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شود.ارسال 
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هامراحل بررسی و انتشار مقاله

دریافت مقاله (فقط به روش الکترونیکی از طریق سیستم مدیریت مجلات وب سایت -1
دانشگاه فردوسی).

ـ اعلام وصول پس از دریافت مقاله.2
راهنمـاي تـدوین   «ـ بررسی شکلی و صوري مقاله (در صورتی که موارد ذکر شـده در  3
و در شـود بـه نویسـنده برگشـت داده مـی    به منظور اصـلاح  نشده باشد، مقاله رعایت » مقالات

).شودصورتی که مقاله فاقد معیار پژوهشی باشد، مردود می
داوران ـ در صورتی که مقاله با معیارها و ضوابط نشـریه مطابقـت داشـته باشـد، بـراي     4

یه قضاوت کنند.شود تا دربارة ارزش علمی و شایستگی چاپ آن در نشرفرستاده می
شود.ها در جلسات هیأت تحریریه مطرح و تصمیم نهایی اتّخاذ میـ نتایج داوري5
رسد.ها میـ نظر نهایی هیأت تحریریه به اطلاع نویسندگان مقاله6
ـ پس از چاپ، ده نسخه از مقاله و یک نسخه از مجلّه به نویسندگان اهدا خواهد شـد.  7

بـرگ  «اي کـه در  توانند به شـیوه هاي بیشتري نیاز داشته باشند، میچنانچه نویسندگان به نسخه
توضیح داده شده است نسبت به خرید مجلّه اقدام کنند.» درخواست اشتراك



راهنماي تدوین مقالات

، فلسفه فقه و موضوعات حوزه فعالیت فصلنامه فقه و اصول عبارت است از فقه، اصول فقه
هایی را منتشر خواهد کرد که حاوي این نشریه فقط مقاله.چون فقه و حقوق،ايمیان رشته

هیأت تحریریه همواره از دریافت نتایج گفته باشد.هاي پیشهاي نو و اصیل در زمینهیافته
پژوهشگرانی که مایلند کند.وهندگان و صاحب نظران استقبال میتحقیقات استادان، پژ

: کنندانتشار یابد، شایسته است به نکات زیر توجه اصولفقه وهایشان در نشریه مقاله
در جاي دیگر چاپ نشده و قبلاَرا بررسی خواهد کرد که هاییمقالههیأت تحریریه فقط -1

بدیهی است پس از تصویب، حق چاپ دیگر نیز فرستاده نشده باشد.اينشریهزمان براي هم
مقاله براي مجله محفوظ است.

بنا به تشخیص هیأت تحریریه کاملاً استثناییولی در موارد؛ نشریه فارسی استزبان غالب -2
عربی و انگلیسی نیز قابل چاپ است.هارزندهايمقاله

بیشتر باشد.) wordکلمه در نرم افزار 8000(مجله ۀصفح25نباید از حجم مقاله-3



ارسی، عربی و انگلیسی حداکثر و نتایج) به سه زبان فهاروشمقاله (شامل اهداف، ةچکید-4
واژه) به دنبال هر 7و حداکثر 3(حداقل هاي مقالهسطر ضمیمه باشد و کلید واژه10در 

چکیده بیاید.
(قابل دسترس در مصوب فرهنگستان زبان و ادب فارسی»دستور خط فارسی«رعایت -5

الزامی است.سایت فرهنگستان)
ها آزاد است.علمی و ادبی مقالههیأت تحریریه در اصلاح و ویرایش -6
هاي تخصصی و ترکیبات خارجی با ذکر شماره درخاص و واژههاينامشکل لاتینی -7

پاورقی درج شود.
متبوع وي به دو زبان ۀدانشگاهی یا عنوان علمی و نام مؤسسۀنام کامل نویسنده، رتب-8

ن و نشانی الکترونیکی ارسال گردد.تلفشمارهفارسی و انگلیسی قید و همراه با نشانی پستی، 
ارجاع به منابع، حاوي حداقل اطلاعات وافی به مقصود، بلافاصله پس از نقل مطلب یا -9

اشاره به آن در درون متن و میان دو کمان( ) بیاید.
منبع یا کد متداول آن ۀجلد و صفحرةمنظور از حداقل اطلاعات، نام صاحب اثر و شما- 9-1

)87؛ مفید،12-2/11،شهید ثانیاست؛ مثال: (
در مورد منابع لاتین اطلاعات داخل پرانتز به زبان اصلی نوشته شود؛ مثال: - 9-2
)Gadamer,85(
با درج نام اثر در صورتی که از یک نویسنده چند اثر مورد استناد قرار گیرد، لازم است - 9-3

پس از نام مؤلف در هر مورد رفع ابهام شود.
توضیحی شامل توضیحات بیشتري که به نظر مؤلف ضروري به نظر هايیادداشت- 9-4

خذي أچنانچه به مهایادداشتدر رسد، با ذکر شماره در پاورقی همان صفحه درج شود.می
.شودیماز همان شیوة ارجاع درون متنی تبعیت ارجاع یا استناد شود، 

ن م خانوادگی یا نام اشهر نویسندگاضروري است فهرست منابع به ترتیب الفبایی نا-10
عناصر ) در انتهاي مقاله بیاید.یا فهرست کتابخانۀ ملیمنطبق با مستند مشاهیر ایران(

و سایر مراجع به شرح زیر است:هاگزارشو هاکتاب، هامقالهکتابشناختی در مورد 
با ت (مجله یا مجموعه مقالاداخل گیومه)، نام ه (نام نویسنده، عنوان کامل مقالها:مقاله- 10-1

صفحات آغاز و انجام ةحروف ایرانیک یا ایتالیک)، جلد یا دوره، شماره، سال انتشار، شمار
مقاله.



با حروف ایرانیک یا ایتالیک)، نام مترجم یا ب (: نام نویسنده، عنوان کتاهاکتاب- 10-2
سال انتشار. مصحح، نوبت چاپ، نام ناشر، محل انتشار،

اطلاعات کافی و کامل داده شود. و سایر مراجع:هاگزارش- 10-3
ذکر يانشانههاي ذکر شده در مقاله اگر مربوط به هجري شمسی باشند بدون هیچ تاریخ-11

شوند. در غیر این صورت براي تاریخ هجري قمري از علامت اختصاري ق. و براي میلادي از 
م. استفاده شود.ۀنشان
شود؛ مثال: نوشتهآیه در داخل پرانتز هآیات قرآنی اسم سوره و شماربراي ارجاع به-12

).2(کوثر:
محتواي داخل آن قبل و نیز ] نسبت به بعد آن با فاصله و نسبت به د [)، و آکولاز (پرانت-14

شود مگر آن که نسبت نیز همین قاعده رعایت می«»گیومهدر مورد بدون فاصله تایپ شود.
شود.ا فاصله نوشته میبه ماقبل نیز ب

:)، نسبت به ماقبل خود ه (؛)، و دو نقطل (نقطه ویرگو.)،ه (،)، نقطل (علائمی نظیر ویرگو-15
نظیر پرانتز و گیومه باشد.ییهانشانهها ؛ حتی اگر ماقبل آنشوندبدون فاصله تایپ 

باید به صورت » ندام، اي، ایم، اید و ا«و نیز مجموعه » نمی«و » می«پیشوندهایی نظیر -16
.امخسته؛ رومیم؛ نظیر: نوشته شوند» نیم فاصله«جدا و با 

) (در کلماتی نظیر: ــٌوــٍ،ــًن (ثانوي خط فارسی گذاردن تنویيهانشانهدر میان -17
نظیر آرد، مآخذ) و یاي کوتاه روي ف (اولاً، قبلاً، واقعاً، مضاف الیه، بعبارةٍ اخري)، مد روي ال

یرملفوظ (نظیر نامۀ من) الزامی است و در بقیۀ موارد (تشدید، فتحه، کسره و ضمه) هاي غ
غیرالزامی است مگر آن که موجب ابهام و التباس شود؛ نظیر: معین/ معین؛ علی/ علّی؛ بنا/ بناّ؛ 

عرضه/عرضه؛ حرف/ حرَف.
ارگذاري آن از براي بحروفچینی شده و wordبر روي نرم افزار ضروري است مقاله-18

طریق نرم افزار سیستم مدیریت مجلات وب سایت دانشگاه فردوسی مشهد اقدام شود.
برخورداري از حداقل مقاله منوط به رعایت راهنماي تدوین مقالات وهپذیرش اولی-19

ت تحریریه است.أهیداوران ومنوط به تأییدآنپذیرش نهایی استاندارد پژوهشی و
.شودنمیارسال شده بازگردانده هاي مقاله-20



ن شمارهیایمشاوران علم
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چکیده
که میان معیّن بـودن مبیـع و   آندر نظام حقوقی اسلام، عقد بیع در شمار عقود تملیکی قرار دارد، بی

کلی بودن آن تفاوتی وجود داشته باشد. از این رو در زمان تشخّص مبیع، در فرضی که مبیع کلی باشد، 
دارد که آثار مختلف و بعضاً متناقضی را به دنبال داشته است. ای وجود میان فقیھان اختلاف نظر گسترده

کاھد و احکـام ایـن   تواند از تشتّت آرا بهای متقن، میتبیین این مھم و تحلیل آن برای دستیابی به نظریه
تر سازد. قانون مدنی نسبت به این مسأله اجمال دارد و ھمـین امـر باعـث شـده     عقد پرکاربرد را شفاف

ھای حقوقی غرب، بیع را در فرض کلی بودن مبیع، عھدی دانان، به تبعیت از نظامی حقوقاست که برخ
بدانند و آن را از شمول عقود تملیکی خارج سازند. در این پژوھش نخست تبیین دقیقی از مفھوم کلـی  

کلـی  و اقسام آن به عمل آمده و با توجه به آن، آرای مختلف فقیھان در ارتباط با زمـان تشـخّص مبیـع   
شود و در بیع ھای این نوشتار، کلی مشاع با افراز معیّن میمورد بررسی قرار گرفته است. بر اساس یافته

کلی در معین و کلی در ذمه، اراده جدی بایع کـه مشـتری گـزینش و تسـلیم مصـداق کلـی را بـه وی        
است، معیار تشخّص مبیع خواھد بود. تفویض نموده

بودن، کلی در معیّن، کلی در ذمّه، کلی مشاع.مبیع، معیّن: ھاکلیدواژه

.٩١/٦٠/١٣٩٢تصویب نھایی: ؛ تاریخ١٢/٠٩/١٣٩١خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

عقد بیع در فقه اسلامي یکي از اسباب تملیك عین شمرده شده است. فقیھـان در توصـیف   
معیّن ندانسـته و بـر امکـان مبادلـه     ھاي مبیع، آن را منحصر به عین شخصي وژگيشرایط و وی

انـد.  مشاع و کلي فـي الذمـّه تأکیـد ورزیـده    ھاي کلي در معیّن، کلي مبیع کلي در یکي از قالب
که یابد، اما اینگرچه مبیع کلي در ضمن یکي از افراد و مصادیق خود در عالم خارج وجود مي

توان مبیع شمرد و آثار و احکام مبیع معیّن را برآن مترتـب  کدام فرد از افراد کلي را منحصراً مي
ان فقه اسلامی براي دستیابي بـه پاسـخ دقیـق    رسد اندیشمندساخت، سوالي است که به نظر مي

اند و از این رو در متفرعّات مباحث بیع نظیر خیار عیب، خیار رؤیت و آن اھتمام کافي نورزیده
قاعده تلف مبیع پیش از قبض و مباحث مشابه در دیگر عقود، به تشتتّ آراء و اسـتدلالات نـه   

خي تسلیم یکي از مصادیق را براي تشخّص مبیع اند. به عنوان مثال برچندان متقن، گرفتار آمده
کلي کافي دانسته و برخي دیگر براین باورند که عنوان مبیع تنھا بر افرادي از کلي صادق اسـت  
که برخوردار از سلامت و عـاري از ھرگونـه عیـب باشـند و بـه قـبض مشـتري نیـز درآینـد.          

گذار را به سکوت در ایـن  خته و قانونپراکندگي آراء فقیھان، قانون مدني کشور را نیز متأثر سا
دانـان بـراي رفـع ایـن اجمـال، بـراطلاق صـریح        جا کـه اغلـب حقـوق   باره واداشته است تا آن

گذار در خصوص تملیکي بودن ھمه اقسام بیع پاي نھاده و با عھدي شـمردن بیـع کلـي،    قانون
عنـا کـه بـا تسـلیم مبیـع      اند، بدان مزمان تصور کردهتسلیم و تشخّص و تملیك مبیع کلي را ھم

شـود ضـمن حفـظ    کلی، تشخّص و تملیک آن نیز محققّ خواھد شد. در این نوشتار تلاش مي
خصیصه تملیك در عقد بیع، آراء و نظرات فقیھان در خصوص زمان و چگونگي تشخّص مبیع 

ن اي منطبـق بـر مـوازی   کلي، مورد نقد و ارزیابي قرار گیرد تا از این رھگذر بتوان بـه شاخصـه  
مسلم فقھي دست یافت که زمان تعیّن اقسام مبیع کلي را به دقتّ روشن سازد.  

شناسیمفھوم
ھا بر مصادیق خارجی به دو قسم کلـی و جزئـی تقسـیم    مفاھیم را از حیث نحوه اطلاق آن

باشـد و  اند. براین اساس مفھومی را جزئی گویند که تنھا بر یک فرد خارجی قابل اطـلاق کرده
مفھومی کلی است که قابلیت انطباق بر افراد متعدد را دارا باشد (جعفـري لنگـرودي،   در مقابل 

توان بیع را نیز ذیـل  گفته به اموال موضوع مبادله در عقد بیع، می). از سرایت تعاریف پیش٥٧٤
چه عین معیّن و شخصی منحصراً، مقصود دو عنوان کلی و جزئی جای داد، بدین بیان که چنان
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در تملیک و تملکّ واقع شود، بیع جزئی است و ھرگاه مبیع از قابلیـت انطبـاق بـر    طرفین عقد 

مصادیق متعدد برخوردار بوده و این افراد به نحو علی البدل موضوع عقد قرار گیرند، بیع کلـی  
خواھد بود.

شود:مبیع کلی از نظر فقیھان به سه دسته تقسیم می
کلی در معین-أ

که قصد خود را متوجه عـین شخصـی و معـیّن نماینـد،     ای آنممکن است طرفین بیع به ج
متعلق عقد خود را عین کلی قرار داده و بر لزوم تأدیه مبیـع از افـراد معـین موجـود در خـارج      

که شخصـی یکـی از ده یخچـال ھماننـد موجـود در یـک فروشـگاه را        تراضی نمایند، مانند آن
رد اشاره قرار دھد و قصد جدی خود را بـه آن  ھا را موکه یکی از آنخریداری نماید، بدون آن

معطوف سازد. در این صورت فروشنده ملزم بـه تعیـین و تسـلیم یخچـال مشـتری از میـان ده       
نامند، زیرا از یک سـو ھنگـام عقـد از    یخچال مذکور خواھد بود. این مبیع را کلی در معین می

در فروشـگاه اسـت و از دیگـر    ھای موجود بھره و قابل اطلاق بر ھریک از یخچالتشخّص بی
سو انحصار افراد قابل انطباق در مصادیق معین، مبیع کلی را تا حدی از عدم تعیین دور ساخته 

قانون مدنی در تبیین اقسـام مبیـع، بـه کلـی در معـین      ٣٥۰) ماده ٥/٣٢٣است. (ھمان، خویي، 
کلـی از شـی متسـاوی    «تنھـا بـه ذکـر    » کلی فی الذمـه «و» مبیع مشاع«ای نکرده و در کناراشاره
در حکم عـین  «طور که در وضع ماده دیگر نیز کلی در معین را ھمان١اکتفا کرده است،» الاجزا

گذار به جھت موجود رسد این ھمانی یاد شده در کلام قانونبه نظر می٢دانسته است.» خارجی
را تا حدی از اقسام جا که آنباشد، تا آن» کلی در معین«و معیّن بودن مصادیقِ ھمسان در مبیع 

دیگر کلی متمایز ساخته و در بعضی موارد احکام عین معیّن خارجی را بدان بخشیده است.
کلی در ذمه-ب

شودکه مشتمل بـر  چه مبیع از جنس دین باشد، اصطلاحاً به آن کلی فی الذمه گفته میچنان
دو قسم است:  

ه او مستقر شده اسـت، بـه مـدیون یـا     قسم اول: گاه بایع دینی را که بر ذمه دیگری نسبت ب
یک تن برنج طلبکار است و این دیـن را  »ب«از » الف«فروشد. به عنوان مثال شخص ثالث می

جا که مبیـع در بیـع مـذکور    سازد. از آن، منعقد می»ج«یا » ب«مبیع در بیعی قرار می دھد که با 

چنین ممکن است کلی فی الذمه باشدقانون مدنی : مبیع ممکن است مفروز باشد یا مشاع یا مقدار معین به طور کلی از شی ء متساوی الاجزاء و ھم٣٥٠ماده -١

ا تسلیم مبیع بین متبایعین اجلی معین نشده باشد، اگر سه روز از تاریخ بیع بگذرد و در این قانون مدنی : ھرگاه مبیع عین خارجی و یا در حکم آن بوده و برای تأدیه ثمن ی٤٠٢ماده - ٢

شود. مدت نه بایع مبیع را تسلیم مشتری نماید و نه مشتری تمام ثمن را به بایع بدھد، بایع مختار در فسخ معامله می
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عھد گردیده است، لـذا در اتصـاف   دینی است که ذمّه مدیون پیش از انعقاد عقد به ایفای آن مت

آن به اوصاف مالیتّ و ملکیتّ تردیدی وجود ندارد، زیرا فروشنده ھنگام عقد مالک مالی است 
آورد، در ذمه و عھده دیگری، که آن را متعلق بیع خود قرار داده و بـه ملکیـت مشـتری در مـی    

رج، ذمّه مـدیون باشـد.   ھرچند مال موضوع تملیک از جنس دین و قرارگاه آن به جای عالم خا
)١/٣٣؛ جزایري، ١/٨٩؛ ناییني، المکاسب و البیع، ٢/٣١٢(خویي، 

قسم دوم: ممکن است مبیع کلی، دینی باشد که به محض تحقق عقد ذمّه بـایع بـه ادای آن   
ای مشـخص  یک تن برنج را به اعتبار وجودش در آینده» الف«گردد، مانند فرضی که متعھد می

بر این باورند کـه  شود. برخی فقھاکه در فقه از آن با عنوان بیع سلف یاد میفروشد می» ب«به 
زمان با انعقاد عقد، وجود اعتباری مال در ذمّه بایع شکل گرفته و بـه تملیـک   در چنین بیعی ھم

که بعضی بر تقدم اعتبار مذکور بر بیع تأکید دارند و نظـر خـویش را   آید، حال آنمشتری در می
سازند. (خویي، ھمان؛ نایینی، منیـه الطالـب،   یتّ موضوع بیع پیش از عقد، مستدل میبا لزوم مال

١/٤٠(
الذمّه را فاقد وجود خارجی معرفی کرده و این ویژگـی را وجـه   دانان کلی فیبرخی حقوق

که بر خلاف تلقّی )، حال آن٥٧٥اند (جعفري لنگرودي، تمایز این کلی از سایر اقسام آن دانسته
گان، فقدان وجود خارجی نه تنھا سبب افتراق اقسام مبیع کلی از یکدیگر نخواھد شـد،  این بزر

کـه کلـی در معـین، کلـی     آید، زیرا مبیع کلی اعـم از آن ھا نیز به شمار میبلکه وجه اشتراک آن
الذمه باشد، تا زمانی که در ضمن یکی از افراد و مصادیق خود متعـیّن نگـردد،   مشاع یا کلی فی

رجی نخواھد یافت. بنابراین در بیان تفاوت میان اقسام کلی باید گفـت کـه مصـادیق    وجود خا
الذمه، منحصر در محـدوده خاصـی از افـراد خـارجی نیسـت و تسـلیم       قابل انطباق در کلی فی

کـه در دو قسـم   ھرفرد واجد اوصاف مقرر در بیع، سبب برائت ذمه متعھد خواھد شد، حـال آن 
مصادیق معین خارجی منظور طرفین قرار گرفته است. (خمینی، البیـع،  دیگر تسلیم مبیع از میان 

٣٤-١/٣٣.(
کلی مشاع-ج

چه مقدار معینّی از عین موجود در خارج به قید اشاعه مورد معامله قرار گیرد، مبیع را چنان
خریـداری کنـد.   » ب«نصف مشاع یـک تـن بـرنج را از    » الف«که نامند، مانند آنکلی مشاع می

گذاری مبیع مشاع به کلی از آن روست که اشـاعه  ) نام٥/٣١٠؛ خویي، ٥٧٤لنگرودي، (جعفري 
سبب سرایت مالکیت شرکا در تمام ذرات مال موضوع شراکت، به قدر سھم ھر یـک از ایشـان   
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ھا از یکدیگر، ھریـک از ذرات مـال، متعلـق    گردد. بنابراین پیش از تعیّن سھام و تفکیک آنمی

ھر شریک در آن متوقف بـر اذن سـایر شـریکان خواھـد بـود. بـدین       حق ھمه شرکا و تصرف 
تواند پانصد کیلو از برنج خریـداری شـده را جـدا کـرده و بـه      نمی» الف«ترتیب در مثال فوق 

نیز فاقد این اختیار است، زیرا در ھـر دانـه   » ب«چنان که عنوان ملک خود به آن اشاره کند، ھم
تـوان آن را مـال ھـردو بـه     ف به ھم آمیخته اسـت و مـی  برنج حق ھر دوی ایشان به نحو تنصی

حساب آورد.
گونه ترسیم کرده و بیع آن را در شمار اقسام بیع کلـی  گرچه اغلب فقیھان عین مشاع را این

آید که ایشان موضـوع کلیـّت مبیـع مشـاع را     اند، اما از کلام برخی دیگر چنین بر میجای داده
ند که در فروش مال به قید اشاعه، ھمانند فـرض معـیّن بـودن    چندان باور نداشته و بر این نظر

گردد. تنھا وجه افتراق این دو قسم از بیع آن است که مبیع، کل مال به ملکیت مشتری داخل می
در فروش عین مشاع، مالکیت ھریک از بایع و مشتری ناقص و به قـدر سـھم شـراکتی ایشـان     

ن خریـداری شـده، کامـل و بـدون نقـص اسـت.       که مالکیت مشتری بر مبیع معیّاست، حال آن
) تبیین متفاوت این فقیھان از ماھیت افراز و عدم تأثیر آن در تعیّن سھم شـرکا،  ٥/٣١٦(خویي، 

)  ٣١٩گواھی بر دیدگاه ایشان در خصوص تفاوت میان مبیع معیّن و مشاع است. (ھمان، 

اختلاف نظر فقیھان در زمان تعیّن مبیع کلی
اند، اما بحـث مسـتقلي   در آثار خود بر صحت و جواز بیع کلي تاکید ورزیدهھرچند فقیھان 

اند. با وجود ایـن از  را به چگونگي تعیّن مبیع کلي و خروج آن از وصف کلیتّ اختصاص نداده
ھاي زیر جھت تعیّن مبیع کلي دست یافت.توان به شاخصهدقت در آرای ایشان مي

یق کلیایفای تعھد و تسلیم یکی از مصاد-أ
یکی از آثار بیع صحیح، تعھد فروشنده و خریدار به تسلیم مبیع و ثمن است که اطلاق ایـن  

چـه  گـردد. حـال چنـان   اثر شامل فرضی که مبیع یا ثمن از وصف کلیتّ برخوردار است نیز می
تردید تسلیم چنین مبیعی به مشـتری  الذمّه باشد، بیکالای فروخته شده کلی در معین یا کلی فی

ز طریق تأدیه یکی از افراد و مصادیق آن کلی به عمل خواھد آمد. برخی فقیھان بر این باورنـد  ا
که با تسلیم فردی که عرفاً واجد عنوان کلی موردنظر است و قبض مصـداق یـاد شـده توسـط     
متعھدله، موضوع قرارداد از حالت کلیتّ خارج شده، متعیّن خواھد شد و از آن پس فرد تسلیم 
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چه فـرد  به عنوان مثال چنان٣گردد.وصاف و خصوصیات مبیع عین معیّن برخوردار میشده از ا

چون فرضی که عیب مبیع شخصی آشکار شود، امکان فسخ بیـع بـرای   مذکور معیوب باشد، ھم
؛ ٢٨-٢٤/ ٢٤؛ نجفـي،  ٢/٩٥؛ شـیخ طوسـي،   ٢/٤٣مشتری متصور خواھد بود. (محقـق حلـي،   

)  ٣/٣٤٢شھید ثاني، 
ه این اندیشمندان تا حدی سعی بر التزام نسبت به آثار نظـر برگزیـده خـویش    کبا وجود آن

انـد کـه ناشـی از تلقـّی     تبعاتی را پذیرفتهناخواستهمواردرسد در برخیاند اما به نظر میداشته
که اغلب ایشان کلیتّ موضوع قرارداد حتی پس از قبض مصداق و تعیّن مبیع است. از جمله آن

بدل فرد معیوب در عرض حـق فسـخ اتفـاق داشـته و بـر اختیـار مشـتری در        بر امکان مطالبه
اند و صرفاً در برخـی شـرایط تحقـق ایـن     گفته تأکید ورزیدهھای پیشانتخاب ھر یک از گزینه

زمانی تبدیل فـرد معیـوب بـه فـرد سـالم بـا       که ھمھا) حال آنتخییر اختلاف نظر دارند (ھمان
، زیرا امکان فسخ نتیجه مبیع شمردن فرد به قـبض در آمـده   استحقاق فسخ معامله ممکن نیست

شـود و ایـن دو مبنـا    است در حالی که ابدال از عدم صدق عنوان مبیع بر فرد مقبوض ناشی می
تـوان  ) از طرفـی چگونـه مـی   ١٧٩-٢/١٧٨الطالـب، ةاند. (نایینی، منی ـیکدیگر متناقضکاملا بًا 

یق خود در عـالم خـارج محقـق شـده و مصـداق      تصور نمود مبیع کلی در ضمن یکی از مصاد
گـاه بـه جھـت    خارجی به واسطه قبض مشتری متعلق انشاء و قصد طرفین نیز قرار گیـرد و آن 

ظھور عیب در فرد منظور امکان عدول از قصد مشترک و بازگردانـدن وصـف کلیـت بـه مبیـع      
شده که پاسخ قانع وجود داشته باشد؟ ھمین اشکال به درستی از سوی برخی فقیھان نیز مطرح

)٢/٢٨٥ای به آن داده نشده است. (خمینی، کننده
رسد که ایشان بـرای کلیـّت موضـوع عقـد بیـع      از توجیھات برخی فقیھان چنین به نظر می

جا که انقلاب معاوضه میان کلی و ثمن را به فرد و ثمـن، حتـی در   اند تا آنماھیتی مستقل قائل
انـد (اصـفھاني، حاشـیه کتـاب المکاسـب،      محال شـمرده فرض تعیّن قطعی کلی درضمن فرد، 

تـوان وصـف   گاه نمـی چه مبیع کلی متعلق بیع واقع شود، ھیچ). گویا از نظر ایشان چنان٤/٤٤٠
چون مبیع عین معیّن با آن رفتار نمود، حتی پـس از تسـلیم یکـی از    کلیتّ را از آن سلب و ھم

تری به دیگر بیان گرچه با این تسلیم ذمـّه  مصادیق کلی از سوی بایع و قبض آن فرد توسط مش
فروشنده از تعھد تسلیم مبیع بری گردد اما چنین بیعی ھمواره مبادله مبیع کلـی در برابـر ثمـن    

آید که ایشان فرد به قبض در آمده از این دو قسم کلی را دانند، چنین بر میپذیر میکلی در معین و کلی مشاع امکاناز نظر برخی فقیھان که فسخ بیع به سبب خیار رؤیت را در بیع-٣

)  ١/٣٣اند. (جزایری، که برخی این روش را به تشخّص مبیع کلی در معینّ، اختصاص داده) ھمچنان٤/٢٨٣اند. (طباطبایی قمی، شمردهمبیع می
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خوانده شده و از این رو امکان تبدیل فرد مقبوض واجد عیب با فردی سالم از آن کلـی موجـه   

خواھد بود.
ز این فقیھان را نسـبت بـه لـوازم نظریـه خـویش      بندی برخی ااز دیگر دلایلی که عدم پای

سازد، مشروع ندانستن حق فسخ برای مستأجر در فرضی اسـت کـه موضـوع اجـاره     آشکار می
کلی و فرد تسلیم شده به مستأجر، معیوب باشد. در چنین حالتی ایشان استحقاق فسخ اجاره را 

.)٣١٦-٢٧/٣١٥؛ نجفـي،  ٣/٢٢٩اند (شـیخ طوسـي،   تنھا در صورت تعذّر ابدال متصور دانسته
رسد میان عقد اجاره و بیع از حیث استدلال بر ثبوت یا عدم امکـان فسـخ   که به نظر میحال آن

ترین زیربنای نظر ایشان در ھر دو عقـد یکسـان   تفاوتی نیست، زیرا داوری عرف به عنوان مھم
عقود مختلـف را  است و از طرفی دلایل خاصی وجود ندارد که نحوه تعیّن موضوعات کلی در 

چه قبض مصداق کلی از سوی متعھدلـه در تشـخّص آن   به تمایز بیان کرده باشد. بنابراین چنان
کافی شمرده شود، این قاعده برخوردار از اطلاق و قابل سرایت بـه ھمـه معـاملات در فـرض     

نظیـر  توان آن را تنھا به اقسـام خاصـی از بیـع   ھا خواھد بود و از این رو نمیکلیتّ موضوع آن
منحصر دانست.٤صرف و سلم

تسلیم فرد عاری از عیب از سوی متعھدله-ب
آید که اغلب ایشان تسلیم یکـی از مصـادیق را   از بررسی و تتبعّ در آثار فقیھان چنین بر می

در تشخّص مبیع و ثمن کلی ناکافی دانسته و ضمن اعتبار شرط ضمنی سلامت در مصـداق بـه   
از کلی را که عاری از ھرگونه عیب باشد، برای صدق عنوان مبیع یا قبض در آمده، تنھا آن فرد

؛ ٥/٣٤الـوثقي،  العـروة ؛ یـزدي،  ٧/٩٢؛ کرکي، ٤٧٤-٢/٤٧٣اند. (ابن ادریس، ثمن صالح دانسته
) برخی نیز قدمی فراتر نھاده و نه تنھا صـحت و سـلامت از عیـوب را بـرای     ٢١/٦١٤بحرانی، 

اند، بلکه برخـورداری کامـل فـرد مقبـوض از     ه لازم شمردهمبیع یا ثمن خواندن فرد تسلیم شد
دارنـد  گونه کـه بـه صـراحت اعـلام مـی     اند؛ آنصفات مقرر میان طرفین را نیز ضروری دانسته

چه مصداق اعطا شده از مبیع کلی فاقد برخی از اوصاف مورد توافق طرفین باشد، مشتری چنان
قرارگرفته به وی بازگرداند و مبیـع را مطالبـه   جھت در تصرفش مکلّف است مال بایع را که بی

)  ٢/١٦٧کند. (مظفر، 
در توجیه نظریه انطباق مبیع کلی بر مصداق واجد سلامت چنین اسـتدلال شـده اسـت کـه     

جا که قابلیت تقیید را دارا نیست، ناگزیر در ھر حـال و حتـی در صـورت    مبیع عین معیّن از آن

یع کلی از طریق تسلیم یکی از مصادیق از سوی قائلان به آن صرفاً در ابواب بیع صرف و سلم مطرح گردیده است.نظریه تعینّ مب-٤
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ر، متعلقّ بیع واقع شده و مبیع خوانده خواھد شـد، امـا   نقصان و عیب یا تخلّف از اوصاف مقر

که از قابلیت تضییق و تقیید برخـوردار اسـت، از ایـن رو    چه مبیع کلی باشد، به جھت آنچنان
مندی از صـفات مـورد توافـق، معیـوب نباشـند.      افرادی از کلی مبیع خواھند بود که ضمن بھره

چه اتومبیلی به نحو کلی در معین یـا کلـی در ذمـّه    ن) به عنوان مثال چنا٥٣(اصفھاني، الاجاره، 
توان مبیع شمرد که از ھمـه اوصـاف برخـوردار بـوده و     ھایی را میفروخته شود، صرفاً اتومبیل

ھای فاقد این ویژگـی اساسـاً در دایـره مبیـع کلـی      دچار نقصان و عیب نباشند. بنابراین اتومبیل
ھا کمکی نخواھد کرد. بدیھی است پذیرش ایـن  آنجای ندارند و حتی تسلیم نیز به مبیع شدن

استدلال نخست متوقف بر آن است که دخالت وصف صحت برای صدق عنوان مبیـع پذیرفتـه   
چه فرد ایفا شـده از مبیـع کلـی معیـوب باشـد، فـرد مـذکور را        گاه بتوان گفت چنانشود تا آن

این مـدعّا وجـود نـدارد. از ایـن رو     که دلیلی بر اثبات) حال آن٥٤توان مبیع نامید؛ (ھمان، نمی
برخی فقیھان ضمن اجتناب از قبول مقدمه نخست، بر این باورند که سلامت مبیع از عیـوب در  

)٥٤؛ اصفھانی، الاجاره، ١٨/١٧تأثیر است. (سبزواری، ذات و عنوان آن بی
 ـ   رآن گزینش نظریه تعیّن مبیع کلی در مصداق عاری از عیب، اغلب صاحبان ایـن نظـر را ب

داشته است که جریان خیار عیب را در بیع کلی به صـراحت انکـار کننـد و بـرای مشـتری کـه       
مصداق معیوب به وی تسـلیم شـده اسـت، صـرفاً حـق مطالبـه بـدل را متصـور بداننـد، زیـرا           

گونه که گفته شد، به زعم ایشان فرد واجد عیب که به قـبض مشـتری در آمـده اسـت را     ھمان
و از این رو مشتری حق دارد با ردّ فرد معیوب به فروشنده، فرد سالمی از توان مبیع خواند نمی

کـه  ). از طرفی این فقیھان برای آن٢/٧٠المکاسب، ةمبیع را درخواست کند (یزدي، حاشیھمان 
به اشکال نادیده انگاشتن اطلاق اخبار مربوط به خیار عیب که به صراحت ھمه اقسـام مبیـع را   

) مذکور در این روایـات را  ١٨/٣٠(حرّ عاملی، ٥»ردّ«شوند، ناگزیر واژه گردد، دچار نشامل می
) و در توجیه ٥٤در فرض کلیتّ موضوع بیع، به ردّ تطبیق و وفا تعبیر کرده (اصفھانی، الاجاره، 

اند به لحاظ اختلاف در مقتضای بیع، ردّ نیز شامل دو صورت است بـدین ترتیـب کـه    آن گفته
عین معیّن باشد، ردّ آن به منزله فسخ عقد است و ھنگامی که مبیع کلـی  چه مبیع معیوب، چنان

بوده و فرد تسلیم شده از آن کلی واجد عیب باشد، ردّ مصداق به مثابه ردّ تطبیق کلـی بـر فـرد    
) یـا  ٢٤/٢٥(نجفـی،  » ابطال تطبیـق «مقبوض است و نه به معنای زوال عقد و از این نوع ردّ به 

ب قد قطع أو خیط أو صبغ، فی الرجل یشتری الثوب او المتاع فیجد فیه عیباً ، فقال إن کان الشیء قائماً بعینه، ردهّ علی صاحبه و أخذ الثمن و إن کان الثو:« عن أبی عبداالله علیه السلام -٥

)١٦از باب ٣، حدیث ٣٠/ ١٨(برای دیدن روایت مشابه ر.ک: وسائل الشیعه، » یرجع بنقصان العیب
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که توجیه یـاد شـده، ادعـایی    اند، حال آن) تعبیر کرده٢/٧٠ه مکاسب، (یزدی، حاشی» فسخ وفا«

چـه از معنـای واژه   خورد. زیرا آناست که در کلام این بزرگان دلیلی بر اثبات آن به چشم نمی
چه مدعّای این فقیھان اسـتعمال  است. (ھمان) از این رو چنان» فسخ عقد«گردد، متبادر می» ردّ«

یک معنا با لحاظ تفاوت در اقسام مبیع است، بایستی دلیلی بر این استعمالِ این واژه در بیش از 
خلاف اصل ارایه گردد که مغفول مانده است.

تـوان  بر مبنای نظر ایشان تنھا زمانی که مبادله فرد معیوب با فرد سالم نامقـدور گـردد، مـی   
کرد. در این میان فرقی ندارد سبب این بینی امکان فسخ عقد را به استناد خیار تعذّر تسلیم پیش

تعذّر عجز فروشنده باشد یا معیوب درآمدن تمام افراد مبیـع کلـی (یـزدي، حاشـیه المکاسـب،      
) به دیگر بیان حتی در فرضی که بیش از یـک فـرد از کلـی بـاقی     ٥٦؛ اصفھاني، الاجاره، ٢/٧٠

وان مصداق مذکور را مبیع نامید تنمانده و آن فرد منحصر نیز مبتلا به نقصان و عیب است، نمی
رسـد  و مطالبه ارش یا فسخ عقد را به استناد خیار عیب مشروع دانسـت. ھرچنـد بـه نظـر مـی     

برخی از این فقیھان انحصار کلی در مصداق معیوب را سبب تعیّن قھری مبیع و به تبـع جـواز   
عین تفاوتی قائـل شـوند.   که میان کلی در ذمّه و کلی در ماند، بدون آنجریان خیار عیب دانسته

)١٧/١٨٥(سبزواري، 
رسد نظریه یاد شده نیز از مبانی فقھی و منطقی استواری برخـوردار باشـد، چـه    به نظر نمی

که تنھا معیار ممتاز کننده مبیع و ثمـن در عقـد بیـع، قصـد جـدی طـرفین اسـت و در ایـن         آن
چنـان  ت. به عبارت دیگر ھمخصوص میان کلی یا عین معیّن بودن موضوع قرارداد تفاوتی نیس

که عین معیّن پس از تحقق عقد و تعلق قصد طرفین مبایعه بر تملیک آن، مبیع خوانده شـده و  
که در ضمن یکی از مصادیق خـود،  شود، عین کلی نیز پس از آنتمام آثار مبیع بر آن مترتب می

بـود و در ھـر دو حـال    به نحو قطعی متعلقّ قصد انشای طرفین قرار گیرد، ناگزیر مبیع خواھد
عدول از این قصد میسّر نیست مگر به یکی از طرق مشروع فسخ و انحـلال بیـع. حـال در بیـع     
کلی که مشتری اختیار تعیین یکی از افراد مبیع کلی را به بایع تفویض کرده و بـایع بـر اسـاس    

ا شده را به قصـد  این توافق، یکی از مصادیق آن کلی را به مشتری تسلیم کرده و او نیز فرد اعط
تـوان مـدعّی بـود بقیـه افـراد مبیـع کلـی        کند، چگونه مـی مبیع بودن پذیرفته است و تملکّ می

البدل است و از این رو در صورت ظھور عیب در فـرد  چنان متعلق قصد طرفین به نحو علیھم
را بـه  که شخصی مالیتواند بدل فرد معیوب را مطالبه کند؟ بر فرض آنتسلیم شده، مشتری می

صورت کلی در معین یا کلی در ذمّه خریداری کرده و ھنگام تسلیم، خود یکی از مصـادیق آن  
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را انتخاب و بایع نیز ضمن اعلام رضایت، فرد منتخب مشتری را به وی تسلیم کند، آیا باز ھـم  

توان گفت در صورت معیوب در آمدن آن فرد، مشتری حـق مطالبـه بـدل مبیـع معیـوب را      می
تواند مثبت باشد، زیرا بر اساس نظر کسانی که سلامت مبیع را در تشـخّص  پاسخ میداراست؟

اند، فرد انتخاب شده در حقیقت عنوان مبیع را نخواھد داشت. در ردّ این سخن آن شرط دانسته
باید گفت که سلامت مبیع در تشخّص آن مدخلیتّی ندارد، زیرا در مبیع عین معیّن نیز در فرض 

توانـد بیـع را فسـخ کنـد یـا ارش      ن، مشتری حق مطالبه بدل را ندارد و صرفاً مـی معیب بودن آ
توان گفت که سلامت مبیع یا اقتضای اطلاق بیع است یا به عنوان شرط ضـمنی  بگیرد. پس می

شود و در این میان متفاوت نیست که مبیـع کلـی یـا عـین معـیّن      یا تبانی در عقد بیع لحاظ می
ین است که در مبیع عین معیّن، عقد از ھمان ابتدا برھمان فـرد خـاص   باشد. آری؛ تفاوت در ا

واقع شده و در مبیع کلی عقد در ابتدا بر فرد نامعیّن واقع شده است و سپس بایع بنابر اختیاری 
که دارد، مبیع را پس از عقد متعیّن ساخته است. تعبیر فقیھان که به صراحت از تعـیّن در مـتن   

تردیـد  ) حاکی ازاین است که مبیع کلی بـی ٤/٣٣٤شھید ثانی، شرح لمعه، اند، (عقد سخن گفته
فیه بایع معیّن کننده کلـی در خـارج از عقـد    شود که در ما نحندر خارج از متن عقد محقق می

است.
تعینّ کلی در فرد منحصر-ج

ز طریق چه مبیع کلی در یکی از افراد خود منحصر گردد بدان معنا که امکان تأدیه آن اچنان
مصداق دیگری ممکن نباشد، برخی فقیھان براین باورند که فرد باقیمانـده از کلـی لزومـاً مبیـع     

که نوع کلی و علت نایابی و انحصار آن در ضـمن فـرد منحصـر، در ایـن     خواھد بود، بدون آن
رسد علت التزام به این رأی آن باشـد کـه  ) به نظر می١٧/١٨٥مھم تأثیرگذار باشد. (سبزواري، 

چه پیش از اند و از این رو چنانالبدل قرار گرفتهھمه افراد کلی متعلقّ قصد طرفین به نحو علی
کـه از دسـترس فروشـنده خـارج     تعیین قطعی مبیع، افراد کلی به ھر دلیل تلف یا معیوب یا آن

شوند و تنھا مصادیقی از کلی باقی بمانند که برابر بـا موضـوع عقـد باشـند، قصـد طـرفین در       
که اراده یا اقدام دیگری از ناحیه ، قھراً تنجّز خواھد یافت، بدون آنوص افراد برجای ماندهخص

ای یکـی از ده یخچـال   کـه فروشـنده  فروشنده و خریدار در این تعیّن تأثیرگذار باشـد. مثـل آن  
ھا سرقت ھا جز یکی از آنموجود در انبار خود را به نحو کلی در معین بفروشد و ھمه یخچال

د. بدیھی است یخچال باقی مانده حتی در فرض عدم رضایت بـایع، مبیـع خوانـده شـده و     شو
ملک مشتری خواھد بود. بعض دیگری از فقھا ضمن تفصیل میان اقسـام کلـی، انحصـار را در    
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چه مبیـع از نـوع کلـی در    الذمّه، مفید تعیّن و تشخّص ندانسته و بر این نظرند که چنانکلی فی

چنان صدق عنوان مبیع بر فرد یـا افـراد   عداد موضوع قرارداد منحصر گردد، ھمذمّه بوده و در ت
تـوان بـه   منحصر پیش از تسلیم بایع مقدور نخواھد بود و صرفاً پـس از تسـلیم فروشـنده مـی    

) از طرفـی  ٣/٤٦٩خروج مال از ملکیت بایع و تملکّ آن توسط مشتری ملتزم شـد. (مامقـانی،   
شماری از فقیھانی که سلامت از عیوب را به انضمام تسلیم بایع در که پیشتر نیز گفته شد،چنان

تأثیر دانسـته و در فرضـی کـه    شمرند، انحصار کلی را درتعیّن آن بیتشخّص مبیع کلی لازم می
آخرین فرد از کلی نیز معیوب باشد، به جای خیار عیب نظر به ثبوت خیار تعـذّر تسـلیم بـرای    

رسـد انحصـار کلـی در تعـداد افـراد      ) در این میان به نظـر مـی  ٢/٧٠اند (یزدي، مشتری داشته
که کلی در معیّن یا در ذمّه باشد، قصد جدی طـرفین را قھـراً متوجـه    موضوع مبایعه، اعم از آن

ھـا  افراد باقیمانده خواھد نمود و از این رو بایع مکلف است مصادیق منحصر را که دیگر به آن
چه پس از قبض مشتری عیب مبیـع  یم کند. بدیھی است چنانشود، به مشتری تسلمبیع گفته می

کلی آشکار گردد، بر مبنای خیار عیب، امکان فسخ بیع یا مطالبه ارش برای مشتری فراھم آمـده  
و بدین ترتیب از وی رفع ضرر به عمل خواھد آمد.

افراز کلی-د
را به قیـد اشـاعه بـه    افراز و تقسیم، راھکار تعیّن مبیع در فرضی است که بایع مال خویش 

آورد. آن گروه از فقیھان که فروش عین مشاع را بـه جھـت عـدم تعیـین     تملیک مشتری در می
اند، افراز و تقسـیم مبیـع را تنھـا راه حـل     سھم بایع و خریدار از اقسام بیع کلی محسوب داشته

در حقـوق ایـران   ) این نظـر  ١/٣٣اند. (جزایري، رھایی آن از کلیتّ ناشی از اشاعه، عنوان کرده
نیز مورد تأیید واقع شده و افراز با تراضی طرفین یا حکم دادگاه پایان بخش مالکیـت مشـاعی   

) در مقابل برخی فقیھان بر این باورند ٥٧٥-٥٧٤شرکا، معرفی شده است. (جعفري لنگرودي، 
از ای است میان مملوک مشاعی شرکا کـه گرچـه ایـن تبـادل خلاصـی      که افراز و تقسیم مبادله

اشاعه و استقلال مالکیت ایشان را به ھمراه دارد، اما نباید چنین تصور کرد کـه حـق ھریـک از    
رسـد نظریـه   به نظر می٦) ٥/٣١٩کند. (خویي، شریکان کلی است که بدین وسیله تعیّن پیدا می

تری برخوردار است، زیرا گرچه عین مبیعی که موضـوع شـراکت قـرار    نخست از مبانی محکم
الذمه متفاوت است، اما سھم مشاعی ھـر  عالم خارج موجود و از این لحاظ با کلی فیگرفته در

یک از شریکان که از سھم دیگر شرکا جدا شود، متعیّن نیست و ھیچیک از شریکان پیش از آن

لی فی الخارج ، فانهّ یتعینّ بالتعیین.لذمهّ أو بیع الکإن کان مراد الامامیه ھو أنّ حق کل منھما أمرٌ کلی یتعینّ بالقسمه، فھو لا یصح إلا فی موارد کون المملوک کلیّاً کموارد البیع فی ا-٦
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تواند محدوده تحت مالکیت خویش را از دیگـران متمـایز سـازد و آن را بـه عنـوان سـھم       نمی

یک از افراد آن کند. درست ھمانند فروش مبیع کلی در معیّن که ھیچاختصاصی خویش معرفی
که یکی از آن افراد برای تسلیم به مشتری به نحو قطعی انتخـاب  توان مبیع نامید، مگر آنرا نمی

توان پذیرفت عین مشاع نیز کلی است که با افراز و از بین رفتن اشـاعه تعـیّن   شود. بنابراین می
یابد.می

یافتن مبیع کلی در حقوق ایرانتعیّن 
خود به ذکر اقسام مبیع کلی اکتفا کرده و از احکام مـرتبط  ٣٥٠ھرچند قانون مدنی در ماده 

و نیز اختصاص خیار تـأخیر ثمـن بـه بیـع     ٧با بیع کلی صرفاً به عدم جریان خیار رؤیت در آن
اندیشمندان حقوق مخفـی  ، بسنده کرده است، اما موضوع تعیّن مبیع کلی از نگاه٨کلی در معین

بـودن  دانان اثـر مسـتقیم بیـع را در فـرض کلـی     نمانده است. نخست باید دانست اغلب حقوق
اند؛ حـال برخـی از ایشـان    موضوع قرارداد، تعھد به تسلیم و ایفای یکی از مصادیق کلی دانسته

م محقـق  صراحتاً بر عھدی بودن بیع در این فـرض تأکیـد ورزیـده و ملکیـت را در اثـر تسـلی      
) و برخی دیگر گرچه از این صراحت اجتناب کرده و از تملیکی بـودن  ٣٧اند (شھیدي، شمرده

اند، اما بر این باورند که مشتری در بیع کلی، بر ذمّه و عھده بایع سـلطه و  عقد بیع عدول نکرده
ت یابد و از این رو در فرض مذکور مالکیت در معنای عام خـود اسـتعمال شـده اس ـ   استیلا می

چنان که بعضی نیز بیع کلی را فراھم آورنده اقتضای تملیک شمرده، ھم).٥٢٥-١/٥٢٦(امامي، 
اند که قابلیت پذیرش این حـق عینـی در موضـوع    نفوذ و استقرار ملکیت را منوط به آن دانسته

قرارداد ایجاد شود. بنا بر نظر ایشان در فرضی که مبیع کلی است، تا زمانی که فرد مورد تملیک
شود، گرچـه قابلیـت و اسـتعداد    از طرف فروشنده تعیین نشود، خریدار مالک مبیع شناخته نمی

)  ١/٦٩وجود آمده باشد. (کاتوزیان، واسطه عقد بیع بهمالک شدن وی به
آید کـه  چه در خصوص ماھیت عھدی بیع کلی در حقوق ایران گفته شد، چنین بر میاز آن

اند؛ گرچـه برخـی   یک و تعیّن مبیع کلی با تسلیم آن باور داشتهزمانی تملاین اندیشمندان به ھم
از ایشان تسلیم مبیع را صرفاً یکی از مبرزات متعارف اراده فروشنده در تعیین مبیع برشـمرده و  
بر این نظرند که حتی پیش از تسلیم مبیع کلی نیـز امکـان تعـیّن و تملیـک آن متصـور اسـت؛       

قانون مدنی: در بیع کلی خیار رویت نیست و بایع باید جنسی بدھد که مطابق با اوصاف مقرره بین طرفین باشد٤١٤ماده -٧

قانون مدنی٤٠٢ماده -٨
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بنـدی و بـرای خریـدار ارسـال کنـد،      مبیع کلی را تعیین، بستهکه اگر فروشنده مصداقی از چنان

مشتری مالک کالای ارسال شده خواھد بود. به ھمین ترتیب اگر مبیع کلی به ھر دلیل در سـھم  
شـود.  مانده بدون نیاز به تسلیم در ملک مشـتری وارد مـی  خریدار منحصر گردد، مصادیق باقی

وان تلف مصداق مبیع کلی قبل از تسلیم به خریـدار را  (ھمان) بعید نیست بر مبنای نظر اخیر بت
شـمار آورد؛ بـدین اسـتدلال کـه     مشمول قاعده تلف مبیع پیش از قبض و سبب انفساخ بیع بـه 

تعیین قطعی مصداق کلی از طرف فروشنده، مبیع کلی را در حکم عین معیّن و شخصـی قـرار   
رو تلف این کالا به منزلـه تلـف مبیـع و    دھد که بایع صرفاً ملزم به تسلیم آن است و از اینمی

) شاید تشتتّ آرا و نظرات فقیھان سبب شـده اسـت   ٩٢موجب انحلال بیع خواھد بود. (ھمان، 
جا که سرانجام پاسخ قطعی بـه پرسـش   گفته در آثار ایشان پررنگ نباشد، تا آنکه استدلال پیش

اند. (ھمان)  پیرامون نحوه تعیّن مبیع کلی را به رویّه قضایی واگذارده

گیرینتیجه
قصد انشای طرفین مبایعه برای تملیک و تملکّ یک مال، تنھـا معیـار مبیـع واقـع شـدن و      

چه بـایع و مشـتری قصـد مشـترک خـود را بـر       انفکاک آن از سایر اموال است، از این رو چنان
اھد شـد  مبادله عین شخصی و معیّن معطوف سازند، عین مذکور ناگزیر وصف مبیع را دارا خو

و از این پس سلب این عنوان ممکن نیست، مگر به یکی از طرق مشروع گسسـتن عقـد. ایـن    
قاعده کلی در فرض کلیتّ مبیع نیز حاکم است، بدان معنا که اگر مبیع کلـی و قابـل صـدق بـر     

ای جـز رجـوع بـه قصـد انشـاء      اموال متعدد باشد، برای تعیین مبیع از سایر مصادیق کلی چاره
گیری این قصد مشترک نیست. از این رو در فرضی که مشتری کالایی و زمان شکلطرفین عقد

خرد و امکان تعیین مبیع را ازمیان مصادیق معـیّن خـارجی بـه بـایع     را با علم به اوصاف آن می
کند، (کلی در معین) از زمانی که بایع قصد جدی خود را به یکـی از افـراد آن کلـی    واگذار می

توان مدعی صدق عنوان آورد، میمقدمات تسلیم آن را به مشتری فراھم میسازد و معطوف می
کـه اگـر بـایع و مشـتری     چنـان مبیع بر فرد انتخاب شده و خروج مبیع از وصف کلیتّ شد. ھم

قرارداد خود را توسعه بخشند و بر تسلیم مبیع از ھمه افراد واجد وصف که ممکن است ھنـوز  
الذمه) نیز تعیّن مبیع متوقف بر تعیین قطعـی فـرد   نمایند، (کلی فیبه وجود نیامده باشند، توافق 

الذمـه  چه کالایی به صورت کلـی در معـین یـا کلـی فـی     توسط بایع خواھد بود. بنابراین چنان
فروخته شود، ھمین که یکی از افراد کلی مورد نظـر از سـوی بـایع جـدا و بـرای تحویـل بـه        
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ع خوانده شده و واجد تمام آثار و خصوصـیاتی خواھـد   مشتری آماده گردد، فرد تعیین شده مبی
بدیھی است در کلی در معین یا کلی در ذمـّه  مند است.بود که مبیع معیّن و شخصی از آن بھره

شـود و  که مبیع در فرد یا افراد موضوع بیع منحصر است، این تعیّن از زمان انحصار محقق مـی 
چـه  حال چنان.توان مبیع دانستوع مبادله را میاز ھمان ھنگام، مصادیق منحصر در تعداد موض

ارش را مبیع کلی تعیّن یافته پس از قبض مشتری معیوب در آید، تنھا حق فسخ عقد یا مطالبـه 
چـه مصـداق یادشـده پـیش از تسـلیم بـه       دیده فراھم خواھد ساخت و چنانبرای مشتری زیان

اطـلاق و عمـوم بلامعـارض برخـی     مشتری تلف گردد، انفساخ بیع را به دنبال خواھد داشـت. 
روایات که حکایت از ثبوت خیار عیب در فرض کلیت مبیع دارند، گواه صدق این مدعاسـت،  

گونه که حتی مخالفان این نظر را نیز یارای انکار دلالت آن نبوده است. وانگھی نباید از نظـر  آن
ت آن با توجه به نوع دور داشت که احراز این قصد جدی قدری دشوار است و لذا برای شناخ

و کیفیت اموال موضوع مبادله، بایستی از شواھد و قرائن عرفی نیز مـدد جسـت. در خصـوص    
الذمه پذیرفتـه شـود،  که ھمسانی کلیتّ آن با کلی در معین و کلی فیکلی مشاع نیز برفرض آن

د. یابی به مالکیت مستقل، افراز و تقسیم خواھد بوتنھا راه رھایی از اشاعه و دست
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ق.١٤٠٩، ةالثانیةالنشر الاسلامی، الطبعةقم، موسس، الاجاره،_______________

.١٣٩٠تھران، انتشارات اسلامیه، چاپ سی ودوم، ،حقوق مدنی، امامی، حسن
النشـر الاسـلامی،   ةقـم، موسس ـ ، ةالطاھرةفی احکام العترةالحدائق الناضر، یوسف بن احمدبحرانی،

ق.١٤٠٥الاولی، ةالطبع
الاولـی،  ةالنـور، الطبع ـ ةقـم، طلیع ـ ،ھدی الطالب إلی شرح المکاسـب، جزایری مروج، محمد جعفر

.ق١٤٢٨
.١٣٤٦تھران، ابن سینا، ،ترمینولوژی حقوق، جعفری لنگرودی، محمد جعفر

الاولـی،  ةآل البیت، الطبع ـقم،،ةإلی تحصیل مسائل الشریعةوسائل الشیع، حرعّاملی، محمد بن حسن
ق.١٤٠٩

.ق١٤٢١الاولی، ةخمینی، الطبعمتھران، موسسه تنظیم و نشر آثار اما، کتاب البیع، خمینی، روح االله
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الاولـی،  ةیم و نشر آثار امام خمینـی، الطبع ـ موسسه تنظتھران،،، مستند تحریر الوسیلهخمینی، مصطفی

.تابی
ق.١٤١٢الاولی، ةلبنان، دارالھادی، الطبع، فی المعاملاتةمصباح الفقاھ، خویی، ابوالقاسم

، ةالرابع ـةالمنـار، الطبع ـ ةقم، موسس ـ،الحلال و الحراممھذب الاحکام فی بیان ، سبزواری، عبد الاعلی
ق.١٤١٣

المعـارف  ةقـم، موسس ـ ،مسالک الافھام إلی تنقـیح شـرایع الاسـلام، شھید ثانی، زین الدین بن علی
.ق١٤١٣الاولی،ة، الطبعةالاسلامی

سـلامی،  ، بیروت، دار العالم الاالروضة البھیة فی شرح اللمعة الدمشقیة، __________________
تا.بی

.١٣٨٨)، تھران، مجد، چاپ یازدھم، ١(عقود معین٦حقوق مدنی شھیدی، مھدی، 
 ـ ةالمرتضویةالمکتبتھران، ، ةالمبسوط فی فقه الامامی، طوسی، محمد بن حسن ، ةلاحیاء الآثـار الجعفری

ق.١٣٨٧، ةالثالثةالطبع
ق.١٤٠٠الاولی، ةطبعالخیام، الةقم، مطبع،دراساتنا من الفقه الجعفری، قمی، تقی

تھـران، کتابخانـه گـنج دانـش،     (درسھایی از عقود معین)،دوره مقدماتی حقوق مدنی، کاتوزیان، ناصر
.١٣٨٨چاپ دوازدھم، 

ة، الطبع ـةقم، مجمـع الـذخائر الاسـلامی   ،غایة الآمال فی شرح کتاب المکاسب، مامقانی، محمد حسن
ق. ١٣١٦الاولی، 

الاسـماعیلیان،  ةقـم، موسس ـ ،رائع الاسلام فی مسائل الحلال و الحرامش، محقق حلیّ، جعفر بن حسن
ق.١٤٠٨، ةالثانیةالطبع

، ةالثانی ـةآل البیـت، الطبع ـ ةقم، موسس،جامع المقاصد فی شرح القواعد، محقق کرکی، علی بن حسین
.ق١٤١٤

.تاالاولی، بیةقم، حبیب، الطبع،حاشیة المظفر علی المکاسب، مظفر، محمد رضا
الاولـی،  ةتھـران، المکتبـة المحمدیـة، الطبع ـ   ، منیة الطالب فی حاشیة المکاسب، نایینی، محمد حسـین 

ق.١٣٧٣
ق.١٤١٣الاولی، ةالنشر الاسلامی، الطبعةوسسقم، م، المکاسب و البیع، ____________

ار إحیاء لبنان، د، جواھر الکلام فی شرح شرائع الاسلام، ، محمد حسن بن باقر)صاحب جواھرنجفی (
ق.١٤٠٤، ةالسابعة، الطبعةالتراث العربی

.ق١٤٢١، ةالثانیةالاسماعیلیان، الطبعةقم، موسس،المکاسبةحاشی، یزدی، محمد کاظم بن عبدالعظیم
.ق١٤١٤الاولی، ةقم، کتابفروشی داوری، الطبع،الوثقیةالعروةتکمل___________________، 





٩٩پیاپی ۀ، شمارششمو ، سال چھلو اصولهقمطالعات اسلامی: ف
٢٥- ۴۵، ص١٣٩٣زمستان 

عهیشیمشهور در مستندات فقهیتیبر روایدرنگ
*السلام)هیعلیزره گمشده علتی(روا

حسن رضازاده مقدم
ل الملنیبسیمشھد، پردیدانشگاه فردوس،یحقوق اسلامیفقه و مبانیدکتریدانشجو

مانیواحد فریدانشگاه آزاد اسلامیعلمأتیھعضوو
Email: h_rezazadeh118@yahoo.com

یسلطانیدکتر عباسعل
مشھدیدانشگاه فردوساردانشی

Email: soltani@um.ac.ir

چکیده
یکی از روایاتی که در فقه و به ویژه در مبحث قضا و شھادات مورد استناد فقھاء شیعه قرار گرفتـه  

روایت یا داستان زره گمشده علی علیه السلام است. پیدا شدن زره در بازار کوفـه در حـالی کـه    است،
توسط فردی در معرض فروش قرار داده شده است و مراجعه آن حضرت به قاضی و اقامه دعـوا علیـه   

اد شده آن شخص و ارائه شاھد بینه در جلسه دادگاه، داستانی است که در طول تاریخ فراوان به آن استن
انـد. ایـن نوشـتار    است. بسیاری از فقھای عظام شیعه این روایت را مستند فقھی برخی احکام قرار داده

ضمن بررسی صحت و سقم این روایت و نقد آن از طریق سند و دلالت، به عدم صحت و جعلی بودن 
سـت. ارائـه مسـتندات    ھای فقھی پرداخته اھای منفی آن در استنباطاین داستان دست یافته و به بازتاب

فقھی و تاثیرات منفی داستان در فقه نیز از دیگر مطالب مھم این مقاله است.

روایت زره گمشده، نقد روایی، مستند غیر معتبر فقھی، زره گمشده، امام علی علیـه  : ھاواژهکلید
السلام. 

.٠٢/١١/١٣٩٢؛ تاریخ تصویب نھایی: ٠٨/٠٥/٢١٣٩خ وصول:ی*. تار
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مقدمه 

رد و بعد از مدتی آن را ایم که علی علیه السلام زره خویش را گم کفراوان شنیده و خوانده
در بازار کوفه در دست مردی یھودی یا مسیحی یافت که آن را در معرض فروش گذاشته بـود،  
حضرت به آن مرد فرمود که این زره مال اوست آن مرد قبول نکرده و برای طرح دعوا به شریح 

و بینـه  شود. قاضـی ابتـدا از علـی علیـه السـلام بـرای ادعـای خـود شـاھد          قاضی مراجعه می
خواھد، اما چون حضرتش برای ادعای خویش شاھد و بینه ندارد، شـریح بـه نفـع آن مـرد     می

دھد. پس از خروج از دادگاه آن مرد غیر مسلمان از رفتار علی علیه رأی داده و زره را به او می
لیـه  کـه زره را بـه علـی ع   گردد و علاوه بر ایـن السلام و قاضی دادگاه اسلامی متأثر شده بر می

شود و ....گرداند خود نیز مسلمان میالسلام بر می
که شخصیت اصلی این داستان علی علیه السلام است. خواندن ایـن داسـتان   با توجه به این

نماید. سـؤالاتی از  ای که قبول چنین داستانی را مشکل میسؤالاتی در ذھن ایجاد کرده به گونه
شود امام معصوم را به دادگاه کشاند؟ کـلام و  آیا میآیا این داستان صحت دارد؟ :این دست که

شود از امام معصوم شاھد و بینه خواست؟ امر معصوم علیه السلام تا چه حد نافذ است؟ آیا می
پذیر است؟ استناد به روایت غیر معتبر چه جایگـاھی در فقـه دارد؟   آیا رد ادعای معصوم امکان

علمی در تقویت اعتقـادات مـا بسـیار مـوثر بـوده، و      یافتن پاسخی استاندارد، مستند، منطقی و
موجب استحکام نظام فقھی شیعه نیزخواھد شد. لذا به منظور یافتن پاسخ سؤالات بـا مراجعـه   
به منابع مختلف و نیز استفاده از نرم افزار کتابخانه اھل بیت و شامله، موضوع، مـورد تحقیـق و   

پی خواھد آمد.بررسی قرار گرفت که توضیحات تفصیلی آن در 

ورود داستان به فقه شیعه
داستان زره گم شده علی علیه السلام، مستند فقھی برخی فقھـاي شـیعه اعـم از معاصـر و     
متقدم قرار گرفته است. این داستان در دو موضع از مبحث قضاء مورد بحث و استناد فقھا قرار 

گرقته است:
موضع اول: تسویه خصمین

یجلسھما بین یدیه ولا یکون أحدھما أقرب إلیه من الآخـر، روي  وأما موضع الجلوس فإنه«
أن رسول االله صلی االله علیه وآله قضی أن یجلس الخصـمان بـین یـدي القاضـي. ھـذا کلـه إذا       
:استویا في الدین مسلمین أو مشرکین، فأما أن یکون أحدھما مسلما والآخر مشرکا، قال بعضـھم 
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لما روي أن علیـا علیـه السـلام رأى درعـا مـع یھـودي       یرفع المسلم علی المشرك في المکان،

فعرفھا وقال ھذه درعي ضاعت مني یوم الجمل، فقال الیھودي درعي و مالي و في یدي، فترافعا 
إلی شریح و کان قاضي علي علیه السلام فلما دخلا علیه قام شریح من موضـعه و جلـس علـی    

ي علیه السلام لولا أنه ذمي لجلست معه في موضعه و جلس شریح و الیھودي بین یدیه فقال عل
لا تسـاووھم فـي المجـالس. و ھـذا ھـو      :بین یدیك، غیر أني سمعت النبي علیه السـلام یقـول  

؛ شـھید ثـانی، الروضـة البھیـة،     ٧٥/ ٢؛ شھید اول، الدروس، ٨/١٤٩(طوسی، المبسوط، » الأولی.
سـی اول،  ؛ مجل٣٥٣عباسـی،  ؛ شیخ بھـایی، جـامع   ٤٢٨/ ١٣؛ شھید ثانی، مسالک الافھام، ٣/٧٣

؛ آل عصفور، الشیخ حسین، ٦٨١/ ٢محقق السبزواری، کفایة الاحکام، ؛ ١٣/٤٢٨روضة المتقین، 
/ ١٥طباطبایی، سـید علـی، ریـاض المسـائل،     ؛ ٥٥/ ١٤ي شرح مفاتیح الشرائع، الأنوار اللوامع ف

)١٤٣/ ٤٠؛ نجفی، جواھر الکلام، ٥٧
ادگاهاھل صیانات و مروات در د:موضع دوم

إذا استعدى رجل عند الحاکم علی رجل لم یخل المستعدى علیه من أحـد أمـرین، إمـا أن    «
یکون حاضرا أو غایبا، فإن کان حاضرا اعتدى علیه وأحضره، سـواء علـم بینھمـا معاملـة أو لـم      
یعلم، و ھو الأقوى عندنا. و لیس في ذلك ابتذال لأھـل الصـیانات و المـروات فـإن علیـا علیـه       

/ ٢؛ ابـن البـراج، المھـذب،    ١٥٤/ ٨(طوسـی، المبسـوط،   » حضر مع یھودي عند شریحالسلام 
؛ فاضل مقـداد، التنقـیح   ٤١١/ ٨؛ علامه حلی، مختلف الشیعه، ١٧٧/ ٢؛ ابن إدریس الحلی، ٥٨٣

)٨٠/ ١٠؛ فاضل ھندی، کشف اللثام، ٤/٢٤٧الرائع لمختصر الشرائع، 
فقه به وضوح قابل مشاھده است، امـا جایگـاه   که ملاحظه شد ورود و تاثیر داستان در چنان

دارد، چرا که بیان دقـائق و ظرائـف بـرای    رفیع فقھاي شیعه ما را از ادامه ھرگونه مطلبی باز می
اھل دقت و نظر، لطفي ندارد.

خذ شناسی داستانأم
جستجویی جامع، پیرامون مأخذشناسی داستان به عمل آمد و بـا صـرف زمـان نسـبتا زیـاد      

دسته ٤توان این منابع را به منبع به دست آمد، که به طور کلی می١٠٠ن داستان حدود برای ای
عمده؛ تاریخی، روایی، فقھی و اصولی تقسیم نمود. البته ناگفته نماند که چـون ایـن داسـتان از    
شھرت قابل توجھی برخوردار است، در منابع دست چندم زیادی از قبیل کتب داستانی، ادبیات 

اخلاقی، سیره، جراید و .... نیز ذکر شده است که بـه سـبب اطالـه مطلـب از ذکـر آن      کودکان، 
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شود.  خودداری می

١٠پس از بررسی کامل و دقیق تمامی مآخذ این داستان، مشخص شد که، ایـن داسـتان در   
مأخذ اصلی ذیل نقل شده است.

ف
تاریخ فوتمؤلفمأخذردی

مذھبق)(

شیعه٢٨٣لثقفیابراھیم بن محمد االغارات١
زیدی٢٩٨الامام یحیی بن الحسینالاحکام٢
شافعی٣٠٦محمدبن خلف بن حیان(وکیع)اخبار القضاة٣

ــری   نزھة الابصار٤ ــدی الطبـ ــن مھـ ــی بـ علـ
المامطیری

زیدی یا شافعی٣٦٠

شافعی٣٦٥عبد االله بن عدی الجرجانیالکامل٥

الفصول فـی  ٦
الاصول

حنفی٣٧٠لجصاصاحمد بن علی الرازی ا

٧
تیســــــــیر 

المطالب
زیدی٤٢٧یحیی بن الحسین(سید ابوطالب)

سنی٤٣٠حافظ ابونعیم الاصفھانیحلیة الاولیاء٨

ــنن ال٩ ســـــ
الکبری

سنی٤٥٨البیھقی

تاریخ مدینـة  ١٠
دمشق

شافع٥٧١ابن عساکر

متن کامل مآخذ 
ت مورد تحلیل و بررسـی قـرار گیـرد    که سند و متن کلیه مآخذ بایستی با دقبا توجه به این

لذا ذکر متن کامل ھمه مآخذ ضروری است.
مأخذ اول

-علیـه السـلام   -وجد علـي  :حدثنا عمرو بن شمر، عن سالم الجعفي، عن الشعبي، قال«...
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:درعا له عند نصراني فجاء به إلی شریح یخاصمه إلیه، فلما نظر إلیه شریح ذھـب یتنحـی فقـال   

یا شریح أما لو کان خصمي مسلما ما جلست إلا معـه ولکنـه   :جنبه، و قالمکانك، و جلس إلی
إذا کنـتم وإیـاھم فـي طریـق فـألجؤوھم إلـی       :-صلی االله علیه وآله -نصراني و قال رسول االله 

إن ھذه :-علیه السلام -مضایقة و صغروا بھم کما صغر االله بھم في غیر أن تظلموا. ثم قال علي 
مـا الـدرع إلا   :فقـال النصـراني  ؟ما یقول أمیر المـؤمنین :ھب، فقال للنصرانيدرعي لم أبع ولم أ

یـا أمیـر   :درعي، و ما أمیر المؤمنین عندي بکاذب، فالتفت شریح إلی علـي علیـه السـلام فقـال    
أما أنـا فأشـھد   :لا، فقضی بھا للنصراني، فمشی ھنیة  ثم أقبل فقال:قال-؟المؤمنین ھل من بینة

النبیین، أمیر المؤمنین یمشی بي إلی قاضیه. ! و قاضیه یقضي علیه. ! أشـھد أن لا  أن ھذه أحکام 
إله إلا االله وحده لا شریك له، و أن محمدا عبده ورسوله، الدرع و االله درعك یـا أمیـر المـؤمنین    

أما إذا أسلمت فھي لك، :انبعث الجیش و أنت منطلق إلی صفین فخرت من بعیرك الأورق فقال
الخـوارج فـي   -علیه السـلام  -وأخبرني من رآه یقاتل مع علي :فرس. قال الشعبيوحمله علی

)١/١٢٤(الغارات، » النھروان.
مأخذ دوم

و بلغنا عن أمیر المؤمنین علي علیه السلام أنه وجد درعا له عنـد نصـراني فأقبـل بـه إلـی      «
:مجلسـه فقـال لـه   شریح قاضیه علی المسلمین فخاصمه علیه قال فلما رآه شریح رحل لـه عـن   

مکانك فجلس إلی جنبه ....( بقیه داستان با اندکی تفاوت شبیه مأخذ قبـل اسـت) قـال فالتفـت     
یا أمیر المؤمنین ھل من بینة قال: فضحك علي وقال أصاب شریح مالي من :شریح إلی علي فقال

أنـا فأشـھد أن   فقام النصراني فمشي ھنیھة ثم رجع ثم قال أمـا :بینة فقضی بالدرع للنصراني، قال
ھذه أحکام الأنبیاء، أمیر المؤمنین یمشي إلی قاضیه یقضي علیه أشھد أن لا إله إلا االله وحـده لا  
شریك له و أن محمدا عبده ورسوله الدرع و االله درعك یا أمیر المؤمنین اتبعـت الجـیش وأنـت    

قاتـل مـع أمیـر    بقیه داستان با اندکی تفـاوت شـبیه مأخـذ قبـل اسـت) و     منطلق إلی صفین ....(
)٤٥٠-٤٤٩/ ٢(الأحکام فی الحلال و الحرام، » المؤمنین یوم النھروان.

مأخذ سوم
لما رجع علی من قتال معاویة وجد درعا لـه افتقـده بیـد    :عن میسرة عن شریح قال«...:الف

درعی و في یدي فاختصـما إلـی   :درعی لم أبع ولم أھب فقال الیھودي:یھودي یبیعھا فقال علی
شـھادة  :نعم قنبر و الحسن ابني فقال شـریح :قال؟ھل لك بینة:حین ادعی:فقال له شریحشریح

سبحان االله رجل من أھل الجنة. :الابن لا تجوز للأب قال
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حدثني أبـي  :حدثني عبد االله بن أحمد بن حنبل قال» شھادة المولی لمن ھو عنده ولا تجوز«

وجد علی عند ابن قفل التمیمي درع رجـل  :لشعبي قالأخبرنا مجالد عن ا:حدثنا ھشیم قال:قال
إني اشتریتھا من رجل بأربعة ألف درھم فاختصما إلی شـریح  :قتل یوم الجمل فأخذھا منه فقال

مـا  :الجمل فقال للآخرأني أصبت عند ھذا درع رجل أصیب یوم:فلما جلسا بین یدیه قال علي
بینتك فجاء بعبد االله بن جعفر ومـولی  :قال لعلیابتعتھا من رجل أصیب یوم الجمل ف:قال؟تقول

اتبع بیعك بالثمن الذي دفعـت  :له فشھدا فکأن شریحا لم یجز شھادة المولی علی من عنده وقال
)١٩٤/ ٢(أخبار القضاة، » في أي کتاب الله وجدت أن شھادة المولی لا تجوز.:إلیه وقال

ه السلام إلی قتال معاویة افتقد درعا لـه  لما توجه علي علی:عن میسرة عن شریح قال«... :ب
یا یھودي الدرع درعي لم أھب ولـم  :فلما رجع وجدھا في ید یھودي یبیعھا بسوق الکوفة فقال

فأتیاني فقعد علـی إلـی جنبـي    :درعي وفي یدي فقال بیني وبینك القاضي قال:أبع فقال الیھودي
معـه فـي المجلـس ولکنـي سـمعت      ا أن خصمي ذمي لاسـتویت  لول:والیھودي بین یدي وقال

رعی لم ھذه الدرع د:اصغروا بھم کما أصغر االله بھم ثم قال:رسول االله صلی االله علیه وسلم یقول
من یا أمیر المؤمنین ھل :درعي وفي یدي وقال شریح:قال؟: ما تقولأبع ولم أھب فقال للیھودي

ادة : یـا أمیـر المـؤمنین شـھ    ال شریحر یشھدان أن الدرع ردعي ق: نعم الحسن ابني وقنببینة؟ قال
ول االله ! رجل من أھل الجنة لا تجوز شھادته سمعت رس ـ: سبحانالابن للأب لا تجوز فقال علی
: أمیـر  دي: الحسن والحسین سیدا شباب أھل أھل الجنة فقال الیھواالله صلی االله علیه وسلم یقول

ا الدین علی الحق وأشھد أن لا إله المؤمنین قدمني إلی قاضیه و قاضیه یقضی علیه أشھد أن ھذ
إلا االله وأن محمدا عبده ورسوله وأن الدرع درعك یا أمیر المؤمنین سقطت معك لیلا وتوجه مع 

: حـدثنا جعفـر بـن    ید بن أحمد أبو عثمان القارئ قالعلي یقاتل معه بالنھروان فقتل. حدثنیه سع
م عن الأعمش عـن إبـراھیم عـن    : حدثنا حکیم بن حزاحمد بن إسحاق بن یوسف الأزرق قالم

)٢/٢٠٠(ھمان، » شریح عن علي نحوه.
مأخذ چھارم 

: أن امیر المومنین علیه السلام لما خرج الی صفین افتقد درعا لـه  میسرة عن جده شریح«... 
فقـال الیھـودی   » یا یھودی الدرع درعی لم ابـع و لـم اھـب   : «ع یھودی یعرضھا لیبیعھا. فقال لهم

فمضـیا الـی شـریح.    » بینی و بینک حاکم المسلمین«ی، فقال له امیرالمؤمنین: الدرع لی و فی ید
: یدی شریح، فقـال لـه امیرالمـؤمنین   فجلس امیرالمؤمنین الی جانب شریح و جلس یھودی بین

: صغروا بھم لجلست معـه بـین یـدیک و لکنـی     یقوللولا انی سمعت رسول االله صلی االله علیه«
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: ان الـدرع لـی، لـم    اقول«شریح: ما تقول یا امیرالمؤمنین؟ فقال: فقال» ارتفعت لان خصمی ذمی

الـک  :: الدرع لی و فی یدی. فقال شـریح فقال؟شریح: فما تقول یا یھودی، فقال » ابع و لم اھب
: شـھادة  فقـال شـریح  ». ا قنبر و الحسین یشھدان لـی بـذلک  ، ھذنعم«:فقال؟بینه یا امیرالمؤمنین

امیرالمؤمنین، فقال نشدتک باالله یا شریح اسمعت عمر بن الخطـاب و ھـو   الابن لاتجوز لابیه یا
سمعت رسول االله صلی االله علیه و ھو یقول: الحسن و الحسین سیدا شباب اھل الجنه، افلا :یقول

: ھـذا امیـر   سمع یھـودی مراجعتھمـا فـی ذلـک، قـال     فلما ». ؟تجوز شھادة رجل من اھل الجنة
مین و حاکمھم، و الحاکم حکم علیه، و انا اشھد ان لااله الا االله و المؤمنین جاء الی قاضی المسل

أن محمدا عبده و رسوله، و ان الدرع درعک حملتھا علی جمل اورق و ھی معک یـوم صـفین،   
فسقطت منک و اخذتھا و رد علیه درعه و حضر ذلک الرجل بعد ما اسـلم مـع امیـر المـؤمنین     

)٣٣٠نزھة الابصار و محاسن الابرار، (»ه.وقعة النھروان فقاتل حتی قتل بین یدی
مأخذ پنجم 

عن إبراھیم التیمي عن أبیه قال اعترف علي درعـا لـه مـع یھـودي فارتفعـا إلـی شـریح        «... 
فاستشھد علي شریحا أسمعت عمر یقول سـمعت النبـي صـلی االله علیـه وسـلم یقـول الحسـن        

)٢٢٠/ ٢(الکامل، » والحسین سیدا شباب أھل الجنة قال نعم في قصة ذکرھا.
م مأخذ شش

واختصم علي إلی شریح مع یھودي في قصة الدرع، فقضی علیه شریح للیھـودي. فقبـل   «... 
قضاءه، و أجازه علی نفسه، مع خلافه إیاه فیه. فأسلم الیھودي، و قـال ھـذا دیـن حـق تجیـزون      

)٣٠٩/ ٤(الفصول فی علم الاصول، » أحکام قضاتکم علیکم.
مأخذ ھفتم 

دَّثنَاَ عَمْروٌ بن شَمِر، عَنْ جاَبِرٍ.عَنِ الشَّعبِْي، قاَلَ: وجََدَ علَِيٌّ بن أبي طاَلبٍِ علیـه السـلام   حَ«... 
 ـ   ی جلَـَسَ إلَ ی دِرعْاً لَهُ عنِْدَ نَصْراَنِي فَأقَبْلََ بِهِ إلَی شُریَحٍِ یُحاَکِمُهُ، قاَلَ: فَجاَءَ علَِيٌّ علیه السلام حتََّـ

لَ: یِهْ یاَ شُریَحُْ، لوَ کاَنَ خَصْمِي.. ....( بقیه داستان با اندکی تفـاوت شـبیه مأخـذ    جنَبِْ شُریَحٍْ فَقاَ
مُ دوم است) قَضَی بھِاَ للِنَّصْراَنِي. قاَلَ: فَمشََی خُطیً، ثُمَّ رجَعََ فَقاَلَ: أَمَّا أَناَ فَأشَـْھَدُ أَنَّ ھـَذهِِ أحَْکـَا   

ي إلَی قاَضیِهِ وقَاَضـِیه یَقْضـِي علَیَـْه، أشَـْھَدُ أَنْ لاَ إلـَهَ إلاَّ االله وحَـْدهَُ لاَ       الأَنبْیِاَءِ أَمیِراُلْمؤُْمنِیِنَ یَمشِْ
شَ وَأَنـْتَ  شَریْكَِ لَهُ وَأَنَّ مُحَمَّداً عبَْدهُُ وَرسَوُلُهُ؛ الدِّرعُْ واَللَّهِ دِرعْكَُ یاَ أَمیِراَلْمـُؤْمنِیِنَ تبَِعـْتُ الْجـَیْ   

جَرَرْتھُاَ مِنْ بَعیِركَِ الأوَْرَقِ.فَقاَلَ علَِيٌّ علیه السلام: أمَّا إذاَ أسَلَْمتَْ فنَھَبَھُـَا لـَكَ.   منُْطلَقٌِ إلَی صِفِّینَ فَ
تیسـیر  » (وحََملََهُ علََی فَرسٍَ. قاَلَ الشَّعبِْي: فَأخَبَْرَنِي مَنْ رَآه یِقاَتلُِ معََ علَِيٍّ علیـه السـلام خْـَواَرِجَ.   
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)٩٤المطالب، 

مأخذ ھشتم 
.. عن ابراھیم بن یزید التیمي عن أبیه قال وجد علي بن أبي طالب درعـا لـه عنـد یھـودي     «.

التقطھا فعرفھا فقال درعي سقطت عن جمل لي أورق فقال الیھودي درعي وفي یدي ثم قـال لـه   
الیھودي بیني وبینك قاضي المسلمین فأتوا شریحا فلما رأى علیا قد أقبل تحـرف عـن موضـعه    

قال علي لو کان خصمي من ا لمسلمین لساویته في المجلس ولکني سمعت وجلس علی فیه ثم
رسول االله صلی االله علیه و سلم یقول لا تساووھم في المجلس والجؤوھم الی أضیق الطرق فـإن  
سبوکم فاضربوھم وان ضربوکم فاقتلوھم ثم قال شریح ما تشـاء یـا أمیـر المـؤمنین قـال درعـي       

ھذا الیھودي فقال شریح ما تقول یا یھوودي قال درعي وفي سقطت عن جمل لي أورق والتقطھا
یدي فقال شریح صدقت واالله یا أمیر المؤمنین أنھا لدرعك ولکن لا بد من شاھدین فدعی قنبرا 
مولاه والحسن بن علي وشھدا أنھا لدرعه فقال شریح أما شھادة مولاك فقد أجزناھا وأمـا شـھادة   

تك أمك أما سمعت عمر بن الخطـاب یقـول قـال رسـول االله     ابنك لك فلا نجیزھا فقال علي ثکل
صلی االله علیه و سلم الحسن والحسین سیدا شباب أھل الجنة قـال اللھـم نعـم قـال أفـلا تجیـز       
شھادة سید شباب أھل الجنة واالله لأوجھنك الی بانقیا تقضی بـین أھلھـا أربعـین یومـا ثـم قـال       

ین جاء معي الي قاضـي المسـلمین فقضـی علیـه و     للیھودي خذ الدرع فقال الیھودي أمیر المؤمن
رضي صدقت و االله یا أمیر المؤمنین أنھا لدرعك سقطت عن جمل لك التقطتھا أشھد أن لا إلـه  
إلا االله و أن محمدا رسول االله فوھبھا له علی و أجازه بتسعمائة و قتل معـه یـوم صـفین السـیاق     

الدرع لك و ھذا الفرس لك و فرض له فـي  لمحمد بن عون و قال عبداالله بن سلیمان فقال علي
...»تسعمائة ثم لم یزل معه حتی قتل یوم صفین 

حدثناه ... عن شریح قال لما توجه علي الی حرب معاویـة افتقـد درعـا لـه فلمـا انقضـت       «
الحرب و رجع الی الکوفة أصاب الدرع في ید یھودي یبیعھا في السوق فقال له علي یا یھـودي  

لم أبع و لم أھب فقال الیھودي درعي و في یدي فقال علي نصیر الی القاضـي  ھذه الدرع درعي
فتقدما الی شریح فجلس علی الی جنب شریح و جلس یھودي بـین یدیـه فقـال علـي لـولا أن      
خصمي ذمي لاستویت معه في المجلس سمعت رسول االله صلی االله علیه و سلم یقـول صـغروا   

یا أمیر المؤمنین فقـال نعـم ان ھـذه الـدرع التـي فـي یـد        بھم کما صغر االله بھم فقال شریح قل 
الیھودي درعي لم أبع ولم أھب فقال شریح ما تقول یا یھودي فقال درعي وفي یدي فقال شریح 
یا أمیر المؤمنین بینة قال نعم قنبر والحسن یشھدان أن الدرع درعي قـال شـھادة الابـن لا تجـوز     
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ھادته سمعت رسول االله صلی االله علیـه و سـلم یقـول    للأب فقال رجل من أھل الجنة لا تجوز ش

الحسن و الحسین سیدا شباب أھل الجنة فقال الیھودي أمیرالمؤمنین قدمني الی قاضیه و قاضـیه  
قضی علیه أشھد أن ھذا للحق أشھد أن لا إله إلا االله و أن محمدا رسول االله و أن الدرع درعـك  

الی صفین فوقعت منك لیلا فأخذتھا وخرج یقاتل کنت راکبا علی جملك الأورق و أنت متوجه 
)٢٥٦، شماره١٣٩/ ٤مع علي الشراة بالنھروان فقتل (کتاب حلیة الاولیاء و طبقات الاصفیاء، 

مأخذ نھم 
عمرو بن شمر عن جابر عن الشعبي قال خرج علي بن أبي طالـب رضـي االله عنـه إلـی     «... 

