


رئیس مرکز برنامه ریزی و نامه ه بر اساس ین نشریا
قات و یوزارت علوم تحقسیاست گذاری پژوھشی

، واجد اعتبار علمی ١٣٩٠بھمن ماهفناوری در 
پژوھشی شناخته شد. 

١٣٧٩٥/١٢٤پروانه انتشار:
یرادآوی

Wordنی شده بر روی نرم افـزار  ینسخه حروفچـ ١
دانشـگاه فردوسـی   از طریق سیسـتم مـدیریت مجـلات   

شود.ارسال 
 ـنبایارسالهلـ مقا٢ گـر چـاپ شـده    یدید در جـا ی
باشد.
یســیو انگلیزبــان فارســدومقالــه بــه هدیـــ چک٣

مه باشد.یسطر ضم١٠ك تا یحداکثر ھر 
انـاً مختصـر کـردن    یحش و ایرای ـه در وین نشریـ ا٤

مطالب آزاد است.
ــبه، ین نشــریـــ مقــالات منــدرج در ا٥ آرا و انگری
سندگان آنھا است.ینویھانظر

یدر مـوارد یاست، ولیه فارسیـ زبان غالب نشر٦
ز ی ـنیه مقالات ارزندة عربیریأت تحریص ھیبنا به تشخ

قابل چاپ است.
شود.یبازگردانده نمیـ مقالات ارسال٧

: مؤسســه چــاپ و انتشــار دانشــگاه یچــاپ و صــحاف
مشھدیفردوس

نسخه٥٠٠شمارگان:
الیر۳۰۰۰۰ن شماره:یایبھا

، یس دانشـگاه فردوس ـ ی، پردیدان آزادیمشھد، م:ینشان
ی(ره)، کدپســـتید مطھـــریات شـــھیـــدانشـــکده الھ

٩١٧٧٩٤٨٩٥٥
٣٨٨٠٣٨٧٣٠٥١تلفن: 

:ینترنتیاینشان
http://jm.um.ac.ir/index.php/muslim

علـوم و یرسـاناطـلاعیامرکز منطقهه در ین نشریا
یجھـاد دانشـگاھیگاه اطلاعات علمـیپاو یفناور

شود.یه مینما

فقه و اصول
مشھدیات دانشگاه فردوسیالھۀدانشکدۀینشر

یـ پژوھشیعلمهفصلنام
یدیخورش۱۳۹۵تابستانـ١٠٥شماره

مشھدینشگاه فردوسدااز:یصاحب امت
زادهحسن نقی:مدیرمسئول

دکتر محمدتقی فخلعیر:یسردب
: علی کشاورزویراستار

رسول اکبری:یسیده ھا به انگلیمترجم چک

هیریأت تحریھ
فردیزدیاکبر ایدکتر عل
دانشگاه مازندرانحقوقاستاد گروه 

یدکتر احمد باقر
تھراندانشگاهیحقوق اسلامیفقه و مبانگروه استاد

یدکتر محمد حسن حائر
مشھدیدانشگاه فردوسیحقوق اسلامیگروه فقه و مباناستاد

ین صابریدکتر حس
مشھدیدانشگاه فردوسیحقوق اسلامیگروه فقه و مباناستاد 

یفخلعیدکتر محمدتق
مشھدیفردوسدانشگاه یاسلامحقوقیگروه فقه و مباناستاد

جلیل قنواتیدکتر 
قم دانشگاه تھرانسیپردشکده حقوق داناریدانش

دامادمحققیدمصطفیدکتر س
ید بھشتیاستاد گروه حقوق دانشگاه شھ

ن مھرپوریدکتر حس
ید بھشتیاستاد گروه حقوق دانشگاه شھ

مقدمین ناصریدکتر حس
دمشھیدانشگاه فردوسیاسلامحقوقیار گروه فقه و مبانیانشد
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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

دانشگاه فردوسی مشھد)استادیار(اکبر احمدپوردکتر .١
مشھد)یدانشگاه فردوساستاد(یئردکتر محمدحسن حا.٢
دکتر محسن جھانگیری (استادیار دانشگاه علوم اسلامی رضوی).٣
دکتر محمود حکمت نیا (دانشیار پژوھشگاه فرھنگ و اندیشه اسلامی).٤
استادیار دانشگاه علوم اسلامی رضوی)کتر علی خیاط (د.٥
دکتر عباس زراعت (دانشیار دانشگاه کاشان).٦
دانشگاه فردوسی مشھد)استاددکتر حسین صابری (.٧
دکتر علیرضا عابدی سرآسیا (استادیار دانشگاه فردوسی مشھد).٨
دکتر محمدرضا علمی سولا (استادیار دانشگاه فردوسی مشھد).٩

دکتر ابوالفضل علیشاھی (دانشیار دانشگاه یاسوج).١٠
مشھد)یدانشگاه فردوساستاد(یفخلعیدکتر محمدتق.۱۱
دانشگاه فردوسی مشھد)استادیار(قبولی درافشانھادی دکتر سید محمد.١٢
واحد لاھیجان)دانشگاه آزاداستادیارماسوله(یجبار گلباغیعلدیس.١٣
)شگاه مازندرانداندانشیار(دکتر محمد محسنی دھکلانی.١٤
دانشیار دانشگاه فردوسی مشھد)دکتر جھانگیر مسعودی (.١٥
دکتر محسن ملک افضلی (دانشیار دانشگاه قم).١٦
د بھشتی)یمحقق داماد (استاد دانشگاه شھدمصطفییدکتر س.١٧
مشھد)یدانشگاه فردوساریدانشمقدم (ین ناصریدکتر حس.18
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١٠٥یاپیپۀ، شمارهشتمو ، سال چهلو اصولهقف
٩-۲۸، ١٣٩٥تابستان

*مبانی مشترک اصول فقه و هرمنوتیک کلاسیک در فهم متن

دکتر علیرضا آزاد
استایار دانشگاه فردوسی مشهد
Email: alirezaazad@um.ac.ir

تکتم آزاد
لمیه مشهدامدرس حوزه جامعه المصطفی الع

Email: azadamoli@gmail.com

فاطمه لعل روشن
تحقیقی مدرسه علمیه نرجس (س) مشهد- عضو هیأت علمی مؤسسه علمی

Email: F.Roshan24@yahoo.com

چکیده
های علوم انسـانی یکی از مسائل مهم علوم دینی و علوم انسانی، فهم معنای متن است. هرمنوتیک یکی از شاخه

کنـد زیـرا پردازد. علم اصول فقه نیز هدف مشابهی را دنبال میم متن میث در مبانی نظری تفسیر و فهاست که به بح
نـاگزیر -در بحث الفاظ -ی آن، استنباط حکم شرعی از متون و منابع دینی است و از این روست که اصولیان وظیفه

به کشف قواعد فهم متون هستند.
ها ضروری بـه نظـر دارد، مطالعه تطبیقی میان آنهای مشترکی که میان این دو رشته علمی وجود با توجه به زمینه

رسد تا با شناخت مبانی مشترک، بتوانیم از اصول و موازین متقن فهم متن درک بهتری داشته باشیم.می
های هرمنوتیک، هرمنوتیـک کلاسـیک نزدیکـی بیشـتری بـا اصـول فقـه دارد، در ایـن از آنجا که در میان شاخه

به بررسی ای انجام گرفته است،لیلی همراه با گردآوری اطلاعات اسنادی و کتابخانهتح-پژوهش که به شیوه توصیفی
مبانی مشترک میان اصول فقه و هرمنوتیک کلاسیک پرداخته شده است و از این رهگذر شش مبنای مشـترک میـان آن 

مکان عبور از موانع تاریخی ا.٤گرایی و تعین معنا عینیت.٣معیارگرایی .٢مؤلف محوری .١دو تبیین گردیده است؛ 
ها.فرضپرهیز از تأثیر پیش-٦تبعیت از قواعد عام فهم .٥فهم (أصاله عدم النقل) 

اصول فقه، هرمنوتیک کلاسیک، فهم متن، نیت مؤلف.:هاکلیدواژه

.٢٤/١٢/١٣٩٣ی: یب نهایخ تصوی؛ تار١٧/٠٢/١٣٩٣خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

اسـتان است و از نام هرمس، یکی از خدایان یونـان ب» تفسیر کردن«ای یونانی به معنای هرمنوتیک واژه
های باشـد و در ریشـهگرفته شده است. هرمنوتیک متضمّن مفاهیمی چون بیان، گفتن، توضیح و تبیـین می

رفته است و به مرور، برای تفسیر مطلق متون و در اولیه خود، در رمزگشایی و تفسیر متون مقدّس به کار می
)٢٤-٢٣اعظی، رود. (وها و امور معنادار به کار مینهایت تمامی نمادها، نشانه

شود. هرمنوتیک کلاسـیک هرمنوتیک به اعتبار اهداف به کارگیری آن، به کلاسیک و فلسفی تقسیم می
شـود کـه شود، شامل قواعد فهم، گفتار، نوشتار، آثار هنری و هر چیزی میکه هرمنوتیک متن نیز نامیده می

ها فراتر رفته و بـه ابـزاری جهـت ورود و ینای برای القاء معنا به دیگران است. هرمنوتیک فلسفی از اوسیله
شناسی تبدیل شده است.رسیدن به هستی

کنـد. غـرض از ایـن علـم، دسـت اصول فقه علمی است که از قواعد استنباط احکام شرعی گفتگو می
کید کرده بـه اند که بسیاری از این قواعد یافتن به توان استنباط حکم شرعی از منابع آن است، اما اصولیان تأ

هاست و اصول عام فهم متون و محاورات است ویژه در باب الفاظ، قوانین عام تفهیم و تفهم در میان انسان
)١٤-١٣و محدود به منابع فقهی نیست. (حسنی، 

ترین قواعـد اند، از این رو اصـلیترین منبع استنباط احکام، متون مقدّس نوشتاریجایی که عمدهاز آن
رعی، در واقع مشتمل بر قواعد فهم متن هستند که دانش هرمنوتیک نیز به نوعی در فهم و استنباط احکام ش

و علـم » هرمنوتیک کلاسـیک«ای و تطبیقی بین ی انجام مباحث مقایسهکنندهپی آن است. این امر، توجیه
و دهـد باشد. هرمنوتیک کلاسیک به صورت عام قواعدی را جهت رسیدن به مراد مؤلّف ارائـه میاصول می

گیرد؛ امّا در عین اصول فقه نیز به صورت خاص در طریق استنباط حکم شرعی اسلام مورد استفاده قرار می
حال به قواعد عام فهم متن نیز توجّه دارد.

تحلیلی است تا گـامی دیگـر -این مقاله، در پی بررسی مبانی مشترک بین این دو علم با روش توصیفی
نه فهم مراد مؤلّف فراهم آید.ای مقبول در زمیبرای طرح نظریه

مفهوم شناسی اصول فقه
برای اصول فقه معانی متعدّدی ذکر شده است و نظر مشهور در تعریف آن چنین است: دانستن قواعدی 

)١٢؛ رازی اصفهانی، ٩(حائری اصفهانی، ١اند.که برای استنباط احکام شرعی آماده شده
: اصول فقه، صناعتی است که به وسیله آن شناخت قواعدی کندآخوند خراسانی آن را چنین تعریف می

هُوَ العِلم بِالقَواعد الممهدة لاستنباط الاحکام الشرعیه.١.
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١شـود.شـود، حاصـل میهـا منتهـی میکه ممکن است در طریق استنباط احکام و یا در مقام عمـل بـه آن

)٢٣(خراسانی، 
اند: علم اصول فقه، علمـی اسـت کـه در آن از محقق اصفهانی نیز علم اصول را این گونه تعریف کرده

(غـروی اصـفهانی، نهایـه، ٢شـود.ه برای به دست آوردن حجت بر حکم شرعی بحـث میقواعد آماده شد
١/١٩(

دانند، تعریـف جـامع و و در نهایت با اشکالاتی که محمد باقر صدر به هر یک از این تعاریف وارد می
ی دهند: علم به هر عنصری که در استنباط جعل شرعی مشترک باشد و فقـط در بـاب خاصّـمانعی ارائه می

)١٧(صدر، ثالثه، ٣مورد استفاده قرار نگیرد.

اهمّ مباحث اصول فقه
برای آشنایی بیشتر با علم اصول و یافتن بهتر نقاط مشترک آن با هرمنوتیک کلاسیک، باید شمایی کلـی 

های متعددی از سوی صـاب نظـران دربـاره مباحـث علـم از مباحث علم اصول داشته باشیم. تقسیم بندی
)١٢-٤ده است. (ملکیان، اصول مطرح ش

اند از: مباحث الفاظ، دلیل عقلی، ادله محرزه و اصـول اما در یک نگاه اجمالی، اهم مباحث آن عبارت
عملیه.

ی ادله احکام از جهت دلیلیت و دلالت اسـت و از ایـن جهـت به طور کلّی مباحث علم اصول درباره
شناسـی شناسی معرّفی کرد که طبعاً با علم نشانهلالتشناسی و دباید علم اصول را نوع خاصّی از علم دلیل

تری با هرمنوتیـک دارد، مباحـث چه که ارتباط نزدیکمرزهای مشترکی دارد. اما از میان مباحث اصولی، آن
های لفظ بر معنا (دلالت تصوّری و تصدیقی) و ظهورات است که در قسمت مبـانی اصـول الفاظ و دلالت

پردازیم.فقه بدان می

مبانی اصول فقه در فهم متن
له. مسأله ماهیت معنا یا چیستی موضوع١

قبل از پرداختن به مبانی اصول فقه در فهم متن ابتدا باید ماهیت معنا مورد بررسی قرار گیـرد و در گـام 
بعدی به نوع رابطه میان لفظ و معنا اشاره گردد.

