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چکیده
مصلحت را مي‌توان از جمله قواعد کاربردي در حوزه اداره جامعه قلمداد نمود که به‌واسطه 
مباحث نظري و کاربردهاي عملي آن مورد توجه بسياري از انديشه‌گران مسلمان بوده 
است. در اين ميان برخي از نويسندگان، مستند به ظهور و توسعه قاعده مصلحت در نظام 
سياسي شيعي، معتقد شده‌اند که الگوي ديني حکومت شيعي به‌واسطه عنصر مصلحت، عرفي 
شده است. در اين مقاله ضمن تحليل گونه‌هاي مختلف مصلحت )فلسفي، کلامي و فقهي(، 
بنيادهاي نظري و الگوي کاربردي آن را در جمهوري اسلامي ايران، از حيث ماهوي و نتايج، 
همچنان شريعت مدار ارزيابي نموده و نشان مي‌دهد که چگونه مصلحت در فقه سياسي شيعه 
تکوين و توسعه يافته و توانسته به مثابه يک اصل کاربردي در سطح حکومت ـ با رعايت 
اصول اصلي شريعت ـ مطرح شود. براي اين منظور مباني، سير تحول و نوع کاربرد آن در 

جمهوري اسلامي ايران بحث و بررسی شده است. 

واژگان کلیدی: حکومت. سياست. عرفي‌گرايي. مصلحت. تشيّع.
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مقدمه
مهم شناخت درست حکومت و جامعه‌ است که بر اساس آن نظام اسلامي بتواند 
به نفع مسلمانان برنامه‌ريزي کند ... ] به همين دليل است[ که اجتهاد مصطلح در 
حوزه‌ها کافي نمي‌باشد، بلکه ]اگر[ يک فرد اعلم در علم معهود حوزه‌ها باشد، ولي 
نتواند مصلحت جامعه را تشخيص دهد و به طور کلي در زمينه اجتماعي و سياسي 
فاقد بينش صحيح و قدرت تصميم‌گيري باشد، اين در مسائل اجتماعي و حکومتي 
مجتهد نيست و نمي‌تواند زمام جامعه را به دست گيرد )امام خميني، : ج 21، 47(. 
چنان که امام خميني )ره( در عبارت بالا تصريح کرده‌اند درک »مصلحت جامعه« رمز 
ورود به حوزه »سياست و حکومت« به شمار مي‌رود و به همين سبب است که تلاش براي 
تحديد، تعريف و شناخت و تحصيل آن، ضروري سياست اسلامي به شمار مي‌آيد که مي‌طلبد 

انديشه‌گران و تحليل‌گران مسلمان بدان توجه کنند. 
از جمله ارکان تلقي نو از سياست، معرفي »قواعد حاکم بر مناسبات و معادلات« سياسي است 
که داراي پيشينه علمي طولاني در تاريخ انديشه سياسي مسلمانان مي‌باشد. آنچه با عنوان کلان 
»قواعد فقه« از آن تعبير شده دلالت بر مجموعه‌اي از اصول محوري و مرکزي در انديشه 
و عمل اسلامي دارد که طي ساليان گذشته و به همت بزرگان حوزه فقاهت معرفي شده‌اند 
)احمدي بهرامي، 1389(. با اين‌حال نمي‌توان اين واقعيت را ناديده انگاشت که حوزه‌هاي 
کاربردي قواعد مذکور محدود بوده و ظرفيت‌هاي بالا و متنوع آنها چنان که شايسته و 
بايسته مي‌نمايد، بررسي و معرفي نشده‌اند . نتيجه اين امر عدم توسعه کاربردي قواعد مذکور 
در عرصه »حُکمي« )استنتاج احکام( است که مي‌طلبد متناسب با جامعه مدرن معاصر به آن 
توجه گردد. معناي تحليل بالا آن است که مي‌توان ـ و بايد ـ به بازتوليد قواعد فقهي در 
حوزه‌هاي سياسي، اجتماعي و اقتصادي اهتمام ورزيد و از اين طريق ضمن ترسيم مرزهاي 
گفتمان سياست اسلامي، امکان شناخت و معرفي الگوي سياست عملي اسلام را فراهم ساخت.  
»مصلحت« از جمله اين قواعد است که اگر چه روايت سنتي از آن نزد متفکران اهل سنت 
مطرح بوده، اما فقه شيعي، آن را ـ  به عنوان يک قاعده فقهي ـ مورد تأييد و اقبال قرار نداده 
است. پيروزي انقلاب اسلامي و تأسيس حکومت اسلامي، نتايج مبارک متعددي در برداشته 
که از جمله آنها، تعريف »قاعده سياسي مصلحت« توسط حضرت امام )ره( است. تحليل 
مبادي، محتوا و کاربرد اين قاعده حکايت از آن دارد که فقه سياسي شيعه در عين التزام به 
اصول فقاهتي بر‌آمده از فقه جواهري، توانسته است »قاعده‌اي سياسي« به نام »مصلحت« را 
عرضه بردارد که متفاوت از برداشت اهل سنت بوده و در »اداره سياست و حکومت« نقش 

و تأثير بالايي دارد. هدف از اين نوشتار تحليل و معرفي اين قاعده سياسي مي‌باشد.
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معناشناسي مصلحت
»مصلحت« از حيث لغت‌شناسي بر وزن »منفعت« و عموماً با همين معنا در منابع مرجع 
واژگان شناختي، ‌تعريف شده است. مصلحت در وجه مصدري به معناي »صلاح« و »نفع« 
مي‌باشد و كاربرد آن به صورت »اسم« دلالت بر كيي از مصاديق »منافع« دارد )الشرتوتي، 
1374: 222؛ بقال، 1376: 62(. به همين دليل است كه محمد سعيد رمضان البوطي معناي لغوي 
مصلحت را چنين بيان مي‌دارد: »مصلحت به معناي صلاح است و به معناي كيي از مصالح نيز 

به كار مي‌رود« )البوطي، 1992: 27(.
 در زبان فارسي معادل‌هاي مختلفي براي اين معنا وضع شده كه از آن جمله مي‌توان به خير‌،‌ 
خوشايند،‌ لذت،‌ علاقه‌،‌ بهبودي،‌ سود، منفعت،‌ علت و حكمت اشاره داشت. از اين ميان به 
نظر مي‌رسد، منفعت قابليت بيشتري براي انتقال معناي لغوي »مصلحت« را داشته باشد؛ يعني 
همان معنايي كه غزالي به عنوان معناي عمومي و مسلط مصلحت از آن ياد نموده است 

)غزالي،‌1302: 140(.

