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سخن سردبیر

توسـعه علمـی، صنعتـی و فرهنگـی هـر کشـور بـدون پرداختن بـه امر پژوهـش با موفقیـت چندانی 

همـراه نخواهـد بـود، در واقـع پژوهش موتور محرک پیشـرفت و توسـعه پایدار در هرکشـور به شـمار 

می آیـد؛ اگـر پژوهشـی نشـود، دانش بشـری افزایـش نخواهد یافـت و دچار سـکون و رکـود خواهد 

شـد. بـدون انجـام پژوهـش امور آموزشـی نیـز از پویایـی و نشـاط لازم نیز برخـوردار نخواهـد بود، 

همـه آنچـه به عنوان پیشـرفت علـوم در دوره هـای گوناگون تاریخ می شناسـیم، حاصل تـلاش افرادی 

بـوده کـه در کار خـود رویکـردی پژوهشـی داشـته اند و ذهـن پرسش گرشـان همـواره محرکـی برای 

فعالیت هـای پژوهشـی آنان بوده اسـت.

دانشـگاه بین المللـی المصطفـی)ص(- افغانسـتان بـا توجـه بـه ایـن مهـم اقـدام به انتشـار شـماره 

دوم دوفصلنامـه »یافته هـای فقهـی معارفـی« نمـوده اسـت تـا آثـار پژوهشـی برخـی از اسـتادان، 

طـلاب و محصـلان حـوزه فقه و معـارف اسـلامی را بـه علاقه منـدان پژوهش های فقهـی و معارفی 

عرضـه نمایـد. در ایـن شـماره از دوفصلنامـه »یافته هـای فقهـی معارفـی«، »مبانـی فقهـی آزادی و 

ابعـاد آن«، »بررسـی ممنوعیـت شـکنجه در حقـوق بین  الملـل و فقـه اسـلام«، »مسـؤلیت مدنی و 

مصونیـت کیفـری و شـغلی با تطبیق بر حقوق افغانسـتان«، »دلیل شـرعی چیسـت و چگونـه از ادله 

دیگـر تفکیـک می شـود؟« و »مبانی معرفت شـناختی سـبک زندگـی اسـلامی«، مورد بررسـی قرار 

گرفته انـد. دو فصلنامـه »یافته هـای فقهـی معارفی« پذیـرای آثار علمـی محققان اسـت و از هر گونه 

پیشـنهاد و انتقـاد منطقـی و سـازنده به گرمـی اسـتقبال می نماید.

دکتر ناصر واعظی





مبانی فقهی آزادی و ابعاد آن
مهدی طاهری1

چکیده

مسأله آزادی یکی از مسائل مهم و جنجال  برانگیز اجتماعی و سیاسی محسوب می شود. غربی ها ادعا دارند که اندیشه 

ادعا روشن  این  نادرستی  تاریخی  با مطالعه منابع  اما  ایدئولوژی های غربی دارد؛  و  انسان ها ریشه در تفکر  آزادی 

می شود؛ زیرا اندیشه اسلامی، سال ها قبل از تحولات اجتماعی و سیاسی جهان غرب، برخی از مبانی و اساسات 

تفکر آزادی انسان ها را مطرح کرده است. این مبانی از ابعاد مختلف تاریخی، سیاسی، اجتماعی، کلامی و فقهی 

مورد بحث و بررسی قرار گرفته اند. این پژوهش با استفاده از روش تحلیلی- توصیفی و مطالعه کتابخانه ای به بررسی 

 جزء مسائل علم 
ً
مبانی فقهی آزادی و ابعاد آن پرداخته است. نتایج به دست آمده بیانگر آن است که مسأله آزادی اساسا

کلام است. لذا در کتب فقهی کمتر به آن پرداخته  شده است؛ اما این مسأله بدین معنا نیست که فقهای اسلامی با 

مسأله آزادی ناآشنا یا مخالف باشند. بلکه حتی برخی از فقهای شیعه با تخصصی که در علم کلام داشته اند، مباحثی 

را نیز در خصوص مسأله آزادی مطرح کرده اند که از دقت و ظرافت بی نظیر برخوردارند. به همین دلیل مبانی فقهی 

آزادی را می توان در قاعده فقهی نفی سلطه بر دیگری، رعایت اصل عدالت و اصل اباحه عمل می توان خلاصه نمود.

واژگان کلیدی: آزادی، فقه، نفی سلطه، عدالت، اصل اباحه.

1. دانش آموخته رشته فقه و معارف اسلامی جامعه المصطفی العالمیه، شماره تماس: 0093783060316

Email: Mahdi.taheri1368@gmail.com
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مقدمه
آزادی از جملـه مباحث و مسـائل مهم امروزی جامعه بشـری اسـت. در واقع رابطه میـان آزادی، نظم 

اجتماعـی و سیاسـت های نظام هـای حاکـم، از مسـائلی هسـتند کـه مرزهـای اجتماعی و سیاسـی 

را میـان ملت هـا و گونه هـای نظام هـای سیاسـی تشـکیل می دهـد. آزادی از جملـه مفاهیمی اسـت 

کـه بـا تعابیـر مختلـف بیـان می شـود. برخی بـرای یافتن وجه مشـترک ایـن تعابیر بـر ایـن باورند که 

»مفهـوم آزادی دارای سـه مؤلفـه فاعـل، مانـع و هـدف« اسـت؛ لذا تـلاش کرده انـد تـا از این طریق 

مفهـوم مشـترکی از مجموعـه نظریات ارائه  شـده در خصـوص آزادی ارائـه نمایند.

در واقـع آزادی اصطلاحـی اسـت کـه دارای مفهـوم واحـد اما برداشـت های متعدد اسـت. عمده 

دلیـل ایـن برداشـت های متعـدد ریشـه در تفـاوت نـگاه و مبانـی نظـری آزادی دارد. بسـته بـه این که 

آزادی چـه مبنایی داشـته باشـد و با کـدام چارچوب و تئـوری نظری مـورد ارزیابی قرار گیـرد، مفهوم 

و ماهیـت آن نیـز متفـاوت خواهد بـود؛ بنابراین برای درک درسـت مفهوم آزادی و ابعـاد آن، ابتدا باید 

دیـد آغـاز پیدایش آن کجاسـت، چگونه و چـرا این اصطلاح وارد حوزه مسـائل اجتماعی و سیاسـی 

شـده است.

در نـگاه اول این گونـه بـه نظـر می رسـد کـه گویـا آزادی اجتماعـی، سیاسـی و اقتصـادی فعلـی 

جوامـع بشـری، محصـول ایدئولـوژی لیبـرال دموکراسـی غربـی اسـت. یا حداقـل ادعـای غربی ها 

این گونـه اسـت )حسـنی، 1391: 37(؛ امـا بـا کمـی تعمـق در مفهوم و ابعـاد آزادی پـی می بریم که 

قبـل از این کـه نظام هـای سیاسـی غربـی الگویـی از روابـط اجتماعـی، سیاسـی و اقتصـادی مبتنی 

بـر اصـل آزادی انسـان ها را به رسـمیت بشناسـند، دین اسـلام ایـن حق را برای انسـان ها به رسـمیت 

شـناخته اسـت. در آیـات قـرآن و روایات اسـلامی به مـوارد متعـددی برمی خوریم که به حـق آزادی 

انسـان ها اشـاره شـده است.

تـا مـدت زیـادی رویکـرد غالب آن بود کـه آزادی جـزء مؤلفه های توسـعه سیاسـی و اجتماعی با 

 زمانی 
ً
الگـوی غربـی اسـت. از همیـن رو، غربیـان در تـلاش بودنـد تا نشـان دهند که توسـعه لزومـا

تحقـق پیـدا خواهـد کرد که آزادی با الگوی غربی در کشـورهای اسـلامی و جهان سـومی تحقق پیدا 

کننـد؛ امـا بـه دلیل عـدم همنوایی ایـن دیدگاه بـا آموزه دین اسـلام و پیـروزی انقلاب اسـلامی ایران 

کـه به عنـوان الگـوی توسـعه اقتصـادی، اجتماعی و سیاسـی جدید مطرح شـده و به نوعـی جایگزین 
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الگـوی توسـعه غربـی قلمـداد می شـود، گفتمـان غرب محور توسـعه، اعتبـار و مرجعیت گذشـته را 

ندارد.

ازآنجایی کـه آزادی یکـی از مهم تریـن شـاخصه الگـوی توسـعه سیاسـی و اجتماعـی اسـلامی 

اسـت، نویسـندگان و دانشـمندان زیادی در خصوص تبیین نظری آن از منظر تفکر اسـلامی پرداخته 

و آن را بـا رویکردهـای متعـدد سیاسـی، تاریخـی، اجتماعی، تفسـیری و تحلیلی مورد بررسـی قرار 

داده انـد. امـا مسـأله ای کـه پژوهـش حاضـر در پـی ارائـه پاسـخ به آن اسـت عبـارت اسـت ازاین که 

مبانـی فقهـی آزادی و ابعـاد آن کـدام اسـت و بـرای دسـت یابی بـه ایـن هـدف بـا اسـتفاده از روش 

تحلیلی و توصیفی سـعی شـده اسـت که ابتدا مفهوم و ماهیت فقهی آزادی روشـن گردد و سـپس به 

تبییـن مبانـی آن از منظـر فقه اسـلامی پرداخته شـود.

1. مفهوم و ماهیت فقهی آزادی
ضـرورت بحـث در خصـوص مفهوم آزادی ناشـی از تأثیـر آن در جهت گیری های فـردی و اجتماعی 

انسـان اسـت. بسـته بـه این کـه منظـور از آزادی هـای اجتماعی و سیاسـی افـراد چه باشـد، نگرش و 

تفکـر اجتماعـی افراد شـکل می گیـرد. در واقـع این که مفهـوم آزادی را از چـه زاویه ای مورد بررسـی 

قـرار دهیـم و چـه منظوری از آن داشـته باشـیم، چگونگـی تعامل اجتماعـی ما را شـکل می دهد.

در خصـوص مفهـوم و ماهیت حقوقـی- سیاسـی آزادی، آراء و نظریات متعددی مطرح شـده اند. 

گروهـی از زاویـه خاصـی بـه تبییـن آن پرداخته انـد. برخـی به ایـن باورند کـه: »مفهوم بـدوی آزادی 

از مفاهیـم بدیهـی اسـت و نمی تـوان آن را بـا مفاهیـم دیگری روشـن تر کرد؛ امـا با توجه بـه مفاهیم 

هم خانـواده و متضـاد آن، فهـم بهتـری از ایـن مفهوم به دسـت می آیـد. از معانی هم خانـواده با آزادی 

می تـوان بـه اختیار، حریـت، رهایی، دارندگـی، انتخاب، خلاصـی، جدایی و از معانـی متضاد با آن 

می تـوان به اضطـرار، اکراه، اجبار، بندگی و اسـارت اشـاره کـرد« )حسـنی،1391: 36(. درحالی که 

برخـی دیگـر بـه ایـن باورنـد کـه: »آزادی به معنـای فقـدان اجبـار و سـلطه خارجـی بـر فرد تفسـیر 

)بشـیریه،1374: ۲(. می شود« 

در واقـع از بعد جامعه شناسـی سیاسـی، مفهـوم آزادی را می تـوان در دو چارچوب نظریـه اندام وار 

و ابـزاروار مـورد بررسـی قـرارداد. براسـاس دیـدگاه انـدام وار، آزادی زمانـی تحقـق پیـدا می کنـد که 
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فـرد بتوانـد در نظـم اخلاقـی مبتنی بـر اراده عمومـی مشـارکت نماید. در ایـن صورت گسـتره آزادی 

افـراد نـه اراده و امیـال شـخصی بلکـه نظـم و اخـلاق عمومـی خواهد بـود؛ امـا در دیدگاه ابـزاروار، 

آزادی بدیـن معنـا اسـت کـه هرکسـی به شـیوه خاص خـودش مصلحـت خویـش را دنبال کنـد. در 

ایـن صـورت تنهـا امری کـه می توانـد باعث تحدیـد آزادی افراد شـود، حفـظ مصالح دیگران اسـت 

)اخـوان کاظمـی، 1391: 3(.

به بیان دیگـر براسـاس نظریـه ابـزاروار »آزادی عمومـی فراگیـر بین همه افراد اسـت و انسـان ها در 

کنـار هـم و به تناسـب از آن برخوردارند بدون آنکه در اجـرای آن مانع آزادی دیگران شـود. آزادی های 

عمومـی گاهـی شـکل فردی به خـود می گیرنـد و افـراد به تنهایـی از آن برخوردارند ماننـد آزادی بیان 

و گاهـی به صـورت گروهی ماننـد آزادی تحزب« )هاشـمی، 1384: ۲13(.

بـا توجـه بـه این کـه از یک سـو، در بـدو نظـر مفهـوم آزادی امـر بدیهـی می نماید، پـس علت این 

اختـلاف دیـدگاه چیسـت. از سـوی دیگـر، »آزادی و امنیـت دو کلیـد دسـت یابی بـه یـک جامعـه 

مترقـی و حکومتـی مردمی اسـت. بدیهی اسـت هرکـدام از این اصـول در کنار دیگـری معنا و تحقق 

ازاین رو، می یابـد. 

بـرای حصـول هریک بایـد راه دیگری را هموار نمـود« )فتحی، لطفی گماسـایی و اربابی، 1396: 

80(. در فقـه اسـلامی کدام یـک از این دو مفهـوم می تواند در خصوص آزادی قابل تطبیق باشـد.

 نیـز اشـاره شـد، اصطـلاح آزادی از جملـه مفاهیمـی اسـت کـه علی رغـم این کـه 
ً
چنانچـه قبـلا

بدیهـی اسـت، دیدگاه هـای مختلفی از سـوی دانشـمندان غربی در خصوص آن مطرح شـده اسـت. 

ایـن اختـلاف دیـدگاه در میان فقها و دانشـمندان اسـلامی نیـز وجـود دارد. بحـث آزادی و اختیار در 

اسـلام از جملـه مباحـث مهـم کلامی محسـوب می شـود. لـذا اصل این بحـث در علـم کلام مورد 

بررسـی قـرار گرفته اسـت؛ امـا فقها نیز به مناسـبت برخی از مسـائلی سیاسـی و اجتماعـی مباحثی 

هرچنـد مختصـری را در خصـوص حـق آزادی انسـان ها مطرح کرده انـد. این نظریـات را می توان در 

سـه دسـته کلی موردمطالعه قـرارداد )حسـین زاده، 1391: 43(.

گروهـی از فقهـا بـه ایـن باورند که آزادی دارای معنای بسـیط و تک وجهی اسـت. نظریات شـهید 

مطهـری و شـهید صـدر را می توان در این دسـته قرارداد. چنانکه شـهید مطهـری در خصوص مفهوم 

آزادی چنیـن بیـان نمـوده اسـت: »آزادی یعنی این که انسـان رها باشـد از قیدوبندهایی که جلو رشـد 
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و تکامـل و فعالیت هـای او به سـوی کمـال را می گیرد« )مطهـری، 1389: 167(.

درحالی کـه برخـی دیگـر مفهـوم آزادی را امـر دووجهـی می داننـد و بـه ایـن باورنـد کـه آزادی 

 
ً
می توانـد دارای دو مفهـوم مثبـت و منفـی باشـد؛ امـا گـروه سـوم آزادی فاقـد مفهـوم می دانـد؛ مثلا

حضـرت امـام خمینـی تصریـح نمـوده کـه: »آزادی یک مسـأله ای نیسـت که تعریف داشـته باشـد. 

مـردم عقیده شـان آزاد اسـت... آزادی یـک چیـز واضحـی اسـت« )امـام خمینـی، 1388: 94-5(.

در ایـن میان فقهایی که نگاه سیاسـی به مسـائل فقهی داشـته اند، بیشـترین مباحـث در خصوص 

مسـأله آزادی مطـرح کرده انـد. از آن جملـه می تـوان از آثـار و بیانـات رهبـر انقـلاب اسـلامی ایـران 

آیت اللـه خامنـه ای )دامـت برکاتـه( نـام بـرد. ایشـان در مقالـه ای بـه مسـأله آزادی از منظـر اسـلام 

پرداختـه و در خصـوص مفهـوم آزادی این گونـه بیـان نموده اند: »اگـر آزادی را به معنـای لطیف و بلند 

آن معنـی کنیـم کـه آزادی روح انسـان از آلایـش، از هـوی و هوس هـا، از رذایـل و از قیدوبندهـای 

 مکاتب غربی 
ً
مـادّی اسـت، ایـن معنی تـا امروز هم هنـوز در انحصـار مکاتب الهی اسـت و اصـلا

و اروپایـی آن را استشـمام نکرده انـد. آزادی کـه در انقـلاب کبیر فرانسـه در قرن هیجدهـم و بعدازآن 

در دنیـای غـرب مطرح شـد، آن آزادی خیلی کوچک تـر و محدودتر و کم ارزش تـر از آزادی به معنایی 

اسـت کـه مخصوص مکاتب الهی اسـت. حتـی اگر آزادی را بـا همان معنی و مفهومی کـه امروز در 

مکاتـب سیاسـی مطرح می شـود: »آزادی های سیاسـی، اجتماعـی، اقتصادی و آزادی فکر و اندیشـه 

و عقیـده« بدانیـم، علی رغـم تفاسـیر مختلفـی کـه در هرکـدام از این عناویـن وجـود دارد، در همین 

مسـائل هـم اسـلام قرن ها قبـل از انقلاب ها و مکاتـب اروپایی ایـن آزادی را به ارمغان آورده اسـت« 

)حسـینی خامنه ای، 1377: 4(.

علامـه مصبـاح یزدی نیز در این مـورد چنین تصریح نموده اند: »اسـلام دین منادی آزادی اسـت، 

امـا آزادی و رهایـی از پرسـتش و اطاعـت غیـر خـدا و طاغوت هـا، نـه رهایـی از اطاعـت خداونـد. 

 مکلـف به پیروی خداوند اسـت؛ یعنی 
ً
 و قانونا

ً
اگرچـه انسـان مختـار و آزاد آفریده شـده، اما تشـریعا

بایـد بـا اراده آزاد خود اطاعت کنـد« )مصباح یـزدی، 1391: 90(.

مسـلمانان صـدر اسـلام کـه علی رغـم جهالت و شـرک حاکم بـر آن روز دنیـا، به توحیـد گرایش 

پیـدا کردنـد، آزادی و شـکوهی چشـمگیری به دسـت آوردند و درهای علـم و دانش بـه روی آن ها باز 

شـد و جلـو افتادنـد و همه بشـر به دنبـال او، وارد وادی علم شـدند. امروز دنیا و جامعه بشـری دانش 
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خود را مدیون اسـلام و مسـلمانان است.

پـس ریشـه آزادی در اسـلام عبـارت اسـت از شـخصیت و ارزش ذاتی انسـان کـه نمی تواند بنده 

هیچ کـس غیـر خدا نباشـد؛ و در حقیقت ریشـه آزادی انسـان، توحیـد و معرفت و شـناخت خداوند 

اسـت. توحیـد به عنـوان اسـاس آزادی در اسـلام، انـواع و اقسـام آزادی های تـازه ای را برای انسـان به 

بـار مـی آورد. دیگـر انسـان آزاد در فرهنگ اسـلامی، نمی تواند و حق نـدارد از غیر خـدا اطاعت کند

بنابرایـن از منظـر فقـه اسـلامی مفهـوم آزادی محـدود به مسـائل اجتماعی و سیاسـی نمی شـود، 

ـعُ عَنْهُـمْ إِصْرَهُـمْ 
َ

بلکـه دامنـه ای آن بسـی گسـترده تر از آن اسـت؛ زیـرا براسـاس آیـه مبارکـه »وَ یَض

یْهِـمْ...« آزادی واقعـی آن اسـت کـه انسـان ها از قیدوبندهـای خرافـات و 
َ
تِـی کانَـتْ عَل

َّ
 ال

َ
ـلال

ْ
غ

َ ْ
وَ ال

اندیشـه های خرافـی نیـز رهایـی یابـد. ازاین جـا چنیـن نتیجـه می گیریـم کـه از منظر فقه اسـلامی، 

آزادی بـه مفهـوم رهـا بـودن و بی قیدوبند بـودن نیسـت. بلکـه آزادی مرزهای دقیق و حساب شـده ای 

دارد کـه بـه جلـوه انسـانی بـودن آن می افزایـد؛ بنابرایـن از منظـر فقه اسـلامی آزادی نه تنهـا مخالف 

اندیشـه و تفکر اسـلامی نیسـت، بلکه یکی از آن مسـائلی اسـت که مدت ها قبل از غربی ها توسـط 

دیـن اسـلام مطرح شـده و تقویـت گردیده اسـت.

مسـأله دیگـری کـه در خصـوص مفهـوم و ماهیـت فقهـی و حقوقـی آزادی حائز اهمیـت به نظر 

می رسـد، آن اسـت کـه آیـا آزادی را می تـوان به عنـوان حقـی از حقـوق انسـانی قلمداد کـرد یا خیر؟ 

برخـی بـه ایـن باورنـد کـه: »آزادی، حقـی در کنـار سـایر حقـوق نیسـت. آزادی یـا مفهومی اسـت 

مترتـب بـر حـق و متأخـر از آن یـا مسـاوی بـا حـق و متـرادف آن« )خلیلـی، احمـدی و طباطبایی، 

1395: 1۲7(؛ زیـرا مفهـوم حق داشـتن آن اسـت که انسـان در خصـوص برخـورداری از آن، آزادی 

عمل داشـته باشـد.

شـهید مطهـری در خصـوص این کـه آیـا آزادی و مسـاوات حق محسـوب می شـود یـا خیر چنین 

 به بیـان و فکر 
ً
بیـان نمـوده اسـت: »خـود آزادی هـا ماننـد تسـاوی، حق نیسـت بلکه حـق، مسـتقلا

و عمـل و اعیـان و غیـره تعلـق می گیـرد ولـی آزادی و تسـاوی مترتـب بر حـق می باشـند« )مطهری، 

1403: ۲38(. به بیان دیگـر زمانـی کـه گفتـه می شـود شـخص حـق دارد، منظـور آن اسـت کـه فرد 

آزاد و مجـاز اسـت کـه از ایـن حق خود بهره مند باشـد یا منظور آن اسـت کـه با برخـورداری از حق، 

آزادی اسـتفاده از آن را نیـز خواهد داشـت.
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2. انواع آزادی از دیدگاه دانشمندان اسلامی
همان گونـه کـه در خصوص مفهـوم آزادی اتفاق نظر وجود نداشـت، در مورد انـواع و گونه های آزادی 

نیـز دیـدگاه واحـدی وجود نـدارد. بلکـه هرکدام از دانشـمندان اسـلامی از بعد خاص به دسـته بندی 

انـواع آزادی پرداخته انـد. برخـی بـه ایـن باورنـد کـه آزادی دو نـوع اسـت. نخسـت آزادی طبیعی که 

جوهـر اصلـی حیات بشـر را تشـکیل می دهد. ایـن نـوع آزادی در همه موجـودات زنده وجـود دارد، 

ولی آزادی انسـان بیشـتر از سـایر موجودات اسـت. دوم آزادی اجتماعی اسـت که براسـاس آن انسان 

در جامعـه قـدرت و تـوان انجـام کار خاصی را پیدا می کنـد )صـدر، 14۲4: 306 و 309(.

درواقـع ایـن الگـوی از آزادی زمانـی مطرح می شـود که قبل از آن انسـان زندگی اجتماعی داشـته 

باشـد و در درون اجتماعـی بتوانـد از برخـی آزادی هـا بهره منـد شـود. برخـلاف دیدگاه فـوق، برخی 

دیگـر آزادی را بـه دودسـته آزادی معنـوی و اجتماعـی دسـته بندی کرده انـد. شـهید مطهـری در ایـن 

 بر دو قسـم اسـت و تا هردو قسـمش در جامعه بشـری تحقق پیدا 
ً
خصوص می نویسـد: »آزادی اولا

نکنـد آزادی به معنـای واقعـی در جامعـه بشـر هرگـز وجود پیـدا نمی کند. هردو قسـمش هم وابسـته 

بـه هـم و تـوأم بـا یکدیگر اسـت. دو قسـم آزادی عبـارت اسـت از آزادی معنـوی و آزادی اجتماعی« 

)مطهـری، 1389: 170(.

وجـه مشـترک ایـن دو رویکـرد را می تـوان در ایـن دانسـت کـه براسـاس هـردو دیـدگاه، آزادی یـا 

آزادی درونـی انسـان اسـت یا بیرونی. منظـور از آزادی درونـی همان آزادی طبیعی و معنوی اسـت و 

آزادی بیرونـی آزادی اجتماعـی اسـت. البتـه باید توجه داشـت کـه آزادی بیرونی تنها به معنـای آزادی 

اجتماعـی نیسـت، شـامل آزادی در خانـواده را نیز می شـود )حسـین زاده، 1391: 44(.

ایـن دسـته بندی در کلیـت اندیشـه اسـلامی مطرح اسـت؛ اما گر بخواهیـم از منظر فقه اسـلامی 

و از زاویـه ای خاصـی بـه مسـأله آزادی نـگاه کنیم، آیـا بازهم ایـن دسـته بندی ها مطرح خواهـد بود. 

آیـا فقـه بـه مسـأله آزادی هـای درونی انسـان کـه به نوعـی از جمله مسـائل علـم اخلاق هسـت، نیز 

می پـردازد یـا خیـر. بـا توجـه بـه این کـه اکثـر مسـائل علـم فقه حـول محـور عبـادات، معامـلات و 

مسـائل مربـوط بـه زندگـی اجتماعـی می چرخد، گمـان نمی کنم بتـوان ایـن دسـته بندی آزادی را در 

میـان نظریات فقها نیز مشـاهده نمـود؛ بنابراین اگر بخواهیـم مبانی فقهی آزادی را مورد بررسـی قرار 

 ایـن دسـته را مورد مطالعـه قرار 
ً
دهیـم، ناگزیـر بـه آزادی هـای اجتماعـی خواهیـم پرداخـت و صرفا



   خزان و زمستان 1400    شماره دوم    دوفصلنامه »یافته های فقهی معارفی«    10

داد. خواهیم 

3. مبانی فقهی آزادی؛ نگاه فقهی به یک مسأله کلامی
مبنـای و پشـتوانه مسـائل فقهـی آموزه هـای اسـلامی اسـت؛ بنابرایـن تبییـن مبانـی فقهـی آزادی نیز 

مسـتلزم آن اسـت کـه ببینیـم مبانی آزادی در اندیشـه اسـلامی چیسـت؟

 بحث 
ً
امـا قبـل از پرداختـن بـه مبانی فقهـی آزادی، بـه این نکته نیـز باید توجه داشـت که اصـولا

آزادی در علـم فلسـفه و کلام مطرح شـده اسـت کـه از آن تحت عنوان مسـأله »جبـر« و »اختیار« یاد 

می شـود؛ امـا ایـن موضـوع بدیـن معنا نیسـت کـه فقهای شـیعه توجهی بـه مسـأله آزادی های بشـر 

نکـرده باشـد. بلکه تناسـب ایـن موضوعات اعتقـادی و کلامی اهمیت بسـزایی دارند، فقهای شـیعه 

هرکـدام تـلاش کرده انـد در این مسـائل نیز مطالعاتی داشـته باشـند. هرچند که به صورت مسـتقل به 

بحـث تفصیلـی موضوعـات کلامی نپرداخته باشـند. دلیل این را که فقهای شـیعه به صورت مسـتقل 

بـه طـرح مسـأله آزادی نپرداخته انـد، می توان در دو مسـأله ذیـل خلاصه نمود

 فقهـای امامیـه، اصـل آزادی اراده و آزادی عمل انسـان در روابط اجتماعی 
ً
نخسـت این کـه عموما

را تـا آن میزانـی کـه بـه حقوق دیگـران و جامعه آسـیب نرسـاند، یک امر مسـلم فرض کرده انـد. دوم 

این کـه بسـیاری از فقهـای شـیعه علاوه بـر این کـه در مسـائل فقهـی و اصولـی صاحب نظـر بودنـد، 

 شـیخ طوسـی، علامـه حلـی، خواجه نصیرالدین 
ً
در مسـائل کلامـی نیـز تخصـص داشـته اند؛ مثـلا

طوسـی، شـیخ محمـد آصـف قندهـاری، آیت اللـه مصبـاح یـزدی و ... از جملـه فقهایی اسـت که 

در خصـوص مسـائل کلامـی نیز تبحـر و تخصـص داشـته اند. لـذا آزادی در فقه شـیعه به عنوان یک 

مسـأله فقهـی به صـورت مسـتقل موردبحـث قرار نگرفته اسـت. اگـر در برخـی جاها به آن اشـاره ای 

هـم شـده اسـت، به عنوان یـک مسـأله فرعـی و ثانوی بوده اسـت.

 در حـوزه زندگـی اجتماعی 
ً
در خصـوص مبانـی فکـری و ایدئولوژیکـی آزادی انسـان، خصوصـا

می تـوان از بعـد کلامی، فلسـفی و سیاسـی به طرح و بررسـی پرداخـت؛ اما با توجه بـه مطالب فوق 

مسـأله ای کـه مطرح می شـود این اسـت کـه آیا آزادی انسـان مبنای فقهـی نیز دارد یا خیـر؟ ضرورت 

طـرح این مسـأله از منظر فقه چیسـت؟

در ایـن خصـوص می تـوان مسـائل متعـددی را مطـرح کـرد، از قبیـل این کـه از منظر فقـه ولایت 
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دیگـری بـر انسـان محـدود اسـت، ظلـم و اتـلاف حقـوق دیگـران از جملـه آزادی در بهره گیـری از 

حقـوق اجتماعی نفی شـده اسـت، اصـل تکلیف و این کـه لازمه مکلف بودن انسـان برخـورداری از 

اراده و آزادی عمـل در امـور فـردی و اجتماعی اسـت.

1-3. اصل نفی سلطه

براسـاس اندیشـه و تفکـر اسـلامی، اصل آن اسـت که انسـان فقط از خـدا، پیامبر و جانشـین برحق 

رسـول خـدا پیـروی نماید. در واقع انسـان تنهـا سـلطه ای را که می پذیرد سـلطه خدا اسـت. لذا غیر 

از خـدا هرگونـه رابطـه ای مبتنـی بر سـلطه فـرد بر دیگری کـه مانـع آزادی و اختیـار انسـان می گردد، 

در شـریعت اسـلام نفی شـده اسـت. ایـن مسـأله در فقـه شـیعه تحـت عنـوان نفـی سـلطه گـری و 

سـلطه پذیری مطرح شـده اسـت. به عنـوان مثـال، علامـه کاشـف الغطـا، بـا تأکیـد بر اصل تسـاوی 

و برابـری انسـان ها در بهره منـدی از حقـوق و امتیـازات اجتماعـی، هرگونـه سـلطه فرد بـر دیگری را 

منتفـی می دانـد: »اصـل ایـن اسـت کـه هیچ کس بعـد از خداونـد بر دیگـری سـلطه ای نـدارد؛ زیرا 

همگـی در بندگـی مسـاوی اند و هیچ یـک از بنـدگان بـر دیگـری تسـلطی نـدارد. بلکـه به طورکلـی 

کسـی کـه صاحب یک چیز نیسـت بـدون اجازه صاحب آن چیز سـلطه ای نـدارد. پس اگر به واسـطه 

نبـوت، امامـت یـا علم و ارتباط نسـب یا بـا انجام عقد یـا ایقاعی یا تصـرف اولیه یـا ارث و مانند آن 

سـلطه و تسـلطی بـه شـخص داده شـود، او بر دیگری تسـلط پیـدا می کنـد و الا )اگر دلیلی نباشـد( 

هیـچ سـلطه ای ندارد« )کاشـف الغطـاء، بی تـا، 39؛ به نقـل از امینـی، 1395: 8(.

مبنـای ایـن نظریـه فقهـی مرحـوم کاشـف الغطاء، آیـه 68 سـوره مبارکـه قصص اسـت: »و ربک 

یخلـق مـا یشـاء و یختـار ماکان لهـم الخیره سـبحان اللـه و تعالی عما یشـرکون«. علامـه طباطبایی 

در تفسـیر ایـن آیـه می فرمایـد: »انسـان در طبیعـت خویش اختیـار تشـریعی و اعتبـاری در انجام یا 

تـرک آنچـه می خواهـد، در برابـر و مـوازی با اختیـار تکوینـی اش، می یابـد. ازاین رو آنچـه بخواهد و 

می توانـد انجـام دهـد و یـا تـرک نمایـد، هیچ کـس از هم نوعانـش نمی توانـد او را بـر چیـزی وادار و 

از چیـزی بـازدارد؛ زیـرا آن هـا همانند او هسـتند و در انسـانیت چیزی زائـد و اضافه بـر او ندارند و از 

وجـود او چیـزی را مالـک نیسـتند و ایـن همان معنـای مقصـود، از آزاد بودن طبیعی انسـان اسـت« 

)طباطبایـی، بی تـا، 16: 68(.

بنابرایـن نفـی سـلطه دیگران کـه لازمـه آن آزادی عمل انسـان در رفتارهـای اجتماعی اسـت، هم 
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مبنـای قرآنـی دارد و هـم مبنـای عقلـی. چنانچه اسـتدلال علامه طباطبایـی نیز در خصـوص آزادی 

انسـان، مبتنـی بـر اقتضـای عقلی تسـاوی و برابـری انسـان ها صورت گرفته اسـت.

2-3. اصل تکلیف یا اباحه

در این کـه تکالیـف شـرعی و اعمال عبادی بخشـی از آزادی های انسـان را محدود می کنـد، تردیدی 

نیسـت؛ امـا این کـه آیا اصل بر تکلیف و محدودیت انسـان اسـت یا اصـل بر آزادی و عـدم تکلیف، 

دو دیـدگاه فقهی قابل بررسـی اسـت. نخسـت این که اصـل را بر مکلف بودن انسـان بدانیـم و هر جا 

مسـأله ای مطرح شـد بگوییم انسـان مکلف اسـت ایـن محدودیت را بر خـود اعمال نمایـد. دیدگاه 

دوم، آن اسـت کـه اصـل بـر اباحه و آزادی عمل انسـان اسـت. براسـاس این دیـدگاه انسـان می تواند 

هـر جـا شـک کرد کـه مکلف یا محدود اسـت، اصـل بر عـدم تکلیف بگـذارد و از حـق آزادی خود 

نماید. استفاده 

مطابـق اصـل آزادی انسـان و فلسـفه خلقـت بشـر و قواعد و مباحـث فقهی می تـوان چنین نتیجه 

گرفـت کـه شـارع مقدس، شـریعت را نه بـرای ایجـاد محدودیت بلکه بـرای تنظیم روابـط اجتماعی 

انسـان ها و قاعده منـد سـاختن آزادی هـای فـردی و اجتماعی انسـان ایجاد کرده اسـت.

به عبارت دیگـر اگـر شـارع انسـان را مکلف نیز می سـازد، نه باهدف ایجـاد قیدوبنـد در رفتارهای 

او اسـت؛ بلکـه به هدف آن اسـت که انسـان ها بتواند بـا اراده آزاد اعمال و رفتارهای موردپسـند خود 

را بـا توجـه به نتایـج و پیامدهـای آن برگزیند. آخونـد هروی در این بـاره چنین تصریح نموده اسـت: 

»اگـر وجـوب یـا حرمت یک چیز مشـکوک باشـد و هیچ دلیلـی بر وجوب یـا حرمت آن چیـز اقامه 

نشـود، هـم از لحاظ شـرعی و هـم از لحاظ عقلـی می تواند آن چیـز را ترک کند که شـک در وجوب 

اسـت و یـا انجـام دهـد که شـک در حرمـت اسـت و در ایـن صـورت از مجازاتـی که بـر مخالفت 

حکـم شـرعی مترتب می شـود، در امـان اسـت« )آخونـد خراسـانی، 1368، ج ۲: 167(. از این جا 

معلـوم می شـود کـه یکی از مبانـی فقهـی آزادی انسـان ها، اصل برائـت یا اصل اباحه اسـت.

3-3. اصل عدالت؛ مبنایی برای آزادی از منظر فقه اسلامی

از منظـر فقه عقاید و فقه شـیعه، عدالت جایـگاه بلندی دارد. عدالت »وضع کل شـیء فی موضعه«، 

اسـت، حـال اگر بخواهیم رابطـه بین عدالت و آزادی را بررسـی نماییم، ضروری اسـت که ابتدا درک 
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درسـتی از اهمیت عدالت در فقه شـیعه داشته باشیم.

