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 ی ناور و ف   یقات حق ت ،  وزارت علوم   ۱۳۹4/ ۰۲/ ۰۷مورخه    ۳/ ۱۸/ ۱۹۰۵۲ره  ما امه ش بر اساس ن   یانی اخلاق وح   یه نشر 
 .  ده است « ش الف حائز رتبه » ،  ( ۱4۰4ل  ا س ) ،  یابی ارز   ین آخر ر  د ،  ید نامه جد   ین ی آ   مطابق د و  و شده ب   ی پژوهش   -ی علم فق به کسب رتبه  مو 

 ه:  اعضای هیأت تحریری 
 دانشگاه قم(    استاد )   می دیل   د حم ا 

 (  7اقر العلوم ه ب انشگا دانشیار د )   پارسانیا   د حمی 
   زه و دانشگاه( حو   هشگاه پژو   ر دانشیا )   لی شیروانی ع 

 نشگاه قم(  ا استاد د )   جوادی   سن مح 
 بی(  پردیس فارا ،  تهران   ه استاد دانشگا )   محمد محمدرضایی 

 (  ارج مع یانی  پژوهشکده علوم وح   استادیار )   ظ جوادی مرتضی واع 
   و دانشگاه( استاد پژوهشگاه حوزه  )   مسعود آذربایجانی 

   ( گ ن ک هنگ    ست ی باپت   اه گ دانش   شسته ن ق مستقل؛ استاد باز محق )   پالمکئیست   یون است 
 (  ا کاناد   ت ی ه منون دانشگا ،  ان ی اد   ن ی ب   ت ابتکارا   ر ی مد   و   ات ی بازنشسته فلسفه و اله   د استا )   هری هوبنر 

 



 

 نامۀ مقالات و راهنماى نویسندگان شیوه 
،  اخــلاق   ۀ فلسف ،  ( در ادیان ابراهیمی )   های اخلاق وحیانی از مقالاتی که در زمینه   ی ان ی اخلاق وح   پژوهشی   فصلنامه 
  اســتقبال ،  اند ق و تألیف شده قی ح ت های اخلاقی جدید و تربیت اخلاقی  چالش ،  تطبیقی ،  کاربردی ،  توصیفی   اخلاق 

   : ات نگارشی زیر مراعات گردد ک اصول ساختاری و ن ،  بایسته است در مقالات ارسالی .  کند می 
 .  ارسال شده باشد برای چاپ به جایی یا  شده  چاپ   تر پیش مقالات نباید  .  ۱
 .  باشد  کلمه  ۷۵۰۰کلمه و بیش از  4۵۰۰تر از نباید کم ، حجم مقالات .  ۲
  : های زیر باشد بخش   دربردارندۀ الی باید  ارس  مقالات .  ۳

 .  ها ه کلیدواژ و  ،  ( کلمه  ۲۵۰  در   حداکثر )  ۀ فارسی چکید ،  عنوان مقاله   : نخست  ۀ صفح .  ألف 
  قددق ی اهددداف تح   ان ی هدف: ب .  2مقاله    ی موضوع و مسئله اصل   ق ی دق   ان ی مسئله:  ب .  1شود:    ت ی شکل رعا   ن ی به ا   ی س ی نو  ده ی است اصول چک   ى ضرور 

: ذکددر مددوج   هددا افتدده ی .  4.  .. و   ی لدد ی تحل ،  ی ف ی توص   ن  ی و البته کوتاه و نه صرفاً با اشاره به عناو   ی ح ی به صورت توض   ق ی ق رست تح د   ش و ر   ان ی روش: ب .  3
 و قابل جستجو.   ی به صورت ج ئ ها واژه   د ی : ذکر کل ها دواژه ی کل .  5پژوهش   ج ی و اشاره به نتا  ها افته ی 

 کلمه(  ۷۵۰ا ت  ۵۰۰  ن ی ) ب . ی س ی و انگل  ی مقاله به فارس  ی تفصل  ده ی چک .  4
 .  گذاری مستقل ذکر شود و با شماره  در پایین صفحه ،  های لاتین اصطلاحات خاص ل های توضیحی و معاد پانوشت .  ۵
بــا مشخصــات کامــل  مقالــه  فهرســت کامــل منــاب     باشــد و   APAو مطــابق الگــوی    متنــی ۀ درون شــیو   به باید  ،  ارجاعات .  6

 .  مقاله آورده شود   پایان   گی در اد و ن الفبایی نام خا حروف  شناختی به ترتیب کتاب 
،  جـوادی آملـی )   ماننـد: (  صـفحه ،  جلـد ،  سال انتشـار ،  نویسنده نام خانوادگی  )   کتاب و مقاله   : شیوه مشخصات منب  در متن مقاله .  ألف 

 (  ۲۲۲.  ص ،  ۱. ج ،  ۱۳۹۲
   : فهرست مناب  مقالات در ها و  کتاب شیوه و ترتیب مشخصات  .  ب 

 .  نام ناشر   محل نشر: .  صورت ترجمه مترجم در  .  عنوان کتاب .  ( سال انتشار کتاب )   ه د سن ی نام نو ،  : نام خانوادگی کتاب 
 .  صفحات   ( انتشار   ۀ شماره دور )   ی اپ ی پ   ۀ شمار .  ه ی نام نشر .  عنوان مقاله .  ( ه ی نشر   ا ی سال انتشار مقاله  )   سنده ی نام نو ،  ی : نام خانوادگ مقاله 

نـام  )   : جاع قرار گرفته است با حروف الف باء مشـخ  و تفکیـک شـوند ار   د چنانچه از یک نویسنده در یک سال بیش از یک اثر مور ؛  ۱نکته 
 .  ( جلد/ صفحه :  [ .  . . ج و ، ب ، ]الف   سال انتشار ،  خانوادگی نویسنده 

امـا اگـر  .  « از ارجـاع درون مـتن بایـد حـذف شـود ک .  »ر ،  اگر از محتوای مناب  برای تهیه مقاله استفاده شده اسـت   : « ک . درباره »ر ؛  ۲نکته 
بایـد اطلاعـات کتابشـناختی کامـل  ،  کرده و محتوای مناب  آن در متن نیامده اسـت ه از آن استفاده  ی آشنایی و اطلاع خوانند برا   نویسنده فقط 

 .  بیاید واز بخش مناب  پایانی مقاله هم حذف شود (  پاورقی )   در پانویس 
 ــ  ز ی خصوصا در مقالات مرتبط و ن   ی و آمار   ی ق ی تحق   ن ی نو  ی استفاده از ابزارها . ۷  ــمودارهــا در ارز از جــداول ون ن  د ر بهــره ب   ی اب ی

 شمرده خواهد شد.   ی ا ژه ی و   از ی مقاله امت 
ترجمــه شــده و    ی ممکن به فارس   ی تاجا ،  ات ی و روا   م ی قرآن کر   ات ی بوده و آ   ی کاملا فارس   ی متن اصل   د ی با   ی در مقالات فارس . ۸

 ــا و ر و    ات ی ذکر متن آ   ی به پانوشت منتقل شود؛ برا ،  آنها   ی درصورت ضرورتِ آوردن اصل عرب  معتبــر    ی افزارهــا هــم از نرم   ات ی
 شود.   استفاده 

 .  باشد   استاد راهنما و تأیید نام همراه با  ،  ها نامه مقالات برگرفته از پایان .  ۹
 .  است نشریه  تأیید هیأت تحریریه و داوران رعایت نکات فوق و  مشروط به  ،  مقالات چاپ  .  ۱۰
 .  ست ا   د ا آز ،  فصلنامه در ویرایش و تلخی  مقالات ارسالی .  ۱۱
 است.  « ی ان ی »اخلاق وح ،  ه ی نشر   ی ارتباط با موضوع اصل  زان ی مقالات براساس م  نش ی چ  ب ی ترت .  ۱۲
 : ارسال مقاله به فصلنامه اخلاق وحیانی تنها از طریق مراجعه به سامانه نشریات پژوهشگاه معارج به نشانی .  1۳

Ethics. Isramags. Ir  امکان پذیر خواهد بود . 



دقــت در  .  است   در پژوهش"   ی هوش مصنوع   ی ابزارها استفاده از    ی "راهنما   ت ی شروط به رعا م ،  ت الا ق م   رش ی و پذ  ی بررس . ۱4  
 است:   ی آن ضرور  ت ی و رعا   راهنما   ن ی ا   6و    ۵  ی بندها 

 ی استفاده مجاز از هوش مصنوع   ق ی مصاد :  5بند 
  ن یـاسـتفاده از ا .  شـده اسـت   ل ی تبـد   هش و ژ پـ  ۀ در حوز   رگذار ی تأث   ی از ابزارها   ی ک ی به    ی هوش مصنوع ،  ن ی نو   ی ها ی گسترش روزافزون فناور   با 

از  .  باشـد   ی ور بهـره   ش ی و افـزا   ی پژوهشـ  ی نـدها ی فرآ   ل ی تسـه ،  ی علم   ت ی ف ی ک   ی ارتقا   ی مجاز و قابل قبول است که در راستا   ی در صورت   ی فناور 
 است:  ر ی به شرح ز   ی از هوش مصنوع   مجاز استفاده    ق ی جمله مصاد 

 و اصلاح زبان( تحت نظارت مؤلف   ی ن ی ترجمه ماش   ی رها )مثلاا استفاده از ابزا   ی رجمه متون علم ت   و   ش ی را ی و ،  ی س ی : بازنو متون   ی و بهبود زبان   ش ی را ی و .  ۱-۵  
  ی طـرح پژوهشـ  ی چارچوب کلـ  ن ی و تدو   ی طوفان فکر ،  ه ی اول   ی ها ده ی ا   جاد ی ا   ی برا   ی : استفاده از هوش مصنوع ى   ی ر و طرح   ى پردازده ی ا .  ۲-۵

 نقش پژوهشگر(    ی ن ی گز ی )بدون جا 
ا موضـ  یی از اطلاعات و کمک به شناسا   ی ع ی حجم وس   ی بررس ،  مقالات   ی ساز : خلاصه ی ع علم اب ن م   ل ی مرور و تحل .  ۳-۵   وع مطالعـات مـرتبط بـ

 پژوهش 
کـار      ی هوشـمند بـه منظـور تسـر   ی بـا ابزارهـا   ی جـداول کمکـ  ا یـنمودارهـا  ،  سـاده   ی کدها   س ی شنو ی پ   د ی : تول ی از نگارش فن   ی بان ی پشت .  4-۵

 انسان( ط س و ت   یی نها   ش ی را ی و و  د یی از تأ   س پژوهشگر )پ 
بهتـر    ان یـبه منظور کمک بـه ب   ی ک ی اشکال گراف   ا ی نمودارها  ،  ر ی تصاو   د ی تول   ی برا   ی : استفاده از هوش مصنوع نمودار   ا ی   ر ی متن و تصو  د ی تول .  ۵-۵

 استفاده(  خ ی نسخه و تار ،  به صورت مشخ  )نام ابزار   ی و استفاده از ابزار هوش مصنوع  د ی با اشاره به منب  و نحوه تول  ی مطالب علم 
در    ی سـی کدنو   ل ی تسـه   ا یـپـژوهش    ی هـا داده   ل یـتحل   ی بـرا   ی هوش مصنوع   ی و ابزارها   ها تم ی الگور   ی ر ی : بکارگ ی س ی داده و کدنو  ل ی تحل .  6-۵
 توسط پژوهشگر(   دشده ی تول   ی و کدها   ج ی نتا   ی صحت فن  د یی از تأ   س با شرح روش استفاده و اعتبار آن )پ  ی علم   ی ها پروژه 
 ی وع مصن   از هوش   رمجاز ی استفاده غ   ق ی مصاد :  6بند 

مسـتلزم    ا یـممنـوع    ی حقـوق   ا یـ  ی علم ،  ی اخلاق   ل ی آن به دلا   ی کاربردها   ی برخ ،  در آموزش و پژوهش   ی گسترده هوش مصنوع   ی ا ی کنار مزا   در 
 اشاره کرد:   ر ی به موارد ز  توان ی م   ق ی مصاد  ن ی از جمله ا .  است  ق ی کنترل دق 

  جـاد ی ا ،  د یـروش تول ،  پژوهش بـدون ذکـر منبـ    ی اصل   ی ها بخش در    ی علم   ی نمودارها   ا ی   ر ی تصاو   د ی : تول ی ساختگ   ج ی ها و نتا داده   د ی تول .  ۱-6
  ی هـا داده   د یـامـا تول   رمجـاز ی مطلقـاا     ی توسط هوش مصـنوع   ی و پژوهش   ی ش ی آزما   ج ی جعل نتا   ا ی   شده ی کار دست   ی ها داده ،  ی مقالات جعل 

 ندارد.  ی مشکل   ی پژوهش   ی ندها ی استفاده در فرآ   ی برا  ی مصنوع 
  ی ا هـمطالعـات و داده   ی ادعـا   ا یـ  ی نادرست متـون علمـ  ر یی تغ ،  ی رواقع ی ارجاعات     جاد ی ا ،  ی جعل     ب ا من   د ی : تول منابع   ف ی جعل و تحر .  ۲-6  

 . ست ی مجاز ن  ی با کمک هوش مصنوع   ی ساختگ 
و    ق یـدق   ی بـدون بـازنگر   ی انجام کل پژوهش به هوش مصنوع   ا ی مقاله    س ی شنو ی کامل پ   ه ی : سپردن ته پژوهش   ت ی کامل مسئول   ی ن ی گ  ی جا .  ۳-6

 . ست ی مجاز ن   ی ن سا ن ا اصلاح توسط پژوهشگر  
  بـه صـورت پنهـان/   یی دانشـجو   ی هـا پـروژه   ا یـ  ی درسـ  ف ی انجام تکال   ی برا   ی هوش مصنوع   ی : استفاده از ابزارها ی سوءاستفاده آموزش .  4-6
 . ست ی مجاز ن   ی و  د یی از استاد و بدون تأ  ی مخف 
مشـارکت    ا یـر منب   ر انسان بدون ذک اث   ن آن به عنوا   ی و ادعا   ی خلاقانه توسط هوش مصنوع   ی محتوا   د ی : تول ى فکر  ت ی نقض حقوق مالک .  ۵-6
 ممنوع است.   ی انسان 
  ا یـواژگـان    ر ییـبا تغ   ی بدون ارجاع و ذکر منب  حت   گران ی آثار د   ی س ی : بازنو بدون ارجاع مناسب   گران ی از آثار د   شده ی س ی بازنو  ى محتوا   د ی تول .  6-6

 . گردد ی و نقض اصول اخلاق پژوهش محسوب م   رمجاز ی   ، ساختار متن 





 

 
 

 فهرست  

مقابله با    ی و راهکارها   متعال   ی بر خواست خدا   ی ح منافع شخص ی ترج   ی ـ اخلاق   ی قرآن   ی ها ل نمونه ی تحل 
 11/ ی آمل   ی الله جواد ت ی آن از منظرآ 

 ی سجاد شهباز         |          ی نور   ی ن منصور ی رحس ی ام 

 37/و گستره شمول   ی دلال   ی ل سند ی تحل  ت )ع(؛ ی ب اخلاق در قرآن و مکتب اهل   یی قاعده طلا 

 کخو ی سجاد ن         |   کنکبود         ی حاتم   ب ی حب           |         ی محمد آزاد 

  ی لت شجاعت در پرتو سنت فلسف ی ن فض یی در بحران: تب   ی رهب   ی برا   ی ان ی مثابه بن به   ی حکمت عمل 
 65/س ی و گفتمان معاصر فرونس   ی اسلام 

 ی ن ی ابوالفضل گائ 

  ی خ انصار ی ه ش ی سلوک ه مصلحت  ی نظر   ی ن ی بازآفر   ت؛ ی عدم قطع   ط ی در شرا   ی عمل اخلاق   ی ه عقلان ی توج 
 89/ی در اخلاق کاربرد 

 ی جعفر   ی حاج   ی عل 

 115/ی اخلاق   لت ی با فض   ی فاراب   ی مواجهه اجتماع 

 ی حاج محمد   ن ی حس 

)مورد مطالعه: کتاب صدر   و اسلام   ی دار ه ی سرما   ی در نظام اقتصاد   ی گذار مت ی ق   ی اخلاق   ی ها سته ی با 
 141/( ی دار ه ی ش سرما ی اسلام و زا 

 ی آباد همن د ب محم         |          ی ساق ی   ی هاد 

 163/ المستخلفات 
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Abstract

The aim of the present study is to identify and analyze the factors and examples of the Quranic 

preference for personal interests over the will of God and the strategies for dealing with it. An attempt 

has been made to design the main question, “What analysis can be presented on the Quranic-moral 

examples of the preference for personal interests over the will of God Almighty and the strategies for 

dealing with it from the perspective of Ayatollah Javadi Amoli?” In this study, in order to answer the 

main question, the authors have tried to select verses that are considered the roots of the preference 

for personal interests over the will of God from the perspective of Ayatollah Javadi Amoli and analyze 

them using his interpretative and philosophical works in order to find examples that are considered 

the roots of the preference for interests and to be able to suggest appropriate strategies. A descriptive-

analytical method has been used using library tools. The main findings of the study from the 

perspective of Ayatollah Javadi Amoli are: First, man naturally seeks perfection; the desire to improve 

and reach a superior point is instilled within him. Second, despite the innate perfectionism, many 

people stumble in recognizing the right path and instead of true perfection, they pursue deceptive 

manifestations such as superiority, power, or pleasure. The authors' analyses show that the cognitive 

error that leads to the preference of personal interests - as illusory perfection - over the divine will - as 

true perfection - is based on the fact that desire and imagination dominate human reason and human 

vision deviates from the purpose of creation. As a solution to prevent this cognitive error, the three 

steps of "recognizing true perfection instead of illusory perfection"; "faith and jihad" and "self-sacrifice 

in the way of God" have been received and suggested from the works of Ayatollah Javadi Amoli. 

Keywords: illusory perfection, self-interest, worldliness, Quranic ethics, superiority, and 

Javadi-Amoli. 
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Extended abstract 

One of the fundamental tendencies in human nature is the desire for perfection; The desire 

for perfection is ultimately directed to the holy essence of the Most High; Because the good 

that exists in the beings and affairs of the world is a relative good and the existence of the 

Almighty is considered absolute good (Javadi Amoli, 2008, vol. 8, p. 311) 

Some people find their perfection in absolute poverty in relation to God Almighty - true 

perfection - and others know themselves in a position of independence from God Almighty - 

illusory perfection. For example, the Holy Quran says: "Indeed, Pharaoh was arrogant and 

haughty in the land (Egypt) (Qasas, 4; Fayd al-Islam Isfahani, 1378, Vol. 2, p. 768)"; 

Pharaoh's arrogance and haughtiness reaches a point where he says: "I have not known for 

you any god other than Me (Qasas, 38)"; From this noble verse, it can be understood that 

Pharaoh found his perfection in a position of independence from God Almighty. This 

understanding represents a type of "illusory perfection" that stems from self-conceit and self-

interest. 

This article will attempt to find an answer by studying and collecting verses that point to 

radical examples of the preference of personal interests over divine will, delving into the 

interpretative and philosophical theories of Ayatollah Javadi Amoli, and analyzing the 

findings. This was the same motivation that led Pharaoh to rely on her evil nature to seek 

superiority over everyone and to prefer illusory perfection to true perfection - the realization 

of absolute poverty in relation to God Almighty. 

Description and analysis of verses pointing to instances of preference for personal 

interests over divine will 
The existential status of man in the Holy Quran is explained at two fundamental levels: 

The first level: It concerns the identity of man. In this level, in contrast to the logicians’ 

definition of man as a “speaking animal,” the Quran considers man to be “living, divine,” 

meaning a living being whose life is manifested in the divine, which is the melting in the 

manifestation of divinity, and whose purpose is to move toward the manifestation of the 

beautiful names of God (Javadi Amoli, 2002, p. 37). 

The second level: It is dedicated to the manner in which the divine essence of man (i.e., life 

and divine) is fecundated and the path to achieving human perfection. This level also includes 

examining the facilitating conditions (ease) and the difficult obstacles (difficulty) along this 

path, as well as identifying the companions and bandits of this path (Javadi Amoli, 2002, p. 

37-38). 

Description of verses pointing to instances of prioritizing personal interests over the 

will of God 
A) Supremacy: According to the authors, the term "supremacy" is the first manifestation of 

preferring personal interests over divine will. 

Some commentators believe that Pharaoh, through his superiority and misuse of power, 

divided the people into different groups and deliberately created discord and separation 

among them so that the descendants of the Israelites would be destroyed (Tabatabai, 1374, 

vol. 16, pp. 8-9; Tabarsi, 1415, vol. 7, pp. 413-414 and Makarem Shirazi, 1374, vol. 16, pp. 

11-12). 

B) Arrogance: Arrogance is another manifestation that indicates the preference of personal 

interests over the will of God. The following verses can be cited as evidence: 

C) Preferring: this world over the hereafter: The title of preferring this world over the 

hereafter is another manifestation that indicates the preference of personal interests over the 

will of God. 
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After systematically describing the verses related to the preference of personal interests 
over divine commands from the perspective of the Holy Quran, it is appropriate to analyze 
the verses and their implications on how personal interests are preferred over divine 
commands. 

It is worth noting that God Almighty has always opened the door of His mercy even to the 

most wicked of His servants; but man’s lust for power and self-interest, which is rooted in 

selfishness, self-conceit, and arrogance, prevents man from seeing this mercy and taking steps 

on the path of true perfection – absolute poverty towards the Almighty. Human perfection is 

not realized in the establishment of “ego” but in servitude, submission to the divine command, 

which is the result of understanding poverty in essence and absolute need towards the 

Almighty (Javadi Amali, 1372, vol. 1, p. 409). 

Analysis of verses pointing to instances of prioritizing personal interests over divine 

will 
1. The desire for superiority causes neglect of the truth of existence in the face of 

the world's deception. 

One of the manifestations of preferring personal interests over divine commands is man's 

desire for superiority. This factor causes him to neglect true perfection. 

2. Arrogance causes greed and greed for the world. 
 One of the manifestations of preferring personal interests over divine commands is 

arrogance. Having arrogance is analyzed in the verses of the Holy Quran by describing the 

course of Satan. When God ordered Satan to prostrate to Adam, four major mistakes caused 

his rebellion against the truth: 

Self-righteousness and incorrect standardization 

Arrogance in the face of God's command. 

Blind attachment to one's own thoughts. 

Preferring one's own desires over obedience to God. 

3. Preference for worldly interests causes instability in the criteria for 

decision-making and action: 
One example of preference for personal interests over divine commands is the preference for 

worldly interests over the Hereafter, which causes instability in human criteria for decision-

making and action. 

A solution to deal with the preference of personal interests over divine will. 

A) Understanding and awareness: 

 The best art for a human being is his wisdom and intellect. It is enough in the virtue of 

intellect that even those who do not have it try to introduce themselves as wise and intelligent 

(Javadi Amoli, 2009, p. 140); Human understanding and awareness of the truth of the world 

are fundamental. 

B) Faith and Jihad:  

Another way to combat the preference of personal interests over the will of God is faith and 

jihad; in Surah As-Saff, which was mentioned earlier, God mentions the most important 

human capital as human life and property, and man sees his benefit and advantage in 

preserving them, and this is considered a kind of illusory perfection. 
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C) Self-sacrifice in the way of God: 

 Another way to deal with the preference of personal interests over the will of God is to 

sacrifice oneself in the way of God. 
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متعال    ی بر خواست خدا   ی منافع شخص   ح ی ترج   ی ـ اخلاق   ی آن قر   ی ها نمونه   ل ی تحل 
 ی آمل   ی جواد   الله ت ی مقابله با آن از منظرآ   ی و راهکارها 

  ی سجاد شهباز |       ی نور   ی منصور   ن ی رحس ی ام 

  چکیده 
ر مقابله  اهکا و ر   ی بر خواست اله   ی مناف  شخص   ح ی ترج   ی قرآن   ی ها عوامل و نمونه   ل ی دف از پژوهش حاضر شناخت و تحل ه 

 ــ  ی ها بر نمونه   ی ل ی »چه تحل   ی پرسش اصل   ی شده با طراح   ی با آن است و سع  بــر    ی منــاف  شخص ــ  ح ی تــرج   ی  ـاخلاق ــ  ی قرآن
پژوهش، نگارندگان    ن ی ارائه داد؟ در ا   توان ی م   « ی آمل   ی جواد   الله ت ی مقابله با آن از منظرآ   ی متعال و راهکارها   ی خواست خدا 

  ی مناف  شخص   ح ی ترج   ی ها شه ی ر   ی آمل   ی الله جواد   ت ی که از منظر آ   ی ات ی اند آ کرده   ی سع   ، ی به پرسش اصل   یی گو منظور پاسخ به 
رهگذر    ن ی بپردازند تا از ا   ها آن   ل ی به تحل   شان ی ا   ی و فلسف   ی ر ی کرده و با استفاده آثار تفس   نش ی اند گز شمرده شده   ی بر خواست اله 

از روش  .  دهنــد   شــنهاد ی متناسب را پ   ی و بتوانند راهکارها   افته ی است را    ده ی نظر رس   مناف  به   ح ی ترج   شه ی که به مثابه ر   یی ها نمونه 
  انــد عبارت   ی آمل   ی الله جواد   ت ی پژوهش از منظر آ   ی اصل   ی ها افته ی .  اند با استفاده از ابزار کتابخانه بهره برده   ی ل ی  ـتحل   ی ف ی توص 

.  برتر در درون او نهاده شده است   ی ا به نقطه   دن ی و رس   به بهتر شدن   ل ی دنبال کمال است؛ م   به   ی از: نخست؛ انسان به طور فطر 
  ، ی ق ی کمال حق   ی و به جا   شوند ی راهِ درست دچار لغزش م     ی ها در تشخ از انسان   ی ار ی بس   ، ی فطر   ی طلب دوم؛ با وجود کمال 

  ی شناخت   ی خطا   دهد ی نگارندگان نشان م   ی ها ل ی تحل .  روند ی لذت م   ا ی قدرت    ، ی طلب   ی برتر   ون چ   ی ا بنده ی فر   ی ها جلوه   ی در پ 
 ـبر خواست اله   ی ف  شخص نا م   ح ی که ترج  اساس است    ن ی دارد بر ا   ی  ـرا در پ   ی ق ی  ـبه عنوان کمال حق   ی  ـبه مثابه کمال موهوم 

 ــاز ا   ی ر ی گ به عنوان راهکار جلــو   گردد؛ ی م   منحرف   نش، ی شده و نگاه انسان از هدف آفر   ره ی بر عقل انسان چ   ال ی و خ   ل ی که م    ن ی
در راه خدا« از    ی و جهاد« و »از خود گذشتگ   مان ی کمال موهوم«؛ »ا   ی به جا   ی ق ی کمال حق سه گام »شناخت    ی شناخت   ی خطا 
 شده است.   شنهاد ی و پ   افت ی در   ی آمل   ی الله جواد   ت ی آثار آ 
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 نامه فصل      ۱4۰۵    تابستان ،  ۳۹پیاپی  ،  دوم ماره  ش ،  شانزدهم سال  

 بیان مسئله .  1
میــل بــه کمــال در نهایــت بــه ذات    ال است؛ به کم   در فطرت انسان، میل های بنیادین کی از گرایش ی 

خیری که در موجودات و امور عالم وجود دارد خیــر نســبی    زیرا  ؛  شود مقدس حق تعالی معطوف می 
  اســت   از همین رو   ؛ (311ص ، 8ج ،1388آملی، )جوودی    شود شمرده می خیر مطلق    وجود حق تعالی   بوده و 

 ــاز ایــن    های انســان، ها و حرکت که تمامی تلاش    ادراک   هرچنــد، د؛  گیــر می ی سرچشــمه  میــل درون
  خــاص   ای پدیــده   در   را ـ کمــال ـ    خــویش   گمشده   هرکس،   و   است   متفاوت   کمال   مصداق   از   ها انسان 

ها در پــی رســیدن بــه  در نتیجه، بعضی انسان ،  کوشد می   آن   طلب   در   قوا   تمام   با   و   کند می   وجو جست 
 ؛311ص ، 8ج ،1388آملی، )جوودی    شــوند می   هــوم و م ، گرفتــار کمــال  1قــی حقی جای کمال  ای برتر، به مرتبه 

  فقــر   در   را   خود   کمال   ای عده   ، رای توضیح بیشتر ب   (474ص ، 3،ج1381لووی، آم جدی   ،32ص ، 1381آملی،  جدی  
 ـ  یابند می   تعالی   حق   به   نسبت   مطلق    اســتغنای   جایگاه   در   را   خویشتن   دیگر،   گروهی   و   ـ کمال حقیقی 

 ــ کمال م   تعالی   حق   از  فرعــون    که   درستی   به :» فرماید می   کریم   قرآن   مثال،   عنوان   به   2سند شنا می   وهوم 
تکبــر و    ؛ « (768ص ،  2ج  ،1378  فوو ا یلامووصف ینوو    ی،؛  4قصوو ،)  در زمین )مصر( تکبّر و گردنکشی کــرد 

 قصوو ،)  ام من خدایی جز خود برای شما ندانســته : » گوید می   که   رسد می   ای نقطه   به   فرعون   گردنکشی 

  حــق   از   اســتغنای   جایگاه   در   را   خویش   کمال   فرعون،   که   کرد   برداشت   توان می   ه یف شر   آیه   این   ز ا   ؛ « (38
منفعــت  برتربینــی و    خود که از  است  « موهوم  کمال »  نوعی  نمایانگر  برداشت،  این ، یافته است  تعالی 

  خــوی شــیطانی   بر   تکیه   با   تا   داشت   آن   بر   را   فرعون   ای بود که انگیزه  این همان  ، 3گیرد طلبی نشأت می 
فقر مطلق نسبت به  درک     ـ  حقیقی   کمال   جای   به   را   موهوم   کمال   و   باشد   همگان   بر   برتری  پی  در  د، خو 

در انســان و آثــار    شخصی   و   مادی   منفعت   به   گرایش   نوع   این وجود    به   نظر   بدهد؛ ترجیح     ـحق تعالی  
خواهــد    از اهمیت و ضرورت بسزایی برخــوردار شناخت و هدایت صحیح این نوع گرایش  ، سوء آن 

 ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ ـ ـ ــــ ـ

 .دهندفل هستند و کمال موهوم را ترجیح میاز آن  اکمال حقیقی همان فقرمطلق نسبت به حق تعالی است که عده ایی  . 1

او نیـز در جهـت .  طلبـی و ..طلبی، برتری ت، قـدرترا رهـا کـرده اسـ  خودنگاریمطلق    قر ک فذکر است انسانی با در  لازم به.  2
 از طلب قدرت منفی مبرا خواهد بود.تعالی به عنوان موجود حقیقی عالم بوده و حق

 او گیدبنـ در نـه دیـد،می خـدا  از نیـازیبی در را  کمـال زیـرا  بـود؛ او  گراییمـادی  و  بینیخـود  در  فرعـون  موهـوم  کمالیشه  ر.  3
 قرب جای به رو،ازاین پنداشت؛ کمال اوج  را   حق  از  استغنای  و  کرد  منحرف   را   کمال  به  او  فطری   میل  طلبی،منفعت  و  جوییسلطه
 .گرفت  هدف را   دنیوی  لذت و  قدرت  الهی،
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  ترین قــوی   از   یکــی (  شخصــی   و  مــادی  منفعــت )  موهــوم  کمال  که  داشت  عان ذ ا  باید  یی که تا جا  بود  

را بــا    منفعت مادی و شخصی ، لازم به ذکر است نگارندگان  عوامل گرایشات نادرست در انسان است 
ق کمــال موهــوم  ی و بدون دیدگاه توحیدی وجهه نظر قرار گیــرد از مصــاد که به طور مستقل  این لحاظ  

نه مناف  با نگاه توحیدی لحاظ شــوند چــه بســا ابــزار رســیدن بــه کمــال  گو ه این چنانچ  اند و برشمرده 
نگــاهی    کمــال حقیقــی شــناخت    و نیاز انســان بــه   گفته شده   ر م ضرورت علی     ؛ حقیقی تلقی شوند 

الله  ای ترجیح مناف  شخصی و راهکارها از دیدگاه متفکرین از جمله آیت های ریشه جام  میان نمونه 
  بــه   ها انســان   برخــی   ســبب   بــدین   ، اســت   نشــده   بیین پژوهشگران واق  د ت مور   وضوح   به   ی آملی جواد 

  و   دهنــد می   تــرجیح   شــرعی   دســتورات   بــر   را   خود   شخصی   و   مادی   مناف    اجتماعی، یا    فردی   صورت 
انــد تــا بــا اســتناد بــه  گارندگان برای تبیین این حقیقت، بر آن ن   ؛ اندازند می   خطر   به   را   خویش   سعادت 

  و   ای ریشــه   مصــادیق   تا د  به بررسی این موضوع بپردازن آملی  ی الله جواد ت منظر آی   و از کریم  قرآن آیات  
 ــو تحلیــل کن   ه آورد   دســت   به   را خواست الهی    بر   شخصی   مناف    ترجیح   با   مقابله   های راه    بنــابراین،   ؛ د ن

 ــهای  چــه تحلیلــی بــر نمونــه : » است   پرسش   این   به   پاسخ   نوشته   این   اصلی   رسالت  ی ـ اخلاقــی  قرآن
اللــه جــوادی  خدای متعال و راهکارهای مقابلــه بــا آن از منظرآیت   خواست   خصی بر ناف  ش رجیح م ت 

ای تــرجیح  های ریشــه آیاتی که به نمونه   گردآوری   و   مطالعه   با   حاضر،   نوشتار توان ارائه داد؟«  می   آملی 
دی  جوا   له ال مناف  شخصی بر خواست الهی اشاره دارد و کند و کاو در نظریات تفسیری و فلسفی آیت 

  پاســخگویی   بــرای   کندوکاو   مسیر   در   ؛ کرد   خواهد   تلاش   پاسخ   یافتن   راستای   در   ها یافته   ل لی تح   و ملی  آ 
کــریم    قرآن کدام آیات  از منظر جوادی آملی  »   : نظیر   فرعی   های پرسش   به   باید   ناچار   اصلی،   پرسش   به 

   منــاف   تــرجیح   و عوامــل   ها نمونــه   »   ؟«؛ انــد اشــاره کرده   خواســت الهــی شخصی بر  مناف     به ترجیح 
تــرجیح منــاف     مقابلــه بــا  های راهکار »  و  چیست؟« از منظر جوادی آملی  الهی  خواست  بر شخصی 
 . شود  داده   پاسخ   « ؟ از منظر جوادی آملی چیست   الهی   خواست بر    شخصی 

 . پرداخته خواهد شد   ق ی تحق   نه ی ش ی به پ   ی از پژوهش مواز   ی ر ی تر شدن موضوع و جلوگ روشن   ی اکنون برا 

 پیشینه تحقیق .  2
اند  پژوهش حاضر نزدیک باشد نیافته ای که با نسبت خوبی به  د مقاله ان گان جستجو کرده ه نگارند جا ک ا آن ت 

 گردد. اما در زیر به برخی از مقالات که هرکدام از جهتی به جستار فعلی نزدیک هستند گزارش می 
بخش  یــزه گ ن امــل ا بــه عو «؛ (60و 39، ص 1393،  بشوو   ) نظریه  انگیزش در اندیشه دینــی » الف( مقاله  
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جا که این عوامل در جهت رسیدن بــه کمــال نیــز  آن اشاره کرده است، از  .  ، شوق و .. ند نیت، اراده مان 
بخشی داشته باشند، تا حدی به بخش طلب کمال در جستار حاضر نزدیــک اســت،  توانند انگیزه می 

عــدم  اهکــار  ده و ر اما پژوهش پیش رو سعی دارد طلب کمال را در راستای کمال حقیقی تحلیــل کــر 
ایش دهد و از این جهت از مقاله »نظریه  انگیــزش  نظر آیت الله جوادی آملی نم حراف از آن را از م ان 

 « متمایز خواهد بود. (60و 39، ص 1393)بش   ، در اندیشه دینی  
)ه شوو،ی، یموو ش س شوو، ، بیت )حقیقــت، اســباب و اهــداف(  سعادت دنیوی از منظر اهل » ب( مقاله  

ه صحیح از مواهب مادی اشاره دارد که در اصــل موضــوع  به استفاد   این پژوهش   ؛ « (105  و   80، ص  1399
استفاده از مادیات با مقاله حاضر قرابت موضوعی دارد هرچند که در نحوه استفاده در تضاد با جستار  

  جا که این تقابل در پژوهش حاضر اهمیت دارد این مقاله به عنــوان پیشــینه ذکــر از آن . پیش رو است 
 . ت شده اس 

)مدفوو ، مد،وو    » نگاه تفسیری آیت الله جوادی آملی به مراتب محبت الهی در عالم هستی ه  ج( مقال   

این مقاله در مصداق با مقاله پــیش رو یکســان اســت بــه ایــن معنــی کــه    ؛ « (57و  35، ص 1396ه شوو،ی،
  ی متعــال طور که مصداق یگانه کمال خدا مصداق اتم موجود شایسته محبت حق تعالی است همان 

اله حاضر این است که این جستار در پــی شــناخت کمــال حقیقــی و راهکــار  ه تمایز مق است اما وج 
تنهــا در پــی اثبــات نظــری    « در عالم هستی عملی عدم انحراف از آن است اما مقاله »مراتب محبت  

 ورزی است. خدای متعال به عنوان مصداق نهایی محبت 
؛ دال مرکزی این مقالــه  « (55  و   54،  1387  ی ه،یح، ز )  آن ر ق منظر    »دنیاگرایی، آسیب فرهنگی از مقاله   د( 

دنیاگرایی است و چرایی آسیب فرهنگی بودن این پدیده، اما در مقالــه پــیش رو دال مرکــزی تــرجیح  
  مانند مقاله »   که مناف  شخصی بر خواست الهی است و دنیاگرایی یکی از مصادیق اصلی است نه آن 

 د. ضوع باش خودْ مو   نیاگرایی، آسیب فرهنگی« د 
اللــه جــوادی آملــی  گیــری از آثــار آیت بهره بــا   سعی دارد پژوهش حاضر  تر گفته شد انکه پیش ن چ 

را برشمرده و بــا تحلیــل    ترجیح مناف  شخصی بر خواست الهی ـ اخلاقی  ی قرآن  ای ریشه  های نمونه 
 . دهد قرار    کند و کاو مورد    را   آن   با   های مقابله و راه موضوع  ها ابعاد نمونه 

تــرجیح منــاف  شخصــی بــر    بــه کــریم کــه    قــرآن توصیف آیاتی از    به   تحقیق   ینه یش پ   ررسی ز ب ا  پس 
 پرداخته خواهد شد.   اشاره دارند   الهی   خواست 
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 ایضاح مفهومی .  3 

 گیرد پرداخته خواهد شد: ر این بخش به تبیین دو مفهوم بنیادین که در ادامه مورد استفاده قرار می د 
، 1399  ،ی)زموو  ارسطو دارد    شه ی در اند   شه ی از انسان ر   ف ی تعر   ن ی ا   : ق وان ناط مثابه حی الف( انسان به 

، 1387 ،یآملوو   )جوودی انســان اســت    ی زندگ   ی برا   ی علوم بشر   ی ز ی ر طرح   ی مبنا   ز ی و اکنون ن   (130و    113  ص 

آمده و    ت ی وان ی ح   ی ها عقل )نطق( به کمک  ضب و شهوت به عنوان مؤلفه  ی ز ی طرح ر  ن ی و با ا  (15ص 
معنا کــه    ن ی به ا   (168، ص 1389 ،ینوو  )خ،خواهد شد    وانات ی از ح   ی حت   ی نسان ا   ن ی شدن چن تر  سبب پست 

 ــوان ی محدود و متناسب با ح   ی ا از عقل استفاده   ی مند عدم بهره   ل ی به دل   وان ی ح  از  ضــب و شــهوت    ت ی
ســوء بهــره    ر ی اهداف  ضــب و شــهوت در مس ــ برد ش ی پ  ی از عقل برا  افته ی ن  ت ی اما انسان ترب  کند، ی م 

  وانــات ی ســبقت از ح   ی گــو   ت ی وان ی گفت در ح   توان ی عمل کرده و م   وانات ی از ح   دتر ب   به مراتب گرفته و  
 .  (168، ص  1389  ،ین )خ،خواهد بود  

 ــر ا نکته توجه کرد که نطق و عقل د   ن ی به ا   د ی با   گان نظر نگارند   به    ی ر ی بکــارگ   ی خــوانش بــه معنــا   ن ی
ان نــاطق  گــر حیــو ا   یان کــرد، گونه ب ن توان ای به عبارت دیگر می است،    ت ی وان ی ح   ت ی تقو   ر ی تفکر در مس 

گیرد امــا اگــر حیــوان بــه  صرفاا به معنای حیوانیت باشد نطق وعقل نیز در خدمت همین بُعد قرار می 
معنای بهرمندی از حیات باشد نطق و عقل مسیر ایــن حیــات را از ســلطه نفــس خــارج و بــه مســیر  

ص . ق. هووو  1314، )طب طب شی  تعال است عالی وجود که همان خدای م عقلانیت ـ  که حرکت به سوی علل  

پیمایــد  بر این اساس انسان با به کارگیری عقل مسیر تأله  و کمال انســانی ـ را می .  کند ـ هدایت می   (7
  گیــرد کــه در ادامــه مــورد اشــاره قــرار می   حی متأله   توان گفت با این خوانش می    (6، ص  1389،  )خ، نووی

 . بود خواهد   ه تأل تفاده از عقل در مسیر  تأکیدی بر اس 

بــودن او در مــدار    ی ابــد   ی از انسان به معنــا   ف ی تعر   ن ی در ا   ی ح :  متأله«   ی »ح   مثابه به  سان  ( ان ب 
  ی تأله است، انسان پــس از اراده بــرا   ف ی تعر   ن ی در ا   ی و دال مرکز   (16ص   1387  ،یآمل )جدی وجود است  

و  بــه اجمــال    ن ی ر متفک   توسط   ر ی مس   ن ی را آ از کرده که ا   ی طولان   ی ر ی تأله مس   ر ی در مس   ی ار ی حرکت اخت 
  (34، ص 1387 ،ی صوو   )گاه تا صد منزل هم شمرده شده اســت  ر ی مس   ن ی ا   ل ی شده است تفص   ان ی ب   ل ی تفص 

 ــبــه نها   دن ی رس ــ  ی را تحت عنوان اسفاراربعه برا   ی ا چهارگانه  ی ها و ملاصدرا گام   ــتألــه ترت   ت ی داده    ب ی
   .  (22ص ، 7، ج 1368)مصن  ی،    است 

رجیح مناف  شخصی بر خواســت الهــی  راستای ت   در یل آیات  یف و تحل توان به توص با این تبیین می 
 پرداخت. 
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 الهی    خواست ترجیح منافع شخصی بر    مصادیق   کننده به و تحلیل آیات اشاره   توصیف .  4
  قــرآن مقــام وجــودی انســان در    ، کریم پرداخته شود شایسته اســت  قرآن بل از آنکه به توصیف آیات ق 

 دد: ر گ در دو سطح بنیادین تبیین  کریم  

در این مقام، در تقابل با تعریف منطقیون از انسان به مثابــه  . هویت انسان است  ر بر ناظ  ول: م ا مقا 
در تألــه، کــه  داند؛ یعنی موجــودی زنــده کــه حیــاتش  انسان را »حیّ متأله« می   قرآن »حیوان ناطق«، 

اســماء  گردد و مقصد آن، حرکت به سوی مظهریــت  همان ذوب در ظهور الوهیت است، متجلی می 
 . (37ص  ،1381آملی، )جدی    ست سنی حق ا حُ 

به چگونگی باروری و شکوفایی گوهر ملکوتی انسان )یعنی حیات و تأله( و راه نیــل بــه    مقام دوم: 
کننده )ســهولت( و  این مقام همچنین شامل بررسی شــرایط تســهیل .  کمالات انسانی اختصاص دارد 

 ــهــان و ر مرا ی ه ناسای موان  دشوار )صعوبت( طی این مسیر، و همچنین ش    ق اســت هزنــان ایــن طری
 . (38  و   37،ص 1381آملی،  )جدی  

ترجیح منــاف     از    های عملی( هایی )نمونه جلوه که بیانگر    ی توصیف آیات به  در این بخش نگارندگان  
منــاف     تــرجیح   ، پرداخــت متناســب بــا مقــام دوم خواهنــد    اســت   خواست الهی   شخصی و مادی بر 

همــان تــرجیح  شــود، در واقــ   یاگرایی دیده می دن   و   بی، تکبر طل برتری ، که نمود عینی آن در شخصی 
 . کمال موهوم بر کمال حقیقی است 

 یبر خواست اله یمنافع شخص حیترج قیکننده به مصاداشاره اتیآ فیتوص. 1. 4

 ــ، به ا مصادیق ترجیح مناف  شخصی بر خواست الهی از پرداختن به  ش ی لازم است پ  اره  نکتــه اش ــ  ن ی
  ی منــاف  شخص ــ  ح ی ترج   ای ریشه   ی ا ه جلوه   توان شود می اشاره می   ها ه آن امه ب در اد ی که  ات ی آ از  شود که  

  اند، عوامل را به شکلی ترتیبــی تنظــیم کننــد و نگارندگان تلاش کرده   برداشت کرد را    الهی   خواست   بر 
چرا که تحلیل نگارندگان این است که مصادیق شمرده شده از ترجیح منــاف  شخصــی بــر خواســت  

، به این معنا که چنانچــه فــردی دچــار برتــری طلبــی  تب بر یکدیگر هستند تر وستگی و دارای پی الهی 
ر  ثبــاتی در معیــا خوی نفسانی برتری طلبی در وجود او رشد و نمو کرده و تکبر، دنیــاطلبی و بی   شود، 

بــرای  .  برای او نهادینه گشته و موجبات دوری از حقیقت واقعی ـ کمال حقیقی ـ را فراهم خواهد آورد 
ن گفت برتری طلبی یک حالت درونی است و انســان در بــاطن خــودْ  توا این ترتیب می شتر  ضوح بی و 

این پنــدار بــه عمــل منجــر و  رفته  طلبی رفته ادینه شدن برتری ه پندارد، با ن خویش را برتر از دیگران می 
کــه محــل    دنیــا را   تبدیل به تکبر خواهد شد؛ این باور و عمل در پی آن خطای شناختی ایجاد کــرده و 
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تــرجیح  های واقعی است  و تکبر درپی آن است بر آخرت که محل بروز برتری   وز این برتری موهوم بر  

در تعریف و ترتیب اکنون هریک از موارد به تفصیل مــورد اشــاره قــرار  خواهد داد، پس از این اجمال  
 خواهد گرفت. 

جلــوه    ســت ا   ان رســیده نگارنــدگ   طبق ترتبی که بــه نظــر  طلبی ی برتر  عنوان  طلبی:  ى برتر  الف( 
تــوان بــه  عنــوان شــاهد می   بــه   1رود به شمار می   الهی   خواست   بر   شخصی  مناف   ترجیح  نخست از 

   کرد: آیات زیر اشاره  
محقّقا فرعون در زمین )مصر( تکبّر و گردنکشی کرد، و اهــل و مــردم آن را )از قبطیهــا و بنــی  » 

ت و خــواری  بنی اسرائیل را به و د نمود، و ارجمن  اسرائیل( گروه گروه گردانید )قبطیها را مقرّب  ذلــّ
شــمرد  می   فرماید:( گروهــی از ایشــان )بنــی اســرائیل( را ضــعیف و نــاتوان انداخت، چنان که می 

گذاشت، البتّه فرعــون از فســاد  برید، و زنانشان را )برای خدمتگزاری( زنده می پسرانشان را سر می 
  ؛ فرعون تاجایی پیش روی کــرد کــه « ( 768ص 2،ج 7813 ی، ین     ف ؛ ف ا یلامص 4)قص ، 2کنندگان بود وتباه 

  ی بــرج بلنــد   ش ی کــه بــرا   دهد ی خود، به هامان دستور م  ی اثبات ادعا  ی و برا کرد ادعای خدایی می 
گــاه شــو  ی موس  ی بتواند از خدا  د ی بسازد تا شا  فرعــون  »   یــان بشــمار آورد گو د و موســی را از دور  آ

  ی شناســم، پــس ا   ی جز خود نم ــ ی د معبو  چ ی ا ه شم  ی برا  اشراف و سران ]مملکت[! من  ی گفت: ا 
بلنــد بســاز   ی برج ــ م ی [، پس برا د ی به دست آ  ی ]تا آجر محکم و قو   فروز ی بر گِل آتش ب   م ی هامان! برا 

  ، « ( 38)قصوو ، 3پندارم  ی م  ان ی گو و البته من او را از درو   ابم، ی و اطلاع  ی آگاه  ی بر معبود موس   د ی شا 
توان این احتمال را موجه دانست که  می  حتی ه ا جایی ک ه دارد ت طلبی فرعون اشار برتری  به یات  آ ین  ا 

 ـ ـ ــــ ـ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ
 تـا بـه آن برسـد دکنو تمام تلاش خود را میدارد   بالا بیان شد انسان به طور فطری گرایش به کمالهمان طوری که در مطالب  .  1

در مسـیر الهـی و طلبی به طور مطلـق نـا مطلـوب نیسـت بلکـه  اگـر برتری   ،برتری طلبی است  ،کمال  رسیدن بهیکی از راه های  
د  نَّ أ  إِ آیه  :به طور مثال برتری طلبی در تقوا مانند خوب استباشد  ـ   ـ درک فقر مطلق نسبت به حق تعالی  رضایت او کُمْ عِنـْ م  ر  کـْ

لِ   هِ اللَّ  ه  ع  اکُمْ إِنَّ اللَّ تْق  بِیرٌ أ  نکتـه ، (148آیه استبقوا الخیرات ) بقره،  :( یا برتری طلبی در سبقت اعمال خیر مانند13) حجرات،   یمٌ خ 
شـود و بـه جـا دچار خطاء میبرتری طلبی    در تشخی  مسیر درست  انسان  ایی که لازم است مورد توجه قرار بگیرد این است که

 خواهد.و برتری طلبی را برای مناف  شخصی خود می کندپیدا میحقیقی برسد به کمال موهوم دست  لکمااینکه به  

وْن   إن   .2 لا  فِي  فِرْع  رْضِ  ع 
 
ل    الْْ ع  ضْعِفُ  و  ج  سْت  عاا ی  ا شِی  ه  هْل  ائِف    أ  حُ   ةا مِنْهُمْ ط  بِّ هُمْ  یُذ  اء  بْن  حْ   أ  سْت  هُمْ   یِيو  ی  اء  ان    هُ إِنَّ   نِس   .الْمُفْسِدِین   مِن   ک 

کُمْ مِنْ إِل     .3 لِمْتُ ل  ا ع  ُ م  لَ  ا الْم  ه  یُّ ا أ  وْنُ ی  ال  فِرْع  ق  یْرِي   ه  و  وْقِدْ      أ  ا  لِي  ف  انُ   ی  ام  ی ه  ل  ینِ  ع  لْ  الطِّ اجْع  رْحا  لِي ف  ي اص  لِّ ع  لُِ   ل  ط ّ ی   أ  ی   هِ إِل    إِل   مُوس 
إِنِّ  هُ  يو  ظُنُّ

 .بِین  ذِ اک  الْ  مِن    لْ  
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او خود باور کرده بود که این برتری واقعی است و بر این اساس تــرجیح منــاف  خــود بــر خواســت  
و استفاده نادرست از   ی ن ی برترب  معتقدند که فرعون از راه خود مفسران  برخی  ،  کرد الهی را توجیه می 

  کــرد  جاد ی ا  یی ها اختلاف و جدا آن  ان ی هانه م و آگا کرد  م ی تقس مختلف  ی ها ت، مردم را به گروه قدر 
،  1374  ،    یز   و مک  ف شوو   414و 413ص 7، ج 1415، ی طب م ؛ 9و 8ص ، 16ج ، 1374، ی )طب طب ئ تا نسل بنی اسرائیل نابود شود 

بود، فرعون بــا  این کار تضعیف وحدت، همبستگی و قدرت اجتماعی مردم    از  هدف  ؛ ( 12و 11ص 16ج 
تا از این رهگذر بتوانــد خواســت خــود کــه    زد   ظم جامعه را برهم و ن   ت الهی ل عدال صو ا   ، این رفتار 

  برخی توان گفت می  گان به نظر نگارند . تأمین کند حفظ این برتری و استفاده از مواهب آن است را  
طلبــی  چراکــه فرعــون نمــاد برتری  ، باشــد  ی فرعون  نگاه منشاء    با   از فسادهای امروزی ممکن است 

ویژه اگــر  طلبی بــه این برتری .  شود ه می شناخت رود شمار می نی به ری ل فسادآف از عوام  مذموم که یکی 
  عوامــل دست یابد منجــر بــه تکبــر شــده و    مذموم   ها تحقق پیدا کند و انسان مانند فرعون به برتری 

 . آید به وجود می دیگری در ترجیح مناف   
  الهی   است و خ   بر   شخصی   مناف    یح ترج ه  ب   که   است هایی  جلوه   از   یکی دیگر   تکبر   عنوان   تکبر:  ب( 
 : 1توان به آیات زیر اشاره کرد به عنوان شاهد می   کند می   دلالت 

  سر   که   ابلیس   جز   کردند،   سجده [  همه ]   پس !«  کنید   سجده   آدم   به : » گفتیم   فرشتگان   به   که   »هنگامی 
ر   و   زد   بــاز    آدم   خلقــت   از   پــس   متعــال   خداونــد  ، « ( 34بقووو ه،  )  2شــد   کــافران   از   و   ورزیــد   تکبــّ

  مخلــوق   ایــن   برابر   در   داد  دستور  ملائکه  به  به خاطر جایگاه والای انسان  ، ( لسلام ا ه علی و ناوآله نبی لی ع ) 
  آدم   از   برتــر   را   زد چــون خــود   بــاز   ســر   فرمــان   این   از   ، بود   فرشتگان  میان  در  که  ابلیس  اما  کنند  ه سجد 

 ـ ـ ــــ ـ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ

ب   یبـه طـور مطلـق تکبـر را نهـ  شمرده نشده و خدای متعـال  مطلوب  کبر قرآن  موضعی از    چیهدر  .  1 هُ لا یُحـِ کـرده اسـت: »إِنـَّ
«؛ همانا خداوند متکبران را دوست ندارد، نک کْبِرین  وقـار، ماننـد عـزت نفـس،  یصـفات یاسـت کـه گـاه نیـته قابل تأمل ا الْمُسْت 

شـتن دا  ،یخـوار رفتنینپـذ ،یدفاع از کرامـت انسـان یعنی) صفات نیا  شود،یگرفته م  باهظلم، با تکبر اشت  دننش  قبول  ای  یاستوار
بلکـه »عـزت« و  سـتند؛ین تکبـر  هـانیهم شـده اسـت، امـا ا  هیمستقل(، در قرآن نه تنها مذموم شمرده نشده بلکه توص  تیشخص

بـه  کنـد کـهعمـل میتکبرو مغرور  ینوع  بهدر مقابل دشمن    ، انساندنهستقابل جم     یض  و فروتنکه با توا   اندی»کرامت« انسان
تکبر کردن در   نه«یهو التواض  بع   نی التکبر علی المتکبر   »السلام  علیه  نیالمومن  ر یام  شیطبق فرما  د،ی آیتواض  به حساب م  ینوع
 .(298 ص20جلد ق،  1404  د،یالحد  یتواض  است.) ابن اب نه،یبر انسان متکبر، به عبرا 

ئِک   .2 لا  ا لِلْم  إِذْ قُلْن  ی  و  ب  دُوا إِلا ّ إِبْلِیس  أ  ج  س  م  ف  ر    و  ةِ اسْجُدُوا لِدِ  کْب  ان    اسْت  ک  افِرِین   مِن    و   .الْک 



 

 |    …مقابله با  ى راهکارها و متعال ىبر خواست خدا یمنافع شخص حی ترج ی د اخلاق  یقرآن ىهانمونه  لیتحل

 

۱۹ 
دارد،  ان اهمیــت آنچه نزد خداوند سبح : توان گفت می آملی الله جوادی آیت بر اساس تفسیر ؛  دید می  

ای عمل کند  گونه به حقیقی انسان و قرارگرفتن او در مسیر وظیفه الهی است؛ بدین معنا که انسان   د تعب 
ایــن    در  یــر   ، کند می   ء گونه که خواست و میل شخصی او اقتضا ، نه آن که مطابق خواست الهی باشد 

،  3،ج 1380، آملی ی   د جوو )   ده است شود که انسان در اسارت  ریزه و هوای نفس گرفتار ش صورت آشکار می 

سبب  لبــه هــوای نفســانی و  گاه که به نمونه روشن این حقیقت، سرگذشت شیطان است؛ آن ؛  ( 295ص 
بهتــرم؛ مــرا از    برتربینی، از فرمان الهی سر باز زد و با تکیه بر قیاس موهوم خود گفت: »من از او   خود 

  تــو !  آی   فــرود [  منزلــت   و   ام مق ]   آن   از »   : فرمود   ن ، خدای سبحا ( 12)یع یف،  ای و او را از گل«  آتش آفریده 
عامــل اصــلی    ، « ( 13  ، یعوو یف ) 1خوارشــدگانی   از   تــو   کــه   رو،   بیرون !  ورزی   تکبّر [  مقام ]   آن   در   نداری   حق 

ساخت، استکبار در برابر خداوند بــود،  عصیان و امتناع شیطان از سجده، که او را مستحق طرد الهی  
 ــ م؛ زیرا لا لس ا نه صرف تکبر نسبت به حضرت آدم علیه  هی اخلاقــی  مخلــوق، هرچنــد گنــا ر تکبــر ب

متکبران از   ؛  ( 210ص ،  28ج 1392آملی، )جوودی     آید شمار می ر فرمان خداوند، کفر به است، اما استکبار در براب 
  گیرنــد: دان خواهند شد و راه گمراهی را در پــیش می گر های رشد روی رحمت الهی باز داشته و از راه 

  طــوری   بــه ]   سازم؛ می   منصرف   آیاتم [  فهم ]   از   رزند، و می   تکبّر   حق بنا   ین م ز   در   که   را  کسانی  زودی  »به 
  و   گزیننــد؛ می برن   را   آن   ببیننــد،   را   صواب   راه   اگر   و   آورند؛ نمی   ایمان   آن   به   ببینند،   را   ای نشانه   هر   اگر [  که 

  و   شــتند گا ان   درو    را   مــا   آیات   آنان   که   است   سبب   بدان   این   گزینند برمی   را   آن   ببینند،   را  گمراهی  راه  اگر 
  قــت، ی فهــم حق   مان، ی مان  ا   ن ی تر ی اصل   ات، ی آ   ن ی تکبر در ا   از این رو   «؛ ( 146)یع یف،  2بودند   ل  اف   آنها  از 
  که در آیات هــم اشــاره شــده اســت   شده است   ی معرف   ستن ی درست ز   ی و حت   ی اله   ی ها نشانه   رش ی پذ 

  اســت   ه رکننــد کا ان   هایشان دل   ندارند،   ایمان   آخرت   به   که   کسانی   پس   است   یگانه   معبودی   شما   »معبود 
  و   بشــکافی   را   زمــین   تــوانی نمی   هرگز   تو   مرو،   راه   تکبّر   با   زمین،   بر   »و   «؛ ( 22)  دوو ،  3متکبّرند   شان خود   و 

 ـ ـ ــــ ـ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ
ال   .1 اهْبِطْ  ق  ا ف  ا  مِنْه  م  کُونُ  ف  ك   ی  نْ  ل  ر   أ  ب ّ ک  ت  ا  ت  اخْرُجْ   فِیه  ك   ف  ا ِ  مِن    إِن ّ .الص ّ  رِین 

صْرِفُ .  2 أ  ذِین    اتِي  ی  آ  نْ ع    س  ب ّ   ال ّ ک  ت  رْضِ   فِي  رُون  ی 
 
یْرِ   الْْ قِّ   بِغ  إِنْ   الْح  وْا   و  ر  ة    کُل ّ   ی  ا  یُؤْمِنُوا   لا    آی  إِنْ  بِه  وْا  و  ر  بِیل   ی  دِ  س  شـْ ذُوهُ  لا   الرُّ خـِ ت ّ بِیلاا  ی   سـ 

إِنْ  وْا  و  ر  بِیل    ی  يِّ   س  خِذُوهُ   الْغ  ت ّ بِیلاا   ی  هُمْ ذلک    س  ن ّ ذ ّ   بِأ  ابِآ  ا بُوک  اتِن  انُوا  ی  ک  ا  و  نْه  . ع  افِلِین     

هُکُمْ . 3 هٌ   إِل  احِدٌ   إِل  ذِین    و  ال ّ ةِ  یُؤْمِنُون   لا   ف  ةٌ   قُلُوبُهُمْ   بِالِخِْر  هُمْ   مُنْکِر  .  و  کْبِرُون   مُسْت 
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  شــود، می   خوانــده   او   بــر   کــه   را   خدا   آیات   شنود «؛ »می ( 37)یم یء،  1رسد نمی   ها کوه   به   هرگز   قامتت   طول 
  دردنــاک   عــذابی   بــه   را   او   ورزد مــی   اصــرار   [ ر کف   بر ]    ـ  است   نشنیده   را   آنها   گویی    ـ    تکبّر   روی   از   سپس 

  کــه   معنــا   بدین   دارد   برتربینی   خود   در   ریشه   تکبر   که   کریم معتقدند   قرآن مفسران   « ( 8) ج ث ه،  2ده   بشارت 
،  1374  ،    یز   مکوو  ف شوو ؛  246ص ، 8ج   ، 1374  ، ی )طب طبوو ئ د  ن بین می   دیگران   از   بالاتری   مقام   و   جایگاه   مستحق   را   خود 

ب خاصی که به فکر او چیــره شــده بــود  طر کبر و تعص شیطان به خا   ( 225ص 4ج   ، 1415  ، ی و  طب م   149ص 15ج 
پنداشت که از حضرت آدم برتر است و علــت کفــر او بــه خــاطر ایــن بــود کــه فرمــان حکمیانــه  می 

بر اثر برتری طلبی و تکبر توجه انســان بــه معنویــت و آخــرت  از آنجا که  .  پروردگار را نادرست شمرد 
 بر آخرت رسیده است. ترجیح دنیا    و به مرحله   ت ه اس فت ر   بسیار کم شده یا از بین 

  تــرجیح   ه است که ب   هایی جلوه از    گر ی د   ی ک ترجیح دنیا بر آخرت ی   عنوان   ترجیح دنیا بر آخرت:     ج( 
 : اشاره کرد   ر ی ز  ات ی توان به آ   ی به عنوان شاهد م   3کند ی دلالت م   الهی   خواست بر    ی مناف  شخص 

  از   آنــان   بودنــد؛   شــما   از   پــیش   که   هستید  کسانی  نند ا م [ کفر  و  نفاق  در  کافران  و  منافقان  شما  همه ]   
  خــدا   هــای   نعمــت   از   دنیــا   در   کــه ]   سهمشــان   از   آنان   بود؛   بیشتر   فرزندانشان   و   اموال   و   نیرومندتر   شما 

  بهــره   سهمشــان   از   آنــان   کــه   گونــه   همــان   سهمتان   از   نیز   شما   پس  گرفتند؛  بهره [ باطل  امور  در  داشتند 
  در   اعمالشــان   کــه   اینانند   رفتید؛   فرو   رفتند   فرو [  واتشان ه ش   در   آنان ]   که   رتی و ص   به   و   گرفتید،   بهره   گرفتند 

از    ی ا خداونــد، پــرده   «؛ (69) تدبووه، 4زیانکارنــد   که   اینانند   حقیقت   در   و   است   اثر   بی   و   تباه   آخرت   و   دنیا 
از    شــان ت ی و ثروتمنــد کــه بــا تمــام ظرف   رومنــد ی ن   ی مردمــان  زنــد؛ ی سرگذشت اقوام گذشته را کنــار م 

 ــدن   ی هــا ت نعم   ــ  ا ی  ــد، امــا ا بهــره بردن و    یی جو نگرفــت ـ تنهــا بــه منفعــت   ی رنــا اله ــ  ی منــد بهره   ن ی
موجب از بین رفتن عمر خــود و از     ، زندگی کردن   وه ی ش   ن ی حاصل ا .  است   ه شد   ده ی کش   ی گذران خوش 

  چــه   را   شــما !  ایمان   اهل   »ای   ه اند فقر مطلق نسبت به حق تعالی ـ محروم ماند درک  سعادت حقیقی ـ  
[  دیارتــان   و   شــهر   از ]   باشــتاب   خــدا   راه   در   نبــرد   برای :  گویند   شما   به   ه ک   هنگامی   ت س ا   ای   ه ن ا ه ب   و   عذر 
 ـ ـ ــــ ـ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ

مْشِ  و  . 1 رْضِ  فِي  لات 
 
حاا   الْْ ر  ك   م  نْ   إِنَّ خْرِق    ل  رْض    ت 

 
نْ  و   الْْ بْلُغ    ل   .طُولاا   ل  باالْجِ  ت 

2.   ُ سْم  اتِ  ی  هِ  آی  ی  الل ّ یْهِ  تُتْل  ل  ا  یُصِرُّ   ثُم ّ   ع  کْبِرا نْ   مُسْت  أ  مْ   ک  ا ل  عْه  سْم  رْهُ   ی  شِّ ب  اب    ف  ذ  .  بِع  لِیم   أ 

