خانـواده در چـوکات عواطـف مثبـت تنظیـم گردیـده و موجب رضایـت آن ها از 
زندگـی خانوادگـی می شـود. از شـاخص های مناسـبات عاطفـی در خانواده هـای اسـلامی 
ایـن اسـت کـه اعضـای خانـواده، خـود را در گفتـار و عمل شـریک شـادی ها و رنج های 
همدیگـر دانسـته، بـرای تسـکین رنج هـا و تأمیـن نیازهـای یکدیگـر تـلاش می کننـد. در 
چنیـن فضاسـت که دلبسـتگی و اعتماد اعضـای خانواده بـه همدیگر تشـدید گردیده و نه 
تنهـا در دام محبت هـای دروغیـن دوسـتان ناباب و تبهـکاران اجتماعی، گرفتار نمی شـوند 

کـه خـود تبدیـل به انسـان نجـات دهنـده دیگـران از تباهـی می گردد.
چهار( هم کلامی

هم کلامـی یعنـی گـوش دادن بـه سـخنان همدیگـر و در میـان جمـع، بـا جمـع گفتگو 
کـردن. هم کلامـی ناظـر بـه هنر »خـوب گفتگو کـردن« یعنی خـوب حـرف زدن و خوب 
گـوش دادن می باشـد. پنهـان گویـی و در میـان کلام همدیگـر پریدن، از مصادیـق بارز بی 
احترامـی اسـت کـه مناسـبات عاطفی افـراد را مختـل می سـازد. از منظر آموزه هـای دینی؛ 
کسـی کـه کلام بـرادر مسـلمانش را قطـع نمایـد ماننـد ایـن اسـت کـه به صورتـش چنگ 
انداختـه باشـد. )کلینـی، 136۲، ج ۲، ص 660( در میـان جمـع، نبایـد دو تـن درگوشـی 
بـا هـم سـخن بگوینـد. )پاینـده، 138۲، ص 1۹۹( زیـرا کـه چنیـن عملـی باعـث اذیت و 
غمگینـی دیگـری و دیگـران می شـود. )کلینی، همـان( رعایت نکات یادشـده هرچند برای 
همـگان لازم می باشـد اما ضـرورت آن در محیط عاطفـی خانواده دوچنـدان گردیده، برای 
زن و شـوهر، حکـم حیاتـی را دارد. خانواده ای که اعضـای آن در میان کلام همدیگر پریده 
و سـخنان همدیگـر را قطـع می نماینـد در واقع خانواده حرمت شکسـته اسـت که اعضای 
آن مـدام در معـرض بـی حرمتـی در درون خانـواده قـرار دارند. پنهـان کاری و گفتگوهای 
درگوشـی نشـاندهنده احسـاس بیگانگـی و بی اعتمـادی در میـان اعضـای خانواده اسـت. 
احسـاس بـه یگانـی در درون خانـواده یعنـی انهـدام پیونـد عاطفـی در خانـواده؛ بنابراین؛ 
بـرای تحکیـم مناسـبات عاطفـی در خانـواده، ضروریسـت کـه آداب خوب گفتگـو کردن 

یعنـی خـوب گـوش دادن و خـوب حـرف زدن نیز بـه خوبی رعایـت گردد.
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پنج( منت نگذاشتن

منـت دادن و قدردانـی نکـردن، از صفـات ضداخلاقـی اسـت کـه روابـط خانوادگی را 
مکـدر سـاخته و باعـث بدخلقی هـا و تنش های جدی در خانـواده می گردد. منـت دادن در 
جـای مطـرح می باشـد که انسـان خدمتـی فراتر از وظیفـه خویش انجـام دهـد. از آنجایی 
کـه تأمیـن نیازمندی هـای خانـواده بـه عهـده مـرد می باشـد و خدماتی کـه انجـام می دهد 
وظیفـه اش تلقـی می گـردد، منـت دادن مـرد کمتـر موضوعیت پیدا نموده و بیشـتر مسـئله 
قدردانـی کـردن از مردهـا مطـرح می باشـد. بـه همیـن دلیـل اسـت کـه در منابـع دینـی، 
بیشـتر بـه زن هـا توصیـه می گردد کـه از شـوهران خویش قدردانـی نمـوده و از منت دادن 
پرهیـز نماینـد. منـت دادن بـه قـدری گنـاه سـنگین و تبـاه کننده اسـت کـه اگـر زنی همه 
سـیم و زر زمیـن را بـه خانـه شـوهرش بیـاورد امـا روزی او را منت دهد، اعمـال خیرش 
نابـود می گـردد. )رضـی الدیـن، 1370، ص ۲0۲( هـرگاه زنـی از روی منـت گذاشـتن بـه 
شـوهرش بگویـد: تـو از مال مـن می خوری، اگـر تمام اموالـش را در راه خـدا صدقه دهد 
از او پذیرفتـه نشـود مگـر ایـن که شـوهرش از او راضی گـردد. )رضی الدیـن، 1365،  ج 
1، ص 385( فراتـر از منـت گذاشـتن؛ زن موظـف بـه قدردانـی کـردن از شـوهر خویـش 
می باشـد. بـر این اسـاس هـر زنی که به شـوهرش بگویـد: هرگـز از روی تو خیـر ندیدم، 
همـه اعمـال نیکش تبـاه خواهدشـد. )همـان، 1370، ص ۲15؛ صـدوق، 1367، ج  5، ص 
88( زیـرا منـت گذاشـتن زن بـر مرد، غرور مـرد را شکسـته و موجب تحقیـر او می گردد. 
ناسپاسـی باعـث آزردگـی خاطـر گردیـده و دل هـا را از همدیگـر دور می نمایـد. در چنین 
فضـای آلـوده عاطفی اسـت که مناسـبات اخلاقـی در چارچـوب خانواده نیز آسـیب دیده 
و در واقـع موجودیـت نظـام خانـواده با خطـر مواجه می گـردد. لازم به یادآوری اسـت که 
مردهـا نیـز نه تنهـا در قبال انجـام دادن وظایف خویش اجـازه منت گذاشـتن را ندارند که 

اساسـاً مکلفنـد به طـور شایسـته قدردان همسـران خویش باشـند.
شش( پرهیز از بدزبانی

بدزبانـی از بارزتریـن مصادیـق توهین بوده، عواطف منفی شـخص توهین شـده را علیه 
فـرد توهیـن کننـده تحریـک می نمایـد. بـا تحریک عواطـف منفی اسـت که روابـط آدم ها 
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آلـوده بـه نفـرت می گـردد. بـا تأسـف باید گفـت کـه دشـنام دادن یکـی از بداخلاقی های 
نسـبتاً رایـج در خانواده هـای قبیله ای افغانسـتان بـود و افراد توهین شـده به دلیـل الزامات 
خانـواده اسـتبدادی دشـنام ها را تحمـل می کردنـد امـا امـروزه کـه روحیـه اسـتقلال طلبی 
و سرکشـی در میـان زنـان و فرزنـدان پدیـد آمـده اسـت، بدزبانی هـا از یک طرف شـدت 
یافتـه و از سـوی دیگـر غیـر قابـل تحمـل گردیـده اسـت و در چنیـن شـرایط اسـت کـه 
فضـای خانـواده آلـوده بـه نفرت هـا، قهرهـا و درگیری های بی مهـار می گردد. اسـلام برای 
جلـو گیـری کـردن از نفـوذ نفرت در کانـون عاطفی خانـواده، اعضـای خانـواده را نه تنها 
از بدزبانـی نمـودن کـه از کمتریـن بـی احترامـی بـه همدیگـر نیز منـع می نمایـد. از منظر 
قـرآن کریـم فرزندان حـق ندارند که در برابر والدینشـان »اف« )اسـرا، ۲4( و کمتر از »اف« 
بگوینـد. )جامـع السـعادات، ج ۲، ص ۲58( رسـول اکرم )ص( فرمود: بـرادرم جبرییل مرا 
آن چنـان در بـاره زنـان سـفارش نمـود کـه گمـان نمودم شـوهر، حق نـدارد حتـی به زن 
»اف« بگویـد. )نـوری، 1408، ج 14، ص ۲53.( از صفـات بدتریـن مردان فحاشـی اسـت. 
)کلینـی، 136۲، ج ۲، ص ۲۹3-۲۹۲( زنـی کـه شـوهرش را بـا زبـان اذیـت کند تـا زمانی 
کـه همسـرش را راضـی نسـازد، هیـچ حسـنه ای از او قابل پذیرش نیسـت. )رضـی الدین، 
1370، ص ۲14( برایـن اسـاس؛ از الزامـات جدی در خانواده مطلوب اسـلامی این اسـت 

کـه اعضـای خانـواده از هرگونـه آزار و اذیـت زبانی نسـبت بـه همدیگر اجتنـاب نمایند.
2-3. خوش رفتاری

خشـونت های رفتـاری در متـن مناسـبات جوامـع مردسـالار قبیلـه حضـور دارد. در 
چـوکات منطـق مردسـالاری، زنـان و فرزنـدان بیش ترین خشـونت ها را تحمـل می نمایند. 
در شـرایط جدیـد فرهنگـی افغانسـتان، مردهـا انتظـار انقیـاد سـابق را از اعضـای خانواده 
دارنـد، امـا زنـان و فرزنـدان از خاسـتگاه فردگرایـی مـدرن، رفتارهای مسـتقلانه داشـته و 
نـه تنهـا تـن بـه مردسـالاری نمی دهند کـه حتی کمتر بـه مطالبـات منطقی همدیگـر توجه 
می نماینـد. از چنیـن خاسـتگاه اسـت کـه بیشـترین فشـارهای روانـی را والدیـن تجربـه 
می کننـد و بدتریـن آسـیب ها متوجـه فرزنـدان می گـردد. اسـلام به منظـور تنظیـم نظـام 
رفتـاری نیـز کـه عینی تریـن حـوزه زندگـی اسـت، قواعـد و هنجارهـای را بـرای تقویت 