فقهـای شـیعه بـا توجـه به این کـه از نظـر اعتقادی قائـل به این اسـت که بـاور به عـدل الهی جزء 

اصـول دیـن اسـت، در امور فرعی و عملـی فقهی نیز در مواضـع متعددی به اهمیـت رعایت عدالت 

تصریـح کرده انـد. از جملـه می تـوان بـه ضروری دانسـتن عدالـت در مرجعیـت دینـی، امام جمعه، 

امـام جماعت و ادای شـهادت در برخی مسـائل اجتماعی اشـاره کرد؛ بنابراین باور بـه عدالت گرایی 

و اعطای حق هرکسـی به خودش، یکی از مسـلمات فقه شـیعه محسـوب می شـود. حال مسـأله این 

اسـت کـه عدالـت چگونه می توانـد مبنای پذیرش اصـل آزادی انسـان ها در روابط اجتماعی باشـد؟

براسـاس دو اصـل عدالت، یکی برابـری و دیگری آزادی، جزء لوازم غیرقابل تفکیک آن محسـوب 

می شـود؛ به عبـارت دیگر قائل شـدن و رعایت کـردن اصل عدالت بـدون پذیرش و اعتقـاد به برابری 

 منتفـی اسـت. در خصـوص پیونـد عدالـت و آزادی دو نظریـه وجـود دارد. 
ً
و آزادی انسـان ها عمـلا

نخسـت نظریـه دانشـمندان اسـلامی اسـت که بر مبنـای دخالـت عدالـت در رابطه اخـلاق و آزادی 

فـردی به عنـوان اصـل حاکم شـکل گرفته و حکومت آن به نحوی اسـت کـه آزادی و اخـلاق را تنظیم 

می کنـد. آزادی در محـدوده تنظیم شـده از سـوی عدالـت، آزادی اخلاقـی و مورد تائید دیـن، عقل و 

فطـرت اسـت. نظریـه دوم، نظریـه دانشـمندان غربی اسـت کـه معتقدند انسـان تا زمانی که گرسـنه 

اسـت، بـه عدالـت بـاور دارد، امـا زمانـی که سـیر شـد آزادی طلـب می شـود )خسـروی و نیاورانی، 

1395: 4(؛ به عبارت دیگـر، از منظـر اندیشـه اسـلامی، آزادی محصـول و نتیجـه ی عدالـت اسـت. 

بـدون تحقـق عدالت اجتماعـی، آزادی هـای اجتماعی و فـردی مفهومی نخواهند داشـت.

3. حدود آزادی از منظر فقه
یکـی از مسـائل مهمـی که امروزه چـه در جهان غرب و بر مبنای اندیشـه سیاسـی لیبرال دموکراسـی 

و چـه بر مبنای اندیشـه اسـلامی و الهی در خصـوص مسـأله آزادی اجتماعی افراد مطرح اسـت، آن 

 انسـان ها بـه لحـاظ بهره منـدی از آزادی و حقـوق اجتماعی خـود، محدودیتی 
ً
اسـت کـه آیـا اساسـا

دارنـد یـا نـه؟ بـه بیان دیگـر، آزادی امر مطلقی اسـت کـه هیچ چیزی نمی توانـد آن را محـدود کند یا 

آزادی هـم دارای حدود و مرزهایی اسـت؟

پاسـخ بـه ایـن مسـأله را می تـوان از ابعـاد متفاوتـی بررسـی کـرد. گروهی بـا تکیه بر اصـل تقدم 
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جامعـه بـر حقوق فـردی به ایـن باورند کـه آزادی به معنای آنارشیسـم و بی قیدی مطلق نیسـت. بلکه 

انسـان به عنـوان یـک حـق ذاتـی و فردی تـا زمانـی می توانـد از آزادی اجتماعـی بهره مند باشـد که به 

حقـوق و آزادی هـای فردی دیگران و مصالح جامعه صدمه ای وارد نسـازد. براسـاس این دیدگاه آزادی 

افـراد را دو چیـز محدود می سـازد. یکـی حقـوق و آزادی های دیگران اسـت. چون همه افـراد جامعه 

بـه لحـاظ برخـورداری از حـق آزادی برابـر و در جایگاه یکسـانی قـرار دارنـد، لذا نقـض آزادی های 

فـردی دیگـران خـود به معنـای نقـض اصـل آزادی خواهـد بـود؛ زیـرا آزادی بـدون محدودیـت خود 

منجـر به قیدوبندهای شـدیدی خواهد شـد که خلاف اصل آزادی اسـت )حبیب نـژاد، 1391: ۲4(.

از همیـن رو افـراد بـه همـان میـزان که خودشـان گرایـش بـه آزادی دارند، بایـد ایـن آزادی را برای 

دیگـران نیـز لحـاظ کننـد؛ به عبارت دیگر می تـوان این گونـه بیان کرد کـه اگر قـرار باشـد، آزادی افراد 

هیـچ قیدی نداشـته باشـد و هرکسـی هـر کاری که خواسـت انجـام دهد، نظـم جامعـه به هم خورده 

 یک 
ً
و زمینه هـای رشـد و تکامـل انسـان نیـز از بیـن خواهد رفـت. ضمن این کـه آزادی مطلـق عملا

امـر غیرممکـن و غیرمعقـول نیـز به نظـر می رسـد؛ زیرا بـا طبیعت و سرشـت انسـان ها همخوانی و 

سـازگاری ندارد.

دومیـن مسـأله که حـدود آزادی هـای اجتماعـی انسـان را تعیین می کنـد، مصالح جامعه اسـت. 

ریشـه ایـن بحـث برمی گـردد بـه این کـه در صـورت تعـارض قائـل بـه تقـدم حقـوق فـرد باشـیم یا 

جامعـه. آنانـی کـه معتقـد بـه اصـل فردیـت و تقـدم حقوق افـراد بـر حقـوق جامعه اسـت، مصالح 

جامعـه را جـزء مـوارد محدودکننـده آزادی نمی داننـد؛ امـا گروهـی که قائل بـه تقدم حقـوق جامعه 

بـر حقـوق افـراد هسـتند، به راحتـی ایـن مسـأله را می پذیرنـد کـه در صـورت تعـارض میـان این دو 

حـق، افـراد بایـد از حقـوق و آزادی هـای خود به خاطـر حفظ مصالـح جامعه بگذرنـد. بدین ترتیب 

براسـاس ایـن نظریه، یکی از مـوارد محدودکننده آزادی هـای اجتماعی افـراد، رعایت مصالح جامعه 

اسـت. بـه لحـاظ فقهـی ایـن دو مـورد را می تـوان در قالب اصـل رعایت عدالت بررسـی کـرد؛ زیرا 

براسـاس اصـل عدالـت، هیچ کسـی حـق نـدارد به خاطـر کسـب منفعت شـخصی و یـا آزادی های 

فـردی، حقـوق دیگـران را نادیـده بگیرنـد. درواقـع تأکیـد فقهـا بر رعایـت عدالـت در امور فـردی و 

اجتماعـی یکـی از مبانـی محدودیـت آزادی اجتماعـی افـراد محسـوب می شـود؛ زیـرا اگـر قائل به 

آزادی مطلـق باشـیم، احتمـال این کـه حقـوق سـایر افـراد را، چـه به صـورت فـردی و چـه به صورت 
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نقـض هنجارهـای اجتماعـی، نادیـده بگیریم، بیشـتر قابل تصور اسـت.

سـومین مسـأله که باعـث محدودیت آزادی انسـان ها می شـود، رعایـت قانون و احکام شـریعت 

 نیـز اشـاره نمودیـم هیـچ یـک از فقهـا و حقوق دانـان از آزادی مطلـق و بـدون 
ً
اسـت. چنانکـه قبـلا

 در میـان فقهـای اسـلامی کـه آزادی را منحصـر در آزادی 
ً
قیدوبنـد حمایـت نکرده انـد. مخصوصـا

اجتماعـی نمی داننـد، بلکـه بـه این باورنـد که آزادی باید بعد معنوی شـخصیت انسـان را نیز شـامل 

شـود. همانگونـه کـه در نظریه آیت الله مصباح یـزدی در خصوص مفهوم آزادی بیان شـد که: »آزادی 

 بـه آزادی از عبودیـت غیـر خـدا تعبیر می شـود. لـذا هنگام بحـث از آزادی های سیاسـی و 
ً
مشـخصا

اجتماعـی نیـز بـه نظـر بـه این کـه حکومـت موردنظـر در چنیـن جامعـه ای اسـلامی هسـت و طبق 

قانـون کـه آن نیز، قانون شـریعت اسـت، لـذا آزادی سیاسـی- اجتماعی نیـز محدود بـه قوانین الهی 

می شـود« )باقـری دولت آبـادی و نـوری، 1394: 6۲(.

بنابرایـن ریشـه آزادی در فرهنـگ اسـلامی، جهان بینـی توحیـدی اسـت. اصـل توحید بـا معانی 

ظریـف و دقیقـی کـه دارد، آزاد بـودن انسـان را تأمین می کند؛ یعنـی هر کس که معتقد بـه وحدانیت 

خداسـت و توحیـد را قبـول دارد، باید انسـان را آزاد بداند.

نتیجه گیری
آزادی یکـی از پرکاربردتریـن اصطلاحـات سیاسـی- اجتماعی اسـت. میزان آزادی هـای اجتماعی و 

سیاسـی افـراد امـروزه به عنوان معیار رشـد و ترقی کشـورها در توسـعه سیاسـی، فرهنگـی، اجتماعی 

و اقتصـادی قلمـداد می شـود. تمـام ایدئولوژی هـا ادعا می کند که بـه مقـام انسـان و آزادی او احترام 

می گذارنـد و آن را محتـرم می شـمارند، دارد. امـا در اثـر سـیطره فرهنگـی غـرب ایـن تصـور ایجـاد 

گردیـده اسـت که آغاز اندیشـه آزادی بشـر و حق دسترسـی بـه آزادی هـای مدنی و اجتماعی، ریشـه 

در تحـولات سیاسـی- اجتماعـی غرب دارد. هرچند دانشـمندان غربـی از قبیل جان لاک، روسـو و 

...، بیـش از دیگـران در خصـوص مفهـوم، حدود و اهمیـت آزادی نظریه ورزی کرده انـد؛ اما واقعیت 

ایـن اسـت کـه بسـته بـه این کـه آزادی را چگونه تعریـف کنیم و حـدود آن را تـا کجا بدانیم، ریشـه و 

خاسـتگاه آن نیـز متفـاوت خواهد بود.

آزادی کـه غربی هـا ادعـای گسـترش و توسـعه آن را دارند، از منظر بسـیاری از دانشـمندا، ن نوعی 
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هرج ومـرج و بی بندوبـاری اسـت کـه نه تنهـا تأثیـر در رشـد و تکامـل انسـان ها نـدارد، بلکـه باعث 

انحطـاط و سـقوط انسـان می گـردد؛ امـا چنانچـه آزادی را به مفهوم رهایـی از قیدوبندهـای خرافات 

و اوهـام و مفاسـد بدانیـم، روشـن خواهـد شـد که منشـأ آن نـه در اروپـا و قوانین غربی اسـت، بلکه 

ریشـه در تفکـر و اندیشـه اسـلامی دارد؛ به عبارت دیگر آزادی بـا دو بعد مادی و معنـوی آن که باعث 

رشـد و کمال انسـان نیـز می گـردد، کامل ترین شـکل آن در آموزه های اسـلامی وجـود دارد؛ بنابراین 

اصـل مبنـای آزادی از منظر اندیشـه و تفکر اسـلامی، جای تردیـد و بحث ندارد؛ اما این کـه آیا آزادی 

یـک بحـث کلامـی اسـت و باید مبانـی آن را از منظر اسـلام، در کتـب و آرای دانشـمندان علم کلام 

جسـتجو کـرد یـا این کـه این مسـأله مبنـا و ریشـه فقهی نیـز دارد، امری اسـت کـه در ایـن تحقیق به 

آن پرداخته شـده است.

 قدما، 
ً
نتایـج به دسـت آمده ایـن پژوهـش بیانگـر آن اسـت کـه هرچنـد فقهای شـیعه، مخصوصـا

بحـث مسـتقلی در کتـب فقهـی خـود در خصـوص مسـأله آزادی نیاورده انـد. بلکـه به نوعـی ایـن 

مسـأله را مسـکوت گذاشـته اند. ولـی برخـی از فقهـا با توجـه به تخصـص و تبحری کـه در مباحث 

کلامـی داشـته اند، جسـته وگریخته برخـی مطالبـی را در مـورد مسـأله آزادی و اراده انسـان در خلال 

مباحـث فقهـی خویش نیـز جای داده انـد؛ اما فقهای متأخـر، به ویژه کسـانی که با رویکـرد کاربردی 

بـه مسـائل فقهـی پرداخته انـد، به مسـأله آزادی هـای فـردی و اجتماعـی نیـز اشـاره کرده اند؛ بنابراین 

عمده تریـن مبانـی فقهـی آزادی را می تـوان در اصـل نفـی سـلطه دیگـری بر انسـان، اصـل اباحه در 

اعمـال و اصـل رعایت عدالـت خلاصه نمود. براسـاس اصل نفی سـلطه، انسـان از قیدوبند دیگران 

رهایـی می یابـد که نتیجه آن دسـت یابی به اسـتقلال و آزادی فردی و اجتماعی اسـت؛ امـا این آزادی 

نمی توانـد مطلـق و بـدون قید و شـرط باشـد؛ زیرا در ایـن صورت خود منشـأ نابودی و سـلب آزادی 

افـراد می شـود. بـه همیـن دلیل دومین مسـأله ای کـه پس از مبنـای فقهـی آزادی، وجـود دارد، بحث 

حـدود و ابعـاد ایـن آزادی اسـت. از منظـر فقـه اسـلامی چند چیـز آزادی افـراد را محدود می سـازد. 

یـک: آزادی و حقـوق دیگـران. دو: رعایـت و حفـظ مصالح جامعه و سـه: رعایت قانون و شـریعت.
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دلیل عقلی چیست و چگونه از ادله 
شرعی دیگر متمایز می شود؟
رجب علی فهیمی بامیانی1

چکیده
در نزد امامیه، دلیل عقلی یکی از مبادی مهم احکام شرعی به شمار می رود، به نظر علامه مظفر تا دیر زمانی بوده 

است که دلیل عقلی در بیان عالمان اصولی نظم و ساختار معین نداشته است، سرانجام در اواخر نزدیک به زمان ما 

به هر قضیه ی عقلیه  ای که موجب قطع به حکم شرعی بشود تعریف شده است؛ براساس ظاهر کلام مرحوم مظفر و 

اصولیان چنین توهم می شود که دلیل عقلی مصداقا مساوی با ملازمات عقلی بوده و یا زیربنای آن ملازمات عقلی 

 به کمال و تمام 
ً
می باشد، برای دفع توهم مذکور، به نظر ضروری رسید که از دلیل عقلی یک تبیین جدید بشود تا اولا

 در پرتو تبیین جدید، ماهیت روشن تری به خود بگیرد.
ً
از سایر ادله ی احکام تفکیک یافته و ثانیا

براساس تحقیق انجام شده بنیاد دلیل عقلی اختصاص به ملازمه عقلی ندارد بلکه شامل مطلق روابط عقلی می باشد 

که در منطق و فلسفه بیان شده است مانند رابطه تناقض، تضاد، عدم و ملکه، تماثل، تخالف، علیت، تلازم، ذاتی و 

عرضی، تساوی، اعم و اخص مطلق و من وجه و هر رابطه دیگری که از یافته های بدیهی عقل باشد زیر بنای دلیل 

عقلی به حساب می آید.

در حوزه ی احکام، مطلق روابط عقلی موجود مانند روابط موجود بین خود احکام، روابط بین احکام و موضوعات، 

بین احکام و متعلقات و یا بین احکام و مقدمات، بین عمل و اجزای آن یا بین احکام و امور خارجی یا بین احکام و 

ملاکات و مسقطات آن، همگی در باب استنباط به وسیله عقل می تواند نقش داشته باشد.

هرگاه در مقام تصدیق در صدد اثبات و نفی حکم شرعی با استفاده از روابط عقلی فوق الذکر باشیم، این روابط، تبدیل 

به قضیه شده یا در قالب دلیل غیر مستقیم چون عکس، نقض، تناقض متبلور می شود و یا به شکل دلیل مستقیم چون 

قیاس استثنایی و اقترانی محقق می شود که ساختار برهان لمی و انی را داشته باشد و سرانجام به نفی یا اثبات حکم 

شرعی در یک موضوع منتهی می شود.

براساس یافته های کنونی دلیل عقلی، هر قضیه عقلی قطعی است که مبتنی بر مطلق روابط عقلی قطعی باشد، این 

روابط از اولیات یا فطریات تلقی می شود، براساس این مبنا دلیل عقلی از دیگر ادله شرعی به وضوح تفکیک می شود؛ 

زیرا سایر ادله زیر بنای آن ها روابط عقلی نیست بلکه گفته ی شارع و منابع شرعی چون کتاب و سنت است.

واژگان کلیدی: روابط عقلی، تلازم، عقل، ملاک.

mp1152672@gmail.com - 0747681884 1. مدرس حوزه و دانشگاه، دکترای فقه اسلامی و ماستری مدیریت دولتی
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مقدمه
بـا توجـه به این که بسـیاری از احـکام تکلیفی الزامی، نظری اسـت؛ نیاز به برهـان و مبادی تصدیقی 

دارد کـه بتـوان به وسـیله آن بـه حکـم شـرعی رسـید. در نـزد امامیـه، عقـل در کنـار کتـاب و سـنت 

و اجمـاع یکـی از مبـادی احـکام شـرعی به شـمار مـی رود، برخـی از این مبـادی مانند اسـتلزامات 

عقلیـه اگـر تمام باشـد موجب وصـول علمی و وجدانی به حکم شـرعی می شـود و برخـی نیز مانند 

مباحـث الفـاظ چـون ظواهـر کتـاب، ظواهر سـنت و اجماع سـبب وصول یقینـی تعبدی بـه احکام 

می گردد. شـرعی 

 در مـورد دلیـل عقلـی گفتـه شـده ایـن اسـت که دلیـل عقلی 
ً
آنچـه از سـوی اندیشـمندان نهایتـا

همـان ملازمـات عقلیـه اسـت و یـا گفتـه اسـت: »هر قضیـه ی عقلیه ای اسـت کـه موجـب قطع به 

حکـم شـرعی بشـود«، ایـن مقـدار تعریف بـرای حجیت مبـادی عقلی ممکن اسـت مکفی باشـد، 

ولـی قلمـرو دلیل عقلـی و حقیقت آن را بـه کمال تعیین نکـرده و موجب تفکیک واضـح دلیل عقلی 

از ادلـه غیـر عقلـی نمی شـود. بـرای این کـه این مهـم به وضـوح تبیین شـود به نظـر می رسـد نیاز به 

شـرح دو مسـاله اسـت: یکـی تبییـن قلمـرو دلیـل عقلـی از طریـق تبیین مبانـی مخصوص بـه دلیل 

عقلـی و دیگـری شـکل دلیـل عقلـی می باشـد تا مفیـد قطعیـت و تفکیـک او از دیگر ادله شـود.

تردیـدی نیسـت که عقـل نظری بی واسـطه توان درک نفـس احکام شـرعی و مـلاکات آن را ندارد 

تـا چـه رسـد که بـه درک قطعـی احکام شـرعی و یا فهـم یقینی مـلاکات احکام شـرعی برسـد، زیرا 

احـکام خـدا توقیفـی اسـت، غیـر از در یافـت بـه روش اخبـار متواتر، وصـول یقینی بـه آن ها ممکن 

نیسـت، احـکام شـرعی از اولیـات و فطریـات، مشـاهدات، تجربیات یا حدسـیات هم نیسـت تا با 

نیـروی عقـل و حـس یا عقـل و تجربه یـا تفکر و حـدس به صـورت یقینی درک بشـود.

همیـن طـور مـلاکات احکام شـرعی نیز ضابطه مند نیسـت که بتوان آن را اکتشـاف نمـود و از آن 

طریـق بـه فهـم احکام شـرعی رسـید؛ در نتیجـه دلیل عقلـی نیاز بـه توجیـه روشـن تر دارد و این امر 

 خـود دلیل عقلی قطعـی را از طریق تبییـن بنیادها و زیـر بناهایش 
ً
ممکـن نیسـت بـه جز ایـن که قبلا

و نیـز شـکل دلیـل عقلـی و حـدود و ثغـورش را از سـایر ادله تفکیـک کرده باشـیم؛ در همین راسـتا 

نوشـتار کنونـی پرسـش های اصلـی و فرعـی خـودش را به شـکل ذیل مطرح می سـازد:

الـف( دلیـل عقلـی بـر چـه مبانـی اختصاصی اسـتوار اسـت تا موجـب تفکیـک او از سـایر ادله 
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شـود؟ احکام 

ب( شکل برهان عقلی در چه قالبی از قیاس ارائه می شود؟

ج( با چه روشی می توان با ابزار عقل، احکام شارع را که توقیفی است ادراک نمود؟

1. پیشینة دلیل عقلی در گفتار اصولیان
جنـاب علامـه مظفـر در جلد دوم کتاب اصول فقه در مباحث حجیت عقل، پیشـینه و آغاز شـناخت 

دلیـل عقلـی را از علمـای سـلف تازمان متأخـران براسـاس محتوای ذیل گـزارش می کند: نخسـتین 

دانشـمند از اصولیـون را کـه دیـده ام بـه دلیـل عقلـی تصریـح کرده اسـت، جناب شـیخ ابـن ادریس 

ـای 598 ه. ق( اسـت، و لکـن ایشـان مقصـود از دلیـل عقلی را بیان نکرده اسـت.
ّ
)متوف

ـی )متوفای 676 ه. ق( مقصـود از دلیل عقلی را شـرح داده و اذعان می کند 
ّ
پـس از آن محقـق حل

کـه دلیـل عقلـی بر دو قسـم اسـت: یکـی آنچـه متوقف بر خطاب اسـت که به سـه دسـته می شـود: 

لحـن خطـاب، فحـوای خطاب و دلیل خطـاب و دوم آنچه عقل بـه تنهایی برآن دلالـت دارد، محقق 

آن را منحصـر در وجوه حسـن و قبـح می داند.

شـهید اول )متوفـای 786 ه. ق( در مقدمـه کتـاب ذکری، به بخش نخسـت سـخن محقق علاوه 

 و 
ّ

بـر انـواع سـه گانه ای که ذکر شـد، سـه موضوع دیگـر را کـه عبارتند از: مقدمـه واجب، مسـأله ضد

اصـل اباحـه در منافـع و حرمـت در مضـارّ را می افزاید. همین طور به قسـم دوم سـخن محقق چهار 

 
ّ

امـر دیگـر را اضافـه می کنـد کـه عبارتنـد از: برائـت، آنچـه دلیلـی برآن نیسـت، اخـذ به مقـدار اقل

 و اکثر و اسـتصحاب.
ّ

هنـگام دوران بیـن اقل

ایـن در حالـی اسـت کـه در کتاب  های درسـی رایج، ماننـد معالم و رسـائل و کفایه، دربـاره دلیل 

عقلـی چیزی مشـاهده نشـده و مصادیـق آن را معرفـی نکرده اند مگر اشـاره هایی گذرا کـه در لابلای 

کلام مؤلفان آن هـا وجود دارد.

بعـد از ایـن گفتـار چنیـن نتیجـه می گیـرد که اندیشـه دلیـل عقلـی در زمـان محقق و شـهید اول 

واضـح نبـوده اسـت؛ ازایـن رو، گاه چنـان در مفهـوم دلیـل عقلی توسـعه می دهنـد که امـوری چون 

ظواهـر لفظـی و اصل عملی را نیز شـامل می شـود؛ در حالی که هیـچ ارتباطی با دلیـل عقلی ندارد.

حتـی کسـی مثـل محقـق قمـی )متوفـای سـال 1۲31 ه. ق( در تفسـیر دلیـل عقلی به خطـا رفته 
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اسـت، درحالی کـه او خـودش در تعریـف آن می گویـد: آن حکـم عقلـی اسـت کـه مـا را بـه حکـم 

شـرعی برسـاند و از علـم بـه حکـم عقلـی علم بـه حکم شـرعی حاصل بشـود.

مه سـید محسـن کاظمی در 
ّ

امـا بهتریـن نظـری را که در ایـن موضوع مفید بوده اسـت دیدگاه علا

کتاب محصول اسـت و نیز شـاگرد او نویسـنده حاشـیه بر معالم شـیخ محمد تقی اصفهانی بهترین 

نظـر را در باب دلیـل عقلی دارد.

واضـح نبـودن دلیـل عقلی موجب گشـته اسـت کـه اخباریون بـه سـرزنش اصولیـون بپردازند که 

عقـل را چـرا حجـت بـرای حکم شـرعی تلقـی می کنند؛ لکـن برای خـود اخباریـون نیز بـا توجه به 

آنچـه شـیخ محـدث بحرانـی در حدائـق گفته اسـت روشـن می شـود که مفهـوم دلیل عقلـی واضح 

نبوده اسـت.

و سـرانجام جنـاب علامـه مظفـر نتیجه نهایـی را این طـور بیان می کند کـه آنچه صلاحیـت دارد 

بـه حیـث دلیـل عقلـی در برابـر کتاب و سـنّت باشـد، عبارت اسـت از: »هـر حکمی بـرای عقل که 

موجـب قطـع به حکم شـرعی بشـود.« و به عبارت دیگـر: »هر قضیه ای عقلی اسـت که به وسـیله ی 

آن علـم قطعـی بـه حکـم شـرعی حاصل بشـود« و جماعتـی از محققیـن متأخـر نیز به همیـن معنا 

تصریـح دارنـد، اگـر دلیـل عقلـی در برابـر کتـاب و سـنّت باشـد بایـد موجب قطع بشـود کـه بذاته 

حجّـت اسـت، بنابرایـن، دلیل عقلی شـامل دلایل عقلی ظنـی و مقدمات عقلی کـه صلاحیت برای 

قطع بـه حکـم را ندارد، نمی شـود.

هرگونـه دلیـل عقلـی که یقینی نباشـد از مبـادی تصدیقی احکام شـرعی تلقی نمی شـود، مقصود 

از ادلـه غیـر قطعـی اعـم از ظنـون و اماراتـی اسـت کـه دلیـل قاطع بر عـدم حجیـت آنها قائم شـده 

باشـد، مثـل قیاس و استحسـان و یا شـک در حجیتش داشـته باشـیم )مظفـر، 1375، ۲، 1۲۲(.

2. مجموع روابط عقلی در نقش مبانی عقل
روابـط عقلـی که بیـن پدیده هـای تکوینـی، اجتماعی و تشـریعی وجود دارد اسـاس برهـان و دلایل 

عقلـی را شـکل می دهـد، ایـن روابـط خـود از اولیـات و یـا فطریـات تلقـی می شـود، همان گونه که 

عقـل رابطه هایـی را درعالم تکویـن بین موجودات خارجی می فهمـد و از آن رابطه بـه وجود و یاعدم 

موجـودی پـی می بـرد، به عنـوان مثـال، هنگامی کـه عقـل، سـیاهی و سـفیدی را ملاحظـه می کنـد، 
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رابطـه تضـاد را بیـن آن دو برقـرار می بینـد، عقـل می گوید در آن واحد اگر جسـمی سـیاه بـود، دیگر 

سـفید نیسـت و اگر سـفید بود، دیگر سـیاه نیسـت.

هم چنیـن عقـل درک می کنـد کـه بیـن سـبب و مسـبب رابطـه تـلازم برقـرار اسـت، به طوری کـه 

هرجـا سـبب باشـد، مسـبب هم موجود اسـت و هرجا سـبب نباشـد، مسـبب هـم موجود نیسـت، 

انفـکاک مسـبب از سـبب در وجـود و عدم محال اسـت، البته این مطلب نسـبت به سـبب منحصره 

است.

همیـن طـور عقل بین سـبب و مسـبب ارتبـاط تقدم و تأخـر را درک می کنـد، به گونه ای که سـبب 

را از نظـر رتبـه و درجـه، مقـدم بـر مسـبب می دانـد؛ هرچنـد از نظـر وجـود تقـدم و تأخـری در کار 

نیسـت. چنانکه اگر شـما کلیدی در دسـت داشـته باشـید و بخواهید به واسـطه آن قفلی را باز کنید، 

حرکـت دسـت شـما و حرکـت کلید هم زمـان صـورت می گیرد ولکـن عقـل ایـن را درک می کند که 

حرکـت دسـت در رتبـه اول و حرکـت کلیـد در رتبه دوم اسـت، معلوم می شـود که عقـل بین حرکت 

دسـت و حرکـت کلیـد نوعـی ترتب قائل اسـت و عکـس آن را باطـل می دانـد، این نمونـه ارتباطات 

 کشـف 
ً
در عالـم خـارج موجود اسـت انسـان هیـچ دخالتـی در آنها ندارنـد بلکه ایـن روابط را صرفا

می کننـد )صـدر، 1418،  1: 113(.

بـه مـوازات ارتباطـات عقلـی که در عالـم تکوین موجود اسـت در عالم تشـریع نیـز روابط عقلی 

بین پدیده ی تشـریعی بر قرار اسـت، عالم تشـریع یعنی عالم اعتبار و قانون گذاری. قوانین تشـریعی 

بـه گونـه ای اسـت که مـا در مجموعـه ی آن هـا نوعی روابـط میـان بعضی از احـکام با بعضـی دیگر 

ملاحظـه می کنیـم. همان طـور کـه از ملاحظـه ارتباطـات در عالـم تکوین می توانسـتیم بـه وجود یا 

عـدم چیـزی پـی ببریـم، در عالم تشـریع نیـز با ملاحظـه برخـی از ارتباطـات می توانیم بـه وجود یا 

عـدم حکمـی پی ببریـم. در آن جا می گفتیم در عالم تکوین سـیاهی و سـفیدی جمع نمی شـوند، در 

این جـا نیـز می گوییـم در عالم تشـریع وجوب و حرمت جمع نمی شـوند آن هـا ارتباط تضـاد دارند.

برخـی از ارتباطاتـی را کـه در عالـم قانون گذاری و جعل احکام وجود دارد، شـهید صدر به شـرح 

ذیل بیان کرده اسـت:

1-گـروه اول، ارتباطاتـی اسـت که بین خود قوانین شـرعی برقرار می باشـد، همچـون رابطه تضاد 

بیـن وجـوب و حرمت، ویـا رابطه ی تـلازم بین نهی با فسـاد و بطلان.
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۲- دسـته ی دوم، ارتباطاتـی اسـت کـه بیـن قانـون و موضـوع آن برقرار اسـت؛ در تبییـن موضوع 

گفته اند: تمام آن عناصر و شـرایطی اسـت که فعلیت حکم شـرعی بر آن بسـتگی دارد؛  چنانکه 

وجـوب صـوم مبتنـی به وجـود عناصری چون مکلـف، عدم مسـافرت، عدم بیمـاری و روئیت 

هـلال اسـت، بین احـکام و موضوعاتـش رابطه سـببیت و نیز تقـدم و تأخر بر قرار اسـت.

3- نـوع سـوم، ارتباطاتـی اسـت که بین دسـتور شـرعی و عمل افراد برقرار اسـت منظـور از عمل 

افـراد متعلـق احکام اسـت؛ همچون دسـتور وجوب طبابت بر کسـی تا جان بیمـاری را نجات 

بخشـد، در این جـا نیـز رابطه سـببیت و تقـدم و تأخر بر قرار اسـت.

4- نـوع چهـارم، ارتباطاتـی اسـت کـه بیـن قوانین شـرعی و مقدمـات آن موجود اسـت؛ چنانکه 

ح امکان پذیر 
ّ
وجـود حـج بـدون اسـتطاعت و ادای حج بدون سـفر و انجـام جهاد بـدون تسـل

. نیست

5- گـروه پنجم، ارتباطاتی اسـت که در داخل یک حکم شـرعی تنیده اسـت، از بـاب مثال هرگاه 

دسـتور وجـوب به یک عمل مرکـب تعلق بگیرد، به اجـزای آن مرکب، نوعـی از وجوب ضمنی 

تعلـق گرفتـه و رابطـه تـلازم بیـن آن هـا برقـرار می شـود، در نقطـه ی مقابـل، واجب اسـتقلالی 

اسـت، هر واجب اسـتقلالی نسـبت به واجب اسـتقلالی دیگـر ارتباط تـلازم ندارد.

6- در نـوع ششـم، رابطه ی حکم شـرعی بـا دیگر امور خارجی بررسـی می شـود، همچون رابطه 

دسـتور شـرعی بـا دریافت عقلـی، یعنی همـان ملازمـه معروفی کـه در اصطـلاح اصولیون از 

آن تعبیـر می کننـد بـه »کل مـا حکم بـه العقل حکم بـه الشـرع«. در این جا یک طـرف ملازمه 

حکـم عقلی اسـت کـه خارج از محدوده تشـریع می باشـد. چنانکـه عقل می گویـد ظلم قبیح 

اسـت، پـس شـرع نیز می گویـد ظلم حرام اسـت. یا عقل می گویـد رعایت عدالت نیکوسـت، 

پس شـرع نیـز می گوید رعایـت عدالت واجب اسـت. )صـدر، 1418،  1: 113(.

7- یـک نـوع رابطـه ی هفتمـی نیـز وجـود دارد و آن رابطـة حکـم شـرعی، بـا مبـادی و مـلاکات 

حکم می باشـد. شـهید صدر تمام آن شـش دسـته روابط پیشـین را در حلقه اولی شـرح و بسط 

داده انـد، امـا نـوع اخیـر را در آن جا نیاورده اسـت ولـی تمام اندیشـمندان از جملـه خودش در 

حلقـه دوم رابطـه بیـن مبادی و احکام را قبول دارد. شـاید کمتر کسـی باشـد کـه منکر ملاکات 

در قانـون باشـد، با عناویـن گوناگونی همچـون مبادی، مصالـح، ملاکات، حکمت ها، اسـرار 
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و علـل و در نهایـت مقاصـد از آن تعبیر کرده اسـت، این رابطه دوسـویه اسـت، هرگاه انسـان به 

مصالـح و مبـادی امـور، به صورت مسـتقیم و یقینی برسـد می توانـد معتقد به دسـتور خداوند 

مطابـق آن مبـادی باشـد، بـر عکس، هر زمان حکمی از سـوی خدا واصل شـد می توان دسـت 

کـم در اکثـر مـوارد اذعان کرد کـه مبادی وجـود دارد.

شـاید رابطـه دیگـری را نیز بـه حیث رابطـه بین حکم و مسـقطات افـزود، چنانکه در مسـاله اجزا 

بـه آن پرداخته می شـود.

دلیـل عقلـی کـه در کتاب  هـای اصولـی مطـرح بـوده و به وسـیله ی آن وصـول بـه احکام شـرعی 

ممکـن می شـود، رابطـه احـکام با مـلاکات به حیـث مبانی او تلقـی می شـود، در نهایت ایـن رابطه 

تبدیـل بـه دو رکـن بـرای دلیـل عقلـی می شـود و انـکار هرکـدام از آن دو مورد مسـاوی با نبـود دلیل 

عقلی اسـت، نخسـت رابطه ی سـببیت احکام بـا ملاکات و دیگـری امکان فهم مـلاکات برای عقل 

است.

الـف( رابطـه احـکام با مـلاک. نخسـتین ادعـا در باب دلیـل عقلی این اسـت که احکام شـرعی 

تابـع مـلاکات اسـت و از آن بـه فلسـفه احـکام تعبیـر می شـود، با توجـه به ایـن که خداونـد حکیم 

اسـت هیـچ گاه احـکام او بـدون هـدف و غـرض صـادر نمی شـود، براسـاس ایـن اعتراف اسـت که 

یکـی از ارکان دلیـل عقلـی زمینه سـازی می شـود؛ چنانچـه ماننـد اشـاعره مدعی باشـیم کـه احکام 

تابـع مـلاک نیسـت بلکه تابع امر و نهی شـارع اسـت این رکـن دلیل عقلی فـرو می ریزد و بـه تبع آن 

ادعـای دلیـل عقلی بـی پایـه و اسـاس می گردد.

ب( امـکان فهـم ملاک بـرای عقل. ادعـای دوم معتقدان به دلیل عقلی این اسـت کـه عقل گاهی 

و بـه صـورت فی الجمله مـلاکات احـکام را درک می کند، ماننـد آن موارد که مـلاک آن ها مصلحت 

و مفسـده نوعـی یـا کمـال و نقـص نوعـی باشـد، به تبـع آن قهـرا احـکام تکلیفـی خداوند نیـز درک 

می شـود، چنانچـه ماننـد اخباریـان فکـر بکنیـم که مـلاکات برای عقـل قابـل درک نیسـت این رکن 

دوم نیـز بـه هـم می ریزد.