 ی مذموم مدنظر است نه دنیا به عنوان مزرعه آخرت.تر گفته شد در این تحلیل دنیاچنانکه پیش. 3

ذِین    .4 ال ّ بْ   مِنْ   ک  ا  کُمْ لِ ق  د ّ   وا نُ ک  ش  ةا قُ   مِنْکُمْ   أ  ر    و ّ کْث  أ  الاا   و  مْو  ا   أ  دا وْلا  أ  عُوا   و  مْت  اسْت  قِهِمْ   ف  لا  عْتُمْ   بِخ  مْت  ت  اسـْ مْ   ف  قِکـُ لا  ا  بِخ  مـ  مْت      ک  ت  ذِین    اسـْ نْ  الـ ّ  مـِ

بْلِکُمْ  قِهِمْ بِخ    ق  خُضْتُمْ   لا  ذِي و  ال ّ اضُوا   ک  تْ ح    ك  ئِ أُول   خ  الُهُمْ  بِط  عْم  نْ  يفِ   أ  االدُّ ةِ   ی  الِخِْر  أُو  و  ئِك  و  .  هُمُ   ل  اسِرُون   الْخ 
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۲۱ 
  بــه   دنیــا   زندگی   به   آیا ![  کنید؟   می   میل   شهواتش   و   دنیا   به   و ]   گرایید   می   کاهلی   و   سستی   به   روید؛   بیرون  

، هدبوو ) ت1نیســت   انــدک   کــالایی   جز   آخرت   برابر   در   دنیا   زندگی   کالای   اید؟ شده   خوش   دل   آخرت  جای 
  شــه ی پ   ی و کــاهلی  سســت   ی ار ی بس ــ  شــود، ی در راه خدا بلنــد م   ی جهاد و فداکار   ی ندا   زمانی که   ؛ « (38

اســت    ی و لذت، همان آفت   ی به راحت   ی وابستگ   ن ی ا   ، آخرت   دهند به  ترجیح می   را   ا ی دن   ی و زندگ   کنند ی م 
  اره دوب تلخ    شت نو نباشد، همان سر   ار ی کشاند و اگر انسان هوش   ی و تباه  ی که مردمان گذشته را به ناکام 

  زنــدگی   که   کسانی   » و ثمره تلاششان را در همین دنیا دریافت خواهند کرد ؛   او رقم خواهد خورد   ی برا 
  در   و   دهــیم   می   آنان   به   دنیا [  همین ]   در   کامل   طور   به   را   تلاششان   ثمره   بخواهند،   را   زینتش   و   زیور   و   دنیا 

که عمرشــان را بــه    د ن ا ی کسان   ران انکا ی ز   ن ی تر زرگ ب   ؛ « (15) هوود ،2شد   نخواهد   کاسته   آنان   از   چیزی   اینجا 
بــود و گمــان    فقر مطلق نسبت به حق تعــالی  ـدرک  ـ    مان ی و ا   قت ی گذراندند که برخلاف حق   یی کارها 

 ــامــا بــه دل   دهنــد، ی انجــام م   نیکــی   کــار   کردند ی م  همــه    ، و مســخره کــردن پیــامبران  انکــار خــدا    ل ی
  آگــاه   مــردم   زیانکارترینِ   از   را   شما   ا » آی   ست ا   شان جهنم شد و عاقبت   ارزش ی و ب   ثمر ی ب   شان ی ها تلاش 

  کــار   کــه   کننــد می   گمان   خود   و   رفته   هدر   به   دنیا   زندگی   در  شان کوشش  که  اند کسانی [ آنان ]  « گردانم؟ 
  پــس   کردنــد؛   انکــار   را   او   دیــدار   و   پروردگارشــان   آیــات   کــه   اند کســانی   آنــان   دهنــد می   انجــام   نیــک 
  جهــنم   سزایشــان   ، [ کیفــر ]   ایــن   د نهــا   نخواهیم [  وزنی ]   ن آنا  برای  قیامت  روز  و  شد  باطل  هایشان عمل 

  « (106-103  آشووه  )ک وو ،گرفتنــد    ریشــخند   به   را   پیامبرانم   و   من   آیات   و   ورزیدند  کفر  آنکه  خاطر  به  است، 
است، وقتی که انسان میل به شــهوات    الهی جویی انسان در مقابل دستورات  ت ع ف ن نشانگر م   این آیات 

 د. شو الی  افل می نسبت به حق تع   ان وجودی ایم و    قت قی ح   از آن  کند دنیوی و مادی پیدا می 
در پایان، شایسته است به این نکته توجه شود که خداوند متعــال همــواره بــاب رحمــت خــویش را  

انســان، کــه ریشــه    طلبی طلبی و منفعت است؛ اما قدرت   گشوده   خود   ترین بندگان سوی شقی ه حتی ب 
سان این رحمــت را ببینــد و در  که ان   شود می ز آن  ان  ا م   د، و استکبار دار   ، خود برتربینی در خودخواهی 

 ـ مسیر کمال حقیقی  «  یــت کمال انسان نــه در تثبیــت »من .  گام بردارد   ـ فقرمطلق نسبت به حق تعالی 
درک فقر بالذات و احتیاج محــض نســبت بــه    که نتیجه   در برابر فرمان الهی   بلکه در عبودیت، تسلیم  

 . (409ص 1، ج1372، لیآم  دیج  )  یابد قق می تح   حق تعالی است، 

 ـ ـ ــــ ـ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ

ا  .1 ا  ی  ه  یُّ ذِین    أ  نُوا   ال ّ ا  آم  کُمْ   م  ا   ل  کُمُ  قِیل    إِذ  بِیلِ  فِي انْفِرُوا  ل  هِ  س  لْتُمْ  الل ّ اق  ی اث ّ رْضِ  إِل 
 
ضِیتُمْ  الْْ ر  اةِ  أ  ی  ا بِالْح  نْی  ا  ۚة خِر لِا  مِن   الدُّ م  اعُ  ف  تـ  االْح   م   ةِ یـ 

نْ ال  ادُّ لِیلٌ.  إِلا ّ   ة خِر لِا  فِي  ی   ق 

نْ . 2 ان   م  اة   یُرِیدُ   ک  ی  ا  الْح  نْی  ا  الدُّ ه  ت  زِین  فِّ   و  یْهِمْ   نُو  هُمْ   إِل  ال  عْم  ا  أ  هُمْ   فِیه  ا  و  . لا    فِیه  سُون   یُبْخ 



۲۲ 

 

 

 نامه فصل      ۱4۰۵    تابستان ،  ۳۹پیاپی  ،  دوم ماره  ش ،  شانزدهم سال  

  قــرآن از منظــر    الهــی مناف  شخصــی بــر دســتورات    آیات مرتبط با ترجیح   مند توصیف نظام بعد از  
مناف  شخصی بــر دســتورات    ترجیح   چگونگی ها بر  تحلیل آیات و دلالت آن کریم، شایسته است به 

 . ه شود الهی پرداخت 

 یاله بر خواست یصفع شخنام حیترج قیکننده به مصاداشاره اتیآ لیتحل . 2. 4

بــه    از خواســت الهــی و روی آوردن انســان   فلــت    چگونگی   اند سعی کرده   در این بخش   گان نگارند   
 ااورد د اا       در توصیف آیاا آ آ اا  تر  که پیش   یبی پیوستگی و ترت   را به همان   مناف  ظاهری و زودگذر 

مســتقیم بــه  یا  یــر  قیم  مست   که   اتی لازم به ذکر است در بخش پیشین سعی شده بود آی . د   قرار ده   
اشاره دارد مورد توصیف قرار گیــرد و در ایــن بخــش    الهی   شخصی بر خواست  مناف ترجیح  موضوع 

مــورد    هــا اســت تــرجیح از میــان آن  بین آیات و استخراج چگــونگی ی نظری سعی بر ایجاد منظومه 
 : بررسی قرار بگیرد که شرح آن چنین است 

یبندگی دنیا هه بادر مواجستی قت هحقیاز غفلت  سبب برترى طلبی  . 1   فر
ایــن عامــل   ، طلبــی انســان اســت ، برتری الهی ترجیح مناف  شخصی بر دستورات  های جلوه کی از ی 

ه دلیــل دســت نکشــیدن از  گفته که فرعون ب شود؛ مانند مثال پیش سبب  فلت او از کمال حقیقی می 
  زرق و برق دنیا، ؛  د رجیح دا قی ت حقی  مال ر ک جویی، کمال موهوم را ب برتری  ، گردنکشی و طلبی قدرت 

  همــین   در   و   دســت یافتــه   خــویش   مناف    همه با رسیدن به    کرد فریب داد که گمان می فرعون را طوری  
  اگــر   دنیا ســرمایه انــدک و زودگذراســت کــه   برق   و   زرق   ، است   رسیده   مطلوب   کمال   به   فریبنده   دنیای 
  بــا   نیــز   فرعــون .  دهد می   از دست   را   آوردنش دست به   لذت   مدتی   از   پس   یابد،   دست   آن   مناف    به   انسان 

  ادعــای   بــه   ســرانجام   و   داد   دســت   از   را   آن   لذت   که   نکشید   طولی   طلبی، برتری   و   کشی گردن   به   رسیدن 
  و   نــابودی   بــه   نهایت   در   و   پنداشت   تعالی   حق   از   استغنا   در جایگاه   را   خویش  مناف   پرداخت و  خدایی 
 ــدن   ی گ زنــد   د ی ن بدا » فرمایند:  خدای متعال می   شد،   کشیده   تباهی   ــ  ا ی  ــو آرا   ی و ســرگرم   ی ز ا بــا تنه و    ش ی

 ــدن   زنــدگی   و   … در مال و فرزند اســت   ی طلب و افزون   گر ی کد ی تفاخر شما به     بنــده ی فر   ی ا ه ی جــز ســرما   ا ی
  کــه   آنجــا   تــا   ســازد می    ــرق   خــود   در   را   که انسان   دارد   ای فریبنده   و   زیبا   ظاهر   دنیا   2« (20ح ش ،  )1ست ی ن 

 ـ ـ ــــ ـ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ

مُ . 1 هْوٌ »اعْل  ل  عِبٌ و  ا ل  نْی  اةُ الد  ی  ا الْح  م  نَّ اخُرٌ   وا أ  ف  ت  ةٌ و  زِین   کُمْ و  یْن   ب  و 
 
اثُرٌ فِي الْْ ک  وْلادِ  ت 

 
الْْ الِ و  ا …مْو  م  اةُ  و  ی  ا  الْح  نْی  اعُ   إِلاَّ   الد  ت   الْغُرُورِ« م 

)شـریف ابه مزرعه آخرت و مسجد محبین حق تعالی لازم به ذکر است دنیا در این تعبیر منظور دنیای مذموم است نه دنیا به مث.  2
 (493هـ.ق،    1414الرضی،  
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۲۳ 
  کــه   هســتی   حقیقــت   از   شــود می   باعــ    ن همــی   و   رد ندا ود  ی وج دیگر جز این صحنه، عالم    پندارد می  

  فــانی   دنیــای   ایــن   بــرق   و   زرق   به   روی   و   گردد    افل    ـ  است   تعالی   حق   برابر   در   مطلق   فقر   ـ درک   همانا 
  1« شــود قلب جمــ  نمی در یك    دنیا و دوستی خدا هرگز   فرمایند:»دوست داشتن پیامبر خدا می ،  آورد 

، در  او مســیر جلــب رضــایت  انســان در  کــه حرکــت    رد داشت ک ر ب ین توان چن از این سخن پیامبر می 
به بیان دیگر، محبّت خداوند چنان حقیقتــی اســت کــه  .  آید حقیقت نوعی محبّت واقعی به شمار می 

ای از همــان دوســتی خــدا  گذارد؛ مگر آنکه دوستیِ  یر، در واقــ  جلــوه  یر، مجالی باقی نمی  ی برا 
تِ جداگانــه و متقابــل    یابــد تــا ی ل معنا نم تق مس   یّتِ  یر   توحیدی،   ساحت   بنابراین، در .  باشد  دو محبــّ

هــیچ موجودیــت،    به عبارت دیگر انسان عین ربــط بــه خــدا بــوده و   (122، ص 1389)خ، نی،    فرض شود 
 . (32، ص 1381آملی،  )جدی   یابد حقیقت یا هویتی از خود ندارد و تنها با وجود خداست که معنا می 

  ادنی  طمع و حرص به تکبر سبب. 2
داشــتن تکبــر در آیــات    ، ترجیح مناف  شخصــی بــر دســتورات الهــی تکبــر اســت   های جلوه از  کی ی 

دستور داد بــه آدم    شیطان   وقتی خدا به   با بیان جریان شیطان مورد تحلیل قرار گرفته است،  2کریم قرآن 
   :گردید   او در برابر حق   طغیان   ساز سبب سجده کند، چهار اشتباه بزرگ  

از  آدم  گفت: من از آتش هستم و او از خــاک، پــس    : نادرست  ى از ارس ی ع م  و  ی ن ی خودبرترب  الف( 
 وند دانست. تر از فرمان خدا مهم که آتش است  جنس خودش را    ی عن ی   است تر ن یی من پا 

  ی کاســت   ه ی سجده بر آدم را ما   ستاد؛ ی در برابر فرمان پروردگار به تکبّر ا شیطان    : تکبّر در برابر فرمان خدا 
 . کشاند   ی از دستور اله   ی چ ی نِ نادرست او را به سرپ ما گ   ن ی هم   ت، و نداش د پ خو  ه گا ی و فروآمدن از جا 

 ــ: »چــه چ د ی بعــد از دســتور خــدا، خداونــد از او پرس ــ : خود  شه ی کور به اند  ی دلبستگ  تــو را    ز ی
را   ی ا ســه ی باز همــان جملــه مقا  ی فرصت داشت اعتراف کند که خطا کرده؛ ول   طان ی ش   بازداشت؟« 

چنان شیطان در فکر  ی«؛ آن ا ده ی و او را از گِل آفر   ی ا ده ی ش آفر ت ز آ را ا رم م من از او بهت » ـ کرد: تکرار 
 ــ  خود اسیر شد که باور  لط خود را بر حقانیــت تــرجیح داد  کــه  هــم    ونــد وگو بــا خدا گفــت   ی حت

 نتوانست آن را بشکند. 

 ـ  ـ ـ ــــ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ

نْ  ال ب  حُ  .1 هِ لا    ای  د  انِ ی   و  حُب  اللَّ مِع  دا   یفِ  جْت  ب  لْب  أ   (.122ص2، ج1410ابی فارس،  )  ق 

ر ورزیـد  و  زد  زبـا  سـر   کـه  ابلیس  جز   کردند،  سجده[  همه]  پس!«  کنید  سجده  آدم  به: »گفتیم  فرشتگان  به  که  هنگامی  .2  از و تکبـّ
 («،34) بقره،  شد  کافران
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نبود؛ بلکــه در عمــل گفــت:    ی فقط انکار زبان   طان ی کفر ش : خواسته خود بر اطاعت خدا  ح ی ترج 
 ــنگــاه توح   در   ت، نــه آنچــه خــدا دســتور داده.« ت اس ــدرس ــ  دهم ی م     ی خ ن تش چه م »آن   ــا   ، ی د ی   ن ی

 ــا .  »حق مطلق« را از خدا گرفتــه و بــه »خــود« داده اســت   گاه ی جا   انحراف است، چون   ن ی تر بزرگ    ن ی
نشــود زنــدگی    ملاحظه که اگر    شود ی م   ی اله   ی از فسادها و شکستن مرزها  ی ل ی طرز فکر سرچشمه خ 

 ود. د ب خواه انی  انسان، زندگی شیط 

بود که خودش را بالا گرفــت،    ن ی ا   ی جه ی »نه گفتن« ساده نبود، بلکه نت  ک ی فقط  طان ی ش  ن ا ی پس طغ 
  حکــم خــدا   ی خــودش را جــا   ی کرد، و خواســته   ر ی حرف خدا را کوچک شمرد، در فکر  لط خود گ 

 دچار استکبار در برابر فرمان الهی گردید. و    گذاشت 
 رى و عمل گیتصمیم اردر معی اتیبثسبب بی  وىمنافع دنی ترجیح . 3
بر آخرت اســت کــه    وی مناف  دنی   ترجیح   مناف  شخصی بر دستورات الهی   ترجیح   های نمونه یکی از    

  تــاب    انسان   که   است   ی به این معن ثباتی  بی   ؛ شود می   در معیارهای تصمیم و عمل   ثباتی انسان بی   سبب 
خــود نشــناختن  یشــه در  یــن ر و ا   دهــد ییر  و هر لحظه معیار خود را تغ   نباشد   صحیح   موقعیت   و   معیار 
: اگــر انســان خــود را  انــد گفته آملی  اللــه جــوادی آیت   چنانکه برخی متفکرین در تحلیل نظریه   ، است 

های  کریم با آشــکار ســاختن لغزشــگاه   قرآن .  شود خورد و دچار خطا می تردید فریب می نشناسد، بی 
یقت خویشتن  حق   به   وی را    ـاو  ودی  ف وج خیال و نیز نقاط ضع  ، مانند شهوت،  ضب، وهم   ـانسان 

ویژه در معرفــی ابزارهــا و  بــه .  آمــوزد های  لبه بر شیطان و تهذیب نفس را به او می سازد و راه آگاه می 
ی  روســت و شــعله ورزد تا انسان بداند با چــه خطــری روبه رار می ص گری شیطان، ا های وسوسه شیوه 

بــه    ؛ (15،ص 1399  ی، ،  ح،وو )ک مووی  کنــد یش اف م خــو ر دا تواند او را د سوزان  ضب و عصبیت چگونه می 
  دیگــران   حقــوق   و   اخلاق   حسن   م، احترا   ، مادی   سود   و   مناف    خاطر   به عنوان مثال فرض کنید شخصی  

  و   اخــلاق   حســن   احتــرام،   او در خطــر باشــد   دنیــوی   و   شخصی   مناف    که   زمانی   اما   کند می   رعایت   را 
ابــزار    را   آنهــا   یعنــی  دارد  ابــزاری  اه نگ  انسان  به  ی شخص  چنین  گیرد را نادیده می  دیگران  حقوق  رعایت 

مناف  او را تأمین کردند مــورد احتــرام هســتند و در  داند به این معنا که اگر  می   خود تأمین مناف  دنیایی 
همــان  .  هــا منجــر شــود که حتی اگر به نــابودی آن نادیده گرفته خواهند شد تا جایی  ،  یر این صورت 

هــای دنیــا اســتفاده  ظرفیت   بودند کــه از تمــام   ه در گذشت  مردمانی  ، ه شد اشار  قرآن طوری که در آیات 
بــوده  ه  مطلق نسبت به حق تعالی ـ نرساند   قر ف درک    ها را به کمال حقیقی ـ  آن اند اما این استفاده کرده 

 ــ  همانــا : » فرمایند می   حسین   امام   ، را فراهم آورده بود بر آخرت مناف  دنیوی  و سبب ترجیح    ان مردم
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  بیشــتر   [ دیــن   وســیله   بــه ]   منافعشــان   جا   هر   و   آنهاست   زبان    ذای چشیدن بر   ده خر   دین   و   دنیایند   ده ن ب  

یبوو  )  اندکنــد   داران دیــن   آنگــاه   شــوند   آزموده   بلا   به   چون   و   چرخانند می   به دفاع از دین   زبان  شود  تأمین 

 . (245  ص ، 1 ج ،1363  شعبه،
جیح منــاف   تــر   ز ا   شــمرده شــده   ادیق ص م   که تحلیل نگارندگان این است  یشتر مستدل شد  ب چنانکه 

فــردی    به این معنا کــه چنانچــه ،  دارای پیوستگی و ترتب بر یکدیگر هستند   شخصی بر خواست الهی 
برتری طلبی در وجــود  نفسانی  خوی  ،  داشته باشد   طلبی شده و در باطن خود برتری   برتری توهم  دچار  

جا که دنیــا را  و از آن ده  و نم ری طلبی رخ  برت   عملی ی بیرونی و  به مثابه جلوه   تکبر   کرده و او رشد و نمو  
  موجبــات و    ثباتی در معیار برای او نهادینــه گشــته ، دنیاطلبی و بی یابد محل بروز این برتری موهوم می 

 . را فراهم خواهد آورد حقیقت واقعی ـ کمال حقیقی ـ    از دوری  
آن  بــا    لــه راهکــار مقاب به    است   ترجیح مناف  شخصی بر دستورالهی شایسته مصادیق  بعد از بیان کردن  

 پرداخته شود. 

   الهی خواست    ترجیح منافع شخصی بر مقابله با    راهکار .  5
الهــی   خواســت مناف  شخصی بر   ترجیح    با   مقابله   های راهکار   اند کرده   سعی   نگارندگان   ر این بخش د 

  ، ســت نی   ب نامطلو منفعت طلبی به طور مطلق    همان طور که در مطالب فوق اشاره شد   ؛ د ن را تبیین کن 
ســبب عــدم مطلوبیــت    این نــوع منفعــت طلبــی باشد     ـ  کمال موهوم    ـبال منفعت کم  ن اینکه انسان د 

خداونــد    ، کنــد دور می ـ درک فقر مطلق نسبت به حق تعالی ـ  انسان را از آن کمال حقیقی  و  گردد می 
ز مهــر و  ار ا سرش ــ  ی کند  با زبان   دا ی ـ دست پ   ی ق ی انسان به آن منفعت بالا ـ کمال حق  نکه ی ا  ی متعال برا 

  شــما   آیا   ! اید آورده   ایمان   که   کسانی   »ای فرماید:  کریم می قرآن آیات    و در   کند ی م   یی را راهنما   و ا  محبت 
کلمــه تجــارت    « (10)ن ،!  بخشد؟   می   رهایی   دردناک   عذاب   از   را   شما   که   کنم   راهنمایی   تجارتی   به   را 

بــزرگ،    زیــان   از   جلــوگیری   عنی ب ی عذا   از   دارد و کلمه نجات در این آیه به سود و منفعت طلبی اشاره  
 ــ  درســت   کار   سمت   به   شود می   باع    عذاب   از   ترس   ، نکردی مشاهده    سودی   اگر   حتّی  ، در آیــه  د بروی

  کنیــد؛   جهــاد   خــدا   راه   در   هایتان   جان   و   اموال   با   و   آورید،   ایمان   پیامبرش   و   خدا   به   بعد می فرمایند: » 
  هــر   از ]   شــما   برای   ید، شت ا د   آگاهی   و   معرفت [  آن   ی همیشگ   و   فراگیر   مناف    به ]  اگر [ جهاد  و  ایمان ]  این 

ین آیه خداوند متعال ایمان و جهاد در راه خود را ) رضــایت الهــی(  در ا   «   (11) ن 1است   بهتر [  چیزی 

 ـ ـ ــــ ـ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ

هِ  تُؤْمِنُون  . 1 سُوو    بِالل ّ تُ   لِهِ ر  اهِدُون  و  هِ   بِیلِ س   فِي  ج  الِکُمْ   الل ّ مْو  نْفُسِکُمْ   بِأ  أ  لِکُمْ   و  یْرٌ  ذ  کُمْ   خ  .  کُنْتُمْ  إِنْ   ل  مُون  عْل   ت 
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  را   جــانش   کــه   اســت   کســی   مــردم   فرمایند: »از در آیه دیگر می   ؛ داند بالاترین منفعت طلبی انسان می 
)   1اســت   مهربان   بندگان   به   خدا   و ([  م السلا   علیه )   منین ؤ م رال امی   مانند ]   فروشد   می   خدا   خشنودی  برای 

  دهند تا به کمال حقیقــی که مردم جانشان را می   کند می اشاره    صراحت   به   و آیه قبلی   « این آیه (207بقوو ه،
بندگان بــر ســه    فرمایند: است که می ، همچنین روایاتی  برسند    ـ  فقر مطلق نسبت به حق تعالی درک       ـ

گروهــی دیگــر  .  و این، عبــادت بردگــان اســت   کنند می   ت س خدا را عباد ی تر ز رو اند: گروهی ا گونه 
و  .  پرســتند و ایــن، عبــادت مزدبگیــران اســت یافتن بــه پــاداش می خداوند عزّوجل را به انگیزه دست 

دارنــد؛ و ایــن، عبــادت  می کننــد کــه او را دوســت  گروهی خداوند عزّوجل را بدان سبب عبادت می 
 . (84ص 2، ج1407کل نی،  )  آید دت به شمار می عبا   نوع   آزادگان است و برترین 

منــاف     تــرجیح   برای مقابلــه   به هم پیوسته و متکامل   توان سه راهکار شد می   بیان آیاتی که  با توجه به  
ب بــا مراحــل  ، سعی نگارندگان این بــوده کــه راهکارهــا متناس ــشخصی بر دستورات الهی تبیین کرد 

ی موهوم و توجــه انســان بــه  صحیح برتر ت ی مقدمه  آگاه   هم و که ف به این معنا   ، آسیب پیش گفته باشد 
شود که انسان به یگانه برتر عالم مــؤمن شــده و وجهــه  جایگاه حقیقی خود شده و این توجه سبب می 

را در جایگــاه  همت خود )جهاد( را در طلب رضای او قرار داده و با شناخت صــحیح دنیــا و آخــرت  
جان خود را در راه او ایثار خواهــد  ذون بود  أ تعالی م نب حق ز جا گر ا درست خود قرار دهد تا آنجا که ا 

   ها به تفصیل بیان خواهد شد: پس از این بیان اجمالی در ترتب راهکارها هریک از آن .  کرد 
گاهی   ( الف  در فضلیت عقــل همــین    ، فرزانگی و عقل او است   ، بهترین هنر برای انسان   :  فهم و آ

آملی، جوودی  )د را فرزانه و عاقل معرفی کننــد  و کوشند تا خ می رند  ندا   که حتی کسانی که آن را   س است ب 

اســت و بــه عنــوان یکــی از    بنیــادین   فهم و آگاهی انســان نســبت بــه حقیقــت جهــان  ؛ (140ص ،1388
شــود؛ زیــرا  الهــی مطــرح می   خواســت خصــی بــر  راهکارهای اساسی برای  لبه بر ترجیح منــاف  ش 

امــا در مقــام عمــل    ازد س ــمی   آشــکار در مقــام نظــر    ن را دسترسی به حقیقــت، ضــرورت تبعیــت از آ 
اللــه  ، دیدگاه آیت راستا ، در همین  کارگیری علم به حقیقت نیازمند آمادگی نفس از طریق تزکیه است به 

کنــد:  ایــن فرآینــد تبیــین می   فــس بــر علــم را در کننده و تقدم عمل و تزکیــه ن تعیین آملی نقش  جوادی 

 ـ ـ ــــ ـ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ

مِن  . 1 اسِ  و  نْ   الن ّ شْرِي م  هُ  ی  فْس  اء    ن  رْ   ابْتِغ  اتِ م  هِ   ض  هُ   الل ّ الل ّ ءُوفٌ   و  ادِ   ر   .بِالْعِب 
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بعــد از تصــفیه قلــب    یقینــی نظــری را   م فکری و معارف علو   باید »سالکان مجاهد در طریق حقیقت   

های ذوقی آنان بــه منزلــه علــم آلــی، ماننــد منطــق نســبت بــه  فراهم نمایند تا این علوم نسبت به یافته 
کــه فهــم و  گونه برداشــت کــرد  توان این ایشان می   سخن از  «،  (106ص ،1399)جدی   آملووی، حکمت باشد  

قلــب    تصفیه ه نیازمند تزکیه نفس یا به تعبیری  ک مطلق نیست بل   ر فق   ن به گاهی به طور مطلق راه رسید آ 
الله جوادی آملی است شــرط لازم بــرای تجلــی و پــذیرش دلالــت الهــی )فهــم  که مورد تأکید آیت 

در ایــن  تواند برتری موهوم از برتری حقیقــی را دریافتــه و  یه شده می چرا که نفس تزک . حقیقت( است 
ترین مرتبه کمال است و اگــر  مادی پایین شخصی و    که منفعت   کند ک می ر ان د مرحله کمال یافته، انس 

مسیر تقــرب  در  عمق ادراک کمال حقیقی )درک فقر مطلق نسبت به حق تعالی( را به درستی دریابد،  
گونه که در حالت عدم درک منفعت حقیقی، افراد بــر  ؛ درست همان گیرند بر یکدیگر سبقت می الهی  

است که    « فهم و آگاهی بنیادین » و عمومی آن    قق کامل ح ت   بنابراین د،  ن گیر ت می سر مال و ثروت سبق 
 . شود هدف نهایی سلوک مبتنی بر تصفیه قلب و هدایت الهی محسوب می 

الهــی    خواســت مقابله با ترجیح مناف  شخصــی بــر    ارهای ک یکی دیگر از راه   : ایمان و جهاد   ( ب 
جان و مال    را   یه بشری ما سر ترین  مهم   شد   یان تر ب که پیش خداوند در سوره صف   ؛ ایمان و جهاد است 

کمــال    نــوعی   و ایــن دانــد  آن می   در حفــظ   بیشتر را    و منفعت خود   سود   کند و انسان  می مطرح  انسان 
مطلق نسبت بــه    ر اینکه انسان به کمال حقیقی ـ درک فق   ای آید؛ خداوند متعال بر موهوم به حساب می 

 ـخدا و پیا   راه   ا در ود ر جان و مال خ  : گوید حق تعالی ـ برسد می  تا به کمال    بدهید    ـ  ایمان و جهاد   مبر 
 ــکه ا   فهمد ی م   د، داشته باش   ی درست و آگاهی    فهم    انسان    اگر بنابراین  ،  حقیقی دست پیدا کنید   ـ    راه   ن ی

  ی هــدف   ی به خطر انداختن جــانش بــرا   ا ی مال    دن ی از بخش   دیگر   و انسان   است   صحیح ایمان و جهاد ـ  
بــاور دارد آنچــه را از    چراکــه   گیــرد سبقت می   یر از دیگران یدن به این خ رس رای  که ب نترسیده بل تر  بزرگ 

 ـ  دهد ی دست م   ــ  ی ز ی با چ   سه ی در مقا   ـ کمال موهوم   ـ  آورد ی که به دســت م ارزشــی    ـ  کمــال حقیقــی 
  جهاد مطلق یعنــی ســعی در جهــت رضــای  توان گفت جهاد در این موض رسد می به نظر می .  ندارد 

 شاره قرار گرفته است. در آیه مورد ا مال و جان است  آن که جهاد با  اتم  دیق الهی است اما مصا 
یکی دیگر از راهکارهای مقابله با ترجیح منــاف   شخصــی بــر  : در راه خدا  خودگذشتگی از  ( ج 

لازم بــه ذکــر اســت از خودگذشــتگی در شــرایط    ؛ خود گذشتگی در راه خدا اســت از  الهی  خواست  
د مطمح نظر اســت چنانکــه در  تر بیان ش پیش   دین یا جهاد که حفظ  رای  خاص مانند لزوم ایثار جان ب 
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در  دارند که حاضرند جان خودشــان را    مان ی او ا   ت ی قدر به رضا ها آن انسان   ی بعض   : آمده است   قرآن   آیه 
 ـ  خدا   راه  لیلــه  در    السلام علیه   منین ؤ مانند امیرالم   ، (207)بق ه،   کنند ایثار    ـ البته در موارد مشروع و مأذون 

، 10، ج1381آملی، جدی  )  دست آورد ه دا کرد تا رضایت الهی را ب ه فدای پیامبر خ که جان خود را ب   ت ی المب 

ی کــه بــه معنــای  شخص ــاست    ی ع ی است و طب ین دارایی او  تر مهم   جان انسان   ، طبیعی از نگاه    (256ص 
  ی لب ط حس منفعــت  ن ی هم  خواهد ی م  قرآن  اما ، را حفظ کند  خویش  ، جان طلب است منفعت   موهوم 

 ـ  د بر ب   ی طح بالاتر به س را   دست یابد؛ بنابراین اگرانســان بخواهــد  .  تا انسان بتواند به آن ـ کمال حقیقی 
 1برسد.   به او   خودگذشتگی کند تا از  به کمال حقیقی برسد باید  

 ــ تحلیل نگارندگان  هم  ه این است که انسان اگر بخواهد به کمال حقیقی برسد باید این سه راهکار ب
گــاهی اســت کــه اگــر بــه  آ نخستین آنها فهــم و    یابد، قی دست  قی تا به کمال ح   د کن یاتی  را عمل   پیوسته 

ایمــان و جهــاد و  اســت و دیگــر نوبــت بــه  در همین دنیا    کند تمام مناف  گمان می درستی تبیین نشود  
  جایگــاه در  فرعون که خود را    : ندارد مانند وجود زیرا درکی از این ها  رسد می خودگذشتی در راه خدا ن 

نتیجــه    پــس در   بود   ه ا قرار داد نی و تمام مناف  خود را در این د کرد  اهده می مش از خداوند متعال   ء غنا است 
بالاترین مرتبه انســان بــه    ، است   مطابق با واق  که مبتنی بر تزکیه نفس   فهم و آگاهی   ، خست مرتبه ن  در 

 ـ  آمده و مراتب بعدی شمار   ایــن مرتبــه در  بــ   به ت   در واق    ـ ایمان و جهاد و خود گذشتگی در راه خدا 
 اهند گرفت. ود انسان شکل خو وج 

 گیری نتیجه .  6

  مناف  شخصی بر خواست خدای متعــال ی ـ اخلاقی ترجیح  قرآن   ای  اصلی و ریشه  های حلیل نمونه ت 
ای در ترجیح مناف  شخصی  این یافته را در پی داشت که مصادیق ریشه  آملی الله جوادی از منظر آیت 

 . آخرت و ترجیح دنیا بر    بر برتری طلبی، تک   : بر خواست الهی عبارتند از 
انسان با نادیده انگاشتن حقیقت خویش بــه عنــوان  که    آمد این نتیجه را به دست  مصادیق  با تحلیل    

جــا کــه ایــن نــوع  شــده و از آن   موهــوم   تعــالی دچــار برتــری طلبــی بنده و فقر محض نسبت بــه حق 
کبــر  طلبــی تبــدیل بــه ت ری رت ه و خوی نفسانی ب طلبی در واق  در مسیری  یر الهی پیشرفت کرد برتری 

 ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ ـ ـ ــــ ـ

ةِ )بقـره، نظر بوده و با ملاحظه  ی در شرایط خاص مدخودگذشتگ ین ازد ا شوتأکید میبار دیگر    .1 هْلُکـ  ی الت ّ یْدِیکُمْ إِلـ  لا تُلْقُوا بِأ  »و 
 گیرد.صورت می  «.نیندازید هلاکت  به را  ؛ خود(195
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 ــثباتی در معیار متبلــور شــده و ایــن مصــادیق  اطلبی و بی شده و این تکبر در مظاهری مانند دنی   ی  قرآن

طلبی، تکبر و دنیاطلبی ـ از ترجیح مناف  شخصی بر خواست الهــی موجبــات دوری  گانه ـ برتری سه 
 . آورد را فراهم می از کمال حقیقی و سقوط به ورطه کمال موهوم 

تــوان  ترجیح مناف  شخصی بر دستورات الهی را نیــز بــه ترتیــب مصــادیق می راهکارهای مقابله با 
بندی کرد که فهم و آگاهی ابتدا انسان را به حقیقت خویش که همان ربط و فقر محض  طور جم  این 

گــاهی  آ   مل متناسب با ایــن که همراه با ع تعالی است متوجه کرده و این توجه به شرط آن نسبت به حق 
جهاد در راه حق منجر شده و هرگونه خودانگــاری از وجــود او رخــت بســته و جــای  و    باشد به ایمان 

جا کــه ایــن ســیر منطبــق بــر منطــق  از آن .  خواهد داد خود را به از خودگذشتگی در راه خواست الهی  
ز  ق بر خواست نفــس ا توان گفت در مسیر تربیت برای ترجیح خواست ح توحیدی وحیانی است می 

 کند. وی می پیر منطق اخلاق وحیانی  
تــوان ایــن مطالعــه را بــه  رسد این است کــه می پیشنهاد پژوهشی که در پایان به نظر نگارندگان می 

و    انجــام داده .  مانند علامــه طباطبــایی، آیــت اللــه مکــارم و ..  صورت تطبیقی با سایر علمای تفسیر 
ر، اخلاق فلسفی و  مدا ت مانند اخلاق فضیل ی  منظر مکاتب اخلاق توان این مباح  را از  همچنین می 

 و نتایج آن در تعالیم اخلاقی بکارگیری شود. کاو قرار داده مورد کندو . .. 
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Abstract

Through the analysis of certain Qur'anic verses and authentic narrations, it can be understood that in 

the School of the Ahl al-Bayt (AS), the Golden Rule of ethics has been introduced as a general principle in 

social relations. According to this rule, a person must approve for others what they approve for 

themselves. The present research investigates what proofs can be relied upon to establish this rule based 

on narrative sources, particularly Shi'a narrations. Additionally, based on these proofs, it examines the 

scope of implication of the Golden Rule of ethics and the characteristics of its purport. This research has 

been conducted using an ijtihad-based method grounded in the methodology of the School of the Ahl al-

Bayt (AS). In this process, while identifying the proofs related to the Golden Rule of ethics, these proofs 

have been analyzed from both chain-of-transmission (isnad) and content (dalalah) perspectives. According 

to the results of these analyses, certain Qur'anic verses and authentic narrations indicate a meaning 

similar to the Golden Rule of ethics. This Golden Rule serves as a comprehensive criterion for observing 

transcendent realities (umur nafs al-amriyyah) and is not merely an indicator pointing to numerous 

particular rules. At the same time, this rule is not limited to interactions with Shi'a or Muslims but 

encompasses all human beings. Furthermore, the aforementioned rule includes not only the internal 

dimension of the heart but also the behavioral dimension of human actions. For this reason, the rule 

indicates obligation (wujub) in some cases and recommendation (istihbab) and preference in others. 
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Extended abstract 
Introduction 

This article presents a comprehensive investigation into the ethical principle known as the 

"Golden Rule" within the School of the Ahl al-Bayt (AS) in Shi'a Islamic tradition. The 

Golden Rule prescribes that one should desire for others what one desires for oneself and 

dislike for others what one dislikes for oneself. Employing a rigorous ijtihad-based 

methodology grounded in the epistemological and jurisprudential approach of the Ahl al-Bayt 

(AS) school, the research examines four primary questions: (1) the evidentiary value of 

Qur'anic, hadith, and rational proofs from chain-of-transmission (isnad) and textual-content 

(dalalah) perspectives; (2) whether the rule pertains to internal emotional dispositions, 

external behavioral actions, or both; (3) the inferred legal-ethical ruling—obligatory (wajib) 

or recommended (mustahabb); and (4) whether the rule applies exclusively to Muslims or 

encompasses all of humanity. 

Research Methodology 

The study employs an ijtihad-based approach consistent with Ahl al-Bayt (AS) 

methodological principles across four stages: comprehensive data collection from primary 

Shi'a hadith sources including Al-Kafi, Wasail al-Shi'a, Mustadrak al-Wasa'il, Nahj al-

Balagha, and Tuhaf al-'Uqul; rigorous isnad authentication utilizing established rijal works 

such as Rijal al-Najashi and Mu'jam Rijal al-Hadith; textual-content analysis applying 

classical hermeneutical rules; and synthesis and conclusion. 

Key Findings 

Evidentiary Analysis 

Three types of proofs are identified and categorized: 

Qur'anic Evidence: While no verse explicitly states the Golden Rule verbatim, three verses 

are examined—Surah al-Rahman (55:60), Surah al-Nur (24:22), and Surah al-Mutaffifin 

(83:1-3). The analysis concludes these verses lack direct correspondence and at best 

demonstrate limited relevance, with al-Mutaffifin restricted to financial transactions. 

Hadith Evidence: Approximately twenty to thirty narrations from Shi'a sources are 

identified and authenticated. Key narrations include the Sahihah of Ibrahim ibn 'Umar al-

Yamani, the Sahihah of 'Abdullah ibn Muskan—both with wholly reliable chains—the 

narration of Mu'alla ibn Khunays, and the comprehensive formulation in Nahj al-Balagha, 

Letter 31, where Imam Ali (AS) instructs Imam Hasan (AS): "My son! Make yourself a scale 

between yourself and others. So love for others what you love for yourself, and dislike for 

others what you dislike for yourself." 

Rational Proof: Independent reason affirms that humans share a common essence and 

dignity, demanding mutual respect and reciprocal treatment unless exceptions are justified by 

sound evidence. 

Scope of the Golden Rule 

Comprehensive Ethical Criterion: The research establishes that the Golden Rule functions 

as a comprehensive ethical standard grounded in the transcendent reality (haqiqah nafs al-

amriyyah) of inherent human dignity (karamah). It is not merely a collection of particular 

ethical rules but a foundational principle rooted in the philosophical premise that all humans 

share a unified reality and common dignity. This resolves potential objections regarding 

subjective preferences, as the rule is normatively grounded in objective human dignity rather 

than arbitrary personal inclinations. 
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Unity of Affirmative and Negative Formulations: The analysis demonstrates that the 

positive formulation ("love for others what you love for yourself") inherently encompasses 

the negative formulation ("dislike for others what you dislike for yourself"), as seeking 

benefit and avoiding harm are both integral to human preference, unified in the principle of 

reciprocal measure. 

Internal and Behavioral Dimensions: Two interpretive possibilities are examined: 

restriction to emotional dispositions versus application to behavioral actions. Four textual 

witnesses support the behavioral interpretation: the narrations of Abi al-Bilad, Shaykh al-

Shami, Sukuni, and the comprehensive Nahj al-Balagha formulation. The research concludes 

the rule encompasses both dimensions; even if primarily restricted to internal states, 

analogical reasoning (qiyas al-awlawiyyah) extends the obligation to behavioral actions, and 

the behavioral interpretation necessarily includes internal loving as a prerequisite. 

Obligation versus Recommendation: The study proposes a detailed "Scale Theory" 

resolving tensions between proof-texts suggesting obligation versus recommendation. Three 

possibilities are examined: absolute obligation, absolute recommendation, and differentiation 

according to expectation. The preferred view, based on Imam Ali's instruction to "make 

yourself a scale," establishes that the rule's force corresponds to the quality of expectation one 

has from others. When an expectation is essential and obligatory—such as refraining from 

oppression, insult, or harm—the rule indicates obligation (wujub). When an expectation is 

merely praiseworthy—such as lending money or offering courteous treatment—the rule 

indicates recommendation (istihbab). This nuanced theory resolves apparent contradictions in 

the evidence. 

Universal Human Scope: The study innovatively categorizes evidence into three tiers: 

evidences specific to believers (Mu'minin), evidences specific to Muslims, and universal 

evidences employing terms such as "people" (al-nas) and "others" (ghayrika). The research 

establishes that the Golden Rule extends to all human beings by virtue of shared human 

dignity (al-karamah al-insaniyyah), as explicitly affirmed in Imam Ali's instruction to Malik 

al-Ashtar: "They are either your brother in religion or your equal in creation." 

Conclusion 

The research concludes that the Golden Rule in the School of the Ahl al-Bayt (AS) is 

substantiated by multiple authentic chains of transmission and rational proof, forming a 

comprehensive ethical criterion rooted in the objective reality of shared human dignity. The 

rule encompasses both internal emotional dispositions and external behavioral conduct, 

applies universally to all humanity rather than being restricted to co-religionists, and yields 

legal-ethical rulings that vary according to the quality of mutual expectation—obligatory for 

essential reciprocal rights and recommended for praiseworthy acts of excellence. This 

nuanced understanding positions the Golden Rule as a foundational principle for social ethics, 

jurisprudence, and the development of a comprehensive ethical framework grounded in 

revelation and prophetic guidance. 

Key Contributions 

1. Comprehensive isnad authentication of all relevant narrations across Shi'a sources 

2. Systematic analysis of the rule's extension to behavioral action with four textual witnesses 

3. Novel "Scale Theory" differentiating between obligation and recommendation 

4. Tripartite categorization of evidence according to scope of inclusiveness 

5. Philosophical grounding of the rule in the objective reality of human dignity 

Major References 

1. The Noble Qur'an 

2. Al-Kulayni, Muhammad ibn Ya'qub. (1407 AH). Al-Kafi (4th ed.). Tehran: Dar al-Kutub al-



The Golden Rule of Ethics in the Qur'an and the School of the Ahl al-Bayt (AS); Chain … 36 

 

 

     

Islamiyyah. (in Arabic) 

3. Al-Hurr al-'Amili, Muhammad ibn al-Hasan. (1409 AH). Wasail al-Shi'ah. Qom: Mu'assasat 

Al al-Bayt (AS). (in Arabic) 

4. Al-Sharif al-Radi, Muhammad ibn Husayn. (1414 AH). Nahj al-Balaghah (Subhi Salih 

edition, 1st ed.). Qom: Hijrat. (in Arabic) 

5. Kant, I. (1997). Groundwork of the Metaphysics of Morals. Cambridge: Cambridge University 

Press. 

6. Neusner, J. (Ed.). (2008). The Golden Rule: The Ethics of Reciprocity in World Religions. 

Cromwell Press. 

 



)ع(؛    ت ی ب ل آن و مکتب اه اخلاق در قر   یی قاعده طلا 
 و گستره شمول   ی دلال   ی سند   ل ی تحل 

  سجاد نیکخو |      د کبو حاتمی کن حبیب     |  محمد آزادی 

  چکیده 
بــه اخــلاق    یی، قانون طلاتیبکه در مکتب اهل  افتی در  توانیم  حیصح  اتیو روا  اتیآ  یبرخ   لیا تحلب

 ــقاعده، انســان با نیبر اساس ا. شده است یمعرف  یاعر روابط اجتمقاعده عام د  ک ین  عنوا  یآنچــه را بــرا دی
یقاعــده بــر مبنــا نیاثبات ا یشده که برا یحاضر بررس   قیدر تحق .  بپسندد  زین  نگرای د  یبرا  پسندد،یخود م

حــدودهادلــه، م نیا یبر مبنا نیقابل تمسک هستند؛ همچن یاچه ادله  ،یع یش   اتیخصوصاا روا  ییمناب  روا
 یدبا روش اجتهــا قیتحق  نیدارد؟ ا ییهایژگ ی قاعده چه و نیو مدلول ا ستیاخلاق چ ییلت قاعده طلادلا

اخــلاق،  یــیادله مرتبط با قاعده طلا  ییانجام شده و در آن، ضمن شناسا  تیبمنهج مکتب اهل  یبر مبنا
 ــآ یبرخ  ا،هلیتحل نیا  جیطبق نتا.  اندشده  لیتحل  یو دلال  یادله از منظر سند  نیا  ــو روا اتی معتبــر بــر  اتی

 ــمع ق،  اخــلا  یــیقاعــده طلا  نیاخلاق دلالت دارند و هم  ییبه قاعده طلا  هیشب  یمضمون   یجــام  بــرا یاری
 ــا حال،نیدرع . ستیمتعدد ن یِ به قواعد جزئ  ریمش  یو عنوان  دیآیبه شمار م  یرنفس الام  یق یحقا  تیرعا  نی

 ن یهمچن. ها شمول دارد و نسبت به تمام انسان شودیمحدود نممسلمانان   ای انیع یبا ش   قاعده فقط به مواجهه
 ــ  شودیم  زیها نانسان  یتارف ربعد    شامل  ،یعلاوه بر بعد قلب  ادشدهیقاعده    ــکــه ا  ســتخــاطر ا  نیو به هم  نی

 دلالت دارد.موارد بر استحباب و رجحان  یموارد بر وجوب و در برخ  یقاعده در برخ 
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 مقدمه .  1
به آن تمسک کرد، قاعده طلایــی    توان ی م اخلاق  ناگون فقه  و ر ابواب گ لاقی که د کی از قواعد عام اخ ی 

بــرای دیگــری نیــز  بنابر این قاعده اخلاقی، انسان باید آنچه را برای خــود دوســت دارد  .  اخلاق است 
ایــن قاعــده در کــلام  .  ، بــرای دیگــری نیــز نپســندد پســندد ی نم رد، و آنچــه را بــرای خــود  دوست بدا 

  شــود ی م شناخته  (  Golden Ruleقاعده طلایی اخلاق )   ده و با نام یز مطرح ش ه کنونی ن اندیشمندان دور 
فراوانــی دارد و ریشــه  آن است کــه قاعــده مــذکور اهمیــت بســیار    گذاری نام دلیل این  .  (1392)م نگ ،  

 . (1392)م نگ ،   شود ی م اخلاقی دیگر محسوب   اری از قواعد بسی 
بر مبنای منهج اجتهادی   و    د شو ی م ، بررسی  بیت اهل مکتب  در تحقیق حاضر  ادله قرآنی  که 

و این قاعده عام اخلاقی، مبتنی    دهند ی م روایی قاعده طلایی اخلاق، چه تصویری از این قاعده ارائه  
 مختلف فقه و اخلاقی دارد.   ی ها عرصه در    یی ها ت دلال و    ها ی ژگ ی و دله، چه  بر این ا 

ری  ناگون، در مکاتب فک بر ادیان گو   یرباز، علاوه قاعده طلایی، یکی از قواعد عامی است که از د 
ی ج   متی  19، م   لاوش س  23:9)م   خ وج  برای نمونه، این قاعده در یهود  .  مختلف نیز بیان شده است   ،

تفکرات کنفوسیوس  همچنین در . مطرح بوده است  (6:31، ی ج   لدق   7:12)ی ج   متی  مسیحیت  و  (7:12
اهمیت دارد که در کلام حضرت    چنان آن این قاعده  .  (Analects: 15.24)  به این قاعده اشاره شده است 

تعالیمشان معرفی شده است    عیسی  به عنوان خلاصه کل    در .  (206:  1998)گنسل ،  و کنفوسیوس، 
ن م  اندیشمندان  ربی  اشخاصی یان  از  یکی  کانت  مرت   یز  مباح   در  که  اخلاق  است  فلسفه  با  بط 

است آیین رفتار تو، به  ن که گویی بن : »چنان رفتار ک تأکید نموده است خویش بر رعایت این قاعده  
م کانت را  اندیشمندانی مانند مایر، این کلا .  ( 27: 1997)ک  ت،  اراده تو یکی از قوانین عام طبیعت شود«  

یره  از منظر اندیشمندانی از قبیل نئوسنر، دا . (350:  1374)م ش ،   اند دانسته ی اخلاق  ده طلای منطبق با قاع 
آن را به نقشه ظهور اخلاق در روابط    توان ی م گسترده است که    چنان آن طلایی اخلاق  شمول قاعده  

 . (40: 2008) ئدمن ، متقابل به شمار آورد  
ت؟«  کریم مانند »آیا پاداش نیکی جز نیکی اس رآن  ات ق علاوه بر برخی از آی در دین مبین اسلام،  

ت، روایات متعددی نیز پیرامون این  یک اس ق نزد طلایی اخلا به قاعده  ها آن که محتوای  (60)یل ح، :  
است  شده  بیان  و  .  قاعده  الواجبة  حقوقه  من  جملة  و  المؤمن  حق  أداء  وجوب  باب  نمونه،  برای 

ج1409،  )ع ملیالمندوبة   کت   (203:  12،  ال از  اس اب  ابوابی  جمله  از  الشیعه،  وسائل  آن  عشره  در  که  ت 



 

 |     و گستره شمول   یدلال  ىسند لیتحلع(؛ )  تیبمکتب اهل  اخلاق در قرآن و یی قاعده طلا
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 موجود است.   عده طلایی اخلاق روایات گوناگونی درباره رعایت قا  
برای نمونه، فیض  . اند داشته اندیشمندان اسلامی نیز به تبیین و تحلیل قاعده طلایی اخلاق اهتمام 

اخلاق   قاعده طلایی  رعایت  حقوق کاشانی،  از  یکی  عنوان  به  معرفی    را  )ک ش  ی،    کند ی م مسلمین 

 . ( 358-357و  354: 3، ج1428
ه و اخلاق شیعی تا چه میزان  اخلاق در فق   نکه قاعده طلایی در تحقیق حاضر، ضمن بررسی ای 

پذیرفته شده است، همچنین در فرض اعتبار این قاعده از منظر فقه و اخلاق شیعی، مدلول دقیق این  
دایره شمول    حی و جوارحی، تعیین شمول نسبت به افعال جوان یست؟ تعیین شمول یا عدم  قاعده چ 

به   نسبت  تعیین مختلف    ی ها انسان قاعده  ی   و  از  ا استحبا وجوبی  از قاعده،  بی بودن حکم مستنبط 
برای دستیابی به این هدف،  .  جمله موارد مهمی هستند که در تحلیل این قاعده بررسی خواهند شد 

یل شده و سپس  اخلاق از منظر سندی و دلالی تحل اعده طلایی  ه قرآنی، روایی و عقلی ق ابتدا ادل 
 د شد. تعیین خواه   ها آن محدوده دلالت  

 پژوهش یهاپرسش. 1-1

اســتوار    ی ا ادلــه بر چه    بیت اهل پرسش اصلی پژوهش آن است که قاعده طلایی اخلاق در مکتب  
 ؟ شود ی م آن چگونه تعیین    گستره شمول است و  

 ز: ا   اند عبارت فرعی    ی ها سش پر 
 دارند؟   قاعده طلایی اخلاق از منظر سندی و دلالی چه اعتباری ادله قرآنی، روایی و عقلی  .  ۱
 ی اخلاق بر حب و کراهت قلبی دلالت دارد یا رفتاری یا هر دو؟ ده طلای آیا قاع .  ۲
 حکم مستنبط از این قاعده )وجوب یا استحباب( چیست؟ .  ۳
 ؟ د گیر برمی را در    ها انسان یا تمام    شود ی م ط شامل مسلمانان  آیا این قاعده فق .  4

 پیشینه پژوهش. 1-2

این پیشــینه  .  در تاریخ اندیشه بشری است گسترده  بسیار    ی ا نه ی ش ی پ ی  موضوع قاعده طلایی اخلاق دارا 
 در سه حوزه اصلی مورد بررسی قرار داد:   توان ی م را  

ت )قرن  ستان، هرودو در یونان با  تا معاصر(:   الف( پیشینه در اندیشه غربی )از دوران باستان 
کریتون« و  افلاطون در » . است  پنجم پیش از میلاد( در کتاب »تاریخ« خود به این قاعده اشاره کرده 

این قاعد »ج  به  نیکوماخوسی« مضامینی نزدیک  بیان  مهوری« و ارسطو در »اخلاق  در  .  اند کرده ه 
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این قاعده    صورت جدی به   نوئل کانت به روسو و ایما دوران مدرن، توماس هابز، جان لاک، ژان ژاک  
د  یشمندانی مانن رن بیستم، اند در ق .  کرد   بندی صورت کانت آن را در قالب »امر مطلق«  .  اند پرداخته 

 ( پیتر سینگر )اخلاق کاربردی( و  گرایی فایده جان استوارت میل  (، ریچارد هر )تئوری تجویزی(، 
جی  )نظریه .  هری  ط گنسلر  قاعده  آثار  پرداز  ای لایی(  در  زمینه  مستقلی  »قاعده  .  اند نوشته ن  کتاب 

آثار در این    ن ی تر م  ا ج از  (  ۲۰۰۸نئوسنر ) زرین: اخلاق تقابل در ادیان جهان« به ویرایش یعقوب  
 حوزه است. 

این قاعده در صحاح سته   ب( پیشینه در اندیشه اسلامی )اهل سنت(:  مناب  اهل سنت،  در 
م   ویژه به )  و  مسلم(  و  بن بخاری  احمد  شد   سند  نقل  است حنبل  در  .  ه  مانند  زالی  اندیشمندانی 

القرآن«  »احکام  در  عربی  ابن  الدین«،  علوم  در  »احیاء  اصفهانی  را ب  مکارم ،  الی    »الذریعة 
و   این قاعده    الدین جلال الشریعة«  به  میان متأخران،  .  اند پرداخته سیوطی در »الجام  الصغیر«  در 

 . اند کرده به آن اشاره  قرضاوی نیز  محمد عبده، سید قطب و یوسف  
که دربردارنده    مناب  روایی شیعه   ن ی تر مهم  (: بیت اهل ج( پیشینه در اندیشه شیعی )مکتب  

از: »الکافی« )کلینی، باب حقوق المؤمنین(، »من لا    اند عبارت ده طلایی اخلاق هستند  قاع   ایات رو 
الشیعه« )شیخ حر عام  الفقیه« )شیخ صدوق(، »وسائل  ابوا یحضره  ابوا لی،  و  العشره  ب جهاد  ب 

شعبه  )یبعقول«  ، »تحف ال (31)  مه  »مستدرک الوسائل« )محدث نوری(، »نهج البلا ه«  النفس(،     

ن وق(، »الْمالی«  (ح ی ی ش خ  و  طدمی  م   (و »الاختصاص«    )ش خ  اندیشمندانی مانند علامه  .  )ش خ 
عادات«، امام  قی در »جام  الس اء«، نرا «، فیض کاشانی در »المحجة البیض بحارالانوار مجلسی در » 

در »المیزان« و  ینی در »چهل حدی « و »شرح حدی  جنود عقل و جهل«، علامه طباطبایی  خم 
مقر جوادی   فنای  »ادب  در  قاعده  آملی  این  به  تحلیلی  صورت  به  میان  .  اند پرداخته بان«  در 
رین در حدی  و  »قاعده ز معاصر فارسی، مقالات متعددی منتشر شده است از جمله:  ی ها پژوهش 

ح م  ش دیپد  و  )، »تأملاتی در کاربرد قانون زرین اخلاق در قرآن کریم«  (1386)حس  یمصمی،  خلاق«  ا 

ی دیگری«  (1393خب   ،  مدس   و  زرین  قاعده  بزرگ،  »ادیان  ق یملکی،  ،  قاعده  (1394)ف یم ز  »بررسی   ،
لسفه اخلاق  رب و  ، »قاعده زرین در ف (24ه  )پژوهشن مه یخصق، ش،   زرین اخلاق در قرآن و روایات«  

ش،  ه  سلام«  ا  یخصقی،  مع فت  احبب لا   (12)مجله  م و »قاعده اخلاقی  در  لنفسک  ما تحب  ب   نا خیک 
 . (17)ح شث پژوهی، ش،  ه روایی«  
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 تفاوت این مقاله با مقالات مشابه )نوآوری(. 1-3 

 ــمتــاز  پیشین، مقاله حاضر دارای چنــد ویژگــی م   ی ها پژوهش با وجود   ار مشــابه  اســت کــه آن را از آث
 : کند ی م متمایز 

مکتب  .  ۱ خاص  منهج  بر  مبتنی  اجتهادى  بیشتر  خلا بر  : بیت اهل روش    ی ها پژوهش ف 
، در این مقاله تمام ادله )قرآنی، روایی و  اند کرده ه صرفاا به گزارش محتوایی روایات بسنده  ین ک پیش 

 . اند شده   عی تحلیل شناسی شی و درایه   ناسی ش رجال عقلی( از منظر سندی و دلالی بر اساس اصول  
  ۲۰اعده طلایی اخــلاق )حــدود  برای نخستین بار، تمام اسناد روایات ق  تحلیل سندى جامع: . ۲

روایت( از مناب  متعدد شیعی استخراج و هر یک به طور جداگانه از نظر وثاقت راویان بررسی   ۳۰تا 
 . اند شده فکیک  ت   روایات صحیح از موثق و ضعیف و مرفوع .  شده است 

 ــ ستماتیک »حب قلبی یا رفتارى«: ی سی بررس .  ۳ ا  در مقالات پیشین، این مسئله یا مطرح نشده ی
در این مقاله با ارائه چهــار شــاهد مســتند از روایــات  اما  .  اخته شده است به صورت سطحی به آن پرد 

شــده کــه  ، به صــورت دقیــق تحلیــل  ه(  ج یلبصغوو  31)م فدعه یبی یلبص ،  ویشت ش خ ش می، معتب ه مکد ی و   مه 
 دارد.   لاق افزون بر حب قلبی، بر رفتار بیرونی انسان نیز دلالت قاعده طلایی اخ 

در این مقالــه، بــر خــلاف   اب« با نظریه »قاعده می ان«: »وجوب یا استحب تحلیل نوین از .  4
تفصیلی ارائه شده    ی ا ه ی نظر ،  اند شده پیشین که یا قائل به وجوب مطلق یا استحباب مطلق   ی ها دگاه ی د 

میــزان قــرار  »خــود را    ـ    بنابر این نظریه، قاعده طلایی اخلاق به کمک کلام حضــرت امیــر .  ت اس 
زامــی باشــد،  انتظاری که انسان از دیگــران دارد، اگــر ال   ی تعیین میزان الزام است: هر معیاری برا  ـ   ده« 

 دلالت دارد.  ب و اگر رجحانی باشد، بر استحبا   کند ی م قاعده بر وجوب دلالت  
بــرای نخســتین بــار، ادلــه قاعــده   مول به سه دسته )مؤمن، مسلمان، مطلق(: ادله ش تقسیم  .  ۵
سه دسته مجزا تقسیم شده و اثبات گردیده که علاوه بر ادله مقیــد  به    یی اخلاق از نظر دایره شمول طلا 

ه قاعده را شــامل تمــام  ک به مؤمن و مسلمان، ادله مطلقی )مانند »الناس« و » یرک«( نیز وجود دارند  
 . کنند ی م  ها سان ن ا 

 شیوه پژوهش. 1-4

مراحــل انجــام    . اســت   بیــت اهل نــای مــنهج مکتــب  شیوه پژوهش در این مقاله، اجتهادی و بر مب 
 از:  اند عبارت پژوهش  

مراجعه به منــاب  اصــلی روایــی شــیعه شــامل الکــافی، مــن لا   : ها داده   آورى جمع    د  مرحله اول 
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وسائل، نهج البلا ه، تحــف  سائل الشیعه، مستدرک ال الاحکام، الاستبصار، و  ب ی یحضره الفقیه، تهذ 
ی ، الاختصــاص و مصــادقة  مالی شیخ صــدوق، خصــال، علــل الشــرا العقول، امالی شیخ طوسی، ا 

 ه طلایی اخلاق. و استخراج تمام روایات مرتبط با قاعد الاخوان  
جــال  س کتب رجــال شــیعی ماننــد ر بررسی سند هر روایت بر اسا  ارزیابی سندى:   د  مرحله دوم 

و ســایر    شیخ طوسی، رجال ابن  ضائری، معجم رجال الحــدی  خــویی  نجاشی، فهرست و رجال 
وثاقت یا عدم وثاقت هــر راوی و در نتیجــه تعیــین اعتبــار ســندی روایــت  ین تعی . مناب  رجالی معتبر 

 )صحیح، موثق، حسن، ضعیف، مرفوع و...(. 
دلالــت بــر  ر دلالت بر اصــل قاعــده،  ی مفاد هر روایت از منظ س برر  تحلیل دلالی:   د  مرحله سوم 

)مــؤمن،    ب، و شــمول قاعــده نســبت بــه دیگــران حب قلبی یا رفتاری، دلالت بر وجوب یــا اســتحبا 
حقیقــت، قــرائن لفظیــه و لبیــه،    در این مرحله از قواعد فهم حدی  مانند اصــالت . مسلمان، مطلق( 

 یت استفاده شده است. ص سیاق، مناسبات حکم و موضوع و الغاء خصو 
ابی بــه  ســندی و دلالــی بــرای دســتی   ی ها افتــه ی ترکیب   : گیرى نتیجه و    بندى جمع    د  ه چهارم حل مر 

 پژوهش.   ی ها پرسش و پاسخ به    بیت اهل اخلاق در مکتب    ه طلایی ره قاعد نظریه نهایی دربا 

 ادله قاعده طلایی اخلاق 
، 1409)عوو ملی، ناب  شیعه  ، به روایات متعددی در م رای اثبات قاعده طلایی اخلاق، افزون بر ادله قرآنی ب 

 استناد کرد.   توان ی م   (100)م دطی، ب ت :  سنت    و اهل   (203:  12ج

 ادله قرآنی. 1

به این قاعده اشاره نشده، برخی آیات بــه صــورت التزامــی بــا آن    صراحت بهر قرآن  هرچند د 
بط  را برخــی مــرت  ( 60یلوو ح، :  ) آیه »آیا پاداش نیکی جز نیکی اســت؟«  .  اند شده مرتبط شمرده  

د؛ زیرا به جبران  دلالت ندار بر قاعده    ها دگاه ی د   برخی   ، اما بنابر ( 15-14:  1386)یمصمی،    اند دانسته
دلالت آیه بر قاعده طلایــی  طبق دیدگاه برگزیده،  .  ( 1394)ق یملکی،    کند ی م یگران توصیه  نیکی د 

 ــ.  ت وجــود دارد قابل نفی نبوده و احتمال این دلال   آسانی بهاخلاق،   و    د عفــو کننــد آیــه »و بای
نیــز هرچنــد مــرتبط    ( 22د :  ) وو گذشت نمایند؛ آیا دوست ندارید که خداوند شما را بیامرزد؟«  

بر این مضمون دلالت دارد که اگر از گناه دیگران بگذرید، خداونــد    قت ی در حق ،  شمرده شده 
 و ارتباط مستقیمی با قاعده ندارد.   گذرد ی م از شما  
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پیمانه    وقتی که    ها آن   ؛ فروشان کم بر  آیه »وای    و    رند ی گ ی م ، حق خود را کامل  کنند ی م برای خود 
کم  کنند ی م پیمانه    دیگران برای    که هنگامی  قاعده    (3-1)مط    :  «  ند گذار ی م ،  به  نزدیک  مضمونی 
به   افساد جامعه    دهد ی م هشدار    فروشان کم دارد؛  تعادل در حقوق متقابل موجب    شود ی م که عدم 

محتوای آن صرفاا به مسائل مالی و  ممکن است گفته شود که  ،  حال بااین .  ( 230:  20، ج1417  ب شی،)طب ط 
بنابراین  . کند ی نم طورکامل اثبات  سند خود را به یار پ و مع  شود ی م قوق مالی دیگران مربوط  رعایت ح 

ت به  یه نسب شمول آ نیست    ید ؛ ولی بنابر دیدگاه صحیح، بع دلالت این آیه بر قاعده مورد تردید است 
ق  ابعاد  ب برخی  پذیرش  قابل  و  اعده  ب وده  مطففین  همچنین  معنایی  توسعه  برای    بتوان ا  را  قاعده  آیه 

 دانست.   قابل تمسک   موردنظر 

 ادله روایی .2
 دلیل اول: صحیحه ابراهیم بن عمر یمانی

ی، بــرای  دوست دار   : »برادر مسلمان خود را دوست بدار و آنچه را برای خود د ی فرما ی م   امام صادق 
وثاقــت تمــام  ســند روایــت بــه دلیــل  .  (170: 2، ج1407؛ کل نی، 206: 12، ج1409)ع ملی،  ر«  و نیز دوست بدا ا 

قمی، حماد بــن عیســی و ابــراهیم بــن عمــر یمــانی(    ی، ابراهیم بن هاشم )علی بن ابراهیم قم راویان  
 صحیح است و بر قاعده دلالت دارد. 