دوفصلنامه یافته های فقهی معارفی * شماره ۱ * بهار و تابستان ۱۴۰۰ 10۲

همبسـتگی عاطفـی در خانواده هـا تعریف نمـوده، بدرفتاری اعضای خانـواده با همدیگر را 
پدیـده ضـد اخلاقـی و متعارض با منطـق حیات خانوادگی می داند. در شـریعت اسـلامی؛ 
از یـک سـوی زنان شـوهر آزار ملعون تلقی می گـردد. )نـوری، 1408، ج 14، ص ۲48( از 
سـوی دیگـر فرزنـدان و زنـان امانت الهی دانسـته شـده )همـان، ص ۲51( و مردها وظیفه 
دارنـد کـه همسـران خویـش را تکریم نمـوده )همـان، ص ۲50( و به طور شایسـته با آن ها 
رفتـار نماینـد. )نسـاء، 1۹( رفتارهـای شایسـته هرچنـد در فرهنگ هـای مختلـف ممکـن 
اسـت دارای مصادیـق متفـاوت باشـد، امـا می توان بـر اسـاس آموزه های اسـلام، الگوهای 
رفتـاری ذیـل را به عنـوان رفتارهـای عاطفی مطلـوب در خانواده های اسـلامی، مورد توجه 

قرارداد.
1. هدیه دادن

هدیـه دادن از برجسـته ترین نشـانه های ابـراز محبت اسـت. هدیه در مناسـبات انسـانی 
فراتـر از یـک شـی با ارزش مـادی تلقی می گردد. هدیـه دارای روح و معنا می باشـد. هدیه 
حامـل احساسـات و عواطـف مثبـت هدیه دهنده بـه هدیه گرنده اسـت. لذاسـت که هیچ 
گاه پـول و حتـی چندیـن برابـر قیمت یک هدیـه، نمی تواند کـه نقش اصل هدیـه را بازی 
نمایـد. ممکـن اسـت کـه ارزش مادی هدیـه، دلیلی بـر ارزش معنوی هدیه تلقـی گردد اما 
ایـن تلقـی را نبایـد صرفـاً از حیث مالی و اقتصـادی فهم نمود. معیار اصلی در ارزشـمندی 
هدیـه، هزینه هـای مـادی و غیـر مـادی اسـت که بـرای تهیـه آن صرف شـده اسـت. نکته 
مهـم ایـن اسـت کـه هدیه دهنده باچـه انگیـزه و باچه میزانـی از علاقه مندی هدیـه را تهیه 
کـرده باشـد. هدیـه گیرنـده قبـل از این کـه بـه قیمـت هدیـه توجـه نمایـد، توجـه بـه بار 
معنایـی آن می نمایـد. بـر این اسـاس ارزشـمندی هدیه، یک امر کاملًا نیسـبی اسـت؛ یعنی 
در برخـی از شـرایط ممکـن اسـت کـه هدیه کردن یکشـی گـران بهـا توهین تلقـی گردد 
امـا دادن شـاخه ای گل نشـاندهنده دلدادگـی بوده و تبدیـل به ماندگارترین یـادگار عاطفی 

در میـان دو فرد شـود.
در نظـام کنشـی هدیـه، آن چه کـه از اهمیت بنیادین برخوردار اسـت، مبـادلات عاطفی 
می باشـد. برهمیـن مبناسـت کـه در آموزه هـای اسـلامی تأکیـد می گـردد؛ از سـفر بـرای 
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خانواده تـان هدیـه بیاوریـد ولـو یـک قطعه سـنگ باشـد. )حرانـی، 1404 ص 1۹8( هدیه 
دادن بـه اعضـای خانـواده پاداش کمک به مسـتمندان را داشـته و در گرفتـن هدیه دختران 
مقدم بر پسـران می باشـند. )صدوق، 1400، ص 577؛ فلسـفی، 1368، ج  ۲، ص ۲۲7( زیرا 
دختـران عاطفی تـر بـوده و چنیـن تقدمی مقتضـای رعایـت عدالت عاطفی اسـت. اعضای 
خانـواده در قبـال هدیـه کـه دریافت می کننـد، باید تشـکر و قدردانـی نمایند. امـام صادق 
)ع( فرمـود: بهتریـن زنان شـما زنی اسـت که اگر چیزی به او داده شـود سپاسـگزاری کند 
و اگـر چیـزی به او داده نشـود راضی باشـد. )صابری یـزدی، 1375، ص 437( چون همان 
گونـه کـه هدیـه دادن عمـل اخلاقـی بـوده و موجـب همبسـتگی عاطفـی می گـردد، قبول 

نمـودن هدیـه و تشـکر کـردن از هدیه دهنـده، نیز دارای چنین نقشـی می باشـد.

2. هم نشینی
هم نشـینیی در دنیـای دیجتالـی امـروز که کوچک و بـزرگ را غرق در جهـان مجازی و 
توهمـات از مجازهـا نمـوده اسـت، دارای اهمیـت محوری می باشـد. در کنار هم نشسـتن 
و باهمدیگـر غـذا خـوردن کـه بـه تبـع آن، گفتگوهای دوسـتانه نیز شـکل می گیـرد، نقش 
جـدی در حفـظ و تقویت همبسـتگی عاطفی اعضـای خانواده دارد. وقتـی اعضای خانواده 
گردهـم می آینـد، احسـاس یگانگی نمـوده و فرصت می یابند که بیشـتر بـه همدیگر توجه 
نماینـد، از مشـکلات یکدیگـر آگاه گردیـده و عواطـف مثبـت خویـش را بـروز دهنـد. با 
طـرح مشـکلات و موفقیت هـای اعضـای خانـواده اسـت کـه تشـویق ها و راهنمای هـای 
دلسـوزانه ابـراز گردیـده و فضـای عاطفـی خانـواده، عاطفی تـر می شـود. لذاسـت کـه در 
اسـلام نشسـتن زن و شـوهر در کنـار همدیگر عبـادت تلقی می گـردد. )ابی فـراس، بی تا، 
ج  ۲، ص 1۲۲( غـذا خـوردن دسـته جمعـی اعضـای خانواده، موجب برکت دانسـته شـده 
)رضـی الدیـن، 1370، ص 14۹( و مردانـی کـه تنها غـذا می خورند بدترین مـردان معرفی 
می گـردد. )کلینـی، 136۲، ج ۲، ص ۲۹3-۲۹۲( بنـا براین؛ در الگویی خانواده اسـلامی، زن 
و شـوهر بـرای باهـم بـودن و در کنارهـم نشسـتن وقت گذاشـته و اعضای خانواده دسـته 

جمعـی و بـر سـر یک سـفره غـذا می خورند.
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3. استقبال و بدرقه

اسـتقبال و بدرقـه، از برجسـته ترین رفتارهـای نمادین اسـت که علاقه مندی انسـان ها را 
بازتـاب می دهـد. مبـادرت و مداومـت به آن، همبسـتگی عاطفـی در میان اعضـای خانواده 
را دو چنـدان می نمایـد. برمبنـای آموزه هـای اسـلامی؛ از جملـه صفـات نیـک رفتـاری که 
زن را بهشـتی سـاخته و از پـاداش شـهدا برخـوردار می سـازد، اسـتقبال و بدرقـه نمـودن 
همسـرش می باشـد. )همـان، ص ۲00( چـه ایـن کـه؛ بـه اسـتقبال رفتـن و بدرقـه کردن، 
نشـانه شـادی، دلتنگـی و احتـرام گذاشـتن می باشـد. از آنجایـی کـه در فرهنـگ دینی، زن 
مدیریـت داخلـی منـزل را بـه عهـده دارد و مـرد موظـف بـه انجـام دادن وظایـف بیرونی 
می باشـد، در منابـع دینـی بـه اسـتقبال رفتـن و بدرقه کردن از مرد تأکید شـده اسـت و این 
مسـئله را نبایـد حـق انحصـاری مـرد تلقی نمود بلکـه اسـلام می خواهد، در میـان اعضای 
خانـواده روابـط محبـت آمیـز عاطفـی حاکم باشـد. بر این اسـاس؛ اعضـای خانـواده، باید 
همدیگـر را بدرقـه نمـوده و اسـتقبال نماینـد. هـرگاه یکی از آن هـا راهی مسـافرت گردد، 
نبایـد دیگـران بی تفـاوت باشـند، چون بی تفاوتـی به معنـای بی اعتنایی بوده و به وابسـتگی 
عاطفـی خانـواده آسـیب می رسـاند. در ایـن میان، زنـان نباید فرامـوش نمایند کـه با بدرقه 
آن هـا، مردهـا برای زحمت کشـیدن هرچه بیشـتر انـرژی می گیرند و آنگاه که در برگشـت 
بـه منـزل، بـا اسـتقبال و مهربانی شـان مواجـه می شـوند، تمـام خسـتگی های آن هـا مرتفع 
می گـردد، در چنیـن شـرایط اسـت که نه تنها بـا ورود مردان خسـته از کار، خسـتگی وارد 

