
آشنايي با

پژوهشكدة امام خميني)س( و انقلاب اسلامي 

پژوهشكدة امام خميني)س( و انقلاب اسلامي وابسته به مؤسسة تنظيم و نشر آثار امام خميني)س( در سال 
1375 با هدف پژوهش در جوانب مختلف حيات و انديشة امام خميني)س( و انقلاب اسلامي ايران، تربيت 
محقق در اين زمينه و معرفي ديدگاه هاي حضرت امام و نيز انقلاب اسلامي ايران در مجامع علمي داخل 

و خارج از كشور آغاز به كار كرد.
تأسيس اين پژوهشكده كه مرهون دورانديشي و دلبستگي زنده ياد حجت الاسلام والمسلمين حاج 
سيد احمد خمينی به آرمان ها و انديشة حضرت امام بوده است، بر اساس موافقت قطعی شماره 22/5518 

مورخ 74/11/3 شوراي گسترش وزارت علوم تحقيقات و فناوري كشور صورت گرفته است.

اهم وظايف پژوهشكده:

انجام پژوهش هاي بنيادي و كاربردي در زمينة آرا و انديشه هاي امام خميني)س( و شناخت انقلاب 
اسلامي و رشته هاي وابسته به آن ها؛

ايجاد ارتباط فعال و سازنده با ساير مؤسسات و جوامع علمي و پژوهشي در داخل و خارج از كشور؛
برگزاري همايش ها و مجامع علمي داخلي و بين المللي در موضوعات مرتبط با وظايف؛

اقدام در جهت گردآوري اسناد مدارك و منابع علمي داخلي و خارجي در زمينة فعاليت پژوهشكده؛
تأليف و ترجمه متون، و آثار و نشريات علمي - پژوهشي متناسب با اهداف پژوهشكده.

گروه هاي پژوهشي:

اين پژوهشكده در حال حاضر داراي پنج گروه پژوهشي فعال به شرح زير است:
گروه فقه و مباني حقوق اسلامي، گروه عرفان اسلامي، گروه انديشة سياسي در اسلام، گروه تاريخ 

انقلاب اسلامي و گروه جامعه شناسي انقلاب. 
پذيرش دانشجو:

براي  دكتری  و  ارشد  كارشناسي  دوره هاي  سراسري  آزمون،  طريق  از  هرسال  پژوهشكده  اين 
رشته های فقه و مبانی حقوق اسلامي، عرفان اسلامي، انديشة سياسي در اسلام، جامعه شناسی انقلاب و 

تاريخ انقلاب اسلامی دانشجو مي پذيرد.
ساختمان  خميني)س(،  امام  حضرت  مطهر  حرم  قم   - تهران  بزرگراه  تهران:  پژوهشكده:  نشاني 

پژوهشكدة امام خميني)س( و انقلاب اسلامي        كدپستی: 1815163111 - صندوق پستی: 18155/134

آشنایی با 
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پژوهشکده



• امتیـازات: دارای رتبـۀ  علمی ـ پژوهشـی بر اسـاس نامه شـماره 3/4719 مـورخ 1386/6/5 وزارت علوم، 	
(ISC)نمــایه شــــده در پایگاه اسـتنادی علوم جهان اسلام  / (IF) تحقیقات و فناوری / دارای ضریب تأثیر

• صاحب امتیاز: پژوهشکده امام خمینی)س( و انقلاب اسلامی	
• مدیرمسئول: عباسعلی روحانی	
• سردبیر: سید محمد موسوی بجنوردی	
• قائم مقام سردبیر: فاطمه طباطبایی	
• هیأت تحریریه:	

سید محمد موسوی بجنوردی

علی محمد حاضری
نجفقلی حبیبی

فاطمه طباطبایی
سید مصطفی محقق داماد

حسین مهرپور
سید صدرالدین موسوی جشنی

اسماعیل حسن زاده
علی مرشدی زاد

خوزه کوتیلاس فرر

استاد گروه فقه و مبانی حقوق اسلامی و انديشه های امام خمينی)س( 
پژوهشکده امام خمینی)س( و انقلاب اسلامی 

دانشیار گروه جامعه‌شناسی دانشگاه تربیت مدرس
دانشیار گروه فلسفه و کلام اسلامی دانشگاه تهران

دانشیار گروه عرفان پژوهشکده امام خمینی)س( و انقلاب اسلامی
استاد گروه حقوق دانشگاه شهید بهشتی
استاد گروه حقوق دانشگاه شهید بهشتی

دانشیار گروه اندیشه سیاسی پژوهشکده امام خمينی)س( و انقلاب اسلامی
دانشیار گروه تاریخ دانشکده ادبیات دانشگاه الزهرا )س(

دانشیار گروه علوم سیاسی و مطالعات انقلاب اسلامی ،دانشگاه شاهد
دانشیار زبان فارسی و فرهنگ ایران، گروه مطالعات زبان های مدرن

• مدیراجرایی: سیده شهناز حسینی	
• مترجم:  سید صدرالدین موسوی	
• ویراستار: سیده شهناز حسینی		
• حروفچین و صفحه‌آرا: یوسف بهرخ	
• طراح جلد: زهرا قربانی	
• لیتوگرافـی، چـاپ و صحافـی: مؤسسـۀ چـاپ و نشـر عروج )تهـران، خیابـان انقلاب، مقابل دانشـگاه 	

تهـران،  شـمارۀ 1296،  تلفـن: 66404873(
• نشــانی دفتر فصلنامه: تـهـــران، بزرگراه تهــران ـ قم، حرم مطهر حضرت امام خمینی)س(، ســاختمان 	

پژوهشکدۀ امام خمینی)س( و انقلاب اسلامی 
کدپستی: 1815163111ـ صندوق پستی: 18155/134

• دورنویس: 55235661       تلفن: 51085507	
• 	     matin@ri-khomeini.ac.ir:پست الکترونیکی   mags.ri-khomeini.ac.ir :وب سایت اینترنتی
• بهای تک شماره: 10000 ریال	

مطالب مندرج در پژوهشنامۀ متین لزوماً بیانگر دیدگاههای پژوهشکدۀ امام خمینی و انقلاب اسلامی نیست.-	
نقل مطالب این پژوهشنامه با ذکر مآخذ آزاد است.-	
پژوهشنامه در ویرایش، اختصار و اصلاح مقاله‌ها آزاد است.-	

پژوهشنامۀ
سـال بیست و چهارم / شمـارۀ نود و شش / پاییز 1401

فصلنامه علمی امام خمینی)س( و انقلاب اسلامی



راهنماي تنظيم و ارسال مقالات 

. موضوع مقالات بايد در راستاي هدف فصلنامه يعني واكاوي انديشه هاي حضرت امام خميني و تحقيق و  1

بررسي دربارة انقلاب اسلامي باشد.

. مقالات علمي، پژوهشي، تحقيقي و مستند باشد2

. مقاله قبلًا در نشريه يا مجموعه مقالات سمينارها چاپ نشده يا در دست بررسي و چاپ نباشد.3

. مقاله در قالب حداكثر 8 هزار كلمه و در محيط WORD تنظيم شده باشد.4

. چكيده فارسي حداكثر در 180 كلمه و شامل موضوع مقالـه، روش تحقيق و مهم ترين نتـايج همـراه بـا 5

واژگان  كليدي )10-5( تنظيم گردد.

. معادل لاتين اسامي، مفاهيم و اصطلاحات مهم در پانوشت هر صفحه درج شود.6

. در ارجاعات مربوط به حضرت امام خميني حتماً از صحيفة امام بـه جـاي صـحيفه نـور و از كتاب های 7

چـاپ مؤسسه تنظيم و نشر آثار امام استفاده گردد.

. براي ارجاع به منابع در داخل متن به صورت )نام مؤلف سال انتشار: شماره صفحه (عمل شود8

. منابع در پايان مقاله بدين صورت ارائه شود:9
- کتاب: نام خانوادگی، نام نويسنده. )تاريخ انتشار( نام كتاب، نام مترجم، محل انتشار: نام ناشر، نوبت 

چاپ، تعداد مجلدات. )همين ترتيب در مورد كتب لاتين نيز رعايت گردد(.
)همين  نشريه  نشريه، شماره  نام  مقاله«،  »عنوان  انتشار(  )تاريخ  نويسنده.  نام  نام خانوادگی،  مقاله:   -

ترتيب در مورد مقالات لاتين نيز رعايت گردد(.
پايان نامه و رشته  پايان نامه«، )مقطع  انتشار( »عنوان  نام نويسنده. )تاريخ  نام خانوادگی،  پايان نامه:   -

تحصيلی(، نام دانشگاه، نام دانشكده.
- منابع اينترنتی: نام خانوادگی، نام. )تاريخ اخذ مطلب(: نشانی كامل سايت.

- ارسال مقاله: از طريق سامانه مجله



مقالات پژوهشنامه بر اساس ترتیب حروف الفبای 
نام خانوادگی نویسندگان تنظیم شده است.

فهرست مطالب
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210 چکیده مقالات به زبان انگلیسی

نسبت اخلاق و سیاست در گفتمان‌های اندیشه‌ای معاصر ایران
منصور انصاری

امام خمینی و رویکردهای سه‌گانه به مسائل پیرامون مرگ
مائده سادات حسینی زاده، مسعود صادقی علی‌آبادی

	

وجوبِ پذیرش مصالحۀ مالی با اولیای دم از سوی محکوم به قصاص نفس با رویکردی 
به آرای امام خمینی)ره(
محمد رضا حمیدی، امین رضایی

تجزیه‌پذیری بیع اقساطی با رویکرد تحلیل اقتصادی در حقوق ایران و فقه امامیه با 
نگاهی به اندیشه‌ امام خمینی )س(
بهمن سلیمانی، بهرام تقی پور

توسل به زور به منظور دفاع از خود در اسلام با نگاهی به دیدگاه امام خمینی )ره(
قاسم قاسمی بیورزنی، محمدرسول آهنگران، سید ابوالقاسم نقیبی، محسن محبی

نسل پنجم نظریه‌های انقلاب؟
محمد سالار کسرایی

تفاوت مبنایی قاعده‌ احسان و ائتمان و آثار آن با تکیه‌بر دیدگاه امام خمینی )ره(
محسن واثقی، سیده فاطمه هاشمی، محمد مهریار 



نسبت اخلاق و سیاست 
در گفتمان‌های اندیشه‌ای معاصر ایران1

منصور انصاری2

چکیده: تاریخ اندیشــه سیاسی نویســی در ایران تاکنون عمدتاً از منظر رابطه سنت 
و مدرنیته نگاشــته شده اســت و بدون اغراق می‌توان گفت که خود این شیوه نگارش 
اندیشــه سیاســی به گفتمان مســلط و هژمونیک تبدیل‌شــده اســت که امکان بروز 
گفتمان‌های دیگر را بر همین اساس سخت و دشوار کرده است. مقاله حاضر با روش 
توصیفی- تحلیلی در تلاش اســت تا از طریق بررســی نســبت اخلاق و سیاست پرتو 
تازه‌ای به گفتمان‌های اندیشه‌ای ایران معاصر بیفکند: گفتمان اسلام سیاسی، لیبرالیسم 

و مارکسیسم.
 از لحاظ نظری، ســه نسبت میان اخلاق و سیاست وجود دارد: متافیزیک حداکثری، 
متافیزیک حداقلی و عدم رابطه بین اخلاق و سیاس��ت. یافته‌های تحقیق نشان می‌دهد 
که گفتمان اسال�م‌گرا از حیث نسبت اخلاق و سیاست، متافیزیک حداکثری است و 
از این رو خواهان دخالت حداکثری اخلاق‌گرایانه در حوزه سیاســت است؛ گفتمان 
لیبرالیســم ایرانی، از این حیث، متافیزیک حداقلی اســت و خواهان کمترین دخالت 
اخلاق‌گرایانه در ساحت‌هایی از زندگی بشری است. گفتمان مارکسیسم ایرانی با توجه 
به بنیادهای نظری خاصی که بر آنها استوار شده است، معتقد به جدایی حوزه اخلاق 

از سیاست است.

1. DOI: 10.22034/MATIN.2023.378011.2125
DOR: 20.1001.1.24236462.1402.25.98.4.6

2. استادیار گروه اندیشه سیاسی پژوهشکده امام خمینی و انقلاب اسلامی، تهران، ایران.
E-mail: Ansari@ri-khomeini.ac.ir

تاریخ دریافت: 1399/10/3         تار یخ بازنگری: 1399/12/27       تار یخ پذیرش: 1400/1/3 
پژوهشنامۀ متین/سال بیست و پنجم/شمارۀ نود و هشت/ بهار 1402/صص 1-25

مقالـه پژوهشـی



سـال بیست و پنجم / شمـارۀ نود و هشت / بهــار 1402/ صص25-1پژوهشنامۀ متین2

کلیدواژه‌هــا: اخلاق، پس��ت‌مدرنیته، سیاست، لیبرالیســم، مارکسیسم، متافیزیک 
حداقلی، متافیزیک حداکثری، مدرنیته.

مقدمه
تاریخ تحولات سیاســی و حتی اندیشــه‌ای ایران در دوره بعد از قاجاریه از چند زاویه مانند 
ساختار طبقاتی و اجتماعی )آبراهامیان، 1377؛ اشرف، 1359؛ فوران، 1378(، شیوه تولید اقتصادی 
)همایــون کاتوزیان، 1377(، مســئله هویت‌یابی )رجایی، 1385(، روشــنفکران )رحیمی بروجردی، 
1377؛ قیصری، 1389(، گذار به دموکراســی )بشــیریه، 1387؛ غلامرضا کاشــی، 1387(، توسعه و 
عقب‌ماندگی )رفیع پور، 1378( منازعات سیاسی دینی و غیردینی )آجودانی در کتاب مشروطه 
ایرانی و پیش نظریه ولایت‌فقیه با دیدگاه نقادانه به چنین بررســی‌ای می‌پردازد( موردبررسی 
قرارگرفته است که همگی به نحوی از انحاء متأثر از همان بحث بسیار کلان و پردامنه سنت 
و مدرنیته معروف بوده اســت )ر.ک. به: آشوری، 1376؛ وحدت، 1383( که به گفتمان تحلیلی 
هژمونیکی در علوم انســانی چند دهه اخیر تبدیل‌شــده است و شاید اغراق نباشد اگر گفته 
کید بر وجوه خاصی از ســنت و مدرنیته در بین آن‌ها  شــود که تفاوت‌ها را صرفاً باید در تأ
یافــت و یا این‌که به لحاظ ارزش داوری، برخی از نگاه ســنت به رابطه با مدرنیته و عده‌ای 
هم از نگاه مدرنیته به رابطه با ســنت پرداخته‌اند و طیف گسترده‌ای نیز در تلاش بوده‌اند تا 
راهی برای آشــتی و ســازگاری میان این دو بیابند که می‌توان اندیشه‌های آن‌ها را اصطلاحاً 

»پیوندی« یا »دورگه‌ای« نامید.
رویکرد تحلیلی فوق الذکر هرچند دســتاوردهای نظری فراوانی به دنبال داشته و توانسته 
اس��ت پرتو جدیدی بــر تاریخ تحولات سیاســی و اندیشــه‌ای معاصر بیفكند؛ ولی بســیار 
تک‌بعدی، تكراری و بعضاً خود، مانع بزرگی بر ســر راه نوآوری‌های نظری و تحلیلی دیگر 
است. ازاین‌رو، به نظر می‌رسد كه مخصوصاً تاریخ اندیشه سیاسی نویسی در ایران می‌تواند 
و باید دنبال دریچه‌های نظری تازه‌ای بگردد كه شاید برخی زوایای پنهان‌تر را روشن كند.

 به نظر ما یكی از این دریچه‌ها به جهان تاریخ اندیشــه‌ها و جریان‌های سیاســی، رابطه 
کید بر این رابطه  بین اخلاق و سیاســت اســت؛ تاریخ اندیشه سیاسی نویســی به‌زعم ما با تأ
این امکان را می‌یابد تا نه‌تنها پرتو جدیدی بر مفهوم سیاســت نزد روشنفکران و گفتمان‌های 
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سیاســی افکند بلکه حتی می‌تواند به‌صورت نوعی آسیب‌شناســی فکــری عمل کند و این 
امــکان را فراهم کنــد تا درک تازه‌تری از سیاســت و حتی اخلاق و کنش‌های وابســته به 
هریــک از ایــن دو حوزه گفتمانی ارائه کنــد. در ادامه ابتدا در خصــوص رابطه اخلاق و 
سیاست ازلحاظ نظری بحث شده و بر مبنای انواع الگوهایی که استخراج می‌شود به الگوی 

هژمونیک در اندیشه سیاسی ایران معاصر پرداخته می‌شود.

پیشینه تحقیق
در مورد نسبت اخلاق و سیاست در گفتمان‌های اندیشه‌ای ایران معاصر مقاله یا اثر پژوهشی 
انجام نشده است. در بحث نظری در این مورد می توان به مقاله »نسبت اخلاق و سیاست، 
بررســی چهار نظریه«)1383( نوشــته سید حســن اسلامی اشــاره کرد که مبتنی بر دستگاه 
مفهومی و نظری کاملا متفاوتی است و با منطق تفکیک اخلاق و سیاست در مقاله کنونی 

تفاوت دارد.

1. نسبت بین اخلاق و سیاست
نس��بت میان اخلاق و سیاست از منظر فلسفه سیاسی از اهمیت ویژه‌ای برخودار بوده است. 
فیلس��وفان سیاسی زیادی به بحث در این خصوص پرداخته‌اند و شاید با احتیاط بتوان گفت 
که یکی از ضروریات کار در حوزه فلسفه سیاسی بوده است. برای مثال افلاطون، هنگامی 
كه به بحث در خصوص عدالت می‌پرداخت مجبور شــد تا مفهوم فضیلت و خوبی و بدی 
به مثابه امری اخلاقی را نیز مورد بررسی فلسفی قرار دهد. این ارتباط عمدتاً دیالكتیكی بین 
امر سیاس��ی و امر اخلاقی و در شكل نهادینه‌تر بین فلســفه سیاسی و فلسفه اخلاق تقریباً تا 
زایش شاخه‌های جدیدتر تابع منطق پوزیتیویسم در قرون اخیر باقی ماند و همچنان به حیات 
خود ادامه داده اســت. به این معنا، سیاســت به عنوان نوعی نظام برای شكل دادن به حیات 
جمعی انســان‌ها و نوع رابطه بین انســان‌ها و جوامع بشری به ناچار با مسائلی مانند درستی یا 
نادرستی امور، شناخت امور خیر و شر و نیز بازشناسی سروكار یافت كه متعلق معرفت حوزه 
متفاوتی به نام فلســفه اخلاق بودند )گنسلر، 1385، ص.30(. این ارتباط دیالكتیكی بین این دو 
حوزه چنان به هم وابسته شده است كه تقریباً جداسازی این دو حوزه معرفت یا امكان‌ناپذیر 
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نیســت یا بسیار دشوار است. در حوزه فلســفه سیاسی این ارتباط چنان تنگاتنگ بوده است 
كه تقریباً كمتر فیلســوف سیاسی را سراغ داریم كه فارغ از مسائل عمده حوزه اخلاق بوده 
است. از این رو می‌توان به این نتیجه رسید كه فلسفه سیاسی تا حدود زیادی متكی به فلسفه 

اخلاق است.
 علاوه بر این رابطه دیالكتیكی بین فلســفه اخلاق و فلســفه سیاسی، در دنیای عمل نیز 
ام��ر اخلاقی و امر سیاسـ�ی از هم جدایی‌ناپذیر بوده‌اند. از همان آغاز شــكل گیری روابط 
سیاســی میان انســان‌ها و تولد دو گروه اقلیت فرمانروا و اكثریت فرمانبردار، امر فرمانروایی 
و امر اطاعت در لفافه‌های ظریف‌تر امر اخلاقی توجیه و تعریف می‌شــدند. فرمانروا حكم 
می‌داد كه ش��ما با اطاعت به سعادت یا رستگاری نائل می‌ش��وید كه از پایه مسئله‌ای اساساً 
اخلاقی اس��ت. در سویه دیگر نیز فرمانبردار به این دلیل اطاعت می‌كرد كه انتظاراتی كاملًا 
اخلاقی از فرمانروایش در ســر داشــت. این رابطه با زایش دنیای مدرن اگرچه به نظر محو 
یا كم رنگ ش��د لیكن فقط مخفی‌تر شــده اســت. مفاهیم نوپاتر مانند حقوق بشر، حقوق 
ش��هروندی یا حقوق اكثریت و اقلیت نیز به ناگزیر نیازمند مبانی توجیهی اخلاقی بوده‌اند. 
در عمل نیز همچنان كه اشــاره كردیم، كمتر كسی جرأت كرده است تا آشکارا اذعان کند 
كه فعل سیاسی او اخلاقی نیست یا ربطی به حوزه اخلاق ندارد. در دنیای نظریه، ماکیاولی 
نخستین کسی بود که زنگ جدایی اخلاق از سیاست را نواخت كه در دنیای عمل سیاسی 
چنان بدنام ش��ده است كه حكومت‌گران از مكتب ماكیاولیسم تبری می‌جویند و حكومت 
شوندگان ستم دیده نیز مدام آنها را به سیاست بدون فضیلت ماكیاولیستی متهم می‌كنند. در 
هر دو حالت، امر سیاسی و امر اخلاقی به ناگزیر با هم گره خورده‌اند. از این رو، در عمل 
نیز نظام‌های سیاســی تا حدود زیادی برحسب مفاهیم اخلاقی مانند خوبی و بدی یا خیر و 
ش��ر و فضیلت یا عدم فضیلت مورد قضاوت و داوری قرار می‌گیرند. نســبت میان اخلاق و 

سیاست را بر حسب چهار نوع رابطه می‌توان شرح داد:

1-1. انكار هرگونه نسبت میان اخلاق و سیاست
یكی از رابطه‌هایی كه میان اخلاق و سیاست در تاریخ اندیشه سیاسی برقرارشده است، رابطه 
انكار میان این دو حوزه است. در تاریخ اندیشه سیاسی مشهورترین فرد معتقد به عدم رابطه 
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بیــن این دو حوزه، ماكیاولی بوده اســت كه به دلیل دیدگاه‌هایــش مورد نکوهش قرارگرفته 
و حتی عنوان ماکیاولیس��م را به دوش کش��یده که نوعی فحش سیاس��ی محسوب می‌شود. 
البته ماکیاولی یکس��ره با آموزه‌های اخلاقی ســر جنگ نداشت و در حوزه خصوصی قائل 
به وجود اخلاق بود و معتقد بود که دنیای سیاســت بر پایه منافع و قدرت اســتوار است و نه 
اخلاق؛ سیاستمدار برای انجام وظایف و تكالیف سیاسی خویش ضرورتاً می‌بایستی مطابق 
با منطق قدرت عمل می‌کرد كه هم راســتا با احكام اخلاقی نبود. ازاین‌رو، هیچ نسبتی بین 
این دو وجود نداشــت و این دو دارای منطق‌هــای متفاوتی بودند كه قلمروهای خاص خود 
را داشــتند. به این معنا هنگامی‌که سیاســت از منطق اخلاقی تبعیت می‌کرد، سیاســت تباه 
می‌شــد )ر. ک. به: ماکیاولی، 1375، صص. 102، 105( و شــاید برعکس آن هم صادق بود كه 
اخــاق به‌عنوان منطق زندگــی خصوصی افراد با ورود به دنیای سیاســت كه تابع قدرت و 
مصلحت بود به تباهی می‌رســید. تداخل این دو، به معنای تباهی هر دو بود. درواقع به تعبیر 
نویسنده‌ای می‌توان گفت: »میان جزیره ثبات و آرامش اخلاق و اقیانوس پرآشوب سیاست 
نســبتی وجود ندارد یا بهتر بگوییم سیاســت اگرچه با اخلاق نسبتی ندارد؛ اما اخلاق ویژه 
خود را دارد«)طباطبایی، 1366، ص. 35(. ازنظر ماکیاولی، مردان سیاسی، پیامبرانی با سلاح و 
یا پیامبرانی بی‌ســاح هســتند. به همین دلیل ماکیاولی کُنِش سیاسی را در ارتباط با فضیلت 
اخلاقی طرح نمی‌کند، بلکه از هنر و قابلیتی سخن می‌گوید که سیاستمدار برای رام کردن 

ضرورت تاریخی به آن محتاج است.
 

2-1. تقدم اخلاق بر سیاست مبتنی بر متافیزیك حداكثری
نوع دیگری از رابطه بین سیاس��ت و اخلاق، رابطه‌ای اس��ت که می‌توان آن را تقدم اخلاق 
بر سیاســت مبتنی بــر متافیزیك حداكثری نامید... منظــور از متافیزیک حداکثری در متن 
حاضر اش��اره به فلس��فه‌ای است که ازلحاظ هســتی شــناختی بر این باور است که نظم و 
قاعده‌ای بر عالم حکم‌فرماســت که به‌مثابه امری ماقبل سیاسی بر تمامی روابط و مناسبات 
این عالم جاری اســت. نمونه كامل چنین متافیزیكی را می‌توان در اندیشــه افلاطونی یافت 
كه از طریق تمثیل‌هایی مانند دنیای مثل یا تمثیل غار تلاش كرد تا نشــان دهد كه دنیا مبتنی 
بر قواعدی معین اســت كه فقط باید از طریق شناخت فیلسوف به معرفت عینی مبدل شوند 
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)افلاطون، 1381، ص. 508(. در شكل مدرن‌تر، این متافیزیك حداكثری را می‌توان در آن دسته 
از فلســفه‌هایی كه با این مقدمه كار خود را ‌آغــاز می‌کنند كه نظمی ریاضی گونه بر جهان 
حاكم است و فقط باید این نظم را شناخت و بر طبق آن جهان پیرامونی خود را سامان داد. 
به این معنا در این متافیزیك حداكثری، تكلیف هنجارهای اخلاقی از قبل روشن‌شده است 
و حوزه سیاســت فقط می‌باید آن را معنا كند و در راســتای آن حركت كند. در نمونه‌های 
متأخر می‌تــوان از هگل نام برد كه با باور به روح جهانی به‌مثابه متعالی‌ترین نیروهای حاكم 
بر جهان به تحلیل روندهای سیاســی حاكم می‌پرداخت و بر این اســاس تمدن‌های بشــری 
را از هم متمایز می‌کرد؛ بنابراین در این رابطه نه‌تنها اخلاق به سیاســت شــكل می‌دهد بلكه 
Pip�( تمحتوای اخلاقی نیز مبتنی بر متافیزیك حداكثری اسـ�ت كه از قبل متعین شده است

.)Hoffe &pin, 2004

3-1. تقدم اخلاق بر سیاست مبتنی بر متافیزیك حداقلی
در ایــن نوع رابطه باز هم این حوزه اخلاق اســت كه به جهان سیاســت شــكل می‌دهد و 
قواعد سیاســی ضرورتاً تابعی از قواعد اخلاقی می‌باشــند. لیكن تفاوت ظریفی بین این نوع 
تقــدم و اولویت اخلاق بر سیاســت با مورد فوق وجود دارد. این نــوع تقدم مبتنی بر نوعی 
متافیزیك اســت كه ما از آن با عنوان متافیزیك حداقلی نــام می‌بریم. این نوع متافیزیك هم 
كــه بیرون از عرصه سیاســت طراحی می‌شــود و درواقع احکام خود را بر عرصه سیاســت 
دیكته می‌کند، مبتنی بر درك هستی شناختی و کیهان‌شناختی نیست بلكه بر روایتی حداقلی 
و متافیزیكی اس��توار است. ارسطو یک نمونه کلاس��یک از این طبقه‌بندی است. ارسطو، 
برخلاف افلاطون دو ســاحت متمایز برای حكمــت قائل بود: حكمت نظری و عملی. در 
حكمت نظری ما از موقعیت‌های خاص به ســمت موقعیت‌هــای كل حركت می‌کنیم. در 
اینجا فرض این است كه یك مفهوم كلی و ضروری و غیر مشروط از مفهوم عام انسان وجود 
دارد. در حكمــت عملی، برعکــس این فرآیند از موقعیت كلی بــه موقعیت جزئی حركت 
می‌کنیم. در حكمت عملی با موقعیت عینی، جزئی و روشن سروكار داریم و اینجاست كه 
به‌جای این‌که بیشــتر به فیلسوف نیاز داشته باشیم كه قدرت و مهارت انجام امور انتزاعی را 
داشته باشد به كسی نیاز داریم كه بلد است در موقعیت معین دست به چه‌کاری بزند. به نظر 
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ارسطو، سیاست از جنس حكمت عملی است و ازاین‌رو، قواعد آن اخلاقی هست ولی این 
اخلاق نه از متافیزیك حداكثری بلكه از نتیجه نهایی کنش‌های عملی انسانی ناشی می‌شود 
 Cohen de Lara & :كــه برای مثال در سیاســت باید منجر به منافع عمومی شــود )ر. ک. بــه
Brouwer, 2017(. این حکم اخلاقی بر هر نوع مبادله سیاسی حاكم است و بازی سیاسی باید 

در چارچوب آن شــروع و ادامه یابد. این حکم اخلاقی ناشی از متافیزیك حداكثری نیست 
بلكه ناش��ی از حكمت عملی اس��ت كه بر سیاس��ت حكومت می‌كند. یكی از چهره‌های 
بارز این دیدگاه در قرن بیســتم هانا آرنت است. به نظر آرنت، شریف‌ترین و عالی‌ترین نوع 
عمل بشــری، عمل سیاسی اســت. به نظر او، سیاست معطوف به هیچ غایت عینی نیست و 
سیاســت عمل خلاقانه است كه نمایانگر كنش آزاد انسان است. هر كسی اراده خود را در 
عرصه سیاســت تحقق می‌بخشــد و همان اراده تحقق‌یافته باید معیار قضاوت و ارزیابی قرار 
گیــرد. او از كثرت و آزادی سیاســی به‌عنوان مهم‌ترین مقدمات اخلاقی عمل سیاســی نام 
می‌بــرد )Arendt, 1956; Arendt, 2018, pp. 265-276(. از چهره‌هــای متأخرتر این دیدگاه 
می‌تــوان به مك اینتایر و تیلور اشــاره كرد كه در مكتب بزرگ‌تری بــا عنوان اجتماع‌گرایان 
تلاش می‌کنند تا سنت ارسطویی را احیا و در شكل مدرن‌تری بازسازی كنند. به نظر تیلور، 
همه حوزه‌های زندگی بشــری تابع خیری اخلاقی هستند و بر این اساس، عرصه سیاست را 
باید فضیلت مندانه ترین عرصه حیات بشــری دانســت. سیاست میدانی است كه دایره‌اش 
فراخ‌ترین عرصه عمومی اســت. خود این میدان، قواعد اخلاقی خودش را تولید می‌کند و 
بر مبنای آن قواعد اخلاقی می‌توان گفت اخلاق ناظر بر امر سیاســی چگونه اخلاقی است. 
اخلاق حاكم بر سیاست اخلاق فضیلت و تحقق خیر عمومی است )ر. ک. به: تقی‌لو، 1384، 

صص. 304-289(.

4-1. تقدم سیاست بر اخلاق: پست‌مدرنیسم
الگوی چهارم نســبت بین اخلاق و سیاست را می‌توان الگوی تقدم سیاست بر اخلاق نامید 
كه در مقایســه با ســه الگوی دیگر از حیث زمانی نسبتاً متأخرتر است... اخلاق به این معنا 
امری پسینی است كه احکام خود را از عمل سیاسی انسان می‌گیرد. این دیدگاه را که ریشه 
آن ب��ه بحث‌های نیچه، مخصوصاً در کتاب تبارشناســی اخلاقی )نیچــه، 1399( بازمی‌گردد 
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رامی توان در اندیشــه پساساختارگرایان و پســت‌مدرن‌هایی مانند میشل فوكو یافت كه نه‌تنها 
قائل به تقدم اخلاق بر سیاست نیستند بلكه معتقدند كه قواعد اخلاقی نتیجه عمل آزاد میان 
انســان‌ها اســت. به نظر فوكو، هر جا كه هنجارهای اخلاقی مبنای سیاست قرارگرفته‌اند ما 
با نوعی اســتیلا و سلطه مواجه می‌شــویم. ازاین‌رو به نظر او سیاست اساساً معنایی ندارد جز 
كنش و واكنش و موازنه بین نیروها. ازاین‌رو، اخلاق امری پسینی است كه از دل بازی‌های 
سیاســی بیرون می‌آید كه میان نیروهای سیاســی جاری است. ازاین‌رو، اخلاق امر دائمی و 
همیشگی نیست بلكه امری ساری و جاری است مدام با تحول در بازی دستخوش دگرگونی 
می‌شوند. به این معنا، اخلاق قواعدی است كه از دل سیاست بیرون می‌زند و موقتی و گذرا 

می‌باشند )غلامرضاکاشی، 1387، ص.38(.

2. گفتمان‌های فکری معاصر ایران
با یک نگاه تاریخی به گفتمان‌های سیاســی معاصر ایران از دوره قاجاریه به این‌ســو و البته 
در یک دسته‌بندی گفتمانی بزرگ‌تر می‌توان از سه گفتمان فکری و سیاسی نام برد: اسلام 
سیاســی، مارکسیسم و لیبرالیسم. بدون تردید، در هرکدام از این قالب‌های بزرگ شاید ده‌ها 
دســته‌بندی فرعی هم وجود دارد که ممکن است خودشان را رهبر یا جوهره آن گفتمان هم 

معرفی کنند.

1-2. اسلام سیاسی: تقدم اخلاق بر سیاست مبتنی بر متافیزیك حداكثری
اســام به‌عنوان یکــی از ادیان بزرگ جهان در ذات خود مبتنی بــر اصول و معیارهای دینی 
و اخلاقی اســت. اسلام سیاســی نیز به‌عنوان گرایش سیاسی و مخصوصاً در سال‌های اخیر 
مبتنی بر همین نگرش اخلاق گرایانه به سیاست و امر سیاسی است. اساساً اسلام سیاسی از 
طریق نقد اندیشه سیاسی مدرن و طرح سیاست مبتنی بر اخلاق خود را به‌مثابه یک گفتمان 
اندیشــه‌ای و سیاسی متفاوت مطرح کرده اســت. این گرایش به یکی شدگی سیاست و امر 
اخلاقی هرچند در طی قرون گذشــته زیر ســایه ســنگین جدایی دین از سیاست قرار داشته 
اســت و در اشــکال مختلف خود را نشان داده اســت لیکن در دهه‌های اخیر با تلاش‌های 
گســترده‌ای که از سوی علما و روشــنفکران دینی صورت گرفته است، شکل ایدئولوژیک 
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تازه‌ای از اســام سر برآورده اســت که همان عنوان اسلام سیاسی بر آن گذاشته‌شده است. 
از س��ید قطب تا مودودی تا اخوان‌المســلمین و تا چهره‌های شناخته‌شــده ایرانی مانند دکتر 
شریعتی، شهید مطهری و شهید بهشتی جریان فکری فربهی شکل گرفت که هدفش احیای 
دوباره اسلام در همه وجوه زندگی سیاسی و اجتماعی و حتی فردی بوده است. سید قطب 
در فقره‌ای می‌نویســد: »به اعتقاد ما غرب فاقد اخلاقی حقیقی و اصیل است زیرا اخلاقی 
که در معاملات و زندگی روزمره غربیان دیده می‌شود، اخلاقی سودجویانه است که هدفش 
جلب منفعت در زندگی دنیوی است و بس« )قطب،1379، ص. 200(. بحث در خصوص نقد 
علما و روشــنفکران دینی به رابطه اخلاق و زندگی بسیار گسترده است که در اینجا قصد ما 

پرداختن به همه‌سویه‌ها و پیچیدگی‌های مفهومی و اندیشه‌ای آن نیست.
 اســام به‌مثابه دین درواقع مبتنی بر مجموعه‌ای از دســتورات و احکام الهی اســت که 
هدفش درنهایت رســتگاری انسان اســت. مجموعه احکام حاکم بر آن نیز احکام اخلاقی 
هســتند که درست‌ها و نادرست‌ها را تعریف و مشــخص می‌کنند )سادات، 1368، ص. 26(. 
مسلماً منابع معرفت‌شــناختی این احکام نیز کاملًا متفاوت از احکام اخلاقی عرفی هستند، 
احکام اخلاقی اســامی از منبع الهی نشأت می‌گیرند و ازاین‌رو دارای خصوصیاتی هستند 
که به لحاظ ماهیت آن را از احکام عرفی اخلاقی متفاوت و متمایز می‌کند )محمدی گیلانی، 
1378، ص. 47(. نکته مهم در اندیشه اسلامی این است که غایت هستی شناختی دین همین 
تحقق ارزش‌های اخلاقی حاکم بر آن اســت که درنهایت منتهی به رستگاری انسان و قرب 
الی الله می‌شــود. بقیه امور را فقط در ســایه این غایت هستی شناختی می‌توان درک کرد و 
این را باید مهم‌ترین خصوصیت نظام اندیشــه‌ای اسلام دانست که بقیه امور در پرتو آن معنا 
می‌یابند. این غایت هم ضرورتاً در پیوند میان دین و اخلاق با هم به دســت می‌آید. مرتضی 
مطهری در این خصوص می‌نویســد: »اگر خدا و ایمان نباشد، اخلاق مثل اسکناسی است 
که پشــتوانه نداشته باشــد. ابتدا ممکن اســت، عده‌ای نفهمند، ولی اســاس و پایه ندارد« 

)مطهری، 1375، ص. 286(.
 ایــن ارتباط تنگاتنگ میان اخلاق و دین، تابع اصل دیگری اســت که می‌توان از آن با 
عنوان جامعیت در اســام نام برد. بر مبنای این اصل، احکام اســامی برای همه حوزه‌های 
زندگــی فردی و اجتماعی اســت و ازاین‌رو اســام نمی‌تواند خود را به رابطــه ایمانی میان 
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مؤمن و خداوند محدود کند. به این معنا، اســام برای همه حوزه‌های زندگی جمعی انسان 
نیز دارای دســتورالعمل‌های اخلاقی و کاربردی اســت که باید برای تحقق آن غایت یعنی 
رســتگاری الهی اجرایی و عملی شــوند. این اصل آشکارا در تقابل با اصل سکولاریسم در 
اندیشــه فلسفی و حتی الهیات پروتستانی دین مسیحیت قرار می‌گیرد. در پروتستانیسم تحت 
تأثیر الهیات لوتر و کالون و جنبش‌های مذهبی مانند کالونیسم و پیوریتنیسم، رابطه انسان و 
خداوند تابع اصل توحید و یا رابطه قلبی بود و رابطه انسان با سایر حوزه‌های زندگی تابع اصل 
گسترده‌ای بود که آن را سکولاریسم نامیده‌اند. سکولاریسم برخلاف تعریف رایجی که در 
فرهنگ زبانی معاصر ایران صورت گرفته است فقط شامل جدایی دین از سیاست نبود بلکه 
سکولاریسم به معنای گسترده‌اش عبارت بود از جدایی دنیا از آخرت یا دنیا از دین. بر مبنای 
الهیاتی پروتستانی حوزه دنیا تماماً به خود انسان واگذارشده است و عقل انسانی این توانایی 
را دارد که خودش آن را اداره و کنترل کند که پیوند وثیقی بین سکولاریسم و راسیونالیسم 
یا عقل‌گرایی وجود دارد. این جدایی قطعی اســت و چنان‌که مشــهور است حتی فیلسوفی 
مانند کانت که خودش را مســیحی مؤمنی می‌دانســت بر این باور بود که عقل آدمی حتی 
امکان بحث و ورود به حوزه توحید را ندارد و در قاعده حدودوثغور عقل بشــری سخت بر 
کید می‌کرد که خرد انسان امکان بحث در خصوص امر متافیزیکی را ندارد  این گزاره‌اش تأ
و باید که پشت همان درهای دنیا باقی بماند. به این معنا، پروتستانیسم و سپس جهان مبتنی 

بر الهیات مسیحی مدرن از بنیاد سکولاریستیک بودند.
 اســام بــه این معنا، حتی اســام غیر ایدئوژیک تحت عنوان اســام سیاســی، هرگز 
ســکولار نبوده است و بسیاری از روشنفکران و حتی علمای دینی که سعی کردند تا قاعده 
سکولاریســم را از اصول اسلام اســتنباط و استخراج کنند، به نظر می‌رسد که از همان آغاز 
دنبــال وجود چیزی در عدمش بوده‌اند. علمایی مانند مطهری بخش عمده‌ای از تلاش‌های 
نظــری خود را صرف این اصل نموده‌اند که در اســام سکولاریســم وجود ندارد و به نظر 
می‌رسد که تا حدود زیادی هم موفق به طرح مدعای خود شده‌اند. مرتضی مطهری در این 
خصوص می‌نویسد: اسلام آیینی است جامع و شامل همه شئون زندگی بشر... اسلام عملًا 
نظامــی نوین و طرز تفکری جدید و تشــکیلاتی تازه به وجود آورد. اســام در عین این‌که 
مکتبی اخلاقی و تهذیبی، نظامی اســت اجتماعی و سیاسی. اسلام معنا را در ماده، باطن را 
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در ظاهر، آخرت را در دنیا و بالاخره مغز را در پوست و هسته را در پوسته نگهداری می‌کند 
)مطهری، 1374، ص. 31(. به این معنا می‌توان گفت که اســام در هیچ شکلی قابل سازگاری 
با اصل سکولاریسم نیســت و تلاش‌های بسیاری هم که تاکنون در این راستا تحت عناوین 
مختلف صورت گرفته‌اند، هرگز فرزند زنده‌ای تولید نکردند و در نطفه نابودشده‌اند؛ بنابراین 
مفهوم سکولاریســم فقط قابل بســط به حکومت نیست اساساً ســایر حوزه‌های اجتماعی، 
سیاسی و اقتصادی هم نمی‌توانند و نباید سکولار باشند. جدایی دین از حکومت فقط یکی 
از وجوه سکولاریسم است و برعکس هم به همین میزان صادق است که در اسلام هیچ امر 
ســکولاری وجود ندارد حتی اقتصاد ســکولار و یا خانواده سکولار. در اسلام همه‌چیز ذیل 

دیانت و اخلاق اسلامی قرار می‌گیرد.
 با این رابطه بین سه عنصر اخلاق، دیانت و دنیا، کلیت تازه‌ای متولد می‌شود که دارای 
هستی‌شناســی و همین‌طور معرفت‌شناسی خاصی اســت که جایگاه سایر مفاهیم را روشن 
و تبییــن می‌کند. از دل این رابطه ســه‌گانه فــوق گزاره دیگری تولید و ایجاد می‌شــود که 
مخصوصاً در اســام سیاسی از اهمیت ویژه‌ای برخوردار شــده است: حکومت اسلامی. 
ایده حکومت اســامی را باید آشکارا در تقابل با سکولاریسم سیاسی اندیشه سیاسی مدرن 

دانست. مرتضی مطهری در فقره دیگری این رابطه را این‌چنین شرح می‌دهد: 
بزرگ‌ترین آرزوی هواخواهان ترقی اســام باید توأم شدن سیاست و دیانت 
باشد، نسبت این دو باهم نسبت روح و بدن است. این روح و بدن، این مغز 
و پوســت باید به یکدیگر بپیوندند. فلســفه پوست حفظ مغز است، پوست 
از مغز نیرو می‌گیرد و برای حفظ مغز اســت. اهتمام اسلام به امر سیاست و 
حکومت و جهاد و قوانین سیاســی برای حفظ مواریث معنوی یعنی توحید 
و معارف روحی و اخلاقی و عدالت اجتماعی و مساوات و عواطف انسانی 

است )مطهری، 1374، ص. 9(. 
بر این اســاس، نه‌تنها در اســام حوزه ســکولاری وجود ندارد بلکه حکومت نیز باید 

اسلامی باشد به این معنا که اصول و قواعد خودش را از اسلام بگیرد.
 در اینجا این ســؤال مهم پیش می‌آید که وظیفه یا کارکرد حکومت اســامی چیست و 
ماهیتاً چه تفاوتی با سایر حکومت‌ها مانند حکومت‌های سکولار دارد. ساده‌ترین پاسخ این 
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اســت که وظیفه حکومت اسلامی مانند سایر حکومت‌ها ست و از این حیث کارکرد هیچ 
فرقی با آن‌ها ندارد ولی این پاسخ در تقابل با صفت اسلامی در اصطلاح حکومت اسلامی 
قرار می‌گیرد. اگر قرار اســت از حیث کارکرد تفاوتی نداشــته باشــد بنابراین لزومی هم به 
کاربرد صفت اســامی نیست. پاسخ ســاده‌تر دوم این است که گفته شود وظیفه حکومت 
اســامی پیاده کردن احکام اسلامی است. این پاســخ هم گرچه ممکن است در نگاه اول 
قانع‌کننده به نظر برســد ولی از حیث ماهیت کاملًا گویا و رســا نیست. به نظر می‌رسد که 
کارکرد حکومت اســامی همان اخلاقی اســامی کردن سیاست و به تبع آن جامعه است. 
همچنان که در فقرات بالا گفته شد، هدف دین اسلام اخلاق بود و همان اخلاق به معنای 
فراهم کردن زمینه برای رســتگاری انســان و قرب الی الله بود. حکومت اسلامی نیز همین 
کارکــرد و وظیفــه را دارد و این چیزی اســت که آن را کاملًا متفاوت از ســایر حکومت‌ها 
می‌کند و البته نقشــی فراتر از پیاده کردن احکام به حکومت می‌دهد. به این معنا حکومت 

می‌تواند و باید همه آن کارهایی را انجام دهد که به چنان وظیفه اخلاقی نائل شود.
 حکومــت به این معنا خودش وجه و یا اعتبار خاصی ندارد بلکه اعتبار و هســتی‌اش را 
از نســبت به اخلاق می‌گیرد. درواقع بنیاد اخلاق اســت و حکومت وســیله و ابزاری است 
برای تحقق چنان هدفی. ازاین‌رو در اسلام، اخلاق به‌عنوان غایت دیده می‌شود و حکومت 
به‌عنوان وســیله. غایــت حکومت نیز تحقــق ارزش‌های اخلاقی مبتنی بر وحی اســت که 

خطاناپذیر و اشتباه ناپذیر هستند.
 بر اســاس الگویی که در بحث‌های نظری این مقاله ارائه کردیم، می‌توان گفت که در 
کید بر گفتمان  خصوص رابطه میان اخلاق و سیاســت در گفتمان اسلامی به‌طورکلی و با تأ
سیاسی شیعی از نوع اول است؛ یعنی تقدم اخلاق بر سیاست و حکومت. این تقدم نیز دارای 
استلزامات خاصی بر سیاست و حکومت است که می‌توان تأثیرات ویژه‌ای نه‌تنها بر کارکرد 
حکومت بلکه بر ماهیت حکومت داشته باشد. حکومت اسلامی به این معنا مبتنی بر نوعی 
متافیزیک حداکثری است که کارکردهای خاصی می‌یابد که کاملًا متفاوت با کارکردهای 
حکومت به‌طورکلی است. به این معنا، نوع حکومت هم در اینجا متفاوت است و نمی‌تواند 
آن را برحسب تقسیم‌بندی‌های متعارف و مألوف تفسیر و شرح داد. ازاین‌رو سؤالات زیادی 
مطرح می‌شود که می‌توان در خصوص آن‌ها دست به تحقیق زد. برای مثال رابطه حکومت 
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اســامی مبتنی بر متافیزیک حداکثری با حوزه خصوصی افراد چه می‌شــود و شــاید بتوان 
ســؤال را کمی به عقب برگرداند و پرســید که آیا در حکومت اسلامی مبتنی بر متافیزیک 
حداکثری آیا اساســاً حوزه‌ای به‌عنوان حوزه خصوصی که شامل اخلاق فراگیر دینی نباشد 
قابل‌تصور هســت یا نه؟ این‌ها سؤالاتی اســت که از اهمیت خاصی برخوردارند و علاوه بر 
این می‌توان این ادعای نظری را هم مطرح کرد که بسیاری از اختلافات سیاسی کنونی میان 
جناح‌بندی‌ها و گروه‌بندی‌های سیاسی بیش از آنکه منازعه بر سر حوزه قدرت باشد منازعه 
بر سر تعاریفی است که هرکدام در خصوص رابطه اخلاق با سیاست، رابطه اخلاق با فردیت 
و قلمرو شخصی و... دارند. بااین‌همه، صرف‌نظر از این اختلاف‌نظرها و میزان‌های کمتر یا 
بالاتر نمی‌توان انکار کرد که اســام سیاسی و حتی اسلام سیاسی منجر به انقلاب اسلامی 
و جمهوری اســامی از حیث هستی‌شناســی مبتنی بر متافیزیک حداکثری و تقدم اخلاق 
بر سیاســت اســت. به این معنا که هدف و غایت و همچنین کارکردهای حکومت اسلامی 

تحقق ارزش‌های اخلاقی خاصی است که از طریق وحی به انسان منتقل‌شده‌اند.

2-2. مارکسیسم ایرانی: انکار رابطه سیاست و اخلاق
مارکسیســم در گفتمان فکــری ایران معاصر، بدون تردید تحت تأثیر اندیشــه مارکسیســتی 
به‌طورکلی بوده اســت و صرف‌نظر از این‌که تا چه حد درک و شــناخت درستی از مارکس 
و مارکسیس��م داشته اس��ت که این خود می‌تواند موضوع مطالعات دامنه‌داری باشد از حیث 
مؤلفه‌های بنیادین در ذیل ســنت مارکسیستی و مالا نســبت اخلاق و سیاست در این سنت 
قرار می‌گیرد؛ در خصوص مارکسیســم و اخلاق اختلاف‌نظر‌های بسیار شدیدی مخصوصاً 
از نــگاه انتقــادی وجود دارد که عمدتاً به مبنای اصلی اندیشــه مارکس یعنی »ماتریالیســم 
تاریخی« بازمی‌گردد. بر مبنای ماتریالیســم تاریخی، همه روبناها اعم از سیاسی، اجتماعی 
و فرهنگی تابعی از زیربنا هســتند که عبارت اســت از ابزارها و شیوه‌های تولید از یک‌سو و 
از ســوی دیگر روابط و مناسبات تولیدی. با تغییر در ابزارها و شیوه‌های تولید ناگزیر روابط 
و مناســبات تولیدی هم‌تغییر می‌کنند و با تحول در ســاخت و زیربنای اقتصادی لاجرم کل 
روبنا دســتخوش تحول و دگرگونی می‌شــود. تحول تاریخی از کمون اولیه تا ســرمایه‌داری 
به نظر مارکس بر مبنای همین تحول در زیربنای اقتصادی بوده اســت. نکته بســیار مهم در 
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نظریه اصلی مارکس این است که روبنا به‌طورکلی تابع زیربنا است و برای مثال می‌توان حتی 
بیــن مذهب یک دوره به‌عنوان روبنا و زیربنای اقتصادی رابطه مســتقیمی برقرار کرد. دوره 
برده‌داری، مذهب و آیین خود را دارا اســت و دوره سرمایه‌داری هم‌مذهب و حتی فرهنگ 

خاص خود را.
نظریه مارکس در درون خود ابهام‌ها و تیرگی‌هایی داشــت که اتفاقاً منجر به شکل‌گیری 
دسته‌بندی‌های گفتمانی متفاوتی هم در درون خود مکتب مارکسیسم شد و نحله‌های نظری 
گوناگونی از دل آن سر برآوردند. در بحث جایگاه و نقش اخلاق در نظام اندیشه‌ای مارکس 
هم دیدگاه‌های متفاوت و بعضاً متعارضی شــکل گرفت که به همین ســان به پیچیدگی‌های 
نظری اندیشــه مارکس دامن زدند. برخی اندیشــه مارکس را ذاتاً اخلاقی می‌دانســتند چون 
هــدف مارکس درنهایت تحقق و رهایی انســان در وضعیتی اجتماعی بــود که دیگر نیاز به 
اصول اخلاقی مبتنی بر بد و خوب نبود. خود مارکس البته در مانیفست کمونیستی نشانگانی 

از این دیدگاه را ارائه کرده بود. او می‌نویسد:
هنگامی‌که در جریان توسعه جامعه بشری همه تضادهای طبقاتی محو شوند 
و تولید یک‌باره در دست افراد متحد با هم متمرکز شود قدرت عمومی یعنی 
دولت خصلت سیاســی خود را از دست می‌دهد... در این صورت طبقات 
و درنتیجه تســلط خاص طبقه کارگــر به‌عنوان طبقه نیز از میان خواهد رفت 
و به‌جــای جامعه بورژوایی قدیم با همه اختــاف طبقاتی آن اتحادی پدید 
)خواهد( آمد که در آن شــکفتگی آزادانه هرکس شکفتگی همگان خواهد 

بود )مارکس و انگلس، 1385، ص. 57(.
 به این معنا، در جامعه کمونیستی نهایی به دلیل فقدان روابط و مناسبات سلطه و رهایی 

نهایی بشر دیگر نیازی به اصول اخلاقی کنترل‌کننده انسان نیست.
یکی از مهم‌ترین نمایندگان مارکسیســم ایرانی، احســان طبری اســت. او به‌عنوان دبیر 
ایدئولوژیک حزب توده نقش مهمی در ارائه تفســیر خاصی از مارکسیسم در فضای فکری 
و گفتمان ایران داش��ته است. مبانی هستی شناختی و معرفت‌شناسی احسان طبری به‌شدت 
تحت تأثیر شــیفتگی او نســبت به مارکسیسم و مخصوصاً مارکسیســم- لنینیسم قرار داشت 
)کشاورز بیضایی، 1392، ص. 146(. او تحت تأثیر ماتریالیسم دیالکتیک مارکس بر این باور بود 
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که »حقیقت یک آتربیوت اندیشــه انسانی است و در مقابل دروغ قرار دارد... و تنها تفکر 
دیالکتیک��ی و ملاک تجربه و عمل می‌تواند ما را به حقیقت رهنمون شــود... این پراتیک 
است که صحت‌وسقم یعنی تطابق و یا عدم تطابق هر ذهنیتی را با واقعیت مشخص می‌کند 
و هیچ حقیقتی نیســت که فقط از اثیر دمــاغ برخیزد )طبری، 1359، ص. 44 به نقل از: جمالی و 

نوریان دهکردی، 1386، ص. 75(.
دیدگاه طبری در خصوص نسبت بین اخلاق و سیاست به‌طور مستقیم تحت تأثیر نگرش 
او به ماهیت انســان و مسئله اخلاق اســت. ازنظر او، انسان مجموعه‌ای از مختصات روانی 
و غرایز ثابت و تغییرناپذیر نیســت؛ بنابراین انســان امری مجرد نیست. ماهیت انسان درواقع 
چیزی نیســت جز »مجموعه کلیه مناسبات اجتماعی«)طبری، 1359، ص. 132، به نقل از: امید، 
1389، ص. 57(. طبری برخلاف ذات‌گرایی اخلاقی ســایر مکاتب فکری، بر این باور است 
کــه اخلاق امری فطــری و یا حتی ژنتیکی و فیزیولوژیک نیســت و درواقع، این اجتماع و 
مناسبات انسانی اس��ت که به اخلاق و متناسب با آن به اخلاقیات بشری شکل می‌دهد. بر 
این اساس حتی معتقد است که اخلاق و احکام اخلاقی به‌عنوان روبنای اجتماعی می‌توانند 
عامل بیگانگی باشــند؛ اخلاق یک طبقه، متأثر و حتی مشحون از سلطه ایدئولوژی طبقاتی 
است. اخلاق هر طبقه، اخلاقی برآمده از چارچوب ایدئولوژیکی است که منافع آن طبقه را 
تأمین و صیانت می‌کند. البته طبری اعتقاد داش��ت که انسان‌ها می‌توانند اخلاقیات مشترکی 
هم داشته باشند چون به‌هرحال،»انسان‌ها ازلحاظ بیولوژیک، مختصات مشترکی دارند؛ میان 
همه افراد نوع انســانی خطوط کلی مشترک ساختمانی و نفسانی وجود دارد«)طبری، 1359، 
ص. 124 به نقل از: امید، 1389، ص. 58(. طبری ســخت بر این باور اســت که در مرکز اخلاق 
کمونیستی، منافع و علائق طبقاتی پرولتاریا قرار دارد و عمل و کنش انقلابی مارکسیستی در 

حقیقت چیزی نیست جز اصول اخلاقی پرولتاریا.
دیــدگاه طبــری در خصوص اخلاق و نســبت آن با سیاســت درواقع جوهره اندیشــه 
مارکسیســم ایرانی اس��ت که ریش��ه‌های آن را می‌توان از تقی ارانی تا انور خامه‌ای و رهبران 
سیاسی‌تر آن مانند کیانوری بازجست. بر مبنای الگوی چهارگانه‌ای که پیش‌تر توضیح داده 
شــد می‌توان گفت که اخلاق در مارکسیســم ایرانی، به تبع مارکسیسم به‌طورکلی، به گروه 
انکار رابطه اخلاق و سیاســت قرار دارد و آن چیزی که تحت عنوان اخلاق پرولتاریا از آن 



سـال بیست و پنجم / شمـارۀ نود و هشت / بهــار 1402/ صص25-1پژوهشنامۀ متین16

نام‌برده می‌شــود درواقع همان منافع و علائق طبقاتی اســت. اخلاق مانند خود سیاســت و 
مذهب متعلق به روبنا اســت که با تحول در ساخت زیربنا، لاجرم روبنا نیز دستخوش تحول 

عمیق می‌گردد.

3-2. لیبرالیسم ایرانی: تقدم اخلاق مبتنی بر متافیزیک حداقلی
هرچند که به‌ســختی و دشــواری می‌توان از مفهوم لیبرالیســم ایرانــی صحبت کرد و حتی 
برخلاف مارکسیســم و اســام سیاســی که عناصر گفتمانی‌شــان با همه اختلاف‌نظرها تا 
حدودی رسوب‌کرده و مفصل‌بندی متعینی ارائه‌شده است، لیبرالیسم هنوز به گفتمان متعین 
و مفصل‌بندی شده‌ای در اندیشه سیاسی ایرانی منجر نشده است. بااین‌همه، نمی‌توان انکار 
کرد که در ادبیات اندیشــه سیاسی نویســی در ایران به‌وفور از این مفهوم استفاده‌شده است 
و ریشــه‌های آن را می‌توان از انقلاب مشــروطه به این‌ســو دنبال کرد. برخی از محققان تا 
حدودی کســانی مانند میرزا ملکم خان، طالبوف و آخوندزاده را در زمره نخســتین کسانی 
می‌دانستند که توجه خاصی به لیبرالیسم غربی داشته‌اند و تلاش نموده‌اند تا نوعی سازگاری 
میان جامعه ایران با اندیشه لیبرالیسم برقرار کنند. مفهوم لیبرالیسم ایرانی اگرچه برخلاف دو 
گفتمان اسلام‌گرا و مارکسیستی هرگز جریان غالب و محوری نبوده است لیکن طیف افراد 
و متفکران پراکنده‌ای از مشــروطه به این‌سو از میرزا ملکم خان تا محمدعلی فروغی و حتی 
بازرگان و این اواخر کســانی مانند موســی غنی نژاد اقتصاددان لیبرال را هم دربر می‌گیرد. 

ابراهیم یزدی در مصاحبه‌ای درک ایرانی از لیبرالیسم خویش را به‌صراحت بیان می‌کند: 
منظــور ما از لیبرالیســم دیدگاهی اســت که مطابق آن نقــش اصلی دولت 
را تضمین حقوق اساســی و مدنی شــهروندان می‌دانــد. حقوقی مانند حق 
آزادی بیان، حق برابری فرصت‌ها، حق مشارکت سیاسی مؤثر و همچنین از 
مالکیت خصوصی و اقتصاد آزاد حمایت می‌کند. چیزی که شما می‌گویید 
بر دو بخش اســت. یکی لیبرالیسم سیاســی و یکی لیبرالیسم اقتصادی. من 
تصور نمی‌کنم هیچ فردی از میان گروه‌های مســلمان به لیبرالیسم اخلاقی 
و ایدئولوژیک معتقد باشد. آنچه در میان گروه‌های سیاسی مسلمان مطرح 
بوده اســت، مفهوم لیبرالیسم سیاسی و لیبرالیسم اقتصادی است. به این معنا 



17 منصور انصاری:نسبت اخلاق و سیاست در گفتمان‌های اندیشه‌ای معاصر ایران

هم مرحــوم مهندس بازرگان و هم مرحوم مطهری و هم مرحوم بهشــتی به 
لیبرالیسم سیاسی اعتقاد داشته‌اند )یزدی، 1387(.

یکی از مهم‌ترین نمایندگان لیبرالیســم ایرانی، مهدی بازرگان اســت )کلانتر مهرجردی و 
خرمشاد، 1396، ص. 83-86(؛ البته اندیشه سیاسی بازرگان دستخوش تطورات و تحولاتی شده 
اس��ت که دست‌کم می‌توان آن را به دو دوره تقسیم کرد. بازرگان متأخر، در اواخر عمر در 
خصوص رابطه اخلاق/ دین و سیاســت کاملًا متفاوت با اندیشه‌های پیشین اوست. مفهوم 
اخلاق در اندیش��ه او را می‌توان ذیل مفهوم دین بازجســت1 بازرگان متقدم دین/ اخلاق را 
حاکم بر سیاس��ت می‌داند و طبق متافیزیک حداکثری بر این باور اســت که سیاســت باید 
خود را تحت تبعیت دین/ اخلاق قرار دهد. به نظر ایشــان، »دین را به دو مفهوم یا دو وجه 
می‌توانیــم بگیریم. یکی از جهت آداب فردی یا تشــریفاتی از قبیل نماز، روزه، جماعات، 
سینه‌زنی، زیارت رفتن و امثال آن. دیگر از جهت افکار و عقاید و اخلاق و اعمال و تربیت و 
مخصوصاً امور امت یعنی مردم و سرنوشت دنیا و آخرت آن‌ها«)بازرگان، 1341، ص. 4(. بر این 
اساس، بر این باور بود که دین در زندگی و در اخلاق و عواطف و سیاست دخالت می‌کند و 
هدف و جهت می‌دهد؛ ولی سیاست نباید در دین دخالت کند و راه و رسم دین را تضمین 
نماید. در صورت چنین دخالتی ناخالصی و شرک پیش می‌آید. مؤمن همه کارهایش برای 
خدا و در راه خدا و با کمک خدا انجام می‌شود نه آنکه تمایلات و تصورات یا احتیاجاتش 

برای خدا تکلیف معین کنند و عقایدش را تنظیم نمایند )بازرگان، 1341، صص. 52-51(.
بازرگان متأخر در مقاله مشهورش با عنوان »آخرت و خدا، هدف بعثت انبیا« در نسبت 
دین/ اخلاق و سیاس��ت تجدیدنظر اساس��ی می‌کند )بازرگان، 1374(. به نظر ایشــان، مسئله 
بهبود زندگی فردی و اجتماعی و همین‌طور مدیریت مطلوب دنیا اساساً امری انسانی است و 
باید آن را از هدف اصلی دین که اخلاق در دین و عبودیت خدا باشد تفکیک و جدا کرد. 
به یک معنا انبیا برای این به رسالت نرسیده‌اند که پاسخی به مسائل علمی و عملی بدهند و 

یا دردهای آدمی و مشکلات دنیایی را حل‌وفصل کنند:
 دیــن براى دنیــا یا ترک دنیا به خاطر دین، دو حالــت افراط‌وتفریط در دین 

1. در خصوص تطور اندیشه بازرگان ر. ک. به: )قادری و حاجی‌زاده، 1392، صص. 46-27(.
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اســت. این دو شعار در حقیقت، دو روى سکه واحدى هستند که به دست 
بشــرى جاهل در ضرّابخانه شــیطان، قالب خورده‏اند... یک روى ســکه، 
نقش متفکّرین نزدیک‏نگر و انسان دوستان نارس را دارد که تصور کرده‏اند 
تعلیمــات و تلقینــات ادیان الهى به خاطر بهبود بخشــیدن به زندگى افراد و 
حســن اداره اجتماعات بوده اســت. روى دیگر ســکه، تصاویر زاهدهاى 
رهبان صفت و تارک‌دنیاهای مرتاض مســلک را نشان م‏ىدهد. کسانى که 
دنیا و خوش‏ىهاى آن را دام‏هاى شیطان براى گمراهى و گناه کردن انسان‏ها 
دانســته، معتقدند بایــد از تمام آن‌ها پرهیز کرد و نفس اماره را به‌ســختی و 

مشقت و محرومیت انداخت )بازرگان، 1374، ص. 60(.
کید بر جدایی  دیدگاه مهدی بازرگان در خصوص نســبت دین/ اخلاق و سیاســت با تأ
حوزه دین از سیاست به رابطه متافیزیکی حداقلی نزدیک می‌شود. در همین مقاله می‌نویسد: 
لازم اسـ�ت توضی��ح داده ش��ود که وقت��ی می‌گوییم آخرت و دنیــا یا دین و 
حکومت دو مقوله جدا از هم جدا هســتند، پیوستگی ملی یا ارتباط ارگانیک 
آن‌هــا را انکار نمی‌کنیم. جز آنکه این ارتباط حالت معادله یک‌طرفه را دارد. 
اگر هدف جامعه‌ای، خدا و آخرت باشــد و در جهت خدا و عمل به احکام 
خدا حرکت نماید، دنیای ایــن جامعه نیز بهبود پیدا می‌کند و قرین نعمت و 

سعادت می‌شود؛ اما عکس قضیه صحیح نیست )بازرگان، 1374، ص. 55(.
 بــر مبنــای این دیدگاه، بازرگان معتقد بود که باید دو حوزه دنیا و دین/ اخلاق را از هم 

تفکیک کرد. به نظر ایشان:
 حکومــت و سیاســت یا اداره امــت و مملکت و ملت، از دیــدگاه دیانت و 
بعثت پیامبران، تفاوت اصولی با ســایر مســائل و مشاغل زندگی ندارد... اگر 
اســام و پیامبران به ما درس آشپزی و باغداری یا چوپانی و خانه‌داری نداده 
و بــه خودمان واگذار کرده‌اند تا با اســتفاده از عقــل و تجربه و تعلیمات و با 
رعایت پاره‌ای احکام حلال و حرام شرعی، آن‌ها را انجام دهیم، امور اقتصاد 

و مدیریت و سیاست هم به عهده خودمان است )بازرگان، 1374، ص. 56(.
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نتیجه‌گیری
 همچنان که در مقدمه گفته شــد، تاریخ اندیشــه سیاســی نویســی معاصر عمدتاً مبتنی بر 
یکی از شــکاف ســنت و مدرنیته بوده اســت و از این دریچه گرایش‌هــا، جریانات و نیز 
اشخاص و افراد سیاسی مورد تحلیل و ارزیابی قرارگرفته‌اند. یکى از کهن‏ترین و درعین‌حال 
جد‏ىترین مسائل فلسفه سیاسى، بیان نسبت اخلاق با سیاست است. در این مقاله در تلاش 
برای تمهید و تدارک ش��یوه دیگری برای تاریخ اندیش��ه سیاسی‌نویسی در حد شکل‌گیری 
مقدمات یک نوع طبقه‌بندی تلاش کردیم تا با اســتفاده از نســبت اخلاق و سیاســت، پرتو 
تازه‌ای بر سنت تاریخ اندیشه نویسی بیفکنیم. از میان چهار نوع نسبتی که در اندیشه سیاسی 
احصا و دســته‌بندی شد، سه گفتمان فکری در اندیشه معاصر بررسی شد. از میان سه گونه 
اســام سیاسی، مارکسیسم ایرانی و لیبرالیســم ایرانی، اسلام سیاسی همچنان مبتنی بر رابطه 
متافیزیک حداکثری اســت، لیبرالیسم ایرانی مبتنی بر متافیزیک حداقلی است و مارکسیسم 

مبتنی بر رابطه انکار نسبت مستقیم میان سیاست و اخلاق است.
درواقع می‌توان نتیجه گرفت که در ســاحت اندیشــه سیاسی در ایران رابطه بین سیاست 
و اخلاق همچنان پایدار اســت و جدال هژمونیک میــان دو گفتمان متافیزیک حداکثری 
و حداقلی اســت و این دو گفتمــان در رویارویی با یکدیگر در تــاش بوده‌اند تا وضعیت 
گفتمانــی خویش را هژمونیک و مســلط کنند. البتــه نمی‌توان انکار کرد کــه این منازعه 

همچنان پویا و زنده است و مباحث بعدی متأثر از این رویارویی خواهد بود.

