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Abstract

The urban vision delineates the principal directions and desired horizon of 
development, constituting a crucial pillar in the strategic planning system of 
cities. Currently, the dominant theoretical foundations for vision production 
are neoliberalism and socialism. The present research aims to formulate the 
foundations of an urban vision based on the philosophical wisdom (Hikmah) of 
Allameh Tabataba'i, relying particularly on his innovative theory of Constructive 
Perceptions (Idrakat-e Etebari), to propose a novel and indigenous framework 
for vision development. To this end, the study first examines the ontological, 
epistemological, and anthropological system within Allameh Tabataba'i's 
philosophy. Subsequently, in the second stage, it analyzes his original theory 
of Constructive Perceptions as one of the main frameworks for formulating 
foundational principles. Finally, the research presents a conceptual framework 
comprising nine key principles that can serve as a basis for developing an urban 
vision model, elaborating on their connections to urban goals and challenges. 
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مبانی چشم انداز شهر با تأکید بر نظریة ادراکات اعتباری 
علامه طباطبایی*
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محمدتقی پیربابایی2
محمدعلی کی نژاد3

چکیده

چشم‌انداز شهر، جهت گیری های اصلی و افق مطلوب توسعه را مشخص می کند و رکن مهمی در نظام 

برنامه‌ریزی راهبردی شهرها به شمار می آید. در حال حاضر دو اندیشهٔٔ نئولیبرالیسم و سوسیالیسم، بنیان 

نظری غالب برای تولید چشم‌انداز است. پژوهش پیش‌رو در پی تدوین مبانی چشم‌انداز شهر مبتنی بر 

حکمت علامه طباطبایی با تکیه بر نظریهٔٔ ادراکات اعتباری ایشان است تا چارچوبی نوین و بومی برای 

تدوین چشم‌انداز ارائه نماید. با این هدف، در گام اول به بررسی نظام هستی شناسی، معرفت شناسی 

و انسان شناسی حکمت علامه طباطبایی می پردازیم، سپس در گام دوم نظریهٔٔ ابداعی علامه طباطبایی 

یعنی ادراکات اعتباری به عنوان یکی از چارچوب های اصلی مورداستفاده در تدوین اصول، بررسی 

می کنیم و در نهایت، چارچوب مفهومی متشکل از 9 اصل مهم که می توانند مبنایی برای تدوین الگوی 

چشم‌انداز قرار گیرند، بیان کرده‌ایم و ارتباط آنها با اهداف و مسائل شهری را شرح و بسط داده‌ایم.  

علامه  اجتماعی،  عدالت  مشارکت،  پایدار،  توسعهٔٔ  اعتباری،  ادراکات  چشم‌انداز،  کلیدی‌:  واژگان 

طباطبایی.
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شهرسازی از منظر حکمت علامه طباطبایی« است که با راهنمایی نویسنده های دوم و سوم در دانشگاه هنر اسلامی 

تبریز انجام گرفته است. 
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 تأثیر ایدئولوژی بر شهرسازی از مباحث جدی در نظریه و عمل شهرسازی به شمار می آید، 

نحوهٔٔ  ایدئولوژیِِ  »برنامه‌ریزی،  می‌دانند:  ایدئولوژی  را  برنامه‌ریزی  خودِِ  برخی،  که  جایی  تا 

تعریف و استفاده از فضا است«)M. J. P. t. Gunder, 2010( و برخی نیز ذات برنامه‌ریزی 

 ایدئولوژیک است؛ زیرا ایدئولوژی، سیستم های 
ً
را ایدئولوژیک می پندارند: »برنامه‌ریزی ذاتاً

اعتقادی یا ارزشی برگزیده و غالب ما را تشکیل می‌دهد. اینها به نوبهٔٔ خود آنچه را که می خواهیم، 

 ;1983 ,Fagence(».آنچه را مهم هستند و پس از آن مقاصد و اهداف ما را شکل می‌دهند

 .)1987 ,Reade ;1975 ,Kramer ;2007 ,M. Gunder, Hillier, & A ;1960 ,Foley

با فراگیر شدن الگوی برنامه‌ریزی راهبردی، تدوین چشم‌انداز و دورنما از توسعهٔٔ آیندهٔٔ شهر به 

یکی از ارکان مهم برنامه‌ریزی شهرها تبدیل شده است. چشم‌انداز در صدر ساختار طرح یا 

برنامهٔٔ راهبردی شهر قرار دارد و دربرگیرندهٔٔ جهت گیری های بلندمدت و راهبردی شهر است که 

به تبع آن، راهبردهای نیل به اهداف، تدوین می شوند و سیاست های اجرایی اتخاذ می گردند. 

به  و  توسعهٔٔ شهری  مسیر  در  که  است  اقداماتی  تمام  بر  روح حاکم  به بیان‌دیگر، چشم‌انداز، 

منظور کاهش معضلات موجود و دستیابی به اهداف عالی انجام می شود. طی دهه های اخیر، 

موضوعات متنوعی در اسناد توسعهٔٔ شهرها موردتوجه قرار گرفته است از جمله: شهر هوشمند 

 ،)2017  ,Boland, Bronte, & Muir(عمومی منافع   ،)2017  ,Grossi & Pianezzi(

شهر   ،)2011  ,Geddes & Sullivan  ;2002  ,Brenner & Theodore(گرایی محلی 

 ,Tulumello ;2014  ,Muir  ;2014  ,Kelly( شهری  بازآفرینی   ،)2015  ,Sager( فشرده 

 ,Jacobs( مسکن ،)2012 ,Olesen, Government, & Policy( فضاهای نرم ،)2016

را می توان  در چشم‌انداز شهرها  نظری  رویکرد  دو  کلی  به طور   .)2020  ,Murphy ;2019

 Barr,( نام برد که در نمونه های زیادی تکثیر شده‌اند. نخست رویکرد نئولیبرال یا بازارمحور

 ;2021 ,Borén, Grzyś�, & Young ;2021 ,Lampkin, Dawkins, & Williamson

 Rogers ;2021 ,Piletić� ;2020 ,Levenda & Tretter ;2020 ,Lata ;2020 ,Ghosh

 ,Upadhya ;2020 ,Song, Stead, & de Jong ;2021 ,Sharma ;2021 ,& Gibson
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 ,Harvey( و دوم رویکرد سوسیالیسم مبتنی بر فلسفهٔٔ مارکسیسم )2020 ,Zhang ;2020

1989(. این دو رویکرد در شیوه های گوناگون مورداستفادهٔٔ شهرها در سطح جهان قرار گرفته‌اند، 

گاه  اگرچه برخی از شهرها به ریشه های فلسفی واژگانی که در چشم‌اندازشان استفاده می کنند، آ

نیستند. کشور ایران در تاریخ خود فلاسفهٔٔ بزرگی را پرورش داده‌اند که از مهمترین آنها می توان 

به ابن سینا، سهروردی و ملاصدرا اشاره کرد. هر یک از این فلاسفهٔٔ مسلمان دستگاه فلسفی 

خاص و متفاوتی را ابداع کرده‌اند که تا به امروز محل بحث میان اندیشمندان است. ملاصدرا با 

ارائهٔٔ »حکمت متعالیه« به عنوان کامل ترین منظومهٔٔ فلسفی-عرفانی، طی چهار قرن اخیر، تحولی 

شگرف در نظام اندیشهٔٔ فلسفی جهان اسلام پدید آورد. علامه طباطبایی از بزرگترین فیلسوفان 

معاصر با شرح و بسط حکمت متعالیه و به کارگیری اصول و چارچوب آن در تبیین مسائل جامعهٔٔ 

معاصر، بنیانی جدید بنا کردند. پژوهش پیش‌رو در چارچوب اندیشهٔٔ حکمی علامه طباطبایی، 

اصولی را برای تدوین الگوی بومی چشم‌انداز شهری بیان می کند؛ اصولی که به طور اساسی با 

الگوهای نئولیبرال و سوسیال متفاوت است و بیشترین انطباق را با خلقت انسان و تعالیم اسلام 

دارد. از این منظر نوشتار پیش‌رو اثری بدیع است که مشابه آن تاکنون انجام نشده است.

