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نظریۀ عدالت   در حقوق عمومی   های معرفتی انگاره
 معتزلی  را قاضی عبدالجب

 3محمد راسخ 2محمد امامی، 1سید مجتبی حسینی کرابی، 

 چکیده 

از طریق  هدف: بتوان  بر اساس آن شاید  انجام پژوهش حاضر، طرحی بود که  از  سازی نگرش  باز  هدف 
در امور شرعی غیر عبادی با رویکرد اعتزالی و توجه به مبانی معرفتی کلام اسلامی، استلزامات حقوقی عقلانی  

تحلیلی به    -یفی این پژوهش با رویکرد توص  روش:  .بیش از پیش فراهم آورد  را در جوامع سیاسی معاصر
نقش   عبدالجبار  قاضی  معتزلی،  برجستۀ  متکلم  نظریۀ عدالت  در  که  انسان«  »ارادۀ  و  »عقلانیت«  موضوعات 

های حقوق عمومی، به های مشترک آن با برخی انگارهاساسی دارند، پرداخته است. سپس با عنایت به حوزه
ز این مدخل با تفسیری حقوقی از عناصر نظریۀ رسد ابه نظر می   ها:یافته های نظری اقدام شد.  تحلیل داده

راه برای زیستِ همساز احکام فقهی با برخی قواعد عرفیِ نظامهای حقوقی معاصر هموارتر   عدالت قاضی،
نشان داد که فهم اعتزالی از نظریۀ عدالت  نتایج پژوهش ضمن بازنمود چنین تحلیلهایی    گیری:نتیجه شد.  

یابد که عقل و اراده و کارکردی که برای آنها  حقوق عمومی نقش حیاتی می قاضی عبدالجبار از آن روی در  
در کلام قاضی منظور شده است، موجبات ایجاد الگویی اجرایی از این نگرش عقلانی، برای تبیین مبانی افعال 

اه و تنسیق حقوق و تکالیف افراد در نظامهای حقوقی مدرن است تا برای رسیدن به جامعۀ سیاسی مطلوب، ر
 برای التزام به مصوبات قانونی نظیر مالیات، در کنار پیروی از احکام شریعت نظیر خمس و زکات میسّر شود.

 .معتزله، نظریۀ عدالت کلام، ر،عبدالجبا عمومی، قاضی  حقوق واژگان کلیدی:
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 الف( مقدمه 
  شد کهتی  سنّ  ۀساختارهای تمدن و جامعبه نحوی منجر به تحولات عمیق در  مدرنیته  جریان  

مؤلفه از  منبعث  عقلانیت  نهادن  بنیان  ایجاد  با  و  نوگرایانه  ساختارهای  نوین،  تمدنی  های 
را   با خویش  جامع  ایجاد کرد.متناسب  از گزارهمدرن،    ۀ این  برخی  و  سنّتی  های  عقلانیت 

با چالش  اعم از معاملات و عقود و ایقاعات را    ،تیر فقه سنّو نظامهای موجود دفقهی    عقلانی
دوم قرن نوزدهم به این سو،    ۀتجدد، از نیم  ۀ. مسلمین پس از رویارویی با پدیدمواجه کرد

مدرن نهادهای  آموزش  دادگستریگذاری،  قانونقوۀ  مانند    -کوشیدند  صنعت نوین   و   ،،  
  نهادهای اجرایی تخصصی   انواع و  جدید  ی قضای  نظام  تفکیک قوا،  و  سالاری، انتخابات مردم 
خود    ۀرا وارد جامع  -شوندادارۀ مالیات و دارایی از اجزای آن محسوب می  شهرداری، مانند
ها  و فنّاوریفنون    ، در کنار علم، فلسفه  -در دوران معاصریکی از عناصر اصلی زندگی    کنند. 

جدید، علم جدید،    ۀفلسف   ت. قانون و حق به معنای جدید کلمه بوده اس  -جدیدو اکتشافات  
امنیت را از   ؛کننددرون نظامی تنفس می ،اجتماعی جدید -صنعت جدید و نهادهای سیاسی 

می مینظامی  ارائه  نظامی  در  را  دستاوردهایشان  و  نظام گیرند  جز  نیست  چیزی  که  کنند 
 ( 35:  1390پرست، )راسخ و دین.حقوقی مدرن

مدرن،   حقوقی  نظامهای  این  مقرراتدر  و  بر    قواعد  به    اَعمالحاکم  عمومی  نهادهای 
. در معنای دقیق کلمه، حقوق عمومی، حقوق ناظر بر  شودشناخته می  « عمومی   »حقوقعنوان  

به مسئلۀ دولت در  (21:  1393)لاگلین،  »امر حکمرانی« است به طور خاص  . در حقوق عمومی 
انتزاعی و اعتباری  به  پرداخته می  1آن   مفهوم  به دو  شود. ما  انتزاعی،  بیرونی این وجه  ازای 

است و    2صورت قابل تصور و تفکیک است؛ اول، وجه تأسیسی آن، که همانا »حکومت«
بنابر   3دوم، رابطۀ بین حکومت و شهروند است. بدین معنا، حکومت »تجسّد« دولت است. 

شند. در  با این، دو عنصر اصلیِ مورد تنظیم در حقوق عمومی، »حکومت« و »شهرندان« می
واقع؛ »امر حکمرانی« یا همان »اعمال اقتدار سیاسی« به عنوان »سرمایۀ اصلی دولت« توسط  

شود. از این رو، تنظیم  حکومت، با هدف ادارۀ جامعۀ سیاسی و امور عمومی به کار گرفته می
محسوب   حقوق  از  حوزه  این  در  اصلی  هستۀ  شهروند،  و  حکومت  بین  روابط  تمشیت  و 

ن رابطه دو رویکرد دربارۀ »دولت« و »حکومت« در تحلیلهای حقوق عمومی  شود. در ای می
سؤالات اصلی در این رهیافت به موضوعاتی    4توان متصوّر بود: اول، رویکرد توصیفی؛ می

 
1. State 
2. Government 
3. Embodiment 
4. Descriptive 
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گردد که اساساً »دولت چیست؟ دولت چگونه چیزی است؟« یا »کارکرد اصلی دولت  برمی
»امر سیاسی« ا این بخش، توصیف  قرار  چیست؟«.  »مبانی حقوق عمومی«  قلمرو  ست و در 

در اینجا سؤال اصلی این است که »دولت چگونه باید باشد    1گیرد. دوم، رویکرد هنجاری؛ می
تا مطلوب تلقی شود؟« یا »رابطۀ شهروند و حکومت چگونه باید تنظیم شود تا مطلوب باشد؟«.  

ی« دغدغۀ اصلی است. در  در این رویکرد، اساساً »وجه مطلوبِ حکومت و عمل حکمران
 مقالۀ حاضر، این وجه و رویکرد از حقوق عمومی مدّ نظر است. 