تی یمکن ان تَقعَ فی طَریقِ استنباطِ الاحکام او التی ینتهی الیها فی مقام العَمل.هُوَ صناعَة یعرَف بِها القَواعد ١. الَّ
علم الأصول ما یبحث فیه عَن القَواعدِ الممهدة لتحصیل الحجة علی الحکم الشرعی.٢
. علم الأصول هو العلم بالعناصر المشترکه لإستنباط جعل شرعی.٣
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هـا اشـاره شود کـه بـه اهـمّ آنله ذکر میضوعدر منابع اصولی معمولاً چند نظریه در مسأله چیستی مو

١شود:می

: بنا بر این مبنا، ماهیت معنا موجودات خارجی است، بر این اساس سـخنی ٢نظریه مصداقی معنا-۱
که هیچ ما به ازاء و محکی خارجی نداشته باشد، فاقد معنا خواهد بود. عینیت گرایـی پوزیتیویسـتی اوایـل 

کرد، با چنـین قضایای ترکیبی را منوط و مشروط به تحقیق پذیری تجربی میقرن بیستم که ملاک معناداری 
)۱۹نگریست. (آیر، رویکردی به مسأله معنا می

شود، ناتوانی آن در توجیه بسیاری از مفاهیم عقلی است کـه از جمله نقدهایی که بر این نظریه وارد می
منطقـی (کلیـت و جزئیـت) و معقـولات ثـانوی مصداق و ما به ازای عینی ندارند. مانند: معقولات ثانوی

)۱۰۶فلسفی (علیت و معلولیت و وجوب و امکان و...). (سعیدی روشن، وضع گروی و نظریه معنا، 
: معنا تصورات یا موجودات ذهنی است. بر اساس این نظریه معنای یک لفـظ ٣نظریه تصوری معنا-۲

گردد.، تعریف میشودیا عبارت با تصوری که از آن لفظ در ذهن تداعی می
اش بر این نظریه نیز اشکالاتی وارد شده است. از جمله اینکه اگر معنا همان تصور ذهنی باشـد، لازمـه

آن است که معنا امری شخصی و غیر قابل انتقال به دیگران باشد.
همچنین این نظریه آنگاه تمام خواهد بود که برای هر عبارت معناداری، تصـور مسـتقلی وجـود داشـته

های زبانی مانند حروف رابط باشد که به طور منظم با آن عبارت مرتبط باشد، در حالی که بسیاری از نشانه
)۷۰؛ علیزمانی، ۶۹-۶۷ها وجود ندارد. (آلستون، و قیود در عین معناداری، تصور ذهنی مستقلی از آن

ا ذهنی است، موضـوع : ماهیت معنا، نفس طبیعت، بدون اخذ وجود خارجی ی٤نظریه طبیعی معنا-٣
ها زیـرا وضـع بـرای و موضوع له در وضع، طبیعت وضع و طبیعت معناست و نه وجود ذهنی یا خارجی آن

)١/٢٤انتقال است که نوعی وجود ادراکی است. (غروی اصفهانی، بحوث، 
نظریه حکایی معنا: ماهیت معنا، مفهوم بـه لحـاظ حکایـت از مصـادیق اسـت. صـاحب هدایـه -۴

مروارید، نظریه شیءانگارانه معنا در فلسفه تحلیلی و اصول فقه، فصلنامه نقد و نظر، سال دهم، شماره جهت اطلاعات بیشتر ببینید: محمود ١
.١٢٠ـ ١٠١، صص ٨٤سوم و چهارم، پاییز و زمستان 

اند لـذا آن شدهله در ادوار اخیر، میرزا مهدی اصفهانی این رأی را برگزیده است؛ ولی تقریباً همه اصولیانی که متعرّض مسأله چیستی موضوع٢
.٦٢-٦١و ١٣-١٢، صص ١٣٦٤اند. رک: میرزا مهدی اصفهانی، ابواب الهدی، مشهد، شیعه، مشهد، چاپ دوم، را مردود دانسته

. البته اشـکالاتی نیـز ٣٥٣-٣٤٥/ ١اند. نگ: اصفهانی، هدایه المسترشدین، صاحب هدایه المسترشدین، دلایلی را بر این نظریه اقامه کرده٣
. و نیز: هاشمی شاهرودی، بحوث فی علـم الاصـول (تقریـرات ٢٨٣اند. نگ: خراسانی، کفایة الاصول، صولیان بر این دیدگاه وارد کردهدیگر ا

.٢٣شهید صدر)، 
ذ که وجود خارجی یا ذهنی در آن اخله الفاظ نفس طبیعت یا ماهیت یا مفهوم است بدون این. نظریه رایج در علم اصول این است که موضوع٤

؛ فیـاض، ٢٣؛ اصـفهانی، بحـوث فـی الاصـول، ١/٤٤؛ اصفهانی، نهایـه الدرایـه، ١٨٤شود. جهت مطالعه بیشتر رک: رشتی، بدایع الافکار، 
؛ هاشمی شاهرودی، دراسات فی علم الاصول (تقریرات اصـول آیـه ٨١و ٥٢/ ١محاضرات فی الاصول الفقه (تقریرات اصول آیه الله خویی)، 

.٢٥/ ١؛ صافی اصفهانی، الهدایه فی الاصول (تقریرات اصول آیه الله خویی)، ١/٢٩الله خویی)، 
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) که البته نظر وی نیـز ۳۴۰-۳۳۴/ ۱دهد (رازی اصفهانی، این نظر را بر نظر سوم ترجیح میالمسترشدین،

)۱۸۵با اشکالاتی مواجه است. (رشتی، 
هـا همـان ذات معنـا، یعنـی له الفاظ و معنای حقیقـی آنبر اساس نظریه مشهور (نظریه سوم) موضوع

طبیعت شیء است. خـواه آن لفـظ بـر امـری معنای خارجی، واقعی و نفس الامری و به تعبیری حقیقت و
) و به عبـارت دیگـر، ٨٥دلالت نماید که کلی یا جزئی، موجود یا معدوم، ممکن یا ممتنع باشد. (عابدی، 

لفظ در ازای معنا بما هو معنا با قطع نظر از ذهنی یا خارجی بودن وضع شده است. تحقق معنا در خارج یا 
لفظ برای معنا بدون هیچ وصف زائدی وضـع شـده اسـت. (سـیوطی، ذهن از اوصاف زائد بر معناست اما

١/٤٢(
شود که نظریه مصداقی معنا، معنا را تنهـا بـه عنـوان یـک امـر ابژکتیـو و در یک بررسی کلی روشن می

کند. دیدگاه تصوری نیز کاملا برعکس، ارتباط معنا با واقعیت عینی را بـه مستقل از دنیای ذهن ارزیابی می
کند. اما بنابر نظریه مشهور، لفظ برای واقعیتـی وش کرده و معنا را تنها یک امر سوبژکتیو تفسیر میکلی فرام

اعم از ذهنی و خارجی وضع شده است.
. رابطه لفظ و معنا٢

چگونگی رابطه میان لفظ و معنا همواره مورد توجه زبان شناسان و فیلسوفان بـوده اسـت. بـا توجـه بـه 
لل مختلف، پیدایش معانی جدید و اشتراک لفظی، بیشـتر اندیشـمندان و از جملـه تفاوت لغات در میان م

اند که هیچ نوع رابطه ذاتی و تکـوینی میـان هـیچ صـورت زبـانی یـا اغلب عالمان مسلمان بر این نظر بوده
؛ ١/١٩کند وجود ندارد. این دیدگاه همـان نظریـه وضـع گرایـی اسـت. (مظفـر، معنایی که بدان دلالت می

)١١٩دی روشن، وضع گرایی و نظریه معنا، سعی
بر اساس این دیدگاه، ارتباط سببی و دلالی میان لفظ و معنا ناشی از نوعی وضع (تعیینـی یـا تعینـی) و 

های زبانی تنها پس از وضع و آگاهی از آن بر معنـا دلالـت ) و نشانه١/١٠اعتبار عقلایی است. (خراسانی، 
ر علم اصول این است که اساس و بنیان دلالت لفظ و به تبع آن دلالت متن بر دارند. در نتیجه دیدگاه رایج د

. اما در رابطه با منشأ وضـع اختلافـاتی وجـود دارد. ١باشدمعنا و در نتیجه فهم معنا از لفظ، مقوله وضع می
که بر ایـن ٢دانند. اما با توجه به اشکالیاغلب اصولیان اعتبار و وضع واضع را سبب دلالت لفظ بر معنا می

اند، بدین ترتیـب مسلک وارد شده، بزرگان دیگر از جمله آقای خویی منشأ دیگری برای وضع در نظر گرفته

دانند. بدین گونه که لفظ ذاتاً بدون احتیـاج بـه وضـع بـر البته بعضی از اصولیان ارتباط سببیت بین تصور لفظ و تصور معنا را سببیت ذاتی می١
)٧٣ـ ٧٢تساب، هیچ دلالتی نزد انسان ندارد. (نگ: شهید صدر، حلقه ثانیه، معنا دلالت دارد اما به تجربه روشن است که لفظ قبل از اک

اشکال بر این نظر: سببیت لفظ برای تصور معنا، پس از حصول وضع، سببیت واقعی است و مجرد اعتبار سبب بودن چیزی برای چیـز دیگـر ٢
)٧٣سازد. (همان، سببیت واقعی را محقق نمی
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اند، اما وضع را اعتبار ندانسته، بلکـه نـوعی تعهّـد از طـرف که دلالت لفظ بر معنا را ناشی از وضع دانسته

شود که لفظ را جز زمانی که قصد تفهـیم معنـایی را اند. به این معنا که متکلم متعهّد میواضع قلمداد کرده
)٨استعمال ننماید. (امینی، داشته باشد،

دانند از جملـه ایـن کـه اولاً مـتکلم عادتـاً چنـین تعهـدی شهید صدر اشکالاتی را بر این نظر وارد می
ی آن وضع کند؛ زیرا این خواهد لفظ را برادهد که لفظ را تنها به هنگام قصد تفهیم معنایی بیاورد که مینمی

کند که لفظ را در معنای مجاز به کار نبرد. ثانیاً به موجب مسـلک سخن به ظهور ضمنی متکلم را ملتزم می
تعهّد، دلالت لفظیه متضمن استدلال منطقی و ادراک ملازمه است در حـالی کـه دلالـت لفظیـه از زمـان 

) ٧٤ر استدلالی بـرای او شـکل گیـرد. (صـدر، ثانیـه، که هرگونه فکشود، قبل از آنطفولیت انسان آغاز می
فرمایند: اعتبار واضع، راهی برای ایجاد قـرن اکیـد کنند و میایشان در نهایت، نظریه قرن اکید را مطرح می

است و حقیقت وضع که باعث حصول دلالت است مقارنت مخصـوص و محکمـی میـان تصـور لفـظ و 
)٧٥-٧٤. (صدر، ١) دیگری (معنا) را در ذهن انسان برانگیزاندکه وجود یکی (لفظتصور معناست تا این

در نهایت بنا بر دیدگاه غالب در بین اصولیان، منشأ وضع یک امر اعتباری و ناشی از وضع واضع است 
شود.که یا به صورت تعیینی و یا تعینی و یا با ایجاد قرن اکید سبب انتقال از لفظ به معنا می

٢اراده جدی. اراده استعمالی و٣

رسد کـه قصـد و اراده مـتکلم بعد از مرحله وضع لفظ برای معنا نوبت به استعمال آن توسط متکلم می
گذارد.نیز در استفاده از لفظ و ایجاد معنا تأثیر می

در علم اصول فقه، قصد و اراده در مقام تکلّم و تخاطب، به دو نوع تقسیم شده است:
. قصد و اراده استعمالی١
قصد و اراده جدّی.٢

اراده استعمالی به این معناست که متکلم، قصد به کار بردن لفظ را در معنایی که برای آن وضع شـده و 
رود، داشته باشد. اراده جدّی نیز به این معناست که متکلم معنای لفظی یا در عرف محاوره در آن به کار می

)٣٠(مشکینی، ٣است.را که به کار برده به طور جدّی قصد و اراده کرده
البته لازم به ذکر است که برخی از اصولیان مانند محقق نائینی قائل بـه تفـاوت بـین اراده اسـتعمالی و 

) امّا شیخ انصاری به تفکیک بین این دو قائل است و شهید صـدر ٢/٥١٧ـ ١اراده جدّی نیستند، (کاظمی، 

بین تصور اللفظ و تصور المعنی بنحو أکید، لکی یستتبع حالةً إثارة احدهما للآخر فی الذهن.انَّ الوَضعَ، قرن مخصوص١
البته گاهی برخی از اصولیان اراده استعمالی را مترادف با دلالت تصدیقی اولی و اراده جدی را متـرادف بـا دلالـت تصـدیقی ثـانوی بـه کـار ٢

برند.می
.٤٥٨/ ٢؛ انصاری، الموسوعة الفقهیة المیسرة، ١٩٧یزی، الوسیط فی الاصول الفقه، جهت مطالعه بیشتر ر.ک: سبحانی تبر٣
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تفهیمـی و جـدّی تفکیـک نمـوده اسـت. (هاشـمی هـای اسـتعمالی، نیز گامی فراتـر گذاشـته و بـین اراده

) به طور کلی در هر استعمالی سه مرحله از هم قابل تفکیک است: مرحله استعمال لفـظ، ١٣٣شاهرودی، 
گیـرد. های خاص انجام میمرحله اراده معنا و مرحله کارها و افعالی که با استعمال لفظ در معنا و با انگیزه

عنا نیست بلکه متعلق آن تفهیم معناست. یعنی با اراده تفهیمی، تفهیم معنا بـه متعلق اراده تفهیمی از سنخ م
شود.مخاطب و اخطار معنا به ذهن او قصد می

. ظهورات و حجّیت آن٤
شود. مـا در ایـن مجـال، بـه به دنبال مباحث الفاظ در علم اصول بحث ظهور و حجیت آن مطرح می

پردازیم.جّیت ظهور و روش کشف آن میتناسب بحث به ظهور تصوّری و تصدیقی و ح
های متن را به دو قسـم دلالـت : اصولیان در یک تقسیم بندی دلالتظهور تصوری، ظهور تصدیقی