1. مؤلفه‌هاي معنايي
اطلاق مصلحت به منفعت در صورتي قابل توجيه مي‌نمايد كه به مؤلفه‌هاي معنايي ذكر شده 
براي مصلحت در گفتمان اسلامي توجه شود و از اين طريق مصلحت با منفعت متعارف در 

گفتمان سكولار كيسان ارزيابي نگردد. مهم‌ترين اين مؤلفه‌ها عبارت‌اند از:
الف( محدود نبودن به حيات دنيوي: مصلحت از حيث افق زماني، عموم منافع دنيوي و اخروي 
را شامل مي‌شود. بر اين اساس،‌ مصلحت ناظر بر »منافعي« است كه در نسبت با مباني و اصول 
فهم مي‌شود و لذا منحصر به »خواسته‌هاي دنيوي و عيني افراد« نمي‌باشد ) البوطي 1992: 36(.2

ب( داشتن ماهيت هنجاري: اصل اوليه در منفعت، »عينيت« آن است،‌ به گونه‌اي كه عموم 
مردم منفعت را با سود عيني كيسان تلقي مي‌کنند. به همين دليل شاهد طرح و توسعه 
روزافزون مكاتب »نفع‌گرا« در جوامع انساني ـ با حمايت شديد دستگاه‌هاي فلسفي مختلف 
ـ مي‌باشيم )Mill ;2007 ,Mulgan, 2010(. اين در حالي است كه روكيردهاي انتقادي،‌ 
اين گونه از نفع‌گرايي را حتي با معيارهاي مادي‌انگار حاكم بر جوامع انساني ناقص ارزيابي 
می‌کنند و معتقد به وجود طيف وسيعي از رفتارهاي نفع‌گرا هستند كه با شاخص‌هاي مادي 

.)2006 ,Stein ;2006 ,West(قابل درك يا توجيه نمي‌باشند
از جمله مهم‌ترين روكيردهاي بديل مي‌توان به اسلام اشاره داشت كه با طرح مفهوم مصلحت 
در واقع ايده »هنجاري ديدن منافع« را توسعه داده است. از اين منظر »منافع« در عين 
ارزشمندي،‌ از ارزش استقلالي برخوردار نيست و ماهيت هنجاري آنها، منافع را وابسته به  
ً‌ در  »مصالح« مي‌سازد؛ مصالحي كه مبنا را بر ارزش‌ها و هنجارها گذارده و منافع را تماما‌
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چارچوب آنها فهم مي‌نمايد. در اين خصوص مي‌توان به نظريه‌هاي فلاسفه مسلمان استناد 
جست که با طرح مفهوم »غايت« و تفکيک غايات عقلي از غايات خيالي )تخيلي(، نشان 
داده‌اند که منافع صوري ‌شأن استقلالي ندارند )سعادت مصطفوي، 1387: 281-283(.  تمثيل 
ارائه شده از سوي خداوند متعال در اين خصوص روشنگر است، آنجا كه اعمال كافران 
را چونان سرابي مي‌پندارد كه درعين واقعيت و مطلوبيت، از اعتبار و ارزش عاري هستند: 
 َ مْآنُ مَاء حَتَّى إذَِا جَاءهُ لمَْ يَجِدْهُ شَيْئًا وَوَجَدَ اللَّ َّذِينَ كَفَرُوا أعَْمَالهُُمْ كَسَرَابٍ بقِيِعَةٍ يَحْسَبُهُ الظَّ »وَال

ُ سَرِيعُ الحِْسَابِ« )نور: 39(. عنِدَهُ فوََفَّاهُ حِسَابهَُ وَاللَّ
نتيجه آنكه »مصلحت« از حيث افق زماني و ماهيت هنجاري‌اش از منافع متفاوت و بر آن 
مقدم است؛ به‌عبارت ديگر، در دستگاه معرفتي پيشنهادي اسلام، منافع در چارچوب مصالح 
معنا و مفهوم ميي‌ابند و اين روكيرد با »اصالت نفع« رايج در گفتمان‌هاي سكولار از حيث 

معنايي كاملاً‌ متفاوت است ـ اگر چه در سطح واژگان شبيه مي‌نمايد.3

2. گونه‌شناسي
متناسب با كالبد شكافي صورت گرفته در سطح لغت‌شناختي، مي‌توان سه تلقي متفاوت ـ 
اما مرتبط ـ از مصلحت را نزد انديشه‌گران مسلمان سراغ گرفت. اين تلقي‌ها اگر چه مباني 

مشتركي دارند،‌ اما از ارزش‌ كاربردي واحدي در گفتمان اسلامي برخوردار نيستند:
الف( مصلحت كلامي

هدف اصلي »علم كلام« اثبات معتقدات و مدعيات ديني و دفاع علمي از آنهاست و به همين 
علت متكلم بر خلاف فيلسوف خود را متعهد به اصول اعتقادي خاصي كه موضوع بحث 
است، مي‌داند و از همين ناحيه »كلام« از »فلسفه« متمايز مي‌شود )مطهري، بي‌تا: 178ـ 
179(. بر اين اساس نوع خاصي از »مصلحت« شكل مي‌گيرد كه به صورت ساده‌اي آن را 
مي‌توان در قالب اين سؤال مطرح کرد: آيا احكام الهي مبتني بر مصالح پيشيني‌اند يا خود 

موجد مصالح هستند؟
در پاسخ به اين سؤال سه روكيرد اصلي پديدار شده كه هركي گونه‌اي از مصلحت كلامي 

را بيان مي‌کند:
1( اشاعره و مصالح پسيني: به‌زعم اشاعره »شريعت« وزين‌تر از آن است كه به »مصلحت« يا 
»مفسده« بتوان آن را محاسبه و ارزيابي کرد. شريعت بر بنياد »تعبد« استوار است و هر آنچه 
شارع گويد »عين مصلحت« مي‌باشد )فاضل ميبدي، 1376: 19ـ 34( و هر آنچه منع نمايد‌ 
عين »مفسده« است )شيخ، 1369: 37 ـ 39(. به‌عبارت ديگر، مصلحت از حيث اصطلاحي به 

خير مبتني بر امر الهي دلالت دارد و از حيث ماهيت، پسيني است. 
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2( معتزله و مصالح پيشيني: معتزله از حيث باور منتقد اشاعره بوده و وجود مصالح و مفاسد 
پيشيني را امري طبيعي ارزيابي مي‌کنند كه احكام الهي نيز ناظر به همان‌هاست. »خداوند 
متعال نمي‌تواند ] سزاوار نيست[ در اين جهان و نه در جهان آخرت با بنده كاري كند كه به 

مصلحت مخلوق يا در راستاي عدالت محض نباشد« )شيخ، 1369: 23(.
شهرستاني نيز همين معنا را مد نظر دارد: »خداوند شايسته نيست از آنچه صلاح است،‌ صرف 
نظر كند؛ و اين را بر اصلي عقلي استوار مي‌سازد كه رعايت آن مقتضاي حكمت الهي است« 

)شريف،‌ 1362، ج 1، 284 ـ 285(.
3( تشيع و مصلحت اعتدالي: در كلام شيعي »مصلحت« با دو گزاره اصلي شناسانده مي‌شود:

اول. احكام ديني ثبوتاً و واقعاً‌ بر پايه تحصيل منافع و دفع مفاسد بنا شده است؛
دوم. ابتناي احكام بر مصالح كي سويه است.