به استباط، تنظیم و تبیین معارف و مفاهیم  »  بدانیم کهدانشی  را  علم کلام  از طرفی اگر  
اعم از برهان، جدل، خطابه و...   عقلانی  های مختلف استدلالبراساس شیوه  دینی پرداخته و

اعتقا گزاره میهای  توجیه  و  اثبات  را  پاسخ  دی  دین  مخالفان  شبهات  و  اعتراض  به  و  کند 
؛ در ارتباط با علم حقوق و مباحث مشترک حقوق و علم کلام باید (6:  1383)خسروپناه،  « دهدمی

گیرد که  خاطرنشان کرد آن بخشی از علم کلام مورد توجه و مطالعۀ حقوق عمومی قرار می
پردازد. متکلمین هر زمان که مسئلۀ »حکومت« و »نحوۀ  ت میبه مسئلۀ اخلاق، جامعه و عدال

حکمرانی« را دغدغۀ خود یافتند، از دریچۀ »نظریۀ عدالت« و »اخلاق حاکمان« به مباحث  
»هنجاری« حکومت و نحوۀ حکمرانی ورود کردند و درصدد ارائۀ نوع »حکومت مطلوب«  

ی و کلام در همین وجه از مفهوم  و نحوۀ دستیابی به آن برآمدند. نقطۀ عزیمت حقوق عموم
قاضی   عدالت  نظریۀ  و  اعتزال  کلامی  مکتب  به  پرداختن  است.  نهفته  حکمرانی«  »امر 

از این مدخل خواهد بود. در همین ارتباط، طرح سؤالات ذیل برای ورود به بحث   2عبدالجبار 
وب نهادهای  زا خواهد بود: آیا در جوامع امروزی، امکان تبعیت از قوانین عرفی مصبصیرت

گذار، در عین داشتن زندگی متشرّعانه و متعبدانه و تبعیت از قوانین شارع  صلاح قانونذی
اساساً   آیا  دارد؟  از  نظام  مقدس وجود  برآمده  تمدنی    سنّتی  فقهحقوقی  بستر  و  در شرایط 

 همسویی و زیست همساز با اصول حقوق عمومی را دارد؟امکان  ،جدید
نظرمی بر  تکیه  با  به توان  پاسخ  در  داشت که  راه حلی  ارائۀ  بر  قاضی، سعی  یۀ عدالت 

پیش  و  سؤالات  فکری  مبانی  با  مختصر  آشنایی  از  پس  اساس،  این  بر  باشد.  راهگشا  گفته 

 
1. Normative 

عقاید معتزلی کرده و م و  علم کلا  که خود را وقف  استمند  یک متکلم نظامه.ق(    415)متوفای  قاضی عبدالجبار    .2
در کتب  وار  طور خلاصه و فهرسته  دیدگاههای اعضای مکتب خود ب  تحریر و تدوین و تحلیل  ش،ترین دستاوردبزرگ
بودتألیفی مقامی رسید که شیخ و  اش  به  معتزله  میان  معتزله  عالم بی. وی در  . کتب و رسایل  شودمحسوب میرقیب 

. برای مطالعه در باب اهمیت جایگاه  عبدالجبار به حدی مورد اعتماد قرار گرفت که جایگزین کتب شیوخ سلف او شد
 .1976قاضی عبدالجبار و نقش پر رنگ او در پرورش و غنابخشی کلام اعتزالی ن.ک به: پیترز، 
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های  تاریخی اعتزال، عناصر نظریۀ عدالت قاضی مطرح خواهد شد. سپس با عنایت به حوزه
های نظری  وق عمومی به تحلیل دادهمشترک آن، ضمن ارائۀ تفسیری حقوقی، با رویکرد حق 

 خواهیم پرداخت. 

 ب( مبانی فکری و تاریخی اعتزال
از کهن  گراست که هم در روزگار حیات و ترین مکاتب کلامی عقلمکتب اعتزال یکی 

شکوفایی و هم پس از پایان دوران شکوه و قدرت توانسته است اثری شگرف و ماندگار در  
های  بگذارد. از این رو، پیدایش مکتب اعتزال و تکوین و گسترش آموزهتاریخ اسلامی بر جا  

. در  (33:  1976  1)حورانی،سازی در تاریخ اندیشۀ دنیای اسلام تلقی کردآن را باید حادثۀ دوران
کننده در کشف و استنباط عقاید اندیشۀ معتزله، عقل و احکام عقلی نقشی اساسی و تعیین 

ای باید بر خرد  ع از این عقاید بر عهده دارد. در این روش، هر مسئلهدینی و نیز اثبات و دفا
آدمی عرضه شود و تنها با یافتن توجیهی عقلانی برای آن قابل پذیرش خواهد بود. مبنا و  
اساس این مکتب بر آن است که همۀ معارف اعتقادی، معقول است و جایی برای تعبّد در  

 (16:  1380)وات،  عقاید وجود ندارد.
مکتب اعتزال از حدود اواخر قرن سوم هجری)نهم میلادی( به بعد نظام و سامان یافت و  
ویژه  به  اسلام،  مختلف جهان  مناطق  در  میلادی(  پنجم هجری)یازدهم  قرن  نیمۀ  تا حدود 

نحله را  خود  بر خلاف خوارج،  معتزله  بود.  نمیایران، شکوفا  دینی  شریعتی  ای  و  دانستند 
عیار  واقع؛ آنان درصدد نبودند که راه رستگاری و وسیلۀ نجاتی تمامجداگانه نداشتند. در  

ای دینی، بلکه صرفاً  ابداع کنند. همین امر موجب شد که در نهایت، معتزله نه به عنوان نحله
 ( 125: 1389)کرون، به عنوان مکتبی فکری عمل کنند.

یرون آمد. اعتقاد به تقدیر عباس بامیه و بنیبنیسیاسی  ین تنازعات  بمکتب اعتزال ابتدا از  
  حداقل  یا امیه بود. پافشاری معتزله بر اختیار انسان  شناسی بنیقانون سیاسی مطلق در دین   ، الهی

  امویان  با آنان نزاع و اختلاف گناهان انسان، مورد برابر در الهی  مسئولیت  دانستن  غیرمشروع
وضعیت    اهل اعتزالکه باعث شد    دلیل دیگری بود   ،دفاع از اسلام در برابر سایر ادیانبود.  

برای پذیرفته شدن استدلالهایشان باید با تکیه بر عقلانیت  آنان  تری داشته باشند.  عقلانی قوی
بنابردر بحثها شرکت می ترین مکتب  به منطق ارسطویی که در آن زمان مهم  ،این   کردند. 

 ( 2: 1387)ابوزید، .دادندمی علاقه نشان  ،فلسفی بود

 
1. Hourani 
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شناسی را بسط دادند که به فهم عقلانی جهان،  در مباحثشان سه حوزۀ معرفت  اعتزالاهل  
او شکل می بود کهاولدر حوزۀ    بخشید.انسان، خدا و ظهور  این  بر  اعتقاد  بشری   ،  دانش 

تنها    ،ی دیگر« یگیرد. صحبت کردن دربارۀ »دنیای نامرت میئدربارۀ همه چیز از این جهان نش
های او  آید. خداوند و نشانهی« به دست مییکه از واقعیتهای »دنیای مر  بر پایۀ شواهدی است 

تمام انسانها به یک   ،دوم. مطابق باور در حوزۀ  توان شناخترا تنها با دانش غیر مستقیم می
برخوردارند. اندازۀ دانش آدمی وابسته به توانایی حرکت فکری او از   اندازه از موهبت عقل

نیاز   استنباط یا استنتاج  بهدانش اکتسابی است. این حرکت فکری سطح دانش ذاتی به سطح 
این بود که خداوند از  بحث    ،سوم  ۀحوزاست. در  که در واقع همان امتحان مشاهدات    دارد

های عقلانی باید برای غایت تمام اندیشه  ،این   بنابر  ؛ای بر دوش آدمی گذاشته استوظیفه
« داده است که او را  عقلکردند که خدا به آدمی »استدلال می  اعتزالیونشناخت خدا باشد.  