ملاحظات اخلاقی 
حامی مالی: مقاله حامی مالی ندارد.

مشارکت نویسندگان: نویسنده به تنهایی تمام مقاله را نوشته است.
تعارض منافع: بنا بر اظهار نویسنده در این مقاله هیچگونه تعارض منافعی وجود ندارد.

 تعهد کپی رایت: طبق تعهد نویسنده حق کپی رایت رعایت شده‌است.
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امام خمینی و رویکردهای سه‌گانه 
به مسائل پیرامون مرگ1

مائده سادات حسینی زاده2
مسعود صادقی علی‌آبادی3

چکیده: یکی از مهم‌ترین دغدغه‌های بشــر از آغاز تاکنون اندیشیدن پیرامون مرگ 
اســت. اهمیت این موضوع به حدی است که بیشتر اندیشمندان در هر زمان و مکانی 
بدان پرداخته و در مورد آن نظریاتی ارائه داده‌اند. ازآنجاکه نوع نگاه به مرگ برخاسته 
و متأثر از جهان‌بینی هر فرد اســت، لذا می‌توان در باب مرگ و مســائل پیرامون آن سه 

رویکرد را از یکدیگر تفکیک نمود: رویکرد فلسفی, اخلاقی و عرفانی.
در نگاه امام خمینی این سه رویکرد درهم‌تنیده شده، این مقاله تلاش نموده با توصیف 
و تحلیل آثار ایشــان نگرش اختصاصی هر رویکرد را به دســت آورده و موردبررســی 
و تحلیل قرار دهد. در رویکرد فلســفی، نگاه ایشــان دنباله‌رو نگاه صدرایی به مسئله 
مرگ اســت؛ بنابراین مرگ در امتداد حرکت جوهری نفس و نتیجه کمال آن تفســیر 
می‌گردد و بر این ‌اساس، نگاه سینوی به مرگ در باب تبیین مرگ و علل آن موردانتقاد 
قرار می‌گیرد. رویکرد اخلاقی ایشــان به مرگ نتایج و پیامدهایی ازجمله عدم وحشت 
از مــرگ، آمادگی بــرای آن و نگرش مقدمی و غیر غایت‌انگارانــه به دنیا دارد. مرگ 
اختیاری و فنای عارفانه از مهم‌ترین مباحث مرتبط با مرگ است که در رویکرد عرفانی 
امام مورد توجه قرارگرفته است. در این رویکرد، ایشان مرگ را »خرق حجاب« دانسته 
که بس��ته به‌مراتب افراد معانی متفاوتی می‌یابد. ماحصل اینک��ه گرچه نگاه کلی امام 
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خمینی به پدیده مرگ در راستای نگاه صدرایی قرار دارد؛ ولی استقلال نظر و ذو‌ابعاد 
بودن شخصیت امام موجب می‌گردد که از منظری فراتر نیز به حقیقت مرگ نگریسته 

و موشکافانه به تحلیل مسائل پیرامون آن بپردازد.
کلیدواژه‌ها: اخلاق، تکامل، حکمت متعالیه، عرفان، فنا، مرگ.

مقدمه
از مهم‌ترین اندیشــه‌های بشــر از آغاز تاکنون که گذشــت زمان از اهمیت آن نکاسته بلکه 
هرروز به مســائل و دغدغه‌های آن افزوده‌شده، اندیشــیدن پیرامون مرگ است. اهمیت این 
موضوع به حدی اســت که بیشتر اندیشمندان در هر زمان و مکانی بدان پرداخته و در مورد 
آن نظریاتی ارائه داده‌اند. فلاسفه و عارفان مسلمان نیز از این قاعده مستثنا نیستند. ازآنجاکه 
نوع نگاه به مرگ برخاسته و متأثر از نظام جهان‌بینی و الهیاتی هر فرد است؛ بنابراین می‌توان 
در باب مرگ و مسائل پیرامون آن سه رویکرد را از یکدیگر تفکیک نمود: رویکرد فلسفی 
که در آن با نگرش عقلانی در پرتو اصولی همچون دو ســاحتی بودن انســان )ساحت ماده 
و معنا( و اصل بقای نفس، به مســئله مرگ نظر می‌شــود. رویکرد اخلاقی که بیشتر به تأثیر 
یــاد مرگ بر زندگی این جهانی پرداخته، وجهه هلاکت مرگ را در اندیشــه مخاطبان برای 
عبرت‌پذیری پررنگ می‌کند. در رویکرد عرفانی معمولًا از نگاه متعارف به مرگ فراتر رفته 
و مجموعه‌ای از مفاهیم متفاوت همچون تکامل، فنا، عشــق و ... در مرگ‌اندیشــی عارفانه 

واردشده نگاه به مرگ را شکل می‌دهد.
در نگاه امام خمینی به‌عنوان اندیشــمندی جامع‌الاطراف، این ســه رویکرد درهم‌تنیده 
شــده، به‌گونه‌ای که در آثار اخلاقی ایشان نکات عرفانی و یا بالعکس دیده می‌شود. علت 
اصلی این درهم تنیدگی را می‌توان در این دانســت که ایشــان از وارثان حکمت متعالیه‌اند و 
در حکمــت متعالیه و آثار ملاصدرا بحث‌های فلســفی به‌وضوح با نگرش عرفانی درآمیخته 
است، فلذا چنین آمیختگی‌ای در آثار امام دور از انتظار نیست. علاوه‌ بر این، از ویژگی‌های 
عرفان امام خمینی و اســتادان ایشــان این اســت که اخلاق و عرفان را از هم جدا ندانسته؛ 
طریقت عرفانی را در چارچوب فرامین شــریعت تعریــف کرده‌اند که اولویت را به عبادت 
و اخلاق می‌دهد تا عرفان را به کمال برســاند. درواقع، اگر حکیمی بخواهد بیانات عارفان 
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را در قالبی بریزد که از آیات و روایات دور نمانده و از براهین عقلی مهجور نباشــد، مسلماً 
می‌تواند راهی را که امام خمینی طی نموده معیار خود قرار دهد.

پیشینه پژوهش
در بیان پیشــینه پژوهش باید گفت کتابی که به‌طور مســتقل در باب نگرش امام خمینی به 
مرگ باشد، یافت نشده و در قسمت مقالات نیز تنها پژوهشی با عنوان »مرگ؛ قیامت و امور 
آخرتی در آثار عرفانی امام خمینی« در پژوهشــنامه متین به چاپ رســیده که تنها در بخشی 
از آن به مسئله مرگ آن ‌هم در آثار عرفانی امام خمینی پرداخته است، حال‌آنکه در پژوهش 
حاضر نگرش امام خمینی نســبت به مرگ به‌صورت جامع و در سه رویکرد بررسی گردیده 
و تلاش می‌ش��ود در قالب عناوین مرتبط، نظریات ایشان در رابطه با مرگ و مسائل پیرامون 

آن دسته‌بندی و از یکدیگر تفکیک شود.
 

رویکرد فلسفی
یکی از مهم‌ترین مباحث مرتبط با انسان‌شناســی در اندیشــه فلسفی، پدیده مرگ و مسائل 
پیرامون آن اســت. بیان چیستی و ماهیت مرگ مبتنی بر اصولی همچون ارتباط نفس و بدن 

)کیفیت تعلق(، تجرد نفس، بقای آن و اثبات وجود جهانی غیرمادی و کیفیت آن است.
در نگاه فلســفی امام خمینی که متأثر از حکمت صدرایی است، چیستی مرگ با توجه 

به مبانی صدرایی تبیین شده، مرگ امری وجودی قلمداد می‌شود.

چیستی مرگ
برای دانستن رویکرد فلســفی امام خمینی به پدیده مرگ ابتدا باید نظر دیگر فلاسفه نسبت 
به مرگ و انواع آن را جس��تجو کرد. ابن‌س��ینا و ملاصدرا از آن دس��ته فیلسوفانی هستند که 
متناس��ب با مبانی فلس��فی خود در باب مرگ به تفکر پرداخته‌اند و تحلیل مرگ را یکی از 
محورهای مهم انسان‌شناسی خود قرار داده‌اند. هرچند که هرکدام در راستای مبانی فلسفی 

خود تبیین‌های متفاوتی از مرگ ارائه می‌دهند.
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نگاه ابن‌سینا
ابن‌س��ینا رابطه‌ میان حیات و مرگ را تضاد می‌داند )ابن‌ســینا، 1406، ج 4، ص. 1260( و درباره‌ 

چیستی و حقیقت مرگ می‌گوید:
مــرگ چیزی جز این نیســت که نفس آدمی در موقــع مرگ آلات فعالیت 
خود را که اعضای اوس��ت و بدن نامیده می‌شود، رها می‌کند. چنانچه یک 
صنعت‌گر ابزار خود را رها می‌کند؛ زیرا نفس جوهری اســت غیر جسمانی 
و از مقوله‌ عرض نیست. نفس قابل فساد و از بین‌ رفتنی نیست. هنگامی‌که 
این جوهر از بدن جدا شــد، با بقایی که مختص ذاتی اوست راهی برای فنا 
و عدم او نیس��ت؛ زیرا جوهر ازآن‌جهت که جوهر اس��ت فانی نمی‌شــود و 
ذات او باطل نمی‌گردد و جز این نیســت کــه اعراض و خواص و روابط و 
اضافاتی که مابین نفس و اجس��ام با اضداد آن‌ها وجود دارد باطل می‌شود؛ 
اما جوهر دارای ضد نیست و هر چیزی که فاسد شود از ناحیه ضدش فاسد 
می‌گردد و ســپس زمانی که انســان با دقت در مورد حقیقت جســم تأمل 
می‌نماید متوجه می‌شــود که از حقیقت روح و نفس انسانی مرتبه‌ای پایین‌تر 
دارد. خود حقیقت جســم از میان نمی‌رود و نابود نمی‌شود گرچه ویژگی‌ها 
و اعــراض راه‌یافته بر آن دچار تغییر و دگرگونی می‌شــوند پس به‌طریق‌اولی 
حقیقت روحانی انسان که تنها صاحب کمالات مختلف می‌گردد و قوایش 

شکوفا می‌شود فناناپذیر است )ابن‌سینا، 1362، ص. 175(.
بی‌ش��ک نگاه ابن‌سینا در ادامه‌ نظریات فلاسفه‌ یونان است؛ یعنی همانند سنت یونانی- 
افلاطونی می‌گوید که مرگ همان جدایی نفس از بدن اســت. افلاطون در آثار خود مرگ 
را بــه »جدایی نفس مجرد از بدن مادی« تعبیر می‌کند )رضــازاده، 1380، ص.118(. بوعلی با 
بهره‌گیری از این ســنت فکری در توضیح حقیقــت مرگ آن را تنها جدایی روح )نفس( از 
بــدن می‌داند؛ بنابراین روح از میان نمی‌رود بلکه این فروپاشــی اعضای بدن اســت که در 
هنــگام مرگ رخ می‌دهد و حقیقت وجودی انســان مانا و باقی اســت )ابن‌ســینا،1370، ص. 
1294(. نکته مهم نظریه ابن‌س��ینا در مورد حقیق��ت مرگ که عامل تمایزش با نگاه صدرایی 
را ش��کل می‌دهد در بیان علت مرگ اس��ت. وی علت مرگ را طبیعت بدنی می‌داند؛ زیرا 
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طبیعت بدنی باید با فراهم کردن جایگزین برای آنچه از ماده بدن تحلیل‌شده است، ماده و 
صورتش را حفظ کند و آنگاه‌که در این جایگزینی، کوتاهی کند، مرگ اتفاق خواهد افتاد. 
البته این کوتاهی، از حرارت غریزی بدن نشأت می‌گیرد. درواقع، حرارت غریزی و طبیعت 
بدنی ه��ر یک غایتی دارند. حرارت غریزی، غایتش تحلی��ل رطوبت بدن و غایت طبیعتِ 
بدن، حفظ بدن اســت. بدین ترتیب در تحلیل ســینوی مرگ زمانی رخ می‌دهد که طبیعت 

بدن از عهده حفظ آن برنیاید )امجدیان و دیرباز، 1393، صص. 126-127(.

نگاه ملاصدرا و امام
ملاصدرا بر اساس مبانی متفاوت خود نگرش جدید و متفاوتی از مرگ دارد. درواقع، عنصر 
اصلی‌ای کــه تعریف ملاصدرا را از مرگ متفاوت نموده اســت، موضوع حرکت جوهری 
نفس و عالم طبیعت است. برخلاف فلاسفه‌ای که به ثنویت نفس و بدن معتقدند، در بینش 
ملاصدرا و امام، با توجه به مبانی فلس��فی ایش��ان ازجمله اصالت وجود، حرکت جوهری و 
تشکیک وجود، ساحت‌های وجود انسان متفاوت است. در این دیدگاه، انسان عبارت است 
از حقیقت��ی واحد که بدنش مرتبه نازله اوس��ت و نفس در طول حرکت جوهری و اشـ�تداد 
وجودی خود مراتب ش��دیدتری از وجود را واجد می‌ش��ود و با حفظ وحدت شخصی خود 
به مرتبه تجرد می‌رســد )حســن‌زاده آملی، 1386، صص. 43-39؛ ملاصدرا، 1410، ج 8، ص. 134(؛ 
بنابراین نطفه در حرکت جوهری خود همواره در حال تغییر و تبدل است تا اینکه سرانجام به 
نفس انسانی تبدیل می‌ش��ود. نفس هم با حرکت وجودی خود به‌مراتب و درجات مختلف 
تجرد می‌رس��د. هرچند در مرتب��ه‌ای از مراتب وجودش، موجود طبیعی و مادی اس��ت؛ اما 
پیوس��ته به س��بب حرکت جوهری، تجردش زیاد و زیادتر می‌ش��ود تا درنهایت، خود را از 
طبیعت رها می‌کند. درواقع، یک وجود واحد با حرکت جوهری، پیوسته رو به کمال می‌رود 
و قصد رها ش��دن از طبیعت را دارد تا اینکه به مرحله اس��تکمال و استقلال می‌رسد؛ در این 
حالت از ماده و مادیات جداش��ده و مرگ اتفاق می‌افتد )ملاصدرا، 1410، ج 8، صص. 52-53( 
بنابراین علت اصلی مرگ ازنظر ایش��ان، اس��تقلال کامل نفس و اعراض از طبیعت اســت 

)اردبیلی، 1381، ج 3، ص. 262(.
برهمین‌مبنا، ملاصدرا مرگ را دارای چند نوع می‌داند: مرگ در ارتباط با عالم هســتی، 
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مرگ انســان به‌صورت طبیعی، اخترامی و اختیاری. از یک‌ســو، بر اساس حرکت جوهری 
همه‌ اشــیای عالم در حال حرکت به‌ســوی غایت هستند. این حرکت ذاتی، جبری و طبیعی 
آن‌هاست. درنتیجه، غایت اشیای عالم به فعلیت رسیدن قوه‌ آن‌هاست. در عالم هستی تمام 
موجودات لحظه‌به‌لحظه فعلیت جدیدی می‌یابند و قوای آن‌ها شــکوفا می‌شود، درحالی‌که 
فعلیت قبلی را ازدســت‌داده‌اند و این همان تجربه دائمی مرگ و زندگی و درهم تنیدگی این 

دو حقیقت است.
از جنبۀ دیگر، این انتقال به معنای شــکوفایی اســتعدادها در نفس انســان است و براثر 
این عامل نفس قوت یافته و از بدن جدا می‌شــود و بدن نیز چون برای نفس جنبه وســیله‌ای 
دارد دیگــر تاب تحمل نفس فعلیت یافته را ندارد. حرکت جوهری نفس که همان تکامل و 
مجرد شــدن از ماده اســت زمانی که به‌حداعلای خود در عالم ماده رسید، مرگ یا جدایی 
از عالــم طبیعت رخ می‌دهد و انســان آن را تجربه می‌کند )اردبیلــی،1381، ج 3، ص. 75( لذا 
می‌توان برای نفس انسان دو گونه مرگ قائل بود: یکی مرگی که در تمام عالم جاری است 
و لحظه‌به‌لحظــه آن را تجربــه می‌کند و دومی مرگ کلی و خروج نفس یا روح انســانی از 
جسم مادی )ملاصدرا، 1383، ص. 2270(. بدین ترتیب تنها بدن آدمی است که مرگ را تجربه 
می‌کند و نفس فناناپذیر اســت، همچنان که در کلمات اهل عصمت نیز، از موت به انتقال 
از عالمــی به عالم دیگر تعبیر شــده اســت )ملاصدرا، 1381، ص. 256(. امــام خمینی در آثار 
اخلاقی خود این تعریف را دقیقاً تأیید نموده و مورداســتفاده قرار می‌دهد. درواقع، ایشــان 
مرگ را انتقال از نشئه نازله ملکیه به عالم حیات دائمی نورانی و نشئۀ باقیۀ ملکوت می‌داند 
)امــام خمینــی، 1380، ص. 359(؛ اما گاه خروج نفس از بدن به علت اســتقلال نفس نیســت 
بلکه بدن در معرض حوادثی قرار می‌گیرد که توانایی و اســتعداد خود را از دست می‌دهد و 
درنتیجه، از میان می‌رود. این عدم توانایی بدن برای ادامه حرکت موجب خروج نفس از بدن 
می‌گــردد و به آن مرگ اخترامی گویند؛ اما نوع ســوم که مطرح گردیده »مرگ اختیاری« 
اســت که همانند دو قسم پیشــین نفس از بدن خارج می‌شود؛ ولی با اختیار خود شخص و 
براثر ریاضات و تقویت روح، مســیر اســتقلالی نفس زودتر طی می‌شــود و می‌تواند بدن را 
مانند لباســی از خود برکند و به سیر در عالم ملکوت بپردازد. در بخش رویکرد عرفانی این 

مقاله از »تجربه خلع بدن« سخن به میان خواهد آمد.
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به بیان امام، بدن که ماده محســوب می‌شــود تا آنجا که قابلیت و اســتعداد داشته باشد 
صور مختلف را دریافت می‌کند تا حدی که تمام قوایش به فعلیت برســد، در اینجاست که 
نفس یا روح انســانی بالضروره باید از بدن جدا شــده و این جدایی در حیطه اختیار و اراده 
خِرُونَ سَاعَةً وَلََا 

ْ
جَلُهُمْ لََا یَسْتَأ

َ
انســان نیست همان‌گونه که آیه شــریفه می‌فرماید: »فَإِذَا جَاءَ أ

یَسْــتَقْدِمُونَ« )اعراف: 34(؛ اما گاه ممکن اســت اتفاقاتی از عالــم خارج پیش بیاید و مرگ 
صــورت پذیرد؛ بدین‌صورت که با وجود اینکه در ماده اســتعداد قبول صورت باقی‌مانده و 
صورت و نفس قابلیت تکامل یافتن در ماده را دارند و حرکت جوهری نفس تمام نشده، ولی 
از خارج خللی بر بدن وارد می‌ش��ود؛ مثلًا، ش��خص از پشت‌بام می‌افتد یا تصادف می‌کند. 
اینجاس��ت که خانه فرومی‌ریزد و آن هم ناچار می‌شــود بیرون برود )اردبیلی، 1381، ج 3، ص. 
265(. حال اگر این خلل با پزشــکان رفع شود یا از طریق نبی یا کرامتی شفا پیدا کند، نفس 

باقی می‌ماند و الا نه. سعدی می‌گوید:
گفتاــ چ��ه کنم خانهــ ف��رو می‌آیدگفت��م به کجا م��ی‌روی ای جان من

 خانه فرو می‌آید؛ یعنی نفس می‌رود و اگر کســی نگذاشت که خانۀ بدن فرو آید نفس هم 
نم��ی‌رود )ر. ک. بــه: اردبیلی، 1381، ج 3، ص. 265(. این همان اســت که در روایات از آن به 
اجل معلق و موت معلق تعبیر شده است. چنانچه از امام صادق )ع( درباره این آیه: »ثُمَّ قَضَى 
ى عِندَهُ« سؤال شد و فرمودند: »هما اجلان؛ اجل محتوم و اجل موقوف«  سَمًّ جَلٌ مُّ

َ
جَلًًا وَأ

َ
أ

)کلینی، 1388، ج 1، ص. 147(. مقایســه دیدگاه شیخ‌الرئیس و ملاصدرا نشانگر تفاوت مبنایی 
میان ایشان است. ابن‌ســینا به اقتفای پیشینیان مبحث مرگ را در بخش طبیعت آورده است 
درحالی‌کــه ملاصدرا و به‌تبع آن امــام این موضوع را ذیل مبحث نفس مطرح کرده‌اند؛ زیرا 
این مســئله با تبیین و نگــرش آن‌ها به نفس ارتباط تنگاتنگــی دارد. نگاه بوعلی به حقیقت 
مرگ بر مبنای اندیشه جدایی و تباین کامل میان جسم و روح شکل گرفته که این جدایی را 
مرگ می‌نامد. رنگ و بوی اندیشه فلسفی یونان در این نگاه به چشم می‌خورد؛ لذا نوآوری 
خاصی در آن مشاهده نمی‌شود؛ حال‌آنکه چنین نگرشی در دیدگاه صدرایی مردود است و 
برهمین‌اســاس، امام خمینی به‌صراحت دیدگاه وی را موردانتقاد قرار داده و دیدگاه طبیبانی 
چون او را که دیده باطن بین ندارند یا دیدگاه محدودی دارند غیرقابل‌پذیرش می‌داند. چون 
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ازنظر امام نفس، صورت بدن است و تمام حیثیات به‌صورت متحصل منسوبند نه ماده آن و 
شــیئیت شی‌ء در کمال و صورت اوست )اردبیلی، 1381، ج 3، صص. 258-257(؛ لذا نمی‌توان 

دیدگاه شیخ‌الرئیس را پذیرفت.

وجودی بودن مرگ
امــام خمینی از بدیهی‌ترین ویژگی‌های مــرگ را وجودی بودن آن می‌داند که لازمه نگرش 
الهی به پدیده مرگ است؛ زیرا در تفکر الهی واقعیت انسان، حقیقتی متعالی و روحانی غیر 
از جسم اوست و جسم به‌منزله ابزاری برای آن به شمار می‌رود، لذا مرگ ساحت روح انسان 

را در برنمی‌گیرد و تنها به معنای قطع ارتباط روح از بدن است.
امام ذیل تفســیر آیه 2 ســوره ملک که در آن از خلقت مرگ و زندگی گفته‌شــده - به 
این ویژگی اشــاره می‌کند: »این آیۀ شریفه دلالت دارد بر آنکه موت امری وجودی است« 
)امــام خمینــی، 1380، ص. 322( و چنین اســتدلال می‌آورند که چون نفــس این انتقال، یک 
امر وجودی اســت و دو طرف انتقال- دنیا و آخرت- نیز از امور وجودی هســتند؛ بنابراین 
به‌واسطه مرگ، آدمی در هیچ‌یک از موقعیت‌هایش- یعنی در هنگام مرگ و پس از مرگ- 
در عدم قرار نمی‌گیرد، بلکه نحوه هس��تی و حیات او تغییر می‌پذیرد و نه بیشــتر. پس مرگ 
امری عدمی نیست، بلکه یک حقیقت کاملًا وجودی است. لذا مرگ را چه انتقال از عالم 
ملک به ملکوت بدانیم و چه آن را حیات ثانوی ملکوتی بعد از حیات ملکی بخوانیم امری 

وجودی است و خلق بالذات به آن تعلق می‌گیرد )امام خمینی، 1380، ص. 323(.
درواقع، در حکمت صدرایی نگاه عدمی برای مرگ جایی ندارد و صدرالمتألهین مرگ 
را امری وجودی می‌داند. امری که ســبب فقدان و اضمحلال انســان نمی‌شود و برعکس 
وســیله‌ای برای حرکت از یک وعاء طبیعی و زودگذر به عالم و وعائی باقی و ماندنی است 
)ملاصدرا، 1361، ص. 259(. این انتقال ازنظر وی ســبب از بین رفتن حقیقت وجودی انســان 
نیست، بلکه حتی نمی‌توان آن را برخلاف نظر پزشکان محصول از بین رفتن و تحلیل قوای 
نفســانی انسان دانســت. او معتقد اســت هنگام مرگ حتی برخلاف تصور عمومی، وجود 
انسان و قوای جوهری نفس او شدت می‌یابد و همین قوت و شدت است که باعث می‌شود 
او بتواند حرکت ذاتی خود را به‌ســوی خالقی که منشــأ آفرینش او بوده اســت، هموار کند 



35 مائده سادات حسینی زاده و مسعود صادقی علی‌آبادی: امام خمینی و رویکردهای سه‌گانه به مسائل...

)ملاصــدرا، 1361، ص.259(؛ بنابراین مرگ ازنظــر صدرالمتألهین چیزی بیش از یک مفارقت 
در بعدی محدود نیســت و نه‌تنها از وجود نفس چیــزی نمی‌کاهد بلکه او را از قوه به فعل 
می‌رساند )ملاصدرا، 1378، ص. 108(. ازنظر وی مفارقتی که هنگام مرگ رخ می‌دهد از بدنی 
اســت که ازنظر وی نفس او را تشــکیل نمی‌دهد چون آنچه تشــکیل‌دهندۀ وجود و نفس 
واقعی انسان است روح لطیف اوست که با جوهر نفس نیز تناسب دارد )ملاصدرا،1360، ج 8، 
ص. 318(. وجودی دانســتن مرگ پیامدهای حائز اهمیتی در پی دارد که در ساحت اخلاق 

بدان خواهیم پرداخت.

رویکرد اخلاقی
یکــی از مهم‌ترین ابزارهای پندآموزی برای اندیشــمندان اخلاق اســتفاده از مرگ و یاد آن 
بوده است. از کهن‌ترین کتاب‌های اخلاق تا کتب متأخر اسلامی بحثی پیرامون آثار تربیتی 
مرگ داشــته‌اند و عموماً نگاه عالمان اخلاق به مرگ از این دریچه اســت. درواقع، دعوت 
ایشان به مرگ‌اندیشی برای زندگی اخلاقی بوده است. در اخلاق اسلامی دو گونه به مرگ 
توجه شــده اســت؛ گاه مرگ را توأم بــا دنیای پس از آن در نظر گرفته‌انــد و آن را به‌عنوان 
مقدمه‌ای برای سعادت و شــقاوت اخروی دانسته‌اند. در اینجا، معاد باوری است که انسان 
را ب��ه ام��ور خیر می‌خواند نه خود مرگ. در نگاه دوم توجــه به خود مرگ بدون هیچ قید و 
شــرطی صورت گرفته است. در این نگاه، خصوصیت پایان بخشی و رسیدن به مرز زندگی 

برجسته می‌شود.
نگاه اخلاقی امام خمینی به مرگ در زمره نگاه اول محســوب می‌شود. درواقع، ایشان 
مرگ را همواره در کنار معاد و منزلی در مسیر رسیدن به آخرت دانسته‌اند که نتایجی ازجمله 

عدم وحشت از مرگ، مقدمه دانستن دنیا و لزوم محاسبه در زندگی را در پی داشته است.

عدم وحشت از مرگ
در قســمت فوق بیان کردیم که در فلسفه اســامی مرگ جدایی و قطع تعلق روح از جسم 
اســت و چون در تفکر الهی واقعیت وجودی انسان، ساحت متعالی و روحانی وجود اوست 
مرگ فقط جسم را در برمی‌گیرد و روح جاودانه باقی می‌ماند. اولین دستاورد این نظریه، از 
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بین رفتن یا دست‌کم کاهش میزان وحشت از مرگ است؛ زیرا بر پایه تفکر فلسفی، ترس از 
مرگ ریشه در نوع نگاه انسان‌ها نسبت به حقیقت مرگ دارد. ازآنجاکه در تفکر مادی، تمام 
هســتی انسان محدود به جسم دانسته شــده و مرگ، نابودی و پایان زندگی به‌شمار می‌آید، 
ازاین‌رو، در این مکتب ترس از مرگ مســاوی ترس از نابودی و فناســت؛ اما در تفکر الهی 
واقعیت انســان، حقیقتی متعالی و روحانی غیر از جســم اوست و جسم به‌منزله ابزاری برای 
اوست. این نگرش، مرگ را قطع ارتباط روح از بدن می‌داند؛ درنتیجه، علت اصلی ترس از 

مرگ حاصل جهل نسبت به این حقیقت و یا حوادث پس از آن است.
گرچه بوعلی ســینا در آثار متفاوت و متنوع خویش از مســائل مرتبط با مرگ مانند معاد 
و چگونگی زنده شــدن مجدد انســان‌ها یا اهمیت و ضرورت آن سخن گفته؛ ولی به سخن 
گفتــن مســتقیم در باب حقیقت مرگ و چرایی ترس و دوری انســان‌ها از آن در نوشــته یا 
رســاله‌ای کوچک با نام »الشفاء من خوف الموت« بسنده نموده است. وی در این نوشته، 
بیشــتر به دنبال علت‌هــای ترس و کراهت مردم از مرگ می‌گــردد و به‌طور مفصل آن‌ها را 
گاهی و جهل  برمی‌شــمارد؛ گرچه همه آن‌ها را دارای ریشه مشــترکی می‌داند که همان ناآ
گاهی می‌تواند در مــورد حقیقت مرگ، چگونگی  نســبت به حقیقت مرگ اســت. این ناآ
پیشامد آن، دنیای پس از مرگ و حوادثی که برای انسان رخ می‌دهد و نیز نگرانی نسبت به 
وضعیت بازماندگان باشــد؛ بنابراین راه درمان این ترس، افزایش علم و معرفت در این زمینه 
اســت. وی معتقد است با کسب علم در مورد واقعیت مرگ و آشنا شدن نسبت به وضعیت 
خود در حیات اخروی می‌توان بر ترس از مرگ فائق آمد و به آرامش رســید )ابن‌ســینا، 1400، 

صص. 430-434(.
ملاصدرا بر اســاس مبانی فلســفی خود نظیر اصالت وجود، تشــکیک وجود و حرکت 
جوهری، پس از ارائه نظریه »جســمانیة الحدوث« بودن نفس انسانی، به تغییراتی که انسان 
در طول زندگی خویش در این دنیا تجربه می‌کند و اینکه مرگ چگونه رخ می‌دهد و دلایل 
و منشــأ آن به صورت مبســوط و کامل می‌پردازد و در ادامۀ آن به مسئله ترس آدمی از مرگ 
نیز پرداخته اســت. وی از زوایای مختلف مسئله ترس از مرگ را تحلیل می‌کند. از یک‌سو 
وی در جلد هفتم اسفار مسئله ترس از مرگ و علل آن را به گرایش فطری انسان به بقا مرتبط 
دانســته و استدلال می‌کند که اول، چون حیات شبیه بقاســت و مرگ شبیه فنا؛ موجودات 
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همه علاقه‌مند و مشتاق به حیات هستند. دوم، به سبب درد و رنج و سوزوگدازی که هنگام 
مفارقت نفوس از بدن‌ها برای حیوانات پدید می‌آید و ســوم، به دلیل این‌که نفوس حیوانات 
نمی‌دانند که دارای وجودی جدا و خالی از ابدان هســتند از مرگ کراهت دارند )ملاصدرا، 

1410، ج 7، صص. 102-103(.
ازنظــر ملاصدرا ترس از مرگ یا علت فاعلــی دارد و یا علت غایی. او در توضیح علت 
فاعلی می‌گوید: ازآنجایی‌که نخســتین مرحله تکامل نفس انســانی نشئه طبیعی است، این 
حیات دنیایی بر نفس انســان که متصرف در بدن است، تأثیر می‌گذارد. به این صورت که 
هر چیزی که در این نشــئه با بدن ملایم باشد، موجب احساس لذت در نفس می‌شود و هر 
چیزی که منافی با بدن باشد، موجب احساس درد می‌گردد؛ بنابراین ترس و کراهت نفوس 
از مرگ به جهت دوری از احساس لذت خواهد بود. او علت غایی را چنین تبیین می‌کند: 
ازآنجایی‌که بدن به‌منزله ابزار و وســیله‌ای برای نفس در ســفر آخرت محســوب می‌شــود، 
حکمت خداوند اقتضا می‌کند که نفس از بدن در مقابل تمام آســیب‌های احتمالی مراقبت 
نماید تا نفس بتواند کمالات علمی و عملی خود را به کمک بدن کســب نماید و به مرحله 
بلوغ و کمال خود برســد. بــه همین منظور، خداوند حکیم از طریق ابداع احســاس درد و 
ایجــاد ترس در نفوس، بدن‌های آن‌هــا را از آفات و بلایا محافظت می‌نماید )ملاصدرا، 1410، 

ج 9، صص. 422-423(.
گرچــه ملاصــدرا علت‌های ترس از مرگ را بررســی کرده؛ اما بــرای از میان بردن آن 
راهکاری پیشنهاد نداده و حتی به‌طور ضمنی )و در مواردی آشکارا( وجود این ترس را برای 
حفظ بدن ضروری و لازم می‌داند. او »جهل« را علت ریشــه‌ای ترس از مرگ عنوان کرده 
که یکی از مصادیق آن جهل انسان نسبت به نفس خویش است؛ زیرا زمانی که انسان تمام 
حقیقت خویش را بدن مادی خود بداند که با مرگ از میان رفتنی و نابود شدنی است؛ وقوع 
تــرس از مرگ، طبیعی و اجتناب‌ناپذیر خواهد بــود. هرچند ملاصدرا درصدد بیان دلایل و 
تبیین‌های فلسفی مختلف برای ترس از مرگ است؛ ولی درنهایت، راه‌حل فائق آمدن بر این 
ترس را تنها یک‌چیز عنوان می‌کند و آن از بین بردن جهل و کسب علم و معرفت نسبت به 

حقیقت وجودی انسان و رابطه دو مرحله حیات دنیا و آخرت اوست.
امام خمینی در برخی آثارش، ظاهراً با ابن‌ســینا و ملاصدرا هم‌رأی شده و ترس از مرگ 
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را تــرس از فنا و نابــودی می‌داند )امام خمینی، 1378، ج 14، ص. 351( همچنین معتقد اســت 
عدم ترس از مرگ از لوازم نگرش الهی و باور به عالمی ورای عالم ماده اســت )امام خمینی، 
1385، ج 1، ص. 293(؛ لکن نگرش اصلی ایشان به هراس از مرگ را باید در آثار اخلاقی‌شان 
جســت. نگاه اخلاقی امام که ذیل شــرح حدیث 22 کتاب شــرح چهــل حدیث با عنوان 
»کراهت از موت« آورده شــده، حاوی نکاتی است که باعث تمایز نظر ایشان از دو حکیم 
مذکور می‌گردد. اولین نکته این است که برخلاف نظر ابن‌سینا و ملاصدرا خوف از مرگ، 
تنها به علت جهل نسبت به حقیقت و لوازم آن نیست؛ لذا این امر تنها جنبه معرفتی یا نظری 
نــدارد، بلکه بُعد عملی و اخلاقی نیز دارد؛ یعنی ضعــف در ناحیه عمل و صفات اخلاقی 
گاهی نبوده و  نیــز به این ترس و کراهت منجر می‌شــود. پس راه رفع آن نیز فقــط علم و آ
دســتورالعمل‌های ســلوکی و اخلاقی نیز باید به آن اضافه گردد. دوم آنکه این خوف فقط 
شــامل حال عده‌ای معدود نمی‌شــود بلکه تمامی انســان‌ها خوفی متناسب با مرتبه خویش 
دارند و این هراس، شــامل حال همه افراد اســت. جنبه سوم نظر امام آن است که خوف از 

مرگ همواره مستلزم کراهت از مرگ نیست.
امام در شــرح حدیــث امام صادق: »جاء رجــل الی ابی ذر فقال: یا ابــاذر ما لنا نکره 
الموت؟ فقــال: لإنّکم عمّرتم الدّنیــا و أخربتم الآخره، فتکرهــون أن تُنقلوا من عمران إلی 
خــراب...« )امام خمینی،1380، ص. 357( - با این مضمون که شــخصی علت کراهت مرگ 
را از اباذر پرســید و او چنین پاسخ داد که شما چون آخرت را خراب کرده‌اید از رفتن به آن 
خانۀ خراب کراهت دارید- کراهت از مرگ در افراد مختلف را به سه دسته تقسیم می‌کنند 

و برای هریک علتی و راه علاجی برمی‌شمارند.
ازنظــر امام ابتدایی‌تریــن و درعین‌حال طبیعی‌ترین علت کراهــت از مرگ، میل فطری 
انســان به بقا و حب حیات اســت )امــام خمینــی، 1380، ص. 358(. اولین جایــی که در آن 
تشــخیص حیات و بقا می‌دهد دنیاســت، ازاین‌رو، آن را جایگاه ابدی حیات دانسته و بدان 
علاقه‌مند ‌می‌شــود. این اشــتباه در تطبیق برای افرادی پدید می‌آید که به عالم پس از مرگ 
و حیات ابدی انســان اعتقادی نداشــته و حیات را منحصر در این عالم مادی می‌دانند، لذا 
مرگ را نیستی قلمداد کرده‌اند. تقابل این تعریف از مرگ با گرایش فطری حب بقا موجب 
می‌گردد تنفر و کراهت از مرگ در ایشــان پدید آید. درواقع، در این افراد کراهت و ملازم 
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آن ترس از مرگ، ترس از فنا و زوال است. با راه ایمان و درونی کردن آن در هر دو بعد نظر 
و عمل )علم و عمل صالح( این ترس می‌تواند از میان برود.

در مرتبه بالاتر ترس انســان از مرگ، ناشــی از ترس از خویشتن و اعمال و آثار خودش 
و به تعبیر امام: »ترس ما از حســاب از بدحســابى خود ما اســت و از دغل‏ بودن و دزدى، 
]نه[‏ از محاسبه است« )امام خمینی، 1380، ص. 359( و این همان مصداق حدیث نقل‌شده از 
امام صادق اســت. به نظر امام علت این کج‌رفتاری‌ها در دو عامل اصلی خلاصه می‌شود: 
نخست حب دنیا و تعلق به آن است که انسان را کوته‌بین نموده، از یاد مرگ و آخرت غافل 
می‌نمایــد )امــام خمینی، 1380، ص. 124( و دیگر نبود ملکه تقوا در قلب آدمی اســت که او را 
از رویارویی با مرگ به هراس می‌اندازد. البته تقوا در هر شــخصی متناسب با مرتبه وجودی 
آن شــخص اســت و از بالاترین مراتب آن، تقوای از ورود غیر حق به حریم قلب است )امام 
خمینی، 1392، ص. 232(. امام راه معالجه و رفع این هراسِ ناشی از کراهت را تزکیه و تصفیه 

نفس می‌داند که با دستورالعمل‌های اخلاقی و سلوکی میسر می‌گردد.
دراین‌میان، عارفان احســاس متفاوتی را نســبت به مرگ تجربه می‌کنند. گرچه آنان نیز 
دچار خــوف از مرگ‌اند؛ اما این خوف برخلاف دودســتۀ فوق‌الذکر ناشــی از کراهت و 
ناخشــنودی نسبت به مرگ نیســت، بلکه خوف آن‌ها از عظمت حق‌تعالی است که بسته به 
تفاوت قلوبشــان در درک تجلیات حق حالات مختلفی می‌یابد. چنانکه عارفانی که حزن و 
اندوه بر وجودشان غالب است، با تجلیات اسمای جلالی، خوفی همراه با حزن در قلوبشان 

پدید می‌آید، حال‌آنکه عارفان جمالی، خوفی همراه با شوق را در خود تجربه می‌نمایند.

اغتنام فرصت‌ها
بر مبنای فلســفه صدرایی بستر حیات انسانی سراسر تحرک و پویایی است؛ بنابراین ساختار 
انســان در هر آنی از آنات زندگی در بستر رشــد و تکامل قرارگرفته و دنیا موقعیتی خاص و 
فرصتی ویژه را برای آدمی فراهم می‌کند تا با اراده و همت خود به‌غایت مطلوب دست یابد 
یا بنا به‌اصطلاح فلســفی از قوه به‌ســوی فعلیت سیر کند )ملاصدرا، الف 1360، ص.9(. درواقع، 
انســان با نگاه به موضوع مرگ که در زندگی همۀ انســان‌ها وجود دارد به محدودیت وقت 
خــود پی می‌برد و می‌فهمد که فرصت او برای حرکت ارادی‌اش به‌ســوی مقصد پایان‌پذیر 
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و محدود اســت. دقایق زندگی او سرنوشت‌ســاز اســت و هر آن ممکن است وقت او برای 
ساماندهی حرکتی که زندگی بی‌نهایت او را رقم می‌زند، خاتمه یابد.

امام خمینی یکی از موانع بزرگ بیداری و هشیاری انسان در مسیر زندگی را که میراننده 
عزم و اراده در وجود اوست، »طول امل« تلقی می‌کنند؛ بدین معنا که انسان همواره گمان 
می‌کند فرصتی در پیش رو دارد و هیچ‌گاه بدین تنبه پیدا نمی‌کند که مســافر اســت و باید 
به‌ســوی مقصد خویش روان گردد )امام خمینی، 1380، ص. 174(. حال‌آنکه انسان بنا به آنچه 
بیان شــد، در دنیا و حتی بعد از مرگ به‌ســوی مقصد و هدف نهایی خود در حال حرکت 
اســت؛ امــا در دنیا از نوع خاصی از حرکت برخوردار اســت که بــا حرکت وی در آخرت 
متفاوت اســت. حرکت نفس انســان در دنیا، با اراده و عزم انســان در ارتباط است. عزم و 
ارادۀ آدمــی که در دنیا تحقق می‌یابــد نه‌تنها حرکت دنیوی، بلکه حرکت اخروی وی را نیز 
رقم می‌زند. ازاین‌رو، حکما نیز منطبق با آیات و روایات نشــئه دنیوی را نشئه سعی و زرع و 
نشئه آخرت را نشئه برداشت، نتیجه و وصول می‌دانند. پس حرکت انسان با سعی و عزم‌های 
دنیوی ساماندهی می‌شود و پس از مرگ نیز در همان مسیری استمرار می‌یابد که از قبل در 
دنیا پی‌ریزی شده است. انسان بر اساس اعمال و رفتار خود و حتی افکاری که در دنیا دارد، 

نوع و میزان حرکت خود به مطلوب و غایت خویش را تعیین می‌کند.
براین‌اس��اس، امام خمینــی در رویکردهای اخلاقی خویش، دومین شــرط و به تعبیری 
منــزل بــرای تهذیب نفس را منزل »عــزم« می‌داند و به نقل از اســاتید خویش آن را میزان 
امتیاز انســان تلقی کرده و تفاوت در میان خود انســان‌ها نیز بر اســاس تفاوت درجات عزم 
آن‌ها شــکل می‌گیرد. تعریف ایشــان از عزم بناگذاری و تصمیم بر ترک معاصی و جبران 
آنچه از او فوت‌شده در ایام حیات است؛ زیرا ازنظر ایشان میان جرأت بر انجام معاصی و از 
میان رفتن عزم رابطه‌ای تنگاتنگ وجود دارد؛ و بی‌عزم شــدن به‌منزله این است که شخص 
جوهره انســانیت خویش را از دســت می‌دهد؛ لذا در آن عالم نیز به‌صورت انســان محشور 
نمی‌گردد )امام خمینی، 1380، صص. 8-7(. یکی از راه‌های تقویت عزم و اراده ازنظر ایشــان 
انجام عبادات و ریاضات شــرعی اســت؛ زیرا با انجام عبادات بدن و قوای طبیعی تابع روح 
گردیده و روح دارای قدرت و نفوذ می‌گردد تا جایی که قوای ملکی انسان تابع و مطیع قوای 
ملکوتی گشته و قوای انسان همگی ملکوتی می‌شوند )امام خمینی، 1380، ص. 125(. از دیدگاه 
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عرفانی، انســانی که بدین مقام رسیده اراده او مظهر اراده حق می‌شود و می‌تواند معدومات 
را لباس وجود دهد و مخاطب این ســخن حق‌تعالی می‌گردد که »اما بعد فانی اقول للشیء 

کن فیکون و قد جعلتک تقول للشیء کن فیکون« )فیض کاشانی، 1393، ج 2، ص. 1061(.
عــاوه بــر مبحث طول امــل و منزل عزم در ســلوک توجه به فرصت‌هــا جنبه دیگری 
نیز می‌یابد: اگر اعمال انســان این‌قدر تأثیرگذار اســت و کوچک‌ترین عملی در حرکت و 
سرنوشــت انسان به‌ســوی مطلوب نقش دارد، او باید بر خود مراقب بوده و مواظبت خاصی 
را در زندگی اعمال کند. صدرالمتألهین معتقد اســت انسان هرقدر هم تلاش کند به‌خوبی 
نمی‌تواند حساســیت موضوع را درک کند. او دراین‌باره به روایت مشــهور حضرت علی )ع( 
مبنی بر آنکه مردم خوابند و وقتی مرگ به سراغشــان آمد بیدار می‌شــوند، اشــاره می‌کند 
)ملاصدرا، 1378، ج 7، ص. 28(. البته راه خروج از این وضعیت و آمادگی برای ســرای دیگر 
وجود دارد. صدرالمتألهین توجه به نعمت‌های دنیوی و خارج شدن از انغمار و وابستگی به 
دنیا را سبب بیداری و خارج شدن از خواب می‌داند. انسان با زدودن وابستگی ضمن درک 
نعمت‌های الهی و عواقب خسران در این عالم، برای خروج از عالم حیوانی و تدارک مافات 

آماده و مهیا خواهد شد )ملاصدرا، الف 1360، ص. 125(.
قُوا  ذِینَ آمَنُوا اتَّ هَا الَّ یُّ

َ
در نگرش اخلاقی امام خمینی با توجه به آیات آخر سوره حشر »یَا أ

مَتْ لِغَدٍ« محاســبه نفس در این مرتبه اهمیت خاصی می‌یابد. به بیان  ا قَدَّ هَ وَلْتَنظُرْ نَفْسٌ مَّ اللَّ
ایشــان: »این از قبیل ضررها‏ى دنیاو‏ى نیست كه انســان بگوید: اگر امروز نشد فردا جبران 
آن را كنم و اگر جبران نشــد نیز مهم نیست، م‏ىگذرد! این سعادت و شقاوت ابدى است، 
آن شــقاوتى كه پایان ندارد، آن بدبختى كه آخر از براى آن نیست« )امام خمینی، 1382، ص. 
کید  108(. ازاین‌روست که امام بر محاسبه به‌عنوان سومین شرط از شرایط سالک و مجاهد تأ
کرده و به شــیوه علمای اخلاق در اصطلاح ســه‌گانه »مشــارطه، مراقبه و محاسبه« به‎کار 
می‌برد. منظور از این اصطلاح آن اســت که شخص بعد از قرار گذاشتن با خود که بر طبق 
فرامیــن حق عمل کنــد و مراقبت این امر، در آخر روز، خود تمامــی اعمال و رفتار خود را 
مورد حساب قرار دهد که آیا بر اساس حق بوده یا خیر و البته مداومت بر این شرط موجب 

می‌شود ملکه محاسبه در نفس انسان ایجاد گردد )امام خمینی، 1380، صص. 9-10(.
همان‌گونه که بیان گردید، وجود مرگ و در نظر داشــتن یاد آن ثمرات گرانبهایی برای 
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حرکت و سیر انسان به‌سوی غایت و مطلوب نهایی خواهد داشت و انسان را به‌سوی پویایی 
و حرکت بیشتر سوق می‌دهد.

مقدمه دانستن دنیا
بنا بر نگــرش عمیق دینی، زندگی دنیا، راهی گریزناپذیر برای انتقال به دنیای دیگر اســت؛ 
معبری که تا از آن عبور نکنیم، به جهان بعد دست نمی‌یابیم. در این نوع نگاه، عالم طبیعت 
مقدمه‌ای است که برای نیل به جهان بعدی، گذر از آن الزامی است. جهان طبیعت، از ابتدا 
باید بدین گونه تصویر شود که وجود یافتنش برای سوق دادن انسان به جهانی دیگر است.

 در نگرش ملاصدرا از سویی تکامل حقیقی انسان در عالم آخرت رخ می‌دهد و مرگ 
نیز جزئی از این ســیر تکاملی است و از ســوی دیگر، دنیا عالم کون و فساد ترسیم می‌شود 
)ملاصدرا، الف 1360، ص. 113(؛ بنابراین ارزش و غایت‌مندی دنیا در حدی نیست که انسان تمام 
عمر به دنبال آن باشد و تمام سختی‌ها و مشقات را برای آن تحمل نماید. به تعبیر ملاصدرا 
ارَ الآخِرَة لَهِیَ  نیــا إِلاَّ لَهوٌ وَ لَعِبٌ وَ اِنَّ الــدَّ در تفســیر این آیۀ شــریفه: »وَ ما هذِهِ الحَیاة الدُّ
الحَیَوان« )عنکبوت: 64(. انتســاب واژۀ لهو به دنیا و حَیَوان و حیات به آخرت مبین آن است 
که دنیا حیات واقعی نیست؛ زیرا اگر حیات واقعاً به عالم ماده نسبت داده شود نباید در آن 
این‌قدر فساد و نیستی رخ دهد. او معتقد است غایت حرکت نمی‌تواند در ظرف و بستر دنیا 
تحقق یابد و باید آن را در آن‌ســوی نشــئه دنیوی جستجو کرد )ملاصدرا، الف 1360، ص. 185(. 
امکاناتی که در دنیا برای آدمی فراهم می‌شود وقتی اهمیت دارد و ارزش واقعی می‌یابد که 
انســان بتواند با آن‌ها به فراتر از امور دنیوی که روزی از دســت می‌رود و ابداً بقایی نمی‌توان 
برای آن‌ها در نظر گرفت، دســت یابد. البته شاید تصور شود نظر صدرالمتألهین دربارۀ عدم 
ارزش غایات دنیوی، نوعی تمایل ایشــان به رهبانیت اســت؛ درصورتی‌که ایشان صراحتاً در 
ضمن حدیثی از پیامبر )ص( به مذمت رهبانیت می‌پردازد )ملاصدرا، ب 1360، ص. 814(. ســخن 
صدرا به‌هیچ‌وجه دال بر عدم ارزش دنیا و امور دنیوی نیست، بلکه مقصود آن است که دنیا 

ارزش هدف بودن را ندارد.
نگــرش ویژه امام به پدیده مرگ موجب گردیده تا به دنیا نیز از زاویه خاصی نظر کند. 
براین‌اســاس، ایشــان دنیا را تنها وسیله و مقدمه‌ای برای تکامل بشــر می‌داند و درعین‌حال، 
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برای روشــن شــدن اذهان در رابطه با روایات فراوان دال بر نکوهش دنیــا، از تعبیر »دنیای 
مذموم« اسـت�فاده کرده اس��ت. در دیدگاه امام، آن دنیایى كه تكذیب شــده است این عالم 
طبیعت نیست؛ زیرا در نگرش عرفانی عالم ماده یکی از تجلیات جمال الهی است و »عالم 
شــهادت مطلقه« نام دارد )امام خمینی، 1380، ص. 121(. دنیا بستری است برای رشد و کمال 
نفوس انســانی و به تعبیری »مزرعه آخرت« است و بنا بر همین ویژگی است که عارفان آن 
را مغتنم می‌شمارند و از آن بهره‌ها می‌برند )امام خمینی، 1380، ص. 120(. به همین دلیل، نباید 
ذات دنیا را نکوهش کرد بلکه آنچه مذموم اســت حب دنیاســت. حتی امام قائلند که این 
عالم، عالم طبیعت نور اســت و این دلبستگی به آن اســت که انسان را بیچاره مك‏ىند )امام 
خمینــی، 1392، ص. 244(. تمامی روایات مؤید احتراز از دنیا و مذمت دنیاخواهی ناظر به این 
جنبه اســت و مصداق اتم آن در این حدیث متجلی شده که »حب الدنیا رأس کل خطیئه« 

)کلینی، 1388، ج 2، ص. 315(.
 ام��ام خمینی در تبیین ای��ن نگرش، مقصود از این دنیای مذمــوم را اموری می‌داند که 
انسان را از یاد حق غافل کند و چون غفلت و مشغولیت انسان بیشتر در عالم ملک صورت 
می‌پذیــرد، آن را مورد ســرزنش و نکوهش قرار داده اســت )امام خمینــی،1382، ص. 300(. 
درواقع، زمانی که قلب انسان متوجه دنیا باشد باعث می‌شود دل‌بستگی و محبت به‌سوی آن 
پیدا کند و نگرشــش نســبت به آن تغییر یابد، یعنی دیگر آن را دنیایى كه تنها صراط و محل 
عبور است نبیند، بلکه آن را محل جاودانه زندگی خود بداند، لذا از ادامه مسیر خود و مرگ 
که دروازه آن است نیز دوری کند )ر.ک. به: امام خمینی ج 1378(؛ ازاین‌رو، هرچه علاقه‌مندی 
به دنیا و تعلقات آن بیشــتر شــود، پرده و حجاب قلب ضخیم‌تر گردد تا آنجا که تمام قلب 
را می‌پوشــاند و دیگر نور فطرت به آن راهی نمی‌یابد و درهاى ســعادت به روى انسان بسته 
می‌شــود )امــام خمینــی، الــف 1378، ص. 202(. توجه به این جنبه باعث شــده تا در این حدیث 

شریف آن را منشأ تمام مفاسد و بدی‌ها بداند )امام خمینی، 1380، ص. 121(.

رویکرد عرفانی
عارفان عموماً برای انســان سه نوع مرگ را برشمرده‌اند که عبارتند از: مرگ دم‌به‌دم، مرگ 

اضطراری و مرگ اختیاری.
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سه گونه نوع انســان را ممــات است          یکی هرلحظه و آن برحسب ذات است
دو دیــگر آن ممات اختیــاری است          سیـــم مردن مـر او را اضطـراری است

)شبستری، 1382، ص. 80(.
مورد نخســت بر مبنای نظر »لا تکرار فی التجلی« اســت. از دیدگاه عارفان موجودات 
مظهر اسمای حقند و اسماء دائماً فعالند. لذا به اقتضای تجلی و ظهور حق‌تعالی در صفات 
متقابل مانند اســم، منشــأیی که مدام در حال انشا و اســم مفنی که دائم در حال افناست، 
صور وجود دم‌به‌دم به وجود می‌آیند و فانی می‌شوند )زمانی، 1381، ص. 381(. برهمین‌اساس، 
موجودات عالم عین ربط و وابستگی هستند و هرلحظه نیازمند آفرینشی نو و خلقی جدید. 

به این نظریه »خلق مدام« نیز می‌گویند )فنائی اشکوری، 1385، ص. 13(.
به قول مولانا:

پس ترا هر لحظه مرگ و رجعتی است     مصطفی فرمود دنیا ساعتی است
 )مولوی، 1371، ص. 56(.

مورد دوم همان مرگ طبیعی است که به تعبیر لاهیجی: »عبارت است از مفارقت روح 
از بدن که شامل همه حیوانات می‌شود« )لاهیجی، 1380، ص. 426(.

مرگ ارادی »جهش پیشاپیش به مرگ«
جهان را نیست مرگ اختیاری              که آن را از همه عالم تو داری

 )لاهیجی، 1380، ص. 504(.
اصطلاح »مرگ اختیاری« در میان عارفان اصطلاحی شناخته‌شــده و محبوب اســت. 
هدف عارف رســیدن به فنای فی‌الله اســت؛ اما این تجربه‌ای نیســت که تنها پس از مرگ 
محقق شــود، بلکه در زندگی نیز قابل حصول و دســتیابی اســت. از منظــر عرفا وحدت با 
خداوند فرآیندی اســت که طی آن نفس در همان حال که زنده اســت می‌میرد و این همان 
مرتبه فناست که حقیقت عرفان را شکل می‌دهد. در این مرتبه، سالک از عالم حس و تعلق 
به دنیای صورت می‌میرد و در عالم غیب و معنا، به حیاتی که شایســته خلافت الهی انســان 
اســت ولادت تازه‌ای می‌یابد. به‌بیان‌دیگر، این مرگ در عین اینکه سالک را از خودی‌های 
خویش می‌رهاند او را به ولادتی دیگر زنده می‌گرداند. ازاین‌رو، بر اســاس آیه شریفه »قَالُوا 
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حْیَیْتَنَا اثْنَتَیْنِ« )غافر:11( ایــن نگاه و حیات دوباره را ولادت مجدد یا ثانی 
َ
نَا اثْنَتَیْنِ وَأ مَتَّ

َ
نَــا أ رَبَّ

می‌نامند؛ زیرا هر تولدی همراه با جدایی و قطع ارتباط با مرتبه قبلی اســت، مانند جنینی که 
برای ورود و حضور در این عالم باید بند وابستگی را بگسلد و از عالم جنینی خارج گردد.

ازنظــر ملاصدرا، دنیا انبوهی از حجاب‌ها را در ســر راه انســان به‌ســوی خداوند قرار 
می‌دهد. مهم‌ترین اثر مرگ برداشتن این حجاب‌هاست که انسان بنا به اقتضای طبیعت خود 
با آن‌ها مواجه اســت. وجود این حجاب‌ها برای همگان وجود دارد و هرکسی در هر مقام و 
موقعیتی که باشــد با این حجاب‌ها مواجه اســت، عارفان در زمان حیات خویش حجاب‌ها 
و موانــع بین خــود و حق‌تعالی را با عبودیت و تزکیه نفس برطرف می‌ســازند و ازآنجایی‌که 
مرگ به معنای جدایی از عالم طبیعت است به‌این‌ترتیب، مرگ اختیاری در همین دنیا برای 
آن‌ها حاصل می‌شود؛ زیرا عارف توانسته از بطن مادر طبیعت بیرون آید و به فضای ملکوت 
آســمان‌ها و زمین برسد )ملاصدرا، 1383، ص. 864(؛ لذا به تعبیر سهروردی: »آنچه ایشان در 
این عالم دریابند، بیش از آن باشــد یا مســاوی آن باشــد که دیگران در آخرت بدان رسند« 
)عباســی داکانی، 1376، صص. 139-137؛ ســهروردی، 1375، ج 3، ص. 162(. با این نگرش است 
که تعریف از مرگ و زندگی دیگرگونه می‌شــود، مرگ واقعی همان استمرار جدا ماندگی و 
در حجاب ماندن از حق اســت و در مقابل، زندگی حقیقی هنگامی اســت که روح از این 

تنگنای حیات حسی به فراخنای عالم حقیقت منتقل‌شده، در جوار حق آرام گیرد.
امام خمینی نیز خرق حجاب‌های میان انســان و خدا را تنها راه رسیدن به ‌حق می‌دانند. 
ازنظر ایشــان حجاب‌های سه‌گانه‌ای در مسیر ســلوک آدمی وجود دارد. مرتبه اول حجاب 
ظلمانی است که همان عالم طبیعت و توجه به آن است که منجر به غفلت از یاد خدا گردد. 
انواع معاصی و گناهان این حجاب پیش روی انســان را ضخیم‌تر می‌نمایند تا جایی‌که تمام 
قلب را می‌پوشــاند و انســان را در اسفل سافلین قرار می‌دهد )اشاره به آیه شریفه »ثم رددناه 
اســفل ســافلین«( )امام خمینی، ب 1378، ص. 47(. مرگ در این مرحله برای سالک به معنای 
خروج از تمام معاصی و شهوات و امیال نفسانی است تا اینکه قلب سالک روشن شود و به 

عالم نور و ملکوت درآید.
 ورود به مرتبه بالاتر، هنگامی اســت که سالک توجهش از دنیا به‌سوی آخرت معطوف 
می‌گردد و به تعبیر ســهروردی »وجود خویش را از شواغل بدن پاک می‌نماید« )سهروردی، 
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1375، ج 3، ص. 290(. مجاهــدات و ریاضــات ســالک و عبور از مرتبه جســمانیت، باعث 
می‌شــود نفس بتواند جســم را هرگاه بخواهد همچون پیراهنی رها کنــد و از آن جدا گردد 
)ســهروردی، 1375، ج 3، ص. 324( این همان تجربه خلع بدن یا عروج نفس اســت؛ بدین معنا 
که روح ســالک در حال صحت و بیداری از بدن او بیرون آید و احوالی را که بعد از مرگ 
بر وی مکشــوف خواهد گشــت، اکنون پیش از مرگ بر وی مکشــوف گــردد و از مرتبه 

علم‌الیقین به رتبه عین‌الیقین برسد )نسفی، 1341، ص. 108(.
یکی از مباحث مهم در رابطه با مرگ اختیاری در حکمت اسلامی که با آموزه‌های عارفان 
مشابهت و همسویی فراوانی دارد تجربه »خلع بدن« در حکمت سهروردی است. از نظر وی 
شــرط لازم برای رسیدن به کمال حکمت یا به تعبیر وی »تأله«، برکندن جامه جسم است. به 
بیان سهروردی: »پس مرد چنان می‌گردد که هر ساعتی که خواهد قالب رها کند و قصد عالم 
کبریا کند و هرگاه که خواهد و بایدش، میســر باشد« )ســهروردی، 1372، ج 6، ص. 323(. این 
تجارب تا بدانجا ادامه می‌یابد که سالک در مراتب بالاتر دیگر به ذات خویش نظر نمی‌افکند 
گاهی‌اش نیز به‌تبع آن از میان می‌رود. سهروردی این مرتبه را »فنا« می‌خواند؛ اما  و ادراک و آ
مرتبه نهایی آن است که حتی فراموشی خود را نیز از یاد ببرد و دیگر خودی در میان نباشد؛ که 

به آن »فناء در فناء« گویند )سهروردی، 1372، ج 6، صص. 324-326(.
اگر بخواهیم این معنا را با زبان خاصی که در عرفان اســامی رایج است بیان کنیم باید 
گفت که عارف در طول ســیر و سلوک خود به علت تشــبه به اسماء الله و معرفت حقیقی 
بدان اســمای حســنی، متحقق به آن اسماء شریفه شده که از آن جمله اسم فاعل و مختار و 
مرید اســت. لذا عارف هرگاه که اراده و قصد خلع بدن کند برایش میســر خواهد شد؛ زیرا 
او مظهر اســم مرید حق است. البته این مقام متعلق به عارفی است که مشاهدۀ انوار برای او 

به‌صورت ملکه در آمده است.
یکی از نتایج این موت اختیاری، انواع مشــاهداتی اســت که برای سالک پدید می‌آید، 
مشــاهداتی که برای انســان‌های عادی جز با مرگ طبیعی حاصل نمی‌شــود؛ ولی ســالک 
درحالی‌که جســم دارد و شــرایط جســمانی برای او وجود دارد به این تجارب عرفانی نائل 
می‌شــود. چنانکــه در »معراج« رخ داد )امــام خمینی، 1381، ص. هفــده(. لذا علوم و معارف 
این افراد هم دیگر از ســنخ علوم حصولی که مبتنی بر حجت و امور اقناعی باشــد نیســت 
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بلکه مبتنی بر مکاشــفات فراوان است که از سنخ علوم حضوری است و امکان شک ندارد 
)ملاصدرا، بی‌تا، ص. 370(.

