


رئیس مرکز برنامه ریزی و نامه ه بر اساس ین نشریا
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پژوھشی شناخته شد. 
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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/ معین؛ علی/ علّی؛ بنا/ بناّ؛ 

عرضه/عرضه؛ حرف/ حرَف.
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
با تتبع در نصوص حد و تعزیر در نظام جزایی اسلام امری پذیرفته شده است. تفاوت اساسی میان 
و عـدم  حـد از سـوی شـارع   معین بودن نوع و انـدازه «توان گفت که ضابطهشریفه و عبارات فقھا می

کلیت نداشته و فقھا در جرایمی ماننـد مجامعـت   » تعیین نوع و مقدار تعزیر و در اختیار حاکم بودن آن
در روز ماه رمضان، ارتداد، افساد فی الأرض و ...، از حیـث حـدی یـا تعزیـری بـودن آن بـا       با ھمسر

سـنخ بـا جـرایم حـدی، بـر      توان اظھار داشت که در جرایم تعزیری ھملذا مییکدیگر اختلاف دارند؛ 
امـا  ، لازم است میزان مجازات تعزیری کمتر از مجازات حد باشـد » التعزیر بما دون الحد«اساس قاعده

و با توجه » التعزیر بما یراه الحاکم«نسبت به جرایم نوظھور، این قاعده اطلاق نداشته و بر اساس قاعده
کـن کـردن فسـاد از روی    اسلامی و نیز ریشـه به اطلاق مفھوم تعزیر و از باب رعایت مصلحت جامعه

شد.الید باتواند در تعیین نوع و مقدار تعزیر مبسوطزمین، حاکم اسلامی می

.حد، تعزیر، اختلاف، فقھا، قواعد: هاواژهکلید

.٢٣/٠٧/١٣٩٣ی: یب نھایخ تصوی؛ تار٢٤/١٠/١٣٩٢خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

) بیـانگر ایـن نکتـه اسـت کـه ھـر چیـز        ١٩٤(بقـره:  » و الحُرُماتُ قصـاصٌ «عبارت شریفه
حـدود الھـی   آمدی دارد. اقامهدر صورت ھتک پی-اعم از نفوس و اعراض و اموال-محترمی

آلـوده بـه سـیئات واقـع     یکـر بیمـار جامعـه   یک عمل جراحی است که از مقام ولایت امر بـر پ 
شود، تا سلامت طبیعی خود را باز یابد و مستحق برکـات عـزت و اسـتقلال گـردد. پـس از      می

حدود الھی، مرزبندی بین انواع جرائم مستلزم کیفر نیز امری مطلوب بـوده  ضروری بودن اقامه
اوت اساسی میان جرایم موجـب  و در نظام جزایی اسلام، وجود تفاوت میان جرائم از جمله تف

که حد در اصطلاح خاص به مجـازاتی اطـلاق   حد و تعزیر امری پذیرفته شده است؛ به طوری
را به طور دقیق بیان کرده و برای حاکم اسـلامی در تعیـین   آنشده است که شارع نوع و اندازه

دار مجازات به دسـت  آن، نقشی قرار نداده است؛ بر خلاف تعزیر که در آن امر تعیین نوع و مق
و » التعزیر بما دون الحد«این دو مجازات، قواعدی مانند حاکم اسلامی است. در راستای رابطه

کـه نسـبت بـه چـه جرمـی حـد و       در میان فقھا معروف است. اما این» التعزیر بما یراه الحاکم«
دارد.نسبت به چه جرمی باید تعزیر اقامه شود، نیاز به تتبع دقیق در متون فقھی 

ھـا فقـط بـه    ای از آناند: دسـته گذاری کتاب حدود بر دو دسته شدهفقھای امامیه در عنوان
کـه در آثـار   انـد؛ چنـان  تعزیر در عنوان استفاده نکردهعنوان کتاب حدود بسنده کرده و از کلمه

مـو،  ؛ ھ۱۶۹/ ۲حلی، ارشاد الأذھان، شود. (علامهعلامه حلی و شھید اول این سبک مشاھده می
؛ شـھید اول، لمعـه،   ۹/۱۳۵؛ ھمو، مختلف الشـیعه،  ۵/۳۰۱؛ ھمو، تحریرالأحکام، ۳/۵۲۱قواعد، 

) به صورت کتاب الزنا و کتاب المُرتد و ... ۵۱/ ۲) و در دروس (۴/۱۸۳المراد، ؛ ھمو، غایۀ۲۶۳
گذاری شده است.عنوان

نده کـرده و متعـرض ایـن    شارحان بعضی از این کتب نیز به تبع مصنفان به ھمان عنوان بس
اند که اکتفا به عنوان حدود و بیان مسـائل و مصـادیق تعزیـر در ھمـان عنـوان چـه       نکته نشده

و شـارحان آثـار   )۱۱/ ۹که شھید ثانی در روضه (شھید ثـانی، شـرح لمعـه،    وجھی دارد؛ چنان
؛ ۴۰۷/ ۱۰ھنـدی، ؛ فاضـل ۵۸۵/ ۳انـد. (اعرجـی،   بسـنده کـرده  » کتاب الحدود«علامه به عنوان 

)۵/ ۱۳الفائدة، مقدس اردبیلی، مجمع
؛ ۳؛ منتظـری، حـدود،   ۵۷۷اند. (قمـی،  برخی از فقھای معاصر نیز به ھمین شیوه عمل کرده

)۵۱۵قمی، مبانی تحریرالوسیلة، ؛ مؤمن۵فاضل لنکرانی، 
کـه  نـان انـد: چ آورده» کتاب الحدود و التعزیرات«دیگر از فقھا عنوان را به صورت اما دسته
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؛ ھمـو،  ۴/۱۳۶حلـی، شـرائع الإسـلام،    شـود. (محقـق  حلی و دیگر فقھا دیده مـی در آثار محقق

) ۴۰۷و ۱۳؛ تبریـزی، اسـس الحـدود:    ۷/ ۸۷؛ حسـینی،  ۱۵/۴۳۳؛ طباطبـائی،  ۲۱۳/ ۱مختصر، 
انـد.  شارحان نیز به عنوانی که مصنف برگزیده اکتفا نمـوده و متعـرض وجـه تسـمیه آن نشـده     

؛ ۴/۱۸۳ارشـاد،  ؛ شھید ثـانی، حاشـیه  ۴/۳۲۷؛ فاضل مقداد، التنقیح، ۵/۵، مھذب البارع، فھد(ابن
)۱/۳۱اردبیلی، ؛ موسوی۲/۵۳۸فاضل آبی، 

گذاری بحث، متفق نبوده و به دو شیوه عمل که ملاحظه گردید فقھای امامیه در عنوانچنان
نـد، یکسـان بـوده و ھـر دو گـروه در      ااند؛ ھر چند موضوعات و مسائلی که بدان پرداختهکرده

اند؛ لذا این دو دستگی فقھا باعث شـده کـه   متعرض مسائل تعزیر نیز شدهضمن مباحث حدود
در مصادیق حد و تعزیر دچار مشکل شویم. در این تحقیق سعی بـر آن اسـت کـه بـا تتبـع در      

یین کنـیم؛ چراکـه   کتب فقھی مواردی را که حد یا تعزیری بودن آن مورد اختلاف واقع شده، تب
و از طرفی در قاعده١متفاوت است» تعزیر«به معنای خاص خود در بسیاری از احکام با » حد«
اند کـه تعزیـر بایسـتی کمتـر از حـداقل حـدود       ؛ اکثر فقھا بر این عقیده»التعزیر بما دون الحد«

سر در روز ماه ) مجامعت با ھمتازیانه۲۵بنابر حدی دانستن مجازات (-در این صورت٢باشد.
تازیانه) و یا حـد  ۷۵تازیانه) یا حد قیادت (۴۰در تفسیر کمترین حد به حد مملوک (-رمضان
و » التعزیـر بمـا یـراه الحـاکم    «چنین بر اساس قاعدهشود. ھمتازیانه) اشکال وارد می۸۰قذف (

مجتھـد  بنابر تعزیری دانستن مجازات مرتـد (قتـل)، تجـویز اعـدام تعزیـری از سـوی حـاکم (       
الشرایط) ممکن خواھد بود.جامع

موارد اختلافی حد و تعزیر
چه که دارای مجـازات معینـی باشـد،    حلی در تعریف حد و تعزیر گفته است: ھر آنمحقق

/ ۴حلی، شـرائع،  . (محققشودچه که مجازات معینی نداشته باشد، تعزیر نامیده میحد، و ھر آن
حد شـرعاً در تمـام افـراد آن واقـع     اند: اندازهد گرفته و آورده) برخی از فقھا بر محقق ایرا۱۳۶

شده است، اما اصل در تعزیر عدم تعیین مقدار آن از جانب شارع اسـت و در اغلـب افـراد آن    

مکارم، ؛ ١٢؛ فاضل لنکرانی، ٢٥٧/ ٤١؛ نجفی، ١٤٤-١٤٢/ ٢شھید اول، القواعد و الفوائد، برای مغایرت حد و تعزیر؛ ر.ک: -١
.٢٠٨-٢٠٧/ ٤محقق داماد، ؛ ٣٥ی آن، ترهتعزیر و گس

که تعزیر که تعزیر نباید به بالاترین حد برسد و دیگری ایندر مقابل این دیدگاه، دو دیدگاه دیگر نیز مطرح است و آن این-٢
باشد.سنخ آن میھر جرمی کمتر از حد جرم ھم
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برخی از افراد تعزیر در روایات تعیین گردیـده اسـت و آن پـنج مـورد     چنین است، لکن اندازه

)۳۲۷/ ۱۴الافھام، است. (شھیدثانی، مسالک
از آنجا که ھریک از این مواضع نیاز بـه بحـث مـوردی دارد، لازم اسـت ھریـک جداگانـه       

بررسی شود:
مجازات مجامعت با ھمسر در روز ماه رمضان-۱

شھید ثانی اولین فردی از افراد تعزیر که در آن مقدار مجازات تعیین شده است، تعزیـر بـر   
و آورده اسـت: کسـی کـه در روز مـاه رمضـان      مجامعت با ھمسر در روز ماه رمضـان دانسـته  

شـود.  مؤظف به روزه گرفتن است، با زن خود آمیزش کند به بیست و پنج تازیانه محکـوم مـی  
(ھمان)

روایت مفضلّ بن عمر از امام صادق (ع)، به این امـر دلالـت دارد؛ چراکـه در آن در مـورد     
زش کند آمده است: در صورت اجبـار  که ھر دو روزه ھستند، آمیمردی که با زن خود، در حالی

شود و در صـورت تمایـل   زن، دو کفاره بر مرد واجب بوده و پنجاه تازیانه؛ نصف حد، زده می
زن، یک کفاره بر مرد و یک کفاره بر زن واجب است. و ھـر کـدام بیسـت و پـنج تازیانـه زده      

)۵۸۵/ ۱۸شوند. (حر عاملی، می
اند:ز جھاتی مناقشه کرده و آوردهبرخی از فقھا در تعزیری دانستن آن ا

کـه مقـدار آن تعیـین شـده،     شود، با وجـود ایـن  آنچه موجب تعزیری دانستن این موارد می
اطلاق تعزیر بر آن در روایات است، اما این مطلـب اشـکال دارد؛ زیـرا امکـان دارد بگـوییم از      

کـه گـاھی از لفـظ تعزیـر     ) چرا۲۵۵/ ۴۱تعزیر آنچه مقابل حد باشد اراده نشده است. (نجفی، 
شود؛ لذا بایستی به روایات رجـوع شـود و در روایـت مـذکور ھـر چنـد       معنای اعمی اراده می

اشـعار بـه تعزیـر    » نصف الحدّ«مقدار، تعیین شده، اما بر آن تعزیر اطلاق نشده است و عبارت 
)۹لنکرانی، بودن آن ندارد؛ چراکه مراد از حد، حد خاص بوده نه مطلق حد. (فاضل

که ھریک از آن دو بر دیگـری  اند: حد و تعزیر دارای دو اطلاق است: اول: اینبرخی آورده
چـه کـه شـرعاً    شود؛ ھر چند غالب، اطلاق حد بر تعزیر است. دوم: اطلاق حد بر آناطلاق می
چـه کـه   چه که مقدر نیست؛ ھر چند در برخی موارد بـر آن باشد و اطلاق تعزیر بر آنمقدر می

شود، لکن ظاھر این است که آن اسـتثناء از تعزیـر بـه معنـای دوم     ست تعزیر اطلاق میمقدر ا
نیست؛ بلکه از باب اطلاق تعزیر به معنای اول است؛ زیرا اصل عدم اسـتثناء اسـت. (حسـینی،    

۸۷ /۸-۹(
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برخی از فقھای معاصر نیز در مواردی که عدد خاصی برای مجـازات تعزیـری بیـان شـده     

)۶۸اند. (مکارم، تعزیرات در اسلام، ر مصداق دانستهاست، از قبیل ذک
بیان این نکته ضروری است که در روایات متعدد بر مجامعـت بـا زن حـائض، عـلاوه بـر      

)؛ ھر چند شھید ثـانی در  ۵۸۵/ ۱۸؛ ۲/۳۲۸کفاره، مقدار تعزیر نیز تعیین شده است (حر عاملی، 
در روض الجنـان ادعـای عـدم علـم بـر      ھیچ یک از کتب خود به این روایات استناد نکـرده و  

مأخذی برای تقدیر تعزیر در این خصوص نموده است و محقق ثانی و سید عاملی نیز با ایشان 
)، لکن این روایات از نظـر سـند اشـکالی نداشـته و     ۳۲۰/ ۱باشند (محقق کرکی، ھم عقیده می

؛ روحـانی،  ۲۲۶/ ۳؛ نجفی، ۲۵۶/ ۳عاملی، اند. (حسینیبرخی از فقھا به این روایات استناد کرده
) لذا محقق اردبیلی مواضعی؛ مثل وطی در ایام حیض و وطـی  ۱۷/ ۱اردبیلی، ؛ موسوی ۱۶۰/ ۲

گـاه  عدم تعیـین تعزیـر دانسـته؛ آن   در (روز) ماه رمضان و غیر از این موارد را استثناء بر قاعده
حد بـوده، لکـن خـلاف مشـھور     که گفته شود: این موارد، افزاید؛ مگر ایندچار تردید شده می

)۱۷۷/ ۱۳الفائدة، است. (مقدس اردبیلی، مجمع
به عقد درآوردن و آمیختن مردی که دارای زن آزاد است با کنیز قبل از اذن گرفتن -۲

از زن خود
شھید ثانی دومین موردی که در آن مقدار تعیین شده، تعزیر کسی دانسته است که با داشتن 

تازیانـه زده  ۵/۱۲ون اذن زنش، بـه عقـد خـود درآورد و بـا او درآمیـزد،      زن آزاد، کنیزی را بد
)۳۲۷/ ۱۴شود. (شھید ثانی، مسالک الافھام، می

روایت وارده در این خصوص، از امام صادق (ع) در مورد مردی اسـت کـه بـا داشـتن زن     
مـود: از  مسلمان و بدون مشاوره و اذن او، زن ذمی را به عقد خود درآورده که حضـرت (ع) فر 

)۴۱۵/ ۱۸شود. (حر عاملی، شود و با دوازده و نیم تازیانه تأدیب میزن ذمی جدا می
اند که روایت مذکور ھر چند بر تأدیب بودن مورد، دلالت دارد، امـا بـر تعزیـر    برخی آورده

)۱۰بودن آن در مقابل حد، دلالتی ندارد. (فاضل لنکرانی، 
زیر یک لحاف باشندای که برھنهتعزیر دو مرد بیگانه-۳

سومین موضعی که برای معین بودن تعزیر بدان استناد شده، مجازات دو مرد بیگانـه اسـت   
که برھنه زیر یک لحاف باشند به سی تا نود و نه تازیانه. البته خود شھید اعتقـاد دارنـد کـه در    

باشـد.  کم مـی جا مقدار تعیین نشده؛ بلکه فقط حداقل و اکثر معین شده و بر حسب رأی حااین
/ ۲اند. (فیض، ) برخی از محققان معاصر نیز بر این عقیده۳۲۷/ ۱۴(شھید ثانی، مسالک الافھام، 
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۱۶۴(

ھـای متعـدد   در خصوص مورد مذکور از امام صادق (ع) آمده است: ھر دو (مـرد) تازیانـه  
)۳۶۷/ ۱۸خورند. (حر عاملی، می

دارد؛ اگر نگوییم کـه بـر حـد بـودن آن     گفته شده روایت مذکور بر تعزیر بودن آن دلالت ن
)۱۰اشعار دارد. (فاضل لنکرانی، 

افضای بکارت با انگشت-۴
در مسالک آمده است: کسی که بکارت دختری را با انگشت از بین ببرد، شیخ گفته به سـی  

د که شیخ در نھایه مقدار تازیانه را از سی تا نوشود؛ در حالیتا ھفتاد و ھفت تازیانه محکوم می
) و نیز نقل شده که شـیخ سـی تـا نـود و ھفـت تازیانـه       ۶۹۹و نه گفته است. (طوسی، النھایة، 

) و بعضـی دیگـر،   ۷۸۵) و بعضی، سی تا ھشتاد تازیانه (مفیـد،  ۳۷۱/ ۴۱دانسته است. (نجفی، 
)۳۲۷/ ۱۴؛ شھید ثانی، مسالک الافھام، ۴۴۹/ ۳ادریس، اند. (ابنسی تا نودونه تازیانه دانسته

ت وارده در خصوص زنی است که کنیز خود را با دستش افضاء کرده اسـت کـه امـام    روای
خـورد و در روایـت دیگـر    آن زن بوده و او حد مـی صادق (ع) فرمودند: مھر آن کنیز بر عھده

خـورد؛ و در روایـت دیگـری    تازیانـه مـی  ۸۰حضرت (ع) فرموده: علاوه بـر پرداخـت مھـر،    
شود. (حـر عـاملی،   تازیانه زده می۸۰نین حکم کرد و فرمود که فرماید: امیرالمؤمنین (ع) چمی
۱۸ /۴۰۹-۴۱۰(

کنـد؛ بلکـه   گفته شده که روایات مذکور بر تعزیر بودن مجازات تعیـین شـده دلالـت نمـی    
)۱۰روایت اول بر ثبوت حد دلالت دارد. (فاضل لنکرانی، 

تعزیر مرد و زنی بیگانه از ھم که برھنه زیر یک لحاف باشند-۵
مرد و زنی بیگانه از ھم که برھنه زیر یک لحاف باشند به ده تا نـود و نـه تازیانـه محکـوم     

۶۹۰-۶۸۹شود. (طوسی، النھایة، اند: به طور مطلق تعزیر می) برخی گفته۷۷۴شوند. (مفید، می
)۳۷۳/ ۵اند. (ھمو، الخلاف، ) و نیز آمده است: اصحاب ما در این مورد حد گفته۷۰۷و 

ت زید شحاّم از امام صادق (ع) در مورد زن و مردی کـه زیـر یـک لحـاف یافـت      در روای
) گفته شده این روایت بر ۳۶۴/ ۱۸شوند. (حر عاملی، شوند آمده است نود و نه تازیانه زده می

)۱۱که مقدار تعیین شده، تعزیر در مقابل حد است، دلالتی ندارد. (فاضل لنکرانی، این
، مقصود شھید ثانی؛ یعنی نقـض ضـابطه  »بقیۀ الحدود«و » حد الزنا«بنابراین روایات ابواب 

تابد، افزون بـر آن، تعزیـری دانسـتن برخـی از آن مـوارد، بـا       مذکور در کتاب شرایع را بر نمی
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که در آن آمده است: از حضرت موسی بن جعفر (ع) در مـورد تعزیـر   ٣اسحاق بن عمارمعتبره

/ ۱۸؛ نـوری،  ۵۸۳/ ۱۸ضـربه. (حرعـاملی،   ۲۰تـا  ۱۰بـین  پرسیدم که چه مقدار است؟ فرمود:
که در آن آمده است: پیامبر اکرم (ص) فرمود: بـرای حـاکمی کـه    ٤صدوق) و نیز با مرسله۱۹۴

به خدا و روز جزا ایمان دارد، جایز نیست در مواردی غیر از حد، بیش از ده تازیانه بـه مجـرم   
کند.بزند، (ھمان) تعارض می

ھای تعیین شده در دو مـورد اول، بـا مبنـای    دیگر پذیرفتن حدی بودن مجازاتو از طرفی
مذکور را حد در قاعدهکه مراد از واژه-»التعزیر بما دون الحد«بسیاری از فقھا در بحث قاعده

یـا  ۵/۱۲را به ٥سازگاری ندارد؛ چراکه ھیچ یک از فقھا حداقل حدود-اندادنی الحدود دانسته
اند.ه تفسیر نکردهتازیان۲۵

لازم به ذکر است که در سه موضع، عملاً مجازاتی تعیین نشده؛ لذا بحث در حدی بودن آن 
کـه در  -٦حمادبن عثمانھا با صحیحهھا وجھی ندارد؛ ھر چند، بنابر حدی دانستن آنمجازات

امـام (ع)  تعزیر پرسـیدم کـه مقـدار آن چقـدر اسـت؟      آن آمده است: از امام صادق (ع) درباره
فرمود: کمتر از حد. گفتم: کمتر از ھشتاد ضربه؟ فرمود: خیر، اما کمتر از چھل ضـربه کـه حـد    

اند: اولاً مطابق آن کسـی فتـوا نـداده؛    مناقشه دانسته و گفتهبن عمار را از چند جھت قابل برخی از محققان روایت اسحاق-٣
حماد اسـت؛  ذکر شده و عدد مفھوم ندارد؛ ثالثاً در صورت تعارض، ترجیح با صحیحه۲۰تا ۱۰ثانیاً تنھا در این صحیحه عدد 

اسحاق بـه مثـال حمـل    حیحهدیگر که در خصوص تعزیر آمده، تأیید شده است؛ بنابراین عدد مذکور در صزیرا با اطلاق ادله
)۵۴۷/ ۳؛ منتظری، ۱۱۲-۱۱۱ای خوئی، شود. (قبلهمی

ھا نزد فقھای امامیه پذیرفته شده است.ھای شیخ صدوق، ابن ابی عمیر و افرادی مانند آنگفتنی است که مرسله-٤
انـد.  تازیانـه) دانسـته  ۸۰را حد قـذف ( اول: فقھایی که کمترین حدوداند: دستهفقھا در تفسیر کمترین حدود بر چند دسته-٥

-۱انـد:  ) و برخی دو مورد را از این قاعده استثناء کرده۴۶۶/ ۳ادریس، ؛ ابن۶۹/ ۸؛ ھمو، المبسوط، ۴۹۷/ ۵(طوسی، الخلاف، 
ری را کـه  تواند ھر مقـدا امر مییقین داشته باشیم که این مقدار از تعزیر برای تأدیب مجرم کافی نیست که در این صورت ولیّ

کـن کـردن آن بـه مصـلحت     در مواردی که ھدف از تعزیر جلوگیری از جرمی باشد که ریشه-۲داند اختیار کند. مصلحت می
)۳۲جامعه است و ھدف، صرفاً اصلاح و تأدیب مجرم نباشد. (حائری، 

)۵۰۱امقانی، ؛ م۴۴۸/ ۴۱اند. (نجفی، ضربه) دانسته۷۵دوم: فقھایی که کمترین حد را حد قوادی (دسته
) برخـی از  ۱۱۰ی آن، ؛ مکارم، تعزیـر و گسـتره  ۴۰۸اند. (خویی، ضربه را حداقل حدود اختیار کرده۴۰سوم: فقھایی که دسته

شود که در تعزیرات باید جانب احتیاط رعایت گردد و معمـولاً از  اند: باید دانست که از اخبار شریفه استفاده میفقھا نیز آورده
) و صـاحب ریـاض   ۳۷۰/ ۲؛ رحمتـی،  ۵۴۸/ ۳گاه به حد چھل تازیانه نرسد. (منتظری، ازیانه تجاوز نکند و ھیچده تا بیست ت

اردبیلـی،  ) ظـاھر قـول اردبیلـی نیـز چنـین اسـت. (مقـدس       ۶۳/ ۱۶ضربه را مقتضای احتیاط دانسـته (طباطبـائی،   ۳۹اکتفا به 
)۱۷۸/ ۱۳، الفائدةمجمع

ن بر این روایت تکیه کرد:تواگفته شده به دو دلیل نمی-٦
شود.اعتبار ساقط میروایت مذکور مورد اعراض فقھا قرار گرفته؛ لذا از درجه-الف
بر فرض، روایت از نظر سند و دلالت ھیچ اشکالی نداشته باشد، ولی بسیار بعید است با این روایـت، بـه تنھـایی، سـایر     -ب

کـه آن را بـر   پذیر نیست. مگـر ایـن  ؛ بنابراین، عمل به روایت مذکور امکانروایات را که ھمه در مقام حاجت است تقیید نمود
و ایـن  » منظور این است که تعزیرات بردگان باید کمتر از حدّ شرعی آنان باشـد «خلاف معنی ظاھریش تفسیر نموده، بگوییم: 

)۱۱۲-۱۱۰آن، شود. (مکارم، تعزیر و گسترهھای آزاد نمیروایت شامل حکم انسان
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بندگان است، گفتم: آن چقدر است؟ فرمود: این مقدار بنا به صـلاحدیدِ والـی نسـبت بـه گنـاه      

گویـد:  کـه مـی  -و روایـت دیگـری  -)۵۸۳/ ۱۸. (حر عاملی، ٧باشدمجرم و توانایی بدن او می
-)۱۹۴/ ۱۸(نـوری،  » ضربه است و تأدیب مابین سه تا ده ضربه اسـت ۳۹تا ۱۰تعزیر، مابین «

آید.تعارض پیش می
توان گفت: تعزیر ھر جرمی باید بنابراین برای حفظ مبنای مشھور فقھا در ادنی الحدود، می

یک از حدود کمتر از مقدار حدّ شرعی متناسب آن جرم باشد، اما در جرائمی که تناسبی با ھیچ
که حـاکم اسـلامی در تعیـین مقـدار     تازیانه است یا این۴۰ندارد، بگوییم: حداکثر مقدار تعزیر 

تعزیر مبسوط الید است.
ارتداد-۶

) اما شـھید ثـانی   ۱۳۶/ ۴حلی، اند. (محققحلی یکی از اسباب تعزیر را ارتداد دانستهمحقق
دّ به عنوان تعزیر، بین فقھا امر شناخته شده نبـوده  فرمایند: قرار دادن عقوبت مرتایراد گرفته می

و آنچه معروف است حد نامیدن این مجازات است و این با مقدر بودن حد منافاتی ندارد؛ زیرا 
الافھام، مشخص، مقدر است. (شھید ثانی، مسالکقتل نیز به ازھاق، به صورت مطلق یا به گونه

۱۴ /۳۲۷(
مقدار تعزیر در پنج مورد منحصر کردن موارد تعیین شدهاز سوی دیگر، برخی از محققان،

تعزیـرات  اند: موارد دیگری ھسـتند کـه بـه ظـنّ قـوی در زمـره      را قابل اشکال دانسته و آورده
ھـا نـام بـرده نشـده اسـت. از      ای دارند و در حصر شھید ثانی از آنباشند و کیفر معین شدهمی

دانند؛ مـثلاً شـھید   ھی از فقھا ارتداد را جزء حدود نمیھا کیفر مرتد است؛ چراکه گروآنجمله
فـی عقوبـاتٍ   «ای را تحـت عنـوان   اول در کتاب لمعه، پس از بحث از حدود، فصـل جداگانـه  

ھـا تصـریح بـه    آورده و در آن، از چند کیفر در مورد چند جرم نام برده و در اغلـب آن » متفرقةٍ
اد است و شـھید ثـانی در شـرح لمعـه ھـیچ نظـر       ھا ارتدآنتعزیر بودن کرده است و از جمله

)۱۶۴/ ۲مخالفی اظھار نداشته است. (فیض، 

اسحاق این است که موثقـه متضـمن فـرد افضـل     اند: وجه جمع میان صحیحه حماد و موثقهبرخی از محققان معاصر گفته-٧
تازیانه است و گرنه تجاوز از آن به دلالت صـحیحه جـایز   ٢٠چه افضل است عدم تجاوز از است و بعید نیست گفته شود آن

خفیـف باشـد.   الامکان در مرحلـه ب شارع این است که مقدار تعزیر حتیشود که مطلوآن دو معلوم میاست. پس از ملاحظه
اسـحاق  صـدوق و معتبـره  حمّـاد بـا مرسـله   ) برخی از فقھای معاصر در مورد تعـارض صـحیحه  ١٠٥/ ٢قمی، مبانی، (مؤمن

به کلیت مـذکور در ذیـل   ھا از حجیت، اقتضای رجوعاین روایات در مقدار تعزیر باشد و سقوط آنفرمایند: شاید معارضهمی
)١٢روایت حمّاد دارد؛ یعنی عدم تقدیر تعزیر از سوی شارع و بر حسب رأی حاکم بودن آن. (فاضل لنکرانی، 
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آید این است که آن دسته از فقھایی کـه بـه عنـوان    چه از تتبع در عبارات فقھا بدست میآن

اند، بحـث از مرتـد را در قسـم    کتاب الحدود بسنده نکرده و تعزیرات را نیز در عنوان گنجانده
)۴۰۹؛ تبریزی، اسس الحدود، ۱۳۶/ ۴حلی، اند. (محققدهتعزیرات آور
انـد، در بیـان مجـازات ارتـداد بـه دو      دیگری که به ذکر کتاب الحدود بسنده کردهاما دسته

اند:شیوه عمل نموده
حلـی،  اند. (علامهھا مجازات ارتداد را به عنوان قسمی از اقسام حدود قرار دادهبرخی از آن
؛ شـھید ثـانی، حاشـیه   ۶۵۷/ ۳؛ اعرجـی،  ۱۸۹/ ۲؛ ھمو، ارشاد الأذھـان،  ۳۸۹/ ۵تحریرالأحکام، 

)۵/ ۱۳، الفائدةاردبیلی، مجمع؛ مقدس۲۸۵و ۱۸۳/ ۴ارشاد، 
انـد: شـھید اول در لمعـه در عقوبـات     اما برخی دیگر، مجازات ارتداد را در حدود نیـاورده 

) در غایـۀ  ۲۶۴ده است. (شھید اول، لمعه، متفرقه مجازات چند جرم، از جمله ارتداد را بیان کر
) و در دروس کـه  ۲۸۵/ ۴(ھمو، غایة المراد، » المقصد الثامن فی الارتداد«المراد نیز آمده است: 

) در ۵۱/ ۲کتاب الحدود عنوان نشده به ذکر کتاب المُرتـد اکتفـا کـرده اسـت. (ھمـو، دروس،      
)۳۳۳/ ۹. (شھید ثانی، شرح لمعه، روضه نیز شھید ثانی به سبک شھید اول عمل کرده است

) که علاوه بـر صـحتّ   ٢٤٠-٢٢٩/ ١٤، اجمالی به روایات باب حد مرتد (کلینیبا مراجعه
سندی، وثوق صدوری که مبنای محقّقان در حجیّت خبر واحد است را دارند، بدون تردیـد در  

ت علی (ع) حکم ھا در مواردی است که حضربعضی از آن. حد تواتر معنوی و اجمالی ھستند
مرتد را نسبت به افرادی جاری فرمودند.

امام صادق (ع) فرمود: مردی از مسلمانان نصـرانی شـد. او را خـدمت حضـرت علـی (ع)      
کنـیم  خواھی ازدواج کنی ما وسائل ازدواج را فراھم میآوردند، حضرت به او فرمودند: اگر می

بری ما به تـو ارث  نی که از ما ارث نمیکخواھی ارث ببری و فکر میو اگر از یک نصرانی می
ای، گفت: آری. حضـرت فرمـود:   دھیم، او نپذیرفت و حضرت فرمود: آیا واقعاً نصرانی شدهمی

)١٦٣/ ١٨نوری، حضرت دستور قتل او را داد. (االله اکبر، او گفت: المسیح اکبر، در این ھنگام 
ت امیرالمؤمنین (ع) واقع شـده  ظاھر این روایات آن است که چنین مواردی در زمان حکوم

اند؛ لذا برخی معتقدند ھر چـه از  است و حضرت در موارد متعددی حکم مرتد را جاری نموده
ھـا وارد شـود،   و امثـال آن » أمـَرَ «، »حَکـمَ «، »قَضی«ھای پیامبر (ص) و امیرالمؤمنین (ع) با واژه

ن در جایگـاه فرمـانروا یـا    مقصود، بیان حکم شرعی الھی نیست؛ بلکه ظاھر این اسـت کـه آنـا   
انـد. (خمینـی،   اند و در مقـام بیـان حـلال و حـرام الھـی نبـوده      قاضی فرمان داده یا حکم کرده
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ھـا بـه   که ایـن قضـاوت  ای نداریم بر این) اما ممکن است گفته شود: ھیچ قرینه٥١/ ١الرسائل، 

دارد کـه  خـاص و خـارجی بـوده اسـت؛ بلکـه ظـاھر ایـن روایـات دلالـت         عنوان یک قضیه
امیرالمؤمنین (ع) در مقام تطبیق حکم کلی بر مصداق بوده است. بایـد توجـه داشـت کـه ایـن      
روایات از خصـوص امیرالمـؤمنین (ع) و دوران حکومـت آن حضـرت و یـا خصـوص زمـان        
حکومت پیامبر (ص) نقل نشده تا احتمال داده شود که وجوب قتل مرتد یک حکم سیاسـی یـا   

معصومین (ع)، مانند امام باقر، امام صـادق،  خاص بوده؛ بلکه از ائمهحکومتی منحصر در زمان
امام کاظم و امام رضا (ع) نقل شده است. این امر کاشف از آن است که حکم مرتد، یک حکم 

کلـی حکـم   حقیقیه و یک قاعدهدائمی مستمر تا روز قیامت است، این روایات به عنوان قضیه
اند.مرتد را بیان فرموده

ما روایات وارده در خصوص زن مرتد که دلالت بر عدم جواز قتـل او دارد، یـک اسـتثناء    ا
بوده و اصل وجوب قتل مرتد، امری مسلم است.

بغی-۷
/ ۴حلی، شرایع، اند. (محققحلی یکی از اسباب تعزیر را بغی دانستهکه گفته شد محققچنان

باغی ھمان محارب و آنچه در معنـای  -باغیفرمایند: قرار دادن عقوبت) اما شھید ثانی می۱۳۶
به عنوان تعزیر، بین فقھا امر شناخته شده نبوده و آنچه معـروف اسـت   -باشدمحارب است می

)۳۲۷/ ۱۴الافھام، حد نامیدن این مجازات است. (شھید ثانی، مسالک
ته شود که شھید، باغی را ھمان محارب و آنچه در معنای محـارب باشـد دانس ـ  ملاحظه می

که است؛ بنابراین بحث در این است که بین محارب و باغی فرقی وجود دارد یا خیر؟ دیگر این
یک از جھت حدی یا تعزیری بودن مورد اختلاف است؟مجازات کدام

توان گفت: اکثر فقھـا بحـث از مجـازات    بالاجمال می٨در خصوص مغایرت محاربه و بغی
اند و ھر یک محاربه را در کتاب حدود مطرح کردهبغات را در کتاب جھاد و بحث از مجازات

عنوان و جرمی متفاوت از دیگری بوده، به خصوص اگر برای تجرید سـلاح در تحقـق عنـوان    
باشـد؛ بنـابراین بـا    محاربه موضوعیت قائل بشویم؛ لذا کیفر ھر یک نیز متفاوت از دیگری مـی 

محـارب اصـطلاحی نبـوده؛ بلکـه     توان گفت که بـاغی ھمـان  دقت و تامل در عبارات فقھا می
اند، محارب انواع مختلفی دارد؛ گاھی محاربه به صورت جنـگ  که برخی از معاصران گفتهچنان

/ ٢، ؛ ابن فھـد ۱۱۱-۱۱۰/ ۱حلی، مختصر نافع، ؛ محقق۲۴۲-۲۴۱؛ حلی، الجامع لشرایع، ۲۰۶؛ ابن حمزه، ۸۰۴مفید، (ر.ک: -٨
/ ۲۱؛ نجفـی،  ۴۸۰/ ۱؛ ھمو، قواعد، ۱۵۵/ ۱حلی، تحریرالاحکام، ؛ علامه۹۱/ ۳ھید ثانی، مسالک، ؛ ش۸۳شھید اول، لمعه، ؛ ٣٠٠
)۳۰۲؛ محمدی، ۵۱۴/ ۳اردبیلی، ؛ موسوی۳۷۰/ ۱الصالحین، ؛ تبریزی، منھاج۳۲۲-۳۲۴
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گروھی از خود مسلمانان علیه حکومت اسـلامی  کافران با مسلمانان مطرح است؛ گاھی محاربه

 ـ و گاھی گروھی از مسلمانان به قصد ایجاد ناامنی، ارعاب و خـون  ا گروھـی دیگـر از   ریـزی ب
توان گفت که بین محـارب  ) پس می۲۱۱-۲۱۰پردازند. (ھاشمی شاھرودی، ایشان به جنگ می

اصطلاحی و باغی نسبت عموم خصوص مطلق وجود دارد؛ چراکه باغی بر امـام عـادل خـروج    
کرده و سلب امنیت از مردم نموده است، اما محـارب بـه معنـای مصـطلح فقھـی کـه موضـوع        

شده در آیات و روایات قرار گرفته است به معنـای اخـص آن؛ یعنـی کسـی از     مجازات تعیین
ریزی بر مسلمان دیگر سلاح بکشد، مسلمانان که به قصد ایجاد ناامنی، ارعاب و غارت و خون

باشد.می
یسـْعوَْنَ فـِی   «انـد: قیـد   موید وجود این مغایرت، سخن برخی از معاصران است کـه آورده 

ای را که به صورت بغی و خروج از اسلام و اطاعـت حـاکم   ) محاربه٣٣(مائده: » الأَرْضِ فسَاَداً
)٢٤٩، ھمانکند. (مورد نظر آیه خارج میاسلامی باشد از مفھوم محاربه

پس از تبیین وجود اختلاف معنایی میـان جـرم بغـی و محاربـه، بحـث در ایـن اسـت کـه         
تلاف فقھاست؟مجازات کدام یک از جھت حدی یا تعزیری بودن مورد اخ

یک از فقھا مجازات بغی یـا محاربـه را   آید که ظاھراً ھیچبا تتبع در عبارات فقھا بدست می
اند؛ جز محقق در شرایع، اما ایشان نیز در کتـاب مختصـر نـافع بـه     به عنوان تعزیز مطرح نکرده

ن آن را غیـر  اند؛ لذا شھید ثانی و صاحب جواھر تعزیری دانستای نکردهتعزیری بودن آن اشاره
اند؛ بنابراین مجازات بغی و محاربه از حیث حدی یا تعزیری بودن مـورد اخـتلاف   معھود یافته

باشد؛ و اکثر فقھا در کتاب حدود از حد محارب عنوان نموده و برخی دیگر در کتاب فقھا نمی
اند.کرده» احکام محارب«جھاد تعبیر به 

افساد فی الارض-۸
ان یک مسأله مطرح شود موضوع کیفری است که در شرع بنا به نـصّ  تواند به عنوآنچه می

و روایات متواتر، برای محارب معین شده است؛ که آیا عنوان محاربه و افسـاد فـی   ٩قرآن کریم
که در آیهباشند؛ یا اینشریفه میالارض، دو موضوع و دو جرم مستقل برای حد موجود در آیه

دارد و آن عنوان محارب است یا عنوان مفسـد فـی الارض و   شریفه یک موضوع بیشتر وجود ن

سَاداً أَن یقَتَّلوُاْ أوَْ یصَـلَّبوُاْ أوَْ تُقَطَّـعَ أَیـدِیھمِْ وَ أَرْجُلھُُـم مِّـنْ      إِنَّمَا جَزاَءُ الَّذِینَ یحَاربِوُنَ اللهَّ وَ رَسوُلهَُ وَ یسعْوَْنَ فِی الأَرضِْ فَ«-٩
)٣٣(مائده: » خِلافٍ أوَْ ینفوَاْْ مِنَ الأَرضِْ
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که وجود ھر دو عنوان برای کیفر مذکور در باشد و یا اینعنوان محارب یکی از مصادیق آن می

آیه لازم است؟
شـریفه اسـت؛ چراکـه    فرض وجود دو موضوع مستقل نادرست بوده و خـلاف ظـاھر آیـه   

بـوده؛ بلکـه قیـدی اسـت بـرای موضـوع. (ھاشـمی        علیه در آیه بـه تنھـایی موضـوع ن   معطوفٌ
)۶۳۸تکرار شود. (ھمان، فاضل لنکرانی، » الَّذیِنَ«) و الا لازم بود کلمه۲۴۲شاھرودی، 

و محاربـه یکـی از مصـادیق آن    » الارضافساد فی«که موضوع عبارت است از و فرض این
پیامبر (ص) به جھـت تمھیـد   ی با خدا ونیز، صحیح نیست؛ زیرا این برداشت که تعبیر محاربه

برای بیان موضوع آورده شده تا سنگینی گناه افساد در زمین را بنمایاند، خلاف ظـاھر اسـت و  
بـا تمـام   » یسْعوَْنَ فِی الأَرْضِ فسَاَداً«تعبیر عنه است؛ واخذ عنوان محاربه در موضوع آیه مفروغٌ

نیت و قصد فعـل نیـز نظـر دارد؛    حلهسعی به مرموضوع دانستن فساد تناسب ندارد؛ زیرا واژه
بلکه مناسب آن است که این عنوان، قید و وصف برای عمل محاربه قرار داده شود. بدین معنـا  

از طرفی که مقصود محاربان از محاربه، ایجاد فساد در زمین و سلب امنیت از ساکنان آن است.
گیـرد؛ بلکـه اختصـاص دارد بـه     برنمـی افساد در زمین، ھر گونه افسادی در اوضاع مردم را در

افساد «گونه فسادی که به صورت تجاوز به جان و مال و آسایش دیگران باشد و نسبت میان آن
عموم و خصوص من وجه است. ایـن نکتـه بـر لـزوم     » سلاح کشیدن و جنگیدن«و » در زمین

)٢٤٤-٢٤٣، شاھرودیھاشمیتقیید یکی از این دو عنوان به دیگری تأکید دارد. (
اند: جواز قتل به دلیل افسـاد فـی الارض امـری ارتکـازی نـزد      و برخی اشکال کرده و گفته

که در آیه ابتدا عنوان محاربه را آورده و سپس عنوان سعی در افساد در زمین را عقلاست و این
که در مقام علیـت، نقـش اساسـی از آنِ عنـوان سـعی در      بر آن عطف کرده، دلالت دارد بر این

جا از باب عطـف  زمین است و تمام سبب ھمین عنوان است و بس. عطف ھم در اینافساد در 
تـوان بـه شـما آورد.    عام بر خاص است و به ناچار این مورد را از موارد جمع میان دو امر نمی

)٤٠٩قمی، کلمات سدیده، مؤمن(
نیسـت؛ یـا   در پاسخ باید گفت: اولاً: عنوان محاربه که در صدر آیه آمده، از دو حال خـارج  

کنیم که در این صورت نوعی تمھیـد بـرای عنـوان فسـاد در زمـین      حمل بر معنای مجازی می
کنـیم بـر   خواھد بود که این حالت با سیاق و ترکیب جمله سازگاری ندارد. یا آن را حمـل مـی  

دھیم؛ بدین معنا که محاربه کـردن، در حقیقـت   معنای حقیقی خود و مجاز را در اسناد قرار می
با اولیاء و اتباع خدا و پیامبر (ص) که با خدا و پیامبر (ص) است، ولی از طریق محاربهبهمحار
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جا کاملاً نادرست اسـت؛ بلکـه   ھمان مسلمانان ھستند؛ از طرفی، استناد به ارتکاز عقلاء در این

ونه گتر است. پیداست که اینکه کیفر محاربه، قتل باشد در ارتکاز عقلایی روشنبر عکس، این
ھـا نشـأت   ارتکازھا، از ارتکازھای خاص اھل شرع است کـه از احکـام شـرعی و در طـول آن    

گرفته است و چنین ارتکازھایی شایسته نیست منشأ استظھار از آیات کریمه واقع شوند.
ثانیاً: عطف عنوان افساد در زمین بر عنوان محاربه از قبیل عطـف عـام بـر خـاص نبـوده و      

ای که دانند؛ محاربهرا مقید و مخصِص محاربه می» سعون فی الأرض فسادای«مفسران نیز جمله
برای ایجاد فساد در زمین باشد و بر این اساس جنگ کافران و باغیان از مفھوم محاربـه خـارج   

)۲۴۸(ھاشمی شاھرودی، خواھد شد.
نَّهُ مَنْ قتَلََ نَفسْـاً بِغیَـرِ نَفـْسٍ أوَْ    مِنْ أجَلِْ ذلکِ کتبَنْا علَی بنَِی إسِْرائیِلَ أَ«شریفهکه آیهاما این

) با ۳۲(مائده: » فسَادٍ فِی الْأَرْضِ فَکأَنَّما قتَلََ الناّسَ جَمیِعاً وَ مَنْ أحَیْاھا فَکأَنَّما أحَیْا الناّسَ جَمیِعاً
که عنوان افساد در زمین موضوع بـرای مجـازات قتـل اسـت؛     مفھوم مخالف دلالت دارد بر این

در آن، قتل نفس تنھا زمانی مشروع دانسته شده که فـرد، مرتکـب قتـل عمـد یـا فسـاد       چراکه
اردبیلـی، زبـدة   باشد. (مقدسالارض شده باشد؛ لذا با فقدان آن دو عنوان قتل فرد جایز نمیفی

کـه عنـوان   ) با دو اشکال مواجه است: نخست ایـن ۴۰۰قمی، کلمات سدیده، ؛ مؤمن۶۶۶البیان، 
ی مزبور، موضوع حکم قتل واقع نشده است تا بتوان به اطلاق آن تمسک در آیهافساد در زمین 

جست؛ بلکه فقط عدم آن، قید موضوع حرمت واقع شده است، بدین معنا که ھر کس دیگـری  
مردم را کشـته  که مرتکب افساد در زمین شده باشد، بکشد، مانند آن است که ھمهرا بدون این

این قید آن است که اگر کسی، انسانی را به سبب مفسـد بـودن او   باشد؛ نھایت دلالت مفھومی 
مردم را کشته باشد و ثابـت شـده کـه دلالـت مفھـومی قیـد،       بکشد، چنین نیست که گویا ھمه

که محـارب  و لو در صورتی-الارضجزئیه نیست. بدین معنا که مفسد فیچیزی بیش از سالبه
ش از این دلالتی نـدارد کـه حکـم حرمـت قتـل      گاھی مستحق قتل است؛ پس آیه بی-ھم باشد

باشـد، امـا   ای از موارد؛ مانند قتل نفس در مقابل نفس یا افساد در زمین، منتفی مینفس در پاره
اشـکال دوم  ی دیگـری بدسـت آورد.   این موارد و بیان شروط و قیود آن را به ناچار باید از ادله

خود اطلاقی ندارد که غیر از مـوارد تجـاوز بـه    به خودی» الارضمفسد فی«که اساساً عنوان این
توانـد دیگـری را   که کسی نمیجان و مال و ناموس را دربرگیرد؛ بنابراین آیه ظھور دارد در این

بکشد؛ مگر از روی قصاص یا به جھت افساد آن شخص. موید این معنا، آن است کـه آیـه بـه    
که جواز حکـم  حرام کرده است؛ در حالیفعل مکلفان نظر دارد و قتل بدون سبب را بر مکلفان 
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مکلفان مربوط باشـد؛  قتل به عنوان مجازات مفسدان، اگر درست باشد، امری نیست که به عامه

)٢٥١-٢٤٩شاھرودی، بلکه تکلیف حاکم است. (ھاشمی
بـه  ھـا مجمل بوده؛ لذا در غیر از مواردی کـه در آن » فساد«اند: لفظ برخی از فقھا نیز آورده

الارض، قتـل  توان مجازات جرمی را از جھـت افسـاد فـی   مجازات قتل تصریح شده است، نمی
ھـا از مصـادیق   تعیین کرد؛ ھر چند که در تمام جرایم مستوجب قتل بایستی اذعان کـرد کـه آن  

)۶۶۶البیان، اردبیلی، زبدةالارض ھستند. (مقدسجرم افساد فی
حتمال سوم؛ یعنی موضـوع حکـم بـودن ھـر دو عنـوان      بنابراین با نفی دو احتمال مذکور، ا

زمان ھـم محاربـه اسـت و ھـم سـعی در      باھم، متعین خواھد شد؛ یعنی یک عمل است که ھم
ایجاد فساد در زمین. منشأ این استظھار، ظھور سیاق آیه است در بیان یک نوع مجـازات بـرای   

یبغون و یطلبـون و  «به معنای » فسَاَداًیسْعوَْنَ فِی الأَرْضِ«یک جرم، نه مجموع دو جرم و جمله
گیـری  مذکور نـاظر بـر قصـد و جھـت    است، بر این اساس جمله» الأَرْضِ فسَاَداًیستھدفون فِی

محاربه است؛ نه افزودن عمل دیگری به مفھوم محاربه؛ چراکه گاھی محاربه برای بیرون آمـدن  
باغیـان و کـافران بـه ھمـین مقصـود      بهکه محارای است؛ چنانحاکم یا دفاع از عقیدهاز سلطه

)۲۴۸شاھرودی، . (ھاشمیاست؛ نه ایجاد فساد
کریمه مختلـف اسـت؛   که استظھار فقھا از موضوع کیفرھای مذکور در آیهپس از تبیین این

الارض را از جرایم مستوجب تعزیـر بداننـد،   لذا این امر موجب شده تا برخی از فقھا افساد فی
پردازیم.وایات و عبارات فقھا در خصوص مجازات آن میبه بحث پیرامون ر

سکونی از در معتبرهدیگری: آتش در خانهروایات وارده در خصوص قتل افروزنده-آ
امام صادق (ع) از قول پدرش آمده است: حضرت علی (ع) در مورد مردی کـه آتشـی آورده و   

ھا سوخت، حکم کردنـد کـه افروزنـده   آنگروھی افکند و در نتیجه خانه و اشیاءرا در خانهآن
شـود. (ابـن   چه درون آن بوده را بپردازد و پـس از آن کشـته مـی   آتش باید خسارت خانه و آن

شود؛ شیخ طوسی بر اساس ھمین روایـت  ) گفته می٢٣١/ ١٠؛ طوسی، تھذیب، ١٦٢/ ٤بابویه، 
ل مرتکـب واجـب   چه از نفوس و اثاث تلف شـده، کـرده و سـپس قت ـ   حکم به ضمان تمام آن

)٧٦١دانسته است. (طوسی، النھایه، 
فرمایند: آنچه شیخ طوسی گفته اسـت، صـحیح بـوده؛ بـدین جھـت کـه       حلی میلذا علامه

حلـی،  مرتکب، مفسد فی الارض است و روایت سکونی نیز بر صحت آن دلالت دارد. (علامـه 
آید که اکثر یز بدست میافزایند: از حواشی شھید ن) صاحب جواھر می٣٥٣/ ٩مختلف الشیعه، 
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اصحاب بر این نظر ھستند و وجه آن ممکن است مفسـد بـودن چنـین فـردی باشـد، البتـه در       

عملش عنوان محـارب  واسطهای که بهگونهافروزی داشته باشد؛ بهصورتی که او عادت به آتش
)١٢٥/ ٤٣بر او صادق باشد یا مطلقاً (و لو محارب صدق نکند). (نجفی، 

شود؛ نه فرماید: مرتکب به جھت قصاص کشته میدر خصوص وجوب قتل میحلیمحقق
عبارت شیخ این است که ضامن نفوس بـودن، غیـر از قصـاص باشـد؛ و     به جھت حد و لازمه

شیخ بر این روایت نظر داشته، ولی این روایت ضـعیف بـوده و تمسـک بـه ظـاھر آن ممکـن       
)٤١٨/ ٣النھایة، حلی، نکتنیست. (محقق

ھایی کـه کفـو   اند: شاید مراد از نفوس، چیزی از قبیل حیوانات و انساناز فقھا آوردهبرخی
فـردی از ضـمان نفـوس    قتل مرتکب،رود که مراد از وجوباو نیستند باشد و احتمال بعید می

)۱۲۶/ ۴۳؛ نجفی، ۲۷۱/ ۱۱ھندی، باشد. (فاضل
ظـاھر دانسـته و چنـین    برخی از معاصران نیز حمل روایت سکونی بر قصـاص را خـلاف   

مقتضـای اطـلاق   ھا فرض نشده است؛ بنابراین اند که: در این روایت سوختن انسانتعلیل کرده
کـه درون  روایت، دست کم آن است که مجازات قتل برای جانی ثابت باشد، حتـی در صـورتی  

که خانه ھیچ نفس محترمی نباشد و حمل روایت بر فرض اعتیاد و تکرار خلاف ظاھر است؛ بل
رسد بر فرض اعتبار سند آن، این است که حمل شـود  چه در معنای روایت موجه به نظر میآن

ی دشمنی شخصی؛ بلکه به قصد محاربه و ترساندن مـردم بـا   که عمل جانی نه به انگیزهبر این
کـه حـاکی از جمـع اسـت، نیـز شـاھد بـر ایـن         » فی دار قوم«آتش صورت گرفته است، تعبیر 

الارض است؛ ی صدور آن، افساد فید گفت که حکم تعبدی خاصی بوده و نکتهمعناست. یا بای
منتھی نوعی افسـاد کـه از جھـت عـدوان و تجـاوز بـه جـان و مـال، ھماننـد محاربـه اسـت.            

)۲۷۳-۲۷۲شاھرودی، (ھاشمی
رود که روایت بیانگر تعزیری بودن مجازات چنین فـردی و تعیـین آن از   این احتمال نیز می

کـرده اسـت؛ از طرفـی    » قضـی «که در روایت تعبیر به لفـظ  باشد؛ به خصوص اینسوی حاکم 
مصداق محاربه دانستن چنین عملی خلاف ظاھر روایـت اسـت؛ لـذا کلمـات فقھـا نیـز بـرای        

ی محاربه استدلال نشده است؛ بلکه برخی از فقھا به طـور مطلـق و   مجازات چنین فردی به آیه
اند.مجازات مرتکب را قتل دانستهلو در صورت عدم صدق عنوان محارب،

در معتبـره : ذمـه عـادت دارنـدروایات در مورد افرادی که به کشتن برده یـا اھل-ب
ذمه بن شاذان از امام صادق (ع) آمده است: به امام (ع) عرض کردم: مردی یک مرد از اھلفضل
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ن ذمی عادت داشته باشـد.  که به کشتشود؛ مگر اینرا کشته است. فرمود: در مقابل او کشته نمی

)٢٧٠/ ٤(طوسی، استبصار، 
معصومین (ع) در مورد مردی که مملوک خود را کشته بـود، آمـده   یونس از ائمهدر معتبره

شود و قیمت برده از او گرفته شده و است: اگر معروف به قتل بردگان نباشد، به سختی زده می
عمـل خـود   واسـطه به کشتن عادت داشته باشد بهشود و اگر المال مسلمانان پرداخته میبه بیت

)٢٧٣شود. (ھمان، کشته می
اند: اگر مولایی عبد خـود را بکشـد، حـاکم او را تأدیـب کـرده و اگـر       برخی از فقھا آورده

کشـته  -نـه از جھـت قصـاص   -عادت به کشتن بردگان داشته باشد؛ به جھت فسـاد در زمـین  
؛ ۳۸۴؛ ابوالصـلاح،  ۴۰۷زھـره،  ل ذمه داشته باشد. (ابنچنین اگر عادت به کشتن اھشود. ھممی

)۲۷/ ۱۴، الفائدةاردبیلی، مجمعمقدس
) ۹۲/ ۴بابویـه،  اند. (ابنبرخی از فقھا قتل مرتکب را به جرم مخالفت با امام مسلمین دانسته

)۵۰۸/ ۳ادریس، شود. (ابناند: مسلمانی که قاتل ذمیان باشد، کشته نمیو برخی گفته
اند که در صورت عادت به کشتن اھل ذمه قصـاص  فرمایند: مشھور قائلجواھر میصاحب

جایز است؛ بلکه در مھذب البارع این قول نزدیک به اجماع دانسته شده است؛ و ظاھر عبـارت  
)۱۵۱/ ۴۲شرایع و لمعه و قواعد تردد در مسأله است نه مخالفت. (نجفی، 

الذمـۀ، قـال: لا   رجل قتل رجلاً من أھل«ر روایت با اطلاق روایات و احتمال ارجاع ضمیر د
توان گفت: چنـین فـردی   ، می»قتل«به » و إن کان متعوداً للقتل، قتل به«یا روایت ...» یقتل به الا 

شود؛ لذا از باب حـد و مفسـد بـودن    عمل خود (کشتن دیگری) و تکرار آن کشته میواسطهبه
الذمـۀ برگـردانیم؛   أھلکه ضمیر را به کلمهد، یا اینوی است، روایت دوم ظھور در این معنا دار

شود که در این صورت حکم به قتـل وی از بـاب قصـاص    ذمه کشته مییعنی او در مقابل اھل
رود از آنجا کـه مـورد   خواھد بود؛ روایت اولی ظھور در این معنا دارد؛ البته این احتمال نیز می

کدیگر باشد؛ و با وجود اختلاف فقھا در علـت  دو روایت مختلف است، حکمشان متفاوت از ی
توان یکی از دو علت زیر را بـرای  ھا دارد، میکشتن مسلمانی که عادت به کشتن ذمیان یا برده

که بگـوییم او قاتـل بـوده؛ لـذا بـه      چنین حکمی دخیل دانست: به جھت افساد، حد دارد یا این
کشتن او به جھت مفسـد بـودن باشـد؛    کهشود؛ به ھر صورت بنابر اینعنوان قصاص کشته می

باشد.رود که این مجازات به جھت تعزیر وی بوده که بر حسب نظر حاکم میاحتمال می
در روایتی آمده ھای امیرالمؤمنین (ع): روایات وارده در مورد قتل نباش در قضاوت-ج
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 ـ ه زمـین زد؛  است: نباشی را نزد حضرت علی (ع) آوردند، حضرت موی او را گرفت و او را ب

/ ۱۴سپس به مردم دستور داد که او را پایمال کنند، پس مردم پایمـال کردنـد تـا مـرد. (کلینـی،      
۱۵۹(

شود، تعیین این نوع مجازات بر اساس قضاوت حضرت علی (ع) و به که ملاحظه میچنان
ن شود کـه ایشـان ضـم   اختیار حاکم اسلامی بوده است؛ لذا در عبارات فقھا به وضوح دیده می

که تعیین مجازات نباش را از اختیارات حاکم دانسته، این عمل را نیز از مصـادیق افسـاد در   این
اند:زمین یافته

که مجازات نشده باشـد،  فرمایند: نباش پس از سه بار تکرار جرم، در صورتیشیخ مفید می
ین مجـازات وی  حاکم اختیار دارد او را بکشد یا او را مجازات کرده و دستش را قطع کند. تعی ـ

کـاران  به دست حاکم است و او ھر نوع مجازاتی را که تشخیص دھد برای سرکشان و جنایـت 
)۸۰۴کند. (مفید، تر است، اعمال میبازدارنده

دزدد، قطـع  کنـد و کفـن میـت را مـی    که نبش قبر میفرماید: کسیشیخ طوسی در نھایه می
و تأدیب وی بـرای امـام میسـر نبـود، امـام      دست او واجب است... اگر این عمل را تکرار کرد 

)۷۲۲تواند او را به قتل رساند. (طوسی، النھایة، می
نویسند: در صـورت  الارض دانسته، میبرخی از فقھا نباش و کفن دزد را مصداق مفسد فی

شـود؛ نـه بـه جھـت دزد بـودن.      تکرار عمل دزدی از وی به جرم مفسد بودن دستش قطع مـی 
)۲۴۱/ ۹حلی، مختلف، ؛ علامه۵۱۲/ ۳ادریس، (ابن

که نباش به جرم فساد محکـوم  توان حمل کرد بر ایناند: روایت را میحلی نیز آوردهمحقق
به قتل شد و در چنین موردی، تعیین مجازات به دست امام است اگر خواست دست او را قطع 

)۳۳۷/ ۳حلی، نکت النھایۀ، کشد. (محققکند و اگر خواست او را میمی
در روایت سکونی از امام صادق (ع) آمده اسـت: رسـول   روایات وارده در قتل ساحر: -د

شود. سـوال شـد: چـرا    شود و ساحر کافر کشته نمیخدا (ص) فرمود: ساحر مسلمان کشته می
تـر از سـحر اسـت و بـرای     که کفر (شرک) بـزرگ شود؟ فرمود: برای اینساحر کافر کشته نمی

)۱۹۱/ ۱۸؛ نوری، ۵۷۶/ ۱۸اند. (حر عاملی، نزدیککه سحر و شرک به ھماین
نویسد: عمل ساحر نوعی افساد در زمین است و بدین جھت قتل او واجب شیخ طوسی می

ای نیست و معمـولاً موجـب سـلب مـال و جـان کسـی ھـم        است. از آنجا که در سحر محاربه
)۵/۳۳۱شود، پس ملاک حکم روایت، مطلق افساد است. (طوسی، الخلاف، نمی
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اند که روایـت مـذکور و   برخی از فقھای معاصر تعلیل شیخ را صرف احتمال دانسته و گفته

که قتل ساحر بـه مـلاک کفـر و ارتـداد او     روایات دیگر شاھد بر خلاف آن ھستند. مبنی بر این
شود؛ زیرا او از اصل کافر اسـت و بـر خـلاف سـاحر مسـلمان      است؛ لذا ساحر کافر کشته نمی

)۲۸۴شاھرودی، شود. (ھاشمین سحر، موجب ارتداد او نمیحلال شمرد
توان بر اساس روایت مذکور و بر حسب نظـر ایـن فقیـه معاصـر، قتـل سـاحر       بنابراین می

مسلمان را به ملاک ارتداد وی دانست که در این صورت حد یا تعزیری بودن مجازات وی در 
تر بدان پرداختیم.شود که پیشمبحث ارتداد مطرح می

سکونی از امام صادق (ع) آمده است: شخصی در معتبرهربایی: روایات وارده در آدم-ھـ
را که مرد آزادی را فروخته بود نزد امیرالمؤمنین (ع) آوردند، ایشـان دسـت او را قطـع کردنـد.     