 مسکاندلیل دوم: صحیحه عبدالله بن 
مان خود را دوست بدار و آنچه را برای خود دوست داری، بــرای او  در مسل : »برا د ی فرما ی م  اقر م ب اما 

؛ نوو وق، 211: 12، ج1409)عوو ملی، ، بــرای او نیــز نپســند«  ی ند پس ــی نم نیز دوست بدار و آنچه را برای خود  

هیم قمی، ابراهیم  همدانی، علی بن ابرا سند روایت با راویانی همچون احمد بن زیاد  . (170:  2، ج1376
مسکان، همگی  عمیر، صفوان بن یحیی، عی  بن قاسم و عبدالله بن   ی، محمد بن ابی م قم هاش  بن 

 . موثق هستند و روایت صحیح است 
 دلیل سوم: روایت عیسی بن ابی منصور

واهــد  : »شش خصلت است کــه هــر کــس در او باشــد، در پیشــگاه خداونــد خ د ی فرما ی م  پیامبر 
دوست دارد، بــرای بــرادر   اش خانواده برای عزیزترین افراد  »انسان مسلمان، آنچه را بود...« از جمله: 

: 12، ج1409)عوو ملی، ، بــرای او نیــز نپســندد«  د پســند ی نم ن  یز دوست بدارد و آنچه را برای آنا مسلمانش ن 

از نظر  .  خالد برقی معتبر نیست وثاقت محمد بن    نشدن اثبات سند به دلیل  .  (173:  2، ج1407؛ کل نووی،  203
ســری  حکم را از »عزیزترین افراد خانواده« بــه خــود شــخ  ت  توان ی م خصوصیت دلالی، با الغای 
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از خود فرد عزیزتر هستند، بنابراین بــا قیــاس    خانواده« ن افراد  »عزیزتری ؛ زیرا در بسیاری از موارد،  داد 
 بخشید.   مضمون آیه را به خود شخ  نیز تعمیم   توان ی م اولویت  

 یسایت معلی بن خندلیل چهارم: رو 
واجــب   هفــت حــق: »او  دیفرمایمدر پاسخ به سؤال از حق مسلمان بر مسلمان    ادقامام ص
دوست داری، برای او نیز دوســت بــدار و نچه را برای خود  حق این است که آ  نیترآسان.  دارد..

. (179:  2، ج1407؛ کل نووی،  205:  12، ج1409)عوو ملی،  ، بــرای او نیــز نپســند«  یپسندینمآنچه را برای خود  
 ــ.  هول بودن عبدالله بن بکیــر الهجــری معتبــر نیســتدلیل مجسند به   ت در خصــال، ایــن روای

خی اسناد، ارســال یــا تضــعیف راوی نقل شده که در برلی و اختصاص نیز  مصادقةالاخوان، اما
 ــکتابدر    هــانقلاز پنج سندِ ذکرشده معتبر نیست، اما تعــدد    کیچیهبنابراین  .  وجود دارد  ایه

 .دهدیمار آن را افزایش گوناگون، احتمال اعتب
 ــاز نظر دلالی، هرچند تعبیر »هفت حق و  ی در روایــت نشــان  اجب« بر وجــوب ظهــور دارد، قرائن

  ترســم ی م : »ای معلــی! مــن بــر تــو دلســوزم،  د ی فرما ی م   امام .  که این حقوق واجب نیستند   دهد ی م 
، بــا وجــوب  هــا آن   به دلیــل دشــواری این حقوق  از بیان    ضای  کنی و حفظ نکنی...«؛ امساک امام 

  فت ولایت خداوند درجاتی گ  توان ی م ب اکید دلالت دارد و بنابراین روایت بر استحبا . سازگار نیست 
 مستحب است.   ها آن   دارد که رعایت برخی از 

 دلیل پنجم: مرفوعه معلی بن خنیس 
»هفتــاد حــق دارد کــه جــز  :دیفرمایمدرباره حق مؤمن  در روایت مرفوع دیگری، امام صادق

ر...« داری، بــرای او نیــز دوســت بــدا   و آنچه را برای خود دوســت.  ..میگوینمفت تا را به تو  ه
سند مرفوعــه اســت و اعتبــار نــدارد؛ محتــوای آن بــه .  (174:  2، ج1407؛ کل نووی،  207:  12، ج1409)ع ملی،  

 روایت پیشین نزدیک است.
 (31البلاغه )نامه  دلیل ششم: روایت نهج

دیگــران تــرازو قــرار ده؛ پــس  »فرزندم! خود را میان خود و  :  د ی فرما ی م   حسن   به امام   امیرالمؤمنین 
، بــرای  ی پســند ی نم   گران دوست بدار و آنچــه را بــرای خــود چه را برای خود دوست داری، برای دی آن 

داری  و نیکی کن چنانکــه دوســت  .  و ستم مکن چنانکه دوست نداری به تو ستم شود . دیگران نپسند 
: 1414یل ضووی،  )شوو ش ...«  ی ر شــما ی م نچه را از دیگران زشــت  ت شمار از خود آ زش و  .  به تو نیکی شود 

نیز به دلیل جعفر بــن عنبســه و عبــاد  ؛ سند نوری در مستدرک  البلا ه سندی ذکر نشده   در نهج .  (397
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  ترین کامل این حدی   از نظر دلالی،  .  (311: 11، ج1408) وود  ،  بن زیاد اسدی )فاقد توثیق( معتبر نیست   
همچنــین  .  لمانان یا مؤمنان محــدود نیســت » یر خود« مطلق است و به مس  ه است؛ تعبیر قاعد  بیان 

 ، از خود نیز زشت شمار« بر عکس قاعده نیز دلالت دارد. ی شمار ی م زشت  فراز »آنچه را از دیگران  
 العقول دلیل هفتم: روایت تحف 

خــود    م رعیت خود آنچه را بــرای بکر آمده است: »برای عمو  به محمد بن ابی  در نامه امیرالمؤمنین 
 ــ  سند در تحف .  (269، ب:  1413؛ م  وو ،  180-176:  1363ح ی ی،  )ند«  ، بپس ی پسند ی م  کــر نشــده و  ول ذ العق

سند مفید نیز به دلیل ابوالحسن علی بن محمد بن حبیش الکاتب و حسن بن علی الزعفرانــی )فاقــد  
 ط حاکم با مردم است. گر جریان قاعده در ارتبا روایت بیان .  توثیق( معتبر نیست 

 البلاد  دلیل هشتم: مرفوعه ابی
حضرت فرمود: »آنچــه را  .  رد بهشت شوم« پرسید: »کاری به من بیاموز که با آن وا   اعرابی از پیامبر 

بــه تــو    ی پســند ی نم و آنچــه را    آور ی رو   هــا آن ، تــو نیــز بــه ســوی  آورنــد ی رو دوست داری مردم به تو  
این حــدی   .  (146: 2، ج1407نووی، ؛ کل 287: 15، ج1409)ع ملی، اور«  ی روی م   ها آن ، تو نیز به سوی  د ورن آ ی رو 

 رجحان رعایت قاعده دلالت دارد.   مرفوعه است و سند معتبری ندارد؛ اما بر 
 دلیل نهم: روایت یعقوب بن شعیب 

اســت، ایــن اســت کــه    آنچه میان تو و مردم .  وحی کرد..   : »خداوند به آدم د ی فرما ی م   امام صادق 
نپسندی«    ها آن برای    ی پسند ی نم ی و آنچه را برای خود  سند بپ  ی پسند ی م آنچه را برای خود ردم ای م بر 

سند به دلیل مجهول بودن یوســف بــن عمــران بــن میــثم  .  (146:  2، ج1407؛ کل نی،  287:  15، ج1409)ع ملی،  
 ام مردم شمول دارد. محتوای روایت بدون قید خاص، نسبت به تم .  ر معتبر نیست التما 

 یل عقلیلد . 3

از گوهری مشترک برخوردارند و به ســبب ایــن اشــتراک، بایــد    ها انسان   که   کند ی م عقل مستقل حکم  
 اشد. قرار گیرند، مگر در مواردی که دلیل متقنی بر استثنا وجود داشته ب   مورد اکرام 

 لت قاعده طلایی اخلاق محدوده دلا 
بنــابر  .  مستند قواعد دیگر قــرار بگیــرد   ند توا ی م ی عامه است که  لاق اخ  ی ا قاعده اعده طلایی اخلاق، ق 

  پســندد ی نم را    ز بپسندد و آنچــه برای دیگران نی   پسندد ی م وری را که برای خود  این قاعده، انسان باید ام 
بر ایــن قاعــده دلالــت کنــد وجــود    صراحت به هرچند در قرآن مضمونی که  .  برای دیگران نیز نپسندد 

، 1409)عوو ملی،  حکام العشــره  در این پژوهش، از باب ا .  آن باشند دال بر    توانند ی م آیات  ندارد، اما برخی 
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.  اند کرده روایاتی نقل شد که به این قاعده توصیه    (287: 15، ج1409)عوو ملی، و باب جهاد النفس    (203:  12ج
اصول کافی و نهــج    ویژه به و کتب اربعه    (311: 11و ج 39: 9، ج1408) وود  ، همچنین در مستدرک الوسائل  

، حــدود بیســت تــا ســی  هــا ن ی ا با جم   .  وجود دارد مرتبطی  روایات    (397:  1414)ش ش  یل ضی،    البلا ه 
.  نــد ی افزا ی م نیز بر اعتبــار آن    (100)م دطی، ب ت :   اهل سنت روایات  .  شود ی م ت  روایت در مناب  شیعی یاف 

رفتــار    ان چن آن   که شخ  با دیگر   د ن ک ی م ن بر این، دلیل عقلی نیز مؤید قاعده است؛ عقل حکم  افزو 
 دله متقن قابل پذیرش است. بنابراین قاعده با ا . رفتار شود کند که دوست دارد با او  

 است:   طرح قابل طح  این قاعده در سه س 
رفتار انسان با دیگران اثری وضعی دارد و دیگران نیز متناسب با آن با او رفتار   سطح تکوینی: .  ۱

 . آورد ی م به دنبال  ، نیکی را  ی دارد و نیکی ظلم، ظلم در پ .  کنند ی م 
 بنیادین در اخلاق مطرح است.   ی ا قاعده قاعده طلایی به عنوان   سطح اخلاقی: .  ۲
و    شود ی م رجحانی در فقه روابط اجتماعی محسوب    ی ا قاعده ن قاعده به عنوان  ی ا  سطح فقهی: .  ۳

 در ابواب متعدد قابل تمسک است. 

 ی رعایت حقیقتی نفس الامر   قاعده طلایی، معیاری جامع برای 
و بنیــادین اســت کــه قواعــد و دســتورات دیگــر از آن اســتخراج  در ما  ی ا قاعده اعده طلایی اخلاق، ق 
مصادیق متعددی دارد و بسیاری از ضــوابط اخلاقــی در کتــاب العشــره و کتــب   ه د این قاع . شوند ی م 

م  ثباتی قاعده بــر حســن اکــرا برای نمونه، در بح  اکرام و تحقیر، بخش ا .  اخلاق، مشمول آن هستند 
همچنــین رجحــان اطعــام و تنفــیس کــرب  .  قیر آنان دلالت دارد لبی آن بر قبح تح دیگران و بخش س 

 از این قاعده قابل استنباط است.   ها آن   ار و سبّ ز آ دیگران، و لزوم ترک  
 در این زمینه سه احتمال وجود دارد: 

ه  ره دارد ک ــحقیقــی اشــا ر جــام  اخلاقــی  قاعده به یک ام  حقیقی و مستقل بودن:   د  احتمال اول 
 . رند ی گ ی م ر  قواعد متعدد زیر آن قرا 

اعد اخلاقی متعــدد در  جم  قو صرفاا  قاعده مضمون مستقلی ندارد و   انت اعی بودن:    د  احتمال دوم 
 عبارتی کلی است. 

بنابر تلقــی صــحیح، قاعــده   معیارى جامع براى رعایت حقیقت نفس الامرى:   د  احتمال سوم 
و همگــان نســبت بــه   حقیقت واحده و کرامــت مشــترک هســتند  رای دا  ها انسان فلسفی دارد؛ مبنایی  
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شاخصی بــرای    ضرت امیر ست و ح مری ا این مبنا حقیقتی نفس الا . ارند صیانت از آن مسئولیت د  
  ی ا قاعــده بر این اساس، احتمال اول تام نیست؛ زیرا قاعده طلایــی خــود  . رعایت آن بیان کرده است 

تفــاوت  .  ن اســت انه آ پشتو   ها انسان ت کرامت  است که حقیق بارتی جام   نیست، بلکه ع نفس الامری  
.  امــت مشــترک ابتنــا دارد الامری کر قیقت نفس  این احتمال با احتمال دوم در آن است که قاعده بر ح 

روح تعبیر »برای دیگران دوست بدار آنچه را برای خود دوست داری« دو مطلب است: الــف( لــزوم  
اگــر  .  خویش اســت   ه معیار قرار دادن پسند رعایت آن ک ؛ ب( شاخ   ها انسان شترک حفظ کرامت م 

تلقــی صــحیح، قاعــده بــر  بنــابر ؛ اما افت ی ی م د، احتمال دوم ترجیح روح قاعده صرفاا مطلب دوم بو 
اشــکال کــرد کــه اگــر فــردی    تــوان ی نم با توجه به این نکتــه، . حقیقت نفس الامری کرامت ابتنا دارد 

ان نیز آن را مطلوب  ت در حق دیگر مطلوب بداند، مجاز اس ناپسند را برای خود  مری ، ا النفس ف ی ضع 
  ها انســان بــه کرامــت مشــترک  ی و نــاظر  نفس الامــر به امری  بداند؛ زیرا گفته شد که  این قاعده ناظر  

کــه بــا    رنــد ی گ ی م بنابراین فقط مسائلی ذیل قاعده قرار  .  است، نه صرف پسند هر فردی از افراد جامعه 
 . ی سازگار باشند امت انسان کر 

 وحدت طرف ایجابی و سلبی قاعده 
 ــ  ر د  ود  را بــرای خ ــدار آنچــه  ادله قاعده، دو تعبیر ایجابی و سلبی آمده است: »برای دیگــران دوســت ب

در  الــب  .  (74:  1363)ح ی ووی،  «  ی پســند ی نم دوست داری« و »برای دیگران نپسند آنچه را برای خــود  
.  (179: 2، ج1407ی، ل نوو ؛ ک205: 12؛   ز ه،وو س، ج212:  12ج  ،1409)ع ملی،    اند شده ن  روایات هر دو در کنار هم بیا 

سلبی »قاعده سیمین« گفته شده اســت  در کلام  ربیان، به بخش ایجابی »قاعده طلایی« و به بخش  
 . (1393)ش دیپد ،  

چنان تفسیر  بخش ایجابی را    توان ی م دو قاعده مجزا هستند، اما    رسد ی م در برداشت اولیه به نظر  
، باید با دیگران نیز طبق  سندد پ ی م م شدن را برای خود  اگر انسان اکرا .  شامل شود وجه را    که هر دو کرد  

ر سلبی نیز، اگر دوست دارد دیگران به او اهانت نکنند، باید خود نیز  امو در  .  همین ملاک رفتار کند 
بپرهیزد  اهانت  هم  .  از  خود«  برای  دارم  »دوست  متعلق  هم   د ان تو ی م زیرا  و  باشد  اکرام  ترک    فعل 

که    ابد ی ی م ای خود دوست داری« تفسیری عام  ن دوست بدار آنچه را بر بنابراین »برای دیگرا .  اهانت 
برای خود  دلالت دارد؛ زیرا  بر هر دو بخش   را  و دف  ضرر  باید    پسندد ی م انسان جلب منفعت  و 

 را برای دیگران نیز بپسندد.   ها ن ی ا 
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)ش ش  یل ضی،  ده«  ران ترازو قرار  میان خود و دیگ است: »خود را    المؤمنین روح قاعده، تعبیر امیر 

، اما بیان سلبی به  ابی قرار داد ذیل بخش ایج  توان ی م اگرچه تمام مصادیق بخش سلبی را .  (397  :1414
شامل امور ایجابی باشد؛    تواند ی م همچنین بخش سلبی نیز  .  سبب تحریضی بودن، مفادی فراتر دارد 

این دو  بنابر .  رک آن همراه است ، با نپسندیدن ت پسندد ی م ی خود  ام و احترامی که شخ  برا زیرا اکر 
آیند، از هم جدا شوند و هرگاه جدا شوند،   بخش قاعده مشمول این قاعده کلی هستند: »هرگاه با هم 

ارد؛ اما  بیان شود، بر دیگری نیز دلالت د   یی تنها به به این معنا که اگر یکی از دو بخش  .  با هم آیند« 
 . ابد ی ی م خود اختصاص    ند، هر یک به آداب خاص بیان شو   اگر در کنار هم 

 دلالت بر حب و کراهت قلبی و رفتاری 
دو      ـ دوست بدار آنچه را برای خود دوست داری برای دیگران      ـ یی اخلاق ر بخش ایجابی قاعده طلا د 

نیز دو بــار      ـ ی پسند ی نم برای خود    برای دیگران نپسند آنچه را     ـ بار از مشتقات حب و در بخش سلبی 
آنچــه را بــرای خــود      ـ که در بخش دوم قواعد   معنای حب و کراهتی .  ست مشتقات کراهت ذکر شده ا 

، شاید مورد تردید نباشد و »حــب« بــر پســند  اند آمده     ـ ی پسند ی نم را برای خود  دوست داری و آنچه  
در واقــ ، بنــابر  .  اولی واژگان مذکور است قلبی و »کراهت« بر ناخرسندی قلبی حمل گردد که ظهور  

اما این پرسش قابل طرح است کــه ایــن دو تعبیــر در    اهت افعال قلبی هستند؛ معنای اولیه، حب و کر 
 ؟ اند رفته در چه معنایی به کار     ـ دوست بدار و نپسند     ـ ده بخش اول قاع 

ای فعل قلبی یعنی  دوست بدار و نپسند در معن  احتمال اول: اختصاص به حب و کراهت قلبی: 
استعمال  ا معنای   واژه  این دو  قاعده طلا ترتیب ین ا به .  اند شده ولیه  این معنا است که  ،  به  یی اخلاق 
، در قلب خود برای دیگران نیز این  خواهد ی م ایش رامت، شوق و آس که برای خود ک   گونه همان انسان 

ست  ن از انجام عمل ظاهری نی بر اساس این برداشت، در قاعده طلایی اخلاق سخ .  امور را بپسندد 
آرزوی زوال نعمت از دیگری است    ؛ زیرا حسادت رد ی گ ی م ر  ر مقابل حسادت قرا و این پسند قلبی د 

را    ها ی خوب اعده طلایی اخلاق توصیه شده که انسان برای دیگران  در ق   ؛ اما (465:  2، ج1410)جده  ،  
،  پسندد ی م ت که هرچه را برای خود  بنابر این قاعده، انسان مسلمان و سالم شخصی اس .  تمنا کند 

  توان ی م اخلاق به فعل قلبی انسان محدود شود،    ظاهر ادله قاعده طلایی اگر  .  برای دیگران نیز بپسندد 
ی تعاملی انسان نیز تسری داد؛ تسری قاعده از فعل قلبی به رفتار تعاملی  را به رفتارها   حکم این قاعده 

پذیرفته شود که قانون »برای    یرا اگر است؛ ز   پذیر امکان ولویت  با چند تقریر با تنقیح مناط یا قیاس ا 
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طعاا در  ا برای خود دوست داری« در مورد افعال قلبی صادق است، باید ق گران دوست بدار آنچه ر دی  
همچنین اگر انسان باید در قلبش قاعده طلایی اخلاق را  .  مورد رفتار بیرونی انسان نیز صادق باشد 

 ت نماید. ید این قاعده را رعای در رفتار خود نیز با   ولی ا طریق به رعایت کند،  
د  استع احتمال  ک وم:  و  حب  در  کراهت  مال  و  حب  به  نسبت  شمول  و  عملی  راهت 

»  قلبی:  و  بدار«  » »دوست  به  شبیه  دارند  نپسند«  دوست  که  »کسانی  شریفه  آیه  در  دارند«  دوست 
به کار  مر قلبی  بع  از ا افعال ظاهری من   مجازاا در معنای   (19) د :  فحشا در میان مؤمنان شیوع یابد«  

  گونه همان ین طبق قاعده طلایی اخلاق، انسان باید با دیگران  بنابرا .  (1356:  3، ج1408)یب  ع بی،    اند رفته 
دیگران   دارد  دوست  که  کند  رفتاری  نمایند   گونه آن تعامل  تعامل  او  باید  .  با  نیز  انسان  رفتار  این 

از   شده  به  شد  با   ی ا علاقه برانگیخته  اگر  ح   در .  دارد   ها آن که  ادله  این  در  بر    مبنی   ی ا نه ی قر قیقت، 
جاری    ستعمال »دوست بدار« و »نپسند« در معنای افعال خارجی وجود نداشت، اصالت حقیقت ا 
؛ اما در ادله قرائنی موجود است که طبق آن باید »دوست بدار« و »نپسند« را بر معنای افعال  شد ی م 

این    رد در ر بسیاری از موا بدار« و »نپسند« د شای  است و »دوست  تعمال  این اس .  خارجی حمل کرد 
استعمال   روای .  اند شده معنا  ادله  برخی  در  کلام،  به  حافه  لبیه  قرائن  بر  برای  علاوه  شواهدی  نیز  ی 

 بدار« و »نپسند« در معنای فعل ظاهری موجود است: ترجیح احتمال دوم و استعمال »دوست  
ابی   مرفوعه  اول:  آم  البلاد:شاهد  روایت  این  آنچه در  »و  است:  تو  به    یپسندی نمرا    ده 

سوی  آورندی رو به  نیز  تو  م   ها آن ،  ج1409)ع ملی،  اور«  یروی  کل نی،  287:  15،  ج1407؛   ،2  :146 )  .
دارد  آوری رو» با دیگران دلالت  انسان  رفتار  به  ج1410)جده  ،  «  اگرچه روایت کنونی  .  (2262:  6، 

ای  چه بر، اگر در حقیقت.  یر ادله باشدن معنای سابرای تعیی  یانه یقر  اندوتی ممرفوعه است، ولی  
نند  رای امور دیگری مااثبات شود، اما ب   هاآن استناد به ادله برای اثبات حکم شرعی، باید اعتبار  

فهم معنای حقیقی و مجازی به بررسی اعتبار ادله نیازی نیست؛ زیرا به کمک تحلیل ادله  یر  
.  است   دهکری منایی استعمال  محل بح  را در چه معپی برد که عرب لغت    توانی ممعتبر نیز  

د  ز مرفوعه ابی البلادر مسئله کنونی نیاین نوع استفاده از ادله ضعیف و  یر معتبر رواج دارد و  
 برداشت و فهم عرفی را تعیین نماید.  تواندیم

آنچه را   ! برای مردم بپسند پیرمرد : »ای د ی فرما ی م  امیرالمؤمنین  شاهد دوم: روایت شیخ شامی: 
:  11ج  ، 1408) د  ،  و آور به آنچه دوست داری به تو روی آورند«  ی مردم ر و به سو   ی پسند ی م  برای خود 

این روایت نیز که از کتاب امالی مرحوم شیخ صدوق نقل شده، سندی معتبر  .  (394: 1376؛ ن وق، 311
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در این روایت نیز مانند  .  ه کرد از آن استفاد   توان ی م ب«  ندارد؛ ولی به عنوان قرینه برای فهم معنای »ح 
دیگران    که به رفتار انسان با تفاده شده است  عه ابی البلاد، از تعبیر »به سوی مردم رو آور« اس مرفو 

 دلالت دارد. 
  که درحالی آمد    در این روایت آمده است: »اعرابی به نزد پیامبر  شاهد سوم: معتبره سکونی: 

وارد بهشت    بیاموز که با آن   خدا! چیزی به من و گفت: ای رسول  .  داشت.. حضرت قصد جنگی  
) د  ،  ..«  آور. رو    ها آن آورند، به سوی  حضرت فرمود: آنچه را دوست داری مردم به تو روی  .  شوم 

رو آور« که حاکی   ها آن در حدی  کنونی نیز »به سوی . (642:  3، ج1410؛ یب  ی  ش  حلی،  312:  11، ج1408
 . ست تاری است، به کار رفته ا از حب رف 

»فرزندم! خود را میان خود و دیگران   : به امام حسن   شاهد چهارم: وصیت حضرت امیر 
آنچه را برای خود  ترازو   ب قرار ده؛ پس  را برای خود  دوست داری، برای دیگران دوست  آنچه  دار و 

مکن  ی پسند ی نم  ستم  و  نپسند  دیگران  برای  ست   که چنان ،  تو  به  نداری  کن  دوست  نیکی  و  شود  م 
یل ضی،  ...«  دوست داری به تو نیکی شود   که چنان  در این حدی ، میزان  .  (31،   مه  397:  1414)ش ش  

در  .  کند ی م و در رفتار انسان نیز ظهور و بروز پیدا    شود ی نم ود  ر دادن صرفاا به محبت قلبی محد قرا 
به تو  دوست نداری    که چنان مکن  ادامه روایت نیز معنای میزان قرار دادن تشریح شده است: »ستم  

  بر این اساس، وصیت حضرت امیر .  دوست داری به تو نیکی شود«   که ان ن چ د و نیکی کن ستم شو 
 یا حداقل نسبت به آن شمول دارد.   شود ی م نیز به محبت رفتاری محدود  

قاعده طلای  ادله  نیست که  بعید  بیان شد،  احتمال دوم  تقویت  برای  به شاهدهایی که  توجه  ی  با 
، شاید گفته شود که حتی اگر تعابیر  وجود ن باای .  تاری دلالت داشته باشند اخلاق بر حب عملی و رف 

رفتارهای عملی حمل شوند، شامل حب قلبی  مانند »برای دیگران دوست بدار« بر معنای مجازی و 
تعاب  اولی  مصداق  نیز  قلبی  امر  زیرا  است نیز هستند؛  مانند »حب«  »د .  یری  تعبیر  بر  وست  علاوه 

برای نمونه در روایت شیخ شامی  .  ار رفته است « به ک نیز تعبیر »بپسند وایات  ی از ر بدار«، در برخ 
و به سوی مردم رو آور به آنچه دوست داری    ی پسند ی م آمده بود: »برای مردم بپسند آنچه را برای خود  

و کراهت،  نیز مانند حب  تعبیر »پسند«  .  ( 394:  1376؛ ن وق،  311:  11، ج1408) د  ،  به تو روی آورند«  
 . شود ی م ل جوارحی استعمال  در فع   قلبی و گاهی   اهی در فعل گ 

قیح مناط، حکم فعل  مک تن به ک   توان ی م از میان احتمالات مذکور، اگر احتمال اول پذیرش شود،  
نیز تسری داد  به رفتار خارجی  ثابت شد که قاعده  .  قلبی را  اگر معنای دوم پذیرفته شود،  همچنین 
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قاعده طلایی اخلاق علاوه بر حب  ست که  بر این اساس، بعید نی .  شامل حب قلبی نیز باشد   د توان ی م  
 قلبی، نسبت به رفتار تعاملی نیز شمول داشته باشد. 

 بر وجوب یا استحباب ده مذکور  دلالت قاع 
 رای حکم مستنبط از این قاعده چند احتمال قابل بیان است: ب 

اول: وجوب:  تع  احتمال  قاعده،  ادله  وجو در  گوناگونی  دارد ابیر  ا .  د  بر صیغه  مر  برخی مشتمل 
را    نهج البلا ه: »فرزندم! خود را میان خود و دیگران ترازو قرار ده؛ پس آنچه   ۳۱ند، مانند نامه  هست 

برای خود   را  آنچه  و  بدار  دیگران دوست  برای  داری،  دیگران  ی پسند ی نم برای خود دوست  برای   ،
امر در وجوب ظهور .  ( 397:  1414یل ضی،    )ش ش  نپسند«   بن    همچنین در روایت .  دارد   صیغه  معلی 

 . ( 205: 12، ج1409)ع ملی، اده شده که بر وجوب دلالت دارد  خنیس از تعبیر »حق« و »واجبات« استف 
 بر اساس شواهدی، ادله بر وجوب دلالت ندارند:  احتمال دوم: استحباب: 
با    مام در این روایت، ا  : ن خنیس معلی ب از بیان حکم در روایت    شاهد اول: امساک امام 

: »ای معلی! من بر تو  د ی فرما ی م و    ورزد ی م ناع  یر »هفت حق واجب«، از بیان حقوق امت وجود تعب 
نکنی...«    ی  کنی که ضا   ترسم ی م دلسوزم،   ج1409)ع ملی،  و حفظ  با وجوب  .  (205:  12،  امساک  این 

ا  بودند،  واجب  حقوق  این  اگر  زیرا  نیست؛  .  کرد ی م   بیان   درهرصورت را    ها آن   باید   مام سازگار 
ا   ممکن  را  است  شما  شود  آشکار  اگر  که  نکنید  سؤال  چیزهایی  »از  آیه  که  شود  مطرح  شبهه  ین 

اما این آیه  .  شدند ی نم برخی احکام الزامی نیز ابتدا بیان    دهد ی م نشان    (101)م ئ ه:  «  کند ی م ناراحت  
شقت، موجب  رف احتمال م بیان است و ص کام، اصل بر  مربوط به بیان احکام نیست؛ زیرا در اح 

همچنین  .  اند داده پاسخ    ، چنانکه در مواردی مانند دیات، با وجود مشقت، ائمه شود ی نم اک  مس ا 
س   تواند ی م امساک   تق به  نیست بب  بودن  بر  یرالزامی  دلیل  صرفاا  و  باشد  بیان  در  تدریج  یا  .  یه 

شاهد  حال بااین  این  کا   تنهایی به ،  استحباب  اثبات  امام برای  زیرا  نیست؛  رار  اص   با   ت های درن   فی 
همچنین امساک اولیه  .  و معلی بن خنیس نیز راوی مطلعی بوده است   کند ی م سائل، حکم را بیان  

 ر بوده است. اری بیشت تأثیرگذ   شاید برای 
  ن ی تر آسان قاعده را »   امام  حق« در روایت معلی بن خنیس:   ن ی تر آسان شاهد دوم: تعبیر » 

 رد. بر ندبی بودن دلالت دا ه  ک   کند ی م حق« معرفی  
و موضوع:  مناسبات حکم  و  ارتکازات  را   شاهد سوم:  الزامی  شأنیت حکم  اخلاقی  مسائل 
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 . کند ی م یف  وجوب را تضع ندارند و این امر، احتمال  
مانند اطعام، عیــادت، کمــک بــه بــرادر    یی ها ه ی توص در کنار قاعده،   شاهد چهارم: سیاق روایات: 

وجود ایــن امــور  .  (170-169: 2، ج1407)کل نووی،   ستند است که قطعاا واجب نی ده  آم   جنازه   یی تش مسلمان و  
 . کند ی م استحبابی در سیاق، وجوب قاعده را مخدوش  

، ماننــد قــرض دادن،  پســندد ی م بسیاری از اموری که انسان بــرای خــود  شاهد پنجم: قرائن لبی: 
 دلالت کند.   ا ه آن بر وجوب انجام همه   تواند ی نم واجب نیستند؛ بنابراین قاعده  

در ادلــه   مک قرینه داخلی )نظریه می ان(: وب و استحباب به ک تفصیل بین وج وم:  احتمال س 
کیفیــت اقــدامی کــه انســان  .  ی خود دوست داری« آمده است: »برای دیگران دوست بدار آنچه را برا 

ان مراتــب  انتظــارات انس ــ.  برای دیگران دوست دارد، مطابق کیفیت انتظاری است که از دیگــران دارد 
 ــ؛ بر اگونی دارند گون  ( و برخــی  وجرح ضــرب د تــرک اهانــت و  خــی ضــروری و الزامــی هســتند )مانن

است: »خود را میان خــود و   رالمؤمنین روح قاعده بر اساس کلام امی . رجحانی )مانند قرض دادن( 
بنابر ایــن  .  د شو ی م میزان، تمام جهات تعامل را شامل  .  (397: 1414یل ضووی،  )ش ش دیگران ترازو قرار ده«  

و اگــر    کنــد ی م د، اگر الزامی باشد، قاعده بر وجوب دلالت  ان دار نتظاری که انسان از دیگر ا تعبیر، هر 
 مال، این دیدگاه به دلیل اتقان بیشتر، اولویت دارد. سه احت   از میان .  رجحانی باشد، بر استحباب 

بن خنیس که بــه قاعــده  در بخشی از روایت معلی   شاهد دوم: تعبیر در روایت معلی بن خنیس: 
ایــن اســت کــه آنچــه را    ها آن حق از    ن ی تر آسان : » د ی فرما ی م   ی اخلاق مربوط است، حضرت ی طلا 

.  ، برای او نیز نپسند« ی پسند ی نم بدار و آنچه را برای خود    برای خود دوست داری، برای او نیز دوست 
 ده محسوب شود. نیز شاید به عنوان شاهدی بر ندبی بودن رعایت قاع   این تعبیر حضرت 

حکم    : سوم   شاهد  مناسبات  و  موضوع: ارتکازات  و   و  حکم  مناسبات  و  ارتکازات  بنابر 
قی شأنیت حکم الزامی  و مسائل اخلا اخلاقی است  ی ا مسئله موضوع، رعایت قاعده طلایی اخلاق 

 . کند ی م بنابراین مناسبات حکم و موضوع، احتمال وجوب رعایت قاعده را تضعیف  .  را ندارند 
روایات  ت   با  ت: رم: سیاق روایا چها   شاهد  برد که در    ان تو ی م حلیل سیاق  از    ها آن پی  برخی  به 

  یی ها ه ی توص انی  ابراهیم بن عمر یم   برای مثال در صحیحه .  اموری اشاره شده که قطعاا الزامی نیستند 
برادرش تشنه است« و    که درحالی برادرش گرسنه است و سیراب نشود    که درحالی مانند »سیر نشود  

.  دهند ی نم فتوا به وجوب    ها آن فقها در مورد  برو« وجود دارند که  ادتش  به عی »هرگاه شاهد بودی،  
برای کمک به برادر مسلمانش بفرستد یا   همچنین در برخی روایات توصیه شده که انسان  لامش را 
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ر ندبی و  با وجود این امو .  شوند ی نم این نوع امور نیز واجب محسوب . او شرکت کند  جنازه   یی تش در  
 ادله را حاکی از وجوب قاعده دانست. این    توان ی نم ایات،  اق رو در سی بی  استحبا 

ی دیگران دوست بدار آنچه را  در قاعده طلایی اخلاق آمده است: »برا  شاهد پنجم: قرائن لبی: 
از اموری که انسان دوست دارد دیگران در حق او انجام دهند،  .  دوست داری« برای خود   بسیاری 

گفت که قاعده طلایی اخلاق به وجوب انجام این امور برای دیگران    توان ی نم   رو ن ی ازا ستند؛  واجب نی 
 دلالت دارد. 

دا  آمده است:   خلی: احتمال سوم: وجوب و استحباب به کمک قرینه  قانون طلایی  ادله  در 
داری«  دوست  خود  برای  را  آنچه  بدار  دوست  دیگران  به  .  »برای  نسبت  انسان  که  اقدامی  کیفیت 

م د  دارد،  دهند طابق  یگران دوست  انجام  او  برای  دیگران  دارد  که دوست  است  اقدامی  در  .  کیفیت 
ایت برخی از انتظارات ضروری و اولی  واق ، انتظارات انسان از دیگران مراتب گوناگونی دارند؛ رع 

ا  ترک  نمونه،  برای  ترک  هستند؛  و  دارد   وجرح ضرب هانت  انسان  .  ضرورت  انتظارات  برخی  ولی 
برای مثال، قرض دادن پول پسندیده است،  . شوند ی م ثانوی محسوب تظار ی نیستند و نوعی ان ضرور 

ست بدار آنچه را  ان »برای دیگران دو بنابراین روح و بنی .  کند ی نم اما عقل به الزامی بودن آن حکم  
انتظار دارد، برای   از دیگران  آنچه را  انسان  آن است که  .  دهد انجام    ها آن برای خود دوست داری« 

ادله قاعده، علاوه بر عنوان  .  ا دیگران، انتظاراتی است که خودش از دیگران دارد سان ب ملاک تعامل ان 
عمل نیز اشاره دارند؛ طبق این ادله، هر انتظاری که انسان از  انتظار و عمل، به مرتبه و کیفیت انتظار و  

گران انجام  ای دی ، این انتظار را بر رد، دارای کیفیتی خاص است و انسان باید به همان کیفیت دیگران دا 
است: »خود را    بیان کرد، کلام حضرت امیر  توان ی م شاهدی که برای تقویت احتمال کنونی  .  دهد 

ت  دیگران  و  ده«  میان خود  قرار  یل ضی،  رازو  با  .  (31،   مه  397:  1414)ش ش   تعامل  تمام جهات  میزان، 
شامل   را  ی .  شود ی م دیگران  از  تعبیر،  این  انسان بنابر  اگر  سو،  ی انجا   ک  ا م  خود  ک  حق  در  را  مر 

انتظار  پسندد ی نم  از دیگران یک  اگر  از سوی دیگر،  بپسندد؛  نیز  آن را در حق دیگران  انجام  نباید   ،
انتظار  الزام  اگر  انجام دهد؛ همچنین  را در حق دیگران  امر  این  نیز ملزم است که  ی دارد، خودش 

 ود. د ب واه ابی خ یز ندبی و استحب ی دارد، وظیفه او در حق دیگران ن رجحان 
سایر   به  نسبت  و  بود  برخوردار  تری  متقن  دلیل  از  سوم  احتمال  مذکور،  احتمالات  میان  از 

که قرائن    شود ی م وجوب پذیرفته    دلالت بر   فقط در فرضی ،  تر ق ی دق ن  به بیا .  احتمالات اولویت دارد 
 . اهد شد و خ یرفته  داکثر استحباب پذ ؛ وگرنه در حالت عادی ح داشته باشد وجود    -ادله دیگر   ـ بیرونی 
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 ها انسان شمول قاعده نسبت به تمام  
یفــه کلــی  ده به چنــد طا ادله این قاع .  رای تعیین دایره شمول این قاعده باید به تحلیل ادله آن پرداخت ب 

 قابل تقسیم هستند: 
 ــدر برخی از ادله از لفظ »مــؤ  دسته اول: ادله ظاهر در مؤمنین:  رای  من« اســتفاده شــده اســت؛ ب

مؤمن چیســت؟ فرمــود: از حقــوق مــؤمن بــر  پرسیدم: حق مؤمن بر    ام صادق »از ام   نمونه، روایت 
همچنــین در برخــی از ادلــه،  .  از این قبیل است   (174:  2، ج1407؛ کل نی،  207:  12، ج1409)ع ملی،  مؤمن...«  

 ــ.  ؤمنین ظهــور داشــته باشــند تعابیری مانند »برادرت« وجود دارد که بعید نیست در م  ای مثــال، در  ر ب
: کسی  رند ی گ ی م گروه در سایه عرش خدا در روز قیامت قرار  آمده است: »سه  امام صادق روایتی از 

ایــن نــوع ادلــه در  .  (76:  1402)ن وق،  خود دوست دارد...«    که برای برادرش دوست بدارد آنچه را برای 
 ظهور دارند.   بیت اهل فرد معتقد به مبانی و معارف  

دله این طایفه، قید »مسلم« استفاده شده کــه در  ی از ا در برخ  مسلمانان: اهر در  دسته دوم: ادله ظ 
سلمان شــش چیــز اســت:  فرمود: برای مسلمان بر م   مسلمان ظهور دارد؛ برای نمونه: »پیامبر خدا 

ند و وقتی بیمار شد، عیــادتش  او را ملاقات کرد، بر او سلام کند و وقتی عطسه کرد، دعا ک   که هنگامی 
ا رفت، در تشیی  او حاضر شود و آنچــه را بــرای  خ دهد و وقتی از دنی او را دعوت کرد، پاس قتی  کند و و 

.  (233، یلوو : 1413)م  وو ، و باشــد«  خود دوست دارد، بــرای او دوســت بــدارد و در  یــابش خیرخــواه ا 
رد که به ســبب وجــود لفــظ »مســلم«، بــه  همچنین در برخی از ادله، قید »برادر مسلمانت« وجود دا 

برای مثال، روایت »برادر مسلمان خود را دوست بدار و آنچه را  .  شود ی م عام با مسلمین حمل  خوت ا 
، برای او نیز نپســند«  ی پسند ی نم برای خود    برای خود دوست داری، برای او نیز دوست بدار و آنچه را 

 از این قبیل است.   (233، یل :  1413)م   ،  
 ــ : ها انسان ه سوم: ادله عام نسبت به تمام  دست  وجــود  ی قیــد »مســلم« نیــز م در برخی از ادله حت

برای مثال روایات زیر در این دســته  .  تعابیری مانند »مردم« و » یر خود« وجود دارد   ها آن نیست و در  
)عوو ملی، روی آور«    هــا آن : »آنچه را دوست داری مردم به تو روی آورند، تو نیز بــه ســوی  رند ی گ ی م قرار  

و بــه ســوی مــردم رو آور بــه آنچــه    ی پســند ی م خود  برای    بپسند آنچه را ردم ، »برای م (287:  15، ج1409
  ود دوســت داری، و »پس آنچه را برای  یــر خ ــ  (311: 11، ج1408) وود  ،  دوست داری به تو روی آورند«  

.  (74: 1363)ح ی ووی، ، بــرای خــود نپســند«  ی پســند ی نم برای خود دوست بدار و آنچه را برای  یر خود  
دارند و ناظر به اموری مانند ایمان یا اسلام شخ  مقابــل  « بار معنایی خاصی ن مردم تعابیری مانند » 
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ؤمن« یــا »مســلمان«  م ــدی از قبیل » بنابراین قیو .  این ادله را شامل تمام مردم دانست   توان ی م نیستند و   
 بودن در این حکم دخالتی ندارند. 

 ــ  هــا آن علاوه بر این، در برخی از ادله شواهدی موجود اســت کــه در   و  وجــود اصــولی عمــومی  ه  ب
به مالک اشتر آمده    برای مثال، در عهد امیرالمؤمنین .  تصریح شده است  ها انسان  مشترک میان تمام 

  هــا آن بــر    ی ا درنده مت و محبت و لطف کن و هرگز چونان  رشار از رح است: »دلت را برای رعیت س 
یا همانند تو در  رادر دینی تو هستند  ا ب ی : اند دسته دو  ها آن مباش که خوردنشان را  نیمت شماری؛ زیرا 

اگرچه این روایت پیرامون ارتباط میان حاکم و رعیت اســت، امــا  .  (427:  1414)ش ش  یل ضووی،  ینش«  آفر 
البته در برخی موارد شاید اصول عمومی اخلاقی اسلام تقیید یابنــد؛  .  ول دارد ام مردم شم نسبت به تم 

البتــه در مــورد  .  نخواهد داشــت از منظر اسلام احترامی    برای مثال، اگر شخصی کافر محارب باشد، 
بنابر شــریعت مبــین اســلام  اشخاص محارب نیز برخی اصول اخلاقی بیان شده است؛ برای نمونه،  

 . (422:  1414)ش ش  یل ضی،   شود ی م ت و این حکم شامل کفار نیز  دن حرام اس مثله کر 
ق را یــک قاعــده  ، باید قاعده طلایــی اخــلا د بنابر آنچه در بررسی ادله قاعده طلایی اخلاق بیان ش 

 دانست.  ها انسان تمام  مورد   عامه در 

 گیری نتیجه 
در بــاب ایــن    شــده طرح د آیــات  ر تحلیل ادله مرتبط با قاعده طلایی اخلاق مشخ  شد که هرچن د 

قاعده، مدلولی تطابقی با قاعده طلایی اخلاق ندارد و فقط آیات اول تا سوم سوره مطففین مضــمونی  
؛ امــا در  شــد ی م آیه نیز به مسائل مالی محــدود  اما محدوده دلالت این  ه به قاعده طلایی داشت، ی شب 

متعــددی بــا مضــمونی شــبیه بــه قاعــده  تحلیل روایات بیان شد که در مجام  روایی شیعه، روایــات  
دد  ع ــه بر اینکه این روایات یادشده سندی معتبر داشتند، به سبب ت طلایی اخلاق وجود دارند که علاو 

یل عقلی نیز مبنی بــر  علاوه بر این، دل .  اطمینان پیدا کرد   ها آن ون مشترک  ور مضم به صد   توان ی م   ها آن 
 یدگاه برگزیده قابل قبول بود. صحت قاعده طلایی اخلاق ارائه شد که بنابر د 

، بــرای دیگــران نیــز  پســندد ی م بنابر مضمون قاعده طلایی اخلاق، انسان باید آنچــه را بــرای خــود  
  بــرای  ایــن قاعــده معیــاری جــام .  ، برای دیگران نیــز نپســندد پسندد ی نم دد و آنچه را برای خود  ن بپس 

و نبایــد آن را بــه عنــوان عنــوانی    د ی آ ی م   به شمار     ـ ها انسان کرامت تمام      ـ رعایت حقیقت نفس الامری 
یــا    یان به همــین خــاطر، ایــن قاعــده فقــط بــه مواجهــه بــا شــیع .  مشیر به قواعد جزئیِ متعدد دانست 
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  ها انســان تمــام    از کرامــت ذاتــی، شــامل   ها انســان تمام    ی مند بهره یست و به دلیل  مسلمانان محدود ن 
شمول برخی از مراتــب ایــن قاعــده  مال خود، م به سبب اع   ها انسان البته ممکن است برخی  .  شود ی م 

بخــش    ن تــوا ی م همچنین میان بخش سلبی و اثباتی قاعده اتحاد برقرار است و از هــر بخــش  .  نباشند 
 یجه گرفت. دیگر را نیز نت 

حب و کراهت قلبــی و دلالــت بــر حــب و    در باب این قاعده، دو احتمال وجود داشت: دلالت بر 
 ــطبق دیــدگاه برگ . کراهت رفتاری  ذیرش هــر یــک از ایــن دو احتمــال، بــه کمــک  زیــده، در فــرض پ

بنــابراین قاعــده  .  د حکــم را بــه شــق دیگــر نیــز تســری دا   تــوان ی م مانند قیــاس اولویــت،   یی ها روش 
نکته دیگر  .  یز شمول دارد ، علاوه بر حب و کراهت قلبی، نسبت به حب و کراهت رفتاری ن وع درمجم 

اگــر ایــن  .  وناگون الزامی یا  یر الزامی به کار گرفته شود مور گ در ا  تواند ی م اینکه قاعده طلایی اخلاق 
اگــر در مســائل  وب دلالت دارد و اما  وج  قاعده در مسائل الزامی مانند پرهیز از ظلم استفاده شود، بر 

ن اســتفاده شــود، بــر اســتحباب و رجحــان دلالــت  می مانند رعایت ادب در مواجهه با دیگــرا  یرالزا 
 خواهد داشت. 

بــر    بیــت اهل به پرسش اصلی )قاعده طلایی اخلاق در مکتــب   پژوهش:   ى ها سش ر پ پاسخ به  
  شــد کــه ادلــه آن ؟( پاســخ داده  شــود ی م یــین  استوار است و محدوده دلالت آن چگونه تع   ی ا ادله چه  

شامل روایات صحیح متعدد )مانند صحیحه ابراهیم بن عمر یمانی و صحیحه عبدالله بــن مســکان(  
و    ها انســان وده دلالت آن شامل حب قلبی و رفتاری، شمول نسبت به تمام  و دلیل عقلی است و محد 

نــی دلالــت  شــد: ادلــه قرآ   ه پاسخ داد   فرعی نیز   ی ها پرسش به  .  ست ا تفصیل بین وجوب و استحباب 
؛ قاعده هم بر حــب قلبــی و هــم بــر حــب  ( ۱قی ندارند اما روایات معتبر متعدد هستند )پرسش  تطاب 

؛ حکم آن بنابر نظریه »میزان« در مــوارد الزامــی وجــوب و در مــوارد  ( ۲رفتاری دلالت دارد )پرسش 
ان  نــه فقــط مســلمان   شــود ی م   ها انســان ؛ و قاعــده شــامل تمــام  ( ۳رجحانی استحباب است )پرسش  

 . ( 4)پرسش  
این تحقیق با تمرکز بر مناب  روایی شیعی انجام شده و بررسی تطبیقــی   پژوهش:   ى ها ت ی محدود 

همچنــین تحلیــل فقهــیِ تفصــیلیِ فــروعِ  .  محور اصلی نبوده است   یان دیگر، سنت یا اد   با مناب  اهل 
ن پــژوهش قــرار  خارج از دایــره ای ــف فقه،  مترتب بر قاعده و بررسی مصادیق عینی آن در ابواب مختل 

اعتبارسنجی دقیق برخی روایات بــه دلیــل فقــدان توثیــق صــریح در منــاب  رجــالی، بــا  . ته است داش 
 محدودیت مواجه بود. 
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ســنت بــا رویکــرد    بررسی تطبیقی قاعده طلایی در فقــه امامیــه و اهــل .  ۱ دهاى پژوهشی: نها پیش  
لاق بــا تأکیــد بــر کرامــت  خ ــا   ق پزشکی و زیســت در اخلا تبیین قلمرو قاعده طلایی . ۲استنباطی؛ 

تحلیــل نســبت  .  4مطالعه موردیِ کاربست قاعده در حقوق خانواده و روابــط همســران؛  . ۳انسانی؛ 
بررســی نقــش  .  ۵نند قاعده لاضرر، نفی سبیل و قاعده احســان؛  با قواعد فقهی دیگر ما   قاعده طلایی 

  ی ســنج امکان . 6 ســلامی؛ ســازی ا  وی و تمدن عیِ مهد اخلاق اجتما  ی پرداز ه ی نظر قاعده طلایی در  
 استنباطِ حقوق شهروندی از قاعده طلایی در نظام حقوقی اسلام. 

بــه عنــوان مبنــا و معیــار عمــل در ســطوح   انــد و ت ی م قاعده طلایی اخــلاق  عملی:  ى ها کاربست 
قــیِ  از جملــه: تــدوین منشــور اخلا . گوناگون فردی، خــانوادگی، اجتمــاعی و حکــومتی قــرار گیــرد 

قوانین کیفری و مدنی با رویکرد رعایت کرامــت    امت مشترک انسانی؛ اصلاح شهروندی بر اساس کر 
؛ و ارائه الگــوی رفتــاریِ  ها دانشگاه و  ارس  زشی مبتنی بر قاعده طلایی در مد متقابل؛ طراحی نظام آمو 

 مطلوب در تعامل با  یرمسلمانان در جوام  چندفرهنگی. 
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Abstract

This study aims to explain the role of practical wisdom in crisis leadership by examining the 

virtue of courage within the Islamic philosophical tradition and its relationship to the concept 

of phronesis. The research adopts a philosophical approach within applied philosophy and 

employs conceptual analysis, rational reconstruction, and normative reasoning. The findings 

indicate that although practical reason in Islamic philosophy overlaps with Aristotelian 

phronesis in situational recognition and judgment concerning appropriate action, it cannot be 

reduced to it. In the accounts of Avicenna and Bahmanyār, practical reason, in addition to 

perceiving and judging particular actions, has a motivational function; in Mullā Ṣadrā’s 

transcendent philosophy, it is further connected with moral cultivation and the existential 

perfection of the soul. Accordingly, courage is understood not as a merely emotional response 

or simple fearlessness, but as an act of practical reason and the mean between cowardice and 

rashness. The study proposes a five-stage framework for wise crisis leadership consisting of 

apprehending general principles, recognizing and assessing particular circumstances, 

restraining the irascible faculty, appropriately activating it, and producing proportionate 

action. The findings suggest that this framework can provide a normative foundation for 

ethical, context-sensitive, and resilient leadership in crisis situations. 
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Extended abstract 

Background and Purpose 

Contemporary organizations operate under conditions of complexity, ambiguity, rapid 

change, uncertainty, and multidimensional crises. Financial scandals, ethical failures, 

declining public trust, environmental challenges, and the growing complexity of 

organizational problems demonstrate the limitations of approaches based solely on technical 

expertise, instrumental rationality, and predetermined rules. In such circumstances, leadership 

requires more than theoretical knowledge or technical skills; it requires the capacity to 

recognize what ought to be done in a particular situation and to translate sound judgment into 

appropriate action. This capacity is commonly discussed in contemporary organizational 

studies through the concept of phronesis, or practical wisdom (Aristotle, 2009; Nonaka & 

Toyama, 2007; Shotter & Tsoukas, 2014). 

The present study examines practical wisdom as a foundation for crisis leadership, with 

particular emphasis on the virtue of courage. Its central purpose is to clarify the relationship 

between practical reason (al-ʿaql al-ʿamali) in Islamic philosophy and Aristotelian phronesis, 

as well as its contemporary interpretation in organizational studies, particularly in the work of 

Küpers and Pauleen (2013). The study seeks to answer two interrelated questions: first, 

whether practical reason in Islamic philosophy can be regarded as equivalent to Aristotelian 

phronesis; and second, how the distinctive functions of practical reason in Islamic philosophy 

can provide a more comprehensive account of wise courage and leadership in crisis situations. 

Theoretical Framework 

Aristotle distinguishes among episteme, techne, and phronesis. Whereas episteme concerns 

universal theoretical knowledge and techne concerns production and technical skill, phronesis 

is concerned with appropriate action in particular and changing circumstances (Aristotle, 

2009). Contemporary interpretations emphasize that practical wisdom cannot be reduced to a 

predetermined set of rules or techniques. Rather, it involves situated judgment, ethical 

discernment, experience, and the transformation of judgment into praxis (Flyvbjerg, 2001; 

Kemmis, 2012; Küpers & Pauleen, 2013). 

Islamic philosophy contains a rich conceptual framework for understanding this relationship 

through the distinction between theoretical and practical reason. In Avicenna’s account, 

theoretical reason concerns the apprehension of universal truths, whereas practical reason is 

concerned with particular human actions and, importantly, functions as a principle that moves 

bodily powers toward action or restraint (Avicenna, 1364/1985). Bahmanyār further 

distinguishes between practical wisdom as a branch of philosophical knowledge concerned 

with general principles of action and practical reason as the faculty that applies those 

principles to particular and changing circumstances (Bahmanyār, 1375/1996). Thus, practical 

reason in the Islamic philosophical tradition is not merely a cognitive capacity for situational 

judgment; it also has a motivational function that connects cognition with action. 

Mullā Ṣadrā develops this distinction within the framework of substantial motion and the 

existential development of the human soul. Practical reason is consequently related not only 

to the management of action and bodily powers but also to moral cultivation and the 

perfection of the soul (Mullā Ṣadrā, 1410 AH). This dimension constitutes an important 

distinction between Islamic practical reason and narrower interpretations of phronesis. 

Methodology 

This research is a philosophical study conducted within the tradition of applied philosophy. 

It employs conceptual analysis, rational reconstruction, and normative reasoning. Primary 

philosophical sources, particularly the works of Avicenna, Bahmanyār, Naṣīr al-Dīn Ṭūsī, and 
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Mullā Ṣadrā, are examined alongside Aristotelian Nicomachean Ethics and contemporary 

literature on practical wisdom and organizational leadership. The interpretations of Küpers 

and Pauleen (2013), Nonaka and Toyama (2007), Flyvbjerg (2001), and Kemmis (2012) 

provide the contemporary framework for comparison. The contemporary exposition of 

Ayatollah Javadi Amoli is used as a secondary interpretive source for explaining selected 

aspects of the Islamic philosophical tradition rather than as an independent substitute for the 

views of the classical philosophers. 

Findings 

The findings indicate substantial conceptual overlap between Islamic practical reason and 

phronesis at three levels. First, both emphasize the recognition of particular and changing 

circumstances and reject the mechanical application of universal rules. Second, both connect 

sound judgment with virtue, ethical responsibility, and the common good. Third, both require 

the transformation of judgment into concrete action or praxis. Nevertheless, the two concepts 

should not be regarded as synonymous. 

The principal distinction concerns the psychological and functional structure of practical 

reason in Islamic philosophy. In Avicenna’s account, practical reason is both perceptive and 

motivational: it recognizes the appropriate particular action and moves the relevant bodily 

powers toward its realization. In Mullā Ṣadrā’s philosophy, this practical function is further 

connected to the ethical cultivation and existential perfection of the soul. Accordingly, Islamic 

practical reason provides a more extensive account of the transition from knowledge to action 

by incorporating cognition, motivation, regulation of the faculties, and moral self-cultivation. 

This distinction becomes particularly significant in understanding courage. In the 

philosophical ethics of the Islamic tradition, courage is the virtue of the irascible faculty (al-

quwwa al-ghaḍabiyya) and represents the mean between cowardice and rashness (Ibn 

Miskawayh, 1375/1996; Ṭūsī, 1373/1994). Cowardice results from the failure to activate the 

irascible faculty when action is necessary, whereas rashness results from its uncontrolled 

activation without adequate rational judgment. Courage, by contrast, emerges when practical 

reason accurately assesses the situation and regulates the irascible faculty according to the 

requirements of the circumstances. 

On this basis, the study proposes a five-stage model of wise decision-making in crisis 

leadership: (1) apprehension of general principles and values; (2) recognition and assessment 

of particular circumstances; (3) regulation and restraint of the irascible faculty to prevent 

rashness; (4) appropriate activation of the irascible faculty to prevent cowardice; and (5) 

issuance of proportionate action as wise praxis. Courage, therefore, is not merely an 

emotional disposition or an abstract judgment; it is the practical realization of rational 

judgment through the appropriate regulation and activation of human powers. 

Implications for Crisis Leadership 

The proposed framework suggests that effective crisis leadership requires a balance between 

decisiveness and restraint, courage and prudence, persistence and strategic flexibility. A wise 

leader does not respond to threats through impulsive and emotionally driven action, nor does 

fear produce paralysis and inaction. Instead, the leader evaluates general principles, interprets 

the concrete circumstances, considers capabilities and consequences, regulates emotional 

responses, and finally selects an action proportionate to the situation. 

The conduct of the Prophet Muhammad (PBUH), as presented in the study, illustrates this 

form of wise courage through strategic adaptation in circumstances such as the Battle of 

Uhud, the Battle of the Trench, and the Treaty of Hudaybiyyah. These examples demonstrate 

that courage does not necessarily mean direct confrontation. Depending on the circumstances, 

it may require resistance, strategic patience, negotiation, restraint, or decisive action. Hence, 

wise courage is fundamentally contextual and cannot be reduced to a universal behavioral 

formula. 
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Conclusion 

The study concludes that Islamic practical reason and Aristotelian phronesis share important 

foundations in situational judgment, virtue, and praxis, but they are not identical. Islamic 

practical reason possesses additional motivational and, in the Mullā Ṣadrā framework, moral-

existential dimensions. This broader conception provides a valuable philosophical basis for 

understanding courage in crisis leadership. Wise courage can be conceptualized as the 

capacity to recognize danger accurately, judge the appropriate response, restrain excessive 

emotional reactions, mobilize action when necessary, and translate ethical judgment into 

proportionate praxis. Consequently, practical wisdom offers an alternative to purely 

instrumental and technocratic models of leadership and provides a normative framework for 

leadership capable of responding to complex crises through ethically grounded, context-

sensitive, and courageous action. 
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 در بحران:    ی رهب   ی برا   ی ان ی ن مثابه ب به   ی حکمت عمل 
س ی و گفتمان معاصر فرونس   ی اسلام   ی شجاعت در پرتو سنت فلسف   لت ی فض   ن یی تب 

  ی ن ی ابوالفضل گائ 

  چکیده 
 ــبحران، بــه تحل  ی در رهبر  ی نقش حکمت عمل  ن یی ژوهش حاضر با هدف تب پ  شــجاعت در ســنت   لت ی فض ــ ل ی

  ی و در ســنت فلســفه کــاربرد  ی روش پژوهش، فلسف . پردازد ی م  س ی نس و نسبت آن با مفهوم فرو  ی اسلام  ی فلسف 
نشــان    ها افتــه ی .  انجام شــده اســت   ی و استنتاج هنجار  ی عقلان  ی بازساز  ، ی مفهوم  ل ی از تحل  ی ر ی گ است و با بهره 

و قضــاوت دربــاره فعــل مناســب بــا   ی ت ی مــوقع    ی اگرچــه در تشــخ  ، ی م در فلسفه اسلا  ی عمل عقل که  دهد ی م 
افزون بــر ادراک   ار، ی و بهمن  نا ی س ابن  ر یبلکه در تقر  شود؛ ی دارد، به آن محدود نم  ی همپوشان  یی ارسطو  س ی فرونس 

  ی کمال وجود و است نفس    ب ی ملاصدرا با تهذ   ه ی دارد و در حکمت متعال  ی ک یکارکرد تحر  ، ی و حکم در امور جزئ 
 ــ  صرف، بلکه فعل عقل   ی باک ی ب   ا ی   ی جان ی ه   ی اساس، شجاعت نه کنش  ن ی بر ا . ابد ی ی م  وند ی پ  و حــد وســط    ی عمل
کــه شــامل   کند ی در بحران ارائه م  مانه ی حک  ی رهبر  ی برا  ی ا مرحله پنج  یی پژوهش، الگو . جُبن و تهوّر است   ان ی م 

آن و صدور فعل متناســب   مانه ی حک  ک یتحر  ه، ی ه  ضب مهار قو  ات، ی جزئ  نجش و س    ی تشخ  ، ی ادراک اصول کل 
 ــکــه ا   دهــد ی پژوهش نشــان م   جه ی نت .  است   ــ ی رهبــر  ی بــرا  ی هنجــار  یی نــا مب  توانــد ی چــارچوب م  ن ی   ، ی اخلاق
 فراهم آورد.   ی بحران  ط ی و مقاوم در شرا   مند ت ی موقع 

: هادواژهیلک

 ــ  ،یحکمت عمل  ــ  ،یعقل عمل فلســفه   ،یفلســفه اســلام  ،مانــهیت حکشــجاع  ،بحــران  یرهبــر  ،سیفرونس
 .یکاربرد 
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 نامه فصل      ۱4۰۵    ستان تاب ،  ۳۹پیاپی  ،  دوم ه  شمار   ، شانزدهم ل  سا 

 مقدمه .  1

 ــ .  کننــد الیــت می قطعیت فع های معاصــر در بســتری از پیچیــدگی، ابهــام، تغییــرات و عــدم ازمان س
رسایش سرمایه اجتماعی و کــاهش  زیست، ف های مالی، تخریب محیط های اخلاقی، رسوایی بحران 

بیش از پــیش  ازمان را  ر مبانی مدیریت و رهبری س ها، ضرورت بازاندیشی د ی به سازمان اعتماد عموم 
 آشکار ساخته است. 

دارد، به تدریج وارد ادبیــات    در چنین شرایطی، مفهوم »حکمت عملی« که ریشه در فلسفه ارسطو 
 ــ.  یاری از پژوهشگران را به خود جلب کرده اســت مدیریت و رهبری شده و توجه بس  ی  حکمــت عمل

های خــاص و  موقعیت   اخلاقی در به توانایی قضاوت صحیح و  برخلاف دانش نظری یا مهارت فنی،  
کــارایی کــافی ندارنــد و رهبــر  شــده  تعیین ها قواعــد از پیش هایی که در آن پیچیده اشاره دارد: موقعیت 

 ;Aristotle, 2009)گیری کنــد  ناگزیر است با اتکا به تجربه، فضیلت اخلاقی و ادراک موقعیتی تصــمیم 

Shotter & Tsoukas, 2014) . 