اندیشـمندان در خصـوص ایـن دو رکـن بـه صراحت مـی گوینـد: »انـکار ملازمه یا دلیـل عقلی 

متوقـف بـه انـکار یکی از دو چیز اسـت یا تبعیـت احـکام را از مصالح و مفاسـد می بایـد انکار کرد 

چنانکـه اشـاعره معتقـد انـد و یا امـکان فهم عقـل را از علـل و مناطات احـکام باورند اشـت که این 
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مذهب منسـوب بـه اخباریان اسـت«)بجنوردی، بی تـا،  ۲: 47(.

بعیـد نیسـت کـه روابـط عقلی بسـیاری در حـوزه تکوین و تشـریع وجود داشـته باشـد کـه بتوان 

از آنهـا بـرای بنیـاد دلیـل عقلی در راسـتای فهم احکام شـرعی اسـتفاده کـرد مانند رابطـه ی تخالف، 

تماثـل و اقسـام تقابـل از تناقـض، تضاد، ملکـه و تضایف؛ رابطـه ذاتی و عرضی بین مفاهیم شـرعی 

گرفتـه تـا رابطه هـای عکس، اقسـام نقـض، تناقض و غیـره در حوزه قضایـا برای اثبات حکم شـرعی 

در قالـب ادلـه ی غیر مسـتقیم و مسـتقیم چون قیاس اسـتثنایی و اقترانی قابل اسـتفاده باشـد.

از بـاب نمونـه در کتاب  هـای اصولـی و فقهـی مشـاهده می شـود کـه بـرای اثبـات و نفـی پدیـده 

تشـریعی و آثارش از نسـب اربعه و نقیض نسـب اربعه اسـتفاده شـده اسـت از باب مثال گفته است: 

نفـی فعلیـت تعذیـب از مکلـف به معنـای نفـی اسـتحقاق عـذاب از مکلف نیسـت، چـون فعلیت 

عقـاب اخـص از اسـتحقاق عقـاب اسـت از ایـن رو نفـی اخـص دلالـت بر نفـی اعم نـدارد، چون 

در نقیـض طرفیـن رابطـه بـر عکـس خـود دوطرف می شـود؛ نقیـض اخـص فراگیرتـر از نقیض اعم 

می گـردد )محمـدی بامیانـی، 1997،  ۲: ۲۲۲(، چنانکـه می بینیـد از نقیـض اعـم و اخص مطلق، 

در این اسـتدلال اسـتفاده شـده است.

بـاری در مـورد نفـی و اثبـات پدیـده تشـریعی از رابطه تناقض اسـتفاده شـده اسـت، از جمله در 

مـورد ایـن دو دلیـل: »یجـب إکـرام العالـم # و لا یجـب إکـرام العالـم«، محققـان از رابطـه تناقض 

اسـتفاده کـرده دیگـری را نفـی و یـا اثبـات می کنـد؛ در تناقـض، رابطه به گونه ای اسـت کـه از کذب 

یکـی صـدق دیگـری لازم می آیـد و از صـدق یکـی نیـز کـذب دیگـری ضـروری می شـود، بنابراین 

 کذبش به 
ً
 یکـی صـادق و دیگـری کاذب اسـت و هرکـدام صدقش اثبات شـود دیگـری قطعـا

ً
صرفـا

ثبوت می رسـد )محمـدی بامیانـی، همـان،  6: 76(.

زمانـی تنهـا بـرای نفـی حکم طرف مقابـل از رابطه تضاد اسـتفاده کرده اسـت مانند رابطـه که امر 

و نهـی دارد: »أکـرم العالـم، # لا تکرم العالـم«، رابطه امر و نهـی در زمینه ی اکرام عالـم رابطه تضاد 

اسـت، بـاب اجتمـاع امـر و نهـی در اصـول از مصـادق همین رابطه اسـت کـه از صـدق یکی کذب 

دیگـری حتمـی می باشـد و لکـن از کذب یکـی صدق دیگـری حتمی نمی شـود بلکه ممکن اسـت 

هردوتـا کاذب باشـد، هردلیـل بالمطابقـة بـه حکـم خـودش دلالـت دارد و بالالتزام به نفـی دیگری 

دلالـت می کند )محمـدی بامیانـی، همان(.
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گاهـی اندیشـمندان با اسـتفاده از رابطه تلازم در قالـب قیاس منطقی، به اثبـات مدعای خویش و 

نقـض مدعـای رقیـب پرداخته اسـت به عنوان مثال شـیخ اعظم انصـاری در رد این سـخن- که آیات 

ناهیـه دلالـت بـر منـع از عمل بـه ظواهـر قـرآن دارد- می گوید: »آیـات ناهیه اگـر دلالت بـر منع از 

عمـل بـه ظواهر قرآن داشـته باشـد، در واقع برمنـع ازعمل به خـودش دلالت کرده اسـت چون آیات 

ناهیـه خـودش از مصـداق ظواهر اسـت« مـع أنّ ظواهر الآیـات الناهیة لو نهضت للمنـع عن ظواهر 

الکتـاب لمنعـت عـن حجّیـة أنفسـها )انصـاری، 14۲8، 1: 159(. این دلیـل عقلی مبتنی بـر رابطه 

عقلـی تلازم اسـت کـه در قالب قیاس اسـتثنایی به کار رفته اسـت، از طریق ابطال تالـی ابطال مقدم 

را نتیجـه گرفتـه اسـت بعـد اشـارت بـه اثبات ملازمـه و ابطـال تالـی داشـته و می گویـد: ملازمه در 

ایـن قیـاس واضح اسـت چـون آیات ناهیـه از مصداق نص نبـوده بلکـه از ظواهر قرآن اسـت، ابطال 

تالـی نیـز بدین جهت اسـت کـه هرچه از وجـودش عدمش لازم آید او محال و یادسـت کم مسـتلزم 

محال اسـت بدین جهـت باطل می باشـد »محمدی بامیانـی، 1: 18(.

 از رابطـه تضایـف بـرای اثبـات موضوعـات و بـه تبـع آن خود احکام شـرعی اقدام شـده 
ً
و احیانـا

کمُ 
ُ
هات مَّ

ُ
اسـت از بـاب مثـال برخـی از محققان از این آیـه که در باب رضاع و شـیرخوارگی اسـت »وَ أ

ضاعَةِ«)نسـاء، ۲3(، چنین اسـتفاده کرده اند که اگر بناباشـد زن  کمْ مِنَ الرَّ
ُ
وات

َ
خ

َ
عْنَکـمْ وَ أ

َ
رْض

َ
تِـی أ

ّ
اللا

شـیرده مـادر رضاعـی و دختـرش خواهر رضاعی شـیر خورده باشـد پس به جهت رابطـه تضایفی که 

وجـود دارد صاحـب لبن نیز پـدر رضاعی خواهد بـود )عاملی اصفهانـی، 1419: 9۲(.

همیـن طـور از رابطـه تماثـل و تخالف در اشـیاء اسـتفاده شـده اسـت و حکم شـرعی آنهـا تبیین 

گردیـده اسـت از جملـه در بـاب ربـا بحـث اسـت که چـه محصـولات رابطه تماثـل دارد تـا فروش 

یکـی در مقابـل دیگـری بـا زیـاده ربا محسـوب شـود و چـه محصولاتی بـا همدیگر رابطـه تخالف 

دارد تـا فـروش یکـی در مقابـل دیگری ربـا نبوده و حرام نباشـد از جملـه در رابطه جـو و گندم بحث 

اسـت کـه رابطـه اش تماثل اسـت تـا معامله به زیـاده بیـن آن ها جایز نباشـد و یـا رابطـه اش تخالف 

ـی، 1419،  ۲: 539( و سـرانجام تماثل در جنس سـبب 
ّ
اسـت تـا معامله بـه زیاده جایـز باشـد )حل

بـرای حرمـت زیـاده در معامله و تخالف سـبب جواز زیـاده در معامله می شـود همان طوریکه معلوم 

 عقلی اسـت.
ً
اسـت رابطه سـبب و مسـبب یـک رابطـه ی کاملا

به مثابـه دیگـر روابـط عقلـی رابطـه ذاتـی و عرضـی بـودن نیـز در فهم احکام شـرعی مؤثر اسـت 
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به عنـوان مثـال در نکاح بحث اسـت کـه اهداف و اغـراض ذاتی در آن هـا امور مالی مثـل مهر و نفقه 

می باشـد تـا بـا یـک شـاهد و قسـم اثبات بشـود و یـا اغـراض ذاتی امـور مالی نیسـت؛ بلکـه هدف 

ذاتـی متأهـل شـدن، تولید نسـل و بازداشـتن نفـس از حرام می باشـد تا با یک شـاهد و یمیـن اثبات 

نگـردد و بـه تبـع آن نفـی و اثبـات احکام شـرعی مترتب بر اهـداف نکاح، نیـز متأثر از نفـی و اثبات 

ذاتـی بـودن و عرضـی بودن غرض می باشـد )شـهید ثانـی،1410،  3: 10۲(.

گاهـی از روابـط عقلـی تصدیقی برای نفـی و اثبات حکم شـرعی ممکن اسـتفاده کـرد؛ به عنوان 

مثـال در ایـن کـه خدمـت عبـد مدبـر را بـه رهن نزد کسـی بگذاریـم صحیح یـا جایز نیسـت و لکن 

می شـود )صحیـح یا جایز اسـت( به معرض بیع گذاشـته و فروخـت و در مقام اسـتدلال چنین گفته 

می شـود کـه کـذب اصل مسـتلزم کذب عکس نیسـت؛ بلکه امـکان دارد اصل صادق نباشـد و لکن 

عکـس صـادق باشـد، یعنـی اصـل را »هر قابل بیعـی را اگـر قابل رهن تلقـی بکنیم« کاذب اسـت و 

لکـن عکـس قضیه گذشـته: »هرقابل بـرای رهن را اگـر قابل برای بیـع تلقی بکنیم« صادق می باشـد 

)اردبیلی، 1403،  9: 146(.

بنابرایـن، دلیـل عقلـی کـه به حیـث مبادی احـکام شـرعی تلقی می شـود تنهـا محدود بـه رابطه 

تـلازم نیسـت، بلکـه می توانـد بـر مطلق روابـط عقلی قطعـی که آن هـا از اولیـات یا فطریات اسـت 

اسـتوار باشـد و در نهایـت روابط عقلی در قالب ادلـه تصدیقی در آمـده و از آن طریق به اثبات حکم 

شـرعی پرداخته شود.

3. دیدگاه ها در باب فهم ملاک احکام
 تذکـر دادم دلیل عقلی مطرح در کتاب  های اصولی بیشـتر متمرکـز به دلیل عقلی 

ً
همان گونـه کـه قبلا

اسـت کـه بنیـاد آن را رابطـه احـکام با ملاکات شـکل داده و اسـتوار بـر رابطه ملازمه می باشـد چون 

از مصـادق مهـم و مـوارد زیـادی در فقـه برخوردار اسـت این طور تلقی می شـود که دلیـل عقلی نیز 

مسـاوی بـا ملازمـه عقلی و مبتنی بر رابطه احکام و ملاکات می باشـد، از این جهت مناسـب اسـت 

کـه بـه مباحـث ملاک و ملازمه عقلـی از آب اهمیتی کـه دارد به تفصیل پرداخته شـود.

3-1. انکار اصل ملاک

دریـک دیـدگاه که منسـوب به اشـاعره اسـت چنین نقل شـده اسـت کـه آنـان منکر حکم عقـل بوده 
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و شـیوه انـکارش نیـز مبتنـی بر این ادعاسـت کـه احکام شـرعی تابع ملاک نیسـتند و لـذا راه عقل را 

بـرای وصـول به حکم شـرعی از ابتدا می بندد، براسـاس همین اندیشـه می گویند هرگاه شـارع حکم 

بـه حسـن و قبح اشـیاء و افعـال کردند بـر طبق حکم خداسـت که افعال قبیح و حسـن می شـود.

 حکم به حسـن و قبح چیـزی کرده باشـد، این بـار می توانـد برعکس بکند 
ً
حتـی اگر شـارع قبـلا

 ماننـد آنچه 
ً
 حسـن تلقی کـرده بـود حکم بـه قبحش صـادر بکنـد، دقیقـا

ً
همـان چیـزی را کـه قبـلا

 واجـب کرده بود مشـاهده می شـود که بـار دیگر 
ً
در بـاب نسـخ انجـام داده اسـت چیـزی را کـه قبلا

حـرام کـرده اسـت، در بـاب حسـن و قبح نیـز می توانـد همیـن کار را انجام بدهـد؛ چون انشـائیات 

و اعتبـارات هـردم قابـل تغییـر بـوده و تعویض آن در اختیار شـارع اسـت )مظفـر، 1375،  1: ۲16(.

3-2. انکار فهم ملاک

برخـی ماننـد اخباریـان و صاحب فصول مدعی انکار اصل ملاک نیسـتند و لکن فهـم آن را حتی در 

بـاب حسـن و قبـح اشـیا و امـورات برای بشـر ممکـن نمی داننـد، اخباریـان مدعی اند که عقـل توان 

 ندارنـد و یا به صـورت ناقص درک می کنـد، قهرا حکم 
ً
درک رابطـه بیـن حکـم و مـلاکات را یـا اصلا

عقلـی کـه بـه دنبـال آن صادر می شـود نیز حجت نیسـت و ملازمـه با حکم شـرعی ندارد.

دلیـل صاحـب فصـول این اسـت کـه بین حسـن و قبح عقلـی و شـرعی هرچند ملازمـه ظاهری 

برقـرار اسـت و لکـن ملازمـه واقعی موجود نیسـت، بـه این جهـت که عقـل احاطه به تمـام جهات 

مـلاک احـکام شـرعی ندارد، چه بسـا مقتضـی را در مـلاک بفهمد ولی مانـع برایش مخفی باشـد، 

در نتیجـه مانـع مخفـی، از تأثیـر حسـن عمل بـر وجوبش جلوگیـری به عمـل آورد، همیـن طور در 

طـرف مقابـل امکان دارد مانـع مزبور از تأثیر قبح افعال نسـبت به فعلیت حرمتش بکاهـد؛ بنابراین، 

ملازمـه واقعـی تنهـا در مـورد حکـم شـرعی و علـت تامه ی او بـر قرار اسـت، نـه در مـورد احکام و 

مقتضـی احـکام، از نظـر صاحـب فصول عقـل در نهایت تـوان درک مقتضـی احـکام را دارد اما فهم 

علـت تامـه برایـش میسـر نیسـت، در نتیجه ایشـان ملازمـه واقعـی بین حکم عقـل و حکم شـرع را 

نمی پذیـرد )بجنـوردی، 138،  ۲: 66(.

بـه ایـن نکتـه در حـوزه ملاک می بایسـت توجه کرد آنچـه که برای عقـل قابل درک نیسـت، تعلیل 

حکـم بـه ملاک اسـت یعنـی رابطه سـببیت بیـن حکم شـرعی و مـلاک را با عقـل نمی تـوان فهمید 

 
ً
نـه ایـن کـه اصل وجـود ملاک بـرای آدمی قابل فهم نیسـت، بلکـه از طریق حـس، وجـدان و احیانا
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تجربـه، بشـر بـه ذات مـلاک بـه آسـانی واصـل می شـود به عنـوان مثـال ایـن که اسـکار علـت برای 

تحریـم شـراب اسـت ایـن را بایـد شـارع بگویـد، عقل بـه آن نمی رسـد، اما اصـل وجود اسـکار در 

خمـر و دیگـر مسـکرات امـری اسـت کـه وجدانـا بـا حـس و تجربـه قابـل فهم اسـت )الحیـدری، 

.)455 :1433

3-3. اذعان به فهم ملاک

ادعـای مشـهور امامیـه ایـن اسـت کـه مـلاکات احـکام بـه تبع احـکام شـرعی به اقسـامی تقسـیم 

می شـود و در برخـی مـوارد از جملـه در بـاب احـکام اجتماعـی قابـل درک اسـت، مرحـوم نایینـی 

تأکیـد می کنـد کـه احـکام شـرعی دسـت کـم بـه دونـوع مهـم توزیع می شـود.

الـف( احـکام شـرعی داریـم کـه واجـد مصالح و مفاسـد شـخصی می باشـد؛ برای هـر مکلف 

مصلحـت و مفسـده شـخصی دارد مانند واجبات غیـر نظامیه و تمـام محرّمات افعالی از این دسـته 

امور اسـت. 

ب( احکامـی نیـز وجـود دارد کـه بـر پایـه مصالـح و مفاسـد نوعـی و یـا حسـن و قبح نوعـی بنا 

نهـاده شـده اسـت؛ بسـان واجباتـی کـه حفظ نظـام زندگـی مـردم بـه آن هـا بسـتگی دارد؛ همچون 

پزشـکی، ریخته گـری، خیاطـی و دیگـر واجباتـی کـه از آن هـا بـه »واجبـات نظامیـه« یـاد می شـود 

)نائینـی، 1373،  1: 16(.

راجـع بـه مـلاکات، نیز تقسـیمی به مثابه ی احـکام وجـود دارد و برخـی از فقیهان تصریـح دارند 

کـه احـکام خداونـد معلـل بـه اغـراض و مصالح اسـت این اغـراض و مصالـح یا عمومی اسـت که 

متعلـق بـه عمـوم مـردم و جوامـع آنان می باشـد و یـا خصوصی اسـت و مربوط بـه اشـخاص و افراد 

می باشـد )اردبیلـی، 14۲3،  ۲: 190(.

مقصـد و مـلاک عـام قانون گـذاری و مصلحـت نهایـی در احـکام خـدا بـه اتفـاق اندیشـمندان 

دیـن اسـلام محافظـت از پنج امـر اساسـی و مقاصد اصولی در زندگی بشـر اسـت، آن هـا به ترتیب 

عبارتنـد از: حفـظ دیـن، حفـظ جـان، حفظ عقل، حفظ نسـل و سـرانجام حفـظ اموال؛ هـر چیزی 

کـه محافظـت از ایـن اصـول پنج گانـه را تضمیـن بکنـد مصلحت تلقـی می شـود؛ و هر چیـزی که 

آن هـا را تهدید بکند مفسـده شـمرده می شـود، بلکه مصلحت بر دفـع آن ها اسـت )البوطی، ضوابط 

المصلحـه فی الشـریعه الاسـلامیه، 14۲6: 131(.
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آدمیـان چـه بـه صـورت گروهـی و چه به صـورت فـردی ناگزیر بر حفظ آن ها اسـت، چـون نظام 

زندگـی بشـر بر آن ها اسـتوار اسـت، طومار زندگـی بدون آن هـا در هم می پیچد، کسـانی چون قرافی 

حفـظ اعراض را نیز به آن سلسـله افزوده اسـت )غزالـی، 1417، 1: 417- 4۲1(.

لکن سـخن در ملاکات عام و نهایی نیسـت بلکه در ملاکات شـخصی و غیرنهایی اسـت که در 

امـورات و افعـال بشـری موجود اسـت، فهـم این ملاکات نیـز امر نظری بـوده و بدون رهنمود شـارع 

قابل تشـخیص نیست.

 در آن مـواردی کـه فقیهـان ملاکات احـکام را بـرای عقل قابل فهـم تلقی می کنند، بیشـتر 
ً
ظاهـرا

اختصـاص بـه حـوزه مصالـح اجتماعـی و احـکام اجتماعـی دارد، از جملـه در باب افعال حسـن و 

قبیـح مـلاک را قابـل فهـم عقـل دانسـته اند، از ایـن رو مدعی انـد که حسـن و قبح عقلی با حسـن و 

قبـح شـرعی مـلازم بوده بلکه عینیت دارد، البته به این شـرط که اسـباب حسـن و قبـح کمال و نقص 

نوعـی، یـا مصلحـت و مفسـده نوعـی و یـا خلق انسـانی به همـراه کمـال و نقص و ملائمـت و عدم 

ملائمـت نوعـی باشـد، ایـن گونه ملاکات اسـت که ازسـوی بشـر در باب حسـن و قبـح، قابل درک 

اسـت و سـرانجام موجـب قطـع به حکم شـرعی می شـود )مظفـر، 1375،  1: ۲4۲(.

4. روش ها و متدهای فهم ملاکات
اندیشـمندان بسـیاری از شـیعه و سـنی برای دادن روش و متد در فهم ملاکات احکام تلاش کرده اند 

کـه خلاصـه برخـی از آن تلاشـها اکنـون بیـان می شـود، ابـن عاشـور بـرای فهـم مقاصـد و مصالح 

احـکام در اسـلام چهـار شـرط اساسـی را لازم می داند:

الـف( ثبـوت داشـته باشـد؛ یعنی ایـن معانی )به عنـوان اغـراض و مـلاک احکام شـریعت( قطعی 

باشـد، یـا ظـن نزدیـک بـه جزم بـر وجودش داشـته باشـیم کـه مقصـد قانون گـذاری در اسـلام همین 

ارزش هـا بوده اسـت.

ب( ظهـور داشـته باشـد: یعنـی بـه حـد آشـکار باشـد کـه در تشـخیص ارزش و یا علـت مقصد 

شـرعی )ریشـه غـرض شـرعی(، زمینـه اختلاف وجود نداشـته باشـد.

ج( انضبـاط داشـته باشـد: یعنی معنای مقصـد و غرض شـرعی دارای مرزهای دقیق و مشـخص 

باشد.
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د( اطـراد داشـته باشـد: یعنی بـا دگرگونی شـرایط و اوضـاع و احوال دگرگون نشـود )ابن عاشـور، 

.)۲53-۲51 :14۲1

برخی از دانشمندان اهل سنت نیز طریقه ها و روش های ذیل را پیشنهاد داده اند:

1- نـص معلـل. به نقل از سـید قطب، نامبرده معتقد اسـت که احکام بسـیاری در اسـلام، مقارن 

بـا یک سلسـله علـل می باشـد، از باب مثال شـارع بـرای یک جامعـه مطلـوب و دارای فضائل 

اخلاقـی، انسـانی؛ احکام و قوانینی را فرسـتاده اسـت، درهمـان موقعیت مقصود خـودش را از 

جعـل قانـون نیـز بیان نموده اسـت مانند آیـات ذیل: »به مـردان مؤمن بگو که چشـمان خویش 

فروگیرنـد و شـرمگاه خود نگـه دارند. این برایشـان پاکیزه تر اسـت...«)نور،30(.

و اگـر از زنـان پیامبـر چیـزی خواسـتید، از پشـت پـرده بخواهیـد. ایـن کار، هم بـرای طهارت 

دل هـای شـما و هم بـرای دل هـای آنـان بهتر اسـت )احـزاب، 53(.

این هـا از نمونـه قوانینـی اسـت کـه علـت احـکام در آن جا تصریح شـده اسـت به همیـن دلیل 

مقصـود قانون گـذاری و ارزشـهای نهفتـه در آن نیز روشـن اسـت )نصیـر زرواق،1430: 384(.

۲- اسـتقراء. ایشـان اسـتقراء را نیز یکی از روش کشـف مقاصد و اغراض شـارع می داند، ایشـان 

اسـتقراء در قوانیـن را به دو روش پیشـنهاد می دهد:

یـک روش، اسـتقراء در خود قوانین اسـت. از طریق اسـتقراء به مجموعـه ی از قوانینی که دارای 

علـل معلـوم )غیرمنصـوص( باشـد به مقصود شـارع و ارزش اسـلامی می رسـیم در هـر مورد 

تعـدد علـل متماثل و مشـابه حاکی از حکمـت و مقصود یگانه اسـت.

روش دوم، اسـتقراء در ادلـه قوانیـن اسـت. این هـا همان احکامی اسـت کـه دارای غایت یگانه 

و انگیزه واحد باشـد )نصیـر زرواق،1430: 389(.

دکتـر عطیـه نیز برای شـناخت مقاصد شـریعت نص صریح از کتاب و سـنت را که مشـتمل بر 

تعلیـل باشـد یکـی از راه های شـناخت می داند. راه دوم نیز اسـتقراء در تصرفات شـارع اسـت؛ 

یـا می بایسـت در خـود احکام دارای علـل )غیر منصوص( انجام شـود )شـلبی، 1401: 35( و 

یـا در ادلـه احکامـی که غایـت واحد و انگیزه واحد داشـته باشـد )عطیه جمال الدیـن، 14۲4: 

.)15

اندیشـمندان اصولـی متأخـر شـیعی معیارها و سـنجه های را بـرای درک و فهم مصالح شـرعی به 
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ترتیـب ذیل بـه معرفـی می گیرد:

سـنجه یکـم. درک قطعـی عقـل اسـت، چـون نصـوص معتبـر دینـی درک قطعی عقـل را حجت 

دانسـته و فقیهـان نیـز یکـی از اسـناد در یافـت حکـم شـرعی را درک عقل دانسـته اند.

سـنجه دوم. صراحـت یـا ظهور نص معتبر و مناسـبات حکم و موضوع می باشـد، مانند »ماء البئر 

واسـع لایفسـده شـیء لان له مادة«)حر عاملی، 1409،  1: 141(. سـنجه سـوم: الغای خصوصیت، 

تخریـج و تنقیح مناط قطعی اسـت.

سـنجه چهـارم: اسـتقراء و پی جویـی فقیه و حاکم شـرع از مـوارد فراوانی از ادله و احکام شـرعی 

اسـت تـا از طریـق آن بـه مـلاک واحـد و مشـترک از مصلحتـی عـام و معیـار قانونـی کلـی و فراگیر 

دسـت یابـد تا براسـاس آن در مـوارد جزئـی داوری نماید )علـی دوسـت، 1388: 484-464(.

لکـن به رغـم تلاش هـای انجـام شـده در اغلب مـوارد ملاکات احـکام ضابطـه منـد و قابل درک 

بـرای عقـل نیسـت، هرکـدام از روزه و نماز و زکات و غیـره ملاک مختص به خـودش را دارد؛ مگر در 

مـواردی کـه به ملاک تصریح شـده باشـد یا بـه طریق اولویت به دسـت آید کـه از آن تعبیـر به قیاس 

منصـوص العله و اولویت می شـود.

5. روش های ناقص از فهم ملاکات
یـک رشـته روش هـا بـرای فهـم ملاک پیـش بینـی شـده اسـت کـه اندیشـمندان آن هـا را روش های 

ناقـص از فهـم مـلاک تلقـی کرده انـد، چنـد نمونـه از آن هـا بـه قـرار ذیل اسـت:

1-5. فهم ملاک با سبر و تقسیم

هرگاه به ملاک حکم شـرعی تصریح نشـود و براسـاس گمان، مردّد بین چند چیز باشـد و سـرانجام 

از طریـق سـبرو تقسـیم بـه دسـت آید، نخسـت تمـام احتمـالات ممکـن را شـمارش کرده، سـپس 

بـر نفـی و بطـلان هـر احتمـال باطـل دلیل اقامه شـود تـا این کـه تنهـا احتمال درسـت باقـی بماند، 

به عنـوان مثـال گفتـه می شـود: سـبب حرمـت ربـا در گنـدم یـا طعم اسـت یـا جنبـه غذایـی آن و یا 

مکیـل بودنـش می باشـد. ولـی بـرای بطـلان تمـام احتمالات فـوق به جـز مکیل بـودن برهـان اقامه 

می شـود کـه باطل اسـت، سـپس نتیجـه گرفته می شـود که حرمـت ربا به خاطـر همان مکیـل بودن 

است.
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بنابرایـن، بـرای یقینـی بودن برهان مزبـور محصور بودن اطـراف آن به حصر عقلی )نه اسـتقرایی( 

و سـپس ابطـال قطعـی احتمالات غیـر دخیل و اثبـات احتمال مـورد نظرلازم اسـت. در اکثـر موارد 

هیـچ کـدام از دو خصیصه ی ذکرشـده به یقین اثبات نمی شـود )مظفـر، 1387: 5۲7(.

یق تشبیه 2-5. فهم ملاک از طر

مـلاک تشـبیهی همـان قیاس مسـتنبط العله اسـت که از نظر شـیعه فاقـد اعتبار می باشـد )منتظری، 

1409 ،  8: 444 (؛ زیـرا احتمالاتـی کـه در هـر قیـاس هسـت، متعـدد اسـت و با وجـود احتمالات 

فـراوان، ملازمـه ای بیـن حکم اصـل و حکم فـرع حاصل نمی شـود؛ به عنـوان مثال احتمـال می رود 

ل بـه علتی غیر از آنچه قیاس کننده پنداشـته اسـت باشـد، 
ّ
کـه حکـم در اصـل، در نـزد خداوند، معل

ت پنداشـته، دخیل اسـت به گونـه ای که مجمـوع این 
ّ
یـا وصـف دیگـری همـراه آنچه قیاس کننـده عل

دو علـت تامـه ی حکـم باشـد، همین طور امـکان دارد خـود قیاس کننده، یـک امر بیگانـه را به علت 

حکـم اضافـه نمـوده باشـد کـه ایـن امر دخلـی در حکـم مقیـس علیه نداشـته باشـد یـا قیاس کننده 

آنچـه را علـت پنداشـته صـرف وصف خالی نباشـد بلکـه وصـف از آن حیث که مضاف بـه موضوع 

ت حکم باشـد.
ّ
)اصـل( اسـت و بـه خاطر خصوصیتـی که در موضـوع وجـود دارد، عل

و یـا ایـن کـه علت حقیقـی حکـم در مقیس علیه، با تمـام خصوصیـات در مقیس موجود نباشـد 

تمـام ایـن احتمـالات به ناچار باید دفع شـود تـا علم به نتیجه بـرای ما حاصل شـود و این احتمالات 

را جـز ادله نقلی که از جانب شـارع وارد شـده باشـد دفـع نمی کند )مظفـر، 1375،  ۲: 188(.

6. شکل برهان عقلی در باب احکام
چنانکـه تذکـر داده شـد فهـم احـکام شـرعی و مـلاکات آنهـا توقیفـی اسـت از اولیـات و فطریات، 

مشـاهدات، تجربیـات یـا حدسـیات نیسـت تـا بـا نیروی عقـل و حس یـا عقـل و تجربه یـا تفکر و 

حـدس بـه صـورت یقینـی درک بشـود مگـر ایـن کـه فهمش مبتنـی بـر روابط عقلـی یقینی باشـد.

امـا دلیـل عقلی که بین اصولیان اشـتهار یافته اسـت اسـتوار بـر رابطه ملازمه و سـببیت عقلی بین 

احـکام و ملاکاتـش و نیـز اسـتوار بـر رابطه ملازمـه بین حکم عقل و شـرع می باشـد که معـروف به 

ملازمـات عقلیـه اسـت؛ ماننـد ملازمه ی که عقـل در مسـاله ی إجزاء، مقدمـه واجب، یـا ملازمه ی 

کـه بیـن اسـتحاله تکلیـف به لابیـان و برائـت می فهمد، همین طـور ملازمـه ی را که بیـن تقدیم اهم 
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در مقـام تزاحـم بـا فعلیـت اهـم در یافت می کنـد، یا ملازمـه ی راکه بیـن حکم شـرع و حکم عقلاء 

 از اولیـات یـا فطریـات بـوده و فهمش بدیهی اسـت؛ عقل این 
ً
در آرای محمـوده درک می کنـد تمامـا

ملازمـات را کبـرای دلیـل عقلـی قـرار داده بـا ضمیمه کـردن آن هـا به صغریات شـرعی سـرانجام به 

احکام شـرعی می رسـد )قانصـوه، 1430، 6: ۲۲1(.

سـرانجام عقل بشـر از طریـق درک ملاکات احـکام و با اسـتمداد از ملازمه عقلی بـه فهم احکام 

شـرعی نائـل می شـود، بنابرایـن، عقـل در بـاب مسـتقلات عقلیـه تـلاش می کنـد در ابتـدا مـلاک 

احـکام را اکتشـاف نماید و سـپس بـا ادراک ملازمه بین حکم خودش و حکم شـرع به حکم شـرعی 

می رسـد )آخوند خراسـانی، بی تـا: 1۲9 (.

در نهایـت رابطـه تـلازم در قالب ادلـه تصدیقی قـرار گرفته و شـکل برهان می گیـرد، برهان عقلی 

در مجمـوع چنانکـه در منطق آمده اسـت سـه سـاختار بیشـتر نـدارد، در بـاب احکام نیز بـه یکی از 

همین اشـکال خواهـد بود:

الـف( یا برهان لمی اسـت که مسـتدل از فهـم علت به فهم معلول می رسـد به عنـوان مثال »تاجر 

شـهر ولخرج اسـت/ هرکس ولخرج باشـد ورشکسته می شود. تاجر شـهر ورشکسته می شود«.

ب( یـا برهـان انَـی اسـت کـه مسـتدل از فهـم معلـول بـه فهم علـت می رسـد مانند »تاجر شـهر 

ورشکسـته شـده اسـت؛ هرکسـی که ورشکسـته می شـود و لخرج اسـت؛ تاجر شـهر ولخرج است.

ج( یـا برهانانـی اسـت که از مـلازم به ملازم دیگر می رسـد این برهـان در موردی اسـت که هردو 

واجد علت مشـترک باشـد نظیر »هروقت روز باشـد خورشـید طلوع کرده اسـت/ هروقت خورشـید 

طلوع کرده باشـد زمین روشـن اسـت« هروقت روز باشـد زمین روشـن است.

ملازمـات عقلـی مطـرح در کتاب  های اصولی اغلب از سـنخ همین برهان نوع سـوم اسـت که در 

واقـع ترکیبـی از برهـان لمی و انی می باشـد، یعنـی از یک ملازم که حکم عقل باشـد بـه ملازم دیگر 

کـه حکـم شـرع باشـد یقین حاصـل می شـود، به جهـت ملاک مشـترک که بیـن حکم عقل و شـرع 

موجـود اسـت ایـن ملازمه ایجـاد می شـود؛ از این رو مرحـوم آیة الله حجـت کوه کمـری می فرماید: 

»الرابعـة: قاعـدة الملازمة بین حکم العقل و الشـرع، فیستکشـف من وجـود المتلازمین اعنی حکم 

العقـل وجـود أحـد المـلازم الخـر أعنـی حکم الشـرع و هـی ثابتة به حسـب جملـة مـن الروایات 

...«؛ یعنـی چهارمیـن منبـع بـرای اثبات حکم شـرعی ملازمه عقلی اسـت کـه در آن از وجود حکم 
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عقـل بـه وجـود مـلازم دیگـر که حکم شـرع باشـد یقیـن حاصـل می شـود، حجیت ملازمـه عقلی 

براسـاس مجموعه ی از روایات تأیید شـده اسـت )کوه کمـری، 1409: 459(.

به طـور کلـی وقتـی عقل نظـری خودش مـلاک احـکام را بـا تمـام ویژگی هایـش درک می کند از 

خـلال آن بـه صـورت لمّی به حکم شـرعی می رسـد، یـک مجتهـد از طریق فهم مصلحـت و علت 

حکـم، به خـود حکم کـه معلول اسـت منتقل می شـود.

ـت قطعـی حکم از طرف شـارع تصریح شـده باشـد و یا براسـاس 
ّ
درآن مـوردی کـه مـلاک و عل

قیـاس اولویـت بـه اثبـات رسـیده باشـد، قیـاس تمثیلـی به روشـی که گفتـه می شـود بدل بـه قیاس 

برهانـی و دلیـل عقلـی قطعـی می شـود؛ آن روش چنین اسـت کـه فرع و مقیـس به عنـوان حد اصغر 

انتخـاب شـده؛ علـت ذکر شـده بـه حیث حد وسـط در هـردو مقدمه قـرار گرفته و حکم شـرعی نیز 

حـد اکبـر در کبـرا واقع می شـود )مظفـر، المنطق، مباحـث تمثیل(.

از بـاب نمونـه در کلام امـام صـادق )ع( راجـع بـه سـقوط خیار حیـوان چنیـن وجـود دارد: »فإن 

أحـدث المشـتری فیمـا اشـتری حدثـا قبـل ثلاثـة الیـام فذلـک رضا منـه، فلا شـرط لـه« )کلینی، 

ت حقیقی برای سـقوط 
ّ
 :14۲ 1070(، حکـم شـرعی در حدیـث مذکـور سـقوط خیار می باشـد، عل

خیـار نیـز رضایت مشـتری به بیع اسـت، مقیـس نیز تصرف بـه حیوان در زمـان خیار بـوده و مقیس 

علیـه رضایـت مشـتری اسـت، در حجیـت قیاس منصـوص العلـة و سـرایت او به مقیس معیـار این 

اسـت کـه علـت منصـوص ظهـور بـر تعمیم داشـته باشـد و ایـن ظهـور نیز ظهـور موضوعی باشـد 

یعنـی منشـأ آن ظهـور، قوانیـن حاکـم بـر محـاوره بیـن اهل زبـان باشـد؛ نه ظهـور ذاتـی و فعلی که 

 متفاوت می باشـد، چنین 
ً
حـالات شـخصی افـراد در آن دخالـت داشـته و در نزد افـراد عدیده احیانـا

ظهـوری حجت نیسـت. )صـدر، 1417، 9: 376(.