لي رضي االله عنه الدرع فقـال ھـذه درعـی بینـي     السوق فإذا ھو بنصراني یبیع درعا قال فعرف ع
وبینك قاضی المسلمین قال و کان قاضی المسلمین شریح کان علي رضي االله عنه استقضاه قـال  
فلما رأى شریح أمیر المؤمنین قام من مجلس القضاء واجلس علیا رضي االله عنه فـي مجلسـه و   

عنه أما یا شریح لو کـان خصـمي   جلس شریح قدامه إلی جنب النصراني فقال له علي رضي االله
مسلما لقعدت معه مجلس الخصم ولکنـي سـمعت رسـول االله صـلی االله علیـه وسـلم یقـول لا        
تصافحوھم ولا تبدؤھم بالسلام ولا تعودوا مرضاھم ولا تصـلوا علـیھم والجـوھم إلـی مضـایق      

أمیر المـؤمنین  الطریق و صغروھم کما صغرھم االله اقض بیني وبینه یا شریح فقال شریح تقول یا
قال فقال علي رضي االله عنه ھذه درعی ذھبت منی منذ زمان قال فقال شریح ما تقول یا نصـراني  
قال فقال النصراني ما اکذب أمیر المؤمنین الدرع ھي درعی قال فقال شریح ما أرى ان تخرج من 

نـا اشـھد أن ھـذه    یده فھل من بینة فقال علي رضي االله عنه صدق شریح قال فقال النصراني اما ا
احکام الأنبیاء أمیر المؤمنین یجئ إلی قاضیه وقاضیه یقضـی علیـه ھـي واالله یـا أمیـر المـؤمنین       
درعك أبتعتك من الجیش وقد زالت عن جملك الأورق فأخذتھا فـانی اشـھد أن لا إلـه إلا االله    

علـی فـرس   وأن محمدا رسول االله قال فقال علي رضي االله عنه اما إذا أسلمت فھي لك وحملـه  
عتیق قال فقال الشعبي لقد رأیته یقاتل المشرکین ھذا لفظ حدیث أبـي زکریـا وفـي روایـة ابـن      
عبدان قال یا شریح لولا أن خصمي نصراني لجثیت بین یدیك وقال في آخره قال فوھبھـا علـي   
رضي االله عنه له وفرض له الفین وأصیب معه یوم صفین والباقي بمعناه (و روى) من وجه آخـر  

)١٣٦/ ١٠(سنن الکبری،» یضا ضعیف عن الأعمش عن إبراھیم التیمي.أ
مأخذ دھم 

عن الشعبي قال خرج علي بن أبي طالب إلی السوق فإذا ھو بنصراني یبیـع درعـا   «... :الف
قال فعرف علي الدرع فقال ھذه درعي بیني وبینك قاضي المسلمین قال وکان قاضـي المسـلمین   



99شمارةفقه و اصول-مطالعات اسلامی34
فلما رأى شریح أمیر المؤمنین قام من مجلس القضاء وأجلس علیـا  شریح کان علي استقضاه قال

في مجلسه وجلس شریح قدامه إلی جنب النصراني فقال علي أمـا یـا شـریح لـو کـان خصـمي       
مسلما لقعدت معه مجلس الخصم ولکني سمعت رسـول االله (صـلی االله علیـه وسـلم) یقـول لا      

اھم ولا تصلوا علیھم وألجئوھم إلی مضـایق  تصافحوھم و لا تبدءوھم بالسلام و لا تعودوا مرض
الطرق و صغروھم کما صغرھم االله اقض بیني و بینه یا شریح قال فقال شریح مـا تقـول یـا أمیـر     
المؤمنین قال فقال علي درعي ذھبت مني منذ زمان قال فقال شریح مـا تقـول یـا نصـراني فقـال      

ال شریح ما أرى أن تخرج من یده فھل النصراني ما أکذب أمیر المؤمنین الدرع ھي درعي قال فق
من بینة فقال علي صدق شریح قال فقال النصراني أمـا أنـا أشـھد أن ھـذه أحکـام الأنبیـاء أمیـر        
المؤمنین یجئ إلی و قاضیه یقضي علیه ھي و االله یا أمیر المؤمنین درعك اتبعتك من الجـیش و  

لا االله و أن محمـدا رسـول االله قـال    قد زالت علی جملك الأورق فأخذتھا فإني أشھد أن لا إله إ
فقال علي أما إذا أسلمت فھي لك و حمله علی فرس عتیق قال فقال الشـعبي لقـد رأیتـه یقاتـل     
المشرکین. ھذا لفظ حدیث أبي زکریا و في روایة ابن عبـدان قـال یـا شـریح لـولا أن خصـمي       

ألفـین و أصـیب معـه    نصراني لجثیت بین یدیك و قال في آخره قال فوھبھا له علي و فرض له
)٢٣/٢٣(تاریخ مدینة دمشق، » یوم صفین و الباقي بمعناه

عمرو بن شمرعن جابر عن الشعبي قال وجد علي بن أبي طالب درعه عنـد رجـل   «... :ب
نصراني فأقبل به إلی شریح یخاصمه قال فجاء علي حتی جلس إلی جنب شریح فقال له علي یا 

ت إلا معه ولکنه نصراني وقـد قـال رسـول االله (صـلی االله     شریح لو کان خصمي مسلما ما جلس
علیه وسلم) إذا کنتم و إیاھم في طریق فاضطروھم إلی مضـایقه و صـغروا بھـم کمـا صـغر االله      
تعالی بھم من غیر أن تطغوا ثم قال علي ھذا الدرع درعي لم أبع ولم أھب فقال شریح للنصراني 

لنصراني مـا الـدرع إلا درعـي مـا أمیـر المـؤمنین عنـدي        ما تقول فیما یقول أمیر المؤمنین فقال ا
بکاذب فالتفت شریح إلی علي فقال یا أمیر المؤمنین ھل من بینة قال فضحك علي و قال أصاب 
شریح ما لي بینة  فقضی بھا للنصراني قال فمشی خطا ثم رجع فقال أما أنا فأشھد أن ھذه أحکام 

و قاضیه یقضي علیه أشـھد أن لا إلـه إلا االله وأشـھد أن    الأنبیاء أمیر المؤمنین قدمني إلی قاضیه
محمدا عبده و رسوله الدرع و االله درعك یا أمیر المؤمنین أتبعـث الجـیش و أنـت منطلـق إلـی      
صفین فخرجت من بعیرك الأورق فقال أما إذا أسلمت فھي لك وحمله علی فرس فقال الشـعبي  

)٤٨٦/ ٤٢(تاریخ مدینة دمشق، » ھروان.فأخبرني من رآه یقاتل الخوارج مع علي یوم الن
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بررسی اعتبار مآخذ 

بررسی سند مآخذ:الف
:قبل از ورود به بحث، در بررسی مآخذ توجه به دو نکته ضروری است

به جز کتاب الغارات بقیه منابع جزء منابع اھل سنت و زیدیه ھستند.-١
نیـز داسـتان را از راویـان    الغارات تنھا منبع شیعی امامی این داستان است که البتـه او  -٢

کند.غیر امامی و غیر معتبر ذکر می
٦و ٢خذ آم

باشند؛باشند و قابل استناد نمیمأخذ دوم و ششم به دو جھت از حیث اعتبار ساقط می
فاقد سند ھستند..:اول
مؤلف مأخذ دوم (یحیی بن حسین) زیدی مذھب بوده و مؤلف مأخذ ششم نیز حنفی :دوم

ھا توثیقی نرسیده است.کدام قابل اعتماد و استناد نیستند. و در مورد آنا ھیچمذھب است. لذ
١٠و ٩و ٧و ١مآخذ 
اند.ھمگی داستان را از شعبی ذکر کرده١٠و ٩و ٧و ١مآخذ 

؟شعبی کیست
در نزد اھل سنت، شعبی افقه الناس و کثیر العلم و ابن عباس زمان خـود اسـت. ستایشـگر    

ھا دارد، بغض علی علیه السلام را نیـز در دل دارد  خلفای راشدین است و تمایل شدیدی به آن
چه بخواھد فضیلتی بـرای اھـل   به طوری که حتی از بیان فضائل حضرت ابا داشته و اگر چنان

ھـایی از پیـروان اھـل    گوییکه بدکند، ضمن اینلفای راشدین را نیز شریک میبیت نقل کند خ
خواند، اما جالب است که در منابع مھم اھـل سـنت وارد شـده    ھا را رافضی میبیت داشته و آن

؛ تـذکرة  ٣٢٥/ ٤که شعبی ھمکار و ھمدست آل مروان و حجـاج بـوده اسـت. (حلیـه الاولیـاء      
)٢٥٧، ٢٥٦، ٢٥١/ ١١دمشق، ؛ مختصر تاریخ٨٥/ ١الحفاظ، 

باشد:اما در نزد شیعه، شعبی مذموم می
سه نفر ھرگـز بـه علـی بـن ابـی طالـب ایمـان نیاوردنـد:         «:نویسدصاحب الغارات می-١

)٥٦٥/ ٢(الغارات، » مسروق، مرّة، شریح و شعبی چھارمین نفرشان بود.
اند و او را ابن عبـاس  علمای عامه او را به فقاھت و وثاقت ستوده«... :شیخ عباس قمی-٢

)١٦٣(ھدیة الاحباب، ». اند و لکن نزد ما مذموم و مطعون است...زمان خود گفته
أقول ... و ھو الخبیث الفاجرالکـذاب المعلـن بعـداوة لأمیـر المـؤمنین      «:خوئییت االلهآ-٣
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حـارث  (علیه السلام) ، وقد ذکرنا شطرا من مخازیه في تفسیرنا (البیان) عند التعرض لترجمـة ال 

)١٠/٢١٠(معجم رجال الحدیث، » الأعور.
رود با این تفصیل، در عدم اعتبار روایات شعبی شکی وجود داشته باشد.گمان نمی

٤و ٣مآخذ 
. اندنیز داستان را از قول شریح قاضی نقل کرده٤و ٣مآخذ 

مـورد  یک از کتب رجالی شیعه توثیقی از شریح نرسیده و بلکـه در فرھنـگ شـیعه   در ھیچ
طعن و لعن ھم واقع شده است ؛

ثلاثـة لا  :شریح القاضي ملعون، روى أبو نعیم عن عمر بن ثابت عن أبـي إسـحاق قـال   «-١
» یؤمنون علی علي بن أبي طالب علیه السلام مسروق و مرة و شریح، و روى أن الشبعي رابعھم

)٧٤٦٦، ٢/٨٩(طرائف المقال 
ریح نداده است و فقـط معروفیـت او   صاحب معجم رجال الحدیث توضیحی در باره ش-٢

را متذکر شده است.  
اش مطلب را آورده، اگر چه سخن ایشان ملاک نیست اما جالب اما دھخدا در لغت نامه-٣
در باب شریح بین علمای شیعه و سنی اخـتلاف اسـت. و بعضـی بزرگـان شـیعه او را      « :است

نامند یا بدو تشبیه » شریح«توی دھد ای را که بر خلاف حق فدارند... در تداول قاضیمذموم می
شـریح بـه امـر    :که گوینـد کنند. این امر بر اثر خبری است که متداول است رایج شده و آن این

عبد االله بن زیاد فتوی داد که چون حسین بن علی (ع) بر خلیفه وقت خروج کرده اسـت، دفـع   
(لغت نامـه دھخـدا، حـرف    ». او بر مسلمانان واجب است، ولی در کتب معتبره این خبر نیامده

ش)
شریح اولین بار توسط عمر به قضاوت منصوب شد. تا زمان حجاج در این سمت باقی -٤

کرد. امیر المؤمنین را قبول نداشت و به ایشان ایمان نیاورد بود و از این بابت حقوق دریافت می
و بارھا مورد توبیخ دانستھایش را نافذ نمیو امیرالمؤمنین ھم به او اعتماد نداشت و قضاوت

آن حضرت واقع شد و حتـی حضـرت او تبعیـد کردنـد و در حکومـت امیـر المـؤمنین بـا آن         
ھای حضرت در خصوص حذف نماز تراویح اعتراض نمود و فریاد وا عمراه سر داد و قضاوت

؛ تنقیح ٥/٦٧ھایی داشته است. ستایشگر خلفاي ثلاثه بود. (قاموس الرجال، نادرست و مخالفت
).٣٤/٤٠٤مقال، ال

باشـند، سلسـله سـند    که مآخذ مربوطه غیـر امـامی مـی   طبق جدول مآخذ، علاوه بر این-٥



37عهیشیمشهور در مستندات فقهیتیبر روایدرنگ1393تان زمس
روایت نیز ھمگی فرزندان و نوادگان خود شریح ھستند که از جد غیر معتبر خود نقـل روایـت   

اند.کرده
اعتبار ندارند.٤و ٣راویان و سلسله سند مأخذ :نتیجه

٨و ٥مآخذ 
در کتب رجالی شیعه مجھول است. عمر بن الخطـاب و شـریح ھـم مـردود     ابراھیم التیمی

بوده و غیر قابل اعتماد ھستند.
نیز نامعتبر است.٨و ٥لذا سند مآخذ 

نتیجه بحث 
یک از مآخذ فوق قابل اعتماد نیست زیرا:ھیچ

در کتب روایی معتبره شیعه این روایت ذکر نشده است  -١
و برخی ھم بدون سند استاعتبار تمام اسناد ضعیف، بی-٢
علاوه بر دلایل فوق به جز ماخذ اول بقیه مآخذ یا زیدی مذھب ھسـتند کـه تـوثیقی    -٣

ھا نرسیده، و یا اھل سنت ھستند که این نکته نیـز بـر ضـعف اعتبـار داسـتان فـوق       در مورد آن
افزاید.  می

وجود روایت معارض:ب
است که از نظر محتـوا بـا داسـتان زره    در کتب اربعه شیعه روایت بسیار معتبری وارد شده 

:گم شده تعارض و منافات کامل دارد
روزی حکم بن عیینه و سلمة بن کھیل بـر امـام بـاقر    :گوید...عبد الرحمن بن حجاج می« 

:علیه السلام وارد شدند و از [قضاوت با] یک شاھد و یک سوگند سـؤال کردنـد. امـام فرمـود    
و سلم با آن [ یک شاھد و یک سوگند] قضـاوت کـرد و علـی    رسول خدا صلی االله علیه و آله 

این خـلاف قـرآن   :علیه السلام در نزد شما در کوفه نیز با آن قضاوت کرد. حکم و سلمه گفتند
از کجا پیدا کردید که خلاف قرآن اسـت؟ گفتنـد: خداونـد تبـارک و تعـالی      :است. امام فرمود

» و أشـھدوا ذوي عـدل مـنکم   «ھا فرمود آیـا  به آنامام» . و أشھدوا ذوي عدل منکم«فرماید: می
یعنی یک شاھد و سوگند را قبول نکنید؟ سپس فرمود: علی علیه السلام در مسجد کوفه نشسته 
بود که عبد االله من قفل التمیمی بر آن حضرت گذشت در حالی که زره طلحه ھمـراھش بـود.   

(جنگ جمل) قبل از تقسیم غنائم بـه  این زره طلحه است که در بصره :علی علیه السلام فرمود
ای را کـه  بین مـن و بـین خـودت قاضـی    :سرقت رفته است. عبد االله بن قفل به حضرت گفت
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برای مسلمانان قبول داری قرار بده. پس بین او و حضرت، شریح بـه عنـوان قاضـی قـرار داده     

بـل از تقسـیم   شد. علی علیه السلام فرمود: این زره طلحه است که در بصره ( جنـگ جمـل) ق  
گویی بینّه بیاور. حضرت، امام حسن علیـه  چه میغنائم به سرقت رفته است. شریح گفت بر آن

السلام را آورد و شھادت داد که: این زره طلحه است که در بصره (جنگ جمل) قبل از تقسـیم  
غنائم به سرقت رفته است. شریح گفت این یک شـاھد اسـت و مـن بـا یـک شـاھد قضـاوت        

که شاھد دیگری با او باشد. حضرت قنبر را خواستند و قنبر شـھادت داد کـه:   مگر اینکنم نمی
این زره طلحه است که در بصره (جنگ جمل) قبل از تقسیم غنائم به سرقت رفته است. شریح 

کنم. علی علیه السلام غضـبناک شـده و   گفت این برده است و من با شھادت برده قضاوت نمی
و بگیرید. این شخص سه بار به جور قضاوت نمود. شریح حـالش خـراب   فرمودند: زره را از ا

که به من بگویی کجا سه بـار بـه جـور    کنم مگر اینشد و گفت: دیگر بین دو نفر قضاوت نمی
این زره طلحه است که در :وای بر تو زمانی که خبر دادم که:قضاوت کردم؟ حضرت فرمودند

گـویی بینّـه   بر آنچـه مـی  :به سرقت رفته است، گفتیبصره ( جنگ جمل) قبل از تقسیم غنائم 
بیاور. در حالی که رسول خدا صلی االله علیه و آله و سلم فرمود: ھرگاه غلولی یافتید بدون بینّـه  

کسی این حدیث را نشنیده است. این بار اول. سپس حسـن را بـه عنـوان    :آن را بگیرید، گفتی
ن یک شاھد است و مـن بـا یـک شـاھد قضـاوت      ای:شاھد نزد تو آوردم و شھادت داد. گفتی

که شاھد دیگری با او باشد. در حالی که رسول خـدا صـلی االله علیـه و آلـه و     کنم مگر ایننمی
سلم با یک شاھد و سوگند قضاوت کرد، این بار دوم. سپس قنبر را نـزد تـو آوردم و شـھادت    

یم غنـائم بـه سـرقت رفتـه     این زره طلحه است که در بصره (جنگ جمل) قبل از تقس ـ:داد که
کنم. در حالی که اگر برده عـادل  این برده است و من با شھادت برده قضاوت نمی:است. گفتی

باشد شھادتش اشکالی ندارد. سپس علی علیه السلام فرمود: وای بر تـو! امـام مسـلمانان امـین     
یحضـره الفقیـه،   ؛ مـن لا ٧/٣٨٥(کافی١»تر از این.است بر کارھای مردم حتی در کارھای عظیم

)٦/٢٧٤؛ التھذیب، ٣/٣٤؛ الاستبصار، ٣/١٠٩

قضی بـه  :دخل الحکم بن عتیبة و سلمة بن کھیل علی أبي جعفر علیه السلام فسألاه عن شاھد و یمین فقال:علي بن إبراھیم، عن أبیه، عن ابن أبي عمیر، عن عبد الرحمن بن الحجاج قال«١

" و أشھدوا ذوي عدل :إن االله تبارك وتعالی یقول:فقالا؟و أین وجدتموه خلاف القرآن:ھذا خلاف القرآن فقال:االله صلی االله علیه و آله و قضی به علي علیه السلام عندکم بالکوفة فقالارسول 

إن علیا علیه السلام کان قاعدا في مسجد الکوفة فمـر بـه   :ثم قال؟أن لا تقبلوا شھادة واحد ویمینا" وأشھدوا ذوي عدل منکم " ھو :فقوله:) فقال لھما أبو جعفر علیه السلام٢منکم" (طلاق: 

فجعـل  فاجعل بیني وبینك قاضیك الذي رضیته للمسـلمین، :ھذه درع طلحة اخذت غلولا یوم البصرة فقال له عبد االله بن قفل:عبد االله بن قفل التمیمي و معه درع طلحة فقال علي علیه السلام

یوم البصرة ھذه درع طلحة اخذت غلولا یوم البصرة فقال له شریح ھات علی ما تقول بینة، فأتاه بالحسن علیه السلام فشھد أنھا درع طلحة أخذت غلولا :بینه وبینه شریحا فقال علي علیه السلام

:شریح ھذا مملوك و لا أقضي بشھادة مملوك، قـال :شھد أنھا درع طلحة اخذت غلولا یوم البصرة، فقالھذا شاھد واحد فلا أقضي بشھادة شاھد حتی یکون معه آخر فدعی قنبرا ف:فقال شریح

ویلـك أو  :فقـال لـه  ؟لا أقضي بین اثنین حتی تخبرني من أین قضیت بجـور ثـلاث مـرات   :فتحول شریح، ثم قال:خذوھا فإن ھذا قضی بجور ثلاث مرات قال:فغضب علي علیه السلام فقال

رجل لم یسـمع  :حیثما وجد غلول اخذ بغیر بینة، فقلت:ھات علی ما تقول بینة و قد قال رسول االله صلی االله علیه وآله:ني لما أخبرتك أنھا درع طلحة اخذت غلولا یوم البصرة فقلتویحك إ
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نتیجه

کند. روایت فوق از حیث محتوا با داستان قبلی کاملاً معارض بوده و آن را باطل می
تحلیل محتوایی داستان :ج

با کمی دقت در داستان زره گم شده علـی علیـه السـلام اشـکالات اعتقـادی ذیـل آشـکار        
شود؛می

ویلـك أو ویحـك إمـام المسـلمین یـؤمن مـن       «از آخر روایت زره طلحـه  بر اساس فر-١
به محکمه کشاندن و طلب بینه از امام معصـوم شـاید بـرای    » أمورھم علی ما ھو أعظم من ھذا

شناسد اشکالی نداشته باشد، اما برای کسی مثل شریح که کسانی که معصوم علیه السلام را نمی
لکه مخالف صریح قرآن و دستورات رسـول اکـرم اسـت.    شناسند جایز نیست و بمعصوم را می

خطاست.  -کسی که تنھا مصداق آیه تطھیر است -طلب بینه از معصوم 
به سـند صـحیح از امـام صـادق علیـه السـلام در       تفسیر قمیبه نقل از فدکدر کتاب -٢

کیـت  خصوص شاھد و بینه خواستن ابوبکر و عمر از فاطمه زھرا سلام االله علیھـا در مـورد مل  
:فدک چنین نقل شده

ابـوبکر  ؟خـوانی ابوبکر آیا قرآن ھم می:امیر المؤمنین علیه السلام خطاب به ابوبکر فرمود«
انما یریـد االله لیـذھب عـنکم    «به من بگو این آیه :آری. امیر المؤمنین علیه السلام فرمود:گفت

؟ره ما یا دربـاره غیـر مـا   دربا؟درباره چه کسی نازل شده» الرجس اھل البیت و یطھرکم تطھیرا
بی تردید درباره شما نازل شده است. امیر المؤمنین علیه السلام فرمود: ای ابوبکر، :ابوبکر گفت

:اگر دو نفرعلیه فاطمه سلام االله علیھا به فحشاء شھادت بدھند چه خواھی کرد؟ ابـوبکر گفـت  
کنم. امیرالمؤمنین علیـه السـلام   گونه که بر مسلمانان اقامه حد میکنم ھمانبر او حد جاری می

امیـر المـؤمنین علیـه السـلام     ؟چرا:اکنون تو در نزد خدا از کافران ھستی. ابوبکر گفت:فرمود
چون تو گواھی خدا بر طھارت فاطمه را مـردود شـمردی و شـھادت مـردم علیـه او را      :فرمود

(رضـازاده مقـدم،   » گونه که حکم خـدا و رسـولش را دربـاره او انکـار کـردی.     پذیرفتی، ھمان
).٦٠فدک،
چگونه قابل تصور است که شریح و ھمدستش شعبی در بـلاد اسـلامی و در مدینـه و    -٣

کوفه باشند، ھم عصر امیر المؤمنین باشند، اما از دادخواھی علـی و فاطمـه علیھمـا السـلام در     

ر، و قد قضی رسول االله صلی االله علیه وآله بشھادة واحد و یمین فھـذه ثنتـان ثـم    ھذا واحد و لا أقضي بشھادة واحد حتی یکون معه آخ:الحدیث فھذه واحدة، ثم أتیتك بالحسن فشھد فقلت

ویلك أو ویحك إمام المسلمین یؤمن :ھذا مملوك ولا أقضي بشھادة مملوك، و ما بأس بشھادة المملوك إذا کان عدلا، ثم قال:أتیتك بقنبر فشھد أنھا درع طلحة اخذت غلولا یوم البصرة فقلت

)٦/٢٧٤؛ التھذیب، ٣/٣٤؛ الاستبصار، ٣/١٠٩؛ من لا یحضره الفقیه، ٧/٣٨٥(کافی» ی ما ھو أعظم من ھذامن أمورھم عل
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اشـند کـه   ھای فراوان پیامبر را در مورد آن حضرت نشنیده بجریان فدک مطلع نباشند و توصیه

(مھدی فقیه ایمانی، حـق بـا علـی    » علی مع الحق و الحق مع علی یدور معه حیثما دار«:فرمود
گاه امیر المؤمنین و باب علم نبی را خیلی راحت به یک یھودی یا مسیحی بفروشی است) و آن

ضع بیایید و ببینید که علی چقدر عادل است. علی چقدر متوا:و بعد ھم در بوق و سرنا کنی که
است!
المقصر فی حقکـم  «انگیزاند و مشمول در روایت زره طلحه شریح غضب امام را بر می-٤

گردد.(زیارت جامعه کبیره) می» زاھق...من ابغضکم فقد ابغض االله
ھا ھمیشه بر اثر انسان؟به نظر شما آیا امکان دارد معصوم علیه السلام چیزی را گم کند-٥

کنند پس گم کردن چیزی نتیجه جھل و غفلت اسـت، و در  غفلت اشیاء و اموال خود را گم می
، » فعرف علي الـدرع «، » وجد علي بن أبي طالب درعه«، » إلتقطھا و عرفھا«این داستان عبارات 

گویای این است که باب مدینه علم بر اثر غفلـت و یـا   » إفتقد درعا له«، » ذھبت منی منذ زمان«
چنین چیزی در مورد معصوم قابل قبول نیست.  احتیاطی زره خود را گم کرده است. بی

درخواست مراجعه به قاضی در برخی متون از سوی علی علیه السلام مطرح شده (کـه  -٦
قاعده ھم باید ھمین گونه باشد) و حضرت آن مرد یھودی یا نصـرانی را پـیش قاضـی بـرده و     

شود کـه  زه متوجه میخواھد و ایشان تانماید. قاضی از حضرتش شاھد و بینه میطرح دعوا می
)  ١،٢،٧،٩،١٠دلیل و بینه ندارم. (مآخذ :گویدخندد و میادعایش بدون دلیل است، لذا می

کنـد؟  عجیب است خواندن این داستان چه تصویری از باب علم نبی برای مـا تـداعی مـی   
گیـر اسـت، بـا ادعـایی پـوچ در محضـر       ھایش عالمبزرگ مردی که صلابت و عدالت قضاوت

:گویـد گیرد و میاش میشود، و از ادعای جاھلانه خودش، حتی خودش خندهوار میقاضی خ
أصاب شریح ):فضحک علی و قالھا شریح ...! (گوییراست می

بنا به نقل قول حلیةالاولیاء، اگر درخواست مراجعه به قاضی توسط یھودی مطرح شـده  -٧
دی یـا مسـیحی بـه خـاطر عـدم      باشد، شریح و طرز قضاوتش زیر سؤال است. فرض کنیم یھو

شـناخت و بـه   معرفت و شناخت، امیر المؤمنین را به دادگاه بکشاند، شریح که حضـرت را مـی  
)، سـازندگان داسـتان   ١،٢،٨،١٠که در برخی متـون (مأخـذ  مقام الھی آن بزرگوار آگاه بود، چنان

میـر المـؤمنین   اند که شریح در مقابل حضرت از جایش بلنـد شـد، و یـا حتـی او را ا    ذکر کرده
که به خاطر چنین خطایی و عدم قبول قـول امـام در داسـتان درع    خطاب کرده است. ضمن این

طلحه مورد موآخذه آن حضرت قرار گرفت.
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عبارت (ما أمیر المؤمنین عندي بکاذب) بسـیار جالـب طراحـی شـده اسـت. طراحـان       -٨

مؤمنین شما ھرچند که درغگو این امیر ال:ای این بوده است که بگویندھدفشان از چنین ساخته
کنـد؛ یـک بـار بعـد از     دانیم چرا ھر از چند گاھی ادعاھای بی اساس مطرح مینیست، اما نمی

رحلت پیامبرادعای خلافت کرد، یک بار ھم سر مسأله فدک، دلیل و بینه ھم نداشت، الان ھـم  
ندارد.باز آمده و ادعا کرده که این زره مال اوست در حالی که دلیل و بینه ھم

:کنیممطلب جالبی در مأخذ ھشتم وجود دارد. بخشی از متن سند را با ھم مرور می-٩
(شـریح  » فقال شریح صدقت واالله یا أمیر المؤمنین أنھا لدرعك ولکن لا بد من شـاھدین... «

گویی به خدا قسم یا امیرالمؤمنین ولی ناچار باید دو شاھد باشد...)گفت راست می
وت این است که قاضی بر اساس علـم خـودش قضـاوت کنـد و حتـی      یکی از احکام قضا

؛ تحریر الوسـیله،  ٤٠/٨٨؛ جواھر الکلام، ٢٧/٢٧٤علمش بر ادعای شھود مقدم (وسائل الشیعه، 
). اگر شریح در منصب قضاست و نسبت به مورد قضا ھم علم دارد مگر نباید بـه علـم   ٢/٤٠٨

نی است که قاضـی نسـبت بـه مـورد دعـوا      خودش عمل کند؟ طلب شاھد و بینه مربوط به زما
کنـد کـه   خواھد. شریح خـودش تصـدیق مـی   جھل دارد و برای رفع جھلش، از طرفین بینه می

گوید: لابد من بینة!گوید ولی باز میامیرالمؤمنین راست می
ھای زیاد و فاحش متون با یکدیگر محل تأمل است کـه چنـد مـورد آن ذکـر     تفاوت-١٠

شود:می
برخی متون یھودی و در برخی دیگر نصرانی ذکر شده است.فرد یابنده در

زمان گم شدن در برخی متون جنگ جمل و برخی متون جنگ صفین ذکر شده است.  
درخواست مراجعه به قاضی در برخی متـون از سـوی امیرالمـؤمنین و در برخـی متـون از      

سوی فرد مقابل مطرح شده است.
رخی متون شاھد ندارد.در برخی متون حضرت شاھد دارد و در ب

شھود امیر المؤمنین در برخی متون امام حسن علیـه السـلام اسـت، در برخـی متـون امـام       
حسین علیه السلام و در برخی متون قنبر و در برخی متون عبداالله بن جعفـر بـه عنـوان شـھود     

اند. ذکر شده
ھا بسیار زیاد است و البته جای تأمل ھم دارد. متاسفانه تفاوت
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شھرت این داستان نامعتبرزرا

توان گفت:در پاسخ می؟اگر این داستان معتبر نیست چرا اینقدر مشھور است
اولاً ھر مشھوری معتبر نیست (و رب مشھور لا اصل له) و در جـای خـود بطـلان داسـتان     

ثابت شد.
قب ابن شھر توان به پاسخ رسید. مآخذ عبارتند از: مناثانیاً با کمی تامل در مآخذ داستان می

؛ ھمـان،  ٤١/٥٦؛ ھمـان،  ٩/٥٩٨؛ ھمـان،  ٢٤/١٥؛ ھمان، ٢٤/١٢؛ بحار الانوار، ١/٣٧٣آشوب، 
؛ الامام علی صوت العدالة الانسـانیة، الجـزء   ١/٣٤؛ داستان راستان، ١٠٤/٢٩٩؛ ھمان، ١٠٤/٢٩٠

؛ کتاب فرھنگ اسـلامی و تعلیمـات دینـی سـال     ٩٢الأول علی و حقوق الانسان، جرج جرداق، 
.٧٠ل راھنمایی دھه او

ترین مآخذ ترین مآخذ قدیمی، و بقیه از معروفاز بین این مآخذ، مناقب و بحار از معروف
چه باعث شھرت این داسـتان شـده   کدام نیاز به معرفی ندارند، و آنعصر حاضر ھستند که ھیچ

بحـار  ، داسـتان راسـتان و مناقـب و   ھای معروف است، به ویژه کتاب درسیاست، ھمین مأخذ
ھا نیز برای این شھرت تأثیر غیـر قابـل انکـاری داشـته     الانوار. البته نقل محافل و منابر و رسانه

است.

گیرینتیجه
این داستان اگرچه مشھور است و در کتب بسیار زیادی ذکر شده اسـت ولـی از حیـث    -١

توان عتقادی نمیتر از حیث اسند و دیدگاه رجالی، روایی، دلالی و دیدگاه عقلی، و از ھمه مھم
برای آن دلیل معتبری یافت.

امکان شکایت از امام معصوم در صورت عدم شناخت جایگـاه امامـت توسـط مـدعی     -٢
گونه که در قضیه درع طلحه، حضرت بنا به در خواست عبد االله بن قفـل  پذیراست، ھمانامکان

به قاضی مراجعه نمودند.
، طلب شاھد و بینه از معصوم جایز فدکبه استناد صحیحه علی بن ابراھیم در ماجرای -٣

نیست و موجب انکار مقام عصمت و کفر طالب بینّه است.
امـام  «امام معصوم در تمام امور مردم اولی به تصرف است و به فرموده امیـر المـؤمنین   -٤

باشد که البتـه ایـن فرمـایش ھمـان     می» المسلمین یؤتمن من امورھم علی ما ھو أعظم من ھذا
رسول خداست.» من کنت مولاه، فھذا علی مولاه«عبارة اخری 
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استناد به روایات باطل در فقه شیعه ھیچ جایگاھی نداشته و بین فقھا در این باره ھـیچ  -٥

اختلافی نیست.

منابع
قرآن کریم. 

المحقـق المیـرزا محسـن آل    الأنوار اللوامع في شرح مفاتیح الشـرائع،آل عصفور، حسین بن محمـد،  
. تابی، عصفور، قم

ق.١٤١٠قم، مؤسسة النشر الإسلامي، الطبعة الثانیة، السرائر،ابن إدریس، محمد بن أحمد، 
(ع)، الشیخ حسین الأعلمـي، بیـروت، مؤسسـة الأعلمـي     عیون أخبار الرضاابن بابویه، محمد بن علي، 

ق.١٤٠٤للمطبوعات، 
ق.١٤٠٦، مؤسسة النشر الإسلامي، جعفر السبحاني، قم:، إشرافالمھذبابن براج، عبدالعزیز بن نحریر، 

، یحیـی مختـار غـزاوي، الـدکتور سـھیل زکـار،       الکامل في ضعفاء الرجالابن عدي، عبداالله بن عدی،
ق.١٤٠٩بیروت، دار الفکر للطباعة والنشر والتوزیع، الطبعة الثالثة، 

ة و النشـر و  علـي شـیري، بیـروت، دار الفکـر للطباع ـ    تاریخ مدینة دمشق،ابن عساکر، علی بن حسن، 
ق.١٤١٥التوزیع، 

، الطبعة الثانیـه،  ةبیروت، دار الکتب العربیحلیة الاولیاء و طبقات الاصفیاء،ابو نعیم، احمد بن عبد االله، 
ق.١٣٨٧

، سـال اول دوره راھنمـایی تحصـیلی، تھـران، وزارت     ، فرھنگ اسلامی و تعلیمات دینیامینی، ابراھیم
.١٣٧٣آموزش و پرورش، 

تا.، بیروت، دار الفکر، بیالسنن الکبرىد بن حسین، بیھقي، أحم
/ ١٣السید جلال الدین المحدث الاورموی، چاپخانه بھمن، مـورخ  الغارات،ثقفي، إبراھیم بن محمد، 

٢٥٣٥/ ٥.
والنشـر للمجمـع   ةمرکز الطباع، حسن حمید السنید، الامام علی صوت العداله الانسانیةجرداق، جرج، 
ق.١٤٢٦ت علیھم السلام، الطبعة الثانی، العالمی لاھل بی

ق.١٤٠٥، دکتور عجیل جاسم النمشي، الطبعة الاولی، ، الفصول في الأصولجصاص، أحمد بن علي
ق.١٤١٤، قم، موسسة آل البیت، الطبعة الثانیه، وسائل الشیعهحر العاملی، محمد بن حسن، 

، موسسه لغت نامه دھخدا.لغت نامهدھخدا، علی اکبر، 
.١٣٨٧، مشھد، به نشر، چاپ دوم، فدکزاده مقدم، حسن، رضا

، قـم، مؤسسـة النشـر الإسـلامي، الطبعـة      الدروس الشرعیة في فقه الإمامیةشھید أول، محمد بن مکيّ، 
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ق.١٤١٧الثانیة، 

، السـید محمـد کلانتـر، قـم،     الروضة البھیة في شرح اللمعة الدمشقیةشھید ثاني، زین الدین بن علـی،  
ق.١٤١٠بة الداوري، الطبعة الاولی، منشورات مکت

ق.١٤١٣، قم، مؤسسة المعارف الإسلامیة، الطبعة الاولی، مسالك الأفھام_________________،
(فارسـي)، علـی المحلاتـی الحـایرى، طھـران، مؤسسـة       جامع عباسـیشیخ البھائي، محمد بن حسین، 

تا.انتشارات فراھاني، بی
،الطبعـة الأولـی  ،قم، مؤسسة النشر الإسـلامي ریاض المسائل،علی، طباطبائي کربلایی، علي بن محمد

.  ق١٤١٢
، محمد باقر محمودی، قم، مرکز جھانی نزھة الابصار و محاسن الآثارطبری مامطیری، علی بن مھدی، 

.١٣٨٨تقریب مذاھب اسلامی، الطبعة الاولی، 
، الشیخ محمد الآخوندي، طھران، ، السید حسن الموسوي الخراسانالاستبصارطوسي، محمد بن حسن،

.١٣٦٣دار الکتب الإسلامیة، الطبعة الرابعة،
السید محمـد تقـي الکشـفي، المکتبـة المرتضـویة      المبسوط فی فقه الامامیه،______________،

.١٣٨٧لإحیاء آثار الجعفریة،
الإسـلامي،  ، قم، مؤسسة النشـر کشف المراد فی شرح تجرید الاعتقادعلامه الحلي، حسن بن یوسف،

ق.١٤١٩الطبعة الثامنة، 
ق.١٤١٣، قم، مؤسسة النشر الإسلامي، الطبعة الثانیة، مختلف الشیعة__________________،
کمري، ، السید عبد اللطیف الحسیني الکوهالتنقیح الرائع لمختصر الشرائعفاضل مقداد، مقداد بن عبداالله، 

ق.١٤٠٤قم، مکتبة آیة االله العظمی المرعشي النجفي،
(ط.ج)، قـم، مؤسسـة النشـر الإسـلامي، الطبعـة الاولـی،       کشف اللثـامفاضل ھندي، محمد بن حسن، 

ق.١٤١٦
.١٣٦٩قم، چاپخانه اسماعیلیان، چاپ دوم، حق با علی است،فقیه ایمانی، مھدی، 

.١٣٨٤، به نشر، چاپ پنجم، مفاتیح الجنان ( فارسي)قمي، عباس، 
، السید طیب الموسوي الجزائري، قم، مؤسسة دار الکتـاب للطباعـة   ر القميتفسیقمي، علي بن إبراھیم، 

ق.١٤٠٤والنشر، مکتبة الھدى، الطبعة الثالثة، 
، محی الدین المامقانی، محمد رضا المامقـانی، قـم، آل   تنقیح المقال فی علم الرجالالمامقانی، عبد االله، 

ق.١٤٣١البیت لاحیاء التراث، الطبعة الاولی، 
، السـید حسـین   روضة المتقین في شرح من لا یحضـره الفقیـهمحمد تقي بن مقصود علی، مجلسي،

الموسوي الکرماني والشیخ علي پناه الإشتھاردي، بنیاد فرھنگ اسلامي حاج محمـد حسـین کوشـانپور،    
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تا.بی

، الشـیخ مرتضـی   کفایة الفقه المشتھر بکفایـة الأحکـاممحقق سبزواري، محمد باقر بن محمد مومن، 
ق.١٤٢٣الواعظي الأراکي، قم، مؤسسة النشر الإسلامي، الطبعة الاولی،

، قم، مرکز مطبوعاتی دار التبلیغ اسلامی. داستان راستانمطھری، مرتضی، 
، الشـیخ عبـاس القوچـاني، طھـران، دار     جواھر الکـلام، محمد حسن بن باقر، )صاحب جواھرنجفی (

١٣٦٥الکتب الإسلامیة، الطبعة الثانیة، 
ق.١٣٦٦الکبری، الطبعة الاولی، ةالتجاریة، مصر، المکتبأخبار القضاةع، محمد بن خلف، وکی

أبو الحسن علي بن أحمـد بـن أبـي حریصـة، الطبعـة      الأحکام في الحلال و الحرام،یحیی بن حسین،
ق.١٤١٠الأولی،

بـن علـی   زیـد ة، عزی عبداالله بن حمود، موسستیسیر المطالب فی امالی ابی طالب__________، 
تا.، بیةالثقافی





٩٩پیاپی ۀ، شمارششمو ، سال چھلو اصولهقمطالعات اسلامی: ف
٤٧- ۶۹، ص١٣٩٣زمستان 

قرارداد داراي موضوع نامشروعحقوقی وضعیت 
*در فقه امامیه

رضوییعلدیس
علوم اسلامی رضویدانشجوی دکتری دانشگاه 

Email: razavi1515@gmail.com

حق پناهرضا دکتر 
یرضویاه علوم اسلامدانشگاستادیار

Email: rhaghp@yahoo.com

چکیده
در خصوص وضعیت حقوقی قرارداد دارای موضوع نامشروع بین فقیھان امامی اختلاف نظر وجود 
دارد؛ ھرچند برخی قائل به صحت چنین قراردادی ھستند اما بیشتر فقیھان قائـل بـه بطـلان و حرمـت     

میان قائلان به بطلان برخی آن را بـه عنـوان قاعـده و اصـل     اند. درعمل نامشروع موضوع قرارداد شده
اولیه در این قراردادھا پذیرفته و برای اثبات آن به ملک نبودن منفعت حـرام، مالیـت نداشـتن آن، عـدم     

اند. برخی دیگر با قدرت برتسلیم، تناقض در شریعت و سلب احترام مال حرام توسط شارع استناد کرده
ل، براساس روایاتی چون روایت تحـف العقـول قائـل بـه بطـلان چنـین قـراردادی        نقد دیدگاه گروه او

ھای مطرح در این خصوص پرداخته و در پایان با نقد تمـامی  اند. در این مقاله ما به بررسی دیدگاهشده
بندی برخی از روایات که در ابواب مختلف فقھی مطـرح شـده   ھا و رد دلائل اقامه شده، با جمعدیدگاه
ایم. بطلان و حرمت چنین قراردادی را به شیوه جدیدی به اثبات رساندهاست 

بطلان، مالیت نداشتن، ملک نبودن، عدم قـدرت بـر تسـلیم، تنـاقض در شـریعت،      :ھاواژهکلید
روایت تحف العقول.

.١٨/١٠/١٣٩٢؛ تاریخ تصویب نھایی: ٠٢/٠٢/٢١٣٩خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

در فقه امامیه در ابواب مختلف، فقیھان به لـزوم مشـروع بـودن موضـوع قـرارداد تصـریح       
. از جمله در بحث مکاسب محرمه به فروش اموالی که شرع آن را حرام دانسته و بـرای  اندکرده

؛ ۱۸۸/ ۳؛ ھمو، المبسوط، ۱۸۶/ ۳آن ارزشی قائل نیست از قبیل خمر(طوسی، تھذیب الاحکام، 
) پرداختــه و ایــن قبیــل ۱۲؛ کاشــف الغطــاء، ۳۹/ ۸) و نجاســات (اردبیلــی، ۵۲۵/ ۱طبرســی، 

چنین در باب شروط یکی از شروط صحت شرط را خلاف شرع دانند. ھمیمعاملات را باطل م
) در بـاب اجـاره نیـز فقھـای     ۴۱۱؛ حسنی، ۶/۱۹؛ انصاری، ۲۳۷دانند. (خراسانی، نبودن آن می

کننـد (حسـینی   امامیه در بیان شروط منفعتِ موضوع عقد اجاره ابتدا شـرط اباحـه را ذکـر مـی    
؛ فقعانی، ۵/۴۲۲؛ عاملی، ۳۹۷، ةالنجاة؛ اصفھانی، وسیل۳/۱۰۶؛ فیض کاشانی، ۱۹/۱۱۹روحانی، 

داری خمـر و اجـاره وسـایط نقلیـه     ) و بر اساس آن اجاره خانه برای نگه۱۵۶؛ شھید اول، ۱۵۸
؛ حـائری،  ۱۲/۹؛ حکـیم،  ۲۷/۲۴دانند (اشتھاردى، برای حمل و نقل خمر را باطل و فاقد اثر می

؛ بحرانـی، الأنـوار اللوامـع فـي شـرح      ۳/۱۰۶شانی، ؛ فیض کا۲۷۵؛ کیدرى، ۳/۲۵؛ حلی، ۲/۲۱۴
؛ شیرازى، قدرت االله انصارى و پژوھشگران مرکـز  ۳/۴۶۷؛ خوانسارى، ۱۲/۱۴۳مفاتیح الشرائع، 

) ھرچند در خصوص اشـتراط اباحـه در موضـوع    ۲۱۵؛ مصطفوى، ۳/۱۴۳فقھی ائمه اطھار(ع)، 
ین وجود در خصوص دلیل اشـتراط  خورد اما با اعقد بین فقیھان اختلاف چندانی به چشم نمی

ھای زیادی وجـود  این شرط و وضعیت حقوقی قراداد دارای موضوع نامشروع اختلاف دیدگاه
دارد تا جایی که برخی از فقھان بزرگ قائل به بطلان عقد به عنوان قاعده اولیه و برخـی دیگـر   

ه دیگری از فقھا قائـل  اند. در مقابل گروقائل به بطلان چنین عقدی به دلیل روایات خاص شده
) در این مقالـه  ۲۱/۵۵۲، ةرضآن ھستند. (بحرانی، الحدائق النابه صحت عقد و حرمت موضوع 

نماییم.ھای مزبور و نقد آن پرداخته و در پایان دیدگاه منتخب را بیان میما با بررسی دیدگاه

مراد از موضوع قرارداد
دن موضـوع معاملـه را بـه عنـوان یکـی از      معین بـو ۱۹۰ماده ۳ھرچند قانون مدنی در بند 

شروط اساسی صحت معاملات مطرح کرده است اما در ایـن قـانون تعریفـی از موضـوع ارائـه      
موضوع معامله یا قرارداد عبارت است از اموال (عین معین، کلـی در معـین، کلـی    «نشده است. 

رارداد مالـک و یـا   فی الذمه) یا عمل (مثبت یا منفی) حقوقی یا مادی که شخص بـر اسـاس ق ـ  
گونـه  ) برخی دیگر موضوع قـرارداد را ایـن  ۲۷۶(شھیدی، » شود.متعھد به انجام یا ترک آن می
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موضوع معامله عبارت است از مبادله دو مال یا ایجاد تعھـد و بـه طـور کلـی     «اند: تعریف کرده

ر قـرارداد مـورد   ) بنابراین اگ۱/۴۲۵(کاتوزیان، » شوداعمالی که برای تحقق یافتن آن تراضی می
گیـرد،  نظر طرفین اجاره باشد موضوع آن تملیک منافعی است که در برابر عوض معین قرار می

و اگر قرارداد ایشان بیع باشد موضوع قرارداد عین خـارجی یـا مـال کلیـی اسـت کـه در برابـر        
ل یـا  جـا ھمـان مـا   شود. بنابراین مراد ما از موضوع قرارداد در اینعوض به دیگری تملیک می

) فقیھان در عقد بیع ۱۶۱/ ۲عملی است که نسبت به انجام یا ترك آن تعھد شده است (طاھرى، 
) و اجـاره (کرکـی،   ۲/۴۷۱از موضوع تعبیر به عوضین و در برخی دیگر مانند صـلح (خمینـی،   

اند.)تعبیر به متعلق کرده۷/۱۴۲

ھای موجود در خصوص قرارداد دارای موضوع نامشروعدیدگاه
ھـای مختلفـی مطـرح    خصوص سرنوشت قرارداد با موضوع نامشـروع فقیھـان دیـدگاه   در 

اند. برخی از ایشان ضمن باطل دانستن چنین قراردادی این بطلان را به عنوان قاعده اولیـه  کرده
؛ اصـفھانی،  ۲۹۰بیننـد (رشـتی،   نیاز از اقامه دلیل خـاص مـی  پذیرفته و خود را در اثبات آن بی

؛ محقـق حلـی، شـرایع    ۱/۵۷۲؛ خمینـی،  ۴/۴۴، العـروة یی، المستند فی شرح ؛ خو۲۴۵الاجاره، 
؛ بجنـوردى،  ۲۱۵؛ مصـطفوی،  ۱۲/۱۰؛ حکـیم،  ۵/۱۱؛ یـزدی، العـروة الـوثقی،    ۲/۱۴۷الاسلام، 

) برخی دیگر برای اثبات بطلان آن بـه  ۱/۱۵؛ نائینی، ۲۱/۵۵۳، الناضرة؛ بحرانی، الحدائق ۷/۱۴۶
ص اجاره یا سایر ابواب آمده است و برخی آیات قرآنی مانند روایاتی از معصومان که در خصو

) برخـی  ۲۱/۵۵۳، الناضرةاند. (بحرانی، الحدائق استناد کرده» لا تعاونوا علی الاثم و العدوان«آیه 
ھـای مطـرح   دانند. دیـدگاه دیگر از فقھا نیز این قرارداد را صحیح ولی دارای حرمت شرعی می

امه مورد نقد و بررسی قرار خواھد گرفت.شده در این خصوص که در اد
صحت قرارداد و حرمت انتفاع از موضوع نامشروع-أ

از دید برخی قرارداد دارای موضوع نامشروع صحیح است زیرا ھرچند شارع از انجام عمل 
موضوع قرارداد یا استفاده از آن نھی کرده است اما این نھی فقط باعث حرمـت عمـل خواھـد    

راداد خللی وارد نخواھد آورد زیرا نھی در معاملات باعث بطلان نخواھد بود بود و به صحت ق
، الناضـرة و فقط در اعمال عبادی نھی شارع موجب بطلان عمل خواھد بود. (بحرانی، الحـدائق  

۲۱/۵۵۲(
در نقد این دیدگاه باید گفت نھی از معامله به دو صورت قابل تصـور اسـت؛ یـا نھـی بـه      
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رفته است که باعث بطلان آن خواھد شد و یـا بـه امـری خـارج از ارکـان      ارکان معامله تعلق گ

معامله تعلق گرفته مانند نھی از معامله در وقت نماز جمعه که باعـث بطـلان قـرارداد نخواھـد     
بود؛ باید ببینیم نھی شارع به کدام یک از این دو تعلق گرفته و بـا توجـه بـه آن حکـم معاملـه      

در پایان اثبات خواھیم کرد که نھـی بـه یکـی از ارکـان معاملـه کـه       مذکور را استنباط کنیم. ما
عوضین باشد، تعلق گرفته و صلاحیت موضـوع نامشـروع را بـرای معـوض واقـع شـدن نفـی        

کند.می
بطلان عقد دارای موضوع نامشروع مطابق قاعده-ب

؛ ۴/۴۴، العـروة ؛ خـویی، المسـتند فـی شـرح     ۲۴۵برخی از فقھای امامیه(اصفھانی، الاجاره، 
؛ حکـیم،  ۵/۱۱الـوثقی،  العـروة ؛ یـزدی،  ۲/۱۴۷؛ محقق حلی، شـرایع الاسـلام،   ۱/۵۷۲خمینی، 

) ۱/۱۵؛ نـائینی،  ۲۱/۵۵۳، الناضرة؛ بحرانی، الحدائق ۷/۱۴۶؛ بجنوردى، ۲۱۵؛ مصطفوی، ۱۲/۱۰
فرمایند که در صورتی که موضوع قرارداد منفعـت حـرام باشـد قاعـده کلـی در معاوضـات       می

کند که این معامله باطل باشد و برای اثبات آن نیاز به دلیلی از آیات و روایات نداریم. اقتضا می
ھریک از این فقھا برای اثبات مدعای خود بیـان و دلیلـی ارائـه داده اسـت کـه بـه بررسـی آن        

پردازیم:می
عدم مالکیت انسان نسبت به منفعت حرام

فرمایند: منفعت حرام ملـک  ) می۲۹۰شتی، ؛ ر۱/۱۵؛ نائینی، ۱۲/۱۰برخی از فقیھان (حکیم، 
انسان نیست و یکی از شروط صحت ھر عقدی این است که شخص مـالی را کـه بـه دیگـری     

کـه عقـلا   جا به دلیل ایـن ) اما در این۷/۱۴۶؛ بجنوردى، ۲۰۹دھد مالک باشد (رشتی، انتقال می
فعـت نامشـروع   نسبت به منفعت حرام بـرای شـخص ملکیـت قائـل نیسـتند و او را مالـک من      

؛ ۱۱/۸دانند وی توان انتقال این منفعت را نخواھد داشت و عقد باطل خواھد بود (حکـیم،  نمی
) به عقیده ایشـان اگـر ایـن اسـتدلال را     ۱/۷۴؛ البھبھاني، ۱۱/ ۵الوثقی(المحشی)، العروةیزدی، 

 ـ      را در بپذیریم دیگر نیازی به اضافه کردن شرط لزوم اباحـه منفعـت احسـاس نخواھـد شـد زی
صورتی که موضوع عقد منفعت حرامی باشد به دلیل فقدان یکـی دیگـر از شـروط لازم بـرای     

باشد، عقد باطل خواھد بود.صحت قرارداد که لزوم ملک بودن موضوع آن می
گونه تنافیی بین حرمت تکلیفـی و ملکیـت   به عقیده ما این دلیل تمام نیست زیرا اولاٌ: ھیچ

فرماینـد:  گونـه کـه برخـی از بزرگـان فقھـا مـی      د ندارد زیرا آنکه یک حکم وضعی است وجو
) تنافی بین دو شی یا تنافی بالذات است و یا بالعرض؛ و تنافی بالذات ۲۴۵(اصفھانی، الاجاره، 
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صورت تضاد، تناقض و تضایف خواھد بود. میان حرمـت تکلیفـی و ملکیـت    ۳ھم به یکی از 

تی وجود ندارد؛ وجود تنافی عرضی نیـز نیـاز بـه وجـود     گانه تنافی ذایک از این اقسام سهھیچ
عارضی خارج از ذات این دو دارد که یا باید حکم عقلا باشد و یـا بیـانی از شـارع؛ در چنـین     

داننـد و بـرای او   مواردی بر خلاف تصور این فقیھان، عقلا شخص را مالک منفعت حـرام مـی  
ای را بـه منظـور اسـتفاده صـرف در     سـلحه کنند برای مثال درجایی که کسی ااعتبار ملکیت می

کند ھرچند عمل او مذموم است اما بازھم عقـلا او را مالـک اسـلحه و    خودکشی خریداری می
دانند. اما اگر بگوییم شرعاً مالک نیست نیاز به دلیل خواھیم داشت که چنین دلیلـی  منافع آن می

از سوی مستدلان ارائه نشده است.  
اممالیت نداشتن منفعت حر

) اگر منفعتی از جانـب شـارع   ۳/۶۴؛ تبریزی، ۲۴۶از دید برخی فقیھان (اصفھانی، الاجاره، 
شود اما این منفعت مالیت و ارزش نخواھد داشت و حرام شده باشد ھرچند انسان مالک آن می

که یکی از شروط صحت ھر قراردادی این است کـه موضـوع آن مالیـت داشـته باشـد      حال آن
دی که موضوع آن منفعت حرامی باشد بـه دلیـل عـدم وجـود شـرط مالیـت در       بنابراین قراردا

رسـد زیـرا ھرچنـد    موضوع آن باطل خواھد بود. این دلیل نیز چندان قابل قبـول بـه نظـر نمـی    
تواند دلیل بـر سـقوط   منفعتی ممکن است از دید شارع مقدس حرام شده باشد اما این امر نمی

ین ادعا ھم این است که در موارد زیادی اشیائی وجود دارد مالیت آن در دید عقلا باشد شاھد ا
که دارای منفعت حرام است اما با این وجود عقلا برای آن مالیـت قائـل ھسـتند از قبیـل مـواد      

کند حرام است با این وجود عقلا برای مخدر که به دلیل ضرری که به سلامتی شخص وارد می
باشـد و منفعـت حـرام ھـم از دیـد      حکم تابع اعیان میآن مالیت قائل ھستند. منافع نیز در این 

شود و شارع مقدس اگر بخواھد این چنین منفعتـی را از مالیـت اسـقاط    عقلا مال محسوب می
کند باید دلیل خاصی برای آن باشد و در فرض مسأله ما چنین دلیلی نداریم.

عدم قدرت بر تسلیم
ه موضوع آن نامشروع است به عـدم وجـود   ای از فقیھان برای اثبات بطلان قراردادی کعده

اند. به عقیده ایشان غـرض از عقـد بیـع دسـتیابی     قدرت بر تسلیم در این قراردادھا استناد کرده
ھریک از طرفین به عوض است و در صورتی که این عوض از جانـب شـارع ممنـوع و حـرام     

ط شارع مقدس منع چه که توسشده باشد شخص قدرت بر تسلیم آن را نخواھد داشت زیرا آن
(خـویی، المسـتند فـی شـرح     » الممتنع شرعاً کـالممتنع عقـلاٌ  «شده باشد ممتنع شرعی است و 
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گونه جواب داده شده است کـه قـدرت بـر تسـلیم شـرط      ) از این استدلال نیز این۴/۴۵، العروة

د رود و اشتراط آن تنھا به این دلیل است کـه منفعتـی کـه متصـرم الوجـو     مستقلی به شمار نمی
آید در صورت فقدان امکان استفاده از دید شـرع، خـود بـه    است و لحظه به لحظه به وجود می

تواند آنرا به دیگری رود و وجود خارجی نخواھد داشت و بنابراین شخص نمیخود از بین می
)۴/۴۵، العروةانتقال دھد. (خویی، المستند فی شرح 

لزوم تناقض در شریعت
ھای مطرح شده توسط دیگر فقیھان، دلیل بطلان قـراردادی  دلالآقای خویی پس از نقل است

را که دارای موضوع نامشروع است لزوم تناقض در شریعت در فرض صحت چنین قـراردادی  
فرماینـد: در صـورتی کـه موضـوع     ) ایشان می۴/۶۴، العروةدانند. (خویی، المستند فی شرح می

یع) و لزوم قراردادھا (أوفـوا بـالعقود) شـامل آن    قرارداد نامشروع باشد ادله صحت (احل االله الب
نخواھد شد چرا که صحت عقد یعنی ترتب آثار قانونی مانند تسلیم و تسلّم بر آن و در جـایی  
که مورد قرارداد نامشروع باشد این ادله بـا ادلـه دیگـری کـه تسـلیم مـورد نامشـروع را جـایز         

شخصی خودرو خود را بـه دیگـری اجـاره    داند تنافی دارد. به عبارت دیگر در صورتی کهنمی
دھد تا از منفعت حرام آن (حمل مواد مخدر) استفاده کند از یـک طـرف مطـابق عمـوم أوفـوا      
بالعقود باید خودرو را به مستاجر تسلیم کند و از طرفی به دلیل حرمت شرعی این کـار تسـلیم   

از یـک جھـت وفـای بـه     خودرو به مستاجر حرام خواھد بود و این مستلزم تناقض است زیرا 
)۴/۴۶، العروةمضمون قرارداد واجب شد و از طرف دیگر حرام. (خویی، المستند فی شرح 

این بیان با اشکالاتی مواجه است زیرا اولاً: در این فرض اصلا تناقضی وجود ندارد زیرا مـا  
ع عقـد بـا   در اینجا سه امر مجزا از ھم داریم که عبارتند از وجوب وفای به عقد، تسلیم موضو

باشد و این سـه عنـوان بـا یکـدیگر     طرف مقابل، عمل طرف مقابل که شرعاً یا قانوناً ممنوع می
گونه تنافی ذاتی ندارند و آنچه که حرام است عمل مستأجر است و این حرمت بـه تسـلیم   ھیچ

عقـد  مال موضوع قرارداد به او سرایت نخواھد کرد. ثانیاً: وجود تناقض بین ادله وجوب وفا به 
و ادله حرمت عمل شخص و نتیجه حاصله از آن که حرمت تسلیم بـود نیـاز بـه دلیـل خـاص      

اند. این احتمال وجود دارد که مستند ایشان حرمت اعانه بر دارد. محقق خویی دلیلی ارائه نداده
اثم و عدوان باشد که اگر چنین باشد با این اشکال مواجه است که ایشان اصل حرمت اعانه بـر  

؛ ھمـو، مصـباح الفقاھـه،    ۳۵۸/ ۷الامام خویی، ةاند. (خویی، موسوعرا قبول نکردهو عدوان اثم 
) بنابراین به دلیل عدم وجود مخصصی برای خـروج چنـین قـراردادی از تحـت عمـوم      ۱/۱۶۲
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دانسته و قائـل بـه وجـوب وفـا بـه آن      »أوفوا بالعقود«وجوب وفای به عقد باید آن را مشمول 

باشیم.
تی در صورتی که دلیل وجوب وفای به عقد شامل آن نباشد و بگـوییم تسـلیم مـال    ثالثاً: ح

بنـدی بـه   حرام است ممکن است به وسیله سایر عمومات مانند آیه تجاره عن تراض لزوم پای
نیز امری ارشادی اسـت  »أوفوا بالعقود«عقد را اثبات کنیم. علاوه بر این امر به وفای به عقد در 

توان از آن وجوب شرعی را برداشت کرد تا مستلزم لزوم عقد دارد و نمیو دلالت بر صحت و
تناقض در شریعت باشد.

توان در بـاب اجـاره اشـخاص بـه آن     رابعاً: حتی اگر این استدلال را صحیح بدانیم فقط می
گونـه کـه در رد اسـتدلال بـه     تمسک کرد ولی در اجاره اعیان این امکان وجود ندارد زیرا ھمان

بودن منفعت نامشروع بیان شد در جایی که موضوع قرارداد اجاره عینی باشـد آنچـه کـه    ملک ن
باشد. (ھاشمی شـاھرودی،  حرام است استفاده مستأجر است که در اختیار و مالکیت موجر نمی

۱/۱۰۲(
سلب احترام مال حرام توسط شارع

انـد کـه   استدلال کردهگونهبرخی از فقیھان برای بطلان قرارداد دارای موضوع نامشروع این
شود امـا شـارع   منفعت و عمل حرامی که موضوع قرارداد است اگرچه ملک و مال محسوب می

ھا را سلب کرده است و مالی کـه از دیـد شـارع احترامـی     مقدس با حرام نمودن آن، احترام آن
تحریـر  نداشته باشد مال نبوده و قابل معامله و معاوضه نخواھد بـود (سـبحانی، المواھـب فـی     

گونـه کـه برخـی از    ). در جواب این استدلال آن۲۴۶؛ اصفھانی، الاجاره، ۲۹۲احکام المکاسب، 
توان گفت که باید بین مالیت و عدم احترام نزد شارع تفکیک قائل شده اند میفقیھان بیان داشته

اگر به شود وکه اموال کافر حربی ھرچند از دید شارع احترامی ندارد اما مال محسوب میچنان
دست مسلمانی افتاد خرید و فروش آن جایز خواھـد بـود بنـابراین محتـرم بـودن نـزد شـارع        

) علاوه براین باید گفـت  ۲۴۶تواند از شرائط نفوذ قرارداد شمرده شود. (اصفھانی، الاجاره، نمی
دیگـر  سلب احترام از چنین مالی نیاز به ارائه دلیل دارد و اگر دلیل اثبات آن روایاتی باشـد کـه  

اند دیگر این بطلان مطابق قاعده نبوده بلکه مسـتفاد از آن روایـات   فقیھان نیز به آن استناد کرده
خواھد بود.

نبود سلطنت بر تصرف در موضوع نامشروع
استدلال دیگری که توسط فقیھان برای بطلان قرارداد دارای موضوع نامشروع مطـرح شـده   
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ر موضوع قرارداد که یکی از شرط نفـود معاملـه   است که در چنین عقدی سلطنت بر تصرف د

است وجود ندارد چراکه وقتی شارع آن را حرام کرده است از دید شارع انجام آن ممنوع شـده  
بنا براین قدرت و سلطنت شخص بر موضوع نامشروع از بین » المَمنوُعُ شَرعاًَ کاَلمَمنوُعِ عَقلاًَ«و 

کالی که بر این استدلال وارد است این اسـت کـه در   ) اش۲۴۶خواھد رفت. (اصفھانی، الاجاره، 
آن تفکیکی بین سلطنت وضعی و تکلیفی صورت نگرفته است. ھرچند سلطنت تکلیفی مالـک  
بر موضوع حرام توسط شارع نفی شده است اما این امر خللی به صحت قرارداد وارد نخواھـد  

دارد و سلطنت وضـعی نیـز در   ای نکرد زیرا سلطنت تکلیفی در صحت و نفوذ قرارداد مداخله
جا توسط نفی نشده است و نفی آن نیاز به دلیل دارد کـه مـا در پایـان مقالـه بـه آن اشـاره       این

خواھیم کرد.
دانسـتند  تاکنون دیدگاه کسانی که بطلان قرارداد دارای موضوع نامشروع را مطابق قاعده می

ھا از دید فقھی کامـل و تمـام   استدلالیک از اینمورد نقد و بررسی قراردادیم و دیدیم که ھیچ
انـد نوبـت بـه    گونه که بسیاری از فقیھـان گفتـه  نبوده و با اشکالاتی مواجه است. بنابراین ھمان

توان برای اثبات بطلان چنین قراردادی به آن اسـتناد کـرد.   رسد که میبررسی دلائل خاصی می
اند کـه  رآن و برخی به روایات استناد کردهگروھی از فقیھان برای اثبات این مطلب به آیاتی از ق

پردازیم.در ادامه به بررسی و نقد آن می
بطلان عقد دارای موضوع نامشروع بر اساس آیات قرآن و روایات-ج

ھای مطرح شده توسط کسانی که بطلان قرارداد دارای گروھی از فقیھان پس از ردّ استدلال
تند برای اثبات این مطلب به آیـاتی از قـرآن و برخـی    دانسموضوع نامشروع را مطابق قاعده می

پردازیم.اند که در ادامه به بررسی و نقد آن میروایات استناد کرده
استدلال به آیه              :۲۹(نساء(

اکل «شود مصداق میمنفعت در اجاره باید حلال باشد وگرنه عوضی که در مقابل آن گرفته
) به این دلیل که عوضـی  ۵۷/۶۰بوده و عقد نیز باطل خواھد بود (شیرازی، الفقه، » مال به باطل

کند در مقابل منفعت حرامی است که به دیگری واگذار کرده است که بایع یا موجر دریافت می
خی از فقیھـان اھـل   و حرام شرعی مطمئناً یکی از مصادیق باطلی است که در آیه آمده است. بر

)۳/۱۸۳سید السابق، اند. (ھمین آیه استناد کردهسنت نیز برای اثبات بطلان چنین قراردادی به
گونه که برخی از فقیھان نیـز  ) زیرا آن۲۹۰این استدلال نیز با اشکالاتی مواجه است (رشتی، 

اموال یکدیگر را به اسـباب  در آیه شریفه بای سببیت است نه مقابله؛ یعنی » باء«اند مراد از گفته
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باطل نخورید و نسبت به موردی که عوض معامله باطل (نامشروع) باشـد بـه ایـن آیـه شـریفه      

) چـرا کـه در قـرارداد دارای موضـوع نامشـروع، اصـل       ۲/ ۱ایروانـی،  توان استدلال کرد. (نمی
در خصوصـی  تـوان باشد. به علاوه نمیقراردادی که سبب ایجاد ملکیت بوده است مشروع می

عملی یا منفعتی که صرفا حرمت تکلیفی دارد صراحتاً حکم به اکل به باطل بـودن عوضـی کـه    
شود نمود.در مقابل آن دریافت می

استدلال به آیه            :۲(مائده(
واقع او را بر انجـام ایـن کـار    ھرگاه کسی منفعت حرامی را در اختیار دیگری قرار دھد در

باشد و نھی ھم عنه است مییاری کرده است و این عمل مصداق اعانه بر اثم و عدوان که منھی
در اینجا بر فساد عمل دلالت دارد و در نتیجه چنین قراردادی باطل خواھد بود. زیرا ایـن نھـی   

گوید کـه موضـوع نامشـروع    گونه میبه یکی از ارکان عقد که عوضین باشد متوجه است و این
) فاضـل نراقـی نیـز    ۱۰/۵۵که موضوع قرارداد باشد را ندارد. (اردبیلی، صلاحیت لازم برای این

بعد از نقل اجماع برای اثبات بطلان ھر نوع قراردادی که موضوع یا ھدف طرفین آن نامشـروع  
ھـا بـه ایـن دلیـل اسـت کـه       فرماید: بطلان تمام این قراردادکند و میباشد به این آیه استناد می

) برخـی  ۱۴/۹۶مصداق اعانه بر اثم و عدوان است که درکتاب و سنت منع شده است. (نراقـی،  
از فقھای اھل سنت نیز برای اثبات حرمت اجاره برای انجـام فعـل حـرام بـه ایـن آیـه اسـتناد        

)۳/۶۵۷اند. (بھوتی، کرده
اولاً: در خصوص اصل حرمت اعانه بـر  توان خدشه کرد که گونه میدر این استدلال نیز این

اثم و عدوان به این معنا که فرد مقدمه ارتکاب گناه توسط دیگـری را فـراھم نمایـد، اخـتلاف     
دانند امـا در  که برخی آن را مطلقاً حرام میرغم ایندیدگاه زیادی بین فقیھان وجود دارد و علی

آیه شریفه را تنھـا بـرای اثبـات حرمـت     مقابل گروھی این دیدگاه را قبول نداشته و استدلال به
داننـد زیـرا از   دانند و نسبت به اعانه بر اثم این دلیل را کافی نمیتعاون بر اثم و عدوان تمام می

دید ایشان تعریف تعاون بر فـراھم کـردن مقـدمات انجـام عمـل حـرام توسـط دیگـر صـادق          
فرماید: عبارتی از شیخ انصاری می) محقق ایروانی نیز در توضیح ۱/۱۲۹باشد. (مازندرانی، نمی

توان قرارداد بیع را به مجرد اعانه بر اثم بودن باطل دانسـت  فرمایند نمیکه مرحوم شیخ میاین«
)۱/۱۳(ایروانی، » باشد.صحیح می

تواند حرمت اعانه بر اثم و عدوان را اثبات کنـد.  طور که بیان شد آیه شریفه نمیثانیاً: ھمان
ای گونـه ملازمـه  ان را داشته باشد بازھم این اشکال اساسی باقی است که ھـیچ حتی اگر این تو
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بین حرمت که حکمی تکلیفی است و بطلان که حکمی وضعی است وجود نـدارد مگـر دلیـل    

)۱/۳۹۶خاصی این ملازمه را به اثبات برساند. (حائری، 
روایت جابر یا صابر از امام صادق(ع)

ای اثبات بطلان قرارداد دارای موضوع نامشروع بـه آن اسـتناد   یکی از روایاتی که فقیھان بر
اند روایتی است از امام صادق(ع) که راوی آن مردّد است بین صـابر و جـابر و در برخـی    کرده

گونه اسـت: عـِدَّةٌ   نسخ به صورت صابر و بیشتر به نقل از جابر آمده است. متن این روایت این
بْنِ مُحَمَّدٍ عَنْ مُحَمَّدِ بْنِ إسِْماَعیِلَ عَنْ علَِيِّ بْنِ النُّعْماَنِ عَنِ ابـْنِ مسُـْکاَنَ   مِنْ أصَْحاَبنِاَ عَنْ أحَْمَدَ

الْخَمـْرُ قـَالَ   عَنْ عبَْدِ الْمؤُْمِنِ عَنْ جاَبِرٍ قاَلَ: سَأَلتُْ أبَاَ عبَْدِ اللَّهِ(ع) عَنِ الرَّجلُِ یؤُاَجِرُ بیَتَْهُ یبُاَعُ فیِھاَ
دھـد تـا در آن   اش را اجـاره مـی  از امام صادق(ع) در خصوص مردی کـه خانـه  «تُهُ. حَراَمٌ أجُْرَ

/ ۵(کلینـی،  » ای حرام استشراب فروخته شود، سوال کردم ایشان فرمودند: اجرت چنین اجاره
) در این روایت امام از اجاره دادن خانه برای فروش خمر نھـی  ۳/۵۶؛ طوسی، الاستبصار، ۲۲۷
دانند.ت آن را حرام میاند و اجرکرده

آقای خویی در مستند با این استدلال که اگرچه در وسائل الشیعه راوی این روایت صـابر و  
) ۷/۱۳۴؛ ھمو، ھمان، ۳۷۲/ ۶مجھول الحال است اما شیخ در تھذیب (طوسی، تھذیب الاحکام، 

ذکر شده اسـت و  روایت را به نقل از صابر آورده ولی جابر نیز در برخی از نسخ به جای صابر 
باشـد، ایـن   مراد از این جابر ھمان جابر جعفی است که ثقه و از اصحاب امـام صـادق(ع) مـی   

) بـا ایـن وجـود    ۴/۴۷، العروةدانند. (خویی، المستند فی شرح روایت را معتبر و قابل استناد می
داننـد  نمـی ایشان در مصباح الفقاھه استدلال به این روایت را به دلیل ضعف سند آن قابل قبول

داننـد چـون از   ) بنابراین ایشان این روایت را قابل اسـتناد نمـی  ۱/۱۶۵(خویی، مصباح الفقاھه، 
جا که این روایت در نسخ قدیمی و خطی کافی نیز حیث سند ضعیف است. علاوه بر این از آن

اد به ھر دو صورت صابر و جابر آمده است و صابر مجھول است روایت از نظر سند قابل اسـتن 
توانـد  ) اما درصـورتی کـه دلالـت آن تمـام باشـد مـی      ۲۳۷نبوده و دچار مشکل است (مروی، 

مویدی بر بطلان چنین قراردادی باشد ھرچند از دید برخی فقیھان این روایـت دارای معـارض   
در تعارض اسـت و نتیجـه تعـارض دو روایـت تسـاقط ھـر دو از       ١اذینهبوده و با روایت ابن 

باشد اما این سخن درست نیست زیرا موضوع آن ومات صحت عقود میحجیت و رجوع به عم

1..قُوبعنُ یب دمحم  د ه ع  عنْ علی بنِ إبِراَهیم عنْ أبَیِه عنِ ابنِ أبَِی عمیرٍ عنِ ابنِ أُذَینۀََ قَالَ: کتَبَت إلَِى أبَـِی عبـ اللَّـ
)3/56خنََازِیرَ فقََالَ لَا بأْس.(طوسی، أَسألَهُ عنِ الرَّجلِ یؤاَجرُِ سفینتَهَ أوَ دابتهَ ممنْ یحملُ علیَها أوَ فیها الْخَمرَ و الْ
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کند و بعـد از انعقـاد عقـد، از آن    ای را اجاره میروایت جایی است که شخص حیوان یا کشتی

کند. روشن است که در این فرض موضوع قرارداد نامشروع نبوده برای حمل شراب استفاده می
شروع بوده است اما درمورد روایـت اول موضـوع قـرارداد    ای که مستاجر نموده نامبلکه استفاده

)۲۳۹طرفین از ابتدا منفعت حرام بوده است. (مروی، 
روایت تحف العقول در خصوص منابع مالی مردم

) بـرای اثبـات بطـلان قراردادھـای     ۲/ ۱یکی از روایاتی که فقیھان (یزدي، حاشیه مکاسب، 
کننـد روایـت معـروف    ت حرام به آن اسـتدلال مـی  دارای موضوع نامشروع از جمله اجاره منفع

ابومحمـد حسـن بـن علـي بـن      «تحف العقول در خصوص معایش الناس است. این روایت را 
صاحب کتاب تحف العقول در این کتاب نقل کرده است. وی » حسین بن شعبه حلبي یا حراّني

ای در بـر  قواعد کلـی این حدیث را مرسلاً از امام صادق(ع) نقل کرده است. این روایت طویل 
توان در ابواب مختلف فقه از جملـه قراردادھـا از آن   دارد که اگر سند آن کامل و تمام باشد می

استفاده کرد. در این روایت راوی از امام صـادق(ع) در خصـوص منـابع مـالی مـردم (معـایش       
برای بطـلان اجـاره   دھند. آنچه که فقیھان پرسد که امام جوابی جامع و کامل به او میالعباد) می

کلُّ أمـرٍ نھُـِیَ عنَـهُ مـِن     «کنند این فقره از روایت است: دارای موضوع نامشروع به آن استناد می
ھر امـری کـه   » «٢ءٍ منِْهُ أوَْ لَهُ...جھََهٍ مِنَ الجھَاتِ مُحَرَّمٌ علََی الإِْنسْاَنِ إجِاَرَةُ نَفسِْهِ فیِهِ أوَْ لَهُ أوَْ شَيْ

انسان را از انجام آن نھی کرده باشد اجیر شدن انسان برای انجام آن و یـا اجیـر   به دلیلی شارع 
ایـن  ». کردن کسی و یا اجاره دادن و اجاره کردن چیزی به منظور انجام آن عمـل، حـرام اسـت   
؛ ۱۷/۸۳روایت در برخی دیگر از کتب حدیثی و فقھی متـأخر نیـز آمـده اسـت (حـر عـاملی،       

ھا به نقل از تحف العقول بوده ) که تمام آن۶۷/ ۱۸، ةرضدائق الناح؛ بحرانی، ال۱۰۰/۴۴مجلسی، 
شود زیرا این کتاب تا قـرن دھـم از مجـامع علمـی     است و در کتب اربعه این روایت دیده نمی

دور مانده است اما بیشتر روایات آن در سایر کتب حـدیثی نیـز آمـده اسـت و تنھـا بخشـی از       
یات این کتاب بالجمله مرسل ھستند بنـابراین اسـتدلال بـه    روایات آن منحصر به فرد است. روا

این روایت با مشکل مواجه خواھد بود و باید ابتدا سند آن مورد بررسی قرار بگیرد.

وْ شـُربْهُُ أوَْ لبُْسـُهُ أوَْ یـُؤاَجرَِ    فَأمََّا وجُُوهُ الْحرَاَمِ مِنْ وجُُوهِ الْإجَِارَةِ نظَیِرِ أَنْ یُؤاَجرَِ نفَْسهَُ عَلَی مَا یَحرْمُُ عَلیَهِْ أَکْلهُُ أَ«....2
أوَْ ءِ أوَْ حفِظْهِِ أوَْ لبُْسهِِ أوَْ یُؤاَجرَِ نفَْسهَُ فِي ھدَمِْ الْمَسَاجدِِ ضرِاَراً أوَْ قتَلِْ الـنَّفْسِ بغِیَـْرِ حـِلٍّ    نفَْسهَُ فِي صنَعَْةِ ذلَكَِ الشَّيْ

ذِي     أوَْ شَيْحَملِْ التَّصَاوِیرِ وَ الْأصَنَْامِ وَ الْمزَاَمیِرِ وَ البْرَاَبِطِ وَ الْخَمرِْ وَ الْخنََازِیرِ وَ الْمیَتَْةِ وَ الدَّمِ ءٍ مـِنْ وجُـُوهِ الفَْسـَادِ الَّـ
مُحرََّمٌ عَلَی الْإِنْسَانِ إجِـَارَةُ نفَْسـِهِ   کَانَ مُحرََّماً عَلیَهِْ مِنْ غیَرِْ جھَِةِ الْإجَِارَةِ فیِهِ وَ کلُُّ أمَرٍْ منَھِْيٍّ عنَهُْ مِنْ جھَِةٍ مِنَ الْجھَِاتِ 

)100/47مجلسى، ...»(وْ لهَُءٍ منِهُْ أَفیِهِ أوَْ لهَُ أوَْ شَيْ
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دھـد کـه نـام مؤلـف در میـان      و مؤلف آن نشان مـی » تحف العقول«بررسی در مورد کتاب 

و منتجـب الـدین و معـالم    ھای قدیم از رجال و فھرست شیخ طوسی و فھرست نجاشیمیراث
در کتب روایی ھم نام مؤلف در سند ھیچ روایتی ذکر نشده ٣العلماء و کتب علامه وجود ندارد

است. اولین کسی که از مؤلف نام برده، شیخ حسین بحرانی در قـرن دھـم در کتـاب اخلاقـی     
) ۱/۱۸۷نوری، است که او را از مشایخ شیخ مفید دانسته است. (محدث » الطریق إلی االله«خود 

شود. شیخ حر عاملی نیز در بعد از این زمان است که مؤلف و کتابش در میان علماء مشھور می
دانند. (حـر عـاملی،   کتاب أمل الآمل و آقا بزرگ طھرانی در الذریعه او را از بزرگان محدثان می

کتـاب دیگـر   کـه از  ھم بـا ایـن  » مستدرک الوسائل«) صاحب ۳/۴۰۰؛ طھرانی، ۲/۷۴امل الآمل، 
و إنی «گوید: کند، اما در مورد مؤلف میروایاتی را نقل می» التمحیص«منسوب به مؤلف به نام 

)۱/۱۸۷(محدث نوری، ». العقولإلی الآن ما تحققت طبقة صاحب تحف 
چه برخی از رغم آنای وجود دارد که علیدر خصوص سند این روایت نیز اشکالات عمده

)، ۲۴۷انـد (اصـفھانی، الاجـاره،    نمـوده » متلقاه بالقبول«این روایت تعبیر به اند و از فقیھان گفته
شود. اشکال اصلي این روایت مرسله بودن آن است. (خـویی، مصـباح   مانع از تمسک به آن می

) علاوه بر ارسال، این حدیث تنھا در دو کتـاب وسـائل و حـدائق    ۱/۸۹؛ منتظری، ۱/۶الفقاھه، 
شود که حدیثي این قدر مھم باشد شود، چطور ميوامع روائي دیده نمیذکر شده، اما در اکثر ج

اماّ بزرگان گذشته از این حدیث اطلاع نداشتند. گذشته از این متن این حدیث اضـطراب دارد،  
در حدیث تکرار وجود دارد، تھافت وجود دارد و به بیان دیگر به صورتی اسـت کـه شـخص    

یک معصوم نیست چرا کـه ائمـه مـا در نھایـت فصـاحت و      کند که این متن، متن یقین پیدا می
یـک از فقیھـان بـه آن فتـوا     اند. در متن این حدیث نیز مواردي وجود دارد که ھیچبلاغت بوده

اند مثلا حکمی که در خصوص منع ھر نوع استفاده و فروش پوست حیوانـات درنـده در   نداده
داننـد  که فقط نماز در آن را صـحیح نمـی  این روایت آمده است با سایر روایات و فتاوای علما

) بنـابراین در مجمـوع ھرچنـد ایـن روایـت در      ۱/۷متعارض است. (خویی، مصـباح الفقاھـه،   
داشت اما به دلیل اشکالات صورت صحت سند، قواعد کلی و عامی در باب معاملات در بر می
باشد.مطرح شده سند آن از اعتبار لازم برخوردار نبوده و قابل استناد نمی

»ان االلهّٰ اذا حرّم شیئاٌ حرم ثمنه«روایت نبوی 
اند در ابتدای کتاب مکاسـب (انصـاری،   شیخ انصاری این روایت را که نبوی مشھور نامیده
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کننـد. مـتن   توان از آن حکم کلی برداشت کرد ذکر مـی ) و به عنوان آخرین روایتی که می۱/۱۳

خداوند ھرگـاه چیـزی را حـرام کنـد     «، »شیئاً حرّم ثمنهإنّ اللَّه إذا حرّم «گونه است: روایت این
) اسـتدلال بـه ایـن    ۲/۱۱۰؛ احسـایی،  ۳/۷(الـدارقطني،  » نمایدعوض و ثمن آن را ھم حرام می

بخش از روایت به این صورت است که این جمله در مقام بیان علت برای عـدم جـواز معاملـه    
چیزی را بر انسان حرام کـرده باشـد و   دارای موضوع نامشروع است و در ھرجایی که خداوند 

تواند آن را به دیگری واگذار کند و عوض خودش حق استفاده از آن را شرعا نداشته باشد نمی
باشـد و ایـن خـود    آن را مورد استفاده قرار دھد چراکه این عوض نیز محکوم بـه حرمـت مـی   

برخی از فقیھـان ایـن   کاشف از بطلان عقدی است که دارای موضوعی نامشروع و حرام باشد. 
روایت را با این استدلال که کلمه شئ ظھور در اعیان دارد و ثمن ھم کـه در روایـت آمـده بـه     

انـد  شـود، ایـن روایـت را مخـتص بیـع دانسـته      شود اطلاق مـی عوضی که در بیع پرداخت می
جملـه  گونه کـه بیـان شـد ایـن    ) اما آن۱/۱۹۷؛ خویی، مصباح الفقاھه، ۲۴۷(اصفھانی، الاجاره، 

ظھور در تعلیل دارد و مناط عموم علت است نه خصوص مورد که مربوط به بیع اسـت. کلمـه   
شود علاوه بر این در روایات به عوضـی کـه   شئ نیز عام است و شامل عین و منفعت ھردو می

شود و تفاوتی بین بیع و سـایر عقـود معاوضـی وجـود     شود ثمن اطلاق میدر مبادله گرفته می
ندارد. 