و آن را در کتــاب اخــلاق نیکوماخوســی  ت کــه نخســتین بــار ارســط حکمت عملی، مفهومی اس ــ
کرد و مقصود از آن، توانایی قضاوت صحیح و انتخاب   عنوان یکی از فضایل عقلانی انسان معرفی به 

، فضیلت اخلاقی و توجه بــه خیــر  های پیچیده، با تلفیق دانش، تجربه بهترین شیوه عمل در موقعیت 
پژوهشگران، از جمله نوناکا و همکارانش،    ر مدیریت نیز ا لب های معاص در پژوهش . ک است مشتر 

های خردمندانــه و  را ظرفیتــی بــرای اتخــاذ تصــمیم   فرونسیس را همان حکمــت عملــی دانســته و آن 
 . (Aristotle, 2009; Nonaka & Toyama, 2007; Peltonen, 2022)اند  ها معرفی کرده مسئولانه در سازمان 

 رب، مفهوم حکمت عملی ارسطویی تا حد  قلانیت ابزاری بر اندیشه پس از دوره مدرن و  لبه ع 
تی فاصــله گرفــت؛ امــا از نیمــه دوم قــرن بیســتم، بــا نقــد  زیادی از کانون مباحــ  فلســفی و مــدیری 

در  .  وجه اندیشــمندان قــرار گرفــت های رویکردهای صرفاا عقلانی و فنی، بار دیگر مورد ت محدودیت 
مند و قضاوت عملی در فرایند تفســیر،  هم موقعیت با تأکید بر نقش ف گئورگ گادامر -انس میان، ه این 
یلت و تبیین جایگاه حکمت عملی در کــنش اخلاقــی، و بنــت  اینتایر با احیای سنت اخلاق فض مک 

، نقــش مهمــی در بــازخوانی و  فلیویبرگ با معرفی رویکرد »پژوهش حکیمانــه« در علــوم اجتمــاعی 
ن فکری زمینه را برای ورود حکمت عملی به حوزه مــدیریت و  جریا این  .  ن مفهوم ایفا کردند احیای ای 

ای که پژوهشگرانی مانند ایکوجیرو نوناکا بــا تلفیــق مبــانی  گونه مطالعات سازمانی فراهم ساخت؛ به 



 

 |        ...و ی اسلام  ینت فلسف شجاعت در پرتو س  لتی فض ن ییدر بحران: تب  ى رهبر  ى برا یان یمثابه بنبه  یحکمت عمل

 

6۷ 

،  گیری خردمندانــه یکی از ارکان تصمیم عنوان  فلسفی حکمت عملی و نظریه مدیریت دانش، آن را به  
 ,Gadamer, 2004; MacIntyre)های معاصــر مطــرح کردنــد  زمان انــش در ســا رهبری مسئولانه و خلق د 

2007; Flyvbjerg, 2001; Nonaka & Toyama, 2007) . 

ریتــل  .  شوند ها با »مسائل بغرنج« مواجه می شود که سازمان اهمیت این مفهوم زمانی آشکارتر می 
حل درســت یــا  ، راه عی ندارند توصیف کردند که تعریف قط   بر در مقاله کلاسیک خود، مسائلی را و و 

 ــهای خطی و فنــی صــرفاا نمی ها وجود ندارد و از طریق تحلیل  لط برای آن  هــا را حــل کــرد  وان آن ت
(Rittel & Webber, 1973)  . نــه صــرفاا  کند،  در چنین شرایطی، آنچه سازمان را قادر به بقا و شکوفایی می

 ت. ضاوت عاقلانه و اخلاقی اس دانش تخصصی، بلکه ظرفیت ق 

هــا و  ســابقه داده کننــده در عرصــه فنــاوری و انباشــت بی های خیره ر م پیشــرفت جهان معاصر، به 
؛ Alvesson & Spicer, 2012)ت، با نوعی فقر حکمت یا حماقت کارکردی دست به گریبان است  اطلاعا 

، و  ی ن های اخلاقــی ســازما رســوایی ،  ۲۰۰۸بحران مــالی جهــانی  .  (Küpers & Pauleen, 2013 به  قوو  یز 
محیطی که منشأ این معضلات است، نه بــه دلیــل کمبــود هــوش و تخصــ   تخریب فزاینده زیست 

در عصــری کــه بــازار و  .  قدان حکمت عملی در سطوح فردی، سازمانی و نهــادی اســت فنی، بلکه ف 
به محاق برده اســت  های مدنی را  شری نفوذ کرده و ارزش منطق سوداگرانه به تمامی ساحات زندگی ب 

(Sandel, 2012) اند  ها تبدیل شده اخلاقی هایی برای بی ها به مکان ، و سازمان(Jackall, 1988)  بازخوانی ،
 دهند، ضرورتی حیاتی است. های فکری که حکمت را در کانون عمل انسانی قرار می نتقادی سنت ا 

عقــل نظــری و عقــل عملــی و    اسلامی، با محوریت تمایزگذاری میــان در این میان، سنت فلسفی  
.  هــای رهبــری و مــدیریت اســت حکمت عملی، منبعــی  نــی بــرای مواجهــه بــا بحران سط مفهوم  ب 

وزیتیویستی و ابزارگرایانــه رایــج در دانــش مــدیریت کــه کــنش رهبــری را بــه  برخلاف رویکردهای پ 
بــر پیونــد    دهند، حکمت اســلامی ز ارزش تقلیل می شمول و فار  ا های جهان ای از تکنیک مجموعه 

کــوپرس و  .  ورزد ش و ارزش، و تشخی  کلی و قضاوت جزئی تأکید می عمل، دان   ناگسستنی نظر و 
ای از اصول  د که تقلیل فرونسیس به نسخه دیگری از تخنه یا مجموعه دهن ( هشدار می ۲۰۱۳پاولین ) 

 ــ. ت خردی اس شده، خود نوعی بی اخلاقی از پیش تعیین  وعی  حکمت عملی، نه یک فرمول، بلکــه ن
هــای خــاص و  ها و در مواجهه با موقعیت لاقی است که در بستر سنت انه اخ پراکسیس یا عمل متعهد 

 . (Kemmis, 2012)یابد متغیر مجال بروز می 

بحــران، بــا ماهیــت  . های آزمون حکمت عملی، موقعیت بحرانــی اســت ترین میدان یکی از مهم 
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در ایــن  .  دهــد به شــدت تحــت فشــار قــرار می   هدیدآمیز خود، قوای نفسانی رهبر را پیچیده، مبهم و ت 
دارد،  ام بــازمی گیرد: انفعال و ترس که او را از هرگونه اقــد شرایط، فرد در معرض دو دام مهلک قرار می 

مسئله محوری این مقالــه، واکــاوی  . آفرین باشد تواند فاجعه های شتابزده و احساسی که می و واکنش 
ترین فضــایل  از کلیــدی   مخــرب از مجــرای تحلیــل یکــی   سخ سنت فلسفی اسلامی به این دوگانه پا 

ملــی  پرسش اصلی پژوهش این است که: بر اساس مبانی حکمت ع .  اخلاقی، یعنی شجاعت است 
بن  در فلسفه اسلامی، چگونه می  توان شجاعت حکیمانه را از دو رذیلت همجوار آن یعنی تهــوّر و جــُ

 ــعنوان  تواند به ین فضیلت چگونه می تمایز داد؟ و ا  ران عمــل  ردی در بح ــیک اصل راهنما در رهبری ف
در فلســفه  کند؟ برای پاسخ به این پرسش، ابتدا لازم است مبانی نظری تمایز عقــل نظــری و عملــی  

 اسلامی تبیین گردد و سپس جایگاه شجاعت در این منظومه مفهومی مشخ  شود. 

 پژوهشی پیشینه پژوهش و خلأ  .  2

بندی برای تفکیــک آنچــه  این دسته .  د بندی کر ه محور اصلی دسته توان در س یشینه پژوهش حاضر را می پ 
نت فلسفی اسلامی درباره عقــل  تر تبیین شده، از آنچه در س در ادبیات فرونسیس و حکمت عملی پیش 

 . شود نشده پژوهش حاضر ارائه می عملی مطرح شده و نیز برای مشخ  کردن مسئله حل 

 هبریالف( فرونسیس و حکمت عملی در مدیریت و ر 

اخــلاق فضــیلت ارســطویی، فرونســیس را ظرفیــت  معاصــر، بــا بــازخوانی بخش مهمی از ادبیات 
(  ۲۰۰۱فلیــویبرگ ) .  ای متغیر و پیچیده دانسته اســت ه تشخی  و انتخاب کنش مناسب در موقعیت 

ن عقلانیت ابزاری و عقلانیت ارزشــی  ها، قدرت، زمینه و تمایز میا بر نسبت حکمت عملی با ارزش 
ها،  ق فضیلت، حکمت عملی را در مــتن ســنت نیز با احیای اخلا   ( ۱۹۸۱اینتایر ) مک .  کند ی تأکید م 

( و نیز کــوپرس و  ۲۰۰۷ات سازمانی، نوناکا و تویوما ) در مطالع . دهد منش و کنش اخلاقی قرار می 
تر برده و آن را با رهبری، سازمان، دانش  (، فرونسیس را از سطح یک فضیلت فردی فرا ۲۰۱۳پاولین ) 

در این آثار، عنصــر مشــترک عبــارت اســت از تشــخی  موقعیــت  . اند ملی و پراکسیس پیوند داده ع 
شــناختی و  حــال، مبنــای انسان اوت بــه کــنش؛ بااین ها، و تبــدیل قض ــخاص، ملاحظه خیر و ارزش 

 ل تطبیقی قرار گرفته است. سازوکار درونی این قضاوت در فلسفه اسلامی کمتر موضوع تحلی 

 ت اسلامیبری در سنخلاق فضیلت و رهب( حکمت عملی، ا

در سنت فلسفی اسلامی، بح  فضایل اخلاقی، اعتدال قوای نفسانی، شجاعت، عــدالت و نســبت  
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ر ایــن  د .  دار دارد ای ریشه سینا، بهمنیار، نصیرالدین طوسی و ملاصدرا سابقه ا عمل، در آثار ابن عقل ب  
افعــال جزئــی،  اسب نیست، بلکه با تدبیر  عملی تنها یک توانایی برای تشخی  گزینه من سنت، عقل  

قل  بهمنیار میان اصول کلی حکمت عملی و حکم ع . ک قوا و تربیت و تهذیب نفس پیوند دارد تحری 
کننده افعال جزئی و هم  سینا عقل عملی را هم قوه ادراک گذارد؛ ابن عملی در مورد جزئیات تمایز می 

  استکمال وجــودی آن در افق حرکت جوهری نفس و  داند؛ و ملاصدرا این کارکرد را تحریک می  مبدأ 
محور در  بنابراین، سنت اسلامی مناب  مفهومی مهمــی بــرای تبیــین رهبــری فضــیلت . کند تفسیر می 

منــد  صورت پراکنده و بدون مقایســه نظام اختیار دارد، اما این مناب  در ادبیات معاصر مدیریت  الباا به 
 .  اند ر آن به کار رفته های معاص با فرونسیس ارسطویی و خوانش 

 پاسخخلأ پژوهشی و مسئله بی (ج

روشــن اســت: آیــا »عقــل  دشده، یک پرسش اساسی همچنــان نیازمنــد پاســخ  با وجود دو جریان یا 
های معاصــر  بندی تــوان معــادل فرونســیس ارســطویی و صــورت را می  در فلســفه اســلامی   عملی« 

موجــود عمــدتاا بــر    یا اینکه تفاوتی مبنایی میــان آنهــا وجــود دارد؟ ادبیــات   کوپرس و پاولین دانست، 
یوند نظــر و  مداری و پ قضاوت درباره کنش مناسب، فضیلت  هایی مانند تشخی  موقعیت، مشابهت 

به این نکته پرداخته است که در فلسفه اسلامی، عقل عملــی واجــد  ه است؛ اما کمتر  عمل تأکید کرد 
  جزئیــات فعــل را  گانه( است: از یک سو ادراک و تشخی ر تقریر صدرایی، سه کارکردی دوگانه )و د 

ای تحقق فعل مناسب  قام مبدأ تحریک، قوای بدنی و گرایشی را بر بر عهده دارد و از سوی دیگر، در م 
افزون بر این، در حکمت متعالیه، کارکرد عملی نفس با تهــذیب قــوا و حرکــت  .  آورد ت درمی به حرک 

یــک تبیــین تطبیقــی و  رو، خــلَ اصــلی پــژوهش حاضــر، فقــدان  ازایــن .  یابد یوند می استکمالی آن پ 
ی معرفتــی و  ها می و فرونسیس است؛ تبیینی که هم مشــابهت ل عملی اسلا تمایزبخش از نسبت عق 

 شناختی، تربیتی و وجودشناختی را آشکار سازد. ای انسان ه دهد و هم تفاوت عملی را نشان  

کمــت  نتقادی یا تأکیــد بــر ضــرورت ح حاضر صرفاا در بازخوانی ا   بر این اساس، نوآوری پژوهش 
.  خش از نســبت ایــن دو ســنت مفهــومی اســت بندی تمایزب ئه یک صورت عملی نیست، بلکه در ارا 

قل عملی اسلامی در ســطح تشــخی  و  رونسیس ارسطویی و ع مقاله آن است که ف  ل اصلی استدلا 
ویژه در تقریــر  قــل عملــی در فلســفه اســلامی بــه قضاوت موقعیتی همپوشانی قابل توجه دارند، اما ع 

ایــن  .  تحریکی و تهذیبی نیز دارد   شود و کارکرد ملاصدرا، به تشخی  شناختی محدود نمی   سینا و ابن 
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کند؛ زیرا شجاعت حکیمانه نه فقط حاصــل  می  کننده پیدا اهمیت تعیین تحلیل شجاعت  تفاوت، در 
که عقل عملی پس از تشــخی ، قــوه  ضــبیه را در    دانستن اینکه چه باید کرد، بلکه حاصل آن است 

س را در مســیر تهــذیب و  ناسب مهار یا تحریــک کنــد و در افــق حکمــت متعالیــه، نف ــجهت فعل م 
 ــب . استکمال قــرار دهــد  کنــد چنــین  ل می ینیان کــه ایــن پــژوهش دنبــا پاســخ پیش ــابراین پرســش بی ن

یس وجود دارد و چگونه تفــاوت  شود: »چه نسبتی میان عقل عملی اسلامی و فرونس بندی می صورت 
و رهبــری در  تری از شــجاعت حکیمانــه  تواند تبیین دقیــق اسلامی می کارکردی عقل عملی در سنت  

 بحران ارائه کند؟« 

 رونسیس بت عقل عملی با ف ی حکمت عملی و نس ری: چیست مبانی نظ .  3

 سه نوع دانش در اندیشه ارسطو. 3-1

پیســتمه: دانــش  ( ا ۱کنــد:  دانش را از یکدیگر متمایز می ارسطو در کتاب اخلاق نیکوماخوس سه نوع  
( فرونســیس )حکمــت  ۳تن و تولیــد؛  ( تخنه: مهارت فنی مربــوط بــه ســاخ ۲ل؛ شمو ظری و جهان ن 

شــمول  در حالی که اپیستمه با حقایق جهان .  های خاص بر »عمل درست« در موقعیت  عملی(: ناظر 
شــود، حکمــت عملــی نــاظر بــر عمــل درســت در  سروکار دارد و تخنه به تولید و ساختن مربوط می 

اســت کــه بتوانــد در    ارسطو معتقد بود که انســان فرزانــه کســی . پیچیده است  های خاص و موقعیت 
 . (Aristotle, 2009)عی اتخاذ کند  ن تصمیم را در جهت خیر جم های مبهم، بهتری موقعیت 

ی ذاتاا با اخلاق، فضیلت و  برخلاف عقلانیت ابزاری که بر کارایی و سود تأکید دارد، حکمت عمل 
هــوم اســتدلال  ( در بازخوانی معاصر این مف ۲۰۰۱یویبرگ ) فل .  ده است مسئولیت اجتماعی پیوند خور 

بــا عقلانیــت    قلانیــت ابــزاری را ن فضیلت فکری« اســت زیــرا ع تری کند که حکمت عملی »مهم می 
 تعادلی که برای رفاه پایدار جوام  ضروری است.   –کند  ارزشی متوازن می 

 تمایز عقل نظری و عقل عملی در حکمت مشاء. 3-2

ن اسلام، این تمایز را بــا دقــت خاصــی در  ترین چهره فلسفه مشائی در جها عنوان برجسته نا، به سی ابن 
از منظــر  .  فی معرفة النفس الناطقة، تبیین کــرده اســت   فا، نجات و رساله ویژه در کتاب ش ر خود، به آثا 

 دارای دو حیثیت و دو کارکرد اساسی است:  الرئیس، نفس ناطقه انسانی شیخ 

راک کلیات و حقایق اشیاء است،  ای است که کارکرد آن اد این عقل، قوه   عقل النظری(: عقل نظری )ال 
موضوع عقل نظــری، آنچــه  .  خارج منجر شود ا حرکتی در جهان  اینکه این ادراک به عمل ی نظر از  صرف 
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هدف  ایی آن، نیل به کمــال قــوه  .  وری و ثابت( است تواند جز آن باشد )حقایق ضر هست و آنچه نمی  
یافت صور معقوله و حقایق وجودی اســت  ل فعال برای در و استکمال نفس از طریق اتصال به عق   عالمه 

 های عالم سر و کار دارد. ها و نیست ست قل نظری با ه به تعبیری، ع .  ( 1364 ن ،  م )یب  

آن جزئیات مربوط به افعــال انســانی را ادراک    ای است که نفس از طریق عقل عملی: این عقل، قوه 
موضوع آن امور  .  فعل یا ترک آن است   از آن، مبدأ تحریک قوای بدنی به سوی انجام   تر مهم   کند و، می 

سینا صرفاا یــک  بنابراین، عقل عملی در تقریر ابن .  تیار انسان است و اخ اده  متغیر و وابسته به ار جزئی، 
ایــن ویژگــی،  .  واسط میان شناخت موقعیت و تحقــق کــنش اســت قوه تشخیصی نیست؛ بلکه حلقه  

مثابــه صــرفاا توانــایی قضــاوت  فرونســیس به ای از های مهم آن با تلقــی محدودکننــده کی از تفاوت ی 
تــاا نــاظر بــه عمــل اســت؛ تفــاوت در اینجــا در  ارســطویی نیــز ذا البتــه فرونســیس  .  عیتی اســت مــوق 

 ی به کارکرد محرک عقل عملی است. شناختی و تصریح فلسفه اسلام بندی نفس صورت 

عملــی و عقــل  التحصیل، برای فهــم نســبت حکمــت سینا، در کتاب ه ابن بهمنیار، شاگرد برجست 
لسفه، مشتمل بر علومی  ای از ف وان شاخه عن کند: حکمت عملی به می  کننده ارائه عملی تمایزی تعیین 

کند؛ اما عقــل عملــی  عرضه می چون اخلاق، تدبیر منزل و سیاست مدن است و اصول کلی عمل را  
جزئی صــادر نمایــد  موارد جزئی و متغیر تطبیق کند و در مقام عمل حکم   وظیفه دارد این اصول را بر 

ه عقــل عملــی« یــک چیــز  حکمت عملی« و »قــو   دهد که »دانشِ می   یز نشان این تما .  (1375)ب ،ن   ،  
دومــی در موقعیــت انضــمامی بــه  دهــد و  نیستند: اولی سطحی از قواعد و مبادی کلی را توضیح می 

وت  ین منظر، عقــل عملــی اســلامی بــا فرونســیس در ســطح قضــا ا  از . پردازد تشخی  و حکم می 
دامنــه    پیونــد بــا تحریــک،   فتن در ســاختار قــوای نفــس و موقعیتی نزدیک است، اما به سبب قرار گــر 

 یابد. تری می کارکردی گسترده 

 ری نفس و نقش تهذیب عملیتعالی تمایز در حکمت متعالیه: حرکت جوه. 3-3

شــکیک  فق حرکت جــوهری نفــس و ت ایز عقل نظری و عملی را در ا ملاصدرا در حکمت متعالیه، تم 
ــدین وجــود تفســیر می  ــد و ب   بندی صــرفاا تقســیم نظــر و عمــل را از ســطح یــک    ترتیب نســبت کن

و تنظــیم  در این چارچوب، فعل اخلاقــی  .  دهد شناختی به سطحی وجودی و تربیتی ارتقا می معرفت 
؛ بنابراین عقل عملی را باید هــم نــاظر بــه تــدبیر  قوای نفسانی در ساختن و دگرگونی نفس مؤثر است 

 س فهم کرد. و هم مرتبط با فرایند تهذیب و استکمال نف   عمل 
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این سیر، سفری  .  در مراتب وجود و ادراک حقایق کلی و الهی است ر به سیر نفس  عقل نظری: ناظ 
و اتصــال بــه    کمال عقل نظری، نیل به مقام شهود حقایق .  به وحدت است   از خلق به حق و از کثرت 

 عالم معناست. 

در  .  و حیات دنیوی است فس در مقام عمل، تهذیب اخلاقی، تدبیر بدن  عقل عملی: ناظر به سیر ن 
گیرانه نیســت؛ بلکــه در مــتن حرکــت جــوهری  لیه، این کارکرد صرفاا مدیریتی یا تصمیم ت متعا حکم 

شــود و  حــول وجــودی می نفس انسانی از طریق افعال و ملکات خود دستخوش ت .  یابد نفس معنا می 
از  .  کمال آن است ظیم آنها تحت هدایت عقل، بخشی از مسیر است تن   تهذیب قوای  ضبیه و شهویه و 

لاوه بر تشخی  و حکم، کارکرد تهــذیبی دارد: تشــخی  درســت بایــد بــه  عقل عملی ع   این حی ، 
ر مفهــوم  ایــن مؤلفــه وجودشــناختی و تربیتــی د .  لکــات مناســب بینجامــد گیری م تنظیم قوا و شــکل 

تــرین  ستگاه نظــری مطــرح نیســت و یکــی از مهم صورت و با همین د  فرونسیس ارسطویی به همان 
 آید. شمار می جوه تمایز سنت اسلامی به  و 

 نسبت تطبیقی عقل عملی اسلامی با فرونسیس ارسطویی و خوانش کوپرس و پاولین. 3-4

نخست، در سطح معرفــت  .  کیک کرد دهد که سه سطح را باید از یکدیگر تف یقی نشان می ه تطب مقایس 
.  دارنــد رای مکانیکی قواعد تأکید  مفهوم بر تشخی  امر جزئی و متغیر و پرهیز از اج موقعیتی، هر دو  

  طلبی اند و قضاوت صحیح را از منفعت دوم، در سطح اخلاقی، هر دو با فضیلت و خیر پیوند خورده 
تبــدیل قضــاوت بــه کــنش در موقعیــت    سوم، در سطح عملی، هر دو مستلزم .  کنند صرف متمایز می 

بــر پراکســیس و اولویــت عمــل  این همان چیزی است که کوپرس و پاولین بــا تأکیــد  اند؛ انضمامی 
حال، در فلسفه اسلامی، عقل عملی در ســاختار قــوای نفــس جــای  بااین .  نند ک مند برجسته می زمینه 

شود؛ در حکمت متعالیه نیز ایــن کــارکرد  ی ای مُدرِکه و مُحرکِه معرفی م عنوان قوه و صریحاا به   گیرد می 
ملــی اســلامی  توان گفت عقل ع ین، می برا بنا . خورد ذیب نفس و حرکت استکمالی آن پیوند می با ته 

تر از حیــ  کــارکرد  پوشــان و در عــین حــال گســترده انند« نیســت، بلکــه مفهــومی هم م »فرونسیس 
 شناختی و تربیتی است. س نف 

ــاولین )  ــوپرس و پ ــوانش ک ــیس و در  ۲۰۱۳در خ ــیس در پراکس ــه (، فرونس ــا دل زمین دی،  های م
ی از قواعــد از پــیش  ا تــوان آن را بــه مجموعــه ی یابــد و نم اجتماعی، فرهنگــی و سیاســی تحقــق می 

امــا تفــاوت    این نکته با تأکید فلسفه اسلامی بر تشخی  جزئی سازگار است؛ .  شده فروکاست ین تعی 
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بــر »خوانــدن موقعیــت« و »انتخــاب کــنش«، در    اصلی در این است که عقل عملی اسلامی علاوه  
 ــبیا به  .  کند ار اخلاقی و تربیتی نفس نیز مداخله می ساخت  ن مقایســه بیشــتر  ن دیگــر، فرونســیس در ای
  ه کیفیت قضاوت و عمل حکیمانه است، در حــالی کــه عقــل عملــی اســلامی افــزون بــر آن، ناظر ب 

از همین  .  دهد یب قوای نفسانی را توضیح می سازوکار درونی تبدیل معرفت به فعل و نیز تنظیم و تهذ 
یازمنــد  نت است: شــجاعت از یــک ســو ن مفهوم شجاعت در این پژوهش نقطه اتصال این دو س   رو، 

موقعیت است و از سوی دیگر، مستلزم آن است که عقل عملی قوه  ضــبیه را بــه  تشخی  حکیمانه 
 متناسب مهار یا تحریک کند. نحو  

(  ۱بندی کــرد: ) صــورت توان چنــین  ی لی اسلامی با فرونسیس را م طور خلاصه، نسبت عقل عم به 
کرد تحریکــی )مبــدأ تحریــک  ( تفاوت در کار ۲وقعیتی؛ ) همپوشانی در تشخی  جزئی و قضاوت م 

بــا حرکــت جــوهری  وجــودی )پیونــد -( تفاوت در کارکرد تهذیبی ۳سینا(؛ ) بدنی در تقریر ابن  وای ق 
 ه مقاله است. شجاعت حکیمانه در ادام   یه، مبنای تحلیل لا این تمایز سه .  نفس در حکمت متعالیه( 

 کمت عملیجایگاه رهبری و مدیریت در منظومه ح. 3-5

علوم کاربردی مدرن، از جملــه دانــش مــدیریت و رهبــری را در ایــن    توان ین فوق، می با عنایت به تبی 
ها، اصــول و  ل ها، مــد ای از نظریــه عنوان مجموعــه دانش مدیریت بــه . کرد چارچوب فلسفی جایابی 
انســانی و مــادی،  ریزی، سازماندهی، رهبری و کنترل مناب   چگونگی برنامه قواعد نسبتاا کلی در باب 

این بدان معناست کــه اصــول کلــی مــدیریت )ماننــد اهمیــت  . گیرد کمت عملی قرار می در زمره ح 
تجربیات بشــری    م کار، ضرورت هماهنگی و  یره(، از طریق تأمل عقلانی و ریزی، لزوم تقسی برنامه 

 وند. ش های درس تدریس می آیند و در کتب و کلاس ( به دست می )با استفاده از عقل نظری 

فرد و جزئــی در بافــت  مــدیر بــا مســئله منحصــربه   بری، یعنی مواجهه یــک اما عمل مدیریت و ره 
اینجاســت کــه هنــر رهبــر از دانــش  . عقــل عملــی قــرار دارد  خاص سازمانی یا اجتماعی، در قلمرو 

اســت کــه عــلاوه بــر برخــورداری از دانــش مــدیریت    رهبر موفق، کســی .  شود وریک او متمایز می تئ 
ای برخــوردار باشــد کــه  ورزیده   ه و یافت عقل عملی قوی، تربیت مثابه علم کلی(، از  ی به )حکمت عمل 

ها و  ظــر گــرفتن تمــام جوانــب، مقتضــیات، محــدودیت بتواند در لحظــه و در میــدان عمــل، بــا در ن 
این توانایی، همان چیــزی اســت  .  اتخاذ کند خاص یک موقعیت، بهترین تصمیم ممکن را    پیامدهای 

شود: قرار دادن هر چیــز در جــای  یر می ای دقیق کلمه تعب می از آن به حکمت به معن که در سنت اسلا 
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کنند کــه فرونســیس  ( تأکید می ۲۰۱۲ل از کمیس ) ( نیز به نق ۲۰۱۳کوپرس و پاولین ) .  مناسب خود 
هایی که در مــتن یــک موقعیــت  یافتن ها و نسبت ها، کردن یابد؛ یعنی در گفتن س تجلی می در پراکسی 

شــده  هــای از پــیش تعیین بــه کاربســت فرمول   ، بیش از آنکه رهبری حکیمانه .  دهند خ می انضمامی ر 
 یاز دارد که ریشه در عقل عملی ورزیده است. شناسی ن متکی باشد، به ذوق سلیم و حس موقعیت 

 رآمده از حکمت عملی مثابه فضیلتی ب اخلاقی شجاعت به جودی و  تحلیل و .  4

 ها )نظریه اعتدال(نقوای نفسانی و لزوم اعتدال آ. 4-1

النفس فلسفی رایج در سنت اسلامی، نفس انسان در مقام فعل و انفعال، دارای سه قــوه  علم ساس  بر ا 
 های خاصی هستند: ها و کنش که هر یک منشأ گرایش   اصلی است 

این قــوه، وجــه  .  ات و تشخی  خیر و شر و حق و باطل ناطقه )عاقله(: قوه تمییز، ادراک کلی ه  قو .  ۱
.  پادشاهی در اقلیم وجود انسان باید بر سایر قوا حکــم برانــد همچون  است و  انسان از حیوانات    تمایز 

 ظری آن( است. فضیلت این قوه، حکمت )در معنای ن 

رای  لبــه  ب   شم،  یرت، دفاع از حیطه وجودی و تلاش قوه  ضبیه )سبعیه(: قوه دف  خطرات، خ .  ۲
ن عقــل باشــد،  تحت فرمــا   یا سا نگهبانی است که اگر این قوه، مانند حیوان درنده )سب (  .  و سیطره 

کــت خــود و دیگــران  محافظ و پاسدار انسان در برابر تهدیدات بیرونی است و اگر رها شود، مایه هلا 
 . فضیلت این قوه، شجاعت است . خواهد بود 

  ایــن قــوه، ماننــد .   ، جذب لذات مادی و تغذیه و بقای بدن قوه شهویه )بهیمیه(: قوه جلب مناف .  ۳
قا ضروری است، اما اگر از فرمان عقل خارج شود، انسان را به  که برای ب  بهیمه( است حیوان چرنده ) 

 . (1373) ص  یل ش  طدمی،  فضیلت این قوه، عفت است  .  کشاند می   پستی و اسارت در لذات دنیوی 

  سه قوه تحت حاکمیت قوه عاقله، فضیلت چهارم یعنی عــدالت از مجموع اعتدال و هماهنگی این  
هــا  قی و روانی انسان در گرو اعتدال این قوا و قــرار گــرفتن آن سلامت اخلا بنابراین،  .  شود حاصل می 

 ــ۲۰۱۳کوپرس و پاولین ) .  تحت فرماندهی عقل عملی است  عنوان  ه ( با ارجاع به مفهوم پراکســیس ب
 ــسیاسی جهان را شکل می -اقتصادی و اجتماعی -مادی   گفتمانی، -عملی که ابعاد فرهنگی  ر  دهــد، ب

هــا و  ر ذهنی و درونی، بلکه در انجــام دادن ام   که حکمت عملی، نه فقط یک  کنند این نکته تأکید می 
جــام دادن و  فضیلت شجاعت نیز دقیقــاا در میــدان ان .  یابد ان تجلی می های انضمامی انس یافتن نسبت 

 شود. مایز می های همجوار خود مت یابد و از رذیلت ید است که معنا می تهد یافتن با خطر و  در نسبت 
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 به حد وسط میان جبن و تهوّرمثابهشجاعت . 4-2 

ن دو رذیلــت )یکــی از ســر  ارسطو در اخلاق نیکوماخوس، فضایل اخلاقی را حد وسط )میانه( میــا 
ی ایــن آمــوزه کلیــدی را  حکمای اســلام .  (1378)ی مطد، د  کن ریف می افراط و دیگری از سر تفریط( تع 

در مــورد قــوه  ضــبیه و فضــیلت  .  ردنــد ینــی و عرفــانی خــود تلفیــق ک هــای د پذیرفته و آن را با آموزه 
 شود: شجاعت، این نظریه چنین تبیین می 

.  ترس است  ضبیه و  لبه قوه واهمه و    یلت، ناشی از ضعف مفرط قوه این رذ . رذیلت تفریط: جُبن 
هرگونــه اقــدام  شــود کــه او را از  کننده می ا امر خطیر، دچار ترسی فلج فرد جبان، در مواجهه با خطر ی 

ایــن حالــت، نــه تنهــا بــه خــود فــرد، بلکــه بــه جامعــه و  .  د دار فاع از حق و حقیقت بازمی موق  و د به 
بن، نــوعی  از منظــر حکمــت عم . زنــد ها پاسداری کند، آسیب می از آن  هایی که باید ارزش  لــی، جــُ

به  .  ق  لزوم است کارگیری صحیح عقل عملی برای تحریک قوه  ضبیه در مو به سوءتدبیر و ناتوانی در 
تواند مصداقی از حماقــت کــارکردی باشــد کــه در  (، این وضعیت می ۲۰۱۳ن ) پرس و پاولی تعبیر کو 

 مانند. ری و خلاقانه بازمی دلیل اجتناب از ریسک و تردید، از اقدامات ضرو فراد به ها یا ا آن، سازمان 

و خروج آن از فرمــان عقــل    این رذیلت، ناشی از طغیان و سرکشی قوه  ضبیه . : تهوّر رذیلت افراط 
ها و در نظــر گــرفتن مقتضــیات، دســت بــه  فرد متهوّر، بدون سنجش عواقب، محاسبه توانایی .  است 

انات زودگذر  جهل،  رور و هیج کنش او، زاییده . زند آمیز، نسنجیده و احساسی می اطره اقدامات مخ 
  باشــد، امــا در بــاطن، نــوعی   اگرچه ممکن است ظاهری قهرمانانه داشته .  لانیت و تدبیر است، نه عق 

توانــد بــه تصــمیمات  در ادبیات معاصر رهبری، ایــن وضــعیت می . ودویرانگری است خردی و خ بی 
 . (Einarsen et al., 2007) یرقابل جبرانی منجر شود که مصداق رهبری مخرب است  بار و  فاجعه 

به این معنا  .  ی شجاعت عبارت است از: اطاعت قوه  ضبیه از عقل عمل .  اعت فضیلت میانی: شج 
آور و تهدیدکننده، بر اساس سنجش دقیق عقلانی و نه بــر پایــه  ترس   مواجهه با امور خطیر،   که فرد در 

م وظیفه و ادای تکلیف شــرعی و  ترسد که از انجا فرد شجاع، نه آنچنان می .  ، اقدام کند هیجانات خام 
را در    ت که خــود، یــاران و آرمــانش پروا و جاهل اس باز بماند )نفی جُبن(، و نه آنچنان بی عقلی خود 

عت،  به بیان ساده، شــجا .  ( 1375مسکدشه،  )یب  حاصل قرار دهد )نفی تهوّر(  بی و    معرض خطری نامعقول 
 ت. جا بودن، دقیقاا کار عقل عملی حکیم اس جا است و تشخی  این به جا و نترسیدن به ترسیدن به 

 مثابه فعل عقل عملیهتمایز عقلانی شجاعت از مفاهیم مشابه: شجاعت ب. 4-3

هم در تحلیل حکمای اسلامی این است که شجاعت، یک کنش صــرفاا هیجــانی نیســت، بلکــه  ه م نکت 
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در اینجــا  .  خورنــد می که در آن ادراک، حکم، تحریک و تعــدیل قــوا بــه هــم پیونــد  فعلی عقلانی است  
مبنای تشخی  اینکــه  تواند  کند: فرونسیس می می با فرونسیس اهمیت پیدا می تفاوت عقل عملی اسلا 

سینا عقل عملــی افــزون بــر ادراک و  ت باشد، اما در تقریر ابن اس   عیت خاص چه اقدامی شایسته در موق 
ی نفسانی و حرکــت اســتکمالی  تحریک است و در حکمت متعالیه این فرایند با تهذیب قوا حکم، مبدأ  

یــد  اوت درست« دانست؛ بلکــه با توان صرفاا »قض رو شجاعت حکیمانه را نمی ازاین .  یابد نفس پیوند می 
 ل قضاوت درست به فعل درست از طریق تنظیم قوای نفسانی تلقی کرد. آن را فرآیند تبدی 

شناســد، یــا تــوان خــود را  نمی باک، یا خطر را به درستی  فرد بی .  هل است کی( زاییده ج با تهوّر )بی 
.  کمــت عملــی(  افــل اســت کند، یا از اصول و قواعد کلی حاکم بر عمل )ح رآورد می ز حد ب بیش ا 
هرچند ممکن است ظاهری قهرمانانه داشته باشد، امــا از آنجــا کــه بــر پایــه عقــل ســلیم و  او،  کنش  

 شود. ه می توار نیست، در منظومه اخلاق اسلامی مذموم و قبیح شمرد سنجش صحیح اس 

 ــ.  ملی در مهار قوه واهمه و تحریک قوه  ضــبیه اســت جُبن )ترس( زاییده عجز عقل ع  ان،  فــرد جب
و اهمیت اقدام را درک کند، امــا قــوه عاقلــه او توانــایی  ا به درستی بشناسد  رچه ممکن است خطر ر اگ 

 یماری نفسانی است. این نیز نوعی نارسایی و ب .   ضبیه برای اقدام را ندارد  لبه بر ترس و تحریک قوه  

، آن را بــه  شناسد )معرفت( فرد شجاع، خطر را می .  ه عقل و حکمت است شجاعت )دلیری( زایید 
اتکا بــه اصــول کلــی )حکمــت نظــری(، بهتــرین راه مواجهــه بــا آن را    سنجش(، با سنجد ) دقت می 

ی آن  لی( و سپس قوه  ضبیه خود را به انــدازه لازم بــرای اجــرا دهد )تشخی  عقل عم تشخی  می 
بــه    فرآیند، دقیقاا همان چیزی است که در ســنت اســلامی از آن این  .  کند )اقدام( تصمیم تحریک می 

به تعبیر قــرآن کــریم، مؤمنــان  . نزدیک است یس در ادبیات معاصر به فرونس شود و حکمت تعبیر می 
شِد ّ  هُمْ  واقعی کسانی هستند که: أ  یْن  اءُ ب  م  ارِ رُح  ی الْکُف ّ ل  ایــن شــدت و صــلابت در برابــر  .  (29)فووت :  اءُ ع 

  و در چارچوب رحمت و عــدالت توزی جاهلانه )تهوّر(، بلکه از روی حکمت  از سر کینه   دشمن، نه 
 و عقل سلیم. هی  است و مأمور به فرمان ال 

 پراکسیس   کاربست شجاعت حکیمانه در رهبری در بحران: از نظریه تا .  5

تــوان آن را در  مت اسلامی روشن شــد، می کنون که مختصات شجاعت حکیمانه در چارچوب حک ا 
یکــی از  رهبــری در بحــران  .  کار بســت طور خاص در شرایط بحرانی به  عرصه رهبری و مدیریت و به 

در این شرایط، رهبر با حجم عظیمی از فشار  . های عمل انسانی است ن و خطیرترین عرصه دشوارتری 
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در  .  دات بالفعــل و بــالقوه مواجــه اســت روانی، اطلاعات ناق  و متناقض، عدم قطعیت بالا و تهدی  
بن  را بــه ســوی دو دام خطرنــاک  شــود و او  ین موقعیتی، قوه  ضبیه رهبر به شدت تحریــک می چن  جــُ

بــه    انجامد( یا تهوّر )اقدامات شتابزده و احساســی کــه دام که به انفعال می و اق گیری )ترس از تصمیم 
برای عبور حکیمانه  اسلامی، الگویی   چارچوب نظری حکمت . دهد شود( سوق می فاجعه منجر می 

 دهد. میان این دو پرتگاه ارائه می   از 

 ایمرحلهالگویی پنجدر بحران:  گیری حکیمانهسازوکار تصمیم. 5-1

م در بحران از الگوی  گیری یک رهبر حکی شده در این مقاله، فرآیند تصمیم بر اساس چارچوب نظری ترسیم 
 فضیلت شجاعت است:   و عملی و تحلیل عقل نظری  یقی از تمایز  این الگو، تلف .  کند زیر پیروی می 

بینی و دانــش  ن شــی، جهــا : رهبر، بر اساس نظــام ارز ادراک اصول کلی )حکمت عملی/نظری( .  ۱
حــران دفــاعی یــا  برای مثــال، در یــک ب .  انباشته خود، به اصول کلی و ثابت حاکم بر عمل آگاه است 

امعه واجب اســت؛  زیر باشند: حفظ نظام اسلامی و کیان ج  توانند شامل موارد امنیتی، این اصول می 
مسلمین واجــب اســت؛    نفی سبیل و سلطه کفار بر  حفظ جان مسلمانان و شهروندان واجب است؛ 

ری و تمســک بــه  این مرحله، به کارگیری عقل نظ . تدبیر و پرهیز از شتابزدگی لازم است  یشی، دوراند 
 مثابه دانش کلی است. حکمت عملی به 

ان عمل، رهبــر بــا اســتفاده از عقــل عملــی    و سنجش جزئیات )عقل عملی(: در مید خی تش .  ۲
کــه در آن قــرار گرفتــه  ردی  ف یل شرایط خاص و منحصــربه زیده خود، به تجزیه و تحل یافته و ور تربیت 

هــا و نیــات  ها و نقــاط ضــعف خــود؛ توانایی وانایی سنجد: ت شماری را می او متغیرهای بی .  پردازد می 
دهای روانی، اجتماعی و سیاسی اقدامات مختلــف؛  وقعیت جغرافیایی و زمانی؛ آثار و پیام دشمن؛ م 

مان حکم جزئــی عقــل عملــی اســت کــه بهمنیــار  حله، ه این مر . مدت و بلندمدت اه مصلحت کوت 
 ( به آن اشاره کرده است. ۱۳۷۵) 

ه  ضبیه خود را کــه  (: رهبر حکیم، در این مرحله، قو قوه  ضبیه )نفی تهوّر   بخشی و مهار اعتدال .  ۳
نه دارد، مهار کــرده و آن  اجهه با تهدید، میل به واکنش سری ، قاط  و گاه کورکورا در مو  به طور طبیعی 

دهد هیجان خشم،  یرت ســطحی یــا فشــار  او اجازه نمی .  آورد ی درم   را تحت فرماندهی عقل عملی 
ت کــه او از دام تهــوّر دوری  جاس ــاین .  ا به اقــدامات نســنجیده و خــارج از تــدبیر وادار کنــد یاران، او ر 

 های درونی و بیرونی است. این مهار کردن، خود نیازمند نوعی شجاعت در برابر فشار . کند می 
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دهــد تــرس و  تحریک حکیمانه قوه  ضبیه )نفی جُبن(: در عین حال، رهبر حکــیم اجــازه نمی . 4
ه اقدام لازم اســت، قــوه  ضــبیه  او با اتکا به عقل عملی که تشخی  داد .  او را فلج کند   واهمه )جُبن( 

، نه  این تحریک .  کند تحریک می   ه اندازه کافی و متناسب با شرایط برای انجام عمل ضروری ب خود را 
ایــن همــان  .  توزی جاهلانه، بلکه از روی احساس مسئولیت و بــرای ادای تکلیــف اســت ر کین از س 

 حکیمانه است که حد وسط میان جبن و تهوّر است. شجاعت  

(: در نهایت، فعل متناسب با شرایط، از ســوی  و اقدام متناسب )پراکسیس حکیمانه   فعل   صدور .  ۵
سخت )مانند مقابلــه نظــامی( یــا یــک  یک اقدام قاط  و    این فعل، ممکن است .  شود ی رهبر صادر م 

مهم آن است که این فعــل، برآمــده از فرآینــد ســنجش  .  پذیر )مانند مذاکره( باشد اقدام نرم و انعطاف 
، ، بووه  قوو  یز کوودپ و و پوو ول  2012)به تعبیــر کمــیس  .  و جهل و اعتدال قوا باشد، نه زاییده هیجان    عقلانی 

 در تمامیت مادی و تاریخی آن است.   ل متعهدانه اخلاقی ، این پراکسیس، عم (2013

 کیمانه مثابه تجلی اعلای شجاعت ح به السلام(  )علیهم   دینی: سیره پیشوایان معصوم  ـ   تمثیل تاریخی .  5-2

مشــاهده    توان در سیره رهبران الهــی و پیشــوایان معصــوم گاه این الگوی نظری را می ترین تجلی ه ب 
بن  های درخشانی از شجاعت حکیمانه است که از یک رشار از نمونه سلام، س تاریخ ا . کرد  ســو از جــُ

 کنیم: یدی اشاره می در اینجا به سه نمونه کل .  از تهوّر جاهلانه منزّه است مبرا و از سوی دیگر  

مــت، موضــ   جنا احد: پس از آنکــه گروهــی از تیرانــدازان بــرای کســب  نی تدبیر حکیمانه در 
سلمانان ایجاد شــد و دشــمن از آن سوءاســتفاده  وف م ا ترک کردند، شکافی در صف استراتژیک خود ر 

وک ناشــی از  و یاران باوفــایش، بــا وجــود جراحــات وارده و ش ــ  ، پیامبر در این شرایط بحرانی .  کرد 
ارج از تــدبیر انجــام  پروا و خ ــپا به فرار گذاشتند )نفی جُبن( و نه اقدامات بی   شایعه شهادت پیامبر، نه 

نشــینی تــاکتیکی بــه  دهی مجدد صفوف، عقب آنان با شجاعت و تدبیر، به سامان . )نفی تهوّر(  دادند 
 عیت و تدبیر است. این اقدام، مصداق بارز تلفیق قاط .    دشمن پرداختند دف   ه و دامنه کو 

یرش آن  ژیک در جنا خندق: پیشنهاد حفر خندق توسط ســلمان فارســی و پــذ دوراندیشی استرات 
درخشان از تدبیر و دوراندیشــی حکیمانــه در مواجهــه بــا دشــمنی بســیار    نمونه ، یک  توسط پیامبر 

محابــا بــه  م و بی سو مان  از هجــوم مســتقی این تدبیر نوآورانه، از یک .  ود زاب( ب قدرتمندتر )ائتلاف اح 
فعــال و خلاقانــه  آن مقط ، مصداق تهوّر و نابودی بود( و از سوی دیگــر، اقــدامی    دشمن شد )که در 

این تصــمیم نشــان  .  و نفی جُبن و انفعال بود(   صداق شجاعت و فرسایش دشمن بود )که م  برای دفاع 
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 یابد. لی می برد مستقیم و گاهی در تدبیر و صبر استراتژیک تج ی در ن ت، گاه داد که شجاع  

ای  ه ترین نمونــه ، یکی از عــالی ه: پذیرش شروط صلح از سوی پیامبر شجاعت صلح در حدیبی 
در حــالی کــه بســیاری از  .  شــی اســتراتژیک در تــاریخ بشــری اســت دی شــجاعت حکیمانــه و دوران 

شد(، خواهان جنا و  خاص، به تهوّر نزدیک می ن موقعیت )که در آ  مسلمانان، با انگیزه  یرت دینی 
با نگاه به مصــلحت بلندمــدت اســلام و مســلمین )کــه همــان تثبیــت    خواهی بودند، پیامبر ون خ 

قرآن کریم از این  .  صلح را پذیرفت زمینه فتح مکه بود(، این سازی ولت اسلامی و فراهم موجودیت د 
دهــد کــه شــجاعت  روشــنی نشــان می این واقعه به .  کند می شکار( تعبیر  صلح به فتح مبین )پیروزی آ 

 یابد، نه در جنگی عجولانه و احساسی. نه و سنجیده تجلی می مانه، گاهی در صلحی عاقلا حکی 

ــه  ــن نمون ــر می ها نشــان  ای ــد کــه رهب  ــدهن ــه در بح ــا  ی حکیمان ــق قاطعیــت ب ران، مســتلزم تلفی
نای دقیق فلسفی و اسلامی  جاعت در مع این همان ش . پذیری، و صلابت با دوراندیشی است انعطاف 
دهنــد کــه فرونســیس  ( هشــدار می ۱۹۸6رگســون ) ( بــه نقــل از ب ۲۰۱۳اولین ) کوپرس و پ .  آن است 

ســیره  .  امعــه و نهادهــا فاســد باشــند ویژه اگــر ج پــذیر نیســت، بــه همیشــه و در هــر بســتری امکان 
عملــی و  بــا تکیــه بــر عقــل  بستر یک جامعه  توان در دهد که چگونه می دقیقاا نشان می  معصومین 

 انه داشت. محقق ساخت و کنش حکیم   تمسک به اصول الهی، فرونسیس را 

 کاربست الگو در رهبری معاصر: فرونسیس در میدان مقاومت. 5-3

جانبه )نظامی، اقتصادی،  های ترکیبی و همه هجمه  ویژه ایران، که با م و به در شرایط کنونی جهان اسلا 
  اســت، ایــن الگــوی حکمــی از اهمیــت مضــاعفی  وی دشــمنان مواجــه و شناختی( از س ــ ای رسانه 

گذاران کلان گرفته تــا فعــالان  های مختلف )از سیاست و مدیریت در عرصه رهبری . برخوردار است 
لی، صفت شــجاعت را در  گیری از عقل عم بهره کند که با  ردم( اقتضا می ای و آحاد م هنگی و رسانه فر 

 اله: لیل این مق بر اساس تح . نند تراز حکمت برگزی 

ارزه نرم و سخت، ناامیــدی و القــای  گیری از میدان مب ناره جُبن در عصر حاضر: به معنای انفعال، ک 
این رویکــرد، از منظــر حکمــت  .  ها است وانهادن مسئولیت لوحانه به دشمن و  شکست، اعتماد ساده 

یــن  معاصــر، ا   در ادبیــات .  اســت   عملی مذموم و ناشی از ضعف قوه  ضبیه و  لبــه تــرس و واهمــه 
 اراده دشمن منجر شود. اعی و تسلیم در برابر  آوری اجتم تواند به فروپاشی تاب وضعیت می 

ن،  شــک حساســی،  یرتخصصــی، وحدت تهوّر در عصر حاضر: به معنــای اقــدامات نســنجیده، ا 
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کرد نیز  این روی .  گرفتن محاسبات دشمن است ر و مصلحت عمومی و نادیده خارج از چارچوب تدبی 
بن خطرنــا   ضبیه و عدم اطاعت آن از عقــل عملــی اســت، از طغیان قوه     که ناشی  ک و  بــه انــدازه جــُ

و آب بــه آســیاب دشــمن  ناپذیری بر جامعــه تحمیــل کنــد  های جبران تواند هزینه مخرب است و می 
رانه  ( از رهبری فسادآمیز، خودمــدار و شــرو ۲۰۰4( به نقل از کلمن ) ۲۰۱۳کوپرس و پاولین ) .  بریزد 

 زمره آنان است.   کنند که تهوّر نیز در دان حکمت یاد می هایی از فق مونه عنوان ن به 

 ــ  شجاعت  ی بــر  حکیمانه در عصر حاضر: به معنــای مقاومــت فعــال، هوشــمندانه، مســتمر و مبتن
شجاعت یعنی نه ایمنی و امنیت خود و جامعه را در برابر سفاکی دشمنان بــه  .  عقلانیت و تدبیر است 

خــالی کــردن  ها و قــوا( و نــه صــحنه مقاومــت را  داشته قبت حکیمانه از  جهت )مرا ختن بی خطر اندا 
هــداف  این رویکرد، ثمره هماهنگی عقل نظری )شناخت اصــول و ا . استمرار در عمل(  )ایستادگی و 

.  ها در میــدان عمــل متغیــر امــروز( اســت ش و ل عملی )تشخی  مصادیق و ر انقلاب و نظام( و عق 
و پرهیــز از    کردند )نماد تدبیر، حفظ قــوا بر تن می   نه نبرد، هم زره ایان دینی در صح گونه که پیشو همان 

بن( هم شمشیر بر دست می تهوّر( و  دو،  ایــن    ترکیــب .  گرفتند )نماد ایســتادگی، مقاومــت و نفــی جــُ
ایرانی و پاسخ عملی به فراخوان فرونســیس در عصــر  -ی مانه در فرهنا اسلام جوهره شجاعت حکی 

 بحران است. 

 سوی پژوهش و پراکسیس حکیمانه   پیشنهادات: به گیری و  نتیجه .  6

فلسفی و تطبیقی، با تکیه بر متــون دســت اول فلســفه اســلامی و  ـ    تحلیلی ردی  با رویک  ین پژوهش ا 
 ــ گیری از بهره  ارچوبی بــرای کاربســت  (، بــه تبیــین چ ــ۲۰۱۳اولین ) چارچوب مفهومی کــوپرس و پ

توان در  نتایج این تحلیل را می . رداخت مفهوم شجاعت پ حکمت عملی در رهبری بحران با تمرکز بر 
 زیر خلاصه کرد: چند محور اصلی  

 ــنسبت تمایزبخش عقل عملی اسلامی و فرونسیس: یافته پژوهش نشــان می .  ۱ ان  دهــد کــه می
همــی در  رس و پــاولین همپوشــانی م نسیس ارســطویی و خــوانش کــوپ عقل عملی اسلامی و فرو 

وجــود دارد؛ امــا ایــن دو  تحقــق پراکســیس  مداری و  ضیلت تشخی  موقعیت، قضاوت عملی، ف 
سینا و بهمنیار علاوه بر تشخی  و حکــم  اسلامی در تقریر ابن عقل عملی . تند مفهوم مترادف نیس 

قوای نفــس و حرکــت  تعالیه ملاصدرا با تهذیب  رد محرک دارد و در حکمت م در امور جزئی، کارک 
شــناختی، کــارکرد  ح ســاختار نفس وت اصــلی در ســط بنــابراین، تفــا .  یابد ن پیوند می استکمالی آ 

 وجودی است.   تحریکی و کارکرد تهذیبی/ 



 

 |        ...و ی اسلام  ینت فلسف شجاعت در پرتو س  لتی فض ن ییدر بحران: تب  ى رهبر  ى برا یان یمثابه بنبه  یحکمت عمل

 

81 

یــک  مثابه تحقق عملی این تمایز: شجاعت در چارچوب حکمت اسلامی، نــه صــرفاا  شجاعت به .  ۲ 
عقــل عملــی خطــر و مقتضــیات  .  قل عملی است ضاوت موقعیتی، بلکه فعل ع هیجان و نه صرفاا یک ق 
ام  دارد و در صــورت ضــرورت آن را بــرای اقــد می ا از تهــور بــاز ، قوه  ضبیه ر دهد جزئی را تشخی  می 

گیری  در افق صدرایی، تکرار و کیفیت ایــن افعــال در تهــذیب نفــس و شــکل .  کند ک می متناسب تحری 
 ، شجاعت حلقه اتصال قضاوت، تحریک و تهذیب است. ترتیب بدین  .  لکات نیز نقش دارد م 

م در شــرایط بحرانــی، بــا  حکــی   : رهبر و مــدیر شجاعت حکیمانه الگوی رهبری بحران مبتنی بر  .  ۳
ای )ادراک اصول، سنجش جزئیات،  مرحله ته خود، از یک فرآیند پنج یاف عملی تربیت تمسک به عقل 

او ضمن پرهیز از انفعــال و  .  کند تناسب( پیروی می ک حکیمانه  ضب، و اقدام م مهار  ضب، تحری 
ها و در عــین حــال  امنیت و توانمنــدی   با مراقبت از   پروا )تهوّر(، ترس )جُبن( و اقدامات شتابزده و بی 

.  ســازد فعال و هوشمندانه، فضیلت شجاعت را در میــدان پراکســیس محقــق می رار در مقاومت  استم 
 اریخ اسلام به روشنی قابل مشاهده است. ط  حساس ت و در مقا  ومین ر سیره معص این الگو د 

هــا و  مواجهه بــا بحران ان مقاومت(: در  )فرونسیس در مید   های عملی برای عصر حاضر دلالت .  4
بن مــدرن( و  ما می   این الگو به تهدیدات معاصر،   آموزد که راه صحیح، نه انفعال و سازش ذلیلانه )جــُ

بلکه راهبرد برآمده از حکمت  .  شکن )تهوّر مدرن( است حساسی،  یرعقلانی و وحدت نه اقدامات ا 
ام و هــر موضــعی، بــر اســاس  که در آن، هر اقــد انه و مستمر است  اسلامی، مقاومت حکیمانه، عالم 

 گیرد. چارچوب اصول کلی )حکمت نظری( صورت می   ل عملی و در سنجش دقیق عق 

ی )فرونسیس( را  ، حکمت عمل کنند ( تصریح می ۲۰۱۳لین ) گونه که کوپرس و پاو در پایان، همان 
 ــاین حکمت، ی .  توان به یک فرمول یا تکنیک تقلیل داد نمی  ک ســبک زنــدگی  ک فضیلت فکــری و ی

 ــاست  پــژوهش در بــاب  .  هــذیب نفــس اســت ه، تأمــل و ت که نیازمند پرورش مستمر در بســتر تجرب
مشــارکتی بهــره  های کیفی، طولی و  از روش کنند، باید  طور که آنان پیشنهاد می حکمت عملی، همان 

 . (Rooney & McKenna, 2008)دن شانه به شانه کنشگران فرا خواند  شگر را به ایستا گیرد و پژوه 

 های آتیپیشنهادات برای پژوهش

تطبیقی میان مفهوم شجاعت حکیمانــه در فلســفه اســلامی و مفــاهیمی چــون  انجام مطالعات  • 
 درن مدیریت بحران. های م ری تطبیقی در نظریه آوری، رهبری اصیل و رهب تاب 

 ــ  با   • تحلیل محتوای سیره مدیریتی و رهبری امیرالمؤمنین علی  ل عملــی و  تمرکز بر کاربست عق
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ل، صــفین و نهــروان( بــا اســتفاده از  جم ــ هــای ننــد جنا ت در شــرایط بحرانــی )ما فضیلت شجاع 
 های تحلیل گفتمان و تحلیل مضمون. روش 

جاعت حکیمانــه در رهبــری ســازمانی بــر  سنجش ش   ا ابزار ابی یک پرسشنامه ی • طراحی و اعتباری 
 ان. عه مدیران و فرمانده ده در ارزیابی و توس اساس مبانی فلسفه اسلامی برای استفا 

هــای ســازمانی  های ناکارآمــد یــا فرهنا ماننــد بوروکراســی ی ) تار • بررسی موان  نهادی و ســاخ 
 . کنند ای ایرانی مقاومت می ه جاعت حکیمانه در سازمان سمی( که در برابر پرورش عقل عملی و ش 
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Abstract

This research, aiming to address the dilemma of ‘moral action under conditions of uncertainty,’ 

employs an analytical-comparative and interdisciplinary method to reinterpret and re-conceptualize 

Sheikh Al-Ansari’s theory of al-Maslahat al-Sulūkīyah within the domain of applied ethics. The central 

question is: Can the model of ‘devotional conduct’ (Sulūk Ta‘abbudī) based on ‘valid conjecture (Amārah),’ 

proposed in jurisprudence to justify apparent rulings (Hukme Zāhir), serve as the theoretical foundation 

for the rational justification of moral action under conditions of uncertainty? The findings indicate that, 

by relying on the foundations of moral realism in Mullā Ṣadrā’s Transcendent Wisdom (al-Hikmah al-

Muta‘āliyah), the key concepts of this theory (reality/Wāqi‘, indicant/Amārah, conduct/Sulūk, 

compensatory expediency/Maslahat Jobrānī) can be transposed into the realm of ethics. In the proposed 

model, ‘moral reality’ equates to existential perfection, ‘valid moral conjecture’ is the outcome of a 

rational process of ethical reasoning (Ijtihād), and ‘moral conduct’ signifies the intention to commit to this 

conjecture with the aim of participating in goodness and realizing virtuous disposition (malakah) in the 

soul. Action based on these two pillars, under conditions of uncertainty, enjoys rational justification and 

compensatory moral goodness (Husn Fā‘ilī). The article’s innovation lies in presenting this conduct-centric 

model for problem-solving in applied ethics which, on one hand, avoids relativism by emphasizing 

rational moral goodness, and on the other, distances itself from the rigidity of absolute deontology and the 

reductionism of consequentialism by making the justification criterion process-oriented. This theory 

provides an Islamic and rational response to ambiguous moral situations in practical fields such as medical 

ethics, media ethics, and management. 
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Extended abstract 

1. Introduction 

One of the most persistent and foundational quandaries in normative ethics—spanning both 

Western and Islamic philosophical traditions—is the problem of moral action under 

conditions of radical uncertainty. In real-world practical scenarios, moral agents frequently 

encounter normative opacity: the objective moral reality of a situation (defined ontologically 

as an action’s intrinsic relation to teleological human perfection and true flourishing) remains 

epistemicly inaccessible. In such circumstances, conventional normative frameworks face 

acute theoretical challenges. Deontological ethics, anchored in rigid, universal rules (e.g., the 

absolute prohibition against lying), tends toward an impractical dogmatism when confronted 

with irreconcilable value conflicts. Conversely, consequentialism, which identifies moral 

worth strictly with anticipated outcomes, collapses under uncertainty due to the impossibility 

of exhaustively calculating long-term consequences; furthermore, it systematically 

marginalizes the agent’s intrinsic moral quality (ḥusn fā‘ilī). 

In Shiʿite legal theology (uṣūl al-fiqh), a parallel dilemma is formulated concerning the 

epistemic authority of defeasible or conjectural evidence (al-amārāt al-ẓanniyyah), such as 

solitary reliable reports (khabar al-wāḥid) or the rational practice of the wise (sīrat al-‘uqalā’). 

Known historically as "Ibn Qubba’s puzzle" (shubhat Ibn Qubba), this theological skepticism 

queries: How can normative adherence to a fallible conjecture—which inherently risks 

diverging from objective reality—be reconciled with divine wisdom, justice, and teleology 

without committing a contradiction of divine purpose (naqḍ al-gharaḍ)?  

Shaykh Murtaḍā al-Anṣārī (1214–1281 AH) formulated a groundbreaking resolution 

through his doctrine of al-Maṣlaḥah al-Sulūkīyah (the compensatory expediency of conduct). 

He argued that the agent’s conscientious, procedural adherence (al-sulūk al-ta‘abbudī)—that 

is, the internal and practical commitment to follow a pathway sanctioned by the Lawgiver—

possesses an independent, compensatory good (maṣlaḥah jibrānīyah). Consequently, even if 

the conjecture fails to track objective reality (al-wāqi‘), the agent's procedural and devoted 

engagement is ontologically and normatively meritorious, warranting divine justification and 

reward. 

The central thesis and novel contribution of this study lie in the conceptual reverse-

engineering and transposition of al-Anṣārī’s doctrine into contemporary applied ethics. The 

paper investigates whether the triadic internal logic of al-Maṣlaḥah al-Sulūkīyah—the reality-

appearance distinction (wāqi‘ vs. ẓāhir), the autonomous valuation of procedural conduct 

(sulūk), and the compensatory mechanism (tadarruk)—can provide an independent meta-

ethical foundation for the "rational justification of moral action under uncertainty." While 

existing literature has largely confined al-Anṣārī’s model to intra-jurisprudential debates or 

maintained a general comparison between law and ethics, this inquiry systematically 

reconstructs the doctrine into a freestanding, process-oriented normative ethical framework. 

2. Methods 

This study adopts an interdisciplinary, analytical-comparative methodology implemented 

across five systematic phases: 

1. Textual and Doctrinal Reconstruction: Drawing directly from al-Anṣārī’s magnum opus, 

Farā’id al-Uṣūl, and his lecture transcripts in Maṭāriḥ al-Anẓār, the operative concepts of 

"reality" (wāqi‘), "indicant" (amārah), "conduct" (sulūk), and "compensatory good" (maṣlaḥah 

jibrānīyah) were critically dissected. The analysis demonstrates that al-Anṣārī’s solution 

rejects both pure instrumentalism/pathway theory (al-ṭarīqīyah al-maḥḍah—mere legal 

excusability) and radical constructivism/causality (al-sababīyah al-maḥḍah—ontological 
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alteration of reality), identifying instead an autonomous value inherent in the secondary 

consideration (al-‘unwān al-thānawī) of procedural obedience. 

2. Philosophical Grounding via Transcendent Philosophy: To transpose this juridical 

structure into ethics, the study grounds the framework in Mullā Ṣadrā’s al-Ḥikmah al-

Muta‘āliyah. Under Ṣadrian realism, moral qualities (ḥusn and qubḥ) are not arbitrary cultural 

conventions but existential attributes rooted in an action's ontological relation to human 

perfection and substantial flourishing. This establishes an objective "moral reality" 

indispensable for distinguishing reality from epistemic appearance in ethics. 

3. Systematic Conceptual Mapping: The primary juridical components were systematically 

translated into moral philosophy: 

- Shar‘ī Reality: Objective Moral Reality (an act's ontological relation to existential 

perfection). 

- Amārah (Defeasible Indicant): Valid Moral Conjecture (the outcome of rigorous applied 

moral reasoning / ethical ijtihād). 

- Devotional Conduct (Sulūk): Moral Conduct (existential commitment to act upon valid 

conjecture to actualize virtue and participate in goodness). 

- Compensatory Expediency: Compensatory Agentic Moral Worth (ḥusn fā‘ilī) / Rational 

Justification. 

4. Applied Case-Study Analysis: The framework was tested against two classical ethical 

dilemmas: the "necessity of deceptive speech (white lie) to preserve an innocent life" and 

"emergency medical triage under severe ICU resource scarcity." 

5. Critical Benchmarking and Defense: The reconstructed model was comparatively 

evaluated against Kantian deontology and act-consequentialism, followed by a rigorous 

philosophical defense against the charges of moral relativism and epistemic subjectivism. 