ظهـور تصـدیقی نیـز بـه دو ١کنند.تصوّری و دلالت تصدیقی یا ظهور تصوری و ظهور تصدیقی تقسیم می
شود.قسم ظهور تصدیقی اولی و ظهور تصدیقی ثانوی تقسیم می

گوینـد، معنـایی و به تعبیر علم اصول، ظهور تصوری می٢معنایی که اصطلاحاً به آن معنای سمانتیکی
تواند داشته باشد و تلازمی بین تصور لفظ ها میاست که با توجه به معانی مفردات الفاظ و هیأت ترکیبی آن

. این دلالت و ظهور صرفاً تابع وضع کندو تصور معنا برقرار است که از شنیدن لفظ معنا به ذهن خطور می
ای بر خلاف آن در متن یا خارج از متن وجود داشته باشد و خواه وجود نداشته باشد.است. خواه قرینه

مراد از ظهور تصدیقی اولی متن، این است که متن بیانگر همان معنایی است که مراد استعمالی مؤلّف 
ای که معنایی بر خلاف آن دارد، در آن تـأثیری ند اما قرینه منفصلهکاست که با وجود قرینه متّصله تغییر می

نخواهد داشت.
اگر مؤلّف معنای متن را به طور جدّ قصد کند و معنای متن علاوه بر مراد استعمالی او مراد جدّی او نیز 

رینه متصله باشد، متن دارای ظهور تصدیقی ثانوی خواهد بود. وجود این نوع دلالت، منوط به عدم وجود ق
)٢٦٦-١/٢٦٥است. (صدر، الثالثه، 

جا ممکن است بین ظهور و حجّیت ظهور در دلالت تصدیقی ثانوی خلط شود. بدین ترتیب که در این
اند که وجود قرینـه منفصـله مخـالف، ظهـور تصـدیقی بعضی از بزرگان از جمله محقق نائینی تصور کرده

ظهور تصدیقی ثانوی در کلام، منوط اسـت بـه عـدم وجـود قرینـه برد و به عبارت دیگر ثانوی را از بین می
انـد کـه وجـود قرینـه منفصـله، اند و قائلمنفصله مخالف. در حالی که شهید صدر متذکّر این توهّم شـده

ه البته به رغم مشهور اصولیان، مظفر بر آن است که تقسیم یاد شده توجیه معقولی ندارد. طبق دیدگاه ایشان متن یک قسم دلالت بیش ندارد ک١
)١٥٢ـ ٤/١٥١ـ ٣؛ ٦٥/ ٢ـ ١یقی) است. (نگ: مظفر، اصول الفقه، همان دلالت و ظهور داشتن متن بر مراد مؤلّف (ظهور تصد

2 Semantic Meaning
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برد بلکه در استمرار حجّیت ظهور آن دخالـت موضوع ظهور و حجّیت ظهور تصدیقی ثانوی را از بین نمی

) به دیگر کلام، وجود قرینه منفصله مخالف، در اصـل حجّیـت ظهـور تصـدیقی ٢٨٦-٢٨٤دارد. (همو، 
شود.ثانوی تأثیر ندارد، اما مانع استمرار این حجیت می

نباشد » نص«کاربرد اصاله الظهور در مواردی است که کلامی حجیت ظهور متن (أصالة الظهور): 
گذارد ه با جریان این اصل، مفسر بنا را بر این میو احتمال اراده خلاف ظاهر در مورد آن داده شود. در نتیج

که مراد تفهیمی مؤلّف یا متکلّم همین ظاهر کلام است و خـلاف آن را اراده نکـرده اسـت. یکـی از دلایـل 
حجیت ظهور، سیره عقلاست، چرا که عرف و عقلاء در مقام تفهیم و تفهّم کلام با یکـدیگر همـان معنـای 

کننـد، بـدون اینکـه بـه ذهنیـات و م را مراد و مقصود متکلم و مؤلّف قلمـداد میمستفاد از ظاهر متن و کلا
های روان شناختی واقعی متکلم و مؤلّف دسترسی داشته باشند.ویژگی

اصولیان نیز با این استدلال که شارع مقدّس نیز در متون دینی شیوه جدیدی بـرای رسـاندن مـراد خـود 
ها سخن گفته است، ه عام عرفی را ردع نکرده بلکه با همین شیوه با انسانابداع نکرده است و نه تنها این سیر

اند. لذا از نظر آنان، ظاهر کلام و متن، به اصطلاح اصولی حجّت و به اصـطلاح قائل به اصاله الظهور شده
)٣٤٢عرفی مدرک است. (حسنی،

. روش کشف ظهور متن٥
پردازیم:اند که به اهمّ آن میدههایی را برای کشف ظهور متن مطرح کراصولیان روش

کـه بـا تبادر یکی از علائم مهم شناسایی معنای حقیقی از مجازی است و عبـارت اسـت از اینتبادر: 
شنیدن یا خواندن لفظ، یک معنا بدون دخالت قرینه از سایر معانی به ذهن پیشی بگیرد.

ژگان توسط کسـانی کـه عـالم بـه وضـع تبادر دو نوع دارد: تبادر نوع اول برای کشف معنای ظاهری وا
شود و از تبادر نوع دوم که در واقع تبادر نزد عالم به لغـت اسـت، بـرای کشـف معنـای نیستند، استفاده می

) البته محقق اصفهانی معتقد است که تبادر نـوع اول بـه تبـادر ١/٣٣شود. (خراسانی،حقیقی بهره گرفته می
تبادر در نوع اول، یا تنصیص اهل لغت است یا علائم دیگر که همان گردد؛ زیرا سبب پیدایش نوع دوم برمی

)١/٨٥رجوع تبادر نوع اول به تبادر نوع دوم است. (غروی اصفهانی، نهایه، 
دومین روش برای شناخت معنای حقیقی الفـاظ، صـحّت حمـل اسـت. مـراد از ایـن صحّت حمل: 

رتکازی در ذهن است بـر معنـایی کـه حقیقـت روش، آن است که حمل لفظ از آن حیث که دارای معنایی ا
بودن آن مورد تردید است بدون قرینه، صحیح باشد. در این صورت، آن معنا حقیقت خواهد بـود و در غیـر 

این صورت، درحالت صحّت سلب علامت مجاز است.
نشـانه اطّراد به معنای شیوع و رواج داشتن استعمال لفظ در معنای مشکوک است که در نتیجه،اطّراد: 
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حقیقت بودن آن است.

ترین و بارزترین علامت حقیقت است همان طور آقای خویی معتقد است که اطّراد در استعمال، شایع
)١/١٢٤کنند. (فیاض، گونه درک میکه کودکان نیز معنای حقیقی را این

شناسی هرمنوتیکمفهوم
. واژه هرمنوتیک١

مشتق شده است که به معنـای تفسـیر Hermeneuinنی از فعل یوناHermeneuticsواژه هرمنوتیک 
) Hermeneia) و معنای اسـمی آن (To Interpret) (١٥) یا تأویل کردن (پورحسن، ٢٤کردن (واعظی، 

)١٧به معنای تفسیر است. (ریخته گران، 
کلمه یونانی هرمنوتیک از نظر ریشه لغوی با هرمس یکی از خـدایان یونـان کـه وظیفـه رسـاندن پیـام 

)٢٨٧-٦/٢٧٩خدایان به مردم را بر عهده داشت و الهه مرزها بوده، ارتباط دارد. (هاروی، 
ای بود که به عنوان مفسّر و شارح، پیام خدایان را قلب ماهیت کرده، محتـوای آن را کـه هرمس، واسطه

از طرفی بـه آدمیـان ). ٢٤-٢٣آورد (واعظی، ای قابل درک در میها به گونهفراتر از فهم آدمیان بود برای آن
های رمزی خدایان را درک کنند و هم منظور و مقصود یکدیگر را در سخن گفتن و رساند تا هم پیامیاری می

)٦٢نوشتن درک کنند. (احمدی، ساختار و هرمنوتیک، 
یف اصطلاحی٢ . تعر

های تاریخی بتاکنون تعاریف متفاوت و گاهی متضادی از هرمنوتیک ارائه شده که ریشه در فراز و نشی
توان وجه مشترک این تعاریف دانست.را می» تفسیر و تأویل«یا » فهم«آن دارد. اما توجّه به مقوله 

اگر بخواهیم ترتیب تاریخی تعاریف عرضه شـده را رعایـت کنـیم بایـد از آگوسـتین شـروع کنـیم کـه 
تعریف کرده است.» علم به قواعد رمزگشایی و تأویل متن«هرمنوتیک را 

هنـر «دانسـت هرمنوتیـک را نیـز می» هنـر تفسـیر«علوم انسـانی را مبتنـی بـر ١جا که کلادینوسآناز 
)٥تعریف کرد. (مولر، » یابی به فهم کامل و تام عبارات گفتاری و نوشتاریدست

شود. ها درک میگوید: هرمنوتیک علم به قواعدی است که به کمک آن معنای نشانهمی٢آگوست ولف
نگریسـت. او هرمنوتیـک را می» هنـر فهمیـدن«نیز به هرمنوتیـک بـه منزلـه ٣) شلایرماخر٣٨٥(کرایب، 

) و از ایـن ٦دانست (گروندین، آموز برای رفع خطر ابتلاء به سوء فهم میمجموعه قواعدی روشمند و روش

1 Johann.Martin cladenius (1710-1759).

2 Friedrich august wolfm (1759-1824).

3 schleiemacher, friedrich(1788-1841)
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هـم و دار مصـونیت فدار مصونیت فکر از خطاست، عهدهروست که هرمنوتیک به مثابه علم منطق که عهده

باشد.تفسیر متون از خطا می
های هرمنوتیک. شاخه٣

های اساطیری بود و بیشتر برای فهم آثار بـر جـای مانـده از هرمنوتیک در دوره آغازین، مملو از اندیشه
دوره دوم با رویکرد دینی و استفاده دانشمندان یهـودی و مسـیحی گرفت.اعصار کهن مورد استفاده قرار می

گرایی در دوره سـوّم بـه واسـطه ظهـور نـوع جدیـدی از عقـلیل متون مقـدّس همـراه بـود.در تفسیر و تأو
هـای پرهیـز از هرمنوتیک در قالب علم یا هنر فهم هرگونه متنی عرضه شد که هـدف آن عمـدتاً ارائـه روش

یـا و» گـراهرمنوتیـک عینی«بدفهمی و رسیدن به مراد مؤلّف به عنوان معنای جوهری مـتن بـود و لـذا بـه 
ها در نضج نامیده شد و به واسطه سهم زیاد رومانتیسیست» هرمنوتیک کلاسیک«یا » گراهرمنوتیک روش«

شود.هم نامیده می» هرمنوتیک رومانتیک«آن گاهی 
در طلیعه قرن بیستم، هرمنوتیک به هدف تحلیل وجودی انسان و در نهایت ماهیت هستی به کار گرفته 

شی برای تبیین ماهیت هرگونه فهمی مطرح شد. این هرمنوتیک را به واسطه هدف شد و در ادامه به عنوان رو
هرمنوتیـک «نمـود گرایـی میای که با عینیو به واسطه مبارزه» هرمنوتیک فلسفی«کرد فلسفی که دنبال می

اند.خوانده» گرانسبی
فلسـفی پرداختنـد و طـرح گرایی منـتج از هرمنوتیـک ای به مخالفت با نسبیاز نیمه دوم این قرن، عده

را » هرمنوتیـک نئوکلاسـیک«گرایی کـه در هرمنوتیـک کلاسـیک مطـرح بـود درانداختنـد و نوینی از عینی
)٢٢٠-٢١٩ریزی کردند. (آزاد، پی

مبانی هرمنوتیک کلاسیک در فهم متن
اق های این جریان فکری است که مـورد اتفـمقصود از مبانی هرمنوتیک کلاسیک نیز اصول و شاخصه

باشد.های کلاسیک میهمه یا اکثر هرمنوتیست
هرمنوتیک کلاسیک حول محور فهم متن شکل گرفت و رفته رفته به عنوان علمی برای شناخت قواعـد 

های این فن، آن است که متن یک معنای محوری دارد که همان نیّـت عام فهم متن مطرح شد. اساس آموزه
ارائه شده از یک متن قرابت و غرابت آن از نیّت و مراد مؤلّف آن مؤلّف است و ملاک صحّت و سقم تفاسیر 

اند و کار هرمنوتیک کلاسیک، قائل به وجود معنایی متعین در متن بوده١نظرانمتن است. از این رو صاحب

نظران این ورطه میسّر نیست، لذا جهت تنقیح مبانی این علم، بـه صاحبجا که بحث در هرمنوتیک کلاسیک، جز از طریق بررسی آراء از آن١
پردازیم.های افراد میبیان دیدگاه
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دانستند و نه معنابخشی به متن.مفسّر را کشف معنای موجود در متن می

توان به معنای قطعی و نهایی اثر هنری که مـوردنظر مؤلّـف ل میکلادینوس معتقد بود که به یاری تأوی
را پایـه گذاشـت. (احمـدی، » نیّـت مؤلّـف«بود دست یافت. او حکم اصلی هرمنوتیـک کلاسـیک یعنـی 

)٥٢٣ساختار و تآویل متن، 
مـا بـرای خودمـان «گویـد: کنـد و میدنبال می» تبیین«و » فهم«ولف نیز هرمنوتیک را در دو ساحت 

)٩٢(پالمر، » دهیم.فهمیم ولی برای دیگران توضیح میمی
ای کلّی تبدیل های شلایرماخر، هرمنوتیک را به نظریهنظران هرمنوتیک کلاسیک تلاشاز میان صاحب

های جدیدی، در رشد کمّـی و کیفـی هرمنوتیـک نقـش بـه ) او با گشودن افق٥٢٧کرد. (احمدی، همان، 
ی کرد شیوه واحدی برای تفسیر همه انواع متون ارائه دهد (نصـری، ) و سع٨٧-٨٦سزایی داشت (واعظی، 

دانست و راه یافتن به دنیای ذهنی او از طریق بازسازی آن می» مواجهه با ذهنیّت مؤلّف«) او فهم متن را ٨٧
) و مـادام کـه اسـتعداد درک جنبـه دسـتوری زبـان بـا ٨٧یعنی درک فردیّت مؤلف و صاحب اثر (واعظی، 

