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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

)حوزه علمیه مشھد(الاسلام مجتبی الھی خراسانیةحج.۱
دانشیار دانشگاه علوم اسلامی رضوی)(جواد ایروانی دکتر .٢
مشھد)یدانشگاه فردوساستاد(یئردکتر محمدحسن حا.٣
دکتر محمود حکمت نیا (دانشیار پژوھشگاه فرھنگ و اندیشه اسلامی).٤
ه قم)یر رحمانی (مدرس و محقق حوزه علمیامالاسلامةحج.٥
دکتر عباس زراعت (دانشیار دانشگاه کاشان).٦
دانشگاه فردوسی مشھد)دانشیار (عباسعلی سلطانی دکتر .٧
دانشگاه فردوسی مشھد)استاددکتر حسین صابری (.٨
دکتر علیرضا عابدی سرآسیا (استادیار دانشگاه فردوسی مشھد).٩

مشھد)یدانشگاه فردوساستاد(یفخلعیدکتر محمدتق.۱۰
دانشگاه فردوسی مشھد)دانشیار(قبولی درافشانتقیمحمدسیددکتر .١١
دانشگاه فردوسی مشھد)استادیار(قبولی درافشانھادی دکتر سید محمد.١٢
واحد لاھیجان)دانشگاه آزادیعلمئتیماسوله(عضو ھیجبار گلباغیعلدیس.١٣
)ار دانشگاه مازندرانیاداست(دکتر محمد محسنی دھکلانی.١٤
د بھشتی)یمحقق داماد (استاد دانشگاه شھدمصطفییدکتر س.١٥
دانشگاه قم)دانشیاردکتر محسن ملک افضلی (.١٦
االله موسوی بجنوردی ( استاد دانشگاه تربیت معلم تھران)ةآی.١٧
مشھد)یدانشگاه فردوساریدانشمقدم (ین ناصریدکتر حس.18
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چکیده
بین اصولیان إمامیه این است که ھمـواره حکـم خداونـد، تـابع نظـر      تصویب اصطلاحی و مشھور

ھا صـواب  مجتھد است و حتی در مواردی که بین آراء و نظرات مجتھدان، اختلاف وجود دارد، ھمه آن
و درست و احکام خداوند ھستند که به دو نحو تصویب معتزلی و أشعری، بیان شده است. حال سـؤال  

اھل سنت (عامه) قائل به این تصویب ھستند؟ برای یافتن حقیقـت ایـن امـر،    این است که آیا اصولیان 
بعد از روشن شدن معانی تصویب، معانی رأی، اجتھاد و جایگاه و موارد آن از منظـر اصـولیان عامـه و    

ھا از آغاز تا اکنون رخ داده، تبیـین شـده اسـت. سـپس بـه طـور       انشعاباتی که در کلام، فقه و اصول آن
العربی، مورد بررسی قرارگرفته و با توجه بـه  ظر اصولیان عامه، به ویژه جَصاّص، غزالی و إبنگسترده، ن

العربی در اصول فقھشـان، روشـن   إعمال عقاید أشاعره در مورد حسن و قبح افعال، توسط غزالی و إبن
حکم بلکـه  دانند و غیر از این را نهھا حکم خداوند را فقط در قالب خطاب قطعی، حکم میشد که آن

ھـا قائـل بـه تصـویب اصـطلاحی نیسـتند بلکـه در        دانند؛ بنـابراین آن منطقه الفراغ از حکم خداوند می
کننـد. البتـه   کنند و قائلان بدان را بیشتر متکلمان معتزلی و أشعری معرفی مـی ھایشان آن را ردّ میکتاب

بـردن بـه   رسد بـرای پـی  ه نظر میاصولیان عامه قائل به نوع دیگری از تصویب ھستند که باطل است. ب
ھـای کلامـی عامـه بـه جسـتجو و تحقیـق       بایست در بنیادھا و آمـوزه ھای تصویب اصطلاحی میریشه

پرداخت.

اجتھاد، اصولیان اھل سنت، تخطئه، تصویب، حکُم، رأی، ظن، منطقه الفراغ.: هاکلیدواژه

.٢٣/٠٧/١٣٩٣ی:یب نھایخ تصوی؛ تار١٢/٠٩/١٣٩٢خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

ھد در مواجھه با مسـائل فرعـی   موضوع مسأله تخطئه و تصویب، نظر و رأیی است که مجت
رسد. این مسأله، فقـط در بسـتر مسـائل شـرعی     (شرعی و فقھی)، در فرایند اجتھادش بدان می

گیرد اما در مسائل اصلی (کلامی) تقریباً اختلافـی وجـود نـدارد و ھمـه     فرعی (فقه)، شکل می
مخطئه ھستند.

ھـا بـوده اسـت.    ورد اخـتلاف آن این مسأله از دیرباز بین علماء إمامیه و عامه، مطـرح و م ـ 
انـد. سـید   اصولیان إمامیه در تمام ادوار علم اصول فقه، از ابتدا تا کنون، به این مسـأله پرداختـه  

ھای اصـولی اسـت کـه بدسـت مـا      مرتضی در الذریعه إلی اصول الشریعه که جزء اولین کتاب
ه إلـی اصـول الشـریعه،    رسیده، بطور مفصلی به این مسأله پرداخته است (سید مرتضی، الذریع ـ

). بعد از ایشان، شیخ طوسی و محقق حلی و علامه حلـی و ھکـذا   ٢٧٨-٢/٢٩٥، ١٧٩-٢/١٨٠
ھـای مختلـف اصـول فقھشـان تـا زمـان       تا دوره کنونی. این امر در مورد اصولیان عامه و دوره

ھا مورد بررسی قرار خواھد گرفت.حاضر نیز صادق است که در ادامه، نظرات آن
قائل بـه تخطئـه نظـر و رأی    -السلامعلیھم-بیت ھای مکتب اھلامیه بر طبق آموزهعلماء إم

ھـای مکتبشـان، قائـل بـه تصـویب رأی مجتھـدان       مجتھد ھستند اما علماء عامه، بر طبق آموزه
ھستند. تخطئه بر این استوار است که احکام الھی، تابع مصالح و مفاسـد واقعـی ھسـتند؛ زیـرا     

قبح ذاتی ھستند و از سوی دیگر، احکـام واقعـی، مشـترک بـین عـالم و      افعال، دارای حسن یا
جاھل ھستند. ولیکن تصویب بر این استوار است کـه احکـام، تـابع مصـالح و مفاسـد واقعـی       

اند.نیستند و نیز احکام واقعی، فقط برای عالمان بدان احکام، جعل شده
و اصولیان إمامیه به عامـه نسـبت   شود، تصویبی را که بیشتر فقھاء حال این سؤال مطرح می

دھند به چه معناست؟ آیا اصولیان عامه، واقعاً قائل به این تصویب ھستند؟ حقیقت نظرشـان  می
شده کجاست؟ھای آن تصویب نسبت دادهچیست؟ ریشه

شناسی تصویب مفهوم
معنای لغوی-آ

نی چیزی به چیزی یع» صوب«با تحقیق در کتب معتبر لغت عربی به این نتیجه رسیدیم که 
رسیدن که بازگشت سایر معانی مثل برخورد تیر به ھدف و درک کـردن، بـه ھمـین معناسـت.     

یعنی معنای صواب در مقابـل معنـای   » الصَّواب: نقیض الخطأ«ھمچنین در آن کتب آمده است: 
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گوینـد زیـرا   خطأ است؛ پس صواب یعنی درست و صحیح. صواب را بدان جھت صـواب مـی  

اگـر بـه   » صـوب «رد صائب، به واقع رسیده است یا عملش مطابق با واقع اسـت.  نظر و درک ف
شود، بنابراین تصویب یعنی چیزی را به چیز دیگـری رسـاندن کـه    باب تفعیل برود متعدی می

معانی مثل چیزی را درست انگاشتن و عمل کسی را صحیح دانستن و نسـبت صـواب بـه وی    
چیزی رساندن است. ھمچنین نقیض معنای تصـویب،  دادن از مصادیق معنای کلی چیزی را به

).١/١٦٤؛ جوھری، ٣/٣١٧فارس، ؛ إبن٧/١٦٦شود معنای تخطئه (فراھیدی، می
معنای اصطلاحی-ب

اصطلاح تصویب، در لسان فقھاء و اصولیان إمامیه، فقـط در دایـره علـم فقـه کـه از علـوم       
ی برای تصویب وجود ندارد و در این اعتباری است، جریان دارد زیرا در امور تکوینی، موضوع

موارد، ھمه علماء فِرَق و مذاھب اسلامی، قائل به تخطئه ھستند زیرا واقعیت ھـر شـیئی ثابـت    
است و به اعتقاد و نظر افراد بستگی ندارد. حال با توجه به این مطلب، فقھاء و اصولیان إمامیـه،  

ام شرعی واقعی را برای تمـام بنـدگان،   اند: خداوند سبحان احکطور تعریف کردهتخطئه را این
ھا، جعل کرده است که اگر مجتھدی با اینکه در استنباطش بر طبـق  چه عالم و چه جاھل به آن

قواعد و بذل کمال وسعش در رسیدن به آن حکم، به حکمـی غیـر از آن دسـت یافـت، خطـاء      
بـرد؛  ھـی، أجـر مـی   ھای علمی، به تفضـّل ال کرده است اما معذور است و حتی به خاطر تلاش

بنابراین تخطئه در مذھب امامیه یعنی تمام اجتھادھای مجتھـدان، درسـت و مطـابق بـا احکـام      
واقعی نیست و تنھا آن اجتھادھایی درست است که نتیجه آن اجتھاد، مطـابق بـا حکـم واقعـی     

باشد.
ور تعریـف  طدر مقابل تخطئه، تصویب قرار دارد که فقھاء و اصولیان إمامیه، تصویب را این

اند: برای خداوند سبحان در مورد ھر چیزی، به تعداد آراء و نظـرات مجتھـدان، احکـامی    کرده
ھست پس ھر آنچه را که اجتھاد مجتھدان به آن برسد، ھمان حکم خداوند اسـت و بـه تعبیـر    

رسد، ھمان حکم شرعی واقعی است و این با دیگر ھر آنچه را که مجتھد در اجتھادش بدان می
ھای اثبات شده در مذھب إمامیه مانند اشتراک احکام واقعی بین عـالم و جاھـل، تبعیـت    رهگزا

احکام واقعی از مصالح و مفاسد واقعی و ذاتی بودن حسن و قبح افعال، مخالف اسـت. بیشـتر   
فقھاء و اصولیان إمامیه، قائلان به این قـول را عالمـان اھـل سـنت، أعـمّ از متکلّمـان، فقھـاء و        

دانند که به دو صورت بیان شده است:اھل سنت، میاصولیان 
ھـا، احکـام واقعـی را    خداوند سبحان، بعد از اجتھاد مجتھدان، مطابق با نظـر و رأی آن .۱
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کند و قبل از آن اجتھادھا اصلاً حکمی در لوح محفـوظ بـرای بنـدگانش قـرار نـداده      جعل می

شود برای بنـدگان.  م االله واقعی میرسد ھمان حکاست و ھر آنچه را که آراء مجتھدان بدان می
این تصویب در میان فقھای إمامیه به تصویب أشعری معروف است.

خداوند سبحان، قبل از اجتھاد مجتھدان و از أزل، در لـوح محفـوظ، در عـرض حکـم     .۲
واقعی که برای ھر چیزی، منحصر به فرد است، احکام واقعی دیگری به تعـداد آراء مجتھـدان،   

این تصویب در میان فقھای إمامیه به تصویب معتزلی معروف است. معتزله و جعل کرده است.
ی کلامی از متکلمان اھل سنت ھستند و این دو صورت از تصویب، مورد عدم أشاعره دو فرقه

؛ ۷۰-۱/۷۱داننـد (انصـاری، فرائـد الاصـول،     پذیرش ھمه علماء إمامیه است و آن را باطل مـی 
ــانی،  ــد خراس ــا۴۶۸-۴۷۰آخون ــویی، ۹۵-۳/۹۶، ۱/۲۵۳ئینی، ؛ ن ــی، ۲/۵۳۳؛ خ ــل لنکران ؛ فاض

ــره۶/۳۶۵-۳۶۶ ــارَن، ؛ مکــارم شــیرازی، دائ ــه مق ــارف فق ؛ جمعــی از ۹۸؛ مشــکینی، ۲۱۸المع
).۲/۳۹۳پژوھشگران زیر نظر ھاشمی شاھرودی، 

دھند، یعنی تمام اجتھادھـای  بنابراین، تصویب اصطلاحی که به علماء اھل سنتّ نسبت می
ست و مطابق با احکام واقعی است پس تمام مجتھدان، در رأی و نظرشان، مصیب مجتھدان، در

ھستند.

بررسی مسأله تصویب از منظر اصولیان اهل سنت
ھـا  برای درک درست از کلمات و اصطلاحات اصولیان عامه و فھم ھر چه بھتر مقاصـد آن 

.از کلامشان، ذکر دو مقدمه، لازم است
ھای ایجاد شـده در علـم کـلام و فقـه و     لازم است به انشعابقبل از ورود به بحث، -الف

اصول فقه اھل سنت، توجه کنیم.
اند کـه دو مسـلک   ھا و مذاھب مختلفی بودهاھل سنت در علم کلام و عقاید، دارای مسلک

. ١از بقیه مشھورتر است و بیشتر اھل سنت در عقاید، جزء یکی از این دو فرقه کلامی ھستند: 
؛ ١١٧-١/١٢٠؛ سبحانی، بحوث فی الملل و النحـل،  ٦٧-٩٧، ٤٥-٤٩شاعره (حلبی، . أ٢معتزله 

).١٨-٢٩خاتمی، 
. ١ھـایی ھسـتند کـه عمـده آن، چھـار مـذھب اسـت:        اھل سنت در فقه نیز دارای انشعاب

بـوده  -السـلام علیـه -مذھب حنفی که رئیس آن، ابوحنیفه نعمان بن ثابت، شاگرد امـام صـادق   
. مـذھب  ٣که رئیس آن، مالک بن أنَس و شاگرد ابوحنیفه بـوده اسـت.   . مذھب مالکی٢است. 
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. مـذھب  ٤شافعی که رئیس آن، محمد بن إدریس شافعی و شاگرد مالک بن أنس بـوده اسـت.   

حنبلی که رئیس آن، احمد بن حنبل و شاگرد شافعی بوده است. البته مذاھب فقھی اھـل سـنت   
اند اما بنا به دلایلی در اواسـط قـرن   نیز برشمردهبیش از این بوده است و حتی تا سیزده مذھب

ھفتم ھجری قمری، فقھای آن عصر حکم به تبعیت از این مذاھب چھارگانه و حرمت پیـروی  
؛ ٣٢٥-٣٩٧؛ القطـان،  ٢٤٣-٢٦٠و به بعـد؛ خـلاّف،   ١/٤١٠از دیگر مذاھب کردند (الحجوی، 

).١٠١-٩٥/١١٢تھرانی، ؛ آقابزرگ٥٧-٨٢سبحانی، تاریخ الفقه الإسلامی و أدواره، 
اصول فقه اھل سنت نیز در سلسله تحولاتش از قرن دوم قمری تا قرن حاضر، دارای چھار 

طریقه مھم بوده است:
. طریقه متکلمان یا طریقه الشافعیه: در این طریقه، بدون مـلاک قـرار دادن نظـر رئـیس و     ١

شـود. در ایـن روش   عتنـاء مـی  ھـا إ امام مذھب، به قواعد و مسائل اصولی و تحقیق منطقـی آن 
شود بعد بر طبق ھمـین قواعـد، مسـائل فقھـی     ابتداء، قواعد اصولی، تحقیق منطقی و عقلی می

کند، پذیرفته و ھـر آنچـه را کـه دلیـل، ردشّ     شود و ھر آنچه را که دلیل، اثباتش میبررسی می
بحث و جدل در ایـن  شود؛ میل به استدلالات عقلی و کند یا دلیلش ضعیف باشد، مردود میمی

طریقه زیاد است و بیشتر، مسائل کلامی و منطقی و فلسفی، در این طریقه راه دارند. علم اصول 
فقه در نزد صـاحبان ایـن طریقـه، مسـتقل از فقـه اسـت و بیشـتر افـرادی کـه ایـن طریقـه را            

قـه ایناننـد:   اند از علماء کلامی أشاعره یا معتزله ھسـتند. از مشـاھیر علمـاء ایـن طری    گرفتهپیش
ــاقلانی   ــوبکر الب ــدالجبار ٤٠٣قاضــی اب ــری ٤١٥ق. قاضــی عب ق. ٤٣٦ق. ابوالحســین البص

ق. ابوحامد محمد بـن محمـد   ٤٧٨ق. عبدالملک بن عبداالله الجوینی ٤٧٦ابواسحاق الشیرازی 
حاجـب المـالکی   ق. إبـن ٦٣١الدین الآمـِدی  ق. سیف٦٠٦ق. فخرالدین الرازی ٥٠٥الغزالی 

ق.٧٧٢الدین الإسنوی ق. جمال٦٨٥بداالله بن عمر البیضاوی ق. ع٦٤٦
. طریقه فقھاء یا طریقه الحنفیه: متولّی تأسیس این طریقه، علماء مذھب حنفیه ھسـتند. در  ٢

شود تقریر قواعد اصولی و تحقیق آن، منطبق بـر نظـرات فقھـی رئـیس و     این طریقه تلاش می
ھـا بـه   ن است و قواعد اصـولی از مسـائل فقھـی آن   امامان آن مذھب باشد و ملاک، نظرات آنا

رسند. در ایـن  گاه به نظری مخالف با نظر رئیس و امامان مذاھبشان نمیآید. پس ھیچدست می
روش علم اصول فقه، علمی ابزاری و غیرمستقل از فقه اسـت. از مشـاھیر علمـاء ایـن طریقـه      

ق. ٤٨٢ق. فخرالدین البزدوی ٤٣٠سی ق. عبداالله بن عمر الدبو٣٧٠اینانند: ابوبکر الجصاص 
ق.٤٨٢الدین السرخسی شمس
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. طریقه متأخّران: این طریقه در قرن ھفتم قمـری شـکل گرفـت و جمـع بـین دو طریقـه       ٣

ھـا  پیشین کرده است به این نحو که به تنقـیح قواعـد اصـولی و تحقیـق و اقامـه برھـان بـر آن       
ھا، داشـته اسـت.   د بر مسائل فقھی و ربط میان آنپرداخته ھمچنان که اھتمام به تطبیق این قواع

ق. عبیداالله بن مسعود البخاری ٦٩٤از مشاھیر علماء این طریقه اینانند: احمد بن علی الساعاتی 
ق.١٣٧٥ق. عبدالوھاب خلاّف ٧٧١الدین السبکی ق. تاج٧٤٧

رچه رھروانش ھای أخیر ایجاد و فراگیر شده است گ. طریقه مقاصدی: این طریقه در دھه٤
ق. در کتاب المقاصد که جلد دوم الموافقات است، ٧٩٠مبتکر آن را شاطبی ابراھیم بن موسی 

دانند. مبنای این طریقه بر این است که شریعت برای مصالح دنیـوی و اخـروی عبـاد وضـع     می
شده و این مصالح، علل وضع احکام شرعی ھستند که شـارع مقـدس احکـامش را بـر اسـاس      

کند و قواعد اصولی، مبتنی بر حفظ ھمین مقاصد است. برخی از تألیفات در این ل میھا جعآن
ق؛ مقاصد الشریعه تألیف عیـاض بـن نـامی    ٧٩٠اند از: الموافقات تألیف شاطبی طریقه عبارت

عضو ھیأت علمی دانشکده الھیات دانشگاه ریاض؛ علم المقاصد الشریعه تألیف دکتر نورالدین 
المقاصـد عنـد   ةتر نورالدین مختار الخادمی؛ نظریالإجتھاد المقاصدی تألیف دکمختار الخادمی؛ 

الامام الشاطبی تالیف دکتر احمد الریسونی.
؛ النملـه،  ٣-٦؛ الدوسـری،  ١٩-٢٠ای بـود دربـاره ایـن چھـار طریقـه (خـلاّف،       این گزیده

).١٨-١/٢٢قدامه، ؛ إبن٥٩-١/٦٦المھذب فی علم اصول الفقه المقارن، 
گر بخواھیم مفھوم درستی از تصویب در اجتھاد مجتھدان، بنابر آنچه که اصولیان اھل ا-ب

گوینـد و چـه   ھا دربـاره اجتھـاد چـه مـی    بایست بفھمیم آناند، داشته باشیم، ابتدا میسنت قائل
تعریفی از آن دارند.

این نتیجه ھا تا حاضرانشان، به با تفحّص و بررسی در کتب اصولیان اھل سنت، از قدماء آن
إسـتفراغ الفقیـه الوسُـعَ لتحصـیل الظـن بـالحکم       «رسیدیم که اجتھاد از منظَر ایشان این اسـت:  

یعنی اجتھاد، سعی و تلاش فقیه مجتھد است در حدّ توانایی وی تـا اینکـه بـه حکـم     » الشرعی
شرعی، ظن و گمان پیدا کند. به نظر ھمه فقھـاء و اصـولیان اھـل سـنت، اولاً اجتھـاد فقـط در      
احکام شرعی یعنی فقط در فقه است ثانیاً در مواردی که دلیلِ قطعـی بـر حکمـش باشـد مثـل      
اینکه از کتاب یا سنت نبوی یا سنت صحابه، تصریحی بدان شده باشد یا مـورد اجمـاع باشـد،    

کند چرا که فقیه، تلاش زیادی برای یافتن حکـم شـرعی، نکـرده اسـت.     اجتھاد تحقق پیدا نمی
. صـدور  ٢. صدور نص، قطعی اما دلالتش ظنـی باشـد   ١کند ورد تحقق پیدا میاجتھاد در سه م
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. صدور نص و دلالت ھردو ظنی باشند. علاوه بر ایـن سـه   ٣نص، ظنی اما دلالتش قطعی باشد 

مورد، مورد دیگری برای تحقق اجتھاد ھست و آن در مواردی است که اصلاً چیزی از کتاب یا 
این مورد چھارم از اجتھاد و از ھمه بارزتر است ماننـد قیـاس،   اش نیامده باشد کهسنت درباره

شود. در کتـب متقـدمان از   استحسان، استصلاح. بنابراین، اجتھاد فقط در دلایل ظنی، محقق می
شود کـه مرادشـان   زیاد دیده می» إجتھاد الرأی«و » بالرأی و الإجتھاد«اصولیان اھل سنت، الفاظ 

ای بـه  الرأی و النظر است یعنی اجتھاد کنند تا در مورد حکم مسألهھا، الإجتھاد لتحصیلاز این
اسـت  » غالب الظـن «یا » غالب الرأی«ھا از اجتھاد، رأی و نظر برسند. تعریف بیشتر متقدمان آن

انـد کـه البتـه    که چون احتمال در ظن و رأی، بیشتر از طرف مقابلش است، تعبیر به غالب کرده
؛ ٤/٢٥تر است (جَصـّاص،  تر و جامعه نیست بلکه آن تعریف، کاملمخالف با تعریف ارائه شد

ــی،  ــره،  ٢٢٦-٨/٢٣٦زَرکشَ ــیرازی، التبص ــفی،  ٥٢٠؛ الش ــی، المستص ــررازی، ٣٤٢؛ غزال ؛ فخ
؛ النملـه، المھـذب فـی علـم اصـول الفقـه المقـارن،        ٢٠٥؛ خلاّف، ٢/٢٤٥؛ تفتازانی، ٦/٦،٢٧/٦
).٢٥-٢٧الصلاح، ؛ إبن٤٧٧؛ شافعی، ٢٣١٧-٥/٢٣٢٠

اکنون ببینیم نظر اصولیان اھل سنت از ھر چھار طریقه، درباره تصویب چیسـت؟ مـا بـرای    
گویند، داشته باشیم، بـه  اینکه فھم درستی از این مسأله، بنا بر آنچه را که اصولیان اھل سنت می

بـه  ھا را مورد بررسی قراردادیم و در اینجا فقـط  ھای زیادی از ایشان مراجعه کردیم و آنکتاب
کنیم.ھا اشاره میترین آنبرخی از مھم

اند، عقلی و شرعی. در احکـام  گوید احکام بر دو قسمابواسحاق الشیرازی در این مسأله می
عقلی مثل اثبات صانع، حق واحد است و از کسی جز عبیداالله بن الحسن العنبری نقـل خـلاف   

رش تعدد حق نبوده است. احکـام  اند که منظونشده است که بعضی کلام عنبری را توجیه کرده
. ١انـد  ھـا جـایز نیسـت کـه خـود دو قسـم      ھایی که اجتھاد در آناند، آنشرعی نیز بر دو قسم

شـوند مثـل وجـوب    وسـلم] دانسـته مـی   وآلهعلیهااللهھایی که ضروری دین رسول اکرم [صلیآن
که با اجمـاع ثابـت   شوند یعنی احکامیھایی که ضروری دین دانسته نمی. آن٢نمازھای یومیه 

شوند؛ که در ھر دو قسم، اجماع بر این است که حق واحد اسـت؛ امـا در آن احکـامی کـه     می
اجتھاد جایز است یعنی احکامی که فقھاء در آن اختلاف دارند، اقوال مختلف است بعضی قائل 
به تخطئه و وحدت حق ھستند که این مذھب شافعی است و بعضی قائل به تعدد حق ھسـتند  
که مذھب معتزله و ابوالحسن اشعری است که ظاھر قول مالک و ابوحنیفه نیز چنین است. بعد 

).٧٢داند (الشیرازی، اللمع، خودش قول حق را وحدت حق و تخطئه می
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. در مسائل قطعیه کـه خـودش   ١کند ابوالمعالی الجوینی بحث در این مسأله را دو قسم می

شود و خود سمعیه به نص (تصریح آیه یا سمعیه تقسیم میبه دو قسم عقلیه مثل اثبات صانع و 
. در مسائل اجتھادیه که عاری از قطـع اسـت. در قسـم اول    ٢شود. روایت) و اجماع تقسیم می

ھمه قائل به وحدت حق ھستند مگر عنبری که در اصول و فروع قائل بـه تصـویب اسـت؛ امـا     
اما در قسـم دوم اخـتلاف نظـر    حکایات از وی مختلف است و حقیقت سخنش معلوم نیست؛

گویند قائـل بـه وحـدت حـق بـوده      وجود دارد. در مورد شافعی اختلاف نقل است اما اکثر می
گویـد ھـر   است. در مورد ابوحنیفه نیز اختلاف نقل وجود دارد اما صحیح ایـن اسـت کـه مـی    

مخطـئ  ھا مصیب است و بقیه مجتھدی در اجتھادش مصیب است اما در حکم، فقط یکی از آن
ھستند. معتزله نیز قائل به تصویب در اجتھاد و حکم ھر دو ھسـتند و ابوالحسـن اشـعری نیـز     

کنـد و در خـلال   ھـا را رد مـی  تمایل به این عقیده داشته است. سپس ادله مخطئه را بیـان و آن 
-٣/٣٨٢گوید ما قطع داریم به اینکه ھر مجتھدی مصیب است (الجوینی، التلخـیص،  بحث می

کنـد؛ بعـد از   در البرھان فی اصول الفقه منظورش از تصویب را به وضوح بیـان مـی  ). وی٣٣١
گوید در تصـویب،  کند میاینکه مسائل را به عقلی و شرعی تقسیم و مورد اختلاف را تبیین می

گویند در وقایعی کـه عـاری از نصـوص و    روھا میبعضی میانه رو و بعضی تندرو ھستند میانه
بایسـت بـه ظـن    ھا جعل نکرده است اما مجتھد مـی حکم معینی برای آناجماع باشند خداوند

گویند ھیچ مطلوبی در اجتھاد نیست و بدون ظن غالب به غالبش عمل کند اما تندروھایشان می
تواند عمل کند. ھمچنین در میـان مخطئـه بعضـی میانـه رو و بعضـی      ھر کدام که خواست می

یند مجتھد مصیب، دو أجر دارد و مخطئ یـک أجـر امـا    گوروھایشان میتندرو ھستند که میانه
کنـد و  تندروھایشان قائل به معاقب بودن مجتھد مخطئ ھستند. سپس ادله طـرفین را بیـان مـی   

گیـریم بـه ایـن صـورت کـه      کنیم و محاسن ھر یک را میگوید ما جمع بین این دو قول میمی
ای حکم معینی داوند برای ھر واقعهمجتھد لازم است بر طبق ظن غالبش عمل کند اما اینکه خ

خواھـد و طلـب بـدون    جعل نکرده، نظر درستی نیست زیرا اجتھاد طلبی است که مطلوب مـی 
تـر) اسـت؛ و تصـریح    مطلوب محال است و مطلوب در اجتھاد طلب أشبه (دلیل یا أماره قـوی 

ھـایی بیـان   مثـال ای از حکم الھی خالی نیست و نظرش را در غالب کند به اینکه ھیچ واقعهمی
ای تحـریم باشـد و مجتھـد در اجتھـادش بـه      کند. از جمله اینکه اگر حکم الھـی در واقعـه  می

کراھت رسید و به آن عمل کرد به دلیل لزوم عمل به اجتھادش، که واجـب اسـت بـه کراھـت     
عمل کند، مصیب است و به دلیل اینکه به حکم واقعی حرمت پی نبـرده اسـت، مخطـئ اسـت     
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). وی در کتاب الورقات نیز قائـل بـه عـدم تصـویب شـده اسـت       ٨٥٩-٢/٨٦٨رھان، (ھمو، الب

بایسـت بـر طبـق    )؛ بنابراین مراد ایشان از تصویب این است که مجتھد مـی ٣١(ھمو، الورقات، 
اجتھادش عمل کند بدون اینکه خداوند سبحان حکمی را بر طبق مؤدای اجتھادش، جعل کنـد  

قائل به تصویب اصطلاحی نبوده است.یا تغییر دھد؛ بنابراین ایشان،
کند و قول جاحظ [عمرو بن بحـر  فخر رازی این مسأله را ابتداء در اصول عقاید بررسی می

ھا از تصویب، نفی إثـم و  کند به اینکه منظور آناز سران متکلمان معتزله] و عنبری را توجیه می
کنـد و  م شـرعی بررسـی مـی   خروج از عھده تکلیف بوده است. سپس این مسـأله را در احکـا  

گوید قائلان به تصویب، جمھـور متکلمـان   کند و میشقوق مسأله و اختلاف نظرات را بیان می
ای حکم معینی جعل کـرده و  گوید: خداوند در ھر واقعهأشاعره و معتزله ھستند؛ و در آخر می

).٢٩-٦/٣٦مجتھدی که به آن حکم نرسد، معذور است (فخررازی، 
پردازد و قول اقوال و بیان اختلاف نظرھا در تصویب در مسائل ظنی فقھی میآمِدی به نقل

دھـد و در  به تصویب را به افرادی که ھمه از سران متکلمان اشاعره یا معتزله ھستند نسبت می
کنـد و سـپس بـه بیـان ادلـه      آخر نظر مختارش را که امتناع تصویب مجتھدان اسـت ابـراز مـی   

).١٨٣-٤/١٨٤پردازد (آمدی، می
حاجب است در متن اصلی که الدین اصفھانی در بیان المختصر که شرح مختصر إبنشمس

حاجب است، مصیب بودن در مسائل اجتھادی غیرقطعـی را بـه قاضـی [ابـوبکر     برای خود إبن
باقلانی از سران متکلم أشعری مسلک] و جبائی [از سران متکلم معتزلـی] نسـبت داده اسـت و    

گوید دلیلی برای تصویب وجود ندارد و اصـل  کند و در آخر میرا بیان میبعد اختلاف نظرات 
پردازد. خود شارح نیز قائل است به مخطئ بودن مجتھـد،  عدم تصویب است و به بیان ادله می

).٣٠٩-٣/٣١١بدون اینکه وی، گناھکار باشد (اصفھانی، 
لم الاصول بیضاوی است، الدین إسنوی در نھایه السؤال که شرح منھاج الوصول الی عجمال

آورد. نظر مختار بیضاوی این اسـت کـه   ابتداء کلام بیضاوی را در فصل دوم از باب اجتھاد می
ای حکم معینی وجود دارد که اگر مجتھد بدان نرسد، به خطا رفته اسـت امـا گنـاه    در ھر واقعه

شاعره و معتزلـه  نکرده. خودش در شرح کلام بیضاوی، قول به تصویب را به جمھور متکلمان أ
نسبت داده و قول به مخطئ و معذور و مأجور بودن مجتھد را به تمام فقھـاء و سـران مـذاھب    
چھارگانه نسبت داده است و خودش نیز ھمین قول را اختیار کرده (إسنوی، نھایه السؤال: شرح 

).٣٩٩-٤٠٠منھاج الوصول، 
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گوید: نظر مختار این است که یبزدوی قول به تصویب را به معتزله نسبت داده و در آخر م

کنیم از إعتزال چه در ظاھر و چـه در  مجتھد گاھی مخطئ است و گاھی مصیب و ما دوری می
).٢٧٨-٢٨٠باطن و ھمه مشایخ و اساتید مقدم بر ما بر این نظر بودند (بزدوی، 

سرخسی در چندین بحث، قول به تخطئه را قبول و قول بـه تصـویب را رد کـرده اسـت و     
).٣/١٣١، ٣/١٤، ١/٢٩٦، ١/١٢٧داند (سرخسی، زله را قائل به تصویب میمعت

عبیداالله بن مسعود المحبوبی البخاری کتابی دارد بنام تنقیح الاصول که خودش آن را شـرح  
کرده بنام شرح التنقیح فی حل غوامض التنقیح که تفتازانی بر این شرح، شـرحی زده اسـت بـه    

یح لمتن التنقیح که در آن، خود متن و شرح و شـرح بـر شـرح،    عنوان شرح التلویح علی التوض
شـده. خـود إبـن    ھر سه آمده است. در این کتاب در باب الاجتھاد به مسأله تصـویب پرداختـه  

رود و گـاھی  گوید در نزد مـا مجتھـد گـاھی بـه خطـا مـی      مسعود البخاری در متن و شرح می
کند که آیـا  و مسأله را مبتنی بر این میمصیب است و در نزد معتزله، ھر مجتھدی مصیب است 

ای حکم معینی در نزد خداوند ھست یا حکم آن است اجتھاد و نظر مجتھد بـدان  در ھر حادثه
گویـد در اینجـا چھـار مـذھب     برسد. تفتازانی نیز مسأله را مبتنی به ھمین امر کرده است و می

جود ندارد را به معتزله و أشـاعره  وجود دارد و قول به تصویب و اینکه قبل از اجتھاد حکمی و
).٢٤٦-٢/٢٥٣کند (تفتازانی، دھد و خودش نیز نظر مصنف را رد نمینسبت می

الحاجـب بـه ایـن مسـأله پرداختـه و      الدین السبکی در رفع الحاجب عن مختصـر إبـن  تاج
داننـد  حاجب ھر دو قائل به تخطئه ھستند و لازمه قول به تصویب را محـال مـی  خودش و إبن

).٥٤٥-٤/٥٥٤، ٤/٣٦٩الحاجب، سبکی، رفع الحاجب عن مختصر إبن(
گردد گرچه اختلاف زیاد باشـد  گوید کل شریعت در فروعات به یک قول بر میشاطبی می

پـردازد  اش مـی گردد. سپس به بیـان ادلـه  ھمان طوری که شریعت در اصول به قول واحد برمی
).١١٨-٤/١٢٩(شاطبی، 

نزد یکی از مجتھدان است و بقیه مخطئ ھستند، چه در اصـول و  گوید حق درقدامه میإبن
گوید بعضی از متکلمـان قائـل بـه تصـویب مجتھـد در ظنیـات ھسـتند        چه در فروع سپس می

).٣٤٧-٢/٣٤٨قدامه، (إبن
داند و خودش ھـم قائـل بـه تخطئـه     عبدالکریم النمله قائلان به تخطئه را جمھور علماء می

دانـد  کند و اکثر معتزله و بعضی از متکلمان را قائل به تصویب میکر میشود و بعد ادله را ذمی
کند که آیا حکـم معینـی بـرای ھـر     و مسأله تصویب در اجتھاد در فروعات را مبتنی بر این می
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).٢٣٥٦-٥/٢٣٤٩ای وجود دارد یا خیر؟ (النمله، المھذب فی علم اصول الفقه المقارن، واقعه

پـردازد و ایـن   بیان اختلاف و موارد اختلاف و ادله طـرفین مـی  عیاض بن نامی السلمی به 
ای حکم معینی از طرف خداوند جعل شـده  کند که آیا برای ھر واقعهمسأله را مبتنی بر این می

گوید جمھور متکلمان قائل به عدم حکم معین و اکثر فقھاء قائل بـه وجـود   است یا خیر؟ و می
).٤٦٦-٤٦١شود (السلمی، ادله، قائل به تخطئه میاند؛ و خودش با بیانحکم معین شده

ھا را نیاوردیم و اھل تحقیق و دیگر از اصولیان اھل سنت که به دلیل إطاله کلام، نظرات آن
)؛ بنـابراین تـا   ٢٣سـواران،  نامه نگارنده رجـوع کننـد (آب  ھا به پایانتوانند برای اطلاع از آنمی

از فقھـاء و اصـولیان اھـل سـنت، قائـل بـه تصـویب        آنجایی که ما تفحّص کردیم، ھـیچ یـک   
ھای ابوبکر الجصاّص، ابوحامد الغزالی و ابـوبکر  اصطلاحی، نبوده و نیست مگر سه اصولی بنام

ھـا واقعـاً قائـل بـه     محمد بن عبداالله بن العربی که شاگرد غزالی بوده است. حال ببینـیم آیـا آن  
اند؟تصویب اصطلاحی بوده

کنـد و اینکـه در مسـائل ظنـی آیـا      ھا و اختلافات را بیان میاء دیدگاهابوبکر الجصاص ابتد
شود و پردازد و خودش قائل به تصویب میحکم معینی ھست یا نیست؟ سپس به بیان ادله می

گوید: پس حالا که ثابت شد ھر مجتھدی، آن حکمی را که با اجتھادش به آن رسیده، امضاء می
اجتھادش حکم و عمل کند پس جایز نیسـت (ممتنـع اسـت)    کند و مأمور است که بر طبق می

غیر مصیب به حکم الھی باشد زیرا مجتھدان از طرف خداوند، مکلّف به اجتھاد و عمل بر طبق 
کننـد، خطاکـار در   که به آنچه خداوند بدان امر کرده، عمل میاند و محال است درحالیآن شده

تمام اقـوال مجتھـدان اسـت و ھمـه ایشـان مصـیب       انجام آن فرمان نیز باشند، بنابراین حق در 
که اگر کسی مأمور به پرتاب تیر به طـرف شـخص کـافری    شودھستند. سپس مثالی مطرح می

بود اما اشتباھاً تیر به فرد مسلمانی برخورد کرد و وی را کشت در اینجـا پرتـابگر تیـر مخطـئ     
است و معذور و ھمین در این بحث نیز جاری است. به این نحو که خطای پرتابگر، خطای در 

این مجتھـد نیـز در حکـم، خطـا نکـرده و      حکم نبوده و فقط در مطلوب خطا کرده است بنـابر 
گویـد: بـر   ) و در آخر می٢٩٥-٤/٣١٤مصیب است اما در مطلوب خطا کرده است (جصاص، 

کند کـه ھمـه اتفـاق نظـر دارنـد در اینکـه مجتھـدان        صحت آنچه گفتیم این مطلب دلالت می
ھـا بـه   ه آن(متخصّصان) در امور و طراحی جنگ، اگر در موردی اختلاف نظر داشته باشند، ھم

اند، گرچه حقیقتی که نزد خداونـد متعـال در مـورد آن وجـود     اند، مصیبآنچه که بدان مکلّف
باشد ولیکن کسـی کـه رأیـش بـه آن حقیقـتِ در نـزد خـدا        دارد، یکی از آن آراء و نظرات می
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نرسیده است، خطاکار نیست، حال، اجتھاد در احکام نیز مثل اجتھـاد در امـور جنگـی اسـت و     

).٤/٣٢٤نظر، اینجا ھم ثابت است (ھمو، ھمان
ھایی که بـرای نفـی تخطئـه و    با توجه به این مطلب اخیر و دقت در کلمات وی و استدلال

شود که منظور وی از حکم الھـی، حکمـی اسـت کـه بـه      برد معلوم میاثبات تصویب بکار می
باشـد و غیـر ایـن را    مخاطب رسیده باشد و خداوند سبحان دلیل قاطعی برای آن، ابلاغ کـرده  

رسند حکم خودشان است کـه شـارع   داند و آنچه را که مجتھدان بدان میاصلاً حکم الھی نمی
کند و به تعبیر دیگـر، وی حکـم را فقـط در مرحلـه     ھا را تصویب (لازم الإجراء) میمقدس آن

ان جصـاص را  توشود؛ بنابراین نمیداند و تنجّز ھم فقط با دلیل قطعی ثابت میتنجّز، حکم می
از قائلان به تصویب اصطلاحی دانست زیرا اولاً منظـورش از حکـم در اینکـه خداونـد حکـم      

پـذیرد کـه   معینی در مسائل ظنی فرعی ندارد، حکم در مرحله تنجـّز اسـت و ثانیـاً ایـن را مـی     
مجتھد ممکن است در مطلوب خطاء کند و ثالثاً ادله وی برای نفی تخطئـه و اثبـات تصـویب،    

به عدم وقوع إثم از طرف مجتھد در اجتھادش است بدین معنا وقتی دلیل قاطعی از طرف ناظر 
شارع مقدس برای آن حقیقت ارائه نشده است، جایز نیست و تکلیف بـه مالایطـاق اسـت کـه     
خداوند عادل، مجتھد را مکلّف به پی بردن و عمل بـه آن حقیقـت کنـد؛ بنـابراین یـک منطقـه       

شود که خالی از حکم الھـی اسـت و پـر کـردن آن بـه      دس ایجاد میالفراغی از طرف شارع مق
رسند، واگذار و تکلیف شـده اسـت. پـس حـالا کـه مجتھـد را       مجتھدان با حکمی که بدان می

بایسـت تمـام مجتھـدان مصـیب باشـند؛      مکلّف به عمل بر طبق اجتھادش کرده است پس مـی 
د با آن حکم الھـی در لـوح محفـوظ    بنابراین معنای مصیب بودن این نیست که این حکم مجتھ

شـود بلکـه معنـای    (که البته به اعتقاد ما، حکم است اما به اعتقاد وی حکم نیست)، منطبق مـی 
شود که خداوند در چنین مـواردی، تمـام احکـام مجتھـدان را تصـویب و      مصیب بودن این می

نظـر وی، در اینجـا اصـلاً    کند و تصویب در اینجا یعنی لازم الإجراء بودن زیرا بنا بر امضاء می
حکمی از طرف شارع مقدس بیان نشده است تا حکم مجتھد با آن منطبق باشد یا نباشد و ایـن  
حکم که ھر مجتھدی لازم است بر طبق اجتھادش عمل کند در طول آن حقیقتی قـرار دارد کـه   

شارع مقدس، دلیل قاطعی بر آن ارائه نکرده است.
کند و بعد از نقل نظر عنبری و ر اجتھاد در عقلیات بحث میغزالی ابتدا مسأله تصویب را د

شود ھا تصور نمیگوید: اما در فقھیاتی که نصّی بر آن نداریم، جھل در آنجواب از اشکالی می
گونه موارد، حق معینی وجود ندارد. سپس در مسأله إثم المجتھد فی الفروع، دلایـل  زیرا در این
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کند بعد در الحکم الثانی فـی الإجتھـاد و التصـویب و    را رد میتصویب را بیان و دلایل تخطئه

گوید: آنچه را کـه محققـان از مصـوبّه بـدان     پردازد میالتخطئه بعد از اینکه به ذکر اختلاف می
ای که نصّی در موردش نیامده، حکم معینی ندارد که مجتھـد بـه دنبـال    اند این است: واقعهقائل

لکه حکم، تابع ظن مجتھـد اسـت و حکـم خداونـد در مـورد ھـر       پیدا کردن ظن به آن باشد ب
مجتھدی، آن چیزی است که به ظن غالبش رسیده است و این نظر مختار مـا و قاضـی [یعنـی    

باشـد و بعضـی   قاضی ابوبکر الباقلانی محمد بن الطیب بن محمد، متکلم أشعری مسـلک] مـی  
کنـد.  [در اجتھـادش] آن را طلـب مـی   اند که خداوند حکم معینی دارد که مجتھـد  مصوبّه قائل

سپس در مسأله الخطأ و الإصابه فی الإجتھاد قائل به این است که حسن و قبح نسـبی ھسـتند،   
در نزد زید چیزی حسَن است که ھمان چیز در نزد بکر قبیح اسـت عُمـر چیزھـایی را حسَـن     

از فقھـاء دچـار اشـتباه    گوید بعضیدانسته. سپس میھا را قبیح میدانسته است که ابوبکر آنمی
ھایی برای أعیان [یعنی ذوات] ھستند ھمان اند که حلال و حرام، وصفاند زیرا گمان کردهشده

ھـایی بـرای ذوات ھسـتند (غزالـی،     اند کـه حسُـن و قـُبح وصـف    طوری که برخی گمان کرده
)؛ اما ایشـان در کتـاب المنخـول مـن تعلیقـات الاصـول چیـز دیگـری        ٣٤٩-٣٦٤المستصفی، 

آورد و مصـوبّه و مخطئـه را بـه دو    گوید. وی ھمان نظر استادش، جوینی در البرھان را مـی می
یجـب قطعـاَ علـی کـلّ مجتھـد العمـل       «گویـد:  کند سپس میگروه تندرو و میانه رو تقسیم می

بإجتھاده شرعا والوجوب بأمر االله وما وجب بإیجاب االله فھو حق فھو المعنی بکون کـل واحـد   
بایست طبق اجتھادش یعنی مراد از تصویب این است که مجتھد می» فی حق نفسهمصیبا للحق

عمل کند و این است معنای اینکه ھر مجتھدی در حق خودش مصیب حق است. سـپس قائـل   
شود که برای خداوند در وقایع مظنونه (عدم ورود نص در مـوردش)، حکـم معینـی    به این می

کند (ھمو، نی را که قائل به عدم حکم معین است، رد میوجود دارد و نظر قاضی ابوبکر الباقلا
). ھمچنـین وی در مـواردی از کتـاب إحیـاء علـوم      ٥٦١-٥٦٥المنخول فی تعلیقات الاصـول،  

). ٢/٣٢٧، ٢/١٤١، ١/١١٥کند (ھمو، إحیاء علوم الدین، الدین، تصریح به تصویب مجتھدان می
باشد اما غزالـی  ابوالمعالی الجوینی میدرست است که کتاب المنخول، تعلیقات درس استادش 

ھا را حق و مطـابق بـا   در اول این اثر و مخصوصاً در آخر آن، مطالبش را تأیید کرده است و آن
داند.عقل می

. بـا دقـت در کلمـات وی معلـوم     ١حال، وجه جمع بین این دو إظھار نظر این اسـت کـه   
ت که از طرف شارع مقدس خطاب شود که منظورش از حکم در المستصفی، آن حکمی اسمی
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قطعی نسبت به آن ابلاغ و ارائه شده باشد و اگر چنین خطاب و دلیل قطعی از طرف شارع بـه  
مجتھدان نرسیده باشد، در آن موارد، حکمی از برای شارع مقدس نیست؛ بنابراین وی، حکم را 

ھـا  ه دلیل قاطعی بـر آن ھایی ھستند کداند و احکام الھی فقط آنفقط در مرحله تنجّز، حکم می
گویـد: حکـم در نـزد مـا،     از طرف شارع مقدس ارائه شده باشد ھمان طوری که خـودش مـی  

عبارت است از خطاب شرع اگر به افعال مکلّفان تعلقّ بگیرد، پس حرام یعنی قولی کـه دربـاره   
رد حرمت چیزی وارد شده باشد مثل لاتفعلوه و واجب یعنی قولی که درباره وجوب چیـزی وا 

شده باشد مثل إفعلوه، پس اگر در مورد چیزی، خطابی از شارع پیـدا نشـد، حکمـی نیسـت و     
). بـالتبع در مسـائل   ٤٥حکمی برای افعال، قبل از ورود خطاب شرع، نیست (ھمو، المستصفی، 

فقھی ظنی، اصلاً حکمی وجود ندارد تا حکم مجتھد بـا آن منطبـق باشـد یـا نباشـد و مجتھـد       
بایست به این مطلب توجه داشت که وی، در کلام، أشعری مسـلک  اشد و میمصیب باشد یا نب

اش، جزء طریقه متکلمان اسـت کـه اصولشـان را بـر مبنـای مسـلک       است و در مسلک اصولی
کنند، پس چون وی قائل به حسُن و قبُح ذاتی افعـال نیسـت و حسُـن و قـُبح     کلامیشان بناء می

اند بنابراین قائل به این شده است، در مواردی که خطاب دافعال را فقط با حکم شارع، ثابت می
. ادله وی برای نفی تخطئـه و اثبـات   ٢شارع وجود ندارد، حکمی نیز در آن مورد وجود ندارد. 

فتکلیف الإصابه بمـالم  «گوید: تصویب ناظر به عدم ارتکاب گناه از طرف مجتھد است. وی می
یعنی اگر مجتھد در مسائل فقھی ظنی، مکلّف باشد » ینصب علیه دلیل قاطع، تکلیف بما لایطاق

که به واقع برسد تکلیف بمالایطاق است زیرا شارع مقدس، بـه ایـن مجتھـد، دلیـل قطعـی بـر       
حکم، ابلاغ نکرده است تا از وی بخواھد که به آن برسد و مطابقش عمل کند و اصلاً حکمـی  

باشد بلکـه در اینجـا منطقـه الفـراغ از     در این مورد نیست تا حکم مجتھد با آن منطبق باشد یا ن
حکم الھی است و شارع مقدس، مجتھدان را مکلف کرده است تا با احکام اجتھادی خودشـان  

توان گفت که غزالی، قائل به تصویب اصـطلاحی اسـت زیـرا اولاً    آنجا را پر کنند؛ بنابراین نمی
شـود کـه   ز کلامش استفاده نمیگوییم متفاوت است و ثانیاً امرادش از حکم با حکمی که ما می

شود. این کـلام از مرحـوم   در لوح محفوظ نیز حکمی مطابق با اجتھاد مجتھد ایجاد و جعل می
باشد، ایشان فرموده است: قول بـه عـدم ذاتـی بـودن     شیخ مرتضی انصاری نیز مؤیّد نظر ما می

بح ذاتی افعال، قائل به حسُن و قبُح افعال، ملازم با تصویب نیست زیرا قائلان به عدم حسن و ق
کـه لازمـه قـول بـه     حکم واقعی نیستند و به نظرشان، حسن و قبح واقعی وجود ندارد، درحالی

).٢٤٥تصویب، حدوث حکم واقعی، به واسطه ظن است (انصاری، مطارح الأنظار، 
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گویند ھر مجتھدی در فروع، مصیب است و این قـول علمـاء   گوید بعضی میالعربی میإبن

گویند حق در نزد بعضی از مجتھدان اسـت و ضـعفاء [در علـم] بـه     د و بعض دیگر میباشمی
اند و صحیح این است که ھر مجتھـدی مصـیب اسـت و    دلیل جھلشان متمایل به این قول شده

آید جوابش ایـن اسـت کـه تحلیـل و     اگر اشکال شود به اینکه اجتماع تحلیل و تحریم پیش می
انـد از قـول شـارع در آنچـه کـه      ھا فقط عبـارت یستند بلکه آنتحریم از صفات أعیان و ذات ن

). وی در ابتـدای  ١٥٢-١٥٣العربـی،  تشریع کرده و قول مفتی در آنچه که فتوا داده اسـت (إبـن  
کند: الأحکام لیست من التکلیف و لا من صفات الأفعـال  طور تعریف میاین کتاب، حکم را این

گوید: فأما الحکـم فلـیس بصـفة للأفعـال     ر جای دیگر میوإنما الحکم ھو قول االله سبحانه؛ و د
)؛ یعنی حکم شرعی از منظر وی، کلام و خطـاب  ٢٣وإنما ھو عبارة عن خطاب االله فیھا (ھمو، 

خداوند است که البته پر واضح است که خطاب، بدون مخاطبَ، معنا نـدارد و تـا خطـاب، بـه     
العربی حتمـاً قائـل بـه    توان گفت إبننمیشود بنابراین مخاطب نرسد، اطلاق خطاب به آن نمی

تصویب اصطلاحی بوده است زیرا وی نیز مثل استادش غزالی، از لحاظ مسلک کلامی، أشعری 
ھای اصول فقه، طریقه متکلمانه دارد و ھر آنچـه را کـه دربـاره غزالـی گفتـیم      است و در بحث

شود زیرا اولاً تعـریفش  میدرباره وی نیز صادق است و کلامش نیز به ھمان کلام غزالی حمل
گوییم متفاوت اسـت. وی حکـم را فقـط در مرحلـه تنجـّز، حکـم       از حکم با حکمی که ما می

داند آن ھم به خطاب قطعی شارع، بالتبع در مظنونات اصلاً حکمی نیست تا بگوییم اجتھـاد  می
افـق بـا رأی   مجتھد با آن منطبق ھست یا نیست؛ و ثانیاً اینکه در لوح محفـوظ نیـز حکمـی مو   

شود؛ و منظورش از تصویب یا عدم گنـاه  مجتھد ایجاد و جعل شود از کلمات وی استفاده نمی
بایست بر طبق رأیش عمل کند.مجتھد در رأیش است یا اینکه مجتھد می

بنابراین ھیچ یک از فقھاء و اصولیان اھل سنت، قائل به تصویب اصـطلاحی کـه در اوایـل    
کننـد.  ائلان به تصویب را بیشتر متکلّمان معتزله و أشاعره، معرفی میبحث بیان شد، نیستند و ق

ھا قائل به نوع دیگری از تصویب ھستند که با تصـویب اصـطلاحی و مشـھور، متفـاوت     بله آن
). ٢٤٥اند (انصاری، مطـارح الأنظـار،   است که شیخ مرتضی انصاری نیز به این نکته اشاره کرده

ز احکام واقعی است و از جھت بطـلان، مثـل ھمـان تصـویبی     این تصویب در مرحله عدم تنجّ
است که مرحوم آخوند خراسانی و مرحوم آقا ضیاء عراقی به عنوان تصویب نوع سوم، مطـرح  

کنند و آن تصویب در احکام فعلی و در مرتبه فعلیت احکام ظاھری است و گرچه این نـوع  می
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؛ ٤٦٩پذیرند (آخوند خراسانی، ن آن را نمیدانند ولیکتصویب را ممتنع بلکه خالی از وجه نمی

).٥/٢٣١آقاضیاء عراقی، 
هاي مسأله تصویب اصطلاحیریشه

حال با توجه به مطالبی که ارائه شد و اینکه خود اصولیان اھل سنت، قائلان به تصـویب را  
در کنند و با توجه به کلام شیخ طوسی که اخـتلاف بیشتر متکلّمان معتزله و أشاعره، معرفی می

گیریم کـه  )، نتیجه می٧٢٣-٢/٧٢٨داند (شیخ طوسی، این مسأله را بیشتر، اختلاف متکلمان می
مسأله تصویب یک مسأله اعتقادی بوده است و نه یک مسأله فقھی یا اصولی. آقـای بروجـردی   

داند و نه یک مسأله شـرعی تعبـدی و منشـاء ایـن نـزاع را      ای عقلی مینیز این مسأله را مسأله
دانـد از ایـن جھـت کـه آیـا تمـام       مـی -وآلهعلیهااللهصلی-ف نظر در احوال صحابه پیامبر اختلا

ھای متکلمان اھل سنت را تبیین صحابه، مبراّی از خطاء و فسق ھستند یا خیر؟ و بعد، اختلاف
). مرحوم محقق اردبیلی نیز ریشه قائل شدن به تصویب در اھـل  ١٥١-١٥٢کند (بروجردی، می

داند که قائلان به این مسأله، در مورد بعضی از صـحابه  قادات و تعصبّات باطلی میسنت را اعت
شـان بـالا بردنـد و    داشتند و دارند تا جایی که از طرفی بعضی از آن صحابه را از جایگاه اصلی

-برایشان مقام عصمت و عدم لغـزش و اشـتباه قائـل شـدند و از طـرف دیگـر، پیـامبر اکـرم         
شان، پایین آوردند تـا جـایی کـه    شان و مقام عصمت کلیّهرا از جایگاه اصلی-وآلهعلیهااللهصلی

اش وحیـانی اسـت، بـا    که ھمه-وآلهعلیهااللهصلی-ھا را بر قول پیامبر اکرم عمل، قول و رأی آن
االله و بـه  دلایل وھمانی، ترجیح دادند و بعضی دیگر از صحابه را که مورد تجلیل و تمجید کلام

بودند، به دلیل حـُبّ دنیـا، کنـار زدنـد (محقـق اردبیلـی،       -وآلهعلیهااللهصلی-پیامبر منزله نفس
تـوان گفـت یـک    )؛ بنابراین مسأله تصویب، یک مسأله اعتقادی است و حتی مـی ٢١٤-٣/٢٢٠

مسأله سیاسی بوده است، چـرا کـه موضـوع سیاسـت، حکومـت و قـدرت اسـت و در اینجـا،         
بقاء یک عقیده باطل شده است. (برای مطالعـه بیشـتر ر.ک:   طلبی، سبب ایجاد، ترویج وقدرت

).٢٩سواران، آب

گیرينتیجه
یک از اصولیان اھل سنت، قائل به تصـویب اصـطلاحی و مشـھور، نیسـتند.     اول اینکه ھیچ

دھـد کـه قائـل بـه     العربی) نشان مـی ظاھر کلام آن سه عالم اصولی سنّی (جصاص، غزالی، إبن
د اما با کنکاش و بررسی دیگر کلماتشـان و در نظـر گـرفتن مجمـوع     تصویب اصطلاحی ھستن
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ھـا حکـم را فقـط بـا     ھا نیز قائل به این نوع تصویب نیستند؛ زیرا آنشود که آنھا، معلوم میآن

داننـد و  دانند و حکم را فقط در مرحله تنجّز، حکـم مـی  ابلاغ و خطاب قطعی شارع، حکم می
ھا) افعال، حسُـن و  قتی وجود ندارد؛ زیرا (به عقیده برخی از آنماوراء این خطاب، یا اصلاً حقی

قبُح ذاتی ندارند، یا اگر حقیقتی ھم وجود داشته باشد، چون بـه خطـاب قطعـی بـه آن دلالـت      
نشده است، عمل به آن، برای مجتھد لازم نیست. پس در آن وقایعی که خطاب قطعی از شارع، 

خداوند، نظر مجتھد را حکـم واقعـی یـا در عـرض آن     بیان نشده است، اصلاً حکمی نیست تا 
قرار دھد. در آن موارد، منطقه الفراغ از حکم الھی است که خداوند از مجتھدان خواسته اسـت  

ھـا  رسند، پر کنند و خودشـان و مقلدانشـان بـه آن   تا آن را با احکامی که با اجتھادشان بدان می
اند عمـل  اجتھادشان و آنچه که مأمور بدان بودهاند؛ زیرا طبقعمل کنند و مرتکب گناھی نشده

اند و معنای خطاکار نبودن مجتھد، ھمین است.کرده
در ثانی درست است که قول اصولیان عامه، ملازم با تصویب اصطلاحی نیست لیکن ملازم 
با نوع دیگری از تصویب است که آن تصویب در مرحله عدم تنجّز احکام واقعی است که ایـن  

باطل است.-السلامعلیھم-بیت ھای مکتب اھلیب نیز، با توجه به آموزهنوع تصو
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ق.١٤١٤، کویت: وزاره الاوقاف، چاپ دوم، الفصول فی الاصولجَصاّص، احمد بن علی، 

بیـت فرھنگ فقه مطـابق مـذھب اھلمود، جمعی از پژوھشگران زیر نظر ھاشمی شاھرودی، سیدمح
ق.١٤٢٦قم: مؤسسه دائره المعارف فقه اسلامی، چاپ اول، علیھم السلام،

، تحقیق احمد عبدالغفور عطار، بیروت: دارالعلم للملایین، چاپ الصحاحجوھری، اسماعیل بن حماد، 
ق.١٤١٠اول، 

تحقیق عبدالعظیم محمود الدیب، مصر: الوفاء و ، البرھان فی اصول الفقهجوینی، عبدالملک بن عبداالله، 
ق.١٤١٨المنصوره، 

، تحقیق عبداالله جولم النبالی و بشـیر احمـد   التلخیص فی اصول الفقه__________________، 
ق.١٤١٧العمری، بیروت: دارالبشائر الاسلامیه، 

تا.جا، بی، تحقیق عبداللطیف محمد العبد، بیالورقات___________________، 
تا.جا، بی، با مقدمه محمد الزحیلی، بیشرح المعتمد فی اصول الفقهحبش، محمد، 

ق.١٤١٦، بیروت: دارالکتب العلمیه، الفکر السامی فی تاریخ الفقه الإسلامیالحجوی، محمد، 
.١٣٧٦، تھران: اساطیر، چاپ دوم، تاریخ علم کلام در ایران و جھاناصغر، حلبی، علی

.١٣٧٠، تھران: صبا، چاپ اول، فرھنگ علم کلامخاتمی، احمد، 
تا.، مصر: مؤسسه السعودیه، بیتاریخ التشریعةعلم اصول الفقه و خلاصخلاّف، عبدالوھاب، 

، تقریر سیدمحمدسرور واعظ حسینی بھسودی، قـم: مؤسسـه إحیـاء    مصباح الاصولخویی، ابوالقاسم، 
ق.١٤٢٨آثار الإمام الخوئی، چاپ سوم، 

تا.جا، بی، بیقول الصحابی عند السلفةیحجترحیب، الدوسری،
الـدین الخطیـب،   ، تحقیق محبعقد الجید فی أحکام الإجتھاد و التقلیددھلوی، احمد بن عبدالرحیم، 

ق.١٣٨٥قاھره: المطبعه السلفیه، 
١٤١٢، دارالعالمیه للکتاب الاسـلامی، چـاپ دوم،  المقاصد عند الإمام الشاطبیةنظریریسونی، احمد، 

ق.
ق.١٤١٤، دارالکتبی، البحر المحیطزَرکَشی، محمد بن عبداالله، 

، قم: مؤسسـه النشـر الإسـلامی و مؤسسـه الإمـام الصـادق       بحوث فی الملل و النحلسبحانی، جعفر، 
تا.السلام، بیعلیه

تا.، بیروت: دارالإضواء، بیتاریخ الفقه الإسلامی و أدواره__________، 
ق.١٤١٦، بیروت: دارالکتب العلمیه، الإبھاج فی شرح المنھاجھاب بن علی، سبکی، عبدالو

، تحقیق علـی محمـد معـوض و    الحاجبرفع الحاجب عن مختصر إبن_________________، 
ق.١٤١٩عادل احمد عبدالموجود، بیروت: عالم الکتب، چاپ اول، 
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تا.بیجا،، بیاصول الفقه الذی لایسع الفقیه جھلهالسلمی، عیاض، 

تا.، تحقیق عبداالله دراز، بیروت: دارالمعرفه، بیالموافقاتشاطبی، ابراھیم بن موسی، 
عفـان،  جـا، دار إبـن  ، تحقیق مشھور بـن حسـن آل سـلمان، بـی    الموافقات________________، 

ق.١٤١٧
تا.ی، تحقیق احمد محمد شاکر، بیروت: دارالکتب العلمیه، بالرسالهشافعی، محمد بن إدریس، 

.١٣٧٦، تھران: دانشگاه تھران، چاپ اول، عةإلی اصول الشریةالذریع، الرضي، محمد بن حسینشریف
، تحقیق سیدمھدی رجـایی، قـم: دارالقـرآن    رسائل الشریف المرتضی___________________، 

ق.١٤٠٥الکریم، چاپ اول، 
م: مؤسسه نھج البلاغه، چـاپ  ، تحقیق عزیزاالله عطاردی، قنھج البلاغه___________________، 

ق.١٤١٤اول، 
تا.، بیروت: دارالمعرفه، بیاصول السرخسیالائمه سرخسی، محمد بن احمد، شمس

، تحقیـق احمـد عـزو عنایـه،     إرشاد الفحول إلی تحقیق الحق من الاصـولشوکانی، محمد بن علی، 
ق.١٤١٩دارالکتاب العربی، چاپ اول، 
، تحقیق عبـدالرحمن عبـدالخالق،   فید فی أدله الإجتھاد و التقلیدالقول الم________________، 
ق.١٣٩٦کویت: دارالقلم، چاپ اول، 

، لتفریع قواعـد الأحکـام الشـریعهةو العربیةتمھید القواعد الاصولیالدین بن علی، شھید ثانی، زین
.ق١٤١٦تحقیق عباس تبریزیان و دیگران، قم: دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، 

یاسـین، بیـروت: عـالم الکتـاب، چـاپ اول،      ، تحقیق محمدحسن آلةالمحیط فی اللغصاحب بن عباد، 
ق.١٤١٤

ق.١٣٩٥، کتابفروشی النجاح، چاپ دوم، المعالم الجدیدهصدر، محمد باقر، 
ق.١٤١٧، قم: چاپخانه ستاره، چاپ اول، فی اصول الفقهةالعدطوسی، محمد بن حسن، 

، تقریر محمدتقی بروجردی نجفی، قم: دفتر انتشارات اسلامی، چـاپ  الأفکارةنھایعراقی، ضیاءالدین، 
ق.١٤١٧سوم، 

، بیـروت:  العطار علی شرح الجـلال المحلـی علـی جمـع الجوامـعةحاشیعطار، حسن بن محمد، 
تا.دارالکتب العلمیه، بی

العلمیـه، چـاپ اول،   ، قـم: المطبعـه   مبادئ الوصول إلی علم الاصـولعلامه حلی، حسن بن یوسف، 
ق.١٤٠٤

، قـم: مؤسسـه الامـام الصـادق     الوصـول إلـی علـم الاصـولةنھای___________________، 
ق.١٤٢٥السلام، چاپ اول، علیه
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تا].، بیروت: دارالمعرفه، [بیإحیاء علوم الدینغزالی، محمد بن محمد، 
یـروت: دارالکتـب العلمیـه،    ، تحقیق محمد عبدالسلام عبدالشافی، بالمستصفی______________، 

ق.١٤١٣چاپ اول، 
، تحقیق محمد حسن ھیتـو، بیـروت و دمشـق:    المنخول فی تعلیقات الاصول______________، 

ق.١٤١٩دارالفکر، چاپ دوم، 
.١٣٨٢، تقریر سیدمحمد حسینی قمی، قم: نوح، چاپ چھارم، ایضاح الکفایهفاضل لنکرانی، محمد، 

ق.١٤٢٧، صیدا: بسیونی، چاپ اول، عند الإمام الشاطبیالمقاصد فاعور، محمود، 
، تحقیـق طـه جـابر فیـاض العلـوانی، بیـروت:       المحصول فی علم الاصولفخررازی، محمد بن عمر، 
ق.١٤١٨مؤسسه الرساله، چاپ دوم، 
، تحقیق مھدی مخزومی و ابراھیم سامرایی، قم: نشـر ھجـرت،   کتاب العینفراھیدی، خلیل بن احمد، 

ق.١٤١٠دوم، چاپ 
، تحقیق محمـد حسـن ھیتـو، دمشـق:     التبصره فی اصول الشافعیهفیروزآبادي شافعي، ابراھیم بن علي، 

ق.١٤٠٣دارالفکر، چاپ اول، 
ق.١٤٠٥، بیروت: دارالکتب العلمیه، چاپ اول، اللمع______________________، 

ق.١٤٢٢تبه وھبه، چاپ پنجم، جا، مک، بیتاریخ التشریع الإسلامیالقطان، مناع بن خلیل، 
اکبر غفاری، تھران: دارالکتب الاسـلامیه، چـاپ چھـارم،    ، تحقیق علیالکافیکلینی، محمد بن یعقوب، 

ق.١٤٠٧
١٤٠٣، قم: مؤسسه آل البیت علیھم السـلام، چـاپ اول،   معارج الاصولمحقق حلی، جعفر بن حسن، 

ق.
، تحقیق محمد حسن اسماعیل الشافعی، بیـروت:  الاصولقواطع الأدله فی مَروَزی، منصور بن احمد، 

ق.١٤١٨دارالکتب العلمیه، چاپ اول، 
ق.١٤١٦، قم: نشر الھادی، چاپ ششم، اصطلاحات الاصول و معظم أبحاثھامشکینی، علی، 

، تحقیـق مجتبـی   و البرھان فی شرح إرشاد الأذھـانةمجمع الفائدمقدس اردبیلی، احمد بن محمـد،  
ق.١٤٠٣یگران، قم: دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، عراقی و د

طالـب  ، تقریر احمـد قدسـی، قـم: مدرسـه الإمـام علـی بـن أبـی        أنوار الاصولمکارم شیرازی، ناصر، 
ق.١٤٢٨السلام، چاپ دوم، علیه

، تحقیق جمعـی از اسـاتید و محققـان حـوزه، قـم:      االمعارف فقه مقارَنةدائر______________، 
ق.١٤٢٧السلام، چاپ اول، طالب علیهام علی بن أبیمدرسه ام
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، تھران: کتابفروشی علمیه اسلامیه، چاپ دوم، قوانین الاصولمیرزاي قمي، ابوالقاسم بن محمد حسن، 

ق.١٣٧٨
، تقریر محمدعلی کاظمی خراسانی، تعلیق آقاضیاء عراقی، قم: دفتر فوائد الاصولنائینی، محمدحسین، 

ق.١٤١٧چاپ اول، انتشارات اسلامی،
الرشد، ة، ریاض: مکتبھا علی المذھب الراجحقالجامع لمسائل اصول الفقه و تطبیالنمله، عبدالکریم، 

ق.١٤٢٠چاپ اول، 
ق.١٤٢٠، ریاض: مکتبه الرشد، چاپ اول، المھذب فی علم اصول الفقه المقارن___________، 



١٠١پیاپی ۀ، شمارھفتمو ، سال چھلو اصولهقمطالعات اسلامی: ف
٣١-۵۴، ص١٣٩٤تابستان

*گریدیضمان عاقله از نگاه

١محسن احمدوند

دانشجوی دکتری دانشگاه فردوسی مشھد
Email: hadis172@gmail.com

دکتر حسین ناصری مقدم
دانشیار دانشگاه فردوسی مشھد
Email: naseri1962@um.ac.ir

چکیده
مسئولیت جنایت خطأیی محض (دیه) بر عھده نھادی به نام مشھور فقیھان امامی بر این باورند که

نظیـر تضـاد بـا اصـل     «ھـایی  یعنی خویشاوندان پدری جانی است. این حکم از آغاز با چـالش » عاقله«
ه توجیھات متفاوتی، چرایـی  روبرو بود که فقیھان را وا داشت تا با ارائ» شخصی بودن مسئولیت کیفری

گیـری از فقـه   آن را تبیین کنند. این نوشتار با تکیه بر قواعـد، عمومـات و اطلاقـات قرآنـی و بـا بھـره      
جواھری در پی اثبات این باور است که این رأی، با وجود مخالفانی چون شیخ مفید، اجماعی نیست و 

جدی به لحاظ سند و دلالت، بـا عمومـات،   عمده مستند مشھور که روایات است، افزون بر تردیدھای 
اطلاقات قرآنی و عقل مستقل، در تضاد است و قدر متیقن ادله روایی که فاقد معارض و مخالف است، 

سرپرستی و مواظبت از جانی بـوده و یـا   کند که عاقله، عھده دارثابت میضمان عاقله را تنھا در جایی
عرفاً مسئول شمرده شود.

اقله، مسئولیت کیفری، دیه، جنایت خطأیی، اصل شخصی بودن مجازات.ع: هاکلیدواژه

.٠٦/٠٧/١٣٩٢ی: یب نھایخ تصوی؛ تار١٠/٠٢/١٣٩٢خ وصول:ی*. تار
.. نویسنده مسئول١
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مقدمه  

از جمله احکامی که به دلیل قرار گرفتن در بخش اجتماعی اسلام، فھم مناط و معیار جعـل  
است که به شھادت تاریخ، پیش از اسلام » دیات«آن دور از دسترس عقل بشری نیست، احکام 

اسلام(ص) امضاء گردیده است.وجود داشته و توسط رسول گرامی
به دلیل مخالفت آن با قواعـد دینـی و ابنیـه عقلایـی از     » حکم به ضمان عاقله«در این میان 

دیرباز مورد توجّه فقیھان شیعه قرار گرفته است و برخی برای تطابق آن با اصل عدالت و نفـی  
کنکاش فقھـی بـه سـبک فقـه     اند. اما ھنوز مجال فراوانی در آن برای ظلم توجیھاتی ذکر نموده

جواھری وجود دارد. آنچه در پی خواھد آمد تلاشی است در این جھت. امید است که با رفـع  
گشا در این بخش بیانجامد. ای راهنظریهنقص و تکمیل آن به ارائه

آراي فقیهان در بحث ضمان عاقله
در صورت وقوع قتل واند؛ یعنیبیشتر فقیھان به ضمان عاقله به صورت مطلق حکم کرده

باشـد؛ خـواه در وقـوع    ضامن پرداخت دیه می» عاقله«یا جنایت خطایی و اثبات آن توسط بینه 
جنایت نقشی داشته باشد و یا خیر و فرد جانی ھیچ ضمانی در برابر انجام عمـل نـدارد؛ خـواه    

فقیر باشد و خواه غنی باشد.  
دیه نفس بر عاقلـه اسـت و در اطـراف    در قتل خطایی«گوید: شیخ طوسی در این مورد می

)٥/٦٩(طوسی، » نیز این گونه است و ھیچ اختلافی در این خصوص وجود ندارد.
صاحب جواھر با یک مرتبه تنزل از نظر شیخ طوسی و ھمفکرانش که ضمان و پرداخت را 

گوید:دانند میبر عاقله واجب می
این است کـه جـانی ضـامن    تدبر در نصوص و قاعده اختصاص جنایت به شخص جانی«

)٤٣/٤٤٤» (است اما عاقله تکلیف پرداخت را به عھده دارد.
که دیۀ قتل خطـایی را بـر   ، رای شیخ مفید قرار دارد. ایشان بعد از آنھادیدگاهدر مقابل این 

نویسد:داند میعھدۀ عاقله می
نمایـد،  راجعه مـی که در عوض قاتل پرداخت نموده است، به وی مچه عاقله برای اخذ آن«

ستاند و در صـورتی کـه   چه را که عوض او پرداخت نموده از او میاگر قاتل دارای مال بود، آن
)٧٣٧مالی نداشت، چیزی بر او لازم نیست. (شیخ مفید، 

) نیـز بـا عبـارتی    ٢/٤٠٨) و قطب راوندی (راوندی، ٢٣٩چنین سلار در مراسم (سلاّر، ھم
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کنند. از معاصران نیز آقای صانعی با رد نظریه مشـھور،  ا تایید مینزدیک به ھم نظر شیخ مفید ر

دانـد (صـانعی،   ضمان عاقله را مختص به عاقله مسئول که به وظایف خویش عمـل نکـرده مـی   
١/٢٩٠(

اصل در مساله
طبق رویۀ معمول در مباحث فقھی، لازم است پیش از ورود به بحـث از دلایـل و نقـض و    

مسأله روشن شود تا در صورت عدم توفیق به دلیل معتبر، تکلیـف ضـمان   ھا، اصل در ابرام آن
در پرداخت دیه با مراجعۀ به آن مشخص گردد. 

انـد اصـل برائـت ذمـۀ عاقلـه و      تقریباً تمام کسانی که در خصوص ضمان عاقله سخن گفته
انـد  ل نمودهاند. اما از این اصل، به خاطر وجود دلیل، عدوتعلق ضمان به خود جانی را پذیرفته

و بدیھی است در صورت فقدان دلیل و یا اثبات عدم حجیت آن، ناگزیریم به ھمـان اصـل کـه    
عدم ضمان عاقله و ضمان فرد خطاکار است، باز گـردیم. بـه عنـوان نمونـه بـه برخـی از ایـن        

شود:عبارات اشاره می
شتغال ذمۀ او ذمه عاقله بر طبق اصل برئ است و ا«گوید: شیخ طوسی در کتاب خلاف، می

اگر ما بودیم و حکـم  «گوید: ) وی در جای دیگر می٢٦٩/ ٥(طوسی، » نیازمند دلیل خواھد بود
).  ٢٩٤/ ٣(طوسی، تبیان، » دادیمعقل، چنین حکمي (ضمان عاقله) را قرار نمي

ابن ادریس نیز در ردّ ضمان عاقله در باب شبه عمد بر این اصل تأکید نمـوده و خـروج از   
ازمند دلیلی قوی و غالب و فائق بر سایر دلایل پذیرفته است و تصریح کرده که با تکیه آن را نی

توان از ایـن اصـل دسـت    توان به آن عمل کرد، نمیآور است و نه میبر اخبار واحد که نه علم
)٣٣٥/ ٣کشید. (ابن ادریس، 

مـه حلـّی در   ) و علا٣٦٧/ ٣تمسک به این اصل در عبارت محقق در نکت النھایۀ، (محقق، 
شود.) نیز دیده می٤١٥/ ٩مختلف، (علامه حلّی، 

وَ لا «)آیـۀ  ٥٧٨/ ١٦(طباطبایی حـائری،  صاحب جواھر دلیل اصل را مانند صاحب ریاض،
)  ٤٢٩/ ٤٣، صاحب جواھر(معرفی نموده است.» تَزِرُ وازِرَةٌ وِزْرَ أخُْرى

اصـل روشـنی کـه متکـی بـه      که : اصل عدم ضمان عاقله است وخروج از چنین نتیجه این
تواند یـک و یـا چنـد روایـت ضـعیف و یـا       دلایل قرآنی و عقل و اعتبارات عقلایی است نمی

» دلیل قـاھر «مجمل و مبھم باشد بلکه باید به تعبیر ابن ادریس دلیل ما برای عدول از این اصل 
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 ـ ٣٣٥/ ٣باشد. (ابن ادریس،  ه قـدر متـیقن   ). بر ھمین اساس، در خروج از این اصل نیز بایـد ب

اکتفا نمود.

دلایل نظریۀ مشهور
اند:  مشھور فقیھانی که رایشان بر ضمان مطلق عاقله استوار است به دو دلیل استناد کرده

دلیل اوّل: اجماع
کنـیم. وی در بیـان ایـن دلیـل     در بیان این دلیل، به نقل عبارت صـاحب جـواھر اکتفـا مـی    

باشد احدی از فقھای اھل سنت محض به عھدۀ عاقله میکه دیه در قتل خطاء در این«گوید: می
ی دانسـته و  و امامیه با آن مخالفت نکرده است و شیخ طوسی در کتاب خلاف، مسأله را اجماع

)٤١٥/ ٤٣». ( باشدقابل اعتنا نمیلمخالفت اص«گفته است: 
دلیل دوم: روایات

لیـل ایـن مسـئله (ضـمان     گویـد: د صاحب مفتاح الکرامه که از ھمراھان مشھور است مـی 
) که در ذیل نقد دلایل مشھور بـه  ٣٦٠ـ ٣٦١/ ١٠عاقله) اجماع و اخبار متواتر است. (عاملی، 

روایات خواھیم پرداخت. 

نقد دلایل مشهور
نقد اجماع

انـد تنھـا دلیـل    اجماع و اخبار،که در برخی از عبارات اصحاب در کنار یکدیگر ذکر شـده 
گرفتن اجماع در کنار اخبـار بـه دلیـل احتمـال     ر روشن است که قرارضمان عاقله است. و بسیا

شـود. کـه بایـد بـه     آن می» مدرکی بودن«اتکای آن به اخبار، موجب تزلزل آن و به تعبیر رایج، 
که ھمان اخبار است، رفت که در ھر صورت، اجماع بـه عنـوان دلیلـی مسـتقل     سراغ مدرک آن

فاقد اعتبار است.  
ود اختلافات در مسائل گوناگون بحث عاقله که ھر کدام به روایتـی نیـز   از سوی دیگر، وج

مستند است. اعتماد به اجماع و تواتر اخبار در ضمان مطلق عاقلـه را بـا تردیـد جـدی روبـرو      
کنیم:  سازد که در ذیل، به برخی از این اختلافات اشاره میمی

»عصبه«اختلاف نخست: معنای 
در کلام شیخ طوسی تأثیر مستقیم بر تعیین » عصبه«و کلمۀ » اقلهع«پیوند عمیق میان معنای 
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عصبه، تمـام کسـانی   «آورده است: » عصبه«گذارد. وی در کتاب خلاف در باره معناى عاقله می

ھستند که از یک پدر و مادر متولد شده باشند و یا تنھا از جھت پدر باشند و یا از فرزندان آنان 
باشند. اگر از یك پدر و مادر باشند و یـا از جھـت پـدر    رزندان آنھا میباشند و آنان برادران و ف

اند و طور عموھا و فرزندانشان و نیز عموھاى پدر و فرزندان آنان جزء عاقلهتنھا باشند و ھمین
)٢٧٧/ ٥نظر شافعی و جماعت اھل علم از عامه ھم ھمین است. (طوسی، 

که آیا عصبۀ فرد باید از اھل میراث او باشد نکه مشھود است، در این نظر سخنی از ایچنان
به میان نیامده است.

را وارثـان دیـۀ معرفـی    » عصـبه «اما در مقابل این قول، نظریه دیگری است که به صـراحت  
).  ٤١٣کند (ابن زھره، می

جنید در ایـن  ) است. ابن ٣٩٧/ ٢٩مستند این نظر، روایاتی نظیر مرسلۀ یونس (حر عاملی، 
دارد:بارتی به این مضمون بیان میخصوص با ع

کنـد  باشـند و تفـاوتی نمـی   عاقله کسانی ھستند که از میان مردان عاقل مستحق میراث فرد مـی «
)٣٥٥(ابن جنید، » خویشی از طرف پدر یا مادر باشد.
اختلاف دوم: محدودۀ عاقله 

اقله اسـت کـه   دومین اختلاف نظر که آن نیز مستند به روایات است، اختلاف در محدودۀ ع
که پدر و اولاد نیز آیا اختصاص به خویشان پدرى؛ مانند عمو و برادر و فرزندانشان دارد یا این

جزو عاقله ھستند؟ صاحب جواھر به این اختلاف نظر اشاره کرده است که ما در ذیل خلاصـه  
شمار عاقله، از قائلان به عدم دخول این افراد در«کنیم: مطالب ایشان را با کمی تصرف نقل می

شیخ در مبسوط و خلاف و صاحب وسـیله و مھـذب، اسـت. در مقابـل، جمـاعتی از فقھـا از       
عبـارت  بن سعید و فاضلین و شھید در لمعه و ظاھر ادریس حلی، یحیی جمله، شیخ مفید، ابن 

تنقیح حاکی از موافقت با آن است تا جایی که در ایضاح ادعای شھرت بر آن شـده و مرحـوم حلـی    
)٤٢٠ـ ٤٢١/ ٤٣عای اجماع کرده است که پدر و پسر داخل در عاقله ھستند. (اد

اختلاف سوم: مخالفت در ضمان عاقله 
اختلاف مھم دیگری که در ضمان عاقله پدید آمده است. اختلاف میان شیخ مفید و تابعـانش،  

قلـه بـا   از یک سو و شیخ طوسی و پیروان وی از سوی دیگر است. شیخ مفید در بحث ضـمان عا 
ای منطقی، با جمع میان عقل و نقل در چگونگی پرداخت دیه آورده است :اتخاذ رویه

نمایـد، اگـر او   عاقله پس از پرداخت دیه (از مال خویش برای گرفتن دیه) به قاتل مراجعـه مـی  «
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(شـیخ مفیـد،   » مالی داشت، از مالش پرداخت نموده در غیر این صورت، چیزی بر عھـدۀ او نیسـت.  

)٦٩/ ٥ای که شیخ طوسی مدعی است مدرکی برای آن نیافته است، ( طوسی، نظریه)٧٣٧
را بـر اسـاس مـوازین    ) و علامـه در مختلـف آن  ٢٣٩اما سلار آن را پسندیده است (سلار، 

کند : صحیح اجتھادی معرفی می
و ھیچ بعدی در این نظریه نیست؛ بلکه از امتیازات این نظر آن است که جمع میان معقول «

منقول است؛ ....و سخن شیخ طوسی (در شیوۀ اعتراض به کلام مفید) درست است کـه فرمـود   
من نصی بر رأی مفید نیافتم (و نگفته است نصی وجود ندارد) و او را به مخالفت بـا اجمـاع و   
اصول مذھب متھم نکرد؛ چرا که شاید در این باب، او نصی یافته و یـا بـه دلیـل عقـل اسـتناد      

)٢٩٠ـ ٢٩١(علامه حلی، مختلف، نموده است.
نتیجه اینکه :

ثانیـاً:باشـد و  : اجماع ادعا شده مدرکی و فاقد اعتبار و وجاھت لازم برای احتجاج میاولاً 
توان ادعای اجماع نمود ای که از ابتدا با اختلافاتی متعدد روبرو بوده است، چگونه میدر مسأله

قتل خطایی به شکل اجمالی مورد اجماع توافـق قـرار   که شاید ضمان عاقله در و در نھایت این
گرفته که ما نیز با آن موافقیم اما آنچه که جای بحث و تأمل است اطلاق این ضمان است.