خانه هـا نمی گـردد کـه کانـون خانوادگـی لبریـز از محبت می شـود.
4. آراستگی

جذابیـت و آرایـش ظاهـری، از عناصـر مهمی اسـت کـه عواطف مثبت زن و شـوهر را 
معطـوف بـه همدیگـر می نمایـد. گرایـش بـه سـوی زیبایـی و زیبـا پسـندی از غریزه های 
برجسـته انسـانی اسـت. تمایل عاطفی انسـان به همسـرش، با جذابیت ظاهری او افزایش 
می یابـد. آرایـش ظاهـری هرچنـد بـرای زن و مـرد مهـم می باشـد امـا به لحـاظ روانی، زن 
گرایـش بیشـتری بـه »خودآراسـتگی« داشـته و مـرد قبـل از ایـن که بـه خودآرایـی توجه 
داشـته باشـد بـه سـوی زن آراسـته و جـذاب کشـیده می شـود. بـا توجه بـه ایـن واقعیت 
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روانشـناختی اسـت کـه در منطـق اسـلام، جهـاد زن، خـوب شـوهرداری کـردن دانسـته 
می شـود. )صابـری یـزدی، 1375، ص 438( زن مکلـف اسـت، خـود را بـرای شـوهرش 
خوشـبو سـاخته )همـان، ص 438( و در هیچ شـرایطی وضـع نفرت انگیز نگیـرد. )حرانی، 
138۲، ص 517( آرایـش زن بـرای شـوهرش نـه تنهـا لازم اسـت کـه این حـق انحصاری 
بـرای او بـوده و از خودآرایـی زن بـرای دیگـران بـه شـدت منع می گـردد. )رضـی الدین، 
1370، ص 43( مردانـی کـه از حـق انحصـاری خویـش مواظبـت نتوانند، مسـتحق عذاب 
گردیـده )صابـری یـزدی، 1375، ص 438( و پذیـرش عبـادت زنـان، مبتنـی بـه رعایـت 
همیـن حـق می باشـد. )صـدوق، 1404، ج  3، ص 440( زیـرا آرایـش زنـان بـرای مـردان 
بیگانـه، امنیـت عاطفـی خانواده هـا را به مخاطـره انداختـه، بی عفتی و انحطـات اخلاقی را 
در سـطح جامعـه گسـترش می دهـد. اسـلام برای ایـن که جذابیت جنسـی کامـلًا محصور 
در چارچـوب زناشـویی گـردد، نسـبت بـه نظافـت و آراسـتگی مردهـا نیـز تاکیـد داشـته 
)راونـدی، بی تـا، ص 55( و ایـن مسـئله را موجـب جلـب توجه همسـر )حرانـی، 138۲، 
ص 517( و پـاک دامنـی زنان می داند. )پاینده، 138۲، ص ۲0( براین اسـاس؛ زن و شـوهر 
بایـد پاکیـزه و آراسـته می باشـند. زن از آرایـش کـردن خـود بـرای دیگران اجتنـاب نموده 
و خـود را صرفـاً بـرای همسـرش آرایـش نمایـد. جذابیـت زن بـرای شـوهرش، عواطف 
مـرد را معطـوف به خانـه و خانواده اش سـاخته و بنیادهای دلبسـتگی خانوادگی را تقویت 

می نمایـد.
5. تمکین و ملاعبت

تمکیـن و تأمیـن نیازهـای جنسـی نیـز از عوامـل تأثیـر گـذار در بعـد روابـط عاطفـی 
زن و شـوهر می باشـد. اسـلام؛ از جذابیـت زن در الگویـی زناشـویی، تعبیـر بـه گل نموده 
)صـدوق، 1404، ج ۲، ص 113( و شـوخی بـا همسـر را مسـتحب می دانـد. )راونـدی، 
بی تـا، ص 4۲( بـر بنیـاد اهمیـت مناسـبات جنسـی زن و شـوهر اسـت کـه سرکشـی زن 
در هنـگام خلـوت بـا همسـرش، از صفـات بدتریـن زنان دانسـته شـده )صـدوق، 1404، 
ج  3، ص 3۹1؛ رضـی الدیـن، 1365، ج  1، ص 386( و زنـی کـه نیـاز جنسـی همسـرش 
را اجابـت نکنـد ملعـون می گـردد. )صـدوق، 1367، ج  5، ص ۹۲( فراتـر از همـه ایـن که 
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زنـان نبایـد بـه خاطر جلوگیری از اسـتمتاع شـوهران خویـش، نماز خـود را طولانی کنند. 
)عاملـی، 140۹، ج ۲0 ص 165( از سـوی دیگـر مـردان نیـز وظیفـه دارند که نیاز جنسـی 
همسـر خـود را تأمیـن نمایند. )همـان، ص 118( تبیین و تحلیل اخلاق جنسـی در نگرش 
اسـلامی بـه خوبی گویایی این واقعیت اسـت کـه در چارچوب خانواده اسـلامی، نیازهای 
جنسـی زن و شـوهر بـه خوبـی تأمیـن گردیـده و به بهترین شـکل ممکن، باعـث رضایت 

می شـود. عاطفی شـان 
6. مدارا

اسـلام در حـوزه مناسـبات اخلاقـی زن و شـوهر، بـر سـه مفهـوم صبـر، عفو و آشـتی 
پذیـری، تاکیـد می نمایـد. رعایـت هرکـدام از ایـن امـور ارتبـاط نزدیـک بـا نظـام عاطفی 
انسـان دارد. از آنجایی که زن و مرد دارای سـاختار نظام عاطفی نسـبتاً متفاوت می باشـند، 
اسـلام و ظایـف زن و شـوهر را در قبـال ایـن مفاهیـم، بـه شـکل نسـبتاً متفـاوت تعریف 
می نمایـد. یکـی از مهم تریـن تفاوت هـای عاطفـی زن و مـرد، غـرور مردانـه و اتـکای 
زنانـه اسـت. مـرد بـا توجه بـه قـدرت و مسـئولیتی که به لحـاظ طبیعـی و یـا فرهنگی در 
خانـواده دارد. خـود را تکیـه گاه خانـواده خویـش دانسـته و انتظار دارد که غـرورش حفظ 
گـردد؛ امـا زن خـود را متکـی به شـوهر دیـده و در واقع خریـدار غیرت مردانه همسـرش 
می باشـد. برایـن اسـاس؛ در چارچـوب خانـواده بایـد غیـرت مردانـه حفظ گـردد )رضی 
الدیـن، 1370، ص ۲15( و زن مـورد محبـت، تکریـم و حمایـت باشـد. زن و مـرد باید بر 
بدخلقی هـای همدیگـر صبـر کننـد )همـان، صـص ۲13-۲14.( اما مـرد باید با گذشـت تر 
باشـد )صـدوق، 1404، ج 3، ص ۲16( و زن آشـتی پذیرتـر. )رضـی الدیـن، 1370، ص 
۲00( گذشـت و مـدارا از چنـان اهمیتـی برخـوردار می باشـد که هرکس یک کلمـه ناگوار 
زنـش را تحمـل کنـد، از جهنـم نجـات یافتـه و بهشـت بـر او واجـب می شـود. )صدوق، 
1404، ص ۲16( بـر بنیـاد چنیـن هنجارهـای اخلاقـی اسـت که فضـای خانواده اسـلامی 
انباشـته و لبریـز از عواطف نـاب می گردد، عطوفـت، مهربانی و دلبسـتگی در میان اعضای 

خانـواده توسـعه یافتـه و خانـه تبدیـل به مسـکن و مأوای بهشـتی می شـود.
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نتیجه گیری
تحـولات فرهنگـی در افغانسـتان مناسـبات خانوادگـی را نیـز متحـول نمـوده و روابـط 
عاطفی را مختل سـاخته اسـت. نیاز عاطفی از نیازهای اساسـی انسـان اسـت، آدم ها عمدتاً 
برمبنـای الزامـات عاطفـی خویـش عمـل می کننـد. خانـواده از منظـر اسـلام، اصلی تریـن 
نهـاد و کانـون عاطفـی اسـت کـه بـا تأمیـن نیازهای عاطفـی افـراد، به پرورش شـخصیت 
معتـدل اعضـای خویـش کمـک می نمایـد. در ایـن پژوهـش سـعی گردیـد بـا اسـتفاده از 
منابـع دینـی؛ ابعـاد، مولفه ها و شـاخص های مناسـبات عاطفی در خانواده مطلوب اسـلامی 
تبییـن گردیـده و در پرتـو آن، چگونگـی ترمیـم و ارتقـای روابـط عاطفـی در خانواده های 
افغانسـتانی نشـانداده شـود. نیازعاطفـی دارای ابعـاد سـه گانه پیوندقلبـی، خوش گفتاری و 
خوش رفتـاری اسـت. شـاخصه های ایـن ابعاد که از مسـتندات دینی یعنی آیـات و روایات 