ای که در استدلال به این روایت با آن مواجه ھستیم سند روایت اسـت. ایـن   ل اساسیمشک
روایت در کتب شیعه سند قابل اعتنایی ندارد و ابتدا شیخ طوسی آن را درکتاب خلاف در مقام 
اسکات مخالفان بیان داشته که دلالت بر قابل اعتماد بودن روایت توسط ایشان نـدارد (طوسـی،   

) زیرا در کتب فقھی فتوایی شیخ اثری از این روایـت  ۶/۹۳؛ ھمان، ۴۶۶-۱۸۵-۳/۱۸۴الخلاف، 
شود. ابن زھره نیز در مبحث بیع کلاب برای اسکات مخالفانی که قائل به جـواز بیـع   دیده نمی

) شیخ مفید که مقدم بـر  ۲۱۳کلاب مطلقاً ھستند به این روایت استدلال کرده است. (ابن زھره، 
است در کتاب المقنعه خود عبارتی دارد که احتمال دارد مستند ایشـان  شیخ طوسی و ابن زھره

و بیع المیتة و الدم و لحم الخنزیر و «ھمین روایت بوده باشد. این عبارت به این صورت است: 
(شـیخ  » ما أھل به لغیر االله و کل محرم من الأشیاء و نجس من الأعیان حرام و أکل ثمنـه حـرام  

کنـد.  تمال برای ما کارساز نبوده و مشکل سـند روایـت را برطـرف نمـی    ) اما این اح۵۸۹مفید، 
توانـد مـورد   بنابراین این روایت نیز مانند سایر روایاتی که بیان شد به دلیل اشکال سـندی نمـی  

استناد قرار بگیرد.
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اجماع

رغم قبول ھا علیھای مطرح شده توسط فقیھان و نقد آنمحقق اصفھانی پس از نقل دیدگاه
) در ۲۴۷(اصفھانی، الاجاره، » بالقبولةالمتلقا«لعقول و تعبیر از آن به سند روایت تحف اصحت

نھایت با قبول تمام بودن ادله در خصوص قرارداد بیع دارای موضوع نامشروع، برای اثبات ایـن  
) ایـن  ۲۵۰انـد. (ھمـان،   حکم در سایر قراردادھا از جمله اجاره به اجماع فقیھـان اسـتناد کـرده   

ستدلال با این اشکال مواجه است که چنین اجماعی مدرکی و یا حداقل محتمل المدرک اسـت  ا
و از درجه اعتبار ساقط است.

»گرددحرمت استفاده از مالی که در برابر منفعت حرام پرداخت می«قاعده 
ای کـه  ) بـرای اثبـات بطـلان قـرارداد اجـاره     ۱/۱۰۹برخی از فقیھان (ھاشـمی شـاھرودی،   

انـد اسـتناد   ای که از جمع بین روایات اسـتخراج کـرده  نامشروع باشد به قاعده کلیموضوع آن
توان یک قاعده کلی استفاده کرد و با اسـتفاده از  فرمایند از برخی روایات میکنند. ایشان میمی

انـد دو  آن بطلان قرارداد دارای موضوع نامشروع را اثبات کرد. از سه دسته روایتی که ذکر کرده
اند که استدلال بـه آن دچـار   ه مورد قبول ما نیز ھست اما روایتی از وسائل الشیعه نقل کردهدست

ا أَنْ مـَرَّ   «گونه است: اشکال است؛ این روایت این عَنْ أبَِي بَصیِرٍ عَنْ أبَِي عبَْدِ اللَّهِ (ع) قاَلَ:... فلََمَّـ
ذِي حـَرَّمَ شـُربْھَاَ    -خلَْفِهِبھِاَ الَّذِي یبَیِعھُاَ ناَداَهُ رسَوُلُ اللَّهِ ص مِنْ فَقـَدْ  -یاَ صاَحبَِ الرَّاویِـَةِ إِنَّ الَّـ

کند که ایشان فرمودند:... زمانی کـه شخصـی   ابی بصیر از امام صادق(ع) نقل می» «حَرَّمَ ثَمنَھَاَ...
که قرار بود شراب را به فروش برساند از نزد رسول خدا بیرون رفت حضرت او را صدا زده و 

دند: ای کسی که ظرف شراب را در دست داری ھمان خدایی که نوشیدن شراب را حـرام  فرمو
) ۱۷/۲۲۵(حرعاملی، » شود را حرام نموده استکرده است ثمنی که در برابر آن ھم دریافت می

خواھد شرابی را که خداوند شربش را حرام کرده است بـه دیگـری   در این روایت شخصی می
آورد که ھمان کسی که خمر را برتو حرام کرده اسـت ثمـن آن را ھـم    بفروشد که پیامبر ندا بر

) این بخـش از روایـت دلالـت    ۱/۱۰۹حرام کرده است. به عقیده این فقیه (ھاشمی شاھرودی، 
علاوه بر ضعف سـند روایـت،   ». انّ االله اذا حرم منفعه شیئ حرم ثمنه«بریک حکم کلی دارد که 

کردنـد کـه   نھی دفع توھم برخی از مسلمین بود که خیال میرسد ھدف پیامبر از این به نظر می
داند و ایشان اشکال میخداوند فقط شرب خمر را حرام کرده است اما خرید و فروش آن را بی

به این دلیل شخص را از فروش شراب نھی کردند.
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بطلان قرارداد دارای موضوع نامشروع با استدلال به سه دسته از روایات

ا تمام دلائلی که از جانب فقیھان امامیه و در ابواب مختلف فقھـی بـرای اثبـات    تا به حال م
بطلان قرارداد دارای موضوع نامشروع اقامه شده را مورد نقد و بررسی قرار دادیم و دیدیم کـه  

تواند بطلان برخی از عقود معین مانند بیع واقـع  دلائل مطرح شده توسط این فقیھان ھرچند می
را اثبات کند اما صلاحیت لازم بـرای اثبـات ایـن حکـم در تمـامی قراردادھـا و       بر اعیان حرام

معاوضات مالی را ندارد در نتیجه باید حکم به صحت و بقای این قسم از قراردادھـا در تحـت   
عموم أوفوا بالعقود و سایر ادله صحت و لزوم قراردادھا نمائیم. اما به عقیـده مـا بـا اسـتفاده از     

بنـدی سـه دسـته از    اند و با جمعیک از فقیھان تاکنون به آن اشاره نکردهھیچشیوه جدیدی که 
توانیم به بطلان انواع قراردادھای دارای موضـوع نامشـروع اعـم از بیـع و اجـاره و      روایات می

صلح و... اطمینان پیدا کنیم. این سه دسته از رویات که در ابواب مختلف فقھـی اعـم از بیـع و    
اند عبارتند از:ر شدهاجاره و غیره صاد

که بیع جاریه مغنیه حرام و ثمـن  کند بر اینای که دلالت میروایات مستفیضه:: دسته اولأ
آن سحت است. یکی از این روایات توقیع اسحاق بن یعقوب از امـام زمـان (عـج) اسـت.(حرّ     

ایـن  » سحتةیثمن المغن«در بخشی از این توقیع آمده است: ٤) ۱۷/۱۲۳عاملی، وسائل الشیعه، 
روایت از حیث سند معتبر است و تنھا اشکالی که نسبت به آن مطرح است ایـن اسـت کـه بـه     

تـوان  دلیل آمدن کلمه ثمن در متن روایت اختصاص به باب بیـع دارد و بـا اسـتفاده از آن نمـی    
در بطلان سایر قراردادھا از جمله اجاره را اثبات کرد که این اشکال نیز صحیح نیست زیرا اگـر 

ای ممکن است خرید و فـروش او حـرام باشـد در    بیع که تصور منافع حلال برای چنین جاریه
اجاره به منظور غناء به طریق اولی عقد باطل خواھد بود زیرا در این فرض تنھا منفعـت حـرام   

او موضوع قرارداد بوده و منفعت حلالی برای او متصور نیست.
وص کسب جاریه مغنیه وارد شـده اسـت. تعـداد    روایاتی است که در خص:ب: دسته دوم

ھـا  ھا با مشکل سندی مواجه ھستند اما ھمین که برخی از آناین روایات زیاد است و بیشتر آن
شود. یکی از این روایات روایت ابوبصیر از امام قابل اعتماد و صحیح باشند مشکل برطرف می

بن سعید که در سند روایت آمـده  صادق(ع) است که سند آن صحیح و کامل است زیرا حسین 

عقُْوبَ فـِي  إِسْحَاقَ بْنِ یَوَ فِي کتَِابِ إِکْمَالِ الدِّینِ عَنْ مُحَمَّدِ بْنِ عِصَامٍ الْکُلیَنِْيِّ عَنْ مُحَمَّدِ بْنِ یعَقُْوبَ الْکُلیَنِْيِّ عَنْ.4
هُ   التَّوقْیِعَاتِ الَّتِي وَرَدَتْ عَلیَهِْ مِنْ مُحَمَّدِ بْنِ عثُْمَانَ العَْمرِْيِّ بِخَطِّ صَاحبِِ الزَّمَانِ ع أمََّا مَا  وَ -سَألَتَْ عنَـْهُ أَرْشـَدَكَ اللَّـ

ا لِمـَا طـَابَ وَ طھَـُرَ    -نَا بهِِوَ أمََّا مَا وصََلتَْ-ثبََّتكََ مِنْ أمَرِْ الْمنُْکرِِینَ لِي إلَِی أَنْ قَالَ وَ ثَمـَنُ الْمغُنَِّیـَةِ   -فَلَا قبَُولَ عنِدَْنَا إلَِّـ
حرَاَمٌ.
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رود ھرچند بعد از و از اصحاب امام رضا و امام جواد و امام ھادی (علیھم السلام) به شمار می

شدن علی بن حمزه روایت را از او نقل کرده اما قرائنی وجـود دارد کـه ایـن روایـات از     واقفی
عقیـده او در ایـن کتـب وارد    شدن نگاشته شده است نقل شده و فسادکتب او که قبل از واقفی

عَنْ أبَِي بَصیِرٍ قـَالَ: سـَأَلتُْ أبَـَا جَعْفـَرٍ ع عـَنْ کسَـْبِ       «...) متن روایت: ۲۴۲نشده است (مروی، 
(کلینی، »...الْمُغنَِّیاَتِ فَقاَلَ الَّتِي یَدخْلُُ علَیَھْاَ الرِّجاَلُ حَراَمٌ وَ الَّتِي تُدعَْی إِلَی الْأعَْراَسِ لیَْسَ بِهِ بَأسٌْ

فرمایند مـالی کـه زن آواز خـوان از طریـق آواز خوانـدن در      ) در این روایت امام(ع) می۵/۱۱۹
توانـد در آن  آورد حرام است و او نمیمجالس مختلطی که مردان ھم حضور دارند به دست می

تصرف کند و این حرمت کسب بدون شک بطلان اجاره در این فرض را به دنبال دارد.
از این روایات، روایتی است که شیخ طوسی به طریقش از حسین بن سعید نقل یکی دیگر 

أجَْرُ الْمُغنَِّیَةِ الَّتِي تَزُفُّ الْعَراَئِسَ لیَْسَ بِهِ بَأسٌْ لیَسْتَْ باِلَّتِي «کرده است. در این روایت آمده است: 
یت نیز از حیث سـند صـحیح اسـت.    ) این روا۶۲/ ۳(طوسی، الاستبصار، » یَدخْلُُ علَیَھْاَ الرِّجاَلُ.

در بخش اول روایت امام(ع) اجرتی را که زن بـرای آواز خوانـدن در عروسـی زنانـه دریافـت      
دانند و در مقابل دریافت اجرت در مقابـل آواز خوانـدن در   حلال می» لابأس«کند با عبارت می

ابله بـین ایـن دو جملـه    کنند که این نفی به قرینه مقمجالسی که مردان حضور دارند را نفی می
شود که اجرت مطرح شده در قسم دوم روایت حرام است و این حرمت نیز دال بـر  استفاده می

ای خواھد بود.عدم جواز تصرف و بطلان چنین اجاره
ھا روایاتی که در موارد مختلف دلالت بر تحریم ثمن در برخی از اقسام بیع:ج: دسته سوم

نماید. این روایات بذل پـول در مقابـل منـافع حـرام را نیـز      ھا میو اجرت برخی از انواع اجاره
گونه آمـده  کند. در یکی از این روایات اینمطرح کرده و به حرمت و سحت بودن آن حکم می

کوُنِيِّ عـَنْ أبَـِي عبَـْدِ ا    «است:  هِ ع قـَالَ:   عنَْهُ عَنْ علَِيِّ بْنِ إبِْراَھیِمَ عَنْ أبَیِهِ عَنِ النَّوفْلَِيِّ عَنِ السَّـ للَّـ
 ـ       رَةُ السُّحتُْ ثَمَنُ الْمیَتَْةِ وَ ثَمَنُ الْکلَبِْ وَ ثَمَنُ الْخَمـْرِ وَ مھَـْرُ البَْغـِيِّ وَ الرِّشـْوَةُ فـِي الْحُکـْمِ وَ أجُْ

) به عقیده برخی از فقیھان سند این روایت و سایر روایـاتی  ۶/۳۶۵(طوسی، الخلاف، » الْکاَھِنِ.
) از نظر دلالـت نیـز   ۲۴۳شود صحیح و معتبر است. (مروی، نقل میکه توسط نوفلی و سکونی

ھـا مصـداق بیـع و    اند که برخی از آندر این روایت امام(ع) موارد مختلفی را کنار ھم قرار داده
برخی دیگر مصداق اجاره و.... است و در تمام این موارد یک حکم واحد صادر کـرده و بیـان   

شـود چـه ایـن    ئ حرام، عین حرام، منفعت حـرام پرداخـت مـی   اند عوضی که در برابر شداشته
عوض در قرارداد بیع یا اجاره یا.... گرفته شده باشـد سـحت و حـرام اسـت. از ایـن روایـات       



63هیموضوع نامشروع در فقه اماميقرارداد دارایحقوقتیوضع1393زمستان 
شود حرام است و انسـان  شود که عوضی که در قرارداد دارای موضوع حرام اخذ میاستفاده می

اد باطل خواھد بود. دلیـل بطـلان قـرارداد در    حق تصرف در این مال را ندارد و در نتیجه قرارد
این روایات این است که نھی شارع در این موارد به یکی از ارکان معامله تعلق گرفتـه اسـت و   
در فرضی که نھی شارع به ذات و ارکان معامله تعلق گرفته باشد موجب بطلان قرارداد خواھـد  

بود.  
سه دسته از روایـات کـه در ابـواب مختلـف     که در ھریک از این در مجموع با توجه به این

ای که توسط ائمه مطرح شـده  فقھی اعم از اجاره و بیع و سایر قراردادھا وارد شده است و نھی
شک موجب بطـلان عقـد خواھـد    به یکی از ارکان عقد که عوضین باشند تعلق گرفته است بی

اکنـدگی روایـات در ابـواب    بود. این حکم اختصاصی به اجاره و بیع نداشته و بـا توجـه بـه پر   
مختلف فقھی، به عنوان قاعده عمومی در قراردادھای جریان خواھد داشت.

وضعیت حقوقی قرارداد واگذاری منافع و اعیان حرام به غیر مسلمان 
شود اگر یکی از عوضین آن از تاکنون ثابت کردیم که قراردادی که بین دو مسلمان واقع می

گذار اسلامی محکوم به حرمت شده باشد، باطل است. حـال بایـد   جانب شارع مقدس یا قانون
تواند مـالی را کـه در اسـلام دارای ارزش و احتـرام و قابـل نقـل و انتقـال        دید آیا مسلمان می

داند واگذار کرده و از عوض آن اسـتفاده  باشد به غیر مسلمانی که استفاده از آن را مجاز مینمی
کند؟

اند. ایشـان در برخـی از مصـادیق    ان حکم واحدی بیان نداشتهدر خصوص این مساله فقیھ
) ۲/۳۲۸(احسـائی،  » ان االله اذا حرم شیئاً حرّم ثمنَه«چون خمر به دلیل برخی از روایات از قبیل 

اند و این نھی پیامبر اطلاق داشته و شامل فـروش آن  که در آن پیامبر از فروش شراب نھی کرده
اند. علاوه بر شود، قائل به حرمت و بطلان چنین قراردادی شدهبه اشخاص غیر مسلمان ھم می

شود کـه اسـتفاده و   این در خصوص شراب روایات دیگری نیز وجود دارد که از آن استفاده می
گونـه  خرید و فروش آن مطلقا مبغوض شارع و حرام است. در بحار الانوار از معصوم(ع) ایـن 

(مجلسـی،  » خَمْرِ وَ عاَصِرَھاَ وَ سـَاقیِھَاَ وَ حاَملِھَـَا وَ الْمَحْمـُولَ إِلیَـْهِ    لَعَنَ اللَّهُ شاَرِبَ الْ«نقل شده: 
کنـد، حامـل شـراب و    نوشد، کسی که شراب را تولید میخداوند کسی که شراب می)«۷۶/۱۴۹

ایـن روایـت نیـز اطـلاق داشـته و      » شود را لعنت کرده است.کسی که شراب برای او حمل می
که توسط مسلمان به کـافر  ت بین جایی که به مسلمان فروخته شود و یا اینتفاوتی نگذاشته اس
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)۲۳۳/ ۴فروخته شود و ھر دو مورد را مبغوض شارع دانسته است. (طباطبایی قمّی، 

اگر خرید و فروش شراب یا ھر عین نجس دیگری بین دو نفر کافر انجام شـود و ثمـن آن   
که کافری برای ادای دینی که به مسلمانی دارد اقدام به نحوی به دست مسلمانی برسد مانند این

به فروش شراب و پرداخت ثمن آن به مسلمان نماید، بسیاری از فقیھان مطابق روایـاتی کـه در   
)، فتـوا  ۷/۱۳۷؛ طوسی، التھذیب، ۱۲/۱۷۱این خصوص وجود دارد (حر عاملی، وسائل الشیعه، 

؛ ھمـو،  ۲/۶۹؛ محقق حلی، شرایع الاسـلام،  ۲/۲۲۳اند. (طوسی، المبسوط، به جواز اخذ آن داده
) اما ھمین فقیھان در فرضی که کافری ۱۳/۲۲الفقھاء، ة؛ علامه حلی، تذکر۱۳۶صر النافع، المخت

چه که از دید اسلام حـرام اسـت و از   اسلام آورده و بخواھد شراب و یا گوشت خوک یا ھرآن
د و بـا پـول آن اقـدام بـه پرداخـت      گذشته در دست وی باقی مانده است را به کـافری بفروش ـ 

دھنـد (حسـینی عـاملی،    ھای خویش به مسلمانی نماید، حکم به عدم جواز این عمل میبدھی
۱۵/۷۶(

به عقیده ما روایاتی که برای اثبات بطلان قـرارداد دارای موضـوع نامشـروع بـه آن اسـتناد      
ای نشده فین قرارداد اشارهیک به مسلمان یا غیر مسلمان بودن طرکردیم مطلق ھستند و در ھیچ

است و ھر دو مورد را شامل خواھند بود. روایاتی مانند آنچه در خصوص کسب جاریه مغنیـه  
به کار » سحتةثمن المغنی«(عج) که در آن تعبیر وارد شده است و یا توقیع شریف از امام زمان

سلمان ھم ممکن اسـت  چه که غیر مرفته است که کلمه ثمن در این روایات مطلق بوده و بر آن
در برابر این منفعت بپردازد صادق است.

گذشته از این اسلام دینی است جھـان شـمول کـه ھـدف آن کمـال مـادی و معنـوی بشـر         
چه که از دید این دین شریف حـرام و نامشـروع اسـت بـا مـذاق      باشد و کسب درآمد از آنمی

یاری از فقیھان و متکلمان امامی، که از دید بسشریعت و ھدف آن در تضاد است. مضاف بر این
چنان که به اصول عقاید تلکیف دارند، به فروع یـا احکـام   غیر مسلمانان ھم مانند مسلمانان ھم

) ۱۵۴؛ سـید مرتضـی،   ۵۲۹؛ ابـن زھـره،   ۲/۴۹۰شرعي نیز مکلف ھستند (محقق حلی، المعتبر، 
) بنـابراین  ۲/۱۸۸المطلـب،  اند. (علامه حلی، منتھیحتي برخي بر این حکم ادعاء اجماع نموده

حکم حرمت استفاده از این موارد شامل کفار نیز خواھد بود و از این حیث تفاوتی بین ایشـان  
و مسلمانان که در بخش اول بطلان چنین قراردادی را در ارتباط با ایشان اثبات کـردیم وجـود   

خواھـد بـود کـه در    نخواھد داشت. علاوه براین، این عمل خود نوعی اعانه بـر اثـم و عـدوان   
) حتی در صـورتی کـه قائـل    ۴۲۵/ ۲روایات و کتب فقھی مذموم دانسته شده است.(خواجوئي،
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به صحت چنین قراردادی باشیم بازھم اکل عوض آن بـرای شـخص مسـلمان خـالی از شـبھه      

نخواھد بود.

گیرینتیجه
رای موضـوع  ھرچند در فقه امامیه مبحث خاصی به بررسی وضعیت حقوقی قراردادھای دا

نامشروع اختصاص داده نشده است اما در ابواب مختلفی از مکاسب محرمـه و بحـث شـرایط    
ھـای  انـد و دیـدگاه  منفعت در بحث اجاره فقیھان به بررسی وضـع چنـین قـراردادی پرداختـه    

اند. برخی قائل به صـحت قـرارداد در عـین حرمـت عمـل      مختلفی در این خصوص ارائه داده
عدم بطلان معاملات بواسطه نھی شارع شده و برخـی از ایـن فقیھـان بطـلان     نامشروع به دلیل 

چنین قراردادی را بر اساس قاعده کلی در معاوضات دانسته و برای ایـن امـر بـه ملـک نبـودن      
منفعت حرام، فقدان مالیت آن، عدم وجود قدرت بر تسلیم، لـزوم تنـاقض در شـریعت، سـلب     

اند. در سلطنت بر تصرف در موضوع نامشروع استناد کردهاحترام مال حرام توسط شارع و نبود 
ھـا صـحیح   یـک از آن ھا به این نتیجه رسیدیم که ھـیچ این مقاله ما با بررسی تمامی این دیدگاه

نیست و با اشکالاتی مواجه است.  
ھـای گـروه اول بـرای بطـلان قـرارداد      گروه دیگری از فقیھان پس از ناتمام دیدن اسـتدلال 

و » مـوالکم بیـنکم بالباطـل   ألا تـاکلوا  «ز آیات قرآن از جمله وع نامشروع به برخی ادارای موض
و روایاتی از جمله روایت جابر یـا صـابر از امـام صـادق(ع)،     » ولا تعاونوا علی الاثم والعدوان«

ن االله اذا حـرّم شـیئاٌ حـرم    إ«ص منابع مالی مردم، روایـت نبـوی   روایت تحف العقول در خصو
باشد. برخی نیز با اسـتفاده  ھا با مشکل مواجه میاند که ھر یک از این استدلالکردهاستناد» ثمنه

اند. از برخی روایات به تأسیس قاعده پرداخته و مطابق آن بطلان چنین قراردادی را اعلام کرده
بندی سه دسته از روایات معصومان(ع) کـه در برخـی در خصـوص    ما نیز در این مقاله با جمع

ی در مورد اجاره و برخی دیگر که در مورد تمام عقود اعم از اجاره و بیـع، وارد شـده   بیع، برخ
بود به این نتیجه رسیدیم که از دید معصومان(ع) عوضی که شخص در برابر عـین یـا منفعـت    

کند یا به عبارت دیگر عوض قراردادی که موضوع آن نامشروع است، سـحت  حرام دریافت می
تصرف در آن جایز نبوده و این امر دلالت بر بطلان چنـین قـراردادی   و حرام است و در نتیجه

در دید ایشان دارد چرا که از دید ایشان امور نامشروع صلاحیت موضوع و عوض واقـع شـدن   
در قراردادھا را ندارند. از این حیث بین قراردادھایی که دوطرف آن مسلمان بـوده یـا یکـی از    
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وجود ندارد و این حکم در ھر دو صورت جاری است.ایشان مسلمان و دیگری کافر باشد

منابع 
قرآن کریم.
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ق.۱۴۲۲قم، مؤسسه تنظیم ونشرآثارامام خمینی، چاپ دوم، وسیلة النجاة،اصفھانی، ابو الحسن، 
، قم، کنگره جھانی بزرگداشت شیخ اعظـم انصـارى،  کتاب المکاسبانصاری، مرتضی بن محمد امین، 

ق.۱۴۱۵چاپ اول، 
، تھران، وزارت فرھنگ و ارشـاد اسـلامی، چـاپ اول،    حاشیة المکاسبایروانی، علی بن عبد الحسین، 

ق.۱۴۰۶
، تھـران، وزارت فرھنـگ و ارشـاد اسـلامی،     حاشیة المکاسببن حسین، آخوند خراسانی، محمد کاظم

ق.۱۴۰۶چاپ اول، 
تا.، بیروت، دار الاضواء، چاپ سوم، بییف الشیعهالی تصانةالذریعآقا بزرگ طھرانی، محمد حسن، 

، قـم، مجمـع البحـوث العلمیـة،     الأنوار اللوامع في شرح مفاتیح الشرائعآل عصفور، حسین بن محمد، 
تا.چاپ اول، بی

ق.۱۴۱۹قم، نشر الھادي، چاپ اول، ،القواعد الفقھیةبجنوردى، حسن، 
، دفتر انتشارات اسـلامی جامعـه مدرسـین، چـاپ اول،     قمالحدائق الناضرة،بحرانی، یوسف بن احمد، 

ق.۱۴۰۵
، تحقیق: أبـو عبـد االله محمـد حسـن محمـد حسـن إسـماعیل        کشاف القناعبھوتی، منصور بن یونس، 

ق.۱۴۱۸الاولی، ةطبعالالشافعي، منشورات محمد علي بیضون، لبنان، دار الکتب العلمیة، 
، قـم، مؤسسـه امـام    ح الشـیعة بمصـباح الشـریعةإصـبابیھقی نیشابوری کیدرى، محمد بن حسـین،  

ق.۱۴۱۶صادق(ع)، چاپ اول، 
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، قم، مؤسسه اسماعیلیان، چاپ سوم، إرشاد الطالب إلی التعلیق علی المکاسبتبریزى، جواد بن علی، 

ق.۱۴۱۶
ق.۱۴۲۷، قم، دار الفقه، چاپ چھارم، الزبدة الفقھیة في شرح الروضة البھیةترحیني، محمد حسن، 

، قم، انتشارات کتابخانه آیة االله مرعشی، چاپ اول، الشرح الصغیر في شرح مختصر النافعرى، علی، حائ
ق.۱۴۰۹

ق.۱۴۲۳، قم، مجمع اندیشه اسلامی، چاپ دوم، فقه العقودحائرى، سید کاظم حسینی، 
ق.۱۴۰۹آل البیت علیھم السلام، قم، چاپ اول، ة، مؤسسوسائل الشیعةحرّ عاملی، محمد بن حسن، 
تا.جا، بی، بیأمل الآمل________________، 

لبنان، منشورات مکتبة ھاشـم، چـاپ   -، بیروت نظریة العقد في الفقه الجعفريحسنی، ھاشم معروف، 
تا.اول، بی

مدرسـه امـام صـادق(ع)، چـاپ اول،     -قم، دار الکتاب فقه الصادق(ع)،حسینی روحانی، سید صادق، 
ق.۱۴۱۲

، قـم، دفتـر انتشـارات    مفتاح الکرامة في شرح قواعد العلاّمـةد جواد بن محمـد،  حسینی عاملی، محم
ق.۱۴۱۹اسلامی، چاپ اول، 

ق.۱۴۱۶، قم، مؤسسة دار التفسیر، چاپ اول، مستمسك العروة الوثقیحکیم، سید محسن طباطبایی، 
تا.اول، بیایران، مؤسسه مطبوعات دار العلم، چاپ -، قم تحریر الوسیلةخمینی، روح اللّه، 

ق.۱۴۱۱ایران، دار الکتاب الإسلامي، چاپ اول، -، قم الرسائل الفقھیةخواجوئی، اسماعیل، 
، قـم، مؤسسـه اسـماعیلیان، چـاپ دوم،     جامع المدارك في شـرح مختصـر النـافعخوانسارى، احمد، 

ق.۱۴۰۵
تا.چا، بیجا، بی، بیالمستند في شرح العروة الوثقیخویی، ابو القاسم، 

ق.۱۴۱۸، قم، مؤسسةإحیاء آثارالإمام الخوئي، چاپ اول، موسوعة الإمام الخوئي_________، __
تا.چا، بیجا، بیبیمصباح الفقاھة(المکاسب)،____________، 

، تعلیق وتخریج: مجدي بن منصور سید الشـوري، بیـروت، دار   سنن الدارقطنيدارقطني، علی بن عمر، 
ق.۱۴۱۷الکتب العلمیة، 

ق.۱۳۱۱نا، چاپ اول، ، بیکتاب الإجارةی، میرزا حبیب االله، رشت
ق.۱۳۹۱الاولی،ةطبعال-لبنان، دار الکتاب العربي –، بیروت فقه السنةسابق، سید، 

، چـاپ اول،  )ع(، قـم، مؤسسـه امـام صـادق     المواھب في تحریر أحکـام المکاسـبسبحانی، جعفر، 
ق.۱۴۲۴

، بیـروت، الـدار الإسـلامیة، چـاپ اول،     مشقیة في فقـه الإمامیـةاللمعة الدشھید اول، محمد بن مکی، 
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ق.۱۴۱۰

ق.۱۴۱۳، قم، مؤسسة المعارف الإسلامیة، چاپ اول، مسالك الأفھامشھید ثانی، زین الدین بن علی، 
، تھران، مجمع علمی فرھنگی مجد، چـاپ  تشکیل قراردادھا و تعھدات، حقوق مدنیشھیدی، مھدی، 

.۱۳۸۶ششم، 
، قـم، مرکـز فقھـی ائمـه     موسوعةأحکام الأطفال وأدلتھـادرت االله، انصارى وپژوھشـگران،  شیرازى، ق

ق.۱۴۲۹اطھار(ع)، چاپ اول، 
تا.چا، بیلبنان، دار احیاء تراث العربی، بی-، بیروتالفقهشیرازی، سید محمد، 
چـاپ دوم،  ایران، دفتـر انتشـارات اسـلامی جامعـه مدرسـین،      -، قم حقوق مدنیطاھرى، حبیب االله، 

ق.۱۴۱۸
ق.۱۴۱۸قم، مؤسسه آل البیت(ع)، چاپ اول، ،ریاض المسائلطباطبایی، علی بن محمد، 
، قـم، کتابفروشـی محلاتـی، چـاپ اول،     الدلائل في شرح منتخب المسـائلطباطبایی قمیّ، سید تقی، 

ق.۱۴۲۳
ق.۱۴۱۰، مشھد، چاپ اول، المؤتلف من المختلف بین أئمةالسلفطبرسی، فضل بن حسن، 
، قم، دفتر انتشارات اسلامی وابسته بـه جامعـه مدرسـین، چـاپ اول،     الخلافطوسی، محمد بن حسن، 

ق.۱۴۰۷
ق.۱۳۸۷تھران، المکتبة المرتضویة، چاپ سوم، المبسوط فی فقه الامامیه،______________ ، 
ق.۱۳۹۰، تھران، دار الکتب الإسلامیة، چاپ اول، الاستبصار______________ ، 
ق.۱۴۰۷، تھران، دار الکتب الإسلامیة، چاپ چھارم، تھذیب الأحکام______________ ، 

ق.۱۴۰۵چا،دارالقرآن الکریم، بی، قم، الرسائلالھدی، علی بن حسین، علم
ق۱۴۱۴، قم، مؤسسه آل البیت(ع)، چاپ اول، تذکرة الفقھاءعلامه حلیّ، حسن بن یوسف، 

ق.۱۴۲۰، قم، مؤسسه امام صادق(ع)، چاپ اول، الشرعیةتحریرالأحکام ______________، 
ق.۱۴۱۳، مشھد، مجمع البحوث الاسلامیه، منتھی المطلب______________، 

ق.۱۴۱۷، قم، دفترانتشارات اسلامی، چاپ سوم، کشف الرموزفاضل آبی، حسن بن ابی طالب، 
ق.۱۴۱۸، چاپ اول، ، قم، مکتبة إمام العصر(عج)الدر المنضودفقعانی، علی بن محمد، 

، قم، انتشارات کتابخانـه آیـة االله مرعشـی نجفـی،     مفاتیح الشرائعفیض کاشاني، محمد بن شاه مرتضي، 
تا.بی

، قم، زمینه سازان ظھور امام عصر علیه السلام، چاپ اول، جامع الخلاف و الوفاققمی، علی بن محمد، 
ق.۱۴۲۱

، مؤسسـه کاشـف   علی قواعد العلاّمة ابن المطھـرشرح الشیخ جعفرکاشف الغطاء، جعفر بن خضـر،  
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ق.۱۴۲۰الغطاء، 

ق. ۱۴۰۷تھران، دار الکتب الإسلامیة، چاپ چھارم، ،لکافياکلینی، محمد بن یعقوب، 
، قم، دفتر انتشارات اسلامی مباني الفقه الفعال في القواعد الفقھیة الأساسیةمازندرانی، علي اکبر سیفی، 

ق.۱۴۲۵ل، جامعه مدرسین، چاپ او
ق.۱۴۱۰، بیروت، مؤسسة الطبع و النشر، چاپ اول، بحار الأنوارمجلسی، محمد باقر بن محمد تقی، 

، قم، دفتـر انتشـارات اسـلامی وابسـته بـه      کفایة الأحکاممحقق سبزواري، محمد باقر بن محمد مؤمن، 
ق.۱۴۲۳جامعه مدرسین، چاپ اول، 

، چـاپ  ران، مؤسسه آل البیـت ای–، قم في شرح القواعدجامع المقاصد محقق کرکی، علی بن حسین، 
ق.۱۴۱۴دوم، 

ق.۱۴۱۳، قم، کنگره جھانی ھزاره شیخ مفید، چاپ اول، المقنعةمفید، محمد بن محمد،
، قـم، مؤسسـه اسـماعیلیان،    شرائع الإسلام في مسائل الحلال و الحـراممحقق حلیّ، جعفر بن حسن، 

ق.۱۴۰۸
، قم، المطبوعـات الدینیـة، چـاپ چھـارم،     ر النافع في فقه الإمامیةالمختص________________، 

ق.ھ۱۴۱۸
ق.۱۳۶۴چا، ، قم، موسسه سید الشھداء، بیالمعتبر فی شرح المختصر________________، 

.۱۳۸۶، بحث اجاره، قم، تقریرات درس خارج فقهمروی، جواد، 
تشـارات اسـلامی جامعـه مدرسـین، چـاپ      قم، دفتـر ان ة قاعدة فقھیة،أممصطفوى، سید محمد کاظم، 

ق.۱۴۲۱چھارم، 
ق.۱۴۱۵، قم، نشر تفکر، چاپ اول، دراسات في المکاسب المحرمةمنتظرى، حسین علی، 
ق.۱۳۷۳، تھران، المکتبة المحمدیة، چاپ اول، منیة الطالب في حاشیة المکاسبنائینی، محمد حسین، 

، قم، مؤسسه آل البیـت علـیھم السـلام،    حکام الشریعةمستند الشیعة في أبن محمد مھدی، نراقی، احمد
ق.۱۴۱۵چاپ اول، 

ق.۱۴۱۷، قم، مؤسسه آل البیت علیھم السلام، چاپ اول، خاتمة المستدركبن محمد تقی، نورى، حسین
دائـرة المعـارف الفقـه الاسـلامي،     ةایران، موسس ـ-، قمکتاب الاجاره، ھاشمی شاھرودی، سید محمود

ق.۱۴۳۳چاپ اول، 
، بیـروت، مؤسسـة الأعلمـي للمطبوعـات، چـاپ دوم،      العروة الوثقیبن عبد العزیز، یزدى، محمد کاظم

ق.۱۴۰۹
ق.۱۴۲۱قم، مؤسسه اسماعیلیان، چاپ دوم، حاشیة المکاسب،____________________، 





٩٩پیاپی ۀ، شمارششمو ، سال چھلو اصولهقمطالعات اسلامی: ف
٧١- ۹۰، ص١٣٩٣زمستان 

*شناختی آننگاهی نو به مولوي و ارشادي و برایند روش

یصالحمحمد عربدکتر 
یاسلامشهیپژوھشگاه فرھنگ و انداستادیار 

Email: salehnasrabad@yahoo.com

چکیده
اند و نه وصف ھا وصف اوامر و نواھیکه آنتعیین جایگاه مولوی و ارشادی و ایناین مقاله پس از

ھـای  شناسـی و سـنجه  حکم و بیان تعریف مختار و امتیاز آن از سـایر تعـاریف، بـه بحـث مھـم روش     
ھـای مختلـف از ارشـادی و    تشخیص اوامر و نواھی مولوی از ارشادی پرداخته است. مطـابق تعریـف  

شود. مقاله حاضر در پی اثبات این اسـت کـه تغییـر در    تمایز این دو نیز مختلف میھایمولوی، سنجه
شناسی مولوی و ارشادی از شیخ انصاری به این سو وارد مباحـث اصـولی شـده و ھمـین     معنا و روش

ھای فراوان در اصل تعریف و مصادیق ارشادی و مولوی گردیده است کـه  تغییرات باعث نقض و ابرام
انصاری در فقه شیعه و اھل سنت معنای ثابتی داشته و سـنجه تشـخیص آن ھـم مشـخص     قبل از شیخ

بوده است. به اعتقاد نویسنده ھمان تعریف و سنجه ماقبل شیخ بھترین تعریف و سنجه در بحث مولوی 
تواند تغییرات زیادی را در محتوای بسیاری از فتواھا ایجاد کند.و ارشادی است و می

شناسی، دنیوی، مستقلات عقلیه.شادی، مولوی، حکم، روشار: ھاکلیدواژه

.٣٠/٠٧/١٣٩٢؛ تاریخ تصویب نھایی: ١٢/٠٥/٢١٣٩خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

که مقسم ارشادی و مولوی آیـا حکـم اسـت یـا اوامـر و نـواھی، عبـارات اصـولیان         در این
متفاوت است؛ در بسیاری از کتب اصولی که مواردش فوق حد احصا است، مقسـم را اوامـر و   

مولوی و ارشادی اسـت. (ر.ک: شـعرانی،   اند و در برخی دیگر ھم سخن از احکامنواھی گرفته
؛ ھاشــمی شــاھرودی، ســیدعلی، ۱۳۸؛ شــفیعی، ۶/۲۲؛ ھاشــمی شــاھرودی، ســیدمحمود، ۲۳۶

) و برخـی ھـم ھـر دو    ۱۴۲؛ اشـتھاردی،  ۱/۱۴۸؛ حائری یزدی، ۳/۳۷؛ محقق اصفھانی، ۳/۲۸۰
)۱/۳۸استعمال را در یک عبارت دارند. (ر.ک: حکیم، 

ا حکم بدانیم قطعاً خطاست؛ زیرا حکم که انشاء به داعی جعـل  به اعتقاد برخی اگر مقسم ر
تواند مقسم مولوى و ارشادى باشد زیرا داعی در ارشاد، بعـث و زجـر نیسـت    داعی است، نمی

جا این است که اگر مولا به داعی جعل داعی بلکه داعی نفس ارشاد است.سخن مشھور در این
ر بـه داعـی ارشـاد انشـاء کـرد، مصـداق ارشـاد        انشاء کرد، این بعث و زجر و حکم است و اگ

طور که انشاء به داعی امتحان ھم مصداق امتحان است و ھکذا. در ایـن صـورت   شود. ھمانمی
توان گفت: حکم، مقسم ارشادیت و مولویت است، بلکه مقسم ارشادیت و مولویت، اوامـر  نمی

فرمایـد: مـولا بـه    ر دارد کـه مـی  و نواھی است. آخوند ھم در کفایه این بحث را در ابتداى اوام
بـرد، دواعـی ایـن انشـاء     کند یعنی الفاظ را در ایجاد معانی انشائاً به کار مـی صیغه امر انشاء می

شود و اگر به داعی ھزل باشد مصداق مختلف است. اگر به داعی ارشاد باشد مصداق ارشاد می
) ۴۸۵ھزل است. (لاریجانی، جلسه 

گـردد و  ی به عدم تفکیک بین اوامر و نـواھی و حکـم بـر مـی    رسد اشکال اساسبه نظر می
شود و در یک معنا ھم استعمال شـده اسـت؛   که در نوع موارد، این دو به یک معنا گرفته میاین

توان گفت در اغلب موارد مراد از حکم مولوی ھمان امر و نھی مولوی است و از ھمین رو می
وجه این گروه دانست. از سوی دیگـر ایـن اشـکال و    از این حیث شاید نتوان اشکال فوق را مت

مداقه بنا بر ھمه مبانی در تعریف حکم وارد نیست و چه بسا ھستند از اصـولیان کـه داعـی را    
دانند. در ھر صورت در این نوشتار ھم حسب نگاھی کـه حکـم را   دخیل در ماھیت حکم نمی

از حکم ھمان امر و نھی است.اند مشی شده است و مراد به ارشادی و مولوی تقسیم کرده

تعریف حکم ارشادی
در اصول فقه احکام از جھت اختلاف در حیث منشأ صدور به مولـوی و ارشـادی تقسـیم    
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اند؛ اگر حکمی از حیث مولویت مولا صادر شده باشد حکم مولوی است و ھمـین حکـم   شده

اق پاداش بر اطاعت و است که بنا بر نظر مشھور اگر لزومی باشد، موضوع حکم عقل به استحق
شوند و شود. غالب اوامر و نواھی شارع از قسم مولوی محسوب میعقاب بر ترک آن واقع می

که شارع ھم یکـی از  ظھور اولی خطابات شارع ھم در مولویت است. و اگر حکم از حیث این
از او ایکه مولا و آمر است و صرفاً برای حفظ مصلحت مکلف یا دفع مفسدهعقلاست، نه این

صادر شود حکم ارشادی است. حیـث صـدور حکـم ارشـادی حیـث نصـیحت و نشـان دادن        
کنـد. محقـق   گونه که یک پزشک، بیمار خود را امر و نھـی مـی  مصلحت یا مفسده است، ھمان

گویـد:  اصفھانی نیز در تعریف حکم مولوی و ارشادی قریب به ھمین مضـمون دارنـد، او مـی   
ن جایی است که بما ھو مولا و سید حکم کند، یعنی بـه داعـی   مولویت از صفات آمر است و آ

چه بر مـورد امـر بـار    بعث انشاء کند و امر ارشادی آن است که به داعی نصیحت و ارشاد به آن
کنـد نـه بمـا ھـو مـولا و سـیّد. (محقـق        شود باشد؛ یعنی آمر بما ھو ناصح و مرشد امر مـی می

)٢/١٧٠اصفھانی، 
ھرچند ارشادی در قبال مولوی است و تعریف ارشادی در قبال یف رسد این تعربه نظر می

تر از سایر تعاریف است که نوعاً یکی از لوازم حکم ارشادی اما کاملشودتکلیفی را شامل نمی
که مخالفت با ارشادی معصیت ندارد و یا اند؛ مثلا اینرا به جای تعریف از ماھیت آن ارائه داده

کـه در حکـم ارشـادی قـدرت، شـرط      دھد و یا ایـن ن را تشخیص میکه عقل مستقل نیز آاین
که ارشادی اختصاص به امور دنیوی دارد و مولوی اعم از دنیوی و اخروی است. نیست؛ یا این

که گفته شده حکم مولوی آن است که اطاعت که البته بعضاً ھم خالی از اشکال نیست؛ مثلا این
تحقاق ثواب یا عقاب اسـت تنھـا در احکـام مولـوی     و عصیان دارد و موضوع حکم عقل به اس

که احکام استحبابی و کراھتـی ھـم از احکـام مولـوی محسـوب      لزومی درست است و حال آن
گونه نیست که ھمه انواع حکم مولوی استحقاق ثواب یا عقـاب مسـتقل   شوند. ھمچنین اینمی

و وجـوب توبـه، ثـواب و    داشته باشند. احکام مولوی اگر طریقی باشند، مثل وجـوب احتیـاط   
که ھر جا عقل حکم دارد حکـم  اند ندارند. لذا قول به اینچه طریق به آنعقاب مستقلی جز آن

رسد تلازمی بین آن دو نیست؛ جعل مولوی شرع ارشادی است مورد اشکال است و به نظر می
نـد. لـذا در   تواند داعی بر انجام را تقویت و تاکید کدر موارد حکم عقل ھم صحیح است و می

شود.اصل تعریف به ھمین مقدار بسنده می
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بندی از حکم ارشادیلزوم تفکیک بین دو صورت

حکم ارشادی در فقه و اصول فقه به دو معنا اطلاق شده است که در بسـیاری از مـوارد از   
ھم تفکیک نشده است و ھر دو در عناوین مختلف یک جا جمع شده است و ارشـادی در ھـر   

بسیاری از کتب اصولی در قبال حکـم مولـوی گرفتـه شـده اسـت در حـالی کـه        دو اطلاق در
ارشادی در یک اطلاق، خود قسمی از احکام مولوی اسـت نـه مقابـل آن؛ بلکـه مقابـل حکـم       

اند. (مصطفی خمینـی،  تکلیفی است. البته برخی از فقھا متوجه این نکته شده و به آن تذکر داده
٣/٢٧١(

ای در ظـاھری تکلیفـی   ال تکلیفی است و آن جایی است که گزارهاطلاق اول ارشادی در قب
صادر شده اما در معنای طلب ترک یا فعل نیست بلکه ارشاد به یک امر تشریعی مثل صحت و 
بطلان و مثل جزئیت، شرطیت، مانعیت برای واجب دیگر و یا ارشاد به یکـی دیگـر از احکـام    

که مولا بگوید: نماز خواندن در کرک و پشـم  ایناند، باشد؛ مثلوضعی که قابل جعل استقلالی
حیوانی که گوشتش خوردنی نیست جایز نیست؛ گر چه ظاھر عبارت در حرمت تکلیفی اسـت  

داند که فی نفسه چنین کاری از محرمات نیست؛ پس این روایت در صدد بیـان  اما یک فقیه می
شـادی قسـیم حکـم مولـوی     مانعیت چنین لباسی برای صحت نماز است. این قسم از حکم ار

نیست؛ بلکه خود قسمی از احکام مولوی است زیرا احکام وضعی صادر از مولای شارع ھم از 
اند. در واقع این قسم از احکام ارشادی در قبال احکام تکلیفی قرار حیث مولویت او صادر شده

شناسـی  روشجـا نیسـت بلکـه در    دارد نه در قبال احکام مولوی. بنا براین محل بحث آن ایـن 
احکام وضعی در قبال احکام تکلیفی یاید به آن پرداخت.  

توان از این نظر انجام داد این است که بگوییم بعد از تعلق امر به مرکـب،  تنھا دفاعی که می
تواند مولوی باشد زیرا تحصـیل حاصـل   ھر گونه امر دوم به اجزا و شرایط یا نھی از موانع نمی

ه مرکب ھمه اجزا و شرایط و موانع را در نظر گرفته و آن مجمـوع را  است؛ زیرا شارع در امر ب
با تمام خصوصیات مورد امر قرار داده است؛ در نتیجه امر دوم به اجزا و شرایط در واقع ارشاد 
به متعلق امر اول است نه امر مولوی مستقل. به عبارت دیگر اجزا و شرایط بعد از امر به مرکب 

جدد دارند و نه قابلیت جعل حکم وضعی دارند زیرا ھمان امر به مرکب نه قابل جعل تکلیفی م
کند. در نتیجه ھمه اوامری که به اجزا و شرایط ورد شده در واقع ارشـاد و  از ھر دو کفایت می

انباء از جزئیت و شرطیت است و نه جعل آن دو.
کنـد؛  نی کفایـت نمـی  البته دفاع فوق بنا بر برخی مبانی درست است اما بنا بر برخی از مبـا 
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برخی را اعتقاد بر این است که اجزا و شرایط در امر به مرکب ھیچ لحاظ استقلالی و ضمنی و 

ھا مـورد ارادۀ  اند و خود آنھا در این لحاظ فانی در مرکبلو در ضمن مرکب ندارند و ھمه آن
امر مولوی دوم و لـو بـه   ) بنابر این مبنا ١/٣٣٠گیرند. (امام خمینی، مناھج، نفسی مولا قرار نمی

شود. از این رو صاحب این مبنا قائل به جعل مستقل در اجزا و پذیر مینحو وضعی باشد امکان
شرایط مرکبات اعتباری است؛ به اعتقاد ایشان در مرکبات حقیقی جعل شیء بدون جعـل اجـزا   

امـام خمینـی،   پذیر نیست اما در اعتباریات دست مولا از ھمه جھـات بـاز اسـت. ( ر.ک:   امکان
)٧٣-٦٩الاستصحاب، 

اطلاق دوم حکم ارشادی در قبال مولوی است و آن جایی است که از مقام نصح و وعـظ و  
چون ارشاد بـه  ارشاد صادر شده باشد نه از مقام مولویت؛ مطابق تعریف مشھور از ارشادی، ھم

به این معنـا کـه   یک امر تکوینی مثل وجود مصلحت خارجی و یا ارشاد به حکم عقل یا عقلا،
تواند داشته باشد و بیان شارع یا تأکید بر درک عقل خود عقل ھم قبل از شارع چنین درکی می

جا که عقل احیانا غفلـت کـرده اسـت؛ مثـل     است و یا تنبیه بر وجود مصلحت یا مفسده در آن
امر نموده که قرآن در مسأله قرض دادن سفارش اکید به کتابت آن و گرفتن دو شاھد بر ایناین

) در واقع این گونه احکام نوعی اخِبار از وجود مصلحت یـا مفسـده در یـک    ۲۸۲بقره: است. (
فعل است، به این معنا که شارع مؤسس و مشرع آن نیست بلکـه قبـل از حکـم شـارع ھـم بـه       
واسطه حکم عقل یا عقلا موجود بوده است و شارع ھم با امر و نھی خود به ھمان امـر عقلـی   

یی اشاره دارد. لذا عمل نکردن مطابق آن جز افتادن در آن مفسده یا محروم شـدن از آن  یا عقلا
توانست از آن آگـاھی یابـد، ھـیچ پیامـد دیگـری نـدارد. (ر.ک:       مصلحت که خود عقل ھم می

)١٠٢-١٠/١٠١جمعی از پژوھشگران، زیر نظر ھاشمی شاھرودی، 

شناسی حکم ارشادی در قبال مولویروش
شناسی و معیارھای تمییز این دو از یکدیگر اسـت زیـرا بـرای یـک     تبیین روشمسأله مھم 

فقیه در امر افِتا تشخیص و تمییز این دو در منابع دینی امری حیاتی اسـت. مـوارد فراوانـی در    
روایات و حتی بعضاً در آیات قرآن ھست که به امری توصیه شده و یا از انجام امری نھی شده 

تواند در ھمه موارد به حکم تکلیفی فتوا دھد به این معنا که ھمـه مـوارد   است؛ آیا یک فقیه می
عنـه  توصیه شده مقربیت دارد و بنا بر این یا واجب است و یـا مسـتحب و ھمـه مـوارد منھـی     

آورد و در نتیجه یا حرام اسـت و یـا مکـروه!؟ آیـا بسـیاری از ایـن مـوارد        مبعدیت از مولا می
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ی به مصلحت یا مفسده دنیوی و یا حتـی اخـروی باشـد؛ بـدون     تواند در حد یک راھنماینمی
که انجام یا ترک آن موجب قرب یا بُعد از مولا باشد. روایات فراوانی در باب آداب مختلف این

تـوان حمـل بـر حکـم     وارد شده که شاید تعداد آن از واجبات ھم بیشتر باشد؛ آیا ھمـه را مـی  
ر ھمه این موارد احتمال ارشادیت ھم ھست؟ دقـت در  که دمولوی استحبابی کرد، با وجود این

این موارد شاید بتواند باعث دگرگونی در بسیاری از مسـائل و فتـاوا باشـد. مـوارد فراوانـی را      
تواند جنبه ارشادیت داشته که برخی احکام میتوان مثال زد که فقیھی به جھت غفلت از اینمی

گر با تمیز دادن ارشادی از مولوی قائـل بـه اسـتحباب    باشد، فتوا به استحباب داده اما فقیھی دی
که حوزه احکام ارشـادی را اعـم از امـور دنیـوی و     نشده است. مثلاً آقارضا ھمدانی ضمن این

داند که اغلـب اوامـر وارده کـه ظھـور در اسـتحباب دارنـد از اوامـر        داند بعید نمیاخروی می
) کاشـف  ١٠/٢٨٢د مشـکل اسـت. (ھمـدانی،    باشند که فتوا به استحباب در این مـوار ارشادی

چـه در روایـات در ایـن بـاب آمـده اسـت       الغطا در باب آداب سفر معتقد است بسـیاری از آن 
شود و صرفا برای توجه دادن به منافع دنیوی صادر شده و ھیچ اثر اخـروی  عبادت شمرده نمی

روی ھـم بـر آن بـار    ھا را به قصد قربت انجـام دھـد بھـرۀ اخ ـ   ندارد و فقط در صورتی که آن
) در خصوص آب آشامیدنی چاه و رعایـت فاصـله آن بـا چـاه     ٤/٤٥٩شود. (کاشف الغطاء، می

چنین منزوحات بئر روایات فراوانی وارد شده است، طبقه اول فقھا ھمگی فتوا بـه  فاضلاب، ھم
اند، تنجس آب چاه داده و رعایت فاصله آن با چاه فاضلاب را شرط طھارت آب آن چاه دانسته

دھـد و اخیـرا   رسد فتوای به استحباب مـی ھمین روایات منزوحات بئر وقتی به علامه حلی می
ظاھر تمام روایاتی کـه در ایـن   اند به این بیان کهبرخی از فقھای معاصر ھمه را ارشادی دانسته

ابواب وارد شده این است که روایات تشریع اسلامی و مخبـر از احکـام فقھـی نیسـتند؛ بلکـه      
پناھگاه مسلمانان و ،اند. و از آن جایی که ائمهباری ھستند که در صدد ارشاد به مصالح امتاخ

ھا مراجعه داشته است؛ اعم از سیاست و امـور  چه نیازداشته به آناند، ھر کسی در آناسلام بوده
ب شھری و خانوادگی و سایر مقاصد دیگر؛ بنا بر این جای این نبود که ھمه ایـن امـور در کتـا   

مسـأله منزوحـات بئـر و    آوری شـود. دار جمع روایات فقھی است جمعوسایل الشیعه که عھده
ھـم در  ،رعایت فاصله چاهِ آب آشامیدنی از چاه فاضلاب ھم از ھمین امور است و پاسخ ائمـه 

ھا از وقوع این موارد پاسخ یک مفتی و فقیه نیست؛ بلکه از باب حفظ مصالح مردم و تحفظ آن
بوده است. امروزه معلوم شده که اگر آب راکد مجمع مفاسد است و نگاه امام ھـم  در خطرات 

ای نجس در آب چاه افتاد به خاطر تحفظ از آن که شیدر نزح به ھمین بوده است که بعد از آن
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مفاسد، مقداری از آب بیرون ریخته شود؛ به ھمین جھت اگر مدت مدیدی گذشت و آب تـازه  

ماند. این مسأله در صورت طبیعی برگشت دیگر جایی برای نزح نمیجایگزین آن شد و آب به
نزد من قطعی است که ھیچ تعبدی در این امور وجود ندارد و اصولاً اعمال تعبدات و الزامـات  

)۵۹-۵۸و ۵۴-۲/۵۳شرعی ھیچ تناسبی با این موارد ندارد. (مصطفی خمینی، 
شناسـیک مسـأله در ایـن    ن قواعد روشو از جھت دیگر به خاطر عدم تبیین معیار و تدوی

مورد، بعضاً اختلافاتی ھم بین فقھا در تعیین مصادیق و تمییز یکی از دیگری واقع شده اسـت.  
اکنون بحث این است که آیا قواعـد و معیارھـای خاصـی بـرای تشـخیص احکـام ارشـادی از        

ابی ھست و یا اصـلا از  توان پیشنھاد داد؟ آیا در کلمات فقھا چنین قواعدی قابل ردیمولوی می
کند و تنھا راه اخذ به ظواھری است که در نتیجه اجتماع قرائن حـالی  قاعده خاصی پیروی نمی

و مقالی پدید آمده است و این امر تابع قاعده خاصی نیست و در ھر مـورد بایـد بـا توجـه بـه      
قرائن مختلف به تشخیص مورد پرداخت؟  

از مولویمعیارھای مطرح در تشخیص حکم ارشادی
مستقلات عقلیه در سلسله علل احکام-أ

ھر جا عقل در سلسله علل احکام، یعنی در تشخیص مصالح و مفاسد به درک تـام برسـد،   
چه از جانب شرع ھم حکمی آمد باید حکم ارشـادی محسـوب   خود حکم مستقل دارد و چنان

م عقل دیگر جایی برای شود. مثل حسن عدل و قبح ظلم. در این موارد گفته شده با وجود حک
ماند.حکم مولوی شارع باقی نمی

ضرورتی ندارد که احکام تکلیفـی (مولـوی) حتمـاً    «در مقابل این نگاه چه بسا بتوان گفت: 
توانند تأکیدی نیز باشند. بدین معنی که ممکن است عقـلاء ھـم چنـین    تأسیسی باشند یعنی می

طـور کـه   نامنـد، ھمـان  و حکم عقـل مـی  حکمی کرده باشند. این وضعیت را تطابق حکم شرع
امروزه با پیشرفت علوم، برخی از اسرار احکام شریعت روشن شده و در نتیجـه تطـابق علـم و    
شرع حاصل آمده است. لذا اگر خرد و اندیشه بشریت بالبداھه یا از طریق دستاوردھای علمی، 

نیـازی از دسـتور   اش بـی مـه حسن و قبح یا سود و زیان برخی اشیاء را به خوبی درك نماید لاز
فھمد نیازی به حکم شریعت ندارد. شرع نیست، یعنی نباید گفت که چون بشر خود مستقلاً می

، »ایـذاء «، »غصب«که یك عنوان کلی است، مصادیق فراوانی مانند » قبح ظلم«مثلا ھمین مسأله 
قبحشـان روشـن و   ھا دارد کـه  و غیر این» تجاوز به حقوق«، »ھتك حرمت«، »دزدی«، »خیانت«
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مورد اتفاق آراء عقلاء جھان است به حدی که فاعل این گونه اعمال از انتساب آن به خود پروا 
دارد. در عین حال، تمامی این اعمال در شریعت نیز مورد تحریم شـرعی قـرار گرفتـه و حتـی     

تـوان گفـت کـه    ھا منظور شده اسـت، پـس نمـی   ھای سخت دنیوی و اخروی برای آنعقوبت
» اند و حرمت شرعی و عقوبت اخروی ندارنـد. نت و غصب و افتراء صرفاً دارای قبح عقلیخیا

)٥٦-٥٠، ص٦(معرفت، فصلنامه حقوق، ش
شبیری زنجانی ھم معتقد به ھمین دیدگاه است؛ وی در کتاب نکاح در بحث نھی از اطلاع 

ی از ادلّه اربعه اسـت  عقل یک«گوید: یافتن یھود بر امور زنان مسلمان وارد این بحث شده و می
کند، چون احکام شـرع تـابع   و طبق قانون ملازمه، حکم عقل کشف از حکم مولوى شرعی می

مصالح و مفاسد است و وقتی عقل قبح چیزى را درك کرد، مثلاً ظلـم را قبـیح دانسـت، حکـم     
کند، نباید گفت که چون حکم عقلی براى قبح ظلم وجود دارد، پـس تحریم شرعی ھم پیدا می

داند. لذا ارشـادى بـودن   طور نسبت به ایذاء که عقل قبیح میظلم حرمت شرعی ندارد، و ھمین
یك حکم از ناحیه عقل را نباید به معنی نفی حکم شرعی دانست. بلکه حکم شرعی مـلازم آن  

است.  
در سلسلۀ معلولات احکام قرار دارد که -به تعبیر محقق نائینی-البته بعضی از احکام عقلیه

در سلسـله معلومـات احکـام اسـت و چـون      » امر به اطاعت«کم شرعی مستقلی ندارند. مثلاً ح
حده ندارد.ارشادى است، مخالفت با آن عقوبت علی
را امتثال نکـرده اسـت، عقـاب    » اقیموا الصلوة«که امر لذا اگر کسی نماز نخواند، بخاطر این

را امتثال نکرده است ندارد.» هللاطیعوا ا«که اى براى اینشود. ولی عقاب جداگانهمی
که در مواردى که حکم عقل در سلسله علل و احکام قرار دارد، مثل حکم به قـبح  نتیجه آن

(شـبیری  » شود و ارشاد و عقل منافاتی با حکم مولوى ندارد.ظلم، از آن حکم مولوى کشف می
)۳۱۷-۱/۳۱۶زنجانی، 

ل مصالح و یا مفاسد به یقین به مصلحت به عبارت دیگر اگر عقل در سلسله علل احکام مث
جا بلاشک چنین امری ملازم با حکم شرع ھـم ھسـت و قاعـده    تام یا مفسده تام برسد در این

گوید که حکم شرعی این تلازم حکم عقل با شرع در ساسله علل تام است؛ یعنی خودِ عقل می
ست؛ در نتیجه وقتـی حکـم   است و از موارد نادری که عقل از منابع احکام شمرده شده ھمین ا

عقل ملازم با حکم شرع بود ورود شارع در این موارد از باب تلائم حکم عقل و شرع و تأییـد  
یکی توسط دیگری است.
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اگر اشکال شود که با وجود حکم عقل دیگر چه نیازی به حکم شـرع ھسـت و آیـا حکـم     

ولاً بنـا بـر مبنـای    شود؛؟ پاسخ ایـن اسـت کـه ا   شرع دچار محذور لغویت تحصیل حاصل نمی
کسانی چون محقق اصفھانی و امثال وی، کار عقل صرفا درک مصلحت و مفسده است (محقق 

) و در این صورت عقل بعث و زجری ندارد تا حکم شـرع در عـرض آن بـه    ١/٥٥٤اصفھانی، 
لزوم لغویتِ تحصیل حاصل دچار شود و ثانیاً چه بسا افرادی به صرف حکم عقـل منبعـث یـا    

وند و آمدن تآکیدات از سوی شارع مقدس آنان را به انبعـاث و انزجـار وا دارد و در   منزجر نش
رفع لغویت ھمین مقدار از فایده کافی است. و ثالثاً چه بسا در مواردی بین نحوۀ حکم عقـل و  
شرع تفاوت باشد؛ مثلاً در مسأله فور و تراخی در واجبات نھایت حکـم عقـل ایـن اسـت کـه      

ز مولا نیکو است اما عقل حکم لزومـی نـدارد؛ در چنـین مـواردی شـارع      مسارعه در اطاعت ا
تواند ورود کرده و مثلاً حکم به لزوم مسـارعه در طاعـت مـولا کنـد. و چـه فـراوان اسـت        می

مواردی که عقل حکم به حسن کرده و مولا ھم در ھمان مـوارد حکـم مولـوی الزامـی نمـوده      
است.

احکاممستقلات عقلیه در سلسله معالیل -ب
مطابق این نظر اگر عقل در سلسله معالیل احکام، حکمی داشته باشد و در ھمـین زمینـه از   
سوی شارع نیز حکمی وارد شده باشد، این حکم قطعا ارشادی خواھد بـود و اعمـال مولویـت    

پذیر نیست. مراد از سلسله معالیل احکام مرتبه یا مراتب بعد از حکم در این موارد اصولاً امکان
ت؛ آثار و نتایجی است که متأخر از صدور حکم قابل تصور است و بیشتر به مرحلـة امتثـال   اس

گردد. در سلسله معالیل احکام، حـاکم فقـط عقـل اسـت و شـرع در آن مجـال گـام        مرتبط می
کنـد کـه بایـد    که پس از صدور امر از مولا، عقل حکـم مـی  » وجوب اطاعت«نھد. از قبیل نمی

منعم واجب اسـت و ایـن امـر جـز بـا انجـام دسـتورات وی حاصـل         اطاعت نمود. زیرا شکر
دارد. وجوب مقدمه نیـز  که مقام حکمت، وی را از دستورات بیھوده باز میویژه آنشود، بهنمی

المقدمه تمھید شرائط وجودی آن بر عھده مکلـف  از ھمین باب است زیرا با فرض وجوب ذی
را در انجام تکلیف دخالت دارد، فراھم نماید چهاست و وی به حکم ضرورت عقل باید ھر آن

و در این باب نیازی به دستور دیگر از جانب مولا ندارد و اگر در این زمینه نیز دستوری صادر 
المقدمـه اسـت و جـود    چـه بـرای خـود ذی   شود، ارشادی محض است، ثواب و عقابی جز آن

تکلیف است اما کیفیـت امتثـال   نخواھد داشت. سرّ مطلب در آن است که وظیفه شرع فقط بیان
ای به انجام رساند که و انجام آن تکلیف بر عھدة خود مکلف است. وی باید تکلیف را به گونه
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دھد. اگـر  غرض مولا تأمین گردد و این عقل است که فرمانبرداری از دستور مولا را ھشدار می

را بدھـد، بایـد معلـوم گـردد     چنین نباشد یعنی قرار باشد که مولا مجدداً دستور انجام تکلیـف  
تأمین وجوب اطاعت نسبت به امر مجدد، بر عھدة کیست ؟ اگـر ایـن تـأمین از جانـب شـارع      

انجامد و اگر به حکم عقل باشد که عقل در انجام دستور نخسـت مـولا   باشد کار به تسلسل می
ارشـادی  چنین فرمانی را داده است. پس ھر گونه حکم شرع در باب اطاعت و امتثال تکـالیف 

چـه بـر دسـتور نخسـت مترتـب      است و گر نه مستلزم لغویت است، عقاب و ثوابی ھم جز آن
است در پی ندارد. (ر.ک: معرفت، ھمان)

نقد
اشکال

این معیار چه بسا با روایات باب احتیاط نقض شود؛ بـه ایـن بیـان کـه احتیـاط در سلسـله       
ع و جعـل احتیـاط بـرای تحفـظ بـر      معالیل احکام و متأخر از وجود احکام است و اصولا وض

احکام واقعی است؛ اما در نظر بسیاری امر به احتیاط یک امر مولوی است.
پاسخ

ممکن است به اشکال فوق چنین پاسخ داده شود که اگر مراد احتیاط عقلی باشـد از محـل   
بحث خارج است زیرا سخن در احکام مولوی شارع است و نه حکم عقل! و اگر مراد احتیـاط  
شرعی باشد مولوی بودن آن اول کلام است. زیرا جز تحفظ بر واقـع و امتثـال تکلیـف واقعـی     

نفسه یک امر چه کسی ادعا کند که احتیاط فیھیچ امر دیگری در احتیاط موجود نیست و چنان
توانـد در سلسـله معالیـل    مولوی واجب و یا مستحب است در این صورت چنین احتیاطی نمی

بلکه خود یک مصلحت جداگانه دارد مـثلاً در مـواردی امـام معصـوم بـرای      احکام واقع شود. 
اند که ظاھر در مولوی است؛ مثلا امام صادق خطاب بـه  حفظ مصلحت برتر امر به احتیاط داده

پرسد: این از بـاب احتیـاط   صفوان می» اجعلوھن من الاربع«صفوان در عدد مجاز متعه فرموده: 
. یعنـی امـام بـرای حفـظ     ١)٣/١٤٨(شیخ طوسی، الاستبصار، » ریآ«دھند: است؟ امام پاسخ می

کند که مجموع ھمسران او، متعه و دائـم، بیشـتر   جان شیعه از خطر عامه او را امر به احتیاط می
شـوند. چنـین امـری ولـو     برده و باعث زحمت او مـی از چھار نشوند و الا عامه به تشیع او پی

توان پذیرفت که امام راضی به ایـن باشـد کـه    ھرگز نمیمعلل باشد اما مولوی ھم ھست. زیرا 
جھت به زحمت بیاندازد و توسط او بـه عـذاب بیفتـد.    یک مؤمن خود را در قبال یک عامی بی

فوْاَنُ بنُْ یَحیَْی أَ عَلَی الِاحتْیَِاطِ قَالَ نعََمْبنِْ أبَِي نصَْرٍ عنَْ أبَِي الْحسَنَِ الرِّضَا ع قَالَ قَالَ أبَوُ جعَْفَرٍ ع اجعَْلوُھنَُّ منَِ الْأرَبْعَِ فَقَالَ لهَُ صَأَحْمدَُ بنُْ مُحَمَّدِ -١
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)٥١٤٦-١٦/٥١٤٥(ر.ک: شبیری زنجانی، 

ای باشد که شـارع  جا ھم که حکمی نباشد اما احتمال وجود مصلحت یا مفسدهبلکه در آن
م ابلاغ کند و یا به جھت محذوری نتوانسته ابلاغ کند باز احتیاط امری مطلوب نخواسته به مرد

» ینبغی الاحتیاط«شود، که باید بین دو عبارت تفکیک نمود: گاھی گفته میاست. نکته دیگر این
؛ از عبارت اول صرفاً مطلوب بـودن و خـوب بـودن    »یستحب الاحتیاط«شود، و گاھی گفته می

که خود مایه مقربیت به مـولا  ود که با حکم ارشادی سازگارتر است اما اینشاحتیاط فھمیده می
شود.شود از این عبارت برداشت نمی

رد پاسخ: 
چنان پابر جا خواھد رسد اگر کسی احکام مولوی طریقی را بپذیرد اشکال ھماما به نظر می

که اگر امر به احتیاط مولوی باشد خواه وجـوبی یـا اسـتحبابی، مولـوی     بود؛ توضیح مطلب این
بودن آن منافاتی با این ندارد که طریق برای حفـظ واجـب دیگـری باشـد. از چنـین امـری بـه        

شود؛ به این معنا که برای اطاعت یا عصیان این امـر اسـتحقاق   تعبیر می» واجب مولوی طریقی«
. امر بـه چنـین احتیـاطی در مـوارد مختلـف در کلمـات و       ثواب یا عقاب جداگانه وجود ندارد

فتاوای فقھا ھم بعضاً وجود دارد؛ مثل فتوای به احتیاط با نمـاز گـزاردن بـه جھـات چھارگانـه      
داند، یا امر به احتیاط در موارد علم اجمالی. چنـین فتـاوایی از   برای کسی که جھت قبله را نمی

حکم مولوی طریقی اسـت. و قطعـا چنـین امـری در     باب ندانستن مسأله نیست بلکه فتوای به
سلسله معالیل احکام واقع شده است. و پیداست که اگر عقل ھم حکـم بـه احتیـاط کنـد فقـط      

تواند آن را واجب کند.رساند و روایات میحسن احتیاط را می
نقضی دیگر بر معیار دوم:

توانـد نقـض بـرای معیـار دوم     مسأله لزوم توبه از دیگر مواردی است که بنا بر یک نظر می
که توبه در سلسله معالیل احکام و متأخر از آن واقع شده و مـرتبط بـا امتثـال    باشد. توضیح این

جا به دو رتبه تأخر دارد زیرا توبه، نه مترتب بلاواسطه بر احکام، کـه  احکام است؛ بلکه در این
عصیان حکم اتفاق نیفتـد موضـوع   مترتب بر عصیان احکام است و تا اولاً حکمی نباشد و ثانیاً

شود. در عین حال بسیاری قائل به وجوب مولوی آن ھستند؛ گر چـه از آن بـه   توبه محقق نمی
اند که استحقاق عقابی ھم بر آن جدای از عصیان دیگـر امـوری   واجب مولوی طریقی یاد کرده

)٢١٨، شود. (ر.ک: موسوی گلپایگانیکه باید از آن توبه کند بر آن مترتب نمی
موارد استحاله حکم مولوی-ج

چه حمـل آن بـر مولویـت    ای آمده چنانطبق این نظر مواردی که از سوی شارع امر یا نھی
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که این موارد حمل بـر ارشـادی شـود. مثـل امـر بـه       ای نیست جز اینمستلزم محال باشد چاره

تسلسـل محـال   اطاعت و نھی از معصیت. در این موارد اگر حمل بـر مولویـت شـود مسـتلزم     
شود. زیرا اگر مولوی باشد لازم است که خود آن ھم وجوب اطاعت دیگری داشته باشـد و  می

طور فھلم جراً فیتسلسل.آن ھم ھمین
نقد:

گـردد و بـه تعیـین برخـی     این معیار در واقع به موارد خاصی که ذکـر شـده منحصـر مـی    
ن دو مـورد خـاص تقریبـاً ھمـه     مصادیق جزئی اشبه است تا ارائه یک قاعده و روش و در ای ـ

تواند به عنوان یک روش مطرح شـود.  اند اما چنین معیاری نمیاند که از احکام ارشادیپذیرفته
ای از زیرا موارد احکام ارشادی آن قدر زیاد است که تعیین تکلیف یکی دو مصداق از آن گـره 

جـا ھـم   اند در اینه و گفتهکند. برخی وجوب توبه را ھم به این باب ملحق کردکار را حل نمی
آید به این بیان که اگر امر به توبه مولوی باشد مخالفـت بـا آن عصـیان    تکرر و تساسل لازم می

آید و به ھمین صورت توبه دوم ھم واجب اسـت و  شود پس توبه از آن ھم لازم میشمرده می
) امـا  ٥/٣١٥. (آملـی،  آیدجا ھم تسلسل لازم میطلبد؛ پس اینعصیان از آن توبه خودش را می

در پاسخ گفته شده که تشبیه وجوب توبه به وجوب طاعت، قیاس مـع الفـارق اسـت زیـرا در     
وجوب طاعت نفس ھمین امر مصداقی برای وجوب طاعـت اسـت و نفـس مولـوی بـودن آن      

شود به خلاف وجوب توبه که بر فرض مولـوی ھـم باشـد بنفسـه موجـب      موجب تسلسل می
شود و تنھا در صورت عصیان اسـت  به صرف اتیان و امتثال منقطع میشود وتکرر وجوب نمی

شود؛ در حالی که امـر  که وجوب توبه به ھمان امر اولی ھمچنان پابرجاست و تکرری پیدا نمی
آمـد. (ر.ک:  بود به صرف ھمـان امـر اول تکـرر تـا بینھایـت لازم مـی      به اطاعت اگر مولوی می

)٧/٣٣٩بجنوردی، 
ی مرتبط با امور دنیویاوامر و نواھ-د

در کلمات بسیاری از متقدمان بر شیخ انصاری و حتی برخی از متـأخران معیـار تشـخیص    
حکم ارشادی از مولوی این است که اگر امر یا نھی شارع صرفاً در خصوص امور دنیوی باشد 

رد ھایی ھم که بـرای ایـن مـو   آید. بسیاری از مثالارشادی است و تکلیفی بر عھدۀ شخص نمی
کـه آیـا ایـن امـر     کنند واقعاً از قبیل ارشاد است و تقریباً مورد قبول ھمه اسـت امـا ایـن   ذکر می

تواند به عنوان یک معیار مطرح شود یا نه باید مورد بررسـی قـرار گیـرد. در ابتـدا شایسـته      می
است به کلمات برخی از قائلان به این سنجه اشاره شود.
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عداد مطلـوب ھمسـفران و ھمراھـان را تعیـین کـرده و از      مجلسی اول درباره روایاتی که ت

گوید: ظاھر این است که این نھی و امثال آن ارشادی است زیـرا در  بیشتر از آن نھی نموده، می
خصوص امور دنیوی وارد شده است؛ حال اگر ھمین را با نیت انجام داد عبادت کرده و ثـواب  

بار کثیر وارده در بـارۀ لـزوم کتمـان احادیـث و     چنین ایشان اخ) ھم٤/٢٢٦دارد. (مجلسی اول، 
کند زیرا کلماتی که فھمش برای غیر شیعه مشکل است از غیر شیعه، ھمه را حمل بر ارشاد می

ھا صادر شده و در بـارۀ امـور   به خاطر حفظ جان خود شیعه و ممانعت از به زحمت افتادن آن
گوید:می) و ھم وی در لوامع ١٤/٢٧٨دنیوی است. (مجلسی اول، 

اش دنیوى باشد، و ثـواب اخـروى نداشـته    مراد از امر و نھی ارشادى، طلبی است که فایده
شود و مثـل  باشد؛ مثل نھی از وضو با آبی که زیر نور خورشید گرم شده زیرا موجب پیسی می

چنین ھمه اوامری که بر سـبیل  ، ھم»اسلام بیاور تا وارد بھشت شوی«که به کسی گفته شود این
ای عظ و ارشاد و تحریک بر انجام تکالیف در عبادات و معاملات وارد شده و اوامر و نـواھی و

که در باب کیفیت عبادات و معاملات وارد شده، بعید نیست که اغلب آن از قسم ارشاد باشـد.  
)۴۵۲و ۳۱۰و ۱/۲۱۱(مجلسی اول، لوامع، 

مسواک زدن (و نه روایـاتی  علامه مجلسی نیز روایات وارده در آداب نظافت و استحمام و
که در اصل استحباب این امور وارد شده) را از باب این که در خصوص منافع و مضار دنیـوی  

شود. مگر ھا مترتب نمیوارد شده، حمل بر ارشاد کرده و معتقد است ھیچ ثواب و عقابی بر آن
در خصوص آن حکم جا که منفعت عظیم یا مفسده عظیمی بر بدن انسان وارد کنند و شارع آن

) صـاحب جـواھر نیـز معنـای مصـطلح ارشـادی و       ۱/۱۵۰الزامی داشته باشد. (علامه مجلسی، 
داند که در خصوص امـور دنیـوی بـرای مـردم     مستفاد از کلمات فقھا را ارشاد به آن چیزی می

) فاضل ھندی ھم در بحث از این کـه انتخـاب دو داور   ۳۹۷-۲۹/۳۹۶تر است. (نجفی، شایسته
زوجین در موارد اختلاف که در آیۀ شریفه آمده، آیا الزامی است یا استحبابی، احتمال داده برای 

که چون آیه در خصوص امور دنیوی وارد شده اصل حکم ارشادی باشد و ھیچ حکم تکلیفـی  
نویسـد:  ) جناب کاشف الغطا می۷/۵۲۱اعم از وجوب یا استحباب نداشته باشد. (فاضل ھندی، 

توان به عنوان سنت محسوب نمـود؛ خطابـات   به ذکر آداب پرداخته است نمیچه از روایاتآن
فراوانی ھست که نه بالاصاله متوجه حکم است و نه معامله؛ و صـرفاً بـه خـاطر ترتـب منـافع      

شود و فقط در صورت قصـد و نیـت   دنیوی صادر شده است؛ چنین اموری از آداب شمرده می
) میرزای رشتی ھم ھمـه نـواھی   ۴/۴۵۹. (کاشف الغطاء، تواند اثر اخروی داشته باشدخاص می
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)۱۲۲داند. (محقق رشتی، معلل به مضار بدنی یا مفاسد دنیوی را ارشادی می

نقد:
رسد معیار ارائه شده با بسیاری از مصادیق آن قابل انطباق باشد اما در بسیاری از به نظر می

انـد و  ھی در خصوص امور دنیوی ارشادیموارد ھم نادرست است. در واقع نه ھمۀ اوامر و نوا
شـوند. بـه عبـارت    نه ھمه اوامر و نواھی وارد در خصوص امور اخروی مولوی محسوب مـی 

که بین مولوی دیگر بین دنیوی بودن متعلق امر با مولوی بودن امر تنافی ذاتی وجود ندارد چنان
بـه اتفـاق از   » اطیعـوا االله... «آیۀ بودن امر و تعلق آن به امور اخروی ھم تلازم ذاتی نیست. مثلاً

در امـور  » لاتلقوا بایدیکم الی التھلکـة «اوامر ارشادی است اما در مورد امور اخروی است و آیۀ 
شود ولی امر مولوی است.ھا ھم میدنیوی است و یا شامل آن

پاسخ میرزا حبیب االلهّٰ رشتی به نقد
جانب شارع برای رساندن انسان به مصالح ای که ازاند که ھر امر و نھیدر قبال برخی قائل

اخروی یا تحفظ از مفاسد صادر شود امر شرعی تعبدی است حتی اگـر از راه امـور دنیـوی و    
ای که به امر آخرت ھیچ ارتباطی نداشته باشد به نحـوی کـه   واسطه آن باشد؛ و ھر امر و نھیبه

و بر مخالفت یا موافقت آن غیـر  حتی به امور مستحب یا مکروه در شرع ھم تعلق نگرفته باشد
از تحصیل یا فوت غرض دنیوی ھیچ اثری مترتب نباشـد، چنـین حکمـی ارشـادی محسـوب      

شود. بنابر این اگر در تعریف ارشادی تعلق به امور دنیوی اخذ شـده مـراد دنیـوی خـالص     می
در قبـال  است به نحوی که ھیچ اثری در ارتباط با آخرت نداشته باشد. در کلمات قوم ارشادی

وجوب و ندب و حرمت و کراھت گذاشته شده است در حالی که تفکیـک و تمـایز آن دو بـه    
ترتب و عدم ترتب ثواب و عقاب از اصطلاحات شیخ انصاری است و ایـن اصـطلاحی اسـت    

مولـوی  » اطیعـوا االله «جدید و دعوایی بر سر اصطلاح نیست. در این صـورت ھـم آیـه شـریفۀ     
ای کـه در آن  طور ھر امر شـرعی و ھمین» لاتلقوا بایدیکم الی التھلکة«شود و ھم آیۀ شریفۀمی

لحاظ آخرت شده باشد؛ بلاواسطه یا با واسطۀ امور دنیوی. در این صورت بسـیاری از امـوری   
تـوان  که جنبه اخروی ھم دارد، میکه دنیوی است و مورد امر یا نھی واقع شده را به خاطر این

د و مطابق مورد به یکی از احکام چھارگانه شرعی متصف نمود.از احکام مولوی محسوب کر
نظر نھایی

توان گفت معیار دنیوی بودن صرف، بھترین معیار در تشخیص چه گذشت میاز مجموع آن
احکام ارشادی از احکام مولوی است و کلمات متقدمان بر شیخ ھم حاکی از این است که قبل 
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شده است؛ صاحب جـواھر ھـم   ا ھمین سنجه تعریف میاز وی ارشادی فقط به ھمین معنا و ب

چـه در ابتـدای   که ایـن معیـار بـا آن   ) و طرفه آن٢٩/٣٩٦به این امر اذعان نموده است. (نجفی، 
فصل در تعریف حکم ارشادی و مولوی به عنوان تعریف مختار ذکر شد قابل جمع و سـازگار  

اختلاف بایـد جـای خـود را در احکـام     است. و بنا بر ھمان تعریف ھم بسیاری از موارد مورد 
مولوی پیدا کند؛ حتی آیه اطاعت نیز در نظر ما از احکام مولوی است؛ چون از شـأن مولویـت   

توان ملتزم شد که و ھرگز نمیو اثر آن تأکید در ترغیب و ترھیب استشارع صادر شده است
وعـظ و نصـح و ارشـاد    شارع در چنین امر مھمی، یعنی اطاعت و عصیان خود صرفاً در مقـام  

که ھمان گونه که پیش از این ذکر شد احکام مولوی دو قسم است: حکـم مولـوی   باشد الا این
نفسی مثل امر به نماز و حکم مولوی طریقی مثل امر به احتیاط و امر به اطاعت و امر بـه توبـه   

عقـاب مسـتقل   بنا بر یک قول. امر مولوی طریقی نه اطاعت و عصیان مستقل دارد و نه ثواب و 
تـوان  که محذور تسلسلی پیش آیـد. آیـا واقعـاً مـی    و در عین حال مولوی ھم ھست؛ بدون این

پذیرفت این ھمه امر به اطاعت و نھی از عصیان که در کتاب و سنت وارد شده ھمـه ارشـادی   
که برخـی بـا   است و صرفاً از مقام نصح و خیرخواھی مولا صادر شده است!؟ به خصوص این

ھای شدیدی ھمراه است.آیا جز این است که ھمـه ایـن قـرائن حـاکی از اعمـال      وعیدعتاب و 
رسد تنھا محذور قائلان به ارشادی بودن امر به اطاعـت و نھـی از   مولویت مولاست. به نظر می

معصیت لزوم تسلسل است؛ در نتیجه باید گفت این نظر نه برخاسـته از دلیـل کـه برسـاخته از     
که ظاھر امر مولوی بودن آن دو است اما به خاطر محـذوری کـه   د اینعلت است. یعنی با وجو

رسد نظر میرزای رشـتی  اند. به نظر میاند به ناچار قائل به ارشادیت شدهاز حل آن ناتوان مانده
در شـرع  » اطیعـوا االله «از قوت علمی خاصی برخوردار و قابل تأیید است. در حـالی کـه نظیـر    

کنـد؛ بسـیار   افتد که مولا اعمال مولویت مینواھی عرفی ھم اتفاق میموارد فراوانی در اوامر و
که قبلا با کارگران خود قرارداد ھـم بسـته   دیده شده است که صاحب یک کارخانه با وجود این

ھا کند و آنھا را امر به کار کردن میو ھمه اوامر و نواھی او در قرارداد آمده است اما مکررا آن
رخانه و اوامر او به شدت متأثر شده و با امر و نھی جدید جـدیت بیشـتری در   با آمدن او به کا

کـه آن را نصـح و   کنند و این نیست جز به خاطر تأثر از اعمال مولویت او و نه ایـن کار پیدا می
وعظ بدانند.