مرتبه بالاتر و درواقع آخرین مرتبه، خرق حجاب نفس اس��ت. عبور ســالک از هســتی 
خویــش تنها با عنایــت خاص الهی ممکن اســت. در این مرتبه دیگر چیــزی از عبد باقی 
نمی‌ماند مگر عبودیت او که عین ذات اوس��ت. این مرتبه همان فنای ذاتی اس��ت که دیگر 
میان بنده و حق حجابی نیست و مصداق این حدیث شریف می‌گردد که »ان روح المؤمن 
لاشــد اتصالًا بروح الله من اتصال شعاع الشــمس بها« )کلینی، 1388، ج 2، ص. 166(. به نظر 
نفُسَــكُمْ« )بقره: 54( و حدیث 

َ
می‌رســد آیات و روایاتی همچون »فَتُوبُوا إِلَى بَارِئِكُمْ فَاقْتُلُوا أ

»موتوا قبل ان تموتوا« ناظر به همین مرتبه سوم و فنای مطلق می‌باشند.
البته از دیدگاه امام این س��یر نه‌تنها در ســلوک عارف در طی مســیر حیات بلکه در هر 
عبادتی که سالک به انجام آن می‌پردازد مستتر است؛ یعنی »اول حجاب‌های ظلمانى دریده 
شــده، آنگاه حجاب‌های نورانى برطرف م‏ىگردد تا خداوند بدون حجاب مشــهود شده و 
مخاطب ش��ود. سپس نوبت به خرق حجاب هســتىِ خود نمازگزار فرامی‌رسد؛ و این خرق 
هســتىِ محدودِ بندۀ واصل به‌وسیلۀ نگاه خاص و نجواى مخصوص الهى صورت‏پذیر است 
كه در آن حال خدا با بنده ندا و نجوى دارد. و این نگاه جانکاه چیزی از عبد سالک باقی 
نمی‌گذارد مگر عبودیت او« )امام خمینی، 1381، ص. شــانزده(؛ زیرا عارف تا پیش از این مرتبه 
سالک محسوب می‌شود و می‌توان عبادت را نیز به او منتسب نمود، اما پس از خرق حجاب 
انیت و هنگامی‌که واصل شــد، دیگر عبادت از حق است؛ و این است معنى انقطاع عبادت 
تِیَكَ الْیَقیــن؛ اىِ الْمَوتُ«؛ و چون موت كلى و فناى 

ْ
كَ حَتّى یَأ پــس از وصول: »وَ اعْبُدْ رَبَّ

مطلق دست داد، حق عابد است و عبد را حكمى نیست؛ نه آنكه عبادت نكند بلكه عبادت 
ه سَمْعَهُ وَ بَصَرَهُ وَ لِسانَهُ« )امام خمینی، 1381، ص. 83(. »و آنچه را كه دیگران  كند و »كانَ اللَّ
بعد از گذراندن عقبۀ کئود مرگ طبیعى و برزخ و شداید آن م‏ىنگرند، نمازگزار راستین كه 

به سر آن بار یافت، هم‌اکنون م‏ىبیند« )امام خمینی، 1381، ص. هفده(.
ا وَخَرَّ مُوسَــى صَعِقًا« )اعراف:  هُ لِلْجَبَلِ جَعَلَهُ دَكًّ ى رَبُّ ا تَجَلَّ امام خمینی در تأویل آیه »فَلَمَّ
143( فراتــر ازنظر ملاصدرا می‌نگرد. ملاصدرا منظــور از تجلی را تجلیات ملکوتی می‌داند 
که جبل بدن در مقابل آن مندک و مضمحل می‌شــود؛ زیرا نسبت میان دنیا و آخرت نسبت 
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ضدان اســت که در یک‌چیز جمع نمی‌شوند )ملاصدرا، 1383 ج 1، ص. 422(؛ اما امام جبل را 
انانیت نفس موســی دانســته‌اند که باید از میان برود و در این هنگام است که موسی به مقام 

موت نائل‌آمده است: »خر موسی صعقا« )امام خمینی، 1392، ص. 56(.
هِ وَ رَسُولِهِ ثُمَّ یُدْركِْهُ الْمَوْتُ  همچنین در تفســیر این آیه »مَن یَخْرُجْ مِن بَیْتِهِ مُهَاجِراً إِلَى اللَّ
ه« )نســاء: 100( مصداق آن را ســالکانی می‌دانند که از بیت ظلمانی  جْرُهُ عَلَى اللَّ

َ
فَقَــدْ وَقَعَ أ

نفس خویش به‌سوی خدا و رسولش مهاجرت کرده‌اند تا جایی که به مقام »أدْرَكَهُ الْمَوْتُ« 
رســیده‌اند؛ یعنی مرتبه‌ای كه دیگر از خود چیزى نیستند، »موت مطلق« را تجربه نمودند و 
ه است؛ اجر دیگرى در كار نیست‏، دیگر بهشت و تنعمات آن مطرح  لذا اجرشان هم عَلَى اللَّ

ه است )امام خمینی، 1392، ص. 36(. نیست، فقط اللَّ

نتیجه‌گیری
نگرش امام خمینی به پدیدۀ مرگ در راســتای اندیشــۀ‌ اصالت وجودی صدرایی قرار دارد، 
اما ذوابعاد بودن شخصیت امام موجب می‌گردد که در نگرش به پدیدۀ مرگ نیز به رویکرد 
فلســفی بســنده نکرده و از منظر اخــاق و عرفان نیز این پدیده را مدنظــر قرار دهد. عدم 
وحشــت از مرگ و آماده‌ســازی نفس برای آن، نگرش وســیله‌ای به دنیــا از نتایج نگرش 
اخلاقی به پدیدۀ مرگ اســت. در نگرش عرفانی، امام معتقدند مرگ اختیاری زمانی برای 
ســالک حاصل می‌شــود که حجاب‌های مختلف پیش روی خود را از میــان بردارد. ابتدا 
حجاب‌های ظلمانی با دوری از جسمانیات تا به عالم نورانی اسماء و صفات درآید و سپس 
خرق حجاب‌های نورانی و پس از آن خرق حجاب نفس تا بی‌واسطه به لقای حق دست یابد 

و دیگر از عبد چیزی باقی نماند که این همان مقام موت مطلق و فنای تام است. 

ملاحظات اخلاقی
حامی مالی: مقاله حامی مالی ندارد.

 مشارکت نویسندگان: تمام نویسندگان در آماده‌سازی مقاله مشارکت داشته‌اند.
 تعارض منافع: بنا بر اظهار نویسندگان در این مقاله هیچ‌گونه تعارض منافعی وجود ندارد.

 تعهد کپی‌رایت: طبق تعهد نویسندگان حق کپی‌رایت رعایت شده است.
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مقدمه
حف��ظ جان خود و دیگران، از مهم‌ترین ارزش‌های اخلاقی و ازجمله مصالح مهمی اســت 
که احکام ش��رعی فراوانی بر پایۀ آن بناشده‌اند؛ همچنان که گرفتن جان‌ از خود یا دیگران، 
خواه به‌صورت فعل و خواه به‌صورت ترک فعل، ازجملۀ بزرگ‌ترین گناهان کبیره به شــمار 
می‌آیند؛ مانند آنکه فردی تعمداً خود یا دیگری را از بلندی به پایین پرتاب کند یا از خوردن 
غ��ذا خودداری کند تا بمی��رد. در حرام بودن چنین اموری تردیدی نیس��ت و حتی می‌توان 
آن‌ها را از ضروریات دین به‌حساب آورد. بااین‌حال، مجازات منجر به مرگ )سالب حیات( 
نیز در احکام شــرعی وجود دارند که ازجملۀ آن‌ها، تشــریع حکم قصاص نفس برای قتل 
عمد اس��ت. در توجیه این مجازات سنگین، به بازدارندگی آن از ارتکاب قتل، عبرت‌گیری 
دیگ��ران از سرنوش��ت قاتل و پیش‌گیری از انتقام‌های جمعی می‌توان اشــاره کرد؛ همچنان 
که صاحب‌نظران به این موارد توجه و اش��اره داش��ته‌اند )نوری، 1394، صص. 25- 18(؛ باری، 
به حکم آیۀ 178 سورۀ بقره1، اولیای دم می‌توانند در صورت وجود شرایط لازم، درخواست 
قصاص قاتل یا قاتلان را داش��ته باش��ند؛ همچنان که می‌توانند از ایــن حق خود درگذرند. 
درگذش��تن از حق می‌تواند به‌صورت بلاعوض، مشــروط یا معلق باشد. در حالت نخست، 
ولی‌دم بدون گرفتن هیچ عوضی، حق خود را ساقط می‌کنند. حالت دوم، اشاره به وضعیتی 
دارد ک��ه آنان با قرار دادن ش��رطی ب��ر عهدۀ قاتل از حق خود درمی‌گذرند؛ صورت ســوم 
نیز حالتی اســت که اولیای دم، گذشــتن خود از حق قصاص را معلق به امری )مانند دیه( 
می‌کنند. در حالت اول تردیدی وجود ندارد که حق قصاص ساقط‌شــده و رضایت یا عدم 
رضایت جانی نقشــی در این مســئله ندارد؛ در حالت دوم و سوم، انجام شرط از طرف قاتل 

موجب سقوط حق قصاص خواهد شد.

مَنْ عُفِیَ 
َ
نْث‏ى ف

ُ ْ
نْث‏ى بِالْأ

ُ ْ
عَبْدِ وَ الْأ

ْ
 بِال

ُ
عَبْــد

ْ
حُرِّ وَ ال

ْ
حُرُّ بِال

ْ
تْل‏ى ال

َ
ق

ْ
قِصاصُ فِی ال

ْ
مُ ال

ُ
یْك

َ
تِبَ عَل

ُ
ذیــنَ آمَنُوا ك

َّ
هَا ال یُّ

َ
1. »یــا أ

هُ 
َ
ل

َ
 ف

َ
 ذلِك

َ
مَنِ اعْتَد‏ى بَعْد

َ
 ف

ٌ
مْ وَ رَحْمَة

ُ
ك  مِنْ رَبِّ

ٌ
فیف

ْ
خ

َ
 ت

َ
یْهِ بِإِحْســانٍ ذلِك

َ
داءٌ إِل

َ
مَعْرُوفِ وَ أ

ْ
باعٌ بِال

ِّ
ات

َ
ــیْ‏ءٌ ف

َ
خیهِ ش

َ
هُ مِنْ أ

َ
ل

لیم«؛ »اى كســانى كه ایمان آورده‏اید، در باره كشتگان، بر شما ]حقّ‏[ قصاص مقرر شده: آزاد عوض آزاد 
َ
عَذابٌ أ

و بنــده عوض بنده و زن عوض زن. و هر كس كه از جانب برادر ]دینــ‏ى[اش ]یعنى ولىّ مقتول‏[، چیزى ]از حق 
قصاص‏[ به او گذشــت شــود، ]باید از گذشت ولىّ مقتول‏[ به طور پســندیده پیروى كند، و با ]رعایت‏[ احسان، 
]خونبها را[ به او بپردازد. این ]حكم‏[ تخفیف و رحمتى از پروردگار شماســت؛ پس هر كس، بعد از آن از اندازه 

درگذرد، وى را عذابى دردناك است« )بقره: 178(.
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1. بیان مسئله
نکتــه مهمی که در این مســئله وجود دارد آن اســت که اگــر اولیــای دم، در قبال گرفتن 
وجه‌المصالحه1حاضــر بــه درگذشــتن از حق خود باشــند و قاتل نیز تــوان بازپرداخت آن 
را داشــته باشــد، آیا پذیرش چنیــن امری بر قاتل واجــب خواهد بود یا نــه؛ علت تردید در 
این مســئله آن اســت که از ســویی، حفظ جان از واجبات بوده و در حالت یادشده، عدم 
پرداخت وجه‌المصالحه، نوعی ترک فعل است که منجر به مرگ قاتل خواهد شد. از سوی 
دیگر، واجب دانس��تن چنین مس��ئله‌ای بر عهدۀ قاتل، ازنظر شماری از فقیهان موجبِ توالی 
فاســدی خواهد شــد که هیچ فقیهی آن‌هــا را نمی‌پذیرد؛ مانند آنکه اگــر قاتل از پرداخت 
وجه خواسته‌شــدۀ اولیای دم خودداری کند، حاکم حق دارد بدون اذن یا اجازۀ وی معادل 
آن وجــه را از دارایــی وی برداشــته و به اولیــای دم تحویل دهد )فاضل لنکرانــی، 1421، ص. 
‌288(؛ افــزون بر اینکه برخی روایات که در ادامه موردبررســی قــرار خواهند گرفت، ظهور 
در این مس��ئله دارند که رضایت قاتل در این مسئله شرط بوده و بدون رضایت وی نمی‌توان 
مجازات قصاص را به پرداخت‌های مالی تقلیل داد. فقیهان امامیه در این مســئله توافق رأی 
نداش��ته و برخی نیز نسبت به آن در تردید باقی‌مانده‌اند. امام خمینی پذیرش این مصالحه را 
ب��ر محکوم به قصاص واجب نمی‌داند )امام خمینــی، 1385، ج‌2، ص. 567(؛ اما به‌تفصیل این 
دیدگاه نپرداخته‌اند؛ برخی شارحان آثار ایشان، وجوه محتمل برای مستدل کردن این دیدگاه 
را ذکر کرده‌اند )فاضل لنکرانی، 1421، ص. ‌288(. در این نوشــتار با بررسی مبانی محتمل برای 
این نظر و نظر مخالف، راهی برای آش��تی دادن میان دیدگاه‌های گوناگون در مســئلۀ مورد 

بحث ارائه خواهد شد.

اهمیت تحقیق
مبتلابه بودن مسئلۀ مورد بحث و عدم وجود تصریح قانونی در این مورد در کنار اختلاف‌نظر 

فقها، اهمیت انجام تحقیق را نشان می‌دهد.

 دیه نیز نامیده 
ً
 بر مبنای صلح پرداخت می‌شود و ماهیت آن نیز همین است؛ اگرچه تسامحا

ً
1. چنین چیزی اصالتا

می‌شود.
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ضرورت تحقیق
در بعد نظری، عدم تمایز میان مفاهیم »خودکشی« و »تن دادن به قصاص« می‌تواند موجب 
بدفهمی از هر یک ش��ود؛ در بعد عملی نیز مبهم ماندن حکم این مسئله، می‌تواند زمینه‌ساز 
تصمیماتی شود که ظاهراً بعد شرعی دارند؛ اما می‌توانند ملحق به خودکشی نیز تلقی شوند.

سؤالات تحقیق
ســؤال اصلی:حکــم تکلیفی پذیرش مصالحــۀ مالی با اولیای دم از ســوی قاتل محکوم به 

قصاص چیست؟
ســؤال فرعی:در صورت تعارض ادلــه، کدام اصل عملی در این مــورد جریان خواهد 

یافت؟

روش تحقیق
این نوشــتار با رویکرد توصیفی- تحلیلی نوشته‌شده است؛ بدین منظور با مراجعه به کتب و 
نرم‌افزارهای فقهی و اصولی، فیش‌های تحقیق به‌دست‌آمده با ترتیب منطقی چینش شده‌اند؛ 
س��پس دلایل موافقان و مخالفان بیان‌ش��ده و با بیان نقاط کاستی و قوت، ادلۀ موجه‌تر مورد 

شناسایی قرارگرفته‌است.

پیشینه تحقیق
در مورد حکم تکلیفی مصالحۀ قاتل و ولی‌دم کتاب مستقلی نگارش نشده است؛ در بخش 
مقالات، نزدیک‌ترین مورد به این مسئله را می‌توان مقالۀ »عدول از قصاص نفس و مصالحه 
بر قصاص عضو در قتل عمد« نوشتۀ مصطفی جباری و جلیل امیدی )1395( دانست که در 
آن بح��ث از جواز )و نه وجوبِ( مصالح��ۀ قاتل و ولی‌دم بر قطع برخی اعضا به‌جای گرفتن 
جان قاتل اس��ت. البته کتاب‌ها و مقالات فراوانی در مورد حکم تکلیفی خودکشی نگارش 
ش��ده‌اند؛ اما مس��ئله‌ در این نوشتار آن اس��ت که آیا می‌توان خودداری از مصالحه با اولیای 
دم را مصداق خودکشــی دانســت یا خیر؛ بدیهی است که این مسئله نزاع صغروی بوده و با 
بحث کبروی تفاوت دارد. در کتاب‌های فقهی اش��ارات و استدلال‌هایی در مورد وجوب یا 
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عدم وجوب پذیرش مصالحه از ســوی قاتل وجود دارد که در این نوشتار، مبانی این فتاوی 
موردنقد تفصیلی قرار خواهند گرفت.

2. مبانی مفهومی: مفهومِ »خود را به هلاکت افکندن«
در دیدگاه اسـالمی، »جان« یکی از نعمت‌های بزرگ خداوند بــوده و »زندگی« به‌عنوان 
فرصتی گران‌بها برای اندوختن توش��ۀ اخروی نگریسته می‌ش��ود؛ ازاین‌رو، کسی نمی‌تواند 
جان خود یا دیگری را بستاند و این فرصت تکرار نشدنی را از انسان‌ها بگیرد. آیات مهمی از 
قرآن کریم صراحتاً به این مسئله اشاره دارند که می‌توان آن‌ها را در سه دستۀ کلی جای داد:

الف( آیاتی که صراحتاً از کشتن خویشتن یا خود را به هلاکت افکندن منع می‌کنند.
نْ تَكُونَ تِجارَةً عَنْ تَراضٍ مِنْكُمْ 

َ
مْوالَكُمْ بَیْنَكُمْ بِالْباطِلِ إِلاَّ أ

َ
كُلُوا أ

ْ
ذینَ آمَنُوا لا تَأ هَا الَّ یُّ

َ
»یــا أ

هَ كانَ بِكُمْ رَحیماً« )نســاء: 29(. »وَ مَنْ یَفْعَلْ ذلِكَ عُدْواناً وَ ظُلْماً  نْفُسَــكُمْ إِنَّ اللَّ
َ
وَ لا تَقْتُلُوا أ

هِ یَسیراً«  )نساء: 30(؛ »اى كسانى كه ایمان آورده‏اید،  فَسَــوْفَ نُصْلیهِ ناراً وَ كانَ ذلِكَ عَلَى اللَّ
اموال همدیگر را به ناروا مخورید -مگر آنكه داد و ستدى با تراضى یكدیگر، از شما ]انجام 
گرفته[‏ باشد- و خودتان را مكشید، زیرا خدا همواره با شما مهربان است و هر كس از روى 
تجاوز و ستم چنین كند، به زودى وى را در آتشى درآوریم، و این كار بر خدا آسان است«.

هَ یُحِبُّ الْمُحْسِنینَ«  حْسِنُوا إِنَّ اللَّ
َ
هْلُكَةِ وَ أ یْدیكُمْ إِلَى التَّ

َ
هِ وَ لا تُلْقُوا بِأ نْفِقُوا فی‏ سَبیلِ اللَّ

َ
»وَ أ

)بقره: 195(؛ »و در راه خدا انفاق كنید، و خود را با دست خود به هلاكت میفكنید، و نیىك 
كنید كه خدا نیكوكاران را دوست م‏ىدارد«.

ب( آیاتی که از کشتن بی‌گناهان منع می‌کنند؛ این آیات با اطلاق خود می‌توانند حالت 
خودکشـ�ی را نی��ز دربربگیرند؛ چراکه فرد در چنین حالتی درواقع انس��انی را می‌کشــد که 

خونش محترم بوده است )فاضل مقداد، 1425، ج‌1، ص. 401(؛ مانند:
لاَّ تُشْــركُِوا بِهِ شَــیْئاً وَ بِالْوالِدَیْنِ إِحْســاناً وَ لا تَقْتُلُوا 

َ
كُمْ عَلَیْكُمْ أ مَ رَبُّ تْلُ ما حَرَّ

َ
»قُلْ تَعالَوْا أ

اهُمْ وَ لا تَقْرَبُوا الْفَواحِشَ ما ظَهَرَ مِنْها وَ ما بَطَنَ وَ لا تَقْتُلُوا  وْلادَكُمْ مِنْ إِمْلاقٍ نَحْنُ نَرْزُقُكُمْ وَ إِیَّ
َ
أ

كُمْ تَعْقِلُونَ« )انعام: 151(؛ بگو: »بیایید تا  اكُمْ بِهِ لَعَلَّ هُ إِلاَّ بِالْحَقِّ ذلِكُمْ وَصَّ مَ اللَّ تی‏ حَرَّ فْسَ الَّ النَّ
آنچه را پروردگارتان بر شما حرام كرده براى شما بخوانم: چیزى را با او شریك قرار مدهید؛ 
و به پدر و مادر احســان كنید؛ و فرزندان خود را از بیم تنگدســتى مكشید؛ ما شما و آنان را 
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روزى م‏ىرســانیم؛ و به كارهاى زشــت -چه علنى آن و چه پوشیده]‏اش[‏- نزدیك مشوید؛ 
و نَفْســى را كه خدا حرام گردانیده، جز بحق مكشید. اینهاست كه ]خدا[ شما را به ]انجام 

دادن[‏ آن سفارش كرده است، باشد كه بیندیشد«.
ج( آیاتی که در ستودن جان‌بخشی یا نکوهیدن جان‌ستانی‌اند؛ مانند:

رْضِ 
َ
وْ فَسادٍ فِی الْْأ

َ
هُ مَنْ قَتَلَ نَفْســاً بِغَیْرِ نَفْسٍ أ نَّ

َ
جْلِ ذلِكَ كَتَبْنا عَل‏ى بَنی‏ إِسْــرائیلَ أ

َ
»مِنْ أ

ناتِ  اسَ جَمیعاً وَ لَقَدْ جاءَتْهُمْ رُسُلُنا بِالْبَیِّ حْیَا النَّ
َ
ما أ نَّ

َ
حْیاها فَكَأ

َ
اسَ جَمیعاً وَ مَنْ أ ما قَتَلَ النَّ نَّ

َ
فَكَأ

رْضِ لَمُسْــرِفُون«)مائدة: 32(؛ »از ایــن روى بر فرزندان 
َ
ثُــمَّ إِنَّ كَثیراً مِنْهُــمْ بَعْدَ ذلِكَ فِی الْْأ

اســرائیل مقرر داشــتیم كه هر كس كســى را -جز به قصاص قتل، یا ]به كیفر[ فسادى در 
زمین- بكشــد، چنان اســت كه گویى همه مردم را كشته باشــد. و هر كس كسى را زنده 
بدارد، چنان است كه گویى تمام مردم را زنده داشته است. و قطعاً پیامبران ما دلایل آشكار 

براى آنان آوردند، ]با این همه[‏ پس از آن بسیارى از ایشان در زمین زیاده‏روى مك‏ىنند«.
روایات قابل‌توجهی نیز در مورد حرمت خودکشــی و دوری مؤمن از چنین مرگی وجود 
دارند؛ ازجمله اینکه روایت‌ش��ده اسـت� مؤم��ن به هر بلیه‌ای مبتلا می‌شــود؛ و به هر مرگی 
می‌میرد )امکان دارد هرگونه مرگی داش��ته باشد(؛ جر آنکه خود را نمی‌کشد1 )کلینی، 1429، 

ج‌5، ص. 305(.
بدیهی اس��ت که خودکش��ی می‌تواند به‌صورت فعل یا ترک فعل انجام شود؛ از دیدگاه 
فقیهان، تفاوتی میان این دو نیســت و ترک فعلی که منجر به مرگ خویشــتن شــود، حرام 
خواهــد بود )نجفی، 1404، ج‌36، ص. 432(. همچنان کــه در مواردی که فردی به‌ناحق قصد 
جان کسی را دارد، اگر وی بتواند به طریقی – ولو ارتکاب محرماتِ غیر از قتل- جان خود 
را نجات دهد، واجب اس��ت که چنین کند و اگر اقدامی نکرد، دس��ت‌کم عنوان »خود را 
به تهلکه انداختن« بر کار وی صادق اســت )امــام خمینی، 1415، ج‏2، ص. 231(. در این معنا، 
»خود را به هلاکت افکندن« معنایی گسترده‌تر از معنای خاص »خودکشی« دارد؛ چنانکه 
در مثال یادشــده، شاید عرفاً نتوان چنین کاری را خودکشی نامید یا عنوان »قتل نفس« را بر 
آن صادق دانس��ت؛ اما درهرحال، حکم حرمت را خواهد داشت؛ چراکه دست‌کم در یکی 

سَه«.
ْ

 نَف
ُ

تُل
ْ

یَق
َ

هُ لَا نَّ
َ
 أ

َّ
 مِیتَةٍ، إِلَّا

ِّ
ل

ُ
 بِك

ُ
ةٍ، وَ یَمُوت  بَلِیَّ

ِّ
ل

ُ
مُؤْمِنَ یُبْتَلى بِك

ْ
1.» إِنَّ ال
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از ادله )آیۀ 195 سورۀ بقره(، حکم حرمت بر عنوان »خود را به هلاکت افکندن« رفته است که 
می‌تواند هم فعل و هم ترک فعل را در بربگیرد. فقیهان امامیه، موارد متعددی از فعل یا ترک 
فعل را با اســتناد به این عنوان، ممنوع و حرام دانســته‌اند )امام خمینی، الف1420، ص. 31؛ محقق 
کرکــی، 1414، ج‌3، ص. 467؛ فاضل مقداد، 1404، ج‌1، ص. 136(. لذا خود را به هلاکت افکندن 
را می‌توان هرگونه فعل یا ترک فعلی دانس��ت که منجر به مرگ خویشتن می‌شود؛1با توجه به 
نص��وص قرآنی و روایی، کلیات این قاعده را می‌توان از ضروریات دین یا مذهب2برشــمرد 
و نیازی به اس��تدلال‌های دیگر در مورد آن‌ها نیســت؛ آنچه در این موضوع مجال اندیشه و 
پژوهش دارد، تشــخیص و تنقیح صغریات قاعدۀ »ممنوعیت به هلاکت افکندن خویشتن« 
اس��ت. یکی از موارد چالشی این قاعده، حالتی است که ولی‌دم حاضرند با گرفتن مالی که 
پرداخت آن در توان قاتل است، از قصاص صرف‌نظر کنند. آیا در چنین حالتی، پرداخت- 
از باب وجوب حفظ جان- واجب بوده و استنکاف از آن – تحت عنوان خود را به هلاکت 

افکندن- حرام به شمار می‌رود؟

3. الگوی تحلیل
برای تحلیل حکم فقهی مصالحه قاتل و اولیای‌دم، نخســت گزارشــی از آرای فقها در این 
مورد بیان‌شــده است؛ ازآنجاکه نظریۀ مشهور در این زمینه »عدم وجوب« است، مبانی این 
نظریه اســتخراج و موردنقد قرارگرفته‌ و ســپس مبانی نظریۀ رقیب نیــز نقد و وجوه قوت و 
ضعف آن بیان‌ش��ده اس��ت. درنهایت با توجه به اینکه اگر حکم مسئله‌ای به قطعیت یافت 
نشــود نوبت به مراجعه به اصول عملیه خواهد رسید، اصل عملی مرتبط با آن شناسایی‌شده 

است.

1. البته بدیهی اســت که در مقام تعارض یا تزاحم، حکم می‌تواند تغییــر نماید؛ چنانکه اقدام به عملی که منجر 
 یا 

ً
به مرگ خویشــتن می‌شــود، اگر در مقام دفاع از کیان دین یا جان معصوم و مواردی ازاین‌دست باشد، موضوعا

 از مسئلۀ خودکشی خروج خواهد داشت )ر.ک. به: حمیدی و حاجیان فروشانی، 1401(.
ً
حکما

2. گاه میان مذاهب اسلامی در این موارد اختلافاتی وجود دارد؛ همچنان که برخی فقهای اهل سنت، خودداری 
از خوردن غذایِ حــرام را – حتی در موارد اضطرارِ منجر به مرگ- روا می‌دانند)ر.ک. به: نجفی،1404، ج، ‌36، 

ص. 432(.
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4. گزارشی از آرای فقها پیرامون مسئله
به‌موجب نصوص قرآنی، تردیدی نیس��ت ک��ه در قتل عمدِ بی‌گناه��انِ هم‌کفو1، اولیای‌دمِ 
مقتول حق قصاص کردن قاتل را خواهند داشت؛ تساوی در دین و عقل وعدم وجود رابطه‌ی 
ابوت از مهم‌ترین ش��رایط هم‌کفو بودن به ش��مار می‌آیند )آقایی، 1400، ص. 20(؛  و از سویی 
نیز ولی‌دم حق دارد که مقتول را بخشــیده و از قصاص صرف‌نظر کند؛ همچنین چنین عفو 
و گذش��تی می‌تواند م��ورد مصالحه قرار گیرد؛ بدین قرار که اولیای‌دم و قاتل، اســقاط حق 
قصاص را موضوع عقد صلح میان خود قرار دهند )مرعشــی نجفی، 1415، ج‌2، ص. 329(. این 
عقد صلح غالباً در ازای گرفتن مالی از قاتل است که می‌تواند کمتر، مساوی یا بیشتر از دیۀ 
نفس باشــد. از دید بســیاری از فقیهان و بلکه قولِ بسیار مشهور، آنچه اصالتاً به‌موجب قتل 
عمد برای ولی‌دم اثبات می‌شــود، »حق قصاص« اســت. این حق طبیعتاً مانند حقوق دیگر 
قابل اسقاط بوده و درگذشتن از آن نیز به‌عنوان یک امر مشروع می‌تواند مورد مصالحه واقع 
ش��ود؛ پس این گونه نیس��ت که ولی‌دم میان قصاص کردن و گرفتنِ وجهی )مسامحتاً دیه( 
مخیر باش��د. درصورتی‌که ولی‌دم چنین حق تخییری داشــته باشد و به‌موجب آن اخذ دیه را 
انتخ��اب کند، تردیدی در وجوب پرداخت آن وجه وجود دارد؛ همان‌گونه که می‌توان قاتل 

را به پرداخت چنین وجهی وادار کرد.
همان‌طور که از بند بالا پیداست، در فرض اینکه مصالحه بر دیه به‌عنوان حقی در عرض 
قصاص لحاظ ش��ود، واداش��تن قاتل به پرداخت آن کاملًا موجه می‌نماید؛ همچنان که هر 
ذی‌حقی می‌تواند اجبار طرف دیگر را درخواســت نمایــد؛ اما این حکم، نه از باب وجوب 
حفــظ جان که از باب وجوب ادای حق خواهد بود. درحالی‌که خواه چنین حقی مســتقلًا 
برای اولیای دم ثابت دانسته شود خواه نه، مسئلۀ وجوب پرداخت وجه مورد مطالبۀ اولیای دم 
از سوی قاتل همچنان قابل‌بررسی است. ازاین‌روست که شماری از فقیهان تصریح کرده‌اند 
حل مسئلۀ وجوب یا عدم وجوب پرداخت مالِ مورد درخواست اولیای دم، درگرو حل مسئلۀ 
تخییر یا عدم تخییر نامبردگان در طلب وجه‌المصالحه نیســت )نجفی، 1404، ج‌42، ص. 280(؛ 
بنابراین می‌بایست تمرکز بر ادلۀ وجوب یا عدم وجوب پرداخت مال مورد درخواست اولیای 

1. بنا بر این قید، مسلمان در برابر کشتن کافر و عاقل در برابر کشتن مجنون قصاص نمی‌شود.
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دم – از آن نظر که ترک چنین عملی منجر به مرگ خویشتن می‌شود – قرار گیرد.
ظاهراً نخستین کس��ی که به وجوب پذیرش چنین پیشنهادی حکم داده، ابن‌جنید بوده 
اس��ت؛ سخن ابن‌جنید آن اس��ت که ولی‌دم مخیرند که قاتل را قصاص کنند، یا از وی دیه 
بگیرند و یا وی را ببخش��ند و حتی اگر قاتل مایل به قصاص ش��دن باش��د، ولی‌دم همچنان 
می‌تواند به جای قصاص کردن، از وی دیه را دریافت نماید )اسکافی، 1416، ص. 354(. مخیر 
دانســتن اولیای دم بین دریافت قصاص و مصالحه )علی رغم عدم رضایت قاتل( به معنای 
وجوب پذیرش مصالحه از ســوی قاتل خواهد بود و برخی از فقیهان نیز بر این اساس چنین 
نظری را به وی نس��بت داده‌انــد )ترحینی عاملــی، 1427، ج‌9، ص. 530(؛ اما احتمال اندکی نیز 
وجود دارد که مقصود وی این بوده که به صرف پیشــنهاد مصالحه، حق قصاص اولیای دم 
س��اقط نمی‌شــود؛ کما اینکه برخی نسبت دادن این ســخن به ابن جنید را به مسئلۀ تخییری 
بــودن حق قصاص بازگردانده‌اند )شوشــتری، 1406، ج‌11، ص. 301(؛ برخی نیز اصل انتســاب 

چنین سخنی به ابن‌جنید را اشتباه می‌دانند )نجفی، 1404، ج‌42، ص. 280(.
علامه حلی ضمن پرداختن به مســئلۀ مورد بحــث، وجوب پذیرش مصالحه را »اقرب« 
برمی‌ش��مرد؛ اما دلیل خاصی پیرامون آن بیان نمی‌کند )1413، ج‌3، ص. 648(. فخرالمحققین 
این قول را با استناد به اصل ممنوعیت به هلاکت افکندن خویشتن و نیز احترام خون مسلمان، 
تقویت می‌کند )1387، ج‌4، ص. 654(. شهید اول نظر یادشده را دارای وجه برشمرده و شهید 
ثانی آن را بی‌اش��کال می‌داند )شــهید ثانی، 1410، ج‌10، ص. 90(. شماری از فقیهان این باور را 
نیکو؛ اما خلاف مشهور دانس��ته‌اند )صیمری 1408 ج‌3، ص. 144(. از عبارات برخی دیگر نیز 
گرایش به همین ســمت فهمیده می‌شــود )مقدس اردبیلی، 1403، ج‌13، ص. 410؛ فقعانی، 1418، 

ص. 317(.
در مقابل، ش��ماری از فقیه��ان نیز به عدم وجوب پذیرش چنین پیش��نهادی گراییده‌اند 
)ســبزواری، 1413، ج‌28، ص. 282؛ نجفــی، 1404، ج‌42، ص. 282(؛ امــام خمینــی  نیز بر همین 
عقیده‌ان��د و قول مخالف را ضعیف برش��مرده‌اند )امام خمینــی، 1385، ج‌2، ص. 570(. برخی 
ش��ارحان، کوشیده‌اند مبانی و ادلۀ این نظر را بیان و تقویت نمایند )فاضل لنکرانی، 1421، ص. 

‌288( در ادامه به بررسی مبانی مسئله و ادلۀ دو گروه پرداخته می‌شود.
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5. ادله‌ و مبانی نظر مخالفان وجوبِ پرداخت قاتل
1-5. تعلق حق غیر

دلیل عمدۀ فقیهانی که مخالف وجوب بذل دیه قاتل هستند، متعلق دانستن اختیار جانِ قاتل 
به اولیای دم است؛ بدین بیان که آیۀ قصاص، حق اولیای‌دم را در مورد جان‌ستانی از قاتل به 
رس��میت شناخته است. حال همان‌گونه که آیات مربوط به حرمت قتل بی‌گناه، دربردارندۀ 
حکم چنین حالتی نیســت، بر قاتل نیز حفظ جان خود – به‌عنوان جانِ یک انســان- واجب 
نخواهد بود؛ چراکه کش��ته ش��دن وی در چنین فرضی، »ناحق« به ش��مار نمی‌آید. بر این 
اساس، اولیای‌دم حق دارند که جان قاتل را بگیرند و وی نمی‌تواند مانع از چنین اعمال حقی 
ش��ود. حال اگر اولیای‌دم حاضر شــوند در قالب عقدی – مانند صلح – در برابر گرفتن مال، 
از این حق خود صرف‌نظر کرده و قاتل را مورد بخشش قرار دهند، چنین عقدی می‌بایست 
ب��ا رضایت دو طرف انجام پذیرد؛ لذا نمی‌ت��وان قاتل را علی‌رغم نارضایتی، وادار به پذیرش 
بذل دیه کرد. ازاین‌رو بذل دیه برای حفظ جان واجب نیست )فاضل لنکرانی، 1421، ص. ‌288؛ 

تبریزی، 1426، ص. 240(.
در تأیید این نظر، می‌توان به مسئلۀ مشابهی نیز استناد کرد؛ چنانکه اولیای‌دم به فردی جز 
قاتل بگویند که اگر دیه را پرداخت کند از قصاص صرف‌نظر می‌کنند، بی‌شــک بر چنین 
فردی پرداخت دیه واجب نخواهد شد؛ چراکه قصاص قاتل، حق اولیای‌دم است و نمی‌توان 
کشته ش��دن قاتل را »قتل بی‌گناه« دانست تا پیشگیری از آن واجب باشد. به همین قیاس، 
بر خود فرد نیز واجب نیســت که از کشــته شدن به حق خود، پیشگیری نماید. به‌بیان‌دیگر، 
اگر قرار باشــد آیات دال بر وجوب نجات جان – که با اطلاق خود، نجات جان خود را نیز 
دربرمی‌گیرند-وجوب بذل دیــه را در فرض موردبحث ثابت کنند، ناچار باید چنین چیزی 
بر دیگران نیز واجب ش��ود؛ اما چون این تالی پذیرفتنی نیست، از نفی آن می‌توان نفی مقدّم 

را نیز نتیجه گرفت.
از سوی دیگر، تردیدی نیز وجود دارد که حفظ جان خویشتن در چنین مواردی، داخل 
در موضوع آیات و روایات مرتبط با حرمت خودکشــی یا خود را به هلاکت افکندن باشــد؛ 
چراکــه قدر متیقن از چنین آیات و روایاتی، اقدام به خودکشــی در حالتی اســت که جان 
فــرد متعلق حق دیگری قرار نگرفته باشــد. در چنین فرضی، اصــل بر عدم داخل بودن فرد 
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مشــکوک در موضوع بوده و اگر تردید ادامه پیدا کند، چنین شــکی از باب »شبهۀ حکمیۀ 
وجوبیه« خواهد بود که تمام اصولیون در آن برائت جاری کرده‌اند. پس اصلِ عدم وجوب 
در مورد بذل دیه جاری‌شــده و بر اساس آن، قاتل در چنین مواردی تکلیفی الزامی نخواهد 
داش��ت. برخی فقیهان، بر اس��تناد به »اصل« در چنین موردی تصریح داش��ته‌اند )سبزواری، 

1413، ج‌28، ص. 282(.
علی‌رغم قابل‌توجه بودن اس��تدلال‌های فوق، به نظر می‌رســد در قسمتی از ادعا، نکتۀ 
مهمی مورد غفلت قرارگرفته است؛ بی‌تردید، حق اولیۀ اولیای‌دم »قصاص« بوده و نمی‌توان 
بدون رضایت جانی، آن را در قالب مصالحه تبدیل به دیه کرد. ســخن در آن اســت که آیا 
پذیــرش و تراضی بر چنین عقدی، بر قاتل واجب اســت یا خیــر؟ به‌بیان‌دیگر، تردیدی در 
شرطیت رضایت قاتل برای تبدیل قصاص به دیه وجود ندارد )حکم وضعی(؛ مسئله آن است 
که آیا تن دادن به چنین پیشــنهادی بر قاتل واجب اســت یا نه )حکم تکلیفی(؛ مثلًا هرگاه 
کســی بیمار باشــد و عدم مداوا موجب ضرر جسمی به او شــود، خواه خرید دارو را بر او 
واجب بدانیم و خواه ندانیم، رضایت و قبول وی در عقد خرید دارو شرط است و نمی‌توان 

از این حکم وضعی، حکم به اثبات یا عدم اثبات حکم تکلیفی داد.
به س��خن دیگر، اگرچه جان قات��ل درواقع متعلق حق دیگ��ری قرارگرفته و او نمی‌تواند 
اولی��ای‌دم را از اعمال ح��ق خود بازدارد؛ اما هــرگاه اولیای‌دم خود حاضر باشــند در ازای 
دریافت مبلغی از این حق خود صرف‌نظر نمایند، مس��ئله دارای دو وجه می‌ش��ود: بی‌گمان 
نمی‌تــوان بدون اذن قاتل، قصاص را بــه دیه تبدیل کرد؛ اما آیا اقــدام به مصالحه در چنین 
فرضی می‌تواند وصف وجوب را بپذیرد یا نه )بی‌شــک چنیــن کاری درهرحال متصف به 
یکی از احکام پنج‌گانۀ تکلیفی خواهد بود(. شــاید از همین روســت که برخی پژوهشگران 
معاصر نیز اصل استــناد به دلیل یادش��ده را مصـا�دره به مطلوب دانس��ته‌اند؛ چراکه پس از 
رضای��ت ولی‌دم به مصالحه، مهدورالدم بودن قاتل دس��ت‌کم مشــکوک خواهد بود )محقق 

داماد، 1387، ص. 33(.

2-5. روایات
برخی از فقیهان در تحکیم دیدگاه عدم وجوب بذل دیه، به صحیحۀ عبدالله بن سنان استناد 
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کرده‌اند؛ متن این روایت به‌صورت زیر است:
»عبد اللّه بن ســنان قال: ســمعت أبا عبد اللّه )علیه السّلام( یقول: من قتل مؤمناً متعمّداً 
قیــد منــه إلّّا أن یرضى أولیاء المقتــول أن یقبلوا الدیة، فإن رضوا بالدیــة و أحبّ ذلك القاتل 

فالدیة« )شیخ طوسی، 1390، ج 4، ص. 261(.
»عبدالله ابن سنان روایت کرده است که از امام صادق )ع( شنیدم که فرمود: هرآن کس 
مؤمنی را به‌عمد بکش��د، قصاص می‌شود؛ مگر آنکه اولیای‌دم به گرفتن دیه رضایت دهند؛ 
پس اگر به دیه رضایت دادند و قاتل به آن )اخذ دیه( رضایت داشــت، حکم دیه خواهد بود 

)نه قصاص(«.
استدلال به روایت به این‌گونه است که امام علیه‌السلام جایگزینی دیه به‌جای قصاص را 
منوط به پذیرشِ قاتل کرده اس��ت؛ پس نمی‌توان به‌صرف درخواستِ اولیای‌دم، چیزی را بر 

عهدۀ قاتل واجب دانست.
به نظر می‌رســد چنین استدلالی- بدون افزودن مقدمات دیگر- برای اثبات مدعا کافی 
نیست؛ بی‌گمان می‌توان از این روایت به دست آورد که صرف درخواست اولیای‌دم، موجب 
تبدیل قصاص به دیه نمی‌شــود و حتــی باورمندان به وجوب بذل دیه نیــز این نکته را قبول 
دارند؛ ســخن در آن اســت که آیا پذیرش چنین درخواســتی بر قاتل واجب اســت یا خیر؟ 

برداشتِ چنین وجوبی از روایت می‌تواند به چند وجه مطرح شود:
وجه نخست آنکه گفته شود اگر بذل دیه واجب باشد، وادار کردنِ قاتل به آن یا برداشتن 
بی‌اذن از اموال او رواســت؛ پس دیگر وجهی بــرای ذکر قید »و احبّ ذلک القاتل« وجود 
نداش��ت. برخی فقیهان کوشیده‌اند چنین برداشــتی از روایت را موردتردید قرار دهند؛ بدین 
بیان که اولًا آنچه در تبدیل قصاص به دیه نقش دارد، »قبولِ« قاتل است و نه علاقۀ او؛ ثانیاً 
آنچه عرفاً در موارد قتل عمد رخ می‌دهد آن است که قاتل پیشنهاد پرداخت دیه را می‌دهد و 
اولیای‌دم می‌پذیرند نه بالعکس. با توجه به این دو نکته می‌توان گفت که قید »و احب ذلک 
القاتل« درواقع قیدی توضیحی یا تغلیبی اســت نه احترازی؛ چراکه غالباً چنین درخواستی با 
پذیرش قاتل روبرو می‌شود )حسینی عاملی، بی‌تا، ج‌11، ص. ‌96(. درعین‌حال به نظر می‌رسد که 
روایت یادشده ظهور در احترازی بودن این قید دارد؛ کما اینکه در تحقق مصالحه، رضایت 
دو طرف شرط است. بله؛ اگر کسی تلازم میان »وجوب یک مسئله« و »جوازِ وادار کردن 
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فرد به انجام واجب« را نپذیرد، روایت یادشده تنها دلالت بر شرطیت رضایت قاتل در تبدیل 
قصاص به دیه خواهد داش��ت )حکم وضعی( و دیگر نمی‌تــوان از این روایت عدم وجوب 

بذل دیه را نتیجه گرفت.
حتی شــاید بتوان گفت انتخاب واژۀ »احب« به‌جای »رضی« اشــاره به این نکته دارد 
که درخواس��ت دیه از س��وی اولیای‌دم – درصورتی‌که قاتل به چنین درخواستی علاقه داشته 
باشد- نیاز به قبولِ لفظی قاتل ندارد. اثر چنین سخنی در موردی نمایان می‌شود که اولیای‌دم 
از قرائن پی به علاقۀ قاتل به پرداخت دیه برده باشــند و آنگاه به اخذ دیه رضایت دهند؛ در 
چنی��ن حالتی – حتی اگر قبول لفظی نیز رخ نداده باش��د- دیگر اولیای‌دم حق بازگشــت از 
رضایت خود را ندارند و حتی در صوت امتناع قاتل می‌توانند او را از باب پرداخت بدهی – و 

نه وجوب حفظ جان- وادار به پرداخت دیه کنند.
وجه دوم اســتدلال به روایت یادشــده برای نفی وجوب بذل دیه آن است که گفته شود 
اگر بذل دیه واجب و نپرداختن آن حرام بود، بر امام لازم بود که این نکته را در همین روایت 
بی��ان کند؛ چراکه روایت در مقام بیانِ حکم قتل عم��د و اختیاراتِ اولیای‌دم و قاتل در این 
حالت اســت؛ حال اگر بذل دیه بر قاتل واجب باشــد، درواقع او اختیار شــرعیِ ترک آن را 
نخواهد داش��ت و قاعدتاً روایت یادشده به این مسئله اش��اره می‌کرد. این وجه استدلالی از 
روایت مورداش��ارۀ فقیهان قرار نگرفته است؛ اما به نظر می‌رسد دست‌کم می‌تواند مؤیدی بر 

عدم وجوب بذل دیه تلقی شود.

3-5. توالی فاسدِ واجب دانستن بذل دیه
شماری از فقیهان توالی فاسدِ وجوب بذل دیه در مسئلۀ موردبحث را به‌عنوان دلیلی بر واجب 
کید قرار داده‌اند؛ درواقع در این‌گونه اســتدلال، از نفی تالی، نفی مقدم  نبودن آن م��ورد تأ
نتیجه گرفته می‌شــود که در منطق صوری )فارغ از مادۀ اســتدلال( قالب چنین اســتدلالی 
موجه و قابل دفاع اس��ت. ازجمله توالیِ فاس��د ذکرش��ده در این مورد می‌توان به موارد زیر 

اشاره کرد:
الف( اگر حفظ جان در موارد تعلق حق دیگران به آن واجب باشــد، باید پذیرفت اقرار 
به جرائمی که مجازات آن‌ها مرگ در نظر گرفته‌شــده، حرام است )جزائری، 1408، ج‌3، ص. 
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381؛ شوشتری، 1406، ج‌11، ص. 301(. درحالی‌که می‌دانیم چنین اقاریری حرام نیستند و حتی 
امکان دارد به‌عنوان تطهیری برای مجرمان نگریسته شوند.

در نقد این اســتدلال باید گفت که هرگاه کســی مرتکب جرمی شده باشد که مستلزمِ 
مجازات ســالب حیات باشــد، جان او متعلق حق دیگری قرارگرفتــه و از این نظر حفظ آن 
واجب نیســت؛ همچنان که هیچ فقیهی اقرار به قتل عمد را ازآن‌جهت که موجب قصاص 
می‌ش��ود حرام نمی‌داند. س��خن در آن است که اگر ذی‌حق حاضر باشــد در ازای گرفتن 
عوض��ی از اعمال حق خ��ود صرف‌نظر کند، آیا چنین کاری واجب اســت یا خیر؛ درواقع 
بهتــر بود در مقام مثال چنین گفته شــود: اگر کســی اقرار به جرمی کــرد که مجازات آن 
س��الب حیات باش��د، با فرض آنکه بداند توبه می‌تواند این مجازات را ســاقط کند، آیا توبه 
کردن – ازآن‌جهت که موجب حفظ جان می‌شــود- واجب اســت یا خیر؟ از همین سخن، 
ضعف سخنی که »جواز فرار کردن قاتل« را از توالی واجب دانستن بذل دیه بداند، مشخص 
می‌ش��ود؛ چراکه فرار کردن قاتل، راه را بر اعمال حق اولیای‌دم خواهد بســت؛ درحالی‌که 
بذل دیه، خواستِ اولیای‌دم بوده و هیچ حقی از آن‌ها تضییع نمی‌کند )ر.ک. به: محقق داماد، 

1387، ص. 34(.
ب( اگر بذل دیه در موارد قتل عمد واجب باش��د، بای��د پذیرفت که حاکم می‌تواند در 
صورت امتناع قاتل از پرداخت، وی را وادار به این کار کرده )فاضل لنکرانی، 1421، ص. ‌288( 
ی��ا حت��ی بدون اذن قاتل، به مقدار دیه از اموال او برداش��ته و به ول��ی‌دم بدهد؛ احکامی که 
هیچ فقیهی به آن نگراییده و طبق آن فتوا نمی‌دهد؛ همچنان که اگر پرداخت نفقه بر فردی 
واجب باش��د، می‌توان او را به این پرداخت وادار کرد یا بــی‌اذن از اموال او برای این منظور 

برداشت )محقق داماد، 1387، ص. 33(.
در نق��د این اس��تدلال می‌توان گفت تلازم قطعی میان »وجوب یک مســئله« و »جواز 
اجبار کردن فرد به انجام آن« وجود ندارد؛ همچنان که مثلًا اگر فردی بداند در اثر نداشتن 
همس��ر به گناه می‌افتد، ازدواج کردن بر او واجب اس��ت؛ اما نمی‌توان او را به‌زور وادار به 
ازدواج کرد یا علی‌رغم نارضایتی‌اش، شــخصی را به‌زور به تزویج او درآورد؛ درواقع تفاوتی 
ظریــف میان اموری ماننــد وجوب پرداخت نفقه و وجوب بذل دیه وجود دارد؛ در مســئلۀ 
قصاص تا پیش از پذیرش دیه قاتل هیچ‌گونه بدهی میان وی و اولیای‌دم وجود ندارد؛ تبدیل 
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قصــاص به دیه نیز منوط به تحقق عقدی اســت که نیاز به تراضی دارد و طبیعی اســت که 
نمی‌تــوان دیگران را تا زمانی که حقی به وجــود نیامده وادار به تراضی کرد. درحالی‌که در 
اموری مانند وجوب پرداخت نفقه، بدهی بر عهدۀ فرد ثابت‌شده است. به‌عنوان‌مثال، هرگاه 
فردی در خانه‌ای ســکونت داشته باشد که شــرایط آن خانه برایش ضرر جسمی قابل‌توجه 
داشــته باشــد و امکان انتقال از آن خانه نیز برایش فراهم باشــد، ظاهراً تردیدی در وجوب 
مهاجرت وجود ندارد؛ اما این ســخن به آن معنا نیســت که بتوان او را وادار به فروش خانه و 
خرید خانه‌ای دیگر کرد؛ یا آنکه بی‌اجازه خانۀ او را فروخت و خانه‌ای دیگر برایش خرید! 
همچنان که در موارد نذر، عهد، قس��م و... انجام متعلق این امور واجب است؛ اما نمی‌توان 
امــوال فردی را که مقــدار معینی را نذر در امر خاصی کرده، بــدون اذن وی مورد تصرف 
قرارداد؛ دس��ت‌کم تا زمانی که اموال یک فرد متعلق حق دیگری قرار نگرفته، اصل تسلیط 
مانع از دخالت بی‌اجازه در امور مالی وی خواهد بود؛ هرچند در همین حالات ممکن است 

انجام برخی معاملات بر شخص واجب باشد.

6. ادلۀ موافقان وجوب بذل دیه
1-6 . قیاس با مسئلۀ تعدد قاتلین

فقیه��ان امامی��ه برآنند که اگر چند نفر مش��ترکاً فردی را به قتل برس��انند، اولیای‌دم می‌تواند 
همــۀ آن‌ها را با پرداخت مــازاد دیه قصاص کند؛ یا آنکه برخی را قصــاص کند و دیه را از 
برخی دیگر بس��تاند. در این حالت، قاتلینی که قصاص نشده‌اند حق ندارند از پرداخت دیه 
خ��ودداری کنند. برخی از فقیهان کوش��یده‌اند از همین حکم، راهی برای حکم به وجوب 
بذل دیه بیابند؛ چراکه از دید آنان، تفاوتی ماهوی میان دو مســئله وجود ندارد )حســینی عاملی 
بی‌تا ج‌11، ص. ‌95(. اســتدلال فوق قابل انتقاد به نظر می‌رس��د؛ چون نهایتاً ثابت می‌کند در 
فرض تعدد قاتلان، اولیای‌دم میان قصاص یا وادار کردن قاتلین به پرداخت سهم خود از دیه 
مخیرند؛ و بعید نیست که این تخییر، ریشه در آن داشته باشد که اگر ولی‌دم تنها حق قصاص 
داشــته باشــد، ناچار به دادن مازاد دیه به تمام قاتلان خواهد بود؛ اما در مسئلۀ وحدتِ قاتل، 
اجماع بر آن اس��ت که اولیای‌دم تنها حق قصاص دارند. درهرحال، نمی‌توان از مخیر بودن 
اولی��ای‌دم در فرض تعدد قاتلان، مخیر بودن وی در فرض وحدت قاتل را نیز نتیجه گرفت؛ 
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افــزون بر ایــن، در فرض تعدد قاتلان، اجبار بــه پرداخت دیه از ســوی قاتلینی که قصاص 
نش��ده‌اند ارتباطی با مس��ئلۀ وجوب حفظ جان ندارد؛ چون اگر اولیای‌دم تقاضای دریافت 
دیه داش��ته باشند و آن‌ها دیه را پرداخت نکنند، باز هم لزوماً قصاص نمی‌شوند؛ بلکه مبنای 
وادار کردن افراد یادشــده به پرداخت دیه، وجوب ادای دینی است که به‌محض درخواست 

اولیای‌دم، به وجود می‌آید.

2-6. قیاس با مسئلۀ دفاع
اســتدلال دیگری که برای اثبات وجوب بذل دیه مورد اســتناد قرارگرفته، قیاس این مسئله با 
فرض دفاع از جان است؛ توضیح آنکه هرگاه کسی در مقام دفاع بتواند با پرداخت مال، جان 
خود را نجات دهد، انجام چنین کاری بر وی واجب خواهد بود؛ در مسئلۀ بذل دیه نیز قاتل 
می‌توان��د با پرداخت مال به اولیای‌دم، از قصاص برهد؛ بنابراین انجام این کار بر وی واجب 

خواهد بود )مقدس اردبیلی، 1403، ج‌13، ص. 410(.
به نظر می‌رســد که قیاس یادشــده نیز خالی از ضعف نیســت؛ چراکه در مســئلۀ دفاع 
از ج��ان، فرض بر آن اسـ�ت که مهاجم حق جان‌ســتانی ندارد و طبیعتــاً در چنین حالتی، 
مصلحت حفظ جان از مصلحت حفظ مال قوی‌تر بوده و بر آن مقدم می‌شود؛ اما در مسئلۀ 
موردبحث، اولیای‌دم شــرعاً حق گرفتن جان قات��ل را دارند و او تنها می‌تواند اولیای‌دم را از 
اعمال این حقِ شرعی منصرف کند؛ بنابراین چنین کاری عنوان دفاع ندارد و قیاس آن دو نیز 
بدون فارق نیس��ت. بله؛ می‌توان گفت اگر قاتل به هر دلیلی1  خود را سزاوار قصاص نداند؛ 
اما نتواند ادعای خود را ثابت کند، در فرض پذیرش اولیای‌دم واجب است دیه را بابت حفظ 
ج��ان خود بپردازد؛ چراکه در چنی��ن حالتی، وی درواقع و ثبوتاً حقی را برای اولیای‌دم قائل 

نیست و چنین حالتی می‌تواند با حالت دفاع مشروع، مقایسه شود.

1. مانند نداشــتن قصد یا اختیار، در مقام دفاع بودن، مهدورالدم بودن مقتول، کافر یا دیوانه بودن مقتول، نداشتن 
نقشی در قتل و...
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3-6. استناد به سیرۀ عقلا و حکم عقل
اســتدلال دیگری که برای وجوب بذل دیه به آن اســتناد شــده، عقلایی بودن چنین کاری 
اســت؛ به‌نحوی‌که نزد عقلا اگر کســی بتواند با پرداخت دیه جان خــود را برهاند و چنین 
نکند، این کار عملی قبیح و همراه با سفاهت به حساب می‌آید؛ همچنان که عقل در چنین 
مواقع��ی حکم به لزوم پرداخت دیه می‌کند؛ از این حکم عقل و نیز با اســتناد به قبیح بودن 
نپرداختن دیه، می‌توان پی به وجوب شرعی چنین کاری برد )حسینی عاملی، بی‌تا، ج‌11، ص. ‌95؛ 
مقــدس اردبیلــی، 1403، ج‌13، ص. 410(. در نقد این دلیل، می‌توان چنین گفت که بدون تردید 
حفظ جان به‌حکم عقل نیز واجب اســت و عدم پرداخت دیه، به‌ویژه اگر ریشــه در بخل یا 
عناد با اولیای‌دم داشــته باشــد، عقلاً و اخلاقاً قبیح به شمار می‌رود؛ اما چنین نیست که هر 
آنچه عقلًا قبیح به شمار آید، شرعاً نیز حرام باشد؛ تا جایی که برخی فقیهان برآنند که اکثر 
چیزهایی که قبح عقلی دارند، حرام نیســتند؛ بلکه تنها موجب اســتحقاق سرزنش خواهند 
بــود )امام خمینی، ب 1420، ج‏1، ص. 382(. حتی بر طبق برخی مبانی که بنای عقلا را غیر قابل 
ردع نیز دانسته‌اند)ر.ک. به: رسولی، عیوضی و رنجبر، 1400، ص. 36( ، نمی‌توان حکم به وجوب 
مصالح��ه نمود؛ چرا که عدم ردع لزوماً به معنای پذیرش وجوب نیس��ت، بلکه می‌تواند دال 

بر جواز یا استحباب باشد.
به‌عنوان نمونه، هرگاه کســی مرتکب قتل شود و فرزندانش توان پرداخت وجه‌المصالحه 
را داشته باشند و چنین نکنند، شاید نزد عقلا قابل سرزنش نیز باشند؛ اما هیچ‌کس حکم به 
وجــوب پرداخت وجه‌المصالحه در چنین حالتی نکرده اســت. همچنین اگر وجوب حفظ 
جان به‌عنوان حکمی عقلی نگریسته شود، باید به قدر متیقن در آن اکتفا کرد؛ چنانکه شأن 

ادلۀ لبّی همین است.

4-6 . استناد به اصل حرمتِ خود را به هلاکت افکندن
عم��دۀ فقیهانِ معتقد به وجوب بذل دیه، دلیل یادش��ده را به‌عنوان مهم‌ترین دلیل خود ذکر 
کرده‌اند؛ حرمت به هلاکت افکندن خویش��تن، اصلی قرآنی و متفق‌علیه به ش��مار می‌رود. 
حال اگر بتوان گفت عدم بذل دیه یکی از مصادیقِ »خویشتن را به هلاکت افکندن« است، 
حرمت چنین کاری ثابت می‌شــود و تبعاً وجوب بذل دیه نیز ثابت خواهد شد )فخرالمحققین 
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حلی، 1387، ج‌4، ص. 654؛ فقعانی، 1418، ص. 317؛ صیمری، 1408، ج‌3، ص. 144؛ ترحینی عاملی، 
1427، ج‌9، ص. 530(. پیش‌تــر گفته شــد کــه فقیهان مخالف با وجوب بذل دیه، اســتدلال 
یادشده را از حیث صغروی مورد مناقشه قرار داده‌اند؛ بدین بیان که چنین حرمتی در مواردی 
که جان فرد متعلق حق دیگری قرارگرفته، ثابت‌ش��ده نیست. به نظر می‌رسد که عرف میان 
کسی که اقدام به خودکشی می‌کند با کسی که مصالحه بر دیه نمی‌کند تفاوت قائل است؛ 
درعین‌حال می‌توان عرفاً در مورد کسی که توان پرداخت وجه‌المصالحه را داشته و به آن تن 
نداده، عنوان »خود را به هلاکت افکندن« را صادق دانست؛ هرچند معیار دقیقی برای این 
ادعا وجود ندارد و در موارد شــک نیز، اصل بر عدم ورود مصادیق مشکوک در عنوان یک 

قاعده است.

5-6 . استناد به احادیث
امکان دارد که در تأیید دیدگاه جواز الزام محکوم به قصاص، به مؤدای برخی روایات استناد 
ش��ود؛ توضیح آنکه به‌موجب برخی احادیث نقل‌شده از منابع اهل سنت، اولیای‌دم این حق 
را دارنــد که قاتل را قصاص کرده یا از او دیه دریافــت کنند )نجفی، 1404، ج‌42، ص. 279(؛ 
همچنین برخی از روایات، پرداخت دیه را حتی در فرض گذشت اولیای‌دم واجب دانسته‌اند 
)شیخ صدوق، 1413، ج‌4، ص. 95(. طبیعی است که در هر دو حالت، الزام کردن قاتل به بذل 
دیه موجه می‌نماید. درعین‌حال، روایات دســتۀ نخست سنداً مورد اشکال بوده و موردقبول 
فقیهان نیز واقع نش��ده‌اند )حسینی عاملی، بی‌تا، ج‌11، ص. ‌94(. به‌ویژه که این روایات می‌توانند 
حمل بر حالت غالب شوند؛ یعنی ازآنجاکه تقریباً همواره قاتل حاضر به پرداخت دیه است، 
مسئلۀ رضایت او مفروغ‌عنه تلقی شده است. روایات دستۀ دوم نیز می‌توانند حمل بر حالتی 
شوند که قاتل قصد توبه و جبران حداکثری حق اولیای‌دم داشته باشد؛ چراکه پرداخت دیه 

پس از عفو اولیای‌دم، وجه دیگری نمی‌تواند داشته باشد )فاضل لنکرانی، 1421، ص. ‌286(.

7 . اصل عملی در مسئله
اگر هیچ‌یک از ادلۀ یادشــده برای اثبات مســئله کافی نباشــد، نوبت به اجرای اصل عملی 
خواهد رســید؛ ازآنجاکه بذل دیه قطعاً حرام نیســت تردید میان »واجب بودن« و »غیرحرام 
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بودن« آن است که در چنین مواردی به‌اتفاق اصولیان – و حتی اخباریون- برائت جاری‌شده 
)حیــدری، 1412، ص. 224( و نمی‌توان تکلیفی را بر عهدۀ محکوم به قصاص ثابت دانســت؛ 
چنانکـه� برخ��ی فقیهان به این مس��ئله اش��اره داش��ته‌اند )ســبزواری، 1413، ج‌28، ص. 282(. 
درعین‌حال، ازآنجاکه این مســئله مربوط بــه دماء بوده و امکان دارد که عدم بذل دیه تحت 
عنوان »اقدام به خودکشی/ قتل خویشتن« نیز قابل‌تعریف باشد، جاری کردن اصل احتیاط 

در آن کاملًا قابل دفاع خواهد بود )مقدس اردبیلی، 1403، ج‌13، ص. 410(.
همچنی��ن روایات��ی که در م��ورد تخیی��ر اولیای‌دم در این م��ورد صادرش��ده، می‌توانند 
مستمســکی قابل اعتنا برای قائل شدن به جریان اصل احتیاط در مسئلۀ یادشده قرار گیرند. 
درواقع فراوانی آیات و روایات دال بر حرمت خودکشــی و عقاب ســهمگین آن، مانع از آن 
اســت که به‌آسانی در موارد تردید به اصل برائت استناد نمود. بر این اساس، اگر فقیهی ادلۀ 
عدم وجوب بدل دیه را پذیرفت، قاعدتاً حکم به عدم وجوب آن خواهد کرد؛ نیز اگر دلایل 
وجوب بذل دیه موردپذیرش قرار گیرند، تکلیف مس��ئله روشن است؛ اما به نظر می‌رسد در 
صورت تردید میان پذیرش ادله، به‌جاســت که به‌جای اصل برائت از وجوب، اصل احتیاط 
در دمـ�اء جاری ش��ود. از این طریق می‌توان راهی میانه پیــدا کرد که نه با عدم وجود دلایل 
محک��م برای وجوب ب��ذل دیه تعارضی دارد؛ و نه محتمل‌الصحه بــودن دلایل نظریۀ رقیب 
را نادیده گرفته اســت. شــاید از همین روســت که فقیهان معاصر، گرایش به پذیرش نظریۀ 

وجوب بذل دیه دارند1.