نقد روایات
که در مورد اجماع گذشت، روشن شد که در باب ضمان عاقله، تنھا دلیل، روایـات  چهاز آن

ارد گردیـده اسـت و شـاید تعـداد ایـن روایـات       متعدد و مختلفی است که در مجامع روایـی و 
موجب پدید آمدن این اشتباه شده است که روایات در ضمان عاقله در قتل خطایی متواتر است 

) ٢٥/ ٢٣» (بودن آن نیستآوراگر متواتر نباشد، شکی در یقین«و یا به تعبیر صاحب جواھر، 
قرار گرفته است، خواھیم پرداخـت  در ادامه به بررسی ھر یک از روایاتی که مستند مشھور 

طور مطلق عاقله را ضامن معرفی کند و از نظر مـتن و  تا روشن شود که حتی یک روایت که به
که در نگاه کلی با مشکلات بزرگـی نظیـر   توان یافت. علاوه بر آنسند خالی از شبھه باشد، نمی

. پیش از آن لازم است بـر  مخالفت با کتاب و اصول و قواعد مسلم عقلی و عقلایی روبرو است
این نکته تاکید کنیم که: اصل وجود نھادی به عنوان عاقله کـه در برخـی مـوارد از وقـوع قتـل      
خطایی ضامن شمرده شده است. قدر متیقن روایات و مورد تواتر اجمـالی و غیـر قابـل انکـار     

باشد.  است آنچه مورد نقد و اشکال ماست اطلاق ضمان عاقله می
ولادّ از امام صادق نقل کرده است.روایتی است که ابی: روایت اول
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دارنـد. پـس اگـر    در جنایات میان اھل ذمه معاقله وجود ندارد و تنھا آن را از مالشان برمـی 

/ ٢٩پردازند (حر عـاملی،  پردازد چراکه آنان به امام جزیه میمالی نداشتند، امام به جای آنان می
٣٩١.(

گونه که واضح است، مربوط به عدم وجـود  ح است، اما ھماناین روایت از نظر سند صحی
معاقله میان اھل ذمه است و بر فرض وجود مفھوم، بر بیش از وجـود معاقلـه میـان مسـلمانان     

شود که اجمـالاً معاقلـه   ولاد فھمیده میاز صحیحه ابی«دلالت ندارد و به تعبیر مقدس اردبیلی، 
کس منکر اصل وجود عاقله نیست.یچ). که ھ٢٨٨/ ١٤(اردبیلی، » وجود دارد

مردى را که مرتکب قتل خطاى محض شـده  «: که مضمون روایت چنین است: روایت دوم
گفـت: اھـل   بود، خدمت حضرت علی آوردند. وى در کوفـه عشـیره و فـامیلی نداشـت و مـی     

اى نوشت و سرگذشت این مـرد را بیـان کـرد،    ھستم. حضرت به فرماندار موصل نامه» موصل«
).٣٩٢/ ٢٩(حر عاملی، » اى دارد، دیۀ این قتل را از آنھا بگیر...س فرمود: اگر اقوام و عاقلهسپ

این روایت به روایت سلمۀ بن کھیل معروف است که به دلیل وجود ھمین سلمۀ بن کھیل، 
) و شھید ثـانی  ٢٧١/ ٤در سند روایت و ضعف اعتقادی و مذھبی او، محقق در شرایع (محقق، 

اند.) آن را ضعیف دانسته٣١٠/ ١٠ه (عاملی، در شرح لمع
علاوه بر آن در متن این روایت مطالبی وجود دارد کـه موجـب ضـعف آن گردیـده اسـت.      

انـد و بـه   یک از فقھا آن را نپذیرفتهکه اھل شھر را ھم عاقله معرفی کرده است که ھیچمانند آن
. و در صـورت اثبـات بـر چیـزی     )٤٢٢/ ٤٣» (مطرحة لم نجد عاملاً بھا«تعبیر صاحب جواھر 

بیش از اصل ضمان عاقله دلالت ندارد که ما نیز منکر آن نیستیم اما اطلاقـی در ایـن خصـوص    
ندارد.

اگر کسی کسی را به خطا کشت «گوید: : از یونس بن عبدالرحمن است که میروایت سوم
و اگـر عاقلـه نـدارد بـر     که دیه را بپردازد، از دنیا رفت، دیه بر عھدۀ ورثه اوسـت  و پیش از آن

)١٧٢/ ١٠(طوسی، تھذیب،» عھدۀ والی است که از بیت المال بپردازد
اولاً: سند این حدیث مرسل است و ثانیاً: ایـن حـدیث بـر ضـمان عاقلـه دلالـت نـدارد و        

که خود قاتل باید دیه را بپـردازد، بـرای سـائل    برعکس بر عدم ضمان آن دلالت دارد. گویا این
ده و امام نیز آن را تقریر نموده است.امری مسلّم بو

، روایت حسین بن مھران از امام صادق و ابـی حمـزه از امـام بـاقر     روایت چھارم و پنجم
است : در مورد زن آبستنی که سارق بر او وارد شد و حمل زن را کشته زن نیز به دفاع از خود 
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د: بر زن چیزی نیست، اماّ دیـه  به دزد حمله کرد و او را کشت پرسیدم. امام صادق (ع) پاسخ دا

) و در روایت ٤٠٢/ ٢٩جنین او بر عھده خویشاوندان (عصبه) سارق مقتول است. (حر عاملی، 
ابی حمزه بر (معقله) فرد قرار داده شده است.  

بن سھل، مھمل است چراکه در مورد وثاقـت و عـدم   سند روایت اوّل به دلیل وجود محمد
روایت ابی حمزه نیز به دلیل فاصله ابـن محبـوب از ابـی حمـزه و     اند و وثاقت او چیزی نگفته

حذف واسطه، مرسل خواھد بود.
اما در متن ھر دو حدیث نیز توجه به این نکته ضروری است که فردی که بر زن وارد شده 
و جنین او را کشته است قتل او خطایی نبوده؛ و به استناد ھمین روایت خون سارق ھدر بـوده  

)  ٨٨/ ٤٣جواھر وجه آن را دفاعی بودن قتل دزد دانسته است. (بو صاحاست.
بـن فضـیل از   علاوه بر آن، در مقابل این دو روایت، روایت دیگری است که آن را محمـد 

امام رضا نقل نموده است که مضمون آن نیز ھمان مضمون روایت قبلی است، امـا در جـواب،   
) که مطابق قواعـد و  ٤٠٢/ ٢٩ه است. (حر عاملی، امام دیه جنین را بر خود مقتول واجب دانست

اصول مسلم مستفاد از قرآن کریم و عقل است.
حضـرت علـی (ع)   «کنـد:  ، روایت محمّدبن مسلم از امام باقر چنین نقل مـی روایت ششم

داد، چه در قتل خطـا و چـه   اش قرار میھمواره ضمانت جنایت انسان مجنون را بر عھده عاقله
)٢٣٣/ ١٠طوسی، (»در قتل عمد

نظیر آنچه در این روایت آمده چندین روایت دیگر نیز با اسناد مختلف به ھمـین مضـمون   
)١١٥/ ٤نقل شده است. (ھمان، 

بن مسـلم سـخنی   اما با این تفاوت که در روایت اسماعیل ابی زیاد بر خلاف روایت محمد
واجـب نمـود کـه اگـر در سـند ایـن       از عاقله به میان نیامده است؛ بلکه امام؛ دیه را بر قـوم او 

روایات تردیدی نکنیم و متن آن را نیز با وجود اختلافات بپذیریم، مشکل اساسی این روایـات  
کـس در ضـمان عاقلـۀ او تردیـدی نـدارد چراکـه وقتـی        اختصاص آن به مجنون است که ھیچ

برعھـده آنـان   مسؤولیت حفظ و نگھداری او با قوم و خویش عاقلۀ اوست، ضمان اعمال او نیز 
است، اما این روایات فاقد صلاحیت لازم جھت استدلال در زمینۀ مـورد بحـث مـا کـه ضـمان      

شود.عمل فرد عاقل و بالغی است که خود مسؤول رفتار و کردار خویش شمرده می
در مورد دو نفـر کـه در یـک    «گوید: ، روایت حلبی از امام صادق است که میروایت ھفتم

ای بر سرش کور کرده و او ھـم طـرف مقابـل را کشـته     ا با کوبیدن حربهمنازعه یکی دیگری ر
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است، سوال نمودم، امام ھر دو را متجاوز و متعدّی معرفی نموده در عین حـال، حکـم فرمـوده    

که دیه مقتول بر عھدۀ عاقلۀ شخص نابینا است؛ چراکه او در ھنگـام قتـل، نابینـا بـوده و     به این
و بعد فرمود اگر شخص اعمی (نابینا) عاقله ندارد، از مال خود او جنایات او حکم خطا را دارد

).٢٣٢ـ ٢٣٣/ ١٠(ھمان، » دارنددیه را بر می
بـن ھـلال مجھـول اسـت و مـتن      بن عبـداالله این حدیث، از نظر سند، به دلیل وجود محمد

نموده اسـت،  باشد؛ ھرچند امام در ابتدا ھردو را متعدی معرفی حدیث نیز با قواعد سازگار نمی
اماّ در آخر، حکم به خطا بودن عمد نابینا نموده است.

در مقابل آن روایت دیگری قریب به ھمین مضمون از ابوعبیـده از امـام بـاقر (ع) پیرامـون     
جنایات شخصی که نابینا است نقل گردیده که امام(ع) درآنجا برخلاف این روایـت جنایـت را   

)٨٩/ ٢٩ر عاملی، وسائل بر عھده خود فرد قرار داده است. (ح
شھید در مسالک، در مورد روایت ابوعبیـده از امـام بـاقر و روایـت حلبـی از امـام صـادق        

این دو روایت در دلالت بر خطابودن اعمال عمـدی فـرد نابینـا و در ضـعف سـند،      «فرماید: می
ه واجب مشترکند و در حکم، مختلف و ھردو مخالف اصولند؛ چراکه روایت اول دیه را بر عاقل

نموده و در صورت فقدان عاقله آن را بر جانی لازم کرده است و این بـا حکـم خطـا مخـالف     
است و در روایت دوم، دیه جنایت را بر خود جانی و در صورت عـدم تمکـن مـالی بـر امـام      
واجب نموده و بر عاقله چیزی قرار نداده است و ظاھر دو حکم، مخالف یکدیگر و ھـردو بـا   

)١٦٨/ ١٥(شھید ثانی، مسالک، لفند.حکم خطایی مخا
گویـد:  ) که می٣٦٥/ ٧: روایت ابی بصیر از امام صادق است: (کلینی، کافی، روایت ھشتم

از امام صادق در مورد قتل عمد سؤال کردم که فرد قاتل گریخته است. امـام فرمـود: از مـالش    «
کـی و در صـورت نداشـتن    دارند و در صورت فقدان مال، از نزدیکـانش بـه ترتیـب نزدی   میبر

). ٣٩٥/ ٢٩پردازد. (حر عاملی، خویشاوند، امام آن را می
گرچه روایت موثق است، ولی چون بحث در مورد قتل عمد است، ھیچ ارتباطی بـه بحـث   

که مدعای مشھور، وجوب دیه بر عاقلـه  قتل خطایی و وجوب دیه بر عاقله ندارد. مضافاً بر این
امثال این روایات ابتدا دیه، را در مال جانی قرارداده، سپس بحث اقربا است اوّلاً و بالذات و در

یا عاقله را طرح کرده است.
روایت دیگر خبر ابن ابی نصر از ابی جعفر است که مشابه روایـت ابـی بصـیر اسـت و در     
مورد قتل عمد وارد شده بود و ارتباطی به مسأله قتل خطایی و موضوع عاقلـه نـدارد. (کلینـی،    



101شمارةفقه و اصول-مطالعات اسلامی40
).  ٣٦٥/ ٧فی، کا

، روایت علی بن ابی حمـزه از ابـی بصـیر از امـام بـاقر اسـت کـه امـام در آن         روایت نھم
)٣٦٦/ ٧(کلینی، ھمان، » عاقله ضامن دیه قتل عمد، اقرار و نیز صلح نیست«فرموده: 

سند این حدیث به دلیل وجود علی بن ابی حمزه بطائنی ضـعیف اسـت (طوسـی، اختیـار     
) و روایات دیگری نیز با ھمین مضمون و یا قریب به آن نقل گردیده است ٨٣١معرفه الرجال، 

)١٧٥/ ١٠(طوسی، تھذیب، 
اگر از ضعف اسناد روایات بگذریم و صدور آن را بپذیریم، ھمانگونـه کـه پیداسـت، ایـن     
روایات پیرامون عدم ضمان عاقله در صورت وقوع عمدی جنایت و یا صلح بـر دیـه یـا اقـرار     

باشـد.  ل خطا است. در مقابل آن، وجود ضمان در صورث اثبات بـه وسـیلۀ بینـه مـی    فرد در قت
عبارت دیگر، در مقام بیان نفی اصل ضمان و اثبات اصل ضمان است؛ یعنی ضـمان عاقلـه را   به

کـه  کند، اما در مقام بیان ایـن به صورت اجمال در موردی که به وسیلۀ بینه ثابت شود، اثبات می
لق است و یا در شرایط خاصی این ضمان وجود دارد، نیست و بـدیھی اسـت   آیا این ضمان مط

این میزان دلالت را کسی منکر نیست و قدر متیقن آن در جایی است که عاقله در وقوع قتـل و  
انجام وظایف شرعی وعرفی تقصیر نموده است.

امیر مؤمنـان حکـم   کند که امام فرمود: حضرت ، روایت ابی مریم از امام باقر نقل میروایت دھم
) ٣٦٥/ ٧جنایت موضحه به بـالا را ضـامن اسـت (کلینـی،     - در قتل خطاى محض - کرد که عاقله 

). گرچه ایـن  ٢٧٢/ ٤(محقق، » چنانکه محقق صاحب شرایع فرموده است: این روایت ضعیف است
عبـارتی دیگـر   باشد و در اصل مسأله اطلاقی ندارد. بهروایت نیز در مقام بیان میزان ضمان عاقله می

ای که فرض بـر ضـمان اوسـت در موضـحه و بـالاتر ضـامن       محتوای این روایت آن است که عاقله
که عاقله در کدام فرض ضامن خطای فرد است، آیا به صورت مطلـق در ھمـۀ مـوارد؛    است، اما این

اعم از صورتی که تقصیری داشته یا خیر؟ ساکت بوده و در مقام بیان نیست.
، مجموعۀ دیگری از روایات است که در مجامع روایی ذکر و در آن نیز بـه  روایت یازدھم

اصل مسألۀ ضمان عاقله در قتل خطایی و نفی آن در صورت وقـوع عمـدی جنایـات پرداختـه     
). ١٢٩شده است؛ مانند عاقله دیه عمد را ضامن نیست و تنھا خطا را ضامن است (ابن اشعث، 

امام صادق (ع) وروایات مشابه دیگـر در مـورد قضـاوت    و یا صحیح محمد بن قیس به نقل از 
امیر مومنان (ع) الحاق ولای معتق به عصبه فرد که عاقله او ھستند نه فرزند او.
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فارق از اشکالات سندی برخی از روایات، در روایات صحیح السند نیـز مقـام بیـان بحـث     

بر عاقله در ھمـۀ صـور قتـل    توان از آن اطلاقی که وجوب دیه راعتق و یا ارث است. لذا نمی
خطا، چه عاقله مقصر باشد و یا نباشد، قاتل توان پرداخت دیه را داشته باشد و یا نداشته باشد، 

برداشت نمود.
اگر دایه برای عـز و فخـر شـیردھی    «محمدبن مسلم از امام باقر نقل کرده است که فرمود:

کرده و در خواب باعث قتل بچه شده دیه با دایه است و اگر بخاطر فقر و جھت تأمین معـاش،  
).٢٦٦/ ٢٩(حر عاملی، » شیردھی کرده است، دیه با عاقله است

، بر اساس این روایت که از طرق مختلف نقل شده، و فقیھان ناموری مانند محقق در شرایع
شواھد بر عدم اطلاق ضمان عاقله است.  ) از بھترین ٢٣٥/ ٤اند (محقق، شرایع، آن فتوی داده
: این روایات که تنھا دلیل قائلان به اطلاق ضمان عاقله است و ادعای تواتر و کهنتیجه این

یک در مقـام بیـان اطـلاق ضـمان عاقلـه در صـورت وقـوع        ھا گردیده ھیچحصول یقین از آن
جود نھـاد عاقلـه میـان اھـل     جنایات خطایی نیست بلکه در مقام بیان امور دیگری؛ نظیر عدم و

ذمه، تعیین عاقله و چگونگی تقسیم دیه بر آنان، عدم ضمان عاقله در جنایات عمدی و.....سایر 
باشد. و تواتر اجمالی بر اصل جھاتی است که ھر یک به نحوی مربوط به این نھاد اجتماعی می

صور قتل خطـا را ضـامن اسـت    ضمان عاقله دارند که ما نیز با آن موافقیم اما اینکه عاقله تمام 
توان از این روایات چنین برداشتی را به صورت قطع نمود.نمی

پس از بررسی روایات، در بخش بعد به مسائل دیگری که بر فرض پذیرش اطلاق روایات 
بر آن وارد است، خواھیم پرداخت.

مسأله اول: مخالفت با قرآن
سندی باشد، اما محتوای آن مخـالف بـا   شکی نیست که اگر روایتی در نھایت درجۀ اعتبار

آیات قرآن کریم باشد، فاقد حجیت و استناد به عنوان دلیل فقھی و حجت شرعی است لـذا بـر   
فرض وجود اطلاق در روایات ضمان عاقله، این اطلاق به دلیل مخالفت با آیات قرآن کـریم از  

گردد.  حجیّت ساقط می
برخی صـور آن بسـیار واضـح اسـت. بـه عنـوان       تصویر مخالفت روایات با قرآن کریم در 

نمونه، در صورتی که قاتل بالغ و عاقل بوده و دارای تمکن مالی کافی باشد و در مقابل، عاقلـه  
از رفاه چندانی برخوردار نباشد و مسؤولیت حفظ و نگھداری جـانی را نیـز بـر عھـده نداشـته      

تل که ھیچ نقشی در جنایـت ندارنـد،   است که او را مقصر بدانیم تحمیل دیه بر خویشاوندان قا
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(انعـام:  » وَلاَ تَزِرُ واَزِرَةٌ وِزْرَ أخُـْرىَ «بارکردن سنگینی عمل فرد بر دیگری است که با آیۀ شریفۀ 

١٦٤  .(
)؛ ٢٢چنین با آیات دیگری که بر مسؤولیت فرد در قبال کردار خویش دلالـت دارد، (انبیـاء:   و ھم

است.  ) مخالف١٦٤)؛ (انعام: ٤٦)؛ (فصلت:٣٩(نجم: ؛) ٩٣(نحل:
ممکن است کسی بگوید این آیه در مورد تحمیل بار گناه دیگری است؛ یعنی ھیچ کس بار 

کشد.گناه دیگری را به دوش نمی
اما در مسألۀ قتل خطایی که گناھی انجام نشده، بلکه صرفاً یک خطا بوده اسـت، لـذا آیـه    

گوییم:  در پاسخ میارتباطی به مسألۀ جنایات خطایی ندارد که 
فقھا در کتب فقھی در مواضع گوناگون؛ از جمله در ھمـین بحـث ضـمان عاقلـه در     اولاً :

انـد؛ در حـالی کـه در آنجـا نیـز      صورت اقرار فرد و یا وقوع قتل شبه عمد، به آیه استناد نموده
به صراحت طور قطع گناھی صورت نپذیرفته است. علاوه بر آن، در عبارات برخی از فقیھان به

/ ٤(فاضـل مقـداد،   اندمورد ضمانت عاقله را استثنا از این آیه و عدول و یا تخصیص آن دانسته
) که فرع بر پذیرش شمول آیه بر معنـای مـورد نظـر مـا و گـواه      ٧٤٧/ ٤؛ فخر المحققین، ٥٣١

روشن بر این است که تلقی ایشان نیز از کلمۀ (وزر) معنای گناه نبوده است.  
لمۀ وزر در لغت، به معنای سنگینی است که این سنگینی شامل ھر نوع سنگینی؛ از کثانیاً:

جمله تحمیل بار مالی بدون توجیه منطقی بر فرد است و اختصاصی به گناه ندارد؛ به خصوص 
در جایی که خود قاتل توان مالی کافی برای پرداخت دیه را دارد.  

آیۀ شریفه گفته شود، ایـن آیـه مربـوط بـه     ممکن است برای فرار از مخالفت بین روایت و
آخرت و مرحلۀ حسابرسی و جزای اعمال است و ارتبـاطی بـه امـور دنیـوی نـدارد. در پاسـخ       

که خداوند تبـارک و تعـالی در صـدد بیـان یـک      گوییم: این اختصاص، فاقد دلیل است چرامی
مـه طباطبـایی در   حقیقت غیر قابل انکار است ھر کس ضامن اعمال و رفتار خویش اسـت. علا 

نویسد: ذیل این آیه شریفه می
لا «و » ولا تکسب کـل نفـس الا علیھـا   «چه گذشت، معلوم شد که مجموع دو جمله از آن«

کنـد  چـه مـی  کنند و آن این است که ھر کس ھر آنیک معنا را افاده می» تزر وازره وزر اخری
کـل نفـس بمـا    «کند و این مفـاد آیـۀ   مانند سایه به دنبالش ھست و از او به دیگری تجاوز نمی

).٣٩٦/ ٧(علامه طباطبایی، » باشد.می» کسبت رھینه
) بـه صـراحت از آن برداشـت فقھـی     ١٠٨/ ٢٨اضافه بر آن در برخی روایات (حر عاملی، 
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انـد بلکـه بـه    شده است و ھیچ یک از فقھا نیز به خاطر چنین برداشتی، از آیـه دسـت نکشـیده   

) که از آن جمله ٢٣٧/ ٤١، صاحب جواھراند (ه این آیه استناد کردهھای فقھی بعکس در کتاب
ھمین مورد بحث ماست.  

مسأله دوم: مخالفت با عقل
اند، عدم حجیت روایـاتی اسـت کـه    از جمله مباحثی که اندیشمندان اسلامی آن را پذیرفته

با احکام عقل به مخالفت برخیزد و حاوی مدلولی برخلاف عقل باشد.  
اگر روایتی بیابیم که با احکام [قطعی] عقل مخالف اسـت، آن را طـرد   «گوید: شیخ مفید می

کند و این بدان معناست که یا روایت به جھـت  کنیم، چراکه عقل، به فساد مفاد آن حکم میمی
ھا نسـبت داده شـده   خاصی، نظیر تقیّه صادر شده یا اساساً از معصومان صادر نشده، بلکه به آن

). ١٤٩(شیخ مفید، تصحیح الاعتقادات، است. 
انـد مخالفـت   رو یکی دیگر از جھات ضعف روایاتی که مشھور به آن تمسک نمـوده از این

اطلاق آن با حکم عقل است. فھم این مخالفت با توجه به این دو مقدمه که در عبارات فقھیـان  
رسد.بارھا تکرار شده است چندان مشکل به نظر نمی

کند و مکافـات  ه اولاً: عقل به اختصاص اثر جنایت به فاعل جنایت دلالت میبه این بیان ک
شمارد.  عمل فرد بر دیگری و مواخذۀ غیر به سبب فعل دیگری را ظلم و قبیح می

کند بر اختصاص اثر جنایت بـه  عقل دلالت می«که در عبارت فاضل مقداد آمده است: چنان
لاتـزر  «د آن (حکم عقل) تصریح کرده و فرموده اسـت:  فاعل آن، نه دیگری و کتاب نیز به مانن

).  ٥٣١/ ٤(فاضل مقداد، » وازرۀ وزر اخری
براساس رأی مشھور، روایات، اثر جنایت قاتل و جانی را که دیه است از روی دوش ثانیاً:

اند. او برداشته و بر گردۀ عاقله قرار داده
قل بـوده نـاگزیر، از حجیـت سـاقط     در نتیجه مدلول این روایات بر فرض ثبوت، مخالف ع

که شیخ مفید با توجه به ایـن امـر، بـه توجیـه روایـات      باشد؛ چناناست و یا نیازمند توجیه می
دست یازیده است؛ گرچه با اعتراض شدید ابن ادریس مواجه گردیده، اما علامه حلی با اشـاره  

ای کـه در  برای دریافـت دیـه  به ھمین قاعدۀ عقلی در توجیه نظریۀ شیخ مبنی بر مراجعۀ عاقله 
عوض قاتل پرداخت نموده است چنین گفته:

ھیچ بعدی در این نظریه نیست؛ بلکه از امتیازات این نظر آن است که جمع میان معقـول و  
منقول می باشد؛ چراکه وقتی اجماع بر ضمان عاقله دلالـت دارد و از سـویی عقـل بـر ضـمان      
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فکر صحیح خود جمع میان دو دلیل کرده ضمان را بـر عاقلـه   گر و شیخ مفید ما با ذھن روشنقاتل، 

/ ٩(علامه حلـی، مختلـف،   دانسته و برای او حق مراجعۀ به جانی را نیز به دلیل عقل قرار داده است.
٢٩٠  .(

انـد،  که صاحبان نظریۀ مشھور، خود به دلالت عقل بر خلاف رأیشان توجه نمـوده جالب آن
اند خود را از بند چند روایت کـه بـر خـلاف مقتضـای عقـل      هاما جای بسی تعجب که نتوانست

نویسد:که شیخ طوسی در این باره میدھد، برھانند؛ چنانفرمان می
گناه به جاي گناھکار معناي مجازات بيوادار کردن عاقله به پرداخت دیه در قتل خطایي، به

که براساس مصـلحتي  نیست؛ زیرا چنین عملي اصلاً مجازات نیست؛ بلکه حکمي شرعي است
که شارع در نظر گرفته، جعل شده است و اگر ما بودیم و حکم عقـل، چنـین حکمـي را قـرار     

).  ٢٩٤/ ٣دادیم (طوسی، تبیان، نمي
توان با چند روایت کـه از نظـر   پذیر نیست و نمیعلاوه برآنکه؛ تخصیص زدن دلیل عقلی امکان
نار بگذاریم.سند و دلالت دارای اشکال ھستند حکم عقل را ک

و ھمین مخالف بودن اطلاق ضمان دیگری به جای فرد خطا کار، سبب گردیده که فقیھـان  
از دیر باز به توجیه ضمان عاقله بپردازند لذا توجیھات مذکور از یک نگاه، خود تأکیدی ضمنی 
بر این مطلب است که تحمیل ضمان فرد بر دوش دیگری، مخالف با عقـل و قواعـد عرفـی و    

گیـرد؛  دینی و غیر قابل پذیرش است که این اندازه تلاش در جھت توجیه آن صورت میمبانی
پردازیم:ھا میکه در ذیل، به بررسی و نقد برخی از آن

توجیھاتی مانند آنچه ابن شھرآشوب در کتاب خود بـا ایـن بیـان آورده اسـت: گفتـه شـده       
یـا مسـألۀ ارث و یـا ... . (ابـن     (ضمان عاقله)به جھت خیرخواھی خویشان برای یکدیگر است 

)٢٢٠/ ٢شھرآشوب، 
کـه: سـبب عـدول از    النھایۀ آمده است مبنی بـر ایـن  و یا آنچه که درعبارت محقق در نکت 

/ ٣اصل ضمان ارفاقی است که به جانی شده زیرا او قصد قتـل نداشـته اسـت (محقـق حلـی،      
٣٦٧.(

الف ) عاقله نھادی است حمایتی
اند :حمایتی طبیعی خویشان از یکدیگر دانستهبرخی ضمان عاقله را، 

گناه به جای گناه کار نیست؛ بلکه این حکمی است که الزام دیۀ خطایی بر عاقله مواخذۀ بی
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).٤١٢/ ٢گفته شده توجیه آن، مواسات و ھمکاری است (راوندی، 

نقد توجیه 
ن سازگار نبـوده و  این توجیه با ادلۀ موجود، به خصوص براساس تلقی مشھور از آن، چندا

توان آن را توجیه جامع و کاملی دانست؛ چرا که در صورتی که خود فرد براساس وجـدان  نمی
اخلاقی به قتل اعتراف نموده است، ولی به دلیل فقر، توان پرداخت را ندارد. با آنکه منشـأ ایـن   

نیاز بـه چنـین   حمایت بسیار قوی است آن را لازم ندانسته است و در مقابل، در جایی که قاتل
حمایتی نداشته، آن را واجب نموده است. و از سوی دیگر، تعاون عمل بسیار زیبایی است کـه  
در شریعت اسلامی نیز به آن توصیه گردیده است. اما در بحث ضمان عاقله، سخن از وجـوب  

ول ای غیر متعارف که فرد خاطی غیر مسـؤ و الزام به این نوع تعاون مطرح است آن ھم به شیوه
گیرد که بـا معنـای لغـوی تعـاون نیـز      و در مقابل تمام بار بر دوش خانواده و یا جامعه قرار می

باشد.سازگار نمی
ب) من له الغنم فعلیه الغرم

زمانی که ھمبستگی قومی و خویشـاوندی، دارای آثـار مثبتـی بـرای فـرد بـوده و موجـب        
طبیعـی  -ات به این مسـأله اشـاره شـده   که در برخی روای-شود مندی آنان از میراث او میبھره

من له الغنم «ھای ناخوشایند آن را نیز؛ مانند دیۀ قتل خطایی باید پذیرفت و تعبیر است که جنبه
در این مورد مناسب است.» فعلیه الغرم

نقد توجیه
در پاسخ این سخن نیز باید بگوییم :گذشت که روایتی که عاقله را وارثان فرد معرفی نموده 

که این به دلیل ضعف سند و محتوا مورد اعراض غالب فقھا قرار گرفته است. علاوه برآناست،
» غـنم «ھای آن، نه جامع است و نه مانع؛ چراکه در برخـی فـروض آن   توجیه در برخی صورت

وجود دارد؛ در حالی که ھیچ غرامتی نیست.  
ج) اجرای عدالت 

عاقلـه، تـوجیھی اسـت کـه عبـدالقادر      ترین توجیھات مذکور در باب ضمان یکی از سست
) بـا ایـن   ٦٧٧ـ ٦٧٤/ ١دارد. (عوده، عبدالقادر، عوده از دانشمندان برجستۀ اھل سنت بیان می

ایـن اسـت کـه در    » ھرکس بار خود را به دوش بکشد«بیان، از جمله لوازم رعایت قاعده کلّی 
ر حـالی کـه تعـداد اغنیـای     توان فرد را مجازات نمود؛ دصورت وقوع جنایت از سوی اغنیا می

ھا در جامعـه،  جامعه کم است و در صورت ارتکاب جنایت از سوی فقرا، با توجه به کثرت آن
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توان ایشان را به کشیدن بار عمل خود وادار نمود.عملاً نمی

علیه تنھا در صورت وقوع جنایت از سوی ثروتمندان به غرامت خـود  از سوی دیگر، مجنی
علـیھم  به ھم خوردن مساوات و از بین رفتن عدالت بین جانیـان و مجنـی  رسد و این باعث می

خواھد بود.  
نقد توجیه 

با این بیان، ضروری است که ما در خصوص اتلاف اموال توسـط فقـرا نیـز ایـن سـخن را      
بگوییم.!؟

کند در صورتی که خود جانی دارای مال اسـت خسـارت را   از طرفی آیا عدالت حکم نمی
بپردازد.؟ از مال خویش

نظریه مختار و دلایل آن
گونـه نگرانـی بـه آن ملتـزم     توان استخراج نمود و بدون ھـیچ که از مجموع دلایل میچهآن

گردید: ضمان عاقله مطلق نبوده و در جایی است که عاقله به نوعی در انجام وظـایف خـویش   
قیـر کوتـاھی نمـوده و    در سرپرستی و نگاھبانی طفل و یا مجنون و یا دسـتگیری از خطاکـار ف  

اھمال و کوتاھی عاقله باعث ایجاد زمینۀ خطر و جنایت باشد. که توجه به دو مطلـب پـذیرش   
کند:آنرا آسان می

تـوان در یافـت کـه در بـاب دیـات و قصـاص       سادگی میاز نگاھی گذرا به تاریخ، بهاولاً:
انی که تمـامی جنایـات   حرکت دین در مسیر تضییق دایرۀ ضمان به فردجانی است؛ زیرا در زم

عھده داشت و گاه در ایـن میـان زنـان و    اعم از خطا و عمد و شبه عمد را کل عشیره و قبیله به
دیدند، اسلام مسألۀ تفکیـک جنایـات   کودکان و حتی جانوران و اشیای متعلق به قبیله، کیفر می

پـیش از آن در آیـات   ای که قرآن کریم ). مسأله٤٠/ ٢٩به سه قسم را مطرح نمود؛ (حر عاملی، 
نمودن دایرۀ مسؤولیت به خود فرد خاطی و جنایتکار، آنرا برعھـده قاتـل قـرار    قصاص، با تنگ

داد.
بینیم با آنکه دلایـل متعـددی   ھمین نگاه را در عبارات فقیه محققی مانند صاحب جواھر می

 ـ   ای متفـاوت در  هدر ضمان امام به عنوان عاقله در قتل خطایی وجود دارد ایشان بـا اتخـاذ روی
ای نداشته باشد، دیه بـر  در عصر ما اگر جانی، عاقله«گوید: جھت مسؤول دانستن فرد جانی می

تواند از مال خمس و سایر اموال مسلمانان بپردازد و حتی گفتـۀ کسـانی   نایب امام نیست و نمی
ای داند، پس چارهمیاند؛ نظیر خرافات در فقه المال مسلمین دانستهکه دیه را در عصر ما از بیت
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).٤٤٦که بگوید دیه در عصر ما بر جانی ثابت است. (ھمان، جز اینبیند بهدر این نمی

مسألۀ ضمان عاقله، از امور امضایی است که ملاکات احکام آن روشن است و با نگـاه  ثانیاً:
نمـود، بـه   توان نکات تأثیرگذار و مناط و ملاک احکـام آن را کشـف   کلی و بررسی دلایل، می

عنوان نمونه قرار دادن عمل مجنون و یا کودکانی که تحت سرپرستی دیگران قرار دارنـد را بـر   
ولی، که امروزه در تمامی جوامع بشری پذیرفته شده؛ و یا در مواردی که فرد فاقـد سرپرسـت   

ده که تعبیری کنایی از حکومت است، مسؤول شمر» امام«است و یا توان پرداخت دیه را ندارد، 
شده است که این نیز در تمامی جوامع، اصلی پذیرفته است. و یـا در بـاب پرداخـت خسـارت     

قدری اندک است (کمتر از موضحه ) کـه معمـولاً افـراد    توسط عاقله، آنجاکه میزان خسارت به
آیند مسولیت را از عھدة عاقله سلب نموده است.  خود از عھدۀ پرداخت آن برمی

ه در این باب، تعبدی غیر قابل درک و فھم از سوی شارع مقدس این ھمه، گواھی است، ک
صورت نگرفته تا با یک روایت و یا دو روایت بتوان حکمی غیر قابـل پـذیرش بـرای عقـل و     

عرف و برخلاف قرآن کریم و ابنیه عقلائیه جعل نمود.  

دلایل نظریه مختار
طلق، برای اثبات نظریۀ مختار مـا  ھرچند باتوجه به فقدان دلیل معتبربر اثبات نظریۀ ضمان م

در این مسأله به تلاش چندانی نیاز نیست؛ اما در پی به دلایل نظر خویش خواھیم پرداخت.  
دلیل نخست: قرآن

کنـد کـه در   در قرآن کریم، دلایل متعددی بر ضمان شخص خطاکار در جنایت دلالـت مـی  
پردازیم: ذیل به بیان آن می

آیۀ اوّل 
ندارد مؤمنی دیگر را بکشد، مگر به خطا، حال اگر کسی مؤمنی را به خطا ھیچ مؤمنی حق 

بھـایی ھـم بـه کسـان او     به قتل برساند، باید (در کفاره آن) یك برده مؤمن را آزاد کند و خـون 
). ٩٢که خونخواھان آن را ببخشند (نساء: تسلیم نماید، مگر آن

گوید:طبرسی می
ی خطاء بر شخص قاتل است اماّ به دلیـل  گفتیم که دیهمیاگر ما بودیم و ظاھر آیه ھر آینه

)٩٢/ ٥(طبرسی، » سنت رسول و اجماع، دانستیم که دیه برعھدۀ عاقله است
ظھور آیه و عقل، حاکی از لزوم دیه بر خـود  «فرماید: محقق اردبیلی نیز در مورد ظھور آیه می
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(محقق اردبیلـی، زبـده البیـان،    » نمایمل میقاتل است، اماّ به دلیل نص و اجماع آن را بر عاقله حم

٦٧٦  (
ظاھر آیه اقتضا دارد کـه دیـه و کفـاره    «فرماید: چنین فاضل جواد در تأیید این ظھور میھم

که نص و اجماع میان آن دو فرق گذاشـته و دیـه را بـر عاقلـه     ھردو بر فرد قاتل باشد. جز این
)٤/٢٢٧(فاضل جواد، » تواجب نموده که این از دلیل خارجی روشن شده اس

پذیرد، اماّ ایشان نیز به چند ایشان ظھور آیه را در وجوب دیه و کفاره ھر دو بر قاتل، میھر
دارد.میدلیل خارجی، دست از ظھور آیه بر

ممکن اسـت از آیـۀ   «گوید: صاحب جواھر نیز با ذکر سبب چنین برداشتی از آیۀ شریفه می
بھا بـه  ا بکشد، بر او است آزادکردن بندۀ مؤمنی و پرداخت خونھر که مؤمنی را به خط«شریفه 

، این معنا استفاده شود که دیه، بر قاتل است. چرا که در این آیه بین دیه و کفاره جمع »کسان او
» شود که دیه ھم در ذمه او باشدشده است و معلوم است که کفاره بر قاتل است، پس قرینه می

ر آیۀ شریفه که مورد تأییـد بسـیاری از فقھـا و مفسـران قـرار      روشن است با توجه به ظھو
گـرفتن ایـن ظھـور، نیازمنـد دلیلـی      گرفته و مطابق عقل است، دیه بر عھدۀ قاتل بوده و نادیـده 

تر از این ظھور است که گذشت چنین دلیل مطلقی وجود ندارد.محکم و روشن
آیه دوم

کشد  چ کس بار دیگری را به دوش نمیھی؛»وَ لا تَزِرُ وازِرَةٌ وِزْرَ أخُْرى«
که تحمیل دیه بـر عاقلـه در حقیقـت،    توجیه استدلال به این آیات کریمه با این بیان است

کند. قراردادن وزر فرد قاتل بر عھدۀ دیگری است که این آیات آن را نفی می
 ـ کند یعني حمل نمي«.... گوید: علامۀ طباطبایی می ه طـوري کـه   احدي سنگیني دیگـري را ب

)٣٥/ ١٧(علامه طباطبایی، » صاحبش به کلي از وزر فارغ شود
مذکور در این آیه که در آیات متعدد تکرار شده و مضمون » لاتزر وازرة وزر اخری«جملۀ 

دھد، آن نیز در آیات قبل و بعد تایید گردیده و آیات دیگری نیز در قرآن کریم بر آن گواھی می
فرد در مقابل رفتار و اعمال خویش است؛ مسؤولیتی که کاملاً عقلی مبین قاعده کلی مسؤولیت

و فطری است و به تعبیر فاضل مقداد امری که عقل بر آن راھنمـایی نمـوده و قـرآن بـا جملـۀ      
)٥٣١/ ٤به آن تصریح کرده است (فاضل مقداد، تنقیح، » لاتزر وازره وزر اخری«

مکافـات فـرد   «گویـد:  بـر دیگـری مـی   و در ایضاح در چرایی عدم جواز حمل وزر کسـی  
)  ٤٢٦/ ٤المحققین، (فخر» جای دیگری ظلم است و ظلم بر خداوند محال استبه
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که چون آیۀ شریفه در مقام بیان مطلبی کاملاً عقلی و فطری است و تطـابق نظـام   نتیجه این

عـام آبـی از   رساند، به تعبیر رایج در علـم اصـول، لسـان دلیـل،     عادلانۀ تکوین و تشریع را می
تخصیص است؛ زیرا بازگشت آن به تخصیص، حکم عقلی و فطـری اسـت؛ بلکـه ھـر قـانون      
شرعی که در کتاب و سنتّ آمده است، اگر برابر با حکم عقل باشد؛ به ایـن معنـا کـه عقـل در     
ھمان موضوع، حکمی برابر قانون شرع داشته باشد، آن خطاب شرعی درخور تخصیص نیست. 

که عقل قبح اعانـه  فرماید: بعد از آنمی» ولا تعاونوا علی الأثمِ والعُدوان«شریفۀ: امام در ذیل آیۀ 
بر گناه را درک نمود که مدلول آیه شریفه است، تخصیص آن جایز نیست و اگر روایتی تعـاون  

).١٩٦/ ١توان آن را اخذ نمود (امام خمینی، در مورد گناھی را جایز بشمارد، نمی
فت بر اساس قانون عادلانه عالم خلقـت، ھـر کسـی در گـروی اعمـال      توان گچرا که نمی

کشـد، مگـر در ایـن صـورت کـه عاقلـه       دوش نمـی کس وزر دیگری را بهخویش است و ھیچ
دوش بکشد و یا بگوییم نباید کیفر دیگران را بر عھـدۀ شـخص   موظف است وزر دیگری را به

دیگر قرار داد، چون ظلم است، مگر در فلان مورد.
ھا مسؤولیت عاقله را مکن است کسی بگوید بر اساس نظریۀ شما نیز که در برخی فرضم

اید، بار مسؤولیت دیگری برعھدۀ عاقله قـرار داده شـده اسـت و شـما نیـز ایـن آیـه را        پذیرفته
گوییم در آنجایی که عاقله مسؤول نگھداری و یا پشـتیبانی از  اید که در جواب میتخصیص زده
دوش میکشـد، نـه   وظیفۀ خویش عمل نکرده است، در حقیقت وزر خویش را بهفرد بوده و به 

دوش بکشند.  مسؤولیتی خویش را بهوزر دیگران را. وباید تاوان اھمال کاری و بی
دلیل دوم: روایات

از جمله دلایل نظریه مختار، روایاتی است که دیه را در قتل خطا برعھـدۀ جـانی قـرار داده    
است.

روایت اول
پرسد: اگر شخصی گوسفندی را نشانه گیرد و تیراندازی کنـد،  العباس از امام صادق مییاب

این ھمان قتل خطـا  «فرمایند: ولی تیر به انسان اصابت کند، حکم آن چیست؟ امام در پاسخ می
)١٥٦/ ١٠(طوسی، تھذیب، است و تردیدی نیست که بر او دیه و کفاره است.

عھدۀ جانی دانسته اسـت  یت امام به صراحت دیه و کفاره را برکه پیداست، در این رواچنان
که موافق؛ بلکه مطابق مضمون آیۀ شریفه و بر طبق قواعد و اصول عقلی و عقلایی است.

چند در اذھان است که دیه قتل خطـا از  ھر«گوید: صاحب جواھر با اشاره به این روایت می
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صوص و توجـه بـه اختصـاص جنایـت بـر جـانی،       ھمان ابتدا بر عاقله است، ولی با تدبر در ن

شود ھر چند از طرف او، عاقله دیه را بپـردازد و ایـن   شود که دیه بر جانی ثابت میاستنباط می
ھـر  «که ممکن است از آیه شریفه آید. اضافه بر آنمعنا از این روایت و اخبار دیگر به دست می

بھـا بـه کسـان او    ده مؤمنی و پرداخت خـون کردن بنکه مؤمنی را به خطا بکشد بر او است آزاد
که در این آیه بین دیه و کفاره جمع شده است و ) این معنا استفاده شود؛ به جھت آن٩٢(نساء: 

/ ٤٣» (شود که دیه ھـم در ذمـه او باشـد   کفاره بر قاتل است، پس این کنار ھم آمدن، قرینه می
)٤٤٤ـ ٤٤٥

ای نداشته باشد، دیه بر نایب امام نیست و انی، عاقلهدر عصر ما اگر ج«گوید: و در ادامه می
تواند از مال خمس و سایر اموال مسلمانان بپردازد و حتی گفتۀ کسانی که دیـه را در عصـر   نمی

بینـد  ای در ایـن نمـی  داند، پس چارهاند؛ نظیر خرافات در فقه میالمال مسلمین دانستهما از بیت
).٤٤٦ما بر جانی ثابت است. (ھمان، که بگوید دیه در عصرجز اینبه

روایت دوم
اگر فردی کسی را به خطا کشت و ھنوز دیه او را نـداده  «کند: بن عبدالرحمن نقل مییونس

است و قاتل از دنیا رفت، دیه بر عھدۀ ورثه اوست و اگر عاقله ندارد بر عھـدۀ والـی اسـت از    
).١٧٢/ ١٠بیت المال بپردازد. (طوسی، تھذیب، 

کنید در این روایت نیز مسألۀ وجوب پرداخت دیه توسـط خـود جـانی    که مشاھده مینچنا
مسلم فرض شده که طبق قواعد، در صورت فوت شخص توسط ورثه، از میـراث او پرداخـت   

شود.  می
روایت سوم

اگر دایه برای عـز و فخـر شـیردھی    «محمدبن مسلم از امام باقر نقل کرده است که فرمود:
کرده و در خواب باعث قتل بچه شده دیه با دایه است و اگر بخاطر فقر و جھت تأمین معـاش،  

).٢٦٦/ ٢٩(شیخ حر، » دیه با عاقله استشیردھی کرده است، 
برخی نظیر شھید در مسـالک بـه تصـور وجـود ضـعف در ایـن روایـت، از عمـل بـه آن          

)٣٥٢/ ١٥(شھید ثانی، خودداری نموده است.
اما با توجه به این روایت که از زیباترین و به تعبیـری از محاسـن کلمـات اھـل بیـت اسـت،       

دیث بیانگر یک ضابطه اساسی و مطـابق بـا عـالیترین اصـول     شود که در حقیقت این حروشن می
آمیز دایگـی فرزنـد   اخلاقی و انسانی و حقوقی است که اگر فقر، زن را به قبول مسؤولیت مخاطره
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شیرخوار دیگران کشانده است، آنان که به عنوان عاقله در ایفای نقش حمـایتی خـویش کوتـاھی    

مسئولیتی خویش ھسـتند امـا اگـر زن    ت تحمل بار بیاند مسئول جبران خسارت و در حقیقنموده
طلبی و تفـاخر، او را بـه ایـن کـار وسوسـه و      نیازی برای قبول چنین مسئولیت نداشته وحس جاه

دوش بکشد. لذا بر خلاف نظر شھید این مضمون تحریک نموده است، خود باید بار خویش را به
ست.مطابق قواعد و مذاق شرع و اصول اخلاقی و حقوقی ا

که سخن شھید ثانی در مورد ضعف سـندی روایـت در حـالی اسـت کـه ایـن       علاوه بر آن
). و در ٥٣٢/ ١٤انـد (کلینـی،   روایت را مشایخ ثلاثه در کتب خود به طرق مختلف نقل نمـوده 

) از ٣٠٥/ ٢ھای معروف است نیز نقل گردیـده اسـت. (برقـی،    کتاب محاسن برقی که از کتاب
) و بنای عقـلا نیـز   ١٦٠/ ٤تماد قرار گرفته است (صدوق، من لایحضر، این رو روایت مورد اع

بر حجیت چنین روایاتی است که مضمون آن مطابق عقل و اعتبار و نقل است.  
گرچه طرق نقل روایت مختلف است، اما مضـمون، یکـی اسـت و فقیھـان نـاموری ماننـد       

روایت را نقل کرده و بر اساس آن فتوی داده و گفته است:مرحوم محقق در شرایع 
پردازد اگر برای فخـر  اگر دایه بر روی کودک بغلطد و او را بکشد دیه را از مال خویش می

بر عاقله اوست اگر ضرورت اورا به این کار کشـانده اسـت   این عمل را به عھده گرفته است و
)٢٣٥/ ٤(محقق، شرایع، 

روایت چھارم 
موثقه عمار ساباطی است که حضرت در مورد عمد شخص نابینا آن را مثل خطـاء دانسـته   
است که باید دیه را از مال خویش بپردازد و در صورتی که مالی نداشت دیه بر امام است (حـر  

)٢٩/٨٩عاملی، 
دلالت روایت بر پرداخت دیه از مال فرد مطابق قواعد و عمومات و عقل است  

دلیل سوم: عقل
حکم عقل به ضمان فرد خطاکار بسیار واضح است که در عبـارت فقھیـان از آن بـه قاعـده     

)٤٣/٤٤٤، صاحب جواھرتعبیر شده است. (
شخص بر فرد دیگر، بـدون  ھمانگونه که ظالمانه بودن مؤاخذۀ دیگری و یا تحمیل اثر فعل 

در » ایضـاح «که نقشی در این جنایت داشته باشد به قدری روشن است که فخـرالمحققین در آن
بحث قبح تحمیل وزر والدین بر ولدالزنا بـه آن اسـتدلال کـرده اسـت و آن را ظلـم شـمرده و       

) ٤٢٦/ ٤روایات وارده در این خصوص را غیر قابل پذیرش دانسـته اسـت (فخـر المحققـین،     
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ای که طرفداران نظریۀ مشھور نیز برای فرار از آن به توجیه حکم پرداختند. مساله

چنین، علامه حلی مخالفت شیخ مفید با اجماع را با تمسک به ھمین دلیل عقلی توجیـه  ھم
(محقـق اردبیلـی،   ) و محقق اردبیلی نیز به آن تصریح نمـود، ٢٩٠/ ٩کرده است. (علامه حلی، 

را پـیش از آیـه آورده   ) و فاضل مقداد با تقدیم رتبۀ آن یر متن آیـۀ شـریفه، آن  ٦٧٦زبده البیان، 
عقل بر اختصاص جنایت به فاعل آن راھنمایی نموده و قـرآن بـا جملـۀ    «است و فرموده است: 

).و صـاحب جـواھر   ٥٣١/ ٤به آن تصریح کرده است. (فاضل مقـداد،  » لاتزر وازرۀ وزر اخری«
تل خطایی بر بیت المال را حتی در فـرض حضـور امـام (ع) مطـابق     نیز تقدم ضمان جانی در ق

)٤٣/٤٤٦جریان عدالت دانسته است (

گیرينتیجه
با توجه به آنچه گذشت در صورت بروز ھرگونه اختلال در رفتار فرد و ایراد ضرر و زیـان  

و شود و ضمان به عھده ولـیّ اوسـت اسـت.    به دیگران، سرپرست او مسؤول جبران شمرده می
ھرجای دیگرکه این مسئولیت وجود دارد مانند عاقلۀ زن فقیـری کـه بـرای کسـب درآمـد بـه       
شیردادن کودک دیگران اشتغال دارد و عرف و شرع، کوتـاھی را بـه فـردی غیـر از خطـا کـار       

داند، ضمان نیز به او منتقل خواھد شد. در حقیقت، ضمان به عاقلـۀ مسـؤول منتقـل    منتسب می
اند.که در انجام مسؤولیت خویش کوتاھی نمودهشده آن ھم در جایی

ھا و قواعـد آشـکار   بودن حکم ضمان مطلق عاقله با روشرسد با توجه به مخالفنظر میبه
گذار و فقھی و تعارض آن با قرآن کریم، این توجیه امری کاملاً عقلایی و موافق با ھدف قانون

. با آنکه ما به طور کلـی بـراین بـاوریم از    در حقیقت، بھترین راه جمع میان دلایل موجود است
تواند بر اسـاس اصـول و   آنجا که بخش ضمانات و تعھدات از امور امضایی است حکومت می

قواعد شرعی شیوه بھتری را در جبران خسارت توسط عاقله تعیین نمایـد و شـواھدی نیـز در    
)٤٣/٤١٩گردد. (نجفی، عبارات فقھی بر این اختیار یافت می

عمناب
قرآن کریم

تا.، تھران: مکتبة النینوی الحدیثه، چاپ اول، بیالجعفریاتبن محمد، ابن اشعث، محمد
ق.١٤٠٠چاپ پنجم، :، أعلمی، بیروتالأمالیبن علی، ابن بابویه، محمد

. ١٣٦٢جامعه مدرسین، جاپ اول، :، قمالخصال______________،
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ق.١٤١٥ھدی (عجل االله تعالی فرجه الشریف)، ، قم: مؤسسه امام مالمقنع______________،

ق.  ١٤١٣، قم: دفتر انتشارات اسلامی، چاپ سوم، من لا یحضره الفقیه______________، 
ق.١٤١٦، قم: دفتر انتشارات اسلامی، مجموعه فتاوای ابن جنیدابن جنید اسکافی، محمد بن احمد، 

ق.١٣٨٥سسه آل البیت، چاپ دوم، ، قم: مؤدعائم الاسلامبن محمد، ابن حیون، نعمان
ق.١٤١٧، قم: مؤسسه امام صادق، چاپ اول، غنیة النزوعابن زھره، حمزه بن علي، 

ق.١٣٦٩، قم: دار البیدار للنشر، چاپ دوم، متشابه القرآن و مختلفهابن شھر آشوب، محمد بن علي، 
ق.١٤٠٧لامی، چاپ اول، ، قم: دفتر انتشارات اسالمھذب البارعابن فھد حلي، احمد بن محمد، 

ق.١٣٧١، قم: دارالکتب الاسلامیه، المحاسن، بن محمدبرقی، احمد
ق.١٤٠٩، قم: موسسة آل البیت، چاپ اول، وسائل الشیعۀبن حسن، حر عاملی، محمد

تا.، قم: دار احیاء التراث العربی، چاپ اول، بیمفتاح الکرامۀحسینی عاملی،سید محمد جواد، 
ق.١٤١٣، قم: مؤسسه آل البیت، چاپ اول، قرب الاسنادبن جعفر، حمیری، عبداالله

ق.١٤٢١، تھران : مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی، کتاب الطھارةخمینی، روح االله، 
ق.١٤١٥، قم: مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی، مکاسب محرمه___________، 

ق.١٤٠٤، قم: منشورات الحرمین، چاپ اول، ةالعلویالمراسمسلاّر دیلمی، حمزة بن عبدالعزیز، 
ق. ١٤١٠، قم: کتابفروشی داوری، چاپ اول، ةالروضة البھیالدین بن علي، شھید ثاني، زین

ق. ١٤١٣، ة، قم: مؤسسه المعارف الاسلامیمسالک الافھام_________________، 
تا.، بیلاسلامجواھر الکلام فی شرح شرایع اصاحب جواھر، محمدحسن بن باقر، 

.١٣٨٨، انتشارات پرتو خورشید، چاپ سوم، استفتائات قضاییصانعی، یوسف، 
ق.١٤١٧انتشارات جامعه مدرسین، قم:،المیزان فی تفسیر القرآنطباطبایی، محمد حسین، 

ق.١٤١٨، قم: مؤسسه آل البیت، ریاض المسائلطباطبائي کربلایي، علي بن محمدعلي،
ق.١٣٧٩، بیروت: دار احیاء التراث العربی، مجمع البیان فی تفسیر القرآنن، بن حسطبرسی، فضل

تا. ، بیروت: داراحیاء التراث العربی، بیالتبیانطوسی، محمدبن حسن، 
ق.١٤٠٧، قم: دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، الخلاف______________، 
ق.١٤٠٧میه، چاپ چھارم، ، تھران: دارالکتب الاسلاتھذیب الاحکام______________، 

ق.١٤١٣، قم: دفتر انتشارات اسلامی، چاپ دوم، ةمختلف الشیععلامه حلي، حسن بن یوسف، 
ق.١٤١٥، بیروت: مؤسسه الرسالۀ، التشریع الجنایی الاسلامیعوده، عبدالقادر، 

.١٣٨٠، تھران: المطبعة العلمیه، تفسیر العیاشیبن مسعود، عیاشی، محمد
تا. نا، بی، بیمسالک الافھام الی آیات الاحکاموادبن سعید، فاضل جواد، ج

، قم: انتشارات کتابخانه آیت االله مرعشی، التنقیح الرائع لمختصر الشرایعفاضل مقداد، مقداد بن عبداالله، 
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ق.١٤٠٤

ابن ادریـس، محمـد بـن    ق.١٣٨٧، قم: مؤسسه اسماعیلیان، ایضاح الفوائدفخرالمحققین، محمد بن حسن، 
ق.١٤١٠، قم: دفتر انتشارات اسلامی، چاپ دوم، السرائر الحاویحمد، ا

ق. ١٤٠٥االله مرعشی، چاپ دوم، ، قم: انتشارات کتابخانه آیتفقه القرآنقطب راوندي، سعید بن ھبةاالله، 
ق.١٤٠٧، تھران: دارالکتب الاسلامیه، الکافی،بن یعقوبکلینی، محمد

ق. ١٤٠٣، بیروت: دار احیاء التراث العربی، چاپ دوم، رالانواربحاباقربن محمدتقی، مجلسی، محمد
انتشـارات دارالتفسـیر،   :، قـم فی مسائل الحلال و الحرامشرایع الاسلاممحقق حلی، جعفر بن حسن، 

ق.١٤٢٥چاپ سوم، 
ق.١٤١٢، قم: دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، نکت النھایة__________________، 

ق.١٤١٣، قم: کنگره جھانی ھزاره شیخ مفید، چاپ اول، المقنعة، مدبن محمفید، محمد
ق. ایـن  ١٤١٤، قم: کنگـره شـیخ مفیـد، چـاپ دوم،     تصحیح اعتقادات الامامیة_____________، 

رساله به ضمیمه اوائل المقالات با مقدمۀ علامه زنجانی چاپ شده است.
تا.  الجعفریه، چاپ اول، بیة، تھران: المکتبالقرآنزبدة البیان فی احکام مقدس اردبیلي، احمد بن محمد، 

النشـر  ة، مؤسس ـفی شرح ارشاد الأذھـانو البرھانةمجمع الفائد____________________، 
ق.١٤١٦الإسلامی، چاپ اول، 
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مشھدیدانشگاه فردوس،یحقوق اسلامیارشد فقه و مبانیکارشناسیدانشجو
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چکیده
 ـ  » متشرعّهۀسیر«رو، به تنقیح شرایط حجیّت پیشۀمقال  ـ ۀو جایگـاه آن در میـان ادلّ ه اسـتنباط امامیّ

مرتبط، کاستی ۀآوری و انضباط بخشیدن به مباحث پراکندپردازد و در آن کوشش شده است با جمعمی
گرفته در منابع اصولی پیشین از میان برداشته شـود. محـور نخسـت بحـث، بـه تبیـین       جستارھای انجام
جا نسـبت  ر اینیابد. دای، اختصاص میدر پرتو اتخّاذ رویکردی مقایسه» متشرعّهۀسیر«شرایط حجیّت 

دار تبیین جایگاه شود. محور دوم بحث، عھدهبه لحاظ دلالی سنجیده می» عقلاۀسیر«با » متشرعّهۀسیر«
بـا  » متشـرعّه ۀسیر«ۀجا، ضمن بحث از رابطدر میان سایر ادلّه است. نویسندگان در این» متشرعّهۀسیر«

دھنـد.  یّت دلالی آن را مورد بررسی قرار مـی ، موقع»ارتکاز«و » اجماع«، »سنّت«چون تأسیسات مشابھی 
و تحلیل آن ذیل سنّت قولی و فعلی، تقدّم دلالی » متشرعّهۀسیر«اشتراط موضع موافق شارع در حجیّت 

و برتری آن به لحـاظ  » متشرعّهۀسیر«ۀبر پای» ارتکاز متشرعّه«، تحلیل عینی »اجماع«بر » متشرعّهۀسیر«
این پژوھش است.حجیّت، از جمله دستاوردھای 

سیره، متشرعّه، عقلا، سنّت، اجماع، ارتکاز.: هاواژهکلید

.18/10/1392ی: یب نهایخ تصوی؛ تار13/07/1392خ وصول:ی*. تار
.نویسنده مسئول.1
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مقدمه
رساند که از موقعیـّت  گر را به مواردی میجویی در متون فقھی و اصولی امامیّه، پژوھشپی
گر، سـعی بـر   دھد. در این میان اگر ذھنی کاوشدر مجال استنباط خبر می» متشرعّهۀسیر«قوی 

شد که آرای مختلف را از میان ابواب پراکنده بیـرون کشـد و بـا داشـتن رویکـردی      آن داشته با
ای، در میان حجم انبوھی از نقد و نظر، به داوری بنشیند، در ابتدای امر، متوجـّه ارتبـاط   مقایسه

خواھد شـد  » ارتکاز«و » اجماع«، »سنتّ«، »بنای عقلا«تنگاتنگ این نھاد با مفاھیم مشابھی چون 
تو اتّخاذ مبانی مختلف فراھم آمده است.که در پر

توان، صرفاً بـا داشـتن   را نمی» متشرعّهۀسیر«از این رو، ھیچ یک از دو وجه ثبوتی و اثباتی 
جانبه در میدان بحـث و  جانبه دنبال نمود و تنھا با داشتن رویکردی ھمهنگاھی استقلالی و یک

پژوھشی جامع ادا ۀمطلب را در طریق ارائتوان حقّنظر از این دسته مفاھیم مشابه است که می
ای از بحث را گشود.  نمود و زوایای تازه

مروري بر تعاریف
استمرار عادت جمیع مسلمانان ـ بما ھم مسلمون ـ و یا جمیع اھـل مـذھبی    «عباراتی چون 

فعل و یا ترک فعلـی کـه   «)، ٣/١٧٦(مظفر، » خاص و تبانی عملی آنان بر فعل و یا ترک چیزی
، (حکیم، الأصـول العامـة  » شودز جانب گروھی از مردم متصّف به دین یا مذھب معینّی صادر ا

) جملگـی  ١٦٨، صـدر، المعـالم  »(سلوک عمومی متـدینّان در عصـر تشـریع   «)، ١٩٣ـ١٩٢متن/
است.» متشرعّهۀسیر«تعاریف ارائه شده برای 

»متشرعّهةسیر«خاستگاه 
گردد که تدیّن پدیدآورندگان، علـّت منحصـره و   ق می، تنھا بر تأسیسی اطلا»متشرعّهۀسیر«

تکوّن آن بوده است و خاستگاه دیگری برای آن قابل فرض نیست. از این رو جریـانش در  ۀتامّ
امور توقیفی محض شرط است.

»عقلاةسیر«با » متشرعّهةسیر«نسبت 
ۀسـیر «سـبت آن بـا   ، ن»متشـرعّه ۀسیر«تبیین ماھوی و دلالی ۀاز جمله مباحث مھم در زمین



57آنیروابط مفهومۀو شبکتیحجطی، شرا»متشرعّهرةیس«در یوهشپژ1394تابستان
و وجوه تشابه و تمایز آن دو، به لحاظ حجیتّ است. توجّه کافی نیافتن به ایـن مسـأله،   ١»عقلا

اند. در ایـن زمینـه   ھایی انجامیده که مؤلّفان فقھی و اصولی، گاه به آن دچار شدهمبحثبه خلط
؛ ١/١٢٤د(طوسـي، در مواضـع عقلایـی اشـاره نمو   » متشـرعّه ۀسیر«توان به کاربرد ناصحیح می

ۀسـیر «بـه  » متشرعّهۀسیر«) که در نظر برخی، در این گونه از موارد، بازگشت ١/٢٥، ویطفصم
در، الاجتھاد ؛ ص١/٣١٥، انوار الھدایة؛ ھمو،٢/٢٠٢خواھد بود (خمینی، تھذیب الاصول، » عقلا

).٢/١٠٢ی، مقنؤم؛ م٣٩٣؛ حائرى، ٩٧و التقلید، 
با داشـتن رویکـردی   » متشرعّهۀسیر«شود، ضمن بیان شرایط حجیتّ یجا کوشش مدر این

دلالی این دو قسم، روشن گردد.ۀای، رابطمقایسه

»متشرعّهةسیر«ـ شرایط حجیت 1
؛ ٦/١١٧،هینغ، به عنوان دلیلی مستقل در کنار سایر ادلـّه (م »عرف«از خاصیتّ انداختن 

آورد. فـراھم مـی  » سنتّ«را به عنوان یکی از اقسام ) موجبات طرح آن ١٦٩و ٢٠١علیدوست، 
مرجوعٌ إلیه (سنتّ) دنبـال  ۀ، تمامی وجاھت خویش را در ناحی»متشرعّهۀسیر«در این صورت، 

نماید و تبعاً این امر، اصرار بر لزوم اتّصال آن به ادوار معصومان را مقتضـی اسـت. بـر ایـن     می
ھـای غیـر   اند و امـّا سـیره  ف قطعی از رأی معصومھای معاصر یقیناً حجتّ و کاشاساس، سیره

).٣/١٧٩معاصر، کاشف ظنّی از موافقت شارع و فاقد اعتبارند (مظفر، 
، پـس  »متشرعّهۀسیر«قید و شرط بر چنین شرطی، دیدگاه رایج اصولیان، حجیتّ بیۀبا تکی

، ادیآبمج؛ ن٢/٢٣٥از احراز معاصرتش با ادوار معصومان است(ھمان؛ صدر، مباحث الاصول، 
که به صـرف اثبـات معاصـرت، حجیـّت     ). گو آن٧٦، ، المدخل إلی علم الأصولمیک؛ ح٢/٢٥٨

یابد.میاقتضایی آن فعلیتّ 
ھـای معاصـر، از   قید و شـرط سـیره  رسد، سخن بزرگان مبنی بر حجیتّ بیلیکن به نظر می

، به عنوان یکـی از  »متشرعّهۀیرس«دقتّ لازم برخوردار نیست؛ بلکه اصل نخست، عدم سندیتّ 
و مرجوعٌ إلیـه (سـنتّ) دنبـال شـود     ۀباید در ناحی» سیره«است. از این رو اعتبار » عرف«اقسام 

). 168،المعـالم ، شارع در تکوین آن نقش ایجابی نداشته است (صـدر میل عمومی عقلا به سلوکی معین است که» سیرة عقلا«.  مقصود از 1
» تربیـت پیامبرانـه  «)، 192(همـان،  » ارادة سیاسـی «)، 3/193(نـائینی،  » مصلحت حفظ نظام«)، 1/171(آشتیانی، » حکم ظنّی و غیر منجز عقل«

) از جملـه  104(فخلعـی، پژوهشـی در چیسـتی سـیره عقـلا،      » عقل و فطرت«)، 2/582الاصول، ، فرائداريص(ان» تمایلات غریزي«(همان)، 
است.» سیرة عقلا«هاي شناخته شده براي خاستگاه



101شمارةفقه و اصول-مطالعات اسلامی58
مختـار را  ۀگردد. در این مقام، تثبیت نظریموضع ملائم شارع، تحلیل ۀتمامی وجاھتش در سای

بخشیم.اساسی سامان میۀطی چند نکت
ۀتوحیدی ـ که حقّ مالکیتّ مطلق در عرص ـ ۀبه اصل بنیادین اندیشکه، با عنایتنخست آن

کارھای بشری در امر تقنین، به مفھوم نھادن انسـان در  تشریع از آن خداوند است ـ پذیرش راه 
جایگاه خداوند و موجب شرک تشریعی است (فخلعی، بررسی شـرط معاصـرت سـیره عقـلا،     

).  ٨٧ـ٨٦
کارھای بشری ـ اعم از ، در برابر ھر یک از راه»در تشریعتوحید«تردید اصل که، بیدوم آن

شود. در طـرف دیگـر   مسلمانان و غیر مسلمانان ـ که قد برافرازد، از قطعیاّت دین محسوب می 
شمول شریعت، بر این بنیان استوار گردیده است که برای ھر حکمی، دلیلی از شـریعت  ۀاندیش

عرف عام عقلایی و یـا عـرف خـاص متشـرعّی ـ را تـا        ـ اعم از » عرف«بیابد و ھیچ بنایی از 
رسد که انتساب افـراد بـه دیـن و یـا     در این میان، به نظر نمیوجھی شرعی نیابد، معتبر نداند. 

ھای رایج میان آنان، لباس سندیتّ بپوشاند و به آن مذھبی معیّن، به تنھایی بتواند بر اندام عرف
ای از تأسیس و تشریع ببخشد.صبغه

بدسـت آوردن موضـع اثبـاتی و یـا     اصلی اصولیان بر اشتراط معاصـرت،  ۀکه، انگیزم آنسو
).١٩٣متن/،رایج است (حکیم، الأصول العامةۀنفیی معصومان، در قبال سیر

ۀجویی در نصوص اصولی، فھم این نکته است که اصـولیان، نتیج ـ که، حاصل پیچھارم آن
آیا دلالت ). ٣/١٧٩اند (ھمان؛ مظفر، ر معصوم دانستهاحراز معاصرت را کشف از فعل و یا تقری
در حجیتّ خود نیازمند موافقت شـارع  » متشرعّهۀسیر«این تعابیر و نظایر آن، جز این است که 

است؟!
چـون  ھـای متشـرعّه ـ ھـم     حاصل نکات فوق، اشتراط ضـمنی موافقـت شـارع در سـیره    

را بایـد  » عقـلا ۀسـیر «از » متشرعّهۀسیر«یز طبق این منطق، وجه تما٢ھای عقلایی ـ است. سیره
در لزوم اثبات و طرق احراز موافقت شارع دنبال نمود.

بر موضع موافق شارع را به دلالـت برھـان   » متشرعّهۀسیر«به دیگر سخن، اصولیان، دلالت 
عی بـه  اند. با این توضیح که: متشرعّان معاصر با عھد ائمّه، امکان اخذ احکام شـر إنّی شبیه یافته

، در »سـیره «اند. از دیگر سو، مفـروض آن اسـت کـه    طریق حسّی و یا نزدیک به حس را داشته

، شرط معاصرت آن است و الاّ صلاحیت دلیلیت و »سیرة متشرّعه«ترین شرط در حجیت اساسی«دارد: . در این باره یکی از شارحان بیان می2
حسینى، التعلیق و الشـرح  »(باشدت و اما شرط دومی نیز فرض است و آن عدم ثبوت ردع معصوم میکاشفیت از حکم شرعی را نخواهد داش

).1/297، المفید
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شرعی محض منعقد شده است. پس اگر فرض شود که سلوک عملی آنان مرضیّ شـارع  ۀمسأل

نبوده، این به معنای فرض غفلت حسّی از سوی تعداد زیادی از مردم اسـت کـه یـا غفلـت از     
اند که این به حساب احتمالات منتفی اسـت؛  و یا غافل از فحص تام بودهانداصل فحص داشته

).٤/٢٤٢ای حسّی، پذیرفته نخواھد بود (صدر، بحوث، زیرا غفلت جمیع مردم در مسأله
نیز در پیوند با سنتّ و موضع موافـق شـارع، تحلیـل    » متشرعّهۀسیر«بنابراین، اگرچه اعتبار 

ای است که مفروض آن است که از ھر گونه ز احساس متدینّانهاۀگردد؛ لیکن، چون برخاستمی
دار بدعت و وھم، دور است، دیگر نیازی به احراز موافقت از طریق فحـص از  احساسات شائبه

کـه بـه دلیـل    بلکه به صرف اثبات معاصرت، موافقت معصوم، محرَز است؛ مگر آنرادع نیست؛ 
خاص، ردعی قطعی ثابت باشد.

تمـام باشـد؛ زیـرا ممکـن اسـت، مرتکـزات       » عقلائیّهۀسیر«تواند در مورد نمیاماّ این بیان
عقلایی به سبب نفوذ در مردم و تبدیل آن به عادتی ناخودآگاه، منشأ استقرار سلوکی معیّن شده 

).از این ٢/٢٥٩،ادیآبمجاز شارع منحصر نباشد. (ھمان؛ ن» سیره«باشد و سبب آن، تنھا در اخذ 
، یراقگیری موافق شارع، ضروری اسـت (ع ر نگرش برخی، علم یافتن به موضعروست که د

).١١١-٢/١١٠مقالات الاصول، 
شـرطی  ۀ، ناگزیر از بکـارگیری دو قضـیّ  »عقلاییۀسیر«طبق دیدگاه دیگر، در اثبات دلالت 

. دوم نمـود نبود، قطعـاً از آن ردع مـی  » سیره«که، اگر شارع موافق با مضمون ھستیم. نخست آن
جـا کـه ردعـی واصـل     بنابراین، از آن٣رسید.نمود، قطعاً به ما میکه اگر شارع از آن ردع میآن

) و این عدم وصول ردع، کاشـف از  ٤/٢٤٣نیست، ردعی صورت نگرفته است (صدر، بحوث، 
تـوان امضـای   از این رو، اگرچه می٤عدم ثبوت ردع و در نتیجه، کاشف از امضای شارع است.

به طریق اثبات عدم ردع بدست آورد، لیکن احراز عدم ردع، ضروری است.شارع را

گردد؛ بنابراین، خبر ردع تعیین می» سیره«اي، به ملاك اهمیت و بسط نفوذ آن . مبناي این استدلال آن است که میزان و عمق ردع از هر سیره3
که متناسب با میـزان  است به ما نرسد، لیکن، ردع از تصرفّ همگانی، باید در اوضاع گوناگون تکرار گردد تا آنمعصوم از عمل فردي، ممکن

شود، چنین ردعی، دقتّ متشرّعان در سؤال و بازتاب آن ایجاد می» سیره«مردوع گردد و تبعاً در نتیجۀ اهتزازي که در ابتداي ردع از نفوذ سیرة
). 4/244ت که به حساب احتمالات، مخفی ماندن همۀ این روایات به دور از ذهن خواهد بود. (ر. ك: صدر، بحوث، در روایات را مقتضی اس

4 ه«. سپس همو در یک بیان تکمیلی، دلالت تامثبوت عدم ردع، دالّ بر امضاي شارع است .1نماید: را موقوف به سه مقدمه می» سیرة عقلائی
که، وظیفۀ معصوم، ابلاغ رسالت اسـت و اگـر در برابـر    طریق عقلی: توضیح اجمالی آنأ)نماید: ادعا اشاره میو به دو طریق براي اثبات این

طریـق اسـتظهاري: سـکوت    ب)اوضاع اجتماعی مردم، موضعی مخالف دارد، باید ردع و منع صورت پذیرد و الاّ نقض غرض خواهد بـود.  
است. البته این ظهور حالی، باید به مرتبۀ یقین رسد تـا  » سیره«دارد در این که او موافق با این معصوم در برابر سیرة عقلائی عام، ظهور حالی 

عدم وصول ردع، کاشف از عدم ثبوت ردع است؛ چون امکان ندارد که ردعی نوعی صورت پذیرد و واصل نشود؛ چـه  .2حجت واقع گردد. 
ردعی واصل نگردد. البته مقصود از عدم وصول ردع، عدم وصول مطلق ردع است، . 3که ردع نوعی مستلزم تکرار در ادوار مختلف است. آن
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بعضی دیگر، صرف عدم ثبوت ردع را در احـراز موافقـت شـارع کـافی یافتنـد (آشـتیانی،       

حجیتّ اقتضایی » عقلاۀسیر«). به بیان آنان، ٣/١٣٨، نھایة الافکار، یراق؛ ع٣٠٣؛ آخوند، ٢/٢٧٧
گردانـد (اصـفھانی،   یّد العقلاست، عدم ثبوت مانع، آن را فعلـی مـی  جا که شارع سدارد و از آن
٥) و لازم نیست عدم المانع ثابت شود.٣/١٧٧؛ مظفر، ٢/٢٣٣،نھایة الدرایة

اگرچه طبق مبنای سوم، عدم ثبوت ردع، در حجیتّ بناھای عقلایی کافی است و بـه ماننـد   
دد و تنھا در صورت ثبـوت ردع اسـت   گرھای متشرعّی احتمال رادعیتّ، مانع حجیتّ نمیسیره

فحـص از  ۀشود؛ لیکن این سخن، موجب منتفی شـدن وظیف ـ می» سیره«که سبب کنار گذاشتن 
ھای عقلایی، ھای متشرعّه مطرح است ـ نخواھد شد؛ بلکه در سیره رادع ـ آن گونه که در سیره 

ر بـاب حجیـّت   چنان ثابت است. از این روسـت کـه د  فحص و یأس از رادع قطعی، ھمۀوظیف
، تحصیل موافقت شارع، ولو به طریق عدم ثبوت ردع، شرط است و این در حـالی  »عقلاۀسیر«

به خودی خود و تنھا با احراز شرط معاصـرت، حجـّت خواھـد بـود     » متشرعّهۀسیر«است که 
).٣/١٧٩؛ مظفر، ١٠٤و ١/١٠٥ی، حاشیة المکاسب، انھف(اص

نیز بنا بر آن دسته از مبانی که علم به موافقت شـارع  » قلاعۀسیر«با » متشرعّهۀسیر«تفاوت 
انـد،  کم اثبـات عـدم ردع را شـرط دانسـته    را شرط حجیتّ بنائات عقلایی قرار داده و یا دست

روشن است.
گفتنی است، اکثر دانشیان، احتمال مطرح شده در بـاب رادعیـّت آیـات نھـی از اتبّـاع ظـنّ       

ھای عقلائیّه مطـرح نمـوده و آن را در بـاب    رفاً در باب سیره) را ص٣٦؛ اسراء: ٢٨و ٢٣(نجم: 
؛ صـدر، مباحـث   ١٣٨و ٣/١٣٧، نھایـة الافکـار،   یراقانـد (ع ھای متشرعّه منتفی دانسـته سیره

پیشـین  ۀ) که به باور ما، وجه تمایز را بایـد در نکت ـ ٢/٢٥٩،ادیآبمج؛ ن١٤٥و ٢/١٤٤الاصول، 
از احساس خالص متشرعّی است که در قـوام سـیره،   ۀبرخاست» رعّهمتشۀسیر«دنبال نمود؛ زیرا 

وجه تعلیلی یافته است و به ھمین جھت، علم به موافقت معصوم ـ به صرف اثبات معاصرت ـ   
موضوعاً از شمول آیات نھی از اتبّاع به ظن خارج » متشرعّهۀسیر«قطعی است. در این صورت، 

است.

که، مقصود فقط عدم وصول ردع در قالب خبري صحیح یا موثق باشد. بنابراین، وصول ردع ولـو در محمـل خبـري ضـعیف، در عـدم      نه آن
.)244-243مجزي خواهد بود. (ن. ك: همان، » سیرة عقلائیه«تمامیت استدلال به 

هـاي  نماید. با این توضیح که، اشتراط احراز عدم ثبـوت ردع در سـیره  . تفاوت عملی دو دیدگاه سابق، به هنگام ورود رادع احتمالی رخ می5
جا که احتمال ردع، مـانع از اثبـات عـدم ردع خواهـد شـد، ورود رادع      نماید و از آنعقلایی، احتمال رادعیت اخبار ضعیف را قویاً مطرح می

هایی که عدم ثبوت ردع در موضع موافق شارع کافی اسـت، احتمـال   خواهد بود. اما در سیره» سیرة عقلا«الی در مسأله نیز قادح حجیت احتم
).91،تواند قادح حجیت آنان باشد. (ن. ك: فخلعی، بررسی شرط معاصرت سیره عقلاردع اخبار ضعیف، نمی
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»عقلائیهةسیر«ـ اقسام 2
بر شروط حجیتّ، بـه  ۀ، با تکی»عقلاۀسیر«از » متشرعّهۀسیر«چه گذشت، تمایز دلالی ناز آ

نماییم.اکنون وجه تمایز را در پرتو اقسام نیز تحلیل میخوبی روشن شد. ھم
کند:یاد می» عقلاۀسیر«مظفر، به ملاک شرایط حجیتّ، از سه قسم 

و مانعی چون لزوم جھـل و احتیـاج، در   ، متّحد المسلک با عقلاست»سیره«. شارع در آن ١
این اتّحاد مسلک وجود ندارد. مانند رجوع به بینّه در مسائل مربوط به دادرسی. در ایـن قسـم،   

باشد و حجیتّ به صرف عدم ثبوت ردع، تمام است و حتی رادع احتمالی معاصرت، شرط نمی
جـا  ادراکات ناب عقلی اسـت و از آن از ۀ، انگیخت»عقلاۀسیر«تواند قادح آن باشد؛ زیرا نیز نمی

توان با اسـتناد  که شارع، خود رئیس العقلاست و مانعی در جھت اتحاد مسلک وجود ندارد، می
حکم عقل و شرع، شرط بودن معاصرت را منتفی دانست. از دیگر سـو، شـارع   ۀبه قانون ملازم

که در ایـن صـورت، ردع   در مقام شارعیتّ سلوکی عقلایی دارد، مگر در مواردی که مانع باشد
).٣/١٧٧و یا موضع جدید شارع باید به دلیلی قطعی ثابت شود (مظفر، 

در امور » سیره«، ممتنع است؛ لیکن جریان »سیره«. اتّحاد مسلک شارع با عقلا در مضمون ٢
شرعی، معلوم است. مانند بنای عقلا بر متیقن سابق. این قسم، پـس از احـراز معاصـرت و بـه     

دھـد کـه   در امور شرعی نشـان مـی  » سیره«یابد؛ زیرا جریان بوت ردع، حجیتّ میصرف عدم ث
بـود ـ در صـورت عـدم      از موضوعات مورد اھتمام شارع بوده و اگر به آن راضی نمـی » سیره«

نمود و نھی خویش را به ھر طریـق  وجود مانع از قبیل تقیّه ـ به ھر شکل ممکن از آن ردع می 
).  ١٧٨-١٧٧رساند (ھمان،به آنان می

، جریان آن در امور شرعی »سیره«. علاوه بر امتناع اتّحاد مسلک شارع با عقلا در مضمون ٣
نیز معلوم نیست. مانند رجوع به اھل خبره در اثبات لغات. در این قسـم، معاصـرت و علـم بـه     
موضع موافق شارع، دو شرط اساسی حجیتّ است؛ زیرا شارع در مسلک خویش با عقلا متحّد 

حکم عقل و شرع، شرط معاصـرت را  ۀتوان با استناد به قانون ملازمباشد و در نتیجه، نمینمی
در امـور  » سـیره «چنین، برای کشف موقف ملائم شارع بر اجرای در حجیتّ منتفی دانست. ھم

منـع کـرده   » سـیره «شرعی، باید دلیل خاص اقامه گردد؛ زیرا چه بسا شارع، عقلا را از اجـرای  
که اگر مسلمانان اند و یا آننان نیز به تبع ھمین نھی، آن را در امور شرعی جریان ندادهباشد و آ

اند، در این صـورت  را در امور شرعی جاری نکرده» سیره«از جانب خود ـ و نه به نھی شارع ـ 
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در امور شرعی راضی نباشد، از آن منع کند (ھمان، » سیره«شارع نیست که اگر به جریان ۀوظیف
١٧٨.(

ھـای متشـرعّه   ھای عقلایی را از سـیره توان مرز سیرهبا عنایت به اقسام پیشین، به دقتّ می
ھـای عقلایـی   تمایز بخشید. با این توضیح که چنانچه در مقام بیان وجه تمایز، آن دسته از سیره

میدان توان وجه تمایز را صرفاً در منظور گردد که خاستگاھی کاملاً عقلانی و فطری دارند، نمی
ھای عقلائیه سیرهۀاشترط موافقت شارع ـ به طریق عدم ثبوت ردع ـ و فحص از رادع در ناحی  

گردد؛ بـا ایـن توضـیح کـه     دنبال نمود؛ بلکه تفاوت دیگر، در میدان شرط معاصرت، آشکار می
حکم عقل و شرع، قائل به شرط نبودن معاصرت در حجیتّ ۀاز قانون ملازمۀتوان با استفادمی
بـا  » سیره«ھای متشرعّه، احراز معاصرت ھای عقلائیّه شد و این در حالی است که در سیرهرهسی

از عادات باطلی باشد کـه در میـان   ۀ، انگیخت»سیره«عصر معصوم شرط است؛ زیرا ممکن است 
ای که مخالفت بـا آن قبـیح و رعایـت آن حسَـن     جوامع اسلامی نیز ریشه دوانده است؛ به گونه

نماید. می
ولی چنانچه آن دسته از بناھای عقلایی اراده شود که در مسـیر وحـدت مسـلک شـارع بـا      

در امور شرعی جاری باشد و چه جریان آن در امور شرعی » سیره«عقلا، مانع وجود دارد ـ چه  
معلوم نباشد ـ باید وجه تمایز را صرفاً در باب شرط بودن احراز موضع موافق شارع و فحـص   

ـ دنبال نمود و اشتراط معاصرت نیـز  » متشرعّهۀسیر«ـ بر خلاف » عقلاۀسیر«ۀیاز رادع، در ناح
وجوه تشابه آن دو است.  ۀدر زمر

ھای دیگری نیز گزارش شده است. بـه عنـوان   افزون بر این، در منابع متأخّر شیعی، تفصیل
کند:یاد می» سیره«نمونه، شھید صدر از سه قسم 

ی و شرعی محض واقع گشته و تشرعّ متشـرعّه در آن حیثیتـی   ای که بر امور توقیف. سیره١
بر جھر در نماز ظھر روز جمعه (در قالب فـرض). بـه   » متشرعّهۀسیر«تعلیلی یافته است. نظیر 

شود.گفته می» متشرعّه به معنای خاصۀسیر«ای، مانند چنین سیره
ن و یا بـه مقتضـای طبـع    تواند از حیث تشرعّشاای که ممارست متشرعّه بر آن، می. سیره٢

اصحاب ائمّه بر عمل بـه مضـمون اخبـار ثقـات. بـه مثـل چنـین        ۀشان باشد. مانند سیرعقلایی
گردد.اطلاق می» متشرعّه به معنای عامۀسیر«ای، سیره
ای که در آن احراز شده است که طبیعت عقلایـی بـدون وجـود دواعـی خـارجی،      . سیره٣

).٢٤٨-٤/٢٤٧ست(صدر، بحوث، ای را مقتضی اانعقاد چنین سیره
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ای مفید است در دو قسم نخست، احراز معاصرت شرط است؛ زیرا در میدان استنباط، سیره

با عصر تشـریع اسـت   » سیره«که کاشف از موضع شارع باشد و این خود، متوقّف بر معاصرت 
کـه صـرف   بـدین معنـا  ٦یابنـد؛ چنین، ھر دو به طریق برھان إنّی حجیتّ می). ھم٢٣٧(ھمان، 

).  ٢٤٨اثبات معاصرت، در حجیتّ آنان کافی است (ھمان، 
در قیاس ھمین قسم » عقلاۀسیر«از » متشرعّهۀسیر«اماّ نسبت به قسم سوم ـ که وجه تمایز  

شود ـ کافی است ثابت شود، طبیعت عقلایی در صورت عـدم ردع  با دو قسم پیشین روشن می
ملی را دارد؛ ھرچنـد کـه عمـل اصـحاب و عقـلای      و رھایی از قیود خارجی، اقتضای چنین ع

ای، عدم ردع معاصر آنان بر طبق مقتضای این طبیعت، ثابت نگردد و اماّ در حجیتّ چنین سیره
در دو قسـم اخیـر ـ     » متشـرعّه ۀسـیر «ـ بر خـلاف  » عقلائیّهۀسیر«باید ثابت شود؛ زیرا انعقاد 

ای است عقلایی که شـرعاً احتمـال ردع از   هقضیۀبیان شرعی نیست، بلکه زاییدۀمعلول و زایید
).  ٢٤٧آن محتمل است(ھمان، 

»سنتّ«با » متشرعّهةسیر«نسبت 
متشرعّه ـ بـر مبنـای    ۀعقلا و سیرۀـ اعم از سیر»سیره«مطالب پیشین نشان داد که حجیتّ 

ای یرهس ـریزی شده اسـت. از ایـن رو،   ، پایه»سنتّ«و به عنوان یکی از اقسام » معاصرت«شرط 
باشـد؛ در غیـر ایـن    » سنتّ تقریری«و یا » سنتّ فعلی«، »سنتّ قولی«حجتّ است که کاشف از 

چه بـه قطـع   به یکی از این سه نباشد، فاقد حجیتّ است؛ زیرا آن» سیره«صورت، اگر بازگشت 
منتھی نشود، حجتّ نخواھد بود و شک در حجیتّ شیء، جھت عدم حجیـّت آن کـافی اسـت    

).١٩٣متن/، العامة(حکیم، الأصول
به ملاک کشف از رأی معصوم در امور » متشرعّهۀسیر«جا که لیکن باید توجّه داشت، از آن

شرعی محض، حجیتّ یافته است، حکم مستفاد از این قسم سیره، حکمـی تأسیسـی از جانـب    

ریشـه در  » سـیره «که، محتمل است کـه  واند به ملاك کاشفیت معلول از علتّ، حجیت یابد؛ چه آنترسد که معناي دوم نمی. نقد: به نظر می6
ارتکازات ناب عقلایی داشته باشد. به دیگر بیان، اگرچه غفلت از فحص نسبت به موقف شرعی از سوي جمیع متشرّعه، ممتنـع اسـت و در   

، امـري  »ارتکـاز «نیازي به فحص از رادع نخواهد بود؛ لیکن این سخن در مواردي کـه  ـ بنفسه ـ استناد به موقف شارع یافته و  » سیره«نتیجه، 
بخشد؛ به راسخ در طباع عقلایی باشد تمام نخواهد بود؛ زیرا در این صورت عمق رسوخ ارتکاز، احتمال غفلت جمعی از فحص را قوت می

ت  » سـیرة متشـرّعه  «شود که قسم دوم از ین توضیح، معلوم میاي که وهم به موضع موافق شارع را به همراه خواهد داشت. با اگونه در حجیـ
توان بیان داشت که در صورت وجود رادع، التزام و تدین متشرّعه، مـانع  خود، نیازمند اثبات عنایتی زاید (فحص از رادع) خواهد بود؛ تنها می

هـاي متشـرّعی نـوع    م ردع کافی است و این بیان، تنها در مورد سـیره براي اثبات عد» سیره«گشت؛ بنابراین، صرف تحققّ می» سیره«از انعقاد 
).2/247، یماشنخست، صادق است (ه
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تـوان  ). طبق این منطق، مـی ٢/٥٤٥معصوم است که از قول یا فعل وی حکایت دارد (قوچانی، 

منحصر دانست.» سنتّ فعلی«و یا » سنتّ قولی«را به » متشرعّهۀسیر«بازگشت 
در امور توقیفی محض، حـاکی از وجـود تأسیسـی از    » متشرعّهۀسیر«به دیگر بیان، جریان 

جانب شارع در قالب قول یا فعل است که مبنای عمل متشرعّه واقع گشته اسـت؛ زیـرا بنـا بـر     
ع در توقیفیات مطرح نیست و در این گونه مواضع، بـه ناچـار   دکترین شیعه، موضع منفعل شار

بایستی سراغ از تأسیس شارع گرفت.
یابی به رأی معصوم، منحصر در اخَبار حـاکی از کـلام یـا فعـل     طبق این منطق، طرق دست

نیز اگرچه ھمانند روایات، به طور مسـتقیم، اخِبـار از قـول و    » متشرعّهۀسیر«وی نیست؛ بلکه، 
صوم ندارد و لیکن به نحو غیر مستقیم، دالّ بر آن اسـت کـه عمـل متشـرعّان، ناشـی از      رأی مع

، میکتوجیھی از جانب شارع است؛ توجیھی که به مقتضای زمان بر ما مخفی مانده اسـت(ح 
ای، حدسی قطعی بـر وجـود   ). به دیگر بیان، از وجود چنین سیره٧٤المدخل إلی علم الأصول، 

شود که در گـذر زمـان ضـایع گردیـده اسـت. چنـین       فعل معصوم زده میخبر حاکی از قول و
چنان که روایات، اخبار حسّی نام دارند.گیرد؛ ھمنام می» خبر حدسی«ای، سیره

کـه بـه   یابـد؛ چـه آن  امتناع وقوعی می» سنتّ تقریری«به » متشرعّهۀسیر«بنابراین، بازگشت 
گـردد کـه در امـور    ای اطلاق مـی حش ـ به سیرهمتشرعّه ـ به معنای مصطل ۀلحاظ ماھوی، سیر

توقیفی محض، جریان یابد و به ھیچ عنوان، حیثیتّ عقلایی اصحاب سیره، در تکوّن آن، وجـه  
، کشف تأیید و رضـایت معصـوم   »تقریر«تعلیلی نداشته باشد. این در حالی است که مقصود از 

انـد. از دیگـر سـو، موضـع منفعـل      هنسبت به چیزی است که عرف یا عقلا، مستقلاً معتبر دانست
شارع در امور توقیفی، پذیرفته نیست و ابراز رأی از سوی ایشان، ضروری است؛ از این رو، بـا  
وجود تأسیس شارع ـ اعم از قولی یا فعلی ـ در امور شرعی محـض، تقریـر معصـوم در برابـر       

» متشـرعّه ۀسـیر «بازگشت افعال متشرعّان، لغو و به دور از شأن شارعیتّ است. طبق این گفته،
شود.محال می» سنتّ تقریری«به 

» سنتّ تقریری«به » متشرعّهۀسیر«تنھا یک فرض در مسأله باقی است و آن امکان بازگشت 
سـُنن، از جانـب فـردی    ۀاست؛ زیرا ممکـن اسـت عملـی در زمـر    ٧در مباحث مربوط به سنَُن

گاه امـام آن را  متشرعّه استمرار یافته و آنرایج، در میانۀگذاری شده و سپس در قالب سیرپایه

ا بـر تـرك آن، غیـر معاقـَب اسـت        . مقصود از سنَن در این7 جا همان اعمال مستحب و نوافلی است که فرد بر انجامش، مستحقّ ثـواب و امـ
).1/76(انصاري، الحدود الأنیقۀ، 
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تقریر نموده است.