3. Findings 

The investigation yielded several critical theoretical results: 

- Formulation of the Principle of Rational Justification: The study articulates a concrete 

normative principle for practical decision-making:   

  Under epistemic uncertainty regarding objective moral reality, whenever an agent attains a 

"valid moral conjecture" through structured practical reasoning and acts with genuine "moral 

conduct," that action possesses full rational justification; the agent's intrinsic agentic worth 

(ḥusn fā‘ilī) ontologically compensates for any inadvertent divergence from objective moral 

reality (qubḥ fi‘lī). 

- Epistemic Derivation of "Valid Moral Conjecture": Unlike unreflective intuition or 

subjective guesswork, a valid moral conjecture is formalized as the output of rigorous ethical 

reasoning (ijtihād akhlāqī) integrating three sources: (a) the rational consensus of the wise 

(sīrat al-‘uqalā’) as an empirical marker of collective practical wisdom; (b) ontological cost-

benefit analysis of existential harms and perfections; and (c) adherence to a rational hierarchy 

of intrinsic values. 

- Ontological Grounding of "Moral Conduct": Informed by Ṣadrian substantial motion (al-

ḥarakah al-jawhariyyah) and dispositional habitus (malakah), moral conduct is shown to 

transcend external physical output; it represents the soul's intentional self-determination 

toward the rational good. Consequently, what appears in jurisprudence as a divinely enacted 

legal compensation (ja‘l shar‘ī) translates in ethics into the intrinsic ontological elevation of 

the soul. 

- A Process-Oriented "Third Way": The model avoids both the rigid universalism of 

absolute deontology (by incorporating situational reasoning and dynamic prioritization) and 

the teleological reductionism of consequentialism (by decoupling moral justification from 

post-facto empirical outcomes). 

- Refutation of Moral Relativism: The paper demonstrates that because objective moral 

reality remains singular, realist, and immutable, the divergence of valid epistemic conjectures 
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does not imply ontological relativism. The model strictly demarcates epistemic justification 

under uncertainty from ontological correctness. 

- Explicit Scope Limitations: The framework explicitly identifies its boundary conditions: it 

applies solely to genuine zones of uncertainty (not self-evident moral truths), presumes an 

agent with sound dispositions (salāmat al-fiṭrah), condemns epistemic negligence, and 

requires external deliberative mechanisms (such as institutional consensus or consultation) to 

settle interpersonal social conflicts. 

4. Conclusions 

The study confirms that classical Islamic legal theory (uṣūl al-fiqh) possesses profound 

generative capacities for addressing contemporary ethical dilemmas. Reinterpreting al-

Anṣārī’s doctrine of al-Maṣlaḥah al-Sulūkīyah yields an autonomous, realist, and process-

oriented framework that bridges the divide between internal agentic intentionality and 

external normativity. By demonstrating how agent-relative moral worth provides rational 

justification under uncertainty, this model provides actionable, philosophically rigorous 

guidance for contemporary challenges in biomedical ethics, institutional governance, and 

professional practice. 
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   ت؛ ی عدم قطع   ط ی در شرا   ی عمل اخلاق   ی عقلان   ه ی توج 
ی در اخلاق کاربرد   ی انصار   خ ی ش   ه ی سلوک   مصلحت   ه ی نظر   ی ن ی زآفر ا ب 

  ی جعفر   ی حاج   ی عل 

  چکیده 
  ی و با روش ــ  ت« ی فقدان قطع   ط ی در شرا   ی عمل اخلاق   ی عقلان   ه ی توج   ی ش با هدف پاسخ به مسئله »چگونگ پژوه   ن ی ا 

اخــلاق    طــه ی در ح   ی صار ان   خ ی ش   ه« ی »مصلحت سلوک   ه ی نظر   ی ن ی و بازآفر   ی زخوان به با  ، ی ا نارشته ی و ب  ی ق ی تطب  ی ل ی تحل 
بر »ظــن معتبــر )امــاره(« کــه در    ی مبتن   « ی »سلوک تعبد   ی الگو   ا ی آن است که آ   ی پرسش محور .  پردازد ی م   ی کاربرد 
 ــ  ه ی »توج   ی برا   ی نظر   ی مبنا   تواند ی مکلف ارائه شده، م   ی عمل   ف ی و تکل  ی حکم ظاهر  ه ی توج  ی فقه برا    مــل ع   ی عقلان

 ــکــه بــا تک   دهــد ی نشان م   ا ه ته ف ا ی   رد؟ ی قرار گ   ت ی عدم قطع   ط ی در شرا   « ی لاق اخ   ــ  یی گرا واقــ    ی بــر مبــان   ه ی در    ی اخلاق
 ــ  ه ی نظر   ن ی ا   ی د ی کل   م ی توان مفاه ی ملاصدرا، م   ه ی حکمت متعال  ( را بــه قلمــرو  ی )واق ، اماره، سلوک، مصلحت جبران
 ــ  ، ی معادل کمــال وجــود   « ی ق »واق  اخلا   ، ی شنهاد ی پ   ی در الگو .  انتقال داد   ی اخلاق کاربرد  « ی »ظــن معتبــر اخلاق

 ــظن با ن   ن ی ا قصد التزام به    « ی و »سلوک اخلاق   ، ی اجتهاد عقلان   ند ی فرآ   جه ی نت   ــمشــارکت در خ   ت ی تحقــق ملکــه    و   ر ی
و »حُســن    شود ی م   ی عقلان   ه ی واجد توج   ت، ی عدم قطع   ط ی دو رکن، در شرا   ن ی بر ا   ی عمل مبتن .  در نفس است   لت ی فض 
 ــ ی تمال عامل، فقدان اح  « ی فاعل   ــ.  کنــد ی را جبــران م   ی مطابقت با واقــ  اخلاق  ــمقالــه در ارائــه ا   ی آور و ن   ی الگــو   ن ی

 ــبــا تأک   ســو ک ی اســت کــه از    ی حل مسئله در اخلاق کــاربرد   ی محور برا سلوک   ــ  ی بــر حُســن فــاعل   د ی از    ، ی عقلان
 ــگر ی م   یی گرا ی نســب   ــمع   نــدمحورکردن ی بــا فرآ   گــر، ی د   ی و از ســو   زد ی  ــتوج   ار ی  ــاز جزم   ه، ی  ــم   یی گرا فــه ی وظ   ت ی   ق و طل

 ــ ی اســلام  ی پاسخ  ه، ی نظر  ن ی ا . د ر ی گ ی صرف فاصله م  یی گرا جه ی نت  یی گرا ل ی ل تق   ــ  ی هــا ت ی بــه موقع  ی و عقلان   ی اخلاق
 . دهد ی ارائه م  ت ی ر ی رسانه و مد   ، ی اخلاق پزشک  نند ما  ی عمل   ی ها مبهم در عرصه 

 ــطع م ق عــد  ، ی اخلاق کــاربرد  ، ی انصار  خ ی ش  ، ی عمل اخلاق  ی عقلان   ه ی توج   ه، ی مصلحت سلوک :  ها کلیدواژه    ت ی
 . ه ی حکمت متعال  ، ی اخلاق 

 ـ  ـ ـ ــــ ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ
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 نامه فصل      ۱4۰۵    تابستان ،  ۳۹پیاپی  ،  دوم شماره  ،  شانزدهم سال  

 مقدمه 
حــوزه   هــای پایــدار در عمل اخلاقی در شرایط فقدان علــم و یقــین، یکــی از چالش   نگی چگو سئله  م 

هنگــامی کــه واقعیــت اخلاقــی یــک  .  ای از فلســفه اخــلاق( اســت عنوان شاخه )به  اخلاق هنجاری 
هنــد، معیــار عقلانــی  د نمی رائــه موقعیت مبهم است و قواعد کلی یا محاسبه پیامدها پاسخی قاط  ا 

 نه چیست؟ ئولا مس   برای عمل اخلاقی 
اندیشــه   گرایی( و هــم در گرایی و نتیجــه این پرسش، هم در مکاتب اخلاق سکولار )با تعارض وظیفه 

 . ررنا دارد اخلاقی اسلامی، حضوری پ 
  ق، دو پیش از پرداختن به پاسخ، لازم است بر تمایزی روششناختی تأکید شــود: در فلســفه اخــلا 

یســتی و مــلاک ارزش اخلاقــی )مــثلاا فضــیلت،  چ   بــه  ل ســطح او  تحلیلی متمایز وجود دارد؛   سطحِ 
  گیری و توجیــه عقلانــی عمــل عامــل به چگونگی تصمیم  سطح دوم  پردازد، و سعادت، یا وظیفه( می 

حرکــت   ســطح دوم  پــژوهش حاضــر در .  هــا اخلاقی در شرایط فقدان دسترسی قطعــی بــه آن ملاک 
شرایط عدم قطعیــت« اســت،    ی در خلاق ی برای »توجیه عقلانی عمل ا چارچوب رائه پی ا  کند و در می 

 ی. خلاق نه تعریف مجدد از ذات ارزش ا 

کلامی به  -انصاری، پاسخی اصولی در اندیشه اسلامی، نظریه »مصلحت سلوکیه« شیخ مرتضی 
  ظنــی و ارات  مسئله مشابهی در فقه ارائه داده است: توجیه حکمت شارع در جعل حجیــت بــرای ام ــ

، ص 1ق، ج  1428)شوو خ ی صوو   ،  ســیر ایــن ظنــون معتبــر  در م کلف  اعتبار بخشیدن به »سلوک تعبدی« م 

زآفرینی و گــذر از ســطح جعــل  پس از بــا   ـ این پژوهش بر این فرض استوار است که این نظریه .  (113
مــد  کارآ بخشی به یک چارچوب اخلاقــی  ظرفیت بالایی برای الهام   -شرعی به سطح تحلیل عقلانی 

 د. ر مواجهه با عدم قطعیت دار د 

 د: بندی کر توان در چند محور دسته ن را می یشی ت پ ا مطالع 

وار ایــن  نظــام ( به بــازخوانی  ۱4۰۲هایی مانند هاشمی ) پژوهش :  تبیین نظریه مصلحت سلوکیه .  ۱
 د. ان نظریه و مبانی کلامی آن پرداخته 

ری و  (، شــهریا ۱4۰4)   موعی و س ــ  نســب مطالعــاتی چــون حسینی :  سنجی فقه و اخلاق نسبت .  ۲
( به بررسی امکان اســتنباط حکــم اخلاقــی از  ۱4۰۲مرضایی و همکاران )  لا ، و ( ۱4۰۳همکاران ) 
 . اند أسیس »فقه اخلاق« توجه کرده بنای عقلا، و تأثیر متقابل این دو دانش برای ت فقه، نقش  
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( دربــاره  ۱۳۹۸ی ) نــور   زاده هــایی ماننــد عــالم پژوهش :  شناختی اخلاق اسلامی مبانی معرفت . ۳ 
( دربــاره کارکردهــای عقــل در فقــه  ۱4۰۳ضایی و همکاران ) مر  لا  ق، و بر واحد در اخلا حجیت خ 

 . اند اسلامی همت گمارده های خردگرایانه اخلاق  رساخت الْخلاق اسلامی، به تقویت زی 

از    گرایانــه ( به بسط خــوانش واق  ۱۳۹۲پژوهش محمدی منفرد ) :  شناختی اخلاق مبانی هستی .  4
 . ق در حکمت متعالیه پرداخته است اخلا 

( با اثبات امکان طــرح »احکــام وضــعی«  ۱4۰۲تحقیق میرصان  ) :  اخلاق حکمی در    تار ساخ   . ۵
 . شناسی در فقه و اخلاق برداشته است سو سازی ساختار حکم در اخلاق، گامی مهم در هم 

پژوهشــی بــه    هــیچ   شــود: با وجود  نای این مطالعات، خلَ آشکاری در ادبیات موضوع دیــده می 
چــارچوبی در   عنوان منبعــی بــرای ارائــه سلوکیه را بــه ه مصلحت  نظری ونی  مند، منطق در صورت نظام 

.  زآفرینی قــرار نــداده اســت مــورد بــا  «حوزه »توجیه عقلانی عمل اخلاقی در شــرایط عــدم قطعیــت 
لــی اکتفــا  جی ک ســن ت انــد، یــا بــه نسب ای )فقه یا اخــلاق( مانده حوزه مطالعات موجود یا صرفاا درون 

شناســی  انــد، نــه در ســطح روش لاقــی حرکــت کرده ارزش اخ  ناسی ش ک اند، و یا در سطح ملا کرده 
عکــوس نظریــه شــیخ  بنابراین، طرح چارچوبی مستقل با تکیــه بــر مهندســی م .  گیری عملی تصمیم 

 د. آی شمار می سابقه و نوآورانه به امری بی   -با هدف کاربرد در اخلاق کاربردی   ـ انصاری 

بندی مجــدد نظریــه مصــلحت  ی و صــورت فرین بازآ این پژوهش، فراتر از یک تطبیق ساده، ف هد 
یل  برای ن . است  چارچوبی برای توجیه عقلانی عمل اخلاقی در شرایط عدم قطعیت  سلوکیه در قالب 

بــا تأکیــد بــر   به این هدف، روند مقاله بدین شرح خواهد بود: نخست، نظریه محوری شیخ انصاری 
، بــا تکیــه بــر مبــانی  سپس .  شود ن می تبیی ک« و »مصلحت جبرانی« »اماره«، »سلو   «، واق مفاهیم » 

ایــن چــارچوب بــه عرصــه اخــلاق  گرایانه حکمت متعالیه ملاصدرا، امکــان و ســازوکار انتقــال  واق  
.  گــردد ربردی بررسی شده و مفاهیم معادل »ظن معتبر اخلاقی« و »سلوک اخلاقــی« تعریــف می کا 

هایت، جایگاه این الگــو  درن .  شود ن می آزمو های عینی  و با تحلیل مثال یی ارائه  نها وی  در گام بعد، الگ 
گرایی پاســخ داده شــده و  در تقابل با مکاتب مسلط فلسفه اخــلاق روشــن شــده، بــه اشــکال نســبی 

شــناختی بــین  نــوآوری مقالــه در ایجــاد پیونــدی روش . گردد های آن به صراحت بیان می حدودیت م 
توانــد  ه می پیونــدی ک ــ  اســت؛ ردی  های امروزین اخلاق کــارب و د د ه  اری انص یخ  اندیشه اصولی ش 

 د. معضلات اخلاقی جهان پیچیده معاصر بگشای ای در مواجهه عقلانی با  های تازه افق 



۹۲ 
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 الگوی »سلوک تعبدی« در اندیشه شیخ انصاری   ؛ نظریه محوری تبیین  .  1
تــوان  قــلا( ایــن اســت: چگونــه می ی ع بنا سئله مرکزی در حجیت امارات ظنی )مانند خبر واحد یا  م 

ســازگار دانســت؟ ایــن پرســش،   حکمت و لطف الهی  تمال خطا دارد، با ا که اح ر   ظنی   اساس عمل بر 
که به حکمت تشریعی شارع مقدس و منطــق حــاکم بــر  صرفاا یک مسئله اصولیِ کاربردی نیست، بل 

در پاسخ بــه   تضی انصاری ر م خ  شی .  گردد بازمی  فقدان دسترسی علمی به واق   نظام تکلیف در شرایط 
گزینــه رایــج  دهــد کــه فراتــر از دو  حت ســلوکیه« را ارائــه می بدی  »مصــل ریه  ، نظ این پرسش کلیدی 

در ایــن  .  گیــرد غییــر واقــ ( قــرار می »طریقیت محض« )صرف معذوریت( و »ســببیت محــض« )ت 
ن یــک  اخت ی س ــشــود کــه بــرا انجــام می  سه عنصر کلیدی  بخش، کالبدشکافی این نظریه با تأکید بر 

تفکیک »واق « از »ظاهر«،   :گیری بنیادین دارند یت الهام قابل یت، لاقی در شرایط عدم قطع الگوی اخ 
 ه. ز طریق مصلحت سلوکی طور مستقل، و مکانیزم »جبران« ا آفرینی »سلوک« به ارزش 

 حل جبرانیشبهه ابن قبه و ضرورت یک راه ؛معمای اصلی. 1.1

عتبــر«  اساس »ظن م ا بر لی ر شارع حکیم، عم   شود: اگر ه« آ از می قبّ  ابن مسئله از تقریر عمیق »شبهه 
نداشــته  که ممکن است آن ظن با »واقِ « دارای مصلحت ذاتی مطابقت  )اماره( واجب کند، درحالی 

ر  معنای تجویز راهی است که ممکن است به فوت مصــلحت واقعــی بیانجامــد؟ اگ ــباشد، آیا این به 
  -اســت   صــلی« رض ا م »عدم تحقــق   ــوعی »نقض  رض« یا دست ک ن   که   ـ چنین باشد، آیا این امر 

 . (108، ص  1ق، ج 1428)ش خ ی ص   ،  نیست؟  قبیح  

شــود: گویــا  ایــت تشــری ، تحقــق  در تحلیل تشری  مطرح می  گرایی واق   این اشکال، بر پایه یک 
  یــت اری نــاق  بــرای نیــل بــه آن  ا عینی مصلحت واقعی در عالم خارج اســت و امــاره ظنــی، ابــز 

ر تبرئه تکلیفــی مکلــف کــارگر  حض( اگرچه د یت م طریق پاسخ رایج »معذوریت عامل« ) . نماید ی م 
امارات ظنی قاصر اســت؛ زیــرا    افتد، اما در مقام تبیین حکمت فعلی شارع در جعل حجیت برای می 

ایــن  .  تکلیــف بــرای مکلــف مندانه فعل شارع است، نه صرفاا وض   پرسش اصلی بر سر توجیه  ایت 
فظ کند و هم حکمت شــارع  عذوریت را ح هم م که    داد حلی را نشان می ت ارائه راه ضرور   ی، ظر خلَ ن 

 . را به نحوی متین تبیین نماید 

 مؤداهسته نظریه: مصلحتی در نفس سلوک، نه در . 2.1

نظیــر  بــا دقتــی کم   وی .  دهد حلی مبتکرانه و متکی بر کرامت عاملیت انسان ارائه می راه ی  شیخ انصار 
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ه هــو الواقــ .. في مقــام الع   م به لتزا ك الْمارة والإ إلا أن العمل علی طبق تل »  گوید: می   .  مــل علــی أنــّ
این عبارت، تأکیــد بــر دو رکــن  نکته محوری در  .  (44)ه، س، ص  یشتمل علی مصلحة فأوجبه الشارع«  

مــل  ع   از این ترکیب، چیزی فراتــر  .  ت علی أنّه هو الواق « اس .  »العمل علی طبق الْمارة« و »الإلتزام.. 
کــه آن راه، راه شــرع  ام قلبی و عملــی بــه این مراه با التز لِ ه ز فع شارع، این نحوه ا . صرف )مؤدا( است 

عنوان  مصلحت، ذاتیِ خود این سلوک است و بــه   این .  داند خود دارای مصلحت می خودی است را به 
:  نــد ک مســیر کشــف واقــ  را جبــران می یک عنصر جبرانــی، کمبــود یــا احتمــال خطــای موجــود در  

بنابراین، شــارع نــه  .  (115)ه،وو س، ص  وک«  نفس هذا السل إلی  رج   لهذا الفائت ت   »فالمصلحة المتدارکة 
ق  را تغییر داده )ســببیت محــض(، بلکــه بــرای  صرفاا یک راه را نشان داده )طریقیت محض(، و نه وا 

 . مستقلی مقرر کرده است   سلوک متعبدانه مکلف در آن مسیر معین، مصلحت جبرانی 

لطف خود، بــرای نفــس   رع به حکمت و ه شا نا ک دارد؛ بدین مع  جعل شرعی  مصلحت، ماهیتاا ن  ای 
طور مستقل و پیشینی در خود ســلوک  و پاداش قرار داده است، نه آنکه این ارزش به این سلوک ارزش  

ی  هــا د، زیرا عقلا نیــز در نظام با این حال، این جعل شرعی با بنای عقلا نیز هماهنگی دار .  نهفته باشد 
تمــال خطــا داشــته باشــند( ارزش قائــل  بر )هرچند اح معت   های ام عملی به راه هنجاری خود، برای التز 

عنوان ثانی« ســلوک )یعنــی التــزام تعبــدی بــه  کند، تأکید بر » آنچه این نظریه را متمایز می . شوند می 
ن شارع( است، نه صرف عمل بیرونی   . مسیر معیَّ

 یناداهیم کلیدی و تمایزات بنیمف. 3.1

د بــه جزئیــات تطبیــق، لازم اســت  ون پــیش از ورو اکن   کیه، پس از تبیین اجمالی نظریه مصلحت سلو 
 : مند تعریف کنیم تا زمینه برای انتقال به حوزه اخلاق فراهم گردد نظام مفاهیم کلیدی آن را به صورت  

ری در  تأثی اماره هیچ  .  جاهل مشترک است حکم ثابت و تغییرناپذیری است که بین عالم و  : واق   •
«  ق  أمرٌ م إنَّ الوا »   یخ یر ش تعب به .  ذات و تحقق خارجی آن ندارد  ر 

، ج 1383)ش خ ی صوو   ، عینٌ  یرُ مُتغیِّ

در تشری  است؛   گرایی واق   این نگاه، مبتنی بر .  واق ،  ایت آرمانی نظام تکلیف است . (137، ص  1
 د. از علم و جهل مکلف دارن   یعنی احکام شرعی، واقعیتی مستقل 

مــؤدای خــود )نتیجــه  اســت و نــه در    ســاز واق  نه  .  طریقی محض برای کشف واق  است :  اماره  •
، ص 1ق، ج  1428)شوو خ ی صوو   ،  ة الظــن المعتبــر« اســت نقش آن صرفاا »إفاد . آفرین عمل( مصلحت 

 . کشی معتبر در دست مکلف جوینده است اماره، خط . (114



۹4 
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سلوک، عنصــری مســتقل  .  زی نظریه است م، قلب تپنده و نوآوری مرک این مفهو :  تبعیت   سلوک/  •
آن را »الإلتزام العملی« و »قصــد الاتبــاع« مکلــف بــه   شیخ .  نی )مؤدا( است بیرو عمل  از صرف  
ســلوک، در  .  (138-135، ص 1، ج 1383)شوو خ ی صوو   ، داند که شارع آن را معتبر شمرده است  راهی می 
تمــایز »حُســن  . شریعت( است ر چارچوب یک نظام هنجاری ) د  حُسن فاعلیِ متعبدانه  حقیقت، 

علی« )ویژگی عینی فعل در خــارج( در همینجــا معنــا  عل( از »حُسن ف ی فا فسان فاعلی« )کیفیت ن 
سن فاعلیِ عامل است، نه صفت عینــی عمــل  شود، حُ یابد: آنچه حامل مصلحت جبرانی می می 

فــس الْمــر یــا  گیرد، نه بــه ن دی( تعلق می مصلحت، به این »عنوان ثانی« )سلوک تعب . شده انجام 
 «. ول عنوان »عنوان ا عمل ظاهری به 

مقــدار و حــدود همــان  ایــن مصــلحت »به .  تــدارکی و جبرانــی دارد   یتی ماه : مصلحت جبرانی  •
علــت تعلــق ایــن  .  (120، ص 1ق، ج 1428)شوو خ ی صوو   ، کنــد«  سلوک، و در چارچوب مجاز عمل می 

لحت، عنصــری جبرانــی و  دیگر، ایــن مص ــبیان بــه . اره مصلحت، خود سلوک عامل است، نه ام ــ
ه در مسیر اطاعت« )ولو با خطای در نتیجه( عاید  شد صالحِ انجام عمل یل » دل ترمیمی است که به 

 ی. تیجه مطلوب واقع دلیل دستیابی قطعی به ن شود، نه به عامل می 

 !آیا سلوک غیر از عمل است؟؛ پاسخ به یک اشکال محوری. 4.1

ه«  امــار دای  ین است: سلوک را چیزی جز همان »عمل به مــؤ نمای این نظریه ا و بدیهی   اصلی اشکال  
توان برای چیزی که عین عمل است، مصلحتی مســتقل و جبرانــی  ست؛ پس چگونه می توان دان نمی 

از نظــر وی،  .  ری، مبتنی بر یک تحلیل دقیق از »عناوین اعتبــاری« اســت قائل شد؟ پاسخ شیخ انصا 
ننــد  )ما   شــوند اما با دو عنوان مستقل قابــل لحــاظ می خارج یک فعل فیزیکی هستند  الم این دو در ع 

آنچه حامل مصلحت است، عنوان »سلوک و تعبــد« اســت کــه بــه  .  ی در یک فعل( اجتماع امر و نه 
ماننــد    ـ کننــد روایاتی کــه بــر جایگــاه نیــت تأکیــد می .  گردد ونی بازمی نیت، قصد اطاعت و التزام در 

ةُ  یْرٌ مِنْ ع   الْ حدی  »نِیَّ لِهِ«  مُؤْمِنِ خ  ایز در  مؤیدی بر این تم ــ  واند ت می   -(84، ص 2ق، ج 1407)ش خ کل نووی، م 
بنــابراین، یــک  .  مستقیماا به این روایت استناد نکرده است   نظر گرفته شود، هرچند خود شیخ انصاری 

 : تواند واجد دو امر متمایز باشد فعل واحد می 

 و مربوط به حُسن فعلی عمل است(؛   )که ممکن است محقق نشود    واق   نتیجه ناشی از مطابقت با .  ۱

شود و مربوط به حُســن  مواره با قصد اطاعت محقق می ه   که )  ز سلوک تعبدی شی ا ت نا مصلح .  ۲
 (. فاعلی عامل است 
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عنوان مکانیزم جبرانی الهی در شرایط عــدم قطعیــت برجســته  نظریه شیخ انصاری، عنصر دوم را به  
  د در باش ــ  آنکــه لازم گیرد، بی آفرین )سلوک( تعلق می این عنوان اعتباریِ ارزش به    مصلحت .  سازد می 

 د. ق  تغییری ایجاد شو مؤدای عمل یا وا 

 لطف و حکمت الهی ؛پشتوانه کلامی نظریه. 5.1

کنــد، بــه صــفات الهــی و  که شارع چنین مصلحت جبرانی را مقــرر می برای اثبات این   شیخ انصاری 
از    »لطف« است که در کلام امامیه، فعلی لازم   استدلال وی مبتنی بر .  وید ج استناد می اصول کلامی  

آنکه اختیار را سلب کنــد، شــمرده  بنده به طاعت و دوری از معصیت، بی  خداوند برای تقریب سوی 
ف الواجب علی اللطیف الحکــیم اشــتمال ذلــك الطریــق  کند »قضیّة اللط وی تصریح می .  شود می 

یعنــی لطــف و حکمــت  .  (135، ص 1، ج 1383)شوو خ ی صوو   ، الفائــت«    ارکــة لمــا هــو علی مصلحة متد 
در  یــر  .  ند که راه ظنیِ معتبر، مشتمل بر مصلحت تدارکی باشــد ک علیم، ایجاب می  یم و  کر خداوندِ 

لحت نباشــد( یــا خــلاف حکمــت )اگــر راهــی  این صورت، یا نقض  رض )اگر شارع به دنبال مص 
 ــمی   ویز کند( رخ فایده و بدون جبران تج بی  جعــل  .  ه الهــی ناســازگار اســت داد کــه بــا صــفات کمالی

»اجتهاد و احتمال خطا« است که خود، بخشــی    لطف الهی در شرایط جلی  ک، ت مصلحت برای سلو 
 .های عملی است اری از عرصه طور کلی در بسی ناپذیر از زندگی بشری در عصر  یبت و به اجتناب 

کرامــت عاملیــت    و مبتنــی بــر  گرایانــه واق   دلی پیچیــده، نظریه مصلحت سلوکیه شیخ انصاری، م 
معتبر شناخته،    ام عملی« به راهی که شارع آن را نیت تعبد« و »التز ل، » ن مد در ای . دهد انسان ارائه می 

خود آفریننــده مصــلحتی  خودی حتی در شرایط فقدان دسترسی علمی به واقــ  و احتمــال خطــا، بــه 
ت( است و نه یک نگاه  داقلیِ منفعل )صرف معذوری ه یک نگاه ح این نگاه، ن .  مستقل و جبرانی است 

محور اســت کــه جایگــاه »حُســن  نگاهی لطف بلکه  .  شدن واق ( نسبی ب و  حداکثری خیالی )تصوی 
اعــلِ جوینــده در میــدان  شناســد و بــرای ف فاعلی« و »تعبد« را در نظام تکلیف الهی به رســمیت می 

نه یک نظام هنجــاری  دهد که چگو قیقاا نشان می این نگاه د . کند احتمالات، پشتوانه ارزشی فراهم می 
بینانه، برای کنشِ مســئولانه در  یا جزمیت  یرواق    گرایی( صویب )نسبی در دام ت تواند بدون افتادن می 

 د. »عالمِ ظنون معتبر« اعتبار قائل شو 

شــارع  و خطــاب   جعــل شــرعی  اگرچه نظریه مصلحت سلوکیه در اصل خود مبتنــی بــر :  نکته تأملی 
ستقل »سلوک« )حُســن  آفرینی م ی تفکیک »واق « از »ظاهر«، ارزش یعن   ـ ما »منطق درونی« آن است، ا 
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قابلیت بازآفرینی در سطح عقلانی و تسری بــه      ـ فاعلی(، و مکانیزم »جبران« از طریق مصلحت سلوکیه 
 د. ف شون د؛ مشروط بر آنکه مفاهیم معادل بر اساس مبانی عقلانی بازتعری حوزه اخلاق را دار 

تــوان از حیطــه  ا می اصــولی ر -ین است: آیا این الگوی ظریــف فقهــی ش بنیادین و گام بعدی ا پرس 
»شریعت الهی« و »تکلیف شرعی« به عرصه »عقل عملی بشری« و »تکلیف اخلاقی« تسری داد و  

 از آن، چارچوبی برای توجیه عقلانی عمل اخلاقی در شرایط عدم قطعیت استخراج کرد؟ 

 «( اخلاقی   ظاهری   »ارزش   لگوی ا   سوی به ) فقه به اخلاق  از  ؛  تطبیق   سازوکار .  2
سلوکیه« شیخ انصاری، پاسخگویی اصولی به معمای تعبد در عرصه ظنون معتبــر  ظریه »مصلحت  ن 

پرسش محوری اکنون این است: آیا این الگــوی ظریــف کــه در حیطــه »تکلیــف شــرعی« و در  .  بود 
پــیش از   ارد؟ زه »تکلیــف اخلاقــی« را د تسری بــه حــو  قابلیت نسبت با »شارع حکیم« شکل گرفته، 

ه در اینجا مدنظر است، تسری »منطق درونــی حــل مســئله در شــرایط  پاسخ، باید تأکید کرد که آنچ 
ویژه، ایــن تســری  بــه .  عدم قطعیت« است، نه انتقال مستقیم مفاهیم فقهی به اخــلاق بــدون واســطه 

خــش  این ب .  لاک ارزش اخلاقی سطح تعریف م نه در  پذیرد، صورت می  سطح توجیه عملی عمل  در 
بــا رعایــت تمــایز    ـ ا نشــان خواهــد داد کــه ایــن انتقــال با اتکا بــر مبــانی حکمــت متعالیــه ملاصــدر 

 . ممکن و ثمربخش است   ـ یادشده 

 از واقع شرعی تا واقع اخلاقی در حکمت متعالیه ؛سنجیامکان. 1.2

بــرای »ســلوک در مســیر    جعــل مصــلحت   »ظاهر« و بر تمایز »واق « از    اساس نظریه شیخ انصاری 
ال ایــن ســاختار بــه اخــلاق، بایــد مفــاهیم بنیــادین آن در  برای امکان انتق .  ظاهر معتبر« استوار است 

( تفکیــک  ۱یابد سه عنصــر اســت: ) آنچه تسری می . گفتمان فلسفه اخلاق اسلامی بازتعریف شوند 
  مثابــه وک اخلاقــی« )به مستقل »ســل   آفرینی ش ( ارز ۲میان »واق  اخلاقی« و »ظن معتبر اخلاقی«؛ ) 

 ک. ارزش وجودی خود سلو   ( مکانیزم جبران از طریق ۳حُسن فاعلی(؛ ) 

مسئله محوری در هر دو عرصــه، تعامــل فاعــل عاقــل بــا  : الف( تمثیل ساختاری و منطق مشترک 
« است  در فقه، این منب ، »شارع مقدس . واقعیتی نامعلوم تحت هدایت یک منب  حاکمِ حکیم است 

اخــلاق، عقــل  در فلســفه  .  کنــد ی را در شرایط ظــن معــین می ماره«، مسیر سلوک عمل با جعل »ا  که 
ای کاشف از نظام وجودی خیر و شر تلقــی  عنوان قوه به   -ویژه در چارچوب حکمت متعالیه به   ـ عملی 

اخــلاق    ســطحی فقــه و البته این تشابه ســاختاری بــه معنــای هم .  (30، ص 1، ج  1367)مصن  ی،  شود  می 
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های نــاظر بــه کمــال  رعی و اخلاق در صدد تبیین بایدها و نبایــد ر صدد بیان تکالیف ش یست؛ فقه د ن  
گیری در شــرایط عــدم  اما آنچه دو حوزه را در این مسئله خــاص )چگــونگی تصــمیم . وجودی است 

اســت، نــه    « اشتراک در مســئله »تعامــل عامــل بــا واقعیــت نــامعلوم  کند، قطعیت( به هم نزدیک می 
 ح. همه سطو   مسانی در ه 

ــ  اخلا  ــین »واق ــه ب( تبی ــی« در حکمــت متعالی ــذیرش  :  ق ــ  نقطــه آ ــاز، پ ــیِ  واق گرایی اخلاق
امــوری صــرفاا    -ویژه خوبی و بدی به   ـ براساس مبانی ملاصدرا، حقایق اخلاقی . وجودشناختی است 

کــه از  ی هستند  حُسن و قُبح، کیفیات .  اعتباری یا احساسی نیستند، بلکه دارای واقعیتی وجودی هستند 
، »نیل بــه کمــال وجــودی  شوند؛ سعادتی که خود قیقی« انسان ناشی می افعال با »سعادت ح   نسبت 

بنابراین، »واق  اخلاقی«، همــان نســبت  .  (121، ص  9ف، ج  1981)مصنوو  ی،  متناسب با هر وجودی« است  
البتــه   .  اســت   ثابت و عینی یک فعل با کمال وجودی فاعل و سایر موجودات در نظام احســنِ هســتی 

لاقی« را مطرح نکــرده اســت،  ظن معتبر اخ ا مستقیماا نظریه » ملاصدر وجه داده شد تر ت چنانچه پیش 
گرایی، حرکت جوهری نفس، و اتحاد نفس  شناختی او )مانند واق  شناختی و معرفت مبانی هستی  اما 

 . کند ای فراهم می با افعال( بستر مناسبی برای بازآفرینی چنین نظریه 

حضــوری یــا  ل، بــه نــدرت بــه علــم  در پهنه عم ــانسان  :  ج( معناداری »ظاهر« در ساحت اخلاق 
.  کنیم مــا در انبــوهی از ظنــون زنــدگی مــی .  یابد دی دست می های وجو ولی قطعی به این نسبت حص 

اگــر  .  شــود پرسش از حجیت و اعتبار عمل براساس این ظنون، عیناا به عرصه اخلاق نیــز کشــیده می 
د نیــز  از کــارکرد صــحیح خــو   عتبرِ ناشی ی ظنون م تواند برا عقل، منب  کشف اخلاقیات است، آیا می 

ها ارزشی مستقل قائل گردد؟ پاســخ ایــن پرســش، گــام  آن قائل شود و برای سلوک براساس حجیت 
 ت. بعدی اس 

 های الگوی اخلاقی برگرفته از مصلحت سلوکیهبنیان. 2.2

م:  رکــن هســتی   نیازمند تعریف دقیــق دو برای بازآفرینی الگوی اخلاقی متناظر )نه صرفاا تمثیل ساده(،  
 ــی« )به »ظن معتبر اخلاق   ــمثاب مثابــه  ی( و »ســلوک اخلاقــی« )به ه جــایگزین امــاره در ســطح عقلان

 (. جایگزین تعبد فقهی در سطح وجودی 

 : الف( ظن معتبر اخلاقی؛ نتیجه فرآیند اجتهاد عقلانی 

 ــ  توان آن را ظن معتبر اخلاقی، نتیجه نهایی فرآیندی است که می    در ایــن .  د »اجتهاد اخلاقــی« نامی
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کوشد در یک موقعیت مشخ ،  می    ـ  د گیری از همه قوای معرفتی خو ه با بهر    ـ  قی فرآیند، عامل اخلا 
بهترین تخمین عقلانی را از »نسبت یک فعل خاص با کمــال وجــودی )ســعادت حقیقــی( فاعــل و  

منــد  کاربســت روش   این ظن، یک گمان شخصی ساده نیســت، بلکــه حاصــل .  نفعان« ارائه دهد ذی 
 . ایط فقدان علم است ملی در شر عقل ع 

 : گیرد می   مند چند منب  شکل تلفیق نظام   این ظن از 

یافتــه از خــرد عملــی بشــری در کشــف مناســبات  ای تجربی و اجتماع عنوان قرینه به  سیره عقلا . ۱
ســایر    این سیره منب  قطعی نیست، بلکه مؤیدی عقلایی اســت کــه در کنــار   : آمیز عادلانه و مصلحت 

 1. کند کمک می   ظن معتبر   مناب ، به تشکیل 

ین که یک فعل خاص، چگونــه بــر تحقــق یــا  ارزیابی عینی ا :  ودیِ مصالح و مفاسد یل وج تحل . ۲
 د. گذار تعطیل کمالات وجودی ذاتی )مانند حیات، علم، عدالت، کرامت( تأثیر می 

تر بــر  بنیــادین تشــخی  اولویــت کمــالات برتــر و  :  های وجودی سلسله مراتب عقلانی ارزش .  ۳
 ر. روت کمالات ف 

 : گیرد و جا سرچشمه می د   از  ت این ظن معتبر حجی 

بر اساس مبانی حکمــت متعالیــه، عقــل )اعــم از نظــری و  :  عنوان قوه کاشف نقش ذاتی عقل به .  ۱
در نبود دسترســی  .  (30، ص 1، ج 1367)مصنوو  ی، کند  ای است که حقیقت اشیاء را کشف می عملی( قوه 

راهنمــای عملــی موجــود    جتهــاد، معتبرتــرین فرآیند ا  ین حکم عقلانیِ حاصل از به علم قطعی، بهتر 
درا مســتقیماا نظریــه »ظــن معتبــر اخلاقــی« را مطــرح نکــرده، امــا مبــانی  )البته خــود ملاص ــ.  است 
 کند.( گرایانه او این امکان را فراهم می واق  

وجــودی ســعادت یــا  بر اساس مبانی صــدرایی، افعــال انســان علــل : مندی نظام هستی  ایت . ۲
تبعیــت از    بنــابراین، .  عقل نیــز کاشــف ایــن رابطــه اســت .  (376، ص 1354  ی،  )مصن تند  شقاوت او هس 

ســوی کمــال  بهترین حکم عقلانی در یک موقعیــت، همراهــی آگاهانــه بــا جریــان  ــایی هســتی به 
 د. شو محسوب می 

 ـ  ـ ـ ــــ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ

س ا نفـه بـه قضـیه قطعـی عقلـی نـدارد، زیـر نیازی بـه احالـ و  عقلا در اصول فقه است  شناسی بنایاین بح  برگرفته از روش.  1
عقلایـی بـودن آن را تضـمین  -که با رعایت ضوابط روشی و نقدپذیری همراه اسـت ـ فرآیند اجتهاد اخلاقیکاربست این سیره در  

ود، نیـز حجیـت ب د با این نظریه مخالفهمچنین، این سیره مستقل از نظریه مصلحت سلوکیه است و شهید صدر که خو.  کندمی
 .وی حاضر نیستیراد مذکور متوجه الگاین ا نای عقلا را پذیرفته است؛ بنابر ب
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 : ب( سلوک اخلاقی؛ قصد تحقق ملکه و حرکت جوهری به سوی خیر  

معتبــر، بــا نیــت اصــلی  ظــن    ل بــر مبنــای آن اعل به عم قی، قصد و التزام وجودیِ ف سلوک اخلا  •
شده توسط عقل و مشارکت در تحقق یک ملکه فضــیلت در نفــس  کشف   »همراهی با مسیر خیرِ 

 ت. این، فراتر از انجام صرف عمل بیرونی )مؤدا( اس .  خویش« است 

-135 ، ص 1، ج 1383)شوو خ ی صوو   ،   در فقه، سلوک به معنای »التزام عملی و قصد اطاعــت« اســت  •

کــه بــا    ـ تکرار اعمــال نیــک   . یابد ، این التزام، صورتی وجودشناختی می الیه در حکمت متع . (138
)مصنوو  ی، کند به تدریج هیئتی ثابت )ملکه( در نفس ایجاد می  -شوند »سلوک اخلاقی« آ از می 

کنــد  هــا کمــال پیــدا می ز طریق آن یابد و ا نفس با افعالش اتحاد وجودی می .  (187، ص  5، ج  1366
نیت روانی نیست؛ بلکه نخستین    بنابراین، سلوک اخلاقی، تنها یک .  (205ص    ،4ج  ف،  1981  ی،  )مصنوو 

حُســن فــاعلی  .  یــافتنِ صــورتِ فضــیلت اســت ســوی فعلیت گام در »حرکت جوهری« نفس به 
بــه عبــارت  .  وجودی این سلوک ناشی از همین نقش تکوینی آن در تکامــل نفــس انســان اســت 

شــود، در اخــلاق بــه  )جعل شرعی( ظــاهر می  انی« ن »مصلحت جبر ه به عنوا دیگر، آنچه در فق 
 د. گرد ذاتی سلوک در سیر تکاملی نفس« تبدیل می  سن فاعلی حُ » 

 «توجیه عقلانی عمل اخلاقی در شرایط عدم قطعیتصورتبندی الگوی نهایی: اصل ». 3.2

یــر  صــل ز ان در قالــب ا تــو را می گرفته از مصلحت سلوکیه  هام با تلفیق این دو رکن، الگوی اخلاقی ال 
 : بندی کرد صورت 

بت به واق  اخلاقی )یعنی نسبت عینی فعل با کمــال وجــودی(، هرگــاه  در شرایط عدم قطعیت نس 
فاعلی با انجام فرآیند اجتهاد اخلاقی )مبتنی بر سیره عقلا، تحلیل وجودی مصالح و مراتب ارزشــی(  

التزام وجــودی بــه  عنی  ک اخلاقی« )ی »قصد سلو خلاقی« دست یابد، و سپس با  به یک »ظن معتبر ا 
سوی فضیلت( عمــل کنــد،  رکت در خیر و بسترساز حرکت جوهری نفس به مثابه مسیر مشا آن ظن به 
برخوردار است و »حُسن فاعلی« عامل )که همان سلوک اخلاقــی اوســت(   توجیه عقلانی  آن فعل از 

از    ـ خلاقــی را قــ  ا مطابقت بــا وا احتمالی  الهی در نظام تکوین، فقدان  مثابه تجلی حکمت و لطف  به 
 د. کن جبران می   -سیر تکاملی آن طریق تقویت نفس و استمرار  

 : این اصل، سه گزاره کلیدی را دربردارد 

مثابه حُسن فعلی عقلانــی(  تلفیق »ظن معتبر اخلاقی« )به :  معیار عمل اخلاقی در عدم قطعیت .  ۱



۱۰۰ 
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 مثابه حُسن فاعلی وجودی(؛ و »سلوک اخلاقی« )به 

قلانیت تعلق دارد، نــه بــه  یه عقلانی عمل، به نفسِ سلوکِ متعهد به ع توج   : قلال توجیه منشأ است .  ۲
 قطعیت در نتیجه یا مطابقت با واق ؛ 

جبران فقدان احتمالی مطابقت با واق ، نــه از طریــق پاداشــی بیرونــی، بلکــه از  :  مکانیزم جبران .  ۳
 ــ  د کــه نفــس پذیر  درونیِ سلوک صورت می طریق تحقق همان حُسن فاعلیِ  و مســیر  رده  را تقویــت ک

 . سازد کمال را هموار می 

 های محوری؛ کاربست الگو در دو معضل اخلاقییل مثالتحل. 4.2

یکــی    ؛ کنیم برای عینیت بخشیدن به الگو و نیز نشان دادن گستره کاربست آن، دو مثال را بررسی مــی 
گــری  ش اســت( و دی ق پرچال معضل کلاسیک »درو  برای نجات جان« )که در ادبیات فلسفه اخلا 

هــدف  .  ط اضطراری« )که بــار مناقشــه کمتــری دارد( معضل پزشکی »انتخاب بین دو بیمار در شرای 
 ی. های اخلاق اسلام سازی منطق درونی الگوست، نه ادعای برتری آن بر سایر نظریه اصلی، روشن 

 « آمیز مثال اول: معضل »درو گویی مصلحت 

»راست گفــتن« بــا کمــال وجــودی در  « و  »درو  گفتن   دو فعل   نسبت دقیق : واق  اخلاقی نامعلوم 
 چیست؟   موقعیت خاص 

گناه« )کمال بنیادین( و »صداقت در گفتــار« )کمــال  حفظ حیات بی : » تعارض دو ارزش وجودی 
 . ارتباطی و اتصال به واقعیت( 

اد  گیــری از عقــل عملــی خــود وارد فرآینــد اجته ــعامل اخلاقی با بهره :  ر اخلاقی تشکیل ظن معتب 
 : ود ش می 

ری بــرای آن فــرد و تحقــق  نجات جان، شرط امکان هر کمــال دیگ ــ: وجودی  صلحت تحلیل م  •
 . عدالت است 

بح درو  مصــلحت گناه به در جوام  انسانی، قُبح قتل بی :  سیره عقلا  • آمیز در  مراتب شدیدتر از قــُ
 ود. ش اد تلقی می شرایط ح 

  جــودی اص« رجحــان و گــزاره خ ــحیات« در اینجا از »صداقت در این  : » سلسله مراتب ارزش  •
 . آشکار دارد 

عل »درو  گفتن برای نجات جان« در ایــن شــرایط خــاص، راجــح و  ف (: نتیجه اجتهاد )ظن معتبر 
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 . اخلاقاا مجاز )یا حتی واجب( است  

شــده توســط عقــل و تربیــت نفــس در  یر کشف فاعل با نیت »همراهی با مسیر خ : سلوک اخلاقی 
 . کند ملکه شجاعت اخلاقی« عمل می 

وک اخلاقــی فاعــل  حتی در صورت خطای احتمالی در ظن، خودِ سل : مل یه عقلانی ع حقق توج ت 
 . واجد حُسن فاعلی است 

 « مثال دوم: معضل »انتخاب بین دو بیمار در شرایط اضطراری 

.  یو موجــود اســت ســی کنند و تنهــا یــک تخــت آی مراجعه می زمان  در یک اورژانس، دو بیمار هم 
 . خطر ندارد یت شدت  پزشک اطلاع دقیقی از اولو 

 : شود عقل عملی خود وارد فرآیند اجتهاد می   گیری از پزشک با بهره : ل ظن معتبر اخلاقی تشکی 
 . حفظ حیات هر دو بیمار کمال بنیادین است :  تحلیل مصلحت وجودی  •

پزشــکی معتبــر، در شــرایط عــدم علــم بــه اولویــت، اســتفاده از  هــای  در نظام :  سیره عقلا  •
 . گیرد می   قرار ظنی( ملاک    )هرچند  معیارهای بالینی موجود 

عقلانــی    به اولویت، هر اقدامی مبتنی بر بهترین تخمین   در نبود علم :  سلسله مراتب ارزش  •
 . مجاز است 

معیارهای بالینی( بــه ظــن   پزشک براساس نمره شدت بیماری )یا سایر (: نتیجه اجتهاد )ظن معتبر 
 . اولویت دارد »الف« )مثلا(  رسد که بیمار معتبر می 

و تربیــت نفــس در  شده توسط عقــل  ت »همراهی با مسیر خیر کشف ا نی پزشک ب : قی لوک اخلا س 
 . کند پذیری« عمل می ملکه مسئولیت 

یــت  در آن شــرایط اولو »ب«    حتی اگر بعداا مشخ  شــود کــه بیمــار : تحقق توجیه عقلانی عمل 
 . بیشتری داشته، خودِ سلوک اخلاقی پزشک واجد حُسن فاعلی است 

 نکات پایانی 

هــای  حل برای این معضــل راه در فلسفه اخلاق اسلامی،  (:  آمیز و  مصلحت )در   رد مثال اول در مو .  ۱
ای که  )مانند توریه یا سخن گفتن به گونه «  تصرف در موضوع »  دیگری نیز مطرح شده است، از جمله 

 .ک: )نوشته شده در این زمینــه بــه آن اشــاره گردیــده اســت    و هم فریبنده( که در آثار   هم راست باشد 

هــا نیســت، بلکــه  حل ر در صــدد نفــی آن راه الگوی حاض .  (1397؛  شل،ی و آذ ب شجوو  ی، 1391  مصب ح شز  ،
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درپی نشان دادن ظرفیت مصلحت سلوکیه برای توجیه عمل در شرایطی است کــه حتــی تصــرف در  
رد  کــارب   بنابراین، این مثــال صــرفاا یــک .  موضوع نیز ممکن نباشد یا عامل به آن دسترسی نداشته باشد 

 . حل انه راه دهد، نه لزوماا بهترین یا یگ را نشان می   الگو ممکن از  

ســازی منطــق درونــی الگــو ارائــه  هر دو مثــال صــرفاا بــرای روشن : ها سازی حدود مثال روشن . ۲
هــای واقعــی  کاربست عملی الگو در موقعیت .  ها تجربی یا برتری آن بر سایر نظریه اند، نه اثبات  شده 

کی، رعایــت  ، تربیت اخلاقی عامل، و در مــورد مثــال پزش ــفطرت جمله سلامت  ز  نیازمند شرایطی ا 
 . ای است های حرفه پروتکل 

یه،  دهد که الگوی پیشنهادی، بــا اقتبــاس از منطــق مصــلحت ســلوک بررسی این دو مثال نشان می 
تر  بــرای درک روشــن .  تواند چارچوبی برای توجیه عقلانی عمل در معضلات اخلاقی ارائــه دهــد می 

هــای اخلاقــی آن  با معادل   شیخ انصاری  مند مفاهیم کلیدی نظریه ای، تطبیق نظام ه ارشت انتقال بین  ین ا 
 : شود در جدول زیر ارائه می 

 مفهوم در فقه  
 )نظریه شیخ انصارى( 

ق  مفهوم معادل در اخلا 
 )الگوى پیشنهادى( 

 توضیح تطبیق 

 واق  )حکم ثابت شرعی( 

نسبت عینی  )  واق  اخلاقی 
  جودی/ و فعل با کمال  

 ( قی حقی   سعادت 

در هر دو نظام، امری ثابت، عینی  
پذیر برای عقل سلیم  ف و کش 

در اخلاق، این  .  شود فرض می 
گرایی  واقعیت با تکیه بر مبانی واق  

 . گردد می حکمت متعالیه تبیین  

 ( ظن معتبر فقهی )  اماره 
نتیجه  )  ظن معتبر اخلاقی 

 ( فرآیند اجتهاد اخلاقی 

فقدان    ر راهنمای عمل د ،  در هر دو 
حجیت در فقه  .  اق  است به و علم  

خلاق، از  از سوی شارع و در ا 
نتیجه فرآیند استدلال عقلانی  

 د. شو ناشی می 

التزام عملی به  )  سلوک/ تبعیت 
 ( اماره 

قصد التزام  )  اخلاقی سلوک  
به ظن معتبر با نیت  

.  قلب نظریه در هر دو حوزه است 
ثانی«    نوان ی به این »ع ن عنصر جبرا 
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دهد که چارچوب مصلحت سلوکیه، فراتــر از حیطــه فقــه، قابلیــت  نشان می این تطبیق ساختاری 

ــر در ماهیــت منطــق درونــی آن )تفکیــک  بــازآفرینی در حــوزه   اخــلاق عملــی را دارد: بــدون تغیی
یِ »خطــاب  گزین تنها بــا جــای   پذیریِ ذات سلوک(، و »واق /ظاهر«، »عمل/سلوک« و تأکید بر جبران 

 «. ا »تکوین شارع« با »کشف عقل« و »تشری « ب 

شــرایط عــدم قطعیــت،  کــه در     ـ  نه صرفاا فقهی و نه صرفاا فلســفی ـ    رو است حاصل، الگویی میانه 
شناسد؛ یعنی عمل براساس »ظن معتبر اخلاقی«، همراه با  کرامتِ فاعلِ جستجوگر را به رسمیت می 

 ــ توجیــه   اســت و از  حُســن فــاعلی جبرانــی  واجــد  خطــا، در صــورت  ی »قصد سلوک اخلاقی«، حت
 د. گرد برخوردار می  عقلانی 

گرایی،  گرایی و نتیجــه قایسه با وظیفه اکنون آماده است تا در بخش بعدی، در محک م این الگو، هم 
ویژه ظرفیــت تلفیــق عمــل، نیــت و فرآینــد در  بــه ـ هــای تبیینــی خــود را تمایزهای بنیــادین و مزیت 

 . به نمایش بگذارد ـ    ور یکپارچه مح ه چوب توجی ر چا  یک 

 نتایج و دفع اشکالات بررسی  .  3
« بر مبنــای تطبیــق  عدم قطعیت توجیه عقلانی عمل اخلاقی در شرایط بندی الگوی » س از صورت پ 

نظریه »مصلحت سلوکیه« شیخ انصاری به عرصه اخلاق، اکنون باید جایگاه ایــن الگــو در منظومــه  
شــنی ترســیم  رو هم به آن پاســخ داده و حــدود اعتبــارش به ت م ، اشکالا ه فلسفه اخلاق مشخ  شد 

تقابل با مکاتــب مســلط،    این بخش، سه وظیفه اصلی را بر عهده دارد: تعیین موقعیت نظریه در .  شود 

و تحقق      مشارکت در خیر 
 ( ملکه فضیلت 

)قصد تعبد در فقه / قصد التزام  
گیرد،  لانی در اخلاق( تعلق می عق 

 . نه به نفس عمل بیرونی 

 جبرانی حسن فاعلی   مصلحت سلوکیه )جبرانی( 

هر دو، عنصری مستقل و تدارکی  
هستند که به سبب خود سلوک،  

برای جبران فقدان احتمالی  
  / مطابقت با واق  )مصلحت در فقه 

لاق( مقرر  ر اخ مال وجودی د ک 
 . شوند می 
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 . هایش گرایی، و بیان صادقانه محدودیت دفاع از آن در برابر اتهام نسبی 

 ایی مطلقگر هو وظیف گراییتمایز الگوی پیشنهادی از نتیجه. 1.3

دنبال ارائــه »راه ســومی« در شــرایط  طق درونی مصلحت سلوکیه، بــه الگوی پیشنهادی، با الهام از من 
محور گرفتــار آیــد و نــه در جزمیــت  گرایی نتیجــه اخلاقــی اســت کــه نــه در دام تقلیــل عدم قطعیت 

 : زیر است شرح  تمایز آن از دو مکتب اصلی هنجاری به .  محور مطلق محبوس شود قاعده 

خلاقی یک فعل را منحصراا به پیامــدها و نتــایج عینــی و  گرایی، ارزش ا نتیجه : گرایی ایز از نتیجه تم 
معیــار نهــایی، تحقــق  .  (45، ص 1392؛ ف ی کنوو ، 17، ص 1384)مصووب ح شووز  ، دانــد  محسوس آن وابســته می 

ب نیانجامــد،  مطلو نتیجه    در این نگاه، اگر عملی به .  بیشترین خیر )اعم از لذت، سود یا کمال( است 
 د. حتی اگر با نیت نیک انجام شده باش فاقد ارزش اخلاقی مثبت است،  

تنی بر مصلحت سلوکیه، معیار توجیه عمل در شرایط عــدم  در الگوی مب : تفاوت الگوی پیشنهادی 
قطعیت، نه نتیجه قطعی، بلکه »فرآیند عقلانــی دســتیابی بــه ظــن معتبــر« و ســپس »قصــد ســلوک  

بنابراین، حتی اگــر بــر اثــر  .  رد گی علی به نفس این سلوک متعهدانه تعلق می ن فا حُس . ست اخلاقی« ا 
، عمل به دلیل کیفیت خاص ارتکــابش )ســلوک(  خطای در ظن، نتیجه مطلوب واقعی حاصل نشود 

اقتباس شــده کــه در آن   این منطق، مستقیماا از نظریه شیخ انصاری .  است  حُسن فاعلی جبرانی  واجد 
ق، ج 1428)ش خ ی صوو   ، ای عمل  گیرد، نه به مؤد لسلوک و التزام« تعلق می فس ا ، به »ن مصلحت جبرانی 

شده در خارج نظــر دارد،  گرایی تنها به »حُسن فعلیِ« محقق ه که نتیج دیگر، درحالی بیان به . (120، ص  1
 . د ورز عنوان منب  مستقل حُسن اخلاقی تأکید می شده« به این الگو بر »حُسن فاعلیِ عقلانی 

گرایی، ارزش اخلاقی را در انطباق فعل با قاعــده  وظیفه (:  ویژه کانتی گرایی مطلق )به وظیفه از    تمایز 
کانت با طرح »امــر  .  (45، ص 1392)ف ی کنوو ، داند، مستقل از پیامدها  شمول می ن ای ذاتی و جها یا وظیفه 

زیــرا    ، (31، ص  1378)ک  ووت،  شــمرد  مطلق«، صداقت را حتی در صورت منجرشدن به قتل، واجب می 
 ت. نون عقلی اس ارزش در »اراده خیر« و اطاعت از قا 

شــده و مطلــق بــرای همــه  تعیین   این الگو، وجــود قواعــد کلــیِ از پــیش :  تفاوت الگوی پیشنهادی 
کند، اما تشخی  مصــداق و تطبیــق آن قاعــده را در  های پیچیده و مبهم اخلاقی را نفی نمی موقعیت 

فاا تبعیــت  وظیفــه در لحظــه عمــل، نــه صــر .  داند لاقی« می د اخ »اجتها  شرایط عدم قطعیت، نیازمند 
اشی از بهترین تلاش عقلانی برای  کورکورانه از یک قاعده کلی، بلکه عمل به مقتضای »ظن معتبر« ن 

 ت. کشف حکم واق  در آن موقعیت خاص اس 
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 گراییپاسخ به اشکال نسبی. 2.3 

ر ملاک عمــل در شــرایط عــدم قطعیــت،  : اگ ین است ا ترین اتهام به چنین الگویی ترین و جدی مهم 
توانــد  کــس می گرایی اخلاقــی نیســت؟ آیــا هــر معنای توجیه نسبی ر« فرد باشد، آیا این به »ظن معتب 

 پندارد( عمل کند و آن را اخلاقی بداند؟ براساس برداشت شخصی خود )که آن را ظن معتبر می 

 : شود گرایی می الگو در دام نسبی   تادن از اف     پاسخ این اشکال، بر سه پایه استوار است که مان 

ر چــارچوب  د .  گرایی اخلاقی است این الگو مبتنی بر واق  : گرایی اخلاقی عینی فرض واق  یش پ . ۱
های  یعنــی نســبت ـ    که پشتوانه فلسفی این تطبیق اســت، حقــایق اخلاقــی   حکمت متعالیه ملاصدرا 

پذیرند  ی، وجــودی و کشــف واقع ــی  امــور   -عینی افعال با کمال وجودی انســان )ســعادت حقیقــی( 
در  بــا رد دیــدگاه اشــاعره در انکــار نقــش عقــل   ملاصدرا .  (121، ص 9ف، ج 1981؛ 376 ، ص 1354)مصن  ی، 

»عــدم  .  (273، ص 1375)مصنوو  ی، ورزد  تحسین و تقبیح، بر عقلانی و ذاتی بودن حُسن و قُبح تأکید می 
جود واقعیــت اخلاقــی عینــی؛ بنــابراین،  فی و نا نه    قطعیت«، ناظر به محدودیت ادراکی انسان است، 

 (. دهد، نه در سطح هستی )انتولوژیک گرایی در سطح معرفت )اپستمیک( رخ می نسبی 
ظن معتبــر در ایــن الگــو، هــر گمــان شخصــی و  «: گرایی در فرآیند تشکیل »ظن معتبر یت عین . ۲
تحدیدکننــده دارد و از    های ر ه معیا مند است ک گرا و روش ای نیست؛ بلکه نتیجه یک فرآیند عینی ساده 

عنوان داده تجربــی خــرد  این ظن باید از ترکیب عقلانی »سیره عقــلا« )بــه . رود می سلیقه فردی فراتر 
معی آزموده(، »تحلیل وجودی مصالح و مفاسد« )ارزیابی عینی تأثیر بر کمالات انسانی ذاتــی( و  ج 

 ــ.  ها« استخراج شــود »سلسله مراتب عقلانی ارزش  نیــز بایــد از حیــ  روش )عــدم  اط  ب د اســتن فرآین
ها( و از حی  محتوا )عدم تناقض با اصول قطعی  تن همه جوانب، رعایت اولویت تعصب، درنظرگرف 

 د. الْذهانی باش و اخلاقی( قابل دفاع و نقد بین   عقلی 

این الگو مدعی نیست که هــر  «:  فکیک بین »صحت« و »تکلیف« براساس تمایز »واق /ظاهر ت .  ۳
بلکــه  .  اخلاقی )صحت مطلــق( اســت معتبر انجام شود، لزوماا مطابق با واق     س ظن براسا   عملی که 
برخــوردار اســت و فاعــل آن، هــم   یه عقلانی توج  کند چنین عملی، در شرایط فقدان علم، از ادعا می 

حُســن فــاعلی   اش )ســلوک اخلاقــی(، مســتحق تکلیفاا معذور بــوده و هــم بــه پــاس حُســن فــاعلی 
ثابــت و تغییرناپــذیر( و  اصولی بــین »واقــ « )حکــم  -بق بر تمایز فقهی منط   تمایز، این  .  است  جبرانی 

 . (137، ص  1ج  ،1383)ش خ ی ص   ،  »حکم ظاهری« )حکم مبتنی بر اماره( است  

تر شــدن تمــایز الگــوی پیشــنهادی از  بــرای روشــن   : گرایی اخلاقــی نکته کلیدی در تمایز از نسبی 
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عینــی    واقــ  اخلاقــی واحــد و  رد: در مصلحت سلوکیه، ید ک ین تأک گرایی، باید بر یک نکته بنیاد نسبی 
گرایان  نســبی .  واق  نیســت و تکثر ظنون معتبر در میان فاعلان مختلف، به معنای تکثر   شود فرض می 

دانند و معتقدند »خــوب« و  ولاا واق  اخلاقی را امری متعدد، وابسته به فرد یا فرهنا می معم  اخلاقی 
دیت معرفتــی  محــدو  اضر، اخــتلاف در ظنــون معتبــر، نــاظر بــه وی ح در الگ اما  .  »بد« نسبی هستند 

هــای  کن اســت متعــدد شــود، »راه به عبارت دیگر، آنچه در این الگو مم .  است، نه تعدد واق   عاملان 
شــناختی  گرایی هستی بــه همــین دلیــل، ایــن الگــو از نســبی .  دسترسی به واق « است، نه خود واقــ  

مواجــه    گرایــی روشــی شناختی )اپستمیک( بــا کثرت رفت ح مع در سط  )انتولوژیک( مبراست و صرفاا 
 .گرا در فلسفه اخلاق است های نسبی این همان نقطه تمایز اساسی الگوی پیشنهادی از نظریه .  است 

 های الگو )حوزه عدم قطعیت، نه احکام قطعی(محدودیت. 3.3

شــنهادی، یــک نظریــه  ی وی پ الگ ــ.  د وضوح مشخ  کن هر نظریه کارآمد، باید قلمرو اعتبار خود را به 
.  دهــد حلی ویژه برای یک مسئله خــاص ارائــه می اخلاق نیست، بلکه راه عمومی برای همه ساحات 

 : های آن عبارتند از محدودیت 

این الگو تنها در مواردی کاربرد دارد که علم یا یقین عقلانی بــه  : » حدود به حوزه »عدم قطعیت م .  ۱
م، وجــوب  اخلاقی قطعی است )مانند قُبح ذاتــی ظل ــحکم  که    مواردی در  .  واق  اخلاقی وجود ندارد 

صدور(، باید بــه همــان حکــم  ال عدل در صورتی که مصداق آن روشن باشد، یا احکام شرعی قطعی 
این الگو برای مناطق خاکستری و مبهم اخلاق طراحی شده است، جایی کــه عقــل  .  قطعی عمل کرد 

ر احکام قطعی، منطق »مصلحت سلوکیه«  د .  م ه عل ، نه ب رسد عملی در مقام کشف، به ظن معتبر می 
 د. ریان ندارد، زیرا اساساا راهی برای خطا در تشخی  وجود ندار ج 

ایــن الگــو، وجــود یــک ســوژه اخلاقــی متعهــد و  :  د زیرساخت فضیلتی و فطرت ســالم نیازمن .  ۲
.  (13-12   ، نوو 2ج  ق،  1407)ش خ کل نی،  گیرد  مند و همچنین سلامت فطرت الهی را مفروض می فضیلت 

پذیری« اســت یــا  جویی«، »انصــاف« و »مســئولیت قیقــت سی که فاقد فضایل بنیادینی چــون »ح ک 
ند به درستی فرآیند تشکیل »ظن معتبر« را طی کنــد یــا »قصــد ســلوک  توا فطرتش مشوب شده، نمی 

ت  دهنــده همــین ملکــا کننده حالت نفــس و پرورش علم اخلاق، تنظیم .  اخلاقی« اصیل داشته باشد 
زینی برای تربیت اخلاقی و پرورش ملکات نیســت،  این الگو جایگ .  (15-9، ن   1ت ، ج  قی، بی)  یاست  

 ت. یافته در مواجهه با معضلات پیچیده اس ت بلکه ابزاری برای فرد تربی 
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شــرط »ظــن معتبــر«، مســتلزم انجــام جــدّ و جهــد  :  گر تنبلی یا تعصب عقلانی نیســت توجیه .  ۳ 
نگری یــا  ســطحی   الگو برای کسی کــه از ســر تنبلــی، این  .  است   فانه یق منص عقلانی )اجتهاد( و تحق 

هــای  آیــد و براســاس گمان ی تعصب )چه دینی و چه ایدئولوژیک(، در پی کشف حکم اخلاقی برنم 
پذیری معرفتــی، شــرط لازمِ  مســئولیت .  کنــد کند، مجوزی صادر نمی سُست یا هوا و هوس عمل می 

 ت. مندی از این الگوس بهره 

در ســطح  :  از ظنــون متعــارض   هــای اجتمــاعیِ ناشــی حل تعارض خودکفا برای  وکار قد ساز فا . 4
هر یک با استناد به »ظن معتبــر« خــود،    های مختلف، اجتماعی و حقوقی، ممکن است افراد یا گروه 

ایــن الگــو، اگرچــه بــرای داوری  .  به تصمیمات متعارضی برسند که مدیریت اجتماعی را دشوار کنــد 
اســی بــرای حــل نهــادی و  شن خود، روش خودی ت، امــا بــه مفید اس  فردی  عمل  عقلانی توجیه  درباره 

دهــد و نیازمنــد تکمیــل بــا  ارائــه نمی هــای اجتمــاعیِ ناشــی از کثــرت آراء ظنــی  اقتضــایی تعارض 
دینــی یــا رعایــت مصــالح  -های دیگری مانند مشورت جمعی )شورا(، مرجعیت اخلاقــی مکانیسم 

 ت. عمومی نظام اس 

 ی نوآور   گیری و نتیجه 
ظریه مصلحت سلوکیه شیخ انصاری، پس از بــازآفرینی  پژوهش نشان داد که ن  این : ه فته اصلی مقال ا ی 

تواند چارچوبی برای توجیه عقلانی عمل در شرایط عدم قطعیت ارائــه  می در حوزه اخلاق کاربردی، 
 ــپاسخ به مسئله محوری مقاله )چگونگی توجیه عقلانی عمل اخلاقی در شرایط فق .  دهد    م بــه دان عل

تنها فاقد توجیه نیستند، بلکه خودِ ســلوک  از ظنون معتبر نه که قضایای اخلاقی برگرفته    واق ( آن است 
ایــن حُســن فــاعلی، فقــدان احتمــالی  .  بر این ظنون، واجد حُسن فاعلی جبرانی است عقلانی مبتنی  

  لگوی پیشــنهادی ن، ا نابرای ب .  کند مطابقت با واق  را از طریق تقویت نفس و سیر تکاملی آن ترمیم می 
دهد )زیــرا واقــ  اخلاقــی  گرایی رخ نمی سو نسبی کند: از یک حل می دو مشکل کلاسیک را همزمان  

شود و تکثر ظنون معتبر به معنای تکثر واق  نیست(، و از سوی دیگر تکلیــف  نی فرض می واحد و عی 
 ــدر شرایط عدم قطعیت معطل نمی  عتبــر  قلانــی بــه ظــن م اد ع د اجته ــماند )زیرا عامل با اتکا به فرآین

 . یابد( دست می 

 ؛ شود نوآوری اصلی این مقاله در سه چیز خلاصه می  : نوآورى 
آفرینــی ســلوک،  ی« نظریه مصلحت سلوکیه )تفکیک واق /ظــاهر، ارزش انتقال »منطق درون   : اول 
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  رینی بــازآف   مکانیزم جبران( از حوزه فقه به اخلاق کاربردی، نه از طریق تمثیل ســاده، بلکــه از طریــق 
 ؛ اس مبانی حکمت متعالیه مفاهیم بر اس 

عــادل  عنوان م سازی »توجیه عقلانی عمــل اخلاقــی در شــرایط عــدم قطعیــت« بــه اصطلاح   : دوم 
 ؛ کارکردی »مصلحت سلوکیه« به همراه تعریف عملیاتی »ظن معتبر اخلاقی« و »سلوک اخلاقی« 

ــه در   : ســوم  ــه »راه ســومی« در فلســفه اخــلاق اســلامی کــه ن ــل دام ت   ارائ گرایی  گرایی نتیجــه قلی
گرایی مطلــق؛ بلکــه بــا  محور وظیفــه آیــد و نــه در جزمیــت قاعــده تــار می گری صرف( گرف )محاسبه 

شناســد و هــم عینیــت و  حور کردن معیار توجیه، هم کرامت عاملیت انسان را به رســمیت می فرآیندم 
 . کند گرایی را حفظ می واق  

و نیازمنــد زیرســاخت    عــدم قطعیــت اســت وزه  د بــه ح ــاین الگو محدو   : محدودیت و افق آینده 
خودکفا برای حل  همچنین فاقد سازوکار  .  باشد )سلامت فطرت و تربیت اخلاقی عامل( می فضیلتی  
تواننــد کاربســت ایــن  هــای آتــی می پژوهش .  های اجتماعی ناشی از تکثر ظنون معتبر است تعارض 

بــه آزمــایش  وکار( ت، کســب دیری انه، م ــهای خاص اخلاق کاربردی )پزشکی، رس ــالگو را در حوزه 
  های جمعی برای حل تعارض ظنــون )ماننــد مشــورت یــا مرجعیــت نیز مکانیسم تجربی بگذارند و 

 د. اخلاقی( را به الگو ببافن 
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Abstract

The present study investigates the conditions of possibility for attaining moral virtue from 

al-Farabi's perspective. The problem is this: given that the acquisition of theoretical virtues 

depends upon the Active Intellect and natural disposition, and since these are not equally 

distributed among human beings, is the realization of moral virtues and the attainment of 

happiness equally accessible to all? This study adopts a descriptive-analytical approach and 

draws upon textual evidence from al-Farabi's works, including *Siyāsa madaniyya*, *Fuṣūl 

muntazaʿa*, and *Ārāʾ ahl al-madīna al-fāḍila*. The findings indicate that al-Farabi's response 

lies in the social dimension of human existence. In his view, the human being is a political 

animal, and life's necessities cannot be secured in isolation. Among various political 

associations, only the virtuous city possesses the characteristic of compensating for natural 

deficiencies. What distinguishes the virtuous city is its ruler, who occupies the highest rank by 

nature and possesses superior theoretical and moral virtues. Al-Farabi conceives the ruler as 

philosopher and Imām—the intermediary through whom the effluence of the Active Intellect 

descends. Moral perfection operates through both instruction and upbringing. Instruction 

refers to the cultivation of theoretical virtues and the purification of reason, while upbringing 

denotes the acquisition of moral virtues through habituation in practical dispositions. Al-

Farabi conceives instruction not merely as demonstrative reasoning but also as persuasion, 

and regards upbringing as achievable through both persuasion and compulsion. In this 

manner, al-Farabi resolves the tension between free will and the Active Intellect by appealing 

to the social dimension of human existence. 
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Extended abstract 

Introduction and Problem Statement: 

Al-Farabi regards human happiness (sa‘āda) as contingent upon the realization of virtues, 

enumerating four distinct categories: rational (nutqiyya), moral/ethical (khuluqiyya), 

practical/technical (sina‘iyya), and theoretical (nazariyya). There exists an underlying tension 

between rational virtue (grounded in knowledge) and moral virtue (the manifestation of 

ethical conduct)—a tension that is resolved only by recognizing “theoretical virtue” as the 

guiding principle and foundation for the other two. According to Al-Farabi, theoretical virtues 

are emanated from the Active Intellect (al-‘Aql al-Fa‘‘āl) and their attainment depends upon 

innate human disposition (fitra); hence, they are neither strictly acquired nor fully voluntary. 