ركن نخست همان است كه شهيد ثاني در ذيل »قواعد فقه« با عنوان اصلي »الشرع معلل 
بالمصالح« بيان داشته است )رحيميان، 1378: 14( و مرحوم »ملانظر علي طالقاني« آن را 
در مناط الاحكام )بحر ثابت ـ نحر اول( چنين معنا كرده است: »همانا احكام شرعي تابع 

]تحصيل[ مصالح و ]دفع[ مفاسد هستند« )همان(.
اما گزاره دوم را مرحوم جوهرچي چنين تشريح کرده است:

معني اين سخن آن نيست كه هر چيز ]خوب[ و پاكي نزد مردم، بايستي نزد شارع 
حلال باشد، بلكه بر عكس هر آنچه كه حرام نشده از سوي شارع، طيب است و 
آنچه حرام شده است، خبيث ]است[، چرا كه ما بايد تابع شارع باشيم و نه اينكه 

شارع مقدس تابع ما... . )به نقل از: قرضاوي، 1989: 47 ـ 48(.
ب( مصلحت فلسفي

غرض از فلسفه، علمي است كه درباره مسائل كلي بحث مي‌نمايد و در اين مسير، اثبات 
نظريه يا موضوع خاصي را دنبال نمي‌کند، بلكه كشف حقيقت را ملاك دارد )مطهري، 
1367: 154(. به همين خاطر است كه در بحث از »مصلحت« سؤال فلسفي را مي‌توان چنين 
صورت‌بندي نمود: آيا مصالح، ذاتي يا عرضي‌اند؟ نتيجه طرح اين سؤال به شكل‌گيري بحث 
مهم »حُسن و قبح ذاتي« منجر شده كه تعبيري جديد از مصلحت را عرضه کرده است. دو 

گروه اصلي مرتبط با بحث حاضر عبارت‌اند از:
1( عقليون و مصالح پيشيني: چنانچه حُسن و قبح را امري عقلي بدانيم كه مقدم بر احكام الهي 
بوده و از ناحيه دين هم تأييد يا نفي شده‌اند، در آن صورت مشخص مي‌شود كه »مصلحت« 
قاعده‌اي »پيشا ديني« مي‌باشد كه با فطرت »يا طبيعت« عجين مي‌باشد. ريسوني، در اهداف 
دين از ديدگاه شاطبي به اين روكيرد توجه داده و با اشاره به آيه شريفه »انِ الله يأمر بالعدل و 
الاحسان« و شأن نزول آن،‌ مدعي مي‌شود كه »اخلاق كريمه« مستند به حُسن عقلي پيش از 
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اسلام هم مدنظر بوده و اصولاً اقبال به اسلام، به دليل وجود چنين گرايشي نزد مردم در دوره 
قبل از ظهور اسلام بوده است )ريسوني، 1376: 319(. 

2( نقليون و مصالح پسيني: مصلحت در اين ديدگاه از ناحيه عقل تأييد اوليه نميي‌ابد؛ اگر چه 
عقل بعضاً‌ آن را تأييد مي‌نمايد، اما اين بدان معنا نيست كه عقل اصولًا‌ چنين توان و عنايتي 
دارد. »مصالح« اصولًا‌ از ناحيه نقل معتبر، مشخص مي‌شوند و عقل سليم موظف به درك و 
تأييد آن است. چنانك‌ه اشاعره تصريح دارند: »بدون حُسن يا قبيح شناختن شرع، نه حُسني 

در كار است و نه قُبحي و همه امور مساوي هستند«‌ )ريسوني، 1376: 313(.
شيعه در اين ميان قائل به بناي احكام شرعي بر اساس مصالح و مفاسد نفس‌الامري است و لذا 
از اشاعره فاصله مي‌گيرد. البته اين همراهي با »معتزله« كامل نيست و در »مصلحت فقهي« 

راهي متمايز را برمي‌گزيند.
ج( مصلحت فقهي

مهم‌ترين و كاربردي‌ترين حوزه مطالعاتي مصلحت به فقه اختصاص دارد كه متكفل پاسخ‌گويي 
به اين سؤال است: آيا در مقام استنباط احكام شرعي مي‌توان از مصلحت به مثابه مرجع و منبعي 
مستقل بهره برد يا خير؟ در پاسخ دو مكتب اصلي شكل گرفته كه عبارت‌اند از: اهل سنت و 
تشيع. ابتدا به بررسي اجمالي مكتب اهل سنت مي‌پردازيم و سپس ديدگاه شيعه را به تفصيل 
بيان می‌کنيم. مطابق نظر بزرگان اهل سنت، مصالح از حيث ماهيت شرعي به سه دسته اصلي 

تقسيم مي‌شوند كه هر كي داراي ارزش فقهي متفاوتي است.
1( مصالح معتبر: مؤلف كتاب رفع الحرج في الشريعهًْ الاسلاميهًْ، مصالح معتبر را موضوع 
»توجه شريعت« معرفي نموده و معتقد است تمامي فرق اسلامي بر اعتبار اين »مصالح عالي« 
اتفاق نظر دارند. تأييد ديني اين مصالح به صورت مستقيم يا غيرمستقيم اثبات شده است 

)تقوي، 1378: 19(.
2( مصالح غيرمعتبر: »مصلحت الغاء شده« )المصالح الملغاة( از حيث روشي مشابه »مصالح 
معتبر« هستند؛ بدين معنا كه موضوع حكم )صريح يا غيرمستقيم( دين قرار دارند؛ با اين 
تفاوت كه نگاه دين نسبت به آنها »منفي« و نه »مثبت« است. وهبه زحيلي در الفقه الاسلامي 
و ادلته آنها را چنين تعريف مي‌نمايد: »مصالحي كه شارع به نوعي عدم اعتبار آنها را تصريح 

داشته، مانند حرمت ربا و از اين قبيل« )به نقل از: هاشمي، 1381: 14(.
3( مصالح مرسله: عبد الوهاب خلاف مصالح مرسله را موضوع آن دسته از مصلحت‌هايي 
مي‌داند كه در نفي يا اثبات آنها از سوي شارع، چيزي ارائه نشده است )شريعتي، 1380: 87(. 
اين عام‌ترين معناي »مرسل« )رها شده( نزد اهل سنت مي‌باشد كه توسط ابوحامد محمد غزالي 
بسط يافته است. به‌زعم غزالي،‌ اين دسته از مصالح را مي‌توان شامل »ضروريات« )مواردي كه 
قوام حيات فردي و اجتماعي بر آنها استوار است، مثل مصلحت دين، نفس،‌ عقل،‌ نسل و مال(، 
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حاجيات )مواردي كه به تسهيل و بهتر شدن امور كمك مي‌نمايد( و تحسينيات )مواردي كه 
كمال و بهتر شدن را مي‌رسانند( دانست )غزالي، 1302، ج1، 139ـ 141(.