مسـائل  ۀاز دیگر سو، احکام مستفاد از بناھای عقلایی، به عنوان احکامی عقلایـی، در زمـر  
است؛ زیـرا  » سنتّ تقریری«کاشف از » عقلائیّهۀسیر«گیرند که در این صورت، امضایی قرار می

انـد. از ایـن   ون آن چیزی است که عقلا مستقلاً معتبر یافتـه حاکی از تأیید شارع نسبت به مضم
رو، سکوت معصوم در برابر فعل و یا ترک فعلی که در منظر او انجام گیرد ـ در صـورتی کـه     

مندی او خواھد بود. ایـن  مانعی از ابراز رأی نباشد و ردعی نیز ثابت نباشد ـ کاشف از رضایت 
کـه معصـوم   ای معیّن صورت پذیرد و یا آندر واقعهتواند در برابر فعلی شخصی وسکوت می

آمیز خویش را نشانی بر رضایت قرار دھد. قسم اخیر، با در برابر سلوکی جمعی، سکوت تقریر
).١١٥-٢/١١٦، شود(صدر، دروسشناخته می» عقلاۀسیر«عنوان 

ھـدایت  » یسـنتّ تقریـر  «و » سیرۀ عقلا«با ۀتحقیق فوق ما را به وجود سه تفاوت در رابط
کند:می

سـنتّ  «از جنس عملی شایع است و این در حالی است کـه در  » سیره«. به لحاظ شکلی، ١
چه در ای معیّن با عملی فردی روبه رو ھستیم؛ اگرـ به مفھوم خاص آن ـ ما در واقعه » تقریری

ھر دو، سکوت معصوم دالّ بر رضای اوست.
گیرد؛ به این معنا کـه حضـور   عصوم انجام میفعلی جزئی، در منظر م» سنتّ تقریری«. در ٢

اھمیـّت  » سـیرۀ عقـلا  «چـه در  امام در محل وقوع فعل، شرط است و این در حالی است که آن
یافته، ممارست بر عمل، در زمان حیات امام است؛ ھرچنـد امـام مسـتقیماً شـاھد بـر آن نبـوده       

گیری امام را در عصـر  اش، موضعبه دلیل طبیعت گسترده» ئیّهسیرۀ عقلا«باشد. به دیگر سخن، 
است.» سیره«گیری سلبی، دلیل بر امضای مضمون طلبد و نبود موضعحضور می

توان در طریق احراز موضع موافق شارع دنبال کرد. با این توضیح کـه  . تفاوت دیگر را می٣
سکوت و عدم ردع شارع در برابر سلوک شخصی، باید با دلیل خاص اثبات گـردد؛ زیـرا چـه   
بسا شارع فرد را از رفتارش منع نموده باشد؛ لیکن به دلیل شخصی بودن فعـل، بـر تکـرار ردع    

باشیم. اماّ در رابطه بـا سـلوک   اھتمام نداشته است و از این رو شاھد بازتاب آن در روایات نمی
نوعی عقلا، صرف عدم وصول ردع، کاشف از عدم ردع خواھد بود؛ زیرا ردع از رفتار جمعـی  

ایـن روایـات بـه    ۀگردد و به حساب احتمالات، مخفی ماندن ھمایط گوناگون تکرار میدر شر
دور از ذھن است.   
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»اجماع علما«با » سیرة متشرعّه«نسبت 

توافق یافته و به آن به عنوان سـندی  » سیرۀ متشرعّه«اکثر قریب به اتّفاق دانشیان بر حجیتّ 
وجود، برخی فایدة آن را در میدان تأیید و ترجیح ـ اند. با این از اسناد کشف شریعت نظر کرده

). صاحبان این اندیشـه  ٢١٦، یاظماند(کدر مقام اختلاف آراء و تعارض اخبار ـ منحصر دانسته 
، تأیید حکم عقل ـ در صـورت موافقـت ـ و یـا تأییـد حکـم         »سیره«برآنند که تنھا صلاحیتّ 

با حکـم عقـل ـ اسـت(ھمان). محـور       شرعی ثابت شده به نصّ شرعی ـ در صورت مخالفت 
ای، نسبت به اجماع علما است. وجـود چنـین اندیشـه   » سیره«اظھار نظر در این گفته، کاشفیتّ 

را در عالم دلیلیـّت،  » اجماع مصطلح«و » سیرۀ متشرعّه«ای بدست داد تا نویسندگان نسبت بھانه
مورد بررسی قرار دھند.

حول یکی از دو محور ذیل شکل خواھد گرفت:،»سیره«فوق، حجیتّ ۀبر بنیان اندیش
، کشف از اجمـاع علماسـت؛ اجمـاعی کـه خـود کاشـف از قـول        »سیره«. مبنای حجیتّ ١

است.» حجتّ«
).٦٩١، یراق، کشف از رأی معصوم است (ن»سیره«. مبنای حجیتّ ٢

مـا را » سـیره «لیکن پیرامون محور نخست گفته شده: تحصیل وفاق علمـا، ضـمن تحقـّق    
خواھد نمود (ھمان).» سیره«نیاز از حجیتّ بی

کاشفه است؛ زیـرا علمـا   ۀبه ھمراه سکوت علما نیز مانع از انعقاد سیر» سیره«فرض تحققّ 
رایج و کاشف از حکم شرعی، ۀدر مقام تبلیغ دین، بایستی نقش تبلیغی خویش را در برابر سیر

اسـت. اساسـاً   » سـیره «ن نسبت به مضمون ایفا نمایند و چون سکوت ورزند، نشان از تحفظّ آنا
شرعی بخشید؟! وجـود  ۀای صبغتوان به چنین سیرهبا وجود سکوت و تحفظّ علما، چگونه می

٨رایج نیز به طریق اولی، قادح حجیتّ آن است.ۀمخالفت علما با سیر

، کـه وجھـی از اعتبـار را قائـل شـد. توضـیح آن     » سیره«توان برای طبق مبنای دوم نیز نمی
معاصرت و احراز موافقت معصوم یافتـه اسـت و ایـن    ۀتمامی اعتبار خویش را در ناحی» سیره«

شود و نه مضبوط است و اگـر ھـم بـه    مردم) نه نقل میۀدر حالی است که عمل غیر فقھا (عامّ
ندرت ضبط شده، مربوط به اھل یک زمان و یک دوران است. به دیگر سـخن، چگونـه اثبـات    

مردم ـ به مقداری که از عمل حجتّ کشف نماید ـ بـدون واسـطه     ۀسوی عامّاز» سیره«تحققّ 

را قیام غالب مردم در بنا نهادن بر آن دانسته است؛ هرچند تعـدادي از  » سیره«ین میان یکی از اصولیان معاصر، ملاك تحققّ و حجیت . در ا8
).5/328علما با آن مخالفت ورزند (ر. ك: خرازي، 
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پذیر است؟! پر واضح است که تنھا توسط فتاوای علماسـت کـه   شدن اقوال و افعال علما، امکان

کـاری بـس دشـوار    » سـیره «توان شرط معاصرت را کسب نمود و بدون آن، اطّلاع یافتن بر می
نخواھد بود (ھمان).» سیره«آنان، دیگر ما را حاجتی به که با وجود آرای است؛ حال آن

)١بـر دو مبنـا اسـتوار اسـت:     » سـیرۀ متشـرعّه  «تقریر دیگر بحث آن است که گفته شـود:  
نکنـد. لـیکن   » سـیره «نیـاز از  اتفاق قولی و عملی فقھا، ما را بـی )٢اختلاف علما دانسته نشود. 

وجـود مخـالفی از نـصّ و فتـوا،     ۀیرا یا به واسطبا دو شرط مذکور، نادر است؛ ز» سیره«تحققّ 
نیـاز از  تحققّ اجماع در مسـأله، بـی  ۀکه به واسطشود و یا آندچار معارض می» سیره«کاشفیتّ 
بدون وجود مخالفی از نصّ و فتوا و یا بـدون  » سیره«خواھیم شد؛ فرض تحققّ » سیره«دلیلیتّ 

شد، موردی به غایت نادر اسـت. از ایـن رو در   فرض تحققّ اجماع در کنار آن نیز اگر محال نبا
).٢١٦،یاظماند (کرا بنفسه به عنوان یکی از ادلّه محسوب نکرده» سیره«کتب اصولی 

سازد که این اظھارات، نه تنھا نقضـی  دقتّ در بیان فوق و تأملّ در مباحث دیگر، روشن می
آن است.  نیست، بلکه تأکیدی بر» سیرۀ متشرعّه«پاسخ بر حجیتّ بی

، مقتضـی  »سیرۀ متشـرعّه «که، اشتراط معاصرت و موضع ملائم شارع در حجیتّ توضیح آن
سنجی، اجماعات عصر حضور در کانون توجّه قرار گیرد. اجماعـات  آن است که در مقام نسبت

عصر حضور نیز ذیل اجماعات حسّی و یا در نھایـت امـر، ضـمن اجماعـات تقریـری تحلیـل       
ترین سرنوشت را در میـان  رسد که اجماعات حسّی، معماّگونهیان، به نظر میشود. در این ممی

اجماعات امامیّه یافته است و ھیچ گونه تصویر واضحی از ارتکازات سیّد مرتضی(علم الھـدى،  
) قابل تصوّر نیست؛ زیرا وجود رأیی متمایز از سوی فـردی مجھـول النسـب کـه     ١٥٦ـ ٢/١٥٤

) فاقـد معنـای   ٣٥٠، یمقرزاییصف مجمعان داشته باشـد(م نشان از دخول حسّی امام در 
محصلّ است. از این رو، تحصیل اجماعات عصر حضور، ممتنع است؛ گرچـه امکـان تحصـیل    

مطرح است ـ وجود » سیرۀ متشرعّه«گونه که در رویکردی مجموعی و برآیندی از آن دوره ـ آن
دارد.

نکته توجّه نمود که گرچه حال غیبت با اسـتظھار  در مورد اجماعات تقریری نیز باید به این
) و در نتیجه، طـرح اجماعـات تقریـری    ١/٢٣٥، امضا از سکوت ناسازگار است (صدر، دروس

سـنتّ  «یابد؛ لیکن دانشیان، این نوع از اجماع را بر اساس شروط صرفاً در عصر حضور معنا می
حاجتی به توسلّ به اجماع نخواھد بود.) و از این رو،٣/١١٥اند (مظفر، تحلیل نموده» تقریری
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ای گذاری شده است؛ بـه گونـه  ، در فضا و رویکردی عمومی، پایه»سیره«از دیگر سو، نھاد 

تواند لعـاب  ایمانی عصر حضور، میۀجامعۀکه صرف تحققّ و استمرار رفتاری خارجی در بدن
ای رأی حجتّ، بدان صـبغه کشف ازۀھای رایج بزداید و به واسطعرفۀعرفی بودن را از چھر

از تشریع و تأسیس ببخشد.
بنابراین، روشن است که عنصر اتّفاق در اجماع، مأخوذ است و این در حالی است که ایـن  

کـافی اسـت(حکیم،   » سـیره «وجود ندارد؛ بلکه سلوکی اکثری، جھت انعقـاد  » سیره«عنصر، در 
ھـای  کـه، محـدودیتّ  حاصل آن٩ن باشد.)؛ گرچه استثنائاتی ھم در میا٤٠٦متن/، الأصول العامة

نھاده شده در طریق استناد به اجماع، پیدایش قطع به قول معصوم را کمیاب و راه را بر متصدّی 
بود، بسـیاری از اھـل   سازد و اگر رأی مشھور اکابر امامیّه بر اعتبار اجماع نمیاستنباط، تنگ می

مـبھم اجماعـات،   ۀیدن خط بطـلان بـر چھـر   نھادند و با کشنظر، عصای احتیاط را بر زمین می
» سیرۀ متشرعّه«گذاشتند. این در حالی است که استنباط کنار میۀرازآلود آن را در صحنۀپروند

رسد و این گشـایش و انعطـاف موجـب    ظھور میۀبه صرف وجود گرایشی مجموعی، به منصّ
ھـای اجمـاع، بـه ردیـابی و     ھا و دشواریگردد که متصدّی استنباط، با فراغت از محدودیتّمی

، قابلیـّت اسـتناد   »سـیره «تحصیل رویکرد جمعی تا عصر حضور بپردازد و این چنین است کـه  
خواھد یافت.  » اجماع«تری نسبت به بیش

گیریم:میای از اندیشمندان پیمختار را با ذکر سخن پارهۀتثبیت نظریّ
میانی اجماع و دلیل شرعی است. وی در ۀغالباً حلق» سیرۀ متشرعّه«در نگرش شھید صدر، 

باشـد، بـه ظـنّ    توافق فقھا بر حکمی که مستند به نصوص موجود نمی«دارد: این باره اظھار می
خـود،  ۀمتآخم به یقین، کاشف از توافق عملی و ذھنی متشرعّان عصر تشریع است و این به نوب

ھا، کاشف از روایتی غیر مکتـوب  کاشف از دلیل شرعی خواھد بود و به عبارت دیگر، توافق فق
است و این روایت غیر مکتوب، ھمـان راه و رسـم زنـدگی عملـی و ذھنـی عمـوم متشـرعّان        

).١/٢٤٧، (صدر، دروس» باشدمی
» اجمـاع «شود، در نگرش شھید صدر ـ برخلاف نظر نراقـی و تسـتری ـ ایـن       مشاھده می
» اجمـاع «قبـل از  » سیره«اظ رتبی، مقام شود؛ از این رو به لحتحلیل می» سیره«ۀاست که بر پای

ما را غنیّ از تحصیل اجماع خواھد نمود.» سیره«خواھد بود و وجود 

 ـاز جانب اکابر اصحاب نیز اگرچه هم» ثبوت ردع«. البته نزد دانشیان متقدم، 9 ا ردع معصـومان نباشـد؛ لـیکن اطمینـان بـه      ردیف و مترادف ب
که حجیت هر حجتی تا به علم ختم نگردد، تمام نخواهد را با مشکلی به غایت بنیادین مواجه خواهد نمود؛ حال آن» سیرة متشرّعه«مشروعیت 

).160، رهزهنبود (ر.. ك: اب
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از دلیل شرعی معتبـر اسـت و   ۀتر، بر اساس دکترین شیعه، اجماع، نشئت یافتبه بیان روشن

کـه  و آنگردد. گ ـمیانی اجماع و این دلیل شرعی واقع میۀکاشفیتّ خود، حلقۀبه واسط» سیره«
خود نیز مولود دلیل شـرعی اسـت. در نتیجـه، سـخن نراقـی و      » سیره«و » سیره«اجماع، مولود 

ـ در طریق کشف از رأی معصوم ـ فاقـد معنـای     » اجماع«به » سیره«تستری در باب نیازمندی 
نخواھد بود.» اجماع«دیگر حاجتی به تحصیل » سیره«محصلّ است؛ زیرا با تحققّ 

بـه کـار   ١٠ا در مقام ردّ اعتراض محقـّق اصـفھانی بـر کاشـفیتّ اجمـاع     برخی ھمین نکته ر
گـاه  کسی ادعّا نکرده است که مستند مجمعان به ناچار باید نصّی روایی باشـد تـا آن  «اند: گرفته

ھای متشرعّی باشـد کـه   تواند ارتکازات و سیرهچنین اشکالی حاصل گردد؛ بلکه مستند آنان می
بین اجماع و دلیـل  ۀواسطۀحلق» سیرۀ متشرعّه«روایت است. بنابراین، به لحاظ اعتبار، اقوی از 

 ـ ). وی اذعان می٢/٢٥٤(حیدرى، » شرعی خواھد بود اسـتنادی در  ۀدارد که دأب فقھا، ذکـر ادلّ
فتواست و اگر اجماع مدرکی نباشد و دلیل مجمعان بر ما مخفی بماند، این خود، کاشف قطعی 

است (ھمان).» سیرۀ متشرعّه«و » ارتکاز«از استناد آنان به 
بر اجمـاع مصـطلح، بـه لحـاظ حجیـّت      » سیرۀ متشرعّه«این تعابیر، برتری ۀبرآیند کلّی ھم

تـوان از سـاز و کـار    در بین مستندات، به راحتی می» سیرۀ متشرعّه«است و از این رو، با طرح 
رازآلود اجماع، دست شست.

»ارتکاز متشرعّه«با » سیرة متشرعّه«نسبت 
نیـز  » ارتکـاز متشـرعّه  «فقھا در برخی از مواضع و آن ھم در قالب استنادات خرد فقھی بـه  

اند. مقصـود از ایـن اصـطلاح ظـاھراً     استنباط قرار دادهۀادلّۀتوجّه داشته و اجمالاً آن را در زمر
تـوان بیـان داشـت    ادراک و شعور ناخودآگاه متشرعّه، نسبت به نوع حکم است که اجمـالاً مـی  

لتّ پیدایش آن پایبندی متشرعّه به کیش و مذھب خود بـوده است(حسـینی، الـدلیل الفقھـی،     ع
٢٠.(

ھـای متشـرعّی   توان بیان داشت، حکمی که در اثر تکرار مستمرّ سیرهبنا بر تعریف فوق می
نامند که به شرط معاصـرت و  » ارتکاز متشرعّه«مشروع، در ذھن ثبوت و استقرار یافته باشد را 

سـیرۀ  «تـر از  ) دلالتـی بسـی قـوی   ٢/٣٩٢، وت ردع قطعی (انصاری، الموسوعة الفقھیـة عدم ثب

داند؛ زیـرا اولا: مبـانی فقهـا در اعتبـار     سندي و دلالی مخدوش میمنحصر و آن را نیز به جهت» سنتّ حاکی«. وي مدرك مجمعان را در 10
-2/177بخشی به اخبار آحاد متفاوت است و ثانیاً: از جهت دلالت نیز استظهار فقهاي متقدم بر فقهاي متأخّر حجت نخواهد بود (اصفهانی، 

178.(
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ۀبـر پای ـ » ارتکـازات متشـرعّه  «ای، خود در گرو تحلیل دارد. لیکن، اثبات چنین نتیجه» متشرعّه

در عالم تعیّن و وجود است؛ به دیگر سخن، تنھـا آن دسـته از ارتکـازاتی    » ھای متشرعّیسیره«
تـوان  چنین است که مـی ھای رایج و مشروع متشرعّه باشند؛ ایند که معلول سیرهیابنحجیتّ می

ای مشروع نمود خارجی یافته و به تدریج در طول زمان، اسـتمرار  بیان داشت، در بدو امر، سیره
حجیـّت  ۀمنجر به فھم عمیق متشرعّه نسبت به نوع حکم گردیده است که به لحاظ رتب ـ» سیره«

برتری دارد. »سیرۀ متشرعّه«بر 
ھای متشرعّی با نسبت ارتکازات و سیرهۀھا در رابطمختار را با بررسی اندیشهۀتثبیت نظری

گیریم.میدر عالم تعیّن و وجود پی
دانـد. بـه   را از نوع تلازم عرفی علّی ـ معلولی می » سیره«با » ارتکاز«ۀحسینی شیرازی رابط

).١/٢٣٧ر ارتکازی، علتّ سیره است (بیان الاصول، ارتکاز و ھۀای، نتیجدیگر سخن، ھر سیره
و » ارتکـاز «میـان  » عمـوم و خصـوص مـن وجـه    «ای از نوع لیکن با تأملّ در مسأله، رابطه

ی تحققّ یابد، اماّ به علتّ وجود مـوانعی چـون   یابد؛ زیرا ممکن است ارتکازتصویر می» سیره«
ناشـی از وجـود مصـالحی    » سـیره «ر، تکوّن ای بر طبق آن شکل نگیرد. از طرف دیگتقیّه، سیره

١١ارتکازی قبلی تحلیل گردد.ۀکه بر پایآنخاصّ در مسأله نیز محتمل است؛ بی

البته کلام آقای شیرازی نیز با تقریر ذیل قابل توجیه است:
. ١یابـد:  ، حول دو محور سامان مـی »ارتکاز«و » سیره«علّی ـ معلولی  ۀاستدلال وی در رابط

. تحلیل تلازم علّی و معلولی در مقام حجیتّ.٢انتفای حجیتّ در صورت وجود مانع اعتقاد به
ای، حجیتّ حجـّت را  توضیح مطلب آن که، به باور وی، وجود موانع خارجی در ھر مسأله

دھد. بنابراین، در ظرف تقیّه، مانع (تقیّه) با اصـابت بـه حجـّت، آن را    تحت شعاع خود قرار می
زد. حال در محلّ بحث نیز اصابت مانع خـارجی چـون تقیـّه بـه ارتکـازات      سافاقد حجیتّ می

رایج خواھد شد و در نتیجه این دسـته از  ۀذھنی، منجر به عدم نمود خارجی آنان در قالب سیر
اند.ارتکازات فاقد حجیتّ

را بایستی در مقام حجیتّ دنبـال نمـود. بـر    » ارتکاز«و » سیره«چنین به باور وی، نسبت ھم
ای علـّی ـ معلـولی تصـویر      ، رابطـه »سیره«و » ارتکاز«ن بنیان است که در مقام دلیلیتّ، میان ای

یابد؛ زیرا بنا بر تحلیل پیشین ـ مبنی بر انتفای حجیتّ در صورت وجود مانع ـ تنھا آن دسته  می

دهد؛ یعنی ممکن را در معرض انکار قرار می» ارتکاز«ت منحصرة تنها علی» عموم و خصوص من وجه«. تصویر رابطۀ فوق در قالب نسبت 11
» سـیره «مقتضـی وجـود   » ارتکاز«یابد. بر مبناي رابطۀ فوق، اگرچه چون وجود قوة تشریعی، جریان اي ناشی از عاملی غیر ارتکاز است سیره

گردد.ممتنع می» سیره«حققّ است و لیکن گاه به علتّ عدم تحققّ موضوع و یا وجود مانعی از قبیل تقیه، ت
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ۀاند و درنتیجـه در قالـب سـیر   از ارتکازاتی حجتّ خواھند بود که با مانع خارجی مواجه نشده

سـازد؛ در  اند. بر این بنیان، علم به حجتّ، موانع محتمل را منتفـی مـی  رایج، نمودی عینی یافته
توان بیان داشت، ھر ارتکازی، کلیّه میۀموجبۀاین صورت است که با قاطعیت و در قالب قضیّ

خواھد بود.» سیره«علتّ 
مـل مؤلـّف مـذکور   چه گذشت، صرفاً تحلیل ذھنی نویسندگان از عبارت بـه غایـت مج  آن

سازد.  است که ما را به مناقشات وارد بر کلام وی واقف می
که، دو چیزی که مصنّف بر آن باور یافته، محـلّ بحـث و کـلام، و اثبـات آن بـر      نخست آن

مدعّی است.ۀعھد
» ارتکـاز «که، بر فرض تمام بودن این دو باور و بنا بر تحلیل وی، صرفاً اثبات علیتّ دوم آن

» ارتکـاز «ۀای نتیج ـھای رایج ممکن است و اماّ اثبات این موضوع که ھـر سـیره  ه سیرهنسبت ب
بـدون  » سـیره «طلبد؛ زیـرا فـرض حصـول    کلیّه)، دلیلی مستقل میۀموجبۀاست (در قالب قضیّ

نیز محتمل است که وی متعرّض آن نشده است. بنابراین، باز ھم تـلازم عرفـی   » ارتکاز«تحققّ 
میان آنـان  » عموم و خصوص مطلق«ۀشود؛ بلکه نھایت امر تصویر رابطات نمیمیان دو نھاد اثب

توانـد  مـی » سـیره «گردد؛ لیکن واقع می» سیره«است؛ یعنی در مقام حجیتّ، ھر ارتکازی، علتّ 
که بدون تحققّ آن شکل گیرد.داشته باشد و یا آن» ارتکاز«ریشه در 

دارد: مراد از ارتکاز به عنـوان دلیـل،   بیان میرا چنین» سیره«و » ارتکاز«دیگری نیز نسبت 
فکـری  ۀعملی بر طبق آن موجود باشـد و ارتکـاز در حقیقـت پشـتوان    ۀارتکازی است که سیر

ۀبـر پای ـ » سـیره «). طبق ایـن گفتـه نیـز    ٢/٣٩١به شمار آید(انصاری، الموسوعة الفقھیة، » سیره«
گردد.تحلیل می» ارتکاز«

بـر فعـل و یـا    » سـیره «افزون بر انعقاد فراوان «افزاید: میالعامةدر مقابل، حکیم در الاصول 
گیرد و به عنوان ترک عمل، یک نوع فھم عمیق نسبت به نوع حکم، در اذھان متشرعّه شکل می

). مشـاھده  ١٩٤مـتن/ ، الأصول العامـة »( یابدارتکاز متشرعّی ـ مشروط به شرایطی ـ حجیتّ می  
تقدّم وجودی دارد.» ارتکاز«ر ب» سیره«شود، طبق این گفته، می

» ارتکـاز «و » سـیره «ۀھای فوق در باب رابطیک از گفتهبه اعتقاد نویسندگان این مقاله، ھیچ
باشد؛ بلکه نظر صحیح، ساختاری آمیخته از این دو، آن ھم در مقام تفکیک دو قسم از تمام نمی

ریـّت بناھـا و ارتکـازات عقلایـی     یی و متشرعّی است. بنابراین، ابتدا بحث را با محوسیرۀ عقلا
کنیم.دنبال می
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تمـام  » ارتکـاز عقلایـی  «و » سیرۀ عقلا«ۀدر رابط» عموم و خصوص مطلق«سخن از نسبت 

از فطرت و غریزه، تحقـّق یابـد؛   ۀکه، گاه محتمل است ارتکازی عقلایی منشأ یافتاست؛ چه آن
ای رایج، نمود رج، در قالب سیرهلیکن به جھت وجود مانع و یا عدم تحققّ موضوع در عالم خا

با ثبوت کریتّ به طریق قول ذوالیـد چنـین اسـتدلال شـده اسـت:      ۀخارجی نیابد. مثلاً در رابط
ارتکـازی،  ۀعملی در این مقام اگرچه به علتّ ندرت ابتلا، غیر ثابت اسـت؛ لـیکن سـیر   ۀسیر«

ذوالید در کریتّ و نجاسـت  که نزد متشرعّه تردیدی بر جواز اعتماد به خبرمحققّ است؛ چه آن
، میکح»(ھای عملی حجتّ استچون سیرهارتکازی نیز ھمۀو غیر آن دو وجود ندارد و سیر

).١/٢١٥، مستمسك
بـه میـان آمـده    » ارتکـاز متشـرعّه  «باید توجّه داشت که گرچه در مثال فقھی فوق، سخن از 

یی لحاظ شده اسـت؛ زیـرا اعتمـاد بـر     است، لیکن گویا عنوان متشرعّه با توجّه به حیثیتّی عقلا
ای کـاملاً شـرعی از قبیـل کریـّت و     خبر ذوالید از مواضع عقلایی است؛ خواه مـورد آن مسـأله  

).١/٢٣٣، یل؛ آم٣/١٥٧نجاست باشد و یا مسائل عقلایی محض از قبیل ملکیتّ (خویی، 
د نمود که منشأ تحققّ توان از ارتکازاتی عقلایی ناشی از فطرت و غریزه یادر دیگر سو، می

اند. نظیر ارتکاز عقلا بر حجیتّ خبر ثقه که عقلا معیشت خـویش را بـر   واقع شده» سیرۀ عقلا«
).٢/٣٩١اند(انصاری، الموسوعة الفقھیة، این اصل مرتکز مبتنی ساخته

ارتکـازات قبلـی   ۀھای عقلایی اشاره کرد که بـر پای ـ توان به آن دسته از طریقهدر مقابل می
انـد. در واقـع آن دسـته از    گردند؛ بلکه خود رفتـه رفتـه منشـأ تحقـّق ارتکـاز شـده      یل نمیتحل

ھای عقلـی و تمـایلات فطـری اسـت، موجـب خیزشـی       ھای پیامبران که بازتاب رھیافتآموزه
گردد کـه بـا اسـتمرارش رفتـه رفتـه بـه       دار در جوامع بشری میای ریشهعقلانی و تحققّ سیره
).١٠٦، شود (فخلعی، پژوھشی در چیستی سیره عقلال میارتکازی عقلایی مبدّ

ای عقلایی به ناچار باید به ارتکاز عقلایی مبـدّل گـردد؛ چـه    که ھر سیرهقابل توجّه آنۀنکت
فراھم است و سـخن از  » ارتکاز«، موجبات تحققّ »سیره«که با استمرار و تکرار عمل حاصل آن

نیـز ناشـی از عـدم درک    ١٢کازات عقلایی نگرددحصول عاداتی مقطعی که منجر به حصول ارت
است.» سیره«لازم نسبت به ماھیتّ 

ها به واقع ریشه در ارادة سیاسی حاکم داشته که نتوانسته است عقول خردمندان را با خود همراه سازد و سپس به عنوان . این دسته از سیره12
اي فراگیر با استمرار خویش موجبات ارتکاز اذهان را فراهم آورد.سیره
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و اگر فرض شـود  ١٣اخذ شده است» سیره«به دیگر بیان، عنصر تکرار و استمرار در ماھیتّ 

ای از زمان روشی را به زور پیاده نماید، از میان رفتن آن دیـری نخواھـد   حاکمی جابر در برھه
در آن صدق نخواھد کرد.» سیره«) و از این رو، عنوان ٢٣، ن و مکانپایید (فیض، نقش زما

و » سـیره «میـان دو نھـاد   » عموم و خصوص مطلـق «برآیند کلّی تحقیق فوق، تصویر نسبت 
در قالب مجموع قضایای منطقی ذیل است:» ارتکاز«

جزئیّه)ۀانجامند. (موجبمی» سیره«بعضی از ارتکازات فطری و عقلایی، به حصول 
جزئیّه)ۀنخواھند شد. (موجب» سیره«برخی از ارتکازات فطری و عقلایی، منشأ تحققّ 

کلیّه)ۀمستمرّ عقلایی، منجر به حصول ارتکازی عقلایی خواھد شد. (موجبۀھر سیر
ھا و ارتکـازات متشـرعّی   اکنون بحث را با محوریتّ سیرهپس از فراغت از مطلب فوق، ھم

سازیم:خویش را بر چند نکته مبتنی میمختارۀگیریم و نظریمیپی
که، تعیین نوع حکم به طریق ارتکازات متشرعّی نشان از آن دارد کـه مقصـود از   نخست آن

، »ارتکـاز «و » سـیره «شریعت در ابحاث مرتبط با کشف و استنباط حکم شرعی بـه طریـق   ۀواژ
رفتارھای مجاز و ۀربارھایی دو انحصار آن در احکام شرعی (آموزه» شریعت بالمعنی الاخص«

ھای اعتباری وضعی) است.غیر مجاز، راجح و مرجوح و گزاره
بنابراین در مباحث مرتبط با ارتکازات متشرعّی، تشرعّ متشرعّه ناظر بـر احکـام تکلیفـی و    

که معارف اعتقادی یا اخلاقی را نیز دربرگیرد. طبق این گفته، مقصـود از  وضعی است؛ بدون آن
در لسان فقھا صرفاً شعور و ادراک ذھنی آنـان نسـبت بـه نـوع حکـم اعمـال       » عهارتکاز متشرّ«

).٧٦٠ـ١/٧٦١عبادی (فروع) خواھد بود (تھانوی، 
ھای محض شرعی ـ در مسائل مربوط به فروع  یافتچه مسلّم است نیل به رهکه، آندوم آن

ز مراجـع موثـّق دینـی    ھای اوصیای الھی و نی ــ نه به طریق فطرت و عقل؛ بلکه به طریق آموزه
ھـایی از سـنتّ قـولی و فعلـی     که متشرعّه در عصر حضور، بر مبنای آموزهممکن است؛ گو آن

اسـتمرار  ۀاند و رفته رفتـه در نتیج ـ معصومان بر حکمی از احکام شرعی التزام و ممارست یافته
.عمل، نوع حکم، مرتکز ذھن آنان شده است؛ گرچه ھم اکنون منبع آن نامعلوم باشد

در امـور شـرعی محـض، فـرض تحلیـل      » ارتکازات متشرعّی«و » سیره«که، جریان سوم آن
تابد.فطرت و غریزه را بر نمیۀبر پای» ارتکازات متشرعّی«

).192-3/193داند (ر. ك: نائینی، ر و استمرار عمل عقلا ـ بما هم عقلا ـ می. نائینی طریقه و بناي عقلا را تکرا13
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چـه  ھا و فروع دینی از سوی معصومان نسبت به آنرسد، بیان آموزهکه، به نظر میچھارم آن

کـم در  و بوده و اساساً بنای این بزرگان ـ دستفاقد موضوع و زمینه برای تحققّ است، کاری لغ
ھای عملی ـ بر گزارش از آینده نبـوده اسـت. از ایـن رو، فـرض تحقـّق       احکام و دستورالعمل

ارتکازی متشرعّی ناشی از تعالیم پیغمبرانه و نیز مصاحبت متشرعّه با نزدیکـان آن حضـرت در   
رسد. ظر نمیتحققّ بوده است، وجیه به نۀموضوعاتی که فاقد زمین

در قالـب  » ارتکـاز «و » سـیره «ای علـّی ـ معلـولی میـان      حاصل نکات فوق، تصویر رابطـه 
ای کـه ممارسـت   یابـد؛ بـه گونـه   سـامان مـی  » سـیره «ای موجبه و کلیّه است که از جانب قضیّه

لتّ ، ع»سیره«ھای دینی ائمّه و به تبع آن، حصول متشرعّه بر اعِمال سلوکی معیّن بر مبنای آموزه
دھـیم. وی  گردد. مؤیّد این سخن را کلامی از مرحوم حکـیم قـرار مـی   واقع می» ارتکاز«تحققّ 

تـر از ثبـت و   گیری ارتکاز در افکار عمومی به بـیش شناختی، شکلبه لحاظ روان«دارد: بیان می
بـه آن  که فتوا در نفوس عـاملان درج فتوا ـ مثلاً بر حرمت ـ در دو یا سه نسل، نیاز ندارد تا آن  

» سـیره «در ماھیـّت  » اسـتمرار «) و اماّ اخذ عنصر ١٩٤متن/، (حکیم، الأصول العامة» ارتکاز شود
دارد.ھای مقطعی منتفی میبرخی عرفۀرا از ناحی» ارتکاز«نیز فرض عدم حصول 

گیرينتیجه
سیرۀ «و » ئیّهسیرۀ عقلا«ـ » سیره«ھای مطرح در باب حجیتّ دو قسم از دلیل انگارهۀمقایس

ھا؛ یعنی موضع موافق شارع ـ که حـداقل آن عـدم    ـ ما را به محوری مشترک در گفته» متشرعّه
ھا، به صراحت یا به ظھور مورد این گفتهۀچه در ھمسازد؛ زیرا آنثبوت ردع است ـ واقف می 

تأکید قرار گرفته، سخن از فعل و تقریر معصوم است که معنایی جز اشتراط ضمنی امضا ندارد؛
شود؛ به این معنا ھایی ظاھر میدلالت ھر یک بر موضع موافق شارع، تفاوتۀکه در شیوجز آن

» سـیره «ھای متشرعّی، به صرف احراز معاصرت، شرط موافقت شـارع بـا مضـمون    که در سیره
رایج است و » سیره«فراھم است؛ زیرا حیثیتّ تشرعّ، مقتضی نفی ھرگونه ردع احتمالی و اعتبار 

لـزوم  «ۀگان ـھـای عقلایـی، طـرق سـه    مورد چگونگی احراز موضع موافق شارع در سیرهاماّ در
مطـرح اسـت. از ایـن رو، متصـدّی     » کفایت عدم ثبـوت ردع «و » لزوم اثبات عدم ردع«، »امضا

، تفسیری روشن بخشد. در این میان، »سنتّ«در چھارچوب » سیره«استنباط کوشیده است تا به 
و یـا  » سـنتّ قـولی  «در امور توقیفی محض، بازگشت آن بـه  » ۀ متشرعّهسیر«با توجّه به جریان 
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، حدس قطعی بـر وجـود خبـری    »سیرۀ متشرعّه«شود؛ یعنی از وجود منحصر می» سنتّ فعلی«

شود که در گذر زمان ضایع گردیده است. بنابراین اعتبـار،  زده میحاکی از قول و فعل معصوم
میان اجماع علما و کشف حجتّ شرعی، نقشـی  ۀواسطۀلقتواند به عنوان حمی» سیرۀ متشرعّه«

کاشفه، فتوای خویش را به طـور  ۀاساسی ایفا نماید. به این صورت که فقیه با تحققّ یافتن سیر
دیگر نیازی به » سیره«یابد. فراتر از این، با تحققّ غیر مباشر بر قول و یا فعل معصوم، مستند می

اع مصطلح نخواھد بود؛ زیرا از یک سو، فقھا نیز بـه عنـوان   فقھا و اجمۀپارچتحصیل آرای یک
ایمانی در این سلوک حداکثری داخلند و از دیگر سـو، شـیوع و نفـوذ غـالبی     ۀبخشی از جامع

بـا اسـتمرار   » سیرۀ متشـرعّه «در کشف از قول و رأی حجتّ، کافی است. افزون بر این، » سیره«
فھمی عمیق نسبت به نوع حکم در اذھان متشـرعّه  ایمانی، منجر به حصول ۀجامعۀخود در بدن

سـیرۀ  «تـر از  چنین است که به شرط معاصرت و عـدم ردع قطعـی، دلالتـی قـوی    گردد. اینمی
یابد. از این رو، با وجود ارتکازات متشرعّی عصر حضور، دیگر نیازی در میان ادلّه می» متشرعّه

ھیم بود.ھا و یا اجماعات دوران حضور نخوابه تحصیل سیره
بـا  » سـیرۀ متشـرعّه  «سـازی نسـبت   چه نوشـته شـد ضـمن شـفاف    که، آنفرجام سخن این

 ـ اسـتنباطی آشـنا   ۀتأسیسات مشابه، خواننده را با شرایط حجیتّ و موقعیتّ این نھاد در میان ادلّ
ای مسـتقل مـورد بررسـی قـرار     حجیتّ این نھاد در مقالهۀسازد و اماّ با عنایت پروردگار ادلّمی
واھد گرفت.خ
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چکیده
شوند شود این است که دو دلیل در صورت تعارض ساقط مییکی از مواردی که در فقه مطرح می

ولی در مورد نفی حکم ثالث که ملازمه با آن دو دلیل دارد، در صورت حجیت آن، رجوع به اطلاقـات،  
رت عدم حجیت آن، رجوع به این مـوارد ممکـن   عمومات و اصول عملیه امکان پذیر نیست اما در صو

شود.می
گیرد، مبانی حجیت و عدم حجیت نفی ثالـث اسـت تـا بـا     آنچه در این مقاله مورد بررسی قرار می

ترین دلیلی که قائلان بـه حجیـت   ی عملی آن را در مباحث فقھی بیان کنیم. مھمبرگزیدن ھر یک، ثمره
م تبعیت دلالت التزامی از دلالت مطـابقی در حجیـت اسـت و دلیـل     اند، عدنفی ثالث به آن استناد کرده

قائلان به عدم حجیت آن، تبعیت دلالت التزامی از مطابقی در حجیت و عـدم اسـتقلال دلالـت التزامـی     
است. ما در این مقاله، قول به عدم حجیت نفی ثالث را قابل خدشه دانسته و در آخر قـول بـه حجیـت    

ایم اما نه از باب دلالت التزامی و عدم تبعیت دلالت التزامی از دلالـت مطـابقی   نفی ثالث را ترجیح داده
اند؛ بلکه به دلیل اشتراک دو دلیل متعارض در نفی ثالث است که ایـن  ھا به آن قائل شدهکه اکثر اصولی

شود که تعارض دو دلیل، تعارض ذاتی باشد ولی در تعارض عرضـی، دو  امر تنھا در صورتی محقق می
ھا حجت نیست.دلیل متعارض در نفی ثالث متفق نبوده و بنابراین نفی ثالث در آن

حجیت، نفی ثالث، دلالت مطابقی، دلالت التزامی، تبعیت، متعارضان.: هاکلیدواژه

.23/07/1393ی: یب نهایخ تصوی؛ تار08/09/1392خ وصول:ی*. تار
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در ابتدا، به بیان مقدمات لازم برای ورود به بحث اصـلی، بررسـی دلالـت التزامـی و بیـان      

پردازیم:ی دلالت التزامی میر زمینهنظرات علمای منطق و اصول، د

هاي وضعی لفظیچیستی و ماهیت دلالت
). راغـب  ١١/٢٤٩(ابـن منظـور،   » دلالت در لغـت بـه معنـای نشـان دادن و ارشـاد اسـت      «

» دلالت آن است که با آن به معرفت و شناختن چیزی برسند؛ مثل دلالت لفظ بر معنا«گوید: می
).٣١٦(راغب اصفھانی، 

مردم را بر «توان به آیهکریم نیز دلالت به ھمین معنا به کار رفته است؛ از جمله میدر قرآن
سـایه  شمس دلیل و نشـان دھنـده  «) و آیه١٤(سبأ،» ایمرگ سلیمان دلالت نکرد مگر موریانه

) اشاره کرد.٤٦-٤٥(فرقان، » گشتاست؛ زیرا اگر شمس نبود وجود سایه معلوم نمی
ھـای پیشـین اسـت و طـرح     منطق ابن سینا نسبت به منطـق ز وجوه ممیزها» دلالات«بحث 

ھا در این باب نیز عمدتاً از جانب شارحان منطق ابـن سـینا صـورت گرفتـه     شبھات و تشکیک
پردازیم، است؛ ھر چند دلالت اقسام مختلفی دارد اما آنچه که ما به بحث از آن در این مقاله می

دلالت وضعی لفظی است.
کننـد:  انان به تبع ابن سینا دلالت وضعی لفظی را معمولاً بـدین صـورت تقسـیم مـی    دمنطق

کند؛ یعنی لفظ برای این معنا وضع شـده اسـت، مثـل    لفظ بر معنا یا به نحو مطابقی دلالت می«
کند؛ یعنی معنای دلالت مثلث بر شکلی که محیط به سه ضلع است یا به نحو تضمّن دلالت می

باشد، مثل دلالـت مثلـث بـر شـکل ... و یـا      نایی است که لفظ مطابق آن میمدلول، جزئی از مع
گیرد؛ یعنی لفـظ بـه مطابقـه بـر معنـایی دلالـت دارد و       دلالت به نحو التزام و تبعی صورت می

جزء از کـل  یک رفیق خارجی ملازم آن معنا است و البته این مانند ملازمهمعنای دیگر به مثابه
قسم از دلالت، دلالت لفظ سقف است بر دیوار یا دلالت لفظ انسـان اسـت   باشد؛ مثال این نمی

).١/٢٨،الاشارات و التنبیھات(ابن سینا،...» بر توانایی کتابت 
ھای اختلافی است؛ اما بنابر قول غالب، انحصـار  عقلی یا استقرایی بودن این تقسیم از بحث

ظـر افـرادی چـون قطـب الـدین      دلالت وضعی لفظی در سه قسم، حصری عقلـی اسـت و از ن  
شود (شـیرازی، قطـب الـدین،    شیرازی، از تقسیم ثنائی و از دوران بین نفی و اثبات حاصل می

)؛ البته صدر المتألھین نیز به ایـن امـر تأکیـد کـرده اسـت (شـیرازی،       ٣٦شرح حکمة الاشراق، 
). ٣٦صدرالدین، 
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بر معنا از حیث نـوع رابطـه میـان    آید که دلالت لفظبر میالاشاراتاز عبارت ابن سینا در 

کند شود. گوینده با بیان لفظ (دال) معنایی را اراده میمدلول و موضوع له به سه قسم، تقسیم می
(مدلول)؛ که ممکن است در رابطه با معنایی که لفظ برای آن وضع شـده اسـت (موضـوع لـه)،     

 ـ،تساویھای سه گانهواجد یکی از نسبت ا تبـاین باشـد؛ بـا ایـن     عموم و خصوص مطلق و ی
ی تسـاوی و در دلالـت   میان مدلول و موضـوع لـه، رابطـه   توضیح که در دلالت مطابقی، رابطه

ھا عموم و خصوص مطلق و در دلالت التزامی، تباین است؛ (ابـن سـینا،   میان آنتضمنّی، رابطه
١٢٩/ ١.(

بررسی مبانی استقلال یا عدم استقلال دلالت التزامی
ھا در حجیت یا عدم حجیت نفی حکـم ثالـث و بـه عبـارت     نشأ اختلاف اصولیآنچه که م

ھا در حجیت دلالت التزامی در اخبار متعارض گردیده، این است کـه  دیگر، موجب اختلاف آن
آیا دلالت التزامی در حجیت، تابع دلالـت مطـابقی اسـت یـا نـوعی دلالـت مسـتقل محسـوب         

بایستی به بررسـی ایـن مـورد بپـردازیم کـه دلالـت       شود؟ برای پاسخ به سؤال مطرح شده، می
التزامی از اقسام دلالت وضعی لفظی است یا دلالت عقلی و یا این که دلالـت التزامـی، اعـم از    

باشد.دلالت وضعی و عقلی می
ھای مطرح شده، تردید در استقلال دلالت التزامی است:یکی از مناقشه

عتقدند که دلالت التزامی صرفاً از دو دلالـت مطـابقی   قول اول: موافقان عدم استقلال التزام م
). آقـای  ١٤٨-١٤٦؛ آشـتیانی، ١٢(دلالت وضعی لفظی محض) تشکیل شده است (سـبزواری،  

این ھمانی بوده کـه رابطـه  لفظ با معنای مطابقی، رابطهسیستانی نیز بر این باور است که رابطه
معنای مطابقی، ملازم با تصوّر معنای التزامی معناست و در این صورت تصوّرلفظ ھمان رابطه

توان معنای التزامی را به لفظ نسبت داد و بـه ایـن ترتیـب دلالـت التزامـی، دلالـت       است و می
وضعی لفظی خواھد بود و به ھمین دلیل، به عنوان دلالتی جداگانه و در عرض دلالت مطـابقی  

).١٦٠شود (سیستانی، محسوب نمی
اند که دلالت تضمّن و التزام، ھرکـدام از دو دلالـت مطـابقی    گمان کردهبیان اشکال: برخی 

شـوند؛ مـثلاً در دلالـت    اند و به این ترتیب، دلالت مستقلی محسوب نمیجداگانه تشکیل شده
تضمنّی، لفظ برای دو معنا (کل و جزء) به نحو جداگانه وضع شـده اسـت، ماننـد وضـع لفـط      

در حـالی اسـت کـه امکـان عـام، جـزء امکـان خـاص         امکان برای امکان عام و خـاص؛ ایـن  
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یا در دلالت التزامی، لفظ برای دو معنا (لازم و ملزوم) بـه نحـو جداگانـه وضـع شـده      ١باشدمی

است، مانند وضع شمس ھم برای ستاره خورشید (جرم آن) و ھم برای آفتاب (نور خورشـید)؛  
. بدیھی است که در چنین مواردی ی وجود آن استاین بدان معنا است که نور خورشید، لازمه

شوند.ھای امکان برای جزء و کل یا شمس برای لازم و ملزوم، مشترک لفظی محسوب میمثال
کند که دلالت قول دوم: ابن سینا برای رفع اشکال فوق، به نحو گذرا به این مطلب اشاره می

ه طوسی در شرح عبـارت  ) و خواج١/١٣٩التزام از نوع اشتراک لفظی نیست (ابن سینا، ھمان، 
مذکور و بیان تمایز میان دلالت مطابقی با دو دلالت دیگر، به وضعی لفظی محض بودن دلالت 

کند که منشأ دلالت مطابقی به دلیل این ھمانی بین مـدلول  کند. وی تأکید میمطابقی تصریح می
د دیگـر  و موضوع له، صرف وضع لفظ است، در حالی کـه منشـأ پیـدایش دلالـت در دو مـور     

ھـا  (دلالت تضمنّی و التزامی)، فقط وضع نیست بلکه عقل نیز سھم قابل توجھی در این دلالـت 
شـود ولـی اگـر    دارد. آگاھی از وضع لفظ برای موضوع له، صرفاً امری وضـعی محسـوب مـی   

مدلول، خود موضوع له نباشد، اطلاع از وضع برای فھم دلالت کـافی نیسـت و بـرای انتقـال از     
شـرح الاشـارات و   به مدلول، فعالیت عقلـی نیـز لازم اسـت (طوسـی، نصـیرالدین،     موضوع له 
) و این ھمان عبـارتی اسـت کـه قطـب الـدین      ٨اساس الاقتباس، ؛ ھمو،٢٩-١/٢٨التنبیھات، 

دلالت تطـابقی بـه مجـرد وضـع اسـت ولـی دلالـت        «رازی به اختصار به آن اشاره کرده است: 
تحریر القواعد، (رازی، قطب الدین،» آید...ضع به دست میتضمّن و التزام با مشارکت عقل و و

) وی ھمچنین ضمن نفی اشتراک لفظ میان جزء و کل یا لازم و ملزوم در دو دلالـت  ٢٩-١/٢٨
در این صورت، دلالت بـر جـزء و دلالـت بـر لازم، غیرمطـابقی      «...گوید: تضمنّی و التزامی می

تـر (دلالـت   و التزام است و بـا وجـود دلالـت قـوی    تر از تضمّننخواھد بود؛ زیرا مطابقه قوی
).١/٢٩(ھمان، ٢آیدتر (دلالت تضمنّی و التزامی) به کار نمیمطابقی)، دلالت ضعیف

ھای وضـعی لفظـی نیسـت، بلکـه نـوعی دلالـت عقلیـه        قول سوم: دلالت التزامی از دلالت
ھای لفظی نیسـت؛ زیـرا دلالـت    دلالت التزامی از دلالت«دارند که باشد. امام خمینی بیان میمی

ی التزامی عبارت است از انتقال نفس از تصوّر ملزوم موضوع له به تصـوّر لازم آن، بـه ملازمـه   

سلب ضرورت از دو طرف موافق و مقابل.سلب ضرورت از طرف مقابل؛ امکان خاص:امکان عام:-1
کند که لازم با ملزوم، در دلالت تضمنی و التزامی بیان میو. قطب الدین رازي براي رد اشکال مذکور مبنی بر مشترك لفظی بودن جزء با کل2

تـر از  شود تا دلالت بر جزءو لازم، مطابقی باشد، در حالی که دلالت مطابقی چیزي غیر از دلالت تضمنی و التزامی و قوياین امر موجب می
وضع براي آگاهی از موضوع لـه کـافی اسـت، ولـی در دو     ها است؛ زیرا در مطابقی، کلام متکلم به طور مستقیم بر آن دلالت داردو صرف آن

دلالت دیگر علاوه بر وضع به عقل نیز براي درك مراد متکلم نیاز است.
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عقلی یا عرفی و لفظ دخالتی در این انتقال ندارد، جز این که انتقال به ملزوم به سبب لفظ است 

د لفـظ بـه شـمار آوریـم؛ زیـرا      ھای خـو شود که لوازم معنای لفظ را از مدلولو این باعث نمی
ی آن است و این لفظ جز برای ملـزوم وضـع   حکایت گری لفظ نسبت به میزان وضع و گستره

نشده است، در این صورت چگونه بر چیزی که خارج معنای آن است دلالت کند؟ ولی در ھر 
معلوم گردید تواند بدون کمک گرفتن از مدلول لفظ به لوازم آن پی ببرد؛ بنابراینحال، عقل می

که التزام عبارت است از دلالت معنا بر معنا و به ھمین دلیل اگر معنایی در ذھـن حاصـل شـد،    
).١/١٥٥خمینی،»(شوداش نیز ایجاد میلازمه

این قول با توجه به آنچه که قائلان به قـول مشـارکت عقـل و وضـع در دلالـت تضـمنّی و       
اگر لفظ برای کل یـا ملـزوم   «ا بدیھی است که اولاً: اند قابل خدشه است؛ زیرالتزامی بیان داشته

وضع نشده باشد بر جزء، از آن جھت که جـزء اسـت و بـر لازم از آن جھـت کـه لازم اسـت،       
)؛ بنابراین قبل از نقش عقل در این دو دلالت، ٢٩-١/٢٨(رازی، ھمان، » دلالت نخواھد داشت

دارد در شرح سخنان ارموی بیـان مـی  مطالعبایستی به تأثیر وضع نیز توجه داشت. ثانیاً: شارح
اند که دلالت التزامی، عقلی است؛ زیرا لفظ برای مدلول التزامی وضع برخی استدلال کرده«... که

ی وضـع اسـت،   از آنجایی که ھدف از کاربرد الفاظ، استفاده از معانی به واسطه. نگردیده است
).٣٥المطالع، باشد (رازی، شرح این دلالت (التزامی) مھجور می

اگر مقصود از عقلـی بـودن التـزام ایـن     «دارد: این سخن را رد کرده و بیان میمطالعشارح 
است که وضع ھیچ دخالتی در آن ندارد، ادعایی باطل است... و اگر مقصود، مشارکت عقـل در  
این دلالت است، ادعایی صحیح خواھد بود و البته موجب مھجوریت و متروک مانـدن دلالـت   

).٣٥ھمان، »(شودتزامی نمیال
با توجه به آنچه بیان گردید، اگر این قول را که دلالت التزامی نوعی دلالـت معنـا بـر معنـا     

شـود؛ در حـالی کـه دلالـت التزامـی در      است بپذیریم، موجب متروک ماندن دلالت التزامی می
رسد که قول ه به نظر میعلوم مختلف کاربرد داشته و معتبر است؛ بنابراین از بین اقوال بیان شد

قائلان به استقلال دلالت التزامی (مشارکت عقل و وضع در دلالت التزامی) تقدم یابد و با توجه 
به این قول، اگرچه دلالت التزامی در وجود تابع دلالت مطـابقی اسـت و در صـورتی کـه فـرد      

ای بـرای  بایـد قرینـه  بخواھد بدون این که به مدلول مطابقی توجه کند به لازم آن دسـت یابـد،   
ی معنای التزامی ارائه کند؛ در ایـن صـورت کـاربرد لفـظ در     انصراف از معنای مطابقی و اراده

شـود  صار فه، راھنمای مخاطب به مقصود گوینده میبیانلازم معنا، مجازی خواھد بود و قرینه
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عی ملاک نخواھـد  و به این ترتیب، ارتباط میان لفظ و مدلول مطابقی آن قطع شده و دلالت وض

بود؛ بنابراین دلالت التزامی در وجود تـابع دلالـت مطـابقی خواھـد بـود و در صـورتی ایحـاد        
شود که پیش از آن مدلول مطابقی وجود داشته باشد و به ھمین دلیل است که برخی، دلالت می

ی این گونه نیسـت  ). ول١/٧٦اند (ابن تیمیه، الرد علی المنطقیین، التزامی را دلالت استتباع نامیده
که به محض اینکه دلالت مطابقیاز حجیت ساقط شود، دلالت التزامی نیز از بین برود؛ زیرا بنابر 
این قول، دلالت التزامی مستقل از دلالت مطابقی بوده و استقلال در دلالت التزامی به این معنـی  

دلالت مطابقی، دلالـت  است که در عرض دلالت مطابقی بوده نه درطول آن، تا با برداشته شدن 
اند که مدلول التزامـی چیـزی جـز    التزامی نیز از حجیت ساقط شود. اگرچه برخی بر این عقیده

لازم معنای مطابقی نیست و به عبارت دیگر، دلالت التزامی مساوی بـا دلالـت مطـابقی اسـت؛     
. گروھـی نیـز   )٣٧،زیرا محال است که مدلول مطابقی، لازم خود را در بر نداشته باشد (آمدی

که مدلول مطابقی سـاقط  این ھمانی قائل ھستند؛ بنابراین به محض آنمیان لازم و ملزوم، رابطه
).٦٠شود، لازم آن نیز از بین خواھد رفت (سیستانی، 
ایم، تبعیت دلالت التزامـی در وجـود از دلالـت    بنابراین آنچه ما به اثبات رسانده و برگزیده

آن معنا نیست که با معدوم شدن دلالـت مطـابقی، دلالـت التزامـی نیـز      مطابقی است اما این به
برداشته شود.

بررسی تبعیت یا عدم تبعیت دلالت التزامی از اراده
در تقسیم دیگر، دلالت دو نوع است: دلالت تصوّری و دلالت تصدیقی. در دلالت و ظھور 

ه به محض شـنیدن لفـظ، معنـا بـه     تصوّری الفاظ، بین تصوّر لفظ و معنا تلازمی برقرار است ک
آید. این دلالت تنھا وابسته به وضع بوده و ھرکسی که با وضع آن آشنا باشـد، بـه ایـن    ذھن می

)؛ به بیان دیگر خاسـتگاه دلالـت و ظھـور تصـوّری،     ١٣٢شود (مشکینی،معنا از لفظ منتقل می
و کـلام بـر معنـای    باشد که ھمان دلالت مفـردات مـتن   وضع الفاظ بر معانی مخصوصشان می

ی متّصلی در کـلام وجـود داشـته باشـد     ای که حتی اگر قرینهشان است؛ به گونهلغوی و عرفی
که متن در معنای حقیقی و وضعی خود استعمال نشده است، باز ھـم مـتن و کـلام    مبنی بر این

این ظھور دھد، گرچه شنونده آن را مراد متکلم نداند؛ بنابر ظھور تصوّری خود را از دست نمی
ای برخلاف آن در متن یا خارج باشد، خواه نباشد.تصوّری تابع وضع است؛ خواه قرینه

دلالت و ظھور تصدیقی نیز به معنای آن است که شنونده با شنیدن لفـظ، مـراد بـودن آن از    
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متکلم از جانب متکلم را تصدیق کند؛ پس دلالت تصدیقی لفظی، عبارت است از: کشف اراده

). تصدیقی بودن دلالت وضعی به معنای آن است کـه خـود لفـظ، کاشـف از     ١٣٢ن، لفظ (ھما
ی متکلم باشد. اگر دلالت وضعی الفاظ، دلالت تصدیقی باشد، در این صـورت بـر   تحققّ اراده

ھـا از  معنـای آن کنـد، کاشـف از اراده  حسب قانون وضع، تنھا الفاظی را که متکلم استعمال می
متکلم از خارج، لزومی ندارد (روحـانی،  دلالت وضعی، احراز ارادهسوی اوست و برای تحققّ

). پس مراد از ظھور تصدیقی، ھمان معنـایی اسـت کـه در واقـع مـراد مـتکلم بـوده و از        ١/٦٢
شود؛ زیرا چه بسا به دلیل وجود قراین متّصله در کلام، معنای حاصـل  مجموع کلام حاصل می

، تطابق نداشته باشد؛ از ایـن رو ظھـور تصـدیقی بعـد از     از متن با معنای حاصل از مفردات آن
). بنابراین تعریف، وجود دلالت تصدیقی، متوقف بر ٢/١٤٠آید (نایینی،اتمام کلام به دست می

ی پیام، جدی بودن متکلم، داشتن قصـد  موارد زیر است: احراز بودن متکلم در مقام بیان و افاده
).١/٤٨ظاھر کلام متکلم (مظفر، ای بر خلاف معنا و عدم وجود قرینه

از جمله مباحث دلالت التزامی، ارادی بودن یا نبودن مدلول التزامی اسـت. برخـی بـر ایـن     
باورند که متکلم، قصدی در باب معنای التزامی کلام خود ندارد، بلکه شنونده با ثبـوت معنـای   

ارادی (مدلول مطابقی) اسـت و  داند. این دلالت، عقلی و تابع دلالت کلام، لوازم آن را ثابت می
ی دلالت بر ملزوم، بر لازم آن نیز دلالـت  لفظی قرار دادن آن به دلیل آن است که لفظ به واسطه

)؛ به عبارت دیگـر، ایـن دسـته قائـل بـه      ٥/٢٦٧کند (ابن تیمیه، درء تعارض العقل و النقل، می
شمارند. بـالاتر  می را محال میتصوّری بودن دلالت التزامی ھستند و تصدیقی بودن دلالت التزا

اند که نه فقـط دلالـت التزامـی بلکـه ھـیچ یـک از       از این برخی از عالمان بلاغی بر این عقیده
دانند؛ برای نمونه تفتازانی در باب عـدم تابعیـت دلالـت از    ی گوینده نمیھا را تابع ارادهدلالت
از اراده نیست؛ بلکـه تـابع وضـع    دلالت وضعیه مقتضی تبعیت«گوید: ی گوینده چنین میاراده

دانیم که ھرگاه لفظ را بشنویم و بـه وضـع آگـاه باشـیم، معنـای آن را      است؛ زیرا ما به یقین می
کنیم؛ خواه گوینده آن را اراده کند و خواه اراده نکند. مقصود ما از دلالت چیـزی جـز   درک می

است؛ بویژه در تضـمّن و التـزام.   این نیست. پس دیدگاه تابعیت دلالت نسبت به اراده نادرست 
اند که تضمّن، فھم جزء در ضمن کل و التـزام، فھـم لازم در ضـمن ملـزوم     حتی بسیاری بر آن

است؛ در صورتی که گوینده اگر جزء یا لازم معنای خود را قصد کند دلالـت مطـابقی خواھـد    
).٢٤٣-٢٤٢(تفتازانی،» بود نه تضمّن و التزام

خدشه است؛ زیرا اگرچه شنونده بایستی برای فھم کلام مـتکلم، عـلاوه   کلام تفتازانی قابل 
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ی آن به وضع ھم آگاه باشد تا با شنیدن لفظ معنای کلام متکلم را درک کند و بـه ایـن   بر اراده

ترتیب، دلالت برای شنونده تابع وضع و اراده است؛ متکلم نیز در صورتی کلامش حجت است 
، در غیر این صورت کلام متکلم لغو خواھد شد؛ بنابراین دلالـت  که معنای کلامش را اراده کند

برای متکلم تابع اراده است که فقھا در ھنگام شک در اینکه آیا مـتکلم آن معنـای خـاص را از    
جویند.  لفظ اراده کرده یا نه، به اصول عقلایی تمسک می

د، تصـوّر غفلـت   آقای خویی معتقد است که اگر سخن گوینده، لازم بین اخص داشته باش ـ
توان گفت کـه گوینـده، ھمـواره بـین     ) و به این ترتیب می٣/٤٧،رود (خوییگوینده از آن نمی

توان گفت که ھمواره مدلول بین بمعنـی  کند؛ به عبارت دیگر، میاخص سخن خود را اراده می
ن تصریح آید؛ مگر آن که به خلاف آی گوینده در میالاخص نیز ھمانند مدلول مطابقی به اراده

کند و مقصود خود را با قرار دادن قرینه بیان نماید.
رسد کـه  این سخن در ردّ قول قائلان به عدم تبعیت دلالت التزامی از اراده است؛ به نظر می

کند؛ زیـرا از طرفـی، لـوازم بـین سـخن، از معنـای       گوینده، لوازم سخن خودش را نیز اراده می
گیرد و از سوی دیگر عرف عقـلا،  آن، متعلقّ اراده قرار میمطابقی تفکیک ناپذیر است و به تبع

مـدلول  داننـد؛ بنـابراین گوینـده، بـا اراده    گوینده را به پذیرش لوازم بین سخن خود ملـزم مـی  
آید.متکلم در میمطابقی، لوازم آن را نیز اراده کرده است و دلالت التزامی به اراده

آن در علوممعتبر بودن دلالت التزامی و کاربرد
برخی از منطق دانان، دلالت التزامی را معتبر ندانسته و کاربرد آن را در علـوم قابـل خدشـه    

اند؛ استفاده از دلالت التزامی در علوم مختلف معمـولاً بـه دو دلیـل مـورد خدشـه قـرار       دانسته
گیرد:می

ی از اقسـام  برخی دلالـت التزامـی را بـه عنـوان قسـم     لفظی نبودن التزام و مھجوریت آن:
مطـالع اند. شـارح  اند و آن را در شمار دلالت معنا بر معنا دانستهدلالت لفظی به حساب نیاورده

انـد کـه دلالـت التزامـی عقلـی      برخی استدلال آورده«...دارد که در شرح سخنان ارموی بیان می
ربرد الفـاظ،  است؛ زیرا لفظ برای مدلول التزامی وضع نگردیده است. از آنجایی که ھدف از کـا 

باشـد (رازی، شـرح   ی وضع است، این دلالـت (التـزام) مھجـور مـی    استفاده ازمعانی به واسطه
اگرمقصود از عقلی بودن «دارد این استدلال را نقض کرده و بیان میمطالع). شارح ٣٥المطالع، 

مشارکت التزام این است که وضع ھیچ دخالتی در آن ندارد، ادعایی باطل است... و اگر مقصود 
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عقل در این دلالت است، ادعایی صحیح خواھـد بـود و البتـه موجـب متـروک مانـدن دلالـت        

)؛ بـه عبـارت دیگـر،    ٣٥(ھمـان،  » شود؛ ھمان طور که در تضمّن ھم چنین نیسـت التزامی نمی
با استناد به تضمّن و اینکه اگر دلیل فـوق صـحیح باشـد، مسـتلزم مھجـور بـودن       مطالعشارح 

ز است؛ در حالی که ھیچ کس قائل به این امر نشده است، استدلال ذکـر شـده   دلالت تضمنّی نی
را قابل خدشه دانسته و آن را رد کرده است. بر این اساس، ھـر دلالـت التزامـی متشـکل از دو     
دلالت است؛ دلالت وضعی لفظی (دلالت لفظ بر معنا) و دلالت عقلی (دلالت معنا بر معنـا). بـا   

محسـوب  -و نـه معنـا بـه معنـا     -لالت التزامی را انتقالی از لفظ به معناتوان دچنین تحلیلی می
-٣٠٩نمود و آن را از اقسام دلالت وضعی لفظی دانست (شـیرازی قطـب الـدین، درة التـاج،     

٣١٠.(
برخی به دلیل عدم محدودیت یا نامتناھی بودن لوازم، نامتناھی بودن لوازم دلالت التزامی: 

ایـن دلالـت،   «...گویـد:  مـی بصائر اند. چنان که صاحب عتبر به شمار آورهدلالت التزامی را غیرم
منحصر نیست؛ زیرا لوازم آن، دارای لوازمی ھستند و این سلسله تا بی نھایت ادامـه دارد (ابـن   

تیمیه نیز در برخی از آثـارش، دلالـت التزامـی را بـه کلـی بـی اعتبـار        ). ابن٧،سھلان ساوی،
ی قد است که لوازم کلام، محدود و منحصر نبوده، در صورتی که اگر ھمـه داند؛ زیرا او معتمی
ھا را معتبر بدانیم، لفظ واحد، بی نھایت معنا خواھد داشت که محال بودن آن روشـن اسـت   آن

، اصـل  درء تعارض العقل و النقـل )؛ اگرچه وی در کتاب ١/٧٦(ابن تیمیه، الرد علی المنطقیین، 
)؛ توضیح این کـه  ٥/٢٦٧ه است (ابن تیمیه، درء تعارض العقل و النقل، دلالت التزامی را پذیرفت

با حصول لفظ در ذھن، باید لازم موضوع له و لازم لازم موضوع له و لازم لازم لازم موضوع له 
... و تمام لوازم نامتناھی آن به ذھن بیاید؛ به دلیل این که لازم لازم شـیء، لازم خـود آن شـیء    

رتیب توجه به لفظ واحد، مستلزم التفات به بی نھایت امر دیگر خواھد شد و نیز است. به این ت
این محال است. قطب الدین رازی به حل مسأله پرداخته است؛ از نظـر وی دلالـت التزامـی در    

؛ در حالی که آنچه در دلالت التزامی اعتبار دارد، لوازم بـین  ٣لوازم غیر بین، معانی نامتناھی دارد
انـد کـه اگـر    ). برخی دیگـر بیـان داشـته   ٣٥(رازی قطب الدین، شرح المطالع، ٤و متناھی است

فیاض، تقریر محاضرات (دلالت غیر بین آن است که: براي آگاهی یافتن از لزوم، افزون بر لزوم تصور لازم و ملزوم، به استدلال نیاز داریم.3
).5/57ه،فی اصول الفق

)5/58همان، (دلالت بین بردو قسم است.4
توان به عنوان مثال شود؛ دلالت آتش بر حرارت یا خورشید بر نور را میالف) بین بمعنی الاخص: با تصور ملزوم، تصور لازم نیز حاصل می

ذکر کرد.
شود؛ مانند تصور زوجیت بر عدد چهار.ه لزوم حاصل میب) بین بمعنی الاعم: با تصور لازم و ملزوم و تحلیل نسبت میان آن دو، قطع ب
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شـود؛ مـثلاً واژه  بعضی از معانی نسبت به دیگر لوازم مشھورتر بود، بر ھمان مدلول حمـل مـی  

آید، معنـای  شیر دارای معانی التزامی متعددی است، ولی آنچه که از ھمه مشھورتر به شمار می
شود. استفاده نمی» ابخر«با وجود این معنا، از لوازم غیر مشھوری مانند شجاعت است؛ بنابراین 

).٨،(طوسی نصیرالدین، اساس الاقتباس

شروط نفی حکم ثالث
شود که اولاً: دو دلیل از ھر جھت مساوی باشند (متعـادلین).  این بحث در جایی مطرح می

در دودلیـل متعـارض بـر مبنـای     ٥یـه اولثانیاً: در این صورت بنابرقول مشھور، مقتضـای قاعـده  
اولیـه  ). بنابراین نفی ثالث، برای گروھی که قاعـده ١٨٠/ ٣تساقط است (بروجردی، ٦طریقیت،

شود (عراقی، مقالات دانند، مطرح نمیدر دو دلیل متعارض را حتی بر مبنای طریقیت تخییر می
ر متعـارض، علـم بـه معلـوم     ). ثالثاً: و شرط دیگر این است که در میان دو خب ـ٢/٤٦٦الاصول، 

الصدور بودن یکی از آن دو خبر از سوی معصوم وجود نداشته باشد و الاّ اگر بدانیم کـه یقینـاً   
از معصوم صادر شده است، در این صـورت، مـدلول   -که تعیین شودبدون این-یکی از آن دو

دو از معصـوم  التزامی آن دو حجت است و شکی در آن نیست؛ زیرا علم داریم که یکـی از آن 
کند کـه قائـل بـه معتبـر بـودن      رابعاً: این بحث تنھا برای افرادی معنا پیدا می٧صادر شده است.

به دلیـل ایـن کـه    -دلالت التزامی و کاربرد آن در علوم باشند؛ زیرا اگر کسی دلالت التزامی را 
معـدوم  را به منزلهآن ٨معتبر نداند،-نوعی دلالت معنا بر معنا است یا لوازم آن محصور نیست

دانسته و بنابراین برای قائلان به این نظر، بحث نفی حکم ثالث و حجیت مدلول التزامـی کـلام   
که، آن را از باب دلالـت التزامـی نـدانیم کـه در ادامـه ایـن مطلـب        مطرح نخواھد شد مگر این

خواھد آمد.
محل نزاع

ی)، نفـی حکـم ثالـث (مـدلول     این بحث که آیا با سقوط دو دلیل متعارض (مـدلول مطـابق  
شود که ملازمه به صورت عرفـی اسـت نـه    التزامی) حجت است یا نه؛ تنھا در جایی مطرح می

خاصه و روایات است.مراد از قاعده اولیه، حکم عقل و دلیل عقلی با قطع نظر از ادله.5
گـردد، بلکـه امـاره صـرفاً     طریقیت عبارت است از ابن که: مصلحت تنها از آن واقع است و طبق مؤداي اماره هیچ مصـلحتی حـادث نمـی   .6

ت دارد و اگر مخالف واقع در آمد صرفاً به عنوان معذّر است.طریقی
درس خارج فقه آیت االله سبحانی، مبحث حجیت و عدم حجیت دو دلیل متعارض در دلالت التزامی..7
از همین مقاله.11تا 9رك به صص .8
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عقلی. 

پنھان نیست کـه محـلّ نـزاع ھمـان دلالـت التزامـی       «دارد که روحانی در این زمینه بیان می
شود ولی در حقیقت آن است نه عقلی؛ زیرا دلالت عقلی اگرچه از آن به دلالت تعبیر میعرفی

شود خارج است؛ پـس بـرای کـلام ظھـوری در لازم     از باب دلالت الفاظ که از ظھور ناشی می
عقلی نیست، و تنھا از علم به ثبوت ملزوم، علم به ثبوت لازم عقلی به نحو حقیقی یـا تعبـّدی   

.. و از اینجا دلیل خروج این دلالت (دلالت التزامی عقلی) از محل نـزاع ظـاھر   شود.حاصل می
شود؛ زیرا محل نزاع حجیت دلالت التزامی و ظھور کلام در مدلول التزامـی، بعـد از سـقوط    می

حجیت مدلول مطابقی است و بیان گردید که در لازم عقلی برای کلام ظھوری نیست، پـس در  
ت تا از حجیت و عدم حجیت آن بحث شود. دلالـت حکـم عقلـی بـه     واقع دلالت التزامی نیس

)؛ بـه عبـارت دیگـر،    ٢/٣٨٥روحـانی،  »(شـود ثبوت لازم تنھا با احراز ثبوت ملزوم حاصل مـی 
آیـد، بلکـه دلالتـی    عقلی (دلالت التزامی عقلی) نوعی دلالت لفظی وضعی به شمار نمیملازمه

دلالـت وضـعی قـرار دارد و دلالـت لفطـی      عقلی است که خارج از دلالت لفظی و در عـرض 
شود و بحثی که مـا در ایـن مقالـه بـه آن     وضعی به دلالت مطابقی، تضمنّی و التزامی تقسیم می

پردازیم، حجیت و عدم حجیت دلالت التزامی در صورت سقوط دلالت مطـابقی از حجیـت   می
ی است که مورد بحـث مـا   است؛ بنابراین دلالت التزامی عقلی (ملازمه عقلی) نوعی دلالت عقل

در این مقاله نیست.

بررسی اقوال
قـائلان بـه   تـوان ادلـه   قول اول: با بررسی که از کتب اصولی به دست آمد، به طور کلی مـی 

حجیت نفی ثالث را در دو مورد بیان کرد: اولاً: دو دلیل متعارض، به دلیل تکـاذب یکـدیگر از   
ه در آن مشترک ھستند (نفی ثالث) دلیلی بر سـاقط  شوند، اما نسبت به آنچه کحجیت ساقط می

شدن این دو دلیل از حجیت نداریم؛ ثانیاً: دلالـت التزامـی نیـز اگرچـه در وجـود تـابع دلالـت        
مطابقی است ولی در حجیت مستقل از دلالت مطابقی بوده و بنابراین با سقوط دلالت مطـابقی  

ــی   ــاقط نم ــی س ــت التزام ــت، دلال ــد خرا از حجی ــود (آخون ــانی،ش ــر، ٤٣٩س ، ٢/٣٩٧؛ مظف
).٢/٥٩٩؛ حکیم، محسن،٢/٣٨٢روحانی،

دارد: در میان دو خبر متعارض، یکی از آن دو لابعینه معلـوم الکـذب   صاحب کفایه بیان می
شود) و دیگری ھم احتمال صدق و ھم احتمال است (زیرا کلام متعارض از معصوم صادر نمی
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کذب است حجت نیست و دیگـری کـه محتمـل    شود؛ خبری که معلوم الکذب در آن داده می

تـوانیم بـه   شناسیم در نتیجه نمـی ھا را نمیباشد ولی چون آنالصدق و الکذب است حجت می
ھا حجت است و نفی ثالث نسـبت بـه   مدلول مطابقی ھیچ یک عمل کنیم ولی مدلول التزامی آن

لـی بـه ھـر حـال قطعـاً      یکی از آن دو حجیت دارد؛ مثلاً نماز جمعه یا حرام است یا واجـب و 
).٤٣٩مستحب نیست (آخوند خراسانی، 

توان پی برد که وی قائل به حجیت نفی ثالث است؛ ولی این قول خـالی  از عبارت فوق می
از اشکال نیست؛ زیرا اولاً: مورد بحث در جایی است که تعارض میان دو حجت وجود داشـته  

گرچه یکی از دو خبر معلوم الکذب است اما که بگوییم اباشد و این امکان پذیر نیست مگر این
دانیم کدام یک از دو خبر کاذب است بنابراین علم مـا  چون لابعینه است و ما به طور یقین نمی

به کاذب بودن یکی از دو خبر، علم اجمالی است و علم اجمالی نیز مانع از حجیت یکی از دو 
ض، از بـاب تعـارض دو حجـت    شود و در نتیجه، ھر دو خبر حجـت اسـت و تعـار   خبر نمی

خواھد بود و نفی حکم ثالث در ھر دو به صورت مشترک است. اما اگر بنـا را بـر مـانع بـودن     
علم اجمالی از حجیت یکی از دو خبر قرار دھیم، در این صورت خبر معلوم الکـذب بـه نحـو    

 ـ    اجمال خارج می اقی شود و تنھا خبری که به نحو اجمالی و بدون تعیـین مـورد شـک اسـت ب
این امر، تخصیص نفی ثالث به یکی از این دو خبر، بدون تعیین است نـه نفـی   ماند و لازمهمی

حکم ثالث از ھر دو خبر به صورت مشترک؛ و در این حالت، تعارض بین این دو خبر از بـاب  
قول آخونـد خراسـانی (حجیـت    اشتباه حجت و لا حجت است که مورد بحث ما نیست؛ لازمه

بت به یکی از دو خبر) ھم این است که یکـی از دو خبـر (خبـر معلـوم الکـذب)      نفی ثالث نس
حجت نباشد و به نحو اجمال خارج شود و در این صورت، تعارض از باب حجت و لا حجت 
است که مورد بحث نیست؛ زیرا نفی حکم ثالث در جایی مطـرح اسـت کـه تعـارض بـین دو      

که در عبارت آخوند خراسـانی،  ). و ثانیاً: این١٧٧-٤/١٧٦حجت باشد (عراقی، نھایة الافکار، 
آیا مراد احدھمایی است که در ذھن است یا در خارج و یا در نـزد  ٩آمده است،» احدھما«لفظ 

گوییم که حجیت ندارد؛ زیـرا حجیـت   خداوند؟ اگر مراد احدھمایی است که در ذھن است می
توانـد حجـت باشـد و اگـر مـراد      یباید در خارج باشد و الا چیزی که در ذھن کسی است نم ـ
گوییم: خارج، ظرف تعـین اسـت و   احدھمایی است که در خارج واقع شده و لابعینه است می

ظرف و فضایی برای تردد نیست (قانون کلی این است که در خارج، تردد معنـا نـدارد و تـردد    

).439آخوند خراسانی، همان،»(نعم یکون نفی ثالث باحدهما لبقائه علی الحجیه«.9
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حجت اسـت، ایـن   تنھا مربوط به مقام تصوّر است) و اگرھم بگوییم احدھمای لابعینه نزد خدا 

کلام صحیح است ولی دیگر معنا ندارد که محتمل الصدق و الکذب باشد؛ امری که علمش نزد 
١٠خداوند است، یا به نحو قطع صادق است یا کاذب.

انـد، دو ایـراد بـر قـول اول وارد     قول دوم: گروھی که قائل به عدم حجیت نفی ثالـث شـده  
اند از اولاً: زمانی که بینـه بـه   وارد نقضی عبارتاند که یکی نقضی و دیگری حلّی است. مکرده

دھد، در حالی که ماعلم به کذب بینه و عدم تلاقی لباس بـا بـول   برخورد لباسی با بول خبر می
دھیم که لباس از جھت دیگری، مثلاً برخورد با خون نجس شده است؛ در داریم اما احتمال می

به طـور مطلـق و از   -می، حکم به نجاست لباساین صورت، ھیچ کس با استناد به مدلول التزا
دھد؛ زیرا وقتی مدلول مطابقی کـلام، بـه بیـان    نمی-ھر طریقی مثلاً احتمال ملاقات آن با خون

توان مدلول التزامی را مطلـق قـرار داد   پردازد (برخورد لباس با بول) نمیچیزی به طرز مقید می
ی خاص در بایستی مدلول التزامی، با حصّه(مطلق نجاست از ھر طریقی که حاصل شود) بلکه 

تـرین اشـکالی کـه بـر آن وارد     مدلول التزامی بیان شود؛ اما این مورد قابل خدشه است و مھـم 
شود این است که: مورد از موارد علم به خطای مستند در اخبار است؛ به عبـارت دیگـر، مـا    می

دلالت الترامـی بـه خـاطر تبعیـت آن از     علم به کذب بینه داریم و بنابراین در این مورد، سقوط 
مدلول مطابقی نیست بلکه به دلیل علم به کذب مستند است و دیگر این کـه مـورد از مـواردی    

شود و قبلاً بیـان شـد   است که مدلول مطابقی، موضوع و مدلول التزامی به عنوان حکم واقع می
لبـاس بـا نجاسـت، مـدلول     که این مورد از محل بحث خارج است؛ زیرا خبر دادن از ملاقـات  

ی با نجاست ملاقی (لبـاس) دارد و بـه   مطابقی کلام و به عنوان موضوع است و این امر ملازمه
عبارت دیگر، مدلول التزامی کلام، نجاست است و نجاست نیز به عنوان حکـم مسـأله شـناخته    

آن از مـدلول  شود. بنابراین در این مورد، سقوط دلالت التزامی (نجاست) بـه خـاطر تبعیـت    می
مطابقی نیست بلکه به دلیل تبعیت حکم از موضـوع و منتفـی شـدن آن بـه تبـع منتفـی شـدن        

ھای داده شـده بـه   رسد که، اشکال و جواب). به نظر می٣٨٨-٢/٣٨٣موضوع است (روحانی،
باشد؛ زیرا ما بـه بحـث از   آن، از محل نزاع و آنچه مورد بحث ما در این مقاله است، خارج می

پردازیم، در حالی که آنچه که بیان شـده (حکـم نجاسـت)    و عدم حجیت نفی ثالث میحجیت
مدلول التزامی کلام به نحو اثباتی است و در واقع حکم ثالثی نفی نشده بلکه حکم به نجاسـت  

ثابت شده است.