اسـتخراج گردیـده اسـت در قالـب گزاره هـا و مفاهیـم ذیـل قابل دسـته بندی می باشـد:
پیونـد قلبـی ناظـر بـه ایـن واقعیت انسـان شـناختی دینی اسـت کـه دلبسـتگی و نفس 
تمایـل قلبـی حامـل پیـام عاطفـی می باشـد؛ یعنـی انسـان ها بـا مراجعـه بـه قلـب خویش 
می تواننـد بـه خوبـی از محبـت و عـدم محبـت دیگـران نسـبت بـه خـود کسـب اطـلاع 
نماینـد. بـه ایـن صـورت که اگر کسـی نسـبت بـه دیگری دلبسـتگی عاطفی داشـته باشـد 
بایـد بـاور کنـد که طرف مقابل نیز چنین دلبسـتگی نسـبت به او دارد و از این طریق اسـت 
کـه بـه صداقـت عاطفی همدیگر دسـت یافته و »ارتبـاط عاطفی ناب« در میان آن ها شـکل 
می گیـرد. صداقـت عاطفی سـنگ بنای زندگـی خانوادگی می باشـد. خانـواده کانون عاطفی 
اسـت کـه صرفـاً بـر بنیـاد تعامـلات عاطفـی صادقانـه، اسـتوار می مانـد. از شـاخص های 
ارتبـاط عاطفی اعضای خانواده اسـلامی این اسـت کـه صادقانه همدیگر را دوسـت دارند. 
از دیـدن یکدیگـر شـاد گردیـده و از دوری همدیگـر دلتنـگ می شـوند، فضـای خانـواده 
انباشـته و لبریـز از اعتمـاد متقابـل بـوده و خالـی از نفرت، کـدورت و دلخوری می باشـد.
خـوش گفتـاری شـامل خـوش زبانـی و خـوش رویـی می گـردد، سـلام کـردن، ابـراز 
محبـت، همدلـی، همـدردی، هم کلامـی و گفتگـو، اجتنـاب از بدزبانـی، گـوش دادن بـه 
سـخنان همدیگـر، قدردانـی نمـودن، منـت نگذاشـتن، رعایـت عدالـت عاطفـی، تبسـم، 
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بشـاش بـودن، نگاه هـای محبـت آمیـز و اجتنـاب از ترش رویـی، از علایـم و نشـانه های 
خوش گفتـاری می باشـد. در حـوزه رفتـار و عمـل اجتماعـی نیـز اسـلام دسـتورات جدی 
بـرای حفظ همبسـتگی عاطفـی اعضای خانـواده دارد که اساسـی ترین آن ها عبارت اسـت 
از: هدیـه دادن و رعایـت عدالـت عاطفـی، هم نشـینی و غذا خوردن دسـته جمعی، خلوت 
کـردن زن و شـوهر بـا همدیگـر، اسـتقبال و بدرقه کـردن، آراسـتگی و پاکیزگـی، انحصار 
آرایـش زن بـرای همسـر، ملاعبت و تأمین نیازجنسـی، صبوری، گذشـت، عذرخواهی و... 
در پرتـو رعایـت مجموعـه ایـن هنجارها اسـت که نیازهـای عاطفی افراد به بهترین شـکل 
ممکـن تأمیـن گردیـده و خانـواده تبدیـل به مرکـز و کانون عاطفـه برای اعضـای خویش 

می گـردد.
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برر�سی نظریه معیار  بنیادالهی
در خاستگاه دین

 محمد ناصر واعظی )واعظ زاده(1

1. دانش آموخته دکتری فقه و معارف اسلامی از جامعه  المصطفی العالمیه - ایران





چکیده
بحـث خاسـتگاه دیـن از مباحـث مربـوط بـه دین پژوهی اسـت کـه دربـاره آن نظریاتی 
گوناگونـی مطـرح گردیـده اسـت. در رویکـرد الهـی مهم تریـن دیدگاه بـر بنیـاد الهی دین 
تأکیـد دارد و خاسـتگاه دیـن را اراده و خواسـت خداونـد می دانـد که همزمان بـا آفرینش 
انسـان، دیـن را نیـز در سرشـت او قـرار داده اسـت. از این نظریـه می توان به عنـوان »معیار 
بنیـاد الهـی در دیـن« نام برد. نوشـتار حاضـر پس از تبیین مفهوم خاسـتگاه دیـن و دیدگاه 
بنیـاد الهـی دیـن و بـا اسـتفاده از روش تحلیلـی – توصیفـی به بیـان مفهوم دیـن به طرح 

برخـی از ادلـه نظریه و شـرایط آن پرداخته اسـت.
واژگان کلیدی: نظریه، معیاربنیاد، دین، بنیادالهی
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1. چیستی خاستگاه دین
بحـث خاسـتگاه دیـن از مباحـث مربوط به دین پژوهی اسـت کـه درباره مفهوم آن سـه 

معنـا را می توان عنـوان کرد:
1- خاسـتگاه دیـن؛ یعنـی این کـه درچه تاریخـی دین داری بین انسـان ها وجود داشـته 

و اولیـن گرایـش بشـریت بـه دین در چـه زمانی تحقق یافته اسـت؟
آیـا انسـان های اولیـه دینـدار بوده انـد یا آنکـه در دوره هـای متأخر دیـن داری و گرایش 
بـه ان پدیـد آمـده اسـت و پـس ازآن ادیـان مختلـف در عرصـه زندگـی انسـان ها بوجود 

آمده اسـت؟
ایـن مفهـوم از خاسـتگاه را به طـور خلاصـه می تـوان در ایـن سـؤال یافـت: سـرآغاز 
پیدایـش دیـن کجاسـت؟ در ایـن رویکـرد بـه خاسـتگاه دیـن، روش تحقیق، یـک روش 
تاریخـی و تجربـی خواهـد بود که تاریخ نگاران با اسـتناد بـه یافته های تاریخـی خویش از 
قبیـل باستان شناسـی و بررسـی آثار به جـای مانده از نمادهـای دین داری آدمیان در گذشـته 

بـه سـرآغاز دیـن داری و توجـه آن هـا بـه دین پـی می برند.
قطعـاً ایـن معنـا و مفهوم از خاسـتگاه محوری مد نظر این نوشـتار نیسـت؛ زیرا موضوع 

این تحقیق تاریخی نیسـت.
۲- معنـای دومـی کـه می تـوان بـرای خاسـتگاه دین مطـرح کرد، عبـارت اسـت از این 

کـه علـت گرایـش به دیـن در میان انسـان ها چیسـت؟
چرا انسان ها به سوی دین گرایش پیدا نموده و با آن ارتباط برقرار نموده اند؟

انگیـزه انسـان ها از دیـن داری چیسـت و چـه عاملـی در پیدایـش دیـن و تـداوم آن 
تأثیرگـزار بـوده اسـت؟

در ایـن فـرض از معنـای خاسـتگاه دیـن، روش بحـث عقلانـی، فلسـفی و تجربـی بـه 
معنـی روش هـا و تحلیل هـای انسان شناسـانه، روان شناسـانه و جامعـه شناسـانه اسـت.

ایـن معنـا از خاسـتگاه نیـز در این نوشـتار مد نظر نیسـت؛ زیـرا آن مفهوم از خاسـتگاه 
مربـوط بـه دیـن داران و علـت گرایش آنـان، به دین می شـود.
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3– معنـای سـومی نیـز برای خاسـتگاه دیـن مطرح اسـت و آن عبارت اسـت از این که 
منشـأ ایجادکننـده دین کیسـت؟ در منشـأ دین بـه این معنا دو تفسـیر قابل بحث اسـت:

الف– انسـان منشـأ آن اسـت؛ یعنـی اینکه عوامـل و انگیزه های برای انسـان مطرح بوده 
کـه علـت پیدایـش دیـن در جامعـه بشـری گردیده اسـت و یا عوامـل طبیعی و خـارج از 

انسـان او را ایجاد کننـده دین قرار داده اسـت.
ب- خداونـد منشـأ و ایجاد کننـده دیـن اسـت و نه انسـان؛ یعنی خداوند اسـت که دین 
و گرایـش بـه آن را در نهـاد و سرشـت آدمـی نهـاده اسـت و انسـان هیچ نقشـی در ایجاد 

اصل دیـن و پیدایـش آن ندارد.
در ایـن نوشـتار هـرگاه کلمـه خاسـتگاه دیـن به کار گرفته شـود، مـراد و مقصـود از آن 

همین معناسـت.

2. تبیین نظریه بنیاد الهی در خاستگاه دین
مقصـود از بنیـاد الهـی این اسـت انسـان معتقد باشـد بـه اینکه منشـأ دیـن و ایجاد کننده 
آن خداسـت نـه بشـر. بـه تعبیـر دیگـر در ایـن نظریه دیـدگاه آسـمانی درباره دیـن حاکم 
اسـت. ایـن دیـدگاه بـر خـلاف رویکـرد الحـادی کـه پدیـده عصر جدید اسـت، همیشـه 
وجـود داشـته و دارد. هدفـش ایـن اسـت کـه همـه چیـز را آن جهانـی، آسـمانی و فـوق 
طبیعـی و ماورایـی کنـد و بـا به میـان آوردن مافـوق طبیعت بـه تحلیل پدیده ها می نشـیند. 
معنـا و تبیـن پدیده هـا به راحتـی در پرتـو قوانیـن فـوق طبیعـی شـکل می گیرد و تلاشـی 
بـرای نشـان دادن رویـه طبیعـی حـوادث صـورت نمی پذیـرد. بنـا براین علـت اصلی همه 
پدیده هـا را خداونـد می دانـد و از جملـه آن هـا دیـن اسـت که خداونـد به وجـود آورنده 
آن اسـت و بشـر هیـچ نقشـی در ایجـاد آن ندارد و نمی تواند داشـته باشـد. همـه موحدان 
عالـم و بـه ویژه مسـلمانان به رویه آسـمانی بـودن دین از حیث نـزول اعتقاد دارنـد. بنا بر 
ایـن از دیـدگاه خدابـاوران، دیـن یـک پدیده ای الهی اسـت. خداونـد دین را تشـریع کرده 
اسـت و توسـط پیامبـران الهـی، بـه بشـر عرضه شـده اسـت. اسـاس و گوهر دین تسـلیم 
بـودن در برابـر مشـیت و اراده الهی اسـت. »إن الدین عند الل الاسـلام، آل عمران، 1۹« این 
حقیقـت و گوهـر یگانـه در دوره هـای مختلـف تاریـخ در قالب شـریعت های آسـمانی در 
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اختیـار بشـر قرار گرفته اسـت. این شـریعت ها عبارتند از: شـریعت نوح، ابراهیم، موسـی، 
عیسـی و پیامبـر اسـلام. »شـرع لکـم مـن الدیـن ما وصی بـه نوحا والـذی أوحینـا إلیک و 

مـا وصینـا به إبراهیم و موسـی و عیسـی...« )شـوری، 13(.
براسـاس ایـن نظریـه هـرگاه کـه یـک دینی از طـرف خداونـد نازل شـده باشـد؛ معیار 

حقانیـت را دارد و از ارزش و اعتبـار ویـژه ای برخـوردار اسـت.
2-1. مفهوم شناسی دین
  2-1-1. دین در لغت