حال اگر بنا بر تعریف شـیخ انصـاری مبنـای مولـوی و ارشـادی را بـر اسـتحقاق و عـدم         
که در مواردی به خـاطر فـرار از محـذور    عقاب مستقل دانستیم علاوه بر ایناستحقاق ثواب و 
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تسلسل باید احکامی را که از منصب مولویت مولا صـادر شـده ارشـادی بـدانیم مثـل امـر بـه        

شناسی آن ھـم مشـکل   اطاعت و نھی از معصیت، دستیابی به قاعده و معیار خاصی برای روش
یا ارشادیت ھر مورد را بایـد بـه حسـب دلیـل و قـرائن      خواھد بود و در نتیجه تعیین مولویت

حالیه و مقالیه خاص ھمان مورد به تشخیص شخصی فقیه واگذار نمود. به ھمین جھت وقتـی  
ھای پس از شیخ مراجعه شود نوعاً حمل بر ارشادیت را به ظھور عرفی یـا مرتکـزات   به نوشته

انـد؛ شـاید بتـوان گفـت تنھـا      پیروی نکردهاند و از قاعدۀ خاصیعرفیه و ظاھر ادله ارجاع داده
لسـان دلیـل بـه    مورد مشترک بین این گروه از فقھا ھم ھمان دنیوی بودن مورد و یا تعلیـل در 

.استامور دنیوی 

نگاھی به معنای ارشادی در کتب فقھی و حدیثی عامه
م ارشادی در تأیید نظر فوق، ذکر این نکته قابل توجه است که معنای مختار در تعریف حک

که ایـن  شناسی آن، تنھا معنای حکم ارشادی در فقه اھل سنت است و امکان اینو سنجه روش
کار رفتـه باشـد بعیـد اسـت؛      معنا در دو حوزۀ فقھی اھل سنت و تشیع به دو معنای مختلف به

کند کـه بـرای   نووی کراھت ارشادی را مقابل کراھت شرعی دانسته و آن را کراھتی تعریف می
) ١/١٣٢المجمـوع،  حت دنیوی است و ھیچ ثواب و عقابی در تـرک و فعـل آن نیسـت. (   مصل

گانه کلمه امر به امر ارشادی و نـدبی اشـاره کـرده و در ذکـر     آمدی در شمارش اطلاقات پانزده
نظـر اسـت امـا    گوید: در استحباب، مصلحت اخروی مـد تفاوت حکم استحبابی و ارشادی می

نویسد فرقی بین نـدب و  ) غزالی می١٦٢-٢/١٦٠است. (آمدی، ارشادی برای مصلحت دنیوی 
که ندب برای ثواب اخروی است و ارشاد برای تنبیه بر مصـلحت دنیـوی   ارشاد نیست مگر این

الـدین از علمـای قـرن ھشـتم اھـل سـنت در آداب غـذا        بن عماد) احمد١/٢٣٠غزالی، است. (
ده آب خـوردن نھـی شـده اسـت؛ فقھـا      نویسد: در خبر صحیح از ایسـتا خوردن و نوشیدن می

شود یا نه؛ بعضی آن را اختلاف دارند که آیا روایت عام است و ھمه حالات انسان را شامل می
داننـد امـا اگـر    دانند و ابن قتیبه و متولی کراھت را مختص به حالت سیر و حرکت مـی عام می

ستاده آب خـوردن از نظـر   گوید چون ایشود. وی سپس میبایستد و بنوشد کراھت برداشته می
بھداشتی برای بدن مضر است پس کراھت در روایت ارشادی و نھی ھم ارشادی است به ایـن  
معنا که راجع به مصلحت دنیوی است نه مصلحت دینی؛ یعنی برای مصلحت دنیوی حفظ بدن 

) رملی ھم علت حمل برخی از روایات را بر حکم ١/١٥نھی کرده است. (احمدبن عمادالدین، 
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کند و ایـن یـک مصـلحت    داند که این روایات ما را به یک امر طبی ھدایت میارشادی این می

) موارد فراوان دیگری ١٥٣ر.ک: الرملی، دنیوی صرف است و ارتباطی با آخرت و دین ندارد. (
مـوارد  ٢داننـد. بودن آن مـی ھم ذکر شده که به صراحت علت ارشادی دانستن حکمی را دنیوی

در کتب اھل سنت حکم بر ارشاد حمل شده، گر چه به علت آن تصریح نشـده،  دیگری ھم که
؛ ٤٥٢، ٢٨٣، ٢٤٨، ١/٢٣١ر.ک: المناوی، فـیض القـدیر،   اما ھمه از موارد صرفا دنیوی است. (

و....)٥/٤٨؛ الشروانی، ١٥١، ١٣٣، ٨٦، ٦١، ٤٥، ١/٣٧؛ المناوی، التیسیر، ٣/٣٧٣الزرقانی، 
معنای ارشادی و مولوی در موالی عرفی و مولای حقیقـی اسـت.   نکته دیگر لزوم فرق بین

در موالی عرفی حکم ارشادی و مولوی تعریف دیگری دارد و آن این است که ھر امر یـا نھـی   
ای از خود مولا شـود مولـوی اسـت حتـی     مولای عرفی که موجب جلب منفعت یا دفع مفسده

موالی عرفـی دنیـوی اسـت. و اگـر جلـب      که نوع اوامر و نواھی اگر دنیوی صرف باشد؛ چنان
) در حالی که ٢٦٦محقق رشتی، گردد.(منفعت یا دفع مفسده از عبد باشد ارشادی محسوب می

آید زیرا تمام منافع اوامر و نواھی چنین تعریف و تمایزی در مولای حقیقی و شارع شرایع نمی
است.  او متوجه عباد و برای اخراج آنان از ظلمات به سوی نور مطلق 

گیرینتیجه
برایند مباحث مقاله، نکات زیر است:

مولوی و ارشادی از صفات اوامر و نواھی است نه احکام؛.۱
نوع تعاریفی که از شیخ انصاری به بعد از مولوی و ارشادی شـده تعریـف بـه یکـی از     .۲

لوازم است و نوعاً خالی از اشکال نیست؛
فته کـه در مـوارد زیـادی از ھـم تفکیـک      ارشادی در کلمات اصولیان به دو معنا بکار ر.۳

نشده است؛
با تعریف جدید از ارشادی و مولوی بازگشتی به معنای ایـن دو در فقـه شـیعه و اھـل     .۴

گیرد؛سنت قبل از شیخ انصاری صورت می
چـه در  شـود و بسـیاری از فتـاوا نظیـر آن    در این معنا آثار فراوان فقھی و فتوائی بار می.۵

ده، قابل تجدید نظر است؛خصوص برخی آداب وارد ش

)؛ العینی، عمدة القاری، ۱/۲۲۴القادر دمشقی، المدخل، ( ) ؛ عبد۱۱/۸۶)و (۳۰۷/ ۱۰الباری، (نی، فتح) ؛ ابن حجر عسقلا۱۵۱-۱۲۱/ ۸حسینی العراقی، طرح التثریب فی شرح التقریب، ( -٢

)۲/۲۲۴. (
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ھای دیگر در بودن محض است و سنجهشناسی ارشادی، دنیویتنھا سنجه عام در روش.۶

این مقاله به نقد کشیده شد.
بسیاری از مصادیقی که در کلمات اصولیان به عنوان امر و نھی ارشادی و یـا بـالعکس،   .۷

مولوی تشخیص داده شده، قابل خدشه است.
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ور ایشـان  ی سنت، آن است که رفتـاری در حض ـ گانهی یکی از اقسام سهتقریر معصوم(ع) به مثابه

اتخاذ شود که حاکی از رضایت است. مسائل یانجام شود، و با وجود امکان ردع از سوی ایشان، موضع
شناسی تقریر اسـت کـه بـدان    ھا، گونهمختلفی در باب تقریر معصوم(ع) مورد عنایت است؛ یکی از آن

 ـدرجات یر، بررسین مراتب تقرییحاضر به منظور تبپرداخته نشده است. نوشته یابی ـو مصـداق یدلال
ییشناسایھال ھشت عنوان، گونهیافته است که در ذین یفقه مذاھب خمسه، تدوانواع آن در محدوده

 ـتقریھـا شود. گونـه یق آن پرداخته میمصادیشده و به نقد و بررسیگردآوریریسنت تقریشده ر ی
امـر  -۴رکت معصـوم(ع) در عمـل،   مشا-۳فاعل، یمدح و ثنا-۲ا فعل، یق قول یتصد-۱عبارتند از: 

-۷سکوت ھمراه بـا تبسـم/ خنـده    -۶ج حاصل از فعل، یت به نتایرضا-۵ا فعل، یکردن به لوازم قول 
صرف سکوت.-۸ب آن، یا تکذیق یبازگوکردن کلام، بدون تصد

، فقه، عدم ردع.ر، سکوت، سنت، معصومیتقر:ھاواژهدیکل

.٢٠/٠٩/١٣٩١؛ تاریخ تصویب نھایی: ٢٠/٠٤/١٣٩١خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

اسلامی داشته باشد، تصدیق خواھد کرد کـه قسـمت اعظـم    اندک آشنایی با فقه،ھر فردی
فقه، بر اساس سنت و روایات حاکی از سنت، شکل گرفته است. بنابراین شناخت ابعاد سنت و 

آن، تأثیر به سزایی در فرآیند استنباط احکام شرعی، به جای خواھد گذاشـت. سـنت   یھاگونه
یکـه مجموعـه  یعبارتند از: سنت قولشود کهیم میحضرات معصوم(ع) خود به سه نوع تقس

ھـا  اعمـال و افعـال آن  یکـه در بردارنـده  یشان است؛ سنت فعل ـیث صادر از ایسخنان و احاد
یدهی ـا عقی ـشان در برابـر قـول، فعـل و    یاست که ایکه شامل مواردیریباشد و سنت تقریم

ل فرد مذکور و شان از عمیت این سکوت کاشف از رضایفرمودند و ایمخاطب خود سکوت م
دال بر جواز و صحت آن عمل است.

 ـاز انواع سنت در عرض قول و فعل معصـوم(ع) از حج یکیر به عنوان یتقر ت برخـوردار  ی
رود.یشمار ماستنباط در باب اجتھاد، بهاز ادلهیکیبوده و به عنوان 

 ـی ـر در ابتدا چنان بـه نظـر رسـد کـه تقر    یبه بحث تقریسطحید با نگاھیشا رادف بـا  ر مت
ن یبیم که رابطهیابییتر موضوع، درمقیعمیك نوع است. اما با بررسییسکوت و صرفاً دارا

ح ین دو مفھـوم، صـح  ی ـن ایب ـیر، عموم خصوص من وجه بوده و تصور تساویسکوت و تقر
باشد.ینم

تعریف تقریر
ن واژه، ی ـایثابت کردن و مستحکم نمودن است. از جمله معـان یر، مصدر قرّر به معنیتقر«

مرکـز معجـم   » (باشـد. یصادر شده، میگریت نسبت به آنچه از دید، موافقت و رضایان، تأکیب
)۱۲۱؛ فتح االله، ۷۸۷، یفقھ

معنای اصطلاحی تقریر تفاوتی با معنای لغوی آن ندارد و در حقیقت، یکی از مصـادیق آن  
رود. به شمار می

ته از تعاریف اشاره کرد:توان به دو دسبه طور کلی در مورد تقریر می
ر به سکوت:  یف تقریتعر-١
انجـام دھـد و   یکـار یدر حضـور و یآن اسـت کـه کس ـ  (ع)، ر معصـوم ی ـمقصود از تقر«

مشروط دینماکه به آن کار توجه دارد و از آن آگاه است، نسبت به آن سکوت معصوم(ع) با آن
را متنبـه  یبـود، بتوانـد و  باشد که اگر فعل آن شـخص خطـا  یطیکه معصوم(ع) در شرانیبه ا
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یزی ـان چی ـا از بیش را متذکر گردد. سکوت کردن معصوم(ع) از بازداشتن فاعل ینموده و خطا

محمـد رضـا   » (شـود. یده م ـی ـآن نامیا امضـا یا اقرار بر آن یر یح آن، تقریدرباره موضوع تصح
)۴۹۵، یقمیرزایز ر.ك: میو ن۶۲-۲/۶۱مظفر، 

خواھد شد، تعریف تقریر به سکوت، تعریف بـه اخـص اسـت و    البته ھمان گونه که اشاره 
نسـبت بـه آن   «رد. درست تر آن است که به جای عبـارت  یپذیتقریر صرفاً با سکوت انجام نم

»نسبت به آن موضعی اتخاذ کند که نشان از رضـایت ایشـان باشـد   «گفته شود: » دیسکوت نما
ر آن.یخواه با سکوت خواه با غ

عدم ردع:ر به یف تقریتعر-۲
ا از انجـام فعـل توسـط    ییا جماعتیکه معصوم از اعتقاد شخص نیر عبارت است از ایتقر«

ن حال) عملشان را انکار ننمـوده و  یابد (و در عیی، آگاھیھا بر عملره آنیان سیا از جریشان یا
)۱۴۲، ینیمشک» (د.یره) منع نفرمایا سیا عمل یده یشان را از آن (عقیا

د اذعان یبرخوردار است اما بایشتریت بیف قبل، از عمومیه نسبت به تعرف گرچین تعریا
ت بـودن  یرضانشانهیعنیر یتقریر نبوده و مشخصه اصلی، دال بر تقریداشت که ھر عدم ردع

د در آن لحاظ شود.یز باین

معیار تمایز تقریر از قول و فعل
با یک رفتار و در برابـر قـول و   ر، با سکوت معصوم در مواجھه یگرچه در اغلب موارد، تقر

سـت. از  یاز وجـه ن یز خـال یر با قول و فعل نییابد؛ اما تصور تحقق تقرده، تحقق مییفعل و عق
ا ی ـاگر بـا قـول   یر حتیرسد چرا که در تقریز موجَّه به نظر میم سنت به سه قسم نیتقسیطرف

کـه دلالـت بـر    یکاریواسطهم نبوده، بلکه به یان حکم به صورت مستقیابد، اما بیفعل تحقق 
ابد. ییکند (اعم از قول و فعل و سکوت)، تحقق مید مییتأ

تا کنون برای تشخیص سنت قولی و فعلی از تقریری معیاری مشاھده نشده است اما شـاید  
بتوان گفت: در حقیقت در سنت قولی و فعلی، عبارات حاکیه به طور مطابقی یا تضمنی دلالت 

اما در سنت تقریری، حکم شرعی، مـدلول مطـابقی یـا تضـمنی عبـارت      بر حکم شرعی دارند
نیست و این مدلول به طور مستقیم یا غیر مستقیم حاکی از تأیید و امضاست اما ایـن امضـا بـه    
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١دھد.دلالت التزامی، حکم شرعی را نشان می

شـوند در ضـمن سـنت قـولی جـای      تذکر: مفاھیم نیز که مدلول التزامی کلام محسوب می
ھا با سنت تقریری آن است که در مفاھیم، مدلول مطابقی کلام نیز حکـم  گیرند و تفاوت آنمی

شرعی است بر عکس سنت تقریری که تنھا مدلول التزامی آن حکم شرعی است.

ر و فعلیتقر
فعـل  ز در زمـره ی ـر را نی ـبـوده و تقر یو فعل ـیمعتقدند که سنت بر دو قسـم قـول  یاعده

م فعل ندانسته بلکه فعـل را مَقسـَم   یر را قسیگر، تقریآورند. به عبارت دیممعصوم(ع) به شمار
اند:ر قرار دادهیتقر

تقریر، چیزی جز "ترک رَدع فعل غیر" از سوی معصوم نیسـت، پـس اقـرار نـوعی تـرک      «
گونه که ترک، جزء فعل قلمداد شده است تقریر نیز بایـد جزئـی از سـنت فعلـی     است و ھمان

نباید آن را در عرض فعل، نوع مستقلی از سنت به شمار آورد؛ از این رو تقسیم انگاشته شود و
)  ۱۸(رشاد، ».نمایدسنت به سه قسم قول و فعل و تقریر چندان موجه نمی

ا فعـل از معصـوم صـادر    ی ـآنچه از قول «اند: ف کردهین تعرین گروه از افراد، سنت را چنیا
) ۴/۱۴۴؛ العطار، ۲۶۳/ ۲، ی(سبک» شده است.

شان قول را یچرا که ااند؛ف سنت، به افعال معصوم اکتفا نمودهیز درتعریان نیاز اصولیبرخ
)۲۲۳/ ۲ر الحاج، یاند. (ابن امفعل به شمار آوردهیز نوعین

اند. از اشکال نبوده و مورد اعتراض واقع شدهیت، خالیل عدم جامعیف به دلین تعاریالبته ا
) ۴۶به نقل از راشد، ۱۲۰صر المنار، (ابن قطلوبغا، شرح مخت

داننـد، سـنت را بـر    یر را به لحاظ جوارحی فعل میکه تقرییھاآنید متذکر شد که حتیبا
ت ی ـرا ماھیندارند؛ زین دو با ھم منافاتیدھند و ایم فعل قرار میر را قسیسه قسم دانسته و تقر

ان ی ـ، بـر ب یاست که بـا مـدلول التزام ـ  یر، فعلیر با فعلِ مصطلح، متفاوت است چرا که تقریتقر
ان ی ـآن، بیا تضـمن یو یکه مدلول مطابقیکند؛ بر خلاف فعل اصطلاحیدلالت میحکم شرع
است.  یحکم شرع

ای غیر شرعی است که دلالت التزامي اول آن تأیید و دلالت التزامي ثانوي، بیان حکم است. مثلاً کسی که با نیزه واره مسـجد  طابقي آن، تأیید نبوده بلکه مسألهغیر مستقیم، یعني دلالت م-١

بیان امری غیر شرعی است؛ اما دلالت التزامی بر تأیید و در نھایت در این جا مدلول مطابقی نه حکم شرعی است و نه تأیید بلکه » ات باش.مواظب سر نیزه«فرمایند: شده و معصوم به او می

وده باشد که البته ممکن است در این مثال، معصوم در مقام بیان حکم جواز ادخال سلاح به مسجد نبوده و فقط حفظ جان نماز گزاران مورد عنایت ایشان ببر جواز آوردن نیزه به مسجد دارد.

نخواھد بود.در این صورت دال بر تقریر
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ر و قولیتقر

گیرد و معصوم با بیان عبـارتی، رضـایت خـود را ابـراز     گاھی تقریر با سکوت صورت نمی
شان یشود و ایسؤال میا(ع) راجع به حکم مسأله، از معصومینماید؛ برای نمونه، در مواردمی

ند کـه دال بـر موافقـت حضـرت بـا آن      یفرمایان میبیبدون تعرض به اصل مورد سؤال، پاسخ
کننـد و  یچھارپـا در سـفر سـؤال م ـ   یاست. مثلاً از معصوم راجع به خواندن نماز نافله بـر رو 

ل ین صورت در ذیان حکم به ایا بیآکهنیندارد". حال ایند: "اشکالیفرمایحضرت در پاسخ م
ز اسـت: از  ین مورد دو وجـه جـا  ی، محل تأمل است. در ایریا سنت تقریگنجد یمیسنت قول

است؛ چون ھر پاسخی خودِ سـؤال را نیـز در تقـدیر دارد؛    یگر سنت قولانیظاھر امر، بیطرف
ك جـواب  یب کوتاه و ك جوایتوان پاسخ داد: یوه میکه به ھر سؤال به دو شح مطلب آنیتوض

پاسخ کوتاه به پرسش فرد سـؤال کننـده محسـوب    ق در زمرهیگونه مصادنیقت ایبلند و در حق
توان پاسخ حضـرت  یر دارد؛ مثلاً در مثال بالا میز در تقدیشده و در ضمن خود مورد سؤال را ن

 ـبا اندارد؛یچھارپا در سفر اشکالین بسط داد که خواندن نماز نافله بر رویرا چن ن حسـاب  ی
ل بیـان نشـدن حکـم در    ی ـگر به دلیدارند؛ و از طرف دیجایل سنت قولیدر ذین مواردیچن

نمایـد، بایـد کـلام ایشـان را تقریـر      که کلام ایشان صرفاً دلالت بر تأیید میکلام حضرت و این
محسوب کنیم.

ح بـوده و  گیـرد، مطلـب واض ـ  اما در مواردی که تأیید، با عبارات تحسین آمیز صورت مـی 
سـت  ین مطلب نیاز ایزیتقریر به حساب آورد؛ و از این رو گربدون شک، باید آن را در زمره

که از خـوردن  یشود؛ به طور نمونه امام صادق(ع) به فردیر صرفاً با سکوت محقق نمیکه تقر
نجـا کـه   . در ایـن مـورد از آ  تو"ن بریآفرامتناع نموده بود، فرمودند: "یھود و نصارییحهیذب

توان آن را در شمار سنت قـولی حسـاب کـرد و    ست، نمییمدلول مطابقی کلام، حکم شرعی ن
سـنت  چون مدلول مطابقی آن تأیید و امضا، و مدلول التزامی آن، حکم شـرعی اسـت در زمـره   

شود.تقریری محسوب می
بـل اسـتخراج   ر با قول، سه وجـه قا یامکان تحقق تقرنهیتوان گفت در زمطور کلی میاما به

است:
رِ ی ـر و قول تضاد وجود داشته و تصـور تقر ین تقریافته و بیر صرفاً با سکوت تحقق یأ) تقر

، محال است.یقول
ت یاز رضـا یداشته و آن عبارت اسـت از اتخـاذ موضـعی ناش ـ   یمشخصیر معنایب) تقر
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واه بـا صـرف   د اسـت؛ خ ـ یی ـدال بـر تأ یبه که با دلالت مطابقی یا تضـمن معصوم نسبت به مقَرٌّ

ا فعل.یابد خواه با قول یسکوت تحقق 
ر به یز باشد، تقریت نیرضاینشانهیکه حتیشود اما ھر قولیز محقق میر با قول نیج) تقر

معصـوم یتمندانهیکه اگر قول رضانین ایل قائل شد بید تفصیگر بایرود. به عبارت دیشمار نم
و اگـر ابتـدائاً و بـه عنـوان     یسـنت قـول  در زمـره باشـد،  کنندهپرسشدر قالب پاسخ به سؤال 

د. بـه  ی ـآیبه شمار میریالعمل در برابر قول و فعل و اعتقاد فرد مخاطب باشد، سنت تقرعکس
ر به شـمار  یلا" در جواب سائل، تقرس به بأس" و "یلا بأس به"، "لمانند "یریطور نمونه تعاب

صـادر  یا فعل ـی ـتَ" که از معصوم در برابر قول مانند "احسنتَْ"، "صدقْیریروند؛ اما تعابینم
شوند.یمحسوب میریشود، جزء سنت تقر

انواع سکوت
)۲۳۱فتح االله، ؛ ۲۵۶/ ۱، ی(جوھر» ترك کلام با وجود قدرت بر سخن گفتن«یعنیسکوت 

که ھر سکوتی لزوماً دلالت بـر تقریـر و تأییـد نـدارد، ایـن پرسـش مطـرح        با توجه به این
توان از سکوت، تأیید و امضا را برداشت نمود و نیز در مواردی که شک گونه میشود که چمی

توان گفـت: اصـل آن اسـت کـه سـکوت،      داشته باشیم اصل را چگونه باید ترسیم کنیم. آیا می
رضایت باشد؟ینشانه

م که در این بحث، مقصود ما، سکوت معصوم است و از این یشویاین نکته را نیز متذکر م
دھیم.ت افراد غیر معصوم را مورد بحث قرار نمیرو سکو

که خـلاف آن ثابـت شـود. بـرای     ادعا این است که سکوت دلالت بر رضایت دارد مگر این
تبیین این قاعده، لازم است تا ابتدا انواع سـکوت از جھـت دلالـت بـر رضـایت و عـدم آن را       

د:توان چندین نوع سکوت را برشمربررسی نماییم. از این جھت می
)۲۷۶/ ۳، یسکوت به جھت عدم وجود حکم یا انتظار وحی (زرکش

ه ی ـداننـد، عدل یاز حکـم م ـ یع را خـال ی، که وقـا یب اشعریقائلان به تصودهیبر خلاف عق
شان خلوّ واقعه از حکـم ممتنـع اسـت؛    یھر مسأله بوده و طبق نظر ایمعتقد به وجود حکم برا

) اما ۴/۲۳۰، ی؛ عراق۲/۱۴۵، ی؛ انصار۵۴۶اصفھانی، ؛ رازی ۳۴۷، ی؛ استر آباد۱۸۰-۱۷۹، ی(تون
 ـانتظار وحی را تنھا در مورد پیامبر(ص) می رسـد در تمـام   بـه نظـر مـی   یتوان مطرح نمود؛ ول
انـد کـه سـکوت    کـرده اند به طور صریح اعلام مـی مواردی که پیامبر(ص) چنین سکوتی داشته
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ود دارد کـه نشـان از عـدم وحـی     ایشان به جھت نیامدن وحی است؛ یا دست کم شواھدی وج

تـوان سـکوت را   و در غیر این صـورت نمـی  ٢ز به سوى آسمان)یھاى انتظارآماست؛ (مثل نگاه
رسـد در مـورد   حمل بر عدم وحی نمود. اگر نتـوان ایـن فرضـیه را اثبـات کـرد، بـه نظـر مـی        

دیگری اثبـات  که این مطلب با دلیل توان سکوتی را دال بر رضا دانست مگر آنپیامبر(ص) نمی
ست.یگردد. البته این تردید در مورد سکوت سایر معصومان(ع) از این جھت مطرح ن

سکوت به جھت احترام به گوینده
یکی از آداب اسلامی، گوش دادن به سخن مخاطب است و پیامبر(ص) نیز این ویژگـی را  

/ ۹، یی(طباطبـا ٣انـد. های که ایشان را متھم به اُذُن بودن کـرد در حد بارزی داشته است به گونه
جه این احتمال مطرح است که سکوت ایشان در برابر اظھـار یـک   ی) در نت۶۹/ ۵، یطبرس؛۳۱۴

سخن باطل، نه به جھت رضایت بلکه به جھت احترام به گوینده باشد.
اما این مطلب درست نیست؛ چرا که احترام شخص تـا جـایی اسـت کـه سـخن بـاطلی را       

توسـط  یاگر سکوت معصوم در برابر افراد، منجر به وقوع فعـل حرام ـ مطرح نکرده باشد؛ ولی 
ت، خلـط  یاز رضـا یفه حضرت، ابراز انکار است تـا بـا سـکوت ناش ـ   یفرد مخاطب گردد، وظ

نگردد.
سکوت به جھت عقوبت یا نھی از منکر

اگرچه نھی از منکر با سکوت جایز است، اما اگر این سکوت، منجر به تقویت باطلی گردد 
شود؛ بنابراین در این موارد سـکوت جـایز   مصداق منکر است که معصوم مرتکب آن نمیخود،

ھای واضحی باشد که دال بر نارضایتی و ناخرسـندی معصـوم   که ھمراه با نشانهنیست مگر این
است که در این صورت، از محل بحث خارج است؛ زیرا محل بحث سکوتی است که ھمراه با 

اگر سکوت منجر به تقویت باطل گردد، نھی از منکـر یـا عقوبـت    قراین نباشد. در ھر صورت
ابد.یباید به شکل دیگری صورت 

سکوت به جھت صبر و برای کنترل خشم و عصبانیت
این مورد نیز مثل مورد قبلی است؛ و سـکوت بـه جھـت خشـم معمـولاً ھمـراه بـا قـراین         

ارج است؛ اما اگر حقیقتاً ایـن  دھد؛ از این رو از محل بحث خیواضحی بوده و خود را نشان م
سکوت ھمراه با علایم خشم و نـاراحتی نباشـد و بـرای مخاطـب معلـوم نگـردد کـه از روی        

).١٤٤(بقره/» قدَْ نَرىَ تَقَلُّبَ وَجھِْكَ فِي السَّمَاء«-٢

).٦١(توبه/» وَمنِھُْمُ الَّذِینَ یؤُذْوُنَ النَّبِيَّ وَیِقوُلوُنَ ھوَُ أذُُنٌ«-٣
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رضایت است یا خشم، بر معصوم است که حکم را بیان نموده و از سکوت اجتناب ورزد چـرا  

گردد.که منجر به تقویت باطل می
سکوت به جھت تقیه

شود؛ چرا که تقیه بر پیامبر(ص) جایز نیست. مبر(ص) مطرح نمیاین مورد اولاً در مورد پیا
) در مورد معصومان(ع) نیز اصل عدم تقیـه وجـود   ۱۸۹، ید ثانی؛ شھ۱۰۶-۱۰۵/ ۴، ی(علم الھد

)۶۰۲/ ۱، یشود. (انصاردارد و موارد مشکوک حمل بر عدم تقیه می
یتوجھی، پریشانی، و سایر رذایل اخلاقسکوت به جھت استھزاء، بی

این احتمال در مورد معصوم به جھت برخورداری از عصمت کلاً منتفی است.  
سکوت به جھت رضایت

ت باشـد و سـایر   یماند این احتمال است که سکوت به جھت رضـا تنھا موردی که باقی می
باشند و یا مرجوح و ضعیفند و عقلا در حالت عادی بـه احتمـالات   احتمالات یا کلاً منتفی می

دارنـد. بنـابراین   ھا دسـت از احتمـالات قـوی بـر نمـی     دھند و به خاطر آنت نمیمرجوح اھمی
توان گفت در مواردی که سکوت معصوم ھمراه با شواھد و قراینی دال بر رضایت یـا عـدم   می

ست، اصل آن است که دال بر رضایت باشد مگر خلاف آن ثابت گردد.یرضایت ن
بیعت افراد نیز دانست چرا که طبیعت انسان، آن توان این اصل را مؤید به ظاھر حال و طمی

دھد و حتی گاھی ایـن  است که در برابر اموری که نسبت بدان ناخوشایند است، واکنش نشان 
ھا غیر ارادی و ناآگاھانه ھستند (نظیر تغییر رنگ چھره و...) و از این رو اگـر سـکوت،   واکنش

گردد.دن میھمراه با علایم نارضایتی نباشد، حمل بر مرضی بو
لاینسـب  «فقھـی  یاشکال: ممکن است این پرسش مطرح شود که مطلـب فـوق بـا قاعـده    

م، احکام را فقط بر افعال و اقـوال  یشارع حکدر تناقض است. بر اساس این قاعده» لساکت قول
کـه  یجه نسبت دادن کلام بـه شخص ـ یکند؛ در نتیمترتب نمیمعلق نموده و بر سکوت، حکم

ن قاعده اسـتثنا نمـوده و   یباشد؛ جز آنچه خود ایح نمیان نکرده، صحیبیسخنسکوت نموده و 
ا یاست که فرد در مقام قبول یز دانسته و آن موقعیانتساب قول به فرد ساکت را جایدر موارد

ن سکوت دلالت ید، اید، سکوت نماید سخن بگویکه بایتیکه در موقعیاست؛ مادامیزیردّ چ
)۴۱۵،؛ غزالی۱۳/۲۷۲، ین حجر عسقلانکند.(ابیبر موافقت م

ت باشـد؛ چـرا   یل بر رضایتواند دلینمینیقین قاعده، سکوت به طور یطبق نظر قائلان به ا
ز در آن وجـود دارد.  یاز دو احتمال بوده و احتمال خلاف نیکیت حاصل از سکوت، یکه رضا
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ل ی ـا دلای ـتعجب، انکار ، استھزاء،یتوجھیفکر، بیل آشفتگیمثلاً ممکن است که سکوت به دل

باشد.یگرید
پاسخ: این قاعده به فرض پذیرش مخصوص مواردی است که متکلم در صدد بیان نبوده و 
نیازی به بیان وی نباشد اما در مواردی که بیان شارع مورد نیاز بوده و عدم بیان، منجر به کتمان 

دیگـری مطـرح   ن مـورد، قاعـده  باشد. در ایحکم الھی یا تغییر آن شود، این قاعده صحیح نمی
ح کـه ین توضی)؛ با ا۱۶۲/ ۱،(زحیلی» السکوت فی معرض الحاجة، بیان«است با این عنوان که 

به حکم عقل، تأخّر بیان از وقت حاجت، قبیح است؛ زیرا موجـب فـوت مصـلحتی از مصـالح     
 ـ  می وعی بیـان  شود؛ بنابراین ھر گاه شخص عاقلی در مقام بیان، سکوت کند، ایـن سـکوت را ن

گذار نیز در سِمت وضع قـانون، مرتکـب قبـیح    اند؛ از آنجا که قانونتلقی کرده و حجتّ دانسته
شود، ناگزیر باید برای سکوت او معنای متناسب با مقام در نظر گرفت.نمی

گیـرد؛ زیـرا در بحـث    این مسأله در اصول فقه نیز در بحث اطلاق مورد اسـتفاده قـرار مـی   
تـوان از سـکوت و قیـد    شود که اگر متکلم در صدد بیان نباشد، نمـی میمقدمات حکمت گفته

نزدن وی اطلاق برداشت کرد؛ ولی اگر در صدد بیـان باشـد، سـکوت وی دلالـت بـر اطـلاق       
)  ۳۷۵؛ حسینی فیروز آبادی، ۷۱؛ خمینی، ۱۴۵/ ۳نماید. (روحانی، می

قتـی حـاکی از رضـایت    یابد، این است که سـکوت معصـوم و  آنچه که در اینجا اھمیت می
کند و از این روست کـه تقریـر در شـمار منـابع احکـام      ایشان باشد دلالت بر حکم شرعی می

که چگونه عـدم ردع و رضـایت معصـوم دلالـت بـر حکـم       شود. در استدلال به اینشمرده می
ھا عبارتند از: ترین آنتوان مبانی مختلفی را ذکر کرد که مھمکند میشرعی می

)، ٣/٧٠؛ مظفـر،  ٤٩٥، یقم ـیرزای؛ م٣١٥، یاز منکر (اصفھانیبه معروف و نھوجوب امر
ع ی)، حرمـت بـدعت و تشـر   ٣/٧٠؛ مظفـر،  ٣١٥، یه برخطـا (اصـفھان  ی ـلزوم ارشاد جاھل و تنب

)، ٣/٥٨٧، یف ـیوان کی ـان (ای ـ)، وجـوب ب ٧٤عت (محاسن، یغ شری)، وجوب تبل٣١٥، ی(اصفھان
، یقمیرزای)، حرمت تعاون بر گناه (م٨٤-٨٠حاسن، ان از وقت حاجت (میر بیعدم جواز تأخ

ت بـه فعـل حـرام، عـدم     ی)، حرمت افترا بر خداوند، عدم جواز نقض غرض، حرمت رضا٤٩٥
)، حرمت اغرای بـه جھـل، حرمـت اضـلال،     ٢/٢١٢ر، یل حرام (دردیم حلال و تحلیجواز تحر

حرمت کتمان حق و وجوب اظھار حق.

ر با سکوتیتقررابطه
انـد کـه بـه    ز اھل سنت در بیان تفاوت تقریر با سکوت به چنـد نکتـه اشـاره کـرده    برخی ا
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پردازیم:ھا میبررسی آن

 ـابـد؛ ز ییسکوت تحقق نملهیابتداءً به وسیشود ولیر حاصل میبه مجرد تقر٤انیب. «۱ را ی
دریل انتظـار نـزول وح ـ  یسکوت وجود داشته باشد؛ از قبیز براینیگریل دیممکن است دلا

)۶۵(راشد، » وجود ندارد.یای حکمکه در مسألهیموارد
اند که: برخی نیز در این زمینه اظھار داشته

که از سـکوتِ در برابـر سـؤال،    یاباحه قابل استخراج است در حالیفیر، حکم تکلیاز تقر«
ا از آن ی ـرا سکوت بر عدم وجود حکم دلالت دارد چرا کـه سـؤال   یشود؛ زیحاصل نمیحکم

افته و سؤال کننده منتظر حکم آن یاست که تحقق نیا از آن موردیاست که واقع شده و یزیچ
شود، بنابراین متوقـف، بـاقی   یده می، عدم حکم فھمیه است و از سکوت در برابر سؤال ویقض
ماند؛ به خلاف کسی که قصد انجام کاری را دارد که معتقد به مبـاح بـودنش اسـت، اینجـا،     می

)۱۸۳-۱۸۲/ ۲، یحه است. (سبکسکوت، مفید ابا
بـه نـام   یدوسـت یبـرد. و ینه میبود که اسُرا را از مکه به مدیمرثد فردیمرثد بن اب«مثال: 

ا بـا عنـاق ازدواج کـنم ؟ حضـرت از     ی ـد: آیشان پرسیامبر(ص) رفت و از ایعناق داشت. نزد پ
ه ی ـکـه آ نی ـنگفتند تا ایزیدند و چیپاسخ دادن امتناع ورز        

ه را ی ـن آی. پس انازل شد٥
)۴۵۵/ ۱(ابو داود، » ازدواج نکن.یمن خواندند و فرمودند: با ویبرا

رسد:نقد به نظر میاما این سخن اخیر قابل 
کند و خود سکوت گاھی شرایط تقریر را داراست و از این جھت ھیچ تفاوتی با تقریر نمی

تواند دال بر حکم شود و از این رو حتی سکوت در برابر سؤال نیز مینوعی از آن محسوب می
افرت توانم در مـاه رمضـان بـه مس ـ   پرسد که آیا من میشرعی باشد مثل کسی که از معصوم می

کنند که دال بر رضایت باشد.بروم تا روزه نگیرم و حضرت در برابر وی سکوتی می
اما سکوت بما ھو سکوت یعنی سکوتی که شرایط تقریر را نداشته باشد؛ ظاھراً دلالـت بـر   
ھیچ حکمی ندارد اما این نیز بدان معنا نیست که در واقع، ھیچ حکمی وجود نداشته باشد چرا 

خلوّ واقع، از حکم است که قبلاً بطلان آن اثبات شد.که این مستلزم 
شود بلکه تمامی احکام تکلیفی و وضـعی  از طرفی، از تقریر، صرفاً حکم اباحه استفاده نمی

)۲۶/ ۲؛ سرخسي، ۲/۶ته است. (جصاص، آشکار و واضح کردن معني براي مخاطب به صورت مفصل، از آنچه بدان پوشانده شده و به خاطر آن مشتبه گش-٤

)۳(نور/» آورد و این کار بر مؤمنان حرام شده است!کند و زن زناکار را، جز مرد زناکار یا مشرك، به ازدواج خود درنمیمرد زناکار جز با زن زناکار یا مشرك ازدواج نمی«-٥
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را حـرام شـمرده و از آن   یدر محضر معصوم فعل ـیقابل برداشت است. مثلاً ممکن است فرد

رد یصورت گیاا معاملهیند و یر نمایتقرن ترك فعل حرام یرا بر اید و حضرت ویاجتناب نما
و حضرت از آن مطلع گردند و فاعل را به صحت آن معامله آگاه گردانند.

کـه  یزی ـست بلکه علاوه برآن، چیر، تنھا به خاطر سکوت در برابر انکار نیت تقریحج. «۲
را ھـر  ی ـت آن مؤثر اسـت؛ ز یز در حجیشود نیر واقع شده، شاملش میرضایت به امر مورد تقر

» بـود. ه باشد دال بر اقرار خواھد ین حالیکه محفوف به قرایست و فقط سکوتیر نیتقریسکوت
) ۱۹۳(محاسن، 

ت است.یرضانشانهیریت بوده اما ھر تقری. سکوت اعم از رضا۳
گیـرد  که تقریر گاھی با سکوت صورت مـی با توجه به نکاتی که قبلاً اشاره شد مبنی بر این

توان گفت:باشد، میرضایت نمیر آن؛ و نیز این نکته که سکوت گاھی نشانهو گاھی با غی
ر نبوده و یالزاماً تقریھر سکوتیعنیر با سکوت عموم خصوص من وجه است؛ یتقررابطه

توانـد دال بـر   یم ـیحتینیسکوت، ھمراه با قرایست.گاھیسکوت نوهیصرفاً به شیریھر تقر
یتیکند و در واقع رضـا یه میتقیط خاصیکه فرد تحت شراییجاز باشد؛ مانندیت نیعدم رضا

ر ی ـو...؛ و تقریمثل خشم و ناراحتیا سکوت به ھمراه علاماتیبه عمل صورت گرفته ندارد و 
ا تبسـم و  ی ـق فاعل ین و تصدیز متصور است؛ مانند تحسیر از سکوت نیغیگریھم به صور د

مشترک این دو و سکوت دال بر خشم یا تقیـه و  . سکوت تقریری وجه یخنده در برابر عمل و
باشد.ھا مینیز تقریر قولی وجه افتراق آن

ر معصوم(ع)یتقریھاگونه
پردازیم؛ آنچه ھای تقریر میمایه اصلی مقاله یعنی گونهپس از بیان مبادی بحث، اینک به بُنْ

و فقھی فریقین بـه  شود حاصل استقصای نسبی منابع حدیثی، تاریخیدر این قسمت مطرح می
ھـا و انـواع اظھـار    که بر اساس آن، گونـه ٦ھای موجود در این زمینه استویژه برخی از نوشته

البته فقیھان به برخی از موارد مذکور، اسـتناد  تقریر از سوی معصومان(ع) گردآوری شده است. 
انـد و نویسـندگان بـا    ھای مختلف تقریر تبیـین نشـده  اند، اما معمولاً در این استنادھا گونهکرده

طبیعی اسـت کـه   اند. ھا را ذیل ھر دسته جای دادهھای مختلف، آنشناخت خود نسبت به گونه

،اشـقر، محمـد سـلیمان   ؛ دراسـات اصـولیة فـي السـنة التقریریـةمحاسن حسن الفضـل، عبـداالله،   ؛ لتھا علي الاحکامااللهّٰ علیه و سلم و دلاتقریرات الرسول صليراشد، ایاد محمد، -٦

.افعال الرسول و تقریراته و دلالتھا علي الاحکام الشرعیة؛ ابو عمشه، مفید محمد؛ هیشرعالامکالاحیلا عھتو دلالملو سهیلعهلالیلصولرسالالعاف
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ایم تا دلیل تقریر را از ابھام، غرابـت  ما در این مرحله، تنھا به دنبال استقصای موارد کاربرد بوده

ھـا،  دی و دلالـی آن ھا و بررسی اتقـان و صـحت سـن   و محجوریت در آوریم؛ تحلیل این گونه
طلبد.مجالی دیگر می

ر استخراج شد ی، ھشت نوع از مراتب تقریثی، اصولی و حدیبه منابع مختلف فقھیبا نگاھ
شود.یھا پرداخته ممختصر دلالت آنیھایی برای ھر مورد به بررسان مثالیل، با بیکه در ذ

)۲۳۵محاسن، ؛۱۲۹(راشد، ا فعل یق قول یتصد
ا ی ـقریر، تقریر قول و فعل است به این ترتیب که معصوم(ع) به درسـتی قـول   اعلای تنقطه

دا کرده است، حکم کند. یشان بدان علم پیافته، و ایا انجام یشده گفتهیکه در محضر ویفعل
ر گفته شد، تقریر معصوم(ع) یا نسـبت  یف تقریگونه که در تعرالبته باید توجه داشت ھمان

تـاً بـه   ینداشـته و نھا یتقاد است اما از آنجا که اعتقاد، مستقلاً نمود ظـاھر ا اعیا فعل و یبه قول 
ا فعـل حمـل   ی ـر را بـر قـول   یر گرفته و تقریگردد، آن را در تقدیدار میا فعل پدیصورت قول 

م.  یکنیم
د و یرفتند. زمـان نمـاز فرارس ـ  ینقل شده که: دو مرد به سفرید خدریاز ابو سع-۱مثال: 

تیمم کرده و نمـاز گزاردنـد. بعـد از اتمـام وقـت      یھمراه نداشتند پس بر خاك پاکبه یھا آبآن
نمـازش را اعـاده   یگریاز آن دو نمازش را پس ازگرفتن وضو اعاده و دیکیافتند؛ ینماز، آب 

کـه  یامبر(ص) آمدند و قضیه را برای ایشان تعریف کردند. حضرت به کس ـینکرد. سپس نزد پ
کنـد و بـه   یت میو نمازت کفایبود، فرمودند: بر طبق سنت عمل نمودنمازش را اعاده نکرده

تـو دو اجـر وجـود دارد.   یبـود، فرمودنـد: بـرا   که وضو گرفته و نمازش را اعاده کـرده  یکس
)  ٤٨/ ٨، ی؛ طبران١/١٩٠، ی(دارم
امبر(ص) نسبت به فعل ھر دو نفر است.یر پین حدیث، تقریا

تخـم  ،کرد: من در حال احرام بودم کـه مـاده شـتر مـن    ر مؤمنان(ع) سؤالیاز امیمرد«-٢
ن مـورد از  ی ـدر ا«است؟ حضـرت(ع) فرمودنـد:   یاا بر من کفارهیر پا له کرد. آیرا زیشترمرغ

د. پس مرد یشنیبود که سخن پسرش را مییو خود حضرت در جا» .پسرم حسن(ع) سؤال کن
بر تو واجب است که شـتر  «رمودند: شان فید؛ ایپرسیآورد و از ویامام حسن(ع) رویبه سو

حاصـل از آن را  یھـا و بچه شـتر یکه شکسته شده بر شتر ماده بجھانییھانر را به تعداد تخم
ن مطلـب را  ی ـپسـرم چگونـه ا  «شان فرمودند: ی(ع) به ایامام عل.» یکنیخدا قربانیخانهیبرا
بوده که موجـب  یزیا در او چیاش را افکنده باشدد شتر، بچهیکه شایدانیکه میدر حالیگفت
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ر ی ـپـس ام » تبـاه باشـد.  ،چـه بسـا تخـم   «پس امام حسن(ع) فرمودند: » ؟ده باشدافتادن بچه ش

ه را ی ـن آی ـسپس ا» .پسرمییگویراست م«منان(ع) لبخند زدند و به امام حسن(ع) فرمودند: مؤ
/ ٥ب الاحکـام،  ی، تھـذ یطوس(٧»نمودندتلاوت 

)١٧٢١٧، ٥٣/ ١٣، ی؛ حر عامل١٢٣١، ٣٥٥–٣٥٤
فقیھان بـه  باشد.ید آن مییکلام و قول امام حسن(ع) و تأیدرستامبر(ص) نشانهیق پیتصد

)۲۱۳/ ۲۰،؛ صاحب جواھر٤٣٧–٤٣٦د، یمفاند. (این تقریر در ھمین مسأله، استناد کرده
د و ییسـرا یدم که شـعر م ـ ی(ع) شنیت کرده که از امام علیروایداالله انصارجابر بن عب«-٣

ست/ توسط او ینی(ص) ھستم، در نسب من شکیمن برادر مصطف«کرد: یامبر(ص) گوش میپ
 ـاو، فرزندان من ھستند// جد من و جـد رسـول االله   یافتم و دو نوهیت یترب ك نفـر اسـت/ و   ی

خداست کـه  یسان کم عقل نیست.// پس سپاس برافاطمه(س) ھمسر من است و این سخن ان
ست/ خدایی که بـه بنـدگانش نیکوکـار اسـت و ھمـواره بـاقی و فناناپـذیر        یاو نیبرایکیشر

-٣٨٠/ ١٠،ی(مجلس ـ.» یعلیایفرمودند: راست گفتیامبر(ص) لبخند زدند و به ویپ٨»است.
٣٨١(

شـعر امـام را تقریـر و تأییـد     ، قول و»راست گفتی ای علی«ی پیامبر(ص) با لبخند و جمله
فرمودند.

)۲/۱۰۰؛ اشقر، ۲۳۴؛ محاسن،۱۳۳(راشد، فاعلیمدح و ثنا
ف و یتعرینبوده و اگر از کسیل عصمت، اھل تملق و چاپلوسیحضرات معصوم(ع) به دل

شان نسبت به عمل او بوده است.یت ایو رضایوستهیل رفتار شاینمودند دلید میتمج
یبـه مـن داد تـا بـرا    ینارینقل شده که گفت: رسول االله(ص) دیی بارقهاز عرو«-۱مثال: 

ك ی ـفروختم و با یناریاز آن دو را به دیکیدم و یبخرم. من دو گوسفند خریایشان گوسفند
امبر(ص) ی ـپیاو اتفاق افتاده بود را برایامبر(ص) بازگشتم.آنچه برایك گوسفند نزد پینار و ید

(محدث نـوری،  » تو برکت دھد.یفرمودند: خداوند به معاملهیوباز گو کرد؛ پس حضرت به
)۳۶۵/ ۲، ی؛ ترمذ۱۳/۲۴۶

اند که به روشنی دلالت بر حجیـت  فقیھان به این روایت برای جواز بیع فضولی استناد کرده

ھا در مسیر رسـالت خـود،   ھاى آنبعضی از بعض دیگر گرفته شده بودند و خداوند، شنوا و داناست (و از کوششھا فرزندان و (دودمانی) بودند که (از نظر پاکی و تقوا و فضیلت،) آن«-٧

.)٣٤(آل عمران/»باشد).آگاه می

شکرا لا شریك له / البر بالعبد والباقي بلافاطمة زوجتي لا قول ذي فند // فالحمد اللهسبطاھما ولدي// جدي وجد رسول االله منفرد / وأنا أخو المصطفی لا شك في نسبي / معه ربیت و«-٨

.»أمد
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فخـر  ؛۲/٤٧٥،امکالاحرفـة عمیفامکایـة الاح ھنتقریر در نزد آنان دارد. (علامه حلی،  

) ۷۳۸/ ۲؛ خویی، ۳۴۵/ ۲، المحققین
شـش را زرد  یوارد شد کـه ر بر رسول االله(ص) ین گفت: مردیبن حسیمحمد بن عل«-۲
که با ی. پس از مدتی نزد حضرت آمد در حالیفرمودند: چه کار خوبیبود؛ حضرت به وکرده

است. پـس از  یکین بھتر از آن یامبر(ص) لبخند زدند و گفتند: ایبود. پحنا (آن را) سرخ کرده
دنـد  یامبر(ص) خندیپبوداه خضاب کردهیکه با رنگ سیشان رفت در حالیش ایگر پیآن، بار د

)۲/۹۰، ی(حر عامل» ھاست.آنیکوتر از ھر دوین نیو فرمودند: ا
عفـور در سـفر بـا    ییس و ابن ابیبن خنین بن عبداالله نقل شده که گفت: معلیاز حس«-٣

از خـوردن آن  یگـر یخـورد و د یھود و نصـار یحهیشان از ذبیاز ایکیھم ھمراه شدند. پس 
د: یآمده و به حضرت خبـر دادنـد. امـام(ع) پرس ـ   دو نزد امام صادق(ع) د. سپس ھر یامتناع ورز

)٢٤/٥٠، ی(حرّ عامل» ن بر تو.یك از شما از خوردن ابا نمود؟ گفتم: من، فرمودند: آفریکدام 
ای نزد پیامبر(ص) عطسه کرد و سپس الحمـد الله گفـت؛   در برخی روایات آمده که بنده-٤

) ١٢/٩٢، ی؛ حـر عـامل  ٢/٦٥٥، ین ـیه تـو برکـت دھـد. (کل   فرمودند: خدا ب ـیپیامبر(ص) به و
امبر(ص) دلالت بـر اسـتحباب دعـا    ین کلام پینویسد: ات میین روایل ایدر ذالحدائقصاحب 

جـه بـاکی در   ی) و در نت٩٦/ ٩،الناضـرة حدائقال، یکند؛ (بحرانینمودن شخص، ھنگام عطسه م
عمل به این حدیث، نیست.  

)۲/۱۰۰؛ اشقر، ۲۳۶؛ محاسن، ص۱۳۶(راشد، صمشارکت معصوم(ع) در عمل
منع یرا از عملیھای اھل سنت آمده که ھر گاه معصوم (ع) نه تنھا فرددر برخی از نوشته

د، روشـنگر  ی ـمشارکت نماینکرده، بلکه در آن عمل به او مساعدت نموده و در انجام آن، با و
نـدارد.  یوده و حـداقل منـع شـرع   بدون اشکال ب ـین عملیبود که انجام چنن مطلب خواھد یا

(ھمان)
اند، امـا  ر برشمردهیاز انواع تقریانقد: گرچه اھل سنت، مشارکت معصوم را به عنوان گونه

یز خالیر محسوب کردن آن نیتر است؛ البته تقركیل عنوان فعل، به واقع نزدیاحتساب آن در ذ
معصوم با این عمل به طور ضمنی کـار انجـام شـده توسـط دیگـران را      ست؛ چرا که یاز وجه ن

ن گفت که در این جا دو گونـه مبـین حکـم وجـود     یتوان چناست و در حقیقت میتأیید کرده 
دارد: یکی فعل معصوم، اگر آن را به طور مستقل مورد توجه قرار دھیم، و دیگری تأیید عملـی  

یل اقـو ی ـفعـل بـودن بـه عنـوان دل    ین مـوارد یه در چن ـفعل دیگران؛ اما در ھر حال از آنجا ک
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ر بودن آن غلبه دارد. صـرف نظـر از   یبر تقریسنت فعلشود، احتساب آن در زمرهیمحسوب م

متبـادر  یر از معنـا ی ـغیمطالب مذکور، ممکن است مراد قائلان این سخن از مشارکت، مفھوم
آن باشد.یعرف

کـه  یدم در حالیخودم دیالله(ص) را بر در حجرهرسول ایگوید: روزشه مییعا«-۱مثال: 
ش پوشاند و فرمـود  یامبر(ص) مرا با ردایکردند و پیمیشان در مسجد بازیھاان با سلاحیحبش

)۱/۱۱۷، ی(بخار» ھا نگاه کن.آنیبه باز
با سلاح بـرای آمـادگی   یمباح و جواز بازیل بر جواز نگاه کردن به سرگرمین نقل، دلیو ا

، عورت مردان است. (ابن حجـر یبه ما عدایز جواز نگاه کردن زن اجنبیمسجد و نجنگی در 
)۲/۳۷۱و ۴۵۷/١

نقد: این روایت، در مشارکتی که دلالت بر جواز کند، چندان صراحتی ندارد؛ چرا کـه اگـر   
ن صورت معصوم با سکوت خود یبا سلاح در مسجد باشد، در ایر نمودن جواز بازیمراد، تقر
تـوان  د نموده نه با مشارکتش؛ و اگر منظور، مشارکت در نگاه کردن باشد، اگرچه مـی ییآن را تأ

تـوان امـر   رسد در اینجا نیـز ھمچـون مـورد قبلـی، مـی     به نوعی آن را پذیرفت ولی به نظر می
به شمار آورد و از ایـن رو بـا وجـود سـنت قـولی،      یحضرت به نگاه کردن را، جزء سنت قول

رسد.   ت تقریری نمینوبت به استناد به سن
ییامبر(ص) ھنگام ظھـر نـزد مـا آمـد پـس وضـو      یفه نقل شده که گفت: پیجحیاز اب«-۲

کشـیدند. سـپس   گرفتنـد و بـر خـود مـی    آب وضـوی ایشـان مـی   یگرفت و مردم از باقیمانده
)۵۵/ ۱، ی(بخار» غمبر(ص) دو رکعت نماز ظھر و دو رکعت نماز عصر را اقامه نمود.یپ

ن ی ـشـان را از ا یشان تبرك جسته و ایایدادندکه افراد از آب وضویت اجازه مکه حضرنیا
ھا است.شان به عمل آنیت ایل رضایفرمودند، دلیعمل منع نم

اگر چه برخی این مثال را ذیل عنوان مشارکت معصوم در عمل ذکـر کـرده اسـت، (راشـد،     
کت نیست؛ زیـرا پیـامبر(ص) در آن   رسد این نمونه، مثال مناسبی برای مشار) اما به نظر می۱۳۷

ھشـتم (صـرف   تواند مثـال خـوبی بـرای گونـه    کار، آنان را ھمراھی نکردند. البته این مورد می
ا فعل) باشد.یقول لهیت به وسیسکوت بدون اظھار رضا

صبح جز نافلهیکند، نمازیکه فجر طلوع میھنگام«در مجامع روایی اھل سنت، آمده: -۳
ن زمان (نه مقارن ین اوقات خواندن نوافل مربوط به قبل از ای) در ا۸۹/ ۸(متقی، »وجود ندارد.

ھا وجود ندارد، مکروه است اما خواندن نوافل فوت شده آنیبرایاند وسبببا آن)که فوت شده



99شمارةفقه و اصول- مطالعات اسلامی106
قائـل بـه   ی) شافع۸۰/ ۱، تذکرة الفقھاء،یعلامه حل(؛نداردین زمان کراھتیسبب در ایو دارا

د که بعد از نماز صبح دو رکعت یس بن فھد را دیامبر(ص) قیپ«ن مستند که: یست با ان نظر ایا
س پاسـخ داد: دو رکعـت نافلـه   ین دو رکعت چه بود؟ ق ـید ایپرسینماز خواند. حضرت از و

امبر(ص) سکوت نمودند؛ بعد از نماز عصر بر امّ سلمه وارد شـدند و  یصبح را نخوانده بودم. پ
ن دو رکعت چـه بـود؟ حضـرت پاسـخ دادنـد: دو      ید: ایند. امّ سلمه پرسدو رکعت نماز خواند

» خواندم تا این کـه ورود مھمـان، مـن را از آن بـاز داشـت.     یبود که بعد از نماز ظھر میرکعت
)١٦٨، یھمو، مسند الامام الشافع؛٥٠٤ث، ی، اختلاف الحدی(شافع
ین مطلب است کـه نھ ـ یبر ایلیس، دلیشان در برابر عمل قیامبر(ص) و سکوت ایرفتار پ«

و واجـب  یر مسـتحب ی ـغیھـا حضرت از خواندن نماز بعد صبح و عصر، فقط در مـورد نمـاز  
)  ١٠٧/ ٤، یم آبادی(عظ» است.

یا عمـل و ی ـن کـار گو ی ـس، رفتـار نمـوده و بـا ا   یامبر(ص) مشابه عمل قیث پین حدیدر ا
در عمل، با او مشارکت نموده است.یو به نوعر فرمودهیز تقرینماز نافله) را نی(خواندن قضا

)۲۳۵؛ محاسن، ۱۳۷(راشد، ی قول یا فعلامر کردن به لازمه
سخن گفتن راجع به حکم فعـل صـادره و اظھـار    یحضرات معصوم(ع) به جایدر موارد

نمودند.یج آن، امر میاز عمل صورت گرفته، مخاطب را به نتایتیا نارضایت یرضا
زه ی ـمواظب سـر ن «فرمودند: یامبر(ص) به ویداخل مسجد شد؛ پیازهیبا نیمرد-۱مثال: 

)۳۳/ ۸؛ مسلم بن حجاج، ۳۰۸/ ۳(ابن حنبل، ». باش
ن یرا حضرت ایر واقع شده؛ زیث، جواز داخل کردن سلاح در مسجد مورد تقریدر این حد

ر را به دقت در نگـه داشـتن س ـ  یعمل را بر کسی که آن را مرتکب گردید، منع نکردند بلکه و
)۲۳۵زه امر نمودند. (محاسن، ین

ص بن قاسم نقل یار از صفوان ازعیبن مھزین بن محمد از عبد االله بن عامر از علیحس-٢
نماز یگریھا در لباس شخص ددم که مدتیپرسیمردکرده که گفت: از امام صادق(ع) درباره

دلیل نجاست، در دھد آن لباس نجس است و او بهخبر مییخوانده، سپس صاحب لباس به و
)٤٠٤/ ٣، ینیست. (کلیھا ننمازبه اعادهیازیخوانده است. حضرت فرمودند: نآن نماز نمی

آن را کـه  نمازھـا نیسـت، لازمـه   که لزومی به اعـاده در این حدیث، امام(ع) با اعلام به این
صحت نمازھای خوانده شده در لباس نجس است، تقریر فرمودند. 

)۲۳۵؛ محاسن ۱۰۱/ ۲؛ اشقر،۱۳۷(راشد، حاصل از فعلج یرضایت به نتا
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ن بـدان مفھـوم   ی ـش را ابـراز دارد، ا یت خـو یعملـی، رضـا  جهیاگر معصوم(ع) نسبت به نت

ح بوده است.یشان صحیز از منظر ایخواھد بود که اصل عمل ن
را ا آنی ـکـه در یایھـا از مـاھ  ھـا، آن ده آمده: در یکی از سریهیث ابو عبیدر حد-۱مثال: 

اگر «امبر(ص) خبر دادند؛ حضرت فرمودند: یه را به پین قضیرون انداخته شده بود، خوردند. ایب
)۷/۲۰۸، ی(نسائ» د.یمانده آن را به نزد ما بفرستیش شما باقیپیزیچ

ا آن را بیـرون انداختـه باشـد، تقریـر     ی ـث، مباح بودن ماھی را در صـورتی کـه در  یاین حد
٩کند.می

شد یامبر(ص) رھسپار سفریاز اصحاب پینقل شده که گفت: فردیخدرد یاز ابو سع-۲
ای کـه بـود،   لهیش زد. به ھـر وس ـ یای از قبایل عرب وارد شد. ماری، رییس قبیله را نو بر قبیله

مردم، مار ریـیس مـا را نـیش    ینداشت. پس گفتند: ایادهیاقدام نمودند اما فاینجات ویبرا
ھست (که یزیا نزد شما چیجه نداد، آیم نتیکه تلاش کردیھر نحونجات او به یزده و ما برا

دھم، لکن سوگند به خدا تا مـزدی  شان گفت: بله من حرزی به شما مییاز ایمؤثر باشد)؟ فرد
از گوسفند با ھم مصالحه کردند. سپس نزد او رفت و آب یاندھید، حرز را ندھم؛ پس بر گله

ن را قرائت نمـود. ناگھـان ریـیس قبیلـه ھماننـد      یرب العالمافکند و الحمداللهیدھانش را بر و
امبر(ص) نقـل  ی ـپین واقعه را بعـداً بـرا  یش بلند شد. ایش رھا شود، از جایکه بند از پایشتر

شان فرمودند: از کجا دانستید که آن، حِرز است؟ سپس فرمود: حق با شـما بـود (کـار    یکردند. ا
دنـد.  یو سھم مرا نیز بدھید! سـپس حضـرت(ص) خند  شما درست بود) آن مال را تقسیم کنید 

)۶/۱۲۴، یھقی؛ ب۳/۵۳، ی(بخار
امبر(ص) به گرفتن پول در برابر دادن حرز و حـلال بـودن آن مـال، نـزد     یر پیث بر تقریحد

کند.یحضرت دلالت م
)۱۳۷؛ ابو عمشه، ۲/۱۰۱؛ اشقر، ۲۳۴؛ محاسن، ۱۳۹(راشد، سکوت ھمراه با تبسم (خنده) 

معصوم(ع) در برابر یک عمل، که حاکی از رضایت بدان کار ه تبسم و خندهروشن است ک
پذیرد نه در برابر محرمات؛ بنا بر ایـن، وجـود چنـین    است، در امور شرعی و مباح، صورت می

ھایی، حاکی از حسُن و جواز آن عمل خواھد بود.  نشانه

گردد؛ امـا از آنجـا کـه تقریـر دلیـل لبّـي اسـت،        تذکر این نکته لازم است که ظاھر این تقریر (در فرض صحت سند) مطلق است و شامل این فرض که ماھی در دریا مرده باشد نیز می-٩

) مـاھي بـه   ۳) ماھي در ساحل مرده باشـد؛  ۲) ماھي در دریا مرده و سپس بیرون انداخته شده باشد؛ ۱نمود. در این مثال سه فرض وجود دارد: ) باید در آن به قدر متیقن اکتفا ۶۰۵(تبریزي، 

و سپس بیرون انداخته شده و در خشکی مرده بوده طور زنده صید شده و بعداً مرده باشد. قدر متیقن از حلیت ماھی در صورتي که دریا آن را بیرون انداخته باشد، این است که در دریا زنده

توان حکم به حلیت آن نمود.باشد و از این رو در صورتي که در دریا مرده باشد، نمي
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ران را) به جنـگ بـا مشـرکان    گیکه (دیامبر(ص) آمد در حالیمقداد بن اسود نزد پ-۱مثال: 

د و (بـا آنـان)   ی ـتـو و پروردگـارت برو  «م ییگـو ینم ـیخواند گفت: ما ھمانند قوم موسیمفرا
م. پـس  یجنگ ـیبلکه از سمت راسـت و چـپ و جلـو و عقـب شـما (بـا آنـان) م ـ       ١٠»دیبجنگ

)١/٣٩٠؛ ابن حنبل، ٤/ ٥، ید و شاد شد. (بخاریدم که صورتش درخشیامبر(ص) را دیپ
پیامبر(ص) بر حسُن و حقانیت سخن مقداد، دلالت دارد.چھرهشادی

ذات سلاسل محتلم شدم یدر غزوهیاز عمرو بن عاص نقل شده که گفت: شب سرد-٢
مم نمـودم و نمـاز صـبح را بـا ھمراھـانم      یدم اگر غسل کنم از سرما ھلاك شوم؛ پس ت ـیو ترس

کـه جنـب   یا در حـال ی ـحضرت فرمودند: آامبر(ص) نقل کردند؛ یپیه را برایھا قضخواندم. آن
که مرا از غسل کردن منع کرده خبـر دادم و  ی؟ من ھم از کسیبا ھمراھانت نماز خواندیبود

...د: ی ـفرمایجـل م ـ ودم کـه خداونـد عـز   یگفتم من شـن 
١/١٨٧، یقطننگفتند. (داریزیدند و چیامبر(ص) خندیپس پ١١(

کند.یت و صحت عمل میدلالت بر رضا،شانیاسکوت توأم با خنده
یسه نفر که با زن(ع) در بارهیمان بن خالد از امام صادق(ع) نقل کرده که: امام علیسل«-٣

ن آن سه نفر قرعه انـداخت و فرزنـد را   ین عمل فرمود: بیچن١٢در طھُر واحد مجامعت نمودند،
او قـرار داد.  گر بـر عھـده  یدو نفر دیه را برایسوم دداد که قرعه به نام او افتاده و دویه کسب

ن بـاره  ی ـدار گشـت و فرمودنـد: در ا  یشان پدیھاکه دندانیادند به گونهیامبر(ص) خندیپس پ
)٤/٣٧٣؛ ابن حنبل، ٢١/١٧١، ی(حرّ عامل»دانم.ی(ع) قضاوت نمود، نمیجز آنچه علیزیچ

چه فعل امیرمؤمنان(ع) به جھت عصمت و امامت، به تنھایی برخوردار از حجیت است، گر 
توان بر تقریر پیامبر(ص) ھم، استناد نمود.ولی می

)۱۴۵(راشد، بازگوکردن کلام بدون تکذیب یا تصدیق آن
ده یل بر صدق و صحت آن شنین دلید، ایناً تکرار نمایده، عیرا که شنیاگر معصوم(ع) مطلب

کـه  نیکند نه اینده را از گفتن آن نھیبود، شایسته بود گویح نمیرا اگر آن مطلب، صحیرد؛ زدا
د. یز آن را بازگو نمایخود ن

امبر(ص) آمد و گفت در خـواب  ینزد پیگوید: مرداز ابن عباس نقل شده که می«-۱مثال: 
دم کـه  ید و شـن من سجده نمـو سجدهیخوانم. پس درخت براینماز میدم که پشت درختید

.)٢٤(مائده/« فَاذھْبَْ أنَتَ ورَبَُّكَ فَقَاتلاِ «-١٠

).۲۹(نساء/.» و خودکشی نکنید! خداوند نسبت به شما مھربان است«-١١

به دوران جاھلیت قبل ازظھور اسلام است.این قضیه مربوط -١٢
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عندك ذخراً و تقبلھا یبھا وزراً، و اجعلھا لیبھا عندك اجراً، و ضع عنیاللھمّ اکتب ل«د: یگویم
دم که مثـل  یامبر(ص) سجده نمود و شنیابن عباس گفت: پس پ» کما تقبلتھا من عبدك داودیمن

)۱/۲۸۲مه، ی(ابن خز» گفت.یآنچه را مرد از قول درخت خبر داده بود در سجده م
ن دعـا در سـجده   ی ـت خوانـدن ا یو صحت خبـر او و مشـروع  رث، بر صدق مخبِیاین حد

فرمودند.یمیز نبود، حضرت از آن نھین کار جایرا اگر ایکند، زیدلالت م
دم در ی ـامبر(ص) را در روز جنـگ خنـدق د  ی ـاز براء بن عازب نقل شده کـه گفـت: پ  «-۲

یوهیشـان بـه ش ـ  یاش را در آن دفـن کنـد؛ و ا  نهیس ـیمـو که نیزد تا ایکه خاك را کنار میحال
١٣خواند.یعبداالله بن رواحه رجز م

)۴/۲۵، ی(بخار» از اصحاب بازگو نمودند.یگروھیامبر(ص) کلام ابن رواحه را برایپ
گفتـه بـود، باطـل    یوچهکند زیرا اگر آنیاین روایت، بر صدق سخن ابن رواحه دلالت م

کردند.یتکرار نمامبر(ص) آن رایبود، پ
) ۱۰۲/ ۲اشقر، ؛۱۴۷(راشد، ا فعلیقول لهیت به وسیصرف سکوت بدون اظھار رضا

باشـد، آن  یر در اذھـان عمـوم  ی ـن نـوع تقر یترد متداولیھای تقریر که شااین قسم از گونه
دھنـد،  است که معصوم(ع) در برابر رفتاری که یک فرد یـا افـرادی در حضـور وی انجـام مـی     

ند به نحوی که از این سکوت، رضایت ایشان کشف گردد. البتـه بایـد توجـه نمـود،     سکوت ک
چه این سکوت در برابر یک رفتار عمومی از سوی عقلا و یـا متشـرعان باشـد، بـه دلیـل      چنان

کند؛ چرا که دلیل سیره در حجیت خـود،  ی متشرعه) ارتباط پیدا میی عقلا و سیرهسیره (سیره
ع) است. گاھی نیز، سکوت معصوم(ع) در برابر رفتار یک فرد یـا گـروه   نیازمند تقریر معصوم(

ھای این قسمت، ھمه از این قبیل ھستند.است نه روش عمومی مردم. مثال
یھا و معاملاتعیبکند؛ مانند مشاھدهیر میا فعل، دلالت بر تقریسکوت شارع در برابرگفته «

ت آن بـوده  ی، دال بر مشـروع ین عملیبرابر چندھند. سکوت دریان خود انجام میکه مردم در م
زان الاصول، ی، می(سمرقند» حساب خواھد آمد.ن عمل بهیاز جانب معصوم(ع) بر ایریو تقر
)۱۹۳به نقل از محاسن، ۱۲۷/ ۱، العدة، یعلیی؛ اب۴۶۱

یکند: ھنگامیاز عبد الرحمن بن عبداالله بن کعب بن مالك از پدرش نقل میزھر-۱مثال: 
شـد،  امبر(ص) به ھمراه مسلمانان از جنگ خندق بازگشت و ھراس از دوشـش برداشـته   یه پک

گـزاردیم). فـأنزل   دادیم و نه نماز مییافتیم و نه زکات میلا تصدقنا و لا صلینا (سوگند به خدا که اگر او نبود ما ھدایت نمیواالله لولا االله ما اھتدینا / و«خواندند این بود: رجزی که می-١٣

ھای ما را به ھنگام ملاقات دشمن، ثابت فرمود). إن الاعداء قد بغوا علینا/ إذا أرادوا فتنة أبینا (دشمنان بـر مـا   ھای ما آرامش فرو فرستاد و گام(خدا بر دلسکینة علینا/ و ثبت الاقدام إن لاقینا 

»ای بودند که ما از آن ابا داشتیم)ستم کردند آن ھنگام که به دنبال فتنه
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ظاھر گشت و گفت: ھنوز ھول و ھراس از تو برداشته یل بر ویغسل نمود و حمام کرد؛ جبرئ

ت نمـاز عصـر را تـا    ی ـد و اعـلام کـرد کـه جمع   یامبر(ص) ھراسان از جا پرینشده است! پس پ
د یکـه خورش ـ نیدند تا ایظه نرسیقریانند. مردم سلاح بربستند و به بنظه نخویقریدن به بنیرس

گفتند: رسـول خـدا(ص) بـه مـا     یاگر نزاع کردند. عدهیکدیھا با در حال غروب کردن بود. آن
شـان  یم ایو تصـم یم و ما فقط بر اساس ارادهیظه برسیقریم تا به بنیاعلام کرد که نماز نخوان

فـه)  ینمـاز را از روی تردیـد (نسـبت بـه وظ    یاست. پـس عـده  ینیھم و بر ما گنایکنیعمل م
کـه بـه   ید غروب کرد و ھنگامیکه خورشنیھا نماز را ترك نمودند تا ااز آنیاخواندند و عده

ك از آن دو گـروه را  ی ـچیامبر(ص) ھ ـی ـدند آن نماز را با تردید خواندند. پـس پ یظه رسیقریبن
)  ٢٢٧/ ١، یخار؛ ب٢٠/٢١٠،ی(مجلسسرزنش ننمودند. 

کننـد، اسـتدلال   یکه اجتھاد میث برگناه نکردن کسانین حدیجمھور فقیھان اھل سنت، به ا
ین کار گنـاھ یك از افراد دو گروه را سرزنش نکردند و اگر در ایچیامبر(ص) ھیرا پیاند؛ زکرده

)۱۴۷داشتند. (راشد، یشان را از گناه باز مید ایبود بایم
رغـم  قائلان به تصویب، ھر یک از مجتھدان، علـی ان نمود که طبق عقیدهبه علاوه باید اذع

غیـر  «) زیـرا  ۳۱۵/ ۷رسیدن به نتایج مختلف در فروع دین، مصیب خواھند بـود؛ (ابـن حجـر،    
ممکن نیست که چیزی در حق یک فرد، صواب و در حق دیگری خطا باشد؛ بنابراین کسی که 

به حلیت چیزی منجر شده، در حلیت آن مصیب بوده و ای اجتھاد کرده و اجتھاد ویدر مسأله
ب خواھـد  یمص ـآنز در حرمـت  ی ـنیو،را اثبات نمودهآن کس که اجتھادش، حرمت آن چیز

)  ۶/۲۶۴، ینی(ع.» بود
نـه) بـه سـمت مکـه خـارج      یامبر(ص) (از مدیشه نقل شده که گفت: ما ھمراه پیاز عا«-۲

از مـا عـرق   یک ـیم؛ ھرگـاه  یمان زدیھایشانیم به پعطر خوشبو را قبل از احرایم. نوعیشدیم
(ابـو  » کـرد. ینم ـید و نھ ـیدیامبر(ص) آن را میشد. پس پیمیصورتش جاریکرد، بر رویم

)۱/۴۱۱،۱۸۳۰داود، 
خـوش  یکـه بـو  کنـد بـر ایـن   امبر(ص) دلالـت مـی  ی ـبر اساس مفاد این روایت، سکوت پ

کنـد.  یجـاد نم ـ یدن آن لباس بعد از احرام ایپوشیبرایمانده بر لباس قبل از احرام، مشکلیباق
)۵/۱۹۴(عظیم آبادی، 

را بـه  ین(ع) دسـت دزد یر المـؤمن یسماعة بن مھران از امام صادق(ع) نقل کرده که: ام«-٣
 ـا ای ـنار است. گفـتم آ یمت تخم مرغ ربع دیقطع کرد... و فرمود: قیدن تخم مرغیخاطر دزد ن ی
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)٤/٢٣٩، الاستبصار، ی(طوس» ضرت سکوت نمودند.ن حد سارق است؟ پس حیمقدار کمتر

سؤال سماعه است.  پاسخ حضرت بهبودنمثبت شان، نشانهیسکوت ا
افتـه محسـوب   یت نبوده و مجـوز عمـل انجـام    یز سکوت دال بر رضاینیدر مواردتذکر:

و یمانند رنجـش و نـاراحت  یتیم نارضایکه سکوت ھمراه با اظھار علاییشود. ازجمله: جاینم
سکوت صورت گرفته باشد.یگریل دیا به دلایخشم و کراھت باشد 

...ه یاصحاب آیامبر(ص) برایامبر(ص) در برابر اقرع بن حابس؛ پیسکوت پ-۱مثال:  
...را تلاوت نمودند. اقرع بن حـابس بلنـد   ١٤

اعـراض نمـود تـا    یامبر(ص) از پاسخ دادن بـه و یا رسول االله؟ پیا در ھر سال ید: آیشد و پرس
کـه جـانم در دسـت    یقسم بـه کس ـ «د پس حضرت فرمودند: ین سؤال را پرسیکه سه بار انیا

 ـ ۲۲۵/ ۱۰، ی(بروجـرد » د.یسـت یشود و شما قـادر ن یم بله، واجب میاوست، اگر بگو ی؛ ابـن اب
)٢٥٥/ ١ل، ابن حنب؛ ۸۶-۸۵/ ۲جمھور، 

ل بـر کراھـت   یاعراض پیامبر(ص) از پاسخ دادن و سکوتشان، به جھت تأیید نبوده، بلکه دل
شان بوده است.یا

د. او چنین گفت: یتبوك تخلف ورزکه از غزوهیسکوت در برابر کعب بن مالك ھنگام-۲
گزاردم و در بـازار  ھا بودم؛ پس با مسلمانان نماز میان آنین فرد در میترین و قویترمن جوان«
امبر(ص) ی ـگفـتم: کـاش پ  شان سلام کردم؛ پس با خـودم  یامبر(ص) آمدند پس به ایگشتم. پیم

)۳/۴۵۸(ابن حنبل، » امبر(ص) سکوت نمودند.ید و جواب سلامم را بدھد، اما پیزبان بگشا
واب د توجه نمود کـه گرچـه ج ـ  یرفتار اشتباه او بود. باجهیشان در برابر کعب، نتیسکوت ا

از منکر، از ردّ سلام او یو به عنوان نھیتیابراز نارضایسلام، واجب است، اما پیامبر(ص) برا
امتناع ورزیدند. 

گیریجهینت
 ـ، تقریھرسکوتیعنیر با سکوت عموم خصوص من وجه است؛ یتقریرابطه-۱ ر و ھـر  ی

ست.یبه شکل سکوت نیریتقر
قرار گرفت، البته ممکن است بـا  ییمورد شناسار یتقریھامجموعاً ھشت قسم از گونه-۲
آن یز بـرا ی ـنیگریعه و اھل سنت، انواع دیشیثیات موجود در منابع حدیتر رواقیعمیبررس

)۹۷(آل عمران/» ھا که توانایی رفتن به سوى آن دارند.نه (او) کنند، آنو براى خدا بر مردم است که آھنگ خا«-١٤



99شمارةفقه و اصول- مطالعات اسلامی112
نـه  ین زمی ـتعمق و غور بیشتر محققان در ایحاضر راه را براجه نوشتهیقابل فرض باشد؛ در نت

باز گذاشته است.  
فاعـل، مشـارکت   یا فعـل، مـدح و ثنـا   ی ـق قـول  یتصـد ر عبارتنـد از:  ی ـتقریھـا گونه-۳

ج یا فعل، بدون تعرض به اصـل عمـل، رضـایت بـه نتـا     یمعصوم(ع) در عمل، امر به لوازم قول 
ت)، بـازگوکردن کـلام شـنیده شـده،     یم رضایحاصل از فعل، سکوت ھمراه با تبسم/خنده (علا

ب آن، صرف سکوت.یا تکذیق یبدون تصد
، فقھـی و  یحدیثی، تاریخکه ذکر شد، از طریق استقصای کتبایگانهھای ھشتگونه-۴

که ھای تقریر بود. اما اینھا، تنھا بیان توصیفی گونهاصولی، گردآوری شدند و غرض از ذکر آن
ھای مزبور تا چه اندازه، از بار دلالی در اثبات احکام شـرعی برخوردارنـد، مجـالی دیگـر     گونه
طلبد.می

منابع
.یرازیجمه ناصر مکارم ش، ترمیقرآن کر

 ـهینیث الدیالاحادیه فیزیالعزیاللئالیعوالن، ید الدیجمھور، محمد بن زیابن اب نـا، چـاپ   ی، قم، ب
ق.۱۴۰۳اول، 
ق.۱۴۰۳ه، چاپ دوم، یجا، دار الکتب العلمی، بریر و التحبیالتقرن محمد، یر الحاج، شمس الدیابن ام

 ـب،یح بخـاریبشرح صـحیالبارفتح ، ابن حجر عسقلانی، احمد بن علی ، دار المعرفـة  لبنـان -روتی
تا.یب،چاپ دومللطباعة و النشر، 

تا.یلبنان، دار صادر، ب-روتی، بالمسندابن حنبل، احمد بن محمد، 
ح یالمختصر المختصر من المسـند الصـحیمه المسمیح ابن خزیصحمه، محمد بن اسحاق، یابن خز
تا. یلبنان، دار المعرفة للطباعة و النشر، چاپ دوم، ب-روتیبه و سلم،یااللهّٰ علیصلیعن النب

.ق۱۴۱۰روت، دار الفکر، چاپ اول، یبداود،یسنن ابمان بن اشعث، یابو داود، سل
، مکـه، جامعـة ام   ةیالاحکـام الشـرعیراته و دلالتھا علیافعال الرسول و تقرد محمد، یابو عمشه، مف

ق.۱۳۹۷-۱۳۹۶، یالقر
ی، قم، مؤسسة النشر الاسلامةیة و الشواھد المکیالفوائد المدنف، ین بن محمد شریحمد ام، میاسترآباد

ق.١٤٢٤ن بقم المشرفة، چاپ اول، یالتابعة لجامعة المدرس
، بیـروت،  هیشـرعالامکالاحی لا عھتو دلالملو سهیلعهلالیلصولرسالال عاف، مانیسلمحمد، اشقر

ق.۱۴۱۷مؤسسة الرسالة، چاپ پنجم، 
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 ـ، قـم، دار اح ةیالاصول الفقھیة فیالفصول الغروم، یبن محمد رحن ی، محمد حسیاصفھان اء العلـوم  ی
ق.١٤٠٤ة، یالاسلام
ق.١٤١٩، ی، چاپ اول، قم، مجمع الفکر الاسلامفرائد الاصولن،  یبن محمد امی، مرتضیانصار

یمؤسسة النشـر الإسـلام  ،جایب،ةفی احکام العترة الطاھرةالناضرحدائقالد، ماحنبفوس، ییرانحب
تا.ی، بن بقم المشرفةیالتابعة لجماعة المدرس

 ـ یدار إح،روتیب،یبخارح الیشرح صحیالقارةعمد،، محمود بن احمدینیبدر الع ،یاء التـراث العرب
تا.یب

ق.۱۴۰۱روت، دار الفکر، ی، بیح البخاریصحل، ی، محمد بن اسماعیبخار
ق.۱۳۹۹نا، ی، قم، بعةیاحکام الشریعه فیث الشیجامع الاحادن، ی، حسیبروجرد

.تایروت، دار الفکر، بی، بیسنن الکبرن، ی، احمد بن حسیھقیب
.۱۳۶۹، ینجفی، قم، انتشارات کتبشرح الرسائلیاوثق الوسائل فعفر، بن جی، موسیزیتبر

.ق۱۴۰۳روت، دار الفکر، ی، بحیو ھو جامع الصحیسنن الترمذ، یسی، محمد بن عیترمذ
ق.۱۴۱۲، چاپ اول، یجا، مجمع الفکر الاسلامی، بةیالواف، عبداالله بن محمد، یتون

 ـ ی، بالاصولیلفصول ف: ایاصول الجصاص المسم،یجصاص، احمد بن عل نـا، چـاپ اول،   یجـا، ب
ق.١٤٠٥
ن، یـی لبنان، دار العلم للملا-روتی، بةیالصحاح: تاج اللغة و صحاح العرب، ل بن حمادی، اسماعیجوھر

ق.۱۴۰۷چاپ چھارم، 
 ـ، بعةیوسائل الشـ، محمد بن حسـن،  یحُرّ عامل  ـلبنـان، دار اح -روتی  ـ ی ، چـاپ اول،  یاء التـراث العرب

ق.١٤٠٣
، یروزآبـاد ی، قـم، منشـورات الف  الاصـولةالاصول فی شرح کفایةعنای،ی فیروز آبادی، مرتضیحسین

.۱۳۸۶–۱۳۸۵چاپ ھفتم، 
.١٣٦٧،چاپ سوم،انتشارات دار الفکر،قم،ب الاصولیتھذروح االله، ،ینیخم

.تای، چاپ اول، بی، قم، مکتبة الداورمصباح الفقاھةابو القاسم، خویی،
.ق١٤١٧ة، چاپ اول، یلبنان، دار الکتب العلم-روتی، بیسنن الدارقطنبن عمر، ی، علیدارقطن

.١٣٤٦نا، ی، دمشق، بیسنن الدارم، عبداالله بن عبد الرحمن، یدارم
تا.ة، بییاء الکتب العربی، دار إحبیروت،الشرح الکبیرر، احمد ابو البرکات، یدرد
، قـم، مؤسسـة   نیشرح معالم الدیفنیالمسترشدة یھدام، یبن محمد رح ـی، محمد تقیاصفھانیراز

تا. ین بقم المشرفة، بیالتابعة لجامعة المدرسیالنشر الاسلام
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، عمان، الاحکام: دراسة مقارنةیه و سلم و دلالتھا علیااللهّٰ علیرات الرسول صلیتقراد محمد، یراشد، ا

.ق١٤٢٨دار الفاروق، چاپ اول، 
.۴۲-۹، صص۸۳، زمستان ۳، سال اول، شماره فقه و حقوقلنامهفص، »یسنت پژوھ«اکبر، یرشاد، عل

ق.١٤١٢،چاپ اول،مدرسة الإمام الصادق (ع)،جایب،الاصولةزبد،روحانی، محمد صادق
،چاپ اول،دار الفکر،دمشق،ةو تطبیقاتھا فی المذاھب الاربعةالقواعد الفقھی،محمد مصطفی،زحیلی
ق.١٤٢٧
ق.١٤٢١ة، یروت، دار الکتب العلمیب-، لبناناصول الفقهیط فیالبحر المح، ، محمد بن بھادریزرکش
یعلم الاصول للقاضیمنھاج الوصول الیشرح المنھاج: علیالابھاج ف، یبن عبدالکافی، علیسبک
.ق١٤٠٤ة، چاپ اول، یروت، دار الکتب العلمی، بیضاویاللب

تا.ینا، بیبجا، ی، بثیاختلاف الحدس، ی، محمد بن ادریشافع
.تایة، بیلبنان، دار الکتب العلم-روتی، بیمسند الامام الشافع______________، 

 ـ، بیاصول السرخسـ، محمد بن احمد،یشمس الائمه سرخس ة، چـاپ اول،  ی ـروت، دار الکتـب العلم ی
ق.١٤١٤

ة االله ی ـمکتبـة آ ، قـم،  الاقتصـاد و العدالـةیمان مع رسـالتیق الایحقا، ین بن علین الدی، زید ثانیشھ
ق.١٤٠٩العامة، چاپ اول، یالنجفیالمرعشیالعظم

تھـران، دار الکتـب   ، ع الاسـلامیشـرح شـرایجواھر الکلام ف، محمد حسن بن باقر، صاحب جواھر
.تادوم، بیچاپ ة، یالإسلام
قـم،  هیعلمن حوزهیمدرسیجامعهی، قم، دفتر انتشارات اسلامزانیر المیتفسن، ی، محمد حسییطباطبا

ق.۱۴۱۷چاپ پنجم، 
ق.۱۴۱۵ع، ین للطباعة و النشر و التوزیجا، دار الحرمی، بالمعجم الاوسطبن احمد، مان ی، سلیطبران
.١٣٧٢، تھران، ناصرخسرو، چاپ سوم، ر القرآنیتفسیان فیمجمع الب، حسن بن فضل؛ یطبرس
.١٣٦٣ة، یدار الکتب الاسلام، تھران،ما اختلف من الاخباریالاستبصار ف، محمد بن حسن، یطوس

. ١٣٦٤ة، ی، تھران، دار الکتب الاسلامب الاحکامیتھذ______________، 
التابعـة لجماعـة   یقـم، مؤسسـة النشـر الاسـلام    ،مباحث الالفاظیة الافکار فینھان، یاء الدی، ضیعراق

.۱۳۶۴ن بقم المقدسة، یالمدرس
تا.ینا، بیجا، بیب، جمع الجوامعیة العطار علیحاشالعطار، حسن، 

ه، یلبنان، دار الکتب العلم-روتی، بداودیعون المعبود: شرح سنن اب، محمد شمس الحق، یم آبادیعظ
ق.۱۴۱۵چاپ دوم، 

ة، یاء الآثار الجعفریة لإحیمنشورات المکتبة المرتضو، جای، بتذکرة الفقھاء، فوسینبنس، حیلحهلامع
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.تایب

ان للطباعـة والنشـر   یلیمؤسسة إسـماع ،امکالاحهرفعمیفامکالاحةایھن،_________________
.ق١٤١٠ع، چاپ دوم، یوالتوز

ان، چـاپ  یلی، قم، مؤسسة اسماعالامامة و ابطال حجج العاملةیفیالشافن، یبن حسی، علیعلم الھد
ق.۱۴۱۰دوم، 

ق.١٤١٩، چاپ سومدار الفکر،دمشق،،المنخول من تعلیقات الاصول، محمد بن محمد، یزالغ
.ق١٤١٥، نا، چاپ اولیبجا،یب، یمعجم الفاظ الفقه الجعفرفتح االله، احمد، 

 ـ ،ح مشکلات القواعـدایضاح الفوائد فی شر، نسحند بمح، منیققحمرالخف نـا، چـاپ اول،   یقـم، ب
۱۳۸۸.