)١١٣/ ١٠(طوسی، تھذیب، 
د را در روایت دیگری آمده است: از امـام صـادق (ع) در مـورد حکـم مـردی کـه زن خـو       

انـد: وجـوب   شود. شـیخ افـزوده  فروخته بود سوال شد، حضرت (ع) فرمود: دست مرد قطع می
تـوان گفـت علـت چنـین حکمـی مفسـد فـی        قطع دست نه از جھت دزد بودن بایع است، می

)٧٢٢الارض بودن بایع است. (ھمان؛ النھایة، 
فروختند و گر را میولی در روایت دیگری از امام صادق (ع) آمده است: دو فردی که یکدی

کـه ایـن دو، سـارق خـود و     شود؛ به خاطر اینکردند، دستشان قطع میبا اموال دیگران فرار می
)٥١٥/ ١٨اموال دیگران ھستند. (حر عاملی، 

که فرد آزادی را حتی اگـر صـغیر باشـد، بـدزدد، دسـت او قطـع       در لمعه آمده است: کسی
شود نه به عنـوان  د در فساد در زمین دستش قطع میشود و اگر او را بفروشد به جھت ایجانمی

کـه زن آزادی را بفروشـد، خـواه زن او    انـد: کسـی  ) و برخی آورده٢٦٠حد. (شھید اول، لمعه، 
؛ ۴۱۲، ابوالصـلاح . (شـود باشد؛ خواه اجنبی، به خـاطر فسـاد در زمـین، (دسـت او) قطـع مـی      

حلی، مختصر، ؛ محقق۴۲۶/ ۲ھندی، ؛ فاضل۵۰۱/ ۱۵؛ شھید ثانی، مسالک، ۴۹۹/ ۳ادریس، ابن
)۱۴۷/ ۷؛ خوانساری، ۲۲۴

توان گفت که قطـع دسـت بـایع از جھـت     با ملاحظه و دقت در روایات و کلمات فقھا می
جـا محقـق   سارق بودن وی نبوده؛ چراکه انسان آزاد، مال نبوده و نیز سایر شرایط سرقت در این

است؛ لذا مجازات آن قطع دست تعیین شده نیست؛ بلکه به جھت مفسد فی الارض بودن بایع 
محاربه که چھارگونه مجازات در است، اما حدی بودن چنین مجازاتی و تعیین آن بر اساس آیه
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آن مطرح شده از جمله؛ قطع دست به ھمراه قطع پا، نه قطع دست تنھا، محل تردید بـوده؛ لـذا   

اساس رأی حاکم اسلامی (حضـرت  کند که چنین مجازاتی تعزیری و براین گمان را ایجاد می
اند.علی (ع)) تعیین شده است و سایر ائمه (ع) نیز ھمین رأی ایشان را بیان کرده

توانـد مطـرح شـود    بنابراین یکی از جرایمی که از حیث مستوجب حد یا تعزیری بودن می
لاح است؛ الارض است. این جرم به معنای بیرون بردن نظام صالح الھی از اعتدال و صافساد فی

عفتی، ترویج باطـل،  امور جنسی، بیلذا شامل تقنین قوانین فاسده، فرمان کشف حجاب، اشاعه
کند؛ چون شود؛ ولی محاربه صدق نمیھا میھا و نظایر اینانتشار مواد مخدر، تأسیس قمارخانه

آلت معموله بر این امور منطبق نیست.وسیلهمردم بهاخافه

گیرينتیجه
توان به این نتیجه رسید که برای تشخیص حدی یا تعزیری بودن در عبارات فقھا میبا تتبع

مجازات آن در شرع تعیـین شـده، از جـرایم حـدی     ھر جرمی که نوع و اندازه«جرایم، ضابطه
مجازات آن در شرع تعیین نشده و بـه اختیـار حـاکم اسـلام     بوده و ھر جرمی که نوع و اندازه

توان گفت که فقھا در جرایمی از قبیل کلیت نداشته و می» یم تعزیری استگذارده شده از جرا
مجامعت با ھمسر در روز ماه رمضان، مجامعـت بـا زن حـائض، بـه عقـد درآوردن و آمیخـتن       

الارض، مردی که دارای زن آزاد است با کنیز قبل از اذن گرفتن از زن خود، ارتداد و افساد فـی 
آن با یکدیگر اختلاف دارند.از حیث حدی یا تعزیری بودن 

اسـلامی و  ، حفـظ مصـلحت جامعـه   »التعزیر إلی الامام«مفھوم تعزیر و اطلاق عبارت سعه
ھـا و  دخالت دادن شرایط مکان و زمان در مجازات، حاکم اسلامی را در تعیین انـواع مجـازات  

باشـد و  محلی به (ال) مـی مفرد» التعزیر«دھد؛ اما از آنجا که کلمهالید قرار میمقدار آن مبسوط
آنچه مورد اتفاق است دلالت جمع محلی به (ال) بر عموم بوده و دلالت مفـرد محلـّی بـه (ال)    

بایستی مختار بودن حاکم را » التعزیر دون الحد«مشھور قاعدهاختلافی است؛ لذا بر اساس ادله
با جرایم حدی مقید کرد.١٠به جرایم تعزیری غیر متناسب

حفظ نفس، حفظ دین، حفظ عقل، حفظ نسل و حفظ جرایم در یک تقسیم بندی کلی بر اساس تعدی به مصالح پنجگانه-١٠
گیرد که یک جرم دارای کیفر حـد یـا قصـاص در رأس    گیرد و در ھر طیفی جرایم متعددی قرار میار میمال در پنج طیف قر

جرایم آن طیف بوده و سایر جرایم تعزیری بوده و مجازات آن بـر اسـاس مجـازات آن جـرم حـدی سـنجیده و کمتـر از آن        
ا تناسب دارد (= تعدی به حفظ نسـل)، در آن صـورت   باشد. به عنوان مثال اگر جرم ارتکابی بوسیدن نامحرم باشد که با زنمی

شود، اما جرایم مواد مخدر یا سازندگان مشروبات الکلی که به تمام مصالح لطمه صد تازیانه که حد زناست ملاک قرار داده می
با دخل و تصرف)١٩٩-١٩٧/ ١باشد. (فیض، زند تعیین مجازات آن در اختیار حاکم اسلامی میمی
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که گذشت، در تعیین کمترین حدود میان فقھا اخـتلاف وجـود دارد و   گر، چناناز سوی دی

؛ ۳۲۴ھمواره به معنای کمتر نیست؛ بلکه غالبـاً بـه معنـای غیـر اسـت (راغـب،       » دون«نیز واژه
، با وجود »التعزیر«) و کلمه۱۱۵/ ۲۵؛ مکارم شیرازی، تفسیر نمونه، ۴۴/ ۲۰؛ ۲۴۱/ ۶طباطبایی، 

تـوان گفـت   ر متناسب با جرم حدی) دلالتی بر تمام افراد تعزیر ندارد؛ لذا نمیقدر متیقن (تعزی
در تمـام  » التعزیر دون الحـد «ھر تعزیری از ھر حدی باید کمتر باشد و وجھی برای تمسک به 

تـوان بـه   ماند؛ نھایت امر اینکه در جرایم تعزیری ھم نوع با جرم حدی مـی تعزیرات باقی نمی
باشد.رد؛ و این بھترین وجه برای تفسیر این دو قاعده در کنار ھم میاین قاعده استناد ک

منابع
قرآن کریم

نشر اسلامی، قم، چـاپ چھـارم،   ، موسسهالسرائر الحاوی لتحریر الفتاویابن ادریس، محمدبن احمد، 
ق.۱۴۱۸

تا.مدرسین، بی، قم، جامعهمن لا یحضره الفقیهابن بابویه، محمدبن علی، 
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، قـم، دفتـر انتشـارات اسـلامی،     کنز الفوائد فی حل مشکلات القواعداعرجی، عبدالمطلب بن محمد، 

ق.۱۴۱۶چاپ اول، 
ق.۱۴۱۷، قم، دفتر مؤلف، چاپ اول، أسس الحدود و التعزیراتتبریزی، جواد، 
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، بیـروت، دارالعلـوم، چـاپ دوم،    الفقه موسوعة استدلالیة فی الفقه الإسلامیحسینی شیرازی، محمد، 

ق.۱۴۰۹
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ق.۱۴۱۹اسلامی، چاپ اول، 
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ق۱۴۲۲احیاء آثار امام خوئی، چاپ اول، ، قم، مؤسسهمبانی تکملة المنھاجاسم،خویی، ابوالق

الدار الشـامیة، چـاپ اول،   -، بیروت، دار العلممفردات ألفاظ القرآنراغب اصفھانی، حسین بن محمد، 
ق.۱۴۱۲

.۱۳۷۵، قم، دفتر مولف، چاپ دوم، کتاب الحدودرحمتی، محمد، 
ق.۱۴۱۲امام صادق (ع)، چاپ اول، قم، مدرسه،ادق علیه (ع)فقه الصروحانی، محمد صادق، 

، قم، دفتر انتشارات اسـلامی، چـاپ دوم،   الدروس الشرعیة فی فقه الإمامیةشھید اول، محمد بن مکی، 
ق.۱۴۱۷

ق.۱۴۰۰، قم، نشر مفید، چاپ اول، القواعد و الفوائد_______________، 
الدار الإسلامیة، چاپ -، بیروت، دار التراثی فقه الإمامیةاللمعة الدمشقیة ف_______________، 

ق.۱۴۱۰اول، 
، قم، دفتر تبلیغات اسـلامی، چـاپ اول،   غایة المراد فی شرح نکت الإرشاد_______________، 

ق.۱۴۱۴
، قم، کتابفروشی داوری، چاپ الروضة البھیة فی شرح اللمعة الدمشقیةالدین بن علی، شھید ثانی، زین

ق.۱۴۱۰اول،
ق.۱۴۱۴، قم، دفتر تبلیغات اسلامی، چاپ اول، حاشیة الإرشادالدین بن علی، شھید ثانی، زین

، قـم، دفتـر تبلیغـات اسـلامی،     روض الجنان فی شرح إرشاد الأذھان__________________، 
ق.۱۴۰۲چاپ اول، 

معارف اسلامی، سه، قم، مؤسمسالک الأفھام إلی تنقیح شرائع الإسلام__________________، 
ق.۱۴۱۳چاپ اول، 

، بیروت، دار إحیاء التراث جواھر الکلام فی شرح شرائع الإسلامصاحب جواھر، محمد حسن بن باقر، 
ق.۱۴۰۴العربی، چاپ ھفتم، 
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ق.۱۴۱۷، قم، انتشارات اسلامی، چاپ پنجم، المیزان فی تفسیر القرآنحسین، طباطبایی، محمد 

.۱۳۶۳، دار الکتب الإسلامیة، تھران، چاپ چھارم، الاستبصارطوسی، محمد بن حسن، 
ق.۱۴۲۵، قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، الخلاف______________، 
ھران، مکتبة المرتضویة لإحیـاء الآثـار الجعفریـة،    ، تالمبسوط فی الفقه الإمامیة______________، 

ق.۱۳۸۷چاپ سوم، 
، بیـروت، دار الکتـاب العربـی، چـاپ دوم،     النھایة فی مجرد الفقه و الفتـاوی______________، 

ق.۱۴۰۰
ق.۱۴۱۸، تھران، دار الکتب الإسلامیۀ، چاپ اول، تھذیب الاحکام______________، 

، قم، دفتر انتشارات اسـلامی، چـاپ   رشاد الأذھان إلی أحکام الإیمانإعلامه حلی، حسن بن یوسف، 
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ق.۱۴۱۳دوم، 

، قم، دفتر انتشـارات اسـلامی،   کشف الرموز فی شرح مختصر النافعفاضل الآبی، حسن بن ابی طالب، 
ق.۱۴۱۷چاپ سوم، 

، قـم، مرکـز فقھـی    الحدود-لشریعة فی شرح تحریر الوسیلةتفصیل افاضل موحدي لنکراني، محمد، 
ق.۱۴۲۲اطھار (ع)، چاپ اول، ائمه

، قم، دفتر انتشارات اسـلامی،  کشف اللثام و الإبھام عن قواعد الأحکامفاضل ھندی، محمدبن حسن، 
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ق.۱۴۰۴
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۱۴۲۱، قم، زمینه سازان ظھور امام عصر (ع)، چاپ اول، جامع الخلاف و الوفاققمیّ، علی بن محمد، 

ق.
ق.۱۴۲۹، قم، دار الحدیث للطباعة و النشر، چاپ اول، الکافیکلینی، محمد بن یعقوب، 

ق.۱۴۱۲، قم، دارالقرآن الکریم، چاپ اول، تقریرات الحدود و التعزیراتمد رضا، گلپایگانی، مح
تا.آل البیت (ع)، بی، چاپ سنگی، موسسهمناھج المتقینمامقانی، عبداالله، 

مطبوعات دینی، چاپ ششم، ، قم، مؤسسهالمختصر النافع فی فقه الإمامیةحلی، جعفربن حسن، محقق
ق.۱۴۱۸

اسـماعیلیان،  ، قـم، مؤسسـه  شرائع الإسلام فی مسائل الحلال و الحـرام___، ______________
ق.۱۴۰۸چاپ دوم، 

. ۱۳۸۵، تھران، مرکز نشر علوم اسلامی، چاپ ششم، قواعد فقهمحقق داماد، مصطفی، 
آل البیت (ع)، چاپ دوم، ، قم، مؤسسهجامع المقاصد فی شرح القواعدمحقق کرکی، علی بن حسین، 

ق.۱۴۱۴
.۱۳۷۹، تھران، نشر سایه، چاپ اول، حقوق کیفری در اسلامحمدی گیلانی، محمد، م

ق.۱۴۱۷نشر اسلامی، چاپ چھارم، ، قم، موسسهالمقنعهمفید، محمد بن محمد، 
، تھران، المکتبة الجعفریة لإحیـاء الآثـار   زبدة البیان فی أحکام القرآنمقدس اردبیلی، احمد بن محمد، 

تا.، بیالجعفریة، چاپ اول
، قم، دفتر انتشارات مجمع الفائدة و البرھان فی شرح إرشاد الأذھان___________________، 

ق.۱۴۰۳اسلامی، چاپ اول، 
.۱۳۶۳، ۷ی ، شمارهنور علممجله، »تعزیرات در اسلام«مکارم شیرازی، ناصر، 
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کیھان، چاپ محمود صلواتی، تھران، موسسه، ترجمهمبانی فقھی حکومت اسلامیمنتظری، حسینعلی،
. ۱۳۶۷اول، 

ق.۱۴۰۵، تھران، مکتبۀ الصدوق، چاپ اول،جامع المدارکموسوی خوانساری احمد، 
، قم، مؤسسة النشـر لجامعـة المفیـد، چـاپ دوم،     فقه الحدود و التعزیراتاردبیلی، عبدالکریم، موسوی

ق.۱۴۲۷
آل ، بیروت، مؤسسـه مدارک الأحکام فی شرح عبادات شرائع الإسلامعاملی، محمد بن علی، موسوی

ق.۱۴۱۱البیت (ع)، چاپ دوم، 
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تنظیم و نشر آثار امام خمینی، ، تھران، مؤسسهکتاب الحدود-مبانی تحریر الوسیله___________، 

ق.۱۴۲۲چاپ اول، 
البیت (ع)، چـاپ  ی آل، قم، مؤسسهمستدرک الوسائل و مستنبط المسائلبن محمد تقی، نوری، حسین
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چکیده
ھمـین  ادریس در علم اصول است وترین مبانی ابناعتقاد به عدم حجیت خبر واحد یکی از اساسی

فقاھت وی، متفاوت از آرای دیگر فقھا شود و حتی در مـواردی  و شیوه مسأله موجب شده است تا آرا
از شذوذ و ندرت سر درآورد. وی روایاتی را که به حد تواتر نرسد یـا مجـرد از قـرائن باشـد؛ حجـت      

گونه اخبار علم آور نیستند. وی این مبنا را جزء ضروریات فقه امامیـه یافتـه   داند؛ از این رو که ایننمی
است.

جب شده است تا برخی عمل نکردن به اخبار اھل بیت را به او نسبت دھند. لیکن طبـق  این مبنا مو
ادریس علاوه بر خبر متواتر به اخبـار آحـادِ بسـیاری اسـتناد     تحقیق، این نسبت صحیح نیست؛ زیرا ابن

شود. خبـر واحـدی کـه ادلّـه    توان گفت در نگاه ایشان خبر واحد به دو قسم، تقسیم میکرده است. می
توان بدان عمل نمود و خبـر واحـدی کـه بـدون     آور است و میدیگر، مؤید آن است. چنین خبری قطع

که طبق مبنـای ایشـان،   توان بدان عمل نمود؛ ھرچند که راوی آن ثقه باشد. نتیجه اینمؤید است و نمی
صحت و سقم خبر واحد را باید در عرضه به سایر ادلّه سنجید.

.س، خبر واحد، فتوای شاذ، حجت، ظنادریابن:هاواژهکلید

.١٩/١٢/١٣٩٢ی: یب نھایخ تصوی؛ تار١٧/٠٧/١٣٩٢خ وصول:ی*. تار
.نویسنده مسئول1
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مقدمه

ھای اصـولی بـه   خبر واحد از دیرباز، نقش مھمی در مباحث اصولی و فقھی داشته و کتاب
اند؛ زیرا بسیاری از احکام شرعی توسط خبر واحد بیـان و بیـانِ خداونـد در    این مسأله پرداخته

قرآن کریم در مورد احکام غالباً مجمل و کلی است.
، از تحریـف و خطـر   ١السلام) ھماننـد آیـات قـرآن   بار رسیده از ائمه معصوم (علیھماگر اخ

؛ اماّ این عرصـه، چنـدان مـورد توجـه     ٢شدجعل در امان بود، فقه با مشکل چندانی مواجه نمی
ھای گوناگون، دست بـه تغییـر و تحریـف و    توزان قرار گرفت که به انگیزهورزان و کینهغرض

مـن  «فرمـود:  طوری که پیامبر (ص) نیز نسبت به آن ھشدار داده و مـی جعل احادیث زدند؛ به
)۴/۳۶۴صدوق، من لایحضره الفقیه، » (فلیتبواَّ مقعده من النار.کذّب علیّ متعمداً

خبر و اقسام آن
) و در اصـطلاح علمـای حـدیث    ۴/۲۲۶منظور، خبر در لغت به معنای اطّلاع و آگاھی (ابن

)۲/۱۳بدالرحمان، مترادف با حدیث است. (ع
نویسـد:  علمای اصول در مورد حقیقت خبر اختلاف نظر دارند. شیخ طوسی در این باره می

».ما صحّ فیه الصدق او الکذب«
دانسته است، زیـرا محـال   ٣»ما صحّ فیه الصدق و الکذب«این تعریف را بھتر از تعریف به 

شود تعریف با اخباری نقض میاست که صدق و کذب با ھم در یک خبر باشد. از طرفی، این
که قابل تصدیق و تکذیب نیستند؛ مانند اخبار مربوط به وجود شریک برای خداوند متعـال کـه   
قابل تصدیق نیستند و اخبار مربوط به توحید و صفات خداوند مانند علم خدا که قابل تکذیب 

 ـهتعریـف کـرد  » ما یحتمـل الصـدق و الکـذب   «گروھی خبر را به ٤نیستند. طوسـی، عـده   د. (ان
)۱/۶۳الاصول، 
) و در بحث شھادت دروغ به ۱۴۸-۲/۱۴۶ادریس، ابن(پذیرد ادریس این تعریف را میابن

کند که به واسطه چیزھایی که احتمال صدق و کذب آن است از این مطلب اذعان و اعتراف می

.۹حجر: آیه » نحن نزّلنا الذکرَ و إنّا له لحافظون.«اشاره به آیه قرآن -١
اند.استحسان و آرای شاذ و...سر درآوردهاند از قیاس،کسانی که اخبار در عرصه فقه را حجت ندانسته-٢
نویسد: اگر مراد از این تعریف، ھمان تعریف اول باشد، تعریف صحیح است، البته باید عبارت بـه صـورت   شیخ طوسی می-٣
)۱/۶۳تصحیح شود؛ با این وجود قول اول بھتر است. (العده الاصول، » ما یحتمل الصدق و الکذب«
بصََرُ ذاَتهُُ وَ لَـا مُبصَْـرَ وَ   لمَْ یزلَِ اللَّهُ عَزَّ وَ جَلَّ ربََّنَا وَ العِْلمُْ ذاَتهُُ وَ لَا معَْلوُمَ وَ السَّمْعُ ذاَتهُُ وَ لَا مسَمْوُعَ وَ الْ«اللَّهِ ع: قَالَ أبَوَ عَبدِْ -٤

)۱/۱۰۷، (کلینی، ...»الْقدُْرةَُ ذاَتهُُ وَ لَا مَقدْوُرَ فَلمََّا أَحدْثََ الْأَشْیاءَ 
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داریم؛ زیرا شھادت از باب خبر دانسته شده است.ادلّه قطعی دست برنمی

ادریس در مورد اخبار، اصطلاحات زیر را به کار برده اسـت: شـاذ، نـادر، خبـر واحـد،      بنا
.١متواتر، مرسل، مسند، مستفیض، ضعیف، مشھور، ناسخ و منسوخ، مجھول

ادریسخبر واحد در بیان ابن
علمای علم اصول بر حجیتّ خبر متواتر اتفاق دارند؛ ولی در مورد خبر واحـد بـا یکـدیگر    

اند. شیخ انصاری و مرحوم مظفر قول به عدم حجیتّ خبر واحد را بـه کسـانی   رزیدهاختلاف و
) نسـبت  ۱/۴۷ادریـس (السـرائر،   ) و ابـن ۴۷۵)، ابن زھـره ( ۲/۵۲۸مانند سید مرتضی (الذریعه، 

شـود و حجـّت نیسـت.    گوید: خبر واحد، ھمانند قیاس موجب ظنّ مـی ادریس میاند. ابنداده
کنـد (ھمـان،   کنـد؛ معرفـی مـی   عنوان فقھی که به خبر واحد عمـل نمـی  ایشان فقه شیعی را به 

) و معتقـد اسـت کـه چنـین     ۱/۱۲۷(ھمان، شمارد) و این را از ضروریات فقهِ شیعه می۲/۲۸۹
)۱/۳۹۷السلام) حجت نبوده است. (ھمان، خبری نزد اھل بیت (علیھم

ت، اماّ چون شرعاً دلیلـی  سیّد مرتضی معتقد است: عمل به خبر واحد از نظر عقل جایز اس
توان به آن ملتزم گردید. وی برای اثبات عدم ورود دلیل شرعی بر تعبّد به آن نرسیده است نمی

بر تعبد به خبر واحد، تمام ادلّه قائلان به حجیّت خبر واحد را رد و بر عدم حجیّت خبر واحـد  
؛ ھمـو، رسـائل   ۵۵۰-۲/۵۱۹در احکام به اجماع استناد کـرده اسـت. (سیدمرتضـی، الذریعـه،     

)۱/۲۰۳المرتضی، 
. (آخوندخراسـانی،  ٣قائـل بـه حجیّـت خبـر واحـد ھسـتند      ٢»الجملهفی«در مقابل، مشھور 

۲/۳۱۰(
دانـد  ادریس در این مسأله با سید مرتضی ھم عقیده است. وی خبر واحد را حجت نمیابن

دلیلی که موجب ظن بـه  و معتقد است برای رسیدن به احکام شرعی باید علم حاصل گردد؛ و 
احکام است، نتوان به آن تمسک نمود؛ چرا که عمل کردن به خبر واحد، موجب علم به احکـام  

) بلکه معتقد است که احکام شرعی را باید بـا ادلـّه قطعـی    ۱/۴۷ادریس، گردد. (ابنشرعی نمی

.۵۷۴، ۵۵۲، ۳۳۴، ۲۵۵،۳۳۰، ۳/۱۳۰؛ ج ۲/۵۷۸؛ ج ۳۸۲/۴۹۳،،۳۶۳، ۲۶۷، ۱۰۹، ۷۷، ۱/۴۶السرائر، ج -١
)٣/٧٥مراد از فی الجمله به نحو موجبه جزییه در مقابل سلب کلی است. (مظفر،-٢
فإنما یعمل بـه إذا  گوید: من عمل بخبر الواحدشیخ طوسی از جمله کسانی است که قائل به حجّیت خبر واحد است و می-٣

)۱/۱۰۶دلّ دلیل علی وجوب العمل به، امّا من الکتاب أو السنة أو الإجماع، فلا یکون قد عمل بغیر علم. (عده الاصول، 
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کنـد. مداد مـی ) وی عمل به اخبار آحاد را در احکام شرعی، فاسد قل۱/۱۶۳ثابت نمود. (ھمان، 

)۳/۲۵۶(ھمان، 
داند؛ زیرا اگر خبر واحد موجب علم بـود در ایـن   ادریس خبر واحد را موجب علم نمیابن

)۱/۴۶شد. (ھمان، صورت عمل به ھر خبر واحدی واجب می

ادریس و شیخ طوسی در مسألهنکاتی پیرامون دیدگاه ابن
) ١٤٦لفظـی دانسـته، (اسـترآبادی،    ادریـس را در مسـئله، نـزاع   برخی نزاع بین شیخ و ابن

اند که تا قبل از علامه، کسی صراحتاً قائل به حجیـت خبـر واحـد نشـده     برخی دیگر ادعا کرده
) و سید مرتضی بر عدم حجیت خبر واحد ادعای اجماع نمـوده اسـت.   ۱۵۸تونی، است (فاضل

)۱/۲۴(رسائل المرتضی، 
ه به صراحت با نظر سید مرتضـی دربـاره   میرزای قمی ادعا کرده، شیخ طوسی در کتاب عُدّ

) زیـرا دلیـل   ۲/۴۵۵اخبار موافقت کرده و گفته است: امامیه، منکر عمل به خبر واحد ھسـتند. ( 
قطعی بر حجیت اخبار آحاد وجود ندارد و آنچه به عنوان ادله بیان شـده، فقـط حـرف و ادعـا     

)۲/۴۴۸است. (ھمان، 
گردد:ن مطالب بر میرسد که دلیل این مدعّا به ایبه نظر می

گوید: روایتی که متواتر نبوده یا قرائن قطعی ندارد؛ در تفسیر قـرآن، قابـل   شیخ طوسی می
دانـد. (التبیـان فـی تفسـیر     استناد نیست؛ بنابراین استفاده از خبر واحد را در تفسـیر منتفـی مـی   

)۱/۶القرآن، 
اند؛ زیرا عـام قرآنـی علـم    داز طرفی شیخ طوسی تخصیص قرآن با خبر واحد را جایز نمی

طوسـی، عـده   ان با ظن از علم دسـت برداشـت. (  توآور و خبر واحد موجب ظن است لذا نمی
)۱/۱۰۸(ھمان، ادلّه خبر واحد باطل است.کند که ھمه) وی اعتراف می۱/۳۴۴الاصول، 

گوید: شیخ طوسی در چند موضع از کتاب استبصار بـه صـراحت و   ادریس میچنین ابنھم
) از جمله این عبارتِ شیخ در استبصـار  ۲/۲۶۳وشنی، عمل به خبر واحد را انکار کرده است (ر

)۱/۳۶(الاستبصار، » اخبار الآحاد عندنا غیر معمول علیھا.«گوید: است که می
ادریس بر این نظر شیخ در مخالفت با خبر واحد، اطـّلاع داشـته اسـت ھـر     جا که ابناز آن

دانـد  شیخ نمیایه با استناد به خبر واحد اظھار داشته است، آن را عقیدهفتوایی را که شیخ در نھ
ما اورده الشیخ فی نھایته فھو خبر واحد لا یوجب علمـاً و لا عمـلاً، أورده الشـیخ    «گوید: و می
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)۲/۲۸۷ادریس، (ابن»ایراداً لا اعتقاداً.

ھـای  عـده کـه دیـدگاه   باید گفت این ادعا به کلیت صحیح نیست؛ زیـرا ایشـان در کتـاب ال   
حجیّـت آن  ) و ادلـّه ۱/۱۰۰داند (ھمان، آور نمیاصولی را بیان کرده، ھر چند خبر واحد را علم

) اما اخبار واحدی را که روات آن امامی باشـند، در صـورتی   ۱۲۸-۱/۱۰۸کند (ھمان، را رد می
جـایز و مـدعیِ   که در نقلش سدید باشد و طعن ھم نشده باشد، حجت دانسته و عمل به آن را 

) و در جـای دیگـر حتـی خبـر مخالفـان را      ۱/۱۲۶اجماع بـر اعتبـار آن شـده اسـت. (ھمـان،      
دانـد، بـدین شـرط کـه در نقـل روایـت، احتیـاط و دقـّت عمـل داشـته و در           الاتباع میواجب
داری مورد وثوق باشند، گرچه در اصل اعتقاد به خطا رفته باشند. بر این اسـاس، وی بـه   امانت

)۱/۱۳۴کرده است. (ھمان، فضاّل و... عمل میفطحیّه، واقفیه و خبرھای بنیخبرھای
ھا برای اثبات نظر خویش در مورد ترک عمل به خبر واحد ادریس از این قبیل استدلالابن

از شیخ استفاده کرده، لیکن در مواردی که شیخ به طور صریح به خبر واحد عمل نموده اسـت،  
)۲۸۹و ۳/۲۶۷پذیرد. (ھمان، جدل میآن را از باب تسالم و 

که به خبر واحد عمل نکرده حدیث غرر را کاملاً پذیرفته و روایـات  ادریس با وجود آنابن
) و بـا آن  ۳۲۴و ۳/۲۹۰معتبر دیگری را به دلیل مخالفت با مضمون آن، مردود شمرده (ھمـان،  
که برخی این روایت را به صورت یک روایت قطعی برخورد کرده است؛ و این در حالی است 

اند، ضعف سند آن با عمل فقھا جبران شده است. (انصاری، المکاسـب  مرسل یافته، معتقد شده
) و گروھی نیز شـھرت را جـابر ضـعف سـند آن     ۱۱/۶۴(المحشی)، شارح: سید محمد کلانتر، 

)۲/۲۵۶مصباح الفقاھه، (خویی،اند.ندانسته
ادریس و شـیخ، مطلـق نیسـت؛ زیـرا ھـر دو در      بنبه نظر رسد که انکار خبر واحد توسط ا

اند اما منشأ آور دانستهاند. ھر چند ھر دو، خبر واحد را ظنمواردی به خبر واحد تمسک نموده
اختلاف آن دو این است که شیخ، عمل به ظن را جایز دانسته و احکام را از ادلّه قطعی و ظنـی  

ریس که ادلّه احکام را منحصر در ادلـّه قطعـی   استنباط و استخراج کرده است، بر خلاف ابن اد
دانسته است.

ادریس با این روش، فتاوای متفـاوت و متغییـر فقھـا    توان گفت یکی از دلایل مقابله ابنمی
اند؛ بنابراین فقه مبتنی بـر ادلـه ظنـی و    است که به ھنگام تألیف ھر کتاب به روایتی عمل کرده

ذاشت و فقه مبتنی بر قرآن، سنت، اجماع و دلیـل عقـل بنـا    خبر واحدِ عاری از قرینه را کنار گ
(عـده الاصـول،   نھاد. این اختلاف شدید چندان در فقه فقھا پدید آمـد کـه بیـان شـیخ طوسـی     
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گوید: این اختلاف و تعارض در اخبار بر کسـی پوشـیده   زند و میبر آن مھر تأیید می)١/١٣٨

آنان از اختلافـات ابوحنیفـه و شـافعی و مالـک     نیست و اگر در این زمینه تأمل کنید اختلافات
بیشتر است.

بند نبوده است و در مقام عمـل بـه ظـن    در نقد این سخن باید گفت: ایشان به این مبنا پای
عمل کرده است و از طرفی حتی کسانی مانند سیّد که منکر حجیت خبر واحد ھستند؛ اختلاف 

ام استنباط است.فتوی وجود دارد که بیانگر بکارگیری ظن در مق

ادریسمراسیل ابن
شود که در سندِ آن، ھمه یا برخی از راویان آن حذف شده باشـد. مرسل به حدیثی گفته می

شـود امـّا تعـدادی از مرسـلات بـه      ) ارسالِ روایت موجب تضعیف روایت می۱/۱۶۶(مامقانی، 
کنـد از  وایت را نقـل مـی  آیند؛ مانند این که شخصی که رخاطر داشتن قرینه، معتبر به شمار می

آن ھمـراه گشـته اسـت؛ از قبیـل     شھرت عملـی و اجمـاع بـا   یابرخوردار است ایوثوق ویژه
مراسیل شیخ صدوق و ابن ابی عمیر.

ادریس به روایات مرسل عمل نکرده و معتقد است؛ حتی کسانی که به خبر واحد عمـل  ابن
یتِ خبر واحد به طریق اولـی بـه مراسـیل    اند و منکرینِ حجّکنند به اخبار مرسل عمل نکردهمی

البته ایشان بر خلاف این نظر، روایاتی را به طور مرسل از ) ٢/٥٣٤ادریس، (ابنکنند.عمل نمی
ھا عمل کرده است.بزنطی و ابن بکیر روایت و به آن

اعتبـار  -۲عدم اعتبـار  -۱ھای متفاوتی بیان شده است. ادریس دیدگاهدر مورد مراسیل ابن
راسیل.م

دیدگاه اول
ادریس بعضی از اصول اربعمائه مانند بزنطی یا ابن بکیر و ... را نقـل  این گروه معتقدند: ابن

کرده که در زمان صاحب کافی و شیخ، مشھور بوده و نیازمند ذکر سلسله سند نبوده است؛ ولی 
ایـن اصـول را ذکـر    ادریس مشھور نبوده، با این وجود، ایشان سلسلهِ سند خود بـه  در زمان ابن

نکرده است. احتمال دارد که انتساب این اصول به صاحبانش را، از راه اجتھاد بـه دسـت آورده   
ادریـس و امثـال وی ماننـد شـیخ صـدوق      باشد که این اجتھاد نزد ما حجیّت نداشته باشد. ابـن 

د را اعمـال  نیستند که زمان او، نزدیک به دوران صاحبان اصول بوده و برای اثبات چیزی، اجتھا
ادریـس. توان تکیه نمود؛ بر خـلاف مراسـیل ابـن   نکرده باشند؛ از این رو به مراسیل صدوق می
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)٢/٧٣المحرّمة، خمینی، المکاسب(امام

دیدگاه دوم
ادریس و سید مرتضی به خبـری را،  در مقابلِ دیدگاه اول، کسانی ھستند که عمل کردن ابن

ای شود که این خبر ھمراه با قرینهکردند؛ زیرا معلوم میمینشانه اعتبار آن دانسته و به آن عمل
بوده که باعث اعتبار خبر نزد آنان و مفید علم و قطع شده است؛ و این سخن راجع به مراسـیل  

)۲۱۱-۳۰/۲۱۳باشد. (حرعاملی، و مسانید آنان می
وایـت  نصـر ر ابـی محمـدبن ادریس از جامع احمـدبن صاحب ریاض در ذیل حدیثی که ابن

ادریس این روایت را از کتـاب مشـھور   گوید: امثال این روایت صحیح ھستند؛ زیرا ابنشده، می
)۲/۱۰۹به طور مستقیم نقل کرده و معتبر است. (طباطبایی، 

ھـای راویـان   ادریـس از کتـاب  خویی نیز بر این باور است که ھر روایتی را که ابنیت االلهآ
ادریس بر خبـر واحـد اعتمـاد    امثال آن، معتبر است؛ زیرا ابنروایت کند، از قبیل کتاب حریز و

کرد و تنھا به خبر متواتر یا خبر واحدی که قرینه قطعی بـر حجـّت آن اقامـه شـده؛ عمـل      نمی
)۱/۴۷۶کرد. (خویی، التنقیح فی شرح العروه الوثقی، الصلاه، می

ه اسـت کـه نقـل بـدون     ادریس روایاتی را به طور مرسل ذکـر کـرد  رسد گاه ابنبه نظر می
واسطه وی از آن راوی با توجه به فاصله زمانی، بسـیار بعیـد بلکـه محـال اسـت؛ مـثلاً ایشـان        
روایاتی را از جمیل بن دراج و .... ذکر کرده است در حالی که فاصله بـین او و جمیـل بسـیار    

را زیاد است؛ بنابراین ممکن است گفته شود این روایات فقـط در حـق وی حجـت اسـت؛ زی ـ    
ممکن است انتساب این روایات به آنان ناشی از اجتھاد وی بوده و برای او قطع حاصـل شـده   
است، ولی در حق دیگران، حجت نیست. ھمین سخن در مورد مراسیل صدوق نیز گفته شـده  
است. البته اگر ھمراه با قرینه باشد یا سایر ادلّه آن را تأیید کند، برای دیگران نیز حجت اسـت؛  

قھا معتقدند ھرگاه خبری محفوف به قرائن باشد یا ادلـه دیگـر مؤیـد آن باشـند، حجـت      زیرا ف
است.

هاي ناروا به ابن ادریسنسبت
انـد. تعـدادی از   ھایی داده و او را از افراد ضعیف بشـمار آورده برخی به ابن ادریس نسبت

اند از:ھا عبارتاین نسبت
قمـی،  بابویـه  ابـل اعتمـاد دانسـته اسـت (ابـن     حِمّصی او را اھل تخلـیط و غیرق سدیدالدین
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) و برخی عدم پذیرش خبر واحد توسط او را به معنی اعـراض کلـی از اخبـار    ۱۱۳الفھرست، 

جا او را سـتوده اسـت. (حلـی،    ولی ھمان١ائمه (ع) دانسته و او را در شمار ضعفا آورده است؛
انـد  مه به نقد و طعن او پرداختهچنین محقق و علا) ھم۲/۲۴۳؛ حرعاملی، ۴۹۸رجال ابن داود، 

)۲۷۶(بحرانی، 
جا که علامه مجلسـی  ھای بعد، نظر علمای رجال در مورد وی تغییر کرد تا آنولی در دوره

خـویی، معجـم رجـال    وی را توثیق کرده اسـت و برخـی از معاصـران، (   ) ١/٣٣(بحار الانوار، 
بـه وی داده اسـت از جھـت    نسبتی را که حمّصی) ٤/٣٨١؛ شوشتری، ٦٨-١٦/٦٧الحدیث، 

اند.دقتّ بوده است؛ صحیح دانستهاین که کمی در نقلِ اسنادِ روایات بی
اند: اولاً کتاب السـرائر از ابتـدا تـا پایـان     برخی اعراض کلی از اخبار را غلط دانسته و گفته

ثانیـاً  ادریس به طور کلی اخبار را طـرد کـرده اسـت.   توان گفت، ابنمبتنی بر اخبار است و نمی
کرده است، بلکه در این زمینه با کسـانی  ادریس تنھا فقیھی نیست که به خبر واحد عمل نمیابن

انـد کـه اخبـار    مانند شیخ مفید و سید مرتضی و... ھم عقیده بوده است. البته بـه او نسـبت داده  
رِ دالّ بـر  ) مانند این که ایشـان، اخبـا  ۹/۹۳شناخته است. (شوشتری، واحد را از غیر واحد، نمی

ی قرآن فتوا داده که وجوب وضو از آرنج را خبر واحد دانسته است بنابراین بر اساس ظاھر آیه
)۱/۹۹ادریس، شستن دست از انگشتان در وضو جایز است. (ابن

خویی این نسبت را که به ھیچ خبری عمل نکرده است، باطل یافته و معتقد است، یت االلهآ
ادریس را از جھتی خبر عمل نموده است. البته ایشان، مخلِّط بودنِ ابنایشان در موارد زیادی به 

صحیح و از جھتی غلط دانسته است. از جمله روایات ابان بن تغلب و روایات کتـاب سـیاری،   
ادریس غیـر قابـل اعتمـاد    گوید تصنیفات ابنآید اماّ از جھت این که میتخلیط وی به شمار می

) این تعـداد از فقھـا معتقدنـد:    ۶۸-۱۶/۶۷جم رجال الحدیث، است، صحیح نیست. (ھمان، مع
ادریس ذکر کرده، معتبر است؛ زیرا ایشان صرفاً وقتی بـه خبـر واحـد    احادیث مرسلی را که ابن

کند که ھمراه با قرائن باشد.عمل می
انـد؛ زیـرا   تـرین روایـات  گوید: این روایـات ضـعیف  در بحث استخاره با رقعه و نوشته می

اند که فطحـی مـذھب ھسـتند و بـه روایـت آن دو اعتنـا       ن آن کسانی مانند رفِاعه و زرعهراویا
)۱/۳۱۳ادریس، شود. (ابننمی

) بایـد گفـت: جلـدِ اول رجـال ابـن داود      ۲/۲۴۴اشکال شده که این مطلب در رجال ابن داود وجـود نـدارد؛ (حرعـاملی،    -١
انـد؛  انی که مورد مدح قرار گرفته، و در جلد دوم به ذکر اسامی کسانی کـه مـورد ذم قـرار گرفتـه    اختصاص به ذکر اسامی کس

کند.اشاره می
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توان گفت: ابن ادریس در نقل حدیث در مواردی دچار لغزش و خطـا شـده اسـت کـه     می

اند از:شواھدی بر این نظر وجود دارد که عبارت
زرعه ذکر نشده و نسبت دادن این روایات به رفاعـه و  اولاً: در طریق این روایات، رفاعه و

زرعه خطا و اشتباه است؛ زیرا یکی از این روایات را ھارون بن خارجـه از امـام صـادق (ع) و    
طوسـی،  از امام (ع) روایت کـرده اسـت (  دیگری را محمد بن یعقوب کلینی از علی بن محمد

)۳/۱۸۱تھذیب الاحکام، 
بـه آن دو اشـتباه   -فطحـی بـودن  -و روای باشند دادن چنین نسبتی ثانیاً: بر فرض که این د
؛ حلـی، رجـال   ۷۱طوسی، الفھرست، المذھب و ثقه؛ (فاعه را صحیحاست؛ زیرا علمای رجال، ر

حلـی، رجـال علامـه، خلاصـه     اند (علامه) و زرعه را واقفی مذھب و ثقه دانسته۱۵۳ابن داود، 
ی شناخت و معرفتِ وی نسـبت بـه روایـات و رجـال     ) و این مطلب دلالت بر کم۲۲۴الاقوال، 

جا دچار تـوھم در  ادریس در ایناند: ابن) برخی گفته۲/۳۵۶مختلف الشیعه، حلی،دارد. (علامه
به کار رفته است که مراد از آن رفع خبر اسـت و  » رفََعَه«توھم شده است؛ زیرا در روایت، لفظ 

)۴/۳۸۱است. (شوشتری، ایشان گمان کرده است که مراد از آن رفاعه 
کند که نزدیـک بـه عصـر کلینـی     از دیگر موارد، اخباری که از کتاب ابان بن تغلب بیان می

)۱/۱۰۶بوده و به علت بُعد زمانی با آنان، در حق وی محال است (ھمان، 

ادریسادلّه عدم حجیت خبر واحد از منظر ابن
دلیل اول: آیات 

)۳۶(اسرا: »: هِ علِمٌ...وَلا تَقفُ ما لیَسَ لكََ بِ«-۱
توان تمسک نمود که موجب علم و قطع گـردد  ای میادریس معتقد است که تنھا به ادلّهابن

آور را کتاب، سنت، اجماع و دلیل ی علمتوان عمل کرد. وی ادلّهای که ظن آورند نمیو به ادلّه
شمارد.عقل برمی

دن به خبر واحـد علـم آور نیسـت؛ لـذا بـر      کند که عمل کرایشان در موارد زیادی بیان می
نتوان به آن عمل نمود. وی در مورد احکـام غیـر   » لا تَقفُ ما لیس لک به علم«اساس آیه قرآن 

)۲/۱۲۸ادریس، معلوم به این آیه تمسک کرده است. (ابن
تمسک به آیات نھی از پیروی از ظن-۲

تـوان بـه آن   داند؛ از این رو نمـی میآور ادریس تمسک به خبر واحد را مانند قیاس، ظنابن
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عمل نمود؛ چرا که شارع ما را به عمل به ظن متعبد نکرده و تنھا راهِ کشف احکام شـرعی ایـن   

آور به آن دست یابیم و قطع پیـدا کنـیم؛ و طـرق ظنـی حجـت نیسـت؛       است که از طریق علم
نھی دلالت بـر حرمـت   ) زیرا آیات قرآن از تبعیت از ظن نھی کرده است و۴۸-۱/۴۷(ھمان، 

)۲/۲۳۸ھا دارد. (ھمان، دارد و این منافات با وجوب عمل به آن
نقد و بررسی آیات

اند از: در این جا باید گفت، ظن حاصل از خبر از این آیات چند پاسخ داده شده که عبارت
 ـ  ٢واحد، از عموم آیات خارج ھستند اولاً: این آیات مربوط به اصـول دیـن   ه ھسـتند و ربطـی ب

ثانیاً: اگر گفته شـود شـامل   فروع دین ندارند و بحث ما حجیت خبر واحد در فروع دین است.
شود باید گفت: صدر آیات، خطاب به اصول دیـن اسـت و قـدر متـیقن مـانع      فروعات ھم می

بنابراین آیات دلالتی بر رد حجیت خبر واحد )٢٩٥(آخوند خراسانی، ٣تمسک به اطلاق است.
انـد؛  ترین دلیل حجیت خبر واحد را بنای عقلا دانسته) مھم۳۰۳، ھمانبرخی (ندارند. از طرفی

دانند؛ اما اگر مراد از آن، احتمال زیرا عقلا، ظنّی را که بر اساس حدس و گمان باشد، معتبر نمی
کنند.راجح باشد به آن ترتیب اثر داده و تارکِ آن را مذمت می

ھا اوھام و گمـان اسـت و   شود و مراد از آنل نمیبنابراین آیات شامل ظن در اصطلاح اصو
ارتباطی به عمل بر اساس مؤدای اماره ندارد؛ زیرا ظن دو نوع است. اگر در مورد معاد بـه کـار   

برخـی  ٤برده شود به معنای یقین و اگر در مورد امر دنیا به کار برده شود به معنای شک اسـت. 
ترین دلالت این آیات این است اند: واضحو نوشتهبا استدلال به این آیات بر این مطلب تصریح

کنند مربوط به امور دنیایی است؛ زیـرا اطاعـت   که وقتی مردم براساس حدس و گمان عمل می
توان به حدس و گمان خداوند با جھل سازگار نیست و در شناخت توحید و نبوت و معاد نمی

) و صـدر  ۷/۳۳۱ن دلالت دارد. (طباطبایی، اعتماد کرد و علاوه بر آیات و روایات، عقل نیز بر آ
آیات مریوط به امور اعتقادی است که قرینه و شـاھد بـر ایـن مـدعا اسـت. (آل شـیخ راضـی،        

کنـد و بایـد علـم و یقـین     این آیات مربوط به اصول دین از قبیل معاد نبوت و توحید است؛ زیرا ظن و گمان کفایت نمـی -٢
ق کلام بر این مطلب دلالت دارد؛ زیـرا صـدر آیـات مریـوط بـه امـور       ) که قرینه و سیا۳۳۱-۷/۳۳۰حاصل شود. (طباطبایی، 

تَّبعِوُنَ إِلَّا الظَّنَّ وَ إِنَّ الظَّـنَّ  إِنَّ الَّذِینَ لا یؤْمِنوُنَ بِالْآخِرةَِ لَیسمَُّونَ المَْلائِکةَ تسَمِْیةَ الْأُنْثی* وَ ما لھَمُْ بهِِ مِنْ عِلمٍْ إِنْ ی«اعتقادی است. 
)۵/۳۳۲(آل شیخ راضی، ۲۸و ۲۷نجم » الحَْقِّ شَیئاًلا یغْنِی مِنَ

برای آن که لفظ دلالت بر اطلاق نماید در مقام تخاطـب و گفتگـو نبایـد قـدر     توان گفت: ابن ادریس با دقت در سرائر می-٣
حیوانات حلال خوار داده است؛ زیرا این بحث را ذیل مباحث متیقنی باشد. بر ھمین اساس حکم به حرمت فضله مرغ نجاست

)١/١٧٨السرائر، گوشت مطرح کرده است. (
» نْ أَمْرِ الـدُّنْیا فھَُـوَ ظَـنُّ شَـک.    الظَّنُّ ظَنَّانِ ظَنُّ شکَ وَ ظَنُّ یقِینٍ فمََا کانَ مِنْ أَمْرِ المْعََادِ مِنَ الظَّنِّ فھَوَُ ظَنُّ یقِینٍ وَ مَا کانَ مِ«-٤

)۱/۲۴۴(طبرسی، 
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۵/۳۳۲(

دلیل دوم: روایات
اخباری که علم به صدور آن از جانب معصوم، ملاک اعتبار حدیث و عـدم علـم بـه آن را    

ای اسـت کـه در آن از امـام (ع)    ن اخبـار مکاتبـه  داند. از جمله ای ـملاک عدم اعتبار حدیث می
ماَ علَِمتُْمْ أَنَّهُ قوَْلنُاَ فاَلْزِموُهُ وَ ماَ لَمْ تَعلَْموُا فَرُدُّوهُ «درباره اختلاف احادیث سوال شد؟ امام فرمود: 

)۳/۵۸۴ادریس،(ابن» إِلیَناَ.
ھا را به موافقت با آناخباری که دلالت بر بر کنار زدن خبر مخالف با کتاب و سنت دارد و

دھد که در بحث طلاق سه گانه در مجلـس واحـد بـه ایـن     عنوان ملاک اعتبار حدیث قرار می
ھا را مخالفِ کتاب و باطـل دانسـته اسـت. (ھمـان،     استناد کرده است و آن٥ھا و احادیثملاک

۲/۶۸۳(
وقـت تنـگ   ادریس در مورد شخصی که قصد و عزم بر انجام قضـای روزه دارد، ولـی   ابن

شود، چنانچه در انجام تکلیف کوتاھی کند کفاره بر او واجب گردد، اماّ اگر به دلیل بیمـاری  می
) ۵۷۰قادر به انجام نباشد و کوتاھی نکرده، کفاره بر او واجب نیست و کسانی (مفید، المقنعـة،  

بیـت  انـد کـه اھـل   انـد، بـه خبـر واحـدی عمـل کـرده      که کفاره را بر چنین فردی واجب یافته
) از ایـن رو ایشـان عمـل بـه چنـین      ۱/۳۹۷ادریـس،  کردند. (ابنالسلام) به آن عمل نمی(علیھم

)۱/۵۱داند. (ھمان، اخباری را باعث فساد و نابودی اسلام می
نقد و بررسی

ھا مستلزم دور است؛ زیرا این روایات خبر واحد ھستند. اولاً اثبات حجیت خبر واحد با آن
ت تواتر لفظی و معنوی ندارند؛ زیرا از نظر لفظ و معنی با ھـم متفـاوت ھسـتند.    ثانیاً این روایا

که تواتر اجمالی دارند که باید به قدر متیقن اخذ نمود و قدر متیقن از ایـن روایـات،   نھایت این
باشد کـه حجـت نیسـت و ھمـه ایـن را قبـول دارنـد؛        اخبار مخالف با قرآن و سنتِ قطعی می

ت از محل بحث خارج ھستند زیرا محل بحث خبر واحدی است که مخالف بنابراین این روایا
)۲۹۵با کتاب و سنت نیست. (آخوندخراسانی، 

دلیل سوم: اجماع
ادریس معتقد است که انکار خبر واحد، مورد اتفاق نظر و اجمـاع اصـحاب اسـت. وی    ابن

، این حدیث در کتب روایی امامیه موجود نیست ولی شیخ مفید در کتـاب المسـائل   »ی أمرنا ھذا فھو ردّکلّ ما لم یکن عل«-٥
) به این حدیث استناد کرده است. البته در کتب حدیثی اھل سـنت بـا مقـداری تفـاوت وجـود دارد. (بخـاری،       ۸۶الصاغانیه (

)۷/۲۷۵، (شیخ طوسی، تھذیب الاحکام، »اطرحوهما وافق الکتاب فخذوه و ما خالفه ف«؛ )۲/۳۹۲؛ ابوداود، ۳/۱۶۷
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لف اھـل بیـت   شود و روشِ اصحاب و فقھای سنویسد: خبر واحد موجب علم و عمل نمیمی

) و فقھای امامیه در شرعیات بـه  ۱/۳۳۰ادریس، بر ترک عمل به خبر واحد، اجماعی است. (ابن
)۳/۲۸۹کنند. (ھمان، خبر واحد عمل نمی

نویسد: امامیه قائل به بطلان قیـاس و خبـر واحـد ھسـتند و     ادریس در مقدمه کتاب میابن
) وی این مسأله را از ۱/۵۱ل (ھمان، ھا نیست مگر شخص غافکسی قائل به وجوب عمل به آن

)۱/۱۲۷شمارد (ھمان، ضروریات فقه شیعی برمی
نقد و بررسی

اولاً این اجماع، اجماع محصل نیست، بلکه اجماع منقول است که حجت نیست؛ زیرا دلیل 
داند، جعـل حجیـت بـرای آن    حجیت آن خبر واحد است و کسی که خبر واحد را حجت نمی

این اجماع، با اجماعی کـه قـائلان بـه حجیـت خبـر واحـد بـه آن تمسـک         معقول نیست. ثانیاً
اند، تعارض دارد ثالثاً این اجماع موھون و ضعیف است؛ زیرا مشھور علما قائل به حجیت کرده

)۲۹۶خبر واحد ھستند رابعاً این اجماع، اجماع مدرکی است. (آخوندخراسانی، 
واحد ارائه شد ھمگی رد و بـر حجیـت آن،   ای که بر عدم حجیت خبرخلاصه: از بین ادله

به مفھوم آیه نبأ و سیره عقلائیه تمسک شده است.
تـرین دلیـل حجیـت خبـر واحـد را بنـای عقـلا        ) مھـم ۳/۱۹۱امام خمینی (تنقیح الاصول، 

کردند و این عمل نویسد: بدون شک عقلا در تمام امورشان به خبر ثقه عمل میدانسته و میمی
قلا مستقر است نه سیره مسلمانان و متشرعه؛ بلکه قبل از اسلام ھم این چنـین  به عنوان عمل ع

بوده است و شرع نه تنھا آن را ردع نکرده، بلکه در پذیرش و عمـل بـه آن، بـا آنـان مشـارکت      
کرده است.

ادریساخبار مورد قبول ابن
(ع) عمـل  یـک از اخبـار ائمـه    طور که گذشت برخی به وی نسبت دادند که بـه ھـیچ  ھمان

کرده؛ اماّ این نسبت، صحیح نیست؛ چرا که ایشان در موارد زیادی به اخبار اسـتناد و عمـل   نمی
کرده که مفیـد علـم باشـد؛ زیـرا مبنـای      کرده است؛ به عبارت دیگر، ایشان به اخباری عمل می

 ـایشان برای رسیدن به احکام الھی، عمل به ادلّه ای ا ادلـّه ای است که افاده قطع و یقین نماید امّ
یابی به احکام شرعی کـافی نیسـت؛ و بـه ھمـین دلیـل ادلـّه را،       که افاده ظن نماید برای دست

داند.منحصر در کتاب، سنت متواتر، اجماع و دلیل عقل می



45سیادرخبر واحد در فقه ابنیبررس1394پاییز
توان به این نتیجه رسید که ایشان علاوه بر اخبار متـواتر،  البته با بررسی در کتاب سرائر، می

کرده است؛ و ھا عمل میفق با سایر ادلّه باشند، مفید علم دانسته و به آناخبار واحدی را که موا
اند از:اخبار مورد پذیرش وی عبارت

اخبار متواتر-۱
کرد و این با مبنای وی نیـز سـازگار اسـت زیـرا چنـین      ادریس به اخبار متواتر عمل میابن

ب السرائر یادآور و بر آن شـده  شود و بارھا این مسأله را در کتااخباری موجب قطع و علم می
تواند با خبر متواتر تعارض یابد.که خبر واحد نمی
ادریس به دو دسته از اخبار متواتر اشـاره کـرده   توان به این نتیجه رسید که ابنبا بررسی می

است؛ متواتر لفظی و متواتر معنوی. ھرچند این اصطلاحات را در کتـاب خـود بـه کـار نبـرده      
است.

آن است که راویان متعدد، معنای واحدی را با الفاظ متعدد بیان کننـد؛ ماننـد   فظی:متواتر ل
(سـبحانی، المحصـول فـی علـم     ». من کنت مولاه فھـذا علـی مـولاه   «و حدیث » حدیث ثقلین«

)۳/۲۷۳الاصول، 
ادریـس،  ادعـای تـواتر کـرده اسـت. (ابـن     » لاصلوه الا بطھـور «ادریس در مورد حدیث ابن

۱/۲۳۶(
خبری است که در آن یک معنا با الفاظ و عبارات متفاوت و گوناگون به کار معنوی:متواتر 

ھای امام علـی (ع) ذکـر شـده و ھمـه     رفته است، از قیبل روایات گوناگونی که در مورد جنگ
)۳/۲۷۳دلالت بر یک معنا (شجاعت امام ع) دارند. (سبحانی، المحصول فی علم الاصول، 

این معنا اشاره کرده است. مثلاً در غسل جنابت، ملاک وجـوب را  ادریس در مواردی به ابن
پنھان شدن حشفه دانسته چه در قبل و چه در دبر و در این مسـئله بـه روایـات تمسـک کـرده      

)۱/۱۰۹ادریس، گوید: قد روی ھذا المعنی من طرق کثیرة. (ابناست و می
٦علیهخبر واحد مجمع-۲

کند، امـّا در مـواردی بعضـی از احادیـث     واحد عمل نمیادریس با وجود آن که به خبرابن
ھا استناد کرده است؛ البته در صورتی که یکی از ادلّه مؤیـد  مرسل و اخبار واحد را ذکر و به آن

کند که ھمراه با قرائن باشـد؛  آن باشد؛ به عبارت دیگر ایشان صرفاً وقتی به خبر واحد عمل می

) عدم ضـمان صـاحب   ۱/۱۹۷از دیگر موارد اخبار پیرامون اختیار حاکم اسلامی برای قضاوت بین اھل کتاب، (ابن ادریس، -٦
انسـته  ) را معقـد اجمـاع د  ۳/۲۱۷(ھمـان،  » اقرار العقلا علی انفسھم جـائز «) و قاعده ۱/۱۹۹حمام نسبت به لباس افراد (ھمان، 

است.
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واقع شده باشد. برخی از فقھا، عمل ایشان به خبری را دالّ بر مانند این که آن خبر مورد اجماع 

ای بر اعتبار آن نباشد، حجت نیسـت و بـه   دانند؛ و چنانچه دلیل و قرینهاعتبار و حجیت آن می
کند.آن اعتنا نمی

ادریس در مورد فردی که ادعای شبھه در عمل زنا نماید؛ از قبیل کنیزی که مشترک بین ابن
بر آن است که وطی با او جایز نیست؛ اماّ اگر یکی از دو نفر با کنیـز، نزدیکـی و   دو نفر است، 

إدرءوا احـدود  «گـردد؛ و بـرای اسـقاط حـد بـه حـدیث       ادعای شبھه کند؛ حد از او ساقط می
) ۳/۴۴۵تمسک کرده است و این حدیثی است که بر آن اجماع منعقد شـده اسـت. (  » بالشبھات

)۴/۷۴(شیخ صدوق، من لایحضره الفقیه، ده است.ھرچند که به طور مرسل ذکر ش
اخبار واحد موافق با ادلهّ معتبر-۳

ادریس معتقد است خبر واحد ھمانند قیاس، موجب ظنّ بوده و حجتّ نیست (ھمـان،  ابن
شـود و  ) اماّ اگر سایر ادلّه موافق با مضمون آن حدیث باشند؛ مفید علم و قطع می۳/۳۹۴؛ ۱/۴۷

) و ممکـن اسـت موافـق بـا کتـاب (ھمـان،       ۳/۲۰۰؛ ۲/۲۰۰تمسک نمود (ھمان، توان به آن می
) یا دلیل عقل، اجماع و یا سایر اصول باشد؛ و اگر مضمون این ۲/۴۳۱) یا سنت (ھمان، ۱/۱۱۰

شوند؛ ھرچند راوی آن عـادل باشـد.   روایات موافق با این ادلّه نباشند، از درجه اعتبار ساقط می
شـود. (ھمـان،   ) و براساس ھمان ادلّه حکم مـی ۴۵۹، ۳۹۳، ۳۶۱، ۱۱۲، ۳/۱۰۹؛ ۲/۶۳۹(ھمان، 

۲/۱۸۸(
آیـد و  در بحث قتال با اھل بغی این سوال مطرح است؛ آیا اموال باغی از غنائم به شمار مـی 

قابل تقسیم است یا خیر؟
آیـد و غیرقابـل   ادریس در این مسئله معتقد است: اموال اھل بغی به غنیمت کسی درنمیابن

تمسک نموده است که » لایحلّ مال امرء مسلم الا عن طیب نفس منه«یم است و به حدیث تقس
)۲/۲۱۹دلیل عقل مؤید و معاضد این روایت است. (ھمان، 

اخبار مستفیض-۴
تمسک کرده اسـت  ٧گانه در یک مجلس، به اخبار مستفیضادریس در بحث طلاق سهابن

)۲/۶۸۴و این کار را جایز ندانسته است. (ھمان، 

حدیث مستفیض حدیثی است که در آن تعدد طرق مورد توجه است و به حد تواتر نرسد ولی از خبر واحد فراتر رود. در -٧
اصطلاح چنین تعریف شده است: حدیثی که راویان آن در ھر طبقه بیش از سه نفر، و کمتر از حد تواتر باشند و آن را مترادف 

) وجه مستفیض بودن روایت این است که روایت مذکور از طرق متعدد بیان ۱/۶۶بن فھد حلی، با خبر مشھور دانسته است. (ا
اند از:شده است که عبارت
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» ایاکم و المطلّقات ثلاثاً فـی مجلـسٍ واحـدٍ فـإنھّن ذواتُ الازواج.    «فرماید: علی (ع) میامام
)۵/۴۲۴(کلینی، 

ادریسپیامدهاي مختار ابن
اختلاف فتوا و صدور فتاوای شاذ به دلیل عدم اعتماد به خبر واحد-۱

دریـس خبـر واحـد را انکـار     اجا که روایات، یکی از منابع مھم استنباط اسـت و ابـن  از آن
کرد باعث گردید که آرا و شیوه فقاھتِ ایشان در برخی فتاوا بـا سـایر فقھـا متمـایز شـود و      می

حتی در برخی موارد آرای شاذ از وی صادر گردد.
ادریـس،  از مواردی که به خاطر عمل نکردن به اخبار واحد با سایر فقھا اختلاف دارد (ابـن 

ن است که ایشان معتقد است: در ھر نمازی فقط یک قنـوت در کـار   ) ای۲۵۶و ۳/۱۹۲؛ ۲/۵۴۰
است؛ حتی نماز جمعه به دلیل اجماع و بنابر مقتضای اصول؛ و کسانی که حکـم بـه دو قنـوت    

)۱/۲۹۹اند به خاطر عمل به خبر واحد است. (ھمان، کرده
 ـ٨ادریس آرای شاذ بسیاری سرزده استاز ابن ق روایـات، اگـر   به عنوان نمونه با این که طب

شود. ایشان به دلیل عـدم  ی خود زنا کند، ازدواج با دختر او حرام ابدی میکسی با خاله یا عمه
شود و چنـین  توجه به خبر واحد، بر خلاف سایر فقھا و حتی سید مرتضی، قائل به تحریم نمی

شـود؛  یکند: اگر اجماع بر حرمت اقامه شود ھمان اجماع دلیل حرمت محسـوب م ـ استدلال می

عبدالواحد بن محمد بن عبدوس النیسابوری العطار رضی االله عنه بنیسابور فی شعبان سنة اثنین وخمسین وثلاثمأة قال: علی -١
شاذان قال: سئل المأمون علی بن موسی الرضا علیھما السلام أن یکتب له ...قال و قال بن محمد بن قتیبة النیسابوری عن الفضل

)١/١٢٩امیرالمومنین (ع).(شیخ صدوق، عیون اخبار الرضا، 
أحمد بن محمد بن الھیثم العجلی، وأحمد بن الحسن القطان، ومحمد ابن أحمد السنانی، والحسین بن إبراھیم بن أحمد بن -٢

وعبد االله بن محمد الصائغ، وعلی بن عبد االله الوراق رضی االله عنھم قالوا: حدثنا أبو العباس أحمد بن یحیی بـن  ھشام المکتب،
زکریا القطان قال: حدثنا بکر بن عبد االله بن حبیب قال: حدثنا تمیم ابن بھلول قال: حدثنا أبو معاویة، عن الاعمش، عن جعفر بن 

)٦٠٧و ٦٠٣صدوق، الخصال، المومنین (ع)... (: قال امیرمحمد علیھما السلام قال
علی بن الحسن بن فضّال عن أحمد بن الحسن عن أبیه عن جعفر بن محمد عن علی بن الحسن بن ربِاط عن موسـی بـن   -۳

ار، الاستبص ـ؛۵۷-۸/۵۶طوسـی، تھـذیب الاحکـام،    ال: قـال امیرالمـومنین (ع)... (  بکر عن عمر بن حنظلة عن أبَی عبداللَّه ع ق
۳/۲۸۹(
ال: قـال امیرالمـومنین (ع)...   عنه عن محمد بن الحسین عن محمد بن أبَی عمُیر عن حفص بن البخَتری عن أبَی عبداللَّه ع ق-۴
)۸/۵۸طوسی، تھذیب الاحکام، (
ون شـود و خ ـ ادریس؛ قتل در فراش است. که در این صورت زن به خاطر قتل شـوھر، قصـاص مـی   از دیگر آرای شاذ ابن-٨

) عدم صحت فـروش دیـن بـه غیـر     ۱/۴۴۰)، عدم بطلان روزه در قی عمدی (۳۶۳/ ۳ادریس، متجاوز به ھدر رفته است. (ابن
) نجاسـت ولـد الزنـا و کـافر بـودن او      ۲/۵۳۴) وجـوب نفقـه زن صـغیره. (   ۳/۱۵۳) عدم جواز بیع وقف مطلقاً (۲/۳۸مدیون (

).۲/۵۳۱شود (وطی صغیر موجب حرمت ابدی نمی)۳/۳۵۳) و دیه ولد الزنا مانند کافر است (۲/۵۲۶(
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)۲/۵۲۹ولی اگر اجماعی نباشد دلیل دیگری بر آن وجود ندارد. (ھمان، 

عدم نیاز به بحث تعادل و تراجیح در خبر واحد-۲
یکی از آثار و نتایج عمل نکردن به خبر واحد، عدم نیازمندی به بحث تعادل و تـراجیح در  

ت.محدوده اخبار آحاد است، البته در سایر اخبار این بحث مطرح اس
دیگرنـد و بـا ھـم تنـافی دارنـد،      سید مرتضی در مورد دو خبر واحدی کـه معـارض یـک   

شود و اگـر دلیـل شـرعی دیگـری     گوید: ھر دو کنار زده و به مقتضای ادلّه شرعی عمل میمی
)۱/۲۰رسائل المرتضی، الھدی،شود. (علموجود نداشت به مقتضای دلیل عقل عمل می

در طلاق، در نقد کلام شیخ که برای رفـع تعـارض بـین خبـر     وکالت ادریس در مسألهابن
دھـد و  نویسد: در این قبیل موارد، تعارض روی نمـی واحد و دیگر اخبار جمع کرده است، می

رفع تعارض در جایی لازم است که اخبار، متواتر و متکافی باشند اماّ خبـر واحـد، متکـافی بـا     
) امـّا اگـر دو   ۲/۹۶ادریـس،  ھا نیست. (ابـن فع تعارض میان آناخبارِ متواتر نیست و نیازی به ر

٩شود که مرجِّحی داشته باشد.دسته از اخبار متواتر با ھم تعارض کنند، به اخباری عمل می

عدم تخصیص عام قرآنی با خبر واحد-۳
این سؤال مطرح است، عموماتی از قرآن در معرض تخصیص ھستند؛ آیا خبر واحـد ایـن   

ھا را تخصیص بزند یا خیر؟و قدرت را دارد که آنتوانایی
کنند حتـی  دانند در ھیچ موردی به خبر واحد عمل نمیکسانی که خبر واحد را حجت نمی

دانند در این مساله با ھـم  در باب تخصیص عموم کتاب. اماّ کسانی که خبر واحد را حجت می
اختلاف دارند.