دست به  و  اندیشیدن  به  وحی(    قادر  به  نیاز  )بدون  خدا  شناخت  برای  دانش  آوردن 
 ( 34: 1389)عنایت، .کندمی

بنیادین آن در فهم متون و نظریه بر منزلت عقل و سهم  با تأکید  پردازان مکتب اعتزال 
که با پای فشردن بر  نداری خردورزانه گشودند؛ چناناستنباط احکام، راه نوینی در عرصۀ دی

بر تبیین مفاهیم اعتقادی، زمینۀ نظری لازم را برای خلاقیتهای   انسان، علاوه  اختیار و ارادۀ 
توان  می  - بعد از پرورش و تکامل  - اجتماعی و عملی فراهم آوردند. اصول اندیشۀ اعتزالی را

واحد است و در قضاوت خود عادل و با خلایق    در دو اصل اساسی خلاصه کرد؛ اینکه »الله
های  . دو مبنایی که »عدل« و »توحید« نام گرفته و دیگر اندیشه(13:  1974)عبدالجبار، خود رحیم« 

گردد. »وعد و وعید« در اصل عدل جای  شان به این دو اصل بازمیگانهمعتزله یا اصول پنج
اگمی تعالی  خدای  که  است  آن  از  سخن  زیرا  به  گیرد؛  و  ثواب  وعدۀ  فرمانبرداران  به  ر 

شک چنین خواهد کرد و کاری خلاف وعده و وعیدش  گناهکاران وعدۀ عقاب داده، بی
نخواهد کرد و لازمۀ عدل آن است که خلف وعده نکند و دروغ نگوید. »منزله بین المنزلتین«  

ختلاف واصل بن  ای که به اتفاق همۀ منابع، کانون ا گیرد. همان نظریهنیز در عدل جای می
عطا و استادش حسن بصری بود و واصل در اثر این اختلاف از حلقۀ حسن بصری خارج شد 

حلقه شدو  اعتزالی  مکتب  بنای  سنگ  که  داد  تشکیل  نو  به   (17:  1385)محسن،  ای  »امر  نیز  و 
منکر«  از  نهی  و  معتزله (123/ب:  1965)عبدالجبار،  معروف  اصول  همۀ  ترتیب،  بدین  جز    -.  به 

 گیرد. در عدل جای می -توحید
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 ج( نظریۀ عدالت در حقوق و کلام اعتزالی قاضی عبدالجبار
به معنای برقراری نظامی خاص از توزیع آزادی و منابع میان  در فلسفه سیاسی، عدالت نظریۀ 

جامع استۀ  اعضای  افراد(26:  2002  1)کیملیکا، سیاسی  اختلاف    بارۀدر  .  به  توزیع  نظام  خود 
یکدیگر را قانع کنند و سپس به    ،دلایل و مستنداتۀ  ز این رو، ناگزیرند با ارائرسند و ا می

اندازد  ا اختلافات بنیادین آن چنان منازعه و خصومتی میان آنان درمیسراغ توزیع بروند، والّ
ای در باب  نظریهارائۀ  رسد. بر این اساس،  آمیز نمیتوزیع و زندگی صلحبه  که اساساً نوبت  

. از طرفی، حقوق عمومی به عنوان قواعد و مقررات ناظر  کندت فوری پیدا میعدالت ضرور
گیری نظام حقوقی عادلانه، در خط  ساز خود در شکلبر عمل حکمرانی، با هنجارهای بنیان

 مقدم همسازی قرار خواهد گرفت.
لذا  اندیشیدن؛  اندازه کهن است که خود  باب عدالت، همان  اندیشه و تفکر در  پیشینه 

های فکری بشر دارد. نگاهی به آداب و رسوم  ن از عدالت و قانون، ریشه در اولین هستهسخ 
اسطوره آرمان  و  اندازه  چه  تا  بشر  که  است  موضوع  این  بیانگر  اولیه،  جوامع  های 

. ولی با وجود این  (22:  1370)ساکت،  پرورانیده استخواهی را در سر داشته و آن را میعدالت
مفهوم از مهم  تاریخ طولانی،  به عنوان یکی  فلسفۀ حقوق و سیاست،  عدالت  مباحث  ترین 

مناقشه و  پیچیده  و  مفهومی  اجتماعی  تعهد  اساس  که  است  این  سؤال  است.  بوده  برانگیز 
باید  اخلاقی چیست و چرا فرد از قواعد اخلاقی و قوانینی که اغلب آنها را دوست ندارد 

عدل به این معنی در مرکز و محور مباحث  پیروی کند و اصلًا فرد چرا باید خوب باشد؟  
 ( 32: 1389)عنایت، فلسفه حقوق قرار دارد.

اصلی عدالت  اندیشمندان،  از  بسیاری  نگاه  فضایل  از  همه  ریشۀ  و  منبع  و  ترین فضلیت 
روم (331:  1392)موحد،  است سیاسی  اندیشۀ  در  تاریخی خود،  سیر  تداوم  در  عدالت  مفهوم   .

قی و اندیشۀ رواقی دربارۀ سیاست و حکومت قرار گرفت.  تحت تأثیر حاکمیت نگرش حقو 
پذیری و سان اندیشۀ رواقی با از میان شستن اندیشۀ بردگی ارسطو، راه را برای کمالبدین 

گیری از آیین رواقی، از برابری که سیسرون با اتکا و بهرهتساوی فطری آدمیان باز کرد؛ چنان
عالی و متعلق به همه و برای همه و به یک میزان  انسانها سخن گفت و عدالت را فضیلتی مت 

اندیشه  معرفی می اختلاط  امتزاج و  با  فلسفۀ سیاسی مسیحیت و در قرون وسطی،  کند. در 
رواقی و کلام مسیحی و با پل زدن میان دین و فلسفه، نگرش و پردازش تئولوژیک از مباحث  

الت و قانون، پایۀ الهی و مافوق  فلسفه و اندیشۀ سیاسی به دست آمد و مفاهیمی از قبیل عد

 
1. Kymlicka 
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بشری یافت؛ به نحوی که آگوستین، تحقق عدالت مطلق را روی زمین غیر ممکن دانسته،  
دانست. سیر تفکر در باب مفهوم عدالت بعدها  آن را تنها در شهر خدا)آرمانشهر( عملی می

غرب تداوم با جدایی مبحث عدالت از مبحث لوگوس و عقل و ارادۀ الهی در فلسفۀ سیاسی  
 ( 386: 1383)بشیریه، یافت و تلاش فلاسفه بر آن قرار گرفت که مبنایی عقلی برای آن بیابند.

اندیشۀ قانون و حقوق طبیعی و برابری طبیعی افراد، از قرن هفدهم به بعد در قالب مفاهیم  
موضوعه   قانون  عدالت  محک  را  طبیعی  قانون  لاک،  جان  یافت.  رواج  مدرن  سیاسی 

کردند که به نظر آنان خیر  اصحاب اصالت فایده، عدالت را در چیزی جستجو می  دانست.می
و صلاح عامه را پیش ببرد. به عبارت دیگر؛ محک عدالت، سودمندی است؛ زیرا هر کسی  

داند که سودش چیست. اما اینکه عدالت چیست، در هر مورد موضوع مشاجره و مناقشه می
 ( 101:  1394)کلی، است.