.۱۳۶۳ة، چاپ پنجم، ی، تھران، دار الکتب الاسلامیکافعقوب، ی، محمد بن ینیکل
 ـ، بسنن الاقوال و الافعالیکنز العمال فن،یالدبن حسامی، علیمتق مؤسسـة الرسـالة،   لبنـان، -روتی

ق.١٤٠٩
ق.١٤٠٣لبنان، مؤسسة الوفاء، چاپ دوم، -روتیب،بحارالانوار، ی، محمد باقر بن محمدتقیمجلس

اض، مکتبـة الرشـد، چـاپ اول،    ی، رةیریالسنة التقریة فیدراسات اصولمحاسن حسن الفضل، عبداالله، 
ق.١٤٢٩

تا.ینا، بیجا، بی، بالمصطلحات،یمرکز معجم فقھ
.تایروت، دار الفکر، بی، بح مسلمیصحمسلم بن حجاج، 

.۱۳۷۱،ی، قم، نشر الھادحات الاصولاصطلا، ی، علینیمشک
ن بقـم المقدسـة،   یالتابعة لجماعـة المدرس ـ ی، قم، مؤسسة النشر الاسلاماصول الفقهمظفر، محمد رضا، 

تا.یب
ق.۱۴۱۰، چاپ دوم، ی، قم، مؤسسة النشر الإسلامةالمقنع، د، محمدبن محمدیمف
تا. ینا، بیبجا،ی، بن الاصولیقوانبن محمدحسن، ، ابوالقاسمیقمیرزایم

.۱۳۴۸روت، دار الفکر، چاپ اول، ی، بیسنن النسائ، ی، احمد بن علیینسا
ق.۱۴۰۸بیروت، آل البیت لاحیاء التراث، چاپ دوم، ، ، مستدرک الوسائلنوری، حسین بن محمد تقی





٩٩پیاپی ۀ، شمارششمو ، سال چھلو اصولهقمطالعات اسلامی: ف
١١٧- ۱۴۰، ص١٣٩٣زمستان 

یکتابحهیذبتیدر حليریتفس-یفقهیکاوش
*سوره مائده5هیدر پرتو آ

رادیتیدکتر محمد جواد عنا
مشھدیدانشگاه فردوساتیدانشکده الھاریاستاد

Email: enayati1426@yahoo.com

چکیده
گردد و دلیل آن علاوه بر سیاق و امتنـانی بـودن   سوره مائده حلیت ذبیحه کتابی استفاده می٥از آیه 

حکم حلیت، این است که کلمه طعام در آیه مذکور به شھادت عرف و لغت به معنای ذبیحه و یا اعم از 
اند یا از بـاب  ب تفسیر کردهذبیحه است و روایات حلیت موید آن است و روایاتی که طعام را به حبوبا

ذکر مصداق است و یا معارض با این روایات است و بعد از تعارض، به ظـاھر آیـه و اصـالت حلیـت     
شود. و در جمع روایات متعارض، اقوالی است که قول شھید ثانی در حمل نھی بـر کراھـت   رجوع می

اولی است.

ذبیحه، کتابی، حلیت، طعام، میته.: ھاواژهکلید

.٢٩/١٠/١٣٩٢؛ تاریخ تصویب نھایی: ٣٠/٠٢/٢١٣٩خ وصول:ی*. تار
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دمهمق

آمدی احکام دینی و فھم نـو از قـرآن بـر اسـاس     از منابع مھم فقه اسلامی، قرآن است. روز
ھای زندگی معاصر در جھان امروز است که وظیفه فقیھـان و مفسـران   قواعد صحیح، از بایسته

کند. مذاھب اسلامی را در این زمینه، دو چندان می
سوره مائده که از آن، حلیت ذبیحـه  ٥تفسیری در آیه –جستار پیش رو، کاوشی است فقھی

گردد.کتابی، استفاده می
ھای حرام، در آیـات نـازل شـده پـیش از آیـه مـورد       در آغاز، اشاره کوتاه به پیشینه گوشت

) حرمت میته و حرمت ٣) و (مائده: ١٧٣) و(بقره : ١١٥باشد. در آیات (نحل: بحث، بایسته می
حیوانی که برای غیرخدا ذبح شده                       

کند که نام خدا بـر آن بـرده   ای می)، نھی از ذبیحه١٢١جا در آیه (انعام: آمده است و در یک
نشده است :            فرماید این کـار گنـاه   ر دنباله میو د

است    .
در توضیح معنای میته و جمله         و فقـره       

         : لازم است بیان شود
) و ٩٢-٢/٩١خـود بمیـرد (ابـن منظـور،     بـه شود که خـود گفته ميمیته در لغت به حیوانی 

ائ کشته شده و یا بر وجـه غیـر   دراصطلاح قرآن و فقه افزون بر این بر حیوانی که بر اثر حادثه
)١/١٢٤؛ جصاص، ٧٨١؛ راغب، ١/٦٠شرعی ذبح شده، میته گویند. (رک: یزدی، 

ذکیه شده (مذکی) قرار دارد؛ به کـار رفتـه   در فقه بیشتر به معنای اخیر؛ که در برابر حیوان ت
) و بـه ھمـین معنـا    ١٠است (رک: تقریرات درس خارج مرحوم تبریزی، بحث نجاسات درس 

) و اھلال در جمله ٣/٤٨٩نیز در روایاتی آمده است (رک: حرعاملی،        به
، بلند نمودن صـداى او  به احرام در آیدخواھد معنی بلند کردن صدا است و اھلال کسی که می

به ذکر لبیک (تلبیه) است و اھلال طفل به ھنگام ولادت، بلند کردن صدا به گریه اسـت (رک :  
اند اھلال، ابتدای شروع در کاری است چـه  ) البته بعضی گفته١/١٥٥، جصاص١/٤٦٦طبرسی، 

ع البیان در معناى اھلال ذبیحـه دو  ) و در مجم٨/٥ھمراه با ذکر نامی باشد و یا نباشد (صادقی، 
قول است:  

.گویند: در موقع ذبح نام غیر خدا بر آن ذکر کندبیشتر مفسران مي-أ
جمعی گویند : حیوانی براى غیر خدا (بت و امثال آن) کشته شود. طبرسـی در مجمـع   -ب
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را ) و جصـاص (ھمـان) قـول نخسـت     ٢/٢٩٩) و طیب (١/١٤٨و بلاغی ()٤٦٧البیان (ھمان، 

) معنـای دوم را  ١/٦٤٥اند ولی جمعی دیگری از مفسران مانند طباطبـائی در المیـزان (  برگزیده
نویسد: اھلال براى غیر خدا، معنایش این است که حیوانی را براى غیـر  اند. وی میترجیح داده

دا گوید گاھی اھلال ذبیحه برای غیـر خ ـ ھا قربانی کنند. آقای صادقی نیز میخدا مثلا براى بت
یعنی ذبیحه برای غیر خدا ذبح گردد؛ چه نام غیر خدا مانند بت ذکر شود و چه ذکـر نشـود؛ و   

ھمین معنا مورد تأیید روایت عبدالعظیم حسنی از امام جواد(ع) اسـت قـال:   «گوید: در ادامه می
» میتـة سألته عما أھل لغیر اللّه به؟ قال: ما ذبح لصنم أو وثن أو شجر حرم اللّه ذلك کما حـرم ال 

چه برای غیـر خـدا   گوید (ما أُھلَِّ) یعنی آن). سپس طی شرحی از روایت می٥٨٥/ ١(حویزی، 
که نام غیر خدا را ذکر کند یا نکند. گویا به نظر ایشان، ذکر نام غیرخـدا در  ذبح شود اعم از این

ر نام اوست؛ سپس معنای (ما أُھلَِّ) از باب غلبه بوده چراکه غالبا ذبح برای غیر خدا ھمراه با ذک
نویسد: و منظور از غیر خدا فقط شامل بت نیست بلکه شامل اسماء انبیا و اولیا نیـز  در ادامه می

گردد در باب نذر ذبیحه بر انبیا و اولیـا، از بـاب داعـی بـر     شود (صادقی، ھمان) یاد آور میمی
ه ثـواب آن را، بـه آنـان    داعی است و این منافاتی با ذبح برای خدا ندارد و در حقیقت نذر کنند

نویسـد از  شود، وی مـی نماید. با دقت در این سخن جواب شبھه آقای شھابی داده میھدیه می
جمله و       رسد که کشتارھاى به عنوان جلـو پـاى   با دقتی چنان به نظر می

اشد و لو ذکر نام خدا ھم در موقع ھا اھلال براى غیر خدا بمسافر یا عروس و داماد و امثال این
)٢٠٥/ ٢ذبح ذکر شود. (ادوار فقه، 

رسد در ترجیح قول نخست؛ از دو قولی که شیخ طبرسی در معنـای اھـلال ذکـر    به نظر می
باشد بلکه بایـد ھمـراه   توان گفت نیت و قصد غیر خدا، جدای از ذکر نام، کافی نمیکردند؛ می

اند که بلند کردن صدا دخالت دارد بنابراین ق معنای اھلال گفتهذکر نام باشد زیرا اغلب در تحق
معنای جمله           این است که ذبح به قصد غیر خدا ھمراه با ذکـر نـام غیـر

کـه جملـه   خدا باشد. نکتـه دیگـر ایـن           مائـده و جملـه   ٤در آیـه 
            انعام، ھر دو مصداق فسـق شـمرده شـده    ١٢١در آیه

است. فسق در لغت و شرع به معنای خروج از طاعت و انجام معصیت اسـت و معنـای اصـلی    
آن خروج چیزی از چیزی به صورت نادرست است و گاه مراد مطلق خروج اسـت. عـرب در   

)٢/٤٧٣گوید خرما فاسق شد. (فیومی، شود میوستش جدا میوقتی که خرما از پ
باشـد.  بنابراین فسق در مورد ذبیحه به معنای خروج از حلیت است که ملازم با حرمت مـی 
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و جمله     ای کـه بـر آن   بیان علت حکم تحریم آن است یعنی خوردن ذبیحه

طاعت خدا است، حرام است.نام خدا برده نشده چون مصداق خروج از
نویسد: جمله علامه طباطبائی می      نیز نھی مزبور را تعلیل نموده و تثبیـت

کند و تقدیر جملهمی         در حقیقت چنین اسـت: خـوردن از گوشـت میتـه و
ت، و ھر فسـقی اجتنـابش واجـب    گوشتی که در ھنگام ذبح اسم خدا بر آن برده نشده فسق اس

)٤٥٩است پس اجتناب ازخوردن چنین گوشتی نیز واجب است. (ھمان، 
و شاھد دیگر در ملازمت فسق با حرمت این که در سیاق بیان محرمات آمـده اسـت. البتـه    

انـد و  که اکثر مفسران گفتـه انه) اکل باشد چناناین در صورتی است که مرجع ضمیر در کلمه (
مرجع ضمیر، عدم ذکر نام خدا باشد یعنی عدم ذکر خدا بر ذبیحه مصـداق فسـق   محتمل است
)٤٧/ ١؛ سمرقندی، ٢/١٦٤است. (رک: 

گردد کـه اگـر بـر ذبیحـه از     کلوا..) به فسق روشن میأھل.. ) و (لاتأاز تعلیل دو جمله (ما
سـت امـا اگـر از    روی علم و آگاھی، نام خدا برده نشد و یا ذبیحه برای خدا، ذبح نشد حـرام ا 

روی جھل یا فراموشی و سھو بر ذبیحه، نام خدا ذکر نشد و یا نام غیر خدا بـر آن بـرده نشـد؛    
باشد از این رو جمعـی از مفسـران و فقیھـان    باشد و از شمول نھی خارج میمصداق فسق نمی

گویند ذبیحه مسلمان در صورت فراموشی ذکر نام خدا به ھنگام ذبـح، حـلال اسـت چـون     می
)٢/٧٥١باشد (ابن عربی، کار، فاسق نمیباشد و فراموشصداق فسق نمیم

ھـا را ذکـر   نویسد: ابن عباس و علی(ع) و مجاھد و گروه دیگری که نام آنجصاص نیز می
کرده، معتقدند در صورتی که ذکر نام خدا بر ذبیحه توسط مسلمان فراموش شود ذبیحه حـلال  

) و در صحیحه حلبی از امـام صـادق(ع) در بـاره    ۵۶۰/ ۲، و نیز ر.ک: الجرجاني۱۷۱/ ۴است. (
فرمایـد خـوردن آن   ای که ذکر تسمیه بر آن فراموش شده سوال شد حضرت در پاسخ میذبیحه

داده اشکال ندارد به شرطی که ذابح متھم (به کفر) نباشد و قبلا عمل ذبح را خـوب انجـام مـی   
م آمده ھر وقت یادش آمد نام خدا را ببرد و در روایت محمد بن مسل)۳۳۳/ ۳است. (صدوق، 

نویسد اگر ذکر نـام خـدا را فرامـوش    ) و وی مطابق این روایت فتوا داده است. می۳۳۲(ھمان، 
)۳۱۱کرد ھنگام خوردن، نام خدا را ببرد. (الھدایة في الأصول و الفروع، 

از جمله     تـوان نمـود کـه نتیجـه آن     تفسیر دیگری برخلاف تفسیر بالا می
عدم وجوب تسمیه است به این بیان که درنقش اعرابـی (واو) در جملـه         بـه

گفته اھل ادب، سه احتمال داده شده است. حالیه و عاطفه و مستانفه و بنابر انتخـاب ھـر یـک،    
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) اگر جمله ۳۳۲/ ۱کند (دعاس، تفسیر مختلفی پیدا می       عطف باشد بـه منزلـه

علت نھی     ای که طور که آوردیم دلالت آیه، بر حرام بودن ذبیحهاست ھمان
رود و آن نام خدا بر آن برده نشده، تمام است؛ اگرچه در عاطفه دانستن واو، احتمال دیگری می

این که جمله     اشد یعنی عدم ذکر نام خدا به ضمیمه فسق، جزء علت حرمت ب
یابد. علت حرمت باشد و اگر یکی به تنھائی باشد حرمت تحقق نمی

ھای اعراب القران بـه  اما طبق احتمال قوی دیگری که جمع زیادی از مفسران و بیشتر کتاب
که جمله اند اینآن توجه داده    شـود:  ت معنی این مـی حالیّهّ باشد، در این صور

از آنچه نام خدا بر آن برده نشده است در حالی که آن چیز فسق ھـم باشـد، نخوریـد. لازم بـه     
یادآوری است که کلمه فسق در سه آیه در قرآن آمده، یکی دراین آیه و دو تا در دو آیـه دیگـر   

ھــا فســق در کــه در آن      ســوره انعــام ١٤٥رآیــه اســتعمال شــده اســت. د
فرمایـد: می                     

                  
کـه  یـابم جـز ایـن   وحی شده، چیزی که خوردن آن حرام باشـد نمـی  چه بر منبگو در آن«

مردار، یا خون ریخته، یا گوشت خوک که پلید است یا حیوانی که درکشتن آن نافرمانی کنند و 
».جز با گفتن نام خدا ذبحش کنند

گاه فسـق را بـه   کند سپس حرام بودن فسق را بیان کرده و آندر این آیه محرماتی را یاد می
و عطف بیان توضیح داده است: فسق آن چیزی است که به نام غیر خدا ذبح شـود و نیـز در   نح

ــه ــی ٣آی ــده م ــد: مائ فرمای                        ...
    فھمـیم و ھمـین معنـی را    ھا را میدرخوردنیدر نتیجه از این آیات معنای فسق

قرینه تفسیر جمله     دھیم، که منظور از آن نام غیرخدا درآیه مورد بحث قرار می
ھایی که ھنگام ذبـح، نـام غیرخـدا بـرآن     شود: از آن گوشتبردن بر ذبیحه است. نتیجه این می

شود گفتن اسم غیر خدا بر ذبیحـه اسـت و   دن میچه سبب حرام بوبرده شده نخورید، یعنی آن
مائده به عدم ذکر نـام غیـر خـدا، مقیـد     ٥در احکام القران، اطلاق حلیت طعام کتابی را در آیه 

)١/١٥٥نموده است (جصاص، 
کـه جملـه   موید دیگر این احتمال (حالیه بودن) ؛ به گفته شھید ثانی، ایـن     

خبری و جمله        انشایی است و عطف خبر بر انشا نزد علمای بیـان، ممنـوع
)١١/٤٥٥است (
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که ذکـر  نویسد : این آیه دلالت دارد بر اینطبرسی در ذیل آیه (فکلوا مما ذکر اسم اللّه) می

ھـای کفـار   که خوردن ذبیحـه چنین دلالت دارد بر ایننام خدا در ھنگام ذبح واجب است و ھم
توان گفت : آیه تنھا دلالت بر حـلال  ) در نقد کلام اخیر ایشان می۴/۵۵۲یز نیست (طبرسی، جا

ای که نام خدا بر آن ذکر شده، دارد اما دلالتش بر اسلام ذابح، تامـل اسـت زیـرا از    بودن ذبیحه
ه گردد که ذبح کننده چ ـچنین مجھول آوردن (لم یُذکَْر) روشن میمجھول آوردن فعل (ذکُِرَ) ھم

که اثبات شود میـان اعتقـاد   شخصی باشد، مھم نیست بلکه مھم برده شدن نام خداست مگر این
نام برنده به خدا و ذکر نام خدا از نظر عرف و زبان محاوره تلازم اسـت و اثبـات ایـن تـلازم     

نویسد: شرط اسلام ذابح، در قرآن نیامده اسـت (جعفـرى،   محل تردید است. علامه جعفری می
۴۰(

گـوئیم: ن پیرامون آیه مورد بحث سـخن مـی  اکنو            
             :٥(مائده(
چنین] غذای اھل کتاب برای شما حـلال  امروز چیزھای پاکیزه برای شما حلال شد و [ھم«

»شما برای آنان حلال استو غذای 

نکاتی در تفسیر آیه
به روایت امام باقر (ع) سوره مائده به خصوص آیات نخستین آن، در دو سـه مـاه آخـر    -أ

) آیات اولیه این سوره در حادثـه  ٢/٢١٣زمان حیات پیامبر اکرم(ص) نازل شده است (بحرانی، 
بوط بـه روز عیـد غـدیر سـال دھـم در      آن مر٤و٣غدیر نازل گشته زیرا مقصود از الیوم در آیه 

)  ٢٤٤؛ قنوجی، ٣/٣٢١باشد (جصاص، حجه الوداع می
مائـده) در  ٥انعام وجوب تسمیه بر ذبیحـه، اسـتفاده گـردد ایـن آیـه (     ١٢١اگر از آیه-ب

تـوان  صورتی که طعام در آن به معنای ذبائح یا اعم از ذبائح تفسیر گردد، ناسخ آن است و نمی
ای مائده در اواخر عمر پیامبر(ص) نازل شده است؛ و آیـه ٥جمع نمود زیرا آیه بین این دو آیه 

انـد کـه ایـن آیـه،     تواند ناسخ آیه قبل باشد و بعضی مفسران تصریح کردهکه بعد نازل شده می
فرماید: ناسخ قول دیگرخداوند است که می            . کثیـر  ابـن

هِ علَیَـْهِ   «نویسد: این را از قول مکحول آورده است و می أنزل اللّه وَلا تَأکْلُوُا مِمَّا لَمْ یُذکَْرِ اسْمُ اللَّـ
] ثم نسخه الرب عز وجل، ورحم المسلمین فقال الیْوَْمَ أحُلَِّ لَکُمُ الطَّیِّبـاتُ وَطَعـامُ   ١٢١[الأنعام: 

انعـام کـه   ١٢١) بلی اگر بین این آیه و آیه ٣٦/ ٣(ابن کثیر، » بذلك.الَّذیِنَ أوُتوُا الْکتِابَ فنسخھا
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دلالت بر وجوب تسمیه دارد به صورت مطلق و مقید جمع کنیم به این بیان درصورتی، ذبیحـه  

باشـد و یـا   کتابی حلال است که وی نام خدا را ھنگام ذبح ببرد. در این صورت آیه، ناسخ نمی
انعام را ناظر بـر لـزوم تذکیـه بـدانیم     ١٢١حلیت طعام اھل کتاب و آیهکه این آیه را ناظر به این

مائـده واطـلاق کلمـه طعـام درآن سـازگار      ٥ولی این احتمال با سیاق و نیز امتنانی بـودن آیـه   
باشد.نمی

خواھـد چیـزی را   مائده که به صورت امتنان است می٥به ملاحظه کلمه (الیوم) درآیه -ج
) و شاید حکمت آن ایـن بـوده   ١٧٧/ ٥حلال نبوده است. (طباطبائی، حلال کند که پیش از این

که ترس از سلطه سیاسی یا اقتصادی کافران پس از یأس آنان و اکمال دین که در آیه قبل بیـان  
.ماندنموده، معنی ندارد از این روی، وجھی برای حرام بودن طعام اھل کتاب باقی نمی

معنای طعام-د
به معنای غذا و چیزھای خـوردنی آمـده اسـت. طبـق گفتـه جمعـی از       واژه طعام در لغت 

آورند مرادشان گندم است و یـا  لغویان، اھل حجاز وقتی که کلمه طعام را بدون قید و شرط می
کنند.غالبا در گندم استعمال می

ای از اقوال لغویاننمونه
؛ طعام عبـارت  رّعام البُنویسد: الطعام ما یؤکل و ربما خص بالطجوھری در صحاح اللغه می

) احمـدبن فـارس   ۱۹۷۴/ ۵از غذا و چیز خوردنی و گاه در خصوص گندم به کار رفته است. (
نویسد: طعام ھمان چیز خوردنی اسـت ولـی بعضـی از اھـل لغـت      در معجم مقاییس اللغه می

و ) فراھیدی نیز ھمین مضمون را آورده۴۱۰/ ۳رود. (گفتند طعام در خصوص گندم به کار می
کند، بر ایـن اسـاس در   نویسد : طعام را طعام گویند چون سد جوع میدر وجه تسمیه طعام می

)۲۶-۲/۲۵قرآن بر صید دریا اطلاق طعام نموده است. (العین، 
شـود معنـا نمـوده    ھـا گرفتـه مـی   ابن اثیر طعام را در آنچه از گندم و جو و خرما و غیر این

)۱۲۶/ ۳است. (النھایة، 
ای اسـت کـه بـرای پرنـده ریختـه      نویسد: طعم به ضم ط، دانهنقل از تھذیب میفیومی به

شود و اھل حجاز وقتی لفظ طعام گویند مرادشان گندم است و در عرف، طعام اسـم اسـت   می
)۳۷۳/ ۲ھا (المصباح المنیر، برای تمام خوردنی

اھـل  …شـود مـی طعام ھر آن چیزی است که خورده«نویسد: ابن منظور در لسان العرب می
آورند، مرادشان گندم است. در حـدیث ابـی   حجاز وقتی که کلمه طعام را بدون قید و شرط می
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ای از طعـام یـا   سعید چنین آمده: ما در زمان رسول خدا (ص) صدقه و زکات فطر را از پیمانـه 

تـه  چنـین گف شود که مراد از طعـام گنـدم اسـت و ھـم    کردیم. گفته میای از جو جدا میپیمانه
رسـد، زیـرا گنـدم در بـین آنـان، بـه       شود که مراد از آن خرماست و این صحیح به نظر مـی می

/ ۳و نیـز النھایـة،   ۳۶۳/ ۱۲ای کم بوده که به اندازه دادن زکات فطره از آن نبوده اسـت. ( اندازه
۱۲۷(

شـود  نویسد: طعم خوردن غـذا و آنچـه خـورده مـی    راغب اصفھانی در ذیل کلمه طعام می
رود به دلیل روایتی ازپیامبر(ص) کـه در  ت. گاھی طعم و طعام در خصوص گندم به کار میاس

) ٥١٩آن به زکات فطره از طعام (گندم) و جو امر کرد. (مفردات ألفاظ القرآن، 
ھا است و بـر اسـاس قـرائن حـالی و مقـالی در      رسد معنای طعام، مطلق خوردنیبه نظرمی

که گفتـه شـده اھـل حجـاز     رود و اینکار میوباب و گندم بهخوردنی خاصی مانند ذبیحه و حب
کنند، صحیح نیست زیرا در تعداد زیادی از آیـات کـه   ھرگاه طعام گویند فقط گندم را اراده می

در منطقه حجاز نازل شده و روایات زیادی که از سوی معصومان (ع) که اھل حجـاز و عـارف   
ھا اعـم از  طعام بدون ذکر قرینه، درمطلق خوردنیبه لغت حجاز بودند، شرف صدور یافته واژه 

نویسد: واژه طعـام وقتـی بـه    ذبایح بکار رفته است. بر این اساس دیدگاه علامه طباطبائی که می
ھـا را افـاده   گونه جامد، مطلق، بدون قرینه و قید مطلب در قرآن آمـده، مفھـوم گنـدم، یـا دانـه     

ل کنیم که اھل حجاز ھرگاه طعام گویند فقط گنـدم  رسد و اگر ھم قبوکند، تمام به نظر نمیمی
کنند این از باب غلبه بوده نه انحصار معنای طعام در گندم. در قاموس قـرآن آمـده :   را اراده می

) و ۲۱۵/ ۴شـود (قرشـی،   لفظ طعام در گندم غلبه دارد گرچه ھر خـوردنی را نیـز شـامل مـی    
بـه طعـام در گنـدم) آورده اسـت. و سـپس از      زبیدی به نقل از زمخشری نیز ھمین نکته را (غل

شرح شفا نقل کرده که طعام یعنی خوردنی و آنچه قوام بدن به آن است و اطلاق طعام بر غیـر  
)۴۳۷/ ۱۷تاج العروس، این مجاز است. (

ھا طعام به عنوان دلیل و یا موید نظر مختار در معنای طعام، نمونه آیات و روایاتی که در آن
کنـیم :  باشد ذکر مـی لق خوردنی میبه معنای مط       ...
)۹۳(آل عمران: 

؛ کھـف:  ۸؛ دھـر:  ۷۵ھا آمده است. مائده: و نیز در آیات زیر طعام به معنای مطلق خوردنی
.۵۳؛ احزاب: ۷؛ فرقان: ۲۵۹؛ بقره: ۶۱؛ بقره: ۲۴؛ عبس: ۱۹

زیادی واژه طعام در معنای عام استعمال شده است به عنوان نمونـه : امـام   و نیز در روایات
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الوضوء قبل الطعام و بعده ینُفی الفقـر و یزیـد فـی الرّزق.(مکـارم الاخـلاق،      :صادق(ع) فرمود

١/٢٦٥(
مائده٥تفسیر واژه طعام در آیه 

سه تفسیر از سوی مفسران و فقیھان در باب معنای طعام گفته شده است :
ھـا اعـم از ذبیحـه و حبوبـات و سـبزیجات،      تفسیر طعام به ذبیحه، تفسیر طعام به خوردنی

تفسیر طعام به حبوبات و سبزیجات.
تفسیر طعام به ذبیحه و دلائل آن-أ

انـد  تعدادی از مفسران شیعه و جمع زیادی از مفسران اھل سـنت ایـن تفسـیر را برگزیـده    
) این را به معظم اھـل تفسـیر و در   ٤/١٨٢(ابوحیان، ) در تفسیر بحر المحیط ٦/٢١٤(طبرسی، 

) به اھل تفسیر و در تفسیر ٢٤٥) و در نیل المرام (قنوجی، ١/٤٤٥تفسیر القرآن الکریم (ثمالی، 
) ادعـای اجمـاع و اتفـاق    ٢/١١) و در البحر المدید (ابن عجیبه، ٣/٣٥القرآن العظیم (ابن کثیر، 

، قتـاده، سـدی،   نـد. و ھمـین تفسـیر مختـار ابـن عبـاس      اعلمای اھل سنت بر این تفسیر نموده
) مغنیه در تفسیر الکاشـف  ٦/٢١٤؛ طبرسی، ٣/٣٢١دردا، مجاھد و ابراھیم است (جصاص، ابی

نویسـد: امـا تفسـیر الطعـام     از طرفداران این تفسیر است و در نقد تفسیر طعام به حبوبات، مـی 
). اما دلائلی که ١٨/ ٣بلاغته. (ر.ک: مغنیه، بالحبوب خاصة فبعید کل البعد عن فصاحة القرآن و 

بر این تفسیر اقامه شده:
ـ حلیت حبوبات اھل کتاب قبل از نزول آیه١

ھای اھل کتـاب غیـر از گوشـت از قبیـل حبوبـات و گنـدم و جـو و        بدون تردید خوراکی
سـوره  ٨ھا و احـادیثی کـه ذیـل آیـه     جات پیش از نزول این آیه، حلال بودند و شأن نزولمیوه

) بھترین گواه این مطلـب ھسـتند و   ٥٤٧-٥/٥٤٦انسان و یطعمون الطعام...وارد شده (بحرانی، 
بسیار روشن است که سوره ھل اتی، پیش از مائده نازل شـده اسـت، پـس آیـه :        

                        حتمـاً چیـز جدیــدی
ھاسـت و یـا اعـم از    کند و آن یا منحصر در ذبـایح آن را، که پیش از این حلال نبوده، حلال می

ذبایح آنان است. (جصاص، ھمان)  
ـ سیاق آیه٢

بـه  ٥گوید لذا تفسـیر طعـام درآیـه    مائده، از صید و ذبائح سخن می٥در آیات قبل از آیه 
١١) کـاظمی از مفسـران شـیعه قـرن     ٤/١٨٢ه اقتضای سیاق اولویـت دارد. (ابوحیـان،   ذبیحه ب
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و یؤیّده (تفسیر طعام به ذبیحه) أنّ ما قبل الآیة في بیان الصـید و الـذبائح، و لأن مـا    :نویسدمی

سوى الصید و الذبائح محللة قبل ان کانـت لأھـل الکتـاب و بعـد أن صـارت لھـم، فـلا یبقـی         
)١٤٩/ ٤الکتاب فایدة. (کاظمی، لتخصیصھا بأھل 

ـ در مقام امتنان بودن آیه  ٣
خواھـد چیـزی را حـلال    در پیش آوردیم کلمه (الیوم) در آیه مفید حکم امتنانی است و می

)١٧٧/ ٥کند که پیش از این حلال نبوده است. (طباطبائی، 
ت ذبـائح بـرای   و آنچه متناسب با مقام امتنان است، حمـل طعـام بـر ذبیحـه اسـت زیـرا حرم ـ      

)٢/١٠مسلمانان مشقت دارد (ابن عجیبه، 
ـ استعمال طعام در بعضی آیات در لحوم ٤

کار رفتـه اسـت ماننـد:    بدون تردید کلمه طعام در بعضی آیات فقط در خصوص گوشت به
(مائده: » گیری از آن برای شما و مسافران حلال شده است.شکار دریا و طعام آن به جھت بھره«

) بنابراین حمـل کلمـه طعـام بـر     ٢٨الی که در دریا جای حبوبات نیست و نیز (حج: ) در ح٩٦
یکی از افرادش (گوشت) با ظواھر قرآن سازگار است.

ھا طعام و ذبیحه اھل کتـاب را حـلال دانسـته    آوریم که در آنـ روایاتی که پس از این می٥
شده است.  شده و یا در روایاتی، طعام در آیه مذکور، به ذبائح تفسیر 

تفسیر طعام به اعم از ذبائح و دلائل آن-ب
اند مقصود از طعام اعم جمعی ازمفسران و فقیھان شیعی و سنی مانند بیضاوی و مغنیه گفته

؛ خطیــب، ١٣٦؛ مغنیــه، ٢/١١٦باشــد (بیضــاوی، ھــا مــیاز ذبیحــه و غیــر ذبیحــه از خــوراکی
). اما دلائلی که بر این تفسیر  اقامه شده:٣/١٠٣٩

قول لغویان -١
تعدادی از لغویان طعام را در اعم از ذبایح معنا کردند که در پیش ذکر کردیم.

فھم عرف -٢
ھـا  فھمند و استعمالش در یکی از خوردنیھا را میعموم مردم از کلمه طعام مطلق خوردنی

دھد کـه تخصـیص طعـام در حبـوب    در جائی که قرینه باشد. شھید ثانی در مسالک جواب می
)٤٦٢/ ١١صحیح نیست چون خلاف لغت و عرف است. (شھید ثانی، 

ـ اطلاق و عموم آیه ٢
کند. لذا کلمه الطعام در آیه؛ کـه  عالمان علم اصول معتقدند که مفرد مضاف، افاده عموم می
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)٦کند.(جناتی، مفرد مضاف است افاده عموم می

ه دو قول است کـه یکـی مطلـق    نویسد : در مقصود از طعام در آیصاحب احکام القرآن می
کنـد.  خوردنی است. سپس در تأئید این قول به اطلاق لفظ و ظھور مشتقات از آن استدلال مـی 

).٢/٦٥٣(ابن عربی، 
اند ھرگاه اسمی یا صفتی با اسم یا صـفتی ھمـراه نباشـد، آن    بعضی در جواب اطلاق، گفته

ام) به (الذین) که اسم موصول اسـت  مطلق است و واژه طعام در این آیه، مطلق نیست زیرا (طع
تـوان  ) ولـی در جـواب مـی   ٧اضافه شده و آن را از مطلق بودن انداخته است (جناتی، ھمـان،  

کند فی المثل اگر گفته شود (اکرم الذی لـه  گفت : این نکته اطلاق را در دائره موصول نفی نمی
باشد.فھمیم که جاھل مشمول حکم نمیعلم) از موصول می

دلیل روایات و دلیل امتنان که در تفسیرگذشته ذکر شد نیز بـر ایـن تفسـیر جـاری     -٣و٤
است.
تفسیر طعام به حبوبات و سبزیجات و دلائل آن-ج

؛ فـیض،  ١٣؛ سبزوارى نجفـی،  ٣/٤٤٤به گفته شیخ طوسی اکثر اصحاب ما (ر.ک: طوسی، 
طعـام را بـه حبوبـات    ) و تعدادی از مفسران و فقھای اھل سنت که بیشتر حنفی ھسـتند  ٢/١٣

ھا تنھـا  اند و بعضی از حنفیھا) و سبزیجات تفسیر نموده(یعنی جو و گندم و ماش و مانند این
اند. در تفسیر البحرالمحیط آمده بعض اصحاب حنفی گمان کردند منظور از به گندم تفسیرکرده

طعام بـه معنـای   تواند به معنای گندم باشد بلکهدھد که نمیطعام، گندم است سپس جواب می
). اما دلائلی که بر این تفسیر اقامه شده:٣/٢٦٣ھا است. (ابوحیان، خوردنی

قول تعدادی از لغویان در تفسیر طعام به حبوبات که پیش از این ذکر کردیم-١
و در پاسخ آن، تحلیلی از قول لغویان ذکر شد که بر اساس آن حمل طعام بر حبوبـات نیـاز   

.به قرینه دارد
اند. و اطلاق طعام بـر گنـدم،   ته شد غالب لغویان طعام را به معنای اعم حبوب دانستهو گف

ترین مصداق طعـام  ھا بدین جھت بوده که گندم شایعدر آن عصر از بعضی اھل لغت و غیر آن
که در آیات و تعداد زیـادی  که موضوعیت داشته باشد. به علاوه اینرفته است نه آنبه شمار می
معصومان (ع) (که ھمگی حجازی بودند) کلمه طعام در اعم از ذبیحه و غیـر ذبیحـه   از روایات 

به کار رفته است.  
فھم عرف-٢
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اند فھم عرف از کلمه طعام، حبوبات است. شھید ثانی در مسالک این عـرف را  بعضی گفته

)  ١١/٤٦٢کند. (شھید ثانی، نفی می
انصراف کلمه طعام به حبوبات  -٣

اند در صورت تمام بودن یان؛ از جمله آخوند در کفایه؛ در بحث اطلاق گفتهجمعی از اصول
گردد و یکی از مقدمات، آن است کـه قـدر متـیقن در مقـام     مقدمات حکمت، اطلاق محقق می

تخاطب نباشد. بر این اساس گفته شده در مورد واژه طعام قدر متیقن در مقام تخاطـب وجـود   
توان به اطلاق طعام استناد نمـود. در تفسـیر اطیـب البیـان در     دارد و آن حبوباب است لذا نمی

که ظاھر لفظ طعام ھم بیش از این دلالت نـدارد  مراد حبوبات است کما این«تفسیر طعام آمده: 
شود که حبوبات است و مقدمات حکمت در اخذ و بر فرض اطلاق، منصرف به قدر متیقن می
ه خارجي در موارد مختلف که دلالت بر نجاست به اطلاق جارى نیست خصوصا (با وجود) ادل

)٤/٣٠٣اھل کتاب دارد.(طیب، 
نقد
جمعی از اصولیان قدر متیقن در مقام تخاطب را مقیـد و مـانع از تمسـک بـه اطـلاق      -اولاً

)۵۳۶-۶/۵۴۰دانند (فاضل، نمی
در صورت پذیرش کلام آخوند، در مورد بحث، قدر متیقن خـارجی اسـت نـه قـدر     -ثانیاً

باشد زیرا قن در مقام تخاطب و قدر متیقن خارج از مقام تخاطب مانع تمسک به اطلاق نمیمتی
اثبات وجود قدر متیقن (حبوبات) در ھنگام استفاده شارع از کلمه طعام در مقام خطاب، بسـیار  

دشواراست، به دلیل استعمال طعام به صورت مطلق در آیات و روایاتی که در پیش آوردیم.
مورد بحث، انصرافی ھم وجود ندارد زیرا بر حسب شھادت لغت و عرف عـام و  در–ثالثاً 

ھا اعم ازحبوبات به کار رفته است.  آیات و روایات کلمه طعام، در کل خوراکی
بر فرض وجود انصراف، انصراف بدوی است نه استمراری. زیرا این انصراف ناشـی  -رابعاً

و انصراف بدوی اعتباری ندارد. و در صورت شک در انصراف، اصل عدم از ظھور لفظ نیست. 
) بلی اگر انصراف، ناشی از غلبه استعمال باشـد و بـر   ۲۴۳-۱/۲۴۲انصراف است. (ر.ک: مظفر، 

شود اساس آن وضع تعینی لفظ در معنای منصرف الیه تحقق یافته باشد، انصراف استمراری می
اطلاق باشد. تواند بر مبنای آخوند، مقیدو می

اگر اطلاق را قبول نکنیم باید قدر متیقن طعام را فقط گندم دانست نه ھمه حبوبات -خامساً
که در قبل ذکر کردیم؛ جمعی از لغویان تصریح کردند اھل حجـاز طعـام را فقـط در    زیرا چنان
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.اند. در حالی که کسی طعام را در آیه منحصر در گندم ندانسته استگندم به کار برده

عام نبودن کلمه طعام -٥
برخی بر این باورند که لفظ طعام در آیه افاده عموم ندارد. 

باشد و تمام مصادیق پاسخ این را در قبل ذکر کردیم که طعام اسم جنس و دارای شمول می
آن را شامل است.

روایاتی که طعام را به حبوبات معنا نموده است-٦
است برخی بر این اعتقادند که طعام در آیـه بـه معنـای    ترین دلیل تفسیر سوم، روایات مھم

ھا تفسـیر کـرده و بـه سـندھای     حبوبات و سبزیجات است، به دلیل اخباری که طعام را به این
کنیم :گوناگون نقل شده است که چند نمونه ذکر می

و روایت محمد بن سنان از ابی الجارود : از ابو جعفر علیه السلام از تفسـیر قـول خداونـد   
طعام الذین اوتو العلم الکتاب حل لکم و طعامکم حل لھم پرسیدم، حضـرت فرمـود (مـراد از    

). و روایت عثمـان از سـماعه: از امـام    ۲۰۴/ ۲۴طعام)، حبوبات و سبزیجات است. (حرعاملی، 
ھای اھل کتاب و آنچه که از آن حـلال اسـت پرسـیدم،    صادق علیه السلام از غذاھا و خوراکی

). روایـت محمـدبن خالـد از ابـن     ۲۰۳: (مراد از طعام) حبوبات است. (ھمـان،  حضرت فرمود
باره معنـای طعـام در آیـه طعـام     بن سالم از امام صادق علیه السلام: ازحضرت درعمیر از ھشام

(ھمان، .ھا استالذین اوتو الکتاب حل لکم پرسیدم، حضرت فرمود: عدس و نخود و غیر این
۲۰۵(

راھیم از امام صادق نقل شد کـه دربـاره آیـه فرمـود: مقصـود از طعـام       در تفسیر علی بن اب
برنـد. (ھمـان،   ھا زیرا آنان ھنگام ذبح کردن نام خدا را نمیھا است نه ذبایح آنحبوبات و میوه

باشـد. (رک: مسـالک،   ) به گفته شھید ثانی این چند روایت، از اعتبار سـندی برخـودار نمـی   ۶۶
۱۱/۴۵۹(

گوید: از امام از آیـه (و طعـام...)   از قتیبه اعشی از امام صادق (ع) او میصحیح ابن مسکان 
ھـا اسـت   چـه شـبیه آن  گفت: طعام عبـارت از حبوبـات و آن  پرسیدم حضرت فرمود: پدرم می

)٢٠٥(ھمان، .باشدمی
صحیح ھشام بن سالم از امام صادق علیه السلام در معنای طعـام در آیـه فرمـود: عـدس و     

)۲۰۶مان، نخود است.(ھ
و روایاتی که از خوردن ذبایح اھل کتاب منع کرده است موید این تفسیراست مانند: سماعه 
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کند که از امام راجع به ذبیحه یھودى و نصرانی سـوال کـردم،   از ابو ابراھیم علیه السلام نقل می

)٥٥حضرت فرمود: نزدیک آن نشوید. (ھمان، 
یه السلام از ذبیحه سوال شد، حضرت فرمود: از آن کند که امام صادق علزید شحام نقل می

)٥٤جا، نخور خواه نام خدا را ببرد یا نبرد. (ھمان
کند که امام صادق علیه السلام فرمود: از ذبایح یھود انصارى و از اسماعیل بن جابر نقل می

)٥٥جا، ھا نخور. (ھمانظروف آن
کند که مردى به حضـرت گفـت: مـا    نقل میمرسله ابن ابی عمیر از امام صادق علیه السلام 

آورد تـا یھـود از او   اى داریم که قصاب است و شخص یھودى بـرای ذبـح ذبیحـه مـی    ھمسایه
).٥٢جا، خرید کنند، حضرت فرمود از ذبیحه آن نخور و خرید ھم نکن. (ھمان

روایات معارض
دلالت بر حلیـت ذبـایح   اما در برابر این روایات؛ روایات معارضی است که مطابق ظاھر آیه 

ھا به گونه مطلق، ذبیحـه  ناند بعضی از آھا از حیث مضمون گوناگوناھل کتاب دارد، گرچه آن
اند و بعضی دیگر به گونه مشروط. از گروه اول روایات زیر است.آن را حلال دانسته

شـان  صحیحه حلبی: از امام جعفر صادق(ع) درباره خوردن ذبیحه اھل کتاب و تـزویج زنان 
)۶۲(ھمان، .پرسیدم فرمود: باکی در آن نیست
گوید از امام صادق(ع) پرسیدم: در بـاره ذبـایح نصـاری چـه     خبر عبد الملک بن عمرو می

عرض شد: نصاری بر ذبایح خویش نام مسـیح  .فرمایید؟ در پاسخ فرمود: باکی در آن نیستمی
) ۴۳۳/ ۷ول در روضـة المتقـین (  مرادشان از آن خداست (ھمان) مجلسـی ا :آورند فرمودرا می

این خبر را قوی مانند حسنه دانسته است و به ھمین مضمون نیز ابـو بصـیر از امـام صـادق(ع)     
) ومجلسی پدر روایت را قوی دانسته است (ھمان).۶۳نقل کرده است (ھمان، 

روایت یونس بن بھمن: از موسی بن جعفر پرسیدم: یکی از اقربایم که نصرانی است، برای
ای (فالوده نوعی از حلواسـت  ھا را بریان نموده و فالودهھایی ھدیه کرده و آنمن مرغ و جوجه

توانم از آن بخـورم؟  شود) برایم درست کرده است، آیا میکه از گندم و روغن و عسل تھیه می
)٦٤(ھمان، .فرمود: باکی نیست

دن ذبـایح یھـود و نصـاری    خبر اسماعیل بن عیسی: از امام رضا علیه السلام از جواز خـور 
)٦٤پرسیدم، فرمود: بلی یعنی مانعی ندارد. (ھمان، 
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در خبر نقل شده که زن یھودیه گوشت مسمومی را آورد، یکی از صحابه از آن خورد و بـر  

ای از آن در دھـان خـود گذاشـت و خـورد و چـون      اثر آن مسموم شد و مرد. پیامبر(ص) لقمه
ت کشـید و سـپس در اثـر تـاثیر زھـر رحلـت نمـود.        دانست که مسموم است از خـوردن دس ـ 

ھـا حـرام   ) این خبر گویای آن است که ذبایح آن٣٥/ ٣و نیز ابن کثیر، ٤٥٩(شھیدثانی، ھمان، 
کرد.نبود، زیرا اگر حرام بود پیامبر از پذیرش اجتناب می

لـی  روایت زکریا بن ابراھیم: به امام صادق عرض کردم من مسیحی بودم و مسلمان شدم و
کـنم و از غـذای آنـان    ام بر نصرانیت باقی مانده و من با آنان در یک خانه زنـدگی مـی  خانواده

خورنـد گفـتم خیـر ولـی شـراب      خورم حکم چیست ؟ سوال فرمودند آیا گوشت خوک میمی
پرسد آیا آنـان از گوشـت خـوک    نوشند. حضرت فرمود با آنان بخور و بنوش. امام از او میمی

)٢١١/ ٢٤(حرعاملی، .ھا بخورد پاسخ داد خیر حضرت فرمود: از غذای آنکنناستفاده می
پرسد از وظیفه مردی که با زن یھودی و صحیح معاویة بن وھب: وی از امام صادق (ع) می

یا نصرانی ازدواج کند، فرمود: اگر با او ازدواج کند، وی را از شراب و خوردن گوشت خنزیـر  
ھای دیگر لازم نیست منع کند.فھوم این جمله این است که گوشت) م٢٠/٥٣٦منع کند. (ھمو، 

از گروه دوم روایات زیادی است که دلالت دارد در صورتی که نام خدا بر ذبیحه برده شود 
ای جمع بین دو گروه اول و دوم نیـز  حلال و در غیر این صورت حرام است. این گروه به گونه

.خواھد بود
حمران : از ابو جعفر (ع) شـنیدم کـه دربـاره ذبیحـه ناصـبی و      به عنوان نمونه در صحیحه

اند. گفـتم  یھودی و نصرانی فرمود از ذبیحه آنان مخور مگر بشنوی که نام خدا را بر ذبیحه برده
اند حلال است. ذبیحه مجوسی ھم ھمین گونه است؟ فرمود بلی اگر شنیدی که نام خدا را برده

)۶۲/ ۲۴(ھمان، 
مام صادق(ع) فرمود ذبیحه یھودی و نصرانی و ھر کسی که مخـالف دیـن   صحیحه حلبی: ا

) و نیز در صـحیحه  ۶۴را از آنان بشنوی (ھمان، که ھنگام ذبح، نام خدااست را مخور مگر این
محمد بن مسلم از امام باقر(ع) نقل کرده که فرمود ذبیحه مشرک را بخور در صـورتی کـه نـام    

) در صحیحه حریز آمده که از امـام صـادق علیـه السـلام     ۶۲ن، خدا بر آن ذکر شده باشد. (ھما
درباره حکم ذبایح یھود و نصارى و مجوس سوال شد حضرت فرمود: اگر شنیدى که نام خـدا  

اند، بخور و اگـر نشـنیدى   اند نام خدا رابردهبرند و شھادت دادند براى تو کسانی که دیدهرا می
)۶۴جا، ھا را نخور. (ھمانذبیحه آناند شھادت ندادند،یا کسانی که دیده
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و روشن است که سماع یا شھادت، موضوعیت ندارد بلکه طریقی است برای کشف شرائط 

)١٢٢(رک: آیتی، .حلیت ذبیحه، لذا اگر به گفته کتابی وثوق حاصل شد قولش معتبر است
ل کـردم  گوید از امام صـادق علیـه السـلام از ذبـایح اھـل کتـاب سـوا       معاویة بن وھب می

)٥٥حضرت فرمود: اگر نام خدا را ببرند اشکالی ندارد. (ھمان، 
کند که از ذبیحه یھود و نصـارى از  علی بن جعفر از موسی بن جعفر علیھما السلام نقل می

شـود را  چه نـام خـدا بـر آن بـرده مـی     نحضرت سوال کردم آیا حلال است؟ حضرت فرمود: آ
)٥٦جا، بخور. (ھمان

گروه، روایات متعددی است که دلالت دارد حکم بر حلیـت ذبیحـه تنھـا در    و نیز از ھمین
فرماید بـه  صورتی است که مطمئن باشیم که نام خدا بر ذبیحه برده شده است ولی امام (ع) می

باشد.توان اعتماد کرد و حمل بر صحت در این زمینه جاری نمیقول کافر در ذکر نام خدا، نمی
آمده است که از حضرت سئوال شد: سخن و نظر شـما در مـورد   در موثقه حسین بن منذر

ذبائح یھود و نصارى چیست؟ امام فرمود یا حسین (حلیت) ذبیحه به ذکر نام خدا بـردن اسـت   
) در صـحیحه  ۴۹و کسی غیر از اھل توحید در مورد ذکر نام خدا، مورد اعتماد نیست (ھمـان،  

بایح یھود و نصارى پرسیدم؟ ذبـح ھمـان اسـم    گوید: از حضرت صادق(ع) راجع به ذقتیبه می
است و غیر از مسلمان کسی بر آن امین نیست(ھمان)

گوید به امام صادق علیه السلام گفتم حسین بن منذر از شما روایـت کـرده   موثقه حنان می
اید ذبیحه به ذکر است و جز اھـل توحیـد کسـی بـر آن امـین (مـومن) نیسـت.        که شما فرموده

پسندم. (ھمان)گویند که من آن را نمیھا چیزى مینحضرت فرمود: آ
گـوییم بـه   گوئید او جواب داد: میگوید از یک نصرانی پرسیدم ھنگام ذبح چه میحنان می

(ھمان).نام مسیح
ھـا حـلال   مفھوم این روایات دلالت دارد که در صورت حصول اطمینان به تسمیه، ذبائح آن

در .که اطمینانی در حمل قول آنان بر صحت وجـود نـدارد  ھا دلالت دارداست. ولی منطوق آن
ھا، عدم اطمینان به قول آنان است.ھا بر صحت و اعتناء به قول آنواقع مانع حمل اعمال آن

که امـام  گروه دیگرى از اخبار ھستند که در رد ذبایح نصارى عرب وارد شده از جمله این
) و ۵۶کتاب نیستند و ذبایحشان حـلال نیسـت. (ھمـان،    ھا اھل فرماید: آنھا میدر رد ذبایح آن

عنه بوده است.گویا مفھوم روایت این است که حلیت ذبایح اھل کتاب مفروغ
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وجوه جمع بین اخبار حلیت و حرمت 

در جمع میان اخبار حرمت و اخبار حلیت ذبایح اھل کتاب وجوھی ذکر شده است :
وجه اول حمل براضطرار:

ایات حلیت، باید حمل بر مورد اضطرار و عسر و حرج شوند این حمـل  اند روبعضی گفته
را حر عاملی در کتاب وسائل الشیعه از شیخ نقل کرده است و بر نظریه خود به خبر زکریا بـن  

گوید: امام ابوالحسن (ع)فرمود من تو را از خوردن ذبیحه ھر کسی که آدم تمسک جسته که می
)٥١کنم مگر در وقت ضرورت. (ھمان، انت است نھی میبر خلاف عقیده و مذھب تو و یار

نقد
.رسد این وجه ناتمام باشدبه نظر می

ھا نیاز به دلیل معتبر دارد و چنـین دلیلـی در بـین    زیرا اولا : حمل اخبار بر خلاف ظاھر آن
نیست. و خبر مذکور از یک سو، واحد است و از سوی دیگر دلالت آن؛ نھی از خوردن ذبیحـه  

؛ مخالف فتوای مشھور است چون فرمود از خوردن ذبیحه ھر کسی که بر خلاف عقیده و عامه
کنم، از این رو شھید ثانی در شـرح لمعـه نھـی را حمـل بـر      مذھب تو و یارانت است نھی می
)۷/۲۱۱کراھت نموده است. (شھید ثانی، 

حلیـت ذبیحـه   لذا این خبر تاب مقاومت در برابر اخبار معارض و صحیح دلالت کننده بـر 
کتابی را ندارد.

ھا حلال نباشد پس مـردار خواھـد بـود و خـوردن از آن جـائز      ثانیا: بر فرض که ذبیحه آن
باشد مگر در مواردی که خوردن از گوشت مرده حلال باشد و آن مختص است بـه جـایی   نمی

تـوان در  تر از این است. بلـی مـی  اش وسیعکه ضرورت، دامنهکه خوف ھلاکت باشد و حال آن
ای که تسمیه توسط ذابح غیـر مسـلمان بـر آن شـده و     نقد این کلام گفت فرق است بین ذبیحه

.مرداری که چنین صفتی ندارد و در دوران امر اولی، مقدم است
وجه دوم :

.دومین وجه جمع، حمل روایات حلیت، بر تقیه و از باب موافقت با عامه است
/ ۱۹) و فیض در وافـی ( ۸۵/ ۳۶شیخ و صاحب جواھر(و این را جمعی از بزرگان از جمله 

اند.اند و بر اثبات نظریه خود به خبر بشر بن ابی غیلان تمسک جسته) برگزیده۲۶۰
گوید: از امام صادق علیه السلام از ذبایح یھود و نصاری و ناصـبیان پرسـیدم،   این خبر می

م کشید و فرمود: از آن تا مـدتی  حضرت چھره خود را گرداند چانه خود را کج کرد و رخ درھ
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)۶۸/ ۲۴(وسائل الشیعة، .نامعلوم بخور

نویسد تا روز رفع تقیه یا تا ظھور دولـت  مرحوم فیض در معنای مدتی نامعلوم (یوَْمٍ ماَ) می
حق (فیض، ھمان)

نقد : اوّلاً بشِر مجھول است. اسم وى روشن نیست: بشر، بسر، بشار و یـا بشـیر؟ رجالیـان    
اند. را توثیق نکردهھم، وى

اى بودن حکم ذبایح اھل کتاب ندارد، چون رخ ثانیاً این خبر دلالت روشن و قطعی بر تقیه
در ھم کشیدن امام (ع) گرچه به احتمال قوی حاکی از نارضـایتی امـام (ع) نسـبت بـه ذبیحـه      

محتـاج بـه   ھـا را  کتابی است ولی محتمل است بر اثر ناراحتی از ضعف مسلمانان باشد کـه آن 
ھاى اھل کتاب به پیامبر اکرم (ص) باشد بلکه اگر بـه  ذبایح اھل کتاب کرده و یا یادآوری اذیت

ای باشد نباید امام (ع) رخ در ھم کشند تـا کسـی   خاطر حضور مخالفان در محضر امام(ع) تقیه
اى است. (رھبری، ھمان)نفھمد که این فتوا، تقیه

امه ذبیحه کتابی را بدون قیـد وشـرط، حـلال بداننـد بلکـه      گونه نیست که تمامی عثالثاً این
داننـد در فقـه علـی المـذاھب     بعضی حلیت را، مشروط به شرائطی؛ از جمله ذکر تسـمیه؛ مـی  

اند در حلیت ذبیحه کتابی شـرط اسـت   حنفیه {و نیز مالکیه} گفته«) آمده است: ٢/٢١الاربعه (
م مسیح یا صلیب یا عزیز یا ماننـد آن بـرده شـود.    که ناکه براى غیر خدا قربانی نشود مانند این

که نام اند ذبیحه اھل کتاب حلال است خواه نام خدا برده شود یا نه؛ مشروط به اینشافعیه گفته
اند در حلیت دانند حنابله گفتهھا اصل نام بردن خدا را مستحب مؤکد میغیر خدا نبرند؛ شافعی

به مانند مسلمانان ببرند پس اگر به عمد نام نبرند یـا نـام   ذبایح کتابی شرط است که نام خدا را 
ھـا  شود. و اگر ندانیم نام خدا ذکرشـده یـا نـه، ذبیحـه آن    ھا خورده نمیغیر خدا برند ذبیحه آن

حلال است.
رابعاً حمل روایتی بر تقیه در جائی است که با فقـه مـذھب حـاکم از عامـه در زمـان امـام       

لق عامه (تقریرات نویسنده از درس خـارج فقـه آیـه االله نجفـی     صادق (ع) مخالف باشد نه مط
) و فقه حاکم در زمان امام صادق (ع) فقه مالك و ابوحنیفه بوده اسـت کـه   ٦٨مرعشی در سال 

شرایطی را براى حلال بودن ذبایح اھل کتاب قایل بودند که ذکر شد و در روایـات شـیعه ھـم    
مخالف نظر آنان وجود دارد.روایات ھماھنگ با نظر آنان و ھم روایاتی

و اما حمل اخبار بر تقیه [به دلیـل مبـاح   :نویسدشھید ثانی در نقد حمل روایات بر تقیه می
کنند، در نظر مذاھب چھارگانه اھل سنت] در ھایی که اھل کتاب کشتار میبودن گوشت حیوان
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داند و از کتابی شرط نمیکند زیرا یکی از مذاھب عامه، شنیدن نام خدا را ھا صدق نمیھمه آن

و .ھا بر تقیه ممکن نیسـت ای دلالت بر حلال بودن آن دارد. بنابراین حمل آننیز اخبار صحیحه
که جمع بین روایات متعارض، با در نظر گـرفتن موضـوع   نویسد: با توجه به اینشیخ بھائی می

ھـا بـر تقیـّه    به حمـل آن گردد از این رو نیازی ذکر نام خدا در ھنگام کشتن حیوان، حاصل می
)۷۴(حرمة ذبائح أھل الکتاب، .نیست

وجه سوم :
) نھی در اخبار حرمت را حمل بر تنزیه و کراھت نموده اسـت.  ۴۶۴/ ۱۱شھید در مسالک (

)۳۵۵/ ۴و این را مغنیه صاحب فقه الامام الصادق(ع) از معاصران برگزیده است. (
باشند، مانند خبـر محمـد بـن    شتمل بر نھی میدلیل شھید ثانی این است که اخبار حرمت م

گونـه نھـی، ظھـور در حرمـت دارد. از     سنان و غیر آن که امام فرمود: (لا تأکل ذبائحھم) و این
سوی دیگر اخبار حلیت نص در جواز است، مانند خبر یونس بن بھمن که امـام در آن فرمـود:   

بنابراین حکم بـه حرمـت ذبـایح اھـل     .»نعم«...(لا باس) و در خبر اسماعیلیة بن عیسی فرمود: 
ھا مبتنی بـر نـص و بـه مقتضـای حمـل      کتاب مبتنی بر ظھور است و حکم به حلیت ذبایح آن
شود. (شھید ثانی، ھمـان) محقـق اردبیلـی    ظاھر بر نص باید، اخبار حرمت حمل بر کراھت می

سته و روایات تحریم نیز در مجمع الفائدة، نظر صدوق را موافق قوانین و قوی از جھت علم دان
را حمل بر کراھت کرده، اما به دلیل نادر بودن قائلان این نظر، عمـل بـه آن را مشـکل دانسـته     

)٧٩/ ١١است (

وجه چھارم :
وجه چھارم جمع حکمی است یعنی حمل کردن اخبار حلیت بر مـواردى کـه نـام خـدا را     

م کـه نـام خـدا بـر ذبیحـه بـرده       برند و از طرف دیگر اخبار حرمت را بر مواردى حمل کنیمی
؛ ٥٨٠شود. و گواه این جمع روایاتی است که در پـیش آوردیـم. و شـیخ صـدوق (المقنـع،     نمی

) بین دو گروه را به این روش جمع کـرده اسـت و نیـز مرحـوم طباطبـایی نیـز در       ٣١١ھدایه، 
به این جمع متمایل شده است.)٢٧/ ٢ریاض المسائل (

زیده)(نظر برگروایاتبین جمع 
از میان وجوه ذکر شده در جمع میان اخبار حرمت و اخبار حلیت ذبایح اھل کتاب به نظـر  
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ھا جمع شھید در مسالک کـه نھـی در اخبـار حرمـت را حمـل بـر تنزیـه و        رسد از میان آنمی

٥کراھت نموده است رجحان دارد زیرا علاوه بر استدلال شھید ثانی این حمـل بـا ظـاھر آیـه     
باشـد و پـس از ایـن جمـع، راه جمـع      لت بر حلیت ذبیحه کتاب دارد سازگار مـی مائده که دلا

مویـد  » الجمع مھما امکن«چھارم به دلیل وجود روایات قوی که ذکر شد اولویت دارد و قاعده 
آن است.

دیدگاه فقھای امامیه
. در گذشته ای به دیدگاه فقیھان درباره ذبیحه کتابی داشته باشیمدر پایان مناسب است اشاره

کنـیم از سـوی   به فتاوی مذاھب اھل سنت اشاره کردیم و اکنون به فتاوی فقھا امامیه اشاره مـی 
دیدگاه ابراز شده است :٥فقیھان، 

حلیت  -أ
ابن ابی عقیل عمانی و ابن جنید اسکافی فتوا به حلیت دادند بـا ایـن فـرق کـه ابـن جنیـد       

ز معاصران آقای جناتی نیز معتقد به حلیت ذبیحـه  ) و ا٦٩مکروه دانسته است (اردبیلی، ھمان، 
کتابی است.

حلیت در صورتی که کافر کتابی، نام خدا را بر ذبیحه ببرد.-ب
) و محمـد تقـی جعفـری    ٢٧/ ٢) و صاحب ریاض(٣١١؛ ھدایه، ٥٨٠شیخ صدوق (المقنع،

) ١/٤٣اند. (ر.ک: رسائل فقھی، محمد تقی جعفرى، این نظر را برگزیده
بنابر احتیاط واجب.حرمت-ج

گویـد از بـاب احتیـاط اسـت.     نویسد: حرمت ذبیحه کافری که تسمیه میمرحوم حکیم می
)  ٢/٣٥٦(منھاج الصالحین، محسن حکیم، 

حرمت.-د
) ٣/٢٤٩اند مانند شیخ طوسـی (الخـلاف،   بیشتر فقھا فتوی به حرمت ذبیحه کافر کتابی داده

، ٣١/٨٦) و صاحب جـواھر (جـواھر الکـلام،    ٣/٢٠٤و سید مرتضی و محقق شرایع الاسلام (
٣٦/٨٠(

توقف.-ه
ھـا، چـون بـه حرمـت ذبیحـه کتـابی       ای از انتقادھـا و اشـکال  فاضل مقداد پس از بیان پاره

کند که خداونـد  تابد اظھار امیدواری میرسد و از طرف دیگر مخالفت با مشھور را بر نمینمی
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)٢/٣١٢ان، این مشکل علمی او را حل کند. (کنزالعرف

گیری نتیجه
در آیات ذکر شده حیوانی که برای غیر خدا ذبح شده و یا نـام خـدا بـر آن ذکـر نشـده      -١

حرام شمرده شده است گر چه بر اساس حالیـه بـودن جملـه          ١٢١در آیـه
حب باشد.انعام، محتمل است فقط حیوانی که برای غیر خدا ذبح شده حرام و ذکر تسمیه مست

سوره مائده، به معنـای ذبـائح و یـا اعـم از آن باشـد      ٥درصورتی که کلمه طعام در آیه -٢
که تسمیه کافر را واجب شماریم.انعام ) است مگر این١٢١ناسخ آیه وجوب تسمیه (

ھا اسـت و اسـتعمال آن در گنـدم،    معنای طعام به شھادت عرف و لغت، مطلق خوردنی-٣
ر اساس قرینه لفظی و یا حالی است.جو و حبوبات دیگر ب

روایات تفسیر طعام به حبوبات یا از باب ذکر مصداق است، در این صورت با روایـات  -٤
حلیت ذبیحه کتابی، قابل جمع است و یا از باب ذکر معنا است که بـا روایـات حلیـت ذبیحـه     

شـود و  ظاھر آیه میگردد و رجوع به تعارض دارد. در این صورت یا ھر دو از اعتبار ساقط می
کند.یا روایات حلیت به خاطر مطابقت با آیه رجحان پیدا می

وجه جمع شھید ثانی در حمل نھی بر کراھت در روایات ناھیه، اقـوی از وجـوه جمـع    -٥
دیگر است.

منابع
ایـران، مؤسسـه مطبوعـاتی    –، قـم  النھایة فـي غریـب الحـدیث و الأثـرابن اثیر، مبارک بن محمد، 

تا.یان، چاپ اول، بیاسماعیل
تا.، بیاحکام القرآنابن العربی، محیی الدین محمد، 
١٤٢٢، بیروت، دار احیاء التراث العربی، چـاپ اول،  تفسیر ابن العربی__________________ ، 

ق.
، ایران، دفتر انتشارات اسلامی حوزه علمیه قـم، چـاپ   من لا یحضره الفقیهابن بابویه، محمّد بن علی، 

ق.۱۴۱۳دوم،
تا.، بیالتحریر و التنویرابن عاشور، محمد بن طاھر، 
، دکتر حسن عبـاس زکـی، قـاھره،    البحر المدید فی تفسیر القرآن المجیدابن عجیبه، احمد بن محمد، 

ق.١٤١٩
، بیـروت، دار الکتـب العلمیـة، منشـورات     تفسیر القـرآن العظـیمابن کثیر دمشقی، اسماعیل بن عمرو، 
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ق.١٤١٩، چاپ اول، محمدعلی بیضون

لبنـان، دار الفکـر للطباعـة و النشـر و التوزیـع، دار      -، بیـروت لسان العربابن منظور، محمد بن مکرم، 
ق.۱۴۱۴صادر، چاپ سوم، 

ق.١٤٢٠، بیروت، دار المفید، چاپ اول، تفسیر القرآن الکریمابوحمزه ثمالی، ثابت بن دینار، 
ایران، انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم، چاپ -، قممعجم مقائیس اللغةاحمد بن فارس، 

ق.۱۴۰۴اول، 
تا.، تھران، کتابفروشی مرتضوى، چاپ اول، بیزبدة البیان فی أحکام القرآناردبیلی، احمد بن محمد، 
، قم، دفتر انتشارات اسلامی مجمع الفائدة و البرھان في شرح إرشاد الأذھان_______________، 

ق.۱۴۰۳به جامعه مدرسین حوزه علمیه، وابسته
تا.، تھران، مکتبة المعراجي، بیآیات الأحکاماسترآبادى، محمد بن علی، 
. ١٣٧٣، تھران، دفتر نشر داد،تفسیر شریف لاھیجیاشکوری، محمد بن علی، 

ق.١٤٢٠، بیروت، دار الفکر، البحر المحیط فی التفسیراندلسی، ابو حیان محمد بن یوسف، 
ق.١٤١٥، بیروت، دار الکتب العلمیه، روح المعانی فی تفسیر القرآن العظیموسی، محمود، آل

، بھـار،  پـژوھش دینـی، »حلیت و حرمت ذبیح اھل کتاب و پیامـدھای حقـوقی آن  «آیتی، محمد رضا، 
.٩، شماره١٣٨٤

.ق١٤١٦، تھران، بنیاد بعثت، چاپ اول، البرھان فی تفسیر القرآنبحرانی، سید ھاشم، 
ق.١٤٢٠، قم، بنیاد بعثت، چاپ اول، آلاء الرحمن فی تفسیر القرآنبلاغی نجفی، محمد جواد، 

، بیروت، دار احیاء التـراث العربـی، چـاپ اول،    أنوار التنزیل و أسرار التأویلبیضاوى عبداالله بن عمر، 
ق.١٤١٨

ق.١٤٠٥، بیروت، دار احیاء التراث العربی، احکام القرآنجصاص، احمد بن علی، 
ق.١٤٠٤، تھران، انتشارات نوید، آیات الأحکامجرجانی، ابوالفتح بن مخدوم، 
ق.۱۴۱۹ایران، مؤسسة منشورات کرامت، –، تھران رسائل فقھیجعفرى تبریزى، محمد تقی، 

.٦٥، شماره ١٣٧٥، کیھان اندیشه، »نظریه حلیت ذبایح اھل کتاب«جناتی، ابراھیم، 
لبنـان، دار العلـم   –، بیـروت  تـاج اللغـة و صـحاح العربیـة-لصحاح اجوھرى، اسماعیل بن حماد، 

ق.۱۴۱۰للملایین، چاپ اول، 
ق.١٤٠٤، تھران، کتابفروشی لطفی، انوار درخشانحسینی ھمدانی، محمد، 

ایران، مؤسسه آل البیـت علـیھم السـلام، چـاپ اول،     -، قم وسائل الشیعةحرّ عاملی، محمد بن حسن، 
ق.۱۴۰۹

.ق١٤١٥، قم، انتشارات اسماعیلیان، چاپ چھارم، تفسیر نور الثقلینعلی بن جمعه، حویزى، عبد
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تا.، بیالتفسیر القرآنی للقرآنخطیب، عبدالکریم، 

ق.١٤٢٥، دمشق، دارالمنیر و دارالفارابی، اعراب القرآن الکریمدعاس، احمد عبید و دیگران، 
ق.١٤١٢سوریه، الدار الشامیة، –، لبنان نمفردات ألفاظ القرآراغب اصفھانی، حسین بن محمد، 

، ١٣٨١، فقه کاوشی نو در فقه اسـلامی، »حکم کشتار چھار پایان به دست اھل کتاب«رھبری، حسن، 
.٦شماره

ق.١٤١٩، بیروت، دار التعارف للمطبوعات، ارشاد الاذھان الی تفسیر القرآنسبزوارى نجفی، محمد، 
تا.بی،بحرالعلومسمرقندى، نصربن محمد، 

ق.۱۴۱۷، ایران، انتشارات تھران، چاپ پنجم، ادوار فقهشھابی، محمود، 
، مؤسسة المعارف الإسـلامیة،  مسالك الأفھام إلی تنقیح شرائع الإسلامشھید ثانی، زین الدین بن علی، 

ق.۱۴۱۳ایران، چاپ اول، -قم 
ایـران،  -الحدیثـة)، قـم  -(ط الروضة البھیة في شرح اللمعة الدمشقیة__________________، 
ق.۱۴۱۰کتابفروشی داورى، چاپ اول، 
لبنان، مؤسسة الأعلمـي للمطبوعـات،   -، بیروتحرمة ذبائح أھل الکتابشیخ بھائی، محمد بن حسین، 

ق.۱۴۱۰چاپ اول، 
ق.١٤١٩، قم، مؤلف، البلاغ فی تفسیر القرآن بالقرآنصادقی تھرانی، محمد، 

، قم، انتشارات فرھنـگ اسـلامی، چـاپ دوم،    ی تفسیر القرآن بالقرآنالفرقان ف_____________ ، 
١٣٦٥.

بیروت، دار الرشید مؤسسة الإیمان، چـاپ چھـارم،   ، دمشق،الجدول فی اعراب القرآنصافی، محمود، 
ق.١٤١٨

.تا، بینیل المرام من تفسیر آیات الاحکامصدیق حسن خان، محمد صدیق، 
ى مدرسین حـوزه  دفتر انتشارات اسلامی جامعه، قم، ی تفسیر القرآنالمیزان فطباطبایی محمد حسین، 

تا.، بیعلمیه قم
تا.، برگردان سید ابراھیم میرباقرى فراھانی، تھران، بیمکارم الاخلاقطبرسی، فضل بن حسن، 
، تھران، انتشارات ناصـر خسـرو، چـاپ سـوم،     مجمع البیان فی تفسیر القرآن______________، 

١٣٧٢.
، تھران، انتشارات دانشگاه تھران و مدیریت حوزه علمیه تفسیر جوامع الجامع___________، ___

.١٣٧٧قم، چاپ اول. 
، ترجمه ابو القاسم پاینده، تھران، اسـاطیر، چـاپ پـنجم،    تاریخ الامم و الملوكطبري، محمد بن جریر، 

١٣٧٥.
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ق.١٤١٢المعرفه، ، بیروت، دار جامع البیان فی تفسیر القرآن______________، 

.١٣٧٥، تھران، کتابفروشی مرتضوى، چاپ سوم، مجمع البحرینطریحی فخر الدین، 
تا.، بیروت، دار احیاء التراث العربی، بیالتبیان فی تفسیر القرآنطوسی محمد بن حسن، 

.١٣٧٨، تھران، انتشارات اسلام، چاپ دوم، اطیب البیان في تفسیر القرآنطیب، عبد الحسین، 
.۱۳۸۱، قم، چاپ اول، اصول فقه شیعهضل موحدى لنکرانی، محمد، فا

، تھران، کتابفروشـی مرتضـوى، چـاپ    مسالك الأفھام الی آیات الأحکامفاضل جواد، جواد بن سعید، 
.١٣٦٥دوم، 

ق. ۱۴۱۰ایران، نشر ھجرت، چاپ دوم، -، قم العینفراھیدى، خلیل بن احمد، 
ق.١٤١٥، تھران، انتشارات الصدر، چاپ دوم، فسیر الصافیتفیض کاشانی، محمد بن شاه مرتضی، 

ایران، کتابخانه امام امیر المـؤمنین علـي علیـه    -، اصفھانالوافي______________________ ، 
ق.۱۴۰۶السلام، 

، قم، منشورات دار الرضـي،  المصباح المنیر في غریب الشرح الکبیر للرافعيفیومی، احمد بن محمد، 
تا.بی

.١٣٦٤، تھران، انتشارات ناصر خسرو، الجامع لأحکام القرآنمحمد بن احمد، قرطبی،
ایران، دار الکتب الإسلامیة، چـاپ چھـارم،   -الإسلامیة)، تھران -(ط الکافيکلینی، محمد بن یعقوب، 

ق.۱۴۰۷
.ق١٤٠٥، بیروت، دارلکتب العلمیة، چاپ دوم، احکام القرآنکیاھراسی، علی بن محمد، 

تا.، بیروت، داراحیاء التراث العربی، بیتفسیر المراغیمد مصطفی، مراغی، اح
لبنان، دار الفکر للطباعة -، بیروت تاج العروس من جواھر القاموسمرتضی زبیدى، محمد بن محمد، 

ق.۱۴۱۴و النشر و التوزیع، چاپ اول، 
.۱۳۸۹، قم، چاپ اول، فرھنگ نامه اصول فقهمرکز اطلاعات و مدارك اسلامی، 

.١٣٦٠، تھران، بنگاه ترجمه و نشر کتاب، التحقیق في کلمات القرآن الکریممصطفوى، حسن، 
ق.١٤٣٠، قم، انتشارات اسلامی، چاپ پنجم، أصول الفقهمظفر، محمد رضا، 
ق.١٤٢٤، تھران، دار الکتب الإسلامیة، چاپ اول، تفسیر الکاشفمغنیه، محمد جواد، 
تا.قم، بنیاد بعثت، بی، التفسیر المبین___________، 

.١٣٧٤، تھران، دار الکتب الإسلامیة، چاپ اول، تفسیر نمونهمکارم شیرازى، ناصر، 
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چکیده
ی این نظریه ھای خطایبا پذیرش مسئولیّت عاقله در قتل۱/۲/۱۳۹۲قانون مجازات اسلامی مصوّب 

چنـین  ۴۶۸منعکس نموده است. این قانون درباره نحوه پرداخت دیه مذکور ذیل مـاده  ۴۶۳را در ماده 
عاقله عبارت از پدر، پسر، و بستگان نسبی پـدری و مـادری، یـا پـدری بـه ترتیـب       «مقرر نموده است: 
».طبقات ارث است

بـا وجـود عاقلـه    «باشد. ایشان معتقدند: یمفاد ماده اخیر مستظھر به موافقت مشھور فقھای امامیه م
باشد و در فرض اجتماع خویشاوندان ذکور نسـبی(= عاقلـه) تأدیـه    اقَرَب، عُھده عاقله اَبعَد مشغول نمی

مستند عمده ایشان ». باشدترین اقارب به حسب طبقات ارث میخون بھاء و پرداخت دیه بر ذمّه نزدیک
...استظھار از آیه              ...     و نیز روایـات نـاظر بـه مسـأله

باشد.گفته میپیش
یابـد. وی پـس از   داند و استدلال به آن روایات را تام نمـی نگارنده استظھار از آیه فوق را تمام نمی

ت دیه قتل خطـایی، رعایـت ترتیـب بـین     در پرداخ«گیرد که: نقد مستندات قول مشھور چنین نتیجه می
ایـن  ». بـر نباشـند  الفـوت ارث عاقله لازم نبوده و ھمگی ایشان مسئول پرداخت دیه ھستند؛ اگرچه حین

را با خود موافـق نمـوده اسـت؛ مضـافاً بـه      فقھانظریه اگرچه خلاف قول مشھور است؛ لیکن برخی از 
دارد.که اطلاقات و عمومات ادلّه نیز آن را اقتضاءاین

ق.م.ا۴۶۸قتل خطایی، عاقله، توزیع دیه، قول مشھور، ماده :ھاکلیدواژه

.٣٠/٠٧/١٣٩٢؛ تاریخ تصویب نھایی: ١٢/٠٥/٢١٣٩خ وصول:ی*. تار

.نویسنده مسئول١
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مقدمه

باشد که قبل از شریعت اسلام وجـود داشـته، و   داری میضمان عاقله، سنتّ دیرینه و ریشه
ھاى اسلامی و حقـوق  شاید بتوان گفت نوعی بیمه به مصطلح امروزى است (منتظری، مجازات

یت نھاد عاقله به طور اجمال مورد تأیید و امضاى شارع اسلام بـوده و حکـم   ). مشروع٥٢بشر، 
آن مورد اتفاق ھمه فقھاى اسلامی است و میان شیعه و اھل سنتّ در این مسأله اختلافی نیست 

).٢٢؛ مدني کاشاني، کتاب الدیات، ٤٣/٢٥(ر.ک: نجفی، جواھرالکلام، 
دلیـل مـا بـر    «نگـارد:  دیـه از عاقلـه مـی   از باب نمونه شیخ طوسی در باب مشروعیت اخذ

چنین اجماع امتّ اسلامی مشروعیت نھاد عاقله اجماع فقھای امامیه و روایات موجود است، ھم
). ابن قدامه از فقھای حنبلـی، در تأییـد اتفـاقی    ٥/٢٧٦(خلاف، » بر این امر اقامه گردیده است

رای این قول که دیه قتل خطا بـر عھـده   در میان اھل علم مخالفی ب«نویسد: بودن این نظریه می
).٩/٤٩٨(مغني، » شناسمعاقله است نمی

قطع نظر از سیر تاریخی عاقله و شبھاتی که امروزه پیرامون آن وجود دارد، نوشتار حاضر با 
گویی به این پرسش است که توزیـع دیـه   با فرض حجیتّ و مشروعیتّ این نھاد، درصدد پاسخ

کند؟ آیا ھمه آنانی که عنوان عاقله بر آنان منطبق است بـه یـک   روی میبر عاقله از چه اصلی پی
که بـا قبـول رابطـه طـولی     میزان و در عرض یکدیگر مسئول تأدیه خسارت خواھند بود؟ یا این

تر، عھُده خویشان دورتر مشغول نخواھد شد؟ میان اقارب، با وجود عاقله نزدیک
کتب مرسوم فقھی امامیه منعکس شـده اسـت.   در پاسخ به سؤال فوق دو رویکرد عمده در

با اختیار وجه اخیر، رعایت ترتیب میان اقـارب را لازم دانسـته، و در نقطـه مقابـل     فقھامشھور 
اند. ناگفته نماند بـر خـلاف   نوادری از قدماء و معاصران قائل به توزیع دیه بر تمامی عاقله شده

گفتـه نبـوده، و   منحصـر در دو قـول پـیش   چه از کتب فقھی نقل شده است، موضـع فقیھـان   آن
دست یافته است که در متن مقاله بـدان  فقھانگارنده به استناد تتبع خویش به مواضع دیگری از 

اشاره خواھد رفت.
مقصـود  » عاقلـه «در ابتدای بحث و قبل از ورود به آن مناسب دیده شد با تعریف اصطلاح 

فقیھان تبیین و مصادیق آن تعیین گردد.
م عاقلهمفھو

مفھوم عاقله در لغت
عاقله اسم فاعـل از واژه  «در لسان العرب و تاج العروس در تعریف عاقله چنین آمده است: 
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باشد، و آنان خویشاوندان پدری ھستند که دیـه قتـل   عقل است، و منظور از آن ھمان عصبه می

لبحرین و النھایـه  ). صاحب مجمع ا١٥/٥٠٩؛ واسطی، ١١/٤٦٠(ابن منظور، » پردازندخطا را می
قاتل مکلّف بود دیـه  «اند: عاقله را از عقل به معنای دیه دانسته و در مورد وجه تسمیه آن نوشته

شـد  گفتـه مـي  » عقـال «ھا را با طناب که بدان (شتران) را به آستانه منزل اولیاء مقتول ببرد، و آن
).٣/٢٧٩؛ ابن اثیر، ٥/٤٢٧(طریحی، » ببندد، و به ورثه مقتول تحویل دھد

ابن فارس و جوھری نیز عاقله را به گروھی که از بستگان پدری ھستند، و دیه جنایت قتل 
). ٥/١٧٧١؛ الصـحاح،  ٤/٧٠اند (معجم مقائیس اللغه، کنند تعریف نمودهخطایی را پرداخت می

کند که عاقلـه خصـوص خویشـان ذکـور از     لذا مجموع کلمات لغویان به این معنا بازگشت می
باشند.پدر میجانب 

مفھوم عاقله از منظر فقیھان
عاقله کسانی ھستند که از طـرف پـدر، خویشـاوند    «نویسد: شھید ثانی در تعریف عاقله می

ھا؛ اگرچـه ھنگـام پرداخـت دیـه     شوند؛ مانند برادران و عموھا و فرزندان آنقاتل محسوب می
وانـه یـا فقیـر اسـت، عاقلـه      وارث نباشند؛ البته زن، کودک و کسی کـه در سـر رسـید دیـه، دی    

).٢/٤٤٦(الروضه البھیه، » شودمحسوب نمی
مواجه شده است (مجلسی، حدود و قصاص و دیات، فقھااگر چه این تعریف با اقبال اکثر 

در تعریف عاقله متفاوت بوده و در بعضی موارد رسـا  فقھا)؛ لکن کلمات ٢/٥٤٠؛ خویی، ١٥٥
ترین تعاریف از آنِ مرحوم مشکینی است که در تعریـف  نیست. به نظر نگارنده بھترین و کامل

مراد از عصبه که پرداخت دیه جانی بر عھده ایشان است، ھر فـردی اسـت   «عاقله آورده است: 
که از طریق پدری، و یا پدری و مادری، با جـانی خویشـاوندی دارد، ماننـد بـرادران پـدری و      

و جد پدرى؛ اگرچه بالاتر روند، و اولاد ذکـور؛  مادری، یا برادران پدری، و اولاد ایشان، و پدر 
). ایشان با ذکر اصناف متعدد خویشاوندان اعم از اقارب عمـودی و  ٣٦٤» (تر رونداگرچه پایین

واسطه و..... تعریف جامع و مانعی ارائه نمـوده اسـت   اطرافی، صعودی و نزولی، با واسطه و بی
شود.که مشابه آن در سایر کتب مشاھده نمی

آیـد و برخـی از ایشـان نیـز بـدان تصـریح       بدسـت مـی  فقھاگونه که از تعاریف بته ھمانال
چیـزی جـز   فقھـا ) اصطلاح عاقله در لسـان  ٢٦/٣٧٦اند(ر.ک: روحاني، فقه الصادق(ع)، نموده

چون بسـیاری از واژگـان کـاربردی در    باشد. به عبارت دیگر عاقله ھمھمان معنای لغویش نمی
عرفی است که شرع درباره آن تأسیسی نداشته و در تبیین مـدلول آن تـابع   محاورات، از مفاھیم
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ارتکاز عرفی بوده است.