1. نگارنده از برخی مراجع معاصر در این مورد استفتاء کرده است؛ متن و پاسخ به این صورت بوده است:
 باسمه‌تعالی

 با سلام و تحیات
 اگر پاسخ پرسش زیر را بفرمایید، موجب امتنان خواهد بود.

فردی به جرم قتل عمد به قصاص محکوم‌شده است؛ ولی‌دم حاضرند در ازای گرفتن وجه مصالحه، از قصاص 
صرف‌نظر کنند. جانی توان پرداخت را دارد اما ترجیح می‌دهد قصاص شود؛ آیا پرداخت وجه مصالحه از باب 

حفظ جان واجب است؟
با سپاس فراوان.

 واجب است.
ً
آیت‌الله شبیری زنجانی: بله؛ ظاهرا

آیت‌الله سیستانی: اگر پول آن را دارد از باب حفظ نفس واجب است بپردازد و درعین‌حال اگر قبول نکرد قصاص 
برای ولی‌دم جایز است.
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نتیجه
ادلــۀ موافقان و مخالفــان وجوب پذیرش مصالحۀ اولیای‌دم بــا قاتل، هیچ‌یک بی‌چون‌وچرا 
نیست؛ قوت هر دو طرف، در نقد ادلۀ رقیب است و کاستی هر دو طرف، به ادلۀ ثابت‌کنندۀ 
نظر خویش باز می‌گردد؛ بااین‌همه در جمع‌بندی می‌توان گفت ادلۀ معتقدین به عدم وجوب 
پذیرش مصالحه، از قوت بیشــتری برخوردار اســت و اصل برائت نیز در نگاه نخست مؤید 
نظر آنان است؛ بدین گونه است که فتوای عدم وجوب، قابل دفاع و مطابق با تحقیق است؛ 
باوجودایــن، ازآنجاکه اهمیت محتمــل – یعنی درافتادن در گناه کبیرۀ خودکشــی- فراوان 
بــوده، نباید از کنار احتمالات ضعیف نیز به‌راحتی گذشــت؛ به‌ویژه آنکه به‌طورکلی، حتی 
در موارد جریان برائت- عمل به احتیاط نیکوســت و در مسائل مربوط به دماء، این احتیاط 
مؤکد و مشدد می‌شود. همچنان که در نگاه عقلا، عدم پذیرش چنین مصالحه‌ای – در فرض 
توان پرداخت آن- امری نکوهیدنی و هم‌راس��تا با اقدامات منجر به مرگ نگریسته می‌شود. 
بازتاب این اندیش��ه، در فتاوی فقیهان معاصر به نیکی دیده می‌ش��ود. دست‌کم در مواردی 
که قاتل خود را مستحق قصاص نمی‌داند، در واجب بودن پذیرش مصالحۀ مقدور نمی‌توان 
تردید کرد. درعین‌حال، واجب بودن مصالحه لزوماً به معنای جواز الزامِ قاتل به پرداختِ دیه 

نیست و اگر وی بخواهد همچنان می‌تواند قصاص شدن را برگزیند.

ملاحظات اخلاقی
حامی مالی: مقاله حامی مالی ندارد.

 مشارکت نویسندگان: تمام نویسندگان در آماده‌سازی مقاله مشارکت داشته‌اند.
 تعارض منافع: بنا بر اظهار نویسندگان در این مقاله هیچ‌گونه تعارض منافعی وجود ندارد.

 تعهد کپی‌رایت: طبق تعهد نویسندگان حق کپی‌رایت رعایت شده است.

آیت‌الله فاضل لنکرانی: گر توان مالی ندارد پرداخت مال برای نجات جان واجب نیست چون قدرت بر آن ندارد 
و اگر اعدام شود، خودکشی حساب نمی‌شود. بلی در جایی که توان مالی دارد و اولیاء دم راضی شود واجب است 

با دادن مال جان خود را حفظ کند.
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تجزیه‌پذیری بیع اقساطی با رویکرد تحلیل اقتصادی در حقوق ایران و فقه امامیه
با نگاهی به اندیشه‌ امام خمینی )س(1

بهمن سلیمانی2
بهرام تقی پور3

چکیده: تجزیه‌پذیری یا فســخ جزئی قرارداد یکی از ضمانت اجراهای پذیرفته‌شده 
در بســیاری از نهادهای حقوقی کشورهای توسعه‌یافته و نیز نظام‌های بین‌المللی است 
کــه امکان اجرای جزئی قرارداد را به‌جای بر هم زدن کامل و یا اجبار به اجرای کامل 
آن فراهــم می‌آورد؛ دراین‌میان، عقد بیع اقســاطی به دلیل ویژگی‌های خاصی که دارد 
بیشــتر ازنظــر تجزیه‌پذیری موردتوجه قرارگرفته اســت تا جایی که در کنوانســیون بیع 
بین‌الملل��ی کالا م��واد خاصی برای آن وضع گردیده و تجزیه‌پذیری بیع اقســاطی را با 
کید قرار داده اســت. در این نوشتار با توجه به اینکه در حقوق  رویکرد کارآیی مورد تأ
کید واقع نشــده اســت؛  ایران چنین راه‌حلی به‌ویژه درخصوص بیع اقســاطی مورد تأ
ســعی نمودیم از یک‌ســو با ارائه تعریف دقیقی از بیع اقســاطی راهکارهایی را از فقه 
امامیه و ازجمله نظرات امام خمینی برای تجزیه عقد بیع اقساطی ارائه دهیم و از سوی 
دیگر با بررســی برخی از معیارهای رویکرد تحلیــل اقتصادی نیز اثبات نماییم پذیرفتن 

تجزیه‌پذیری برای عقد بیع اقساطی کارآیی آن را افزایش خواهد داد.
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مقدمه
یکی از برجســته‌ترین مطالعات میان‌رشــته‌ای تحلیل اقتصادی حقوق است که حاصل تأثیر 
متقابل حقوق و اقتصاد اســت؛ رویکرد پژوهشــگران به این نوع از مکتب میان‌رشــته‌ای به 
حدی اســت که از آن به‌عنوان مهم‌ترین تحول در دانش حقوق، در قرن بیســتم یاد می‌شود 

.)Landes, 2003, p. 167(
در نگــرش اقتصــادی، حقــوق و قواعــد حقوقــی، ابزارهایی بــرای »تغییــر رفتار« و 
»سیاست‌گذاری« تلقی می‌شوند و تلاش بر آن است برای پیش‌بینی آثار ضمانت اجراهای 
حقوق��ی بر رفتار انس��ان‌ها، نظریه‌ای علمــی ارائه گردد و بر مبنای کارآیــی اقتصادی مورد 

مطالعه قرار گیرند )بادینی، 1382، ص. 1(.
و  كارآيي  الص  اپيه  رب  قواعــد وقحقــی  ااصتقدی  ارزيـباي  اصتقـادی قحـوق،  علاطمـه 
ولطمبیــت ااصتقدی اســـت. بـه كمـك »اصتقـاد قحـوق« می‌تــوان رترثؤمين وقادع قوقحي 
را از‌نظــر ااصتقدی گـزيشن منـود و بـه ارزشـــیابي وقاعـد قوقحي وجومد در اسير رملقواهی 
قوقحي رپداتخ. این رویکرد همواره با محاسبه هزینه-فایده در قواعد حقوقی به دنبال توصیه 

راهکارهایی برای افزایش حداکثر سود و به حداقل رساندن زیان در نهادهای حقوقی است.
یکی از مباحث حقوق که به‌صورت سنتی منطق سود-زیان در آن جاری است معاملات 
به‌صورت اعم و ســرآمد آن‌ها عقد بیع به‌صورت اخص اســت. عقد بیع نهادی اقتصادی، با 
اهدافی اقتصادی و ســودجویانه است؛ لذا باید نگاهی متناســب با طبیعت و ذات این نهاد 
حقوقی - اقتصادی، بر قواعد آن حاكم باشد؛ اما قانون مدنی ایران با نگاهی صوری و سنتی 
به این نهاد، آثار و نتایج اقتصادی منفی بســیاری را باعث شــده اســت؛ به‌عنوان نمونه، در 
حقوق ایران در موارد بسیاری که قرارداد با نقض از سوی متعهد و یا عدم امکان اجرا روبرو 
می‌شــود با وضع ضمانــت اجرای اجبار و الزام به انجام عین تعهــد باعث ضررهای فراوانی 
ازجمله اطاله دادرسی و اتلاف منابع و افزایش هزینه‌های شخصی و اجتماعی می‌گردد. این 
مهم ما را بدین واداشته است تا با رویکرد تحلیل اقتصادی در عقد بیع اقساطی به‌عنوان یکی 
از شــایع‌ترین انواع عقد بیع - چه در سطح داخلی و چه بین‌المللی- امکان تجزیه‌پذیری آن 
را در مواردی که اجرای قرارداد با نقص مواجه می‌شود به‌منظور امکان کارآمدی حداکثری 

مورد مطالعه قرار دهیم.
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مسلماً اجرای یک عقد حتی به‌صورت ناقص و در مواردی که اجرای کامل یک قرارداد 
ممکن نیست باید از ارجحیت برخوردار باشد؛ اما در حقوق ایران چنان بر لزوم عقد و اجرای 
کید شــده اســت که گویی عقد به‌گونه‌ای منعقد گشته که بدون کم‌وکاست باید اجرا  آن تأ
گــردد و ازآنجاکه در قانون مدنی موادی به‌صراحت یا تلویحی ضمنی به تجزیه‌پذیری عقود 
اشــاره ننموده این امر به ذهن متبادر می‌گردد که اساســاً چنین نهادی موردقبول قانون‌گذار 
نبوده است؛ لذا مشهور در فقه امامیه و حقوق ایران، غیرقابل‌تجزیه بودن عقد و عدم امکان 
اعمال حق فســخ نسبت به بخشــی از آن اســت )میرزا نژاد جویباری، 1382، ص. 310(؛ این در 
حالی اســت که با مداقه در دیدگاه‌های فقهای امامیه و ازجمله نظرات امام خمینی می‌توان 
راه‌هایی را برای تجزیه‌پذیری این نوع عقد فراهم نمود. در حقوق کشورهای توسعه‌یافته و نیز 
برخی از کنوانسیون‌های بین‌المللی نیز به‌صراحت قوانینی برای تجزیه‌پذیری عقود و ازجمله 
بیع اقساطی وضع ‌شده اســت. به‌عنوان‌مثال، در حقوق انگلیس )Treitel, 1999, p. 728( و 
نیز کنوانســیون بیــع بین‌المللی کالا با ذکر جزئیات با رویکــرد کارآمدی عقود که زیربنای 
تحلیل اقتصادی دارد به این مقوله پرداخته‌شــده اســت. سؤال اساســی که در این نوشتار به 
دنبال پاســخ آن هســتیم این است که آیا عدم جواز بر فســخ جزئی و تجزیه‌پذیری عقد بیع 
اقســاطی ازنظر تحلیل اقتصادی از کارآیی لازم برخوردار اســت؟ آیــا در حقوق ایران نیز با 
تحلیــل اراده طرفین تعهد و مواد قانونی و نیــز مداقه در نظرات فقهی می‌توان قواعدی برای 

تجزیه‌پذیری عقد بیع اقساطی به‌منظور کارآمدی این عقد بنیان نهاد؟
اهمیت این بحث بیشــتر در حــوزه قراردادهای بین‌المللی ظهور و بــروز پیدا می‌نماید، 
چراکه اولًا بازرگانان به دلیل کمبود منابع در بسیاری از معاملات از قبیل فروش نفت و گاز 
و... از آن بهره می‌برند؛ ثانیاً در این زمینه در موارد متعدد و بنا به دلایل مختلف اجرای کل 
قرارداد میسر نبوده و یا یکی از طرفین عقد، در اثر مواجهه با شرایط جدید -که در مبادلات 

تجارت بین‌الملل مرسوم است- پس از چند قسط قادر به انجام کامل تعهد نیست.
این مقاله در ســه بخش تنظیم ‌شــده اســت: در بخــش اول به تعریف بیع اقســاطی و 
تجزیه‌پذیری پرداخته‌شــده اســت، در بخش دوم مبانی تجزیه‌پذیری در حقوق ایران و فقه 
کید بر نظرات امام خمینی )س(( موردبررسی قرارگرفته و در بخش سوم معیارهای  امامیه )با تأ

تحلیل اقتصادی تجزیه‌پذیری بیان‌شده است.
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پیشینه پژوهش
در خصوص تجزیه‌پذیری بیع اقســاطی کتاب یا مقاله مستقلی که با دیدگاه تحلیل اقتصادی 
و کارآیی به آن پرداخته باشــد به چشــم نمی‌خورد؛ لکن در خصوص تجزیه‌پذیری قرارداد 
به‌ص��ورت کلی مقال��ه »تجزیه‌پذیری قرارداد در حقــوق ایران، انگلیس و کنوانســیون بیع 
بین‌المللی کالا )1980 وین(« نوشته سید حسین صفایی و جلال سلطان احمدی و نیز »فسخ 
جزئی یا تجزیه قرارداد در كنوانســیون بیع بین‌المللی كالا )۱۹۸۰ ـ وین( و حقوق ایران« نوشته 
اكبر میرزا نژاد جویباری به رشــته تحریر درآمده اســت؛ اما آنچــه پژوهش حاضر را متمایز 
ساخته، تمرکز ویژه بر روی قرارداد بیع اقساطی با توجه به ویژگی‌های خاص آن و نیز دخیل 
س��اختن تحلیل اقتصادی حقوق به‌عنوان مطالعه‌ای میان‌رشته‌ای که در آن معیارهای کارآیی 
را مقوم پذیرش تجزیه‌پذیری قرارداد در بیع اقساطی قرار داده و نیز توجه به آرای امام خمینی 
در این زمینه است. امید است پژوهش حاضر و آثار مشابه، زمینه‌ساز تغییر قوانین در راستای 
پاســخ به اقتضائات روز و مبتنی بر بهره‌وری باشد چنانچه امام خمینی می‌گوید: »مسئله‏اى 
كه در قدیم داراى حكمى بوده اســت به‌ظاهر همان مســئله در روابط حاكم بر سیاســت و 
اجتماع و اقتصاد یك نظام ممكن اســت حكم جدیدى پیدا كند، بدان معنا كه با شــناخت 
دقیق روابط اقتصادى و اجتماعى و سیاســى همان موضوع اول كه ازنظر ظاهر با قدیم فرقى 
نكرده است، واقعاً موضوع جدیدى شده است كه قهراً حكم جدیدى م‏ىطلبد« )امام خمینی، 

1389، ج 21، ص. 288(.

1. مفهوم و قلمرو موردبحث
در خصوص قلمرو نوشــتار حاضر دو نکتۀ مهم حائز اهمیت است: اول آنکه مشخص شود 
مراد از بیع اقساطی چیســت و دارای چه ویژگی‌هایی است؛ اهمیت این امر وقتی دوچندان 
می‌شــود که بدانیم تعریف مشــخصی از بیع اقســاطی و حدودوثغور آن به‌ویژه از ضمانت 
اجراهای آن در قانون مدنی ارائه نشــده اســت؛ دوم آنکه بیان شــود تجزیه‌پذیری چیست؟ 
و اصــولًا چه نوع قراردادهایی تجزیه‌پذیر هســتند و آیا می‌توان بیع اقســاطی را از این امتیاز 
بهره‌مند ســاخت یا خیر؟ به‌همین‌منظور، در این بخش ابتدا به تعریف بیع اقســاطی و سپس 

مفهوم تجزیه‌پذیری پرداخته می‌شود.
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1-1. بیع اقساطی
بیع در لغت به معنای دادوســتد )انصاری و طاهری، 1384، ص. 571( و در اصطلاح حقوقی به 
معنای خریدوفروش است )جعفری لنگرودی، 1378، ص. 919(. فقها دو تعریف عمده برای بیع 
ذکــر کرده‌اند: مبادله مال به مــال و ایجاب و قبولی که بر نقل ملک به‌عوض معلوم دلالت 
می‌کند )امام خمینی، 1421، ج 1، صص. 84-65(. درهرحال، پس از اشکال و جواب‌های بسیار، 
تعریفی که موردقبول بسیاری از فقها و حقوق‌دانان قرارگرفته است آن است که »بیع عبارت 
اســت از تملیک عین به‌عوض معلوم«. شیخ انصاری نیز انشای تملیک عین در مقابل مال 

را اولی و احسن دانسته است )انصاری،1419، ص. 11(.
اقســاط جمع قسط و در لغت به معنای برابری اســت. برخی گفته‌اند بیع اقساطی بیعی 
اســت که در آن ثمن تقســیط و در چند نوبت پرداخت گردد )انصاری و طاهری، 1384، ص. 
571(. در قانون مدنی ایران تعریفی از عقد بیع اقســاطی به چشــم نمی‌خورد و تنها در ماده 
338 قانون مدنی در تعریف عقد بیع آمده است: »بیع عبارت است از تملیک عین به‌عوض 
معلوم«. در فقه امامیه نیز نزدیک‌ترین نوع بیع که افاده معنی در بیع اقســاط نماید بیع نســیه 
اســت؛ ازنظر عرف نیز بیع اقساطی و بیع نسیه همانند هم است با این تفاوت که در بیع نسیه 
پرداخت بهای کالا معمولًا در یک مرحله انجام می‌شود؛ اما در بیع اقساطی، بهای کالا طی 
چند مرحله بر اســاس موعد مقرر در قرارداد پرداخت می‌گردد. نکته مهمی که در بیع نسیه 
وجود دارد این است که بهای کالا و تاریخ پرداخت و یا سررسید اقساط آن باید کاملًا معلوم 

و مشخص باشد وگرنه معامله باطل خواهد بود )امام خمینی، 1385، ج 1، ص. 607(.
 اما برای جســتجوی تعریف بیع اقســاطی در قوانین بین‌المللی از ظاهر بند اول ماده 73 
کنوانســیون بیع بین‌المللی کالا اســتنباط می‌شود، قراردادی اقساطی است که در آن کالا به 
نحو اقســاط تسلیم شود و از اقساط ثمن نامی برده نشده است؛ اما مداقه و نگاهی تحلیلی، 
بندهای دیگر این ماده نشان می‌دهد که اگر در معامله‌ای کالا در یک مرحله تحویل خریدار 
گردد؛ اما بهای معامله طی چند قســط متناوب پرداخت شود، قرارداد منعقده اقساطی تلقی 
خواهد شــد چنانچه عرف نیز چنین قراردادی را بیع اقســاطی می‌گوید. به نظرمی‌رســد در 
حالتی که مبیع طی چند مرحله تســلیم و بهای معامله نیز به اقســاط پرداخت شــود، قرارداد 
بیع منعقده را نیز باید اقســاطی قلمداد نمود هرچند ممکن اســت این شبهه پیش آید که این 
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نوع عقد بیع کالی به کالی اســت و باطل خواهد بود که در جواب باید گفت: اولًا درســت 
اســت که در بیع کالی به کالی ثمن و مبیع مدت‌دار هســتند؛ اما سررسید آن‌ها یک تاریخ 
مشــخص بوده و متضمن پرداخت در اقساط متناوب نیســت؛ لذا از این نظر متفاوت با بیع 
اقساطی است؛ ثانیاً در خصوص بطلان بیع کالی به کالی اختلاف‌نظر وجود دارد و نمی‌توان 
در ایــن زمینه نظر قطعــی داد و حتی به نظر محققان معاصر بطــان این نوع از بیع ضعیف 
شــمرده ‌شده است )تاری، 1386، ص. 40(؛ ثالثاً امروزه بسیاری از عقود به‌ویژه در قراردادهای 
بین‌المللی از قبیل خرید مواد اولیه کارخانه‌ها، فروش نفت، گاز و سایر کالاهای استراتژیک 
مانند گندم و... از این قالب برای قرارداد بهره‌برداری می‌نمایند و نمی‌توان به‌راحتی از منافع 
آن چشم‌پوشـ�ی کرد. ازاین‌رو، در جمع‌بندی تعریف بیع اقســاطی باید گفت: »عقد بیعی 
اقســاطی است که در آن ثمن، مورد معامله و یا هر دو، در ‌دفعات زمانی متناوب پرداخت یا 
تســلیم شــوند« لکن از یک جنس بودن مورد معامله در کلیه اقساط قرارداد ضروری نیست 
)Enderlein & Maskow, 1992, p: 294(. دراین‌تعریــف، در فرهنــگ حقوقی بلک به‌نوع 

دیگری مورد تأیید قرارگرفته اســت: »هر نوع قراردادی کــه دربردارنده پرداخت یا اجرا در 
.)Bryan, 2011, p. 406( »بازه‌های زمانی مختلف باشد

2-1. تجزیه‌پذیری قرارداد
تجزیه ازنظر لغوی به معنی »جدا کردن‌، قسمت‌ کـــردن و جـــزء جزء کردن« است )معین، 
1387، ص. 313(. برخی در اصطلاح حقوقی تجزیه‌پذیری گفته‌اند: »هنگامی‌که قرارداد بین 
بیش از دو نفر‌ ش��کل گیرد یا‌ مورد معامله متعدد یا قابل‌تجزیه باش��د، به‌گونه‌ای ‌که هر جزء 
آن قابل تقویم به‌صورت مستقل باشد، قرارداد مذکور قـــابل انـــحلال به‌ عقود‌ متعدد است 
و درصورتی‌که‌ قرارداد بین دو نفر منعقد شود و مورد معامله واحد و غیرقابل تـــجزیه باشد، 
عقد غیرقابل انحلال خواهد بود« )امامی، 1366، ج 1، ص. 493(. در کنوانسیون بیع بین‌المللی 
کالا تعریفی از قراردادهای تجزیه‌پذیر ارائه نشده و صرفاً در بند ۲ ماده ۵۱ و بند ۳ ماده ۷۳ 

به مشخص نمودن ضوابط تجزیه‌ناپذیری قرارداد اشاره‌شده است.
برخی قرارداد تجزیه‌پذیر را عقدی دانسته‌اند که شامل دو یا چند بخش بوده که هریک 
از این بخش‌ها می‌توانند به‌عنوان عقدهای مســتقل مورد اجرا قرار گیرند و عدم اجرای یک 
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.)Bolz, 2014, p. 3( بخش موجب نقص و خلل در سایر بخش‌ها و نیز اصل قرارداد نگردد
در فرهنگ حقوقی بلک آمده است: »عقدی که از دو یا چند قسمت تشکیل‌شده و هر 
ی��ک از آن‌ها با توجه به ماهیت و هدف عقد به‌صورت ذاتی یا بنا بر اراده طرفین، از قابلیت 
 Bryan, 2011,( »استقلال و تفکیک از یکدیگر برخوردار باشند، عقد تجزیه‌پذیر خواهد بود‌
p. 14(. البتــه بایــد به این نکته توجه داشــت که قراردادهای اقســاطی و عقد تجزیه‌پذیر به 

یــک معنا و مفهوم واحد نبوده و تفاوت‌هایی میان آن‌ها وجود دارد. چنانکه در قراردادهای 
اقســاطی از ابتدا به‌صورت مجموعی منعقدشده و حسب اقســاط گوناگون به چند قرارداد 
جزئی تحلیل می‌شود؛ اما در قراردادهای تجزیه‌پذیر اصولًا یک قرارداد واحد وجود دارد که 
حســب توافق طرفین باید به‌صورت یکجا و یک‌باره اجرا شــود، ولی موضوع آن قابل‌تجزیه 
به اجزای متعدد اســت )میرزا نژاد جویباری، 1382، ص. 310(؛ بنابراین برای اینکه بیع اقســاطی 

قابل‌تجزیه قلمداد گردد باید از ویژگی‌های زیر برخوردار باشد:
الف( دارای دو یا چند بخش )قســط( باشــد: وجود قســط‌های مختلــف و جدا از هم در 
قــرارداد به‌صــورت معمول و اکثر مواقــع حکایت از آن دارد که ازنظر طرفین هر قســط 
به‌منزله یک عقد مســتقل در نظر گرفته‌شده و یا حداقل قابلیت تفکیک و مجزا شدن از 

یکدیگر را دارند.
ب( دارای طبیعت تقســیم‌پذیری باشــد: از دیگر معیارهای لازم بــرای تجزیه‌پذیری عقد، 
قابل‌تجزیه بودن موضوع قرارداد بیع اقســاطی از جهت فیزیکی و طبیعی علی‌رغم واحد 
و بســیط بودن خود قرارداد اســت، این امر به‌صورت ضمنی از بند ۱ ماده ۵۱ کنوانسیون 
قابل اســتنباط اســت؛ یعنی برای اینکه قرارداد اقســاطی را بتوان تجزیه‌پذیر قلمداد نمود 
باید اجزای قرارداد، قابلیت بخش‌پذیری را داشته باشند و از وابستگی متقابل به یکدیگر 

برخوردار نباشند.
ج( اراده طرفیــن به‌صراحت یا تلویحاً موافق بر تقســیم‌پذیری باشــد: در تجارت بین‌الملل 
اراده طرفین نقش مهم و اساســی در امکان تجزیه‌پذیر بودن عقد دارد؛ بیع اقســاطی، نیز 
از قاعده مستثنا نیست؛ لذا نخست باید به‌قصد مشترک و اراده واقعی طرفین توجه کرد؛ 
چراکــه ممکن اســت اراده طرفین عقد قراردادی را که امــکان تجزیه در آن وجود دارد 
غیرقابل تجزیه اعلام نموده باشــد و برعکس؛ پس قصد مشترک طرفین را باید مهم‌ترین 
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عامل در امکان تجزیه‌پذیری عقد محسوب کرد )میرزا نژاد جویباری، 1382، ص. 312(.
اگــر بخواهیــم تا این قســمت از نوشــتار را با دیــد تحلیلی قلمرو بحــث در خصوص 
تجزیه‌پذیری بیع اقساطی مورد واکاوی و تبیین قرار دهیم باید چنین گفت: اولًا طبق مباحث 
فوق مشــخص گردید که بیع اقســاطی محدود به تعریف سنتی که فقط ثمن یا مورد معامله 
به‌دفعــات پرداخت یا تحویل گردد محدود نشــده و می‌تواند هردوی آن‌ها به اقســاط مورد 
تعهــد قرار گیرند چنانچــه در معاملات امروزی بــا توجه به کمبود منابع از یک‌ســو و نیز 
کثرت سفارش‌ها ازسوی‌دیگر، بازرگانان و تولیدکنندگان بی‌شماری را در عرصه‌های داخلی 
و بین‌المللی ناگزیر به شــرکت در چنین قراردادهایی نموده اســت؛ ثانیاً با شرایطی که اعلام 
شــد می‌توان برای تجزیه‌پذیری بیع اقساطی به بخش‌های مستقل اقدام نمود به‌عبارتی، ازنظر 
تئوری منعی برای تقســیم‌بندی بیع اقساطی که دارای شرایط لازم یادشده باشد به چند عقد 
وجــود ندارد؛ حال باید دید ازنظر مبانی آیا امکان تجزیه‌پذیری این نوع عقد در حقوق ایران 
و فقــه امامیه وجــود دارد؟ و از طرف دیگر، رویکرد تحلیل اقتصــادی نیز این امر را تجویز 
می‌نمایــد و چه ثمراتی ازنظر تحلیل اقتصادی بر تجزیه‌پذیری بیع اقســاطی مترتب اســت؟ 

برهمین‌اساس، پاسخ این پرسش‌ها در ادامه نوشتار حاضر موردبررسی قرار گرفت.

2. مبانی تجزیه‌پذیری در حقوق ایران و فقه امامیه
با بررســی نظریه‌های حقوق و فقه امامیه می‌توان به دنبال معیارهایی برای جواز تجزیه‌پذیری 
این نوع از عقد بود. چنانچه پیش‌تر اشــاره شــد، اصل اولیه در حقوق ایران، اجبار به ایفای 
عین تعهد و نیز عدم تجزیه‌پذیری عقود اســت )نورانــی مقدم، 1387، ص. 224(. درصورتی‌که 
اجبــار به انحای مختلف خود مؤثر واقع نبود، به ســایر ضمانت اجراها رجوع می‌شــود؛ لذا 
در بیع اقســاطی نیز درصورتی‌که بخشــی از تعهد اجرا نگردد به‌عنوان نمونه، مشتری پس از 
پرداخت چند قسط نسبت به تأدیه سایر قسط‌ها اقدام نکند قانون‌گذار در چنین حالتی اصل 
را بر عدم تجزیه قرارداد گذاشــته است و درنهایت، متعهدله را پس از عدم امکان بر اجرای 
قرارداد مختار به فســخ کل قرارداد می‌نماید. حال ما در این قســمت برای تجزیه‌پذیری بیع 

اقساطی به دنبال یافتن راهکارهایی در حقوق ایران و فقه امامیه هستیم.
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1-2. مبانی تجزیه‌پذیری عقد بیع اقساطی در فقه امامیه
در فقــه امامیــه، در خصوص مبانی تجزیه قرارداد فصل مســتقلی به چشــم نمی‌خورد؛ اما 
قاعده‌ای به نام »انحلال عقد به عقود متعدد« و چند اصل دیگر می‌تواند فراهم‌کننده مبانی 

مورد انتظار ما در تجزیه عقد بیع اقساطی باشد.

1-1-2. قاعده انحلال عقد به عقود متعدد
انحــال ازنظر لغوی به معنــای »باز کردن، گشــودن، جدا کردن، منحل کــردن و از هم 
پاشیدن« است )آذرنوش، 1385، ص. 136(. در مبحث عقود، مراد از این قاعده، این است که 
عقدِ واقع بر مرکب و دارای چند بخش، بر هر فردی از افراد آن نیز اطلاق می‌شــود )و قید 
عنوان عقد بر هر بخش صحیح اســت(؛ درســت مثل‌ اینکه واجبی که دارای چند بخش و 
مرکب است گفته می‌شــود مجموع آن واجب است؛ صحیح است گفته شود، هر جزئی از 

اجزای آن مجموعه نیز واجب است )موسوی بجنوردی، 1377، ج 3، ص. 137(.
كاربــرد این قاعده در معاملات شــامل عقود و ایقاعات، منحل كــردن یک معامله به 
معامله‌ای صحیح و لازم و معامله‌ای فاســد و باطل و یا منحل كردن یك معامله به معامله‌ای 
صحیح و قابل‌فســخ اســت )رزمی و نبی‌نیا، 1390، ص. 53( و ما در مبحث تجزیه بیع اقساطی 
با قسم ســوم مواجه هستیم، یعنی گرچه بیع اقســاطی به‌صورت صحیح واقع‌شده است؛ اما 
حال که به هر دلیلی قابل‌اجرا نیست آن را تجزیه نموده و قسمت‌های اجراشده را صحیح و 

قسمت‌های اجرانشده را فسخ می‌نماییم.
در نــگاه به‌قاعــده انحلال عقد به عقود متعــدد دو نظر وجود دارد عــده‌ای معتقدند: 
»همان‌گونه که انحلال در باب واجباتِ مرکب از اجزا، عبارت است از اینکه واجب که به 
اعتبار مجموع، واحد اســت؛ به اعتبار اجزاء، متعدد است؛ در باب عقود هم می‌توان گفت 
که قرارداد به اعتبار مجموع متعلقش، عقدی است واحد ولی به اعتبار اجزاء متعلقش عقود 

متعدده است« )موسوی بجنوردی، 1377، ج 3، ص. 137(.
گروه دوم و ازجملــه اامم ینیمخ اگرچه به الاحنل عقد واحـد بـه رقاردادهـای عتمـدد 
قائل نیستند؛ اما الاحنل و زجتیه آاثر رقارداد را پذیرفته‌اند )امام خمینی، 1421، ج 2، صص. 518-

522(. بـر اسـاس ایـن روکیـرد، انـاش و أشنم اومری طیسب و تجزیه‌ناپذیرند )خمینی، 1418، ج 
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2، ص. 231(؛ ویل ازآنجاکــه آاثر ترتمـب بـر قعـد، لعمـول ابتعـار اتس، می‌توانــد در برخی 
مــوارد اب عنام وماهج وشد و عقد امتم آاثر وخد را اجربی ذگنارد؛ هب ااقتعد ااشین، به وجومد 
اـرداد(، آثاری بار می‌گــردد هک ۀجیتن اابتعر  اابتعری لصاح از ااجیب و وبقل )انش��ای قرـ
نیفرط تسین و ریشه در حکم رشع یـا ابتعـار رعف رب دقع )دقع در انعمی یلوصحم( دارد. 
لذا امام خمینی با رد تقریری که دیگر فقها از این قاعده دارند قرائت جدیدی ارائه می‌دهند 
که اگرچه در عمل نتیجه یکسانی دارد؛ اما تعریف امام خمینی از این قاعده به آنچه طرفین 

عقد اراده کرده‌اند نزدیک‌تر است )عارفی نیا و قبولی درافشان، 1393، ص. 85(.
بر مبنای این قاعده و به‌ویژه تقریری که امام خمینی از آن ارائه دادند این تحلیل را ارائه 
می‌شــود که هرگاه در بیع اقســاطی چند قسط پرداخت گردد؛ اما در ادامه مانعی برای عمل 
به تعهد در خصوص ســایر اقســاط به وجود آید هرچند قرارداد واحد است؛ اما با صرف‌نظر 
نمودن از سایر اقساط، می‌توان حکم به تجزیه‌پذیری آن داد و قسمت‌های اجراشده را عقود 
مستقل قلمداد نمود و از ادامه ایفای تعهد که امری ضرری است و با کارآیی مدنظر تحلیل 

اقتصادی منافات دارد انصراف داد.

2-1-2. بنای عرف و سیره عقلا
روابــط اجتماعی مــردم به‌قدری متنوع و گوناگون اســت که پیش‌بینی تمــام این روابط و 
مشکلات و مســائلی که براثر این روابط به وجود خواهد آمد، غیرممکن بوده طبیعی است 
که پیش‌بینی راه‌حل آن نیز متعذر است بنابراین، قانون‌گذار هرچقدر که به مسائل اجتماعی 
واقف باشد، باز هم نمی‌تواند این قبیل امور را در قانون پیش‌بینی نماید و در این قبیل موارد 
کــه قانون از حرکــت بازمی‌ماند، عرف و عادت به‌عنوان منبــع دوم حقوق به کمک قانون 
می‌آیند و به حل‌وفصل مسائل و مشکلات مردم جامعه می‌پردازند )ملک‌زاده و احمدلو،1391، 

ص. 157(.
با عنایت به توضیح فوق، بنای عرف و سیره عقلا بـــر صحت عـــقود است نـسبت بـه 
آن قسمت از متعلق کـ��ه واجـ��د شرایط لازم و فاقد موانع معتبر عقد است، مقتضای مبادله 
مجموع به مجموع حصول مبادله بین اجزاســت و عقلا اقتضای مبادله مجموع به مجموع را 
وجود مبادله بین اجزای معامله محســوب می‌نمایند، بدین توضیح که‌ بین اجزای هر یک از 
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مورد‌ معامله و ثمن آن‌، رابطه تقابلی وجـود دارد. به‌عنوان‌مثال، معنی انحلال عقد بیع منزلی 
که در‌ مقابل یک قیمت مشخص معامله‌شده است، این خواهد بود‌ که‌ یک‌سوم آن در برابر 
یک‌سوم ثمن معامله و نیم آن در مقابل نصف‌ قیمت معامله قرار داشته باشد )حسینی مراغه‌ای، 

1418، ص. 77(.
اامم ینیمخ در ۀیزجت دقع، از یک‌ســو بنای عقــا را به‌عنوان منبعی برای تجزیه‌پذیری 
آثار عقد معرفی می‌نماید و می‌گوید: دقع ارم اابتعری و اضمف هب اایعن و ازجای آن اسـت 
و در میــان رخدنمـدان قابل‌تجزیه اتس )امام خمینی، 1421، ج 4، ص. 369(؛ و از ســوی دیگر 
نگاه ویژه به جایگاه رعف در این خصوص دارند و چنانچه در مواردی ازنظر عرف آثار عقد 
قابل‌تفکیک و تجزیه‌پذیر دشابن، از شــمول نظریه ایشان خارج خواهد بود )امام خمینی، 1421، 
ج 2، صص. 313-312(؛ به‌عنوان‌مثال، در فروش یک‌تن هندوانه هک بعد از عقد مشخص‌شده 
بخشــی از آن ویعمب اسـت، ازنظــر عرف مانعی برای تجزیه آثـار ایــن معامله وجود ندارد 
و قـرارداد در بخشــی صحیح و بدون اشــکال و در قســمت معیوب فاقد اثر اسـت؛ اما در 
نمونه‌هایی که ازنظر رعفی عملًا قابلیت تجزیه و تفکیک وجود ندارد، قائل به این نیست هک 
مثلًا در عیب ویحان هتفگ وشد هک بخشــی از بهای معامله در ربارب یک عضو حیوان و یتمسق 
درگی از آن در برابر عضو درگی رقار داشته باشد، چنانکه این تجزیه از منظر عرف مزاح یقلت 

می‌شود )امام خمینی، 1421، ج 4، ص. 369(.
عرف‌ و عادت به‌محض عدم اجرای‌ )اعم از عدم اجر، فســخ یا باطل بودن( بخشــی‌ از 
تعه��دات عقد، از کل ق��رارداد صرف‌نظر نکرده و آن را خاتمه یافت��ه تلقی نمی‌کند، بلکه 
بخش باطل‌ یا‌ اجرا نشده یا قابل‌فسخ‌ را‌ از‌ قرارداد جدا ساخته و مـابقی‌ قرارداد به قوت خود‌ 
باقی خواهد ماند. چنانچه اعتبار عرف به‌طور غیرمستقیم بـر‌ قصد‌ و اراده طرفین عقد دلالت 
دارد‌. بدین توضیح که به‌صورت ضـــمنی‌ مدلول‌ و موضوع‌ عرف در قصد مـشترک طرفین 

قرارداد تجلی پیدا می‌کند )شهیدی، 1385، ص. 301(.
برهمین‌مبنا، ســیرۀ عقلا و عرف نخواهند پذیرفت بیع اقســاطی‌ای که با نقض از طرف 
متعهد مواجه شــده باشــد را از اســاس منتفی بدانیم یا بخواهیم وی را مجبور به انجام کل 
قــرارداد نماییم. بلکه با پیگیری راهی میانه نه عقد را از اســاس منتفی اعلام می‌نماییم و نه 

طرفین را اجبار به ادامه عقدی می‌نماییم که عرف و سیره عقلا نیز آن را تأیید نمی‌کنند.
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3-1-2. قاعده العقود تابعة للقصود
قاعــده تبعیت عقد از قصد که به‌قاعده »العقود تابعة للقصود« شــهرت دارد یکی از قواعد 
معروف فقهی اســت که موردپذیرش فقهای شــیعه بلکه مورد قبول همۀ مســلمانان و تمام 
عقلاســت.»العقود تابعة للقصود« بر انتقال بعض مورد معامله حتی در فرض انتقال مجموع 
جاری اســت )موســوی بجنوردی، 1377، ج 3، ص. 169(. ممکن است اشکال شود: در برخی 
از معاملات رضایت شـــخص متعلق به مجموع اجزای معامله است؛ اما نسبت به قسمتی از 
آن رضایت ندارد. علاوه بر اینکه اساســاً متعلق قصد مجموع معامله بوده و شخص هر جزء 
معامله را به‌تنهایی قصد نکرده است؛ پس چگونه می‌توان قرارداد را نسبت به برخی از اجزای 
آن که فاقد شـــرطی از شـروط صـــحت است نادیده گرفت و عقد را نسبت به سایر اجزاء 

صحیح دانـست‌؟
در پاســخ به این اشــکال می‌توان گفت در موردی کـــه کل مورد معامله اســت، قصد 
اجزاء ضمن قصد کل بوده و از آن منفک نمی‌شــود و درهرصورت قصدی کـــه شـــرط 
اساسی صحت‌ معامله‌ است، وجود خواهد داشت؛ لذا در مواردی که قصد کل مورد معامله، 
متضمن قصد اجزای آن نیز هست، قـــصد اجـزاء به‌صورت تـــبعی وجود خواهد داشت و 
ایرادی بر صحت این عقد مترتب نیســت. چراکه اســتقلال و تبعیت قصد در باب صحت 
معاملات ملاک اعـــتبار‌ و صحت قرارداد نـــیست؛ اما امام خمینی به‌گونه‌ای دیگر به این 
اشــکال پاســخ می‌دهد و می‌گوید: قائل بودن بــه دعتد ولطمب در انی خصوص، بجوم 
اعترض خواهد شــد، چراکه در ومردی که انشــای قرارداد )ایجاب و قبول( هب ومجمع مورد 
معامله تعلق‌گرفته اتس، درواقع، ربای نیفرط ولطمب بالاتر را تـلیکش داده و قرارداد، مبتنی 
بر راضی مـوکذر واقع رگددیه اتس و در صورت عدم اجرای بخشــی از قرارداد عملًا دقع 
درگیی ووجد دنارد )امــام خمینــی، 1421، ج 2، ص. 523( هک بتوان از رتیاض بـا بترمـۀ پایین‌تر 

سخن به میان آورد، رگم اهکنی نخس از الاحنل دقع هب دو دقع رطمح رگدد.
با این تقریر می‌توان گفت در عقد بیع اقســاطی که قابلیت تجزیه‌پذیری را دارند طرفین 
عقد از ابتدا قصد می‌کنند که هر قسط به‌صورت مستقل می‌تواند مورد قصد قرار گیرد و چه 
تعدد مطلوب را مبنای تجزیه‌پذیری بدانیم و چه مطابق نظر امام خمینی تجمیع چند عقد در 
یک عقد مبنای تجزیه‌پذیری قرار گیرد، می‌توان این‌چنین نتیجه گرفت طرفین عقد با چنین 
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قصدی وارد عقد شده‌اند که در صورت وجود موانع بتوانند آن را تجزیه نمایند.

2-2. مبانی تجزیه‌پذیری عقد بیع اقساطی در حقوق ایران
علی‌رغم اینکه نظر مشــهور حقوق‌دانان بر تجزیه‌ناپذیری عقود اســت لکن با نگاهی عمیق 
می‌توان مبانی اســتواری برای اثبات تجزیه‌پذیری عقد بیع اقســاطی فراهم نمود؛ که در ذیل 
تنها به برخی از آن‌ها اشــاره می‌شــود. البته این مبانی هیچ‌یک با رویکرد تحلیل اقتصادی به 
عقد نپرداخته‌اند؛ اما می‌توان زمینه‌های کارآیی قرارداد را که مقصود اصلی تحلیل اقتصادی 

است از این مبانی استحصال نمود.

1-2-2. حاکمیت اراده طرفین
یکــی از اصولی که در حقوق ایــران مورد پذیرش قرارگرفته، اصــل حاکمیت اراده طرفین 
بر قرارداد اســت و در تفســیر قرارداد معمولًا قصد مشــترک طرفین به هنگام بســتن قرارداد 
جستجو می‌شود؛ هنگامی‌که در یک قرارداد بیع اقساطی با نقض عقد مواجه هستیم و یکی 
از طرفین، تعهد خود در خصوص یکی از اجزای عقد را به‌درســتی انجام نمی‌دهد بایســتی 
به سراغ تفسیر قرارداد رفت تا بدانیم قصد مشترک طرفین از ورود به قرارداد چه بوده است. 
اصل حاکمیت‌ اراده‌ یکی از ارکان مهم عقد اســت که‌ بر اســاس آن‌ در تفسیر قرارداد لازم 
اس��ت به آنچه طرفین به‌صورت ضمنی یا صریح از عقد اراده نموده‌اند، توجه شــود چراکه 
الفاظ عقد تا جایی اعتبار دارد که مبین‌ اراده‌ مشــترک و واقعی‌ طرفین قرارداد باشد )صفایی، 

1386، ص. 46(.
در عقد اقســاطی چنانچه شــرایطی که برای تجزیۀ قرارداد بدان اشاره شد وجود داشته 
باشد اجرای بخشی از عقد، تحقق انتظار و اراده طرفین‌ را به هـــمان مـــیزان ‌که در قرارداد 
به انجام رســیده است به دنبال خواهد داشت؛ حال اگر عبارات قرارداد، مبهم باشد و قصد 
مشــترک طرفین، به‌طور صریح در عقد منعکس نشده باشــد، باید با معیارهای شناخته‌شدۀ 
حقوقی، قصد مشــترک طرفین احراز شــود. برخی از عوامل داخلی تفسیر عقد عبارتند از: 
کشــف اراده طرفین بــا توجه به ظهور الفاظ، توجــه به طبیعت عقد، تفســیر با لحاظ تمام 

بندهای عقد.
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به‌طور مثال، در فـــرضی کــه چند کالا که امکان معامله جداگانه را داشــته باشــند و 
بهای هرکدام معین باشد در‌ قرارداد واحدی‌ مورد معامله قرار می‌گیرند، درواقع‌ چـــند عقد 
منعقدشــده، لکن تراضی دو طرف کالاها را چنان به هم‌ گره‌زده کـــه به‌مثابه یک قرارداد 
واحد می‌نماید، در این حالت تراضی‌ تا زمانی اعتبار دارد که این رشتۀ به هم تنیده پاره نشده 
و امکان اجرای قرارداد وجود داشته باشد؛ امـا چـنانچه عقد نسبت به بخشی‌ از‌ اجزای مورد 
معامله فاقد اثر شــود‌، با تعدد‌ مطلوب مواجه هستیم و عدم اجرای بخشی از قرارداد موجب 
بطلان‌ عقد نمی‌گردد. چراکه هر بخشی از ثمن معامله در مقابل بخشی از کالاها قرارگرفته 

است )کاتوزیان، 1387، ص. 318(.

2-2-2. اصل‌ صحت قرارداد
قاعده یا اصل صحت از قواعد بسیار مهم فقهی است که کاربرد فراوان دارد و در میان فقها 
نســبت به حجیت آن تردیدی نیســت هرچند که درزمینۀ دلایل حجیت داشتن این اصل در 
بیــن آن‌ها اختلافاتی وجود دارد. ازآنجاکه قانون مدنی ما از فقه امامیه مقتبس اســت اصل 
صحت در فضای حقوقی ما نیز راه‌یافته و قانون‌گذار در وضع مواد قانون مدنی نشــانه‌هایی 
از این اصل را آورده اسـ�ت )محقق دامــاد، 1368، ص. 228(. قانون‌گذار ما اصل صحت را در 
عقود با صراحت تمام پذیرفته اســت. در مادۀ 223 قانون مدنی چنین آمده: »هر معامله که 

واقع‌شده باشد محمول بر صحت است، مگر اینکه فساد آن معلوم شود«.
برای جریان اصل صحت وجود زمینه‌ای لازم اســت تا‌ حکم‌ صحت یا فســاد بـــرای آن 
ثـابت‌ شـود که در این خصوص هر یک از وقوع ظاهری و وقوع عرفی عقد ‌به‌عنوان زمینه‌های 
موردنیاز برای جریان اصل صحت دارای طرفدارانی است؛1 اما در هر دو مفهوم عرفی و ظاهری 
اصل صحت، پس از انعقاد قرارداد، یکی از مبانی تجزیۀ عقد قلمداد خواهد شد؛ بـنابراین در 
فـرض انحلال جزئی قرارداد‌ سایر بخش‌ها به استناد اصـل صـحت دارای اعتبار خواهند بود و 
این‌که ما بخواهیم تمام بیع اقساطی را متروک نماییم و یا متعهد را اجبار به انجام تعهد نماییم و 

1. بین حقوق‌دانان در خصوص وقوع عرفی و وقوع ظاهری عقد در مبحث اصل صحت اختلاف‌نظر وجود دارد که توضیح 
آن خارج از مباحث اصلی مقاله است. برای مطالعه بیشتر در این زمینه )ر.ک.به: شـهیدی، ١٣٨٥، ج٢، ص. 181(.
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جواز به فسخ جزئی ندهیم با اصل صحت قراردادها در تناقض خواهد بود.

3-2-2. اصل لزوم قرارداد
اصل لزوم در حقوق بدان معنی اســت که اصل بر آن اســت که کلیۀ عقودی که به‌صورت 
صحیح و بار رعایت ارکان اساســی منعقدشده باشــد، بین طرفین لازم الاتباع بوده و طرفین 
قرارداد باید به تعهداتی که ضمن آن نموده‌اند، عمل نمایند؛ بنابراین برای اینکه عقدی جایز 
باشــد نیاز است به‌صراحت در قانون ذکرشده باشد و در غیر این صورت، عقد لازم است و 
هیچ‌یک از طرفین نمی‌توانند آن را بر‌هم زنند، مگر در مواردی که قانون مشــخص و معین 

کرده باشد )مدنی، 1383، ص. 367(.
ماده 219 ق.م به عقیده اکثر حقوقدانان مبنای حقوقی اصل لزوم، عنوان‌شــده است که 
در آن به‌صراحت هر قراردادی که قانون آن‌ها را معتبر شــمرده باشــد، برای طرفین قرارداد و 
قائم‌مقام آن‌ها لازم‌الاتباع دانســته شده است، مگر اینکه به رضایت طرفین اقاله و یا به علت 
قانونی فســخ شود. این اصل همان نهادی اســت که »اصل لزوم قراردادها« نام‌گرفته است 
هَا  یُّ

َ
)شهیدی، 1385، ص. 256(؛ البته این اصل در فقه اسلامی نیز ریشه دارد و از آیاتی نظیر )یا أ

وْفُوا بِالْعُقُود( )مائده: 1( قابل استنباط است.
َ
ذینَ آمَنُوا أ الَّ

حال در خصوص عقد بیع اقساطی که عقدی است لازم، بر مبنای اصل لزوم، تردید در 
وجــود یکی از خصایــص و آثار لزوم در جزیی از قرارداد، در اصل لزوم خللی وارد نخواهد 
ســاخت و عقد نسبت به سایر بخش‌ها صحیح خواهد بود، چرا‌که اصل لزوم بر تمام قرارداد 
حاکم است و هـــیچ دلیلی مـــبنی بر‌ عدم‌ حکومت این اصل درصورتی‌که بخشی از عقد 
قابلیــت اجرا ندارد یــا طرفین به هر دلیلی تمایلی به ادامه اجــرای تعهدات قراردادی ندارند 

و...، وجود نـدارد.
اصــل در حقوق ایران بقای قرارداد و اجرای آن اســت و قانون‌گذار نیز در موارد متعدد 
کید نموده است )مواد ۲۳۷، ۲۳۸، ۲۳۹، ۳۷۶، ۴۱۴، ۴۷۶ ق. م.(. بر همین اساس، فسخ  بر آن تأ
یا تجزیه عقد به چند قسمت که دست‌کم موجب اجرای بخشی از قرارداد ‌شود، با سیاست 
کلی قانون‌گذار ایران منطبق اســت، لذا می‌توان با اســتناد به این اصــل از تجزیه‌پذیری بیع 

اقساطی دفاع نمود.
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3. معیارهای تحلیل اقتصادی تجزیه‌پذیری بیع اقساطی
چنانچه پیش‌تر اشاره شد اساس و پایه تحلیل اقتصادی را »کارآیی« تشکیل می‌دهد. هرگاه 
از دید اقتصاد و معیارهای پذیرفته‌شــده برای تحلیــل اقتصادی به حقوق بنگریم همواره این 
ســؤال مطرح می‌شود که آیا قاعده یا نهاد موجود از کارآیی لازم برخوردار است یا خیر و یا 
چگونه می‌توان قاعده‌ای را بنیان نهاد که از کارآیی لازم برخوردار باش��د. ازاین‌رو، می‌توان 
نتیجه گرفت که تحلیل اقتصادی خود به لیلحت ایتابث و لیلحت اجنهری تقســیم می‌شــود. 
لیلحت ایتابث هب فیصوت و نییبت پدیده‌ه��ای ااصتقدی می‌پــردازد، وقحق به دابنل لیلحت و 
نییبت تیهام ااصتقدی وقانین و وقادع یقوقح وجومد وبده و اهدمایپی ایعامتج و ااصتقدی 
آن وقادع ای رییغتات آن‌ه��ا را، ومرد پیش‌بین��ی رقار می‌دهد. تحلیل اقتصادی اجنهری زین اب 
به‌کارگیری فرآیند‌های ارزیبای، ذگریثأتاری قواعد حقوقی در رافه اجتماعی را مورد بررســی 
قرار می‌دهد. لیلحت هنجاری درصدد اســت به این پرسش پاسخ دهد هک آای وقحق ازلحاظ 
ااصتقدی و ایعامتج اکرآدم است ای ریخ؟ ینعی دعاقه یقوقح از ثیح رتوجی دیلوت ای ابمدهل 
ای از ثیح رتوجی رافه ایعامتج اکرآدم اســت ای ریخ؟ )طوســی، 1390، ص. 270( تحلیلی که 
ما در این نوشــتار به دنبال آن هســتیم از نوع دوم است؛ یعنی صرفاً به توصیف تجزیه‌پذیری 
بیع اقســاطی نیستیم بلکه دنبال رویکردی هستیم تا با سنجه‌ها و معیارهای تحلیل اقتصادی، 
کارآیی تجزیۀ بیع اقساطی در صورت نقض یکی از طرفین را ارزیابی نماییم. به همین منظور 

در ادامه معیارهای تحلیل اقتصادی اثبات‌کنندۀ این مهم را موردبحث قرار خواهیم داد.
قبــل از ورود بــه این معیارها و با عنایت به اینکه هــدف اصلی تحلیل اقتصادی حقوق، 
کارآیی حداکثری قواعد حقوقی اســت باید به این پرســش پاسخ دهیم که اصولًا اگر مانند 
کنوانسیون بیع بین‌المللی کالا در حقوق ایران نیز تجزیه‌پذیری بیع اقساطی موردپذیرش قرار 

گیرد در چه قسمت‌هایی شاهد افزایش کارآیی بیع اقساطی خواهیم بود؟
در پاســخ به این پرسش باید گفت قائل بودن به تجزیه‌پذیری بیع اقساطی نسبت مستقیم 

با افزایش کارآیی آن دارد که برخی از مصادیق آن عبارتند از:
- تجزیه‌پذیــری به‌مثابه ضمانت اجرا: هنگامی‌که طرفین عقــد بدانند اگر به تعهدات 
خــود در بیع اقســاطی عمل ننمایند این امکان برای طــرف مقابل وجود دارد که از 
اهرم تجزیه‌پذیری عقد اســتفاده نموده و بتواند تنها قسمت‌های اجراشده را صحیح 
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تلقی و از ادامه دادن به قرارداد صرف‌نظر نماید، سعی خواهد نمود برای استفاده از 
منافع عقــد، حداکثر توان خود را به کار ببندد که طرف مقابل چنین اقدامی ننماید 

و بدین‌وسیله اجرای عقد، مورد ضمانت و از گزند عدم اجرا مصون خواهد بود.
- کاهــش هزینــه معاملاتی: تجزیه‌پذیری بیع اقســاطی به این دلیل کــه این امکان را 
می‌دهد که طرفین عقد در شــرایطی که ادامه عقد به زیان ایشــان باشد از ادامه آن 
انصــراف دهند بدون آنکه بخواهند طرف مقابل را ابتدا اجبار به اجرای عقد نمایند 
بســیاری از هزینه‌های معاملاتی را کاهش داده و میل و رغبت طرفین برای ورود به 

آن را افزایش می‌دهد و ازاین‌جهت کارآیی بیشتری خواهد داشت.
- کاهش اطاله دادرســی: از این نظر که پذیرش تجزیه‌پذیری عقد بیع اقســاطی نیازی 
بــه اثبات ورود ضرر و نیز طرح شــکایت در دادگاه برای الــزام طرف مقابل وجود 
ندارد سبب کاهش فرایند دادرسی نیز گشته و نفع بخشی اجتماعی نیز در بر خواهد 

داشت.
مواردی که بیان شد از مهم‌ترین مصادیق کارآیی تجزیه‌پذیر دانستن بیع اقساطی هستند؛ 
با این توضیحات در ادامه به معیارهای پذیرفته‌شــده در رویکرد تحلیل اقتصادی برای اثبات 

تجزیه‌پذیری بیع اقساطی خواهیم پرداخت.

1-3. معیار کارآیی پارتو
کارآیــی پارتو1 یا بهره‌وری تخصیص که اقتصــاددان ایتالیایی به نام ویلفردو پارتو آن را ارائه 
کرده است يك رقارداد يا مقرره نوناقي را زنامي كارا می‌داند كه وعض رفدی را وبهبد دشخب، 
دبون اينكه وعض رطف ديرگ را رتدب كدن )Zerbe, 2001, p. 10(. ایــن معیــار نشــان‌دهندۀ 
موقعیتی اســت کــه در آن، در اثر اجرای قــرارداد یا هر تغییر دیگــری در تخصیص منابع، 
افزایش رفاه و مطلوبیت یک ش��خص بر اس��اس انتظارات و ارزیابی‌های شــخصی خود او 
بـــدون کاهش در مطلوبیت و رفاه دیگران امکان‌پذیر نباشد. بر مبنای این نظریه که در قرن 
نوزدهم مطرح شد، موقعیت‌هایی کارا نامیده قلمداد می‌شوند که در آن شخصی در موقعیت 

1. Pareto efficiency
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با مطلوبیت بیش‌تر قرار گیرد، بـــدون این‌که از مطلوبیت دیگران کاســته شود، این فرآیند تا 
جایــی ادامه می‌یابد که امکان تغییر بیشــتر در جهت افزایش مطلوبیت یک شــخص بدون 
ورود ضرر و کاهش منفعت به دیگران نباشــد و هر تغییر بیشــتر در جهت افزایش مطلوبیت 
یک‌طرف مساوی با کاهش مطلوبیت طرف دیگر شود )نقطه مطلوبیت پارتو(. این مـعیار بـر 
سه مقدمه اخلاقی بنانهاده شده اســـت: ١. هـر شخص ارزیابی بـهتری‌ نسبت به مطلوبیت 
و رفاه خود دارد )ملاک شــخصی(؛ ٢. رفاه جامعه زمانی تحقق خواهد یافت که رفاه افراد 
تشکیل‌دهنده اجتماع افزایش یابد؛ ٣. هر تغییری کـــه حـــداقل رفـاه و مطلوبیت یک نفر 
را افزایش‌ دهد‌، بدون آنکه از رفاه‌ و مطلوبیت دیگـــران‌ کـــاسته شـود، درنهایت، منجر به 
افزایش رفـاه جـامعه خواهد شد )Veljanovski, 2007, p. 32( معیار پارتو به دو حالت »بهینه 
پارتو« و »برتر پارتو« تقس��یم می‌شود. وضعیت »الف« تنها در صورتی نسبت به »ب« برتر 
پارتو محســوب می‌شــود كه شــرایط هیچ فردی درحرکت از »ب« به »الف« بدتر نشود و 

بااین‌حال، دست‌كم شرایط یك نفر در اثر این جابه‌جایی بهتر از قبل می‌شود.
»بهینه پارتو« هم‌زمانی محقق می‌شود كه دیگر هیچ وضعیتی از وضعیت برتر پارتو بهتر 
نباشــد. یعنی هرگونه جابه‌جایی از وضعیت برتر پارتو موجب می‌شود، دست‌کم شرایط یك 
نفر بدتر شــود )انصاری، الف 1390، ص. 123( در این رویکرد برای این‌که معامله‌ای منعقد شود، 
هر دو طرف باید قانع گردند فایده‌ای که در اثر معامله به دست می‌آورند، بیشتر از هزینه‌ای 

است كه صرف می‌کنند.
با توضیح این رویکرد در بیع اقســاطی ما شــاهد هســتیم که بین قرارداد و اجرای آن به 
لحاظ زمان‌بندی عقد فترت و فاصله وجود دارد حال تصور کنید که عقد بعد از اجراشــدن 
چند قسط با مانع مواجه شود و متعهد از اجرای سایر بخش‌ها خودداری نماید. در این حالت 
اگر قائل به عدم تجزیه عقد باشیم تضاد با معیار پارتو آشکار است چراکه در چنین شرایطی 
اگــر متعهد را مجبــور به اجرای قرارداد کنیم ازآنجاکه ضرر متوجه وی خواهد شــد ناقض 
معیار پارتو محســوب می‌شــود و اگر متعهدله تنها این حق را داشــته باشد که کل معامله را 
فسخ نماید از سودی که با اجرای چند قسط از قرارداد اقساطی کسب نموده باید صرف‌نظر 
نماید؛ لذا با تجزیه قرارداد و فس��خ جزئی آن، بخش‌هایی از عقد که اجراشده است به‌عنوان 

قسمت‌های مجزا در نظر گرفته شده و صرفاً از سایر بخش‌ها صرف‌نظر می‌شود.
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این نحوه مواجه‌شــدن با عقود منجر بــه خلق نظریه نوینی در عرصــه تحلیل اقتصادی 
حقوق شــده که به نقض کارآمد مشهور گشــته است. مطابق این نظریه، چنانچه هزینه‌های 
اجرای تعهد برای طرفین، بیشــتر از ســود آن باشد، باید فســخ و نقض قرارداد را جایگزین 
 Friedman,( اجرای قرارداد نمود؛ زیرا چنین فســخی منجر به استفاده بهتر از منابع می‌شود

.)1989, pp. 2-24

2-3. معیار کالدور- هیکس1
معیار کالدور- هیکس که به معیار پارتو بهبودیافته نیز مشهور است2؛ قاعده‌ای را کارا تلقی 
می‌کند که منتفعان از آن بـتواننـد ضــرر زیاندیدگـان از‌ قاعده‌ را جـبران کـرده و وضـعیت 

)Cooter & Ulen, 2000, p. 50( بهتری را برای آن‌ها ایجاد‌ کنند‌
بهــره‌وری کالدور ـ هیکس که آن را دو اقتصــاددان به نام‌های آلن هیکس و نیکولاس 
کالدور مطرح کردند دربارۀ موقعیتی است که ممکن است در اثر افزایش مطلوبیت برخی، 
کاهش مطلوبیت و ضرر و زیان برای سایرین رخ دهد. در حقیقت، کارآیی کالدورـ هیکس 
به حالتی اطلاق می‌شود که به‌عنوان نمونه، در اثر اجرای یک قرارداد در مقایسه باحالت قبل 
از آن حداقل یک نفر از مطلوبیت بیشتر و موقعیت برتری برخوردار شود هرچند که موجب 
کاهش مطلوبیت دیگران شود؛ ولی شرط اساسی در این نظریه این است که لازم است میزان 
مطلوبیت بیشتر از خسارت و کاهش مطلوبیت دیگران باشد تا امکان جبران خسارت طرف 

زیان‌دیده فراهم باشد.
بـر اساس این معیار، عدول از وعده‌ها همـواره مـذموم نـبـوده و بعضاً در چـارچوب‌ آن، 
اقدامی قابل توجیه‌ است‌ به این شرط که نفع آن برای متعهدلـه بـیش از‌ هزینه اجرای آن برای 
متعهد باش��د. در این حالت متعهـ��د تنها در صورتی می‌تواند به تعهد خود در قرارداد پایبند 
نباشد و به‌جای آن جبران خسارت نماید که پس از‌ پرداخت‌ خسارت مورد انـتظار مـتعهدٌله، 

چـیزی برای او باقی نیز بماند.