رس خارج فقه آیت االله جعفر سبحانی، مبحث حجیت و عدم حجیت دو دلیل متعارض در دلالت التزامی.د.10
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د ای در ید زید باشد و بینه بر این که خانه برای عمرو است، اقامـه شـو  ثانیاً: زمانی که خانه

و از طرف دیگر، بینه بر این که خانه برای بکـر اسـت، اقامـه شـود؛ در ایـن صـورت، مـدلول        
شود ولی ھیچ کس قائل به این امر نشده اسـت کـه   مطابقی کلام به دلیل تعارض بینه ساقط می

خانه برای زید نیست تا حکم خانه مجھول المالک شود، در حالی که اگر قائل به حجیـت نفـی   
ایستی حکم به عدم ملکیت برای زیـد کنـیم. ولـی در جـواب ایـن اشـکال بیـان        ثالث شویم، ب

اند که: مانعی از ملتزم شدن به نفی حکم ثالث و عمل کردن به دلالت التزامی نیست؛ زیرا داشته
).  ٣٨٧-٢/٣٨٣این مورد از مواردی است که مخالفتی با ضرورت فقه ندارد (روحانی،

از اولاً: ثبوت لازم مبتنی بر ثبـوت ملـزوم اسـت؛ بنـابراین بـا      اند ایرادھای حلّی نیز عبارت
شود و در بحث مورد نظر، با منتفی شدن دلالـت مطـابقی   منتفی شدن ملزوم، لازم نیز ساقط می

شود. ولی قائلان به حجیت نفی ثالث، که ھمان ملزوم است، دلالت التزامی (لازم) نیز ساقط می
اند که: حکم به ثبـوت لازم بعـد از علـم بـه     ھا بیان داشتهد؛ آناناین قول را قابل خدشه دانسته

شود که این دلالت نیز مورد بحث ما نیست امـا دلالـت   ثبوت ملزوم، در دلالت عقلی مطرح می
عرفی، متوقّف بر ثبوت ملزوم نیست بلکه منشأ تحقق دلالـت عرفـی، دلالـت کـلام بـر ثبـوت       

شود نـه از  ا دلالت مطابقی، فقط از حجیت ساقط میملزوم است و این امر نیز محقق است؛ زیر
ی دلالـت  دلالت التزامی با علـم بـه انتفـاء ملـزوم و عـدم اراده     -ثبوت و شاھد بر این کلام که

). بـه نظـر   ٣٨٨-٢/٣٨٤، واستعمالات کنایی ھستند (ھم-اشدبمطابقی به طور جدی ثابت می
اند خـالی از اشـکال نباشـد؛    بیان داشته-لثقائلان به حجیت نفی ثا-رسد، استدلال فوق کهمی

زیرا ھمان گونه که قبلاً بیان گردید، دلالت التزامی تنھا در صورتی معتبر است که به نحـو بـین   
انـد کـه   اما در استدلال فوق، شاھد مطلب را استعمالات کنایی قـرار داده ١١بمعنی الاخص باشد؛

، دلالت التزامی باقی است؛ به عنوان مثال اگـر  ی جدی دلالت مطابقیدر آن با علم به عدم اراده
متکلم معنای مطابقی کلام را اراده نکرده، بلکه آنچـه  ١٢زید زیاد است،گفته شود خاکستر خانه

را اراده کرده است؛ در حالی کـه بـا   -یعنی مھمان نواز بودن زید-با این امر داردرا که ملازمه
ای که در استعمالات کنایی وجـود دارد، بـه   که ملازمهتوان به این مطلب پی بردکمی تأمل می

توان به این مطلب پی برد؛ زیرا کنایـه یعنـی   نحو بین بمعنی الاخص نیست. از تعریف کنایه می
کند و آنچه که اراده شـده نیـز بـه صـورت     دارد ولی غیر آن را اراده میآنچه که متکلم بیان می

از همین مقاله.9و 11رك به ص .11
."زید کثیرُ الرّماد".12



93حکم ثالثیمتعارضان در نفتیحج1394تابستان
). ثانیـاً:  ٣٢٥،؛ ابوجیـب ١٥/٢٣٣ین نیست (ابن منظـور،  مستتر و پنھان است و به عبارت دیگر ب

پـردازد (برخـورد لبـاس بـا بـول)،      وقتی مدلول مطابقی کلام، به بیان چیزی به طـور مقیـد مـی   
توان مدلول التزامی را مطلق قرار داد (مطلق نجاست از ھر طریقی که حاصـل شـود) بلکـه    نمی

).٢/٣٨٤ابقی بیان شود (روحانی، خاص در مدلول مطبایستی مدلول التزامی با حصه
اند: بحـث مـورد   برخی از قائلان به عدم حجیت نفی ثالث نیز به دلایل دیگری استناد کرده

نظر، از باب دلالت التزامی نیست؛ زیرا این دلالت فقط به نحو لازم بین بمعنـی الاخـص دارای   
به ایـن معنـا اسـت کـه بـه      اعتبار است و در علوم مختلف کاربرد دارد؛ بین بمعنی الاخص نیز

موجب تصوّر معنای ملزوم (دلالت مطابقی)، ذھن به معنای لازم انتقال یابـد، در حـالی کـه در    
بحث مورد نظر، بین اثبات شیء و نفی ھر آنچه که مخالف آن است (نفی ثالـث) ایـن ملازمـه    

کـلام نـدارد بلکـه    وجود ندارد. دلیل دیگر این که، لفظ به طور مستقل دلالت بر مدلول التزامی
این دلالت، به تبع مدلول مطابقی است؛ به عبارت دیگر، اگر لازم واجب، عدم استحباب اسـت،  

که -به دلیل تعارض ساقط شود، چگونه عدم استحباب-که اصل است-پس زمانی که وجوب
رسد که، دلیـل اخیـر خـالی از اشـکال    ). به نظر می٢/٤٥٢باقی بماند (مؤمن قمی، -فرع است

اگرچه دلالت التزامی در وجـود تـابع دلالـت    ١٣نباشد؛ زیرا با توجه به آنچه که قبلاً بیان گردید،
به دلایل مختلـف مثـل   -مطابقی بوده اما این به آن معنا نیست که با ساقط شدن دلالت مطابقی 

بر دلالت التزامی نیز ساقط شده و از بین برود؛ زیرا دلالت مطابقی، نوعی دلالت لفظ -تعارض
معنا است، در حالی که دلالت التزامی علاوه بر این که نوعی دلالت لفظ بر معنا اسـت، دلالـت   

باشد؛ به عبارت دیگر، دلالت التزامی اعمّ از دلالت مطابقی اسـت و بنـابراین   معنا بر معنا نیز می
ز بـین  دلالت التزامی مساوی با دلالت مطابقی نیست که به محض ساقط شدن آن، لازم آن نیز ا

). برای تقریب ایـن مطلـب   ١٦٠اند (سیستانی، برود؛ ھمان گونه که برخی قائل به این امر شده
توان تمثیلی را بیان کرد؛ به این ترتیب که، اگرچه فرزند در وجود تابع پـدر و مـادر   به ذھن می

ایجـاد  است و تا وقتی پدر و مادر موجود نباشند، فرزند نیز وجودی نخواھد داشت ولی بعد از 
ھا است.شود؛ زیرا فرزند مستقل از آنفرزند، فوت پدر و مادر، موجب از بین رفتن فرزند نمی

انـد ایـن اسـت کـه:     یکی دیگر از اشکالاتی که قائلان به عدم حجیت نفی ثالث بیان داشـته 
دلالت مطابقی، تضمنّی و التزامی گاه تصوّری است و گاه تصدیقی. در ھر صـورت در دلالـت   

از همین مقاله.به بعد6رك به ص .13
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در دلالت تصدیقی ١٤ی، اراده کردن وجود دارد ولی در دلالت تصوّری این اراده نیست.تصدیق

اگر لفظ در مدلول مطابقی حجت نباشد، قطعاً در مدلول التزامی ھم حجت نخواھـد بـود؛ زیـرا    
مراد از حجیت این است که بتوانیم آن را به متکلم نسبت دھیم و متکلم آن را ارده کرده باشـد؛  

چـون متعـارض   -گر نتوانیم مضمون یک خبر را از نظر مطابقی به امام نسـبت دھـیم   بنابراین ا
در ایـن  -است و حجت نیست و معلوم نیست که امام کدام خبر متعارض را اراده کـرده اسـت  

در پاسخ به این اشکال باید گفـت  ١٥توانیم مدلول التزامی را ھم به امام نسبت دھیم.صورت نمی
متکلم شرایطی بیان گردیده ولی در ھیچ یک، تعارض به عنـوان شـرطی   ی که برای احراز اراده

تـوان گفـت کـه صـرف     بنابراین نمـی ١٦متکلم پی برد نیامده است؛که بتوان از آن به عدم اراده
تعارض به این معنا است که مـتکلم کلامـش را اراده نکـرده اسـت؛ در نتیجـه مـتکلم، مـدلول        

ولی مدلول مطابقی ١٧متکلم درآمده استالتزامی نیز به ارادهمطابقی کلام را اراده کرده و مدلول 
به دلیل تعارض ساقط شده اما مدلول التزامی چون تعارضی ندارد، دلیلـی بـر سـاقط شـدن آن     
نیست؛ با توجه به آنچه ثابت کردیم که مدلول التزامـی در حجیـت مسـتقل از مـدلول مطـابقی      

است.
شود، پـرداختیم. قـول سـوم کـه در     ی ثالث مطرح میتا اینجا به دو قول مھم که در بحث نف

این زمینه وجود دارد قول به تفصیل است: اگر دو خبر، تعـارض ذاتـی داشـته باشـند، در ایـن      
صورت متعارضان در نفی ثالث مشترک بوده و با ھم در عدم حکم ثالث حجت ھسـتند؛ ولـی   

اصطلاح به آن تعارض عرضـی  زمانی که تعارض بین این دو، به خاطر امر خارجی باشد که در
شود، در این صورت، مشترک در نفی ثالث نبوده و بنابراین نفی ثالث حجیـت نـدارد؛   گفته می

مانند اینکه مفاد یکی از دو دلیل وجوب نماز ظھر و دیگری وجوب نماز جمعه باشد و مـا بـه   
-٥/٨٠نـایینی،  دلیل خارجی، علم به عدم وجوب دو نماز باھم و در یک زمان داشته باشـیم ( 

). قول به عدم حجیت نفی ثالث در دو دلیلی که تعارض عرضی دارند، قول خوبی بوده و از ٨١
مشترک در -به دلیل عدم وجود تعارض در ذات آن دو-بدیھیات است؛ زیرا دو دلیل متعارض

نفی حکم ثالث نبوده پس دلیلی بر حجیت نفی ثالث نیست.

به بعد از همین مقاله.7رك به ص .14
عدم حجیت نفی ثالث.درس خارج فقه آیت االله سبحانی، مبحث حجیت و.15
از همین مقاله.9رك به ص .16
از همین مقاله.10و9رك به صص .17
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نظر مختار

به نحو بین بمعنی الاخص با دلالت مطابقی یان شد، اگر نفی ثالث ملازمهبا توجه به آنچه ب
توان حکم به حجیت نفی ثالث کرد، در غیر ایـن صـورت ایـن بحـث از بـاب      داشته باشد، می

دلالت التزامی نبوده و در نتیجه در صورت تعارض دو دلیل و سـاقط شـدن آن دو از حجیـت،    
حجیت تابع دلالت مطابقی نیست و حکم به حجیـت نفـی   توان گفت که دلالت التزامی درنمی

تـوان حکـم بـه    ثالث کرد؛ زیرا این بحث از باب دلالت التزامی نیست ولی از طریق دیگری می
حجیت نفی ثالث کرد و آن عبارت است از این که اگر تعـارض بـین دو دلیـل تعـارض ذاتـی      

ث، آن حجت است. در غیر این صـورت،  باشد، به دلیل اشتراک و متّفق بودن این دو در نفی ثال
اگر تعارض به نحو عرضی باشد، نفی ثالث حجت نخواھد بود.

گیرينتیجه
با بررسی دلایل قائلان به حجیت و عدم حجیت نفی ثالث به این نتیجه رسیدیم که دلایـل  

باشد و دلیل اصلی را که ھـر یـک بـرای اثبـات     ھر دو گروه در عین قوّت دارای ضعف نیز می
اند، با بیان استدلال رد کردیم و در نھایت قول به حجیت نفی ثالـث  قول خود به آن استناد کرده

ھا که نفی ثالث را از بـاب دلالـت التزامـی دانسـته و بـا      را ترجیح دادیم ولی بر خلاف اصولی
اثبات این امر که دلالت التزامی در حجیت تابع دلالت مطابقی نیست، قائل به حجیت نفی ثالث

اند؛ آن را از باب دلالت التزامی ندانسته بلکه از طریق اشتراک دو دلیـل متعـارض در نفـی    شده
ایم؛ البته اشتراک دو دلیل متعـارض در نفـی ثالـث در    ثالث، به اثبات حجیت نفی ثالث پرداخته

ی فقھـی بحـث را در ایـن قـرار     ھا ذاتی باشد و در آخر ثمـره صورتی است که تعارض بین آن
شود و بنابراین امکان رجوع کھدر تعارض ذاتی بین دو دلیل، حجیت نفی ثالث اثبات میدادیم

به اطلاقات، عمومات و اصول عملیه امکان پذیر نیست اما در صورت تعارض عرضـی بـین دو   
عملی آن امکان رجوع به اطلاقـات، عمومـات و اصـول    دلیل، عدم حجیت را برگزیدیم و ثمره

عملیه است.
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ایمحمود حکمت ندکتر 
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Email: dr.hekmatnia@yahoo.com

یاضیمسعود ف
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چکیده
قاعده احسان یکی از قواعد مسلم فقھی است که رافع مسئولیت مدنی فرد در اتلافی اسـت کـه در   

کند. قدر متیقن از این قاعده در جایی اسـت کـه در احسـان صـورت     فرایند احسان به دیگران وارد می
ه حسن فاعلی و حسن فعلی توامان وجود داشته باشد. در احسان به فـرد شـرط اسـت کـه خـود      گرفت

بار باشد؛ اما وقتی طرف احسان یک جمع است و آن احسـان نیـز   احسان باید اتلاف گونه یا سبب زیان
بار، این سوال مطرح است که اگر در ضـمن آن برخـی از افـراد    نفسه نه اتلاف است و نه سبب زیانفی

گیرد یا خیر؟ در این مقاله بـا تفکیـک مـواردی کـه     جمع متضرر شدند آیا به فاعل آن ضمانی تعلق می
گیرند یا عام استغراقی یا عام علی البدل، ثابت شده جمع به صورت عام مجموعی مورد احسان قرار می

یـان  گیـرد، جر که در جایی که احسان به نحو عام مجموعی و با لحاظ مصلحت عمـومی صـورت مـی   
ھیکس -قاعده و رفع ضمان بدون اشکال است. در ھمین صورت نیز تلاش شده با معیار عرفی کالدور

ای برای درستی مصلحت در نظر گرفته شده ارائه شود.ضابطه

مسئولیت مدنی، قاعده احسان، احسان جمعی، احسان فردی، ضمان.:هاکلیدواژه

.31/01/1393ی: یب نهایخ تصوی؛ تار30/10/1392خ وصول:ی*. تار
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زه مسئولیت مدنی، مقتضای اصل اولی آن اسـت  ھای فقھی و حقوقی در حوبراساس آموزه
که اگر فردی بدون مجوز به دیگری ضـرری وارد کنـد، در مقابـل ضـرر وارده ضـامن بـوده و       

ھـا بـرخلاف   دارای مسئولیت مدنی است؛ اما با وجود این، مواردی نیز وجود دارنـد کـه در آن  
ده اسـت، ولـی ضـمانی در    اصل مزبور عمل شده و در عین اینکه فرد به دیگری ضرر وارد کر

برابر آن ندارد. موارد قاعده احسان از جمله این موارد است. زیـرا بـر اسـاس ایـن قاعـده اگـر       
-ای انجام دھد که یا خود آن عمل نسبت به طـرفِ احسـان اتـلاف باشـد    فردی عمل محسنانه

یـا عمـل   -کنند تا از مرگ او جلوگیری کننـد مانند جایی که دست فاسد شده فردی را قطع می
مانند جایی که به منظور احسان به فـرد چـاھی   –بار به غیر قلمداد شود محسنانه او سبب زیان

و یـا در ضـمن آن اتلافـی    -میـرد افتـد و مـی  کنند و اتفاقا او در آن چاه میدر منزل او حفر می
ن کند ولـی در ضـمن احسـان او بـه آ    مانند اینکه به جمعی احسان می–نسبت به غیر رخ دھد

، ولی باز ضمان وجود ندارد. البته باید توجه داشت -کنندجمع افرادی نیز در آن جمع ضرر می
که موارد احسان اعم از موارد قاعده احسان است. زیرا ھر فعلی که متصف به حسن شود، چـه  

(موسسه دائره معارف الفقه الاسلامی، ١ناظر به غیر باشد یا نباشد از مصادیق احسان خواھد بود
ھایی به غیر مطرح است که اگر این قاعده نبود، فاعـل  )، ولی قاعده احسان تنھا در احسان۹/ ۷

آن احسان (محسن) نسبت به طرف احسان ضامن بود.
)، عقلی (مراغی، ۹/ ۴؛ بجنوردی، ۴۷۴/ ۲حجیت قاعده احسان مستند به ادله نقلی (مراغی، 

) اسـت و ھرچنـد در گسـتره    ۱۳مـان،  ) و اجماع (بجنـوردی، ھ ۱۲؛ بجنوردی، ھمان، ۴۷۵/ ۲
ھـا اختلافـی نیسـت.    قلمرو آن اختلافاتی بین فقھا وجود دارد، ولی در اصل حجیت آن بین آن

لـیس  «در آیـه شـریفه   » ما علی المحسنین من سبیل«ترین دلیل نقلی این قاعده، کبرای کلی مھم
حـرج اذا نصـحوا الله و   علی الضعفاء و لا علی المرضی و لا علی الـذین لایجـدون مـا ینفقـون    

) اسـت. ایـن آیـه در مـورد     ۹۱(توبـه:  » لرسوله، ما علی المحسنین من سبیل و االله غفور رحـیم 
برخی از یاران پیامبر اکرم صلی االله علیه و آله و سلم در جنـگ تبـوک نـازل شـد کـه توانـایی       

ور در ھـا مجـوز عـدم حض ـ   جسمی و مالی برای شرکت در جنگ نداشتند و بدین وسیله به آن
اند که اگـر فـردی در عمـل    جنگ داده شد. فقھا از فقره مزبور این قاعده کلی را استخراج کرده

- ها که فردي بـراي  ها و سوراخناودان یا برخی روزنهالبته در کلام برخی فقها مانند ابن ادریس و علامه حلی به افعال مباحی مانند احداث1
)9/361حلی، (اند.کند نیز به دلیل معصیت نبودنش اطلاق احسان کردهاش در راه عمومی احداث مینیاز عادي
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خود محسن بود و ضرری به دیگری وارد کرد، مواخذه ناشی از حکم تکلیفی و عوارض ناشی 

). البتـه در اینکـه   ۲۸۶؛ فاضل لنکرانی، ۴۷۵/ ۲از حکم وضعی ضمان متوجه او نیست (مراغی، 
ر کلی ھر مواخذه ناشی از مخالفت حکم تکلیفی متوجه او نیست اختلافی وجـود نـدارد   به طو

شود اختلافاتی وجود ولی در اینکه ھمه عوارض ناشی از حکم وضعی ضمان نیز از او زائل می
) که سعه و ضیق قلمـرو ایـن قاعـده را    ۲۹/ ۷دارد (ر.ک: موسسه دائره معارف الفقه الاسلامی، 

بته برخی از اندیشمندان با استناد به شأن نـزول آیـه شـریفه و مـدخلیت آن در     کند. الروشن می
سیاق و دلالت آیات، بر استناد فقھا بر این فقره از آیه شـریفه مبنـی بـر اثبـات قاعـده احسـان،       

انـد، ایـن مناقشـه    طور که خود ایشان تصریح نموده)، ولی ھمان۱۳اند (علیدوست، اشکال کرده
که این قاعده حجیت ندارد و از دایره شرع بیرون اسـت، بلکـه بـه عکـس،     به معنای آن نیست

)۸اند که این قاعده از قواعد مسلم شرعی و فقھی است. (ھمو، گفته
ای گردد که احسان ذاتا حسَن است، به گونـه دلیل عقلی حجیت این قاعده نیز به این بر می

ه غیرمحسنانه با آن قبیح اسـت و ضـامن   کند و لذا مقابلکه فطرت انسان این حسُن را درک می
قرار دادن محسن در مقابل احسانی که انجام داده است، مواجھه غیر محسنانه با احسان اوست، 

ھـل جـزاء   «). حتـی فقھـا آیـه شـریفه     ۲۸۴؛ لنکرانـی،  ۱۲/ ۴که آن نیز قبیح است (بجنـوردی،  
ند که به طور غیر مستقیم ھر نـوع  دانرا نیز اشعار بر ھمین دلیل عقلی می» الاحسان الا الاحسان

) البته در بین فقھا ھستند کسـانی کـه بـه ایـن     ۴۷۵/ ۲کند (مراغی، سبیلی را بر محسن نفی می
) ولـی در ھـر   ۳۲/ ۷اند (رک: موسسـه دائـره معـارف الفقـه الاسـلامی،      دلیل خدشه وارد کرده

کند. به ھمین دلیـل  میصورت دلیل نقلی مزبور و اجماع برای اثبات حجیت این قاعده کفایت 
طور کـه مشـھور فقھـا    صادق باشد. ھمان» محسن بودن«بحث قاعده احسان در جایی است که 

معتقدند و قدر متیقن نیز ھمین است، محسن بودن وقتی صادق است که ھـم حسـن فـاعلی و    
ھم حسن فعلی وجود داشته باشد، به این معنا که ھم فاعل قصـد احسـان داشـته باشـد و ھـم      

). البته برخـی از فقھـا نیـز بیـان     ۲۸۸؛ لنکرانی، ۴۷۸/ ۲او درواقع محسنانه باشد. (مراغی، عمل 
بحوث فـی  اند که صرف قصد احسان در صدق محسن بودن فاعل کافی است (اصفھانی،داشته
). در مقابل این دسته، فقھای دیگری نیز وجود دارند که در صـدق احسـان بـه قصـد     ۳۵الفقه، 

/ ۴داننـد (بجنـوردی،   دھند و ملاک اصلی را محسنانه بودن فعل در واقع، میفاعل اھمیتی نمی
فرض این مقاله است ھمان نظر مشھور است که به طـور قطـع از مصـادیق    ) ولی آنچه پیش۱۲

احسان است و در آن ھم حسُن فعلی و ھم حسن فاعلی در صـدق محسـن بـودن فاعـل لازم     
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است.

نھـادن فعـل را   فاعل قصد نتیجه نکند، یا به قصد منـت بر این اساس، در قاعده احسان اگر 
توان او را محسـن نامیـد. از سـوی    دھد بر او واجب باشد، نمیانجام دھد یا فعلی که انجام می

دیگر منوط کردن صدق احسان به رضایت طرف احسان نیز وجھی ندارد و محسن نیز نھایتا بر 
)۱۶۳-۱۶۱/ ۱الفارق، کند (رک: لنگرودی،طرف احسان ولایتی پیدا نمی

نکته مھم این است که محل جریان قاعده احسان در جـایی اسـت کـه عامـل متغیـر فقـط       
احسان باشد، به این معنا که اگر بر فعل انجام شده عنوان احسان صـدق نکنـد، ثبـوت ضـمان     
قطعی باشد. به ھمین دلیل، قاعده احسان برخلاف ادله وجود ضمان در صورت اتـلاف اسـت.   

امر سبب شده که برخی فقھا در عمل به آن بسیار محتاط باشـند و جـز در مـواردی کـه     ھمین
گوید؛ اگر بـه  مورد عمل مشھور فقھا بوده، به آن استناد نکنند. به عنوان مثال صاحب جواھر می

آید، به ھمین دلیل در موارد جریان این قاعده ظاھر آیه احسان عمل شود، فقه جدیدی پدید می
) ولی با توجـه بـه اینکـه    ۲۴۱به باید بسنده کرد. (نقل از: لنگرودی، فلسفه اعلی، مفتیبه موارد 

این قاعده در بین خردمندان جاری بوده و مورد تائید شارع مقدس نیز قرار گرفته است، قاعدتا 
توان آن قاعـده را منضـبط کـرد و    کند. به ھمین دلیل با یافتن آن اصول میاز اصولی پیروی می

ترین اصـول توجـه بـه مجـرای     به نیز از آن استفاده نمود. یکی از مھمر موارد غیر مفتیسپس د
گیـرد، مجـرای   اصلی جریان قاعده است. زیرا در مواردی که احسان به یک فـرد صـورت مـی   
بـار باشـد و در   اصلی قاعده تنھا در جایی است که خود عمل احسانی اتـلاف یـا سـبب زیـان    

گیرد، این مجرا علاوه بر دو مورد فوق، شـامل مـوردی   صورت میمواردی که احسان به جمع 
باشد ولـی در ضـمن آنبـه بعضـی افـراد      که خود احسان اتلاف نیست و سبب زیان بار نیز نمی

شود. به ھمین دلیل بحث را باید در دو حوزه احسان بـه فـرد و   جمع ضرری وارد شود، نیز می
که طرف احسـان تنھـا یـک فـرد اسـت بـین فقھـا        احسان به جمع پیگیری کرد. البته در جایی 

مباحث متنوعی صورت گرفته است، ولی آنچه مسئله اصلی این مقاله است، مربوط بـه احسـان   
اند. در این راستا، سوال اصلی مقالـه  جمعی است، که فقھا و حقوقدانان بسیار کم به آن پرداخته
ایی از آن جمـع ضـرر   احسان او عدهاین است که اگر فردی به جمعی احسان کند، ولی از قبِلَ

توان قاعده احسان را در مورد فاعـل آن جـاری کـرد و    ببینند و عده ای نیز منتفع گردند، آیا می
تـوان؟  ضمان و مسئولیت مدنی را نسبت به افراد زیان دیده از فاعل احسـان برداشـت یـا نمـی    

رافـع مسـئولیت دانسـت،    برفرض آنکه به صورت موجبه جزئیه بتـوان احسـان را در مـواردی    
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ماھیت موارد مزبور کدام و ملاک آن چیست؟

فرضیه مقاله حاضر در پاسخ به این پرسش، این است که؛ تنھا صـورتی از احسـان جمعـی    
رافع مسئولیت است که محسن الیه به صورت عام مجموعی و نه اسـتغراقی یـا بـدلی در نظـر     

ه بستگی به تحلیل موضوع به لحاظ انـواع  گرفته شده باشد. گفتنی است پاسخ به این پرسش ک
گیـرد و ابزارھـای   عام دارد، حکمی کلی خواھد بود که در حـوزه اسـتنباطات فقھـی قـرار مـی     

ای که در اینجـا صـورت گرفتـه    ھای خردمندانهطلبد. البته با توجه به تلاشمناسب خود را می
ی صـدق مفھـوم احسـان در    ھیکس را برا-ھای روشنی مانند ملاک کالدورتوان ملاکاست می

اینگونه موارد، به کار گرفت.
ھـای  شویم. مانند اینکـه روش ھای دیگری نیز روبرو میضمنا، پس از این پاسخ، با پرسش

ھـا چگونـه و تـابع چـه عـواملی بـوده؟ و مرجـع        گونـه احسـان  تشخیص مصداق خارجی این
بـه مباحـث مصـداق    ھا، مربـوط تشخیص آن چه شخص یا نھادی است؟ پاسخ به این پرسش

شناسی است که پرداختن به آن خود نیازمند نگارش مقاله مستقلی است و از رسالت این مقالـه  
خارج است.

ھاسـت، بـا   بنابراین، از آنجا که موضوع مقاله مربوط به استنباط حکم کلی اینگونـه احسـان  
اد. و به دلیل اینکه توجه به ادله باید موضوع و حکم را به صورت جداگانه مورد بررسی قرار د

توجـه بـود. در ضـمن بیـان مباحـث مربـوط بـه        توان به آراء اندیشـمندان بـی  در این میان نمی
شناسی نظرات اندیشمندان را که به صراحت یا به طور ضـمنی بـه ایـن    شناسی و حکمموضوع

ی ارائـه  اند را بیان کرده و در پایان تحلیل خـود را در پاسـخ بـه مسـئله اصـل     مسأله اشاره کرده
خواھیم کرد.

شناسیموضوع
ای است کـه منجـر   که عبارت از یافتن حکم احسان جمعی-یافتن پاسخ سوال اصلی مقاله 

، در گـرو شـناخت دقیـق موضـوع آن     -به ورود ضرر به برخی افراد طرف احسان شـده اسـت  
است. شناخت دقیق موضوع نیـز از طریـق شـناخت عناصـر رکنـی آن و نحـوه دخالتشـان در        

شود.یابی است، که این مھم نیز از طریق تجزیه و تحلیل موضوع انجام میوضوع قابل دستم
براین اساس، در نگاه اولی قاعده احسان را بایـد مبتنـی بـر دو رکـن اصـلی دانسـت؛ اول:       

ضمان آور بودن فعل احسان بدون درنظر گرفتن این قاعده و دوم: محسن بودن فاعل.
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بررسی رکن اول

بیان شد که احسانِ به معنای فعل متصف به حسُن لزومـا مـورد نفـی مسـوولیت     در مقدمه 
ھایی مورد این قاعـده اسـت، کـه اگـر ایـن قاعـده       مدنی قاعده احسان نیست، بلکه تنھا احسان

شد، انجام آن فعل برای فاعل آن ضمان آور بود. از این رو در مواردی کـه بـه فـرد    جاری نمی
گیرند، که یا راسا از نوع اتلاف باشند یا سـبب  ورد قاعده قرار میھایی مشود احساناحسان می

پـذیرد، عـلاوه بـر دو    زیان بار قلمداد شوند، و در مواردی نیز که به جمعی احسان صورت می
موردفوق، مورد سومی نیز وجود دارد کـه موضـوع اصـلی بحـث در مقالـه بـوده و عبـارت از        

ه جمعی به قصد احسان انجام گرفته که رأسـا  موردی است که عملی از سوی شخصی نسبت ب
نه اتلاف است و نه سبب زیان بار، ولی در عین اینکه برخی از افراد جمـع از ثمـرات آن فعـل    

اند.ای نیز وجود دارند که از فعل مزبور ضرر کردهاند، عدهمند شدهبھره
ده اسـت،  حکم دو مورد اول که عبارت از عدم ضمان فاعـل نسـبت بـه اتـلاف انجـام ش ـ     

مشخص است و اختلافی ھم در آن نیست، زیرا بر شخص مزبور عنوان محسـن بـودن صـدق    
اسـت کـه   کند و لذا سبیلی از جمله پرداخت خسارت بر او نیست. مثال آن نیز ماننـد جـایی  می

ھـا  اند، وفردی برای نجات آنای که مشترکا مالک آن ھستند، گرفتار حریق شدهجمعی در خانه
زلشان را تخریب کند. در این مورد بـه اسـتناد قاعـده احسـان چـون فعـل آن فـرد        بخشی از من

محسنانه بوده، ضمانی نسبت به اتلاف صورت گرفته، ندارد. ولی در مورد سوم، مساله بـه ایـن   
ای ضـرر وارد  روشنی نیست. زیرا از یک سوی، براساس قاعده اولی به دلیل اینکه فاعل به عده

تواند مجرای قاعـده  وی دیگر چون فعل فاعل به قصد احسان بوده، میکرده، ضامن است، از س
اند، ممکن اسـت ایـن   ای ضرر نکردهای ضررکرده و عدهاحسان باشد، از سوی سوم چون عده

شود که فعـل انجـام شـده در واقـع     مورد از مصادیق مواردی باشد که از ضرر وارده کشف می
یابد. به ھمین دلیـل بایـد   ساسا محلی برای جریان نمیمحسنانه نبوده است و لذا قاعده احسان ا

شناسی، حکـم  این موضوع را با تحلیل سایر بخشھای موثر آن بیشتر شناخت و در مرحله حکم
آن را مشخص کرده و سوال اصلی مقاله را پاسخ گفت.

بررسی رکن دوم
خـوریم کـه   با تحلیل رکن دوم که عبارت بود از محسن بودن فاعل، به سه عنصـر بـر مـی   

نسبت به فاعـل آن مـدخلیت دارنـد. ایـن سـه عنصـر       » محسن بودن«ھا در صدق چگونگی آن
اند از: عنصر فاعلی، عنصر فعلی و عنصر مفعولی (طرف احسان).عبارت
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عنصر فاعلی-۱

تـوان فـرد را   شرطی که باید در عنصر فاعلی وجود داشته باشد و در صورت نبـود آن نمـی  
نیت و قصد احسان است که باید توسط فاعل صورت گرفته باشـد. بـر   محسن نامید عبارت از

این اساس اگر فردی نتواند قصد کند یا قادر بر قصد نمودن است ولی قصد او محسنانه نباشد، 
توان او را محسن نامید. به ھمین دلیل ساھی، شخص خواب، مجنـون، کـودک نابـالغ غیـر     نمی

توان محسن نامیـد (نـائینی،   ھا وجود ندارد را نمیمورد آنھا که امکان قصد درممیز و امثال آن
). در مقابل، اطلاق محسـن بـر صـغیر غیربـالغ     ۳۸۰/ ۳؛ یزدی، سید محمد، ۴۰۰/ ۱المکاسب، 

ممیز که قدرت بر قصد دارد، اشکالی ندارد. خصوصا اینکه محل بحث در مورد حکـم وضـعی   
ی نیز که قادر بر قصد ھستند ولی قصدشـان  شود. کسانضمان است، که شامل غیر بالغان نیز می

» محسـن بـودن  «محسنانه نیست مانند اینکه قصد منت نھـادن و ماننـد آن دارنـد، متصـف بـه      
ھـا قصـد   توان احسان نامیـد زیـرا در آن  شود. مواردی را نیز که بر فاعل واجب است، نمینمی

تشـخیص چنـین امـری در    ). البتـه ۱۶۲/ ۱توان کرد. (جعفری لنگـرودی، الفـارق،   احسان نمی
محاکم دشوار است و اینکه چه کسی وظیفه اثبات آن را به عھده دارد از مواردی اسـت کـه در   

مقال دیگری باید در مورد آن به بحث نشست.
عنصر فعلی-۲

عنصر فعلی ھمان فعل احسان است که بنابر نظر مشھور فقھا که مختار مقاله نیز اسـت، در  
گیرد، باید در واقع و صرف نظر از قصد فاعل محسنانه رد صورت میجایی که احسان به یک ف

. براین اساس اگر از سوی فعلی که بـه  ١باشد و در غیر این صورت مصداق احسان نخواھد بود
مانند قطع دست فاسـد شـده مـریض بـرای زنـده      –قصد احسان انجام شده، ولی اتلاف گونه 

نند کندن چاھی که به قصد احسان بـه دیگـری حفـر    ما–نبوده یا خود سبب زیانبار -ماندن او
شـود کـه آن   شده، ضرری به غیر وارد شود، کشف مـی قلمداد نمی-شد و اتفاقا او در آن افتاد 

) بـه ھمـین دلیـل    ۶۶۲/ ۴فعل محسنانه نبوده و در واقع قبیح بوده است (حلی، فخرالمحققین، 

ده و حرام نباشد و یا با اند که فعل احسان باید مباح بوبرخی از فقها در مورد ضرورت مباح بودن فعل احسان به اظهار نظر پرداخته و گفته-1
است که در آن شرط قبولی همه اعمال » انما یتقبل االله من المتقین«وسیله غصبی انجام نشود. دلیل ایشان نیز در این مدعا استناد به آیه شریفه 

اي است، و استناد به آیه گانهرسد بررسی این مطلب نیازمند تحقیق جدا). اما به نظر می353/ 1نزد خداي متعال را تقوي دانسته است (خویی، 
شریفه نیز مناسب مقام نباشد. زیرا ثمره جریان یا عدم جریان قاعده احسان، در وجود و عدم ضمان است، که حکمی وضـعی اسـت و قصـد    

ی بـا چـاقوي   قربت هم در آن معتبر نیست تا عدم تقوا مانع آن باشد. براي روشن شدن مطلب به این مثال توجه نمایید که اگر پزشک حـاذق 
تـوان او را ضـامن   غصبی به قصد احسان به جراحی مریضی بپردازد و او را از مرگ نجات دهد، آیا به دلیل آنکه چاقوي او غصبی بـوده مـی  

جراحات وارده بر بدن مریض دانست و از او مطالبه دیه کرد؟
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باشد. توجه به ھمین نکته سبب شد تا شود و ضامن ضرر وارده میفاعل آن محسن قلمداد نمی

بیان شود که محل کلام در احسان جمعی در جایی است کـه بـه جمعـی احسـان غیـر متلفانـه       
کنند. زیرا در اینجا بحث در این خواھـد  گیرد، ولی در ضمن آن افرادی نیز ضرر میصورت می

از ضرر رخ داده کشف شـود  بود که آیا اینجا نیز مانند آنچه در احسان فردی گفته شد، است تا 
که فعل انجام شده حسَن نبوده یا خیر این کشف صورت نگرفته و فعل او احسانی خواھد بـود  

و ضمانی ھم درکار نیست؟
)، ۶۶۲/ ۴)، فخـر المحققـین (  ۱۰۲/ ۴۳در این مورد، برخی از فقھا مانند صـاحب جـواھر (  

) معتقدنـد کـه ایـن    ۲۶۵/ ۱۱، ) و فاضل ھندی (کشـف اللثـام  ۳۶۳/ ۱۵شھید ثانی در مسالک (
گیرد و لذا عمل انجام شده محسنانه نیست و از مصادیق اضرار به غیر اسـت  کشف صورت می

)، شـھیدثانی در  ۲۳۷/ ۴)، محقـق حلـی (  ۱۸۶/ ۷(ھمان). در مقابل این دسـته، شـیخ طوسـی (   
د که فعـل  ) معتقدن۲/۵۶۴) و امام خمینی (۲۰۶/ ۶) محقق خوانساری (۱۵۱/ ۱۰الروضه البھیه (

او متصف به حسُن بوده و محسنانه است. البته در مساله حفر چاه در مسیر عمـومی کـه اتفاقـا    
که یکی از مسائلی است که نظـر  –موجب وقوع شخصی در آن شده و مرگ او را در پی دارد 

خویی نیز در کتاب تکمله المنھاج قائـل  -توان جستجو کردفقھا در احسان جمعی را در آن می
ولی در مبانی تکلمه المنھاج در تعلیل این فتوا مـواردی  ٢)۱۰۲عدم ضمان حافر شده است (به 

شود که، در نظر وی دلیل این فتوا تمسک به قاعـده  گونه استنباط میرا بیان کرده که از آن، این
احسان نیست، بلکه دلیل آن، اعتقاد به عدم وجود رابطه سببیت بین حفر چاه و سقوط فـرد در  

دادن ضرر برای فرد در این موارد از مصـادیق تضـرر   در این موارد است، به ھمین دلیل رخآن،
کنـد و  است نه اضرار. لذا به دلیل اینکه رابطه سببیت برقرار نیست، اضرار به غیـر صـدق نمـی   

ای برای اجـرای  شود. وقتی ھم ادله ضمان جاری نشد، اصلا زمینهبالتبع ادله ضمان جاری نمی
ماند تا دلیل عدم ضمان را در ایـن مـوارد مسـتند بـه آن بـدانیم. (ر.ک:      حسان باقی نمیقاعده ا
یابد کـه بـین فعـل و ضـرر رابطـه      چراکه قاعده احسان در مواردی جریان می٣)۳۰۰/ ۲خویی، 

طوری که اگر قاعده احسان جاری نشود، مسئولیت مدنی محقق باشد.سببیت برقرار باشد، به

وضیح داده است که گویی آقاي خویی قائل به ضمان هستند، ولی البته در مبانی تکمله المنهاج در توضیح این فقره مقرر طوري مطلب را ت-2
از آنجا که اصل فتوي به عدم ضمان صراحت داشت همان را به عنوان نظر ایشان بیان کردیم.

الإضرار، مع عدم ضمان الحافر]: أنّ الإمام (علیه السلام) قد جعل الموضوع للضمان فی صحیحۀ الحلبی المتقدمۀ هوذکرناه [و الوجه فیما «-3
ء فیـه لـیس موضـوعاً لـه. و مـن      ء فی الطریق و لو لمصلحۀٍ عامۀ، فهو یدلّ علی أنّ مطلق وضع الشیکان عن مطلق وضع شیایهفأنّ السؤال 

»ء فی الطریق أو حفر بئر فیه، فالمناط فی الضمان هو الإضرار.المعلوم أنهّ لا فرق فی ذلک بین وضع شی
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ف احسان یا المحسَن الیه)عنصر مفعولی (طر-۳

در خصوص شرایط عمومی طرف احسان، در بین فقھا مباحث متنـوعی مـورد بحـث قـرار     
گرفته که مورد مناقشه این مقاله نیست. مباحثی مانند اینکه در طـرف احسـان ایمـان، اسـلام و     

ا از آنجا اند. ام) از آن جمله۲۱/ ۷حتی عقل شرط نیست (موسسه دائره معارف الفقه الاسلامی، 
در -که عبارت از احسان به جمع است نه احسـان بـه فـرد    –که به موضوع مورد بحث مقاله 

کلمات فقھا کمتر پرداخته شده است باید شـرایط خـاص آن را مـورد بحـث قـراردھیم. زیـرا       
ھـایی را پدیـد   ویژگی جمع بودن از سویی و مدخلیت قصـد فاعـل از سـوی دیگـر، صـورت     

ھا ما را در مرحله حکـم  کند و عدم توجه به آنصورت با دیگری فرق میآورد که حکم ھر می
کند. و این تشویش ھمان چیزی است که صاحب جواھر، به صـراحت  شناسیدچار تشویش می

ای که مربوط به ساخت مسـجد در طریـق مسـلمانان اسـت و     آن را به آراء فقھا در مورد مسأله
نسـبت  -ه یکی از مصـادیق احسـان جمعـی اسـت    ک-شود، ای از مردم میموجب ضرر به عده

)۴۳/۱۰۵، صاحب جواھر. (٤دھدمی
ای بـه  کنیم که وقتی عـده از این رو، با تحلیل ویژگی جمع بودن طرف احسان، مشاھده می

گیرند به سه صورت ممکن است مورد قصد قـرار گرفتـه   صورت جمعی مورد احسان قرار می
عام مجموعی و به طور عام علی البدل.باشند: به طور عام استغراقی، به طور 

ھا، تک تک افراد مورد نظر ھستند و دارای ملاک دلیل آن نیز این است که در برخی احسان
شود و احسان انجام شده بـه  باشند. در این موارد احسان انجام شده، به تعداد افراد منحل میمی

د فاعل احسـان نیسـتند، بلکـه جمـع     تعداد افراد متعدد است. اما گاه تک تک افرادِ جمع مقصو
توان به تعداد افراد منحل کرد، باشند. در این موارد احسان انجام شده را نمیھا مورد نظر میآن

ھا تعلق گرفته است. مثال مـورد اول  و باید آن را تنھا یک احسان قلمداد نمود که به مجموع آن
دھـد، کـه   ھا دارویی میی احسان به آندر جایی است که افراد محدودی بیمارند و فردی از رو

شود. در این مثـال سـلامتی   یابند و بر شدت بیماری برخی دیگر افزوده میاتفاقا برخی شفا می
تک تک افراد این جمع محدود مھم بوده و دارای ملاک ھستند. مثال دوم نیز جـایی اسـت کـه    

کنند که برای عموم مردم میفرد یا گروھی برای حفظ امنیت شھر، خندقی در اطراف شھر حفر 
بینند.صدمه میایشھر منفعت دارد. ولی در عین حال عده

. و نحوه فی الحواشی «:»و کانه اخذه مما فی محکی التحریر..«. و فی کشف اللثام: «گوید: ن مسأله به طور خلاصه میدر جواهر در ذیل ای-4
» .. الی غیر ذلک من کلماتهم التی لاتخلو من تشویش فی الجمله..«»:و الروضه و فی المسالک..
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اما مورد سوم که از قبیل عام علی البدل است، بـه دلیـل اینکـه از مصـادیق احسـان فـردی       

است، از محل بحث مقاله خارج است.
بر چگـونگی قصـد   گفته، با تمرکز البته توجه به این نکته نیز ضروری است که تقسیم پیش

ھـا  فاعل صورت گرفت، اما صرف نظر از قصد فاعل نیز باید توجه داشت کـه برخـی از جمـع   
ھـا را مـورد قصـد احسـان     تواند آنذاتا اقتضای خاصی دارند و ھرگونه که فاعل خواست نمی

خود قرار دھد، خصوصا اینکه رعایت این تناسب در نسبت بین نوع فعل و نوع جمع نیز بسیار 
ز اھمیت است. چراکه فاعل بسته به نوع احسانی که بنا دارد انجام دھـد، بایـد جمـع را بـه     حائ

نحو عام مجموعی مورد ملاحظه قرار دھد. ولی ھمان فاعل نسبت به ھمان جمع اگـر احسـان   
دیگری بخواھد انجام دھد باید افراد آن جمع، را به صورت عام اسـتغراقی مـورد توجـه قـرار     

اند، از مواردی ھسـتند کـه در اغلـب    ھایی که به کلیت جامعه مربوطال احساندھد. به عنوان مث
ھا باید جامعه را به صورت عام مجموعی قصد کند، زیرا در این موارد معمـولا،  موارد، فاعل آن

پذیر نیست.رعایت مصالح ھمه افراد به صورت تک تک، امکان
بررسی حکم احسان جمعی است، موردی اما با این ھمه، به دلیل اینکه مقصود اصلی مقاله 

دھد از سـویی و نـوع   دھیم که فاعل ناظر به نوع احسانی که انجام میرا موضوع بحث قرار می
جمعی که طرف احسان اوست از سوی دیگر، به درستی قصد نموده و عمـل کـرده اسـت. در    

مبنـای عمـل   پذیر اسـت، قصـد فاعـل   مواردی نیز که قصد مجموعی یا استغراقی ھر دو امکان
خواھد بود.

با توجه به آنچه بیان شد موضوع بحث درجایی خواھد بود که فعلی بـا قصـد احسـان، بـه     
شود، ولی در عین بار قلمداد میگیرد که نه راسا اتلاف است و نه سبب زیانجمعی صورت می

بـه  کنند، قصـد فاعـل نیـز متناسـب بـا موضـوع یـا       حال تعدادی از افراد محسن الیھم ضرر می
صورت عام مجموعی بوده یا به صورت عام استغراقی.

ھمه باید توجه داشت که در جایی که عام استغراقی مورد نظر اسـت و قبـل از عمـلِ    با این
احسان، فاعل احسان علم به ضرر دیدن برخی اشخاص دارد، یا موردی که طرف احسان خـود  

تفریطـی در احسـان رخ نـداده ولـی در     اقدام به ضرر دیدن کرده است، یا مواردی که افراط و 
اند. زیرا در صـورت  شود از محل بحث خارجعین حال از روی اتفاق ضرری به فردی وارد می

شود کـه فعـل او محسـنانه نبـوده     اول ضمان فاعل قطعی است، چراکه از ضرر وارده کشف می
بر زیان، روشـن  دیدهاست. در مورد دوم نیز عدم وجود ضمان به دلیل اقدام خود شخص زیان
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توان اتلاف را به محسن نسـبت  است. در مورد سوم نیز چون رابطه سببیت وجود ندارد و نمی

توان ضمانی نیز برای او در نظر گرفت.داد، نمی

حکم شناسی
پس از اینکه موضوع احسان جمعی مشخص شـد، بایـد بـه بررسـی حکـم ایـن موضـوع        

کنیم، سپس بـا توجـه بـه    ا در این خصوص را بازگو میبپردازیم. در این راستا ابتدا نظرات فقھ
شناسی بیان کردیم به تبیین نظریه مختار خواھیم پرداخت.نکاتی که در بحث موضوع

مروری بر نظرات فقھا
دھد که معمولا اظھـار نظـر صـریحی در مسـأله مـورد بحـث       مراجعه به آراء فقھا نشان می

بوط به بخش دیات، در ذیل مسأله حفـر چـاه، یـا    وجود ندارد، ولی در باب موجبات ضمان مر
قراردادن سنگ و امثال آن در مسیر عمومی برای رعایـت حـال عـابران و ھمـین طـور سـاختن       

توان نظرات ایشان را در مسـأله مـورد   مسجد در مسیر عمومی مباحثی مطرح شده است که می
بحث نیز به دست آورد.

ست که اگر در مسیر عمـومی بـا نیـت و قصـد     در این مسائل مسأله این طور مطرح شده ا
مصلحت عمومی چاھی کنده شود ولی کسی در آن بیفتد و تلف شود یا مسجدی ساخته شـود  

ای ضرر وارد کند، آیا حافر یا سازنده مسجد ضامن ضرر دیدگان است یا خیر؟که به عده
ه اول کسانی ھسـتند  توان فقھا را به دو گروه کلی تقسیم کرد. گرودر پاسخ به این سوال می

؛ شھید ثانی، ۶۶۲/ ۴؛  فخر المحققین، ۱۰۲/ ۴۳، صاحب جواھرکه معتقدند ضمان وجود دارد (
) در مقابل ایشان گروه دیگری ھستند که معتقدند که ۲۶۵/ ۱۱؛ فاضل ھندی، ۳۶۳/ ۱۵مسالک، 

؛ ۱۵۱/ ۱۰؛ شـھید ثـانی، الروضـه،    ۲۳۷/ ۴؛ محقق حلی، ۷/۱۸۶ضمانی در کار نیست (طوسی، 
)۱۰۲؛ خویی، تکمله المنھاج، ۵۶۴/ ۲؛ خمینی، ۶/۲۰۶خوانساری، 

دلیل گروه اول این است که، به دلیل اینکه از قبِلَ این عمل ضرری به فـرد یـا افـرادی وارد    
ھـا وجـود نـدارد. یکـی از ادلـه مزبـور       آیند و مانعی نیز در برابر جریان آنشده، ادله ضمان می

مـن  «فرماید: صباح کنانی از قول امام صادق علیه السلام است که میای از ابی الروایت صحیحه
، ھر کس در راه عمومی مسلمانان با امری ایجـاد  »اضرّ بشیء فی طریق المسلمین فھو له ضامن

).۴۸۰/ ۱۴ضرر کند ضامن آن است. (کلینی، 
مکـن، جریـان   به این دلیل نیز مانعی در مسیر جریان این ادله وجود ندارد، که تنھـا مـانعِ م  
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یابیم که این قاعـده قابلیـت جریـان در    قاعده احسان در این مورد است. اما با کمی دقت در می

این مورد را ندارد. زیرا مورد این قاعده احسان و احسان ھم آن است که از جھـت آن ضـرری   
شود که فعل انجام شده از مصادیق احسـان  متوجه کسی نشود و اگر ضرری رخ دھد کشف می

) از این رو قاعده احسان جاری ۱۰۳/ ۴۳، صاحب جواھر؛ ۶۶۲/ ۴وده است. (فخرالمحققین، نب
نیست. البته این گروه معتقدند که اگر امام یا حاکم شرع اذن در تصرف در مسیر عمومی را بـه  
شخصی بدھد تا او بنایی را برای عابران ایجاد کند یا چاھی را برای مصلحت ایشان حفر کنـد،  

یی خواھد بود که مالک شخصی به فردی اجازه دھد کـه در ملـک شخصـی خـودش     مانند جا
کن، مالک اصـلی  طور که اگر بدون افراط و تفریط چاهچاھی برای او حفر کند. از این رو ھمان

کن ضامن نیست؛ در این مسأله ھم وقتی امام یا حـاکم شـرع بـه او    در چاه افتاد و مرد، آن چاه
) دلیـل  ۱۰۲، ھمـان،  صاحب جـواھر ناشی از آن ضمان آور نیست. (اجازه عمل داده، ضررھای

ھم آن است که ولایت امام مافوق ولایـت ھمـه مالکـان نسـبت بـه اموالشـان اسـت و شـامل         
). البته صاحب کشف اللثـام معتقـد   ۶۳۱/ ۱شود (ھمو؛ کاشف الغطاء، مسیرھای عمومی نیز می

) که مورد مخالفت ۲۶۶/ ۱۱. (فاضل ھندی، است؛ حتی با وجود اذن امام نیز ضمان وجود دارد
)۱۰۴/ ۴۳گیرد. (صاحب جواھر قرار می

اما دسته دوم معتقدند اولا ادله ضمان شامل این مورد نیست زیرا در روایات مزبـور ضـمان   
) و ۲۱۷/ ۲۶مزبور موکول به اضرار شده، نه مطلق قراردادن چیزی در مسیر عمومی (روحـانی،  

ه است، مضافا اینکه این فعـل بـه دلیـل اینکـه بـرای رعایـت مصـلحت        اینجا ھم اضراری نبود
عمومی عابران بوده محسنانه بوده و قاعده احسان در مورد آن جاری است و ضـمان مزبـور را   

؛ خوانساری، ۱۵۱/ ۱۰؛ شھید ثانی، الروضه، ۲۳۷/ ۴؛ محقق حلی، ۱۸۶/ ۷کند (طوسی، رفع می
)۲۱۷/ ۲۶؛ روحانی، ۱۰۲المنھاج، ؛ خویی، تکمله ۵۶۴/ ۲؛ خمینی، ۲۰۶/ ۶

تبیین نظریه مختار
خـورد.  طور که در بیان نظرات فقھا ملاحظه شد، تبیین دقیقی از موضوع به چشم نمیھمان

). امـا  ۱۰۵/ ۴۳، صـاحب جـواھر  و ھمین امر موجب تنوع و تفاوت در آراء ایشان شده است. (
تـوان  از افـراد ھسـتند، نمـی   طور که در مقدمه ذکـر شـد، وقتـی طـرف احسـان جمعـی      ھمان

ھا را در نظر نگرفت. زیرا وقتـی جمـع   خصوصیات جمع و نحوه تعلق قصد عامل نسبت به آن
به دلیل خصوصیات درونی و ذاتی آن باید به طور مجموعی مورد ملاحظه قرار گیـرد و عامـل   

د افـراد  گونه قصد کرده است، فعل انجام شده یک فعل است و به تعـدا ھم در فعل خود ھمین
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ھا درست است. مثال آن نیـز  شود، از این رو ملاکات محسنانه بودن فعل در مورد آنمنحل نمی

جایی است که مثلا برای مصلحت عمـومی شـھر ماننـد حفـظ امنیـت آن در برابـر مھاجمـان،        
ای است که مصلحت مطـرح،  شود. در این موارد موضوع به گونهخندقی در اطراف آن حفر می

ھایی نیـز خـراب شـود    افراد بما ھو جمع است، از این رو اگر در این بین خانهمصلحت جمع 
شود که عمل انجام شـده  عاملان ضمانی در برابر آن ندارند و از ضررھای وارده نیز کشف نمی

محسنانه نبوده است. فقیھی از فقھا نیز در این مورد حکم به ضمان عاملان نداده است.
ای باشد که تک درونی و محیطی جمع طرف احسان به گونهدر مقابل گاه اگر خصوصیات

تک افراد دارای ملاک باشند و به ھمین دلیل نتوان آن جمع را من حیث المجمـوع مـورد نظـر    
قرار داد و عامل نیز در فعل خود ھمین گونه قصد کرده است، احسان او به تعداد افـراد منحـل   

داد کرد. از این رو به فردی از آن جمـع از جھـت   توان فعل واحد قلمشود و فعل او را نمیمی
گونه باشد کـه بحـث آن   احسان او نباید ضرری وارد شود، مگر اینکه اساسا خود احسان اتلاف

شناسی گذشت. مثال آن نیز مانند جایی است که برای جمع محـدودی ماننـد   در بخش موضوع
سان دارویی تجـویز کنـد کـه در    ده نفر که مبتلا به مرض خاصی ھستند، اگر فردی به قصد اح

شان افـزوده شـود یـا    ای بھبود بیابند، و عده دیگری نیز بر شدت مریضینتیجه استعمال آن عده
مرض جدیدی بگیرند، عامل مزبور ضامن خواھد بود. زیـرا چـون احسـان او بـه تعـداد افـراد       

ده کـه بـه او ضـرر    شود، گویی دارویی برای ھمان فرد ضرر دیده به تنھایی تجویز کرمنحل می
) و از ضرر وارده کشف ۵۶۰/ ۲زده است، در این مورد نیز ضمان وجود دارد (خمینی، تحریر، 

شود که فعل انجام شده محسنانه نبوده است.می
رسد منشاء اختلاف فقھا نیـز در ایـن مسـأله، بـا عنایـت بـه ھمـین نکتـه قابـل          به نظر می

کـه عامـل در احسـان جمعـی قصـد      ند؛ به دلیـل ایـن  شناسایی است. زیرا افرادی که معتقد بود
انـد کـه بایـد    مصلحت عمومی را داشته، پس ضمانی ندارد، ناظر به موضوعاتی این نظر را داده

جمع را من حیث المجموع ملاحظه کرد و کسانی نیز که معتقد بودند در احسان جمعـی نبایـد   
ود ضـمان نیـز قطعـی اسـت،     ضرری به کسی وارد کرد و اگر ضرری به فردی وارد شـد، وج ـ 

گویند که افـراد آن جمـع بـه نحـو اسـتغراقی دارای      کسانی ھستند که ناظر به جمعی سخن می
ملاک بوده و باید مورد لحاظ قرار گیرند.

اما نکته مھم این است که در صورتی از احسان جمعی که به نحو عام مجموعی مورد قصد 
توان قاعده احسان را جاری کرد، ملاک ی میگیرد، و در صورت وجود مصلحت عمومقرار می
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وجود مصلحت عمومی چیست؟ به عبارت دیگر نسبت ضرر برخـی و منفعـت جمـع چگونـه     

کند؟باید باشد تا عرف بگوید، در آن احسان صدق می
انـد، امـا بـر    البته فقھا صریحا به این مطلب نپرداخته و ضابطه مشخصی برای آن ارائه نداده

گرفته، برخی از اندیشمندان مکاتب فکری دیگر کـه در حـوزه   بیقی صورتاساس مطالعات تط
ھای منفعت ھستند، نظریاتی براساس دقت در عـرف  تامین رفاه عمومی اقتصادی قائل به نظریه

مندکردن منفعت عمومی ھا در این تلاش، ضابطهاند که ھدف آنھای عقلایی ارائه کردهو روش
انـد و نـه   ی مباحث خود را نـاظر بـه منفعـت عمـومی سـامان داده     است. با اینکه ایشان از سوی

انـد و نـه قصـد فاعـل، و بـا اینکـه       مصلحت عمومی و از سوی دیگر ناظر به فعل سخن گفتـه 
ھا را بررسی توان نظریه آننقدھایی به مبانی نظری تفکراتشان وارد است، ولی در عین حال می

ی، در محل بحث که عبارت از ملاک مصـلحت  کرد و در صورت عدم مخالفت با مسلمات فقھ
عمومی در قصد فاعل احسان در احسان جمعی است، به کار گرفت.

خوریم، که با محل بحث تناسب در این ساحت در بین اندیشمندان مزبور به دو نظریه برمی
ینه است که معتقد است یک تغییر اجتماعی وقتی بھ٥دارند. نظریه اول مربوط به ویلفردو پارتو 

است که از ناحیه آن حداقل یک نفر منفعت ببرد، ولی در عین حال ھیچ کس نیـز ضـرر نکنـد.    
ترین حالت است که در محل بحث قدر ) این نظریه مطلوب۳۹(لیارد و والترز، ترجمه شاکری، 

متیقن از احسان است، و البته از مصب جریان قاعده احسان خارج است. زیرا در احسـانی کـه   
ضرر نشود، ضمانی وجود ندارد تا این قاعـده بـرا رفـع آن اجـرا شـود. نظریـه دوم       کس متھیچ

ھیکس معروف -است که به معیار کالدور٧و جان ریچارد ھیکس٦مربوط به نیکولاس کالدور
ای و منفعت بـرای عـده دیگـر مفـروض گرفتـه      است، در این معیار وجود ضرر برای یک عده

برند، نه تنھا بتوانند ضـرر و  صورت اگر افرادی که منفعت میشود که در اینشود و بیان میمی
ای باید باشد کـه بـرای ھمـه از    زیان ضرر دیدگان را جبران کنند، بلکه وضعیت جدید به گونه

ھا نیز به ایـن شـرایط راضـی باشـند. (فرجـی،      جمله ضرردیدگان بھتر از حالت قبل باشد و آن
ای از مردم شـھر خـراب   خندق که در اثر آن، خانه عده) توضیح آن نیز در ھمان مثال حفر ۴۹۸
گر مصلحت موجـود در  گیرد که توجیهشود، این است که در این مورد دو اقدام صورت میمی

سازد. در این نظریه، بـه دلیـل اینکـه در خصـوص مـلاک      این کار بوده و انجام آن را موجه می
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آید و به ھمین آن صحبتی به میان نمیشود از مسئولیت مدنی ناشی ازمنفعت عمومی بحث می

شود که جبران ضرر وارده به زیـان دیـدگان بـه عھـده کیسـت؟ آیـا       دلیل این بحث مطرح نمی
مسئول آن منفعت دیدگان ھستند یا دولت و یا فرد حقیقی و حقوقی دیگر؟ اما ملاکی که بـرای  

گیـرد، شـرایط   صـورت مـی  شود، این است که با اقدامی که درستی این منفعت عمومی داده می
ای تغییر یابد که حتی متضرران نیز به آن راضی باشند و نسـبت بـه حالـت قبـل     جدید به گونه

احساس بھتری کنند. تطبیق این امر نیز در مثال حفر خندق در این است که بعد از حفر خنـدق  
شرایط راضی تر ھایشان نیز خراب شده به این و ایجاد مانع برای دشمنان حتی افرادی که خانه

جـا را ویـران کنـد و بـر     خواھند دشمن وارد شھر شود وھمـه ھا نیز نمیاز قبل ھستند، زیرا آن
اوضاع مسلط شود.

توانـد  ھیکس قابلیـت جریـان دارد، و مـی   -رسد در محل بحث نیز ملاک کالدوربه نظر می
حت کـه مقصـود رعایـت مصـل    –ای برای رعایت مصلحت عمومی در احسان جمعـی  ضابطه

باشد. زیرا اولا ملاک ارائه این ضابطه اصطیاد عـرف و روش  -عمومی جمع بما ھو جمع است
عقلا در مسأله است و ثانیا با مسلمات فقھی ما در این باب نیز مخالفتی ندارد.

گیرينتیجه
بـار نیسـت،   براساس آنچه گذشت، در احسان جمعی وقتی احسان ذاتا اتلاف یا سبب زیان

ھای جمـع  تناسب با نوع احسان از سویی و نوع جمع از سوی دیگر، خصوصیتبایست درمی
اساس در مواردی که باید احسان را به نحو استغراقی قصد کرد، را مورد ملاحظه قرار داد. براین

شـود کـه احسـان    ای از جمع، از قبِل احسان صورت گرفتـه ضـرر کننـد، کشـف مـی     اگر عده
توان جاری کرد و بـه ھمـین دلیـل    تبع قاعده احسان را نیز نمیگرفته احسان نبوده و بالصورت

فاعل ضامن است، زیرا حسن فعلی یکی از شروط اجرای قاعده احسان اسـت، کـه ضـرر وارد    
کند که این حسن وجود نداشته است.شده کشف می

در مواردی نیز که احسان به نحو عام مجموعی قصد شده در صورتی که مصلحت عمـومی  
کند و فاعلان محسن اسـت  عل احسان به واقع مصلحت جمع باش، احسان صدق میمقصود فا

ای ضمانی نیز برای فـاعلان احسـان وجـود نـدارد. البتـه بـرای تشـخیص        و در برابر ضرر عده
درستی مصلحت عمومی ھرچند براساس مذاق فقھا، فقیه در این موارد باید در تناسب بین نوع 

ھیکس را نیز مـورد  -تواند ملاک کالدورحکم کند، ولی میاحسان و نوع جمع مبتنی بر عرف
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توجه قرار دھد.
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نقد مبنایی بر حکم کیفري مشارکت در قتل عمد
*قانون مجازات اسلامی

ییسالارزارحمزهیدکتر ام
و بلوچستانستانیدانشگاه ساریدانش
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چکیده
طور جمع زیادی کـه در  ھا، بلکه صدھا نفر و ھمینتوان دهی مقاله این است که آیا میپرسش اساس
اند را قصاص کرد؟ آیا این حکم با روح سیاسـت و عـدالت کیفـری اسـلام،     دست بودهقتل یک نفر ھم

تفسیر حداقلی و به نفع متھم، سازگار است؟
اند که در قتل یک نفر شرکت داشتهفرضیه و مدعای نویسنده این است که، جواز قصاص جماعتی 

ی سـوره ٣٣ی ی مھم و مبنایی قرآن (آیـه گستر کیفری اسلام و با تکیه بر فھم آیهبا روح قوانین عدالت
که با یک ارزیابی دقیق تر اینإسراء) ناسازگار و غیرقابل توجیه و حداقل مورد شبھه و تردید است. مھم

بیش از یک نفـر  ل مرتبط و سیاق آیات قصاص، حکم به قصاصاز مفاد روایات متعارض و در عین حا
ی کنندگان در قتل (لا علی التعیین) و آن ھم به اختیار ولی دم، مصداق بارزی از إعمال قاعـده از شرکت

ھم به کننده در قتل آندرءالحدود بالشبھات خواھد بود، لذا در قصاص یک فرد از میان جماعت شرکت
شـود) عـدالت،   تفاضل دیه (که خود دیه، مجـازات مسـتقلی محسـوب مـی    محاسبهاختیار اولیای دم و 

کننـدگان بـه خـاطر    ی شرکتشود تا در قتل ھمهقصاص و مماثلت در جرم و مجازات بیشتر تأمین می
یک نفر.

در ضرورت تحقیق ھمین بس که احتیاط در دماء و فروج از اھمّ مسائلی است که ھـر چـه بیشـتر    
گردد.تر میتر و به حقیقت نزدیکآن نقد و نظر صورت پذیرد، احکام متقنپیرامون احکام 

گردد، نقدی جدیّ و ای ارائه میتحلیلی و با ابزار کتابخانه-رو که به بیان توصیفیی پیشدر نوشته
مبنایی بر حکم کیفری مشارکت در قتل عمد دارد.

اضل دیه، اولیای دم.شرکت در قتل، قصاص، احتیاط، تخییر، تف:هاکلیدواژه

.23/07/1393ی: یب نهایخ تصوی؛ تار07/09/1392خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

٢١٢ی حکم جزایی مشارکت در قتل عمد، خواه در قانون پیشین مجازات اسـلامی (مـاده  
ق.م.ا) از نظر نگارنده به طور جـدّی قابـل مناقشـه    ٣٧٤ی ق.م.ا) و خواه در قانون فعلی (ماده

آن، مخالفت قانون ترین دلیل باشد، چراکه با روح عدالت کیفری اسلام سازگار نیست و مھممی
ترین مستند حکم مزبور ی اسراء است که اولین و مھمسی و سوم سورهمورد بحث با ظاھر آیه

باشد و در یک جمله ماده مذکور، با روح قرآن و سنت و نیز حق مقابله به مثل (نه تعدی از می
آن) که حامی عدالت کیفری است ھمخوانی ندارد.

و برخی روایاتِ موافقِ بـا ظـاھر آیـه   » النفس بالنفس«صاص حکم مورد تحقیق با معنای ق
مذکور نیز سازگار نیست، تفسیر حداقلی (مضیق) و بـه نفـع مـتھم کـه یـک سیاسـت کیفـری        

خواند.بشری است ھم با حکم مذکور نمیپذیرفته
فرضیه و مدعای نویسنده این است که در صورتی، حکم مجازاتِ شرکت در قتل عمد بـا  

گردد که یک نفر آن ھم به اختیار اولیای دم و یا در نھایت با مشـکل  یفری سازگار میعدالت ک
کننـدگان در قتـل، سـھم    شرکتمانده، قرعه إعمال گردد و باقییک نفر علی البدلاختیار شدن

شونده و اولیای دم تأدیه نمایند.خود از شرکت در قتل را به صورت دیه به قصاص

تلمتن قانون شرکت در ق
آوریم:پیش از پرداختن به نقد قانون شرکت در قتل، متن مواد مرتبط را در زیر می

تواند بـا اذن ولـی   ھرگاه دو یا چند مرد مسلمان مشترکاً مرد مسلمانی را بکشد، ولی دم می
ھـا  ھا را قصاص کند و در صورتی که قاتل دو نفر باشند باید بـه ھـر کـدام از آن   ی آنامر ھمه

ھا دو ثلث دیه و اگر چھار نفر باشند بایـد  و اگر سه نفر باشند باید به ھر کدام از آننصف دیه 
ق.م.ا)٢١٢ی ھا سه ربع دیه را بپردازد و به ھمین نسبت در افراد بیشتر. (مادهبه ھر یک از آن

ی مـذکور در ایـن   تواند برخی از شرکای در قتل را با پرداخت دیـه : ولی دم می١ی تبصره
ی شرکاء نسبت به سھم، دیه اخذ نماید.قصاص نماید و از بقیهماده

الجمله، متن این ماده سخت نیازمند ویراست ادبی و حتی محتوایی است. از طرفـی بـا   فی
نویسی که باید عبارات کوتاه و گویاه باشد، ناسازگار است. اماّ بـه لحـاظ اینکـه بنـای     فن قانون

ه و قانون مذکور نیز از اعتبار افتاده، از محـل مناقشـه خـارج    نویسنده بر اصلاح این موارد نبود
گردد.می
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قانون جدید مجازات اسلامی: در موارد شرکت در جنایت عمدی، حسـب  ٣٧٤ی متن ماده
تواند یکی از شرکاء در جنایت عمدی را قصاص کند و دیگـران  علیه یا ولی دم میمورد، مجنی

شـریکان یـا بـیش از    که ھمـه صاص شونده بپردازند و یا اینباید فوراً سھم خود از دیه را به ق
مـازاد بـر جنایـت پدیـد آمـده را پـیش از       یکی از آنان را قصاص کند، مشروط بر اینکـه دیـه  

شـرکاء نباشـند، ھـر یـک از     شـوندگان ھمـه  شوندگان بپردازد. اگر قصاصقصاص، به قصاص
جنایـت را بـه نسـبت تعـداد شـرکاء،      شود نیز باید سـھم خـود از دیـه   شرکاء که قصاص نمی

بپردازند.
دم، خواھان قصـاص برخـی از شـرکاء باشـد و از حـق خـود       علیه یا ولیتبصره: اگر مجنی

نسبت به برخی دیگر، مجانی گذشت کنـد یـا بـا آنـان مصـالحه نمایـد، در صـورتی کـه دیـه         
ن باشد، بایـد  شوندگان به جھت گذشت یا مصالحه برخی شرکاء، بیش از سھم جنایتشاقصاص

شوندگان بپردازد.آنان را به قصاصپیش از قصاص مازاد دیه
تـر و  تـوان فارسـی  فـوق را مـی  به نظر نگارنده عبارتِ آشـفته و طـولانیِ مـاده و تبصـره    

جـرم، در جنایـت بـر    مختصرتر نموده و به صورت زیر نوشت: ھرگاه چند نفر با قصد نتیجـه 
توانـد ھمـه یـا برخـی از بزھکـاران را      یده یا جانشین او مـی دروی یک فرد ھمدستی کنند، بزه

قصاص کند.
تبصره: تفاضل دیه، ھم در جرم و ھم در قصاص محاسبه و پیش از اجرای حکم قصـاص،  

شود.به صاحبان حق پرداخت می

دلائل نگارنده در نقد حکم کیفري مشارکت در قتل عمد
ھـا ھمدسـت در قتـل    کـه ده دور اسـت از عدالت و انصاف بهکه در مقدمه گذشت، چنان

یکنفر را، بتوان قصاص کرد و البته این انتقام با روح عدالت کیفری که از مبـانی نظـام حقـوقی    
کنیم.شود، ناسازگار است. در زیر دلایلی که عمدتاً قرآنی است را ذکر میاسلام شمرده می

دلیل اول: آیات ناظر به حق مقابله به مثل نه بیشتر
که آن از حق مقابله به مثل که یک دکترین حقوقی است، به قصاص تعبیر شده، چناندر قر

فرماید:خداوند می
یا أیَھاَ الَّذیِنَ آمنَوُاْ کتبَِ علَیَکمُ الْقِصاَصُ فِی الْقتَلَْی الْحـُرُّ بـِالْحُرِّ واَلْعبَـْدُ باِلْعبَـْدِ واَلأُنثـَی      «آ)

أخَیِهِ شَیءٌ فاَتِّباَعٌ باِلْمَعْروُفِ وَأَداَء إِلیَهِ بإِحِسْاَنٍ ذَلکِ تَخْفیِفٌ مِّن رَّبِّکـمْ  باِلأُنثَی فَمَنْ عُفِی لَهُ مِنْ 
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اید در باره ). ای کسانی که ایمان آورده١٧٨(بقره/» وَرحَْمَةٌ فَمَنِ اعتَْدَی بَعْدَ ذَلکِ فلََهُ عَذاَبٌ أَلیِمٌ

زاد و بنده عوض بنده و زن عوض زن و کشتگان بر شما [حق] قصاص مقرر شده آزاد عوض آ
ھر کس که از جانب برادر [دینـی] اش [یعنـی ولـی مقتـول] چیـزی [از حـق قصـاص] بـه او         

شود [باید از گذشت ولی مقتول] به طور پسندیده پیـروی کنـد و بـا [رعایـت] احسـان      گذشت
ھر کس بعـد  [خونبھا را] به او بپردازد این [حکم] تخفیف و رحمتی از پروردگار شماست پس

اید! حکم قصاص از آن از اندازه درگذرد وی را عذابی دردناک است ای افرادی که ایمان آورده
پـس کسـی کـه بعـد از آن تجـاوز کنـد عـذاب        در مورد کشتگان بر شما نوشته شده اسـت ... 

ی فوق، از باب مفھوم بلاغی مقابله (برای اطـلاع بیشـتر از فـن    دردناکی خواھد داشت. در آیه
ی مقابل اقتصاص، اعتداء ذکر شده تـا بفھمانـد کـه    ) نقطه١/٢٢٤لاغی مقابله ر.ک الدرویش، ب

ی تعادل و اعتدال در کیفر باشیم، به ویژه که ھرگاه از اعتدال خارج شویم با تھدیـد  مراقب نقطه
شویم.رو به رو می» فلََهُ عَذاَبٌ ألیِمٌ«

ی و حقـوقی، صِـرف بیـان ماھیـات و     رسد و بلکه چنین است که قضـایای فقھ ـ به نظر می
کند که طبیعـت کلـی   مماثلات نیست. یکی از متألھان و حکیمان معاصر با این مضمون بیان می

ای برای ارائه افراد است و اگـر ھـم   وسیله(در قضایا که قضیه النفس بالنفس ازجمله آن است)
افـراد اسـت نـه صـرف     قضیه محصوره نیست در حکم قضیه جزئیه تلقی شده و بیانگر کمیت 

).٦٨-٦٧ماھیت و مماثلت (نگ: مطھری، 
)؛ و بـرای شـما در   ١٧٩(بقـره/ » وَلَکمْ فِی الْقِصاَصِ حیَاةٌ یاْ أوُلِی الأَلبْاَبِ لَعلََّکمْ تتََّقوُنَ«ب) 

خرد، تا شما تقوی پیشه کنید.است ای صاحبانقصاص حیات و زندگی 
جرم و مجـازات صـریح نیسـت حـداقل مشـعر بـه       اگر نگوییم دلالت آیه بر مساوات بین 

کنـد و  تساوی بین جرم و مجازات ھست و طبعاً به عنوان قرینه بر مدعای نویسـنده عمـل مـی   
ھینطور آیات ذیل:

 ـ «ج)  لِ الشَّھْرُ الْحَراَمُ باِلشَّھْرِ الْحَراَمِ واَلْحُرُماَتُ قِصاَصٌ فَمَنِ اعتَْدَی علَیَکمْ فاَعتَْدوُاْ علَیَـهِ بِمثِْ
). مـاه حـرام، در برابـر مـاه     ١٩٤(بقـره/ » ماَ اعتَْدَی علَیَکمْ واَتَّقوُاْ اللّهَ واَعلَْموُاْ أَنَّ اللّهَ معََ الْمتَُّقیِنَ

حرام! (اگر دشمنان، احترام آن را شکستند و در آن با شما جنگیدند، شما نیز حق داریـد مقابلـه   
ست؛ و (به طور کلی) ھر کـس بـه شـما تجـاوز     ھا، (قابل) قصاص ابه مثل کنید)؛ و تمام حرام

کرد، ھمانند آن بر او تعدی کنید! و از خدا بپرھیزید (و زیاده روی ننمایید)! و بدانیـد خـدا بـا    
پرھیزکاران است!
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، ١)Q.Eی فوق با ذکر تقوی به عنوان ترمز و مھار ھیجانات با اعمال ھوش ھیجانی (دو آیه

کند.عدالت و عقلانیت منصفانه دعوت میگیری به انسان را به جای انتقام
ابِرینَ «د)  )؛ و ١٢٦(نحـل/ » وإَِنْ عاَقبَتُْمْ فَعاَقبِوُاْ بِمثِلِْ ماَ عوُقبِتُْم بِهِ وَلئَِن صبََرْتُمْ لھَوَُ خیَرٌ لِّلصَّـ

ھر گاه خواستید مجازات کنید تنھا به مقداری که به شما تعدی شده کیفر دھید؛ و اگر شکیبائی 
ید این کار برای شکیبایان بھتر است.پیشه کن
الِمیِنَ         «ه) هُ لـَا یحـِبُّ الظَّـ هِ إِنَّـ » وَ جَزاَء سیَئَةٍ سیَئَةٌ مِّثلْھُاَ فَمَنْ عَفـَا وَأصَـْلحََ فـَأجَْرهُُ علَـَی اللَّـ

) و کیفر بدی، مجازاتی ھمانند آن است و ھر کس عفو و اصلاح کند اجر و پاداش ٤٠(شوری/
اوند ظالمان را دوست ندارد.او با خدا است؛ خد

إنـّه یجـب فـی الإقتصـاص علـی      «در یکی از تفاسیر مھم آیات الأحکام ذیل این آیه آمده: 
).٢/٣٧٣(فاضل سیوری، » المثل و عدم التجاوز عنه لقوله تعالی: إنّه لا یحب الظالمین

ب گرانه به نظر نگارنده، در بحث مسئولیت کیفری ھیچ جای قرآن انتقام حداکثری و سرکو
گردد، بلکه توجه به انعطاف و عطف روحِ غالب است؛ در چھار آیه شریفه فوق به مشاھده نمی

نوعی موازنه و برابری جرم ومجازات به صراحت بیان گردیده و این خود حاکی از عـدالت در  
گردد.سزادھی است و طبعاً از مقدمات و مبادی موضوع بحث مقاله تلقی می

نَّ   وکَتبَنْاَ عَ«و) لیَھِمْ فیھا أَنَّ النَّفْسَ باِلنَّفْسِ واَلْعیَنَ باِلْعیَنِ واَلأَنفَ باِلأَنفِ واَلأُذُنَ بـِالأُذُنِ واَلسِّـ
ھـُمُ  باِلسِّنِّ واَلْجُروُحَ قِصاَصٌ فَمَن تَصَدَّقَ بِهِ فھَوَُ کفَّارَةٌ لَّهُ وَمَن لَّمْ یحْکم بِماَ أنزَلَ اللـّهُ فَأوُْلئَـِک  

ھا (بنی اسرائیل) در آن (تورات) مقرر داشتیم که جان در مقابـل  )؛ و بر آن٤٥(مائده/» ونَالظَّالِمُ
جان و چشم در مقابل چشم و بینی در برابر بینی و گوش در مقابـل گـوش و دنـدان در برابـر     

باشد و ھر زخمی قصاص دارد و اگر کسی آن را ببخشد (و از قصاص صـرف نظـر   دندان، می
شود و ھر کس به احکامی کـه خـدا نـازل کـرده حکـم      ناھان) او محسوب میی (گکند) کفاره

نکند، ستمگر است.
گردد.در آیه فوق دو کلمه کلیدی، بسیار مھم قلمداد می

در لغت عرب به معنای عکس العملی اسـت کـه بـا فعـل مماثلـت و برابـری       قصاص:-١
و ذالک أنـّه یفعـل   «چنین آمده، ق) ٣٩٥ترین منابع لغت عرب (داشته باشد، در یکی از قدیمی

).٨٨٢(ابن فارس زکریا، » به مثل فعله بالأول، فکأنّه اقتصّ أثره
در یک منبع مھـم لغـوی دیگـر در معنـای قصـاص (مماثلـت در مجـازات) چنـین آمـده:          

1- Emotional Quotient
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).٧٤٠(حسن الزیات، » القصاص: أن یوقع علی الجانی مثل ما جنی: النفس بالنفس«

که در لسان روایات بعضاً به جای قصـاص بـه کـار رفتـه (ر.ک:     » دقوََ«ی واژهکهجالب این
)، در قرآن اصلاً استفاده نشده ١٠/١٧٧؛ طوسی، تھذیب الاحکام، ٤/٤٩؛ صدوق، ٧/٢٩١کلینی، 

که به است. (ر.ک: کلانتری، المعجم المفھرس لآیات القرآن الکریم) چراکه قصاص علیرغم این
وعی تناصف و برابری مطرح است به طوری که تقـاص را  است ولی در قصاص ن» قوََد«معنای 

کنـد؛ تناصـف از معـانی تقـاص و قصـاص      العرب به تناصف در قصاص یاد مـی صاحب لسان
).٧/٣٨٩شمرده شده است (ابن منظور، 

وقتی ده نفر در قتل یک نفر شرکت داشتند و علی القاعده سھم ھر یک در قتل یـک دھـم   
ید نُه دھم فاضل دیه دریافت کنند، چگونه با قصاص ده نفـر بـا   ھا بابوده و در قصاص ھمه آن

شود؟! حداقل با این عقوبـت  این نسبت ریاضی مشارکت در قتل، قصاص و برابری رعایت می
گردد.عنوان قصاص مخدوش و مشتبه می

عَن و در حکم سلسلة الذھب، امام حسن عسـکری از پـدران بزرگـوار    در یک حدیث مُعَن
کند:خود علی بن الحسین (علیھم السلام) روایت میخود و از جد 

یعنـی: المسـاواة (حرعـاملی،    » یا أیَھاَ الَّذیِنَ آمنَوُاْ کتبَِ علَیَکمُ الْقِصـَاصُ فـِی الْقتَلْـَی...   «قال: 
١٠/٢١٨.(

دھـد. حـال   پس با حجیت قول لغوی و تأیید امام، قصاص مجازات برابر با جرم، معنی مـی 
را به خاطر او قصـاص کـرد، ایـن    دست در قتل یک نفر (مثلاً رجل سیاسی)ھا ھماگر بتوان ده

تـوان  تعداد از قتل چگونه با قصاص، موازنه دارد؟ و چگونه چنین حکمـی را بـا اطمینـان مـی    
مطابق حکم بما انزل االله، قلمداد کرد؟ حال آن که و من لـم یحکـم بمـا انـزل االله فأولئـک ھـم       

ای از فحول فقیھان سلف، مانند سـید  مات قانون عقوبت است. عده) از مسل٤٥الظالمون (مائده/
مرتضی، شیخ طوسی و محقق حلی قائل به عدم جواز تخصیص قرآن به اخبـار آحادنـد (نـگ:    

) و نویسنده نیز جزء کسانی است که قائل به عدم جواز تخصیص ظھور آیات به ١١٨حیدری، 
ای از معارض داشته و مفاد آیه موافق قاعـده اخبار آحاد است، خصوصاً در جایی که خبر واحد 

قواعد فقھی ھم باشد چنانکه در موضوع بحث ما چنین مطلبی وجود دارد.
توان چند نفس که در قتـل مشـارکت داشـتند را بـه     ، اگر بپذیریم که میالنفس بالنفس-٢

علوم نیست توان گفت مفرمود: الأنفس بالنفس و حداقل میخاطر یک نفس اعدام کرد، باید می
ی فقھی متخـذ  مراد آیه این مورد ھم باشد. خود این تردید مصداق بارزی خواھد بود از قاعده
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اگـر  ).٤٨١؛ صـدوق،  ١٢٨؛ حرانی، ١٨/٢٦(نوری، » إدرؤوا الحدود بالشبھات«از حدیث نبوی 

گوییم، منظوردھد، در پاسخ میگفته شود که آیا این قاعده، مجازات قصاص را ھم پوشش می
انھا تجـب الحـدود بالافعـال المحظـوره     «از حدود مطلق مجازات است، در المقنعه چنین آمده:

) بدیھی است که قتل عمدی نفـس معصـومه از افعـال محظـور     ٧٨٤(شیخ مفید، » علی الاختیار
گردد. در جـای دیگـر بـا    شود و به عبارتی صغرای عبارت مرحوم شیخ قلمداد میمحسوب می

فان قیل: اذا قتل الرجل زوجته لِمَ لم تقولوا ینتصب النکاح فـی درء  «د که: گردصراحت ذکر می
القصاص عن الزوج کما انتصب النسب الذی ھو فرعه شبه فـی درءالقصـاص عـن النسـب، اذا     

)١/٦٣(ابـن العربـی،   » النکاح ضرب من الرق، فکان یحب ان ینتصب شبه فـی درء القصـاص.  
عادل معصوم، اقامه حدود الھـی اسـت. (ر.ک: مجلسـی،    معروف است که از وظایف ذاتی امام

حدود شامل حدّ تعزیر «، محمد تقی مجلسی در کتاب روضه المتقین گفته است:) و نیز٩٠/٤٤
)٧٨. (ر.ک: محقق داماد، »شودو قصاص نیز می

در یک جمع جبری بـین إعمـال   » ولکم فی القصاص حیات«به نظر نویسنده با توجه به آیه 
سیاسـت  و ھمـین طـور  محمول و اعم از موضـوع اسـت   که حیاتقصاص و حیات مجازات

گیرد تا مماثلت در وصـف و  انقباضی کیفری، مماثلت در کمیت و تعداد، بیشتر مد نظر قرار می
، برخی جرم شناسان معاصر معتقدند که قصـاص ھمـه شـرکاء بـرخلاف اصـل      جنس (کیفیت)

دھد، است و با آیه النفس بالنفس و نیز فلایسرف فـی  مماثله که زیر بنای قصاص را تشکیل می
)٣٥٠القتل منافات دارد. (ر.ک: میر محمد صادقی، 

ی درء الحد، جزء قواعد مسلّمی است که در منابع اھل سنت ھم وارد شده اسـت. از  قاعده
جمله این احادیث:

ه فإنّ الإمام یخطئ إدرؤوا الحدود من المسلمین ما استطعتم فإن کان له مخرج فخلوا سبیل«
). تا جایی که امکـان دارد حـدود را از   ٤/٣٣(ترمذی، » فی العفو خیر من أن یخطئ فی العقوبة

مسلمانان دفع کنید، اگر راھی برای تبرئه انسان خاطی وجود دارد، از إعمـال مجـازات صـرف    
عقوبت اشـتباه  نظر کنید، چراکه اگر امام مسلمانان در بخشش خطا کند بھتر از این است که در 

کند.
) تا جایی کـه  ٢/٥٩(ابن حزم، » إدفعوا الحدود ما وجدتم مدفعاً«در منبع دیگر چنین آمده: 
شود، آن را دفع کنید.راھی برای دفع حد یافت می

، اسم جنس اسـت و نـاظر بـه مماثلـت در     »النفس بالنفس«ممکن است گفته شود، عبارت 
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سنده، ایـن گونـه قضـایا در قـوانین، حملـی محصـوره       تعداد نیست، در صورتی که به نظر نوی

انـد، اصـولاً قضـایای    چنان که اھل منطـق قائـل  باشد. (مسوّره) بوده و فقط ناظر به مصادیق می
شود مورد استعمال دارد، ولی در علوم طبیعیه صرفاً در فلسفه الھی که درباره ماھیات تحقیق می

از قضـایای  وم دیگر (از جملـه علـم فقـه و حقـوق)    آیند، بلکه در علدیگر ھیچگاه به کار نمی
بـا ایـن   )٦٣-٦٢گـردد. (مظفـر، المنطـق،    محصوره که ناظر به کمیت افراد است استفاده مـی 

در النفس از باب استغراق جنس باشد، یعنی ھر فرد در برابـر ھـر فـرد کشـته     » ال«تفسیر وقتی 
ضایای نظـری صـِرف، ماننـد فلسـفه و تـا      توان گفت عمدتاً در قشود. از نظر علم منطق میمی

ھا به صورت مفھوم بر مفھوم و از بـاب حمـل   حدّی ریاضی و منطق به عنوان علوم پایه، حمل
اوّلی ذاتی است، لکن در علوم کاربردی چون حقوق جزا و قوانین مرتبط بـه آن، حمـل شـایع    

ورد نظـر قـرار   صناعی یعنی حمل مصادیق بر مفاھیم مطرح اسـت و در ایـن صـورت، فـرد م ـ    
). پـس قاضـایای   ١٣٨-٤٢؛ مظفر، المنطق، ٩٦-٧برای اطلاع بیشتر ر.ک: علاّمه حلّی، (گیردمی

فقھی و حقوقی ناظر به افرادند نه ماھیات.
ی مائده، یک قانون اصیل و کلی الھـی اسـت و مخصـوص شـریعت یھـود      سوره٤٥ی آیه

أن یقول: إنّ الآیة إنّما ھی الإخبار عماّ کتـب  و لیس لأحدٍ «نویسد:باشد. شیخ الطائفه در مینمی
االله تعالی علی الیھود فی التوراة، و لیس فیھا أنّ ذالک حکمنا، لأنّ الآیة و إن تضـمنت أنّ ذالـک   
کان مکتوباً علی اھل التوراة فحکمھا سار فینا. یدلّ علی ذالک ما رواه: الحسین بـن سـعید، عـن    

النفس بـالنفس و  «(علیھما السلام) فی قول االله عزّ و جلّ: فضالة عن ابان عن زرارة عن احدھما
)٢١٠-١٠/٢٠٩طوسی، تھذیب، (شیخ» ھی محکمة«قال: » الآیة-العین بالعین و الأنف بالأنف

بر ھیچ کس روا نیست که بگوید این حکم در تورات فقط بر یھودیان فرض گشته و حکم 
گردد؛ت اماّ حکم شریعت ما نیز قلمداد میما نیست، زیر ھر چند حکمی است مندرج در تورا

قـول خداونـد در آیـه الـنفس     (سلام االله علیھمـا) بر اساس سخن یکی از دو امام صادق یا باقر 
و علـیھم کتبنـا   «از این رو خداوند نفرمود بالنفس ... دلالت بر سرایت حکم به زبان ما را دارد. 