کلمات فقھا
کـه اقـوال موجـود در مسـأله را منحصـر بـه دو قـول        فقھـا برخلاف نقل رایج از عبـارات  

چھار رویکرد قابل استظھار است:فقھااند، از تتبع و مداقّه در آرای دانسته
اند.ھای متقدم اصولاً متعرض مسأله نشده و به سکوت از کنار آن گذشتهبرخی از فق-۱
بعـد از بیـان دو دیـدگاه موجـود، در حکـم مسـأله توقـف        فقھـا تعداد قابل توجھّی از -۲
اند.نموده
قائل به لـزوم رعایـت ترتیـب میـان عاقلـه جـانی، براسـاس طبقـات ارث         فقھامشھور -۳
اند.شده

اند.ه را وظیفه تمامی افراد عاقله به نحو برابر دانستهپرداخت دیفقھاتعداد کمی از -۴
و نیز ادلّه و مستندات ادعایی، به تفکیـک بـه مواضـعِ    فقھادر ابتدا با نقل کلمات و عبارات 

پردازیم.گفته پرداخته، سپس به نقد مستندات آن اقوال میپیش
رویکرد اول: سکوت در مسأله 

انـد؛  مسأله نشده و در این بحث نظری ابـراز نداشـته  برخی از فقھای متقدم اصولاً متعرض
که شیخ مفید در مقنعه صرفاً به بیان این امر که دیه قتل خطای محض از عاقلـه جـانی،   چنانھم

). نمونه دیگر مرحوم شیخ صدوق ٧٣٥شود، بسنده نموده است (و در ظرف سه سال گرفته می
نھا به بیان تکلیف عاقلـه در پرداخـت دیـه    روایی خویش است. ایشان نیز ت-در دو کتاب فقھی

قتل خطاء پرداخته و از ذکر نحوه توزیع و کیفیت آن خودداری ورزیـده اسـت. (ر.ک: ھدایـه،    
).٥٣٦؛ مقنع، ٣٠١

دیه الخطـأ علـی العاقلـه و عاقلـه الحـر المسـلم       «ابوالصلاح حلبی در این بحث به عبارت: 
ه، و صاحب مراسم نیز نظر روشنی در ایـن زمینـه   )؛ بسنده نمود٣٩٢(الکافي في الفقه، » عصبته

)٢٣٩نداده است. (سلاّر دیلمی، 
ھـا را موافـق یـا مخـالف نظـر      تـوان رأی آن اند و نمـی نظری ابراز نداشتهفقھااین گروه از 

ھـا  توان نظر ایشان را موافق با مشھور دانست که سکوت آنمشھور دانست؛ تنھا در صورتی می
گونه برداشت، مخدوش اسـت؛ زیـرا   با رأی مشھور در نظر بگیریم، که اینرا به معنای موافقت

».اذا جاء الاحتمال بطل الاستدلال«اند سکوت اعمّ از رضاست؛ و گونه که گفتهھمان
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رویکرد دوم: توقف در مسأله

اند که به رغم تعرض به مسأله و حتـی ذکـر آراء موجـود، از اختیـار رأی     گروه دوم فقھایی
اند. شـھید ثـانی از ایـن    ورزیده و یا حداقل از ابراز رأی مختار خویش دوری جستهخودداری

دسته فقھاست که در روضه به ذکر اقوال موجود در مسأله بسنده نموده و حتی به استناد عمـوم  
ادلّه، رأی غیر مشھور را محتمل دانسته است؛ لکن معین نساخته است که مختـار خـود ایشـان    

کند که شھید ثانی در مسالک نیز به فتوای خود تصریح نمی. نکته جالب آن)٢/٤٤٧کدام است (
).١٥/٥١٩کند (و با ذکر اقوال موجود ھر قول را به قائلانش منتسب می

)؛ در عبـاراتی  ٢/١٥٦)؛ و فیض کاشانی در مفـاتیح الشـرایع (  ٩٦جزائری در التحفه السنیه (
که نظر صریح خـود  اند، بدون اینمسأله بسنده نمودهتقریباً مشابه صرفاً به بیان اقوال موجود در

را در مسأله ابراز دارند.
خلاف اسـت  «در بحث مذکور اکتفا نموده است: فقھامجلسی دوم نیز به بیان اختلاف آراء 

اند: به نزدیك و دور که آیا ترتیبی در میان آن جماعت ھست در حواله کردن یا نه؟ بعضی گفته
تـر را مقـدم   کـه نزدیـك  انـد بـه آن  به یك نسبت، و اکثر علمـاء قائـل شـده   کنندھمه حواله می

).١٥٧(حدود و قصاص و دیات، » دارندمی
)؛ نیـز  ٢/٦٨٥)؛ و فاضل آبی در کشف الرمـوز ( ٥/٤٢٠جمال الدین حلی در مھذّب البارع (

اند.مودهاند؛ لکن نظر خویش را ابراز ننکه اقوال موجود در مسأله را ذکر نمودهبه رغم آن
، با فقھای دسته اول که در مسأله سکوت فقھالازم به ذکر است که وجه افتراق این گروه از 

نموده بودند در این است که گروه اخیر اقوال موجود در مسأله را ذکر نموده؛ لیکن خود فتوای 
ه ای از متقـدمان کـه اصـولاً متعـرض مسـأل     اند؛ بر خـلاف پـاره  صریحی در بحث مذکور نداده

اند.نگردیده و بحث را مسکوت نھاده
رویکرد سوم: توزیع دیه به ترتیب طبقات ارث (قول مشھور)

از اولین فقیھانی که متعرض این بحث شده و به صراحت معتقد است کیفیـت توزیـع دیـه    
باشـد. دلیـل وی نیـز بـر مختـار      مبتنی بر رعایت اقربیتّ ورثه است شیخ طوسی در خلاف می

...یــه اولوالارحــام: خــویش عمومیــت آ                   ...
انـد، و مطـابق   است که در آن بعضی خویشاوندان بر بعضی دیگر برتری داده شده١)٧٥(انفال: 

).٥/٢٨٢گیرد. (خلاف، دیدگاه ایشان مورد بحث را نیز در بر می

».خویشاوندان نسبت به یکدیگر، در احکامی که خداوند مقررّ داشته، (از دیگران) سزاوارترند: «٧٥انفال/١
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س از تصریح به این امر که در مسأله دو قول وجود دارد، اشبه در مسـأله  محقق در شرایع پ

). وی در مختصرالنافع نیز بر این نظر تأکیـد  ٤/٢٧٣داند (را قول به رعایت ترتیب در توزیع می
)٢/٣١٦» (و یبدأ بالتقسیط علی الأقرب فالأقرب«کند: می

)؛ و ٥/٦٤٣؛ تحریرالأحکـام ( )٢/٢٣٠علامه حلی در کتـب مختلـف خـود، ارشـادالاذھان (    
)؛ بر نظر مشھور صـحّه گذاشـته، و فخـرالمحققین در ایضـاح الفوائـد      ٩/٣٠٣مختلف الشیعه (

کند.)؛ سخن والد خویش را تأیید می٤/٧٤٨(
دلیـل  ٢صاحب کشف اللثام و صاحب ریـاض پـس از رجحـان دادن بـه دیـدگاه مشـھور       

(فاضـل  ٢روایت بزنطی و ابوبصیر-٢اولوالارحام؛عمومیتّ آیه-١اند:مشترک برای آن ذکر نموده
).٢/٥٦٧؛ حائری طباطبایی، ١١/٥١٥ھندی 

امام خمینی نیز در تحریرالوسیله پس از تصریح به وجود دو رویکرد در مسـأله، از دیـدگاه   
).٢/٦٠١کند. (تحریرالوسیله، یاد می» اوجه«اوّل با عبارت 
شود، ایشان عمدتاً برای اثبـات مـدعای   تنتاج میچه از کلمات فقھای این گروه اسمطابق آن

انـد.  خویش به عموم آیه اولوالارحام، و احیاناً روایاتی که در مسـأله وجـود دارد اسـتناد نمـوده    
کـه قـول   بسیاری از فقھای این گروه نیز به بیان ادله مختار خویش نپرداخته و صرفاً به ذکر این

اند.تر است بسنده نمودهمشھور قوی
یکرد چھارم: توزیع دیه بر تمامی عاقله (قول غیر مشھور)رو

گونه کـه گذشـت، رعایـت ترتیـب در توزیـع را لازم      شیخ طوسی اگرچه در خلاف، ھمان
و ٣رسد وی در مبسوط از دیدگاه اوّلیـه خـویش رجـوع نمـوده،    دانسته است؛ لیکن به نظر می

ته است؛ البته وی دلیلی بر مختار اخیر قائل به تقسیم دیه مذکور در بین عاقله قریب و بعید گش
)٧/١٧٨خویش ارائه ننموده است. (

نویسـد:  جـا کـه مـی   صاحب جامع الشرایع نیز در مسأله مذکور با شیخ ھـم رأی اسـت، آن  
» یقسم الإمام الدیه علی العاقله بحسب ما یرى من غنی أو دونه... و القریب و البعید فیھا سـواء «

).٥٧٦(ابن سعید حلی، 
طور که نقل شده اسـت جـز   ی اخیر شیخ، متروکِ فقیھان بعد از وی واقع گشت، و ھمانرأ

که آقای خویی آن را تقویت کرد.ابن سعید حلی کسی با آن موافقت ننمود، تا آن

ور خواھد آمد.شرح روایات مذکور در نقد قول مشھ٢

در این کتاب اسامی فقیھان مخالف را نخواھم آورد؛ مبادا کتاب به درازا انجامد، و اسامی ایشان را در «نویسد: تاریخ تألیف مبسوط متأخر از خلاف است؛چرا که شیخ در مقدمه مبسوط می٣

).١/٣» (اممسائل کتاب خلاف به طور مستوفا یاد کرده
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ایشان در مبانی تکمله المنھاج با طرح این سؤال که آیا خویشان نزدیک و دور ھمگی جـزء  

ایـن  فقھـا نظـر مشـھور   «نویسـد:  شود، میھا رعایت میتیب بین آنکه ترباشند؛ یا اینعاقله می
ھا لازم است؛ ولی این نظر اشـکال دارد، و اقـرب آن اسـت کـه     است که رعایت ترتیب بین آن

).٢/٥٥٩» (باشندخویشان نزدیک و دور ھمگی داخل در عاقله می
انـد.  م رأی شـده بسیاری از شاگردان محقق خویی در کتب فتوایی خود با استاد خویش ھ ـ

؛ ٣/٥٩٥دانند (منھـاج الصـالحین،   وحید خراسانی و محقق کابلی مختارِ خویی را اظھر اقوال می
)٧٥٠رساله توضیح المسائل، 

صاحب فقه الصادق(ع) و فاضل ایروانی نیـز در عبـاراتی مشـابه بـا مناقشـه در ادلـّه قـول        
رداخت دیه را بر عھده عاقله نھاده اسـت،  مشھور، اظھر در مسأله را، با توجه به عموم ادلّه که پ

شود، عدم اعتبار ترتیـب در بـین   و لفظ عاقله نیز ھمگی خویشاوندان قریب و بعید را شامل می
).٣/٣٥٣؛ دروس تمھیدیه في الفقه الاستدلالي، ٢٦/٣٨٢اند (روحانی، طبقات دانسته

ای که مسئولیت قتل خطـائی  در اثبات مدعای خویش عمدتاً به اطلاق ادلهفقھااین دسته از 
جا که لفظ عاقله بر نزدیکان دور و نزدیک بـه طـور   را بر عھده عاقله نھاده استناد نموده و از آن

کند، در نتیجه قائل شدن به رعایت ترتیـب در توزیـع دیـه را فاقـد وجاھـت      یکسان صدق می
اند.شرعی دانسته

بررسی ادلّه و مستندات
مقتضای قواعد اولیه

، عدم اعتبار رعایت ترتیـب بـین عاقلـه قریـب و بعیـد      رسد مقتضای قواعد اولیّهظر میبه ن
باشد؛ در نتیجه جمیع عاقله نسبت به پرداخت دیه خطای محض مسئولیت دارنـد. بـه عبـارت    
دیگر موضوع وجوب دیه در قتل خطایی عنوان عاقله بوده و این عنوان به اطـلاق خـود شـامل    

شود. باید گفت ھرچنـد عاقلـه دارای مراتـب و طبقـات     ری جانی میھمه مردان خویشاوند پد
دیگر متفاوت اسـت؛ لکـن   باشند و استحقاق ایشان در برخی ابواب مثل ارث با یکمختلفی می

ادعای اشتراط رعایت ترتیب در پرداخت دیه، مطـابق بـا طبقـات ارث، محتـاج دلیـل معتبـر و       
صیص عمومات و اطلاقات ادلّه را داشـته باشـد؛ و   باشد که صلاحیت تخمؤونه زایدهِ موجّه می

که اطلاقات و عمومات ادله با نفی قیود ادعایی، دلالـت بـر مسـئولیت ھمگـانی عاقلـه      حال آن
دارند.
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در مقام تمسکّ به اصل عملی نیز باید گفت با شک در اشتراط رعایت ترتیب، اصل، عـدم  

ه، شک در اشتغال ذمه عاقله بعید داریـم،  اشتراط چنین امری است. اگر اشکال شود که در مسأل
باشد؛ در نتیجـه رعایـت ترتیـب در تأدیـه دیـه      و اصل مناسبِ مقام، اصالت برائت ذمه وی می

شود گفت با فرض تمامیتّ تمسک به اطلاقات ادلّه، اشـتغال  باشد؛ در پاسخ اشکال میشرط می
که گفته شد در این حالـت اصـلِ   طور عاقله ثابت بوده، شک در شرطیتّ امر زائد است و ھمان

عدم اشتراط جاری است. به عبارت دیگر منشاء شک در اشتغال و یا عـدم اشـتغال ذمـه عاقلـه     
بعید، شک در اشتراط ترتیب است و با احراز عدم اشتراط (اصـل سـببی) از بـاب تقـدّم اصـلِ      

ماند.یسببی بر اصلِ مسببی، موضوعی برای شک در عدم اشتغال (اصل مسببی) باقی نم
مفاد ادلهّ قول مشھور

اند. مشھور برای اثبات مدعای خود به سه دلیلِ کتاب، سنت و اجماع استناد نموده
دلیل کتاب: استدلال به آیه اولوا الارحام

...انـد، عمـوم آیـه    ای که قائلان قول مشھور بدان استناد نمودهیکی از ادلّه      
             .../شـیخ و فاضـل ھنـدی بـه     فقھا) است. از میان ۷۵(انفال ،

دلیلنـا علـی أنـه یبـدأ بـالأقرب      «اند: صراحت، عموم آیه مذکور را مستند مختار خویش دانسته
...فالأقرب قوله تعالی:                    ... و ذلك عام في ،

إذا اجتمع في العاقله القریب و البعید فإنـّه یأخـذ الدیـه مـن     ). «۵/۲۸۲(خلاف، » جمیع الأشیاء
...القریب... لقوله تعالی:                    ...   لعمومـه فـي ،

).۱۱/۵۱۵للثام، (کشف ا» جمیع الأشیاء
تقریب استدلال به این نحو است که در آیه مذکور برخی از خویشـاوندان  تقریب استدلال:

اند، و قیدی نیز در آیه وجود نـدارد تـا از آن خصـوص ارث و    بر برخی دیگر برتری داده شده
تـر  مانند آن فھمیده شود؛ از طرف دیگر ھم اولویت خویشاوندان دورتـر بـر خویشـان نزدیـک    

خلاف حکم قطعی عقل است؛ بنابراین با توجه به عموم و نیز اطلاق آیه اولوا الارحـام، مـورد   
برند؛ بدین صورت کـه بـا وجـود خویشـان     شود که از متوفّی ارث میآیه ھم شامل افرادی می

برد؛ و ھم آیه شامل افرادی است که در صورت قتل خطایی تر، خویش دورتر ارث نمینزدیک
تـر عاقلـه دورتـر    باشند؛ بدین نحو که با وجـود عاقلـه نزدیـک   خت دیه قاتل میمؤظف به پردا

ای در قبال پرداخت دیه قاتل ندارند.وظیفه
رسد استناد به عموم و اطلاق آیه محل تأمل و خدشه باشد؛ لیکن به نظر مینقد و بررسی:
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نـی ھنگـامی کـه قـرار     چرا که آیه تنھا در مقام بیان احکام ارث و نحوه توارث وراّث است؛ یع

که مسأله ما نحوه پرداخت دیه اسـت؛  است ورثه میتّ چیزی از مال او را به ارث ببرند؛ حال آن
یعنی ھنگامی که قرار است چیزی از عصبه فرد گرفته شود، و پر واضح است که میـان ایـن دو   

تفاوت عمده وجود دارد. 
بـری  ه است در زمان جاھلیتّ ارثچه در تفاسیر آمددر توضیح مطلب باید گفت مطابق آن

ھا تنھا منحصر به فرزنـدان پسـر   از طریق نسب (در نزد آن-۱اعراب از یکی از این سه راه بود: 
از -۳از طریق تبنی؛ یعنی پسر خواندگی؛ -۲بود و کودکان و زنان از بردن ارث محروم بودند)؛ 

آغاز اسلام که ھنوز قانون ارث نـازل  کردند. درمی» ولاء«طریق عھد و پیمان، که از آن تعبیر به 
جاى آن را گرفت، » اخوت اسلامی«شد؛ اماّ به زودى مسأله نشده بود، به ھمین روش عمل می
بردنـد،  دیگـر ارث مـی  دیگر پیمان اخوّت بسته بودند، از یـك و تنھا مھاجران و انصار که با یك

انتقال بـه خویشـاوندان نسـبی و    پس از مدتی که اسلام گسترش بیشترى پیدا کرد، ارث مذکور 
سببی پیدا کرد، و حکم اخوّت اسلامی در زمینه ارث منسوخ گشت، و قانون نھایی ارث در آیه 

؛ فـیض کاشـانی،   ۱۱/۲۶۷مذکور نازل گشت (ر.ک: مکارم شـیرازی و دیگـران، تفسـیر نمونـه،     
).۱/۴۴۷تفسیر صافی، 

باشد این است که در صدد بیان آن میو مفسران چیزی که آیه مذکور فقھامطابق با دیدگاه 
وارث شخص متوفّی فقط ارحام او ھستند، نه دیگران، و در میان ارحـام ھـم بعضـی از بعـض     

برند؛ مثلاً با وجود اولاد، فرزنـدان  دیگر برترند، و با وجود ارحام نزدیك، ارحام دیگر ارث نمی
کـه  ؤمنـان و مھـاجران و دیگـران بـا آن    برند؛ ماولاد، و با وجود برادران، برادر زادگان ارث نمی

اند، باز حقّی در ارث ندارند؛ و به طور کلـی ترکـه فقـط    دوست و رفیق و برادر پیمانی شخص
برد (فاضـل مقـداد، کنـز العرفـان،     مال ارحام است، و با وجود ایشان شخص دیگری ارث نمی

).۲/۳۲۵؛ راوندي، فقه القرآن، ۲/۳۲۴
رسول خـدا  «کند که ابن عباس گوید: قرآن از درّ المنثور نقل ميصاحب المیزان فی تفسیر ال

(ص) میان صحابه برادرى افکند و گفت که بعضی از بعضی ارث ببرند تا این آیه نازل شـد:  
...                   ...بـری ؛ و با نزول آیه مذکور و نسخ ارث

).۹/۱۲۸(طباطبایی، » صحابه، توارث با نسب برقرار گردید
دیگـر ارث  در مجمع البیان از امام باقر (ع) نقل شده که برخی از اصحاب با برادرى از یـک 

).۳/۴۲۷که با نزول آیات مذکور این عمل نسخ گردید. (طبرسی، بردند تا اینمی
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آید این است که آیات مذکور فقـط  میالذکر فرا دستچه از مجموع مطالب فوقبنابراین آن

که: جز خویشاوندان و اولوا الارحام کس دیگـری از ورثـه   در صدد بیان دو امر ھستند؛ اولاً این
بـری لازم  برد؛ ثانیاً: رعایت ترتیب بین خویشاوندان، از حیث اقربیـّت، در ارث متوفّی ارث نمی

برند؛ اماّ آیات مذکور ھیچ دلالتی بر نحوه و کیفیت خود ارث میاست، و ایشان به ترتیب طبقه
توزیع دیه بر عاقله جانی در قتل خطای محض نخواھند داشت، و آیات از این جھـت در مقـام   

باشند.بیان نمی
و شاید با ملاحظه ھمین جوانب است که صاحب تفصیل الشریعه اگرچـه قـول مشـھور را    

) در دلالـت آیـه مـذکور تردیـد     ۳۰۹(لنکرانـی،  » ي دلاله الآیـه تأمـل  ف«پذیرد؛ اماّ با عبارت می
کند.می

که عین این اشکال در کلام آقای تبریزی (تنقیح مبـاني الأحکـام (کتـاب الـدیات)،     کما این
).۲۶/۳۸۲) و نیز آقای روحانی آمده است. (فقه الصادق، ۳۶۷

دلیل روایات
مرسله یونس بن عبدالرحمان

کند از احد الصادقین (علیھما السلام) درباره مردی کـه مـرد   حمان نقل مییونس بن عبدالر
أنّ «دیگری را به خطا بکشد و قبل از پرداخت دیه به اولیاء دم مقتول، بمیرد، حضرت فرمودند: 

؛ ۱۰/۱۷۲(طوسی، تھـذیب،  » الدیه علی ورثته، فإن لم یکن له عاقله، فعلی الوالي من بیت المال
).۲۹/۳۹۷حرعاملی، وسائل، 

؛ طباطبایی، ریاض ۴۳/۴۳۷این روایت مورد استناد برخی از متأخران (نجفی، جواھرالکلام، 
) قرار گرفته است.۲/۵۶۷المسائل، 

تقریب استدلال چنین است که روایت مذکور دیه قتل خطـا را بـر عھـده    تقریب استدلال: 
باشـد؛  ت چیـزی جـز عاقلـه نمـی    ورثه دانسته، و منظور از ورثه نیز با توجه به فراز بعدی روای

ھـا نیـز بایـد بـر     بنابراین مطابق روایت مذکور عاقله در حکم ورثه ھستند، و توزیع در بـین آن 
اساس حکم ورثه باشد.

لیکن باید توجه داشت استدلال به روایت مزبور ھم از جھت سند و ھـم از  نقد و بررسی:
ه کسی این سوال را از امـام پرسـیده و   نظر دلالت مخدوش و ناتمام است؛ زیرا معلوم نیست چ

جواب امام (ع)را برای یونس نقل نموده است؛ لذا روایت مذکور به جھـت ارسـال آن ضـعیف    
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توان بدان اعتماد نمود.) و نمی۱۶/۳۵۱است. (ر.ک: مجلسی، ملاذ الأخیار، 

معتقدند ضعف سندی روایت با عمل اصحاب جبران شده اسـت: (لنکرانـی،  فقھابرخی از 
)؛ اما باید اذعـان نمـود   ۲۹/۳۵۵؛ سبزواري، مھذب الأحکام، ۴۳/۴۳۸؛نجفی، جواھرالکلام، ۳۰۹

باشـد  نظریه جبران سند با عمل مشھور خود مبنایی است که محل مناقشه بسیاری از فقیھان می
که استناد مشھور نیز به خبر یونس، ) ؛ مضافاً به این۲۰۳-۲/۲۰۱(ر.ک: خویی، مصباح الاصول، 

مسلّم نیست.
اماّ از جھت دلالت نیز با توجه به قرائن موجـود در روایـت کـه در مـورد فـردی کـه فـرد        
دیگری را بکشد؛ لیکن قبل از پرداخت دیه به اولیاء دم وی، بمیرد، وارد شده است (فمات قبل 

رسد مفروض و مورد روایت مربوط بـه جـایی  أن یخرج إلی أولیاء المقتول من الدیه)؛ بنظر می
است که پرداخت دیه اولاً و بالذات بر خود جانی واجب بوده باشد، و تنھـا در صـورت مـرگ    

کـه از روایـت   چنـان دار آن خواھنـد بـود؛ یعنـی آن   وی، و عدم تأدیه دیه است که عاقله عھـده 
شود مورد روایت قتل شبه عمد بوده، و منظور از خطای بـه کـار رفتـه در روایـت،     استظھار می

باشد، و ربطی به مانحن فیـه کـه در مـورد پرداخـت دیـه قتـل خطـای        ه عمد میخطای شبیه ب
محض، که اوّلاً و بالذات بر عھده عاقله اسـت، نخواھـد داشـت. (ر.ک: خـویی، مبـانی تکملـه       

).۵۵۹و۲/۵۴۲المنھاج، 
دو روایت ابوبصیر و ابو نصر بزنطی

دو آن شخصـی اسـت کـه    دلیل دیگر مورد استناد مشھور، دو روایتی است که موضوع ھـر  
؛ فاضـل ھنـدی،   ۴۳/۴۳۸میرد. (نجفی، ھمـان،  کند و سپس میفردی را به قتل رسانده، فرار می

). متن دو خبر چنین است:۱۱/۵۱۵ھمان، 
گوید از امام صـادق(ع) دربـاره مـردى پرسـش نمـودم کـه       ابو بصیر می:٤روایت ابوبصیر

باشد، ر نموده و امکان دسترسی به وى نمیگاه مبادرت به فراشخصی را از روى عمد کشته، آن
شود، و اگر نـدارد، از  اگر مال و دارایی دارد، دیه از اموال او برداشت می«که حضرت فرمودند: 

دارند، و اگر داراى خویشـاوند نیسـت،   ترین خویشان وى، الاقرب فالأقرب، دریافت مینزدیك
(طوسـی،  » گاه پایمال نخواھد شدھیچکند؛ چرا که خون شخص مسلمانامام آن را پرداخت می

).۷/۳۶۵؛ کلینی، ھمان، ۱۰/۱۷۰ھمان، 

بِي بصَیِرٍادٍ عنَِ الْحسَنَِ بنِْ مُحَمَّدِ بنِْ سَمَاعهَ عنَْ أَحْمدََ بنِْ الْحسَنَِ الْمیِثَمِيِّ عنَْ أبََانِ بنِْ عثُْمَانَ عنَْ أَحُمیَدُْ بنُْ زِیَ-٤
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گوید از امام جواد(ع) در مورد مردي سؤال نمـودم کـه   بزنطی می:٥روایت ابو نصر بزنطی

که مرده است، کـه حضـرت   اند، تا اینعمداً دیگرى را کشته، و سپس فرار کرده، و وی را نیافته
(طوسـی، ھمـان،   » ان له مالٌ أخُذ منه، و إلا أخُذ من الأقرب فـالأقَرب إن ک«در جواب فرمودند: 

).۴/۱۶۷؛ صدوق، من لایحضره الفقیه، ۱۰/۱۷۰
تقریب اسـتدلال چنـین اسـت کـه چـون روایـات مـذکور در مقـام بیـان          تقریب استدلال:

ه خویشاوندان اطلاق نداشته؛ بلکه در صورت فقدان مال برای قاتل، پرداخـت دیـه را بـر عھـد    
ای کـه  اند؛ یعنی مطابق با طبقات ارث؛ بـه گونـه  اقربای وی، با رعایت الاقرب فالاقرب گذاشته

شود، و اگـر از طبقـه اول مـثلاً    ھا به تساوی تقسیم میاگر مثلاً طبقه اول چند نفر باشند بین آن
ه است؛ گونفقط یک نفر باشد باید تمام دیه را بپردازد، و وضعیت طبقات دوم و سوم نیز ھمین

گردد که در مـانحن فیـه نیـز بایـد ترتیـب بـین عاقلـه        بنابراین از مفاد روایات مزبور آشکار می
رعایت گردد.

)؛ روایـت ابوبصـیر را   ۱۶/۳۴۸باید گفت اگرچه مجلسی در مـلاذ الأخیـار (  نقد و بررسی:
ایـراد  رسـد ھـر دو خبـر دارای    صحیح، و روایت بزنطی را مؤثق دانسته است؛ لیکن به نظر می

اند؛ زیرا روایت ابوبصیر به علت وجود احمد بن حسن میثمی در سلسـله روات آن، کـه   سندی
باشـد؛ لـذا شـھید ثـانی در مسـالک      )؛ ضعیف مـی ۴۶۸(ر.ک: کشی، رجال، ٦فردی واقفی است

). در روایت بزنطی نیز که وی حدیث مذکور را ۱۵/۲۶۲حدیث مزبور را ضعیف دانسته است (
نقل نموده است اگرچه محتمل است مراد امام جـواد(ع) باشـد (کـه در ایـن     »ابی جعفر(ع)«از 

؛ تفرشـی، نقـدالرجال،   ۷۵صورت بزنطی حضرت را درک نموده است) (ر.ک: نجاشی، رجـال،  
)؛ اماّ این احتمال نیز وجود دارد که منظور امام باقر(ع) باشد، و در این صورت روایت با ۱/۱۴۸

تواند به طور مستقیم از امام باقر(ع) روایـت کنـد؛   یرا بزنطی نمیارسال روبرو خواھد گردید؛ ز
کند این است که اطلاق ابی جعفر در روایت منصرف بـه امـام   چه احتمال اخیر را تقویت میآن

شـود. و شـاید بـدین    باقر(ع) بوده، و از امام جواد (ع) در روایات تعبیر به ابی جعفر الثانی مـی 
)۲/۴۱۷شرح لمعه حدیث مذکور را مرسل دانسته است. (وجه است که شھید ثانی در 

مُحَمَّدُ بنُْ عَلِيِّ بنِْ مَحبْوُبٍ عنَْ أَحْمدََ بنِْ مُحَمَّدِ بنِْ أبَِي نصَْرٍ عنَْ أبَِي جعَْفَرٍ(ع)-٥

گذاران این مذھب نمایندگان خودِ حضرت بودنـد  اى از شیعه ھستند که امام موسی بن جعفر(ع) را آخرین امام دانند، و گویند او زنده است، و ھم او مھدى منتظر باشد. بنیانیهّ فرقهواقف-٦

امام وفات یافت نزد خود گفتند: اگر به امامت حضرت اعتراف کنند بایستی ھمه اموال را ھا گرد آمده بود و چونکه در دورانی که امام در زندان ھارون بود اموال فراوانی از خمس برگرد آن

).١٠/٢٩٨ھا را بر آن داشت که منکر امامت وى شده دست از دین بکشند و خود و گروھی را به الحاد و زندقه سوق دھند. (دشتی، معارف و معاریف،به وی تسلیم کنند، طمع مال دنیا آن
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رسـد از ایرادھـای   در ھرحال حتی اگر از سند روایات مذکور نیز چشم بپوشیم، به نظر مـی 

چنان که معلوم است مـورد روایـات قتـل عمـد     توان به راحتی گذشت؛ زیرا آنھا نمیدلالی آن
باشـد، و علـت   بـر عھـده خـود جـانی مـی     باشد؛ و در قتل عمد پرداخت دیه اولاً و بالذاتمی

بـری ایشـان از جـانی بـه     پرداخت دیه قتل وی توسط وراث، الاقرب فالاقرب نیز محتملاً ارث
باشد؛ و از این جھت تسرّی دادن حکـم روایـات   جھت فوت وی که در روایت قید گردیده می

داخت دیـه ھسـتند، در   مذکور به قتل خطای محض که در آن عاقله اوّلاً و بالذات مکلّف به پر
شـدت از قیـاس و   نماید؛ خاصّه در مذھب امامیّه که در آن بهغایت بعد و غیر قابل پذیرش می
استحسانات ظنی نھی شده است.

)؛ روایات مذکور را در بـابی تحـت   ۴/۲۶۱شایان توجه است که شیخ طوسی در استبصار (
کند، و در توجیـه مفـاد   ؛ ذکر می»و لا صلحٌباب أَنّه لایجب علی العاقله عمدٌ و لا إقرارٌ«عنوان: 

ھا را به حالتی که عاقلـه  دانند، آنروایات، که برخلاف قاعده، پرداخت دیه را بر عھده عاقله می
فالوجه في ھذین الخبرین أن نحملھما علـی الحـال   «کند: جانی ضمانت وی را نمایند حمل می
فیھا علی القاتلِ؛ إمـّا لھربـه؛ أو لموتـه؛ فإنـّه یؤُخـذُ مـن       التّي تضمَّناهُ؛ و ھي الحال التّي لا یُقدرُ

)۴/۲۶۲» (عاقلته
قد تقـدَّم أنَّ العاقلـه لا تضـمن    «نگارد: شیخ حر عاملی پس از نقل روایات مذکور چنین می

)۲۹/۳۹۶(وسائل الشیعه، » ةصّه الشیخ و غیره بغیر ھذه الصورعمداً، و قد خ
الظاھر ثبوت الدیه في ماله لا غیر، فلو لم یکن له مال «نویسد: مجلسی در شرح احادیث می
)۲۴/۱۹۴(مرآه العقول في شرح أخبار آل الرسول، » سقطت، و ھذا مختار المتأخرین

باشـند؛ حـال   شود روایات مزبور از اثبات مفاد خود نیز قاصر مـی گونه که مشاھده میھمان
روایات ثبوت دیه بر عاقله در قتل خطای محض اند با استناد به این خواستهفقھاکه برخی از آن

را اثبات نمایند.

دلیل اجماع
انـد. صـاحب مھـذّب    مستند مختار خود را وجـود اجمـاع در مسـأله دانسـته    فقھابرخی از 
). ناگفتـه نمانـد   ۲۹/۳۵۵(سبزواری، » علی المشھور؛ بل ادعّي علیه الإجماع«نویسد: الاحکام می

)۵/۲۸۲ف چنین ادعایی را طرح نموده است. (قبل از وی جناب شیخ در خلا
لیکن ادعای اجماع در مسأله از جھت صغری و کبری مسموع نیست؛ زیـرا  نقد و بررسی:
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در ابتدای مقالـه دانسـته شـد، بسـیاری از سـابقان بـر شـیخ        فقھاگونه که از عبارات : ھماناولاً 

انـد، و یـا   متعرض مسأله نشـده طوسی، مانند صدوق و شیخ مفید و نیز لاحقان شیخ، یا اصولاً
شـود  اند؛ بنابراین چگونه مـی صرفاً به نقل اقوال موجود بسنده نموده و خود نظری ابراز ننموده

در چنین حالتی مختار این افراد را تحصیل کرده و ادعای اجماع در مسأله نمود؟ 
اننـد یحیـی بـن    مفقھـا شود با وجود تصریح به مخالف از سوی برخـی از  : چگونه میثانیاً 

که مدعی وجود چنین اجماعی جناب تر آنسعید، ادعای اجماع محصل در مسأله نمود؟ عجیب
شیخ در خلاف است، و مخالف در مسأله نیز جناب وی در مبسوط!

و شاید به دلایل فوق است که آقای خویی ادعای جزم بـه عـدم وجـود اجمـاع در مسـأله      
).۲/۵۵۹(مبانی تکمله المنھاج، » جزماًفإنّ الإجماع غیر محققّ«نموده است: 

با فرض قبول اجماع و تسامح در صغرای استدلال، به دلیل مدرکی بودن و یا حـداقل  ثالثاً:
محتمل المدرکیه بودن اجماع، کاشفیت آن به شدّت محل تردید خواھد بود؛ لذا چنین اجماعی 

حجیتّ اجماع به واسطه کشف قول اند گونه که اصولیان گفتهاز حجیتّ ساقط است؛ زیرا ھمان
باشـد، وی  جا که مستند اجماع مدرکی معلوم و در دسترس فقیـه مـی  معصوم(ع) است، و از آن

تواند بدان مراجعه کند؛ تا اگر آن دلیل نزد وى معتبر باشد، طبق آن فتوا دھد؛ و گرنـه آن را  می
ن اعتبـار بیشـترى نـدارد.    ردّ کند. ارزش اجماع مدرکی ھمانند ارزش مدرك آن است، و جـز آ 

)۴/۳۸۶؛ جزائری، منتھی الدرایه، ۲/۵۶(سبحانی، الوسیط، 
گـردد کـه ادلـّه    ھایی که در نقد قول مشھور بیان شد به خوبی آشکار میاز مجموع استدلال

برد؛ بنابراین ادلـّه مـذکور صـلاحیت تخصـیص     ھای آشکاری رنج میاستنادی ایشان از ضعف
باشند، و عاقله نیز اند، دارا نمیقرار داده» عاقله«موضوع وجوب دیه را عمومات و اطلاقاتی که 

در عرف متشرعّه عبارت است از عصبه و خویشاوندان ذکور جانی ھرچند در مراتب و طبقات 
مختلفی باشند؛ لذا به استناد عمومات و اطلاقات وارده در بـاب و بـه اقتضـاء قاعـده اولیـه در      

و جبران خسارت جانی در قتل خطایی بر عھـده و ذمـه تمـامی ایشـان     مسأله، وظیفه تأدیه دیه 
است.

گیرینتیجه
شود که آیا با وقوع قتل خطایی تمـامی  با فرض مشروعیت نھاد عاقله این پرسش مطرح می

دیگر، مسئول تأدیـه خسـارت و تـأمین درک جنایـت     افراد عاقله به یک میزان و در عرض یک



1392155مصوب یقانون مجازات اسلام468ماده یدر مستندات فقهیتأمل1393زمستان 
د عاقله رابطه طولی برقرار بوده و با وجود طبقات نزدیـک ذمـه افـراد    که میان افراھستند؟ یا آن

باشد؟دور مشغول نمی
پرداخت دیه را الاقرب فالاقرب، مطابق طبقات ارث، بر عھده عاقله دانسـته و  فقھامشھور 

...اند. ایشان برای مدعای خویش به اطلاق آیـه :  قائل به نظریه ترتیب گردیده      
             ... و نیز سه روایت مرسله یونس، خبر ابوبصیر و حدیث ابو

اند.نصر بزنطی و البته اجماع منقول از شیخ تمسک جسته
لکن نگارنده تأکید دارد مقدمات تمسکّ به اطلاق ذیل آیه تام نبوده، و آیه مـورد اشـاره در   

احکام ارث و اخذ مال است. روایـات مـورد اسـتناد نیـز عـلاوه بـر ضـعف سـندی،         مقام بیان 
باشـد، در ایـن   موردشان قتل عمد و شبه عمد است، که پرداخت دیه بر عھده خود جـانی مـی  

که محل نزاع ؛ حال آن»اخذ من الاقرب فالاقرب«حالت و با فرض موت قاتل امام فرموده است 
رأساً مسئول پرداخت دیه ھسـتند، و از ایـن جھـت تسـرّی     خطای محض بوده که در آن عاقله

دادن حکم روایات مذکور به محل نزاع، مصداق قیاس ظنی است. اسـتدلال بـه اجمـاع نیـز بـا      
از جھت صـغری محقـق   فقھاو نیز مخالفت برخی دیگر از فقھاوجود سکوت تعداد کثیری از 

در عـرض سـایر ادلـّه نظیـر آیـه و      که حجیت و کاشفیت این اجمـاع کـه  نیست؛ مضافاً به این
روایات آمده است نامعلوم است. بنابراین نویسنده معتقد است با فرض عدم تمامیتّ مسـتندات  
قول مشھور، و به استناد قواعد اولیه باب، در قتل خطایی تمامی عاقلـه بـه یـک میـزان مسـئول      

باشند.جبران خسارت جانی می

منابع 
شیرازی.قرآن کریم، با ترجمه مکارم
تا.، قم، مؤسسه اسماعیلیان، چاپ اول، بیفي غریب الحدیث و الأثرةالنھایابن اثیر، مبارك بن محمد، 
ق.۱۴۱۳، قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ دوم، من لایحضره الفقیهابن بابویه، محمّد بن علی، 
نشر صدوق، چاپ اول، ، ترجمه علی اکبر غفارى، تھران، من لایحضره الفقیه_______________، 

ق.۱۴۰۹
ق.۱۴۱۵، قم، مؤسسه امام ھادى(ع)، چاپ اول، المقنع__________________، 
، قم، مؤسسه امام ھـادى(ع)، چـاپ اول،   في الأصول و الفروعةالھدای__________________، 

ق.۱۴۱۸
ق.۱۴۰۵، قم، مؤسسه سیدالشھداء، چاپ اول، الجامع للشرائعابن سعید، یحیی بن احمد، 
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ق.۱۴۰۴، قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، ةمعجم مقائیس اللغابن فارس، احمد بن فارس، 

، قم، دفتر انتشارات اسـلامی،  المھذب البارع في شرح المختصر النافعابن فھد حلیّ، احمد بن محمد، 
ق.۱۴۰۷چاپ اول، 

تا.الامام، چاپ اوّل، بیةمطبعمصر،، با تصحیح محمدخلیل ھراس، المغنیابن قدامه، عبداالله بن احمد، 
ق.۱۴۱۴، بیروت، دارالفکر، چاپ سوم، لسان العربابن منظور، محمد بن مکرم، 

، اصـفھان، کتابخانـه امیرالمـؤمنین(ع)، چـاپ اول،     الکـافي فـي الفقـهابوالصلاح حلبی، تقی بن نجم، 
ق.۱۴۰۳

ق.۱۴۲۷، قم، چاپ دوم، ذھب الجعفريفي الفقه الاستدلالي علی المةدروس تمھیدیایروانی، باقر، 
، قم، دفتـر انتشـارات اسـلامی، چـاپ     کشف الرموز في شرح مختصر النافعآبی، حسن بن ابی طالب، 

ق.۱۴۱۷سوم،
، چـاپ اول،  ةالشـھید ةکتـاب الـدیات، قـم، دار الصـدیق    -تنقیح مباني الأحکامتبریزى، جواد بن علی، 

ق.۱۴۲۸
ق.۱۴۱۸قم، مؤسسه آل البیت، چاپ اول، ،نقد الرجالتفرشی، مصطفی بن حسین، 
ق.۱۴۰۹، قم، مؤسسه آل البیت، چاپ اول، ةوسائل الشیعحرّ عاملی، محمد بن حسن، 

، تھران، محقق کتاب، چاپ اول، ةالمحسنیةفي شرح النخبةالسنیةالتحفبن نور الدین، جزائرى، عبداللّه
تا.بی

، بیروت، دارالعلم للملایـین، چـاپ   ةصحاح العربیوةتاج اللغ-الصحاحجوھرى، اسماعیل بن حماد، 
ق.۱۴۱۰اول، 

ق.۱۴۲۱، قم، مؤسسه مطبوعات دارالعلم، چاپ اول، ةتحریرالوسیلخمینی، روح اللّه، 
ق.۱۴۲۲، قم، مؤسسه إحیاء آثار الخوئي، چاپ اول، المنھاجةمباني تکملخویی، ابوالقاسم، 
النجـف،  ةواعظ حسینی بھسـودی، نجـف، مطبع ـ  د، تقریر سیدمحمّمصباح الاصول__________، 

ق.۱۳۷۷
.۱۳۸۵، تھران، مؤسسه فرھنگی آرایه، چاپ چھارم، معارف و معاریفدشتی، مصطفی، 

ق.۱۴۱۲، قم، مدرسه امام صادق(ع)، چاپ اول، فقه الصادق(ع)روحانی، محمدصادق، 
ق.۱۴۱۸، ، قم، مرکز مدیریت حوزه علمیه قمالوسیط فی اصول الفقهسبحانی، جعفر، 

، قم، منشـورات الحـرمین، چـاپ    ةو الأحکام النبویةالمراسم العلویسلاّر دیلمی، حمزه بن عبدالعزیز، 
ق.۱۴۰۴اول، 

ق.۱۴۱۴، قم، دارالکتاب الجزائرى، ةمنتھی الدرایشوشتری، محمد جعفر، 
ق.۱۴۱۲، قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول،ةالبھیةالروضشھید ثانی، زین الدین بن علی، 
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المعـارف  ة، قـم، مؤسس ـ مسالك الأفھام إلی تنقـیح شـرائع الإسـلام__________________، 

ق.۱۴۱۳الإسلامیه، چاپ اول، 
ق.۱۳۹۳، بیروت، مؤسسه اعلمی، چاپ سوم، المیزان فی تفسیر القرآنطباطبایی، محمد حسین، 

ق.۱۴۱۸البیت، چاپ اول، ، قم، مؤسسه آل ریاض المسائلبن محمد علی، طباطبایی کربلایی، علی
چـاپ سـوم،   ، تھران، انتشـارات ناصرخسـرو،   مجمع البیان فی تفسیر القرآنطبرسی، فضل بن حسن، 

۱۳۷۷.
ق.۱۴۱۶، تھران، کتابفروشی مرتضوى، چاپ سوم، مجمع البحرینطریحی، فخرالدین بن محمد، 

ق.۱۳۸۷، چاپ سوم، ةرتضویالمة، تھران، المکتبالمبسوط في فقه الإمامیهطوسی، محمد بن حسن، 
، تھران، دارالکتـب الإسـلامیه، چـاپ اول،    الاستبصار فیما اختلف من الأخبار______________، 

ق.۱۳۹۰
ق.۱۴۰۷، تھران، دارالکتب الإسلامیه، چاپ چھارم، تھذیب الأحکام______________، 
.ق۱۴۰۷، قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، الخلاف______________، 

، قم، دفتر انتشارات اسـلامی، چـاپ   ةفي أحکام الشریعةمختلف الشیععلامه حلیّ، حسن بن یوسف، 
ق.۱۴۱۳دوم، 

، قـم، مؤسسـه امـام    ةعلـی مـذھب الإمامیـةتحریر الأحکام الشـرعی__________________، 
ق.۱۴۲۰صادق(ع)، چاپ اول، 

، دفتر انتشارات اسـلامی، چـاپ   ، قمإرشاد الأذھان إلی أحکام الإیمان__________________، 
ق.۱۴۱۰اول، 

ق.۱۴۲۵، قم، انتشارات مرتضوى، چاپ اول، کنز العرفان في فقه القرآنفاضل مقداد، مقداد بن عبداالله، 
، قم، دفترانتشارات اسـلامی،  کشف اللثام و الإبھام عن قواعد الأحکامفاضل ھندى، محمد بن حسن، 

ق.۱۴۱۶چاپ اول، 
، قم، مؤسسه اسـماعیلیان،  إیضاح الفوائد في شرح مشکلات القواعدبن حسن، فخر المحققین، محمد

ق.۱۳۸۷چاپ اول، 
، قم، انتشارات کتابخانـه مرعشـی، چـاپ    مفاتیح الشرائعفیض کاشانی، محمد محسن ابن شاه مرتضی، 

تا.اول، بی
رات ، با تحقیق حسین اعلمی، تھران، انتشاتفسیر صافی____________________________،

ق.۱۴۱۵الصدر، چاپ دوم، 
ق.۱۴۲۶، قم، انتشارات مجلسی، چاپ اول، رساله توضیح المسائلفیاض کابلی، محمداسحاق، 

ق.۱۴۰۵، قم، کتابخانه مرعشی نجفی، چاپ دوم، فقه القرآنقطب راوندى، سعید بن ھبه االله، 
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ق.۱۴۹۰، مشھد، مؤسسه نشر دانشگاه مشھد، رجال الکشيکشیّ، محمدبن عمر، 

ق.۱۴۰۷، تھران، دارالکتب الإسلامیه، چاپ چھارم، الکافيکلینی، محمد بن یعقوب، 
، تھران، دارالکتب الإسلامیه، العقول في شرح أخبار آل الرسولةمرآتقی، باقر بن محمدمجلسی، محمد

ق.۱۴۰۴چاپ دوم، 
عشـی نجفـی،   ، قم، کتابخانـه مر ملاذ الأخیار في فھم تھذیب الأخبار___________________، 

ق.۱۴۰۶چاپ اول، 
، تھران، مؤسسه نشر آثـار اسـلامی، چـاپ    حدود و قصاص و دیات___________________، 

تا.اول، بی
، قم، مؤسسه المطبوعات الدینیـه، چـاپ   ةالمختصر النافع في فقه الإمامیمحقق حلیّ، جعفر بن حسن، 

ق.۱۴۱۸ششم، 
، قـم، مؤسسـه اسـماعیلیان،    الحلال و الحـرامشرائع الإسلام في مسائل _________________، 

ق.۱۴۰۸چاپ دوم، 
ق.۱۴۰۸، قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، کتاب الدیاتمدنی کاشانی، رضا، 

، بیـروت، دارالفکـر، چـاپ اول،    تاج العروس من جواھر القـاموسمرتضی زبیدى، محمد بن محمـد،  
ق.۱۴۱۴

، قم، کتابخانه مرعشـی نجفـی، چـاپ    ةلقرآن و السنالقصاص علی ضوءامرعشی نجفی، شھاب الدین، 
ق.۱۴۱۵اول، 

تا.جا، بی، بیمصطلحات الفقهمشکینی اردبیلی، علی، 
ق.۱۴۱۳، قم، کنگره جھانی ھزاره شیخ مفید، چاپ اول، ةالمقنعمفید، محمّد بن محمد، 
سـلامیه، چـاپ یـازدھم،    ، به ھمراه نویسندگان، تھران، دارالکتب الاتفسیر نمونهمکارم شیرازى، ناصر، 

۱۳۶۸.
ق.۱۴۰۷، قم، دفتر انتشارات اسلامی، فھرست أسماء مصنفي الشیعه-رجالنجاشی، احمد بن علی، 

، بیروت، دارإحیاء جواھر الکلام في شرح شرائع الإسلام، محمدحسن بن باقر، )صاحب جواھرنجفی (
ق.۱۴۰۴التراث العربي، چاپ ھفتم، 

ق.۱۴۲۸، قم، مدرسه امام باقر(ع)، چاپ پنجم، لصالحینمنھاج اوحید خراسانی، حسین، 



٩٩پیاپی ۀ، شمارششمو ، سال چھلو اصولهقمطالعات اسلامی: ف
١٥٩- ۱۷۶، ص١٣٩٣زمستان 

*کارگیري آن در اندیشه فقهی فیض کاشانیعقل و به

یمطلبید محمد موسیس
استادیار پژوھشگاه علوم انسانی و مطالعات اجتماعی جھاد دانشگاھی
Email: smmmotalebi@yahoo.com

حسن جمشیدی
پژوھشگر جھاد دانشگاھی مشھد
Email: jamshidi40@gmail.com

چکیده
ره یس ـیآثار فقھا از جمله بررس ـیژه در مسائل نو، بررسیول عقل در استنباط، بهیت دلینظر به اھم

ن منظـور  یسته است. بدین مسأله شایثبات امؤثر در تکامل فقه در ایھیفیض کاشانی به عنوان فقیفقھ
نیـز مـورد   یویک فتـاوا ی ـکایانجام شـده و  یل محتویکتب مختلف وی بر اساس روش تحلیبررس
ض معنای دلیل عقل را مفھـومی در نظـر   یدھد مرحوم فاست. نتیجه تحقیق نشان میقرار گرفته یبررس

دانـد. و بـه نـوعی دلیـل     تابعت از این عقل میگیرد که مختص انبیاء است و مقتضای دلیل عقل را ممی
پندارد در عین حـال در مـواردی دلیـل    داند. و اھل اجتھاد را در مسیر خطا میعقل مصطلح را ظنی می

برد.عقل و شواھد عقلی را مکرر در کنار دلیل نقلی به کار می
ح به آن بکار برده است: رسد وی سه مفھوم از عقل را در بیان خود بدون تصریبنابر این به نظر می

بھره و در عین حال مفید و قابل داند و دیگران را از آن بینخست آن مفھوم که عقل را مختص انبیاء می
آید. سـوم  استفاده در استنباط. دوم مفھوم عقل مستقل است که در نظر وی در فرایند استباط به کار نمی

ر گرفته و بیشتر درک خطابات شرعی است.کامفھومی از دلیل عقلی است که بارھا آن را به

عقل، دلیل عقل، منابع استنباط، فیض کاشانی.: ھاکلیدواژه

.٢٢/١٠/١٣٩٢؛ تاریخ تصویب نھایی: ١٨/٠١/١٣٩٢خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

کنند مبـانی فراینـدھا و نتـایج علمـی     ت دانشمندان علوم مختلف تلاش مییدر عصر عقلان
در ایـن  کار گیرند.ھایی عقلانی را بهحوزه دانش خود را مستند به عقل و تفکر کرده و استدلال

آید اند که عقل چگونه به کار این علوم مین سؤال مواجهیویژه فقه نیز با ازمینه علوم اسلامی به
ن علوم کجاست. نیازمند توضیح نیست که در اسلام توجه به عقـل، بـه عنـوان    یو شأن آن در ا

ر ی ـتعبیاطنامبر ب ـیش فراوان قرار گرفته و از آن به پیمورد ستایر و حکمت آدمیدرك، تدبهقو
ماننـد  یاست علوم مختلـف اسـلام  به قوه عاقله بشر موجب شده یاست. توجه مبدأ وحشده 

ھـدف  یر عقلانیبنا شود و حرکت در مسیعقل، خرد و تعقل وخرد ورزیهاز آغاز بر پا» فقه«
 ـن» فقه«یوضع شده برایعربهواژیلغوهشین اساس است که ریآن قرار گیرد. بر ھمیاصل ز ی

ا تعقل و شناخت ھمراه است. ب
افتن مفھوم و منزلـت حقیقـی   ییحاضر در پی آن است تا براهدر راستای پرسش بالا نوشت

قـرار دھـد.   یکاشـانی مـورد بررس ـ  ھای فـیض  ل عقل در فقه، موضوع را با بررسی دیدگاهیدل
مرزھـای توانـد آیـد مـی  فیض کاشانی که از دانشمندان اخباری به شما مـی یھادگاهیدیبررس

ن ی ـمقالـه ا ین ھـدف اصـل  یحداقلی مفھوم و جایگاه دلیل عقل را تا حدی روشن سازد. بنابر ا
و ینظـر یھـا شـه یآن را در اندیریکارگبههاست که مفھوم دلیل عقل نزد وی، جایگاه و نحو

دست آورد.او بهیعملهریس
یفقھ ـهریای نظری و س ـھن است که فیض کاشانی در اندیشهیمقاله این سؤال اصلیبنابر ا

است، دیدگاه نظری وی در رابطـه بـا اسـتفاده از    خود چه مفھومی را برای دلیل عقل ارائه داده 
دلیل عقل چیست و در عمل به چه نحوی از دلیل عقلی در کنار سایر ادله استفاده کرده است؟  

و سـپس بـا   ھای ملا محسن فیض کاشانی انتخاب پاسخ به این پرسش در آغاز کتابیبرا
و تفسـیری، مـورد   ی، اصـول یاسـتدلال یل محتوا، آثار او اعم از متون فقھیاستفاده از روش تحل

است.  قرار گرفته یبررس
شـود. در بخـش   ن مقاله نخست به تعریف دلیل عقلی و سپس به کاربرد آن اشاره مـی یدر ا

ه کارگیری دلیـل عقـل   شود. و بھای نظری فیض در رابطه با دلیل عقل مطرح میبعدی دیدگاه
دھد.توسط فیض کاشانی بخش بعدی را به خود اختصاص می
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ل عقلیمفھوم و کاربرد دل
رزاى قمـی اسـت. او بـر ایـن     یل عقل پرداخته، میف دلین کسی که به تعریدر اصول، نخست

رسـند و از  ل عقل، حکم عقلی است که توسط آن به حکم شرعی مـی یباور است که مراد از دل
گـر  ی). پـس از وى د ٢/٢٥٨گردنـد (قمـی،   حکم عقلی، بـه حکـم شـرعی منتقـل مـی     علم به 

هانـد و نقط ـ ل عقل پرداختهیف دلیز به تعرین)٢/١١٨، مظفر، ٢/٢٠٢دانشمندان اصولی (صدر، 
تـوان  به امرى کـه مـی  عنی درك و حکم عقل نسبت یل عقل ین است که دلیھا امشترك ھمه آن

) ٣٠-٧٠،قماشیت آورد.(دسحکم شرعی را از آن به
کاربرده شده است. این مـوارد عبارتنـد   بهیدر مواردیل عقلیتوان گفت که دلاز طرفی می

از:
ل خطـاب  ی ـموافق) و دللوازم خطابات لفظی مانند: لحن خطاب، فحواى خطاب (مفھوم-

کند.ش را بر الفاظ ارائه شده، متکی میی(مفھوم مخالف) که در آن عقل، برداشت خو
شـکل  یوکبـر یک صغریب که در ھر مسأله ین ترتیارھاى احکام: به ایدرك عقل از مع-

: ھر جا که مصلحت یفائی وجود دارد. کبری: در مورد الف مصلحت لازم الاستیرد: صغریگیم
جـه: پـس   یکند. نتست و به آن امر مییتفاوت نفائی وجود داشته باشد قطعاً شارع بییالاستلازم

)٥٢/ ٣، یمطھرد آن را انجام داد. (ین است که بایدر مورد الف، حکم شرع ا
ن نظـر را  ید صدر، ایدا کند. شھیارھاى احکام دست پیتواند به معبرخی معتقدند: عقل نمی

ارھاى احکام، استقلال در اثبـات حکـم شـرعی    یم عقلی در باب معرفته و معتقد است حکینپذ
چ یاست که ھ ـرفته و اظھار داشته یز آن را پذینی نیرزاى نائیش از او، میپ).٤/١٣٠(الصدر، دارد 

ارھـاى احکـام را در بعضـی از    یتوانـد مع ن مطلب وجود ندارد که عقل مـی یلی براى انکار ایدل
)٣/٥٩نی، ی(نائموارد درك کند.

ن باور است که حکم عقلی به معناى ادراك عقـل بـه سـه    یبر ا)٣/٥٧(خویی، آقای خویی 
شود: گونه تصور می

ا ی ـا مفسده را در فعل درك کند و پس از آن به وجـوب  یالف) آن که عقل وجود مصلحت 
ارھاى احکام یع معیرا عقل جمیانجامد زن حکم به ثبوت حکم شرعی نمییحرمت حکم کند. ا

تواند درك کند.یرا نم
ق ی ـت و سـپس از طر یب) عقل درك حسن و قبح کند، مثل درك حسن طاعت و قبح معص

گونه احکام، در طول حکـم  نیابد. این حکم عقل و شرع به ثبوت حکم شرعی دست یبهملازم
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افت کرد.یتوان از حکم عقلی، حکم شرعی را درشرعی قرار دارند. و نمی

مه حکم شـرعی و  یعت درك کند، سپس به ضمیر از ثبوت شرج) امرى واقعی را با قطع نظ
ن حالت حکم عقلـی بـه   ین در ایگرى را کشف کند. بنابر این ادراك، حکم شرعی دیھمراه با ا

برد.یحکم شرعی ره م
 ـیدھا و نبایه: عقل، در مواردى درك مستقل از بایمستقلات عقل- عقـل  هدھا دارد که از گون

گـرى را کـه   یدهن درك، عقل نظـرى مقدم ـ یبح ظلم است. پس از اعملی، مانند حسن عدل و ق
ابد.یکند و به حکم شرعی دست میمه میین حکم عقل و شرع است، ضمیبهملازم
گـر ملازمـه   یك حکم شرعی و حکـم شـرعی د  ین یه : عقل، در مواردى بیملازمات عقل-

ن ملازمه، ین با استفاده از ایان وجوب شرعی ذى المقدمه و مقدمه. بنابر یبهند، مثل ملازمیبمی
دھد.یالمقدمه را به مقدمه تسریذیتواند حکم شرعیعقل م

ر کـرده یگونه تصـو نیت را این فقھا وضعین مفھوم عقل در فقه و نزاع بییم در تبیآقای حک
ا ی ـن بحث شـده اسـت کـه آ   یان آمده و از ایسخن از عقل به میان به فراوانیاست که نزد اصول

رفته یپذیاستنباط احکام فقھنهیاستناد مجتھدان بدان در زمیبرایاهیتواند به عنوان پایعقل م
ن ی ـان در ایست. سـخنان اصـول  یھا روشن نآنهنزد ھمیا نه؛ اما مقصود از عقل به درستیشود 

ت در ی ـحجیبـرا یان عقل به عنوان منبعین سخنان میاز ایباره کاملا متفاوت است و در برخ
یو عقـل بـه عنـوان اصـل    یشـرع هفیا وظیو یفرعیحکم شرعهدھنداز اصول نتیجهیاریبس

رد ی ـاس اسـتنباط قـرار گ  ی ـقیھا کبـرا ف کتاب و سنت و ھمانند آنیتواند در ردیمستقل که م
گشـوده  » ل عقـل ی ـدل«به نام یان و اھل تسنن، بابیعیاز شیبرخیھااست. در کتابخلط شده 

ح عقـل بـه   یآننـد تنق ـ یچه نگارندگان در پ ـم که آنیابیین باب در میابه یاست. با نگاھشده 
م یابییگر سخن در میدھد. به دیجه میرا نتیا حکم ظاھرییشرعهفیاست که وظیلیعنوان دل
یا اصـل ی ـکـه خـود قاعـده    منتج است، نه آنیک اصل و قاعدهیبر یلین باب عقل دلیکه در ا

دگاه او ی ـل عقل که از دیدر مبحث دلینمونه غزالیدھد؛ برایجه میرا نتیباشد که حکم شرع
عقل بر برائت ذمه از واجبات و سـقوط  «د: یگویاستنباط احکام است ما قاعدهین اصل یچھارم

د شدن آنـان از  ییش از تأیامبران (ع) و پیش از بعثت پیحرج از مردم در حرکات و سکناتشان پ
ل یھا به دلبر آنیل سمعیدن دلیبودن احکام قبل از رسیکند. منتفیرھگذر معجزات، دلالت م

یم تا ھنگـام یدھیم و استمرار میکنیحکم را استصحاب مین نفیشود و ما ھمیعقل دانسته م
)١٥٩، ی(غزال»بر حکم برسد.یل سمعیکه دل
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اسـت کـه   یابرائت و برائـت خـود قاعـده   ه، عقل از ادلیدگاه غزالین سخن از دیدر ا

ما یکـه خـود مسـتق   ک قاعده نه آنیاست بر یلیدھد. پس عقل دلیجه میرا نتیشرعهفیوظ
باشد.یشرعهفیبر وظیلیدل

آن را یعقـل: برخ ـ همقام سـوم دربـار  «محقق بحرانی در الحدائق الناضره آورده است: 
محـدود  ]استصـحاب [ر ی ـآن را بـه مـورد اخ  یانـد. برخ ـ ر کـرده یبرائت و استصحاب تفس

اند و سـر  ر کردهیل خطاب تفسیخطاب و دلیآن را به لحن خطاب، فحوای، برخانددانسته
ن کـه خـود   یان حکم ـی ـو استصحاب، به تلازم میھم آن را پس از برائت اصلیانجام برخ

»اند.ر کردهیرد تفسیگیرا در بر مین دلالت التزامیضد و ھمچنهواجب، مسألهمقدمهمسأل
.)١/٨٠، ی(بحران
یشـود، مسـأله  یه و منبـع مربـوط م ـ  یک پایل عقل به عنوان یسخن به دلنیچه از اآن
ات حکم یص صغرین خود به تشخیان حکم عقل و حکم شرع است. ھر چند که ایتلازم م

گردد.  یبر م
ن ادراک است یشود ھمیچه به این بحث مربوط مان مدرکات عقل آنیاز میبه ھر رو

د ی ـگویف آن مین در تعری، ھمان که صاحب قواناست» یحکم شرع«ما متعلق آن یکه مستق
بـه  یرسند و از علم به حکـم عقل ـ یمیاست که از رھگذر آن به حکم شرعیعقلیحکم

.)٢٩، ی(صابرابند. ییراه میعلم به حکم شرع
ان ی ـگونـه ب نی ـل عقـل را ا یدلیریکارگت و بهید صدر نزاع در حجیمعاصر، شھیاصول

دو یاسـتنباط احکـام فقھ ـ  نـه یدر زمیعقلهادلیریکارگت بهیمشروعهدر بار«کرده است: 
نزاع وجود دارد:

چـون  یظن ـیل عقلیتوان به دلیا مین باره که آیگران در ایه و دیان امامینخست: نزاع م
انـد  ت آن نھـاده ی ـاس، استحسان، مصالح مرسله، و ھمانند آن که اھل سنت بنا را بـر حج یق

یل ـین دلیز نبودن اسـتناد بـه چن ـ  یاز امامان خود(ع) بر جایرویبه په یا نه. امامیاعتماد کرد 
١اند.اجماع کرده

یقطع ـیعقلهاز ادلیا استنباط احکام شرعین باره که آیه در ایان خود امامیدوم: نزاع م
ت ی ـده و محدثان به عدم حجییگراین استنباطیچنیا خیر؟ مشھور به درستیمشروع است 

.)٤/١١٩(الصدر، د صدر خود به محور دوم پرداخته است ی. شھ)٣٣یر(صاب»اند.نظر داده

چار آسیب گردد.رسد بیان شھید صدر د. البته اگر نظر ابن جنید و ابن عقیل در این باره مورد تحقیق قرار بگیرد به نظر مي١
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دلیل عقل در اصول فقه

ر مسـتقلات  یه و گاھی با عنوان غیدر فقه و اصول، گاه از دلیل عقل با عنوان مستقلات عقل
یرا در اصـول فقـه بـا عنـوان مسـتقلات عقل ـ     یشود. گرچه فقھا در عمل بحث ـیه بحث میعقل

یاند، ول ـح پرداختهین و توضییحکم شرع به تبیامون عقل به عنوان منبع معرفتریاند و پگشوده
آن را در -یفقھ ـیھـا در کتابیعنی–کارگیریبههیک از فقھا در حوزچیرسد که ھیبه نظر م

 ـاند. روشن است که در غا اجماع قرار ندادهیعرض قرآن و سنت و  ل ی ـدلیر مسـتقلات عقل ـ ی
رد. از سـوی  یگیشود و از آن اعتبار میه میقت از آن تغذیعقل در حقلیاست و دلیاصلی، نقل

آن، به قدری کم و انگشت شمار اسـت کـه بـه حسـاب     یوقوعهدامنیدیگر در مستقلات عقل
آید.نمی

اسـت کـه در فقـه دامنـه و گسـتره     ز اشاره نموده ید صدر نیشھیان حتیینیشین نکته را پیا
)٢٦٢، ی(صابرشاذ و نادر است.ار یاستدلال به حکم عقل بس

شـتر  یبیاسـت و احکـام شـرع   یکل ـین باوراند که احکام عقل ـیبر ا)٢٣٠(جناتی، برخی 
اسـت  یاشتر امور فقه به گونـه یاست. لذا بیو تعبدییو جزیو شخصیمرتبط با مسائل فرع

ن یکنـد. بـد  دا مییتخصصا خروج پیعنیرون خواھد رفت. یبیمستقلات عقلهکه عملا از دائر
سور اسـت  یق مراجعه به کتاب و سنت و اجماع میشتر از طریبیجھت راه معرفت احکام شرع

کننـد و آن را رد  یل از آن بحث م ـیت اجماع در اصول به تفصیکه در بحث حجرغم آنی(و عل
یبـاق ٢عقـل تنھـا درک مـلاک   یبخشند). برایعملا در فقه بدان ارزش و اعتبار میکنند ولیم
یا حالت کشـف یاست که یح مناط در مرزیشود. و تنقیر میح مناط تعبیاند که از آن به تنقمیم

ل ی ـشود. لـذا بـا بـودن دل   اس گرفتار مییا به دام قیشود و گفته مییصیدارد و به آن عقل تشخ
چ دلیـل شـرعی نباشـد    یرسد و اگر ھینوبت به دلیل عقل نم-کتاب و سنت و اجماع-یشرع

ھای با یکدیگر دارند. در ذیل به اختصار ھای مصطلحی وجود دارد که تفاوتجا لازم است به این مسأله پرداخته شود که درک ملاک متفاوت با تنقیح مناط است دراین زمینه واژهدر این-٢

شود: تبییین می

آن بپردازد ولی در تنقیح مناط از میان اوصاف مذکور در حکم، اوصاف دخیل در علتِ حکم،به جستجو و استخراجمجتھدوتخریج مناط آن است که علتِ حکم، ھمراه با آن بیان نشود -

شوند.شناسایی و جدا می

علت در آن نیز موجود باشدو منقحّ است، اما مجتھد درصدد یافتن مورد دیگری است که ایندھد که علت حکم معلوممیتحقیق مناط در مواردی رخ-

ثبوت حکم بـه واسـطه   ه معنای تأثیر نداشتن وجه افتراق میان اصل و فرع در قیاس است که نتیجه آنفارق باند. الغایرا با تنقیح مناط مترادف دانستهالغاء فارقفارق: برخی از فقھا الغاء-

الغـای  ن برده تأثیری در حکم ندارد. فرق تنقیح مناط و الغای فارق آن اسـت کـه در  یا مؤنث بودشود، زیرا مذکرملحق میعبدباشد، مثلاً أمه (کنیز) در حکم عتق بهوجه اشتراک آن دو می

و تعیین اوصاف حکمدرگردد. اما در تنقیح مناط، مجتھد با حذف اوصاف غیر دخیلافتراق، به اصل ملحق میشود و فرع به مجرد الغای وجودفارق، بر خلاف تنقیح مناط، علت تعیین نمی

شود. حصول یقین نسبت به الغای فارق، موجب یقین به علیت اوصاف مشترک برای حکم نمیچنینھم.دیگر به عنوان علت حکم، مواجه است

ند عقلی نیست.   رسد بیان نویسنده در اینجا دچار ابھام است زیرا فرایند تنقیح مناط ضرورتا یک فرایبنابر این به نظر می
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ین جھت عمـلا بـرا  یه است. بدیاصول عملیاز بن بست، اجراییرھایرامکلف بهفیوظ

ماند. البته در فقه اھل سنت با توجه به نگـره نمییباقیگاھیعقل در فقه چندان شأن و جا
ه است.یشتر از نقش آن در فقه امامیت و نقش عقل به مراتب بیاس، موقعیھا به قآن

دلیل عقل و دیدگاه نظری فیض
ای را مد نظر قرارداده است. این دیدگاه بسیار ھای خود مفھوم ویژهفیض در دیدگاهمرحوم 

تـوان نقـل   او را مـی هکـه بسـیاری از کتـاب اصـول الاصـلی     ھاست به طـوری شبیه نظر اخباری
کنـد. بـرای   ھـا اشـکالی وارد نمـی   ھای استر آبادی دانست. زیرا او نسبت به این دیدگاهدیدگاه

شود.ابتدا به معنای دلیل عقل از نظر فیض پرداخته میتعیین دیدگاه او 
فیض و معنای عقل

ھـای نظـری   ملامحسن فیض کاشانی در استفاده از دلیل عقل بسیار محتاط بوده و در بیـان 
و در مفھوم دلیل عقـل نظـر خاصـی دارد کـه در     پذیرد گاه دلیل عقل مصطلح را نمیخود ھیچ

دانـد. (فـیض   ھا را با معنای عقل یکی مـی حلِم، و نھُی آنهاژادامه خواھد آمد. وی در تفسیر و
)۳/۲۸۸کاشانی، معتصم، 

دانـد. در ذیـل   وی عقول مختلف را متباین از یکدیگر و در نتیجه عقـل را فاقـد ارزش مـی   
توضیح روایتی از امام موسی بن جعفر (ع)، که روایتی طـولانی اسـت و در آن آیـات بسـیاری     

داند.است، وی غرض اصلی از تکالیف را رسیدن به عقل میل اشاره شدهاست که در آن به عق
االله، کتب الھی، رسولان الھی و روز رسـتاخیز  هوی عقل را علم به خداوند تعالی، علم به ملائک

داند. بنابر این ھرکس عالم به این مسائل نباشد و لو بسیاری از امور دنیا را درک کند عاقـل  می
کندو این مطلب را از این آیه استفاده میشود. امحسوب نمی          

                           
ر به خداوند، اطاعت از حضرت حق و تسلیم او بـودن را مقتضـای   چنین اقرا) او ھم١٧٠(بقره:

داند.عقل می
مشغول شدن انسان به دنیا و امور حسی از نظر او مانع عاقل بودن است. او انبیاء را از ایـن  

و بـه  کننـد  داند که به دنیا توجه ندارند و ھمه علم خود را از خداوند اخـذ مـی  جھت عاقل می
در عقول ایشان اختلاف راه ندارد. بنابر این در دیـدگاه او تنھـا   است کهسبب ھمین منبع واحد

کند و این تنھا با متابعت از انبیاء دریافت خداوندازکسی عاقل است که علم خود را با واسطه 
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)٩٤-١٠١شود. (فیض کاشانی، حاصل می

حجیت دلیل عقلی خاص
ملاً بـاور دارد؛ ولـی بـرای عقـل معنـای      که ملا محسن فیض کاشانی به دلیل عقل کابا این

چنـین  ). ھـم ٥–٤داند (فیض کاشانی، الحـق،  خاصی قائل است. لذا آن را در ردیف شرع می
. معنـا اسـت  وی بر این اعتقاد است که عقل و شرع مکمل یکدیگر بوده و شرع بدون عقل بـی 

)١٢١-١١٨(فیض کاشانی، 
ادله مقدم هکند که اگر عقل کامل باشد بر ھمفیض کاشانی در بیان جایگاه عقل تصریح می

گیرد که مختص انبیـاء و اولیـاء اسـت. وی در ایـن بـاره      است؛ ولی عقل خاصی را در نظر می
گوید:می

رسـد،  گـرى را حکـم نمـی   یر حُکاّم، تا او باشد دیعقل ھرگاه کامل باشد مقدّم است بر سا«
چرا که او اشرف و افضل است از ھمه و با د، ید شنیگرى به خلاف او حکم کند نبایپس اگر د

ز ی ـح و تمیاج بـه تـرج  ین عقل احتیچناند. و ھمر حکاّم تابع وىیشه سایشرع موافق است و ھم
ا اسـت،  یا و اولین عقل مختصّ به انبیکن ایباشد. ... لندارد، چرا که تعارض و اشتباه نزد او نمی

ھمه مقدّم دارد، چرا که شرع قـائم مقـام عقـل    د که شرع را بر ین عقل نباشد بایو کسی را که ا
د کـه تـابع شـرع    ی ـکامل است براى کسی که عقل کامل ندارد. ... پس صاحب عقل ناقص را با

د که عقل خود را به خطا منسـوب دارد  یابد، بایعنی کسی که شرع را مخالف عقل خود یشود، 
... و عُرف ھرگاه مدد عقل و و طعن در شرع نکند. ... و بعد از عقل و شرع طبع و عادت است

)١/٢٥(فیض کاشانی، رسائل، ...» شتر کند از طبع و عادت مقدّم است یشرع را ب
طور کلی عقل مصطلح به عنوان دلیلی در کنار سایر ادلـه چھارگانـه   بنابر این در نظر وی به

ده قرار گیرد.  تواند مورد استفاگونه اعتباری برخوردار نیست و در فرایند استنباط نمیاز ھیچ
ظنی بودن دلیل عقل 

محدودی دارد. او استنباطات عقلیه را با اجتھـادات ظنـی   هاو بر این باور است که عقل دایر
) وی پـا فراتـر   ٦٩دھد. (فیض کاشانی، و اعتبارات وھمی و استحسانی در یک ردیف قرار می

کند و به دلیل عقلی تقبیح میویژه برخی متأخران را به دلیل تمسک گذارد و برخی علماء بهمی
دلیل آن را حضور ایشان در سـرزمین عامـه و ھمزیسـتی و تـأثیر پـذیری تـدریجی از ایشـان        

)١٤١، ھمو، ٩٢پندارد. (فیض کاشانی، می
شود ایـن اسـت   چه را در بیان نظری خود صریحا برای دلیل عقل قائل میمرحوم فیض آن
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تـوان آنـرا   کند و از شرع معارضی نداشته باشد میکه اگر عقل در موردی حکم به جواز صادر 

مباح دانست. به این معنی که اگر شرع در موردی سکوت کرده باشد و عقـل حکـم بـه جـواز     
است. او مواردی چون استفاده از سایه دیوار دیگری و تکیه بر دھد انجام آن از شرع منع نشده 

ری و امثـال آن را بـه شـرط نبـود ضـرر      آن، استفاده از نور چراغ و سخن گفتن با مملوک دیگ ـ
مسـتند  » کل شیء مطلق حتی یـرد فـی النھـی   «پذیرد. در پایان ھمین مقدار را نیز به روایت می
و با این استناد اباحه عقلی را بـه اباحـه شـرعی مسـتند     ) ۳/۳۳۶ح، یکند (فیض کاشانی، مفاتمی
.کندکند ولی خود از آن با دلیل عقل یاد میمی

فیض در استفاده از دلیل عقلعملیهسیر
فقھی خود تلاش کرده است با دیدگاه نظری خـود گـام   هملا محسن فیض کاشانی در سیر

شود وی بـه سـه گونـه دلیـل     بر دارد. اما در عمل با توجه به مواردی که در ذیل بدان اشاره می
ایـات بـه کمـک    ھـا را در برداشـت از رو  که وی برخی تحلیـل گیرد. اول اینعقل را به کار می

کنـد  شمارد. وی در مواردی به برخی قواعد عقلی تمسک مـی ھا را دلیل عقلی میگیرد و آنمی
و در مواردی به دانش بشری و علوم حسی بـه عنـوان دلیـل عقلـی در مقابـل برخـی روایـات        

شود.  کند. در ذیل ھر یک به طور جداگانه ارائه میاستدلال می
اص دلیل عقل، تحلیل و برداشت خ

است. وی به نقـل از بعـض   امبر بر شمرده یبه پیرا تأسیض از جمله وجوه عقلیمرحوم ف
یکند که برپایی نمـاز جمعـه منتسـب بـه نب ـ    اند اشاره میافاضل معاصر که به آن تمسك جسته

امبر است بنابراین از نظر وی یبه پیعقل تأسیاکرم(ص) است و در آن تردیدی نیست. مقتضا
اجب است. او در جواب این اشکال که احتمال وجود شـرط یـا قیـدی در برپـایی     نماز جمعه و

نماز جمعه وجود دارد معتقد است که حاصل نبودن شرایط بـرای مـا خللـی در ایـن برداشـت      
)٦٠کند. (فیض کاشانی، عقلی ایجاد نمی

ر آن لت روز جمعه، نماز خوانـدن د یدانیم در باب فضاست که میطور بیان کرده وی ھمین
ن روز ی ـھا و اداء طاعـت در ا ت حق آنیروز و نیز نماز جمعه، روایات فراوانی است که به رعا

را بـر  یفیجمعه حق و حقوق و وظـائف و تکـال  یاست. وی در ذیل این مسأله براد شده یتأک
از محققان در ایـن  یکند که بعضشمارد که اعظم و افضل آن نماز جمعه است. وی بیان میمی

اند. وی در ادامه از گستردگی و تنوع روایـات در  مان کردهیافضل طاعات بعد از ایادعارابطه
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ای رابطه با اھمیت روز جمعه و اعمال و اذکار وارده و نیز اجتمـاع مـؤمنین درایـن روز نتیجـه    

که این اھمیت نمـاز جمعـه موافـق بـا حکمـت اسـت. و ایـن بـدان         گیرد مبنی بر اینعقلی می
کنـد.  ض معتقد است عقل دراین زمینه حکمت اھمیت نماز جمعـه را درک مـی  معناست که فی

توان نسبت به اھمیت و حکمتی که عقـل از موضـوع درک   یگیرد که نموی در پایان نتیجه می
) این معنی از عقل که وی ٥٣ل کرد. (فیض کاشانی، ید و نماز جمعه را تعطیکند اھمال ورزمی

که از فراوانی روایات در مـورد نمـاز جمعـه اھمیـت آن را در     کند در ذیل شرع بوده مطرح می
کند. این معنا از درک عقلی ھیچ تعارضی با نظر وی در عدم استقلال عقـل  نظر شارع درک می

که عقل به طور کامل در اسـتنباط بـه کـار    در تأسیس حکم شرعی ندارد. ولی با تصریح به این
آید سازگار نیست.نمی

ھای خود بر عدم اعتبار دلیل عقل تأکید محسن فیض کاشانی در دیدگاهکه ملارغم اینعلی
اسـت. از جملـه   دارد، در برخی موارد از عنوان دلیل عقلی در کنار کتاب و سنت استفاده کرده

است وجوب عینی نمـاز جمعـه در زمـان غیبـت     مواردی که وی به استفاده از آن تصریح کرده 
انـد. وی در  قول به خبر واحد را محور استدلال خـود قـرار داده  است. برخی مخالفان، اجماع من

کنـد  کند. وی نیز اشاره مـی جواب ایشان ابتدا مخالفت این اجماع با کتاب و سنت را مطرح می
شـود تـا   که در تعارض اخبار، بر اساس روایات، خبر صحیح مخالف با کتاب کنار گذاشته مـی 

کند که این اجمـاع مخـالف بـا    چنین استدلال میاو ھمچه رسد به اجماع منقول به خبر واحد. 
گونه نظری باشـد،  دلیل عقل است. دلیل عقلیِ مورد نظر وی این است که اگر بنابر عمل به این

اش این است که نماز جمعه در بسیاری از موارد تعطیل شود. از نظـر وی تعطیلـی حکـم    لازمه
پذیرفتنی نیسـت. او ایـن درک و اسـتدلال    دلیل عقل زمانی طولانی بههنماز جمعه در یک دور

) وی مشـابه ھمـین اسـتدلال را در    ۷۰دھد. (فیض کاشـانی،  عقلی را به اھل بصیرت نسبت می
). تصریح وی به دلیـل عقـل   ۱/۱۰۶است (فیض کاشانی، معتصم، جای دیگری نیز به کار برده 

نماید. گرچه از ایـن تعبیـر   ط ناسازگار میدر این موضع نیز با بیان عدم قابلیت عقل برای استنبا
فیض نیز پیداست که دلیل عقلی را در تأیید حکم شرع به کار برده اسـت و لـذا دلیـل مسـتقل     

شود.  تلقی نمی
فیض در استدلال بر استحباب غسل جمعه، تأکید روایات بر فریضه بودن آن را با استناد بـه  

جمعه در روایات به نحـوی بیـان شـده کـه جـزء      پندارد. از آنجا غسلدلیل عقلی مستحب می
کند که عـادات ائمـه   گونه استفاده میشود لذا وی از دلیل عقلی اینھای جمعه تلقی میفریضه
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کردنـد.  که ایشان برای ترغیب مردم، بر مستحبات به مانند واجبات تأکیـد مـی  (ع) است بر این

کردنـد.  دان عمل نکرده و آن را ترک میکه از آن تلقی وجوب نشود گاھی خود بولی برای این
(ع) را در تبیـین امـور   ه). وی درک ایـن شـیوه از عـادات ائم ـ   ۱/۱۲۵(فیض کاشانی، معتصـم،  

شمارد.مستحبه دلیل عقلی می
در مورد دیگری ملا محسن صدقه واجب را به استناد کتاب و سنت و دلیل عقـل، محـدود   

یاتی را ذیل بحث آورده است ولی ھـیچ توضـیحی   داند. وی با طرح این مسأله روابه زکات می
رسد که او برداشت از سیاق روایات را دلیـل عقـل   دھد. به نظر میرا برای دلیل عقل ارائه نمی

عملـی  ه). تصریح به دلیل عقل در ایـن مـورد کـه سـیر    ۱/۲۳۰ح، یداند (فیض کاشانی، مفاتمی
چه این معنا از دلیل عقل متفاوت بـا  شود گرھای بیان نظری وی تلقی میاوست نیز از تعارض

دلیل عقلی مستقل در تشریع حکم شرعی است.  
کنـد.  فیض در غسل ارتماسی ترتیب حکمی را به دلیل نبود دلیل عقلـی و نقلـی نفـی مـی    

در غسل ارتماسـی وجـود دارد و دو تفسـیر نیـز از آن     ٣برخی بر این باورند که ترتیب حکمی
ه فرد در حال انجـام غسـل ارتماسـی لازم اسـت قصـد و اعتقـاد       کاست. نخست اینارائه شده 

باشد، ترتب که در غسل ارتماسی اگرچه فرد توجھی بدان نداشته باشد. و دوم اینترتیب داشته 
کند غسل تمام بدن بـه صـورت ارتماسـی    چه از روایات اجتزاء برداشت میوجود دارد. وی آن

د که نه از نقل و نـه از عقـل دلیلـی بـرای آن نیسـت.      داناست و بیش از آن را محتاج دلیل می
عرض با یکدیگر سنگ و ھم) وی نبود دلیل عقلی و نقلی را ھم۱/۴۱۸(فیض کاشانی، معتصم، 

کند در حـالی کـه خـود اسـتفاده از دلیـل عقـل را در بیـان نظـری         برای فتوای خود معرفی می
نپذیرفته است.