1. Kaldor – Hicks
2. pareto potential improvement
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این‌ نظریه‌ ریشــه‌ در برداشت هلمز1 فیلسوف آمریکایی، از مفهوم مســـئولیت قراردادی‌ 
دارد. هلمز به حقوق‌دانان پیشنهاد می‌دهد »نظریه‌های اخلاقی تعهد را کنار گـذاشته و این 
اصل عملی را‌ بپذیرند‌ که‌ متعهد همواره مختار است از میان اجــرای تعهـدات قـراردادی یا 

عدم انجام آن‌ و پرداخت‌ خسارت‌ یکی را انتخاب کند« )انصاری، ب 1390، ص. 41(.
با این توضیحات فرض کنید در معامله بیع اقســاطی متعهد به تعهد خود در قبال یک یا 
چند قســط که می‌توان آن‌ها را به‌صورت مســتقل فرض نمود عمل ننماید و از طرفی طرف 
دیگر عقد بتواند با شــخص ثالثی وارد معامله‌ای با سود بالاتری گردد و یا حتی خود متعهد 
دلیل عدم اجرای عقد را کارآیی و کســب فایده بیشــتر در قرارداد با شخص ثالثی ببیند این 
معیــار به هــر یک از دو طرف این حــق را می‌دهد بدون اینکه مجبور بــه اجرای تعهد اول 
باشــد وارد معامله دوم شود به‌شــرط آنکه اولًا سود معامله دوم از خسارتی که به مـــتعهدٌله 
وارد می‌شــود بیشتر باشد و ثانیاً خســارت وی نیز جبران گردد. برای مثال، فروشنده‌ای كه 
تعهد نموده کالایی را به خریدار تســلیم كند، شــخص ثالثی پیشنهاد بهتری برای کالا ارائه 
می‌نماید؛ حال اگر فروشــنده ملزم به تســلیم آن كالای خاص به خریدار اول باشد، ازلحاظ 
اقتصــادی، قرارداد مزبور، قراردادی ناكارآمد خواهد بود؛ زیرا عین به كســی كه بیشــترین 
ارزش را برای آن قائل اســت منتقل نشــده و تخصیص بهینۀ عین صورت نخواهد گرفت. 
علاوه‌براین، اگر سود حاصل از قرارداد دوم، برای فروشنده بیشتر از خسارت مربوط به نقض 
قرارداد اول باشد؛ وی نیز تمایلی به اجرای قرارداد اول نخواهد داشت و به پیمان‌شکنی روی 
مــی‌آورد. ازاین‌رو باید در چنین شــرایطی به متعهد اجازه داد تا با فســخ معامله و پرداخت 

.)Cooter & Ulen, 2000, p. 238( خسارت متعهدله، با مشتری دوم، قرارداد منعقد كند
هرچنــد این‌ دیــدگاه، با نادیده گرفتن اصالت حقوق، بــه آن به‌مثابۀ یک ابزار اقتصادی 
برخورد نموده و از این منظر قابل انتقاد اســت؛ اما از آثار مثبت آن این اســت که در عقدی 
مانند عقد بیع اقساطی متعهد را در تنگنای اجبار و الزام به اجرای کل قرارداد قرار نمی‌دهد 
و اگر در مســئله موردبحث ما بخشــی از اقساط اجراشده باشــد و بخشی دچار نقض شده 
باشــد با تکیه‌بر کارآمدی قرارداد با صرف جبران خســارت احتمالی طرف قرارداد وی را از 

1. Oliver‌ Wendell Holmes
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ادامه قرارداد معاف می‌نماید.

3-3. معیار حداکثر سازی ثروت
بر اســاس‌ این نظریه که نخستین بار آن را ریچارد پازنر مطرح کرد، افزایش ثروت اجتماعی 
به‌عنوان معیار کارآیی معرفی‌شــده اســت؛ پازنر معتقد است یک‌ قرارداد هنگامی از کارآیی 
برخوردار اســت که ســبب افزایش ثروت اجتماعی شــود؛ )انصاری، ب 1390، ص. 40( ازنظر‌ 
وی، ثـــروت جـــامعه قابل ارزش‌گذاری با پول است؛ بدین شــکل‌ که‌ قیمت یک کالا یا 
بر حـــداکثر قیمتـی کـــه یک خریدار‌ بالقوه‌ حاضر به خرید آن است با پول قیمت‌گذاری 
می‌شود و یا درصورتی‌که‌ خریداری وجود نداشته باشد، کالا را بر اساس حداقل قیمتی کـه 
 )Burress, 2004, p.40( مالک آن ترغیب ش��ود که آن را واگذار نماید‌ قیم��ت می‌گذارند؛
به‌عبارت‌دیگــر، در‌ حالت دوم، حداقل‌ بهایی که مـالـــک در مقابل دریافت آن، راضی به 
واگذاری کالا می‌شود، قیمت آن کالا محـسوب شده هرچند در حال حاضر برای کالایش 
مشتری وجود نداشته باشد. )Posner, 1979, p. 119( ازنظر پازنر، ثروت، ارزش پولی كالاها 
و خدماتی است كه در جامعه وجود دارد و این ارزش با میزان تمایل افراد برای پرداخت در 
ازای آن، شــناخته می‌شــود؛ و از طرفی مالکیت در تخصیص منابع و کالا، رابطه مستقیم با 
افزایش ثروت جامعه دارد به‌طوری‌که تنها با در اختیار دادن هر منبع یا كالا به شــخصی که 
بیشترین هزینه را برای به دست آوردن آن می‌پردازد، شاهد افزایش ثروت جامعه خواهیم بود 

)خاندوزی، 1386، ص. 293(.
بدیــن ترتیب ازنظر پازنر هــرگاه بتوان منابع اقتصادی را در مصارفــی به کار گرفت که 
بالاترین ارزش را داشــته باشــد می‌توان مدعی شــد آن منابع به‌طــور »کارآمد« تخصیص 

داده‌شده‌اند.
با این توضیحات در باب بیع اقســاطی و امکان تجزیه و فســخ جزئی آن باید گفت این 
نظریــه برخــاف رویۀ معمول حقوق ایران تــا جایی پایبندی به عقــد را لازم می‌داند که با 
میزان افزایش ثروت رابطۀ مســتقیمی وجود داشــته باشد در غیر این صورت با هر تغییری در 
ایــن معادله حکم به خــروج از آن می‌دهد. مطابق این معیار بیع اقســاطی تنها در خصوص 
بخش‌هایی از قرارداد که اجراشــده و موجب کارآیی و ثروت افزایی بوده مورد تأیید است؛ 
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امــا زمانی که نقضی در قــرارداد پدید آید ازآنجاکه ملزم ماندن بــه قرارداد موجب کاهش 
ثروت یکی از طرف‌های قرارداد خواهد شد لزومی به پایبندی به عقد وجود نخواهد داشت 
و اگر وارد شدن در قراردادی جدید موجب افزایش ثروت یکی از طرف‌های قرارداد شود؛ با 
پرداخت خسارت طرف دیگر می‌توان این رابطه نقض شده را پایان بخشید و وارد معامله‌ای 
بــا کارآیی بالاتر شــد. در غیر این صورت از منظر تحلیل اقتصــادی، اجرای قرارداد در این 
فــرض و اجبار به اجرای تعهدات قرارداد اول با معیار كارآیی پازنر در تضاد اســت؛ چراکه 
کالا به كسی كه حاضر است بیشترین بها را برای آن بپردازد تعلق نمی‌گیرد. به لحاظ عملی 
هم متعهد پس از محاسبه سود عقد جدید در مقابل ضرر ناشی از نقض معامله فعلی و یا به 
دلیل هزینه بالای اجرای تعهدات در مقایسه با پیش‌بینی قبلی به عهد‌شکنی روی می‌آورد؛ و 
نتیجه‌ای جز عدم اجرای قرارداد را دربر نخواهد داشت. پس بهتر است بپذیریم متعهد بتواند 
از معامله بیع اقســاطی فعلی خارج‌شده و نســبت به بخش‌هایی که اجرا ننموده است ضمن 

پرداخت خسارت احتمالی و در راستای حداکثر سازی ثروت، وارد معامله جدید گردد.

نتیجه‌گیری
رویکــرد تحلیل اقتصادی حقوق همواره بر کارآیــی قواعد حقوقی تکیه می‌نماید؛ ازآنجاکه 
وضع قوانین در بسیاری از نظام‌های حقوقی مبتنی بر مبنای تحلیل اقتصادی و کارآیی قواعد 
حقوقی اســت شاهد آن هســتیم که در خصوص بیع اقساطی که یکی از مهم‌ترین انواع بیع 
است در قوانین بین‌المللی نظیر کنوانسیون بیع بین‌المللی کالا تمهیداتی از قبیل تجزیه‌پذیری 
بیع اقســاطی وضع‌شده تا کارآیی حداکثری آن تضمین گردد. بدین معنی که اگر متعهد از 
ایفای تعهد در برخی از اقســاط خودداری نمود طرف مقابل بتواند ضمن اعلام فسخ جزئی 
یــا تجزیۀ عقد، به آن قســمت از قرارداد که تاکنون اجراشــده پایبند بــوده و از ادامۀ آن‌که 
دیگــر از کارآیی برخــوردار نبوده و تأمین‌کننده انتظارات وی از قرارداد نیســت ممانعت به 
عمل آورد؛ اما حقوق ایران بدون درنظر گرفتن اقتضائات جدید عقد بیع اقساطی با توجه به 
گســترش روزافزون آن در عرصه داخلی و بین‌المللی با نگاهی ســنتی و صرفاً باهدف ایجاد 
نظــم اجتماعــی و عدالت و بدون در نظــر گرفتن ابعاد اقتصادی و افزایــش رفاه اجتماعی 
اقــدام به وضع قواعد ناکارآمد نموده اســت به‌گونه‌ای که ابتدا باید کلیۀ مســیرهای قانونی 
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بــرای اجبار متعهد به ایفای تعهد طی گردد و در صورت عــدم توفیق به الزام وی، اقدام به 
فسخ کلی قرارداد نماید؛ اما طبق آنچه در این نوشتار گذشت با نگاهی دقیق به فقه امامیه و 
ازجمله اندیشه‌های امام خمینی و نیز معیارهای تحلیل اقتصادی می‌توان مبانی موردنیاز برای 

تجزیه‌پذیری بیع اقساطی در حقوق ایران را فراهم نمود.
پذیــرش نظریۀ تجزیه‌پذیری بیع اقســاطی منجر به افزایش کارآیی بیع اقســاطی خواهد 
گردیــد که برخی از آن‌هــا عبارتند از: انعطاف عقد در شــرایط مختلف اقتصادی، کاهش 
هزینه‌های معاملاتی، کاهش اطاله دادرســی، تخصیــص بهینۀ منابع و... . به همین منظور، 
لازم اســت به بازتعریف قواعد حقوقی در این خصوص و وضع قوانین کارا به‌منظور افزایش 

رفاه اجتماعی و حداکثر سازی ثروت اقدام نمود.
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توسل به زور به منظور دفاع از خود در اسلام با نگاهی به 
دیدگاه امام خمینی )ره(1

قاسم قاسمی بیورزنی2
محمدرسول آهنگران3
سید ابوالقاسم نقیبی4
محسن محبی5

چکیــده: عصر حاضر مملو از جنگ های منطقه‌ای در خاورمیانه اســت و دفاع از 
سرزمین و کیان ایران اسلامی بر اساس تئوری‌های ژئواستراتژیک، محدود به جغرافیای 
این کشور نیست و در این رهگذر مسئله چگونگی دفاع از کشور در این مقطع زمانی 
مورد تأمل محافل و اندیشه ورزان عرصه حقوق و سیاست و به تعبیری دیگر، دیپلماسی 
و میدان اســت. این تحقیق به روش توصیفی- تحلیلی با استفاده از ابزار کتابخانه‌ای به 
این نتیجه رسیده که نگاهی به مبانی فقهی نشان می‌دهد که دفاع مشروع و به عبارتی، 
متوسل شدن به زور به خاطر دفع ضرر واجب است. مصداق عینی این موضوع توسل به 
زور به منظور دفاع بوده که از استثنائات اصل منع توسل به زور است؛ البته دیدگاه‌های 
فقهی در مورد موضوع مذکور گاهی با اختلافاتی مشهود است. وجوب جهاد تدافعی 
مشــروط به رهبری معصوم )ع( یا نایب خاص یا عام وی نیســت، لکن با فرض تشکیل 
حکومت اسلامی مقتدر که رهبری عادل و مطاع در رأس آن است، در صورت امکان 

1. DOI:10.22034/MATIN.2021.289956.189
DOR: 20.1001.1.24236462.1402.25.98.1.3

2. دانشجوی دکتری الهیات و معارف اســامی، گروه فقه و مبانی حقوق اسلامی، واحد علوم تحقیقات تهران، 
      E-mail: ghasemibv@yahoo.com                                                      .دانشگاه آزاد اسلامی، تهران، ایران

3. استاد گروه الهیات و معارف اسلامی، پردیس فارابی، دانشگاه تهران، تهران، ایران. )نویسنده مسئول(
 E-mail: ahangaran@ut.ac.ir        

4. دانشیار گروه فقه و حقوق خصوصی، دانشگاه مطهری، تهران، ایران.
E-mail: da.naghibi@motahari.ac.ir

5. دانشیار گروه حقوق بین‌الملل، واحد علوم تحقیقات تهران، دانشگاه آزاد اسلامی، تهران، ایران.
E-mail: sd.mohebi@gmail.com

تاریخ دریافت: 1400/3/19      تاریخ بازنگری: 1400/8/30      تار یخ پذیرش: 1400/9/2 
پژوهشنامۀ متین/سال بیست و پنجم/شمارۀ نودو هشت/ بهـار 1402/صص 109-138

مقالـه پژوهشـی



سـال بیست و پنجم / شمـارۀ نود و هشت / بهـار 1402/ صص138-109پژوهشنامۀ متین110

و عدم خســارت جدی در تأخیر دفاع تا حصول اذن، دفاع با اذن و مطابق نظر رهبری 
مشــروع و مصلحت ســنجی او صورت خواهد گرفت. مقاله حاضر ضمن پرداختن به 
اختلاف دیدگاه‌ها در این خصوص درصدد تبیین دفاع مشروع از دیدگاه اسلام، مبانی 
فقهی آن و گستره جهاد تدافعی شامل دفاع از اسلام درمقابل فتنه‎گری دشمنان، دفاع 
از دار الاسلام و کیان اسلامی، دفاع از بلاد اسلامی و نیز دفاع از اتباع دولت اسلامی 
و مســتأمنین و نیز شــرایط و محدودیت‌های جهاد تدافعی بوده و برآن اســت تا محور 

مباحث را حول دیدگاه‌های امام خمینی قرار دهد.
کلیدواژه‌هــا: توسل به‌زور، دفاع مشروع، جهاد تدافعی، قواعد فقهی، مبانی فقهی، 

امام خمینی.

مقدمه
یکی از مسائل اساسی در حوزه بین‌الملل معاصر بررسی استثناهای وارد بر اصل منع توسل به 
‌زور در دو نظام حقوقی اسلام و حقوق بین‌الملل معاصر و تعیین گستره آن است. چه اینکه 
برخال�ف نظریه‌های صلح طلبانه افراطی، مانند آنچه جوناتان دایموند1   ابراز داشــته و هیچ 
تمایزی میان جنگ عادلانه و ظالمانه، یا تدافعی و تهاجمی قائل نیس��ت و می‌گوید: یا باید 
جنگ را مطلقاً منع کرد، یا اینکه بگذاریم سیر بی‌پایانش را طی کند، نمی‌توان هیچ ملتی را 
از حق دفاع مشروع خویش محروم نمود )خسروی، 1373، ص. 26(؛ لذا اولین مورد استثنا که 
در هر دو نظام حقوقی، البته با تفاوت‌هایی، پذیرفته‌شــده اســت توسل به‌ زور به‌منظور دفاع 
از خود اس��ت. بحث ادله مشروعیت، گستره، ش��رایط و محدودیت‌های جهاد تدافعی )در 
اسلام( و دفاع مشروع )در حقوق بین‌الملل( و بررسی موارد تطبیقی آن در دو نظام حقوقی، 

در ضمن تحقیق خواهد آمد.
بدیهی است که تجاوز به انسان‌ها و جمع بشری منحصر به تجاوز نظامی نمی‌شود، بلکه 
محروم نمودن انسان‌ها از حقوق اساسی آن‌ها از مصادیق مسلم نقض حقوق بشر خواهد بود؛ 
اما این حقوق اساس��ی کدام است؟ علی‌رغم پاره‌ای اختلاف‌نظرها که در حقوق اسلامی و 

1. Janatan Dimond
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حقوق بین‌الملل معاصر به چشم می‌خورد، در برخی دیگر از آن حقوق؛ ازجمله حق حیات، 
آزادی عقیدتی، حق تعیین سرنوشــت، منع شــکنجه، امنیت و... اشتراک نظر وجود دارد. 
به همین جهت مســئله توسل به‌زور به‌منظور دفاع از خود نیز موضوع مهمی است. با عنایت 
به اینکه در اســام، حــق توحید و حق آزادی دعوت به خداپرســتی و ایجاد زمینه انتخاب 
آزادانه دین حق که همانا پس از ظهور خاتم‌الانبیا حضرت محمد بن عبدالله )ص( در شریعت 
اســامی ظهور یافته، از پرارج‌ترین حقوق الهی و انسانی تلقی شده و جهاد در مقابل تجاوز 

به خود جایگاه خاصی دارد.

مسئله اساسی
در همه عرصه‌های زندگی بشر، حکومت‌ها و جوامع موردحمله و تجاوز قرارگرفته‌اند و دفاع 
از خود و سرزمین خود همواره مهم‌ترین ضرورت امنیت دفاعی و نظامی قلمداد شده است. 
در اسلام نیز این مهم موردتوجه قانون‌گذار مقدس قرارگرفته و مبانی فقهی مؤید این مطلب 
است. اگرچه جهاد از فروعات دین مقدس اسلام است؛ اما باید در نظر داشت که تروریسم 
و ســازمان‌های تروریســتی طی دهه‌های اخیر خود را به‌عنوان بازیگری تأثیرگذار در صحنه 
روابــط بین‌الملل مطرح نموده‌اند. افزایش حملات تروریســتی در نقــاط مختلف جهان و 
واکنش دولت‌ها در برابر این حملات، سبب گردیده موضوع توسل به زور در قبال اقدامات 
تروریستی به مســئله مطرح در محافل حقوقی و سیاسی تبدیل گردد. لذا شناخت ماهیت و 
مفهوم جهاد و اینکه این اختیار بعد امام معصوم )ع( و در عصر غیبت در دســت چه کســی 
اســت، طرح بحث در خصوص آن و تبیین ماهیت آن جزء لاینفک موضوعات مطروحه در 
این خصوص اســت. جنبه نوآوری این تحقیق بر مبنای پرداختن به نظر امام خمینی در این 

زمینه است. ایشان معتقدند که:
 اين توهّم كه اختيارات‏ حكومت‏ى رســول اكرم صلى الله عليه و آله و ســلم 
بيشــتر از حضرت امير عليه السلام بود، يا اختيارات‏ حكومت‏ى حضرت امير 
عليه الســام بيش از فقيه است، باطل و غلط اســت. البته فضايل حضرت 
رســول اكرم صلى الله عليه و آله و ســلم بيش از همه عالم است؛ و بعد از 
ايشــان فضايل حضرت امير عليه الســام از همه بيشــتر است؛ لكن زيادى 
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فضايــل معنوى اختيارات‏ حكومت‏ى را افزايــش نم‏ىدهد. همان اختيارات و 
ــه عليهم، در تدارك و  ولايتــى كه حضرت رســول و ديگر ائمه، صلوات اللَّ
بسيج سپاه، تعيين ولات و استانداران، گرفتن ماليات و صرف آن در مصالح 
مسلمانان داشتند، خداوند همان اختيارات را براى حكومت فعلى قرار داده 
اســت؛ منتها شــخص معيّنى نيســت، روى عنوانِ »عالم عادل« است)امام 

خمینی، 1381، صص. 50-51(.
برخی از فقها مانند صاحب جواهر معتقدند که مقتضای روایت و فتوای صریح فقها این 
اســت که جهاد همراه با حاکم ستمگر و غیر ستمگر به‌جز امام مشروع نیست )نجفی، 1406، 

ج 13، ص.21( به نظر می‌رسد که نظر امام )ع( به صواب نزدیک‌تر است.

پیشینه تحقیق
در مورد پیشینه موضوع تحقیق می‌توان به آثار مکتوب زیر اشاره نمود:

عابدیــن غفاری توران )1400( در کتاب خود با عنوان ابعاد فقهی جهاد دفاعی در قرآن کریم 
فصل دوم از بخش سوم ضمن برشمردن ماهیت اصل توسل به زور و ممنوعیت توسل به زور 
در دیدگاه سیاســی اسلام، به موضوع جهاد تدافعی و مصادیق آن بر اساس مصادیق تاریخی 
اشــاره داشــته  و معتقد اســت که دفاع در برابر تجاوز به حاکمیت اسلامی مشروع و مورد 
کید فقه اســام در بحث جهاد و موضوعات مرتبط با آن اســت و نیز  قربانعلی بختیاری  تأ
)1396( در مقاله »ماهیت حقوقی دفاع مشــروع و مســتندات فقهی آن با رویکردی به آرای 
امام خمینی« ضمن پرداختن به برخی مســتندات فقهی)روایی( دفاع مشروع و تبیین شرایط 
آن، نظریه چهارمی ارائه کرده‌اند که اساســاً مهاجم تا زمانی که در حال تهاجم است خون  
و مالــش از قاعده کلی احترام خارج اســت و اگر مدافع باعث خســارت مالی، جرح و یا 
حتــی قتل مهاجم گردد به تکلیف خــود عمل کرده و خون و مال مهاجم به دلیل اقوا بودن 
سبب از مباشــر هدر است.همچنین شــهریار ربانی )1374( در پایان‌نامه کارشناسی ارشد با 
عنوان »اصل منع توســل به زور و محدوده آن در حقوق بین‌الملل«، دانشگاه شهید بهشتی 
ضمن تبیین مبانی روابط بین‌الملل و مفاهیم جنگ و صلح در پی آن اســت که با اســتناد به 
دلایل قرآنی، احادیث معصومین )ع( و قرائن تاریخی، ضمن بررســی اهمیت اصل منع توسل 
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بــه زور، در تحقق تعالی صلح جامعه، چگونگی نقش و جایگاه اصل منع توســل به زور و 
موارد استثنائات آن را تا حدودی بیان نماید و همچنین مولر سن، آر. ا . )1377( در مقاله‌ای 
با عنوان »اصل عدم تهدید و توســل به زور در جهان معاصر«،  به قواعد و اصول منع توسل 
به زور پرداخته و مواردی از تخطی حکومت‌ها را دراین‌باره برشمرده و معتقد‌است که عرصه 
بین‌الملل می‌بایســت عرصه تعامل و صلح پایدار بر اساس به رسمیت شناختن احترام متقابل 
باشــد نه عرصه نزاع و توســل به زور. وی معتقد است استفاده از اهرم زور در جهان معاصر 
امری غیرقابل‌قبول بوده و پاسخ تدافعی به آن حقی برای کشورهای مظلوم قلمداد می‌شود. 

1. مفهوم جهاد
جِهاد، جنگ‌ مشروع‌ در راه‌ خدا و عنوان‌ یکی‌ از ابواب‌ فقه‌ اسلامی است‌)شیخ طوسی، 1418، 
ج 6، ص. 173(. جِهاد واژه‌ای‌ عربی‌ اس��ت‌ از ریشه‌ جهد به‌ معنای‌ مشقت‌، تلاش‌، مبالغه‌ در 
کار، به‌ نهایت‌ چیزی‌ رسیدن‌ و توانایی )راغب اصفهانی، 1404، ص.  146( ‌. قرآن مهم‌ترین منبع 
کلیدی در مباحث نظری حوزه حقوق اســام اســت. در قرآن کریم، کلمه حرب در آیات 
64 ســوره مائده و 57 ســوره انفال و 4 سوره محمد )ص( به معنای برخورد مسلحانه دو گروه 
اس��ت که با انگیزه‌های مختلف اقتصادی، سیاس��ی، عقیدتی و... به مصاف هم می‌روند. 
همچنین در 70 مورد واژه‌های قتال و اقتتال و مشــتقات آن به همین معنی، اســتعمال شــده 
اس��ت. همان‌طور که در محاورات عرفی، مفهوم جنگ توسعه داده می‌شود و با تعبیراتی از 
قبیل جنگ سرد و مانند آن به کار می‌رود، در قرآن کریم نیز کلمه حرب با چنین توسعه‌‌ای 
استعمال شده و مثلًا اصرار بر رباخواری اعلان‌جنگ با خدا نامیده شده است )بقره: 279(.

واژه‌‎ جهاد در کاربرد قرآنی، نســبت بــه واژه‌‌های قتال و حرب، رابطه عموم و خصوص 
من وجه دارد؛ زیرا واژه جهاد، از یک‌سو فقط در مورد جنگ مقدس و مشروع، به‌کاررفته و 
همیشه موردستایش و تحسین قرارگرفته است، درحالی‌که واژه حرب و قتال جز آنگاه‌که در 
راه خدا صورت پذیرد، موردســتایش قرار نگرفته است؛ بلکه اساساً واژه حرب جز در موارد 
منفی )مورد نکوهش( به کار نرفته است و واژه قتال به سه صورت، مطلق، مقید به فی سبیل 
الطاغوت و مقید به فی سبیل الله به‌کاررفته است و فقط در فرض اخیر موردستایش قرارگرفته 
اســت )خســروی، 1373، ص.  56(. از سوی دیگر واژه جهاد مختص به معنای جنگ نیست، 
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بلکه هرگونه تلاش و به‌کارگیری نیروها اعم از فیزیکی و روانی را ش��امل می‌شــود )توبه: 7؛ 
عنکبوت: 6 ، 96( و حتی صرف مال در مصارف خداپسندانه و تأمین هزینه‌های نظامی، جهاد 
مالی نامیده می‌شــود )توبه: 20، 88(. چنانکه مبارزه با هواهای نفسانی و انگیزه‌های شیطانی 
جهاد اکبر خوانده می‌شود )حج: 78(. به همین جهت شاید بتوان سخن شیخ محمد خطیب 
ش��ربینی را که در ذیل بحث وجوب کفایی جهاد می‌گوینــد: »و ازجمله واجبات کفایی، 
انجام مباحث استدلالی و حل مشکلات دینی و دفع شبهات و ترویج علوم دینی مانند تفسیر 
و حدیث و فقه و امربه‌معروف و نهی از منکر و... اســت« )شــربینی، 1408 به نقل از خســروی 
1373، ص.  58( بر جهاد با قلم و زبان تطبیق کرد. چنانچه امین الاســام طبرســی در تفسیر 
ارزنده مجمع‌البیان روایتی از رسول خدا )ص( نقل می‌کند که »المؤمن مجاهد بسیفه و لسانه« 
و در ذیل آیه شــریفه »وَ جاهِدْهُمْ بِــهِ جِهاداً كَبيراً« )فرقــان: 52( از ابن عباس نقل می‌کند، 
یعن��ی الهام گرفتن از ق��رآن با کفار جهاد کنید. آنگاه می‌گوید: این آیه دلیل بر این اســت 
که باش��کوه‌ترین جهاد و بزرگ‌ترین آن‌ها، جهاد متکلمین در حل شبه‌های افراد منحرف و 
دشمنان دین است و ممکن است فرموده رسول خدا )ص( که ما از جهاد کوچک‌تر برگشتیم، 
باید به‌سوی جهاد اکبر روی‌آوریم به همین معنی برگردد، چه اینکه مجاهدت با افراد نادان، 
به‌وســیلۀ دلایل و اقامه حجت، بالاتر از مجاهدت با دشــمنان دین با شمشیر است )طبرسی، 
1406،ج 7، ص.  273(. این تعمیم بدان جهت اســت که جهاد از ریشــه جهد به فتح یا ضمّ 
جیم به معنای مشــقت، طاقت یا وسع و توان و به معنای بذل جهد است مطلقاً )شمس‌الدین، 
1997، ص.  14(، یــا به معنای تلاش توأم با رنج و مشــقت )راغب اصفهانــی، 1404، ص.  101(. 
گویا مجاهد آنچه در توان و طاقت خود دارد بذل نموده، درراه رســیدن به هدفش مصرف 
می‌کنـ�د. به همین جه��ت گفته‌اند که جهاد همان نبرد به‌عنوان پشــتیبانی و حمایت از دین 
اســت. در اصطلاح شرع، جهاد به معنی خاص »بذل جان و مال و آنچه جنگ با مشرکین 
یا شورشیان بر دولت اسلامی، متوقف بر آن است، در راه اعتلای کلمه اسلام است« )شهید 
ثانی، 1412، ج 2، ص.  379( و در لسان فقها به معنی أخصّ؛ یعنی قتال فی سبیل الله و نبرد در 
راه خدا به کار می‌رود نه مطلق جنگ و نبرد، بلکه جهاد آن زمانی حقیقتاً جهاد اســت که 
برای خدا و اعتلای کلمه الله باشد نه بهره‌مندی دنیوی )شمس‌الدین، 1997، ص.  26(. مقصود 

از جهاد در این تحقیق همین معنای اخصّ است.
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تروریسم و سازمان‌های تروریستی طی دهه‌های اخیر خود را به‌عنوان بازیگری تأثیرگذار 
در صحنــه روابط بین‌الملل مطرح نموده‌اند. افزایش حملات تروریســتی در نقاط مختلف 
جهان و واکنش دولت‌ها در برابر این حملات، سبب گردیده موضوع توسل به زور در قبال 
اقدامات تروریستی به مســئله مطرح در محافل حقوقی و سیاسی تبدیل گردد )ربانی، 1374، 
ص. 27(. توســل به زور به‌منظور دفاع از خود در دو نظام حقوقی اســام و حقوق بین‌الملل 

معاصر بحث پیش روی است.

2. دفاع مشروع از دیدگاه اسلام
در نظام حقوقی اســام، واکنش فرد یا گروه یا کشــور موردتهاجم دشمن به‌منظور دفاع از 
خــود و دفع تجاوز، تحت عنــوان جهاد تدافعی مورد بحث قــرار می‎گیرد. به همین جهت 
بحث پیرامون جهاد تدافعی یا دفاع مشروع بدون پی بردن به مفهوم تجاوز ناقص است )ضیایی 

بیگدلی،1370، ص.  412(.

هَ لا يُحِبُّ الْمُعْتَدين« )بقره: 190(  قــرآن کریم با تحریم تجاوز )اعتدا( » وَ لا تَعْتَدُوا إِنَّ اللَّ
معیار آن را تجاوز از مقررات و حدود تعیین‌شده و احکام الهی )بقره: 229( قرار داده و آن را 
حتی در برابر دشــمن متجاوز نیز تجویز ننموده اســت: »خصومت با جمعیتی که شما را از 
آمدن به مسجدالحرام )در سال حدیبیه( بازداشتند، نباید شما را وادار به تعدی و تجاوز کند« 
)مائده: 2(، )عمید زنجانی، 1378، ج 3، ص. 469(. به همین جهت مقابله با تجاوز به احکام الهی 

اعم از حقوق الهی و حقوق انســانی، دفاع محســوب می‌شود. لذا بسیاری از بزرگان، جهاد 
ابتدایی را که در مقابله با اختناق- که همانا تجاوز به حقوق اساسی بشر )آزادی دینی( است 
– صورت می‌گیرد، دارای ماهیت دفاعی می‌دانند )نجفی، 1406، ص. 663؛ شــیخ طوسی،1418، 
ص. 514؛ حســینی شیرازی، 1409، ص. 209(. لکن مقصود ما از جهاد تدافعی، به‌ویژه با در نظر 

گرفتن حقوق تطبیقی و وضعیت کنونی دنیا و تقســیمات جغرافیایی، توسل به زور و جنگ 
در برابر تهاجم و تجاوز فیزیکی دشــمن به مســلمین، کشورهای اســامی یا افراد و اتباع و 
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جمعیت‌های تحت حمایت دولت اســامی و از سایر اقسام جهاد است ولو آنکه برای دفاع 
از سایر مسلمین باشد.

از دیدگاه امام خمینی دفاع از مملکت اســامی، دفاع از نوامیس مســلمین، از واجبات 
شرعیه الهیه‌ای است که بر همۀ ما واجب است‏)سهرابی، 1384، ص. 53(.

‏‏سیاســت خارجی جمهوری اسلامی ایران، بر اســاس نفی هرگونه تسلط پذیری، حفظ 
اســتقلال همه‌جانبه و تمامیت ارضی کشــور، دفاع از حقوق همۀ مسلمانان و عدم تعهد در 
برابر قدرت‌های سلطه‌گر و روابط صلح‌آمیز متقابل با دول غیر محارب استوار است)سهرابی، 

1384، ص. 53(.
 ‏امام خمینی در این زمینه می‌گوید:‏ دفاع بر دو قســم اســت، قســم اول: دفاع از کیان 
اســام و حوزۀ آن و قســم دوم دفاع از نفس که دفاع از جان یا عرض و ناموس یا دفاع از 
مال و مانند آن است؛ قسم اول را دفاع عام و قسم دوم را دفاع خاص گویند.در قسم اول از 
دفاع نیاز به حضور امام علیه‌السلام یا اذن نایب خاص او نیست و بر همه مکلفین بدون  هیچ 
قید و شــرطی واجب کفائی است که خود دارای اشــکال مختلفی است:1. دفاع در مقابل 
اســتیلای کافر و توســعۀ آن بر بلاد مسلمین و اخذ بلاد مسلمین یا اسرای آن‌ها؛ 2. دفاع در 
مقابل خوف بر استیلای سیاسی و اقتصادی کفار بر حوزۀ اسلام که منجر به اسارت سیاسی 
و اقتصادی و تضعیف اســام و مســلمین می‌شــود. در این قســم از دفاع می‌توان از طریق 
مقاومت منفی از اســام دفاع کرد، مثل ترک تجارت و رابطه سیاســی و اجتناب از روابطی 
که منجر به اســتیلای آن‌ها و تضعیف اسلام و مسلمین شود؛ 3. دفاع از دیگر دول اسلامی 
در‏ ‎مقابل هجوم اجانب که بر جمیع مســلمین واجب اســت به هر وســیلۀ ممکن به دفاع از 
مســلمین برخاسته، ولو با مبارزه منفی و تحریم و ارشــاد دولت اسلامی که با اجنبی عقد و 
قراردادی بسته اســت که موجب استیلای آن‌ها می‌شود )ر. ک. به:امام خمینی، 1379، ج 1و2، 

صص.  378-379( .
در مباحث زیر به موضوعاتی مانند: 1. ادله مشــروعیت جهاد تدافعی؛2. گســتره جهاد 

تدافعی؛3. شرایط و محدودیت‌های جهاد تدافعی پرداخته می‌شود. 
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1-2. ادله مشروعیت جهاد تدافعی
دفاع از خود، چه در حقوق داخلی و چه در حقوق بین‌الملل، یک حق مسلم طبیعی و قانونی 
است. در شرع مقدس اسلام، در حقوق داخلی دفاع از جان و مال و ناموس، حتی در وقت 
ضرورت تا به حد قتل نفس جایز است و این حق، اساس جنگ دفاعی در عرصه بین‌المللی 

است که شریعت اسلامی نیز آن را به رسمیت می‌شناسد )زحیلی، 1401، ص.  192(.

1-1-2. قرآن کریم
در آیه 39 سوره حج که به عقیده بعضی، نخستین آیه جهاد است، آمده است: »به كسانى 
كه جنگ بر آنان تحميل شــده، رخصت ]جهاد[ داده شــده است، چرا كه مورد ظلم قرار 
گرفته‏اند، و البته خدا بر پيروزى آنان ســخت تواناست«. سپس در ادامه این آیه، در توضیح 
مطلب می‌افزاید: »همان کســانی که به‌ناحق از خانه و کاشانۀ خود بدون هیچ دلیلی اخراج 
ذِنَ شروع‌شده، 

ّ
شــدند، جز اینکه می‌گفتند پروردگار ما خداوند یکتاست«. تعبیر آیه که با أ

تناســب زیادی با گفته کسانی دارد که آن را، نخستین آیات جهاد می‌دانند و نشان می‌دهد 
که قبلًا چنین اذنی وجود نداشــت. به‌هرحال به‌خوبی نشــان می‌دهد که آغاز تشریع جهاد، 
جهاد تدافعی در برابر دشــمن بود. همان دشمنانی که مسلمانان را مجبور به هجرت و ترک 
خانه خود کرده بودند، بی‎آنکه گناهی داشــته باشــند، آری اگر گناهی داشــتند، گناهشان 

اعتقاد به توحید و یگانگی خدا بود )مکارم شیرازی و همکاران، 1373، ص.  302(.
برخی دیگر نخســتین آیه جهاد را آیه 190 بقره می‌دانند کــه می‌فرماید: »با آن‌ها که به 
نبرد با شما برخاسته‎اند، در راه خدا پیکار کنید...« . اگر این نظر را بپذیریم، باز پایه جهاد 
بر اســاس درهم شکســتن تهاجم دشمن گذارده شده اســت و هر انسان عاقلی می‌داند که 
ســکوت در برابر تهاجم دشــمن خون‌خوار با هیچ منطقی سازگار نیست )محقق، 1374، ص.  

.)237
آیات شــریفه زیر، بر مشــروعیت جهاد تدافعی دلالت دارند:» آن کسانی را که با شما 
به نبرد برخاســته‌اند هرکجا یافتید بکشــید و ازآنجاکه شــما را بیرون راندنــد، آن‌ها را بیرون 
کنید...« )بقره: 191( »پس هر كس بر شما تعدّى كرد، همان گونه كه بر شما تعدّى كرده، 
بــر او تعدّى كنيد« )بقره: 194( و آیه ذیل آن، جهــاد مالی را مطرح می‌کند که مبادا با ترک 
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انفاق در راه خدا و تجهیز ســپاهیان اســام، خود را به دست خود به هلاکت بیفکنید )بقره: 
195( »پس اگر از شــما كناره‏گيرى نكردند و به شــما پيشنهاد صلح نكردند و از شما دست 
برنداشتند، هر كجا آنان را يافتيد به اسارت بگيريد و بكشيدشان. آنانند كه ما براى شما عليه 
ايشــان تسلّطى آشكار قرار داده‏ايم«)نساء: 91(؛ و نیز آیات بسیار دیگر؛ مانند آیات 36، 38، 
41، 73 و 123 توبه و همچنین آیاتی که در شــأن نزول جنگ‎های صدر اســام نازل‌شده و 
گویای مشروعیت جهاد دفاعی و مذمت از کسانی است که در این امر، سستی می‌ورزیدند؛ 
ازجمله: غزوه بدر )دوم هجری(؛ آیات 13، 126-123 آل‌عمران و 5-19، 41-52، 64-67 
انفال؛ غزوه احد )ســوم هجری(؛ آیــات 121، 122، 140، 144، 171-149 آل‌عمران؛ غزوه 
بنی نظیر )چهارم هجری(؛ آیات 6-2 حشــر؛ غــزوه بنی‎قریظه )پنجم هجری(؛ آیات 26 و 

27 احزاب و غزوه خندق )پنجم هجری(؛ آیات 25-9 احزاب )شکوری، 1371، ص.  191(.

2-1-2. سنت
علاوه بر ســنت عملی رســول خدا )ص( روایات زیادی از شــیعه و ســنی در این خصوص 
واردشــده اســت. چه اینکه به گفته برخی از فقها، تمام جنگ‌هــای پیامبر )ص( دفاعی بود، 
هیچ‌کدام تجاوزگرانه نبود. نبرد با مشرکین عرب و شکستن پیمان‌های آنان بعد از فتح مکه، 
بر اساس همین قاعده بود و این امر در گفتار الهی روشن است )توبه: 15-13( وقتی همه آن‌ها 
متحد شــدند و از یک کمان اســام را نشانه گرفتند، خداوند دســتور نبرد با همه آن‌ها داد 
)توبه: 36(؛ اما جنگ با یهودیان به این دلیل بود که بعد از هجرت رســول خدا )ص( به مدینه، 
با آن حضرت معاهده بســتند؛ اما دیری نپایید که عهد خودشــان را شکســتند و در جنگ 
احزاب )خندق( به مشــرکین و منافقین، بر ضد مســلمین پیوستند و در ردیف محاربین قرار 
گرفتند. آنگاه خداوند متعال فرمود:‌ای اهل ایمان، با کافرانی که نزدیک‌تر به شــما هستند 
بجنگید و باید کفار، در شما درشتی و نیرومندی و قوت و پایداری حس کنند )توبه: 123(. 
یا )ای اهل ایمان( با آن دسته از اهل کتاب که ایمان به خدا و روز قیامت نیاورده و آنچه را 
که خدا و رسولش حرام کرده، حرام نمی‌دانند و به دین حق )آئین اسلام( نمی‌گروند، قتال 
و کارزار کنید تا آنگاه‌که با تواضع و فروتنی نســبت به حاکمیت اســامی، جزیه پرداخت 
کننــد )توبه: 29( )طبرســی، 1409، ج 3، ص.  187(. البته برخی از جنگ‌های آن حضرت مانند 
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غزوه احد و خندق، دفاعی به معنای مضیق آن بود؛ یعنی دفاع از شهر و مسلمین ساکن در 
آن علیه کفاری که برای ریشه‌کن کردن مسلمانان اعلان‌جنگ نموده بودند و باآنکه پیامبر 
اکرم )ص( حریص بر صلح و مســالمت بود، مکرراً قبایــل عرب با نقض عهد و پیمان خود، 
علیه رســول خدا )ص( شروع به جنگ می‌نمودند و این است سرّ بسیاری از جنگ‌های صدر 
اسلام، مانند نقض عهد یهود، بعد از جنگ بدر که اولین آن‌ها بنی قینقاع و سپس بنی نظیر 

بودند )هیکل، 1417، ص.  485(.
عبدالله بن ســنان از امام صادق نقل می‌کند کــه فرمودند: پیامبر خدا )ص( فرمودند: هر 
کس در برابر ظلمی که به او شــده است بجنگد تا کشته شود شهید است )طبرسی، 1406، ج 
6، ص.  187(. و در حدیث بعدی از امام باقر همین عبارت را نقل و سپس بر دفاع از مال و 
خانــواده و امثال آن تطبیق کردند )حر عاملی، 1405، ج 11، ص.  98(. عین صدر این روایت در 

منابع اهل سنت نیز از آن حضرت نقل‌شده است )رکابی، 1418، ص.  419(.
در روایــت حفــص بن غیاث از امام صادق )ع(، در ضمن برشــمردن اقســام جهاد یکی 
ارِ«؛ یعنی نبرد با کافرانی که به مرزهای شــما  ذِینَ یَلُونَکُمْ مِنَ الْکُفَّ از آن‌هــا را »مُجَاهَــدَهً الَّ
نزدیک‌ترنــد را به‌عنوان فریضه اعلام نموده‎اند )شــیخ طوســی، 1418، ج 6، ص.  136(. شــیخ 
طوســی در تفســیر تبیان در ذیل آیه 123 ســوره توبه می‌نویســند: این آیه دلالت می‌کند بر 
وجوب دفاع اهل هر منطقه مرزی از خودشان، هنگامی‌که از استیلای کفار بر بیضة الاسلام 

بترسند و رهبر عادلی هم وجود نداشته باشد )1419، ج 5، ص.  324(. 

3-1-2. عقل
مصباح یزدی در بیان حکمت تشریع جنگ و دلیل مشروعیت جنگ‌های دفاعی می‌نویسد: 
تردیدی نیست که جنگ مخصوصاً با توجه به ضایعات و تلفات و ویرانی‌ها و نابسامانی‌هایی 
که به همراه دارد، برای هیچ شخص عاقلی مطلوبیت ذاتی ندارد، بلکه وسیله‌ای است برای 
رســیدن به اهدافی که انتظار تحقق آن‌ها از راه جنگ می‌رود و نیل به آن‌ها، معمولًا جز از 
راه جنگ مســیر نیست؛ بنابراین مشروعیت یا عدم مشروعیت جنگ، تابع هدف برپایی آن 
است. ازاین‌رو، همه عقلا، جنگی را که به‌منظور دفاع از حقوق جامعه‌ای باشد روا می‌دارند، 
هرچند در تعیین این حقوق، کمابیش اختلاف‌نظرهایی وجود دارد، اما دفاع از حقوق جانی 
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و مالی به‌خصوص حقوق سرزمینی و وطن مردم، مورد اتفاق همگان است؛ و دفاع از حقوق 
عرضی و ناموسی را می‌توان بر آن‌ها افزود. همچنین دفاع از حقوق سیاسی و حاکمیت ملی 
و استقلال کشور در برابر دشمن متجاوز خارجی در عرف بین‌الملل موردقبول است )مصباح 

یزدی، 1368، ص.  1224(.
بســیاری از مفســرین، ازجمله علامه طباطبایی، حق دفاع را حق فطری انسان می‌دانند. 
)1362، ج 2، ص.  70(. یکی از فقهای معاصر در این خصوص می‌گوید: جای بسی شگفتی 
است که برخی از مسلمانان و حتی برخی از عالمان دینی پنداشته‌اند در مقابل هجوم کفار و 
صهیونیســت‌ها بر کشورهای اسلامی و کشتار پیرمردان و جوانان و کودکان و زنان و استیلا 
بر امــوال و هتک نوامیس و تخریب معابد و مساجدشــان، هیچ‌گونه تکلیف و مســئولیتی 
متوجه ما نیست، با اینکه وجوب جهاد دفاعی به‌طور یقین مشروط به اذن و اجازه امام نیست 

و وجوب آن یک ضرورت عقلی و شرعی است )منتظری، 1367، ص.  231(.
سبزواری نیز در زمره ادله مشروعیت جهاد دفاعی می‌نویسد: عقل به‌طور قطعی به لزوم 
قطع منشــأ فساد و افساد نسبت به جان و عرض و مال حکم می‌کند؛  لذا گر قصد استیلای 
بر بلاد اســامی داشته باشند یا مسلمانان را اسیر کنند یا مال آن‌ها را بگیرند. در این صورت 
بر همه واجب است که دفاع کنند )1416، ج 15، ص.  101(. به همین دلیل برخی از حقوقدانان 
اســامی، اصل را بر صلح و نفی جنگ، جز در شــرایط خاص و اهداف مشروع نهاده‌اند 

)عبدالباقی، 1410، ص.  52(.

4-1-2. اجماع
منظور از اجماع در اینجا، تسالم فقهاست، نه اجماع مصطلح؛ زیرا مسئله جواز بلکه وجوب 
دفاع مشروع بین فقهای اســامی،حتی نزد تمام عقلای عالم به‌قدری روشن و مسلم فرض 
شده اســت که آنان در طرح بحث خود از این موضوع، درصدد بیان دلیل اصل مشروعیت 
دفاع برنیامده‌اند، بلکه صرفاً، در این مقام به بیان ادله تعیین‌کننده شــرایط و محدودیت‌ها و 
ذکر مصادیق آن پرداختند. از طرف دیگر با وجود ادله عقلی و نقلی، اعم از قرآن و ســنت، 
ضرورتی به ادعای اجماع در کلامشان دیده نمی‌شد. ولی بدون هیچ شکی مشروعیت دفاع 

مشروع، محل تسالم فقها بلکه عقلاست و اگر اختلافی وجود دارد، در گسترۀ آن است.
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2-2. گسترۀ جهاد تدافعی
تردیدی در مشــروعیت جهاد تدافعی نیســت؛ اما اینک ســؤالی که باید بدان پاسخ داد این 
اســت که گســترۀ این نوع جهاد تا چه میزانی است؟ به‌عبارت‌دیگر، از دیدگاه اسلام در چه 
مواردی جهاد تدافعی مشــروعیت می‌یابد؟ در این قســمت مشــروعیت جهاد تدافعی را در 

موارد ذیل موردبحث قرار می‌دهیم:
1. دفاع از اسلام در مقابل فتنه‎گری دشمنان؛

2. دفاع از دارالاسلام و کیان اسلامی؛
3. دفاع از بلاد اسلامی؛

4. دفاع از اتباع دولت اسلامی و مستأمنین.

1-2-2.دفاع از اسلام در مقابل فتنه‎گری دشمنان
بدیهی است درصورتی‌که دفاع در مقابل این هجمه تبلیغاتی و فتنه‎انگیزی، از راهی مسالمت‌آمیز 
میســر نباشد، با رعایت شرایط و احکام مقرر در فقه اســامی، به جنگ و درگیری مسلحانه 
خواهد انجامید )اشــراق، 1376، ص.  226(. چنانکه قرآن کریم می‌فرماید: »و اگر ســوگندهاى 
خود را پس از پيمان خويش شكســتند و شــما را در دينتان طعن زدند، پس با پيشــوايان كفر 
بجنگيد…« )توبه: 12( و نهضت مقدس ســالار شــهیدان امام حســین )ع( در همین راســتا بود 
چنان‌که خود فرمود:» اگر دین حضرت محمد )ص( که همانا اســام است، جز با کشته شدن 
من اســتوار نمی‌گردد، پس ای شمشــیرهای ظلم و کفر، مرا در برگیرید و قطعه‌قطعه سازید« 
)جوادی آملی، 1376، ص.  47(. امام خمینی در تحریر الوســیله در قسمت های مختلف دفاع از 
حریــم و افراد خانه و خانواده را که ظالمانه مورد هجوم قرار گیرند حتی تا حدی که منجر به 

مرگ مهاجم شود جایز دانسته است)امام خمینی، 1379، ج 1و2، ص.  380(.
از کلام ایشان اینگونه نتیجه گرفته می‌شود که در شرع مقدس اسلام، در حقوق داخلی، 
دفاع از جان و مال و ناموس حتی در وقت ضرورت تا به حد قتل نفس متجاوز جایز اســت 
و این حق، اســاس جنگ دفاعی در عرصه بین‌المللی است که شریعت اسلامی نیز آن را به 
رســمیت می‌شناسد. درواقع ادله اربعه: قرآن کریم، سنت، عقل و اجماع، مستند این حکم 

به شمار می‌روند. 
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2-2-2. دفاع از دار الاسلام و کیان اسلامی
هرگاه دار الاسلام و بیضه اسلام به مخاطره بیفتد، دفاع از آن بر همه مسلمانان واجب است 
)امام خمینی، 1379، ج 1و 2، ص.  378(. منظور از بیضة الاســام، کیان اســامی؛ یعنی دولت 
اســامی و استقلال آن اســت )علامه حلی، 1406، ص.  166(. همچنان که هنگام لشکرکشی 
نظامی روسیه به مناطق شمالی ایران در سال‌های انقلاب مشروطه ایران و اواخر قرن نوزدهم 
میــادی، گروهــی از فقهای بزرگ وقت که ســاکن نجف بودند، طی نامــه‌ای به علمای 
هندوســتان خاطرنشان ســاختند که چون دولت‌های عثمانی و ایران، مرکز ترویج دین اسلام 
و نقطه اعتماد مســلمانان هستند، حفظ اســام در حفظ این دو دولت است و حمله نظامی 
روســیه و کشتار مسلمانان ایران، اســتقلال دولت و اصل اسلام را از بین خواهد برد در نامه 
دیگری به علمای ایران، اظهار می‌کنند که: حفظ اســتقلال مملکت اســامی و رفع هجوم 
اجانب... فی الحقیقه حفظ اســام اســت )کلانتــری، 1374، ص.  136(؛ بنابراین حفظ دار 
الاســام و استقلال سیاســی و حاکمیت دولت اسلامی، فی‌نفسه موضوعیت دارد ولو آنکه 

تهاجم به‌قصد اشغال بلاد اسلامی یا کشتار و تعرض به مسلمین نباشد.

3-2-2. دفاع از بلاد اسلامی
هرگاه دشــمن به سرزمین‌های اسلامی تجاوز کند و قصد اشــغال یا استیلای سیاسی بر آن 
داشــته باشــد ولو آنکه متعرض مسلمین نشــود، دفاع در مقابل این تجاوز نیز واجب است. 
منظور از بلاد اســامی، مناطق و کشــورهایی اســت که اکثر سکنۀ آن مســلمان باشند ولو 
آنکه احکام اسلام در آن جاری و حاکم نباشد )عمید زنجانی، 1378، ص.  124(؛ بنابراین فرق 
جوهری بلاد اسلامی با دار الاسلام و حکم شرعی دفاع از آن، در نظام سیاسی حاکم بر آن 

کشور است )عمید زنجانی، 1378، ص.  128(.
 صبحــی محمصانی در ضمن شــمارش مــوارد جهاد دفاعی، دفع تجــاوز متجاوزین یا 
ستمگران و کسانی که مسلمین را از خانه‎هایشان آواره ساخته، از شهرشان اخراج و آن‌ها را 
از وطن به‌ناحق طرد نموده‎اند، آن‌گونه که برای اهل فلســطین در قرن بیستم پیش آمد، ذکر 
نموده، می‎نویســد: جهاد در این وضعیت نه‌تنها جایز و مشــروع است، بلکه از واجب‌ترین 
واجبات دینی، ملی و اجتماعی اســت و از مقومات دولت‎ها و ســتون‎های کرامت و احترام 



123 قاسم قاسمی بیورزنی  و همکاران: توسل به زور به منظور دفاع از خود در اسلام با نگاهی به دیدگاه امام...

وطن و ساکنین در آن است )1392، ص.  193(.

4-2-2.دفاع از اتباع دولت اسلامی و مستأمنین
هرگاه دشمنان با تهاجم به مسلمین یا دیگر اتباع دار الاسلام )کلیه کسانی که در پناه دولت 
اســامی زندگی می‌کنند، حوزه اهل کتاب باشــند یا نباشند(، متعرض جان، مال یا ناموس 
آنان گردند، دفاع در مقابل آنان، مشروع خواهد بود )آقایی، 1376، ص.  7(؛ زیرا جهاد دفاعی 
بــرای حمایت از اتباع، واجب‌تر از جهاد دفاعی برای حفظ بلاد و احترام مســلمان بالاتر از 

احترام شهر و دیار است. لکن با این تفاوت که:
1. دفاع از مال، کم یا زیاد، جایز است اما واجب نیست و این حکم مورد اتفاق شیعه و 
سنی است. حتی در صورت احتمال خطر جانی، وظیفه او سازش و مسالمت است 

)ر. ک. به: امام خمینی، 1379، ج 1و2، ص.  381(.
2. دفاع از ناموس واجب اســت. چنانچه تهاجم نظامی دشــمن به بلاد اســامی یا به 
دولت اسلامی به‌منظور تجاوز به ناموس ساکنین آن باشد و یا آنکه نتیجه تهاجم )به 
هر قصد و غرضی که انجام شــود(، تجاوز به ناموس مســلمین و یا جمعیت ساکن 
در دار الاســام باشد و مســلمین یا دولت اسلامی قدرت حفظ ناموس مسلمانان را 
نداشــته باشــند؛ همان‌طور که امام خمینی می‌گوید: فراری دادن زنان و نوامیس از 
دســت مهاجمین و راه‌های دیگری مانند آن واجب است. چنانچه هیچ راهی برای 
حفظ ناموس به‌جز دفاع مسلحانه وجود نداشته باشد، واجب است که دفاع مسلحانه 
صورت گیرد، حتی اگر این دفاع منجر به کشــته شــدن مدافعین شود و تأثیری هم 
در حفظ ناموس نداشــته باشــد. به‌هرحال تحت هیچ شرایطی، تسلیم کردن ناموس 
مسلمانان به مهاجمین و نیز خودداری از مقاومت و پایداری، مشروع نیست و دفاع 
مسلحانه برای حفظ ناموس، مشروط به قدرت نیست )امام خمینی، 1379، ج 1و2، ص.  

.)381
امام نووی نیز در شــرح خود بر صحیح مســلم می‌گوید: دفــاع از ناموس، بدون هیچ 
اختلافــی واجب اســت )نووی، 1428 به نقل از عبــاد،  1418، ص.  326(، چنانکه جنگ با یهود 
بنی قینقاع و کوچ دادن آن‌ها از اطراف مدینه به همین جهت بود )ابن هشــام،1404، ج 3، ص.  
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53( البته مسلمین نخست درصدد تنبیه شخص متجاوز به ناموس خود بودند. لذا ابتدا همان 
فرد خاطی، مورد تعرض قرار گرفت، لیکن چون بقیه یهودی‌ها نیز به حمایت از او برخاسته 
بودند و مدافعین از ناموس مســلمین را شــهید کردند، دلیل بر رضایت آن‌ها به تجاوز علیه 
ناموس مســلمین و تظاهر به آن بوده است، لذا رســول خدا )ص( علیه یهودی‌ها اعلان‌جنگ 

نمود )شمس‎الدین، 1997، ص.  405(.
در اینجا چند نکته را خاطرنشان می‌سازیم:

1. هرگاه دولت‌های کفار، زنان مســلمان را ولو اتباع آن‌ها باشند یا به آنان پناهنده شده 
باشــند، وادار به کشــف حجاب و... کننــد، این عمل تجاوز به ناموس مســلمین 
محســوب شــده، مجــوز اعلان‌جنگ مســلمین علیــه آن دُول خواهد بــود. لکن 
تصمیم‎گیــری در خصوص نحوه دفاع و اعلان‌جنگ و... با رهبر دولت اســامی 

است )رکابی، 1418، ص.  663(.
2. منظــور از تجاوز به اموال مســلمین اعم از املاک خصوصی یــا دولتی یا عمومی، 
خواه به‌صورت غصب و یا در هم کوبیدن خانه‌ها و گرفتن مراکز صنعتی و تجاری 
از دســت آن‌ها و خواه تجاوز به کشــتی‎ها، هواپیماها و پایگاه‌های هوایی مسلمین یا 
فرودگاه‌ها و... اســت؛ همه این‌ها تجاوز به اموال مسلمین محسوب می‌شود )رکابی،  
1418، ص.  663(. رســول خدا )ص( نیز به همین دلیل ســپاهی را به فرماندهی زید بن 
حارثه برای تنبیه متجاوزین به دحیه کلبی که اموال او را ســلب نموده بودند، مأمور 

نمود )مروارید، 1406، ج4، ص.  336(.
3. همان‌طور که دفاع از نفوس، نوامیس و اموال مســلمین واجب اســت، دفاع از اهل 
ذمه و مستأمنینی که در پناه حکومت اسلامی، امنیت آنان تضمین‌شده نیز ضروری 
اســت. همچنان که سرخسی در کتاب شرح ســیر الکبیر می‌نویسد اهل ذمه مانند 
مســلمین هســتند؛ بنابراین دفاع از اموال آنان، در حکم دفاع از اموال مسلمین است 

.)1426(
 دلیل این امر نیز روایاتی اســت که از رسول خدا )ص( نقل‌شده؛ که آن حضرت در مورد 
حفظ حقوق اهل ذمه، با لحنی شــدید فرمود: حرمت مرا با رعایت حقوق کســانی که در 
ذمــه و پناه من هســتند، پاس دارید )شــمس‌الدین، 1997، ص.  665(. یا هــر کس به یکی از 
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هم‌پیمانان یا مسلمین )اهل ذمه و...( ظلم کند یا بیش از طاقت او به وی تکلیف کند، من 
)رســول خدا( روز قیامت دشــمن او خواهم بود. چنانکه در روایتی از مولی‌الموحدین علی 
بن ابیطالب نقل‌شــده است که آن حضرت فرمودند: اهل ذمه به این دلیل جزیه می‌پردازند 
کــه جان و مال آن‌ها، مانند جان و مال ما در امان باشــد )ابــن قدامه، 1403،  ج 10، ص.  623(؛ 
که به معنای وجوب دفاع از جان و مال اهل ذمه بر مبنای عقد جزیه اســت )حیدری، 1376، 

ص.  171(.

3-2. شرایط و محدودیت‌های جهاد تدافعی
بعد از تبیین مشروعیت جهاد تدافعی و موارد آن، اینک جای آن است که از این موضوع بحث 
کنیم که جهاد تدافعی در چه شــرایطی واجب یا جایز )مشروع( می‌گردد و محدودیت‌های 
آن چیست؟ در این گفتار در طی دو مبحث به ترتیب، از شرایط و سپس از محدودیت‌های 

جهاد تدافعی بحث می‌کنیم.

1-3-2.شرایط جهاد تدافعی
دفاع از اسلام، مسلمین، بلاد اسلامی و دار الاسلام و جمعیت ساکن در آن، بر همه واجب 
است و مناط آن قدرت عقلی است، لکن به میزان نزدیکی به مهاجمین و متجاوزین، وجوب 
کید می‌شــود )نجفی، 1406، ج 21، ص.  19(. در این مبحث در بیان شــرایط جهاد  این دفاع تأ
تدافعی، نخست به سقوط شرایط اختصاصی معتبر در جهاد ابتدایی پرداخته، آنگاه به نقش 
فرماندهی و نیز امکانات و قدرت دولت اســامی در زمره شــرایط جهــاد تدافعی خواهیم 

پرداخت.

2-3-2. سقوط شرایط معتبر در جهاد ابتدایی
در جهاد ابتدایی، شــرایط و محدودیت‌های خاصی معتبر اســت که شامل: شرایط معتبر در 
رزمندگان است که مقرر می‌دارد، جهاد ابتدایی فقط بر مردان بالغ، عاقل، آزاد، تندرست و 
توانگر واجب است. لذا جهاد دعوت از زنان، اطفال، دیوانگان و افراد فاقد شعور، پیرمردان 
ضعیف، مریض، کور، تهیدســت یا بدهکار، عاجز از ناحیه دســت‌وپا، فاقد شناخت فنون 
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جنگی و فاقد اذن از سوی والدین، ساقط می‌شود )علامه حلی، 1406، ص.  243(.
شــرط زمانی و مکانی را شــامل می‌شــود که نخســت آنکه در ماه‌های حــرام و یا در 
مســجدالحرام و مناطق حرم، آغاز به جهاد ابتدایی حرام اســت.1 دیگر اینکه جهاد ابتدایی 
می‌بایســت بعد از دعوت کفار و مشــرکین به اســام و بیان حق برای آن‌ها و ممانعت آن‌ها 
صورت پذیرد. ونیز شرایط فرماندهی در جهاد ابتدایی فقط با رهبری معصوم )ع( یا عادل عالم 
به احکام اســامی مشروع است )علامه حلی، 1402، ص.  111(. تمامی شرایط فوق، جز شرایط 
عامه تکلیف؛ یعنی بلوغ، عقل و قدرت، در جهاد تدافعی ساقط است. لذا بر همه‌کسانی که 
واجد شرایط مذکور باشند دفاع از خود و از کشورهای اسلامی و دین اسلام واجب است.

چنانچه دشمنان متجاوز، مسلمان باشند یا در ماه‌های حرام و یا در مسجدالحرام آغازگر 
جنگ باشند، شرایط معتبر در جهاد ابتدایی ساقط است )میرعلی، 1391، ص. 204(.

همان‌طور که فقهای شــیعه و ســنی تصریح نموده‎اند جهاد تدافعی بر همه‌کســانی که 
قادر به دفاع هســتند واجب است، پس تنها شرط معتبر در جهاد تدافعی، همانا شرایط عامه 
گاهی اســت )شــهید ثانی، 1414، ج 3، ص.  8(. ضمن  تکلیف؛ یعنی بلوغ، عقل و قدرت و آ
اینکه  شــیرازی می‌نویســد: چنانچه مکلفین بتوانند از مجانین و اطفال برای دفاع اســتفاده 
کنند و آنان را به کاری بگمارند، تشــغیل آنان نیز واجب اســت )حســینی شیرازی، 1402، ص.  
59(. حتی اگر مســلمین را ســپر بلا قراردادند، باید حتی‌الامکان از کشتن آن‌ها خودداری 
کرد، ولی چنانچه دسترسی به مشرکین و پیروزی حاصل نمی‌شود جز با کشتن این مسلمین، 

کشتن آنان و دفع تعرض نیز جایز است )علامه حلی، 1406، ص.  361(.

3-3-2.فرماندهی جهاد تدافعی
علی‎رغم اتفاق فقهای شــیعه و ســنی بر عدم اشــتراط جهاد تدافعی به وجود امام معصوم یا 
عادل به این دلیل که اگر از بلاد اســامی دفاع نشــود و دشمن رانده نشود حق از بین رفته 
و کفر بر دارالایمان غلبه پیدا می‌کند، به نظر می‌رســد که این نگرش در فرض وجود دولت 
اســامی مقتدر محل مناقشه و تأمل باشد؛ زیرا فلســفه وجود حکومت اسلامی و زیربنای 

1. آیات 191، 194 و 217 سوره بقره.
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مشروعیت آن، هدایت و رهبری امور از سوی حاکم مشروع دولت اسلامی و در تعبیر فقهای 
شــیعه ولایت‌فقیه؛ یعنی کارشــناس عادل و متبحر در اداره و تدبیر امور اجتماعی و سیاسی 

جامعه اسلامی است )حسینی شیرازی، 1409، ص.  96(.
همان‌طــور که آیت‌الله شــیرازی معتقدند کــه در جهاد تدافعی اگر دفعتــاً و غیرمنظم 
باشــد، نیاز به اذن امام ندارد، اما اگر ســازمان‌دهی شده و منظم باشد، نیاز به اذن امام دارد. 
همان‌طــور که در جنگ احد و خندق بااینکه دفاعی بود، محتــاج اذن پیامبر )ص( بود و در 
سایر جنگ‌های صدر اسلامی نیز تعیین فرمانده جنگی با رسول خدا )ص( و ولی امر مسلمین 

بود)حسینی شیرازی، 1409، ص.  148( .
بنابراین در فرض تشــکیل حکومت اســامی و وجود رهبری مشــروع و نافذ در رأس 
حکومت، جهاد تدافعی باید با کســب اجازه از مقامات صالحه و مشروع حکومت اسلامی 
باشــد و الا جمعیت‌های مسلمان بدون آن نمی‌توانند اقدام به آن نمایند؛ اما به‌طورکلی و در 
غیر این صورت، وجوب جهاد تدافعی مشــروط به وجود رهبری یا کســب اذن از ســوی او 

نیست.

4-3-2.قدرت و امکانات دولت اسلامی
تردیدی نیســت که امر دفاع در هنگام تهاجم نظامی دشــمن به دولت اســامی، مشروط به 
توانایی دور نمودن دشمن از سرزمین و دفع تجاوز از مسلمین و بازداشتن مهاجمین از زیان و 
آزار نسبت به مسلمانان و جمعیت ساکن در دار الاسلام است )نجفی، 1406، ج 21، ص.  48(. 
ةٍ وَ مِنْ رِباطِ الْخَيْلِ  وا لَهُمْ مَا اسْتَطَعْتُمْ مِنْ قُوَّ عِدُّ

َ
البته به‌حســب دســتور خداوند متعال به »وَ أ

هُ يَعْلَمُهُمْ …« )انفال: 60(  كُمْ وَ آخَرينَ مِنْ دُونِهِ��مْ لا تَعْلَمُونَهُمُ اللَّ هِ وَ عَدُوَّ تُرْهِبُ��ونَ بِهِ عَدُوَّ اللَّ
دولت‌های اســامی موظف هستند که تا بالاترین حد ممکن، نیروی نظامی و جنگی مورد 
نیاز در برابر دشــمنان موجود و دشــمنان احتمالی را آماده نمایند تا دشمنان خدا و دشمنان 
مسلمانان را بترسانند و غرض حقیقی از این آمادگی، کسب حداکثر توان قابل‌دسترسی برای 
دفاع و حفظ جامعه از تهدیدات جانی و مالی و آبرویی دشمن است؛ بنابراین هدف اساسی 
از کسب آمادگی، ایجاد ترس بازدارنده از دشمنی دشمنان است. مسلمین و دولت اسلامی 
باید نیرویی که برتر از همه دشــمنان اســت تدارک ببینند تا دشــمن از پیروزی در جنگ با 
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مسلمانان ناامید شود و این آمادگی، ضامن پیروزی سریع و قطعی مسلمانان در صورت وقوع 
جنگ مسلحانه از سوی کفار است )طبرسی، 1406، ج 4، ص.  852(.