واژه دیـن در لغـت معانی یـا کاربردهای گوناگونی دارد که عبارتند از: جـزا و مکافات، اطاعت 
و انقیـاد، رسـم و عـادت، حسابرسـی و بررسـی، تدبیـر امـور، چیرگـی و برتری، طریقـه و آیین، 
 ـ۲3۹؛ شرتونی، 1377، ج1، ص 36۲؛ و راغب  خضوع و تسلیم )ابن منظور، بی تا، ج5، ص۲40 

اصفهانـی، 1416 ه. ق. واژه دین(.
در مباحـث دین پژوهـی، تعریـف لغـوی مشـکلی را حـل نمی کنـد و صرفـاً از بـاب 
آشـنایی بـا کاربـرد لفـظ بـه میـان آمـده اسـت. آنچـه که مهـم اسـت شـناخت حقیقت و 
ماهیـت دیـن و هـدف و کارکـرد آن اسـت. بـه همیـن خاطر بـه دنبال تعریـف اصطلاحی 

دیـن بایـد بود.
   2-1-2. دین در اصطلاح

از منظـر دانشـمندان غربـی در یـک تقسـیم بندی کلی، تعریف هـای دین را بـه دو گونه 
ذاتـی یـا ماهـوی )subsative(و کارکـردی)fonctinelle( تقسـیم کرده انـد. تعاریـف ماهوی د 
ر صـدد بیـان ماهیـت و جوهـر دیـن و عناصـر و مؤلفه هـای آن هسـتند؛ و تعریف هـای 
کارکـردی بـه نقـش کارکرد دیـن در زندگی فردی یـا اجتماعـی، روانی یا رفتاری انسـان، 

نظـر دارند.
دانشـمندان مسـلمان نیـز از زوایـای مختلف بـه تعریف دیـن پرداخته اند بـا این تفاوت 
عمـده کـه دین پژوهـان غربـی غالبـاً بـا نگاهـی برون دینـی دیـن را تعریـف کرده انـد و به 
همیـن جهـت، پراکندگـی و گوناگونـی ای در آثـار آنـان دیـده می شـود، امـا اندیشـمندان 
اسـلامی غالبـاً از منظـر درون دینـی به تعریف دیـن روی آورده انـد؛ یعنی با تکیـه به درون 
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مایه هـای یـک دیـن خـاص آن را تعریـف کرده انـد و از ایـن جهـت از انسـجام بهتـری 
برخوردارند.

امـا در برخـی از تعریف هـا، عـده ای از اندیشـمندان مسـلمان بـا نـگاه عـام بـه دیـن 
نگرسـته اند کـه ایـن نگـرش بیشـتر بـه معانـی لغـوی دیـن نزدیک تر اسـت از ایـن جهت 

اسـت کـه می تـوان گفـت:
به طـور کلـی تعریف هـای متفکران مسـلمان از دین یا آن چنان عام و گسـترده اسـت که 

هرگونـه مکتـب و آیینی را شـامل می شـود و یا آن گونـه که ادیان وحیانی و آسـمانی را.
اینک به صورت کوتاه به برخی از آن تعاریف اشاره می گردد.

   3-1-2. تعریف های عام از دین

علامـه طباطبایـی: دیـن عبـارت اسـت از مجمـوع اعتقـادات دربـارة حقیقـت انسـان 
و جهـان و مقـررات متناسـب بـا آن کـه در مسـیر زندگـی مـورد عمـل قـرار می گیـرد 

.)1348 )طباطبایـی، 
وی در کتـاب دیگـرش می نویسـد: در عـرف قـرآن نیـز دیـن بـه راه و رسـم زندگـی 
اطـلاق می شـود و مؤمـن و کافـر و حتـی کسـانی کـه اصـلًا بـه آفریـدگار جهـان معتقـد 
نیسـتند، بی دیـن نیسـتند؛ زیـرا زندگـی انسـان بـدون داشـتن راه و رسـمی ـ خواه بشـری 

باشـد یـا الهـی ـ صـورت نمی گیـرد )طباطبایـی، 1373، ص 8 ـ 4(.
علامـه جـوادی آملی: دین عبارت اسـت از مجموعـة عقاید، اخلاق، قوانیـن و مقرراتی 
کـه بـرای ادارة امـور جامعه انسـانی و پرورش انسـان ها باشـد. ایشـان در ادامه می نویسـد: 
گاهـی همـة ایـن مجموعه حـق و گاهی همـه آن باطل و زمانـی مخلوطی از حـق و باطل 
اسـت. اگـر مجموعـه حـق باشـد آن را دین حـق و در غیر این صـورت آن را دیـن باطل و 

یـا التقاطـی از حـق و باطل می نامنـد )جوادی آملـی، 1386، ص 111(.
مـراد از دیـن، مکتبی اسـت کـه از مجموعة عقاید، اخـلاق و قوانین و مقـررات اجرایی 
تشـکیل شـده اسـت و هدف آن، راهنمایی انسـان برای سـعادتمندی اسـت )جوادی آملی، 

1380، ص ۲4(.
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   2-1-4. تعریف های خاص از دین

در این تعریف ها، خداپرستی محور قرار گرفته است.
علامـه مصبـاح یـزدی: دیـن در اصطلاح به معنـای اعتقاد بـه آفریننده ای بـرای جهان و 
انسـان و دسـتورات عملـی متناسـب با این عقاید اسـت )مصبـاح یـزدی،1364، ج 1، ص 

.)۲8
ابـن میثـم بحرانـی: دیـن در اصطـلاح شـرعی بـر شـریعت هایی اطـلاق می شـود که از 
جانـب خداونـد بـه واسـطة پیامبران برای بشـر آورده شـده اسـت )بحرانـی، 1378، ج 1، 

ص 108(.
محمـد، رشـید رضـا: دیـن، بـه مجموعـه تکالیفـی کـه انسـان ها بـه وسـیلة آن خـدا را 
اطاعـت می کننـد، گفتـه می شـود. در اینصـورت مرادف با ملت و شـریعت اسـت. )رشـید 

رضـا، بـی تـا، ج 3، ص ۲57.(
آیـت الل سـبحانی: دیـن: یعنـی نظـام فکـری و عملـی کـه از جانـب خدا بـرای نجات 
و سـعادت بشـر عرضـه می شـود و گروهـی بـه نـام پیـام آور دیـن در ابـلاغ و نشـر آن 

).135 ـ   136 )سـبحانی،1375، ص  می کوشـند 
مقـداد السـیوری: دیـن عبـارت از طریقت و شـریعت اسـت )السـیوری، 1405. ق، ص 

)14
سـعد الدیـن تفتازانـی: دین عبـارت اسـت از قوانین الهی که وضع شـده اند تـا صاحبان 

عقـل را بـا اختیار خودشـان به خیر بالذات نائل سـازند )التفتازانـی، 1365، ج 1، ص 6(.
الطیـب البصـری المعتزلـی: دیـن، بـه معنـای تدیـّن ورزیـدن بـه طاعـت و اجتنـاب از 

محرمـات اسـت )الطیـب البصـری المعتزلـی، 1۹۹1، ص 1۹۲(.
سـید مرتضـی علـم الهـدی: دیـن در اصطـلاح شـرع عبـارت اسـت از آنچه کـه پیامبر 
اکـرم )صلـی الل علیـه و آلـه و سـلم( بـه سـوی آن دعوت کـرده اسـت )علم الهـدی، بی 

تـا، ج۲، ص۲70(
علامـه طبرسـی: دیـن حـق، دین اسـلام اسـت کـه اعتقـاد و عمل بـه آن مایة اسـتحاق 
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پـاداش می گـردد و هـر دینـی غیـر از آن باطـل اسـت و گرویـدن به آن منشـاء اسـتحقاق 
عقـاب خواهـد بـود. )طبرسـی، بـی تـا، ج 6 ـ 5، ص ۲4(.

آین سـخن تفسـیری اسـت از علامه طبرسـی که در ذیل آیة 33 سـورة توبه بیان شـده 
اسـت و در حقیقـت بیانـی از مصداق دین اسـت ولی می تـوان آن را تعریـف از دین تلقی 

کـرد و بـه همین جهت در ذیـل تعریفات دیـن آوردیم.
و همین طـور در قـرآن کریـم نیـز آیاتـی وجـود دارد کـه در همیـن معنای خـاص دین 
دلالـت دارد. از جملـه در سـوره مبارکـه مائده آیـه 3: »الیْوَْمَ یئَـِسَ الَّذینَ کَفَرُوا مـِنْ دینکُِمْ 
فَـلا تخَْشَـوْهُمْ وَ اخْشَـوْنِ الیْـَوْمَ أکَْمَلْـتُ لکَُـمْ دینکَُـمْ وَ أتَمَْمْـتُ عَلَیکُْمْ نعِْمَتـی وَ رَضیتُ 

لکَُـمُ الْإسِْـلامَ دیناً«
در ایـن آیـه جملـه »وَ رَضیـتُ لکَُـمُ الْإسِْـلامَ دینـًا« بـه صراحـت دیـن اسـلام را مورد 

رضایـت خداونـد متعـال معرفـی می کنـد.
بـه اسـتثنای تعریف هـای عـام اندیشـمندان مسـلمان از دیـن کـه ناظـر به دیـن خاصی 
نیسـت و جنبـه عـام دارد تـا آنجا کـه ادیان غیـر الهی را نیـز در بر می گرفـت، تعریف های 
خـاص آنـان از دیـن با نـگاه به دیـن خاص صـورت گرفته اسـت. این را می توان اشـکال 

بـر تعریـف آن ها از دین دانسـت.
  2-1-5. تعریف برگزیده

برای تعریف هر پدیده ای بایسته هایی لازم است که برخی از آن ها عبارتند از:
ـ بیانگری و وضوح و پیراسته بودن از ابهام و اجمال؛

ـ جامعیت و فراگیر بودن؛
ـ تمایز و مانعیت.