آنچه مكتب اهل سنت را متمايز ساخته،‌ اعتبار بخشي به »مصالح مرسله« مستند به حجيت 
عملكرد خلفا، اجماع و اصل ضرورت حفظ دين است )البوطي، 1992: 288ـ 292؛ شريعتي، 

1380: 91ـ 92(.

سير تحول مصلحت در فقه سياسي
اگرچه مصلحت به مثابه منبع مستقل فقهي در فقه شيعي جايگاه مستقلي نداشته، اما در حوزه 
عمل سياسي به مثابه كي قاعده مطرح بوده و از عصر حضور تا حال حاضر كم و بيش مدنظر 
بوده است. به منظور درك هرچه بهتر آنچه در دوره امام خميني)ره( در بحث مصلحت به 
وقوع پيوست، لازم مي‌آيد نگاهي اجمالي به بنياد و سير تحول تاريخي اين كاركرد مصلحت 

داشته باشيم.

1. مصلحت در عصر حضور؛ جايگاه محوري رسول و امام
نبوت را مي‌توان انقلابي تمام عيار براي تغيير ماهيت »مصلحت جاهلي« ارزيابي کرد. از 
رهگذر تحليل گفتمان جاهلي چنين برمي‌آيد كه »مصلحت« در گفتمان جاهلي مبتني بر 
»منفعت مادي« و »تعصب قبيله‌اي« فهم شده كه از طريق »منازعه« و »اعمال سلطه« حاصل 
مي‌آمده است. با ظهور اسلام اين معنا از مصلحت دستخوش تحول شد و مصلحت الوهي مبتني 

بر توحيد، ايمان، ولايت و سعادت شكل گرفت كه به‌واسطه »عبادت« تحصيل مي‌شود.
نتيجه اين تحول تعريف »مصالح عمومي« در چارچوب »مصالح فقهي« ارائه شده از سوي 
دين بودكه در عصر حضور از طريق »رسول« و »امام« تبيين و تعريف مي‌شد. در اين الگو، 
وحي، رأي حاصل آمدة از مشورت، و تشخيص‌هاي شخص پيامبر اكرم)ص( و يا ائمه 
معصومين)ع( از حيث روشي حجيت داشته و هر چه از اين ناحيه صادر مي‌شود، عين مصلحت 

ارزيابي مي‌گردد.

2. مصلحت در عصر غيبت؛ به سوي نظريه اجتهاد و مصلحت سنجي
با آغاز دوره غيبت كبرا شرايط تازه‌اي بر جامعه اسلامي حاكم مي‌شود كه شيوه نيل به مصالح و 
مصاديق آن را به شدت تحت تأثير قرار مي‌دهد. دليل اين امر قرار داشتن نبي يا امام در كانون 
نظريه تشيع براي تعريف و تحصيل مصالح است كه به طور طبيعي »غيبت«، در آن تحولي 
بنيادين به‌وجود آورد. به همين علت است كه متعاقب غيبت امام مهدي)عج( شاهد شكل‌گيري 

مكاتب و جريان‌هاي اعتقادي ـ سياسي متفاوتي درون تشيع، هستيم )پاكتچي، 1385(.
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با اين‌حال جريان اصلي و اصيل تشيع مستند به آموزه‌هاي ارائه شدة از سوي پيامبر اكرم)ص( 
و ائمه معصومين)ع( و عنايت خاصه الهي، به سمت استقرار و توسعه نظريه مترقي »اجتهاد« 
هدايت مي‌‌شود كه مسئله »مصلحت« و »مصلحت شناسي« را در عصر غيبت مديريت 

مي‌نمايد. مهم‌ترين مؤلفه‌هاي اجتهاد در بحث از مصلحت عبارت‌اند از:
الف( مصلحت نزد كليني 

محمد بن يعقوب بن اسحاق كليني رازي)329 ق( ـ مؤلف اثر گران‌سنگ كافي ـ بحث 
مشخصي در خصوص مصلحت ارائه کرده است. اگرچه آراي كليني به دليل نزدكيي به عصر 
حضور امام،‌ از اعتبار فقهي خاصي برخوردار است، اما همين »نزدكيي زمان« منجر شده تا 
مباحث در حد كليات و به دور از احتجاجات عقلي متعدد و متداول در عصرهاي بعدي، ‌مورد 
توجه قرار گيرد )گرجي، 1379: 130؛ سبحاني، 1387: 105ـ 106(. شيخ كليني بيشتر در مقام 
تبيين و بيان مواردي برآمده كه جزو »مصالح« نيستند. مهم‌ترين اركان موضوع مصلحت نزد 

كليني عبارت‌اند از:
كي. عدم اولويت مصالح دنيوي نسبت به مصالح اخروي: اين ركن را كليني در بحث 
»همكاري با سلطان جائر« مدنظر قرار داده است، آنجا كه هرگونه همكاريي را با سلطان 
جائر، »ضرري بزرگ و جبران ناپذير« خوانده كه با هيچ »منفعت احتمالي« نمي‌توان براي 
آن توجيهي يافت. دليل كليني در اينجا درخور توجه است که معتقد است زوال مصلحت ناشي 

از »رضايت الهي« راه را بر هرگونه »منفعت طلبي« سد ميك‌ند )كليني، 1377: 8/ 105(.
دوم. در وراي احكام الهي، مصلحتي وجود ندارد. كليني تصريح دارد كه »دين« بزرگ‌ترين 
و برترين مصالح را در خود دارد؛ لذا هرگونه انحرافي از احكام ديني ـ بنا به هر دليل و به 
سبب هر منفعتي ـ باعث زوال مصالح واقعي مي‌گردد. از اين منظر تمامي سياست‌هايي كه 
به حفظ دين منجر مي‌شوند ـ از مبارزه گرفته تا صلح و يا تقيه ـ حاوي مصالح هستند و غير 
آن ـ از سياست‌هاي خارج از گستره ديني ـ به زوال مصالح منجر مي‌شوند )كليني، 1377: 

7/ 187 و 1/ 42(.
سوم. مصلحت و نافرماني سياسي: اگرچه كليني اصل استقرار حكومت ديني را ضرورت 
مهمي مي‌داند كه بايد در راه استقرار آن تلاش نمود )كليني، 1377: 1/ 42(؛ اما در صورت 
عدم وقوع اين حالت و استقرار حكومت جائر، بر افراد واجب است تا از رهگذر عدم اطاعت 
فراگير از حكومت ظلم، به تحصيل مصالح واقعي كمك کنند؛ به‌عبارت ديگر، افزون بر عدم 
همكاري، خودداري از انجام دستورهای حاكم ظالم را نيز ضروري مي‌شمارد )كليني، 1377: 