This gives rise to a fundamental challenge: if theoretical virtue is non-voluntary, is the 

realization of moral virtue and ultimate happiness equally accessible to all individuals? 

Adopting a descriptive-analytical approach and drawing upon Al-Farabi’s corpus, this study 

investigates the conditions of possibility for attaining moral virtue and examines how 

individual and social limitations are overcome within the framework of the Virtuous City (al-

Madīna al-Fādila). While numerous scholars—such as Tabatabaei, Nazerzadeh Kermani, 

Davari Ardakani, Mohajernia, Sayyah, Tourani, and Haji-Hosseini—have explored Al-

Farabi’s political philosophy and theory of virtue from various angles, none have 

systematically addressed the critical dilemma of attaining theoretical virtue as the bedrock of 

moral virtue, nor the mechanism for rectifying innate and natural deficiencies in acquiring 

virtues. The present article seeks to reread and reconstruct the resolution to this problem 

within Al-Farabi’s philosophical system. 

Conceptual Framework: 

1. Virtue (Faḍīla): Al-Farabi defines virtue as a psychic disposition (hay’a nafsāniyya) that 

inclines human beings toward noble deeds, categorizing it into rational, moral, practical, and 

theoretical virtues. Moral virtue, serving as the “cardinal virtue,” emerges through the 

habitual repetition of good actions, while theoretical virtue functions as the mediating link 

between contemplation and ethical character formation. 

2. Volition (Ikhtiyār): The realization of moral virtue is actual and Problem Statement:** 

Al-Farabi regards human happiness (sa‘āda) as contingent upon the realization of virtues, 

enumerating four distinct categories: rational (nutqiyya), moral/ethical (khuluqiyya), 

practical/technical (sina‘iyya), and theoretical (nazariyya). There exists an underlying tension 

between rational virtue (grounded in knowledge) and moral virtue (the manifestation of 

ethical conduct)—a tension that is resolved only by recognizing “theoretical virtue” as the 

guiding principle and foundation for the other two. According to Al-Farabi, theoretical virtues 

are emanated from the Active Intellect (al-‘Aql al-Fa‘‘āl) and their attainment depends upon 

innate human disposition (fitra); hence, they are neither strictly acquired nor fully voluntary. 

This gives rise to a fundamental challenge: if theoretical virtue is non-voluntary, is the 

realization of moral virtue and ultimate happiness equally accessible to all individuals? 

Adopting a descriptive-analytical approach and drawing upon Al-Farabi’s corpus, this study 

investigates the conditions of possibility for attaining moral virtue and examines how 

individual and social limitations are overcome within the framework of the Virtuous City (al-

Madīna al-Fādila). While numerous scholars—such as Tabatabaei, Nazerzadeh Kermani, 

Davari Ardakani, Mohajernia, Sayyah, Tourani, and Haji-Hosseini—have explored Al-

Farabi’s political philosophy and theory of virtue from various angles, none have 

systematically addressed the critical dilemma of attaining theoretical virtue as the bedrock of 

moral virtue, nor the mechanism for rectifying innate and natural deficiencies in acquiring 
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virtues. The present article seeks to reread and reconstruct the resolution to this problem 

within Al-Farabi’s philosophical system. 

Conceptual Framework: 

1. Virtue (Faḍīla): Al-Farabi defines virtue as a psychic disposition (hay’a nafsāniyya) that 

inclines human beings toward noble deeds, categorizing it into rational, moral, practical, and 

theoretical virtues. Moral virtue, serving as the “cardinal virtue,” emerges through the 

habitual repetition of good actions, while theoretical virtue functions as the mediating link 

between contemplation and ethical character formation. 

2. Volition (Ikhtiyār): The realization of moral virtue is actualdīb*). Instruction, aimed at 

cultivating theoretical virtues, must be tailored to individual capacities—imparted via strict 

philosophical demonstration (burhān) for the intellectual elite, and through persuasive and 

imaginative methods (iqnā‘ and takhyīl) for the general public, who lack the capacity for 

abstract universal comprehension. Moral discipline is implemented through both persuasion 

and coercion, wherein appointed educators and moral guardians guide individuals toward 

happiness according to their respective communal capacities. Thus, through sound education 

and governance, the ruler of the Virtuous City establishes the necessary conditions for all 

citizens to attain moral virtue. 

Conclusion: 

Al-Farabi identifies happiness as the ultimate human end and positions theoretical virtue as 

the indispensable bridge between intellect and practice. He resolves the tension between 

individual agency and the transcendent Active Intellect within the social-political matrix of 

human life. Under the leadership of the philosopher-ruler (Imam), the Virtuous City 

compensates for innate individual disparities through stratified pedagogy and discipline, 

thereby rendering the attainment of moral virtue and ultimate happiness possible for all 

members of society. 

 

 





ی اخلاق   لت ی با فض   ی فاراب   ی مواجهه اجتماع 
  مدی حسین حاج مح 

یده  ک چ 
 ــ  لت ی فض به    ی اب ی دست   ی ر ی پذ امکان  ط ی شرا  ی ژوهش حاضر با هدف بررس پ  ده  انجــام ش ــ  ی از منظــر فــاراب   ی اخلاق

  ل ی بــه عنــوان مقدمــه تحص ــ  ی نظــر   ل ی اکتساب فضــا   ط ی پژوهش آن است که از آنجا که شرا   ی مسئله اصل . است 
  ی بــه ســعادت بــرا  ی اب ی ت و بالتب  دس  ی تحقق فضائل اخلاق   ا ی آ   ستند، ی ن   کسان ی ها  انسان   ان ی در م   ی ق اخلا   لت ی فض 

 ــی تحل -ی ف ی توص  ی کرد یش حاضر با رو وه است؟ پژ   ر ی پذ امکان   کسان ی همگان به    ــگ بــا بهره  و  ی ل از شــواهد   ی ر ی
.  ضــلة« انجــام شــده اســت المدینــة الفا »فصول منتزعه« و »آراء اهل  ه«، ی مانند »سیاست مدن   ی متنوع آثار فاراب 

بــه بــاور  . انسان نهفته اســت  ی در بُعد اجتماع  ی اصل  سش به پر  ی فاراب  که پاسخ  دهد ی پژوهش نشان م  ی ها افته ی 
  ی ها انواع نظم  ان ی از م . شود ی محقق نم  یی به تنها  اش ی زندگ  ی ر است و امور ضرو  ی اجتماع  ی سان موجود ان او، 
  نــه ی مد   ز ی تمــا   ل ی دل   ن یتر مهم .  است   ی ع ی و طب   ی نقائ  فطر   ی نندگ ک ل ی تکم   ی ژگ یو   ی فاضله دارا  نه ی تنها مد  ، ی مدن 

 ــ  ی نظــر   لت ی فض ــ ی ا در مراتب بــالا قــرار دارد و دار  عت ی است که بر اساس طب  آن فاضله، حاکم  برتــر    ی و اخلاق
  ی آور ســازوکار فــراهم . عقل فعّال اســت  ضان ی که واسطه ف  داند ی )امام( م   ی نب   ـ    لسوف ی حاکم را ف   ی راب فا .  است 

است   ی قوه عقل نظر  ه ی ک و تز  ی ضائل نظر ف  دآوردن ی پد  ی به معنا  م ی تعل . است  ت ی و ترب  م ی از راه تعل   ی کمال اخلاق 
 ــ ی ها ز ملکه به افعال برخاسته ا  ی ده عادت  ق یطر   از   ی فضائل اخلاق   جاد ی راه ا   ت ی و ترب  ی فــاراب . باشــد ی م  ی عمل

  ب، ی ترت  ن ی بد . داند ی ه اقناع و اکراه حاصل م را از دو را  ت ی و ترب  داند ی م  ز ی ن  ی بلکه اقناع  ، ی نه صرفاا برهان را    م ی تعل 
 انسان قابل حل است.  ی ه بر بُعد اجتماع ی ر پژوهش با تک مسئله مطرح د 

   :  ها دواژه ی کل 
.یفاراب ت،یو ترب میتعل ،یمواجه اجتماع ،یاخلاق لتیفض

 ـ  ـ ـ ــــ ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ
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 امه ن صل ف      ۱4۰۵    ستان تاب ،  ۳۹پیاپی  ،  دوم شماره  ،  نزدهم شا سال  

 و طرح مسئله   مقدمه 
، در گرو تحقــق  قصود م   ن ی به ا   دن ی اما رس ،  است که انسان طالب آن است ی  مقصود   ن ی برتر   ، عادت س 

و همچــون    رنــد ی گ ی او شــکل م و هیئــاتی در    رت احوال که به صو   ی ط ی ست؛ شرا و در وجود ا   ی ط ی شرا 
  ی است به دنبــال کســب امــور  ر ی ن ناگز انسا  ، ی رو  ن ی از ا . کنند ی عمل م آن  به  ی ک ی نزد  ی برا  ی ا له ی وس 
  « ی انســان  ل ی »فضــا  ش ی خــو  در حکمــت  ی کــه فــاراب  ی امــور ، اند به ســعادت  دن ی که عامل رس   د ی برآ 

 . دارد   لت ی با فض   ی ناگسستن   ی وند ی سعادت پ  ، ی اراب گفت که در حکمت ف   توان ی م  ه ی پا   ن ی ؛ بر ا نامد ی م 
و    ک ی انجام اعمال ن   ه که انسان را ب   ند دا ی م   ی نفسان   ی ئت ی ه فصول منتزعه، ه ال را در رس  لت ی فض  ی فاراب 
  ی کاســت   لت، ی رذ   انجامد، ی د م زشت و ب  ی رها که به ارتکاب کا  ی ئت ی در برابر آن، ه  دارد؛ ی وام  ده ی پسند 
الســعاده«، دو فصــل را    ل ی در کتاب »تحص ــوی  .  (24  ص ،  1364  ،ی)ف  یب  شود ی م   ده ی نام   ی ق اخلا   ی و پست 

و   49  ص ،  ب 1995  ،ی)فوو  یبقــرار داده اســت    ی خلق   ت ل ی و فض   )فکری(  ی نطق  لت ی فض  ی ها ی ژگ ی و  رامون ی پ 

 ــ  ت ل ی و فض ــ  اســت ب  و درک خــو   ی رک ــی شامل حکمت، عقــل، ز   ی نطق   لت ی فض .  (55 شــامل    ی اخلاق
 ــن   گــر ی د   لت ی به دو فض ــ  گر ی د   ی اما در جا .  (30  ص ،  )ه،وو سشجاعت، سخاوت و عدالت    ، ی زکار ی پره    ز ی

 ــ  لت ی فض   ، ی نطق   لت ی : فض کند ی م   ان ی را ب   لت ی نوع فض   ار اشاره کرده و در مجموع چه    لت ی فض ــ  ، ی خلق
 .  (71-70  ص ،  ب 1995 ،ی)ف  یب  ی نظر   لت ی و فض  ی صناع 

  ی امــور را بــرا   ن ی در قوه نطق و تفکر دارد و سودمندتر   شه ی ر که    است   ی نطق   لت ی مرتبه، فض   ن ی نخست 
است که بر اثــر    ی خلق   لت ی ض ف   مرتبه،   ن ی دوم .  (30 ص ، 1364 ،ی)فوو  یب  کند ی استنباط م   ژه ی و   ات ی به  ا   ل ی ن 

 ــدر وجود انســان پد   ر ی خ   ی ها تکرار کار   ــآ ی م   د ی  ،ی)فوو  یب  نامــد ی م   ســه« ی رئ   لت ی آن را »فض ــ  ی و فــاراب   د ی

 ــ  لت ی است کــه از فض ــ  ی صناع   لت ی مرتبه، فض   ن ی وم س .  (73  ص ،  یل 1995  ــگ ی سرچشــمه م   ی نطق و    رد ی
است که به عنــوان    ی نظر   لت ی فض مرتبه،    ن ی چهارم .  (61  ص ،  ب 1995  ،ی)فوو  یب  ند ی آفر ی مصنوع را م   ن ی بهتر 
 . (68-67  ص ،  )ه، س  شود ی تفکر و تخلق مطرح م   ان ی م   وند ی پ   م ی تنظ   ی برا  ن ی اد ی ن ب   ی لت ی فض 

  لت فضــی   و د(  در دانــش و اســتدلال دار   شــه ری   که )   نطقی   لت ی فض   ان ی م   وند ی پ   توضیح در    ی فاراب بیان  
  لت ی جود فض ــو   آن، ضرورت   که از دل   است   تعارضی (، حامل  است   رفتار  و  اخلاق  مظهر  که )  ی ق خل 

  نطقــی چگونه ممکن اســت قــوه  . ۱: دارد ی م  ان ی ب  او . شود ی رم استنباط م چها  لت ی به عنوان فض  ی نظر 
 ــی اوســت،    نشــین هم   که   را   آنچه (  ود ش ی بدل م   نطقی   لت فضی   به   که )   ــ  لت ی فض ــ  ی عن را اســتنباط    ی خلق

اخته  س ــ  از او   ی کــار   زیــرا   گــردد؛ ی م   معنــا ی ب   نطقــی   لت ی دو، فض   ن ی ا  ی ن ی ر صورت همنش د  را ی کند؟ ز 
 ــاگــر ا .  ۲.  ست ی ن   ر ی انجام فعل خ   ی برا   نطقی قوه    ی به جستجو   ی از ی ن   گر ی و د   ست ی ن  بــا    لت ی دو فض ــ  ن ی
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 ــی کــه در ذات خــود نــدارد،    آنچه را   واند ت ی چگونه م   نطقی   لت ی هم نباشند، فض   موضــوع فضــائل    ی عن
  ت ل ی از درک فض ــ  نطقــی   لت ی که قوه و فض   شود ی سبب م   ز ی حالت ن   ن ی و درک کند؟ ا را بشناسد    ی خلق 

 ــدر م   ی وجود چالش   انگر ی ب   ، ی دوگانگ   ن ی ا .  (68-67  ص ،  ب 1995)  ماند ناتوان    ی اخلاق  فضــائل انســان    ان ی
  لت ی بــا عنــوان »فض ــ  گــر ی د   ی بر ضرورت امــر   دلیلی به مثابه    ، ی فاراب   دگاه ی تعارض، از د   ن ی اما ا .  است 

  فضیلتی   ان به عنو   ی نظر   لت ی فض   رش ی تنها با پذ   را ی ، ز (68-67  ص ،  ب 1995  ،ی)ف  یب  شود ی مطرح م   « ی نظر 
 ــبه حــل ا   توان ی م   کند، ی م   م ی را تنظ   تفکر و تخلق   ان ی م   وند ی که پ   ــتعــارض نا   ن ی  ــآمــد و ا   ل ی پاســخ،    ن ی
از    یی رهــا   ی برا  ی فاراب  ن، ی بنابرا . سازد ی آشکار م  ی انسان  به کمال  ی اب ی را در دست  ی نظر  لت ی فض  ت ی اهم 

 ــو بن   نما که راه   ی لت ی ض ف   را به شمار آورد؛   لت ی از فض   ی گر ی نوع د   د ی که با   کند ی م   بیان بست  بن   ن ی ا  دو    اد ی
 ــخ   ی که انســان را بــه ســو   است   « ی نظر   لت ی همان »فض   ن ی ا . است  گر ی د  لت ی فض  رهنمــون    یی نهــا   ر ی

 . )ه، س( سازد ی م 
ت آن اســت کــه  بــر دو اصــل اســتوار اســت: نخس ــ  ی فــاراب   لت ی فض   ه ی نظر   رسد ی ظر م به ن   نابراین ب 
با دقت    ، ی خاص   ت ی در هر موقع   د ی ا ب   معنا که فرد   ن ی است؛ بد   ی مستلزم تفکر اخلاق  ، اخلاقی  لت ی فض 
 ــخود با   ی دوم، آن است که تفکر اخلاق .  است   سته ی و شا   ر ی خ  ی کند که چه رفتار  بررسی أمل و ت  بــر    د ی

 ــ  ی بنا شود؛ علم   « ی ه »علم نظر شالود   ــماه   ی که بــه طــور کل  ــخ   ت ی  ــی حق و ســعادت    ی انســان   ر ی را    ی ق
  نویسد: از این رو فارابی می . شناسد ی م 

ة و الصــنائ یّة و الفضائ تکون الفضائل النظر »     «؛  ل الفکریّة سببا و مبــدأ لکــون الفضــائل العملیــّ
«  هســتند     ی و صنا   ی عمل   ی ها لت ی شأ فض و من   سبب  ، ی ر فک  ی ها ت ل ی و فض  ی نظر  ی ها لت ی »فض 

 . (96:  1364)ف  یبی،  
را    ی چــالش مهم ــ  رد، گــذا ی بنــا م   ر ی از خ   ی که اخلاق را بر شالوده شناخت عقل نظر   دگاه ی د   ن ی ا   ما ا 
کــه در   دانــد ی م  ی مراتب سلســله  ی توسط انسان را دارا  ی نظر  ل ی اکتساب فضا  ی فاراب  را ی ز  ، آورد ی م  د ی پد 

  رش ی پــذ   و فطرت انســان بــه عنــوان بســتر   ض ی عقل فعال به عنوان منشأ ف   ان ی مراتب، م   ن ی به ا   ی اب ی دست 
  دانــد ی م   ات« ی را »اول   ی دراک نظر مرتبه ا   ن ی نخست   او .  (77  ص ،  ب 1996  ،ی)ف  یبعامل برقرار است  ت  ض، ی ف 

  ی و .  (77 ص ، )ه،وو ساســت    ی نظــر   ل ی فضــا   ی کسب مراتب بعد   ی برا   ی ضرور   ی شرط   ات ی سب اول و ک 
 ــی افاضــه م   ی را به اذهان انسان   ه ی اصول اول   ن ی ا   ه است ک   ی قل فعال عامل که ع  دارد ی م  ان ی ب  .  )ه،وو س(  د کن

ســالم  فطــرت    ی برخ ــ  ستند؛ ی ن  ی ن کسا ی فطرت  ی ها دارا که انسان  سازد ی خاطرنشان م  گر، ی د  ی اما سو 
 ــســالم ن   ی هــا فطرت   ان ی در م   ن ی همچن .  (82 ص ، )ه، ساند  دچار فطرت ناسالم   ی برخ   دارند و   ــ  ز ی   ی مراتب



۱۱۸ 

 

 

 

 امه ن صل ف      ۱4۰۵    ستان تاب ،  ۳۹پیاپی  ،  دوم شماره  ،  نزدهم شا سال  

  ســازد ی م   کســب معــارف گونــاگون آمــاده   ی دارد که او را بــرا   ی اص خ   ی ها رت و هر فرد فط   وجود دارد 
  لت ی فض ــبــه    ی اب ی دســت   ، ی طــرت آدم ــعقل فعال و تفاوت در ف   ی از سو   ات ی افاضه اول   ن، ی بنابرا .  )ه،وو س(

تحقق فضــائل    ا ی است که آ   ن ی حال پرسش ا .  )ه، س(  سازد ی م   ی ار ی راخت ی و     ی راکتساب ی     ی ا امر ر  ی نظر 
تعــارض    ن ی ا .  (231  ص ،  )ه، ساست؟    ر ی پذ امکان   کسان ی همگان به    ی را سعادت ب   به   ی اب ی و دست  ی اخلاق 

 ــ  ی ار ی به عقل و اخت   لت ی استناد فض   ان ی م   ــاســت کــه ا   ی ا ســئله م   ، ی بودن اعمال اخلاق الــه بــدان  مق   ن ی
 هد پرداخت. خوا 

 سوالات و اهداف پژوهش 
  ی از منظــر فــاراب   یت اخلاقــی فضــل به    ی اب ی ت دس   ی ر ی پذ امکان شرایط    ی پژوهش واکاو  ن ی ا اصلی  وال س 

شود به سوالات فرعی ذیل پاسخ داده شــود:  ال اصلی نیز تلاش می در راستای پاسخ به این سو . است 
  ؟ چیســت   ی نظــر   لت ی به کمالات فض   ی اب ی در دست   ی رد ف   ی ها ت ی محدود رف   در    کلی فارابی راهبرد  . ۱
  های چهارگانــه اســت، نظریــه مدینــه   نواع اجتماع، شناسی فاربی از ا با توجه به اینکه مهمترین گونه .  ۲

.  ۳شناســی چگونــه قابــل اســتفاده اســت؟  ومی افراد اجتمــاع ایــن گونه های عم برای رف  محدودیت 
   ؟ از منظر فارابی چیست   ی ر و فط   ی ع ی طب   ی ها نق    ل ی تکم   ی اصل   ی سازوکارها 

  یح توض ــکشــف و  یم  هدف این پژوهش نیز که از خلال پاسخ به مسئله درصدد دستیابی به آن هست 
  لت ی و بســتر تحقــق فض ــ  شــده   م ی عه ترم جام افراد  ی نظر  ی ها ی کاست  آن  ق ی است که از طر  ی سازوکار 
 افراد فراهم سازد.   ی را برا   اخلاقی 

 نه پژوهش پیشی 
کــه بــه عنــوان پیشــینه    نگاشته شده است   رابی فا   فلسفه سیاسی  رامون ی پ  ی د ها و مقالات متعد ژوهش پ 

رسد خلَیی که مسئله این پژوهش حــول آن شــکل  ر می ن وجود به نظ ، با ای قابل اشاره است پژوهش  
اد و در عین حال بــا  این مقاله در امتد   از این رو،   شده وجود دارد و   نگاشته ، کماکان در آثار  گرفته است 

 . یابد ه آنها سامان می ب   روی نسبت پیش 
 ــدر ا   ی اس ــی س  ۀ ش ــی زوال اند کتــاب در  یی طباطبا  دجواد ی س به عنوان مثال  انش  ( بــا خــو ۱۳۷۸)   ران ی

  ۀ جز استمرار و بسط فلســف   ی ز ی چ را    ی فاراب   ی اس ی س   ۀ فلسف   ، ی ونان ی  ۀ فلسف  اد ی بر بن  ی فاراب  ی اس ی س  ۀ فلسف 
( در پــژوهش خــود بــا  ۱۳۹۷)   ا ی رسان پا و    ک ی ن   ی قائم .  (21  ص ،  1378  ،یطب ئ)طب   داند نمی   ی ونان ی   ی اس ی س 

 ــی فرا   ی بررس   به   ن«، ی اد ی بن   ی شناس از منظر روش   ی فاراب   ی علم مدن   ن ی عنوان »تکو  و تحــول    ی بــازخوان   د ن
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بــر    ه ی با تک   ، ی اسلام   ۀ عنوان موسس فلسف به   ی فاراب   شان، ی به نظر ا   . اند پرداخته   ی توسط فاراب   ی ونان ی علوم   
را    ی ونــان ی  ی اس ــی علوم س  گر، ی د  ی ها فعال با فرهنا  ۀ جه موا  ی الگو  وب و در چارچ  ی اسلام  ی ا ه آموزه 

 ــگ با بهره   شان ی ا .  نموده است   ی ز ی ر را طرح   ی سلام متناسب با فرهنا ا   ی کرده و علم مدن   ی بازخوان    ی ر ی
 ــو تعامــل بن   ی اجتماع ـ    ی وجود   ، ی معرفت ـ    ی در سه بُعد منطق   ن ی اد ی بن   ی شناس از روش    ، ی فرهنگ ــ  ن ی اد ی

کرمــانی در کتــاب  نــاظرزاده    فرنــاز   همچنــین .  انــد کرده   ن یی را تب   ی علم   ات ی نظر   ی ر ی گ شکل   ی ونگ چگ 
 ــبــا م  ی فاراب  یی ارو ی بر رو  ( ۱۳۷6)  « ی فاراب  ی اس ی فلسفه س  ی اصول و مباد »   ــو تحل   ی ونــان ی   راث ی آن    ل ی

خ بــه  در این مقاله درصــدد پاس ــاما    ست، ی ن   ارتباط ی مقاله ب   ن ی او با ا   ق ی ضوع تحق مو توجه دارد، اگرچه  
اثــر  از سوی عموم مردم عادی در اندیشه فارابی است، در حالیکه    قی چالش دستیابی به فضیلت اخلا 

  بــه   های حکمت فارابی اکتفــا کــرده اســت، میان مولفه   دون ارتباط  و ب  وار ف ی توص  صرفا به توضیح او 
 ــ  لت ی نسبت به فض ــ  ی نظر   لت ی بودن فض  مبنا  ر، گ ی د  ان ی ب   ــ  ی عمل  ــنقــش اخت   ن ی و همچن در    ی انســان   ار ی

بــر    ی شده در مقاله حاضر مبن و تعارض مطرح   قرار نگرفته    بیینی او ت   مورد توجه   لت ی دو فض  ن ی کسب ا 
عقــل    او در تعامــل بــا   فطرت طبیعت و  به واسطه    ی نظر   ل ی ب فضا در کس   ی انسان   ار ی محدودشدن اخت 

 نشده است.   ی ا فعال اشاره 
  از منظــر فــارابی   چهارگانــه   ل ی ضــا ف   ی فرهنا« به واکاو   لسوف ی ف   ، ی در کتاب »فاراب  ی ن اردکا  ی داور 

 ــبــر ا   ریح بــه ســوال پــژوهش، ص است و در پاسخ ضمنی و نه البته  خته  دا پر   ــنکتــه تأک   ن ی دارد کــه    د ی
 ــاکتساب ا   ــا ؛ از  (146-141ص ، 1382 ،یی  کوو     و  ) ی  ســت ی ن   ی همگــان ضــرور   ی بــرا   ل ی فضــا   ن ی رو،    ن ی
 ــ  ل ی ضــا اکتساب ف   رامون ی مقاله پ   ن ی که ا   ی نوشتار، او به چالش   ن ی برخلاف ا    ســازد، ی مطــرح م   ی اخلاق

 . ازد رد پ ی نم 
کرده و    بررسی   ی را از منظر فاراب   و ضرورت حاکمیت   است ی س  ا ی مهاجرن  در پژوهشی دیگر، محسن 

تمرکــزی    او ، اما  (67-64 ص ، 1380  ، )م  ج    شمرد ی برم   را از دیدگاه فارابی   به سعادت   وصول   ی ها لفه مؤ 
 ــ  لت ی فض   ی برا   مبنایی ی به عنوان  نظر  لت ی اکتساب فض  الش چ  بر  ، 1380   ، وو ج    )م  پــردازد ی نمی اخلاق

 . (116-111  ص 
  گــر ی د   ی ک ی   نیز    ( ۱4۰۰) او    و همکاران   اح ی سعادت« اثر س   ل ی در تحص   ل ی و نقش تخ   ی کتاب »فاراب 

  ی کــه عقــل نظــر   انــد به این امر توجــه نموده   گان نویسند   اگرچه   کتاب   ن ی در ا .  است   آثار قابل اشاره از 
فضــائل اخلاقــی میســر    مــال ک   برای عموم مردم دستیابی بــه براین  بنا و    است   اجتماع   مخت  خواص 

  ی را برا   ی ه را به عنوان    ال« ی بر نقش »خ   مواجهه با چالش مذکور، توجهشان صرفاا   ر ی اما در مس  ، نیست 



۱۲۰ 

 

 

 

 امه ن صل ف      ۱4۰۵    ستان تاب ،  ۳۹پیاپی  ،  دوم شماره  ،  نزدهم شا سال  

حل هایی که فارابی در مواجهه با این  ایر ابعاد و راه بوده است و س   ها تمام انسان   ی سعادت برا  ل ی تحص 
در  .  ته خواهد شد، مغفــول واقــ  شــده اســت اخ اده است و در این مقاله بدان پرد چالش مدنظر قرار د 

  ی واکــاو   ی را از منظر فاراب و سعادت  است ی س  ان ی م  وند ی ( پ ۱۳۹۱و همکارانش )  ی توران  گر، ی د  ی ا مقاله 
  ی حــاج .  مورد توجه قرار نگرفتــه اســت   ی اخلاق   لت ی به فض   ی اب ی دست   کار سازو کردند، اما در مقاله آنان  

در فلســفه    ی نظــر   لت ی فض ــ  ی محــور   گــاه ی جا   ی بررس ه  ب نیز در مقاله خویش  (  ۱4۰4)   ی زال و    ی ن ی حس 
 ــاخت   ی نظــر   لت ی فض ــ ی عقل  ی اد که اکتساب مب است که از آنجا  ن ی آنها ا  افته ی . اند پرداخته  ی فاراب    ی ار ی

همگــان    ی بــرا   ی ق اخلا   لت ی فض   ل ی تحص   ستند، ی برخوردار ن   ی کسان ی  ت ی ها از ظرف و همه انسان  ست ی ن 
و    نقش فطــرت   ی به بررس   گر ی د   ی ا در مقاله   ز ی ن (  ۱۳۹۵)   ان ی رستم   ی محمدعل .  رسد ی نم   ممکن به نظر 

بــه عنــوان عامــل محدودکننــده  را    یعت آدمی فطرت و طب سعادت پرداخته، اما  دستیابی به  در  طبیعت 
  ی مقــالات و آثــار پژوهش ــ  ی بررس ــ.  مطرح نکرده است   فضایل اخلاقی اکتساب  و در ارتباط با    ار ی اخت 

 ــکه کماکــان  دهد ی شان م گرفته ن صورت   ــی نشــده، ل مســئله ح  ک ی دســتیابی بــه    چــالش مســئله   ی عن
وجــود    ی فــاراب   ی ر آرا د   ی اخلاق   لت ی فض کمال  به    ی اب ی در دست   یی به عنوان مبنا   ی نظر   لت ی فض   استکمال 

بی در آثار مختلف خود ناظر به این چــالش نهفتــه در بیانــاتش  و نیاز است که سازوکاری که فارا  دارد 
آن است کــه    ی نوشتار در پ   ن ی ا   بنابراین   ازی شود، زس قالب صورتی روشن، بازخوانی و با   بیان داشته در 

 . اند ی را بنما  له مسئ   ن ی حل ا راه  ی فاراب   ی در آرا 

 پژوهش   و مراحل   ش رو 
 ــگ و بــا بهره  ی ل ی تحل -ی ف ی توص  ی کرد ی پژوهش با رو  ن ی ا  ابتــدا بــه    ، ی از شــواهد متنــوع آثــار فــاراب  ی ر ی

  نظــری چــارچوب    ن یی و تب   ی واکاو   ق، ی تحق   ن ی ا   ی هدف اصل .  دازد پر ی مسئله خاص خود م   ی صورتبند 
  ب  منــا .  فاضله اســت   نه ی و سعادت در پرتو مد   ی اخلاق   لت ی به فض   ی اب ی دست   ی سازوکارها   رامون ی پ   ی فاراب 

ماننــد »السیاســة المدینــة«، »فصــول    ی فاراب  ی ار اصل بوده و شامل آث  ی ا مورد استفاده عمدتاا کتابخانه 
حکمــت عملــی    در حوزه  ی ل ی مناب  تحل  از  ن ی همچن . باشد ی مدینة الفاضلة« م منتزعه« و »آراء اهل ال 

 بهره گرفته شده است.   ز ی ن  فارابی 
 ــبن   م ی مفــاه   ل ی ذ   ی فاراب   شه ی ختلف اند از مواض  م   ی ، ادله و شواهد متن ابتدا   در  چــون اخــلاق،    ن ی اد ی

 ــسپس تحل .  شود ی م   ف ی و توص   ی فطرت و عقل فعّال گردآور  ار، ی اخت  ، لت ی فض  بــر اســاس    هــا داده   ل ی
دســتیابی بــه  ها در  قش آن و ن   م ی مفاه   ان ی م   ی و در آن روابط منطق  رفته ی ذ پ  انجام  ی ل ی تحل -ی روش فلسف 
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  ی پاسخ پــژوهش بــا همــان روش و از دل متــون فــاراب نیز،  بر این اساس  .  است   ده ی گرد   ن یی تب   فضیلت  
  ی گرفته از آثار فــاراب شواهد گوناگون بر   ل ی نوشتار بر تحل   ن ی ا   ی اصل   افت ی ره بنابراین  .  گردد ی ج م استخرا 

 به آن استوار است.   یی گو مسئله و پاسخ   ی ند صورتب   ی برا 

 پژوهش   چهارچوب مفهومی 

 فضیلت. 1

 ــکه انسان را به انجــام اعمــال ن   داند ی م   ی نفسان   ی ئت ی ه   فصول منتزعه، در رساله    را   لت ی فض   فارابی    و   ک ی
  ی کاســت   لت، ی رذ   انجامد، ی م زشت و بد   ی که به ارتکاب کارها  ی ئت ی در برابر آن، ه  دارد؛ ی وام  ده ی پسند 

 :  شود ی م   ده ی نام   ی لاق اخ   ی ست و پ 
، و التــي  ة هــي الفضــائل لهیئات النفسانیّة التي ]بها یفعل[ الإنسان الخیرات و الْفعال الجمیل ا » 

 . ( 24  ص ،  1364  ، ی )ف  یب « و النقائ  و الخسائس بها یفعل الشرور و الْفعال القبیحة هي الرذائل  
 گوید: لقی می و در توضیح فضیلت نطقی و خ 

فالنطقیّة هي فضائل الجزء الناطق مثــل الحکمــة و العقــل و  . یّة و نطقیّة ن: خلق الفضائل صنفا » 
ة و الشــجاعة و    لقیّة هي و الخ .  الفهم الکیس و الذکاء و جودة  فضائل الجزء النزوعيّ مثــل العفــّ

 ــ«؛ » لســخاء و العدالــة ا   ــ  ها لت ی فض  ــ  پــس .  نطقــی و    ی دو نوعنــد: اخلاق   ، قــی نط   ی ها لت ی فض
هــوش و درک و    ، ی رک ــی هستند؛ مانند حکمــت، عقــل، ز   عقل[   ی عن ی بخش ناطق ]   ی ها لت ی فض 

 ــ  ی ها لت ی فض   و .  فهم خوب  هســتند؛ ماننــد    ی و شــهوان   ی ســان بخــش نف   ی ها لت ی فض ــ  ، ی اخلاق
 .  (30  ص ،  1364 ،ی)ف  یب« شجاعت، سخاوت و عدالت   ، ی زکار ی پره 

جــای  امــا در  ســت، ا  ی اره فاراب مورد اش  ی صورت اختصاص به  ی و اخلاق  نطقی  لت ی هرچند دو فض 
توجــه    لت ی در مجموع بــه چهــار نــوع فض ــ  ب، ی ترت   ن ی و بد   کند ی اشاره م  ز ی ن  گر ی د  لت ی ه دو فض ب دیگر 

 ــا .  (1-70  ص ،  ب 1995  ،یفوو  یب)  د ی نما ی م    لت ی فض ــ  ، نطقــی   لت ی انــد از: فض ــچهارگانــه عبارت   ل ی فضــا   ن ی
 . ی نظر   لت ی و فض   ی صناع   لت ی فض   ، ی خلق 

در    شــه ی است کــه ر   « نطقی   لت ی »فض   ، کند که فارابی بدان اشاره می   ل ی از مراتب فضا   نخستین مرتبه 
 ــند  ا مان )   ژه ی و   ی ت ی به  ا   ل ی ن   ی امور را برا   ن ی که سودمندتر  ی ا دارد؛ قوه  و تفکر  نطق قوه   ــ  ات ی  ــ  ی خلق   ا ی

 ــ  ر ی آن، تاب  خ   ی ها قوه و استنتاج   ن ی شر بودن ا   ا ی   ر ی خ .  (30  ص ،  1364  ،ی)ف  یب  کند ی استنباط م   ( ی صناع    ا ی
 ــن  ا شر بودن آ   ــ  کــری فضــیلت ف و    خواهــد بــود   ات ی انســان در اســتنباط و    یی ارت اســت از توانــا عب

 ــوالا و مشترک م   هدف   ک ی به    ی ب ا ی دست   ی ها برا حل راه   ن ی و سودمندتر   ن ی بهتر   ی ر ی گ جه ی نت  هــا،  ملت   ان ی



۱۲۲ 
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 :  مسئله مشترک   ک ی اجهه با  شهر، در مو   ک ی   ا ی ملت،    ک ی   ا ی 
 ایــة فاضــلة    نف  فــي علی جودة الاستنباط لما هو أ الفضیلة الفکریّة هي التي یقدر بها الإنسان  » 

 .  (99  ص ،  ه، س)« مشترک 
ه بر اثر تکــرار  هستند ک   یی ها و استعداد   ها ئت ی که ه   ی است؛ فضائل   « ی خلق   لت ی »فض دوم،    فضیلت 

 ــا   ی فاراب .  (30 ص ، 1364  ،ی)ف  یب  ند ی آ ی م   د ی پد در وجود انسان    له ی و افعال جم   ر ی خ   ی کارها  را    لت ی فض ــ  ن ی
  کنــد ی م   فــا ی ا   ی د ی کل   ی نقش حضور فعال دارد و  فضائل    ر ی در تحقق سا   را ی ز   نامد؛ ی م   سه« ی رئ   لت ی »فض 
 ــ  لت ی »فض ــسوم،    لت ی فض .  (73  ص ،  یل 1995  ،ی)ف  یب   نطقــی   لت ی ه از فض ــاســت ک ــ  (« ی ناع )ص ــ  ی مهن

    ی ناظر به صــنا   نطقی از فضائل    ی ا دسته که    دهد ی م   ح ی ض تو   او درباره این فضیلت .  رد ی گ ی سرچشمه م 
اخلاقی هیئات و حالاتی متناسب بــا  ایــات    خلقی و گونه که برای انسان در امور  همان  اند و گوناگون 

هیئــات و حــالاتی شــکل  ی زنــدگی نیــز زهــا گرفت، در مناسبات با صــنای  و نیا قوه نطقی شکل می 
 ،ی)فوو  یبو این حالــت همــان فضــیلت مهنــی و صــناعی اســت   گیرد که بهترین مصنوع را بیافریند می 

 . نام دارد   « ی ر نظ   لت ی ، »فض ل ی مراتب فضا   مرتبه از   ن ی چهارم .  (61  ص ،  ب 1995

 اختیار. 2

 ــ»اخت   مفهــوم است،    توضیح   ازمند ی که ن   گر ی د   ی مفهوم   ــ  لت ی بــه فض ــ  ی ب ا ی دســت   نــد ی در فرا   ار« ی   ی اخلاق
 ــبر ا   ی فاراب .  شود ی مکن نم م   ی انسان   ار ی جز در پرتو اخت  لت ی تحقق فض  را ی است؛ ز  بــاور اســت کــه    ن ی

 ــحســاس و خ دو گونه دارد: گاه بــر ا   ار ی اخت   ــن   وانــات ی رو در ح   ن ی هم ــ  اســتوار اســت و از   ال ی   افــت ی   ز ی
 ــناطقــه تک  ی رو ی تأمل و ن  شه، ی گاه بر اند و  شود؛ ی م  گونــه دوم همــان  .  (85  ص ،  یلوو 1995  ،ی)فوو  یبدارد    ه ی

  بــا .  ســازد ی انسان را م   ی افعال اخلاق  ی و شالوده  رد ی گ ی است که محور بح  سعادت قرار م  ی ار ی اخت 
در    یی اما به تنهــا   شود، ی بنا م   ی انسان   ار ی اخت   ی ه ی پا   که اخلاق، هرچند بر   کند ی م   د ی تاک   ی همه، فاراب   ن ی ا 

 ــرا    ر گ ی د   ن ی اد ی بن   دو عامل  ار، ی او در کنار اخت . ابد ی ی آن تحقق نم   ــو تحد   ن ی کــه در تکــو   کنــد ی م   اد ی   د ی
انسان اســت؛ و دوم، عقــل    ی و استعداد ذات   ت ی : نخست، فطرت که نشانگر قابل د ان ن ی آفر اخلاق نقش 

 . د ی آ ی شمار م به   ی به نفس انسان  ق ی حقا   ی فاضه ام و ا اشراق، اله   ی فعال که سرچشمه 

 فطرت. 3

فارابی نیاز به اشاره دارد، توجه به تمــایز ایــن    فطرت از منظر ای که برای درک بهتر مفهوم  نخستین نکته 
؛  ایزنــد مفهــوم نزدیــک امــا متم   دو   طبیعدت و   فطدرت از نظر فارابی، . مفهوم طبیعت است  مفهوم با 



 

 |        یاخلاق   لتیبا فض یفاراب  یمواجهه اجتماع

 

12۳ 

ســاز فعالیــت قــوا و  تضائات عمومی و مشترک انسانی است کــه زمینه ی اق ه طبیعت به معنای مجموع  
های  شده طبیعت است که استعدادها و گرایش رت صورت فردی فط باشد، در حالی که  ملکات او می 

و    امکــان کند که طبیعت به عنوان قوانین عام انسانی  فارابی بیان می .  کند مشخ  می خاص هر فرد را  
هــا را تعیــین  تر، کیفیت و حد ایــن قابلیت عنوان وجه مشخ  اما فطرت به  کند، ی ای را ایجاد م زمینه 

، )فوو  یبییختلف باختلاف أحوال النشوء و الِبــاء و الْســلاف«  : »الطب  قد کند او تصریح می . کند می 

ایــن دو  گیرد و  می شکل    ، بدین معنا که فطرت تحت تأثیر شرایط محیطی و نیاکان فرد (99  ص ،  ب   1996
نیــاز تحقــق  طوری کــه فطــرت پیش ، بــه دهنده اختیار هســتند ایت محدودکننده و جهت در نه  مفهوم 

 .(95  ص ،  یل 1995)ف  یبی، آید  به شمار می ساحت اخلاق    اختیار و انتخاب در 
 ــکــرد، امــا در ا   ی گوناگون بررس   ی ها از جنبه   توان ی را م  فطرت   ــ  ن ی   از همــه   ش ی بحــ  دو بُعــد آن ب

 ــاز ا   ک ی هر  . ی ش ی د گرا و بُع  ی : بُعد ادراک ابد ی ی م  ت ی اهم   ــدو ح   ن ی متفــاوت از مفهــوم    ی کاربســت    ، ی
ل  ی فضــا   ی ر ی گ شــکل   ی اســتوار بــرا   ی ان ی معنا، بن   طرت در هر دو حال، ف   ن ی با ا   دهد؛ ی فطرت را نشان م 

 . آورد ی م فراهم    ی اخلاق 
 ــفهم معــارف مه   و   افت ی در   ی است که نفس انسان را برا   ی ، آن وجه فطرت   ی ادراک   بُعد  .  ســازد ی م   ا ی

  ی مرتبــه عمــوم .  ی رعمــوم ی و مرتبــه     ی : مرتبه عمــوم شود ی م   م ی خود به دو مرتبه تقس   ی عقلان   بُعد   ن ی ا 
 ــکه ا   دهد ی م  ح ی توض  ی فاراب . است  ن ی نخست  ات ی ه ی بد همان فهم   ــ  ات ی ه ی بــد   ن ی  ــاول معقــولات    ا ی از    ه، ی
 ــدر قــوه ناطقــه پد   شــوند، ی م   ی نگهــدار   لــه ی که در قــوه متخ   ی محسوسات   ــو م   نــد ی آ ی م   د ی همگــان    ان ی

 ــچ   ک ی با    ی »امور مساو   ا ی تر از جزء است«  »کل بزرگ   که ن ی چون ا   ی ؛ امور اند رک مشت    گر ی کــد ی بــا    ز ی
  شــوند؛ ی م   ی عمــوم ر ی معقــولات     ی ه ی و ما   ه ی پا   ه، ی معقولات اول   ن ی ا .  (98  ص ،  ل ی1995  ،ی  یب)فبرابرند« 
، 1413 ،یفوو  یب)اســت    م ی و حک ــ  لسوف ی ف   ژه ی آن و مرتبه    ن ی تر ی دارند و عال   ی مراتب که خود مرتبه   ی معقولات 

 . (18  ص 
 ــآن ن   گردد؛ ی انسان بــازم   ی و استعداد درون   ی ش ی دوم فطرت به بُعد گرا   ی معنا   اما  ه  ک ــ  ی ا نهفتــه   ی رو ی

.  ابــد ی کشــش    ی خاص ــ  ی هــا مهارت   ا ی ال  علوم، افع   ی به سو   ی ع ی طب   ی ا هر فرد به گونه   شود ی موجب م 
کــه انجــام    باشد   ی ا از به گونه در آ    از نگاه او ممکن است انسان .  کند ی معنا اشاره م   ن ی بارها به ا   ی فاراب 
ذلــك  : » لــت ی رذ   اســت و نــه   لت ی نــه فض ــ  ی ژگ ــی و   ن ی دشوارتر جلوه کند، اما ا   ا ی تر  او آسان   ی برا   ی کار 

الاستعداد الطبیعيّ نحو أفعال الصناعة لیس یقــال لــه  أنّ    الاستعداد الطبیعيّ لیس یقال له فضیلة، کما 
و    ی ط ــی مح   ط ی و شــرا   بــرد ی مفهوم را از فرد فراتر م   ن ی ا دامنه  او در ادامه،  .  (31  ص ،  1364  ،ی)فوو  یب  « صناعة 
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 ــ  ی معنــا کــه آســان   ن ی بد   د؛ دان ی م   ل ی دخ   در آن   ز ی را ن  اکان ی آباء و ن  ی ها ی ژگ ی و  ی حت    ی برخ ــ  ی دشــوار   ا ی
 ــ  رد، ی گ ی آنان سرچشمه م   ی کنون   ط ی فطرت و مح   ی ز مقتضا ا   ا ی   افراد،   ی اعمال برا    در سرشــت   شــه ی ر   ا ی

 . (99 ص ،  ب   1996 ،ی یب)ف دارد   ان ی ن ی ش ی و پ   اکان ی ن 

داد  و اســتع   ش ی گرا و چه آن را به منزله    م ی معقولات بدان   افت ی ادراک و توان در   ی فطرت را به معنا   چه 
 ــ  ی در هر حال از سخنان فاراب   م، ی ر ی انجام افعال خاص در نظر گ   ا ی علوم    ی ر ی ادگ ی   ی برا   ــآ ی برم   ن ی چن   د ی

و دامنــه    کند ی عمل م   ار ی ر اخت مقدم ب در واق ، فطرت همچون عامل  .  است  ار ی اخت  از ی ن ش ی فطرت پ که 
 . سازد ی آن را محدود م 

فطــرت ســالم دارنــد و    ی برخ ــ  ستند؛ ی ن   ی کسان ی فطرت    ی ها دارا انسان   دارد بیان می  همچنین فارابی 
اولــی از ســوی عقــل    اند که آنان را از کســب معقــولات چار فطرت ناسالم د   وانگان ی همچون د   ی برخ 

 ــ ز ی سالم ن  ی ها طرت ف  ان ی در م  همچنین . دارد ی ازم ب  فعال  معنــا کــه اگرچــه    ن ی وجــود دارد؛ بــد  ی مراتب
 ــمشــترک اســت،    سالم   ی ها انسان   ۀ هم   ان ی عام م   ی فطرت به معنا    ی هــا هــر فــرد و گــروه فطرت   کن ی ل

 . (82  ص ،  ب 1996 ،ی)ف  یب سازد ی گوناگون آماده م   معارف   سب ک   ی را برا   و دارند که ا  ی خاص 

  عقل فعال. 4

 ــا .  عقل فعّال اســت   ه نیاز به توضیح دارد، مبح  ک این    ی اساس   مفاهیم   ی دیگر از یک  مفهــوم کــه از    ن ی
.  نفــس او دارد   ی رســاله   ژه ی و آثار ارسطو بــه   در   شه ی ر   رود، ی حکمت مشاء به شمار م   مفاهیم   مهمترین 

 ــ  ی آن را امــر   ی ا اســت: عــدّه  افته ی ظهور  ی فعّال، دو مکتب فکر عقل  ر ی در تفس   ــ  ی درون نفــس    ی و ذات
  ر ی تفس ــ  ی فاراب .  اند کرده   ی و مستقل از بشر تلقّ   ی رون ی ب   ی آن را موجود   ر گ ی د  ی ع جم اند، و دانسته  ی انسان 

نــد  و ب   د ی از ق   یی وصول به معارف عقل فعّال، جز از رهگذر رها   بر آن است که او  .  است   ده ی وم را برگز د 
 ــن   ی ط ضــرور و مفارقت، شر   یی رها   ن ی نخواهد بود؛ و ا   سّر ی م  ی جسمان  ی رها ی ماده و زنج  بــه مقــام    ل ی

از آنجــا کــه مفارقــت از مــاده و  .  (23  ص ،  ب 1996  ،یب)فوو  یاســت    ی به سعادت ابد   ی اب ی ست ال و د عقل فعّ 
ال موجــود   طلبد، ی با نفس بشری را م   ر ی اگانه و مغا آن، امری جد   از عوارض   یی رها  اســت    ی عقــل فعــّ

 . ی مستقل و منفصل از روح انسان 
و    ی کلــّ   ق ی ر بــه درک حقــا قــاد   ی، رون ی ب   ی ار ی و بی   ی ی ، به تنها باور است که عقل بشری   ن ی بر ا  ی فاراب 

 ــل فع .  (81 ص ،  س)ه،وو معرفــت را دارد    رش ی که تنها استعداد و آمادگی پذ بل   ست؛ ی والا ن   ی معان   ــ  ت ی   افتن ی
ال اســت و ا   منوط به   ن، ی به معرفت راست  دن ی استعداد و رس  ن ی ا  رهگــذر اشــراق و    ز ارتباط با عقــل فعــّ
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 . (82 ص ،  )ه، سگردد  می   از سوی او حاصل  ق ی حقا   ض ی ف  
  ی ی رساندن او بــه ســعادت نهــا   ی به بشر است برا   ت ی از کارهای عقل فعّال، عنا   کی ی ،  اساس   ن ی ا   بر 

 .  (23  ص ،  )ه، س
ه در دســتیابی بــه ایــن  داند ک ــمی  ی مراتب سلسله  توسط انسان را دارای  ی نظر  ل ی فضا  ب ا س ت ک ا  ی اراب ف 

 ــ  طبیعت و    و فطرت   ض ی عقل فعال به عنوان منشأ ف   ان ی م   ، مراتب   ــ  رش ی ذ انسان به عنوان بســتر پ   ، یض ف
را با    ی نظر   ل ی فضا   سلسله مراتب  به  یکسان همه انسانها  ی اب ی دست  ر ی مس  عامل برقرار است، تعاملی که ت 

ض عقــل فعــال نــاممکن  کند و دسترسی یکسان طبیعت و فطرت همگان را بــه فــی واجه می چالش م 
 . شمارد می 

 ــ»اول   ی را ادراک نظــر   مرتبــه   ن ی نخست توضیح آنکه فارابی    ــاول   کســب دانــد و  می   ات« ی   ی شــرط   ت ا ی
  ن یــی در تب   او .  اســت   ی نظــر   ل ی فضــا مراتــب بعــدی  کســب    ی بــرا  ر ی ناپذ اجتناب  ی ا و مقدمه  ی ضرور 
 ــ  ان ی و ب   سازد ی نقش عقل فعال را برجسته م   ات، ی کسب اول   ی نگ چگو    ی قــل فعــال عــامل کــه ع   دارد ی م

 (77  ص ،  ب 1996  ،ی)ف  یب  کند ی افاضه م  ی را به اذهان انسان   ه ی اصول اول   ن ی است که ا 
عقــل    د، ی ای از رشد و کمال رس به مرحله   ش، ی خو   ی و نطق   ی قوای حس   من یُ نسان، به  چون ا   چنانکه 

 ــ  ا ر ذهنی قابل درک    م ی مفاه   ن ی خست ن   عنی ی   ه یّ ل فعّال، معقولات اوّ   ــا .  دارد مــی   ی به او ارزان معقــولات    ن ی
  ســازند اهم می و معنوی فر   ی مالات عقل ک   ر ی در راه وصول به سا   شروی ی توانمندی انسان را برای پ   ه، ی اول 

معــارف لازم، بشــر را بــه ســوی    ی عقل فعّال از رهگذر افاضــه   ، ترتیب ن ی و بد   (77  ص ،  ب 1996  ،یبفوو  ی)
 کند. می   ت ی هدا  تحقّق سعادت 

است و بشر تا چــه انــدازه    کسان ی ها  انسان   ی با همه نسبت عقل فعّال    ا ی آ که    است   ن ی ا   پرسش اینک  
ها بــر اســاس  : انسان د ی گو در پاسخ می   ی اب فار   د؟ کن   فا ی ا   ختارانه او، نقشی م   ض ی ف   افت ی تواند در در می 

ال، بــا معقولات از سوی ع   رش ی برای پذ   ده بودن آما نا   ا ی آمادگی   در    فــارابی .  زنــد ی متما   گر ی کــد ی   قل فعــّ
ول به مقام عقل فعّال را »مفارقت از ماده و عوارض آن« دانسته اســت  شرط وص   ، ة ی المدن   اسة ی کتاب س 

ال اســت   وضات ی ف   افت ی ی در زم برا مفارقت، شرط لا   ن ی و ا   (23  ص ،  )ه، س  ــا   بــا .  عقــل فعــّ   او همــه،    ن ی
وابسته به »فطــرت ســالم« فــرد    ال از عقل فعّ   ت معقولا   افت ی در   ی مرحله   ن ی دهد که نخست می   ح ی توض 

پــس  .  انــد معقولات عمومی   رش ی پذ   ی سانی که فطرتی سالم دارند، آماده تنها ک   و   (81  ص ،  )ه،وو ساست  
  فــا ی معقــولات خــاص، نقــش خــود را ا  افت ی دی در در های فر از فطرت سالم، تفاوت  ی وردار از برخ 

ها را  انســان   ان ی م   عی ی های طب نابرابری   ال، نه تنها رو، اعطای معقولات از سوی عقل فعّ   ن ی از ا .  کنند می 
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ذشــت،  آنچه گ   از .  (82 ص ، )ه، سکند  ها عمل می همان نابرابری   ی ه ی لکه خود بر پا سازد، ب برطرف نمی 
کم برخی از  بر اساس اموری است که دست عقل فعّال    ضانات ی ف     ی توز که شود حاصل می  جه ی نت  ن ی ا 

 آدمی است.  ی آنها خارج از اراده 

 هش های پژو افته ی 

 فضایل اخلاقی به کمال یابیدست یضرورت اجتماع برا. 1

بــه تمــامی    مــاع  مردمــان یــک اجت  عمــومی دســتیابی  ت ی راه  لبه بر محــدود  ، ی فاراب  رسد ی نظر م  ه ب 
دســتیابی  محدودیت در شناخت کامل امر خیر و شر جهــت   لبه بر  بالتب     نظری و کمالات فضیلت  

بــه بــاور او، انســان    زیــرا   کنــد؛ ی انسان جســتجو م  ی ماع در بُعد اجت  را  به فضیلت اخلاقی و سعادت 
  ی وجــود حالــت    ن ی و بــه بهتــر   شود ی محقق نم   ی ی به تنها   اش ی زندگ   ی است که امور ضرور   ی موجود 
  نــد ی مشــترک گــرد هــم آ   ی در مکــان   ها ان از انس ــ  ی ار ی بس   ی ها نکه گروه مگر آ  ابد، ی ی دست نم  ز ی خود ن 

ها را  انســان   ی ع ــی و طب   ی نقــائ  فطــر   ل ی در تکم   ی محور نقش    فارابی   ن ی بنابرا .  (73  ص ،  ب 1996  ،ی)ف  یب
 ــ  لت ی به کمال فض ــ  ی اب ی و دست   داند ی م   ی توسط نظام مدن   ی بُعد انسان   ن ی ت به ا پاسخ درس  را در    ی اخلاق

تــا حــد    توانــد ی افــراد م   ی برخ   ی و فطر   ی ع ی طب   ی ها منهج، نق    ن ی بر ا . مارد ش ی ق م امر محق  ن ی دل ا 
 . ابند ی دست    ی اخلاق   لت ی د به کمال فض بتوانن   ز ی ن ن گردد تا آنا   ران امکان جب 

  دهکننلیتکم و حاکم ؛ تنها نظامم قانونگذارو حکی فاضله نهیمد. 2

  ی مــدن   ی هــا انواع نظم   ان ی بلکه از م   د؛ دان ی م ن   سعادت   به مقصود   ی را واف   ی ن و نظام مد   نه ی هر مد   فارابی 
 ــکه به تعب   داند ی م   ی ع ی و طب   ی فطر   نقائ    ی کنندگ ل ی تکم   ی ژگ ی و   ی را دارا   ی قابل تحقق، تنها نظم  او،    ر ی

 ــفاضــله« تنهــا    ی نــه ی »مد   ، ی فــاراب   فکری نظام    در .  فاضله« باشد   ی نه ی فاضله« و »مد   ی »نظم مدن    ک ی
  ی بلکــه امــر   ســت؛ ی ن   ی و اجتمــاع   ی اس ــی س   ی ا اختاره س ــ  ر ی در عرض سا   ی اجتماع   ا ی  ی س ا ی ساختار س 

 . (73  ص ، )ه، سانسان است    ی اخلاق   لت ی تحقّق سعادت و فض   ی برا   ی ضرور 
د بالاجتماعِ فیها التعاوُنُ علی الْشی »فالم  اءِ الّتی تُنالُ بهــا الســعادةُ فــی الحقیقــة،  دینةُ الّتی یُقص 