تعریـف دیـن بـه حـد تـام دشـوار اسـت و ایـن دشـواری تعریـف اختصـاص بـه دین 
نـدارد )شـاکرین، 13۹۲ ص 1۲ ـ 11(.

بـا توجـه بـه ایـن نکتـه و این که مفاهیـم نظری مرتبـط با انسـان همواره مـورد اختلاف 
صاحب نظـران بـوده اسـت. بایـد اذعـان کـرد کـه ارائه تعریـف دقیـق از دین کاری اسـت 
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قریـب بـه محـال و نمی تـوان تعریفـی از دیـن ارائـه داد که همه ادیـان موجود عالـم را در 
بـر بگیرد.

از آنجـای کـه ناگزیـر بـه تعـرف مـورد نظـر از دیـن هسـتیم، تعریـف فیلسـوف متأله، 
اسـتاد جـوادی آملـی را به عنـوان تعریـف برگزیده نقـل می کنم؛ زیرا نویسـنده ایـن مقاله 
نـه خـود را صاحـب نظـر در ایـن وادی می داند و نـه معتقد بـه ابداع تعریف جدیداسـت.

آیت الل جوادی آملی، دین را در اصطلاح این چنین تعریف می کند:
»مجموعـه عقایـد، اخـلاق، قوانیـن و مقرراتی اسـت که بـرای اداره امور جامعه انسـانی 
و پـرورش انسـان ها باشـد.«  )جـوادی آملـی، 1386، ص 111) این تعریـف جزو تعاریف 
عـام از دین محسـوب شـده اما معیـار بنیاد الهـی را در ادامه این تعریف می تـوان از بیانات 

ایشان اسـتفاده نمود.
2-2. دیدگاه های برخی از فیلسوفان دین در مورد معیار بنیاد الهی

پـس از تعریـف دین، مناسـب اسـت دیـدگاه برخی از صاحـب نظران در حوزه فلسـفه 
دیـن را در مـورد معیـار بنیـاد الهی در خاسـتگاه دین تقدیـم نماییم.

   2-2-1. نظر آیت الله جوادی آملی در مورد بنیاد الهی دین

ایشان پس از تعریف دین در توضیح و تبیین دین حقیقی می گوید:
»از آنجـا کـه دین، بـرای اداره جامعه انسـانی و پرورش انسان هاسـت، همآهنگی قوانین 
و مقـررات آن بـا نیـاز واقعـی جامعـه و مناسـبت آن بـا تحـولات اجتمـاع و مطابقـت آن 
بـا سرشـت و سـیر جوهـری انسـان، میـزان حـق بـودن آن اسـت. تقنیـن قوانین بـا چنین 
ویژگـی، تنهـا از کسـی سـاخته اسـت که بـا خصوصیت گوهرانسـان آشـنا و از گذشـته و 

حـال و آینـده انسـان با خبر باشـد.
... دیـن حـق، دینی اسـت کـه عقایـد، اخلاق، قوانیـن و مقـررات آن از طـرف خداوند 
نـازل شـده و دیـن باطـل دینی اسـت که از ناحیـه غیر خداوند تنظیم و مقرر شـده باشـد.« 

)همان، ص 11۲(
همانگونـه کـه ملاحظـه شـد، ایشـان الهـی بـودن را معیـار حـق و حقیقـی بـودن دیـن 
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دانسـته و  بـر آن تأکیـد می نمایند و از اندیشـمندان معیارگرایی بنیاد الهـی در معیار ارزیابی 
ادیـان بـه شـمار می آیند.

بررسی دیدگاه آیت الل جوادی آملی
نگارنـده، در آثـار فاخـر دیگـر از معظم لـه جسـتجونکردم اما ایـن مقدار از فرمایشـات 
ایشـان در معیـار بـودن بنیـاد الهـی در اثبـات حقانیـت یـک دیـن، کفایـت نمی کنـد؛ زیرا 

اشـکالاتی دارد کـه بـه آن ها اشـاره می شـود:
1– اولاً، اگـر صرفـاً معیـار حـق بـودن یـک دیـن و حقیقـی بودنـش، آمـدن ازجانـب 
خداونـد باشـد، ادیانـی کـه در طـول تاریـخ دچـار تحریـف شـده اند؛ طبـق ایـن نظریـه 
می بایسـت حـق باشـند. در حالـی کـه یقیـن داریـم آموزه های تحریف شـده آن هـا خارج 

از آن هـا آمده انـد و مـورد تأییـد خداونـد متعـال نمی باشـند.
ثانیـاً، چنانچـه دیـن حقی که از سـوی خداوند آمده باشـد، برای آن تاریـخ اعتبار معینی 
در نظـر گرفتـه شـده باشـد که منقضـی گردیده اسـت، آیا باز هـم می توان حـق بودنش را 
گفـت و مدعـی شـد؟ در حالـی کـه با انقضـای تاریخ اعتبار و منسـوخ شـدن دین پیشـین 

بـا آمـدن دین پسـین حقانیت دین قبلـی نیز، از بیـن می رود.
بنابرایـن نظریـه ایـن فیلسـوف متألـه معاصـر بـه صـورت کلـی معیار بـودن بنیـاد الهی 
را بـرای ارزیابـی دیـن و تمییـز دیـن حـق از باطـل اثبـات نمی کنـد و باید شـروطی به آن 

افـزوده گـردد کـه در قسـمت های بعـدی بـه آن ها اشـاره خواهیـم کرد.
   2-2-2.  نظر مایکل پترسون

ایشـان در عنـوان دوازدهـم از کتـاب عقـل و اعتقـاد دینـی در بحـث کثرت گرایی دینی 
می گویـد:

»ادیـان متعـددی وجـود دارنـد کـه خـود را دیـن مطلـق و برحـق می دانند. بـا توجه به 
ایـن امـر، پرسـش این اسـت کـه چگونه می تـوان فهمیـد ادعای کدامیک درسـت اسـت؟
بـه نظـر عـده ای، پاسـخ ایـن پرسـش در گـرو آن اسـت که مشـخص کنیـم خداوند در 
کجـا خـود را بـه نحـوی منحصر بـه فـردی متجلی کرده اسـت. رانـر و بارت یقیـن دارند 
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کـه خداونـد در عیسـی مسـیح تجسـد یافتـه اسـت، در حالـی کـه مسـلمانان معتقدند که 
حضـرت محمـد )ص( مـارا بـا کامل تریـن تجلـی الل آشـنا کرده اسـت.« )مایـکل، 1377، 

ص 41۹(
همـان گونـه کـه ملاحظـه کردید ایشـان نیـز، بنیاد الهـی را معیـار حقانیت نقـل کرده و 

اثبـات آن را منـوط بـه دلایـل دیگـر می دانـد. وی چنیـن می افزاید:
»اکنـون می پرسـیم چگونـه می تـوان مدعیـات ادیـان درباره تجلـی را مـورد داوری قرار 
داد؟ عـده ای معتقدنـد کـه بـرای رسـیدن بـه ایـن هـدف، بایـد زندگـی بنیانگـذاران ادیان 
را بررسـی کـرد. امـا آیـا مـا می توانیـم دربـاره زندگـی بنیانگـذاران ادیـان، چنـدان اطـلاع 
حاصـل کنیـم کـه امـکان داوری دربـاره تفوق روحـی یا اخلاقی یکـی بر دیگـران را برای 
مافراهـم آورد؟ آیـا زندگـی اخلاقـی عیسـی برتـر از زندگـی اخلاقـی بـودا بـوده اسـت؟ 
عـده ای دیگـر معتقدنـد که با توجه به سـنتی کـه براسـاس آرا و تعالیم هر بنیانگـذار پدید 
می آیـد، می تـوان دربـاره مدعیـات او داوری کرد؟ اما این داوری براسـاس ارزیابی سـنت، 
کاری مخاطـره آمیـز اسـت، چـرا کـه در تاریـخ هر دین، هـم حوادثـی روی داده کـه مایه 
اعتبارتعالیـم آن دیـن اسـت و هـم حوادثی روی داده اسـت کـه مایه بی اعتبـاری آن تعالیم 

است.
راه دیگـر بـرای ارزیابـی ادیـان، اسـتفاده از معیارهایـی اسـت کـه امـکان ارزیابـی خود 

نظام هـای دینـی را بـرای مـا فراهـم مـی آورد.« )همان(
بررسی دیدگاه مایکل پترسون

ویژگـی نظـر ایشـان ایـن اسـت کـه معیـار بنیـاد الهی را بـه صـورت مظلق ذکـر نکرده 
بلکـه دلایـل دیگـری را نیـز ضـروری می دانـد امـا دیـدگاه ایشـان در تحلیـل ایـن معیـار 
صراحـت لازم را نـدارد و همـراه بـا ابهامـات و کلی نگـری اسـت. و نمی توانـد اثبـات 
نمایـد کـه تجلـی خداونـد در یـک جا چه نسـبتی بـا حقانیت یک دیـن دارد؟ و یا شـهود 

پیشـرفته ای کـه نـام می بـرد چیسـت و چگونـه بـر صدق دیـن دلالـت دارد؟
  2-2-3. نظر ویلیام جی وین رایت

ایـن فیلسـوف دین، پـس از بیان 13 معیـار برای ارزیابـی نظام مابعد الطبیعـی، به تطبیق 
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آن معیارهـا پرداختـه و بیـن دو نظریه خدابـاوری و طبیعت باوری مقایسـه می کند. وی در 
این بـاره چنین می نویسـد:

»خدابـاوران بـه حقیقتـی فراطبیعـی معتقدنـد کـه متعالی تـر از طبیعـت اسـت. طبیعـت 
بـاوران معتقدنـد کـه هرچـه هسـت، منحصـر در جهـان زمانـی – مکانـی اسـت.« )ویلیام 