5/ 23 و 1/ 53(.
ب( مصلحت نزد شيخ صدوق 

محمد بن علي ‌بن‌ حسين‌ بن موسي بن بابويه )381 ق( معروف به صدوق،‌ كه رئيس محدثان 
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شيعه و از جمله بزرگان جريان تقفه به شمار مي‌آيد،‌ روكيرد اجتهادي شيعه به مصلحت را 
توسعه داده و تقويت کرده است. ملاحظات شيخ صدوق در ثواب الاعمال، من لايحضره الفقيه 
و المقنع و الهدايه آمده كه مؤيد ديدگاه‌هاي اجتهادي كليني هم است )صدوق، 1377: 259ـ 

260؛ همچنين رك. جهان بزرگي، 1381: 125ـ 130؛ سبحاني، 1387: 141ـ 144(. 
مطابق نظر شيخ صدوق، مبناي مصلحت را اين اصل مهم شكل مي‌دهد كه در صورت وجود 
»امكان« استفادة از فرصت‌هاي موجود براي مصالح عالي مي‌توان به صورت موقت از اين 
فرصت‌ها استفاده برد. شيخ صدوق اين تجويز را با نقل وصيتي از پدرش چنين تبيين کرده 

است:
مرا پدرم چنين وصيت كرده كه از اموري كه به سلاطين مربوط مي‌شود، دوري 
كن و سعي نما خود را از سياست ايشان نگاه داري )پس اگر ضرورتي پيدا شد 
و چنين كردي( تلاش نما كه نكيي كني و نياز كســي را بي‌پاسخ نگذاري )تا 

رضايت خدا را كسب كني( )صدوق، 1377: 122(.
اقدام شيخ براي حضور در دستگاه آل بويه و توجيهاتي كه براي اين كار ارائه داده،‌ حكايت 
از تأييد نظريه مصلحت سنجي در چارچوب احكام اوليه دارد. موضوعي كه متعاقباً‌ مورد توجه 

دقيق‌تر ساير فقها‌ قرار می‌گيرد و فروعات مختلف و بسياري  ميي‌‌ابد.
ج( مصلحت سنجي نزد شيخ مفيد

طرح و توسعه ابعاد مختلف مصلحت اگرچه توجه بسياري از فقهاي بزرگ شيعي را به خود 
جلب نمود، اما پرسش از »روش مصلحت سنجي« بحث مهمي بود كه شيخ مفيد توانست آن 
را به نحو مناسب و کارآمدي طرح کند و پاسخ گويد. ابوعبدلله محمد بن محمد بن نعمان 
حارثي بغدادي )413ق( معروف به شيخ مفيد از مشاهير حوزه علم و تقواست كه با اصلاح و 
ارتقاي روش اجتهاد و مصلحت سنجي،‌ به غناي بحث حاضر كمك كرد. مهم‌ترين ملاحظه 

ايشان،‌ توجه به جايگاه والاي عقل است كه در مصلحت سنجي،‌ تحولي روشن ايجاد کرد.
تا قبل از شيخ مفيد معمولاً »روش اسنادي كامل« يا »روش اسنادي تعديل شده« مورد 
توجه فقها بود تا از اين دو طريق بتوانند‌ احكام و مصالح واقعي را جستجو نمايند. چنانك‌ه از 
عناوين اين دو روش برمي‌آيد،‌ ذكر سلسله اسناد مربوط به احاديث )در روش اسنادي كامل( 
يا تصرف جزئي در مقام بيان و التزام به صدور احكام در حدود دايره احاديث، منجر شده 
بود تا منزلت عقل كاهش يابد و به حاشيه برود. شيخ مفيد ضمن نقد اين روش‌ها،‌ اعتبار و 
نقش‌آفريني عقل را مورد توجه قرار داد و از اين طريق سهم عقل در تعيين مصالح ارتقاء يافت 

)گرجي، 1379: 143 ـ 146؛ سبحاني 1387: 150(.
رويکرد شيخ، توسط بزرگاني چون سيد مرتضي و شيخ طوسي به كمال خود مي‌رسيد كه از 
آن مي‌توان به »عقل‌گرايي اسلامي« تعبير کرد. قوت استدلال و استحكام نظري ديدگاه‌هاي 
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شيخ طوسي،‌ منجر شد تا اركان و اصول اين مكتب شكل گيرد و براي بيش از كي سده، در 
آن تغييري بنيادي پديد نيايد و صرفاً‌ با آمدن انديشه‌گران و فقهاي برجسته ديگري تبيين و 

ارتقاي بيشتري بيايد )رك: پاكتچي، 1385(.
د( محقق کرکي و عينيت بخشي به ايده مصلحت

شيخ نور الدين ابوالحسن علي بن حسين بن عبد العال عاملي كركي معروف به محقق كركي 
از بزرگان تفقه در عصر صفوي است كه به دليل تشيكل حكومت اسلامي، در بحث از 
مصلحت به ابعاد عيني آن توجه درخور نموده است. مهم‌ترين افزوده‌هاي محقق كركي در 

بحث مصلحت عبارت‌اند از:
اول. توجه به مصالح عمومي

محقق كركي با وارد کردن مصالح عمومي به درون نظريه حكومت، ايده مصلحت را عينيت 
بخشيد و آن را از كي ايده نظري به موضوعي عيني در عرصه سياست و حكومت تبديل 
کرد. وي، پس از تبيين مباني شرعي حكومت )محقق كركي، 1349: 142 و محقق كركي، 
1414: ج 12، 96(، در جامع المقاصد تصريح دارد كه »فقيه)به اذن معصوم( ولايت بر مصالح 

عمومي)مصالح العامه( دارد، لذا )حكمش( نافذ است« )محقق كركي، 1414: 9/ 24(.
دوم. توجه به وصف »عمومي«

محقق كركي در رسائل و جامع المقاصد،‌ افزون بر طرح ايده مصلحت عمومي، اقدام به توسعه 
حوزه مصالح کرده و از اين طريق براي مصالحي كه متوجه عموم مردم است در قياس با 
مصالحِ با قلمرو محدودتر،‌ اولويت قائل شده است. اين اقدام محقق كركي عملًا راه را بر 
نظريه‌هاي عرفي‌گرا ـ كه معتقدند حوزه‌هاي عمومي از قلمرو نفوذ گزاره‌هاي ديني خارج‌اند 