کــه  ــرض از    جتمــاعی ا نــه و  مدی پــس آن  ؛ » (113 ص ، 1995بی، )فوو  یهــی المدینــةُ الفاضــلة«  
صــل  حا   ی ق ــی هــا ســعادت حق آن   له ی وس ــاست کــه به  ی بر امور  ی گردآمدن مردم در آن، همکار 

 «. فاضله است  ۀ ن ی مان مد ه   شود، ی م 
  ی اب ی است و دســت   نه ی حاکم آن مد   ، ی مدن   ی ها نظام   ر ی ضله با سا فا   ی نظام مدن  ز ی تما  ل ی دل  ن ی تر مهم 
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 . شود ی م   ن ی تأم  نه ی حاکم مد   ی راهبر به    ز ی ن   ی نظام مدن   ن ی دت در ا افراد به سعا  
و    نــه ی مد   فــراد ا   ر ی بت به ســا او نس   ی فاضله و برتر   ی نه ی حاکم مد   ف ی مهم را در ضمن توص   ن ی ا   ی فاراب 

حــاکم   ی راهبــر  ی توانمنــد  ، ی به بــاور فــاراب . دهد ی م  ح ی توسط حاکم توض  نه ی افراد مد   ت ی هدا   یی توانا 
اســت کــه بــر    ی کس   نه ی د بلکه حاکم م   ؛ (80-78 ص ، )ه،وو س  ست ی او ن   ی اکتساب   ی ها ی ژگ ی و   ل ی صرفاا به دل 
 : رد ی گ ی قرار م  نه ی مد   ی در مراتب بالا   عت ی اساس طب 

 ــ  لت ی صنعت و فض ه به اتفاق،  ک   ی »هر انسان  بــزرگ دارد،    ی قــدرت   اش ی نطق ــ  لت ی و فض ــ  ی اخلاق
 ــپادشاهان تنها بــا اخت   را ی ز  ست؛ ی ن  ی زوماا سزاوار مقام پادشاه ل  بلکــه بــه    شــوند، ی نم پادشــاه    ار ی

 .  (62  ص ،  1413 ،ی)ف  یب« اند ن ی چن   ز ی ن  عت ی ب ط  ی واسطه 
 : د ی گو ی او م   ن ی همچن 

 ــ  برتــر   ی اخلاق   لت ی برتر، فض   فکری   لت ی فض   ، ی نظر   لت ی »فض  بــزرگ، تنهــا در    ی و صــنعت عمل
  ی هــا عت ی طب   ی که دارا   اند ی اند؛ و آنان کسان آنها آماده شده  ی برا  تاا ع ی که طب  ابد ی ی تحقّق م  ی کسان 

 . (70-68 ص ،  1995 ،ی یب)ف د«  هستن   م ی عظ   ار ی بس   ی روها ی ر و ن برت 
شــش  البته بــا کو   که   ی م ی عظ   ی رو ی برتر و ن  عت ی طب  ل ی به دل  ی حاکم  ن ی چن  ، ی فاراب  ف ی اساس توص  بر 

اســت و در    ی نظــر   لت ی فض ــ  ی نخســت دارا   ی و بارور شده است، در وهله   افته ی پرورش    شان ی اکتساب 
 ــبرتر و    ی اخلاق   لت ی فض   ی دوم دارا   ی وهله   ــ  ن ی بنــابرا .  بــزرگ اســت   ی صــنعت عمل از    ی منــد ا بهره او ب

در کســب  را    گــران ی د   ی ع ــی طب  ی هــا نق   ، ی گــذار نظام قانون  ک ی  ق ی از طر  تواند ی م  ش، ی فضائل خو 
 برطرف سازد.   لت ی فض 

در تناظر بــا    ز ی ن   لسوف ی قرار دارد و ف   ن ی لسفه در تناظر با د او، ف   ی فاضله   ی نه ی و در مد   ی لسان فاراب   در 
را به زبان خاص    ی واحد   قت ی و امام«، هر دو حق   ن ی و »د   « لسوف ی »فلسفه و ف   ی عن ی   رد؛ ی گ ی امام قرار م 

 . کنند ی م   ان ی خود ب 
عــلاوه بــر عنــوان »واضــُ     ی فــاراب   رد، ی گ ی قرار م امام  با  کم در تناظر  حا   لسوف ی که ف   ز ی آن جهت ن   از 

ر (121  ص ،  )ه، سمانند »واضُ  السّنّة«    ی او، از اصطلاحات  ف ی توص  ی برا  س« ی وام النّ    عة« ی ، »واضــُ  الشــّ
 ــگ ی بهره م   ز ی ن   (87 ص ،  یلوو 1996 ،ی)ف  یبو »واضُ  الملّة«    (75  ص ،  1991  ،ی؛ ف  یب85  ص ،  یل 1996  ،ی)ف  یب   رد ی

 . برد ی به کار م   گر ی کد ی   ی صطلاحات را به جا ا   ن ی  الباا ا و  
 ــم  سه یاست، او در مقا  نیفلسفه در تناظر با د  یکه در لسان فاراب  زیآن جهت ن  از و   فلســفه   انی

 ــعقــل و خ  یســه یبه مقا  س،یالنّوام  اواض یمقام در حاکم  دو    نیجم  ا  حی)ملّة( و توض   نید  الی
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ة آن   دارد،یتصوّرشده ارائه م  ایت معقول  فلسفه به صورکه هر آنچه    کندیم  انیو ب  پردازدیم ملــّ
 ــبا اقناع ب ملّة  کند،یو هر آنچه را که فلسفه با برهان ثابت م دهدیارائه م یلیّ تخ را به صورت  انی

 .(89  ص ، )ه، س کندیم
واضــ     و   س« ی که »واضُ  النّوام   داند ی م   1امامی   ا ی   لسوف ی فاضله را ف   ی نه ی حاکم مد   ی رو، فاراب   ن ی ا   از 
  ح ی توض ــ.  (92 ص ، 1364 ،ی)فوو  یب  کند ی اعمال م   ن ی وض  قوان   ق ی را از طر   ش ی خو   ت ی است و حاکم   ن ی قوان 

 ــاو با نــا کــه مع  ن ی باشــد؛ بــد  لســوف ی ف  د ی  با گذار( الزاماا )قانون  س ی واضُ  النّوام  آنکه،  بــا شــناخت   د ی
منجــر بــه    کند کــه   ب ی ترک   ی ا ها را به گونه را استخراج نموده و آن   ی تحقّق افعال اراد   ط ی موجودات، شرا 

فلسفه را فرا گرفته و    شتر ی پ   فرد مگر آنکه    ست، ی ن   ر سّ ی م   ط ی شرا   ن ی به ا  ی اب ی اما دست . شود  ی سعادت قصو 
 ــدل   ، باشد   ز ی ن   نبی   د ی حاکم با   ن، ی بر ا   ه علاو .  (91-90 ص ، )ه، سسب کرده باشد  لازم را ک   ی فضائل نظر    ل ی

که فضــائل    ی لسوف ی ف   را ی ز   ت؛ س ی ن   ی اف ک   ی ار گذ و قانون   ت ی حاکم   ی بودن برا   لسوف ی آن است که صرفاا ف 
را نداشته باشد، آنچــه اندوختــه    گران ی ها در د به آن   دن ی تحقّق بخش   یی کرده، اگر توانا   ل ی را تحص   ی نظر 

به سعادت و کمــال    ی اب ی شرط جبرانگر نقائ  افراد در دست  ی ب فارا  ، ن ی بنابرا . خواهد ماند  ثمر ی ب است 
بــه  .  (95-93ب: 1996 ،ی)فوو  یب  زنــد ی تمــاع گــره م آن اج   و حــاکم رئــیس    افراد را به وجود   ی فضائل اخلاق 

 ــ  ی بــه رهبــر   یی به سعادت  ــا   ی اب ی فاضله در دست   ی نه ی نقش مد  گر، ی عبارت د  =    ف لســو ی اول )ف   س ی رئ
 : »عقل فعّال« است   ضان ی ف   ی طه است که واس  ته ( وابس امام 

طِ وکان هذا الإنسانُ هو الّذی یُوحی إلیه، فیکونُ اللهُ عزّوجلّ یُوحی  »  ال   إلیه بتوســّ .  العقــلِ الفعــّ
هِ  فیکون ما یفیضُ من الله تبارک وتعــالی إ  الُ إلــی عقلــِ ه العقــلُ الفعــّ ال، یفیضــُ لــی العقــلِ الفعــّ

هِ المنفعــل    فیکونُ بمــا .   المتخیّلة قوّتِهِ العقلِ المُستفاد، ثمّ إلی    المنفعل بتوسّطِ  یفــیضُ إلــی عقلــِ
«  بما یفیضُ من حکیماا وفیلسوفاا ومتعقّلاا علی التمام، و  اا مُنــذِراا هِ المتخیّلــة نبیــّ )فوو  یبی، ه إلی قوّتــِ

 ــرا از طر   وضــات ی رو که ف از آن  ی انسان  ن ی چن ؛ » (125  ص ،  1403 ال، به   ق ی عقــل    ۀ ســط وا عقــل فعــّ

 ـ  ـ ـ ــــ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ

 جهـتآن  از. دیانمیر ماو واگذا   ۀدرج و هم  مماثل  یمرسل، به رؤسا  امبر یپ  گاهیرا پس از جافاضله    ۀنیمد  تاسیمقام ر  ،یفاراب.  1
 شـان،یا  اتیبا روا  قمطاب ان،یع یمعصوم ش ۀرا در طراز ائم شانیا  توانیم  شمارد،یم  «حدا و  یرا برخوردار از »نفس  انیشوا یپ  نیکه ا 

ک بـ ر یخواهد بود کـه از مسـ نه«یمد سی»رئ ۀبه عهد  نهیامر مد  ر ی، تدبمماثلرهبران    نیمعهذا، در صورت فقدان ا .  قرار داد ه تمسـّ
بـه   ،یفـاراب.  گـرددیم  ر یـخط  تیمسئول   نیر ا دا مانده است، عهده  ثرا یبه م  نیشیپ  انیشوا یکه از پ  یمدون و مکتوب   یو شرا   احکام

: ایـع داده اسـت )بـه نقـل از مهاجرنرا بـه فقهـا ارجـا  یع یصراحت، امر استنباط و استخراج احکام و اجتهاد در متون مقـدس شـ
 .(239-137  ص/1380
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ل کامــل نام   لســوف ی و ف   م ی حک ــ  کنــد، ی م   ت اف ی در   مستفاد و عقلِ منفعل    ــو خردمنــد و متعقــّ   ده ی
مقــام نبــوّت و    ی دارا   شود، ی او افاضه م   ۀ ل یّ متخ   ۀ فعّال به قوّ عقلِ   وضاتِ ی رو که ف و از آن  شود؛ ی م 

 «. ت انذار اس 
بــه آن    ی اب ی از دســت   ســوف ل ی دارنــد کــه ف برتــر    ی گــاه ی در سلسله مراتب معرفت، جا   امام   و   البته نبی 

افزون بر ایــن،  .  رد ی گ ی از عالم عقل فرام  ماا ی شمول را مستق و جهان  ی کل  ق ی حقا  ی نب  را ی ز  ، است محروم 
 ــو از ا   اشد ب ی م   ز ی ن   له« ی متخ   ۀ واجد »قو   «، ی عقلان  ۀ ت که علاوه بر »قو اس  ی انسان ام ام  ا ی  ی نب  رو بــر    ن ی
 ــدر فهــم ا .  ابد ی ی م   ی برتر   لسوف ی ف    ی راب فــا   ۀ ش ــی تقــدّم و تــأخّر در اند   ی معنــا   بازگشــت بــه   ، ی برتــر   ن ی

هرگــاه ملــت از    چنین قابل برداشــت اســت کــه در کتاب »الحروف«   ی فاراب از عبارات  . رهگشاست 
بیــان او بــا  ایــن  و    (73ص ، ق1427)فوو  یبی، ظ شود، از نظر زمانی متأخر از فلسفه است  ر انسانی لحا منظ 

 ــرار می دیدگاهی که درباره تمایز میان نبی و فیلسوف برق   ــ    ی کند، همخــوان اســت؛ یعن همچــون    ی نب
  نــه ی مد   س ی سپس آنها را در قالب نوام   کند، ی م   افت ی را از عقل فعّال در   ی عقل   ق ی نخست حقا   لسوف، ی ف 

 ــی هر دو با حق   و فلسفه   ن ی د   ، ی به باور فاراب از این رو  .  دارد ی م   ان ی ب     ی و شرا  روبــرو هســتند و    گانــه ی   ی قت
 ــی     یِ ثــانو   ی و ذات مبــاد   ن ی دأ نخســت هر دو ذات مب .  واحد دارند  ی موضوع   ــرا ب   ی اد رم و    کننــد ی م   ان ی

 ــ  ی عن ی انسان،    یی هر دو هدف  ا   ن ی همچن .  دهند ی موجودات را شرح م   یی اصول  ا  و    ، ی ســعادت اعل
 ــآنجا که ف   کن ی ل .  ند ی نما ی م   ان ی موجودات را ب   گر ی د   ت ی  ا  ســخن    ی و روش برهــان   ی لسفه به ادراک عقل
 . (171  ص ،  1933)بک  ،   ارد د ی م   ن ا ی ب  ی اقناع   ۀ و ی و به ش   ل یّ تخ  یۀ را بر پا   دین اصول    نبی  د، ی گو ی م 

 هانقص لیتکم یسازوکارها ت؛یو ترب تعلیم. 3

برتــری حــاکم در فضــائل  را  نــه ی افراد توسط حاکم مد  ی ع ی طب و  ی نظر  ی ها نق   ل ی تکم  دلییل  فارابی 
   : گوید ی م   ن ی چن اند و  مید 

 ــدر م   ی فضائل جزئ   ن ی است که ا   ن ی ا   ی گام بعد   افت، ی تحقّق  ی فضائل در انسان  ن ی »و چون ا    ان ی
در ملــل و شــهرها    ی فضائل جزئ   ن ی دانست که راه تحقّق ا   د ی سپس با . ملل و شهرها محقق شود 

 ــوردن ا و فــراهم آ   ل ی تحص ــ  یی بزرگ است، توانا   ی رو ی ن   ن ی ا   ی که دارا   ی کس   را ی است؛ ز چگونه     ن ی
 . (70-68  ص ،  ب 1995 ،ی)ف  یبرا در ملل و شهرها دارد«    ی جزئ  ر امو 

 ــپ   ی ختصاص ا   ی که قوا   ی ا مؤلفه   ن ی تر مهم    ز ی متمــا   از فیلســوف   نــه ی مد   س ی وضــ  نــوام   ی بــرا را    امبر ی
 ــبــه نها او    له ی متخ   ۀ که قو   ی زمان معنا که    ن ی بد   ، ست و ا  له یّ متخ  ۀ قو  کند، ی م  در    د، ی کمــال خــود رس ــ  ت ی
، 1331 ،یفوو  یبو  107 ص ،  1911 ،ی)ف  یب  کند ی م   افت ی ( در ی وح   ۀ را از عقل فعال )فرشت   نده ی حال و آ   ، ی دار ی ب 
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  س ی و وض  نــوام   ر ی انذار و تبش   یی که توانا   است  ی انسان  نه ی مد  س ی واض  النوام  ، ل ی دل  ن ی به هم . (111  ص 
 ــو    عشــان ی به علت نق  در طبا   نه، ی اکثر اهل مد   ا ی   ه هم اما  .  دارد را    نه ی مد   ن ی و قوان  عاداتشــان،    ۀ و ی ش ــ  ا ی

  ۀ قــوّ   ی ک ــی برسند؛ اما به جهــت نزد   ق ی ذات حقا   ا ی   ات ی به درک کلّ   امبر ی پ   ا ی   لسوف ی همچون ف   توانند ی نم 
  نــد توان ی ارائــه کــرده، م   لــه یّ متخ   ۀ در ســاحتِ قــوّ   س ی بر آنچه واضــ  نــوام   ه ی به قوّه حس، با تک   له یّ متخ 

 ــب   ی که در قالب وح ــ  ق ی از آن حقا   « ی »محاکات    ی ها امثــال و نمونــه   ۀ واســط شــده را درک کننــد و به   ان ی
 . (33 ص ،   1933 ،  )بک داشته باشند   ی ا سعادتمندانه  ی زندگ   ، ی ال ی خ 

 ــ ئل اخلاقی فضا به  ل ی ن  ی فاراب   ــ  ۀ را در مرتب   « عمــل کــردن » دوم بــه    ۀ اول، بــه شــناختِ آن و در مرتب
  د ی ( برسد، با ی )اخرو   ی ت انسان، آن است که به سعادت قصو و خلق   نش ی آفر چون هدف از  . داند ی م 

را که با عمــلِ    ی امور   دارد تا   از ی سپس ن   خود قرار دهد؛   ی رو   شِ ی را بشناسد و همان را هدف و پ  ی ت هس 
 ــ  رســد، ی عادت م ا به س به آنه   ــا .  (30 ص ،  1933)بکوو  ، عمــل بپوشــاند    ۀ بدانــد و بــه آن اعمــال، جام   ن ی

امــا اوّلاا    ، ســت ی ن   کسان ی دارند،    گر ی کد ی که با    یی ها تفاوت   ل ی ها به دل ن انسا   ۀ هم   ی را سعادت، هرچند ب 
 ــ  ی است: هر انســان   ی آموختن   اا ی خاص همراه است و ثان   ی با عمل به اعمال و مناسک  ه  ک ــ  ســت ی ن   ن ی چن

 ــبلکه آنچه را که با   ابد، ی خود در   شِ ی را از پ   ی ت و رساندن خود به سعادت قصو سعاد  انجــام دهــد،    د ی
 ــمرشــد« ن   و به »معلــم     ی شرا  قِ ی منجر به سعادت از طر  ی ها کنش  افت ی در  اختِ سعادت و در شن    از ی
 . (یبه  ق  یز فصدل یل،    41 ص ،   1933)بک  ، است  

»فــراهم    : دانــد ی م   ت ی و ترب   تعلیم را از راه    توسط حاکم قدمات  م   ی آور فراهم سازوکار    فارابی بنابراین  
 ــ  یعنــی .  )ه،وو س(  « ت ی زش و ترب است: آمو   ی فضائل از دو راه اصل   ن ی آوردن ا  فاضــله بــا    ی نــه ی مد   س ی رئ

 ــ  « ی اخلاق   لت ی کسب »فض   ی را برا   نه ی زم   ح، ی صح   ت ی وزش و ترب آم   ر ی نظ   یی سازوکارها    آورد ی فــراهم م
 ممکن نبود.  یی که به تنها   ابند ی ل دست  از کما   ی آنان بتوانند به سطح تا  

آن،    یی نهــا   و هــدف  هرهاست ملل و ش  ان ی در م  ی فضائل نظر  دآوردن ی پد  ی به معنا  م ی آموزش و تعل 
  ی بر عهــده   ی علوم نظر   م ی تعل   ند، ی فرا   ن ی ا   در .  است   و درک معقولات   ی عقل نظر   ی قوه   ش ی و پالا   ه ی تزک 

  ی حــال، فــاراب   ن ی با ا .  معارف را دارند   ن ی قال ا حفظ و انت   ت ی است که مأمور   ی ن کسا   ا ی ، حاکمان  امامان 
 ــد، بلکه با باش   ی برهان   ی وه ی صرفاا به ش   د ی نبا   م ی تعل   ن ی معتقد است ا   ــن   ی اقنــاع   ی هــا از روش   د ی بهــره    ز ی

  و از .  (73-71  ص ،  ب 1995  ،ی)فوو  یبانــد  قابــل درک   ل یّ تخ   ق ی تنها از طر   ی نظر   م ی از مفاه   ی ار ی بس   را ی ببرد؛ ز 
 ص ، )ه،وو سانــد«  قابــل انتقال   ل یــّ اقناع و تخ   ق ی صرفاا از طر   ی عمل فضائل  »   : کند ی م   ان ی روست که ب   ن ی ا 

فتــه  با زبان اقناع با آنان سخن گ   د ی ا ندارند و با از برهان ر  ی مند ان بهره افراد جامعه امک  ی تمام  را ی ز ، (91
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 : کند ی م   ان ی دارند، ب   ی ر تعقّل کمت   ی که قوه   ی افراد   م ی در خصوص تعل   ز ی ن   ی گر ی د   ی او در جا . شود  
من لا یتخیّل الغایة من تلقاء نفسه و لا یکون له أیضا رویّة، و لکن کان إذا أعطي الغایــة    ون هذا و د » 

مــا رســم لــه، فیعمــل أو    مبدأ الرویّة، ]قدر علی[ أن یحتذي في الباقي حذو مّ أعطي  یّلت إلیه، ث و خ 
ذا أعطــي ]مبــدأ  کــان إ   ة و لا ]له رویّة[ و لا أیضــا و دون[ هذا من لا/یتخیّل الغای .  یستعمل ] یره فیه 

غایــة  بلو  تلــك ال   الرویّة[ قدر علی استنباط الباقي، و لکن کان إذا أوصي بکل ما ینبغي أن یعمل في 
ی فعل کلّ ما أوصي به، و إن کان لا یعلم إلــی  الوصیّة و کان مذلّل النفس منقادا لْن یسارع إل   حفظ 

 ــبــه  ا   دن ی سباب رس ــا   ا ی   ، ت ی افراد در فهم  ا   ی برخ «؛  عل أيّ  ایة ینتهي به ذلك الف   ــ  ت، ی هــر دو    ا ی
 ــو هدف در خ   ت ی که  ا   ن ی اند؛ اما هم ناتوان   ــ  ال ی شــود،    او داده   بــه   شــه ی دأ اند او متصــور شــود و مب

 ــشــده، خــودش پد   یی که راهنما   ی ا گونه را به   مانده ی باق   ی کارها   تواند ی م   ــ.  آورد   د ی ممکــن اســت    ا ی
 .  ( 68-69  ص ، 1364  ، ی )ف  یب   دهد ی وش م اما اگر به او سفارش شود، گ  آورد،   د ی خودش نتواند پد 

بفهمــد و    ند توا ی را م   یی زها ی داده شود هر ملت چه چ     ی اثربخش مستلزم آن است که تشخ  تعلیم 
 ــاز اهــل    ی گــروه خاص ــ  ا ی شهر    ا ی ملت    ک ی زها مخت   ی است و چه چ   ی عموم  زها ی چه چ  شــهر    ک ی
که در  را    ها لت ی ه از فض ان آنچ آن است که تا حد امک   س مدینه ریی   فه ی وظ .  (73  ص ،  ب 1995  ،ی)فوو  یباست  

.  (99  ص ،  1364  ،ی)فوو  یبسودمند است، تحقق بخشــد   مدینه اهل آن  ی ست و برا ا  د اهل مدینه توان وجو 
میــان  در    به فضایل اخلاقــی   دستیابی   نه ی زم   جاد ی ا   ی ا بر   حاکم مدینه   ف ی وظا   ن ی تر از مهم   ی ک ی   ن، ی بنابرا 

  ی هــا و بــه روش   ست ی بر برهان ن  ی ه مبتن هموار  که  تعلیمی افراد است؛  تعلیم  و  ، آموزش عموم اجتماع 
 . شود ی م اشخاص توجه    ی ها ت ی ظرف به    نین در آن همچ است و    ی متک   ز ی ن   ی خطاب -ی اقناع 
 ــ  جاد ی ه راه ا قرار دارد ک   ت ی ترب   ا ی   ب ی ، مفهوم تأد تعلیم کنار    در   ــ  ی هــا و مهارت   ی فضائل اخلاق   ی عمل

دادن مــردم بــه افعــال برخاســته از    ه عــادت گفتــار، بلکــه از را   ق ی ا از طر امر نه تنه   ن ی در ملت است؛ ا 
 ــتأد   ، ی فاراب   دگاه ی از د .  (71 ص ، ب 1995 ،ی)ف  یب  شود ی محقق م   ی عمل   ی ها ملکه  حاصــل    روش بــه دو    ب ی

که بــه    رود ی به کار م   ی کسان   ی روش دوم برا .  راه اکراه و اجبار   از   ی گر ی اقناع و د   ق ی از طر   ی ک ی :  شود ی م 
  ی به بررس ــ  د ی با   ب ی رو، مأموران تأد   ن ی از ا .  (73  ص ،   س)ه،ند  ندار   ش ی راه درست گرا   ی به سو   ی طور اراد 

در    یی ها ش ی است و چه گرا   فته هر ملت نه   در سرشت   ی عال چه ملکات و اف  ابند ی پردازند تا در ها ب ملت 
ونــه  دارد و چگ   ی دار ی پا   یی توانا   ی دانست که هر ملت در چه افعال   د ی با .  ود دارد مختلف آن وج  ف ی طوا 

  لت ی آن است که هم فض ــ  ب ی مأموران تأد   ی حالت برا   ن ی بهتر .  ق داد ادت سو سع   ی آن را به سو  توان ی م 
 ــن   ی نظــام   ی روهــا ی رت لــزوم بتواننــد در اداره ن شند تا در صــو را داشته با   ی جزئ   لت ی فض و هم    نطقی    ز ی

 . (78-80  ص ، )ه، سرا در خود جم  کرده باشند   ی و اجبار   ی اقناع   وه ی د و هر دو ش کارآمد باشن 
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 جمع بندی و نتیجه گیری 
بــه    ی اب ی دســت   له ی را وس   لت ی و فض   داند ی انسان م   وجود   یی نها   ت ی در حکمت خود، سعادت را  ا   ی اراب ف 

 ــاست که م   لت ی بر چهار نوع فض   ی او مبتن   لت ی فض   ه ی نظر . کند ی م  ی آن معرف    ونــد ی عمــل پ تفکــر و    ان ی
 ــحل تعارض م   ی برا   ی که فاراب   دهد ی پژوهش نشان م  ی ها افته ی . سازند ی برقرار م  و    ی نظــر   ل ی فضــا   ان ی

تفکر و تخلــق    ان ی م   وند ی پ   لت، ی فض   ن ی ا .  کند ی م   ی را به عنوان حلقه واسط معرف   ی نظر   لت ی فض   ، ی عمل 
  ی نظــر   ل ی ه اکتساب فضــا اما از آنجا ک .  سازد ی رهنمون م   یی نها   ر ی خ   ی نسان را به سو نموده و ا   م ی را تنظ 

 ــا   ی اصــل   ش پرس   ستند، ی ن   کسان ی ها  انسان   ان ی دو در م   ن ی وابسته به عقل فعّال و فطرت است و ا  بــود    ن ی
 است؟   ر ی پذ امکان  کسان ی همگان به    ی به سعادت برا  ی اب ی و دست   ی تحقق فضائل اخلاق   ا ی که آ 
  ی ، انســان موجــود بــه بــاور او .  انســان نهفتــه اســت   ی پرسش در بُعــد اجتمــاع   ن ی ه ا ب   ی فاراب   اسخ پ 

  ی حالــت وجــود  ن ی و به بهتــر  شود ی محقق نم  یی به تنها  اش ی زندگ  ی است که امور ضرور  ی اجتماع 
نظــام    ی نقش محور   ی فاراب .  کند   ی زندگ   گران ی مشترک با د   ی مگر آنکه در اجتماع   ابد، ی ی نم ست  خود د 

 ــمــورد تأک   ی ق اخلا   لت ی به کمال فض   ی اب ی ها و دست انسان   ی ع ی و طب   ی ائ  فطر نق   ل ی در تکم   ا ر   ی مدن    د ی
 ــ  تواند ی راد م اف   ی برخ   ی و فطر   ی ع ی طب   ی ها منهج، نق    ن ی بر ا .  دهد ی قرار م  دد  ران گــر تا حد امکان جب

ســعادت  به مقصود    ی واف   ی ا ی هر نظام مدن   اما .  ابند ی دست    ی اخلاق   لت ی بتوانند به کمال فض   ز ی تا آنان ن 
نقــائ     ی کننــدگ ل ی تکم   ی ژگ ــی و   ی فاضــله دارا   نــه ی تنها مد   ، ی مدن   ی ها انواع نظم  ان ی بلکه از م  ست؛ ی ن 

 ــها  فاضله تن   نه ی مد   ، ی فاراب   ی در نظام فکر .  است   ی ع ی و طب   ی فطر  بلکــه    ســت، ی ن   ی اس ــی ســاختار س   ک ی
 ــ  ن انسا   ی اخلاق   لت ی تحقق سعادت و فض   ی برا   ی ضرور   ی امر  ه  فاضــل   ی ا نــه ی آن مد .  رود ی بــه شــمار م

 ــی ها ســعادت حق آن   له ی وس باشد که به   ی بر امور   ی از گردآمدن مردم در آن، همکار   است که  رض    ی ق
 ت. فاضله اس  نه ی سعادت، جوهره مد به    ل ی ن   ی برا   ی جمع  ی همکار  ن، ی بنابرا . شود ی حاصل م 

  نــه ی حــاکم مد .  اســت   نــه ی حــاکم آن مد   ، ی مــدن   ی ها نظام   ر ی فاضله با سا   نه ی مد   ز ی تما   ل ی دل   ن ی تر مهم 
 ــ  ، ی ظــر ن   لت ی فض   ی و دارا   رد ی گ ی در مراتب بالا قرار م   عت ی اساس طب   است که بر   ی س فاضله ک    ی اخلاق

 ــو از طر   ش ی از فضــائل خــو   ی منــد او بــا بهره . بــزرگ اســت  ی برتر و صنعت عمل    ن، ی وضــ  قــوان   ق ی
و امــام    لســوف ی حــاکم را ف   ی فــاراب .  ســازد ی برطــرف م   لت ی را در کسب فض   گران ی د   ی ع ی طب   ی ها نق  

را    ن ی قوان   تواند ی هست، م   ز ی ن   له ی متخ   ۀ ال است و از آنجا که واجد قو عقل فعّ  ضان ی که واسطه ف  داند ی م 
 کند.   ان ی ب   ز ی ن  ی به زبان اقناع 

  ی به معنــا   م ی تعل .  داند ی م   ت ی ترب   و   م ی عل را از راه ت   ی مات کمال اخلاق مقد   ی آور سازوکار فراهم   ی فاراب 
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 ــ  جاد ی راه ا   ت ی ترب که   ی است، در حال  ی قوه عقل نظر  ه ی و تزک  ی فضائل نظر  دآوردن ی پد     ی فضائل اخلاق
  نه ی مد  س ی رئ . باشد ی م  ی عمل  ی ها افعال برخاسته از ملکه به  ی ده عادت  ق ی از طر  ی عمل  ی ها و مهارت 

 ــ  لت ی کســب فض ــ  ی را برا   ه ن ی زم   ، ح ی صح   ت ی آموزش و ترب   ر ی نظ   یی ا فاضله با سازوکاره  فــراهم    ی اخلاق
 نبود. ممکن    یی تنها که به   ابند ی از کمال دست    ی تا آنان بتوانند به سطح   آورد ی م 

 ــز   دانــد؛ ی م   ز ی ن   ی بلکه اقناع   ، ی را نه صرفاا برهان   م ی تعل   ی فاراب  تنهــا از    ی نظــر   م ی از مفــاه   ی ار ی بس ــ  را ی
 ــترب .  از برهان را ندارنــد   ی ند م بهره افراد جامعه امکان    ی و تمام   اند قابل درک   ل یّ تخ   ق ی طر   ــن   ت ی از دو    ز ی

چــه    ابند ی بپردازند تا در   ها ملت   ی بررس به    د ی با   ب ی د مأموران تأ .  شود ی راه اقناع و اکراه و اجبار حاصل م 
.  ســعادت ســوق داد   ی آن را به سو   توان ی سرشت هر ملت نهفته است و چگونه م در    ی ملکات و افعال 

 است.   ی فرد  ی ها اشخاص و تفاوت   ی ا ه ت ی رف اثربخش مستلزم توجه به ظ   م ی ل تع 
درون  جام     ی هبرد به سعادت، را همگان    ی اب ی دست  ی ر ی پذ امکان  به  پاسخ  در  ی فاراب بنابراین حکمت 

  ی گــذار و ســازوکارها قانون  م ی فاضله، حک  نه ی مد  ، ی تماع انسان بر اج  ی راهبرد مبتن  ن ی ا . خود نهفته دارد 
  ی بر بُعد اجتمــاع   ه ی و عقل فعّال را با تک   ار ی اخت   ان ی م   رض ا تع   ی فاراب   ب، ی ترت   ن ی بد .  است   ت ی و ترب   م ی تعل 

 . کند ی حل م   فاضل   رئیس و رهبر انسان و نقش  
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Abstract

Capitalism and the ethics of production and consumption orientation are important 
topics in the history of early Islam. Some researchers, especially orientalists, have 
considered this issue in the life of the Messenger of God (PBUH). Benedict Kohler, a 
German banker and historian, has conducted a study on this subject entitled “Early 
Islam and the Birth of Capitalism.” This book is a study on the economic mechanism of 
the governments of the early Islamic period and its impact on the capitalist economy 
and the free market. The alignment of Islamic economics and capitalism on the issue of 
government non-intervention in pricing is based on the statement “Prices are in the 
hands of God.” Kohler's perspective is the focal point of this book. What is important in 
this research is the ethical examination of the processes by which prices are formed in 
the capitalist system; monopoly in capital, production and consumption orientation 
through advertising are among the important principles that are controversial from 
the point of view of Islamic ethics. This article shows, using the method of critical 
analysis, that Kohler, by neglecting the structural and ethical differences in the 
concepts of profit, ownership and distributive justice, has limited himself to an 
apparent similarity between the two schools. In capitalism, marginal profit is the main 
driver of resource allocation and factors such as monopoly, directional advertising and 
concentration of capital are considered to be inherent components of the price 
formation mechanism; while in the Islamic economic school, pricing is within the 
framework of the jurisprudential and ethical concept of "mutual consent" and 
"prohibition of exploitation" and the logic of wealth distribution is based on the "right 
of succession of man on earth" and not simply on profit-making. 
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Extended abstract 
Introduction 

The relationship between capitalism, the Prophetic tradition (Sīrah), and the history of early 

Islam constitutes a fascinating field of inquiry that has drawn sustained attention from 

scholars, particularly Orientalists. Among recent contributions, the book "Early Islam and the 

Birth of Capitalism" by Benedikt Köhler—a German banker and historian—whose Persian 

translation appeared in 1402 (2023/24), offers a study of the economic mechanisms of early 

Islamic governance and their purported influence on capitalist economics and the free market. 

The focal point of Köhler's argument is the alleged alignment between Islamic economics and 

capitalism concerning the principle of non‑interference by the state in pricing, grounded in a 

narration transmitted in Sunni sources from the Prophet (PBUH): "Prices are in the hands of 

God" (Köhler, 1402/2023, "Early Islam and the Birth of Capitalism" [in Persian]). Drawing 

on the views of Ibn Taymiyyah and Ibn Khaldūn, Köhler posits a fundamental similarity 

between Islam and capitalism regarding state abstention from price controls, and he construes 

the free‑market mechanism as a historical commonality between the Prophetic economy and 

Western liberalism. 

Accepting this reading, however, not only blurs the ethical and identity‑based boundaries of 

Islamic economics vis‑à‑vis alternative systems but also nullifies the substantive critiques 

raised by opponents of capitalism. The imperative to engage with Köhler's work arises from 

the growing discourse on Islamic economics and the pressing need to delineate its ethical 

identity and boundaries in relation to rival paradigms. This article aims to analyse and assess 

Köhler's thesis of convergence between capitalist and Islamic economics by focusing on four 

key concepts and their relationship to Islamic ethics: the pricing mechanism and the status of 

profit; the concept of ownership and the labour‑capital nexus; the role of the state in both 

schools; and the logic governing wealth distribution. 

Research Method 

The research employs a critical‑analytical method, re‑examining Köhler's text alongside the 

perspectives of thinkers such as Muḥammad Bāqir al‑Ṣadr (Ṣadr, 1398/2019, "Islām Rāhbar‑e 

Zendegī‑ye Mā" [Islam as the Guide to Our Life] [in Persian]), Karl Polanyi, Schumpeter, 

John Gray (Gray, 2019, "Hayek on Liberty" [Persian translation under the title "Falsafeh‑ye 

Sīyāsī‑ye Fon Hayek"]), Robert J. Shiller (Shiller, 2019, "Narrative Economics" [in Persian]), 

and J. Wilczynski (1978, "Comparative Monetary Economics"). The analysis also draws on 

historical studies of the moral economy and bread riots by E. P. Thompson and Stephanie 

Cronin (Cronin, 2019, "Bread and Justice in Qajar Iran" [in Persian]), alongside Islamic 

juridical and narrative sources, in order to expose the structural and ethical divergences 

between the two schools. 

Findings: 

The analysis demonstrates that Köhler constructs a rather tenuous analogy by treating 

phenomena such as monopoly and advertising as temporary "deviations" from the free pricing 

mechanism under capitalism, while simultaneously overlooking the fundamental disparity 

between the logic of "distributive rights" in Islam and that of "unending profit‑seeking" in 

capitalism. 

First, Köhler identifies hoarding ("iḥtikār") as an opposing force to the supposedly free 

pricing mechanism, asserting that the rules of price determination are linked to competition, 

and that the Prophet (PBUH) combined prohibitions on state interference in pricing with bans 

on monopolistic practices. In other words, what is forbidden in Islam is hoarding, not price 

increases per se. He enumerates other forms of market‑power abuse—including 
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discriminatory favouritism toward certain competitors, multilateral monopolies, covert 

dealings ("talāqī"), and intermediaries exacting inflated charges under the pretext of inflation 

risk—as negative forces. However, what Köhler lists as obstacles to the free‑price mechanism 

are, in fact, integral components of price formation within capitalism itself, and these very 

factors undermine his claim of genuinely competitive pricing in practice. 

Second, the foundation of pricing in Islamic ethics rests on conditions such as the 

prohibition of injustice ("ijḥāf"), the observance of fairness ("inṣāf"), the absence of undue 

uncertainty ("gharar"), the invalidity of deceit ("ghabn" and "ghishsh"), and the requirement 

of mutual consent in order to safeguard the buyer's right. From the context of Qur'anic verses, 

particularly verses 84 and 85 of Sūrah Hūd, the prohibition of under‑measuring in transactions 

and the obligation to accord people their due rights are derived—a concept expressed by the 

Qur'anic term "qisṭ" (equitable justice). Accordingly, merely combating negative factors is 

insufficient for people to attain their rightful due; rather, "ifā’" (full discharge of rights) is 

necessary—which goes beyond compensation for shortfall to ensure complete entitlement—

so that the value of people's assets does not diminish. Historical evidence from the bread riots 

in eighteenth‑century England and Qajar Iran demonstrates that "moral economy" has 

consistently taken precedence over "free‑market economy." Islamic market supervisors 

("muḥtasibs") and jurists also permitted, in times of necessity, the fixing of mutually agreed 

prices and even the compulsory purchase of goods from hoarders for resale to the poor at fair 

prices. 

Third, in the capitalist system, prices are determined by supply and demand: the supply side 

is governed by marginal production costs, while the demand side is shaped by consumers' 

subjective preferences—preferences that are themselves systematically manipulated through 

targeted advertising and propaganda. In this system, a substantial portion of prices is not 

arrived at competitively but is set by sellers who exercise complete or multilateral monopoly 

power. Cartels, collusive tendering, and price distortions via indirect taxes and subsidies are 

all inherent components of this system. 

Fourth, according to Muḥammad Bāqir al‑Ṣadr, in the capitalist system the exigency of 

production justifies the relations of wealth distribution, while in the socialist system every 

production relation deterministically gives rise to a specific distribution relation. In the 

Islamic system, however, the relations of wealth distribution are grounded in fixed human 

rights and the logic of human vicegerency ("khilāfah") on earth under God. The Islamic 

system prioritises the role of the people in the economy: the state should neither assume 

entrepreneurial functions as in socialism nor permit entrepreneurs to be merely those with 

privileged banking connections who appropriate larger shares of production and pricing 

advantages, as in capitalism. The economy is shaped by a faithful mode of life ("zīst‑e 

mo’menāneh"), wherein personal interest is pursued within the framework of social welfare. 

Fifth, the moral and social consequences of capitalism are also noteworthy. Schumpeter 

contends that the turn to long‑term saving depends on a minimum level of marital and family 

stability, and that advanced capitalist economies have rendered marital life unstable. John 

Gray similarly emphasises the disintegration of traditional family structures in countries that 

have devoted all their efforts to market liberalisation. Robert J. Shiller underscores the 

centrality of "fear" in capitalist systems, quoting Czesław Miłosz to the effect that in a liberal 

capitalist economy, the fear of lacking money, of unemployment, and of downward social 

mobility all drive individuals to greater effort. 

Sixth, Karl Polanyi demonstrates that free markets are not spontaneous phenomena; rather, 

they are constructed through state power and are the outcome of deliberate state policies. In 

the Islamic view, the philosophical basis of the economy rests on cooperation between the 

state and society, with both regulated by Sharī‘ah and positive law; the domination of one 

class over another is prohibited, and the operative principle is cooperation. 
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Finally, an analysis of Köhler's thesis of alignment reveals that his analogy rests on a false 

generalisation of the concept of "non‑intervention." In Islam, this principle is understood 

within the framework of distributive justice and the prohibition of exploitation, whereas in 

capitalism non‑intervention paves the way for the concentration of pricing power in the hands 

of capitalists and multinational corporations. The price mechanism in capitalism is inherently 

shaped by consumption‑oriented advertising, monopoly, and market volatility—factors that 

Köhler treats as marginal phenomena but which are, in fact, inseparable from the system 

itself. The ethical‑economic logic of Islam is founded on the tripartite cooperation of the 

people, the private sector, and the state, all subject to the constraints of Sharī‘ah and law—not 

on absolute freedom of capital or on the state's monopolistic entrepreneurship. By separating 

labour and capital, capitalism closes off avenues for social mobility and makes profit, rather 

than justice, the axis of resource allocation. Köhler's optimism regarding capitalism, while 

overlooking its moral and social costs—from the erosion of family foundations to the 

structurally embedded fear of class decline—attests to a lack of comprehensiveness in his 

reading of history. Islamic teachings, based on the "right to produce wealth," a faithful mode 

of life, intervention in price‑formation processes, and state oversight, have formulated pricing 

in objective and ethical dimensions that are distinctly different from the capitalist school. 
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و اسلام   ی دار ه ی سرما   ی در نظام اقتصاد   ی گذار مت ی ق   ی خلاق ا   ی ها سته ی با 
 ( ی دار ه ی سرما   ش ی )مورد مطالعه: کتاب صدر اسلام و زا 

  ی آباد محمد بهمن |       هادی یساقی 

  ده چکی 
 ــو اخــلاقِ تول   ی دار ه ی رما س    ی برخ ــ.  صــدر اســلام اســت   خ ی مهــم در تــار در مصــرف از مباحــ     ی ده و جهــت   د ی

،  کهااار   کت ی بنــد .  انــد خدا)ص( مورد توجه قرار داده رسول    ی ره ی موضوع را در س   ن ی مستشرقان ا   ژه ی ران به و پژوهشگ 
 ــبا عنوان »صدر اسلام و زا   ی باره پژوهش   ن ی در ا   ی نکدار و مورخ آلمان با   ــا .  انجــام داده اســت   « ی دار ه ی رما س ــ  ش ی   ن ی

آن بــر اقتصــاد    ر ی در اســلام و تــأث ص ــ  ی ره دو   ی هــا حکومت   ی ســازوکار اقتصــاد  ی نــه ی اســت در زم  ی ق ی کتاب تحق 
بــا    ی گذار مت ی عدم مداخله دولت در ق   ۀ أل در مس   ی دار ه ی و سرما   ی اقتصاد اسلام  یی همسو . و بازار آزاد  ی دار ه ی سرما 

 ــدر ا   ااار که نگــاه    ی خدا است.« نقطه کــانون   ست در د   ها مت ی »ق   ت ی استناد به رورا   ــچــه در ا آن .  کتــاب اســت   ن ی   ن ی
هــا شــکل  بــه ســبب آن   ی دار ه ی در نظــام ســرما   مــت ی ست کــه ق ا   یی ندها ی فرآ   یِ ق اخلا   ی دارد، بررس   ت ی پژوهش اهم 

اســت کــه از    ی از جمله اصول مهم   غات، ی تبل   ق ی در مصرف از طر   ی ده و جهت   د ی تول   ه، ی انحصار در سرما  رد؛ ی گ ی م 
 ــل مقاله بــا روش تح   ن ی ا . ت اس  ز ی مناقشه برانگ  ی اخلاق اسلام  ر نظ    فلــت از بــا     کهااار   دهــد ی نشــان م   ی انتقــاد   ل ی

 ــم   ی ظــاهر   ی بــه تشــابه   ، ی ع ی و عدالت توز   ت ی در مفهوم سود، مالک   ی و اخلاق   ی ساختار   ی ها تفاوت  دو مکتــب    ان ی
چــون انحصــار،    ی منــاب  اســت و عــوامل     ی تخص ــ  ی محرک اصل  یی سود نها  ، ی دار ه ی در سرما . نده کرده است بس 
کــه در    ی در حــال   شوند؛ ی م محسوب    مت ی ق   ی ر ی گ سازوکار شکل   ی اجزاء ذات  ه، ی دهنده و تمرکز سرما جهت  غات ی تبل 

 ــ  ت ی »رضــا ی و اخلاق   ی در چــارچوب مفهــوم فقه ــ  ی گــذار مت ی اسلام، ق   ی مکتب اقتصاد   ــه« و »ممنوع دوجانب   ت ی
 استوار است.   ی ن ی و نه صرفا سودآفر  ن« ی انسان در زم   ی ن ی ثروت بر »حق جانش     ی ر داشته و منطق توز قرا   « ی کش بهره 

. یآزاد، سود، اخلاق ثروت، اخلاق اسلامبازار  ،یگذارمتیق  ،یدارهیسرما:  هااژهدو یکل
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 نامه فصل      ۱4۰۵    تابستان ،  ۳۹پیاپی  ،  دوم شماره  ،  شانزدهم سال  

 مقدمه .  1

 داریپنداری اقتصاد اسلامی و سرمایهشناسی هممسئله. 1-1 

تــوان  آمیزند، آیــا می های جهانی اقتصاد، مرزهای اخلاقی و هویتی را درهم می در شرایطی که جریان 
این پرسشی اساســی اســت کــه  خوان تلقی کرد؟  داری معاصر هم اصول اقتصادی اسلام را با سرمایه 

لمان قــرار دارد.  از ســویی روایــاتی  یرقابــل انکــار در منــاب   روی متفکران و اقتصــاددانان مس ــپیش 
گذاری توسط پیامبراسلام و امامان شــیعه را امــری مــذموم و  اسلامی وجود دارد که دخالت در قیمت 

هــا در اختیــار خداونــد تلقــی  ین قیمت ها را انحصارِ تعی مخالف با اراده خداوند دانسته و مضمون آن 
و نیز بــا اســتناد بــه    -در مناب  اهل سنت   -ا استناد به روایتی از پیامبر اسلام   کند. بندیکت کهلر، ب می 

ــه و ابن آراء ابن  ــه دولــت در قیمت تیمی گــذاری را در اســلام ، مشــابه  خلــدون، اصــلِ عــدم مداخل
، اشتراکی تاریخی میان اقتصــاد نبــوی و لیبرالیســم  ربــی  داند و سازوکار بازار آزاد را داری می سرمایه 

کند. وی حتی معتقد است مکتب اقتصــاد آزاد از مفــاهیم و ســازوکارهای اقتصــادی صــدر  می   تلقی 
 اسلام مانند تجارت، مفهوم مضاربه و  یره وام گرفته است. 

 داری«جایگاه کتاب »صدر اسلام و زایش سرمایه. 1-2

مــان اقتصــاد  اثر و ارزیابی آن از این رو است که بــا توجــه بــه گســترش گفت ضرورت پرداختن به این 
های بدیل، امری گریزناپذیر است چــرا کــه  اسلامی، تبیین هویت و مرزهای اخلاقی آن در برابر نظام 

پذیرش این همسویی توسط متفکران اسلامی مهر تأییدی بر عدم قبول انتقادات اساســی بــر اقتصــاد  
ســازوکارهای    داری ســاختارها و لــذا در صــورت قبــول قرائتــی دینــی از ســرمایه داری است؛ سرمایه 

هــای دینــی و  ناعادلانه،  فلت از وجوه اخلاق اسلامی و انسانی از جمله پایــداری خــانواده و ارزش 
داری نیز اشــاره کــرده،  اجتماعی، تماما بیهوده خواهد بود. گرچه کهلر به معایب نسبتاا مشهور سرمایه 

هــا را نتیجــۀ  کــه وی آن داری شده است محاســنی اســت  بینی او به سرمایه که باع  خوش ولی آنچه  
داند. در این میان قطعا انگیزه های اقتصادی دیگر هم تاثیر داشته که در ایــن تحقیــق  داری می سرمایه 

 مجال پرداختن به آنها نیست. 

 های پژوهشاهداف، روش و یافته. 3-1

تمرکز بــر    داری و اسلامی در نگاه کهلر با ابی همسویی اقتصاد سرمایه هدف این مقاله، تحلیل و ارزی 
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گــذاری و جایگــاه ســود،  ها با اخلاق اسلامی است: سازوکار قیمت چهار مفهوم کلیدی و نسبت آن  
مفهوم مالکیت و رابطه کار و سرمایه، نقش دولت در دو مکتب و منطق توزی  ثروت؛ روش پــژوهش  

)ره(، کــارل  واکاوی متن کهلر در کنار آراء متفکرانی چــون محمــدباقر صــدر تحلیل انتقادی بوده و با 
پــردازد. نوشــتۀ  پولانی و شومپیتر، به بازخوانی انتقادی ادعای وی پرداخته و به تحلیل اخلاقــی آن می 

گیری تشکیل شده اســت. بخــش اول ایــن مقالــه بــا عنــوان  رو از یک مقدمه، دو بخش و نتیجه  پیشِ 
ط مثبــت و منفــی  داری بــه ارزیــابی نقــا ها در اقتصاد اسلامی و ســرمایه قیمت  گیری چگونگی شکل 

هــای اخلاقــی  داری در نگاه کهلر پرداخته و بخش دوم با عنوان رابطه دولت، ســرمایه و ارزش سرمایه 
 ها را واکاوی خواهد نمود. داری، روابط این سه مقوله از منظر آزادسازی قیمت در نظام سرمایه 

و تبلیغــات بــه مثابــه  دهد کهلر با تلقی عواملی چون انحصار رو نشان می لیل پیش های تح یافته 
داری و نیز با نادیده گرفتن تفات  گذاری ذیل نظام سرمایه »انحرافات« موقت از سازوکار آزاد قیمت 

داری، بــه تشــابهی  انتها« در سرمایه بنیادین منطق »حق توزی « در اسلام در مقابل »سودآفرینی بی 
هــای مربــوط بــه  نااطمینانی ، عدم امنیت شــغلی، چندان محکم استدلال ورزیده است. هراس نه  

های ســنتی زناشــویی از نتــایج اخلاقــی  کنندگان و  یره و ناپایداری زنــدگی وکارها، مصرف کسب 
داری است؛ نتایجی که خود معلول »انحصار محدود تولیــد و توزیــ « بــر اســاس  اقتصاد سرمایه 

ام اخــلاق اقتصــاد  گذاری، نظ ــوت از سرمایه و ارتباطات و نیز اصل آزادی قیمت برخورداری متفا 
هــای اخلاقــی در  ارزش  نماید. از طرفی دیگر مــلاک داری متمایز می اسلامی را از مکتب سرمایه 

مکتب اقتصاد اسلامی مبتنی بر حسن و قبح عقلی بوده که در ابــواب معــاملات فقهــی، عقــل در  
ن نیز از مرتبه  تواند در فقه حکومتی یا حتی اعمال مکلفی م واق  شده و می های احکا سلسله معلول 

حسن و قبح فراتر رفته و به اوامر و نواهی شرعی ختم گردد و یا مکتب اقتصاد اسلامی را در ابعــاد  
 فکری و فلسفی ترسیم نماید. 

 گذاری از منظر کهلر تحلیل انتقادی سازوکار قیمت  .2
 داریمداخله دولت« در اسلام و سرمایه ادعای همسانی »عدم. 2-1

دانــد و در نقــل  گــذاری می داری و اسلام را عــدم دخالــت در قیمت مثبت سرمایه کهلر یکی از نقاط  
 :گوید قولی از اقتصاددان معاصر، فون هایک، می 

مثابــۀ یکــی از  ریزی سنجیده یا نیت آگاهانۀ انسان بود، بایــد به اگر سازوکار قیمت »محصول طرح 
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  ای که بــه پیــامبر نقل را با گزاره   شد«. وی همچنین این های ذهن بشر ستوده می ترین پیروزی رگ بز 
 (258:  2014)ک ل ،  داند.  ها در دست خداست«، مطابق می دهد، »قیمت نسبت می 

این  به با  سازوکار  برابر  در  مخالف  نیروی  را  احتکار  آلمانی،  مورخ  این  آزادانۀ  حال  اصطلاح 
می قیمت  می گذاری  تصریح  و  قیمت داند  تعیین  قواعد  ر کند  قواعد  با  و  ها  دارند  پیوند  قابت 
اند.  احکام من  دخالت حکومت در تعیین قیمت را با من  انحصارات ترکیب کرده بوده   پیامبر 
به بیانی دیگر که توسط مترجمان کتاب عنوان شده است: »در اسلام احتکار   (263، ص  2014)ک ل ،  

گر  نه  است  به   (38:  2014)ک ل ،  فروشی!«.  ان ممنوع  نویسن همچنین  رقابتی  زعم  اقتصاد  »در  ده: 
نف    به  تبعیض  اعمال  مثلاا  بود؛  شده  ممنوع  هم  بازار  قدرت  از  سوءاستفاده  دیگر  انواع  اسلام 

 ( 262: 2014)ک ل ، گرفتن برخی دیگر«.  برخی رقبا و نادیده 
 نقد کهلر بر انحصار، تبانی و غش در معامله. 2-2

داند  گذاری آزاد می را نیز مخالف سازوکار قیمت  وی مجدداا بر پایۀ آرای ابن تیمیه انحصار چندجانبه 
الوقوع در بــازار کــه بــه  و نیز معاملات نهانی )کسب اطلاعات انحصاری پیش از شروع تغییر قریــب 

کــار بــه    دانــد. ایــن سبب  برهم زدن رقابت مذموم است( را جزء عوامل مخرب سازوکار یادشــده می 
رت که »پــیش از رســیدن کــاروانی بــه شــهر جلــوی آن را  گفتۀ نویسنده »تلاقی« نام دارد، به این صو 

ترین  ها در شهر پایین است، با این هدف که کالاهای آن کاروان را به پــایین بگیرند و بگویند که قیمت 
دادن وی  به قصد فریب و نیز مؤلف ضرر رساندن به فروشنده    (263:  2014)ک لوو ،  قیمت ممکن بخرند«، 

( و همچنین ستاندن پول بیشتر توســط دلالان از مشــتریان بــه بهانــۀ  ر )استناد نویسنده به قول پیامب 
ها  خطر تورم )استناد به رأي ابن تیمیه( را جزء نیروهای منفی برشمرده است و به نظر او همۀ این مثال 

بت قیمتی را بــرای داشــتن بازارهــای عادلانــه  اندکه اقتصاددانان صدر اسلام فقدان  ش در رقا گواه آن 
او معتقد است که گرفتن اختیار تنظیم قیمت از حکومــت و      (263:  2014)ک لوو ،  دانستند.  مهم می بسیار  

شماری همچون پرتــاب ســنا بــر آب دارد  نشدۀ بی بینی سپردن آن به دست نامرئی بازارها نتایج پیش 
منــاب   خواهد داشت؛ وقتی خود کارآفرینان معین کننــد کــه    های اقتصادی که اثری چندگانه بر انگیزه 

های حیات اقتصادی نفوذ خواهد کــرد.  چگونه باید تخصی  یابند، عقلانیت اقتصادی به همۀ حوزه 
 داند. ، هرودوت و هایک می وی همچنین این سیاست را جزء اشتراکات پیامبر   (63:  2014)ک ل ،  
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 داری معاصراختار قیمت در سرمایهنارسایی تحلیل کهلر در تبیین س. 2-3 

کنند نه از جانب مردم و نه بــر  های نامرئی به سازوکار قیمت وارد می ت امواجی که سنا پر واضح اس 
داران  اساس سازوکار اسلامی »تراضی طرفینی« و سازوکار عادلانه و مشروع، بلکه از جانب ســرمایه 

تبلیغــات )تــرویج نــوع مصــرف( را در اختیــار    یا دولت است که پیش از این قدرت تولیــد، توزیــ  و 
بودن و  داری با اســتبداد قیمتــی سوسیالیســتی در میــزان پنهــانی اند و فرق استبداد قیمتی سرمایه ه گرفت 

 .پیچیدگی و هوشمندی آن است 

 گذاری در نظام اقتصادی اسلام های اخلاقی قیمت بایسته  .3

 کشیقاعده »تراضی طرفینی« و ممنوعیت بهره. 3-1
نماید شروطی از قبیل عدم اجحــاف،  دهی می گذاری را در اخلاق اسلامی جهت مبنای قیمت چه آن 

رعایت انصاف،  رری نبودن و بطلان  بن و  ش و...  بوده و نیز از سویی دیگر مراعات رضــایت در  
  راستای اعطای حق مشتری و خریدار خواهد بود. همچنین از سیاق ادله لفظــی ماننــد آیــات نــورانی 

گذاشتن در سنجه معاملات)میزان/ قسطاس( و نیــز کــالای فروختــه شــده یــا  ریم، حرمت کم قرآن ک 
هــا وجــوب رســاندن افــراد بــه ســطحی بایســته از  شود و علاوه بــر آن بهای پرداخته شده استنباط می 

مواهب و حقوقی که به ســبب معــاملات و در چــارچوب تبعیــت از مــوازین اســلامی، دارا هســتند؛  
ســوره مبارکــه هــود و در    ۸۵و    ۸4آن کریم با لفظ »قسط« بیان شده است. در آیات  ه در قر مفهومی ک 

وا   ادامه ماجرای قوم هود، دو فقره از دو آیــه شــریفه گــواه دو قاعــده فقهــی مزبــور اســت:   نْقُصــُ لا  ت  »و 
لا   ان  بِالْقِسْطِ و  الْمِیز  ال  و  وْفُوا الْمِکْی  «، »أ  ان  الْمِیز  ال  و  بْخ  الْمِکْی  هُمْ«. بنــابراین صــرف   ت  اء  ی  شــْ اس  أ  سُوا النــ ّ

مبارزه با عوامل منفی که سبب نقصان در سنجه معاملات خواهد شد برای رســیدن مــردم بــه حقــوق  
آید که ایفاء که علاوه بر جبران نق ، اعطای کامل حــق را  برمی   ۸۵بایسته کافی نیست و از سیاق آیه  

های مردم کاهش نیابد. در صورتی که قســط  ارزش داریی  است که  شود به صورتی لازم نیز شامل می 
صرفا شامل مبارزه با عوامل منفی بود نیاز به تکرار مجدد، امر به ایفاء آن و نیــز ســایر اوامــر در آیــات  

 قرآن کریم در مورد لزوم تحقق این عنوان نبود. 

 کنندهها و حمایت از مصرفنقش دولت اسلامی در تنظیم قیمت. 3-2

هــا  های متعــددی در مــورد آزادســازی قیمت قه تاریخی ایران و کشورهای اروپایی نیز شورش در ساب 
های  ای در مورد شــورش ادوارد پالمر تامسون، مورخ انگلیسی مقاله   ۱۹۷۱در سال    انجام شده است. 
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ن  نان در انگلستان قرن هجدهم منتشر نمود و از اقتصــاد اخلاقــی بــه جــای اقتصــاد بــازار آزاد ســخ 
ی »نــان و عــدالت در ایــران عصــر  همچنین استفان کرونین نیز با الهام از روش تامسون مقاله  گفت. 

های  ذایی قویاا رد کرد.  قاجار« منتشر نمود و در آن »تقلیل اقتصادی احمقانه« را در توضیح شورش 
»علیــه  هــایی  ریــزی ها)در انگلســتان( صــرفا واکنش نویسد:»از منظر تامپسون ایــن شــورش او می 

کند کــه فرهنــا سیاســی)ذهنیتِ(  رسنگی« یا »علیه شکم« نبودند؛ برعکس تامپسون استدلال می گ 
گران نان و به خصوص احساس حقانیتشان نسبت به کار خود را عوامــل مهــم در فهــم شــیوه  شورش 

گشت کــه آنهــا حقــوق یــا  خصوص برای می دانست. این هماهنگی در میان تهیدستان به کارشان می 
های تولید، آسیاب، پخــتن و  د را دارند، در امور مربوط به »حلال و حرام«، و در شیوه سنتی خو رسوم 

ای حاضــرند. بــه عبــارت دیگــر  کننــد و در ایــن دفــاع از حمایــت بیشــتر تــوده خریــد نــان دفــاع می 
فروشی، احتکار، سودجویی و گرانفروشی به قصد کسب درآمد بیشتر و به ضرر جمعی، خشــم  گران 

شــدند نــه گرســنگی. دوم تامســون اشــاره  های نان می ها باع  شورش نگیخت. همین ا برمی  مردم را 
تر اســت، کــه  گرای قدیمی کند که این مفهوم از »اقتصاد اخلاقی« مستقیماا از نظام پدرسالار نخبه می 

ود.  ش کنندگان می هایی از مصرف ها و حمایت در عرف و به ویژه در قانون تنظیم بازارهای تجسم یافته 
گذاری« بود نه » ارت انبارهای  لــه و دزدی«. در  توده تقویت این پدرسالاری قدیمی و »نرخ  هدف 

تواننــد اجــرا کننــد  خواندند؛ قانونی که مقامــات می واق  مصمم به اجرای قانونی بودند که »نرخ« می 
قــرن    ورش نــان فرد ش ــهــای منحصــربه کردند... در نهایت، تامپسون اشاره کرد کهّ تنش ولی اجرا نمی 

هجدهم انگلستان ناشی از این حقیقت بود که قیم مآبی قدیمی به شدت توسط مفاهیم بــازار آزاد بــه  
 « .چالش کشیده شد 

ــه  ــاوی خلاص ــه ح ــب و دفترچ ــش محتس ــه نق ــویش ب ــه خ ــرونین در مقال ــین ک ای از  همچن
 ــکند: »دفترچه راهنمایی حــاوی خلاصــه های فقهی همراه آنان اشاره می دستورالعمل  وانین  ای از ق

فقهی برای استفاده محتسب در دسترس بود. در موضــوع تهیــه نــان فقهــا بــه ســه موضــوع اصــلی  
پرداختند: احتکار، کنترل قیمت و فروش اجباری«. در مورد تعیین قیمت نیز کرونین مــی نویســد:  

 ــ    »اگرچه تعیین قیمت امتیاز خداوند محسوب میشد، برخی از فقهــا آن)تعیــین قیمــت( را بــه نف
ها، کــه  دانستند. یکی از این مصــالحه های بالا مجاز می و جلوگیری از ضرر در زمان قیمت عموم  

ا لب در ایران اتخاذ میشد، این بود که محتسب برای رسیدن به قیمت توافقی بــا بازرگانــان اقــدام  
  ، تنبیــه کند. سپس نرخ مورد توافق را اجرا میکرد و هر تاجری را، کــه قیمــتش از آن بــالاتر میرفــت 
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کرد. حرّ عاملی به طور خاص اظهار داشت که فقها باید تلاش کنند تا محتکران را متقاعد کنند  می  
که اجناس را به نرخ معقول بفروشند؛ اما اگر آن ها امتناع کنند، فقها باید با نــرخ متوســطی خریــد  

 . ( 55:  1399)ک و   ، «  کنند و آن را به فقرا بفروشند 

بودن یا عقلی بودن برخی عناوین فقهی و اخلاقی و میــزان افتــراق و  عقلائی ار سویی دیگر حدود 
ســازی بــدون  داری قابل توجه است؛ مشابهت ها با مفاهیم مشابه در نظام اخلاقی سرمایه اختلاف آن 

کاوی در وجوه افتراق و اشتراک عناوین در دو باع  قضاوت زودهنگام توســط برخــی محققــان  ژرف 
فروشی و  ــش در معاملــه وجــود دارد امــا بســیاری از  ستی نیز مبارزه با کم لیبرالی شده است. در نظام  

گیرد و پایه  رری بر مبنای تعریــف  ــرر بــه خطــر در آن  معاملات بر اساس ریسک و قمار انجام می 
شود. از سویی دیگر عناوین یاد شده صرفا در چارجوب قانون مدنی و به صورتی اســت کــه  می دیده 

آزادی رقابت اقتصادی آسیبی نبیند و صرفا هر کدام از ایــن عنــاوین تــا جــایی    بازار و نظم خودجوش  
ممنوع خواهد بود که به آزادی و فعالیت دیگر عاملان اقتصادی ضرر وارد نمایــد. بنــابراین اگــر حــق  

هــا  های دارای نف  مشترک بــا الیگارشــی مــالی و تجــاری و بانک تولید ثروت صرفا در اختیار شرکت 
تولید، احتکاری گشته و در اختیار گرفتن نیروی کار در ازاء اعطای کارت خرید اعتبــاری    ، مقوله باشد 

از طریق مشغول نمودن ذمه افراد به وام دنبال شده و قوانین آهنین کار بعضــا توســط خــدمات تــأمین  
قــوق  فروشــی و نیــز  ــش در معاملــه و... در چــارچوب ح گردد و مبارزه با گران اجتماعی تعدیل می 

ی موجه خواهد بود. بنابراین برخی عناوین فقهــی ماننــد حرمــت اخــلال در نظــام اقتصــادی در  مدن 
صورتی که جزء قواعد عقلایی فرض گردند، در مرحلــه تشــخی  اخــلال، گــاه بــه نحــو تشــخی   

دانــد، معتبــر  مصداق اخلال و گاه به نحوی که اگر قاعده شرعی را بدانــد، آن مصــداق را اخــلال می 
چنین در تعریف مفاهیم موجود در ادله لفظی در آیات و روایات، در برخــی مــوارد بــا  بود. هم خواهد  

 تخطئه مصداقی و در برخی دیگر با تخطئه مصداقی روبه رو هستیم.  