1. ابعاد حکمت متعالیه

علامه طباطبایی از بزرگترین شارحان مکتب حکمت متعالیه در عصر حاضر است که آثار 

متعددی در این زمینه نگاشته است. حکمت متعالیه که توسط صدرالمتالهین شیرازی در حدود 

چهار قرن پیش ارائه گردید هنوز مهمترین و کامل ترین دستگاه فلسفی جهان اسلام به شمار 

می‌رود. ملاصدرا در سنت فلسفهٔٔ اسلامی، »صدرالمتألهین« نامیده شده است؛ یعنی عالی ترین 

شخص در میان کسانی که طبق نظر سهروردی به بالاترین درجهٔٔ صاحبان معرفت مابعدالطبیعی 

 .)2020 ,Nasr( تعلق دارند

1-1. هستی‌شناسی

در حکمت متعالیه، نگاه خاصی به مقولهٔٔ هستی وجود دارد که برخی از مهمترین وجوه آن 
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عبارتند از: 

	1 اصالت وجود و اعتباریت ماهیت؛.

	2 وحدت شخصی وجود: نظر ملاصدرا دربارهٔ وحدت وجود مبتنی بر نظر عرفا یعنی .

»وحدت شخصی وجود« است؛

	3 وجود ربطی: از نظر ملاصدرا غیر از واجب‌الوجود، بقیهٔ وجودها به‌مثابهٔ تصاویر در .

آینه هستند و از خود وجودی ندارند، بلکه عین ربط هستند و تجلیات و ظهورات وجود 

به‌شمار می‌آیند )مسعودی، 1378(؛

	4 وجودهاست؛ . همهٔ  واجد  آنگاه  باشد،  بسیط  چیزی  اگر  الحقیقه«:  »بسیط  قاعدهٔ 

چون  کرد،  سلب  آن  از  را  چیزی  بتوان  و  باشد  بسیط  چیزی  ندارد  امکان  زیرا 

48-47(؛  ص   ،1360 شیرازی،  )صدرالدین  می‌شود  مرکب  صورت  این   در 

ترین مسائل ‌حرکت جوهری: حرکت جوهری اساس تبیین ملاصدرا از بسیاری از مشکل

فلسفهٔٔ سنتی از جمله خلقت جهان و معنای صحیح صیرورت در پرتو امر تغییرناپذیر و 

؛ رئالیسم: فلاسفهٔٔ اسلامی از جمله فیلسوفان حکمت (Nasr, 2020) باشد‌جاودان می

.متعالیه به رئالیسم به معنای وجود واقعیتی ورای ذهن قائل هستند  

1-2. معرفت‌شناسی

در حکمت متعالیه، معرفت در محورهای مختلفی نظیر نوع مفاهیم، تقسیم بندی علم، 

تصور و تصدیق، اعتباریات، مجرد بودن صورت های علمی، اتحاد علم، عالم و معلوم، مراتب 

عقل، انواع عقل و وجود ذهنی بحث می شود و نوآوری های متعددی در نسبت با دیگر مکاتب 

فلسفی صورت می گیرد. ملاصدرا معتقد است میان »وحی و الهام« که شیوهٔٔ دریافت معرفت 

از سوی پیامبران و امامان است و »اکتساب« که شیوهٔٔ دریافت معرفت از سوی حکیمان است، 

تفاوت ماهوی وجود ندارد. علامه طباطبایی همچون دیگر اصحاب جزم و یقین، به ارزش قطعی 

معلومات قائل است و اعتقاد دارد که اگر فکر با اسلوب منطقی صحیح هدایت شود، به حقایق 

غیرقابل تردید دست می یابد که منطبق بر واقع است. 
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1-3. انسان‌شناسی

انسان بما هو انسان در مکتب صدرایی دارای مقامی والا و ارجمند است و صدرالمتألهين 

نگرشی ویژه و ممتاز نسبت به انسان دارد. او انسان را عصاره و نسخهٔٔ مختصر و جامع همهٔٔ عوالم 

طبيعی و عقلی و آنچه بين آنهاست می‌داند و معتقد است هركس انسان را بشناسد، همهٔٔ آن 

عوالم را شناخته است و هركس انسان را نشناسد، نسبت به همهٔٔ عوالم جاهل می ماند )صدرالدین 

شیرازی، 1363، ص796(. خداوند در آیهٔٔ 30 سورهٔٔ بقره انسان را خلیفهٔٔ خدا بر روی زمین 

معرفی می کند. ملاصدرا در تفسیر این آیه می گوید حکم سلطنت ذات ازلی و صفات والای 

واجب، اقتضا می کرد مملکت الوهیت را بسط دهد و با ظاهر کردن مخلوقات و محقق ساختن 

حقائق و مسخر ساختن اشیا، پرچم ربوبیت را برافرازد. این امر، بدون واسطه، محال است، چون 

ذات حق، قدیم است و مناسبتی بعید میان عزت قدم و ذلت حدوث وجود دارد؛ ازاین‌رو خداوند 

جانشینی برای خویش در تصرف و ولایت و حفظ و رعایت قرار داد )شجاری، 1388، ص48(. 

وی همانند ابن عربی انسان را نسخهٔٔ الهی، دارای جامعیت کبری و عالم صغیر می‌داند، همچنان‌ 

م، انسان کبیر است )شجاری، 1388، ص48(. انسان در مکتب صدرا جز در نسبت با 
َ
که عالَ

واجب‌الوجود شناخته نمی شود و واجب‌الوجود نیز جز با انسان کامل، تجلی تام نمی یابد. 

2. نظریهٔٔ اعتباریات

علامه طباطبایی با ابداع تفکیک مفاهیم حقیقی از مفاهیم اعتباری، گام بزرگی برای شناخت 

امور اعتباری و به تبع آن، علوم قراردادی برداشت و حوزهٔٔ اعتباریات را به مباحث انسان شناسی، 

فلسفهٔٔ اخلاق، فلسفهٔٔ اجتماع، فلسفهٔٔ حقوق و به طور کلی، تمام علوم انسانی گسترش داد و به 

استخراج نتایج جالب توجهی از آن پرداخت )بوذری نژاد، 1391(. اعتباریات در مباحث فلسفی 

نیز در معانی مختلفی به کار رفته‌اند. در معنی اول، اعتباریات در مقابل علم حقیقی یا ماهیت 

قرار دارند و مفاهیمی هستند که ذهن با نوعی فعالیت خودساخته بر مصادیق شان حمل و تطبیق 

می کند، اما نه به عنوان حمل ماهیت بر افرادش؛ زیرا ماهیت در ذات و حد مصادیق خود، وارد 

است، ولی اعتباریات این گونه نیستند. اعتباری در این معنا یا عین خارجیت است؛ نظیر وجود 
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و صفات حقیقی وجود همچون وحدت و فعلیت که امکان ورود به ذهن ندارند و یا عین ذهنیت 

هستند و تحقق خارجی ندارد؛ نظیر مفهوم کلیت و نوع که فقط در ذهن امکان تحقق دارند 

)طباطبایی، 1387الف، ص194(. اعتبار در معنی دیگر در مقابل »اصالت« به کار می‌رود؛ 

نظیر اصالت وجود و اعتباری بودن ماهیت و یا مفهوم »اضافه« که وجودش وابسته به غیر است 

و استقلالی ندارد، در مقابل مفهوم جوهر که قائم به خویش است )طباطبایی، 1387الف، 

ص195(. در نهایت، اعتباری برای نیل به اهداف عملی به کار می‌رود که موضوع بحث این 

پژوهش است. 