چـون عمومیـت لفـط تعلیـل، واجد ویژگـی اصل و قاعـده بودن اسـت قهـرا درکبرای قیـاس قرار 

گرفتـه بـه حیـث قاعـده بـر مصادیـق خـودش از جملـه بـر فـرع و مقیـس بـه جـای سـرایت تطبیق 

می شـود و بـه شـکل پیـش رو قیـاس برهانـی بـه جای قیـاس تمثیلی تشـکیل می شـود: »تصـرف به 

حیـوان در زمـان خیـار، کاشـف از رضایت به بیع است*هرکاشـفی از رضایت به بیع موجب سـقوط 

خیـار می شـود* تصـرف بـه حیـوان در زمـان خیـار، موجب سـقوط خیار می شـود«.

چنانکـه مشـاهده می شـود سـرایت حکـم از اصل به فـرع تنها از طریـق علائق و مـدرکات عقلی 
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چـون علاقـه ی سـببیت، تـلازم، تقـدم و تأخـر در قالـب برهـان انـی و لمـی قابل فهم اسـت، شـبیه 

علاقـه تلازمـی کـه بین احکام شـرعی و عقلی در مسـتقلات و غیر مسـتقلات عقلیه وجـود دارد، به 

همـان نحـوه بایـد ملازمـه ی قطعی بین وجود حکـم در مقیس و مقیس علیه وجود داشـته باشـد، در 

قیـاس آنچه موجب و سـبب چنین تلازمی می شـود اکتشـاف وحـدت ملاک و یقین بـه وجود علت 

تـام مشـترک بین اصـل و فرع می باشـد.

بـرای حجیـت قیاس و تسـری حکـم از اصل به فـرع و اثبـات ملازمه بین آن هـا، نیاز بـه اتمام دو 

رکـن ذیـل می باشـد که در صـورت مخدوش بـودن هرکدام، حجیـت قیاس ناتمام اسـت:

الـف( رکـن نخسـت تشـخیص علت حکـم و رابطـه ی علیت در حـوزه احکام اسـت کـه تنها از 

طریـق نـص و تصریـح از سـوی شـارع میسـر می گردد، چـون رابطـه علیـت در احکام شـرعی یک 

امـر توقیفی اسـت.

ب( رکـن دیگـر تشـخیص اشـتراک علیت در اصل و فرع اسـت تـا از این طریـق ملازمه ی قطعی 

عقلـی بیـن مقیـس و مقیـس علیـه در نـوع حکم بـه وجـود آمـده و موجب تسـری حکـم از اصل به 

فرع بشـود.

بـه هرحـال در مـورد قیـاس منصـوص العلـه و قیـاس اولویـت روش اسـتنباط حکـم شـرعی در 

مقیـس بـه ایـن شـیوه اسـت که نخسـت بـه تشـخیص اشـتراک در علیت رسـیده و سـپس براسـاس 

ملازمـه قطعـی بیـن مقیـس و مقیـس علیـه بـه حکـم شـرعی مقیس، دسترسـی میسـر می گـردد.

نتیجه گیری
بـا توجـه به این که بسـیاری از احـکام تکلیفی الزامی، نظری اسـت؛ نیاز به برهـان و مبادی تصدیقی 

دارد کـه بتوان به وسـیله آن به حکم شـرعی رسـید؛ در نزد امامیـه، عقل یکی از مبادی احکام شـرعی 

به شـمار مـی رود، دلیـل عقلـی بـه نظر علامـه مظفر تا دیـر زمانی بوده اسـت کـه به صورت روشـن 

در بیان عالمان اصولی نظم و سـاختار معین نداشـته اسـت، سـرانجام در اواخر چنین تعریف شـده 

اسـت: »هـر قضیـه ی عقلیه ای اسـت که موجب قطع به حکم شـرعی بشـود«، براسـاس ظاهر کلام 

مرحـوم مظفـر و نیـز مصـادق مهم و مـوارد فراوانی کـه ملازمات عقلیـه دارد این طور تلقی می شـود 

کـه دلیـل عقلی مسـاوی بـا ملازمـات عقلی بـوده و یـا زیربنـای آن ملازمـات عقلی می باشـد و در 
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تحقـق ملازمـات عقلـی رابطـه حکم و مـلاک بیشـتر نقـش دارد؛ روش های کـه برای اثبـات ملاک 

وجـود دارد برخـی منتهـی به یقین شـده و برخـی نیز ناقص می باشـد.

ولـی بـه رغـم این که از کلمـات اندیشـمندان اصولی بخصوص علامـه مظر متبادر این اسـت که 

دلیـل عقلـی همـان ملازمـات عقلی اسـت، به نظر می رسـد بنیاد دلیـل عقلی اختصاص بـه ملازمه 

عقلـی نـدارد بلکه شـامل مطلـق روابط عقلی می شـود که در منطق و فلسـفه بیان شـده اسـت مانند 

رابطـه تناقـض، تضاد، تماثـل، تخالف، علیت، تلازم، ذاتی و عرضی، تسـاوی، اعـم و اخص مطلق 

و مـن وجـه و هـر رابطـه دیگـری کـه از یافته هـای بدیهـی عقـل و ماننـد اینهـا از یقینیات باشـد زیر 

بنـای دلیـل عقلـی به حسـاب می آید و مطلـق روابط عقلـی موجود در حـوزه ی احکام به عنـوان مثال 

روابـط حاکـم بیـن خـود احـکام، روابط بین احـکام و موضوعـات؛ بین احـکام و متعلقـات و یا بین 

احـکام و مقدمـات، بیـن واجب و اجـزای آن یا بیـن احـکام و امورخارجی یا بین احـکام و ملاکات 

و مسـقطات آن، همگـی در تحقـق دلیل عقلی می تواند نقش داشـته باشـد.

و نیـز شـکل دلیل عقلی که در راسـتای اثبات احکام شـرعی اسـتفاده می شـود یا بـه صورت دلیل 

غیـر مسـتقیم چـون عکس، نقـض، تناقض اسـت و یا به شـکل دلیل مسـتقیم چون قیاس اسـتثنایی 

و اقترانـی اسـت کـه سـاختار برهـان لمـی و انـی را داشـته باشـد و سـر انجام بـه نفی و اثبـات حکم 

شـرعی در یـک موضـوع منتهـی می شـود، بنابرایـن، دلیـل عقلـی هـر قضیه عقلـی قطعی اسـت که 

مبتنـی بـر مطلـق روابط عقلی قطعی باشـد، روابـط عقلی قطعی نیـز از اولیات و فطریـات منطقی به 

حسـاب می آیـد، براسـاس این مبناسـت که دلیـل عقلـی از دیگر ادله شـرعی تفکیک می شـود؛ زیرا 

سـایر ادلـه زیـر بنای آن هـا گفته ی شـارع و منابع شـرعی چون کتاب و سـنت می باشـد.
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بررسی ممنوعیت شکنجه در حقوق 
بین الملل و فقه اسلام
عصمت ا  لله رضائی1

چکیده

ممنوعیت شکنجه یکی از مهم ترین هنجارهای مقبول و به رسمیت شناخته شده در جامعه بین الملل است که با پیدایش 

و شکل گیری نظام مدرن حقوق بشری در اسناد مدون و نیز حقوق اسلام مورد تأیید قرار گرفته و ابزارهایی جهت 

حمایت از افراد در مقابل این اقدام ضد بشری )شکنجه( تدارک دیده شده است. روش پژوهش حاضر، توصیفی- 

استدلال،  و معیار  مبنا  ابزارهای مطالعات کتابخانه ای صورت گرفته است؛  با  و گردآوری اطلاعات  بوده  تحلیلی 

استنباط و مقیاس کنندهه است. هدف این نوشتار عبارت است از بررسی این مسأله که موضع حقوق بین الملل و 

حقوق اسلام در قبال شکنجه چیست و به طور خاص رویکرد فقه شیعی در قبال این موضوع چگونه است. یافته های 

پژوهش نشان می دهد که شکنجه در حقوق کیفری اسلام و نیز در نظام کیفری بسیاری از کشورها و هم چنین در سطح 

بین الملل، در قالب اسناد جهانی و منطقه ای، جرم انگاری شده و راهبردهایی در جهت مقابله با آن پیش بینی گردیده 

است که این راهبردها در سه بعد تقنینی، قضایی و اجرایی قابل بررسی و ارزیابی است.

وژگان کلیدی: اقرار، شکنجه، حقوق بین الملل، فقه.

1. دانشجوی حقوق جزا و جرم شناسی.
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مقدمه
شـکنجه به عنـوان یکـی از جرایم مخالف با شـأن و کرامت انسـانی، از جمله اموری اسـت که از دیر 

بـاز اندیشـه عدالت خواهـان و مصلحـان جهـان را بـه خود مشـغول نموده اسـت. اگر چه اندیشـه ها 

در مسـیر تکامـل خـود بـه سـوی برقـراری یـک رونـد فطرت مـدار و عادلانـه پیـش مـی رود، بـا این 

حـال لـزوم توجه بیشـتر به اقدامـات فراگیـر و نظام مند، در خصـوص حمایت از نوع بشـر، در مقابل 

تعدیـات گوناگـون از سـوی صاحبـان قـدرت ضروری به نظـر می رسـد. در ابتدا شـکنجه، به صورت 

عملی مشـروع و شـیوه ای قانونی جهـت انجام روند تحقیق و بازجویی مطرح بوده اسـت. پیشـرفت 

فرهنگـی وحقوقـی جوامع بشـری و پرداختن به مقوله ممنوعیت شـکنجه از سـوی اندیشـمندان قرن 

هیجدهـم و نوزدهـم چـون بکاریا، روسـو و مونتسـکیو، منشـأ تحولاتـی در خصـوص جرم انگاری 

شـکنجه و ممنوعیـت آن در قوانیـن کشـورهای مختلـف گردیـد. شـکنجه به جهت ماهیـت عمل به 

دو نـوع جسـمی و روانی تقسـیم می شـود و بـه اعتبار قربانی جـرم نیز در قالب دو نوع شـکنجه متهم 

و غیرمتهم قابل بررسـی اسـت.

در ایـن مقالـه ممنوعیت شـکنجه را از منظر حقوق بین الملل و فقـه در قالب چهار بند مورد تعمق 

و کنـکاش قـرار می دهیم که عبارتند از الف( مفهوم شـکنجه؛ ب( منشـاء مشـروعیت شـکنجه؛ ج( 

ممنوعیت شـکنجه در حقوق بین الملل؛ د( ممنوعیت شـکنجه در فقه.

1. مفهوم شکنجه
در اسـناد بین المللـی تعاریـف متفاوتی از شـکنجه ارائه شـده اسـت کـه جامع ترین آن هـا را می توان 

تعریـف کنوانسـیون منـع شـکنجه 1984، دانسـت. مـاده یـک آن مقـرر مـی دارد: شـکنجه عبارت 

اسـت از وارد کـردن عمـدی هرگونـه درد یـا رنـج شـدید بدنـی یـا روانـی به یـک شـخص از جانب 

مأمـور رسـمی دولـت و یـا کسـی که در سـمت رسـمی عمل می کنـد و یـا به تحریـک و اجـازه و یا 

سـکوت او به منظـور اخـذ اطلاعـات و یـا اقـرار از او و یـا شـخص ثالث.

در حقـوق کیفـری ایـران، درد و یـا رنجـی کـه از مجازات هـای قانونـی ناشـی می شـود و یـا جزء 

لاینفـک و یـا لازمـه آن هاسـت از شـمول ایـن تعریـف خـارج اسـت. ولـی اصل سـی هشـتم قانون 

اساسـی، اعمـال هرگونـه شـکنجه را منـع نمـوده و دلایل به دسـت آمده از ایـن طریق را فاقـد ارزش و 
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اعتبـار دانسـته اسـت، در حالـی که مـاده 578 قانون مجازات اسـلامی کـه ضمانت اجـرای کیفری 

ایـن اصـل اسـت بـا محدود کـردن مصادیـق شـکنجه تنها به شـکنجه جسـمی، پرداخته اسـت.

2. منشأ شکنجه
یکـی از مهم تریـن دلایـل اثبـات دعـوا )چـه در امـور مدنـی و چـه در امور کیفـری( »اقرار« اسـت. 

ـه اثبـات دعـوا در ایـن اسـت کـه به طـور معمـول اقـرار به جهـت دلالت 
ّ
تفـاوت اقـرار بـا سـایر ادل

بیشـتری کـه بـر واقـع دارد، از ارزش و اعتبـار خاصـی برخـوردار اسـت.

اقـرار از زمان هـای گذشـته به عنوان بهتریـن و مطمئن ترین دلیل بـرای اقناع وجدان قاضی نسـبت 

بـه محکـوم کـردن شـخص محسـوب می شـده اسـت، هرچنـد کـه امـروزه در صحـت این سـخن 

تردیدهایـی بـه وجـود آمده اسـت. )صادقـی، 1394، ج1: 38(

اقـرار همیشـه از اعتبار بالایـی برخوردار بوده اسـت و در مورد اقرار اصطلاحـات دیگری همچون 

ـه«، »عـرش الدلائـل« »ملکـه دلایـل« نیـز بـه کار رفتـه اسـت. به ایـن ترتیب مشـاهده 
َّ
دِل

َ
 الا

ُ
»سَـیّد

می شـود کـه اقـرار )هـم در امورکیفـری و هـم در امور مدنـی( از اهمیـت خاصی برخوردار اسـت.

 در رسـیدگی بـه دعـوا و دلایـل آن و بعـد از صـدور حکـم، قاضـی دچـار یک نـوع نگرانی 
ً
غالبـا

ی پنهان مانده باشـد؛ ولی در 
ّ

اسـت و احتمـال می دهـد که در نتیجه انجـام تکلیف از جانـب او، حق

 به یـک نقطه رسـیده اند. به 
ً
حکمـی کـه مسـتند آن اقـرار باشـد، گویـا اصحاب دعـوا و قاضی متفقـا

همیـن دلیـل اقـرار از آغـاز تمدن بشـر نـزد همه ملـل و جوامع مـورد توجّه بوده اسـت.

در نظام هـای حقوقـی قدیـم، اقـرار از ارزش خاصـی برخـوردار بـود و به خصـوص در »نظـام 

تفتیشـی« )کـه از جملـه خصوصیـات آن حرفـه ای بودن قضـات، وحدت قاضـی و دادسـتان، کتبی 

بـودن رسـیدگی، غیرعلنـی بودن رسـیدگی و غیـر ترافعی بودن رسـیدگی بـود( اقرار متهـم مهم ترین 

دلیـل اثبـات جـرم محسـوب می شـد. اقـرار، قاضـی را از رسـیدگی بـه سـایر دلایـل بی نیـاز می کرد 

و او می توانسـت بـدون دغدغـه خاطـر، حکـم محکومیت متهـم را صـادر کنـد. »ژوس« حقوق دان 

فرانسـوی قبـل از انقـلاب کبیـر 1789 م می نویسـد: »آن گاه که شـخصی بـه ارتـکاب جنایتی متهم 

می شـود، هیچ کسـی بهتـر از خـود او نسـبت بـه بی گناهی یا بزهـکاری اش آگاهـی کامل نـدارد. در 

نتیجـه، بیـن همـه دلایـل کـه تـوان کشـف حقیقـت را دارند، دلیلـی کـه از همـه مهم تـر و از هرگونه 
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اشـتباهی نیـز مصون اسـت.،اقرار متهـم اسـت.« )آشـوری، 1384، ج1: 38(

تأثیـری کـه اقـرار در پایـان بخشـیدن بـه رسـیدگی های کیفـری داشـت سـبب شـد کـه قضـات، 

رفته رفتـه بـرای اخـذ آن بـه وسـایلی متوسـل شـوند و بـه این ترتیـب، شـکنجه متهمانی که از پاسـخ 

دادن بـه پرسـش های قضـات امتنـاع می کردنـد، به تدریـج در سراسـر اروپا )به اسـتثنای انگلسـتان 

در زمان هـای معیّـن( و لااقـل در رسـیدگی بـه جرایـم مهـم، مرسـوم شـد. البتـه توسّـل به شـکنجه 

تنهـا بـه قـرون وسـطی )کـه از سـال 395 میلادی یعنـی زمان سـقوط امپراطـوری روم غربی تا سـال 

1453 میـلادی یعنـی زمان سـقوط امپراطوری روم شـرقی یا بیزانـس ادامه داشـت( اختصاص ندارد 

و قبـل از ایـن دوره نیز شـکنجه وجود داشـت. به طـوری که در امپراطـوری روم غربی، حتّـی در دوره 

جمهـوری کـه در آن »نظـام اتهامی« معمول بود، باز هم شـکنجه غلامان مرسـوم بـود. پس از ظهور 

مسـیحیت و گرویـدن روم غربـی بـه ایـن آیین، شـکنجه از بین نرفـت و علی رغم اعتراض هـای اولیه 

کلیسـا، شـکنجه همچنان متـداول بود.

یکـی از امپراطـوران روم شـرقی بـه نام »ژوسـتین« شـکنجه را فقـط در مـورد روحانیـون و در ایام 

»حـرام« تحریـم کـرد. از قـرن دوازدهـم میـلادی بـه بعد هـم با رجعت کلیسـا بـه حقـوق روم، این 

شـیوه اخـذ اقـرار از متهمان دوباره مرسـوم شـد؛ به طوری که »پاپ اینوسـان چهارم« در سـال 1۲6۲ 

میـلادی به صراحـت بـه کار گرفتـن شـکنجه را در مـورد کسـانی کـه عقایـد و افکارشـان بـا عملکرد 

کلیسـا هماهنگ نبـود، تجویز کـرد. )آشـوری، 1384، ج1: 38(

2-1. شکنجه تمهیدی و شکنجه قبلی

بـا انتقـال تدریجی دادرسـی از دادگاه های مذهبـی به محاکم عرفی بـه ویژه در اواخر قرون وسـطی، 

شـیوه تفتیشـی متداول در کلیسـا و به دنبال آن شـکنجه متهمان، قانونی اعلام شـد. شـکنجه به طور 

معمـول بـرای رسـیدن بـه دو هـدف اعمـال می شـد: در مـورد اوّل کـه آن را »شـکنجه تمهیـدی« 

می نامیدنـد، هـدف کسـب اقـرار از متهـم و تکمیل پرونـده مقدماتی بود، آن هم با توسّـل به وسـایل 

خاصـی کـه متأسـفانه، نـه فقـط بسـیاری از حقوق دانـان و قضات قـرون شـانزدهم و هفدهـم اروپا 

طرفـدار آن بودنـد، بلکـه بـرای اخـذ نتیجـه مطلوب تـر از آن، دسـتوراتی نیـز بـه مأمـور اجـرا صادر 

می کردنـد.

گاهـی بـه هنگام اعمـال شـکنجه، حضور قضـات عرفی بـه تبعیـت از دادگاه های تفتیـش عقاید 
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ضـروری بـود. به طـور مثـال، در مـاده 18 آیین نامـه دادگاه تفتیـش عقایـد اسـپانیا در عهـد »شـارل 

کنـت« امپراطـور آن کشـور، حضور دو رئیـس از رؤسـای دادگاه تفتیش و یک راهب به عنوان منشـی 

بـرای اسـتماع اقـرار متهـم، پیش بینی شـده بود.

امـا مـورد دوّم کـه دربـاره محکومـان به مـرگ اعمال می شـد و به »شـکنجه قبلی« موسـوم بود، با 

هـدف اجبـار محکوم علیـه بـه معرفـی معاونان و شـرکای احتمالـی جرم به دسـتگاه قضایـی، آن هم 

قبـل از اجـرای حکـم اعدام به عمـل می آمـد. )آشـوری، 1384، ج1: 40(

البتـه در سیسـتم دلایـل قانونـی هـر چنـد اقـرار، ملکـة دلایـل محسـوب می شـد لیکـن در همة 

اتهامـات قابـل اعمـال نبـود. فرمان بـزرگ کیفـری اوت سـال 1670 میـلادی پادشـاه فرانسـه، برای 

صـدور دسـتور شـکنجة متهـم بـرای اخـذ اقرار شـرایط سـه گانة زیـر را قائل شـده بـود: اول، سـزای 

جـرم ارتکابـی در صـورت اثبات باید اعدام باشـد؛ دوم، انتسـاب عمل به متهم؛ سـوم،  وجود دلایل 

موجـه علیـه متهـم که ارزیابـی آن بر عهدة قاضی نهاده شـده بود و می توانسـت ناشـی از اقـرار متهم 

در خـارج از دادگاه یـا شـهادت یـک نفـر علیه متهـم همراه با یـک قرینه یا شـهرت بد متهم یـا قراین 

دیگـر از قبیـل دسـتگیری متهـم مسـلح بـه شمشـیر در حوالـی محل وقـوع حادثـه و امثال آن باشـد 

)آشـوری، 1384، ج1: ۲69(

 قانونـی بـوده و مغایر بـا حـس عدالت خواهی قضـاوت و 
ً
بدیـن ترتیـب، اعمـال شـکنجه کامـلا

حقوق دانـان آن عصـر تلقـی نمی شـد. در ایتالیـا، قضـات و حقوق دانـان را عقیده بر آن بـود که متهم 

را بلافاصلـه بعد از شـکنجه باید بر روی تشـکی قـرار داد و پس از انتقال او بـه کنار آتش و مختصری 

اسـتراحت، قاضـی بایـد برای بار دیگر او را مورد پرسـش و سـئوال قـرار دهد )آشـوری، 1384، ج1: 

)۲70

2-2. شرط اختیار در نظام های حقوقی معاصر

در نظام هـای حقوقـی معاصـر، اقـرار دلیلـی بیـش نیسـت و ماننـد همة دلایل، قابل خدشـه اسـت. 

)شـریفی خضارتـی، 139۲، ج1: 175( امـروزه از جملـه مـواردی که اقـرار از دیـدگاه حقوقی بدون 

 
ً
ارزش و اعتبـار قلمـداد می شـود، زمانی اسـت که »اقرارکننده« )مقر( شـرایط قانونـی لازم را که غالبا

عبارت انـد از بلـوغ، عقـل، قصـد و اختیار نداشـته باشـد. آنچـه که از شـرایط فوق به بحث شـکنجه 

مربـوط می شـود، شـرط اختیـار اسـت. در واقـع، یکی از شـرایط قانونـی اقرارکننـده این اسـت که او 
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بایـد در ادای اقـرار، مختـار باشـد؛ بنابرایـن، هـرگاه بـا تهدید و اعمال فشـار، فـردی را وادار بـه اقرار 

کننـد، مقـر بـه دلیل مکـره بودن )حتـی در مـواردی مجبور بـودن( دارای اختیار نیسـت، لـذا اقرارش 

 براسـاس فشـارهای مادی 
ً
محـل اعتبـار نخواهد بـود. از این رو، اقرار مبتنی بر شـکنجه، هم که غالبا

)جسـمی یـا روحـی( روانـی به مُقـر به عمـل می آیـد، از لحاظ حقوقـی بی اعتبار اسـت.

3. ممنوعیت شکنجه در حقوق بین الملل
شـکنجه به تدریـج در قـرون هجـدم و نوزدهم میـلادی، از لحاظ قانونی لغو شـد؛ امـا به رغم تحریم 

شـکنجه در متـون قانونـی و تعییـن مجـازات برای کسـانی که بـرای اخذ اقـرار از متهم به آن متوسـل 

می شـدند، شـکنجه در عمل و در بسـیاری از کشـورها بـه حیات خـود ادامه داد. تردیدی نیسـت که 

اگـر دولت هـا بـه وظیفـة خـود در زمینة مجـازات شـکنجه گران عمـل می کردنـد، نیازی بـه مداخلة 

جامعـة بین الملـل باقـی نمی مانـد. لیکـن متأسـفانه در بسـیاری از مـوارد، دولت هـا بـر عملکـرد 

عمـال خـود چشم پوشـی می کردنـد و بدیـن ترتیـب، با مجـازات نکـردن مسـئولان شـکنجه به طور 

غیرمسـتقیم بـر اعمـال آنان مهر تأییـد می زدند و در نتیجه شـکنجه در خفا و به طور غیررسـمی ادامه 

 در زمـان حاضر نیز مشـاهده می شـود. )آشـوری، 1384، ج1: 40(
ً
یافـت و بعضـا

امـروزه اهمیـت منـع پدیـدة شـکنجه در سـطح بین المللی، به رسـمیت شـناخته شـده اسـت. از 

جملـه اسـناد بین المللـی که شـکنجه را منـع کرده اند عبارت انـد از: مـادة 5 اعلامیـة جهانی حقوق 

بشـر سـازمان ملـل متحـد )1948(، مـادة 3 کنوانسـیون اروپایی حقـوق بشـر )1950(، پیمان نامة  

منع و مجازات شـکنجه در قارة آمریکا )1985(، مادة 5 منشـور حقوق بشـر و ملل آفریقا )1981(، 

مـادة 7 میثـاق بین المللـی حقـوق مدنـی و سیاسـی )1966(، پیمان نامـة اروپایـی منع شـکنجه که 

، کنوانسـیون سـازمان ملل 
ً
به موجـب آن »کمیسـیون منـع شـکنجه« بـه وجـود آمـده اسـت و نهایتـا

متحـد علیه شـکنجه و سـایر مجازات هـا و رفتارهـای ظالمانة غیرانسـانی و خوارکننـده )1984(، در 

همـة اسـناد مذکور، شـکنجه تقبیـح و مکانیزم هایی بـرای جلویگـری از ارتکاب آن و الـزام دولت ها 

بـه جرم دانسـتن شـکنجه و جبـران خسـارت قربانیـان آن پیش بینی شـده اسـت. )آشـوری، 1384، 

ج1: 40(
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3-1. اعلامیه جهانی حقوق بشر

اعلامیـه جهانـی حقـوق بشـر در سـال 1948 به عنوان نخسـتین سـند جهانی حقوق بشـر شـکنجه 

و رفتـار یـا مجـازات بـی رحمانه غیـر انسـانی را مطابق مـاده 5 خود ممنـوع اعلام می نمایـد. چنین 

ممنوعیتـی پـس از این در سـطح وسـیعی از اسـناد بین المللی ورود یافتـه و مبدل بـه ممنوعیتی رایج 

در اسـناد بین المللـی گردید. 

در اعلامیـه جهانـی حقوق بشـر علاوه براین کـه از واژه شـکنجه تعریف به عمل نیامـده، ضمانت 

اجرایـی هـم بـرای آن پیش بینـی نشـده اسـت پـس ملاحظه می گـردد که مـواد ایـن اعلامیـه در حد 

یـک توصیـه اخلاقـی باقـی مانـده اسـت ولـی در عیـن حـال نمی تـوان تأثیـر فرهنگـی و بـه تدریج 

عملـی آن را نادیـده گرفـت. چنانکه دسـت اندرکاران نـگارش اعلامیه ابـراز عقیده کردنـد که اعلامیه 

هیـچ مبنـای حقوقی نـدارد و هدفـش تأثیر گـذاری بر وجدان هـا اسـت و در عین حال نخسـتین گام 

در راه رشـته ای از توافق هـا به حسـاب می آیـد کـه بعدهـا باید قـدرت قانونـی بیابند.

3-2. اساسنامه دیوان کیفری بین المللی

تصویـب اساسـنامه دیـوان کیفـری بین المللی بیانگر نقطه عطفـی در حقوق بین الملل کیفری اسـت 

کـه می توانـد موجـب توسـعه هنجارهای حقـوق بین المللـی مربوط به ممنوعیت شـکنجه شـود. در 

اساسـنامه مفاهیمـی همچون شـکنجه به عنـوان مصادیقی از جنایت علیه بشـریت تلقی شـده اند.

اساسـنامه شـامل یـک دیباچـه 13 فصـل و 1۲8 مـاده اسـت. اساسـنامه راهکارهای سـه گانه ای 

بـرای رجـوع بـه دیوان مقـرر نموده اسـت:

الـف( دولت هـای عضـو: دولت هـای عضـو می تواننـد وضعیتـی را کـه بـه نظـر می رسـد یک یا 

چنـد جنایـت ارتـکاب یافته اسـت بـه دادسـتان ارجـاع کنند. ارجـاع یک وضعیـت و نـه موضوع به 

دادسـتان اجـازه خواهـد داد. بـر مبنـای تحقیقـات خـود هویـت اشـخاصی را کـه بایـد تعقیب کند 

شناسـایی نماید.

ب( شـورای امنیـت: شـورای امنیـت نیـز می توانـد بـه موجـب فصـل هفتـم منشـور ملـل متحد 

وضعیتـی را بـه دیـوان ارجـاع کند.

ج( دادسـتان: دیـوان هم چنیـن می توانـد صلاحیـت خـود را هنگامی کـه دادسـتان تحقیقـی را به 

ابتـکار خـود شـروع نمـوده باشـد اعمـال کنـد )مـاده 13( صلاحیت دادسـتان فرصتـی بـرای دیوان 
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فراهـم مـی آورد تـا در مواردی کـه دولت های عضو یا شـورای امنیت بنـا به ملاحظاتـی نتوانند چنین 

وضعیتـی را به دیـوان ارجـاع کنند مداخلـه نماید.

3-3. کنوانسیون منع شکنجة سازمان ملل

کنوانسـیون منـع شـکنجة سـازمان ملـل متحـد کـه مشـتمل بـر یـک مقدمـه و 33 ماده اسـت طی 

قطعنامـة 46 و 39 در 10 دسـامبر 1984 بـه تصویـب مجمـع عمومی سـازمان ملل متحد رسـید و 

در ۲6 ژوئـن 1987 قـدرت اجرایی یافت تا 31 دسـامبر 1995، تعداد ۲9 کشـور به این کنوانسـیون 

پیوسـته بودنـد )صادقـی، 1377: 40۲( امـا در اواخر دهـة 1990 میلادی این تعداد به 107 کشـور 

افزایـش یافـت )آشـوری، 1384، ج1: 41( مقاوله نامـة اختیاری کنوانسـیون مذکور کـه در تاریخ 18 

دسـامبر سـال ۲00۲ میـلادی توسـط مجمع عمومی سـازمان ملل متحـد تصویب شـد، فقط برای 

دولـی کـه طـرف پیمان نامه هسـتند، مفتوح اسـت. )آشـوری، 1384، ج1: 38(

ایـن کنوانسـیون یـک کمیتة خبـرگان ده نفره تشـکیل داده اسـت که گزارش های ارسـالی از سـوی 

دولت هـا را براسـاس مـادة 19 بررسـی می کنـد. به عـلاوه، کمیتـه می توانـد در صـورت پذیـرش 

اختیـاری دولـت مربوطـه، شـکایت نامه های اشـخاص را علیـه دول اسـتماع کند. البته در سـال های 

اولیـه، تعـداد ایـن شـکایت ها زیاد نبـوده اسـت. )صادقـی، 1377: 40۲(

مـادة یـک کنوانسـیون منـع شـکنجه اشـعار مـی دارد: »شـکنجه« از نظـر ایـن کنوانسـیون به هر 

عمـل عمـدی کـه بـر اثـر آن درد یـا رنـج شـدید جسـمی یـا روحـی علیه شـخصی با هدف کسـب 

اطلاعـات یـا گرفتـن اقـرار از او یا از شـخص ثالـث اعمال شـود، اطلاق می گـردد. هم چنیـن، تنبیه 

کـردن شـخصی بـه خاطـر عملی که او و یا شـخص ثالث انجـام داده یـا احتمال مـی رود انجام دهد 

یـا تهدیـد یـا اجبار او یا شـخص ثالـث و نیز تنبیه شـخص به هر دلیلـی در مبنای تبعیـض از هر نوع 

آن، شـکنجه تلقـی می شـود. البتـه همیـن مـاده اضافـه می کنـد کـه رنـج و دردی کـه به طـور ذاتی یا 

تبعی لازمة مجازات های قانونی اسـت، شـکنجه، محسـوب نمی شـود. بند ۲ مادة ۲ این کنوانسـیون 

نیـز وضعیت هـای اسـتثنایی و فوق العـاده ماننـد جنـگ، بی ثباتـی سیاسـی داخلـی و هرگونـه وضع 

اضطـراری دیگـر و هم چنیـن، دسـتور مقام مافوق را توجیه کنندة شـکنجه ندانسـته و شـکنجه گران را 

مسـئول اعمـال خود تلقـی کرده اسـت. )مهرپـور1390: 97 ـ 96(

از دیگـر مـواردی که در کنوانسـیون منع شـکنجه وجـود دارد می توان به مسـائلی همچون تکلیف 
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دولت هـا بـه تعقیب و محاکمة مرتکبین شـکنجه، ایجاد امکانات لازم برای طرح شـکایت از سـوی 

قربانیـان شـکنجه، جبـران خسـارت قربانیـان شـکنجه از سـوی دولـت، بی اثر بـودن اقرار ناشـی از 

شـکنجه، جرم انـگاری اعمالـی که شـکنجه تلقی می شـوند و آمـوزش لازم به کارکنـان زندان ها برای 

آشـنایی با ممنوعیت شـکنجه اشـاره کرد. )آشـوری، 1384، ج1: 4۲(

در نـگاه اول بـه مفـاد کنوانسـیون منـع شـکنجه ممکـن اسـت به ایـن نتیجه برسـیم کـه مجازات 

اعـدام در محـدودة آن قـرار نمی گیـرد، چـرا که مادة یـک در مقام تعریف شـکنجه، درد و رنج ناشـی 

از اجـرای ضمانـت اجراهـای قانونـی یـا نهفتـه در آن هـا را از شـمول عنـوان شـکنجه مسـتثنی کرده 

اسـت. بـا این حال، براسـاس مادة 16 کنوانسـیون مذکـور، دول عضو باید در قلمرو خـود از ارتکاب 

سـایر اعمـال ظالمانـة غیرانسـانی یـا خوارکننده که شـکنجه به معنای مذکـور در مادة یک محسـوب 

نمی شـود، ولـی از سـوی یـک مقام رسـمی انجام گرفتـه یا مورد تشـویق قـرار می گیرنـد، جلوگیری 

. کنند

بسـیاری از گزارش هـای ارسـالی از سـوی دولت هـا بـه کمیتـه، بـه ضوابـط مربـوط بـه اجـرای 

مجـازات اعـدام و چگونگـی اسـترداد مجرمانـی کـه ممکـن اسـت بـه اعـدام محکـوم شـوند بـه 

کشـورهای دیگـر و نیـز اقدام هـای انجـام گرفتـه برای لغـو مجازات اعـدام اشـاره کرده اند کـه گاهی 

سـؤال های اعضـای کمیتـه، موجـب ایـن گونـه پاسـخ ها شـده اند.

ایـن امـر نشـان می دهد کـه حداقل برخی از اعضـای کمیته، معتقدنـد که منع مجـازات اعدام در 

محـدوده شـمول کنوانسـیون منع شـکنجه قـرار می گیـرد، لیکن هیـچ چیزی وجـود ندارد که نشـان 

دهـد آیـا ایـن امر در محـدوده مـاده 1 یا 16 و یا هـر دو ماده قـرار می گیـرد. )صادقـی، 1377: 403 

ـ 40۲(

امـا بـه هـر حال ایـن حقیقت تلـخ را باید بپذیریم کـه علی رغم همه مبـارزات و اقدام هـای ملی و 

بین المللـی، شـکنجه متهمـان با هـدف اخذ اقـرار از آنان هنوز هم در بسـیاری از کشـورهای جهان، 

حتـی در اتهامـات غیرسیاسـی و غیرامنیتـی رایـج اسـت. گـزارش »عفـو بین الملـل« بـه کمیسـیون 

فرعـی اعتـلاء و حمایـت از حقـوق بشـر در 14 اوت ۲001 در ژنـو، حکایت از آن دارد که شـکنجه 

و بدرفتـاری در آغـاز هـزاره سـوم میـلادی، در بیـش از 50 کشـور جهـان همچنـان ادامـه دارد. عفو 

بین الملـل بـه نوبـه خـود بـه مـواردی چنـد و از جمله ضـرب و جرح جوانی شـانزده سـاله از سـوی 
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پلیـس بلغارسـتان تـا سـرحد مـرگ و هم چنین تجـاوز پلیس آمریـکا به یک سیاه پوسـت اشـاره کرده 

اسـت. )آشـوری، 1384: 43 ـ 4۲(

4. ممنوعیت شکنجه در فقه
به طـور کلـی تعذیـب و ایـذاء انسـان نسـبت بـه انسـان دیگـری به عنـوان اولی در شـرع حرام بـوده و 

نـزد عقـل و عقـلاء قبیـح و ظلـم اسـت و بنابرایـن هیچ کـس نباید دیگـر افراد بشـر را به هر شـکلی 

مـورد عـذاب و اذیـت قـرار دهـد. ایـن موضع گیری کلـی در قبـال تعذیب حکـم تمامی فقهـا بوده و 

بـر آن دلایـل نقلـی و عقلـی متعددی اقامـه می نمایند. چنین موضعی به شـکل کلی شـامل دو شـق 

اول مصداق تعذیب )تعذیب انسـان نسـبت به انسـان دیگر و انسـان نسـبت به حیوان( و شـق اخیر 

آن یعنـی تعذیـب افـراد به منظـور اخـذ اقـرار یـا به طـور دقیق تـر تعذیـب به معنـای شـکنجه به عنوان 

مصطلـح حقوقـی به منظـور گرفتـن اقـرار صـورت می گیرد امـا اگر گرفتـن اقـرار و اعتـراف از متهم، 

متوقـف بـر زدن، زندانـی کـردن و شـکنجه کـردن یـا تهدیـد بـه یکـی از این هـا باشـد، آیـا از نظرگاه 

اسـلام چنیـن شـکنجه اقرار جایز اسـت؟ ظاهـر ادله، نصـوص و فتاوا این اسـت که چنیـن کارهایی 

جایـز و نافذ نیسـت.