سانی است که تخصیص قرآن به خبـر واحـد جـایز    ادریس از کبا این بیان، روشن شد؛ ابن
داند ھر چند راوی آن خبر عادل باشد؛ و در مواردی به ایـن مسـأله تصـریح کـرده اسـت.      نمی

شیخ طوسی نیز تخصیص عمومـات قـرآن بـا اخبـار آحـاد را      )٢٦١و ٣/٢٥٦؛ ٢/٥٢٣(ھمان،
د سـبب غلبـه ظـن    داند؛ چرا که عموم قرآن موجـب علـم اسـت و خبـر واح ـ    مطلقاً جایز نمی

)١/٣٤٤طوسی، عده الاصول، (توان از علم، رفعِ ید نمود.شود؛ و به خاطر ظن نمیمی
که واحد است تخصـیص زده  » لا یرث القاتل«اگر اشکال شود که عموم آیه مواریث با خبر 

اند از: موافقت با قـرآن و سـایر ادلّـه (سـنت، اجمـاع،      ھا تمسک کرده است عبارتادریس به آنبرخی از مرجحّاتی که ابن-٩
ل (ھمان، ) ترجیح روایات اکثر بر اق۱/۱۵۹) ترجیح روایت مورد عمل فقھا بر روایات دیگر (ھمان، ۱/۱۱۰ادریس، عقل): (ابن

) ترجیح به موافقـت بـا   ۳/۲۸۹) ترجیح به مخالفت با عامه (ھمان، ۱/۳۱۱) ترجیح روایاتِ راویان اعدل بر عادل (ھمان، ۱/۳۱۱
)۳/۲۵۵) ترجیح به اتحاد طریق راویان و اتحاد الفاظ. (ھمان، ۱/۲۸۴اصول مذھب (ھمان، 
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آید: تخصیص این مورد به علت اجماعی است که بر آن برپا گشته؛ از این شود. در پاسخ میمی
)٣/٢٧٤ادریس، (ابنظاھر قرآن با دلیل قطعی تخصیص زده شده است.رو

١٠کنار گذاشتن روایت به خاطر مخالفت با اجماع-۴

کند که در یک روایت راجع به جدا شدن ادریس به دو روایت از جامع بزنطی اشاره میابن
ستفاده کند؟ امـام فرمـود:   تواند از آن ادنبه گوسفندِ زنده، از امام رضا (ع) سوال شد؛ آیا فرد می

بله آن را ذوب کند و با آن چراغ روشن کند ولی آن را نخورد و نفروشد.
انـد کـه   نویسد: این روایت شاذ و نادر است؛ زیـرا ھمـه فقھـای شـیعه گفتـه     ادریس میابن

)۳/۵۷۳ادریس، (ابنتصرف در میته حرام است مگر برای شخص مضطر.
داند اگر چه از نظر ن که مخالف ادلّه و اجماع است؛ شاذ میادریس روایت را به خاطر آابن

سند صحیح است. پس به نظر ایشان اعراضِ اصحاب از حدیثی، ھر چند صحیح باشد، موجب 
گردد و اقبال اصحاب بـه حـدیث ضـعیف السـند، موجـب جبـران تضـعیف سـند         وھن آن می

شود.می
ا دلایل فراوانی وجود دارد که میتـه  است، زیر١١از طرفی این روایت مخالف با سنتّ قطعی

ادریس در سرائر به آن اسـتناد  توان از آن استفاده کرد. از جمله روایتی که ابننجس است و نمی
)۳/۱۱۳ادریس، (ابن١٢کرده است؛ که پیامبر (ص) فرمود: ان االله اذا حرم شیئا حرم ثمنه.

توجه به دلیل عقل و استدلالات عقلی-۵
جنیـد قبـل از   عمـانی و ابـن  عقیـل عقل در استنباط را کسانی ماننـد ابـن  گرچه به کارگیری

ادریس انجام داده بودند؛ ولی استدلال وی به دلیل عقل در کتاب السرائر به طـور صـریح و   ابن
گسترده انجام شد و در پرتو توجه به دلیل عقل، عمل و اعتنا بـه خبـر واحـد تضـعیف شـد و      

وی به طور کامل نمایان گردید.رابطه میان عقل و نقل در فقه 
وی نخستین فقیه شیعی است که به عقل به عنوان دلیل بر حکـم شـرعی و منبـع اسـتنباط     

گوید: ھرگاه ادلّه سه گانه دیگر (کتاب، سنت و اجماع) وجـود نداشـته باشـد،    اشاره کرده و می
معتمد در مسائل شرعی نزد محققان، تمسک به دلیل عقل است.

داند؛ زیـرا  ادریس آن را مخالف با اجماع میمالک است. ابنروایتی است که مربوط به جواز تصرف در ودیعه بدون اجازه-١٠
)۳/۵۷۳ادریس، (ابناجماع وجود دارد بر این که تصرف در مال غیر، بدون اجازه مالک حرام است.

. قَالَ: سَأَلْتهُُ عَـنْ  رفَِ الحَْراَمَ مِنهُْ بعَِینهِِ فَتدََعهَُقَالَ أبَوُ عَبدِْ اللَّهِ ع کلُّ شَیءٍ یکونُ فِیهِ حَراَمٌ وَ حَلَالٌ فھَوَُ لکَ حَلَالٌ أبَدَاً حَتَّی تعَْ«-١١
)٩/٧٩(شیخ طوسی، تھذیب الاحکام، »جُلوُدِ السِّبَاعِ ینْتَفَعُ بھَِا فَقَالَ إذِاَ رَمَیتهَُ وَ سمََّیتَ فَانْتَفِعْ بجِِلدْهِِ وَ امّا المَْیتَةُ فَلَا.

) ۲/۱۱۰این روایت در کتب اربعه حدیثی امامیه موجود نیست. امّا در عوالی اللئـالی ( ) ٣/٠٢٨؛ ابوداود، ١/٢٩٣(ابن حنبل، -١٢
) آورده شده است.۱۰۰/۵۵و بحار الانوار (
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میت است این است که آیا دلیل عقل در طول کتاب و سنت قـرار دارد یـا در   چه حائز اھآن

ھا؟عرض آن
ادریس در این مورد صراحت دارد که ایشان این دلیل را در طول سـایر ادلـّه قـرار    کلام ابن

داده و بر این باور است که در مرحله نخستِ شناخت احکام باید به سایر ادلّه مراجعه نمـود و  
ھا به دلیل عقل تمسک نمود و قبـل از آن، تمسـک بـه دلیـل عقـل جـایز       ان آندر صورت فقد

نویسد: به عقیـده مـن ایـن کتـاب بھتـرین     ادریس در بیان روش خود در السرائر مینیست. ابن
تألیفی است که در این فـنّ صـورت پذیرفتـه اسـت و ایـن روش رسـاترین شـیوه در بیـان و         

باشد که در آن ھرگز راھی برای ورود اخبـار  ه دلیل میگویاترین راه از جھت طرح بحث و ارائ
سـبکی تـازه بنـا نھـادم، زیـرا کشـف       ضعیف نیست. من در این کتاب، تحقیق خود را بر پایـه 

ھای ذیل ممکن است: یا از راه کتاب خدا، یا سنت متـواتر پیـامبر، یـا    احکام، تنھا به یکی از راه
گـاه  اه اول، امکان دسترسی به حکم شرعی نبـود، آن اجماع یا دلیل عقل. در صورتی که از سه ر

کنند و از طریق آن به ھمۀ احکام شرعی و محققان دینی در مسائل شرعی به دلیل عقل تکیه می
یابند. پس باید بدان اعتماد و تکیه کرد و ھر کـس حجیـت آن را انکـار    مسائل فقھی آگاھی می

گفتاری بیرون از محدوده مذھب به زبـان آورده  کند به گمراھی رفته و راه در تاریکی پیموده و
)۱/۴۶(ھمان، است.

تعارض عقل و نقل
زیـرا ھـر دو قطـع ھسـتند و     باید گفت که؛ تعارض میان دو دلیل عقلی و نقلی محال است

.محال است دو قطع با ھم تعارض داشته باشند؛ زیرا مسـتلزم قطـع بـه دو چیـز متنـافی اسـت      
ولی ھرگاه در موردی چنین تصوری باشد باید دلیـل نقلـی   )۱/۱۷ل، انصاری، فرائدالاصو(شیخ

ادریس به این مسأله، تصـریح و  را با تخصیص یا تقیید توجیه کرد تا تعارض برطرف شود. ابن
)۲/۹۶ادریس، (ابندر مواردی دلیل عام را با دلیل عقلی، تخصیص یا تقیید زده است.

ه دلیل نقل و دلیل عقلی به مناط صدق ظلم حرام تصرف در کنیز بدون اذن و اجازه مولی ب
)۲/۵۹۲است خواه مالک آن، مرد باشد یا زن؛ عقد دائم باشد یا موقت. (ھمان، 

-٧/٢٥٧تھـذیب الاحکـام،   طوسـی،  عمیره از امام صـادق (ع) ( بندر مقابل، روایت سیف
واز عقـدِ موقـتِ   ، دلالـت بـر ج ـ  )١٢/٤٥مجلسی، ملاذ الاخیار فی فھم تھذیب الاحکام، ؛٢٥٨

کنیز، بدون اجازه مولایش دارد؛ مشروط به این که مولایش زن باشد؛ که این روایت را معتبـر و  



51سیادرخبر واحد در فقه ابنیبررس1394پاییز
اند.صحیح دانسته

ادریـس  و ابـن ) ٥٠٧(المقنعة، مفیدھر چند این روایت از نظر سندی معتبر است ولی شیخ
دانند.ن را رد و شاذ می) با توجه به منافی بودن مضمون این روایت با حکم عقل، آ۲/۵۹۵(

ادریس به مبانی خود در خبر واحدبندی ابنعدم پای
ادریس معتقد است؛ اعراضِ اصحاب از حدیثی، ھر چند صحیح باشد، موجب وھـن آن  ابن

داند؛ مانند السند را، موجب جبران ضعف سند میگردد؛ وی اقبال اصحاب به حدیث ضعیفمی
است. ایشان حدیث غرر را کاملاً پذیرفته است و حتی روایات ھا شدهروایاتی که اجماع بر آن

شمارد؛ و با آن به صورت یک روایت معتبر دیگری را به دلیل مخالفت با مضمون آن مردود می
قطعی، برخورد کرده است و با تمسک به آن، فروش شیر در پستان حیـوان، فـروش حمـل در    

دانـد؛ چـرا کـه غـرری و مشـمول نھـی       ایز نمـی زار و.... را جشکم حیوان، فروش ماھی در نی
). شیخ انصاری این روایت را مرسلی دانسته که ضعف سند ۳۲۴-۲/۳۲۰ادریس، پیامبرند (ابن

)۱۱/۶۴شود (انصاری، المکاسب (المحشی)، شارح: سید محمد کلانتر، با عمل فقھا جبران می
وسفندِ زنده که امام فرمودند: آن را جدا شدن دنبه گدر مورد روایتی از امام رضا (ع) درباره

نویسـد: ایـن روایـت    ادریس میذوب کند و با آن چراغ روشن کند ولی نخورد و نفروشد، ابن
اند؛ تصرف در میته حرام است مگر برای شـخص  شاذ و نادر است؛ زیرا ھمه فقھای شیعه گفته

)۳/۵۷۳ادریس، (ابنمضطر.
دانند اگـر چـه از نظـر سـند ضـعیف      نه اعتبار آن میایشان عمل کردنِ فقھا به خبری را نشا

و اگر کسی بـه آن عمـل کنـد    ١٣باشد؛ اماّ اگر فقھا خبری را کنار نھند، عمل به آن جایز نیست،
)۱/۱۵۹ادریس، با عمل گروھی از فقھا مخالفت کرده است. (ابن

ھـت  ای دلالـت دارد غسـل میـت از ج   در غسل میت دو دسته روایت وجود دارد که دسـته 
طوسـی، تھـذیب الاحکـام،    ت است و نیازی به وضـو نـدارد (  صفت و ترتیب مانند غسل جناب

ھا، به استثنای غسل جنابت، نیاز بـه  ) در مقابل، دسته دیگر دلالت دارد که در تمام غسل۱/۴۴۷

اند از: اگر کسی به نیت مسافرت از شھر خارج شود و قبل از رسیدن بـه حـد تـرخص، نمـازش را     از دیگر موارد عبارت-١٣
» النھایـه «طوسـی در کتـاب   ردد این نماز مجُزی است و نیاز به اعاده و قضا نـدارد. شـیخ  شکسته بخواند و سپس به شھر باز گ

) امّا در کتـاب  ۱/۴۳۸صدوق، من لایحضره الفقیه، () و روایت زراره بر این مطلب دلالت دارد.۱۲۲گونه حکم کرده است (این
) و دلیل آن روایت سلیمان بن حفص مـروزی  ۱/۲۲۸(حکم کرده در صورتی که وقت باقی باشد نیاز به اعاده دارد » استبصار«

)۴/۲۲۶طوسی، تھذیب الاحکام، (است.
موافقت کرده است در حالی که دلیل ھر دو حکـم، خبـر واحـد اسـت.     » النھایه«ادریس در این مسأله با نظر شیخ در کتاب ابن

افزاید: شایسته است به مر جدید است. سپس مینمازی که مسافر خوانده امر داشته است و اعاده، فرض دوم است که نیازمند ا
)۲/۳۴۱ادریس، (ابنخبری عمل شود که دلیلی آن را تأیید نماید در غیر این صورت عمل به خبر واحد جایز نیست.
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ھـا  ). ایشان عمل کردن فقھا به دسته اول را دلیل بر اعتبار آن۳۰۳-۱/۳۰۲وضو ھست (ھمان، 

)۱/۱۵۹ادریس، د و معتقد است، در غسل میت نیازی به وضو نیست. (ابندانمی
کند، بـا  رد می١٥یا فطحی بودن١٤ادریس، روایت برخی از راویان را به دلیل عامی بودنابن

١٦این وجود در مواردی به روایات آنان عمل کرده است.

واحد به علت ظنـی  ادریس قائل به عدم حجیت ظنون است، بنابراین منکر عمل به خبرابن
ای داشـته باشـد از اصـل    بودن آن است، البته مواردی که خبر واحد یا خبر عامی، مؤید و قرینه

عدم حجیت خارج ھستند از طرفی شاید دلیل بی اعتمادی ایشان به خبـر واحـد آن اسـت کـه     
د احسـاس  اخبار در عصر وی متواتر یا ھمراه با قرائن قطعی بوده و نیاز چندانی به اخبار واح ـ

شده است.نمی
نامیم در واقع اند: سید مرتضی ادعا کرده است اکثر اخباری که ما خبر واحد میبرخی گفته

)۱۲۱خبر متواتر ھستند. (سبحانی، ادوار الفقه الامامی، 
تمسک به احادیث اھل سنت

، ۲۹۰، ۳/۲۸۹مبنای وی این است که به روایات اھل سنت و کسانی مانند سکونی، (ھمان، 
) حکم بن عتیبه، وھـب بـن وھـب و ابـوالبختری     ۱/۳۰۰) حفص بن غیاث، (ھمان، ۶۱۱، ۵۷۸

بنـد  کند در حالی که ایشان به این مبنا چندان پـای ) به علت عامی بودن عمل نمی۲/۴۸(ھمان، 
ھـای حـدیثی اھـل سـنت     نبوده و برخلاف آن به احادیثی استناد کرده است که فقط در کتـاب 

ادریس ھای فقھی قبل از ابنکتب حدیثی امامیه موجود نیست. البته در کتابموجود است و در 

داند. امّا در مواردی به روایـات وی تمسـک نمـوده اسـت.     ادریس به دلیل عامی بودنِ سکونی، روایات او را معتبر نمیابن-١٤
کند.نماید؛ به دو دسته روایت اشاره میایشان در مورد فرد بدھکاری که ادعای اعسار و فقر می

امام علی (ع) چنـین قضـاوت   دسته اول: روایاتی که دلالت بر حبس فرد بدھکار دارد. که از سکونی نقل شده است که در آن 
شـود و او را در اختیـار طلبکـاران قـرار     ست، آزاد مـی شود، وقتی معلوم شد مفلس و محتاج اکرد که صاحب دین زندانی می

)۶/۳۰۰الاحکام، (تھذیبدھند تا اگر خواستند او را اجاره دھند یا او را به کار گیرند.می
کند که شوھر، نفقـه او را  کند که دلالت دارد بر اینکه زنی ادعا میالسلام) ذکر میدسته دوم: روایتی که سکونی از ائمه (علیھم

(ھمـان،  جا امام از حبس زوج خودداری کرد و فرمـود: إنّ مـع العسـر یسـراً.    کند، در اینپردازد و شوھر ادعای اعسار مینمی
۶/۲۹۹(

ایشان در این مورد به روایت دومِ سکونی عمل نموده و روایت اول را به دلیل مخالفت با آیه قرآن غیـر معتبـر یافتـه و کنـار     
)۲/۱۹۶ادریس، زند. (ابنمی
کنـد؛ ماننـد حسـن بـن فضـال      شمارد و آن را تضعیف مـی ادریس روایت راویان فطحی مذھب را معتبر نمیچنین ابنھم-١٥
)؛ ولی در مواردی نیز، روایات آنان را مورد تمسـک و  ۳/۲۷۳) و عبداالله بن بکیر (ھمان، ۲/۲۵۰)، عمار ساباط (ھمان، ۱/۴۹۵(

.روایات زیادی را از آنان نقل کرده است» ت سرائرمستطرفا«استناد قرار داده است. و در بخش 
که در آن روایات زیادی از عبداالله ابن بکیر نقل کرده است.۶۳۲، ۶۱۴، ۶۰۵، ۶۰۴، ۳/۶۰۲السرائر، ر.ک: -١٦
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١٧اند.در مقام احتجاج علیه خصم ذکر شده

نویسد: واجـب، اول  که آیا واجب، اوّلِ وقت است یا آخرِ وقت؟ میادریس در مورد اینابن
جمله به اخبـاری  کند؛ از وقت است و وقت دوم، وقت إجزا است. بر این نظر مؤیداتی ذکر می

یک از کتب حدیثی شیعی وجود ندارند.تمسک کرده است که در ھیچ
کند که دلالت بر کوتاه بـودن فاصـله بـین نمـاز     ایشان در این مسأله چند روایت را ذکر می

١٨دارند.

ھا را مورد تمسـک  ادریس آناز دیگر روایاتی که فقط در کتب اھل سنت وجود دارد و ابن
ادریـس،  روایاتِ مربوط به جواز قضاوت و حکم کردن در مساجد است. (ابـن قرار داده است، 

)۷/۱۳؛ بیھقی، ۶/۲۱۱طوسی، الخلاف، گشت. (» دکة القضا«معروف به ) که۱/۲۷۹
ادریـس،  چنین در باب اذان و اقامه قائل به عدم وجوب آن دو در نماز شده اسـت (ابـن  ھم

ه است که در کتب حـدیثی شـیعی موجـود    ) و برای عدم وجوب به روایتی تمسک کرد۱/۲۰۹
نیست که امام ضامن قرائت است و مؤذن امین است.

الھدی، مسـائل الناصـریات،   (علم١٩»الائمه ضُمناء و المؤذّنون اُمناء.«فرماید: پیامبر (ص) می
)۱/۱۲۷؛ ابوداود، ۲/۳۷۸؛ ابن حنبل، ۱۷۹

:٢٠حدیث علی الید مااخذت حتی تؤدیه
ی به این روایت تمسک کرده و آن را به طـور جـزم بـه پیـامبر (ص)     ادریس در مواردابن

) در حـالی کـه ایـن روایـت در ھـیچ یـک از       ۴۸۴، ۴۶۳، ۴۳۷، ۴۲۵، ۲/۸۷نسبت داده است. (
ادریس این روایت را در مقام احتجاج ھای حدیثی امامیه موجود نیست. فقھای قبل از ابنکتاب

زھـره  ) و ابـن ۳/۴۰۸)، شـیخ (الخـلاف،   ۴۶۸نتصـار،  اند. سید مرتضی (الاعلیه خصم ذکر کرده
از قبیـل المقنـع، الھدایـة، المراسـم،     ھایی اند. اماّ در کتابھای خود آورده) آن را در کتاب۲۸۰(

الوسیلة و جواھر الفقه، اثری از این روایت نیست.

در نماید، آیـا احادیـث مـذکور    اند؛ بحثی را مطرح میامام خمینی در ذیل احادیثی که فقھای امامیه از اھل سنت ذکر کرده-١٧
شـود. ایشـان   ھای فقھی، صلاحیت استدلال دارند؟ توھم شده که استناد فقھا به این روایات باعث جبران ضعف سند میکتاب

معتقدند: بنای این فقھا ھمانند سید مرتضی است که مقصودشان در نقل روایات عامه، الزام فقھای عامه است نه این که به این 
)۱/۳۳المحرّمة، شدن از این موضوع، باعث این توھم شده است. (المکاسبروایات استناد کرده باشند و غافل

)۱/۱۰۷(بخاری، » إنما أجلکم فی أجل ما خلا من الامم کما بین صلاة العصر الی المغرب.«پیامبر (ص): -أ-١٨
)۳/۲۷۵(ابن حنبل، »بعثت و الساعة کھاتین و اشار (ص) بالسبّابة و الوسطی.«-ب
)۱/۳۶۷(بیھقی، » لوقت الذی صلی فیه العصر بالامس.الظھر فی ا« -ج
دیگری نقل شده است: الامام ضامن و المؤذن مؤتمن.البته این روایت به گونه-١٩
.۲/۱۱۵؛ سنن أبی داود، ۲/۲۶۴؛ سنن دارمی، ۲/۸۰۲؛ سنن ابن ماجه، ۵/۸مسند احمد، -٢٠
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کـار  ادریس در مواردی آن را به عنوان احتجاج علیـه خصـم بـه   البته ظاھر آن است که ابن

برده است.
اگر کسی چیزی را غصب نماید و صفتی از آن را تغییر دھد، مانند این که گنـدم را بـه آرد   

ھا را بـه مالـک   تبدیل کند یا آرد را گندم؛ این اموال به مالک تعلق دارد نه غاصب؛ و بایستی آن
آنِ غاصـب  برگرداند و غاصب مستحق چیزی نیست؛ ولی ابوحنیفه معتقد است که این اموال از

ادریس در این مورد به این حـدیث علیـه خصـم، احتجـاج و اسـتدلال کـرده اسـت.        است. ابن
)۲/۴۸۱ادریس، (ابن

فرماید: تمسک و اعتماد به این روایت مشکل است خصوصاً بـا مبنـایی کـه    امام خمینی می
از ایشان در عمل کردن به اخبار دارند از طرفی ممکن اسـت عمـل کـردن وی بـه ایـن خبـر،      

(کتـاب  اجتھاد وی باشد لذا برای ما مفیدِ فایده و حجت نیست؛ زیرا از اجتھاد وی بوده است.
)١/٣٧٥البیع، 

ادریس در مواردی که به اخبار واحد استناد کرده، گاه ھمراه بـا قرینـه و   خلاصه این که ابن
واتر، خبر واحدِ مجمع علیه معتبر، خبر متمورد تأیید ادلّه معتبر است، بنابراین خبر موافق با ادله

و خبر مستفیض را مورد استناد قرار داده است؛ اما مواردی نیز بـه اخبـاری تمسـک کـرده کـه      
ھا را از باب تسـلیم  مجرد از این قرائن ھستند؛ و اعتراف کرده که به خبر واحد عمل کرده و آن

مواردی نمود که قرینه و و جدل پذیرفته است؛ که در این صورت یا باید این موارد را حمل بر 
ھا را ذکر نکرده است. یا این که در این موارد به مبانی خـویش در انکـار خبـر    ادله موافق با آن

ھا را پذیرفته است.واحد و مخالفت با اخبار اھل سنت چندان وفادار نبوده و آن

گیرينتیجه
آور ھسـتند،  ای که ظـنّ و به ادلّهمفید قطع دانستهاستنباط را منحصر در ادلّهادریس ادلّهابن

دانـد؛ بـر   عمل نکرده است. ایشان خبر واحد را مانند قیاس موجب ظنّ دانسته؛ و حجت نمـی 
اند.مفید ظن را حجت دانسته و به خبر واحد عمل کردهخلاف علمای دیگر که حتی ادلّه

اماّ چندان بـه ایـن مبنـا    آور عمل نمود؛ قطعایشان ھر چند معتقد است که فقط باید به ادلّه
بند نبوده است.پای

ادریس در عدم حجیّت خبر واحد باعث شده تا فقـه ایشـان بـا فقـه سـایر فقھـا       مبنای ابن
متفاوت گردد. این مبنا باعث بروز و ظھور دو نوع پیامـدِ مثبـت و منفـی در آثـار وی گردیـده      
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عقل روی آورده و آن را به عنـوان  دیگری، مانند دلیلاست؛ از یک طرف باعث شده تا به ادلّه

دلیلی مستقل، در کنار سایر ادلّه قرار دھد. از طرف دیگر باعث صـدور فتـاوای شـاذ از جانـب     
وی شده است.

ھای ناروایی به وی داده شـده اسـت کـه    ادریس، نسبتبه دلیل انکار خبر واحد توسط ابن
نماید.ھا چندان صحیح نمیاین نسبت

منابع
قرآن کریم

اول،چاپ لاحِیاء التراث،البیت آل قم، موسسة ،الاصولکفایةآخوند خراساني، محمد کاظم بن حسین، 
ق.١٤٠٩

ق.١٤٢٦دوم، قم، دار الھدی، چاپ ،الاصولکفایةالوصول فی شرحةبدایآل شیخ، محمدطاھر، 
ق.۱۴۰۳اول، داء، چاپ ، قم، مطبعة سید الشھعوالی اللئالیالدین، ابن ابي جمھور، محمد بن زین

ق.۱۴۰۳علمیه، حوزه مدرسینقم: جامعه، اکبر غفاریتحقیق: علی، الخصالعلی، ابن بابویه، محمدبن
ق.۱۴۱۵الامام الھادی (ع)، ةمؤسس، قم، المقنع______________، 
ق.۱۴۰۴اول، اعلمی، چاپ مؤسسهبیروت: عیون اخبار الرضا (ع)،______________، 
ق.۱۴۰۴دوم، المدرسین، چاپ، قم: جامعة من لایحضره الفقیه______________، 

ق.۱۴۱۰دوم، اسلامی، چاپ ، قم، دفتر انتشارات السرائرادریس، محمدبن احمد، ابن
تا.، بیروت، دارصادر، بیالمسندمحمد، حنبل، احمدبن ابن
ق.۱۴۱۷اول، مام صادق (ع)، چاپ اسسه ؤقم، مغنیه النزوع،علی، بن زھره، حمزهابن
ق.۱۴۰۷المدرسین، قم، جامعه ، تحقیق: مجتبی عراقی، المھذب البارعمحمد، فھد حلی، احمدبنابن
تا.، تحقیق: محمدفؤاد عبدالباقی، بیروت: دارالفکر، بیسنن ابن ماجهیزید، ماجه، محمدبن ابن
ق.۱۴۱۴سوم، دارالفکر، چاپ بیروت، ،لسان العربمکرم، منظور، محمدبن ابن

اول، ، تحقیق: سید محمد اللحـام، بیـروت، دار الفکـر، چـاپ     سنن ابی داوداشعث، بن ابوداود، سلیمان
ق.۱۴۱۰

دوم، اسلامی، چاپ ، قم: دفتر انتشارات ةو بذیله الشواھد المکیةالفوائد المدنیاسترآبادی، محمدامین، 
ق.۱۴۲۶

شارح: سید محمد کلانتر، قم، دارالکتاب، چاپالمکاسب (المحشی)،امین، بن محمد انصاری، مرتضی
ق.۱۴۱۰سوم، 
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ق.۱۴۱۵اول، قم، دارالفکر الاسلامی، چاپ المکاسب،___________________، 
ق.۱۴۱۶پنجم، نشر اسلامی، چاپ مؤسسه، قم، فرائدالاصول___________________، 

ق.۱۴۰۵اول، الصادق، چاپ تھران، مکتبه الیه،الفوائد الرجبحرالعلوم، مھدی، 
تا.البیت، بی، قم، آلالبحرینةلؤلؤاحمد، بن بحرانی، یوسف

ق.۱۴۰۱، بیروت، دارالفکر، چاپ افست، صحیح بخاریاسماعیل، بخاری، محمدبن 
تا.، بیروت، دارالفکر، بیسنن الکبریحسین، بیھقی، احمدبن 

ق.۱۴۱۸اول، البیت، چاپ آلمؤسسه، قم، النقد الرجتفرشی، مصطفی، 
ق.۱۳۸۳تھران، تھران، دانشگاه رجال ابن داود،بن علی، تقی الدین حلی، حسن

ق.۱۴۱۲الفکر الاسلامی، چاپ اول، قم: مجمع فی اصول الفقه،ةالوافیمحمد، بن تونی، عبداالله
تا.العربی، بیء التراث ، بیروت، داراحیاوسائل الشیعةحسن،حرعاملی، محمدبن

ق.۱۴۱۰سوّم، اسماعیلیان، چاپ سسة ؤقم، م، المحرّمةالمکاسب االله، خمینی، روح
و نشر آثار امام، تنظیم موسسة اشتھاردی، تھران: تقوی تقریرات: حسین تنقیح الاصول،_________، 

ق.۱۴۱۸اول،چاپ 
ق.۱۴۲۱و نشر آثار امام، چاپ اول، تنظیمتھران، موسسةکتاب البیع،_________، 

ق.۱۴۱۸اول، ، قم، چاپ التنقیح فی شرح العروه الوثقی (الصلاه)خویی، ابوالقاسم، 
ق.۱۴۲۲اول، احیاء آثار خویی، چاپ مؤسسهقم، مبانی تکمله المنھاج،__________، 
.۱۳۷۷اول، قم، انتشارات داوری، چاپ مصباح الفقاھه،__________،
ق.۱۴۱۳پنجم، التحقیق: چاپلجنه معجم رجال الحدیث و تفصیل طبقات الرواه، __________، 

تا.دمشق، مطبعه الاعتدال، بیسنن الدارمی،بھرام، بن دارمی، عبداالله
ق.۱۴۲۴امام صادق (ع)، چاپ اول، مؤسسه، قم: ادوار الفقه الامامیسبحانی، جعفر، 
ق.۱۴۱۴اول، الصادق، چاپ ة الاماممؤسسقم: الاصول،المحصول فی علم _________، 

 ـ  ، المجازات النبویهشریف الرضی، محمد بن حسین،  البصـیرتی،  ةتحقیق: طه محمد الزینـی، قـم، مکتب
تا.بی

ق.۱۴۱۴اول، اسلامی، چاپ ، قم: دفتر تبلیغات المرادةغایمکی، شھید اول، محمدبن 
ق.۱۴۱۹اول، اسلامی، چاپ انتشارات مؤسسهقم: ،قاموس الرجالشوشتری، محمدتقی، 

. ۱۳۶۷دوم، ، تھران: دار الکتب الاسلامیة، چاپ الجواھر الکلامصاحب جواھر، محمدحسن بن باقر، 
ق.۱۴۱۲المدرسین، ، قم: جامعة ریاض المسائلطباطبایي کربلایي، علي بن محمد علي، 

ق.۱۴۰۳اول، مرتضی، چاپ مشھد: نشرالاحتجاج، علی، طبرسی، احمدبن
.۱۳۶۳الاسلامیة، چاپ چھارم، قم، دارالکتب الاستبصار، حسن، طوسی، محمدبن
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ق.۱۴۰۹اول، الاسلامی، چاپ الاعلام مکتب التبیان فی تفسیر القرآن، ______________، 
ق.۱۴۰۷اول، ، قم، موسسة النشر الاسلامی، چاپ الخلاف______________، 

تا.اول، بیالرضویه، چاپ ة، نجف، مکتبالفھرست_______، _______
تا.بیروت، دارالاندلس، بی،فی المجرد الفقه والفتاویةالنھای______________، 
.۱۳۶۵الاسلامیة، چاپ چھارم، ، تھران: دار الکتب تھذیب الاحکام______________، 
ق.۱۴۱۷اول، چاپ ستاره،قم، انتشارات الاصول،ةعد______________، 

تا.جا، بیبی،معجم المصطلحات و الألفاظ الفقھیةعبدالرحمان، محمود، 
دوم، حیدریـه، چـاپ  )، نجـف: انتشـارات   الاقـوالةخلاصرجال علامه (یوسف، بنحلی، حسنعلامه
ق.۱۳۸۱

ق.۱۴۱۳دوم، اسلامی، چاپ قم: دفتر انتشارات ، مختلف الشیعه_________________، 
ق.۱۴۱۵اول، سسة النشر الاسلامی، چاپ ؤ، قم: مالانتصارالھدی، علی بن حسین، علم

تا.، دانشگاه تھران، بیةالی اصول الشریعةالذریع________________، 
ق.۱۴۰۵، قم: دارالقرآن، رسائل المرتضی________________، 
ق.۱۴۱۷الھدی، ةمؤسس، تھران، مسائل الناصریات________________، 

ق.۱۳۸۷اول، ، قم، چاپ ایضاح الفوائد فی شرح اشکالات القواعدفخرالمحققین، محمد بن حسن، 
ق.۱۴۰۹اول، الحبیبیه، چاپ پاکستان: مکتبه بدایع الصنایع،مسعود، کاشانی، ابوبکربن 

ق.۱۳۸۸سوم، الاسلامیة، چاپ ، تھران: دارالکتب الکافییعقوب، کلینی، محمدبن
ق.۱۴۱۱اول: البیت، چاپ آلمؤسسهقم: ، ةمقباس الھدایمقانی، عبداالله، ما

ق.۱۴۰۳دوم، ، بیروت: موسسة الوفاء، چاپ بحار الانوارمجلسی، محمدباقربن محمد تقی، 
االله قـم: کتابخانـه آیـت   ملاذ الاخیار فـی فھـم تھـذیب الاحکـام، ____________________، 

ق.۱۴۰۶اول، مرعشی، چاپ
.۱۳۶۴سید الشھداء، مؤسسهجا، التحقیق، بیتحقیق: لجنه ، المعتبرحسن،حلی، جعفربنحققم

ق.۱۴۰۸اول، قم، المھدیه، چاپ ، جامع المقاصدحسین، بنکرکی، علیمحقق
ق.۱۴۳۰پنجم، نشر اسلامی، چاپ مؤسسه، قم: صول الفقهمظفر، محمدرضا، ا 

ق.۱۴۱۳اول، المللی ھزاره شیخ مفید، چاپ ، کنگره بینصاغانیهالمسائل المفید، محمد بن محمد، 
ق.۱۴۱۳اول، مفید، قم، چاپشیخکنگره جھانی ھزاره،، المقنعة______________

ق.۱۴۰۸االله مرعشی، ، قم، کتابخانه آیتالفھرستالدین، علي بن عبیداالله، منتجب
الاسلامیه، احیاء الکتب دار ، قم: فی الاصولةالمحکمالقوانینبن محمد حسن، میرزای قمی، ابوالقاسم

ق.۱۴۳۰اول، چاپ 
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)عهیشیدر منظومه فقه حکومتتیدوباره به مفهوم اعلمینگاه(

حاج زادهیھاد
گاه تھراندکتراي حقوق عمومي پردیس قم دانشدانشجوي

Email: h.hajzadeh@ut.ac.ir

چکیده
فلسـفی آن نظـام اسـت و بـر     -تردید مبتنی بر مبانی فکریدر ھر نظام حکومتی بی» گذاریقانون«
شود. بر ھمین اساس، در یک جامعه اسلامی، باید دستورات شرعی بینی خاص آن نظام استوار میجھان

ین برای مردم جامعه اسلامی حجیت داشته باشد.گذاری قرار گیرند تا آن قوانملاک قانون
در این تحقیق ضمن بیان مختصری از پیشینه تاریخی بحث، به بررسی احتمالات مختلـف در بـاب   

اند از: فتوای مشھور فقھا، فتوای مبتنی ایم که این احتمالات عبارتگذاری پرداختهفتوای معیار در قانون
ایم که با توجه به مبانی فقھی، فتـوای  توای فقھی و به این نتیجه رسیدهبر احتیاط، فتوای فقیه اعلم، ھر ف

در فقه سیاسی به این نتیجـه  » اعلمیت«تر است. سپس با اشاره به معیارھای فقیه اعلم به حجیت نزدیک
است که خبرگان جامعه اسلامی بر » فقیه حاکم«ایم که در یک حکومت اسلامی، فقیه اعلم ھمان رسیده

اند. در گـام آخـر و بـا توجـه بـه      او در اداره امور جامعه بر اساس موازین اسلامی گواھی دادهاعلمیت 
گـذاری تبیـین و   مقرره فوق، رویه موجود در نظام جمھوری اسلامی در خصوص فتوای معیار در قانون

ثانویـه و  طور مستقیم و یا با یک تحلیل تشریح شده است و بیان شده که حکم و فتوای فقیه حاکم یا به
واسطه تفویضی که در قانون اساسی مندرج است (تفویض به مجلس در اتخـاذ ھـر فتـوای فقھـی و     به

گذاری در جمھوری اسلامی تفویض به فقھای شورای نگھبان در اعمال نظر فقھی خویش) ملاک قانون
د بـه حکـم فقیـه    گیرد و لذا مشروعیت و حجیت قوانین در جمھوری اسلامی، نھایتاً قابل استناقرار می

حاکم است.

.گذاری، فتوا، حکماعلمیت، قانون: هاکلیدواژه

.٠٩/١٠/١٣٩٣؛ تاریخ تصویب نھایی: ٣٠/٠٤/١٣٩٢وصول:یخ*. تار
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مقدمه

گیری نھضت اسلامی به رھبری امام خمینـی (ره) را بایـد تحقـق    اساساً یکی از مبانی شکل
ابتنای قوانین بر دستورات و احکام شـرعی دانسـت. بـر ھمـین اسـاس مقدمـه قـانون اساسـی         

ھای مـدیریت اجتمـاعی   گذاری که مبین ضابطهقانون«... دارد: میجمھوری اسلامی ایران مقرر 
یابــد؛ بنــابراین نظـارت دقیــق و جــدی از ناحیــه  اسـت بــر مــدار قـرآن و ســنت، جریــان مـی   

»شناسان معادل و پرھیزگار و متعھد (فقھای عادل) امری محتوم و ضروری است...اسلام
ھـای آغـازین انقـلاب    ز و نشیبی را در ماهاما قانون اساسی برای تحقق این امر، مسیر پرفرا

ھـا بـه   باره در تدوین آن ارائه گردید که بررسی آنطی کرد و نظرات مختلف و متفاوتی در این
کند.گذاری در نظام جمھوری اسلامی کمک میروشن شدن مفھوم و ماھیت قانون

توجه نبوده و لذا نویس اولیه قانون اساسی، شورای نگھبان به شکل کنونی آن مورددر پیش
کلیـه قـوانین و مقـررات مـدنی،     «عنوان مثال در اصل چھارم پیشنھادی صرفاً مقرر شده بـود  به

جزائی، مالی، اقتصادی، اداری، فرھنگی، نظامی و غیره باید با رعایـت کامـل مـوازین اسـلامی     
ن اساسـی،  ). قبل از تدوین جزء اخیر و کنونی اصل چھارم قـانو ۳۱۳(مشروح مذاکرات، » باشد

منظـور نظـارت بـر ایـن وظیفـه      ھای مختلفـی بـه  حلدر مجلس بررسی نھائی قانون اساسی راه
مجلس شورای اسلامی به این شرح پیشـنھاد شـده بـود: نظـارت فقھـاء و مجتھـدین (مکـارم،        

الشرایط یا فقیه اعلم زمان (طـاھری اصـفھانی،   )، نظارت فقیه اعلم جامع۳۴۷مشروح مذاکرات، 
الشـرایط (فـوزی و ضـیائی، مشـروح مـذاکرات،      )، نظارت فقھای جامع۳۴۷کرات، مشروح مذا

)، نظارت شـورای فقھـا (حـائری،    ۳۴۹)، نظارت شورای نگھبان (آیت، مشروح مذاکرات، ۳۴۸
)، نظـارت  ۳۵۱)، نظارت شورای رھبری (رشیدیان، مشروح مـذاکرات،  ۳۵۰مشروح مذاکرات، 

).۳۵۳ح مذاکرات، مجتھدان طراز اول (ربانی شیرازی، مشرو
گیـرد کـه   پیشنھادات اول، سوم، پنجم و ششم بـا ایـن اسـتدلال مـورد پـذیرش قـرار نمـی       

ھـا را  تشخیص باید بر عھده یک مقام یا فـرد یـا گروھـی باشـد کـه خیلـی صـریح بشـود آن        «
مشخص کنیم و مطلق فقھا قابل تشخیص نیست و شـاید مطلـق مراجـع ھـم قابـل تشـخیص       

اگر بخواھیم این کار را محـول  «)؛ به عبارت دیگر ۳۴۷شروح مذاکرات، (نائب رئیس، م» نیست
الشرایط زمان این یک معیار و ضابطه بخصوصـی نـدارد ... بنـابراین بایـد     بکنیم به فقھای جامع

)۳۵۰(منتظری، مشروح مذاکرات، » تحت یک معیار و ضابطه در بیاید.
اگر در یک زمان یـک فقیـه اعلـم    «شد که پیشنھاد فتوای فقیه اعلم نیز با این اشکال مواجه 
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آیـد خصوصـا در   مشخص نداشته باشیم و دو یا سه نفر مساوی داشتیم که مکرر ھم پیش مـی 

(نائـب رئـیس، مشـروح    ». ھا نظرات مختلفـی داشـتند تکلیـف چیسـت     اوائل مرجعیت و این
)۳۵۵مذاکرات، 

کـه اگـر نظـر کلیـه اعضـای      نیز با این انتقاد مواجه شـد » شورای نگھبان«ھمچنین پیشنھاد 
شورای نگھبان (اعم از حقوقدانان و فقھا) مـلاک قـرار داده شـود چـه بسـا در یـک موضـوع،        

دانان، آن موضوع، مورد تأیید واقع شـود؛ بـه   اکثریت فقھا مخالف باشند اما به دلیل رأی حقوق
مـوازین  توان تشخیص مخالفت یا موافقت اطلاقـات و عمومـات قـوانین بـا    عبارت دیگر نمی

)۹۶۳اسلامی را به غیر متخصصین ارجاع داد. (مشروح مذاکرات، 
باشـد  » تشخیص این امر بر عھده فقھـای شـورای نگھبـان   «شود که در این بین پیشنھاد می

) که این پیشنھاد با اقبـال مواجـه شـده و نھایتـا بـه تصـویب       ۳۵۰(منتظری، مشروح مذاکرات، 
گردد امـا  انطباقِ قوانین بر موازینِ اسلامی معلوم می» مرجعِ تشخیص«رسد و به اینصورت، می

رود کـه آیـا   به صراحت در این مباحثات، سخنی بـه میـان نمـی   » ملاک تشخیص«در خصوص 
انـد بـر   ملاک تشخیص نیز نظر فقھی خودِ فقھای شورای نگھبان است یا آنکه این فقھا مکلـف 

د.اساس یک ملاک و معیار دیگر، مبادرت به تشخیص نماین
بر این اساس در این پژوھش ابتدا نگاھی اجمالی خواھیم داشت به احتمالات مختلفی کـه  

نمایانـد و  قابل اعتنا و توجه می» ملاک تشخیص انطباق قوانین بر موازین اسلامی«درخصوص 
گـذاری در  سپس با توجه به تحول مفھوم اعلمیت در فقه سیاسی به تحلیل رویه جـاری قـانون  

سلامی ایران از این منظر خواھیم پرداخت.نظام جمھوری ا

گذاري به این شرح است:ترین احتمالات درخصوص فتواي معیار در قانونمهم
فتواي مشهور-1

نمایانـد  گذاری اولین نظری که قابل توجه و بررسـی مـی  درخصوص فتوای معیار در قانون
توای مشھور فقھا به تدوین و این نظر است که مجلس شورای اسلامی وظیفه دارد با توجه به ف

تصویب قوانین مبادرت کند و فقھای شورای نگھبان نیز وظیفه دارند مصوبات مجلس شـورای  
اسلامی را با فتوای مشھور فقھا انطباق داده و در صورت عـدم مخالفـت آن مصـوبه بـا فتـوای      

ه مجلـس بـه آن   یک مصوب» شرعی بودن«مشھور، آن را مورد تأیید قرار دھند؛ به عبارت دیگر، 
است که مخالف با فتوای مشھور فقھای امامیه نباشد.
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چون بـین آرای فقھـاء اخـتلاف وجـود     «دارند: یکی از فقھای معاصر در این زمینه بیان می

دارد و قانون نیز باید بر طبق نظر فقھاء تصویب شود لذا بر اساس ادله شوری در اسلام، به نظر 
).۹شیرازی، الفقه، » (اکثریت فقھاء باید عمل شود

گـذاری کـه در حقیقـت    مقـام قـانون  «... دارد: یکی از صاحبنظران در این زمینه نیز بیان می
مرحله پیاده کردن کلیات اسلام است در فرم قانون، آیات شریفه قرآن، روایات ائمه معصـومین  

آورد رم قانونی مـی اجمعین) و فتاوی مشھور فقھا را از فرم فقھی و علمی به فعلیھماالله(صلوات
).۳۷۰(یزدی، پیرامون ولایت فقیه، ...» 

وار در خصـوص  بطـور فھرسـت  «دارد: ایشان در جای دیگری با صراحت بیشتری بیان می
اینکه کدام اسلام ملاک عمل است باید گفت در ضروریات اسلامی یک راه بیشتر نداریم و در 

مقدم است و اگر در مورد اختلافی دلیل در موارد اختلاف در فروعات جزئیه نیز فتوای مشھور 
دست نباشد نظر ولی امر حاکم به دلیل حاکمیت مقدم خواھد بود و ھمچنـین در مـواردی کـه    

» نظر او با نظر مشھور اختلاف داشته باشد به علت شعاع قانون نظـر مشـھور بـر آن تقـدم دارد    
)۷۸-۷۷(یزدی، شرح و تفسیر قانون اساسی، 

مجلس بررسی نھائی قانون اساسی و در پاسخ به ابھامـات نسـبت بـه    در مشروح مذاکرات
رھبری کسانی را در «رابطه رھبری و فقھای شورای نگھبان نیز اینگونه اظھارنظر شده است که 

) و لـذا قاعـدتا بایـد    ۹۷۴(تھرانی، » دھددھد که افکارشان با مشھور وفق میاین شورا قرار می
تدوین قوانین بر اساس رأی مشھور فقھا باشد تا تطـابق بـین   وظیفه مجلس شورای اسلامی نیز

مصوبه مجلس و نظر فقھی شورای نگھبان (که مبتنی بر نظر مشھور فقھاست) تأمین شود.
تواند به عنوان یک منبع مسـتقل فقھـی مـورد اسـتناد قـرار      می» مشھور فقھا«اما آیا براستی 

آیا در ھمه موضـوعات، شـھرت فتـوائی تحقـق     بگیرد و در زمره موازین اسلامی قلمداد شود؟ 
یافته و قابل استخراج است؟ اگر در یک موضوع، مشھور فقھای یک زمان بر یک نظـر خـاص   
بود و مشھور فقھای یک زمان دیگر بر نظری دیگر، مشھور کدام فقھا (متقدم، متأخر یا معاصر) 

عضای آن را افراد غیر فقیـه و  باید ملاک عمل قرار گیرد؟ آیا مجلس شورای اسلامی که اغلبِ ا
توانند فتوای مشھور را اسـتخراج کـرده و   دھند میی تشکیل میاصول–غیرآشنا با مسائل فقھی 

بر مبنای آن عمل کنند؟ در مسائل مستحدثه که اختلاف نظر فقھا عموما زیاد اسـت و یـا امـور    
که اساسـا محـل صـدور    اند و یا در تشخیص موضوعاتعرفیه که فقھا معمولا اظھارنظر نکرده

شود؟ آیا فقھای شورای نگھبان که دارای قوه فتوا نیست، وظیفه مجلس شورای اسلامی چه می
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اجتھاد ھستند مجاز ھستند که به صرف فتوای اغلب فقھا به یک موضوع و بدون بررسی فقھی 

بان از فتـوای  فقھا و مجتھدان شورای نگھ» تقلید«آن، به آن نظر رأی دھند و به عبارت دیگر آیا 
شود؟فقھا، جائز شمرده می» مشھور«

برای پاسخ به این ابھامات ابتدا لازم است که حجیـت فتـوای مشـھور از لحـاظ اصـولی و      
فقھی مورد بررسی قرار گیرد چرا که با توجه به مبانی اسلامی نظام جمھوری اسلامی و مبـانی  

ھای نظری نظام حقوقی جمھـوری  بنیانتوان به عنوانفقھی قانون اساسی، صرفا نظریاتی را می
اسلامی ایران پذیرفت که مبتنی بر آموزھای فقھی پذیرفته شده باشد.

رود: شھرت روایی، شھرت عملی طور کلی شھرت در اصطلاح فقه در سه معنا به کار میبه
).۱۱۵و شھرت فتوایی (جناتی، منابع اجتھاد، 

مطرح است و حدیثی که راویان زیادی آن در شھرت روایی کثرت ناقلان و راویان حدیث
نامند.رسد را حدیث مشھور میھا به حد تواتر نمیاند ولی تعداد آنرا نقل کرده

، یکی از مرجحات است و روایتی که راویان بیشتری »شھرت«اختلافی وجود ندارد که این 
).۱۱۶اجتھاد، اند، بر روایت متعارض خود ترجیح دارد (جناتی، منابع آن را نقل کرده

شھرت عملی به این معناست که عمل و استناد به یک روایت در نزد بسیاری از فقھا وجود 
داشته باشد اعم از اینکه آن حدیث را راویان زیادی نقل کرده باشند یا خیر.

کند و ھرگـاه یـک خبـر    این شھرت به عقیده بسیاری از فقھا ضعف سند خبر را جبران می
شـود  ی زیادی مورد استناد واقع شود، با این عمل، ضعف سند جبران مـی ضعیف از سوی فقھا

).۱۴۶(محقق داماد، مباحثی از اصول فقه، 
اما شھرت فتوائی به این معناست که یک فتوا مورد اتفاق عده زیادی از فقھاء بوده ولی بـه  

حد اجماع نرسیده باشد. در مورد حجیت شھرت فتوائی، اتفاق نظر وجود ندارد.
) ، برخی با رد ۱/۲۵دانند (شھید اول، الذکری، رخی آن را مطلقا دارای اعتبار و حجیت میب

؛ ۱۷۰-۱/۱۶۷پذیرند (شیخ انصاری، فرائدالاصول، ھای گروه نخست، حجیت آن را نمیاستدلال
) و برخی نیز با تفصیل بین شھرت قدما و متأخران، تنھا شھرت بین قدما را ۳۳۶آخوند، کفایه، 

؛ ۲/۱۶۹الاصـول،  ؛ امـام خمینـی، تھـذیب   ۱۰۰-۳/۹۹الاصـول،  ةدانند (بروجردی، نھاییحجت م
) .۱/۲۶۲ھمو، انوارالھدایه، 

ادله موافقان حجیت فتوای مشھور
ترین طرفـدار  کنند و ایشان را صریحغالبا حجیت فتوای مشھور را به شھید اول منسوب می
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ی صرفا به دو دلیل تمسک جسته اما فقھای دیگـر  دانند. واین نظریه و بلکه تنھا طرفدار آن می

ھـا  ھای محتمل دیگر نیز اشاره کرده و به آندر ضمن بررسی حجیت فتوای مشھور به استدلال
اند.پاسخ گفته

ھا در اثبات حجیت فتوای مشھور به این شرح است:عمده این استدلال
آور بـودن) در  لت (ظـن آور بودن آن است و چون ھمین عآ) ملاک حجیت خبر واحد، ظن

شھرت فتوایی نیز وجود دارد، لذا شھرت فتوایی نیز دارای حجیت و اعتبار خواھد بود (شـھید  
).۱/۲۵اول، الذکری، 

شود که بدون داشتن علم، فتوا صادر کنند و دلیلی ھـم بـر   ب) عدالت فقھاء مانع از آن می
ھا در دست نداریم (ھمان).اشتباه آن

و نیز علمی (ظن خاص و معتبر) در زمان غیبت و عـدم دسترسـی بـه    ج) انسداد باب علم
شود تا ھر نوع ظنّی  و از جمله شھرت فتوایی را حجت بدانیم .معصوم باعث می

خبری برای شما آورد، در مورد آن خبـر  » فاسقی«اگر «دارد د) با توجه به آیه نبأ که بیان می
خبـری آورد،  » عـادلی «ان نتیجه گرفت که پس اگر توو از مفھوم مخالف آن می»  کنید» تحقیق«

از بین خواھـد رفـت و بـه طریـق اولـی اگـر جمعـی از        » تبین«نیاز به تحقیق نیست و وجوب 
توان بـه آن عمـل کـرد و بـه     که فقیه ھم ھستند بر مطلبی گواھی دادند، بدون تبین می» عدول«

).۱۱۸عبارت دیگر دارای حجیت خواھد بود (جناتی، منابع اجتھاد،
ھـ) روایاتی از قبیل مرفوعه زراره و مقبوله عمر ابـن حنظلـه، بـر حجیـت پیـروی از نظـر       

مشھور اشعار دارند.
نقد و بررسی دلائل موافقان حجیت قول مشھور

آ) استناد و قیاس به حجیت خبر واحد: اولین استدلال شھید دارای ایـن مقـدمات و نتیجـه    
فتوای مشھور -آور بودن آن است ت خبر واحد ظندلیل حجی-است: خبر واحد حجت است 

پس فتوای مشھور نیز حجت است. در این اسـتدلال شـھید   -آور است نیز مانند خبر واحد ظن
آور است اما در ھیچ دو ایراد عمده نھفته است: یکی اینکه درست است که خبر واحد غالبا ظن

آور بـودن،  ست که خبر واحد به دلیل ظنکدام از ادله حجیت خبر واحد این تعلیل دیده نشده ا
اند که ھرگاه خبر واحـدی دارای شـرایط خاصـی باشـد     حجت باشد، بلکه علمای اصولی گفته

). به علاوه در این موضـوع  ۱۱۸-۱۱۷آور نباشد (جناتی، منابع اجتھاد، معتبر است، اگر چه ظن
)؛ و ثانیا اینکـه قیـاس   ۴۴۱ای، کمرهآور باشد نیز تردید وجود دارد (کوه، ظن»شھرت«که اساسا 
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باشد.خبر واحد با فتوای مشھور از نوع قیاس باطل در فقه امامیه است و قابل اعتنا نمی

ب) استناد به عدالت فقھای پیشین: اولا علم ھر فرد فقط برای خـود او حجیـت دارد و نـه    
جیـت داشـته و بـر    برای دیگران و چه بسا ممکن است دلیلی که برای یک فرد معتبر بوده و ح

اساس آن فتوا صادر کرده است برای دیگری معتبر نباشد. ثانیا اینکه وجود عدالت، امکان بـروز  
ھا در اسـتنباط فقھـی خـود دچـار     کند و چه بسا آنخطا و اشتباه را در فقھای سلف ساقط نمی

).۲/۱۱۵خطا و اشتباه شده باشند (آشتیانی، بحرالفوائد، 
لم و علمی: به طور کلی درخصوص انسداد، دو طیف فکری در بین ج) دلیل انسداد باب ع

علمای شیعه وجود دارد. گروھی معتقدند شارع مقدس ھم علم به احکام را حجـت دانسـته و   
توان بسیاری از احکـام شـرعیه را   ھم برخی از ظنون خاصه (علمی) را و با کمک از این دو می

خروج از انسداد ھیچ جایگاھی ندارد. در مقابل، استخراج کرد و لذا تمسک به مطلق ظن برای 
گروه دیگر معتقدند شارع مقدس صرفا علم به احکام را حجت دانسـته و چـون علـم (قطـع و     
یقین) نسبت به بسیاری از فروعات با وجود عدم دسترسـی بـه معصـوم امکـان نـدارد و ھـیچ       

م که برای عـدم خـروج از   طریقه ظنی معتبری نیز از سوی شارع معرفی نشده است لذا ناچاری
ھا داریم و با توجه به حکم عقل بـه ھمـه   دین و اھمال دستوراتی که علم اجمالی به صدور آن

ظنون عمل کنیم مگر آنکه دلیل خاصی از شارع مبنی بر عدم حجیت یک ظن خاص وارد شده 
باشد (مانند آنچه در مورد قیاس آمده است).

طلبد که از حوصله این بحث خـارج  ه مجالی مجزا میپرداختن به ادله ھر یک از دو دیدگا
ویـژه متـأخران و   کنیم که اعاظم علمای اصـولی بـه  است و لذا صرفا به ذکر این نکته بسنده می

معاصران، طرفدار نظریه انفتاح ھستند و در زمان حاضر نظریه انسداد از طرفداران بسیار اندکی 
برخوردار است .

بیان شده است ...» ان جاءکم فاسق «عادل: در رد استناد به آیه د) عدم وجوب تبین در خبر 
توان بطور قطعی اظھار نظر کرد و نـه در مـورد انحصـار    که در آیه مذکور نه در علت حکم می

این علت و معلوم نیست که علت حکم، علت منحصر باشد؛ به عبارت دیگر صرف این کـه از  
ایر مدار خبر فاسق است، معنایش این نیسـت کـه   د» تبین«مفھوم شرط استفاده شود که وجوب 

، خبر فاسق است و ھر جـا خبـر دھنـده، فاسـق نباشـد وجـوب       »تبین«پس علت تامه وجوب 
).۱۱۸نیست (جناتی، منابع اجتھاد، » تبین«

ھـای مفصـل و   ھـ) استناد روایی: در خصوص استنادات روایی مطرح شده، اصولیان بحـث 
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جمع آن عدم امکان اثبات حجیت فتوای مشھور با توجه به حاصلاند که فروانی را صورت داده
این دو روایت است .

و) ھمچنین اگر استناد به ادله شوری را به عنوان یکی از دلائل حجیت فتـوای مشـھور بـه    
حساب بیاوریم (بر اساس نظر آقای سیدمحمد شیرازی)، در پاسخ به آن بایـد متـذکر شـد کـه     

حجیت عمل به فتوای مشھور فقھا نیز استدلال تـام و کـاملی نیسـت    استناد به شوری در اثبات
ی االله) لَعَلْکَّفتوَتَمْزَإذا عَ، فَمرِالأَم فیِرھُاوِشَچرا که اولا در ادله شوری (به ویژه آیه کریمه وَ

در اینکه صرف مشورت کردن مورد امر واقع شده یا آنکه عمل به نظـر اکثریـت نیـز مفـروض     
نظر وجود دارد و نظر غالب بر اینست که صرف مشورت، مورد امر واقـع شـده   است، اختلاف 

و پس از مشورت، تصمیم نھایی نه با نظر اکثریت که با نظر فـرد حـاکم اسـت  و ثانیـا اینکـه      
شود و در جائیکـه  شوری در زمینه مسائل اجتماعی که در محدوده مالانص فیه است مطرح می

رسـد (علامـه طباطبـائی،    داشته باشد نوبت بـه شـوری نمـی   الزام و نصی از سوی شارع وجود
؛ مکارم، پیشین).۴/۸۷

نظر دیگری که در خصوص فتوای مشھور وجود دارد عدم حجیت آن در باب افتـاء اسـت   
ھا خواھیم پرداخت.که در ذیل به صورت اجمالی به بیان ادله و نقد و بررسی آن

ادله مخالفان حجیت فتوای مشھور
فـإن المشـھور   «انـد  ل. برخی فقھا در این زمینه با توجه به حکم عقل بیان داشتهآ) دلیل عق

(نراقـی، رسـاله الشـھره بـه نقـل از      » عدم حجیة الشھرة و ما یستلزم وجوده عدمه، فھـو محـال  
) به این معنا که از آنجا که مشھور فقھا قائل به عدم حجیت فتوای مشھور ھستند ۱۱۴آشتیانی، 

حجیت آن مستلزم آنست که فتوای مشھور را حجت ندانیم.لذا قائل شدن به 
که ملکه استنباط احکـام از ادلـه را   ب) دلیل عدم حجیت یک فتوا (قول مشھور) برای کسی

تری اشاره خواھد شد، اساسا اصل اولـی  دارد. ھمانگونه که در ادامه این نگاشته به نحو مبسوط
این معنا که قول ھـیچ فـردی بـر فـرد دیگـر      بر عدم حجیت قول یک فرد بر فرد دیگر است به

یابد که دلیلی آن را تقیید یا تخصیص نـزد. در اینجـا   حجیت ندارد. این اصل تاجائی امتداد می
زند و پر واضح است کـه  ادله مربوط به تقلید و رجوع جاھل به عالم این اصل را تخصیص می

گیرد و لـذا اصـل اولـی بـه     بر نمیاین تخصیص، رجوع یک فقیه (= عالم) را به عالم دیگر در
). بـه عـلاوه، سـیره    ۳۷-۳۴قوت خود باقی خواھد بود (محمدجواد فاضل، خارج فقه، جلسـه  

عقلائیه بر این است که درجائی که کسی خودش نظر دارد، رجوع به نظر دیگری مـورد تقبـیح   
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عقلاء قرار خواھد گرفت.

نقد و بررسی دلائل مخالفان حجیت فتوای مشھور
عـدم حجیـت   «استناد به حکم عقل. در پاسخ به حکم عقلی بیـان شـده بایـد گفـت در     آ)

، شھرت فتوائی در مسائل فرعی فقھی مـدنظر اسـت و حـال آنکـه     »شھرت فتوایی بنابر مشھور
شھرت در عدم حجیت، یک مسأله اصولی است و لذا استلزامی بین وجود یکی و عـدم دیگـر   

م عدم دیگری قابل اثبات باشد (شیخ انصاری، فرائدالاصول، وجود ندارد تا از وجود یکی، لاجر
۱/۱۱۴-۱۱۵.(

ب) عدم حجیت فتوای یک مجتھد برای مجتھد دیگر. ھرچند این موضـوع صـحیح اسـت    
که فتوای یک مجتھد برای مجتھد دیگر حجیت ندارد و بلکه پیروی از آن بر او حرام است امـا  

مع کثیری از فقھا) ماھیت متفاوتی از یـک فتـوای   باید توجه داشت که فتوای مشھور (فتوای ج
باشـد؛ بـه عبـارت    فقھی دارد و لذا موضوعا خارج از شمول استدلالات ناظر به این مسأله مـی 

، فتـوا را  »شـھرت «ماھیتا متفاوت است و چـه بسـا وصـف    » مشھور«فتوا با فتوای » یک«دیگر، 
راین استناد به این دلیل نیز تامّ و کامـل  ھایی کند که پیروی از آن صحیح باشد؛ بنابحائز ویژگی

نیست.
ھای صورت گرفته معلوم شد که ھم نظرات طرفـداران  نتیجه آنکه با توجه به نقد و بررسی
ھـای مخالفـان   تواند افاده مطلـوب کنـد و ھـم اسـتدلال    حجیت قول مشھور تمام نیست و نمی

توان اقامه کـرد و نـه در اثبـات    میحجیت آن؛ بنابراین نه در اثبات حجیت فتوای مشھور دلیلی 
اند که در بحث فتوای مشھور، صرفا از درستی بیان داشتهعدم حجیت آن. بسیاری از اصولیان به

آنجا که دلیلی بر حجت بودن آن در دسترس نیست و دلائل موافقان حجیت آن نیز قابل خدشه 
گر اینان معتقدند ھمانگونه کـه  توان این حجیت را مورد قبول قرار داد؛ به عبارت دیاست، نمی

توان اقامه دلیل موجھی بر حجیت فتوای مشھور وجود ندارد، دلیلی ھم بر عدم حجیت آن نمی
کرد و لذا با جریان اصالة البرائه، باید حکم به عدم حجیت فتوای مشھور داد (آشتیانی، پیشـین،  

۱۲۰.(
گذاری باشد.ابل قبولی برای قانونتواند معیار قبنابراین رجوع به فتوای مشھور فقھا نمی

فتواي مبتنی بر احتیاط-2
رعایت آن، احاطه کامل و اطمینان انسان به انجـام وظیفـه   «اند که احتیاط را موجباتی دانسته

ھایی که به ). بر این اساس یکی از گزینه۱۱ای، تحریرالمسائل، (خامنه» شودشرعی را سبب می
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بـه  » احتیـاط «گذار بنـابر قاعـده   واند مطرح شود اینست که قانونتگذاری میعنوان ملاک قانون

وسیله تا حـد امکـان   ) و بدین۲۳۱گذاری مبادرت کند (حائری، بنیان حکومت در اسلام، قانون
بین فتاوی مختلف را جمع کند و فقھای شورای نگھبان نیز تنھا مصوباتی را مـورد تأییـد قـرار    

دھند که مبتنی بر احتیاط باشد.
ای کـه  ما درخصوص عمل به احتیاط نیز اتفاق نظر کاملی بین فقھاء وجود ندارد بـه گونـه  ا

اند (فاضل لنکرانی، الاجتھاد و التقلیـد،  برخی فقھاء آن را لعب به امر مولی دانسته و تقبیح کرده
داننـد، برخـی آن را   )، برخی آن را در مواردی مانند عقود و ایقاعات غیرقابل اجـرا مـی  ۲۶-۲۸

که باعـث اخـلال در نظـام    شمرند و برخی دیگر نیز آن را درصورتیرای مقلدان غیرممکن میب
اند.باشد رد کرده

به طور کلی احتیاط یا در عبادات است، یا در امور توصلی و یـا در عقـود و ایقاعـات (بـه     
این مقـام  یابد لذا درمعنای اعم). از آنجا که عمده حوزه تقنین به عقود و ایقاعات بازگشت می

صرفا به بررسی امکان و جواز احتیاط در این امور خواھیم پرداخت.
ھای صورت گرفته، مشھور فقھای شیعه قائل به جواز احتیاط در عقود و با توجه به بررسی

اند.ایقاعات ھستند اما در این بین، شیخ انصاری قائل به عدم جواز شده
دارد کـه  ضمن بحث از شرایط صیغه بیان میمرحوم شیخ انصاری در تعلیل نظر خود و در

انشاء باید جزمی و حتمی باشد و معلق بر چیزی نشود و چنانچه معلق بر چیزی شود صـحیح  
نیست. پس اگر کسی در عقد و ایقاع احتیاط بکند به اینصورت که مثلا اگر در صیغه نکـاح دو  

رکـن انشـاء اسـت تحقـق پیـدا      لفظ وارد شده، صیغه را به ھر دو جاری کند دراینجا جزم کـه  
داند علقه زوجیت محقق شـده یـا خیـر و    خواند نمیکند چون وقتی صیغه اول نکاح را مینمی

خواند تردید دارد که علقه زوجیت حاصل شـده یـا نشـده اسـت؛     وقتی صیغه دوم نکاح را می
دامیک از دو دانـد اثـر بـر ک ـ   کند جازم به انشاء نیست چرا که نمیبنابراین کسی که احتیاط می

شود؛ یعنی ترتب اثر بر صیغه برای این شـخص مشـکوک اسـت    طرف عقد و ایقاع مترتب می
).۳۵(فاضل، پیشین، 

اما پاسخی که به این استدلال شیخ داده شده این است که اعتبار جزم در انشاء ھیچ منافاتی 
قـرار دارنـد. تردیـدِ    ی جدای از ھم با تردیدی که در احتیاط است ندارد و این دو در دو نقطه

مزبور، مربوط به یک چیز است و جزم، مربوط به یک امر دیگری به این معنا کـه فـرد محتـاط    
در عقود و ایقاعات نسبت به خودِ انشاء، جزم دارد اما نسبت به اثر انشاء که آیا تحقق یافتـه یـا   
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م دارد که بـا انشـای   نه تردید دارد و این دو از یکدیگر جداست؛ به عبارت دیگر فرد واقعا جز

الواقع این علقه و رابطه با ایـن لفـظ   صیغه، رابطه زوجیت را ایجاد کند اما تردید دارد که آیا فی
ایجاد شده است یا نه.