2-1. اعتباریات قبل الاجتماع )اعتباریات عمومی(

این نوع اعتباریات به جمع یا اجتماع وابسته نیست و بدون حضور انسان در اجتماع قابل 

تحقق است )نظیر وجوب خوردن و آشامیدن(، اما وجود آنها از لحاظ عمومیتی که دارند، 

زیربنای اعتباریات بعدالاجتماع است. علامه به تبیین پنج اعتبار عمومی می پردازد و معتقد است 

اگرچه اعتبارات عمومی دیگری نیز می توان یافت، اما این موارد به دلیل اینکه انسان در هر تماس 

که با فعل می گیرد، از اعتبار آنها گریزی نیست، هیچ گاه از بین نرفته و تغییری در ذات شان پدید 

نمی آید و از این منظر در تشریح و استنباط اعتبارات بعدالاجتماع کفایت می کنند )طباطبایی و 

مطهری، 1390، ص213(. مهمترین اعتباریات قبل اجتماع عبارتند از:

وجوب‌: اعتبار وجوب، اولین و مهمترین اعتبار از اعتبارات عملی در بین تمام اعتبارات 

به شمار می آید. »انسان نخستین بار با به کار انداختن قوای فعالهٔٔ خود، نسبت ضرورت و وجوب 

)باید( را میان خود و صورت احساسی خود که به نتیجهٔٔ عمل تطبیق می نماید، قرار می‌دهد و 

حال آنکه این نسبت به حسب حقیقت در میان قوای فعاله و حرکات حقیقی صادرهٔٔ آنها جای 

دارد، پس نسبت نامبرده »اعتباری« خواهد بود« )طباطبایی و مطهری، 1390، ص202(. 

خوبی و بدی: خوب و بد دو صفت اعتباری هستند که در هر فعل صادرشده و کار انجام 

گرفته، اعم از فعل انفرادی و اجتماعی معتبرند و زاییدهٔٔ بلافصل اعتبار وجوب عام به شمار می آیند. 

اینکه برخی غذاها، اصوات، بوها و غیره نزد عده‌ای خوب و نزد عده‌ای دیگر بد جلوه می کند، 
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اعتباری بودن و نسبی بودن حسن و قبح نزد آنها را نشان می‌دهد و وابسته به عوامل مختلف از 

جمله کیفیت ترکیب سلسله اعصاب است )رک: طباطبایی و مطهری، 1390، ص203-204( 

حسن و قبح به آن معنی که عقل در مورد تساوی زوایای مثلث متساوی‌الاضلاع حکم می کند، 

عقلی نیست، اما عقل می تواند خوب را از بد تمییز دهد و به نیکی هدایت کند )داوری اردکانی، 

1363، ص164-165(. 

انتخاب سبک تر و آسان تر:»انسان پیوسته می خواهد با سرمایهٔٔ کم، سود بسیار برد و با تلاش 

سبک تر، کاری سنگین تر انجام دهد«)طباطبایی و مطهری، 1390، ص205( مطابق با این 

اعتبار، چنانچه انسان در موقعیتی قرار گیرد که بین انجام دو فعل مشابه، مخیر گردد، به طور 

طبیعی کاری را انجام می‌دهد که رنج کمتری داشته باشد. 

استخدام و اجتماع‌: هر موجودی برای حفظ بقای خود از محیط پیرامون بهره می گیرد، انسان 

نیز از این قاعده مستثنی نیست و برای تأمین نیازهایی نظیر خوراک، پوشاک، مرکب، مسکن، ابزار 

و غیره در طول تاریخ از گیاهان، حیوانات و به طور کلی از محیط طبیعی بهره میگیرد و به مرور 

زمان تصرفاتش ابعاد روزافزون می یابد. 

متابعت علم‌: اعتبار علم، اعتباری است که انسان ناگزیر از جعل آن است؛ زیرا در هر لحظه 

از زندگی با واقعیت پیرامون خود در ارتباط است و آثار آنها را ادراک می کند و از سوی دیگر، 

توانی برای نفی اعتبار از علم ندارد)طباطبایی و مطهری، 1390، ص210(. 

2-2. اعتباریات بعد الاجتماع

ملک: اصل ملک پیش از تحقق اجتماع در قالب »اختصاص« وجود دارد و سپس به صورت 

»ملک« تکامل می یابد. اختصاص، پوشش‌دهندهٔٔ همه نوع تصرف است و به مرور زمان میان 

»تصرف عین« با »تصرف فایده« تفکیک صورت می پذیرد و به ترتیب »ملک« و »حقوق« اعتبار 

شده است )رک: طباطبایی و مطهری، 1390، ص217(.

کلام، سخن: در مبحث مربوط به دلالت، علم منطق به بیان انواع روش هایی می پردازد که 

انسان برای درک یا انتقال معنا به کار می گیرد. از نظر منطقی دلالت را می توان این گونه تعریف 
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نمود: »حالت یک شیء به گونه‌ای که وقتی ذهن به آن علم یافت، بلافاصله به امر دیگری نیز 

منتقل شود. به شیء نخست، »دال« )راهنمایی کننده( و به شیء دوم، »مدلول« )راهنمایی شده( 

می گویند« )منتظری مقدم، 1388، ص55( 

ریاست و مرئوسیت و لوازم آنها: اعتبار ریاست و مرئوسیت در ادامهٔٔ دو اعتبار »استخدام« و 

»اجتماع« است، همان گونه که بیان شد انسان به طور طبیعی به دنبال بهره گیری از عناصر پیرامون 

خود از جمله نباتات، حیوانات، محیط و حتی هم نوعانش است و آنها را برای دستیابی به منافع 

خود به استخدام درمی آورد. از سوی دیگر حبّّ ذات سبب می شود انسان در درجهٔٔ اول به فکر 

منفعت خود باشد و به تبع آن به تصرف هرآنچه دوست دارد، متمایل باشد و همین تمایل در 

نسبت با همنوع خود زمینه ساز اعتباری به نام »اجتماع« می شود. در ادامهٔٔ اعتبار استخدام و 

اجتماع، اعتبار »ریاست و مرئوسیت« پدید می آید که نسبت میان استخدام کننده و مستخدم 

را نشان می‌دهد. این اعتبار که پیامد دو اعتبار »استخدام« و »اجتماع« است به دنبال خود دو 

نوع اعتبار متناقض را خلق می کند: 1. اعتباراتی که به سود رئیس است )مانند اقسام تعارفات و 

کرنش ها و پرستش های بزرگ و کوچک(؛ 2. اعتباراتی که به سود مرئوس است )رک: طباطبایی 

و مطهری، 1399، ص220( هر چه مقام ریاست تواناتر باشد، تأثیر اعتبارات و حقوق مرئوس 

ضعیف تر و هر چه ضعیف تر، قوی تر و همچنین توانایی و ناتوانی مرئوس در اعتبارات جانب 

رئیس، تأثیر متعاکس دارد )رک: طباطبایی و مطهری، 1399، ص220( 

اعتبارات در مورد تساوی طرفین‌: در شرایطی که ریاست و مرئوسیت حاکم نیست، انسان به 

وضع اعتباریاتی دست می‌زند که اجتماع به آن نیاز درد؛ نظیر انواع مبادله‌ها و ارتباطات و حقوق 

متعادل اجتماعی و از نظر علامه تفاوت مهم این نوع اعتباریات با اعتباریات رئیس و مرئوس 

که »مولوی« بودند، ارشادی بودن آن هاست که به فایدهٔٔ فعل دلالت و هدایت می کنند )رک: 

طباطبایی و مطهری، 1399، ص223(.