التأخیر افاده کند.که اختصاص را از باب تقدیم ما حقه...» فیھا 
افزون بر اینکه حداقل با قصاص چند نفر بخاطر یک نفر شـبھه ظلـم وجـود دارد، از بـاب     

نفری که فردی که سـھم قتـل او یـک دھـم اسـت وی را      ١٠نمونه، وقتی در قتل گروھی مثلاً 
ت و کنند. در این گونه موارد نه عدم العلم به شبھه بلکه علم به عدم شبھه نیـاز اس ـ قصاص می

کند و گرنه اختلاف نظر معنا نداشت.بدیھی است که آیه عدم العلم را افاده نمی
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دلیل دوم: روایات

ی إسراء است و ھـم در  سوره٣٣ی کنیم، ھم ناظر به بیان آیهروایتی را که در زیر نقل می
طـور،  گـردد و ھمـین  ی النفس بالنفس آن ھم با حمل شایع صناعی، تلقی میراستای معنای آیه

باشـد و در نھایـت فرضـیه و مـدعای     بیشتر موافق با سیاست کیفری عدالت گسـتر اسـلام مـی   
کند.نویسنده را حمایت می

، عـن  الحسین بن سعید عن ابن ابی عمیر، عن القاسم بن عروة، عن ابی العباس و غیـره «آ)
لوالی أن یقتـل أیھّـم   ابی عبداالله (علیه السلام) قال: إذا اجتمع العدة علی قتل رجل واحد حکم ا

إنّ االله عزّ و جلّ یقول: و من قتل مظلومـاً فقـد جعلنـا    شاؤوا لیس لھم أن یقتلوا اکثر من واحد،
). امام صادق (ع) فرمودند: اگر گروھی بر قتل یک ٣٣اسراء/(»لولیه سلطاناً فلا یسرف فی القتل

ی اسـلامی،  م شرع جامعـه فرد ھمدست شدند و آن را عملی کردند، اولیای مقتول با حکم حاک
کنند و حق ندارنـد بـیش از یـک نفـر از شـرکای قتـل را       میقتل ھر یک را که خواستند اجراء 

و من قتل مظلوماً فقد جعلنا لولیه سلطاناً فلا یسرف فـی  «بکشند چرا که خداوند چنین فرموده: 
).٣٣(اسراء/» القتل

کند، بحث تقیه بخاطر والـی جـور   میوقتی امام (علیه السلام) حکم خود را مستند به قرآن
دانیم روح سیاست کیفری اسلام مبنی بـر  شود. از سوی دیگر مییک احتمال ضعیف قلمداد می

انتقام و مجازات محوری نیست.
ھـای ثلاثـی مزیـدی    کلمه اجتماع در حدیث فوق، باب افتعال است و باب افتعال از صـیغه 

جام عملی با قصد و اراده و اینجا قصـد، قتـل اسـت،    کند یعنی اناست که دلالت به مطاوعه می
بیان، معاونت در قتـل را در  شود. این نحوةاین خود داّل بر شرکت عمدی در قتل محسوب می

گیرد زیرا در معاونت وحـدت قصـد لازم نیسـت. بلکـه معـاون غالبـاً خـارج از میـدان         بر نمی
ل دھنده جرم انجـام شـده توسـط مباشـر یـا      عملیات اجرایی جرم قرار دارد و لذا عناصر تشکی

.)٢٠٤شریک در او جمع نیست. (نوربھا، 
و رواه الشیخ بإسناده عن الحسین بن سعید، عن ابن ابی عمیـر وزاد: و اذا قتـل ثلاثـة    «ب)

اگـر سـه   » واحداً خیََّر الوالی ایّ الثلاثة شاء أن یقتل و یضمن الآخران ثلثی الدیة لورثة المقتـول. 
تواند یکی از آن سـه نفـر را کـه خواسـت     نفر را به قتل برسانند، ولی امر مسلمانان مینفر یک 

(ر. کننـد.  بکشد و دو نفر دیگردو سوم دیه (سھم جنایت خود) را به وارثان مقتول پرداخت می
رسد وقتی شیخ طوسی که ھم فقیـه و ھـم مفسـر و ھـم     به نظر می)١٠/٢٥٠ک: شیخ طوسی، 
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کند و از طرفی به نظر نویسنده، وقتـی  کند، دیگر تضعیف نمیا نقل میمحدث است این خبر ر

حدیث معللّ به مفاد آیه باشد، ضعف ارسال آن قابل جبران خواھد بود.
قرآن که یک نفر علی البدل در مقابل یک نفر مراد از آن است ولو چندین استناد امام به آیه

دنبال آن منع از کشتنِ چند نفر ھمدسـت در قتـل،   نفر با ھم مشارکت در قتل داشته باشند و به 
ھـای  به خاطر یک نفر افزون بر إعمال قانون از طریق حاکمیت (والی امور مسـلمین) از مزیـت  

که در روایات دیگـر کـه معـارض بـا ایـن روایـات اسـت چنـین         این دو روایت است، حال آن
چندین و یا چند نفر به خاطر یـک  توجیھی دیده نشده یعنی امام (علیه السلام) برای جواز قتل 

گیری از اسراف در مورد بحث که پیشکنند، وقتی امام بر بخش آخر آیهنفر به قرآن استناد نمی
دھد که حداقل حقیقتاً جواز قتل چند نفر، محل ایـراد  کند، نشان میقتل است تکیه و استناد می

است.
المبارک، عن عبداالله ابن جبلـه،  عن محمد بن یحیی، عن بعض اصحابه، عن یحیی بن«ج)

عن ابی عبداالله (علیه السلام) فی عبد و حرّ قتلا رجـلاً قـال: إن شـاء قتـل     عن اسحاق بن عماّر
در اینجا وقتی یک فرد آزاد و » الحرّ و إن شاء قتل العبد، فإن اختار قتل الحرّ ضرب جنبی العبد.

ن ھم برده و ھم آزاد را قصاص کرد.توایک برده در قتل یک نفر ھمدست شدند باز ھم نمی
محمد بن الحسن بإسناده عن محمد بن یحیی مثله.

و بإسناده عن محمد بن احمد بن یحیی، عن بعض اصحابه مثله.
گردد.در این دو سند ھم باز حکم آن ھمانند حکم فوق ذکر می

-١٠/١٣، روایت مندرج در ذیل مشارکت در قتـل (ر.ک: حـرّ عـاملی   ١١وقتی از مجموع 
توان بـه کشـتن چنـد    گردد، چگونه می) روایات معارض فوق با دیگر روایات مشاھده می٢١١

تفسـیر حـداقلی (مضـیقّ) و تفسـیر     نفر در مقابل یک نفر حکم کرد؟! و نیز با استناد به قاعـده 
کی ؟! یتوان چندین نفر را به خاطر یک نفر به قتل رساندقوانین کیفری به نفع متھم، چگونه می

از حقوقدانان معاصر، تفسیر به نفع متھم در قوانین جزایی اسلام و کشورھای دیگر را بـه طـور   
ھـای قواعـد فقھـی،    در یکـی از کتـاب  بـه بعـد)  ١٥٨مستند بیان کرده است. (ر.ک: نور بھاء، 

کنـد کـه حکایـت از قاعـده تفسـیر      مصادیق متعددی از منظر فقھای سرشناس شیعه را ذکر می
نفع متھم دارد که ذکر و شرح آن خود نیازمند مقالـه مسـتقلی اسـت. (ر.ک: محقـق     مضیق و به

)٨٨-٨٢داماد 
اصلِ برائت در صورت تردید در مسئولیت، مطابق «نویسد: یکی از کیفر شناسان معاصر می
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شیخ طوسی این روایات کـه  . )٤٤(ر.ک: علی زاده، » با قاعده معروف تفسیر به نفع متھم است.

) ٦٥٣کند (شیخ طوسی، الاستبصار، تساوی و تعادل در مجازات است را حمل بر تقیه میمبیّن 
که به نظر نویسنده به دو دلیل اساسی تقیه جایگاھی ندارد.حال آن

). ٨٠٩(شـیخ مفیـد،   » لا تقیة فی الـدماء «تقیه در ریختن خون جایز نیست، به اصطلاح -١
اصولاً تقیه در اینجا خروج تخصّصی دارد.

وقتی جمعی از عالمان اھل سنت آن ھم به استناد رأی عمر، قتل جماعت به خاطر یک -٢
باشد. در یکی از منابع مھم فقھی اھل سنت چنـین آمـده   کنند، تقیه مخدوش مینفر را قبول می

(انصـاری،  » إذا قتل جماعة واحداً عمداً أقتصّ من جمـیعھم لقـول عمـر رضـی االله عنـه     «است: 
٤/٥٦٩.(

ھا نفر ھمدست از توجیھات قتل جماعت به خاطر یک نفر این است که اگر نتوان دهیکی 
و لکم فی القصـاص حیـاة یـا    «شریفه ی مقصود آیهکنندهدر قتل یک نفر را قصاص کرد، باطل

لأنّ المعنی إنّ القاتل إذا علم أنّه یقتل إذا قتل، کفّ عن القتـل و کـان فـی    «است » اولی الالباب
)؛ یعنی اگر جماعت را به خاطر یک نفر ٣/٣٤٥(ابن ادریس، » و حیاة من ھمّ بقتلهذالک حیاته

شود.قصاص نقض میقصاص نکنیم، آیه
ھا و ای بسا صـدھا نفـر را بـه خـاطر     جواب نقضی آن چنین خواھد بود که وقتی بتوان ده

مـن قتلـه   و «یک نفر قصاص کرد، این خود با قصاص (برابری) و حکمت آن ناسازگار اسـت؛  
(شـیخ طوسـی، الخـلاف،    » الف أو واحد فقتل مظلوماً وجب أن یکون لولیه سـلطان فـی القـود   

١٥٧-٥/٨.(
که اگر ھزار نفر را به خاطر یک نفر اعدام کنند، چه خشونت و مصیبتی خواھد بود، حال آن

ھا آنسھم جرم ھر کدام طبق قانون، یک ھزارم است و باید نھصد و نود و نه ھزارم ھر یک از 
ای؟! ثانیاً آیا این امـر در نـزد عقـلا،    ھا پرداخت شود، اولاً از کجا چنین ھزینهپیش از قتل به آن

عدالت کیفری است؟!
که به نظر نگارنده و مطابق با برخی روایات و حتی برداشت از بخش مھمی از آیـه  حال آن

ت، قصاص یـک نفـر لا علـی    بوده و کمتر مورد توجه قرار گرفته اس» فلا یسرف فی القتل«که 
التعیین و آن ھم به اختیار ولی دم و از طریق دادگاه صالح، ھم عادلانه و ھـم بازدارنـده اسـت،    
چراکه فرض کنیم اگر فردی با مشارکت ده نفر اقدام به قتل کند و بداند به احتمـال یـک دھـم    

شود، خود این احتمال بازدارنده است.قصاص می
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دھـد آلـوده بـه سـمی     انسان عاقل از آبی که یک درصد احتمـال مـی  نکته دیگر اینکه کدام 

دانیم وقتی موضوع یک امر خطیر باشد (مثل ھلاکت انسان) احتمال نوشد؟ میکشنده باشد، می
شود. از طرفی علم اجمـالی در میـان چنـد احتمـال، خـود منجزیـت و       اندک ھم زیاد تلقی می

در قتـل، بداننـد کـه احتمـال کشـتن ھـر یـک از        دلیلیتّ عقلایی دارد، وقتی چند نفر ھمدست
کنندگان به اختیار ولی دم خواھد بود، خود این احتمالِ قصاص بازدارنده است،شرکت

ای باشد که قھـراً جـان او ھـم بـرایش ارزشـی      که مجرم از افراد خطرناک و حرفهمگر این
بت به قصاص فرد معینی از شود. البته اگر اولیای دم نسندارد و او در ھر حال مرتکب جرم می

بـا  رفت از مشکل خواھد بود میان مجرمان به توافق نرسند در نھایت و در عمل، قرعه راه برون
فرض این که حکم قصاصِ یک نفر علی البدل باشد و اختیار یکـی از شـرکت کننـدگان بـرای     

ولی دم مشکل گردد.

تحلیل معناي اسراف در قتل
راد آیه از آن به خوبی و با دلیل روشن شود، کمک مھمـی در  اگر معنای اسراف در قتل و م

اثبات فرضیه و مدعای نویسنده خواھد کرد.
گر سیاست کیفری اسلام و شریفه بیانرسد این قید (قبح اسراف در قتل) در آیهبه نظر می

آن ھـم  گردد، قرینهدر واقع قرآن است. توضیح اینکه ضمیر مکنون در فلا یسرف به ولی بر می
رابـط جـواب شـرط مقـدّر و     » فـاء «که به لحاظ دسـتوری،  در فلا یسرف است، برای این» فاء«

إن أراد (الـوالی أو الأولیـاء)   «شود، در واقع معنای آیه چنین بوده اسـت کـه:   محذوف تلقی می
ھـم تعلیلـه لحـاظ    » إنـّه کـان منصـورا   «بعد یعنـی  و جمله» القصاص فلا یسرف فی القصاص

یعنی وقتی خداوند قانون قصاص در دنیا و عقاب در آخرت را قرار داده چرا اولیـای  گردد، می
دم در مجازات از حدّ بگذرند و به اسراف مبتلا گردند؟

گردد. برخـی  با این بیان، بدون شک کشتن چندین نفر به خاطر یک نفر اسراف قلمداد می
الفاء (در فلا یسـرف) رابـط   «نویسند: منابع ادبی به نکته و ظرافت دستوری فوق اذعان کرده می

فی محل الجزم جواب شرط مقدّر أی إن أراد القصاص فلا ...» لا یسرف «لجواب شرط مقدّر و 
).١٥/٤٣(صافی محمود، » لا محلّ لھا تعلیلیة» إنّه کان منصورا«یسرف و 

کِ در قتـل  قرآنی که مانع از قصـاصِ چنـدین مشـار   ترین قید و قرینهبه نظر نگارنده، مھم
باشد. اگر بنا بود، اولیای دم سلطنت مطلق در می» فلا یسرف فی القتل«شود، ھمین یک نفر می
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افراد دست اندر کار قتل عمد را داشتند که قیـد فـلا یسـرف و بـه     قصاص یک یا چند یا ھمه

د در یـک  که مـا معتقـدیم ھرچـه قی ـ   رسید. حال آن، لازم به نظر نمی»إنّه کان منصوراً«دنبال آن 
شـود (ر.ک:  حقوقی بیشتر شود، قلمرو مصـادیق کمتـر مـی   -علمی از جمله گزارة فقھیگزاره

).٨٠خوانساری، 
شیخ طوسی از یک سو اخباری را که قائل به عدم جواز قصاص جماعت به خاطر قتل یک 

ای اھـل  داند، در ھمان حال از سوی دیگر جمعی از صحابه، تابعین و فقھنفر را از باب تقیه می
نویسد:پذیرند، لذا میھا نیز قتل چند نفر را به خاطر یک نفر نمیکند که آنسنت را نقل می

و قال محمد بن الحسن: القیاس أن لا یقتل جماعة بواحدٍ ... و ذھب طائفة الی أنّ الجماعة «
البـاقین  لا تقتل بالواحد لکن ولی المقتول یقتل واحداً و یسقط من الدیـة بحصـتة و یأخـذ مـن     

الباقی من الدیة علی عدد الجنایة و ذھب الیه فی الصحابة عبداالله بن الزبیر و معاذ و فی التابعین 
اند که وقتی جمعـی بـا   ای از مسلمانان بر آنکه حتی طایفهو عجیب این» ابن سیرین و الزھری

اص کـرد، از  توان قصھمدستی ھم یک نفر را به قتل رساندند، ھیچکدام از آن جماعت را نمی
توان به خاطر قتل یک نفـر بـه   اند که جماعتی را نمیگروھی بر آن«نویسد: این رو در ادامه می

قتل رساند و نه ھم یک نفر از آن جماعت را، ربیعه بن ابـی عبـدالرحمن و پیـروان ظـاھر بـن      
).٥/١٥٦(شیخ طوسی، الخلاف، » اند.داوود و یاران او بر این عقیده

ھا پیروانی در میـان صـحابه و تـابعین    ه نظر ذکر گردید و ھر یک از دیدگاهپس تا اینجا س
دارند.
کننده در قتل به سبب یک نفر؛جواز قصاص جماعت شرکت-١
عدم جواز قصاص جماعت به خاطر یک نفر بلکه یک نفر لا علـی التعیـین بـه اختیـار     -٢

ولی دم؛
قتل یک نفر؛عدم جواز قتل ھیچکدام از افراد شرکت کننده در-٣

که ذکـر گردیـد و موافـق بـا رأی     اند برخی خبرھا چناناز دو دسته اخباری که در تعارض
اسراء) اماّ اخباری که جواز قتل ھمه٣٣باشد. (آیهنگارنده است، از امام و با استناد به قرآن می

تـر  که پیشود. (چنانشای ذکر نمیکند، مؤید و مستند به آیهکنندگان در قتل را تأیید میشرکت
باشد که بتـوان یـک   تر ھمان نظر وسط میھم استدلال کردیم) نظر مناسب و به عدالت نزدیک

نفر را به اختیار صاحب خون قصاص کرد و مابقی سھم خـود از جنایـت را بـه صـورت دیـه      
ھـای  پرداخت کنند، خود الزام به پرداخت دیه ھم یک نـوع مجـازات اسـت چراکـه مجـازات     
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ھـای  اند: حدود، قصاص، دیات، تعزیرات و مجازاتدر فقه و حقوق کیفری پنج صنفمندرج

کننده به غیر از قصاص شونده بـا پرداخـت دیـه    جماعت شرکتماندهبازدارنده و در واقع باقی
ماند و در بازدارندگی ھم چون شوند و در عین حال عدالت کیفری ھم محفوظ میمجازات می

افتـد.  اند، نقض غرض اتفاق نمـی از انتخاب ولی دم در معرض قصاصھر یک از قاتلان پیش
توان قصاص کرد چگونه اماّ اگر بگوییم که ولو ھزار نفر در قتل یک نفر مشارکت داشتند را می
توان با اطمینان حکم کـرد  با سیاست کیفری دین رحمت و عدالت اسلام سازگار است؟! آیا می

تر ھـم  قصاص کرد؟! مطلب زیر که پیشمثلاً رجل سیاسی)فر (که ھزار نفر را در مقابل یک ن
گذشت در این باره واضح است:

(شـیخ  » و من قتله الف أو واحد فقتل مظلوماً وجب أن یکون لولیه سـلطان فـی القـود بـه    «
)٥/١٥٧طوسی، الخلاف، 

حال با این فتوی،
شود؟چه می» الحدود تدرأ بالشبھات«مسلّم قاعده-١

یات فقھا حدود به معنای مطلق عقوبت و مجازات نیـز بکـار رفتـه اسـت. در کتـاب      در ادب
من قتَل علی العمد فی غیر الحرم، ثم لجأ الی الحرم، لم یقتل فیه لکن یمنـع  «مقنعه چنین آمده: 

الطعام و الشرب ... حتی یخرج من الحرم، فیقام فیه حداالله و یقاد منه کما صـنع فـان قتـل فـی     
فی الحرم، قتل فیه، واقیم علیه الحد فیه و من جنی مایستحقق علیه عقابـاً، فلجـأ   الحرم او جنی

الی مشھد من مشاھد ائمه الھدی، صنع به کما صنع بمن یلجأ الی الحرم، مستعصـماً مـن اقامـه    
)٧٤٤(شیخ مفید، » الحدود علیه.

در که معنای سخن واضح است شیخ از مجازات قتل عمد کـه ھمـان قصـاص باشـد    چنان
کند.چند جا تعبیر اجرای حد می

شود؟تفسیر قوانین کیفری به نفع متھم چه می-٢
احتیاط در دماء مسلمانان کجا تحقق دارد؟-٣

این فرض در حالی است که دلایل لفظی صریح نبوده و اخبـار معـارض وجـود دارد و در    
نھایت اصول عملیه کارگشاست.

نین کیفری اسلام را چگونه پاسخ دھیم؟اتھام خشونت و سرکوب نسبت به قوا-٤
ھای سنگین نیست بلکه تا حـد امکـان و ضـرورت    البته این امر موجب سلب کلی مجازات

توان با استناد به روح سیاست جنایی اسلام به قدر متیقن بسنده و حکم کرد.می
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را چگونه توجیه کنیم؟» فلا یسرف فی القتل«آیه-٥
شود؟چه می» قبتم فعاقبوا بمثل ما عوقبتمو إن عا«کلام قرآن که -٦
فرماید: فمن اعتدی علـیکم فأعتـدوا علیـه بمثـل مـا اعتـدی       شود که میاین آیه چه می-٧

).٢/١٩٤علیکم و اتقوا االله و اعلموا أن االله مع المتقین (
حقوقی از نظر منطقی ناظر به مصادیق و جزئیات اسـت نـه مفھـوم    –گفتیم قضایای فقھی 

انتزاعی مماثلت.کلی و 
آیا عادلانه است که فردی که یک صدم در قتل یک نفر سھم دارد را قصاص کرد و بلاخره

او را پرداخت کرد، چرا عکس این حالت اتفاق نیافتد تا ھم قصاص تحقـق  نود و نه صدم دیه
ه یابد (یک نفر در برابر یک نفر= النفس بالنفس) و ھم پرداخت دیه، توسط قصاص نشدگانی ک

گوییم که صد نفر گناھکـار اشـتباھاً تبرئـه شـوند بھتـر اسـت از       در قتل سھم داشتند؛ مگر نمی
که یک نفر به ناحق و اشتباھاً مجازات شود؟این

آن بـر اباحـه مبتنـی باشـد،     افتد که پایـه که عمدتاً اسراف در جایی اتفاق میدیگر ایننکته
) خوردن و نوشیدن ھر چند مباح است امـّا وقتـی از   ٣١(اعراف/» کلوا و اشربوا و لا تسرفوا...«

سـرفت الأم ولـدھا أی افسـدته    «گردد. در کلام عرب چنین آمده: حد بگذرد حرام و ممنوع می
یعنی مادر با دادن شیر بیش از حد به شیرخوار خود، او را آسیب زده و بیمار کـرد.  » بکثرة لبنھا
).١/٣٣١(معلوف، 

السـَرَف:  «قرآن در خصوص ممنوعیت اسـراف چنـین آمـده:    ھای لغتدر یکی از فرھنگ
تجاوز الحد فی کل فعل یفعله الانسان و إن کان ذالک فی الإنفاق. قال تعالی: و الذین إذا انفقـوا  

) و کسانی که ھر گاه انفـاق کننـد، نـه    ٦٦(فرقان/» لم یسرفوا و لم یقتروا و کان بین ذالک قواماً
گیری بلکه در میان این دو حد، اعتدال دارند.و نه سختنمایندروی میاسراف و زیاده

(راغب » المتجاوزین الحدّ فی امورھم«) یعنی: ٤٣(غافر/» و إنّ المسرفین ھم اصحاب النار«
) در عین حال کـه اصـل خـوردن از    ٥(نساء/...» و لا تأکلوھا اسرافاً «) در آیه٤٠٧-٨اصفھانی، 

اجرت خـود، جـایز اسـت امـّا در حـدّ      کند به اندازهمیمال یتیم برای کسی که محافظت از آن
).٢/١٠٤اسراف حرام و ممنوع است (فاضل مقداد، 

اند و خونشان پیش از کنندگان در قتل مجرمشرکتمورد بحث ھم ھر چند ھمهدر مسأله
انتخاب ولی دم از باب سلطنت مباح است اما در مقام عمل کشـتن بـیش از یـک نفـر از بـاب      

ظریـف  ، اسراف بوده و در قرآن منھی واقع شده است. متأسفانه در این باب به این نکتهتقاص
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به شایستگی توجه نشده است.

اگر کسی بگوید ھرگاه در اشتراک در قتل، غیر قاتل یا قاتلان را قصاص کنیم، اسراف تلقی 
ود إعتـدی و  گوییم، این به لحاظ لغوی و عرفی اسراف نیسـت بلکـه خ ـ  گردد، در پاسخ میمی

البیان ھم به این نکته در ذیل که در تفسیر مجمعگردد نه اسراف، چنانستم مستقل محسوب می
کتب علیکم القصاص فی القتلی ... فمن اعتـدی بعـد ذالـک    «فرماید بقره که میسوره١٧٨آیه

).١/٤٨٠طبرسی، (»بأن قتل غیر قاتله«کند: اشاره شده و نقل می» فله عذاب الیم
مورد بحث) به زیبایی با سیاسـت کیفـری   ه نظر نویسنده، مواد قانونی زیر (بر خلاف مادهب

شـود را نشـان   ای در موضوع و یا حکم، قصاص و مجازات منتفـی مـی  اسلام که با اندک شبھه
دھد و قانون مورد منازعه ھم در بحث اشتراک در قتل عمد اگر مطابق نظـر نویسـنده تغییـر    می

شود.یر ھماھنگ میکند با مواد ز
ق.م.ا: اگر کسی به قتل عمدی شخصی اقرار نماید و دیگری به قتـل عمـدی یـا    ٢٣٥ماده

خطایی ھمان مقتول اقرار کند ولیّ دم در مراجعه به ھریک از این دو نفر مخیّر است کـه برابـر   
تواند مجازات ھر دو را مطالبه کند.اقرارش عمل نماید و نمی

اگر کسی به قتل عمدی شخصی اقرار کند و پس از آن دیگـری بـه قتـل    ق.م.ا:٢٣٦ماده
عمدی ھمان مقتول اقرار نماید در صورتی که اولی از اقرارش برگردد قصاص یا دیه از ھـر دو  

به نظر نویسنده شاید یک حالت بـرای اقـرار   شود... المال پرداخت میساقط است و دیه از بیت
توان گفت این احتمـال کـاملاً   اند و نمیو در قتل شرکت داشتهدو فرد مذکور این باشد که ھر د

منتفی است.
در صدر ماده، نکره است و به عنوان یک گزارة حقـوقی افـاده   » کسی«از نظر نویسنده واژه 

در افاده شمول نکره) و حـداقل  ١٢٢؛ حیدری، ١٥٨/ ١کند (نگ: مظفر، اصول الفقه، شمول می
فرد مد نظر نیست.مشعر به این مطلب است که یک

گیرينتیجه
قتل جماعت به خاطر یک نفر ممنوع است و حداقل مشکوک است، زیرا:

سازد.با قصاص (مساوات) و مماثلت نمی-١
شود. با آن ھمه اخـتلاف  قصاص است تلقی میمصداقی از اسراف در قتل که منھی آیه-٢

شک مجرای این قاعده خواھد بود.نظرھایی که در متن مقاله گذشت، به نظر نویسنده بدون
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شود.درء الحدود بالشبھات قلمداد میمصداق بارز قاعده-٣
معارض با تعداد قابل توجھی از روایات است.-٤
سازد.با ادبیات حقوق کیفری، تفسیر به نفع متھم (حداقلی) نمی-٥

نویسـی آن ھـم در امـور    قانونی مذکور بیشتر با فن قانونمتن پیشنھادی نویسنده برای مادة
کیفری سازگار است.
کنندگان در قتل عمد، ھم دیه و ھم قصاص است، لکن قصاص یک مجرم مجازات شرکت

شـونده بـه وی، پـیش از قصـاص و     مازاد جنایـت قصـاص  به اختیار اولیای دم و پرداخت دیه
باشـد. در  مـی ھا در جنایت به اولیای دم نشدگان به نسبت سھم آنپرداخت دیه جنایت قصاص

مسـلّم  مورد بحـث بـا عـدالت جزایـی و قاعـده     توان گفت اعِمال مادهیک جمله و قاطعانه می
.سازگار نیستدرءالحدود بالشبھات 
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معنا و مفهوم اعانه بر اثميواکاو
*هیاماميفقهايدر آرا

یخ الاسلامیشیمحمدعل
مشھدیفردوسدانشگاه یحقوق اسلامیفقه و مبانیدکتریدانشجو

Email: mohammadali.1367@yahoo.com

یدهچک
اعانه بر اثم از جمله قواعدی است که متکّی به دلیل قرآن و روایت و عقل و اجماع است و حجیّت 

ناپذیر است. در حجّت بودن آن تقریبا اختلافی نیست اما مفھوم اعانه بـر اثـم ھمـواره محـل     آن خدشه
تاریخی و تغییـر  رچه در این تحقیق مھم انگاشته شده است بررسی سیبوده است. آنفقھابحث و نزاع 
باشد که برای نیل به ایـن منظـور از روش   امامیه در این باب از ابتدا تاکنون مییفقھایو تحولات آرا

، پی به تشتّت فقھایگرفته شده است. با نگاھی به آراای بھرهتوصیفی مبتنی بر اسناد کتابخانه-تحلیلی
اند که قریب به اتّفاق این تعاریف، بر اثم ارائه دادهبریم که ھریک تعریفی متفاوت از اعانه فراوان آن می

ھـای مختلفـی ذکـر    مستند به فھم عرفی است. در رابطه با چگونگی انطباق مفھوم اعانه بر عرف، ملاک
ھا به یک ملاک است که شیخ انصاری بھتـر از ھمـه آن را بیـان نمـوده     شده است که بازگشت اکثر آن

بنـدی  اش منحصر در حرام باشد. در پایان با جمـع ماتی است که فایدهاست و آن، یاری رساندن در مقد
شود که در صورت قصور فھم عرفی از مسأله، ملاک در صدق عرفی اعانه، قاصد اقوال نتیجه گرفته می

بودن معین است.

یت فقه، قاعده اعانه بر اثم، مفھوم اعانه بر اثم، شرطیت قصد در اعانه بر اثم، مـدخل : هاکلیدواژه
عرف در مفھوم اعانه بر اثم

.07/03/1393ی:یب نهایخ تصوی؛ تار21/12/1392خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

بحـث  ،شـده توجهیکی از مباحث مھمی که در کتب فقھی در بخش مکاسب محرّمه بدان 
؛ خمینی، المکاسـب  ١/٢٦منیة الطالب؛ نائینی،١/١٢٣. (انصاری، المکاسب، است» اعانه بر اثم«

شده و گـاھی  -جرمو یا –) شخص گنھکار گاھی به تنھایی مرتکب معصیت ١/١٩٤المحرّمة، 
با ھمکاری دیگران مبادرت به آن نموده است. این ھمکاری ممکن است به دو صـورت باشـد:   

است که به آنان شرکا گفته -یا جرم–صورت اول دخالت تمامی ھمکاران در عنصر مادی گناه 
ی شده ول-یا جرم–شود. در صورت دوم فرد یا افرادی به تنھایی مرتکب عنصر مادی گناه می

کنند که در فقه اسلامی فرد یا افراد دیگری وی را در ارتکاب عنصر مادی، یاری و معاونت می
دارد؛ آیه شود. آن چه که اھمیت این قاعده را نزد ما والا مییاد می» اعانه بر اثم«از این عمل به 

د بـه آیـه   ای کـه اسـتنا  البته در مقابل عـده ١ای است که از چنین عملی نھی نموده است.شریفه
؛ ٢١٠/ ١پذیرنـد (خمینـی، المکاسـب المحرّمـة،     شریفه را از باب بیان حکم اعانه بـر اثـم مـی   

انـد نـه   ، آیه شریفه را بیانگر حکم تعاون بر اثم دانستهفقھا)، گروھی دیگر از ٣٤٧/ ٣شیرازی، 
عنه ا منھی) و ت١/٤٤٥؛ فاضل لنکرانی، ١٨٠/ ١؛ خویی، ١٣؛ قمی، ١٥/ ١اعانه بر اثم (ایروانی، 

توان تفسیری از آیـه شـریفه ارائـه داد. عـلاوه بـر ایـن       که اعانه بر اثم است روشن نگردد؛ نمی
یابی و ارائه مفھومی روشن از اعانه بر اثم و معصیت است اما بـه  اگرچه بحث ما بر سر مصداق

ا کـه جـرم،   توان از محصول آن در ارائه تعریفی از معاونت در جرم نیز بھره برد چـر تبع آن می
)، معـاملات  ٣١٤/ ٢این قاعده علاوه بر حوزه عبادات (منتظری، ٢گنجد.تحت مجموعه اثم می

این مبحث را در باب ٣شود. بسیاری از فقھا) را ھم شامل می١/١٦ات (ایروانی، و حتی جزائی
؛ بنـابراین  رسـاند اند که ارتباط این بحث با حوزه فقه سیاسی را میبیان نموده» معونة الظالمین«

نمایـد و سـبب پویـایی و اسـتمرار     تر مـی ھای روابط جوامع بشری را محکمقاعده مذکور پایه
کند و در تنظـیم و اعتبـار بعضـی مـواد     گردد، مشکلات قضایی مردم را حل میفقه میاستوانه

 ـ    فقھاقانونی موثر و حائز اھمیت است. اھمیت مطلب آنقدر بین  ن بالا بـوده کـه غالـب آنـان ای
قاعده را به صورت جداگانه در کتب قواعد فقھی و یا حتـّی در کتـب فقھـی خـویش پوشـش      

)2/مائده(»الْعدوانِوالْإِثمِْعلَیتَعاونُوالاوالتَّقْويوالْبِرِّعلَیتعاونواَ .... «1
گیرد. با توجه به با توجه به رویکردي که بین فقهاء مبنی بر معصیت بودن تخطی از قوانین وجود دارد؛ جرم تحت مجموعه معاصی قرار می.2

منهـی شـارع   خلاف قانون تضییع حقوق دیگران است و در نتیجه حرمت عقلی و شرعی دارد. تضـییع حقـوق دیگـران نیـز    این که عمل بر
)231/ 1؛ خوئی، 241/ 2باشد. (خمینی، می
 ـ     138)، کاشف الغطاء (احکام المتـاجر المحرّمـۀ،   2/53شیخ انصاري (کتاب المکاسب، از جمله. 3 اب ) مامقـانی (غایـۀ الآمـال فـی شـرح کت

)1/125المکاسب، 
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اند و حتّی در کتب اصولی نیز از این مساله استطرادا اند و فصلی را تحت این عنوان گشودهداده

ای به مدارک و مستندات قاعده داشته و با پـرورش و  ، ابتدا اشارهفقھاسخن به میان آمده است. 
ترین بحثی کـه تحـت ایـن عنـوان بیـان      اند. مھمھا به نقد یک یک ادلّه پرداختهخدشه در آنیا 
کنـد تـا حکـم    باشد که چه زمانی اعانه بر اثم صـدق مـی  شود؛ مفھوم عرفی اعانه بر اثم میمی

، منبـع درک و فھـم اعانـه را بـه عـرف      فقھامستفاد از ادلّه بر آن منطبق شود. اگرچه که تمامی 
گـردد کـه ضـابطه دقیقـی از     دھند، واضح و روشن میدھند؛ اما با بیاناتی که ارائه میمیحواله 

مفاھیم عرفی بین آنان وجود ندارد. ما در این تحقیق مختصر بر آنیم تـا گـزارش و تحلیلـی از    
در بیان ملاک و معیار صدق عرفی اعانه بیاوریم. حتّی الامکـان سـعی بـر ایـن شـده      فقھاآرای

ر تاریخی، در بیان این گزارش لحاظ گـردد. بـا توجـه بـه محـدودیت موجـود در       است که سی
امامیه در مورد معنا و مفھوم اعانه بر اثم شـده و  یفقھایالات، این پژوھش تنھا متعرّض آرامق

مباحث جانبی را نپرداخته است.

مدارك و مستندات قاعده
شیعه استناد شده است. عـلاوه بـر آیـه    در رابطه با مدارک قاعده به ھر چھار منبع استنباطی 

و ٢روایـاتی نیـز عمومـا   ١»وَ تعاونوا علََی البِْرِّ وَ التَّقوْی وَ لا تَعاوَنوُا علََی الإْثِْمِ وَ الْعُدوْانِ«شریفه 
نیـز در مـورد ایـن قاعـده بـه عقـل       فقھـا به اعانـه بـر اثـم پرداختـه اسـت. برخـی       ٣خصوصا
؛ ٤٠١) و اجمـاع (مکـارم،   ٤٤٨؛ مکـارم،  ٨/١٤٥؛ طباطبایی، ٥٦٥/ ١ای ؛ مراغه١٠/٥٥(اردبیلی،

اند؛ اما در این مقاله مجالی برای شرح و بسط بـیش  ) استناد نموده٧٥؛ نراقی، ٥٦٥/ ١ای، مراغه
دانند. (حلّی، مختلـف  حکم تکلیفی اعانه بر اثم را حرمت میفقھااز این نیست. غالب به اتفاق 

) اگرچـه در رابطـه بـا    ١٤/ ١؛ انصـاری، المکاسـب،   ٣/ ٢الاسلام، ؛ حلّی، شرائع٢٢/ ٥الشیّعه، 
ای اختلاف نظر است و برخی قائل به فسـاد و بطـلان چنـین معاملـه    فقھاحکم وضعی آن بین 

ای ) و برخـی قائـل بـه صـحت چنـین معاملـه      ٢٢/ ٥حلّی، مختلـف الشـّیعه،   علامه باشند (می
)٥٦/ ١٠باشند. (اردبیلی، می

2مائده/.1
احسـایی، (»اللـّه رحمـۀ مـن آیـس : عینیهبینمکتوباالقیامۀیومجاءکلمۀ،بشطرلوومسلمقتلعلیأعانمن«آلهوعلیهاللهّصلّیقوله.2
2/333(
نیزروایاتاینتعدادالبتهکهاستگرفتهارقرنهیموردوشدهبیانکندمیصدقهاآنبراعانهکهمختلفیمصادیقدرکهايخاصهاخبار.3

.استزیاد
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عنا و مفهوم اعانهملاك در کشف م

انـد مرجـع نھـایی بـرای     که متعرّض این مسـاله شـده  فقھاکه بیان خواھد شد؛ تمامی چنان
ای بـرای مفھـوم   دانند و ھمگی سعی بر این دارنـد کـه ضـابطه   کشف مفھوم اعانه را عرف می

مفھـوم  بینیم دو فقیـه بـا اسـتناد بـه عـرف دو     عرفی اعانه بر اثم ارائه دھند. تا جایی که گاه می
١باشند.کنند که دقیقا مقابل یکدیگر میمتفاوت از آن برداشت می

بحث از عرف به عنوان مرجع تشخیص معنا و مفھوم موضوعات خارجیه در دوران معاصر 

:شوندمیتقسیمبخشدوبهعرفیموضوعـات.1

.استکردهوضعحدوديآنبرايشارعکهعرفیموضوعات. الف

.اسـت دانستهعرفرنظدرمفاهیمایننبودنآشکارراآندلیلوکردهاشارهعرفیموضوعاتدرشارعتصرفاتازهایینمونهبهاولشهید

ضوابطلهایجعلانالشرععادهجرتالخفیهالامور«:استگونهاینازمسافتمقدارشرعیبلوغمرزکرمقدار: چونمسائلیشهیدنظردر
استآنبرعتشریروشماندمیپنهانمردمبرعادتآنحدودکه) اموري1/278اول،شهید(» .العقلو... القصرو... الاستنجاءومنهظاهره

سـفر بـراي مسافتمقدارو] طهارتبراي[استنجاءدرسنگتعدادتعیین: استجملهآناز. کندتعیینروشنضوابطیوحدودآنبرايکه
وجـود مشخصیضوابطفقهاءبینعرفیهموضوعاتدرشارعتصرفحدودوموارداینتعییندرالبته.شرعیبلوغشرائطازعقلوشرعی
جایزشرعگفتهازتجاوزواستشارعیتبابازموضوعاتدرشارعدادننظروتعیینآیا: کهاستمطرحبحثاینبسیارموارددر.ندارد
درسـنگ تعیـین مسـأله . کـرد عـدول آنازموارديدرتوانمیواستآنبارزمصداقتعیینوعرفارشادعنوانبهشارعنظریاونیست

تعـداد نـه اسـت محـل طهارتملاكفقهاءازبسیارينظردر. استگونهاینازدادهقرارشرعتصرفاتمحدودهدرارآنشبههکهاستنجاء
.سنگ

پیـامبر . اسـت عـرف دریافـت همانآنمصداقتعیینومفاهیمدریافتمعیارونفرمودهتصرفیگونههیچهاآندرشارعکهموضوعاتی. ب
درنیزاولشهید.پردازندمیحکمتشریعبهعرفیفهماساسبروکردهرجوععرفبهمصادیقبیانوهیممفاتعییندرنیز) ع(ائمهو) ص(

دلیلنصببهاحتیاجیامورایندروگرفتهملاكراعرفاشیاءخارجیمصادیقتعیینوموانعواسبابوشرایطفهموعرفیمفاهیمتعیین
شـناخت معیارراعرفخارجیمصادیقتعیینومفاهیمبیاندرخودکتابسرتاسردرجواهراحب) ص150همان،. (بیندنمیشرعناحیهاز
قلتوکثرتحدودتعیینبابدرجملهاز. گیردمیبردررامعاملاتوعباداتابوابسرتاسرعرفمرجعیتگسترهواستدادهقرارهاآن
موردمعیاراینکهچرا;کرداکتفاتوانمیمردمعادتوعرفبهکثرتمسمايتبییندرهکنماندپنهانتوبر«:استنوشتهنمازازخارجکار

مراجعهعرفبهرجوعِازمقصود«: کهاستافزودهمطلباینتشریح) در11/60نجفی،(».نیستمخصوصنصبهاحتیاجیواستاجماع
درعـرف ازاسـتفاده عـرف بـه رجوعازمقصودبلکهکار،چهحکمتبیینبهراعرفکهشوداشکالتانیستاحکامتعییندرعرفیفهمبه

سکوت،مقدارنماز،وسطدرذکردادنطولحدودچوننمازمبطلاتمفهومتبییندرتوانمیاساساینبرواست؛حکمموضوعوصورت
)65همان،(».برداستفادهمتعارفعرفاز... وجهیدن
معنـاي بیـان ازبعـد منکرومدعیتعییندر. استدادهقرارمرجعراعرفنیزشهاداتوقضابهمربوطدیقمصاوالفاظدرجواهرصاحب

علـی العرففیهافالمرجعحالکلوعلی«:استنوشتهفقهاءازبرخیناحیهازموضوعتعییندرعقلیهايدقتکارگیريبهردوآنعرفی
)40/371همان،(».خاصمجازيمعنیارادهعلیولاقرینهشرعیهحقیقهلهاتثبتلمالتیالالفاظمنغیرهماحسب

ونرسـید؛ ثبـوت بـه شـرعی حقیقـت هاآندرکهالفاظیسایرسیاقوروشهمانبراستعرفمنکرومدعیتعییندرمرجعحالهربه
.باشدنشدهارادهآندرظاهرغیرمعنايبرنیزايقرینه

عرفیموضوعکهاستاینلغويموضوعوعرفیموضوعفرق. استلغویهموضوعاتآن،کهگرفتنظردرتوانمیهمراسومیقسمالبته
عـرف درکـه اسـت مفهـومی لغـوي موضوعازمنظورامااستمستعملورایجعرفدروشودمیاستعمالعرفنزدکهاستمفاهیمیاز

.شودمیاستعمالسابقشعنايمغیردرشودمیاستعمالهماگریاشودنمیاستعمال

زیـرا اسـت؛ لغـت برمقدمعرفموارديچنیندر. شودمیواقعتعارضلغت،وعرفمیانموضوعات،والفاظمفاهیمتشخیصدرگاهی
خطاباتواستشارعاعتمادموردعرفکهحالیدر. استشرعیمعتبردلیلفاقدفقهاء،ازبسیارينزدوبودهتاملموردلغويقولحجیت

.استشدهصادرعرفیفهمبهتوجهبااو
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اگر «فرمایند: است که بیشتر رونق یافته است. امام خمینی در کتاب البیع خویش در این باره می

ی یا معقد اجماع باشد؛ برای تشخیص آن، باید بـه عـرف رجـوع    موضوع، برگرفته از دلیل لفظ
) بنا بر این تعریف اگر مدرک قاعده را آیات و روایـات و یـا   ١/٣٨(خمینی، کتاب البیع، » کرد.

اجماع بگیریم؛ در تبیین معنا و مفھوم اعانه باید به عرف مراجعه نمود.
ن نیست که مرجع در مفـاھیم الفـاظ و   ھیچ اشکالی در ای«گوید: نائینی در فوائد الاصول می

ھای آن، فقط عرف است؛ چه این عرف، موافق لغت باشد چه مخالف آن. اگر عرف عام مدلول
بر خلاف لغت باشد، لغت ھیچ اعتباری ندارد. الفاظ به حسب آن چه در اذھان اھل محـاورات  

در «شـود:  متـذکر مـی  وی سپس در ادامه » باشد.اش میشود منصرف به مفاھیم عرفیمرتکز می
)٤/٥٧٤(فوائد الاصول، » تشخیص موضوعات خارجیه، باید به عرف رجوع کرد.

بـه طـور کلـّی    «امام خمینی در کتاب البیع در مورد چگونگی مرجعیت عرف معتقد اسـت:  
خمینـی، کتـاب البیـع،    »(بررسی کبریات و تشخیص مصادیق (صغریات) در گرو عـرف اسـت.  

١/٢٥٨(
ا حکم عقل به قبح تھیه اسباب و مقدّمات معصیت بگیریم پس در ایـن  اگر مبنای حرمت ر

صورت باید دیدگاه عرفی در صدق مفھوم اعانه را کنار بگـذاریم و تفصـیلاتی کـه بیـان شـده      
آید زیرا حکم عقل تخصیص بردار نیست. حکم عقل قبح تھیه مطلـق اسـباب   دیگر به کار نمی

و اسباب معصیت به مطلـق آن چـه دخیـل در    معصیت است. حکم عقل ھم از تحصیل شرائط
کند. اگر مستند حکم حرمت اعانه بـر اثـم،   سرایت نمی-مثل اخذ عشر از تاجر-معصیت است

آیه شریفه باشد در این صورت مفھوم عرفی اعانه بر اثم مـراد خواھـد بـود. (مجلـه فقـه اھـل       
)٧/١١١البیت، 

فقهامفهوم عرفی اعانه بر اثم در دیدگاه 
از ریشه عون به معنای یاری، دستگیری و پشتیبانی، جمع آن » اعانت«یا » معاونت«ت در لغ
) اثم نیز در لغت به معنای گناه اسـت  ١/٢٢٢؛ عبدالرحّمن، ٩/٤٨٤باشد. (ابن منظور، اعوان می

) البته علماء علم لغت، مراد از اثم را گناه عملی ٥/ ١٢یعنی عملی که حلال نباشد. (ابن منظور، 
) بنابراین در رابطه با گناه قلبی اعانه بـر  ٥/ ٦دانند. (طریحی، قابل گناه قلبی مانند حسد میدر م

کند.اثم صدق نمی
در این زمینه لازم به ذکر است که مراد از معین، شخصی اسـت کـه   فقھاپیش از بیان کلام 
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ز کسی است که سازد. معان نیبا مساعدت خویش، زمینه را برای تحققّ اثم و معصیت فراھم می

فاعل فعل حرام است که از سوی معین برای این عمل، مساعدت شده است و معان علیه ھمان 
اثم و معصیت است که در جھت تحققّ آن، مساعدت و مباشرت صورت گرفته است.

باشـد  اوّلین کسی که به این قاعده استدلال نموده است شیخ طوسی در کتاب مبسوطش می
اعطاء زکات به فقیر عصـیانگر و گنھکـار فتـوا داده اسـت کـه دلـیلش       که در آن جا به حرمت

) نظـر ایشـان مطلـق    ١/٢٥١حرمت اعانه بر اثم بوده است. (طوسی، المبسوط فی فقه الامامیـه،  
ای به این ندارد که قصد معصیت باشد یا خیر بلکه مطلقا حکـم بـه حرمـت    است و ھیچ اشاره

داده است.
در کتاب التجاره به ھنگام شمارش انواع مکاسب محرّمـه، حکـم   محققّ حلّی در شرایع نیز 

چه منجر به مساعدت و یاری رساندن به حرام شود؛ داده است؛ ماننـد فـروش   به حرمت ھر آن
)٢/٣سلاح به دشمنان دین (حلّی، شرائع الاسلام، 

ه و شھید ثانی در مسالک ذیل کلام ایشان، دشمنان دیـن را بـه مسـلمان و کـافر تعمـیم داد     
دلیلش استناد به این قاعده بوده است. البته ایشان پس از این، قیدی را نیز اضافه نموده اسـت و  
آن این که تنھا زمانی حرام است که قصد مساعدت داشته باشد یا در حال جنـگ و یـا آمـادگی    

)٣/١٢٣برای جنگ باشند. (شھید ثانی، مسالک الافھام، 
حکم ابن ادریس به جواز فروش چوب به کسـی کـه از   علاّمه حلّی در مختلف پس از بیان 

باشد؛ زیـرا  به نظر ما مشتمل بر مفسده است پس حرام می«فرماید: سازد میآن بت و صلیب می
) ھمچنین در تذکره به خاطر اعانـه  ٥/٢٢حلّی، مختلف الشیّعه، علامه » (باشد.اعانه بر منکر می

ھا داده است. (حلی، ھا و آتشکدهساھا، کنیسهبر معصیت بودن آن، حکم به حرمت وقف بر کلی
)٤٢٩تذکره الفقھاء، 

داند کـه  محققّ اردبیلی در زبده البیان در تفسیر آیه اعانه بر اثم، اعانه را در جایی صادق می
که عرفا عنوان اعانه صدق کند مثـل جـایی کـه ظـالمی از شخصـی چـوب       یا قصد باشد یا این

کند که اعانـه  جا صرف اعطاء چوب توسطّ معین صدق میدر اینخواھد تا دیگری را بزند؛ می
) اگرچه چنـین تعریفـی تـا    ٢٩٨محققّ شده است ولو معین، قاصد بر این امر نباشد. (اردبیلی، 

توان متوجه شد که کلام ایشان تا حدودی زمان محققّ اردبیلی سابقه نداشته اما با کمی دقت می
نی در مسالک آورده است و قبلا بدان اشاره شد. ایشان اعانـه  برگرفته از بیانی است که شھید ثا

بر اثم را که محققّ در بیع سلاح به دشمنان دین صادق دانسته اسـت؛ در صـورتی وارد دانسـته    
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که شخص، قصد اعانه داشته باشد یا دشمن در حال جنگ و یا آمادگی بـرای جنـگ باشـد. در    

نی است که محققّ از آن، تعبیر به صدق عرفـی  حال جنگ یا آماده بودن دشمن برای جنگ ھما
زند مویّد کلام ما است؛ زیرا اعطاء چوب به ظالمی که ھمه نموده است. مثالی که ایشان نیز می

شرایط برای او فراھم است تا دیگری را بزند مانند اعطاء سلاح به دشمنی است که آماده جنگ 
اگر ھم نگوییم که کـلام محقـّق ھمـان کـلام     فرستد؛ بنابراین است و دیگری برای او سلاح می

باشد.توان گفت که برگرفته از آن میشھید است؛ می
گوید اعانه بر اثم حرام است اما تعریفی از اعانه محققّ کرکی در بحث وقف به مناسبتی می

: رسـاند آورد به نوعی قاصد بـودن را مـی  آورد. البته مثالی که ایشان در این باب میبه میان نمی
) ضـمن ایـن کـه شـیخ     ٩/٤٧وقف برای کمک به زنا کاران و وقـف بـرای راھزنـان. (کرکـی،     

برد که قائل به مـدخلیت قصـد در مفھـوم اعانـه     انصاری از ایشان به عنوان اولین فقیھی نام می
توان در کلام شیخ خدشـه وارد سـاخت؛   ) البته می١/١٣٢باشد. (انصاری، کتاب المکاسب، می

ه پیش از محققّ ثانی، شھید ثانی معتقد به اعتبـار قصـد در مفھـوم اعانـه بـوده      زیرا ثابت شد ک
است. اگرچه که ایشان صراحتا مفھوم قصد را وارد در عنوان اعانه ندانسته است مگـر ایـن کـه    
گفته شود مراد شیخ از این بیان این بوده است که محققّ ثانی اولین کسی است که قصـد را بـه   

رسد که شـیخ  داند که البته این توجیه بعید است زیرا به نظر میان اعانه میتنھایی دخیل در عنو
یا به عبارت شھید ثانی در مسالک دسترسی نداشته و یا آن را به عنوان تعریفـی از اعانـه قبـول    

نداشته است.
سبزواری در مھذّب، در مبحث تروک احرام، پس از حرام دانستن صید حیوان بـرّی؛ اعانـه   

یدی را نیز حرام دانسـته البتـه بـه شـرط آن کـه معـین، قصـد صـید داشـته باشـد.           بر چنین ص
)١٢/١٣٧(سبزواری، 

صاحب ریاض در بحث فروش سلاح به دشمنان دین، حکم حرمت را مخـتصّ بـه جـایی    
)٨/١٤٤داند که قصد اعانه باشد و در غیر این صورت حرمتی قائل نیست. (طباطبائی، می

برای اولین بـار ضـابطه دیگـری را در تحقـّق مفھـوم اعانـه، شـرط        نراقی در عوائد الایام، 
علیه داند چه معانداند. ایشان ملاک در معصیت و حرمت را عمل معین به قصد معصیت میمی

در خارج محققّ شود چه نشود؛ در حالی که مـلاک در تحقـّق اعانـه را عمـل معـین بـه قصـد        
) وی معتقد است اگر کسی بـه  ٧٩داند. (نراقی، معصیت به اضافه وقوع معان علیه در خارج می
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قصد حرام فعلی را مرتکب شود عملش از بابت قصدش حرام بوده حال اگر آن چه که وی بـر  

)٧٩وقوع آن اعانه کرده است واقع شود حرمتش از بابت اعانه بر اثم خواھد بود. (ھمان، 
. قصد و ١دو چیز می داند: صاحب عناوین نیز ضابطه در مفھوم عرفی اعانه را یکی از این

رود. اگرچـه کـه   . فعل و عملی که آنقدر به اعانه نزدیک است که جزء آن به شـمار مـی  ٢نیت 
شخص معین، قاصد ھم نباشد. مثل وزراء، عماّل و جنود ظلمه که اگرچه قصد اعانه بر معاصی 

ایشان سپس را ندارند اماّ صرف حضورشان در حکومت ظلمه موجب شوکت آنان خواھد بود. 
علیه در خـارج شـرط نیسـت.    تحققّ معان-اعانه بر اثم–دارند که در حرمت این فعل بیان می

فرمایند البته ممکن است گفته شود در اینجا که اثـم در خـارج محقـّق نشـده اسـت؛      سپس می
کند. (ھمان،حرمت آن از جھت دیگری غیر از اعانه است لیکن در نھایت این احتمال را ردّ می

١/٥٦٨(
در مفتاح الکرامه پس از نقل کلام محققّ ثانی در مدخلیت قصد در عنوان اعانه آمده اسـت  
که این کلام محققّ متـین اسـت زیـرا سـیره مسـتمرهّ حـاکی از معاملـه مسـلمانان در طعـام و          

ثمن ھا علم به این دارند که کفاّر از شان با کفاّر حتّی در ماه رمضان است با این که آننوشیدنی
کنند با این که روزه نگرفتن در ماه رمضان به دست آمده در اکل و شرب در این ماه استفاده می

)١٢/١٢٨حرام است. (عاملی، 
صاحب جواھر عنصر قصد را داخل مفھـوم اعانـه دانسـته و بـا آوردن امثلـه دیگـر نشـان        

)٢٢/٣٢تواند محققّ مفھوم اعانه باشد. (نجفی، دھد که صرف علم، نمیمی
به این بحث پرداختـه اسـت. ایشـان    فقھاتر از باقی شیخ انصاری در مکاسب محرّمه مفصلّ

، نظر خویش را کرده و سپس با نقاّدی یک یک آرادر این زمینه بیانفقھاآرایابتدا گزارشی از 
یقـت  فرماید که حقدارد. ابتدا میدارد. ایشان در دو جا ضابطه برای مفھوم اعانه بیان میبیان می

اعانه بر چیزی عبارت است از فعل، به قصد شیء (حرام) چه این که در خارج واقع شـود چـه   
) ایشان سپس معیار دیگری برای صدق عرفـی اعانـه   ١/١٣٣نشود. (انصاری، کتاب المکاسب، 

ای کـه منحصـر   باشد. ایشان با تفاوت قائل شدن بین مقدّمهآورد که در آن، قصد دخیل نمیمی
ای که فایده و منفعتش فرماید آن مقدّمهای که چنین نیست میه حرام است و مقدّمهدر رسیدن ب

عرفا در حرام است؛ اعانه بر آن، اعانه بر حرام است؛ مانند رساندن چوب به دست ظـالم بـرای   
کند. یا رساندن جام و ظرف به زدن دیگری در حالی که وی برای چنین کاری چوب، طلب می

اش کند؛ اما اگر مقدّمه از مقدّماتی نباشد که فایـده دن شراب، طلب جام میکسی که برای نوشی
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باشد... مانند این که معـین  منحصر در حرام باشد در این صورت عمل معین، مصداق اعانه نمی

خمر را به ملکیت خماّر در آورد که در این جا منفعت تملیک عرفـا منحصـر در خمـر نیسـت     
)١/١٤٠حتّی نزد خماّر. (ھمان، 

گوید اگر بتوان موارد اعانه را از عرف تشخیص داد که وی چند سطر بعد در مقام نتیجه می
کند. اماّ اگر از رای عرفی آگاه نبـودیم؛ ظـاھر   ھمان، مفھوم اعانه است و در آن، اعانه صدق می

)١/١٤١این است که قصد معین در صدق معنای اعانه دخیل است. (ھمان، 
وصیتّ به معصیت، کلامی دارند که مشعر بر این اسـت کـه ایشـان    کاشف الغطاء در بحث

فرماید وصیتّ به معصیت و ھر آن چـه  دانند. ایشان میقصد را در تحققّ اعانه لازم و دخیل می
آورد: مثل وصیتّ بـه فاسـقی کـه    باشد. سپس مثال میشود صحیح نمیکه اعانه بر اثم تلقّی می

طلبـد.  یا وصیتّ نسبت به ظالمی که برای ظلمش یاری مـی کند و برای معصیت طلب یاری می
را » یسـتعین «ھـایش در مـورد معـان، واژه    که ایشان در مثـال ) این٢/٥٩(نجفی، تحریر المجله، 

رساند؛ طلبد و دیگری به او یاری میآورد معلوم است که کسی که در مورد حرامی یاری میمی
لاّ نیازی نبود که ایشـان یـاری طلبـی معـان را بیـان      باشد و اقطعا عمل معین ھمراه با قصد می

نمایند.
رشتی در تعلیقش بر مکاسب در مسأله تشبیب، جنبه حرمت آن را از ابعاد مختلف بررسـی  

داند؛ البته در صورتی که بـه قصـد   کند. ایشان یکی از ابعاد حرمت تشبیب را اعانه بر اثم میمی
)٥٠٦تحریک شھوت فاسقان باشد. (رشتی، 

مامقانی در شرح مکاسب، از قول محققّ حلّی تحققّ اعانه بر اثم را در بیع سلاح بـه اعـداء،   
قیـام بـه حـرب از سـوی     -٢قصد اعانه از سوی معین -١کند: منوط به یکی از این دو چیز می

) ایشـان بعـد از ذکـر ایـن     ١/٥اعداء، به طوری که با اعطاء سلاح، اعانه صدق کند. (مامقـانی،  
ضمن این که کلام ایشان بسیار مشابه کـلام شـھید ثـانی    » وبه یتحققّ الاعانه«رماید: فمطلب می

دانـد و یـا   باشد که یا قصد را در تحققّ اعانه شـرط مـی  است؛ ھم صدا با شیخ انصاری نیز می
که بگوئیم عمل معین منحصر در فعل حرام است زیرا فروش سلاح به دشمنی کـه در حـال   این

اش منحصر به ھمان حرب علیه مسلمانان است. ایشان بـا  مانان است فایدهقیام حرب علیه مسل
دانـد  انتقاد از محققّ اردبیلی که معیار را در مواردی که معین قاصـد نباشـد، صـدق عرفـی مـی     

گوید در این موارد باید ملاک و مناط صدق عرفی واضح و روشـن شـود. ایشـان بـه مثـال      می
دھد جا وقتی شخص چوبی را به ظالمی میرفته که در آنمحققّ در مورد صدق عرفی اشکال گ
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گوید که معطی قاصد بوده است؛ حال اگر او عذری آورد که غافل که مظلومی را بزند عرف می

) وی در پایان نظر عرف را جـدای از  ١/٥٨داند. (ھمان، بوده دیگر عرف او را معین بر اثم نمی
اند؛ زیرا عرف در صـورت عـدم وقـوع معـان علیـه      دقصد اعانه، وقوع معان علیه در خارج می

بلکـه  » اعـان «گویـد  دھد. طبق این بیان، عرف در این مواقـع نمـی  حکم به عدم صدق اعانه می
توان گفت ایشان نیز در تحققّ اعانـه عـلاوه   ) پس می٥٨/ ١(ھمان، ». اراد اعانته علیه«گوید می

داند.رج را نیز شرط میبر قصد معین به صدور حرام، وقوع معان علیه در خا
دھد؛ ولـو ایـن   سیّد یزدی پس از نقل کلام شیخ، قول به صدق اعانه با وجود علم معین می

فرماید که با وجود علـم، قصـد نیـز    که قاصد نباشد. ایشان با فرق گذاشتن بین قصد و حبّ می
)١/٧ھمراه خواھد بود. (یزدی، 

ار و فروش سلاح به دشمنان دین، قصد میرزای شیرازی نیز در مباحث فروش عنب به خمّ
)١/٥٠داند. (شیرازی، معین را در تحققّ اعانه شرط می

دانـد و  ایروانی در تحققّ اعانه بر اثم، علم معین به صدور حرام از سوی معان را شرط مـی 
داند نـه از عنـاوین قصـدیه.    برای قصد، مدخلیتی قائل نیست زیرا اعانه را از عناوین واقعیه می

) بنا بر ١٥-١٤داند. (ایروانی، لبته ایشان در تحققّ اعانه وقوع معان علیه در خارج را شرط میا
نظر ایروانی اعانه عبارت است از مساعدت دیگری با انجام مقدّمات فاعلی فعل او نه مطلق ھر 

شود؛ به ھمین جھت است کـه تجـارت تجـّار و اخـذ     ای که شامل مقدّمات مادیه نیز میمقدّمه
)١٥شود. (ھمان، عشر از آنان اعانه بر اثم تلقّی نمی

میرزای نائینی در مدخلیت و یا عدم مدخلیت قصد، در صدق معنای اعانه قائل بـه تفصـیل   
تواند مقدّمـه حـرام شـود در    دارد که ھر فعلی که میای بیان میشده است. ایشان با بیان ضابطه

باشد؛ آن عمل مصداق اعانه است و اگـر از آن  صورتی که از آن فعل قصد صدور حرام از غیر 
فعل قصد صدور حرام نشود؛ مصداق اعانه نخواھد بود و اگر فعل معین آخرین جزء از سلسله 
مقدّمات موجبه حرام باشد به طوری که به محض وقوع آن، حرام انجام خواھـد شـد؛ در ایـن    

 ـ  ود. (نـائینی، منیـه الطالـب،    صورت فعل معین حتّی بدون قصد، مصداق اعانه بر اثم خواھـد ب
) در واقع این تفصیلی است بین مقدّمات قریبه و بعیـده و شـاید بتـوان آن را ایـن گونـه      ١/٢٧

باشد؛ ھمـان  تعبیر نمود که مراد از مقدّمات قریبه که بدون دخالت قصد، محققّ مفھوم اعانه می
م به ملاکی است که شیخ باشد و بازگشت آن ھاش منحصر در حرام میمقدّماتی است که فایده

ارائه داده بود.
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تـرین اقـوال را معتبـر دانسـتن     آقای خوئی با نقل اقوال مختلف در مورد مفھوم اعانه، وجیه

دانـد. (خـوئی،   علیه در خارج دانسته و قصد و علم را در تحقـّق اعانـه دخیـل نمـی    وقوع معان
ای عانه؛ در تایید کلام خود اشاره) وی با ردّ دخالت علم و قصد معین در تحققّ مفھوم ا١/١٧٦

گیرد کـه در کـلام عـرب و    به مفھوم اعانه در لغت و ھمچنین آیات و روایات دارد و نتیجه می
استفاده شده » اعانه«لسان شارع و معصومان در جایی که یاری رساندن بدون قصد بوده از واژه 

حـاکی از ایـن اسـت کـه علـم      است؛ بنابراین عدم قصد در این مفھوم لحاظ شده و این، خود 
)١/١٧٨معین نیز به فعل معان تاثیری در صدق عمل معین بر اعانه ندارد. (ھمان، 

کـه مسـتند حرمـت اعانـه را چـه بگیـریم؛       طبق نظر امام خمینی در این زمینه، بسته به ایـن 
باب شود متفاوت خواھد بود. اگر مبنای حکم به حرمت، قبح تھیه اسمعنایی که از آن لحاظ می

باشد؛ اما اگر مستند حکـم، آیـه   معصیت باشد؛ دیگر موضوع حکم عقل، عنوان اعانه بر اثم نمی
باشد؛ بحـث در مفھـوم عرفـی اعانـه بـر اثـم خواھـد بـود.         » ولا تعاونوا علی الاثم و العدوان«

)١/٢١٠(خمینی، المکاسب المحرمه، 
داند؛ زیرا ظـاھر  مفھوم اعانه میایشان در رابطه با عنصر قصد؛ اقرب را اعتبار آن، در صدق 

از اعانه شخص بر چیزی این است که بر تحققّ آن شیء مساعدت کند و پشتیبان فاعل آن فعل 
باشد و این ھم زمانی صادق است که معـان را در رسـیدنش بـه تحقـّق آن شـیء کمـک کنـد.        

)١/٢١٢(ھمان، 
ای دیگر نیز مـورد بررسـی   زاویهای امام، وی مساله را ازبا توجه به دیدگاه مقاصد الشریعه

فرماید شارع مقدس با نھی از اعانه بر اثم، ریشه کن کردن مـاده فسـاد و منـع از    قرار داده و می
کنـی  تر که ھمان ریشهجا تحققّ ھدف دورتر و مھمشیوع اثم و عدوان را خواسته است. در این

یم حکـم، قائـل بـه حرمـت تھیـه      ماده فساد است را خواسته است. سپس ایشان در پایان با تعم
اسباب معصیت برای کسی است که اھتمام به آن دارد؛ چه ھمراه با قصد معین باشد چه نباشد، 

علیه در خارج واقع شود و چه نشود. ایشان مویّد کلامشان را قبح عقلی چنـین عملـی   چه معان
١دانند.می

که اعانه بر اثم در صـورتی  تبریزی در ارشاد الطالب معتقد است که جای ھیچ شکی نیست 
صادق است که حرام از غیر صادر شود؛ زیرا در غیر ایـن صـورت دیگـر اعانـه بـر اثـم معنـی        

)١/٩٢نخواھد داشت بلکه عناوین دیگری مثل تجرّی خواھد آمد. (تبریزی، 

اي خود، حکم حرمت را تعمیم بخشیدند.البته واضح است که ایشان تصرفّی در مفهوم عرفی اعانه نکردند و تنها با دیدگاه مقاصد الشریعه.1
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دارد و علیه در خـارج را شـرط اساسـی صـدق اعانـه بیـان مـی       فاضل لنکرانی، وقوع معان

کسی دیگری را در رسیدن به قصد اثم و معصیت یـاری رسـاند ولـی در خـارج     نویسد اگرمی
کند اگرچه که ممکن است از جھت دیگـری چـون   محققّ نشود به ھیچ عنوان، اعانه صدق نمی

) وی سپس در آخـر کـلام بـا    ٤٥٣تجرّی، فعل معین محکوم به حرمت شود. (فاضل لنکرانی، 
گوید در تحقـّق اعانـه یکـی از    دید ضابطه عرفی بود، میچه بیان شد در مقام تحکه آنبیان این

در مواردی که نصّی بر حرمـت آن از جھـت اعانـه نیسـت؛     -به نحو مانعة الخلوّ-این دو چیز 
قصد ترتبّ فعل حرام؛ به این معنی که غرض از فعل و ایجـاد مقدّمـه، ترتـّب    -١شرط است: 

ام باشد و عمل معین مکملّ علـّت تامـّه   فعل مشرف بر حر-٢حرام و وقوع آن در خارج باشد. 
تحققّ حرام باشد به طوری که عرفا اعانه صدق کند اگرچـه کـه معـین قصـد ترتـّب حـرام را       

)٤٥٧نداشته باشد. (ھمان، 
آقای منتظری با اشاره به کلام محققّ ایروانی که اعانه را از عناوین قصـدیه ندانسـته اسـت    

قصدیه نیست اما این به معنـای عـدم مـدخلیت قصـد در     فرماید اگرچه که اعانه از عناوینمی
عنوان اعانه نیست بلکه از عناوین قصدیه نبودن اعانه به معنای عدم توقف صدق اعانه بر قصد 
عنوان اعانه است و این منافاتی ندارد که در تحققّ عنوان اعانه، قصد به ترتـّب حـرام از سـوی    

نیز قاصد بودن معـین را در تحقـّق اعانـه شـرط     ) پس وی ٢/٣١٨معان لحاظ گردد. (منتظری، 
)٢/٣١٨داند ھرچند مدخلیتی برای وقوع معان علیه در خارج قائل نیست (ھمان، می

داننـد  نمـی -یعنی مساعدت-برخی از معاصران معنای اعانه را چیزی غیر از معنای لغوی آن
ق عرفی را در صدق عنوان ) تبریزی صد٩٢دانند. (تبریزی، و فھم عرفی را نیز منطبق بر آن می

علیه در خارج واقع نشود و حتّی قصدی در کار نباشد. ایشان داند ولو اینکه معاناعانه کافی می
داند که البته برای آن، حرمتی قائل حتّی پرداخت عشر به عماّل ظلمه را نیز از مصادیق اعانه می

دھد که ھم شامل حکم حرمـت و ھـم   تری از اعانه ارائه مینیست؛ بنابراین ایشان مفھوم وسیع
شود. ھمچنین در مواردی که علم به وقوع حرام از سوی معین نسبت بـه معـان   غیر حرمت می

باشد و در حقیقت این کند چرا که به فرموده ایشان علم، از قصد جدا نمیباشد اعانه صدق می
گیـری  مقـام نتیجـه  شـود. ایشـان در پایـان در   قصد است که در چنین حالتی از علم منتزع مـی 

کنـد وگرنـه در   گوید در ھرجا که عرف، مصداق اعانه بودن را احراز کرد، اعانه صـدق مـی  می
)٩٤صدق اعانه قصد معین مدخلیت دارد. (ھمان، 
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فقیه معاصر، مکارم شیرازی برای بررسـی مفھـوم اعانـه ابتـدا آن را ذیـل عنـاوین قصـدیه        

دق مفھوم اعانه، قصد دخیل است. ایشان در این باره دارد که ھمیشه در صگنجاند و بیان میمی
فرمایند که اعتبار قصد در مفھوم اعانه نه به خاطر این است که جزء عنـاوین قصـدیه اسـت    می

بلکه علتّ در این است که نسبت فعل اختیاری به فاعل آن، زمانی اسـت کـه فاعـل، قاصـد آن     
ای که معـین ایجـاد   اعانه لازم است که مقدّمهفعل نیز باشد. ھمچنین بنا بر نظر ایشان در صدق 

ھـای  کند از مقدّمات قریبه باشد؛ یعنی این طور نباشد که بین فعل معین و فعل معان، واسطهمی
ھـای انگـور را بکـارد و    که شما انگور را به کسی بفروشید سپس او دانهمختلفی باشد. مثل این

جا فعل معـین  ، در تولید خمر بھره ببرد. در اینانگور به دست آمده را بفروشد تا دیگری از آن
تواند مصداق اعانه بر اثم باشد. دلیل ایشان برای این مدعّا صحتّ سلب عنـوان اعانـه   اوّلی نمی

تواند مقدّمه باشد برای فعل در مقدّمات بعیده است. وگرنه با علم اجمالی به این که افعال ما می
ھا اعانه صـدق کنـد. شـرط سـوّم ایشـان بـرای       ر مورد آنباید د-بعد از چندین واسطه–حرام 

علیه در خارج تحققّ یابد؛ زیرا در صورتی که تحققّ نیابـد دیگـر   تحققّ اعانه این است که معان
اثمی نیست که اعانه بر آن، صدق کند. شرط چھارم نیز طبق دیدگاه ایشان این است کـه معـین   

ه از فعل او چیزی صادر شود که مقدّمـه بـرای حـرام    قصد ایجاد مقدّمه را داشته باشد نه این ک
کـه بـرخلاف نظـر    ) پس وی تفصیل جدیـدی ارائـه نمـوده   ١١٣-١١١باشد. (مکارم شیرازی، 

علیه در کند زیرا قصد و مقدّمه قریبه بودن، تحققّ معانمرحوم امام دایره اعانه را بسیار ضیق می
دداننخارج و قصد ایجاد مقدّمه را باھم شرط می

قمی در مورد مفھوم اعانه معتقد است در تحققّ آن علم معین بـه معصـیت و حـرام شـرط     
نیست و بر فرض اشتراط، انگیزه و قصد در تحققّ مفھوم اعانه دخیل نیست. دلیل وی صـحتّ  

) ضـمن  ١٢حمل اعانه بر چنین مواردی است که البته عرف ھم ناظر به این معنی است. (قمی، 
) ١٢دانـد (ھمـان،   علیه در خارج را نیز شرط در صدق مفھوم اعانه نمیاناین که وی تحققّ مع

داند.پس وی در واقع ھمان صدق عرفی را ملاک می
باشـد  روحانی نیز بر این باور است که با رجوع به مواردی که قصـد در اعانـه شـرط نمـی    

اند مشترک لفظـی باشـد   توظاھر، عدم التزام به اعتبار قصد در مفھوم اعانه است؛ زیرا اعانه نمی
توان تصویر جامعی از فعـل بـدون   که ھم قید قصد داخل در عنوان آن باشد و ھم نباشد و نمی

) طبـق  ١٤/١٧٨قصد در برخی موارد و فعل ھمراه با قصد در موارد دیگـر داشـت. (روحـانی،    
به خـاطر  نظر وی اعانه زمانی صادق است که معین مقدّمات فاعلیه فعل معان را فراھم سازد و 
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باشـد؛  ھمین است که تجارت تاجر با وجود علم او به اخذ عشر توسطّ اعوان ظلمه حرام نمـی 

)١٤/١٧٨که به خاطر اعتبار قصد در مفھوم اعانه باشد. (ھمان، نه این
علیه در خارج در مفھوم اعانه کـلام شـیخ انصـاری را رد    وی درباره عدم اعتبار وقوع معان

علیه در خارج واقع نگردد؛ اصلا اثمی صورت نگرفته است بلکه ر معانکرده و گفته است که اگ
معصیت کرده است. سپس وی با نیکو شمردن قول شیخ مبنی بـر ایـن کـه    ٢فقط از باب تجرّی

گویـد در  در صورت تحققّ حرام (وقوع معان علیه در خارج) عقاب، متعدّد نخواھـد شـد؛ مـی   
کنـد بلکـه در   ، دیگر بر فعل معین تجرّی صدق نمیعلیه در خارج محققّ شودصورتی که معان

جا حقیقتا معصیت صورت پذیرفته است در نتیجه یک عقاب و آن ھم به خاطر اعانه بر اثم این
)١٤/١٧٩برایش متصوّر است. (ھمان، 

) وی علم معین به ١/١١٧دھد. (مازندرانی، مازندرانی نیز مفھوم اعانه را به عرف حواله می
داند؛ چه ھمراه بـا قصـد   علیه در صدد فعل حرام است را در تحققّ اعانه شرط میکه معاناین

دانـد زیـرا بـه    ) البته وقوع معان علیه در خارج را ھم شرط مـی ١/١١٩باشد چه نباشد. (ھمان، 
کند بلکـه اعانـه   عقیده وی در صورت عدم تحققّ معان علیه دیگر عنوان اعانه بر اثم صدق نمی

کند کـه جـز عنـوان تجـرّی عنـوان دیگـری بـر آن صـدق         حرام صدق میدر جھت وصول به 
)١/١٢٠کند. (ھمان، نمی

فقهاآرايبندي دسته
توان نتیجه گرفت که در بیان مفھوم عرفی اعانـه  ، بیان شد میفقھاچه از اقوال با توجه به آن

وت بـا یکـدیگر   ت و متفـا بسیار مشـتّ فقھابر اثم اگرچه ظاھرا مفھوم بسیطی است اما تعاریف 
شان بر این بود که معنا و مفھوم اعانه بر اثم را بیان نمایند صرف نظـر  متقدّم سعییاست. فقھا

از این که ضابطه عرفی برایان مطرح کنند. از زمان محقـق اردبیلـی بحـث از مـلاک و ضـابطه      
) و اولین کسی که برای آن ضابطه معرفّی کرد صاحب عنـاوین  ٢٩٨عرفی مطرح شد (اردبیلی، 

) و البته پس از او این مساله رایج شد. در این بخش ابتدا مفھوم اعانه بـر  ١/٥٦٨ای، بود (مراغه

و مرتکب آن عمل شویم اما از قضا چون علم ما تجرّي به معناي این است که با وجود این که علم به تحققّ معصیت داریم، نافرمانی کرده.2
) حال در مـورد ایـن مسـاله نیـز تجـرّي      37/ 1مطابق با واقع نبوده است؛ معصیت در خارج صورت نپذیرفته است. (انصاري، فرائد الاصول، 

نماید اگر معان علیه در خارج محقّق خارج اقدام به اعانه دیگري کند زیرا در صورتی که شخص با علم به وقوع معان علیه درمصداق پیدا می
اند نه قبح فعلی در نتیجه شخص را اي چون شیخ براي تجرّي تنها قبح فاعلی قائلنشود تجرّي صورت پذیرفته است. البته در این مساله عده

)259آخوند خراسانی، (دانند.اي چون آخوند چنین شخصی را نیز عاصی می) و بر عکس عده1/49دانند (انصاري، فرائد الاصول، عاصی نمی
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را بیان نموده و پس از ذکر ادلّه سراغ ضابطه عرفی از معنی و مفھوم اعانه بر فقھااثم از دیدگاه 
رویم. ملاک در تحقق اعانه بر اثم، تحقق عرفی آن است امـا در صـورت   میفقھااثم از دیدگاه 

گردد:دارند که در ادامه بیان میھای دیگری را بیان میملاکفقھام عرفی از مساله، قصور فھ
؛ کرکـی،  ١٢٣/ ٣دانند (شھید ثانی، ، فقط قصد معین را در تحققّ اعانه شرط میفقھابرخی 

) و برخی دیگر علاوه بر آن، وقوع معان علیه در خـارج را  ١٣٣/ ١؛ انصاری، المکاسب، ٤٧/ ٩
داننـد.  ) دسته دیگر تنھا عنصر اخیر را دخیل در مفھوم اعانـه مـی  ٧٩انند. (نراقی، دنیز شرط می

داننـد؛ چـه قصـد    ) برخی از آنان علم به وقوع حرام را محققّ اعانه بر اثم مـی ١٧٦/ ١(خویی، 
) البتـه  ٧/ ١؛ یـزدی،  ١٥و ١٤باشد چه نباشد؛ چه وقوع در خارج باشد چه نباشـد. (ایروانـی،   

دھند و در صـورت قصـور   برای مفھوم عرفی اعانه بر اثم ضابطه عرفی ارائه میافقھبسیاری از 
؛ ١/١٣٣؛ انصـاری، کتـاب المکاسـب،    ٢٩٨شوند. (اردبیلـی،  آن، قائل به یکی از اقوال فوق می

)٢٧/ ١؛ نائینی، منیة الطالب، ١/٥٦٨ای، مراغه
ھـا نقـل قـول    گی که ما از آنبزریفقھابینیم غالب ، میفقھاآرایبا نگاھی به سیر تاریخی 

رویـم  ش مـی دانند. ھر چه بـه سـمت فقـه معاصـر پـی     کردیم قصد را داخل در مفھوم اعانه می
بیشتری به جای قصد، علم به ترتبّ حرام را در مفھـوم اعانـه اخـذ    یشود که فقھامشاھده می

ز علم ھمان قصد معـین  شود مرادشان ادارند معلوم میاند که البته با توجیھاتی که بیان مینموده
) ضمن این که در فقه معاصـر،  ١١٩/ ١؛ مازندرانی، ١٥-١٤؛ ایروانی، ٧/ ١. (یزدی، ٣باشدمی

بیش از گذشته بر روی مدخلیت وقوع معان علیه در خارج در تحققّ مفھوم اعانـه تکیـه شـده    
باشد.ھا زیاد نمیاست؛ ھرچند که تعداد آن

مذکور برای صدق مفھوم اعانه، عرف را مرجع و مبنا قرار در مسألهفقھاکه اشاره شد چنان
اند اما در جایی که ما نتوانستیم ملاکی برای مفھوم عرفی اعانه بر اثم ارائه دھیم؛ در رابطـه  داده

با مدخلیت سه عنصر قصد، علم و وقوع معان علیه در خارج سه قول عمده در میان کسانی کـه  
شود:میاند دیدهبه این مساله پرداخته

انـد؛ عنصـر   از ابتدا تا زمان سیّد یزدی تمامی فقھایی که به بررسی مفھوم اعانه پرداخته-١
علیه در خارج در صدق مفھـوم  قصد را داخل در مفھوم اعانه دانسته و دخالتی برای وقوع معان

؛ ١٣٧/ ١٣؛ سـبزواری،  ٤٧/ ٩؛ کرکـی،  ٢٩٨؛ اردبیلـی،  ٢٧٠/ ٣اعانه قائل نیستند. (شھید ثانی، 

نباید بین قصد به مفهوم شوق، انگیزه و داعی و قصد به مفهوم آخرین مرحله اراده که همان فعل اختیاري است خلط شود. قصدي که مورد .3
نظر فقهاء بوده و داخل در مفهوم اعانه است، همان معناي اولی است که بدان اشاره شد.
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معاصر نیز این نظریه بیشترین شھرت را یبعد از سید یزدی و در میان فقھا)١٣٣/ ١انصاری، 

)٣١٨/ ٢؛ منتظری، ٢١٢/ ١؛ خمینی، ٢٧/ ١منیة الطالب؛ نائینی،٥٠/ ١دارد. (شیرازی، 
عنصر علم را بدل از قصـد، داخـل در عنـوان اعانـه     فقھااز زمان سید یزدی تعدادی از -٢
) که البته در ھمین دوره نیز اکثرا قائل بـه عـدم مـدخلیت    ١٤؛ ایروانی، ٧/ ١زدی، اند (یدانسته

عنصر علم ھستند.
علیـه در  نراقی اولین نفری بود که در صدق مفھوم اعانه، قائل به مدخلیت وقـوع معـان  -٣

) این نظریه در بین معاصران او طرفداری نداشت اما به ماننـد مـدخلیت   ٧٩خارج شد. (نراقی، 
معاصر از زمان مامقانی جا یاعانه، این وجه نیز در بین فقھاه جای قصد در صدق مفھومعلم ب

نیز تا زمان حاضر ایشان را در این نظریه ھمراھـی  فقھا) و تنی چند از ٥٨/ ١باز کرد (مامقانی، 
؛ ١١١؛ مکـارم شـیرازی،   ٤٥٧؛ فاضـل لنکرانـی،   ١٩٢/ ١؛ تبریـزی،  ١٧٦/ ١اند. (خوئی، نموده

که اشاره شد، اکثرا قائـل بـه مـدخلیت    ) البته در بین فقھای معاصر نیز چنان١٧٩/ ١٤روحانی،
علیه در خارج ھستند.عنصر قصد و عدم مدخلیت وقوع معان

فقهاآرايبررسی ادله 
شود:ای میدر این بخش به دلائل مھم ھر یک از اقوال مختصر اشاره

قول اول
کـه در  ٤فھوم اعانه بر اثم پس از معنای لغوی اعانهقائلان به مدخلیت عنوان قصد در م-١

آن عنصر قصد گنجانده شده است؛ دلیلشان مبتنی بر روایات باب اسـت کـه علـم را داخـل در     
جز در موارد انطباق مفھوم اعانـه  فقھاکه احدی از داند (و باتوجه به اینمفھوم اعانه بر اثم نمی

داند؛ نفی یکی از بدون علم و قصد را اعانه بر اثم نمیبر اثم بر عرف، انجام مقدمات فعل معان 
:٥کند.)این دو وجود دیگری را اثبات می

عن العصـیر، الیـان قـال    -علیه السلام-روایة أبی کھمس قال: سأل رجل أبا عبد اللّه«مانند 
ایـات  ) و یـا رو ١٧٠/ ١٢(حر عـاملی،  » (ع): ھو ذا، نحن نبیع تمرنا ممّن نعلم أنّه یصنعه خمرا

برکهاستاینچیزيبرشخصاعانهازظاهرزیراداند؛میاعانهمفهومصدقدرآن،اعتباررااقربقصد؛عنصربارابطهدرامام خمینی.4
. کندکمکشیءآنتحققّبهرسیدنشدررامعانکهاستصادقزمانیهماینوباشدفعلآنفاعلپشتیبانوکندمساعدتشیءآنتحققّ

)1/212خمینی، المکاسب المحرمه، (
که به مانند برخی از فقهاء، مفهوم قصد و علمی که دخیل در صدق عنوان اعانه است را یکی بدانیم.مگر این.5
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دیگری که حضرت با وجود علم به صرف در کار حرام، فراھم سازی مقدمات آن را بلا اشکال 

)١٦٩/ ١٢اند. (وسائل، دانسته
شان با کفاّر سیره مسلمانان: سیره مستمرهّ حاکی از معامله مسلمانان در طعام و نوشیدنی-٢

ه کفاّر از ثمن به دست آمده در اکل ھا علم به این دارند ککه آنحتّی در ماه رمضان است با این
که روزه نگرفتن در ماه رمضان حرام اسـت. (عـاملی،   کنند با اینو شرب در این ماه استفاده می

١٢/١٢٨(
قول دوم

روایات معارض با روایات قول اول که در آن وجود علم مانع از انجـام مقـدمات عمـل    -١
حرام شده است:

(حـر  » لا.«أبیعه ممـّن یصـنع الصـلیب أو الصـنم؟ قـال:      روایة عمرو بن حریث عن التوت «
)١٢٧/ ١٢عاملی، 

پاسخ
ترین وجه جمعی که برای این دسته از روایات آمده وجه جمعی است کـه شـیخ آورده   مھم

کنـد. (انصـاری، المکاسـب المحرمـه،     است که اعتقاد دارد روایات مانعه، بر کراھت دلالت مـی 
١/١٣١(

توانـد داخـل   عیه است نه از عناوین قصدیه بنابراین عنصر قصد نمیاعانه از عناوین واق-٢
) عمده دلیل طرفداران این قول ھمین است.١٥در مفھوم اعانه باشد. (ایروانی، 

پاسخ
اگرچه که اعانه از عناوین قصدیه نیست اما این به معنای عدم مدخلیت قصد در عنـوان  -آ

عانه به معنای عدم توقف صدق اعانه بر قصد عنوان اعانه نیست بلکه از عناوین قصدیه نبودن ا
اعانه است و این منافاتی ندارد که در تحققّ عنوان اعانه، قصد به ترتـّب حـرام از سـوی معـان     

)٢/٣١٨لحاظ گردد. (منتظری، 
برخی از طرفداران این قول معتقدند که معنی و مفھومی کـه از علـم بـه وقـوع حـرام      -ب

گویند و معتقدند که با وجود علم، قصـد نیـز   به آن قصد میفقھاگر شود ھمانی است که دیمی
)٩٤؛ تبریزی، ١/٧محقق خواھد شد. (یزدی، 

اگر در روایاتی ھم مفھوم اعانه بدون قصد لحاظ شده باشد اولا در تحقق اعانه بـر اثـم بـا    
کـه ممکـن   یناست. ضمن افقھاموارد دیگر فرق قائلیم زیرا در اینجا مستند ما روایات و کلام 

است روایتی مفھوم عرفی اعانه را لحاظ کرده باشد که ما در آن بحثی نداریم؛ زیرا کـلام مـا در   
جایی است که فھم عرفی معنا و مفھوم اعانه بر اثم برای ما روشن نباشد.
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قول سوم

دھـد. عـرف در ایـن    علیه حکم به عدم صدق اعانـه مـی  عرف در صورت عدم وقوع معان
) در ١/٩٢؛ تبریـزی،  ٥٨/ ١(مامقـانی،  ». اراد اعانته علیـه «گوید بلکه می» اعان«ید گومواقع نمی

علیه در خارج تحققّ نیابد دیگر اثمی نیست که اعانه بر آن، صدق کند. (مکارم صورتی که معان
/ ١؛ مازنـدرانی،  ١٧٩/ ١٤کنـد. (روحـانی،   ) بلکه عنوان تجرّی بر آن، صدق مـی ١١١شیرازی، 

١٢٠(
پاسخ

شـود. وقتـی شخصـی دیگـری را در     پاسخ به این قول ھم به دیدگاه عرفی مراجعه مـی در
شـود  رساند در ھمان زمان به او معین بر اثم و معصـیت گفتـه مـی   رسیدن به معصیتی یاری می

علیه در خارج باشیم و این ھمان نظر عرفی است که ملاک ما در که منتظر تحقق معانبدون این
علیه در خـارج باشـیم در   در صدق معنای اعانه بر اثم، معتقد به تحقق معانمساله است. اگر ما 

علیه در خارج، به عنوان شرط متاخّر در تحققّ معنـای  ایم که وقوع معانواقع به این معتقد شده
کـه در ھـیچ یـک از    ) ضـمن ایـن  ٢١١/ ١اعانه است که ھیچ کس قائل به آن نیست. (خمینی، 

را منوط به تحققّ آن در خارج نساخته است و ھمین کـه شـخص   نصوص، حرمت اعانه بر اثم
از معصوم (ع) در رابطه با انجام مقدمات فعل حرام از سوی معان (مثـل فـروش چـوب بـرای     

پرسد، معصوم (ع) بدون موقوف کردن تولید بت و یا فروش انگور برای تھیه شراب) سوال می
) بنابراین چون اینجا نـص  ١٢٧/ ١٢. (حرّ عاملی، اندآن به تحققّ در خارج، ان را جایز ندانسته

خاص داریم، حرمت آن از باب نصّ خاص است نه از باب تجرّی.