4-1. روایات

1. »علـی بـن محمـد بـن به نـدار، عن أحمـد بن أبـی عبدالله، عـن أبیه، عـن أبی البختـری، عن 

أبـی عبداللـه: إن أمیـر المؤمنین قال: من أقر عنـد تجرید أو تخویف أو حبـس أو تهدید، فلاحد 

علیـه«؛ ابوالبختـری از امام صـادق )ع( روایت کرد کـه فرمود: امیرالمؤمنین )ع( فرمود: کسـی 

کـه موقـع تجریـد )برهنه کـردن و تهدیـد به تازیانـه زدن( یـا تخویف یا حبـس یا تهدیـد، اقرار 

کنـد، حـدی بـر او جـاری نمی شـود. )کلینـی، 1430، ج 7: ۲61( در مـرآة العقول، مجلسـی 

حدیث را ضعیف دانسـته )مجلسـی، 1438، ج ۲3: 405( 

مجلسـی اول می گویـد: بیشـتر اصحـاب بدان عمـل کرده اند و بـه جهت شـهرت و موافقت با 

اصـول ضعـف آن جبـران می شـود و اگر روایـت را حمل کنیم به مـوردی که مقـر، دزدی نکرده 

باشـد و در نتیجـه فشـار مجبـور بـه اقرار شـده باشـد، جمـع آن با دیگـر روایات ممکن اسـت. 

)مجلسـی، 1403، ج 10: ۲36(
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۲. »علـی بـن إبراهیـم، عـن أبیه، عـن النوفلی، عن السـکونی، عـن أبی عبداللـه الله قـال: قال إن 

أبغـض النـاس إلـی اللـه - عـز وجـل - رجل جرد ظهر مسـلم بـه غیر حـق«؛ سـکونی از امام 

صـادق - علیـه السـلام - نقـل کـرد کـه فرمود: رسـول خـدا فرمـود: مبغـوض ترین مـردم نزد 

خدا کسـی اسـت که پشـت مسـلمانی را بی جهـت برهنـه سـازد. )کلینـی، 1403، ج 7: ۲60(

در دعائـم الاسـلام بـا این اضافه روایت شـده اسـت: »ومن ضـرب فی غیر حق مـن لم یضربه 

أو قتـل مـن لـم یقتله«؛ کسـی که بی جهت کسـی را بزند کـه او را نزده و کسـی را بکشـد که او 

را نکشته اسـت. )نوری، 14۲7، ج 18: ۲7(

3. »علـی بـن إبراهیـم، عن أبیـه، عن ابن أبی عمیر، عن هشـام بن سـالم، عن سـلیمان بن خالد، 

قـال: سـالت ابـا عبدالله الا عن رجل سـرق سـرقة نکابـر عنها للمـدرب فجاء بهـا بعینها، هل 

یجـب علیـه القطـع؟ قـال: نعـم، ولکـن لـو اعتـرف و لـم یجـی بالسـرقة لـم تقلـع یـاده؛ لانه 

اعتـرف هـای العـذاب«؛ سـلیمان بـن خالد گفـت: از امام صـادق - علیه السـلام - پرسـیدم: 

شـخصی چیـزی دزدیـده ولی انـکار می کند. پـس از این کـه او را می زننـد مال دزدیده شـده را 

 مـی آورد؛ آیا واجب اسـت دسـتش بریده شـود؟ فرمـود: آری. ولـی اگر اعتـراف کرد ولی 
ً
عینـا

مـال دزدیـده شـده را نیـاورد، دسـتش بریده نمی شـود؛ چـون زیر شـکنجه اعتراف کرده اسـت 

)کلینـی، 1403، ج 7، ص ۲۲3، ح 9(

شیخ در تهذیب الاحکام آن را روایت کرده است )طوسی، 1407، ج 10: 106، ح ۲8(

علامـه مجلسـی می گویـد: روایـت حسـن اسـت )مجلسـی، 1407، ج ۲3: 346( والـد 

بزرگـوارش می گویـد: روایـت حسـن هماننـد صحیـح اسـت )مجلسـی، 1407، ج 10: ۲36(

4. »و بهـذا الإسـناد محمـد بـن الحسـن، عـن الحسـن بن الحسـن بـن أبـان، عن إسـماعیل بن 

خالـد عـن أبـی جعفـر )ع(: إن أول مـن اسـتحل المـراء العـذاب، لکذبـة کذب هـا أنـس بـن 

مالـک علـی رسـول الله: سـمر بـد رجل إلـی الحائـط و من ثم اسـتحل المـراء العـذاب«؛ از 

امـام باقـر - علیـه السـلام - نقل شـده کـه فرمـود: اولین چیـزی که باعث شـد أمرا شـکنجه را 

روا بداننـد، دروغـی بـود کـه انس بن مالک بر پیامبر بسـت. او گفت: پیامبر دسـت مـردی را به 

مرا شـکنجه را مباح دانسـتند )شـیخ صـدوق، 1385، 
ُ
دیـوار میخکـوب کـرد. از این جا بود که أ

ج ۲، ص 541، ح 18(.
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5- »عنـه )أی محمـد بـن الحسـن الصفـار( عـن الحسـن بن موسـی الخشـاب، عن غیـاث بن 

کلـوب، عـن إسـحاق عن عمـار، عن أبی جعفـر الله عـن أبیه: إن علیـا کان یقـول: لاقطع علی 

أحـد تخـوف مـن ضـرب و الاقید و لا سـجن ولا تعنیـف إلا أن یعتـرف؛ فإن اعتـرف قطع و إن 

لـم یعترف سـقط عنـه لمـکان التخویف«؛ علـی - علیه السـلام- می گفت: دسـت کسـی که 

بـا زدن یـا قیـد و بنـد یا زندان یا زور ترسـانده شـده بریده نمی شـود، مگـر این که اعتـراف کند؛ 

اگـر اعتـراف کـرد بریـده می شـود و اگر اعتـراف نکرد حد جـاری نمی شـود؛ زیرا تـرس در کار 

بوده اسـت )علامـه حلـی، 14۲0، ج 10، ص 1۲8، ح 1۲8(.

مجلسـی اول در روضة المتقین آن را موثق دانسـته است )مجلسـی، 1406، ج 10، ص ۲36(. 

فیـض گفتـه اسـت: مـراد از اعترافـی کـه خودش بکنـد این اسـت که بـدون زور و ترس باشـد. 

)فیض کاشـانی، 1406، ج 15، ص 41۲، ح 15379.(

بـه نظـر نگارنـده گرچه مورد روایت سـرقت و بریدن اسـت؛ ولی تعلیلـی که در ذیـل روایت آمده 

اسـت کلـی اسـت و می تـوان به عنوان کبـرا در همه جـا از آن اسـتفاده کـرد؛ فرموده اسـت: »المکان 

التخویـف« ایـن یـک علت منصوص اسـت؛ یعنـی هرجا اعتـراف بر اثر تـرس یا تهدید باشـد به آن 

ترتیـب اثر داده نمی شـود.

4-2. آرای فقهای شیعه

1. شـیخ طوسـی: کسـی که زیر فشـار کتک یا ترس و وحشـت اقرار کرده باشـد، قطع و رد جنس 

دزدیده شـده واجب نیست )طوسـی، 1407، ج 10: 106(

۲. محقـق حلـی: شـرط اسـت در مقـر ... اختیـار و نیـز اگـر بـا فشـار اقـرار کـرد نـه حـد ثابـت 

می شـود و نـه غرامـت؛ امـا اگـر پـس از اقرار با کتـک جنس دزدیـده شـده را بـاز آورد، در نهایه 

گفتـه اسـت: قطـع می شـود و بعضـی از اصحـاب گفته اند: قطع نمی شـود؛ زیـرا این اقـرار نیز 

یقیـن آور نیسـت، چـون ممکن اسـت مالی که در دسـت اوسـت از سـرقت نباشـد و این قول، 

خـوب اسـت )حلـی، 1408، ج 4: 176(.

3. علامـه حلـی: اگر مکـره اقرار کرد اقرارش نافذ نیسـت نـه در قطع )بریدن( نـه در غرامت. پس 

اگـر شـخص متهـم به دزدی شـد و انکار کـرد ولی پـس از زدن اقـرار کرد و جنس دزدیده شـده 

را بـاز آورد در ایـن جا شـیخ گفته اسـت: قطع می شـود و بعضـی گفته اند: قطع نمی شـود؛ زیرا 
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احتمـال دارد ایـن مالـی کـه آورده از راه دزدی نبـوده و این، حرف خوبی اسـت )حلی، 14۲0، 

تحریـر الاحکام، ج ۲، ص ۲30(.

4. شـیخ محمـد حسـن نجفـی: پـس اگـر از روی اکـراه و فشـار اقـرار کرد بـدون هیـچ خلاف و 

اشـکالی اقـرار او صحیـح نیسـت... )نجفـی، ج 41، ص ۲80؛ ج 3۲، ص 10 و ج 35، ص 

.)104

5. امـام خمینی: شـرط اسـت در مقـر، بلـوغ ... و اختیار، پس اعتباری نیسـت بـه ... و هم چنین 

مکره ... )موسـوی خمینی، 1338، ج ۲، ص 44، مسـأله 8(.

6. آیـة اللـه گلپایگانـی: اگـر متهـم زندانـی شـود یـا برهنه شـود یـا تهدید شـود و اقـراری کند که 

موجـب حـد باشـد آیـا حـد اجرا می شـود یـا نه؟

جـواب: هـر کـس بر اثـر زندان یـا ترس یـا برهنه شـدن یا تهدیـد، اقرار کنـد، حد بـر او جاری 

نمی شـود. )مجمع المسـائل، 1409، ج 3، ص ۲10، مسـأله 81(.

7. آیـة اللـه سـبزواری: اگر متهم با شـکنجه اقرار کرد و بر اثر همان شـکنجه در گذشـت، عمدی 

حسـاب می شـود و بایـد کسـی کـه ایـن کار را کرده قصاص شـود. در شـرح گفته اسـت: چون 

شـارع اذن نـداده کـه بـا شـکنجه اقـرار گرفته شـود کـه اگر شـخص بر اثر شـکنجه فـوت کرد، 

قصـاص ثابـت می شـود؛ چون از قبیـل قتل عمدی اسـت.

ایشـان در جـای دیگـر می گویـد: آری، اگر شـکنجه بـه جهت مصلحتـی بوده که حاکم شـرع 

صـلاح دیـده، چنان کـه در تعزیـرات هسـت، در ایـن مـورد، تنهـا دیـه پرداخـت می شـود. در 

 ذکر شـد، خطـای حاکم شـرعی از بیت المـال پرداخت 
ً
شـرح گفتـه اسـت: زیرا چنـان که قبلا

می شـود )سـبزواری، 1413، ج ۲9، ص 67(

نتیجه گیری
بـا توجـه بـه مطالـب فـوق بایـد گفـت کـه ارتـکاب شـکنجه در همـه انـواع آن و بـه هـر هدفـی که 

صـورت گیـرد، از دیـدگاه »حقـوق جـزای بین الملـل« و فقـه اسـلامی مطـرود و ممنـوع اسـت.

ممنوعیـت شـکنجه یکـی از مهم تریـن هنجارهـای مقبول و به رسـمیت شـناخته شـده در جامعه 

بین الملـل می باشـد کـه بـا پیدایـش و شـکل گیری نظام مـدرن حقوق بشـری در اسـناد مـدون مورد 
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تأییـد قـرار گرفتـه و ابزارهایـی جهـت حمایـت از افـراد در مقابـل ایـن اقدام ضد بشـری )شـکنجه( 

تدارک دیده شـده اسـت. 

بررسـی انجـام شـده نشـان می دهد کـه ارتـکاب شـکنجه در اسـناد بین المللی مربوط بـه حقوق 

جنـگ نیـز مـورد توجه قرار گرفته اسـت کـه از آن جملـه می توان بـه کنوانسـیون های 1899 و 1907 

لاهه، ماده 3 مشـترک کنوانسـیون های 1949 ژنو و پروتکل های الحاقی به آن در سـال 1977 اشـاره 

کـرد. مجمـع عمومـی سـازمان ملل متحد هـم در قطعنامه های مختلفی شـکنجه را منع کرده اسـت 

کـه از همـه مهم تـر پنـج قطعنامـه در فاصله سـال های 1976 ـ 1973 میلادی هسـتند کـه حتی یک 

رأی منفـی هـم در مـورد آن هـا داده نشـده اسـت نکتـه دیگر آن اسـت کـه در مقدمه کنوانسـیون منع 

شـکنجه )1984(، دولت هـا با اشـاره به ماده 55 منشـور ملـل متحد، ماده 5 اعلامیـه جهانی حقوق 

بشـر، مـاده 7 میثـاق بین المللی حقـوق مدنی و سیاسـی و اعلامیه مصوب 9 دسـامبر 1975 مجمع 

عمومـی، در حمایـت از همه افراد در قبال شـکنجه نسـبت بـه موادی توافـق کرده اند.

در فقـه اسـلامی نیـز به طـور کلـی تعذیب و ایذاء انسـان نسـبت به انسـان دیگـری به عنـوان اولی 

در شـرع حـرام بـوده و نـزد عقـل و عقـلاء قبیـح و ظلم اسـت و بنابرایـن هیچ کـس نباید دیگـر افراد 

بشـر را بـه هر شـکلی مورد عـذاب و اذیت قرار دهـد. این موضع گیـری کلی در قبـال تعذیب، حکم 

تمامـی فقهـا بـوده و بـر آن دلایـل نقلی و عقلـی متعـددی اقامه می نماینـد. چنین موضعی به شـکل 

کلی شـامل دو شـق اول مصداق تعذیب )تعذیب انسـان نسـبت به انسـان دیگر و انسـان نسـبت به 

حیـوان( و شـق اخیـر آن یعنـی تعذیـب افراد به منظـور اخذ اقـرار یا به طـور دقیق تر تعذیـب به معنای 

شـکنجه به عنـوان مصطلـح حقوقـی به منظـور گرفتـن اقرار صـورت می گیـرد اما اگـر گرفتن اقـرار و 

اعتـراف از متهـم، متوقـف بـر زدن، زندانـی کردن و شـکنجه کردن یا تهدیـد به یکی از این ها باشـد، 

ظاهـر ادلـه، نصـوص و فتاوا این اسـت کـه چنین کارهایـی جایز و نافذ نیسـت.

بدیـن ترتیـب، تردیـدی باقـی نمی ماند که شـکنجه بـا توجه بـه روایـات و آراء فقهاء و بـا توجه به 

این کـه در نظام هـای حقوقی مختلف و اسـناد و پیمان های بین المللی جرم شـناخته شـده اسـت، در 

حـال حاضـر و حتی قبل از منشـور لنـدن »یک جـرم بین المللی« بوده اسـت.
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مسؤلیت مدنی قاضی و مبانی آن با 
تطبیق در حقوق افغانستان
محمدداود حیدری1

چکیده

اهمیت و جایگاه مسؤلیت مدنی و الزام به پرداخت خسارت به خصوص در دنیای ماشینی معاصر بر کسی پوشیده 

نیست. عدم مسؤلیت نظام جامعه را سست کرده و موجب تضییع حقوق برای همگان خواهد شد. از آن جایی که 

مسؤلیت برای قاضی، می تواند دغدغه ها و نگرانی های زیان دیده مبنی بر عدم جبران خسارت را از ناحیه قاضی از بین 

برده و در تأمین عدالت اجتماعی و تحقق جامعه سالم و کارآمدی بهتر دستگاه قضایی نقش اساسی ایفا نماید؛ مقاله 

حاضر تحت عنوان »مسؤلیت مدنی قاضی و مبانی آن با تطبیق در حقوق افغانستان«، مسؤلیت مدنی قاضی و مبانی 

آن را به ویژه در حوزه حقوق افغانستان مورد تحقیق و بررسی قرارداده است. براساس نظر همه حقوق دانان و هم چنین 

حقوق افغانستان، قاضی دارای مسؤلیت مدنی است؛ اما این مسؤلیت به طور مطلق نبوده، بلکه مبتنی بر تقصیر است. 

 ملزم به ترمیم و 
ً
به این ترتیب تصمیمات نادرست و مبتنی بر تقصیر قاضی، موجب مسؤلیت مدنی شده و او شخصا

جبران خسارت خواهد بود. اما در صورت خطا و اشتباه، مسؤلیت شخصی برای قاضی به وجود نخواهد آمد و در این 

فرض قاضی ملزم به جبران خسارت نبوده، بلکه خسارات وارده را حاکم از بیت المال جبران خواهد کرد؛ اما در عرصه 

کیفری این مسؤلیت وجود نداشته، بلکه قاضی از مصونیت نسبی برخوردار است تا زمانی که او در سمت قضاوت 

باشد نمی توان وی را مورد پیگرد کیفری قرار داد.

واژگان کلیدی: مسؤلیت مدنی، مبانی مسؤلیت، قاضی، حقوق افغانستان، تقصیر، خطر.

1. فارغ التحصیل سطح چهار حوزه علمیه و ماستری رشته حقوق خصوصی.
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مقدمه
پاسـخگو بـودن و مسـؤلیت داشـتن، در انجـام دادن دقیـق وظایـف نقـش اساسـی را ایفـا می نماید؛ 

افـراد زیـادی در جامعـه وجـود دارنـد کـه اگـر مـورد بازخواسـت قـرار نگیرنـد به درسـتی بـه وظیفه 

خـود عمـل نمی کننـد. لـذا مسـؤلیت اهرمی اسـت بـرای انجـام بهتـر امـور در جامعـه. در موضوع 

مـورد بحـث نیز قاضی چنانچه مسـئول دانسـته شـود، در انجام وظیفـه و تصمیمات قضایـی با دقت 

و هوشـیاری بیشـتری عمـل خواهـد کـرد. در ارتباط با موضـوع مورد نظر این سـؤال اساسـی به ذهن 

 دارای مسـؤلیت اسـت یـا مصونیـت؟ آیا می تـوان قاضـی را در 
ً
تبـادر می کنـد کـه آیـا قاضـی اساسـا

راسـتای قضـاوت و داوری کـه انجـام داده مـورد مؤاخـذه و پرسـش قـرارداد و یـا این کـه او در انجـام 

وظیفـه ی که بـه عهـده دارد، دارای مصونیت اسـت؟

بـا توجـه بـه این پرسـش، اگر به ایـن جمع بندی دسـت یافتیـم که قاضی دارای مسـؤلیت اسـت، 

آنـگاه بـا پرسـش دوم مواجـه خواهیـم شـد کـه مبنـای این مسـؤلیت چیسـت؟ چـرا قاضی مسـئول 

 ملـزم بـه جبـران خسـارت می گـردد؟ ایـن جاسـت کـه ضـرورت بحث 
ً
شـناخته شـده و او شـخصا

مبانـی مسـؤلیت مدنـی نمایـان می شـود. البتـه هـدف در ایـن تحقیـق ذکر مبانـی نظری مسـؤلیت 

مدنـی قاضـی اسـت؛ اما مبانی فقهی مسـؤلیت مدنـی قاضی بحث مهم و اساسـی اسـت که مجال 

دیگـری را می طلبـد. بـه جاسـت کـه مباحـث مسـؤلیت مدنـی قضـات را بـا واژه شناسـی و توضیح 

مفهوم مسـؤلیت آغـاز نمائیم.

1. مفهوم مسؤلیت
مسـؤلیت در زبـان عربـی مصـدر صناعـی یا جعلـی از کلمـه مسـئول و به معنای ضمانـت، ضمان، 

تعهـد، مؤاخذه اسـت. مسـؤلیت چیزی با کسـی بـودن، به معنای به گـردن و در عهـده او و در ضمان 

او بـودن اسـت. )دهخـدا،  1377، ج 13، ص ۲0907( »ضمـان« هـم به ثبوت اعتبـاری چیزی در 

ذمـة کسـی به حکم شـارع معنی شـده اسـت. )گرجـی، 1369، ج ۲،  ص ۲58(

 
ً
 و مطالبا

ً
در المنجد مسـؤلیت این گونه معنی شـده اسـت: »المسؤلیة ما یکون به الانسـان مسئولا

عـن أمـورٍ أو أفعـالٍ أتاها؛ مسـؤلیت، یعنی مورد سـؤال، مطالبـه و بازخواسـت قرار گرفتن انسـان در 

مـورد امـور و افعالـی که انجام داده اسـت.« )لویـس معلـوف، 1986، ص 316( بنابرایـن، در لغت 
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مسـئول بودن و مسـؤلیت داشـتن کسـی به این معنی اسـت که از او سـئوال و بازخواسـت شـود و او 

پاسـخگو باشـد. مسـئول به معنای مورد درخواسـت و نیز شـخصی که چیزی از او درخواسـت شـده  

نز  آمده اسـت. )شـهیدی، 138۲، ج 3،  ص 49(

مسـؤلیت در اصطـلاح ایـن گونه معنی شـده اسـت: »مسـؤلیت در معنـای عام حقوقـی به معنای 

متعهـد و موظـف بـودن شـخصی بـه انجـام یا تـرک عملـی می باشـد، ماننـد موظف بـودن مرتکب 

عمـل زیان بـار و یـا متخلـف از اجـرای تعهد قـراردادی به جبران خسـارت ناشـی از عمـل یا تخلف 

مزبـور و نیـز به معنـای ثبـوت کیفـر مناسـب در اثر ارتـکاب عمـل مجرمانه اسـت؛ مثل اسـتحقاق 

جاعـل بـه تحمـل مجازات مقـرر برای ارتـکاب عمل جعل، بـه این ترتیـب مسـؤلیت در این معنی، 

مسـؤلیت مدنـی و کیفـری را در بـر می گیـرد.« )همان(

مسـؤلیت مدنـی زمانی تحقق پیدا می کند که کسـی ملزم به جبران خسـارتی باشـد کـه به دیگری 

وارد کـرده اسـت؛ بـه شـخصی که مجبـور به جبـران خسـارت وارده به دیگری باشـد، گفته می شـود 

کـه در قبـال او »مسـؤلیت مدنـی« دارد. )کاتوزیـان، 1374، ج 1، ص 46( به تعبیر دیگر، مسـؤلیت 

مدنـی در اصطـلاح حقوقـی عبـارت اسـت از تعهـد قانونی شـخص بـر رفع ضـرری که بـه دیگری 

وارد کـرده اسـت، خـواه ایـن ضرر ناشـی از تقصیر خود وی باشـد یا ناشـی از فعالیـت او. )جعفری 

لنگرودی، بی تـا، ص ۲97( 

بـه هـر حال، منظور از مسـؤلیت مدنی، التزام به جبران خسـارت های ناشـی از یکـی از موجبات 

ضمـان ماننـد اتلاف، تسـبیب و یا عدم اجرای قـرارداد می باشـد. )عمید زنجانـی، 1389، ص ۲9( 

فقـه در همیـن معنـی لفظ ضمـان را به کار برده اسـت و معنـی آن هرنوع مسـؤلیت اعم از مسـؤلیت 

مالـی و مسـؤلیت کیفری اسـت. )جعفـری لنگـرودی، 1383( بنابراین، معنی اصطلاحـی به معنای 

لغوی نزدیک اسـت؛ چرا که در جامعه نیز مسـئول بودن و مسـؤلیت به این معنی اسـت که شـخص 

باید پاسـخ گوی برخـی از اعمال خویش باشـد.

بـا عنایـت بـه تعریف عـام مسـؤلیت مدنی کـه در هر مورد که شـخص ملـزم به جبران خسـارت 

دیگـری گـردد، در برابر او مسـؤلیت مدنی دارد، در مسـؤلیت قاضی می توان گفـت: »هرگاه قاضی در 

نتیجـه تصمیمـات قضایی خـود اعم از حکم یا قـرار در خصوص دعوایی، مسـئول جبران خسـارت 

وارده بر شـخص زیان دیده شـناخته شـود مسـؤلیت مدنی دارد.« )سـلطانی نژاد، بی تا، ص 145( 
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نکتـه مهمـی کـه در ایـن تعریـف بایـد مد نظر قـرار گیـرد، این اسـت که خسـارت باید ناشـی از 

تصمیـم قضائی باشـد تا بتوانیـم آن را در بحث مسـؤلیت مدنی قاضی مطرح نمائیـم و الا اگر قاضی 

مسـکنی خریداری نماید و قسـمتی از پول آن را نپردازد در این جا مسـؤلیت وی قراردادی می باشـد؛ 

یـا اگـر در حیـن رانندگـی بی احتیاطـی کنـد و کسـی را زیـر بگیـرد در این جـا مسـؤلیت وی تحـت 

عنـوان مسـؤلیت مدنـی قاضی مطـرح نمی گردد، بلکه در این موارد مسـؤلیت مانند سـایر اشـخاص 

می باشـد نه مسـؤلیت خـاص قاضی.

2. مسؤلیت مدنی و مصونیت کیفری و شغلی قاضی
در پاسـخ بـه این سـؤال که آیـا قاضی دارای مسـؤلیت اسـت یا مصونیـت؟ باید گفـت گرچه بعضی 

بـه مصونیـت معتقدنـد و قاضـی را پاسـخگو در قبـال تصمیمات شـان نمی داننـد؛ امـا آنچـه مـورد 

پذیـرش اسـلام و بیشـتر حقوق دانان و نیز حقوق افغانسـتان قرار گرفته، مسـؤلیت مدنـی برای قاضی 

اسـت. در حـوزه مسـائل مدنی مصونیـت برای قاضی پذیرفته نشـده اسـت. 

البتـه از ایـن نکتـه مهم نباید غافل شـد کـه حقوق دانان در مسـائل کیفری و شـغلی بـرای قضات 

مصونیـت نسـبی را قائـل شـده اند. ایـن مصونیت برای امر قضاوت بسـیار مهم و اساسـی اسـت اگر 

قضـات از چنیـن مصونیتـی برخـوردار نبودنـد و عـزل و نصـب آن هـا بدون رعایـت هیچ نـوع قید و 

 آن ها نمی توانسـتد با 
ً
شـرطی ماننـد سـایر کارمندان دولتـی در اختیار رؤسـای آنان قرار داشـت، یقینا

بی طرفـی و اسـتقلال کامـل وظایف شـان را به نحو درسـت انجـام داده دهنـد. بنابراین، بـرای این که 

قضـات بتواننـد بـا آرامـش خاطـر و اسـتقلال به وظایـف خطیر و حسـاس خـود بپردازند، عـلاوه بر 

مصونیـت کیفـری، قوانیـن و مقـررات یـک نـوع مصونیـت شـغلی نیز بـرای آن ها قائل شـده  اسـت. 

)انصـاری، 135۲، ص 154(

قوانیـن افغانسـتان نیـز مصونیـت کیفری و شـغلی قضات را مـورد تأیید قرارداده اسـت. براسـاس 

حقـوق افغانسـتان بـه تخلفـات و اتهامـات قضـات، دادگاه عالـی افغانسـتان یعنـی سـتره محکمـه 

رسـیدگی می کنـد. در مـاده 1۲7 قانـون اساسـی افغانسـتان مقـرر شـده اسـت کـه ولسـی جرگه بـا 

اکثریـت دوثلـث کل اعضـا اگـر اتهـام را تصویـب کنـد متهـم از وظیفـه عزل می شـود.

مـاده 133 قانـون اساسـی افغانسـتان رسـیدگی بـه اتهامات علیـه قاضـی را در صلاحیـت دادگاه 
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عالـی یعنـی سـتر محکمه قـرار داده و این رسـیدگی بعد از عزل از سـمت قضاوت امکان پذیر اسـت 

و در ایـن مـورد مقـرر داشـته اسـت: »... در صورتـی که سـتره محکمـه اتهـام را وارد بداند پیشـنهاد 

عزلـش را بـه رئیـس جمهور تقدیم و بـا منظـوری آن از طرف رئیس جمهـور، قاضی متهـم از وظیفه 

معـزول و مطابـق به احـکام قانـون مجازات می شـود.«

بـه ایـن ترتیب قضات تـا هنگامی که در مسـند وظیفه قضاء باقی باشـند و به طور رسـمی و قانونی 

از ایـن سـمت عزل نشـوند، هیچ نهاد یا شـخصی صلاحیـت تعقیـب و بازجویی و محاکمـه آنان را 

نـدارد. )احمـدی، صداقـت، 1388، ص 408( و سـر انجـام این کـه تعقیـب و محاکمـه قضات در 

صورتـی که در سـمت خود باقی باشـند در حـوزه کیفری ممکن نیسـت.

امـا در امـور حقوقـی این مصونیـت وجود نـدارد و نمی توان ایـن مصونیت را شـامل امور حقوقی 

دانسـت. هرگاه از قضات در مسـائل حقوقی شـکایت شـود، می توان مانند افراد عادی آن ها را تحت 

تعقیـب قـرارداد؛ بنابرایـن، در تخلفـات حقوقـی و مدنـی قاضی قابل تعقیـب و پیگرد قـرار می گیرد. 

زیـرا امـور حقوقـی از جملـه مـواردی اسـت کـه نمی تواننـد قاضـی را از انجام وظیفـه اش بـاز دارد؛ 

امـا هـرگاه نتیجـه محاکمـه و تعقیـب حقوقـی به ضـرر و زیان قاضـی تمام شـود و عملیـات اجرایی 

، در جریان رسـیدگی حقوقی اگر 
ً
علیـه او ضـرورت پیداکنـد، نمی تـوان قاضـی را توقیف کـرد. مثـلا

قاضـی ملـزم بـه پرداخـت وجـه نقد شـود، در صـورت عـدم پرداخـت، قاضـی را نمی تـوان توقیف 

کـرد؛ بلکـه آن وجـه را می تـوان از حقوق او کسـر و یـا این که امـوال او را طبق مقـررات توقیف نمود. 

هم چینیـن می تـوان قاضـی را در امـور خلافـی و تخلفـات مربـوط بـه مقـررات عبـور و مـرور مورد 

تعقیـب قـرارداد؛ امـا در مـورد این گونـه تخلفات نیز امـکان توقیف قضـات وجود نـدارد. )انصاری، 

135۲، ص 179-177(

1-2. پیشینۀ مسؤلیت مدنی قاضی

در شـریعت اسـلامی مسـؤلیت دولـت به طـور عـام و قاضـی به طـور خـاص سـابقه ای طولانـی 

دارد. ایـن مسـأله در فـراز دوازهـم نامـه امـام علـی )ع( بـه مالـک اشـتر تصریح شـده اسـت: اگر به 

قتـل خطائـی گرفتـار شـدی و شمشـیر و تازیانه و دسـتت به نـاروا کسـی را کیفـر داد... مبـادا در اثر 

زمامـداری مغـرور شـوی و حـق اولیـای مقتول را نپـردازی و رضایت آن هـا را جلب نکنـی«. در نامه 

18 بـه عبداللـه بـن عباس و برخی روایـات و بالاخص روایـت »إن ما أخطأت القضاة فـی دم أو قطع 
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فعلـی بیت المـال المسـلمین« نیـز ایـن موضوع بـه صراحت بیان شـده اسـت.

فقهـا در بحـث از قاعـده لاضـرر، اتـلاف، تسـبیب و قاعـده غـرور راجـع بـه مسـؤلیت و ضمان 

بحـث کـرده و هم چنیـن مباحثی را در مورد مسـؤلیت قاضـی در قبال خطا و اشـتباهاتش با اسـتفاده 

از احادیـث و روایـات پیامبـر )ص( بیان کرده اند و به هر حال مسـؤلیت مدنی دادرس در نوشـته های 

فقهی نیز پذیرفته شـده اسـت. در این نوشـته ها، مسـؤلیت جبـران زیـان وارده در درجـه اول بر عهده 

دادرس و در صـورت عـدم امـکان، بـر عهـده بیت المـال قرار داده شـده اسـت: »ما اخطـات القضاة 

فـی دم او قطـع فهـو علی بیت مال المسـلمین«. )حُـر عاملـی، 1387، ج 18، ص 165(

بـا توجـه بـه مطالـب و نمونه هـای که اشـاره شـد، به خوبی روشـن می گردد کـه در فقه مسـؤلیت 

بـرای قضـات پذیرفتـه شـده و این مسـؤلیت مبتنی بر تقصیر اسـت؛ امـا در صورتی کـه تقصیری در 

میـان نباشـد بلکـه درعین تلاش و سـعی، قاضـی مرتکب خطا و اشـتباه شـود، در این فـرض قاضی 

مسـؤلیت شـخصی نخواهد داشـت بلکه مسـؤلیت به عهـده حاکم و خسـارت از بیت المـال جبران 

خواهـد گردید.

سـر انجـام این کـه در حقوق اسـلام، برخـلاف حقوق غربـی، هیچ گاه حاکـم از مسـؤلیت مبرّی 

نبـوده و از لحـاظ نظـری ماننـد دیگـران مسـئول اعمـال زیان آور خـود تلقی می شـود: »کلکـم راع و 

کلکـم مسـئول عن رعیتـه«. )صفایـی، 1355، ص ۲40(

در قانون اساسـی و قوانین عادی افغانسـتان برای دسـتگاه قضایی جایگاه و موقعیت ممتاز در نظر 

گرفته شـده و ماده 116 قانون اساسـی قوه قضائیه را به عنوان رکن مسـتقل دولت اسـلامی افغانسـتان 

محسـوب کرده اسـت. صلاحیت رسـیدگی بـه تمامی دعاوی حقیقـی و حقوقی و حکمی به شـمول 

دولـت برایـش تفویض شـده و هیـچ قانونـی از دایره صلاحیـت قوه قضائیه خـارج نمی باشـد. )ماده 

1۲0 و 1۲۲ قانون اساسـی افغانستان(

قاضـی را نمی تـوان بـدون حکـم رئیـس جمهـور گرفتـار و یـا توقیـف نمـود، جـز در مـورد جرم 

مشـهود. )بنـد 1 مـاده 67 قانـون تشـکیلات و صلاحیـت محاکـم قـوه قضائیـه جمهوری اسـلامی 

افغانسـتان، مصـوب 1384(. چنیـن موقعیـت اساسـی بـرای نهـاد قـوه قضائیـه و کارکنـان دسـتگاه 

قضایـی بـه این معنی نیسـت که آنان از مصونیت مطلـق برخوردارند و در عرصه ی قضـاوت و داوری 

مسـؤلیتی ندارنـد؛ بلکـه قضـات در قوانین افغانسـتان از مسـؤلیت مدنـی برخوردارند.
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پیشـینه ی مسـؤلیت مدنـی در افغانسـتان به تصویب قانـون مدنی در سـال 1355 برمی گـردد و در 

قانـون اساسـی مصـوب سـال 138۲ نیـز به مسـؤلیت مدنـی قاضی پرداخته شـده اسـت. )شـفایی، 

1385، ص 54(

قانـون اساسـی افغانسـتان مسـؤلیت قاضـی را پذیرفتـه و در ماده 133 آمده اسـت کـه در صورت 

تقصیـر، قاضـی از مسـؤلیت مدنـی برخـوردار اسـت. در مـاده 1۲7، قانـون اساسـی افغانسـتان بـا 

پیش بینـی اتهـام بـه جـرم ناشـی از اجـرای وظیفـه بـرای اعضای محکمـه عالی یـا ارتـکاب جنایت 

از سـوی قاضـی، مسـؤلیت ناشـی از تقصیـر قاضی را مـورد تأیید قـرارداده اسـت. بنابرایـن، در نظام 

حقوقـی افغانسـتان قاضـی در صـورت تقصیـر و کوتاهـی مسـئول اسـت و بایـد پاسـخگو باشـد. 