بنابراین، اشکال عدم جواز و حجیت شرعی عمل به احتیاط وارد نیسـت و مشـھور فقھـای    
ه برخی از فقھا به آن توجـه کـرده و آن را   اند؛ اما نکته دیگری کشیعه نیز قائل به جواز آن شده

اند اینست که چنانچه عمل به احتیاط مخل بـه  در زمره موارد عدم جواز عمل به احتیاط دانسته
نظام باشد جائز نیست.

گویند که اگر احتیاط مخل به نظام باشد بـه ایـن نحـو    آقای خوئی این عقیده را دارند و می
). نکتـه حـائز   ۱۶۸السـدید،  د مشروعیت ندارد (خوئی، الـرای که روال عادی زندگی را بھم بزن

دانند ایشان، احتیاطی که موجب عسروحرج بشود را نیز صحیح میاھمیت در این بین اینکه ھم
دانند. در این اما اگر احتیاط مخل به نظام باشد (ھرچند عسروحرجی ھم نباشد) را صحیح نمی

تردید پذیر باشد بیگذاری اگر ھم امکانحوزه قانونمقام پر واضح است که عمل به احتیاط در
شود و لذا موضوعا از محل احتیاط خارج باعث بر ھم خوردن بسیاری از نظامات در جامعه می

است.
گذاری ھم ثبوتـا و ھـم اثبـات ممکـن و پـذیرفتنی      بنابراین عمل به احتیاط در حوزه قانون

نیست.

پیروي از نظر فقیه اعلم-3
رسـد اینسـت کـه مجلـس     دیگری که درخصوص فتوای معیار، محتمل به نظـر مـی  حل راه

شورای اسلامی فتوای فقیه اعلم در ھر حوزه را ملاک مصوبات و قوانین خویش قـرار دھـد و   
فقھای شورای نگھبان نیز بر ھمین مساله نظارت و با توجه به آن، مصوبات مجلس را تایید یـا  

رد نمایند.
ھای نسبتا جامع و البته مشـابھی در تقریـر   ھای اصولی و فقھی، بحثابتقریبا در تمامی کت

ھای تقریبا یکسـانی  ھای مربوط به تعین یا عدم تعین تقلید از اعلم مطرح شده و پاسخاستدلال
نیز به ھر یک از ادله داده شده است. در این بخش ابتدا ادله رجوع به اعلم مورد بررسـی قـرار   

شـود  اعلمیت در فقه حکومتی و نظام جمھوری اسلامی ایران تبیین میگیرد و سپس، مفھوممی
گـذاری در  و در پایان، حکم و نظر فقیه اعلم (= فقیه حاکم) درخصـوص سـازوکارھای قـانون   
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گردد.جمھوری اسلامی ارائه می

دلائل فقھی رجوع به اعلم
رغـم اختلافـی   را علیالف) اجماع: از بین فقھای متقدم سید مرتضی در الذریعه تقلید اعلم

) و از بین فقھای متـأخر، محقـق کرکـی (محقـق     ۳۱۷/ ۲بودن از مسلمات شیعه دانسته است (
).۱۷۶/ ۳ثانی) ادعا کرده است که وجوب تقلید اعلم اجماعی است (محقق کرکی، 

نقد و بررسی: در پاسخ به ادعای اجماع، بیان شده است که اولا فقھـای بسـیاری وجـود    -
اند و ثانیا حتی اگـر چنـین اجمـاعی نیـز     تصریح به وجود اختلاف در این زمینه داشتهدارند که 

) و ثالثا احتمـال  ۱۱۴محقق باشد، اجماعِ منقول است و ارزش و اعتباری ندارد (خوئی، التنقیح، 
باشد که در » اصلِ عملی«شود که علت تعیین قول اعلم از نظر ھمه یا بیشتر علما، قوی داده می

).۳۹۱/ ۳چنین اجماعی فاقد حجیت است (آخوند خراسانی، نتیجه 
ب) سیره عقلائیه: سیره و بنای عملی عقلاء بر ایـن اسـت کـه در ھـر کـاری کـه نیازمنـد        

کنند که نسبت به دیگران دارای مزیت علمـی  ای مراجعه میمراجعه به اھل خبره است، به خبره
ئیـه از طـرف شـارع ممنـوع و ردع نشـده،      و فضیلت بیشتری باشد و از آنجا که این سیره عقلا

باشد.مورد تأیید شارع نیز می
نقد و بررسی: درست است که عقلاء رجـوع بـه اعلـم را در ھـر حـال حجـت و دارای       -

دانند به این نحو که حتی در صورت عدم اصابت نظر اعلم بـا واقـع، فـرد رجـوع     معذریت می
را به او رجوع کرده است اما ھمین سیره عقلائیـه  گیرد که چکننده به اعلم مورد عتاب قرار نمی

آورد مـثلا اگـر   بخش بـه حسـاب نمـی   امتثال نظر اعلم را در ھمه موارد دارای حسن و اطمینان
طبیب اعلم برای معالجه بیماری چند عمل جراحی را تجویز و طبیب غیراعلم تنھا یک عمل را 

باشد سیره عقلاء لزوما رأی طبیـب اعلـم   کافی بداند و در ھیچ موردی نیز خطر مرگ در میان ن
گزیند یا اگر فقیه اعلم در یکی از مسائل مربوط به قصاص حکم به قتل بدھد و فقیـه  را برنمی

پـذیرد. در چنـین   غیراعلم حکم به پرداخت دیه، سـیره عقـلاء لزومـا رأی فقیـه اعلـم را نمـی      
کنند و اطمینان شود عمل میمواردی، شاید بتوان گفت عقلاء به نظر و رأیی که موجب حصول

تـوانیم در  کنند و لذا آنچه به نحـو قطعـی مـی   اگر اطمینان حاصل نشد بر طبق احتیاط عمل می
مورد سیره عقلائیه بگوییم این است که رجوع به افضل و اعلـم در نـزد عقـلاء صـرفا تـرجیح      

دارد.
و کبـری تشـکیل   ج) اقربیت به واقع: این دلیل یک قیاس شکل اول است و از یک صغری
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فتوای اعلم اقرب الی الواقع است. -است: صغراشده و آخوند آن را به این صورت تقریر کرده

فتـوای اعلـم   -ھر فتوایی که اقرب الی الواقع باشد، باید اخذ شود و حجت است. نتیجـه -کبرا
حجت است و باید اخذ شود و فتوای غیر اعلم حجت نیست (آخوند خراسانی، پیشین).

تر اسـت  نقد و بررسی: در صغرای استدلال مذکور بیان شده که قول اعلم به واقع نزدیک-
/ ۱۳گونه نیست (شھید ثانی، مسـالک،  توان در نظر گرفت که لزوما ایندرحالیکه مواردی را می

) مثلا اگر قول فقیه غیراعلمِ کنونی مطابق با اعلم فقھای گذشته باشد یا قول فقیـه اعلـم در   ۳۴۴
توان به راحتی قائل به اقربیت قول اعلم فقھای حاضر شاذ تلقی شود، درچنین مواردی نمیبین

به واقع شد.
ھمچنین در کبرای استدلال مذکور بیان شده کـه مـلاک حجیـت، اقربیـت بـه واقـع اسـت        

/ ۳درحالیکه چنین ملاکی ثابت نیست بلکه حجیت ملاکـات دیگـری دارد (آخونـد خراسـانی،     
) و از این رو کسب حکم الھی از طریق علوم ممنوعه مانند جفـر  ۱۱۸/ ۱تنقیح، ؛ خوئی، ال۳۹۲

ھا در برخی موارد) به کلی ممنوع و فاقد حجیت دانسته شده است.و رمل (علیرغم اقربیت آن
د) استدلال منطقی: اعلم، نسبتش با غیر اعلم، نسبت عالم به جاھـل اسـت. رأی جاھـل در    

ھای که دلالـت بـر   جیت ندارد (با توجه به سیره عقلائیه و ادله لفظیبرابر رأی عالم اعتبار و ح
کند) پس فتوای اعلم حجت است و فتوای غیر اعلم حجت نیست.وجوب رجوع به عالم می

نقد و بررسی: در اینکه نسبت اعلم به عالم مانند عالم است به جاھل حقیقت آنسـت کـه   -
ای قابل استناد نیست. در عرف به فردی که رأی و هنه از دید عرف و نه از دید شرع چنین رابط

ی شـود بلکـه تنھـا او را در مرتبـه    نظر دارد اما به قوت شخص دیگر نیست جاھل اطلاق نمـی 
کنند. مضافا اینکه قول جاھل به ھیچ وجه صلاحیت و شـأنیت  تری از لحاظ علم تلقی میپایین

در صورتی کـه معـارض نداشـته باشـد،     اتصاف به حجیت را ندارد در حالی که قول غیر اعلم
حجت است.

شود ای که برای مشروعیت تقلید اقامه میگانهھـ) استناد به دلائل مشروعیت تقلید: ادله سه
کننـد. آقـای   یعنی ادله لفظیه، دلیل انسداد و سیره عقلائیه، تعیّن رجوع به اعلم را نیز ثابـت مـی  

شود و لـذا  ه اطلاقات ادله لفظیه شامل متعارضان نمیدارند کخوئی در تقریر این دلائل بیان می
رجوع به اعلم و قول اعلم تعین خواھد یافت زیرا قول غیـراعلم در معارضـه بـا قـول اعلـم از      

شود. در مورد سیره عقلائیه ھم فرمودند بنای عقلاء بر رجوع به اعلم است و حجیت ساقط می
لکن از باب قدر متیقن رجوع به فتوای اعلم اش حجیت مطلق فتوا استدلیل انسداد ھم نتیجه
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).۱۱۴-۱۱۳/ ۱شود (خوئی، التنقیح، می

نقد و بررسی: در مورد سیره عقلائیه بیان گردید که این سیره صـرفا تـرجیح رجـوع بـه     -
ی دلیل انسداد ھمـان طـور کـه    توان گفت نتیجهرساند. در مورد دلیل انسداد نیز میاعلم را می

اند حجیت فتواست به نحو مطلق و بحث قدر متیقن که ایشان در ادامه رمودهخود آقای خوئی ف
یک از اصـولیان  اند اساسا ارتباطی به دلیل انسداد ندارد و در باب ظن نیز ھیچبه آن استناد کرده

به قدر متیقن ظنون استناد نکرده است چراکه قدرت دلیل انسداد تا این نقطه است که حجیـت  
ت کند و زائد بر آن بر عھده دلیل انسداد نیست. در مورد اطلاقات ادلـه لفظیـه   مطلق ظن را اثبا

رسـاند و قـادر بـه اثبـات     نیز بنابر نظر صاحب کفایه، این اطلاقات صرفا وجوب تقلیـد را مـی  
).۵۴۲چیزی بیشتر از اصل تقلید نیست (آخوند خراسانی، 

حنظلة، روایت داوود ابن حصـین،  و) استدلال روایی: روایات متعددی نظیر مقبولة عمر بن 
روایت موسی ابن اکلیل، عھدنامه امیرالمومنین به مالک اشتر و ... وجود دارد که بر لزوم تقلیـد  

اعلم دلالت دارند.
ھای فروانی درخصوص سند و دلالت احادیث فـوق مطـرح شـده و    نقد و بررسی: بحث-

-۳۲، خوئی (خوئی، الـرأی السـدید،   )۳۹۱/ ۳الجمله کسانی چون آخوند (آخوند خراسانی، فی
تواند حجیت شرعی فتوای اعلم را اثبـات  اند که این احادیث نمی) و امام خمینی بیان داشته۳۵

کند.
بنابراین ھمانگونه که اجمالا مورد بررسی قرار گرفت، معلوم شد که لزوم اتخاذ قـول اعلـم   

آن، ھمگی مورد خدشه قرار گرفتـه و  صرفا امری عقلائی است و ادله نقلی ارائه شده بر اثبات 
اند.تضعیف شده

اند که چون ما دلیل نقلـی قابـل اعتنـائی    بر این اساس برخی از فقھاء و اصولیان معتقد شده
) (به این معنا که ادله ۳۸۹/ ۳نداریم که لزوم تقلید اعلم را برای ما اثبات کند (آخوند خراسانی، 

توان قائل به رجوع به علم است) و صرفا بنابر حکم عقل مینقلی قاصر از اثبات تعین تقلید از ا
شـویم بـا   اعلم بود لذا رجوع به اعلم احتیاطا واجب است؛ به عبارت دیگر وقتی ما مواجـه مـی  

اعلم و غیر اعلم اینجا مورد از موارد دوران بین تعیین و تخییر است یعنی امر دائـر اسـت بـین    
مخیر باشیم بین اعلم و غیر اعلم. در اینجا ابتـدا در دوََران  اینکه از خصوص اعلم تقلید کنیم یا 

گوید طبق احتمالی که تخییـر در آن  کند و میبین تعیین و تخییر عقل حکم به اصالة التعیین می
کنـد کـه چـون اشـتغال     نیست باید عمل کرد و در گام بعد و بر اساس قاعده اشتغال حکم مـی 
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حتیاطاً تقلید اعلم لازم اسـت. در بـین معاصـران، فقھـاء     یقینی مستدعی فراغ یقینی است پس ا

؛ گلپایگـانی،  ۶اند (امام خمینـی، تحریـر،   بسیاری تقلید اعلم را بنابر احتیاط وجوبی لازم دانسته
؛ فاضـل،  ۱/۱۴؛ بھجـت، جـامع المسـائل،    ۱/۶؛ اراکـی، المسـائل الواضـحه،    ۳مختصرالاحکام، 

).۵الاحکام الواضحه، 
توان بیان داشت که تقلید از اعلم یـا  جموع ادله و استدلالات مطرح شده میبنابر این و از م

به نحو وجوب و یا احتیاط واجب، لازم و دارای حجیت است؛ اما این گزاره در زمان تشـکیل  
حکومت اسلامی دارای حاشیه و تعریضی است که در ادامه به آن اشاره خواھد شد.

لامی ایرانمفھوم اعلم در حقوق اساسی جمھوری اس
گیری نظام جمھوری اسلامی ایران و استقرار اندیشه ولایـت فقیـه، برخـی مفـاھیم     با شکل

فقھی که در گذر زمان، به حوزه فقه خصوصی محدود شده بود مورد بازخوانی قـرار گرفـت و   
متناسب با فقه سیاسی شیعه، بازسازی شد. یکی از این مفاھیم، مفھوم اعلم و نظریه اعلمیت در 

ھـای مربـوط بـه اعلمیـت     گیری نظام جمھوری اسلامی، عمده بحثلید بود. تا پیش از شکلتق
صرفا کبروی بود به این معنا که ھمانگونه که اشاره رفت، تمامی ھمّ اندیشمندان بر اثبات تعین 
فتوای اعلم یا عدم آن معطوف شده بود اما با استقرار نظام حکومتی مبتنـی بـر فقـه و پیـدایش     

جدید در این حوزه، بحث صغروی این مسأله نیز پررنگ شد و مورد ارزیابی مجدد و ھایافق
ھایی کیست و چه ویژگی» حکومت اسلامی«تر قرار گرفت و آن اینکه اساسا اعلم در یک دقیق

ھای عملیه از اعلم، در حـوزه فقـه حکـومتی نیـز     باید داشته باشد و آیا مفھوم معھود در رساله
ا آنکه باید به دنبال ملاک و معیار دیگری در این حوزه بود.کاربرد دارد و ی

بر اساس نظر حضرت امام (ره) و برخی شاگردان ایشـان و نیـز برخـی از فقھـای معاصـر،      
اعلمیت در زعامت با اعلمیت در فقاھت دارای عموم و خصوص من وجه است به این معنا که 

لـم بـودن در اداره   ت و نه در مرجعیـت، اع نه در زعامت، اعلمیت در ھمه ابواب فقھی لازم اس
ھـا کـافی   اجتھـاد مصـطلح در حـوزه   «شئون جامعه اسلامی. بنابر نظر صریح حضرت امام (ره) 

ھا ھم باشد ولی نتواند مصلحت جامعـه  باشد، بلکه یک فرد اگر اعلم در علوم معھود حوزهنمی
ی در را تشخیص دھد و یا نتواند افراد صالح را از افراد ناصالح تشخیص دھـد و بـه طـور کل ـ   

گیـری باشـد ایـن فـرد در مسـائل      زمینه اجتماعی و سیاسی فاقد بینش صحیح و قدرت تصمیم
تواند زمام جامعه را به دست بگیرد... یک مجتھد باید اجتماعی و حکومتی مجتھد نیست و نمی

زیرکی و ھوش و فراست و ھدایت یک جامعه بـزرگ اسـلامی و حتـی غیراسـلامی را داشـته      
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خلوص و تقوی و زھد که در خود شأن مجتھـد اسـت، واقعـا مـدیر و مـدبر      باشد و علاوه بر 

)۵۶۳به نقل از ورعی، ۱۲۹/ ۲۱(امام خمینی، صحیفه نور، » باشد...
وضع و شرایط و مقتضیات مرجعیت در وضع فعلـی بـا   «اند: ایشان در جای دیگری فرموده

ھـایی کـه در   ری ھستند بـا آن ھایی که در مقام رھبشرایط مدیریت کشور با ھم فرق دارد و آن
(ورعی، پیشین)» مقام مرجعیت ھستند یک جور نیستند...

مقام معظم رھبری نیز برخلاف فقھای گذشته که اعلمیت را صرفا اقوی بـودن در اسـتنباط   
ملاک اعلمیت این است که آن مرجع نسبت به سـایر مراجـع   «دارند: دانستند بیان میاحکام می

ت حکم الھی داشته و بھتر بتواند احکام شـرعی را از ادلـه آن اسـتنباط    قدرت بیشتری بر شناخ
نماید و ھمچنین نسبت به اوضاع زمان خود به مقداری که در تشـخیص موضـوعات احکـام و    

)۴الاستفتائات، ای، اجوبةاالله خامنه(آیه» تر باشد.ابراز نظر فقھی مؤثر است آگاه
اعلم در احکام «کند که حت به این نکته اذعان مییکی از شاگردان حضرت امام نیز به صرا

البیـع)،  (مکارم، انوارالفقاھه (کتـاب » برای تقلید شرط است و اعلم در موضوعات برای ولایت.
۴۷۴(

فـالأعلم، الأبصـر بالاحکـام الکلیـه و     «شاگرد دیگر ایشان در این مقـام بیـان داشـته اسـت:     
(منتظری، دراسـات  » روف المحیطه و مسائل العصربالموضوعات و ماھیة الحوادث الواقعه و الظ

) یعنی: پس ھمانا اعلم کسی است که بر احکام کلیه و به موضـوعات و  ۳۰۸/ ۱الفقیه، فی ولایة
نیز اوضاع زمانه و شرایط مکانی و زمانی داناتر باشد.

ھمچنین یکی دیگر از فقھای معاصر معتقد است مقصود از اعلمیت، اعلمیـت درخصـوص   
قه نیست بلکه مراد اینست که رھبر باید با توجه به مجموعه شـرایط لازم بـرای رھبـری    علم ف

مانند علم فقه، علم به موضوعات برای اجرای احکام الھی، دانش سیاسی و اجتماعی و ... اعلم 
المجموع. (حائری، شرط اعلمیت در رھبـری، حکومـت اسـلامی،    باشد یعنی اعلمیت من حیث

۲ /۱۸۵(
مبنای فقھی چنین دیدگاھی در شورای بازنگری قانون اساسی بررسی نسبتا اما درخصوص

اولا مبنای تقلید، رجوع جاھـل بـه   «گیری شده است که مفصلی صورت گرفته و اینگونه نتیجه
ای بین عقلاء [قطعی] نیست که حتما به اعلم مراجعه کنند و ثانیـا اگـر   عالم است و چنین سیره

مرجع تقلید باشد در ولایت فقیه چنین شـرطی نیسـت چـون ادلـه     ھم اعلمیت یکی از شرایط 
ولایت فقیه غیر از ادله اجتھاد و تقلید است و ثالثـا اعلمیـت در مرجـع تقلیـد بـا اعلمیـت در       
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ھا منظور اسـت ولـی   رھبری تفاوت دارد به این معنا که در مرجع، اعلمیت در علوم رایج حوزه

(یـزدی،  ». ی نیـز اعلـم باشـد   اجتمـاع –ت سیاسـی  در رھبری افزون بـر آن بایـد در موضـوعا   
)۵۶۵ھاشمیان، مشکینی، مشروح مذاکرات بازنگری، به نقل از ورعی، 

مسأله اعلمیت، عقلی است و روایات مربوطه ھم ارشاد به حکم عقـل اسـت.   «به بیان دیگر 
است امـا  بحث وجوب تقلید از اعلم ھم ھمیشه بین فقھاء اختلاف بوده و ھیچگاه اتفاقی نبوده 

توان به ادله مربوط بـه اجتھـاد و   مسأله رھبری غیر از مرجعیت تقلید است. درباره رھبری نمی
تقلید مراجعه کرد ... اگر دلیل عقلی در اینجا ھم قابل استناد باشد اعلم در جمیع جھات دخیله 

تـر، در  تر، در آشنایی بـا مسـائل زمـان قـوی    کند یعنی در مدیریت قویدر رھبری را اثبات می
(یزدی، به نقل از ورعی، پیشین)» گیری تواناتر.صراحت و قدرت تصمیم

البته این تفاوت نگرش و بازآفرینی مفھوم اعلمیت را ھرچند باید از برکـات تشـکیل نظـام    
جمھوری اسلامی دانست اما فقھای گذشته نیز از آن غافل نبـوده و بـه نـوعی بـه آن اشـاراتی      

لا یعتبر الاعلمیه فیمـا  «فرماید: مرحوم سیدکاظم یزدی صاحب عروه میاند به عنوان مثالداشته
امره راجع الی المجتھد الا فی التقلید و اما الولایه علـی الأیتـام و المجـانین و الاوقـاف التـی لا      

/ ۱(صـاحب عـروه،   » متولی لھا و الوصایا التی لا وصی لھا و نحو ذالک فلا یعتبر فیھا الاعلمیه.
شود تنھا در مورد تقلید معتبر است سأله اعلمیت در اموری که به مجتھد مربوط می) یعنی: م۲۵

اما درخصوص ولایت بر ایتام و مجانین و اوقافی که متولی ندارند و وصـایای بـدون وصـی و    
ھا، اعلمیت ملاک نیست. بر این اساس فقھای گذشته با وجـود آنکـه تصـور تشـکیل     مانند این

رأس آن قرار داشته باشد را نداشتند امـا در مسـائل اجتمـاعی جامعـه     حکومتی که یک فقیه در 
مسلمین تصریح به این داشتند که صرف اعلمیت به ھیچوجه شرط تصرف نیسـت و صـرفا در   
مسائل فردی و حوزه خصوصی، اعلمیتِ معھود ملاک است و حتی آقای حکیم در حاشیه ایـن  

/ ۱ا کـرده اسـت (حکـیم، مستمسـک عـروه،      کلام سید در عروه، ادعای اجماع در این مـورد ر 
۱۰۶.(

ای علاوه بر کتب فقھی، در رویة فقھای گذشته نیـز قابـل ملاحظـه اسـت. بـه      چنین عقیده
عنوان مثال نقل شده است که وقتی صاحب جواھر، شیخ انصاری را که ھمگان بـه اعلمیـت او   

حب جواھر مرا طبـق عقیـده   باور داشتند به عنوان اعلم بعد از خود تعیین کرد، شیخ فرمود صا
خود به این عنوان معرفی نموده است و من معتقدم سعید العلمای بابلی مازندرانی از من اعلـم  

ای مشـروح بـه سـعید    است و بایستی او زمام زعامت و مرجعیت را به دست گیرد و لـذا نامـه  
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را به عھـده  العلماء نوشت و نظر خود را اظھار داشت و از او خواست تصدی زعامت مسلمین 

گیرد. سعید العلما در پاسخ شیخ نوشت که من فعـلا کفایـت ایـن امـر را نـدارم و شـما بـدان        
اید. به این ترتیب از آنجا که شیخ انصاری در اداره امور جامعه سزاوارترید و به حق تعیین شده

تقلیـد از  دار شد (جنـاتی، سـیر تـاریخ    نمود، زعامت جامعه اسلامی را عھدهمسلمین تواناتر می
).۲۹/ ۶اعلم، کیھان اندیشه، 

بنابراین معلوم شد که در یک حکومت اسلامی، اعلم کسی است که در شناخت موضوعات 
تری در احکـام و  تر باشد و نه آنکه صرفا از قوه استنباط قویو اداره شئون جامعه اسلامی خبره

دو نفـر بلکـه بـا شـھادت     اصول برخوردار باشد. شناخت چنین اعلمی نیز نه با شھادت صـرفا 
گیرد.مجلسی از خبرگان و فقھای جامعه اسلامی صورت می

اما با این وجود در رویه جاری نظام حقوقی جمھوری اسلامی ایران چنین امـری مشـاھده   
شود که کلیه قوانین و مقررات کشور به طور کامل منطبق با آراء فقیه اعلـم (حـاکم جامعـه    نمی

یین و توجیه این رویه نیازمند دقت در سازوکارھای منـدرج در قـانون   اسلامی) تدوین شود. تب
اساسی است که در ادامه مورد بررسی قرار خواھد گرفت.

دیدگاه فقیه حاکم (اعلم) در خصوص سـازوکار قانونگـذاری در جمھـوری اسـلامی 
ایران

رگـان و  بیان شد که فقیه اعلم در حوزه اجتماعی ھمان فقیه حاکم است (کـه جمعـی از خب  
اند) و فقیه حاکم نیز کسی است که ولایـت مطلقـه امـر و    فقھای اسلام به اعلمیت او رأی داده

بخش نھادھا و قوانین در جامعه اسلامی است.امامت امت را بر عھده دارد و مشروعیت
در مشروح مذاکرات بررسی نھائی قانون اساسی جمھوری اسلامی ایـران برخـی اعضـا در    

بـا فرمـان امـام اسـت کـه      «... اند که ل چھارم قانون اساسی چنین ابراز داشتهبحث پیرامون اص
کنـد، گمـرک، مالیـات و عـوارض، بـدون      بسیاری از تصرفات حکومت، مشـروعیت پیـدا مـی   

صلاحدید امام که اخذ آن را به مصلحت مسلمین و مخارج مملکت صلاح بداند حـرام اسـت.   
د، مجلـس شـورای ملـی چنـین جایگـاھی دارد.      کن ـدر عین حال فقیه با دیگران مشـورت مـی  

الإتباع نیست چون تا مھـر تأییـد فقیـه بـر آن     مصوبات مجلس بدون تأیید فقیه برای مردم لازم
).۹۴۴-۹۴۳(مشروح مذاکرات، » شمارندنباشد آن را حکم خدا ندانسته و اطاعتش را لازم نمی

اند: که ایشان در پاسخ بیان فرمودهدر ھمین زمینه استفتائی از مقام معظم رھبری انجام شده 
نظر ولی امر مسلمین در مسائل مرتبط با اداره کشور اسلامی و نیز موضوعات مربوط بـه کلیـه   «
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توانـد از نظـر مرجـع    الإتباع است و ھر مکلفی فقط در مسائل فردی محـض مـی  مسلمین لازم

)۱۱الاستفتائات، ای، اجوبة(خامنه» تقلیدش پیروی کند.
الإتباع شود که آیا برای آنکه قوانین برای ھمه مردم لازماین میان این سؤال مطرح میاما در 

فقیه حاکم تدوین و تصویب نماید و فقھای شورای » فتوای«ھا را بر اساس شود مجلس باید آن
اند و بایـد بنـابر   نگھبان ھم که منصوب رھبری ھستند درواقع وکیلِ ایشان در نظارت بر قوانین

) و آیـا در چنـین   ۲۰۸رأی موکل خود انجام وظیفه نمایند؟ (جوادی آملی، ولایت فقیـه،  نظر و 
صورتی جایگاه مجلس و شورای نگھبان به یک جایگاه تشریفاتی تنزل نخواھد یافت؟

الإتبـاع  در پاسخ باید گفت که مشروعیت کلیه قوانین و مقررات در جامعـه اسـلامی و لازم  
فقیـه  » فتـوای «، تنھا منحصر به این نیست که کلیه ایـن قـوانین بنـابر    ھا برای کلیه افرادبودن آن

به لزوم تبعیت از یک مرجع یا نھاد یا مکانیسـم  » حکم«حاکم تدوین شود بلکه اگر فقیه حاکم، 
مشخصی بدھد و یا آنکه فتوا به جواز رجوع به غیر اعلم در حوزه عمومی بدھد ، به خاطر این 

معه اسلامی (و حتی فقھا و مراجع تقلید) شـرعا مکلـف بـه پیـروی     حکم و فتوا، ھمه افراد جا
بـه لـزوم پیـروی از    » حکم«شوند. ولی فقیه با تأیید و التزام عملی به قانون اساسی در واقع، می

ھای آن داده است و لذا بر کلیه افراد لازم است از آن پیروی کنند.مکانیسم
نظر ولی امر مسلمین در مسائل مرتبط بـا اداره  «نتیجه آنکه در نظام جمھوری اسلامی ایران 

ھای مندرج در قانون اساسی قرار گرفته و ایشان با تأییـد و التـزام   بر پیروی از مکانیسم» کشور
اند. این سازوکارھا در دو عملی به این قانون، سازوکارھای موجود در آن را مشروعیت بخشیده

ل شناسایی است.یا غیرعادی قاب» العادهفوق«و » عادی«سطح 
العاده در زمانی است که ولی فقیه، پیـروی از سـازوکارھای عـادی را بـه     سازوکارھای فوق
دھـد و  بیند یا آن را باعث بروز معضلاتی برای نظام اسلامی تشخیص مـی مصلحت جامعه نمی

-۳۱۳و ۳۱۰خاص در یک زمینه معین نمایند (ارسـطا،  » حکم«تواند مبادرت به صدور لذا می
). در چنین مواردی ھم مجلس شورای اسلامی و ھم فقھـای شـورای نگھبـان مکلـف بـه      ۳۲۰

» در مسائل مرتبط با اداره کشـور اسـلامی  «پیروی از نظر ولی فقیه ھستند چرا که این نظر، ھم 
است و ھیچ فقیھـی  » الإتباعلازم«صادر شده و مصداق حکم حکومتی است که برای کلیه افراد 

) و ھم اینکـه از فقیـه اعلـم در    ۱۱۲-۱۱۱البیع، ا ندارد (امام خمینی، کتابحق مزاحمت با آن ر
شود.حوزه عمومی صادر شده است و مشمول ادله لزوم تقلید اعلم می

سازوکارھای عادی قانون اساسی نیز عبارتست از گردش کار جـاری امـور بـدون دخالـت     
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ن حـوزه، مجلـس شـورای اسـلامی     مستقیم ولی فقیه در فرآیندھای مرتبط با آن موضوع. در ای

ھای مختلف اجتھادی حـق انتخـاب داشـته باشـد و فقھـای شـورای       تواند از بین جایگزینمی
اند نظر اجتھادی خود را اعِمال نماینـد. تفصـیل   آید مکلفنگھبان نیز با تحلیلی که در ادامه می

این سازوکارھا بدین شرح است:
ی معتبر فقھیمجلس شورای اسلامی و اتخاذ ھر فتوا-آ

تواند در فقدان نظر خاص ولی فقیـه و یـا   ھمانگونه که بیان شد مجلس شورای اسلامی می
اذن وی به رجوع به دیگر نظرات فقھی، به نظر دیگر فقھا رجوع کند .

گذاری بھره بگیرد در چنین رویکردی که قوه مقننه بتواند از ھر فتوای معتبر فقھی در قانون
ای اسلامی از جمله در قانون مدنی و احوال شخصیه کویت نیـز مشـاھده   قوانین برخی کشورھ

).۱۱۰/ ۲گذاری، نامه مفید، شود (مھرپور، ضرورت تحول در قانونمی
اند که در مورد اخـتلاف فتـاوی،   برخی صاحبنظران نیز نظری به این مضمون را ابراز داشته

بھتـر راجامعـه مصـلحت کهرا–یر شاذ غالبتهو–تواند یکی از فتواھای معتبر گذار میقانون
عـدم مخالفـت بـا مـوازین     «صورت قانون ابلاغ نماید و در اینصـورت، شـرط   کند بهین میتأم

که در قانون اساسی بیان شده نیـز محقـق خواھـد شـد (جنتـی، حکومـت اسـلامی و        » اسلامی
).۱۰گذاری، قانون

ای که باید در انتخاب یک نکته: «... گویدھمچنین یکی دیگر از نویسندگان در این باب می
فتوا مورد توجه قرارگیرد این است که کـدام فتـوا بـا مقتضـیات زمـان و نیازھـای روز جامعـه        

شـود. اگـر بپـذیریم کـه مـلاک      اسلامی سازگارتر است و به ھنگام اجرا کمتر دچار مشکل می
رسد ھمین که به نظر میھا با موازین شرعی استاسلامی بودن قوانین، عدم مغایرت صریح آن

الشرایط موافق باشد اگرچه آن فتوا مخالف نظر مشـھور  قانونی با فتوای یک مجتھد مسلم جامع
(شـفیعی  » تـوان آن را مبنـای عمـل قـرار داد.    فقھا باشد برای اسلامی بودن کـافی اسـت و مـی   

)۲۳۳گذاری، سروستانی، فقه و قانون
لمای لبنان در خصـوص جمھـوری اسـلامی و در    شھید صدر نیز در پاسخ به نامه برخی ع

در احکامی که مجتھدان بر اساس «دارد: گذاری در جمھوری اسلامی بیان میضمن تبیین قانون
ھا بر اساس مصلحت اجتھاد مشروع، چند رأی مختلف دارند، قوه مقننه در برگزیدن یکی از آن

) البته پر واضح اسـت کـه ایـن    ۱۶(سیدمحمدباقر صدر، جمھوری اسلامی، » جامعه آزاد است.
ھای قانون اساسی جمھوری اسلامی ایران و تفویض این فرضنظریه شھید صدر مبتنی بر پیش
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کنند کـه پـر کـردن    اختیار از سوی فقیه حاکم است چراکه ایشان در کتاب اقتصادنا تصریح می

نین تعلیل و تبیینـی  ). چ۶۹۱-۶۸۹الامر باشد (صدر، اقتصادنا، حوزه مباحات باید از طرف اولی
ولی فقیه «... توان در نگاه شاگردان برجسته شھید صدر با صراحت بیشتری مشاھده کرد: را می

ما را امر کرد که اعضای پارلمان را انتخاب کنید. امر او ھم نافذ است. اگر یک وقتی نتیجه بـد  
لـی از کتـاب و سـنت    در آمده باشد، ولی فقیه حق وتو دارد. چـون در رابطـه بـا انتخابـات دلی    

فقیه ھم مجبور بود کـه بسـازد. چـون او    نداریم. خوب اگر دلیلی از کتاب و سنت داشتیم، ولی
ھم مسلمانی است مثل ما که باید به آن عمل کند. چون در رابطه با انتخابات دلیلی از کتـاب و  

سـؤولیت آن ھـم   باشد، بنابراین مسنت نداریم و دلیلش امر ولی فقیه است و امرش ھم نافذ می
)۱۵-۹/ ۱(حائری، سیاست و حکومت، فصلنامه علوم سیاسی، » از خود امر ولی فقیه است.

در مشروح مذاکرات مجلس بررسی نھائی قانون اساسی و از سؤال و جوابی که بـین یکـی   
توان اینگونه اسـتنباط کـرد کـه تلقـی     رئیس آن صورت گرفته میاز اعضای این مجلس و نائب

تواند ھـر  ن قانون اساسی نیز بر این امر بوده است که مجلس شورای اسلامی میمجلس خبرگا
فتوای معتبر فقھی را در تدوین قوانین ملاک قرار دھد و لزومی به تبعیت از یک فتوای خـاص  

ندارد.
ھافقھای شورای نگھبان و اعتبار فتوایِ خودِ آن-ب

اند، آوری را ابراز نداشتهخاص و الزامھمانگونه که بیان شد در مواردی که ولی فقیه، حکم
ھـا  ھای متداول قانون اساسی مورد اجرا قرار خواھد گرفت؛ اما در اینکه این مکانیسـم مکانیسم

گیـرد،  درخصوص نظارت فقھای شورای نگھبان بر مصوبات مجلس به چه طریقی صورت می
دند با توجه به منـابع حقـوق   بین حقوقدانان اختلاف نظر وجود دارد به این نحو که برخی معتق

اساسی جمھوری اسلامی ایران، فتوای خودِ فقھای شورای نگھبان ملاک است و برخـی دیگـر   
معتقدند که وظیفه فقھای شورای نگھبان این است که درصورت وجود حتی یک فتوای معتبـر  

ند.فقھی در تأیید مصوبه مجلس شورای اسلامی، آن مصوبه را مطابق با شرع اعلام نمای
ادله موافقان حجیت فتوای خودِ فقھای شورای نگھبان: قائلان به حجیت نظر فقھی خـود  -

اند:فقھای شورای نگھبان در اثبات ادعای خود به این دلائل تمسک جسته
آ) اگر در مورد انطباق قوانین با موازین اسلامی نظـر فقھـی خـودِ فقھـای شـورای نگھبـان       

نون اساسی نبود لزومی نداشت که شـرط فقیـه بـودن و عـادل     اندرکاران تدوین قامدنظر دست
آمـده بـرای فقھـای شـورای     ۹۱بودن و آگاه بودن به مقتضیات زمان و مسائل روز که در اصل 
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نگھبان قرار داده شود چرا که صرف انطباق یک مصوبه با اجماع فقھاء یا نظر مشھور یا احتیاط 

آیـد (مھرپـور،   حد اجتھاد و افتـاء ھـم نباشـند بـر مـی     و ... از عھده افراد فاضل و متتبع که در 
).۱۰۸/ ۲مجموعه نظریات شورای نگھبان، 

ب) در مشروح مذاکرات قانون اساسی به صراحت بیان شده است که ملاک، فتـوای خـودِ   
).۹۶۳/ ۲فقھای شورای نگھبان است (مشروح مذاکرات، 

س شـورای اسـلامی در تـاریخ    ای کـه یکـی از نماینـدگان مجل ـ   ج) در پاسخ به استفساریه
از طریق ریاست وقت مجلس از شورای نگھبان داشته است، دبیر شورای نگھبان ۱۱/۱۰/۱۳۶۳

تشخیص مغایرت یا انطباق قوانین با موازین اسلامی بطور نظر فتوایی بـا فقھـاء   «دارند: بیان می
(مھرپور، پیشین).» شورای نگھبان است

رِ فقھی مجتھد دیگر برای فـردی کـه دارای ملکـه اجتھـاد     د) از دیدگاه فقھی، پیروی از نظ
است جائز نیست. ھم به حکم عقل و ھم به حکم سیره و به ھم مقتضای ادله نقلیه.

بنابر حکم عقل، با توجه به اینکه فردِ مجتھد، مـتمکن از اسـتنباط احکـام از ادلـه اسـت و      
برای عقل با رجوع به فتوای غیر، تواند حکم مسئله مورد نیازش را خودش استخراج نماید،می

شود.یقین به فراغ ذمه حاصل نمی
از نظر سیره عقلا و سیره متشرعه نیز کسی که خود در یک موضوع صاحبنظر است به نظـر  

کند زیرا بنای عقلاء بر رجوع جاھل به عالم است و نه عالم بـه عـالم و اگـر    دیگری عمل نمی
رجوع نماید و اتفاقا نظر دیگری مخالف واقع در بیایـد،  کسی که تمکن از علم دارد به دیگری 

کننده مورد مذمت عقلا قرار خواھد گرفت.فردِ رجوع
با توجه به ادله نقلی و به ویژه ادله لفظیه جواز تقلید  نیز قطعاً چنین شخصی از شمول این 

را ادله تقلیـد  ) زی۳۹تواند به دیگری مراجعه نماید (مرتضوی لنگرودی، ادله خارج است و نمی
شود و مختص کسی است که جاھل شامل کسی که متمکن از تحصیل علم به احکام است نمی

به احکام است و تمکن از تحصیل علم به احکام ھم ندارد .
ادله مخالفان حجیت فتوای فقھای شـورای نگھبـان: در مقابـل، برخـی معتقدنـد فقھـای       -

توای معتبر فقھی در زمینـه مصـوبه مـوردِ نظـر را     اند که وجود یک فشورای نگھبان تنھا مکلف
احراز نمایند و نه اینکه مبادرت به کار اجتھادی نمایند. ادله و مستندات این گروه به این شـرح  

است:
را بر عھده فقھای شورای نگھبان قرار داده » تشخیص عدم مغایرت«آ) قانون اساسی وظیفه 
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شرع شورای نگھبان در برابر قانون مجلس، مجله است (کدیور،» استنباط«غیر از » تشخیص«و 

گویند اما تشـخیص  ) به این معنا که اجتھاد کردن بر اساس منابع معتبر را استنباط می۲۹آفتاب، 
صرفا این است که امری را بر امر دیگر تطبیق داده و انطبـاق یـا عـدم انطبـاق آن را بـه دسـت       

آورند.
از نظارت شورای نگھبان بـر قـوانین مطـرح شـده     ھرجا که بحث ،۹۴ب) در غیر از اصل 

این قوانین بر موازین اسـلامی اسـتوار کـرده اسـت و از ایـن      » عدم مغایرت«است، ملاک را بر 
گـذاران نبـوده   توان نتیجه گرفت که فتوای خود فقھای شورای نگھبان مدنظر قـانون رھگذر می

شود، اگـر نظـر فقھـی    بان ارجاع میای که به فقھای شورای نگھاست چراکه در مورد ھر مسأله
توانند با کار اجتھادی در آن موضوع، فتوای خود را صادر کننـد  ھا میھا ملاک باشد، آنخود آن

و در مرحله بعد انطباق یا عدم انطباق آن را بر فتوای خودشان اعلام نمایند اما وقتی که قـانون  
که امکـان دارد موضـوع مـورد نظـر در آن     اساسی، ملاک و معیار دیگری را مقرر بداند از آنجا 

انـد بـا امـور مشـابه و     منبع دیگر مورد توجه قرار نگرفته باشد، فقھای شورای نگھبـان موظـف  
آن موضوع بـا اصـول کلـی رای دھنـد (کـدیور،      » عدم مغایرت«اصول کلی مندرج در منابع، به 

پیشین).
راد متعـددی، حکـم یـک    دھـد ایـن شـورا در مـو    ج) رویه عملی شورای نگھبان نشان می

رسد که خود فقھا نیز تمایـل بـه   کرده  و لذا اینگونه به نظر میموضوع را از رھبری استفتاء می
ھا ملاک قرار بگیرد.اند که نظر فقھی خودِ آناین نظر نداشته

د) با وجود آنکه رجوع فردِ مجتھد به مجتھد دیگر از سوی بسیاری از فقھا رد شـده اسـت   
) اما در عین حال تفکیک و تفصیلی که برخی فقھاء، بین مجتھدی ۱۷۱/ ۲الذکری، (شھید اول، 

که احکام را استنباط کرده و مجتھدی که ملکه و قدرت استنباط را دارد اما ھنـوز مبـادرت بـه    
تواند راھگشا باشد. توضیح آنکه درست است کـه فقھـای   استنباط احکام نکرده در این مقام می

اند اما از آنجا که عمدتا از مراجع تقلید نیستند تا سابقا بر رجه اجتھاد رسیدهشورای نگھبان به د
روی موضوعات مورد نظر به مداقه پرداخته و نظر فقھی خود را با توجه به ادله استخراج کرده 

) در مسـائلی کـه ھنـوز بـه     ۲۰۲الاصـول،  باشند لذا بنابر نظر برخی فقھاء (محقق حلی، معـارج 
توانند به مجتھد دیگر رجوع کنند.اند میختهاستنباط نپردا

دلیلی که بر این نظر اقامه شده است این است که: مکلف در بدو امـر مخیـر بـین اجتھـاد،     
تقلید و احتیاط بوده است و از دیدگاه شارع ھیچیک از این سه راه بر دیگری رجحان و برتری 
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دو قسمِ دیگر متصور نبـوده اسـت. حـال    نداشته به این معنا که ھیچ تقدمی در اجتھاد نسبت به 

که شک در این است که آیا برای شخصی که ملکه استنباط ھمه احکام را دارد نیز ایـن حالـت   
تواند ھمان تخییری که در بدو امـر بـرای او ثابـت    سابق ھمچنان وجود دارد و این شخص می

تقلید عالم، از شـمول خطابـات   بوده است را واجد باشد یا اینکه باید او را با توجه به ادله منع
مربوطه مستثنا کرد، ظاھر آنست که با توجه به استصحاب وضع سابق، جواز تقلید چنین فردی 
ھمچنان به قوت خود باقی خواھد بود. البته ممکن است ایـن اشـکال مطـرح شـود کـه چنـین       

اجتھـاد  شود، لـذا شخصی متمکن از تحصیل علم و استنباط است و چون صدق عالم بر او می
یابد و نه تخییر بین اجتھاد یا تقلید اما باید توجه داشت که به صرف قدرت بر برای او تعین می

در ادلـة  » عـالم «استنباط و داشتن ملکه، عنوان عالم بر او صادق نخواھد بود چراکه مقصـود از  
کام و ادله لفظیه است و نه عالم به مبادی و راھھای استنباط اح» عالم به احکام«منع تقلید عالم، 
).۱۹/ ۱(خوئی، التنقیح، 

توان ھای مخالفان نظر فقھی خودِ فقھای شورای نگھبان مینقد و بررسی: در نقد استدلال-
اندرکاران نگـارش قـانون اساسـی    گفت تشتت در عبارات قانون اساسی ناشی از مسامحه دست

راج کرد (اسماعیلی، تقریرات) و لذا توان از آن مفھومی را استخدر ھنگام تدوین آن بوده و نمی
تواند چندان مورد قبول باشد.ھای لفظی مخالفان، نمیاستدلال

ھمچنین استناد به چند مورد استثناء در استفتای فقھای شورای نگھبان از رھبری در مقابـل  
رویه مسلم و مستمر این شـورا در اجتھـاد و نظـر صریحشـان در ایـن خصـوص قابـل توجـه         

ند و آن موارد استثناء را باید حمل بر وجود مصالحی در نظام اسلامی دانست.نمایانمی
نمایانـد امـا اولا   ادله و بررسی فقھی مطرح شده نیز ھرچند بدون اشـکال و پـذیرفتنی مـی   

ھـا بـه فتـوای    مخالف نظر و رأی قاطبه فقھای معاصر است و ثانیا اینکه صرفا جواز رجـوع آن 
د و لذا اگر ادله حقوقی موافقان را بپذیریم، فقھای شـورای نگھبـان   دھفقیه دیگری را نشان می

مکلف خواھند بود که در این زمینه قوه استنباط خود را بکار گیرند و نه آنکـه بـه نظـر فقھـای     
دیگر استناد کنند؛ به عبارت دیگر ھرچند رجوع فقھای شورای نگھبان به فتوای فقھای دیگر از 

ھا را مکلـف بـه   ا از آنجا که حقوق اساسی جمھوری اسلامی ایران آننظر فقھی بلامانع باشد ام
داند، لذا رجوع به نظر فقھی خودشان (به جز در مواردی که فقیـه  رجوع به فتوای خودشان می

یابد.نماید) تعین میمی» حکم«حاکم مبادرت به صدور 
بات مجلـس  انـد در بررسـی مصـو   توان گفت که فقھای شـورای نگھبـان مکلـف   نتیجتا می
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شورای اسلامی نظر فقھی خود را ملاک قرار دھند و بر مبنای آن به تشخیص مطابقت یا عـدم  

مغایرت آن مصوبه با موازین اسلامی مبادرت ورزند.
اند ھم مجلس بدین ترتیب اولا در موضوعاتی که ولی فقیه حکم صریح و الزامی ارائه کرده

د از این نظر تبعیت کنند و فقھای شورای نگھبان انشورای اسلامی و ھم شورای نگھبان مکلف
باید مصوبه مجلس را که مغایر با نظر الزامی ولی فقیه تدوین و تصویب شـده مغـایر بـا شـرع     
اعلام نمایند ھرچند نظر فقھی خود اعضای شورای نگھبان نیز منطبق بر مصوبه مجلس شورای 

فقیـه حکـم الزامـی و مشخصـی ارائـه      ھایی که ولـی اسلامی باشد. ثانیا در موضوعات و حوزه
توانـد از ھـر   اند مجلس شورای اسلامی میاند یا فتوا به جواز رجوع به فقھای دیگر دادهنکرده

نظر فقھی معتبری پیروی نماید و مصوبات خود را بر آن مبتنی سازد و به عبارت دیگر مجلـس  
ای مختلف اجتھادی، یکـی را  ھدھد بین جایگزینتواند با توجه به مصالحی که تشخیص میمی

برگزیند. ثالثا فقھای شورای نگھبان بـه علـت واجـدیت ملکـه اجتھـاد و برخـورداری از مقـام        
ھا اند در ھر مورد به نظر فقھی خود رجوع کنند و اساسا تقلید آنفقاھت و ولایت افتاء، مکلف

نیسـت (امـام خمینـی،    از نظر فقھی (و نه حکم) دیگر مجتھدان (ولو اعلم ازآنھا باشـند) جـائز  
ھا به نظر اجتھادی خود رجـوع کننـد؛   ) و لذا ملاک و معیار اولیه اینست که آن۱۱۱کتاب البیع، 

و رابعا اینکه ممکن است این ابھام مطرح شود کـه چگونـه بـرای انطبـاق قـوانین بـر مـوازین        
نکه قـرار اسـت   گیرد و حال آاسلامی، برای مجلس و شورای نگھبان، دو معیار متفاوت قرار می

یک امر واحد محقق شود. پاسخ این ابھام در این نکته است که فقھای شورای نگھبان در واقـع  
مستندات فقھیِ آن فتوائی را که مجلس به عنوان مبنای قانون برگزیده است مـورد توجـه قـرار    

است یـا  کند که آیا این فتوا، از مجاری صحیح و با مقدمات متقنی صادر شدهداده و بررسی می
خیر. اگر پاسخ فقھای شورای نگھبان به این سؤال مثبت باشد بدین معناست که نظر فقھی خودِ 

انـد و اگـر پاسـخ    ھا نیز بر چنین امری تحقق گرفته و لذا به نظر فقھی خودشان عمـل کـرده  آن
مجلس، نمایند کهاند و در عین حال اعلام میھا به نظر فقھی خود عمل کردهمنفی باشد، باز آن

فقھـی اسـت عـدول کـرده و یـک فتـوای       » معتبـر «از وظیفه خود که پیروی از یکی از فتـاوی  
غیرمعتبر را به عنوان مبنای قانون برگزیده است.

گیرينتیجه
گذاری باید بـر  . در اصول متعدد قانون اساسی جمھوری اسلامی ایران مقرر شده که قانون۱
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ایـن  » مرجـع انجـام  «یرد. اصل چھارم قانون اساسی، اساس احکام و موازین اسلامی صورت بگ
بر آن را فقھای شورای نگھبان قـرار  » مرجع نظارت«مقرره قانونی را مجلس شورای اسلامی و 

ھا و فتواھای شرعی، این ابھام را در حقوق اساسی ایران بـه وجـود   داده است. اختلاف استنباط
نگھبان بر چه اسـاس و معیـاری بایـد    آورده است که مجلس شورای اسلامی و فقھای شورای

ھـایی کـه در قـانون اساسـی     فـرض مطابقت با موازین اسلامی را محقق کنند؟ با توجه به پـیش 
توان احتمالات ممکـن  جمھوری اسلامی ایران تعبیه شده و با عنایت به مبنای اسلامی نظام، می

فتوای مطابق با احتیاط، فتـوای  در این زمینه را عبارت دانست از فتوای مطابق با مشھور فقھاء،
تر است، فتوای خـودِ فقھـای   فقیه اعلم، ھر فتوای معتبری که با مصالح جامعه اسلامی ھماھنگ

شورای نگھبان و فتوای فقیه حاکم.
تلقی نوینی از نظریه اعلمیت ارائـه شـد و ایـن    ۱۳۶۸. در بازنگری قانون اساسی در سال ۲

حکومتی مورد بازسازی و بازخوانی قرار گرفت. بر این اساس، ھای فقهنظریه با توجه به مؤلفه
ھمانگونه که تقلید از فقیه اعلم در مسائل فردی تعیّن دارد و وی بـا شـھادت دو انسـان عـادل     
قابل شناسایی است، تقلید از فقیه اعلم در اداره جامعـه اسـلامی نیـز تعـیّن دارد و بـا شـھادت       

توان چنین فقیھی را مورد شناسایی قرار داد.می میمجلسی از خبرگان دینی جامعه اسلا
توان گفت نظر فقیـه حـاکم در جمھـوری    گذاری، می. در خصوص فتوای معیار در قانون۳

تعیین شدة قانون اساسی مـلاک عمـل   اسلامی ایران بر این تعلق گرفته که سازوکارھای از پیش
ھای خود تواند در قانونگذاریمی میقرار بگیرد. بر اساس این سازوکارھا، مجلس شورای اسلا

تر بـه  ھای اجتھادی را که نزدیکاز ھر نظر فقھی معتبر استفاده کرده و ھرکدام از این جایگزین
مصلحت جامعه اسلامی تشخیص داد به عنوان مبنای قانون برگزیند و بدینوسیله وظیفه خود را 

اند با کار فقھای شورای نگھبان نیز مکلفدر لزوم ابتنای قوانین بر شرع به انجام رسانیده است. 
اجتھادی خود، مبنای فقھی مورد استناد مجلس شورای اسلامی را بررسی نمـوده و درصـورت   

توان گفت ایـن فقھـا،   صحیح و معتبر دانستن آن، آن را مورد تأیید قرار دھند. در اینصورت می
سته و با توجه به فتـوای خـود، آن   نظر و فتوای خود را منطبق بر فتوای مورد استناد مجلس دان

اند. درصورتی ھم که فقھای شورای نگھبان، فتوای موردِ اسـتناد  مصوبه را مورد تأیید قرار داده
مجلس شورای اسلامی را معتبر و در مجاری صـحیح اجتھـادی تشـخیص ندھنـد بـر اسـاس       

خود، آن مصوبه را خلاف موازین اسلامی اعلام خواھند نمود.» تشخیص«
تردید در قانون اساسی جمھوری اسلامی ایـران، مجلـس شـورای اسـلامی و فقھـای      بی. ۴
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ھا اشاره رفت و در عین حـال،  شورای نگھبان مأذون به انجام ترتیباتی ھستند که در فوق به آن

تواند در موارد مقتضی کـه سـازوکارھای   با توجه به بند ھشت اصل یکصدودھم فقیه حاکم می
نمایـد، بـا صـدور    ھا را تھدیـد مـی  کند یا حتی آناسلامی را تأمین نمیموجود، مصالح جامعه 

حکومتی، ھم مجلس شورای اسلامی و ھم فقھای شورای نگھبان را ملزم به پیـروی از  » حکم«
نظر خاصی نماید.

منابع 
ق.۱۴۱۲، قم، مؤسسه النشر الاسلامی، الاصولکفایةآخوند خراساني، محمد کاظم بن حسین، 

ترجمه محمد مسعود عباسی، قـم، انتشـارات دارالفکـر، چـاپ اول،     الأصول، کفایه_، __________
۱۳۸۶.

ق.۱۴۳۰القربی، چاپ اول، ، ذویبحرالفوائد فی شرح الفرائدآشتیاني، محمدحسن بن جعفر، 
.۱۳۸۹، قم، بوستان کتاب، نگاھی به مبانی تحلیلی نظام جمھوری اسلامی ایرانارسطا، محمدجواد، 

.۱۳۸۷، دانشگاه امام صادق ع، تقریرات درس حقوق اساسی ایرانعیلی، محسن، اسما
ق.۱۴۰۴، کتابفروشی امید، چاپ اول، الاجتھاد و التقلیدبن محمد امین، انصاری، مرتضی

.۱۳۷۷قم، مؤسسه دار الکتاب، فرائد الأصول،_، ___________
.۱۳۷۵ران، قم، (تقریرات)، انتشارات اینھایة الأصولبروجردی، حسین، 

تا. جا، بی، بیمنابع اجتھاد از دیدگاه مذاھب اسلامیجناتی، محمد ابراھیم، 
.۲۹، کیھان اندیشه، ش »سیر تاریخی تقلید از اعلم«____________، 

، سازمان تبلیغـات اسـلامی، سـومین کنفـرانس اندیشـه      گذاریحکومت اسلامی و قانونجنتی، احمد، 
.۱۳۶۳اسلامی، 
.۱۳۷۸مرکز نشر اسراء، چاپ اول، ولایت فقیه: ولایت فقاھت و عدالت،لی، عبداالله، جوادی آم

.۱۳۷۷، ۱، فصلنامه علوم سیاسی، سال اول، شماره »سیاست و حکومت«حائری، کاظم، 
، تنظیم از سید مفیدالدین حسینی، حکومـت اسـلامی، سـال    »شرط اعلمیت در رھبری«________، 

۲سوم، ش 
الاسلامیه)، وزارت ارشاد اسلامی، چـاپ اول،  ة(اساس الحکومحکومت در اسلامیانبن________، 

۱۳۶۴.
(الملحق)، دفتر انتشارات اسلامی وابسـته بـه جامعـه مدرسـین     کتاب البیع اي، محمد، کمرهحجت کوه

ق.۱۴۰۹حوزه علمیه قم، چاپ دوم، 
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.۱۳۷۳، چاپ اول، المسائلرساله توضیححسینی سیستانی، علی، 

بیروت، مرکز الرسول الأعظم (ص) للتحقیق و النشر، چاپ دوم، القانون،، الفقهنی شیرازی، محمد، حسی
ق.۱۴۱۹

ق.۱۴۱۶دارالتفسیر، قم، چاپ اول، ة، مؤسسالوثقیمستمسک العروةحسن، حکیم، م
.۱۳۸۹، سازمان تبلیغات اسلامی، چاپ اول، اجوبه الاستفتائاتای، علی، خامنه

ق.۱۴۲۸، کویت، دارالنبأ، چاپ دوم، یرالمسائلتحر_________، 
، مؤسسه تنظیم و نشـر آثـار امـام خمینـی (ره)،     فی تعلیقات علی کفایةةانوار الھدایاالله، خمینی، روح

ق.۱۴۱۳تھران، 
جا.، بیتحریرالوسیله__________، 
.۱۳۸۲ره)، تھران، (تقریرات)، مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی (الأصولتھذیب__________، 

، ترجمه مبحث ولایت فقیه (شئون و اختیارات ولی فقیه)، وزارت ارشاد البیعکتاب___________، 
.۱۳۶۵اسلامی، اول، 

، الجزء الاول: التقلید، مؤسسه إحیاء آثار الإمام خوئی، التنقیح فی شرح العروة الوثقیخوئی، ابوالقاسم، 
ق.۱۴۱۸قم، 

، مقرر: غلامرضا عرفانیان، دید فی الاجتھاد و التقلید و الاحتیاط و القضاءالرأی الس__________، 
ق.۱۳۸۶نجف، اول، 

.۱۳۸۱، موسسه فرھنگی طاھا، قم، چاپ اول، فقه و قانوگذاریشفیعی سروستانی، ابراھیم، 
میه، ، مؤسسـة المعـارف الاسـلا   الأفھام الی تنقیح شرایع الاسلاممسالکالدین بن علی، شھید ثانی، زین

ق.۱۴۱۸الاولی، 
تا.، بصیرتی، قم، بیفی احکام الشریعةةذکری الشیعید اول، محمد بن مکي، شھ

، بیـروت، چـاپ ھفـتم،    جواھر الکلام فی شرح شرایع الاسلامصاحب جواھر، محمد حسن بن باقر، 
تا.بی

۱۴۰۸، المجمع العلمی للشھید الصدر، چاپ دوم، اقتصادناصدر، محمد باقر، 
تا، ترجمه سید جعفر حجت، انتشارات روزبه، بیجمھوری اسلامی_____، _____

۱۳۸۲، بوستان کتاب، قم، چاپ اول، منابع قانونگذاری در اسلامصرامی، سیف االله، 
صورت مشروح مذاکرات مجلس بررسی نھائی قانون اساسی جمھوری اسلامی ایـران، اداره کـل امـور    

.۱۳۶۴لامی، چاپ اول، فرھنگی و روابط عمومی مجلس شورای اس
، ترجمه موسوی ھمـدانی، سـید محمـد بـاقر، دفتـر      المیزان فی تفسیر القرآنطباطبایی، محمدحسین، 
.۱۳۷۴مدرسین حوزه علمیه قم، پنجم، انتشارات اسلامی جامعه
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، با تصـحیح و مقدمـه و تعلیقـات ابوالقاسـم     الذریعة الی الأصول الشریعةالھدي، علي بن حسین، علم

.۱۳۴۸، انتشارات دانشگاه تھران، گرجی
(الاجتھـاد و التقلیـد)، دفتـر    فی شرح تحریرالوسـیلهةتفصیل الشریعحدي لنکراني، محمد، فاضل مو

ق.۱۴۱۴انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، دوم، 
۱۳۸۹وھفتم، وچھارم تا سی، جلسات سیدرس خارج فقه، __________________

.۲۹، مجله آفتاب، شماره »شرع شورای نگھبان در برابر قانون مجلس«یور، محسن، کد
ق.۱۴۰۳السلام، چاپ اول، علیھمل البیت، قم، مؤسسه آالاصولمعارجحسن، محقق حلی، جعفر بن
، مرکز نشر علوم اسلامی، تھـران، چـاپ نھـم،    مباحثی از اصول فقه (دفتر دوم)محقق داماد، مصطفی، 

۱۳۷۹.
االله مرعشی نجفی و دفتر نشر اسلامی، قم، چاپ اول، ، کتابخانه آیةرسائلقق کرکي، علي بن حسین، مح

ق.۱۴۰۹
ای بـر  (حاشـیه الدر النضید فـی الاجتھـاد و الاحتیـاط و التقلیـدمرتضوی لنگرودی، محمد حسن، 

ق.۱۴۱۲الوثقی سید محمد کاظم طباطبائی یزدی)، مؤسسه انصاریان، قم، چاپ اول، عروة
، به کوشـش محمـدجواد نـوروزی،    سالاری دینی و نظریه ولایت فقیهمردممصباح یزدی، محمد تقی، 

.۱۳۸۹انتشارات مؤسسه آموزشی پژوھشی امام خمینی، چاپ پنجم، 
ھـای بنیـادین اسـلامی)، بـه     (سلسـله دروس اندیشـه  نظام سیاسی اسـلام________________، 

.۱۳۸۰ؤسسه آموزشی پژوھشی امام خمینی، چاپ دوم، کوشش محمدجواد نوروزی، انتشارات م
(جزء الاول: کتاب البیع)، مدرسه امام امیرالمومنین، قـم، چـاپ دوم،   انوارالفقاھهمکارم شیرازی، ناصر، 

ق.۱۴۱۳
.۱۳۷۴، دار الکتب الإسلامیة، چاپ اول، تفسیر نمونه_____________، 

، المرکـز العـالمی للدراسـات    فقـه الدولـة الإسـلامیهالفقیه وةراسات فی ولایدمنتظری، حسینعلی، 
ق.۱۴۰۸الاسلامیه، الاولی، 
.۱۳۷۴، ۲، سال اول، ش نامه مفید، »ضرورت تحول در قانونگذاری«مھرپور، حسین، 
)، دادگستر، ۱۳۶۵تا تیرماه ۱۳۵۹(دوره اول از تیرماه مجموعه نظریات شورای نگھبان_________، 

.۱۳۸۷چاپ اول، 
، دبیرخانـه مجمـع تشـخیص    مبانی و مستندات قانون اساسی جمھوری اسلامی ایـرانجواد، ورعی،

.۱۳۸۶مصلحت نظام، قم، چاپ اول، 
.۱۳۶۸، مؤسسه تحقیقاتی انتشاراتی نور، شرح و تفسیر قانون اساسییزدی، محمد، 
.۱۳۶۳ول، ، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اھای پیرامون ولایت فقیهمجموعه سخنرانی________، 
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چکیده
چگونگی برخورد نھی تحریمی به پیکر معاملات، معمای دشوار مکاسب محرمه است، برخی آن را 

کنند؛ که رونق بازار این معاملات را خزان کند، برخـی دیگـر، برخـورد    چون نسیمی پاییزی قلمداد می
دیگر آمیختـه گـردد و مـاده   ی شیمیایی دانند که با مادهله را چون برخورد دو مادهنھی تحریمی با معام

سومی پدید آید و برخی نیز این برخورد را بسان بمبی دانسته که به بن بنایی برخورده و یکسـره آن را  
ت و شناسیِ شناساییِ حرمتِ معاملاتِ ناروا، گـامی نخس ـ در ھم ریزد و اجزایش را متلاشی کند. روش

آن، شناخت موضوع حرمت معاملات ممنوعه است. کلیدی در مطالعه مکاسب محرمه است و از جمله
ای، بسان معامله شـراب، داد و سـتد ربـوی،    از یک سو فقیھان بر این باورند که؛ اعمال حقوقی ممنوعه

که حرمت تکلیفی باطل است و انتقال ملکیت تحقق نیافته است؛ از سوی دگر؛ اغلب فقھا بر این باورند 
اینگونه اعمال حقوقی، حرمتی خاص و مستقل اسـت، گرھگـاه مسـأله اینسـت کـه؛ مشـخص نیسـت        

ویژه با علم به اینکه بـه بـاور   ، کجای آن حرام است؟ بهباطل است و در حقیقت رخ ندادهای که معامله
رح دیدگاه فقیھان و برخی صِرف بده و بستان خالی، فاقد حرمت تکلیفی است. در این نگاشته در پی ط

عنه پرداخته وسعی بـر آنسـت کـه روش    ھا، در مجالی به گردآوری اعمال حقوقی منھینقد و تحلیل آن
شناسی صحیح، شناسایی حرمت استقلالی و غیر استقلالی با تکیه به آیات قرآن استخراج گردد.