ضابطه عرفی تحقق اعانه بر اثم
ھایی که برای تحقق عرفـی اعانـه بـر    بینیم که ضابطهمتقدم و متاخر میفقھاآرایبا نگاه به 
است ولی بازگشت ھمگی به یک ضابطه است. بنا بر اند؛ اگرچه در لفظ متفاوت اثم ارائه نموده

، اعانه بر اثم زمانی صادق است که عرفاً اعانه صدق نماید. حال برای ضابطه عرفی آن، فقھانظر 
شود که بازگشتشان به یک مفھوم ھا معلوم میاند که با دقت در آناظھار نظرھای مختلفی نموده

ست.است، اگرچه که در نحوه بیان آن تفاوت ا
دانـد کـه   شھید ثانی فروش سلاح به دشمنان دین را در صورتی مصداق اعانه بـر اثـم مـی   

دشمن یا در حال جنگ باشد و یا در حال آمادگی برای جنگ. (شـھید ثـانی، مسـالک الافھـام،     
٣/١٢٣(

محقق اردبیلی اولین کسی است که برای رسیدن به مفھوم اعانه بر اثم، بیان ضابطه عرفی را 
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) ھرچنـد قبـل از او   ٢٩٨موده است اگرچه خود ملاکی برای آن ذکر نکـرده (اردبیلـی،   مطرح ن

شھید اول در قالب مثال به آن توجه نموده است. مثال محقق اردبیلی جایی است کـه ظـالمی از   
جا صرف اعطاء چوب توسطّ معـین صـدق   خواھد تا دیگری را بزند؛ در اینشخصی چوب می

ه است ولو معین، قاصد بر این امر نباشد. (ھمان)کند که اعانه محققّ شدمی
ضابطه عرفی صاحب عناوین برای تحقق مفھوم عرفی اعانه، فعل و عملی است کـه آنقـدر   

ای، رود. مثل وزراء، عمال و جنـود ظلمـه. (مراغـه   به اعانه نزدیک است که جزء آن به شمار می
١/٥٦٨(

رگرفته از کـلام شـھید ثـانی یـا محقـّق اردبیلـی       البته کلام ایشان نیز قابلیت آن را دارد که ب
بدانیم؛ زیرا شھید که فرمود بیع سلاح به دشمنی که در حال جنگ یا آماده سازی بـرای جنـگ   

باشد ممکن است به دلیل است بدون قصد به دلیل مساعدت و یاری رساندن به حرام، حرام می
ر کلام و مثال صاحب عنـاوین در ایـن   نزدیکی انطباق این عمل بر اعانه بوده باشد. ھم چنین د

توان قائل به صدق عرفی شد؛ تنھا فرقش این است که ایشان بـرای ایـن صـدق عرفـی     باره می
ای آورده و تنھا به ذکر مثال مفھم، اکتفـا  ای بیان نکرده در حالی که محققّ اردبیلی ضابطهضابطه

نموده است.
که منحصـر در رسـیدن بـه حـرام اسـت و      ایشیخ انصاری با تفاوت قائل شدن بین مقدّمه

ای که فایده و منفعتش منحصر در حرام است؛ اعانه بر گوید مقدّمهای که چنین نیست میمقدّمه
) مثالی که ایشان می زند عینـاً  ١/١٤٠آن، اعانه بر حرام و اثم است. (انصاری، کتاب المکاسب، 

ھمان مثال محقق اردبیلی است. (ھمان)
اش در دانـد کـه فایـده   ای میاری ضابطه عرفی در مفھوم اعانه را در مقدّمهکه شیخ انصاین

ای بیـان  حرام باشد؛ ھمان صدق عرفی در کلام محققّ اردبیلی است که ایشان برای آن ضـابطه 
ای که شھید ثانی آن را به بیان دیگری و مثال دیگری آورد یعنی بیع سـلاح  ننموده است. ضابطه

جـا نیـز شـھید    باشـند. در آن سازی بـرای جنـگ مـی   ر حال جنگ یا آمادهبه دشمنان دینی که د
را بر مثالش منطبق سازد. ھم » اش منحصر در حرام استای که فایدهمقدّمه«توانست ضابطه می

چنین این ضابطه نیز مشابه ضابطه صاحب عناوین است که نزدیکی عمل بـه اعانـه را مصـداق    
که قصد نباشد و مقدّمه فراھم شده از سوی معین منحصـر در  اعانه دانسته است؛ زیرا در جایی 

کند تنھا با این تفاوت کـه ضـابطه شـیخ انصـاری     حرام باشد، ضابطه صاحب عناوین صدق می
تر از ضابطه بیان شده از سوی صاحب عناوین است.تر وشفافروشن

جبه حرام باشد میرزای نائینی معتقد است اگر فعل معین آخرین جزء از سلسله مقدّمات مو
به طوری که به محض وقوع آن، حرام انجام خواھد شد؛ در این صورت فعل معین حتّی بدون 
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) در واقع این تفصیلی اسـت  ٢٧/ ١قصد، مصداق اعانه بر اثم خواھد بود. (نائینی، منیة الطالب، 

مقدّمات قریبه که بین مقدّمات قریبه و بعیده و شاید بتوان آن را این گونه تعبیر نمود که مراد از 
اش منحصـر در  باشد؛ ھمان مقدّماتی است که فایـده بدون دخالت قصد، محققّ مفھوم اعانه می

باشد و بازگشت آن ھم به ملاکی است که شیخ ارائه داده بود.حرام می
فاضل لنکرانی در رابطه با ضابطه مفھوم عرفی اعانه بر اثم معتقد است که اعانـه بایـد فعـل    

ام باشد و عمل معین مکملّ علتّ تامّه تحققّ حرام باشد به طوری که عرفـاً اعانـه   مشرف بر حر
) کلام وی در واقع ٤٥٧صدق کند اگرچه که معین قصد ترتبّ حرام را نداشته باشد. (لنکرانی، 

تعبیر دیگری است از ملاک و ضابطه میرزای نائینی یعنی تفاوت بین مقـدمات قریبـه و بعیـده؛    
ای است که به محض وقع آن، حرام انجام خواھد شد.عل حرام ھمان مقدمهزیرا مشرف بر ف

کنـد از  ای کـه معـین ایجـاد مـی    بنا بر نظر آقای مکارم در صدق اعانه لازم است که مقدّمه
ھـای مختلفـی   مقدّمات قریبه باشد؛ یعنی این طور نباشد که بین فعل معین و فعل معان، واسطه

این ملاک و ضابطه ھمانی است که میـرزای نـائینی بیـان نمـوده     ) ١١١باشد. (مکارم شیرازی، 
است.

ترین ضابطه از مفھوم عرفی اعانه بر اثم ھمانی است که شیخ اعظـم بیـان کـرد. ایـن     واضح
–معاصـر  یمخصوصـاً فقھـا  –انـد  ارائه نمودهفقھاچه سایر برداشت ھیچ تفاوت ماھوی با آن

دھیم. بـا نگـاه بـه    ھا ترجیح میک، آن را بر سایر ملاکندارد و ما فقط به خاطر سادگی این ملا
کـه امکـان تکـرار    –اند در رابطه با ضابطه عرفی اعانه بر اثم آوردهفقھاھایی که ھر یک از مثال

متوجه وحدت ضـابطه نـزد   –ھمه آن امثله در این بخش نبود و در جای خود آورده شده است
ھا بر تمامی این ضوابط قابل انطباق است.ثالباشیم؛ زیرا تمامیان ممیفقھاھمه آن 

کند این نکته است کـه ضـابطه عرفـی در    را به ھم نزدیک میدر واقع آن چیزی که این آرا
کند نزد ھمـه یکـی اسـت و    که بر یک عمل چه زمانی عنوان اعانه بر اثم صدق میرابطه با این

ھا بـه ھمـین نکتـه    زگشت تمام ضابطهآن، جایی است که عرفاً این عمل منجر به حرام گردد. با
، فقھـا ھا با یکدیگر متفاوت است. برای ھمین است که ھیچ یـک از  است و تنھا ادبیات بیان آن

تـر  تـر و ملمـوس  ای سـاده ضابطه عرفی دیگری را ردّ ننموده است و تنھا سعی بر ارائه ضـابطه 
اند.داشتهنسبت به سایر آرا

در رابطه با مفھوم اعانه بر اثم این بود که معلوم گـردد  قھافآرایھدف از بیان سیر تاریخی 
در رابطه با مفھوم عرفی اعانه بر اثم یکی است البتـه بـا تفـاوت در نحـوه     فقھابازگشت ملاک 

ملاک و -از زمان میرزای نائینی تا کنون–رویم بیان. از طرفی ھرچه به سمت معاصر پیش می



155هیفقهاء امامآرايمعنا و مفهوم اعانه بر اثم در يواکاو1394تابستان
ت و این به خـاطر ایـن اسـت کـه مقتضـیات زمـانی در       ضابطه رنگ واحدی به خود گرفته اس

)٤٣دراساتمعرفّی ضابطه عرفی موثّر است. (سبحانی،

دلیل تفاوت آرا
، تعریفشـان از اعانـه را مسـتند بـه     فقھاطور که قبلا بیان شد اگرچه که غالب به اتفاق ھمان

بـه  دلیل این اخـتلاف آرا ر زیاد است.در این فھم عرفی بسیاکنند اما اختلاف آرافھم عرفی می
ای برای فھم عرفی بیان نشده اسـت. البتـه در ایـن    خاطر آن است که در فقه و اصول ما ضابطه

گشا باشـد؛ قائـل   ای دقیق که در تمام موارد گرهاصلا برای مفاھیم عرفی ضابطهفقھابین برخی 
المختـار (سـبحانی، کنـد. نیستند و معتقدند که عرف خود، مفاھیم را بر مصادیقش منطبـق مـی  

٤١٤(
تـوان بیـان کـرد؛ تفـاوت     در متفاھم عرفی مـی فقھاآرایالبته دلیل دیگری که برای تفاوت 

انـد.  ھـا برخـورد داشـته   در آن رشد نموده و با آنفقھاھایی است که مقتضیات و ازمنه و محیط
رت در سبحانی در کتاب دراساتش به ھنگام بحث از خیـار غـبن و مـلاک کشـف قلـّت و کث ـ     

گوید که مرجع در این رابطه عرف است اما نظـر عـرف از وجـوه مختلفـی     ھا میتفاوت قیمت
)٤٣ھا است. (ھمان، ھای بیع و اختلاف زمان و مکانھا ویژگیمتفاوت است که از جمله آن

در مواردی که در تشخیص مفاھیم، به «نویسد: اش میمحمدتقی حکیم نیز در کتاب اصولی
شود تفاوت احکام را شاھد ھستیم که به خاطر تفاوت موضوعاتی اسـت کـه   یعرف مراجعه م

)٤٠٨حکیم، »(ھا است.ھا و محیطناشی از اختلاف عرف با توجه به اختلاف زمان
ای از مفھوم عرفی در فقـه  کند. چرا که اولا ضابطهاین مطلب در مسأله ما نیز نمود پیدا می

ای برای مفھوم عرفی اعانه پیـدا  ھا ضابطهبا استمداد از آنو اصول ما بیان نشده است تا بتوانیم
شود که تفاوت زمانی و مکـانی کـه بـین    ، روشن میفقھاآرایکنیم. ثانیا با نگاه به سیر تاریخی 

بوده است؛ تاثیر بسیاری بر این تفاوت آرا گذاشته است. به طوری که بـرای فـرار از بیـان    فقھا
انـد کـه فھـم عـرف بـر آن      ملاک در مفھوم اعانه را مواردی دانستهھافقای از ھا عدهّاین ضابطه

ای که در آن به فھم عـرف رجـوع   در ھر مسالهفقھا) ضمن این که ٢٩٨منطبق باشد. (اردبیلی، 
سعی در ارائـه مـلاک در آن مـورد خـاصّ     -مثل بحث زکات، خیار غبن و مانحن فیه-کنندمی

در تمام ابواب فقھی بدانند.که آن را قابل تعمیمدارند بدون این

بندي آراجمع
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بندی برسیم آن، این اسـت کـه   در این زمینه به یک جمعفقھاآرایاگر بخواھیم از مجموع 

در تحققّ مفھوم اعانه باید به عرف مراجعه نمود تا ببینیم عرف چه مواردی را تحت این عنوان 
اند بسیار مشابه یکدیگر است و شـاید  در مورد صدق عرفی آوردهفقھاگنجاند. ضوابطی که می

ای منحصـر در حـرام باشـد؛    ھا ھمان ملاک و ضابطه شیخ باشد که اگـر مقدّمـه  ترین آنمناسب
اعانه بر آن مصداق اعانه بر اثم خواھد بود ولو این که معین در فعلش قاصد نباشـد. حـال اگـر    

د والاّ در شناخت مفھوم اعانه باید متفاھم عرفی بر ما روشن شد که ھمان اعانه بر اثم خواھد بو
به قدر متیقّن آن بسنده کرد که ھمان قاصد بودن معین است که پیش از این در ملاک بـودن آن  

در صورت قصور فھم عرفی سخن به میان آمد.

گیرينتیجه
قاعده اعانه بر اثم با توجّه به مویّداتی که از قـرآن، روایـات و دلیـل عقـل دارد؛ غیـر قابـل       

که اعانه از جمله موضوعات خارجیه است بـرای پـی بـردن بـه     باشد. با توجّه به اینشه میخد
حـد در رابطـه بـا مفھـوم عرفـی،      مفھوم آن، باید به عرف مراجعه نمود. به خاطر نبود ملاک وا

اند که البته بـا  شیعه از ابتدا تا کنون ضوابط مختلفی در مورد مفھوم عرفی اعانه ارائه دادهیفقھا
فقھـا جود تفاوت در بیان، قابل انطباق بر یکدیگر است. با توجه به آن چه که از بررسی کلام و

رسد ھر کجا که به صدق عرفی اعانه یقین وجـود داشـت؛ در آن   شان بیان شد به نظر میو ادلّه
جا اعانه بر اثم صادق است و ھر جا که فھم عرفی آن بر ما محل شک و شبھه بـود؛ مـلاک در   

علیـه در خـارج شـرط    ودن معین است تا اعانه بر اثم صدق کند. در نتیجه وقـوع معـان  قاصد ب
شود که بھترین ملاک برای صدق عرفـی اعانـه بـر    چنین برداشت میفقھاآراینخواھد بود. از 

ای که دیگری در مورد آن یاری رسانده؛ در حرام است و این ضابطه ضـمن  اثم، انحصار مقدمه
نطباق بر ضوابط دیگری است که در این مورد بیان گردیده است.بساطت معنی، قابل ا

منابع
ق.١٤٠٥، قم: دار سید الشھداء وللنشر، ةعوالی اللآلی العزیزین، یالدنیجمھور، محمد بن زیابن اب

ق.١٤١٠، قم: دفتر انتشارات اسلامی، السرائر الحاوی لتحریر الفتاویابن ادریس، محمد بن احمد، 
ق.١٤١٤، بیروت: دار صادر، لسان العرب، محمّد بن مکرم، ابن منظور

ق.١٤٣١، قم: مجمع الفکر الاسلامی، کتاب المکاسبانصاری، مرتضی بن محمّد امین، 
ق.١٤٠٦، تھران: وزارت فرھنگ و ارشاد اسلامی، حاشیه المکاسبایروانی، علی، 

ق.١٤٠٩سسه آل البیت (ع)، ، قم: موکفایة الاصولآخوند خراسانی، محمد کاظم بن حسین، 
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ق.١٤١٩، قم: نشر الھادی، ةالقواعد الفقھیبجنوردی، حسن، 

ق.١٤١٦، قم: موسسه اسماعیلیان، ارشاد الطالب الی التعلیق علی المکاسبتبریزی، جواد، 
تا.، قم: موسسه دائره المعارف فقه اسلامی، بیمجله فقه اھل البیتجمعی از مولّفین، 

تا.جا، بی، بیةالعناوین الفقھی، یعبدالفتاح بن عل، یمراغینیحس
ق.١٤١٨، نجف: المجمع العالمی لاھل البیت علیھم السلام، الاصول العامّهحکیم، محمدتقی، 
تا.، قم: موسّسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی، بیالمکاسب المحرّمهخمینی، روح االله، 
تا.و نشر آثار امام خمینی، بی، قم: موسّسه تنظیمکتاب البیع__________، 
تا.جا، بی، بیمصباح الفقاھهخویی، ابوالقاسم، 

، قم: مجمع الذخائر الاسـلامیه،  التعلیقه علی مکاسب الشیخ الانصاری، یاالله بن محمدعلبی، حبیرشت
ق.١٣١٦

ق.١٤١٢قم: دار الکتاب، )،فقه الصادق (عروحانی، محمد صادق، 
ق.١٤١٤، قم: موسّسه اما صادق علیه السلام، فی احکام الخیارالمختارسبحانی، جعفر، 
، قم: المرکز العلمـی للدراسـات الاسـلامیه،    فی الخیارات و الشروطةدراسات موجز_________، 

ق.١٤٢٣
ق.١٤١٣، قم: دفتر آیه االله سبزواری، مھذّب الاحکام فی بیان الحلال و الحرامسبزواری، عبد الاعلی، 

ق.١٤٢٥، قم: دفتر انتشارات اسلامی، مبانی الفقه الفعال فی القواعد الفقھیة الاساسیةاکبر، ی، علیفیس
ق.١٤٠٠، قم: کتابفروشی مفید، القواعد و الفوائدشھید اول، محمد بن مکی، 

قـم: موسسـه المعـارف    ،مسالک الافھام الی تنقـیح شـرائع الاسـلامشھید ثانی، زین الدیّن بن علی، 
ق.١٤١٣الاسلامیه، 

ق.١٣٧٥، تبریز: چاپخانه اطلاعات، الطالب الی اسرار المکاسبةھدایرفتاح، ی، میزیتبریدیشھ
ق.١٤١٢، قم: منشورات الشریف الرضی، المکاسبةحاشیشیرازی، محمد تقی، 

، بیـروت: دارالاحیـاء و   جواھر الکلام فی شرح شرائع الاسلامصاحب جواھر، محمد حسین بن بـاقر، 
تا.لعربی، بیالتراث ا

ق.١٤٢٣، قم: محلاّتی، فی القوااعد الفقھیهةالانوار البھیطباطبایی قمی، تقی، 
، قـم: موسّسـه آل   ریاض المسائل فی تحقیق الاحکام باالدّلائل، یبن محمدعلی، علییکربلایطباطبائ

ق.١٤١٨البیت (ع)، 
ق.١٣٨٧المرتضویه، ، تھران: المکتبهالمبسوط فی فقه الامامیهطوسی، محمد بن حسن

، قـم: دفتـر انتشـارات اسـلامی،     مفتاح الکرامه فی شرح قواعد العلاّمه، جواد بن محمد، یغرویعامل
ق.١٤١٩
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تا.جا، بی، بیالمصطلحات و الالفاظ الفقھیهمعجم عبد الرحمن، محمود، 

تا.قم: موسّسه آل البیت (ع)، بی،تذکره الفقھاءعلامه حلیّ، حسن بن یوسف، 
ق.١٤١٣، قم: اسلامی، مختلف الشیعه فی احکام الشریعه__________________، 

ق.١٤١٦، قم: چاپخانه مھر، ةالقواعد الفقھی، محمد، یلنکرانیفاضل موحد
ق.١٤٢٢: موسسه کاشف الغطاء، اشرف، نجفةانوار الفقاھکاشف الغطاء، حسن بن جعفر، 

ق.١٣٥٩جف: المکتبه المرتضویه، ، نةتحریر المجلکاشف الغطاء، محمد حسین، 
ق.١٤٢٣، نجف: موسسه کاشف الغطاء، احکام المتاجر المحرّمةکاشف الغطاء، مھدی، 

ق.١٤٠٧، تھران: دار الکتب الاسلامیه، الکافیکلینی، محمّد بن یعقوب،
ق.١٣١٦، قم: مجمع الذخائر الاسلامیه، غایه الآمال فی شرح کتاب المکاسبمامقانی، عبداالله، 

ق.١٤١٠بیروت: موسسة الطبع و النشر، ، بحار الانوارمجلسی، محمد باقر بن محمد تقی، 
، قـم: موسّسـه اسـماعیلیان،    شرائع الاسلام فی مسائل الحلال و الحـراممحقّق حلیّ، جعفر بن حسن، 

ق.١٤٠٨
ق.١٤١١جا، ، بیجامع المقاصد فی شرح القواعدن، یبن حسی، علیمحقق کرک
ق.١٤٢٧، تھران: میزان، ھای نو در حقوقدیدگاه، حمد حسنمرعشی، م

تا.الجعفریه، بیة، تھران: المکتبزبده البیان فی احکام القرآنمقدس اردبیلی، احمد بن محمد، 
ق.١٤١١، قم: مدرسه امام امیرالمومنین (ع)، القواعد الفقھیهمکارم شیرازی، ناصر، 

ق.١٤١٥، قم: نشر تفکر، ةالمحرمدراسات فی المکاسبعلی، منتظری، حسین
تا.جا، بی، بیفوائد الاصولنائینی، محمد حسین، 
ق.١٣٧٣، تھران: المکتیه المحمدیه، الطالب فی حاشیه المکاسبةمنی____________، 

ق.١٤١٣، تھران: امیر قلم، تحلیل الکلام فی فقه الاسلامن، ی، محمد حسیزیتبرینجف
تا.جا، بی، بیعوائد الایام فی بیان قواعد الاحکاممھدی، نراقی، احمد بن محمّد 

ق.١٤١٦قم: موسسه النشر الاسلامی، ، حاشیة کتاب المکاسبھمدانی، رضا بن محمد ھادی، 
ق.١٤٢١، قم: موسسه اسماعیلیان، المکاسبةحاشیم، ی، محمد کاظم بن عبدالعظیزدی
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چکیده 
از » اذا زالَ المانعُ عادَ الممنـوعُ «یکی از قواعد پرکاربرد در فقه، قاعدۀ زوال مانع است که با عبارت 

تواند شرعی میشود. کاربرد این قاعده در امور شرعی ثمرات مھمی دارد؛ زیرا مانع در امور آن تعبیر می
از نفوذ حکم اوّلی جلوگیری کرده و موجب تنجّز و فعلیت حکمی ثـانوی گـردد. کـاربرد قاعـدۀ زوال     
مانع، در این حیطه بدان معناست که اگر حکمی وضعی یا تکلیفی به خاطر وجود مانعی، غیر نافذ گشته 

م اولیه دوباره در حق مکلف باشد پس از برطرف شدن آن مانع، حکم ثانویه غیر قابل اجرا گشته و حک
گردد. متأسفانه این قاعده علی رغم کاربرد فراوانی که در حیطۀ احکام ثانویه و احکام حکومتی نافذ می

دارد و با وجود استناد فراوان بدان در کتب فقھی، مورد بحث و بررسی مستقل قرار نگرفته و به حـدود  
ه نشده است و از این رو شاھد کاربرد نادرست ایـن  و ثغور و ضوابط اجرا یا شرایط حجیت آن پرداخت

تحلیلـی  -باشیم. بنابراین به منظور روشن شدن جوانب امر، با روشی توصیفیقاعده در برخی متون می
ای و اسَنادی، ابتدا به تعریف دقیق و جامع مانع پرداختـه شـده و   و با ابزار گردآوری اطلاعات کتابخانه

نظیر رافع، قاطع، و عذر بیان گشته و سپس به مقایسـۀ ایـن قاعـده بـا قواعـد      تفاوت آن با موارد مشابه 
ماجاز لعـذر بطـل   «، »الضرورة تقدر بقدرھا«، »الضرورات تبیح المحظورات«مشابه یا مرتبط نظیر قاعده 

پرداخته شده است. ھمچنین پس از بررسی ادلۀ قاعـده (نظیـر تنقـیح منـاط و     » الساقط لایعود«و» بزواله
خصوصیت، دلیل عقلی و بنای عقلا)، با توجه به کاربرد و ماھیت قاعده، نُه شرط برای اجـرا یـا   الغای

حجیت آن ترسیم شده است.

قواعد فقه، قاعدۀ زوال مـانع، قاعـدۀ بازگشـت ممنـوع، قاعـدۀ اذا زال المـانع عـاد        : هاکلیدواژه
الممنوع.

.26/01/1393ی: یب نهایخ تصوی؛ تار04/08/1392خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

احکام از یـک سـو، و فھـم و تحلیـل     دانسته است که قواعد فقھی نقش مھمی در استنباط
احکام مستنبط از دیگر سو دارند. یکی از این قواعد، قاعدۀ بازگشت ممنـوع در صـورت زوال   

نـامیم. بـه رغـم    مانع است که آن را به اختصار، قاعدۀ زوال مانع یا قاعدۀ بازگشت ممنـوع مـی  
گیـرد، امـا بـه طـور     اد قرار میاینکه این قاعده در کلام فقھا به کرات استفاده شده و مورد استن

مستقل مورد بحث و بررسی قرار نگرفته و ماننـد سـایر قواعـد فقـه، بـه مسـتندات، شـرایط و        
باشد.استثنائات آن پرداخته نشده است که این مقاله در صدد بررسی این مسأله می

ری بر اساس این قاعده اگر مانعی جلوی نفوذ حکمی را بگیرد و از اجـرا شـدن آن جلـوگی   
شـد(ممنوع)، بـه   نماید، پس از زایل شدن آن مانع، حکمی که به خاطر وجود مـانع اجـرا نمـی   

گردد.  حالت قبلی خود باز می
(ھنگامی که مانع برطـرف شـد،   » اذا زالَ المانعُ عادَ الممنوعُ« از این قاعده معمولاً با عبارت 

؛ ۱/۳۱۶؛ الغـزّی،  ۶۲جمعـه،  ؛ ۱/۵۰۶؛ زحیلـی،  ۱/۱۹گـردد) (جمعـی از علمـاء،    ممنوع باز می
شـود.  ) تعبیر مـی ۲۱۵؛ شبیر، ۱/۱۸۳؛ بھرامی، ۴،۱۴۵؛محقق داماد، ۵۳۸؛ الباحسین، ۱/۳۹حیدر، 

(ھنگامی که مانع برطرف شد، چیـزی کـه بـه    » اذا زال المانعُ زال المُمتنَعُِ لاِجَلِه«گاھی نیز تعبیر 
رود (زحیلی، پیشـین)که بـه نظـر    میشود) به کار خاطر وجود مانع ممتنع گشته بود برطرف می

» باشد و عبارت درست این است که: اذا زال المـانع، عـاد الممتنـع لاجلـه    عبارت صحیحی نمی
گـردد).  (ھنگامی که مانع برطرف شد، چیزی که به خاطر وجود مانع ممتنع گشته بـود بـاز مـی   

) زیـرا در  ۱/۲۶کاشف الغطـاء،  » (اذا زال المانع بَطلََ الممنوع«مشابه عبارت فوق است تعبیر به: 
شود بلکه به حالت اول باز گشـته و اعتبـار   صورت برطرف شدن مانع، ممنوع باطل و زایل نمی

یابد. البته شاید بتوان با اندکی تسامح، این عبارت را نیز صحیح دانسـت بـه ایـن شـکل کـه      می
ممنوع بودنش از بین بگوییم مقصود از بطل الممنوع آن است که آن چیز، دیگر ممنوع نیست و

رفته است. پس در این عبارات، مقصود از بطل الممنوع آن است که آن چیـز، دیگـر ممنـوع و    
ممتنع نیست؛ و مقصود از عاد الممنوع آن است که چیزی که به خـاطر مـانع، ممتنـع گشـته(و     

اخـذ  گـردد و بـه ھمـان حکـم اولیـۀ آن      مورد عمل قرار نگرفته) دوباره به حالت اول بـاز مـی  
شود.می
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مفردات قاعدهتوضیح

اذا
اذا در اینجا ادات ظرف غیر جازم است که اختصاص به جملـۀ فعلیـه داشـته و پـس از آن     

)٥٣؛ دقر، ٨٦آید و بر مستقبل دلالت دارد. (الدحداح، معمولاً فعل ماضی می
زال/ زوال

ود شـدن و اسـتحاله   در لغت بـه معنـای رفـتن، از بـین رفـتن، نـاب      زوُل ویزاَلَ زوَال مصدر 
باشد.در این قاعده نیز به ھمان معنای لغوی می) ۱۴/۳۱۸است.(زبیدی، 

مانع 
باشد و متـرادف بـا کلمـاتی    مانع در فارسی به معنای بازدارنده، منع کننده، و جلوگیرنده می

: دھخـدا، ذیـل واژه) بـر اسـاس     ن کرود. (نظیر حائل، دافع، رادع، زاجر و عایق به کـار مـی  
مـا یلـزم مـن وجـوده     «توان آن را تعریف مشھور دانست، مانع عبارت اسـت از:  ریفی که میتع

فاضـل  ؛ ١/٢٥٥؛ شـھید اول،  ٢٥٧(عثمـان،  » العدم، و لا یلزم من عدمه وجود و لا عـدم لذاتـه  
) (یعنی: مانع چیزی است که بودنش مستلزم نبودن [ِ معلول و اثر] است اما نبـودنش  ٥٤، مقداد

مستلزم بودن یا نبودن[ِ آن] نیست.) برای نمونه، قتل مورّث توسـط وارث مـانع   به خودی خود
گیرد اما نبودنش نه مسـتلزم ارث بـردن اسـت و نـه     ارث است یعنی بودنش جلوی ارث را می

مستلزم ارث نبردن.
گردد که وجود مانع، مستلزم نبـودن معلـول گـردد آن اسـت کـه      در حقیقت آنچه باعث می

گیرد و از این رو علت تامه بـرای تحقـق معلـول،    رگذاری سبب و مقتضی را میمانع، جلوی اث
شود.حاصل نمی

اما در مقابل تعریف مشھور، تعریف ھای متعددی در مورد مانع مطـرح شـده کـه بررسـی     
گنجد اما پس از بررسی این تعاریف و نیز موارد استعمال مانع، تمامی آنھا در حد این مقال نمی

ک جمع بندی به شش نکته در تعریف مانع دست یافت:توان در یمی
اول : مانع، معنا و کاربرد بسیار عام و وسیعی دارد که ھـم در امـور تکـوینی مطـرح اسـت      
(مثل آتش سوزی که متوقف بر فقدان عایق است) و ھم در امور تشریعی: اعم از حکم وضعی 

یفی (مثل وجوب روزه که متوقـف  (نظیر صحت بیع که مقید به نبودن اجبار است) یا حکم تکل
بر فقدان مرض است). ھمچنین خود مانع، ممکن است امری وجودی باشد (نظیر قتـل مـورّث   
که مانع ارث بردن قاتل است) یا امری عدمی (مثل عجز از تسلیم مبیـع کـه مـانع صـحت بیـع      
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. و نیز ممکن است مقام حاکم به مانعیت، عقل باشد یا شرع یا عرف.١است)

مانع حقیقی آن است که مزاحمت آن برای اثر گذاری مقتضی، فعلی باشد و نه شـأنی.  دوم: 
به عبارت دیگر، مانع آن است که از اثرگـذاری مقتضـی، پـس از تمامیـت آن بـرای اثرگـذاری       
جلوگیری کند، از این رو در مواردی که مقتضی به خاطر نبودن شرطش، اساساً تام الاثر نشـده  

توان عدم معلول را به مانع نسبت داد بلکه اساساً بـا فقـدان   شته است نمیو فاعلیت آن کامل نگ
مقتضی یا شرط، چیزی به نام مانع (یعنی چیزی که جلوی اثرگـذاری را گرفتـه باشـد) وجـود     

٢ندارد.

آید نسبی بودن مانعیت است؛ زیرا یک چیز ممکـن  سوم: آنچه از مطلب پیشین به دست می
انع باشد و در مقایسه با امر دیگری مانع نباشد.است در مقایسه با امری م

چھارم: مانع محدود به امور عارضی نیست؛ زیرا مانع ممکن است قدیم بوده و از ابتدا دافع 
وجود چیزی باشد و اساساً از حدوث امری جلوگیری کرده باشد کما این کـه ممکـن اسـت از    

بقای یک چیز ممانعت کند و رافع وجود آن باشد.
مانع در امور تشریعی امری است که تنجز و نفوذ حکم شرعی متوقـف بـر عـدم آن    پنجم:

کند. متوقف بودن نفوذ حکـم  باشد و از این رو تحقق آن از تنجز و فعلیت حکم جلوگیری می
شرعی بر عدم مانع ممکن است به جھت این باشد که خود حکم یا متعلق آن یا موضـوع آن و  

ز آنھا به عدم آن مقید شده باشند. یا اسباب و شرایط ھر کدام ا
باشـد. ولـی گـاھی    ششم: مانع در معنای اعم، شامل ھریک از: دافع، رافع، قاطع و عذر می

تـری  رود کـه در ایـن صـورت معنـای خـاص     مانع در مقابل رافع یا قاطع و یا عذر به کار مـی 
یابد که در مباحث بعدی به این مسئله خواھیم پرداخت.می

انواع مانع
برای مانع تقسیمات متعددی مطرح شده است از جمله تقسیم به مانعِ خود حکـم یـا مـانعِ    

ضـاف اسـت. عـدم    مبتنی بر خلط میان عدم محض، و میـان عـدم م  » تواند مانع باشدتواند اثرگذار باشد پس نمیعدم نمی«این اعتقاد که -1
اي از وجـود دارد و از ایـن رو شـارع    گیرد، بهـره تواند مانع باشد اما عدم مضاف که با تقابل عدم و ملکه در مقابل وجود قرار میمحض نمی

مقصـود از  سـا  و ثانیا اسا)137،خوانساري:ن كو نیز 5/271،خوئی(تواند آن را مانع بداند مثل این که عجز را مانع نماز جماعت بداند.می
)124: نائینی،ن ك(علت ناقصه بودن عدم مانع، صرف توقف معلول بر آن است و نه اثرگذاري آن تا اثرگذاري عدم را محال تلقی کنیم

د، (نظیر ماده محترقه یا اکسیژن) محقـق نباشـن  (مثلاً حرارت) وجود نداشته باشد و یا شرایط آنايبراي نمونه اگر مقتضی سوختن خانه-2
توان رطوبت را مانع سوختن آن خانه دانست. در این جا عدم تحقق آتش سوزي به مانع منسوب نیست بلکه به فقدان مقتضی و شـرایط  نمی

منسوب است. به عبارت دیگر، در این جا چیزي که رطوبت مزاحم آن باشد و بخواهد از آن ممانعت کنـد تحقـق پیـدا نکـرده و از ایـن رو      
انع نامید مگر با مجاز یا مسامحه.توان آن را منمی
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؛ عثمـان،  ٦٥؛ خضری بـک،  ٢٦٧، یعی؛ رب٢٦٢، ی؛ شافع١٠٣سبب حکم (ر.ک: وھبة الزحیلی، 

)، یا مانعی که حادث شدنش ھم در ابتدا و ھم در اثناء مانع اسـت، و  ٢٤١؛ خالد رمضان، ٢٥٧
ش در آغاز مانع و در اثناء مانع نیست، و یا مانعی که در اثناء مانع باشد و مانعی که عارض شدن

)٢٠٨-٢٠٥در آغاز مانع نباشد. (شھید اول، 
اما از آنجا که این تقسیمات عمدتاً ناظر به مسئلۀ حدوث مانع ھستند و نـه زوال آن، نقـش   

تقسیم مـانع بـه دو قسـم    شودمھمی در فھم مفاد قاعده ندارند. ولی آنچه به بحث ما مرتبط می
نامیم. مانع بقایی آن است که خود یـک چیـز   است که ما آن دو را مانع بقایی و مانع حدوثی می

و بقای آن مانع باشد؛ و مانع صدوری یا حدوثی آن است که صرف صدور و حدوث یک چیز 
یا امامت در ای از زمان، مانع محسوب شود. به عنوان مثال، فسق نسبت به شھادت ولو در برھه

نماز جماعت، مانع بقایی است اما نسبت به مقام امامت، مانع صدوری اسـت. اگـر کسـی قـبلاً     
تواند شاھد یا امـام در نمـاز   مرتکب فسق بوده ولی توبه کرده و فسق او برطرف شده باشد، می

ی لاینال عھـد «جماعت شود؛ اما در مورد مقام امامت، اگر کسی مرتکب فسق شود براساس آیه 
)، دیگر لیاقت رسیدن به مقام امامت را ندارد حتی اگر توبه کند و فسـق او  ١٢٤(بقره:» الظالمین

برطرف شود؛ چرا که مانع، صدور فسق بوده و نه خود آن، و این مانع برطـرف نشـده و دیگـر    
توان فھمید که مانع صدوری اساساً زوال پذیر نیست. نمونۀ مانع نخواھد شد. با این توضیح می

صدوری در مسائل حقوقی داشتن سوء سابقۀ کیفری است که باعث محرومیت دائمـی فـرد از   
برخی حقوق اجتماعی از قبیل: داوطلب شدن در انتخابات ریاست جمھوری، مجلس خبرگـان  

، ٢شـود. (تبصـره   رھبری، مجلس شورای اسلامی و مجلس شورای اسلامی شھر و روستا مـی 
قانون مجازات جدید)٢٦ماده 

مباحث بعدی اشاره خواھد شد که قاعدۀ زوال مانع، تنھا در مـورد مـانع بقـایی جـاری     در
شود.می

تفاوت مانع و رافع
شود ولی وقتـی ایـن دو در   قبلاً بیان شد که مانع یک معنای اعم دارد که شامل رافع نیز می

صـل حـدوث   روند معنای متفاوتی دارند: مـانع چیـزی اسـت کـه از ا    مقابل یکدیگر به کار می
: آل الشـیخ  ن کگیـرد ( کند اما رافع آن است که جلوی بقای چیزی را میچیزی جلوگیری می

).٨/٦٨راضی، 
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تفاوت مانع و قاطع 

ھمان گونه که قبلاً بیان شد مانع در کاربرد عام خود، اعم از قاطع است؛ اما گاھی مـانع در  
کند.و متباینی پیدا میرود و از این رو معنای متفاوت مقابل قاطع به کار می

در نظر گروھی از اصولیان ھمچون شیخ انصاری، قاطع چیزی است کـه ھیـأت اتصـالیه را    
) و موجب تخلـل  ٢/٣٥٩برد. (انصاری، در مواردی که وجود این ھیات، شرط است از بین می

یگر ای که ایـن اجـزا را از قابلیـت انضـمام بـه یکـد      گردد به گونهبین اجزای سابق و لاحق می
؛ طباطبـایی  ١٠٦-١٠٤؛ طباطبـایی،  ٣/٤١٢: عراقـی،  ک) (و نیـز ن ٣٧٤کنـد (ھمـان،   اقط میس

)٤/٢٢٥؛ فیروز آبادی، ٢/٧٤؛ عراقی، ١٥٩فشاری، 
دھد کـه قطـع   بررسی معنای لغوی و نیز موارد کاربرد قطع در روایات باب صلاة، نشان می

رو تنھا پس از به وجود آمـدن شـیء   ایجاد انفصال و جدایی بین اجزای یک چیز است؛ از این
یـا پـس از   ٣شود در حالی که منع اعم از این است که از قبل از حدوث شـیء باشـد  مطرح می

. به عبارت دیگر، منع جلوگیری از امری است به طور مطلق؛ خواه ممانعـت از حـدوث آن   ٤آن
 ـ أت ترکیبـی خـودش)   باشد یا بقای آن؛ اما قطع جلوگیری از استمرار و بقای شیء(با ھمان ھی

است. البته باید افزود که قطع تنھا در مورد امور مرکب مطرح است و با ایجاد تخلل و انفصـال  
شود که برای مثال، اگر کسی بدون وضو نماز با این توضیح روشن می٥یابد.بین اجزا تحقق می

اگر با وضـو  بخواند، این حدث مانع است نه قاطع (چون منعِ قبل از حدوث شیء است)؛ ولی 
شود.وارد نماز شود و در وسط نماز حدثی از او سر بزند، این حدث قاطع نماز محسوب می

اما تفاوتی که شیخ انصاری بیان کرده بود مبنی بر این کـه قـاطع، قابلیـت انضـمام اجـزای      
برد، از نظر لغوی شاھدی ندارد بلکه قطـع در معنـایی اعـم بـه کـار      سابق و لاحق را از بین می

رود؛ اما شاید بتوان گفت در روایات باب صلاة، کلمۀ قطع، تنھا در ھمین موارد به کار رفتـه  یم
است و از این رو بعید نیست که بتوان آن را به عنوان اصـطلاحی در بـاب صـلاة پـذیرفت. در     

توان افزود که قاطع در این معنا، در حقیقت موجـب از بـین رفـتن یـا     توضیح این اصطلاح می
شود و دیگر شخص مرتکب، از نظر شـارع مشـتغل بـه    دیدن سایر اجزا و شرایط میناقص گر

شود. در ھمین جا تذکر این نکته لازم است که اگر معتقـد شـویم   انجام آن عمل محسوب نمی
که قاطع در ھمه جا چنین معنای خاصی دارد، در این صورت قاعدۀ زوال مانع، در مورد قـاطع  

)75(ص: »یا إِبلیس ما منَعک أَنْ تَسجد لما خَلقَتْ بِیدي أَستَکْبرتْ أمَ کُنتْ منَ الْعالینَ«مثل قول خداوند که: -3
)114(بقره: »مه وسعى فی خَرَابهِاومنْ أظَْلمَ ممنْ منَع مساجِد اللَّه أَنْ یذکَْرَ فیها اس«مثل آیه: -4
تواند بیانگر تفاوت قاطع و رافع باشد.که این نکته خود می-5
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ض، با حصول قاطع، به سایر اجزا و شرایط خلل وارد شـده و ایـن   شود؛ زیرا طبق فراجرا نمی

اند و قابلیت قرار گرفتن در ترکیب سازندۀ شیء را ندارند و از امور اعتبار خود را از دست داده
باشد.این رو، زوال قاطع موجب حصول علت تامه و عود مقطوع نمی

ح قـاطع در ایـن معنـای    نکتۀ دیگری که ذکر آن ضروری است آن است که برخـی اصـطلا  
اند. در این کاربرد مانع اختصاص به مواردی دارد که قابلیت انضمام خاص را مباین مانع دانسته

) اما این سخن نه تنھا شاھدی ٤/٢٢٥اجزای سابق و لاحق را از بین نبرده باشد. (فیروز آبادی، 
توان در لغت یـا  م از قاطع، میندارد بلکه برخلاف آن، یعنی در تایید استعمال مانع در معنای اع

کلمات اصحاب شواھد زیادی پیدا کرد. حتی در عبارات شیخ انصاری نیز چنـین شـواھدی را   
روند، نظیـر بحـث   . البته در مواردی که مانع و قاطع در مقابل یکدیگر به کار می٦توان یافتمی

این فوق الذکر را پذیرفت.توان تباز دوََران شیء بین مانعیت و قاطعیت، به قرینۀ مقابله می

تفاوت عذر با مانع 
شـود (ابـن   عذُر در لغت به معنای حجتّی است که با آن پوزش خواسـته مـی  

)، یا چیـزی کـه باعـث برطـرف شـدن ملامـت و       ١٩٥؛ زبیدی، ٤/٥٤٥منظور، 
نیز بـه معنـای تمنـّع، تعسـّر، و     » تعذّر امر). «٣٩٨: فیومی، ن کسرزنش گردد(

؛ زبیـدی،  ٣٩٩؛ فیـومی،  ١٩٨ن یک چیـز اسـت (ابـن اثیـر،     سخت و دشوار شد
) که در حقیقت بـه معنـای حصـول عـذر در یـک چیـز       ٥٤٩؛ ابن منظور، ١٩٧

).٧٢-٧/٧٠باشد (مصطفوی، التحقیق، می
اما در اصطلاح شرع، گاھی گفته شـده اسـت: عـذر آن اسـت کـه عمـل بـه        

؛ ٢٠٦(عثمـان،  موجب شرع در مورد آن متعذر است مگر با تحمل ضرری زائد.
؛ التعریفـات جرجـانی،   ١/٢٤٥؛ سـعدی أبوحبیـب،   ٢/٤٨٥محمود عبدالرحمن، 

ذیل واژه). اما این تعریف شامل مواردی کـه انجـام یـک عمـل محـال و ممتنـع       
شود.عقلی گردد نمی

در کلام ابن حجر، عذر عبارت است از صفتی که بر مکلف عـارض شـده و   
)  ١/٢٤٥بوحبیب، (سعدی أ.مناسب با تسھیل بر وی است

عذر، آن است که مشروعیت «گاھی در تفاوت عذر و مانع به این نکته اشاره شده است که: 

شکاً فی القاطعیۀ.-کالزیادة فی مانحن فیه-: ولیس مطلق الشک فی مانعیۀ الشیء2/374،انصاري: ن كاز جمله -6
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شود مثل مشقت، حاجت یا ضرورت واین با مـانع متمـایز اسـت؛    حکم به وسیلۀ آن محقق می
کند مانند حـیض کـه مـانع مشـروعیت صـلاة      مانع تحقق پیدا نمیچرا که مشروعیت به وسیله

) اما وجه این تفاوت روشن نیست زیرا ھمۀ اعذار محقِّق مشروعیت نیستند ٤١ابوناجی، است.(
شوند مثل ضرر در خوردن گوشت قربانی، و اگر مقصود از و گاھی موجب رفع مشروعیت می

مشروعیت را مشروعیت ترک وظیفه بدانیم که این وجه، بدون ھیچ اشکالی مشترک بین مانع و 
عذر است.  

از تعریفات فوق، باید اظھار داشت که: کسی که موارد استعمال عـذر و مـانع در   اما گذشته 
کند که ایشان عـذر و مـانع را بسـیار بـه     کلمات فقھای شیعه و سنی را بررسی کند مشاھده می

کنند و بالعکس و از ایـن رو علـی الظـاھر    برند و عذر را مانع تلقی میجای یکدیگر به کار می
شـود مگـر اینکـه    ماند. مگر آن که گفته شود: مانع، عذر نامیده نمیاقی نمیفرقی میان این دو ب

مقصود از آن رفع ملامت یا مجازات از فاعلش و قرار دادن او در تسھیل و تخفیف باشد. نظیـر  
کسی که روزه را به خاطر سفر یا وضو را به خاطر ضرر ترک کرده باشـد. بنـابراین بـه عنـوان     

شود کمـا ایـن   شود و از این رو فاعلش ملامت نمیجرم، عذر نامیده میمثال، اکراه در ارتکاب
شود؛ اما اکـراه در معاملـه   شود و ازاین رو مرتکبش مجازات نمیکه مانع از حکم محسوب می

شود مگر وقتی که مقصود از آن رفع ملامت شود ولی عذر نامیده نمیمانع از نفوذ محسوب می
توان عذر را این گونه تعریف کرد:اشد. بنابر این میاز فاعل در مورد انعقاد آن ب

فِ و جَعلـِه فـی تخفیـفٍ و        العذر ھو المانع اذا قُصِد به رفعُ الملامةِ او العقوبـةِ عـن المکلَّـ
تسھیلٍ. (عذر ھمان مانع است در صورتی که مقصود از آن، رفع ملامت یا عقوبت از مکلـف و  

قرار دادن وی در تخفیف و تسھیل باشد).
شود که رابطۀ مانع و عذر یا تساوی است و یا اعـم و اخـص   از توضیحات فوق روشن می

شود و بنابراین، با زوال عذر نیـز،  مطلق و از این رو قاعدۀ زوال مانع، شامل تمامی اعذار نیز می
گردد.حکم به حالت اولیۀ خود باز می

عاد
مقصود بازگشتن بـه حالـت اولیـه    »عاد الممنوع«عاد به معنای بازگشتن است و در عبارت 

اند که مقصود از عاد در این قاعـده  یعنی حالتی که ھنوز مانعی وجود نداشته است. برخی گفته
ظاھر شدن یا حاصل شدن است تا مواردی را که در اصل به خاطر مانعی ممتنع بوده نیز شـامل  
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ر این موارد، حالتی قبل ) علت این تفسیر یا تأویل آن است که در حقیقت د٥٠٦گردد(زحیلی، 

از مانع وجود نداشته تا با زوال مانع، بخواھد باز گردد و این تعبیر، تفسیر مناسبی است.

ممنوع
ممنوع در اصطلاح فقھی عنوان دیگری است برای حرام یا محظـور وآن عبـارت اسـت از:    

و انجـام آن را  ھرچه شرع آن را منع و تحریم کرده باشد به ایـن معنـا کـه تـرک آن را الزامـی     
شود. در حقوق نیز مستوجب مجازات دانسته باشد و در مقابل مُجاز، مباح و حلال استعمال می

باشد یعنی چیـزی کـه قـانون آن را منـع و تحـریم کـرده باشـد (جعفـری         مشابه ھمین معنا می
).٥٥١٠لنگرودی، ترمینولوژی، ش

ایـن کـاربرد ھـر مـانعی کـه تـأثیر در       رود. در تری به کار میاما گاھی ممنوع به معنای عام
اند. مانع در این کاربرد در کند در مقابل خود، چیز متأثری دارد که آن را ممنوع نامیدهچیزی می

، باشـد. (ھمـو  معنای لغوی خود به کار رفته که اعم از معنای اصطلاحی آن در فقه و حقوق می
)٤/٤٣٣دانشنامه، 

ز ممنوع در این قاعده، محظـور و حـرام نیسـت بلکـه     ھمانطور که قبلاً اشاره شد مقصود ا
است؛ یعنی چیزی که به خاطر وجود مانع، ممتنـع گشـته اسـت.    » الممتنع لاِجَل المانع«مقصود 

مقصود از امتناع نیز در این جا اعم از امتناع عقلی، شرعی یا عرفی است. البتـه از آنجـا کـه در    
دم تنجز آنھا است، پس مقصود از ممنوع شدن فقه و حقوق، سخن در مورد احکام و تنجز و ع

و ممتنع شدن حکم، ھمان عدم تنجز و نفوذ حکم است. پس ممنوع در امـور تشـریعی ھمـان    
خاطر وجود مانع، تنجز و فعلیت پیدا نکرده است.حکمی است که به

رابطۀ قاعده با قواعد مشابه
یـا ھمـان   » ت تبُـیح المحظـورات  الضروا«اولین قاعدۀ مرتبط به قاعدۀ مورد بحث ما قاعدۀ 

قاعدۀ اضطرار است.
شود و البته این قاعده به صورت مطلـق نیسـت   ضرورت باعث مباح شدن امور ممنوعه می

کند به این صورت که امور ممنوعه (مثل شرب خمـر) در  بلکه قیودی دارد که آن را محدود می
د بـه حـداقل رجـوع کـرد     حالت ضرورت (مثلا عطش بسیار) مباح است، اما در ضرورت بای ـ

مـا جـاز   «باشـد  و اباحۀ ضرورت مقید به باقی ماندن عذر مـی » قاعدۀ الضروراتُ تُقَدّر بقدرھا«



101شمارةفقه و اصول-مطالعات اسلامی168
؛ ١٩٨؛ طیــب، ٢٢٣-٢٢٠و٢١٣(شــبیر، ». اذا زال المــانع عــاد الممنــوع«و » لِعــذر بَطَــلَ بزوالــه

)٢٤٥،٢٥٤و ٢٤٣الباحسین، 
ۀ زوال مانع، در حقیقت یکی از قیـود و یـا بـه    توان فھمید که قاعدبا توجه به نکات بالا می

تـوان  تعبیری از استثنائات و یا به تعبیر دیگر، غایت اجرای قاعدۀ اضطرار است. در حقیقت می
گفت: قاعدۀ اضطرار ناظر به حالت حدوث مانع و اضطرار است و قاعدۀ زوال مانع، مربوط بـه  

عی مثل اضطرار پـیش آمـد چـه بایـد کـرد و      گوید اگر مانحالت زوال مانع و اضطرار؛ اوّلی می
گوید اگر این مانع برطرف شد چه باید کرد. البته باید توجه داشت که رابطـۀ مـانع و   دومی می

اضطرار، عموم و خصوص مطلق است؛ چرا که اولاً ضرورت یك نوع مانع بوده، و مانع اعم از 
تواند انجام دھد.ه مانع میاضطرار است و ثانیاً اباحۀ محظورات یکی از کارھایی است ک

طور که قـبلا بیـان   است که ھمان»الضروراتُ تُقَدَّرُ/تتقَدَّرُ بقَدَرِھا«قاعدۀ مشابه دیگر قاعدۀ
ای کـه موجـب   شد به معنی این است که در ضرورات باید به حداقل رجوع نموده و به انـدازه 

گر مفاد ایـن قاعـده، وجـوب    شود از حالت ضرورت استفاده کرد. به عبارت دیرفع حاجت می
اکتفاء به مقدار ضرورت و عدم جواز تعـدی از آن اسـت. براسـاس ایـن قاعـده حکـم ثـانوی        

شود و وجوداً یا عدماً تـابع آن اسـت و از ایـن رو بـا     (ضروری) محدود به حدود ضرورت می
عـد،  گـردد (رک: مصـطفوی، القوا  انتفاء ضرورت، حکم نیز به خاطر انتفاء موضوعش منتفی می

)٤٣-٤٢؛ بجنوردی، ١٥٣
؛ ابـن  ٩٤اند (سیوطی، دانسته» ماجاز لعذر بطل بزواله«بعضی این قاعده را نزدیك به قاعدۀ 

ھای دیگر، یعنـی  ) و برخی این مطلب را که تجاوز از حد مجاز جایز نیست به قاعده٨٦نجیم، 
عـاد الممنـوع، نسـبت    الضروات تبیح المحظورات، ماجاز بعـذر بطـل بزوالـه، و اذا زال المـانع     

)١٨٨-١٨٣اند. (بھرامی احمدی، داده
توان گفت که این قاعده نیز با توجه به آنچه قبلاً بیان شد که مانع اعم از ضرورت است می

از فروعات قاعدۀ زوال مانع بوده و اخص از آن است زیرا ضـرورت، مـانع نفـوذ حکـم اولیـۀ      
گردیده است و با زوال ضـرورت، حکـم بـه    حرمت، و موجب فعلیت یافتن حکم ثانویۀ اباحه

گردد.حالت اولیۀ خود باز می
است. این قاعده مکمل قاعدۀ الضرورات »قاعدۀ ما جازَ لِعُذرٍ/بِعُذرٍ بَطلََ بِزوَالِه«قاعدۀ سوم 

شود اما قاعـدۀ  تقدر بقدرھا است به این معنی که زمانی که ضرورت وجود دارد به آن عمل می
).٣١٨؛ زحیلی، ٢٥٨کند که در پی از میان رفتن عذر چه باید کرد. (الباحسین، ما جاز بیان می
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اذا «قبلاً تفاوت عذر و مانع بیان شد اما در مورد این دو قاعده، برخی معتقدنـد کـه قاعـدۀ    

است یعنی حکمی که به خاطر » ما جاز لعذر بطل بزواله«، عکس قاعدۀ »زال المانع عاد الممنوع
رود در حـالی کـه در قاعـدۀ مـورد     عد از زوال آن عذر حکم نیز از بین مـی عذری جایز شده ب

گردد. (زحیلـی،  گردد و با ازبین رفتن مانع حکم جاری میبحث حکم به خاطر مانع، ممنوع می
٥٠٦(

ظاھراً بیان تفاوت فوق ناشی از خلط میان معانی ممنوع است و در این جا ممنوع به معنای 
شود که اگـر چیـزی   است. در این تفسیر مفاد قاعدۀ زوال مانع آن میحرام و محظور اخذ شده 

گردد. در به خاطر مانعی حرام شده باشد با زوال مانع، آن چیز به حالت اول یعنی حلیت باز می
شود که بر اساس آن اگر چیز حرامی به این صورت، مفاد قاعده عیناً عکس قاعدۀ زوال عذر می

رود و حکم بـه حالـت اولیـۀ    با زوال عذر آن جواز نیز از بین میخاطر عذری جایز شده باشد،
گردد.خودش باز می

تـری  اما قبلاً بیان شد که ممنوع در قاعدۀ زوال مانع به معنای حرام نیست و معنـای وسـیع  
خاطر مانع، ای است که بهدارد. البته شاید بتوان گفت که در قاعدۀ زوال مانع، نظر به حکم اولیه

شود؛ اما در قاعدۀ زوال عذر، نظر بـه  و غیر نافذ گشته و بعد از زوال مانع دوباره نافذ میممتنع 
گـردد. مـثلاً ضـرر    خاطر عذر نافذ گشته و پس از زوال آن، باطل میای است که بهحکم ثانویه
شود که وجوب وضو (حکم اولیه) غیر نافذ شـده و وجـوب تـیمم (حکـم ثانویـه)      موجب می

شـود و از حالـت   رفع ضرر، ھم ممنوع (وجوب وضو که غیر نافذ شده) باطل میمنجّز شود. با
رود و گردد و ھم حکم ثانویۀ تیمم از بـین مـی  شود و از این رو دوباره نافذ میامتناع خارج می

گردد. اما ھنگامی که نظر به باطل شدن ممنوع و نافذ شدن حکم اولی باشـد تعبیـر   غیر نافذ می
رود و ھنگامی که نظر به باطل شدن حکم ثانوی باشد تعبیر ما زال لعذر به کار میاذا زال المانع 

رود.به کار می
شود که مفاد این دو البته باید توجه داشت که اولاً این تغایر اعتباری است و ثانیاً باعث نمی

د کـه  شـو قاعده دقیقاً عکس یکدیگر باشد چرا که قاعدۀ ماجاز لعذر فقط مواردی را شامل مـی 
مانع موجب تجویز یک حکم حرام شده باشد اما سایر موارد کاربرد قاعدۀ زوال مـانع را در بـر   

گیرد مثل این که مانع، موجب تحریم یک حکم حلال شده باشد. عکس قاعـدۀ زوال مـانع   نمی
این است که بگوییم: ما جاء بسبب ذھب بزواله.

ست مقصود از این قاعده آن است که زمـانی  ا» اذا زال الخطرُ عاد الحظر«قاعدۀ دیگر قاعدۀ 
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که خطر (مثلا عطشی که موجب مرگ است) از بین رفت، آنچه از آن ممنوع و محظـور بـودیم   

گردد؛ این قاعده در ذیـل قاعـدۀ   (مثلاً شرب خمر) به حالت اول خویش (حرمت شرب) بازمی
الضـروات تبـیح   «بـارتی از قیـود قاعـدۀ    بیان شده است و به ع»الضروراتُ تُقَدَّرُ/تتقَدَّرُ بقَدَرِھا«

شـود کـه   باشد به این معنی که اضطرار به مقدار برطرف شدن خطر، باعث میمی» المحظورات
گـردد.  امور ممنوعه مباح شوند و بعد از رفع اضطرار حکم اولیه که ھمان حرمت اسـت بـازمی  

).  ۲۸۱؛ بجنوردی، ۱۲۷(حکیم،
ز قاعدۀ اذا زال المانع باشـد؛ زیـرا ممنـوع در قاعـدۀ     رسد که قاعدۀ اخیر اخص ابه نظر می

زوال مانع ممکن است ھر یک از احکام خمسۀ تکلیفیه یا احکـام وضـعی باشـد در حـالی کـه      
قاعدۀ اذا زال الخطر مخصوص مواردی است که ممنـوع از نـوع حظـر و منـع (حکـم تکلیفـی       

مانع، به معنـای محظـور و حـرام    حرمت) باشد. البته در نظر کسی که ممنوع را در قاعدۀ زوال 
داند، این دو قاعده معادل یکدیگر خواھند بود.می

است.» الساقط لا یعود«آخرین قاعدۀ مرتبط ولی کاملاً مخالف با قاعدۀ زوال مانع، قاعدۀ 
این قاعده ظاھراً مخالف قاعدۀ بازگشت ممنوع (اذا زال المـانع عـاد الممنـوع) اسـت. ابـن      

اگر مقتضی حکم موجود باشـد و حکـم معـدوم باشـد از بـاب      «نویسد: مینجیم در این زمینه 
) بنـابراین،  ٣١٩» (قاعدۀ المانع است اما اگر مقتضی معدوم باشد از باب قاعـدۀ السـاقط اسـت   

شود و سقوط در این قاعده به معنی انعدام و زوال مقتضی حکم است که باعث انعدام حکم می
خاطر وجـود مـانع بـه ممنـوع عمـل      د چرا که در آنجا صرفاً بهاین با قاعدۀ زال المانع فرق دار

شود، ولی مقتضی ھمچنان باقی است؛ مانند نفقه برای زوجه که مقتضی آن بـاقی و نشـوز   نمی
گردد. ولی در قاعدۀ السـاقط لا  مانع است که اگر اطاعت کند نفقه به خاطر وجود مقتضی برمی

شود و با خرید دوباره آن توسط موصـی  ت مییعود، فروش مال وصیت شده باعث سقوط وصی
گردد و ھمچنین است اگر چیزی را ھبه کند سـپس از ھبـه خـود رجـوع نمایـد.      وصیت برنمی

)٥٣٨(الباحسین، 
در کتاب تحریر المجله مطرح شده که شاید ملحوظ در قاعدۀ الساقط، قضیۀ حقوق سـاقط  

خودش را ساقط کند کـه در ایـن صـورت    شده باشد مثل این که داین با ابراء ذمه مدیون، دین 
)١/٣٦گردد. (کاشف الغطاء، دیگر این دین باز نمی
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زوال مانعقاعدةادله 

توان به دلایلی چون قرآن، سنت، اجماع، عقل، و بنای عقلاء و دیگر در اثبات این قاعده می
استناد کرد.

سنتو ب) قرآن و أ
در اثبات قاعده ممکن است به برخی آیات و مضامین قرآنی اسـتناد شـود از   

روزۀ مـاه  وجـوب قضـای   )، ٩جمله ترک بیع بـه خـاطر نمـاز جمعـه (جمعـه:      
) مـانع بـودن   ١٨٤رمضان بعد از زوال مرض یا مسافرت در ماه رمضـان (بقـرة:   

ابت بـرای  ) مانع بودن مستی و جن١٠٦اکراه در کفر از ترتبّ عذاب الھی (نحل: 
ممنوع شـدن نزدیکـی بـه خـاطر حـیض و بازگشـت       ) ٤٣نساء: [صحت] نماز(

و...  )٢٢٢حکم اولی پس از رفع مانع (بقره: 
ھایی ممکن است نسبت به برخی روایات مطرح شود از جمله روایاتی مشابه چنین استدلال

فتن آب، دیگـر  دارنـد کـه بـا یـا    داننـد و اظھـار مـی   که نیافتن آب را مانع تنجّز حکم وضو می
)٢٨٤گردد. (طیب، توان تیمم کرد و حکم به حالت اولیه خود بازمینمی

ھا نا تمام باشند؛ زیرا تمامی این مـوارد، بـه فـرض    رسد که این گونه استدلالاما به نظر می
شوند و نه ادلۀ آن. استدلال به ایـن فروعـات   صحت، از مصادیق و فروعات قاعده محسوب می

ای کلی، میسر نیست مگر با نوعی قیاس که امامیه آن را قبول ندارد مگـر ایـن   عدهبرای اثبات قا
طـور  که بتوان گفت دلیل آن، تنقیح مناط قطعی ھمراه با الغای خصوصیت مورد است؛ زیـرا بـه  

دانیم که علت بازگشت حکم اولیه در تمامی این مسائل، ھمان برطرف شدن مانع است قطع می
نماز بودن، یا روزه بودن، دخالتی در حکم ندارد. البته در این صورت، و خصوصیت مورد نظیر 

دیگر دلیل ما کتاب و سنت نخواھد بود بلکه ھمان تنقیح مناط قطعی است و از بـاب حجیـت   
ذاتی قطع، و نه قیاس، معتبر است.

ج) اجماع
امـه  اگرچه نسبت به این قاعده نقل اجماعی نشده اما بـا بررسـی کتـب فقھـای شـیعه و ع     

شـود  توان اجماع عملی ایشان را تحصیل کرد. در کتب فقھای فریقین به کراّت مشاھده مـی می
که یک فقیه برای اثبات نظریۀ خویش به این قاعده استناد کرده بدون ایـن کـه بـه توضـیح یـا      

پذیرند نیز ھیچ گاه در کبرایاثبات این قاعده بپردازد و کسانی که نظریۀ مورد قبول وی را نمی
؛ ۱/۴۹؛ ھمـو، شـرایع،   ۳۷۱-۳۷۰: علامه، مختلف،ن کاند (برای نمونه این قاعده تردید نکرده
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) ٦٢عماد علی جمعـه،  ؛ ۳۴۲/ ۱۷؛ روحانی، ۳۴۷/ ماده ۱؛ جمعی از علماء، ۲۵۸-۷/۲۵۷نجفی، 

باشد.عنه نزد فریقین میکند که این قاعده از قواعد مسلّم و مفروغٌو این نکته مشخص می
د) عقل

ترین دلیل بر این قاعده، دلیل عقلی است و این دلیـل چیـزی نیسـت    چھارمین و بلکه مھم
جز کامل شدن اجزای علت تامه به خاطر زوال مانع. ھمان طور که قبلاً نیز اشـاره شـد، قاعـدۀ    
زوال مانع، مخصوص جایی است که مقتضی و شرایط تحقـق یـک چیـز فـراھم باشـد و تنھـا       

که از اثر گذاری مقتضی جلوگیری کرده است. با این توصیف، اگـر  مشکل، وجود مانعی است
مانع زایل شود، مقتضی کامل شده و اثرگذار خواھد بود وگرنه مستلزم تخلف معلـول از علـت   

توان استدلالی را به شکل زیر ترسیم کرد:تامه است. در این صورت، می
گردد.فوذ حکم محقق میندر صورتی که مانع نفوذ حکم شرعی، زایل شود علت تامۀ -
شـود  در صورتی که علت تامۀ نفوذ حکم شرعی محقق شود آن حکم ضرورتاً نافذ می-

آن کـه در صـورت زوال مـانع،    نتیجهوگرنه مستلزم تخلف معلول از علت تامه است. 
حکم شرعی (که قبلاً به خاطر وجود مانع، ممتنع گشـته بـود) دوبـاره بـه حالـت اول      

گردد.بازگشته و نافذ می
شود در استدلال فوق، از ھیچ مقدمۀ غیر عقلی استفاده نشده و از ھمان طور که مشاھده می

گیرد.این رو این دلیل در شمار مستقلات عقلیه جای می
ممکن است گفته شود که استدلال فوق، در امور تکوینی صادق است ونه در امور تشریعی؛ 

ی معرّف ھستند و نه مؤثر. اما در جواب باید گفـت  زیرا اسباب، شرایط و موانع در امور تشریع
؛ طباطبـایی یـزدی،   ٤٠/٢٢٣؛ ١٧/٣٤٨انـد (نجفـی،   گونه که برخی محققان تصریح نمودهھمان

اند.اند اما بعد از جعل، به منزلۀ علل حقیقی) علل شرعی اگرچه معرف٦/٤٨١
ھـ) بنای عقلا

اد کرد. عقلای عالم ھنگـامی کـه بـرای    توان به آن استنبنای عقلا دلیل دیگری است که می
کسی مانعی پیش بیاید که نتواند تکلیفی را انجام دھد وی را معـذور دانسـته و مـورد مؤاخـذه     

گونه که اگر در مورد این شـخص مـانع برطـرف گـردد دیگـر عـذری را       دھند؛ ھمانقرار نمی
فـی سـکوت و عـدم ردع    داننـد. از طر پذیرند و او را نسبت به آن تکلیف اولیه موظف مینمی

شارع، دلیل بر امضای این سیره است.
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و) لزوم پرھیز از جمع بین مانع و ممنوع و حکم اولی و ثانوی

اند که: اگر به آن قاعده عمـل نشـود   برخی استدلال کرده» ماجاز لعذر بطل بزواله«در قاعدۀ 
بـه نظـر   )٢٨٢لازم است بین خلف و اصل، جمع حاصل شـود کـه ایـن قبـیح اسـت (طیـب،       

رسد در این قاعده نیز ھمین امر جریان داشته باشد. در این مورد اگر این قاعده اجـرا نشـود   می
آید که بین خلف و اصل و به تعبیری بین مانع و ممنوع و یا به عبارت دیگر بین حکـم  لازم می

ستدلال، عدم باشد. البته نتیجۀ این ااولی و حکم ثانوی جمع شود؛ درحالی که این امر جایز نمی
جواز جمع بین دو حکم است اما برای اثبات اینکه در صورت زوال مانع، باید بـه حکـم اولیـه    

تـوان ایـن اسـتدلال را ایـن گونـه      عمل شود و نه حکم ثانویه استدلال بیشتری لازم است. مـی 
از تکمیل کرد که در علم اصول ثابت گشته که اولاً حکم اولیه و ثانویـه در طـول یکدیگرنـد و    

کنند و ثانیاً در جایی که شـرایط تنجـّز حکـم    این رو در آنِ واحد در حق مکلف تنجّز پیدا نمی
؛ ١٢١یابـد. (رک: مشـکینی،   رسد و تنجز نمیاولیه وجود داشته باشد نوبت به حکم ثانویه نمی

توان فھمید که در صـورت زوال مـانع، شـرایط    ) با این توضیحات، می٢/٢٧٠آخوند خراسانی، 
رسـد و از ایـن رو، بایـد بـه     ز حکم اولیه تکمیل شده و بنابراین، نوبت به حکم ثانویه نمیتنجّ

بازگشت ممنوع و حکم اولیه ملتزم شد.

شرایط حجیت یا جریان قاعده
در مورد این که شرایط حجیت یا جریان قاعـدۀ زوال مـانع چیسـت در کتـب قواعـد فقـه       

توان برای این امـر شـرایطی را   و موارد کاربرد آن میمطلبی مشاھده نشد اما با توجه به ماھیت 
در نظر گرفت؛ از جمله:

) احراز مانعیت امر موجود١
خواھیم با استناد به زوال آن، حکم به عود ممنوع کنیم باید قـبلاً مـانعیتش   چیزی را که می

ع، مـزاحمِ بـودن   ثابت شده باشد. به عبارت دیگر قطعاً یا با دلیل معتبر بدانیم که وجود این مـان 
آن شیء وبه تعبیر دیگر، بودن آن، علت نبودن آن شیء است (رابطۀ علیت بـین وجـود مـانع و    
زوال ممنوع). بر این اساس، زوال چیزی که مانعیت آن مشکوک یا مظنون (بـه ظـن غیرمعتبـر)    

باشد موجب عود ممنوع نخواھد شد. 
) فعلیت در مانعیت ٢

توان از آن سلب کرد؛ امـا  حقیقتاً مانع نیست و عنوان مانع را میقبلاً بیان شد که مانع شأنی 
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توانـد  اگر کسی معتقد باشد که مانع شأنی نیز مانع است، باید گفت که زوال مـانع شـأنی نمـی   

موجب عود ممنوع باشد؛ زیرا فقدان ممنوع، حقیقتاً منسوب به آن نبوده تـا بـا زوال آن، ممنـوع    
ا این گونه مطرح کرد که فقدان شیء(ممنوع) تنھا به خاطر وجـود  توان این شرط ربازگردد. می

مانع باشد و علت دیگری نداشته باشد؛ و به تعبیری دیگر، وجود مـانع، علـت منحصـره بـرای     
فقدان شیء بوده باشد؛ و به عبارت دیگر، شرایط و مقتضی وجود شیء فراھم باشد و آن شیء 

از تأثیرگذاری مقتضـی، معـدوم گشـته باشـد؛ یعنـی      خاطر وجود مانع و جلوگیری آن صرفاً به
نقص دیگری از ناحیۀ مقتضی و شرایط نداشته باشد. اگر احتمال بدھیم کـه چیـز دیگـری نیـز     

تواند دلیل عود ممنوع باشد مانع بوده یا در شرایط و مقتضی نقصی وجود دارد، زوال مانع، نمی
حاب عدم ممنوع، علیه آن است.و در این موارد صرف احتمال کافی نیست و حتی استص

) عدم ایجاد خلل در سایر اجزا و شرایط به خاطر حدوث مانع ٣
گاھی تمامی اجزا و شرایط محققند و مقتضی آمادۀ اثرگذاری است اما با حدوث مـانع، نـه   

شود بلکه برخـی از اجـزا و شـرایط و یـا حتـی خـود       تنھا از اثر گذاری مقتضی جلوگیری می
روند. در این صورت، زوال مانع موجـب عـود ممنـوع نخواھـد شـد. بـر       ین میمقتضی نیز از ب

ھمین مبنا، قبلاً بیان کردیم که زوال قاطع در اصطلاح خاصش در باب صلاة (به معنای چیـزی  
باشـد؛ زیـرا   برد) موجب عود مقطوع نمـی که قابلیت انضمام اجزای سابق و لاحق را از بین می

سایر اجزا و شرایط خلل وارد شده و این امور اعتبار خود را از طبق فرض، با حصول قاطع، به 
دست داده و قابلیت قرار گرفتن در ترکیب سـازنده شـیء را ندارنـد و از ایـن رو، زوال قـاطع      

باشد.موجب حصول علت تامه و عود مقطوع نمی
بعـد  شود و نمونۀ دیگر در بحث نماز مسافر است: کسی که به قصد سفر از شھر خارج می

از مخفی شدن دیوارھای شھر و عدم شنیدن اذان، به خاطر وجود مانعی (نظیر مریضی) از سفر 
گزیند) اگر ھمچنان بر نیت سفر باشد و مـانع زایـل   شود (و در ھمان جا موقتاً سکنا میمنع می

گردد تا یک ماه نمازش شکسته است اما اگر قصدش را تغییر دھد (و از قصـد سـفر منصـرف    
) در ٢/١٧٤خاطر انتفاء شرط (قصد) نمازش کامل است. (علامه، نھایة، ا مردد باشد، بهگردد) ی

گـردد؛ زیـرا   فرض دوم، اگر چه مانع (مریضی) برطرف شده اما ممنوع (قصـر نمـاز) بـاز نمـی    
حدوث مانع، باعث منتفی شدن شرط قصر یعنی قصد سفر گشته است.

) مانعیت بقاء نه مانعیت حدوث و صدور ٤
شـود کـه   گونه که در انواع مانع اشاره شد قاعدۀ بازگشت ممنوع در جـایی اجـرا مـی   نھما
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مانع، مانع بقایی باشد نه مانع حدوثی و صدوری؛ به این معنا که شرط است که خود یک چیـز  
و بقای آن مانع باشد؛ نه صدور و حدوث آن. بنابراین، اگر چیـزی حـدوث و صـدورش مـانع     

تـر چنـین مـانعی اساسـاً زوال     عود ممنوع نیست و به عبارت دقیـق باشد دیگر زوال آن موجب
تـوان گفـت در ایـن    تواند به شرط پنجم بازگردد) ھمچنان که میپذیر نیست. (و از این رو می

توانـد  دھد (و از این رو میموارد حدوث مانع، شرایط دیگر حکم یا موضوع حکم را تغییر می
به شرط سوم بازگردد).  

رطرف شدن مانع ) احراز ب٥
گونه که مانعیت چیزی باید محرز گردد، رفع و زوال مانع نیز باید محرز شود و قطعی ھمان

باشد و حتـی  باشد یا با دلیل معتبری ثابت گردد. صرف احتمال رفع مانع، دلیل عود ممنوع نمی
استصحاب عدم ممنوع، علیه آن است.

) ظاھر و منضبط بودن مانع٦
؛ ابونـاجی،  ١/٣١٦غزی، اند. (النع دو قید ظاھر و منضبط را اضافه کردهبرخی در تعریف ما

) ظـاھر در مقابـل خفـی اسـت و منضـبط در برابـر       ٣٥٥؛ ھیتـو،  ٢٦٦: الربیعی، کو نیز ن٣٧
) وصف ظاھر آن است که بتوان آن را با یکی از حواس ٣/١٩٥مضطرب. (محمود عبدالرحمن، 

).  ٣٠٩ظاھری درک کرد. (حکیم، 
منضبط نیز یعنی محدّد؛ به این معنا که دارای حقیقت معین و محدودی باشد که بـه  وصف 

اختلاف اشخاص و احوال، مختلف نشود و یا اختلاف آن به میزانی باشد که قابل توجه نباشـد  
)؛ مثل قتل در محرومت قاتل از ارث که حقیقت معین و محـدودی دارد و  ١٨٩(خالد رمضان، 

شود؛ یا مثلاً اسکار که علت حرمت خمـر [و مـانع نمـاز]    ل متفاوت نمیبا اختلاف قاتل و مقتو
است دارای حقیقت معین و محدّدی است که عبارت است از: چیزی که موجب اخـتلال عقـل   

گردد و اگر چه قوت و ضعف اسکار در مسکرات مختلف متفاوت است امـا تـوجھی بـدان    می
ر حقیقت اسکار و وجود آن ندارد.شود؛ چراکه اختلاف اندکی است که تأثیری دنمی

توانند توصیف خـود مـانع بمـا    رسد این است که این دو قید نمیتر به نظر میآنچه درست
ھو مانع باشند؛ چرا که در واقع و نفس الامر بسیاری موانع ھستند که این دو صفت را ندارنـد؛  

از ایـن رو شـرط   ولی در این صورت، حدوث یا زوال آن برای فقیه قابـل تشـخیص نیسـت و   
توان گفت این شرط، شرط اجرای قاعدۀ المانع آن است که مانع، منضبط و ظاھر باشد. البته می
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گـردد؛ چـرا کـه بـدون ظـاھر بـودن و       مستقلی نیست و در حقیقت به شرط اول و پنجم بازمی

باشد.منضبط بودن، احراز مانعیت امر موجود و احراز برطرف شدن مانع میسر نمی
گشت ممنوع، مستلزم ایجاد خلل به اصل عمل نگردد.) باز٧

٧اند و حصول مانع نیز خللی از این جھت ایجـاد نکـرده  گاھی تمامی اجزا و شرایط محقق

شود. بنـابراین  ولی بازگشت ممنوع مستلزم ایجاد خلل است که در این صورت قاعده اجرا نمی
به ارکان نماز گردد، یا موجب برھم مثلاً اگر بازگشت ممنوع در نماز موجب اضافه شدن رکنی

شود؛ مثل جایی که فـردی بـه خـاطر مریضـی یـا      زدن ترتیب اجزاء نماز بشود قاعده اجرا نمی
رود، ومانع او بعد از تواند بعد از رکوع قیام کند و بلافاصله به سجده میگرفتگی عضلات نمی

ه بر رکوع یا به وجود نیامـدن  سجده رفتن زایل شود. در این جا برای جلوگیری از تقدیم سجد
شود؛ اما اگر مانع، قبـل از سـجود   گردد و قیام فوت شده اعاده نمیزیادی سجده، ممنوع برنمی
گردد و باید قیام را انجام دھد؛ زیرا ایستادن و طمأنینه واجب اسـت  برطرف شود، ممنوع بازمی

: محقق حلی، ن کاست. (باشد و چیزی ھم که منافی باشد حاصل نشدهو انجام آن ممکن می
)٢/٢٠٥المعتبر، 

) بازگشت ممنوع مخالف قاعدۀ إجزاء نباشد.٨
جاری شدن قاعدۀ إجزاء، خود مـانع از اجـرای قاعـدۀ المـانع، و بـه تعبیـری اسـتثنای آن        

شود؛ مثلا اگر مسافر نماز بخواند و قبل از اتمام وقت از سفر برگردد، اعـاده نمـاز   محسوب می
) چرا که امر شارع به خواسته خـود او امتثـال شـده    ٤/٩٧ست. (علامه، تذکره، بر وی واجب نی

خاطر عـذر یـا   مانند جایی که مکلف بهاست و از این رو عمل مکلف مُجزی است؛ و ھمچنین 
خاطر تقیه انجام دھد با از بین رفتن مانع، ممنـوع  ای بگیرد و یا مسحی را بهمانعی وضوء جبیره

-٢/٣٠٨به طھارت مجدد نیست؛ زیرا امر شارع امتثال شده اسـت.(نجفی،  گردد و نیازی برنمی
٨).٣١١

) بازگشت ممنوع محذوری نظیر بدعت و تشریع نداشته باشد.٩
آید که امری در اصـل خـود ممتنـع بـوده و سـابقۀ      این مطلب معمولاً در مواردی پیش می

برطرف شده است. در این حدوث در شریعت را نداشته باشد سپس بدانیم که مانع حدوث آن 
موارد حدوث ممنوع، نباید منجر به محذوری نظیر تشریع و بدعت گردد.