3. مبانی چشم‌انداز شهر در حکمت علامه طباطبایی

کلیدی  مفهوم  بخش 9  این  در  طباطبایی،  علامه  اندیشهٔٔ  کلیات  چارچوب  بیان  از  بعد 
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مستخرج از حکمت ایشان را که می تواند برای تدوین الگوی چشم‌انداز شهر استفاده شود، 

موردبحث قرار میدهیم. از بین 9 مفهوم ارائه شده، شش مفهوم برگرفته از نظریهٔٔ ادراکات اعتباری 

است و سه مفهوم »ضرورت شریعت«، »آزادی« و »حاکمیت اکثریت« برگرفته از اندیشهٔٔ قرآنی 

علامه هستند.

3-1. اختصاص

همان گونه در بخش اعتباریات بعدالاجتماع گفته شد، بشر برای ادامهٔٔ حیات خود به انواع 

تصرفات دست می‌زند و این تصرفات در مفهومی به نام اختصاص تجلی می یابد. مسئلهٔٔ مالکیت 

و الگوهای مرتبط با آن در نظام های نئولیبرال و سوسیال بسیار نقش کلیدی دارد. در نظام های 

مالکیت  بر  و اصل  تنظیم می کند  را  مالکیت  و کمیت  بازار است که کیفیت  نظم  نئولیبرال، 

خصوصی است. در نظام های سوسیالیستی نیز مالکیت خصوصی به نفع مالکیت عمومی کنار 

گذاشته می شود. اما نگاه علامه طباطبایی به این مبحث در چارچوب اعتبار »ملک« قابل بررسی 

است که در بخش ادراکات اعتباری مقدمات آن بیان شد و در این بخش به منظور تکمیل مبحث 

به چند نکته دیگر اشاره می شود.

1. علامه با تفکیک مالکیت به دو نوع حقیقی و اعتباری، بخشی از مالکیت ها که قائم به 

وجود مالک هستند و وجودی مستقل از مالک ندارند؛ نظیر اجزای بدن، بینایی، شنوایی و غیره 

را حقیقی می‌داند و دیگر مالکیت ها را به دلیل اینکه وجودشان به وجود مالک وابسته نیست، 

اعتباری می‌داند؛ نظیر مالکیت خودرو، خانه و غیره )رک: طباطبایی، 1374الف: ص33-34(

2. از نظر علامه مالکیت خداوند نسبت به اشیا علی‌الاطلاق بوده و و اشیا جز او رب و 

مالکی ندارند و حتی مالک خود، نفع، ضرر، مرگ، حیات و نشور خود نیستند. بنابراین تمام 

مالکیت هایی که در جامعهٔٔ بشری معتبرند، مالکیت ضعیفی هستند که تنها برخی از تصرفات را 

مجاز می سازند، نه همهٔٔ انحای تصرف ممکن را. همین تصرفات نیز تنها به اذن خدا قابل تحقق 

است و در موارد متعدد به این موضوع در قرآن کریم اشاره شده است )بقره/255؛ یونس/ 3؛ 

رعد/31؛ نحل/93؛ دهر/30 و انبیا/ 23(. 



48

ی ۴
پیاپ

 ،۱
۴۰

ن ۳
ستا

 زم
ز و

پایی
 ،2

ره 
شما

م، 
دو

ال 
س

3. قرآن کریم اصل مالکیت خصوصی را به رسمیت می شناسد و در موارد متعدد به آن 

می پردازد.

4. علامه اصل مالکیت فردی را امری فطری می‌داند که نفی آن مستلزم فنای انسان است 

)طباطبایی، 1374ب، ص77-8(.

5. علامه معتقد است بنابر نظر قرآن کریم اموال دنیا به همهٔٔ مردم تعلق دارد و مالکیت فرد تا 

جایی که به منافع و مصالح جمعی تعرض نکند، محترم است. 

اموال موجود در دنيا، مال همه است و تنها به خاطر مصالح خاصه )كه سود 

آن نيز عايد همه مىشود، تا جاىي كه مزاحم حق جميع نباشد( بعضى از آن مال به 

بعضى از افراد جامعه اختصاص ميىابد. اما جاىي كه ماليكت فردى و خصوصى 

به بعضى از آن مال، مزاحم با حق جمع باشد و حقوق جمع را ضايع سازد، بدون 

ترديد رعايت مصلحت جمع مقدم بر رعايت مصلحت فرد خواهد بود )طباطبایی، 

1374د، ص272-3(.

و  رشد  موجبات  آن،  صحیح  ادارهٔٔ  با  دارد  وظیفه  و  است  اموال  تمام  مالک  جامعه،   .6

بالندگی‌اش را فراهم کند تا تمام افراد جامعه از مواهبش بهره مند گردند )طباطبایی، 1374د، 

ص271(.

 بنابراین دو موضوع مهم مورداشاره علامه جهت گیری کلی دربارهٔٔ مالکیت را مشخص می کند 

 متعلق به همه بودن اموال عمومی که بنا به مصالحی ممکن است 
ً
 تأیید مالکیت فردی و ثانیاً

ً
اولاً

به فرد یا افرادی واگذار شود تا منافعش به عموم بازگردد. در نظام مدیریت و برنامه‌ریزی شهری 

باید توجه داشت که مالکیت خصوصی تا جایی که به منافع عمومی آسیب نرساند، باید محترم 

شمرده شود و به دلایل واهی نمی توان حقوق مالکان را سلب یا مخدوش ساخت. از سوی دیگر، 

اموال و منابع عمومی که در اختیار مدیریت شهری است، ملک طلق مدیران نیست و نباید در 

راستای منافع یک گروه یا قشر خاص مورداستفاده قرار گیرد، بلکه باید در نهایت دقت و عدالت 

برای بهره مند ساختن تمام شهروندان استفاده شود. 
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3-2. عدالت اجتماعی

به عقیدهٔٔ علامه »انسان هر چيزى را جهت انتفاع، استخدام مكىند«)طباطبایی، 1374ب، 

ص175( و گفته شد که اصل استخدام در نسبت انسان با همنوع خود زمینه ساز اعتباری به 

نام »اجتماع« می شود و اعتبار اجتماع، خود، بستری برای پدید آمدن عدل اجتماعی است. 

علامه معتقد است اضطرار، بشر را به پذیرش اصل عدالت اجتماعی مجبور کرد و چه بسا اگر 

اضطرار نبود هیچ فردی حاضر نمی‌شد دامنهٔٔ اختیار و آزادی خود را محدود کند. اما چرا تحقق 

عدالت اجتماعی در جوامع دچار چالش های جدی است؟ علت آن »نیرومندتر بودن برخی 

انسان ها« است که در بخش »ضرورت شریعت« به آن می پردازیم. عدالت اجتماعی براساس 

نظریهٔٔ ادراکات اعتباری یکی از اعتبارات انسانی است که در ادامهٔٔ اعتبار استخدام و اجتماع، 

یکی از مفاهیم مهم در تدوین الگوی چشم‌انداز است. بر مبنای نظر علامه می توان نتیجه گرفت 

اعتبار عدالت اجتماعی همواره یک نیروی بسیار قوی در سطح جامعه است که در صورت 

به کارگیری صحیح آن می توان بسیاری از معضلات و مشکلات را برطرف کرد. از سوی دیگر 

نادیده‌ انگاشتن این اعتبار و تصور اینکه عدالت اجتماعی تنها در برخی از جوامع خاص بروز و 

ظهور می یابد، می تواند نارضایتی عمومی را تشدید و تعمیق کند.