معاملات حرام، حکم وضعی، نھی تحریمی، فساد معامله.: هاکلیدواژه

.٠٣/٠٨/١٣٩٣؛ تاریخ تصویب نھایی: ٢٠/١٢/١٣٩٢خ وصول:ی*. تار
. نویسنده مسئول1
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قدمهم

گشـت و رنـگ و بـویی بـدیع و نـو یافـت.       بازار مسلمین، واژگـون ا طلوع اسلام، چھرهب
ھای انسانی در دامن اولین سبک فقھی، یعنی فقـه روایـی بالیـده و مصـلحت     ھا و ارزشآرمان

گـذار اسـلام از   روی قـانون ھای روزگار در قالب موجه و عقلائی عرضه گردید. دنبالـه اندیشی
ایجاب کرد که بازار مسلمین از برخی معاملات رایج در جوامـع غیـر اسـلامی،    مصالح جامعه،

ھایی از معاملات ھمچون ربا، خرید و فروش سـگ، خـوک،   پاک گردد و به ھمین جھت گونه
مسکرات، قمار و حتی اموری که امنیت جانی، روانی و اقتصادی مجتمع مسلمین را به مخاطره 

سلیحات نظامی به دشمنان دین، حرمت شرعی یابد.اندازد، چون تقویت و فروش تمی
ھـا را حـرام   کنیم؛ شھید در کتاب لمعه این تجارتتحریر نزاع را با عبارتی از لمعه آغاز می

تَةِ وَ الدَّمِ فاَلْمُحَرَّمُ: الْأعَیْانُ النَّجسَِةُ، کالْخَمْرِ وَ النَّبیِذِ وَ الْفُقَّاعِ وَ الْماَئعِِ النَّجِسِ ...الْمیِ«دانسته است؛ 
اتُ الْقِماَرِ وَ أَروْاَثِ وَ أبَوْاَلِ غیَرِ الْمَأکْولِ وَ الْخنِْزیِرِ وَ الْکلبِْ ...آلاَتُ اللَّھوِْ وَ الصَّنَمُ وَ الصَّلیِبُ وَ آلَ

وَ بیَعُ الْعنِبَِ وَ التَّمـْرِ لیِعْمـَلَ   وَ..... بیَعُ السِّلاَحِ لِأعَْداَءِ الدِّینِ وَ إجِاَرَةُ الْمسَاَکنِ وَ الْحَموُلَةِ للِمُحَرَّمِ 
). عبـارات کتـب   ١٠٣(اللمعة الدمشقیة، » مسُْکراً وَ الْخشَبَِ لیِعْملََ صنََماً وَ یکرهَُ بیَعُهُ لِمَنْ یعْملَُهُ

شود ھای حرام، معمولا اینگونه آغاز میقدما و متاخران در مورد ردیف نمودن، مشاغل و حرفه
٣٢٧-٣٢٨/ ٢؛ حلـّی، السـرائر،   ٢٢٤؛ حلبی، غنیـة النـزوع،   ١٦٦-٢/١٦٥(طوسی، المبسوط، 

).٦/ ٥حلّی، مختلف الشیعة، 
انـد.  برخی فقیھان، حرمت تکلیفی این گونه معـاملات مثـل ربـا را خدشـه ناپـذیر دانسـته      

)، ولی اخـتلاف و تردیـد در متعلـق حکـم     ١٦٦/ ١(منتظری، دراسات فی المکاسب المحرمه، 
ث اصلی بر سر آن است که در اعمال حقوقی ممنوعه، نوک تیز پیکان حرمت، حرمت است. بح

کجاست؟ مساله از آن جھت دشوار است کـه بـدانیم اینگونـه معـاملات، مطـابق نظـر مشـھور        
/ ١فقیھان، از اساس باطل است و گویا معامله رخ نداده اسـت (شـھید اول، القواعـد و الفوائـد،     

؛ کاشـف الغطـاء،   ٢٧٢؛ مجاھد طباطبایی، کتـاب المناھـل،   ٦٢/ ١٤؛ نراقی، مستند الشیعة، ٣٦٤
). از سـویی روشـن اسـت؛ کـه     ١٢١/ ١؛ خمینی، المکاسـب المحرمـة،   ١٧٠/ ١تحریر المجلة، 

صرف داد و ستد کالا به دیگری، زمانی که ھیچ رابطه حقوقی صورت نپذیرفته اسـت، حرمـت   
. اینجاسـت؛ کـه مسـأله چـالش برانگیـز و      شرعی ندارد و ادله بر روی عنوان معامله رفته است

یابد. به این خاطر موضوع حرمت معاملات، بین فقھا، چـالش انگیـز شـده    حالتی معما گونه می
باشد تا جایی که فقیھی چون امام خمینی، در حرمت استقلالی ایـن  است و از مشکلات فقه می
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. (خمینـی، المکاسـب   معاملات، با وجود نصوص فـراوان، بـا تردیـد و تامـل نگریسـته اسـت      

، ثمّ إنّ المحرّم علی فرض ثبوته).٥/ ١المحرمة، 
گردد؛ که سرنوشـت آن پیونـد نزدیکـی    قبل از این مبحث، مسأله دیگری مطرح میدر رتبه

برخورد و رویارویی با این مبحث دارد و آن نوع نگاه و زاویه دید، به این مسأله است که نحوه
دھـد؛ بـه تعبیـر مـدرن روش شناسـی یـا       را برای فقیه شکل میدر شناسایی معاملات ممنوعه

متدلوژی مدخل مکاسب محرمه، در تشخیص حرمت استقلالی از حرمـت غیـری اسـت. ایـن     
مبحث، اھمیتی فوق العاده و بسـزا در درک حرمـت معـاملات ممنوعـه و اسـتنباط در مسـائل       

مستحدثه دارد.
مال حقوقی را شـیخ انصـاری زده اسـت    در مورد پیشینه، نخستین جرقه موضوع حرمت اع

پس از او، آتش این جرقه، دامن حاشیه پردازان مکاسب را گرفتـه  ).١٣/ ١(انصاری، مکاسب، 
اســت و در دوران معاصــر نیــز بــیش از ھمــه، بروجــردی، امــام خمینــی و خــویی و برخــی   

لـه نخسـت،   اند. این مساله، علارغم سـھولت در وھ شاگردانشان، بحث را بسط و گسترش داده
نیازمند تبحر و دقت کافی است. کوشش نگارنده برآنست کـه در خـلال تبیـین مبـانی مسـئله،      
زوایای بحث با زینت قرآن آراسـته گشـته و مـواردی از ایـن سـنخ معـاملات در قـرآن کـریم         

گرداوری گردد و جایگاه روشی روش شناسی این مبحث در مکاسب محرمه روشن گردد.

کلیفی و وضعیمعنا و مفهوم حکم ت
اسـب نھنـد و زمـامش را بدسـت گیرنـد.      حکم از ماده حَکَمَ، آھنی را گویند؛ که در دھنـه 

؛ صاحب بن ٩١/ ٢، احمد بن فارس، معجم مقائیس اللغة، ٦٧/ ٣(خلیل بن احمد، کتاب العین، 
نـع  )، ریشه حَکَمَ بـه معنـای م  ٤٥/ ٦؛ طریحی، مجمع البحرین، ٣٨٧/ ٢عباد، المحیط فی اللغة، 

کند، ادبیـات آن، صـرفا دسـتوری یـا موعظـه      است (ھمان). از آنجا که نظام حقوقی ایجاب می
تر، با فاصله از بایـدھا و نبایـدھا ارائـه    گرانه نباشد و اوضاع مرتبط با موضوع در ساختاری نرم

استاندارد سازی شـکلی وکنتـرل نظـام حقـوقی     ھایی ترسیم گشته که خود مایهگردد، وضعیت
نھند.شارع را، حکم وضعی، میو اجتماعی است و فقیھان نام این مقررهفردی 

حرمت استقلالی معاملات ناروا
گردد؟ برخی فقھا بـر ایـن   پرسش اینکه؛ آیا با حرمت عین کالا، قھرا معامله آن نیز حرام می
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حرمـة  ء کـلّ شـی  «فقھی ایشان اینست؛ که: باورند؛ از آن جمله شیخ طوسی است. گویی قاعده

). ٣٦٣(طوسی، النھایة، ». اللّه تعالی و زھّد فیه، فلا یجوز التکسبّ به و لا التصرّف فیه علی حال
این فقیھان راه و روشی آسان پیش رو دارند، به محض اینکه پی برند؛ که چیزی حـرام اسـت؛   

بین حرمت شـرب، نجاسـت و ... بـا حرمـت     حکم معامله حرمت است. در حقیقت به ملازمه
اند. به این خاطر، بعد از این عبارت؛ شیخ طوسی، ھر آنچـه کـه از جھتـی    آن شیء قائلاملهمع

حرام دانسته است. برای مثـال، حکـم خـوردن خـون،     حرام است؛ با ذکر موارد، مصداق مبادله
حرمت است، قھرا معامله آن نیز، حرام است. نظر علامه حلـی در معاملـه خـون چنـین اسـت.      

دلایلـی چنـد اسـت. اول اینکـه؛ آیـات و      ). این شیوه اسـتنباط، زاییـده  ٤٦٣/ ٢، (نھایة الإحکام
روایات، دال بر تحریم شیء، در جمیع منافع است. برای مثال محقـق نراقـی بـا اسـتناد بـه آیـه      

یطانِ    یا أیَھاَ الَّذیِنَ آمنَوُا إِنَّماَ الْخَمْرُ وَ الْمیَسِرُ وَ الْأَنْصابُ وَ الْأَزْلامُ رجِْ«شریفه  سٌ مـِنْ عَمـَلِ الشَّـ
مسکرات مـایع اعـم از نگـه    ) تمام انحاء تصرف در کلیه٩٠(المائدة: » فاَجتْنَبِوُهُ لَعلََّکمْ تُفلِْحوُنَ

). دوم ٦٢/ ١٤داری، تصرف فیزیکی و حقوقی را حرام دانسته اسـت (نراقـی، مسـتند الشـیعة،     
وضعی بطلان، سـوم اینکـه؛ وحـدت    اینکه؛ پررنگ نبودن تمایز، حکم تکلیفی حرمت و حکم 

سیاق نواھی روایات در بیان حکم تکلیفی حرمت و حکم وضعی بطلان، چھارم اینکه؛ روایاتی 
/ ٢٢؛ نجفی، جواھر الکـلام،  ٤٤/ ٢ابن ادریس، السرائر، » (اذا حرم شیئا حرم ثمنهان االله«چون 

انگاری مبانی اصولی.) و ادله دیگر؛ پنجم بساطت فقه و نادیده ٤٤٢/ ٢؛ اصفھانی، ١١
سبک برخی فقیھان متأخر و معاصر، با سبک قدمای فقه شیعه، انـدکی متفـاوت اسـت. بـه     

ھـای ایـن   باور این فقیھان حرمت معامله، نیازمند دلیلی غیر از دلیل حرمت کالا است، مشخصه
سبک استنباطی این است که اولا: موارد استعمال حلیـت و حرمـت در نصـوص دینـی، حکـم      

تناسـب  )، ثانیا آیات و روایـات بـه قرینـه   ٣٩٩/ ٣دھد. (کلینی، کافی، ی را نیز پوشش میوضع
حکم وموضوع تنھا از جھت خاص خود، حرام است و نه از جمیع جھات. ثالثا روایات ملازمه 

آن از جھت سند یا دلالت مخدوش است (شـیرازی، حاشـیة   بین حرمت شیء و حرمت معامله
). مجتھد در این سبک تمام ١٤٤/ ١تظری، دراسات فی المکاسب المحرمه، ؛ من٥/ ١المکاسب، 

این کـالا نیـز در ادلـه دیگـر     کند تا ببینند که آیا معاملهھای معامله را، جداگانه وارسی میگونه
حرام است یا خیر. ای بسا اصلا عین مورد معامله، حرمتی نداشته است، اما معامله حرام اسـت.  

ای بسا کالای مورد معامله حرمـت دارد؛ امـا خریـد وفـروش آن اقـلام، فاقـد       مثل بیع ربوی و 
حرمت تکلیفی و حرمت وضعی است. مثل نجاسات. به نظر نگارنـده سـبک دوم از اسـتحکام    
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تری برخوردار است.بیش

ربوی، کـم  ھای معامله، ممنوع و نارواست؛ مانند معاملهاز منظر شریعت اسلام، برخی گونه
ملاتی که اکل مال به باطل است [بسان اجاره بر واجبات]، خرید و فروش کالاھایی فروشی، معا

که پلیدی ظاھری یا باطنی دارد. [خمر و خوک و سگ]، معاملاتی که اعانـه بـر اثـم و عـدوان     
است. [فروش اطلاعات، خدمات و تسلیحات نظامی به دول متخاصـم]، معاملـه در جـایی کـه     

نکر لازم است. [فروختن انگور به کسی کـه قصـد شـراب سـاختن     اجتناب از آن از باب دفع م
گـذار  ؛ معامله غرری، معامله به قصد تلقی رکبان، معاملاتی که عـلاوه بـر شـرع، قـانون    ١دارد].

اسلامی نیز منع نموده است. مثل فروش مواد مخدر، مبادله کالای قاچاق، پولشـویی، اخـتلاس،   
ارتشاء.

پیکر و ذات عمل حقـوقی، نـاروا و نامشـروع اسـت؛ و     حرمت استقلالی حرمتی است؛ که
طلبد. بـرای مثـال در بـاب ربـا، آیـه      دلیلی افزون بر عمومات نھی از تصرف در مال دیگری می

حال اگر (رھا) نکردید، باید بدانید که در حقیقـت اعـلان جنـگ بـا خـدا و      «فرماید: شریفه می
اید و نه به شما ظلمی حلال است، نه ظلم کردهتاناید و اگر توبه کنید؛ اصل سرمایهرسول کرده
). ابو بصیر گوید: امام صادق علیه السّلام فرمود: گرفتن یک درھم ربا، ٢٧٩، (البقرة: »شده است

تر است؛ از سی بار زنا که ھمه بـا محـارم، ماننـد خالـه و     در نزد خداوند عزیز، گناھش سخت
).٢٧٤/ ٣عمّه صورت گیرد (صدوق، من لا یحضره الفقیه،

ھای سـخت، سـھمگین و فزاینـده عـذاب و پیامـدھای سـنگین و       تعابیر عتاب آلود، وعده
در بـاب ربـا،   » خـدا زنای با محارم در کنار خانـه «و » جنگ با خدا و رسول«ای؛ چون شکننده

گویای حرمتی، فراتر از تصرف در مال غیر است، نام اینگونه حرام، حرمت استقلالی است.
گر آن حرمت خرید و فروش شراب است. از حسین بن زید، نقل شـده اسـت کـه    مثال دی

هُ الْخَمـْرَ وَ    «انـد:  امام باقر علیه السلام از رسول خدا صلی االله علیه و آلـه نقـل فرمـوده    لَعـَنَ اللَّـ
» ملھا وَ الْمَحْموُلَةَ إِلیَهغاَرسِھَاَ وَ عاَصِرَھاَ وَ شاَربِھَاَ وَ ساقیھا وَ باَئِعھَاَ وَ مشتریھا وَ آکلَ ثمنھا وَ حا

خداوند شراب و نشاننده [درختِ] آن و سـازنده و نوشـنده و سـاقی و فروشـنده و خریـدار و      

فَاسعْوَاْ إِلی ذکِرِ اللَّـهِ  «؛ )۲(سوره المائدة: » لا تعَاوَنوُا عَلَی الإْثِمِْ وَ العْدُوْان«؛ )۱۸۸(البقرة: » وَ لا تَأکْلوُا أَموْالَکمْ بَینَکمْ بِالْباطِلِ«-١
 ـوَیلٌ لِلمُْطَفِّفِینَ«؛ )۲۷۵(البقرة: » إِنَّمَا الْبَیعُ مِثْلُ الرِّبا وَ أَحَلَّ اللَّهُ الْبَیعَ وَ حَرَّمَ الرِّباو «؛ )۹(الجمعة: » وَ ذَروُا الْبَیع ذِینَ إذِاَ اکتـالوُا  الَّ

فإَِنْ لمَْ تَفعَْلوُا فَأذَْنوُا بحَِربٍْ مِنَ اللَّـهِ وَ رَسُـولهِِ وَ   «)؛٢–۱(المطففین: » وَ إذِا کالوُھمُْ أوَْ وَزَنوُھمُْ یخسِْروُنعَلَی النَّاسِ یسْتوَفْوُنَ
لعن اللهّ الخمر و شاربھا و ساقیھا و بائعھا و مبتاعھا «)؛۲۸۱-۲۷۹(البقرة: »موُنَإِنْ تُبْتمُْ فَلَکمْ رؤُُسُ أَموْالِکمْ لا تَظْلمِوُنَ وَ لا تُظْلَ
لعن اللهّ الربا و آکلـه و بائعـه و مشـتریه و کاتبـه و     «فقد جاء فی الحدیث: و »و عاصرھا و معتصرھا و حاملھا و المحمولة إلیه

».الشاھد علیه
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/ ٤خورنده ثمن آن و حمل کننده و حمل شده به سویش را لعنت کند (من لا یحضـره الفقیـه،   

رخی معاملات حرام )؛ بنابراین تا اینجا مشخص گشت؛ که ب٣٧٦/ ٢٥؛ عاملی، وسائل الشیعة، ٨
ھـا  دارای حرمت ویژه و استقلالی است و نزاع در موضوع معاملات ممنوعه، در اینگونه حرمت

ھـای  است. به منظور تنقیح محل بحث، ناچاریم قدری به موضوع نھی از اعمال حقوقی و گونه
آن بپردازیم.

نهی از اعمال حقوقی، اقتضاي فساد
ذکور بر حرمت تکلیفی دلالت دارد، یا وضعی یا ھر دو؟ نخستین پرسش اینکه، آیا نواھی م

به عبارتی دیگر آیا نھی مولوی است و تنھا بر حرمت تکلیفی دلالت دارد، یا ارشـادی اسـت و   
گویا معامله اصلا شکل نگرفته است؟ و یا در فرض سوم، قائل شویم؛ کـه مولـوی اسـت و در    

عین مولوی بودن، ارشاد به فساد نیز دارد؟
طوسی آورده است؛ که معامله انگور با علم به قصد مشتری برای ساختن شراب حرام شیخ 

است، اما معامله، باطل نیست؛ زیرا از پیامبر اکرم صـلی االله علیـه و آلـه نقـل شـده اسـت؛ کـه        
داند که با شراب را لعن نموده است و این حکم ھر آنچه است که کسی بفروشد و میفروشنده

). ابـن ادریـس نیـز ایـن نظـر را سـخنی       ١٣٨/ ٢گردد (طوسی، المبسوط، آن معصیت خدا می
به بـاور  )٣٢٨/ ٢مستحکم دانسته است؛ زیرا دلیلی وجود ندارد؛ که عقد باطل است. (السرائر، 

ابوحنیفه و شیبانی، نھی در معاملات، نه تنھا دلالت بر فساد ندارد، بلکـه دال بـر صـحت دارد،    
ت؛ که مکلف قدرت ایجاد متعلق نھـی را داشـته باشـد. (میـرزای     چراکه نھی، زمانی صحیح اس

حرمـت بـا فسـاد    ). صاحب جواھر از طریق اخبار به ملازمـه ٣٧٦/ ١قمی، القوانین المحکمة، 
). محقق خراسانی، نھی از اعمال حقوقی را سـه  ١١/ ٢٢عقد قائل است (نجفی، جواھر الکلام، 

معامله یا فعـل مـادی) تعلـق گیـرد، ماننـد بیـع       قسم نموده است: نخست، نھی به سبب (صیغه
ھنگام نماز جمعه. مورد دوم، اینست که نھی به مسبب (نقل و انتقال) تعلق گیرد؛ مانند نھـی از  
تملیک قرآن به کافر مورد سوم، اینست که نھی بـه تسـبیب تعلـق گیـرد؛ یعنـی تنھـا از سـبب        

طریق بیع ربوی که تفاضل و زیادی خاصی مالک شدن نھی گردیده است؛ مانند نھی تملیک از
توان این زیادی را منتقل کرد ربوی حرام است، ولی از سایر اسباب مثل ھبه میاز طریق معامله

). از نظر محقق خراسـانی، اگـر احـراز    ١٣٥/ ٣(ایروانی، باقر، کفایة الأصول فی اسلوبھا الثانی، 
و سوم از موارد فوق بخـورد، معاملـه   شود؛ که نھی دال بر حرمت تکلیفی است و به مورد دوم
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صحیح است و معامله تنھا حرمت تکلیفی دارد؛ چـرا کـه بـرای صـحت تعلـق نھـی بـر آن دو        

کند، مکلف قدرت بر ایجاد متعلـّق آن دو را داشـته باشـد و زمـانی قـدرت خواھـد       ایجاب می
ی صحیح را انجام دھد (ھمان).داشت که بتواند معامله
گـردیم؛ کـه تحلیـل حقـوقی حرمـت، در معـاملات       ی تحقیق، بـاز مـی  اکنون به مساله اصل

ممنوعه؛ چگونه است؟ ابوحنیفه و شیبانی از عامه؛ فخر المحققین و محقق خراسـانی از امامیـه،   
اند، (آخوند خراسانی، کفایة الأصول (طبـع  نھی از مسبب و تسبیب را دال بر صحت عقد دانسته

یابـد. بـرای مثـال؛    ھیچ وجه با مصادیق آن، در فقه انطباق نمی) اما این نظر، به ١٨٩آل البیت)، 
بیع ربوی که مورد نھی قرار گرفته است و نھی تحریمی بیع ربوی از مصادیق نھـی از تسـبیب   
است، پس بر طبق نظر ابوحنیفه و دیگران بایستی بیع ربوی صحیح باشد، در صورتی کـه ھـیچ   

جماع و نص بیع ربوی باطل است.داند و به افقیھی بیع ربوی را صحیح نمی
شود که؛ بدانیم ابوحنیفه و دیگران، دلیلی خـود را  تر میمسأله آنگاه گلِ آلوده و گیج کننده

ھـا اسـت. از طرفـی    عقلیه، تخصیص ناپذیر بـودن آن اند و خاصیت ادلهعقلی و برھانی دانسته
ه حرمت تکلیفـی نـدارد و در   ارشادی دانستن حرمت، در بیع ربوی به معنای اینست؛ که معامل

گذشته ذکر شد؛ که حرمت تکلیفی ربا و امثال آن، امری قطعی است. اگر فرض سوم را مطـرح  
گردد؛ که نھی از بیع ربوی، دلالت بر حرمت تکلیفی و حرمـت وضـعی (فسـاد عقـد) بـا ھـم       

ت کـه  آید؛ که زمانی نھی مولوی صحیح اس ـنماید، در افق این فرض، اشکال عقلی پیش میمی
ایجاد متعلق آن، تحت قدرت مکلف باشد و لازمه حرمـت مولـوی، صـحت عقـد اسـت. لـذا       

تواند دلالت بر حرمت مولوی و ارشاد بـه فسـاد داشـته باشـد. روشـن اسـت کـه        ھمزمان نمی
تفصیل محقق خراسانی؛ ھر چند سعی مشکوری است، اما کبرای عقلی که نھی از معاملـه فـی   

کند؛ نه تنھا گـره از  ب و تسبیب است نه سبب) دلالت بر صحت میالجمله (منظور نھی از مسب
تر کرده اسـت؛ و مشـکل را دشـوارتر نمـوده     گشاید؛ بلکه گره کور مساله را محکممشکل نمی

دھد؛ که راه خروج محقق خراسانی، بـن بسـت اسـت و    است. تأمل در نتایج این راه، نشان می
روجردی تقسیمی مشابه آخوند خراسانی ارائـه نمـوده   بایست بدنبال راه جدیدی بود، آیت االله ب

است.
بیان مطلب ایشان با استمداد از تبیین دکترجعفری لنگرودی اینست که در معامله سه موازنه 

-موازنـه در ارزش عوضـین، ج  -موازنه در تملیـک در برابـر تملیـک، ب   -موجود است: الف
اول و به ماھیت عقود دارند؛ به دو موازنهموازنه در تسیلم عوضین. فقیه و حقوقدان که عنایت
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اول؛ اما اھـل معاملـه و سـوداء، وقتـی کـه وارد      ویژه به موازنهنماید، بهتری میدوم توجه بیش

اندیشند. آنان به طـور ضـمنی   سوم میشوند؛ به عکس فقیھان و حقوقدانان به موازنهمعامله می
نمایند. تعریف اھل بـازار از معاملـه اینسـت کـه     ھده میسوم مشاموازنهاول را در آیینهموازنه

) بنـابراین  ٥٥جنس را به مشتری داده؛ پول آن را بگیرم! (جعفـری لنگـرودی، تئـوری موازنـه،     
دھد و الفاظ معاملـه و ملکیـت حاصـل از آن؛    عرف معامله را برای آثار خارجی، سروسامان می

رف در آن اسـت و در نتیجـه در ھنگـام نھـی از     تنھا سازوکارھایی برای دستیابی به کالا و تص ـ
کند. چـرا  اسباب و مسببات ذھن عرف جز به سوی نھی از ترتیب آثار معامله انصراف پیدا نمی

که اسباب و مسببات در نزد توده مردم فاقد ارزش مسـتقل اسـت؛ تـا اینکـه بـه حسـن وقـبح        
کنـد؛ حرمـت آثـار زوجیـت     میمتصف گردد. در نھی از ازدواج با مادرزن، آنچه به ذھن تبادر

است. زوجیت مقصود بالذات از نکاح است، نه اینکه ایجاب و قبول و یا زوجیت با قطـع نظـر   
از آثار زوجیت حرام باشد. روشن است که بر اساس دیدگاه آیت االله بروجـردی نھـی موجـب    

).٢٨٨فساد است (منتظری، نھایة الأصول، 
نوع مـردم،  «فرماید: اند، ایشان میبروجردی را پیمودهامام خمینی نیز ھمین طریق آیت االله

گذار، گونه خاصی قانوندھند؛ اگر از ناحیهمعاملات خود را به قصد ترتیب اثر، سرو سامان می
از معاملات نھی گردد، اذھان به این سَمت اِنصراف یافته که انعقاد عمل حقوقی مزبور بـه ایـن   

» ای صادر شـده اسـت  به منظور ارشاد به فساد، چنین معاملهکیفیت، فاقد اثر است و نھی شارع
).١٧١-١٥٨/ ٢(مناھج الوصول، 

توضیح اینکه؛ اگر نھی شارع به فعـل مـادی یـا فیزیکـی، مثـل غصـب تعلـق گیـرد، مـراد          
بازداشتن از آن فعل یا حرمت تکلیفی است؛ اما اگر نھی شـارع بـه اسـباب و ھیـات اعتبـاری،      

ط تعلق گیرد، ارشاد به فسـاد اسـت و عقـاب نـدارد. نھـی ارشـادی یـا        مرکب از اجزاء و شرای
حرمت وضعی به این معنا است که ماھیت و خاصیت آن چیزی جز اخِبار، راھنمایی و توصـیه  

ای انجـام گیـرد؛ از نظـر شـرع     دھد؛ که اگر اینچنین معاملهنیست و به طرفین معامله ھشدار می
گویا؛ عمل حقوقی صورت نگرفته است.

استدلال دوم امام خمینی در ارشاد به فساد، چنین است کـه در حرمـت معـاملات ممنوعـه     
تحقـق  نھی در حرمت سبب (الفاظ بیع) ظھور ندارد، زیرا اسباب (الفاظ بیع ربوی) تنھا وسیله«

مسببّات (نقل و انتقال) ھستند و خودشان نفسیت و موضوعیت ندارند؛ تا نھی مولی به آن تعلق 
تعلـق گیـرد.   -مثل الفاظ بیع ربـوی -رسد که؛ نھی و حرمت به تلفظ الفاظ نظر نمیگیرد و به
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ھم اعتبار شرعی و عقلائی است و تعلق نھی و حرمت به آن معنـا نـدارد   -نقل و انتقال-مسبب 

[چرا که نقل و انتقال در اختیار مکلف نیست.] ھمچنین تعلق نھی به آثاری که بـر آن مسـببات   
ید است؛ زیرا اگر سبب تایید خود را دارد، نھـی از آثـار معنـا نـدارد و اگـر      شود، بعمترتب می

شود و لـذا نھـی از آن   سبب مورد نظر فاقد اثر است، در این صورت آثار مورد نظر مترتب نمی
شـود و وطـی   بی معناست، یعنی خود به خود تصرّف در مال مورد نظر، تصرف در مال غیر می

براین باید آن را به ارشاد به فساد و عدم وقوع معامله حمل نمـود و  شود؛ بناھم وطی اجنبیه می
-١٥٨/ ٢(منـاھج الوصـول،   » اینکه نھی و بازداشتن از ایقاع معامله، به خاطر عدم وقـوع اسـت  

١٧١(
ای اقتضای فساد یـا صـحت را   لذا با این پاسخ، پرسش اصلی که آیا نھی تحریمی از معامله

است. درک راز معمای این مسأله تماما به درک موضوع حرمت دارد؟ ھمچنان بی جواب، باقی
معاملات ممنوعه بستگی دارد.

شناسی حرمت اعمال حقوقی ممنوعهموضوع
گـردد؛ حرمـت   در مبحث پیش، آمد که حرمت به دو قسم تکلیفـی و وضـعی تقسـیم مـی    

فقھا تقسـیم  تکلیفی عقاب دارد، ولی حرمت وضعی معنای آن بطلان معامله است. آن گونه که
ایـن مثـال   ٢اند؛ گاھی اوقات معامله صرفا حرمت تکلیفی دارد؛ مثل بیع ھنگام نماز جمعه.کرده

)، اما بـا قـدری تسـامح ھمـراه اسـت، بـدین       ٢٨/ ١برخی کتب است. (خویی، مصباح الفقاھة، 
خاطر که اگر فرض شود که در ھنگام، حرکت بـه نمـاز جمعـه، معاملـه نماینـد، معاملـه ھـیچ        

متی ندارد و غرض شارع که شتاب به ذکر االله محقق است. در حقیقت معاملـه موضـوعیت   حر
از نماز جمعـه اسـت. (ر.ک: منتظـری، دراسـات فـی      » بازدارنده«ندارد و حرمت به اعتبار فعل 

حالت دیگر اینست که؛ صرفا حرمت وضعی وجـود دارد؛ ماننـد   .)١٥٩/ ١المکاسب المحرمة، 
انتفاع عقلائی ندارد؛ یا اعیان نجسه غیر از شراب، مثـل حشـرات یـا    خرید و فروش اشیائی که

ادرار و مدفوع. قسم سوم اینست که؛ حرمت وضعی و تکلیفی باھمدیگر وجود دارنـد، خـویی   
به بیع غرری مثال زده (ھمان)، در صورتی که این مثال ایشان نیز خالی از نقـاش نیسـت، مثـال    

ل نزاع در این قسم سوم است.بارز این معامله بیع ربوی است، مح

آمَنوُا إذِا نوُدیِ لِلصَّلاةِ مِنْ یومِْ الجْمُعَُةِ فَاسعْوَاْ إِلی ذکِرِ اللَّهِ وَ ذَروُا الْبَیعَ ذلِکمْ خَیرٌ لَکمْ إِنْیا أَیھَا الَّذِینَ«فرماید: که قرآن می-٢
شود ھان ای کسانی که ایمان آوردید ھنگامی که در روز جمعه برای نماز جمعه اذان داده می) ١١–٩الجمعة: » (کنْتمُْ تعَْلمَوُنَ

ذکر خدا بشتابید و دادوستد را رھا کنید، اگر بفھمید این برای شما بھتر است.به سوی 
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پرسش اصلی اینست که در فرض بطلان معامله؛ متعلق حرمت استقلالی چیست؟ حرمـت  
اکل مال به باطل حرمتی است که در کلیه معاملات باطل وجود دارد؛ چرا که مـال انتقـال نیافتـه    

ل است و تصرف فیزیکی در آن مال تصرف در مال دیگـری اسـت. ولـی حرمتـی کـه در اعمـا      
شود؛ غیر از حرمت تصرف در مال دیگری است. از نصوص برمی آیـد  حقوقی حرام مطرح می

که معاملاتی مانند ربا علاوه بر حرمت تصرف در مال غیر، حرمت تکلیفی استقلالی دارد.
معامله ربوی و خرید و فروش خمر واجد حرمت تکلیفـی و وضـعی اسـت. دقیقـا محـل      

باشـد، پرسـش   حرمت تکلیفی و وضعی تلاقی کرده اسـت، مـی  اشکال در اینگونه معاملاتی که 
اینست؛ که اینگونه معاملات، طبق نصوصی که ذکر شد؛ حرمت استقلالی دارد و با تعابیری بـه  

گوید، حـرام اسـت؛ از طرفـی نقـل و انتقـالی صـورت       شدت عتاب آلود، خطاب به مکلف می
د، در این میـان مشـکل یـا پرسـش     نگرفته است و صرف تصرف در مال غیر این ھمه گناه ندار

اصلی اینکه متعلق حرام کجاست؟ به تعبیری شتر حرمت در کجا بار نھاده است؟ غـرض ایـن   
نگاشته اینست، مشخص گردد موضوع حرمت در اینگونه معاملات و تحلیـل صـحیح حرمـت    

معاملات ممنوعه چیست؟

اشکال قابل توجه
، امـر قلبـی (تراضـی) اسـت. دوم، عقـد      گیری معامله اموری وجود دارد: نخسـت در شکل

شود. سوم، مسبب (نقـل و انتقـال) ملکیتـی    سببی، قول یا فعلی است که با قصد انشاء صادر می
است که در عالم اعتبار به قصد جد منتقل گشته است. چھارم، اعتبار عقلاء و عرف به آنچه که 

و تسلم ششم، قصد ترتب مسـبب  کنند. پنجم: تحویل دادن عوضین و تسلیممتعاملین اعتبار می
و قصد ترتب آثار متحقق در قلب متعاقدین. ھفتم، تصرفات بعـد از انعقـاد معاملـه. (منتظـری،     

) به بیان دیگر موضوع حرمت تکلیفی چیست؟١٦١/ ١دراسات فی المکاسب المحرمة، 
معنـی «شیخ انصاری در عبارتی کوتاه به موضوع حرمت معاملات ممنوعه پرداختـه اسـت.   

حرمة الاکتساب حرمة النقل و الانتقال بقصد ترتبّ الأثر و أماّ حرمة أکل المال فی مقابلھـا، فھـو   
متفرعّ علی فساد البیع؛ لأنّه مال الغیر وقع فی یده بلا سبب شرعی و إن قلنا بعـدم التحـریم؛ لأنّ   

ة، أماّ لو قصد الأثـر  ظاھر أدلّة تحریم بیع مثل الخمر منصرف إلی ما لو أراد ترتیب الآثار المحرّم
). ١٣/ ١(شیخ الأنصاری، المکاسب، » إلاّ من حیث التشریعالمحللّ فلا دلیل علی تحریم المعاملة

از دیدگاه شیخ اعظم موضوع حرمت در معاملات ممنوعه، نقل و انتقـال بـه قصـد ترتـب آثـار      



99ینیامام خمدگاهیمعاملات ممنوعه از دیفیحرمت تکلیشناسر روشديجستار1394پاییز
نخسـت اینکـه؛   انـد:  حرام است (ھمان). شارحان سه احتمال بدوی در کلام شـیخ ذکـر نمـوده   

منظور شیخ از نقل و انتقال، انشاء نقل وانتقال باشد؛ یعنی الفاظ سبب باشد اما حقیقـت مسـببی   
) به بیان دیگر حرمـت بـه   ٣/ ١شود حرام است. (ایروانی، حاشیة المکاسب که از آن حاصل می

مـال دیگـر   گیـرد. احت حقیقت نقل و انتقال از باب اینکه اراده سبب اراده مسبب است، تعلق می
منتھـا  اینکه نتیجه انشاء مراد باشد؛ یعنی عقد صحیح است و انتقال واقعی حاصل شـده اسـت،   

این انتقال حرام بوده است. به این مورد نقل و انتقال مسببی گویند؛ یعنی آن انشائی که با قصـد  
حاصل شده است. احتمال سوم اینکه تحویل عوضین و تسلیم و تسلم حرام اسـت. (شـیرازی،   

).٩/ ١حاشیة المکاسب، 
راد از نقـل و انتقـال   از میان این سه احتمال؛ ظاھر سخن شیخ بیشتر بر احتمال دوم است؛ م

انشاء. لذا متعلق حرمت انشاء نقل و انتقال است؛ حتی اگر تسلیم به قصد اثر است. ھمان نتیجه
شود؛ در اینجا نیز ھمین طـور  و تسلم نیز نباشد؛ ھمان کاری که در معاملات صحیحه انجام می

در عبارت شیخ دور از است. ظاھر عبارت شیخ این است؛ البته احتمال دیگرکه انشاء باشد، نیز
اند.ای نگفتهذھن نیست؛ که در صورت صحت آن، دیگران ھم سخن نو و تازه

اند از:بالاخره عناصر تعریف مورد نظر شیخ انصاری عبارت
اول قصد ترتب آثار حرام باشد، پس خرید و فروش خمر برای استفاده در صنعت اشـکال  

ممنوعه؛ منصرف به جایی است که به قصد ترتیب ندارد؛ چراکه دلیل حرمت تکلیفی معاملات 
آثار حرام باشد و در صورتی که قصد حلال کند، معامله فاسد است، اما حرمت تکلیفی وجـود  

ندارد.
عنصر دوم حرمت خود معامله است و نه حرمت تصرف در مال دیگری. چـرا کـه حرمـت    

فساد معامله و عـدم انتقـال   هتصرف در مال دیگری در تمام معاملات فاسده وجود دارد و نتیج
است؛ بحثی که معرکه آراء است، حرمت استقلالی نفس معامله است کـه ایـن حرمـت غیـر از     

حرمت تصرف در مال دیگری است.
عنصر سوم اینکه در صورتی که قصد ترتب آثار حلال را کند، معامله حرمت تکلیفی ندارد، 

گیرد.ی از باب تشریع به آن تعلق میولی معامله فاسد است، منتھا حرمت تکلیفی دیگر

اشکال به عناصر تعریف شیخ انصاري
انـد.  نقـاش نمـوده  » قصد«محقق ایروانی و به تبع وی؛ آقای خویی در عنصر نخست؛ یعنی 
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اشکال ایشان اینست که؛ ادله اطلاق دارد و قصد ترتب آثـار حـرام، در ادلـه نیسـت. (ایروانـی،      

)؛ مثلا در روایت نھـی از فـروش خمـر،    ٢٩/ ١مصباح الفقاھة، ؛ خویی، ٣/ ١حاشیة المکاسب، 
حتی اگر شراب بـرای اسـتفاده صـنعتی    » لعن االله البائع و المشتری.«فرماید: امام علیه السلام می

نیز استفاده گردد، اطلاق دلیل ھمچنان محکّم است. از منظر محقق ایروانی و خـویی انصـراف   
ھـا تاسـیس فقـه جدیـد اسـت. (ھمـان)       اینگونه انصـراف مهمورد ادعا، قابل تردید است و لاز

ای شود؛ اگر دلیـل بـه گونـه   عرف فھمیده میتوضیح افزون اینکه؛ انصراف و اطلاق از مفاھمه
باشد؛ که قید ناگفته چون گفته است؛ به اصطلاح المقدر کالمذکور باشد، در این صـورت ایـن   

باشـد. بعـد از   ذھن خطور کند؛ حجت نمیقید لبی حجت است؛ پس به صرف اینکه چیزی به 
داند که حرمت معاملات محرمه را از باب ادلـه  رد انصراف خویی اشکال را تنھا زمانی وارد می

اختصاصی بدانیم اما اگر حرمت از جھت اعانت بر اثم یا حرمت مقدمه حرام باشد، قیـد قصـد   
امری معقول و صحیح است (ھمان).

د؛ اشکال ایشان اینست که؛ شیخ قائل به بطلان معامله است و گیرمنتظری اشکال دیگری می
شـود؛ چـرا کـه حرمـت     فساد معامله از کلام شیخ که قائل به حرمت تشریعی شد، دانسـته مـی  

آید. با این حال سخن شیخ، مستلزم پیامـدی اسـت   تشریعی تنھا در فرض فساد معامله پیش می
آن اینسـت کـه حکـم    رفتن حکم تکلیفی، لازمـه نھد. چرا که باکه؛ خود شیخ آن را گردن نمی

وضعی فساد نیز برود؛ زیرا که اولا بر مبنای شیخ، حکم وضعی، تنھـا از حکـم تکلیفـی انتـزاع     
شود و فرع زائد بر اصل متصور نیست و ثانیا اگر ادله انصراف بـه قصـد ترتـب آثـار حـرام      می

راسات فی المکاسـب المحرمـة،   دارد، ھمین سخن در حکم وضعی فساد نیز ھست (منتظری، د
)؛ بنابراین از دیدگاه منتظری تفکیـک شـیخ، بـرای میخکـوب شـدن حکـم وضـعی و        ١٦١/ ١

برداشته شدن حکم تکلیفی، صحیح نیست؛ بنابراین اگر قصد حرام را لازم می دانیم، بھتر است 
قصد حرام مثل برخی از فقیھان معاصر، مبنایی یکدست اتخاذ نموده و در صورتی که متعاملین

نداشته باشند، حکم به حلیت و صحت نموده و قائل به عدم حرمت تشریعی و صحت معاملـه  
شویم.

اشکال سوم به شیخ اینست که؛ در افق فرض شیخ انصاری، اشکال عقلی ابوحنیفه و شیبانی 
گردد؛ به این بیان که اگر آنچه متعلق حرمت است، حقیقـت نقـل و   و محقق خراسانی زنده می

گردد که؛ معامله در اختیار مکلف است و مکلف قـدرت برنقـل و انتقـال    قال باشد، معلوم میانت
در معاملات حرام را دارد. با اینکه فقھا، تسالم دارندکه معاملات حرام، بی تردید فاسـد اسـت؛   
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پس حرکت در فرض شیخ انصاری از دیدگاه روشی؛ به سیرمنطقی و منضبط فقھی آسیب مـی  

اع نیست، لذا بایستی موضوع معاملات حرام را آنگونه تصویر نمود؛ کـه سـازگار   زند و قابل دف
با فساد معامله باشد.

اشکال چھارم اینکه؛ شیخ در جای دیگر؛ قائل به حرمت بیع صلیب، بت و آلات قمار حتی 
دانـد،  بدون قصد است و ایشان فروش سلاح به دشمنان دین را مطلقا در زمان جنگ حرام مـی 

/ ١بایع قصد تقویت کفار بر علیه مسلمین را نداشته باشد. (روحـانی، منھـاج الفقاھـة،    ھر چند
٢١.(

نویسـد آن کـه   قول دوم: بیان میرزای نایینی نیز تنقیح و تنزیه کلام شیخ اسـت. ایشـان مـی   
موضوع معاملات حرام است، تبدیل مال است و انشاء لفظی حرام نیست، قصد ھـم امـر قلبـی    

)٥/ ١گیرد؛ (نائینی، المکاسب و البیع، آن تعلق نمیاست وحرمت به 
اگر گفته شود؛ حرمت برای ترتیـب آثـار و تصـرف مالکانـه، اعـم از تصـرفات فیزیکـی و        
حقوقی است؛ باز ھم اشکال آن اینست که؛ این حرمت تصـرف مالکانـه، از آثـار فسـاد معاملـه      

ھا در عوضین، آید؛ تصرف آنمیاست؛ معامله وقتی باطل است، عوضین به ملکیت طرفین در ن
تصرف در مال دیگری است و به این جھت حرام اسـت کـه تصـرف در مـال دیگـری، بـدون       

ای که نصوص شـرع دلالـت برکثـرت    رضایت است و حرمت اینجا با حرمت معاملات ممنوعه
مبالغه حرام و خلق یک عنوان تازه است، فرق دارد. حرمـت معـاملات حـرام، غیـر از حرمـت      

جدیـدی  مجرمانـه در مال دیگری است چرا که حرمت تصرف در مال دیگری، پدیـده تصرف
نیست که چنین مبالغه در حرمت و سنگین بودن عقاب داشته باشد.

قول سوم نظر مختار امام خمینی 
داند. نخست اینکه؛ فعـل  امام خمینی در تحقق موضوع حرمت تکلیفی عناصری را لازم می

بی نباشد؛ تا اینکه مندرج در موضوع علم فقه یعنی فعـل مکلـف شـود.    خارجی باشد؛ و امر قل
دوم اینکه در تحت قدرت و اختیار مکلف باشد. لذا قادر نیست که؛ نقل و انتقـال و یـا تبـدیل    

)؛ ٥/ ١مال باشد، این امور در دست شـارع اسـت نـه مکلـف! (خمینـی، المکاسـب المحرمـة،        
قصـد اسـت.   حرمت معاملات ممنوعه، انشاء به پشتوانهبنابراین از دیدگاه امام خمینی موضوع

، علت انشاء باشد؛ یعنی انشائی که؛ جدی و واقعی باشـد. (ھمـان،   به گونه ای که قصد در رتبه
).١٦٨/ ١؛ ھمچنین ر.ک: منتظری، دراسات فی المکاسب المحرمة، ٦-٥
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قول چھارم دیدگاه آیت االلهّٰ خویی

ء، ھمان ایجـاد اسـت، بـه معنـای اینکـه بـا انشـاء صـیغه        به نظر مشھور فقھا چیستی انشا
؛ گـویی طلبـی   »اضرب«زوجیت، علقه زوجیت در عالم اعتبار ایجاد گشته است و با تکلم لفظ 

شود؛ برخلاف جملهلفظ، انشاء ایجاد میدر عالم اعتبار، ایجاد گردیده است؛ بنابراین به وسیله
ج است. دیدگاه اصولی محقق خویی در این مجـال، بـا   خبریه که اخبار، از ثبوت نسبتی در خار

دیگران مخالف است، به باور وی، اخِبار و انشاء، حاکی از ثبوت نسبت یا ایجاد امری درخارج 
نماید، به معنای آنست کـه  را تلفظ می» ضرب زید عمرا«اخباری نیست، متکلم زمانی که جمله

این ماجرا است. چون الفـاظ وضـع شـده اسـت،     متکلم به مخاطب بفھماند؛ که گوینده عالم به
خواھد ایـن  برای اینکه انسان باطن خودش را ابراز کند؛ قصدی در نھان متکلم پنھان است؛ می

). در مطول آمده است که؛ ٣٠/ ١قصد ناپیدا را به مخاطب اعلام نماید (خویی، مصباح الفقاھة، 
در خارج است، لازم فائده خبر اینست کـه؛  فائده خبر و لازم فائده خبر؛ که ھمان ثبوت نسبت 

خواھد، با ادای الفاظ، مخاطب بداند که گوینده علم به آن واقعه دارد. محور استدلال گوینده می
خبر است. دلیـل ایشـان   خبریه، لازم فایدهرئیس مدرسه نجف نیز اینست که؛ موضوع له جمله

اینست که؛ الفاظ برای حکایت مافی الضمیر است.
اینسـت کـه مخاطـب دریابـد؛ در     » اکرم العلماء«مثابه اخبار است. معنای جملهنشاء نیز بها

ی نکـاح نیـز   اوست. صیغهباطن گوینده قصدی است که علماء اکرام شوند و این فعل به عھده
اینچنین است، مراد ایجاد علقه زوجیت نیست، بلکه معنای انشاء زوجیت آنسـت کـه مخاطـب    

در مافی الضمیر خود اعتبار کرده است؛ ھمسر مخاطب باشد. نکته شـایان توجـه   بداند، گوینده 
اینکه شارع و عقلاء، اعتبار نھان را منشا اثر ندانسته است؛ سـرّ درون و رضـایت نھـان بایسـته     

اش کـه لفـظ   است که آشکارا ابراز و اعلان گردد. بدین جھت، ما فی الضمیر گوینده بـا نشـانه  
شود و طلب مجموع قصد و انشـاء اسـت؛ بنـابراین    کاح یا بیع نامیده میاست، به طور مرکب ن

انشاء قصدی است که به بیرون تراوش کند. این ابراز با قصد نھان، انشاء است.
در نتیجه موضوع حرمت معاملات ممنوعه از دیدگاه خویی، ھمان انشائی است کـه حـاکی   

عامله انشـاء صـِرف نیسـت، چـرا کـه لازم      از قصد متعاملین است. استدلال ایشان اینست که؛ م
آید؛ معامله، با الفاظ فاقد قصد نیز؛ محقق گردد و ھمچنـین معاملـه، مجـرد اعتبـار نفسـانی      می

شود، بلکـه حقیقـت معاملـه، مجمـوع مرکـب از      نیست. چرا که قصد خالی معامله، نامیده نمی
).٣٠/ ١فقاھة، اعتبار نفسانی، به ھمراه مبرز خارجی آن است (خویی، مصباح ال



103ینیامام خمدگاهیمعاملات ممنوعه از دیفیحرمت تکلیشناسر روشديجستار1394پاییز
مقایسه دیدگاه امام خمینی و آقاي خویی

با ذکر موضوع حرمت معاملات ممنوعه؛ امکان سنجش، برای خواننده محترم فراھم اسـت.  
ی عقلائی است که فعـل مکلـف   گفتیم که در دیدگاه امام خمینی موضوع مذکور؛ ھمان معامله

و قصد در حقیقت، علت معامله اسـت،  باشد، یعنی انشائی که از قصد مکلف برخاسته استمی
سـاز انشـاء اسـت؛ امـا بـه بـاور       علت جزء اجزاء و ھم رتبه انشاء نیست، بلکه پشتوانه و زمینه

خویی، موضوع حرمت معاملات ممنوعه، مرکب از دو جزء قصد و مبرز خارجی، بـه صـورت   
تر است.مرکب است. از این جھت، نظر امام خمینی به نظر دقیق

فھمیدیم که؛ نھی از معامله به سه گونه ارشادی، مولوی و تشریعی ممکـن اسـت.   تا کنون
محل نزاع در این بحث صورت دوم نھی مولوی است. صورت دوم نیز، خود به دو قسم است. 

معاملـه، یـا   گاھی نھی از آثار معامله و تصرف در ثمن و مثمن اسـت و گـاھی نھـی از پیکـره    
گردد. شکی نیست، قسم اول از نھی مولوی؛ حکایت از فسـاد  ه میعنوانی که معامله با آن ھمرا

تردید تصرف در ثمن و مثمن، از آثاری اسـت کـه از صـحت معاملـه     کند؛ چراکه بیمعامله می
قابل انفکاک نیست؛ بنابراین نھی از تصرف در ثمن و مثمن معـادل بـا نھـی از صـحت معاملـه      

) اما قسم دوم نھـی  ٢٨٧(منتظری، نھایة الاصول، است و مال بر ملکیت مالک قبلی، باقی است.
مولوی که نھی تحریمی متعلق به پیکر معامله است، گاھی این نھی به اعتباری نفسانی است که 

گـردد.  قائم به متعاملین است و گاھی متعلق به مبرز خارجی است کـه از متعـاملین صـادر مـی    
چھار عنصر موجود است.توضیح آن اینست که در نھی مولوی از پیکر معامله،

عنصر اول: اعتبار ملکیتی که مستند به طرفین عقد است.
عنصر دوم: اعتبار ملکیتی که مستند به اعتبار عقلاء است.

عنصر سوم: اعتباری که مستند به شارع مقدس است.
عنصر چھارم: اظھار اعتبار نفسانی با مظھر خارجی اعم از لفظ یا فعل.

بحث است؛ از آنجا که اعتباری است که مستند به شارع اسـت، ایـن   عنصر سوم، خارج از 
اعتبار قابلیت نھی ندارد؛ زیرا این امر از امور اختیاری شارع اسـت و از قـدرت مکلـف خـارج     
است؛ به علاوه اینکه؛ اگر این اعتبار مغبوض شارع بود، چـرا آن را بـه وجـود آورد (روحـانی،     

).٢١/ ١منھاج الفقاھة، 
به سراغ عنصر دوم رفت؛ اعتبار مستند به عقلاء که از آن تعبیر به مسبب عرفی یـا  پس باید 

کنند، این نیز قابل نھی نیست، چراکه اعتبار نھی به آن، خارج از حیطه قـدرت  امضای عقلاء می
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طرفین معامله است. نکته دیگر اینست که؛ در اینجا قدرت بر سبب، قدرت بر مسـبب نیسـت؛   

دارند. با ابطـال ایـن   بیع ربوی نیز نکنند، عقلاء دست از اعتبار خود بر نمیچون طرفین معامله
فرض، خطای سخن محقق نائینی اینجا روشن گشت؛ زیرا ایشان به این باور است کـه؛ متعلـق   

نھی تنھا مسبب خارجی است (ھمان).
رِ مسـتند  مانده است؛ عنصراول و عنصر چھارم؛ عنصر اول اینکه نھی اعتبادو عنصر باقی می

به طرفین عقد است؛ عنصر چھارم نیز نھی از آنچه که مبرز و مظھر خارجی است و بر ھر یک 
باشـد. بنـابر اعتبـار    از این دو اعتبار، نھی دال بر فساد نیست، آنچنان که دال بر صحت نیز نمـی 

انشاء اینکه نھی به مبرز خارجی تعلق گرفته باشد؛ روشن است که حرمت ندارد، چراکه نھی از 
است و در گذشته به نقل از محقق خراسانی ذکر گردید که نھی از انشاء، به ھیچ وجـه دلالتـی   

بر صحت یا فساد ندارد. (ھمان)
بنا بر عنصر اول؛ که تعلق نھی بر اعتبار نفسانی طرفین عقد باشد؛ دو وجه برای فسـادگفته  

ه اول، مبنای محقق نائینی است رسد. وجشده است؛ که ھیچ کدام از آن دو؛ به نظر صحیح نمی
ای لازم اسـت؛ اول؛ اینکـه متعـاملین مالـک     گانهوآن اینست که در صحت معامله اعتبارھای سه

عین یا در حکم مالک باشند؛ دوم اینست که؛ طرفین عقـد، محجـور از تصـرف نباشـند، از آن     
رض گشته اسـت  جھت که حق غیر به آن تعلق گرفته است، یا از این جھت که اسباب حجر عا

تا برای متعاملین سلطنت فعلیه بر مال وجود داشته باشد. سوم اینکه، معامله با سـبب قـولی یـا    
فعلی وجود پیدا کند.

زمانی که نھی به مسبب تعلق گیرد، یعنی به آن اعتبار نفسانی یـا بـه عبـارت دیگـر؛ بـه آن      
ینکه قرآن را به کافر بفروشـیم،  ملکیتی که انشاء شده است، مانند زمانی که نھی شده است؛ از ا

مکلف، از انجام سلطه بر انجام آن، فعل است و سلطنت مکلف بر ایـن  نھی شارع، عاجز کننده
دارد. به اعتقاد نائینی از شرایط صحت معامله، سلطه فعلیـه، بـر تصـرف در عـین     فعل را بر می

شود، پـس معاملـه   است و نھی مولی موجب از بین رفتن، سلطنت شخص، در تصرف عین می
باطل است. اشکال این سخن اینست که؛ اولا ایشان گمان کرده است که؛ سلطنت شرعیه فعلی، 
شرط صحت معامله است و ھمواره بایستی در معـاملات باشـد، در صـورت نبـودن فسـاد بـر       

گردد. سلطنت وضعیه متعاقدین بر نقل و انتقال؛ امری بدیھی است؛ اما اینکـه  معامله عارض می
ین نھی موجب برای سلب این سلطه شود، این سخن تازه اول کلام است. به طور کلی حرمت ا

دارد. چرا که تنافی بین حرمت و صحت معامله وجود ندارد.تنھا سلطنت وضعی را بر نمی
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وجه دوم؛ روایات نکاح عبد، بدون اذن مولا است که مفاد آن صحت عقـد نکـاح، بعـد از    

ن روایات تعلیلـی ذکـر گردیـده اسـت کـه؛ عبـد مـذکور، خداونـد را         مولا است و در ایاجازه
معصیت نکرده است؛ بلکه مولای خود را عصیان نموده است. وجه استدلال اینست کـه؛ چھـار   

احتمال در مراد از عصیان متصور است:
اول اینکه؛ مراد از عصیان در ھر دو فقره حدیث عصیان وضعی باشـد. دوم اینکـه؛ مـراد از    

در دو فقره تکلیفی است. سوم اینکه؛ مراد از عصیان در فقره اول تکلیفی باشد؛ اما مراد عصیان 
از عصیان در فقره دوم وضعی است.

).٢١/ ١چھارم اینکه؛ عکس صورت قبلی است. (روحانی، منھاج الفقاھة، 
دو احتمال اخیر به خاطر عدم تناسب با وحدت سیاق صحیح نیست. دو احتمـال اول بـاقی   

ماند و ظاھر اینست که مراد از عصیان ھمان احتمال اول؛ یعنی حرمت وضعی اسـت؛ و ایـن   می
به خاطر دو وجه است. اول اینست که انشاء بیع و تزویج تصرف عرفی نیست؛ تا اینکـه حـرام   
باشد و لذا انشاء بیع عبد برای دیگران به اجازه مـولای عبـد بسـتگی نـدارد. دوم اینسـت کـه؛       

ا حرام است و معصیت مولا مثل معصیت خداوند متعال است. پـس چگونـه   معصیت مولا شرع
متصور است که؛ فعلی معصیت مولا باشد؛ اما معصیت خداوند نباشد؛ بنابراین مراد از معصـیت  

باشد. خلاصه اینکه نکاح باطل نیست؛ مولی معصیت وضعی است؛ یعنی نکاح عبد غیر نافذ می
صحت آن در حدوث و بقاء به رضایت مولا بستگی دارد. موید مولا نافذ است و بلکه با اجازه

حدیث معصیت وضعی است؛ تمثیل امـام  آنچه ذکر شد؛ اینست که؛ مراد از عصیان در دو فقره
علیه السلام است، در صحیحه دوم به نکاح در زمان عده و آنچه شبه آن است. خلاصـه اینکـه   

؛ وجود ندارد. (ھمان)دلیلی بر اینکه نھی تحریمی دال بر فساد است
و از آنچه خاطر نشان شد؛ روشن است که نھی از مسبب؛ آنچنان که کاشف از فسـاد عقـد   

باشد؛ چراکه به دو وجه بر صحت استدلال شده است و که ھر نیست؛ حاکی از صحت نیز نمی
ی دو وجه نیز کاملا مخدوش است؛ اول اینکه؛ نھی از نقل و انتقال صحیح نیست؛ جـز در زمـان  

که امکان ایجاد آن نقل و انتقال برای مکلف وجود داشته باشد، پس زمانی که که از مسبب نھی 
).٢١/ ١گردد، بایستی معامله به دلالت التزامی صحیح باشد. (روحانی، منھاج الفقاھة؛ 

قم؛ نھی تحریمی را موجب فساد یا صحت ندانسته اسـت و  محقق داماد، از فقھای مدرسه
ای بین حرمت و فساد معامله نیست؛ چـرا کـه حکـم    نظر ایشان اینست که؛ ملازمهسِرّ معما از

وضعی و تکلیفی دو حکم جداگانه ھستند و از طرفی احکـام تـابع مصـالح و مفاسـد اسـت و      
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امکان دارد، مصالح و مفاسد حکم وضعی با حکم تکلیفی ھم سو نباشد؛ بنابراین ایرادی نیست 

ه صحت تعلق گیرد و از جھتی حکم تکلیفی حرمت باشـد.  که؛ غرض شارع در حکم وضعی ب
ابوحنیفـه و شـیبانی را ھـدف قـرار داده اسـت و      نظریـه » آشـیل پاشنه«ایشان پس از این بیان 

داند؛ که امری از امور واقعی باشند؛ نه زمانی که نھی از ھا را تنھا زمانی قابل اتکا میاستدلال آن
).٣٧٤/ ١اری نزد طرفین عقد است (رک: طاھری، المحاضرات؛ نقل و انتقال از قبیل امور اعتب

توضیح افزون اینکه نظر ابوحنیفه و دیگران، تنھا زمانی صحیح است که؛ متعلق نھی، اعتبـار  
مستند به شارع باشد و در گذشته نامعقول بودن نھی از اعتبار مستند بـه شـارع اثبـات گردیـد.     