آید همراه نشود، به تفسیر و فهم مطلـوب رک فردیت مؤلف که از خلال درک سبک او به دست میاستعداد د
)٩١نائل نخواهیم شد. (همو، 

نکته بسیار مهم در هرمنوتیک شلایر ماخر، این است که به امکان فهم عینی مـتن معتقـد اسـت یعنـی 
داند و به امکان مطابقـت فهـم میدرک مقصود و مراد واقعی صاحب سخن را امری ممکن و قابل دسترسی 

)٩٥مفسّر با معنای واقعی متن (ذهنیت مؤلف) باور دارد. (همو، 
او در جهت نیل به این هدف یعنی رسیدن به مقصود مؤلّف، دو مرحله برای تفسیر متن ارائه داد:

١تفسیر دستوری.۱

٢شناختی)تفسیر فنّی (روان.۲

ها ی زبانی سروکار داریم و به شـناخت معناشناسـانه جملـههادر تفسیر دستوری صرفاً با زبان و مؤلفه
کیـد می) در تفسیر فنـی، بـر ویژگی٥٢٥پردازیم. (احمدی، همان، می شـود. هـای فـردی صـاحب اثـر تأ

شود.اندیشه مؤلف میسّر می٣) در این مرحله فهم و تفسیر متن از راه بازسازی١٢٩(هادوی، 
انسان باید او را شناخت و بـرای شـناخت او بایـد سـخنش را به نظر شلایر ماخر، برای شناخت سخن 

کنـد امـا او آن را دایـره شـناخت نامیـد. شناخت. این نکته هرچند در نگاه اولیه همچون تناقضی جلـوه می
ی مـتن، آن کند که لزوماً معنـانهد و این بحث را مطرح می) او حتی گامی فراتر می٥٢٦(احمدی، همان، 

1 Grammatical.

2 Psychological or Technical.

3 Reconsruction
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تواند به شناختی از متن برسد که برای خود چیزی نیست که در ذهن نویسنده بوده است و مؤول و مفسر می

)٣١٦مؤلف مقدور نیست. (شمیسا، 
) وارد عرصه شد و به پیـروی از شـلایر مـاخر هـدف اصـلی ٥٣٤بعد از او، دیلتای (احمدی، همان، 

نسـت، آن سـان کـه او خـود را چنـین درک نکـرده باشـد. لـذا داتری از مؤلـف میهرمنوتیک را درک کامل
است.» هرمنوتیک کلاسیک«ترین بیان هرمنوتیک دیلتای کامل

شناساند، های هرمنوتیکی، باز میبه طور کلی مبانی خاص هرمنوتیک کلاسیک که آن را از دیگر نحله
شود:در موارد زیر خلاصه می

دارد و به دنبال ارائه قواعد و متد فهم صحیح است.هرمنوتیک کلاسیک رویکرد معرفت شناختی-۱
های مفسر، امکان تأثیرگذاری در ها و پیش فرضهرمنوتیک کلاسیک مؤلف محور است و اندیشه-۲

ها است. چرا کـه فهم را دارد و در واقع هرمنوتیک کلاسیک با وضع قواعد به دنبال جلوگیری از این دخالت
راد مؤلف است.محور اصلی در این گرایش، فهم م

در هرمنوتیک کلاسیک، فهم عبارت است از بازتولید مراد مؤلف و مفسر و نه تولید معنایی جدید.-۳
تعـیّن «در هرمنوتیک کلاسیک، متن معنای ثابت دارد و همان مراد واقعی مؤلف است که از آن به -۴

شود.تعبیر می» معنای متن
هـا و ست و همچنین جـدایی از پـیش فرضرسیدن به معنای متن در هرمنوتیک کلاسیک ممکن ا-۵

شائبه نیز ممکن است.فهم بی

مبانی مشترک اصول فقه و هرمنوتیک کلاسیک در فهم متن
باشد و هـر منظور از مبانی اصول فقه، آن دسته از قواعدی است که مطمع نظر همه یا اکثر اصولیان می

اند.ستهای از آن قواعد در استنباط احکام تمسّک جکدام به گونه
وجه به طور کلی مبانی اصول فقه و هرمنوتیک کلاسیک در فهم متن دارای نسبت عموم و خصوص من

پردازیم:هستند که در این مجال، تنها به بیان اهم مبانی مشترک آن دو می
محوری. مؤلف١

ه یکی از مبانی مهـم اصـولیان در اصـول فقـه، اعتقـاد بـه اصـلی اسـت کـه در هرمنوتیـک موسـوم بـ
محوریت مؤلـف مـورد قبـول همـه متفکـران اسـلامی «محوری است به طوری که گفته شده است: مؤلف
)٤٩(ربانی، » است.

هایی که در جهت فهم معنای الفاظ در نظر آنان معنای متن را باید در مؤلف آن جست و لذا تمام تلاش
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شه اتّخـاذ چنـین مبنـایی را در نـوع گیرد باید در راستای رسیدن به این هدف باشد. برخی نیز ریصورت می

)٣٩٣دانند. (سعیدی روشن، بینی اسلامی میجهان
محوری وجود دارد:های مؤلف محور نیز دو دیدگاه اصلی پیرامون مؤلفدر میان هرمنوتیست

. نیت محور: شناخت معنای متن را منوط به فهم نیت مؤلف از تألیف و هدف از تفسیر را رسیدن بـه ١
داند.یآن نیّت م

محور: شناخت معنای متن را منوط به شناخت شخصیت مؤلف و هدف از تفسیر را درک . شخصیت٢
)٥١داند. (مجتهد شبستری، اش میفردیّت مؤلف در زندگی

در نتیجه پذیرفتن این مبنا که فهم متن باید حول محور مؤلف آن باشد، وجود معنای نهایی مـتن را نیـز 
)٥٨٩ی نهایی را نیز باید در مؤلف آن جست. (احمدی، همان، باید پذیرفت و این معنا

. معیارگرایی٢
نظران ایـن دو از دیگر مبانی مشترک، معیارگرایی در تفسیر و تبیین متون است. به این معنا کـه صـاحب

کننـد. آنـان اساسـاً نزدیکـی وحوزه ضوابطی را برای رسیدن به واقع و مصیب بودن استباط از متن، بیان می
٧٧-٧٦شمارند. (واعظـی، های حاصل از متن از نیت مؤلف را ملاک صحت و سقم آن میدوری استنباط

توان به مؤلف نسـبت داد کـه مـدلول مطـابقی یـا ) به این ترتیب، صرفاً معنایی را می١٠٥-١٠٣و هادوی، 
)٣١١تضمنی یا التزامی کلام او باشد. (نقی زاده، 

شود نیـز اشـعار بـه ایـن مطلـب دارد کـه بیان می١مخطئه و مصوبهمباحثی که در اصول فقه نسبت به
مجتهد باید اصول و قواعد لازم را در جهت نیل به قصد و معنای متن به کار ببرد در غیر این صورت مصیب 

)١/٣٢نخواهد بود. (بحرانی، 
باشـد یون میشود ناظر به معیارگرایی اصـولآنچه که در مباحث ظهورات و امارات در اصول مطرح می

چرا که حتی در صورت عدم وجود نص و دلیل قطعی، طبق ضوابط معینی به ظاهر کلام و امارات تمسـک 
کنند.می

و تعین معنا٢گرایی. عینیت٣
گرایی، آن است که معنا امری عینی، ثابت و تغییرناپـذیر اسـت و بـر حسـب ذهنیـت مقصود از عینیت

؛ پریمـی، ٥٦کنـد. (واعظـی، و و با عوض شدن شرایط، تغییـر نمیمفسّر و مقتضیات فهم و افق تاریخی ا
٩٧(

.٩٩جهت اطلاعات بیشتر ذیل مخطئه و مصوبه رک: مشکور، فرهنگ فرق اسلامی، ١
2 objectivism
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کننده معنای متن نیست، بلکه های کلاسیک هر دو بر این باورند که مفسر تعییناصولیان و هرمنوتیست

معنای متن از آن مؤلف است، هرچند دلالت الفاظ تابع وضع است نه مراد متکلم. اما این مؤلف است کـه 
پردازد.گیرد و به خلق متن میلفظی برای فهماندن مقاصد خود بهره میهایاز دلالت

کند و اراده متکلم و مؤلف را باید واضع، لفظ را برای طبیعت معنا وضع می«به تعبیر میرزا هاشم آملی: 
) و یا به تعبیری دستیابی به معنای موردنظر متکلم، توسط معنای ٩٣(آملی، » از ظهور حال وی کشف کرد.

شود. معنای اظهار، کلیدی است برای فرضیات مشخص در مورد معنـای قصـد شـده اظهار، راهنمایی می
)١٨٦متکلم. (عابدی و دیگران، 

یخی فهم (أصاله عدم النقل)٤ . امکان عبور از موانع تار
نفـی تواند به عنوان فاکتور مای است که میفاصله زمانی میان عصر نزول و عصر تفسیر و تبیین، مسأله

اند. بـدین ترتیـب کـه این مسأله را حل کرده» عدم النقل«در امر فهم متون تلقّی گردد. اما اصولیان با اصل 
هرچند احتمال نقل معنا از زمان صدور تا زمان سماع وجود دارد امّا تا زمانی که دلیلی متقن بر انتقال یـک 

٣شود.رجوع می» اصل ثبات فی اللغه«یا »اصل عدم النقل«معنا به معنای دیگر وجود نداشته باشد به 

های های تاریخی را در نوردید و به فهم عینی از پدیدهتوان فاصلهها نیز بر این باورند که میهرمنوتیست
)٥٢٩و احمدی، همان، ٢١٨تاریخی و متون قدیمی رسید. (واعظی، 

تاریخی میـان عصـر تـألیف و عصـر آنان هرمنوتیک را به عنوان ابزاری کارآمد برای پیمودن این فاصله
بندنـد. تنهـا در قـرن نـوزدهم برخـی فهم متن و به عبارت دیگر، عصـر مؤلـف وعصـر مفسـر بـه کـار می

ها نیز عبـور از موانـع تـاریخی ها به سوی تاریخ گروی و نسبیت تاریخی متمایل شدند ولی آنهرمنوتیست
)٥٢٩ر فهم متن فرض کردند. (احمدی، فهم را غیرممکن ندانستند بلکه فهم تاریخی را مقدم ب

های کلاسـیک هرچنـد بـه تـأثیر منفـی فاصـله توان گفت که اصـولیان و هرمنوتیسـتبه طور کلی می
انگارند.تاریخی بر فهم و تفسیر متن اذعان دارند اما آن را مانعی ناپیمودنی نمی

. تبعیت از قواعد عام فهم٥
نی، به طور ارتکازی مستند به قواعد لغت، صـرف، بلاغـت، از منظر عرف عقلایی، جریان مفاهمه زبا

ها و ساختارهای زبـان شناسی، معناشناسی و ... است. به عقیده اصولیان، شارع مقدّس نیز در قالبزیبایی
بشری و مستند به اصول عرف عقلایی محاوره و مفاهمه، تکلّم کرده است. (رک: سـعیدی روشـن، تحلیـل 

)٤٢٤-٤٢١زبان قرآن، 

هـای ها و گرایش؛ رضایی اصفهانی، درس نامه روش٢٧٥-٢٧٣/ ١ت بیشتر رک: صدر، دروس فی علم الاصول (حلقه ثانیه)، جهت اطلاعا٣
.٩٨؛ پریمی، همان، ٤٧٢تفسیری قرآن، 
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) اصـولیان بـا ٤(ابـراهیم/» وَ ما اَرسَلنا مِن رَسول الاّ بِلِسانِ قَومهِ لِیُبیّن لَهـم...«ر قرآن نیز آمده است: د

هدف درک مراد شارع، شناخت قواعد عام فهم را در دستور کار خویش قرار داده و در مواردی کـه در کـلام 
شود، به تبیین و تنقیح اصـالاتی ماننـد اصـل ه میبه واسطه کار رفت الفاظ و یا قرائن، احتمال چند معنا داد

حقیقت، اصل عموم یا اصل عدم تخصیص، اصل اطلاق یا عدم تقیید، اصل عدم قرینه، اصـل ظهـور و ... 
و با تمسک به این قواعد و اینکه متکلم و مؤلف نیز جهت القاء معنـای کلامـش از ایـن ٤اند.همّت گمارده

کنند.ل شک در فهم کلام مؤلف را منتفی میقواعد تبعیت نموده است، احتما
کننـد های کلاسیک نیز چنین مبنایی دارند و از قواعد عام فهـم و تفسـیر متـون تبعیـت میهرمنوتیست

).٧١(رک: احمدی، ساختار و هرمنوتیک، 
خصوصاً بعد از شلایر ماخر، وجه همّت خود را در کشف اصول کلـی تفهـیم و تفـاهم و قواعـد عـام 

ر محاورات قرار دادند.حاکم ب
هافرض. پرهیز از تأثیر پیش٦

انـد کـه جـدایی کامـل مفسـر از همـه نظران ایـن دو حـوزه بـه ایـن نکتـه پـی بردهبسیاری از صاحب
ها حکم فرضبینانه به پرهیز حداکثری از پیشپذیر نیست از این رو با نگاهی واقعها عملاً امکانفرضپیش
)٦/٣٧٣٠؛ قطب، ٤١٥-٤١٤انی، اند. (رک: عمید زنجکرده

هـا و داوریهـا و پیشفرضهای پیش از شلایرماخر، صحت فهم و امکـان پرهیـز از پیشهرمنوتیست
دانستند، اما شلایرماخر در عین ضروری دانستن اطمینان از رسیدن به مراد مؤلف را اصل اساسی تفسیر می

ت تأثیر تفکر رمانتیک، اصل را بر سوءفهم و عدم دانست و تحنیل به این مهم، حصول آن را غیر ممکن می
ها نهاد و هرمنوتیک را به عنوان راهکاری بـرای پرهیـز (حـداکثری) از فرضامکان پرهیز کامل از تأثیر پیش