3-3. ضرورت شریعت

چرا با وجود اینکه اصل عدالت یکی از اعتباریات انسانی است و بشر برای نفع خود، نفع 

دیگران را می خواهد باز هم تحقق عدالت اجتماعی در جوامع دچار چالش های جدی است؟ 

علامه ریشهٔٔ این امر را »نیرومندتر بودن برخی انسان ها« می‌داند )طباطبایی، 1374ب، ص6-

175(، امری که در تاریخ بشر به شکل گیری حکومت های ظلم و جور و تضییع حق ضعیفان 

توسط اقویا منجر شده است. این مسئله امروز نیز در قالبی جدید به حیات خود ادامه می‌دهد و 

در قرآن کریم نیز به آن اشارات متعدد شده است )احزاب/72؛ معارج/19؛ ابراهیم/34(. علامه 

وجود اختلاف در خلقت، شرایط و محیط زندگی و عادات و اخلاق تابع آنها را سبب تفاوت 

میان انسان ها عنوان می کند و معتقد است این اختلاف، عدالت اجتماعی و اجتماع صالح را 
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تهدید می کند و بهره کشی‌ و ظلم اقویا از آن نشأت می گیرد و ستمدیدگان نیز برای رهایی از ستم، 

دست به مقابله می‌زنند و روزی که به قدرت برسند، تلافی می کنند و انتقام می گیرند. این فرایند 

سرانجام موجب هرج و مرج می شود و انسانیت انسان را به چالش می کشد. علامه در تأیید نظر 

فوق به سه آیهٔٔ قرآن )یونس/19؛ هود/ 119-118( اشاره می کند و نتیجه‌ای مهم از آن می گیرد: 

»پيدايش اين اختلاف بود كه بشر را ناگزير از تشريع قوانين كرد، قوانين كليه‌اى كه‌ عمل به آنها 

موجب رفع اختلاف شود، و هر صاحب حقى به حقش برسد و قانون گذاران را ناگزير كرد كه 

قوانين خود را بر مردم تحميل كنند«)طباطبایی، 1374ب، ص177-178(. 

در این مسیر دو آسیب جدی پدید آمد: نخست اینکه بشر به طور تام و تمام به حقیقت 

گاهی ندارد »از كجا آمده؟ و به كجا م‌ىرود؟ و اگر م‌ىرود بايد در اين منزلگاه  وجودی خود آ

موقت چه روشى اتخاذ كند كه براى فردايش سودمند باشد؟« )طباطبایی، 1374ب، ص 180( 

و دوم اینکه در نظام های استبدادی، قوانینی که توسط اقلیت وضع می گردد نه برای حل اختلاف 

میان افراد جامعه که برای انتقال منافع از اکثریت به اقلیت طراحی شده است. بنابراین از نظر 

علامه بهترین مسیر برای حل اختلافات چیزی جز شریعت نیست؛ زیرا واضع آن به حقیقت 

گاهی کامل داشته است )بقره/213( و نه تنها بهترین  انسان و اختلافات میان او و هم نوعانش آ

شیوه برای حل اختلافات و تعارضات اجتماعی است، بلکه هدف والاتری نیز با خود دارد و آن 

سعادت اخروی انسان و جامعهٔٔ انسانی است. از نظر علامه وقتی تعاون و عدالت اجتماعی در 

جامعه برقرار می شود که قوانین آن طبق مصالح و منافع مادی و معنوی به صورت توأمان وضع 

گردد و چنانچه کمالات معنوی نظیر فضائل اخلاقی بشر )که پدید آورندهٔٔ راستى، درستى، وفاى 

بعهد، خيرخواهى و صدها عمل صالح ديگر است( در نظر گرفته نشود و عمل افراد، صالح 

نگردد، به مرغی می ماند که با یک بال قصد پرواز دارد )طباطبایی، 1374الف، ص279(. 

 به طور کلی مزایای شریعت از نظر علامه در نسبت با قوانین انسانی عبارتند از: 1. مراقبت از 

انسان توسط یک پاسبان درونی افزون بر پاسبان ظاهری؛ 2. سهولت در پذیرش محدودیت در 

آزادی؛ 3. دین‌داران به دلخواه خود از گناه و جرم می گریزند، ولی پیروان قانون از ترس قانون؛ 4. 

دين بر سراسر اعضاى دين‌داران حكومت دارد، ولى قانون جز بر دست و پا حكم‌رواىي ندارد؛ 
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5. دين هم پاسبان است، هم آموزگار و مربى فضائل و كمالات، ولى قانون جز سِِمت پليسى را 

ندارد )طباطبایی، 1387د، ص46-49(

3-4. ریاست و مرئوسیت 

اعتبار ریاست و مرئوسیت در ادامهٔٔ دو اعتبار »استخدام« و »اجتماع« قرار دارد. همان گونه که 

بیان شد انسان به طور طبیعی به دنبال بهره گیری از عناصر پیرامون خود از جمله نباتات، حیوانات، 

محیط و حتی هم نوعانش است و آنها را برای دستیابی به منافع خود به استخدام درمی آورد. این 

اعتبار به علت اینکه ارتباطی تنگاتنگ با حکمرانی شهری دارد در تدوین الگو می تواند استفاده 

شود. شهرهای معاصر همواره با این چالش مواجه هستند که برخی از مدیران شهری به محض 

تکیه زدن بر صندلی مدیریت، اقداماتی را انجام می‌دهند که با منافع عمومی در تضاد است و 

بیشتر در راستای منافع و منویات گروهی اقلیت ارزیابی می شود و ازآنجاکه عموم شهروندان 

در فرایند تصمیم گیری، دخالت چندانی ندارند، هیچ گاه نمی توانند این مسیر را تغییر دهند. این 

مسئله به خوبی بیان گر مفهوم اعتبار ریاست و مرئویست موردنظر علامه طباطبایی است که 

برای برون‌رفت از عوارض آن باید سازوکاری شفاف برای تقویت قدرت مرئوسان و تعدیل قدرت 

روسا در نظام مدیریت و برنامه‌ریزی شهر ایجاد کرد.

3-5. حسن و قبح )خوبی و بدی(

گفته شد که حسن و قبح به آن معنی که عقل در مورد تساوی زوایای مثلث متساوی‌الاضلاع 

حکم می کند، عقلی نیست، اما عقل می تواند خوب را از بد تمییز دهد و به نیکی هدایت کند. 