 اصول فقهی مرتبط با قیمت )قسط و ایفاء حق، نهی از غرر و غبن(. 3-3

ریــه خطابــات قانونیــه و انحــلال در میــان  مــورد اراده تشــریعی خداونــد و کشــف ایــن اراده، دو نظ در  
دانشمندان علم اصول فقه وجود دارد. بر مبنای خطابات قانونیه، تقنین عقلائی، معیار حق است و آنچــه  

ق او نمــی داننــد.  در قانون ثابت بشود، عقلاء آن را حق فرد می دانند و آنچه قانون با آن مقابلــه کنــد، ح ــ
که به جای قانون گذار عرفی )طا وت( خداونــد قــرار گرفتــه و    چه در شریعت جاری است این است آن 



۱4۸ 

 

 

 

 نامه فصل      ۱4۰۵    تابستان ،  ۳۹پیاپی  ،  دوم شماره  ،  شانزدهم سال  

نْ    ۲۹بنابراین در تعریف مفهوم باطل در آیه   لِ إِلا ّ أ  اطــِ کُمْ بِالْب  ن  یــْ کُمْ ب  ال  و  مــْ کُلُوا أ  أْ سوره مبارکه نســاء »لا  تــ 
اض  مِ  ر  نْ ت  ةا ع  ار  کُون  تِج  می است؛ از ســوی دیگــر بــا  نْکُمْ«، این نوع تخطئه، تخطئه مصداقی و نه مفهو ت 

 دهد. تخطئه مصداقی، حقیقت شرعیه تشکیل نخواهد شد زیرا این نوع تخطئه، مفهوم را تغییر نمی 
»بنابراین مستفاد از آیه شریفه دو قاعده فقهی است که یک ضابطه این خواهد بــود کــه هــر چیــزی  

ای ذکــر نمایــد.  قرینــه   گفت، حق تصرف در آن وجود ندارد مگر جــایی کــه شــارع   شارع به آن باطل 
ای که قاعده تجارة عــن تــراض، صــادق بــود  گردد که در هر معامله ضابطه دیگر نیز چنین استفاده می 

اصل بر این است که آن معامله صحیح باشد مگر در جایی کــه دلیلــی بــر خــلاف آن وجــود داشــته  
 (1404 سب:  )حس نی باشد.« 

چند در تشخی  برخی مفــاهیم و مصــادیق، عــرف  چه نباید از نظر دور داشت این است که هر آن 
عقلائی در فقه اسلامی مورد رجوع قرار گرفته است اما همه مفاهیم در فقه و اخلاق اســلامی از نظــر  

دی نبایــد  ماهوی همانند یکدیگر نیستند. علاوه بر این، این عناوین صرفا در حوزه فقــه معــاملات فــر 
ترین نهاد تاریخی دارای مالکیــت بــر بســیاری از منــاب   نگریسته شوند. دولت اسلامی به عنوان مهم 

 عمومی، بایستی در معاملات خود اصل تراضی مسلمانان را رعایت نماید. 
شــود کــه در دیــدگاه  در توضیحاتی که در مــورد ســازوکار تنظــیم قیمــت خــواهیم داد روشــن مــی 

که در  شوند، درحالی نظر از نظام اجتماعی از ارزش منحرف می ها صرف یمت مارکسیستی در عمل ق 
گونه انحرافات بازتابی از »آنارشی بازار« و روابط اجتماعی متخاصم اســت. در  داری این نظام سرمایه 

ای هســتند کــه توســط دولــت و بــر اســاس  های عامدانه سوسیالیسم این انحرافات محصول سیاست 
 .شوند ه می ر نف  توسعۀ اقتصادی و عدالت اجتماعی به کار گرفت ریزی با شعا برنامه 

گــذاری،  مفاهیم، کهلر معتقد است سازوکار آزادانۀ قیمت   سازی در راستای تلاش جهت مشابهت 
داری است که توسط احتکار، انحصار کامل، تبانی، معاملات نهــانی  اصلی اسلامی و موافق سرمایه 

وجــود امــا    بــا ایــن   .سلام با این عوامل منفی برخورد نموده اســت و  ش در معاملات آسیب دیده و ا 
داری  گذاری برشمرده اســت در نظــام ســرمایه عنوان موان  سازوکار آزادانۀ قیمت نکاتی که نویسنده به 

شوند و بنابراین موارد مورداشــارۀ کهلــر  گیری قیمت محسوب می جزء لاینفک عوامل دخیل در شکل 
 .انجامد قیمت رقابتی، می   به نقض مدعای خویش، یعنی 

ها در عصر تشری  معتقدند هر دو سطح عمــومی  گونگی تغییر قیمت برخی محققان در تبیین چ 
ــبی قیمت و   ــت.  نس ــده اس ــر ش ــواتر ذک ــد ت ــه ح ــاریخی ب ــات ت ــلام و روای ــدر اس ــا در ص ه
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ای کتابهای تاریخی, فــراوان  پاره  و  سنی  و  کتابهای روایی شیعه  در  های تاریخی نقل  و  ها »روایت  
قیمتهای نسبی، به روشنی بیان شده است. وقتی   و  آنها دگرگونی سطح عمومی قیمتها  در  است که 

ار هم قرار بگیرند, به گونه تواتر معنوی دلالت بر دگرگــونی قیمتهــا دارنــد. ایــن  کن  در  مجموع اینها 
دســته دوم حــاکی از   و  روایات دو دسته اند: یك دسته آنها دلالت بر سطح عمومی قیمتهــا دارنــد 

وی در ادامه به تفاوت این دو نوع از روایات   ( 161: 1379 ، )شدم ی، یح، دگرگونی نسبی قیمتها هستند.« 
ها، روایتی را از کتاب خصال شیخ صــدوق  پردازد. به عنوان مثال در مورد سطح عمومی قیمت می 

الشیعه شیخ حرّ عاملی بــه  های نسبی روایتی را از کتاب وسائل و در مورد قیمت   به نقل از پیامبر 
 است: پرداخته   نقل از امام کاظم 

بد, ای کاش برای کالاها قیمــت تعیــین  گفته شد: قیمت افزایش و کاهش می یا   »به رسول خدا   
فرمود: حاضر نیستم خدا را با بدعتی ملاقات کــنم کــه کســی در آن از مــن    رسول خدا   .می کردی 

سبقت نگرفته باشد. بندگان خدا را آزاد بگذاریــد تــا بعضــی از بعضــی دیگــر اســتفاده کننــد« کلمــه  
ا بیش تر کالاهــا, یعنــی ســطح عمــومی  الاسعار( جمعی است که )الف و لام( دارد و قیمت همه, ی ) 

قیمتها منظور است. و دلالت عبارت: )إنّ الاسعار تزید و تنق ( بر نوســان ســطح عمــومی قیمــت,  
ا بمکــة  :آشکار و روشن است...«علی بن ابراهیم از پدرش و او از عبداللّه بــن عمرنقــل مــی کنــد  کنــّ

ثم بلغت سبعة, ثم لم توجد بقلیــل ولا کثیــر    صابنا  لاء فی الاضاحی فاشترینا بدینار, ثم بدینارین, فا 
فرق  هشام المکاری رقعة الی أبی الحسن فاخبره بما اشترینا ثم لم نجد بقلیل و لا کثیر, فرقّ : انظروا  

که با گرانی گوسفندهای قربــانی  الثمن الاول و الثانی و الثال  ثم تصدقوا بمثل ثلثه: ما در مکه بودیم  
گوسفند را یك دینار خریدیم, سپس دو دینار, آن گاه قیمــت هــر گوســفند بــه   روبه رو شدیم, ابتدا هر 

  هفت دینار رسید, بعد از آن, گوسفندی برای قربانی یافت نشد. هشام مکاری نامه ای به امام کاظم 
گوســفند اول, دوم و ســوم را در نظــر    حضرت در جواب نوشت: قیمــت  .نوشت و جریان را شرح داد 

 (186:  1379)شدم ی، یح، ، یمت آنها راصدقه بدهید.«  بگیرید و متوسط ق 
گذاری مغفول مانده است احتکاری بودن مناب  و امکــان تولیــد و  چه در حکم فقهی قیمت البته آن 

رچوب رفتــار  داری در همــین چــا هــای پیــرو ســرمایه توزی  ناعادلانه مناب  است کــه معمــولا دولت 
نــده خصوصــا در اقــلام مصــرفی و  ــذایی را امــری  نمایند که این امــر، حمایــت از مصــرف کن می 

نماید. به عبارت دیگر اقتضائات جمعیتی و وسعت جغرافیایی و شــرایط جدیــد تولیــد  ضرروری می 
ها، اثــرات اجتمــاعی و  صنعتی به نحوی است که بدون مداخله دولت و در صورت آزادسازی قیمت 

 خلاقی بسیاری بر جامعه تحمیل خواهد شد. ا 
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 تصادی اخلاق اق .  4

 . قیمت و عدالت توزیعی4-1

ها توسط نیروهــای عرضــه  شود که قیمت داری گفته می اصطلاح رقابتیِ سرمایه در یک اقتصاد بازارِ به 
شود، به نحوی که قیمت محصــولات  ها اداره می شوند، سمت عرضه توسط هزینه و تقاضا تعیین می 

کــه قیمــت  ســرِ بنگــاه( تعــدیل شــود درحالی به سر مایل دارد با هزینۀ نهایی تولید )یا هزینه در نقطۀ ت 
لحاظ  ای کــه بــه هاســت )هزینــۀ فرصــت(. بنــابراین، در نقطــه عوامل تولید متناسب با بازده نهایی آن 

مل زمــین،  شود، امــا عوامــل تولیــد کــه شــا سودآفرینی صرفۀ اقتصادی نداشته باشد بنگاه تعطیل می 
شوند که هر کدام نسبت بــه مــوارد  تی در تولید وارد می نیروی کار، سرمایه و کارآفرینی است در صور 

 مشابه دارای مزیت یا همان سودآوری بیشتر باشد. 
شوند که کــارآفرین در  درواق  نیروی کار، اعم از کارگر ساده یا نیروی ماهر، در صورتی انتخاب می 

ی کــارگری، مهندســی،  ها ها جز تشکیل اتحادیه ها کسب نماید و آن ری از آن مقایسه بتواند سود بیشت 
کارآفرین شخصی است کــه  .زنی در نرخ بهینۀ دستمزد و اموری از این قبیل ارادۀ مستقلی ندارند چانه 

با دراختیارداشتن پول و ارتباط با بانک و نیــز برخــورداری از امکانــات تولیــد دارای طــرح بــوده و بــه  
اند سودآوری را تشــخی  دهــد و  تو شده دست یافته است که می ه حدی از اطلاعات توزی  عبارتی ب 

کارگیری و استخدام نیروی کار جلو ببــرد. از ســوی دیگــر، ســمت تقاضــا  چرخۀ تولید را از طریق به 
هــا  تــرجیح« قیمت -وبیش ذهنی خریداران است. در نتیجۀ روابــط »هزینــه تأثیر ترجیحات کم تحت 

داری عمــدتاا در  های سرمایه ت شوند، بنابراین سازوکار قیم های کمیاب« توصیف می مت عنوان »قی به 
  گیرند. مواجهه با نوسانات مکرر و گسترده شکل می 

ریزی قیمــت دولتــی  در مکتب رقیب یعنی در نظامی سوسیالیستی، شورای وزیران یا کمیتۀ برنامــه 
هــا رقابــت در بــازار  کرده است. این نظام خله می های زندگی مدا های مربوط به هزینه ویژه در قیمت به 

های متوســط تعیــین  پنداشــتند و قیمــت را بــر اســاس هزینــه وان »آنارشی بــازار« شناســایی می به عن 
ولــی برخــی محصــولات  دانســتند،  را ذهنــی و  یرعلمــی می   1گرایی« کردنــد و مفهــوم »نهــایی می 

 ـ ـ ــــ ـ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ

کند تفاوت در ارزش کـالا و خـدمات را بـا اسـتفاده از میـزان ای اقتصادی است که سعی میلیسم نظریهایی یا مارجیناگر نهایی  .1
 ها توضیح دهد.مطلوبیت نهایی آن
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 ــ  در کشــورهای اروپــایی    ۱۹۵۰ه  خصوصــی، بــه ویــژه از زمــان وقــوع اصــلاحات اقتصــادی در ده
های سوسیالیســتی  شدند. در نظام گذاری می وبیش بر اساس عرضه و تقاضا  قیمت سوسیالیستی، کم 

ن مــواد،  شد قیمت نشان کمبود نیست و نیز تولید به صورت مادی و تخصی  مناب  با تواز عنوان می 
داری  اری است و مانند سرمایه موازنه گردیده و نقش قیمت در آن حداقل است؛ قیمت نمادی حسابد 

هــای  های احتکاری« و نمودی از ارزش نیست. همچنین هیچ قیمتی برای زمین انعکاسی از »قیمت 
  اند. ها در اختیار دولت بوده اجتماعی سوسیالیستی وجود نداشته است و زمین 

پذیر  انعطاف ر اثر اصلاحات در برخی از کشورهای سوسیالیستی نظام قیمتیِ پیچیده یا  همچنین د 
وتقاضــای بــازار(،  هــای عرضه های ســقف )زیــر قیمت های ثابت قیمت ایجاد شد و علاوه بر قیمت 

هــای بــازار آزاد )بــدون  شــده( و قیمت های تعیین های محدودۀ آزاد )حرکــت آزاد در محــدوده قیمت 
 ــ  (Wilczynski, 1978: 65)  شــده اســت. شده( اجرا می تعیین   های محدودیت  رد کــه نظــام  نبایــد از یــاد ب

داری را امــری محتــوم و بعضــاا  ها و صنای  و زمین سرمایه کردن سرمایه سوسیالیستی درواق  با دولتی 
 . کند کارانه قلمداد می های تولید گذشته را اساساا محافظه داند و مارکس همۀ شیوه بخش می رهایی 
دار شده، ذهن  پاگاندا جهت داری وجود دارد، در سمت تقاضا تبلیغات و پرو چه در نظام سرمایه آن 

صــورت رقــابتی بــه  ها به مخاطبان را به خود جلب شود.؛ البته در این نظام نیز بخش زیادی از قیمت 
مــل یــا  شــود کــه از قــدرت انحصــار کا سادگی توسط فروشندگانی تعیــین می آید، بلکه به دست نمی 

های صنعتی بزرگی کــه  شرکت کنند و این امر ممکن است توسط  انحصار چندجانبۀ خود استفاده می 
  به دنبال »حفظ قیمت فروش مجدد« هستند نیز اعمال شود. 

ها را نیز حذف نمایند. بسیاری  قراردادهای کارتل و مناقصۀ تبانی ممکن است عناصر همان رقابت 
شــوند،  ها »تحریــف« می های  یرمســتقیم یــا یارانــه با تحمیل مالیات   ها ها نیز توسط دولت از قیمت 

 های اصلی »هزینۀ عوامل« است. های واقعی بازار بالاتر یا کمتر از قیمت ری که قیمت طو به 
ونقل، فاضلاب، تأمین آب  ویژه خدمات عمومی )حمل داری، به ها در نظام سرمایه برخی از قیمت 

های بازاریابی و تثبیت کشاورزی توسط مقامات دولتــی  حت طرح و برق( و محصولات کشاورزی، ت 
ها، با موج نئولیبرالیسم، حجم این رویکردهای  شوند و در برخی دهه دولتی تعیین می نیمه یا نهادهای 

 شود. دستوری بیشتر می 
 ــبنابراین، نوع شکل  ۀ  گیری قیمت آنچنان که موردنظر کهلر بوده، واق  نشده و نیــز ربــط آن بــه نظری

درستی مورد واکاوی قرار نگرفتــه  داری به ارزش، سرمایه و نوع نگاه به عوامل تولید در اسلام و سرمایه 
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 است. او بسیار زودهنگام به حکم  لطی در تشابه این دو رسیده است. 
گر روابط مربــوط بــه  داری مصلحت تولید توجیه )ره( معتقد است در نظام سرمایه محمد باقر صدر 

وزیــ  اســت،  ست و در نظام سوسیالیستی هر رابطۀ تولیدی جبراا منشأ رابطۀ معینــی از ت توزی  ثروت ا 
اما در نظام اسلامی مناسبات توزی  ثروت بر حقوق ثابت انســانی و منطــق جانشــینی خــدا بــر روی  

حق تولیــد و توزیــ  را بــرای    این منطق اسلامی که پیامبر   (84:  1398)ش    نوو  ،  زمین استوار است. 
می را  جای کتاب کهلر نیز منعکس شــده اســت امــا وی منطــق اســلا دانست، در جای ثابت می   همه 

 داند و همه را یک منطق فرض نموده است. شامل منطق نبوی، خلفای راشدین، اموی و عباسی می 
در نظام اسلامی اصل بــر نقــش مــردم در اقتصــاد اســت و دولــت از ســویی نبایــد ماننــد دولــت  

ن  داری باشد که در کارآفرینــا نماید و از طرف دیگر نباید مانند نظام سرمایه  گری سوسیالیستی تصدی 
هــا یــا  صرفاا افرادی هستند که با بانک رابطۀ بهتــری داشــته و از امتیــازات ویــژۀ تولیــد و تعیــین قیمت 

ها، سهم بیشتری دارند. در نظام اسلامی، بخش سوم )مــردم در برابــر بخــش  مداخله در تعیین قیمت 
مــاعی  و خصوصی(، اقتصاد بر مبنای زیست مؤمنانه شکل گرفته و نف  شخصی در نفــ  اجت عمومی  

ای خــاص از بورژواهــا یــا  گردد و تجمی  و تمرکز سرمایه و کار و تجارت صرفاا از آنِ طبقــه دنبال می 
 های بزرگ نیست. دولت و شرکت 

 اخلاق اقتصادی در اسلام .4-2
متعــددی وجــود دارد کــه پــس از یــک دورۀ گــذار از    های داری طبقــاتی ریســک در نظــام ســرمایه 

گیرند؛ ریسک سرمایه، ریسک  شوند و عموماا گریبان فقرا را می فاوت می داری به دورۀ دیگر مت سرمایه 
 .شود های رشد و رونق در اقتصاد یاد می عنوان دوره مصرف و ... که از آن به 

ق اقتصادی سود تجاری بــه نقــش ها و اساس منطکهلر همچنین در مورد نظریۀ تعیین قیمت
های تولید، مالیــات و داند: هزینه ر متشکل میکند و  قیمت را از سه عنصابن خلدون اشاره می

هــا، یعنــی ســود، ، اما سرچشمۀ فعالیت اقتصادی در عنصــر نهــایی قیمت  (266:  2014)ک ل ،  سود
 (263:  2014)ک ل ، نهفته است. 

ساختن مال از راه خریــدن کــالا بــه بهــای ارزان و  ور ی را بهره وی سپس از قول ابن خلدون، بازرگان 
. انبــارکردن بــه قصــد بهــره از نوســانات بــازار.  ۱داند که بر دو نوع است:  بهای گران می فروختن آن به  

  حمل کالا به شهرهای دیگر که رواج کالا در آنجا بیشتر است.  . ۲
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ورکردن مال مصداق احتکار بوده و  از بهره واضح است که، حتی طبق دیدگاه خود مؤلف، گونۀ اول   
ۀ دوم نیز باید امکــانی در دســت عمــوم مــردم باشــد و ایــن گونــۀ  در منطق اسلامی جایی ندارد و گون 

تجارت همراه با سود منصفانه باید به رونق تولید کمک نمایــد، نــه اینکــه صــرفاا نیازهــای کــاذب در  
ی از کــارگران پاســخ گویــد؛ هماننــد کــاری کــه  کش ــها شکل دهــد و بعــد آن را همــراه بــا بهره ملت 

هــای  های جدید تلفن همراه را طی زمان ها نسل دهند. آن جام می آسای تلفن همراه ان های  ول شرکت 
یابند اما نتیجــۀ  کنند و به سود سرشاری دست می کوتاه و از طریق تبلیغات به کشورهای دیگر وارد می 

انی، ژاپنی و ایجاد رقابتی مخــرب در کشــورهای مقصــد  آن چیزی جز خودکشی کارگران چینی، تایو 
 صادرات این کالاها نیست. 

 داری. اخلاق اقتصادی در نظام سرمایه4-3
اند، امــا آنچــه تعــاریف بــر آن توافــق  داری همچنان گنا و مبهم کهلر معتقد است تعاریف سرمایه   

بیشــتر مــدام در حــال تغییــر    داری به دلیل تلاش برای کســب ســود دارند این است که جامعۀ سرمایه 
تفکران  ربی با صراحت بیشتری بیان شده اســت.  این عقیده توسط برخی م     (336:   2014)ک لوو ،  است.  
انــداز درازمــدت بــه حــداقلی از پایــداری زناشــویی و خــانواده وابســته اســت و  آوردن بــه پس »روی 

ی، زندگی زناشــویی و خــانواده را  داری پیشرفته با تأیید و تشویق برخی عادات ذهن اقتصادهای سرمایه 
 (219:  1398)گ  ،  اند.«  دوام کرده ناپایدار و بی 

های ســنتی زنــدگی خــانوادگی در  گری، فیلسوف آمریکایی، معتقد است: »شکست صــورت جان 
کشورهایی به اوج خود رسیده است که مثل ایــالات متحــدۀ آمریکــا تمــامی همــت خــود را صــرف  

... تغییرات سری  اقتصادی جوامــ  مــدرن متــأخر نشــان داده اســت کــه بــا  اند آزادکردن بازارها کرده 
بخشــیدن بــه خــویش کــه در  هــای انتخــاب و تحقق ســنتی ســر ســازگاری نــدارد. ارزش   های ارزش 

کننــد«. وی  شــوند بــه درون زنــدگی خــانوادگی ســرریز می اقتصادهای فردگرایانۀ نوآور متجســم می 
ای کــه  بینــد: »عــدم امنیــت شــغلی گســترده رژوازی متضــاد می های بو همچنین بازار آزاد را با ارزش 

فرســاید و از میــان  ای بــورژوایی را می آورند ساختارهای شغلی و حرفه د به بار می اقتصادهای بازار آزا 
)گوو  ، برد. اقتصادهای مدرن و متأخر همزیستی پایداری با ساختارهای سنتی اجتماعی ندارنــد«. می 

داری هماهنــا هســتند:  پا را فراتر نهاده و از نظــر او فمینیســم و ســرمایه . جان گری حتی  (232:  1398
هــا زنــدگی  آیند که در آن دفی نیست که خانوادۀ پدرسالار در جوامعی بارزتر از همه به چشم می »تصا 
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هــای ســنتی ســازگاری  آورد بــا حفــظ خانواده داری لیبرال برای زنان فراهم می ای که سرمایه اقتصادی 
علوم کــرد امــا  توان م وجنایت را با قط  به یقین نمی دهد »علل بالارفتن سطح جرم ادامه می ندارد«. او  
فزونی انــواع و اقســام جــرایم در  توان توأمانی و همنشینی آزادسازی اقتصادی را با وقوع روبه دشوار می 

 (235:  1398)گ  ،  سطح جهان صرفاا تصادفی دانست.«  
هــای  ری از دیدگاه کهلر این است کــه ســرمایه و کــار را بخش دا از مشترکات دیگر تعاریف سرمایه 

توانند اعتباراتشان را به چنــد فعالیــت اقتصــادی مختلــف  گذاران می نند. سرمایه ک متفاوتی عرضه می 
ــاز ایــن فعالیت  ــأمین می اختصــاص دهنــد. پــول موردنی شــود و هــم از طریــق  هــا هــم از راه وام ت

نیازمنــد ابزارهــای خاصــی ماننــد پــول اســت؛ ابــزاری کــه  داری  ها؛ یعنــی ســرمایه گذاری ســرمایه 
آید یا ابزاری مثــل  های آتی می الاهاست و به کار ذخیرۀ ثروت برای استفاده کنندۀ رایج ارزش ک تقسیم 

کننــدگان ســرمایه و تولیدکننــدگان کــار معــین  های نهایی را میان تأمین قراردادها که نحوۀ تقسیم سهم 
 (336:  2014)ک ل ،  کند. می 

اقتصادی بوده و فــرد    های عنوان محرک فعالیت کند، پول به طور که کهلر تصریح می بنابراین، همان 
تر ماجراجو و جسور، فردی است که از طریق روابط حسنه با بانک و نیــز  کارآفرین، یا به عبارت دقیق 

ا مفهــوم مــدرن  ج ــنمایــد جــذب ســرمایه کــرده و از همین داران برقــرار می ائتلافی که با سایر سرمایه 
ه و نهادهای آن، یعنی بانک و بــورس،  شود که ارتباط نزدیکی با بازار پول و سرمای »شرکت« متولد می 

های ائتلافی یا  یره هستند که ارزش عوامل سهیم در تجارت و تولیــد  دارد و آن افراد جسور یا شرکت 
 کنند. را مشخ  و ارزش کالاها را معین می 

ای معکــوس بــا  شــود کــه در رابطــه ها مشخ  می زش پول با سطح قیمت داری ار در نظام سرمایه 
داران با دو ابــزار مالکیــت پــول و ارزش پــول و کــالا  نماید و درواق  سرمایه تغییر می  نوسانات قیمت 

توانند چرخۀ اقتصاد را به نف  خود تغییر دهند. همچنین جدایی کار و سرمایه نیز مهــر تأییــدی بــر  می 
 دار، امری دشوار است. اجتماعی و عزیمت از طبقۀ نیروی کار به طبقۀ سرمایه   این است که تحرک 

شــود، درواقــ  آزادی حرکــت ســرمایه  داری اطــلاق می مفهوم آزادی، که به نظام اقتصادی سرمایه 
از   ها ایجاد نمایــد. دار است به هر جایی که هزینه فرصت و سود نهایی بیشتری برای آن توسط سرمایه 
فراینــد  گردد، دولتی که باید کمترین مداخلــه را در  ست که حدود دولت مدرن ترسیم می همین نقطه ا 

یادشده و بیشترین مداخله و تلاش را در جهت کسب سود خویش و ایجاد »تعــادل« یــا »ثبــات« یــا  
 »رشد« اقتصادی داشته باشد. 
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نــی رفــاه ســرمایه و  های رکود و بیکاری به حالت طبیعــی، یع منظور از تعادل و ثباتْ بازگشت دوره  
کار و بیکارشدن برخی دیگــر، تــا آنجــایی  دار و بازگشت مجدد برخی از کارگران بیکارشده به  سرمایه 

ور باشد )ســود بیشــتر ســرمایه را تضــمین نمایــد(،  است که اشتغال، یعنی سطحی از اشتغال که بهره 
کردن نقاطی کــه هنــوز  محقق شود. در برخی مکاتب یا کشورها رسیدن به رشد اقتصادی یعنی معین 

هــا و بــا  اصطلاح کارآفرینان با کشف آن یا به داران پیشرو  ظرفیت خالی اقتصادی وجود دارد و سرمایه 
کمک اعتبارات بانکی بتوانند نظام تولید را پیش ببرند و به توصیۀ دستۀ دیگری از اقتصــاددانان، ماننــد  

های سابق و نیز امحــای پــول  شدن نوآوری شومپیتر، فرایند خلق ثروت و تخریب خلاق )ازدورخارج 
 شده( را هدایت نمایند. تزریق 

ین، مقصود هر دو صنف از اقتصاددانان رشد یا ثبات مخصوص بــه رفــاه ســرمایه، و نــه رفــاه  بنابرا 
هــا و مکاتــب کــه  داران است. درنهایــت برخــی دولت وکار سرمایه عمومی، و نیز بهبود شرایط کسب 

داری و بــه نفــ  دموکراســی موجــه  بــازتوزی  مالیــات را بــه ضــرر ســرمایه طرفدار دولت رفاه هســتند  
گرچه برخی دیگر مالیات اخذشده را نه در جهت رفاه بلکه در جهت ایجاد قــدرت خریــد   دانند، می 

 کنند. داری تلقی می موقت و پابرجاماندن چرخۀ اقتصاد سرمایه 
مده از ائتلاف دو بخــش عمــومی  به وجود آ  البته نسبت نف  دولت و بخش خصوصی و الیگارشی 
داری  ســازی شــکل ظــاهری ســرمایه در پیاده )دولت( و خصوصی، خود منشأ تفاوت برخی کشورها  

الملل شده است. طبق ایــن نظریــات، نیروهــای ســوم  است که منشأ نظریاتی در اقتصاد سیاسی بین 
اری دولتــی و  د هــایی هماننــد جــورج ســوروس در آمریکــا(، در کنــار دو بخــش ســرمایه )الیگارش 

زعم کهلــر نقــش  بــه     . (360:  4011)گ ل پوو  ،الملــل هســتند.  خصوصی، بازیگران مهمی در اقتصــاد بین 
بخــش اســت: » عــاملی کــه نبــودش در میــان ایــن عوامــل  داری حداقلی و نیــز آزادی دولت سرمایه 

 (336:  2014)ک ل ،  خورد وجود حکومت قدرتمند است.«  داری به چشم می بخش سرمایه توان 
هایی  ارهــای آزاد پدیــده این دیدگاه توسط برخی اقتصاددانان مانند کارل پولانی نقد شده است: »باز 

اند. بازار آزاد در بریتانیای قرن نوزدهم مولــود اســتبداد  ها ساختۀ قدرت دولت خودانگیخته نیستند؛ آن 
آزاد محصــول هــزاران تغییــر    پارلمانی بود. بازار آزاد با حکم دولتی قدرتمند و قوی بنیان گرفت. بــازار 

قــاط  دولــت بود.حقــوق مالکیــت از طریــق  نشدۀ مثبت نبود، بلکه محصــول سیاســت ریزی برنامه 
هایی که قبلاا مبادلات بــازاری در آن محصــور بودنــد از میــان  شد و سنت حصارکشی خلق یا لغو می 

مطلوبی بــرای بازارهــای آزاد  دورۀ میانی ویکتوریایی شاید به شکلی استثنائی دورۀ  .شدند برداشته می 
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داری کشــاورزی هــم در انگلســتان  پارلمانی ســرمایه فرمایی نامحدود بود، زیرا علاوه بر سنت فرمان 
ر م ایــن محــیط  توانســت بــر آن بنــا شــود. علــی تاریخچۀ درازی داشت که لیبرالیسم اقتصــادی می 

د؛ تا شروع جنا جهانی اول ایــن  مناسب، بازار آزاد انگلیسی در آن شکل بسیار نامقیدش دیری نپایی 
گذارانۀ ناهماهنا، که بخشی  ای از مداخلات قانون نوع بازار دستخوش تنظیماتی شده بود. مجموعه 

هــا و  هــایی در برابــر مســائل خاصــی چــون ایمنــی در کارگاه از یک طرح بزرگ نبودند بلکــه واکنش 
ازهای اجتمــاعی کاســتند. بــازار آزاد کــه  ها بودند، از میزان خصومت کارکرد بازار نسبت به نی کارخانه 

 (240:  1398)گ  ،    کم از میان رفت«. ورت خودانگیخته کم ص محصول سیاست عامدانۀ دولت بود، به 
بنابراین، بازار آزاد در پیوند با دولت مدرن سرکوبگر )در ادبیات اقتصادی دولت حداقلی یــا دولــت  

و دولت مدرن با   وادگی، خانواده را به خانوار تنزل داده های خان نمودن بنیان بگیر( با سست رفاه مالیات 
داران اســت در فراینــد تبــدیل ایــن  ضاییِ خود که ضامن مالکیت خصوصی سرمایه نهادها و قوانین ق 

هــای  های زنانگی و مردانگــی( و تبــدیل بخش شده )فار  از تفاوت زدایی خانوارها به افرادی جنسیت 
نماید. این نقش دولت بســته بــه میــزان قــدرت بخــش  آفرینی می های اقتصادی نقش عمومی به بنگاه 

هــایی بعضــا  )بخش الیگارشی که ماحصل نهاد قــدرت هســتند و بــه ثروت خصوصی و بخش سوم  
کمتر و بعضا بیشتر از حــد بخــش خصوصــی امــا بــا نفــوذی بیشــتر دســت یافتنــد( و نســبت آن بــا  

داری چینــی، ژاپنــی،  ت و انــواع ســرمایه داری جهانی از دولتی به دولــت دیگــر متفــاوت اس ــسرمایه 
 تصور بود. توان م آمریکایی، آلمانی و ... را می 

هــا زمینــۀ  هــای سوسیالیســتی، اســتبداد دولتــی بــا تصــدی اکثــر مالکیت گونه کــه در نظام پس همان 
داری نیــز بــه نحــوی کــه یــاد شــد مــردم از  خشکاند، در نظام سرمایه شکوفایی استعدادهای مردم را می 

بــر تعــاون  که اســاس فلســفۀ اقتصــادی اســلامی  شوند، درحالی اقتصاد عمومی کنار گذاشته می صحنۀ  
ای از مــردم  دولت و جامعه و مهار هر دو توسط شرع و قانون استوار است. بر این اساس، حاکمیت طبقه 

 د بود. ای دیگر ممنوع بوده و اصل بر تعاون خواه دار، الیگارشی و ... بر طبقه اعم از دولت، سرمایه 

 داری تفاوت بنیادین منطق توزیع ثروت در اسلام و سرمایه  .6
جامعــه را  توان بخشــی از  یات و روایات در ایفاء حقوق بایسته مسلمانان بر این است که نمی دلالت آ 

کاری، مشا ل کارگری، پرستاری و به طور اعم مشا ل کاربر با درآمــد  به کارهای سخت مانند معدن 
کم به کار گرفت و در چارچوب تراضی و قرارداد صحیح شــرعی بــه آنــان مــزد پرداخــت نمــود امــا  



 

 |        ( ى دار ه ی سرما   ش ی م و زا ه: کتاب صدر اسلا )مورد مطالع   ی نظر اخلاق اسلام از م    ى دار ه ی و سرما   ها مت ی ق   ى آزادساز   ی  اب ی ارز 

 

1۵۷ 

درآمدهای گزافــی  های بانکی و بورسی در معاملات ثانویه  ها را به بازار آزاد سپرد تا شرکت ج آن دسترن  
 به دست آورند. 

 نقد کهلر بر اساس نظریه »حق تولید« و »جانشینی انسان در زمین« )شهید صدر(. 6-1
تنــی بــر کــالا  این مهم در نظریات شهید صدر)ره( با عنوان ممنوعیت بازارهای ثانویه در بورس که مب 

گیرد مورد انتقــاد قــرار  رت می نبوده و بدون قبض کالا و بر اساس ذهنیت تحویل کالا، معاملاتی صو 
توان ذمه کسی را از طریــق وام  نماید: »بدون پرداخت مال حقیقی نمی گرفته است. ایشان تصریح می 

اوراق بهاداری که ساخته    مشغول کرد؛ زیرا در عقدِ وام، قبض)دریافت مال( شرط است. بنابرایم کلیه 
و درآن فرصتی طلایــی بــرای رشــد ســرمایه  داری  ربی است  و پرداخته و پرداخته ذهن ذهن سرمایه 

 (63:  1398)ش    ن  ،  که انجام شود یافته است، باطل است. بدون این 
پردازی، تشــخی  صــحیح  یکی از مهمترین نکات در کشف بیماری اجتماعی در ساحت نظریــه 

نظام اجتماعی و راه حل بایسته برای آن اســت؛ برخــی مشــکلات ریشــه در ذهــن و    علت مشکلات 
ها محصول شرایط اجتماعی و سیاسی است. برخی منتقــدان هگــل  ق فردی دارد و برخی از آن اخلا 

نظمی سیاسی تشخی  داد محصول روان پریشان خود او است.  چه او از بی بر این باور هستند که آن 
، یکی از این منتقدین بر این است که هگل و دو شاگرد مهم او یعنــی فوئربــاخ و  پروفسور رابرت تاکر 

ارکس علل نادرستی برای از خودبیگانگی ارائه دادند که اولــی ان را ناشــی از مــذهب و دومــی آن را  م 
پرستی و تقسیم کار، کــه از  دانست و بر این عقیده بود که انسان به سبب پول داری می ناشی از سرمایه 

ســت هــر دو،  شــود. تــاکر معتــد ا نوعــان بیگانــه می داری است، از خود و از دیگر هم اقب سرمایه عو 
داری و مسیحیت و از خودبیگانگی را به درســتی درک نکردنــد؛ از خودبیگــانگی در صــورت  سرمایه 

توانــد بیــان مــذهبی و  ظاهری آن نه یک واقعیت مذهبی است و نه یک واقعیــت اقتصــادی بلکــه می 
ای  یــده شــود پد طور کــه امــروز عنــوان می پیدا کند. از خودبیگانگی یک پدیده روحی یا آن  اقتصادی 

اش با خود و خدا و از کوشش او برای کامــل و ابرمــرد شــدن  روانی است که از خود انسان و درگیری 
  خیزد و تعداد افراد از خودبیگانه هرچقدر باشد بــاز ایــن مســأله فــردی اســت. بنــابراین تــاکر از برمی 

یمووپ شنگنز،  )دانــد. های مفــرط نفــس می ی خواســته خودبیگانگی را مشکلی روحی و روانــی و نتیجــه 
    (87:  1403تدم و،

داری را بــه  داری، برخی همچــون مــارکس ریشــه ســرمایه در راستای تبیین مفاهیم مرتبط با سرمایه 
و مالکیــت خصوصــی  داران پیوند دادند و از لزوم لغ بح  ارزش اضافی و تصاحب آن توسط سرمایه 
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وبــر، در اخــلاق مســیحیت و  داری را در پیــروی از منظــر مــاکس  سخن گفتند و برخی نیــز ســرمایه 
 جو نمودند.  و عقلانیت بوروکراتیک جست 

داری )بیکار شدن کــارگران در آ ــاز  های وحشتناک نظام سرمایه از منظر شهید صدر)ره(، مصیبت 
ا استعمار، نابودسازی کالاهــا و...( ناشــی از مالکیــت  ها ب انقلاب صنعتی، رباخواری، فتح سرزمین 

داری معیــار  ب مولود منفعت مادیِ انفرادی است که در نظام سرمایه خصوصی نیست بلکه این مصائ 
 (319:  1398)ش    ن  ،گر هر گونه رفتار و داد و ستدی شده است. زندگی و تنها توجیه 

 ری اسلامیمحوداری با عدالتتقابل سودمحوری سرمایه. 6-2
داری توجه نموده و ســعی  یه البته شهید صدر)ره( به علل اجتماعی و ساختاری نیز در مشکلات سرما 

هایی ســاختاری را بــا هــم نقــادی نمــوده اســت.  در تبیین آن نیز نموده و مشکلات مکتبی و نارسایی 
ابعــاد ارزشــی    ایشان در ابعاد مکتب به نظریه مکتب اقتصاد اســلامی و اخلاقــی نایــل گردیــده و در 

ریــه خــویش قــرار داده اســت. بــه  های عقیدتی و اخلاقی از دین را سرلوحه نظ تفسیر نوینی از ارزش 
تر،هم در کارکردهای سود و سرمایه و سازوکار فرآیندهای اقتصادی تصرف نمــوده و هــم  تعبیر واضح 

بــل از تولیــد را بــرای  های بدیلی نایــل گردیــده اســت؛ توزیــ  ق در ابعاد فلسفی و اخلاقی آن به یافته 
تماعی و کفالت عمومی را برای رفــ   شکستن انحصار در »حق تولید« مطرح نموده و اصل تأمین اج 

فقر و امکان برابر فرصت فعالیت اقتصادی مطرح نموده است. وی همچنین آشتی برقرار نمودن ببــین  
عوامل انسجام آن( و معیار  دو معیار فطری انسان یعنی حب ذات)تقدم مناف  فردی بر مناف  جامعه و  

داند. از نظر محمدباقر صدر آشتی  بزرگ دین می های اجتماعی را، رسالت  فراگیر بودن مناف  و ارزش 
های مختلــف  برقرار نمودن بین این دو، حب ذات را که عامل مصیبت و انگیزه خودخواهی به شــکل 

 ــآن است، تبدیل به عاملی از عوامل خیر و سعادت می  ن از راه تفســیر صــحیح زنــدگی و  نمایــد و دی
انسان ایجــاد و ایــن احساســات و عواطــف بــا    تربیت اخلاقی، عواطف و احساسات گوناگونی را در 

 (339:  1398)ش    ن  ،  کنند. الهام از  ریزه حب ذات، اجرای معیار اخلاقی را تضمین می 
)ره( منتســب  هید صــدر اشــتباه بــه ش ــیکی از ابهامات در کتاب کهلر این است که وی نظری را به  

دارد کــه  یبرالیسم خلط نموده است و بیان مــی آید که وی میان مفهوم »حرّیّة« و ل نماید. به نظر می می 
)ک لوو ، داری صــحه گذاشــته اســت  شهید صدر اذعان نموده که اسلام در اوایل زایش خود بر ســرمایه 

 شود. می یک از کتب آن متفکر یافت ن گرچه این عبارت در هیچ   ؛ (352:  2014
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به نام ملکی صــادق را    الدین از صرافی یهودی کهلر در انتهای نوشتار خویش ماجرای قرض صلاح  
الدین در پاسخ به پرسش وی مبنــی بــر  کند. در آن واقعه ملکی صادق برای جلب نظر صلاح نقل می 

که از پدر تنهــا یــک  داند  داند، ادیان را مانند انگشتری می اینکه کدام دین را صادق و کدام را کاذب می 
تواننــد  کدام از فرزندان نمی ود دارد و هیچ عدد به ارث رسیده، اما مشابهِ آن در دست همۀ فرزندان وج 

 (353:  2014)ک ل ،  بودن انگشتر خود را اثبات کنند. اصل 
انباشت و ازدیاد ثروت و سود تــن داده و خــود   به عبارتی دیگر، گویا در نظر وی همۀ ادیان به قواعد 

که کهلر از اســلام امــوی و    ها داوری نمود و روایتی نیز توان میان حقانیت آن نمایند و نمی را ترمیم می 
دانــد درواقــ  بازســازی  می   دهد و آن را در امتداد منش اقتصادی و الهیاتی پیــامبر عباسی ارائه می 

 شد. صورتی از دین است که با قواعد لیبرالیستی به وفاق و هماهنگی دست یافته با 
وق مالکیت، رفــاه و آرامــش  داری داشته و آن را ضامن حق ای نسبت به سرمایه کهلر نگاه خوشبینانه 

که مورخین اقتصادی مانند رابرت شیلر، نقــش عنصــر  داند، درحالی در مقابل  ارت، جنا و ... می 
 کند: داند و نقل می داری و سوسیالیستی محوری می های سرمایه »هراس« را در نظام 

مایــد و  ن مشــکلات اخلاقــی جوامــ  لیبــرال را تصــویر می   ذهااند دربنااد و میلوش در کتاب  چسلا 
  شــدۀ تحکــیم جوامــ  اســت. در یــک اقتصــاد لیبــرال نویســد: »تــرس یکــی از عوامــل شناخته می 

تر،  داری ترس از نداشتن پول، ترس از بیکارشدن، ترس از ســقوط بــه طبقــۀ اجتمــاعی پــایین سرمایه 
 (107:  1399)ش ل ،داشتند«.  ش بیشتر وامی همگی فرد را به تلا 

های مربوط بــه اطمینــان تــاریخ اقتصــادهای  ن دسته از روایت شیلر همچنین معتقد است: »چندی 
های مربوط به بحران ضریب  اند ... ابتدا هراس مالی شکل گرفت، سپس روایت صنعتی را شکل داده 

ــه  وکار، پــــس از آن هــــم روایت اطمینــــان کســــب  ــان  هــــای مربــــوط بــ ــران اطمینــ بحــ
 (178:  1399)ش ل ،کنندگان«. مصرف 

 گیری نتیجه 
ســازد کــه ایــن  داری، آشــکار می همســویی کهلــر میــان اقتصــاد اســلامی و ســرمایه   تحلیل دیــدگاه 

سازی بر پایه تعمیم نادرستی از مفهوم »عدم مداخله« است؛ در اسلام این اصل در چــارچوب  تشابه 
ســاز  داری، عــدم مداخلــه زمینه که در ســرمایه یابد، درحالی می کشی معنا عدالت توزیعی و من  بهره 

های چندملیتی است. سازوکار قیمــت در  داران و شرکت گذاری در دست سرمایه یمت تمرکز قدرت ق 
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گیــرد؛  دهنده مصرف، انحصار و نوسانات بازار شکل می داری ذاتاا تحت تأثیر تبلیغات جهت سرمایه 
ناپــذیر از ایــن  ها بخشی جدایی که آن ای تلقی کرده، درحالی ای حاشیه عنوان پدیده عاملی که کهلر به 

جانبه مردم، بخش خصوصــی و  شوند. منطق اخلاقی اقتصادی اسلام بر تعاون سه م محسوب می نظا 
گری انحصــاری  دولت تحت مهار شرع و قانون استوار است، نه بر آزادی مطلــق ســرمایه یــا تصــدی 

داری با جدایی کــار و ســرمایه، راه  سیالیسم. از سوی دیگر سرمایه دولت همانند مکتب اقتصادی سو 
بینی  دهــد. خــوش جای عدالت، محور تخصی  منــاب  قــرار می ماعی را بسته و سود را به تحرک اجت 

های اخلاقی و اجتماعی آن از تضعیف بنیــان خــانواده تــا  گرفتن هزینه داری، با نادیده کهلر به سرمایه 
قوط طبقاتی، گواهی بر عدم جامعیت در بــازخوانی تــاریخ اســت. در پایــان،  ترس ساختاریافته از س 

های  هــای اســلامی بــر اســاس »حــق تولیــد ثــروت« و زیســت مؤمنانــه و مداخلــه در فرآینــد زه آمو 
گذاری را در ابعاد عینی و اخلاقی و نیز مداخله دولت را، متمایز از مکتــب  گیری قیمت، قیمت شکل 

 موده است.   بندی ن داری صورت سرمایه 
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 المستخلفات 
تحليل الأمثلة القرآنية والأخلاقية التي تُفضّل المصالح الشخصية على إرادة الله تعالى،  

   واستراتيجيات التعامل معها من منظور آية الله جوادي عاملي 

 2ي مج   ش ب ز     |         1ي  د  يمنصد     حس یم
 الملخص 

مصــالح الشخصــیة  تهدف هذه الدراسة إلی تحدید وتحلیل العوامل والْمثلة التي تُبین تفضیل القــرآن الکــریم لل 
علی إرادة الله، واستراتیجیات التعامل م  هذا التفضیل. وقد سعت الدراسة إلی صــیا ة الســؤال الرئیســي التــالي:  

یمه للَمثلة القرآنیة والْخلاقیة التي تُبین تفضیل المصالح الشخصــیة علــی إرادة اللــه  "ما التحلیل الذي یمکن تقد 
التفضیل، من منظور آیة الله جوادي عاملي؟". وللإجابة علــی هــذا الســؤال،  تعالی، واستراتیجیات التعامل م  هذا  

ن منظــور آیــة اللــه جــوادي  اختار الباحثون آیات  تُعتبر من جذور تفضیل المصــالح الشخصــیة علــی إرادة اللــه م ــ
هــذا  عاملي، وحللوها باستخدام مؤلفاته التفسیریة والفلسفیة، وذلك بهدف اســتخلاص أمثلــة تُعتبــر مــن جــذور  

التفضیل، واقتراح استراتیجیات مناسبة. وقد استُخدم المنهج الوصــفي التحلیلــي بالاســتعانة بالمکتبــات العلمیــة.  
، یسعی الإنســان بطبیعتــه إلــی    وتتلخ  النتائج الرئیسیة للدراسة، من  منظور آیة الله جوادي عاملي، فیما یلي: أولاا

ا، علی الر م مــن النزعــة الفطریــة نحــو الکمــال،    الکمال؛ فالر بة في التطور وبلو  أعلی المراتب  متأصلة فیه. ثانیا
یتجهــون نحــو مظــاهر    یتعثر کثیر من الناس في إدراك الطریق الصحیح، وبدلاا من السعي وراء الکمال الحقیقــي، 

  خادعة کالتفوق والسلطة واللذة. تُظهر تحلیلات المؤلفین أن الخطأ المعرفي الذي یــؤدي إلــی تفضــیل المصــالح 
ا    -الشخصیة   ینبــ  مــن ســیطرة الر بــة    -باعتبارها الکمال الحقیقــي    -علی الإرادة الإلهیة    -باعتبارها کمالاا وهمیا

ّ لتجنــب هــذا الخطــأ المعرفــي،  والخیال علی العقل البشري، وانحراف  
الرؤیة البشریة عن  ایــة الخلــق. وکحــل 

، وهي: "إدراك الکمــال الحقیقــي بــدلاا مــن الکمــال  استُقیت الخطوات الثلاث من مؤلفات آیة الله جوادي عاملي 
 الوهمي"، و"الإیمان والجهاد"، و"التضحیة في سبیل الله". 

 لدنیویة، الْخلاق القرآنیة، التفوق، والجوادي العاملي. الذاتیة، ا   الکمال الوهمي، المصلحة :  ة ی المفتاح   الکلمات 

 ـ  ـ ـ ــــ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ
دکتوراه في الفلسفة، أستاذ مساعد في الهیئة العلمیة لقسم الإلهیات بجامعة تربیت دبیر شهید رجـائي، ومـدرّس فـي حـوزة . 1

 ( amirhoseindoa@gmail.com)  لمسؤول(لمیة )المؤلف ا مروي الع 

 ( Mohamadheydar812@gmail.com) .  طالب في المستوی الثاني بحوزة مروي العلمیة.  2
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 القاعدة الذهبية للأخلاق في القرآن ومدرسة أهل البيت )ع(؛  
 تحليل سندي ودلالي ونطاق الشمول 

 3مج     کخد |         2کبد  حب ب ح ت،ي کن|         1يمد،  آزی 
 ملخّص 

لروایات الصحیحة، یمکن إدراك أن القاعدة الذهبیة للَخلاق قد تم  من خلال تحلیل بعض الِیات القرآنیة وا 
تقدیمها في مدرسة أهل البیت )ع( کقاعدة عامة في العلاقات الاجتماعیة. ووفقاا لهذه القاعــدة، یجــب علــی  

ا یحب لنفسه، وأن یکره لهم ما یکره لنفسه. ویتناول البح  الحالي دراسة الْدلــة  الإنسان أن یحب للآخرین م 
التي یمکن التمسك بها لإثبات هذه القاعدة بناءا علی المصادر الروائیة، وخاصة الروایات الشیعیة. کما یبح ،  

جــري هــذا البحــ   بناءا علی هذه الْدلة، نطاق دلالة القاعدة الذهبیة للَخلاق وخصــائ  مــدلولها. وقــد أُ 
ع(، حی  تم، إلی جانب تحدید الْدلــة  باستخدام المنهج الاجتهادي القائم علی منهجیة مدرسة أهل البیت ) 

المرتبطة بالقاعدة الذهبیة للَخلاق، تحلیــل هــذه الْدلــة مــن منظــور ســندي ودلالــي. ووفقــاا لنتــائج هــذه  
دل علی مضمون مشابه للقاعدة الذهبیة للَخلاق،  التحلیلات، فإن بعض الِیات القرآنیة والروایات المعتبرة ت 

 شاملاا لمراعاة الحقائق النفس الْمریة، ولیست عنواناا مشیراا إلی قواعد جزئیــة  وهذه القاعدة الذهبیة تعد معیاراا 
متعددة. وفي الوقت نفسه، لا تقتصر هذه القاعدة علی التعامل م  الشیعة أو المسلمین فحســب، بــل تشــمل  

، ولهذا  کما أن القاعدة المذکورة، بالإضافة إلی البعد القلبي، تشمل البعد السلوکي للإ   جمی  البشر.  نسان أیضاا
 السبب تدل القاعدة في بعض الموارد علی الوجوب، وفي بعض الموارد الْخری علی الاستحباب والرجحان. 

 
 :  یة الکلمات المفتاح 

 )ع( الْخلاقیة، الْخلاق، القاعدة الذهبیة للَخلاق، الاجتهاد الْخلاقي، الْخلاق الوحیانیة. مدرسة أهل البیت 

 ـ  ـ ـ ــــ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ

 . أستاذ مشارك، قسم الدراسات الإسلامیة، کلیة الإلهیات والدراسات الإسلامیة، جامعة شیراز . 1
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أساساً للقیادة في الأزمات: تبیین فضیلة الشجاعة في ضوء التقلید    الحکمة العملیة بوصفها 

رونیسیس المعاصر   الفلسفي الإسلامي وخطاب الف 

1یل ض  ق ئ ني أبد 
 

 ملخّص 

ی تبیین دور الحکمة العملیــة فــي القیــادة أثنــاء الْزمــات، مــن خــلال تحلیــل فضــیلة  یهدف هذا البح  إل 
وبیان علاقتها بمفهوم الفِرونیســیس. اعتمــد البحــ  منهجــاا فلســفیاا    الشجاعة في التقلید الفلسفي الإسلامي 

المعیــاري. وتبــیّن    في إطار الفلسفة التطبیقیة، واستند إلی التحلیل المفهومي وإعادة البناء العقلي والاستدلال 
ســطي فــي  نتائج البح  أن العقل العملي في الفلسفة الإسلامیة، وإن کان یتقاط  م  مفهوم الفِرونیسیس الْر 

تشخی  الموقف والحکم علی الفعل المناسب، فإنه لا یقتصر علیــه؛ إذ إن العقــل العملــي عنــد ابــن ســینا  
لیها، یؤدي وظیفة تحریکیة، بینمــا یــرتبط فــي الحکمــة  وبهمنیار، إضافة إلی إدراك الْفعال الجزئیة والحکم ع 

ءا علی ذلــك، تُفهــم الشــجاعة لا بوصــفها  المتعالیة عند ملا صدرا بتهذیب النفس واستکمالها الوجودي. وبنا 
، بل بوصفها فعلاا للعقل العملي ووسطاا بین الجبن والتهور. ویقترح البحــ  نموذجــاا   انفعالاا أو اندفاعاا مجرداا

مراحل للقیادة الحکیمة فــي الْزمــات، یتضــمن إدراك المبــاد، العامــة، وتشــخی  الجزئیــات  من خمس 
وتحفیزها بصورة حکیمة، وإصدار الفعل المتناسب م  الموقــف. وتخلــ   وتقییمها، وضبط القوة الغضبیة،  

اق والقــادرة علــی  الدراسة إلی أن هذا الإطار یمکن أن یوفر أساساا معیاریاا للقیادة الْخلاقیــة والملائمــة للســی 
 الصمود في مواجهة الْزمات. 

 
 :  ة ی ات المفتاح الکلم 

ة؛ الفلسفة الإســلامیة؛  یادة في الْزمات؛ الشجاعة الحکیم الحکمة العملیة؛ العقل العملي؛ الفِرونیسیس؛ الق 
 الفلسفة التطبیقیة. 

 ـ  ـ ـ ــــ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ
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 التبرير العقلاني للفعل الأخلاقي في ظل انعدام اليقين:  
 إعادة إنتاج نظرية المصلحة السلوكية للشيخ الأنصاري في الأخلاق التطبيقية 

1علي ح جي جع  ي
 

 
 ملخّص 

ة عن إشکالیة "کیفیة تبریر الفعل الْخلاقي في ظل فقدان الیقــین"، وذلــك مــن  یهدف هذا البح  إلی الإجاب 
خلال منهج تحلیلي مقارن وتعددي التخصصات، لإعادة قراءة وإعــادة إنتــاج نظریــة "المصــلحة الســلوکیة"  

لتطبیقیة. والسؤال المحوري هو: هل یمکن للنمــوذج القــائم  في مجال الْخلاق ا   للشیخ مرتضی الْنصاري 
مــه الفقــه لتبریــر الحکــم الظــاهري    علی  "السلوك التعبدي" المستند إلی "الظن المعتبر )الْمارة("، والــذي قدَّ

والتکلیف العملي للمکلف، أن یشکل الْساس النظري لـ"التبریر العقلاني للفعل الْخلاقي" في ظروف انعدام  
یة في الحکمــة المتعالیــة لصــدر المتــألهین  تشیر النتائج إلی أنه بالاعتماد علی أسس الواقعیة الْخلاق   الیقین؟ 

، یمکن نقل المفاهیم الرئیسیة لهذه النظریة )الواق ، الْمارة، الســلوك، المصــلحة الجبرانیــة( إلــی  الشیرازي 
خلاقي" الکمال الوجودي، و"الظــن المعتبــر  مجال الْخلاق التطبیقیة. في النموذج المقترح، یُعادل "الواق  الْ 

عملیة الاجتهاد العقلاني، و"السلوك الْخلاقي" هو قصد الالتزام بهذا الظن بنیة المشــارکة    الْخلاقي" هو نتیجة 
في الخیر وتحقیق ملکة الفضیلة في النفس. الفعل القائم علی هذین الرکنین، في ظروف انعدام الیقین، یحظی  

لمطابقة م  الواق  الْخلاقي.  کما أن "حُسن الفاعلي" لدی الفاعل یعوض الفقدان المحتمل ل   بـ"تبریر عقلاني"، 
تکمن حداثة المقال في تقدیم هذا النموذج السلوکي لحل المشکلات في الْخلاق التطبیقیة، والذي یتجنب  

الوظیفیــة المطلقــة  من جهة النسبیة بالتأکید علی حُسن الفاعلي العقلاني، ویبتعد من جهة أخری عن جمود  
. تقــدم هــذه النظریــة إجابــة إســلامیة وعقلانیــة  واختزالیة النفعیة المجردة بجعل معیار ال  تبریر عملیّةا محوریــاا

 للمواقف الْخلاقیة الغامضة في المجالات العملیة کأخلاق الطب والإعلام والإدارة. 

 :  ة ی المفتاح الکلمات  

 ــ ین  المصلحة السلوکیة، التبریر العقلاني للفعل الْخلاقي، الشیخ الْنصاري، الْخلاق التطبیقیــة، انعــدام الیق
 الْخلاقي، الحکمة المتعالیة. 

 ـ  ـ ـ ــــ  ـ  ـــــــ ـــــ ـــــــــــــ
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 المقاربة الاجتماعية للفضيلة الأخلاقية عند الفارابي 

 1  مد،   حس   ح ج 
 ملخّص 

رُومُ هذا البحُ  دراسة  شروط إمکانِ تحصیل الفضیلة الْخلاقیة من منظور الفــارابي. وتتمحــور المســألةُ   ی 
بوصفها مقدمــةا لتحصــیل    -تساب الفضائل النظریة  للبح  حول التساؤل الِتي: بما أنّ شروط  اک  الرئیسةُ 

قُ الفضــائل الْخلاقیــة، وبالتــالي نیــلُ    -الفضیلة الْخلاقیة   لیست متکافئةا بــین البشــر، فهــل یتــأتّی تحقــّ
، مســتنداا إلــی شــواهد   التحلیلــيَّ –السعادة، للجمی  علی قدم المساواة؟ اعتمد البحُ  المــنهج  الوصــفيَّ 

فات الفارابي، من قبیــل: »السیاســة المدنیــة«، و»فصــول منتزعــة«، و»آراء أهــل  ونصوص  متنوّعة من مؤل 
المدینة الفاضلة«. وتُشیر نتــائج البحــ  إلــی أنّ إجابــة الفــارابي عــن هــذه الإشــکالیة تکمــن فــي البُعــد  

  ولا قِوام  لضــرورات حیاتــه بمعــزل عــن الاجتمــاع الاجتماعي للإنسان؛ إذ یری أنّ الإنسان مدنيٌّ بالطب ، 
البشري. ومن بین سائر الْنظمــة المدنیــة، تنفــرد »المدینــة الفاضــلة« بالقــدرة علــی اســتکمال النقــائ   
الفطریة والطبیعیة لدی الْفراد. ویعود العامل الْبرز في تمایز المدینة الفاضلة إلی رئیسها وحاکمهــا؛ وهــو  

 ــشخٌ  یتبوّأ بفطرته وطبی  ة التامــة والفضــیلة الْخلاقیــة  عته أرف  المراتــب، ویجمــ  بــین الفضــیلة النظری
ا  –الفائقة. ویعتبر الفارابي هذا الحاکم  »فیلسوفاا  ال. أمــّ ( یمثّل واسطة  الفیض عن العقــل الفعــّ « )أو إماماا نبیاا

ي »التعلــیم« و»التأدیــب«؛ فــالتعلیم  راد بــه إیجــادُ   آلیة تحقیق هذا الکمال الْخلاقي فتــتمّ عبــر مســار  یــُ
لقوة العاقلة النظریة، فــي حــین أنّ التأدیــب هــو الســبیل إلــی  ــرس الفضــائل  الفضائل النظریة وتکمیلُ ا 

کــات العملیــة. ویــری الفــارابي أنّ التعلــیم لا   ل  الْخلاقیة من خلال التعوید علی الْفعال الصادرة عن الم 
ق بطریقتــ  یقتصر علی المنهج البرهاني فحسب، بل یشمل المنهج الإ  ، کما أنّ التأدیب یتحقــّ ي  قناعي أیضاا

ال بالاســتناد إلــی   الإقناع والإکراه. وهکذا، یحلّ الفارابي التعارض  القائم بین الاختیار وإفاضة العقل الفعــّ
 البُعد الاجتماعي والسیاسي للوجود الإنساني. 

 
 . الفضیلة الْخلاقیة، المواجهة الاجتماعیة، التعلیم والتربیة، الفارابي : ة ی کلمات المفتاح ال 
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 (h.hajmohamadi@ut.ac.irأستاذ مساعد، کلیة العلوم الاجتماعیة بجامعة طهران، طهران، إیران. ).  1
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 ية للتسعير في الأنظمة الاقتصادية الرأسمالية والإسلامية الضرورات الأخلاق 
 )دراسة حالة: الإسلام المبكر ونشأة الرأسمالية( 

 2  آب  يمد،  ب ،         |       1يس قش  يه  
 الملخص 

تُعدّ الرأسمالیة وأخلاقیات الإنتاج والاستهلاك من المواضی  المهمة في تــاریخ صــدر الإســلام. وقــد تنــاول  
حثین، ولا سیما المستشرقون، هذه المسألة في سیاق حیاة رسول الله صلی اللــه علیــه وســلم. وقــد  ض البا بع 

أجری بندیکت کولر، المصرفي والمؤرخ الْلماني، دراسةا حول هذا الموضوع بعنوان "صــدر الإســلام ونشــأة  
علــی الاقتصــاد    أثیرهــا الرأسمالیة". یتنــاول هــذا الکتــاب الِلیــة الاقتصــادیة لحکومــات صــدر الإســلام وت 

الرأسمالي والسوق الحرة. یرتکز توافق الاقتصاد الإســلامي والرأســمالیة بشــأن عــدم تــدخل الحکومــة فــي  
تحدید الْسعار علی مقولة "الْسعار بید الله". ویُعدّ منظور کولر محــور هــذا الکتــاب. ویکمــن جــوهر هــذا  

ي النظام الرأســمالي؛ إذ تُعتبــر احتکــارات رأس  سعار ف البح  في الدراسة الْخلاقیة للعملیات التي تُشکّل الْ 
المال، وتوجه الإنتاج والاستهلاك نحو الإعلانات مــن بــین المبــاد، المهمــة التــي تُثیــر جــدلاا مــن منظــور  
الْخلاق الإسلامیة. تُبیّن هذه المقالة، باســتخدام مــنهج التحلیــل النقــدي، أن کــولر، بتجاهلــه الاختلافــات  

مفاهیم الــربح والملکیــة والعدالــة التوزیعیــة، قــد اقتصــر علــی تشــابه ظــاهري بــین    قیة في الهیکلیة والْخلا 
المدرستین. ففي الرأسمالیة، یُعدّ الربح الهامشي المحرك الرئیسي لتخصی  المــوارد، وتُعتبــر عوامــل مثــل  

المدرســة    نمــا فــي الاحتکار والإعلانات الموجهة وترکیز رأس المال مکونات أساسیة لِلیة تحدید الْسعار. بی 
الاقتصادیة الإسلامیة، یندرج التسعیر ضمن إطار المفهوم الفقهي والْخلاقــي لـــ"الرضا المتبــادل" و"تحــریم  
 الاستغلال"، ویستند منطق توزی  الثروة إلی "حق الإنسان في وراثة الْرض" ولیس علی مجرد تحقیق الربح. 

 . لربح، أخلاقیات الثروة، الْخلاق الإسلامیة حرة، ا الکلمات المفتاحیة: الرأسمالیة، التسعیر، السوق ال 
 

 . الرأسمالیة، التسعیر، السوق الحرة، الربح، أخلاقیات الثروة، الْخلاق الإسلامیة   ة: ی المفتاح ات  الکلم 
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