)محمـدی،1390، ص 401( مـاده 776 قانـون مدنـی افغانسـتان بـه مسـؤلیت مدنـی در صـورت 

اضـرار بـه غیـر بر اثـر تقصیـر اشـاره کـرده و قانون گـذار در ایـن ماده چنیـن آورده اسـت:

»هـر گاه بـه اثـر خطـا یا تقصیـر ضرری بـه غیر عایـد گـردد مرتکب به جبـران خسـارت مکلف 

می باشـد.«

کلمـه »تقصیـر« در قوانین افغانسـتان به خصوص در قانـون مدنی در موارد گوناگونی مطرح شـده 

و از جملـه در ایـن مـاده قانون گـذار واژه تقصیـر را بـه کار برده اسـت. قانون گذار در این مـاده به یک 

قانـون کلـی و عـام در راسـتای مسـؤلیت مدنی اشـاره نموده کـه چنانچه ضـرری ناشـی از تقصیر به 

غیـر وارد شـود، زیان رسـاننده هـر کسـی باشـد، دارای مسـؤلیت مدنی بوده و مسـئول جبـران زیان و 

خسـارات وارده اسـت. قاضـی نیـز چناچـه در قضاوت و دادرسـی دچار خطـا و یا تقصیر گـردد و در 

نتیجـه ضـرر و زیـان به دیگری وارد نماید، مسـؤلیت مدنی خواهد داشـت. گرچه ظاهـر این ماده اثر 

خطـا و تقصیـر را یکسـان دانسـته و هر دو را موجب مسـؤلیت دانسـته اسـت، اما باید توجـه نمود که 

آیـا مـراد ایـن ماده همیـن مطلب اسـت و یا این کـه این مـاده نیازمند توجیه و تفسـیر دیگری اسـت.

ظاهـر ایـن ماده از شـفافیت برخوردار نیسـت؛ زیـرا ظاهر آن گویایی این اسـت کـه قانون گذار 

 
ً
هـردو مـورد را، یعنـی خطـا و اشـتباهی را که اراده در آن نقشـی نـدارد و تقصیـری را که معمولا

خواسـتگاه آن عمـد و سـوء نیـت اسـت، یک سـان دانسـته و زیان رسـاننده را ملـزم بـه جبـران 

خسـارت دانسـته اسـت. چنیـن برداشـتی از این مـاده و یک نواخت دانسـتن اثر خطـا و تقصیر 

از ایـن مـاده قابل تأمل اسـت.
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البتـه از مضمـون ایـن مـاده می تـوان چنیـن دفـاع کـرد کـه چنانچه ایـراد ضـرر و زیـان قاضی 

را مصـداق اتـلاف بدانیـم و حکـم اتـلاف را در تصمیمـات نابجا و نادرسـت و اضـرار قاضی، 

حاکـم بدانیـم؛ ایـن مـاده موافق محتـوی قاعـده اتلاف خواهـد بـود. در اتلاف یکـی از اصول 

مقـرر و پذیرفته شـده ایـن اسـت کـه هیچ فرقـی بین قصـد و عدم قصد، علـم و جهـل و بلوغ و 

عـدم بلـوغ و عقـل و جنـون نیسـت و دلیـل ایـن امر عمـوم قاعـده یا حدیـث نبوی »مـن أتلف 

مـال الغیـر فهو له ضامن« اسـت. به ایـن ترتیب میان خطا و عمـد تفاوتی وجود نـدارد و در هر 

دو ضمـان اسـت. مرحوم آیت اللـه خویی در این زمینه فرمـوده: »و من الظاهـر أن حکم العمد 

و الخطـأ لا یختلـف فی الاتـلاف.« )خویـی، 138۲، ج 3، ص ۲6۲(

در مـاده 41۲ قانـون جـزای افغانسـتان نیز چنین مقرر شـده اسـت: شـخصی که بـر اثر خطای 

ناشـی از اهمـال، بی احتیاطـی یا عدم مهارت، شـخصی را مجـروح یا مضـروب نماید، علاوه 

بـه جبـران خسـارت بـه حبـس از 3 مـاه کمتـر و از ۲ سـال بیشـتر نباشـد و یـا جزای نقـدی... 

محکـوم می گـردد. براسـاس ایـن مـاده زیان رسـاننده، در صـورت خطـا، مسـؤلیت مدنـی و 

کیفـری خواهـد داشـت. از ایـن جهت ایـن ماده شـبیه مـاده 776 قانـون مدنی خواهـد بود.

بـا توجـه بـه مطالبـی کـه اشـاره شـد، بـه ایـن نتیجه دسـت می رسـیم کـه مسـؤلیت مدنـی برای 

قضـات مـورد پذیـرش قرارگرفتـه اسـت. هم اکنـون که قاضـی را مسـئول و ملـزم به جبران خسـارات 

دانسـتیم، بایسـتی بـه چرایـی ایـن مسـؤلیت پرداخـت و در صـدد پاسـخ بـه این پرسـش باشـیم که 

»مبنـای مسـؤلیت مدنـی قاضـی چیسـت«؟ در ادامه بحـث مبانی نظری مسـؤلیت مدنـی قاضی را 

تعقیـب خواهیـم کرد.

3. مبانی نظری مسؤلیت مدنی قاضی با تطبیق بر حقوق افغانستان
بـرای شـناخت بهتـر مبانـی مسـؤلیت مدنی قاضـی در حقـوق افغانسـتان، به جـا  اسـت، در آغاز با 

مهم تریـن مبانـی نظـری و حقوقـی مسـؤلیت مدنـی آشـنا شـده و آنـگاه تطبیـق مبانـی را در حقـوق 

افغانسـتان مـورد بررسـی قراردهیم.

مبانـی به معنـای منبـع، ریشـه، شـالوده و بنیـاد اسـت. )عمیـد، 137۲، ج 3، ص 3777(، امـا 

در اصطـلاح عبـارت اسـت از اصـل یـا قاعـده کلـی که نظـام حقوقی بـر آن مبتنـی باشـد و قواعد و 
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مقـررات حقوقـی براسـاس آن وضـع گـردد. )درآمـدی بـر حقـوق اسـلامی، بی تـا، ج 1، ص 169( 

حقوق دانـان دیگـری مبنـا را ایـن گونه تعریـف کرده اسـت: منظـور از مبانی دلایل حقوقی اسـت که 

اجـرای مسـؤلیت مدنـی را توجیـه می کنـد )پـژودن، 138۲، ص 41(.

یکـی دیگـر از اسـاتید حقوق در مـورد مبنای حقـوق این گونـه توضیـح داده و تعریـف ارائه کرده 

اسـت: بدیهی تریـن مفهـوم حقوق اجبـاری بودن و ایجاد الزام آن اسـت. سـؤال این اسـت که نیروی 

الـزام آور بـودن حقـوق از کجـا سرچشـمه گرفته اسـت؟ این منبـع پنهانـی و نیرومند را کـه پایه همه 

قواعـد و توجیه کننده الزام ناشـی از آن ها اسـت در اصطـلاح »مبنای حقوق« می گوینـد. )کاتوزیان، 

1380، ج 1، ص 39(

بـه عبـارت دیگـر یکـی از مهم تریـن اهداف مسـؤلیت مدنی جبـران خسـارت زیان دیده اسـت و 

هـرگاه کسـی بـه دیگـری زیانـی وارد نمایـد؛ باید خسـارت او را جبـران نماید. سـئوال این اسـت که 

مبنـای ایـن مسـؤلیت چیسـت؟ چرا عامـل زیان ملـزم به جبران خسـارات می باشـد و زیان دیـده و یا 

شـخص دیگـری خسـارت را جبران ننماینـد. حقوق دانان در راسـتای پاسـخ به این پرسـش نظریات 

مختلفـی ارائـه نموده اند کـه مهم ترین آن هـا عبارتند از: نظریـه تقصیر، نظریه خطـر، نظریه مختلط، 

نظریـه تضمیـن حـق، نظریـه تضمیـن جمعـی و نظریـه اسـتناد عرفـی. در این میـان بـه مهم ترین و 

کاربردی تریـن آن هـا پرداخته خواهد شـد.

یه تقصیر 3-1. نظر

قدیمی تریـن نظریـه ای کـه در خصوص مبنای مسـؤلیت مدنـی به ویژه مسـؤلیت مدنی قاضـی ارائه 

گردیـده، نظریه تقصیر اسـت. این نظریه که ریشـه در حقـوق رُم دارد و حقوق اروپایـی را تحت تأثیر 

قـرارداده اسـت تـا اواخر قـرن نوزدهـم میـلادی مهم تریـن و اصلی تریـن نظریه در خصـوص مبنای 

مسـؤلیت مدنـی به شـمار می رفـت. براسـاس ایـن نظریـه مسـؤلیت مدنی مبتنـی بر تقصیر اسـت و 

فقـط کسـی را می تـوان مسـئول شـناخت که مرتکب تقصیر شـده باشـد. از آنجـا که اصل بـر برائت 

اسـت؛ زیان دیـده بایـد تقصیـر عامـل زیـان را ثابـت نمایـد. )صفایـی و رحیمـی، 1391، ص 67؛ 

حیاتـی، 139۲، ص 31(

برمبنـای ایـن نظریـه برای این کـه زیان دیده بتواند جبران خسـارت خـود را از کسـی بخواهد، باید 

ثابـت کند که تقصیر او سـبب ورود خسـارت شـده اسـت. در احـراز تقصیر، زیان دیـده نقش مدعی 
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را دارد و بایـد دلایـل اثبـات آن را بیـاورد. در مسـؤلیت های قـراردادی، گاه اثبات عهدشـکنی موجب 

مسـؤلیت اسـت اما در مسـؤلیت قهـری تقصیر همیشـه برخلاف اصل اسـت و نیـاز به اثبـات دارد. 

)کاتوزیان، مسـؤلیت مدنی، شـماره 67، ص 185(

ریشـه تاریخـی ایـن سیسـتم بر می گـردد به قـرن 13 میلادی، مسـؤلیت مدنـی واقعی کـه در این 

قـرن بـه وجـود آمـد تحـت تأثیـر عقاید علمـای حقوق کلیسـا یـک سیسـتم مبتنی بـر تقصیـر بوده 

اسـت. ) لورراسـا، 1375، ص 41( ایـن طـرز تفکربـا یـک اسـتثناء در دو مـاده مهـم قانـون مدنـی 

فرانسـه پذیرفته شـده اسـت.

مـاده 138۲ سـابق مقـرر می داشـت: »هر گونه عمل شـخصی کـه موجب زیان دیگری شـود، آن 

کـس را کـه ضـرر در نتیجه تقصیر وی وارد گردیده اسـت، به جبران خسـارت وارده ملزم می سـازد.«

مـاده 1383 سـابق نیـز مقرر می داشـت: »هـر کس مسـئول جبران زیانی اسـت که بـر اثر غفلت 

یـا بی احتیاطی وی بـه دیگری وارد آمده اسـت.«

طرفـداران ایـن نظریـه می گوینـد: دلیـل مسـؤلیت عامـل زیـان این اسـت کـه او مرتکـب تقصیر 

گردیـده و فعـل یا ترک فعل عمدی وی سـبب ورود خسـارت به دیگری شـده اسـت. براسـاس قواعد 

مسـلم اخلاقـی زیان رسـاننده از روی عمد، مـورد مذمت و نکوهش بـوده در برابر زیان دیده مسـئول 

اسـت و بایـد زیـان وارده بر او را جبـران نماید.

بنابراین، تقصیر رکن اساسـی مسـؤلیت بوده و وجود رابطه سـببیت بین خسـارات وارده و تقصیر، 

ضـروری اسـت. مفهـوم مخالف این نظریه این اسـت، کسـی کـه از روی عمد و مقصرانـه زیان وارد 

نکنـد ملـزم بـه جبران خسـارت نیسـت؛ زیـرا عادلانه نیسـت کسـی که مرتکـب تقصیر نشـده بلکه 

اعمال مشـروع وی سـبب ورود زیان به دیگری شـده اسـت را، مسـئول بدانیم.

همـان طـوری که اشـاره شـد ایـن نظریه که پیشـینة تاریخـی آن به قـرن 13 میلادی بـاز می گردد، 

در قـرن 18 میـلادی در اروپـا رواج یافتـه و مـواد 138۲ و 1383 قانـون مدنـی فرانسـه براسـاس آن، 

تدویـن گردیده اسـت. )حسـینی نـژاد، 1377، ص ۲0(

ایـن نظریـه که حتـی امروز نظریـه غالب و اصلی در غرب به شـمار مـی رود، از اواخر قـرن 19 بر 

اثـر تحـولات اجتماعـی و انقلاب صنعتی و اسـتفاده روز افزون از ماشـین و ابزار و وسـایل پیشـرفته 

و عـدم پاسـخ گویی بـه مشـکلات اجتماعـی، رو به افـول گذاشـت. )صفایی و رحیمـی، 1391 ص 
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69( بـه ایـن ترتیـب ایـن نظریه بـا انتقاد و اشـکال مواجه شـده و نظریه خطر بـا اقبال روبـرو گردید.

بـا توجـه به حقـوق افغانسـتان باید دید که مسـؤلیت مدنی قاضـی ازچه مبنایی برخوردار اسـت؟ 

و حقـوق افغانسـتان با کدام یـک از نظریه ها موافقت و سـازگاری دارد؟

در حقـوق افغانسـتان نمی تـوان یکـی از ایـن دیدگاه ها را به تنهـای به عنوان مبنای مسـؤلیت مدنی 

قلمـداد کـرده و مبنـا قـراداد و احتمـالات دیگر را مد نظـر قرار نداد. بلکـه با توجه بـه مجموعه قوانین 

و مـواد قانونـی حقوق افغانسـتان نظریـات و دیدگاه های مختلفی محتمل اسـت. در این جـا به موارد 

مهـم از آن ها اشـاره می گردد:

 مـواد 794،793 و 
ً
برخـی مـواد قانـون مدنی افغانسـتان تداعـی کننده نظریـه تقصیر اسـت. مثلا

795 قانـون مدنـی که تحـت عنوان »مسـؤلیت از حیوان و اشـیاء« بیان شـده اسـت، محافظ حیوان 

فقـط در صورتـی مسـئول جبران خسـارات وارده از ناحیه حیوان دانسـته می شـود کـه مرتکب تقصیر 

 حیـوان را در ملک غیر داخل کرده باشـد. در ماده 
ً
شـده و در نگهـداری از آن کوتاهـی کـرده و یا عمدا

793 ق. م. افغانسـتان در مـورد مسـؤلیت مالـک حیـوان چنیـن آورده اسـت: »مالـک وقتی مسـئول 

جبـران خسـاره عائـده از حیـوان می گـردد که عـدم اتخاذ احتیـاط لازم از طـرف وی بـرای جلوگیری 

از وقـوع حادثه ثابـت گردد.«

قانون گـذار در مـاده 790 ق. م. افغانسـتان، پـدر و پـدر بـزرگ را در قبـال خسـارت وارده از ناحیه 

صغیـر در صورتـی مکلـف می دانـد کـه آن هـا مراقبت هـای لازم را انجـام نداده باشـند: »پـدر و پدر 

کلان بالترتیـب بـه جبـران خسـاره ضرری که صغیـر عاید نموده، مکلف می باشـد. مگـر در صورتی 

 
ً
کـه ثابـت نمایـد، مراقبـت لازم را در زمینـه انجـام داده یـا این که ضـرر با وجـود مراقبـت لازم حتما

واقـع می گـردد.« در ایـن مـاده نیز فـرض تقصیر لحاظ شـده و پـدر و پدر بـزرگ در صـورت تقصیر 

در مراقبـت از صغیـر، ملـزم به جبران خسـارت شـده اند.

قانـون اساسـی نیز مسـؤلیت اداره را براسـاس عامـل تقصیر مد نظر قـرار داده و چنین مقرر داشـته 

اسـت کـه: »هر شـخص کـه از اداره بدون موجب متضرر شـود، مسـتحق جبران خسـاره می باشـد و 

می توانـد بـرای حصـول آن در محکمـه دعوا اقامه کند.«)قانون اساسـی افغانسـتان، مـاده 51( گرچه 

قیـد »بـدون موجـب« در این ماده چندان روشـن و واضـح نبوده و منظـور از آن دقیق معلوم نیسـت؛ 

امـا بـه هر حـال آنچه فهمیده می شـود این اسـت که قانون اساسـی به وجـود عامل تقصیـر در ایجاد 
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مسـؤلیت مدنـی گرایـش دارد و بدون آن مایل به قبول مسـؤلیت مدنی نیسـت.

هم چنیـن قانـون کار در مـورد مسـؤلیت مالـی کارگر در برابر اداره مقرر داشـته اسـت کـه »کارکن 

در صورتی از خسـارتی که حین اجرای وظیفه به اداره وارد می شـود، مسـؤلیت دارد که خسـارة وارده 

ناشـی از تقصیـر وی باشـد.«)قانون کار، فقـره 1 مـاده 131( گرچـه این حکم در مـورد روابط داخلی 

اداره بـا کارگـر اسـت امـا ایـن حکم اسـتنباط می شـود که اداره در صورتی مسـئول شـناخته می شـود 

که مقصر باشـد.

بـا توجـه بـه مـواد فوق الذکر و سـایر مـواد مذکـور در حقوق افغانسـتان، می تـوان ایـن احتمال را 

 مـد نظر قانون گـذار بوده 
ً
مطـرح نمـود کـه در بحـث مبنای مسـؤلیت مدنـی، نظریه تقصیـر احتمالا

و در مـورد قاضـی نیـز ایـن احتمال وجـود دارد که مسـؤلیت مدنی قاضـی را مبتنی بـر فرضیه تقصیر 

دانسـت. در صورتـی کـه رفتارهـای زیان بـار قاضی ناشـی از تقصیر باشـد، او مسـئول خواهـد بود و 

 جبـران نماید.
ً
خسـارات وارده را باید شـخصا

یه خطر 3-2. نظر

ایـن نظریـه از اواخـر قـرن 19 در وضـع قوانیـن و رویـه قضایـی تأثیـر قابل توجـه به جا گذاشـته و در 

فرانسـه تحـت تأثیر عقاید دو مؤلف مشـهور بـه نـام ژوسـران )Josserand( و سـالی )saleille( به 

وجـود آمد. )میشـل لورراسـا، 1375، ص 41 و 45(

در اواخـر قـرن 19 میـلادی و هم زمـان بـا صنعتی شـدن جامعـه و افزایش حـوادث ناشـی از آن، 

مسـائل حقوقـی جدیـدی در روابـط افراد به خصـوص در روابط کارگـر و کارفرما پدید آمـد که نظریه 

 گاه حوادثـی رخ مـی داد کـه در وقـوع آن کسـی 
ً
تقصیـر نمی توانسـت پاسـخ گویی آن باشـد. مثـلا

مرتکـب تقصیـر نشـده و منشـأ آن نقـص فنـی غیرقابـل پیش بینی بـود و براسـاس نظریـه تقصیر این 

قبیـل خسـارات غیـر قابـل جبـران تلقـی شـده و جبران ناشـده باقـی می مانـد. ایـن امر موجب شـد 

نظریـه خطـر کـه مـلاک مسـؤلیت در آن رابطـه علیت میـان فعل زیان بـار و زیـان به بار آمده اسـت، 

پـا به عرصـه وجود بگـذارد.

براسـاس ایـن نظریـه برای مسـؤلیت مدنی وجود تقصیر لازم نیسـت. بلکه هر کسـی کاری انجام 

بدهـد کـه در اثر آن به دیگری خسـارت وارد شـود، مسـئول جبـران خسـارات وارده خواهد بـود و لو 

تقصیـر هـم نداشـته باشـد. بـر مبنای این نظـر تفاوتی میـان عاقـل و دیوانـه، صغیر و کبیـر، مقصر و 
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غیـر مقصـر، عامـد و غیرعامد وجود نـدارد و تمام افـراد در هر وضعیتـی ضامن زیان ها و خسـاراتی 

هسـتند کـه به دیگران وارد سـاخته اند. طرفـداران این نظریه معتقدند برای مسـئول تلقی شـدن عامل 

زیـان، اثبـات تقصیـر لازم نیسـت، بلکـه صـرف وجـود رابطه علیـت بین عمـل زیان بار و خسـارت 

وارده بـرای تحقق مسـؤلیت کافی اسـت. ) حیاتـی، 139۲، ص 37؛ قاسـمی، 139۲، ص 95(

نظریـه خطـر از ایـن حکایـت دارد هر کسـی کـه به فعالیتـی بپـردازد، محیـط خطرناکـی را برای 

دیگـران بـه وجـود آورد و چنیـن کسـی کـه از ایـن محیـط نفع می بـرد، بایـد زیانهـای ناشـی از آن را 

نیـز جبـران کند. تقصیر شـرط مسـؤلیت نیسـت، بلکه صـرف این کـه از عمل خطر آفرین شـخصی 

خسـارتی ببـار بیایـد خواه در انجام آن تقصیر داشـته یا نداشـته باشـد، مسـئول بوده و باید خسـارت 

وارده را جبـران کند.

اندیشـمندان حقوقـی از میـان دیدگاه ها و مبانی مختلف بـه دو نظریه تقصیر و خطـر بیش از همه 

توجـه کرده انـد. بـا توجه به مفهوم این دو دیدگاه، پرسشـی که مطرح اسـت، این اسـت که مسـؤلیت 

مدنـی قاضـی آیا مبتنـی بر تقصیر اسـت یا خطر؟

تصمیمـات و اصـدار حکـم قاضـی کـه موجب ضـرر و زیان بـه غیر شـده اسـت، در صورتی که 

ناشـی از عمد، سـوء نیت و یا خطایی سـنگین باشـد، مسـؤلیت قاضـی مبتنی بر تقصیـر خواهد بود 

در ایـن صورت شـخص قاضی مسـئول دانسـته شـده و ملـزم به جبـران خسـارات و زیان هـای وارده 

می گـردد. امـا در صورتـی کـه تصمیمات قضـات و زیان های وارده ناشـی از خطا و اشـتباهی باشـد 

کـه در آن عنصـر عمـد و سـوء نیـت و تقصیر سـنگین وجود نداشـته باشـد، قاضـی مسـؤلیتی ندارد 

بلکـه مسـؤلیت به عهده دولت اسـت کـه از بیت المال خسـارت را باید جبـران نمایـد. در فرض دوم 

مسـؤلیت قاضـی مبتنـی بـر فرضیه خطر محسـوب شـده و دولـت به عنوان مدیـر جامعـه و حمایت 

کننـده قضـات مسـؤلیت آن ها را به عهـده می گیـرد. در اصل 171 قانون اساسـی جمهوری اسـلامی 

ایـران بـه وضوح این دو فرضیه اشـاره شـده اسـت: »هـرگاه در اثر تقصیر یا اشـتباه قاضـی در موضوع 

یـا در حکـم یـا در تطبیق حکـم بر مورد خـاص ضرر مادی یا معنوی متوجه کسـی گـردد در صورت 

تقصیـر، مقصـر طبق موازین اسـلامی ضامن اسـت و در غیر این صورت خسـارت به وسـیله دولت 

می شـود.« جبران 

بـا مراجعـه بـه قانون مدنـی افغانسـتان، از ظاهـر برخـی از مـواد آن، انطبـاق و موافقت بـا نظریه 
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خطـر اسـتنباط شـده و چنین به نظر می رسـد کـه مواد مزبور براسـاس نظریـه خطر تدویـن یافته اند؛ 

زیـرا ایـن مـواد عامـل زیان را مسـئول تلقـی کرده، اعـم از این که تقصیر داشـته یا نداشـته باشـد.

مـاده 758 قانـون مدنی، مُتلِـف مال غیر را به جبران خسـارات ناشـی از آن، مکلف می کند بدون 

این کـه تفاوتـی میان اتـلاف عمدی و همـراه با تقصیر و اتلاف غیر عمدی قائل شـده باشـد.

مـاده 759 قانـون مدنـی نیز به این عـدم تفاوت تصریح کـرده و می گوید: »شـخصی که مال غیر 

را خـواه در تصـرف خـودش باشـد یـا امیـن او، قصـدا و یا بـدون قصد تلـف نماید، به ضمـان ضرر 

ناشـی از از عمل خود مکلف شـناخته می شـود«.

هم چنیـن در مـاده 76۲ صغیـر ممیز و غیر ممیـز و هم چنین مجانین، در قبال اعمال زیان بارشـان 

مسـئول تلقـی شـده اند؛ در حالی کـه تقصیر و قصـد اضرار به غیـر، از افـراد مزبور تصـوری ندارد و 

همیـن طـور برابر مـاده 799 قانـون مدنی: »هرگاه شـخص، گرچه غیر ممیز باشـد، مفـادی را بدون 

سـبب مشـروع به ضرر شـخص دیگری کسـب نماید، در حـدود آنچه کسـب نموده بـه تأدیه جبران 

خسـاره، برای متضررمکلف می باشـد«.

در مـاده 774 ق.م. افغانسـتان نیـز چنیـن آمده اسـت: »شـخصی کـه مرتکب فعل مضـر از قبیل 

قتـل، جـرح، ضـرب و یا دیگـر انواع اذیت بر نفـس گردد، به جبران خسـاره وارده مکلف می باشـد.«

بـا توجـه به مـواد مذکور و سـایر مـواد موجـود در حقوق افغانسـتان، چنین اسـتنباط می شـود که 

یکـی از احتمـالات مهـم و مطـرح در ارتبـاط با مبانی مسـؤلیت مدنـی، در حقوق افغانسـتان نظریه 

خطـر اسـت کـه حقـوق افغانسـتان در مـواردی وجـود تقصیـر را بـرای تحقق مسـؤلیت مدنـی لازم 

 نظریه خطـر را مبنای مسـؤلیت قرارداده اسـت.
ً
ندانسـته و در ایـن مـوارد احتمـالا

یه مختلط 3-3.  نظر

در ابتـدای امـر گرچـه طرفـداران نظریه های تقصیـر و خطر معتقد بودند که نظرشـان جامـع و کامل 

اسـت و هـر یـک، نظریه طـرف مقابل را مـورد انتقـاد قرار می دادنـد، اما سـر انجام با گذشـت زمان 

و تحـولات اجتماعـی ثابـت گردیـد که هیچ یـک از نظریه هـا نمی توانند بـه تنهایی مبنای مسـؤلیت 

قـرار گرفتـه و در تمـام زمینه هـا پاسـخ گوی نیازهـای اساسـی جامعـه باشـند. در نتیجـه طرفـداران 

نظریه هـای تقصیـر و خطـر پذیرفته انـد که نظریه شـان فقـط در کنار نظریـه رقیب به کمال می رسـد. 

بـه دلیـل ایـن کـه در برخی مـوارد بایـد مسـؤلیت مبتنی بـر تقصیر باشـد و در بعضـی مـوارد ابتنای 
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مسـؤلیت بـر نظریـه خطر مناسـب تر و بـه عدالت نزدیک تـر اسـت. )قاسـمی، 139۲، ص 100(

 موافقـت بـا هـردو نظریه را نشـان 
ً
بـا توجـه بـه مـواد فـوق در قانـون مدنـی افغانسـتان کـه ظاهـرا

می دهنـد، می تـوان بـه این جمع بندی رسـید کـه ابتنای مسـؤلیت بر نظریـه مختلـط را تقویت کرده 

و چنیـن بـه نظـر می رسـد که شـاید قانون گـذار ابتنای مسـؤلیت بر یکـی از نظریات خطـر یا تقصیر 

را بـرای برپـای عدالـت کافـی ندانسـته و ترکیـب از دو نظریه را، مبنای مسـؤلیت قرار داده اسـت.

یه استناد عرفی 3-4. نظر

در فقـه و حقـوق اسـلامی مبنـای نظـری مسـؤلیت مدنـی، نظریه اسـتناد عرفی اسـت. به بیـان دیگر 

مبانـی فقهـی مسـؤلیت مدنی، اسـتناد عرفـی زیـان وارده به عامل زیان اسـت و براسـاس ایـن نظریه 

معیـار مسـؤلیت وجـود رابطـه علیـت و اسـتناد عرفـی بیـن عمـل زیان بـار و عامـل زیان اسـت و در 

صـورت احـراز ایـن رابطـه عامـل زیان ملزم بـه جبران خسـارات وارده اسـت اعم از این کـه عمل وی 

عمـدی و ارادی باشـد یـا غیـر ارادی؛ رفتـارش متعارف باشـد یـا نامتعـارف؛ از کار خود سـود ببرد یا 

سـود نبـرد؛ اعـم از ایـن که به حقـوق اقتصادی و معنـوی دیگری لطمـه زده یا این که به حـق امنیت و 

سـلامت جسـمی و مالی دیگران آسـیب رسـانده باشـد، در تمام این موارد عامل زیان مسـئول اسـت 

زیان هـای وارد شـده را جبـران نماید. )همـان، ص 109(

بنابراین، براسـاس این نظریه همین که عرفا ضرر وارده منتسـب به کسـی باشـد او مسـئول جبران 

خسـارات وارده خواهـد بـود. از ایـن رو، کسـانی کـه قصـد و عمـد در آن ها تصـوری نـدارد همانند 

صغیـر غیرممیـز و مجنـون در صورت ارتـکاب عمل زیان بار مسـئول جبران خسـارات وارده خواهند 

 به آن ها منتسـب اسـت.
ً
بـود؛ زیرا ضـرر عرفا

گرچـه در مـورد مبنـای مسـؤلیت مدنـی میـان فقهـا و حقوق دانان اسـلامی اجمـاع و اتفـاق نظر 

وجـود نـدارد؛ امـا بـا نگاهی بـه فقه و متـون حقوق اسـلامی، معلوم می شـود کـه بسـیاری از فقها و 

صاحب نظـران حـوزه فقـه اسـلامی، اسـتناد عرفـی عمـل زیان بار بـه عامـل زیـان را، اعـم از این که 

همـراه بـا تقصیـر عامـل زیـان یا بـدون تقصیـر وی تحقـق یافتـه باشـد، مبنـای مسـؤلیت می دانند. 

به عنـوان نمونـه و مثـال برخی از فقهای معاصر در مورد معیار مسـؤلیت سـبب و مباشـر چنین اظهار 

نموده انـد: »احـکام فقهـی دایر مدار تسـبیب و مباشـرت نیسـت بلکه معیـار کلی مسـؤلیت در تمام 

احـوال، اسـتناد عرفـی عمـل زیان بـار بـه عامـل زیـان اسـت و بـا احـراز رابطـه عرفـی، عامـل زیان 
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ضامـن اسـت، اعـم از ایـن کـه عامل مزبور سـبب باشـد یـا مباشـر«. )مـکارم شـیرازی، 1380، ج 

۲،  ص ۲07(. از ایـن اظهـار نظـر بـه خوبی روشـن می گردد که مـلاک و معیار در مسـؤلیت مدنی 

اسـتناد عرفـی عمـل زیان بـار بـه عامل زیـان اسـت، نه چیـزی دیگر.

فقیـه دیگـری )حسـینی مراغـی، 14۲5، ص 436( در ایـن زمینـه فرمـوده اسـت: »بـا دقـت در 

مسـایلی کـه فقها در زمینه مسـؤلیت سـبب و مباشـر بیان کرده اند روشـن می شـود که مـدار و معیار 

مسـؤلیت، صدق عرفی صدور عمل زیان بار از عامل زیان اسـت و مباشـرت و تسـبیب خصوصیتی 

ندارنـد و براسـاس همیـن معیـار کلی، فقها در مورد مسـؤلیت ناشـی از عمـل اکراهـی، اکراه کننده را 

مسـئول جبـران خسـارت وارده می داننـد؛ زیرا با وجود اکراه مباشـرت تضعیف شـده و فعـل زیان بار 

عرفـا بـه اکراه کننده اسـتناد داده می شـود«. در ایـن گفتار نیز مـلاک در احراز مسـؤلیت صدق عرفی 

دانسـته شـده اسـت. صاحـب جواهـر در مورد کسـی کـه گوسـفندی را غصب کـرده و بـرّه آن در اثر 

گرسـنگی تلف شـده اسـت، این نظر را پذیرفته و چنین می گوید: »گرچه در مورد مسـؤلیت غاصب 

میـان فقهـا اختـلاف نظر وجـود دارد، ولـی نظریه صحیح، مسـؤلیت غاصـب اسـت در صورتی که 

 
ً
اسـتناد تلـف بـه عمـل غصب، به نحـوی احراز شـود که اگر غصـب اتفـاق نمی افتاد تلف نیـز عادتا

واقع نمی شـد.« )نجفـی، بی تـا، ج 37، ص 64(

بـا توجـه بـه مواردی مذکـور و نیز بـا توجه بـه این که بسـیاری از فقها اسـتناد عرفی عمـل زیان بار 

را بـه عامـل زیـان نسـبت داده و مبنـای مسـؤلیت دانسـته اند، می تـوان به این نتیجه رسـید کـه مبنای 

مسـؤلیت مدنـی در حقـوق اسـلامی اسـتناد عرفـی عمـل زیان بـار به عامـل آن اسـت و ایـن نظریه 

به عنـوان مبنـای مسـؤلیت مدنی مـورد پذیـرش قرار گرفته اسـت.

امـا علی رغـم چنیـن برداشـتی از ظاهـر مـواد مذکـور در قانون مدنـی افغانسـتان، برخـی بر این 

باورنـد کـه از آنجـا کـه قانـون مدنـی افغانسـان براسـاس فقـه و شـریعت اسـلامی تدوین یافتـه و به 

همیـن دلیـل در صـورت نبـود حکـم قانونی، براسـاس مـاده ۲ ایـن قانـون و مـواد 130 و 131 قانون 

اساسـی، قاضـی مکلـف اسـت بـه اصـول کلـی فقـه و شـریعت اسـلامی مراجعـه کنـد؛ هم چنین 

براسـاس مـاده 3 قانـون اساسـی »در افغانسـتان هیچ قانونـی نمی توانـد مخالف معتقـدات و احکام 

دیـن مقـدس اسـلام باشـد« کـه عـدم مخالفـت قانون بـا احـکام دیـن اسـلام را ضـروری می داند، 

قاضـی بایـد بـه اصـول کلی فقـه و شـریعت مراجعـه نماید.
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و از طرفـی دیگـر می دانیم که پیشـینه مسـؤلیت بـدون تقصیر، در فقه اسـلامی به قرن هـا پیش از 

آن کـه نظریـه خطـر در اواخرقـرن 19 میلادی در اروپا مطرح شـود، بـر می گردد. بنابرایـن، نمی توان 

نظریـه خطـر را مبنای مسـؤلیت مدنی در حقوق افغانسـتان دانسـت؛ چـون نظریه خطـر قرن ها بعد 

از شـکل گیری مسـؤلیت بدون تقصیر در فقه اسـلامی مطرح شـده اسـت.

نظریـه تقصیـر هم نمی توانـد مبنای مسـؤلیت مدنی در حقوق افغانسـتان باشـد؛ زیـرا این نظریه 

در قـرن 13 میـلادی یعنـی قرن هـا بعد از شـکل گیری نظریه اسـتناد عرفـی در فقه اسـلامی به وجود 

آمده اسـت.

هم چنیـن نمی تـوان مبنـای مسـؤلیت مدنـی درحقـوق افغانسـتان را نظریـه مختلـط دانسـت؛ 

زیـرا ایـن نظریـه زمانـی مطرح می شـود کـه ابتنـای مسـؤلیت بـر نظریه های خطـر و تقصیـر محرز 

باشـد، چـون کارکـرد نظریه مختلط جمـع بیـن آن دو نظریه اسـت. بنابراین، هیچ یـک از مبانی فوق 

نمی تواننـد مبنـای مسـؤلیت مدنـی در حقـوق افغانسـتان قلمداد شـوند؛ بلکه بـا توجه به وابسـتگی 

حقـوق افغانسـتان به فقه اسـلامی و ضـرورت انطبـاق احکام آن با شـریعت اسـلامی می توان گفت 

کـه مبنای مسـؤلیت مدنی در حقوق افغانسـتان همانند فقه اسـلامی، اسـتناد عرفی عمـل زیان بار به 

عامـل زیـان اسـت و تقصیـر یکی از عواملی اسـت کـه قاضی را در راسـتای احـراز این اسـتناد یاری 

می رسـاند و ایـن ادعا که ممکن اسـت قانون مدنی افغانسـتان احـکام را از فقه اسـلامی و مبانی را از 

 در هر سیسـتم حقوقی 
ً
حقـوق غـرب گرفته باشـد، بعیـد و غیرمنطقی بـه نظر می رسـد؛ زیرا اصـولا

احـکام مبتنـی بـر مبانی خویش وضع می شـوند. بنابراین، نمی تـوان حکم را از جایـی و مبنا را جایی 

دیگـر اخذ کرد. )قاسـمی، همـان ، ص 117(

نتیجه گیری
بـا توجـه بـه مطالبـی کـه در این تحقیق بـه آن اشـاره گردید، می تـوان چنیـن نتیجه گیری نمـود که در 

بـاب مسـؤلیت یـا عدم مسـؤلیت قاضـی به ایـن جمع بندی رسـیدیم کـه در حـوزه مدنـی و حقوقی 

قاضـی از مسـؤلیت مدنـی برخـوردار اسـت؛ چنانچه قاضی بـر اثر تصمیمـات نادرسـت و زیان آور 

 باید خسـارت 
ً
خویش ضرر و زیانی به کسـی وارد نماید، او ملزم به جبران خسـارت بوده و شـخصا

را تأمیـن نمایـد. علی رغـم وجود مسـؤلیت قاضی در حوزه مسـائل مدنی و حقوقی، امـا در عرصه ی 
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کیفـری و شـغلی قضـات از مصونیت نسـبی برخوردارنـد؛ تا زمانی که در سـمت خود باقی باشـند، 

در ایـن حـوزه از مسـؤلیت بـری می باشـند، نمی توان آنـان را تحت پیگرد قـرارداد.