نتیجه آنکه؛ دفاع از دین و جان و مال و اعراض مســلمین و نیز دفاع از دار الاســام و 
بلاد اســامی تا حد مقدور واجب است. کســب آمادگی و تهیه مقدمات و مجهز شدن به 
ســاح روز و تمرین و کســب تجربه برای استفاده از آن، شرط وجودی دفاع است نه شرط 
وجوبی آن؛ یعنی عملًا بدون داشــتن قدرت و امکانات لازم، دفاع امکان‌پذیر نبوده، تحقق 
خارجی نخواهد یافت. لکن این مســئله به معنای ســازش‌کاری و تن به ذلت دادن و دست 
کشیدن از دفاع نیست، همان‌گونه که قرآن کریم دستور می‌دهد. البته در فرض اضطرار آن 
هم با تشــخیص مصلحت از ســوی رهبری عادل و عالم که از اتهام به سازش‎کاری در دین 
مبراســت، می‌توان برای تخفیف آثار تجاوز و خســارت‌های جانی و مالی بیشتر، مبادرت به 

عقد صلح نمود )منتظری، 1367، ص.  236(.

4-2. محدودیت‌های جهاد تدافعی
علامه طباطبایی در ذیل آیه 190 بقره می‌گوید: ماهیت جهاد در اسلام دفاعی محض است 
تا حق انسانیت که بر اساس فطرت سلیم حق مشروع بشریت است بدان وسیله حفظ ‌شود و 
دفاع هم بالذات محدود اســت و تجاوز همان خروج از آن حدود است و به همین جهت به 
دنبال آیه فوق فرمود: تجاوز نکنید که خداوند تجاوزگران را دوســت ندارد. نهی از تجاوز، 
مطلق اســت و منظور از آن تمام مصادیق تجاوز اســت؛ مانند نبرد قبل از دعوت به حث و 
شروع درگیری و کشتن زن و بچه و پایان ندادن به دشمنی؛  بنابراین یک سری محدودیت‌ها، 

نه به جعل و قرارداد که ذاتی دفاع است؛ ازجمله:
1. وقوع تجاوز )بقره: 190(؛ 2. اصل تناسب )بقره: 194(؛  3. در حد ضرورت )بقره: 193(؛  
4. پایبندی به اصول انســانی و رعایــت ارزش‎ها، ولو آنکه طرف مقابــل ناجوانمردی کند  
)1362، ج 2، ص.  62(.لــذا پیامبر )ص( بعد از فتح مکه فرمودند: امروز روز مرحمت اســت نه 

ملحمه و انتقام )ابن هشام،  1404، ج 4، ص.  49(.
لــذا اقدامی کــه به‌منظور دفاع از خود بــه عمل می‌آید باید در واکنــش به یک تجاوز 
ســابق بر آن و متناســب با رفع تجاوز و در همان حد که برای رفع تجــاوز و خاتمه دادن به 
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آن ضرورت داشــته باشد و با رعایت اصول و قواعد انســانی ازجمله: مثله نکردن و نکشتن 
انسان‌های ناتوان که در وقوع تجاوز نقشی نداشتند، صورت گیرد.

3.تفاوت‌های توســل به‌زور به‌منظور دفاع از خود در حقوق بین‌الملل اســام و حقوق 
بین‌الملل معاصر

توســل به زور به‌منظور دفاع از خود که در حقوق بین‌الملل اســام با عنوان جهاد تدافعی و 
در حقوق بین‌الملل معاصر با  عنوان دفاع مشــروع از آن یاد می‌شود، جزء جدایی‌ناپذیر همه 
نظام‌های حقوقی اســت. لکن مســئله فوق با تفاوت‌هایی در دو نظام حقوقی پذیرفته‌شــده 

است. ازجمله آن تفاوت‌ها می‌توان موارد زیر را ذکر کرد:
الف( مشروعیت و عدم مشروعیت دفاع پیشگیرانه در اسلام و حقوق بین‌الملل معاصر؛ 
زیرا بر اســاس دســتور صریح قرآن و سنت رسول مکرم اســام )ص( اقدام بازدارنده 
احتیاطی، جایز بلکه احیاناً واجب اســت. لذا در اسلام نیز دفاع پیشگیرانه به مفهوم 
موســع آن موردپذیرش نیســت. ولی با توجه به تفسیر معتبر از اصل منع توسل به زور 
که همانا تفســیر موســع از بند 4 ماده 2 منشور است و نیز تفسیر صحیح از حق دفاع 
مشــروع به‌عنوان اســتثنا بر اصل فوق که همانا تفسیر مضیق از ماده 51 منشور است، 
نظریه مشــروعیت دفاع پیشــگیرانه در مقابل خطر قریب‎الوقوع، خارج از چارچوب 
دفاع مشــروع قرار خواهد گرفت. بااین‌حال ، همان‌طور که ملکم شــاو1 خاطرنشان 
ساخته است، مشکل اساسی در مشروع قلمداد نمودن دفاع پیشگیرانه، فقدان سازوکار 
مناسب به‌منظور جلوگیری از سوءاستفاده‌های احتمالی از آن است. بدین‌جهت شاید 
بتوان با ایجاد تمایز بین جنگ تهاجمی و دفاع مشروع بازدارنده، بین دو نظام حقوقی 

در مسئله فوق، تقریب حاصل نمود )مولر سن، 1377، ص. 98(.
ب( مشروعیت حمایت از اتباع دولت اسلامی مقیم خارج، علی‎رغم اختلاف‌نظر شدید 
آن در حقوق بین‌الملل معاصر؛ زیرا یکی از مســئولیت‌های مهم دولت‌ها، حمایت از 
جان و مال اتباعشــان است، همچنان که یکی از مسئولیت‌های دولت میزبان، رعایت 

1. Shaw, Malcolm N. (Malcolm Nathan)
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و حمایت از حقوق افراد و جمعیت ســاکن در آن کشــور اســت. ریشه بسیاری از 
مخالفت‌ها با مشــروعیت این امر در حقوق بین‌الملل، نگرانی آن‌ها از سوءاســتفاده 
از این مســئله است و الا اگر بتوان سازوکار مناسبی در عرصه روابط بین‌المللی بدین 
منظور ایجاد نمود، اقدام مسلحانه برای حمایت از اتباع مقیم خارج به شکل محدود، 

مشروع است و در این صورت با حقوق بین‌الملل اسلام، مشترک خواهند بود.
ج( مشــروعیت مقابله‌به‌مثل مســلحانه با توسل به زور در اســام در مقابله با یک اقدام 
مســلحانه کمتــر از جنگ و عدم مشــروعیت آن در حقوق بین‌الملــل معاصر؛ زیرا 
ازجمله موارد جهاد تدافعی در اســام اصل مقابل به‌مثل اســت، درحالی‌که مفهوم 
دفاع مشــروع، مقابله‌به‌مثل مســلحانه را جز در مقابله با جنگ و یک حمله مسلحانه 
)که شــامل اقدامات قهری کمتر از جنگ نمی‌شــود( برنمی‌تابد. مع‌ذلک آن‌گونه 
که خاطرنشان ساخته‌اند، برخی از دانشمندان برجسته حقوق بین‌الملل، ضمن مجاز 
شمردن توسل به مقابله‌به‌مثل، معتقدند که چنین شیوه‌ای همچون جنگ، شیوه خود 
تدافعی اســت و در این صورت‌بین دیدگاه اسلام و حقوق بین‌الملل معاصر وحدت 

یا مشابهت حاصل خواهد شد.

نتیجه‌گیری
نتایج مقاله از این قرار است:

الف( بر اســاس آیات قرآن کریم و روایات واردشــده جنگ و جهاد در برابر دفاع از 
خود امری لازم و ضروری است چنانچه هیچ جنگی در اسلام متجاوزانه نبوده بلکه 
جنبه دفاعی برای حکومت اســامی داشته است. از طرفی عقل نیز جنگ را گرچه 

مذموم؛ اما در صورت نبود چاره، آن را امری ضروری می‌پندارد.
ب( گستره جهاد تدافعی شامل: 1. دفاع از اسلام در مقابل فتنه‎گری دشمنان؛2. دفاع 
از دار الاســام و کیان اسلامی؛3. دفاع از بلاد اســامی و نیز دفاع از اتباع دولت 

اسلامی و مستأمنین است.
 ج( جز شرایط عامه تکلیف که همانا قدرت عقلی است )و شامل حیات، قدرت، عقل 

گاهی می‌شود(، شرط دیگری در مشروعیت جهاد تدافعی معتبر نبود. و آ
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د( شــرایط جهاد تدافعی شامل وقوع تجاوز؛ اصل تناسب؛ در حد ضرورت؛ پایبندی به 
اصول انسانی و رعایت ارزش‎ها، ولو آنکه طرف مقابل ناجوانمردی کند عنوان شد.

ه( وجوب جهاد تدافعی مشروط به رهبری معصوم )ع( یا نایب خاص یا عام وی نیست. 
لکن با فرض تشکیل حکومت اسلامی مقتدر که رهبری عادل و مطاع در رأس آن 
اســت، در صورت امکان و عدم خسارت جدی در تأخیر دفاع تا حصول اذن، دفاع 
با اذن و مطابق نظر رهبری مشــروع و مصلحت ســنجی او صورت خواهد پذیرفت. 
از طرفی تحصیل قدرت و امکانات لازم، شــرط وجود و تحقق دفاع اســت نه شرط 

وجوب آن.
و( جهــاد تدافعی به‌مقتضای طبیعت خود به رعایت اصول تناســب، به‌ضرورت، اصول 

انسانی و وقوع تجاوز محدود است.
جهاد تدافعی با دفاع مشــروع تفاوت‌هایــی دارد ازجمله اینکه مشــروعیت مقابله‌به‌مثل 
مسلحانه با توسل به زور در اسلام هرگونه اقدام مسلحانه کمتر از جنگ و عدم آن هم تلقی 
شــده؛ اما مشــروعیت آن در حقوق بین‌الملل معاصر جز در مقابله بــا جنگ و یک حمله 

مسلحانه )که شامل اقدامات قهری کمتر از جنگ نمی‌شود( معتبر نمی‌داند.

ملاحظات اخلاقی
حامی مالی: مقاله حامی مالی ندارد.

 مشارکت نویسندگان: تمام نویسندگان در آماده‌سازی مقاله مشارکت داشته‌اند.
 تعارض منافع: بنا بر اظهار نویسندگان در این مقاله هیچ‌گونه تعارض منافعی وجود ندارد.

 تعهد کپی‌رایت: طبق تعهد نویسندگان حق کپی‌رایت رعایت شده است.
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نسل پنجم نظریه‌های انقلاب؟1

محمد سالار کسرایی2

چکیده: موضوع این مقاله مجادله‌های کلامی ســال‌های اخیر در باب نســل پنجم 
نظریه‌هــای انقلاب اســت. پس از رخــداد انقلاب‌های عربی در ســال 2011 با توجه 
به ویژگی‌هــای آن رویدادها، بحث‌های دامنه‌داری بیــن انقلاب پژوهان در خصوص 
چگونگی تحلیل و تبیین این رویدادها درگرفته اســت. گلدســتون در ســال 1980 سه 
نسل از تئوری‌های انقلاب را مطرح کرد و پس‌ازآن فورن )1993( و گلدستون )2001( 
کید  نسل چهارم نظریه‌های انقلاب را که برخلاف نسل سومی‌ها بر کارگزار انقلاب تأ
بیشــتری داشتند، مطرح کردند. مســئلۀ این مقاله ظهور نسل پنجم نظریه‌های انقلاب 
اســت. انقلاب پژوهان )آلینسون، آدامز، لاوســون، بیات، بک، ریتر، اسلیم، دان ...( 
در طی کمتر از یک دهۀ گذشــته بحث‌های مبســوطی در خصوص رویدادهای ســه 
دهــۀ اخیر )از 1989 تاکنــون( و توانایی/ ناتوانی نظریه‌های نســل چهارم برای تحلیل 
و تبییــن آن رویدادها طرح کرده‌اند. در این نوشــتار با کمــک روش تحلیل انتقادی، 
ضمــن طرح مباحث بیان‌شــده و نقد نســل چهارم نظریه‌های انقــاب، در خصوص 
ظهور نســل پنجم بحث خواهد شــد. نتایج حاصله از مباحث مطرح‌شــده حاکی از 
آن اســت که رویدادهای انقلابی ســه دهۀ اخیر فاقد برخی از مؤلفه‌های اساسی نسل 
چهارم نظریه‌های انقلاب )به‌طور خاص، وجود ایدئولوژی، رهبری و سازمان انقلابی( 
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بوده‌اند؛ بنابراین به مدد آثار انقلاب پژوهان متأخر ]بالأخص بیات )2017(، لاوســون 
)2019(، آلینســون )2021,2019( و آدامــز )2021,2019([، می‌تــوان بــه برخی از 

ویژگی‌های نسل جدید نظریۀ انقلابی دست پیدا کرد که بر اساس آن »انقلاب« واجد 
تعریف جدیدی شــده اســت »کنش جمعی اعتراضی، ناگهانی )تا حدودی(، نســبتاً 
آرام، غیر خشونت‌آمیز، همراه با بسیج توده‌ای، با بهره‌گیری گسترده از فضای مجازی 
و شــبکه‌های اجتماعی، فاقد رهبری واحد و ایدئولوژی، همراه با دگرگونی سیاسی در 
راســتای دموکراتیزه کردن فرآیندهای حکومت‌گری«. اکثر انقلاب‌های سه دهۀ اخیر 
علیه دیکتاتوری‌های حزب ســالار )رژیم‌های سوسیالیســتی( یا فرد سالار )رژیم‌های 
اســتبدادی فرد محور در شــمال آفریقا و خاورمیانه( رخ‌داده‌اند؛ بنابراین ‌بستر و زمینه 
انقلاب‌ها )اســتبداد( و پیامدهای آن‌ها سیاسی بوده اســت )دگرگونی نظام سیاسی(. 
نظریۀ انقلاب »جدید« با فاصله گرفتن از انقلاب‌های اجتماعی )اســکاچپول، فورن، 
گلدســتون( و انقلاب‌های ایدئولوژی محور )فورن، گلدستون( در پی تحلیل فرآیندی 

است که منجر به دگرگونی سیاسی در کشورهای استبدادی شده است.
کلیدواژه‌ها: انقلاب، انقلاب‌های عربی، دگرگونی اجتماعی، دگرگونی سیاســی، 

نسل پنجم، نسل چهارم.

مقدمه و مسئله
در یک تعریف ســاده، انقلاب‌ها را می‌توان نوعی ســازمان‌دهی مجدد زندگی روزمره تعریف 

کــرد که در پی ایجاد تغییرات دائمی به‌جای تغییرات موقت در بافت روابط اجتماعی هســتند. 

بدین ترتیب انقلاب‌ها از چندیــن بعد به‌طور همزمان رخ می‌دهند؛ انقلابی نمادین که به دنبال 

از بین بردن اســتعاره‌های پیش از انقلاب به‌منظور بازسازی اشــکال نظم جدید از نظم نمادین 

است؛ انقلابی سیاسی که هدف آن سرنگونی رژیم پیشین و بازسازی سیستم حکمرانی است؛ و 

انقلابی اقتصادی که قصد دارد روابط تولید، ارزش و مبادله را از نو بســازد. از این منظر انقلاب 

یک بســیج جمعی است که ســعی دارد رژیم موجود را به‌منظور تغییر روابط سیاسی، اقتصادی 

و نمادین به‌گونه‌ای ســریع و قهرآمیز سرنگون نماید )Lawson, 2019(. درعین‌حال، به این امر 

واقفیم که تعاریف انقلاب گوناگون و متفاوت هســتند؛ اما اغلب نویســندگان بر سه ویژگی در 
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کید داشــته‌اند؛ دگرگونی‌های ســریع، درگیر کردن/ شدن توده‌های مردم در  تعریف انقلاب‌ها تأ

پروســۀ انقلاب و کنش خشــونت‌آمیز از پایین. اگر همان‌گونه که بســیاری از انقلاب پژوهان 

اشــاره‌کرده‌اند، انقلاب را پدیده‌ای مرتبط با تحولات دوران مدرن قلمداد کنیم، نمونه‌های مهم 

این رویداد از قرن هفدهم تا عصر حاضر عبارتند از: انگلستان ۱۶۴۸ – ۱۶۸۸، آمریکا ۱۷۷۶، 

فرانسه ۱۷۸۹، روسیه ۱۹۱۷، چین ۱۹۴۹، کوبا ۱۹۵۹، ایران و نیکاراگوآ ۱۹۷۹، اروپای شرقی 

و شوروی ۱۹۸۹ تا ۱۹۹۱، انقلاب‌های رنگی دهۀ 1990، بهار عربی ۱۹۱۱.

مفهــوم انقلاب و عمــل انقلابی گری )کنــش انقلابی( در طی چهار قرن گذشــته و 
در حــوادث انقلابی به‌کرات بازسازی‌شــده‌اند؛ بنابراین مفهوم انقــاب، مفهومی مجرد و 
مطلق نیســت که بیرون از تاریخ ساخته‌شــده باشــد، بلکه در طی تاریخ گذشــته ساخته و 
بازسازی‌شــده اســت. نظریه‌های انقلاب نیز در طی تاریخ توسط نظریه‌پردازان و با توجه به 
وقایع و رویدادهای کشورهای مختلف و نیز در سطوح و حوزه‌های مختلف معرفت‌شناسی 
به رشــته تحریــر درآمده‌اند؛ بنابراین در طی زمان نوعی انباشــت دانــش درزمینۀ مطالعات 
انقلاب صورت گرفته اســت و این روند همچنان ادامه دارد. درعین‌حال نظریه‌های انقلاب 
در طی زمان با توجه به حوادث و رویدادهایی که غالباً در نقاط مختلف جهان اتفاق می‌افتد، 
مورد ارزیابی و نقد قرارگرفته، ســاخته و بازســازی می‌شــوند. با این رویکرد، به نظریه‌های 
پیشــین در باب انقلاب به‌عنوان ســرمایه نگاه می‌شود، سرمایه‌ای که زمینه‌های لازم را برای 
طرح نظریه‌های جدید فراهم می‌کند. تحقیقات انجام‌شــده در خصوص انقلاب‌ها، اغلب 
محصول نوعی تقســیم‌کار غیررسمی بین نظریه‌پردازان/ ســازان، اصحاب علوم اجتماعی، 
داستان‌ســرایان و روایت‌پردازان و مورخان -که البته گاهی همپوشــانی‌هایی هم در کارهای 

آن‌ها وجود دارد- هستند.
در پاسخ به اینکه چرا انقلاب‌ها مهم هستند می‌توان سه دلیل را ارائه کرد؛ یکم، به دلیل 
فرآیندهای ماهوی و حقیقی که نقش مهمی در شــکل دادن به جهان مدرن داشته‌اند. دوم، 
به‌عنوان مقوله‌های تحلیلی که با دیگر فرآیندهای دگرگونی اجتماعی همپوشــانی دارد )البته 
نه اینکه کاملًا یکی باشــد(، ســوم به‌عنوان پروژه‌های هنجاری که بســیاری از مردم برای و 
یــا علیه آن مبارزه کرده و در این راه جان‌باخته‌انــد. در اغلب مطالعات علمی اجتماعی در 
خصوص انقلاب، از تاریخ برای ارزیابی و تصحیح و پالایش مدعاها استفاده‌شــده اســت. 
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این در حالی اســت که بســیاری از تحقیقات مهم درباره انقلاب‌هــا را تاریخ‌پژوهان انجام 
 Palmer, 1959,1954;  Rudé, 1964; Brinton, 1938;  Moore,1966; Bailyn,( داده‌انــد
 1967; Hill, 1975; Furet, 1999,1981; James, 2001; Dubois, 2004; Sewell, 2005;

Adelman, 2006;  Ferrer, 2012(. امــا این نکته ضروری اســت که همه انقلاب‌ها منفرد و 

تکین هســتند؛ زیرا حوادثی که باعث به وجود آمدن یک انقلاب می‌شود تکرارپذیر نیستند 
و زمینه‌های آن انقلاب‌ها متفاوت اســت؛ اما نظریه‌ها تلاش می‌کنند تا بر اساس همسانی‌ها 
و مشــابهت‌ها نوعی نظم را در پس رویدادها شناسایی و منطق حاکم بر این وقایع را کشف 

.)Lawson, 2019, p. 9( نمایند
گر چه ممکن است اساس کنش‌های جمعی اعتراضی بر ناخشنودی و نارضایتی از وضع موجود 
استوار باشد؛ اما همان‌گونه که جیمز اسکات بیان می‌دارد انقلاب‌ها اتوپیاهایی هستند که همزمان، 
هم فراوانی مــادی1 و هم تحقق ایدئولوژی2 را وعده می‌دهنــد )Scott, 2012, p.22(. اتوپیاها دو 
عنصــر اصلی در خوددارند؛ یکم، وعده و امکان تحقق یک جامعه بهتر؛ و دوم وجود باوری که به 
این ایده تحقق می‌بخشــد. اتوپیا درواقع تصویری از نظم و جهانی بهتر از شرایط کنونی؛ اما ساخته 
دســت بشر و دســت‌یافتنی است. به قول لاوسون جنبش‌های انقلابی قصد دارند که فکر و عمل را 
توأمان تحت شعاع قرار داده و این دو بعد را در یک رابطه هماهنگ با میانجی‌گری نظم‌های آرمانی 
سیاســی، اقتصادی و نمادین کنار هــم قرار دهند )Lawson, 2008(؛ اما از بین بردن نظم مســتقر 
به‌ســادگی امکان‌پذیر نیســت. به همین دلیل، برخی طرفداران انقلاب و یا انقلابیون مشهور کاربرد 
خشونت انقلابی را برای دستیابی به این اتوپیاها و به ثمر رساندن انقلاب روا می‌دانند. جورج سورل 
)1999-1908( خشونت انقلابی را اساس و بنیانی برای رهایی جوامع از انحطاط بورژوایی و پیشبرد 

رهایــی طبقه کارگر می‌دانســت )Lawson, 2019, p. 12(. به بــاور فرانتس فانون )1961-1925( 
خشونت یک نیروی پاک‌کننده است، »خشونت او )انقلابی( را نترس می‌کند و عزت‌نفس را به او 
بازمی‌گرداند«)Fanon, 1961, p. 74(. لئون تروتسکی و به پیروی از وی مائو، بر ضرورت استفاده 
کید داشتند )Trotsky,1920, p. 82(. جملات ذیل از لنین، شیوه و نگاه وی  از خشونت انقلابی تأ

1. Material Plenty
2. Ideological Fulfilment
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به انقلاب را به‌خوبی نشان می‌دهد:
انقلاب دعوت مردم به شــام، نوشــتن یک مقاله، یا کشــیدن یک نقاشی، 
یا ســوزن‌دوزی فانتزی نیســت، انقلابی نمی‌تواند ظریــف، آرام و ملایم، 
مهربان، مؤدب، خوددار و بزرگوار باشد. انقلاب یک قیام است، یک عمل 
خشــونت‌آمیز که در آن‌یک طبقه، طبقۀ دیگری را ســرنگون می‌کند، برای 
اصلاح یک امر نادرســت باید از حدود گذشت و امر نادرست را نمی‌توان 

)Lawson, 2019, p.12(.بدون تجاوز از حدود اصلاح کرد
 بنابراین بســیاری از انقلابیون سرکوب و کاربرد خشونت را در درون ایدئال، »خشونت 
به‌عنوان یک ضرورت1« توجیه کرده‌اند؛ ســورل، فانون، تروتســکی، مائو و سایرین همگی 
در این مشــی اســتوار بوده‌اند. غالباً انقلاب‌ها همزمان دو چهره ناهمگون را در خود دارند؛ 
از ســویی ایده‌های آزادی‌خواهی را ترویج می‌کنند و از ســوی دیگــر در بطن این فرآیند و 
بــا توجه به نوع ایدئولوژی انقلاب، تفکری تمامت خواهانه وجود دارد که شــامل اشــکال 
جدیدی از اقتدارگرایی سیاســی، اقتصادی و نمادین می‌شود. این چهره ژانوسی، یک چهرۀ 
ظریف، انتزاعی و انسان دوســتانه است و چهرۀ دیگر زمخت، خشن، محکم و کابوس‌وار 

.)Dunn, 1972, p. 4( است
علی‌رغم وفور مطالعات انجام‌شــده، همچنان پرســش‌ها و تردیدهای مهمی در مطالعۀ 
انقلاب‌هــا وجود دارد؛ اینکه آیا فرآیند تداوم و یا تغییرات انقلاب را باید مطالعه کرد؛ رابطۀ 
بیــن عامل داخلی و خارجی در بروز و پیروزی انقلاب چگونه اســت؛ انقلاب‌ها زمینه‌های 
عمومی مشــترکی دارند و یا این‌که هر انقلاب را باید به‌عنوان یک مورد خاص مطالعه کرد؛ 
و این‌که انقلاب‌ها به‌وســیلۀ مردم و یا در اثر فشارهای نیروهای کلان اقتصادی رخ می‌دهند 
)عاملیت/ ساختار(؟ هرکدام از نمونه‌های تقابل‌آمیز بالا حائز بحث و بررسی گسترده است؛ 
اما موضوع آخر )عاملیت/ ساختار( موجب مباحث دامنه‌داری در بین نظریه‌پردازان انقلاب 
شــده است. درحالی‌که افرادی مثل اریک سلبین بر این باورند که اساساً انقلاب‌ها را مردم 
گاهانه و باهدف و قصد  خلــق و رهبری می‌کنند و بــرای آن‌ها می‌جنگند و می‌میرنــد و آ

1. Violence -as- necessity
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انقلاب‌ها را بر می‌ســازند، اگر پرسش این اســت که چرا در یک کشوری انقلاب به وقوع 
می‌پیوندد و در کشــور دیگری رخ نمی‌دهد، »اکنون ایــن اتفاق نه زمان دیگری و در میان 
این مردم و نه مردم دیگری رخ می‌دهد؛ بنابراین ما بایستی برای پاسخ به این سؤال‌ها بر روی 

.)Selbin, 2008, p.130(»مردم تمرکز کنیم
کید افرادی مثل سلبین، موضوع کارگزار و ساختار و نقش آن‌ها در انقلاب‌ها  علی‌رغم تأ
را  انقلاب‌ها  هرچند  انقلاب‌هاست.  مطالعات  حوزه  در  پرمجادله  موضوع‌های  از  یکی 
مردم درزمینه و شرایط خاصی به وجود می‌آورند، اما باید توجه داشته باشیم که انقلاب‌ها 
انقلاب‌ها  شکست  و  پیروزی  هستند.  گسترده  ساختاری  صف‌بندی‌های  محصول  اصولًا 
به این مسئله  به شرایط اساسی و خاصی بستگی دارد، انقلاب پژوهان پاسخ‌های متفاوتی 
 Moore,( به وجود می‌آیند  تولید صنعتی  به  نظام کشاورزی  از  تغییر  به  پاسخ  در  داده‌اند؛ 
1966(، بحران‌های دولت‌ها از شکست‌های نظامی و ناکامی و شکست نخبگان سرچشمه 

می‌گیرند )Skocpol, 1979(، حاصل تغییرات طولانی‌مدت در تراکم‌های جمعیت هستند 
 Skocpol, 1979, p.( انقلاب‌ها ساخته نمی‌شود بلکه اتفاق می‌افتند ،)Goldstone, 1991(

17(. هرکدام از این دیدگاه‌ها در جای خود قابل‌بحث هستند؛ اما در این نوشتار مجال کافی 

انقلاب  آثار  در  انقلاب‌ها  مطالعات  از  نسل  چهار  تاکنون  نیست.  آن‌ها  به  پرداختن  برای 
 Goldstone, 1980 Foran,1993; Goldstone,( پژوهان موردبحث و بررسی قرارگرفته است
است  کرده  تلاش  پیشین  نسل  نقد  با  انقلاب  نظریه‌های  از  نسل  هر  اما  2003 ,2001;(؛ 

که رویکرد خاص خود را ارائه نماید. به‌طور خاص؛ نظریه‌های نسل سوم با نقد رویکرد 
تک عاملی و کارگزارگرایانه نظریه‌های نسل دوم و نسل چهارمی‌ها با نقد رویکرد به‌شدت 
دارند،  نقش  انقلاب  بروز  در  که  دیگری  چندگانۀ  عوامل  به  توجه  عدم  و  ساختارگرایانه 
نظریه‌های خویش را تشریح کرده‌اند. با توجه به وضعیت طولی این نسل‌ها )در طی یک‌صد 
زمان  طول  در  انقلاب‌ها  مطالعات  که  می‌رسد  نظر  به  چهارم(  تا  اول  نسل  از  اخیر  سال 
پخته‌تر و توسعه‌یافته‌تر شده‌اند. گرچه برخی از انقلاب‌های بزرگ در قرن هفدهم و هجدهم 
اکتبر  انقلاب  اما  فرانسه ۱۷۸۹(،  و  آمریکا ۱۷۷۶  و ۱۶۸۸،  )انگلستان ۱۶۴۸  رخ‌داده‌اند 
1917 در روسیه و پیامدهای آن از یک‌سو و تحولات مربوط به پیامدهای جنگ‌های جهانی 
اول و دوم، همزمان که قرن بیستم را به قرن انقلاب تبدیل کرد، انقلابی در مطالعات مرتبط 
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با وقوع انقلاب‌ها و جنبش‌های اعتراضی نیز به وجود آورد. وفور مطالعات انجام‌شده در 
خصوص انقلاب‌ها برخی پژوهشگران انقلاب را بر آن داشت تا به دسته‌بندی و گونه‌بندی 
بررسی  به  ایزاک کرامنیک )1972(، در مقاله‌ای  بپردازند؛  انجام‌شده  نظریه‌ها و مطالعات 
و گونه‌بندی مطالعات انجام‌شده در باب انقلاب‌ها پرداخت. پرز زاگورین )1973( نیز در 
مقاله‌ای پژوهش‌های انجام‌شده در مورد انقلاب را به سه دسته تقسیم کرده و به شرح هر 
دسته پرداخت. تدا اسکاچپول )1976( در مقالۀ »تبیین انقلاب‌ها: در جستجوی رهیافت 
انقلاب، تلاش  نظریه‌های  و  پژوهش‌ها  برشمردن سه دسته  اجتماعی - ساختاری« ضمن 
تاریخی(  تطبیقی-  )رهیافت ساختاری  به‌عنوان گونۀ چهارمی  را  رهیافت جدیدی  تا  کرد 
به پژوهش‌های انجام‌شده اضافه نماید؛ اما جک گلدستون در مقاله‌ای )1980( که شهرت 
بر  تا  به همراه آورد، تلاش کرد  انقلاب  این پژوهشگر و نظریه‌پرداز  برای  قابل‌توجهی هم 
اساس منطقی تاریخی – فرآیندی، سه نسل از نظریه‌های انقلاب را معرفی و تشریح نماید. 
با توجه به تحولات جهانی، وقوع انقلاب‌های اواخر دهۀ 1979)ایران و نیکاراگوآ(، وقایع 
دهۀ 1980 و بالأخص در اروپای شرقی و پس‌ازآن در اوایل دهۀ 1990 در شوروی سابق، 
به ویژگی‌ها و  توجه  با   )Foran, 1993; Goldstone, 2001, 2003( پژوهان  انقلاب  برخی 
خصایص متفاوت این تحولات و انقلاب‌ها و عدم توانایی نظریه‌های عمدتاً ساختارگرای 
نسل سوم، نسل چهارمی از نظریه‌های انقلاب را بشارت داده و در پی تشریح آن برآمدند. 
و  یک‌سو  از  میلادی  یکم  و  بیست  قرن  اوایل  تحولات  و   1990 دهۀ  رنگی  انقلاب‌های 
هم  دیگر،  سوی  از  عربی(  )بهار  خاورمیانه  و  آفریقا  شمال  در  سریع  دگرگونی‌های  وقوع 
و  کشیدند  چالش  به  را  گسترده  پیامدهای  و  درون‌مایه‌ها  با  اجتماعی  انقلاب‌های  ایدۀ 
تبیین  و  توضیح  خصوص  در  چهارم  نسل  نویسندگان  تلاش‌های  کاستی‌های  برخی  هم 
انقلاب‌ها و دگرگونی‌های جدید- انقلاب‌های غیر خشونت‌آمیز و سیاسی- را آشکار نمود.

مســئلۀ این نوشتار بحث و بررســی در خصوص مجادله‌های موجود و چگونگی امکان 
ظهور نســل جدیدی از نظریه‌های انقلاب برای تبیین تحولات و دگرگونی‌های اخیر است؛ 
بنابرایــن با رویکــردی انتقادی توان‌ها و ضعف‌های نظریه‌های نســل چهارم بررســی و در 

(Palmer, 1959,1954;  Rudé, 1964; Brinton, 1938;  Moore,1966; Bailyn, 1967; Hill, 1975; Furet, 1999,1981; James, 

2001; Dubois, 2004; Sewell, 2005; Adelman, 2006;  Ferrer, 2012). 

P.142 

 (Foran,1993; Goldstone, 2001, 2003, 1980)   

p.144       

(Foran, 1993; Goldstone, 2001, 2003) 

Ritter, 2015; Della Porta, 2016; Beck, 2017, 2018; Allinson, 2019, 2021 (Beck & Ritter, 2021; 

Bayat, 2017; Abrams, 2019, 2021; 2018; Lawson ,2016, 2019; (Dunn,  

p.145 

(Sorokin,1925;  Pettee, 1938; Brinton, 1938). 

p.146 

(Moore, 1966؛  Wolf, 1969;  Pige, 1975  .(Goldstone, 1991 ؛Trimberger, 1978;  Skocpol, 1979 ؛ 

p.148 

(Goldstone, 2001, 2009; Emir Bayer, 1996; Tilly, 1995;  Foran, 2005; Lawson, 2016; Ritter, 2015). 

p.159 

(Skocpol, 1979;  Gurr, 1970; Tilly, 1978; Trimberger, 1978). 

p.160 
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Bayat, 2017; Abrams, 2019, 2021; 2018; Lawson ,2016, 2019; (Dunn,  
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(Sorokin,1925;  Pettee, 1938; Brinton, 1938). 
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(Moore, 1966؛  Wolf, 1969;  Pige, 1975  .(Goldstone, 1991 ؛Trimberger, 1978;  Skocpol, 1979 ؛ 
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خصوص شواهد، دلایل و ضرورت ظهور نسل جدید )نظریه‌های نسل پنجم انقلاب( بحث 
خواهیم کرد.

چهار نسل نظریۀ انقلاب
نســل اول پژوهش‌ها و نظریه‌های انقلاب »تاریخ طبیعی نویســان« بودنــد. آن‌ها توصیفی 
از حــوادث و رویدادهــا را ارائه کردند و الگوهایی از حوادث را بر ســاختند، تلاش کردند 
تا مراحل عمده فرآیندهای انقلابی را مشــخص نمایند و یــا تحولات دموگرافیکی‌ای را که 
انقلاب‌هــا به وجود می‌آورند، تشــریح نمایند؛ امــا تحلیل‌های آن‌ها فاقــد ادراکات نظری 
محکم و اســتوار بــود )Goldstone, 1980, p. 426(. آثار این گــروه از انقلاب پژوهان که 
)Sorokin,1925;  Pettee, 1938; Brinton, 1938( در بازه زمانی ۱۹۰۰ تا ۱۹۴۰ منتشرشــده

غالباً ناقد پروســه انقلاب بودند؛ اما برجسته‌ترین نظریه‌پرداز این نسل، کرین برینتون است1. 
وی در یک مطالعۀ مقایســه‌ای، چهار انقلاب بزرگ جهانــی2 )تا آن زمان( را موردبحث و 
بررســی قرار داده و ضمن توجه به دلایل بروز انقلاب‌هــا، تلاش کرد تا برخی یکنواختی‌ها 
)Brinton, 1938, p.6( در مراحــل مختلف آن انقلاب‌ها را شناســایی کرده و نهایتاً نشــان 

دهد که همۀ انقلاب‌ها به مرحله‌ای تحت عنوان ترمیدور3 ختم شــده‌اند؛ »پدیدۀ واکنش و 
 Brinton,(»بازگشت به رژیم پیشــین، جزو تقریباً گریزناپذیر جریان انقلاب به نظر می‌رسد

.)1938, p.275

نسل دوم نظریه‌های انقلاب پس از جنگ دوم جهانی شدند. بسیاری از این نظریه‌ها در تلاش 
 Lawson,( بودند تا ارتباط بین مدرنیزاســیون و شــورش و طغیان در جهان ســوم را توضیــح دهند
p. 49 ,2019(. درواقع نســل دومی‌ها کسانی هســتند که در پی تبیین رویدادهای انقلابی بودند و 

ســه دســته رهیافت متفاوت را به این منظور ارائه کردند؛ رهیافت روان‌شناسانۀ تبیین انقلاب )جیمز 
دیویس و تد رابرت گار(، رهیافت جامعه‌شناسانه )نیل اسملسر و چالمرز جانسون( و رهیافت مبتنی 

1. نویسندۀ کتاب کالبدشکافی چهار انقلاب.
2. انگلستان 1648، 1688، آمریکا 1776، فرانسه 1789 و روسیه 1917.

Thermidor .3 یا حرکت دوری انقلاب‌ها، در اصل نام یکی از ماه‌های ســال در تقویم فرانســوی است که در 
نهمین روز آن ماه روبسپیر و همراهانش )گروه ژاکوبن ها( با کودتای ناپلئون سرنگون شدند.
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بر علم سیاست )ساموئل هانتینگتون و چارلز تیلی(. همان‌گونه که گلدستون یادآوری می‌کند؛ نسل 
دوم نظریه‌های انقلاب برخلاف نسل اولی‌ها تلاش کردند تا »زیربنای موشکافانه و باریک‌بینانه‌ای 
را برای تحلیل‌های نظری فراهم کنند«)Goldstone, 1980, p. 425(. درعین‌حال هر سه رهیافت 
در پی پاسخ به این پرسش اساسی بودند که »چرا مردم انقلاب می‌کنند؟«. البته فراموش نکنیم که 
آن‌ها به این نکته هم توجه چندانی نداشــتند که؛ »مردم چگونه، کجا و تحت چه شرایطی احتمالًا 
دست به انقلاب می‌زنند«؛ اما درمجموع همۀ آن‌ها گسترش وضعیت انقلابی را در دو فرآیند نشان 
دادند؛ ابتدا رویدادها به‌گونه‌ای ظاهر می‌شــوند که گویی دچار فاصله یا تغییر نســبت به وضعیت 
ماقبل خود شده‌اند، سپس این تغییرات بر متغیر بحرانی یا حاد1 مؤثر واقع‌شده و نوعی بی‌نظمی را به 
وجود می‌آورد که در هرکدام از دســتگاه‌های معرفتی با توجه به مبنای معرفت‌شناسانۀ خاص خود، 
متفاوت از دیگران است )تغییر نگرش توده‌ها، بی‌تعادل شدن نظام، افزایش حجم منازعۀ گروه‌ها(. 
این تغییرات ممکن است درنهایت به وضعیت انقلابی تبدیل شوند. به باور گلدستون نوعی شباهت 
ســاختاری در همه تحلیل‌های نســل دوم وجود دارد. جدول زیر این شــباهت‌ها را نشــان می‌دهد 

.)Goldstone, 1980, p. 426(

1. Critical Variable

6 
 

دهد  ها را نشان می نسل دوم وجود دارد. جدول زیر این شباهت یها لیدر همه تحل یشباهت ساختار یشوند. به باور گلدستون نوع
)Goldstone, 1980, p. 426.( 
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انتقادات مهمی از ســوی نظریه‌پردازان )عمدتاً( نسل ســوم بر رهیافت‌های نسل دوم واردشده 
کید اصلی  است، »در خصوص انگارۀ ایجادکنندۀ حوادث که نقطۀ آغازین تغییرات بعدی است، تأ
نظریه‌پردازان نسل دوم بر مدرنیزاسیون است؛ اما در اصل شاید هرگز نتوان میزان و چگونگی تغییرات 
و بحرانی شدن وضعیت‌های اشاره‌شده را مشاهده و اندازه‌گیری کرد و نیز این‌که انگاره‌های ایجاد 
 Goldstone,( »رویداد که به‌عنوان علل آغازین مطرح‌شــده‌اند، فوق‌العاده گنگ و مبهم هســتند
p.429 ,1980(. ضمن این‌که از یک‌سو، انقلاب‌ها در کشورهایی با سطوح مختلف مدرنیزاسیون به 

وقوع پیوسته‌اند )Skocpol, 1979, p. 37( و از سوی دیگر، نمونه‌های موفقی از پروژۀ مدرنیزاسیون 
دولت‌های اقتدارگرا )مدرنیســم آمرانه( وجود دارد که با بحران انقلابی مواجه نشده‌اند )کشورهای 
آســیای جنوب شرقی، کشورهای حاشــیۀ جنوبی خلیج‌فارس(؛ و نهایتاً جمله معروف رود آیا1 نقد 
گزنده‌ای اســت در تک‌بعدی دیدن چگونگی وقوع انقلاب‌ها؛ »نارضایتی همان‌قدر می‌تواند وقوع 

.)Aya, 1990, p. 123(»انقلاب را توضیح دهد که وجود اکسیژن برای آتش‌سوزی
نسل سوم نظریه‌های انقلاب در پاسخ و نقد نظریه‌های نسل دوم ظهور کرد. گر چه گلدستون 
آغاز گســترش نسل سوم از پژوهش‌ها و نظریه‌های انقلاب را سال ۱۹۷۵ ذکر می‌کند؛ اما در اصل 
در طی دهه‌های ۱۹۶۰ و ۱۹۷۰ میلادی پژوهش‌های مختلفی صورت گرفت که همگی با رویکردی 
ســاختاری پدیــده انقــاب را تبییــن کردنــد؛ )Moore, 1966؛  Wolf, 1969;  Pige, 1975؛  
Trimberger, 1978;  Skocpol, 1979؛ Goldstone, 1991( و ایــن نســل از نظریه‌پــردازی را 

تقویت کردند. برای برینگتون مور وقوع انقلاب‌ها پیروزی و یا شکســت آن‌ها، به چگونگی پاسخ 
بــورژوازی و دهقانان به تجاری شــدن کشــاورزی و برای وولف نقش دهقانان متوســط در ایجاد 
اشــکالی از نارضایتــی و تبدیــل آن به جنبش انقلابی و برای اســکاچ پل بحران دولــت از منازعه 
بین‌المللــی و شکســت نخبگان سرچشــمه می‌گرفت. درعین‌حــال در نظریه گلدســتون تغییرات 
دموگرافیکــی که از طریق فشــار بر خزانه دولــت موجب به هم خوردن نظم اجتماعی می‌شــوند، 
تضعیف مشــروعیت حکمرانان، اشــکال جدیدی از رقابت بین الیت‌ها را به همراه خواهد آورد. به 
باور گلدســتون نسل ســوم نظریه‌پردازان انقلاب احاطۀ تاریخی گسترده‌تری دارند و نیز اینکه آن‌ها 
کل‌نگر تر هســتند و نه‌تنهــا برآنند تا انقلاب‌ها را تبیین کنند و از چرایی آن‌ها پرســش‌نمایند، بلکه 

1. Rod Aya
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پیامدهــای متنوع انقلاب‌ها را هم مدنظر دارند )Goldstone, 1980, p.426(. گلدســتون به پنج 
خلأ اساســی در پژوهش‌ها و نظریه‌های نســل دوم انقلاب اشــاره می‌کند؛ اهداف و ســاختارهای 
متغیر حکومت‌ها، مداخلات نظام‌مند فشــارهای اقتصادی و سیاســی بین‌المللی، ســاختار جامعۀ 
دهقانی در کشــورها، انســجام یا ضعف نیروهای نظامی و نهایتاً متغیرهایــی که بر روی رفتار طبقه 
حاکم مؤثرند )Goldstone, 1980, p.432(. در مجموعه نسل سوم نظریه‌پردازان انقلاب تلاش 
کردند تا علاوه بر عوامــل داخلی به عامل خارجی )اقتصادی و نظامی( هم به‌عنوان عاملی اثرگذار 
کید نماید. به‌طور خاص اســکاچ پل بر دو دســته عامل؛ پیشــرفت‌های انقلاب  بر وقوع انقلاب تأ
)ساختار اجتماعی زراعی، ســاختار و اهداف حکومت‌ها، ساختار نخبگان( و فشارهای بین‌المللی 
کید نمود و از ســوی دیگر، با توجه به وضعیت خاص هر یک از این عوامل  )اقتصادی – نظامی( تأ
در کشــورهایی که در آن‌ها انقلاب شــده است، نوع خاصی از انقلاب را می‌توان در آن‌ها مشاهده 

کرد )انقلاب اجتماعی، سیاسی و غیر آن(.
گلدســتون در مقاله نسل سوم انقلاب‌ها، به برخی نارســایی‌های این نظریه‌ها )نسل سومی‌ها( 
اشــاره می‌کند؛ چه زمانی یــک دگرگونی اجتماعی انقلاب محســوب می‌شــود؟)این موضوع و 
 Goldstone, 1980,()مصداق‌های آن‌ها برای اســکاچ پل، ایزنشــتات و تریمبرگر متفاوت اســت
p.450(؛ دامنۀ مواردی که این نظریه‌پردازان بررســی کرده‌اند بسیار محدود است )اسکاچ پل فقط 

پنج مورد را بررســی کرده است()Goldstone, 1980, p.425(؛ نتایج تأثیر ساختار زراعی بر روی 
مشــارکت انقلابی بسیار متناقض بوده اســت؛ نسل سومی‌ها نتوانسته‌اند الگویی از حوادث در روند 
انقلاب را ترســیم کنند )آن‌گونه که در نسل اول بود(؛ تأثیر تغییرات دموگرافیک بر روند انقلاب‌ها 
چگونه بوده است؟)Goldstone, 1980, p.453(. جان فورن در نقد نسل سومی‌ها اشاره می‌کند 
که؛ هنگامی‌که می‌خواهیم موارد واقعی مرتبط با انقلاب‌ها، شامل؛ عاملیت احتمال وقوع، فرهنگ 
سیاسی، ایدئولوژی، ارزش‌ها و باورها را تبیین کنیم، نظریه‌های ساختارگرای انقلاب آن‌ها را نادیده 

.)Foran, 2005, p.12(»می‌گیرند »آن‌ها را از در پشتی خارج می‌کنند
وقــوع انقلاب‌های چندطبقــه‌ای و با بنیان‌های نســبتاً فرهنگی و تمایلات مذهبــی در ایران و 
نیکاراگوآ، علاقه به این‌که ایدئولوژی و فرهنگ سیاســی می‌تواند بســیج انقلابی را موجب شود، 
برانگیخــت؛ بنابراین نظریه‌پردازان به‌جای علت کافی، به »زنجیره‌های علی« توجه کردند. فورن بر 
این باور بود که انقلاب‌ها در جهان ســوم محصول تعاطی پنج شــرط زنجیره‌ای و پی‌درپی هستند؛ 
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توســعه دولتی وابسته که موجب تنش‌های اجتماعی شــده؛ وجود رژیم‌های شخصی شدۀ استثنایی، 
سرکوبگر که به گروه مخالف انقلابی مشروعیت می‌بخشند؛ رکود اقتصادی که به‌عنوان عنصر نهایی 
در رادیکالیزه کردن گروه مخالف عمل می‌کند؛ و گشــایش در سیستم جهانی که موجب رها شدن 
از قیــود و محدودیت‌های خارجــی می‌شــود )Foran, 1993, p. 13-14, 2005, p. 18-23(. فورن 
در مقالۀ »مرور تئوری‌های انقلابی: به‌ســوی نســل چهارم«)۱۹۹۳( توجه به عاملیت را در بررســی 
انقلاب‌ها به کانون نظریه‌های انقلاب بازگرداند. به باور فورن، پژوهشگران در مورد عاملیت باید به 
دو نکته توجه نمایند؛ فاعلین و ائتلاف‌ها و نقشی که ایده‌ها، فرهنگ، باورها، ارزش‌ها و ایدئولوژی 
در تحریــک و انگیزش این فاعلین ایفا می‌کنــد )Foran, 1993, p. 8(؛ بنابراین آثار فورن در کنار 
پژوهش‌های دیگری چون پارسا )2000( گلدستون )2001, 2003, 2009(، سلبین )2010(، شارمن 
)2002(، سهرابی )2002(، لاوسون )2004, 2005(، کرزمن )2008(، بک )2011, 2014, 2015( 

و ریتر )2015( به ظهور نسل چهارم پژوهش‌های انقلاب کمک کردند.
بنابراین پژوهش‌های نســل چهارم، انقلاب را ملغمه‌ای مرتبط از بحران سیستمی، گشایش‌های 
ساختاری و کنش جمعی تلقی می‌کنند که از تعاطی عوامل بین‌المللی، اقتصادی، سیاسی و نمادین 
بروز و ظهور می‌کند. گلدستون در مقاله به‌سوی نسل چهارم بر این باور است که رهیافت‌های نسل 
 Goldstone, 2001,( چهارم، نه برای تعیین علل بی‌ثباتی بلکه برای رفع »بی‌ثباتی ثبات1« هســتند
p.172(؛ به‌عبارت‌دیگر، رویکردهای نســل چهارم بر اینکه چگونه عوامل بین‌المللی همچون روابط 

تجاری وابســته و نیز نفاق نخبگان، استانداردهای ناامن زندگی و رهبری ناعادلانه ثبات دولت را به 
چالش می‌کشد )Goldstone, 2001, pp.77-81(؛ بنابراین طیفی از عواملی که مشروعیت دولت 
را مختل می‌کند، اساســاً ثبات را مشکل‌ســاز می‌ســازد )Goldstone, 2001, p.173(. بدین‌سان 
بی‌ثباتی پیشــرفت لازم برای نسلی از بحران انقلابی است. گلدستون در خصوص فرآیند انقلاب‌ها 
به چهار موضوع؛ شــبکه‌ها، ایدئولوژی، رهبری و جنســیت توجه نموده است. انقلابیون اقدامات 
خود را در قالب شــبکه‌هایی از پیش موجود ســامان می‌دهند، ایدئولوژی‌ها هوشمندانه و گزینشی 
ساخته می‌شــوند و کارآمدترین ایدئولوژی‌ها آن‌هایی هســتند که بر اساس چارچوب‌های فرهنگی 
غالب و بنیادین جامعه ســاخته می‌شــوند و به‌منظور به چالش کشــیدن قدرت هیأت حاکمه تلاش 

1. Precariousness of Stability
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می‌کننــد تا بیــن چارچوب‌های فرهنگی گروه‌های مختلف پل ارتباطی برقــرار کرده و بنیانی برای 
همکاری‌های چندجانبه میان طبقاتی فراهم نمایند. وجود رهبری یکی از عوامل کلیدی در پیروزی 
انقلاب‌هاســت؛ اما موفقیت رهبران به‌شدت تابع شــرایط پس‌زمینه و نیز درک و دریافت رهبران از 
این شــرایط اســت )Goldstone, 2001, p.156(. یکی دیگر از مسائل مهم، رابطۀ بین جنسیت و 
مشــارکت در جنبش‌های اجتماعی اســت )Moghadam, 1997; Taylor, 1998(؛ اما گلدستون 
بر این باور اســت که رهبران زن همچنان تحت لوای شــوهر یا پدر شهیدشــان توانســته‌اند رهبری 
کوئینو در فیلیپین، کامورو در نیکاراگوآ، اونگ سان چی  جنبش‌های اعتراضی را به عهده گیرند )آ
در برمه و حتی رهبران زن دموکراســی خواه مثل؛ ایندیرا گاندی در هند و بی‌نظیربوتو در پاکســتان 
چنین بوده‌اند()Goldstone, 2001, p.160(؛ بنابراین نظریه نســل چهارمی بایســتی همه شــروط 
کلیدی در نظریه اسکاچ پل را واژگون نماید، با بی‌ثباتی به‌عنوان یک وضعیت پروبلماتیک برخورد 
کند، طیف وســیعی از عوامل و شــرایط را به‌عنوان عوامل برهم زننده ثبات در نظر بگیرد و تصدیق 
نمایــد که انقلاب‌ها محصول فرآیندهای هویت‌یابی، شــبکه‌ها، اتحادهــا، رهبری، ایدئولوژی‌های 
رقیب، تعامل بین حاکمان، نخبگان و گروه‌های مردمی و قدرت‌های خارجی در منازعات پیشــرو 

.)Goldstone, 2001, p.172( هستند
ازاین‌رو می‌توان گفت که نسل چهارم نظریه‌های انقلاب، نسل‌های پیشین مطالعات انقلاب را 
توســعه داده و برای بررسی انقلاب‌ها علل و عوامل عدیده‌ای را در نظر می‌گیرد. تحلیل انقلاب‌ها 
نشــان داده اســت که عوامل گوناگونی ازجمله؛ رکود اقتصادی، فرهنگ‌های تمرد و عصیانگری، 
توســعه وابسته، فشار جمعیتی، ساختار رژیم شخصی شده و یا استعماری، اتحادهای چندطبقه‌ای، 
زوال اعتبارهای ملی‌گرایانه، شکســت نظامی، گســترش ایدئولوژی انقلابــی و نظایر آن و رهبری 
کارآمــد، همگی علــل چندگانه انقلاب‌ها هســتند. هرچند که در موردهای متفــاوت، این عوامل 
می‌توانند متفاوت )بر اســاس هر انقلاب خاص( باشــند )Goldstone, 2001, p.172(.  متفاوت 
و متنوع دیدن انقلاب‌ها توســط نظریه‌پردازان نسل چهارم، حاکی از آن است که آن‌ها انقلاب‌ها را 
حاصل فرآیندهایی می‌دانند که ناشــی از چندگانگی علت‌هاست؛ بنابراین پژوهشگران نسل چهارم 
هم متغیرهای بیشــتری را اضافه کرده و هم موارد بیشــتری از انقلاب‌ها را موردمطالعه قرار داده‌اند. 
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 Kurzman, 2003,( آن‌گونه کــه چارلز کرزمن آن را »اقتران چنــد متغیره1« نام‌گذاری می‌کنــد
p.117(. گلدســتون نیز در یکی از نوشته‌هایش شرایط لازم و کافی برای ایجاد وضعیت که وی آن 

را »تعــادل ناپایدار2« نامیده، وضعیتی که به‌نوبه خود وضعیت انقلابی را تقویت می‌کند، به شــرح 
ذیل برمی‌شــمارد؛ »فشارهای مالی، بیگانگی نخبگان، خشــم مردمی، رواج روایت‌های مقاومت، 
فراهم شــدن شــرایط مطلوب و مناســب در عرصه روابط بین‌الملل، به‌طور خاص خودداری یک 
قدرت حامی بین‌المللی از حمایت از یک کشور وابسته«)Goldstone, 2014, p. 16-19(. به باور 
گلدستون این شرایط، طیفی از علل مختلف از فشارهای جمعیتی و اشکال جدیدتر را در برمی‌گیرد 
 Goldstone,( کــه بی‌ثباتــی را تقویت کرده و نهایتاً با عنــوان علل بنیادی انقلاب عمــل می‌کند

.)2014, p. 5-21

اســاس نظریه‌های نســل چهارم بر این قاعده اســتوار اســت که انقلاب‌ها دارای صفات ثابتی 
نیستند؛ اما این موضوع هم ازنظر تدوین یک بینش کلی و هم ازنظر روش‌شناسی مشکلاتی را ایجاد 
می‌کند؛ زیرا همان‌گونه که الکســاندر موتیل بیان می‌کند: »انقلاب‌ها اشیا و موجودات محسوسی 
نیستند که بتوان آن‌ها را لمس کرد،... طبیعتاً هم مجموعه‌ای از حوادث و رخدادها وجود دارند که 
قابل‌بررســی هستند و هم شــاهدان عینی‌ای که ادعا دارند که انقلاب‌ها را دیده‌اند، اما در حقیقت 
 Lawson,2019 Quoted( ..آن‌هــا هــم مجموعه‌ای از حوادث، فرآیندهــا و مردم را دیده‌اند کــه

from: Motyl, 1999, p.23( باهم چیزی به نام انقلاب را رقم‌زده و به این نام شناخته می‌شوند«

بنابرایــن انقلاب‌ها، زنجیره‌ای از حوادث و رویدادها هســتند که در زمان و طول زمان اهمیت 
خود را نشان می‌دهند، روندهای درهم‌تنیده‌ای که معنای خود را از نظم و زنجیره‌ای از حوادث که 
.)Lawson, 2019 Quoted from Motyl,1999, p.23( به هم مرتبط هستند، به دست می‌آورند

اما چند متغیره‌ای دیدن انقلاب‌ها هم با یک خطای روش‌شناســی همراه اســت که دانیل لیتل 
آن را »انفجار ترکیبی3« یعنی کاســتن تاریخ به یکســری حوادث ظاهراً تصادفی می‌نامد؛ اگر همۀ 
حوادث تاریخی در موضوعی که علت‌ها بیش از نتایج و پیامدها هســتند، محاســبه و تعیین‌کننده 

1.Multivariate Conjunctionalism
2.Unstable Equilibrium
3.Combinatorial Explosion
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 Lawson, 2019( قلمداد شــوند، آنگاه تحلیل ما ضرورتاً »داستان علی واقعی1« را نادیده می‌گیرد
Quoted from Little, 1996, p. 52(. تئوری‌هــا در اصل نشــان می‌دهند که در زنجیرۀ حوادث 

تاریخــی قابل‌توجه و مهم، چه چیزهایی کمتر قابل‌توجه هســتند. البته می‌توان انقلاب‌ها را به‌عنوان 
مجموعۀ پیچیده و خاصی از حوادث زمینه‌مند در نظر گرفت که منجر به تولید روایت‌های تحلیلی 
می‌شــود که برآنند تا چگونگی به وجود آمدن، تداوم و پایان انقلاب‌ها را بازســازی کنند. بر مبنای 
تعریف فوق، کنش اجتماعی در درون زمینه‌های کنش که رفتار را محدود می‌کند و به این کنش‌ها 
معنا می‌بخشد، قرار می‌گیرد )McAdam, Tarrow & Tilly, 2004(. در ایام عادی نظم اجتماعی 
به‌طور نسبی پایدار است. در چنین ایامی بسیاری از زمینه‌های کنش مانند؛ جنسیت، طبقه و روابط 
قومی آن‌قدر عمیق هســتند که در برابر تلاش برای تغییــرات رادیکال مقاومت می‌کنند؛ اما در ایام 
غیرعادی، ازجمله انقلاب‌ها، امکان تغییر شــکل حوزه‌های عمل و مقوله‌های معنا فراهم می‌شــود 
)Goldstone, 2012, pp. 39-45(؛ بنابرایــن انقلاب‌هــا، تلاش برای شکســتن میدان‌های عمل 

موجود و تعبیه نظم‌های نهادی جدید هســتند. این فرآیند توأمان جابجایی- جایگزینی در زمینه‌های 
گوناگونی از کنش اقتصادی، سیاسی و نمادین به‌طور هم‌زمان رخ می‌دهد.

نسل سوم و نســل چهارم نظریه‌های انقلاب ادعا دارند که به‌طور کامل به جنبه‌های بین‌المللی 
انقــاب در تحلیل‌هایشــان توجه کرده‌اند. اســکاچ پل بر ایــن باور بود که بــدون ارجاع نظام‌مند 
به ســاختارهای بین‌المللی و توســعه تاریخی جهانی نمی‌توان انقلاب‌هــای اجتماعی را تبیین کرد 
)Skocpol, 1979, p. 14(. او نقــش ســازنده‌ای را بــرای دو عامل بین‌المللــی در انقلاب‌ها قائل 

بوده اســت؛ گسترش نابرابر ســرمایه‌داری جهانی و رقابت بین دولتی )به‌طور خاص رقابت نظامی( 
)Skocpol, 1973, p. 30(. چارلــز تیلــی هم بــرای اهمیت رقابت بین دولتــی، نقش قابل‌توجهی 

قائل بود )Tilly, 1990, p. 186(. گلدســتون نیز به شــیوه‌های گوناگونی که از طریق آن‌ها روابط 
 Goldstone,( بین‌المللی مساعد به ایجاد شرایط بی‌ثباتی اجتماعی کمک می‌کند، اشاره‌کرده است
pp. 19-20 ,2014(. جان فورن هم به پنج شرط ضروری برای تحقق انقلاب‌ها در جهان سوم اشاره 

 Foran, 2005,( می‌کند که دو شــرط اصلی آن؛ توســعه وابســته و باز شدن فضای جهانی اســت
p. 18(. برخــی از نویســندگان هم بر این باورنــد که انقلاب‌های بــزرگ »انقلاب‌های محور« بر 

1. True Causal Story
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Katz, 1997, pp. 13-( روی امواج انقلابی در کشــورهای دیگر »انقلاب‌های وابسته« تأثیر دارند
29(. ریتر هم به نکته‌ای اشــاره دارد که چگونه یک زمینۀ بین‌المللی، »قفس آهنین سرمایه‌داری« 

دولت‌های اقتدارگرا را برای پذیرش اصول و شــیوه‌های دموکراتیک تحت‌فشار قرار داده و در تنگنا 
می‌گذارد... بافت ساختاری لیبرالیسم بین‌المللی )با توجه به فشاری که بر رژیم‌های اقتدارگرا وارد 
می‌کند( موجب گشــایش‌هایی می‌شــود که در آن اپوزســیون داخلی آن رژیم‌ها بدون خشونت از 

)Ritter, 2015, p. 5(.توانایی و امکان بسیج برخوردار می‌شود
علی‌رغم توجه فراوان نظریه‌پردازان و پژوهشــگران نسل ســوم و بالأخص نسل چهارم به نقش 
عامل بین‌المللی، نقدهایی هم از این منظر به آرای آن‌ها واردشــده و برخی کاســتی‌های نظریۀ آنان 
برجســته شده است. لاوسون سه ایراد اساســی بر کارهای این انقلاب پژوهان وارد کرده است: 1( 
علی‌رغــم توجه روزافزون به نقش عامل بین‌المللی در بــروز انقلاب‌ها، ارزیابی دقیقی از نقش این 
عامل در آثار انقلاب پژوهان وجود ندارد؛ بنابراین به نظر می‌رســد که همچنان تلاش‌ها و کارهای 
زیادتــری در ایــن زمینه باید انجــام داد. 2( تقلیل عامل بین‌المللی به چنــد عامل کوچک‌تر، مثلًا 
در آثار اســکاچ پل رقابت بین دولتی به‌صرف تعاملات نظامی و به‌ویژه شکســت در جنگ تقلیل 
داده‌شــده اســت، »جنگ‌ها ... ماماهای بحران‌های انقلابی هستند«)Skocpol, 1979, p.286(؛ 
بنابراین سایر فرآیندهای بین‌المللی اغلب نادیده گرفته‌شده‌اند. 3( نکتۀ سوم تلاش پژوهشگران برای 
پیوند عامل بین‌المللی به کلیت نظریه‌های خویش است و نه این‌که آن را در چارچوبی واحد تئوریزه 
کنند )Lawson, 2016, p. 119(. از سوی دیگر، برخی انقلاب پژوهان با توجه به تحولات )منظور 
تحولات انقلابی و کنش‌های جمعی اعتراضی اســت( اواخر قرن بیستم و بالأخص تحولات مرتبط 
بــا کنش‌های جمعی اعتراضی در شــمال آفریقا و خاورمیانه )بهار عربــی 2011(، توانایی و کفایت 

نظریه‌های نسل چهارم انقلاب‌ها را برای تبیین این پدیده‌ها موردتردید قرار داده‌اند.