قاضی عبدالجبار در کتاب المغنی وی طرح و بسط داده شده است. بدیهی   نظریۀ عدالت
از  امروز  با آنچه  مفهوم عدالت مطرح شده،  با عنوان  است آنچه در دستگاه فکری قاضی 

می دریافت  عدالت  عقلانی  نظریۀ  مبنای  دلیل  به  حال،  این  با  نیست.  قیاس  قابل  شود، 
اخلاقی، اجتماعی، سیاسی و حقوقی بر نظریۀ    دیدگاههای وی در تبیین عدالت، آثار عملیِ

ها و عناصر فکری دنیای  پذیری مؤلفهتواند در سازشعدالت وی مترتب خواهد بود که می
معاصر در کشورهایی با نظام فکری اسلامی بسیار راهگشا باشد. در بحث از عدالت، قاضی  

درک نظریۀ عدالت وی    پردازد که بدون فهم دقیق آنهابه مباحث و استلزامات مهمی می
منتفی خواهد بود؛ از آن جمله بحث اختیار و جبر، قضا و قدر، حسن و قبح افعال، علم و  
اراده و فعل انسان و به طور خاص مسئولیت انسان و دایرۀ مسئولیت وی در بحث عدل الهی  

 روند. و عدالت اجتماعی به شمار می

 . عناصر کلیدی نظریۀ عدالت قاضی عبدالجبار 1
 ک( عقلی

العمل برای انسانهاست. عقل، جزیی  عقل در اندیشۀ قاضی عبدالجبار، تولیدگر احکام لازم
از دین نیست؛ بلکه دین جزیی از عقل است. به این ترتیب، عقل نیازی به این ندارد که بعد  
از یافتن حسن و قبح افعال، از طریق ملازمه، حکم دیگری به نام حکم شرع را کشف کند؛  

عقل کلی جباری هر چند از بدیهیات عقلیه به حساب   باشد.رک عقل، حکم نیز میبلکه د 
انتزاعش، اعیان خارجی است. تجربه و آزمایش، وسیلهمی ای است برای تطبیق  آید، منشأ 

. از آنجا که در این دیدگاه، وجوب و  (35:  16، ج  1958)عبدالجبار،  حسن و قبح بر موارد خارجی
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و قبح آنها، درون آنها نهفته است و به عبارتی، همان حسن و قبح    حرمت اشیا، مانند حسن
است و نیازی به وجوب و حرمت زاید از سوی خدا وجود ندارد؛ امکان استفاده از آن برای  

شود، حتماً حجّیت خواهد  همگان ممکن است. به نظر قاضی، احکامی که از عاقل صادر می
انسا عاقل، همۀ  بالغ میداشت و محرّک عمل است و  بچهنهای  تنها دیوانگان،  و  باشند.  ها 

حیوانات از عقل برخوردار نیستند. البته هر انسان نابالغی عقل به معنای استعداد را داراست،  
ای از علوم تفسیر کرد که )بالفعل( به دارندۀ آن،  اما قاضی در تعریف عقل، آن را به مجموعه

 (349)همان:  داد.قدرت تشخیص می
عتزالی جباری، عقل، مقدّس است؛ نتیجه این خواهد بود که قواعد اخلاقی یا  در تفکر ا

هنجارها و قوانین اجتماعی مکتشف به وسیلۀ عقل، فی حد ذاته مقدس است و لزومی ندارد  
 ( 30: 1389)شفیعی، ای یا شخصی با ابلاغش آن را مقدّس کنند.عده

اجتماعی، در    - قواعد اخلاقی عقلی  نتیجۀ دیگر اینکه، همۀ انسانها به لحاظ پایبندی به 
نزد قاضی عبدالجبار در راستای   انواع دلایل  احترام خواهند شد.  جامعه صاحب حرمت و 

می معیّن  دارد،  شناخت  هدف  از  که  تشخیصی  به  توجه  با  عقل  جایگاه  هدف تبیین  شود. 
ای  یشناخت، شناخت مکلِّف و صفاتش از قبیل توحید و عدل و سپس شناخت اوامر و نواه

کند و طبیعی است که دلایل با توجه به این ترتیب  است که ادای تکلیف شرعی را ممکن می
توان شناخت و با برخی دیگر، عدل را و  معرفتی تقسیم شوند. با برخی دلایل، توحید را می

با برخی نیز نبوت و شرایع را. قاضی کارکرد اصلی عقل را نه به عنوان »منبع حکم«، بلکه به  
نظر میعنوا در  »مبنای حکم«  عبدالجبار،  169:  20، ج  1958)عبدالجبار،  گیردن  این  (123/الف:  1965؛   .

نکته در برداشت صحیح از جایگاه عقل در نظام فکری نظریۀ عدالت قاضی عبدالجبار بسیار  
عقل به  به    ی حکممبناعقل به مثابه  فروکاستن عقل از  کند. با این توضیح که  مهم جلوه می

توان  تفسیری ندارد. تنها در صورتی می  به عقلِ   واضع  ، معنایی جز عبور از عقلِ حکممنبعِمثابه  
و انتظار تبعیت قانون وضعی شرعی و انسانی را از آن داشت    تضارب اندیشه   ،از عدالت طبیعی

ری از محتوا  تنها تفسی ، عْکه عقلْ مبنا بوده، نقش ایجاد قاعدۀ حقوقی را داشته باشد. عقلِ منب 
بودن    معنای کامل  ، به حکم منبع  به عنوان  و مضمون همان ارادۀ تشریعی است. تأکید بر عقل

بیان کیفیت ادراک آن   شرع بوده و بدین ترتیب، تنها تلاشی تفسیری برای همین شرع و 
آرا  گرایی  گرایی به کثرتتوان به عبور از وحدتمی. لذا عقل به عنوان مبنای حکم را  است

تعبیر کرد. در نظام حقوقی که عقل فقط کارکرد منبع را دارد، ارادۀ تشریعی الهی  عقاید  و  
  منبع اگرچه منبعِ   تنها مبنای اعتبار یا تنها ایجادکنندۀ قاعدۀ حقوقی است. بدین ترتیب، عقلِ
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یا   استدلالی  عقل  به  عمل،  در  است،  سنّت  و  کتاب  کنار  در  کاسته    تفسیریمستقلی  فرو 
که کتاب    دلیلبه این  کند.  هویت و کارکرد خود را در تعامل با متن جستجو میشود، که  می

استفاده    ،قاعدۀ حقوقی  شوند و در مسیر استنباطنماد ارادۀ تشریعی الهی تلقّی می  ، و سنّت
قوانین  تواند موجد  می  ،ایجادکننده  ی حکممبنابه عنوان  عقل  در حالی که  ؛  شوندابزاری می

گرایی  این قوانین در کنار قواعد برآمده از ارادۀ تشریعی، نشان از کثرتو وجود    باشدطبیعی  
برآمده از نظریۀ عدالت قاضی عبدالجبار،  گرایی  در ارزیابی نتایج این نوع کثرت. البته  دارد

شاید  ؛ زیرا  نباید عجله کرد  حقوق عمومی یک کشور دارای حکومت دینی، در نظام حقوقی  
عبور از حقوق دینی به حقوق مبتنی بر عقل خودبنیاد تعبیر    ی سازهمنزلۀ زمین  در بدو امر، به

 ( 103:  1395)شهابی،  .شود
 دو( اختیار )اراده( 

قاضی عبدالجبار در بحث از جبر و اختیار، تأکید بسیار بر اصالت آزادی ارادۀ انسان دارد و  
مقهور ارادۀ خداوند معتقد است اگر قائل شدیم که انسان در تمام اعمال و رفتارش مجبور و  

پیامبران بی تبشیر  و  تنذیر  بوده  است، پس  بود و فرستادن کتب، کاری عبث  فایده خواهد 
تر اگر انسان ای ندارد که راهی را انتخاب کند. از همه مهماست؛ زیرا انسان از خود هیچ اراده