ها در تفسیر متون چیزی بیش از یک مورد فرضاصولیان نیز بر این باورند که نقش پیشبدفهمی مطرح کرد.
فهمیـدن بینی و پیشداشتن، پیشتفسیر متون نیست و بنیاد اساسی تفسیر نوعی پیشخاص از قانون عام فن

)١٨٥است. (هادوی، 

تفاوت هرمنوتیک کلاسیک و اصول فقه
شناسی. روش۱

در هرمنوتیک کلاسیک مطابق آنچه شلایرماخر مطرح کرده است، برای رسیدن به فهم معنای متن کـه 

ان ، ذیـل عنـو٣؛ انصاری، الموسوعة الفقهیة المیسرة، ٥٩-٥٦جهت اطلاعات بیشتر نگ: مشکینی، اصطلاحات الاصول و معظم ابحاثها، ٤
.٥٧-٥٦اصل؛ الفضلی، مبادی اصول الفقه، 
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که پیش از او نیـز مطـرح بـوده ٥واعد دستور زبان یا همان تفسیر دستوریهمان مراد مؤلف است، اکتفا به ق

رسد، یکی دلالت الفاظ بر معانی خود است کند. به اعتقاد وی آنچه در متن به ظهور میاست، کفایت نمی
کنـد. تعبیـر می٦باشد که از آن به تفسیر فنی یا تفسیر روان شـناختیو دیگری خصوصیات فردی مؤلف می

های فردی مؤلف، زندگانی وی، محیط پیرامونی و اوضاع و شرایطی کـه او در آن معنا که مفسر ویژگیبدین 
بـرد و زیسته است و متن در آن شکل گرفته است را بشناسد. در واقع مفسر خود را بـه عصـر مؤلـف میمی

د بیاورد و امروزی تفسـیر فهمد، نه اینکه مؤلف را به عصر خونهد و آنگاه به خوبی مراد او را میجای او می
)١١-٩کند. (شلایر ماخر، 

داند و در بیان ماهیت فهم، آن را بـاز تولیـد تجربـه ای ظهور حیات مؤلف میدیلتای نیز متن را به گونه
معتقد است که چون مـتن در واقـع ٧داند. او با طرح تجربه زیستهمؤلف در زمان تألیف در درون مفسر می

ف است، برای رسیدن به فهم مراد مؤلف، مفسر باید بتواند خود را به شرایط زیستی تجلی روان و حیات مؤل
تواند ادعـا کنـد کـه مؤلف برساند و آن را در درون خود تجربه کند و از آن منظر، متن را معنا کند. آنگاه می

)١٩-١٨مراد او را فهمیده است. (رک: ریکور، 
باشـد امـا ر جهت تلاش برای رسیدن به مـراد مؤلـف میدر مباحث اصول فقه هر چند سیره اصولیان د

ذکری از تفسیر فنی و تجربه مؤلف در درون مفسر در میان نیست. علاوه بـر اینکـه بحـث تجربـه زیسـته و 
تجربه مؤلف به وسیله مفسر درباره سخنان خداوند متعال امری غریب و غیر ممکن اسـت. در اصـول فقـه 

ت که ما را به مراد مؤلف برساند و از آنجا که مؤلف از عقلا بلکه سـید قواعد فهم و حجیت ظهور کافی اس
عقلاست لذا مطابق مشی عقلا سخن گفته است در نتیجه در اصول فقه به تفسـیر فنـی بـه آن معنـا کـه در 
هرمنوتیک کلاسیک مطرح است، نیازی نیست و ضرورت ندارد که مفسـر بتوانـد مؤلـف را در درون خـود 

اه مراد او را دریابد.زنده کند و آنگ
البته ناگفته نماند که اصولیان نیز رعایت حالات فردی مؤلف و اوضاع و شـرایط زمـان صـدور کـلام و 

دانند ولی دانند و حتی اسماء و صفات الهی را در فهم مراد او مؤثر میقرائن حالیه را در فهم کلام دخیل می
-١٤٨داننـد. (رک: عـرب صـالحی، م مراد مؤلف نمیتجدید تجربه مؤلف در درون مفسر را شرط لازم فه

١٥١(
. تفکر ماوراء الطبیعی۲

های هرمنوتیک کلاسیک خصوصا پس از شلایرماخر، گریـز از تفکـر مـاوراء الطبیعـی یکی از ویژگی
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). شـلایرماخر بـه عنـوان مشـهورترین ۲۸۷است. البته این به معنای خداناباوری و بی دینی نیسـت (آزاد، 

کلاسیک، الهیات اعتدالی را بنا نهاد و این نظریه را که دین بـر پایـه مـاوراء الطبیعـه و اخـلاق هرمنوتیست
)۱۳۲-۱۲۹استوار است، رد کرد و آن را با حیات، عمل و احساسات درونی انسان پیوند زد. (رک: باربور، 

برخی از اختلاف مبانی تواند ریشهها و اصولیان نسبت به ماوراء الطبیعه میتفاوت دیدگاه هرمنوتیست
ایشان در فهم مراد مؤلف باشد.

. امکان تحقق فهم برتر از مؤلف۳
شـناختی کاسـت و این باور زمانی در هرمنوتیک کلاسیک نضج گرفت که شلایرماخر از رویکـرد زبان

حتـی بـرای تواند به شناختی از متن برسد کـه شناختی را پر رنگ نمود. او اعلام کرد که مفسر میابعاد روان
)۳۱۶مؤلف نیز مقدور نبوده است. (شمیسا، 

بعدها دیلتای نظریه فهم برتر از مؤلف را مطرح کرد و یکـی از اهـداف هرمنوتیـک را رسـیدن بـه درک 
)۲۸۸تری از مؤلف قرار داد. (آزاد، کامل

لام خداوند اما آنچه مسلم است اینکه چنین مبنایی با توجه به جهان بینی توحیدی و اسلامی درمورد ک
کس تردیـد کـلام خداونـد را هـیچتوانـد موضـوعیت داشـته باشـد زیـرا بیو معصومان علیهم السلام نمی

تر و بهتری دست یابد. چنان که برتری تواند حتی در مرتبه او بفهمد چه رسد به اینکه بتواند به فهم کاملنمی
افراد غیر معصوم بتوانند کلام ایشان را بهتر از های معصوم از غیر معصوم نیز مانع از آن است که علم انسان

یک از اصولیان چنین مبنایی را قبول ندارند.). لذا هیچ۵۲خودشان بفهمند (ربانی، 

گیرینتیجه
هـا با توجه به نقاط اشتراک و افتراقی که میان هرمنوتیک کلاسیک و اصول فقه وجود دارد که به اهـم آن

ان این دو علم ارتباط و تعامل وجود دارد. ارتباطی که تأثیر یکی بر دیگری را شود که میاشاره شد، روشن می
تواند در پی داشته باشد.می

رسد مورد استفاده تواند به عنوان اصول موضوعه که در علم دیگر به اثبات میبرخی از نقاط اشتراک می
اصول به تقلیـل مباحـث مطـرح شـده در ها در علم علم اصول فقه قرار گیرد و بدون نیاز به تکلف اثبات آن

علم اصول کمک نماید.
تـوان بـه بنا بر نقاط افتراقی که این دو دانش با یکدیگر دارند، که البته قابل چشم پوشی هم نیستند، می

اصولیان این جرأت را داد که بتوانند نقاط افتراق موجود را با مبانی قابل قبول اصول فقـه جـایگزین نمـوده و 
ریزی نمایند و با استفاده از چنین هرمنوتیکی بتوانند رونـد منوتیکی مطابق با معتقدات اسلامی پیدانش هر
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مسائل علم اصول و علم فقه را یک به یک از ابتدا تا کنون بررسی کنند و تغییـرات و تطـوراتی را کـه در هـر 

خ علم فقه و اصول با نگـاهی مسئله در طول تاریخ حاصل شده است، تحلیل و تبیین نموده و در پی آن تاری
جدید تدوین گردد و در چنین صورتی تأثیرات شگرفی در استنباط مسـائل اصـولی و فقهـی شـکل خواهـد 

گرفت.

منابع 
قرآن کریم

ق.١٤٠٤، تهران، دفتر نشر کتاب، چاپ دوم، البلاغةشرح نهجابن میثم، میثم بن علي، 
.١٣٨٥شر مرکز، چاپ هشتم، تهران، ن،ساختار و تأویل متناحمدی، بابک، 

.١٣٨٣تهران، گام نو، چاپ هشتم، ،ساختار و هرمنوتیک________، 
ق.۱۴۱۸، قم، مؤسسه النشر الاسلامی، بحوث فی الاصولاصفهانی، محمدحسین، 

ق.۱۴۱۴البیت لاحیاء التراث، ، قم، مؤسسه آلنهایة الدرایه فی شرح الکفایة_____________، 
.١٣٦٤، مشهد، چاپ دوم، ابواب الهدیاصفهانی، مهدی، 

و بهـار ٨١، زمسـتان های اصـولینامه پژوهشفصل، »نظریه تعهّد در وضع«امینی، علی رضا و ملاعلی نهاوندی، 
.٣و ٢، شماره ٨٢

ق.١٤٢٠قم، مجمع الفکر الاسلامی، ،الموسوعة الفقهیة المیسرةانصاری، محمدعلی،
، قـم، مؤسسـه النشـر هدایة المسترشدین فی شرح اصـول معـالم الـدینم، ایوان کیفي، محمدتقي بن عبدالرحی

ق.۱۴۲۰الاسلامی، 
ق.١٤٠٩البیت لاحیاء التراث، ، قم، آلکفایة الاصولآخوند خراساني، محمد کاظم بن حسین، 

.١٣٩١، قم، بوستان کتاب، تفسیر قرآن و هرمنوتیک کلاسیکرضا، آزاد، علی
، ترجمه احمد ایران منش و احمد رضا جلیلی، تهران، دفتر پژوهش و نشـر سـهروردی، نفلسفه زباآلستون، ویلیام، 

١٣٨١.
، ترجمه منوچهر بزرگمهـر، تهـران، مؤسسـه انتشـارات علمـی دانشـگاه صـنعتی زبان، حقیقت و منطقآیر، آلفرد، 

م.١٩٧٤شریف، 
.١٣٨٤ر دانشگاهی، ، ترجمه بهاء الدین خرمشاهی، تهران، مرکز نشعلم و دینبار بور، ایان، 

.١٣٨٤ترجمه محمد سعید حنایی کاشانی، تهران، هرمس، ،علم هرمنوتیکپالمر، ریچارد، 
.۳۹، شماره فصلنامه حوزه و دانشگاه، »هرمنوتیک و تأثیر آن بر فهم متون دینی«پریمی، علی، 

.۱۳۸۴، تهران، دفتر نشر فرهنگ اسلامی، هرمنوتیک تطبیقیپورحسن، قاسم، 
، قـم، دار احیـاء العلـوم فصـول الغرویـة فـی الاصـول الفقهیـةصفهانی، محمدحسین بـن عبـدالرحیم، حائری ا
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ق.۱۴۰۴الاسلامیة، 

، پـاییز و ۲۸و ۲۷، شـماره پژوهش حـوزه، »تعین معنای متن از نگاه هرمنوتیک و علم اصـول«حسنی، حمیدرضا، 
.۱۳۸۵زمستان 

.۱۳۸۹، تهران، هرمس، عوامل فهم متن، ___________
م.١٩٧٩البیت لإحیاء التراث، چاپ دوم، ، قم، آلالاصول العامة الفقه المقارنحکیم، محمدتقی، 

.١٣٧٩های فرهنگی حوزه علمیه، ، قم، مرکز مطالعات و پژوهشکلام جدیدخسروپناه، عبدالحسین، 
.١٣٨٣، قم، مرکز مدیریت حوزه علمیه، هرمنوتیک و منطق فهم دینربانی گلپایگانی، علی، 

تا.البیت لاحیاء التراث، بی، قم، موسسه آلبدایع الافکارالله بن محمدعلي، رشتي، حبیب
.١٣٧٨تهران، کنگره، ،منطق و مبحث علم هرمنوتیکگران، محمدرضا، ریخته

یخ و هرمنوتیـک فلسـفي، »رسالت هرمنوتیک«ریکور، پل،  ، ترجمـه مـراد فرهـادپور، حلقه انتقادي ادبیات، تار
.١٣٧١گیل، تهران، 

ق.١٤٢٩، قم، مؤسسه امام صادق، الوسیط فی الاصول الفقهسبحانی تبریزی، جعفر، 
.١٣٩٠، پاییز ١٠، شماره های اصولیفصلنامه پژوهش، »وضع گروی و نظریه معنا«سعیدی روشن، محمدباقر، 
اندیشه اسـلامی، ، تهران، پژوهشگاه فرهنگ وشناسی فهم آنتحلیل زبان قرآن و روش________________، 

١٣٨٣.
.١٣٨٥، تهران، میترا، نقد ادبیشیمسا، سیروس، 

(تقریرات درس آیة الله خویی)، قم، مؤسسـه صـاحب الامـر (عـج)، الهدایة فی الاصولصافی اصفهانی، حسن، 
ق.١٤١٧

ق.١٤٣٠)، قم، دارالعلم، چاپ دوم، (الحلقة الثالثةدروس فی علم الاصولصدر، محمدباقر، 
ستیز و نظریه بررسی امکان دسترسی به نیات مؤلف نقدی بر هرمنوتیک قصدی«رضا و دیگران، سرآسیا، علیعابدی 

.١٣٨٩، سال چهل و دوم، پاییز و زمستان ٢/٨٥(فلسفه و کلام)، ش مطالعات اسلامی، »مرگ مؤلف
یه قصدی____________________،  نامـه دکتـری، یان، پاگرایی از منظر هرمنوتیک و اصول فقهبررسی نظر

دانشگاه فردوسی مشهد، دانشکده الهیات و معارف اسلامی شهید مطهری.
تا.هاشم آملی، نجف، مطبعه علمیه، بیمقرر، بدایع الافکارعراقي، ضیاءالدین، 