در بخـش دوم ایـن تحقیـق بـه تبیین و شفاف سـازی مبانی نظری مسـؤلیت مدنی قاضـی پرداخته 

شـد. در آغـاز مهم تریـن مبانـی مسـؤلیت مدنـی قاضـی و دیدگاه ها، از جملـه نظریه تقصیـر، نظریه 

خطـر، نظریـه مختلـط، نظریـه اسـتناد عرفـی مورد بحـث و بررسـی قـرار گرفتـه و این نظریـات در 

حقـوق افغانسـتان تطبیق سـازی گردید. از مـواد قوانین افغانسـتان به خصوص قانون اساسـی و قانون 

مدنـی چنین برداشـت می شـود که احتمـال ابتنایی این مـواد به نحوی بـا تمامی ایـن نظریات وجود 

 برخـی مـواد بـا نظریـه تقصیر سـازگار اسـت و برخـی با نظریـه خطر 
ً
دارد؛ بـه ایـن معنـی کـه مثـلا

هم خوانـی دارد؛ بنابرایـن، نمی تـوان یـک نظریـه را به عنـوان نظریـه منتخـب از درون مـواد قوانیـن 

افغانسـتان اسـتخراخ و به عنـوان نظریه قطعـی برگزید.
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مبانی معرفت شناختی سبک زندگی 
اسلامی
محمدعارف محبی1

چکیده

سبک زندگی، بر بنیاد نظام معرفتی استوار می باشد. سبک زندگی اسلامی انبساط معرفت توحیدی است و سبک های 

زندگی رقیب، مبتنی بر اصالت خود می باشد. خداباوری، ساحت های مختلف زندگی را مؤمنانه می سازد و اصالت 

م انسانی را خودمدارانه تنظیم و معنا می نماید. در این پژوهش، نخست نسبت نظام معرفت با سبک زندگی، 
َ
خود، عال

م دینی«، صورت بندی گردید و درهم تنیدگی علم، 
َ
بر مبنای تعامل »دین و علم دینی«، »علم و عالِم دینی« و »علم و عال

م، نشانداده شد. بر مبانی چنین تصویری از نظام معرفتی، تمایز و امتیاز مبانی و شیوه های کسب معرفت در 
َ
عالِم و عال

نگرش اسلام نسبت به نگرش های دیگر آشکار گردید. روش های عقلی، نقلی، شهودی و تجربی در ذیل چتر وحی 

معنا شد. مهم ترین دلالت مبانی معرفت شناختی قرآنی در ارتباط با سبک زندگی، ابتناء آن بر هستی شناسی توحیدی 

است. ابزارهای شناختی: تعقل، تزکیه و حس بوده و علوم دارای طبقه بندی خاص می باشد، بهداشت فکری مهم تر از 

بهداشت جسمی تلقی گردیده و فضای فرهنگی در راستای کمال انسانی مهندسی می شود. تعلیم، معطوف به تربیت 

معنا یافته، رعایت شریعت و اخلاق، ضرورت محوری دارد.

م، سبک زندگی، شیوه های کسب معرفت.
َ
واژگان کلیدی: مبانی معرفت، معرفت دینی، علم و عالِم، علم و عال

1. ماستری جامعه شناسی، محقق و پژوهشگر.
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مقدمه
باورهـای ذهنـی اسـت. پدیده هـای  بازتابنـده  و  سـبک زندگی، سـطح آشـکار حیـات اجتماعـی 

اجتماعـی قبـل از پدیـدار شـدن، وجود ذهنـی می یابند. افـراد اقدام عملـی خویش را بـر مبنای نظام 

ترجیحـی اخلاقـی خـود، سـاماندهی می نمایند و تـا زمانیکـه رفتـاری را از میان رفتارهـای محتمل 

دیگـر ترجیـح ندهنـد، بـه لحاظ فلسـفی، اقدام عملـی امکان پذیـر نخواهد بـود. رفتـار عینی حلقه 

اتصـال سـاختار ذهنی و سـاخت اجتماعی اسـت. رفتارهـای اجتماعی همان گونه کـه واقعیت عینی 

را می سـازد، ذهنیـت افـراد را نیـز شـکل می بخشـد. بـه ایـن صـورت کـه ذهنیـت: فراگـردی اسـت 

کـه برمـدار تصـور و عمـل سـاخت می یابـد. ذهنیـت و درون مایه هـای معرفتـی انسـان، تصـورات 

و باورهایـی اسـت کـه منجـر بـه عمـل می گـردد و انسـان بـا هـر عملـی کـه انجـام می دهـد همان 

باورهایـش را مـورد تأکیـد و تأییـد بیشـتر قـرار می دهد. 

ذهنیـت انسـان چیزی نیسـت جز برداشـت ها و باورهـای تأیید شـده و غیرقابل تردید بـرای همان 

انسـان. در چارچـوب نظام هـای معرفتـی متفاوت اسـت که سـبک های زندگی متفاوت، در زیسـت 

جهان بشـری پدید می آید. سـبک زندگی اسـلامی انبسـاط معرفت توحیدی اسـت و عنصـر بنیادین 

در سـبک های زندگـی مضـاد، اصالت خـود می باشـد. همانگونـه کـه خدابـاوری، سـاحت های 

م انسـانی را »خودمدارانـه« تنظیم و معنا 
َ
مختلـف زندگـی را »مؤمنانه« می سـازد، اصالت خـود، عال

می نماید.

نظـام معرفتـی جدیـد، محصـول تمدن مـدرن اسـت. مدرنیته آرمانشـهر بریـده از مبـدأ و معاد و 

محـدود بـه عالـم طبیعـت می باشـد. در این الگویـی تمدنـی، حققیت انسـان در سـطح پدیده های 

طبیعی تنزل یافته و سـعادت بشـر بر مبنای تأمین تمایلات غریزی، شـاخص سـازی شـده اسـت. با 

جریـان یافتن فلسـفه الحادی در فلسـفه های مضاف به حقایق و علوم انسـانی، مکاتـب و روش های 

علـوم و کسـب معرفـت نیـز معطـوف بـه طبیعـت مـادی انسـان شـکل گرفته و تـلاش می گـردد تـا 

تحـولات درونـی و رفتارهـای بیرونـی آدم هـا، منطبـق با منطق فهـم طبیعت، تفسـیر گردد. 

در چارچـوب چنیـن منطـق اسـت که نظـام معرفتی مـدرن در واقع نمایـی از انسـان و پدیده های 

انسـانی ناتـوان می گـردد، بر مبنـای واقعیت هـای موهوم، بـه توصیه بایدهـا و نبایدهـای متعارض با 

حقیقـت انسـانی پرداختـه و سـبک زندگـی را در مـدار تمایلات مادی انسـان ها سـامان می بخشـد. 
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اسـلام براسـاس نگـرش جامعـی که بـه جهان هسـتی دارد، سـبک زندگی مؤمنانـه ی را بربنیـاد نظام 

معرفتـی وحیانـی، طراحـی نموده اسـت. نظـام معرفتیی که به دلیـل حقیقت محـوری و واقع نمایی، 

سـعادت ابـدی انسـان ها را تأمیـن نموده و جهان زیسـت آدم ها را نیز آباد می سـازد. پرسـش اساسـی 

کـه در ایـن پژوهـش، محـور مباحـث محسـوب می شـود؛ چیسـتی مبانـی معرفتـی سـبک زندگی 

اسـلامی اسـت. بـرای فهـم پذیـری آن، کلیه مطالـب در دو محـور اصلی: »نسـبت نظـام معرفتی و 

سـبک زندگـی« و شـیوه های کسـب معرفـت«، صورت بندی گردیده اسـت.

1. نظام معرفتی و سبک زندگی
علـم و دانـش بـر بنیـاد پرسـش های پاسـخ نیافتـه و نیازمندی هـای تحقـق نیافتـه جامعـه بشـری 

شـکل گرفته و در فراینـد پاسـخ دادن بـه پرسـش های مـداوم علمـی اسـت کـه نظام هـای معرفتـی 

اسـتحکام می یابـد و جهـان اجتماعـی تنظیم و تصحیـح می گردد. معرفـت زاده تفکر آدمی اسـت و 

تفکـر، عمـل نفس انسـانی می باشـد. تفاوت سـطح فکـری آدم ها ناشـی از تفـاوت آن هـا در مراتب 

نفس انسـانی اسـت. متعلق تفکر پدیده های »زیسـت جهان انسـانی« می باشـد. تفکر از خاسـتگاه 

نفـس انسـانی بـر می خیـزد و بـا عبـور از کانـال تمایـلات، در نظـام ارادی و رفتـاری افـراد بازتـاب 

می یابـد.

ابتنـای سـبک زندگـی بـر بنیـاد معرفـت، نباید در قالب نسـبت سـاده و یـک جانبه زیرسـاخت و 

روبنـا فهـم شـود، چـون رابطـه آن هـا به گونـه ای پیچیـده و درهـم تنیده اسـت کـه حتی نمی تـوان با 

قطعیـت میـزان سـهم هرکدام را در تأثیرات متقابل تشـخیص داد. نظام معرفتی اسـلام بـه عنوان نظام 

م دینـی« اسـتوار می باشـد، 
َ
باورهـای ایمانـی بـر اضـلاع سـه گانه »علم دینـی«، »عالِم دینـی« و »عال

 شـفاف از موضـوع بحث تصویر 
ً
بربنیـاد تصویـر نسـبت میـان این اضـلاع، می توان تصویری نسـبتا

نمود.

الف( دین و علم دینی

عنصـر مبنایـی در تلقی هـای مختلف از نسـبت دانش و ارزش، تفسـیرهای متفـاوت از حقیقت دین 

می باشـد. مـراد از دیـن، در ایـن مبحـث دیـن حق اسـت؛ یعنـی دینی که بـه خاطر حقیقـت بودنش 

مـورد پذیـرش واقـع شـده اسـت و آن دین اسـلام بـا قرائـت عقلانـی می باشـد )سـوزنچی،1389: 
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141(. از منظـر هستی شناسـی دیـن؛ اسـلام به عنوان دیـن الهی، مخلـوق اراده و علـم ازلی خداوند 

اسـت و هیـچ عامـل دیگـر در تدوین و محتوای آن سـهمی نـدارد )واعظـی،1390: 175-174(. 

اسـلام بـه عنـوان دیـن الهـی دارای دو سـطح تکوینـی و تشـریعی اسـت؛ دیـن تشـریعی عبارت 

اسـت از: مجموعـه عقایـد، اخلاق، قوانیـن و مقرراتی که بـرای اداره فرد و جامعه و پرورش انسـان ها 

از طریـق وحـی و عقـل، در اختیـار آدم ها قرار گرفته اسـت )جـوادی آملـی،1385: ۲7(. 

یت 
ّ
امّـا دیـن تکوینـی بـه ایـن معناسـت که فطـرت و نهـاد انسـان ها بـا مبانی، اصـول و حتـی کل

دین تشـریعی سرشـته شـده و دین در متن هسـتی آدمیت قرار دارد )روم/30(. میان تکوین و تشـریع 

 ریشـه در فطرت انسـان دارد و آنچه که ریشـه 
ً
هماهنگـی وجـود دارد آنچـه در شـرع وارد شـده حتما

در فطـرت دارد شـریعت بـه آن دعـوت می کند )مکارم شـیرازی 1366، ج 16: 417(. بر این اسـاس 

معنـای دینـداری و سـبک زندگی دینـی، انطباق دین تشـریعی با دیـن تکوینی و جریان دیـن در تمام 

سـطوح زندگی می باشـد.

چیسـتی و ماهیـت علـم ناظر به کشـف حقیقت و واقعیت و پـی بردن به معلـوم از امکانش، خواه 

از راه تجربـی و نیمـه تجربـی باشـد و خـواه از راه برهان تجریدی یا شـهودی )جوادی آملـی، 1391، 

ج 3: 65-64(. همان گونـه کـه کاشـفیت و انطبـاق بـا واقـع و نفس الامـر، ذاتی علم اسـت، معیار 

صـدق و کـذب گزاره هـای علمـی نیـز همیـن مسـئله می باشـد؛ بنابرایـن؛ مـراد از معرفـت، آگاهی 

 آگاهی شـمرده نمی شـود و 
ً
مبتنی براسـتدلال و شـواهد معتبر می باشـد، چون آگاهی کاذب اساسـا

بـه قـول بوردیـو در ترکیب »آگاهی نادرسـت«، این آگاهی بودن آن اسـت که محل اشـکال اسـت نه 

نادرسـت بودن آن )بوردیـو، 1381: 170(. 

علـم دینـی، معرفـت اسـت که یـا با تمـام جزئیـات و مسـائل در دین بیان شـده یا اصـول کلی آن 

آمـده اسـت و یـا این کـه بـا ارزش های دینـی تنافی نداشـته و به عنـوان مسـأله عرفی ممضا از سـوی 

شـارع محسـوب می شـود )قراملکـی، 139۲، ج ۲: ۲۲9(. معرفـت دینـی را نبایـد سـنخ متفاوت با 

ماهیـت علـم و معرفـت بشـری دانسـت، علـم دینـی همان علـوم و معـارف رایـج در نظـام معرفتی 

بشـر اسـت، منتهـا کامل تـر و جامع تـر از آن ها، تفـاوت معرفت دینی بـا معرفت غیردینـی در ماهیت 

معرفـت نیسـت بلکـه در میـزان واقـع نمایی و غایت اسـت کـه هرکدام تعقیـب می نمایـد )خمینی، 

بی تـا، ج 8: 434(. 
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معرفـت دینـی غیـر از دیـن اسـت. دین حقیقـت ثابت اسـت امـا معرفت دینـی به عنـوان فهم ما 

از دیـن، تکامـل پذیـر می باشـد )جمالـی، 139۲، ج ۲: 385(. معرفـت دینـی ناشـی از تفکر دینی 

اسـت. تفکـر فرایند و تلاش اسـت بـرای کنترل هدف منـد فکر، سـازمان دادن و بازسـازی معلومات 

ذهنـی بـرای حـل مجهولات و رسـیدن بـه معلومـات جدید، تفکر زاده پرسـش اسـت، پرسـش ها، 

جهـت و موضـوع تفکر و علم را مشـخص می سـازد.

در منطـق قـرآن کریـم، هویـت معرفـت در محـور خداشناسـی و تعالـی انسـان سـامان می یابد. 

مقصـد نهایـی در معرفـت وحیانـی، تقـرب بـه خداونـد اسـت. قـرب الهـی، متفـرع بـر شـناخت 

خداوند می باشـد. از چنین خاسـتگاه اسـت که تفکـر و معرفت قرآنـی، هویت آیه ای پیـدا می نماید 

)فرقـان/50(. تفکـر آیـه ای حاکـی از تفکـر عمقـی اسـت، ذهن آدمی امور شـناخته شـده را وسـیله 

و آیـه قـرار می دهـد تـا بـه مـا وراء آن هـا نفـوذ نمایـد )مطهـری، بی تـا، ج 3: 49(.  بـه همیـن دلیل؛ 

در قـرآن کریـم، موضوعاتـی بـرای تفکر مطـرح گردیده اسـت که در عیـن سـادگی از پیچیدگی های 

عمیـق نیـز برخـوردار می باشـند. موضوعاتی کـه هرچند بـا اندک تأملی می تـوان حضـور خداوند را 

در آن هـا دیـد و محصـول چنین تفکری چیزی نیسـت جز اطاعت و تسـلیم نسـبت به خـدای متعال 

)سـید بن قطـب، 141۲، ج 1: ۲59(.

میـزان نشـانگی و آیـت بودن پدیده ها، در واقع معیار تشـخیص موضوعات مناسـب بـرای تفکر و 

کسـب معرفـت قرآنـی به حسـاب آمده و هـر پدیده ای کـه ظرفیت آیت بـودن برای خداوند را داشـته 

باشـد، از شایسـتگی بـرای موضـوع تفکـر قرآنی نیز برخـوردار می باشـد. از آنجایی کـه همه ی عالم 

بـا تمـام ذراتـش جلوه جمـال و جـلال الهی می باشـند. آفـاق و انفـس، محورهای مهم برای کسـب 

معرفت قرآنی محسـوب می شـوند.

در چارچـوب سیسـتم معرفـت قرآنـی، بـه دلیل جامعیـت آن، آسـایش دنیایـی و سـعادت ابدی 

انسـان ها و جوامـع انسـانی بـه خوبـی تأمیـن می گـردد. بـر خـلاف نظام هـای معرفتیـی مبتنـی 

 برای برخـورداری هرچه 
ً
برنیازهـای مـادی کـه با کتمان حقایق دیگر، مسـیر توسـعه علمـی را صرفـا

بیشـتر انسـان ها از لذت هـای دنیـوی، سـاماندهی می نماید )بقـره/146(، چنیـن نظام هـای به دلیل 

ابتنـا بـر مبانـی ناقـص، مخلوطـی از حـق و باطـل می باشـد. در عین حـال نبایـد فراموش نمـود که 

وقتـی متافیزیـک خـراب گردد کلیت نظام معرفتی معیوب خواهد شـد. از چنین خاسـتگاه اسـت که 
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جامعـه جاهلـی مـدرن شـکل می گیـرد )پارسـانیا، 1391، ج 3: ۲71(. 

بـه عبـارت دیگـر؛ علـم حقیقـی در هـر جامعـه ای علم بـوده و کاشـف از واقـع می باشـد اما اگر 

نظـام علمـی بربنیـاد نادرسـت و اهـداف متعـارض با سـعادت واقعی انسـان ها بنـا گـردد، آمیخته با 

م ها و سـبک های 
َ
ـم و سـبک زندگیی متناسـب بـا خود را شـکل می دهـد. در عال

َ
جهـل گردیـده، عال

زندگـی متفـاوت اسـت کـه اولویت هـا و طبقه بنـدی علـوم نیز متفـاوت گردیـده و نظـام معرفتی در 

راسـتای تأمیـن اهـداف همـان جامعه فعـال می گردد.

در عصـر جاهلیـت بـه اقتضـای نظـام اجتماعی قبایلـی، علم انسـاب اهمیت داشـت و در دنیای 

مـدرن، علـوم تجربی در راسـتای تأمین لذت های مادی بشـر اولویـت می یابد. اما در منطق اسـلام؛ 

ـه و اوج علـوم، علـم الهـی اسـت. علـم خداوند به موجودات علم شـهودی اسـت، علم شـهودی 
ّ
قل

همـان دانایـی اسـت کـه همـراه باتوانایی می باشـد. در مرتبـه پایین تر، علم شـهودی خلیفـه خداوند 

بـه اسـمای الهـی و جمیـع ماسـوی اللـه اسـت و بـه خاطر همیـن معرفت اسـت که قـدرت تصرف 

در عالـم تکویـن را یافتـه و مسـجود ملائـک واقـع می شـود. در مـدارج پایین تـر، علوم حضـوری با 

درجـات ضعیف تـر و علـوم حصولـی قـرار می گیـرد کـه در همـه ایـن مراتـب، آنچـه کـه از اهمیت 

بنیـادی برخـوردار می باشـد قرین بـودن علم بـا ایمان دینـی اسـت )پارسـانیا، 1385: 150(. به این 

معنـا کـه علـم توحید، مرکـز علوم محسـوب گردیده، پـس از آن به علومـی اولویت داده می شـود که 

راه رسـیدن بـه سـعادت را نشـان دهـد، نازل ترین مرتبه معرفت، دانش حسـی می باشـد )سـوزنچی، 

 .)۲4-۲5 :1389

در نظـام معرفتـی قرآن، بـه دلیل پیونـد و درهم تنیدگی پدیـده فهم با پچیدگی های نفس انسـانی، 

ارتبـاط سـطوح معرفـت بـا مراتـب نفـس انسـانی موضوعیـت می یابـد، چـون بـدون توجـه بـه آن 

نمی تـوان فراینـد شـکل گیری معرفـت و مکانیسـم تبدیل شـدن معرفت به رفتـار را فهم پذیر سـاخته 

و نقـش نـوع آگاهـی در تمهیـد انواع سـبک های زندگـی را آشـکار نمود.

ب( علم و عالِم  دینی

نفـس انسـان، جوهـر مجرد و حقیقت بسـیط اسـت. اعمالـی که در ظاهر، منتسـب به قـوای درونی 

 
ُّ

تِهـا کل
َ

ـسُ فـی وَحْد
ْ

ف و بیرونـی انسـان می شـوند، افعـال نفـس بـوده و قاعـده مشـهور فلسـفی »النَّ

ـوی«، اشـاره بـه همین حقیقت دارد. متفکرین مسـلمان، با اسـتناد به معارف قرآنـی، تصویرهای 
ُ

ق
ْ
ال
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 متفاوتـی از حقیقـت یگانـه و در عین حـال قوت هـای متکثر نفس ارائـه نموده انـد. در تصویر 
ً
نسـبتا

روشـن تر، می تـوان گفـت کـه نفـس آدمـی، سـاختار هرمـی داشـته و رأس هـرم حاکـی از تجـرد و 

بسـاطت نفـس می باشـد و بـه هـر میـزان کـه نفـس بـه سـمت قاعـده انبسـاط می یابد، سـاحت ها 

و قوت هـای گوناگـون نفـس نیـز متمایـز و آشـکارتر می گـردد )مصبـاح یـزدی،1391، ج ۲: 3۲(. 

سـاختار نفس متشـکل از سـه دسـتگاه اساسـی ادراکی، تمایلات و توانایی می باشـد )جوادی آملی، 

1389: 198-195(. هرکـدام از ایـن ریـز سـاختارها، خود دارای شـعبه های متنوع و متعددی اسـت 

کـه بـه اتمـام تکثر و فراونـی که دارنـد، بازتـاب ظرفیت های حقیقـت و جوهر یگانه نفس محسـوب 

می شـوند.

1( دسـتگاه توانایـی در قاعـده هرم قـراردارد و از زیـر مجموعه تمایلات به حسـاب آمده )مصباح 

یـزدی،1391، ج ۲: 45(، ناظـر بـه دسـتگاه عقل عملـی و نظام ارادی انسـان، برای عمل می باشـد. 

۲( بالاتر از آن، دسـتگاه تمایلات تعبیه گردیده اسـت که از یک سـوی مبدأ قدرت و اراده محسـوب 

می شـود و از سـوی دیگر، مسـبوق به شـناخت هرچند اجمالی می باشـد، دسـتگاه تمایلات بر بنیاد 

»حـب الـذات« بنـا می گـردد )جـوادی آملـی، 1389: 194(، »تمایـل بـه بقـاء«، »کمال گرایـی« و 

ت جوئی« سـه شـعبه اصلی آن محسـوب می شـوند که هرکدام بـه نوبه ی خـود، دارای کانال های 
ّ

»لذ

متنوعـی هسـتند کـه تحت تأثیـر عوامـل مختلف، منشـأ فعّالیت هـای گوناگـون می شـوند )مصباح 

یـزدی،1391، ج ۲: 41-43(. 3( 

دسـتگاه ادراکـی، عمیق تریـن دسـتگاه اسـت کـه در نفـس انسـانی تعبیه گردیده اسـت. دسـتگاه 

ادراکـی بـه ترتیب شـامل ادراک وحیانی، الهامی، شـهودی، عقلی، وهمی، خیالی، حسـی و غریزی 

می شـود. ادراک غریـزی معطـوف بـه درک حیوانـی اسـت، نازل تریـن قوّه بینشـی انسـان، قـوّه حس 

محسـوب می گـردد )جـوادی آملـی، 1389: 19۲(. قـوّه خیال خزانه ی بـرای مدرَکات حسـی بوده و 

بـرای ایجـاد پیوند میان محسوسـات و معقولات، در دسـترس قـوّه متصرّفه و متخیله قـراردارد. نقش 

قـوّه متخیله، صورت سـازی بـرای معقولات مجرّد اسـت و وظیفه قـوّه متصرّفه، تصـرّف در مدرَکات 

قـوای حسّـی می باشـد. قـوّه وهم، کاری به صورت سـازی نداشـته، معانـی جزئی نظیر دوسـتی ها و 

دشـمنی های جزئـی را ادراک می کنـد. قـوّه عقـل در مرتبه اعـلای وجود انسـانی قـرار دارد و امامت 

دیگـر قوا بـه عهده اوسـت )جـوادی آملـی، 1389: 194-193(. تفکر هرچند عمل عقل اسـت اما 
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بـه دلیـل عبـور از کانال تمایـلات، پیوند وجـودی با شـخصیت عالِم پیـدا می نماید.

علـم تجلـی ظرفیت های قوای نفس انسـانی اسـت. نفس با مجموعـه قوای ادراکی و گرایشـی که 

دارد، دارای وحـدت وجـود و حقیقـت بسـیط بـوده و کار علمـی مثـل هر عمـل دیگر از تمـام وجود 

انسـان نشـأت می گیـرد )سـوزنچی، 1389: 87(. انسـان ها متناسـب بـا مرتبـه وجـودی خویـش، 

نائـل بـه کشـف حقایـق می گردند. نفـس متعالی بـا عالم عقـل متصل گردیـده و حقایق را به شـکل 

شـهودی و عقلانـی درک می نمایـد. اما نفـس آدمی در مرتبـه حیوانـی، از طریق ارتبـاط وجودی قوه 

خیـال، بـا موجودات نازلتر، به فرضیه سـازی و نظریه پـردازی کاذب و خیالی می پردازد )سـوزنچی، 

.)91-93 :1389

از منظـر قـرآن کریـم نیـز، علـم ارتبـاط مسـتقیم بـا شـخصیت اخلاقـی و مرتبـه وجـودی عالِم 

دارد. انسـان هرچـه از مرتبـه عالی تـر نفـس برخـوردار باشـد بـه همـان میـزان سـنخیت وجـودی با 

ـم ملکـوت پیـدا کـرده و حقایـق را قاطع تـر و دقیق تـر ادراک می نمایـد )بقـره/۲8۲؛ انفـال/ ۲9؛ 
َ
عال

فاطـر 10؛ شـعرا/ ۲1۲-۲11( و هرچـه گناهکارتـر باشـد، مرتبـه وجودی نفسـش نازل تـر می گردد، 

سـنخیت وجودیـش بـا شـیاطین زیادتـر شـده و بیشـتر در معـرض مطالب کـذب و غیر علمـی قرار 

می گیـرد )روم/10؛ نمـل/ 14؛ شـعرا/ ۲۲3-۲۲1؛ بقـره/6؛ جاثیـه/9-7(. تنـوع فکری از خاسـتگاه 

پیونـد سـاختار ادراکـی بـا دیگـر سـاختارهای درهـم تنیـده نفـس انسـانی برخاسـته و موجـب تنوع 

نظام هـای اعتقـادی و مراتـب حیـات در جهـان زیسـت آدمـی می گـردد.

حیـات چیـزی نیسـت جز بینایـی و توانایـی، انسـان ها به میـزان توانمنـدی فکری خویـش، توانا 

گردیـده و برخـوردار از حقیقـت حیـات می گردند )مطهـری، 1370: 34-31(. برنامه اسـلام برنامه 

دانایـی و توانایـی اسـت، آن طـرز تفکـری کـه نتیجـه اش دانایی یا توانایی نباشـد، از اسـلام نیسـت 

)مطهـری، 1377، ج ۲5: 450(. از ایـن رو؛ تفکـر و کسـب معرفـت سـنگ بنـای حرکـت تکاملی 

انسـان ها محسـوب گردیـده، تفاوت حیات انسـانی با حیـات حیوانی و تفـات مراتب زندگـی آدم ها 

بـا همدیگـر، در میـزان برخـورداری از قـدرت تفکـر، معرفـت و ایمـان بـه خداوند اسـت. معرفت، 

منشـأ عمـل اسـت و علمـی که منجر به عمـل نشـود در واقع علم نیسـت، زیرا؛ عمـل بی علم محال 

م انسـانی محسـوب گردیـده و موجـب هویت های 
َ
اسـت و تنـوع فکـری مبـدأ تنـوع رفتـاری در عال

گوناگـون در افـراد و گروهـای اجتماعـی می شـود. جماعتـی بـر بنیـاد نیروی خیـال، غـرق در تأمین 
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شـهوات دنیـوی گردیـده و با تلاش برای کسـب دانـش دنیایی، نفـس خویش را مزدور شـهوت خود 

می سـازند )مدثر/18؛ بقـره/75(. 

دسـته ای دیگـر؛ فرومایگانـی هسـتند کـه بربنیـاد وهـم، تصـور شـهوانی از سـعادت اخـروی 

دارنـد، نعمت هـای بهشـتی را بـا معیـار کامجویی هـای دنیـوی ترجیـح داده و تـارک دنیـا می گردند 

)حدیـد/۲7؛ طوسـی، 1413: 36-34(. در نهایـت این کـه؛ تنها کسـانی توان درسـت فکـر کردن را 

خواهنـد داشـت کـه مجموعه تمایـلات و توانمندی های خویـش را تحت تدبیر عقل و وحی سـامان 

 متأثـر از الزامـات اجتماعـی سـاخت یافتـه، با 
ً
داده باشـند )انعـام/50(. دسـتگاه تمایـلات، عمدتـا

تقویـت و یـا تضعیـف دسـتگاه ادراکی، نظام آگاهی و سـبک زندگی متناسـبی را عینیت می بخشـد. 

ـم نیز مـورد توجه قـرار گیرد.
َ
از ایـن رو؛ ضروریسـت کـه تأثیـرات متقابـل علـم و عال

م  دینی
َ
ج( علم و عال

 متأثر از شـرایط اجتماعی اسـت. سـلامت و فسـاد جامعـه در طرز تفکـر افراد 
ً
نظـام معرفتـی عمدتا

و گروهـای اجتماعـی، تجلـی می یابـد. اراده جامعـه چنـان نیرومنـد اسـت کـه تاحـدودی از فـرد 

سـلب اراده و فکـر می نمایـد. رسـوم رایـج و عادت های قومـی، انسـان را وادار به متابعـت از جامعه 

می سـازد. اسـلام بـا توجه به همین واقعیت اسـت کـه تحولات فـردی را در متن تحـولات اجتماعی 

معنـا می نمایـد )طباطبایـی، 1374، ج 4: 153-154(.  

معرفـت و اجتمـاع، مناسـبات متقابـل و دو سـویه دارنـد. همانگونـه کـه سـاختارهای اجتماعی 

طـرز تفکـر آدمیـان را متأثـر می سـازد، نظام هـای معرفتـی نیـز در پی ریزی سـاخت ها و سـنت های 

اجتماعـی نقـش مهمـی ایفـا می نمایـد. افـرادی کـه نگـرش مـادی به زندگـی انسـانی دارنـد، وقتی 

می خواهنـد بـرای اجتمـاع خـود سـنت های مقـرر سـازند، بـه تقریـر سـنت های می پردازنـد کـه 

لذت هـای مادیشـان را تأمیـن نمایـد؛ اما جوامع دینـی برای زندگـی دنیایی خود، قواعـدی را طراحی 

می کننـد کـه موجـب سـعادت دنیـوی و اخـروی آن هـا گـردد )طباطبایـی، 1374، ج 16: ۲87-

۲86(. از ایـن رو می تـوان گفـت؛ بـه همان میزان کـه الزامات اجتماعـی، طرز تفکر افـراد را متحول 

می سـازد، افـراد متفکـر نیز، بـا دخالـت در الگوی فکـری جامعـه، می توانند سـاختارهای اجتماعی 

را ترمیـم و تصحیـح نمایند.

عنصـر کانونـی در نظـام معرفتـی دیـن، عقیـده توحیدی یعنـی »خدامحوری« اسـت. بر اسـاس 
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م هسـتی معنـادار می گردد. 
َ
همیـن مرکزیت اعتقادی اسـت که منطق دین شـکل گرفته، انسـان و عال

معنویت گرایـی در جامعـه ترویـج گردیـده، نهادهـا و سـرمایه های علمـی و اجتماعـی در راسـتای 

شکوفاسـازی فطـرت و سـاحت معنـوی انسـان و جامعـه انسـانی سـامان می یابد. عناصـر عاطفی، 

فکـری و رفتـاری بشـر بر مـدار همین مرکزیت، جهـت یافته و مناسـبات عقلانی و عاطفی انسـان با 

محیـط، جامعـه و بـا خـودش تعریـف و تنظیم می شـود. نظام هـای معرفتـی، در فرایند شـکل گیری 

خـود، متناسـب با اصل مبنـای خویش، مفاهیم اساسـی و بنیـادی را تولید می کند. ایـن مفاهیم تنها 

زمانـی فرهنـگ را خلـق نمـوده و تمدنـی را بـه وجود مـی آورد کـه در ذهنیـت و باور جامعـه حضور 

یابـد و منشـأ رفتارهـای عملی گـردد. گفت وگـو از جهان دینـی و غیر دینـی در واقع کالبدشـکافی از 

مفاهیـم مهـم معرفتـی حاکم بـر جوامع مختلف می باشـد. نظام معرفتیـی که بتوانـد مفاهیم اصولی 

و حیاتـی خویـش را در قلمرو زیسـت و زندگی نظام هـای معرفتی دیگر وارد نمـوده و مفاهیم کلیدی 

آن را منـزوی سـازد پیروز خواهد شـد )پارسـانیا، 1385: 146(. 

سـبک زندگـی، نظـام مفهومـی اسـت کـه نظـام رفتـاری را سـاخت می بخشـد. سـبک زندگـی 

اسـلامی، سـاختاری از مفاهیـم قرآنـی می باشـد که نظـام رفتـاری در جامعه اسـلامی را معنـا دار و 

موجـه می سـازد. معرفـت دینـی پاسـخ به پرسـش های اسـت که در بسـتر سـبک زندگـی دینی خلق 

می گـردد. در چارچـوب ارتبـاط متقابـل سـبک زندگی دینـی با معرفت دینی اسـت که نظـام معرفتی 

در مسـیر پیشـرفت قـرار گرفتـه و سـبک زندگـی در فراینـد تصحیـح مداوم بـرای تحقق حیـات طیبه 

قرآنـی تولیـد و بـاز تولیـد می گردد.

2. شیوه های کسب معرفت دینی
روش شناسـی معرفت، نظام به هم پیوسـته ی از منبع، ابزار و شـیوه کسـب معرفت می باشـد. اسـلام، 

م انسـانی دارد، روش شناسـی خاصی را 
َ
متناسـب بـا نـوع نگاهی که به هسـتی، جهان طبیعـت و عال

طراحـی می نمایـد. بـه تعبیـر دقیق تر؛ حضـور مقـوم و معنا بخـش خداوند در نحـوه رابطه انسـان با 

موضوعـات مـورد تفکـر، فهـم و درک آن ها را پچیده تر سـاخته و از ایـن جهت، در قـرآن کریم، فراتر 

از روش هـای رایـج، روش شناسـی جامع وحیانی پیشـنهاد می گردد. 

روش وحیانـی ناظـر بـه مجموعـه روش هـای اسـت که بـرای کشـف واقعیت کاربـرد دارنـد، در 
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چارچـوب روش وحیانـی؛ موضوعـات چند لایـه، با روش ترکیبی، بررسـی می گردد و چنین روشـی 

را می تـوان از دقـت در متـون دینـی اسـتنباط نمـود. قرآن کریـم برای فهمیـدن و فهمانـدن پدیده های 

پیرامونـی، تأکیـد بر وحی، نقـل، قلب، تزکیه، شـهود، الهام، عقـل، تفکر، تعقل، تدبـر )انعام/116؛ 

احـزاب/67؛ فصلـت/53(، برهـان )نحـل/1۲5(، سـیر، سـمع، نظر )آلعمـران/137؛ یونـس/101؛ 

محمـد/10؛ حـج/46(، بصیـرت و عبـرت )آلعمـرا/13؛ حشـر/۲؛ نازعـات/۲6-17( می نمایـد. 

این هـا مفاهیـم، متدیـک و کلمات روش شناسـی هسـتند )رجبـی، 1391، ج 3: ۲30( کـه با تعمق 

در مـوارد کاربـرد آن هـا، می تـوان شـیوه های تفکـر و کسـب معرفـت در نظـام معرفتی قـرآن کریم را 

تـا حدودی مشـخص و منطق سـازی نمود. مراد از شـیوه کسـب معرفـت، چگونگی بهره بـرداری از 

ابـزار تفکـر بـه منظور کسـب معرفـت از منبع اصلـی و منابـع فرعی معرفت می باشـد.