تکلیف    مجبور باشد، پس تکلیف انسان نوعی ظلم است؛ چون تکلیف انسان در این صورت،
شود که در توان او نیست. از طرفی، معاد و ثواب  ما لایطاق است. چیزی از انسان خواسته می

معنا خواهد بود؛ زیرا اگر انسان کار خوبی کرده یا کار زشتی مرتکب شده،  و عقاب هم بی
اراده خودش در انجام آن هیچ دخالتی نداشته است. پس ثواب بر آن کار خوب یا عقاب بر 

شت، هر دو اعطای به غیر مستحق است و ظلم خواهد بود. پس به طور کلی باید گفت  کار ز
 (6- 7: 11، ج 1958)عبدالجبار، فایده بودن دین است.لازمۀ این نظریه، بی

انسان، موجد مشکلی است که   ارادۀ  و  اختیار  انکار  معتقد است  از سوی دیگر، قاضی 
انسان در رفتارهای اجتماعی خود مجبور است،   آورد. اگر بگویمانسان را غیر مسئول بار می

تواند قوانین را زیر پا  توان انسان را در مقابل رفتارش مسئول دانست. هر کس میپس نمی
این  بگذارد، نظام اجتماعی را به هم بزند، دست به جنایت و آدم کشی بزند و مسئول همۀ 

کند. پیامد این  ال را در او خلق میکارها را خدا بداند؛ چه اینکه مجبور است و خدا این اعم
گریزی در این نظریه است  قانونی در اجتماع است. همین مسئولیتومرج و بینگرش، هرج

 ( 202: 20)همان، ج که ظالمان و جائران اموی را متمایل به آن کرده است.
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فه  غَیر مخَلوقه  العِباد وَ  »اِنّ الاَفعال  این است که  اِنهمُ  بحث قاضی در مسئلۀ اختیار  وَ  م 
کند، بلکه  المحَُدِثون لهَا«. کل بحث همین است که خداوند افعال بندگان را بر آنها خلق نمی

. قاضی عبدالجبار معتقد است  (301/الف: 1965)عبدالجبار، باشندخود انسانها محدث این افعال می
ت تعلّق فعل  که »محل نزاع بین اشاعره و معتزله در بحث جبر و اختیار در این است که جه

گویند جهت تعلّق،  انسان به انسان چیست. آیا جهت تعلّق کسب است یا حدوث؟ اشاعره می
گویند جهت تعلّق، حدوث  باشد؛ ولی معتزله میکسب است و انسان کاسب افعال خودش می
خداوند   . قاضی اعتقاد راسخ دارد که(304)همان:  است و انسان، محدث افعال خودش است« 

فاصل بین    دارای قدرت اختیار و اراده و توانایی پنداشته است. حدّ،  وجودی آزادانسان را م
جبر و اختیار انسان    ،تبع آن  فعل انسان و فعل خدا و موضوع ثواب و عقاب را اصل عدل و به

اعتقاد بر جبر و ناگزیری انسان در انجام اعمال خود، مستلزم    وی معتقد است که کند.  ن مییبی ت
تعالی خواهدبود؛ زیرا رسیدگی به اعمال انسان     ذات خدا و انتساب ستم به حق   نفی عدالت از

سوی خدا ناگزیر به انجام آن است، جز    قبال اعمالی که از  دادن به وی در  و کیفر و پاداش
نمی خودستم  از  ستم  هرگونه  نفی  با  خداوند  آنکه  حال  باشد.  خویش    ،تواند  ستایش  به 

برگرف.  پردازدمی آزادی  وجود  این  انسان  در  که  است  خردورزی  و  تفکّر  قدرت  از  ته 
 (119:  1397گرد و جباری، )عالم.دارد

 . تحلیل عناصر نظریۀ عدالت قاضی عبدالجبار در پارادایم حقوق عمومی2
از منظر حقوق عمومی، مراد از »نظریۀ عدالت«، ارائۀ مدلی است که امور کشور بر اساس 

مردم در فضایی عادلانه به زندگی خود ادامه دهند؛ به نحوی  سازوکاری شایسته اداره شود تا  
مند  که از یک سو مردم از برابری، آزادی، امنیت و آسایش به عنوان حقوق طبیعی خود بهره

تأمین  عام،  طور  به  حکومت  و  اخص  معنای  در  حاکم  دیگر،  سوی  از  و  و  شوند  کننده 
، بین عدالت و حقوق رابطۀ منطقی برقرار  کنندۀ این فضای عادلانه باشد. به این ترتیبتضمین 

- 11:  2021 1)میلر،اندشود که در آن، حاکم و حکومتِ منتخب مردم، مسئول و قابل مؤاخذهمی

های اصلی نظام حقوقی در عصر حاضر محسوب  . در این زمینه، آزادی و برابری از مؤلفه(12
 شود. می

رویکرد اعتزالی قاضی در بحث از اختیار به نحوی است که با بنیان نهادن مبنایی عقلانی  
ناپذیر  و قایل شدن نقش خالقانه و مستقلّانه برای افعال انسانی، آزادی افراد را مستقر و خدشه

 
1. Miller 
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کند. در واقع؛ قاضی در دنبالۀ تلاش معتزلیان اولیه، درصدد احیای اصالت و حرمت  تلقی می
تمامانس آزادی  و  اراده  اثبات  از طریق  برآمدانی  انسانها  برای  قاضی  (477:  1389)کرون،  عیار   .

عبدالجبار، بر آزادی انسان در انجام کارهای خود تأکید دارد و اعتقاد بر این دارد که کارها  
دهد، فقط او  آفریند و کاری را که او انجام میکند و خودش میرا انسان خودش قصد می

 ( 211: 20، ج 1958)عبدالجبار، قادر است، نه هیچ قدرت دیگر؛ خدا باشد یا شخص دیگر.بر آن 
  بسطپی    باید ضمن ارزشگذاری بر آزادی فراگیر، در  از منظر حقوق عمومی نیز حکومت

گونه که قاضی، انسان  همانباشد.  ور اجتماعی و سیاسی  انتخاب در امتضمین  این آزادی و  
)با اشارات عقلی و نفی جبر  خویش تعیین سرنوشت  یند  اال در فرموجودی انتخابگر و فع  را

نظامهای که امروزه  کند  تلقی میاصلی  حقوق عمومی نیز این امر را  ؛  داندحکومت اموی( می
. البته نباید پنداشت که آزادی اعطاشده در  باشنددنبال دستیابی به آن    بهباید  نوین  حقوقی  

عمل به تکلیف    ایمانْوی،  نظر    ازاست.  شرط    و  قیدآزادی بی  ی مدّ نظر قاضی،گرالق ع جامعۀ  
کردن عمل    یابی علت واردمعنا شده و عمل در مفهوم ایمان دخیل است. در ریشه  هو وظیف 

مند  ف و وظیفهمکلّ  یش موجودانسان در طبیعت خوی  قاضی،نظر    توان گفت دردر ایمان می
لذااست فقط    نی قاضیعقلا . نگرش  یابدف می مند و مکلّآدمی خود را موجودی وظیفه  ؛ 
صرفاً نظری نیست، بلکه آگاهی باید به عمل منجر شود و دانش بدون عمل،    ایمجموعهارائۀ  

  با . تقلیدی ی ملنه صرفاً ع ،بر شناخت و معرفت باشد  باید مبتنی  انسانی ارزشمند نیست. رفتار 
  ازا ین رو،  ؛به اینکه انسان دارای عقل و شعور برای درک طبیعت و امور خویش است  توجه