.١٣٧٥، قم، انتشارات دفتر تبلیغات اسلامی، زبان دینعلیزمانی، امیر عباس، 
.١٣٨٥، تهران، وزارت فرهنگ و ارشاد، های تفسیر قرآنمبانی روشعلی، عمید زنجانی، عباس

.١٣٨٢قم، نصایح، ،مبادی اصول الفقهالفضلی، عبدالهادی، 
یرات درس آیـه اللـه خـویی)محاضرات فی اصول الفقهفیاض، محمد اسحاق،  ، قـم، مؤسّسـه انصـاریان (تقر

.١٣٧٥للطباعه و النشر، 
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م.٢٠٠٤، بیروت، دارالکتب العلمیة، حیطالقاموس المفیروز آبادی، محمد بن یعقوب، 

.١٣٧٨، تهران، احسان، فی ظلال القرآنقطب، سید، 
١٤٠٦(تقریرات درس محقّق نائینی)، قم، مؤسّسه النشـر الاسـلامی، فوائد الاصولکاظمی خراسانی، محمدعلی، 

ق.
.١٣٨٤، تهران، طرح نو، هرمنوتیک، کتاب و سنتمجتهد شبستری، محمد، 

، سال دهم، شـماره فصلنامه نقد و نظر، »نظریه شیءانگارانه معنا در فلسفه تحلیلی و اصول فقه«محمود، مروارید، 
.١٣٨٤سوم و چهارم، پاییز و زمستان 

.١٣٨٦های اسلامی، ، مشهد، بنیاد پژوهشفرهنگ فرق اسلامیمشکور، محمد جواد، 
.ق١٤١٣، قم، الهادی،اصطلاحات الاصول و معظم ابحاثهامشکینی، علی، 

ق.١٤٢٢، قم، مؤسّسه النشر الاسلامی، اصول الفقهمظفر، محمدرضا، 
، سال دهم، شماره سوم و چهارم.نقد و نظر، »تبارشناسی مباحث لفظی علم اصول«ملکیان، مصطفی، 

.١٣٨١، تهران، آفتاب توسعه، راز متننصری، عبدالله، 
یم در فرآیند استنابزاده، حسن، نقی .١٣٨٤، مشهد، دانش شرقی، ط فقهیجایگاه قرآن کر

.١٣٨٩، تهران، پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه، چاپ ششم، درآمدی بر هرمنوتیکواعظی، احمد، 
یمهادوی تهرانی، مهدی،  .١٣٨١، قم، خانه خرد، مبانی کلامی اجتهاد در برداشت از قرآن کر

م.١٩٨٧، بخش هرمنوتیک، دایرة المعارف دینهاروی، وان ا، 
تقریرات درس شهید صدر)، قـم، مرکـز الغـدیر للدراسـات (بحوث فی علم الاصولشاهرودی، محمود، هاشمی 

ق.١٤١٧الاسلامیة، 



١٠٥یاپیپۀ، شمارهشتمو ، سال چهلو اصولهقف
۲۹-۴۳، ١٣٩٥تابستان

*مشروعیت اعدام در زنا با محارمبازخوانی ادله

سید محمد رضا امام  
دانشیار دانشگاه تهران
Email: mremam@ut.ac.ir

دکتر سیدمحمد حسینی 
دانشیار دانشگاه تهران
Email: info@drhosseini.ir

سید محمود هل اتائی
دانشجوی دکتری فقه و مبانی حقوق اسلامی دانشگاه تهران
Email: smhalataee21@gmail.com

چکیده
حق حیات و زیست از جمله حقوق مشترک انسانی است که کرامت ذاتی انسان، آن را برای آحاد بشریت ایجاب 

های متعـالی . خروج از این قانون بشری که مستظهَر به آموزهنماید و کسی اجازه ندارد آن را از دیگران سلب نمایدمی
ای متقن دارد. از این رو در صورتی که نسبت به تجویز اعدام تردید وجـود داشـته باشـد اسلام نیز هست، نیاز به ادله

چـه بـه باید اصل اولیه یعنی عدم مشروعیت سلب حیات، مبنای عمل قرار گیرد. در کیفیت مجازات زنا با محارم آن
عنوان مذهب جمهور امامیه تلقی شده و در متن قانون مجازات اسلامی نیز انعکاس یافته اعدام است. در اثبات ایـن 

ای که به منظور اثبـات اعـدام مـورد رسد ادلهنوع نگرش به ظاهر روایات و نیز اجماع استناد شده است اما به نظر می
ای که از بررسی مسـتندات اعـدام زم را ندارند. در این پژوهش نتیجهتمسک واقع شده، در تامین این جهت کفایت لا

شود عدم مشروعیت آن است.حاصل می

زنا، محارم، اعدام، عدم مشروعیت، ادله.: هاکلیدواژه

.٢٤/١٢/١٣٩٣ی: یب نهایخ تصوی؛ تار١٧/٠٢/١٣٩٣خ وصول:ی*. تار



105شمارةفقه و اصول30
مقدمه

بر اساس قوانین مجازات اسلامی برخی از تخلفات در شمار جرائم حـدی قـرار دارنـد. جـرائم حـدی 
ها در شرع تعیین شده است. یکی از این هایی که نوع، میزان و کیفیت مجازات آنه جرماند از آن دستعبارت

باشد. قانون مجازات هایی که برای این بزه غیر اخلاقی مقرر شده قتل میجرائم زناست و از جمله مجازات
دارد:اعلام می٢٤٤در ماده ١/٢/١٣٩٢اسلامی مصوب 

حد زنا در موارد زیر اعدام است:«
لف ـ زنا با محارم نسبیا

ب ـ زنا با زن پدر که موجب اعدام زانی است.
پ ـ زنای مرد غیر مسلمان با زن مسلمان که موجب اعدام زانی است.

.»ت ـ زنای به عنف یا اکراه از سوی زانی که موجب اعدام زانی است
بایسـت او را از بـاب کسی که با محرم نسبی خود مرتکـب زنـا شـده، می» الف«به استناد منطوق بند 

شود. تصـویب مجازات اعدام کرد، عقوبتی که زن را نیز در صورت تبعیت از مرد و همراهی با او شامل می
ای که از نظر فقیهان صاحب این بند منبعث از نوع نگرشی است که در میان اصحاب فقه رایج است به گونه

). اما به نظر ٤١/٣١١حول آن وجود ندارد (نجفی، نام شیعه، حکم اعدام قطعی است و مجالی برای مناقشه 
رسد امکان خدشه در این حکم به ظاهر قطعی وجود دارد.می

بنابراین با توجه به اهمیت مسئله که نوک پیکان آن متوجه نفوس آدمیان است، ضـرورت دارد کـه ادلـه
ز طریق نقد آن بتوان دست کـم، حکـم تری قرار گیرد تا اموافقان اعدام برای بار دیگر مورد تأمل و غور بیش

اعدام را متزلزل نمایاند. غرض از نگارش این مقاله تنها بیان عدم مشروعیت اعدام اسـت و پاسـخ بـه ایـن 
تواند موضـوع پژوهشـی دیگـر قـرار خود می» مرتکب زنا با محارم چگونه باید مجازات شود؟«پرسش که 

گیرد.

حکم اعدامادله
. ادله قرآنی١

اند (اردبیلی، زبدۀ البیـان، ی قرآن در مجموع سه آیه به بیان کیفیت حد زنا پرداختهیان آیات کریمهاز م
):٦٥٩ـ ٦٥٨

هِ «آیه اول:  انِی فَاجْلِدُوا کلَّ واحِدٍ مِنْهُما مِائَةَ جَلْدَةٍ وَ لا تَأْخُذْکمْ بِهِما رَأْفَةٌ فِی دِینِ اللَّ انِیةُ وَ الزَّ إِنْ کنْتُمْ الزَّ
هِ وَ الْیوْمِ الآخِْرِ وَ لْیشْهَدْ عَذابَهُما طائِفَةٌ مِنَ الْمُؤْمِنِین به هر زن زناکار و مرد زناکاری «)؛ ٢(نور: » تُؤْمِنُونَ بِاللَّ
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صد تازیانه بزنید و اگر به خدا و روز بازپسین ایمان دارید، در [کار] دیـن خـدا، نسـبت بـه آن دو دلسـوزی 

».ؤمنان در کیفر آن دو حضور یابندنکنید و باید گروهی از م
تِی یأْتِینَ الْفاحِشَةَ مِنْ نِسائِکمْ فَاسْتَشْهِدُوا عَلَیهِنَّ أَرْبَعَةً مِنْکمْ فَإِنْ شَهِدُوا فَأَمْسِکوهُنَّ «آیه دوم:  فِی وَ اللاَّ

هُ لَهُنَّ سَبِیلا اهُنَّ الْمَوْتُ أَوْ یجْعَلَ اللَّ ی یتَوَفَّ از زنانِ شما کسانی کـه مرتکـب زنـا «)؛ ١٥ساء: (ن» الْبُیوتِ حَتَّ
شوند، چهار تن از میان خود [مسلمانان] بر آنان گواه گیرید پس اگر شـهادت دادنـد، آنـان [زنـان] را در می

».ها نگاه دارید تا مرگشان فرا رسد یا خدا راهی برای آنان قرار دهدخانه
ذانِ یأْتِیانِها مِنْکمْ فَآ«آیاه سوم:  ابـاً رَحِیمـاوَ الَّ ـهَ کـانَ تَوَّ » ذُوهُما فَإِنْ تابا وَ أَصْلَحا فَأَعْرِضُوا عَنْهُما إِنَّ اللَّ

شوند، آزارشان دهید پس اگر توبه کردنـد و از میان شما آن دو تن را که مرتکب زشتکاری می«)؛ ١٦(نساء: 
».تپذیر مهربان اسو درستکار شدند از آنان صرف نظر کنید، زیرا خداوند توبه

ی دوم هر گاه زنی مرتکب زنا شود و شهود نیز بر اقدام شـنیع او شـهادت دهنـد بایـد او را بر اساس آیه
ی سوم نیز کیفر مرتکـب زنـا را تـوبیخ و سـرزنش او بیـان برای ابد در خانه حبس نمود تا این که بمیرد. آیه

ی ی دوم بیان شده است. زیرا آیهر آیهی حکمی است که دی سوم تکمیل کنندهنماید. به عبارت دیگر آیهمی
ی سوم هم عقوبت زنان زانی بیان شده و شوند اما در آیهدوم تنها حکم زنانی را بیان نموده که مرتکب زنا می

ی نسـاء، بایـد ی مبارکهی آیات پانزده و شانزده سورهکنند. نتیجه آن که بر پایههم عقوبت مردانی که زنا می
شوند.هایشان برای ابد زندانی میی را مورد اذیت و آزار قرار داد و زنان نیز در خانهزنان و مردان زان

غالب مفسران از جمله ضحاک، قتاده، ابن عباس، سـدی، ابـن زیـد، جبـائی، زجـاج، مطابق با گفته
التبیان، اند (طوسی،ی جلد نسخ شدهی نساء با نزول آیهی سورهمجاهد، طوسی، طباطبایی، ...آیات شریفه

) و بر اساس اسناد و مدارک تاریخی تردیدی وجود ندارد که در واپسین روزهای عمر مبـارک ١٤٤ـ ٣/١٤٢
رسول گرامی (ص) و نیز بعد از رحلت ایشان، در مجازات زانیان حکم جلد مبنای اجرای احکام قرار داشته 

).٤/٢٣٤است (طباطبایی، 
م به صورت منفرد ذکری به میان نیامده در حالی که در روایات سخن کوتاه آن که در قرآن از زنا با محار

به طور اختصاصی موضوع حکم قرار گرفته است. از این رو استدلال فقیهان بر اعدام مسـتند بـه روایـات و 
اجماع است.

ی روایی. ادله٢
) گـزارش٤١/٣٠٩؛ نجفـی، ١٥/٤٧٣احادیث مربوط به مسئله که به صورت مسـتفیض (طباطبـایی، 

گیرد:شوند و در پایان، یک حدیث نیز به صورت مستقل مورد بررسی قرار میاند به دو گروه تقسیم میشده
دانند:ای که در ظاهر اعدام را برگشت ناپذیر میمجموعهگروه نخست:
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قَـالَ: مَـنْ «کنـد: روایـت می١ابن بکیر در حدیث صحیحی از امام باقر یا امام صادق (علیهما السلام)

یفِ أَخَذَتْ مِنْهُ مَا أَخَذَتْ وَ إِنْ کانَتْ تَابَعَتْـهُ ضُـزَ  ی یوَاقِعَهَا ضُرِبَ ضَرْبَةً بِالسَّ رِبَتْ ضَـرْبَةً نَی بِذَاتِ مَحْرَمٍ حَتَّ
یفِ أَخَذَتْ مِنْهَا مَا أَخَذَتْ قِیلَ: وَ مَنْ یضْرِبُهُمَا وَ لَیسَ لَهُمَا خَصْمٌ؟ قَالَ ذَلِک إِلَی الإِْ  ؛ »مَامِ إِذَا رُفِعَا إِلَیهبِالسَّ

(هر کسی که با یکی از محارم خویش زنا کند طوری که مواقعه نیز صورت بگیـرد، بایـد او را بـا تنهـا یـک 
نماید و اگر زن نیـز ی شمشیر مجازات نمود و مهم نیست شمشیر به چه قسمتی از بدن او اصابت میضربه

گیرد. از حضرت پرسیده شد: با توجه بـه ایـن ؤاخذه قرار میبا آن مرد همراهی کند به همین صورت مورد م
که این دو، شاکی خصوصی ندارند چه کسی مجری این حکم خواهد بود؟ حضرت فرمود: در صورتی کـه 

من لا یحضره الفقیـه، ، این دو را نزد امام آورند خود ایشان این کار را به انجام خواهند رسانید)؛ (ابن بابویه
۴ /۴۱(

شود بلکه احادیث دیگری نیز وجود دارند که مضـامین و این بخش محدود به یک حدیث نمیروایات
ها صرف ) که به منظور رعایت اختصار از ذکر آن۱۱۵ـ ۲۸/۱۱۴تعابیری شبیه به روایت فوق دارند (عاملی، 