ـ سد مي‌کند )محقق كركي، 1414، ج 2و3: و محقق كركي، 1349، ج 3، 6 و 12ـ 11(.
نتيجه آنكه محقق كركي، اولاً براي ايده مصالح عمومي جايگاهي درخور درون نظريه 
حكومت اسلامي ترسيم مي‌کند، و ثانياً‌ وصف عمومي را »درون ديني« تا »غيرديني« 
تعريف و معنا مي‌نمايد و از اين طريق مصالح عيني را متناسب با ارزش‌هاي ديني،‌ تعريف 
عملياتي مي‌کند. اين نظريه متعاقباً‌ توسط بزرگاني چون مقدس اردبيلي، فيض كاشاني و محقق 

سبزواري بسط و توسعه يافت.4
هـ( علامه مجلسي؛ شاخص‌سازي مصلحت

مولي محمد باقر مجلسي)1110 ق ( صاحب اثر ارزشمند بحارالانوار،‌ در بحث از مصلحت با 
توجه به آشنايي كه با نظام قدرت و مقتضيات آن داشت، گام بزرگي را برداشته و با طرح 
ايده »مصلحت به مثابه معياري براي ارزيابي« توانست به تكوين هويت قاعده مصلحت كمك 
درخور توجهي نمايد. علامه مجلسي با شاخص قراردادن مصلحت، نظام‌هاي سياسي را چنين 

دسته‌بندي کرده است:
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اول. نظام‌هايي كه مبتني بر مصالح دين و دنياي مردم هستند و از آنها به »ولايت حقه« تعبير 
مي‌شود. اصل در اين نظام‌ها »پذيرش« و »همكاري« است.

دوم. نظام‌هايي كه توجه به مصالح دنيوي مردم دارند ولي بر اصول حقه ديني نيستند. با توجه 
به بنياد منفعت گرايانه اين نظام‌ها اميد به اصلاح آنها و هدايت‌شان وجود دارد. اصل در اين 

نظام‌ها، همراهي با هدف دعوت و هدايت است.
سوم. نظام‌هاييك‌ه از هر دو دسته مصلحت بي‌بهره‌اند و بناي خويش را بر ظلم و ستم گذارده‌اند. 

در اين موارد بايد از ايشان به دور بود )مجلسي، 1362: 491 ـ 501(.
چنانك‌ه ملاحظه مي‌شود، طرح مصلحت به عنوان كي معيار و شاخص براي گونه‌شناسي 
نظام‌ها و اظهار احكام عملي دينداران، از جمله اقدامات ارزنده علامه مجلسي است كه ارزش 

راهبردي مصلحت را آشكار و اطلاق عنوان »قاعده« را به آن توجيه مي‌نمايد.
و( كاشف الغطا؛ كاربردي ساختن قاعده مصلحت

شيخ جعفر كاشف الغطا، معروف به شيخ اكبر و از اكابر علماي اماميه، از فقهاي برجسته‌اي 
است كه كاربرد عملي قاعده مصلحت را در زمان خويش به نحو بايسته‌اي نشان داده است. 
كاشف الغطا‌ با طرح نظريه »سلطان مأذون« عملاً‌ مشخص ساخت كه قاعده مصلحت توان 
آن را دارد تا مبناي صدور حكم شرعي قرار گيرد و از اين طريق »مصالح عامه« را صيانت 
و تأمين نمايد. او در رساله »جهاديه«  با اشاره به اينكه در صورت اضطرار و در خطر قرار 
گرفتن مسلمانان بايد نسبت به حفظ آنها اقدام نمود و به صرف نبودن »حكومت مشروع« 
توجه نکرد،‌ عملاً‌ مصلحت را مورد توجه قرار داده و بر اساس آن »تبعيت از سلطان« را 

واجب مي‌داند.
اگر مجتهد ]ماذون[ من هستم و از جانب امام ]معصوم[ نيابت دارم كه به فتحعلي‌شاه 
اجازه مي‌دهم تا هر آنچه لازم است براي آماده‌سازي و تقويت لشکريان اسلام 
در مبارزه با لشــكريان كفر انجام دهد... به كليه مسلمانان كه اطاعت از پيامبر 
اكرم)ص( را بر خود فرض مي‌دانند،‌ واجب است تا از دستورهاي او اطاعت كنند 

تا تهديد دشمن دفع گردد. )به نقل از: حائري، 1367: 332(.
چنان كه ملاحظه مي‌شود،‌ كاشف الغطا‌ با »ماذون ساختن سلطان«، مشكل »شرعيّت« را حل 
می‌کند و با استناد به مصلحت، اطاعت از سلطان را واجب مي‌نمايد. همين روكيرد را ميرزاي 

قمي و با تمسك به نظريه »عدم يد« تأييد کرده است.

امام خميني )ره(؛ مصلحت به مثابه قاعده راهبردي حكومت اسلامي
عالي‌ترين سطح كاربردي مصلحت را مي‌توان در انديشه و عمل امام خميني )ره( مشاهده 
کرد، آنجا كه از مصلحت به مثابه اصلي راهبردي در مقام تصميم‌گيري براي حكومت اسلامي 
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تعبير مي‌نمايد. طرح اين انديشه مبتني بر ديدگاه مترقي،‌ شجاعت فردي و مقتضيات زماني 
و مكاني‌اي بود كه امام خميني)ره( در آن قرار داشتند و توانستند به بهترين وجهي ـ ضمن 
لحاظ نمودن اصول فقه جواهري و نيازهاي سازمان حكومتي، از مصلحت به مثابه كي قاعده 
راهبردي سخن بگويند. در ادامه بنياد نظري و كاربردي اين قاعده را تحليل و تبيين مي‌نماييم.

1. بنياد نظري قاعده راهبردي مصلحت
مباني نظري مصلحت راهبردي را مي‌توان از حيث تاريخي در انديشه ملااحمد نراقي)1245ق( 
سراغ گرفت. او با طرح اين نظريه كه اختيارات فقيه هم‌سنگ اختيارات رسول اكرم| و ائمه 
معصومين)ع( است، راه را بر تفكري راهبردي باز نمود كه امام خميني)ره( برجسته‌ترين 
شخصيت آن به شمار مي‌آيد. مهم‌ترين ملاحظات نظري اين نظريه در حد بحث مصلحت 

عبارت‌اند از:
الف( ولايت مطلقه و مصلحت

مطابق ديدگاه نراقي، مصلحت از جمله مقولات مهم و حياتي‌اي است كه دين نمي‌تواند در 
قبال آن سكوت کند؛ به‌عبارت ديگر اهميت مصلحت آن را در زمره مقولاتي قرار داده كه 
دين حتماً‌ در خصوص آن نظر و راهكار خاص دارد. از آنجا كه اين مصالح با امر حكومت 
مرتبط هستند، اصل فقاهت كه براي حل مسئله حكومت ارائه شده، حوزه مصالح را نيز پوشش 