خویش انتخاب کرده است، بپذیرد و هم سعی    ۀباید هم مسئولیت امور را که با آزادی و اراد
کند خویش  رفتار  کنترل  عبدالجبار،  355:  1965)عبدالجبار،  در  ج  1958؛  اصل    بنابر.  (77:  11،  این، 

اختیار،  مسئولیت  و  اراده  آزادی  اصل  کنار  در  بنیادی    نیز  اصول  از  عدالت  یکی  نظریۀ 
های حقوق عمومی نیز مورد تأکید است. بنابر رود که در انگارهی قاضی به شمار میگراعقل
عنوان یکی از اصول    سازی برای فرایند مشارکت سیاسی هم به مشارکت سیاسی و آمادهاین،  

این امر به خوبی    تواند محسوب شود.مستخرج از نظریۀ عدالت قاضی میو اجتماعی  سیاسی  
پنداشتن    بر اصل امر به معروف و نهی از منکر و همگانی   اوتأکید بسیار  در شرح و بسط و  

با این    ایشان و شناخت بیشتر    افراد جامعهسازی  آن برای همۀ آحاد جامعه، ضرورت آماده
 ( 126/ب: 1965عبدالجبار،  )دهد.نشان میفریضه را 

»اصل   خصوص  عمومی،    « برابریدر  حقوق  از  در  فارغ  شهروندان  که  معنا  بدین 
نظام   ۀتحت سیطر  ،اجتماعی  ۀمذهب یا طبق  جنسیت،  های فردی خویش نظیر نژاد،ویژگی
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؛ در نظام فکری و نظری عدالت قاضی عبدالجبار به دفعات اشارات  حقوقی واحد قرار گیرند
  ،تجلی مفهوم برابری  ن وأبدون شک جایگاه و ش تأملی صورت پذیرفته است.  مهم و قابل  

حوز است   ۀدر  عمومی  ب  حقوق  عمومی    ،عبارتیه  و  حقوق  مبنایی  اصول  از  برابری 
با  رابطه  ،برابری.  (67:  2011  1)اسمیت، است عمیق  حقوقی  ای  و    کی تدموکرا نظامهای  از  دارد 

می شمار  به  آن  بنیادین  به  اصول  میرود؛  که  برابری  با  گفت   توانشکلی    که   است   تأمین 
  در   حقوق عمومی،   ۀ اصل برابری در حوزاست.    یافته   تحقق   سالاری داشت مردم  باور  توان می
برابر  جنبه  ۀگیرند  بر عبارت صریح  وهای حقوقی  بین حکومت  ؛تربه  در  برابری  شوندگان 

ری، معضل اصلی، موازین و  . در نفس مسئلۀ برابکنندگان مورد نظر استرابطه با حکومت
تواند معیار  کنند. آیا سفیدی یا سیاهی رنگ پوست میمعیارهایی است که برابری را نقض می

برتری باشد؟ در رسیدن به قدرت، معیار برتری، دوری یا نزدیکی به حاکم است؟ یا در مسئلۀ  
قۀ اجتماعی خاص  خلافت، خویشی و قرابت با پیامبر معیار است؟ آیا معیار، وابستگی به طب

 است؟
قاضی عبدالجبار برخی از این معیارها را رد کرد و به شدت به آنها تاخت؛ از جمله در  
به   بر اساس نسب، رنگ پوست، نزدیکی  با رد معیار برتری  برابری،  به اصل  اشارات خود 

زد  ور حکّام، طبقه یا وطن. قاضی عبدالجبار به اهمیت برابری انسانها از آن جهت تأکید می
پندارد که ریشه در »حسن ذاتی«  که برابری را به مثابه دیباچۀ اصل سیاست مبتنی بر اخلاق می

مهم از  است در گذشته  معتقد  و  دارد  او  فکری  اعتزالی« دستگاه  »عقلانیت  ترین عوامل  و 
منابع قدرت   از  بود و یکی  »برابری«  به سوی اسلام،  دیگر  ملل  اقوام و  از  بسیاری  گرایش 

. این نکته همان است که برخی از  (30- 33:  9، ج 1958)عبدالجبار، شدنخستین شمرده می مسلمانان
قاضی، تفکّر نژادی، جنسیتی و طبقاتی را مورد انتقاد قرار    2اند.شناسان نیز بدان معترف شرق

ای از نقص و گناه دارند؛ در حالی که مردم با بسیاری کند که »همگان بهرهداده و بیان می
ها  توانند بر همدیگر برتری بیابند، و تا به حال کسی که همۀ نیکیها میها و قلّت بدینیکی

ها، اعمّ از کوچک و بزرگ، ظاهری و باطنی در امان بماند، در او گرد آید و او از همۀ بدی
 ( 39)همان:  شناخته نشده است«.

 
1. Smith 

ارنولد.  2 باره، نک: توماس  این  ابراهیم حسن و دیگران  .الی الاسلام  ه الدعو   (.1947)در  النهضه    . ترجمه حسن  مکتبه 
 . 730و  246-247. المصریه
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بخشی به جایگاه  لتگرایی« و اعتقاد به تضارب آرا که نتیجۀ مستقیم اصاتوجه به »کثرت
منظومۀ فکری قاضی است، می انسان در  ارادۀ  از  پیوند مهم دیگری در  عقل و دفاع  تواند 

  در شرعی بودناز قاضی  اشارات مهمی  های حقوق عمومی باشد.  کلام معتزلی او و اندیشه
و قانونی بودن  بنا بر حفظ اصالت تعقل فردی و آزادی اندیشه  اختلاف آرا و نظریات    نفس

)برای مثال، ن.ک:  پذیرند، وجود داردنمی  بارهق معارضه با کسانی که رای غالب را در این  ح

برای    معادلی همانند    توان میاین افکار  رسد به  . به نظر می( 169:  6؛ ج  176:  9، ج  1958عبدالجبار،  
اختیار  گرایی در دورانکثرت داد.  ، معاصر در موضوع آزادی و  تعقّ  اهمیت  بر  و  تأکید  ل 

کارگیری    بر آزادی به  ،شمردن ورود اندیشۀ آدمی در امور  اصالت آن در هر فرد و مجاز
توان استنباط کرد که  است. لذا می  شده  ه گذاشتهها صحّ اندیشه و حتی بیان آزادانۀ اندیشه

آزادی بیان و اندیشه جز با تعاطی  .  است  قاضی عبدالجبارقبول  م  از اصول  یدن،آزادی اندیش
فکری، آزادی و اختیار انسان را    گیری با این موضع  قاضی ثه اتفاق نخواهد افتاد.  افکار و مباح 

نص حتی   و  انتخاب  عرصۀ  امام  ب  به  انتصاب  رد  و  معارضه  عرصۀ  همچنین  و  امام 
لیت قرار داده  ئوجایگاهی که در این منصب و مس. وی معتقد است  (31: 1385،  محسن)دکشانمی

با    مردم  صالدسترسی انسان به آن است، بدون اینکه اتّ   و  نهاد امامت، بشری بودن کار  شده
دنیایی   ؛کنندمردم امامشان را برای صلاح دنیای خویش انتخاب می ،این  دین قطع شود. بنابر

که اتصال بین صلاح آن و صلاح دین قطع نشده است. پس هرگاه فردی که اهلیت نداشت،  
  از این رو، قاضی نشانند. گری را به جایش میدر پی انجام این مهم برآمد، او را بر کنار و دی