شود.نظر می
اند بلکـه ب زنـا نداسـتهاین گروه از احادیثی تشکیل یافته که اعدام را عقوبت حتمـی مرتکـگروه دوم:

اند: فرصت تخلص و رهایی از چنگال مرگ را برای او منظور نموده
قَالَ: سَأَلْتُهُ عَنْ رَجُـلٍ وَقَـعَ عَلَـی «ـ مرسله محمد بن عبدالله بن مهران از امام صادق (علیه السلام): ۱

صُ  هُ یخَلَّ یفِ قُلْتُ فَإِنَّ ی یمُوتَ أُخْتِهِ قَالَ یضْرَبُ ضَرْبَةً بِالسَّ گوید: از ابن عبدالله می«؛ »؟ قَالَ یحْبَسُ أَبَداً حَتَّ
شود. حضرت در پاسـخ بـه ایـن سـؤال حضرت در مورد مردی پرسیدم که با خواهر خویش مرتکب زنا می

ی شمشیر است. پرسیدم بعد از این ضربه، او را باید رها کرد؟ حضرت فرمود: فرمود: مجازات او یک ضربه
).۷/۱۹۰؛ (کلینی، »شود تا این که بمیردانی میخیر، او زند

جُـلِ یقَـعُ عَلَـی أُخْتِـهِ قَـالَ «ـ روایت عامر بن السمط از حضرت امام سجاد (علیه السلام): ۲ فِـی الرَّ
ی یمُوت دَ فِی الْحَبْسِ حَتَّ یفِ بَلَغَتْ مِنْهُ مَا بَلَغَتْ فَإِنْ عَاشَ خُلِّ گوید: از زین میعامر«؛ »یضْرَبُ ضَرْبَةً بِالسَّ

کند. حضرت فرمود: مجازات السلام) در مورد مردی سؤال کردم که با خواهر خویش زنا میالعابدین (علیه
نمایـد. و کند که شمشیر چه قسمتی از بدن او را نوازش میی شمشیر خواهد بود و تفاوتی نمیاو یک ضربه

؛ عـاملی، ۲۹/ ۳مـن لا یحضـره الفقیـه، ، بابویـه(ابـن» شوداگر احیانا زنده ماند به حبس ابد محکوم می
۲۸/۱۱۶.(

ظهور وضعی و لغوی روایات یاد شده هیچ گونه دلالتی بر اعدام ندارد. بدین جهـت از سـوی برخـی 

یت نموده از جانب خود اوست.. تردید در این که راوی از چه کسی روا١
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) به درستی در دلالت این احادیث بر اعـدام ایـراد گرفتـه شـده مبنـی بـر ایـن کـه در ۱۵/۴۷۵(طباطبایی، 

ی شمشـیر اکتفـا کـرده و بـه نشده بلکه بر اساس ظاهر باید به یـک ضـربهنصوص یاد شده ذکری از اعدام 
یـا » أَخَـذَتْ مِنْـهُ مَـا أَخَـذَتْ «تر از آن تعدی ننمود. در تعدادی از این احادیث این تعبیر وجـود دارد: بیش

زانیـه را نـوازش زمانی که ضربت شمشیر بدن زانی یـا «و این فقرات بدین معناست: » بَلَغَتْ مِنْهُ مَا بَلَغَتْ «
توان بـر نمود باید به همین مقدار بسنده کرد، خواه او با این ضربت بمیرد و خواه منجر به قتل او نشود و نمی

».ی دومی را وارد کرداو ضربه
ای با قتل زانی یا زانیه ندارد و به همین جهت بوده کـه چه در روایات بدان حکم شده ملازمهبنابراین آن

ـهُ «پرسـد: از امـام صـادق (علیـه السـلام) می» ابـن عبداللـه«از روایات گـروه دوم در حدیث نخست فَإِنَّ
صُ؟ به خصوص این که در تعـدادی از » آیا بعد از وارد نمودن شمشیر باید زانی یا زانیه را رها کرد؟«، »یخَلَّ

شده که اگر زانـی این روایات هر چند ضعیف (مرسله محمد بن عبدالله و روایت عامر بن السمط) تصریح
شود. از این رو ی شمشیر زنده ماند تا منقضی شدن عمر و رسیدن اجل او، در زندان حبس میبعد از ضربه

اند که طرفداران اعدام با وقوف به این نکته قرائنی را به منظور حمایت از رأی و نظر خویش به خدمت گرفته
اند از:عبارت

ینه ترین راه در رسـند مناسـبالفاظ حدیث به نظـر گویـا و روشـن نمیدر مواردی که ی روایی: آ) قر
های مشابه است. امام (علیه السلام) در تبیـین حکـم تفسیر آن، مراجعه به بیانات صاحب روایت در نمونه

اند:کیفری جرائم حدی دیگر این گونه اظهار داشته
ن بـن هـلال روایـت نمـوده امام صادق (علیه السلام) در تشریح حکم لـواط آن گونـه کـه سـلیما.1
یفُ مِ «اند: فرموده یفِ ضَرْبَةً أَخَذَ السَّ قْبِ فَالْجَلْدُ وَ إِنْ کانَ ثَقَبَ أُقِیمَ قَائِماً ثُمَّ ضُرِبَ بِالسَّ نْهُ مَا إِنْ کانَ دُونَ الثَّ

یکی شـده شوند و چنانچه نزد(اگر مواقعه و نزدیکی صورت نگرفته هر یک به صد تازیانه محکوم می» أَخَذ
نمایند و مهم نیست شمشـیر بـا چـه باشد لواط کننده را در حالت ایستاده با ضربتی از شمشیر مجازات می

، »فَقُلْتُ لَـهُ هُـوَ الْقَتْـلُ؟«نماید). آن گاه سلیمان در تعیین مراد حضرت پرسید: اندازه از بدن او اصابت می
آری منظور مـن «، »قَالَ هُوَ ذَلِک«ت به او فرمودند: حضر» آیا مقصود شما از این جمله قتل و اعدام بود؟«

).۷، ح ۷/۲۰۰(کلینی، » قتل و کشتن مجرم بود
یضْـرَبُ «اند: نماید اذعان داشـتهحضرت در موضع دیگری در مورد کسی که با حیوان نزدیکی می.2

یفُ مِنْهُ مَا أَخَذ یفِ أَخَذَ السَّ نمایند که مقصـودم از خود اضافه میسپس ایشان در تفسیر سخن ». ضَرْبَةً بِالسَّ
).۱۰/۶۲تهذیب الأحکام، (طوسی،» فَقُلْتُ لَهُ هُوَ الْقَتْلُ؟ قَالَ هُوَ ذَلِک«این تعبیر قتل بود. 

ینه ی غالـب دیگری که از سوی موافقان اعدام مورد تکیـه قـرار گرفتـه ملاحظـهقرینهی غلبه: ب) قر
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شود. پیش از پرداختن بـه سلحانه یا اجرای احکام بهره برده میمواقعی است که از شمشیر در مخاصمات م

ای بیان شود. مقصود و متبادر از هر سه روایت فرود آوردن شمشیر بر گردن این قرینه لازم است ابتدا مقدمه
گـاه شود و بـرای ایـن منظـور هیچمجرم است. زیرا از شمشیر بر حسب عادت برای کشتن افراد استفاده می

فرمایند برای مثال انگشتان او را با شمشیر قطع نمائید!یحضرت نم
کند که ایشان در حدیث صحیحی از امام صادق (علیه السلام) نقل می» جمیل بن دراج«افزون بر این 

فرمودند:
ذِی یأْتِی ذَاتَ مَحْرَمٍ بِالسَّ « هِ (علیه السلام) أَینَ یضْرَبُ الَّ ـرْبَةُ؟ قَالَ: قُلْتُ لأِبَِی عَبْدِ اللَّ یفِ؟ أَینَ هَذِهِ الضَّ

گوید: به امام صادق (علیه السـلام) عـرض کـردم کـدام جمیل می«، »قَالَ یضْرَبُ عُنُقُهُ أَوْ قَالَ تُضْرَبُ رَقَبَتُه
شود؟ موضعی که شمشیر باید فرود آید قسمت از بدن شخصی که با محرم خود زنا نموده مضروب واقع می

).۷/۱۹۰(کلینی، » شوداو زده میکجاست؟ حضرت فرمود: گردن
با لحاظ این مقدمه بر حسب معمول و آن گونه که تجربه ثابت نموده ضربت شمشیر حتی اگـر تعـداد 

باشد و کمتر کسی است کـه پـس از اجـرای آن آن یک مرتبه باشد، عامل جدی در کشته شدن مضروب می
و منجـر بـه قتـل او نشـود؟! و اگـر حضـرت زنده بماند. چگونه ممکن است گردن کسی را بـا شمشـیر زد 

منظور این بوده کـه انـدازۀ خاصـی نسـبت بـه » بَلَغَتْ مِنْهُ مَا بَلَغَتْ «یا »أَخَذَتْ مِنْهُ مَا أَخَذَتْ «اند: فرموده
). بنابراین به طور قطع مقصود ائمه۲۳۰ـ ۱/۲۲۹آید معتبر نیست (خویی، ای که شمشیر فرود میمحدوده

یفضُرِبَ «از  اعدام بوده است.» ضَرْبَةً بِالسَّ
مناقشه در استناد به روایات

ای از حکم مسئله صورت پذیرد ضـرورت دارد در گـام نخسـت برای آن که ارزیابی دقیق و واقع بینانه
ها پرداخته شود.اسناد احادیث مورد سنجش قرار گیرند و در گام بعد به مفاد آن

بررسی اِسنادی
ی احادیث صحیح و مسند جای دارد. جالی حدیث ابن بکیر از گروه نخست در زمرهبر اساس قواعد ر

از یک سو با مشکل ارسال مواجه » محمد بن عبدالله«باشند. زیرا روایت لکن روایات گروه دوم ضعیف می
الطوسـی، رجـالباشـد (طوسـی،آید و از سوی دیگر راوی آن ضعیف میاست و جزء مراسیل به شمار می

شـود (نجاشـی، یاد می» کذاب«) و ٥٧١و ٤٤٣(کشی، » غال«). چون از او با اوصافی نظیر ٣٩١و٣٧٨
نیز از این بابت است کـه وثاقـت او محـرز و » عامر«). ضعف روایت ٣٩١رجال الطوسی، ؛ طوسی،٣٥٠

در )٣/١٩مـن لا یحضـره الفقیـه، ، ثابت نشده است. مضافا این که در نسخی از این روایـت (ابـن بابویـه
به عنوان » عمرو بن السمط«ضبط شده و در منابع رجالی از » عمرو«، »عامر«سلسله سند حدیث به جای 
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راویِ حدیث ذکری به میان نیامده است.

همان گونه که ملاحظه شد از میان احادیث مورد استناد در موضوع زنا با محارم، تنها حدیث ابن بکیر 
تـوان ) است که در شمار احادیث صحیح قرار دارند و در نتیجه می۷و۲،۶، ح ۷/۱۹۰و نظائر آن (کلینی، 

ها آرامش خاطر پیدا کرد.از مفاد آن
بررسی دلالی

ی اعدام، موافقان قتل را همان طور که بیان شد عدم کفایت حدیث ابن بکیر و نظائر آن در اثبات نظریه
ای بـه همـراه رسد معاضدت این شـواهد نتیجـهیناگزیر از استناد به قرائن خارجی نموده است که به نظر م

تواند مقصود ایشان را تامین نماید؛نداشته و نمی
ینه استشهاد به روایاتی که به منظور تقویت مفاد احادیـث ضـرب شمشـیر مبنـی بـر روایی: آ. نقد قر

اند با ایرادات ذیل همراه است:اعدام زانی مورد توجه قرار گرفته
لازم است راوی واجد اوصافی باشد تا از این طریق وثوق و اطمنیان به صـدور آن . اعتبار یک حدیث ۱

است. او کسی است که » سلیمان بن هلال«اند گر احادیثی که مورد استشهاد واقع شدهحاصل شود. روایت
فـر ها از امـام جعی آننامش با همین عنوان در اسناد یازده روایت با موضوعات مختلف ذکر شده و در همه

باشـد (طوسـی،می» الکـوفی«و لقـب او » ابن جابـان«اش صادق (علیه السلام) روایت نموده است. کنیه
رود احـراز با این حال در مورد او صفاتی که در یک راویِ مـورد اعتمـاد انتظـار مـی).۲۱۷رجال الطوسی، 

نشده است. از این رو هر دو یک از منابع رجالی از سیرت و احوال او گزارشی ثبت نشده است. زیرا در هیچ
آیند.روایت، از احادیث ضعیف به شمار می

ی جدی امام (ع) از مجازات با ضرب شمیر اعدام زانی بوده به چه دلیل ایشان این موضـوع . اگر اراده۲
اند تا در تعیین حکم واقعی تردیدی به وجود نیاید؟! پاسخ این است که در را به صورت صریح بیان نفرموده

یف«ستفاده از این تعبیر یعنی: ا و عدم تصـریح بـه اعـدام وجـه قابـل اعتنـایی بـه نظـر » ضُرِبَ ضَرْبَةً بِالسَّ
تواند شاهد عدم قطعیت اعدام و یا حتی عـدم مشـروعیت آن باشـد. می» قتل«رسد. بنابراین عدم ذکر نمی

توان اند که میبه اعدام نمودهزیرا حضرت (ع) در موارد مشابه در روایاتی صحیح و مسند به صراحت حکم 
برای نمونه به موارد ذیل اشاره نمود:

الف) چنان چه کافر ذمی با زن مسلمان زنا نماید، مجازات او اعدام است؛ امام صـادق (ع) در پاسـخ 
(کلینـی، » یقْتَل«شود چیست؟ فرمودند: به این پرسش که عقوبت یهودی که با زن مسلمان مرتکب زنا می

۷/۲۳۹.(
) کسی که زنی را مجبور به زنا نماید و مرتکب زنا شود به استناد روایات محکوم به اعـدام اسـت؛ از ب
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کسی که با قهر و اجبار زنی را مجبور به زنا کند «، »عَنْ رَجُلٍ اغْتَصَبَ امْرَأَةً فرجها«امام باقر (ع) سؤال شد: 