مي‌دهد )نراقي، 1417: مقدمه(.
ب( سلطان مقلد و مصلحت عامه

در صورتيك‌ه تأسيس اصل حكومت اسلامي بنا به دلايلي ممكن نباشد،‌ مي‌توان در حد مصالح 
عامه با حكومتي كه در اصول عملي خود را مكلفّ به رعايت عدالت مي‌داند، ‌همكاري کرد 
)حائري، 1367: 333(. سلطان مقلد يعني كسي كه موضوع نصب الهي نيست، اما به دليل تقليد 

از فقهاي جامع‌الشرائط در مسير عدالت قرار دارد )نراقي، 1380(.
چنانك‌ه ملاحظه مي‌شود، طرح نظريه ولايت مطلقه فقيه زواياي تازه‌اي از مصلحت‌سنجي را در 
مقام اداره امور جامعه مطرح مي‌سازد كه بدون درك معنا و مفهوم واقعي فقيه جامع‌الشرائط،‌ 
نمي‌توان آن را فهم کرد. به همين دليل است كه حضرت امام )ره(‌ در نخستين گام نظريه 
ولايت مطلقه فقيه را به عنوان نظريه مبنايي جمهوري اسلامي در ايران مطرح مي‌سازد و از 
اين طريق فصل تازه‌اي را در تعريف،‌ شناخت و كاربردي کردن مصلحت باز مي‌کند. در 

اين نظريه حكومتي، چند مفهوم محوري وجود دارد كه بنياد مصلحت بر آنها استوار است:
اول. فقه: امام خميني)ره( فقه را »تئوري واقعي و كامل اداره انسان و اجتماع از گهواره تا 
گور« مي‌دانستند )امام خميني، 1361، ج21: 98(؛ بنابراين نه تنها معارض با مصلحت نبود، 
بلكه مصالح از درون آن و با استفاده از روش‌هاي فقهي،‌ شناسايي و مديريت مي‌شدند )امام 
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خميني، 1361، ج21: 98(.
دوم. مقتضيات زماني و مكاني: ملاحظات مربوط به زمان و مكان در مكتب امام خميني)ره( 
وارد دستگاه فقهي شده و ديگر به عنوان حوزه‌اي جدا از تفقّه فرض نمي‌شوند. به همين علت 
است كه فقه جواهري به عنوان مبناي اصلي براي تفقّه مورد توجه قرار گرفته )امام خميني، 
1361، ج20: 56(، اما رمز پويايي آن در توجه به مقتضيات زماني و مكاني دانسته مي‌شود. 
اين ملاحظه فقه جواهري را در ارتباط مستقيم با مصالح جاري جامعه قرار مي‌دهد و واقع‌گرا 

مي‌سازد )امام خميني، 1361، ج 21: 47(.
سوم. ولايت انتصابي)به نصب عام(: ولايت در نظريه ولايت فقيه امام خميني)ره( در عصر 
غيبت،‌ مبتني بر اصل »نصب عام« ]و نه خاص[ است كه از ناحيه الهي ـ در قالب عالم عادل ـ 
مشخص شده است. اين نصب عام،‌ از آن حيث كه حكومت را به قدرت الهي متصل مي‌سازد،‌ 
حاوي مصالح حقيقي مي‌باشد )امام خميني، 1361، ج10: 29(. نظريه ولايت فقيه نزد حضرت 
امام)ره( كمال و ارتقاي خود را تجربه کرده و به نظريه‌اي سياسي تبديل مي‌شود كه در آن 
مصالح ديني و مصالح عمومي )در قالب مردم‌سالاري ديني( به صورت توأمان و در ارتباط با 

هم،‌ معنا و كاربردي مي‌شوند.

2. بنياد عملي قاعده راهبردي مصلحت
تفكر راهبردي حضرت امام)ره( منجر شد تا قاعده مصلحت به شكلي نهادي و در سازمان 
سياسي قدرت، تعريف و عملياتي شود و بدين ترتيب از كي نظريه ساده و با كاربردي 
محدود،‌ به نهادي رسمي و قانوني تبديل گردد. اين موضوع حكايت از تجربه‌‌اي منحصر به 
فرد در حوزه سياست و حكومت اسلامي دارد كه از درون الگوي اجتهادي شيعه سر برآورده 

است.
مجمع تشخيص مصلحت را مي‌توان نهاد ناظر بر مصالح عامه در چارچوب ارزش‌هاي ديني 
به شمار آورد كه در تعامل با مجلس شوراي اسلامي و شوراي نگهبان نسبت به كاربردي 
کردن قاعده مصلحت  ـ مطابق روايت ارائه شده از سوي امام خميني)ره( ـ اقدام مي‌نمايد. 
عدم توجه به بنياد نظري مصلحت منجر به آن شده كه برخي آن را گامي براي »عرفي‌گرايي 
فقه شيعه« ارزيابي نمايند )صالح‌پور، 1372: (، حال آنكه قاعده مورد نظر امام)ره( مبتني بر 
اختيارات داده شده به فقيه جامع‌الشرائط در چارچوب نظريه نصب عام مي‌باشد كه تفسيري 
مترقي از مصلحت و مبتني بر شريعتمداري را ارائه مي‌کند. از اين منظر ملاحظات عملياتي 

مصلحت عبارت‌اند از:
الف( مصلحت انديشي در تزاحم دو حكم

از حيث عملي،‌ قاعده مصلحت در حوزه رفع تزاحم دو حكم كاربرد دارد و از سازوكارهايي 
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است كه امكان تحصيل مصالح عمومي را به حكومت اسلامي مي‌دهد. آيت الله هاشمي 
رفسنجاني،‌ اين مبنا را چنين تبيين نموده است:

مجلس كه تشيكل شد خيلي زود به نقطه‌اي رسيديم كه از ابتداء‌ هم فكر آن را 
ميك‌رديم. وقتي كه به لوايح و طرح‌هاي مهم شهري و تجارت خارجي و مسائل 
مهم برخورد كرديم، اين مسئله را لمس كرديم. آن وقت‌ها تقريباً‌ همه هفته 
طرح و يا لايحه‌اي اين گونه مي‌آمد ... شوراي نگهبان هم طبق موازين خودشان 
و فتواهايي كه در اختيارشان بود ]علي‌رغم تصويب مجلس[ برخي موارد را رد 

ميك‌ردند« )هاشمي رفسنجاني، 1381: 8(.
در اين خصوص مي‌توان به مصاديق مهمي چون »قانون اراضي شهري« و »قانون بيمه 
بكياري« اشاره کرد كه هر كدام بحث‌هاي اختلافي بسياري را در پي داشت. خلاصه كلام 
آنكه تزاحم رخ داده بين دو نهاد اصلي مجلس و شوراي نگهبان، زمينه اوليه طرح و كاربرد 

مصلحت را فراهم ساخت.
ب( روش‌هاي كاربردي کردن قاعده مصلحت

حضرت امام )ره( با استفاده از قاعده راهبردي مصلحت، نسبت به حل تزاحم اقدام نمودند. در 
اين خصوص اولين و مؤثرترين روش استفاده از اختيارات حكومتي ولي فقيه و حل و فصل 
اين مسائل بود كه نمونه آن را در قانون اراضي شهري، با تأييد رأي مجلس شوراي اسلامي 