لق نھی اعتباری است کـه مسـتند بـه طـرفین معاملـه      آنچه فرضی صحیح دانسته شد؛ اینکه متع
مـذکور را ناصـواب   قدرت متعاملین است، ھرچنـد شـارع معاملـه   است و این اعتبار در حیطه

قلمداد کند. محقق خویی نیز در نظری مشابه، نھـی تحریمـی از معاملـه را باعـث فسـاد عقـد       
).٣٠/ ١ندانسته است (خویی، مصباح الفقاھة، 

يگیرنتیجه
شرعیه، در قالب نھی؛ واجـد عقـاب اخـروی    ثقل دانش فقه، حکم است و ھر صادرهنقطه

نیست؛ ھمچنین دانستید؛ که نھی سه قسم مولوی، ارشـادی و تشـریعی اسـت. عقـد از مقولـه     
باشد و حقیقت معامله، ھمان قصد انشای طرفین عقد است. معناست و قول یا فعل، مبرز آن می

ه روشن گردید، اینست که آنچه موضوع حرمت در معـاملات حـرام اسـت،    آنچه در این نگاشت
وسیله قول یا فعل آشکار شـود؛  ھمان تراضی بین طرفین عقد است. به شرط این که تراضی، به

شناسی نیز حرمت باشد. از رویکرد روشکه دیدگاه آیات عظام، بروجردی، خمینی و خویی می
یل حرمت خود شیء دارد. بر مبنای برخی فقیھان زمانی که نھی معامله، نیاز به دلیلی فراتر از دل

تحریمی به پیکر معامله بخورد؛ معامله از ریشه خـراب اسـت و بـه بـاور برخـی دیگـر؛ نھـی        
رسد؛ با توجه به اینکه نھـی از معاملـه و   تحریمی از معامله ملازمه با فساد بیع ندارد. به نظر می

جامعـه و عـرف عرضـه    سویی؛ اگر نھی تحریمی به بدنهاقتضای فساد بحثی لفظی است؛ و از
ی، موازنـه در  تملیک در برابر تملیک را در آیینـه گردد؛ اھل بازار که آنان به طور ضمنی موازنه

داننـد؛ و  نمایند؛ نھی از انشاء را در حقیقت نھی، از آثار معاملـه مـی  تسیلم عوضین مشاھده می
معتبر خویش؛ نابراین نظر بروجردی و امام خمینی که با ادلهشمرند؛ بمعامله را ریشه خراب می

اند؛ معتبر و مورد تایید است. دیـدگاه محقـق دامـاد و    نھی از معاملات را حاکی از فساد دانسته
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باشد، اما چون تحلیـل آنھـا انـدکی دور از    خویی نیز ھرچند، نظری به جد استوار و منطقی می

رسد.ر صحیح نمیمناسبات عرفی جامعه است، به نظ
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ه علمیه قـم،  ، قم، انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی حوزمعجم مقائیس اللغةابن فارس، احمد بن فارس، 
ق.١٤٠٤ایران، چاپ اول، 

ایـران، وزارت فرھنـگ و   -(للإیروانی)، تھران حاشیة المکاسبایروانی، علی بن عبد الحسین نجفی، 
ق.١٤٠٦ارشاد اسلامی، چاپ اول، 

، قم، موسسه آل البیت (علـیھم السـلام)، چـاپ    کفایه الاصولآخوند خراسانی، محمدکاظم بن حسین، 
ق.١٤٠٩اول، 

عـراق المکتبـة المرتضـویة، چـاپ اول،     -، نجف اشـرف  تحریر المجلةالغطاء، محمدحسین، کاشفلآ
ق.١٣٥٩

ق.١٤١٥، مقرر: شیخ حسین علی منتظری، تھران، چاپ اول، نھایة الأصولبروجردی، حسین، 
ق.١٤٢٩ایران، انوار الھدی، چاپ پنجم، -(للروحانی)، قم منھاج الفقاھةحسینی روحانی، صادق، 

ایران، مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینـی قـدس سـره،    -، قم المکاسب المحرمةخمینی، روح اللّه، 
ق.١٤١٥چاپ اول، 

، مقرر: شیخ محمد فاضل لنکرانی، قم، چـاپ اول،  مناھج الوصول إلی علم الأصول__________، 
ق.١٤١٥

ا.تجا، بی(المکاسب)، بیمصباح الفقاھةخویی، ابو القاسم، 
تا.ایران، کتابفروشی مفید، چاپ اول، بی-، قم القواعد و الفوائدشھید اول، محمد بن مکی، 

لبنان، دار التـراث  -، در یک جلد، بیروت اللمعة الدمشقیة فی فقه الإمامیة________________، 
ق.١٤١٠الدار الإسلامیة، چاپ اول، -
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ایـران، منشـورات الشـریف الرضـی،     -شیرازی)، قم (للمیرزا الحاشیة المکاسبشیرازی، محمد تقی، 

ق.١٤١٢چاپ اول، 
ایران، مؤسسـه آل البیـت علـیھم السـلام،     -، در یک جلد، قم کتاب المناھلطباطبایی، محمد بن علی، 

تا.چاپ اول، بی
١٤١٦ایران، کتابفروشی مرتضوی، چاپ سوم، -، تھران مجمع البحرینطریحی، فخر الدین بن محمد، 

ق.
ایران، المکتبـة المرتضـویة لإحیـاء الآثـار     -، تھران المبسوط فی فقه الإمامیةوسی، محمد بن حسن، ط

ق.١٣٨٧الجعفریة، چاپ سوم، 
لبنان، دار الکتـاب  -، در یک جلد، بیروت النھایة فی مجرد الفقه و الفتاوی_______________، 

ق.١٤٠٠العربی، چاپ دوم، 
آل البیـت علـیھم   ةایـران، مؤسس ـ -الحدیثـة)، قـم   -(ط کرة الفقھاءتذعلامه حلیّ، حسن بن یوسف، 

ق.١٤١٤السلام، چاپ اول، 
ایـران، دفتـر انتشـارات    -، قـم  مختلف الشیعة فی أحکـام الشـریعة___________________، 

ق.١٤١٣اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، چاپ دوم، 
آل البیت علیھم ةایران، مؤسس-، قم کام فی معرفة الأحکامنھایة الإح___________________، 

ق.١٤١٩السلام، چاپ اول، 
(مباحث اصول الفقه) مقـرر: سـید جـلال الـدین طـاھری اصـفھانی،       المحاضراتمحقق داماد، محمد، 
.١٣٨٢اصفھان، چاپ اول، 
.١٣٨٥دوم، ، انتشارات ارغوان دانش، چاپ دراسات فی المکاسب المحرمهمنتظری، حسینعلی، 

آل البیـت  ةایـران، مؤسس ـ -، قم مستند الشیعة فی أحکام الشریعةنراقی، مولی احمد بن محمد مھدی، 
ق.١٤١٥علیھم السلام، چاپ اول، 



١٠٢پیاپی ۀ، شمارھفتمو ، سال چھلو اصولهقمطالعات اسلامی: ف
١٠٩- ۱۲۹، ص١٣٩٤پاییز

*یاحکام امضائتیماه

یاضیمسعود ف
یاسلامشهیپژوھشگاه فرھنگ و اندئتیھعضو

Email: msd.fayazi@gmail.com

چکیده
دن تشریع الھی در بـین عـرف   ای از احکام شرعی ھستند که پیش از آماحکام امضائی بخش عمده

اند و بدون ھیچ اصلاحی یا با اصلاحات اندکی مورد تائید شارع قرار گرفته و وارد عقلا در جریان بوده
اند. برخی نواعتزالیان در خصوص این احکـام معتقدنـد؛ بـه دلیـل اینکـه ایـن       دستگاه قانونی شرع شده

انـد. در  تن آن عرف، این احکام نیـز از بـین رفتـه   احکام مربوط به عرف زمان تشریع است، با از بین رف
مواردی که عرف از عناصر قوام بخش به موضوعات احکام امضائیه است، حق با ایشان اسـت، امـا در   
حالت عادی، عرف ظرف تحقق حکم است نه عنصر قوام بخش به آن و عنصر قوام بخش بودن نیازمند 

گونـه  که در اغلب موارد احکـام امضـایی ایـن   -استدلیل است. در مواردی نیز که عرف ظرف احکام 
تغییر حکم وقتی تابع تغییر عرف خواھد بود که در فرایند امضاء، شارع ھیچ گونه اعتباری نکند -است

و تنھا از سیره عقلا اخِبار نماید. در این مقاله اثبات خواھد شد که ماھیـت امضـاء در احکـام امضـایی     
یرا در فرایند امضاء، حکمی ھمانند حکـم عقـلا از سـوی شـارع اعتبـار      عبارت از اعتبار شارع است. ز

رود.شود و به ھمین دلیل با از بین رفتن عرف، حکم اعتبار شده از بین نمیمی

حکم امضائی، سیره عقلائیه، سیره عقلایی، عرف، حکم مماثل: هاکلیدواژه

.١٣/١٠/١٣٩٣؛ تاریخ تصویب نھایی: ١٤/٠٧/١٣٩٣خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

نـد، کـه بـه عنـوان نھادھـای اصـلی       پیش از ظھور اسلام، قوانینی در عرف جامعه رایج بود
جامعه آن روز، وظیفه تنظیم روابط و مناسبات اجتماعی، سیاسی و اقتصادی را بر عھده داشتند. 

ھا مذمت این قوانین در بین عقلای جامعه از مقبولیت لازم برخوردار بوده و نادیده انگاشتن آن
ھا سه گونه عمل کرده اسـت. در  با آنایشان را به دنبال داشت. با آمدن اسلام، شارع در مواجھه

برخی موارد قانون موجود را به کلی ابطال نموده، که ابطال قانون جـواز ربـا در معـاملات از آن    
جمله است. در برخی دیگر، قانون موجود را اصلاح کرده و سـپس بـه کـار گرفتـه اسـت. کـه       

از ایـن  ١در ماھھـای حـرام  اصلاح و به کارگیری قانون قطع دست دزد یا حرام دانستن کشـتار 
قرار داده است، که امضـاء  » امضاء«موارد است. برخی دیگر را نیز تائید کرده و اصطلاحا مورد 

حکمـت نیـا،   ٢ھاست (به نقل ازقانون محرمیت مرد با مادر و خواھر رضاعی خود از جمله آن
نامند. (جمعی از می»احکام امضایی«). اصولیان قسم دوم و سوم را ۲۵۰فلسفه نظام حقوق زن، 

/ ۱نویسندگان زیر نظر ھاشمی شاھرودی، فرھنگ فقه مطابق مذھب اھل بیت علـیھم السـلام،   
) البته استعمال واژه امضاء در ابوابی مانند وکالت، عقد فضـولی و نکـاح از قـدیم در بـین     ۶۶۳

بنـابر تتبـع   -فقھا رایج بوده ولی استعمال آن در معنایی نزدیک به معنای اصطلاحی پیش گفته 
صورت گرفته است.)۲۸۸اول بار توسط ابوالصلاح حلبی (الکافی فی الفقه، –نگارنده 

ای در شریعت اسلام احکام دیگری ھـم وجـود دارنـد کـه یـا قبـل از اسـلام ھـیچ سـابقه         
ھا بوده، ماھیتشان به کلی با آنچـه در اسـلام تشـریع    اند و یا اگر در سابق نیز نامی از آننداشته

ه، متفاوت بوده است. نماز، روزه و حج مواردی از این قسم ھسـتند. فقھـا و اصـولیان ایـن     شد
؛ جمعـی  ۱۰/ ۲اند. (جمعی از نویسندگان، الموسوعه الفقھیـه،  نامیده» احکام تأسیسی«احکام را 

) البتـه برخـی فقھـا    ۱۶۰/ ۲۶از نویسندگان، مجلة فقه أھـل البیـت علـیھم السـلام (بالعربیـه)،      
توان ھمه احکام اسلام را تاسیسی دانست، زیرا انسـان  ، با اتخاذ رویکردی متفاوت، میمعتقدند

بنده خدای متعال است و در ھمه احکام باید به او رجوع کند، و از ھمین جھـت اسـت کـه در    
اند مانند خرید و فروش، نیز باید از شارع اجازه بگیرد. (حائری، احکامی که به امضائی معروف

٣)۹۶، ص ۶و دانشگاه، ش مجله حوزه 

نی بودند که برای اولین بار توسط عبدالمطلب، جد پیـامبر گرامـی اسـلام ص وضـع شـده و در بـین       قوانین مزبور از قوانی-١
)۱/۳۴۳شد. (تاریخ پیامبر اسلام، تاریخ یعقوبی، اعراب اجرا می

۱۸۸فقه پژوھی قرآن، ص -٢
مصاحبه با آیت ا... محمد کاظم حائری-٣
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اند که قبل از آمدن شـریعت در  با توجه به آنچه بیان شد، متعلَّق احکام امضایی قوانینی بوده

کند که این قوانین به سیره نیز تبـدیل شـده باشـند یـا     اند، حال فرقی نمیبین مردم وجود داشته
است که به سـیره عقـلا تبـدیل    نشده باشند. البته بیشتر موارد احکام امضایی مربوط به مواردی 

شده بودند و به ھمین دلیل است که فقھا و اصولیان مباحث مربوط به شناخت احکام امضـایی  
کنند. از ھمین جھت، نگارنده نیز پاسخ به سـوال اصـلی   را بر پایه عرف و سیره عقلا مطرح می

مضائیه سـامان داده اسـت.   ھای اصلی احکام امقاله را بر پایه عرف و سیره عقلا به عنوان متعلقّ
عنوانی با سابقه طـولانی نیسـت و در دو سـده اخیـر رواج یافتـه اسـت       » سیره عقلا«البته واژه 

ھـای العقـلاء (سـید مرتضـی،     )، ولی مفاد آن، پیش از این بـا عنـوان  ۵۷/ ۲(جعفری لنگرودی، 
؛ أجوبـة  ۵۸/ ۱(سـید مرتضـی،  » عادات العقـلاء «)، ۲۴۰/ ۲حلی، تحریر الأحکام، علامه ؛ ۱/۵۷

(فاضـل مقـداد، کنـز العرفـان،     » افھام العقلاء«)، ۲۲۶مسائل و رسائل فی مختلف فنون المعرفة، 
حلی، تذکرة علامه » (نظر العقلاء«)، ۵۶/ ۱۱حلی، تذکرة الفقھاء، علامه » (غرض العقلاء«)، ۲۲۶

حلـی، قواعـد   علامـه  » (ءأفعال العقلا«)، ۱۸۲/ ۷حلی، مختلف الشیعة، علامه ؛ ۴۲۵/ ۱۷الفقھاء، 
)، ۵۱۶/ ۲؛ ابن فھد حلـّی، المھـذب البـارع،    ۶۲/ ۲؛ فاضل مقداد، کنز العرفان، ۱۳۴/ ۲الأحکام، 

) در ۲/۲۳۸(فاضل مقداد، التنقـیح الرائـع،   » عرف العقلاء«) و ۲/۴۸۸(عمیدی، » أغراض العقلاء«
سـب در مـورد سـیره عقـلا     متداول بوده است. (در متن مقاله بـه تنا ١بین فقھا و اصولیان شیعی

توضیح بیشتری داده خواھد شد.)
ذاتـی و  «برخی از نواعتزالیان جھان عرب مانند ابوزید و حسـن حنفـی (عـرب صـالحی،    

ھـا جمعـی از روشـنفکران    ) و به تبعیـت آن ۲۸، ص ۲، مجله معرفت کلامی، ش »عرضی دین
اعم از احکـام تاسیسـی و   دینی ایران با تفکیک دین به ذاتیات و عرضیات، بخش شریعت دین

امضایی را در زمره عرضیات دین قرار داده و معتقدند زمانه این احکـام گذشـته و ایـن بخـش     
؛ مجتھـد شبسـتری،   ۸۱دین باید متناسب با شرایط روز تغییر کند. (سروش، بسط تجربه نبوی، 

سـیار واضـح   ) در نظر ایشان حقانیت این مدعا در مورد احکام امضـایی ب ۳۰۵؛ ملکیان، ۸۸-۸۵
ھا، قوام اصلی این احکـام بـه عـرف رایـج در بـین عقـلای زمـان تشـریع         است زیرا به نظر آن

گردد و به ھمین دلیل با از بین رفتن آن عرف طبیعی است که این احکام نیز اعتبـار خـود   برمی

نی ندارد و در آن منابع استناد به عرف و عادت، استحسان، مصالح مرسله این اصطلاح در منابع اصول فقه عامه رواج چندا-١
اند (از جمله رجوع کنید به استدلال کرده» مدح و ذمّ عقلا«تر است. با اینھمه، گاه برخی اصولیان عامهّ به و مانند آن بسیار رایج

ی بر بنای عقلا قابل انطباق است، (دانشنامه جھان ) که به نظر برخ٢١٥، ١٨٦، ١٦٧/ ٢؛ آمدِی، ١٠١؛ ابن قدامه، ٥٥/ ١بصری، 
)٤/٢٤٢اسلام، 
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را از دست بدھند. بنابراین بیشتر ھمت ایشان برای اثبات این مـدعا در مـورد احکـام تاسیسـی    

اند؛ ھمان ملاکی که موجب امضای عرف عقـلای  است. البته برخی از این نیز فراتر رفته و قائل
زمان تشریع توسط شارع شده است، ھمان نیز در مورد عرف عقلای بعد از زمـان تشـریع نیـز    

ای اتفاق یابنـد،  جاری است و به ھمین دلیل؛ چنانچه عقلای عصری مانند عصر فعلی، بر سیره
). ۱۰۴باشد (سروش، اخـلاق خـدایان،   نیز مورد امضای شارع بوده و شرعاً حجت میآن سیره 

ای در قبـل نداشـته   طور که خواھد آمد این مباحث، مسائل جدیدی نیستند که سابقهالبته، ھمان
باشند. بلکه به دلیل اینکه بسیاری از احکام شرعی امضائی ھستند، پیش از این، شئون مختلـف  

فقھا و اصولیان در لابلای مباحث گوناگون فقھـی و اصـولی مطـرح شـده و     این احکام توسط 
مورد بررسی قرار گرفته است. در این مقاله بنا داریم اثبات مـدعای ایشـان را در مـورد احکـام     
امضایی بررسی کنیم، زیرا به عقیده نویسنده، تحقیق مطلـب در خصـوص احکـام امضـایی بـه      

ھـا  باشد و در آینده خواھیم دیـد کـه ادعـای آن   شده نمیبساطتی که توسط گروه مزبور تصور 
باشد تا چه رسد به احکام تأسیسی که تمـام  حتی در مورد احکام امضایی نیز تماماً صحیح نمی

باشـد.  ھا به دست شارع بوده و در بسیاری موارد خارج از طور عقل انسانی نیز مـی ملاکات آن
ادعـا درخصـوص احکـام امضـایی نیـز در گـرو       اما به دلیل اینکه بررسی صحت و سـقم ایـن   

شناخت ماھیت امضاء در احکام امضایی است، لذا سوال اصلی مقاله را به چیستی ماھیت حکم 
ایم. طبیعی است در ضمن پاسخ به سوال اصلی صحت یـا سـقم ادعـای    امضایی اختصاص داده
تی فراتر از این نیز شود. ولی برای روشن شدن سوال اصلی ارائه توضیحامزبور نیز مشخص می

شود. پس ازمعین شدن ابعاد مختلف سـوال اصـلی بـه نـوع     ضروری است، که در ادامه ذکر می
شناسی آن نیز اشاره خواھد شد.مساله و روش

تنقیح محل نزاع در ماهیت احکام امضایی
گذاری خود از عرف و سیره عقلای جـاری در  طور که گفته شد شارع در رویه قانونھمان

ھا را عینا یا به ھمـراه  و بسیاری از آن١استفاده کرده–و نه منفعل -ای فعال مان خود به گونهز
اعمال اصلاحاتی در شریعت خود داخل نموده است. در این بخش از احکـام شـریعت کـه بـه     

شود، دو مبحث کلی قابل طرح است. مبحث اول مربوط بـه سـاحت   احکام امضایی خوانده می

اینکه شارع به چه دلیل در فرایند تشریع از عرف استفاده کرده، خود مبحثی قابل تامل است که مـورد رسـالت ایـن مقالـه     -١
مقاله قلمداد شده است.ھایفرضنیست. ولی اصل این مطلب که از عرف استفاده کرده است به عنوان مطلبی مسلم، از پیش
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ای کـه نـزد   این مبحث در مورد چگونگی ارتباط این احکام با احکام واقعیـه حجیت است. در

شود. چراکه فقھـا و اصـولیان   خدای متعال به عنوان شارع دین مشخص است، مباحثی طرح می
شیعی معتقدند تمامی موضوعات نزد خـدای تعـالی دارای حکـم اسـت و آنچـه مھـم اسـت،        

معتقدند؛ اولا: حـق قانونگـذاری تنھـا از آنِ خـدای     ھاست؛ زیرا ایشانچگونگی دستیابی به آن
سوره مبارکه انعام) و ثانیا: او در ھدایت خلق امری را فروگذار نکرده ۵۷تعالی است (مفاد آیه 

و ھمه احکام را بیان کرده است، ولی در بیان خود گاه صریح گویی را برگزیده و گـاه عـدم آن   
) ۱۰۲ال در ناحیه احکام نیست (نھج البلاغه، حکمـت  را. ولی این واگذاری ھرگز به معنی اھم

خدای تبارک و تعالی چیزی از احتیاجات امت را وانگذاشت، «فرماید: باقر علیه السلام میامام
) یا امـام  ۷۷/ ۱کلینی، » (جز آنکه آن را در قرآنش فروفرستاد و آن را برای پیامبرش بیان فرمود

امری نیست که دو نفر در آن اختلاف نظر داشته باشـند،  ھیچ«صادق علیه السلام فرموده است: 
» رسـد ھای مـردم بـه آن نمـی   جز آنکه در کتاب خدا برای آن بنیادی نھاده شده است ولی عقل

رسانند، مھم ھستند و مربوط بـه مبحـث   ھایی که ما را به این احکام می). لذا راه۷۸/ ۱(کلینی، 
ندارد که حجت را واسطه در اثبات عنوان واقـع  باشند. در این خصوص تفاوتی ھمحجیت می

مایصـح  «بدانیم یا آن را واسطه در تنجز واقع قلمداد کنیم یـا معنـای لغـوی آن کـه عبـارت از:      
) به ھمین دلیل فقھـا و  ۱۲۴-۱۲۳/ ۳، نھایة الدرایه،اصفھانیاست را اخذ کنیم. (» الاحتجاج به

لا وقتی حجت است کـه مـورد تائیـد و امضـاء     اصولیان معتقدند احکام جاری در بین سیره عق
) و از ۱۹۳/ ۳شارع قرار گیرند والا به خودی خود اعتبـاری ندارنـد. (نـائینی، فوائـد الاصـول،      

اند، زیرا در این صورت است که بـرای مـا کشـف    ھمین رو به این احکام، احکام امضایی گفته
باشـند  ورد رضایت شارع اصـیل مـی  شود که این احکام، مطابق ھمان احکام واقعی بوده و ممی

).۱۵۹/ ۲(خمینی، الرسائل، 
برخی تنھـا  اند؛ مثلا ھای زیادی کردهشود بحثالبته علما در اینکه امضاء چگونه احراز می

دانند؛ و آن ھم وقتی است که اولا: سـیره در  سیره از سوی شارع را مثبتِ امضاء می» عدم ردعِ«
ولی -ای نباشد: او نیز قادر بر ردع آن باشد، مثلا در شرایط تقیهمرآی و منظر شارع باشد و ثانیا

با این حال، نه با لفظ خود و نه با فعل خود آن را ردع نکند. گروه مھمی از این دسته معتقدنـد  
عدم ردع حتی نیاز به احراز ھم ندارد و ھمین که ردع ثابت نشده باشد، خـود دلیـل بـر امضـا     

) زیرا شارع ھمـان کسـی   ٢٣٣/ ۲، نھایة الدرایه،اصفھانی؛ ٣٠٣، صولکفایة الااست (خراسانی، 
خـود اوسـت. بـه ھمـین     رئیس ھمه عقـلا واھب عقل به انسان است، لذا به یک معنا است که 
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،اصـفھانی کنـد ( دلیل اگر عقل عقلا به امری حکم کند، قطعا او ھم به ھمان حکم، حکـم مـی  

). البتـه در مقابـل ایـن    ۱۸۸/ ۳سات فی علم الاصـول،  ؛ خویی، درا۴۲۰و ۲/۳۲۰، نھایة الدرایه
اند امضا لا اقل در برخی از انواع سیره مانند معـاملات، نیـاز   گروه برخی از فقھا ھستند که گفته

). بـه ھمـین دلیـل    ۱۹۳/ ۳فوائد الاصول، به احراز دارد و صرف عدم ردع کافی نیست (نائینی،
برای اثبات امضاء لازم است؛ مثلا شارع در خصـوص  گویند طریق دیگری مانند دلیل لفظی می

بـه  تا امضاء او احـراز شـود.  » احل االله البیع«بیعی که در بین مردم رایج بوده است باید بفرماید: 
ھا نیسـت و  ھر حال در این ساحت مباحث زیادی قابل طرح است که این مقاله متولی طرح آن

شود.به جایگاه خود واگذار می
ه در خصوص احکام امضایی مطرح بوده و دغدغه این مقاله است و سـوال  مبحث دومی ک

اصلی آن را به خود اختصاص داده است، عبارت از چیستی ماھیت احکام امضایی اسـت؛ زیـرا   
صرف نظر از مقام حجیت و چگونگی ارتباط احکام امضایی با احکام واقعی، این سوال مطـرح  

اری و تشریع، از عرف استفاده کرده و بـا امضـاء خـود    است که: اگر شارع در فرایند قانون گذ
برخی احکام جاری در بین سیره عقلا را به دستگاه تشریعی خود داخل نموده، عملا چه عملی 

شده، در فراینـد امضـاء، حکمـی    ١طور که بر این موارد اطلاق حکمانجام داده است؟ آیا ھمان
) ١٢٦/ ٢، نھایة الدرایه، اصفھانیشده است؟(مانند و مماثل حکم عقلا در دستگاه تشریع جعل 

یا خیر، ھیچ نوع اعتبار جدیدی در بین نیست و امضاء تنھا تصدیق حکـم عقـلا بـوده و فقـط     
)٢٧٣/ ٤اخِبار از آن است؟(خمینی، کتاب البیع، 

تر شدن محل بحث، باید به این نکته اشاره کنیم؛ که محل بحث ما در مـورد  البته برای دقیق
باشد نه از قبیل طرق و امارات. چراکه سـیره  حکام میاز قبیل ات که متعلَّق سیره عقلا جایی اس

عقلا یا متعلق به طُرق و راھھای رسیدن به واقع است و یا مربوط به احکام موضوعات مختلف 
باشد. مثال اولی خبر ثقه یا به طور کلی تمام امارات ظنیـه ای کـه در بـین عقـلا در جریـان      می

انـد و مثـال دومـی    ھای مختلف اصول فقه مورد بحث قرار گرفتـه باشد که در بخشمیھستند، 
باشند. ھر چند مباحـث مطـرح   مانند احکام بیع و شرایط آن است که مبنای داد و ستد عقلا می

در اینکه ماھیت حکم شرعی چیست، اختلاف نظرھای زیادی وجـود دارد. برخـی آن را از جـنس خطـاب خـدای متعـال       -١
اند (ابن عابـدین بـه   ) برخی آن را ثمره خطاب الھی برشمرده٩٦دانند (ابن حجر به نقل از القاموس الفقھی لغة و اصطلاحا، می

)، برخـی حقیقـت آن را از جـنس اعتبـار     ١/٥٢اند (دروس فـی علـم الاصـول،    ن را تشریع الھی دانستهنقل از ھمان)، برخی آ
) و حتـی برخـی آن را از جـنس امـور و     ١/٥١؛ الاصول العامه، ٢/١٣؛ دروس فی علم الاصول، ٤/٣٨١دانند (فوائدالأصول، می

)، ولی در ھرصورت، حکم ھمـان  ٢١٨یع، شیخ الشریعه، اند (رسالة فی تحقیق معنی الباوصاف قائم به نفس خدای متعال گفته
گذاری شارع ھستند.گذاری است و احکام، تشکیل دھنده دستگاه قانونفعل شارع در عمل تشریع و قانون
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در مورد گونه اول ارتباط زیادی با مباحث مربوط به گونه دوم دارد ولی محل بحـث مقالـه در   

ھا.احکامی است که در بین عقلا جریان دارند نه طرق مورد استفاده آنمورد ماھیت امضای 
نگارنده در این مقاله بیان خواھد کرد که در خصوص ماھیت امضاء حق با کسانی است که 
معتقدند؛ امضاءِ حکمی از احکام عقلا توسط شارع، به معنی اعتبار حکمی مماثل حکم آنان در 

بات خواھیم شد که ایـن اعتبـار بـه معنـی بـه مرحلـه فعلیـت        آن مورد است. در مقاله حاضر اث
ای بـرای بـه   رسیدن ھمان حکمی است که در مرحله انشاء مانده بود و سیره عقـلا تنھـا بھانـه   

مرحله فعیلت رسیدن آن حکم شأنی است.
باید توجه داشت که این مسئله از مسائل فلسفه فقه است و اگر اصول فقه را نیز بخشـی از  

این مسأله از -طور که منش فقھای سابق این گونه بوده استھمان–وشی در آن بدانیم فقه و ر
مسائل فلسفه اصول نیز خواھد بود.

کنـیم سـپس بـه بررسـی     برای تبیین جمله کلیدی مقاله ابتدا ثمره دوطرف بحث را ذکر می
بـر اثبـات نظریـه    -دو دلیـل –پردازیم و نھایتا دلایل خود را ھای ھر یک از دو دسته مینظریه

گـزینیم  نماییم. لذا روشی که در مقالـه بـر مـی   مختار که ھمان نظریه حکم مماثل است بیان می
ابتدا توصیفی و سپس تجویزی است.

هاي متفرع بر دو طرف محل نزاعثمره
ھای مھمی قابل طرح است. به عنوان مثال یکی از ثمرات مھم بحث در ثمرهبرای این بحث 

ه عرف جاری در بین عقلا تنھا ظرف حکم باشد؛ زیرا دخالـت عـرف در احکـام    جایی است ک
جاری در بین عقلا به دو گونه قابل تصور است. گاه، عرف از عناصر قوام بخـش بـه موضـوع    

باشد. طبیعی است که در مورد اول اگر عرف تغییر یابد، بـه  است و گاه تنھا ظرف تحقق آن می
افتـد، نـه   باشد تغییر کرده، حکم نیز از فعلیـت مـی  آن نیز میدلیل اینکه موضوع حکم که علت

در ھر زمان یا مکان دیگری که ھمان موضوع گردد؛ زیرا شود و به کلی نسخ میاینکه ابطال می
/ ۱حکمت نیـا، فلسـفه حقـوق خـانواده،     یابد. (سابق محقق شود، حکم اولیه مجددا جریان می

اصر قوام بخش موضوع نیست، بلکه تنھـا ظـرف تحقـق    )؛ اما در مورد دوم که عرف از عن٢٥٤
افتـد و در عرفھـای دیگـر نیـز جریـان دارد. بـه       حکم است، با تغییر عرف حکم از فعلیت نمی

عنوان مثال؛ از زمان شارع تا کنون، پرداخت دیه قتل خطایی بر عاقله واجب است. ممکن است 
ای عـرب آن زمـان،   وجود در عرف قبیلهاین نکته به ذھن خطور کند که عاقله به دلیل شرایط م
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موضوع چنین حکمی قرار گرفته است، لذا با تغییر عرف حکم عاقله نبایـد جریـان یابـد. ولـی     

یـابیم  کنیم، موردی را نمـی وقتی به تاریخ دویست و پنجاه ساله اھل بیت علیھم السلام نگاه می
عـرب حجـاز در ایـن حکـم     ایکه حضرات معصومین (ع) با اسـتناد بـه اینکـه شـرایط قبیلـه     

ای نیسـتند  مدخلیت داشته است، پس تنھا در آن دیار فعلیت دارد و در مناطق دیگری که قبیلـه 
این حکم جاری نیست. خصوصا اینکه بعد از وفات پیامبر اکرم (ص) فتوحـات زیـادی اتفـاق    

در این موارد که افتاد و این مسأله از موارد مبتلی به بود. ثمره اختلاف در ماھیت حکم امضایی 
کند کـه اگـر بگـوییم در فراینـد     عرف تنھا ظرف حکم است، به این صورت خود را نمایان می

شود، با تغییر عرف حکم برجای خود استوار اسـت و  امضاء حکمی مماثل حکم عقلا جعل می
دھد. ولی اگر ماھیت امضاء را عبارت از اخبـار و تصـدیق صـرف    فعلیت خود را از دست نمی

ھیچ گونه اعتباری در عالم تشریع بدانیم، با رفتن ظرف حکم چون دیگر سیره بر اسـاس  بدون
کند و شرع ھم تنھا آن را تصدیق کرده بود دیگر این احکام سالبه به انتفاء حکم قبلی عمل نمی

شوند؛ و این دقیقا ھمان ادعای روشـنفکران و نواعتزالیـان اسـت کـه پـیش از ایـن       موضوع می
باید توجه داشت که در فرایند تقنین، عرف در حالت عادی به منزله ظرف حکـم  گذشت. البته

.٢است و از عناصر قوام بخش موضوع بودن آن نیازمند ارائه دلیل است
ثمره مھم دیگر بحث در ساحت تفسیر احکام امضایی است؛ زیرا احکام امضائی نیـز ماننـد   

موضوع، قیود موضوع، سعه و ضیق حکم سایر احکام شرعی دارای مسائلی مانند شرایط تحقق
و مواردی از این قبیل ھستند که با مراجعه به دلیل و تفسـیر آن قابـل دسـتیابی ھسـتند. بـراین      
اساس، اگر در فرایند امضاء، معتقد باشیم امضاء عبارت از اخِبار و رضایت صرف است، حتـی  

گیـری  لفظ صادره از سوی شارع اطلاقتوانیم از اگر امضاء با بیان لفظی نیز رخ داده باشد، نمی
/ ۳الأصول، (خمینی، تھذیبنماییم و با تفسیر آن شرایط مختلف حکم و موضوع را معین کنیم.

اما اگر قائل به اعتبار حکم مماثل در فرایند امضـاء باشـیم، اگـر امضـاء بـا لفـظ رخ داده       )۱۹۹
موضوع، ھمچون سایر ادله لفظی باشد، تفسیر آن دلیل لفظی به منظور استخراج شرایط حکم و

گیری کرد و حتی آن را استصحاب توان اطلاقممکن است. به عنوان مثال؛ از آن دلیل لفظی می
نیز نمود. در جایی ھم که امضاء تنھا با سکوت و عدم ردع صورت گرفته است، ھرچنـد قـدر   

لاق آن اخذ کرد، ولی قدر ای در بین نیست که بتوان به اطمتیقن را باید اخذ نمود و دلیل لفظی

کند تا بتوانیم تشخیص دھـیم کـه آیـا عـرف از     توجه به این نکته ضروری است که قواعدی وجود دارد که به ما کمک می-٢
بخش به موضوع است یا خیر؟ انشاا... در مجالی دیگر به این موضوع باید پرداخت.عوامل قوام 
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متیقنی را باید مبنا قرار داد که حدود و ثغورش توسط عرف معین شده است. لذا با مراجعه بـه  

در بـه نـوعی دیگـر    توان حدود و ثغور موضوع و حکم را معین نمود. البته این مھـم  عرف می
الفـاظی کـه بـرای    جایی که امضاء با دلیل لفظی نیز رخ داده است، در جریان است؛ زیرا ظھور

اند، تابع ھمان عرفی است که با این الفاظ قرار است امضاء شـود؛ زیـرا ایـن    امضاء به کار رفته
). به ھمین دلیل ١٠١/ ۱صدر، مباحث الاصول، عرف بوده که به آن الفاظ ظھور بخشیده است (

بیشتر.اطلاق دلیل لفظی نیز تابع ھمان چارچوبی است که در عرف مطرح بوده است و نه 

تبیین نظریات مطرح در ماهیت حکم امضایی
نظریه اعتبار حکم مماثل-۱

اصـفھانی )، ٣٨١/ ٤فوائـد الاصـول،   نـائینی، توان به نائینی (از افراد شاخص این نظریه می
) و ۱۲/ ۵خویی، محاضـرات فـی الاصـول،    )، خوئی (٣/١٢٦، نھایة الدرایه، اصفھانیاصفھانی (

) اشاره کرد. این گروه از فقھا و اصولیان ھرچند در ٢٦/ ٧(روحانی، روحانی در منتقی الاصول
خصوص چگونگی امضاء در خصوص طرق عقلایی اختلاف نظرھایی دارند ولی در خصوص 

نظـر ھسـتند. ایشـان بـین امـور عینـی،       چگونگی امضاء در خصوص احکام عقلایی تقریبا ھـم 
کام امضایی از قبیل اعتباریات ھستند که بایـد  اند و معتقدند؛ احاعتباری و انتزاعی تفکیک کرده

توسط معتبر اعتبار شوند. در دیدگاه ایشان امور عینی اموری ھستند که ظـرف تحققشـان عـالم    
خارج است و مخلوق اراده تکوینی الھی ھستند. امور اعتباری نیز اموری ھسـتند کـه بـرخلاف    

ھـا ھسـتند کـه مسـتقلا     ھت شـبیه آن امور عینی ظرف تحققشان عالم اعتبار است ولی از این ج
توانند متعلق اراده تشریعی قرار گیرند و در عالم اعتبار دارای اصالت باشـند. در مقابـل ایـن    می

دو دسته امور انتزاعی قرار دارند که ھیچ تاصلی نه در عالم خارج و نه در عالم اعتبار ندارنـد و  
این امور انتزاع شـده از امـور   رار گیرند، بلکه توانند مورد اراده تکوینی یا تشریعی قمستقلا نمی

باشند. علیت در نظام تکوین و سببیت عقد بـرای تملیـک از جملـه ایـن     تکوینی یا اعتباری می
) ایـن گـروه،   ۵۱و ۴۶/ ۳، نھایة الدرایـه ، اصفھانی؛ ۳۸۱/ ۴فوائد الاصول، امور ھستند. (نائینی،

داننـد  ن موارد را از قبیل وجودات اعتبـاری مـی  احکام امضایی مانند ملکیت، زوجیت و شبیه ای
) و معتقدنــد چــون دارای ۵۶/ ۳، نھایــة الدرایــه، اصــفھانی؛ ۱۹۳/ ۳فوائــد الاصــول، (نــائینی،

وجودات اعتباری ھستند حتما باید به ید معتبر در عالم تشریع اعتبـار شـوند. (نـائینی، ھمـان)     
تـوان  بـر امضـاء اعتبـارات عقـلا نمـی     ھیچ معنایی ایشان در خصوص ماھیت امضا می گویند؛
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برشمرد جزاینکه مانند آن اعتبار، اعتباری نیز توسط شارع صورت گیرد تا اثری مانند اثـری کـه   
در اعتبار عقلا بود، بر آن مترتب شود، والا ترتیـب آثـار عقلایـی بـر اعتبارتشـان فقـط در نـزد        

اصـفھانی ). ١٢٦/ ٣، الدرایـه نھایـة  ، اصـفھانی (٣خودشان است و نـزد شـارع اعتبـاری نـدارد    
، در خصوص مسئله تملیک بـه  ای که بر کتاب مکاسب شیخ انصاری نوشتهاصفھانی در حاشیه

گوید حقیقت امضاء در ایـن مـورد ھمـان اعتبـار ملکیتـی      عوض که یک عرف شایع است، می
کتـاب  ، حاشـیة اصـفھانی دھد. (است که شارع در این مورد مانند آنچه در عرف بوده انجام می

کند؛ که در فرایند امضاء، حکمی مماثل سیره و ) مرحوم نائینی نیز تصریح می٩١/ ۱المکاسب، 
توان گفت در عالم تشریع معـادل طریقـه   شود و در واقع میبنای عقلا در عالم تشریع جعل می

نی،نـائی (٤گرددشود و کاشفیت ناقص سیره با امضاء تتمیم میعقلایی، فردی از علم تشریع می
فرماید؛ إطلاق لفظ امضاء برادلّة شرعی به اعتبـار آن  ) مقرر ایشان نیز می١٠٨/ ۳فوائد الاصول، 

انـد. بـه   است که حکم نشات گرفته از آن، مانند و مماثل ھمان حکمی است کـه عقـلاء داشـته   
ھمین دلیل احکام امضائی نیز در واقع احکام تاسیسی ھستند ھرچند به عنوان امضائی معـروف  

، حاشیه مقرر) شبیه این نظرات نیز در آثار شھید صدر ١٠٦/ ٣فوائد الاصول، نائینی،باشند (می
خـط آخـر). بایـد    ۱۶۹صدر، المعالم الجدیـده،  ؛ ۱۲۳/ ۲صدر، مباحث الاصول، شود (دیده می

دانند که دو قسـمان  توجه داشت که این گروه از اصولیان اساسا اعتبارات شرعی را سه گونه می
اعتبارات بعثی و زجری است کـه بـا   دانند؛ قسم اول عبارت از مخصوص احکام امضایی میرا 

شود. قسم دوم عبارت از اعتباراتی است که ھدف ایجاد داعی در مکلف توسط شارع اعتبار می
وجودشان بسته به ھمین اعتبار شارع است و در عالم تشریع دارای اثر ھستند. مواردی از قبیـل  

ت از این قبیل ھستند. قسم سوم نیز اعتبار مودای امارات به منزله واقع یا اعتبار ملکیت و زوجی
) که برخـی از ایـن گـروه در    ۵۷/ ۴، نھایة الدرایه، اصفھانیخود اماره ظنیه به منزله علم است (

خصوص ماھیت امضای طرق عقلایی مانند خبر ثقه و امثال آن قائل به این نوع اعتبـار ھسـتند.   
).۹/ ۲اجود التقریرات، (نائینی، 

نظریه اخِبار-۲
ترین فقیھی است که قائل بـه ایـن نظریـه اسـت. ایشـان در خصـوص       امام خمینی شاخص

و لا معنی لإمضاء الاعتبارات إلاّ باعتبار یماثل ذلک الاعتبار، و ترتّب أثر یوافق ذلک الأثـر، و إلاّ فترتّـب الأثـر العقلائـی لا     «-٣
»فتدبّره جیدا.یتوقّف إلاّ علی بناءھم و اعتبارھم لا علی اعتبار الشّارع 

ھا و لو إمضاء بإلقاء احتمال الخلاف فی عالم التشریع، کما ألقی احتمال الخلاف فی العلـم فـی عـالم    فللشارع تتمیم کشف«-٤
»التکوین، فکأنّ الشارع أوجد فی عالم التشریع فردا من العلم، و جعل الطریق محرزا للواقع کالعلم بتتمیم نقص کشفه و إحرازه
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امضاء طرق عقلاییِ رسیدن به واقع و امضاء احکام عقلایی موضـوعات مختلـف دارای نظریـه    

ه اعتبار شرعی در اعتقاد ب-برخلاف قائلان به نظریه حکم مماثل -واحدی ھستند. امام خمینی
گرفت یا به واسطه در اثبات بـودن و یـا   فرایند امضاء طرق عقلایی را که یا به حجیت تعلق می

دانند؛ زیرا ایشان معتقدند امضـاء اساسـاً بـه معنـای انشـاء      به حکم تکلیفی تعبدی، صحیح نمی
انوار الھدایه، کند (خمینی،حکم نیست و شارع در فرایند امضاء ھیچ تصرفی در سیره عقلا نمی

دارد (خمینــی، ) بلکــه بــا امضــاء تنھــا رضــایت خــود را نســبت بــه ســیره ابــراز مــی ۲۰۴/ ۱
)؛ زیرا ایشان معتقدند اگر در تمام دلایل شـرعی جسـتجو شـود، ھـیچ     ۱۹۹/ ۳الأصول، تھذیب

شود (خمینـی، انـوار   اثری از جعل حجیت یا وسطیت در اثبات یا تتمیم در کشف مشاھده نمی
شود کـه بیـانگر ایـن امـر باشـد کـه امـارات        ای یافت نمی) و ھیچ دلیل شرعی۲۰۴/ ۱یه، الھدا

شان تام است. بلکه آنچه در ھمه موارد مھم است، خـود  عقلایی به منزله علم ھستند و طریقیت
ای بـرای رسـیدن بـه آن    واقع و حکم مذکور در لوح محفوظ است که طرق عقلایی تنھا وسیله

ن طرق به خودی خود موضوعیتی ندارند تا به نحوی از انحـاء مـورد جعـل    است. والا خود ای
). دلیل این امر نیز این است که روشی که شـارع در بیـان   ۱۵۹/ ۲قرار گیرند (خمینی، الرسائل، 

ھا نیست. روش مزبور نیز به و ابراز احکام واقعی دارد ھمان روش عقلا است و تفاوتی بین آن
ت و اھمیت آن تنھا به خاطر مبرز واقع بودن است. این امر نیز کـه  خودی خود فاقد اھمیت اس

روش شارع ھمان روش عقلاست به این دلیل است کـه؛ اولا: شـارع خـود یکـی از عقلاسـت      
ھای عقلایی مزبـور دارای صـلاحیت کـافی بـرای     ) و ثانیا: روش۱/۱۶۰(خمینی، انوار الھدایه، 

ھا را برای مکلفان کشف کننـد. چراکـه احتمـال    د آنتوانننشان دادن احکام واقعی ھستند و می
عدم اصابت این طرق به واقع به قدری ناچیز و نادر است که ھرگـز قابـل توجـه نیسـت و در     

). به ھمین دلیل اساسا جعـل  ۱۳۰/ ۲گیرد (خمینی، الرسائل، کارھا به کلی مورد غفلت قرار می
رع در بیان احکام است نه لازم است و ای که در واقع ھمان طرق شاحجیت برای طرق عقلایی

) تنھا چیزی که مھـم اسـت ایـن اسـت کـه بـه       ۱۰۶-۱۰۵/ ۱نه معقول. (خمینی، انوار الھدایه، 
طریقی باید تطابق روش عقلا با روش شارع فھمیده شود که امضاء شارع ھمین نیـاز را مرتفـع   

ی مختلفـی بـا مناشـی متعـددی     ھـا آید، عقلا سیرهکند. چراکه ھمان گونه که بعد از این میمی
تـوان گفـت امضـاء طـرق     دارند که ھمگی از ملاک عقلائیه بودن برخوردار نیستند؛ بنابراین می

) به ھمین دلیل است که اگـر  ۱۹۹/ ۳الأصول، ماھیتی جز رضایت شارع ندارد. (خمینی، تھذیب
باشـند.  یعتا حجت نمیشود و طبھا مورد امضاء قرار نگیرند، تطابق مزبور فھمیده نمیاین روش
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البته با توجه به نکاتی که بیان شد، معلوم است که در فھم امضاء نیازی بـه احـراز آن نیسـت و    

انـوار  ؛ خمینـی، ۱۲۳/ ۲کند. (خمینی، الرسائل، صرف عدم وصول ردع در تحقق آن کفایت می
به زمـان ائمـه   ای که متصل). به ھمین دلیل حضرت امام معتقدند طرق عقلایی۳۱۵/ ۱الھدایه، 

) ھرچند کـه  ۱۲۳/ ۲توانند حجت باشند (خمینی، الرسائل، معصومین علیھم اسلام نیستند، نمی
شاید در عالم واقع مطابق با ھمان طرق شارع باشند.

گیـرد، بـه گسـتردگی    امام ھرچند در مواردی که سیره عقلا به احکام موضوعات تعلق مـی 
اند ولی در کـلام ایشـان تصـریحاتی    مواردی که متعلَّق سیره عبارت از طرق است، سخن نگفته

توان مشاھده کرد. ایشان در خصوص امضاء احکـام  وجود دارد که ھمان مبنا را نیز در اینجا می
کنند که؛ حقیقت امضاء در این موارد، چیزی جز تصدیق معـانی مرتکـز در   میعقلایی تصریح 

) و امضائی که شارع در خصوص معاملات ۶۶/ ۱الأصول، اذھان عرف نیست، (خمینی، تھذیب
دھد عبارت از انشاء حکم نیست، بلکه تنھا عمل بر اسـاس رویـه   جاری در بین عقلا انجام می

) ایشان در این موارد نیز بر محوریـت حکـم واقعـی    ۲۰۴/ ۱ایه، ھا است. (خمینی، انوار الھدآن
گویند سیره عقلا تنھا از باب ایصال به واقع مھم است. (خمینی، انوار الھدایـه،  اصرار کرده و می

ھای که در این موارد از سـوی شـارع وارد شـده    ) به ھمین دلیل، ایشان تمام ادله لفظی۱۰۴/ ۱
ھـا را فاقـد امتیـازات ادلـه     ) و آن۱۰۴-۲۰۴/ ۱ی، انوار الھدایه، است را ارشادی دانسته (خمین

).۱۹۹/ ۳الأصول، دانند (خمینی، تھذیبلفظی ھچون قابلیت استصحاب و امثال آن می
گونه که ایشان در خصوص امضاء طرق عقلایی معتقد بـه  توان گفت ھمانبر این اساس می

دانستند، در احکام عقلایی نیـز  ایت شارع نمیاعتبار جدید نبوده و ماھیت آن را چیزی جز رض
اعتقادی به اعتبار حکم جدید از سوی ندارند و ماھیت امضاء در این موارد را نیز تنھا رضـایت  

انـد کـه امضـاء حکـم شـرعی نیسـت و ھمـان        دانند. ایشان در تھذیب الاصول صریحا گفتهمی
اند که؛ درست است که عقل مکلفـین  رضایت است؛ و در آنجا حتی به این نکته نیز اشاره کرده

فھمد، اما این فھم ھرچند شبیه حکم شرعی است ولی از رضایت شارع حکم جواز عمل را می
) بر این اساس در این نظریـه احکـام امضـایی    ۱۹۹/ ۳الأصول، باشد (خمینی، تھذیبھمان نمی

اشند.بھرگز به معنی اعتبار حکم مماثل نیستند و تنھا اخِبار از واقع می

دلایل اثبات نظریه مختار (نظریه حکم مماثل)
گونه که در مقدمه ذکر شد، نگارنده معتقد اسـت؛ در فراینـد امضـاء احکـام عقلایـی،      ھمان
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کار عملا حکـم عقـلا وارد   شود و با اینحکمی شرعی مماثل حکم عقلا توسط شارع اعتبار می

کنیم:دو دلیل ذکر میشود. برای اثبات این مدعا مجموعه قوانین شارع می
دلیل اول: اثبات مدعا از طریق تحلیل سیره عقلا

چیستی سیره عقلا
ترین معنـای خـود   ). عرف نیز در عام۸۸۳/ ۲سیره عقلا ھمان عرف عقلا است (لنگرودی، 

آنچه از قول، فعل و ترک که برای مردم شناخته شده اسـت و براسـاس آن عمـل    «عبارتست از: 
عرف عادتی است که «اند: ) و البته برخی نیز در معنای آن گفته۴۰۵از حکیم، (به نقل » کنندمی

(بـه نقـل از   » زمانی طولانی در میان مردم مرسوم باشد و به الزامی بودن آن معتقد شـده باشـند  
). عرف ھرگاه به نژاد، مذھب، زمـان، گـروه و   ۵۹/ ۲؛ لنگرودی، ۲۴۱/ ۴دانشنامه جھان اسلام، 

» عـرف خـاص  «نام دارد و در غیـر ایـن صـورت    » عرف عام«بسته نباشد، ای خاص وامحدوده
در تلقـی بسـیاری از   » عـادت «) البتـه عـرف و   ۲۴۱/ ۴شود. (دانشنامه جھان اسـلام،  نامیده می

متفکران ھمسان ھستند، ولی در معنای دقیق اگر عادت تنھا بـه معنـای تکـرار یـا سرشـت یـا       
ف نخواھد بود. ولی اگر عنصر بنـا یـا داوری مسـتمر و    معناھایی شبیه به آن باشد به معنای عر

) بـا ایـن   ۹۹ارادی مردم در معنای آن نھفته باشد به ھمان معنای عرف خواھد بود (علیدوست، 
ای از عرف است که مورد پسـند عقـل اسـت و بـه     بیان، سیره عقلا یا ھمان عرف عقلا، شاخه

). از ھمین روسـت کـه پـیش از    ۸۸۳/ ۲شود (لنگرودی،ھمین دلیل شامل عرفھای ناپسند نمی
افھـام  «، »عـادات العقـلاء  «رواج عبارت سیره عقلا در دو سده اخیـر ایـن حقیقـت بـا عنـاوین      

عـرف  «و نھایتـا  » أغـراض العقـلاء  «، »أفعـال العقـلاء  «، »نظر العقلاء«، »غرض العقلاء«، »العقلاء
ز عرف عقلا گفتـه شـد. البتـه بـه     شده است که ناظر به ھمان معنایی است که ابیان می» العقلاء

کـه  -دلیل اینکه آنچه در فضای عمومی جامعه به عنوان قوانین اصلی و قوانین غیرقابـل نقـض   
یابد، در اغلب مـوارد ناشـی از مشـی عقلائـی     رواج می-ھاست حفظ نظام جامعه مبتنی بر آن

انـد  عقـلا دانسـته  عرف آن جامعه است، به ھمین دلیل برخی متفکران عرف عام را ھمان سیره
گویـد:  ). به عنوان مثال جرجانی در تعریـف خـود از عـرف مـی    ۱۹۲/ ۳(نائینی، فوائد الاصول، 

ھـا بـر اسـاس آن مشـی     دھی عقولشان به آنھا بر اساس جھتعرف آن چیزی است که انسان«
رسـد  ) در صورتی که بـه نظـر مـی   ۴۰۵(به نقل از حکیم، » کنند.کرده و آن را تلقی به قبول می

ھـایی بـرای   عرف عام با سیره عقلائیه متفاوت است، زیرا ھمانگونه که بعدا خواھد آمد، ملاک
شود که لزوما قوام بخش بـه عـرف در تلقـی    سیره عقلا به عنوان عناصر رکنی سیره شمرده می
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)۱۱۲(عاملی، .٥عام آن نیستند

ھای سیره عقلامناشی و ریشه
ای در بین عقلا بین فقھا و اصولیان اخـتلاف نظـر   یرهھا و دلایل ایجاد سدر خصوص ریشه

شود.ھا اشاره میوجود دارد که در زیر به برخی از آن
ھا است و سـیره عقلائیـه   اول: برخی معتقدند منشاء سیره عقلاء، منحصر در عقل عملی آن

ھمان سیره ذوی العقول بما ھم ذوی العقول است؛ زیـرا عقـلاء بـه لحـاظ احکـامی کـه عقـل        
ھاسـت.  ھـا ھمـان عقـل عملـی آن    کننـد و مـلاک رفتـاری آن   کند عمل مـی عملیشان صادر می

) ۱۲۸/ ۲؛ مظفـر،  ۱۸۶و ۱۰۲/ ۲نھایة الدرایـه ، اصفھانی؛ ۳۰۴-۳۰۳، کفایة الاصولخراسانی، (
داند و معتقد است این تلقی ھمان دلیل عقل اسـت کـه بـه    شھید صدر این تلقی را صحیح نمی

ی در شرع مطرح است و در جای خود باید از آن بحث کرد. حال آنکه، سیره عنوان دلیل مستقل
) شاھدی ۵۲۰/ ۲عقلا در لسان فقھا و اصولیان معادل دلیل عقل نیست (صدر، مباحث الاصول، 

ھـایی  ، مثـال نھایة الدرایهاصفھانی در اصفھانیتوان اقامه نمود این است که ھم که براین امر می
شمرد عبارت از درک حسن و قبح ذاتی افعال توسط عقلاء و عمل یه بر میکه برای سیره عقلائ

). در صـورتی کـه   ۳۶۹و ۲۰۲/ ۱، نھایـة الدرایـه  ، اصفھانیھا در سیره خود است (بر اساس آن
درک حسن و قبح ذاتی افعال مربوط به عقل است و اساسا به ھمین دلیل است که این حسن و 

) و لـذا  ۴۱۸-۴۱۷حلی، کشـف المـراد،   علامه عروف است (قبح ذاتی، به حسن و قبح عقلی م
این تلقی مربوط به مباحث دلیل عقل است. البته باید توجه داشـت، اینکـه فـی الجملـه برخـی      

ھاست محل اخـتلاف نیسـت، امـا اشـکال بـر سـر ادعـای        اعمال عقلا مربوط به عقل عملی آن
ھا در عقل عملیشان است.انحصار منشاء اعمال آن

ای کـه اگـر   بسیاری از بناھای عقلا ریشه در قریحه، سجیه و عاداتاشان دارد به گونـه دوم:
شـود، (صـدر، مباحـث    ھـا مـذمت مـی   کسی با این عادات و سجایا مخالفت کنـد از طـرف آن  

توان به عمل عقلا به خبر واحد اشاره کرد. دلیـل  ) به عنوان مثال می۵۲۲و ۹۷-۹۸/ ۲الاصول، 
عقلی نیست که بازگشت آن به قطع باشد، بلکه با اینکـه بـه مـودای خبـر     این عادت و قریحه،

کنند و کسی را نیز که بـا بھانـه عـدم قبـول آن بـه      واحد علم ندارند، ولی براساس آن عمل می
نمایند. دلیل آن نیز ایـن اسـت کـه در عمـل،     کند، سرزنش میوظایف اجتماعی خود عمل نمی

ة العقلائیة ھی فی تبانیھم القانونیة و ما یرتبط فی التقنین و التشریع لدیھم، فھی أخـص مـن العـرف العـام الـذی ھـو       السیر-٥
أخص من العرف بنحو مطلق. (عن بعض المحققین).
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شـود، بلکـه در   سانی لزوما با تجمـد بـر قطـع حاصـل نمـی     حفظ نظام اجتماعی و بقای نوع ان

ھا را ظنون عقلائی نامید، مبنای عمل توان آنبسیاری مناسبات ناگزیر باید ظنون معتبر را که می
توان ادعا کرد که اساسا اجتماعی شکل نخواھد گرفت. به قرار داد، زیرا در غیر این صورت می
اساس اصاله الظھور را که اصلی عقلایی و ظنی اسـت، در  عنوان مثالی دیگر؛ اگر عقلا عمل بر

مناسبات اجتماعی نامعتبر بدانند، تحقق مجتمع انسانی ناممکن خواھد بود. شھید صـدر از ایـن   
گفتـه  کند و به ھمین مثال پـیش ھا و عادات و سجایا به عنوان میل عام عقلا نیز تعبیر میقریحه

)۱۶۹الجدیده، المعالمنماید. (صدر،نیز اشاره می
سوم: برخی از بناھای عقلا، ناشی از حالات و اغراض شخصیه (صـدر، مباحـث الاصـول،    

) یا قھر و جبر سلطان و حاکمی است که عقلا را به کاری گماشته و بعد از مـدتی جـزء   ۹۷/ ۲
) یا ممکن است بنای ایشـان ناشـی از   ۱۹۲/ ۳ھا شده است (نائینی، فوائد الاصول، مرتکزات آن

/ ۴عوامل متغیر اجتماعی و فرھنگی و باورھا و تعصبات نژادی باشد. (دانشنامه جھـان اسـلام،   
۲۴۳(

دلایل نیاز سیره عقلا به امضاء
ھا بدانیم، ھمان دلایل حجیـت  باتوجه به مقدمه قبل، اگر منشاء سیره عقلا را عقل عملی آن

ازی به امضاء نیسـت. از ایـن رو،   ھا نیعقل عملی برای حجیت آن سیره نیز کافی است و در آن
چنین سیره ای در ھر زمانی ھم که رخ دھد چون نیاز به امضـاء نـدارد، دارای حجیـت اسـت.     

)۹۳/ ۲(صدر، مباحث الاصول، 
اما اگر منشاء سیره مواردی چون قریحه، عادات، سجایا و اغراض شخصیه عقلا یا حـالاتی  

؛ ٣٥٨/ ٢؛ نائینی، اجود التقریرات، ۱۷۱/ ۲(مظفر، ھا باشد.ناشی شده از قھر و جبر حکام بر آن
) ھـیچ دلیـل شـرعی بـر     ١٢٤/ ٢؛ خمینـی، الرسـائل،   ١١٤/ ۲صدر، دروس فی علم الاصـول،  

توانند حجـت باشـند کـه مـورد امضـاء      ھا وجود ندارد. لذا تنھا در صورتی میحجیت ذاتی آن
قرارگیرند

متن استدلال
ه بسیاری از موارد سیره عقـلا دارای حجیـت ذاتـی    گفته؛ مشخص شد کبنابر مقدمات پیش

نیستند و به ھمین دلیل ھم است که سیره را پنجمین منبع فقه در کنار منابع چھارگانـه آن قـرار   
) ١٦٣/ ٢٦جمعی از نویسندگان، مجلـة فقـه أھـل البیـت علـیھم السـلام (بالعربیـه)،       اند (نداده

ھیچ جایگاھی در دسـتگاه  -و قبل از امضاء–د توان گفت سیره عقلا به خودی خوبنابراین می
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گذاری تنھا از آن خدای متعال است و او دانیم که حق قانونتشریع الھی ندارد؛ اما این را نیز می

کند؛ بنابراین پر واضح است کـه  اش دنبال مینیز اھداف خود در بین مردم را با دستگاه تشریعی
ھا نزد خدای متعال قابـل  ر و ارزش است و عمل به آنھر قانونی خارج از این مجموعه فاقد اث

ھای عقلایی نیازمند امضاء ھستند تـا ایـن نقیصـه مھـم را در     مناقشه است. به ھمین دلیل سیره
) زیرا این احکام به خـودی خـود   ۱/١٠٥، حاشیة کتاب المکاسب، اصفھانیخود جبران کنند. (

ھا فاقد ھر نوع اثر شـرعی  به ھمین دلیل عمل به آناز دستگاه قانونی شارع کاملا بیگانه بوده و 
است؛ بنابراین؛ طبیعتا امضاءِ یک حکم از احکام عقلا یعنی فرایند شرعی کـردن آن و ایـن نیـز    
معنایی جز ورود آن حکم به مجموعه قوانین شرعی ندارد. این امر نیز ھمان است که از آن بـه  

شود.در دستگاه شرع یاد میاعتبار جدید یا اعتبار حکمی مماثل حکم عقلا
توجه به این نکته نیز لازم است که؛ این برھان که مبتنی بـر لـزوم حضـور ھـر قـانونی در      
دستگاه تشریعی الھی به منظور برخورداری از شرعیت لازم و ترتب آثار شـرعی بـر آن اسـت،    

چـه حکـم   ای به نوع انتخاب تعریفی از تعاریف حکـم شـرعی نـدارد؛ زیـرا    ھیچ گونه بستگی
)، یا آن را ثمره خطـاب  ٩٦سعدی، شرعی را از جنس خطاب الھی بدانیم (ابن حجر به نقل از

الھی قلمداد کنیم (ابن عابدین به نقل از ھمان)، یا صرفا آن را ھمان تشریع الھی بدانیم (صـدر،  
ار بدانیم ) و یا بنابر تلقی بسیاری از متاخران آن را از جنس اعتب٥٢/ ٢دروس فی علم الاصول، 

) تفـاوتی  ٥١/ ١؛ حکیم، ١٣/ ٢صدر، دروس فی علم الاصول، ؛۳۸۱/ ۴نائینی، فوائد الاصول، (
کند؛ زیرا در فرایند امضاء باید ملاک اصلی حکم شرعی کـه حضـور در دسـتگاه    در برھان نمی

تشریعی الھی است، تأمین شود، حال تلقی از حکم شرعی ھرکدام از مـوارد بـالا باشـد فرقـی     
کند.ینم

گذاریدلیل دوم: اثبات مدعا از طریق تبیین مراتب قانون
گذاری به تحلیل مراتب تشریع احکام آخوند خراسانی براساس مراحل عقلایی فرایند قانون

کند: مرحله اقتضاء، مرحله انشاء، مرحله فعلیت و الھی پرداخته و برای آن چھار مرحله ذکر می
، کفایـة الاصـول  خراسـانی،  ؛ ۱۴۸وائد فی الحاشیه علی الفرائد، خراسانی، درر الفمرحله تنجز. (

ق حکـم      ٢٥٨ ) مرحله اقتضاء مربوط به اقتضائات نفس الامری و مصـالح و مفاسـد ذاتـی متعلَّـ
است. مرحله انشاء مربوط به تعیین حکم در لوح محفوظ براساس مصالح و مفاسد ذاتی متعلَّق 

احکام از سوی شارع در قالب اوامر ونواھی اسـت و  حکم است. مرحله فعلیت مربوط به ابلاغ 
ھا است.مرحله تنجز نیز مربوط به علم مکلفان به احکام فعلی و اتمام حجت به آن
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قائلان به ھر دو نظریه اخِبار و نظریه حکم مماثل ھرچند در برخی مراحل چھارگانه مزبور 

؛ ۳۷/ ۲، نھایـة الدرایـه  ، اصـفھانی (انـد اشکالاتی را وارد دانسته و برخی مراحل را ادغـام کـرده  
)، ولی برخورداری فرایند تقنین از مراحل مبتنـی بـر ھـم را انکـار     ۳۸/ ۱خمینی، انوار الھدایه، 

اند.نکرده
با توجه به اینکه نگارنده در پی تحکیم نظریه حکـم مماثـل اسـت، مبتنـی بـر عقیـده امـام        

خصوص مراتب حکم، اسـتدلال خـود را   در-ترین قائل به نظریه اخبار استکه مھم-خمینی 
توان معتقد شد که کند که براساس ھمان مبانی امام در مراتب حکم، نمیسامان داده و ثابت می

گیرد.در فرایند امضاء حکم عقلایی ھیچ اعتبار شرعی صورت نمی
امام خمینی در خصوص مراتب حکم معتقد ھستند، مرتبه اول و مرتبـه چھـارم از مراحـل    

انه مذکور در کلام آخونـد خراسـانی از مراتـب حکـم نیسـتند. اولـی از مقـدمات آن و        چھارگ
گـذاری عقلایـی جـزء    چھارمی از لوازم آن است؛ اما مرتبه انشاء و فعلیت در ھـر نـوع قـانون   

) ایشان در توضـیح ایـن دو مرحلـه    ۳۹/ ۱شوند. (خمینی، انوار الھدایه، مراتب حکم قلمداد می
فرمایند:می

گذار پس از آنکه مصالح یا مفاسد ذاتی موضوع را ملاحظه کرد و با توجه به شـرایط  قانون
فردی و محیطی مکلفان به این نتیجه رسید که باید حکمی متناسب با آن مصالح یا مفاسد برای 

نمایـد. آنگـاه بـه    کند و قانونی کلی برای ھمه مکلفان وضـع مـی  ھا جعل کند، این کار را میآن
کند، اگر شرایط را مناسب دید، و به اوضاع محیط اجرای حکم به خوبی نظر میشرایط مکلفان

کند و الا آن را نزد خود نگـاه داشـته و   دستور اعلان و رساندن آن حکم به مکلفان را صادر می
کند. مرتبه قبل از اعلان که مرحله صـدور حکـم کلـی بـود، مرحلـه      ھا را ابلاغ و اعلان نمیآن

عد از اعلان و رساندن به مکلفان مرحله فعلیت است. در این مرحله اسـت کـه   انشاء و مرحله ب
شـود. (خمینـی،   مقیدات و مخصصات حکم توسط شارع معلوم شده و بـه مکلفـان ابـلاغ مـی    

شـوند کـه رسـما از سـوی     ) طبیعی است احکام وقتی لازم الاجـرا مـی  ۲۴۱/ ۱الأصول، تھذیب
ھا تکلیف آور نیست.علم به آنگذار ابلاغ شوند و قبل از ابلاغقانون

گردیم. ایشـان در خصـوص   با این توضیح به نظر ایشان در خصوص احکام امضائی بر می
احکام امضایی فرمودند؛ تنھا ملاک در سیره عقلا ھمان حکم واقعی است که نزد شارع است و 

نیـز تنھـا   سیره از این باب دارای اھمیت است که وسیله رسیدن به واقـع اسـت. امضـاء شـارع    
رضایت شارع به سیره بوده و ھرگز به معنی اعتبار جدید نیست.
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شود که منظور امام از حکم واقعی کـه تنھـا مـلاک اھمیـت     با توضیحات فوق مشخص می

، ھمان -که به نظر نویسنده فرمایش درستی ھم است-سیره، در نظر ایشان کاشفیت از آن است 
ه است نه حکم فعلی؛ زیرا فرض براین است کـه ایـن   حکمشانی است که در مرحله انشاء ماند

اند، چراکه در این صورت جزء احکام تاسیسی بودنـد نـه   احکام توسط شارع به فعلیت نرسیده
شود که اگر سیره تنھـا و تنھـا نشـان دھنـده حکـم      امضائی. در این صورت این اشکال پیدا می

از آن اعلام نموده و اعتبـار جدیـدی   شأنی است و شارع نیز در این مسیر تنھا رضایت خود را
ماند؛ زیـرا احکـام تـا توسـط     کند، پس این حکم باز ھم بدون ھر گونه اثر شرعی باقی مینمی

گذار به مرحله فعلیت نرسند ھرگز لازم الاجرا نبوده و دارای اثـر نیسـتند. از سـوی    خود قانون
شانی بود، خود به کاشف حکم واقعیتوان ملتزم شد که اگر سیره عقلادیگر به این امر نیز نمی
گـذار صـلاحیت   رسد، زیرا سیره و نه ھیچ کس دیگری جز خود قانونخود حکم به فعلیت می

تواند به مرحلـه فعلیـت   به فعلیت رساندن حکم را ندارند و حکم نیز بدون ھیچ علیت که نمی
یره عمـلاً مرحلـه بـه    برسد؛ بنابراین ھیچ گریزی از این نیست که بگوییم؛ شـارع بـا امضـاء س ـ   

دھـد و سـیره تنھـا    انجـام مـی  -که سیره واقعا کاشف از آن بود-فعلیت رساندن حکمشانی را 
ای برای آن بوده است. مدخلیت سیره در این نوع به فعلیت رساندن حکـم نیـز دقیقـا بـه     بھانه

م بـه  دلیل ھمان دلیلی است که امام خمینی فرمود که شارع در مقـام بـه فعلیـت رسـاندن حک ـ    
شرایط مکلفین و محیط اجرای حکم به خوبی نظر کرده و متناسب با آن، قیود و شرایط حکـم  

رساند.شانی را تعیین کرده و آن را به فعلیت میکلی

گیرينتیجه
ق   گفته؛ مشخص شد که ماھیت امضاء در احکام امضـائی براساس مطالب پیش ای کـه متعلَّـ

وعات است، به نحو اعتبار شرعی، ھمانند ھمـان حکـم   سیره عقلا در آن حکمی از احکام موض
عقلا در آن موضوع است. بر این اساس اگر عرف عقلا تنھا ظرف تحقق حکـم باشـد و نـه از    

که در حالت عادی ھمین طور است و از عناصر قـوام بخـش بـودن    –عناصر قوام بخش به آن 
 ـبا از بین رفتن عرف، حکم تغییـر نمـی  –نیازمند دلیل است  د و کماکـان بـه فعلیـت خـود     کن

ھـای فقـه و اصـول    ای است که در دانشپابرجاست. در این موارد، تغییر حکم تابع قوانین کلی
اند نه تابع تغییر عـرف. ھمـین طـور مشـخص شـد کـه؛ در       فقه مستقلا مورد بحث قرار گرفته

بخش بـه  مواردی از احکام امضائی که امضاء با دلیل لفظی صورت گرفته، ھرچند عرف ظھـور 
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توان دلیل مزبور را ھمچـون  دلیل لفظی است و محدوده ظھور آن نیز تابع عرف است، ولی می

گیری و موارد شبیه به آن ھا ھمچون ویژگی اطلاقھای آنسایر ادله لفظیه قلمداد کرد و ویژگی
ن را نیز در مورد آن جاری دانست. در مواردی ھم که امضاء با عدم ردع بوده است، قـدر متـیق  

ھـا بایـد بـه عـرف زمـان      عرف مبنای سعه و ضیق حکم و موضوع است و برای فھم دامنـه آن 
امضاء مراجعه کرد.