جـی، 13۹0، ص 401(.
ویلیـام، در ادامـه بـرای تأییـد سـخن فوق و اثبـات برتری نظـام مابعد الطبیعـی و نظریه 
خدابـاوری بـر طبیعت باوری، دیدگاه فیلسـوف دینـی دیگری را می آورد و می نویسـد: »اما 
آلویـن پلنتینجـا معتقد اسـت که طبیعت بـاوری نافی خود اسـت. اگر طبیعت بـاوری برحق 
باشـد، قـوای شـناختی مـا محصولـی از نیروهـای تکاملـی بـی روح خواهند بـود و در این 
صـورت، دلیلـی بـر اعتماد پذیـری ایـن قـوا نخواهیم داشـت؛ بنابراین مـا نباید بـه این قوا 
اعتمـاد کنیـم. بنـا برایـن، اگـر طبیعت بـاوری برحق باشـد، مـا هیچ دلیلـی بـر حقانیت آن 

نخواهیم داشـت. )همـان، ص40۲(
»خدابـاوری می توانـد تفاسـیر روشـنگرانه تری از نظـم ظاهـری جهـان، تجربـه دینـی 
و عـدم رضایـت مـا از خیرهـای ایـن جهانـی ارائـه دهـد. همچنیـن خدابـاوران معتقدنـد 
کـه جهان بینـی ایشـان تفاسـیری روشـنگر از پدیده هایی همچـون تقـدس و عینیت ارزش 
اخلاقـی فراهـم مـی آورد. بـرای نمونه، جـورج ماورودز معتقد اسـت کـه ارزش های عینی 
جهانـی کـه خداباوری ترسـیم می کنـد »شایسـته ترند« تا جهانـی که طبیعت باوری مجسـم 

)همان( می کنـد.« 
بررسی دیدگاه ویلیام جی

اگـر مـا باشـیم و آن عبـارات بیـان شـده از ایشـان، در می یابیم کـه جهان بینـی خداباور 
بـا ویژگی هـای زیـادی، حـق هـم هسـت. ایـن را دلیلـی برحقانیـت، برتری و شایسـتگی 
خدابنیادی نظام مابعد الطبیعی دانسـته و ایشـان را هم صاحب دیدگاه خاسـتگاه خدابنیادی 

دیـن معرفـی خواهیـم کرد. آیـا واقعاً چنین اسـت؟
بـا دقـت کامـل و مطالعـه گفتارهـای بعدی ایشـان به طـور صریـح و قاطع، ایـن نتیجه 
از دیـدگاه ویلیـام بـه دسـت نمی آید هرچند طـرح معیارهای نظـام مابعدالطبیعی از سـوی 
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وی نشـانی از توجـه ایـن فیلسـوف دیـن، بـه خداباوری اسـت امـا دلالت ایـن معیارها بر 
حقانیـت و برتـری خدابنیـادی از طـرف شـخص وی ثابـت نمی شـود. گـواه سـخن ایـن 
اسـت کـه ویلیـام بـرای تأییـد طبیعت باوری هـم مزایـای را ذکر می کند. ایشـان سـر انجام 
قضـاوت را دربـاره برتـری و حقانیـت نظام هـا به خـود افراد و عقـلا واگزار نمـوده و نظر 

صریـح خـود وی در ایـن کتـاب بـه دسـت نمی آید )همـان، ص 403 بـه بعد(.

3. ادله معیار بنیاد  الهی دین
قائلین به این معیار می توانند  الهی بودن یک دین را از راه های زیر بررسی نمایند:

3-1. آموزه های دین

بـا مراجعـه بـه آموزه هایـی کـه هـر دینی بـرای خـود دارد ـ چه ایـن آموزه هـا در قالب 
کتـاب مقـدس باشـد یـا گفتارهـای پیامبـر آن دیـن ـ می تـوان پـی بـرد کـه آیا یـک دین، 
واقعـاً دیـن حـق الهی اسـت یا خیـر؟ در اینجا معقـول و منطقی بـودن، داشـتن هماهنگی 
و انسـجام، پاسـخ گویی به نیازهای ابدی و اساسـی انسـان، وجود نظام اعتقادی، ارزشـی 
و عبـادی هدفمنـد و مطابقت با سـیر و سرشـت جوهری انسـان، شـاخص هایی اسـت که 
می توانـد مـا را بـه حق بـودن یک دین رهنمون شـود )شـاکرین، 13۹۲، ص 65(. بخشـی 
از ایـن شـاخص ها در تأییـد آموزه هـای الهـی دیـن، از جملـه مطابقت با سـیر و سرشـت 
جوهـری انسـان، انسـجام، معقول و منطقی بـودن و... را در ادامه این بخـش تبیین خواهیم 

کرد.
3-2. تأیید دین قبلی یا بعدی

از آنجـا کـه ادیـان آسـمانی، بـا یکدیگـر پیونـد عمیقـی دارنـد و هـر دینـی مؤیـد و 
تکمیل کننـده دیـن قبلـی اسـت، می تـوان بـا مراجعه بـه نصوص معتبـر رسـیده از پیامبری 
کـه حـق بـودن دینـش بـرای ما به اثبات رسـیده اسـت، کشـف کـرد که آیـا ادیـان دیگر، 
بـه تأییـد ایـن دیـن رسـیده اند یـا نـه. ایـن روش از جایـگاه ویـژه ای برخوردار اسـت که 
کمتـر بـدان توجه شـده اسـت. از طریـق این روش عـدم حقانیت همـه ادیـانِ ادعاییِ پس 
از پیامبـر خاتـم نیـز اثبـات می شـود. چنـان کـه قـرآن کریـم می فرمایـد: »و اذ قال عیسـی 
بـن مریـم یـا بنی اسـرائیل انی رسـول الل الیکـم....« )صـف، آیه 6( بـه یـادآر آن هنگام را 
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کـه عیسـی بـن مریـم بـه بنـی اسـرائیل گفت مـن رسـول خداوند به سـوی شـما هسـتم 
و حقانیـت کتـاب تـورات را کـه در پیـش روی مـن اسـت تصدیـق می کنـم و بشـارت به 

رسـولی می دهـم کـه پـس از مـن خواهـد آمـد و نـام او احمد اسـت.
3-3.  ادعای خود دین

ادعای خود دین نسبت به بنیاد الهی سه گونه تصورپذیر است:
یا دینی ادعای الهی و وحیانی بودن دارد.

یا دینی ادعا دارد که از سوی خدای هستی نازل نشده.
یا دینی نسبت به این مسئله ساکت است.

در مـورد اول بایـد صـدق مدعـا را از طریق راه های پیشـین آزمود؛ اما اگـر دینی ادعای 
الهـی بـودن نداشـته و یـا عکـس آن را داشـته باشـد ماننـد ادیـان ابتدایی و قدیـم همچون 
پری آنیمیسـم، آنیمیسـم، فتیشیسـم، میترائیسـم، هندوئیسـم، برهمنیسـم، جینیسـم و ادیان 
ترکیبـی ماننـد سیکیسـم که از ترکیب و التقاط اسـلام و هندوئیسـم پدید آمـده و نیز ادیان 
فلسـفی چـون بودیسـم و کنفوسیونیسـم و بسـیاری از ادیـان قدیـم آمیختـه به شـرک مثل 
تثلیـث بابلـی، تثلیـث رومـی، تثلیـث هنـدی و… کاملًا از مجـرای بحث خارج می شـوند 
و حـوزه تحقیقـات، منحصـر به ادیـان مدعی الهی بودن چون اسـلام، مسـیحیت، یهودیت 

و زرتشـتی گری و امثـال آن ها می شـود )همـان، ص 67(.
3-4. خردپذیری

دیـن حـق بـا عقل و خرد پیونـد وثیق و تنگاتنگـی دارد و برخلاف آن حکـم نمی راند. 
در یـک نگـرش کلـی نسـبت آموزه هـای دینـی بـا عقـل و خـرد به سـه گونه قابـل تصور 

است:
الـف( آموزه هـای خردپذیـر؛ ایـن دسـته از آموزه هـا اموری هسـتند که هـر چند عقل 
و خـرد بشـری ابتـدا نسـبت بـه آن ها ناآگاه و ناآشـنا بوده باشـد، امـا همین کـه از راه هایی 
چـون وحـی و دیـن در دسـترس عقـل قـرار گرفـت آن را مطابـق بـا موازیـن عقلانـی 

می شناسـد و صـدق و درسـتی آن را پذیـرا می شـود.
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ب( آموزه هـای فراعقلـی؛ این دسـته اموری هسـتند کـه عقل قادر به قضاوت مسـتقیم 
در بـاب آن هـا نیسـت؛ نـه بر صدق شـان می تواند دلیـل آورد و نه بر کذب شـان.

ج( آموزه هـای خردسـتیز؛ ایـن گـروه مطالبی را شـامل اسـت که به حکـم قطعی عقل 
باطـل و خلاف واقعیت اسـت.