نسل پنجم؟
 )Allinson, 2019(»جیمی آلینســون در مقالۀ، »آیا نســل پنجم نظریه انقلاب در راه است
با بررســی ســه اثر مهم درزمینۀ انقلاب‌ها و جنبش‌های اجتماعی، ادعایی را در مورد ظهور 
نســل پنجم نظریه‌های انقلاب طرح کرده اســت، این مقاله نسل پنجمی را که تاکنون تأیید 
نشــده در ســه اثر مورد بررســی؛ »انقلاب بدون انقلابیون« )Bayat, 2017( »انقلاب کجا 
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رفــت؟«)Della Porta, 2016(، »قفس آهنیــن لیبرالیزم«)Ritter, 2015( شناســایی و ادعا 
می‌کند که موضوع موردمطالعه )انقلاب( به‌عنوان یک »دگرگونی اجتماعی خشونت‌آمیز« 
 Allinson, 2019,( به »تغییر رژیم سیاسی به‌صورت غیر خشونت‌آمیز« تغییر محتوا داده است
p.1(؛ بنابرایــن وی ادعــا می‌کند که؛ »پدیده‌هایی مانند گــذار دموکراتیک و تغییر رژیم‌ها 

 Allinson, 2019,(»به‌صــورت تحمیلی از خارج، جایگزین انقلاب‌های اجتماعی شــده‌اند
p. 1( با دگرگونی‌ای که در شــیوه و نوع انقلاب‌ها رخ‌داده اســت، شــاهد تغییرات اساسی 

آن‌ها ازلحاظ درون‌مایه‌ها، اهداف و حاملین هستیم؛ بنابراین نظریه‌های نسل چهارم که برای 
تبییــن و تحلیل انقلاب‌های اجتماعی، طراحی و تدوین‌شــده بودند، به دلیل تغییر موضوع 
موردمطالعه )انقلاب‌های غیر خشونت‌آمیز و سیاسی(، امکان و توان تبیین پدیده‌های جدید 
را ندارد. به باور آلینســون ویژگی تعیین‌کننده نســل پنجم انقلاب، فاصله گرفتن از انقلاب 
به‌عنوان یک رویداد گسسته است که می‌تواند در پیوستاری بین تغییرات اجتماعی و سیاسی 
قرار گیرد و با وجود یا عدم وجود ســایر عوامل از پیش موجود، دارای ویژگی هم‌بســته‌ای 
باشــد؛ بنابراین انقلاب‌ها فرآیندهایی هســتند که زنجیره‌ای از رویدادها را تشکیل می‌دهند 
 .)Allinson, 2019, p. 1( کــه اهمیت خود را در طول زمان و در زمان به دســت می‌آورنــد
این دگرگونــی در درک انقلاب، بیانگر و منعکس‌کنندۀ تغییــر در تجربۀ عینی انقلاب در 
طی ســال‌های ۱۹۸۰ تا ۲۰۱۰ اســت که جورج لاوســون از این انقلاب‌هــا به »انقلاب‌های 
مذاکره‌‌ای1« یاد می‌کند )Allinson, 2019, p. 2(. درمجموع این دگرگونی‌ها )انقلاب‌ها( در 
طی سه دهۀ گذشــته دارای ویژگی‌هایی هستند که آن‌ها را از نمونه‌های پیشین انقلاب‌های 
اجتماعی متمایز می‌کند؛ در این انقلاب‌ها، دگرگونی‌ها به دگرگونی‌های سیاســی و نمادین 
محدودشده و میدان‌ عمل اجتماعی و اقتصادی جای خود را به میدان سیاسی و نمادین داده 
اســت؛ در اکثر این دگرگونی‌ها خشونت محدودشده است؛ بنابراین از تغییرات خشونت‌بار 
که یکی از ویژگی‌های انقلاب‌های بزرگ بود نشــانی نیست؛ نظام بین‌المللی و قدرت‌های 
بــزرگ با این دگرگونی‌ها همدلــی کرده و از آن‌ها حمایت می‌کنــد؛ نتیجۀ این انقلاب‌ها، 
شــکل‌گیری دولت‌های کوچک و نســبتاً ضعیفی )در مقابل جامعه( بوده است و این نقطۀ 

1. Negotiated Revolutions
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مقابل پیامدهای انقلاب‌های بزرگ اســت که حاصل آن‌ها شــکل‌گیری دولت‌های بزرگ 
و قدرتمند )لویاتان‌های متمرکز1( بوده اســت؛ بنابراین در ســه-چهار دهۀ اخیر شاهد گذار 

دموکراتیک و سیاست‌های غیر خشونت‌بار بوده‌ایم.
آلینســون سه کتاب مورد بررســی خویش را که موضوع بحث آن‌ها انقلاب و قیام‌های 
2011 در کشــورهای عربی است، در راستای همان تغییر پارادایمی می‌داند؛ »آن‌ها قیام‌های 
عربــی را در ردۀ قیام‌های توده‌ای برای دگرگونی سیاســی و نــه اجتماعی قرار می‌دهند که 
 Allinson, 2019, p.(»با روش‌های ظاهراً غیر خشــونت‌آمیز و مقاومت مدنی همــراه بودند
2(. البتــه نقدهــای گزنده‌ای به رویکــرد اصلی این کتاب‌ها هم واردشــده که برخی حتی 
آن ناآرامی‌هــا را واجد قرار گرفتن ذیل عنوان انقلاب ندانســته‌اند نویســندگان فوق انقلاب 
را به‌عنــوان یــک »فرآیند تاریخی باز2« تصور کرده‌اند و نه فرآیندی که نتیجه‌ای مشــخص 
داشــته باشــد؛ زیرا در این تصور انقلاب عبارت اســت از دوره‌ای که بسیج مردمی به‌طور 
مؤثری حاکمیت رژیم موجود را به چالش کشیده باشد حتی اگر به پیروزی هم دست نیابد 

.)Abdelrahman, 2014, pp. 3-10(

 نکتــۀ دیگــری که در خصــوص انقلاب‌هــای عربی حائــز اهمیت اســت پیامدهای 
ایــن انقلاب‌هاســت. تقریباً به‌غیــراز تونس، همۀ آن انقلاب‌ها ســرانجام بســیار زیان‌بار و 
ناامیدکننده‌ای داشــته‌اند و این برخلاف آن چیزی اســت که دانیــل ریتر در کتاب »قفس 
آهنین لیبرالیســم3« ادعا کرده بود. ریتر بر این باور بود که مدل نسل پنجم انقلاب‌ها تحت 
تأثیر هنجارهای لیبرالیســم جهانی موجب گســترش »انقلاب‌های غیرمســلح4«؛ سرنگونی 
 Ritter,( نامنظم یک رژیم سیاسی از طریق بسیج توده‌ای عمدتاً غیر خشونت‌آمیز شده است
p. 7 ,2015(. شــاید این اظهارنظر ریتر در مورد انقلاب‌های رنگی در اروپای شــرقی و نیز 

کشــورهای جداشده از شوروی سابق )گرجســتان و اوکراین( صدق کند، اما موارد مربوط 

1. Centralized Leviathans
2. Open Historical Process
3. The Iron Cage of Liberalism
4. Unarmed Revolutions
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به بهار عربی به‌اســتثنای تونس، بقیه با مشــکلات عدیده‌ای مواجه شــدند؛ انقلاب مصر با 
کودتای عبدالفتاح السیســی در ســوم ژوئیه ۲۰۱۳ منجر به برکناری محمد مرســی شد و به 
وضعیتی مشــابه رژیم پیشین بازگشــت؛ در لیبی هرچند با حمایت نظامی غرب رژیم محمد 
قذافی ســاقط گردید؛ اما حاصل این تحولات جنگ داخلی در لیبی بوده که تاکنون سامان 
قابل‌توجهی پیدا نکرده اســت. هرچند اعتراضات در سوریه با سرکوب سنگین رژیم حاکم 
مواجه شد و به جنگ داخلی، مداخلات خارجی و ظهور داعش در این کشور انجامید؛ اما 
رژیم بشــار اسد توانست درنهایت بر مخالفت‌ها فائق آمده و تداوم پیدا کند، در بحرین هم 
علی‌رغم اعتراض‌های سراســری، رژیم حاکم )خلیفه( توانســته است با حمایت عربستان و 
تأیید غرب، مخالفین را سرکوب کرده و حاکمیت خویش را تحکیم نماید؛ بنابراین قیام‌های 
۲۰۱۱ شباهت‌های بسیار بیشتری با »شورش‌های طبقاتی توده‌ای از پایین1« در نظریه اسکاچ 

.)Allinson, 2019, p. 4( پل داشتند تا انقلاب‌های صلح‌آمیز
دلاپورتا در کتاب »انقلاب کجا رفت؟« تلاش کرد تا مدلی از دستاوردهای نسل پنجم 
انقلاب را با محو کردن مرزهای بین موفقیت و شکســت انقلاب‌های سیاســی و اجتماعی 
ارائــه کند، او دو نوع گذار دموکراتیک؛ »پیمان نخبگان2« و »دموکراتیزاســیون پرحادثه3« 
 .)Della Porta, 2016, p. 4( بــه دنبال اعتراض‌های شــدید را در این رابطه معرفی می‌کنــد
دلاپورتا بر آن اســت تــا مرزهای بین انقلاب، جنبش‌های اجتماعــی و گذار دموکراتیک و 
»تفکیــک انقلاب به‌عنوان یک موجودیت« را به »انقلاب به‌عنوان یک فرآیند« محو کرده 
و مرزهای بین یک انقلاب شکســت‌خورده و موفق را بر هم زند )Allinson, 2019, p. 5(؛ 
اما او هم مانند بســیاری دیگر از نظریه‌پردازان به فشــارهای ضدانقلابی از ســوی مخالفین 
داخلی و خارجی که در مقابل باز توزیع اجتماعی به نفع طردشدگانی که مصمم به مقاومت 
بودند، کم‌توجهی کرده اســت. از این منظر نسل پنجم نظریه‌های انقلاب دلاپورتا، قادر به 
تحلیــل توان و اقدامات نیروهای ضدانقلاب نبوده و آن انقلاب‌ها را به‌عنوان آرزوها و امیال 

1. Mass Class-Based Revolt from Below
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شکست‌خوردۀ گذار دموکراتیک معرفی می‌نماید.
بیات )2017( تلاش کرده اســت تا به این پرســش پاســخ دهد که چرا و چه موقع تغییر 
رژیم سیاســی جایگزین دگرگونی عمیق اجتماعی به‌عنوان انقلاب شــد؟ او پیامدهای بهار 
عربــی را به‌عنوان ماحصل این گذار تحلیــل می‌کند )Allinson, 2019, p. 6( و آن را »رفرم 
– انقلاب1«)اصقلاب( می‌نامد؛ »ترکیبی از بســیج انقلابی و مســیرهای اصلاح‌طلبی که با 
ادعاهای جمعی رادیکالی شــده از پایین همراه بودند«)Bayat, 2017, p. 27(. ایشــان علل 
ناکامــی قیام‌های عربی را در عدم تعادل بین دو مفهوم »جنبــش2« و »تغییر3« می‌داند که 
وزن اولی بســیار ســنگین و وزن دومی بسیار ناچیز اســت و به همین دلیل انقلابیون به‌جای 
تصرف یا ســاختن نهادهای جدید، بر کنترل اولیه فضاها و میدان‌ها متمرکز بودند. در چنین 
فضایی ضد انقلابیون یا اسلام‌گرایان »موج‌سوار4« که نوید بازگشتِ ثبات و رفاه می‌دادند به 
دلیــل فقدان جذابیت هرگونه برنامه یافتگی مبنی بر ایجاد نظم جدید به همراه فقدان رهبری 
کاریزماتیک یا قدرت قاهره‌ای که بتواند نظم قدیم را ســرنگون نماید، همۀ انقلاب‌ها به‌جز 
یک مورد )تونس( با جنگ داخلی خونین، مداخلۀ خارجی و یا بازسازی رژیم پیشین مواجه 

.)Bayat, 2017, pp. 217 -225(شدند
به باور آلینســون اگر ویژگی اصلی انقلاب‌های بزرگ کلاســیک بسیج آنتاگونیستیک 
)تخاصــم آمیز( و دگرگونــی اجتماعی بوده و ویژگی اصلی انقلاب‌های دهه ۱۹۹۰ بســیج 
گســترده و پیامدهای محدود، انقلاب‌های عربی واجد هر دو ویژگی تخاصم و محدودیت 
بودند )Allinson, 2019:8(. درمجموع آلینســون تلاش کرده اســت که نشــان دهد نســل 
پنجــم نظریه‌های انقــاب آمده و سپری‌شــده اســت )Abrams, 2019, p.1(. این نکته را 
نبایــد فراموش کنیم که بین تحولاتی که در اواخر دهــۀ ۱۹۸۰ و در طی دهۀ ۱۹۹۰ به‌عنوان 
انقلاب‌های رنگی رخ‌داد )در اروپای شــرقی، شوروی سابق و برخی جمهوری‌های منفک 

1. Refolution
2. movement
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شــده از شوروی پس از فروپاشــی آن( و تحولاتی که در شــمال آفریقا و خاورمیانه تحت 
عنوان بهار عربی در ســال ۲۰۱۱ به وقوع پیوســت، تفاوت‌های آشکاری وجود داشته است. 
انقلاب‌های عربی با انقلاب‌های غیر خشــونت‌آمیز اواخر دهۀ ۱۹۸۰ و دهۀ ۱۹۹۰ میلادی و 
همچنین انقلاب‌های کلاسیک تفاوت دارند. انقلاب‌های عربی محدود به لحظه‌ای بودند 
و به‌راحتی خرد و شکســته شــدند و به‌ویژه در مقابل ضدانقلاب آسیب‌پذیر بودند؛ بنابراین 

درمجموع می‌توان آن‌ها را »انقلاب‌های شکننده1« نام‌گذاری کرد.
در مقابل ادعای آلینســون که بر این باور بود که؛ پیشــنهادش در مورد نســل تئوریکی 
جدید باید از نســل پیشــین که »انقلاب‌ها را به‌عنوان فرآیند« قلمداد می‌کرد، متمایز شــده 
و انقلاب‌هــا را باید به‌عنوان واحدهای منفردی که می‌توانند با ســایر پدیده‌ها مرتبط باشــند 
در نظــر گرفت، به نظر می‌رســد که ایــن رویکرد رابطه‌ای در خصــوص انقلاب‌ها در آثار 
  Goldstone, 2001, 2009; Emir Bayer, 1996; Tilly, 1995;( انقلاب پژوهان نسل چهارم
 .)Abrams, 2019: 5( کید بوده است Foran, 2005; Lawson, 2016; Ritter, 2015( مورد تأ

درصورتی‌که این نقد را بپذیریم، تلاش آلینسون چیز تازه‌ای به پیشرفت تئوریک نظریه‌های 
انقلاب اضافه نکرده اســت؛ اما علی‌رغم این نقدها به نظر می‌رســد که عمر نســل چهارم 
نظریه‌هــای انقلاب به دلیل عدم توان کافی برای تحلیل وقایع و رخدادهای جدید، در حال 
سپری شدن است. آبرامز سه مانع اصلی برای پیشرفت نسل چهارم معرفی کرده است؛ تلاش 
بیش‌ازحد جاه‌طلبانه نظریه‌پردازان نســل چهارم برای جایگزینی نظریه‌پردازی با مدل‌سازی؛ 
تمایل فراوان برای پوشــش دادن چندین متغیر به‌طور هم‌زمان؛ و نهایتاً جابجا کردن زمینه از 

.)Abrams, 2019, p. 5( طریق قواعد همپوشان
فورن و گلدســتون )واضعین اصلی نظریه‌های نســل چهارم( تــاش کردند تا مدل‌های 
فراگیــری را پیشــنهاد نماینــد که بــرای تحلیل همــۀ انقلاب‌هــا در طول زمــان و مکان 
قابل‌اســتفاده باشد، »دور شــدن از نظریه‌های تک علیتی به نفع مدل‌های پیچیده‌تر و چند 
علیتی‌تر«)Foran,1993, p. 16( و یا »برای درک کامل انقلاب‌ها باید انعطاف‌پذیری نخبگان، 
صفحه‌بندی‌های مردمی فرآیندهای بسیج و نیز اهداف و نتایج متغیر بازیگران و رویدادهای 

1. Fragile Revolutions
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انقلابــی را در نظــر گرفــت«)Goldstone, 2001, p. 172(. البته این مدل‌ســازی را برخی 
انقلاب پژوهان به دلیل نادیده گرفتن عناصری چون عاملیت، روانشناسی، تعهدات عاطفی، 
فرهنگ و سیاست موردنقد قرار داده‌اند )Emir & Goodwin, 1996, pp.360-361(. برخی 
 (Skocpol, 1979;  Gurr, 1970; Tilly, ,هم‌عقیده دارند آثار نظریه‌پردازان جســور نسل سوم
کید داشــتند و  .(Trimberger, 1978 ;1978 که بر پیچیدگی و اقتضای پدیده‌های انقلابی تأ

اغلــب گرچه بــرای تحلیل خود یک عامل را بر عوامل دیگر -که فکر می‌کردند به‌شــدت 
مورد غفلت قرارگرفته اســت-)گار؛ عوامل روان‌شناختی، تیلی؛ فرآیندهای سیاسی طولانی، 
تریمبرگر؛ نقش نخبگان انقلابی، اسکاچ پل؛ نقش دولت( ترجیح می‌دادند؛ اما آن‌ها واقف 

.)Abrams, 2019, p. 8( بودند که متغیرهای دیگر نیز دارای توان علی قابل‌توجهی هستند
گسترش دو حوزۀ مطالعاتی جدید، هم توجه بسیاری از پژوهشگران انقلاب را جلب کرد 
و هم موجب نارضایتی عدۀ قابل‌توجهی از محققین این حوزه شــد. این دو حوزۀ مطالعاتی 
عبارت بودند از؛ مطالعات جنبش‌های اجتماعی و مطالعات حوزۀ دموکراتیزاســیون. این دو 
حوزه گرچه کمک شایانی به مطالعات انقلاب‌ها کرده‌اند؛ اما درعین‌حال مطالعۀ انقلاب‌ها 
هدف غایی آن‌ها نبوده اســت. در چنین مطالعاتی فرآیندهــای انقلابی به‌عنوان نمونه‌ای از 
»سیاســت ســتیز1« در نظر گرفته می‌شــدند، جنبش‌های انقلابی هم به‌عنوان »جنبش‌های 
اجتماعی انقلابی« و پیامدهــای انقلابی هم به‌عنوان مواردی از »گذار دموکراتیک2« تلقی 
می‌شــوند )Abrams, 2019, P. 9(. پیش‌ازاین ســه محقق برجستۀ حوزۀ مطالعات انقلاب و 
کنش‌های جمعی اعتراضی درزمینۀ سیاســت ستیز کتابی منتشــر کرده بودند.3 آن‌ها سعی 
کردنــد تا زمینــۀ مطالعات جدیدی را فراهــم آورند که به پویایی‌ها، مکانیســم‌ها، فرآیندها 
و دوره‌هایــی که طیف وســیعی از پدیده‌های سیاســی همچون اعتراض‌های غیر پیوســته، 
انتخابات، درگیری‌های قومی، جنگ‌های داخلی و تروریسم دربرمی گرفت، توجه بیشتری 
صورت گیرد؛ اما مســئلۀ اصلی آن اســت که این پروژه »یک حوزۀ تخصصی کاملًا مجزا 

1. Contentious Politics
2. Democratic Transition
3. Macadam, Doug; Tarrow, Sidney; Tilly, Charles (2004) Dynamics of 
Contention, Cambridge University Press.
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بود که به مطالعه تطبیقی انقلاب متصل شــده بود و البته کار آن‌ها در درون رویکرد نســل 
 Abrams, 2019. P. 9; McAdam, Tarrow & Tilly, 2004,(»چهارم نظریه انقلاب قرار داشت
p. 2(. در خصــوص مطالعــۀ پیامدهای انقلابــی و به تعبیری دموکراتیزاســیون نیز مطالعات 

 Huntington,( مفصلی در خصوص تحولات ســال‌های ۱۹۸۹ تا ۲۰۱۱ صورت گرفته است
Brown, 2013;  Stepan & Linz, 2013 ;1991(؛ اما پژوهشــگران حوزۀ مطالعات انقلاب‌ها 

نقدهــای زیادی بــه ارتباط دادن و یا محدود کــردن اهداف انقلاب‌ها به دموکراتیزاســیون 
دارند، »ارتباط بین دموکراتیزاســیون و انقلاب را متخصصان گــذار1 به‌گونه‌ای عادی مورد 
سوءاســتفاده قرار داده‌انــد«)Lawson, 2008, p. 157(. در خصــوص دو مورد پیش‌گفته 
چند نکته حائز اهمیت اســت؛ نخســت اینکه هر دو رویکرد در درون رهیافت نسل چهارم 
رشد کرده و به گســترش این نسل کمک کرده‌اند و دوم مطالعات جنبش‌های اجتماعی و 
دموکراتیزاســیون در حوزۀمطالعات انقلاب‌ها، موضوع‌های محوری نیستند. همان‌گونه که 
آبرامز اشاره می‌کند؛ »انقلاب‌ها گهگاه در فرآیندهای دموکراتیزاسیون رخ می‌دهند و اغلب 
ویژگی‌های جنبش‌های اجتماعی را دارنــد؛ اما این دو پدیده نهایتاً در مطالعات انقلاب‌ها، 
موارد حاشــیه‌ای هستند؛ بنابراین جای تعجب نیست که دانش حاصل از چنین رویکردهایی 
بیش از آنکه در مورد انقلاب به ما کمک کند، به مطالعات دموکراتیزاســیون و جنبش‌های 
اجتماعــی کمک می‌کنند«)Abrams, 2019, p. 10(؛ امــا درمجموع برای آبرامز که تمرکز 
اصلی‌اش بر وقایع 2011 اســت، رویدادهای فوق تداوم نسل چهارم است و نسل پنجم هنوز 

. )Beck & Ritter, 2021, p. 2 ( توسعه‌نیافته است
بنابرایــن توان تحلیلی نســل چهــارم نظریه‌های انقــاب به دلایل مختلــف موردتردید 
قرارگرفته اســت: پوشــش دادن متغیرهای خیلی زیاد برای تحلیل پدیده انقلاب؛ دور شدن 
از نظریه‌پردازی جســورانه )آن‌گونه که در نســل دوم و ســوم بود(؛ یا جابجا شدن موضوع 
)انقلاب( با موضوع‌های دیگری )دموکراتیزاســیون، جنبش‌های اجتماعی(. مســائل بسیار 
زیادی وجود دارد که نظریه‌های نسل چهارم انقلاب‌ها پاسخی برای آن‌ها ندارند، بالأخص 
پیامدهــای انقلاب‌های بهار عربــی )2011( همچنان یکی از نقاط مبهمی اســت که نیاز به 

1. Transialogists
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پژوهش‌های تجربی و نظری گســترده‌ای دارد، نظریه‌هایی که بتوانند طیف گسترده‌تری از 
پدیده‌های انقلابی را به تصویر بکشند، نه‌تنها به نخبگان و سازمان‌های انقلابی بلکه به نقش 

و اثرگذاری توده‌ها هم توجه نمایند و نتایج و پیامدهای انقلاب را نیز توضیح دهند.
در تقابل با بحث‌های پیشــین، بک و ریتر مباحثه‌های آلینسون )2019( و آبرامز )2019( 
در مورد وضعیت کنونی نظریۀ انقلاب و نیز وضعیت و توان نسل چهارم نظریه‌های انقلاب 
برای پاســخگویی به مسائل جاری و تجربی در حوزۀ انقلاب را مورد بحث و نقد قرار داده 
و ادعا کرده‌اند که باید ایدۀ »نسل‌های نظری« را کنار گذاشته و در عوض دربارۀ ایده‌های 
 Beck( جدید و پدیده‌ها بحث کنیم و آیندۀ جدیدی را برای مطالعات انقلاب تصور نماییم
Ritter, 2021, p.7 &(، اگر ما خود را از این پرســش‌ها رها کنیم که نسل چهارم چه بوده یا 

هســت و نسل پنجم چیست یا چه خواهد بود، آنگاه آیندۀ پربارتری را برای مطالعۀ انقلاب 
می‌توانیم ترســیم کنیم )Beck & Ritter, 2021, p.5( . آن‌ها بر این باورند که »فرمول نســل 
بندی گلدســتون نویسندگان را تشــویق می‌کند تا به‌جای جســتجوی چارچوب‌های خود، 
 Beck & Ritter 2021,( »چارچــوب فکری وی را اســاس کار پژوهش خویش قرار دهنــد
pp.2-3(. عــاوه بر این برخی از ویژگی‌های نســل‌های پیشــین )به‌طور مثال، مکتب تاریخ 

طبیعــی( هرگز از بین نرفتنــد )Sohrabi, 2002( و برخی از عناصر اصلی نظریه‌های جدید و 
کید بر دولت( در نظریه‌های قرن نوزدهم )توکویل( موردتوجه قرار  بالأخص نســل ســوم )تأ
داشــته‌اند )Goodwin, 2001(. از ســویی برخی از آثار قدیمی مثل کالبدشــکافی انقلاب 
 Stone, 2013 ;( به دلیل محبوبیتشان در آثار نویسندگان اخیر بازتاب یافته‌اند )برینتون )1938
Lawson, 2019( و از ســوی دیگر تکیه‌بر برخی از آثار در مطالعات نسلی موجب به حاشیه 

راندن و نادیده گرفتن برخی آثار مهم دیگر شــده اســت، به‌طور مثال تکیۀ بیش‌ازحد براثر 
کرین برینتون موجب کم‌توجهی به آثار ادواردز )1927(، سوروکین )1925( و مریمن )1938( 
شــده، تکیه بر اثر مشهور گار )1970( موجب به حاشــیه راندن دو اثر مهم اسملسر )1962( 
و جانســون )1966( و نیز توجه بیش‌ازحد به اثر مشــهور اســکاچ پل )1979( موجب نادیده 
گرفتن اثر مهم پایژ )1975( شــده اســت )Beck & Ritter, 2021, p.3(؛ بنابراین تفکر نسلی 
منطق حذف و کنار گذاشــتن را در کل در ذات خود دارد و مبنای آن هم این است که هر 
 Beck( بیست سال یک‌بار بایستی رویکرد پیشین مطالعات انقلاب را کنار گذاشت )ًحدودا(
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Ritter, 2021, p.5 &(. معنای این ســخن بک و ریتر آن اســت که ما هرگز با یک گسست 

کامل )گسســت نســلی( مواجه نبوده‌ایم. آن‌ها بیان می‌کنند که »یکی از پیامدهای بالقوه 
تأســف‌بار تفکر نســلی، این ایده است که ثابت‌شده که نســل‌های پیشین نادرست بوده‌اند 
و این قضیه موجب نوعی ترس علمی شــده که بازگشــت به فهم گذشته نشان‌دهندۀ فقدان 
 Beck & Ritter(»گاهی از تاریخ این رشــته و بدتر از آن فقدان چشــم‌انداز نظری اســت آ
p.3 ,2021(؛ بنابراین اگر خود را از اســتعارۀ نســل‌های نظریۀ انقلاب رها کنیم نه‌تنها تداوم 

بحث‌ها را در طول دهه‌ها، بلکه راه‌حل‌های موفق آن‌ها را نیز می‌بینیم و اســتفاده می‌کنیم، 
رویکرد استعارۀ نسل‌های گلدستون در مواقعی دیدگاه ما را در مورد پیشرفت واقعی این رشته 
 Beck( و مهم‌تر از آن این‌که چگونه به‌طور جمعی آن را توســعه دهیم، محدود کرده اســت

.)& Ritter, 2021, p.3

ازجملــه موارد دیگر مناظره‌ای اســت که بین جان دان )2018( و هوگو اســلیم )2018( بر 
ســر پایان و یا تداوم انقلاب درگرفته اســت. دان بر این باور اســت که شکست انقلاب‌های 
سوسیالیستی و فروپاشی شوروی باعث شده است تا رؤیای انقلاب‌های بزرگ انقلابیون پرشور 
که همراه با وجه غایت شناســانۀ مهمی بود و هــدف آن برانداختن نظم اجتماعی، اقتصادی 
و سیاســی موجود بود و آن را پیگیری می‌کردند، کاملًا به پایان رســد )Dunn, 2018(. دانیل 
ریتر در تقابل با این دیدگاه می‌نویســد؛ »به نظر من به‌جای نشــان دادن پایان انقلاب، ســال 
1989 را باید به‌عنوان یک مقطع حســاس در تکامل انقلاب تلقی کرد، زیرا فروپاشی شوروی 
نسخۀ متفاوتی از انقلاب را مشروعیت بخشید«)Ritter, 2019, p. 10(؛ بنابراین می‌توان گفت 
که انقلابیون جدید دســتاوردهای محدود اما بالقوه پایدار را در مقابل آرمان‌های اتوپیایی که 
مسلماً توسط جامعۀ بین‌المللی خنثی می‌شده‌اند، انتخاب می‌کنند. در چنین وضعیتی به نظر 
می‌رســد که انقلابیون خود را ازنظر گفتمانی باارزش‌های گستردۀ غربی؛ دموکراسی، حقوق 
بشــر، حاکمیت قانون و آزادی‌های فردی هم ســو کنند؛ بنابراین بهتر اســت به‌جای تعاریف 
پیشین انقلاب، تعریف جورج لاوسون را برای انقلاب به‌کارگیریم که تعریف مناسب‌تری برای 
رویدادهای ســه دهۀ اخیر اســت؛ »انقلاب‌ها ابژه‌های تحلیلی ثابتی نیستند، بلکه فرآیندهایی 

.)Lawson, 2019, p.3(»هستند که در قالب زمان و مکان تغییر می‌کنند
اگر از جنبۀ نســل پنجمی و بر اســاس دیــدگاه جان دان به موضــوع بنگریم، نتیجه آن 
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خواهــد بود که انقلاب‌ها دیگر )به شــیوۀ گذشــته( رخ نمی‌دهند و باید بــه موارد جدید با 
یک عنوان و برچســب مناســب‌تر )مثلًا فروپاشی رژیم( اشــاره‌کنیم و به‌تبع آن یک زمینۀ 
تحقیقاتی جدید را ایجاد کنیم؛ اما بر اساس دیدگاه ریتر )2019( و لاوسون )2019( می‌توانیم 
انقلاب را امری زنده و امروزی تعریف نماییم که بر اســاس آن انقلاب‌های »غیرمســلح«1 
را ســرنگونی‌های نامنظم رژیم‌های سیاســی از طریق بسیج توده‌ای عمدتاً غیر خشونت‌آمیز 
بنامیم، »بســیج که تلاش می‌کند به‌ســرعت و زور رژیم موجود را ســرنگون کند تا روابط 
سیاسی، اقتصادی و نمادین را تغییر دهد«)Lawson, 2019, p. 10(. البته انتقادات زیادی به 
این تعریف واردشده اســت )Abrams, 2021؛ Allinson, 2021(؛ زیرا این تعریف همچنان 
عناصر مهمی از تعاریف پیشین انقلاب؛ تغییر سریع و همراه با زور را در درون خویش دارد 
و برای تبیین دگرگونی‌های غیر خشــونت‌بار و آرام در ســه دهۀ اخیر همچنان نارسا و ناتوان 

است.
بنجامین آبرامز در مقالۀ »به‌سوی باز احیاء نظریۀ انقلابی«)2021( در ادامۀ مباحث نقادانۀ 
خویش )نقد آلینســون، بک و ریتر( خواهان بازســازی نظریۀ انقــاب برای تحلیل و تبیین 
رویدادها و حوادث جاری اســت. در اصل وی بر این باور است که نسل چهارم نظریه‌های 
انقلاب به‌طور قطعی در معرض تهدید قرارگرفته اســت )Abrams, 2021, p. 142(. او با نقد 
آراء بک و ریتر )2021( در خصوص گذر از فرمول نسل بندی انقلاب‌ها به شیوۀ گلدستون 
کید می‌کند که نســل چهارم  )1980، 2001، 2003( و فــورن )1993، 2005(، بر این نکته تأ

نظریه‌های انقلاب برخلاف سه نسل پیش از آن، تلاش برای دسته‌بندی و مقوله‌بندی گذشته 
نبوده، بلکه این نسل تلاشــی بلندپروازانه برای آینده‌ای جدید بوده است؛ اما مشکل اصلی 
آن است که نســل چهارم علی‌رغم برخی پیشرفت‌های اولیۀ بســیار چشمگیر نظریه‌پردازان 
آن و تلاش‌های شــجاعانۀ بعدی محققان، هرگز به معنای واقعی تحقق پیدا نکرد. به همین 
دلیل گر چه فراتر رفتن از اندیشــۀ نســلی دارای فوایدی است؛ اما انجام این کار به ما اجازه 
نمی‌دهد که نسل چهارم را کاملًا کنار بگذاریم؛ بنابراین مسئلۀ مهم این است که ما در مورد 
این‌که پیشرفت نظریه در کجا متوقف‌شده است تأمل‌کنیم و برای تجدید حیات آن بکوشیم 

1. Unarmed Revolutions
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)Abrams, 2021, p. 144(. آبرامز هم همانند آلینسون که استدلال کرده »تئوری‌های موجود 

در مورد انقلاب در همگامی بــا تحولات تجربی ناکام مانده‌اند«)Allinson, 2019( و بک 
و ریتــر که از این هم فراتر رفته و مرگ نظریه‌های مبتنی بر نســل بندی مطالعات انقلاب را 
اعلام کرده و خواهان نگاه متفاوت به گذشــته و ساختن مســیرهای جدید )نظریه‌ها( برای 
 Ritter, 2021 (»1آینده هســتند، »مطالعات انقلاب مرده اســت، زنده‌باد مطالعات انقلاب
Beck( خواهان گسست از گذشته است )Abrams, 2021, p. 149(؛ اما وی بر تلاش مجدانه 

کید می‌کند »بازسازی نظریۀ انقلابی به چیزی بیش از تازگی  برای بازسازی نظریۀ انقلابی تأ
نیاز دارد، صرف ازسرگیری بحث‌های موجود بر اساس مقدمات غیر انتقادی به ارث رسیده، 
کفایــت نمی‌کند، مــا می‌توانیم و باید یک قدم جلوتر برویــم و دفتر مباحث و گفتگوهای 
قدیمی را دوباره بازکنیم، دانش موجود را به پرسش بگیریم و به‌طورکلی بحث‌های جدیدی 
را آغاز کنیم« )Abrams, 2021, p. 149( و نهایتاً مقالۀ خود را با این جملۀ شعارگونه به پایان 
می‌رســاند؛ »برای پیوستن به جریان علمی که به‌ســرعت در حال ظهور است: نسل چهارم 

.)Abrams, 2021, p.149( »2تئوری انقلابی مرده است، زنده‌باد بازسازی نظریۀ انقلابی
آلینســون در مقالۀ »در مورد نســل‌های نظریۀ انقلابی: یک پاسخ«)2021( تلاش کرده 
اســت تا ضمن پاسخ به نقدهای آبرامز )2019(، بک و ریتر )2021(، بر ادعای خویش برای 
شناسایی نسل پنجم دفاع کند )Allinson, 2021, p.1(. سؤال آلینسون همچنان همان پرسشی 
اســت که پیش‌ازاین طرح کرده بود، »چــه اتفاقی برای انقلاب اجتماعــی افتاد؟«)2019, 
2021(. این در حالی اســت که دو دهۀ اول قرن بیســت و یکم بیش از ادوار دیگر شــاهد 

حــوادث انقلابی بوده اســت؛ اما ویژگی‌های تحــولات این دو دهه به‌طــور قابل‌توجهی با 
انقلاب‌های قرن بیســتم )تا سال 1980( متفاوت اســت. حتی اگر شش مورد انواع انقلاب 
را که گلدســتون از آن‌ها نام می‌برد )انقلاب‌های بزرگ، انقلاب‌های سیاسی، انقلاب‌های 
اجتماعی، انقلاب‌های نخبگان یا انقلاب از بالا، انقلاب‌های شکســت‌خورده، شورش‌ها یا 

1. Revolution Studies is Dead; Long Live Revolution Studies
2. The Fourth Generation of Revolution Theory is Dead, Long Live the 
Regeneration of Revolutionary Theory
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اعتراض‌ها( معیار مقایسه قرار دهیم، بازهم شاهد آن هستیم که انقلاب‌های اواخر قرن بیستم 
و دو دهۀ اول قرن بیســت و یکم دارای ویژگی‌های متفاوتی بوده‌اند )انقلاب‌های سیاســی 
و غیر خشونت‌آمیز(. از ســال 1975 به بعد به‌استثنای انقلاب ایران شاهد انقلاب اجتماعی 
نبوده‌ایم. رژیم‌های سوسیالیســتی اروپای شــرقی از ســال 1989 به بعد در پی اعتراض‌های 
آرام که با بسیج توده‌ای همراه بودند، جای خود را به دموکراسی‌های پارلمانی مبتنی بر بازار 
دادنــد. انقلاب‌های عربی 2011 هــم اگرچه در ایجاد دگرگونی اجتماعی و بعضاً سیاســی 
موفقیت قابل‌توجهی نداشــتند؛ ولی همراه با بسیج توده‌ای گسترده‌ای بودند، »درواقع این‌ها 
بزرگ‌ترین و گســترده‌ترین جنبش‌های اعتراضی در تاریخ هر یک از کشورهای خود بودند 
)چهار کشــور تونس، مصــر، بحرین و یمــن( و برخی از آن‌هــا از بزرگ‌ترین جنبش‌های 
اعتراضــی در جهان بودند«)Allinson, 2021, p. 5(؛ بنابراین چرا با وجود بســیج اجتماعی 
و وجود موقعیت‌های انقلابی گســترده، در این کشورها دگرگونی اجتماعی گسترده‌ای رخ 
نداد؟ بر اســاس شــواهد موجود، یک فرآیند واقعی و تجربی در جهان رخ‌داده اســت که 
نیازمند بحث و بررســی اســت )Allinson, 2021, p.7(. درواقع ما با معمایی به نام افزایش 
بســیج توده‌ای همراه با کاهش دگرگونی اجتماعی مواجه هســتیم. انقلاب‌های پیشــین دو 
ویژگی داشــتند، ملی‌گرایی و ضدیت با استعمار/امپریالیسم و در بسیاری از کشورهایی که 
انقلاب شــد، جنبش‌ها معمولًا علیه ســلطۀ ارضی زمین‌داران بزرگ و دولت‌های وابسته به 
استعمار/ امپریالیسم بودند، در چین، کوبا، مکزیک، الجزایر و ویتنام »جنگ‌های دهقانی« 
 Wolf, 1999,( به‌صورت شورش‌ها علیه سلطۀ ارضی و برای توزیع گستردۀ زمین اتفاق افتاد
p.x-ix(. از ســوی دیگر ضدانقلاب هم در این کشــورها غالباً زمیــن‌داران بزرگ، نیروهای 

وابسته به قدرت‌های استبدادی و نیز قدرت‌های استعماری/ امپریالیستی بودند.
از منظــر دگرگونی‌هــای زمینــه‌ای و بنیانی نیز می‌تــوان به چند نکته اشــاره کرد؛ نکته 
نخســت این‌کــه در نیمه دوم قــرن بیســتم همان‌گونه که برنشــتاین و آلبرتــوس یادآوری 
می‌کنند؛ »اصلاحات ارضی محور اکثر اســتراتژی‌های توسعۀ ملی در جهان پسااستعماری 
بود«)Bernstein, 2004(، »در نیمۀ دوم قرن بیســتم، برنامه‌هــای اصلاحات ارضی حدود 
یــک و نیم میلیارد نفر را تحت تأثیر قــرارداد«)Albertus, 2017, p. 268(، با اصلاحاتی که 
در مناســبات ارضی صورت گرفت به میزان قابل‌توجهی کشــمکش‌ها و منازعه‌های مرتبط 
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با این قضیه نیز کمرنگ شــده و به حاشــیه رفتند. نکتۀ دوم ظهور طبقۀ کارگر سازمان‌یافتۀ 
شــهری اســت که محصول پروژه‌های صنعتی شدن و شهرنشینی گســترده بود، نکتۀ سوم 
ظهور اینترنت و متعاقب آن ظهور و گســترش شــبکه‌های اجتماعــی و فضای مجازی بود 
که موجبات تســهیل هر چه بیشتر ارتباطات و مناســبات مختلف انسانی را فراهم ساختند. 
این تحولات )گســترش جهان زیست شهری( زمینه را برای مشارکت هر چه بیشتر نیروهای 
شــهری که خواهان دموکرتیزه کردن مناسبات سیاسی بودند، فراهم کرد، وقوع انقلاب‌های 

.)Allinson, 2021, p. 8( عربی 2011 نشان‌دهندۀ نمونه‌ای از این تغییرات بود
مســئلۀ دیگر در خصــوص تحولات اخیــر، نــوع ویژگی‌های ضدانقلاب اســت. در 
کشورهای عربی به‌محض دگرگونی اوضاع، فروپاشی نظم سیاسی و ناامن شدن فضای کلی 
جامعه، ضدانقلاب در کشورهای مصر و تونس بر میراث توسعۀ )مدرنیزاسیون( ملی سکولار 
از یک‌ســو و نیز خطر به قدرت رســیدن احزاب سیاسی اســامی تمرکز کرد. در سوریه و 
بحرین قدرت متزلزل مرکزی به کمک نیروهای خارجی و قدرت‌های بزرگ و با ســرکوب 
بی‌رحمانــه، در مقابــل جنبش توده‌ای مردم مقاومت کرده و نهایتــاً پایدار ماند و جنبش را 
ناکام گذاشــتند. در لیبی و یمن هم علی‌رغم فروپاشــی دولت، هرج‌ومرج و جنگ داخلی 
در هر دو کشــور حاکم شــد )Allinson, 2021, p. 9(؛ بنابراین هم در وقوع و هم پیامدها، 
انقلاب‌های جدید تفاوت‌های قابل‌توجهی با انقلاب‌های اجتماعی قرن بیستم و پیش از آن 
دارند که به نظر می‌رسد نســل چهارم نظریه‌های انقلاب توان لازم برای تبیین این رویدادها 

را ندارد.

سخن پایانی
شاید تکانۀ فروپاشی دیوار برلین در نوامبر 1989 نقطۀ آغازین فروپاشی رژیم‌های سوسیالیستی 
در اروپای شــرقی و پس‌ازآن فروپاشــی اتحاد جماهیر شــوروی، یوگسلاوی و انقلاب‌های 
رنگی گرجســتان، اوکراین، قرقیزســتان بود…؛ اما در این رویدادهای بزرگ چند نکتۀ مهم 
نهفته بود؛ نخســت این‌که سوسیالیســم )بدان گونه که انقلابیــون روس و زمامداران بعدی 
شوروی وعده داده بودند( به‌عنوان یک نظریۀ رقیب اقتصادی در رقابت با اقتصاد آزاد و باز، 
شکست خورد و شاید بدان شکل که در اواخر قرن نوزدهم و در طی قرن بیستم تا دهۀ هفتاد 
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مدعی بود و دلباختگانی ازجان‌گذشته داشــت، دیگر بازنگردد. دوم؛ شکست سوسیالیسم 
به‌عنــوان پرتوان‌تریــن و پرطرفدارترین ایدئولوژی انقلابی قرن بیســتم، پایانی بر رخدادهای 
انقلابیِ ایدئولوژی محورِ ســخت آیین بود؛ بنابراین در طی ســه دهه پس از فروپاشی مرکز 
اصلی و سردمدارِ سوسیالیسم در جهان، اکثر انقلاب‌هایی که در جهان رخ‌داده‌اند )و تعداد 
آن‌ها هم قابل‌توجه بوده اســت1(، فاقد یک ایدئولوژی منســجم، همه‌گیر، ســخت آیین و 
متمرکز بوده‌اند. سوم؛ وقتی جنبش‌های اعتراضی و انقلابی فاقد ایدئولوژی محوری و راهبر 
باشــند، آنگاه و به‌تبع این وضعیت، این جنبش‌ها فاقد رهبری واحد و ایدئولوگ هم خواهند 
بود. از ســوی دیگر، ایدئولوژی‌های دیگری چون اســام سیاسی هم به دلیل تجربۀ انقلاب 
ایران دچار نوعی فرســایش و فرو شــدگی و کاهش قدرت از درون شدند و لیبرالیسم نیز به 
دلیل تکثر، هرگز توان تبدیل به یک ایدئولوژی راست آیین را ندارد. چهارم؛ بنابراین در همۀ 
)تقریباً( این جنبش‌های اعتراضی و انقلابی )سه دهۀ اخیر(، دموکراسی خواهی بیش از سایر 
خواست‌ها، مخرج مشترک خواســت‌های انقلابیون بوده است. حتی در تونس حزب نسبتاً 
قدرتمند و با سابقۀ »حرکة النهضه« رویکرد دموکراتیک را پذیرفت. پنجم؛ با توجه به جمیع 
ایــن ویژگی‌ها و نکات، می‌توان چنین ادعا کرد که رویدادهای انقلابی هم از جنبۀ صوری 

و هم درونی و محتوایی دچار دگرگونی قابل‌توجهی شده‌اند.
رخدادهای دهۀ آخر قرن بیستم و اوایل قرن بیست و یکم همۀ انقلاب پژوهان را دچار نوعی 
ســردرگمی کرد، در پی اعتراض‌های گستردۀ آرام و بدون خشونت )بسیج گستردۀ مردمی(، 
رژیم‌های آهنین کمونیســتی و سوسیالیســتی یکی بعد از دیگری فروریختند، نظام‌های نسبتاً 
دموکراتیک )ضعیف، برخلاف رژیم‌های قدرتمند پســا انقلابی( جایگزین شــده و خبری از 
خشونت‌ها و برخوردهای انقلابی پس از پیروزی انقلاب نبود و دگرگونی اجتماعی قابل‌توجهی 
هم رخ نداد. این رویدادها انقلاب بودند؛ اما بسیاری از ویژگی‌های انقلاب‌های قرن بیستم )تا 
دهۀ 1980( و پیش از آن را نداشتند؛ بنابراین انقلاب پژوهان و پژوهشگران حوزه‌های سیاسی و 
اجتماعی به‌سرعت و با دست‌پاچگی، دست‌به‌کار نام‌گذاری شدند؛ »انقلاب‌های مخملی2«، 

.)Brannen, 2020( :1. برای اطلاع از تعداد رخدادهای انقلابی و اعتراضی در این دوره، رجوع شود به
2. Velvet Revolutions
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»اصقــاب1«، »انقلاب‌های رنگــی2« ... درحالی‌که هنوز پژوهشــگران و نظریه‌پردازان از 
سرگیجه این انقلاب‌ها رها نشده بودند، در سال 2011 موج جدید و بسیار سریعی از جنبش‌ها، 
شورش‌ها و حرکت‌های انقلابی شمال آفریقا و بخشی از خاورمیانه را درنوردید )که شرح آن در 
بخش‌هایی از این نوشتار آمده است(. نظریه‌پردازان، مفسران و تحلیل گران در مقابل معماهای 
بیشتری قرار گرفتند؛ زیرا توان و ظرفیت میراث نظری پیشین برای تبیین این رویدادها به مقدار 

قابل‌توجهی موردتردید و پرسش قرارگرفته بود.
گر چه با انباشت هر چه بیشتر پژوهش‌ها و کارهای نظری در مورد رخداد انقلاب برخی 
پژوهشــگران انواعی از دسته‌بندی‌ها )که از ویژگی‌های علمی هر رشته‌ای است( از نظریه‌های 
انقلاب ارائه کرده بودند، ولی برای نخســتین بار گلدســتون )1980( نظریه‌ها و پژوهش‌های 
عمده در باب رخدادهای انقلابی را به ســه دسته )نسل( مهم تقسیم‌بندی کرد و برای هرکدام 
هــم در یک تصویر طولیِ تاریخی- محتوایی، ویژگی‌هایی برشــمرد. نکتۀ مهمی که در بطن 
این ســنخ شناسی وجود داشت نوعی حرکت تکاملی در درون این رشتۀ مطالعاتی بود که البته 
حاصل گسســت هر پارادایم از پارادایم پیشــین هم بود، ولی این گسست هرگز به معنای نفی 
کامل نظریه‌های پیشــین نبوده، بلکه در هر تغییر یا گسست نسلی، رهیافت معرفتی و رویکرد 
روش‌شــناختی دچار تغییر اساسی شده است. جان فورن در سال 1993 و پس از او گلدستون 
در ســال 2001 تلاش کردند تا از نســل سوم که بر بستر رهیافت ســاختاری بناشده بود، گذر 
کرده و با توجه به ویژگی‌های تحولات مرتبط با انقلاب‌های ایران و نیکاراگوئه و نیز تحولات 
جهانی اواخر قرن بیستم شرحی از ظهور نسل جدیدی از انقلاب‌ها ارائه کنند )نسل چهارم(. 
فرمول نهایی فورن شامل چند شرط علّی و پیامدهای آن بود؛ شرط اول شامل موارد زیر است:

فشــارهای سیاســی، اقتصادی و نظامی اعمال‌شده از سوی قدرت‌های مرکزی نظام  	-
جهانی؛

به وجود آمدن ساختارهای اجتماعی و اقتصادی وابسته در طی زمان )توسعۀ وابسته(؛ 	-
پیامدهای منفی این وضعیت، توســعۀ وابســته، بیکاری، تورم، واردات مواد غذایی،  	-

1. Refolutions
2. Color Revolutions
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...؛
تشــکیل حکومتی ســرکوبگر برای ایجاد نظم و کنترل این وضعیت و درنتیجه کنار  	-

گذاشتن مخالفان.
شرط دوم:

وجود فرهنگ‌های سیاســی مخالف؛ در چنین وضعیتــی بخش‌هایی از جامعه این  	-
تغییرات را زنده نگه می‌دارند و با اســتفاده از گرایش‌های فرهنگی )ناسیونالیســم، 
سوسیالیســم، مذهب و دیگر اشکال فرهنگی( دســت به تفسیر مشکلات می‌زنند، 

بنابراین:
شکل‌گیری و ایجاد فرهنگ سیاسی مقاومت و مخالفت؛ 	-

گسترش بحران و رکود اقتصادی؛ 	-
کاهش نظارت قدرت‌های بزرگ، درواقع هم‌زمان فشــار بــر این‌گونه رژیم‌ها برای  	-
ایجاد فضای باز در داخل )فضای باز سیاسی( و گشایش در فضای جهانی )فضای 

باز جهانی، یا به قول فریده فرهی، ائتلافی منفی در جهت براندازی(؛
 Foran,( درنهایت شــکل‌گیری ائتلاف چندطبقه‌ای مخالفان رژیم و وقوع انقلاب 	-

.)1993, pp. 17-20

 گلدســتون نیز نظریۀ انقلابی نسل چهارم را واجد ویژگی‌هایی می‌دانست که به‌اختصار 
عبارت بود از؛ نظریۀ نســل چهارمی لازم است تا همۀ شروط کلیدی اسکاچپول را واژگون 
نمایــد، با بی‌ثباتی به‌عنوان یک وضعیت پروبلماتیک برخورد کند، طیف وســیعی از عوامل 
و شــرایط را به‌عنــوان عوامل بر هم زنندۀ ثبــات در نظر گیرد و تصدیــق نماید که فرآیندها 
و انقلاب‌ها محصول فرآیندهای هویت‌یابی، شــبکه‌ها، اتحادهــا، رهبری و ایدئولوژی‌های 
رقیب و تعامل بین حاکمان، نخبگان، گروه‌های مردمی و قدرت‌های خارجی در پاســخ به 
منازعات پیش رو هســتند )Goldstone, 2001, p. 172(. با توجه به این‌که گلدستون بر این 
باور بود که هر انقلابی می‌تواند ویژگی‌های خاص خود را داشــته باشد؛ بنابراین وی دیدگاه 
فرآینــد محور را مطرح و انقلاب را یک پدیدۀ براینده1 معرفی می‌کند. منظور گلدســتون از 

1. Emergent
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این تعریف آن است که مجموعۀ شرایطی در یک کشور موجب بر هم خوردن ثبات سیاسی 
می‌شــود -که احتمالًا در هر کشــوری نسبت به سایر کشورها متفاوت است- و به دنبال آن 
تعارض‌هایــی بین مخالفین و ارباب قدرت صورت می‌گیرد. در چنین شــرایطی گروه‌های 
پیشرو، شبکه‌های بین فردی و همکاری‌ها و اتحادهای بین طبقاتی نقش بسیار مهمی دارند؛ 
بنابراین نظریه‌های آینده باید الگوهای مختلفی را برای شرایط سقوط خاص حکومت‌ها در 

.)Goldstone, 2001, p. 174( نظر بگیرند
بنابرایــن وی در بخــش دوم کتابی که در ســال 2003 منتشــر کرد، طرحــی با عنوان: 
»مطالعــات تطبیقی-تاریخی انقلاب« مطرح کرد که حاکی از نوعی دســته‌بندی جدید از 

انقلاب‌ها بود. برخی عناوین این دسته‌بندی جدید عبارت بودند از:
انقلاب‌های جمهوری خواهانه: انقلاب‌های انگلیس، فرانسه و امریکا؛ 	-

انقلاب‌های مارکسیستی: انقلاب‌های روسیه، چین و کوبا؛ 	-
انقلاب‌هایی که علیه دیکتاتوری‌ها شکل می‌گیرند: انقلاب مکزیک، نیکاراگوئه،  	-

ضد بسیج در ایران و فیلیپین؛
انقلاب بر ضد کمونیســم: اروپای شرقی ۱۹۸۹، روسیه ۱۹۹۱-۱۹۸۹، اعتراض‌های  	-

دانشجویی ۱۹۸۹ چین؛
جنگ‌هــای چریکــی و شــورش‌های قومــی: جنبش‌هــای چریکــی امریــکای  	-
لاتیــن، آفریقای جنوبی، انتفاضه در فلســطین و جنگ‌های انقلابی در افغانســتان 

.(Goldstone, 2003)

کید کرد: البته وی در این کتاب مجدداً بر چهار سنخ نظریۀ انقلاب تأ
نظریه‌های تاریخ طبیعی انقلاب‌ها، مطالعاتی که طی دهه‌های ۱۹۲۰ و ۱۹۳۰ صورت  	-

گرفتند؛
نظریه‌های عمومی در مورد خشونت سیاسی که طی دهه‌های ۱۹۶۰ و ۱۹۷۰ به رشتۀ  	-

تحریر درآمدند؛
نظریه‌هــای ســاختارگرایانه انقلاب که در اواخر دهــۀ ۱۹۷۰ و طی دهۀ ۱۹۸۰ رواج  	-

یافتند؛
و نهایتاً با سقوط و اضمحلال اتحاد جماهیر شوروی و اروپای شرقی گروه چهارمی  	-
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از نظریه‌هــای انقلاب ســر برآورد که می‌توان آن‌هــا را نظریه‌هایی توصیف کرد که 
.)Goldstone, 2003(»توجه ویژه‌ای به »عاملیت، ایدئولوژی و فرآیند انقلابی دارند

به‌طــور خاص با وقوع انقلاب‌هایی موســوم به بهار عربی، مجــادلات قابل‌توجهی بین 
انقــاب پژوهان بر ســر چگونگــی تبیین این پدیده‌هــا درگرفت. نکتــۀ اول و مهم میراث 
کید فورن و تا حدودی گلدستون  ســاختاری مبتنی بر اقتصاد سیاسی است که بسیار مورد تأ
اســت. انقلاب‌های عربی فاقد پیش‌زمینه‌های اعتراضی و فرآیندهای قابل‌توجهی بودند که 
حاکی از شــکل‌گیری اتحادها و سازمان اعتراضات در یک فرآیند تاریخی است. نکتۀ دوم 
فقدان شــکل‌گیری ایدئولوژی انقلابی در اعتراض‌ها بود، شاید بتوان دموکراسی خواهی را 
مخرج مشترک همۀ کنش‌های جمعی اعتراضی در جریان بهار عربی دانست، اما دموکراسی 
خواهی در این اعتراض‌ها هرگز به یک ایدئولوژی سخت آیین تبدیل نشد و نمی‌تواند بشود. 
نکتۀ ســوم فقدان رهبــری واحد و ایدئولوگ بود، در هیچ‌کــدام از جنبش‌های اعتراضی و 

انقلابی 2011 رهبری واحدی وجود نداشت.
بنابراین شاید استدلال گلدســتون در خصوص خاص بودن شرایط انقلاب‌ها قابل‌توجه 
باشــد؛ اما درعین‌حال، کشــورهای عربی هم دارای شرایط مشــابه در پیش از وقوع انقلاب 
بودند، »نظام‌های استبدادی، شــخص محور، سکولار و مدعی مدرنیزاسیون« و هم برخی 
ویژگی‌های مشترک در دوران انقلاب و پسا انقلاب را داشتند؛ آغاز سریع، بسیج عمومی و 
توده‌ای گسترده، آرام و غیر خشونت‌آمیز )البته در برخی از کشورها در پی خشونت گسترده 
حکومت و شــروع جنگ داخلی حرکت‌های آرام به خشونت گرایید(، استفادۀ گسترده از 
شبکه‌های اجتماعی مجازی و پدیدۀ ضدانقلاب. بدین‌صورت نمی‌توان بر خاص بودن این 

انقلاب‌ها صحه کامل گذاشت.
مجادله‌ها و گفتگوهایی که بین آلینســون، آدامز، لاوسون، بک، ریتر، اسلیم، دان و ... 
در خصــوص وضعیت کنونی نظریه/ نظریه‌های انقلاب صورت گرفته، حاکی از وضعیت 
مبهمی اســت که با توجه به تحولات ســه دهۀ اخیــر به وجود آمده و می‌تواند به مســیری 
بــرای برون‌رفت از وضعیــت کنونی بیانجامد. اکثر این انقلاب پژوهان بر این مســئله توافق 
دارند که رویدادهای انقلابی ســه دهۀ اخیــر تفاوت‌های قابل‌توجهی با انقلاب‌های پیش از 
دهۀ 1980 میلادی داشــته‌اند. نگارنده با دیدگاه آبرامز همدلی بیشــتری دارد که نسل پنجم 
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را )به لحاظ نظری/نظریه‌پردازی( نســلی در حال شــدن می‌داند. نســل جدیدی که بتواند 
علل، فرآیندها و پیامدهای انقلاب‌های جدید را تبیین کند. »اعتراض‌های نســبتاً آرام، غیر 
خشــونت‌آمیز، ناگهانی )تا حدودی(، همراه با بسیج توده‌ای گسترده، فاقد رهبری واحد و 
ایدئولوژی، با اســتفاده گســترده از فضای مجازی و شبکه‌های اجتماعی، همراه با تغییرات 
سیاسی در راستای دموکراتیزه‌کردن فرآیندهای حکومت گری«، اگر این تعریف و توصیف 
از انقلاب‌هــای جدید را بپذیریــم، آنگاه می‌توان ادعا کرد که نظریۀ انقلابی بایســتی توان 

تحلیل این فرآیند را داشته باشد.
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چکیده: قاعدۀ احس��ان و ائتمان به‌عنوان دو قاعده‌ مهم در اســقاط ضمان شــناخته 
می‌شــوند. اهمیت پرداختن به این دو قاعده ازآن‌روست که در بسیاری از ابواب فقهی 
برای نفی ضمان به آن‌ها اس��تناد می‌شود. باوجوداین، در کلمات فقها مرزبندی دقیقی 
در ارتباط با حیطۀ‌ شــمول این دو قاعده به عمل نیامده اســت. نســبت سنجی این دو 
قاعده می‌تواند اثرات مهمی در بســیاری از مســائل فقهی و حقوقــی به ارمغان آورد. 
از خال�ل مباحثی که امام خمینی در کتب فقهی خود بی��ان نموده‌اند این‌گونه به نظر 
می‌رســد که موضوع قاعده احســان اذن شــرع و عقلا به اتلاف و عمــل ملازم با آن 
اســت. پس هر جا که مصلحت تلف بیش از مفسدۀ آن باشد، موضوعی برای اجرای 
قاعدۀ احســان است. از آن‌سو موضوع قاعدۀ ائتمان مطلق امانات شرعی و مالکی که 
اذن مالکی و شــرعی به‌ غیر از اتلاف و عمل ملازم با آن تعلق گرفته اســت. همچنین 
رویکرد امام خمینی در ارتباط با نس��بت این دو قاعده با ادله‌ عام ضمان آن اســت که 
خروج قاعدۀ احس��ان از ادله‌ ضمــان، تخصصی و خروج قاعــده ائتمان به تخصیص 
اســت. تبیین تفاوت ماهوی این دو قاعده آثاری دارد که در مقاله بدان پرداخته شــده 
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است. ازجمله‌ این آثار عدم امکان اشتراط مسئولیت و ضمان در قاعده احسان و امکان 
اشتراط ضمان در قاعده ائتمان است. 

کلیدواژه‌ها: خروج تخصصی، خروج تخصیصی ، ضمان ، قاعده احســان، قاعده 
ائتمان ، متعلق اذن.

مقدمه
 از میان قواعد فقهی مرتبط با بحث ضمان، دو قاعده‌ فقهی ائتمان و احس��ان از جایگاه ویژه‌ای 
برخوردارنــد. هر دو قاعده در جهت حکم عدم ضمان و به‌عنوان مســقطات ضمان شــناخته 
می‌شوند. با‌وجوداین، در کتب فقهی مشاهده می‌شود که میان این دو عنوان خلط زیادی صورت 
گرفته اس��ت. گاهی این دو عنوان را یکی انگاش��ته‌اند و گاه به‌صورت دو عنوان مجزا با این دو 
قاعده برخورد نموده‌اند. سردرگمی و عدم وجود ملاک مشخص برای به تصویر کشیدن این دو 
قاعده، باعث می‌شود که در این مقاله به این پرسش اساسی پاسخ دهیم که تفاوت مبنایی قاعده‌ 

احسان و ائتمان در چیست؟ در صورت وجود تفاوت نتایجی نیز بر آن بار می‌شود یا خیر؟
 به این منظور، ابتدا ادله، مفاد و تطبیقات قاعده‌ احسان و سپس قاعده‌ ائتمان را در ابواب 
مختلف فقهی مورد کنکاش قرار می‌دهیم. سپس تفاوت‌هایی را که از بررسی این دو قاعده 

حاصل می‌شود مورد اشاره قرار داده و درنهایت، نتایج  این تفاوت‌ها را متذکر می‌شویم.

پیشینه تحقیق
در هیچ مقاله‌ای  به بحث از تمایز بنیادین میان قاعده احســان و ائتمان اشــاره نشــده است. 
در مقاله »بررســی قاعده احســان در ســقوط مســئولیت مدنی و کیفری در فقه و حقوق با 
رویکردی بر اندیشه امام خمینی« به قاعده احسان به‌عنوان یکی از مسقطات مسئولیت مدنی 
و نقش آن در مســئولیت مدنی و کیفری پرداخته است و اساســاً به تفاوت قاعده احسان و 
ائتمان و آثار آن نپرداخته اســت. همچنان‌که در مقاله »بررسی فقهی چگونگی ید امین پس 
از عدول از تقصیر با رویکردی بر آرا و اندیشه‌های امام خمینی« به بحث از وضعیت ید امین 
و نســبت تعدی و تفریط امین و تأثیر آن بر ید ضمانی پرداخته شــده است؛ لذا در این مقاله 

نیز به بحث از تمایز میان این دو قاعده فقهی و تأثیر آن بر رفع ضمان اشاره نشده است.
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1. قاعده احسان
 یکی از قواعد اثرگذار در باب مس��ئولیت مدنی، قاعده‌ احســان اســت. مطابق این قاعده، 
هرکس به‌واس��طه‌ کار نیکوکارانه‌ای که انجام می‌دهد، اگر موجب ورود خسارت به دیگری 
گردد، مسئولیتی بر او بار نمی‌شود. اهمیت بررسی قاعده از این لحاظ است که در بسیاری 
از مس��ائل فقهی و حقوقی، فقها و حقوق‌دانان قاعده‌ احسان را بر مورد خاص تطبیق داده و 
حکم به انتفای مس��ئولیت مدنی داده‌اند. ما در ابتدا به بیان ادله‌ این قاعده و ســپس مفاد آن 
خواهیم پرداخت. درنهایت نیز به مواردی که فقها و حقوق‌دانان برای انتفای مسئولیت مدنی 

به این قاعده استناد کرده‌اند می‌پردازیم.

1-1. ادله قاعده احسان
 یکی از ادله اثباتی این قاعده، تمس��ک به آیه‌ ش��ریفه‌ »ما عَلَى الْمُحْسِنِينَ مِنْ سَبِيلٍ« است. 
مفاد این آیۀ شــریفه آن اســت که بر نیکوکاران هیچ ســبیلی وجود ندارد. با توجه به اینکه 
جمعی که دربرگیرنده‌ »ال« باشــد، و نکره در ســیاق نفی اقتضای عمومیت دارد، مفاد آیه 
نفی عموم سبیل از عموم محسنین است )مراغی، 1417، ج 2، ص. 274(. همچنین تعلیق حکم 
بر وصف مشــعر به علیت اســت. در این آیه نیز باید گفت نفی ســبیل محسن و نیکوکار به 
اعتبار وجود احســان در وی اســت. پس هر فعلی که از محسن به‌عنوان احسان صادر شده 
اس��ت، موجب از بین رفتن سبیل از او می‌شود )موسوی بجنوردی، 1419، ج 4، ص. 15( سبیل به 
راه )ابن‌منظور، 1414، ج 11، ص. 319( و ســبب معنا شــده است )فیومی، بی‌تا، ج 2، ص. 265(؛ اما 
در اینجا، به معنای نفی مجازات و مؤاخذه فرد مرتکب، به‌واســطه‌ احســانی که انجام داده، 
است )بحرالعلوم، 1403، ج 3 ، ص. 176(. یکی از مصادیق مؤاخذه نسبت به فرد محسن، ایجاد 
مسئولیت و جبران خسارت برای وی است. با توجه به عموم آیۀ شریفه، ضمان از فرد محسن 
برداشته شده است )علامه حلی، 1414، ج 14، ص. 265(؛ بنابراین باید گفت مستفاد از آیه‌ شریفه 

نفی مسئولیت مدنی و یا به تعبیر دیگر، ضمان از فرد محسن است.
 برخی از محدثین نیز روایاتی از ائمه معصومین )ع( را مؤید مفاد قاعده‌ احسان برشمرده‌اند 
)مجلســی، 1416، ج 10، ص. 437( از جمله احادیثی که حفر چاه در خانه‌ شــخصی را موجب 
عدم مس��ئولیت و حفر چاه در غیر خانه و راه را موجب مسئولیت حافر دانسته‌اند. این دسته 
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از روایات، حفر چاه در صحرا را مصداق احسان و موجب عدم ضمان حافر تلقی نموده‌اند.
از دیگر مدارک قاعده احسان، سیره عقلاست. به این بیان که سیره و بنای عقلا بر نفی 
ضمان از محســن به سبب رفتار احسانی او، تعلق دارد. از این سیره نیز نه‌تنها ردعی صورت 
نگرفته اســت، بلکه به‌واسطه‌ آیات و روایات امضا شده اســت؛ بنابراین قاعده احسان مورد 
امضای شــارع و دلیل سیره کاشف از حکم شــرع خواهد بود )هاشمی شاهرودی، 1423، ج 7، 
ص. 32( برخی نیز برای اثبات قاعده‌ احس��ان به دلیل عقل اس��تناد نموده‌اند. به این بیان که 
ثبوت عدالت و لزوم آن ازجمله مســتقلات عقلی اســت. ایجاد مسئولیت برای فرد محسن، 
اجحاف به وی، اساــئه‌ به او و خلاف عدالت اســت )میرزای شــیرازی، 1412، ج 1، ص. 186(؛ 
بنابرای��ن با دلیل عقل نیز می‌توان اثبات قاعــده را نمود. اگرچه برخی حکم عقل را ازجمله 
استحساناتی دانسته‌اند که موجب اثبات حکم عدم ضمان نمی‌گردد )موسوی بجنوردی، 1419، 
ج 4، ص. 13(؛ اما باید گفت سیرۀ‌ عقلا و نه دلیل عقل با توجه امضای شارع ازجمله‌ مدارک 
این قاعده به شــمار می‌آید. تنها این نکته را باید لحاظ کرد که دلیل ســیرۀ عقلا، دلیل لبی 

شناخته می‌شود و هنگام شک در دایره شمول آن باید به‌قدر متیقن آن اکتفا نمود.
 مدرک دیگر قاعده‌ احسان اجماع فقهاست. فقها در ابواب مختلف فقهی به این قاعده 
اس��تناد نموده‌ و حکم به عدم ضمان فرد محس��ن کرده‌اند. برای برخی از احکام مستند به 
‌قاعده‌ احســان نیز ادعای اجماع شــده اســت )نراقی، 1417، ص. 565(. به نظر می‌رسد دلیل 
اجماع حجیتی نداشته باشد. چراکه اجماع در این موارد مدرکی یا محتمل المدرکی است و 
اس��تدلال فقها در غالب موارد به آیه‌ شریفه معطوف است؛ بنابراین اجماع به‌صورت مستقل 

نمی‌تواند دلیلی برای اثبات قاعده باشد.