مي‌توان ملاحظه کرد.
اگرچه مقام ولايت بهترين فصل‌الخطاب بود، اما تعدد مسائل موضوع مصلحت مانع از آن 
مي‌شد كه رهبري مستقيماً‌ و پيوسته به اين كار اهتمام ورزند؛ لذا اصلاح روش و ايده »نهادي 
نمودن« آن مطرح شد كه امام )ره( با تأييد اختيار مجلس شوراي اسلامي براي حل اين گونه 
نمايندگان مجلس در موضوعات اختلافي، اولين اقدام  ـــــ2

3
از تزاحم‌ها،‌ در صورت كسب رأي

نهادينه‌سازي مصلحت سنجي را برداشتند. 
اين روش از سوي فقهاي شوراي نگهبان و پاره‌اي ديگر از كارشناسان نقد شد و ريسك آن 
در تضعيف جايگاه اصول شريعت، بالا ارزيابي گرديد )شريعتي، 1380: 159 ـ 160(. در 
نتيجه حضرت امام )ره( اقدام به تأسيس نهادي تازه کردند. اصل 112 قانون اساسي،‌ اين نهاد 

را تعريف و معرفي نموده است:
مجمع تشــخيص مصلحت نظام براي تشخيص مصلحت در مواردي كه مصوبه 
مجلس شوراي اسلامي را شوراي نگهبان خلاف موازين شرع و يا قانون اساسی 
بداند و مجلس با در نظر گرفتن مصلحت نظام نظر شوراي نگهبان را تأمين نكند 

و... به دستور رهبري تشيكل مي‌شود.
چنانچه ملاحظه مي‌شود، تأسيس مجمع اقدامي راهبردي در سطح مديريت ملي محسوب 
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می‌شود و از اين حيث قاعده مصلحت را در قياس با ساير قواعد فقهي، متمايز و برتر مي‌سازد، 
چرا كه با نهادينه کردن اين قاعده به آن شأني راهبردي در گستره ملي مي‌دهد؛ تجربه‌اي 
منحصر به فرد كه فقه سياسي مشابه آن را در موارد اندكي ـ چون تأسيس شوراي نگهبان ـ 

تجربه کرده بود.

نتيجه‌گيري
مصلحت در انديشه و عمل امام خميني)ره( ، بسان ابزاري براي حل و فصل تزاحم دو حكم 
در سطح راهبردي مطرح مي‌باشد كه امكان تعيين تكليف مصداق را در فضاي »حرمت ـ 
حليت«، »حرمت ـ حرمت« و »حليت ـ حليت« مي‌دهد. در اين تلقي چند ملاحظه اساسي 

وجود دارد:
نخست. مصلحت در حوزه تزاحم دو حكم موضوعيت مي يابد.

دوم. سطح آن راهبردي است؛‌ بدين معنا كه از حكومت و اختيارات حكومتي سخن مي‌گويد.
سوم. گزينه‌هاي انتخابي براي تعيين مصاديق بسيار عام بوده و مي‌تواند به انتخاب كي گزينه 
مشروع در مقابل گزينه مشروع ديگر)حليت ـ حليت(، يا ترجيح كي گزينه غير مشروع در 
مقابل گزينه مشروع)حرمت ـ حليت( و يا ترجيح كي غير مشروع كم ضررتر نسبت به امر 

غير مشروع ديگر)حرمت ـ حرمت( منتهي ‌شود.
چنان كه بيان شد، اين تلقي راهبردي از مصلحت با توجه به نظريه ولايت مطلقه فقيه قابل 
درك است؛ اگرچه تبارشناسي قاعده مصلحت حكايت از آن دارد كه عناصر مفهومي، 
روشي و كاربردي مصلحت به تدريج در فقه شيعي شكل گرفته و در نهايت در فقه‌شناسي 

امام خميني)ره( به كمال خود رسيده است.

پی‌نوشت‌ها
ــــــــــــــــــــــــــ

11 قرار . توجه  مورد  قارون«  »بهره‌مندي‌هاي  از  بحث  در  علم‌الهدي  الله  آيت  را  معنا  اين 
نتايج  از  فارغ  مصلحت  اما  ندارد؛  مصلحت  بر  دلالت  منفعت  كه  داده‌  نشان  و  داده 
.)235 269ـ   :1389 است)علم‌الهدي،  آن  واقعي  معناي  به  منفعت  متضمن  آن   عيني 

نشده[  مشخص   1 پاورقي   ]جای 

22 اين موضوع را به صورت مبسوط و در قالب كي نظريه در مقابل سكولاريسم )عرفي‌گرايي(، .
با عنوان »شرعي شدن« )شرعي‌سازي( پيش از اين آورده‌ام. مطابق اين نظريه روكيرد تحليلي 
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ما به جهان پيرامون‌مان بايد از منظر »انتظار شارع از انسان« يا همان »انتظار خالق از مخلوق« 
باشد. بر اين اساس هيچ زاويه و سطحي از حيات را نمي‌توان سراغ گرفت كه از درخواست‌ها 
و آموزه‌هاي شريعت اسلامي عاري باشد؛ لذا راهبرد مؤثر، تلاش براي شرعي‌سازي پديده‌ها 
تا سكولار نمودن آنهاست )رك: افتخاري، 1386: 3ـ 39(. اين نظريه را در بحث مصلحت به 

صورت مصداقي نيز بررسي کرده‌ام. )رک: افتخاري، 1384: 84ـ 92(.
33 نسبت بين زبان و حقيقت پيچيده بوده و چنانك‌ه تحليل‌هاي مربوط به نظريه‌هاي عينيت .

باوري در حوزه زبان‌شناسي نشان مي‌دهند،‌ نمي‌توان به سادگي ادعا کرد كه »زبان« سازنده 
»واقعيت« خارجي مي‌باشد و يا اينكه بالعكس »زبان« محصول »عينيت« مي‌باشد؛ به عبارت 
ديگر، ديالكتكي بين زبان و عينيت ما را به آنجا رهنمون مي‌شود تا براي الفاظ به ظاهر كيسان،‌ 
معاني متفاوتي را متناسب با نحوه تعامل آن زبان با محيط ذهني و عيني پرورانده آن قائل شويم 

)رک: عابدي، 1388: 152ـ 203(.
44 هر كي از اين بزرگان در بحث خود نوآوري‌هايي دارند كه مجال پرداختن به آنها در اينجا .

نيست؛ اما از حيث روكيرد و اصول اوليه تماماً‌ متأثر و رهرو محقق ارزيابي مي‌شوند )رك. 
افتخاري، 1384؛ سبحاني، 1387 و پاكتچي، 1385(.
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