دانـد. او از  را بـا دلیـل عقـل و نقـل مسـتحب مـی      چنین آزاد کردن بندهفیض کاشانی ھم
گوید. (فـیض کاشـانی،   شود اما در مورد دلیل عقل سخن نمیھایی را یاد آور میروایات نمونه

)۲/۱۴ح، یمفات

:براى ترتیب حکمی دو معنا ذکر شده است-٣

سـر،  طھـارت کند ابتدا بهآب غسل ارتماسی میتن دفعی درارتماسی در این معنا به منزله غسل ترتیبی خواھد بود و کسی که با فرو رفغسل.غسل ترتیبیجریان احکام ترتیب مطرح در-

جـایی از  شـوید و اگـر آب بـه   سته نشده باشد ھمان قسمت را میاست که اگر جایی از سمت چپ بدن ششود. نتیجه آن، اینمیحکمپس از آن، طرف چپ بدن اوسپس طرف راست و

ر فـرض یـاد   دانسته و دباطلغسل ترتیبی، حکم چنین است. لیکن بسیارى از فقھا ترتیب حکمی راکه درشوید. چنانسمت راست بدن نرسیده باشد آن قسمت را ھمراه با سمت چپ می

اندشدهغسل ارتماسیاعادهشده قائل به

کندارتماسی میترتیب براى کسی که غسلنیتعبارت است ازاند و آنبرخی براى ترتیب حکمی معناى دیگرى ذکر کرده-

ما فسره ...القول الذي نقله الشیخ في المبسوط وابن إدریس في السرائر وغیرھما عن بعض أصحابنا أن الارتماس یترتب حکما، والمراد به علی« آورده است که: در این زمینه صاحب جواھر 

)٣/٩٤(جواھر الکلام، ...» بعض أصحابنا أنه تجري علیه جمیع أحکام الترتیب فیکون حینئذ بمنزلة المرتب، 
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وی در موارد زیادی از نوعی دلیل عقل استفاده کرده است که بـه برخـی از ایـن مـوارد در     

شود.  ذیل اشاره می
ط به بحث کفایت در استنجاء غـائط بـه سـنگ اسـت و در ایـن مـورد       نخستین مورد مربو

است. برخی چون فیض بر اساس حسنه منقول از امام کاظم (ع) کـه در  ھایی مطرح شده بحث
جواب سؤال از حد استنجاء فرمود: حدی ندارد و کـافی اسـت پـاکیزه شـود معتقدنـد حـد آن       

کند که منظور امام از تعیـین نکـردن حـد،    پاکیزه شدن است. وی سپس این اشکال را مطرح می
است و چون انتھـایی  در جواب این مسأله است که سائل انتھای عدد سنگ استنجاء را پرسیده 

برای آن وجود ندارد امام تعیین نکردند. فیض در پاسخ به این شبھه، این توجیـه را تخصـیص   
نامد. منظور وی از کند، میمیداند و آن را خروج از آنچه عقل مساعدتبدون دلیل روایت می

آن اولویت داشتن تخصیص مفھوم روایت بر تخصیص منطوق آن است. بـه عبـارت دیگـر در    
نظر وی دست برداشتن از عموم مفھوم روایت که عددی برای استنجاء وجود ندارد بھتر اسـت  

امـام بسـنده   که از عموم ظاھر روایت صرف نظر شود و به عدم تعیین انتھای عدد توسط از این
)۱/۲۷۶شود. (فیض کاشانی، معتصم، 

در مسأله نیت در عبادات فیض در توضیح مفھوم آن بر اساس دلائـل عقلـی و نقلـی تنھـا     
دانـد. و خطـور الفـاظی    برانگیختن نفس و میل و توجه به غرض و مطلوب را حقیقت نیت می

کنـد کـه   کنـد. وی تأکیـد مـی   یبر قلب را برای نیت در نماز از این معنی نفی م ـ» اصُلَِّی«چون 
پذیر نیست. وی این امر را وجدانی دھد بدون نیت امکانشخص عاقل وقتی کاری را انجام می

کنـد و دلیـل عقـل را وجـدانی بـودن آن      داند. وی دلیل عقل و نقل را در کنار ھم ذکر مـی می
)۲۹۹-۱/۳۰۳کند. (فیض کاشانی، معتصم، معرفی می

کـه در  این است که وی با اینهفتواھای فیض کاشانی نشان دھندکلیه موارد مطرح شده در
هشـمارد، در سـیر  کند عقل را در استنباط ناکارآمد مـی دیدگاه نظری خود به دلایلی که ذکر می

عملی و در مقام افتاء از استفاده از دلیل عقل گریزی ندارد. البته باید تأکید شـود وی در عمـل   
به تشریع حکم شرعی بپردازد بھره نبرده است.  نیز از دلیل عقل مستقلی که
تمسک به قواعد عقلی 

ملا محسن در برخی استدلالات خود، در مقابل روایـت بـه وجـوب دفـع ضـرر اسـتدلال       
کند. در این رابطه روایتی وجود دارد که از غسل جنابت در شـبی سـرد از امـام صـادق (ع)     می

ه لا بـُدَّ مـِنَ الغسُـلِ.    اغتسَلََ «سؤال شده است. ایشان فرمودند:  چنـین در  ھـم » علََی ماَ کاَنَ، فإَنَّـ



171یکاشانضیفیفقهشهیآن در انديریکارگعقل و به1393زمستان 
فیض در این مسأله از ظـاھر  ». غتْسَلُِ وَ إِنْ أصَاَبَهُ ماَ أصَاَبَهُی«است: روایت دیگری از ایشان آمده

کند که مضمون اطلاق آن قـائلی  دارد. او استدلال میدو روایت به دلیل مطلق بودن دست بر می
بر این اطلاق آن دو مقید به سردی کم و مشقت ناچیز است. از این رو حکم، محـدود  ندارد. بنا

به مورد مقید خواھد بود. وی در پایان دلیل عقل بر وجوب دفع ضـرر مظنـونی کـه تحمـل آن     
کند. (فـیض کاشـانی،   سھل نیست را نیز به استدلال خود در دست برداشتن از روایت اضافه می

)٦/٥٥٤، ھمو، ٢/١٨معتصم،
کنـد  چنین وی در بحث بدلیت تیمم از غسل جنابت به سخن فخر المحققین اشاره مـی ھم

شـمارد.  که توقف در مسجد و لمس قرآن و نیز طواف برای شخص جنب را با تیمم جایز نمی
 ...کنـد  فخر المحققین برای این نظر خود به این آیه اسـتدلال مـی            

   … :زیرا غایت در آیه منحصر درغسل است. در پاسـخ بـه فخـر المحققـین     ۴۳(نساء (
وی ضمن اشاره به عمومیت روایات بدلیت تیمم از وضو در کلیه عبادات، در موضـوع طـواف   

کند که به دلیل عقل و نقل منفی است. بنابر این وی قاعده نفـی حـرج   بحث حرج را مطرح می
کند. وی در رد نظر فخر المحققین پذیرد. بلکه با آن تصریح میدلیل عقل در کنار نقل میرا از
و ایضا فانه یلزم عدم وجوب الطواف علـی الجنـب،   « ... کند: گونه به این مسأله تصریح میاین

(فیض کاشانی، معتصم، » او عدم تحلله حتی یتمکن من الغسل، و ھو حرج منفی بالعقل و النقل
رسد نفی حرج را مادام که بـه مـرز مالایطـاق و نیـز     و این در حالی است که به نظر می) ۲/۱۹

اختلال نظام نرسد، دلیل شرعی و امتنانی است.
چنین در بحث طھارت دھان حیوانات وحشی و نیز گربه به مجرد زوال نجاسـت،  فیض ھم

در آن از ظرفی که گربـه از آن  کند کهرا مطرح می، احتمال استدلال به روایتی از امام صادق(ع)
شـود گرفـت. وی   فرمایند با آن وضو ھـم مـی  شده است. ایشان در پاسخ میآب نوشیده سؤال 
اگر علم به نجاست دھـان گربـه ھـم باشـد، روایـت      کند که را اینگونه بیان میمقتضای روایت 

وجـود دارد. وی  ویژه گربـه شامل آن است زیرا بیشتر اوقات علم به نجاست دھان حیوانات به
داند و عـدم بیـان آن در   محدود کردن روایت، به موارد عدم علم به نجاست را موردی نادر می

کنـد. (فـیض کاشـانی، معتصـم،     روایت را به امتناع عقلیِ تأخیر بیان از وقت حاجت مستند می
۲/۱۱۰(

تمسک به دانش بشری و علوم حسی
شـواھد عقلـی غیبـت قـرص خورشـید را      در مسأله غروب آفتاب فیض به دلایل نقلـی و  
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داند. در این مسأله بین علما اختلاف است. برخی غروب را صرفا از بین رفتن حمره غروب می
ای دیگر چون فـیض تنھـا غایـب    کنند. عدهدانند وآن را مستند به برخی روایات میمشرقیه می

کنند. ر این زمینه استناد میدانند. ایشان نیز به روایاتی دشدن قرص خورشید را دلیل غروب می
مرحوم فیض استدلال مخالفان را ھم به ضعف روایات مستند ایشان و ھـم بـه دلیـل عقلـی رد     

ھای چه از نجوم و موقعیتکند. دلیل عقلی مورد استناد فیض ناسازگاری روایات است با آنمی
یه را بـر غـروب   شود. وی احتمال حمل روایات مشتمل بر حمره مشـرق جغرافیایی برداشت می

داند. وی سپس این احتمال که ھای مختلف ناسازگار میحقیقی با وجود تفاوت افق برای مکان
گونـه رد  ذھاب حمره مشرقیه علامتی برای پایین آمدن خورشید از افق حقیقـی اسـت را، ایـن   

کند: بر اساس تعریف نجومی افق حقیقی این احتمال مستلزم ایـن اسـت کـه ممکـن اسـت      می
که، به دلیل بلندی قد و قرار گرفتن بر مکانی بلند مانند ب برای کسی محقق شود در حالیغرو

کوه، خورشید از نظر او غایب نشده باشد که قطعا پذیرفته نیسـت. وی ایـن اسـتدلال را جـزء     
). و این در حالی است که تجربه بشری ۲/۲۱۱شمارد. (فیض کاشانی، معتصم، شواھد عقلی می

رود. حسی از دلایل عقلی به شمار نمیو نیز شواھد 

گیرینتیجه
ر مجموعـه ی ـتـوان در ز ینم ـیو اصـول یفقھ ـیبنـد را در دستهیض کاشانیملا محسن ف

ن باره یاند در اکه به نگارش در آوردهیاریبسیھارغم کتابیشان علیرا ایھا دانست. زیاصول
اند. تنھا اصول الاصلیه را در این زمینه گذاشتهبه مانند سایر فقھا از خود بر جا نیچ اثر اصولیھ

ل آثار، یه و تحلیکه در تجزھا نزدیک است. ضمن آننوشته است که مباحث آن با بحث اخباری
ن یرند. تـدو یھا قرار بگیاخبارر مجموعهیعت و فقه، زیشرد که در عرصهینمایشان میشتر ایب

ز ی ـنیر صـاف یر او با عنوان تفس ـیز کتاب تفسیو ندگاه است.ین دید ای، مؤیوافییروامجموعه
ن یر و تب ـیدارد کـه در تفس ـ یان م ـیر بین تفسیادگاه است. خود او در مقدمهین دید کننده اییتأ
ر و یازمنـد تفس ـ یھـا، ن فھم مقصود آنیکه برایاتیان آیرد. وی در بیگیات بھره میات از روایآ
ا عـام و  ی ـنسـخ و  ھا مسألهکه در آنیاتیا آیرسد و یمکه متشابه به نظریاتیا آین است و ییتب

انـد  که محکمیاتیرد که نخست آن دسته از آیگیش میرا در پین روشیخاص مطرح است چن
ات متشابه حتی یکه آشود. دوم اینخود ملاك و مورد نظر بوده و از ظاھر خودشان برداشت می

کـه  شود. سوم اینآن روشن مییگردند و معنایات مشابه حل و فصل میالامکان با ارجاع به آ
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ث معتبـر  ی ـات و احادیگر روشن نشد لازم است به سراغ روایات دیات با ارجاع به آیاگر این آ

ن بـاره وجـود نداشـت    ی ـح در ایح و صـر یات صـح یکه اگر روارفت. مرحله چھارم پایانی این
)١/٦٤. (فیض کاشانی، شود که از طرف اھل سنت نقل شده استمییاتیارجاع به روا

ات ی ـات عـام، بـه روا  ی ـص آیا تخص ـیات متشابه و یر آین و تفسییتبیوی در چگونگیحت
ن روش یرسـد بـه چن ـ  یات به نظـر م ـ ین رواین مقام اشاره دارد و با استناد به ایوارد شده در ا

 ـی ـض بـه روا یف ـش از انـدازه یگر اعتماد بانین بیکند. و ایدا میدست پیریتفس اور بـه  ات و ب
ھا است.  آنهگستر

گیرد که مختص انبیاء است و مقتضای دلیـل  وی در معنای دلیل عقل مفھومی را در نظر می
داند. دلیل عقلی در نظر او ظنی است اھل اجتھـاد از نظـر او بـه    عقل را متابعت از این عقل می

ول حشر و نشر ایشـان بـا   اند. استفاده برخی از اجلاء علما به دلیل عقل از نظر او معلخطا رفته
اھل سنت است. وی حجیت عقل به معنایی که خود تعریـف کـرده بـاور دارد و آن را مکمـل     

داند.شرع بلکه مقدم بر شرع می
ھایی برده است، وی در مواردی نوعی تحلیـل  او در عمل از دلیل عقل به تصریح خود بھره

دن بـه  ی ـیات و عدم جواز اھمـال ورز امبر، اھمیت موضوعی در روایبه پیروایات را چون تأس
لی حکم، عدم جواز تعطیلی حکم در یک دوره زمانی طولانی، برداشت از سیاق روایـات،  یتعط

روایات ناسـازگار را بـا عنـوان    (ع) از روایات، برداشت جامع از مجموعههبرداشت عادات ائم
ھـوم بـر   دلیل عقلی مطرح کـرده اسـت. در بحـث تخصـیص روایـات، اولویـت تخصـیص مف       

هشـمارد. در سـیر  پندارد و وجدان را نیز از مصـادیق آن مـی  تخصیص منطوق را دلیل عقل می
عملی خود برخی قواعد عقلی چون دفع ضرر محتمل، نفی حرج و نیـز امتنـاع تـأخیر بیـان از     

برد.   ھا را با عنوان دلیل عقل بکار میوقت حاجت را به کار برده و آن
گاری بین روایات با شواھد حسی و نجوم وجود دارد، دسـت از  فیض در مواردی که ناساز

دارد. روایت بر می
ھـا مشـاھده  عملی فیض نوعی ناسـازگاری بـین ایـن   هھای نظری و سیربا توجه به دیدگاه

تـازد و از طرفـی در عمـل تـلاش     ھای نظری خود بر عقل میشود. از طرفی وی در دیدگاهمی
بوط به دلیل عقلی را دلیل به حساب آورد گویا نگران ایـن اسـت   کند اولا برخی مسائل نامرمی

که علوم دینی خالی از دلیل عقلی باشد از طرفی در مواردی دلیل عقل و شواھد عقلی را مکرر 
در کنار دلیل نقلی به کار می برد. از طرفی به دلیل امکان خالی کردن اجتھاد از دلیل عقلـی وی  
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رسد وی سه مفھـوم  برد. در پایان به نظر میقواعد عقلی بھره میبه ناچار در مواردی از برخی 

از عقل را در بیان خود بدون تصریح به آن بکـار بـرده اسـت نخسـت آن مفھـوم کـه عقـل را        
بھره و در عین حال مفید و قابل استفاده در اسـتنباط.  داند و دیگران را از آن بیمختص انبیاء می

اسـت و  باط که توسط بسیاری از فقھا و اصولیان مطرح شدهدوم مفھوم عقل مستقل برای استن
اند. این دلیل عقلی در نظر وی در فرایند استباط بـه  کسانی چون شیخ طوسی به آن استناد کرده

آید و استفاده کنندگان از آن را به تأثیرپذیری از فضای حـاکم بـر دوران ایشـان مـتھم     کار نمی
کار گرفته و شـامل تمـامی مـواردی    است که بارھا آن را بهکند. سوم مفھومی از دلیل عقلیمی

بخشـی از اسـتنادات وی بـه دلیـل     عملی وی آورده شده است.هاست که در مقاله در ذیل سیر
آیـد بلکـه   دست نمیپذیر نبوده و درک روشنی از آن در اصطلاح فقھی و اصولی بهعقل توجیه

ر به کارگیری واژگان مصطلح باشد.تواند ناشی از تسامح دنظر شخصی وی است و می
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-١٥٦، ١٣٨١، ٥٩و٥٨، شـماره  همشـکا، »گزارشی تحلیلی از دلیل عقل در فقه شیعه«_________، 
١١٤.

د الصـدر،  یللشـھ ی، المجمـع العلم ـ ید محمـود ھاشـم  ی، س ـعلم الاصولیبحوث فصدر، محمدباقر، 
ق.١٤٠٥

.١٣٧٩، ١٦و ١٥، شماره قبسات، »فقه وعقل«ست، ابو القاسم، علی دو
ق.١٤١٧روت، دارالمعرفه، ی، بنیاء علوم الدیاح، ابوحامد محمد، یالغزال
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ق.١٤١٧ه، یروت، دار الکتب العلمی، بعلم الاصولیفیالمستصف______________، 

.٢٣-٢٨، ١٣٧٤، ھامقالات وبررسی، »ھای فقه ملامحسنویژگی«فیض، علیرضا، 
.١٣٩٠ران، سازمان چاپ دانشگاه، ی، ایةالأصول الأصلض کاشانی، محمد بن شاه مرتضی، یف

، سـازمان چـاپ   یالأرمـو ینین الحسیر جلال الدی، منیالحق المب_____________________، 
تا.دانشگاه، بی

د یشـھ ، بھراد جعفری، تھران، مدرسه عـالی ض کاشانییرسائل ف_____________________، 
ق.١٤٢٩مطھرى، 

تا. جا، بی، بیةالنجاةسفین_____________________، 
، مھـدی انصـاری قمـی،    فی العقائد و الاخلاق و الاحکامشافیلا_____________________، 

ق.١٤٢٥تھران، دار نشر اللوح المحفوظ، 
لأعلمـی  ، رؤف جمـال الـدین، بیـروت، مؤسسـه ا    الشھاب الثاقب_____________________، 

ق.١٤٠١للمطبوعات، 
.١٣٧٤الصدر، ه، طھران، مکتبیر الصافیالتفس_____________________، 
، مسیح توحیدی، تھران، مدرسه ةعیأحکام الشریفةعیمعتصم الش_____________________، 

ق.١٤٢٩عالی شھید مطھری، چاپ اول، 
ا... مرعشی نجفی، چاپ ةکتابخانه آی، قم، انتشاراتمفاتیح الشرایع_____________________، 

تا.اول، بی
، مھدی انصاری قمی، ةو الحکام الشرعیةفی احکام العلمیةالنخب_____________________، 

ق.١٤١٨تھران، دفتر تبلیغات اسلامی، 
 ـ، اصفھان، کتابخانه امام امیالواف_____________________،  ه السـلام،  ی ـعلین عل ـیر المـؤمن ی

ق.١٤٠٦، چاپ اول
-١٥٦، ٣،١٣٨١، شـماره  شـهینامـه رواق اندماه، »عهیگاه عقل در فقه شیبازشناسی جا«د، ی، سعیقماش
١١٤
. ١٣٨٩، قم، پژوھشگاه علوم و فرھنگ اسلامی، گاه عقل در استنباط احکام شرعییجا، سعید، یقماش

ق.١٤٣١ه، یه الاسلامی، قم، مکتبه العلمن الاصولیقوانرزا ابوالقاسم، ی، میقم
.١٣٧٨، تھران، صدرا، آشنایی با علوم اسلامیمطھری، مرتضی، 
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گزارش نھایی پژوھش: جایگاه دلیل عقـل در فقـه از مطلبی، سید محمد موسی و حسن جمشیدی، 

.١٣٨٩، تھران، پژوھشگاه علوم انسانی ومطالعات اجتماعی جھاد دانشگاھی، منظر فقھای شیعه
ھـای فقـه آموزه، »لیل عقل در سیره فقھی ابن ادریـس د«__________________________، 

.١٢٣-١٥٠، ١٣٩١، ٥، شماره مدنی
.١٣٧٠، چاپ چھارم، یغات اسلامی، قم، دفتر تبلاصول فقهمظفر، محمدرضا، 

ر محمد علی کاظمی خراسانی، قم، موئسسـه نشـر اسـلامی،    ی، تقرفوائد الاصولن، ینی، محمد حسینائ
ق.١٤٠٦

، عباس قوجانی، جواھر الکلام فی شرح شرایع الاسلام، محمد حسن بن باقر، )صاحب جواھرنجفی (
تا.  دارالکتب الاسلامیه، بی



٩٩پیاپی ۀ، شمارششمو ، سال چھلو اصولهقمطالعات اسلامی: ف
١٧٧- ۱۹۶، ص١٣٩٣زمستان 

تیاستقلال مرد در طلاق بر اساس ماهنییتب
*عقد نکاحیکیتمل

محبیموحّدیدکتر مھد
دانشگاه سمناناریاستاد

Email: movahedimoheb@profs.semnan.ac.ir

چکیده
امـر،  نی ـمسـتند ا نیـی در تبھانیو فقگرددیزوج محقّق میطلاق تنھا از سون،یقیبه اتّفاق نظر فر

 ـاند. اگر چـه ا تمسکّ جسته» من أخذ بالساقدیالطلاق ب«ینبوتیعموماً به روا عمـدتاً در  تی ـروانی
است. شدهاجماع یبر مضمون آن ادعّاهیّاھل سنّت نقل شده، اماّ در فقه امامییمنابع روا

از یکـه ناش ـ ،یصرفاً تعبّـد یطلاق، نه حکمقاعیمرد را در اۀتا استقلال ارادمیال بر آنمجنیادر
مزبور بـه  قتیرا در اساس، ارشاد به حقادشدهیتینکاح و طلاق دانسته، رواعتیطبیو اقتضاتیّماھ

طلاق را قتیو حق»مھربر بُضع در مقابل طیتسلایکیتمل«نکاح را تیّاساس، ماھنی. بر امیشمار آور
مسـأله  عـت یو منطبـق بـر طب  لیتحلنیاز ھمیدانسته، تسلّط مرد را بر طلاق، ناش»یفاتیتشریاعِراض«
نکاح). یزن و کارکردھا و اھداف متعالۀ(بدون انکار بھرمیدانیم

از رھگذر اعمـال حـقّ خـود، سـبب اضـرار بـه       تواندینمیصاحب حقّچیروشن است که ھالبتّه
یداتی ـمسـأله، تمھ نی ـایاجراندیدر فراتواندیحاکم من،یختلال در نظم جامعه شود؛ بنابراااییگرید
.شدیاندیب

نکاح، طلاق، خلع، مھر، تملیک، اعراض، طبیعت، اقتضا.: ھاواژهکلید

.٠٨/١٠/٢١٣٩؛ تاریخ تصویب نھایی: ٢٧/٠٨/١٣٩١خ وصول:ی*. تار
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مقدّمه

ویژه در بخش خانواده، مبتنی بر فقه امامیّه است، طلاق، ایقاعی در حقوق مدنی ایران که، به
و ارادۀ زوجه در آن نقشی ندارد.گیردکه توسطّ زوج، صورت تحققّ به خود میاست

پرسش اساسی این است که چرا طلاق به دست مرد بوده و اصطلاحاً ارادۀ او در تحقـّق آن  
مستقلّ است؟ آیا این حکم، مبتنی بر امر مولوی شارع بوده تا ما بدان متعبّد باشـیم؟ یـا مبنـای    

ی است؟ آیا این مسأله، در اثر اقتضائات زمان و مکـان، دسـتخوش تغییـر    این حکم، چیز دیگر
توان برای ارادۀ زن نیز در انحلال رابطۀ زوجیتّ، استقلال یا دسـت کـم،   نخواھد گردید؟ آیا می

سھمی در نظر گرفت و حکم یاد شده را تغییر داده یا تعدیل کرد؟ 
مندیِ اجرای حکم و جلوگیری ای ضابطهنماید که در برخی موارد، این تعدیل، برچنین می

ھای احتمالی، ضروری است؛ اماّ تا کنون، اصل حکم با تغییـر چنـدانی مواجـه نشـده     از آسیب
است؛ زیرا، اگر چه در برخی موارد به زوجه نیز حقّ درخواست طلاق داده شده اماّ در نھایـت،  

زوج یـا از سـوی او صـورت    طـور مسـتقلّ، توسـّط    انشای صیغۀ طلاق، باتشریفات ویژه و بـه 
گمان، حقّ طلاق با حقّ درخواست طلاق متفاوت است.گیرد و بیمی

سعی نگارنده در این نوشتار بر آن است که از رھگذر واکاوی در چیستی و حقیقت نکـاح  
ھای یـاد شـده و اثبـات و    و طلاق، تنھا مطالبی طرح گردند که منطقاً در مسیر پاسخ به پرسش

گیرند؛ نه صرفاً تکرار مکرّرات.ا قرار میھتأیید فرضیّه
یابیم که شارع حکـیم  با تحلیلی که از ماھیتّ نکاح و حقیقت طلاق خواھیم داشت، در می

نیـز،  ، در صدد بیان امری طبیعی بوده است؛ که عدالت» الطلاق بید من أخذ بالساق«در روایت 
. در واقع، با روشـن شـدن ایـن    قتضای طبیعت موضوعات نیستمچیزی جز ابتنای احکام، بر 

که عمدتاً برخاسـته ازتصـوّر ناعادلانـه    -ھای تساوی جویانه برای تغییر این حکممسأله، تلاش
بیشتر در جھت ضـابطه منـد نمـودن فراینـد     -بودن آن است، با عنایت به مجموعۀ احکام شرع

بھتـر تـأمین شـده و    اجرایی آن، به کار گرفته خواھد شد تا سلامت خانواده در جامعه اسلامی،
دستخوش ناپایداری نگردد؛ چرا که چارچوب روابط زن و مرد در خانواده، در راستای ساختن 

شود.فرد و جامعه و نیل به اھداف والای انسانی، تعریف می
ھافرضیهّ

استقلال ارادۀ مرد در طلاق، حکمی صرفاً تعبّدی نیست. –أ
ماھیتّ نکاح و اقتضای طبیعـت آن و بـر اسـاس    این حکم، بر پایۀ تحلیل حقوقی از –ب 
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حقیقت طلاق، از سوی شارع مقدسّ صادر شده و سخن شارع، در واقع، ارشاد به این اقتضای 

طبیعی است.
با عنایت به اتّکای حکم یاد شده بر طبیعت نکاح و طلاق و بـه لحـاظ خلقـت زن و    –ج 

چه این به معنای جواز اضرار به غیـر  مرد، اصل این حکم، دستخوش تغییر نخواھد گردید. اگر 
منـد نمـودن فراینـد اجرایـی آن، تمھیـداتی      و سوء استفاده از حقّ نیز نبوده و باید برای ضـابطه 

اندیشیده شود.

مروری بر مبانی فقھی حقّ طلاق
اختیار مطلق مرد در طلاق، به وجـود  -چه بسا-در پی بروز برخی مشکلات اجتماعی که

ھایی در جھت مقیّد کردن آن در عرصه عمـل، صـورت گرفتـه    ای اخیر، تلاشھآورده، در سال
است. البتّه ضوابطی که با این ھدف مقرّر گردیده، منافـاتی بـا اسـتقلال مـرد در واقـع سـاختن       

کند، تلاش در جھـت  طلاق ندارد؛ زیرا ھدف از قوانینی که مرد را ملزم به مراجعه به دادگاه می
ودن ادامه زندگی مشترک است؛ از این رو، آن چه در مورد حقّ مطلق سازش و احراز ناممکن ب
گوییم، پس از طیّ مراحل شرعی و قانونی آن است.زوج در طلاق زوجه می

به ھر روی، مروری گذرا بر مبانی حقّ طلاق و اسـتقلال ارادۀ مـرد در ایقـاع آن، در منـابع     
نماید.نظام حقوقی اسلام ضروری می

قرآن 
انـد، امـّا در   قرآن کریم به مسألۀ طلاق پرداخته و پیرامون آن احکامی را بیان داشتهآیاتی از 

یک، به صراحت، اختیار مطلق مردان در طلاق بیان نشده اسـت. خداونـد متعـال در قـرآن     ھیچ
فرماید:  کریم می
                . :؛ ١(طلاق (

             ... : ؛٢٢٨(بقره (
              ....        .... :؛٢٣(بقره (
                      ...) :٥تحریم.(

در این آیات، ھر جا سخن از طلاق رفته، خداونـد، آن را بـه مـردان نسـبت داده اسـت یـا       
که مردان را مخاطب قرار داده و از زنان، به مطلَّقات (به صیغۀ اسم مفعول)، یاد شده اسـت؛  این

نیاز از بیان، تلقـّی گردیـده   دۀ مرد، امری بدیھی، طبیعی و بیگویی واقع شدن طلاق، تنھا به ارا
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است.

روایات
الطلاق بیـد مـن أخـذ    «سپارد، نبوی ترین روایتی که امر طلاق را به دست مردان میصریح

(إبن » إنّما الطلاق لمن أخذ بالساق«) یا ١٥/٣٠٦؛ نوری طبرسی، ٩/٦٤٠(متّقی ھندی، » بالساق
(بیھقـی،  » إنّما یملـک الطـلاق مـن أخـذ بالسـاق     «) یا ٦٤٢ندی، ھمان، ؛ متّقی ھ١/٦٧٢ماجه، 

-٦/١٣٣شـود. (کلینـی،   ) است و ھم سو با آن، روایات فراوانی درمنابع شیعی دیده می٧/٣٦٠
) و اگـر  ١، ح١٥/٣٤٠؛ حرّ عـاملی،  ٨و ٤و ٢و١، ح ٥-٨/٢؛ طوسی، تھذیب، ١٠و٢، ح١٣٠

ه اماّ به ھر روی، پذیرش آن، مورد اتّفاق فقیھان امـامی  چه عمدتاً در منابع روایی اھل سنتّ آمد
است.

اجماع
و «نویسـد:  در مقام استدلال مـی » الطلاق لمن أخذ بالساق«شیخ الطائفه، پس از نقل روایت 

). ھرچند، با وجود دلائل دیگـر، چنـین   ٤/٥١٦(طوسی، خلاف، » علیه إجماع الفرقة و أخبارھم
) زیـرا: اولاً، مـورد اجمـاع    ٩٨-٢/٩٩عتبار مستقلّ است. (مظفّر، اجماعی، مدرکی و طبعاً فاقد ا

مصطلح باید حکمی شرعی بوده و ثانیاً، ھیچ دلیلی از قرآن و سنتّ در خصـوص آن در دسـت   
نباشد.

عقل
ممکن است دلیل اختیار مرد در طلاق، این گونه تقریر شود که، چون در نوع مردان، نیروی 

د، لازم است اختیار یاد شده، به او واگـذار گـردد تـا خـانواده بـر      عاقله بر احساسات، غلبه دار
ھای واھی، رابطۀ زوجیتّ، انحلال نیابد.بنیانی سست بنا نشده و به بھانه

برخی برآنند که، در خصوص رابطۀ زوجیت، عنصر عشـق و عاطفـه در مـردان، بـا غریـزۀ      
علاقه شوند، ادامۀ زنـدگی  خود بیھا ارتباط مھمّی داشته و در صورتی که به ھمسر شھوانی آن

تر است؛ پس شاید این امر، طبیعـی باشـد کـه حـقّ طـلاق در وھلـۀ       زناشویی برایشان ناممکن
)٢٨نخست به دست مردان باشد. (باقری فرد، 

گفتنی است که نگارنده در این مجال، در صدد ردّ یا تأیید دلائلی از این دست نیست؛ چـه،  
حلیل چیستیِ نکاح و طلاق داشته و داوری عقل نیـز چیـزی جـز    پاسخ این پرسش، ریشه در ت

چـه، اجمـاع یـا    ابتنای حکم بر اقتضای طبیعت موضع آن نیست. براین اساس، معتقـدیم چنـان  
شد.داشت، در حکم مسأله، تفاوتی ایجاد نمیروایتی نیز در این باب وجود نمی
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معنای نکاح

نکاح در لغت
) راغـب  ٣/٦٣؛ فراھیدی، ١/٤١٣اند (جوھری، دانسته» طیو«برخی، معنای حقیقی نکاح را 

)٥٠٥(راغب، ...» اصل النکاح للعقد ثم استعیر للجماع «نویسد: نیز می
» انضـمام دخـولی  «توان نکاح را به معنایی گرفت که برخی، ازآن به در تحلیلی متفاوت، می

تناکحـت الأشـجار   «شود: گفته میکه اند. و اینیاد کرده و شاھد آن را شیوع در استعمال دانسته
ھا در بعض دیگـر  ھای برخی از آناز ھمین روست؛ چه، در بیشتر مواقع، شاخه» بعضھا ببعض

». نکـح المـاء الأرض  «گوینـد:  شوند. و ھرگاه آب و خاک با ھم مخلـوط شـوند، مـی   داخل می
)٢/٤٦٩(بھبھانی، 

نکاح در اصطلاح
تر در معنای وطی به کار رفتـه اسـت. (شـھید    کمنکاح، در شریعت، بیشتر به معنای عقد و

) بلکه شاید بتوان گفت در قرآن کریم به جز یک مورد که به معنای وطی به کار رفته ٧/٧ثانی، 
توان حقیقـی بـودن   )، در دیگر موارد، به مفھوم عقد است و به اغلبیتّ استعمال، می٢٣٠(بقره: 

)١٢/٧ای لغوی، آن را استصحاب کرد. (کرکی، این معنا را دریافته و با اصل عدم نقل، معن
) و در مـواردی، حکـم بـه    ٢/٥١٨از نکاح که اجماعاً مستحب دانسته شده (ابـن ادریـس،   

:  ھای گوناگونی ارائه شده است؛ از آن جمله شود، تعریفوجوب آن می
گـردد  وسیله عقد بین مرد و زن حاصل میعاطفی که به-ای است حقوقینکاح، رابطه«-

دھد که با یکدیگر زندگی کنند و مظھر بارز ایـن رابطـه، حـقّ تمتـّع جنسـی      ھا حقّ میو به آن
) ۲۲(محققّ داماد، » است.
گردد و بـه  وسیلۀ عقد بین زن و مرد حاصل مینکاح عبارت از رابطۀ حقوقی است که به«-

)۳۲۶/ ۴(امامی، » دھد که تمتعّ جنسی از یکدیگر ببرند.ھا حق میآن
(امامی، ھمان)« ای است بین زن و مرد برای تشکیل خانواده.رابطهنکاح«-
وسیلۀ آن مرد و زن به قصد شرکت در زندگانی و کمـک بـه یکـدیگر    عقدی است که به«-

)۵۹۱و ۵۸۹، ش ۱(شایگان، » شوند.قانوناً با ھم متّحد می
) به وجود وسیلۀ آن وضعیتّ حقوقی مخصوصی بین زوجین (رابطۀ زوجیتّعقدی که به«-

(امامی، ھمان)» آید.می
نگرنـد؛ چـه، بـراین    برخی نیز به محوریتّ رابطۀ جنسی درتعریف نکاح، به دیدۀ تردید می
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ھـا را  توان به طور قطع یکـی از آن باورند که، مقصود از زناشویی، امور گوناگونی است که نمی
ھا است. (کاتوزیان، حقوق ترین آنھدف اصلی دانست؛ ھر چند رابطۀ جنسی زن و مرد از مھمّ

)١/٢٥خانواده، 
)، تربیت نسـل، توسـعۀ روابـط خـانوادگی،     ٢١از جملۀ این اھداف، تحصیل آرامش (روم: 

آید، توان نام برد؛ اماّ باید گفت: آن چه ویژۀ زن و شوھر به حساب میاجتماعی و عاطفی را می
ای حقوقی اسـت کـه   نکاح رابطهرابطۀ جنسی است و اھداف دیگر، جنبۀ تبعی دارند. وانگھی،

تکلیف زن و شوھر به حسن معاشرت با یکدیگر را نیز در پی دارد و درتعریف، نیازی به قیـد  
چه از سوی بزرگانی، به عنوان قید تلقـّی گشـته، در   عاطفی یا مالی یا دیگر قیود نیست و ھرآن

واقع، پی آمد ھمان رابطۀ حقوقی ویژه است.
کـه  ت، برای نکاح، که از سوی برخی نویسندگان ارائـه شـده، بـا آن   ھایی از این دستعریف

ای نیست که بتوان با شناخت ماھیـّت  سازد، به گونهھایی از این رابطۀ حقوقی را روشن میلایه
از جمله، لزوم تحصیل اذن شـوھر در خـروج از   -آن، دیگر احکام مرتبط با پیوند زن و شوھر 

را بـر آن مترتـّب سـاخته،    -حققّ طلاق، کیفیتّ طلاق خلـع و ....  منزل، استقلال ارادۀ مرد در ت
ھا برقرار کرد.ای منطقی بین آنرابطه

ای منطقی میان این احکام، به منابع نگارنده بر این باور است که اگر با رویکرد کشف رابطه
.١استنباط و آثار فقیھان رجوع کنیم، به نتایج قابل توجھّی دست پیدا خواھیم کرد

در حقیقت، معتقدیم رویکرد فقیھان در تعریف نکاح و ترسیم محدوده و چارچوب آن، بـر  
گفته است؛ اگـر چـه ممکـن اسـت بـا      کنندۀ رابطۀ منطقیِ پیشخلاف تعاریف یاد شده، روشن

تر از بقیّه معرفّی گـردد؛ بلکـه بیشـتر، در    شود، یک تحلیل، مناسبشواھد و دلائلی که ارائه می
نکـاح از سـوی فقیھـان تعریـف     -بر خلاف تصوّر برخی -ن واقعیتّ است که صدد اثبات ای

که از این رھگذر، به توجیه استقلال شده و معنا و ماھیتّ آن، مورد عنایت بوده است؛ ضمن آن
مرد در ایقاع طلاق و ترسیم رابطۀ منطقی آن با ماھیتّ نکاح و نیز ربط این دو با دیگـر احکـام   

پردازیم.ین میمقرّر در روابط زوج

تبیین ماھیّت نکاح
به این معنا که زن، طیّ انشای ایجاب عقد، بُضع خود (تمامی اسـتمتاعات  تملیک بضُع:-أ

مرتبط با خود) را به مرد، تملیک نموده و مرد نیز با قبول آن (در نکـاح دائـم) در ازای تملیـک    

اند. شاید دلیل این سکوت، روشنی مفھوم نکاح قانون مدنی نکاح را تعریف نکرده و فقھا نیز خود را با این مسأله آشنا نساخته«نویسد: اگر چه یکی از دانشیان معاصر در این باره می-١

(کاتوزیان، ھمان)». باشد
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د نکاح، یک عقد معاوضـی اسـت.   مھر به زن، تا ابد، مالک بضع خواھد بود. بر این اساس، عق

ای اسـت؛  ) با حفظ این معنی که مالکیتّ مزبور، دارای اقتضائات ویژه٤/٣١٠(طوسی، مبسوط، 
تواند در قالـب شـرط   چنین زن میتواند آن را به دیگری منتقل کند. ھمکه مرد نمیاز جمله این

از شـمول تملیـک، اسـتثناء    ھـا) را ضمن عقد، برخی از موارد و مصادیق استمتاع (نه تمامی آن
ھا، این شرط، خـلاف مقتضـای عقـد و طبعـاً باطـل      کند؛ چرا که در صورت استثنای تمامی آن

) بضع، به ضم باء، به نکاح، جماع و فرج اطلاق ١/١٤٢؛ خویی، ٥/٣١٤خواھد بود. (توحیدی، 
اضـعة:  إبتضـع فـلان و بضـع، إذا تـزوّج، والمب    «نویسـد:  شده است. صاحب لسـان العـرب مـی   

)٨/١٤(ابن منظور، ». المباشرة
البضع بالضمّ: النکاح، عن ابن سکیّت قـال: یقـال ملـک    «خوانیم: در صحاح جوھری نیز می

)١١٨٧/ ٣(جوھری، ». فلان بُضع فلانة
بُضع، کنایه از جمیع استمتاعات است؛ چه، روشن است که عقد نکاح، تـأثیری در تملیـک   

جسم زن ندارد. 
ن، برای اثبات درستی بیع فضولی، آن را از باب اولویتّ، بـه صـحتّ نکـاح    چنین، فقیھاھم

. (أنصـاری، مکاسـب،   ٢انـد جا از نکاح، به تملیک بُضع یاد کـرده فضولی قیاس کرده و در ھمان
).٢/١٧؛ نجفی خوانساری، ٣٥٦–٣/٣٥٧

یـاد  خـورد؛ در روایـت   در صحیحۀ أبی بصیر از امام صادق (ع) نیز این تعبیر به چشم مـی 
إن ارتجعـتِ  «سازد، بـه او بگویـد:   شده آمده است: مردی که زن را به طلاق مبارات، مطلّقه می

اگر بـه مقـداری   » فی شیء فأنا أملک ببضعک، فلا یحلّ لزوجھا أن یأخذ منھا إلاّ المھر فما دونه
؛ ٥ح ،٦/١٤٣(کلینی، ٣شوم...رجوع کردی، در آن صورت، من بضع تو را مالک می]از مابذل[

)٤، ح١٥/٥٠٠؛ حرّ عاملی، ٣٣٩، ح٨/١٠٠طوسی، تھذیب، 
خوانده شـده  » مستأجرة«از جمله مؤیّدات این تعبیر، روایتی است که در آن، زوجۀ موقتّ، 

) کـه بـا تعبیـر بـه     ٣/١٤٧؛ طوسـی، استبصـار،   ٧، ح٥/٤٥٢(کلینی،» ھنّ مستأجرات...«...است: 
ت اجاره نیز تملیک موقـّت منـافع اسـت.( أنصـاری،     تملیک بضع، تقریباً موافق است زیرا ماھیّ

)٢١٢-٢١٣نکاح، 

)٣ق.م. ، بند١١٤٥مبارات، که بائن است، به رجعی تبدیل شده و زن در حکم زوجه خواھد بود. (مفھوم مخالف مادۀّ زیرا به محض رجوع زن، به مال بذل شده یا بخشی از آن، طلاق-٣
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شود، باید مـرد بتوانـد   ممکن است در مقام اشکال گفته شودکه: اگر بُضع به مرد تملیک می

گونه نیست.  که اینآن را به دیگری انتقال دھد؛ در حالی
ویـژه اسـت   تـوان گفـت: مقصـود از تملیـک، درتعریـف یـاد شـده، تملیکـی         در پاسخ می

که، دھد) از جمله اینگونه که ھر عقد، اقتضاءاتی ویژه دارد که چارچوب آن را شکل می(ھمان
تـوان آن را  غیر قابل انتقال بوده و عامل انحلال آن، منحصر در فسخ و طلاق است؛ وانگھی مـی 

ضـع، بـه   کـارگیری واژۀ تملیـک در مـورد بُ   کنایه از تسلیط انحصاریِ ویژه دانست و چه بسا به
قرینۀ تملیک مھر صورت گرفته است؛ زیرا در جریان عقد نکاح، مھریّه نیز به تملیک زوجه در 

آید.می
که: در این تحلیل، از دیگر کارکردھای سازنده نکاح، غفلـت شـده اسـت؛    اشکال دیگر این

آثاری چون: ایجاد آرامش از سوی ھر یک از زوجـین بـرای دیگـری، سـالم سـازی جامعـه و       
ای فضائل اخلاقی، عاطفی بودن رابطه، اتّحاد آنان با ھدف تربیت نسل و .... .ارتق

تـوان در چـارچوب و ماھیـّت حقـوقی     در پاسخ باید گفت: در عین پذیرش این آثار، نمـی 
ھـای  ھا در نظر گرفت؛ زیرا موارد یاد شده، در ردیف اھـداف یـا انگیـزه   نکاح، سھمی برای آن

ھا و اھـدافی کـه ھـر یـک از     معاملات نیز، ماھیتّ حقوقی، از انگیزهکه در دیگراند؛ چناننکاح
اند.متعاملین دارند، کاملاً مجزاّ و در نظر عرف و شارع تفکیک شده

داننـد نـه تملیـک.    برخی حقیقت نکاح را تنھا تسـلیط بـر بضـع مـی    تسلیط بر بضُع:-ب
)٢٩/٧؛ نجفی، ٢١٣(حکیم، 

واژۀ تملیک، تفاوت تملیک در نکاح با تملیک در دیگر چه بسا دلیل ترجیح واژۀ تسلیط بر 
، بـدانیم » تسـلیطی ویـژه  «جا که ناگزیر بایـد ایـن تسـلیط را نیـز     عقود معاوضی است؛ اماّ از آن

توان گفت: این تعبیر، تفاوت چندانی با واژۀ تملیک نداشته، مشکلی را حـلّ نخواھـد کـرد؛    می
 ـ     راد احتمـالیِ تخصـیص اکثـر بـدان، از جھـاتی،      اگر چه ممکن اسـت بـه دلیـل وارد نبـودن ای

را نادیـده  » تملیـک «گفتـه بـرای واژۀ   توان شـواھد روایـی پـیش   تر به نظر برسد اماّ نمیمناسب
ھای عقد نکاح با دیگر عقود معاوضی، در آثار، احکام و که با عنایت به تفاوتگرفت. ضمن آن

دھـد، تملیکـی ویـژه بـا     بـا آن رخ مـی  توان انتظار داشت کـه تملیکـی کـه   اسباب انحلال، نمی
با وجـود  –که تسلطّ است –جا که ھستۀ اصلی تملیک اقتضائاتی خاصّ نباشد. وانگھی، از آن

که البتّه اقتضائات و چارچوب خاصّی –توان تعبیر تسلیط را شود، میاقتضائات ویژه، حفظ می
یی آمده، فاصله خواھیم گرفت.  چه در شواھد رواپذیرفت؛ اماّ با این تعبیر، از آن-دارد
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بنابراین در دوران ارتکاب تخصیص اکثر و کنار گذاردن تعبیر به کار رفته در روایات، بایـد  

یکی را برگزید.
: به این معنا که نکاح، عقدی است که برای ایجـاد  تسلیط دو سویه برای انتفاع خاصّ -ج

ر یـک از آن دو، دیگـری را بـر خـود     رابطۀ زوجیتّ بین زن و مرد تشریع شده، به طوری که ھ
سازد تا انتفاعی خاصّ را به او بدھد؛ با این تفاوت که تسـلطّ زوج بـر زوجـه سـبب     مسلطّ می

شود تا زوجه، سلطنتی را که پیش از عقد بر خود داشته، از دست بدھد؛ زیرا زوج را بـر آن  می
سلطة خود را بر انتفـاع خـاصّ   مسلطّ کرده و انتفاع خاص، به زوج تعلق گرفته است اماّ زوج، 

چـون گذشـته در اختیـار خـود     برَد) از دست نـداده و ھـم  (با وجود انتفاعی که زوجه از او می
آیـد زیـرا انتفـاع    اوست؛ از این روست که بضع زوجه (تمامی استمتاعات) به ملک زوج در می

)٣/١٨١خاصّ از زوجه، منحصراً در اختیار زوج است. (آل بحر العلوم، 
این تحلیل نیز سخن از تملیک بُضع رفته، با این تفاوت که حقّ انتفاع خـاصّ زوجـه را   در

تر دانست؛ امـّا بایـد گفـت: تعبیـر بـه      گردد و شاید بتوان از این جھت آن را کاملنیز شامل می
؛ زیرا زوجه، بر انتفـاع خـاصّ از زوج، تسـلّطی نـدارد؛     تسلیط از آن، فاقد معنایی روشن است

ر به طبیعت استمتاع که نوعاً امری دو سویه است، برای زوجه نیز ایـن فرصـت فـراھم    بلکه نظ
گردد؛ اماّ وی تسلّطی بر این امر ندارد ھر چند محروم نمودن وی از مواقعه (بـیش از چھـار   می

)، شرط تسلطّ زوجه ١٢/٢٥٩گونه که در روایت صحیح (مجلسی، ماه) نیز مشروع نیست ھمان
، ١٥/٣٤٠اد مخالفت با کتاب و سنتّ، باطل دانسته شده اسـت. (حـرّ عـاملی،    بر جماع، به استن

توان انطباق این حکم (عدم تسلطّ زوجه بر جمـاع) را بـر   که از ھمین روایت می) ضمن آن١ح
اقتضای طبیعی نکاح برداشت نمود (که از آن، به سنتّ یاد شده است).

میـان تسـلیط زوج بـر بضـع و تسـلیط      مؤیّد این سخن نیز آن است که درتعریف یاد شده،
زوجه بر انتفاع، فرق گذارده و درپایان، تسلیط بضع از سوی زوجه را تملیک دانسته است.

بدیھی است که برای تضمین سلامت و دوام رابطۀ زوجیتّ، برای ھر یـک از زوجـین، بـه    
آید و نقشـی  مار میواسطۀ عقد، حقوق و تکالیفی مقرّر شده که از آثار و احکام این رابطه به ش

در چارچوب عقد نکاح ندارد (از آن جمله، تکلیف زوج بـه قسَـم، وطـی و انفـاق، و تکلیـف      
زوجه به تمکین خاصّ است) اماّ نظر به تفاوتی که بین تلقّی زن و مرد از رابطۀ جنسـی وجـود   

زوج در دارد (که آن نیز فطری و تکوینی است)، زن، بُضع را در مقابل عوض (مھر) به تملیـک  
منـد  کند؛ اگر چه زوجه نیـز از ایـن رابطـه بھـره    می آورد اماّ زوج، تنھا مھر را به او تملیک می
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گردد.می

جـویی از خـویش را تنھـا بـرای     بر اساس این تحلیل، زوجه، بھرهاباحة انتفاع خاصّ: -د
بـرای زوج،  که آن را به وی تملیک کند. به دیگر سخن، ملکیتّ بضـع  کند نه اینزوج، مباح می

از قبیل ملکیت انتفاع است نه ملکیتّ منفعت. مؤیّد این نظر نیز آن است که اگر زوجـه از روی  
اکراه یا شبھه وطی شود، مھر المثل، به خودِ او تعلقّ خواھد گرفت نه به زوج؛ بنابراین، پـس از  

زوجه را مالک اثبات این نکته که زوج، تنھا در جھت انتفاع، مالک بُضع زوجه است، باید خودِ
ای شد، چون خود، احترام بضـع خـویش را زائـل    منفعت بضع بدانیم تا اگر او مرتکب فاحشه

)٤١٧-٤١٨/ ٢کرده، مھری به او تعلقّ نگیرد. (بھبھانی، 
که بتوان از آن، لزوم عقـد نکـاح را   گشاست (مشروط به ایناگر چه این تعبیر، تا حدّی راه

آثار و احکام عقد نکاح، مثل لزوم تحصیل اذن شـوھر در خـروج از   نیز نتیجه گرفت) اماّ دیگر 
منزل، کیفیتّ طلاق خلع و استقلال زوج در ایقاع طلاق را توجیه نکرده و در یک پیوند منطقی 

گیرد.  ھا قرار نمیبا آن
کـه، نکـاح را   تـری دچـار اسـت ایـن    گفته، به تکلّف کمچه از تعاریف پیشدر مجموع، آن

ای دارد که آن را در برابر مھر بدانیم؛ با این قید که تملیک یاد شده، اقتضائات ویژهتملیک بُضع 
کند؛ اماّ این بدان معنا نیست که تحلیل دوم و سوم بـه کلـّی مردودنـد بلکـه در ایـن      متمایز می

مجال، برآنیم تا چگونگی وقوع طلاق و دیگر احکام مرتبط بـا آن را واجـد ارتبـاطی منطقـی و     
که تعابیری که در مقـام تعریـف و تحلیـل ماھیـّت     م با ماھیتّ نکاح معرفّی کرده و اینقابل فھ

گر این انسجام و ربط منطقی باشند؛ اگر چه ممکن است یکـی  روند باید توجیهنکاح به کار می
تر از بقیّه باشد.  کامل

ن حکم بـر اقتضـای   البتّه اعتقاد به غیر تعبّدی بودن مسألۀ استقلال مرد در طلاق و ابتنای ای
وجه به معنای انکار این حقیقت نیست که منشـأ و مبنـای تمـامی احکـام     طبیعت قضیّه، به ھیچ

؛ بلکه غرض آن است که بدانیم حکم یاد شرع، در نھایت، ارادۀ شارع مقدسّ در اعتبار آن است
ون چ ـحکمـی صـرفاً تعبـّدی، ھـم    -که از احکام اجتماعیِ امضایی شریعت اسلام است-شده

تعداد رکعات نماز، نیست که منشأ اعتبار آن به کلّی بر ما پوشیده باشد؛ بلکه حتّی اگر اجماع یا 
روایاتی ھم مستقیماً دالّ بر این حکم وجود نداشته باشد، از ملاحظۀ دیگر احکام شرعیِ حـاکم  

رد؛ چـه، بـر   توان تحلیلی در مورد چراییِ این حکم، ارائه ک ـبر روابط زن و مرد در خانواده، می
این باوریم که ھر یک از احکام را باید به عنوان جزئی از یک نظام و مجموعۀ منسـجم، مـورد   
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ھا توجیه گردیـده و معنـا   تحلیل قرار داد که ھر جزء، با عنایت به دیگر اجزاء و در ارتباط با آن

کند. پیدا می

جایگاه مھر در چارچوب نکاح
مھر را بازگوییم (کـه در جـای خـود بـه گسـتردگی، در      در این جا بر آن نیستیم که احکام

نماید که در تبیین ماھیتّ نکاح، به واکاوی نقش مھـر  اند)؛ اماّ چنین میخصوص آن سخن گفته
)، بحـث از  ٤/٣١٠نیاز است. چرا که با عنایت به معاوضی بودن عقد نکاح (طوسـی، مبسـوط،   

عوض و معوّض، جھت شناخت ماھیتّ آن، ضروری است.
به دیگر سخن، ھم زمان با تملیک بُضع از سوی زوجه (ایجاب عقد نکاح)، تملیک مھر نیز 

شود. (ابـن ادریـس،   که، مھر عوض نکاح و بضع دانسته میگیرد؛ چه آناز سوی زوج انجام می
)٤/٢٩٦؛ خوانساری، ٢/٥٧٦

مـدنی ایـران   قانون ١٠٨٥که مادّة شاھد و مؤیّد این مقابله، حقّ حبس برای زن است؛ چنان
تواند تا مھر به او تسلیم نشده از ایفاء وظـایفی کـه در مقابـل شـوھر دارد     زن می«مقررداشته : 

»که مھر او حالّ باشد و این امتناع، مسقط حقّ نفقه نخواھد بود.امتناع کند، مشروط بر این
ن برداشـت  ھمـین قـانو  ٣٧٧دانان، تناظر حکم این مادهّ با حکم مـادّة  از بیان برخی حقوق

). مـادّة  ٣٧٧، ارجـاعِ ذیـل مـادّۀ    ٦٦٩گردد (کاتوزیان، قانون مدنی در نظم حقوقی کنـونی،  می
ھر یک از بایع و مشتری حق دارد که از تسلیم مبیع یا ثمن خودداری کند «دارد: مزبور مقرّر می

رت، ھـر  که مبیع یا ثمن، مؤجلّ باشد. در این صـو تا طرف دیگر حاضر به تسلیم شود مگر این
»کدام از مبیع یا ثمن که حالّ باشد باید تسلیم شود.

ناگفته نگذریم که اگر در نکاح، عدم مھر حتّی پس از مواقعه شرط گـردد (بـه طـوری کـه     
نکاح، کاملاً خالی از مھر باشد)، چنین شرطی باطل بوده و در صورت عدم ذکر مھـر در عقـد،   

د و بعد از مواقعه نیز زوجـه، مسـتحقّ مھـر المثـل     توان بر مھر المسمّی توافق کرپس از آن می
) بنابراین، غرض شارع این بوده کـه نکـاح، در نھایـت،    ٣/٢٧٥خواھد بود. (نجفی خوانساری، 

جز برای شـخص پیـامبر (ص)   -که به منزلۀ ھبه است-بدون مھر نمانَد و عقد نکاح بدون مھر
)٣و١،٢، ح١٩٨/ ١٤؛ حرّ عاملی، ٥٠حلال نشده است. (احزاب: 

چه گفتیم در خصوص نکاح دائم است. اماّ در نکـاح منقطـع، تسـلیط زوج بـر بضـع از      آن
پذیرد؛ و باید در ھنگام عقد بر مھـر توافـق   سوی زوجه، در مقابل تملیک مھر به او صورت می
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)٢٤/١٥٦؛ بحرانی، ١٩-١٣/٢٠شده و عقد خالی از ذکر مھر ھنگام انعقاد، باطل است. (کرکی، 

اح دائم حتّی اگر ھنگام انعقاد، خالی از مھر باشد، صحیح بوده و بدین ترتیـب، مھـر   اماّ نک
به عنوان رکن عقد، تلقّی نشده است؛ زیرا غرض از نکاح دائم، غالباً توالـد و تناسـل اسـت نـه     

) ٢/٥٧٦تملکّ مھر؛ و اگر چه مستحبّ است که نکاح خالی از مھر منعقد نشود (ابـن ادریـس،   
گردد؛ لکن باید توجـّه داشـت کـه ایـن حکـم،      مھر یا اخلال به آن، عقد، باطل نمیاماّ با بطلان

ناشی از نگاه ویژۀ شارع و اھتمام او به این عقد است؛ زیرا اھتمامی که شـارع مقـدسّ بـه امـر     
نبایـد موجـب تضـییق در    -برخلاف آن چه ممکن اسـت تصـور شـود   -فروج و اعَراض دارد

این احتیاط و اھتمام، موجب توسعۀ دایرۀ اسباب آن بوده تا مردم اسباب آن گردد؛ بلکه چه بسا
) کـه بـر آن دلائلـی از    ٢١٣؛ حکـیم،  ١١٦-٢/١١٧به سفاح و زنا گرفتار نشوند. (امام خمینـی،  

) به بیان دیگر، شارع به ادارۀ عقـدِ  ٣و١، ح ١٩٤-١٤/١٩٥روایات نیز وجود دارد. (حرّ عاملی، 
ونه که در خصوص عقـد فضـولی چنـین کـرده اسـت. (جعفـری       گخالی از مھر پرداخته، ھمان

به بعد) ٣٠١/ ١لنگرودی، فلسفۀ حقوق مدنی،
بنابراین، روشن است که زوجین، به منزلۀ عوضین عقد نکاح نیستند؛ بلکه عوضین، بُضع و 

بـه  -در صورت مبتلا بودن ھر یک از زوجـین بـه عیـوبی خـاصّ    -مھر بوده و حقّ فسخی که
شود ناشی از نوعی خیار تخلّف شرط است کـه بـه ایـن شـرط، لزومـاً تصـریح       یایشان داده م

شود؛ بلکه چون عقد، مبنی بر سلامت طرفین از ایـن عیـوب، منعقـد شـده، تخلـّف از آن      نمی
ھـای  موجب خیار خواھد بود (این عیوب خاصّ، عمدتاً مانع طبیعـی زناشـویی یـا از بیمـاری    

واگیر یا تنفّرزا ھستند).
در پاسخ به این سؤال که چـرا خداونـد، در آیـۀ شـریفۀ     چنینھم       
    :۴(نساء (

چـه از  گـوییم: بنـابر آن  ) نامیده است؟ می۸/۱۲۹مھریه را نحله، به معنای بخشش (زبیدی، 
 ...ظـــاھر آیـــۀ شـــریفۀ                    ...

ھای پیشین، مھریّه از آنِ ولیّ زوجه بوده زیرا در ایـن آیـه،   آید، در شریعت) بر می۲۷(قصص: 
که ھشت سال برای مـن کـار کنـی و    گوید: تا اینحضرت شعیب(ع) به حضرت موسی (ع)می

ش دانستن مھریّه، به ایـن معناسـت کـه در    گوید برای دخترم کار کنی؛ بر این اساس، بخشنمی
شریعت اسلام، خداوند، مھریّه را به زنان اعطا فرموده و آنان را مالک مھریّه دانسته است. (ابـن  

ادریس، ھمان) 
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بنابراین، با پذیرش معاوضی بودن عقد نکاح، منطقی است که مھر را عوض بُضع بدانیم.

معنای طلاق
طلاق در لغت
شود.ترین عامل انحلال و زوال رابطۀ زوجیتّ دائم یاد میوان مھماز طلاق به عن

شود. گفته می» لسان طلَقِ«طلاق در لغت به معنای رھایی است و به زبان فصیح و روان نیز 
)١/٣٩١(جوھری، 

نعجة طالق: مخلاة ترعی وحـدھا، وحبسـوه فـی السـجن     «...گوید: صاحب لسان العرب می
)٢٢٦-١٠/٢٢٧(ابن منظور، ». و الطالق من الإبل التی یترکھا الراعی لنفسهطلقاً، أی بغیر قید ...

اسـت. خداونـد متعـال    » تسـریح «از کلمات دیگری که در معنای طلاق به کـار رفتـه، واژه   
ــی ــد:  م فرمای                 :ــره ــدی در٢٢٩(بق ) زبی

). در ٢/١٦١(زبیـدی،  » التسریح، حلّ الشعر و إرساله قبل المشط....«نویسد: معنای این واژه می
).١/٣٧٤(جوھری، » تسریح المرأة، تطلیقھا.«خوانیم: صحاح نیز می

بنابراین، معنای لغوی طلاق و تسریح با اندک تفاوتی نسبت به ھم، رھایی و آزادی از قیـد  
ن، فاصلۀ چندانی ندارد.است و با معنای اصطلاحی آ

طلاق در اصطلاح 
) ٣٢/٢اند. (نجفی، طلاق را درماھیتّ خود، زائل کردن قید نکاح با صیغۀ مخصوص دانسته

کـه در  را به نکاح افزود؛ چنان» دائم«که البتّه نظر به اختصاص طلاق به نکاح دائم، باید وصف 
(کاشـف  » الدائمة المقتضـیة للبقـاء بـذاتھا   الطلاق، حلّ عقدۀ الزوجیّة«تحریرالمجلّة آمده است: 

که لفظ طلاق، اسم سبب است (یعنی انشاء بینونت و جدایی، بـا  ) ھر چند در این٥/٨١الغطاء، 
لفظ یا فعل) یا اسم مسبَّب (یعنی اثر و نتیجه، که خودِ جدایی است)، اختلاف نظر وجود دارد؛ 

)٨انی، مثل اختلافی که در دیگر الفاظ معاملات ھست. (سبح

تحلیل حقیقت طلاق
دانـیم.  از یک سو، ماھیتّ عقد نکاح را تملیک بُضع از سوی زوجه به زوج در ازای مھر می

توان حالـت اجتمـاع زوجـین بـه وجـه مخصـوص،       که زوجیتّ را میاز طرفی، با توجّه به این
لاق را ایقـاع  رود، بنـابراین، ط ـ دانست و حالت اجتماع نیز با ترکِ تنھا یک طرف، از بـین مـی  
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دانسته و برای محقَّق شدن آن نیازی به اجتماع ارادۀ دو طرف نیست بلکه ارادۀ یـک طـرف در   

که طلاق نیز یک عقد، با موضوع جداییِ زن و مـرد از یکـدیگر دانسـته    آن مستقلّ است؛ نه آن
شود.  

تن عمـل  پرسش اصلی در این بخش، آن است که چرا شارع، تنھا ارادۀ مرد را در واقع ساخ
حقوقیّ طلاق و ایجاد بینونت و جدایی بین زوجین، مستقل دانسته و برای زن، به ایـن شـکل،   
چنین حقّی در نظر نگرفته است؟ اگرچـه زوجـه، در مـواردی، حـقّ در خواسـت طـلاق دارد       

ق. م.)؛ و روشن است که حقّ طـلاق و حـقّ درخواسـت طـلاق، دو چیـز      ١١٣٣(تبصرۀ مادّۀ 
ر مواردی، امکان مطلّقه شدن زن، از سوی حاکم و بدون نظر زوج نیـز وجـود   متفاوتند. حتّی د

ق.م. و مانند آن)١١٣٣و ١١٢٩،١١٣٠دارد. (موادّ 
بـدون  -نگارنده بر این باور است که با مطالعۀ ماھیتّ عقد نکاح و تحلیـل حقیقـت طـلاق   

یتّ، که تنھا تکیـه بـر نتیجـۀ    اکتفا به تعریفی مبھم یا معرفّی آن به عنوان ابزار انحلال رابطۀ زوج
ای منطقی بین این دو ترسیم و ارائه کرد.  توان رابطهمی-آن (جدایی رسمی زوجین) است

تواند برای ھمیشه، رسیم که زوج در نکاح دائم، میبا تأملّ در ماھیتّ نکاح، بدین نتیجه می
بـاقی بمانـد؛ چراکـه    در مقابل تملیک مھر المثل یا مھر المسـمّی بـه زوجـه، مالـک بُضـع وی      

زوجیتّ، اقتضای ذاتی برای بقا دارد. (کاشف الغطاء، ھمان) اماّ در صورتی که، چنـین مالکیـّت   
تواند از مالکیتّ خود دست برداشته، با فراھم بودن دیگـر شـرایط، بـا    یا تسلّطی را نخواھد، می

اجرای صیغۀ طلاق، رسماً به رابطۀ زوجیتّ پایان دھد.
جه نخواھد توانست به طور یک طرفه (ھم چون زوج) بـه ایـن رابطـه    روشن است که زو

پایان دھد؛ زیرا وی سلطه بر بُضع را، طیّ عقد نکـاح، بـرای ھمیشـه، در برابـر مھـر، بـه زوج       
کند که زوجه نتواند این مالکیتّ را بدون نظر واگذار کرده است؛ و طبع مالکیتّ دائم، اقتضا می

-به خود بازگرداند و حتّی شرط چنین امری ضمن عقد نکاح نیـز زوج (مالک) از او ستانده و 
، ١٥/٣٤٠خلاف کتاب و سنتّ بوده و باطل شمرده شده است. (حرّ عاملی، -بر اساس روایات

)١ح
شود؛ زیرا گردد که چرا برای عوض خلُع، حدّی در نظر گرفته نمیبا این تحلیل، روشن می

ضایت زوج را جلب کند؛ چه، مرد، فعلاً مالک آن بـوده و  زن برای تسلطّ دوباره بر بضع، باید ر
تواند یک طرفه مبلغ خاصّی را به مـرد  طبیعی است که زن برای بازیافتن تسلطّ سابق خود، نمی

طور که گفته شـد، نکـاح، اقتضـای دوام    تحمیل کرده و حقّ او را نادیده انگارد؛ بنابراین، ھمان
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توانـد از حـقّ   جا که ھر صاحب حقـّی مـی  است اماّ از آنداشته و مالکیتّ زوج بر بُضع، ابدی

اند نه حقّ)، در این مورد نیز شـارع مقـدسّ   خود صرف نظر کند (به جز موارد خاصّ که حکم
با تشریع طلاق، این حقّ را برای زوج، شناسایی کرده تا او بتواند رسماً و البتّه با فـراھم بـودن   

ۀ زوجیتّ و تسلطّ خود بر بضع، پایان دھد؛ اگرچـه ایـن   شرایط و رعایت تشریفات آن، به رابط
امر، با توجّه به اصل رجعی بودن طلاق (برابرمقرّرات شرعی و مستفاد از مفھوم مخـالف مـادّۀ   

افتد؛ بلکه در زمان عدهّ، حقّ رجوع برای مـرد در نظـر گرفتـه    ق.م.) به یکباره اتفاق نمی١١٤٥
یتّ دائم به طور کامل منحلّ گردد.شده تا پس ازسپری شدن آن، رابطۀ زوج

» طلاق بـه عـوض  «ھا را نوعی که آنشھید ثانی پس از تعریف طلاق خلع و مبارات، و این
یـک از  نامد، نوع دیگری از طلاق به عوض را که در آن، شرط وجود کراھت از طرف ھـیچ می

نامـد. ضـمن   مـی » طلاق به عوض«کند و آن را به طور مطلق، زوجین مطرح نیست، معرفّی می
تر است؛ زیرا ممکـن اسـت   که معتقد است استفاده از این تعبیر، به جای طلاق خلع، مناسبآن

) ھـر چنـد برخـی،    ٩/٣٧٥در تشخیص کراھت از یک یا دو طرف، اشتباه شود. (شـھید ثـانی،   
رسد طـلاق ) اماّ به نظر می٢٥/٥٥٧اند (بحرانی، طلاق به عوض را از اقسام طلاق خلع دانسته

خلع و مبارات از اقسام طلاق به عوض ھستند. البتّه مشھور بر این باورند که طلاق بـه عـوض   
انـد.  لزوماً باید به صورت خلع یا مبارات واقع شود و عوض را در غیر ایـن دو، باطـل شـمرده   

)٢٥٠؛ جعفری لنگرودی، حقوق خانواده، ٥٧٠-٢٥/٥٧١(بحرانی، 
پوشـد و صـیغۀ   به میل خویش از حقّ خود چشم مـی بنابراین، زوج در قبال گرفتن عوض، 

سازد و این، منافاتی با وقوع طلاق بدون عوض نخواھـد داشـت، چـرا کـه     طلاق را جاری می
تواند بدون دریافت عوض و به طور مطلق، از حقّ خود نسبت به بُضـع، صـرف نظـر    زوج می

ند با حقّ خود چنـین کنـد و   تواگونه که ھر صاحب حقّی میکرده، زوجه را مطلّقه سازد؛ ھمان
ازالـة قیـد نکـاح، بـدون     «، آن را به »طلاق«از » خلع و مبارات«حتّی برخی با جدا کردن مفھوم 

) به این معنا که عوض، در نفـس طـلاق،   ١١/٣٧اند. (طباطبایی، تعریف کرده» عوض، با صیغه
عـراض از حـقّ   جایی ندارد؛ بلکه پرداخت عوض به مرد، تنھا بـرای تحصـیل رضـایت او در اِ   

خویش نسبت به زن است.  
مؤیّد دیگر بر نگاه نگارنده آن است که اخِبار به طلاق، نسبت بـه زوج، اقـرار و نسـبت بـه     

اند؛ با زوجه، ادعّا دانسته شده و بر این اساس، فقیھان، اقرار به طلاق را در حقّ مقرّ، نافذ دانسته
 ـ ر بُضـع شـده و سـلطۀ او را بـر زوجـه، قطـع       این استدلال که موجب از بین رفتن ملکیتّ او ب
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)٢٣٣کند. (جعفری لنگرودی، ھمان، می

توان گفت: عقد نکاح به لحاظ حقیقت و سـاختار خـود، تنھـا توسـّط زوج،     در مجموع می
قابل انحلال بوده و این، منطبق بر طبیعت موضوع است؛ و از ھمین رو قابل تغییـر نیسـت؛ نـه    

عبّدی از سوی شارع مقدسّ باشد. در واقـع، غـرض آن اسـت کـه     تنھا به این دلیل که حکمی ت
چون تعداد رکعات نماز، نیست که به کلّی بـر مـا پوشـیده    بدانیم منشأ اعتبار حکم یاد شده، ھم

باشد؛ اگر چه، به عنوان یک مسلمان، بدان متعبّد ھستیم. 
ضـوعات، تـا حـدّ    ھا بر اقتضای طبیعـی مو این روش در تحلیل احکام، و مبتنی دانستن آن

زیادی در توجیه چراییِ مقرّرات شرعی، راھگشا بوده و معتقدیم عدم تأثیر پذیرش ھر یـک از  
نظریاّت طرح شده، در نتیجه و اصل حکم (استقلال مرد در طلاق)، به معنـای بـی ثمـر بـودن     
بحث از این مسأله نیست؛ چرا که بیش از آن که در صـدد بحـث از اصـل تشـریع ایـن حکـم       

که باید در تعریف نکاح و طلاق، به ماھیـّت ایـن   م، در مقام تحلیلِ چرایی آن ھستیم و اینباشی
که این دو را بـه عنـوان دو عمـل    دو نظر داشت تا رابطۀ منطقیِ میان این دو روشن گردد نه آن

ھای برخـی  گونه که در نوشتهحقوقیِ مستقلّ دانسته و در تعریف، به ماھیتّ آن نظر نداشت؛ آن
نویسندگان شاھدیم.از

چـه از  تر دانستن یک تحلیل، به معنـای ردّ کلـّیِ بقیـّه نیسـت بلکـه آن     که مناسبضمن آن
اھمیّتّ ویژه برخوردار است ترسیم ابتنای این حکم بر ماھیتّ موضوع آن، به عنـوان جزئـی از   

طقی اسـت؛ نـه   نظام حقوق خانواده در اسلام است که با دیگر اجزاء و احکام آن در ارتباطی من
حکمی منفرد و با ماھیتّی تعبّدی یا حکمی مربوط به زمانی خاص و قابل تغییر در زمانی دیگر. 

یابیم که تعاریفی که از نکاح ارائه شده ولی به ماھیتّ به علاوه، از رھگذر این بحث، در می
حاکم بر مسأله اصلی نکاح نپرداخته است، در مقام توجیه ارتباط منطقی میان مجموعه مقرّرات 

چنـدان کـارایی   –چه احکام مربوط به روابط زوجین و چه تشریفات انحلال رابطۀ زوجیتّ –
نداشته و اساساً به صِرف بازگوییِ یک حکم قانونی (استقلال مرد در انحـلال رابطـۀ زوجیـّت)،    

دسـت  توان به درک درست احکام، به عنوان یک سیستم،مند نگاه شارع، نمیبدون تحلیل نظام
بایـد آن را  -کـه گفتـه شـد   چنـان -یافت. بلکه با ھمین رویکرد، در تعریف و تحلیل طلاق نیز

دانست.   » اعراض تشریفاتیِ زوج، از مالکیتّ ویژۀ خود بر بُضعِ زوجه«
ای بـرای  تواند اعِمـال حـقّ خـود را وسـیله    البتّه تردیدی نیست که ھیچ صاحب حقّی نمی

کارھایی برای جلوگیری یا و در احکام شرع و قوانین وضعی نیز راهاضِرار به دیگری قرار دھد
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ق. م.).١١٣٠بینی شده است (از جمله، مادّۀ جبران ضرر و نجات زوجه از عسر و حرج پیش

ھای دیگر، با واکاوی و تحلیل ھا و گرایشدارانه یا زمینهداوریِ جانببنابراین، فارغ از پیش
-» الطلاق بید من أخذ بالساق«یم که حکم بیان شده در روایت نبوی رسمسأله به این نتیجه می

برخاسـته از اقتضـای   -که عمدتاً در منابع روایی اھل سنتّ آمده، صرف نظر از بررسی سـندی 
طبیعی نکاح و قابل توجیه با تعریف ارائه شده از ماھیتّ نکاح و حقیقت طلاق و ھـم سـو بـا    

ھر بوده و طبعاً با عنایت به ثبات موضوع آن، با دگرگـونی  دیگر احکام ناظر به روابط زن و شو
ھای زندگی اجتماعی، اصل حکم، دستخوش تغییـر نخواھـد گردیـد؛ اگـر چـه      ھا و روشابزار

ھـای احتمـالی در مرحلـۀ اجـرا، تمھیـداتی از سـوی       ممکن است بـرای جلـوگیری از آسـیب   
گذار اندیشیده شود که گزیری از آن نیست.قانون

گیرینتیجه
گیـرد؛ امـّا بـا    ھای متفاوت شکل مـی ھر چند نکاح، عقدی است که با اھداف و انگیزه-١

تـوان دیگـر   اسـت، مـی  » تملیک بُضع در مقابـل مھـر  «تحلیل و دقتّ در ماھیتّ حقوقی آن که 
احکام حقوقی خانواده از جمله: حقّ زوج در طلاق زوجه، کیفیتّ طلاق خلع و لزوم تحصـیل  

ھـا  وج زن از منزل و... را ھم سو با آن تحلیل کرده و ارتبـاط منطقـی بـین آن   اذن شوھر در خر
برقرار ساخت.

پوشی و اعِراض زوج از حقّ انحصاری و دائمی خـود نسـبت بـه    حقیقت طلاق، چشم-٢
بُضع است که لزوماً باید با تشریفات خاصّ، اجرا گردد؛ اگر چه در مواردی، ایـن کـار، توسـّط    

گیرد.طرف مرد صورت میدادگاه صالح، از 
داشت، بر اساس تحلیل انجام شـده،  حتّی اگر آیات و روایات و اجماعی ھم وجود نمی-٣

اقتضای طبیعت نکاح و طلاق آن است که طـلاق، تنھـا بـه دسـت زوج باشـد از ایـن رو، بـه        
ء وجه با مقتضیات زمان و مکان در تنافی نخواھدبود؛ و تغییر حکمـی کـه ناشـی از اقتضـا    ھیچ

طبیعت موضوع آن باشد، موجّه نیست.
تواند به دیگری ضرر بزند؛ بر ھمـین اسـاس،   کس از رھگذر اعمال حقّ خود، نمیھیچ-٤

وجه به معنای جواز اضرار به زوجـه نبـوده، شـرع و    شناسایی حقّ زوج در طلاق زوجه به ھیچ
در عسـر و حـرج   قانون، تمھیدات لازم را در صورت ایراد ضرر بـه زوجـه یـا واقـع شـدن او     

بینی کرده و برای زوجه نیز حقّ درخواست طلاق در نظر گرفته است و حتّی در مـواردی،  پیش
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امکــان مطلّقــه شــدن زن، از ســوی حــاکم و حتّــی بــدون نظــر زوج نیــز وجــود دارد. (مــوادّ  

ق.م. و مانند آن)  ١١٣٣و ١١٢٩،١١٣٠
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ق.١٤٠٣ھارم، الصادق، چاپ چة، طھران: منشورات مکتببلغة الفقیهآل بحرالعلوم، سیّد محمّد، 
.١٣٨٧، قم: نشر معارف، چاپ دوم، برابری یا نابرابری-حقوق زنان باقری فرد، سعیده، 

.١٣٦٣چا، النشر الإسلامی، بیة، قم: مؤسسالحدائق الناضرة فی أحکام العترة الطاھرةبحرانی، یوسف، 
ق.١٤٠٥، اھواز: مکتبه دارالعلم، چاپ دوم، الفوائد العلیةّبھبھانی، سیّد علی، 

تا.چا، بی، بیروت، دارالفکر، بیسنن کبریبیھقی، احمد بن حسین بن علی، 
(تقریر أبحاث السید أبوالقاسم الخـویی)، قـم: انتشـارات داوری،    مصباح الفقاھةتوحیدی، محمّد علی، 

تا.چاپ اول، بی
.١٣٧٦، ، تھران: کتابخانه گنج دانش، چاپ دومحقوق خانوادهجعفری لنگرودی، محمّد جعفر، 
.١٣٨٠، تھران: کتابخانه گنج دانش، چاپ اول، فلسفۀ حقوق مدنی__________________، 

، بیـروت: دارالعلـم للملایـین، چـاپ چھـارم،      تاج اللغة و صحاح العربیةّجوھری، اسماعیل بن حماّد، 
ق.١٤٠٧

حیـاء التـراث   ، بیـروت: دارإ وسائل الشیعة إلی تحصیل مسائل الشـریعةحرّ عاملی، محمّد بن حسـن،  
تا .چا، بیالعربی، بی

تا. چا، بیبھمن، بی٢٢، قم: انتشارات نھج الفقاھةحکیم، سیّد محسن، 
النشر الاسـلامی،  ةقم: موسس، السرائرالحاوی لتحریر الفتاویحلیّ، محمّد بن منصور احمد بن ادریس، 

ق.١٤١١چاپ دوم، 
تا.چا، بیآل البیت لأحیاء التراث، بیة، بیروت: مؤسسکفایة الأصولخراسانی، محمّد کاظم، 
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، تعلیق: علـی اکبـر غفـاری، طھـران:     جامع المدارک فی شرح المختصر النافعخوانساری، سیّد احمد، 

ق.١٤٠٥مکتبه الصدوق، چاپ دوم، 
، بیروت: دارالمؤرخ العربی، چاپ اول، الشروط أو الإلتزامات التبعیة فی العقودخویی، سیّد محمّد تقیّ، 

ق.١٤١٤
جـا: دفتـر نشـر الکتـاب،     ، بیالمفردات فی غریب القرآنراغب اصفھانی، ابوالقاسم حسین بن محمّد، 

ق.١٤٠٤چاپ اول، 
تا.چا، بیالحیاة، بیة، بیروت: مکتبتاج العروس من جواھر القاموسزبیدی حنفی، سیّد محمّد مرتضی، 

.١٣٧٥اول، ، قزوین: انتشارات طه، چاپ حقوق مدنیشایگان، سیّد علی، 
المعـارف  ةموسس ـ، قـم:  مسالک الأفھام إلی تنقـیح شـرایع الإسـلامشھید ثانی، زین الدین بن علی، 

ق.١٤١٦الاسلامیة، چاپ اول، 
، ةالاسلامیة، طھران: المکتبجواھر الکلام فی شرح شرایع الإسلامصاحب جواھر، محمدحسن بن باقر، 

.١٣٦٧چاپ سوم، 
النشـر الاسـلامی،   ة، قـم: مؤسس ـ لمسائل فی بیان أحکام الشرع بالدلائلریاض اطباطبایی، سیّد علـی،  

ق.١٤١٩چاپ اول، 
ق.١٤١٧النشر الاسلامی، چاپ اول، ةموسس، قم: کتاب الخلاف، طوسی، محمّد بن حسن

، چـاپ چھـارم، تھـران: دار الکتـب     الإستبصار فیمـا اختلـف مـن الأخبـار______________، 
.١٣٦٣الاسلامیة،

لإحیاء الآثـار الجعفریـة،   ةالمرتضویة، طھران: المکتبةالمبسوط فی فقه الامامی_______، _______
ق.١٣٨٧چا، بی

، تھران: دار الکتب الاسلامیة، چاپ چھارم، تھذیب الأحکام فی شرح المقنعة______________، 
١٣٦٥.