و به نقش آزادی ارادۀ افراد در    دهدسیاسی و اجتماعی قرار می  ،لۀ انسانیئ مس واجد  امامت را  
ون  ئ فات ش ول تصرّئ، حاکم را مسکند. از طرفی، از آنجا که قاضیانتخاب تأکید بسیار می

گرفته    کار  منکر را در پرتو این مفهوم به  همانا امر به معروف و نهی از   ،دانددولت و مردم می
عدالتاصول حق  و عقلمداری،  مس  گرایی محوری،  عنوان  پذیریولیتئ و  به  ترین  مهم  را 

تشکیل جهتاصول  در  دهندۀ  سیاسی  اصلی  خودگیری  سیاسی  حساب    به   کلام 
 ( 142- 143/ب:  1965)ن.ک: عبدالجبار،  ورد.آمی

لت اموی، با تأکید بر استقرار حکومت معاویه، بر قاضی عبدالجبار میان نظریۀ جبر و دو
پایۀ جبر ارتباط برقرار کرد و از این رو که معاویه با سخنان جبرگرایانۀ خود به توجیه غصب  

سان قاضی از خلال اصل  داد. بدین خلافت پرداخته است، خلیفۀ اموی را مورد انتقاد قرار می
کند مجرمی را که  داشت که عدالت اقتضا میعدل، به انکار اندیشۀ جبر برخاست و تأکید  

از روی اجبار مرتکب جرم شده است، مواخذه نکنند و نیکوکاری که به اختیار خود مبادرت  
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ندهند پاداش  است،  نکرده  نیک  عمل  قاضی  (139:  1974)عبدالجبار،  به  آرای  در  واقع؛  در   .
نزّه دانستن خدا از ظلم و  عبدالجبار، امتداد مفهوم عدل الهی و طرح نظریۀ عدالت جز با م

واجد جنبۀ   را  قاضی عدالت  دیگر؛  عبارت  به  بود.  نخواهد  ممکن  انسان  به  ظلم  این  اِسناد 
ای از  یافتهداند و با توجه به همین بعد اجتماعی عدالت است که درک کمالاجتماعی نیز می

با دیگران در ارتباط  دهد؛ زیرا وی معتقد است اولاً، عدالت  ارزش و مفهوم عدالت را ارائه می
در   از عدالت  عبدالجبار  قاضی  ارزیابی  بود.  مرتبط خواهد  عمومی  منفعت  با  ثانیاً،  و  است 

گیرد و نه در محدودۀ »من«؛ از همین روست که عدالت  چارچوب »ما« و »دیگری« قرار می
در نظریۀ وی از یک سو، حق دیگری را به تمامی دادن است و از سوی دیگر، حق را به  

 ( 49:  6، ج 1958)ن.ک: عبدالجبار، مامی از دیگری گرفتن.ت
تعیین  کنندۀ سود و زیان تلقی  قاضی عبدالجبار، مصلحت غیر یا مصلحت »ما« را معیار 

اما   ابتدا متوجه »دیگران« شود.  کرده است. هر عملی وقتی عادلانه خوانده خواهد شد که 
ان  خود  از  ضرر  دفع  یا  منفعت  جلب  منظور  به  ما  میآنچه  خوانده جام  عادلانه  دهیم، 

 ( 51)همان: شود.نمی
وقتی این مفهوم به دایرۀ قدرت سیاسی؛ یعنی مسئولیت حکمران در قبال رفع ظلم کشیده  

کند. این فهم اعتزالی، به ماهیتِ حقوق عمومیِ نظریۀ شود، همین نظر دربارۀ آن نیز صدق می
قاضی عبدالجبار، اصل عدل را در محدودۀ  کند و با اینکه  عدالتِ قاضی عبدالجبار تأکید می

می قرار  بحث  مورد  الهی  عام)افراد  عدل  طور  به  بشری  عدالت  وی،  حقیقی  مقصود  دهد، 
جامعه( و عدالت حکمران)حکومت( به طور خاص است. از همین رو، وی هدف از ایجاد  

میان در  عدالت  به  بخشیدن  تحقق  برای  جز  را  فرمانروایان  انتصاب  و  سیاسی  امت    قدرت 
 ( 300-302/الف: 1965)عبدالجبار،  داند.اسلامی نمی

می را  اصول  قاضی  هایگیریجهتاز جمله  توان  این  عدالت  پیوند    نظریۀ  و    کلامدر 
بودن اصل    بر همگانی  ،در اصل امر به معروف و نهی از منکر. قاضی  دانست  حقوق عمومی

مسئولیت و  می  پذیریمشارکت  تعبیری؛  دکن تأکید  به  و    و  سیاسی  مشارکت  برای  را  راه 
به  جامعه  افراد  می  اجتماعی  همگانی  لذا  صورت  بعد  گشاید.  از  باید  و  حکومت  سیاسی 

در این  (  شهروندفرد جامعه)و هر    کندافراد را برای مشارکت در این فرایند آماده    ،اجتماعی
 . ول استئ مس)از منظر اصل امر به معروف و نهی از منکر( جریان

ای بسته  جامعه  اموی،جامعۀ ساخته و پرداختۀ اسلام    در منظومۀ فکری قاضی عبدالجبار،
بدون دینی  تنها ظواهر    ،شدبا زور پیاده میدر آن روزگار  آنچه    .و مبتنی بر اجبار و فشار است
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واقعی در  ، اسلام  امویان  رایج در زمان حکومت  در مقایسه با اسلامه است.  محتوای دین بود
های دینی در خدمت  گزارهو    کلیۀ احکامباشد؛ زیرا  می  گرا« »غایتعدالت قاضی،  نظریۀ  

کلی در  متعالی  غایت  این  است.  متعالی  غایت  آنیک  بیان  انسانی«  همانا    ،ترین  »کرامت 
بنابر این،    شود.ب به خداوند یا سعادت نهایی نیز تعبیر میکه از آن به تقرّ  تواند تلقی شودمی

  بخشی صالتا با توانمیداشت قاضی از عناصر نظریۀ عدالتش )عقل و اختیار(، با اعتقاد به بر
  آزاد ارادۀ اصیل و    تواند این تنها چیزی که می  .صحبت کرد  یاز کرامت انسان  ،فردی  ارادۀبه  

 لذا  باشد.  )قوانین عرفی(جامعه  که منبعث از ارادۀ افراد  عادلانه است  ، احکامیرا محدود کند
. از جامعه به نام دین و شریعت ممنوع استسوی  اجبار بر دیگران از    ر یاهرگونه اعمال فشا

و    استنباط  »مبنایعقل صریحاً    سویی دیگر، از آنجا که در نظریۀ عدالت قاضی عبدالجبار 
، شرط ایمان  عقلانیتبه رسمیت شناختن شود و محسوب می صدور حکم« و نه صرفاً »منبع« 

ادعا کرد که در جهان  رود؛ میبه شمار می  انبدترین گناه  آنردن  دینی و تعطیل ک توان 
با  را  که غایت احکام    کندمعاصر، استناد به این نظریۀ کلامی، راه را برای این امر تسهیل می

به ویژه اکثر قریب به اتفاق احکام    ،بسیاری از احکام شرعی  کرد ودرک  بتوان  عقل انسانی  
در زمان نزول که  احکام دینی  در نظر گرفت. بر این اساس،  عقلی  قابل بحث  را  عبادی    غیر

به صرف اینکه    و  اندشدهاند، مطابق سیرۀ عقلایی آن زمان درک و توجیه میعقلایی بوده
  ،اندچون فی حد نفسه معقول بوده  ؛اندشدهپذیرفته نمیاند،  خدا یا پیامبر بوده یهاآنها گزاره