منابع
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چکیده
» یغتفر فی الدوام (البقاء، الاستدامه) ما لایغتفر فـی الابتـداء  «ھایی از جمله در فقه اسلامی با عبارت

ای مشـھور و  قاعـده عنـوان  آید که این عبارت، نزد فقھا بهگونه برمیشویم که از سیاق آن اینمواجه می
مقبول مورد لحاظ واقع شده است. لکن پس از بررسی ردپای این عبارت در کتب فقه و قواعد فقـه بـه   

رسد در خصوص خاستگاه اصلی این عبارت و حتی استقلال آن، وحدت نظری وجـود نـدارد.   نظر می
اند و برخـی  ذکر کرده» انع طاریالم«و یا » التابع تابع«یا » الدفع اقوی من الرفع«برخی آن را ذیل قواعد 

ھا در خصوص این عبارت اند. در انتھا پس از تحلیل و بررسی گفتهنیز از آن در مبحثی مستقل نام برده
عنـوان  گانه مـذکور بلکـه بـه   عنوان نتیجه، آن را نه ذیل قواعد سهتوان بهرسد میو بیان ادله، به نظر می

نکه آنچه ابتدا به آن حرام و ممنوع است در ادامه، دوام و بقای آن ای مستقل لحاظ کرد مبنی بر ایقاعده
حرام و ممنوع نیست.

.قاعده فقھی، اغتفار، دوام، بقاء، ابتداء، ممنوع: هاکلیدواژه

.٢١/١٢/١٣٩٢؛ تاریخ تصویب نھایی: ٢٧/٠٣/١٣٩٢وصول:یخ*. تار
.نویسنده مسئول1
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مقدمه

عنوان مؤید نظر خود استفاده خوریم که فقھا از آن بهھایی برمیدر کتب فقھی گاه به عبارت
ا، در بادی امر شبیه به قواعد فقھـی مصـطلح در کتـب مـرتبط بـه نظـر       ھاند و این عبارتکرده
است اجمالا بـه  » یغتفر فی الدوام ما لایغتفر فی الابتداء«ھا، عبارت رسد. یکی از این عبارتمی

پوشـی  این معنا که آنچه در ابتدا قابل گذشت، تسـامح و تسـاھل نیسـت در ادامـه از آن چشـم     
یغتفـر فـی   «نیز شبیه به این عبارت در کتب فقھی آمده است مثل شود. البته عبارات دیگریمی

که باید با بررسی این » یغتفر فی البقاء ما لایغتفر فی الابتداء«و » الاستدامه ما لایغتفر فی الابتداء
ھـا از حیـث   ھا منقح شود. نگارنده در صدد بررسی ساختاری این عبـارت ھا، مودای آنعبارت

نه تحلیل محتوا یا اعتبارسنجی و نقض و ابرام آن دسته از احکامی که وجودی و اعتباری است
ھا، تطبیق داده شده است.در مذاھب فقھی با این عبارت

که مراد از این عبارت چیست و آیا اساساً این عبـارت، قاعـده اسـت و    اما برای توضیح این
ید ابتدا این مسأله بررسـی شـود   ای مستقل قابل اعتناست یا خیر؛ باعنوان قاعدهاگر ھست آیا به

ھـای  که این عبارت در ضمن چه مباحثی مطـرح شـده اسـت، زیـرا الفـاظ مشـترک در زمینـه       
یـک از ایـن   مختلف، معانی گوناگونی خواھند داشت و حال آنکـه بایـد مشـخص شـود کـدام     

تری با این عبارت دارد.ھا ارتباط وثیق و دقیقزمینه
عبارت در چھار مبحث (سه مبحث انضـمامی و یـک مبحـث    رسد به ایناجمالاً به نظر می

استقلالی) اشاره شده است:

»)الدفع اقوي من الرفع«آ) قاعده الدفع اسهل من الرفع (یا 
از فروع آن، مسائل یغتفر فی الدوام «گوید: در ذیل این قاعده میالاشباه و النظائرسبُکی در 

ھـا را  کـه در ادامـه آن  گیریم نـه ایـن  ھا را میجلوی آنما لایغتفر فی الابتداء است که ما از اول
). البته وی ایـن مسـائل و نظـرش را پیرامـون ایـن      ١/١٢٧». (برداریم چرا که رفع مشکل است

المـانع  «ھا را به جایی دیگر یعنـی در ذیـل قاعـده    کند و بحث از آنعبارت در ادامه عنوان نمی
تحلیل و بررسی از آن سخن خواھیم گفت.کند که به تفصیل در قسمتموکول می» طاری

ب) قاعده التابع تابع
این است که آنچه از نظر وجود، تـابع دیگـری (متبـوع)    » التابع تابع«اجمالاً منظور از قاعده 
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است از نظر حکم نیز، پیرو متبوع خود است اما عبارات فقھا ذیل این قاعده و فروع آن ناظر به 

مـرتبط  ...» یغتفـر فـی الـدوام    «ای بـا عبـارت   بدواً آن را تا اندازهشود کهمسأله دیگری نیز می
یغتفـر فـی الشـی    «)، ١/٢٤٥(شـھید،  » قد یثبت ضمناً ما لایثبت اصـلاً «ھا سازد و آن عبارتمی

یغتفر فی الشی اذا کان تابعـا مـا لایغتفـر اذا کـان     «)، ١/١٠٣(ابن نجیم، ». ضمناً ما لایغتفر قصدا
) است.٣/٣٧٦(زرکشی، » مقصودا

این قاعده مأخوذ از قاعده مقتضی در اصول فقه اسـت کـه اگـر    «نویسد: شھید در قواعد می
مدلول، مضمر باشد به دلیل ضرورت صدق متکلم یا توقف صحت کلام (مثل اسال القریـه) یـا   

ھـا بـر ولادت،   را در تقدیر گرفت؛ مـثلا اگـر زن  اقتضای شرعی (مثل اعتق عبدک عنی) باید آن
خواستند ابتدائا به شود گرچه اگر میشود و بالتبع، نسب ھم ثابت میبدھند پذیرفته میشھادت

).١/٢٤٥شد. (نسب شھادت بدھند، نسب با شھادت زنان ثابت نمی
» یغتفر فی الشی اذا کان تابعا ما لایغتفر اذا کان مقصودا«زرکشی نیز در ذیل این قاعده یعنی 

شود (ولی) به تبع زمـین ثابـت   الاصاله در ابنیه و اشجار ثابت نمیشفعه ب«زند به اینکه: مثال می
شود یا اگر دست محرم قطع شود (تنھا برای دست باید فدیه بدھد و) برای مو و ناخنی کـه  می

شود چرا که مو و نـاخن، تـابع دسـت ھسـتند و مقصـود در ابانـه       بر آن است فدیه واجب نمی
کـه اگـر   انـد درصـورتی  ن که تابع دست ھستند مغتفر شـده )؛ یعنی مو و ناخ٣/٣٧٦». (اندنبوده

شد. (اگر مو و ناخن مقصـود بـود   ھا واجب میشدند فدیه برای آنبالاصاله مو و ناخن جدا می
شود).شد ولی حالا که مقصود نبوده بلکه تابع دست است مغتفر میمغتفر نمی

» الشـی ضـمنا مـا لایغتفـر قصـدا     یغتفـر فـی  «ابن نجیم نیز در الاشباه و النظائر ذیل قاعـده  
باشـند چراکـه در   نویسد که دو مسأله یافته است که این مسائل، عکس آن قاعده مشھور مـی می
شود. این دو مسأله یکی صحت تقلید از جاری می» یغتفر فی الابتداء ما لایغتفر فی البقاء«ھا آن

کـه فـرار عبـد    گردد و دوم ایـن فاسق است در ابتدا ولی اگر عادل باشد بعد فاسق شود عزل می
مأذون (اذن در تجارت) ممنوع است اما اگر به فراری اذن داده شود صحیح است (البتـه مسـأله   

تر در مورد بیع و شراء عبد، خرید یکی از ابوین است که ابتدائا اشکال نـدارد امـا دوام   معروف
ابـن نجـیم در نظـر دارد    رسد مراد از قاعده مشـھور کـه  ). به نظر می١/١٠٤آن ممنوع است) (

باشد اما از آنجا که وی در ضمن قاعـده  ...» یغتفر فی الدوام «ھمان عبارت مورد بحث ما یعنی 
کند گویا در نظر وی این ھردو قاعده یکـی ھسـتند. بـه    آن را ذکر می» یغتفر فی الشی ضمناً...«

فـی الشـی ضـمناً مـا لایغتفـر      یغتفر«عکس قاعده » یغتفر فی الابتدا ما لایغتفر فی البقا«عبارتی 
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روست که حموی در شرح الاشباه و النظائر ابن نجیم ذیل این عبارت، تعبیر است. ازاین» قصدا

(در تابع نیاز است آنچه در متبوع نیاز نیسـت)  » یفتقر فی الضمنیات ما لم یفتقر فی القصدیات«
یغتفر «ھد چگونه آن، عکس قاعده برد تا نشان دبه کار می» یغتفر فی الابتدا...«را عوض عبارت 
).١/٣٦٨است. (غمز عیون البصائر، » فی الشی ضمناً...

بالاثنـا  «تعبیـر  » فی الشرع ضمنا یغتفر ما لایکون فیه قصـدا یغتفـر  «برخی نیز در ذیل قاعده 
انی مـا  یغتفر فی الثو«اند و البته آن را بیانی دیگر از کار بردهرا به» اغتفرا ما لیس فی اوائل مغتفرا

).١١٨-٢/١١٧اند. (فادانی، فوائد الجنیه، دانسته» لایغتفر فی الاوائل
رسد جز ابن نجیم کسی مدعی نسبت میان عبارت مـورد بحـث و قاعـده    اجمالا به نظر می

چنان سـنخیتی بـا بحـث    ای که وی یافته نیز آنکه دو مسألهالتابع تابع، نشده است افزون بر این
بـا  » یغتفر فی الـدوام... «اید بتوان گفت علاوه بر تفاوت لفظی میان عبارت تابعیت ندارند لذا ش

ھـا تفـاوت   ، بـین آن »)یغتفر فی الثوانی ما لایغتفر فی الاوائل«و حتی »(یغتفر فی الشی ضمناً...«
معنوی نیز وجود داشته باشد. در تحلیل این مباحث چھارگانه بیشـتر بـه ایـن مطلـب خـواھیم      

پرداخت.

»)المانع طاري هل هو کالمقارن؟«المانع (یا ج) قاعده
در آن یاد شده، قاعـده المـانع طـاری اسـت. قبـل از      » یغتفر...«مبحث سومی که از عبارت 

در مـودای ایـن   » مـانع «توضیح این قاعده و ارتباط آن با عبارت مذکور بایـد گفـت منظـور از    
در فلسفه که در عرض شرط قاعده، مجموع شروط و موانع شرعی است نه آن مانع اصطلاحی 

گیرد.شود بلکه اینجا مانع، فقدان شرط، قاطع و مبطل را نیز در بر میو مقتضی مطرح می
ھـا اخـتلاف   پردازد کـه در آن سیوطی در الاشباه و النظائر ابتدا به ذکر دو گروه از موانع می

وب بـر زوجـه کـه    شدن ارتداد بر احرام و یکی از عیاست. گروه اول موانعی است مثل عارض
نظر اصح این است که مانع در این موارد ھمانطور که از ابتدا صلاحیت مانعیت داشتند در ادامه 

ھا احرام، باطل و خیار برای زوج ثابت است.نیز خواھند داشت و در این نمونه
گروه دوم موانعی است مثل قدرت بر آب در اثنای نماز که نظر اصح ایـن اسـت کـه مـانع     

ل مقارن نیست و در اینجا قدرت بر آب، مبطل نماز نیست. وی در ادامه تنبیھـی ذکـر   طاری مث
ھا اختلافی نیست، یک گروه که بدون اختلاف برد که در آنکند که در آن دو گروه را نام میمی

طور جازم، طاری مثل مقارن است مثل ارتداد بر نکاح و یکی از عیـوب بـر زوج و گـروه    و به
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جزما و قطعاً طاری مثل مقارن نیست مانند موجب فساد بـر رھـن و اغمـاء بـر     دیگر که بازھم

نویسد که از یکی از دو شـق ایـن قاعـده (شـقی کـه      عنوان خاتمه میاعتکاف. سپس در انتھا به
شـود.  مـی » یغتفر فی الـدوام مـا لایغتفـر فـی الابتـداء     «طاری مثل مقارن نیست) تعبیر به قاعده 

یغتفر فی الابتدا ما لایغتفـر  «اید که عکس این قاعده نیز وجود دارد یعنی افزسیوطی در ادامه می
که اگر فجر طلوع کند و فرد از کند ازجمله اینو از فروع آن به چند مسأله اشاره می» فی الدوام

اش صحیح خواھد بود اما اگـر ایـن   قبل از طلوع فجر مجامع باشد و در آن حال، نزع کند روزه
).١٨٦-١/١٨٥کرد. (اش را باطل میافتاد روزهدر اثنای روزه اتفاق میواقعه (نزدیکی)

کنـد در سـه   توان گفت آنچه سیوطی در مورد قاعده المانع طاری ذکر میطور خلاصه میبه
شکل متصور است:

ما لایغتفـر فـی   «شکل اول: مانع ھم در ابتدا ھم در ادامه مانعیت دارد و شاید بتوان از آن به 
تعبیر کرد.» و الدوامالابتدا 

شکل دوم: مانع تنھا در ابتدا مانعیت دارد اما اگر در ادامـه عـارض شـود مـانعیتی نخواھـد      
شود.تعبیر می» یغتفر فی الدوام ما لایغتفر فی الابتداء«داشت و از آن به 

شکل سوم: مانع در ابتدا مانعیت ندارد اما اگر در ادامه عـارض شـود مـانع خواھـد بـود و      
تعبیر کرد.» یغتفر فی الابتدا ما لایغتفر فی الدوام«وان از آن به تمی

توان در قواعد شھید یافت آنجا که وی قاعده المـانع را بـه   بندی فوق را مینظیر این تقسیم
داند:سه شکل متصور می

) آنچه ھم در ابتدا ھم در ادامه مانع است: مثل معصیت در سفر و مثل ارتداد کـه مـانع   ١«
شود ...و مثل جنون در مرد که ابتـدائا مـانع لـزوم    نکاح در ابتدا و مبطل آن در ادامه میصحت 

شود.عقد و استدامتا مانع ادامه نکاح می
) آنچه در ابتدا مانع است اما در ادامه مانعیت ندارد مثل احرام که مانع شروع نکاح اسـت  ٢

ثـل تمکـن از اسـتعمال آب کـه مـانع از      کنـد ...و م اما اگر بر نکاح، طاری شود آن را باطل نمی
شروع نماز (با تیمم) است ولی در ادامه مبطل نماز نیست و مثل دین که صـحیح نیسـت رھـن    
ابتدائا با آن واقع شود اما اگر عین مرھونه تلف شود، رھن در ادامه بر دین خواھد بـود و مثـل   

عدد که در نماز جمعه شرط ابتدا است نه دوام.
مه مانع است اما در ابتدا مانعیت ندارد مثل ابتدای رھن که امانـت آن ضـمان   ) آنچه در ادا٣

». که اگـر در ادامـه بـه آن تعـدی کنـد ضـامن اسـت.       دارد با اینغاصب را به یک احتمال برمی
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)١٨٨-١/١٨٥.(

توان اشاره کرد که فقھـا بـه عبـارت مـورد     در این میان به چند نمونه در کتب فقھی نیز می
اند. مثلاً رسد آن را در زمینه قاعده المانع مورد توجه قرار دادهاند و به نظر میکردهبحث استناد 

نفر) اما این شرط ابتـدا اسـت نـه    ٥از شروط نماز جمعه، عدد است («نویسد: محقق کرکی می
). عـاملی نیـز در   ٢/٣٨٢(جامع المقاصـد،  ». دوام زیرا یغتفر فی الاستدامه ما لایغتفر فی الابتداء

گوید لازم است ابتدای نماز طـاھر باشـد ولـی    ورد نماز شخصی که دچار سلس بول است میم
).٢/٥٥٩اگر در اثنای نماز امری بر او حادث شد مغتفر است. (مفتاح الکرامه، 

اگر کسی که بـا وی اتصـال در   «نویسد: شربینی نیز در مورد اقتدا و شرط اتصال در نماز می
ز، محدث شود یا عمدا نماز را ترک کند برای دیگری جایز است نماز حاصل شده در خلال نما

که از امام متابعت کند زیرا اتصال، شرط ابتدای انعقاد نماز است نه دوام زیرا یغتفر فـی الـدوام   
توانـد از  ). شروانی نیز در این مورد که ولی نمی١/٢٥٠(مغنی المحتاج، ». ما لایغتفر فی الابتداء

گوید زیرا این کار نسبت به ابتداسـت امـا   که فاسق است وکالت دھد میمال محجور به وکیلی 
شدن فسق بر وکیل، مغتفر است زیرا یغتفر فی الدوام ما لایغتفر فـی الابتـداء. (حواشـی    عارض

).٥/٣٣٤شروانی، 

د) مبحث مستقل
آورده ای دیگرای مستقل و نه در ذیل قاعدهعنوان قاعدهازجمله کسانی که این عبارت را به

آورد و به ذکر فروعات آن پرداخته است، زرکشی است؛ اما با دقـت در فروعـاتی کـه وی مـی    
شود که در ذکر این قاعده نظری به بحث قاعده المانع نیز داشته اسـت چـرا کـه وی    معلوم می

گوید:بطور مستقل از سه قاعده سخن می
در حج، جماع عارض شود آن را فاسـد  ) یغتفر فی الابتداء ما لایغتفر فی الدوام: مثلا اگر ١

طـور صـحیح منعقـد    کند ولی اگر در حال جماع، مُحرم شود نظر اصح اینست که حجش بهمی
آورده » یغتفر فـی الابتـدا...  «شده است. [سیوطی این مثال را در ذیل قاعده المانع و از فروعات 

)] یـا مثـال   ١/١٨٦ه و النظائر، داند. (الاشباطور فاسد میاست ھرچند نظر اصح را انعقاد حج به
که نماز خوف، سواره یا پیاده چه رو به قبله باشد یا نباشد، صحیح است اما اگـر روی  دیگر این

زمین و رو به قبله نماز بخواند و در اثنای نماز، خوفی حادث شود و راکب شود، نمازش باطل 
است و باید از اول شروع کند.
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دھد حق ایلاج دارد اما گند بخورد که ھمسرش را طلاق میکه اگر مردی سومثال دیگر این
شود. [این مثال را ھم عینـاً سـیوطی در ھمـان بحـث آورده اسـت. (ھمـان،       از استمرار منع می

١/١٨٧.[(
گیر یا کور حاضـر شـود   ) یغتفر فی الدوام ما لایغتفر فی الابتداء: مثلاً اگر در جنگ، زمین٢

ھا در جنگ بر وی عارض شده باشـد  اگر سالم حاضر شده و اینبرد ولی ھا سھم نمیبرای این
که نکاح مُحـرم صـحیح نیسـت ولـی رجعـت او      شود. مثال دیگر اینحقش از سھم، باطل نمی

عنوان استدامه نکاح، صحیح است.به
) ما لایغتفر فیھما ای الابتداء والدوام: مثلا اگر با حره و اَمه (زن آزاد و کنیز غیر مسـلمان)  ٣

شـود.  زدواج کند و ھر دو بعد اسلام بیاورند زن آزاد برای او متعین و زن کنیز از وی جدا مـی ا
(چرا که ازدواج با کنیز مسلمان ھم ابتدائا ھم اسـتدامتا جـائز نیسـت). (المنثـور فـی القواعـد،       

٣٧٥-٣/٣٧٢.(
آنچه زرکشی به طور مستقل آورده به نظر ھمـان سـه قسـمی اسـت کـه در قاعـده المـانع       

توان برای این استقلال، اعتبار چندانی قائل شد لکـن زرکشـی در   برشمردیم و از این منظر نمی
نویسد کـه بـا مبحـث قاعـده المـانع بسـیار       ادامه بعد از ذکر این سه قاعده، مطلب جدیدی می

یغتفر فی الدوام ما لایغتفـر  «در عبارت » ما«ای از معنای متفاوت است. گویی وی به کشف تازه
ای مسـتقل  عنـوان قاعـده  رسد اگر بتوان این عبارت را بـه رسیده است و به نظر می» الابتداءفی 

و بـدان کـه   «نویسـد:  لحاظ کرد، این امکان از این منظر جدید قابل بررسی باشد. زرکشـی مـی  
اقسام به چھارگونه است:

و لبـاس و  گری بر سـقف ھم ابتدائا وھم استدامتا حرام است مثل صورت) آنچه انجام آن١
ھای طلا و نقره و شرب خمر و از این رو بر شارب خمر واجب است آنچه نوشیده بـالا  ظرف

بیاورد.
اند.) آنچه انجام آن نه ابتدائا نه استدامتا حرام نیست و تمام امور مباح از این گونه٢
) آنچه انجـام آن ابتـدائا حـرام اسـت امـا اسـتدامه آن حـرام نیسـت مثـل تمویـه سـقف            ٣

لااندودکردن که ابتدائا حرام است اما اگر بـه حـد نصـاب زکـات نرسـد اسـتدامه آن حـرام        (ط
ھا (رواندازھا).نیست) و صور نقش شده بر حصارھا، زمین و بساط

کـه نکـاح بـا    ) آنچه استدامه آن حرام است لکن انجام آن ابتدائا حرام نیست از جمله این٤
اگر مالکش شود دوام نکاح بـر وی حـرام اسـت لـذا     کنیز (اَمه) در صورت نیاز جایز است اما 
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شود و صید که انجام آن مباح است اما استدامه بر آن در مدت احـرام، حـرام اسـت و    فسخ می

مضطر اگر مال غیر را بگیرد و بعد موسر شود واجب است آن را به وی برگرداند و استدامه بـر  
اگرشخص جماع کنـد بـا طلـوع فجـر،     داشتن) آن مال بر وی حرام است و در ماه رمضان(نگه

).٣/٣٧٥(ھمان، » شود.استدامه آن بر وی حرام می
رسد مورد چھارم خلاف فرض است چرا که فرض در مورد نفـس فعلـی   اجمالا به نظر می

شدن چیز دیگری بر آن که گاه موجب تغییر وضعیت یـا تغییـر موضـوع    است که بدون عارض
لحاظ شود که در مورد چھارم، زرکشـی از ایـن فـرض تخطـی     شود، از نظر ابتدا و استدامه می
ای دسـت  توان به تحلیل تـازه کند؛ اما از این منظر که وی به ممنوع و نه مانع توجه دارد میمی

یافت که در ادامه، به بیان آن خواھیم پرداخت.
غتفـر فـی   یغتفر فی البقاء مـا لای «از متقدمان که بگذریم، زرقا از معاصرانی است که عبارت 

گـاھی در خـلال امـر و اثنـای آن     «نویسد: را به شکلی مستقل آورده و در شرح آن می» الابتداء
). وی سپس ١/٢٩٣(شرح القواعد الفقھیه، » شود زیرا بقا اسھل از ابتداستتسامح و تساھل می

اج منـع  کند مثلا اگر زن به عده اعتـراف کنـد از ازدو  چند نمونه در تطبیق با این قاعده ذکر می
شود و قـول  شود اما اگر ازدواج کرد سپس ادعا کرد که در عده است به حرفش توجھی نمیمی

شـود  که اگر عبد بعد از فروش، فرار کند بیـع، فاسـد نمـی   شود یا مثال دیگر اینزوج مقدم می
ه ). زرقا در ادامه ب ـ١/٢٩٤خلاف وقتی که او را بفروشند درحالی که او فراری است. (ھمان، به

اطـراد نـدارد و نکتـه دیگـر     » یغتفر فی البقاء...«که این قاعده پردازد از جمله اینذکر نکاتی می
اغتفر فیھا فی الابتداء ما لم یغتفـر  «که این قاعده غیر مطرد، خود استثنا خورده به مسائلی که این

).١/٢٩٥(ھمان، ». فی البقاء
را به عنوان قاعده مستقل اما متـرادف  » اء...یغتفر فی البق«یکی دیگر از معاصران نیز عبارت 

معنای این قاعـده ایـن   «نویسد: کند و در شرح آن میذکر می» البقاء اسھل من الابتداء«با قاعده 
است که گاھی ابتدای چیزی جایز نیست اما استمرارش جایز است و استمرارش منشـاء حکـم   

کن اگر بار دیگری از نو، انشا وآغاز شود چراکه مغفور است ل(حکم حرمت یا عدم جواز) نمی
آورد. پس بقـایش حکمـی نـدارد امـا ابتـدایش      شود، حکم (حرمت یا عدم جواز) را به بار می

محکوم (به عدم جواز) است. (ولید السـعیدان، تلقـیح الافھـام العلیـه بشـرح القواعـد الفقھیـه،        
٣/٤٦.(

ه:پردازد ازجملوی در ادامه به ذکر فروعات این قاعده می
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) اگر فرد قبل از احرام خود را معطر کند بعد مُحرم شود شکی نیست که اثر عطـر بـاقی   ١«

شدن از عطر استفاده کند ماند اما این اثر اشکال ندارد چراکه مغتفر است اما اگر بعد از محرممی
شود چرا که شروع به فعل عطرزدن در حال احرام، مغتفر نیست.بر وی فدیه واجب می

نکاح از محظورات احرام است و برای مُحرم، ازدواج جایز نیست واگر مُحرم بعـد  ) عقد ٢
شک گناه کرده است لکن اگـر ھمسـرش را طـلاق بدھـد     از احرام شروع به عقد نکاح کند بی

وبعد مُحرم شود و درحال احرام بخواھد رجوع کند اشکال ندارد چرا که رجعت، ابتـدای عقـد   
عبـارتی از بـاب بقـا اسـت نـه از بـاب ابتـدا        نکاح اول است بهجدید نیست بلکه استمرار عقد

ویغتفر فی البقاء مالایغتفر فی الابتداء.
) از محظورات احرام، قتل صید (برّی متوحش) است لکـن اگـر صـیدی را بکشـد و نـه      ٣

مُحرم باشد و نه در حرم باشد سپس نیت احرام کند لازم نیست آن صـید را رھـا کنـد چراکـه     
ھمراه او از باب بقاست ولی اگر بعد از احرام، صید را بکشد گناه کـرده و مثـل آن   وجود صید 

را باید فدیه بدھد.
اند اگر بـه جھـت   اند درحالی که عالم به حرمت نبوده) اموال حرامی که مردم کسب کرده٤

تحریم، علم پیدا کنند لازم نیست از آن اموال تخلـص بجوینـد لکـن بعـد از علـم بـه تحـریم،        
صیل چیز جدیدی از آن جھت حرام، جایز نیست.تح

قدر ادامه بدھد تـا داخـل   ) نماز مستحبی را اگر فرد در غیر از وقت نھی شروع کند و آن٥
در وقت نھی شود اشکال ندارد چراکه از باب بقاست لکن اگر داخل در وقت نھی شود سـپس  

اغتفر البقاء و لم یغتفر الابتـداء  ابتدا و شروع به نفل کند صحیح نیست چراکه از باب ابتداست ف
لان البقاء اسھل من الابتداء.

تواند ھنگام عقد، مھرش را اسقاط کند اما اگر عقد با مھر تمام شود وسپس بعد ) زن نمی٦
کار جایز است بنابراین ابتدای اسقاط مھـر بـا عقـد،    از مدتی زن آن را اسقاط کند و ببخشد این

د از اتمام عقد، جایز است چرا که یغتفر فی البقاء ما لایغتفـر فـی   جایز نیست اما اسقاط مھر بع
الابتداء.

که فراری است جایز نیست لکن اگر عبدی را بفروشد بعـد ایـن   ) ابتدای بیع عبد درحالی٧
زند.عبد فرار کند ضرر به صحت بیع نمی

ر خـارج  ) اگر در سرزمینی طاعون شیوع پیدا کند فردی که داخل این سرزمین اسـت اگ ـ ٨
رود قاتل خویش و مصداق کسی که خود را بـه ھلاکـت   نشود با اینکه گمان ھلاکت او نیز می
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شود اما کسی که خارج از آن سرزمین است ابتدای ورودش به آنجـا جـایز   انداخته، شمرده نمی

کـه مـامور بـه محافظـت بـر      نیست چراکه حرام است انسان خود را به ھلاکت بیاندازد درحالی
ش است پس بقا در آن سرزمین مغتفر وابتدای ورود به آنجا حرام اسـت زیـرا یغتفـر    جان خوی

).٤٩-٤٦-٣(ھمان، ». فی البقاء ما لایغتفر فی الابتداء

گیريتحلیل، بیان ادله و نتیجه
ھا، ایـن عبـارت ذکـر شـده اسـت بایـد دیـد در مقـام         پس از ذکر مباحثی که اجمالا در آن

بارت را چگونه و در کجا مورد تحلیل قـرار داد، سـپس در صـورت    توان این عاعتبارسنجی می
گیری کرد.وجود ادله به ذکر آن پرداخت و در پایان، نتیجه

تحلیل
رسد اولا جز سـُبکی کـه   به نظر می» الدفع اقوی من الرفع«در مورد مبحث اول یعنی قاعده 

یسـت، کـس دیگـری از    خود وی نیز چندان راغب به بحث از این عبـارت ذیـل ایـن قاعـده ن    
اند و دلیـل آن نیـز شـاید    نویسان و فقھا مدعی ارتباط میان این قاعده و این عبارت نشدهقاعده

این باشد که اساسا اغتفار از دوام (اقوائیت بقا) در تعارض با اقوائیت دفع است.
مـوارد  نیز اگر از اضطراب موجود میان برخی » التابع تابع«در مورد مبحث دوم یعنی قاعده 
رسد بحث از تـابع و متبـوع، بحـث از    نظر کنیم، به نظر میتطبیق داده شده بر این قاعده صرف

کنیم، وجود تـابع  فرع و اصل است به عبارتی از حیث وجودی داریم درباره دو شیء بحث می
غیر از وجود متبوع است و وجود فرع غیر از وجود اصل اسـت؛ مـثلا در مثـال شـھید، اثبـات      

شـود و  یر از اثبات نسب است ھرچند ولادت که ثابت شود بالتبع، نسب ھم ثابت میولادت غ
یا در مثال زرکشی، وجود ابنیه و اشجار، یا وجود مو و ناخن غیر از وجود زمین و دست است 

آید بحث ما درباره دو شیء نیست بلکـه داریـم روی   اما وقتی سخن از دوام و ابتدا به میان می
کند اصلا تـابع و متبـوع، فـرع و    کنیم؛ مثلا در موردی که ابن نجیم ذکر مییک شیء تمرکز می

اصلی وجود ندارد، عدالت یک ویژگی است که گـاھی از حیـث دوام و گـاھی از حیـث ابتـدا      
تواند شرط تقلید باشد یا نباشد و فقدان آن ھم شود. وجود آن در ابتدا میمورد بررسی واقع می

تقلید باشد یا نباشد.تواند مانع در ادامه می
یا عکـس  ...» یغتفر فی الدوام «رسد عبارت بنابراین در تنقیح واژگان مورد بحث به نظر می
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یغتفر فـی التـابع (ضـمنا) مـا لایغتفـر فـی       «با قاعده التابع تابع و بحث » یغتفر فی الابتداء...«آن 

اختلاف معنایی جدی دارد.» المتبوع (مقصود، اصل)
رسـد ایـن   چیست؟ به نظـر مـی  » یغتفر فی الثوانی ما لایغتفر فی الاوائل«رت اما مراد از عبا

نیست بلکه ھـم لفضـا ھـم مفھومـا بـا آن      ...» یغتفر فی الدوام «عبارت، بیان دیگری از عبارت 
اسـت چـرا کـه وجـود اول     » یغتفر فی الشی ضمنا...«متعارض است به عبارتی مربوط به قاعده 

) است ھرچند وجود ثـانی، خـود از   ٢جود ثانی (فرض کنیم عدد ) غیر از و١(فرض کنیم عدد 
).٢=١+١انضمام و تابعیت با وجود اول ناشی شده است (

رسـد اگـر مـراد از    به نظر مـی ». المانع طاری«رسیم به مورد مبحث سوم یعنی قاعده اما می
کند: مانع) باشـد  منع میآنچه »(مایَمنع«، »یغتفر فی الدوام ما لایغتفر فی الابتداء«در عبارت » ما«

توانیم از این عبارت در ذیل این قاعده بحث کنیم منتھا در این صورت با دو پرسش مواجـه  می
خواھیم شد.

که آیا این عبارت، ذیل قاعده المانع، فرع این قاعده است یا اسـتثنا بـر ایـن    پرسش اول این
شود؟قاعده محسوب می
رت، یکی از ھمان متفرعات قاعده المانع باشـد آیـا   که به فرض اگر این عباپرسش دوم این

تواند مجوز تأسیس قاعده شود؟صرف تنوع در تعبیر می
اما در پاسخ به پرسش اول گفته شده اصل و قاعده این اسـت کـه آنچـه در ابتـدا شـرط و      
فقدان آن، مانع است در ادامه نیز شرط و فقدان آن، قاطع باشد. منتھا در بعضـی مواقـع از ایـن   
قاعده مواردی استثنا شده و این استثناءات به حسب مورد، گـاھی در ابتـدا و گـاھی در ادامـه،     

نویسـد:  برد مـی گاه که ذیل قاعده المانع از این عبارت نام میاند. از این رو سبُکی آنواقع شده
آن انـد و  دراین قاعده عبارتی مندرج شده است که دیگران آن را جزء قواعد به حسـاب آورده «

است که مسائل آن بسیار و از اساس، خارج » قد یغتفر فی الدوام ما لایغتفر فی الابتداء«عبارت 
که ایـن  ). وی در ادامه برای اثبات مدعای خود در خصوص این٣١٣-١/٣١٢». (از قواعد است

کند:عبارت اساسا جزء قواعد نیست به دو مطلب استناد می
عبارت است که بعد از بررسـی تفصـیلی در خصـوص    قبل از » قد«مطلب اول: آوردن لفظ 

شود.گیرد که این لفظ غالبا برای تقلیل استعمال میھا نتیجه میمعنای آن نزد ادبا و لغوی
است مبنی بر اینکه اگر مورد مغفرت واقع نشـود، اصـل و   » اغتفار«مطلب دوم: معنای لفظ 

را در شمار قواعـد  ...») تفر فی الدوام قد یغ(«قاعده، مواخذه بر آن است و کسی که این عبارت 
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که معفوعنه در بـاب نجاسـات را در   ذکر کرده معنای آن را به درستی نفھمیده است انگار کسی

).٣١٥-١/٣١٣اقسام طھارات بیاورد. (ھمان، 
تحقیق اینست که وجود شیء در دوام بـه منزلـه وجـود آن در ابتداسـت     «نویسد: سپس می

).١/٣١٥(ھمان، ». ست و مستثنا قاعده نیستمگر آنچه استثنا شده ا
کند و در سطور بعد ھرکس را که اعتقاد به دوام را اصـلی از  وی به ھمین مقدار اکتفا نمی

کند و حال و روز کسی که مسـائل انـدکی   اصول قواعد به حساب بیاورد؛ متھم به سوء فھم می
جـزء قواعـد بـر شـمرده؛ از او بـدتر      که عکس این موارد است (مسائل یغتفر فی الابتداء...) را

پردازد که این موارد اندک را نیز استثنا از قاعده داند و سپس خود به ذکر آن موارد اندک میمی
چه دوامـا منـع شـده،    داند چرا که در این موارد اندک، آنمی» ما منع الدوام منع الابتداء«مشھور 

).٣١٧-١/٣١٦ابتدائا منع نشده است. (ھمان، 
براین طبق این دیدگاه، عبارت مورد بحث، متفرع از قاعده المانع نیست بلکه استثنایی بـر  بنا

آن است و استثنا قاعده نیست.
اما در پاسخ به پرسش دوم اگر برخلاف سبُکی بپذیریم که قاعده المانع یـک قاعـده واحـد    

که گذشت طبق نانگانه است (نه یک قاعده با دو استثنا) در این صورت چولی در عین حال سه
تـوان از بـاب   بندی شھید و سیوطی از قاعده المانع، این عبارت و عکسـش را تنھـا مـی   تقسیم
رسد توجیه عبارت که به نظر نمیورزی ادبی و تنوع در تعبیر، مورد توجه قرار داد حال آنذوق

کننده باشد.مورد بحث به این شکل، قانع
ز عبارت مورد نظر در مبحثی مستقل، سه نکتـه را  اما در مورد مبحث چھارم یعنی صحبت ا

باید متذکر شد:
» مـا «که مودای این عبارت، ذیل قاعده اخیر و مبحث فعلی به تفـاوت معنـای   نکته اول این

(معلـوم) باشـد ایـن    » مـا یَمنـع  «در عبارت مورد بحث » ما«شود چراکه اگر مراد از متفاوت می
» ما یُمنع«نظر قاعده المانع بررسی کرد اما اگر مراد از آن توان از مکه گذشت میعبارت را چنان

توان ذیل قاعده المانع آن را به حساب آورد چرا که دیگر مربـوط بـه   (مجھول) باشد دیگر نمی
باشـد مـودای   » مـا یَمنـع  «بحث شرط و فقدان شرط یا مانع نیست به عبارت دیگر اگـر مـراد،   

کنـد (مـانع نیسـت یـا     د (مانع است) در ادامه منـع نمـی  کنآنچه درابتدا منع می«شود عبارت می
آنچـه در ابتـدا   «شـود  باشد مـودای عبـارت مـی   » ما یُمنع«ولی اگر مراد، « شود ادعائا)مغتفر می

ممنوع است (حرام است، جائز نیست) حدوث آن، در ادامـه ممنـوع نیسـت (حـرام نیسـت یـا       
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رسد اگر معنا را مانع بگیریم به لزوم مجـاز  میحال به نظر». شود حقیقتا) بقا و دوام آنمغتفرمی

نشدنی است که در ارتباط بـا  انجامد چراکه متبادر از اغتفار، عذاب و مواخذهدر این عبارت می
نفس حرام وممنوع، مطرح است نه مانع (یا فقدان شرط).

ه گردد به مطلبی که زرکشی عنوان کـرده و بـه آن در جـای خـود اشـار     نکته دوم ھم برمی
لحاظ کنیم دیگـر  » ممنوع«کردیم و آن اینست که اگر معنا را به ھمان معنای حقیقی خود یعنی 

شدن چیزی دیگر را نتوان در ایـن خصـوص دخیـل دانسـت چـرا کـه فـرض        عارض و طاری
اینست که نفس فعل حرام، از جھت ابتدا و بقا بدون توجه به عامل خارجی کـه ممکـن اسـت    

است. لذا قسم چھارمی که زرکشی ذکـر کـرده اسـت (مـا تحـرم      برآن عارض شود، مورد نظر
بار دیگـر  استدامته و لایحرم ابتداء فعله) خلاف فرض است. برای توضیح بیشتر لازم است یک

چه وی ذکر کرده را مرور کنیم. زرکشی چھار قسم برای افعال نسـبت بـه حرمـت ابتـدائا و     آن
کند:استدامتا بیان می

استدامه حرام باشد) ھم در ابتدا ھم ١
) نه در ابتدا نه استدامه حرام نباشد٢
) در ابتدا حرام باشد در استدامه حرام نباشد٣
) در استدامه حرام باشد در ابتدا حرام نباشد٤

کند کـه وی در قسـم چھـارم خـلاف فـرض سـخن گفتـه        چه این فکر را تقویت میاما آن
توان قائل به ھمچو قسمی با حفظ شرایط میرسد تنھابررسی قسم دوم است چراکه به نظر می

المثل خوردن وآشامیدن ابتدائا و استدامتا حـرام نیسـت لکـن در صـورتی کـه شـرایط       شد. فی
یکسان باشد ولی اگر شرایط تغییر کند (و نپذیریم که فرض جـایی اسـت کـه شـرایط یکسـان      

یابیم که ابتدا به احی را نمیباشد) آنوقت تفاوتی میان قسم دوم و چھارم نخواھد بود چرا که مب
آن جائز ولی با تغییر برخی شرائط، استدامه آن حرام نشود (در مورد خـوردن و آشـامیدن مـثلا    

توان عنوان کرد).آغاز ماه رمضان را می
مانـد  بنـدی خـارج شـد مـی    حال که واضح شد فرض چیست و قسم چھارم از این تقسـیم 

جا که بحث ما پیرامون تاثیر ابتدا و استدامه است از آنرسد بررسی سه قسم دیگر که به نظر می
توان کنار گذاشت چراکه اولا ابتدا و استدامه برآن تـاثیری نـدارد و در ثـانی    قسم دوم را نیز می

شود نفس فعل حـرام اسـت   در خصوص ممنوع) مربوط می» یغتفر...«آنچه به بحث ما (عبارت 
یا نه و اگر ابتدائا حرام نباشد از بحث مـا تخصصـا خـارج    ابتدائا، خواه استدامتا ھم حرام باشد 
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است.

آید اینست که میان اقسام باقی مانـده یعنـی   نکته سوم که از مجموع نکات اول و دوم بر می
» یغتفر فی الدوام ما لایغتفر فی الابتـداء «توان در تناسب با عبارت قسم اول و سوم، کدام را می

اول (ما یحرم ابتـداء فعلـه و اسـتدامته) اصـل و قاعـده باشـد       قاعده به حساب آورد؟ اگر قسم
قاعده مستقل نـه بلکـه در نھایـت یـک     » یغتفر فی الدوام ما لایغتفر فی الابتداء«وقت عبارت آن

استثنا است ولی اگر قسم سوم (ما تحرم ابتداء فعله و لاتحرم اسـتدامته) اصـل و قاعـده باشـد     
قاعده است مگر اینکه خلاف آن ثابـت  » ا لایغتفر فی الابتداءیغتفر فی الدوام م«وقت عبارت آن

شود. شاید پس از ذکر دلائل ممکن برای حجیت این قاعده از این منظـر، پاسـخ ایـن پرسـش     
واضح شود:

بیان ادله
دلیل اول: آیات

هُ أَنَّکـُمْ   أحُلَِّ لَکُمْ لیَلَْةَ الصِّیاَمِ الرَّفثَُ إِلَی نسِاَئِکُمْ ھُنَّ لبِاَسٌ لَکُمْ) «١ وَأَنتُْمْ لبِاَسٌ لھَُنَّ علَِمَ اللَّـ
هُ   لَکـُمْ وکَلُـُوا   کنُتُْمْ تَختْاَنوُنَ أَنْفسَُکُمْ فتَاَبَ علَیَْکُمْ وعََفاَ عنَْکُمْ فاَلآْنَ باَشِروُھُنَّ واَبتَْغوُا ماَ کتَبََ اللَّـ

)١٨٧(بقره:١...» نَ الْخیَطِْ الْأسَوَْدِ مِنَ الْفَجْرِ واَشْربَوُا حتََّی یتَبَیََّنَ لَکُمُ الْخیَطُْ الْأبَیَْضُ مِ
گونه برداشت کرد که نزدیکی در ھر جزئی از اجزای شب توان اینالجمله میاز این آیه فی

حتی جزئی که نزدیک به صبح است جائز است و حتی بقای بر جنابت تا صبح و طلـوع فجـر   
ابتدا و ایجاد جنابت در حال روزه یعنی بعد از طلوع ماه رمضان نیز حرام نیست. به این ترتیب، 

فجر، ممنوع است لکن بقا و تداوم جنابت موجود در حال روزه یعنی بعد از طلوع فجر ممنـوع  
نیست. البته نگارنده قصد ندارد حکم فقھی مستفاد از این آیه را بین مذاھب خمسه بررسی کند 

اضح است که این امکان در خصوص ایـن آیـه   چرا که فقط ذکر دلائل ممکن، منظور است و و
؛ ٣/٧٥؛ ابـن قدامـه، مغنـی،    ٢/٩٢متصور است. (به طور نمونه ر.ک: کاشـانی، بـدائع الصـنائع،    

).٤/٢٩١شوکانی، نیل الاوطار، 

در شبھای روزه، ھمخوابگی با زنانتان بر شما حلال گردیده است. آنان برای شما لباسی ھستند و شـما بـرای آنـان لباسـی     -١
کردید، پس توبهء شما را پذیرفت و از شما درگذشت. پـس، اکنـون [در   دانست که شما با خودتان ناراستی میھستید. خدا می

توانید] با آنان ھمخوابگی کنید، و آنچه را خدا برای شما مقرر داشته طلب کنید. و بخورید و بیاشامید تـا  رمضان میشبھای ماه
رشتهء سپید بامداد از رشتهء سیاه [شب] بر شما نمودار شود...(ترجمه: فولادوند)
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٢...»ا إِلیَھِْمْ أَموْاَلھَُمْ وواَبتْلَوُا الیْتَاَمَی حتََّی إِذاَ بلََغوُا النِّکاَحَ فإَِنْ آنسَتُْمْ منِھُْمْ رشُْداً فاَدفَْعُ«) آیه ٢

)٦(نسا: 
گونه برداشت کرد که ابتدا به دفع مال بـه وی در حـال   توان اینالجمله میاز این آیه نیز فی

طـور  فسق، ممنوع است اما بقا و دوام مال داده شده نزد وی در حال فسق، ممنـوع نیسـت. (بـه   
).٢٤/١٧٩نمونه ر.ک: سرخسی، المبسوط، 

روایاتدلیل دوم:
م لإِحِْراَمـِهِ قبَـْلَ أَنْ   سـلَّ (آلـه) و  کنتُْ أُطیَبُ رسَوُلَ االلهِ صلی االله علیـه و «) حدیث عایشه: ١

٣....».فیِهِ مسِکٌْأَنْ یطوُفَ باِلبْیَتِ بِطیِبٍیحْرِمَ. وَلِحلِِّهِ قبَلَْ

) و قواعـد  ٣/٤٦، به این حدیث در تلقیح الافھام العلیه بشرح قواعد الفقھیه (ولید السعیدان
یغتفـر فـی   «عنوان دلیـل قاعـده   ) به١٥/٩الفقھیه بین الاصاله والتوجیه (محمد حسن عبدالغفار، 

اشاره شده است به این مضـمون کـه ابتـدا بـه عطـرزدن در حـال       » الدوام ما لایغتفر فی الابتداء
یـز واجـب   احرام، حرام است لکن بقا و دوام عطر در حال احرام، حـرام نیسـت و شسـتن آن ن   

نویسد که حتی دلالت بر استحباب طیب ھنگام اراده به احرام نیست. نووی ذیل این روایت می
که بعد از احرام، استدامه (رایحه) آن اشکال ندارد چرا که فقط ابتدا به طیب در حـال  دارد و این

ت ). ابن حجر نیز آن را نظـر جمھـور فقھـای اھـل سـن     ٨/٩٨احرام، حرام است. (شرح مسلم، 
). این روایت و روایات مشابه که بسیار متعدد نیز ھستند (بـالغ بـر   ٣/٣١٦داند. (فتح الباری، می
؛ ٤/١٠؛ صـحیح مسـلم،   ٧/٦٠توان در ایـن منـابع یافـت: (صـحیح بخـاری،      روایت) را می٢٠

).١٠/٣١٣؛ ابن حجر، فتح الباری، ٦/١٨٦؛ مسنداحمد، ٢/٣٣٨نسائی، سنن الکبری، 
أَنَّ رسَوُلَ اللَّهِ صلََّی االلهُ علَیَهِ وسَـَلَّمَ قـَالَ:   «ن بن عوف در مورد طاعون: ) حدیث عبدالرحم٢

.٤».»منِْهُإِذاَ سَمِعتُْمْ بِهِ بِأَرْضٍ فَلاَ تَقْدَموُا علَیَهِ، وإَِذاَ وقَعََ بِأَرْضٍ وَأَنتُْمْ بھِاَ، فَلاَ تَخْرجُوُا فِراَراً «
» یغتفر فی البقاء ما لایغتفر فـی الابتـداء  «تطبیقات قاعده ولید السعیدان به این روایت نیز در

کند به این مضمون که اگر در سرزمینی طاعون شیوع پیدا کند فـردی کـه داخـل ایـن     اشاره می
رود قاتـل خـویش و مصـداق    که گمان ھلاکت او نیز مـی سرزمین است اگر خارج نشود با این

رشـد [فکـری] یافتیـد، اموالشـان را بـه آنـان رد       و یتیمان را بیازمایید تا وقتی به [سنّ] زناشویی برسند پس اگر در ایشان -٢
کنید...(ترجمه: فولادوند)

رسول خدا را قبل از اینکه محُرم شود و قبل از اینکه از احرام خارج شـود (بعـد از رمـی جمـره عقبـه و قبـل از       «عایشه: -٣
».کردم...طواف)(با مشک) عطرآگین می

ته به سمت آن نشتابید و اگر در سرزمینی که شما در آنید واقع شـد، از آنجـا   اگر شنیدید که طاعون در سرزمینی شیوع یاف-٤
برای فرار از (شر) طاعون خارج نشوید.



102ةشمارفقه و اصول-مطالعات اسلامی146
شود اما کسی که خـارج از آن سـرزمین اسـت    کسی که خود را به ھلاکت انداخته، شمرده نمی

ابتدای ورودش به آنجا جایز نیست چرا که حـرام اسـت انسـان خـود را بـه ھلاکـت بیانـدازد        
که مامور به محافظت بر جان خویش است پس ابتدای ورود به آنجا حـرام ولـی بقـا و    درحالی

).٣/٤٩ماندن در آن سرزمین حرام نیست. (تلقیح الافھام العلیه، 
؛ ٧/٢٢توان در این منابع یافت: (صـحیح بخـاری،   این روایت و روایات متعدد مشابه را می

).١/١٩٣؛ مسند احمد، ٧/٢٧صحیح مسلم، 
دلیل سوم: عقل
انـد  و اقوائیت دوام نسبت بـه ابتـدا تمسـک کـرده    » البقاء اسھل من الابتداء«برخی به قاعده 

؛ عبـدالغفار، قواعـد   ٣/٤٦تلقـیح الافھـام العلیـه،    ؛ سعیدان، ١/٢٩٣(زرقا، شرح القواعد الفقھیه، 
؛ شــربینی، مغنــی المحتــاج، ١/٢٥٥؛ حواشــی شــروانی، ١٥/٩الفقھیــه بــین الاصــاله والتوجیــه، 

)؛ و برخی دیگر که اغلب فقھای امامیه ھستند در خصوص ملازمـه عقلـی بـه نفـی آن     ٣/١٨٦
مطـرح شـده   » گھداری تصـاویر عمل صور و ن«اند وگویا بیشتر این مباحث، ذیل بحث پرداخته

است به این مضمون که ھرچند عمل صور، حرام است لکن بقـا و دوام صـور، حـرام نیسـت.     
مستفاد از اخبار صحیحه و اقوال اصحاب، عدم حرمت ابقای «نویسد: صاحب مفتاح الکرامه می

نـد  ک). ھرچند وی به اخبار صحیحه تمسک مـی ٦/١١٠(عاملی، مفتاح الکرامه، ». صورت است
ولی اخبار در این خصوص، متعدد و متعارض است و فقھای پس از او برای استدلال بـه عـدم   

اند. محقق نراقی در پاسخ بـه  حرمت ابقای صورت، نفی ملازمه عقلی را بیشتر مستند قرار داده
» آیا حرام است ابقای آنچه عملش حرام است (تا ازاله آن واجب شود) یـا نـه؟  «این پرسش که 

شـود  ظاھر این است که حرام نیست خصوصا در مواردی که ازاله موجب ضرر می«د: نویسمی
). ١٤/١١٠(مستندالشـیعه،  ». بدلیل اصـل و اینکـه حرمـت عمـل مسـتلزم حرمـت ابقـا نیسـت        

).٢٢/٤٤داند. (جواھر نیز ادعای اجماع بر عدم حرمت ابقای صور را ممکن میصاحب
نچه ممنوع است ایجاد صورت است ولی وجـود  آ«نویسد: اما شیخ انصاری در مکاسب می

آن مبغوض نیست تا رفعش واجب باشد. بله گاھی ملازمه از سیاق دلیل یـا از خـارج فھمیـده    
شود مثل حرمت ایجاد نجاست در مسجد که مستلزم مبغوضیت وجود نجاسـت در آنجـا و   می

پرواضـح  «کنـد:  عروه نیز صـراحتا اعـلام مـی   ). صاحب١/١٩٣» (مستلزم وجوب رفع آن است.
).١/١٧(حاشیه المکاسب، » است که بین حرمت فعل و حرمت ابقا ملازمه وجود ندارد
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بدیھی اسـت کـه بـین    «نویسد: پردازد و میخویی به شکل نسبتا مبسوطی به این مطلب می

حدوث و بقا، نه حکما و نه موضوعا ملازمه وجود نـدارد؛ بنـابراین آنچـه بـر حرمـت ایجـاد،       
د دیگر بر حرمت وجود بقائا دلالتی ندارد خواه از فاعـل، عصـیانا صـادر شـود یـا      کندلالت می

که بر وجود ملازمه، قرینه اقامه شود مثل دلالت حرمت تنجـیس مسـجد   نسیانا و غفلتا مگر این
بـودن فعـل،   بر وجوب ازاله نجاست از آن، اما چه بسا گاھی ابقای نتیجه حتی در صورت حرام

ه اگر قرآن بر کاغذ مغصوب یا با قلم مغصوب نوشته شود یا عبـد بـدون   کواجب شود کما این
اذن مولایش آن را بنویسد یا مسجدی بنا کند، یا تولد کسی از طریق زنا (ایجـاد ولـد از طریـق    
زنا حرام است اما بقای مولود زنا حرام نیست بلکه واجب است)؛ و اگر اشکال شود که نھـی از  

جود مستمر در طول زمان است مثل نھی از فروش عبـد مسـلمان   ایجاد، کاشف از مبغوضیت و
به کافر حدوثا که کاشف از حرمت ملکیت عبد برای کافر است بقائا. در پاسخ باید گفت نھـی  

کند بـر وجـوب ازالـه علاقـه و ارتبـاط      از فروش عبد مسلمان به کافر اگر تمام باشد دلالت می
فیه زیرا فھمیـدی  بقا فرقی نیست به خلاف مانحنکافر از عبد مسلمان و در آن، بین حدوث و

که ھمراه با قـرائن  کند مگر اینکه مجرد وجود دلیل بر حرمت ایجاد، دلالت بر حرمت ابقا نمی
).١/٣٧٣(مصباح الفقاھه، ». مذکور باشد.

گیرينتیجه
د بتـوان  رسد شایتواند دلائل قاعده مذکور باشد به نظر میچه ظاھرا میحال پس از ذکر آن

گونه گفت که قاعده اینسـت کـه   در پاسخ به پرسش آغازین (ذیل نکته سوم) و نتیجه بحث این
آنچه در ابتدا حرام است، بقا و دوام آن حرام نیست مگر اینکه قرینه یا دلیل خاصـی باشـد کـه    

ایـن  خلاف آن را ثابت کند تا آنچه حرام است ابتدائا، استدامتا نیز حـرام باشـد؛ و اگـر تحلیـل     
یغتفـر  «توان گفت عبارت مورد بحث یعنـی  عبارت و تطبیق آن بر بحث فعلی درست باشد می

، »الدفع اقوی من الرفع«ای مستقل (از قواعد سه گانه نیز قاعده» فی الدوام ما لایغتفر فی الابتداء
ی مـا لایغتفـر ف ـ  «المانع طاری) است و در این صورت خلاف آن یعنـی مـوارد   «و » التابع تابع«

استثناء بر این قاعده خواھد بود.» الابتداء و الدوام

منابع
قرآن کریم
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ق.١٤٢٠، قم، مجمع الفکر الاسلامی،کتاب المکاسبانصاری، مرتضی بن محمد امین، 

تا.و النشر، بیةللطباعة، بیروت، دارالمعرففتح الباریابن حجر عسقلانی، احمدبن علی، 
تا.، بیروت، دارصادر، بیالامام احمد بن حنبلمسند ابن حنبل، احمد بن محمد، 
تا.، بیروت، دارالکتاب العربی، بیالمغنیابن قدامه، عبداالله بن احمد، 

، بیـروت، دارالکتـب   الاشباه والنظائر علی مذھب ابی حنیفه النعمانابن نجیم، زین الدین بن ابـراھیم،  
ق.١٤١٩العلمیه، 

ق.١٤٠١و النشر، ة، استانبول، دارالفکر للطباعیصحیح البخاربخاری، محمدبن اسماعیل، 
، بیـروت، دارالکتـب العلمیـه،    غمز عیون البصائر فی شرح الاشباه و النظائرحموی، احمد بن محمـد،  

ق.١٤٠٥
، بیـروت، داراحیـاء   مغنی المحتاج الی معرفه معانی الفاظ المنھـاجخطیب شربینی، محمد بن احمـد،  

ق.١٣٧٧التراث العربی، 
.١٣٧٧، قم، انتشارات داوری، مصباح الفقاھهی، ابوالقاسم، خوی

ق.١٤٠٩، دمشق، دارالقلم، شرح القواعد الفقھیهزرقا، مصطفی احمد، 
ق.١٤٠٥، کویت، وزاره اوقاف الکویتیه، المنثور فی القواعدزرکشی، محمد بن بھادر، 

ق.١٤١١لعلمیه، ، بیروت، دارالکتب االاشباه والنظائرسبُکی، عبدالوھاب بن علی، 
الشامله.ة، الموقع الرسمی للمکتبتلقیح الافھام العلیه بشرح القواعد الفقھیهسعیدان، ولید بن راشد، 

ق.١٤١١، بیروت، دارالکتب العلمیه، الاشباه و النظائرسیوطی، عبدالرحمن بن ابی بکر، 
ی، بیـروت، داراحیـاء التـراث    ، عبدالحمید شروانی و قاسم عبادحواشی الشروانیشروانی، عبدالحمید، 

تا.العربی، بی
ق.١٤٠٦و النشر، ة، بیروت، دارالمعرفه للطباعالمبسوطشمس الائمه سرخسی، محمد بن احمد، 

م.١٩٧٣، بیروت، دارالجیل، نیل الاوطارشوکانی، محمد، 
تا.المفید، بیة، قم، منشورات مکتبالقواعد والفوائدشھید اول، محمد بن مکی، 

، طھـران، دارالکتـب   جواھر الکلام فـی شـرح شـرائع الاسـلامجواھر، محمدحسن بن بـاقر،  صاحب
.١٣٦٧الاسلامیه، 

١٤١٩، قم، موسسه نشر اسلامی، فی شرح قواعد العلامهةمفتاح الکرامعاملی غروی، جواد بن محمد، 
ق.

الشامله.ةلمکتبلرسمی ل، الموقع اوالتوجیهةبین الاصالةقواعدالفقھیالعبدالغفار، محمدحسن، 
١٤٠٩، پاکستان، مکتبه الحبیبیه، بدائع الصنائع فی ترتیب الشرائععلا الدین کاسانی، ابوبکر بن مسعود، 

ق.