2-1. مفاد قاعده احسان
 پس از بیان ادله‌ این قاعده، به بیان تفس��یر مفاد این قاعده می‌پردازیم. در باب مفاد قاعده‌ 
احسان این سؤال مطرح است که صدق احسان به دیگری، منوط به دفع ضرر از اوست یا اعم 
اســت از جایی که جلب منفعت صورت گیرد و دفع ضرری باشــد؟ برخی از فقهای امامیه 
قائلند که صدق احســان تنها در صورت دفع ضرر است و درجایی که جلب منفعت است، 
احس��ان صدق نمی‌کند )کاشــف الغطاء، 1422، ص. 123(. از تعریــف برخی از فقهای متقدم 
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امامیه برداش��ت می‌شود که ایشان صدق احســان را در صورت جلب منفعت نیز دانسته‌اند. 
سید مرتضی رســاندن منفعت به دیگری نه به‌عنوان استحقاق، با قصد نیکوکاری را به‌عنوان 
تعریف احســان ذکر کرده است )سید مرتضی، 1415، ص. 443(. همین استنباط در کلام دیگر 
فقها نیز دیده می‌شود )علامه حلی، 1413، ج 5، ص. 80(. مطابق نظر برخی دیگر، عنوان احسان 
در نگاه عرفی و لغوی شــامل هر دو صورت جلب منفعت و دفع ضرر است )فاضل لنکرانی، 
1416، ص. 286(. به نظر می‌رســد، در خصوص عنوان احسان حکم واحدی نمی‌توان داد و 
بسته به مورد باید حکم داده شود. چراکه در نظر عرف دفع ضرر قطعاً موجب صدق احسان 
می‌گردد و کس��ی که از دیگری ضرری را دور نموده اس��ت، محس��ن قلمداد می‌شود؛ اما 
کســی که بدون اذن دیگری به دنبال جلب منفعت برای اوســت و در حین این کار موجب 
ضرر به وی ش��ود، بسته به مورد، ضامن و یا غیر ضامن تلقی می‌شود. به‌طورمثال، کسی که 
از سارقی، مال دیگری را بگیرد و احیاناً تلف شود، باوجوداینکه جلب منفعت نموده است، 
در نگاه عرف محسن و غیرمسئول شناخته می‌شود؛ اما فردی که بدون اذن مالک، کالای او 
را به شهری دیگر برای فروش به قیمت بالاتر ببرد و احیاناً کالا در راه تلف شود، عرفاً چنین 

شخصی محسن شناخته نمی‌شود.
 سؤال دیگری که مطرح می‌گردد آن است که عنوان محسن بر چه کسی صادق است؟ 
محســن بر فردی صادق اســت که قصد احسان نماید یا بر کســی صادق است که رفتار او 
این‌چنین باشد ولو اینکه فرد اعتقادی به احسانی بودن عمل خود نداشته باشد یا برای صدق 
عنوان احسان، فرد باید قصد احسان نماید و رفتارش هم محسنانه باشد؟ به‌عبارت‌دیگر، آنچه 

اعتبار دارد حسن فاعلی است یا حسن فعلی و یا حسن فاعلی و فعلی با هم؟
 برخی قائلند که در صدق احســان، تنها قصد شــخص دارای اهمیت اســت و ملاک 
تعیین کننده، قصد فرد اســت. به نظر ایشــان عناوین نیکو دایر مدار قصد اســت. به‌صرف 
قصد فرد ولو اینکه اساس��اً فعلی نیز صادر نشـو�د، عنوان حس��ن بر فعل بار می‌شود. معقول 
نیســت وجود واقعــی فعل، مناط مدح و ذم باشــد )اصفهانــی، 1409، ص. 35(. برخی دیگر، 
تحقق احسان را منوط به حصول احسان دانسته‌اند. حتی اگر قصد احسان نیز وجود نداشته 
باشــد، به‌صرف احسان واقعی، فرد محسن اســت )امامی خوانساری، بی‌تا، ص. 63( دلیل ایشان 
آن اســت که متفاهم عرفی تحقق واقعیت عنوان در خارج اســت. معنای حقیقی احسان نیز 
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غیر از آنچه عرف برداش��ت می‌کند، نیست )موســوی بجنوردی، 1419، ج 2، ص. 12( برخی نیز 
قضاوت عرفی را مش��تمل بر قصد محسن و فعل احسانی با هم دانسته‌اند. بر اساس این نظر 
در صدق احســان، قصد و مصادفت با واقــع و نیکوکارانه بودن فعل در حقیقت امر ملاک 
است )مراغی، 1417، ج 2، ص. 478(. دلیل این دسته از فقها قضاوت عرفی است. عرف کسی 
را که قصد اس��ائه دارد، محس��ن به‌ حساب نمی‌آورد. همچنین کسی که فعل او در حقیقت 
هیچ احس��انی و دفع ضرری برای دیگری به ارمغان نمی‌آورد، عرفاً محسن شناخته نمی‌شود 

)فاضل لنکرانی،1416، ص. 288(.
 امام مقتضای اش��تقاق را قول به احس��ان واقعی در تحقق احسان دانسته‌اند. چراکه لفظ 
احسان از آنچه درواقع احسان است مشتق می‌گردد؛ اما ایشان مقتضای تناسب میان حکم و 
موضوع را کفایت قصد احس��ان بیان نموده‌اند. به این بیان که کســی که صرفاً قصد احسان 
داش��ته ولو اینکه درواقع نیز فعل احس��انی را محقق نکرده‌ اس��ت، محسن شناخته می‌شود. 
چراکه حکم عدم ضمان با توجه به حکمت آن، متوجه کســی اســت که تنها قصد احسان 

نموده است )امام خمینی، 1415، ج 2، ص. 392(. 

3-1. تطبیق قاعده احسان در مسائل فقهی و حقوقی
 فقها در موارد مختلف به ‌قاعده‌ احسان تمسک کرده‌اند. برخی از این موارد را به‌عنوان نمونه 
بیان می‌کنیم. به‌طورمثال، هنگامی‌که حیوانی فرار کند و به دیگران آسیب برساند و تنها راه 
مهار کردن آن کشتن باشد، فقها قاتل حیوان را به دلیل قاعده احسان ضامن نمی‌دانند )طوسی 
1407 ج 5: 509(. همچنین قول به عدم ضمان کسی که مال لقطه را حفظ کرده است از باب 
محســن بودن چنین فردی بیان شده است )محقق کرکی، 1414، ج 6، ص. 156(. در بسیاری از 
اب��واب فقهی و در بحث تنازع مال��ک کالا با دیگری این بحث مطرح می‌گردد که قول چه 
کس��ی موافق اصل اس��ت؛  مثلًا درصورتی‌که در عقد عاریه، عاریه‌گیرنده مدعی تلف مال 
ش��ود، به‌ قاعده‌ احس��ان اس��تناد نموده‌اند تا قول او را مطابق اصل جلوه دهند. باوجوداین، 
برخــی معتقدند این اســتدلال در تمام ابوابــی که اذن مالکی در آن موجود اســت، جاری 
نیســت. چراکه احسان در این مورد محقق نیســت و قول طرف معامله مخالف اصل است 
)شــهید ثانی، 1413، ج 5، ص. 167( همچنین اســتیفای دین شخصی وصی از اموالی که نزد او 
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وجود دارد، به دلیل قاعده احســان صحیح دانســته شده اســت )طباطبایی، 1418، ج 10، ص. 
.)333

 اگرچه برخی درجایی که رابطه‌ قراردادی میان طرفین است نیز به ‌قاعده‌ احسان تمسک 
کرده‌اند؛ اما باید گفت اساس��اً قاعده‌ احس��ان درجایی که رابطه‌ قراردادی میان محســن و 
طرف دیگر قرارداد وجود نداشــته باشــد، جاری است؛ زیرا  همان‌طور که در ادامه خواهیم 
گفت، اذن در روابط قراردادی به گس��تردگی جایی که رابطه‌ قراردادی وجود ندارد نیست. 
به‌عبارت‌دیگر، اذن در روابطِ قراردادی تنها به حفظ، انتفاع و امثال این موارد اســت و حال 
آنکه اذن در احســان، اذن در تلف اســت؛ بنابراین، این نتیجه منطقی اســت که گفته شود، 

قاعده‌ احسان در روابط غیر قراردادی حکمفرماست.
 برخی از حقوق‎دانان، مفاد ذيل ماده 306 قانون مدنى ايران را از مصاديق قاعده احسان 
دانســته‌اند )کاتوزیان 1391: 521(. طبق اين ماده: »اگر کســی اموال غایب یا محجور و امثال 
آن‌ها را بدون اجازه مالک یا کســی که حق اجازه دارد اداره کند باید حساب زمان تصدی 
خود را بدهد در صورتی که تحصیل اجازه در موقع مقدور بوده یا تأخیر در دخالت موجب 
ضرر نبوده است حق مطالبه مخارج نخواهد داشت ولی اگر عدم ‌دخالت یا تأخیر در دخالت 
موجب ضرر صاحب مال باشــد دخالت ‌کننده مســتحق اخذ مخارجی خواهد بود که برای 
اداره کردن لازم بوده اس��ت«. با دقت در اين ماده و مباحثى كه در قاعده احسان بيان شد، 
روشــن م‌ىشود كه فرض ذيل ماده از مصاديق قاعدۀ احســان نيست؛ زيرا در فرض مزبور، 
چنانچــه در مــوردى عدم دخالت يا تأخير در دخالت موجب ضرر به صاحب ‌مال باشــد و 
شــخص با اين فرض دخالتى كند و به‌واسطه آن متحمل مخارجى شود، صاحب مال ضامن 
پرداخت اين مخارج خواهد بود؛ ولى همان‌طور كه گفته شــد، احســان از مسقطات ضمان 
اســت و فقها نيز به اين امر تصريح كرده‌اند و بنابر نظريه آنان، نســبت به عملى كه از روى 
احســان انجام شده و منجر به خسارت م‌ىشود، شــخص عامل ضامن خسارات نيست، نه 
اينكه مخارجى كه متحمل شده اســت، طلبكار است. به‌سخن‌ديگر، قاعده احسان مسقط 
ضمان اســت نه موجب آن )محقق داماد 1406 ج 2: 307(. به نظر می‌رســد در قانون مربوط به 

‌قاعده احسان مورد مصرحی وجود نداشته باشد.
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2. قاعده ائتمان
از دیگر قواعد اثرگذار در باب مســئولیت مدنی، قاعده ائتمان اســت. اگرچه اصل اولی در 
باب مسئولیت مدنی، ایجاد ضمان برای هر کسی است که مالی را تلف نماید؛ اما این قاعده 
دربردارنده این مفهوم اســت که فردی که امین باشــد و بر مال دیگری استیلا داشته باشد، 
مادامی‌که تع��دی و تفریط ننماید، ضامن نخواهد بود. به‌منظور بررس��ی دقیق‌تر این مفهوم 

ادله، مفاد و تطبیقات این قاعده را در ابواب مختلف مورد بررسی قرار می‌دهیم.

1-2. ادله قاعده ائتمان
 دلیل اصلی قاعده‌ ائتمان روایاتی اســت که در این زمینه وارد شــده است. امام خمینی این 
روایات را به دو دس��ته‌ تقسیم نموده‌است. دس��ته‌ اول روایاتی است که حکم عدم ضمان را 
مقید به شرایطی نموده است. برخی از روایات عدم ضمان را مقید به‌جایی که فرد »مأمون« 
باش��د نموده‌اند )حرعاملــی، 1409، ج 19، ص.92(. بعضی دیگر عــدم ضمان را مقید به »امین 
ب��ودن« فرد کرده‌اند )حرعاملــی، 1409، ج 19، ص. 93( و در برخی دیگر نیز حکم عدم ضمان 
مقید به »مســلمان عادل بودن« گشــته اســت. ایشــان این روایات را در دو حالت مختلف 
تصویر نموده‌اســت. حالتی که هیچ مســئولیتی گریبانگیر فرد نیســت، جایی است که فرد 
تعــدی و تفریط ننموده باشــد و مراعات نظر صاحب‌مال را کرده باشــد؛ اما جایی که فرد 
مرتکب تعدی و تفریط شــده اســت بــا دو احتمال مواجهیم. جایی کــه فردی که مرتکب 
تقصیر گشته است در ظاهر فرد امینی باشد که در این حالت با توجه به اینکه امانت، وثاقت 
و عدالت فرد، اماره بر عدم تعدی و تفریط اوست، در مقام حکم ظاهری باز حکم به عدم 
مس��ئولیت او می‌نماییم مگر اینکه بینه برخلاف آن اقامه شــود؛ امــا درصورتی‌که فردی که 
مرتکب تعدی و تفریط شده است، متهم به عدم امانت باشد، حتی در مقام قضاوت ظاهری 
نیز ضامن ش��ناخته می‌شــود و عدم تعدی و تفریط را خود باید با بینه به اثبات برســاند )امام 
خمینی، 1418، ص.417( بنابر نظر ایشــان با توجه به روایات وارده، ازآنجاکه امین شدن فرد از 
طرف دیگری اماره آن است که وی تعدی و تفریطی ننموده است، اثبات تعدی و تفریط با 
زیان‌دیده است؛ اما درجایی که امین بودن فرد مورد تردید باشد و وی متهم به خیانت باشد، 
اثبات عدم تعدی و تفریط با خود اوس��ت. دس��ته‌ دوم از روایات که ایشان بیان نموده‌است، 
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روایاتی است که عدم ضمان فرد را مقید به امین نمودن فرد و قرار دادن امانت در دستان او 
قلمداد کرده است )حر عاملی، 1409، ج 19، ص. 79(. به نظر ایشان، این دسته از روایات امانت 
را به‌واس��طه‌ قراردادی که میان طرفین وجود دارد به فرد اعطا می‌نمایند. به این بیان که پس 
از اینکه فرد برای حفظ اموال دیگری امین و قابل در نظر گرفته شد، ضامن نیست. این عدم 
ضمانت به دلیل آن اس��ت که دیگری با فرد معامله افراد را امین می‌نماید، ولو اینکه در نظر 
او چنین فردی خائن باشــد؛ بنابراین این دسته از روایات عملًا نفی ضمان را به دلیل اعطای 
صفت امانت برحسب معامله به فرد تلقی نموده است و نه به دلیل اینکه فرد در حقیقت امین 
اســت )امام خمینی، 1418، ص.419(. درهرصورت باید گفت مطابق نظر ایشــان اذن مالک به 
دیگری متوقف است بر وجود صفت امانت در فرد یا اعطای صفت امانت بر حسب قرارداد. 

در این دو صورت است که در صورت تلف مال مورد امانت، فرد ضامن تلقی نمی‌گردد.
 یک��ی دیگر از دلایل قاعده‌ ائتمان را شـ�مول قاعده‌ احســان نســبت به‌ قاعــده ائتمان 
دانس��ته‌اند. به این بیان که فرد امین قطعاً محس��ن نیز ش��ناخته می‌ش��ود و تمامی ادله‌ای که 
برای قاعده‌ احس��ان شمرده ش��د، برای قاعده‌ ائتمان نیز جریان دارد )مراغی، 1417، ج 2، ص. 
485(. به نظر می‌رســد این دلیل نمی‌تواند به‌عنوان یکی از مدارک قاعده به شــمار رود؛ زیرا 
همان‌طور که بیان شد و در ادامه نیز خواهد آمد تفاوت قاعده‌ احسان و ه ائتمان در آن است 
که اولی در غیر از مواردی اســت که اذن مالک وجود دارد و دومی درجایی اســت که اذن 
مالک موجود است. اذن مالک در امانت مالکی قطعاً اذن در اتلاف یا عمل ملازم با اتلاف 
نیســت؛ بنابراین افتراق این دو قاعده از این باب اســت که متعلق یکی غیر از امانت مالکی 
است و متعلق دیگری امانت مالکی. در امانت مالکی، اذن در تصرف مانند قرض یا اذن در 

انتفاع مانند عاریه و یا اذن در تملک مانند اعراض از مال تعلق می‌گیرد.
متعلق اذن شــرعی، ممکن است به حفظ اشیاء مانند لقطه یا استفاده توأم با ضمان مانند 
حالــت اضطرار و احتکار یا اذن در اتلاف مانند دفاع مشــروع باشــد؛ بنابراین اذن شــرعی 
به‌خودی‌خود موجب نفی ضمان نیست )یزدی، 1421، ج1، ص.39(. توضیح تفاوت موضوعی 

این دو قاعده در ادامه خواهد آمد.
 بنای عقلا نیز به‌عنوان یکی دیگر از مدارک این قاعده برشــمرده شــده اســت. به این 
بیان که بنا بر س��یره‌ عقلا، کسی که مورد امانت و وثوق قرار می‌گیرد تا زمانی که  از حدود 
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وظایف و مس��ئولیت‌های خود خارج نشود، مسئول تلقی نمی‌شــود. این سیره مورد امضای 
شارع قرار گرفته است )مکارم شیرازی، 1411، ج2، ص. 267(. تمسک به سیرۀ‌ عقلا تنها در قدر 
متیقن از س��یره امکان‌پذیر است. به نظر می‌رســد قدر متیقن سیره جایی است که تخطی از 

حدود اذن شرع و مالک صورت نگرفته باشد.

2-2. مفاد قاعده ائتمان
 امانت در روایات هم در مقابل  غصب و هم به معنای و وثاقت به‌کاربرده شده است. امانت 
بــه معنای اول در نفی ضمان کافی اســت. به این معنا، درصورتی‌کــه فردی بر مالی به اذن 
مالک آن مســلط شود و تعدی و تفریطی از او صورت نگیرد، ضامن نخواهد بود. امانت به 
کید دارد؛ زیرا اذن مالک به دیگری بر وثاقت عرفی یا وثاقت  معنای دوم نیز بر نفی ضمان تأ
قراردادی طرفین استوار است و ازاین‌رو، با اقدام مالک نسبت به تسلط دیگری بر مال خود، 

مسئولیتی برای امین وجود نخواهد داشت )مکارم شیرازی، 1411، ج2، ص. 274(.
معناى عرفى تعدى، تجاوز از حد است. ب‌ىترديد اگر امين كارى كه نسبت به مال مورد 
امانت انجام م‌ىدهد، تجاوز از حدود اجازه مالك باشــد يا عملى را كه بايد براى حفظ مال 
انجــام م‌ىداد ترك كند، از حالت متصرف مأذون خارج م‌ىشــود و در اين صورت اگر مال 
تلف شــود، به مقتضاى قواعد اولیه مسئولیت مدنی، او ضامن خواهد بود )موسوی بجنوردی ، 

1401، ج1، ص. 193(. 

3-2. تطبیق قاعده ائتمان در مسائل فقهی و حقوقی
 قاعده ائتمان در بســیاری از ابواب فقهی مورد توجه قرار گرفته است. حکم به عدم ضمان 
افراد مختلف در صورت تلف کالا و مقدم بودن قول زیان زننده ازجمله احکامی است که 
فقها بدان حکم نموده‌اند. به‌عنوان‌مثال، عامل در مضاربه به‌عنوان امین تلقی شــده اســت و 
در صورت ادعای تلف مال، قول او به همین جهت مقدم اســت )شــیخ طوســی، 1387، ج 3، 
ص. 174(. در مورد عاریه و ودیعه نیز عدم ضمان عاریه گیرنده و مســتودع در صورت عدم 
تعدی و تفریط بیان شــده است )ابن ادریس، 1429، ص.402(. به‌طورکلی هرجایی که با امانت 
شرعی و مالکی روبرو هستیم، حکم عدم مسئولیت نسبت به زیان زننده جاری است )شهید 
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اول، بی‌تا، ج 1، ص. 341(. در قانون مدنی نیز چه در مورد امانت مالکی و چه در مورد امانت 
شــرعی، قانون‌گذار حکم به عدم مســئولیت غیر مالک نموده است. به‌عنوان‌مثال، در ماده 
50 قانون مدنی آمده اســت درصورتی‌که مال موضوع حــق انتفاع، بدون تعدى و تفريط از 
طــرف منتفع ناقص يا تلف شــود منتفــع مانند هر امين ديگر ضامــن نخواهد بود. همچنین 
درصورتی‌که مال پیدا شــده در مدت تعريف بدون تقصير پیدا کننده تلف شود، طبق ماده 
168 قانون مدنى مشــارالیه ضامن نخواهد بود؛ زيرا تصرف او به اجازه قانون بوده و كســى 
كه به اجازه قانونى، مالى را متصرف است امين است )امامی ،1386، ج1، ص.156(. درنهایت، 
طبق ماده 614  قانون مدنی »امين ضامن تلف يا نقصان مالى كه به او ســپرده شــده اســت 

نمی‌باشد مگر در صورت تعدى يا تفريط«.

3. تفاوت مبنایی قاعده احسان و ائتمان
 تف��اوت قاعده‌ احس��ان و ائتمان را در دو م��ورد می‌توان ذکر نمود. تفــاوت در موضوع و 
محدوده‌ جریان دو قاعده و تفاوت در خروج از ادله‌ ضمان. در ادامه این دو موضوع را مورد 

بررسی قرار می‌دهیم.

1-3. تفاوت در موضوع
 به نظر می‌رس��د موضوع این دو قاعده با یکدیگر متفاوت اس��ت. موضوع قاعده‌ احســان 
مربوط به جایی اس��ت که هیچ‌گونه اذن مالکانه‌ای وجود نداشـ�ته باش��د؛ اما قاعده‌ ائتمان 
مشــمول جایی است که اذن مالکی به حفظ و نگهداری، اســتفاده، تصرف مالکانه وجود 
داشـ�ته باش��د و تعدی و تفریطی صورت نگرفته باش��د؛ بنابراین باید گفت رابطه‌ موضوعی 
قاعده احسان با امانت مالکی، رابطه‌ تباین است. همان‌طور که رابطه‌ امانت شرعی و امانت 
مالکی به لحاظ موضوعی تباین است. درصورتی‌که اذن مالک وجود داشته باشد و فرد مالی 
را از وی اخــذ کند، امانت مالکی جاری اســت و درصورتی‌که اذن و رضای مالک وجود 
نداشــته باشد و گرفتن مال به ‌منزله‌ احسان باشد، امانت شرعی جریان دارد )روحانی، 1412، ج 

15، ص. 123(. 
 اما سؤال اصلی که مطرح است آن‌که رابطه‌ موضوعی احسان و امانت شرعی چیست؟ 
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برخی رابطه‌ موضوعی امانت ش��رعی و احس��ان را یکسان دانس��ته‌اند )لاری، 1418، ج 1، ص. 
494(. درصورتی‌که اذن شــارع در مســئله وجود داشته باشد، هم امانت شرعی و هم احسان 
همســان انگاشته شــده و در صورت تلف مال، مسئولیتی برای فرد محسن و مأمون از طرف 

شرع وجود ندارد.
 برخی دیگر رابطه‌ موضوعی احس��ان با امانت ش��رعی را رابطه‌ عموم و خصوص مطلق 
دانسته‌اند. به این بیان که هر امانت شرعی، احسان است اما هر احسانی امانت شرعی نیست؛ 
بنابرای��ن درصورتی‌که با اذن در اتلاف یا عمل ملازم با اتلاف از ناحیه‌ شــرع و عقلا مواجه 
باشــیم، احســان متحقق اســت و درصورتی‌که با اذن در محافظت روبرو باشیم با احسان و 
امانت شرعی مواجه خواهیم بود. شاهد آنکه در بسیاری از کلمات فقها مشاهده می‌شود که 
امانت ش��رعی را به‌منزله احسان تلقی نموده‌اند. به‌طورمثال، در نظر ایشان هنگامی‌که خوف 
تلف شدن مال باشد و انتقال مال به صاحب آن برای حفظ مال باشد، مادامی‌که فرد در پی 
انتقال مال به صاحبش باشــد، محسن شناخته شده و در صورت تلف ضامن نیست. چراکه 
مال به‌صورت امانت شــرعی نزد او بوده است )اراکی، 1419، ص. 512( دلیل این ادعا آن است 
که متعلق اذن شــرعی که در امانت شــرعی مطرح است، نگهداری و حفظ اموال است؛ اما 
اذن ش��رع یا عقلا به حس��ب دلیل اصلی که برای قاعده‌ احسان برشــمردیم، فراگیر است. 
تجویز شــرع و عقلا نسبت به فرد محسن به‌صورت عام است و حتی شامل اذن در اتلاف یا 
عمل ملازم با اتلاف نیز می‌گردد )رشــتی،1312، ص.243(؛ بنابراین هر امانت شــرعی احسان 
اســت، اما هر احسانی امانت شرعی نیست. چراکه دایره شمول احسان ممکن است اذن در 

اتلاف و عمل ملازم با آن نیز باشد.
 اما نظر دیگر آن اس��ت که رابطه‌ موضوعی احســان و امانت شرعی، رابطه تباین است. 
به این صورت که احس��انی ضمان‌آور نیســت که فعل محسن از حیث اتلاف بودن، احسان 
تلقی شود مانند قصاص و حدود و امثال این موارد )رشتی، بی‌تا، ص. 33( در این موارد، اتلاف 
صادق اس��ت و این فعل زیان‌آور از جنبه‌ زیان‌آوری احسان به حساب می‌آید. توضیح آنکه 
تمس��ک فقهای امامیه به قاعده‌ احســان بر این اصل استوار است که اذن شارع نسبت به فرد 
محســن با در نظر گرفتن تمام حیثیات مربوط به فعل اســت و حتی اذن شارع شامل اذن در 
اتلاف نیز می‌شــود؛ اما با دقت در تفاوت موضوعی احســان و امانت شرعی درمی‌یابیم که 
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متعلــق اذن شــرعی، اذن در اتلاف یا عمل ملازم با اتلاف نیســت. بلکه اذن در نگهداری 
و امثال این موارد اســت )نوری، 1414، ص. 47(؛ اما اذنی که شــارع در مورد فرد محسن داده 
است، اذنی است با در نظر گرفتن جهت زیان‌بار فعل محسن؛ بنابراین احسان، اذن شارع از 
حیــث اتلاف و عمل ملازم با اتلاف اســت)نوری، 1414، ص. 34(، به عبارت دقیق‌تر، عنوان 
احسان درجایی صدق می‌کند که عرف عقلا مصلحت اتلاف را بر مفسده آن ترجیح دهند 

)صدر، 1408، ج 4، ص.  293(. 
 به نظر می‌رس��د دیدگاه سوم صحیح باش��د. چراکه با ملاحظه‌ دلیل احسان از ‌جمله آیه‌ 
شریفه به ‌حسب آبی بودن از تخصیص و بنای عقلا با حساب تمرکز بر صدق عنوان احسان، 
عنوان احسان درجایی صادق است که هم عقلا و هم شرع اذن در اتلاف را به محسن اعطا 
کرده باش��ند. درجایی که از مستفاد دلیل اذن در اتلاف استفاده نمی‌شود، با موضوع امانت 

شرعی مواجه هستیم و طبق آن عمل خواهیم نمود.
 درنهای��ت بای��د گفت میان موضوع قاعده‌ احســان و موضوع امانات شــرعی و مالکی 
تباین وجود دارد. احســان درجایی است که اذن شارع و عقلا در اتلاف و عمل ملازم با آن 
موجود باشــد؛ اما امانات مالکی یا شــرعی در جایی اســت که اذن مالک و شارع به غیر از 
اتــاف و عمل ملازم با آن تعلق گیرد؛ یعنی اذن شــارع و مالک به حفظ، تصرف و انتفاع 

تعلق می‌گیرد.

2-3. تفاوت در خروج از ادله‌ ضمان
 عدم شمول امانات شرعی و مالکی و قاعده ائتمان نسبت به ادله ضمان و مسئولیت فی‌الجمله 
مشــخص است؛ اما سؤال آن اســت که خروج از شمول این ادله به‌صورت تخصیصی است 
یــا تخصصی؟ به این معنی که آیا قاعده عمومیت داشــته و از طرف مالک یا شــارع و فرد 
محسن نیز شامل مأذون می‌شود و یا به‌واسطه دلیل دیگری مأذون را از طرف مالک یا شارع 
و فرد محسنــ از قاعده خارج می‌نماییم و یا مأذون از طرف مالک یا شــارع و فرد محســن 
اساســاً از ذیل قاعده خارج هســتند و احتیاج به دلیل دیگری برای خروج از شمول این ادله 
وجود ندارد؟ برای پاســخ به این سؤال نسبت هر یک از دو قاعده را با ادله ضمان به‌صورت 

جداگانه بررسی می‌کنیم و درنهایت، جمع‌بندی را ارائه می‌نماییم.
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دو رویکرد متفاوت در میان فقها نس��بت به جمع میان ادله‌ ضمان و قاعده‌ احسان وجود 
دارد. برخی قاعده احس��ان را مخصص ادله ضمان دانس��ته‌اند )یزدی، 1421، ج1، ص.35(. به 
نظر ایشان قاعده احسان ادلۀ ضمان مانند قواعد فقهی »من اتلف«، »تسبیب« و حتی »علی 
الید« را تخصیص می‌زند. به واســطه اتلاف فرد زیان زننده، مطابق اصل اولی ضامن است؛ 
اما قاعده احســان حکم را تخصیص می‌زند و تنها در موارد غیر احسانی، فرد ملزم به جبران 

خسارت است.
 در مقابلــ، برخ��ی دیگر قاعده‌ احسـا�ن را تخصصاً از دایره‌ شــمول ادله ضمان خارج 
می‌دانند )میرزای شــیرازی، 1412، ج 1، ص. 185(. به نظر ایش��ان ادله‌ ضمان از ابتدا شامل حال 
ف��ردی که احس��ان می‌نماید، نمی‌شــود. امام خمینی نیــز در این مورد جانــب نظر دوم را 
گرفته‌اند. به نظر ایشان مقتضی برای ضمان محسن از ادله ضمان وجود ندارد؛ بنابراین اساساً 
ادله ضمان ش��امل مورد احسانی نمی‌شــود تا این ادله بخواهد ضمان را از فرد محسن بردارد 

)امام خمینی، 1415، ج 2، ص. 396(.
 درصورتی‌که بخواهیم نس��بت قاعده‌ احســان را با ارکان مســئولیت مدنی بسنجیم باید 
گفت طبق نظر اول، ارکان مس��ئولیت مدنی )ضرر، فعل زیان‌بار و رابطه‌ ســببیت( در مورد 
قاعده‌ احســان تمام است اما به‌واسطه قاعده احسان، بعد از تمامیت مقتضی، قاعده احسان 
به‌عنوان مانعی در تحقق مسئولیت مدنی عمل می‌کند؛ اما مطابق نظر دوم مقتضی مسئولیت 
مدنی در قاعده احسان تمام نیست. به این بیان که پس از اینکه فرد رفتاری احسانی مرتکب 
می‌شود و احیاناً خسارتی به بار می‌آورد، ازآن‌جهت که رکن دوم مسئولیت مدنی تمام نیست، 
مقتضی مسئولیت مدنی در مورد فرد محسن وجود ندارد. چراکه قضاوت عرفی آن است که 
اساس��اً فرد محسن فعل زیان‌بار مرتکب نمی‌شود. فعل زیان‌باری که محسن انجام می‌دهد، 
مشروع اس��ت و شرع و عقلا تجویز فعل احسانی را نموده‌اند. به نظر می‌رسد رویکرد دوم، 
دیدگاه صحیحی اســت. چراکه قاعده احسان مشــروعیت بخش به تلف است. مشروعیت 
بخشی احسان از عرف و شرع اتخاذ می‌شود. همان‌طور که سابقاً نیز بیان شدن آیه »مَا عَلَى 
الْمُحْسِــنِينَ مِن سَبِيلٍ« حاکم بر تمامی ادله اســت و آبی از تخصیص تلقی شده است. این 
بدان معناست که مشروع بودن عمل فرد محسن تحت هر شرایطی و با هر نوع رفتاری است. 
خواه این رفتار موجب اتلاف مال شــود یا خیر. قضــاوت عرفی و دلیل بنای عقلا نیز مؤید 
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همین مطلب است؛ بنابراین قاعده احسان از تحت ادله ضمان تخصصاً خارج است و ارکان 
مسئولیت مدنی نیز نسبت به آن ناتمام است.

در خص��وص رابطه‌ قاعده‌ ائتمان با ادله ضمان نیز باید گفت، دو رویکرد کلی نســبت 
به خروج قاعده‌ ائتمان از تحت ادله‌ ضمان موجود اس��ت. رویکرد اولی آن است که قاعده‌ 
ائتم��ان خروج تخصصی از ادله‌ ضمان دارد )موســوی بجنــوردی، 1419، ج 6، ص. 354(. به این 
ص��ورت ک��ه ید امانی که از جانب مالک یا ش��ارع اذن در تصرف دارد، اساس��اً تحت ادله‌ 
ضمان وارد نش��ده تا بخواهد از آن خارج ش��ود. بلکه ید مأذون درصورتی‌که زیان‌آور شود، 
عنوان اتلاف بر او صادق نیست. اگرچه فقها عموماً بحث خروج تخصیصی یا تخصصی را 
نس��بت به قاعده‌ »علی الید« مورد بحث و بررس��ی قرار داده‌اند )اشتهاردی، 1417، ج 17، ص. 

27(؛اما می‌توان آن را به سایر ادله ضمان نیز تعمیم داد.
رویکرد دیگر، ثمره‌ای برای بحث خروج تخصیصی یا تخصصی از ادله ضمان قائل نبوده 
و به‌صورت قطعی عدم ش��مول ادله‌ ضمان نســبت به قاعده ائتمان را به صورت تخصیص یا 
تخصص بیان ننموده‌اند )ســبزواری،1413، ج19، ص. 351(. به نظر می‌رسد چنین رویکردی نیز 
صحیح نیس��ت. چراکه با توجه به ثمراتی که نسبت به خروج تخصیصی یا تخصصی قاعده‌ 

ائتمان از ادله ضمان وجود دارد، تبیین دقیق آن ضروری است.
رویکرد س��ومی که نس��بت به خروج قاع��ده‌ ائتمان از ادله‌ ضمان وجــود دارد، خروج 
تخصیصی آن است. این دیدگاه را می‌توان مطابق نظر امام خمینی دانست )امام خمینی، 1421، 
ج 5، ص. 162(. ایشان با توجه به اینکه قاعده ائتمان را شامل امانت شرعی و مالکی دانسته‌اند 
)امــام خمینــی، 1420،ص. 172(، خروج م��ورد این قاعده را از تحت ادل��ه‌ ضمان به تخصیص 
می‌دانند. دلیلی که سایرین برای تخصیص ذکر کرده‌اند آن است که روایات مربوط به عدم 
ضمان امی��ن، اطلاق ادله‌ ضمان را مقید می‌نماید )فاضل لنکرانــی، 1416، ص. 28(؛ بنابراین با 
توجه به ش��مولی که برای ادله‌ ضمان قائلیم، مجبور بــه اتخاذ قول خروج تخصیصی قاعده 

ائتمان از ذیل ادله‌ ضمان هستیم.
 به نظر می‌رســد رویکرد ســوم، با روح کلی حاکم بر ضمان در شریعت و عرف عقلا 
ســازگارتر باشــد. چراکه در امانت شرعی و مالکی، متعلق اذن شــرع و مالک تنها حفظ و 
نگهداری و تصرف و انتفاع اســت. محدوده اذن مالکانه و شــارع به‌هیچ‌وجه شــامل اذن 
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در اتلاف و عمل ملازم با آن نیس��ت. درصورتی‌که ای��ن اذن به اتلاف نیز تعلق می‌گرفت، 
مجاز به اتخاذ قول خروج تخصصی از ادله ضمان بودیم؛ اما با دقت در شــمول اذن مالک 
و شــارع درمی‌یابیم که اذن ایشان به غیر از مورد اتلاف است؛ بنابراین اگرچه امین را ضامن 
نمی‌دانیم، اما این عدم ضمان به علت وجود اذن در اتلاف نیســت. بلکه به این علت است 
که شارع امین را از ضمان و مسئولیت معاف دانسته است. خروج قاعده‌ ائتمان از ادله‌ ضمان 
به دلیل تعبد اس��ت. روایات تعبدی، قواعد عام ضمان را تخصیص می‌زند و نه اینکه قاعده 

ائتمان از ابتدا از ذیل ادله‌ ضمان خارج باشد.
 این مس��ئله را بر ارکان مس��ئولیت مدنی نیز می‌توانیم تطبیق دهیم. به این صورت که در 
مورد قاعده‌ ائتمان ارکان مســئولیت مدنی تمام است. این‌گونه نیست که مقتضی مسئولیت 
در مورد امین تمام نباشد و ما حکم به عدم ضمان او نماییم. چراکه فعل زیان‌بار نامشروع از 
امین سرزده است. اذن مالکانه و شرعی نیز مجوزی برای ایراد فعل نامشروع نیست. چراکه 
محدوۀ‌ اذن، به غیر از اذن در اتلاف و عمل ملازم با آن اســت؛ بنابراین هیچ دلیل موجهی 
برای خروج امانت مالکی و شرعی از ذیل ارکان مسئولیت مدنی وجود ندارد جز اینکه ملتزم 
باشیم در مورد قاعده ائتمان ارکان مسئولیت تمام است و به دلیل خاص تعبدی قائل به حکم 

عدم ضمان نسبت به فرد امین می‌شویم.
 درنهایت باید گفت، به نظر می‌رس��د یکی دیگر از تفاوت‌های قاعده‌ احســان و قاعده 
ائتمان با بیانی که نمودیم آن است که قاعده ائتمان خروج تخصیصی از ادله ضمان داشته و 
قاعده احســان خروج تخصصی. همان‌طور که در قاعده احسان ارکان مسئولیت مدنی تمام 
نیســت و در قاعده ائتمان مقتضی مســئولیت تمام است و به دلیل وجود مانع مسئولیت را بر 

فرد امین بار نمی‌نماییم.

4. آثار تفاوت مبنایی این دو قاعده
 یکی از نتایج تفاوت مبنایی قاعده‌ احس��ان و ائتمان در این است که شرط ضمان در قاعده‌ 
احســان بر خلاف قاعده ائتمان منتفی اســت. اذن مالک در امانت مالکی به حفظ، انتفاع 
و تصرف تعلق گرفته اســت. اگر در امانت مالکی ضمان منتفی اســت، به دلیل وجود دلیل 
خارجی اســت؛ بنابراین ازآنجاکه صرف اذن در امانت مالکی موجب عدم ضمان نیســت، 
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شــرط مســئولیت نیز خلاف کتاب و ســنت نبوده و صحیح انگاشــته شــده است )موسوی 
بجنــوردی، 1419، ج 3، ص. 274(. به‌بیان‌دیگر، ازآنجاکه مقتضی مســئولیت در امانت مالکی 
وجود دارد، ارتفاع آن با اشــتراط عدم ضمان امکان‌پذیر اســت. در امانات شرعی نیز همین 
وضعیت موجود است. در مال لقطه یا جایی که کسی کیف یا صندوقی را بخرد و در درون 
آن مالی از فروشنده که مورد معامله نبوده بیابد، اذن شارع به حفظ مال پیدا شده تعلق گرفته 
است. پس اگر به دلیلی غیر از تعدی و تفریط یابنده، مال از بین رود فرد ضامن مال نخواهد 
بود چراکه ادلۀ قاعده ائتمان قواعد باب ضمان را تخصیص زده اســت. باوجوداین، فقهای 
امامیه در صورت پیدا شدن مالک مال، حکم به ضمان فرد امین نموده‌اند. این خود نشانگر 
آن اســت که اذن شــرعی تنها به نگهداری مال تعلق گرفته اســت و نهایتاً اینکه در صورت 
اذن در تلف و اســتفاده از مال پیدا شــده، این اذن مقید به ضمان در نظر گرفته شده است؛ 
بنابراین حتی در مورد امانت شرعی نیز شرط ضمان وجود دارد. اساساً باید گفت در امانات 
شــرعی از ابتدا اذن شــارع به حفظ یا تصرف با شرط ضمان تعلق گرفته است )مراغی، 1417، 

ج 2، ص. 479(.
 در ارتباط با قاعده‌ احس��ان وضعیت متفاوت است. در قاعده‌ احسان ازآنجاکه مقتضی 
مسئولیت تمام نبوده و این قاعده تخصصاً از ذیل ادله عام ضمان خارج است، شرط مسئولیت 
بردار نیســت. به‌بیان‌دیگر، در جایی که اذن عقلا و شــرع به اتلاف و عمل ملازم با آن تعلق 
گرفته است، دیگر جایگاهی برای شرط ضمان وجود ندارد. چراکه شرط ضمان با اصل اذن 
منافات دارد )امامی خوانســاری، بی‌تا، ص.472(. دلیل شــرعی قاعده احسان،  آیۀ نفی سبیل از 
محس��ن بود. نفی سبیل از محسن به‌صورت مطلق اس��ت؛ بنابراین به‌هیچ‌وجه نمی‌توان عدم 
مس��ئولیت و ضمان محس��ن که از کلمه‌ »س��بیل« در این آیه به دست می‌آید را مقید نمود. 
مقید نمودن عدم ضمان محســن به شرط ضمان با تشریع آیه منافات دارد. همچنان‌که شرط 

ضمان آوردن برای محسن با بنای عقلا و حیطه اذن ایشان در تنافی است.
درهرصــورت باید گفت یکــی از آثار مبنایی تفاوت این دو قاعــده امکان مقید نمودن 

قاعده‌ ائتمان به شرط ضمان و عدم امکان آن در قاعده‌ احسان است.
 از دیگ��ر نتایج��ی که بر اختلاف مبنایی این دو قاعده بار می‌ش��ود، مس��ئله‌ انقلاب ید 
عدوانی به ید امانی اســت. درصورتی‌که امیــن در انجام وظایف خود تعدی و تفریط نماید 
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و از ح��دود مالک یا ش��ارع تخطی نماید، ید او از امانت به ی��د عدوانی تغییر پیدا می‌کند. 
حــال درصورتی‌که متصرف عدوانی از کرده خود پشــیمان شــود و بخواهد مال را به‌عنوان 
امانت نزد خود نگه دارد تا به صاحبش رد نماید، این س��ؤال مطرح می‌شــود که ید متصرف 
عدوانی می‌تواند مجدداً به ید امانی شرعی بازگشت پیدا کند؟ به تعبیر دیگر، آیا در این موارد 
انقلاب ید حاصل می‌شــود؟ برخی از فقها قائلنــد که با نیت حفظ و اراده رد مال به مالکِ 
متص��رف عدوانی، ید از عدوانی بودن به امانی بودن منقلب می‌شــود. مال نزد فرد به‌عنوان 
امانت شرعی و نه مالکی باقی می‌ماند و حتی در صورت تلف نیز، به جهت تخصیص ادله 
ضمان به‌واســطه دلیل امانت، فردِ متصرف ضامن نیست )یزدی، 1421، ج1، ص. 35(؛ بنابراین 
در این مســئله انقلاب موضوع و حکم وجود دارد. تغییر ید عدوانی به امانی و تبدیل حکم 

ضمان به عدم ضمان.
 بــه نظر برخی دیگر چنین حکمی صحیح نیســت و حکم مســئله در این فرض ضمان 
متصرف اســت. به نظر ایشــان، صرف وضع ید بر مال دیگری حدوثاً و بقائاً موجب ضمان 
اســت؛ بنابراین حتی اگر قائل به انقلاب ید عدوانی به ید امانی نیز شــویم، اما باز حکم ید 
امانی ضامن است. چراکه امانی بودن، مقتضی عدم ضمان نیست. پس با صرف نیت رد به 
مالکِ متصرف عدوانی، ضمانی که س��ابقاً پدید آمده از بین نمی‌رود . )خویی، 1418، ج35، 
ص. 771( امام خمینی نیز قائل به عدم انقلاب ید عدوانی به امانی هستند )امام خمینی، 1415، 
ج 2، ص. 396(. بازگشــت‌ناپذیری صفت امانت و به تبع آن حکم به ضمان نشانگر آن است 
ک��ه خروج قاعده‌ ائتمان از ادله ضمان به تخصیص اســت. چراکه وقتی مقتضی ضمان در 
فرد امین تمام است و تنها به دلیل حکم شارع از مسئولیت مبرا شده است، پس از خروج از 
عنوان امانت بازگشــت او محتاج دلیل اســت. حتی پس از بازگشت از حالت عدوان و نیت 
رد مال به مالک نمی‌توان او را از مســئولیت رهانید. چراکه خروج او به دلیل شــرعی بوده و 
بازگشــت مجدد او به صفت امانت محتاج دلیل اســت و با تمام بودن مقتضی و عدم مانع، 

حکم به ضمان او می‌نماییم.
 در مورد قاعده‌ احسان وضعیت انقلاب ید به گونه‌ دیگری است. ازآنجاکه وضعیت فرد 
محســن دایر مدار وجود و عدم است و در ارتباط با او یا اذن در اتلاف وجود دارد یا ندارد، 
فرض احسان با ائتمان متفاوت خواهد بود. در مورد ائتمان، امین ضامن نبود و درصورتی‌که 
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تعدی و تفریط او ثابت می‌ش��د، ضامن می‌گشــت. در مورد امانت با حالت تعدی و تفریط 
نیز مواجه هستیم. در احسان نیز اگرچه اذن به اتلاف و عمل ملازم با آن تعلق گرفته است، 
ام��ا این اذن نیز محدوده‌ای دارد. به این صورت که در فرض تجاوز از حیطه اذن شــارع در 
اتلاف، دیگر فرد محس��ن شناخته نمی‌شود. در فرض احسان چون دوران بین وجود و عدم 
اســت، دیگر فرض بازگشــت محسن عدوانی به محســن حقیقی معنا ندارد. چراکه خروج 
قاعده‌ احسان از ذیل ادله ضمان به تخصص بود. پس از عدم شمول قاعده‌ احسان نسبت به 
فردی که غیر محس��نانه رفتار کرده است، حکم عدم ضمان بر او بار می‌شود و دیگر فرض 
ش��مول مجدد قاعده‌ احس��ان نس��بت به او بی‌معنا خواهد بود. درنهایت، باید گفت فرض 
انقال�ب ید عدوانی به ید امانی در قاعده ائتمان جاری اس��ت؛ اما در قاعده‌ احســان چنین 
فرضی جاری نخواهد بود. اگرچه در هر دو مورد حکم به ضمان متخلف از اذن می‌نماییم؛ 
ام��ا در قاعده‌ ائتمان حکم مســئولیت فرد متلف به دلیل اقتضای مســئولیت برای او و عدم 
خروج تخصیصی از ادله‌ ضمان اس��ت و در مورد قاعده احس��ان به دلیل عدم شمول قاعده‌ 

احسان نسبت به او و عدم خروج تخصصی از ادله‌ ضمان است.

نتیجه‌گیری
از حاصل بررسی دو قاعده‌ احسان و ائتمان نتایج زیر به دست آمده است:

اگرچه در بس��یاری از کلمات فقها خلط میان دو قاعده وجود دارد؛ اما به نظر می‌رســد  	-
قاعده احس��ان متعلق به جایی اس��ت که اذن در اتلاف و عمل ملازم با اتلاف از ناحیه‌ 
عقلا و شرع صادر شده باشد به‌گونه‌ای که مفسده‌ تلف از مصلحت دیگری افزون باشد؛ 
اما قاعده ائتمان متعلق به جایی اســت که اذن شــرع و مالک صرفاً در حفظ، تصرف و 
انتفاع باشــد؛ بنابرایــن در قاعده ائتمان اذن در اتلاف و عمل مــازم با آن وجود ندارد. 
در ارتباط با امانت شــرعی همان‌طور که بررسی شــد، همین حکم جریان دارد. اگرچه 
بسیاری از فقها امانت شرعی را ذیل عنوان احسان شناخته‌اند؛ اما همان‌طور که بیان شد، 

امانت شرعی اذن در اتلاف نیست تا احسان شناخته شود.
تفاوت احســان و ائتمان از حیث خروج از ادله ضمان نیز اســت. قاعده احســان از ذیل  	-
ادلــه ضمان خروج تخصصی داشــته و قاعده ائتمان خروج تخصیصی دارد. این مســئله 
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بدان دلیل است که در قاعده‌ احسان اساساً مقتضی مسئولیت و ضمان وجود ندارد و فرد 
محسن، متلف شناخته نمی‌شود؛ اما در قاعده ائتمان مقتضی مسئولیت به دلیل حیطه اذن 
شــارع و مالک وجود دارد و تنها به دلیل خاص، امین از ادله ضمان خارج اســت. پس 

خروج قاعده‌ ائتمان از ذیل قواعد عام ضمان، به تخصیص است.
ب��ا توجه به این تفاوت مبنایی، ش��رط ضماــن در قاعده‌ ائتمان امکان‌پذیر اســت. به این  	-
صورت که امانت مالکی یا شرعی مقید به مسئولیت منتفع یا متصرف شود. ازآنجاکه در 
اذن شرعی و مالکی، اذن به‌خودی‌خود مسقط ضمان نیست و مقتضی مسئولیت در امین 
تمام اس��ت و تنها به علت ادله‌ تعبدی امین را خارج از دایره ضمان دانس��ته‌ایم، می‌توان 
امین را با شرط ضمان مجدداً به دایره مسئولیت بازگرداند؛ بنابراین امکان شرط مسئولیت 
در قاعده ائتمان به‌صورت مطلق وجود دارد. بااین‌حال، در قاعده‌ احســان چنین امکانی 
وجود ندارد. چراکه مقتضی مسئولیت در ارتباط با فردی که مأذون در اتلاف است تمام 
نبوده اس��ت تا بخواهیم با ش��رط ضمان مجدداً وی را ملزم به ضم��ان نماییم. در قاعده‌ 
احسان به دلیل خروج تخصصی محسن از ذیل ادله‌ ضمان، ورود به دایره ضمان با شرط 
مس��ئولیت امکان‌پذیر نیست. ازآنجاکه احســان دایر مدار وجود و عدم است، بازگشت 
حکم ضمان محسن متخطی امکان‌پذیر است. همچنان‌که امین متعدی پس از خروج از 
ید عدوانی، بازگشت مجددش به ید امانی شرعی امکان‌پذیر نیست؛ بنابراین مشمول ادله‌ 
عام ضمان شده و حکم ضمان بر او بار می‌شود. تفاوت این دو در آن است که در قاعده 
ائتمان بازگش��ت صفت امانت شرعی به امین متعدی امکان‌پذیر است ؛ اما ‌چنین امکانی 

در ارتباط با محسن متعدی وجود ندارد.

ملاحظات اخلاقی
حامی مالی: مقاله حامی مالی ندارد.

مشارکت نویسندگان: تمام نویسندگان در آماده‌سازی مقاله مشارکت داشته‌اند.
تعارض منافع: بنا بر اظهار نویسندگان در این مقاله هیچ‌گونه تعارض منافعی وجود ندارد.

تعهد کپی‌رایت: طبق تعهد نویسندگان حق کپی‌رایت رعایت شده است.       
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Relationship between Ethics and Politics in 
Contemporary Iranian Discourses of Thought1

Mansour Ansari2

Abstract
The history of political thought in Iran has been so far put on paper chiefly in view 
of the relationship between tradition and modernity. Without exaggeration, it can be 
claimed that the method of recording political thought has itself turned into a dominant 
and hegemonic discourse, making it hard for other discourses to emerge. Adopting an 
analytical-descriptive methodology, this paper tries to shed a new light on Iran’s discourses 
of thought through investigating the relationship between ethics and politics: political Islam 
or Islamist discourse, liberalist discourse and Marxist discourse.
Theoretically speaking, there are three forms of relationships between ethics and politics: 
maximum metaphysics, minimum metaphysics, and no relationship between ethics and pol-
itics. Findings of the paper indicate that in view of the relationship between ethics and pol-
itics, the Islamist discourse is of maximum metaphysics, hence seeking maximum ethical 
interference in politics. To that end, Iranian liberalist discourse is of minimum metaphys-
ics favoring least ethical intervention in any aspect of human life. Given certain theoretical 
foundations constituting its pillars, the Iranian Marxist discourse believes in separation of 
ethics from politics.
Keywords: ethics, postmodernism, politics, liberalism, Marxism, minimum meta-
physics, maximum metaphysics, modernity.
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Imam Khomeini and Trio Approaches to Issues Surrounding Death1

Maedeh Sadaat Hosseinizadeh2

Masoud Sadeghi Aliabadi3

Abstract
Death anxiety has been one of the most important concerns of human being since record-
ed history .This is a significant issue since the majority of thinkers have talked or written 
about it anytime anywhere .Since any approach toward death is affected by any individual’s 
worldview ,three approaches may be distinctively argued on death and issues surrounding 
it :philosophical ,ethical and mystical.
In view of Imam Khomeini ,the three approaches are intertwined .This paper intends to 
adopt a descriptive-analytical study on Imam Khomeini’s works in order to find and ana-
lyze his opinions about each approach individually .In philosophical approach ,he follows 
Mulla Sadra’s line of thought about the issue of death ,i.e .death is interpreted as the ex-
istential development of soul and its perfection .On this basis ,Avicenna’s attitude toward 
death ,its clarification and causes of death are criticized .His ethical approach toward death 
results in some consequences such as lack of death anxiety ,readiness to embrace death ,and 
adopting a non-absolutist attitude toward the material world .Death as a choice and mys-
tical annihilation are two most important arguments in relation with death that have been 
covered in Imam Khomeini’s mystical approach .In this approach ,he describes death as a 
means of“ piercing the veil ”that is interpreted in different ways depending upon the spiri-
tual standing of individuals .In sum ,although Imam Khomeini’s general approach toward 
death is in the same line with Mulla Sadra’s approach ,his independent opinion and multi-
dimensional personality have enabled Imam Khomeini to look at the truth of death from a 
higher position and meticulously analyze issues surrounding death.
Keywords  :ethics  ,spiritual  perfection  ,transcendental  wisdom  ,mysticism  ,annihila-
tion ,death.
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Need to Accept Financial Compromise with Avengers of Blood by Qisas for Life 
Convict with an Eye on Imam Khomeini’s Opinion1

Mohammad Reza Hamidi2

Amin Rezaee3

Abstract
The need to protect life and prohibition of suicide – either in action or omission – is a 
religious necessity as signified by various verses and narrations. At the same time, there 
is lack of consensus in its inclusiveness regarding some issues such as in cases where 
avengers of blood are ready to accept financial compromise to forbear Qisas for life. 
Accepting this by the Qisas for life convict is not yet certain, provided that the killer can 
afford such payment. Imam Khomeini has rejected such legislation for the Qisas for life 
convict. In this paper, we have analyzed reasons by the authors for and against Imam 
Khomeini’s opinion. These reasons encompass a wide spectrum of verses, narrations, 
rational reasons, invocation to void consequences, etc. Findings of the paper show that 
those believing in lack of such obligation seem to be more acceptable. However, with 
respect to some rules and principles, adopting a precautionary approach is advised since 
it helps adopting a mid-way between opinions for and against such legislation.
Keywords: suicide, deliberate killing, Qisas, financial compromise.
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Divisibility of Installment Sale through Economic Analysis Approach in Iranian 
Law and Imamiyah Jurisprudence with a Glance at Imam Khomeini’s Thoughts1

Bahman Soleimani2

Bahram Taghipour3

Abstract
Divisibility or partial rescission of contract is one of the guarantees for execution of 
contracts widely accepted by majority of legal institutions and international systems 
in developed countries. This option helps partial execution of contract instead of to-
tal revocation or complete enforcement of the contract. Thanks to its special qualities, 
installment contract has been paid due attention in terms of divisibility to the extent 
that the United Nations Convention on Contracts for the International Sale of Goods 
has enacted certain articles about it, emphasizing divisibility of installment contract 
with approach highlighting its efficiency. Since there is no such solution in Iranian law, 
particularly in terms of installment contract, in this paper we have tried to first present 
a precise definition of installment contract on one hand, and present solutions from 
Imamiyah jurisprudence, with Imam Khomeini’s opinion included, for divisibility of 
installment contract. On the other hand, we have tried to investigate some criteria of 
economic analysis approach to prove that accepting divisibility will boost the efficiency 
of installment contract.
Keywords: installment contract, divisibility, economic analysis, performance guaran-
tee, efficiency.
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Resort to Force for Self-Defense in Islam with an Eye on Imam Khomeini’s Opinion1

Ghasem Ghasemi Bivarzani2

Mohammad Rasoul Ahangaran3

Seyed Abulghasem Naghibi4

Mohsen Mohebi5

Abstract 
The current age is full of regional wars in the Middle East and defending the land and frontiers of 
Islamic Republic of Iran based on geostrategic theories is not restricted to the national geography 
of this country .The question of how to defend the country at this juncture is an issue of con-
templation by the legal and political circles and thinkers ,i.e .diplomacy and action .This paper, 
developed through an analytical-descriptive method and by using library tools has come to the 
conclusion that a glance at the jurisprudential fundamentals indicates that self-defense ,i.e .use of 
force to avoid damage is obligatory .A clear example of this is the use of force for defense as ex-
ception to the principle of prohibition of resorting to force .Of course ,jurisprudential approaches 
toward the issue are sometimes accompanied by differences .The necessity of jihad for defense is 
not conditional to the decision of the infallible leader or his private or public vicegerent .However, 
with the presumption of formation of a powerful Islamic rule headed by just and obedient leader, 
if possible and in case of lack of serious damage for delay in defense until legal permission ,de-
fense at the permission and based on the decision of a legitimate leader will be permissible upon 
his discernment .This paper ,reviewing differences in opinions over the issue ,intends to clarify 
self-defense in view of Islam as well as its jurisprudential fundamentals ,the extent of jihad for 
defense ,including defense of Islam against conspiracies of the enemies ,defending the land and 
territory of Islam ,defending Islamic states ,defending Muslim citizens of Islamic states and other 
believers ,and finally terms and restrictions of jihad for defense ,concentrating discussion of the 
issue on Imam Khomeini’s viewpoints.
Keywords :use of force ,self-defense ,jihad for defense ,jurisprudential principles ,jurisprudential 
fundamentals ,Imam Khomeini.
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Recent Theological Arguments on Fifth Generation of Revolutionary Theories1

Mohammad Salar Kasraie2

Abstract 
This paper intends to analyze theological arguments in recent years on the fifth generation of 
revolutionary theories. After the Arab Spring in 2011, given the characteristics of these rev-
olutions, continuous debates took place on how to clarify and analyze these developments. 
In 1980, Goldstone argued three generations of revolutionary theories, followed by Foren 
(1993) and Goldstone (2001) who introduced fourth generation of revolutionary theories that 
unlike third generation, placed more emphasis on revolution as agent. The question of this 
paper is the emergence of fifth generation of revolutionary theories. Within less than a de-
cade, revolutionary scientists (Allinson, Adams, Laveson, Bayat, Beck, Ritter, Eslim, Donn, 
…) have extensively argued revolutions in the past three decades (since 1989) and questioned 
capacity/incapacity of the fourth generation of revolutionary theories in clarifying and ana-
lyzing these revolutions. This paper will review such arguments and analyze the fourth gen-
eration of revolutionary theories through a critical analytical method to argue the emergence 
of the fifth generation of revolutionary theories. Results show that revolutions in the past 
three decades lacked essential components of the fourth generation of revolutionary theo-
ries, in particular, ideology, leadership, and revolutionary organization). Therefore, with the 
help of works by later revolutionary scientists (particularly Bayat (2017), Loveson (2019), 
Allinson (2021, 2019), and Adams (2021, 2019)) some characteristics of the new generation 
of revolutionary theories will be accessible according to which, “revolution” has found a new 
definition, i.e. “collective protest action, sudden (to some extent), relatively calm, nonvio-
lent, coupled with mass mobilization, by extensive use of cyberspace and social networks, 
without unified leadership and ideology, along with political overhaul in line with democra-
tization of procedures of governance”. The majority of revolutions in the past three decades 
have taken place against one-party dictatorships (socialist regimes), autocratic dictatorships 
(despotic single-person regimes in MENA (Middle East and North Africa)). Therefore, des-
potism has been the cause and ground for revolutions and their consequences have been po-
litical (overhaul of political system). Moving away from social revolutions (Skocpol, Foran, 
Goldstone), and ideological revolutions (Foran, Goldstone), the “new” revolutionary theory 
is after analyzing a procedure that has caused a political overhaul in despotic regimes. 
Keywords: revolution, Arab Spring, social change, political overhaul, fifth generation, 
fourth generation
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Fundamental Difference between Rule of Bona Fide and Contract of Bailment and 
Its Effects with an Emphasis on Imam Khomeini’s Opinion1

Mohsen Vaseghi2

Seyedeh Fatemeh Hashemi3

Mohammad Mehryar4

Abstract
The rule of bona fide and contract of bailment are two important principles in extinguish-
ing liability. Readdressing these two principles is important given the fact that in the ma-
jority of jurisprudential texts they are invoked for extinguishing liabilities. However, there 
is no clear-cut demarcation in the words of jurists in relation with inclusiveness of the two 
principles. Understanding proportionality of the two principles can bring about important 
effects on the majority of jurisprudential and legal issues. From among the arguments 
Imam Khomeini has made in his jurisprudential works, it can be understood that the issue 
governing the rule of bona fide is the permission by Sharia law and rationals for its loss or 
corresponding action. Therefore, wherever exigency of loss is stronger than its corrup-
tion, it shall be a reason for enforcement of the rule of bona fide. For that reason, the issue 
of contract of bailment is indelible and the permission by owner and Sharia law go counter 
to exigency of loss and corresponding action. Also, Imam Khomeini’s approach toward 
the two principles regarding their relationship with the general evidence on liability is this 
that removing rule of bona fide from the evidence on liability is a specialized issue and 
withdrawal of the contract of bailment depends upon specification of generalities. This 
paper studies the effects resulting from clarification of the substantive difference between 
the two principles, among which lack of possibility to stipulate responsibility and liability 
in rule of bona fide and the possibility of conditioning liability in the contract of bailment 
can be underscored.
Keywords: specialized withdrawal, appropriated withdrawal, liability, rule of bona 
fide, contract of bailment, object of permission     
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An Introduction to 
 The Research Institute of  

Imam Khomeini and Islamic Revolution 

The Research Institute of Imam Khomeini and Islamic Revolution, affiliated to the 
Institute for Compilation and Publication of Imam Khomeini’s Works, launched its 
academic activities in 1996 to study various aspects of Imam Khomeini’s life and 
thought and the Islamic Revolution, to train researchers in these fields, and to pre-
sent Rev. Imam’s viewpoints and the Iranian Islamic Revolution in academi circles 
in Iran and abroad. Owin its establishment to the efforts and far-sightedness of the 
late Hojjat-ul-Islam Hâj seyyed Ahmad Khomeini, the institute was founded on the 
basis of the agreement No. 22/551, dated January 23, 1995 issued by the Expansion 
Council of the Ministry of Science, Research and Technology.

Objectives
•	Undertaking research studies on Imam’s thought and views and studying the Is-

lamic Revolution and its associated fields
•	Communicating with other internal and external research centers
•	Holding national and international seminars and conferences on the topics relevant 

to its objectives.

Research Departments 
The Institute has currently five research departments; 
Department of Jurisprudence and Fundamentals of the Islamic Law; 
Department of Islamic Gnosticism; 
Department of Political Thought in Islam; 
Department of History of the Islamic Revolution; 
Department of Sociology of Revolution.

Student Admission
The Research Institute has admitted students to its MA. program in the fields of Juris-
prudence and Fundamentals of the Islamic law, Sociology of the Islamic Revolution, 
Islamic Gnosticism, Political Thought in Islam and History of Islamic Revolution. 
The students are admitted through the state-run entrance exams every year. 

Head office:
R.I. of Imam Khomeini (s) and the Islamic Revolution,  Postal Code 1815163111, 
Institute of Imam Khomeini and Islamic Revolution, shrine of Imam Khomeini ,Teh-
ran-Qom Highway,Tehran, Iran.