کند.ط خلل ایجاد میبرعکس شرط سوم که در آنجا حصول مانع، در اجزا و شرای-7
کنند اشکال آنها صغروي است ونه کبروي؛ یعنی در حقیقت قاعده اجزاء را در این جا البته کسانی که در موارد فوق حکم به لزوم اعاده می-8

دانند.جاري نمی
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برای نمونه اھل سنت معتقدند که: خواندن نماز تراویح به جماعت از سـنت عمـر اسـت و    

خاطر وجود مانع (ترس از فریضه شدن نماز تراویح) به جماعت خوانده در زمان پیامبر(ص) به
ا وفات پیامبر(ص) مانع برطرف شد و ممنـوع بازگشـت و مسـلمانان نمازھـای     شد؛ پس بنمی

-٦٧: طبسـی،  کخواندند و ترسی از فریضه شـدن آن نداشـتند. (ن  مستحبی را به جماعت می
)٢٢٠-٢١؛ الدویش، ١٠٣؛ زکریای انصاری، ٦٨

یت شـرط  اشکال این استدلال این است که اولاً قطع به مانعیت امر موجود نداریم (عدم رعا
اول اجرای قاعده)؛ زیرا ممکـن اسـت علـت ایـن کـه پیـامبر(ص) ایـن نمـاز را بـه جماعـت           

؛ ثانیاً به فرض این که ثابـت شـود، مـانع، ھمـان تـرس از      ٩خواندند چیز دیگری بوده باشدنمی
توان فعلیت در مانعیت و به تعبیری انحصار این امر ، نمی١٠فریضه شدن نماز تراویح بوده باشد

ت را فھمید (عدم رعایت شرط دوم)؛ زیرا شاید امور دیگری نیـز در ایـن امـر دخالـت     در علی
اند که عقل بشری را یارای رسیدن به آن نباشد (ان دین االله لایصـاب بـالعقول)؛ ثالثـاً بـه     داشته

، ١١که ثابت شود، ترس از فریضه شدن نماز تراویح علت منحصره در منع بوده باشـد فرض این
شود؛ و به اجماع، احداث یک عبادت جدیـد یـا یـک کیفیـت     ربوط به عبادات میاما این امر م

باشد و تقسـیم بـدعت بـه بـدعت حسـنه و      جدید در عبادت بدعت و تشریع است و حرام می
نماید؛ چرا که به فرموده رسـول  و نه مشکلی را حل می١٣نه اصل و اساس درستی دارد١٢سیئه

)و در میان اھل سنت مالـك  ٢/٤٩کحلانی، »(لُّ ضَلالةٍ فی النارکلُّ بدعَةٍ ضَلالةٌ، و ک«اکرم(ص): 
کسی که در اسلام بدعتی ایجاد کند و آن «کند: انس نیز به اشتباه بودن این تقسیم تصریح میبن

ن که حکم دایر مدار آن باشد.: پاورقی بعدي) به عنوان تعلیل ذکر شده حکمت حکم بوده و نه علت آن ك(و آنچه در روایت بخاري-9
یحیی بن بکیر، از عقیل، از ابن شهاب، از عروه روایت کرده که عایشه بـر مـن خبـر داد کـه     طور که در روایت بخاري آمده است:همان-10

بیشتري آمدند رسول خدا در نیمه شبی به مسجد رفتند و گروهی با نماز آن حضرت نماز خواندند و این خبر منتشر شد و در پی آن جمعیت
و با پیامبر نماز گزاردند، صبح شد و خبر نماز پیغمبر زبان به زبان گشت و در شب سوم نیز با نماز آن حضرت نماز خواندند و چـون شـب   

ن چهارم فرارسید، مسجد گنجایش جماعت را نداشت تا اینکه مردم براي اداي فریضه صبح اجتماع کردند و پیامبر پس از نماز صبح شـهادتی 
انجـام آن  گفته، سپس فرمودند: از تنگی مکان بیم نداشتم، لیکن ترسیدم که این نماز بر شما واجب شود (خَشیت أَنْ تفَـْرِض علـَیکمُ...) و از   

)1/343(بخاري، ناتوان شوید. پیامبر رحلت نمودند و امر بدین منوال بود
صحت آن روایت، ظهور در این امر دارد.که شاید بتوان گفت اطلاق روایت بخاري البته به فرض -11
داننـد اعتقاد گروهی از اهل سنت از جمله شافعی، ابن حـزم و غزالـی کـه بـدعت را بـه دو قسـم حسـنه و سـیئه منقسـم مـی          اشاره به -12

به جماعت خواندند، سخن عمربن خطاب است که پس از مشاهده اینکه مردم به امر او نماز تراویح را ). که این خود برگرفته از 67(سبحانی،
).1/115، (مالک، الموطأ» نعمت البدعۀ هذه«اظهار داشت که 

توانـد خـلاف حکـم خـدا و     ظاهرا اصل این مطلب همان عمل و سخن خلیفه دوم است که با توجه به این که وي مشرعّ نیست و نمی-13
شود کما این که افـرادي کـه   زند نادرستی آن روشن میرسول او حکمی کند و حتی عمومات و اطلاقات قرآن و سنت را تخصیص یا تقیید ب

اند که این دور شدن از محل بحث و خروج اند بدعت را به معناي لغوي که همان نوآوري است معنا کردهرا به خوب و بد منقسم کردهبدعت
از اصطلاح است.
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را حسنه بپندارد، گمان کرده که محمّد(ص) در رسالت خویش خیانت کـرده اسـت؛ چـرا کـه     

لَکُمْ دیِنَکُمْ وَ أَتْمَمتُْ علَیَکُمْ نِعْمتَِی وَ رضَیِتُ لَکـُمُ الإسِـْلاَمَ دیِنـًا   خداوند فرموده: الیْوْمَ أکَْملَتُْ
.١٥»١٤شودپس ھر آنچه در آن روز، جزء دین نبوده، امروز نیز جزء دین محسوب نمی

البته باتوجه به این که آیۀ فوق در غدیر خم نازل شده و در آن روز، دین بـا جعـل ولایـت    
گفت: ھرآنچه آن روز جزء دین نبوده و از طریق ولایت نیز به ما نرسـیده اسـت   کامل شد باید 

شود.جزء دین محسوب نمی

منابع
.قرآن کریم

ناشـر مؤسسـة إسـماعیلیان للطباعـة     قـم: ، النھایة فی غریب الحدیث والاثرر، مبارک بن محمد، یابن اث
. ۱۳۶۴والنشر والتوزیع، 

ق. ۱۴۰۵نشر ادب الحوزه، قم:، لعربلسان اابن منظور، محمد بن مکرم، 
جـا، نشـر   ، بـی الاشباه و النظائر علی مـذھب ابـی حنیفـه النعمـانابن نجیم، زین الدین بن ابراھیم، 

ق.۱۴۰۰دارالکتب العلمیة، 
تا.نا، بیجا، بی، بیموسوعة القواعد الفقھیهبن احمد، ی، محمد صدقیابوحارث غز

ق.۱۴۱۸نا، چاپ اول، جا، بی، بیاب بشرح منھج الطلابفتح الوھانصاری، زکریا بن محمد، 
ق.۱۴۱۹مجمع الفکر اسلامی، چاپ اول، قم:، فرائد الأصولانصاری، مرتضی بن محمد امین، 

نشـر جامعـه   قـم: ، حاشـیه مرحـوم مشـکینی،    کفایة الاصولآخوند خراسانی، محمد کاظم بن حسین، 
.۱۳۸۷مدرسین، 

جا، أسرة آل الشـیخ راضـی، چـاپ    ، بیلوصول فی شرح کفایة الأصولبدایة اآل الشیخ، محمد طاھر، 
ق. ۱۴۲۵اول، 

ق. ۱۳۵۹المکتبـة المرتضـویة، چـاپ اول،    :، نجف اشرفتحریر المجلةن، یالغطاء، محمدحسآل کاشف
. ۱۳۷۹شرکة مکتبة ومطبعة، چاپ چھارم، :، مصرسبل السلامکحلانی، محمد بن اسماعیل، 

ق.۱۴۳۱جا، نشر دار التدمریة، چاپ اول، ، بیفی القواعد الفقھیهالمفصلباحسین، یعقوب، 
ق.۱۴۱۹نشر الھادی، چاپ اول، قم:، القواعد الفقھیةبجنوردی، محمد حسن، 
ق.۱۴۰۱دارالفکر، :، استانبولح البخارىیصحل، یبخارى، محمد بن إسماع

).3(مائده:.را به عنوان آیین شما پذیرفتمامروز، دین شما را کامل کردم و نعمت خود را بر شما تمام نمودم و اسلام-14
.360،اتفیل. نقل شده در: خ6/791، الاحکام فى اصول الاحکاماحمد، حزم، علی بنابن-15
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تا.زلال کوثر، چاپ اول، بیدانشگاه امام صادق، چاپ تھران:، قواعد فقهبھرامی احمدی، حمید، 

.١٣٨٥ی گنج دانش، کتابخانهتھران: ، ترمینولوژی حقوقجعفری لنگرودی، محمدجعفر، 
مؤسسه انتشارات امیر کبیـر، چاپخانـه   تھران: جلد، ۵، دانشنامه حقوقی__________________، 

.۱۳۷۶چاپ ششم، :سپھر
ق.۱۴۲۷نا، بیجا، ، بیالمیسرةةالقواعد الفقھیجمعه، عماد علی، 
تا.جا، انتشارات کراتشی، بی، بیمجلة الاحکام العدلیةجمعی از علماء، 

نشر مجمع جھـانی تقریـب مـذاھب اسـلامی،     قم:، فی فقه المقارنةالقواعد العامحکیم، محمد تقی، 
تا.چاپ اول، بی
.۱۳۷۰، نشر دارالکتاب العربیةبیروت:، درر الاحکام فی شرح مجلة الاحکامحیدر، علی، 

م.۱۹۹۸جا، نشر الروضه، ، بیمعجم اصول الفقهخالد رمضان، حسن، 
ق.۱۳۸۹المکتبة التجاریة الکبری، الطبعة السادسه، :، مصراصول الفقهخضری بک، محمد، 

تا.جا، مرکز الغدیر للدراسات الاسلامیة، الطبعة الثانیة، بی، بینةیو رکبت السف،روان، ماتفیلخ
۲٫۰، نسخه نرم افزار جامع فقه اھل بیت نسخه الحاشیة الأولی علی المکاسب، محمد، خوانساری

(المکاسب)، نسخه نرم افزار جامع فقه اھل بیت.مصباح الفقاھةخوئی، ابو القاسم، 
، با ترجمه ابوالفضل علامی و صفر سـفیدرو،  فرھنگ اصطلاحات صرف و نحو عربیدحداح، آنطوان، 

.۱۳۷۷، چاپ اول، جا، انتشارات ظفربی
.۱۳۸۹انتشارات چاپار، چاپ اول، تھران:، ترجمه فاطمه مدرس، معجم النحودقر، عبدالمغنی، 

نشـر دار الکتـب   بیروت:، فتاوى اللجنة الدائمة للبحوث العلمیة والإفتاءدویش، أحمد بن عبد الرزاق، 
تا.العلمیة، بی

م.۲۰۰۱، ۲٫۱نسخه (سی دی)،، لغت نامه دھخدا، علی اکبر
ق.۱۴۲۹نا، چاپ اول، ، نجف اشرف، بیعلم اصول الفقه الاسلامیالربیعی، شیخ حسن، 

ق.۱۴۱۲مؤسسة دار الکتاب، چاپ دوم، قم:(ع)، فقه الصادقروحانی، محمد صادق، 
ق.۱۴۳۰، دمشق، انتشارات دارالفکر، القواعد الفقھیه و تطبیقاتھا علی المذاھب الاربعةزحیلی، محمد، 

جا، نشـر تبلیغـات اسـلامی،    ، ترجمه حسین صابری، بینظریه ضرورت در فقه اسلامیوھبه، زحیلی، 
۱۳۸۸.

ق.۱۴۱۶موسسة الامام الصادق(ع)، قم:، البدعة: مفھومھا، حدھا و آثارھاسبحانی تبریزی، جعفر، 
ق. ۱۴۰۸، دمشق، دارالفکر، چاپ دوم، القاموس الفقھیسعدی، ابو حبیب، 

.۱۳۵۹جا، نشر دایرةالمعارف العثمانیه، ، بیالاشباه و النظائرابی بکر، سیوطی، عبدالرحمن بن
م.۲۰۰۲، لبنان، نشر الجلی الحقوقیه، سلامیلافقه االاصول شافعی، احمد محمود،
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جا، نشر دار الفرقـان،  ، بیالقواعد الکلیة و الضوابطة الفقھیة فی الشریعة الاسلامیةشبیر، محمد عثمان، 
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المطبعه البھیه المصریه، قم:، ح الکبیر للرافعیالمصباح المنیر فی غریب الشرفیومی، احمد بن محمد، 
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دانشگاه قمیاسلامحقوقیفقه و مبانیدکتریدانشجو

چکیده
ای حجاب، دستوری شرعی است که وجوب آن مستند به منابع و ادله فقھی متعـددی اسـت. عـده   

اند حجاب از موضوعات فردی است نه اجتماعی؛ لذا اصولاً در دایـرۀ دخالـت حکومـت و حتـی     قائل
زه مسؤولیت حکومت اسلامی گیرد. این مقاله به این بحث مھم و کلیدی در حوسایر مردم نیز قرار نمی

کند. این ادلـه بـه دو   را اثبات میبودن حجاب اجتماعی بودن آنپردازد و با نقد ادله ادلة قائلان فردیمی
ھای متناسـب بـه   شود که در این مقاله علاوه بر پاسخحقوقی، قرآنی و تقسیم می-دسته عمده ادلة فقھی

.شودھر دلیل، جنبة فقھی مسأله ھم واکاوی می
داشت و گسـترش  مند بودن حکومت اسلامی در پاسالبته اجتماعی بودن حجاب و عفاف و وظیفه

آن، به معنی آن نیست که حکومت باید بدین منظور از قوه قاھره و اقدامات قضایی و جزایی بھره ببرد، 
روف است.بلکه به استناد ادله فقھی، دولت موظف به اتخاذ نیکوترین طرق دعوت برای اقامه این مع

حجاب، حریم خصوصی، عبـادی بـودن حجـاب، حـق حجـاب، اجتمـاعی بـودن        : هاکلیدواژه
حجاب.

.24/08/1393ی: یب نهایخ تصوی؛ تار20/05/1393خ وصول:ی*. تار
.ولئنویسنده مس1.
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مقدمه

توان انکار کرد و اگر شخصـی از روی  حجاب، دستوری قرآنی است که وجوب آن را نمی
عمد این واجب را ترک کند، مانند بقیه گناھان عقاب خواھد شد. آنچه در این بین محـل نـزاع   

اند حجاب گرچه از ضروریات دین است، اما واجبی اسـت فـردی   ین است برخی گفتهاست، ا
تک مسلمانان موظف به رعایت آن ھستند؛ اما چون موضوعی شخصی است، حکومـت  که تک

ھای اجرایی، از جمله حق مداخله در آن را در قالب جعل قوانین محدود کننده و ایجاد ضمانت
) این نظریه، در متن خود این موضوع ۱/۳۳۰؛ ایازی، ۱/۷۸ماد، اعمال تعزیرات ندارد؛ (محقق دا

را مسلم فرض کرده است که حجاب از موضوعات فردی اسـت نـه اجتمـاعی؛ کـه اصـولاً در      
گیرد؛ و چون تابع اراده و خواسـت فـرد   دایرۀ دخالت حکومت و حتی سایر مردم نیز قرار نمی

نب غیر در نظر گرفت.توان برای آن ضمانت اجرایی را از جااست، نمی
ترین بحث، برای بررسی مسؤولیت حکومت در حـوزۀ حجـاب و عفـت    بر این اساس مھم

عمومی این است که مشخص شود آیا این حکم از جمله احکام فردی اسلام است یا از جملـه  
احکام اجتماعی؟ زیرا بر اساس مبانی قائلان به فردی بودن با اثبـات فـردی و شخصـی بـودن     

شود و دلیلـی بـر الـزام آن نیسـت. لـذا      ث مسؤولیت حکومت، خودبخود منتفی میحجاب، بح
آنچه اھمیت دارد واکاوی ادله قائلان فردی بودن حجاب و نقد و بررسی آن است. لازم به ذکر 
است که از آنجا که حجاب از آن دسته واجباتی است که از مقولات فرھنگی اسـت و در نقطـه   

ھا به این عنصر نیز توجـه شـده و علمـاً و    ر دارد، در نقد و بررسیتلاقی اندیشه و احساس قرا
ھا پرداخت.ھای فقھی صرف، به پاسخگویی و نقد دیدگاهتوان با دیدگاهعملاً نمی

حقـوقی و قرآنـی   -در ادامه ادلة قائلان فردی بودن حجاب به دو دسـته عمـده ادلـة فقھـی    
ای متناسب به ھر دلیل، جنبة فقھی مسـأله ھـم   ھشود که در این مقاله علاوه بر پاسختقسیم می

شود.واکاوی می

حقوقی-ادله فقهی
حجاب مصداقی برای حریم خصوصی-۱

در بحث از فردی و اجتماعی بودن این حکم، پیوند ناگسستنی بـا حـریم خصوصـی دارد.   
حریم خصوصی، قلمروی از زندگی ھر انسـان اسـت   : «تعریف حریم خصوصی نیز آمده است

ــر بازخواســت و کیفــر حقــوقی، برخــوردار مــی کــه در ــه آن از آزادی در براب باشــد و ھرگون
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گیری دربارة آن و نیز اطلاع، ورود و نظارت بر آن منحصراً در اختیار اوسـت و مداخلـة   تصمیم

) حـریم خصوصـی   ۱۵۷(اسکندری،» دیگران در آن یا دسترسی به آن بدون اذن او مجاز نیست.
ۀ مجزا ولی مرتبط، مورد بررسی قرار داد:توان در چھار حوزرا می
ـحریم خصوصی ارضی١
حریم خصوصی اطلاعاتی-٢
حریم خصوصی ارتباطاتی-٣
حریم خصوصی جسمانی-٤

کننـد،  بـودن حجـاب را بیـان مـی    توان دریافت که کسانی که بحث فـردی براین اساس، می
بـودن حجـاب،   ائلان به فـردی منظورشان دقیقاً ملتزم شدن به لوازم حریم خصوصی است که ق

توانندآن را در دو مصداق ذیل، عنوان کنند:می
: با توجه به مصادیق حـریم خصوصـی،   حجاب مصداقی برای حریم خصوصی اطلاعاتی

شاید بتوان حجاب را جزء حریم خصوصـی اطلاعـاتی بـه شـمار آورد؛ زیـرا از جملـه عقایـد        
را ملزم به عقیده خاصی کرد؛ و کسـی حـق   توان کسی اشخاص است و بنابر آزادی عقیده نمی

دخالت یا الزام، اعم از حکومت یا سایر مردم را ندارد. گاه ممکن است برای تأیید ایـن گفتـار،   
بـه آزادی اندیشـه، وجـدان و دیـن     اعلامیۀ حقوق بشر نیز تمسک کـرده کـه   ١٩و ١٨به مادۀ 

البتـه در  ١ری، حق دخالت نـدارد. شود و در آن آمده کسی در برابر اظھار عقیده دیگمربوط می
٢قانون اساسی جمھوری اسلامی ایران نیز تفتیش عقاید ممنوع شده است.٢٣اصل 

نقد و بررسی
در نقد نظر فوق نکات زیر قابل تأمل است:

اول: اظھار حجاب یا عدم آن با توجه به تعریف حریم خصوصی اطلاعاتی که بـه حمایـت   
مصادیق حریم خصوصی نیست؛ چرا که در تعریف آن بیان شده شود، جزءھا نیز تعبیر میداده

اشـخاص  و اطلاعات مربوطه بـه ٣ھاحریمی که دربرگیرنده قواعد حاکم بر پردازش داده«است: 

مند گردد، این حق شامل آزادي تغییر مذهب یا باور و نیـز آزادي اظهـار   : هرکس حق دارد از آزادي اندیشه، وجدان و مذهب بهره18. ماده 1
گردد.صورت جمعی نیز میها چه به تنهایی و چه بهور به شکل آموزش، عمل به شعائر، نیایش و بجاي آوردن آیینمذهب یا با

و آزادي در جست و جـو، دریافـت و   : هرکس حق آزادي عقیده و بیان دارد؛ این حق در برگیرندة آزادي داشتن عقیده بدون مداخله19ماده 
).1327آذر 19میلادي، 1948شود. (مصوب: دهم دسامبر اي بدون در نظر گرفتن مرزها مینوع رسانهانتقال اطلاعات و عقاید از طریق هر

اي مورد تعرض و مؤاخذه قرار داد.توان به صرف داشتن عقیدهتفتیش عقاید ممنوع است و هیچ کس را نمی. 2
صلاح، جـایگزین کـردن اسـتعمال، افشـاء، انتقـال، انتشـار و       دهی، ذخیره، هک و امنظور از پردازش، هرگونه تحصیل، نگهداري، سازمان. 3

ها است.اقدامات مشابه در خصوص داده
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٤»است.

دوم: بر فرض پذیرش حجاب به عنوانی مصداقی برای این حریم، باید فرق بین اندیشـه و  
ای است که به باور تبدیل شده اسـت و صـاحب آن،   شهمنظور از عقیده، اندی«عقیده را دانست؛ 

ایمان و اعتقاد دارد، به عبارت دیگر آن را به عنوان یک حقیقـت پذیرفتـه اسـت.    به آن اندیشه،
در حالی که اندیشه یک تفکر صرف است که ھر آن ممکن است تغییر یابـد و صـاحب آن بـه    

) بـه  ۱/۳۲۵(قاسـمی،  » کنـد. تر اعتـراف مـی  ای بھامکان و احتمال تغییر در صورت ارائة اندیشه
عبارت دیگر، اندیشه با دلیل و علم و برھان ھمـراه و قـرین اسـت؛ زیـرا دارنـدة آن ھنـوز در       

مدار بھره برده و مطابق واقع است و گـاه  مرحلة تحقیق است اما عقیده گاه از این مقدمه اندیشه
ای برای شخصی ثابت شـده اسـت و   یدهنما، تعصب و چه بسا عناد و لجاجت عقبا تقلید، دلیل

شـود و بایـد ایـن    ھـا و خـروج از مسـیر انسـانیت مـی     بسا عقاید غلط، باعث اسارت انسانچه
ھایی را کـه از خـارش بـدن    زنجیرھا را از دست و پای او باز کرد؛ مانند طبیبی که آزادی انسان

)؛ لذا باید بررسی شود عدم ۲۶/۳۵۶پردازد (مطھری، گیرد و به طبابت آنان میبرند، میلذت می
عقیده به حجاب، اعتقادی صحیح است یا بر اساس تقلیـد یـا تحـت تـأثیر بـودن یـا نداشـتن        

سازی فرد فراھم شود.ھای آگاهشناخت و...بوجود آمده است که در این صورت باید زمینه
دانست ای مبتنی بر دلیل است، بایدسوم: بر فرض پذیرش این مطلب که بی حجابی عقیده

که بـر اسـاس دیـن و    که عقیده به حجاب یا عدم آن، با اظھار این عقیده تفاوت دارد و نظامی 
اعتقاد به خدا و ماورای طبیعت پدید آمـده اسـت و حکومـت آن، اسـلامی اسـت، بایـد در آن       
قوانین اسلامی ھم رعایت شود، نباید تظاھر به منکرات در جامعه اسلامی انجام بگیرد. حتی در 

ھای مذھبی ھم که در کشور اسلامی ھستند، یکی از شرایط عدم تظاھر به منکرات ورد اقلیتم
؛ النجفـی،  ٣/٧٤؛ شـھیدثانی،  ٢/٣٠٨؛ ابـن فھـد الحلـی،    ١/٢٥٢اسلامی است. (محقـق حلـی،   

)٢/٥٠١؛ امام خمینی، تحریر الوسیله، ٢١/٢٦٥
ر داشت که این حق با حق چھارم: برفرض پذیرش آزادی ابراز عقیده برای ھمه، باید در نظ

داری اسـت تـزاحم   ھـای حـق دیـن و دیـن    مندی از فضای مناسب دینی که یکی از شاخهبھره
مندی از فضای مناسب دینی یکی از مسلماتی است که در فقـه پذیرفتـه شـده    کند. حق بھرهمی

کسـی  کنـد؛ بـرای مثـال، اگـر     است و اسلام گاه برای تأمین این حق مقرراتی را نیز وضـع مـی  

کلامی، سـال هشـتم، شـماره سـوم و     -هاي فلسفی، پژوهش»حریم خصوصی و جامعه اطلاعاتی«. براي اطلاع بیشتر رك. حمید شهریاري، 4
چهارم.
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شـود؛ ھمچنـین در ایـام حـج،     آشکارا در ماه مبارک رمضان روزه خـواری کنـد، مجـازات مـی    

مقررات امنیتی خاصی برای ادای این فریضه الھـی از جملـه حرمـت حمـل سـلاح و... وضـع       
خوبی بتوانند حج خویش را به جای آورند. حال با توجـه بـه ایـن    گردیده است تا مسلمانان به

ه اسلامی که اکثریت آن مسلمان ھستند و باید بـه قـوانین اسـلامی پایبنـد     حق و اینکه در جامع
اسـلامی کنـد، حـق    باشند، اگر کسی حکم ضروری حجاب را نادیده بگیرد و علناً فضا را غیـر 

کند؛ چراکه در ھمۀ مکاتب حقوقی، در تعارض حقوق فرد بـا  نوعی بر حق فردی تقدم پیدا می
ر مصالح شخصی و به تعبیری بر حـریم خصوصـی فـرد،    مصالح یک جامعه، مصلحت نوعی ب

مقدم است.
: بنابر نظر برخی دیگر، حجاب به حـریم  حجاب مصداقی برای حریم خصوصی جسمانی

ایـن ھـم از   «گوینـد  شود؛ چرا که ارتباط با نوع پوشش دارد. میخصوصی جسمانی مربوط می
ی از آن بـه عنـوان تمامیـت    قـانون اساس ـ ٢٢آنچه کـه در اصـل   «؛ »توابع حریم جسمانی است

شـود؛ یعنـی حـریم خصوصـی     جسمانی افراد نام برده شده است؛ شامل طرز پوشش ھـم مـی  
شمسی تـا کنـون   ١٣٠٠مربوط به تمامیت جسمانی شامل نوع پوشش افراد ھم ھست. از سال 

ھـا در حـریم خصوصـی مربـوط بـه تمامیـت جسـمی        مورد شاھد و ناظر دخالت دولت٢در 
زور حجاب را برداشتند و لـذا  منظور او یکی مربوط به دوران رضاخان است که بهکه» ایم.بوده
پلـیس  «دانند کـه  می١٣٦٧و مورد دوم را در سال » این نقض حریم خصوصی است.«گوید می

کرد و موھای بلند مـردان را از  در حریم خصوصی مربوط به تمامیت جسمانی افراد دخالت می
(به نقل ازسروش محلاتی، نشست: » کردند حجاب باید رعایت شود.تراشید و مجبور میته می
)١٣٨٩آبان 

نقد و بررسی
گذارد این است که لباس، تنھا جنبة شخصی اول آنکه: آنچه وجدان عمومی بر آن صحه می

برای پوشاندن بدن ندارد که با آن، بدن پوشانده شود تا در زمستان گرم مانـده و یـا در گرمـای    
اذیت نشود؛ بلکه جنبۀ اجتماعی و بیرونی ھم دارد و شخص متناسب با محلـی  تابستان موجب

کنـد؛ امـا اینکـه میـزان دخالـت جنبـة       یابد، نوع پوشش خود را عوض میکه در آن حضور می
ای قائل به دخالت عمومی در این مسأله به چه میزان خواھد بود، این ابتدای کلام است که عده

توان این تأثیرات و برخی خیر. است و سئوال اینجاست که آیا میحکومت در این زمینه ھستند
را نادیده گرفت.
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حریم خصوصی جسمانی در بـاب حمایـت از   «دوم: در تعریف این نوع حریم آمده است: 

) بـا توجـه   ٣٥(نوری، نخجوانی، » تمامیت جسمانی و اطلاعات مربوط به سلامتی انسان است.
دی از جمله ھر گونه بازرسی، تفتـیش بـدنی، انجـام معاینـات و     توان به مواربه این تعریف می

ھای پزشکی؛ افشای اطلاعات حاصل از این قبیل اقدامات؛ اطلاعات شخصـی مربـوط   آزمایش
جنسی به عنوان -به سلامت جسمی و روانی؛ خصوصیات ژنتیکی و وراثتی؛ اطلاعات شخصی

آیـد داشـتن ھـر نـوع     ن نوع حریم بر میمصادیقی برای این قسم اشاره کرد و آنچه از ظاھر ای
توان جزء مصادیق این حریم به حساب آورد.پوششی را نمی

ای سوم: اگر نوع پوشش را نیز جزء حریم خصوصی بدانیم و به طورکلی اگـر یـک مسـأله   
و ٦ونقلـی ٥جزء حریم خصوصی باشد، این حق افراد، مطلـق نبـوده و بنـابر مسـتندات عقلـی     

توان در برخی از حالات و شـرایط خـاص و در   می٨المللیو جوامع بین٧نھمچنین قوانین ایرا
محدودة خاص آن را نقض نمود.

علاوه بر نکته فوق، اگر بر فرض حجاب امری صددرصد خصوصی تلقی شود، باز ھـم در  
گیرد چرا که جرائمی چون زنا کـه ممکـن اسـت در حـریم و     دایرة اختیارات حکومت قرار می

با رضایت طرفین انجام شود، در صورت اثبات نـزد حـاکم، حـق مجـازات     حیطة خصوصی و 
مرتکب برای حاکم وجود دارد، در حالی که در این حالت، یـک جـرم خصوصـی و فـردی در     
یک محیط خصوصی واقع شده است. البته این موضوع منحصـر بـه جامعـه و حـاکم اسـلامی      

ھای خصوصی ھمچـون  ورود به حوزهھا خود را مجاز به نیست و در سایر جوامع نیز حکومت
ھای روان گردان در حیطة خصوصی، استفاده از تجھیزات ایمنی مصرف مواد مخدر و یا قرص

)٣٣٤دانند. (غلامی، ھای مختلف و... میھنگام کار، بستن کمربند موقع رانندگی، بیمه
حق بودن حجاب برای زن-۲

مرد و یا زن یـک حـق فـردی تلقـی     شود که داشتن پوشش برایگونه تصور میگاھی این

ر قبال آن در موارد تلاقی است؛ یعنی حکم عقل سلیم به ضرورت انتخاب امر اهم عقل به ضرورت انتخاب اهم و فدا نمودن مهم دحکم5.
در موارد تخییر بین اهم و مهم.

رَ    «)؛ جواز افشاگري علیه ظـالم  148(نساء: » إِنَّ بعض الظَّنِّ إِثمْ«ها دال بر جواز برخی سوء ظنسوره حجرات12آیۀ . 6 ه الْجهـ ب اللَّـ لا یحـ
وءلیماًبِالسمیعاً عس کانَ اللَّه و منْ ظُللِ إِلاَّ منَ القَْو؛ 137(احمدي میانجی، السلام: روایات دال بر جواز تجسس؛و از سنت معصومان علیهم» م

.)7/3094روایات دال بر جواز غیبت، ریشهري، 
؛ قانون آیین دادرسی کیفري با تقیید مـواد 606و582،648مواد قانون اساسی؛ قانون مجازات اسلامی با تقیید 25،142، 24، 22، 14. اصول 7

؛ قانون مطبوعات.106و67، 96
19ش)، ص1381تهران:. براي اطلاع از ریز مواد قانونی مرتبط دیگر کشورها ر.ك. جعفر کوشا، جرایم علیه عدالت قضایی، اول، (میزان: 8

به بعد.
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ھاست و با توجه به ویژگی اسقاط پذیری حق (امام خمینی، البیـع،  شود؛ و از آنجاکه حق آنمی
بـرداری  توانند این حق را اسقاط کنند و یا از آن به ھر نحو دیگـری خواسـتند، بھـره   ) می١/٢٧

کنند.
نقد و بررسی

است:در نقد بیان فوق توجه به نکات زیر ضروری 
نکته اول: مبنای حقوق اسلامی اراده شارع است. شارعی که خالق و حکیم اسـت و انسـان   
را عبث خلق نکرده است؛ و اراده شارع بر این است که ھر کجا حقی است، تکلیفی نیز وجـود  

) نگـرش عمیـق و   ٢٥٧؛ جوادی آملی، حق و تکلیـف در اسـلام،   ١/١٥٣دارد. (مصباح یزدی، 
نمایاند که حجاب، افزون بر اینکه حق و تکلیف ھای حجاب نیز به روشنی میغرضانه به آیهبی

تر است، جامعۀ دینـی نیـز تکلیفـی در    شخصی بانوان مسلمان است بلکه جنبة تکلیفی آن قوی
مقابل این حق دارد؛ و البته حکمت تکلیفی بودن پوشش و حجاب که در این آیات آمده است، 

)٥٩احزاب: کند. (این مطلب را تأیید می
توان آن را ساقط کرد نکته دوم: باید دانست که حق بودن حجاب به معنای آن نیست که می

تواند بـه  و بدون پوشش بود؛ بلکه به این معناست که کس دیگر اعم از دولت و غیر دولت نمی
تواند بـه آن تعـرض کنـد؛    نداشتن آن فرمان دھد. این حق مانند حق حیات است که کسی نمی

تواند این حق را از خود اسقاط نماید و این اقدام مشروعیت حقـوقی  صاحب حق نیز نمیولی
)٣٢٦نخواھد داشت. (حکمت نیا، 

توان پذیرفت که پوشش حق زن است؛ اما حجاب به معنای شـرعی  نکته سوم: ھر چند می
قتـی  آن اصلاً جزء حقوق زن نیست که بخواھد اسقاط کند و جزء حقوق الھی است. چرا که و

کند، علت و فلسفه ضرورت حجاب را چنـین بیـان   قرآن کریم مسأله لزوم حجاب را بازگو می
که شناخته نشوند و مورد اذیت واقع یعنی برای این» ذلک أدنی أن یعرفن فلا یؤذین«فرماید: می

نگردند. چرا که آنان تجسم حرمت و عفاف جامعه ھستند و حرمت دارند. (جـوادی آملـی، زن   
)٤٣٨نه جمال و جلال، در آیی

عصمت زن، حق االله اسـت و بـه ھـیچ کسـی     «... نویسد: جوادی آملی در این خصوص می
ارتباط ندارد... زن به عنوان امین حق االله از نظر قرآن مطرح اسـت؛ یعنـی ایـن مقـام را و ایـن      

به حرمت و حیثیت را خدای سبحان که حق خود اوست، به زن داده و فرموده: این حق مرا تو
)٤٣٨(ھمان، » عنوان امانت حفظ کن.
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تبیین حجاب در بینش قرآن کـریم ایـن اسـت کـه زن بایـد      «آورد: وی در قسمتی دیگر می

کاملاً درک کند که حجاب او تنھا مربـوط بـه خـود او نیسـت تـا بگویـد مـن از حـق خـودم          
زن مربوط ام، حجابنظر کردم، حجاب زن مربوط به مرد نیست تا مرد بگوید من راضیصرف

، (ھمـان،  »به خانواده نیست تا اعضای خانواده رضایت بدھند، حجـاب زن، حقـی الھـی اسـت    
٤٣٧(
عبادی بودن حجاب-٣

برخی معتقدند که چون حجاب جزء احکام عبادی و فردی است؛ بنابراین، این مسأله، یک 
ال و تکلیف شخصی محض است نه یک مسأله اجتماعی؛ و حکومت دینی حـق الـزام در اعم ـ  

فرایض عبادی را ندارد؛ زیرا اعمال عبادی منوط به قصد قربت است و چنـین قصـدی بایـد از    
روی اعتقاد قلبی صادر شود. از جمله امور عبادی که به قصد قربت نیـاز دارد، حجـاب اسـت.    

)١/٣٥٦(ایازی، 
 ـ   «یا گفته شده:  ه حجاب امر خواستنی و انتخابی است و ھیچ مجازاتی، بـرای غیـر عامـل ب

» حجاب تعیین نشده است و صرفاً گناھی است که فقط توسط خداوند قابل بازخواست اسـت. 
)٣، ١٧/٣/١٣٧٨(روزنامه نشاط،

نقد و بررسی
این دلیل خود مشتمل بر چند مطلب است که ھریک جداگانـه مـورد نقـد و بررسـی قـرار      

گیرد.می
ی؛ دوم: حجـاب  شـود نـه اجتمـاع   اول: حجاب امری عبادی است پس فردی محسوب مـی 

توان کسی را به آن الزام کرد و ایـن ھمـان   چون عبادی است، نیاز به قصد قربت دارد پس نمی
را.رساند نه اجتماعی بودن آن بودن مسأله را میفردی

٩ھا پرستش باشد، عنوان تعبدینقد بیان اول به این است که اولاً تنھا برخی اعمال که در آن

گونه اعمال نیست. ثانیاً اگر حجاب را جـزء اعمـال   حجاب جزء اینرا خواھد گرفت که مسلماً
تقربی غیر تعبدی بدانیم باید این مسأله حل شود که آیا ھر عملی که قصد قربـت در آن شـرط   

: مراد از تقرّبی واجباتی اندگفتهرا به تقََرُّبی و توصلی تقسیم کرده و تقرّبی را به تعبدي و غیرتعبدي تقسیم کرده و واجباتی معاصران، برخ.9
،نماز، مانند کندیمصدق هاآنبر پرستشو عبادتاتی که عنوان : یکی واجبانددستهشرط است و خود بر دو هاآنهستند که قصد قربت در 

و دیگري واجباتی که مصداق عبادت نیستند ولی باید به قصد تقرب و اطاعت انجام شود و مشخص است که اطاعت غیـر از  حجو اعتکاف
جا اگر عمل توصلی به قصد تقرب و در همین؛ وگرددیمبنابراین تنها دسته اول مصداق تعبدي محسوب ؛ و خمسزکاتعبادت است؛ مانند 

)207-1/206سبحانی، (نه تعبدي.ردیگیماطاعت انجام شود، صحیح بوده و عنوان تقربی 
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ای بین این دو نیست.است، فردی خواھد بود و یا اینکه ملازمه
نظیر خمس و زکات ھم جنبـة  یابیم که برخی عبادات با مراجعه به ابواب مختلف فقه درمی

فردی دارند و ھم اجتماعی و چه بسا جنبة اجتماعی این اعمال بر جنبة فردی آن غلبـه دارد؛ و  
شـوند، نیـز بـا مسـائل     حتی برخی عبادات نظیر نماز و حج که عبـاداتی فـردی محسـوب مـی    

فیھمـا ایضـا   : «خمینی معتقـد اسـت  که امامو سیاسی و امور دنیایی پیوند دارند؛ چناناجتماعی
) ۲/۶۱۷(امـام خمینـی، البیـع،    » ة و سیاسیة مربوطـه بالحیـاة والمعیشـة الدنیویـة    اجتماعیجھات 

ھا لازم و ملزوم ھم نیستند و بنابراین رابطه تساوی بین عمل تقربی و فردی برقرار نیست و این
١٠توان رابطة عموم و خصوص من وجه را تصور کرد.حداکثر می

باید گفت که عمل به فرایض غیرعبادی به معنای کنش غیرعبادی نیست و در نقد بیان دوم 
کـه حکومـت   شود؛ بنابراین ایـن ھرگاه به قصد تقرب و اطاعت انجام شود، تقربی محسوب می

تواند اتباعش را به امری ملزم نمایـد؛ فـرع بـر پـذیرش اصـل      دینی چگونه و در چه حدی می
و نقلاً ممکن است.موضوع الزام است که چنین چیزی عقلاً 

تر این است که در شریعت اسلامی رعایت حجاب به قصد قربت مشـروط  اما پاسخ اساسی
نیست. ھیچ فقیھی رعایت حجاب اسلامی را مشـروط بـه قصـد قربـت نکـرده اسـت و فقھـا        

ھای خود را از مرد نـامحرم بپوشـاند.   اند، زن باید بدن و موی سر غیر از صورت و دستآورده
) لذا حجاب جزء اعمال تقربی نیست و پایة اسـتدلال صـحیح   ٢/٤٨٨لمسائل مراجع، (توضیح ا

باشد.نمی
نبودن مجازات در صدر اسلام-٤

در مورد حجاب نه تنھا شواھدی مبنی بر حکومتی بودن آن وجود ندارد، بلکـه  «گفته شده: 
ازات شـده  مواردی در تاریخ شیعه وجود ندارد که زنی به دلیل رعایـت نکـردن حجـاب، مج ـ   

باشد. ھرجا امری، مجازاتی داشته، در کتب روایی، جزء جزء آن ذکر شده اسـت، امـا در مـورد    
حجاب، نه تنھا روایتی در این زمینه نداریم، بلکه احادیث زیادی وجود دارد که الزام زنـان بـه   

ه گذارد نرعایت حجاب و [ھمچنین] تقصیر آنان را [در ترک حجاب] به گردن شوھرانشان می
حجابی به عنوان تعزیر ھم سابقه ندارد. احکام مربـوط بـه حجـاب    حکومت. حتی مجازات بی

(صـدر،  » ھم مثل نماز و روزه و نه مثل احکام حقوقی، فاقد ضمانت اجـرای اجتمـاعی اسـت.   

انـد و اجتمـاعی مثـل زکـات و     اند و فردي مثل تطهیر لباس و برخی تقربیاند و فردي مثل نماز و برخی غیرتقربیی. به اینکه برخی تقرب10
اند و اجتماعی مثل امر به معروف و نهی از منکر.خمس و برخی غیر تقربی
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در ھیچ یک از متون تاریخی نیز برخوردی از ناحیة حکومت اسـلامی و یـا از امـام    ) «١٦/١٠٣

گزارش نشده است؛ بنابراین حکمی کاملاً خصوصی بوده که حکومت حـق  السلاممعصوم علیه
) این بیان دو مسـأله را لازم  ٣٢٥-١/٢٩٥؛ مفتح، ٣٦٨-١/٣٢٥(ایازی، » دخالت در آن را ندارد.

و ملزوم یکدیگر دانسته و آن نبود مجازات ترک حجاب در صدر اسلام و اجتماعی بودن یـک  
ی فردی شد، تارک آن مجازات نخواھد شد.چیز است؛ بدین معنا که ھرگاه امر

نقد و بررسی
که گزارش تـاریخی یـا عـدم آن جـزء منـابع اسـتنادی فقھـی        در پاسخ به بیان فوق اول آن

گـاه بـه انتظـار    یابی به ادله لفظیة قانع کننـده، ھـیچ  شود؛ چراکه فقیه پس از دستمحسوب نمی
ھـای  یـن بـوده اسـت کـه تمـام فعالیـت      نشیند مگـر بنـابر ا  سندی تاریخی از اجرای حکم نمی

)٣٠نژاد، اجتماعی به کل اسناد تاریخی منتقل شوند؟! (زیبایی
در ضمن اگر ادعا شود این مسأله به عنوان سیره متشرعه مطـرح اسـت کـه یکـی از منـابع      

ای نبوده است، اصیل فقھی است و از آنجا که در زمان پیامبر و ائمه (علیھم السلام) چنین رویه
شود که حجاب امری اجتماعی نیسـت و حکومـت حـق دخالـت را نـدارد. در      استنباط میلذا

جواب باید گفت؛ اولاً سیره از جمله دلایل لبُی بوده که باید به قدر متیقن آن عمـل نمـود و از   
توان بھره جست؛ با این وصف اگر بپذیریم در صدر اسلام، با اطلاق آن به مانند ادله لفظیه نمی

شـده، تنھـا نتیجـه آن، عـدم لـزوم مداخلـة       آور یا بازدارنده نمـی حجابی برخورد الزامپدیده بی
ھـای تـاریخی نمایـانگر تسـامح معصـوم      حکومت است نه عدم جـواز آن؛ ثانیـاً اگـر گـزارش    

ای در کنـار قـرائن دیگـر    توانست به عنـوان قرینـه  بود، میالسلام در برابر اجرای حکم میعلیه
چیزی ھم ثابت نیست بلکه با ادلة روایی قابل نقض است.ملاحظه شود که چنین

ھــای تــاریخی حــاکی از دوم آنکــه: آنچــه در مقــام واقــع قابــل مشــاھده اســت، گــزارش 
السلام و جامعه اسلامی به این پدیده است؛ از جمله: پیامبر اکرم ھای معصومان علیھمحساسیت

 ـ      ی نجـران منصـوب شـده بـود،     (ص) در فرمانی خطاب به عمـروبن حـزم کـه بـه عنـوان وال
این بیانی است از سـوی خـدا و رسـول او... و مـردم را از اینکـه لبـاس کـوچکی        «فرمایند: می

بپوشند که عورتشان آشکار شود، بازدارد و از اینکه کسی موھایش را پشت سرش انباشته کنـد،  
)٢/٥٢٧؛ میانجی، ٤/١٠١٥(الحمیری، » نھی کند...

سـلام نیـز در زمـان خلافـت و بـه عنـوان حـاکم بـه مـردم عـراق           الامیرالمؤمنین علی علیه
شـوند  ھا میآیید که زنانتان راھی بازارھا و دکانکنید و به غیرت نمیآیا شرم نمی«فرمودند: می
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١١)١١/٢٣٢(کلینی، » کنندو با افراد بی دین برخورد می

ار دادن مجـازات در  بودن عملی و عـدم قـر  ای بین فردیرسد ملازمهکه: به نظر میسوم آن
ھای خاصـی وجـود   صدر اسلام نباشد؛ زیرا برای اینکه برای عملی مجازات تعیین شود، ملاک

ھا در اسلام در چھار حوزة که ملاک فردی یا اجتماعی بودن آن باشد. برخی مجازاتدارد نه آن
و در کندانگاری در ھر قسمت تفاوت میحدود، قصاص، دیات و تعزیرات است و ملاک جرم

بودن و مجازات وجود ندارد؛ به طور مثال جرم زنا یا استعمال مـواد  کدام تلازمی بین فردیھیچ
شود، با این حـال بـرای آن مجـازات تعیـین     مخدر و روان گردان یک جرم فردی محسوب می

باشد. با این اوصاف اگر ادعا شود چون شارع برای بـی  شده است. لذا پایة استدلال درست نمی
بی مجازات تعیین نکرده، پس ھم اکنون نیز نباید مجازات بـرای آن قـرار داده شـود؛ ایـن     حجا

ادعا، ادعای دیگری است که ملاک برای جرم انگاری را تعیین و تصریح شارع دانسته اسـت و  
پرواضح است که این مسأله ربطی به فردی یا اجتماعی بودن یک حکم ندارد.

حجابی قابل توجه است توجـه بـه عنصـر    انگاری بیجرمای که در بحثچھارم آنکه: نکته
ھا در شؤونات اقتصادی، زمان و مکان است. در چند دھة اخیر ایده دخالت حداکثری حکومت

ھـا توسـط   فرھنگی و اجتماعی مطـرح شـده درحالیکـه در دوران گذشـته بسـیاری از مداخلـه      
گر مـوردی  ھدایتگر کلی و مداخلهگرفت و دولت نقش ناظر وخانواده، طایفه و مردم انجام می

ھا کوچک بودنـد و نیروھـای انتظـامی را تعـدادی     کرد. در جوامع گذشته غالباً دولترا ایفا می
دادند که مأمور مقابله با ناامنی و پاسخ به مرافعات و اجرای حدود بودنـد؛ آن  اندک تشکیل می

دید بلکه ابله با ھر گناه و جرمی میھم نه ضرورتاً به این دلیل که حکومت خود را ممنوع از مق
دیـد؛  کردند و دولت ضرورتی به مداخله در ھر امـری نمـی  به این دلیل که مردم خود اقدام می

بنابراین عدم تصدی گری دولتی در مواردی چون حفظ حجاب این نتیجه را نخواھد داشت که 
نـد نیـز حـق دخالـت در     دانھای جدید که شأن خود را مداخله در بسـیاری از امـور مـی   دولت

)٣١موضوعاتی چون حجاب را ندارند. (زیبایی نژاد، 
پرواضح است که مداخله دولت در امور اجتماعی، ھمواره به معنی برخورداھـای خشـن و   

تـوان گفـت بـین تـرویج مسـایل      بینی مجازات یا اعمال آن نیسـت. بلکـه مـی   قضایی مثل پیش
رھنگی و عقلانی در این خصوص ملازمه وجـود  فرھنگی، از جمله حجاب و عفاف و تدابیر ف

رد حکومتی با منکراتی همچون بدحجابی لازم به ذکر است اشاره به گزینه مجازات در این قسمت به معناي انحصار این گزینه براي برخو11
نیست بلکه بنابر آنچه در روایات آمده حکومت وظیفه تعلیم و تربیت را در کنار وظایف اجراي حدود و مجازات دارد.
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دارد.

ادله قرآنی
عدم تصریح به اجتماعی بودن-١

پردازان مسلمان عرب که تحصیل کرده پـاریس بـود. تحصـیل در    قاسم امین یکی از نظریه
فرانسه، تأثیر خاص خود را بر او گذاشته بود. قاسم امین ابتدا کتاب تحریر المرأه را نگاشـت و  

گویی به انتقادھایی که از وی شده آن در کتاب المرأه العصریه یا المرأه الجدیده به پاسخپس از 
دانسـت و معتقـد بـود    وی بحث حجاب را مانع بر سر راه رشد و ترقی زن می١بود، پرداخت.

اگر نھی در متـون دینـی باشـد کـه بـر      «نویسد: باره میحجاب یک امر فردی است؛ وی دراین
لت کند، قطعاً دلیل بر اجتماعی بودن آن نیست، چون نه در قـرآن و نـه در   وجوب حجاب، دلا

روایت، مطلبی نیست که بر اجتماعی بودن حجاب دلالت کند، پس اگر واجب بـودن آن ثابـت   
آمد؛ زیـرا آن حکـم، تنھـا بـر وجـوب آن دلالـت       شد، قطعاً اجتماعی بودن آن به دست نمیمی
)٢٦/٢٣٧(امین، » کرد نه بر اجتماعی بودن آن.می

ھای تفسـیر آمـده کـه دلیـل نـزول آیـات       تقریباً در ھمه کتاب«نویسد: نویسنده دیگری می
ھا بوده حجاب، متمایز ساختن زنان آزاده از کنیزان برای جلوگیری از تعرّض مردان مدینه به آن

)١٤/١٠٣(صدر، » توان حجاب را یک امر اجتماعی دانست؟است. حال با وجود، آیا می
نقد و بررسی

ھای مطرح شده در آیات، با اجتماعی بودن مبنای استدلال فوق بر این پایه است که حکمت
گردد که اولاً؛ خداوند متعال بـه  حجاب سازگار نیست؛ اما با بررسی آیات حجاب، مشخص می

ھای این واجب اشاره کرده است از جمله حفـظ حرمـت و احتـرام زن، کـاھش     برخی حکمت
ھـا  و طھارت قلبی انسان٣)٦٠پرھیز از مفسده (نور:٢)٥٩و مصونیت زن (احزاب:خطا و خطر 

ھا به معنای این نیست که تمام فلسفة حجاب در این و بیان این حکمت٤)٥٩ھا (احزاب:انسان
این امور نھفته است؛ بلکه قرآن کریم به بخشی از این وجوه اشاره کرده است. ثانیـاً؛ ھـر چنـد    

شـود ولـی   یا طھارت قلبی و... یک امر شخصی محسـوب مـی  حفظ احترام، پرھیز از مفسده و

.1380، 70شمارهآیینه پژوهش،، »هاي قاسم امین مصري در ایرانحجاب و تاثیر اندیشهمسأله«، رسول جعفریانبراي آگاهی بیشتر ر.ك. .1
2....»کنَىذَلَرفَْنَأَنأدعنَ...فَلَایَؤذْیی«
»و أَنْ یستَعففْنَ خَیرٌ لهَنَّ.... «...3
»ذلکم أطَهْرُ لقُلُوبِکم و قُلُوبهِِنَّ.... «...4
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ھا منحصر در حوزة شخصی نیست؛ مـثلاً در مـورد احتـرام، ایـن مسـأله در      تعریف و لوازم آن

گیرد و به فرموده علامـه طباطبـایی کـه در تفسـیر آیـه آورده اسـت:       تعامل با سایران شکل می
تر فت و حجاب و صلاح و سدادند، نزدیکپوشاندن ھمه بدن به شناخته شدن به اینکه اھل ع«

شـوند، یعنـی اھـل فسـق و     است، در نتیجه وقتی به این عنوان شناخته شدند، دیگر اذیت نمـی 
کـه در ایـن   ) نشان از آن دارد که احترامـی ١٦/٣٤٠(طباطبایی، » گردندفجور متعرض آنان نمی

تواند ادعـا کنـد   د و البته کسی نمیمسأله بیان شده، در اثر برخورد با افراد دیگر باید حاصل شو
خواھد از این احترام برخوردار باشد؛ زیرا این آزادی شخصـی  واسطة آزادی شخصی نمیکه به

ھای آن حفظ احترام است، مقید شده است.با حکم حجاب که یکی از حکمت
طور این نکته دربارة طھارت قلبی نیـز جریـان دارد. ھـر چنـد جنبـة شخصـی بـودن        ھمین

رت در اینجا نمود بیشتری دارد؛ اما وقتی به این حکمت مورد اشارة قرآن در مورد حجـاب  طھا
نیز بیانگر نحوة ارتباط زنـان و  » ذلِکمْ أَطھَْرُ لِقلُوُبِکمْ وَ قلُوُبھِِنَّ...«...یابیم که کنیم در میدقت می

رد. (طباطبـایی،  مردان است و به تـأثیر نگـاه نامحرمـان بـه یکـدیگر در قلـوب آنـان اشـاره دا        
)٩/٣٩١؛ قرائتی، ٨/٥٧٦؛ طبرسی، ١٦/٣٣٧

ھایی بود که در آیات آمده که بیـانگر جنبـة اجتمـاعی    آنچه بیان شد اشاره به برخی حکمت
ھای مختلف بیان شده اعم از حکم بودن مسأله ھم ھست وگرنه آنچه در فلسفة حجاب از جنبه

شناسی و روانشناسی و... عمدتاً نظر به جنبة اجتماعی است تا فردی.عقل و جامعه
بودن حجاباستدلالات قرآنی بر فردی-٢

ھای متفاوت در برابـر  پژوھان نواندیش سوریه است که دیدگاهدکتر محمد شحرور از قرآن
حجاب ابراز کرده است، گاھی حجاب را نفی و گاھی ھم به عنوان تکلیـف شخصـی معرفـی    

در قـرآن  «گوید: ) می٣١(نور:» وَلا یبْدیِنَ زیِنتَھَُنَّ إِلا ماَ ظھََرَ منِھْاَ«کند. وی با استناد به جمله می
(زینت) به سه معنی به کار رفته است: الف. زینت شیئی. ب. زینت مکـانی. ج. زینـت شـیئی و    

و نـه  مکانی. مراد از زینت در آیه یـاد شـده، زینـت مکـانی اسـت و منظـور جسـم زن اسـت        
شود که زن زیورآلات و آرایش زن. از عبارت (وَ لا یبْدینَ زینتَھَُنَّ إِلاَّ ما ظھََرَ منِھْا) مشخص می

دو گونه زینت دارد. زینت ظاھری و زینت مخفی. آنچه خداوند در خلقـت زن ظـاھر سـاخته    
اختار ھا و پاھا؛ و آنچه خداونـد در س ـ است زینت ظاھری است، مانند سر، شکم، پشت، دست

)٦٠٦(شحرور، » خلقت زن مخفی نموده است زینت مخفی است.
جیوب جمع جیَب از مـاده (جیـب)   «گوید: پرداخته و می» جیوب«یابی واژة سپس به ریشه
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به معنای (یقه ساختن برای پیراھن و مانند آن) گرفته شده است و (جیَـب) شـکافی اسـت کـه     

گردد که در زبـان عربـی   به واژه (جوب) بر میدارای دو لبه است و اصلِ اشتقاق واژه (جیب)
دارای یک اصل معنایی است و آن عبارت از شکافتن چیزی و برگردانـدن کـلام ـ پرسـش و      

شود که یا دارای دو قسمت باشـد و یـا   پاسخ ـ است. پس (جیب) در زن بر عضوی اطلاق می 
ست از: دو سـینه و زیـر   دارای دو قسمت ھمراه با شکاف؛ بنابراین تحلیل، جیوب زن عبارت ا

» دو سینه، زیر دو بغل، فرج و سرین؛ بنابراین زن تنھا ھمین نـوع از جیـوب را بایـد بپوشـاند.    
)٦٠٧(ھمان،

کاملاً روشن است که از نگاه شحرور، فقط پوشانیدن قسمتی از جیوب که طبـق معنـای او   
یان این مقـدمات در  باشد. سپس شحرور با بمربوط به باطن ساختار وجود زن است، واجب می

نویسـد:  کند که این نوع پوشش ھم فردی است؛ وی مـی واژه شناسی زینت و جیوب اظھار می
این مقدار از پوشش ھم حکم شخصی و در عین حال، تربیتی است و این حکم شخصـی، در  «

جھت تربیت زن و بازدارندگی او از رفتار منافی عفتّ، صادر شده و نه جز غیـر آن و نـه یـک    
(ھمان)» خشن و نه حکمی در قلمروی قانون و قابل پیگرد.حکم

نویسنده دیگری برای اثبات شخصی بودن حجاب به استدلال قرآنی متفاوتی تمسک کـرده  
در امر حجاب مطلقاً، دین با دموکراسی سازگار است؛ زیرا خطاب حکـم  «گوید: است. وی می

حکم، به ایمان افراد واگذار شـده کـه   حجاب در قرآن با مؤمنان و مؤمنات است؛ یعنی رعایت 
امر انتخابی و خواستنی است و صرفاً گناھی است که فقـط توسـط خداونـد قابـل بازخواسـت      

)١١٦(مرتضوی، » است.
نقد و بررسی

ھای خود در این زمینه را در فرایند بازخوانی گرچه آقای شحرور معتقد است که تمام گفته
ھـای او بـا قـرآن و نیـز درک     مل در سخنان وی و انطبـاق گفتـه  کند؛ اما تأاز قرآن، استنباط می
کند. لازم بـه ذکـر اسـت    ھای او را با قرآن کاملاً آشکار میارتباطی دیدگاهتعارض گفتار او، بی

ھایی که شحرور آورده تنھـا بـه دلیـل بیـان تعارضـات گفتـار او کـه منجـر بـه          نقد مفھوم واژه
باشد.جاب است، میگیری خاص او که فردی بودن حنتیجه

دارد که زینت سه نوع است اما زینت در آیة مورد نظر، فقط زینـت مکـانی کـه    وی بیان می
جسم زن باشد است؛ بنابراین زیور آلات و آرایش مورد نھی قرآن نیسـت؛ بـرای بررسـی ایـن     
مطلب باید منظور از زینت و مورد آیه مشخص شود؛ ابن منظور در یک بیان کلی زینت را یک
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) و ١٣/١٢١داند که شامل ھر آنچـه زینـت دھنـده باشـد، اسـت (ابـن منظـور،        اسم جامعی می

دانـد؛  آرایـد، مـی  صاحب مجمع البحرین زینت را منحصر در آنچـه انسـان خـود را بـا آن مـی     
) اما راغب در یک بررسی کامل زینت را سه قسم کرده و آن را شـامل زینـت   ٦/٢٦٢(طریحی، 

تقادات نیکو، زینت بدنی ماننـد تـوان جسـمانی و زیبـایی انـدام؛ زینـت       نفسانی مانند علم و اع
تـر از  داند؛ بنابراین معنای لغوی زینـت بسـیار گسـترده   ) می٣٨٨خارجی مانند مال و...(راغب، 

معنای زیور فارسی است. از طرف دیگر در این آیه که زنان را از آشکار ساختن زینت خود باز 
الا «و دیگـری  » الا مـا ظھـر منھـا   «مورد استثناء شده است یکی جمله دارد. از این فرمان دو می

در استثنای اول آنچه از زینت را که خود بخود آشـکار اسـت از حکـم    » لبعولتھن او آبّائھن او...
کند؛ بنابراین آیه به دو نوع زینت زن اشاره دارد یک دسـته  حرمت آشکار سازی زینت جدا می

کـه شـخص بـه قصـد     دسته دیگر که نوعاً پنھان اسـت مگـر ایـن   که خود بخود نمایان است و 
ھا را آشکار سازد و آیه آنان را از آن بازداشته اسـت. پرسشـی کـه در اینجـا مطـرح      بخواھد آن

کدام؟ ایـن سـؤالی اسـت کـه از     » پنھان«کدام است و زینت » نمایان«است این است که زینت 
انـد  اند و یا در فقه در مقام تمسک بـه آن بـوده  گذشته میان کسانی که در صدد شرح آیه برآمده

منشأ اختلاف شده است.
ھای آشکار ـ یعنی آنچه استثناء شده مشـخص گـردد، قھـراً مـواردی از      اگر مصادیق زینت

زینت که پوشاندن آن در مقابل نامحرمان واجب است (مقدار مستثنی له) نیز معلوم خواھد شد 
صداق زینت در جمله نخست که مستثنی منه است، نیسـت و  ای جز تعیین مبرای این کار چاره

با روشن کردن مصادیق آن موارد زینت آشکار نیز معلوم خواھد شد؛ زیرا بـا توجـه بـه ضـمیر     
باشـد.  گردد تعیین مصادیق زینت در ھر دو جمله مرتبط به ھم مـی منھا که به کلمه زینت برمی

ود دارد:در تبیین مصادیق زینت در آیه سه نظر عمده وج
الف) منظور اصلی در آیه، زینت بدنی و جسم زن اسـت؛ بنـابراین اگـر منعـی وجـود دارد      
مربوط به محل زینت و زیور است و گرچه نمایان ساختن خود زیورآلات ھماننـد گوشـواره و   

)، علامـه  ٧/٢١٧ھـا منعـی نـدارد. مرحـوم طبرسـی (طبرسـی،       بند و بازوبند و نگاه به آندست
اند.) و برخی دیگر این نظر را برگزیده١٥/١١١اطبایی، طباطبایی (طب

ب) مراد از زینت، خود زینت و زیورآلات است ولی نه به تنھایی بلکه وقتی مورد اسـتفاده  
قرار گرفته و روی بدن باشد طبیعی است نمایان ساختن زیورآلات در چنین حالتی، نوعاً ھمراه 

ھای آشـکار  آراسته شده است. گفته شده است: زینتھا با آشکار ساختن اندامی است که به آن
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ھـای پنھـان از قبیـل    ھمانند انگشتر، حلقه، سرمه و حنا مانعی ندارد که آشکار شود امـا زینـت  

بند تاج کمربند و گوشواره باید پوشانده شـود مگـر در برابـر    بند، بازوبند، گردنبند، ساقدست
؛ ١٤/٤٤٠؛ مکـارم شـیرازی،   ٢/٢٢٢اضـل مقـداد،   انـد. (ف کسانی که در ادامـه آیـه اسـتثنا شـده    

)٣/٦١زمخشری، 
ج) ظاھراً زینت بمعنی عرفی آن چیزی را گویند که شیئی را به آن بیارایند و زینـت یـافتن   
ھر چیزی در خور خود و مناسب وی است؛ ظاھراً در کلمه (زینتھنّ) دو قید مأخوذ است یکی 

اشیایی مثل گوشواره و دست بند و گردن بند و اعضاء بدن زن که محل زینت است و دیگر آن 
یـک  ھا ھر چیزی که زن به آن آراسته گردد و بر حسن و زیبایی وی افزوده شود و ھیچامثال آن

)٩/١٠٤آید. (بانوی اصفھانی، به تنھایی بدون دیگر از مصادیق زینت بشمار نمی
د ظاھر آیـه مقصـود از زینـت    در بررسی و ارزیابی ھر یک از سه نظر یاد شده، اگر به استنا

آیـد بـه   خود زینت بدانیم و نه محل آن و از سوی دیگر آن را چنان که از برخی روایات برمـی 
گیریم که پنھان سـاختن زیورھـایی   زیورھای مصنوعی چون زیورآلات محدود سازیم نتیجه می

مـواردی چـون   چون گردنبند و بازوبند و گوشواره و کمربند از نگـاه نامحرمـان لازم اسـت و    
انگشتر و سرمه و حنای دست که نوعا و خود بخود نمایان است آشکار ماندن آن جـایز اسـت   
ولی اگر یکی از دو نظر دیگر را برگزینیم و مصداق زینت را خود انـدام زیبـا یـا محـل زینـت      

کـه  » الا ماظھر منھا«بشماریم و یا ھر دو با ھم، آن وقت باید بگوئیم منظور از استثنی در جمله 
رسـد قـول سـوم، بـا در نظـر      پوشاندن آن واجب نیست، چھره و دست تا مچ است. به نظر می

تـر  شد و ھمچنین نظر به روایات صحیحگرفتن معنای لغوی زینت که شامل ھمه نوع زینتی می
داند؛ روایت امام صادق (ع) در تفسـیر  باشد؛ از جمله روایاتی که زینت را شامل زیور آلات می

(کلینـی،  ١»زینـت آشـکار سـرمه و انگشـتری اسـت.     «است که فرمودند: » لا ماظھر منھاا«جمله 
١١/١٩٧(

الْخَاتمَ، و «از آن حضرت پرسیدم فرمود: » ولایبدین زینتهن الا ما ظهر منها«از اصحاب امام صادق (ع) گفته است درباره این جمله ریابومس.1
ْی القُْلبه کۀُ، وساست؛ علی بن ابراهیم قمی صاحب تفسیر روایی معروف از حضـرت امـام   انگشتري و مسکه که همان دستبد(همان).» الْم

و خضَاب الْکف و السوار، و الزِّینۀَُ ثَلـَاثٌ:  -فهَِی الثِّیاب و الْکحلُ و الْخَاتمَ«السلام در شرح آیه مورد بحث نقل کرده است که فرمود: باقر علیه
لْمزیِنۀٌَ ل لنَّاسِ وزیِنۀٌَ للَادْالق عضورمَِ فَمحا زیِنۀَُ الْمأَم و ،ذکَرنَْاه ا زیِنۀَُ النَّاسِ فقََدجِ، فَأَملزَّوزیِنۀٌَ ل رمَِ وا حهـا فـوق ةِ فَم-    و ونـَها د و الـدملجُ و مـ

ْنهفَلَ ما أَسم الْخَلْخَالُ و- دسجِ فَالْجلزَّوا زیِنۀٌَ لأَم 2/101(القمی، » لُّهکو(
زینت آشکار عبارت است از لباس و سرمه و حناي دست و النگو دست و النگو و زینت (اساساً) سه گونه است: یک نوع زینت بـراي مـردم   

تر آن است است که گفتیم (لباس، سرمه، حناي دست و النگو) و زینت محرم، جاي گردنبند و بالاتر آن و بازوبند و پایین آن و خلخال و پایین
هایی است که آشکار است و از ایـن  که از این روایت پیداست قسمت نخست همان زینتچنانو اما زینت شوهر، عبارت از همه بدن است.
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داند، روایت فضیل است از امام صادق (ع) از جمله روایاتی که زینت را شامل اندام نیز می

گوید: درباره ساعدھای زن پرسیدم که آیا جزو زینتی ھست که خداوند درباره آن فرمود که می
آری و (نیز) آنچه پایین (زیر) روسری «یبدین زینتھن الا لبعولتھن)؟ حضرت فرمود: است: (ولا

)١١/١٩٦(کلینی، » بندھاست.(مقنعه) و آنچه پایین دست
باشـند، آن اسـت کـه    اقتضای جمع بین روایات گفته شده که از نظـر سـندی صـحیح مـی    

گر خالی از زیورآلات و آرایـش  مصداق زینت را عام دانسته و شامل خود اندام نیز شود؛ حتی ا
طور که بیان شد، این معنا با اطلاق لفظ زینت در آیه مـورد بحـث نیـز سـازگاری     باشد و ھمان

بیشتری دارد. البته در فقه اسلامی در استدلال بر وجوب پوشاندن اندام زن جز آنچه خود بخود 
حتـی بـا فـرض    ھـای دیگـری نیـز وجـود دارد کـه      آشکار است یعنی صورت و دست، دلیـل 

ھا در اثبات وجوب پوشش کفایـت  اختصاص زینت در آیه مورد بحث به زیورآلات ھمان دلیل
کند. از آنچه بیان شد، تعبیر شـحرور از زینـت و اختصـاص آن بـه زینـت جسـمانی قابـل        می

پذیرش نیست.
نکته دوم دربارة واژه جیوب است. جیب در مورد انسان به معنـای مطلـق شـکاف بـه کـار      

پنـدارد؛ بلکـه   ھای باطنی بدن زن باشد. چنانکه شـحرور مـی  ته است تا منظور از آیه قسمتنرف
تنھا یک مورد دربـاره  ٢ھرگاه در مورد انسان به کار رفته به معنای شکاف پیراھن یا زره اوست.

فلانٌ ناصحُ الجیَبِ: یعنَْی بـذلک  «خود انسان به کار رفته وآن ھم به معنای قلب و سینه اوست: 
و در ھمین مورد ھم معنای کنایی مراد است نه معنای ظاھری.٣»قلَبُْه و صَدْرهُ، أَی أَمیِن

با این وصف ایشان ھیچ توضیحی نداده است که به چه دلیل معنای وضعی (جیوب) که در 
ھا و استعمالات عرب برای (یقه) به کار رفته است به یکبـاره تغییـر معنـی داده و    تمام فرھنگ

ای دارای شکاف در بدن زن استعمال شده است؟ اگر تنھا به خـاطر وجـود ارتبـاطی    برای اعض
ای ای بر آن شیء حمل کنـیم، واژه بین یک واژه و یک شیء، معنای آن واژه را بدون ھیچ قرینه

ھـایی کـه بـا انـدک ارتبـاطی      باقی نخواھد ماند که از این قاعده مستثنی باشد؟ چه بسـیار واژه 
اء و حالات مختلفی حمل شوند.توانند بر اشیمی

در نقد استدلال دوم بایـد گفـت جسـتجو و تتبـع در آیـات اجتمـاعی قـرآن، بـه روشـنی          

شود که باید رو از آن به عنوان زینت عمومی نام برده شده است ولی دو قسم دیگر یکی به محارم اختصاص دارد چون در اندامی استفاده می
شود.نامحرمان پوشانده شود و دیگري ویژه شوهر است که شامل همه بدن میاز 
لسان العرب، العین، مفردات غریب القرآن، المصباح المنیر و... ذیل جیب.. . رك2
. لسان العرب ذیل جیب.3
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است نمایاند که بیشترین آیات اجتماعی این کتاب الھی نیز مؤمنان را مورد خطاب قرار دادهمی

)؛ آیا حکم قصـاص کـه   ١٧٨بقره:»(قتَلَْی...یا أیَھاَ الَّذیِنَ آمنَوُا کتبَِ علَیَکمُ الْقِصاَصُ فِی الْ«مانند: 
باشد، از احکام اجتماعی اسلام نیست؟مخاطب آن، اھل ایمان می

(بقـره،  ...» «و مانند آیة کریمة: 
در قرآن است جوانب گوناگون داد و ستد بـه صـورت   ترین آیه )؛ این آیه کریمه که بزرگ٢٨٢

دین را مطرح کرده است و مخاطب آن ھم اھل ایمان است، آیا ایـن از آیـات اجتمـاعی قـرآن     
نیست؟ بنابراین خطاب به مؤمنان به معنای شخصی بودن تکلیف نیست.

وا شـده بـا   ای از موارد، عامه مردم اعم از مؤمن و غیر مؤمن، مأمور بـه تق ـ برعکس در پاره
ذِی خلََقَکـمْ مـِنْ نَفـْسٍ      «اینکه تقوا کاملاً یک امری شخصی است.  یا أیَھاَ النَّاسُ اتَّقوُا ربََّکـمُ الَّـ

درجھت سود جستن از طبیعـت،  » یا أیَھاَ النَّاسُ«)؛ و گاھی ھمه مردم با تعبیر ١نساء: »(واَحِدَةٍ...
).١٦٨(بقره: » کلوُا مِمَّا فِی الأرْضِ حَلالا طیَباًیا أیَھاَ النَّاسُ «گیرد؛ مانند: مخاطب قرار می

یـا  «گیـرد.  مخاطب قرار می» یا أیَھاَ الَّذیِنَ آمنَوُا«و گاھی ھم برای این سود جستن، با جمله 
).١٧٢(بقره: » أیَھاَ الَّذیِنَ آمنَوُا کلوُا مِنْ طیَباَتِ ماَ رَزقَنْاَکمْ...

رام خواران و کسانی را که از راه حرام کسـب درآمـد   تواند رباخواران، حدولت اسلامی می
ھـای حکـومتی و نیـز متخلفـان از فرمـان جھـاد را       کنند، متخلفان از دستور پیامبر و فرمـان می

مجازات کند. پس میان مخاطب قرار دادن مؤمنان و اختیاری بودن تکالیفی که بر عھـده ایشـان   
شود، ھیچ تلازمی وجود ندارد.نھاده می

گیرينتیجه
بودن حجاب از یک سو، اجتمـاعی بـودن ایـن واجـب الاھـی و از      با نقد ادله قائلان فردی

مندی حکومت اسلامی در ترویج فرھنگ حجاب و اصلاح معضل بدحجابی سوی دیگر وظیفه
رسد. اجتماعی دانستن حجاب و رعایت آن در جامعه آثاری چـون آرامـش روانـی    به اثبات می

ھا، استواری اجتماع و مصـونیت آن  از مرد و زن، استحکام پیوند خانوادهشھروندان جامعه، اعم 
از حاکمیت فضای جنسی و... در پی دارد و فقدان آن، یعنی نبود آثار و حقوق فوق در جامعـه.  

گاه به معنی عدم وجود مصالح فراوان فردی برای حجاب نیست؛ اگر چـه در  البته این بیان ھیچ
حقوق اجتماعی و فردی، تقدم با مصالح و حقوق اجتمـاعی اسـت.   مقام تعارض بین مصالح و
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بر این اساس دولت باید به احیای حقوق اجتماع قیام کرده و با ناقضـان ایـن حقـوق برخـورد     

کند.
ویژه حکومت در این زمینه منحصر به گزینه قضـایی یـا برخوردھـای    کرد بدیھی است کار

ھـای مھـم فرھنگـی    و از آنجا که حجـاب از مؤلفـه  تند جزایی و غیر عقلانی و نسنجیده نبوده 
تواند به طراحی راه حلی معقول و سنجیده از سوی متولیـان امـر   است، توجه به این عنصر، می

در این مورد بیانجامد. پیروی از دستورات شرع از جمله رعایت مراتب امر به معـروف و نھـی   
ســو و و خیرخــواھی از یــکاز منکــر و اســتفاده از جــدال احســن و گشــودن زبــان نصــیحت

تـرین  گیرانـه از سـوی دیگـر، از مھـم    ریزی فرھنگی و آموزشی و بکارگیری تدابیر پـیش برنامه
اقدامات عقلانی و مورد انتظار از سوی نھادھای مربوط است.

منابع
، تحقیق: الحجة الشیخ مجتبی المھذب البارع فی شرح المختصر النافعابن فھد حلي، احمد بن محمد، 

ق.١٤١١مؤسسه النشر الإسلامی، قم:العراقی، 
دارالفکـر،  بیروت:محقق و مصحح: جمال الدین میر دامادی، ، لسان العربابن منظور، محمد بن مکرم، 

ق.۱۴۱۴چاپ سوم، 
، تحقیق: محمد محیی الدین عبـد الحمیـد، مصـر، مکتبـه     السیرة النبویهابن ھشام، عبدالملک بن ھشام، 

م.١٩٦٣ولاده، محمد علی صبیح وأ
، سـال پـانزدھم، شـمارة    حکومـت اسـلامی، »ماھیت و اھمیت حریم خصوصی«اسکندری، مصطفی، 

.١٣٨٩چھارم، زمستان، 
، تابستان ٢٦، شماره المنھاج، »مسألة الحجاب فی القرآن، وقفة مع الدکتور محمد شحرور«أمین، مھدی، 

١٣٨١.
.١٣٦١نھضت زنان مسلمان، تھران:،مخزن العرفان در تفسیر قرآنامین، نصرت بیگم، 
ھا و اختیارات حجاب مسئوولیت، »نقد و بررسی ادله فقھی الزام حکومتی حجاب«ایازی، محمد علی، 

.١٣٨٧پژوھشگاه فرھنگ و اندیشه اسلامی، چاپ اول، قم:، دولت اسلامی
چـاپ نـوزدھم،   دفتر انتشارات اسلامی،قم:، توضیح المسائل مراجعھاشمي خمیني، محمدحسن، بني

١٣٩١.
، یینـه پـژوھش  آ، »ھـای قاسـم امـین مصـری در ایـران     مساله حجاب و تاثیر اندیشـه «،رسولجعفریان، 

.١٣٨٠، ٧٠شماره
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.١٣٨٨إسراء، چاپ سوم، قم:، محقق: مصطفی خلیلی، حق و تکلیف در اسلامجوادی آملی، عبداالله، 
إسـراء، چـاپ نـوزدھم،    قـم: ، محقق: محمود لطیفی، زن در آیینه جمال و جلال____________، 

١٣٨٨.
اندیشـه  پژوھشگاه فرھنـگ و  قم:، ھای فردی و اجتماعی زنحقوق و مسؤولیتحکمت نیا، محمود، 
.١٣٩٠اسلامی، چاپ اول، 

.١٣٧٩دارالعلم، قم:، تحریر الوسیلهخمینی، روح االله، 
تا.موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی، بیتھران:، کتاب البیع، __________

داوودی، ، محقـق و مصـحح: صـفوان عـدنان     مفردات ألفاظ القرآنراغب اصفھانی، حسین بن محمد، 
ق.۱۴۱۲دار القلم، بیروت:

دار الکتـاب العربـی، چـاپ    بیروت:، الکشاف عن حقائق غوامض التنزیلزمخشری، محمود بن عمر، 
ق.۱۴۰۷سوم، 

دفتـر  قم:، نظام اسلامی و مسأله حجاب، »نظام اسلامی و مسأله پوشش زنان«زیبایی نژاد، محمد رضا، 
.١٣٨٧مطالعات و تحقیقات زنان، چاپ اول، 

مؤسسـة  تھـران: ، تقرارات بحث اصول سید روح اللَّه موسوی خمینی، صولتھذیب الأسبحانی، جعفر، 
.١٣٨١تنظیم و نشر آثار امام خمینی، چاپ اول، 

م، برگرفتـه از سـایت رسـمی محمـد     ١٩٩٩دمشـق: ، ةمعاصرةالکتاب و القرآن قراءشحرور، محمد، 
.www.shahrour.orgشحرور 

، سـال ھشـتم،   کلامـی-ھای فلسـفیپژوھش، »تیحریم خصوصی و جامعه اطلاعا«شھریاری، حمید، 
شماره سوم و چھارم.

مؤسسـه المعـارف   قـم: ،مسالک الأفھام إلی تنقـیح شـرائع الاسـلامشھید ثانی، زین الدین بن علی، 
ق.١٤١٤الاسلامیه، چاپ اول، 

، تحقیق و تعلیق: الشـیخ جواھر الکلام فی شرح شرائع الاسلامصاحب جواھر، محمد حسن بن باقر، 
.١٣٦٢دار الکتب الاسلامیه، چاپ سوم، تھران:عباس القوچانی، 

.١٣٨٢، ١٠٣، شماره ماھنامه زنان، »آیا حکومت مسئول بی حجابی است؟«صدر، شادی، 
ق.١٤١٧دفتر انتشارات اسلامی، چاپ پنجم، قم:، المیزان فی تفسیر القرآنطباطبایی، محمد حسین، 
.١٣٧٢ناصر خسرو، چاپ سوم، تھران:، ی تفسیر القرآنمجمع البیان فطبرسی، فضل بن حسن، 

.۱۳۷۵تھران:محقق و مصحح: احمد حسینی اشکوری، ،مجمع البحرینطریحی، فخر الدین بن محمد، 
.١٣٨٧،، چاپ سومةالمرتضویةتھران: مکتب، المبسوط فی فقه الإمامیهطوسی، محمد بن حسن، 
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دانشگاه امام صادق علیه السلام، چاپ تھران:، ایرانمسأله حجاب در جمھوری اسلامیغلامی، علی، 

.١٣٩١اول، 
مجمع جھانی تقریب مذاھب اسلامی، تھران:،کنزالعرفان فی فقه القرآنفاضل مقداد، مقداد بن عبداالله،

ق.١٤١٩چاپ اول، 
ق.۱۴۰۹نشر ھجرت، چاپ دوم، قم:،کتاب العین، فراھیدی، خلیل بن أحمد

موسسه دار الھجره، چـاپ دوم،  قم:، المصباح المنیر فی غریب الشرح الکبیرد، فیومی، أحمد بن محم
ق.۱۴۱۴

سـالاری  ھای لیبرال دموکراسی و مـردم بررسی تطبیقی مفھوم آزادی در نظام«اصغر، قاسمی سیانی، علی
.١٣٨٥دفتر نشر معارف، چاپ اول، قم:، ھمایش مردم سالاری دینی، »دینی

.١٣٨٣ھایی از قرآن، چاپ یازدھم، مرکز فرھنگی درستھران:، نورتفسیر قرائتی، محسن، 
دار الکتـاب، چـاپ   قـم: موسوی جزائـری،  ، محقق و مصحح: طیبتفسیر القمیقمی، علی بن ابراھیم، 

ق.١٤٠٤سوم، 
.١٣٨٧انتشارات کویر، تھران:، حق الناس؛ اسلام و حقوق بشرکدیور، محسن، 

ق.١٤٢٩دار الحدیث، چاپ اول، قم:،الکافیکلینی، محمد بن یعقوب،
.١٣٨١میزان، چاپ اول، تھران:، جرایم علیه عدالت قضاییکوشا، جعفر، 

محقـق و مصـحح: حسـین حسـنی     )،عیون الحکم و المـواعظ (للیثـیلیثی واسطی، علی بن محمـد،  
.۱۳۷۶دار الحدیث، چاپ اول، قم:بیرجندی، 

ھـا و ندیشی بررسی مسائل و مشکلات زنان اولویتامجموعه گفتگوھای ھممحقق داماد، مصـطفی،  
.١٣٨٠مرکز تحقیقات زن و خانواده، چاپ اول، قم:،رویکردھا

موسسـه آموزشـی و پژوھشـی امـام     قـم: ، مشکات (نظریه حقوقی اسـلام)، مصباح یزدی، محمد تقی
.١٣٨٨خمینی، چاپ چھارم، 

.١٣٨٣صدرا، چاپ چھارم، تھران:، مجموعه آثارمطھری، مرتضی، 
ھا و حجـاب مسـئوولیت، »وظیفـه حکومـت اسـلامی در زمینـه پوشـش بـانوان      «مفتح، محمد ھادی، 

.١٣٨٧پژوھشگاه فرھنگ و اندیشه اسلامی، چاپ اول، قم:، اختیارات دولت اسلامی
.١٣٧٤دار الکتب الإسلامیه، چاپ اول، تھران:، تفسیر نمونهمکارم شیرازی، ناصر، 

١٤١٩دار الحدیث، قم:، چاپ اول، یب الرسول صلیّ االلهّٰ علیه و آله و سلمّمکاتاحمدی، میانجی، علی
ق.

پژوھشکده تحقیقات اسلامی، ستاد تھران:)،آزادی از دیدگاه امام خمینی (رهنمایندگی ولی فقیه سپاه، 
.۱۳۷۸نمایندگی ولی فقیه در سپاه، 
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میتـه مطالعـات حقـوق فنـاوری     کتھـران: ،ھـاحقوق حمایت دادهنوری، محمدعلی و رضا نخجوانی، 

.۱۳۸۳ریاست جمھوری، 



١٠١پیاپی ۀ، شمارھفتمو ، سال چھلو اصولهقمطالعات اسلامی: ف
٢٠٥-۲۲۶، ص١٣٩٤تابستان

ییزدادر جرمیفقهنیامکان استناد به مواز
*فعالریغياز اتاناز

یتوکلینظردیدکتر سع
دانشگاه تھراناریدانش

Email: sntavakkoli@ut.ac.ir

یرخانیامبایشک
دانشگاه تھرانیحقوق اسلامیمبانفقه ویدکتریدانشجو

Email: shakiba_amirkhany@yahoo.com

چکیده
ھا موفق نگردیده، از رخدادھای تلخ ھایی که علم پزشکی تا کنون به درمان قطعی آنابتلا به بیماری

ھـا، افـزون بـر   جامعه بشری است. از آنجا که انجام اقدامات درمانی ناکارآمد برای ایـن گـروه بیمـاری   
تحمیل ھزینه زیاد بر خانواده بیمار، تأثیر خاصی بر بھبود بیمار نداشته، تنھا بـر طـول عمـر وی انـدکی     

سازد؛ اقـدام بـه اتانـازی    افزاید که خود آرامش روانی بیمار و بستگان او را با خطر جدی مواجه میمی
رسد. ھدف نظر میوسیله ترک اقدامات درمانی جھت تسریع و سھولت مرگ این اشخاص، موجه بهبه

کـه  ویـژه آن از این پژوھش تببین روایی فقھی و تلقی غیر مجرمانه از این شیوه سلب حیات اسـت، بـه  
برخی از فقیھان بر تأثیر وجود انگیزه احسان در نفی مسئولیت از فردی که با رفتـار ایجـابی بـه سـلب     

اند.حیات از دیگری مبادرت ورزیده است، تصریح کرده
ای انجـام شـده اسـت. پـس از     توصیفی و با استفاده از منابع کتابخانه-به روش تحلیلیاین تحقیق 

تبیین مفاھیم اصلی بحث، آراء فقیھان در ارتباط با موضوع، مورد تحلیل و واکاوی قرارگرفته و سرانجام 
دیدگاه منطبق با فرضیه پژوھش ترجیح داده شده است.