  )ص( ها در قالب آیات قرآن یا روایت پیامبرسیاری از این گزارهب  .اندشدهتلقی به قبول می
ها،  آنان به دلیل محتوای معقول و صحیح این گزاره  .باعث اسلام آوردن کافران شده است

بردن به اعتبار قائل   اعتبار این اقوال باعث پیدر واقع؛  .پذیرفتندآنها را مطابق عقلانیتشان می
نه بر عکس. شنوندگان احکام اسلامی در صدر اسلام این احکام را مطابق عرف    ،شدهمی

امروز نیز اگر حکمی قراراست به دین   .یافتندعادلانه و برتر از راه حلهای مشابه می ،آن روز
شود تلقی  اسلامی«  »حکم  و  شود  داده  امروزمی  ،نسبت  عقلایی  عرف  به   و   ین عقلا   ،باید 

قابل بحث بودن    ،معنای این سخن حداقل  حلهای مشابه ارزیابی شود.  عادلانه و برتر از راه  
مهمگزاره آن  از  و  دینی  مقایسهپذیر  نقد  ،ترهای  بودن  پذیر  بودن،  ارزیابی  قابل  و  بودن، 

بتوانند از ضوابط و احکام دین خود به صورت    ستیبایهاست. مسلمانان میگونه گزارهاین 
دیگر راه حلها توجیه کافی عقلانی برای حکم دینی خود  عقلانی دفاع کنند و در مواجهه با 

  عادلانه تلقی شود یا معارض حکم عقل قطعی باشد،  ای که امروز غیر گزاره  هر. داشته باشند
بنابرباشداز اعتبار ساقط    تواندمی همچنان که نسخ حکم شرعی با ادلۀ نقلی از قبیل    ،این   . 
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بردگان،  مربوط به  بود. احکام    نسخ ممکن خواهد  ت ممکن است، با دلیل عقلی نیزکتاب و سنّ
  ی ایهنمونه   ،مسلمانان  مجازاتهای شرعی، برخی تبعیضها در حقوق زنان و حقوق غیربرخی  
داری کاملًا مصداق یافته  د که برای مثال، دربارۀ لغو بردهنار و موقتگونه احکام متغیّاز این 
ن دارد.  خبر از موقت بودن و به پایان رسیدن زمان اعتبار آ  ،منسوخ شدن حکم  ؛در واقعاست.  
یعنی    ؛ است  قابل دریافت   دو گونه حکم اسلامی   کتاب مقدس قرآن کریم نیز هردر  حتی  

های  شمول، فرازمانی و فرامکانی در قرآن کم نیست، گزارههمچنان که احکام ثابت، جهان
 شود. موقت نیز یافت میر و ناظر به شرایط خاص زمان نزول و احکام متغیّ

 گیرید( نتیجه
گذاری  در مقام پاسخ به پرسش اصلی مبنی بر امکان تبعیت از قوانین عرفی محصول قانون

مدرن، در عین داشتن زندگی متشرّعانه و متعبدانه و تبعیت از قوانین شارع مقدس در جوامع 
ارائۀ تفسیری  کردن کلام و    السیّ، با  اعتزال  ۀتجدید تجرب  رسد از طریقامروزی، به نظر می

بر   اجتماعی  ی،فهم حقوق مبتنی  و  فهم  می  ، سیاسی  داد.  مثبت  پاسخ  مذکور  سؤال  به  توان 
حیاتی می نقش  بحث  این  در  رو  آن  از  عبدالجبار  قاضی  نظریۀ عدالت  از  یابد که  اعتزالی 
وجبات  عناصر اصلی این نظریه)عقل و اراده( و کارکردی که برای آنها منظور شده است، م

 آورد. مندی از دیدگاه کلامی او و تأثیر آن بر حقوق عمومی را فراهم میبهره

که همانا    -ترین عنصر از عناصر ترکیبی آزادی سیاسیرسد قاضی در باب مهمبه نظر می
شود، صاحب اراده،  انسان را در کارهایی که از او به اختیار صادر می  -آزادی فلسفی باشد

ای منهای اراده خدا، قدرتی منهای  کند. او برای انسان، ارادهلقی میقصد و قدرت تفسیر ت
کند. قاضی استدلال  قدرت خدا و در نتیجه، آزادی مطلق منهای آزادی مطلق الهی اثبات می

دهد؛ بنابر این، با تکیه  زند( مورد تأکید قرار میذاتی انسانها را )در کارهایی که از او سر می
های بنیادین بیشتر از دیدگاههای دیگر مهیاست  بار، زمینۀ تحقق آزادیبر تفکر قاضی عبدالج

اش، حرمت دادن به انسانها و حفظ کرامت و شأن انسانی است. لذا بهترین راه برای  و نتیجه
مسلمان آزاداندیشِ ملتزم به قانون)در معنای مدرن(، موحّد و متشرّع، ایجاد الگویی اجرایی  

برای این نگرش عقلانی  نظامهای    از  تنسیق حقوق و تکالیف خود در  افعال و  مبانی  تبیین 
حقوقی مدرن است تا برای رسیدن به جامعۀ سیاسی مطلوبِ، همساز با قواعد زیست جمعی  

 در دنیای جدید از تحیّر و سردرگمی رها شود. 
 بر این اساس، در جهان معاصر برای یک شهروندِ دیندار با تکیه بر نظریۀ عدالت قاضی،

کنار  را مدرن در  نظامهای حقوقیِ  قواعد عرفیِ  به  التزام  و  پذیرش  با  همراه  برای زیستِ  ه 
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شد؛ خواهد  میسّر  شریعت  نظریه،چنان  احکام  این  در  احکام    که  انسانی  را  غایت  عقل  با 
  ، عبادی  به ویژه اکثر قریب به اتفاق احکام غیر  ،بسیاری از احکام شرعی  کرد ودرک  توان  می

ها و مسلّمات عقلی اعتزال جباری  خواهند بود. برای مثال، با استناد به گزارهقابل بحث عقلی 
ای توأم با اختیار و آزادی  رابطه  در جامعه باید  دیگری«  -»من  ۀ رابطدر نظریۀ عدالت وی،  

گونه که  است. همان  قبیح و مذموماستفاده از زور و خشونت به شدت    ، . در این رابطهباشد
خود را انتخاب کنم، »دیگری« نیز از همین آزادی و   های غیر تعبّدی دینیگزارهآزادم    « من »

اختیار و حق انتخاب برخوردار است. اگر من انتخاب دیگری را نادرست یافتم، مجاز نیستم  
رسد  از این رو، به نظر می  مجبورکنم.  ،دانددانم و او حق نمیاو را به زور به آنچه خود حق می

ر تعارضات حادث بین احکام قانونی دنیای معاصر و برخی از دینداران دیده  اشکالاتی که د
رسد  عملی دانست؛ بلکه به نظر میتوان صرفاً محصول بدفهمی دینی یا حتی بیشود، نمیمی

مندی از این پیامبر درونی است؛ نگرش  ریشۀ مشکلات در به حاشیه رانده شدن تعقل و بهره
فکری جباری و در چارچوب نظریۀ عدالت وی، شاید بهترین  اعتزالی، به خصوص با مشرب  

ترین دستاورد دوران نوزایی فکری  موقف و موضع برای حل تعارضات قانون به عنوان مهم
 و حقوقی جهان معاصر و برخی احکام معارض فقهی باشد.
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