149یدر فقه اسلام» الابتداءیفغتفریالدوام ما لایفغتفری«قاعده یبررس1394پاییز
فـی نظـم ةشرح الفرائـد البھیـةمواھب السنیةحاشیةالفوائد الجنیفادانی، محمد یاسین بن عیسـی،  

.ق١٤١٧، بیروت، دارالبشائر الاسلامیه، ةالقواعد الفقھی
، قم، موسسه آل البیت لاحیـاء التـراث،   جامع المقاصد فی شرح القواعدمحقق کرکی، علی بن حسین، 

ق.١٤٠٨
تا.، بیروت، دارالفکر، بیالمسند الصحیحمسلم بن حجاج، 

، قم، موسسه آل البیـت لاحیـاءالتراث،   ةفی احکام الشریعةمستند الشیعنراقی، احمد بن محمد مھدی، 
ق.١٤١٥

ق.١٤١١، بیروت، دارالکتب العلمیه، السنن الکبریحمد بن علی، نسائی، ا
ق.١٤٠٧، بیروت، دارالکتاب العربی، صحیح المسلم بشرح النووینووی، یحیی بن شرف، 

.١٣٧٨، قم، موسسه اسماعیلیان، المکاسبةحاشییزدی، محمدکاظم بن عبدالعظیم، 





١٠٢پیاپی ۀ، شمارھفتمو ، سال چھلو اصولهقمطالعات اسلامی: ف
١٥١- ۱۶۷، ص١٣٩٤پاییز

*مستحب؟ایبه وعده، واجب يوفا

یکلانتراکبریدکتر عل
رازیدانشگاه شاریدانش

Email: AAK1341@gmail.com

چکیده
ظاھر، افزون بر اجماع، برخی از نگاه مشھور، وفای به وعده مستحب است و دلیل بر آن، به حسب 

رسـد.  ھا، مخدوش و غیر قابل استناد به نظر مـی از روایات است و این در حالی است که ھمة این دلیل
ھا، وجوب وفا به وعده است.خوریم که مفاد آندر مقابل، به روایات و قرائن فراوانی برمی

.وعده، وفای به وعده، خلف وعده، قول مشھور: هاکلیدواژه

.٠٩/٠٩/١٣٩٣؛ تاریخ تصویب نھایی: ١٧/١٢/١٣٩٢خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

اسـت. ھـیچ یـک از فقھـای پیشـین و      » واجب نبودن وفا به وعده«از احکام فقھی مشھور، 
اند.پسین، این موضوع را به طور مستقل ـ ھرچند در حد یک مقاله ـ بررسی نکرده

توان در اھمیت آن تردید نمود زیرا از یک سـو، پـذیرش ایـن حکـم، بـرای      با این که نمی
داننـد، مشـکل   ا دین اخلاق و کرامت و در تنافی با تجویز خلف وعـده مـی  کسانی که اسلام ر

شـود کـه بـر    است و از سوی دیگر، آثار و پیامدھایی در ابواب گوناگون فقه بر آن مترتب مـی 
کسی پوشیده نیست.

انـد و گـاه بـه    فقھا، گاه در خلال برخی مباحث و به طور موردی به این حکم اشـاره کـرده  
اند.تصریح نمودهمشھور بودن آن 

أنتِ طالق یـا  «ق) در پاسخ این مسأله که اگر مردی، به زن خود بگوید: ٤١٣شیخ مفید (م 
یـک طـلاق واقـع    » انـت طـالق  «گوید: به موجب جملـة  حکمش چیست؟ می» مطلقه لأطلقنکّ

ای است از ناحیة شوھر، ممکن است بدان وفا کنـد، ممکـن   وعده» لأطلقنکّ«شود اما جمله می
)٦١ـ ٦٢وفا نکند. (مفید، است

مقصود وی آن است که چون جملة مزبـور در قالـب وعـده اسـت، و وعـده واجـب الوفـا        
شود.نیست، به عنوان طلاق دوم محسوب نمی

ام بـرده «نویسد: اگر فروشنده بگوید: ق) ضمن یکی از مباحث بیع می٤٦٠شیخ طوسی (م 
ات را بفروشـی بـه مـن بـه پانصـد      که تو، بـرده فروشم به تو ھزار [درھم] بر این اساس را می

ای است از طرف مالک برده وعده» بر این اساس که«این معامله باطل است زیرا جملة » [درھم]
)٢١١/ ٣و او در وفا کردن و وفا نکردن بدان مخیر است و ... (طوسی، المبسوط، 

نی و لـک علـی کـذا، لـم     اشتر«لو قال [عبد] للمشتری: «نویسد: ق) می٦٧٦محقق حلّی (م 
ای] به شخص خریدار بگوید: مرا خریـداری کـن و بـرای تـو، بـر      یلزمه و ان اشتراه. اگر [برده

عھدة من فلان چیز باشد، انجام آن تعھـد بـر او لازم نخواھـد شـد ھرچنـد آن شـخص، او را       
)٢١٤/ ٢(محقق حلّی، » بخرد.

لانه وعد و لا یجـب الوفـاء   «است: یکی از محققان معاصر، در حاشیه بر این عبارت نوشته
به علی المشھور، چون این سخنِ برده، نوعی وعده دادن است و وفا به وعده از نظـر مشـھور،   

(ھمان)» واجب نیست.
ق) نیز در مبحث بیع سخنی دارد مشابه سخنی که از شیخ نقل نمـودیم  ٧٢٦علاّمه حلّی (م 
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جایی دیگر از مبحث بیع، بـه ایـن نکتـه اشـاره     ) وی، در ١٩٦/ ٦(علاّمه حلّی، مختلف الشیعه، 

کند که چنان چه وقت پرداخت ثمن فرا رسد ولی فروشنده وقت آن را تمدید کند، این کـار  می
آور اذ الوعد غیر موجب، وعده، الزام«نویسد: برای او لازم العمل نخواھد بود و در تعلیل آن می

)٢٥٨/ ١٠(علاّمه حلّی، تذکرة الفقھاء، » نیست.
و لو قال «گوید: ق) در مبحث قرض، پس از این عبارت علامه که می٩٤٠محقق کرکی (م 

نویسـد: ایـن مسـأله در گذشـته     مـی » أقرضتک بشرط أن أقرضک غیره صح، و لا یجب الوعـد 
مطرح شد و شاید علامه، آن را به این منظور تکرار کرده باشد که بگوید عمل به شرط واجـب  

)٢٣/ ٥محقق کرکی، نیست چون وعده است. (
قرض دھنده، طلب «ق) نیز در ھمین مبحث پس از طرح این فرض که ٩٦٦شھید ثانی (م 

گوید: این کار بـر  می» گیرمخود را در وقت مقرر دریافت نکند و بگوید آن را وقت دیگری می
و ھو وعد یستحبّ الوفاء بـه، ایـن سـخن، وعـده     «نویسد: او لازم نیست و در بیان علت آن می

)٤٥٦/ ٣(شھید ثانی، » وفای به آن مستحب است.
وعـد  «نویسـد:  ق) پس از اشاره به فرض مزبور در کتاب دیـن، مـی  ٩٩٣محقق اردبیلی (م 

لا کـلام فـی ذلـک    «) که عبارت ٨٠/ ٩(اردبیلی، » .یستحبّ الوفاء به و لا کلام فی ذلک عندھم
فاق فقھـا اسـت. وی ھمـین نکتـه را در     الوفاء نبودن وعده، مورد اتدھد، لازمنشان می» عندھم

لم یقل الاصحاب بوجوب الایفاء بالوعـد علـی مـا یظھـر،     «دارد: گونه ابراز میمبحث اقرار، این
» گردد، آنان، قائل به وجوب وفـا بـه وعـده نیسـتند.    ھای] فقھا آشکار میگونه که از [عبارتآن

)٤٠٧(ھمان، 
کشف اللثام، صـاحب ریـاض و صـاحب    ھای صاحب ھمین مضمون و رویکرد، در عبارت

/ ٢٥؛ نجفـی،  ٤٨٦/ ٨؛ طباطبـایی،  ٥٩٠/ ٧خورد. (ر.ک: فاضل ھنـدی،  جواھر نیز به چشم می
یـابی خاسـتگاه   ). امر مھم در این باب، پیش از ھر چیز، ریشه٢٢٣؛ نیز ر.ک: فیض کاشانی، ٢٤

مایة این قول باشد.تواند دستقول مشھور و بررسی اموری است که می
رسد پیش از ورود در این بحث، بیان دو نکته، ضروری است.لی به نظر میو

نزدیـک بـه   » میثـاق «و » عھـد «با دو واژه دیگر یعنی » وعده«نکتة نخست: واژه و اصطلاح 
رسد، از این رو جھت تنقیح محل بحث، توضیح این دو واژه نیز لازم است.نظر می

عھـد  » عھد حفظ الشئ و مراعاته حالاً بعـد حـال.  ال«نویسد: می» عھد«راغب، در بیان معنی 
، مـادة عھـد) وی،   ٥٩١عبارت است از نگھداری شـئ و مراعـات کـردن پـی در پـی آن (ص      
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به پیمانی که لازم المراعات است، عھد گفتـه  » سُمّی الموَثْقِ الذی یلزم مراعاته عھدا.«افزاید: می
ه، فرمان، ذمّه، قسـم و نـذر نیـز بـه عنـوان      شود. (ھمان) دیگر واژه شناسان، از پیمان، توصیمی

؛ طریحـی،  ١/٦٠٩؛ فیروزآبـادی،  ٩/٤٤٨اند. (ر.ک: ابن منظور، معانی عھد، سخن به میان آورده
)٥٩/ ٥؛ قرشی، ١١٤/ ٣

» حفظ و مراعات نمـودن پیوسـته یـک شـئ    «رسد، معنای اصلی عھد ھمان ولی به نظر می
ر، از مصادیق عھـد اسـت و چنـان کـه برخـی از      است که از راغب نقل نمودیم و ھمة این امو

انـد کـه نگھـداری و    اند امور مزبور بدین سبب به این عنوان نامیده شـده ایشان نیز یادآور شده
ھا، لازم و ضروری است.رعایت آن

 ـ«در آیة شریفة » عھدنا«برای نمونه، مقصود از  راَ وعَھَِدْناَ إِلَی إبِْراَھیِمَ وإَسِْماَعیِلَ أَنْ طھَِّ
است ولی چون ایـن دسـتور، اکیـد و    » امر کردیم و دستور دادیم) «١٢٥(بقره: » بیَتِْیَ للِطَّائِفیِنَ...

أَلَمْ «در آیة شریفة » عھد«لازم الرعایه است، از آن به عھدنا تعبیر شده. نیز برای نمونه، منظور از 
 ـ اسـت و بـه علـت لازم    » توصـیه «)، ١٩(نحـل:  » یْطاَنَ...أعَھَْدْ إِلیَْکُمْ یاَ بنَِي آدَمَ أَن لَّا تَعبُْدوُا الشَّ

الرعایه بودن آن، این گونه تعبیر شده.
(نحـل:  » وَأوَفْوُاْ بِعھَْدِ االلهِ إِذاَ عاَھـَدتُّمْ... «در آیة » عھد االله«توان گفت مقصود از چنان که می

سوگند خدا کند و چون یک طرف این پیمان و ) سوگندی است که شخص بر خود لازم می٩١
کند ذیل ھمین آیه اسـت  چه این برداشت را تأیید میاست از آن، به عھد االله تعبیر گردیده و آن

سـوگندھایی را کـه محکـم و اسـتوار     » «وَلاَ تنَقُضـُواْ الأیَْمـَانَ بَعـْدَ توَکْیِـدِھاَ...    «...فرماید: که می
»اید مشکنید!نموده

یز با عنایت بـه تعبیـرات و تاکیـداتی کـه در قـرآن      به ھر حال، با توجه به آن چه گفتیم و ن
پیرامون عھد و پیمان به کار رفته، تردیدی در وجوب وفا به آن نیست، ھیچ یک از عالمان نیـز  

وَأوَفْوُاْ باِلْعھَْدِ «...اند. از جمله این تاکیدات است آیة شریفة سخن از استحباب آن به میان نیاورده
به عھد وفا نمایید زیرا [عمل و وفای به] عھد مـورد سـؤال   )«٣٤اسراء: (» ؤوُلاًإِنَّ الْعھَْدَ کاَنَ مسَْ

) کـه البتـه در مـورد عھـد و     ٩١(نحـل:  » وَأوَفْوُاْ بِعھَْدِ االلهِ إِذاَ عاَھَدتُّمْ...«و نیز آیة شریفة » است.
پیمان با خداست.

بـه معنـای   » ثِقـَه «د چنان کـه  باشمی» اعتماد نمود«به معنای » وثَقِ«در اصل از » میثاق«و اما 
پیمـان  «شخص مورد وثـوق و قابـل اطمینـان اسـت و بسـیاری از واژه شناسـان، میثـاق را بـه         

)٢٤٣/ ٥؛ طریحی، ٤١٦/ ٣اند. (ر.ک: راغب، فیروزآبادی، معنا کرده» مستحکم و مؤکد
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کننـدة  ھای ھم ریشه این کلمه و شماری از آیات قرآنی، نیز تاییـد باید گفت برخی از واژه

ریسمان یا ھر چیزی که «به معنای » وثَاق» «شئ محکم«به معنای » وثیق«ھمین معنا است. کلمة 
یاد کـرد  » موثق«توان از واژه ھا است و نیز میاز جمله این واژه» بندند.با آن چیز دیگری را می

/ ١٥بـن منظـور،   انـد. (ر.ک: ا گرفتـه » پیمان محکم«و » پیمان«که آن را ھمانند میثاق، به معنای 
لـَنْ أُرسْـِلَهُ   «خوانیم که به فرزندان خود گفت: ) و در قرآن کریم به نقل از یعقوب (ع) می٢١٢

فرستم مگر این کـه  یوسف را [ھمراه شما] نمی) «٦٦(یوسف: » مَعَکُمْ حتََّی تؤُْتوُنِ موَثِْقاً مِنَ اللَّهِ
»پیمان محکمی از خدا بدھید.

) طریحـی در ذیـل ایـن آیـه     ٨٣(بقـره:  » دْ أخََذْنا میثاقَ بنَي إسِـْرائیلَ... لَقَ«خوانیم: و نیز می
، مقصود از میثاق بنی اسرائیل، عھد مؤکد ھمراه با قسـم  »ای عھدھم المؤکد بالیمین«نویسد: می

ایشان است.
شود میثاق و موثق از مصادیق عھد و نوعی خاص از پیمان، یعنـی  با این توضیح روشن می

تـر بـر   ھای وجوب وفا به عھـد، بـه گونـة روشـن    باشد بنابراین تمامی دلیلحکم میپیمان مست
و معـادل  » میثـاق «وجوب وفا و عمل نمودن به پیمان نیز دلالـت دارنـد و بنـابراین، اصـطلاح     

از محل بحث این مقاله بیرون است. و بر این اساس، تمرکز این مقالـه تنھـا   » پیمان«فارسی آن 
حکم آن خواھد بود.و تبیین » وعده«بر 

، آیا حکـم تکلیفـی آن مـورد    »وفای به وعده«نکتة دوم: ممکن است پرسیده شود در مسالة 
بحث است یا حکم وضعی آن و یا ھر دو و آیا بھتر نیست به تفکیک در این مورد بحث شود؟

ھای عالمان فقه و اصول در تعریف حکم تکلیفی و وضعی، تـا حـدودی   باید گفت عبارت
رسد بھترین بیان در این زمینه، سخن محقق نـائینی اسـت کـه ضـمن     است. به نظر میمختلف 

المراد من الاحکام التکلیفیـة ھـی المجعـولات الشـرعیة     «گوید: یکی از مباحث اصولی خود می
التی تتعلقّ بافعال العباد اوّلاً و بالذات بلاواسطه و ھـی تنحصـر بالخمسـة، اربعـة منھـا تقتضـی       

ھی الوجوب والحرمه و الاستحباب والکراھة، و واحده منھا تقتضـی التخییـر و   البعث والزجر و
ھی الاباحة. و اما الاحکام الوضعیة، فھی المجعولات الشرعیة التی لا تتضمّن البعث و الزجر ولا 
تتعلق بالافعال ابتداء اوّلا و بالذات و ان کان لھا نحو تعلـّق بھـا ولـو باعتبـار مـا یسـتتبعھا مـن        

احکام تکلیفی، آن دسته از مجعولات شرعی است که اولاً و بالذات و بدون » .ام التکلیفیةالاحک
گیرد و این احکام، منحصر در پنج حکـم اسـت کـه چھارتـای     واسطه به افعال بندگان تعلق می

اند از: وجوب، حرمـت، اسـتحباب و   ھا عبارتھا، اقتضای برانگیختن و بازداشتن دارند و آنآن
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ھـا [اباحـه]، اقتضـای تخییـر دارد. ولـی احکـام وضـعی بـه آن دسـته از          یکی از آنکراھت، و 

شوند که متضمن برانگیختن و بازداشتن نیستند و اولا و بالذات، به مجعولات شرعی اطلاق می
گیرند، گرچه به اعتبار ایـن کـه ایـن احکـام، بـه دنبـال احکـام تکلیفـی         افعال بندگان تعلقّ نمی

)٣٨٤/ ٤گیرند. (نائینی، به افعال بندگان تعلق میآیند، به نحوی می
توان با توجه به این عبارت، برای حکم وضعی آورد، شـرطیت طھـارت بـرای    مثالی که می

چه به طور مستقیم به آن نماز است که در وھلة نخست و بالذات، تعلق به کار مکلف ندارد، آن
نجـام نمـاز اسـت کـه از آن، شـرطیت      تعلق دارد حکم تکلیفی شارع به تحصیل طھارت برای ا

شود.انتزاع می
ھای فقھا در پیوند با حکم وفای به باید گفت براساس این ضابطه و نیز با عنایت به عبارت

ماند که مقصود ایشان از این حکـم، نـوع تکلیفـی آن اسـت چـرا کـه       وعده، تردیدی باقی نمی
در عبارت محقق کرکـی  » لایجب«) و ٩/٨٠در عبارت محقق اردبیلی (» یستحبّ«تعبیری مانند 

/ ٨) صـاحب ریـاض (طباطبـایی،    ٥٩٠/ ٧) و تعبیرھای مشابه در کلمات فاضل ھندی (٢٣/ ٥(
) صریح در این معنا است.٢٥/٢٤) و صاحب جواھر (نجفی، ٤٨٦

قرینة دیگر بر این برداشت روایتی است از امام صـادق (ع) کـه بـه زودی از آن بـه عنـوان      
ائلنان به عدم وجوب وفا به وعده یاد خواھیم نمود.ترین دلیل قمھم

در این روایت، از گناه نبودن وعدة دروغین مرد به ھمسرش و این کـه مـرد، از ایـن بابـت     
گیرد. (چنان که بابت دروغ در میدان جنـگ و نیـز دروغ بـه منظـور     مورد بازخواست قرار نمی

ه و چنان که روشن اسـت ایـن گونـه    شود) سخن به میان آمداصلاح ذات بین، بازخواست نمی
تعبیرھا، جز در حکم تکلیفی ظھور ندارد.

بنابراین طبیعی است محور این مقاله و سمت و سوی آن تبیـین حکـم تکلیفـی وفـای بـه      
ھا، از این حکم، حکم وضعی نیز انتزاع نمود.وعده باشد ھر چند بتوان در برخی فرض

تواند دست مایـة قـول مشـھور    پردازیم که میمیپس از بیان این دو نکته به بررسی اموری
باشد.

هاي قول مشهورمایهدست
مایة تواند سند و دستدھد آن چه میھای فقھا در مباحث گوناگون نشان میبررسی عبارت

ایشان در این حکم باشد، امور ذیل است:
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ـ اجماع١

خرق الاجماع لکان القول لو لا خوف«بنا بر نقل صاحب حدائق، محقق اردبیلی گفته است: 
بوجوب الایفاء متوجھا. اگر ترس از شکستن اجماع نبود، قول به وجوب وفاء به وعده درسـت  

)٣٣٢/ ٢٠(بحرانی، » رسید.به نظر می
تمایل به مخالفت با قول مشـھور نبـوده، ولـی    دھد، مرحوم اردبیلی، بیاین عبارت نشان می
دیده است.اجماع را مانع خود می

نویسـد:  رسـد، وی مـی  بارت صاحب جواھر نیز به نحـوی بـوی وفـاق بـه مشـام مـی      از ع
ھـای] فقھـای   گونه کـه از [عبـارت  الاصحاب لم یقولوا بوجوب الوفاء بالوعد علی ما یظھر، آن«

)٦/ ٣٥(نجفی، » شود، ایشان قائل به وجوب وفا به وعده نیستند.شیعه ظاھر می
اجماع را سید مرتضی دانست، زیرا به گفتة صاحب شاید بتوان ریشه و اصل در این ادعای

 ـ النّعلی انعقادِکافّةًلماءُجمع العُأ«مرام، وی در باب نذر گفته است: نھایة ال رط ... و ذر مـع الشَّ
نـه  إعنهُااللهضیید المرتضی رَالسَّرط، فقالَع، و ھو الخالی عن الشَّالتبرُّنذرِقادِفی انعِنما الکلامُإ

/ ٢(عاملی، .»عند العرب وعدٌعلبان النذرُو بما نقل عن ثَالطائفةِاجماعِعلیه بِو احتجَّدٍمنعقغیرُ
٣٤٩(

مفاد سخن فوق آن است که نذر، بر دو قسم است، نذر مشروط به ایـن صـورت کـه مـثلاً     
.» ام بھبودی یابد، فلان روز، روزه بگیرمبرای خدا بر من است که اگر بیماری«نذرکننده بگوید: 

این نذر صحیح است و باید بدان عمل کرد. قسم دوم، نذر غیرمشروط [تبرعی] به این صورت 
»برای خدا بر من است که فلان روز، روزه بگیرم.«که مثلاً نذرکننده بگوید: 

شود و بنا بر اجماع شیعه، عمل بدان واجب نیست.به گفتة سید، قسم دوم نذر، منعقد نمی
ارتباط با مسأله وعده است ولی با توجـه  رد نذر و در وھلة نخست، بیالبته این گفتار در مو

گیری از مطلب منقول از ثعلب، نذر [یا دسـت کـم نـذر    به این که سید، در پایان سخن، با بھره
تـوان ادعـای اجمـاع او را شـامل وعـده نیـز       داند، مـی تبرعی] را از نظر عرب، ھمان وعده می

دانست.
آید از نگاه وی، وعده صاحب جواھر در مبحث اقرار به دست میھایـ از برخی عبارت٢

ھایی مانند اوقوا بـالعقود نخواھـد بـود. (ر.ک:    نوعی اخِبار است نه انشاء؛ بنابراین مشمول دلیل
)٦/ ٣٥نجفی، 

رسد عبارت زیر از وحید بھبھانی در تعلیل عدم وجوب وفا به وعده نیز اشاره به به نظر می
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لانّ کل شرط و وعد یتحقق من المسلم لا یجب علیه الوفاء و لا یتسـلط  «ست: ھمین استدلال ا

ای کـه از شـخص   زیرا ھـر شـرط و وعـده   .علی الاخذ منه آخذ ما لم یقع فی ضمن عقد لازم
گاه که در ضمن عقدی لازم واقع نشود، وفا نمـودن بـه آن بـر او    مسلمان به وقوع پیوندد، تا آن

)١٨٧(وحید بھبھانی، » ی بر گرفتن آن، مسلط نخواھد بود.اواجب نیست و ھیچ گیرنده
نیز عبارت زیر از صاحب ریاض در استدلال بر واجـب نبـودن وفـا بـه وعـده در یکـی از       

زیرا وعده، عقدی نیسـت کـه وفـای بـه آن     ،اذ لیس ذلک بعقد یجب الوفاء به«مباحث قرض: 
)٤٨٦/ ٨(طباطبایی، » واجب باشد.

بـه میـان آمـده اسـت. (ر.ک: فـیض کاشـانی،       » اصل«ھا، سخن از تـ گاه در برخی عبار٣
رسد تنھا اصل عملی که در این جا متصور است، اصل برائـت یعنـی برائـت    ) و به نظر می٢٢٣

دھنده از وجوب وفا است.ذمة وعده
اذا وعـد الرجـل   «ـ و گاه به این سخن از پیامبر اکرم (ص) استناد شده است که فرمـود:  ٤

)٢٢٣(ر.ک: فیض کاشانی، .»نیته أن یفی فلم یجد فلا اثم علیهأخاه و فی
ترین دلیل این قول، روایتی است کـه آن را مرحـوم کلینـی از امـام     رسد، مھمـ به نظر می٥

ابراھیم عن ابیه عن صـفوان  بنعن علی«کند، سند و متن روایت چنین است: صادق (ع) نقل می
عنـه  مسؤولٌکذبٍحساّن قال: سمعت اباعبداالله (ع) یقول: کلُّبنمَخلَد السّراج عن عیسیعن ابی

 ـعنهُوعُه فھو موضُفی حربِکائدٌرجلٌفی ثلاثةٍالا کذبِاًه یوماًصاحبُ  ـ أصـلحَ لٌأو رجُ ین بـین اثنَ
 ـ لٌما أو رجُما بینھُالاصلاحُبذلکَلقی به ھذا یریدُلقی ھذا بغیر ما یَیَ  ـه شـیئاً وعَـَدَ أھلَ و لا و ھُ
)٢٥٣/ ١٢(حرّ عاملی، » أن یتمّ لھم.ریدُیُ

گوی آن باشد، فرمود: ھر دروغی، باید گویندة آن، روزی پاسخاز امام صادق (ع) شنیدم می«
کاری کند، گناه این کار از او برداشـته شـده، یـا    مگر در سه مورد: مردی که ھنگام جنگ فریب

اش داری دوگانه دارد یا مردی که به خـانواده مردی که به انگیزة اصلاح بین دو نفر، با آن دو دی
»وعدة چیزی دھد ولی در پی انجام آن نباشد.

نیــز در ھمــین زمینــه روایــت ذیــل بــا ســند و نقــل شــیخ صــدوق، قابــل توجــه اســت:   
محمـد عـن ابیـه جمیعـا عـن      بـن عمـرو و انـس  الحسین باسناده عن حمـادبن بنعلیمحمدبن«

 ـالکـذبَ نبی (ص) لعی (ع) قال: یا علـی! انّ االله أحـبَّ  محمد عن آبائه فی وصیة الجعفربن ی فِ
فی الحـرب  : المکیدةُیحسُنُ فیھنّ الکذبُ... یا علی! ثلاثٌسادِالفَدق فیِالصِّلاح و أبغضَالصَّ

)٢٥٢/ ١٢(حرّ عاملی، .»اسالنّبینَک و الاصلاحُو عِدَتکُ زوجتَ
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ود: ای علی! خداوند، دروغ گفتن در راه ھای خود به علی (ع) فرمپیامبر (ص) در سفارش«

دارد ... ای علـی! در سـه مـورد،    صلاح را دوست و راستگویی در مسیر فساد را مبغـوض مـی  
»گری در جنگ، وعده دادن به ھمسرت و اصلاح میان مردم.دروغ گفتن نیکو است: حیله

نقد و بررسی
تـوان بـه ھـیچ    ه است و نمـی چه گذشت، با اشکالات جدّی مواجرسد تمامی آنبه نظر می

ھا به عنوان دلیل، تکیه کرد. و اما نخستین دلیل که چیزی جز اجمـاع منقـول نیسـت،    یک از آن
که حجت بودن آن از نگاه بسیاری مورد قبول نیست، اصل تحقق آن نیز مـورد  نظر از اینصرف

یـک از متقـدمان   ھای ھـیچ ای که انجام شد، در عبارترغم تتبع گستردهدرنگ است زیرا علی
جز سید مرتضی یافت نشد آن ھم چنان که دیدیم در ارتباط با مسأله نذر و با ارتباط انـدک بـا   

مسأله وعده.
عدم وجود مفـت  «نویسد:داند و میصاحب ریاض، اصل تحقق این اجماع را مخدوش می

ن چـه سـید   کسی، به آ.زھره، فکیف یکون دعوی مثل ھذا الاجماع مسموعهبما ذکره سوی ابن
» زھره فتوا نداده، پس چگونه ادعای چنـین اجمـاعی، پـذیرفتنی اسـت؟!    مرتضی گفته، جز ابن

) باید گفت این اجماع، حتی بر فرض تحقق نیز غیرقابل استناد است، چون ٤٨٤/ ٨(طباطبایی، 
گفته است کـه در جـای خـود بررسـی خواھنـد شـد و       به احتمال قوی، منشأ آن، روایات پیش

دانیم، اجماع محتمل المدرک، به عنوان دلیل مستقل، قابل استناد نیست.میکه چنان
که وعده دادن، نوعی اخِبار است نـه انشـاء، بـا ایـن ابھـام و      و اما استدلال دوم مبنی بر این

بـا  » وعَـَدتکُ بکـذا  «دھنده که به کسـی بگویـد:   پرسش روبرو است که تفاوت این جملة وعده
بعتـک  «گویـد:  برد و مـی انشاء بیع، ھبه، نکاح و مانند آن به کار میجملات دیگری که در مقام

چیست؟» ...أنکحتک«، »وھبتک کذا«، »کذا
اگر خبری بودن ظاھر آن جمله، در تنـافی بـا انشـائی بـودن آن اسـت، ھمـین اشـکال بـه         

کال ھای بیع، ھبه و نکاح و مانند آن نیز وارد است و حال آن که کسی در ایـن مـوارد اش ـ  صیغه
گـردد، چیـزی   چه موجب انشائی یا اخباری شدن تعبیرات مـی رسد آنننموده است. به نظر می

جز قصد متکلم نیست و نباید از این جھت میان صیغة وعده و غیر آن فرق نھاد.
گاه صحیح است که دست ما از دلیل اجتھـادی بـر وجـوب    و اما تمسک به اصل برائت، آن

ھایی روشن در این زمینه اشاره خواھیم نمود.وفا خالی باشد و ما در جای خود به دلیل
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رغـم تتبعـی   علی» لیهإلا إثمَجد فَفی فلم یَه أن یَتِفی نیَّوَأخاهُعد الرجلُوَذا إ«و اما حدیث 

که این حـدیث در  منابع معتبر روایی صورت گرفت، اثری از آن یافت نشد، افزون بر اینکه در 
ای دھد، سـپس تـوان انجـام آن را در    مورد شخصی است که با نیت وفا نمودن، به کسی وعده

کـه موضـوع بحـث،    خود نیابد که به طور طبیعی، در خلف وعده، معذور خواھد بود و حال آن
عمل کردن به وعده خود را دارد.شخصی است که توانایی 

حساّن است که شاید بنچه در این میان از اھمیت بیشتری برخوردار است، روایت عیسیآن
ترین مستند مشھور نیز ھمین باشد. ولی این روایت دچار ضعف سندی است زیرا دو تن عمده

ی عالمـان رجـال،   حسـّان، از سـو  بـن از رجال مذکور در سند آن، یعنی ابومخلد سراّج و عیسی
؛ ٢٧٨شـوند. (ر.ک: طوسـی، الفھرسـت،    اند و از این جھت، مجھول محسـوب مـی  توثیق نشده

)٣٤/ ٣و ٣٥٨/ ٢؛ مامقانی، ١٧٤شھرآشوب، ابن
کـه بـر   افزون بر ضعف سندی، توجّه به چند نکتة دلالی نیز حائز اھمیت اسـت. یکـی ایـن   

چه برای شخص، مجاز دانسته آن» یتمّ لھمرجل وعد اھله شیئا و ھو لا یرید أن «حسب عبارت 
ای بدھد ولی قصد انجام آن را نداشته باشـد. بـه دیگـر    شده آن است که به خانوادة خود وعده

سخن، تمام عنایت امام (ع) در این فراز، به مرحلة قصد و اراده است و مرحلة تحقـق و عمـل،   
ن در فتـوای مشـھور، مرحلـة    که به طور کلی موضوع و فضای سـخ مورد نظر نیست و حال آن

ای بدھـد و سـپس بـه آن عمـل     عمل است زیرا بر حسب این فتوا، شخص، مجاز است وعـده 
شود، نسبت به حکمی کـه بـا   نکند، بدیھی است حکمی که برای مرحلة قصد و اراده صادر می

تـری بـر آن مترتـب    تـر اسـت و پیامـدھای کـم    گردد، کـم مؤنـه  عنایت به مرحلة اجرا ارائه می
چه مورد توجّه امام است، با مفاد مورد نظـر مشـھور،   که به حسب ظاھر، آنگردد. حاصل آنمی

رسد.متفاوت به نظر می
که موضوع روایت، یک مورد جزئی یعنی تنھا وعده دادن مرد خانه به اعضای نکتة دوم این

رد وعـده از  که موضوع فتوای مشھور، بسیار گسترده و شامل ھمـة مـوا  خانواده است و حال آن
قبیل وعدة زن به ھمسر، فرزند به پدر، برادر به برادر و خواھر، بالعکس، اجنبی به اجنبـی و ...  

که روایت مورد بحـث، افـزون بـر    گردد و بنابراین دلیل، اخصّ از مدعا است. نکتة سوم اینمی
گ و دیگری به گویی را مجاز دانسته؛ یکی در میدان جنمورد وعده، در دو مورد دیگر نیز دروغ

دانیم سبب مجاز شمرده شدن دروغ در این دو مـورد، در  که میمنظور اصلاح ذات بین و چنان
توان از وحدت سیاق و فضای حاکم بـر حـدیث اسـتفاده    تر است. میمیان بودن مصلحت مھم
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تر کرد و گفت وعدة بی اساس دادن مرد به اعضای خانواده نیز در صورت وجود مصلحت مھم

گویی و حرمت مؤکد این کار بر کسی پوشیده نیست.ر است وگرنه قبح دروغمدّنظ
 ـثلاثٌ«در نقد عبارت   ـوَالحـربِ فـیِ المکیـدةُ الکـذبُ فـیھنَّ نُیحسُ  ـکَتُدَعِ و کَزوجتَ

در روایت شیخ صدوق که از آن به عنوان تأییدکننده فتوای مشـھور، بھـره   » اسبین النّالاصلاحُ
که به لحاظ حضور سـه  شتر نکات یاد شده، قابل طرح است، افزون بر اینگرفتیم نیز، ھمه یا بی

محمد و پدر وی در سند این روایـت، دچـار ضـعف    بنعمرو، انسراوی مجھول یعنی حمادبن
سندی است.

هاي وجوب وفا به وعدهدلیل
وفـا  توان بر وجوب تنھا فتوای مشھور و مستندات احتمالی آن قابل دفاع نیست، بلکه مینه

به وعده به طور فراگیر، تأکید ورزید و به منظور تثبیت آن به روایات ذیل تمسک نمود:
ـ صحیحة شعیب عَقَرقوُمی از امام صادق (ع) که سند و متن آن بـر اسـاس نقـل کلینـی     ١

چنین است:
ل عبداالله (ع) قال قـا عمیر عن شعیب العقرقومی عن ابیابیابراھیم] عن ابیه عن ابنعلی [بن«

؛ نیـز، ر.ک:  ٣٦٤/ ٢(کلینـی،  » .دَعَذا وَإف لیَالاخر فَومِالیَباالله وَؤمنُیُن کانَرسول االله (ص): مَ
) پیامبر خدا (ص) فرمود: ھر کس بـه خـدا و آخـرت ایمـان     ١٦٥/ ١٢؛ حرّ عاملی، ٤٥حراّنی، 

دھد به آن وفا کند.دارد، باید ھرگاه وعده می
ر این روایت و لحن مؤکد آن، تردیدی در ظاھر بودن آن در با توجّه به استعمال صیغة امر د

ماند.وجوب باقی نمی
سالمبنـ صحیحة ھشام٢

سند و متن این روایت نیز بنا بر نقل کلینی چنین است:
باعبـداالله (ع) یقـول:   سالم قال: سمعت ابنعمیر عن ھشامابیابراھیم عن ابیه عن ابنبنعلی«

 ـلمقته تعرّضَوَاالله بدأَخلفِلا کفاّرة له، فمن أخلف فبِذرٌنخاهُأالمؤمنِةُدَعِ ه: یـا  و ذلک قولُ
/ ٢(کلینـی،  » ن.لـوُ ولـوا مـا لا تفعَ  تقُد االله أنْعنْر مقتاًبُکَلونَعَفْما لا تَونَولُم تقُا لِذین آمنوُالَّھایُّأ

ری اسـت کـه کفـّاره    فرمود: وعده دادن مؤمن به برادرش، نـذ ). شنیدم امام صادق (ع) می٣٦٣
ندارد، پس ھر کس، خلف وعده نماید، با خلف وعده با خدا آغاز نموده و متعرض خشم خدا 

ایـد چـرا چیـزی را    فرماید: ای کسـانی کـه ایمـان آورده   شده و این ھمان است که خداوند می
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کنید، موجب خشم شدید خـدا  کنید، این که چیزی بگویید که عمل نمیگویید که عمل نمیمی
شود.می

یکی از دو معنا، محتمل است:» نذر لا کفاّرة له«برای عبارت 
ـ وعده دادن، مشابه نذر کردن است منتھا بر خلاف نذر، مخالفت با آن، کفاره ندارد، ھـر  ١

چند گناه بودن آن محفوظ است.
توانـد کفـاره و   ـ وعده دادن و بدان عمل نکـردن، گنـاه بزرگـی اسـت کـه چیـزی نمـی       ٢
که شخص وعده داده شده، راضی گردد.]نندة آن باشد [مگر اینکجبران

شاید بتوان عبارت مؤکد در ذیل حـدیث و اسـتناد حضـرت بـه آیـة مزبـور را تأییدکننـدة        
احتمال دوم دانست. به ھر حال در دلالت این حدیث بر وجوب نیز تردیدی نیست.

ـ صحیحة منصور بُزُرج٣
شیخ طوسی، چنین است:سند و متن این حدیث، بنا بر نقل 

نصور بزرج عن عبـد صـالح   یحیی عن مبننوح عن صفوانبنالحسن عن ایوببنعن علی«
بـت علیـه أن   ھا فأَراجعَطلّقھا فبانت منه فأراد أن یُمَّثُمن موالیک تزوّج امرأةًرجلاًنَّإ(ع) قلت: 

؟ قال: بـئسَ صنعُیَفکیفَذلکَزویج بعدَلتَه فی الَبدامَّثُا فأعطاھا ذلکَعلیھَجُقھا و لایتزوَّلایطلِّ
 ـرأة بشرطِللمَفِلیَفَ، قل لهُھارِو النَّلیلِبالَّفی قلبهِه ما یقعُیدرما صنع، و ما کان یُ سـولَ رَنَّإھا، فَ
) به عبـد صـالح (ع)   ٣٧١/ ٧(طوسی، تھذیب الاحکام، » ھموطِرُشُعندَونَؤمنُاالله (ص) قال: المُ
عیانت با زنی ازدواج نمود، سپس او را طلاق داده، از او جدا شد ولی پس از گفتم: مردی از شی

که دیگر او را طلاق ندھـد و  آن، تصمیم به رجوع گرفت ولی زن، نپذیرفت [مگر به شرط] این
ھمسر دیگری اختیار ننماید، مرد ھم این خواسته را پذیرفت ولی پس از آن تصمیم بـه ازدواج  

دانـد شـب و روز در دلـش چـه     مود: کار بدی کـرده، او چـه مـی   گرفت، چه کند؟ حضرت فر
گذرد [اما حال که چنین است] به او بگو: به شرطی که در مورد ھمسرش بـر عھـده گرفتـه،    می

»وفا کند، زیرا پیامبر خدا (ص) فرمود: باید مؤمنان، به شروط خود، ملتزم باشند.
در مورد دو ھمسر و در پیوند با موضوع پرسش و پاسخ در این روایت، پیشامدی است که 

که حضرت در پایـان سـخن، بـه حـدیث     امر ازدواج و طلاق آنان رخ داده ولی با توجه به این
کند، تعمیم دادن آن به دیگر مـوارد وعـده، خـالی از ھرگونـه     معروف و فراگیر نبوی استناد می

اشکال است.
ھم به سبب برخورد با روایتـی  بله، شیخ طوسی، این روایت را حمل بر استحباب کرده، آن
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دیگر که از نظر او جمع بین مفاد آن دو، مستلزم چنین حملی است.

گوید: به امام صادق (ع) عرض کردم:بر اساس این روایت، زراره می
گاه نـه در دوران حیـات و   ضُریس که دختر حُمران را به ھمسری گرفته به او قول داده ھیچ

زدواج نکند. ھمسرش نیز قول داده پس از مـرگ شـوھر، ازدواج   نه پس از آن، با کس دیگری ا
اند که ھر یک به قول خود وفا نکند، باید حج و عمـره انجـام   دیگر قرار گذاشتهننماید و با یک

دستان دھد و تمامی دھد و قربانی نماید و نذرھایی بر گردن گیرد و ھمة دارایی خود را به تھی
خود به حضور امام رسیده، این پیشامد را با ایشان در میان غلامانش آزاد گردد. سپس ضریس،
گذاشت، حضرت در پاسخ فرمود:

ذلـکَ فانَّتسرِّج وَزوَّب فتَاذھَالحقَّلکَولَأن لا نقُنا ذلکَحملُلایَوَقاًا حُمران حَبیھَلأنَّإ«
ر ما] حق [بـرادری] دارد  پدرش حمران [ب«(ھمان) ...»لیھالا عَوَشئٌعلیکَلیسَوَیئٍبشلیسَ

خـواھی]  شود حق را به تو نگوییم، برو و با زن آزاد و کنیز [ھر کـدام مـی  ولی این موجب نمی
»آید.ازدواج کن، این کار، ھیچ اشکال ندارد و با این کار، چیزی بر گردن تو و ھمسرت نمی

ارد، جـایی  ای که در شأن صدور این دو روایـت وجـود د  ھای عمدهولی باید گفت تفاوت
که بر حسب روایت اخیـر، ضـریس و ھمسـرش،    گذارد؛ چه اینبرای این حمل شیخ باقی نمی

ھایی که بایـد در صـورت   ھم در اصل قراری که بدان ملتزم شده بودند و ھم در تحمل جریمه
ای ملتزم شده بودند که بسیار نامتعارف بود و بـه  کنندهپرداختند، به امور شاق و فلجتخلف، می

توانست مورد تأیید کرد، نمیلتّ تباھی و اختلالی که در زندگی ضریس و ھمسرش ایجاد میع
شـد، بسـیار   که پیامدھایی که به حسب حدیث نخست، متوجه شوھر مـی شارع باشد و حال آن

ناچیز و به راحتی قابل تحمل بود و از ھمین رو، نیازی به حمل نمودن آن بر استحباب نیست، 
کـه ظھـور   » المؤمنون عنـد شـروطھم  «ه به تمسک حضرت به حدیث نبوی خصوص با توجّبه

داشتن آن در التزام و وجوب، جای تردید نیست.

هاي وجوبتأییدکننده
ھـا را دلیـل بـر    خوریم که اگر نتـوان آن در پیوند با موضوع بحث، به روایات فراوانی برمی

تـرین  ھا نگریسـت. مھـم  حکم، به آنتوان به عنوان تأییدکنندة این کم میوجوب دانست، دست
بندی است:این روایات، در چھار دسته قابل تقسیم

ھا نھی از خلُْف وعده و نکوھش آن است.ـ روایاتی که مفاد آن١دستة 
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ی علَالمنَّوَاکَیّإ«ھای خود به مالک اشتر فرمود: شبرای نمونه، امام علی (ع) ضمن سفار

 ـبخلُفکَھم فتَتُبع موَعدکَدَعِأو أن تَکَعلِن فِمِزید فیما کانَأو التَکَحسانِإبِتکَیَّعِرَ نّ المـنَّ إ، فَ
، قـال االله  الناسِنـدَ عِنداالله وَعِالمقتَوجبُیُو الخلفَالحقِّبنورِبُیذھِو التزیدَحسانَالإبطلُیُ

؛ مجلسـی،  ١٤٦؛ حراّنـی،  ٤٤٦تضـی،  (سید مر» ونَلُفعَا تَا لَولوا مَقُأن تَااللهِندَعِقتاًمَرَبُسبحانه: کَ
کنی بر آنان منت نھی یا کـاری را  که به سبب احسانی که بر مردمت میبپرھیز از این) «٩٦/ ٧٢

دھـی، وفـا   ای که به آنان مـی چه ھست در نظر بیاوری، یا به وعدهدھی، بیش از آنکه انجام می
چه ھسـت پنداشـتن، نـور    ا بیش از آنبرد و کار رگذاری، احسان را از بین میننمایی؛ زیرا منت
گـردد،  برد و عمل نکردن به وعده، موجـب خشـم خـدا و خشـم مـردم مـی      حق را از میان می

که چیزی بگویید و آن شود از اینشدت خشمگین میکه خدای سبحان فرمود: خداوند، بهچنان
»را انجام ندھید.

گونـه کـه بـه    بگیـریم، ھمـان  گونه مضامین را دلیل بر حرمت خلف وعـده بعید نیست این
حسب ظاھر مرحوم محقق اردبیلـی چنـین برداشـت نمـوده اسـت، زیـرا وی، از جملـه امـور         

دانـد و در تثبیـت ایـن نظـر بـه روایـاتی تمسـک        را خلف وعـده مـی  » عدالت«کننده به اخلال
)٣٥٢/ ١٢جوید. (ر.ک: اردبیلی، می

ا بـه گونـة غیرمسـتقیم، دلیـل بـر      توان، روایات یاد شـده ر بدیھی است در این صورت می
وجوب وفا به وعده دانست.

داند.ـ روایاتی است که خلف وعده را نشانة نفاق می٢دستة 
مـن  ثـلاثٌ «برای نمونه، در روایتی بنا بر سند و نقل کلینی از پیامبر اکرم (ص) آمده است: 

 ـإوَخانَنَمَذا ائتَإن : مَلمٌسمُهُنَّأمَعَزَلّی وَصَوَن صامَإوَنافقاًمُکانَفیهِناک  ـثَدَّذا حَ ذَب وَکَ
ھـرکس، سـه   ) «١٦٣طـاوس،  ؛ سـیدبن ٣٣٩/ ١٥؛ حرّ عاملی، ٢٩٢/ ٢(کلینی، » فَأخلَدَعَذا وَإ

صفت در او باشد، منافق است؛ گرچه روزه بگیرد و نماز بگزارد و گمان کنـد مسـلمان اسـت:    
گـاه کـه   گاه خبـر آورد، دروغ گویـد، و آن  شخصی که امین شناخته شود ولی خیانت کند، و ھر

»وعده دھد، خلف وعده نماید.
ھای خود بـه علـی (ع) فرمـود:    نیز بنا بر نقل شیخ صدوق، پیامبر اکرم (ص)، ضمن توصیه

(صـدوق، مـن لا   » للمنافق ثلاث علامات: اذا حدّث کذب و اذا وعد أخلف و اذا اثتمن خـان. «
)٨٥/ ٩؛ نوری، ١٠؛ حراّنی، ١٥میری قمی، ، نیز، ر.ک: ح٣٥٨/ ٤یحضره الفقیه، 

داند.ـ روایاتی که خلف وعده را در تنافی با مسلمانی می٣دستة 
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ذا إن ئالخـا بِسـلمُ المُلیسَ«برای نمونه در بسیاری منابع، به نقل از امام علی (ع) آمده است: 

 ـوَذا وعَـَدَ إلا بـالمُخلفِ وَنَتمَئا  ـذا نَإذوبِلا بالکَ ؛ طوسـی،  ٢٣٣: مفیـد، الامـالی،   (ر.ک» قَطَ
مسلمان، ھرگاه امـین شـمرده   ) «١٢/ ١٤؛ نوری، ٤٦٢/ ٣٢؛ مجلسی، ٢٠٣؛ حراّنی، ١٠الامالی، 

گـو  کننده نیست، و ھرگاه سخن گویـد، دروغ ورزد و ھرگاه وعده دھد خلُفشود، خیانت نمی
»نیست.

 ـوَلیـهِ إما عھدَله بِفی لِن یَمَسلمُالمُ«نیز بنا بر نقل و سند کلینی، امام رضا (ع) فرمود:  یسَلَ
؛ نیـز، ر.ک: طوسـی، تھـذیب    ٥٤٨/ ٢(کلینـی،  ...» لـبِ القَبِخالفَوَسانِاللِّبِن أجابَمَسلمُالمُ

کند، مسلمان کسی نیست چه با خدا عھد بسته وفا می) شخص مسلمان، با آن١٣٩/ ٤الاحکام، 
»ید.که با زبان، جواب گوید ولی با قلب مخالفت نما

کند.ـ روایاتی که خلف وعده را نزدیک به کفر قلمداد می٤دستة 
عبـداالله  قلت لابـی «کند که وی گفت: برای نمونه، کلینی، با سند خود از یزید صائغ نقل می

 ـنزلِ، مـا مَ خـانَ نَمَتَئن اإوَفَخلَإن وعََدَ أَث کذَبَ وَ... إن حدَّ(ع) رجلٌ  ـ؟ قـالَ هُتُ أدنـی  یَ: ھِ
) بـه امـام   ٣٤٠/ ١٥؛ نیـز، ر.ک: حـرّ عـاملی،    ٢٩٠/ ٢(کلینـی،  » رٍکافِبِیسَلَوَفرِن الکُمِلِنازالمَ

گاه که وعده دھـد، وفـا   گوید و آنصادق (ع) عرض کردم: مردی که ھرگاه خبر دھد، دروغ می
تـرین  کند، و اگر امین شمرده شود، خیانت نماید، جایگاه او چگونه است؟ فرمـود: نزدیـک  نمی

اه به کفر ولی این شخص، کافر نیست.جایگ
ھـا  توان ھمـة آن خوریم که میگفتنی است در این باب، به روایات پراکندة دیگری نیز برمی

ای، تأییدکنندة وجوب دانست؛ برای نمونه:گونهرا به
» لا ایمان لمن لا امانة له و لا دین لمـن لا عھـد لـه   «به نقل از پیامبر اکرم (ص) آمده است: 

دار نیست، ایمان ندارد و کسی که عھد خود ) شخصی که امانت٩٦/ ٧٢؛ مجلسی، ٥ندی، (راو
دارد، دین ندارد.را نگه نمی

اللھم انی استغفرک لکل نذر نذرته و لکل «و در یکی از دعاھای امام سجاد (ع) آمده است: 
ر نذری که کرده ) بارخدایا! برای ھ١١٦(کفعمی، » وعد وعدته و لکل عھد عاھدته ثم لم اف به

کنم.ام، طلب مغفرت میھا وفا ننمودهام ولی به آنای که داده و ھر پیمان که بستهو ھر وعده
فی لاًرجُدَعَوَنهُعد لأالوَصادقَاسماعیلُمّیَما سُنَّإ«خوانیم: ل از امام صادق (ع) میو به نق

ذلـکَ عـدَ بَأتاهُجلَنّ الرَّإثمَّعدِالوَصادقَجلَّوَزَّاالله عفسماّهُسنةًکانِالمَفی ذلکَهُرَظَفانتَکانِمَ
 ـمنتظراًلتُما زِه اسماعیلُلَفقالَ ؛ ٧٧/ ١؛ صـدوق، علـل الشـرائع،    ١٠٥/ ٢(ر.ک: کلینـی،  » کَلَ
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). اسـماعیل، بـدان   ٣٨٨/ ١٣؛ مجلسـی،  ١٦٤/ ١٢؛ حـرّ عـاملی،   ٧٩/ ٢عیون اخبار الرضا (ع)، 

سـال در آن  رو، یـک با مردی در مکانی وعده گذاشت، از ایـن سبب صادق الوعد نامیده شد که 
که آمد، اسـماعیل بـه او گفـت در ایـن مـدت دائـم       مکان، به انتظار او بود، آن مرد، پس از این

منتظرت بودم.

گیرينتیجه
ھا به عنوان دلیل بر واجب نبودن وفا بـه  توان از آنای که میگانهیک از امور پنجدلالت ھیچ

تـرین  عیسی که به حسب ظاھر مھـم بناد کرد، تمام نیست و در این میان، روایت حساّنوعده ی
شود نیز، روایت مشابه آن، به لحاظ سند و دلالت، با مشـکل جـدّی   دلیل این قول محسوب می

اند؛ و این در حالی است که امـور درخـور تـوجھی ماننـد صـحیحة شـعیب عقرقـومی،        مواجه
حة منصور بزرج، به وضوح، دلالت بر وجوب وفا به وعده دارنـد؛  سالم، صحیبنصحیحة ھشام

توان از روایات فراوانی، به عنوان تأییدکننده وجوب بھره گرفت.و افزون بر این امور، می

منابع
تا.، قم، مکتبة الداوری، بیعلل الشرائععلی، ابن بابویه، محمدبن

ق.١٣٧٨انتشارات جھان، تھران،عیون اخبار الرضا (ع)،______________، 
ق.١٤١٣، قم، انتشارات جامعة مدرسین، من لا یحضره الفقیه______________، 

ق.١٣٧٩، قم، انتشارات علاّمه، طالبمناقب آل ابیابن شھرآشوب، محمد بن علی، 
ق.١٤١٨البیت (ع)، ، قم، مؤسسة آلبناء المقالة الفاطمیهابن طاوس، علی بن موسی، 

ق.١٤٠٤، قم، انتشارات جامعة مدرسین، تحف العقولبن علی، ، حسنشعبهابن
، تحقیق محمدتقی ایروانی، قم، انتشارات جامعـة مدرسـین،   الحدائق الناضرةبن احمد، بحرانی، یوسف

تا.بی
، مؤسسة العلامه الوحید البھبھـانی،  تعلیقه بر مجمع الفائده و البرھانبھبھانی، محمدباقربن محمداکمل، 

ق.١٤١٧
ق.١٤١٨البیت (ع)، ، قم، مؤسسة آلنقد الرجالتفرشی، مصطفی، 

ق.١٤٠٩البیت (ع)، ، قم، مؤسسة آلوسائل الشیعهحسن، حرّ عاملی، محمدبن
تا.، تھران، انتشارات کتابخانة نینوی، بیقرب الاسنادجعفر، بنحمیری قمی، عبداالله

تا.ب، بی، قم، دارالکتاالنوادراالله، راوندی، سیدفضل
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تا.، قم، انتشارات دارالھجره، بیالبلاغهنھجشریف الرضی، محمدبن حسین، 
ق.١٤١٤، قم، مؤسسة المعارف الاسلامیه، مسالک الافھامشھید ثانی، زین الدین بن علی، 

ق.١٣٩٤، تھران، دارالکتب الاسلامیه، جواھر الکلامصاحب جواھر، محمدحسن بن باقر، 
ق.١٤١٩، قم، انتشارات جامعة مدرسین، ریاض المسائلعلی بن محمد، طباطبایی کربلایی، 

ق.١٤١٤، قم، انتشارات دارالثقافه، الامالیحسن، طوسی، محمدبن
ق.١٤١٧، قم، مؤسسة نشر الفقاھه، الفھرست_____________،
ق.١٣٨٧، تحقیق محمدباقر بھبودی، تھران، المکتبة المرتضویه، المبسوط_____________، 
.١٣٦٥، تھران، دارالکتب الاسلامیه، تھذیب الاحکام_____________، 

ق.١٤٣٠البیت (ع)، ، قم، مؤسسة آلتذکرة الفقھاء، علاّمه حلی، حسن بن یوسف
ق.١٤١٥، قم، انتشارات جامعة مدرسین، ةمختلف الشیع_، ____________

شھد، کتابخانـه آسـتان قـدس رضـوی،     ، مخطوط، مةالتحفة السنیفیض کاشانی، محمدبن شاه مرتضی، 
تا.بی

تا.جا، بی، چاپ سنگی، بیالبلد الامینعلی، بنکفعمی، ابراھیم
.١٣٦٥، تھران، دارالکتب الاسلامیه، الکافییعقوب، کلینی، محمدبن 
تا.جا، بی، چاپ سنگی، بیتنقیح المقالمامقانی، عبداالله، 

ق.١٤٠٤، بیروت، مؤسسة الوفاء، بحارالانوارمجلسی، محمدباقربن محمد تقی، 
، تحقیق سید صادق شیرازی، تھـران، انتشـارات اسـتقلال،    شرائع الاسلاممحقق حلیّ، جعفر بن حسن، 

ق.١٤٠٩
ق.١٤٠٨البیت (ع)، ، قم، مؤسسة آلجامع المقاصدمحقق کرکی، علی بن حسین، 

ق.١٤١٣، قم، کنگرة جھانی شیخ مفید، الامالیمحمد، مفید، محمدبن
، تحقیق محسن احمدی، کنگرة جھانی شیخ مفید، چاپخانه مھر.العویص____________، 

ق.١٤٠٩، قم، انتشارات جامعة مدرسین، مجمع الفائدة و البرھانمقدس اردبیلی، احمد بن محمد، 
ق.١٤١٣، قم، انتشارات جامعة مدرسین، نھایة المرامموسوی عاملی، محمد بن علی، 

تا.جا، چاپ اول، بی، قم، بیاجود التقریراتن، نائینی، محمد حسی
ق.١٤٠٨البیت (ع)، ، قم، مؤسسة آلمستدرک الوسائلنوری، حسین بن محمدتقی، 
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whose context suggest that this is considered by scholars as a known and

accepted rule. But, after examining the traces of the phrase in the books of

jurisprudence and rules of Islamic jurisprudence, there seems to be no

consensus as regards the authentic origin of this expression and even its

independence. Some have mentioned this phrase in relation to the rules

‘Rejection is stronger than removal’ or ‘The follower follows’ or ‘The

impediment is created, and some have called it as an independent subject.

Finally, after analyzing and examining the statements about this phrase and

providing some arguments, it seems that as a result we can consider it not

as following the three rules, but as an independent rule; on the basis that

what is prohibited and forbidden in the beginning, in continuity its

sustainability and survival shall not be prohibited.

Keywords: rule of law, unforgivable, sustainability, survival, beginning,

prohibited

The fulfillment of promises, obligatory or recommended?

Dr Ali Akbar Kalantari

University of Shiraz

In the popular view, the fulfillment of promises is recommended,

apparently its reason being, in addition to consensus, some traditions.

However, all of these reasons appear to be distorted and unreliable. On the

contrary, we find a lot of traditions and evidence which entail the necessity

to fulfill promises.
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itself requires reasoning. Additionally, in cases where the custom provides

the background of issuance of ordinances – which is the case with many

signed rulings – the change of ordinances depends on the change of the

customs only when the legislator does not find approval and decides to rely

on reported attitude of the intellectuals. This paper will demonstrate that

the nature of signing (approval) in signed ordinances is the approval of the

legislator; since in the process of signing the legislator approves a ruling

similar to that of the intellectuals, and for this reason, the validity of the

verdict shall not be challenged by the disappearance of the praxis.

Keywords: signed ordinances; attitude of the intellectuals; praxis

(custom), law of the similarities.

A study of the rule ‘Unforgivable in continuity (survival,

sustainability) is not unforgivable in the beginning’
Ali Keshavarz

PhD Candidate in Jurisprudence and Principles of Islamic Law, Ferdowsi

University of Mashhad

Hossein Saberi

PhD, urisprudence and Principles of Islamic Law, Ferdowsi University of

Mashhad

In Islamic jurisprudence we face phrases such as ‘Unforgivable in

continuity (survival, sustainability) is not unforgivable in the beginning’
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An essay on the methodology of obligatory prohibition of

forbidden trade from the viewpoint of Imam Khomeini

Majid Reza Sheikhi Nasrabadi

PhD student in Private Law, Razavi University of Islamic Sciences

Mohammad Mehdi Yazdani

Faculty Member at Razavi University of Islamic Sciences

How to deal with the prohibiting forbiddance in the context of trade is the

difficult mystery of forbidden professions (makāsib muharrameh). Some

would consider it as an autumn breeze, impeding the thriving transactions

of the market; others perceive the encounter of the forbidding prohibition

with trade as a collision of two chemicals getting mixed with each other

and producing a third material; still others think of this contact as a bomb

hitting the bottom of a building totally destroying it and disintegrating its

parts. The methodology to identify the prohibition of impermissible trade

is the key first step in the study of forbidden professions, including

recognition of the subject ‘the prohibition of forbidden trade’. On the one

hand, jurists believe that legally prohibited acts such as wine trade or

transactions based on usury are invalid and ownership transfer is thus not

achieved; on the other hand, most jurists believe that the obligatory

prohibition of these legal exercises entails a specific and independent

prohibition. Thus, the challenge of the problem is that it is not clear how a
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transaction that is invalid and in fact has not happened can ever be

forbidden; especially knowing that according to some views, the mere

empty give and take does not entail prohibition. The present paper seeks to

mention and analyze and critique the viewpoints of jurists. It also aims at

collecting prohibited legal actions and relying on Qur’anic verses it tries to

derive a correct methodology for identifying independent and non-

independent prohibition.

Keywords: Prohibited transactions, situational judgment, forbidding

prohibition, corruption of the deal.

The nature of signed ordinances

Masood Fayyazi

Member of Islamic Research Institute for Culture and Thought

Signed ordinances are a major part of religious ordinances having existed

as normative before the institution of divine canonization and having been

approved without any or with slight modification by the legislator and

having entered the canon law. Some neo-mu‘tazilites believe these

ordinances are related to the praxes of the time of legislation, and by the

disappearance of those customs they have been canceled in consequence.

In cases where the norm is the main element of the subject of signed

ordinances, those views are right. But normally, custom is the background

of issuance of religious rulings and not the basic element of them, which in
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make those laws authentic and valid for the people.

In this research, we have reviewed the historical past of the argument

shortly, and have studied various possibilities for criterion fatwa in

legislation, i.e. jurists’ common fatwa, fatwa based on caution, fatwa of the

supreme knowledgeable jurist, and any jurisprudential fatwa. Thus, we

have come to the conclusion that with regard to jurisprudential foundations,

the fatwa of the supreme knowledgeable jurist is closer to authority and

authenticity. Then, with reference to the criteria of ‘Superior

Knowledgeability’ in political jurisprudence, we have reached the

conclusion that in an Islamic state, the superiorly knowledgeable jurist is

the same ‘ruling jurist’ testified by the elites of the Islamic community for

his knowledgeability in conducting the affairs of the society based on

Islamic measures. In the final step and according to the above-mentioned,

the procedures available in the Islamic Republic with regard to criterion

fatwa in legislation have been explicated and explained. The verdict and

fatwa of the ruling jurist becomes the criterion for legislation in the Islamic

state, either directly or through a secondary analysis and based on a

delegation enshrined in the constitution (the delegation to the assembly in

taking any jurisprudential fatwa and the delegation awarded to the jurists

of Guardian Council in the exercise of his jurisprudential opinion).

Therefore, the legitimacy and authority of the laws of the Islamic Republic

are ultimately attributable to the verdict of the ruling jurist.
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reached frequency (tawātur) or those lacking evidence; since he believes

that such reports do not bring about knowledge. He defines this thesis as

an essential element within Imamiyya jurisprudence. The thesis has caused

some to ascribe to him the failure to follow the reports of the Ahlul Bayt.

But according to the study, this attribution is not right because Ibn Idrīs has

referred to many non-frequent (āhād) reports as well as frequent ones (the

mutawātir). It can be said that in his view ‘single reports’ are divided into

two types: a single report which is confirmed by other evidences, and such

a report is certain and can be practiced; and a single report without

confirmation and cannot be practiced, even if its narrator is reliable. As a

result, according to his theory, the truth and accuracy of a single report

must be measured in its relationship with other reasons and arguments.

Keywords: Ibn Idrīs, a single report, irregular fatwas, authority, doubt.

The criterion fatwa in legislation within the legal system of

Islamic Republic of Iran (Another look at Superior

Knowledgeability in the Shia state fiqh system)

Hadi Hajzadeh

PhD Student in Public Law at Qom Campus of Tehran University

Undoubtedly, legislation in any governmental system is based on its

intellectual – philosophical foundations and special ideology. Hence, in an

Islamic society, religious rules must be criteria of legislation in order to
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hadd. However, this rule does not apply to the new crimes. Consequently,

based on the rule ‘Ta‘zīr punishments are those decided by the rulers,’ and

due to the universality of the term ta‘zīr, and for the best benefit and interest

of the Islamic society, and with the goal of eradicating corruption from the

earth, the Islamic rulers can freely determine the type and amount of

punishment.

Keywords: hadd, ta‘zīr, debates, jurists, rules.

Investigating ‘a single report’ (khabar al-wāhid) in the

jurisprudence of Ibn Idrīs
Dariush Bekheradiyan

PhD Candidate in Jurisprudence and Principles of Islamic Law, Ferdowsi

University of Mashhad

Dr Mohammad Taqi Qabouli Dor-Afshan

Ferdowsi University of Mashhad

Dr Mohammad Taqi Fakhlaee
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Belief in the lack of authority of ‘a single report’ is one of the most basic

doctrines of Ibn Idrīs in the Principles of Jurisprudence, and this same issue

has caused his ideas and methods of jurisprudence to be different from

those of other jurists, and even in some cases has led to irregularity and

scarcity. He does not consider as authentic those traditions that have not
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An exploration into the debates over hadd and ta‘zīr
Seyfullah Ahmadi

PhD Candidate in Jurisprudence and Principles of Islamic Law, Ferdowsi

University of Mashhad

The essential difference between hadd and ta‘zīr has long been accepted in

Islamic penal system. Based on a study of the holy texts and the statements

of the scholars it can be asserted that the rule according to which ‘the type

and size of the hadd is defined by the legislator, whereas the type and

amount of the ta‘zīr would only be determined by the Islamic ruler’ is not

comprehensive and lacks universality. Hence, the jurists have not reached

a consensus about crimes including sexual intercourse with the wife in

Ramadan, apostasy, corruption on earth, and etc. in terms of their hadd or

ta‘zīr punishments. Therefore, according to the rule ‘Ta‘zīr punishments

should be lower than the hadd’, it can be stated that for the ta‘zīr offenses

similar to hadd violations, the size of punishment must be smaller than the
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