ریق ترک اقدامات درمانی (اتانازی غیرفعال) بـه لحـاظ   سلب حیات از بیماران مشرف به موت از ط
ای منطبق نیست و ھیچ مسوولیت کیفری را بـرای مشـارکت کننـدگان در    فقھی بر ھیچ عنوان مجرمانه

اقدام به آن به دنبال ندارد.

زدایی. اتانازی غیر فعال، جرماتانازی،: هاکلیدواژه

.23/07/1393ی: یب نهایخ تصوی؛ تار18/05/1392خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

درمان، یکـی از وقـایع تلـخ جوامـع بشـری اسـت.       ھای سخت و گاه بدونابتلا به بیماری
ھای متداول پزشکی، سرانجام، مرگ بیمار را به دنبـال  نتیجه گذاردن درمانھایی که با بیبیماری

دارند. پایان حیات این بیماران، گاه پس از گذشت مدتی طولانی از زمان تشخیص ناکارآمـدی  
مسیر دشوار منتھی به مرگ را به آھستگی و گاه خورد و در این میان، بیمارھا رقم میدرمان آن

ھـای سـنگین   پیماید. از طرفی ھزینـه با تحمل درد و رنج بسیار و حتی از کار افتادگی کامل می
ھا را نیـز بـه شـدت متـأثر سـاخته و بـر درد و پریشـانی        اقدامات درمانی این افراد، خانواده آن

سـازی مـرگ   در جھت سرعت بخشیدن و آسانافزاید. اتانازی راھکاری است روحی ایشان می
شود. در این بیماران که چنانچه با قطع اقدامات درمانی انجام پذیرد، اتانازی غیر فعال نامیده می

اندازند به درخواست بیمـار یـا بـدون خواسـت     ھایی که مرگ را به تأخیر میاین روش، درمان
بیمار، به دو قسم اتانازی غیر فعال مثبـت  یابد که به لحاظ وجود یا عدم تقاضایوی، ادامه نمی

شـود. صـرف نظـر از مباحـث     (داوطلبانه) و اتانازی غیر فعال منفی (غیر داوطلبانه) تقسیم مـی 
بسیار پیرامون روایی یا ناروایی اخلاقی اتانازی غیر فعال، جایگاه فقھی این شیوه سـلب حیـات   

ای از اندیشمندان بـر  که عدهویژه آناست بهسزایی برخوردار برای بیماران مسلمان از اھمیت به
امکان تحقق قتل عمد از طریق ترک فعل تاکید ورزیده و بدین صورت، برای اتانازی غیر فعال 

شود از رھگذر واکاوی دقیق آرای اند. در این پژوھش تلاش مینیز ماھیتی مجرمانه تصور کرده
نظیـر انگیـزه   نیز بررسی دلایل دیگر فقیھان درخصوص تحقق قتل عمد به واسطه ترک فعل و 

و تأثیر اجازه بیمار بر ادامه نیافتن اقدامات درمانی، امکان جرم زدایی از اتانازی احسان مرتکب
غیرفعال و رفع مسوولیت کیفری از مرتکبان آن، اثبات گردد.

پیشینه پژوهش
در خصـوص آن  شود که رویکرد و مسائل تحقیق چند وجھی بودن پدیده اتانازی سبب می

ھای مختلف اخلاقـی  بسیار متفاوت باشد، ھمچون: روایی یا ناروایی اخلاقی اتانازی در دستگاه
)، مطالعه تطبیقی وضعیت حقـوقی اتانـازی در   ۱۶۳، »بررسی تطبیقی اتانازی...«(نظری توکلی، 

ودیـان،  )، تحلیل و واکاوی دلایل موافقان و مخالفان اتانازی (محم۶۳کشورھای مختلف (زارع، 
) و جایگاه قاعده اذن در اثبات مشروعیت ۵۶) تبیین دیدگاه قرآن درباره اتانازی (یداالله پور، ۱۷

ھـا اتانـازی فعـال داوطلبانـه و قتـل انگـاری آن       ) که محور اصلی بیشتر آن۳۵اتانازی (خدایار، 
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است.

کیفـری ناشـی   اند مسئولیتدر این میان یزدانی فر و ساریخانی در دو مقاله مستقل کوشیده
) اما این دو مقاله ۳۵؛ ساریخانی، ۱۲۲فر، از اتانازی غیر فعال را مورد بررسی قرار دھند (یزدانی

ھـا بسـنده شـده    از یک سو تنھا ناظر به تبیین حقوقی مسأله بوده و به بیان شواھد فقھـی در آن 
سـاب آمـده   است و از سوی دیگر اتانازی داوطلبانه، مصداق ترک نجات نفـس محترمـه بـه ح   

که در پژوھش حاضر نخست روشن شده است که موضـوع اتانـازی غیـر فعـال،     است، حال آن
ھایی است که ھمچنان از حیات انسانی برخوردارند، نـه مردگـان   سازی فرآیند مرگ انسانآسان

مغزی. از طرفی امکان تحقق قتل عمد با ترک فعل (فعل منفی) مورد سنجش فقھی قرار گرفتـه  
ثبات سلب مسوولیت کیفری قتل از مشارکت کنندگان در اتانازی غیر فعال، سـرانجام  و پس از ا

توجه خوانندگان به این نکته جلب شده است که ترک درمان در اتانـازی غیـر فعـال، مصـداق     
کـم از سـه جھـت    آید. از این رو، این پژوھش دستترک نجات نفس محترمه نیز به شمار نمی

قیقات پیشین خود در فرضیه و نتایج متفاوت است.دارای نوآوری بوده، با تح

مفهوم شناسی
بـه  » eu«از نظر ساختار لغوی عبـارتی اسـت مرکـب از دو واژه    » Euthanasia«اتانازی: 

به معنـای مـرگ اسـت کـه از ترکیـب ایـن دو قسـمت        » thanatos«خوب و راحت و معنای
توان به معنای مرگ راحت یا به مرگی دست یافت.می

ر از اتانازی در اصطلاح اخلاق پزشکی عبارت است از فـراھم کـردن عمـدی زمینـه     منظو
مرگ بیمار به وسیله انجام یا ترک یک کار با انگیزه مشـفقانه کـه بیشـتر در بیمـاران مبـتلا بـه       

گـردد  تقسیم می٣و غیر فعال ٢اتانازی به دو نوع فعال ١شود.ناپذیر انجام میھای درمانبیماری
ایز آن دو را ایجابی یا سلبی بودن عمل ارتکابی منجر به تسریع مرگ بیمار تشکیل که ملاک تم

دھد. در اتانازی فعال، انجام یک فعل مثبت نظیر تزریق دارویی خاص به زندگی بیمار پایان می
بخشد که اگر به درخواست صریح بیمار باشد، اتانازی فعال داوطلبانـه و اگـر بـدون کسـب     می

شود. در اتانازی غیرفعال، قطع معالجه شد، اتانازی فعال غیر داوطلبانه نامیده میرضایت بیمار با

1 - Mercy kiling

2 -Active euthanasia

3 -Passive euthanasia
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بخشد که بـا توجـه بـه    و اقدامات درمانی که ماھیت ترک فعل دارند، مرگ بیمار را سرعت می

شود.تقسیم می٥و غیر داوطلبانه٤بود یا نبود رضایت و اذن صریح بیمار، به دو قسم داوطلبانه
است. قرابت دو معنای مـذکور از آنجاسـت   » گناه«و » قطع«در لغت به معنای »جرم«جرم: 

که گناه مسیر حقیقت و دستیابی به سعادت و رحمـت الھـی را قطـع کـرده و آن را بـه سـمت       
) در متون فقھی نیـز واژه جـرم   ۹۷/ ۲؛ فیومی، ۲۸/ ۶سازد. (طریحی، تباھی و باطل منحرف می

تعمال شده و برای برخی معاصـی کیفـر و عقوبـت دنیـوی نیـز      به معنای لغوی ارتکاب گناه اس
گویند کـه قـانون آن را از طریـق    درنظرگرفته شده است. در اصطلاح حقوقی عملی را جرم می

رسد قانون مجـازات اسـلامی در   ) گرچه به نظر می۱۹۱تعیین کیفر منع کرده باشد. (لنگرودی، 
ه و بر ھر فعل و تـرک فعلـی کـه قـانون بـرای آن      تری از جرم ارائه دادخود تبیین دقیق۲ماده 

مجازات تعیین کرده باشد، عنـوان جـرم را اطـلاق نمـوده اسـت. طبـق تعـاریف مطـرح شـده          
زدایی از یک یا ترک فعل به لحاظ فقھی متوقف بر آن است کـه از شـمول عنـاوین حـرام     جرم

اوینی که قانونگذار بـرای  الھی خارج گردد و به لحاظ حقوقی مبتنی بر آن است که از گستره عن
ھا تعیین مجازات کرده، بیرون آید.آن

چه ماھیت رفتاری از یک عمل مثبت و مادی تشکیل شده باشد، به چنانفعل و ترک فعل:
ھـا  ) اغلـب رفتارھـای متـداول و متعـارف انسـان     ۵۰۴و ۱۴۸گوینـد. (لنگـرودی،   آن فعل مـی 

د نظیر غذا خوردن، راه رفتن و... در سیستم دربردارنده یک عمل فیزیکی و از جنس فعل ھستن
پیوندنـد ماننـد سـرقت و البتـه گـاه نیـز       جنایی بسیاری جرائم از طریق افعال مادی به وقوع می

ممکن است جرمی را از طریق انجام ندادن یک فعل مرتکب شد. این مسأله اغلـب در فرضـی   
یار ترک نماید مانند بزه تـرک  صادق است که شخص موظف به انجام کاری بوده و آن را با اخت

۶۴۲انفاق که مرتکب آن، تأمین معاش افراد واجب النفقه خویش را تـرک کـرده اسـت. (مـاده     
قانون مجازات اسلامی) امکان ارتکاب قتل عمد از طریق ترک فعل نیز ھمواره یکی از مباحـث  

چالش برانگیز میان فقیھان مسلمان بوده است.
ان دیگری و سلب حیات از وی، در قالبی غیر از سـقط جنـین،   لطمه وارد کردن به جقتل:

) اندیشمندان فقیه با در نظـر گـرفتن میـزان و نحـوه تـأثیر      ۵۲۸شود. (لنگرودی، قتل نامیده می
قصد مجرمانه قاتل در ارتکاب قتل، آن را به سه قسم عمد، شبه عمد و خطای محض، تقسـیم  

4 - Voluntary euthanasia

5 - Non-Voluntary euthanasia
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انـد. بنـا بـر نظـر مشـھور فقیھـان       ا در نظرگرفتهکرده و برای قسم اول از آن مجازات قصاص ر

مجازات قصاص بر آن دسته از قاتلان بالغ و عاقل قابل اجراست کـه عمـداً و ظالمانـه، حیـات     
کشانند. از طرفـی وصـف عمـدی    محترم افراد مسلمان و آزاد را به ورطه ھلاکت و نابودی می

د ممکن است قاتل بدون قصد قتـل  شود، ھرچنبودن قتل از احراز قصد قتل مرتکب دانسته می
مرتکب رفتاری شود که نوعاً یا نسبت به شخص مجنی علیه کشنده باشد کـه در ایـن صـورت    

نیز قتل عمد به وقوع پیوسته است.
سازی فرایند مرگ افرادی گیری مباحث مرتبط با اتانازی و انواع آن، برای آسانشکلبیمار: 

نیستند یا کادر پزشکی یا خانواده ایشان از ادامه درمان بـه  است که یا خود مایل به ادامه زندگی 
شوند. از این رو، اتانازی غیر فعال، داوطلبانه باشـد یـا غیـر    نتیجه بودن آن منصرف میدلیل بی

داوطلبانه، دربرگیرنده گروھی از بیماران است که از نعمت زندگی برخوردار ھسـتند؛ امـا ایـن    
ناپذیر، ھمراه با درد و رنج است. بـدین ترتیـب،   بیماری درمانزندگی به واسطه ھمراه شدن با 

در این پژوھش ناظر به مردگان مغزی نیست؛ زیرا مرگ مغزی از نظر نویسـندگان  » بیمار«واژه 
مرگ حتمی بوده، غیر قابل برگشت پذیر بودن حیـات، شـرط اساسـی تحقـق آن اسـت (ر.ک:      

).۸۷، »مقایسه مرگ مغزی...«نظری توکلی،

ل عمد و نقش ترك فعل در تحقق آنقت
دھـد کـه عامدانـه و بـه     از آنجا که ماھیت اصلی اتانازی غیر فعال را ترک فعلی تشکیل می

شود، نخسـت بایـد بررسـی کـرد کـه آیـا       قصد سلب حیات از بیمار مشرف به مرگ انجام می
طه تـرک فعـل   واس ـھای فقھی، قتل عمدی را تصور کـرد کـه بـه   گیری از آموزهتوان با بھرهمی

ارتکاب یابد و تارک را در معرض مجازات قصاص قرار دھد؟
شـود  آنچنان که از متون فقھـی برداشـت مـی   عدم امکان وقوع قتل عمد با ترک فعل: -آ

اغلب فقیھان به دلایل زیر نسبت به امکان ارتکاب قتل عمد از طریق ترک فعل رویکرد منفی و 
ای دارند:سختگیرانه

وجود قصد مجرمانه برای ارتکاب قتـل، یکـی از   مجرمانه در ترک فعل: عدم احراز قصد 
ارکان تحقق قتل عمد شمرده شده است. این قصد ممکن است حین ارتکـاب رفتـار مجرمانـه    
قاتل، به صورت بالفعل موجود باشد یا آنکه در رفتار نوعاً کشنده مرتکب مخفی باشد آن گونـه  

) مانند کسی که بـا قصـد قتـل،    ٥٠٨/ ٢کند (خمینی، که حتی وی وجود چنان قصدی را انکار 
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ای را در بـدن او فـرو   کند یا بدون قصد قتل، شـیء برنـده  دیگری را از مکان مرتفعی پرت می

برد که در ھر دو صورت، سبب مرگ وی شده، عنوان قتل بر ھر دو رفتار بـه طـور یکسـان    می
ح ساختن مجنی علیه، قتـل وی را  کند، زیرا گرچه در فرض اخیر، جانی ھنگام مجروصدق می

شود، قصد قتـل  قصد نکرده، اما از آنجا که مرتکب رفتاری شده که نوعاً سبب سلب حیات می
توان به عنوان قاتل تحت تعقیب قرار داد.در ھمین رفتار مجرمانه وی پنھان بوده، او را می

ازی بـه حیـات   انـد تشخیص و احراز قصد مجرمانه در فرضی که مرتکب قتل، برای دست
ھای بـالا متوسـل گـردد، دشـوار نیسـت، امـا چگونـه        دیگران به افعال مثبت و مادی نظیر مثال

توان این قصد را در حالتی که جانی مرتکب ھیچ فعل خارجی نگردیده نیز احراز کرد؟!می
در پاسخ به این سؤال برخی بر این باورند که اگر ترک فعل منجر بـه مـرگ   نقد و بررسی:

ای است کـه  علیه، وظیفه قانونی یا شرعی شخص باشد و ترک فعل عمدی فرد، به گونهمجنی
توان وی را به اتھام قتل تعقیب کرد، بر خلاف ھنگـامی کـه فعـل    شود، مینوعاً سبب مرگ می

چـه نجـات   ) به عنـوان مثـال، چنـان   ۹۶/ ۱ترک شده از چنین وصفی برخوردار نیست. (عوده، 
از ایفای وظایف خود در نجـات اشـخاص در معـرض خطـر اھمـال      غریق یا آتش نشان عمداً

ورزیده و ترک فعل ایشان منجـر بـه سـلب حیـات از ایـن افـراد گـردد، مرتکـب قتـل عمـد           
ای قانوناً بر عھده آنان قرار داده نشده است.اند؛ بر خلاف افرادی که چنین وظیفهگردیده

کلیف نجـات جـان اشـخاص را صـرفاً     توان تصرف نظر از این که طبق موازین فقھی نمی
برعھده افرادی خاص قرار داد و از دیگران سلب مسؤولیت کـرد، سـؤال ایـن جاسـت کـه آیـا       

تواند معیاری برای احراز قصد مجرمانه تارک آن محسـوب شـود؟! و   وظیفه بودن یک فعل، می
از انجـام  آیا تصور آن که شخص موظف، به دلایل دیگری نظیر ترس از گرفتار شدن در خطر،

تـوان اورا بـه عنـوان تـرک     وظیفه خود کوتاھی کند، ممکن نیست؟! مسلّماً در فرض اخیر مـی 
تـوان بـر تـرک    وظیفه و کوتاھی در انجام آن تحت تعقیب قرار داد، اما آیا عنوان قتل را نیز می

فعل وی اطلاق نمود؟! روشن است که ھرچند احراز قصد قتل در ترک فعل محال نیسـت، امـا   
ھا، بسیار دشوار است. به ھمین جھـت برخـی از   ر عمل، بدون ھمراھی با سایر قراین و نشانهد

فقھا در فرضی که شخصی عمداً از غذا دادن به فرد در حال اضطرار خـودداری کـرده و سـبب    
شود، با احتمال دخالت وجود برخی از رذایل اخلاقـی، نظیـر خسـّت و تـرس از     مرگ وی می

) ھمچنان که ١٤٩اند. (کاشانی، رک، مجازات قصاص را از وی دور کردهکاھش مال در قصد تا
ای برخی نیز برای احراز قصد مجرمانه تارک، رفتار قبلی او را مورد توجه قـرا داده و مجموعـه  
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اند. به عنوان مثال بنا بر نظر ایشان آب و غـذا  از فعل و ترک فعل را مبیّن قصد قتل عمد شمرده

مانـد،  ی در مدتی که ھر انسانی به طور معمول بدون آب و غذا زنده نمیندادن به شخص زندان
تواند قصد مجرمانه تارک را بر قتل عمد روشن کند که زندانی کردن آن شخص نیز ھنگامی می

) به ھمین ترتیب، شخصی ٥٨٤توسط ھمان فرد تارک انجام شده باشد. (علامه حلی، تلخیص، 
کند، آنگـاه مرتکـب قتـل    شدن یا سوختن خودداری میکه از نجات فرد در معرض خطر غرق

عمد شده است که به دست خود، مجنی علیه را در شرایط خطر گرفتار کـرده باشـد. (خمینـی،    
٥١٠/ ٢(

کـه بتـوان یـک فعـل را     برای آنعدم احراز رابطه سببیت میان ترک فعل و سلب حیات: 
ارتکابی توسط جانی و سلب حیات عنصر مادی قتل عمد به حساب آورد، لازم است میان فعل

بایسـت ایـن رابطـه علـّت و     علیه رابطه سببیت وجود داشته باشد. افزون بـر ایـن، مـی   از مجنی
یابی به نتیجه نھایی استمرار پیـدا کـرده و توسـط سـبب دیگـری قطـع نشـود.        معلولی تا دست

ل ارتکـابی در بـروز قتـل    ) در این میان، میزان تأثیر و مداخله افعـا ١٩٥/ ٢(علامه حلی، ارشاد، 
) بـه  ٥٨٨/ ٣عمد، در انتساب این جرم به مرتکبان متعدد، مؤثر نیست. (علامـه حلـی، قواعـد،    

چه چند نفر با مشارکت یکدیگر مرتکـب قتـل عمـد گردنـد، بـدین نحـو کـه        عنوان مثال چنان
ایـن  علیه سبب سلب حیات از وی شوند، صرف نظر ازای به مجنیھریک با وارد آوردن ضربه

ھا تا چه اندازه در مرگ مضروب مؤثر بوده، به صرف انتساب مـرگ  ھای ھریک از آنکه ضربه
توان به اتھام قتل عمد مورد تعقیـب و مجـازات قـرار داد.    ھا، ھمه را میھای تمامی آنبه ضربه

دھـد،  در ھمین فرض اگر فرد مجروح که نھایتاً در اثر ضربات وارده جان خود را از دست مـی 
توان قاتل شمرد. (علامـه  ثلاً با شلیک گلوله توسط شخص دیگری بمیرد، تنھا فرد اخیر را میم

)٥٥؛ تبریزی، ٥٨٩حلی، تلخیص، 
این مطالب زمانی که ترک فعل، عنصر مادی قتل عمد قرار گیرد نیز صادق است؛ یعنـی در  

شـود. حـال سـؤال    ترک فعل نیز بایستی وجود رابطه سببیت میان ترک فعل و قتل عمد احـراز  
ای را میان ترک یک فعـل و سـلب حیـات برقـرار کـرد؟!      توان چنین رابطهاینجاست که آیا می

علیـه را در شـرایط   بدیھی است در فرضی که جانی با ارتکاب یک فعل و به قصد قتل، مجنـی 
شود؛ ماننـد کسـی   خطر گرفتار کرده، سپس از نجات جان او خودداری کند، قاتل محسوب می

گری را زندانی کرده و از دادن آب و غـذا بـه وی خـودداری کنـد تـا در اثـر تشـنگی و        که دی
) ھمچنـان کـه اگـر    ٥٨٤/ ٣؛ علامه حلی، قواعـد،  ٣٣٥گرسنگی بمیرد. (علامه حلی، تلخیص، 
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کنـد، امـا   ای باشد که با درمان، بھبود پیـدا مـی  فردی دیگری را مجروح کند و جراحت به گونه

شود کـه مرتکـب   نکند و در اثر آن بمیرد، مرگ به کسی نسبت داده میمجروح اقدام به درمان
جراحت شده، نه شخص مجروح که با اختیار درمان را ترک کرده است. (علامه حلـی، ارشـاد،   

١٩٥/ ٢(
اما اگر فرد در اثر عوامل دیگری که شخص تارک در ایجاد آن نقشـی نداشـته، در معـرض    

او خودداری شود تا بمیرد، حتی در فرضی که این تـرک  خطر مرگ قرار گیرد و از نجات جان
توان مسؤولیت کیفری قتل را متوجه تارک دانست، چرا که فعل به قصد قتل وی نیز باشد، نمی

رابطه سببیت میان ترک فعل و سلب حیات برقرار نیست. به عنوان مثال اگـر شخصـی در حـال    
کنند، صرف نظر از این کـه بـه خـاطر    غرق شدن باشد و دیگران از نجات جان وی خودداری 

عدم اقدام به حفظ حیات نفس محترم، مرتکب حرام شده و مورد تـوبیخ الھـی قـرار خواھنـد     
ھا را به اتھام ارتکاب قتل عمد، مورد تعقیب کیفـری قـرار داد، زیـرا عرفـاً     توان آنگرفت، نمی

اسـت، نـه بـه تـرک فعـل      آمیز گرفتار شدن در امواج آب مسـتند  مرگ غریق به شرایط مخاطره
اند، حتـی اگـر ایـن    افرادی که شاھد ماجرا بوده و با وجود توانایی، از نجات او خودداری کرده

/ ١٢؛ شـھید ثـانی، مسـالک،    ١٤٩؛ کاشانی، ١٥٣/ ٤٣ترک فعل با قصد مجرمانه باشد. (نجفی، 
١١٨(

رتکـاب قتـل   ھرچند بیشتر فقیھان شیعه، امکان اامکان تحقق قتل عمد با ترک فعل: -ب
اند، اما گروھی از فقھای اھل سنت گفته مردود شمردهعمد از طریق ترک فعل را به دلایل پیش

انـد. بـه   از رھگذر طرح چند مثال، وقوع قتل عمد را به واسطه ترک فعل، دور از انتظار ندانسته
آن خـودداری  ای بند ناف نوزاد را عمداً قطـع و از پیونـد مجـدد    عنوان مثال در فرضی که قابله

شـمردن  سپارد، وی را قاتل خوانده، حتی امکان قاتلکرده و طفل در اثر این ترک فعل جان می
انـد را  گر این عمل بوده و به عمد از ترمیم بند ناف نـوزاد اجتنـاب کـرده   سایر بانوانی که نظاره

 ـ  ٢٢١/ ١اند. (ابن حجر، منتفی ندانسته ه نیـاز حیـاتی   ) ھمچنین، فردی را که عمداً و بـا علـم ب
انـد  مسافری به آب، از آب رساندن بـه وی، خـودداری کنـد، مسـتحق قصـاص نفـس دانسـته       

انـد کـه بـه    ) از سوی دیگر، عنوان قتل عمد را بر عمل مادری اطـلاق کـرده  ٢٤٠/ ٦(الحطاّب، 
)٨٧/ ١کند. (عوده، قصد کشتن کودک خود، از شیردادن به او امتناع می

توان به ملاکی برای تشخیص آن دسته اند، از این مصادیق میدادهگونه که برخی احتمال آن
شوند، دست یافت؛ یعنی اگر انجام یک فعل، وظیفـه  ھایی که به قتل عمد منجر میاز ترک فعل
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قانونی، شرعی یا عرفی شخص باشد و او وظیفه خود را در مقابل دیگری، از روی عمـد و بـا   

ردیده، مستحق مجازات خواھد بـود، چـرا کـه وظیفـه     قصد قتل، ترک کند، مرتکب قتل عمد گ
شود، بـرخلاف جـایی کـه    بودن یک فعل، سبب انتساب سلب حیات به ترک کننده آن فعل می

)٩٦/ ١دار نیست. (عوده، ای در ارتباط باجان دیگران عھدهشخص وظیفه
یـا آتـش   کندبر این اساس، مادری که به قصد قتل فرزندش از شیردادن به او خودداری می

کند یا نجات غریقی ھای آتش امتناع مینشانی که با ھمین قصد، از نجات افراد گرفتار در شعله
دھـد، ھمگـی اقـدام بـه قتـل      اش را به قصد قتل فرد در حال غرق شدن، انجام نمـی که وظیفه

ھا ترک فعل است.اند که عنصر مادی آنعمدی کرده
اند امـا چنـین بـه نظـر     ر مدعای خود طرح نکردهھرچند این اندیشمندان استدلال روشنی ب

شـود دیگـران بـرای    رسد که بر مبنای نظر ایشان پذیرش مسؤولیت از سوی افراد، سبب میمی
آمیـز نھراسـند و بـا اطمینـان بـه برخـورداری از حمایـت افـراد دارای         ورود به شرایط مخاطره

). بـه عنـوان مثـال،    ٣٤قی، صلاحیت، جان خود را در معرض خطر قرار دھند (میرمحمد صـاد 
شود که به اعتمـاد حضـور او، افـراد فاقـد مھـارت شـنا، وارد آب       وجود نجات غریق سبب می

شوند. حال اگر نجات غریق که خود به نحوی شـرایط خطـر را بـرای شـناگر فـراھم سـاخته،       
عامدانه و به قصد قتل، از نجات آن فرد خودداری کند، مرتکب قتل عمد شده است.

توان بر اساس این استدلال مدعی شد در تمام مـواردی  روشن است که نمیبررسی:نقد و
گیرد، به مناسبت پذیرش این که شخص تکلیفی را در ارتباط با نجات جان دیگران بر عھده می

توان گفت مردم به خاطر وجود دھد؛ زیرا ھرگز نمیوظیفه، دیگران را در شرایط خطر قرار می
کنند!اورژانس، خود را گرفتار آتش کرده یا مجروح مینشان یا مأمورآتش

توانـد عامـل انتسـاب    صرف نظر از آنچه گفته شد اینکه چگونه وظیفه بودن یک فعـل مـی  
سلب حیات به ترک آن فعل باشد؟! سوالی است که در کلام این فقیھان پاسـخ روشـنی بـه آن    

ھا از فعلی کـه  ملاک تمیز آنداده نشده است. از سوی دیگر چگونگی تشخیص این وظایف و
شود، از دیگر ابھامات این نظریه است، چرا که دیـن مبـین اسـلام، حفـظ     وظیفه محسوب نمی

داند که قدرت بر انجام آن دارند، ھرچند ایـن تکلیـف   حیات دیگران را وظیفه ھمه افرادی می
ی نظـاره گـر در   در برخی شرایط، شکل قانونی یا عرفی به خود نگیرد. از این رو، اگـر شخص ـ 

خطر قرارگرفتن دیگری باشد و با وجود قدرت بر نجـات او و بـه قصـد قتـل، از نجـات وی      
بایست ترک فعل او را اقدام به قتل عمـد دانسـت، حـال آن کـه فقیھـان بـر       خودداری کند، می
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(الحجـاوی المقدسـی،   گفتـه اتفـاق نظـر دارنـد.    ھایی از شمول قاعـده پـیش  خروج چنین مثال

)١٥٣/ ٤٣جفی، ؛ ن٤/٢٥٠

مسئولیت کیفرياتانازي غیر فعال و 
پس از بیان دیدگاه فقھای مسلمان در امکان یا عدم امکان وقوع قتل عمـد از طریـق تـرک    

توان اقدام به اتانازی غیر فعـال را از  فعل، اینک نوبت آن فرا رسیده است تا بررسی شود آیا می
رای کادر درمانی یا ھر فرد مؤثر دیگر در انجام مصادیق قتل عمد به حساب آورد و در نتیجه، ب

چه اتھام ارتکاب قتل عمد متوجه این آن، مسئولیت کیفری در نظر گرفت؟ از سوی دیگر چنان
ھا را تحت تعقیب کیفری قرار داد؟توان به جھت و دلیل دیگری آناشخاص نباشد، آیا می

زیر پاسخ داد:بایست به دو پرسشبنابراین برای بررسی این مسأله می
آیا انجام اتانازی غیر فعال، اقدام به قتل عمد با ترک فعل است؟-
بر فرض پاسخ منفی به پرسش نخست، آیـا انجـام یـا مشـارکت در اتانـازی غیـر فعـال،        -

مسئولیت کیفری دیگری به دنبال دارد؟
اتانازی غیر فعال و مسئولیت ناشی از قتل-مسأله اول

: به منظور متوجـه سـاختن مسـوولیت قتـل بـه مرتکبـان       زی غیر فعالقتل انگاری اتانا-آ
ھا قتـل بیمـار مشـرف    ھای فقھی اشاره کرد که طبق آنتوان به برخی گزارهاتانازی غیر فعال می

؛ ٥٩٣/ ٣به موت مستلزم مجازات قصاص نفس شـمرده شـده اسـت. (علامـه حلـی، قواعـد،       
ن چنانچه فردی بیمار مشـرف بـه مـوتی را کـه     ) بر مبنای نظر اغلب فقیھا٢٠٥/ ٢٨سبزواری، 

تـوان  واجد حیات مستقر است، با قصد قتل یا انجام فعل نوعاً کشنده، به قتل رساند، وی را می
به جھت ارتکاب قتل عمد مجازات نمود. ایشان حیات مستقر را به برخورداری از تـوان ادراک  

ساس سلب حیات از بیماران فاقـد ایـن   و نطق و حرکت ارادی در بیمار تفسیر کرده و بر این ا
) ھرچند برخـی از فقیھـان   ٣٩٨/ ١٣اند. (اردبیلی، اوصاف را تحت عنوان قتل عمد جای نداده

کننـد کـه از   ضمن رد این تخصیص، مجازات قصاص را سرنوشـت ھمـه افـرادی معرفـی مـی     
ر و فاقدین بیماران رو به موت سلب حیات نمایند، بدون آنکه میان اشخاص واجد حیات مستق

) بـا پـذیرش آنکـه از یـک سـو برخـی       ٤٤/ ١١این وصف، تفاوتی قائل باشند. (فاضل ھندی، 
بیماران ھدف در اتانازی غیرفعال از قدرت درک و شـعور و حرکـت اختیـاری برخوردارنـد و     

ای از ایشان خود مرگ خویش را خواستارند و از دیگر سو بـه بـاور بعضـی فقیھـان،     بلکه عده
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ه انجام آن وظیفه قانونی، شرعی یا عرفی تارک است، به شرط ھمراھـی بـا قصـد    ترک فعلی ک

توان تحقق قتل عمد را در اتانازی غیـر  ساز وقوع قتل عمد باشد، بنابراین میتواند زمینهقتل می
فعال نیز تصور نمود. بر این اساس چنانچه کادر درمان معالجه بیمار مشرف به موتی را کـه بـه   

اند، البته به شـرط آنکـه   ت او امیدی نیست، ترک گویند، مرتکب قتل عمد گردیدهبازیابی سلام
ترک فعل ایشان به قصد سلب حیات از بیماری باشد که به رغم ابتلا بـه بیمـاری، ھمچنـان از    
حیات مستقر برخوردار است. در این میان متفاوت نیست که بیمار خود مرگ خویش را تقاضـا  

ه بخشیدن به حیات وی، به تشخیص پرسنل درمـان یـا بـه صـلاحدید     کرده باشد یا آنکه خاتم
بستگان او صورت پذیرد.

توان دلایل زیر را بـرای سـلب   در متون فقھی میعدم قتل انگاری اتانازی غیر فعال: -ب
مسوولیت کیفری قتل از مرتکبان اتانازی غیر فعال جستجو کرد:

ارنبود رابطه علیتّ میان ترک فعل و مرگ بیم-١
دانیم ماھیت اتانازی غیر فعال را ترک اقدامات درمانی نسبت به بیمار مشرف بـه  چنانکه می

دھد، بدیھی است تصور ھرگونه مسوولیت کیفری نسبت به تـارک منـوط بـه    موت تشکیل می
احراز رابطه سببیت میان ترک فعل وی و مرگ بیمار خواھد بود. با توجه به مباحثی که پیرامون 

تـوان  عدم امکان وقوع قتل عمد از طریق ترک فعل مطرح شد، باید پرسید که آیـا مـی  امکان یا 
مرتکب اتانازی غیر فعال را مسببّ مرگ بیمار شمرد؟ گرچه در معنای عرفی سبب متـرادف بـا   

رود، اما فقیھان عمـدتاً ایـن اصـطلاح را در تقابـل بـا واژه مباشـرت اسـتعمال        علت به کار می
فقه جزا، جنایاتی که ممکن است علیه تمامیـت جسـمانی اشـخاص صـورت     اند. در متون کرده

کند یا آنکـه وی غیـر مسـتقیم سـبب     پذیرد، یا مستقیماً از سوی شخص جانی ارتکاب پیدا می
) به عنـوان  ۵۸۳/ ۳؛ علامه حلی، قواعد، ۵۰۹/ ۲گردد. (خمینی، وقوع جنایت بر مجنی علیه می

ردن یک آلت برنده در بدن مقتول واقع شود یا آنکـه  مثال قتل یک شخص ممکن است با فرو ب
قاتل اورا به مھمانی خویش دعوت کرده و غذای مسمومی را پیش روی او گذارد تا با اسـتفاده  

شود که وی مباشرتاً مرتکب قتل از آن جان خویش را از دست دھد. در حالت نخست گفته می
عـام مسـموم، تحقـق یافتـه اسـت.      شده است بر خلاف حالت دوم که قتل به سبب خـوردن ط 

) تعدد و گـاه تـداخل اسـباب از یـک سـو و از      ۵۹۱/ ۳؛ علامه حلی، قواعد، ۵۱۱/ ۲(خمینی، 
ھـای بسـیاری را پیرامـون    سوی دیگر میزان قرب و بعد تأثیر اسباب نسبت به جنایـات، بحـث  

اب متعـدد، بـه   تشخیص سبب مسوول در وقوع جنایت و احیاناً میزان مسوولیت ھر یک از اسب
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ھـا نیسـتیم. در ایـن میـان آنچـه حـائز       دنبال داشته است که در این مجال اندک در پی طرح آن

اھمیت است آن است که در ھمه اسباب دخیل در تحقق جنایات یـک نـوع رابطـه علـّی میـان      
ای که در صورت عدم حضور سبب، مسبب (جنایت) واقـع  سبب و جنایت وجود دارد به گونه

از طرفی این رابطه تا زمان تحقق کامل جنایت برقرار است و از ایـن رو چنانچـه در   شود. نمی
توان مسـوول دانسـت. بـه عنـوان مثـال      اثناء توسط سببی دیگر قطع شود، تنھا سبب اخیر را می

چنانچه شخصی جراحتی را به کسی وارد کند که به تنھایی بتواند او را از پا درآورد، امـا پـیش   
سبب، شخص دیگر با وارد کردن جراحتی دیگر او را بکشد، شـخص دوم قاتـل و   از تأثیر این 

دار دیه جراحتی خواھـد بـود کـه    واجد مسوولیت کیفری خواھد بود و شخص اول صرفاً عھده
ای میـان  حال در اتانازی غیر فعال آیا چنان رابطه٦)۳۹۸/ ۱۳عمداً مرتکب شده است. (اردبیلی، 

دارد؟! پاسخ منفی است، چه آنکه از یـک سـو تـارک نقشـی در     ترک فعل و مرگ بیمار وجود
بروز بیماری نداشته و بیماری تحت تأثیر عوامل طبیعی خاص خود رخ داده اسـت و از دیگـر   

ای با مرگ بیمار نداشته و صرفاً از جنس مانع نشدن نسـبت بـه تـأثیر    سو ترک فعل ھیچ رابطه
افزایـد. پـس چگونـه    ار بـه سـوی مـرگ مـی    طبیعی بیماری است و تنھا بر سرعت حرکت بیم

توان شخص تارک را مسوول مرگ بیمار شمرده و به لحاظ کیفری اورا تعقیب نمود؟!می
اجازه (اذن) بیمار به قطع اقدامات درمانی-۲

تر نیز گفته شد در اتانازی غیر فعال داوطلبانه، قطـع اقـدامات درمـانی بـه     ھمانطور که پیش
توانـد  پذیرد، حال سؤال اینجاست که آیا اجـازه بیمـار مـی   صورت میخواست و رضایت بیمار 

رافع مسوولیت کیفری ناشی از قتل از کسانی باشد که به خواسته وی ترتیب اثر داده و با تـرک  
ھـای فقھـی   توان در گزارهبخشند؟ پاسخ به این سؤال را میادامه درمان به زندگی او خاتمه می

ا چنانچه فردی دیگری را مأمور به قتل خـود کنـد، در صـورت    ھجستجو کرد که به موجب آن
شود. بدین استدلال کـه مقتـول بـا اذن    وقوع قتل، حق مطالبه قصاص از اولیای مقتول سلب می

خود به قتل در واقع به اتلاف نفس خویش رضایت داده و حق مطالبه قصاص را از خود ساقط 
علیـه بـوده و شـارع    ق نخست در اختیـار مجنـی  نموده است. از طرفی از آنجا که اعمال این ح

صرفاً پس از مرگ و عدم امکان مطالبـه قصـاص از سـوی مقتـول، آن را در اختیـار ورثـه وی       
قرارداده است، از این رو جایگاھی برای درخواسـت قصـاص از سـوی ایشـان وجـود نـدارد.       

واردباگریدفردسپسودهدقرارمردهحکمدررايوکهآنگونهسازدمجروحشدتبهراهیعلیمجنفردیجاننینخستچهچنانالبته-6
اسـت مسـتند يوفعـل بههیعلیمجنمرگرایزشمردقاتلدیبارااولشخصبخشد،خاتمهاودرماندهیباقاتیحاندكبهیجراحتآوردن

)42/58،ینجف(
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ابـزاری در دسـت   ) برخی دیگر از فقیھان نیز قاتل را در ایـن فـرض بـه   ۱۸۵/ ۴(محقق حلی، 

بخشد و بدین جھت مقتـول  اند که با استفاده از آن به زندگی خویش پایان میمقتول تشبیه کرده
)۱۶۹/ ۵اند. (شیخ طوسی، الخلاف، را مھدور الدم شمرده

اند که قاتل از سـوی آمـر بـه قتـل     ھرچند اکثر فقیھان حکم مذکور را در جایی مطرح کرده
شود، اما اسـتدلال ایشـان بـرای رفـع مجـازات قصـاص،       کب قتل میتھدید شده و به اکراه مرت

/ ۲اختصاص به حالت اکراه قاتل نداشته و در فرض مختار بودن قاتل نیز صادق است. (خویی، 
) بدین جھت برخی فقیھان فرض مکرهَ بودن قاتل را به کلی در طرح مسأله نادیده انگاشـته  ۱۸
اند. (شیخ طوسـی، المبسـوط،   وی تأکید ورزیدهبه صورت مطلق بر رفع مجازات قصاص ازو
) ھمچنین بر مبنای نظر مشھور فقیھان گرچه اذن به قتل مسوولیت کیفری مرتکـب آن را  ۴۳/ ۷

کند، اما از آنجاکه سلب حیات از دیگران جز در موارد معدود و زایل و قصاص را از او دور می
و عقوبت اخروی ناشی از ارتکـاب قتـل   نادرمورد نھی شارع قرار گرفته است، حرمت تکلیفی 

)۱۹۳/ ۲ناگزیر دامنگیر مرتکب خواھد شد. (علامه حلی، ارشاد، 
توانـد مجـوز   توان چنین استنباط کرد که ھرچند امر یک شخص نمـی از آنچه گفته شد می

تـوان قاتـل را واجـد    ارتکاب قتل توسط مأمور باشد، اما در صورت تحقـق چنـین قتلـی نمـی    
ی و مستحق قصاص دانست. این در حالی است که ظـاھر عبـارات فقیھـان بـه     مسوولیت کیفر

انضمام رویکرد سختگیرانه ایشان به امکان ارتکـاب قتـل عمـد از طریـق تـرک فعـل، ھمگـی        
حکایت از آن دارد که در فرض مذکور قاتل به واسطه یک فعل ایجابی مرتکب قتل شده است. 

دھد عملی است از جنس ترک فعل که صـرفاً تـأثیر   میحال آنکه آنچه در اتانازی غیر فعال رخ 
توان آن را عامل مرگ و قتـل بیمـار شـمرد،    بخشد و نمیعلت (بیماری) را بر مرگ سرعت می

بلکه علت مرگ ھمان اوضاع وخیم بیمار است که سرانجام او را به نقطه پایان حیـات خـویش   
واسـطه اذن مرتکـز در امـر مقتـول از     خواھد کشاند. بنابراین در جایی که فقیھـان قاتـل را بـه   

اند، به طریق اولی در فرضی که کادر درمان به درخواست بیمار، مجازات قصاص معاف شمرده
تـوان ایشـان را واجـد    شـوند، نمـی  کنند و سبب تسریع در مرگ او میمداوای وی را ترک می

مسوولیت کیفری ناشی از قتل دانست.
انگیزه احسان مرتکب-۳

غلب فقیھان قصد ارتکاب قتل یا انجام رفتار نوعاً کشـنده را بـرای صـدق عنـوان     ھرچند ا
انـد، امـا در خـلال    قتل عمد کافی شمرده و برای انگیزه خیرخواھانه قاتل تـأثیری قائـل نشـده   
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ھای مطرح شده از سوی برخی از ایشان، باور به مدخلیتّ انگیزه احسان مرتکـب قتـل در   مثال

را در آتش یـا  » ب«، »الف«خورد. از نظر علامه حلی چنانچه چشم میسلب مجازات از وی به 
دانـد  و جان سپردن دردناک وی اسـت و مـی  » ب«که شاھد در مھلکه افتادن » ج«آب اندازد و 

وی را بکشـد،  » ب«امکان نجات وی از خطر مـرگ وجـود نـدارد، بـه انگیـزه کاسـتن از آلام       
کیفری و مدنی دانسـت، چـه آنکـه وی بـه انگیـزه      را واجد ھیچ گونه مسوولیت » ج«توان نمی

؛ ۵۸۵/ ۳(علامـه حلـی، قواعـد،    ٧مرتکب این قتـل شـده اسـت   » ب«احسان و ترحّم نسبت به 
). ھرچند نظر علامه حلی از سوی اغلب فقیھان مطرح نشده، حتی مورد تردید ۶۷۴/ ۳عمیدی، 

انه و قتل با انگیزه احسـان،  )، اما در ھر حال، تفکیک قتل شرور۴۲/۲۷قرار گرفته است (نجفی، 
تواند راھگشای اظھار نظرھای جدید نسبت به سلب مسوولیت کیفری در اتانازی قرارگیـرد  می

با این تفاوت که موضوع بحث این فقیھان قتل با فعل مثبت است، حال آن کـه موضـوع بحـث    
در اتانازی غیر فعال، ترک فعل است.

شد فرض مسوولیت کیفری برای مرتکبان اتانـازی  تر گفته ھمانطور که پیشنقد و بررسی: 
غیر فعال نخست متوقف بر آن است که بتوان ترک فعل ایشان را بر عنوان مجرمانـه ای منطبـق   
دانست. در نخستین نگاه ممکن است رابطه این ترک فعل و سلب حیات از بیماران مشرف بـه  

ی غیر فعال به مثابه ارتکاب قتل عمد موت، این فرضیه را به ذھن متبادر سازد که ارتکاب اتاناز
زنـی بـر اسـاس    که گذشت این گمانهتواند مجازات قصاص را به دنبال داشته باشد. اما چنانمی

واسـطه تـرک فعـل مـورد     موازین فقھی ناتمام است، چه آنکه اولاً امکان ارتکاب قتل عمـد بـه  
معـدود اندیشـمندانی کـه    تردید جدی اغلب فقیھان قرار گرفته اسـت، وانگھـی برمبنـای نظـر    

یابـد کـه   اند، قتـل عمـد در فرضـی تحقـق مـی     ارتکاب قتل عمد را از طریق ترک فعل پذیرفته
شخصی موظف به تکلیفی باشد و آن را به قصد سلب حیات از دیگری ترک نماید و این ترک 

وجـود  شد، امکان نجات جان مقتـول گونه که اگر آن وظیفه ترک نمیفعل به مرگ بیانجامد، آن
داشت. حال آنکه در اتانازی غیر فعال این مقدمات کامل نیست، زیرا از یک سو ابتلا به بیماری 

ھا نقش نداشـته اسـت و تحـت    در اثر شرایط و حوادثی بوده است که کادر درمان در ایجاد آن
تأثیر ھمان عوامل، سرانجام مرگ بیمار رقم خواھد خـورد و از طرفـی ھرگونـه اقـدام درمـانی      

ھـای حمـایتی را   انجامد، تا بتوان ترک این درمـان سبت این بیماران، به نجات جان ایشان نمین

أقول: وجـه القـرب أن   » ولو غرقّه آخر لقصد التخلیص من التلف أو من زیادة الالم، فالاقرب الحوالۀ بالضمان علی الاول«قوله رحمه االله -7
مـا  «مخلّص قصد إنقاذه من الهلاك، أو انهّ أزال عنه أکثر الآلام و فی الصورتین هو محسنٌ وقال االله تعـالی  الاول متعد بالقائه إلی النار و الثانی 

.، فکان الضمان علی المتعدي»علی المحسنین من سبیل
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ھای فقھی که قتل بیمار مشـرف بـه مـوت را مسـتلزم     سبب مرگ شمرد. ثانیاً آن دسته از گزاره

قصاص شمرده است، مربوط به فرضی است که با ارتکاب یک فعل ایجـابی و مثبـت از بیمـار    
ارتباط است، زیـرا از  حیات شود و به ترک فعل موضوع اتانازی غیر فعال بیرو به موت سلب

یک سو این نظر از سوی فقیھانی مطرح شده است که ارتکاب قتل عمد از طریق ترک فعـل را  
اند و از سوی دیگر جایگاه این اظھار نظر حاکی از ارتکاب قتـل از طریـق انجـام    منتفی دانسته

فاصله پس از فرضی آمده اسـت کـه شـخص فـردی را بـه شـدت       یک فعل است، چه آنکه بلا
گیـرد و تـوان ادراک و نطـق و    سازد آنگونه که مجروح در آسـتانه مـرگ قـرار مـی    مجروح می

رسـاند. (نجفـی،   دھد و سپس دیگری اورا ذبح کرده و به قتل مـی حرکت ارادی را از دست می
ی کـه معالجـه را نسـبت بـه بیمـار      ) بنابراین پذیرش مسوولیت کیفری قتل برای کسـان ٥٨/ ٤٢

دھند بیماری با تأثیر طبیعی خود منجر بـه مـرگ فـرد    کنند و اجازه میمشرف به موت ترک می
مبتلا شود، بسیار دشوار خواھد بود. در این میان چنانچه این ترک درمان به تقاضای خود بیمار 

ر فقیھـان اجـازه بـه قتـل، در     تر است چرا که بنا برآنچه گذشت به باور اکث ـباشد، مسأله واضح
فرضی که سلب حیات با افعال ایجابی صورت پذیرد، رافع مجازات قصاص از قاتل است، چـه  
رسد به اتانازی غیر فعال که در آن ھیچ فعلی ارتکاب نیافته و صرفاً در برابر مـرگ زود ھنگـام   

بیمار مقاومتی نشده است.
ری ناشی از ترک درماناتانازی غیر فعال و مسوولیت کیف-مسأله دوم

جرم انگاری ترک درمان در اتانازی غیر فعال-آ
چه به اتانازی غیر فعال از منظر فقیھانی نگریسته شود که امکان ارتکاب قتـل عمـد از   چنان

اند، باز ھم فرض مسوولیت کیفری بـرای مرتکبـان آن دشـوار    طریق ترک فعل را منتفی دانسته
ا ترک معالجه در حقیقت از اقدام به نجات یک نفس محتـرم کـه   نخواھد بود، چه آنکه ایشان ب

اند و لذا به جھت ارتکاب این حـرام گناھکـار   ترین واجبات شرعی است، امتناع ورزیدهاز مھم
چـه شـخص   ) به عنوان مثال چنان٥٨/ ٢شوند. (نجفی، بوده و مستحق تعزیر شرعی شمرده می

یا سوختن ببینـد و از نجـات او خـودداری    واجد قدرت دیگری را در معرض خطر غرق شدن
تـوان وی را بـه دلیـل    کند، گرچه امکان تعقیب کیفری او تحت عنوان قتل وجود ندارد، اما می

عدم اقدام به نجات جان ھمنوع و ترک این تکلیف شرعی مجازات نمود. بـاور برخـی فقیھـان    
/ ١اند. (مرعشی، ز انتظار ندانستهنیز بر امکان اعمال این تعزیر شرعی منطبق است و آن را دور ا

١٣٠(
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عدم جرم انگاری ترک درمان در اتانازی غیر فعال-ب
ترین واجبات الھـی  تردید اکثر قریب به اتفاق فقیھان نجات جان انسان را یکی از بزرگبی

اند. آراء و نظـرات ایشـان   از آن یاد نموده» حفظ نفس محترم«و شرعی قلمداد کرده و با عنوان 
توان به موارد زیر اشاره کرد؛ر خلال مسائل متنوعّ پراکنده است که از آن جمله مید

خوراندن غذا به مضطرّی که بقای حیاتش به آن غذا وابسته است، در ھـر حـال واجـب    -١
؛ ٧٦/ ٤؛ صـیمری،  ١٨٢/ ٣است، گرچه از پرداخت عوض آن طعام ناتوان باشد. (محقق حلّی، 

)٢٢٨/ ٢فیض، 
که مقدار اندکی آب وجود دارد و از یک سو حـدث یـا خبثـی بایـد مرتفـع      در مواردی-٢

ای برای رفع عطش و رھایی از مرگ به آن آب نیازمند اسـت، بایـد   گردد و از سوی دیگر تشنه
)٣٩٦/ ٤؛ بحرانی، ٤٦٩؛ نراقی، ١٨٩/ ١از آن آب نخست تشنه را سیراب کرد. (شھید اول، 

رست رھا شود، به نحوی که در معـرض خطـر مـرگ    چه طفلی بدون کفیل و سرپچنان-٣
)٥٢٢/ ٢؛ سبزواری، ٣٩٣/ ١٠داری کرد. (اردبیلی، قرار گیرد، باید او را نگه

مطـرح شـده و محـور    ٩و سـنتّ ٨گرچه بر استواری این نظریه دلایل متعدد نقلی از کتـاب 
ت ایـن حکـم   رسـد اسـتحکام و بـداھ   مباحثات گسترده فقھی قرار گرفته است، اما به نظر مـی 

کند و چه بسا برای اثبـات آن  جا است که عقل سلیم نیز به تنھایی آن را درک میشرعی تا بدان
) با این حال نباید تصـور کـرد کـه    ٤٣٢/ ٣٦به دلایل خاص شرعی ھیچ نیازی نیست. (نجفی، 

ھـا بـوده و مقیـّد بـه ھـیچ      وجوب حفظ جان انسان، برخوردار از اطلاق در ھمه احوال و زمان
شرطی نیست. تلاش برای مصون ماندن دیگران از خطر مرگ، در شمار احکام واجـب کفـایی   

توان این تکلیف را وظیفه عینی تک تک مکلّفان شمرد. از ایـن  گیرد. بدان معنا که نمیجای می
چه فرد یا افراد مورد نیاز به انجام این مھم اھتمام ورزند، ذمـّه سـایرین از عھـده ایـن     رو چنان
آور شـرعی بـر وجـود شـرایط     شود. از طرفی شک نیست که ھمه احکـام الـزام  بری میواجب 

؛ علاّمه حلـّی،  ٧٧/ ٧اند. (شھید ثانی، الروضه، عمومی تکلیف یعنی بلوغ، عقل و قدرت وابسته
) بنابراین سایر شرایطی که وجوب حفظ حیات دیگـران متوقـّف بـه حصـول     ٣١٠/ ١٧قواعد، 

ھاست، به شرح ذیل است؛آن

.32مائده:» جمیعاالنَّاسأَحیافَکَأنََّماأَحیاهانْومجمیعاالنَّاسقَتَلَفَکَأنََّماالأَرضِفیفَسادأَونفَْسٍبِغَیرِنفَْساقَتَلَمن«-8
.197-201ر.ك: توکلّی، هاآنبندي روایات و دستهملاحظهبراي -9
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شرایط وجوب حفظ حیات

نفی ضرر و عسر و حرج از ناجی-آ
تواند افراد جامعه را بـه نجـات جـان اشخاصـی کـه در      گذار در صورتی میتردید قانونبی

اند، تکلیف نماید که از ناحیه این مسـوولیت، زحمـت و مشـقتّی    معرض خطر مرگ قرار گرفته
ی یا مالی، فراتر از حـدّ متعـارف ھمـه تکـالیف،     که ضرر جاننامعقول به ایشان وارد نیاید، یا آن

توان انتظار داشت اشخاص بـرای رھانیـدن دیگـران از خطـر مـرگ،      نمی١٠ھا نگردد.متوجه آن
حیات خود را به مخاطره اندازند یا اموال زیادی را برای معالجه دیگران و دفـع خطـر مـرگ از    

تنھا مصلحت برخی افراد را در نظر ایشان صرف کنند، زیرا وضع قوانین اجتماعی به نحوی که
گیرد و بر متضرّر شدن دیگران چشم پوشد، نتایج اسف باری به دنبال خواھـد داشـت. از ایـن    

گذار اسلام نیز از جعل مقررات الزام آوری که منجر بـه ورود ضـرر بـه افـراد     روست که قانون
ود به طعامی نیازمند است یـا  توان بر مضطرّی که خشود، پرھیز نموده است. به عنوان مثال نمی

گردد، الزام کرد کـه مضـطرّ   در اثر از دست دادن قوت خود به سختی غیر قابل تحملّی مبتلا می
چنان که ممکن نیست نجات غریقی را که به خاطر تلاطم دریا از خطـر  دیگری را سیر کند. ھم

ھـایی کـه   ند انسـان مرگ خود ھراس دارد، به نجات جان غریقی تکلیف نمود. البتـه کـم نیسـت   
اند و برای نجات جـان دیگـران،   انگیز و زیبایی از ایثار را به نمایش گذاشتهھای شگفتداستان

ایثـار و تـرجیح   اند. بدیھی اسـت نیکـویی و حسـن    اموال یا حتی جان خویش را از دست داده
بدین کار است.ای کاملاً متفاوت از تکلیف و الزام قانونی حیات دیگران بر زندگی خود، مقوله

امکان تأثیر اقدام ناجی در رھانیدن شخص از مرگ-ب
رسد، آن است که شرط دیگری که برای تکلیف به حفظ حیات دیگران ضروری به نظر می

به واسطه عملیات ناجی، امکان رھایی از مرگ برای فرد گرفتار در خطر وجود داشته باشد. بـه  
را به خاطر عدم اقدام به نجات جـان یـک انسـان، مـورد     توان افراد جامعه بیان دیگر زمانی می

عقوبت و مواخذه قرار داد که در صورت عملکرد به موقع ایشان، امکـان رھانیـدن شـخصِ در    
معرض خطر از مرگ وجود داشته ولی با ترک فعل ایشان، فرصت نجـات جـان وی از دسـت    

شود، اما قرائن موجود در کلام یرفته باشد. گرچه این معنا به صراحت در کلام فقیھان دیده نم
ھای ایشان به روشنی حکایت از آن دارد که حکم به وجوب حفظ حیات دیگران، مبتنـی  و مثال

)8/354قواعد،،یحلّعلّامه(».الضررإنتفاءوهیعلالقدرهمعریالغنفسحفظمنهیفلما،يعنديأقوالمبسوطیفقوله«-10
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که بر امکان رھـایی  ١٣»نجات«و ١٢»خلاص«کاربرد واژگانی چون ١١بر وجود این شرط است.

بسیار بعید اسـت کـه   ای از این دست است. از این رو بار دلالت دارد، نمونهاز موقعیت ھلاکت
کـه اقـدام فرضـی او نیـز     بتوان کسی را به خاطر ترک فعلش مورد سرزنش قـرار داد، حـال آن  

گذاشته است.تأثیری بر نجات شخص در معرض خطر نمی
آیا شخص بیماری که در اثر ابتلا به مرضی سـخت،  حال نوبت پاسخ به این سؤال است که 
ای تا مرگ ندارد، بایـد بـه ھـر نحـو ممکـن زنـده       لهامکان بقای حیات از او سلب شده و فاص

نگاھداشته شود و بر کادر درمان واجب است کلیه تمھیدات درمانی را جھت افزایش طول عمر 
ھای ساده را با تمام توان و اند مبتلایان به بیماریوی به کار بندند؟ درست ھمانگونه که مکلف

نورزند؟ پاسخ به این سؤال قدری مشکل است، ھا کوتاھی تخصص معالجه کرده و از درمان آن
گر رنج و درد عزیـزان  ویژه آنجا که بحث از نقطه نظر عواطف کسانی سنجیده شود که نظارهبه

ھای گزاف درمان تن دھنـد تـا مگـر    خود ھستند و حاضرند به انجام ھر کار حتی تأمین ھزینه
ھـای  ه از ظاھر عبارات فقیھـان و مثـال  کچنانروزی را به حیات بستگان خویش بیفزایند. اما آن

؛ ۶۲۱/ ۲به معنای نجات دادن و رھـایی بخشـیدن (فیـومی،    » انقاذ«ایشان، ھمچنین کاربرد واژه 
توان به حالاتی سرایت داد کـه عمـلاً   شود، این وجوب را نمی)، استفاده می۵۱۶/ ۳ابن منظور، 

اقدامات درمـانی در اتانـازی غیـر فعـال     امکان نجات دادن فرد مبتلا وجود ندارد. بنابراین ترک 
توانـد مصـداق تـرک    صرف نظر از مسبوق بودن یا نبودن به اجـازه و درخواسـت بیمـار، نمـی    

واجب تلقی شده و مسوولیت کیفری را بر عھده مرتکبان آن قرار دھـد، چـه آنکـه تـرک فعـل      
عدم اقـدام بـه نجـات    ایشان در واقع مانع نشدن در برابر تأثیر طبیعی بیماری مھلک است و نه 

بیمار.

گیرينتیجه
توان گفت:درتبیین نتایج این پژوھش می

ھای فقھی تحقق قتل عمد از طریق ترک فعـل بـدون آنکـه مسـبوق بـه      بر اساس آموزه-١
انجام یک فعل از سوی تارک باشد، بسیار دشوار است، زیـرا در قصـد مجرمانـه تـارک فعـل،      

توان تشکیک کرد.ترک فعل و سلب حیات به راحتی میھمچنین در وجود رابطه علیت میان 

)2/136،ییخو(».حفظههیعلتوقّفإذاه،یالکفایعلواجبطیللقاأخذ«-11
)43/152،ینجف(».لاضمانَوأثمفعلیفلممهلکه،منانسانٍخلاصمنتمکّنمنکلّ«-12
)5/551،یحلّعلامه(».ضمانهلزمهیلمذلک،یعلقدرتهمعمنهانجهیفلممهلکه،یفانساناًيرأمنکلّ«-13
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توانـد عامـل انتسـاب مـرگ بـه      وظیفه بودن یک فعل به موجب قراداد یا قانون نیز نمی-٢

شخص موظف باشد، زیرا از یک سو شرع اسـلام حفـظ حیـات افـراد در معـرض خطـر را از       
درت تعمـیم داده  حیطه وظایف اشخاص خاص خارج ساخته و آن را به ھمـه افـراد واجـد ق ـ   

است و از سوی دیگر برای ترک کنندگان این وظیفه عقوبـت کیفـری دنیـوی در نظـر نگرفتـه      
است.
برای مشارکت کنندگان در اقدام به اتانازی غیر فعال نیز که ماھیتی از جنس تـرک فعـل   -٣

بینی نمود زیرا؛توان مسوولیت کیفری قتل عمد را پیشدارد، نمی
درمانی و سلب حیات از بیمار رابطه سببیت موجـود نیسـت و بیمـار    آ) میان ترک اقدامات

مندی از خدمات درمانی نیز، به جھت وخامت و شدت بیماری جان خود حتی در صورت بھره
را از دست خواھد داد؛ در این میان متفاوت نیست که اتانازی غیر فعال از نوع داوطلبانه یا غیـر  

داوطلبانه باشد.
پذیرد (اتانازی خی موارد که ترک درمان به درخواست بیمار صورت میب) ھمچنین در بر

توان مسوولیت قتل را متوجه تارک دانست زیرا فقیھان در فرضـی کـه   غیر فعال داوطلبانه)، نمی
کند، بـه جھـت   کند او را بکشد و فرد مأمور از این دستور تبعیت میشخصی به دیگری امر می

، بر عدم امکان اعمـال مجـازات قصـاص اتفـاق نظـر دارنـد.       اذن مقتول به اتلاف نفس خویش
توان از وحدت ملاک در دو مسأله برای اثبات ادعای رفـع مسـوولیت کیفـری قتـل     بنابراین می

عمد از مرتکبان اتانازی غیر فعال داوطلبانه نیز بھره برد.
ال منتفـی  مسوولیت کیفری ناشی از ترک درمان نیز نسبت به مرتکبان اتانـازی غیـر فع ـ  -٤

است زیرا وجوب نجات نفوس محترم از خطر مشروط به آن است که قابلیت ادامـه حیـات در   
ایشان وجود داشته باشد، حال آنکه در بیماران ھدف در اتانازی غیر فعال، امکـان ادامـه حیـات    

توان تعزیر و مسوولیت جزایی ناشی از ترک واجب تکلیفی را نیـز  موجود نیست. بنابراین نمی
وجه مشارکت کنندگان در اتانازی غیر فعال دانست.مت
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و النشـر و التوزیـع، چـاپ سـوم،     ةدارالفکر للطباع ـبیروت:، لسان العربابن منظور، محمد بن مکرم، 
ق.١٤١٤

النشـر الاسـلامی،   مؤسسـه قـم: ، ةالطاھرةفی احکام العترةالحدائق الناضرمد، بحراني، یوسف بن اح
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ق.۱۴۰۵

دارالصـدیقه الشـھیده، چـاپ دوم،    قم:(کتاب القصاص)، تنقیح مبانی الاحکامتبریزی، جواد بن علی، 
ق.۱۴۲۶

.۱۳۴۶ابن سینا، تھران:، ترمینولوژی حقوقجعفری لنگرودی، محمد جعفر، 
تا.دارالمعرفه، بیبیروت:، الاقناع فی فقه الامام احمد بن حنبل، موسی بن احمد، الحجاوی المقدسی

دارالفکـر،  بیـروت: ، مواھب الجلیل فی شرح مختصر خلیلالحطاّب الرعّینی، شمس الدین ابو عبداالله، 
ق.۱۴۱۲چاپ سوم، 

، فصلنامه فقـه پزشـکی، »استناد به قاعده اذن برای مشروعیّت اتانازی داوطلبانه فعّـال «خدایار، حسین، 
.۳۵-۵۵، ص ۱۳۹۰و ۱۳۸۹، سال ۶و ۵شماره 

تا.مطبوعاتی دار العلم، چاپ اول، بیمؤسسهقم:، تحریر الوسیلهخمینی، روح االله، 
ق.١٤٢٢إحیاء آثار الامام الخویی، چاپ اول، مؤسسهقم:، المنھاجةمبانی تکملخویی، ابوالقاسم، 

ق.١٤٢٠دار الھادی، بیروت:، المرام فی شرح شرایع الاسلامةغایراشد الصیمری، مفلح بن حسن،
، پزشـکیفصلنامه حقـوق، »زدایی از قتل ترحّم آمیز فعاّل داوطلبانهمطالعه تطبیقی جرم«زارع، مجتبی، 

.۶۳-۱۳۸۹،۸۵، سال ۱۳شماره 
، سـال  ۲شـماره  ،اخـلاق و تـاریخ پزشـکی، »قتل ترحّم آمیز از دیدگاه فقه جزایی«ساریخانی، عادل، 

.۳۵-۴۵، ص ۱۳۸۸
ق.١٤١٩آل البیت، مؤسسهقم:، ةفی أحکام الشریعةذکری الشیعشھید اول، محمد بن مکی، 

ق.١٤١٠مکتبه الداوری، قم:، الدمشقیهّةفی شرح اللمّعةالبھیّ ةالرّوضشھید ثانی، زین الدین بن علی، 
المعـارف  مؤسسـه قـم: ،ع الاسـلاممسالک الافھام إلی تنقیح شرای____________________، 

ق.١٤١٣الاسلامیه، چاپ اول، 
دار إحیاء التـراث  :، لبنانجواھر الکلام فی شرح شرائع الاسلامصاحب جواھر، محمد حسن بن باقر، 

ق.۱۴۰۴العربیه، الطبعه السابعه، 
ق.١٤١٣کتابفروشی مرتضوی، چاپ سوم، تھران:، مجمع البحرینطریحی، فخرالدین بن محمد، 

ق.۱۴۰۷دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، قم:،الخلافطوسی، محمد بن حسن، 
المکتبه المرتضویه لاحیاء الآثـار الجعفریـه،   تھران:، المبسوط فی فقه الامامیه______________، 

ق.١٣٨٧چاپ سوم، 
اسـلامی، چـاپ   دفتر انتشـارات قم:، ارشاد الاذھان الی احکام الایمانعلامه حلیّ، حسن بن یوسف، 

ق.۱۴۱۰اول، 
انتشـارات دفتـر تبلیغـات    قـم: ، تلخیص المرام فی معرفـه الاحکـام___________________، 
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ق.١٤٢١اسلامی، چاپ اول، 

دفتـر انتشـارات   قـم: ، قواعد الاحکام فی معرفه الحـلال و الحـرام___________________، 
ق.۱۴۱۳اسلامی، چاپ اول، 

دفتر انتشـارات اسـلامی،   قم:، کنز الفوائد فی حلّ المشکلات القواعد، عمیدی، عمید الدین بن محمد
ق.۱۴۱۶چاپ اول، 

تا.دار الکاتب العربی، بیبیروت:، التشریع الجنایی الاسلامی مقارناً بالقانون الوضعیعوده، عبد القادر، 
نتشارات اسـلامی،  دفتر اقم:، کشف اللثام و الابھام عن قواعد الاحکامفاضل ھندی، محمد بن حسن، 

ق.۱۴۱۶چاپ اول، 
انتشارات کتابخانه آیت االله مرعشـی نجفـی،   قم:، مفاتیح الشرایعفیض کاشاني، محمد بن شاه مرتضي، 

تا.بی
منشورات دار الرضـی،  قم:، المصباح المنیر فی غریب الشرح الکبیر للرافعیفیومی، احمد بن محمد، 

تا.چاپ اول، بی
ق.۱۴۰۸دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، قم:، یاتکتاب الدکاشانی، رضا، 

الاسـماعیلیان،  مؤسسـه قـم: ، شرائع الاسلام فی مسائل الحلال و الحراممحقق حلیّ، جعفر بن حسن، 
ق.١٤٠٨چاپ دوم،

ق.١٤٢٣النشر الاسلامی، مؤسسهقم:، الاحکامةکفایمحقق سبزواري، محمدباقر بن محمدمؤمن، 
، مجله اخلاق و تاریخ پزشکی، »ای دلایل موافقان و مخالفان اتانازیررسی مقایسهب«محمودیان، فرزاد، 
.۱۷-۲۶، ص ۸۸، سال ۳دوره دوم، شماره 

انتشـارات کتابخانـه آیـت االله    قـم: ، القصاص علی ضوء القرءان و السنهمرعشی نجفی، شھاب الدین، 
ق.۱۴۱۵مرعشی نجفی، چاپ اول، 

دفتر انتشـارات  قم:، و البرھان فی شرح ارشاد الاذھانةجمع الفائدممقدس اردبیلی، احمد بن محمد، 
ق.۱۴۰۳اسلامی، چاپ اول، 

.۱۳۸۶میزان، تھران:، جرائم علیه اشخاصمیر محمد صادقی، حسین، 
داشت ملأ مھدی نراقـی و  کنگره بزرگقم:، ةفی أحکام الشریعةد الشیعستنمنراقی، مھدی بن ابی ذر، 

ق.۱۴۲۲ملأ احمد نراقی، 
گـرای کـانتی و اخـلاق    بررسی تطبیقی اتانازی داوطلبانه فعاّل در اخـلاق وظیفـه  «نظری توکلی، سعید، 

.۱۶۳-۱۸۹، ص ۱۳۹۰، سال ۵، شماره فصلنامه اخلاق پزشکی، »گرای اسلامیفضیلت
، سـال  ۷۳، شـماره  ھامقالات و بررسـی، »مقایسه مرگ مغزی و حیات غیر مستقر«___________، 

.۸۷-۱۰۵، ص ۱۳۸۲
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الطبع التابعـه للآسـتانه   مؤسسه:، مشھدالترّقیع و زرع الاعضاء فی الفقه الاسلامی___________، 
ق.۱۴۲۲الرضّویّه المقدسه، 
پزشکی مجله دانشگاه علوم، »مرگ ترحّم آمیز (اتانازی ارادی فعال) از دیدگاه قرآن«یداالله پور، بھروز، 

.۵۶-۶۵، ص ۱۳۹۱، سال ۱نامه ، ویژه۱۵، دوره بابل
مسوولیت کیفری پزشک مرتکب اتانازی غیر فعال در نظام کیفری اسـلام و قـوانین   «فر، صالحه، یزدانی

.۱۲۲-۱۴۸، ص ۱۳۸۹، سال ۱۴و ۱۳، شماره عدالت آراء،»موضوعه ایران
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on the application of library resources. After explaining the basic concepts

related to the discussion, the opinions of the jurists in relation to the issue

were investigated and analyzed. Eventually, the view consistent with the

hypothesis of the study was supported. In a jurisprudential perspective,

taking the life of the patients near death through withholding treatment

measures (passive euthanasia) is not consistent with any criminal action,

thus no criminal liability can be imposed on its participants.

Keywords: euthanasia, passive euthanasia, decriminalization.
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ways and mechanisms in order to encourage the people to exercise this

good deed.

Keywords: the hijāb, privacy, hijāb as worship, the right to hijāb, the

sociality of hijāb.

The possibility of invoking jurisprudential provisions for
the decriminalization of passive euthanasia

Saeid Nazari Tavakkoli, Associate Professor at University of Tehran

Shakiba Amirkhani, PhD student of Jurisprudence and Principles of

Islamic Law, University of Tehran

Suffering from those diseases which medical sciences have still failed to

cure are some of the bitter events of human society. The ineffective

treatments administered for these groups of diseases have been imposing

heavy costs on patient’s families. These have often resulted in no major

improvement of the patients’ overall well-being, only slightly increasing

the life span of the patients which in turn seriously challenges the

psychological comfort of the patients and their relatives. Carrying out

euthanasia by withholding medical treatment measures with the purpose of

facilitating the death of these patients seems to be a justified action. The

present research aims at explaining the jurisprudential validity and the non-

criminal understanding regarding this type of taking life; especially since

some jurists have emphasized the impact of benevolent motives rejecting

the liability of the individual taking the life of another on the basis of his

positive intentions. The study adopts a descriptive analytical method based
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Keywords: rules of jurisprudence, impediment removal, the return of

prohibition.

An analysis and criticism of the arguments for the
individuality of the hijab

Mohsen Malek Afzali Ardakani, Associate Professor of Al-Mustafa

International University

Fatemeh Fallah, PhD student of Jurisprudence and Principles of Islamic

Law, University of Qom,

The hijāb is a religious obligation based on numerous sources and

jurisprudential arguments. Some consider the hijāb as an individual and not

a social issue, arguing that it essentially does not fall in the sphere of state

interference and even other people’s intervention. The present paper

discusses this important and critical issue within the responsibility domain

of the Islamic state. Thus, by challenging the arguments of those who

believe in the individuality of the hijāb, the paper aims to prove its sociality.

The arguments are divided into two major categories: the juridical-legal

and the Qur’anic, each of which find their appropriate responses in this

paper. In addition, the jurisprudential aspect is studied more deeply.

It should be noted, however, that the social essence of the hijāb and

chastity, as well as the responsibility of the Islamic state as to protect and

propagate the ideal, does not mean that the government should resort to

force or judicial and penal measures for that purpose. Instead, on the basis

of jurisprudential arguments, the state is obliged to adopt some of the best
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the secondary ruling would be issued and actualized. The application of the

impediment removal rule in this context would imply that if a mandated or

assigned (obligatory) ruling becomes invalid due to the existence of an

impediment, after the removal of that impediment the secondary ruling

becomes unenforceable and the primary ruling must be enforced again on the

responsible agent. Unfortunately, despite its many applications which fall

within the provisions of secondary and governmental (state) rules, and in spite

of numerous references to it in books of jurisprudence, this rule has not been

independently investigated and its limits and conditions or the conditions of

its authority have not been dealt with. Therefore, we witness much improper

application of the rule in relating literature. Hence, to clarify the various

dimensions of the issue, and through the application of a descriptive-analytical

method and a data collection from library resources and documentations, first

an accurate and comprehensive definition of the term ‘impediment’ is

provided. Then, its difference with similar terms including disclaimer (rāfi’),

certain (qāti’), and excuse (‘odhr). In addition, the rule has been compared

with similar or related principles such as ‘Necessities make prohibitions

permissible’, ‘A necessity is considered by its own measure’, ‘What is

permissible due to an excuse becomes prohibited after its removal’, and ‘What

is removed does not return.’ After an analysis of the argumentations for the

rule (e.g. revision of the criterion and removal of specifications, rational reason

and rationalist conduct) and with regard to the application and nature of the

rule, nine conditions are drawn for its implementation or authority.
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regards their different definitions of ‘assisting with sins’, where most of

those definitions are based on conventional understanding. On how to adapt

the concept of ‘assisting’ with conventional understanding, various criteria

have been mentioned, mostly referring back to one criterion expressed and

explained best by Sheikh Ansari, i.e. assisting with preliminaries whose

benefits are exclusively ḥarām. Finally, based on a summary of the

statements and theories, it can be concluded that in case of failure of

conventional understanding as regards the problem, the criteria for a correct

application of the common understanding must be intentionality of the

assistant.

Keywords: jurisprudence, rule of assisting with sins, concept of assisting

with sins, qualification of intentionality in assisting with sins, intervention

of conventional understanding in concept of assisting with sins.

An introduction into the impediment removal rule (the
return of prohibition in case of impediment removal)

Alireza Abedi Sarasia, PhD, Jurisprudence and Principles of Islamic Law,

Ferdowsi University of Mashhad

Adeleh Rahmani, MA in Jurisprudence and Principles of Islamic Law

One of the most widely used rules of jurisprudence is ‘impediment

removal’ often expressed by the phrase ‘when impediment is removed, the

forbidden is regained.’ The application of this rule in jurisprudential

matters produces important outcomes since impediment in those matters

can prevent the penetration (validity) of the primary ruling, and as a result,
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crime and punishment much greater than killing all participants for the

murder of one person. It would be sufficient to notice the importance of

research into this problem in light of the caution urged when it comes to

questions of blood and honor: the more critique is made about those issues,

the more consistent and closer to the truth become the sentences and rulings

surrounding them. The present article aims to apply descriptive-analytic

tools in order to criticize the very basis of the criminal sentence against

participation in homicide.

Keywords: participation in homicide, qişāş , caution, choice, the

subtraction of diya, the heirs.

An exploration into the concept of ‘assisting with sins’ in
imami jurisprudence opinions

Mohammad Ali Sheikh al-Eslami, PhD student of Jurisprudence and
Principles of Islamic Law, Ferdowsi University of Mashhad

The notion ‘assisting with sins’ is a rule founded upon argumentations from

the Qur’an and tradition, reason and consensus, and its authority is

unassailable. There is almost no dispute as regards its authority, whereas

the implications of the term have always been controversial and contested

among the jurists. What has been considered as important in this research

is the study of the history and transformation of Shiite jurisprudential views

on this issue from the beginning. For this purpose, a descriptive analytical

method has been adopted based on the application of library documents. A

look at the opinions of jurists demonstrates how greatly diverse they are as
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Criticism of the basis of legal sentence for participation in
homicide in Islamic Penal Code

Dr. Amir Hamzeh Salarzaee, Associate Professor, University of Sistan and

Baluchestan

The main question of the article is whether tens, hundreds or large numbers of

people participating in the killing of an individual can be punished in

retaliation? Is this sentence compatible with the spirit of Islam and its policy

of criminal justice, or with the minimalistic interpretation in favor of the

accused? The author hypothesizes and claims that the permission to retaliation

against a community of people having participated in the homicide of an

individual is inconsistent with the justice-seeking spirit of Islamic Penal Code;

moreover, it is unjustified and at least ambivalent and open to doubts based on

our understanding of an important and fundamental Qur’anic verse, 33 of

Surah Isra (17:33). More importantly, a detailed evaluation of the provisions

of conflicting but relevant narratives as well as the language of the verses of

qişāş reveals that the sentence to retribution against more than one of the

participants in a homicide (without specification) and also available to the

choice of the victim’s heir is a clear example of the need to enforce the rule

‘ward off the hudūd by suspicion.’ Hence, the punishment of an individual

among the community of participants in an act of homicide especially on the

basis of the heirs’ choice and calculated by subtracting the blood money (with

that diya being an independent punishment itself) seems to fulfill justice,

retribution and the balance (similarity) between
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Dr. Mahmoud Hekmatnia, Associate Professor, Islamic Research Institute

for Culture and Thought

Masoud Fayyazi, Researcher at the Department of Logic of Understanding

Religion, Islamic Research Institute for Culture and Thought

Beneficence as a principle is one of the definite jurisprudential rules and a

disclaimer of civil liability of the individual in terms of the loss enforced

upon others during acts of collective good. This shall necessitate that

beneficence include both subjective and practical good simultaneously. As

regards beneficence to an individual other, it is necessary that the act itself

be wasteful or the cause be destructive; but, when the addressee is

collective, neither that beneficence is by essence wasteful, nor the cause

destructive. Therefore, the question is if a group of individuals suffer from

a loss during the act of good, is the agent allocated a liability or not? This

paper distinguishes between cases where the group is subject to

beneficence as a collective whole, and those which entail submerged or

alternative whole (totality). Consequently, it has been proven that it should

be possible to apply the rule and disclaim the liability when the good is

done to a collective mass of individuals and common good is taken into

consideration. Even in that case, Kaldor-Hicks’ secular criterion was

adopted in an attempt to provide a framework rule for the evaluation of

common good.

Keywords: civil liability, the beneficence rule, collective good, individual

beneficence, liability.
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possible, while in the absence of its authority, it is possible to refer to these

issues.

This paper examines the foundations of authority and non-authority as to reject

a third verdict, and analyzes the practical implications of either choice in

jurisprudential discussions. The most important reason highlighted by those

supporting the authority to reject a third verdict is the independence of implicit

(subjunctive) indication from explicit (corroborative) indication in the context

of authority, while those who advocate its non-authority emphasize the

dependence and compliance of implicit indication with explicit one as regards

authority. In this article, we find the notion of non-authority as to reject a third

verdict effectively challenged and ultimately prefer the idea of authority.

Indeed, this shall not be in terms of implicit indication and its independence

from explicit one as proposed by most of the Usulites; instead, this is because

of the shared unity of two contradictories in their rejection of a third. This last

issue will be achieved only if the contradiction of two reasons is inherently

essential; whereas in cases of cross-sectional contradiction, two conflicting

reasons shall not be united or unanimous in their rejection of a third, and as a

result, there will be authority for this rejection.

Keywords: authority, rejection of a third, explicit indication, implicit

indication, dependence, the contradictories.

Collective beneficence (collective good) an its role in civil
liability
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reasoning. The second discussion, however, tends to establish the position

of ‘religionist conduct’ among other types of reasoning. Here, the authors

discuss the relationship between ‘religionist conduct’ and similar

established threads such as ‘tradition’, ‘consensus’ and ‘subjective

speculation’ (irtikāz), and examine its reasoning position. Among the

achievements of this research the following can be listed: the stipulation of

the legislator’s agreeing position in terms of the authority of ‘religionist

conduct’ and its consideration under narrative and practical tradition (of

the Infallibles), the reasoning priority of ‘religionist conduct’ as compared

with ‘consensus’, the objective analysis of ‘religionist subjective

speculation’ based on ‘religionist conduct’ and its superiority in terms of

authority.

Keywords: conduct (sīrah), the religionists, the rationalists, tradition,

consensus, subjective speculation.

The authority of the contradictories as to reject a third
verdict

Sajedeh Eslami Mahdi Abadi, PhD student of Jurisprudence and Principles
of Islamic Law, Mofid University of Qom

Ali Tavallaee, Assistant Professor at Yazd University

One of the issues raised in jurisprudence is that two reasons are terminated

if they are contradictory. However, as regards the rejection of a third

verdict in concomitance with those two reasons: in case of its authority a

referral to generalities and predications and practical principles is not
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addition, major famous documents pertaining to this notion are the hadiths

where serious doubts exist with regard to their documentations and

connotations; moreover, they stand in contrast to the Qur’anic generalities

and predications and also to independent reason. The narrative or Hadith

evidences which have remained undisputed and without opposition

necessarily prove the liability of kinship group only in cases where the

‘Āqilah is responsible for the supervision and care of a person’s life, or is

formally held accountable.

Keywords: ‘Āqilah, criminal responsibility, diyah, involuntary

manslaughter, punishment and personal responsibility.

A research into ‘religionist conduct’, the conditions of its
authority and the network of its conceptual relationships

Zahra Sadat Ahmadi Soleimani, MA Student of Jurisprudence and

Principles of Islamic Law

Mohammad Taghi Fakhlaee, Professor in Ferdowsi University of Mashhad

Mohammad Hasan Haeri, Professor in Ferdowsi University of Mashhad

The present paper aims to refine the conditions of authority of ‘religionist

conduct’ and its position among Imamī evidences of inference. The study

seeks to eliminate the shortcomings existing in former principle sources

through collecting and disciplining relevant fragmented discussions. The

first discussion explains the conditions of authority of religionist conduct

based on a comparative approach. Here, the relationship between

‘religionist conduct’ and ‘rationalist conduct’ is measured in terms of their
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command but as a mantaqatul-faragh within divine decree. Therefore, they

do not believe in ratification as a term; but, they reject it in their books and

refer to its advocates as Mu‘tazilī and Ash‘arī. However, Sunni Usulites

believe in another type of ratification which is false. It seems that in order

to determine the origins of ratification as a term we must study and explore

the foundations and doctrines of Sunni theology.

Keywords: Ijtihād, Sunni Usulites, mistakability, ratification, command,

verdict, speculation, mantaqatul-faragh.

The liability of kinship group (‘Aqilah) in a different
perspective

Mohsen Ahmadvand, PhD Student of Jurisprudence and Principles of

Islamic Law, Ferdowsi University of Mashhad

Hossein Naseri Moghadam, Associate Professor in Ferdowsi University of

Mashhad

Reputable Imami jurisprudents believe that liability for involuntary

manslaughter (wergild or diyah) is incumbent upon the institution called

‘Āqilah (paternal kinship group of the criminal). From the very beginning,

the verdict has faced challenges, including its conflict with the principle of

individual criminal responsibility, which have prompted jurisprudents to

offer various justifications so as to explain its reasons. Based on Qur’anic

rules, generalities and predications and using the Jawahiri approach (fiqh

al-Jawāhirī), the present article seeks to prove the belief that despite the

opposition of Shaykh al-Mufīd, this idea is not founded on consensus. In
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The reality of Sunni Usulites views regarding the issue of
ratification (tasvīb) and its roots

Hassan Aabsavaran, MA in Jurisprudence and Principles of Islamic Law

Ratification as a term common among the Imami Usulites entails that

divine decree is consistently in compliance with the mujtahid’s opinion,

and even in cases where the opinions of the mujtahids differ with one

another, all of them are right and true and divine. This notion of ratification

has been expressed in both Mu‘tazilī and Ash‘arī manners. The question

now is whether Sunni Usulites believe in this ratification? To find the truth,

various definitions of ratification are given, following which the meanings

of verdict and ijtihād and their position and usage are explained in the eyes

of the Sunni Usulites, and their branches are explored in theology,

jurisprudence and principles, from the beginning until now. Then the

opinions of Sunni Usulites, especially al-Jaṣṣāṣ, al-Ghazali and Ibn Arabi

are widely examined. Regarding the application of Ash‘arite ideas about

good and evil deeds by al-Ghazali and Ibn Arabi in their jurisprudential

principles, it becomes clear that they consider divine decree as command

only in the case of absolute address, and that they consider the rest not as
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