علامه طباطبایی علت تفاوت در فرهنگ و آداب و رسوم و غیره جوامع را در اعتبار حسن و قبح 

می‌داند و از آنجا که مقولهٔٔ فرهنگ در چشم‌انداز شهری، نقشی مهم دارد، بنابراین اعتبار حسن 

و قبح می تواند در تدوین الگوی چشم‌انداز استفاده شود. متأسفانه در حال حاضر برخی از 

صاحب نظران، به هویت و فرهنگ بومی قائل نیستند و تنها راه توسعه را کنار زدن این ویژگی ها و 

حرکت به سمت الگوهای جهانی شهرسازی می‌دانند؛ درحالی که این نوع توسعه به طور جدی با 

اعتبار حسن و قبح که در استخوان بندی جامعه نفوذ کرده است، در تضاد قرار دارد. 
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3-6. آزادی

می باشد  آزاد  موجودی  خود  ذات  در  انسان  و  است  الهی  موهبتی  علامه  نظر  از   آزادی 

)طباطبایی، 1374ی، ص554( او در جای دیگر صراحت بیشتری به خرج می‌دهد و آزادی 

را نشأت گرفته از مفهوم »اراده« می‌داند و نفی و انکار آن را به معنای نفی اصل انسانیت تفسیر 

می کند )طباطبایی، 1387ج، ص102(. بنابراین در هندسهٔٔ معرفتی علامه، آزادی از جایگاهی 

برای  را  زمینه  که  اوست  تشریعی  آزادی  پیش نیاز  انسان  تکوینی  آزادی  است.  برخوردار  والا 

انتخاب آزادانهٔٔ شیوهٔٔ زندگی فراهم می کند. همهٔٔ انسان ها در داشتن حق آزادی برابرند و هیچ کس 

نمی تواند خواست، اراده و شیوهٔٔ زندگی مدنظر خود را بر دیگری تحمیل کند. »همچنان كه قرآن 

كريم )كه همهٔٔ دستوراتش مطابق با فطرت است در اينجا نيز به همين حكم فطرى و طبيعى 

تصريح نموده( مىفرمايد:»اى اهلكتاب اين دعوت را بپذيريد كه ما ابناى بشر به جاى خداى 

تعالى بعضى از خودمان را ارباب بعضى ديگر نگيريم« )آل عمران/64( و نيز می فرماید: »هيچ 

بشرى حق ندارد... پس به مردم بگويد بندهٔٔ من باشيد نه بندهٔٔ خدا« )آل‌عمران/ 79(. آزادی جزئی 

جدایی ناپذیر از ذات انسان است که بنیان رفتار اجتماعی او را تشکیل می‌دهد. 

انسان بدان جهت كه انسان است، فكر و اراده دارد و همچنین داراى اختيار 

است، مىتواند آنچه را برايش سودمند است، از آنچه مضر است، انتخاب كند و 

در اين اختيارش، استقلال دارد. همين انسان وقتى وارد اجتماع مىشود، در آن حال 

نيز اختيار دارد، لكن در حدودى كه مزاحم با سعادت مجتمع انسانى نباشد، در 

اين چهار ديوارى، استقلال در انتخاب را دارد و هيچ مانعى نمىتواند از اختيار او 

جلو بگيرد و يا او را در انتخاب و اختيار تابع بىچون‌و چراى غير سازد )طباطبایی، 

1374د، ص406( 

آزادی رکن رکین هدایت و کمال انسان و پیش نیاز جزا و پاداش است و بدون آن نمی توان 

کسی را بابت اعمال نیکش پاداش داد و گناه کاری را بابت گناهش مجازات کرد.
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3-7. حاکمیت اکثریت

در مدیریت شهری معاصر بهره گیری از دموکراسی و رجوع به آرای اکثریت به عنوان یک 

اصل، پذیرفته شده است. کیفیت و چگونگی حاکمیت اکثریت در جوامع مختلف همواره محل 

مناقشه و چالش بوده است. علامه معتقد است انسان باید در انتخاب میان خیر و شر، آزادی 

داشته باشد و بدیهی است که با انتخاب هر یک از آنها تبعاتش را نیز خواهد پذیرفت. در سطح 

جامعه نیز زمانی که قرار است نوع قانون حاکم بر جامعه، انتخاب گردد، مردم در انتخاب قانون 

موردنظر خود آزاد هستند. در این موضع هم اصل بر آزادی و حق انتخاب است و اکثریت 

تصمیم می گیرد چه نوع حکومتی، اعم از دینی یا غیردینی اجازهٔٔ حاکمیت داشته باشد. چنانچه 

اکثریت جامعه، به حاکمیت شریعت حکم بدهند، احکام اسلامی در جامعه به اجرا درمی آیند و 

دیگر آرای اکثریت نمی تواند مبنای دخل و تصرف در شریعت باشد، حتی حاکم نیز اجازهٔٔ تغییر 

احکام الهی را نخواهد داشت. »در مورد عملى كه خداى تعالى حكم وجوب )در نتيجه نمىتوان 

تركش كرد( و يا حكم حرمت )كه در نتيجه نمىتوان انجامش داد( داده است، جای مشورت 

نيست، چون هيچ طرف مشورتى حق ندارد در مقام مشورت آنچه را كه واجب است، جايزالترک 

و آن را كه حرام است، جایزالفعل كند و در نتيجه، احكام الهى را تغيير دهد؛ زیرا اگر چنين عملى 

صحيح بود بايد اختلاف حوادث جاريه، ناسخ كلام خدا شود« )طباطبایی، 1374د، 108(. 

اما احکام جزئی دین که در طول زمان دستخوش تغییر می شوند؛ نظیر احکام مربوط به دارایی، 

انتظامات مربوط به دفاع، طرق تسهیل ارتباطات، انتظامات مربوط به ادارهٔٔ شهر به متصدیان 

امر حکومت واگذار شده است تا با رعایت مصالح جامعه و پس از مشورت با عموم مسلمانان 

 دربارهٔٔ آنها تصمیم گیرند و به اجرا درآورند )طباطبایی، 1397، ص446(. سیرهٔٔ پیامبر اسلام

در زمینه هایی که احکام ثابت وجود نداشت نیز چنین بود و ایشان پس از مشورت با مسلمانان به 

ادارهٔٔ امور می پرداخت )طباطبایی، 1397، ص454(. بنابراین اموری که خارج از دامنه واجبات 

و محرمات قرار دارند می توانند از طریق رجوع به آرای اکثریت و مشورت با ایشان مدیریت 

شوند؛ نظیر بخشی عمده‌ از امور مربوط به شهرسازی و مدیریت شهری. در نتیجه، پیروی از 

اکثریت در این حوزه از تصمیم گیری نه تنها مذموم نیست، بلکه مصداقی از شور و مشورت 
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به شمار می آید که در آیات  159 سورهٔٔ آل عمران و 38 سورهٔٔ شورا توصیه شده‌اند. 

افزون براین، با وجود نگاه منفی علامه به دمکراسی غربی، ایشان معتقد است اکثریت در 

جامعهٔٔ اسلامی هیچ گاه خلاف حق حکم نخواهند کرد: »در جامعهٔٔ اسلامى بايد حق و صلاح 

واقعى اسلام و مسلمين اجرا شود، خواه مطابق با اكثريت‌ باشد،‌ خواه نه، البته در جامعهٔٔ علم و 

تقوا كه اسلام تربيت مكىند، هرگز اكثريت‌، خواسته هاى هوس آميز خود را به حق و حقيقت 

ترجيح نخواهد داد«)طباطبایی، 1388ب، ص166( در واقع ایشان با این سخن در پی اثبات 

آن است که جامعهٔٔ تحت تربیت اسلام به چنان بلوغ و کمالی می‌رسد که بیشتر آنها هوا و هوس 

را معیار تصمیم گیری خود قرار نمی‌دهند و حق و حقیقت را پای مال نمی‌کنند و پیوسته نظرشان 

با حق موافق خواهد بود. »خواست اكثريت، بىترديد معلول نوع تعليم و تربيت عمومى است و 

اين مطلب پس از بحث هاى اجتماعى و روانى كافى امروز ديگر به حد بداهت رسيده‌ است و 

محيط خداشناسى و تقواى دينى كه اسلام به وجود مىآورد، محيطى است كه هرگز اكثريت آن، 

عقل سليم را تابع هوا و هوس و حق حقيقت را فداى دل خواه نمكىنند و پيوسته نظر اكثريت با 

حق وفق خواهد داد«) طباطبایی، 1388ب، ص 167-168(.  