ق.١٤٠٩، چاپ دوم، ة، ایران: موسسه دارالھجرکتاب العینفراھیدی، خلیل بن احمد، 
(با آخرین اصلاحات).قانون مدنی ایران
. ١٣٨٥، تھران: شرکت سھامی انتشار، چاپ ھفتم، حقوق مدنی (خانواده)کاتوزیان، ناصر، 
.١٣٨٣، تھران: نشر میزان، چاپ نھم، قانون مدنی در نظم حقوقی کنونی_________، 

المی للتقریب بین المذاھب الاسـلامیه،  ، طھران: المجمع العتحریر المجلةکاشف الغطاء، محمّد حسین، 
ق.١٤٢٦چاپ اول، 

ق.١٤١١، قم: مؤسسه آل البیت، چاپ اول، جامع المقاصد فی شرح القواعدکرکی، علی بن حسین، 
ق.١٣٦٧، چاپ سوم، ة، تھران: دارالکتب الاسلامیالکافیکلینی، محمّد بن یعقوب، 
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چـا،  ، بـی ةالرسالة، بیروت: مؤسسنن الأقوال و الأفعالکنز العمّال فی سمتقّی ھندی، علاءالدین علی، 

ق.١٤٠٩
١٤٠٦چـا،  ، قم: مکتبه آیه االله المرعشی، بـی ملاذ الأخیار فی فھم تھذیب الأخبارمجلسی، محمّد باقر، 

ق.
، تھران: مرکز نشرعلوم اسلامی، چـاپ دھـم،   بررسی فقھی حقوق خانوادهمحقّق داماد، سیّد مصطفی، 

١٣٨٢.
.١٣٧٠، قم: انتشارات دفتر تبلیغات، چاپ چھارم، أصول الفقهمحمّدرضا، مظفّر، 

، (تقریرات المحقق المیرزا محمد منیة الطالب فی شرح المکاسبنجفی خوانساری، موسی بن محمّد، 
ق.١٤١٨حسین النائینی)، قم : مؤسسه النشر الاسلامی، چاپ اول، 

، قـم: مؤسسـه آل البیـت لاحیـاء     تنبط المسـائلمستدرک الوسائل و مسنوری، حسین بن محمد تقی، 
ق .١٤٠٨الترات، چاپ اول، 
الشیخ جعفر السبحانی)، قـم:  (محاضراتنظام الطلاق فی الشریعة الاسلامیة الغرّاءیعقوبی، سیف االله، 

ق.١٤١٤الامام الصادق (ع)، چاپ اول، ةمؤسس



٩٩پیاپی ۀ، شمارششمو ، سال چھلو اصولهقمطالعات اسلامی: ف
١٩٧- ۲۲۰، ص١٣٩٣زمستان 

*در اصول فقههیقیحقهینقش قض

یصریرقیروح اله مدیس
پژوھشگر حوزه علمیه قم
Email: kalamedin@yahoo.com

چکیده
ریز اصول کلـی و  عنوان پایهپویایی قضیۀ حقیقیه باعث شده است که در مسائل و علوم مختلف به

ریز قواعد کلی برای رسیدن به احکام شرعی است، از کار برده شود. علم اصول فقه که خود پایهثابت به
برد. در واقع اگر قضیه حقیقیه را این قضیه در بسیاری از ابواب اصولی و نیز حل مسائل، بسیار بھره می

چون ثبوت احکام، شک در تکلیف یا ھم،اصول مھم این علمدر نظر نگیریم طبعاً رسیدن به بسیاری از 
مکلفٌ به، نقش قضیه در تشخیص عام از مطلق و بسیاری از مسائل دیگرممکن نخواھد بود. از این رو 

کارگیری قضیۀ حقیقیه با آوردن مسائل کاربردی در این علم، به صورت گزارشی از دلایل و چگونگی به
شود.ول، به نقش این قضیه در این علم پرداخته میاز میان نظرات دانشیان اص

استعمال، شک، شبھه، حکم، حقیقیه، مطلق.: ھاکلیدواژه

.١٨/٠٨/١٣٩٢؛ تاریخ تصویب نھایی: ٢٨/٠١/١٣٩١خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

ای است که موضوع آن مقدرة الوجود؛ اما بالفعـل، متصـف بـه وصـف     قضیه حقیقیه، قضیه
تـه  ). مـثلاً اگرگف ١٢٨؛ شرح مطالع، ٢٥٢؛ قطب الدین رازی، ١/٢٧٠موضوعیت است. (صدرا، 

؛ چه خمر باشد و چه نباشد، این حکم برای موضوع این قضـیه بالفعـل   »خمر حرام است«شود 
شود. درعلوم مختلـف، بـه خصـوص    ثابت است. اگر ھم در خارج محقق شد، حکم جاری می

اند؛ نه خارجیه. چگونگی ایفای نقـش ایـن قضـیه در    علم اصول، قواعد به نحو قضایاى حقیقیه
وحل بسیاری از مسائل پیش رو در این علـم و حتـی رسـیدن بـه قواعـد      رسیدن به این قواعد 

دھد. به اعتقاد آقای مطھری، اولین کسی که قضایاى حقیقیه فقھیه ھدف این نوشته را شکل می
را در علم اصول آورده شیخ انصارى بوده است. شیخ انصارى و حاجی سـبزوارى یـك تلاقـی    

ر نزد حاجی منطق و فلسفه و حاجی ھم نزد شیخ فقه اند و شیخ داى در مشھد داشتهشش ماھه
چون صاحب کفایه، محقق غروی (کمپـانی)،  خوانده است. پس از شیخ، علمائی ھمو اصول می

اند. در این بـین  محقق نائینی و بروجردی، امام خمینی و دیگر علماءِ معاصر به این امر پرداخته
وط این موضوع را به مباحث اصولی کشانده محقق نائینی نخستین عالمی است که به شکل مبس

شـوند.این  است. مرحوم نائینی معتقد است تمام قضایاى حقیقیه منحل به قضایاى شـرطیه مـی  
نگاه را، در غرب راسل و امثال او به آن معتقدند؛ که در ادامه بحث به نقد آن خواھیم پراخـت.  

).٩/٢٥١مطھری،(

موضوع قضیه حقیقه از نگاه اصولیان
صل قضیه (بنابر قول مشھور) متشکل از موضوع، محمول و حکـم اسـت. موضـوع، نقـش     ا

کند.خود را در قضیه حقیقیه بیشتر از ھر چیزی ایفا می
. مفـروض الوجـود   ٢.طبیعت سـاریه.  ١دو نکته در مفھوم قضیه حقیقیه حائز اھمیت است: 

بودن.
پذیرد که موضوع قضـیه  نائینی میبرند. میرزای علماء اصول از این دو اصل منطقی بھره می

لا که ھیچ ارتباطی بـا افـراد خـارجی نـدارد؛ بلکـه      شرط حقیقیه طبیعت است، اما نه طبیعت به
طبیعت ساریه در خارج؛ به شکلی که اگر در خارج موجود شد حکـم نیـز بـه تبـع آن موجـود      

یژگـی را خواھـد   گونه فرض کن که اگر موجود شود چنین وشود. یعنی ذات موضوع را اینمی
داشت. ممکن است الآن در خارج نباشد، ولـی اگـر در خـارج موجـود شـد چنـین ویژگـی و        
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توضیح از قضیه حقیقیه موجب شـده کـه   ). این٤٤٢و١/١٢٨،نائینیداشت (حکمی را خواھد 

برخی علماء به خصوص محقق نائینی و خوئی، قضیه حقیقیه را به قضیه شرطیه برگردانند.
که موضوع این قضیه، طبیعت ساریه، به شکل مفروض الوجود باشـد. و  لکن حق آن است

غرض جعل قضیه حقیقیه، جعل حکم برای ذات یک حصة خاص است. یعنی ذات این شئ و 
دانـیم چنـین   حصه این ویژگی را دارد؛ خواه موجود شود یا نشود. لذا اگر موجود شود مـا مـی  

چنین آثـاری را از آن داریـم؛ چـون ذات آن چنـین     آثاری را خواھد داشت. به تعبیری ما انتظار 
). به عبارتی، موضوع طبیعت است و مکلـف آن را بـا خصوصـیات    ١/٢٥٩است (امام خمینی، 

آورد. این ویژگی نیز در اوامر و نواھی به خوبی موجـود اسـت.   فردی و حصّه خویش پدید می
نـواھی بـه طبـایع اشـیاء تعلـق      به اعتقاد صاحب کفایه و امام خمینی، حق آن است که اوامر و 

).٦٥خمینی،امام؛١٣٨گیرد (خراسانی، می
شرط است کـه بـرای افـراد    شرط لا نیست؛ بلکه طبیعت لا بهمراد از طبیعت ھم، طبیعت به

خود شأنیت را دارا است. چنین موضوعی اقتضا دارد که ازلی باشد؛ محـدود بـه زمـان خـاص     
د.نباشد؛ و نسبت به افرادش یکسان باش

داند. که در آن احکـام موضـوع نیـز    محقق نائینی ساختار قضیه شرطیه و حقیقیه را ازلی می
کند. نه مانند موضوع مقدره، به شکل ازلی جعل شده است و ھیچ وقت از آن حالت عدول نمی

).١/٣٣٩شود و نه رابطه حکم با موضوع. (نائینی، موضوع از این حالت خارج می
شود که چنین قضایایی دستخوش تغییـرات زمـان خاصـی نشـوند     ھمین ویژگی، باعث می

ای یکسان داشته باشند.بلکه ثابت و پایدار مانده و نسبت به افراد خود رابطه
ھا حل بسیاری از مسائل اصولی است. به طور مثال وقتی محدود بـه زمـان   ثمره این ویژگی

لقیامه و حرامه حرام الـی یـوم   حلال محمد حلال الی یوم ا«وقت حدیث نبوی خاص نشود، آن
کنـد. یعنـی نسـخ احکـام، یـا      ) به خوبی توجیه منطقی و عقلـی پیـدا مـی   ١/٥٨(کافی، » القیامه

مبنا خواھد بود.شریعت به دلیل سیلان و متغیر بودن شریعت، ادعایی بی
که اند اصل، متغیر بودن شریعت، و از جمله احکام آن است. مگر اینبرخی معاصران مدعی

لیلی بر ثابت بودنش آورده شود.د
نگاه محقق نائینی در ثبـوت و عـدم تغییـر اصـل شـریعت و احکـام آن از دو مبنـای زیـر         

گیرد:سرچشمه می
ثبوت اصل شریعت، از روایت (حلال محمد...)-أ
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ثبوت احکام شریعت، از استصحاب.-ب

نبوی و اصـل دوم از  به عبارتی اصل، ثبوتِ شریعت و احکام آن است. اصل اول از روایت 
استصحاب. جریان استصحاب حاکی از امکان و احتمال تغییر است؛ که با ھمـان اصـل مرتفـع    

بر این، اصلْ، بقاءِ حالت سابقه است مگر دلیلی بر خلاف آن باشد.شود. بنامی
بر فرض که، اصل را بر تغییر احکام بگذاریم. آنچه ما را در ثبوت احکام و اصـل بـودن آن   

لا ضرر و لا ضرار فـی  «طور مثال، روایتِ بودن احکام شرعی است. بهرساند، حقیقیهین میبه یق
). صریحاً اعلان به ثبوت حکـمِ عـدم ضـرر و ضـرار در شـریعت      ٢٦/١٤(حر عاملی، » الاسلام

شود. چنین حکمی از کند. یعنی در اسلام و حقیقت اسلام چنین حکمی نفی ازلی میاسلام می
یه است.شئون قضیه حقیق

اند. به تعبیر محقـق  طور کل، قواعد کلی از جمله احکام و قواعد شرع و شریعت، حقیقیهبه
که ناظر به افراد باشند؛ از اند، ھمگی، بدون اینقضایایی که متکفل جعل احکام شریعت«نائینی: 

رای که در این قضایا جعل شده است، به صورت ثبوت حکم باند. حکمیقبیل قضایای حقیقیه
).٢/٤٦٩(نائینی،» الوجود، به نحو قضیه کلیه است.موضوعِ مفروض

شود:به این ترتیب ادعای مذکور چنین ابطال می
أولاً: ادعای بلا دلیل است.

ثانیاً: اصل، ثبوتِ شریعت و احکامِ آن است.
کند.ثالثا: بر فرضِ احتمالِ وجود تغییر در احکام، اصل استصحاب آن را مرتفع می

دھد که تمام شریعت ھم ثابت است.اند و این نشان میعاً: تمام قضایای شرعی حقیقیهراب
پردازد، که خود، پاسخ مبسوطی به ایـن  ای پُر دامنه به این موضوع میآقای مطھری از زاویه

گوید که برخـی معتقدنـد دنیـا دنیـاى تغییـر      ھای دینی خواھد بود: ایشان میفھمی از گزارهکج
حرکت است، ھیچ چیز در دو لحظه به یك حال نیست، پس ھیچ چیـزى در ایـن   است، دنیاى

چیـز در  گویند حالا که چنین اسـت کـه ھـیچ   تواند ثابت بماند. بعد میدنیا به معناى واقعی نمی
دنیا قابل بقا و دوام نیست، ھمه چیز وجود موقت و محدود و ناپایدار دارد، پـس چطـور دیـن    

شه بـاقی بمانـد؟ پاسـخ ایـن اسـت کـه ھرچیـز در دنیـا تغییرپـذیر و          تواند براى ھمیاسلام می
طور است. اگر کسی درباره قـرآن مکتـوب روى کاغـذ    شدنی است یعنی ھر امر مادى اینکھنه

چنین حرفی بزند، درست است ولی صحبت نـه دربـاره شـخص اسـت و نـه دربـاره کاغـذ و        
کـه مـواد عـالم کھنـه     یق اسـت. ایـن  مرکبّ. صحبت درباره قانون است، درباره یك سلسله حقا
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گوییم: راستی موجب رضاى خداست یا که میشوند چه ربطی به حقایق عالم دارد؟ مثلاً اینمی

بنـا  .براى انسان استقامت صفت خوبی است، قانونی براى زندگی بشر است و تغییرپذیر نیست
مطلب دیگر. قـانون  » استھا در تغییر قانون«یك مطلب است، » ھمه چیز در تغییر است«براین 

گوییم ھیچ شـکلی در دنیـا بـاقی    می.یعنی آن اصل و ناموسی که تغییر اشیاء براساس آن است
کند؟ نه، خـود قـانون ثابـت    ماند، اما آیا قانونی که براى یك شکل وجود دارد ھم تغییر مینمی

رده اسـت. مـا   است. مثلاً داروین معتقد بود که براى جانـدارھا یـك سلسـله قـوانین کشـف ک ـ     
گوید این جاندارھا در تغییر و تکاملند، آیا قوانین خود داروین ھـم در  پرسیم داروین که میمی

شود یا به قـول خـود دارویـن    طور که یك بچه کوچك است، بزرگ میتکاملند؟ یعنی آیا ھمان
ھـم تغییـر   شود، قوانین علمی دارویـن دھند، تدریجاً نوعی نوع دیگر میانواعْ تغییر نوعیت می

کند؟ خیر، آن قوانین یك قوانین ثابت جھانی است که از اولی که دنیا بوده است تا آخر، این می
چنین قانون جاذبه عمومی، خودش یك قـانون ثابـت اسـت.    کند. ھمقوانین بر دنیا حکومت می

ی اگر ما بگوییم پیغمبر اسلام یعنی شخص پیغمبر با ھمان بدن ابدیت دارد، ممکـن اسـت کس ـ  
ماند، پس شخص پیغمبر خلود ندارد. بحـث کـه   بگوید طبق قانون فلسفی ھیچ شیئی ثابت نمی

روى شخص نیست، بحث روى قانون است. قرآن قانون است. اگر کسی بگوید کاغذھایی کـه  
گـوییم نـه، کاغـذ جسـم     شود؛ ما مـی خطوط و آیات قرآن روى آن نوشته شده است کھنه نمی

کنـد و ایـن دیگـر    کنـد، قـوانین را بیـان مـی    رآن حقایق را بیان مـی شود ولی قاست و کھنه می
شود ولی قـانون اگـر حقیقـت    پذیر نیست. قانون که جسم نیست. جسم کھنه و فانی میکھنگی

باشد یعنی مطابق با واقع باشد، ھمیشه باقی است و اگر مطابق با واقع نباشد از اول ھم درسـت  
ھـا بـراى   که بشر یك سلسله قوانین داشـته باشـد کـه ایـن    نبوده است. به ھر حال مانعی ندارد

:گویـد شدن اجسام را ما ھم قبول داریم. قرآن میپس کھنه.ھمیشه ثابت و باقی بماند  
   :و یا٢٦(الرحمن (:            ):١تکویر -

شوند، دریا دیگر بـه شـکل دریـا    شود، روزى که ستارگان پیر میروزى که خورشید پیر می)٢
گوید ھیچ جسمی از اجسام این عالم ابـدیت نـدارد. ولـی بحـث مـا      نیست. آرى، قرآن ھم می

درباره اجسام نیست، درباره قانون است. حرف ما این است که بشر یك سلسله قوانین آسـمانی  
ین براى ھمیشه باقی است. پس این اصـل فلسـفی در مـورد قـوانین و اصـول      دارد که این قوان

صادق نیست، راجع به اشیاء و اجسام است.
ھـا تغییـر   کنـد و چـون حاجـت   ھا تغییـر مـی  در حوزه نیازھای انسان، معتقدند که حاجت
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کند، پس قوانین که بر مبناى احتیاجـات اسـت بایـد تغییـر کنـد. ایـن در حـالی اسـت کـه          می
کنـد. بشـر یـك    ھاى فرعی است که تغییـر مـی  کند و حاجتھاى اصلی بشر تغییر نمیجتحا

کـه بفھماننـد تمـام    ھا براى ایـن سلسله احتیاجات ثابت دارد و یك سلسله احتیاجات متغیر. آن
انـد کـه ھرچیـزى کـه در     احتیاجات متغیر است، این را بر یك پایه و اصـل موھـومی گذاشـته   

، ھنر، صنعت، قضاوت، دیـن و مـذھب، اخـلاق، معلومـات، سیاسـت،      اجتماع ھست مثلاً علم
ھـا یـك ریشـه    اند و براى ھمه آنھا را به منزله شاخه درخت گرفتهحقوق خانوادگی، تمام این

انـد کـه   کند [نتیجه گرفتـه کند و چون ریشه تغییر میاند که اتفاقاً آن ریشه تغییر میفرض کرده
انـد؛ یعنـی بشـر    ھا ریشه ھمه چیـز را امـور اقتصـادى دانسـته    ینکند. ا] ھمه چیز تغییر میپس

ھرچیزى را که خواسته است، براى منافع اقتصادى خودش خواسته است، و در امور اقتصـادى  
کند چـون  کند. عوض شدن ابزار تولید، اخلاق و وجدان عالی را عوض میابزار تولید تغییر می

امروز ثابت شده کـه ایـن اصـل بزرگتـرین اشـتباه و      ولی.ھا محصول ابزار تولید استھمه این
که عقل و کند نه به خاطر شکم، بلکه به خاطر اینبسیار غلط است...خیلی از کارھا را انسان می

رغـم منـافع اقتصـادى    کند. خیلی از کارھا را بشر چون دین دارد، علیجور حکم میمغزش این
ھـاى  م این است که ھمیشه روى حاجتدھد از خصوصیات دین مقدس اسلاخودش انجام می

ھاى ثابـت قـرار داده   ھاى متغیر انسان را تابع حاجتثابت انسان مھر ثابت زده است اما حاجت
).١٥٠-٢١/١٤٥است. (مطھری، 

تفاوت قضیه حقیقیه با خارجیه
بندی نیـاز اسـت ایـن    از آنجا که موضوع قضیه خارجیه با خارج مرتبط است، در یک جمع

ھتر بشناسیم.دو را ب
شود؛ نه بر عنـوان.  در قضیه خارجیه، حکم برای یک شخص یا اشخاص معینی ثابت می-أ

به طوری که برای افراد دیگر، این حکم، قابلِ سرایت نیسـت. حتـی اگـر موضـوع دیگـری در      
اوصاف با موضوع قضیۀ مدّنظر مماثل باشد. بنابراین اگر حکم در شخص دیگر ھماننـد حکـم   

شود؛ عنـوانی  وع باشد، اتفاقی است. اما در قضیه حقیقه حکم برای عنوان ثابت میدر این موض
که آینه برای تمامی افراد و مصادیقِ خود است؛ خواه فعلیت خارجی داشته باشد یا مقدر باشد.

ای دیگر، قضیه خارجیه ھمانند قضایای جزئی، نه کاسب است و نه مکتسب. زیـرا  از زاویه
توان در آن ملاک جامعی که منطبق بر افراد شـود، پیـدا کـرد. از ایـن رو     یدر قضیه خارجیه نم
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).١/١٧٠تواند در قیاس قرار گیرد. بر خلاف قضیه حقیقیه. (نائینی، نمی

در قضیه خارجیه، زمان جعل و انشاء حکم با زمان ثبوت و فعلیت حکم یکـی اسـت.   -ب
فعلیت حکم بسـتگی بـه تحقـق و فعلیـت     اند و ثبوت واما در قضیه حقیقیه جعل و انشاء ازلی

موضوع دارد.
شود ممکن است این نـزاع پـیش   وقتی حکمی تحت یک قضیه از سوی مولا صادر می-ج

چه از سویِ آمر جعل شده، آیا حکمی است کـه در فـرض وجـود موضـوع در نظـر      آید که آن
د؟ میـرزای  شـو که خود موضوع سبب ترتب حکم بر آن موضـوع مـی  گرفته شده است؟ یا این

نائینی معتقد است این نزاع فقط در قضیه حقیقیه متصور است، نـه قضـایای خارجیـه. زیـرا در     
توان یک موضوع را مفروض در نظر گرفت، تا بـر سـر آن مجعـول    قضایای خارجیه اساساً نمی

نزاع کرد. به تعبیری موضوع باید به شکل عنوان مرآتی باشد تا این نزاع معنا پیدا کند.
در قضیه خارجیه فعلیت حکم با انشاء حکم، از نظر وجود، یکسان ولی از نظر رتبـه از  -د

إنشاء، متأخر است. یعنی فعلیتِ حکم نسبت به انشـاء حکـم، وجـوداً مسـاوق و رتبتـاً متـأخر       
است. اما در قضیه حقیقیه فعلیت حکم دایر مدار فعلیت موضوع در خارج اسـت. و بـه لحـاظ    

١ء متأخر است.زمان، فعلیت از انشا

در قضیه خارجیه شرط است که آمر نسبت به اجتماع شروط، علم داشته باشـد. یعنـی آمـر    
باید نسبت به شروط لازم برای حکم علم داشته باشد، خواه این شروط محقق شوند یا نشـوند.  
اما در قضیه حقیقیه وجود موضوع ولو مقدراً شـرط اسـت. یعنـی بـرای ثبـوت حکـم، وجـود        

روض است. لذا علم آمر در این قضیه نسبت به شروط دخلی در آن ندارد. میـرزای  موضوع، مف
معنـا اسـت. زیـرا چگونـه     گیرد که بحث شرط متـأخر در آن بـی  نائینی از این ویژگی نتیجه می

؛ ١/٤١٣؛ صـدر،  ١/١٢٥توان حکم را بر موضوعی که ھنوز محقق نشده بـار کـرد. (نـائینی،    می
).٢/٢٨٦امام خمینی، 

وت قضیه حقیقیه با طبیعیهتفا
موضوع قضیه حقیقیه و طبیعیه ھر دو طبیعت است. با این تفاوت کـه در قضـیه طبیعـه بـه     

شود. یعنی، خود طبیعت بدون توجه بـه خـارج، موضـوع اسـت. بـه      افراد خارجی توجھی نمی

حکمانشاءھنگامموضوعکهشودفرضاگرمثلاًندارد.کلیتحقیقهقضیهدرانشاءازفعلیتتأخریعنیویژگی،اینکهکندمیاشکالتفاوتاینبهنسبتخوئی.محقق١

).١/١٢٨التقریرات،نائینی،اجودشوند.(ر.ک.:میمقارنءانشاوفعلیتناچاربهباشدشدهمحقق
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د خواھ ـچیـزی کـه مـی   ناسـت. یعنـی ذات آ  » ما فیه ینظر«تعبیری در این نوع قضیه، موضوع، 

موضوع قرار گیرد.
شود. به تعبیری در این نـوع قضـیه، موضـوع    اما در قضیه حقیقیه به افراد خارجی توجه می

و مرآتی دارد.» ما به ینظر«جنبۀ 
شود که افراد محققه و مقدره و ھر چه که تحت عنوان موضـوع قـرار   این ویژگی باعث می

ت و ازلی است. بخلاف قضیه خارجیه کـه  نھایگیرد را شامل شود، لذا استعداد شمول آن بیمی
مخصوص افراد محقق خارجی است، از این رو موضوع در این قضیه متناھی است.

ھـای  تمـام انسـان  «یا حتی قضیۀ » ھر که در این لشکر بود کشته شد«به طور مثال در قضیه 
).٦/٥٥٠(غروی، » رودانسان راه می«خلاف قضیۀ محدود است، به» روندروی زمین راه می

ملاک حکم در قضیه حقیقیه
). در قضـیه  ١/١٧٠رود نه بر اشخاص خارجیه (نـائینی،  در قضیه حقیقیه حکم بر عنوان می

٢حقیقیه فعلیت حکم، مشروط به فعلیت موضوع است.

دھـد و اوصـافی کـه    به تعبیر آقای حکیم، این حکم را شارع یا حاکم به سببش نسبت مـی 
ای، یابد. مثلاً در واقعـه رو، حکم توسعه میگیرد. از این در نظر نمیدخالتی در حکم ندارند را 

که یک أعرابی که در روزۀ ماه رمضان با ھمسر خود نزدیکی کرده بـود، پیـامبر حکـم بـه آزاد     
تواند ملاک برای این حکم باشد. و نیـز  بودنْ نمیجا أعرابیای برای آن نمود. در اینکردن برده

ھای دیگر اگر فردی روزه بـود چنـین حکمـی صـادر     شود که در ماهث نمیروزه دار بودن باع
).٣٠١شود. این توسعه و تعمیمات از قبیل مناسبت حکم و موضوع است. (حکیم، 

یعنی این موضوع با مناط خاص خود، شایسته چنین حکمی اسـت. موضـوعی بـا ویژگـی     
شود.خاص، حائز ملاک و مناطی برای اخذ حکم خاص می

شـان،  توانند به وجود خارجیین را ھم در نظر داشت که ملاکات و نیز علل غائیه نمیباید ا
مؤثر در تشریع حکم باشند. چرا که به لحاظ وجـود خـارجی از متعلقـات احکـام و متأخرنـد.      

ھـا بـر   شود، علم آمر و حاکم به این ملاکات برای ترتب آنآنچه به واقع باعث صدور حکم می
).٢٢٣/ ١. (نائینی، متعلقات احکام است

.٦/٥٥٠الدرایه،نھایه؛٤/٢١١؛٢/١٥٥الاصول،فیمحاضراتخویی،؛٤/٥؛٣/٢٠٠؛١/١٠٨فوائدالاصول؛١/٢٠٩اجودالتقریرات،.ر.ک:٢
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بازگشت قضیه حقیقیه به شرطیه

گوید: قضـیه حقیقیـه بـه    او می٣محقق نائینی قائل به انحلال قضیه حقیقیه به شرطیه است.
کند. با این توضیح کـه فـرضِ وجـودِ موضـوع، ثبـوت      شرطیه و شرطیه به حقیقیه بازگشت می

رط در موضع فـرض و تقـدیر وضـع    حکم را در پی دارد. در قضیه شرطیه نیز مدخول ادات ش
). به تعبیـری، مبنـای   ٤٢٦/ ١شده است. یعنی اثبات تالی بنابر فرض اثبات شرط است (نائینی، 

حملیـه  ھـر قضـیه  «انحلال دو سویه است: شرطیه به حقیقیه و حقیقیه به شرطیه بازگشت دارد 
» حمـول اسـت.  شود. که مقدمش وجود موضـوع و تـالی آن ثبـوت م   منحل به قضیه شرطیه می

.٤)٤١٨(ھمان، 
؛ اگرچه موضوع، عنوان خمر، به حمل اولی است؛ منتھـا، ایـن   »خمر مسکر است«در قضیه 

کند. یعنـی ھـر شـیئ در خـارج اگـر      عنوان به ھر خمری که در خارج موجود است، اشاره می
عنوان خمر بر آن صادق باشد، مسکر است. [این ھمان عبارتی دیگـر از قضـیه شـرطیه اسـت]    

).١/١٢٦(نائینی،
در تصویری که محقق نائینی از قضیه حقیقه و رابطه آن با قضیه شرطیه در نظر دارد:

گونه نیست که صرفاً یک عنوان مفـروض باشـد؛ بلکـه بـا خـارج مـرتبط       اولاً، موضوع این
است.

اق ای که به سیثانیاً: رابطه موضوع و محمول به شکل تلازمی، و علّی و معلولی است. رابطه
شرط و جزاء است. از این رو فعلیت حکم در آن متوقف بـر فعلیـت موضـوع اسـت. مـثلاً در      
قاعده استصحاب، حکمِ به یقـین، متفـرع بـر تحقیـق یقـین تـا زمـان شـک (موضـوع) اسـت           

.)٣٨٣و٢/٣٧١ھمان،(
؛٤/٧؛٣/٢٧؛١/٢٥٧ھمـان، چون استاد خویش قائل به انحلال است (آقای خوئی نیز ھم

شود که نھایتاً ایـن  البته محقق نائینی نسبت به این ادعا یک پله تنزل کرده و مدعی می.)٥/١٨٥
).١/١٢٩اشتراط در یکی (شرطیه) مدلولِ مطابقی و در دیگری (حقیقیه) تبعی است. (ھمان، 

نقد
کند:سید مصطفی خمینی در ابتدا صراحتاً چنین نگاھی را ردّ می

ه شرطیه ازجمله قضایای حقیقیه است. و قضیه حقیقیه به علامه نائینی معتقد است که قضی«

است.نظراینبهقائلانجملهازقزوینیکاتبیمنطق،علمامیاندر.٣

.٣/٢٠٢،الاصولفیالھدایةخوئی،؛٥/٦٦الاصول،فیمحاضرات؛٤/٢٣٤؛٣/١٦٧الاصول،علمفیساتدرا.ر.ک:٤
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(مصطفی » کند. در حالی که ھر دو صورت باطل و غلط استقضیه شرطیه لزومیه بازگشت می

).٣/٦٢خمینی، 
کند. او قضیه حقیقیه را در قـوه  اما در ادامه نگاھی متفاوت را نسبت به این مسأله مطرح می

کند.نگاھش را در مقابل نگاه محقق نائینی تعدیل میداند. به واقع قضیه شرطیه می
بـر مسـتطیع   «شود: قضایای شرعیه کلیه، به مثابه قضایای حقیقیه ھستند. پس وقتی گفته می

ای اسـت کـه   این قضیه در قوه قضیه شرطیه است. یا از قبیـل قضـایای بتیـه   » حج واجب است
).٤٣٥شود، است. (ھمان، داً موجود میآن قابل صدق بر افراد موجود و افرادی که بعموضوع

).٣/٣٥٣کند. (صدر، را مطرح می» فھو فی قوة القضیه الشرطیه«شھید صدر نیز تعبیر 
شمرد. وی قضیه حقیقـه را  امام خمینی با صراحت بدون ھیچ تعدیلی این نگاه را مردود می

یقـه اعـم از محققـه و    داند؛ با این تفاوت که موضـوع قضـیه حق  ھمانند قضیه خارجیه، بتیه می
مقدره است. چون حکم در این قضیه بر سر عنـوانی اسـت کـه شـامل افـراد موجـود و مقـدر        

ھیچ شرطی وجـود نـدارد، مگـر    » آتش گرم است«ای مثل شود. به این ترتیب در مفاد قضیهمی
شود. و این ارتباطی با قضـیه شـرطیه نـدارد.    که گرمای آتش با تحقق خارجی آن محقق میاین

مجموع زوایای مثلـث مسـاوی دو زاویـه قائمـه     «بایست در قضایایی مثل اگر این چنین بود می
نیز اثبات تساوی و زوجیت مشروط به تحقق خارجی باشـد،  » ھر چھاری زوج است«و » است

در حالی که این امور به عنوان لوازم ماھیت مثلـث و چھـار بـرای ذوات ماھیـات بـدون ھـیچ       
اند.شرطی ثابت

توان گفت این است که ماھیت ماھیت نیست، و نیز لوازمِ ماھیت، لازم چیزی که مینھایت
ماھیت نیستند؛ مگر به واسطه وجود، به نحو قضیه حینیه؛ نه مشروطه. زیرا در معنای مشـروطه  

امـام شرط در ثبوت حکم دخالت دارد، در حالی که در لـوازم حکـم، شـرط دخـالتی نـدارد (     
.)٢/١٤٣خمینی،

شود؛ و در قضیه ست کسی بگوید قضیه شرطیه بعد از تحققِ شرطِ حکم، محقق میممکن ا
گونه است.حقیقه ھم این

امام خمینی در مناھج الوصول متذکر شده است، که واجب مشروط پس از تحقـق شـرطش   
شود تا به شکل مطلقه (خارجیه) در آید. در قضـیۀ مطلقـه خارجیـه،    از ساختار خود خارج نمی

شـوند؛ و حکـم بـر چنـین موضـوعی بـار       ط تکلیف به عنوان قیود موضوع، أخذ میتمام شرای
تواند از چنین حالتی خارج شود. اما در قضـایای شـرعیه کـه بـه     شود، بنابراین موضوع نمیمی
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است که موضوع پس از وجود خـارجی، موضـوعیتش   اش ایناند، چنین قولی لازمهنحو حقیقیه

.)٢/٣٣خمینی،امامگرفته شود. (
ھایی جای دارد. از جمله در قضیه شرطیه حقیقیه نیز مانند قضیه حقیقیه حملیه، چنین بحث

که آیا قضیه حقیقیه، در قالب شرطیه، مفھوم دارد یا خیر؟این
که قضیه شرطیه حقیقیه دارای مفھوم باشد، چند شـرط را لازم  صاحب تحریرات، برای این

داند:می
قضیه حقیقیه باشد.-أ

علیق مقدم بر تالی روشن باشد.ت-ب
ھنگامی که آب به اندازه کُر رسـید چیـزی   «حکم تالی قابل تکرار نباشد. مثلاً در قضیه -ج

کنـد کـه در آن اعتصـام از نجاسـت     ؛ حکایت از یک ویژگی برای آب می»کندآن را نجس نمی
لـذا تعـدد اسـباب    معلق بر رسیدن به حدّ کریت است، و این اعتصام تکرار در آن معنا نـدارد. 

).١٤٢و ٥/٣٢آورد (مصطفی خمینی، دیگر اعتصام جدیدی نمی
).٢/١٨٤خمینی،امامشرط باید علت منحصره برای حکم باشد (

ای که در شرط آخر شھید صدر به آن توجه کرده آن است کـه ایـن انحصـار ناشـی از     نکته
به تعبیـری، ھیئـت حاصـله از    وضع ادات شرط نیست، بلکه ناشی از اراده گوینده و طبیعت؛ و

.)١٩٠و٢/٨٩صدر،اطلاق جمله شرطیه است. (
گوید:دار بودن یا نبودنِ این نوع قضیه میمحقق خوئی در چگونگی مفھوم

قضیه حقیقیه بازگشت به قضیه شرطیه داشته باشد و برعکس.-أ
مفھوم دارد.اگر بپذیریم که صرف شرطیه بودنِ قضیه، مفھوم دارد، قضیه حقیقیه ھم-ب

ای که برای بیان تحقق موضوع ـ نه لکن، این ادعا خلاف وجدان است، چون: جمله شرطیه
شود، مفھوم ندارد و قضیه حقیقیه که بازگشت به تعلیق چیزی به چیز دیگر ـ در نظر گرفته می 

. یعنی اگر ھـم قضـیه شـرطیه مفھـوم     )٢/٢٦٤خویی،کند، ازاین قبیل قضایا است (شرطیه می
اشته باشد، این نوع قضیه شرطیه، که برای بیان تحقق موضوع است، مفھوم ندارد.د

کنـد.  دار بودن قضیه شرطیه، یعنی تحقق موضـوع، اشـاره مـی   میرزای نائینی به شرطِ مفھوم
توجه او در این شرط، این است که قضیه بر حالت و شکل اصلی خود بـاقی بمانـد. بـه طـور     

مفھوم ندارد، زیرا اصلاً ثبوت و تحقق موضوعی نیست؛ تـا  » فاختنهإن رزقت ولداً«مثال، جمله
گونـه تفسـیر   از عدمِ آن، انتفاء جزا (یعنی عدم ختان) صورت گیرد. وی، آیه نباء را نیـز ھمـین  
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.)٢/١٠٤نائینی،کند. (می

آخونـد خراسـانی   )،١/١١٨نـائینی، چـون شـیخ انصـاری (   این بحث را اندیشمندانی ھـم 
انـد. در کـل،   نیز در گذشـته مطـرح کـرده   )٤/٣٥١صدر،، شھید صدر ()١٠١،یزدیحائری(

دار بودن یا نبودن قضیه حقیقیه، بستگی به پذیرش مبنایی دارد که از قضیه شرطیه راجـع  مفھوم
پذیریم.به مفھوم می

انحلال قضیه حقیقیه به قضایای متعدده
یقیه به شرطیه ـ، معتقد به انحـلال   محقق نائینی و خویی طبق مبنایشان ـ بازگشت قضیه حق 

اند. البته، انحلال قضـیه حقیقیـه بـه قضـایای متعـدده را      قضیه حقیقه به قضایای متعدد نیز شده
اند؛ منتھا محقق نائینی و خویی این تعدد را منکران بازگشت قضایای حقیقیه به شرطیه نیز قائل

حقیقیـه فرقـی از جھـت انحـلال وجـود      بین قضیه شرطیه و «زنند: با مبنای خویش نیز گره می
شود؛ به سبب تعدد شـرط  گونه که حکم به سبب تعدد موضوع متعدد میبر این، ھمانندارد. بنا

.)١/٤٢٩نائینی،» (شود...نیز متعدد می
ای که موضوع آن از جھت افـراد دارد، بـه احکـام    در تمام قضایای حقیقیه به سبب ویژگی

.)٣/١٧٩نی،نائیشوند (متعدده منحل می
در نظر محقق نـائینی قضـایای عـام    » الیقین لا تنفض بالشک«چون به ھر حال، قضایایی ھم

انحلالی ھستند که به حسب تعدد افراد یقین و شـک در خـارج، قابلیـت انحـلال بـه قضـایای       
شود که بگوییم قضیه حقیقه . البته این حکم باعث نمی)٣١٢و٤/٦٨٦ھمان،متعدده را دارند (

واقع قضایای متعدده است. بلکه یک قضیه است؛ که حکم بـر موضـوع مقـدره الوجـود آن     در
امـام ؛٧٩٤ھمـان، شود. و انطباق افراد خارجی بر موضوع یک امـر قھـری اسـت (   مترتب می

اگر قول به انحلال را بپذیریم آثاری بر آن مترتب خواھد شد که اجمالاً به . اما)٢/١٥١خمینی،
کنیم.شاره میھا ابرخی از آن

گیرد که اگر دو دلیل عامِ ایـن چنینـی، کـه    محقق نائینی از پذیرش قول به انحلال نتیجه می
شـود اصـل یـک    دارای رابطه عام من وجه ھستند، در نقطة اشتراک تعارض کردند، باعث نمـی 

لـذا  قضیه یا ھر دو، با تعارض کنار گذاشته شوند. زیرا فقط در افراد مشترک تعارض رخ داده، 
احکام تعارض در آن نقطه متمرکز خواھد بود؛ و دو دلیل بر حجیت خود بـاقی خواھنـد مانـد    

پذیرند..محقق خوئی نیز ھمین نگاه از استاد خویش را می)٧٩٤- ٧٩٢ھمان،(
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نقش قضیه حقیقه در مسائل اصولی

بهشک در مکلفٌ 
توانـد آثـار اصـولیِ    یپذیرش یا عدم پذیرش انحلال قضیه حقیقیه به قضـایای متعـدده، م ـ  

الخمـر  «چون مخصوص به خود را داشته باشد. به طور مثال، برخی معتقدند که در قضایایی ھم
بایسـت از عھـده تکلیـف در    تکلیف، معلوم و شک در مقام امتثال است. پس مکلف می» حرام

مقام امتثال خارج شود. از این رو اگر فردی مشتبه از خمـر را انجـام دھـد، مطمـئن از خـروج      
تواند باشد. زیرا شک در تکلیف نیست تا برائت جاری شود.نمی

آورد که حاصل آن عبارت است از: تکالیف اگر به نحو محقق خوئی نیز بیانی را از شیخ می
شوند؛ اگر چه به حسب ظاھر یک قضـیه  ه باشند، منحل به قضایای متعدده میحقیقیه جعل شد

ای گونهشود؛ به، حکم برای فرد خاصی از آتش ثابت می»آتش گرم است«باشند. مثلاً در قضیه 
گردد به اصل تکلیف [در فرد مشکوک]. زیرا که مغایر با فرد دیگر است. از این رو شک باز می

کنـیم کـه آن فـرد    شود و ما شک می، لکن منحل به انشاءھای متعدد میاگرچه انشاء یکی است
).٣/٣٣٩ھا است یا نه (خویی، مشکوک در میان آن

از ثمرات دیگری که بر مسأله انحلال قضیه حقیقه وجود دارد پاسخ به اشـکالی اسـت کـه    
چون محقق نائینی به آن اشاره کرده است.برخی ھم

کننـد. نقطـۀ   ب، اشکالی را از مجرای حکومـت وارد مـی  خلاصه اشکال: در بحث استصحا
اصلی اشکال، لزوم وحدت دلیل حاکم و محکوم است. محقق نـائینی بـا طـرح انحـلال قضـیه      

لا تـنقض الیقـین   «فإن قوله علیه السلام «دھد: حقیقه به قضایای متعدده، به این اشکال پاسخ می
» سب تعدد افراد الیقین و الشـک فـی الخـارج.   عام انحلالی فیحلّ إلی قضایا متعدده ح» بالشک

).٤/٦٨٦(نائینی،،
ای کمی متفاوت با نظرات قبلی، قضیه حقیقیه را منحل به قضـایای  آقا ضیاء عراقی از زاویه

دانـد کـه قابلیـت تعـدد     داند. ایشان مبنا و منشاء این تعـدد را طبیعـت موضـوع مـی    متعدده می
به حسب ظـاھر یـک   » انسان عادل صادق است«مثلاً حصص آن به سبب تعدد افرادش را دارد.

). ٣/١٢٤قضیه است، اما موضوع، طبیعت عادل است که قابلیت تعدد را در نھان دارد (عراقـی،  
دانست؛ گرچـه  الوجود بودن موضوع را عامل مستقیم انحلال میخلاف نگاه قبلی که مفروضبه

گوید، یعنی طبیعت موضوع.اء میالوجود بودن ھمان چیزی است که آقا ضیمنشاء مفروض
شود. و توان گفت که قضیه حقیقه به قضایای متعدده منحل نمیبنابراین در یک صورت می
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شرط لا بدانیم. یعنی حکم فقط به طبیعت بما ھو طبیعـت  که موضوع قضیه را طبیعت بهآن این

سازد.جی نمیتردید با مفھوم مقدر الوجود بودن افراد خاربخورد منتھا این قول بی

قضیه حقیقه و رابطه آن با عام و مطلق
» ال«و... یا جمع معرَّف به » جمیع«، »کل«توان از الفاظی چون در بحث عام، عمومیت را می

و یا از نکره در سیاق نفی فھمید. موضوع در عام تمام افـراد تحـت خـود اسـت. یعنـی توجـه       
توانـد بـه   شـمول عـام در خـارج مـی    موضوع، به تمـام افـرادی اسـت کـه در خـارج ھسـتند.      

ھای گوناگون نسبت به افراد موجود در خارج بشود. استغراقی، مجموعی، بدلی کـه در  صورت
لا » «اکرم کـل عـالم  «گیرد. مثل عام استغراقی موضوع مستقیماً تک تک افراد خارج را در بر می

».لا تکرم فاسقاً«و » تکرم أی فاسق
وضعِ لفظ است. یعنی اگر لفظی یا عبارتی قرار است بر عـام  نکته قابل توجه در عام، بحثِ

دلالت کند باید برای چنین معنایی وضع شده باشد.
ھایی کـه در اطـلاق وجـود دارد بـه     در اطلاق؛ معنای عمومیت، مانند عام است؛ اما تفاوت

اه گوینـده،  شود اطلاق، یعنی یک لفظ از نگکند. ھمین که گفته میروشنی آن را از عام جدا می
، یعنی سیب بدون ھیچ قیدی. خواه یک مصـداق و  »سیب«شود: یله و رھا است. وقتی گفته می

فرد یا صد مصداق و فرد داشته باشد. به تعبیری، وضعِ این لغت برای سیب است؛ امـا بایـد از   
خلاف بحث عام.ھا، عمومیتِ آن را فھمید. بهقرائن و واسطه

: خوردن سیب مفید است. اگر از طریق قرائن، اطـلاقِ آن ثابـت   شودبنابراین وقتی گفته می
شود. یعنی ھـر  شد، دیگر توجه به کیفیت و نوع سیب لازم نیست؛ و ھر نوع سیبی را شامل می

سیبی مفید است.
با این توضیح مختصر، حال ببینیم قضیه حقیقه که به نـوعی معنـای عمومیـت در آن نھفتـه     

د باشد؟ عام یا مطلق؛ یا شاید ھیچ کدام؟تواناست، از کدام دسته می
ھای افادۀ معنای عموم را محدود به استفاده از الفاظ عـام یـا اطـلاق    که بشر تمام راهدر این

بداند ثابت نشده است. اما آنچه در اصول فقه تا به حال معلوم گشـته، ایـن دو طریـق تنھـا راه     
از یکی از این دو راه خارج نیسـت. یعنـی   ممکن برای افاده عموم است. بنابراین قضیه حقیقیه

توان رابطه قضیه حقیقه را با ھر دو روش، متعاند دانست. بلکـه فقـط بـا یکـی از ایـن دو      نمی
شود.ای خواھد داشت. و نتیجه قضیه حقیقیه یکی از مصادیق عام یا مطلق میچنین رابطه
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ضـیه حقیقیـه اسـت کـه در     آقای مروج، صاحب منتھی الدرایه، معتقد است که عام، ھمان ق

خلاف مطلق. از این رو عام قابلیت تخصیص نیـز دارد، حتـی در   رود؛ بهجعل قوانین به کار می
مواردی که مصداق خارجی نداشته باشد.

خورد. ولی اطلاق چنـین قـابلیتی   حال اگر در وقت نیاز تخصیص نیاز داشت، تخصیص می
قھا به اباء مطلق از تقیید، به خـاطر قـوتِ آن ملتـزم    را ندارد. لذا ھنگام تعارض مطلق با مقید، ف

).٨/١٦٤اند! (مروج، شده
نقد

که مطلق، قوت دارد؛ پس اصل، در تعارض، غلبه مطلق بر مقید اسـت،  محقق خوئی به این
).٢/٢١٠معتقد نیست (نائینی، 

معتقـد  پـذیرد. وی  شھید صدر نیز این نگاه که مطلق إباء از تقیید و تخصیص دارد را نمـی 
است که امکانِ تخصیص در مطلق نیز به دلیل یکی بودنِ ملاکِ بحث، وجـود دارد. وی مـلاک   

).٣/٣٥٣صدر،داند، که در ھر دو وجود دارد. (را امکان تمسکّ به اصل لفظی یعنی ظھور می
امام خمینی در بحث تمسک به عام در شبھه مصداقیه، به عام یا مطلق بودنِ قضـیه حقیقیـه   

کند که برخی میان مطلق و مقید، و عـام و خـاص   ه دارد. ایشان در این بحث اشاره مینیز توج
داننـد. کـه وقتـی    ھا در شبھه مصداقیه موضوع عام را طبیعـت عـام مـی   اند: آندچارِ خلط شده

ھر عـالمی لازم  «شود موضوع چیز دیگری است. به طور مثال در قضیه مخصص آمد، معلوم می
معلـوم  » مگر فاسقان«است. اما بعد از تخصیص » عالم«اً موضوع طبیعت ظاھر» است اکرام شود

قسمتی دیگـر از موضـوع اسـت. یعنـی در واقـع،      » عادل«قسمتی از موضوع و » عالم«شود، می
گیرند که در شبھه مصداقیه نسبت به خـاص، تمسـک   است. بعد نتیجه می» عالم عادل«موضوع 

ه میان قضایای حقیقیه و غیر آن فرقی باشد.کگیرد؛ بدون اینبه نفس عام صورت می
کند، آن است که آنان میان مطلق و مقید، و عـام  اشکالی که امام خمینی به این نگاه وارد می

اند. زیرا این مطلق و مقید است که مثل قضیه حقیقه است؛ نه عـام و  و خاص، دچار خلط شده
خاص.

گیرد، نه طبیعت؛ که بـا ورود مخصـص   در عام و خاص، موضوع به افراد خارجیه تعلق می
عـلاوه، ایـن مطلـق ھمـان طبیعـت اسـت کـه        شوند. بـه ھا از دایره عام خارج میتعدادی از آن

تواند مرآت برای خصوصیات فردیه قرار گیرد، نه عام. بنـابراین تمسـک بـه عـام در شـبھه      می
مصداقیه صحیح نیست (ھمان).
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نخ اطلاق است. میرزای نائینی مفاد قضـیه حقیقـه   تحقیق امر آن است که قضیه حقیقیه از س

عـالم لازم  «را اطلاق شمولی دانسته؛که با مقدمات حکمت حاصل شده است. مـثلاً در عبـارت   
کنـد. پـس از آن،   ، ابتدا دلالت بر وجوب اکرام نسبت به طبیعت عـالم مـی  »است که اکرام شود

ام اصولی)، عموم و شـمولیت مـدلول   شود. اما در عام (عشمول از مقدمات حکمت استفاده می
اسـت کـه چنـین    » ھـر «ایـن لفـظ   » ھر عالمی لازم است اکرام شود«لفظ است. مثلاً در عبارت 

خلاف قضیه حقیقیـه،  مفادی را دارا است. یعنی اکرام کن زید عالم، بکر عالم و... [مشخصاً]. به
برای بیان قضـیه حقیقـه، نیـاز بـه     که از سنخ اطلاق است. چنین مدلولی را ابتدائاً ندارد؛ وگرنه 

کـه نیـاز اسـت    قیاس (استنتاج حکم افراد از ضم کبری به صـغری) نخـواھیم داشـت؛ حـال آن    
).٥٢٠-٢/٥١٩(نائینی، 

ایشان در بخش دیگر، دقیقاً قضیه خارجیه را که ویژگی عام است، در مقابل قضـیه حقیقـه   
).١/١٧٠کند. (صدر، ن خارج میدھد و با این کار قضیه حقیقه را از عام بودقرار می

که بعضی کند. با توجه به اینشبیه این کار را شھید صدر در بحث حجیت ظواھر مطرح می
آیات، ظھور در نھی از عمـل بـه متشـابھات دارنـد، از سـویی، برخـی خـودِ ظـواھر را نیـز از          

آید، [به تعبیـری از  شود که از وجود نھی، عدم خودِ نھی پیش دانند، نتیجهْ آن میمتشابھات می
وجود آیاتِ نھیِ از عمل به متشابھات، عدم آن نھی پیش آید؛ زیرا نھیِ عمل به متشابھات جزء 

ظواھرند و ظواھر حجت نیستند.] واین محال است.
شھید صدر در پاسخ می گوید:... این آیه قضیه خارجیه است. نه حقیقیه، چرا که آیـه نـاظر   

عنی محکمات و متشابھاتِ موجود در قرآن است؛ پس اطلاقی در به خود قرآن و محتوای آن، ی
). روشـن اسـت کـه    ٣/٣٥٣صـدر، کار نیست؛ تا ھر ظاھری، از جمله خودش ر شامل شـود ( 

گذارد، آن را از موارد عام بداند. بنابراین شھید صدر قضیه خارجیه را وقتی در مقابل اطلاق می
گیرد.قضیه حقیقه در مقابل عام قرار می

رسد با توجه به نـوع موضـوع قضـیه حقیقیـه، کـه درآن سـعه وجـودی افـراد و         ه نظر میب
مصادیق موضوع به وسعت تمام مصادیقی است که شأنیت اتصاف موضوع را دارنـد؛ نتـوان آن   

توانـد افـرادی ھماننـد    را از موارد عام دانست. زیرا عام از آنجا که به خارج متصل است، نمـی 
ھا داشته باشد.  قضیه حقیقیه مطلق و ر

عام و شبھه نسخ حکم
شود، عدم معقولیتِ نسخِ حکم، قبل از رسیدن وقـت  یکی از مباحثی که در اصول طرح می
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عمل به آن است. از این رو اگر خاص قبل از عمل به عام صادر شـود، و ھنـوز بـه آن خـاص     

عمل نشده باشد، مخصصِّ عام خواھد بود، نه ناسخ آن.
نقد این نظر، آن را ناشـی از خلـط و عـدم تمییـز میـان قضـیه حقیقیـه و        میرزای نائینی در 

داند. زیرا چنین حکمی، در قضـیه خارجیـه معقـول و مقبـول اسـت، امـا در قضـیه        خارجیه می
حقیقیه چنین امتناعی وجود ندارد. از این رو منعی از نسخ حکم نیست؛ زیرا در صـحت جعـل   

؛ بلکـه موضـوعِ مفـروض ھـم کـافی اسـت       حکم چنین قضایایی وجود موضوع شـرط نیسـت  
). پس نیاز به این توجیه نیست که بگوییم خاص از ھمان ابتدا برای تخصـیص  ٥٠٧/ ١(نائینی،

آمده است. چون موضوع در قضیه حقیقیه نیازی به تحقـق خـارجی نـدارد تـا دچـار محـذور       
٥شویم.

خوبی روشن است.جا نیز تفاوت قضیه حقیقیه با عام و نقش قضیه حقیقیه به در این
کند: نسخ حکم یا ھمان بداء گونه مسأله را طرح میمحقق بروجردی درباره نسخ حکم این

پیش از رسیدن وقتِ عملِ به حکم و یا پس از رسیدن وقت عمل به حکم، نسبت به کسی کـه  
به غیب (مصلحت و مفسده) علم ندارد، جایز است. بنابراین کسی که به غیب علـم دارد نسـخ   

نسبت به آن جایز نیست. زیرا اگر در فعلی یا امرِ به آن فعل، مصلحتی باشد، دیگر نھی از حکم 
توانـد  آن چگونه ممکن است؟ یا برعکس در فعلی یا امر به آن فعل، مصلحتی نباشد چگونه می

امر کند؟
فمـن شـھد   «البته این ویژگی در قضایای موقته است؛ خواه خارجیه باشند یا حقیقیـه. مثـل   

اند محذوری در نسخ اما در قضایای غیر موقته که ھمان قضایای حقیقیه» م الشھر فلیصمه...منک
آن نیست، حتی اگر یک ساعت بعد از صدور حکـم باشـد؛ زیـرا در ایـن نـوع قضـایا وجـود        

موضوع یا رسیدن وقت خاصی در نظر گرفته نشده است.
اگر امروز در قتـل  » لقاتل یقتلا«موضوع در این قضیه مفروض الوجود است. مثلاً در قضیه 

تواند این حکـم را امـروز انشـاء و فـردا     او مصلحتی باشد اما فردا آن مصلحت نباشد، مولا می
فسخ کند، حتی اگر ھیچ فردی کشته نشود. در واقـع چنـین عملـی (نسـخ) از مـولا نیـز خـود        

شـود.  مصلحت دارد. زیرا ممکن است ھمین حکـم در نفـس الامـر مـانع کشـته شـدن کسـی        
٦). ٣/٢٠٢(خویی، 

ھمان.ر.کداند.نمیجایزخارجیهقضیهھمانندراآندرحکمنسخوکند.میاستثناءراموقتهحقیقیهقضیهقضایا،میاندرنائینیمیرزایالبته.٥

.٥/٣١٧الفقه،اصولفیمحاضرات؛١/٥٠٧لتقریرات،ااجودنائینی،.ر.ک:٦
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استصحاب و شبھه نسخ احکام شریعت

مثلاً حکمی در تورات و یا انجیل آمده است که در شریعت ما نیامده است. حال اگر شـک  
عنـی ادلـه   جـا استصـحاب احکـام شـرایع سـابق را کنـیم یـا خیـر؟ ی        توانیم در اینکنیم، آیا می

رم این حکم در شـریعت حضـرت موسـی،    الیقین بالشک، یقین داگوید لاتنقضاستصحاب می
در شریعت حضرت عیسی، حکم خدا بوده است و در تورات و یا انجیل آمده است، در اسلام 

جا شک بکنم که این حکم حجت است یا حجت نیست؟ آیـا  ھم این حکم نیامده است در این
را کنـیم یـا   توانیم استصحاب احکام شرایع سابقه را در شریعت اسلام برای یک مسلمان اج ـمی

گیرد یا خیر؟ این موارد را دربر می» لاتنقض الیقین بشک«خیر؟ آیا 
توانیم استصحاب بکنیم این است کـه: وحـدت قضـیتین محفـوظ     که نمیاشکال اول بر این

نیست، آن احکام برای شریعت یھود و مسیح آمده اسـت بـرای مـا کـه دارای شـریعت اسـلام       
این احکام برای شـریعت مـا نیامـده و نبـوده اسـت. در      ھستیم نیامده است و در اصل خطاب

کند، موضوع در قضیه متیقنه مسیحیان و یھودیان ھستند؛ امـا  جا موضوع تغییر پیدا مینتیجه این
جـا  توانیم بـا تعـدد موضـوع در ایـن    موضوع در قضیه مشکوکه مسلمانان ھستند. پس ما آیا می

ارکـان مھـم استصـحاب وحـدت قضـیتین (در      کـه یکـی از  استصحاب بکنیم یا خیر، در حالی
جا وحدت قضیتین، قضیه مشکوکه باید عین قضیه متیقنه باشد) است که در این صورت در این

رعایت نشده است.
پاسخ به این اشکال این است که: جعل حکم اگر به نحو قضیه حقیقیه باشد، مخاطب، افراد 

گـذاری دنیـا در   شده اسـت. نحـوۀ قـانون   خاص نیستند؛ زیرا به نحو قضیه حقیقیه جعل حکم 
گیرد گاه افراد را درنظر نمیشرایع آسمانی ھمه به نحو قضیه حقیقیه است، در این صورت ھیچ

برد. یعنی ھرگاه این قیود برای کسی جمع شـد، ایـن   بلکه حکم را روی دارندگان این قیود می
. بله اگر کسـانی بگوینـد کـه جعـل     شود. بنابراین اشکال بالا وارد نیستحکم برای او فعلی می

حکم به نحو قضیه خارجیه است یعنی مخاطب خود افـراد، مـثلاً مسـیحیان ھسـتند و خطـاب      
حکم مسیحیان است، این اشکال وارد است.

گذاری به نحو قضیه حقیقیه است، مثلاً ھـرکس اگـر مسـتطیع    اما باید گفت که نحوه قانون
حج برود. حـالا ایـن فـرد در ھـر کجـا و در ھـر شـریعتی        شد، عاقل بود، بالغ بود، حر بود به 

کند. در جامعه عقلاء جعل حکم به نحو قضیه حقیقیـه اسـت نـه بـه     خواھد باشد فرقی نمیمی
نحو خارجیه.  
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مبتکر این پاسخ شیخ انصاری است که برخـی در اجـرای استصـحاب، نسـبت بـه جریـان       

أخر (نسخ شریعت سابقه در زمان متأخر)، شریعت در زمان متأخر یا عدم جریان آن در زمان مت
کـه یـک فـرد، در    معتقدند استصحاب قابل اجرا نیست؛ زیرا موضوع تغییر کرده است. مگر این

ھر دو زمان بوده باشد [مثلاً شخصی ھم در زمان شریعت موسوی باشد و ھم در زمان شریعت 
عیسوی. در این شخص استصحاب عدم نسخ قابل اجرا است.]

جـا  ری معتقد است که نباید حکم اشخاص (تفـاوت احـوالات افـراد) را در ایـن    شیخ انصا
). وگرنـه  ٢/٦٥٥(فرائـد الاصـول،   » إنّ اختلاف الاشخاص لا یمتنع عن الاستصحاب«پیاده کرد 

شد.استصحاب عدم نسخ اصلاً جاری نمی
تأییـد  سوی دیگری از بیـان شـیخ را   » لعموم ادله الاستصحاب«صاحب کفایه نیز با عبارت 

کند. یعنی وقتی حکم اشخاص در جریان استصحاب عدم نسخ احکام شریعت سابقه، جـای  می
شود.ندارد، معنایش این ست که عمومیت ادله استصحاب مانع از چنین حکمی می

شھید صدر این دو نظر را به شکل زیبایی جمع کرده است:
شـود، در ایـن   فراد محققه میاگر حکم از قبیل قضایای خارجیه باشد که در آن عارض بر ا

صورت تعدد موضوع و مانعِ جریان استصحابِ عدم نسخ وجود دارد. اما اگـر قضـیه بـه نحـو     
قضیه حقیقیه باشد دیگر فرقی میان افراد متیقن زمان سـابق و افـراد مشـکوک در زمـان متـأخر      

چـون  نیست؛ جز در زمانی که مانع جریان استصحاب وجـود داشـته باشـد. در قضـیه حقیقـه     
رود؛ بنابراین استصحاب عـدم  موضوع، کلیِ مقدر الوجود است [دیگر حکم روی اشخاص نمی

نسخ ممکن است].
در نتیجه احکامی که در تورات است،اگر مخالف شریعت اسلام نباشد، در قالـب قضـایای   

حقیقیه برای اسلام به قوت خود پابرجاست.  

خطاب ھای احکام
ت:در این باره دو بحث مطرح اس

اول : امکان خطاب نسبت به معدومان
اند؟ به عبارتی خطاب فقط حقیقی است یا اعم از آن؟دوم: ادات خطاب برای چه وضع شده

بحث اول
تواند به معدومان تعلـق بگیـرد. زیـرا تکلیـف     اگر تکلیف و خطاب شارع، فعلی باشد، نمی
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رنه چنین تکلیفی امر لغـو و محـالی   گیرد؛ وگفعلی به چیزی که بتوان آن را امتثال کرد تعلق می

فاده شود یا نشـود.  که قضیه به نحو حقیقیه باشد؛ خواه از ادات خطاب استخواھد بود؛ مگر این
). قضـیه متکفـل بیـان    ٩٧(آل عمران: » الله علی الناّس حجّ البیتو «و » یھا المؤمنونأیا «مثلاً در 

قضـیه حقیقیـه؛ اثبـاتِ ملازمـه میـان      حکم برای موضوعات مقدرالوجود است. به تعبیری شأنِ
).٢/٣٥٥حکم و موضوع ـ بر فرض وجود ـ است و توجھی به وجود موضوع ندارد. (خویی، 

بحث دوم
قضیه خارجیه ظھور در خطاب حقیقی دارد. از این رو استعمال آن در غیر خطـاب حقیقـی   

ین ظـاھر دارد. مـثلاً   اگرچه ممکن است؛ ولی خلاف ظاھر است؛ و احتیاج به قرینه صارفه از ا
در مقام تحسّر و خلاف ظاھر است.» یا اُماه«، »یا ابتاه«

اما اگر قضیه، حقیقیه باشد، دیگر به این عنایات و قرائن نیاز نیست. در این قضیه معدوم و 
شود.غائب از خطاب به منزله موجود و حاضر در نظر گرفته می

توان نتیجه گرفت که:بنابراین می
تواند نسبت به معدومان ھم حجت باشد؛ چون خطاب عمومیت دارد.تاب می. ظاھر ک١
تمسک به اطلاق ممکن و صحیح است. چون خطاب عمومیت دارد. یعنی اگـر خطـابی   .٢

ھا وجود داشته باشد؛این اصل که در ظاھر، شامل مشافھان نباشد، اما احتمال شمول بعضی از آن
افراد محتمل ممکن الزوال باشند و احتمال عدم دخـول غیـر   تواند احتمال را مرتفع کند. مثلاًمی

کند. امـا اگـر افـرادِ محتمـل، ممکـن      مشافھان برود، تمسک به اطلاق، این احتمال را مرتفع می
).٤٤٧و ١/١٢٧دھد. (نائینی، الزوال نبودند دیگر این اصل کارایی خود را از دست می

کـه آیـا   آورد: نزاع در اینیه با حقیقیه میمیرزای نائینی، در ضمن بحث تفاوت قضیه خارج
گونـه  شود یا خیر، در قضیه خارجیه معنا ندارد. زیرا در اینخطاب شامل غائبان یا معدومان می

موارد است که وجود موضوعِ معینه شرط است نه در قضیه حقیقیه. از این رو خطـاب بـه غیـر    
چنین نزاعی در قضیه حقیقه ناشـی از  مشافھان ھم قضیۀ حقیقیه صحیح است. بنابراین کشاندن

).١٢٦خلط قضیه خارجیه با این نوع قضیه است. (ھمان، 
بنا بر این اگر خطاب در قضیه خارجیه شامل غائبان و معدومان بشود نیاز به امر زائـد دارد.  
اما در قضیه حقیقه ـ که محل بحث ما نیز ھمین اسـت ـ خطـاب در ایـن قضـایا، ھـم شـامل          

شود. زیرا در این قضیه خطاب غائب و معدوم را نیز بـه  غائبان و ھم معدومان میمشافھان، ھم
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کند. این تنزیل در واقع مقوم اصل قضیه حقیقیه است، لذا امر منزله موجود (مشافھه) فرض می

).٤٨٩آید(ھمان، زائدی ھم به حساب نمی

عنه المبدأینقضاما مجازیت استعمال در 
حث مفصل راجـع بـه اسـتعمال مفـاھیم اشـتقاقیه (ممـاتلبس، ممـا        میرزای نائینی در یک ب

دانـد. وی ذواتـی را کـه    انقضی، مما یتلبس)، محدودۀ استعمال مشتق را فقط در مما تلبس مـی 
بـه  » ممـاتلبس «ھا منقضی شده اگر از موارد حِرَف، صناعت، ملکه و... باشد از مـوارد  تلبس آن
).٧٥/ ١آورد. (نائینی،شمار می
کند: ھا را، به ھمراه دفاع، مطرح میی نائینی در ادامه، قولِ قائلان به اعم و استدلال آنمیرزا

ممکن است اعمی بگوید اگر کسی قائل به حقیقیت در خصوص متلـبس شـود در   «اشکال:
عین حال کثیراً در مما انقضی استعمال کند، کثرت استعمال در مجاز را در پی دارد. [زیـرا طبـق   

بـه قضـایای   » کنـد آب وقتی به حد کُر برسد ھیچ چیزی آن را نجـس نمـی  «ای مثل مبنا، قضیه
آیـد] و  شود. و اگر چنین مشتقی مجاز باشد تعدد یا ھمان کثرت مجاز پیش میمتعدد منحل می

این با حکمت وضع منافات دارد.
اسـت  دانید، مجاز باشد؛ زیـرا ممکـن   معلوم نیست این استعمالات که شما مجاز میپاسخ:

ایـن  این استعمال به لحاظ حال تلبس باشد. بنابراین در این صورت دیگر مجـاز نخواھـد بـود.    
).٨٠تلازمی با مجازیت ندارد. (ھمان، » یما انقض«دھد که استعمال در نشان می

جـا اسـتعمال بـه حـال     ممکن است اعمی به آیه سرقت و زنا استناد کند که در ایـن اشکال:
بس.انقضا است نه حال تل

تـوان در ایـن دو مثـال بحـث     اند. یعنـی نمـی  این دو مثال اصلاً از محل بحث خارجپاسخ:
اند که صـدور حکـم در   انقضاء و تلبس را مطرح کرد. زیرا این دو مثال از قبیل قضایای حقیقیه

آن منوط به تحقق موضوع است. مثلاً در آیه سرقت به محض ارتکاب سرقت حکـم آن صـادر   
حکم برای سارق ھست؛ تا زمانی که حکم اجرا شود. اگر ایـن را ھـم نپـذیریم،    شود و این می

که امتثال شود.توان گفت که این مورد در حکم تلبس است تا ایننھایتاً می
گونه مسأله را طرح کرد که حکم دو قسم است:توان اینبه طور کلی می

است. یعنـی اگـر موضـوع    قسمی که در آن وجود حکم دائر مدار وجود یا عدم موضوع -آ
باشد، حکم نیز ھست. و اگر موضوع نباشد حکم نیست. مثل حرمت شرب خمر که دائر مـدار  
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تحقق خمریت برای مایع است.  

قسم دیگر آن است که حکم در آن دائر مدار وجود موضوع در خارج است. و پس از -ب
جـا علـت محدثـه علـت     در اینآن برای بقاء حکم، دیگر نیاز به بقاء موضوع نیست. به عبارتی 

که امتثال شود. مثل حکم سارق و زانی (ھمـان،  شود تا اینمبقیه نیز ھست، لذا حکم ساقط نمی
٨١  .(

گیرد، که گفـتن آن خـالی از   میرزای نائینی از این بحث یک نتیجه تفسیری ـ کلامی نیز می 
لطف نیست.

در آیـــه                         
       /گوید: اگر شما مشتق را فقـط در حـال   ) می١٢٤(بقره

به ایـن آیـه   توان برای اثبات امامت و ردّ خلافتِ خلفای ثلاثتلبس حقیقت بدانید، دیگر نمی
استناد کرد. زیرا آنان حین اتصاف به خلافت، متصف بـه ظلـم (بـت پرسـتی) نبودنـد. و طبـق       
مبنای شما ظالم فقط در حین اشتغال به ظلم به وصف ظلم متصف و عنوان ظالم از آن اشـتقاق  

تی پرس ـشود. بنابراین خلفا در تصدی خلافت به حق بودند. زیرا در آن ھنگام، اشتغال به بتمی
(ظلم) نداشتند!
طور که گفته شد، این جمله در آیه شریفه از قبیل قضیه حقیقیـه اسـت کـه بـه     پاسخ: ھمان

شود. (ھمان).محض تحقق ظلم، حکم عدم لیاقت امر امامت و ولایت شامل او می

قطع به حکم در قضیه حقیقه
کند:ای اشاره میشھید صدر در بحث قطع، به نکته

مکلف باشد اگر به آن قطع پیدا کند، مخصوص به خود او و بـرای او  ھر حکمی که متوجه 
اش.منجز است. مثل قطع به حکم مجتھد نبست به وظیفه

اما اگر این حکم متوجه او نباشد، یعنی حکم به نحو قضیه حقیقیه باشـد، در ایـن صـورت    
اسـت و  حکم مربوط به مجتھد است. حال اگر مجتھـد بـه آن قطـع پیـدا کنـد بـرای او منجـز       

).  ١٨-١/١٦تواند به آن فتوا دھد. (خویی، می

گیرینتیجه
ھای زیادی در بیان قـوانین پایـدار   قضیه حقیقیه برخلاف قضیه خارجیه از کارایی و قابلیت
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تواند به عنوان نتیجۀ اسـتنباط قواعـد اصـولی    ای در علم اصول میبرخوردار است. چنین قضیه

ای منضم شود، نتیجه فقھیه خواھد داد. یعنی حکمِ کلـیِ  ن قضیهباشد. و یا اگر صغریات به چنی
شرعی که برای موضوعِ مقدر الوجودش ثابت است. و این شأن قضیه حقیقیه اسـت. از سـویی   

تواند مبنای بسیاری از قواعد اصولی قرار گیرد. مثلاً اگر بازگشت ایـن قضـیه را بـه شـرطیه     می
به قضایای متعدده وآثار و تبعات این مبنا را نیز پذیرفت.بایست انحلال این قضیه بپذیریم، می
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.١٣٦٨، قم، انتشارات مصطفوى، أجود التقریرات__________، 

.٧٢ص١٥ش،آفتابمجلهالکریم،عبدسروش،
.ق١٤١٧اسلامی،المعارفدائرةقم،،الاصولعلمفیبحوثباقر،محمدصدر،

ق.١٤٠٥دارالمنتظر،قم،،الاصولعلمفیدروس__________،
ق.١٤٠٨مقرر،جا،بی،صولالامباحثمحمدباقر،صدر،
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، بیـروت، دار احیـاء   ةالعقلیـةفی اسفار اربعةالمتعالیةالحکم، صدرالدین شیرازی، محمد بن ابـراھیم 

م.١٩٨١التراث، 
ق.١٤١٧اسلامی،نشردفترقم،،الافکارةنھایالدین،ضیاءعراقی،

تا.، نجفی، بی، قمالانوار فی المنطقشرح مطالعالدین رازی، محمد بن محمد، قطب
.١٣٨٨، شرح قطب الدین رازی، قم، بیدار، شرح شمسیهکاتبي قزویني، علي بن عمر، 

ق.١٤٠٧، تھران، دار الکتب الإسلامیة، اصول کافیکلینی، محمدبن بعقوب، 
.١٣٨٦صدرا،تھران،،آثارمجموعهمرتضی،مطھری،

تا.می، بی، قم، دفتر انتشارات اسلافوائد الأصولنائینی محمد حسین، 
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resulting from this same analysis and in accordance with the nature of the issue (without

refuting the woman’s enjoyment and the excellent functions and goals of marriage).
Of course, it is clear that no rightful person can cause damage to another person or
disorder in society via exercising his own right. Therefore, the lawmaker can make
arrangements in the implementation process of this issue.
Keywords: marriage, divorce, khul‘ (divorce of a woman at her own request), bridal gift,
appropriation, renunciation, quiddity, exigency.

The Role of Verity Proposition in Principles of Jurisprudence
Sayyid Ruhullah Mir Qaysari, Researcher, Hawza Ilmiya of Qum

The dynamism of the verity proposition has led to its being used in various issues and
sciences as the founder for the general and constant principles. The principles of
jurisprudence, as a science that is the founder for general rules to arrive at legal rulings,
utilizes this proposition in many subdivisions of uṣūl (principles) as well as in resolving
problems. In fact, if we do not take the verity proposition into consideration, reaching
many of the significant principles of this science, such as proving the rulings, doubt in
obligation and the object of obligation, the role of the proposition in distinguishing the
generic from the absolute, and many other problems would naturally be impossible. Thus,
by bringing the applied issues into this proposition, the role of this proposition in
principle of jurisprudence is addressed in the form of a report on the reasons and ways of
using the verity proposition from among the viewpoints of scholars of uṣūl.
Keywords: application, doubt, misconception, ruling, ḥaqīqiyya (verity), absolute.
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method and every one of his legal judgments (fatwas) studied. The research outcome
indicates that the late Fayḍ considers the meaning of rational proof as a concept dedicated
to the Prophets and regards the exigency of rational proof to be obedient to this intellect
and somehow views the commonly known intellectual to be presumptive. He regards the
people of ijtahād (legal reasoning) to be on the wrong path; and yet in some instances, he
frequently uses rational proof and rational evidences along with scriptural proof.
Therefore, it seems that he has used three concepts of intellect in his statement without
asserting it: first, the concept that he considers intellect as dedicated to the Prophets and
others deprived of it and at the same time useful and applicable in inference. Second is
the concept of independent intellect, which in his view is not used in the process of
inference. Third is a concept of intellectual proof that he has frequently used and is more
used in perceiving the legal commands.
Keywords:  intellect, rational proof, inference sources, Fayḍ Kāshānī.

Elucidation of Man’s Independence in Divorce Based on Appropriative
Quiddity of Marriage Contract

Dr. Mahdi Muvahhidi Muhebb, Assistant Professor, Semnan University
As mutually agreed upon by the two major sects (Shī‘a and Sunnī), divorce is effected
only by the husband; and to explain the evidence for this matter, the jurists commonly
resort to the Prophet’s tradition, “Divorce is in the hands of the one who has touched the
leg [i.e. in the hands of the husband]” Although this tradition is mainly related in the
Sunnī tradition sources, it is claimed in Imāmiya jurisprudence to have consensus on its
content as well.
In this article, we intend to consider man’s will in one-sided act (īqā‘) of divorce not a
merely devotional ruling, but as resulting from the quiddity and exigency of the nature of
marriage and divorce, and view the mentioned tradition as basically guiding to the above
reality. Accordingly, we regard the quiddity of marriage as “tamlīk (appropriation of) or
taslīṭ (having absolute domination over) buḍ‘ (vagina) in return for bridal gift” and the
reality of divorce as “a ceremonial renunciation” and view man’s authority over divorce as
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“‘Āqila includes father, son, and the paternal and maternal blood relatives or paternal in

order of inheritance level.”
The content of the latter article relies on the consent of the renowned majority of the
Imāmī jurists. They believe, “With the existence of the nearest of kin, undertaking of the
farthest of kin is inapplicable and in case of the presence of all the male blood relatives,
payment of the blood money is obligatory upon the nearest of kin according to the level
of inheritance.” Their main evidence is their relying on the āya, ﴾but the blood relatives
are more entitled to inherit from one another in the Book of Allah﴿ as well as the
traditions concerning the above-mentioned issue.
The writer does not regard as complete the reliance on the above āya and as fully
approved the reliance on traditions. After criticizing the evidences of the generally
accepted view, he concludes the following, “In payment of the blood money for
unintentional homicide, the observance of order among the āqilia is not necessary and all
of them are responsible for payment of the blood money; even though they are not
heritable at death.” Although contrary to the generally accepted view, this view has drawn
the agreement of some of the jurists; moreover, the generalities of the evidences approve
it as well.”
Keywords: unintentional homicide, āqila (blood relatives), division of blood money,
generally accepted view, article 468 of Islamic Penal Law.

Intellect and its Application in Fayḍ Kāshānī’s Jurisprudential Thought
Sayyid Muḥammad Mūsā Mutallibī, Assistant Professor, Jahad-e Daneshgahi Research
Institute for Humanities and Social Studies
Ḥasan Jamshīdī, Researcher, Jahad-e Daneshgahi of Mashhad

Given the importance of intellect in inference, especially in new issues, it is befitting to
study the jurists’ works, such as examining the jurisprudential mode of life (sīra) of Fayḍ
Kāshānī as an influential jurist in the evolution of jurisprudence in proving the above
issue. To this end, his various books have been examined on the basis of content analysis
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A Jurisprudential-Exegetical Exploration into the Lawfulness of Sacrifice in

Revealed Scriptures in Light of Āya 5 of Sūrat al-Mā’ida
Dr Muhammad Jawad Enayati Rad, Assistant Professor, Faculty of Theology, Ferdowsi
University of Mashhad

The lawfulness of dhabīḥa (sacrifice) in Revealed Scriptures is implied from āya 5 of Sūrat
al-Mā’ida, and the reason for it, besides the contexts and appreciativeness of the ruling for
lawfulness, is that the word ṭa‘ām (food) in the above-mentioned āya, as testified by
convention and lexicon, means dhabīḥa or related to dhabīḥa and the traditions
concerning lawfulness approve it. The traditions that have interpreted ta‘ām as grains, are
either in terms of mentioning the evidence or are contradictory to these traditions; in case
of contradiction, the external aspect of the āya or the originality of lawfulness is referred
to. There are discourses on reconciliation of the contradictory traditions, from which
Shahīd Thānī’s discourse in predicating nahy (prohibition) to karāhat (repugnance) is
preferable.
Keywords: dhabiḥa, kitābī (relating to the Revealed Scriptures), lawfulness, ṭa‘ām (food),
maita (carrion).

A Deliberation on Jurisprudential Evidences of Article 468 of Islamic Penal
Law, Passed in 1392 sh/2013

Ali Muhammadian, Ph.D. Student of Jurisprudence and Fundamentals of Islamic Law,
Ferdowsi University of Mashhad
Dr Muhammad Mohseni Dehkalani, Assistant Professor, Mazanderan University
Dr Muhammad Taqi Qabooli Durafshan, Associate Professor, Faculty of Theology,
Ferdowsi University of Mashhad
By accepting the responsibility of ‘āqila (blood relatives of the person perpetrated
homicide) in unintentional homicides, the Islamic Penal Law, passed on Ordibehesht 1,
1392 sh/March 21, 2013, has included this view in article 463. This law maintains the
following concerning how to pay for the diya (blood money) mentioned under article 468,
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Shī‘ī and Sunnī jurisprudence before Shaykh Anṣārī and the measurement for its
recognition has also been specified. According to the writer, the same definition and
measurements for distinction prior to Shaykh Anṣārī are the best in the discourse of
mawlawī and irshādī and can create many changes in the content of many of the legal
judgments (fatwās).
Keywords: irshādī, mawlawī, ruling, methodology, worldly, rational independents.

Typology of Taqrīr (Tacit Approval) in Jurisprudence of Schools
Atiyyeh Alizadeh Nouri, M.A. Student of Jurisprudence and Fundamentals of Islamic
Law, Ferdowsi University of Mashhad
Dr Husayn Naseri Moqaddam, Associate Professor, Faculty of Theology, Ferdowsi
University of Mashhad
Dr Alireza Abedi Sarasia, Assistant Professor, Faculty of Theology, Ferdowsi University of
Mashhad

The Infallible’s (A.S.) taqrīr, as one of the three tradition types, is that an action is carried
out in their presence, and although they can hinder it, they would adopt a position that
would denote their consent. There are different issues of interest concerning the
Infallible’s (A.S.) taqrīr. One of them is the typology of taqrīr, which has not been dealt
with yet. The present paper has been written for elucidation of degrees of taqrīr,
examination of the evidential degrees and finding types of its true evidence within the five
schools’ jurisprudence. Then, the identified types of the sunna of taqrīr are compiled and
critically reviewed under eight topics. Types of taqrīr are as follows: 1. Confirmation of
words or actions; 2. Praising the actor; 3. Participation of the Infallible (A.S.) in the
action; 4. Commanding the requirements of the words or actions; 5. Consent to the
outcomes of the actions; 6. Silence along with smile/laughter; 7. Retelling the words,
without confirming or denying, 8. Merely keeping silent.
Keywords: taqrīr (tacit approval), silence, sunna, Infallible, jurisprudence, non-hindrance
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There is disagreement among the Imāmī jurisprudences concerning the legal status of
contract containing illegitimate subject; although some maintain the soundness of such
contract, most jurists believe in the invalidity and prohibition of acting on the illegitimate
subject of the contract. Among those maintaining the invalidity, some have accepted it as
the primary rule and principle in these contracts and for proving it have relied upon the
unlawful benefit as not being property, not having material value, lacking power to
surrender, contradiction in religious law, and disclaiming the respect for unlawful
property by the legislator. Some others, by criticizing the viewpoint of the first group,
have maintained the invalidity of such a contract according to such traditions as those of
Tuḥaf al-‘Uqūl. In this article, we have addressed the viewpoints brought up in this
respect and finally have proved the invalidity and unlawfulness of such a contract in a
new way by means of criticizing all the viewpoints and disproving the reasons given.
Keywords: invalidity, not having material value, not being property, lack of power to
surrender, contradiction in religious law, traditions of Tuḥaf al-‘Uqūl.

A New Look at Mawlawī (Legislative) and Irshādī (Advisory) and their
Methodological Resultant

Dr. Muhammad Arabsalehi, Assistant Professor, Islamic Research Institute for Culture and Thought

After determining the status of mawlawī and irshādī and deciding that they are attributes
of commands and prohibitions and not attributes of ruling and after giving the opted
definition and its advantage over other definitions, this article has dealt with the
important discussion of the methodology and the measurements for distinguishing the
mawlawī from the irshādī commands and prohibitions. According to different definitions
of mawlawī and irshādī, the measurements for distinguishing these two are different, as
well. The present article seeks to prove that alteration in the meaning and methodology of
mawlawī and irshādī has entered uṣūlī discourses since the time of Shaykh Anṣārī
onward, and these very alterations have caused many refutations and confirmations in the
very definition and referents of mawlawī and irshādī, which have had a fixed meaning in
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Keywords: object of sale (mabī‘), being designated, designated wholesale, indebted
wholesale, joint wholesale.

A Deliberation on the Tradition Renowned in Shī‘ī Jurisprudence Evidences
(The Tradition of Imam ‘Alī’s (A.S.) Lost Coat of Mail)

Hasan Rezazadeh Muqaddam, Ph.D. Student of Jurisprudence and Fundamentals of
Islamic Law, Ferdowsi University of Mashhad, International Pardis and Faculty Member
of Islamic Azad University of Fariman
Dr. Abbasali Soltani, Associate Professor, Ferdowsi University of Mashhad

One of the traditions relied on by Shī‘a jurists in jurisprudence and especially in the
discourse on judgment and testimonies is the tradition or the story of Imam ‘Alī’s (A.S.)
lost coat of mail. The coat of mail being found in the market while it had been put on
sale by someone, the Imam’s going to the judge, filing a lawsuit against that person, and
providing evident proofs in the court hearing, concerns a story frequently referred to
throughout history. Many of the great Shī‘a jurists have used this tradition as a
jurisprudential evidence for some of their rulings. While verifying this tradition and
criticizing it through sanad and denotation, the present article has found out the
falsehood of this tradition and its being forged and has addressed its negative
repercussions in legal inferences. Presenting legal evidences and the negative impacts of
this story on jurisprudence is among other important topics of this article.
Keywords: the tradition of the lost coat of mail, narrational criticism, invalid
jurisprudential evidence, lost coat of mail, Imam ‘Alī (A.S.).

Legal Status of the Contract Containing Illegitimate Subject in Imāmī
Jurisprudence

Sayyid Ali Razavi, Ph.D. Student, Razavi University of Islamic Sciences
Dr. Reza Haqpanah, Assistant Professor, Razavi University of Islamic Sciences



ABSTRACT

Time for Designation of Mabī‘ (Object of Sale) in Wholesale
Dr. Ahmad Baqeri, Professor, Tehran University
Shakiba Amirkhani, Ph.D. Student of Jurisprudence and Fundamentals of Islamic Law,
Tehran University

In the Islamic legal system, sale contract is regarded as among appropriative (tamlīkī)
contracts, without any difference existing between the designation of the object of sale
and its being wholesale (kullī). Thus, there has been a considerable controversy among
the jurists on the time for designation of mabī‘ (object of sale) with the presumption that
mabī‘ is wholesale, which would bring about different and in some cases contradictory
impacts. Elucidation of this crucial issue and its analysis for achieving a definite theory
can diminish diversity of views and make the rulings of this widely used contract more
transparent. Civil law is brief about this issue, which has caused some lawyers, following
the Western legal systems, to regard bay‘ as commitment (ahdī) with the presumption of
mabī‘ to be wholesale and to exclude it from appropriative contracts. In this research, first
an accurate elucidation of the concept “wholesale” and its different types is presented and
thereby various opinions of the jurists have been examined in relation to the time for
designation of wholesale mabī‘. Based on the findings of this writing, the joint (mushā‘)
wholesale is designated by partition (ifrāz) and in designated wholesale (kullī dar
mu‘ayyan) and indebted wholesale (kullī dar dhimma) the seller’s serious intention, to
whom the customer has entrusted the selection and surrender of the wholesale instance,
would be the criteria for designation of mabī‘.
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