مـراد از منبـع اصلی معرفت، سرچشـمه حقایق یعنی عالم ملکوت اسـت )حجر/ ۲1( که انسـان 

از طریـق اتصـال بـه آن، معارفـی را بـه دسـت مـی آورد. ابـزار معرفـت، بـه ترتیـب میـزان توانمندی 

در تمـاس بـا حقایـق هسـتی، شـامل حـواس ظاهـری، عقـل، تزکیـه نفـس )نحـل/78( و تعلیـم 

الهـی )شـمس/ 10-7( گردیـده و وحـی بـه مثابـه چتـر فراگیـر ایـن ابـزار، شـاه راه اتصـال بـه منبع 

علـوم محسـوب می گـردد و متناسـب بـا مجموعـه آن هـا، شـیوه های کسـب معرفـت، در چارچوب 

روش شناسـی عـام وحیانـی سـاماندهی می گردنـد. 

روش وحیانـی در دو سـطح عـام و خـاص، قابـل توجـه می باشـد، در سـطح عام توجـه جدی به 

 
ً
مرجعیـت وحـی به منظور اعتبار سـنجی دیگـر داده های معرفتی اسـت ولی در سـطح خاص عمدتا

مسـئله ی چگونگـی دریافـت وحی توسـط انبیائی الهی مطرح می باشـد. تلقـی انبیـأ )ع( از وحی را 

بـه رغـم تفاوت هـای جـدی که بـا شـهودات عرفانی متعـارف و حتـی الهامـات الهـی دارد، می توان 

از زیـر مجموعه هـای روش شـهودی و کسـب معرفـت حضـوری دانسـت. بربنیـاد نـوع بهره منـدی 

از ابـزار و چگونگـی کسـب معرفـت اسـت کـه مراتـب معرفت در یـک طیف بـه هم پیوسـته: ظن، 

زعـم، حسـبان، یقیـن، عیـن الیقیـن و حـق الیقیـن )مـکارم، 1386، ج 1: 138(، مراتب تشـکیکی 

پیـدا می نمایـد. بـا توجـه بـه مجموعه آنچـه ذکر گردیـد می توان شـیوه های کسـب معرفـت در نظام 

معرفتـی قـرآن کریـم را به شـیوه نقلی، عقلـی، شـهودی و تجربی تقسـیم نمود.
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الف( شیوه نقلی

مـراد از روش نقلی، اسـتفاده روشـمند از اطلاعـات و داده های معتبر، در فرایند کسـب معرفت دینی 

می باشـد. شـیوه نقلـی در حـوزه معـارف اسـلامی، همـان روش اسـتنباطی اسـت کـه از آن به روش 

فقهـی و اجتهـادی نیـز تعبیـر می گـردد. اجتهـاد، فراینـد اسـتخراج احـکام از منابع دینی بر حسـب 

مبانـی و قواعـد برآمـده از آن منابـع و دیگـر اکتشـاف های اسـت که شـرع تأییـد کرده اسـت. اجتهاد 

نتیجـه مطالعـه و تحقیق در طریق اسـتنباط می باشـد )عابـدی شـاهرودی، 1390: ۲16-۲17(.

همانگونـه کـه در علـم اصول فقـه، با توجه بـه ادله نقلی محدود، فروعات مسـئله تبییـن می گردد 

)مجلسـی، بی تـا، ج ۲: ۲45(، در عرصـه عـام معرفـت نیـز می تـوان بـا تکیـه بر محورهـای اصلی 

معرفـت، فروعـات و مسـائل ریـز زندگـی را فهم و معنـا نمود. در نظـام معرفتی اسـلام، روش نقلی، 

مهم تریـن شـیوه برای کشـف سـنت های الهـی، قوانیـن حاکم بـر تعالی فـردی و اجتماعـی و عامل 

بالندگـی و بیـداری انسـان ها بـه حسـاب می آیـد. روش نقلـی بـر مبنـای داده هـای وحیانـی قـرآن 

کریـم، دارای مولفه هـای سـه گانـه »اعتبـار نقـل«، »محتـوای نقـل« و »فهـم معیـار« از گزاره هـای 

نقلـی می باشـد. بـا دقـت در ترکیب مفـردات آیـات الهی و تعیین نسـبت میـان مولفه های یاد شـده، 

تاحـدودی شـاکله معرفـت نقلـی، در چارچـوب سیسـتم عـام معرفـت وحیانـی، قابـل فهـم و درک 

می گـردد. بـه ایـن صـورت که بر مبنـای اصـل اعتبـار نقـل، از ورود اطلاعات نادرسـت به سیسـتم 

معرفتـی جلوگیـری می شـود و تأکید بـر محتوای مفیـد اطلاعات، تعالـی معرفتی، تمهیـد می گردد. 

هرچنـد برمبنـای ایـن دو محـور، گـردش داده هـا در سـاختار ادراکـی بـه خوبـی کانالیـزه گردیده و 

بهداشـت اولیه کسـب درسـت معرفت تضمین می شـود، اما تأثیر سـاختارهای تمایـلات و توانانی، 

در پـردازش اطلاعـات، موجـب اختلافـات فکری در جامعـه گردیده و ضـرورت برداشـت معیار از 

نقـل نیـز، در سیسـتم معرفـت قرآنـی موضوعیت جـدی می یابد.

یـک( اعتبـار نقل: نقـل، حامل داده هـا و اطلاعات اولیه اسـت که بـا پذیرش آن ها، نظـام ادراکی 

انسـان متأثـر گردیـده و نقـش تعییـن کننـده در نظـام ارادی و تصمیم گیـری افـراد دارد. از آنجایی که 

 وابسـته بـه اعتبار ناقـل و منابـع مورد اسـتناد می باشـد، قـرآن کریـم می فرماید: 
ً
اعتبـار نقـل عمدتـا

تُمْ 
ْ
عَل

َ
 عَلی مَـا ف

ْ
تُصْبِحُوا

َ
ـةٍ ف

َ
هَال وْمَـا بجَِ

َ
 ق

ْ
صِیبُوا

ُ
ن ت

َ
 أ

ْ
تَبَینُـوا

َ
اسِـقُ بِنَبَـإٍ ف

َ
 إِن جَاءَکـمُ ْ ف

ْ
ذِیـنَ ءَامَنُـوا

َّ
ـا ال یهَُّ

َ
»یأ

نَادِمِینَ«)حجـرات/6(، آیـه شـریفه، بـا ایجـاد پیونـد میـان مفاهیـم فسـق، نبـأ )خبـر مهـم(، تبیّن، 
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جهالـت و ندامـت، بـه بیـان ایـن حقیقت می پـردازد که هرگاه شـخص فاسـقی خبـر از چیـزی داد، 

بـدون تحقیـق و تفکـر دقیـق نپذیرید، زیـرا؛ ممکن اسـت تصمیم جاهلانـه گرفتـه و در نتیجه دچار 

ندامت و پشـیمانی شـوید. 

جمعـی از علمـای علـم اصول برای حجیت خبر واحـد، به مفهوم آیه، اسـتدلال نموده و معتقدند 

کـه اگر شـخص عـادل خبری دهد، بـدون تحقیق می توان پذیرفـت )مـکارم، 1366، ج ۲۲: 155(، 

چـون در غیـر آن صـورت، قیـد فاسـق، لغو و عـاری از فایده می گـردد. نکتـه نهایی اینکـه؛ از تعلیل 

آیـه دانسـته می شـود، عمـل برمبنـای ظنیاتـی مذموم اسـت کـه از منظر عـرف و عقـلا، ابلهانه تلقی 

شـود، نـه عمـل به هر ظنـی، زیرا؛ بخـش مهمی از احکام شـرعی، زندگـی روزمره مـردم و بنیادهای 

 بربنیاد اخبار ظنیی موثق اسـتوار می باشـد )مـکارم، 1366، ج ۲۲: 156(.
ً
تاریـخ بشـریت، عمدتـا

برایـن اسـاس می تـوان گفت؛ هرچنـد معیـار اصلی در تصدیـق و تکذیـب خبر، اعتمـاد به خود 

خبـر اسـت و فـرق نمی کنـد که ایـن اعتمـاد چگونه به دسـت آمـده باشـد )مـکارم، 1366، ج ۲۲: 

158(، اما در سیسـتم تفکر وحیانی، فسـق و عدالت راوی، مهم ترین وسـیله، برای تشـخیص دادن، 

صـدق و کـذب اخبـار، به حسـاب می آید.

دو( محتـوای نقـل: سیسـتم معرفتـی از طریـق داده هـای اطلاعاتی غیـر مفید و مضـر نیز معیوب 

گردیـده، به تولیـد باورها و اعتقـادات مخرب می پردازد، داده های خرافاتی انسـان را منحط می سـازد 

و معـارف متعالـی، به تعالی وجودی انسـان ها مدد می رسـاند. قرآن کریم با اشـاره بـه همین واقعیت 

ی 
ً

ـاسِ وَ هُد ولـی بَصَائرَ لِلنَّ
ُ ْ
رُونَ ال

ُ
ق

ْ
کنَـا ال

َ
هْل

َ
کتَابَ مِن بَعْـدِ مَا أ

ْ
ینَـا مُوسـی ال

َ
 ءَات

ْ
ـد

َ
ق

َ
می فرمایـد: »وَ ل

کرُونَ«)قصـص/43(، پس از آنکه اقوام پیشـین هلاک شـدند، خداوند تورات را 
َ

هُـمْ یتَذ
َّ
عَل

َّ
 ل

ً
وَ رَحْمَـة

بـه حضـرت موسـی داد، کتابـی بصیرت آفریـن، مایـه هدایت و رحمـت، آنهم بـه امید این که شـاید 

مخاطبیـن تورات، بـا رجوع به آن، متذکر شـوند. 

بـر مبنـای نوع پیوندی کـه میان مفاهیم هلاکـت، کتاب، بصیـرت، هدایت، رحمـت و تذکر، در 

آیـه ایجـاد گردیـده اسـت، می تـوان گفت؛ انسـان ها، بـر مبنای نـوع اطلاعـات و معارفی که کسـب 

می کننـد، ممکـن اسـت هلاک گردیده و یا رسـتگار شـوند. در سیسـتم معرفت اسـلامی، قرآن منبع 

اصلـی اطلاعـات حیـات بخش محسـوب می گردد )انفـال/۲4(؛ زیـرا؛ آیات قـرآن، بـرای آنانی که 

می فهمنـد، مایـه ی تذکـر و بیـداری می باشـد )انبیـا/10( امـا افـرادی متحجـری کـه به مسـموعات 
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رسـوب یافتـه و معتقـدات اجـدادی خویـش تعصـب می ورزنـد، از پذیـرش معـارف حقـه قرآنـی 

اجتنـاب می نمایدنـد )بقـره/170(. بـر ایـن اسـاس؛ عنصـر بنیادیـن بـرای فهم آیـات الهـی، روحیه 

حـق پذیـری و اطلاعات اولیه اسـت کـه به مثابه بنیادهـای ارادی و فکری انسـان، نقـش محوری در 

تحلیـل داده هـای معرفتـی جدید، ایفـا می نماید.

 متأثـر از 
ً
سـه( برداشـت معیـار از نقـل: نفـس انسـانی در چارچـوب سـاختار ادراکـی و عمدتـا

تمایـلات و قـدرت ارادی خویـش، بـه گزینـش و فهـم داده هـای اطلاعاتـی مبـادرت می نمایـد و از 

همیـن خاسـتگاه اسـت کـه برداشـت های متفـاوت از متـون مـورد اسـتناد شـکل گرفته و اختلافات 

فکـری در جامعـه پدید می آید. منشـأ اختلافـات نیز، نه ابهـام در متون که دخالت تمایلات نفسـانی 

 مَعَهُمُ 
َ

نـزَل
َ
ـرِینَ وَ مُنذِرِینَ وَ أ

ِّ
بِینَ مُبَش ـهُ النَّ

َّ
 الل

َ
بَعَث

َ
ةً ف

َ
 وَاحِد

ً
ـة مَّ

ُ
اسُ أ نَ النَّ

َ
در تفسـیر متـن می باشـد »کا

وهُ مِـن بَعْدِ مَا 
ُ
وت

ُ
ذِینَ أ

َّ
 ال

َّ
 فِیـهِ إِلا

َ
ـف

َ
تَل

ْ
 فِیـهِ وَ مَا اخ

ْ
وا

ُ
ف

َ
تَل

ْ
اسِ فِیمَـا اخ کتَـابَ بـه الحـقّ لِیحْکمَ بَیـنْ َ النَّ

ْ
ال

هُ یهْدِی 
َّ
نِـهِ وَ الل

ْ
حَـقّ ِ بِإِذ

ْ
 فِیهِ مِنَ ال

ْ
ـوا

ُ
ف

َ
تَل

ْ
 لِمَا اخ

ْ
ذِینَ ءَامَنُـوا

َّ
ـهُ ال

َّ
ی الل

َ
هَد

َ
یـا بَینَهُـمْ ف

ْ
 بَغ

ُ
بَینَـات

ْ
هُـمُ ال

ْ
جَاءَت

سْـتَقِیمٍ«)بقره/۲13(. ـاءُ إِلی صِـرَاطٍ مُّ
َ

مَن یش

آیـه شـریفه بـه فراینـد تحـولات فکـری در تاریـخ و جامعـه انسـانی پرداختـه و در نهایت روشـن 

می سـازد کـه انسـان ها، چگونـه بـا تمسـک بـه داده هـای وحیانـی، هدایـت می گردنـد. در ابتـدا؛ 

انسـان ها امـت واحدی بودند و خداوند را متناسـب با فطرت اولیه ی خویش می پرسـتیدند. تشـکیل 

اجتمـاع و پیدایـش پیچیدگی هـای حیـات جمعـی، موجـب اختلافـات ناشـی از جهـل در جامعـه 

گردیـده و بشـر نیـاز جـدی بـه قوانیـن و تعالیم الهـی پیـدا نمودنـد )مـکارم، 1366، ج ۲: 95(. 

انبیـأ )ع(، دسـته ای انسـان ها ایمـان می آورنـد و عـده ای دیگـر، گرفتـار بغـی  پـس از بعثـت 

ولجاجـت گردیـده و آگاهانـه از مسـیر حـق منحرف می شـوند. نکته اساسـی این که؛ مؤمنیـن، برای 

حـل اختلافـات ناشـی از تمایلات نفسـانی، به کتـب و تعلیمات انبیاء )ع( تمسـک نمـوده )مکارم، 

1366، ج ۲: 96( و بـا عرضـه نمـودن برداشـت های خـود بـه معـارف روشـن وحیانـی )انبیـا/10( 

و مفسـرین واقعـی وحـی بـه حقیقت دسـت می یابنـد. برمبنـای مجمـوع آنچه در شـیوه نقلـی بیان 

گردیـد، می تـوان گفـت؛ در سـبک زندگـی قرآنـی هرچنـد از نقـل قول هـای معتبـر و مفید اسـتفاده 

می شـود امـا کلیـت سـبک، مبتنی بـر اسـتنباط داده هـای دینـی بـوده و در چارچـوب احـکام فقهی 

سـاخت می یابـد.
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ب( شیوه عقلی

عقـل در نظـام معرفتی اسـلام، دارای اهمیت بوده و مهم تریـن وجه تمایز و امتیاز انسـان از حیوانات 

بـه حسـاب می آیـد. در تعیین نسـبت میان عقل و معرفـت، دو سـطح از ارتباط قابل دقت می باشـد. 

در یـک سـطح، عقـل بـه مثابـه منبـع معرفت، نقـش ایفا نمـوده و خـود بـه تولید معنـا می پـردازد و 

سَـبُ  مْ تحَْ
َ
در سـطح دیگـر، از طریـق دقـت در گزاره هـای شـنیداری، معرفت را کسـب می نمایـد »أ

«)فرقان/44(، کلمه »ام«، 
ً
 سَـبِیلا

ُّ
ـل

َ
ض

َ
 هُمْ أ

ْ
نْعَـامِ بَل

َ ْ
ل

َ
 کا

َّ
ـونَ إِنْ هُـمْ إِلا

ُ
وْ یعْقِل

َ
کثرَهُـمْ یسْـمَعُونَ أ

َ
نَّ أ

َ
أ

منقطعـه اسـت و »حسـبان« بـه معنـای ظن و پنـدار می باشـد، تردیـد میان گـوش و عقل، ناشـی از 

ایـن اسـت که وسـیله آدمی به سـوی سـعادت یکـی از این دو طریق اسـت، یـا خودش تعقـل نموده 

و بـا تشـخیص دادن حـق، از حقیقـت پیـروی می کنـد، یـا از عاقل خیرخواه، حرف شـنوی داشـته و 

مطیـع او می باشـد، پـس طریـق به سـوی رشـد و تکامل، یا سـمع اسـت و یـا عقل. قـرآن خطاب به 

پیامبـر اکـرم )ص( می فرمایـد: آیـا گمـان می کنـی که اکثـر این ها، اسـتعداد شـنیدن حـرف حق، یا 

 
َّ

اسـتعداد تعقـل در بـاره حق را دارند که این چنین در هدایتشـان اصـرار می ورزی؟ جملـه »إِنْ هُمْ إِلا

نْعـامِ«، بیـان جملـه قبلی بـوده و حاکی از این اسـت که مسـئله، تنها تعقل نکردن نیسـت، بلکه 
َ ْ
کال

آن هـا در واقـع همچـون چارپایاننـد که از سـخن جـز لفـظ نمی شـنوند و معنایـی را درک نمی کنند. 

« چنیـن افرادی در حقیقـت، از چارپایان نیـز گمراه ترند، زیـرا؛ چارپایان هرگز 
ً

 سَـبِیلا
ُّ

ل
َ

ض
َ
 هُـمْ أ

ْ
»بَـل

بـه ضـرر خـود اقـدام نمی کنند ولـی این ها بـه رغم مجهـز بودن به اسـباب هدایـت، باز ضـرر خود 

را بـر نفع خود ترجیـح می دهنـد )طباطبایـی، 1374، ج 15: 309-310(. 

کثرَهُـمْ«، حکـم را به همه آن هـا تعمیم نمی دهـد، چون ممکن اسـت در 
َ
قـرآن کریـم بـا تعبیـر »أ

میـان آن هـا افـرادی فریـب خـورده باشـند کـه وقتـی در مقابل حق قـرار گیرنـد، پرده هـا کنـار رفته و 

پذیـرای حـق شـوند )مـکارم، 1366، ج 15: 10۲(. بـه حکم آیه شـریفه؛ برخی از انسـان ها آنچنان 

غـرق در گمراهی هسـتند که حتی توان اسـتفاده از عقـل خویش را نیز ندارند، عـده ای دیگر، هرچند 

اسـتعداد تعقل شـان خامـوش می باشـد امـا در صـورت مواجهه بـا حـق، حقیقـت را می پذیرند، در 

نهایـت گروهـی نیز هسـتند که از قـدرت تعقل خود به درسـتی اسـتفاده می نمایند. مطابـق فرمایش 

امـام صادق )ع(، معیار برای تشـخیص دادن درک درسـت عقل، همسـویی گزاره هـای عقلی با وحی 

می باشـد )حرعاملـی 1414، ج 1: 4(. در نتیجـه اینکـه؛ معرفت عقلی در سـبک زندگی اسـلامی از 
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جایـگاه ویـژه برخوردار بـوده، رفتارهای مضـر و غیر معقول در آن، ناپسـند و مذمـوم تلقی می گردد.

ج( شیوه شهودی

کلیـه موجـودات و متعلقـات فکـر، بـه دو دسـته کلـی قابل قسـمت هسـتند؛ موضوعات حسـی که 

بـا حـس درک می گردنـد و حقایقـی کـه از دایـره محسوسـات بیـرون بـوده و »عالـم غیـب« نامیـده 

می شـوند. گاهـی انسـان در اثـر تعالـی روحـی، درک و دیـده تازه، پیـدا نمـوده و قادر می گـردد که به 

جهـان غیـب راه یابـد و متناسـب با میزان قـدرت و توانایی خویـش، حقایقی از آن جهان را روشـن تر 

از محسوسـات، مشـاهده نمایـد. به چنین حالتی، مکاشـفه و شـهود باطنـی گفته می شـود )مکارم، 

1386، ج 1: ۲45(. 

در شـیوه شـهودی، توجّه اصلی معطوف بر درک حضوری از حقایق هسـتی اسـت. نکته معرفت 

شناسـانه روش شـهودی در سیسـتم معرفت قرآنی، برجسـتگی نقش تهذیب و تعالی نفس انسـانی، 

در کشـف حقایـق می باشـد. در نگـرش اسـلامی، تقـوای الهـی، نفـس انسـانی را تعالی بخشـیده، 

موجـب جوشـش علـم در درون عالـم می گردد )طـلاق/۲؛ انفـال/۲9؛ مصطفـوی، 1360: 344(. 

تقـوا، در منطـق دیـن، فراتـر از تدیـن ظاهـری بـوده، در حقیقـت معطـوف بـه باطـن و جـان آدمـی 

می باشـد، تقـوا ملکـه درونی اسـت که بـر مملکت وجود انسـان ها سـلطنت نموده و موجـب بینایی 

دیـده دل آدمـی می شـود و بربنیـاد همیـن نورانیت قلبی اسـت که بخش هـای از حقایـق پنهانی برای 

افـراد مکشـوف گردیـده و آن هـا بـه عالی تریـن مراتب یقیـن و ثبـات فکری دسـت می یابند.

 غیر متعارفی کـه دارند، در معـرض انکار 
ً
مکاشـفات شـهودی بـه دلیل ماهیت شـخصی و نسـبتا

دیگـران قـرار داشـته و در مـواردی، مشـاهدات اولیـای الهـی، آنهم بـرای نزدیکانشـان نیز غیـر قابل 

پذیـرش تلقـی می گردیـد؛ وقتـی کاروان حامـل پیراهـن حضـرت یوسـف )ع( از مصر بیرون شـد، 

وْلا 
َ
یعقـوب نبـی در کنعـان به نزدیکانـش می گوید اگر مرا متهـم به سـفاهت و ناتوانی فکر نکنیـد »ل

ونِ«)یوسـف/95-94(، مـن بـوی یوسـف را احسـاس می کنـم! گفتنـد تـو هنـوز در همـان 
ُ

د نِّ
َ

ف
ُ
نْ ت

َ
أ

گمراهـی قدیمـت هسـتی یعنی بعـد از این همه سـال باز گمان می کنی که یوسـف زنده اسـت. نکته 

قابـل توجـه این کـه؛ خانـواده حضـرت یعقـوب، به دلیـل بی خبـری از صفـای دل و روشـنایی باطن 

 فکـر نمی کردنـد کـه حـوادث آینـده، در آئینـه قلـب حضـرت یعقـوب منعکس می شـود 
ً
او، اساسـا

)مـکارم، 1366، ج 10: 70(. 
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در مجمـوع، شـیوه شـهودی از یـک سـو، ناظـر بـه بالاتریـن سـطح معرفتـی در سیسـتم معرفت 

وحیانـی اسـت، از سـوی دیگـر؛ بـه دلیـل دشـواری های کـه در تعمیـم داده هـای آن وجـود دارد، با 

 
ً
چالش هـای جـدی نیـز مواجـه می باشـد. منتهـا نباید فرامـوش نمـود که چنیـن چالش هـای عمدتا

ریشـه در فهم و تفسـیر آن در فضای فکری غیردینی دارد و هرگاه شـیوه شـهودی در چارچوب معرفت 

وحیانـی معنـا شـود نـه تنهـا بخش هـای مهمـی از دشـواری های آن حل می شـود که بـه مثابه عنصر 

تقویـت کننـده دیگـر شـیوه های تفکـر، محوریت اساسـی پیـدا می نماید. کسـب معرفت شـهودی 

ارتبـاط جـدی بـا تقویت صفـات و ملکات اخلاقـی دارد، اخـلاق مداری در سـبک زندگـی قرآنی، 

اولویـت داشـته و تذکیـه نفـس از الزامات جدی آن محسـوب می شـود.

د( شیوه تجربی

در گذشـته تـا حـدودی زیـادی از روش عقلـی اسـتفاده می گردید و دانشـمندان با اسـتدلال و شـیوه 

قیاسـی بـه اسـتنتاج مسـائل جزئـی از امور کلـی می پرداختند، روشـی کـه از آن، به روش »بنشـین و 

بیندیـش« نیـز تعبیر می شـود تا این کـه در عصرهای متأخر، مشـاهده امـور جزئی اهمیـت پیدانمود 

و روش اسـتقرایی جایگزیـن قیاسـی گردید؛ در نهایـت روش تجربی که گاهی از آن بـه روش »برو و 

ببیـن« یاد می شـود، در همه ی رشـته های علمی رسـمیت یافت. امـروزه روش هـای تجربی متعددی 

از قبیـل، آزمایـش، مشـاهده، رصـد، درون بینی و غیـره، وجود دارد کـه حتی پیدا کردن قدر مشـترک 

میـان آن ها نیز دشـوار می باشـد )بسـتان 1378: 59-60(. 

نکتـه مهـم این کـه؛ روش تجربـی بربنیـاد روش عقلی و قیاسـی اسـتوار بـوده و حس هرگـز بدون 

اصـول موضوعـه عقلـی، منجـر بـه علـم نمی شـود و حتـی گزاره هـای جزئـی نیـز حداقل بـه قاعده 

عقلـی عـدم تناقض متکی اسـت )پارسـانیا، 1391، ج 3: ۲49(. روش تجربی نمی تواند هم سـطح 

روش هـای عقلـی و نقلـی اعتبـار داشـته و مولد معرفت علمی محسـوب گـردد، لـذا؛ روش تجربی 

 بـرای جمع آوری 
ً
 پایین تـری برخوردار بـوده و عمدتا

ً
در روش شناسـی عـام وحیانـی از منزلت نسـبتا

اطلاعـات اولیـه و سـنجش امور حسـی، مورد اسـتفاده قـرار می گیرد.

روش تجربـی ناظـر بـه بهره گیری دقیـق از حواس ظاهری اسـت کـه در منطق علمی رایـج، از آن 

بـه مشـاهده فعّال تعبیـر می گردد. در قـرآن کریـم مفاهیم »نظـر«، »رؤیت«، »بصیرت« و »سـمع« 

هرچنـد بـه معنـای مشـاهده فکـری و شـنوایی باطنی اسـتفاده می شـود، اما نبایـد فرامـوش نمود که 
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معنـای اصلـی آن هـا، همـان دریافـت حسـی اسـت )مـکارم، 1386، ج 1: 130( و می تـوان از آن 
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آیـه شـریفه؛ انسـان ها می تواننـد با مشـاهده تـوام بـا تفکـر در پدیده هـای تکوینی، چگونگـی عالم 

آفرینـش، تحقـق معـاد و حیات پـس از مـرگ را قابل فهم نمایند، درسـت از همین خاسـتگاه اسـت 

کـه قـرآن کریـم به شـدت دیدگاه اصالت حـس و توقف در سـطح داده هـای تجربی را مردود دانسـته 

 
ْ
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ُ
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َ
و بـه مذمـت کسـانی می پـردازد که معتقـدات خود را مسـتند به مشـاهده حسـی می نمودنـد: »ق

نَـا ءَابَاءَنَـا لهَـا عَابِدِینَ«)انبیـا/53(. در منطـق قـرآن کریـم، همـان گونـه که عقل و نقـل در ذیل 
ْ

وَجَد

چتـر وحـی معنا می گـردد، ابزار و شـیوه تجربی نیـز در مدار دقت های عقل توانمند و شـکوفا شـده، 

اعتبـار یافته و مشـروعیت علمـی می یابد.

قـرآن کریـم، فراتـر از تأکیـد بـر مشـاهده فعّـال و توأم بـا تفکـر، توجه انسـان ها را بـه موضوعاتی 

معطـوف می سـازد کـه در عیـن سـادگی، به روشـنی بازتابنـده عظمت خداند بـوده و در متـن زندگی 
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بِمُصَیطِرٍ«)غاشـیه/ 17- ۲۲(، آیـات شـریفه؛ ناظـر به چرایـی و چگونگی مطالعه طبیعـت بوده و بر 

سـه محـور اصلـی؛ معرفت تجربی، رسـالت پیامبر )ص( و حقیقت ایمـان اشـاره دارد، برمبنای نوع 

پیونـدی کـه میان آن هـا تصویر گردیده اسـت، می تـوان منطق مطالعـات تجربی از منظر قـرآن را نیز 

اسـتنباط نمود. 

یهِـم بِمُصَیطِـرٍ«، وظیفـه 
َ
سْـتَ عَل

َّ
ایمـان امـر اختیـاری و وابسـته بـه نظـام ارادی انسـان اسـت »ل

کـرٌ«، معرفت 
َ

نتَ مُذ
َ
مَا أ کـرْ إِنَّ

َ
ذ

َ
 تذکـر و توجه دادن افـراد به حقایق می باشـد »ف

ً
رسـولان الهـی صرفا

تجربـی راهـی اسـت به سـوی متذکر شـدن، تأمـل در نحـوه ارتباط امـور چهارگانه؛ شـتر، آسـمان، 

کوه هـا و زمیـن، حاکـی از ضرورت تناسـب موضوعـات تفکر با ذهنیـت زمانه می باشـد. فخر رازی 

 با شـتر مسـافرت نموده و بلادشـان خالـی از زراعت 
ً
معتقـد اسـت؛ عرب هـا در عصر بعثـت، غالبا

بـود، هنگامـی کـه در بیابان هـا سـفر می کردند، نیـروی تفکـر در آن ها زنده می شـد، قبـل از هر چیز 

 زمین، 
ً
چشمشـان بـه شـتری می افتـاد کـه بـر آن سـوار بودنـد، وقتی بـه اطـراف می نگرسـتند صرفـا



95مبانی معرفت شناختی سبک زندگی اسلامی

آسـمان و کوه هـا را می دیدنـد )مـکارم، 1366، ج ۲6: 43۲-431(، در چنیـن شـرایطی، قرآن کریم 

می فرمایـد: بـه ایـن امـور تفکـر نمایید تـا حضـور خداونـد را در متـن زندگی خـود بیابیـد. معرفت 

تجربـی را می تـوان بخش وسـیع و مهمـی از داده های معرفت وحیانی دانسـت کـه در ذیل چتر وحی 

و متناسـب بـا سـبک زندگـی قرآنی، کاربـرد پیدا نموده و همسـو بـا دیگرداده های معرفتـی به تکامل 

و پیشـرفت جامعـه توحیدی مدد می رسـاند.

نتیجه گیری
سـبک زندگی، سـطح آشـکار حیـات اجتماعـی و بازتابنـده باورهـای ذهنـی اسـت. در چارچـوب 

نظام هـای معرفتـی متفـاوت، سـبک های زندگـی متفـاوت، پدیـد می آیـد. سـبک زندگی اسـلامی 

انبسـاط معرفـت توحیدی بـوده و عنصر بنیادین در سـبک های زندگی مضاد، اصالت خود می باشـد. 

همانگونـه کـه خدابـاوری، سـاحت های مختلـف زندگـی را مؤمنانـه می سـازد، اصالـت خـود، 

م انسـانی را خودمدارانـه تنظیـم می نمایـد. نظـام معرفتـی جدیـد، محصـول تمدن مدرن اسـت. 
َ
عال

در ایـن الگویـی تمدنی، حققیت انسـان در سـطح پدیده های طبیعی تنزل می یابـد. در چارچوب 

چنیـن منطـق اسـت کـه نظـام معرفتی مـدرن در واقـع نمایـی از انسـان و پدیده هـای انسـانی ناتوان 

می گـردد، بـر مبنـای واقعیت های موهوم، بـه توصیه بایدهـا و نبایدهای متعارض با حقیقت انسـانی 

پرداختـه و سـبک زندگـی را در مـدار تمایـلات مادی انسـان ها سـامان می بخشـد. اسـلام براسـاس 

نگـرش جامعـی که بـه جهان هسـتی دارد، سـبک زندگـی را بربنیاد نظـام معرفتی وحیانـی، طراحی 

نمـوده اسـت، نظـام معرفتیـی که به دلیـل حقیقت محوری، سـعادت ابـدی انسـان ها را تأمین نموده 

و جهـان زیسـت آدم هـا را آبـاد می سـازد. در ایـن پژوهـش، مبانـی معرفت شـناختی سـبک زندگـی 

اسـلامی مـورد تأمـل قـرار گرفـت و مطالـب مربوطـه در دو محور: »نسـبت نظـام معرفتی و سـبک 

زندگـی« و شـیوه های کسـب معرفت« تحلیـل گردید.

م دینـی« اسـتوار 
َ
نظـام معرفتـی اسـلام بـر اضـلاع سـه گانه »علم دینـی«، »عالِم دینـی« و »عال

می باشـد. مـراد از دیـن، دیـن اسـلام اسـت. معرفـت دینی، سـنخ متفـاوت بـا ماهیت علوم بشـری 

نیسـت، منتهـا کامل تـر و جامع تـر از آن ها می باشـد. معرفـت دینی غیـر از دین اسـت. دین حقیقت 

ثابـت اسـت امـا معرفت دینـی تکامـل پذیر می باشـد. 
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معرفـت زاده تفکـر اسـت و تفکـر عمـل نفس می باشـد. سـاختار نفس متشـکل از سـه دسـتگاه 

ادراکـی، تمایـلات و توانایـی می باشـد. دسـتگاه ادراکـی، در عمیق تریـن مرتبـه نفس انسـانی تعبیه 

گردیـده اسـت. پدیـده درک از کانال تمایلات عبـود نموده و در نظام رفتاری انسـان بازتـاب می یابد. 

نفـس بـا مجموعـه قـوای ادراکـی و گرایشـی کـه دارد، حقیقـت بسـیط بـوده و کار علمـی مثـل هـر 

عمـل دیگـر از تمام وجود انسـان نشـأت می گیرد، از چنین خاسـتگاه اسـت که نظـام معرفت، پیوند 

 متأثـر از جهـان اجتماعی 
ً
وجـودی بـا شـخصیت عالِم پیـدا می نمایـد. شـخصیت انسـان ها عمدتا

بـوده و نظام هـای علمـی معطـوف بـه حـل مشـکلات واقعـی انسـان ها سـاخت می یابنـد. بربنیـاد 

م 
َ
چنیـن تصویـری اسـت کـه نظام معرفتـی فراتر از اصـل معرفـت دارای پیونـد متقابل با عالِـم و عال

نیـز می باشـد و سـبک زندگـی همانگونـه کـه متأثـر از نـوع معرفـت، نظام شـخصیتی افـراد و جهان 

اجتماعـی اسـت، بـه عنـوان سـطحی ترین لایـه حیـات اجتماعـی، آن هـا را متأثر نیز می سـازد.

شـیوه های کسـب معرفـت در نگرش اسـلام با نگرش هـای دیگـر تفـاوت دارد. مهم ترین دلالت 

مبانـی معرفت شـناختی قرآنـی در ارتبـاط بـا سـبک زندگـی را می تـوان ابتنـاء آن بر هسـتی شناسـی 

توحیـدی و ابزارهـای شـناختی متنـوع بیان کـرد. در سـبک های زندگی الحـادی، تنهـا خردخودبنیاد 

و منقطـع از وحـی اسـت کـه در راسـتای ارضـای تمایـلات و ترجحیـات دنیاگرایانه آدمـی پایه های 

معرفتـی زیسـت جهان ها و شـیوه های زندگـی عامـلان را شـکل می دهـد. امـا در سـبک زندگـی 

اسـلامی، ضمـن این کـه عقـل برهانـی از جایگاه رفیـع در تنظیـم و صورت بندی شـیوه های حیات و 

شـناحت حسـن و قبـح انتخاب هـا نقش اساسـی دارنـد، پایه های معرفتـی حیات آدمـی منحصر در 

حسـیات و عقلانیـت کارکردی نیسـت، بلکه بشـر در کنار بهره منـدی از ثمرات عقل، نقل، شـهود و 

تجربـه، از منبـع اصلـی معرفـت یعنی وحـی نیز بـر خوردار می باشـد.

عقـل برهانـی گرچه در شـناخت حقایـق جهان هسـتی فی الجمله کافی اسـت، ولـی وحی الهی 

در شناسـاندن همـه معـارف جهـان هسـتی لازم و اکمـل از عقـل برهانی اسـت. از ایـن جهت آنچه 

را عقـل مبرهـن می فهمـد، وحـی آسـمانی تأییـدش می کنـد و آنچـه را نمی فهمـد، وحـی دفینه های 

علمـی او را آشـکار می سـازد )جـوادی آملـی 1388: 1۲8(. بـه منظـور بهره مندی از منابـع وحیانی 

معرفـت اسـت که در سـبک زندگی اسـلامی، تزکیـه نفس و طهـارت باطنی اهمیت جـدی و مبنایی 

بد. می یا
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