3-8. اصالت فرد و اجتماع

مطهری )1369( در کتاب جامعه و تاریخ نسبت فرد و جامعه را به این شکل طبقه بندی 

می کند: 

1. اصالت فرد )جامعه، ترکیبی اعتباری از افراد است(: انسان ها در زندگی اجتماعی هرگز 

مانند یک ترکیب شیمیایی ادغام نمی شوند و در جامعه به عنوان »انسان الکل« حل نمی گردند. 

مطابق این نظریه،‌ جامعه، قانون و سنت و سرنوشت و شناخت، وجود حقیقی ندارد، تنها افراد 

دارای وجود عینی هستند و موضوع شناخت قرار می گیرند. سرنوشت‌ هر فرد مستقل از سرنوشت 

افراد دیگر است.

2. اصالت فرد )جامعه، ترکیب صناعی از افراد است(: مطابق این نظریه، جامعه در عین 

اینکه وجود مستقل از افراد ندارد و تنها افرادند که وجود عینی و حقیقی دارند، ولی نظر به اینکه 
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افراد و اجزای جامعه مانند اجزای یک کارخانه و یک ماشین وابسته به یکدیگر هستند و رابطهٔٔ 

علی و معلولی‌ مکانیکی آثار و حرکات شان را به یکدیگر گره زده است، افراد، سرنوشت‌ مشترک 

دارند و جامعه، یعنی این مجموعهٔٔ مرتبط‌الاجزاء که از نظر رابطهٔٔ‌ خاص علی و معلولی مکانیکی 

که میان اجزایش برقرار است، شناختی مستقل از شناخت هر یک از اجزا دارد.

3. نظریهٔٔ اصالت توأمان فرد و اجتماع )جامعه، مرکب حقیقی از نوع مرکبات طبیعی است، 

ولی ترکیب روح ها و اندیشه ها و عاطفه ها و خواست ها و اراده ها و بالاخره ترکیب فرهنگی نه‌ 

ترکیب تن ها و اندام ها(: این نظریه هم فرد را و هم جامعه را اصیل می‌داند و از آنجاکه براساس 

آن، وجود اجزای جامعه )افراد( در وجود جامعه حل‌شده نیست و  جامعه، وجودی یگانه مانند 

مرکبات شیمیایی ندارد، اصالة الفردی است، اما از آن جهت که نوع ترکیب افراد را از نظر مسائل 

روحی و فکری و عاطفی از نوع ترکیب شیمیایی می‌داند؛ به نحوی که افراد در جامعه، هویت 

اصالة  ندارد(  یگانه  هویت  جامعه،  هر چند  است  هویت جامعه  همان  )که  می یابند  جدید 

الاجتماعی است. بنابر این نظریه، در اثر تأثیر و تأثر اجزا، واقعیت جدید و زنده‌ و روح جدید 

و شعور و وجدان و اراده‌ و خواستی جدید افزون بر شعور و وجدان و اراده و اندیشهٔٔ‌ فردی افراد 

پدید آمده است که و بر شعور و وجدان افراد، غلبه دارد. افراد انسان با ورود به زندگی اجتماعی‌ از 

نظر روحی در یکدیگر ادغام می شوند و هویت روحی جدیدی که از آن به »روح جمعی« تعبیر 

می شود، می یابند. این‌ ترکیب از آن جهت که اجزا در یکدیگر تأثیر و تأثر عینی دارند و موجب 

تغییر عینی یکدیگر می شوند و اجزا، هویت جدیدی‌ می یابند، ترکیب طبیعی و عینی است، 

اما از آن جهت که »کل« و مرکب به عنوان یک »واحد واقعی« وجود ندارد، با دیگر مرکبات 

طبیعی‌ فرق دارد؛ زیرا کثرت تبدیل به‌ وحدت نمی شود و »انسان الکل« به عنوان یک واحد واقعی 

که کثرت ها در او حل شده باشد، وجود ندارد. انسان الکل، همان مجموع افراد است و وجود 

اعتباری و انتزاعی دارد.

4. نظریهٔٔ اصالت اجتماع )جامعهٔٔ مرکب حقیقی بالاتر از مرکبات طبیعی است(: براساس 

این نظریه هر چه‌ هست، روح جمعی و وجدان جمعی و شعور جمعی و اراده و خواست جمعی 

و »من« جمعی است. شعور و وجدان فردی مظهری از شعور و وجدان جمعی است و بس. 
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افراد انسان در مرحلهٔٔ پیش از وجود اجتماعی هیچ هویت انسانی ندارند، ظرف خالی‌ می باشند 

که تنها استعداد پذیرش روح جمعی را دارند )مطهری، 1369، ص29-23( علامه طباطبایی 

با بیان اینکه »رابطه‌اى كه اسلام بين فرد و اجتماع، قائل است در هيچ دينى و ملتى سابقه ندارد« 

بين فرد و جامعه وجود دارد،  )طباطبایی، 1374د، ص50( معتقد است »رابطهٔٔ حقيقى كه 

خواه ناخواه به وجود و يكنونتى ديگر منجر مىشود، يكنونتى در مجتمع و مطابق قوت و ضعف و 

وسعت و ضيقى كه افراد در وجود و قوای شان در خواص شان و آثارشان دارند و در نتيجه، غير از 

 ده ميليون نفر هستند، يک وجودى ديگر پيدا مىشود به نام مجتمع و 
ً
وجود تک تک افراد كه فرضاً

غير از آثار و خواصى كه تک تک افراد دارند، خواص و آثارى ديگر و از همه قوىتر پيدا مىشود، 

به نام آثار اجتماع« )طباطبایی، 1374د، ص‌ 152(. بنابراین نظر علامه طباطبایی نیز با نظریهٔٔ 

سوم یعنی اصالت توأمان فرد و اجتماع منطبق است. ایشان با استناد به آیات قرآن کریم، به هفت 

ویژگی امت به این شرح اشاره میکند: 1. مرگ مندی و عمرداری امت )اعراف/34(؛ 2. دارای 

نامهٔٔ عمل بودن امت )جاثیه/ 28(؛ 3. درک‌داری و شعورمندی امت )انعام/108(؛ 4. رفتار 

عقلانی داشتن امت )مائده/66(؛ 5. شأن اطاعت داشتن امت )آل عمران/113(؛ 6.گناه کاری 

)واسعی،  )یونس/47(  امت  بودن  خلافکاری  و  ستمگری  معرض  در  و 7.  )غافر/ 5(  امت 

کید قرآن بر داستان و تاریخ امت ها را نسبت به تواریخ اشخاص بیشتر می‌داند  1395(. ایشان تأ

و باب شدن پرداختن به شرح حال جوامع را به نزول قرآن مرتبط می‌داند )طباطبایی، 1374د، 

ص153-152(. وی همچنین عقیده دارد که در تعارض میان ارادهٔٔ اجتماع و ارادهٔٔ فرد، همواره 

ارادهٔٔ اجتماع پیروز است: 

لازمهٔٔ آنچه در اين باره اشاره كرديم اين است كه هر جا قوا و خواص اجتماعى 

با قوا و خواص فردى معارضه كند، قوا و خواص اجتماعى به خاطر اينكه نيرومندتر 

است، بر قوا و خواص فردى غلبه كند، و همين طور هم هست، چون لازمهٔٔ قوىتر 

 وقتى 
ً
بودن ىكي از دو نيروى متضاد اين است كه بر آن ديگرى غلبه كند ]...[ مثلاً

جامعه بر امرى همت بگمارد و تحقق آن را اراده كند، و قوا و خواص فاعله خود را به 

 در 
ً
كار گيرد، يک فرد نمىتواند با نيروى خودش به تنهاىي عليه جامعه قيام كند، مثلاً
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جنگ ها و هجوم هاى دسته جمعى ارادهٔٔ يک فرد نمىتواند با ارادهٔٔ جمعيت معارضه 

نمايد، بلكه فرد، چاره‌اى جز اين ندارد كه تابع جمع شود تا هر چه بر سر كل آمد بر 

سر آن جزء هم بيايد، حتى مىتوان گفت ارادهٔٔ جامعه آن قدر قوى است كه از فرد، 

سلب اراده و شعور و فكر مكىند )طباطبایی، 1374د، ص153(. 