آموزه هـای گـروه اول و دوم بـا حقانیـت دیـن سـازگاری دارد. البتـه آموزه هـای گـروه 
دوم حـد الامـکان نبایـد در بـن مایه های عقاید نخسـتین دینی قـرار گیرند؛ چـرا که عقاید 
پایـه دینـی مثـل خداشناسـی محور ایمان اسـت و تا شـناخت و معرفـت اعتمادپذیر عقلی 
دربـاره آن حاصـل نشـود، نمی تـوان بـه آن ایمان آورد؛ امـا در مراحل پسـینی وجود چنین 
آموزه هایـی در دیـن مشـکلی پدیـد نمـی آورد، بلکـه اساسـاً یکـی از کارکردهـای دین در 

اختیـار قـراردادن آموزه هـای خرد نایاب اسـت.
امـا گـروه سـوم بـه هیچ روی در دیـن حق راه نـدارد و وجود آن به ویـژه در عقاید پایه 

دلیـل روشـنی بر بطلان و عدم حقانیت یک دین اسـت. )همـان، ص 70-6۹(
بررسـی تطبیقـی ادیان براسـاس این مسـئله، تحقیقی گسـترده و فراخ می طلبـد. در عین 

حـال به طور فشـرده و کوتاه، اشـاراتی در مقایسـه چنـد دین بزرگ خواهیم داشـت:
الف. مهم ترین رکن اساسـی یک دین، »خداشناسـی« آن اسـت. در این راسـتا آموزه »توحید« 
در اسـلام، خردپذیرترین آموزه اسـت و ادله متقن بسـیاری بر آن گواهی می دهد. اثبات توحید 
بـه خـودی خود، ابطال کننده آموزه »تثلیث« و »ثنویت« اسـت؛ بنابراین همین مسـئله، به تنهایی 
بـرای اثبـات عـدم حقانیـت ادیان غیرتوحیدی کافی اسـت. )جهـت آگاهی بیشـتر ر، ک: الف( 

طباطبایی،137۲، ج 5. ب( مطهری، 137۲ توحید(.
توجیـه اعتقـاد بـه خـدای سـه گانه )خـدای پـدر، خدای پسـر، خـدای حیات یـا روح 
القـدس( در عیـن شـعار توحیـد و یکتا پرسـتی یکـی از بزرگ تریـن مشـکلات در الهیات 
مسـیحی اسـت. وجـود چنین آمـوزه تناقض آمیـزی در بنیادی تریـن اعتقاد دینـی، متفکران 
مسـیحی را بـه تکاپـوی دشـواری واداشـته و توجیهاتـی فراوانـی بـرای آن دسـت و پـا 
کرده انـد، لیکـن هیـچ یـک از ایـن تلاش هـا تا کنـون کامیـاب نبوده اسـت، لاجـرم الهیون 
مسـیحی را بـرآن داشـته کـه عقـل را از ورود در اینگونه مسـائل پرهیز دهنـد و به تفکیک 
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بیـن قلمـرو عقـل و ایمـان فتـوا داده و ایمان را در برابـر معرفت قرار دهند )شـاکرین، ص 
.)101

ب. بسـیاری از ادیـان، بـه رغم دارا بودن پیشـینه الهـی، در طول تاریخ دچـار تحریفات 
چشـم گیری شـده و اصالـت خـود را از دسـت داده انـد. همیـن مسـئله باعـث شـده کـه 

آموزه هـای خردسـتیز بسـیاری در ایـن ادیـان رخ نماید.

4. شرایط مهم معیار بنیاد الهی دین
4-1. تحریف ناشدگی

صـرف بنیـاد الهـی در اصـل نخسـتین یـک دین بـرای اثبـات حقانیـت فعلـی آن کافی 
نیسـت؛ بلکـه بایـد وثاقـت کتـاب آسـمانی آن از جهـت مصـون بـودن از تحریـف و 

دسـتکاری های بشـری نیـز اثبـات شـود.
بـرای اثبـات وثاقـت کتاب آسـمانی، یعنی اسـتناد قطعی آن بـه پیامبر و تحریف نشـدن 
آن، می تـوان از روش اعجـاز و ترابـط آن بـا صـدق مدعـی نبـوت و آموزه هـای دیـن و 

خردپذیـری آموزه هـای ان اسـتفاده نمود.
در خصوص قرآن به لحاظ اعجاز بودنش نیز کاربرد دارد.

برخـی از اندیشـمندان از ایـن شـرط تعبیـر بـه تاریـخ اعتبـار و عـدم کفایـت کرده اند؛ 
یعنـی دینـی کـه از جانـب حق تعالی آمده اسـت، هنـوز اعتبارش را از دسـت نداده باشـد 

و بـه فرمـان الهـی در عصـر بعدی گـردن نهاده شـود. )حسـین زاده، ص 15۹(
4-2. نسخ ناشدگی

اسـتمرار حقانیت دین تابع نسـخ نشـدن توسـط شـریعت حقه پسین اسـت. نسخ شدن 
یـا نشـدن یـک دیـن از دو طریق به دسـت می آید:

عـدم جانشـینی شـریعت حقه پسـین؛ براسـاس ایـن ضابطه تـا زمانی که شـریعت الهی 
جدیـدی نـازل نشـود شـریعت قبلـی باقـی اسـت و بـا پیدایش شـریعت جدید، شـریعت 
پیشـین منسـوخ می شـود. از این رو با آمدن شـریعت اسـلامی شـرایع پیشـین برای همیشه 

بود. منسـوخ خواهند 
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 ادعـای خاتمیـت؛ دینی که اصل الهی بودن و تحریف ناشـدگی کتاب آسـمانی آن اثبات 
شـده باشـد اگـر ادعـای خاتمیـت کند، بـه لحاظ صـدق قطعی ایـن ادعا نسـخ ناپذیری آن 
بـرای همیشـه ثابـت می شـود و ملاکـی بـرای کشـف کـذب و عـدم حقانیـت همـه ادیان 
ادعایـی بعـدی خواهـد شـد؛ بنابرایـن خاتمیـت اسـلام بـه تنهایی دلیـل قاطع بـر کذب و 
بطـلان همـه ادیـان بعـد از آن همچـون آییـن سـیک و بابیـت و بهائیت و… می باشـد. بر 
ایـن اسـاس پـس از آیین خاتـم حقانیت برای همیشـه اختصاص به دین مبین اسـلام دارد.
بـا توجـه بـه مطالب بیان شـده می تـوان چنین گفـت که بنیاد الهی داشـتن دیـن معیاری 
بـرای ارزیابـی و بالتبـع حقانیـت آن دین اسـت؛ زیرا خداوندی که حق مطلق اسـت منشـأ 
آن دیـن بـوده و از راه هـای ذکـر شـده الهـی بـودن آن اثبات گردیـد. وانگهی صـرف الهی 
بـودن در حـدوث و پدیـد آمـدن کفایـت نمی کنـد، بایـد الهی بـودن در بقا نیز ثابت باشـد 
و از راه هـای عـدم تحریـف و عدم نسـخ شـریعت آن دین، خـدا بنیادی اش در بقـا نیز، به 

می رسـد. اثبات 
همـه موحـدان عالـم و متدینیـن بـه دیـن توحیـدی معتقد بـه این باور هسـتند و منشـأ 
دیـن را خـدا می داننـد و از ایـن معیـار بـرای حقانیـت و صـدق دینشـان بهـره می جویند.

5. بررسی معیار بنیاد الهی دین
معیـار بنیـاد  الهـی در ارزیابـی ادیان از مهم ترین معیارها در این مسـاله اسـت که ارتباط 
محکـم دیـن بـا خـدا را به تصویر می کشـاند؛ امـا دو نکته بـرای اثبات این امر مهم اسـت:

5-1. ثبات الهی بودن دین

ادلـه و راه هـای کـه بـرای الهـی بـودن دیـن، بیـان گردیـد پذیرفتـن همـه آن ها بـه نظر 
می رسـد؛ کاری آسـانی نیسـت و نیازمنـد تأمـل بیشـتر اسـت.

توضیح مطلب:

یکـی از ادلـه اثباتـی بـرای الهـی بودن، توجـه بـه آموزه های یک دیـن بود. سـؤال قابل 
طـرح ایـن اسـت کـه: چگونـه می توان یقیـن کرد کـه فرهنگ های انسـانی در طـول تاریخ 
بـا آموزه هـا عجین نشـده باشـد بـا این که بررسـی تک تک گزاره های دینی بسـیار دشـوار 

است؟
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ازطرفـی دیگـر باید ثابت شـود که تمامـی آموزه های دینی کـه معیار بنیاد الهـی را دارد؛ 
باید برخاسـته از معرفت وحیانی که مصوون از هرگونه خطاسـت، باشـد.

همچنیـن ادعـای خـود دیـن در الهی بودنـش نیازمند اثبات سـایر مـوارد از جمله اعتبار 
کتـاب مقـدس و صـدق آورنـده آن دیـن در گفتـار و سـپس ترابـط بین حقانیـت و صدق 

پیـام و آورنده آن می باشـد.
5-2. الهی بودن در بقا

و در نهایـت پـس از ثبـوت و اثبـات الهـی بـودن دین در اصـل پیدایش و حـدوث، در 
مـورد بقـای الهـی بـودن دیـن و اسـتمرارش از رهـاورد عـدم تحریـف و عدم نسـخ؛ باید 
ثابـت گـردد کـه آیـا الهی بودن ادیـان که تلازم بـا حقانیـت دارد، در طـول یکدیگرند و یا 
عـرض هـم؟ اگرپیامبرانـی باشـند کـه در عـرض هم دیگـر صاحب شـریعت باشـند. دین 

کـدام یـک از آنان بیشـترین ویژگـی را دارد؟
بنابرایـن در یـک صـورت معیـار بنیاد الهـی بـرای ارزیابی ادیـان و بالتبع حقانیـت آن معتبر 
اسـت کـه تمامـی ویژگی های دیـن حقیقی و شـرایط و قیود ذکر شـده فراهم باشـد و مصداق 

عینـی آن هم یـک دین خواهـد بود.

نتیجه گیری
دیـن بـه عنـوان یک پدیـده الهی در جوامع بشـری همواره مطرح بوده اسـت. خاسـتگاه 
الهـی داشـتن دیـن از مهم ترین نظریات در مسـأله دین پژوهی اسـت که بـه تبعات حقانیت 
دیـن نیـز بـه اثبـات می رسـد. در مقالـه حاضـر دلیل هایـی بـرای اثبات ایـن نظریـه عنوان 
گردیـد. الهـی بـودن در حـدوث و بقـا، عدم تحریـف و نسـخ، عقلانیت آموزه هـای دینی، 

خـرد پذیـری، تأییـد دیـن قبلی و ادعـای خود دیـن از جملـه ان ادله بود.
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