علامه طباطبایی علت اهتمام اسلام به شأن اجتماع را که در بین تمام ادیان و سنن ملت های 

متمدن بی نظیر است، در همین اثرگذاری جامعه می‌داند؛ زیرا تربیت و رشد انسان زمانی مؤثر 

واقع می شود که جو جامعه با آن تربیت در تعارض نباشد؛ در غیراین صورت، نیروی جامعه آن 

تربیت را خنثی و بی‌اثر می سازد )طباطبایی، 1374د، ص154(. 

به همين جهت است كه اسلام، مهم ترين احكام و شرايع خود از قبيل حج و 

جهاد و نماز و انفاق را و خلاصه تقواى دينى را بر اساس اجتماع قرار داد و علاوه بر 

اينكه قواى حكومت اسلامى را حافظ و مراقب تمامى شعائر دينى و حدود آن كرده 

و علاوه بر اينكه فريضه دعوت به خير و امر به معروف و نهى از تمامى منكرات را بر 

عموم واجب نموده، براى حفظ وحدت اجتماعى هدف مشترىك براى جامعه اعلام 

نموده، و معلوم است كه كل جامعه هيچوقت بى نياز از هدف مشترک نيست، و 

آن هدف مشترک عبارت است از سعادت حقيقى، )نه خيالى( و رسيدن به قرب و 

منزلت نزد خدا، و اين خود يک پليس و مراقب باطنى است كه همه نيت ها و اسرار 

باطنى انسان را كنترل مكىند تا چه رسد به اعمال ظاهريش ) طباطبایی، 1374د، 

ص 154(. 

3-9. انتخاب اخف و اسهل

گفته شد که از نظر علامه انسان همواره به دنبال این است که از کوتاه ترین مسیر به خواسته 

خود دست یابد »انسان پیوسته می‌خواهد با سرمایهٔٔ کم، سود بسیار برد و با تلاش سبک تر، 

کاری سنگین تر انجام دهد«)طباطبایی و مطهری، 1390، ص205(. این اعتبار اگر در حد 

معقول و منطقی باشد می تواند انسان را به راه حل بهینه برای رسیدن به اهداف برساند، اما اگر 
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دستیابی کوتاه مدت به اهداف از مسیر ستم و بهره کشی از دیگران باشد، امری مذموم و ناپسند 

به شمار می‌رود. اعتبار اخف و اسهل به بیان نخست، می تواند یکی دیگر از مفاهیم کلیدی در 

تدوین الگوی چشم‌انداز شهر باشد. شاید مهم ترین شکل بروز این اعتبار در سطح مدیریت 

شهری، به کارگیری مدیران و کارشناسان نخبه، شرکت های دانش بنیان و فناور، دانشگاه ها و مراکز 

آموزش عالی در فرایند برنامه‌ریزی و مدیریت شهری باشد. البته این فرایند باید به حل مسائل 

شهری و توزیع عادلانه منابع میان عموم شهروندان منجر شود؛ درغیراین صورت، به نقیض 

خود مبدل شده و منابع را عاید گروهی از نخبگان شهر خواهد نمود. در شهرسازی نئولیبرال 

به‌ویژه پس از بحران اقتصادی سال 2008 از یک سو تمرکز بر فعالیت‌های فناورانهٔٔ زودبازده و 

با ارزش افزودهٔٔ بالا متمرکز شد و از سوی دیگر شهرها برای کاهش هزینه های خود به ریاضت 

 ,Peck ;2016 ,Gonick ;2018 ,Fuller ;2019 ,Fasenfest ;2012 ,Fairbanks( مالی

 ;2018 ,Di Feliciantonio & Aalbers( و کاهش و بازاری سازی خدمات عمومی )2012

Warner & Clifton, 2014(  روی آوردند که این دو مسیر موازی نمونه‌ای از انتخاب اخف و 

اسهل در راستای منافع اقلیت حاکم می تواند تفسیر شود.

نتیجه‌گیری

چشم‌انداز شهر که طی دو دههٔٔ اخیر و با فراگیر شدن الگوی برنامه‌ریزی راهبردی در کشور به 

یکی از ارکان مهم برنامه‌ریزی شهرها مبدل شده است، محملی راهبردی برای پیوند با ایدئولوژی 

است؛ زیرا دربرگیرندهٔٔ جهت گیری های بلندمدت و کلانِِ شهر بوده است و اهداف، راهبردها و 

سیاست های اجرایی معطوف به آن تدوین می گردد. چنانچه در تدوین چشم‌انداز از ایدئولوژی 

موردقبول جامعهٔٔ ایرانی استفاده نشود، بدون شک تحقق آن با چالش ها و موانع متعدد روبه‌رو 

خواهد بود. بررسی چشم‌انداز شهرهای ایرانی در چارچوب طرح ها و برنامه های توسعه شهری 

نشان می‌دهد که در فقدان مبانی نظری بومی جهت تدوین چشم‌انداز، نسخه برداری سطحی از 

دیگر شهرهای جهان و بهره گیری از نظریات شهری معاصر، یکی از روش های رایج در تدوین 

چشم‌انداز در کشور است. همان طور که بیان شد این موضوع از آن جهت اهمیت دارد که بدانیم 
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چشم‌انداز، روح حاکم بر تمام اقدامات اجرایی خواهد شد و فقدان مبانی نظری صحیح به 

انحراف بخش عمده‌ای از راهبردها و سیاست ها از مسیر صحیح خواهد انجامید. از سوی دیگر، 

تحلیل مبانی برنامه‌ریزی شهرهای معاصر جهان نشان می‌دهد در نیم قرن اخیر و به‌ویژه پس 

از بحران مالی سال 2008،  ایدئولوژی نئولیبرالیسم بر فضای برنامه‌ریزی شهری سایه افکنده 

است و ساختارهای کلان و خرد شهر را متأثر از نگاه اقتصاد سیاسی نئولیبرال شکل داده است. 

به منظور برون‌رفت از وضعیت کنونی به نظریه‌ای جامع مبتنی بر اندیشه های فلسفی بومی است 

تا از طریق آن کاستی ها، نواقص، تعارضات و تضادهای شهری شناسایی گردد. بر این اساس، 

نوشتار حاضر، حکمت علامه طباطبایی و به‌ویژه نظریهٔٔ ادراکات اعتباری را به عنوان شاکلهٔٔ اصلی 

تدوین چشم‌انداز شهر برگزید و از میان طیفی گسترده‌ از مفاهیم، 9 مفهوم کلیدی مستخرج 

از حکمت علامه طباطبایی که بسیار با موضوع چشم‌انداز شهر مرتبط بوده است و می توانند 

راه گشای مسائل شهری موجود باشند، شرح و بسط داده شد تا برای الگوی چشم‌انداز شهر 

بهره برداری شوند.
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