او را «، »لَ یقْتَلُ مُحْصَناً کانَ أَوْ غَیرَ مُحْصَـنٍ قَا«حضرت این گونه پاسخ دادند: » چگونه باید مجازات شود؟
). ۷/۱۸۹کلینی، (»باید اعدام نمود خواه محصن باشد و خواه غیر محصن

ینهب. ی اعدام را به اشـتباه انداختـه و زمینـه سـاز اتکـای : چیزی که شاید موافقان نظریهغلبهنقد قر
کلینی، »(یضْرَبُ عُنُقُهُ أَوْ قَالَ تُضْرَبُ رَقَبَتُه«در احادیث آمده: ی غلبه گردیده تعبیری است کهایشان بر قرینه

شود در حالی که این گونه نیست. زیرا ضرب عبارت ). گویی تصور شده گردن به طور کامل زده می۷/۱۹۰
و بـا توجـه بـه سـؤالی کـه راوی از حضـرت )» ۵۰۵افکندن چیزی بر روی چیزی دیگر (راغب، «است از 
مقصود، بیان موضعی اسـت کـه بایـد شمشـیر را بـر آن وارد سـاخت. جمیـل در حـدیث مـذکور پرسیده 

شـود؟ موضـعی کـه کدام قسمت از بدن شخصی که با محرم خود زنا نموده مضروب واقـع می«پرسد: می
(کلینی، همان).» شمشیر باید فرود آید کجاست؟

ل اراده شـود مصـداقی از مجـاز مرسـل قتـ» ضـرب الأعنـاق«یا » ضرب الرقاب«چه از بنابراین چنان
ترین بخش از اعضای بدن انسان است بدین بیان که گردن که حیاتی٢)۲۰۲ـ ۹/۲۰۱خواهد بود (درویش، 

شود و به طور مسلم یکی از تری با ازهاق روح از انسان دارد، دستاویزی برای بیان اعدام میو مناسبت بیش
ست. این در حالی اسـت کـه در احادیـث ضـرب شمشـیر نـه تنهـا های مجازی ذکر قرینه اارکان استعمال

ی معنای حقیقی ذکر نشده بلکه حتی قرینه بر نفی معنای مجازی (اعدام) وجود دارد.ای بر عدم ارادهقرینه
شـوند ای وجود دارند کـه باعـث میباشد این است که امور عدیدهایراد دیگری که متوجه این قرینه می

اند از: رقت و دلسوزی کـه ی مشابه و یکسانی رقم نخورد؛ این امور عبارتای حد نتیجههمیشه پس از اجر
توانند در شدت ضربه تاثیر گـذار باشـند، ممکن است برای ضارب پیش آید، نیروی بدنی او که هر یک می

همه و همـه بخشـی از توان جسمانی مضروب، تیزی و برندگی شمشیر، شرایط محیطی و آب و هوایی، ... 
دهد بیش از آن که کشته شدن مضروب حتمی به نظر برسد، زنده ماندن و بقـاء چیزهایی است که نشان می

ابـن «نماید که اگـر غیـر از ایـن بـود هرگـز تر جلوه میحیات او بعد از اجرای حد است که عادی و طبیعی
صُ؟فَإِنَّ «پرسید: از امام صادق (علیه السلام) نمی» عبدالله آیا بعـد از وارد نمـودن شمشـیر «یعنی: » هُ یخَلَّ

»باید زانی یا زانیه را رها کرد؟
أَخَـذَتْ «اند مقصـود از ی اعدام گفتهطور که پیش از این هم اشاره گردید برخی در توجیه نظریههمان

ای که شمشـیر بـا صی نسبت به محدودهی خااندازه«این است که: » بَلَغَتْ مِنْهُ مَا بَلَغَتْ «یا » مِنْهُ مَا أَخَذَتْ 

نوعی مجاز مفرد است که در آن پیوند میان معنای حقیقی و مجازی از طریق مشابهت حاصل نشده است بلکه جهـاتی هـم » مجاز مرسل«ـ ٢
یـان چون جزئیت (ذکر نمودن جزء و اراده شدن کل)، کلیت (ذکر نمودن کـل و اراده شـدن جـزء)، سـببیت، مسـببیت، ... عامـل پیوسـتگی م

).٦٤ـ ٢/٦٣هاست (تفتازانی، آن
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). اما طبق این تحلیل نیـز اعـدام صـورت شـرعی پیـدا ١/٢٢٩(خویی، » نماید معتبر نیستآن برخورد می

ی شمشیر معیار خاصی ارائه نشده و در موارد زیادی که در کیفیت اجرای ضربهکند. زیرا با توجه به ایننمی
رسد ی اجرای مجازات پیش آید و مجرم زنده بماند، به نظر میحوههایی که ممکن است در نبه دلیل تفاوت

مقصود اعدام نبوده است.
باشد و از آن جـایی در بین روایات مربوط به موضوع بحث حدیثی وجود دارد که راوی آن ابو بصیر می

گیرد.یکه این حدیث به لحاظ محتوا متفاوت از سایر روایات است به طور اختصاصی مورد بحث قرار م
نقد و بررسی صحیحه ابو بصیر

کند:از امام صادق (علیه السلام) روایت می٣ابو بصیر در حدیث صحیحی
هُ أَعْظَمُ ذَنْباً « انِی إِلاَّ أَنَّ جُلُ بِذَاتِ مَحْرَمٍ حُدَّ حَدَّ الزَّ زمانی کـه مـردی بـا محرمـی از «، »قَالَ: إِذَا زَنَی الرَّ

جازات او همان حد و عقوبتی است که بـرای زانـی وجـود دارد جـز آن کـه او نماید ممحارم خویش زنا می
).۲۴ـ ۲۳/ ۱۰تهذیب الأحکام، (طوسی،» تری شده استمرتکب گناه سنگین

احادیث گذشته مجازات زنا با محارم را ضربت شمشیر معرفی نمودند در حـالی کـه در ایـن حـدیث 
رفته شده است. در نتیجه تفاوت این دو نوع زنا تنها در یک مجازات آن و زنای غیر محصنه یکسان در نظر گ

ای که در پیشگاه خدای متعال زنا با محارم در مقایسه با باشد و آن در میزان بزرگی گناه است به گونهچیز می
ها تفـاوتی وجـود شود اما از حیث کیفیت مجازات میان آنتری محسوب میسایر زناها گناه و جرم سنگین

شود کـه کیفـر زانـی محصـن، بنابراین در صورتی که این حدیث مورد استناد قرار گیرد نتیجه این میندارد. 
گردند.سنگسار و عموم مرتکبین زنا که محصن نیستند به ضربات شلاق محکوم می

مقصود از مضروب نمـودن زانـی بـا شمشـیر کـه در «شیخ طوسی به منظور جمع میان روایات آورده: 
ده اعدام است و در روایت ابو بصیر نیز آن چه به عنوان مجازات برای زانی مشـخص شـده روایات مطرح ش

انِی) رجم می باشد. بنابراین با توجه به این کـه سنگسـار مجـرم در نهایـت بـه کشـته شـدن او (حُدَّ حَدَّ الزَّ
ایـت ابوبصـیر و انجامد، این روایت با سایر روایات تنافی ندارد. بر این اساس مقتضـای جمـع بـین رومی

روایات دیگر این است که امام (علیه السلام) هنگام اجرای حد میان رجم و اعدام با ضربت شمشیر مخیـر 
).۴/۲۰۹، ر(طوسی، الإستبصا» باشدمی

ی حلی نیز سخن شیخ طوسی در جمع بین روایات را پسندیده و اظهار داشته که در آن ایرادی به علامه
).۹/۱۴۷، الشیعهمختلفرسد (حلی،نظر نمی

و برخـی دیگـر آن را موثـق )١٣/٥٢ـ هر چند برخی نظیر احمد بن محمد اردبیلی حدیث ابوبصـیر را ضـعیف (اردبیلـی، مجمـع الفائـده، ٣
).١٠/٥٨اند (روضۀ المتقین،اند. بعضی دیگر هم آن را در شمار احادیث موثق جای داده) ارزیابی نموده١٥/٤٧٥(طباطبایی، 
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رسد. زیرا روایت ابوبصیر در خصوص محصن و محصنه بیان نشده تـا اما این حمل موجه به نظر نمی

انِی) را به سنگسار تفسیر شود بلکه موضوع آن به طور کلی کسی است که با یکی از محارم خویش  (حَدَّ الزَّ
قرر شده و هم فرض عدم احصان را کـه بـرای ای که هم فرض احصان که در آن سنگسار مزنا نموده به گونه

گیرد. مضافا این که پیش از این اثبات شد که از روایات سابق اعـدام آن ضربات شلاق تعیین شده در بر می
اراده نشده است. اشکال دیگر سخن شیخ طوسی این است که گاهی ممکن است کسی که مرتکـب زنـا بـا 

جد شرایط احصان نیز باشد. در این صورت بنا بـه دیـدگاه شـیخ شود سالخورده و مسن بوده و وامحارم می
شود کـه کسـی کـه بـا فـرد باشد رجم است و نتیجه این میترین مجازاتی که متوجه زانی میطوسی سخت

شود وضعیت بهتری نسبت به زانی با محارم پیـدا کنـد! زیـرا او را هـم اجنبی و با رضایت او مرتکب زنا می
نمایند. در حالی که در حدیث ابوبصیر زنا با محارم، اعظم زناهـا قلمـداد سنگسار میزنند و هم شلاق می

شده است.
حال که تعارض میان روایت ابوبصیر و دیگر روایات قابل توجیه نیست باید صحیحه ابوبصیر را کنـار 

قاطبه فقیهان شـیعه تواند به عنوان مستندی قابل اعتماد مورد توجه قرار گیرد. زیراگذاشت و این حدیث نمی
اند که زنا با محارم و زناهای عـادی همواره در کلمات و فتاوای خود که مبتنی بر احادیث است تاکید داشته

نه فقط در میزان گناه که در کیفیت مجازات هم با یکدیگر تفاوت بارزی دارند. بنابراین روایاتی که تعبیر بـه 
لی برخوردارند و شهرت عملی همان گونـه کـه زمـان ضـعف اند از امتیاز شهرت عمضربت شمشیر نموده

باشد.روایت، جابر ضعف آن است، هنگام تعارض نیز مرجح روایت می
)، محـدث ۲/۴۰۱)، نراقـی (۲/۱۹،۲۰)، صـاحب ریـاض (طباطبـایی، ۱۵۴ـ ۱۳۸وحید بهبهانی (
ر از عالمان نـه تنهـا ) و بسیاری دیگ۴/۵۹۰)، محمد عاملی (حسینی عاملی، ۱/۳۸۰بحرانی (آل عصفور، 

دانند، بلکه تصریح دارند که شهرت عملی بر طبق روایتی از سـویی موجـب شهرت را جابر ضعف سند می
نمایـد شود و از سویی دیگر روایت معارض را از حجیت سـاقط میحجیت آن در برابر روایت معارض می

تر از روایـت ی آن است، قویوانه). حتی برخی معتقدند روایت ضعیفی که شهرت پشت۱/۲۸(امام خمینی، 
). در نتیجه اعراض مشهور فقیهان متقدم و متاخر از حـدیث ۹۰صحیحه غیر مشهور است (جبعی عاملی، 

شود.ابوبصیر موجب وهن و عدم اطمینان به ظاهر آن می
توان برای احادیث ضرب شمشیر بیان نمود این است که مفـاد روایـت ابوبصـیر مرجح دیگری که می

های شناخت حدیثی است کـه بـه علـت تقیـه ترین راهافق با نظر اهل سنت است و این خود یکی از مهممو
صادر شده است. عامه معتقدند که عقوبت زنا دائر مدار وجود و عدم احصان است. در نتیجه مجازات زنـا 

ن باشـد دو دو گونه است: عقوبت زانی بکر و عقوبت زانی محصن. در صورتی که مرتکب زنا غیـر محصـ
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چـه زانـی، نوع مجازات برای او در نظر گرفته شده است: ضربات شلاق و تبعید به مدت یـک سـال و چنان

). ۲۴۷و ۱/۲۵۱محصن باشد عقوبت او سنگسار است تا این که هلاک شود و بمیرد (العـانی و العمـری، 
آیـد و بـرای آن کیفـر شـمار نمیبنابراین در اعتقاد اهل تسنن زنا با محارم موضوع مستقلی برای حـدود بـه 

ای در نظر گرفته نشده است.جداگانه
؛ ۴۱/۳۱۱که حدیث ابوبصیر توان رویارویی بـا احادیـث ضـرب شمشـیر را نـدارد (نجفـی، نتیجه آن

) و باید در تعیین نوع مجازات زنا با محارم احادیث ضرب شمشیر را میـزان قـرار داد و ۲۷/۲۶۷سبزواری، 
توان با این احادیث، مشروعیتی را برای اعدام ثابت نمود.د نمیچنان که ملاحظه ش

. دلیل اجماع۳
مستند دیگری که در اثبات اعدام مطرح شده اجماع است. در این باره گفته شده که قتل زانی با محـارم 

) و حتـی از سـوی برخـی ادعـای ۱۵/۴۷۳؛ طباطبـایی، ۴۱/۳۰۹مورد مخالفت کسی واقع نشده (نجفی، 
). ایـن ۴۲۱؛ ابـن زهـره، ۳۷۶ـ ۵/۳۷۵؛ طوسی، الخلاف، ۵۲۵نیز شده است (شریف مرتضی، اجماع

). در استناد این نظریـه بـه اجمـاع، در ۱۵/۴۷۳اجماع به صورت مستفیض گزارش شده است (طباطبایی، 
):۱۵/۴۷۳مجموع سه اجماع نقل شده است (طباطبایی، 

ز مسأله زنا با محارم نشده اما با این حال در آن، ذکری ا» خلاف«در کتاب »: شیخ طوسی«. اجماع ۱
ها اتفاق نظر وجود دارد. فروع فقهی دو فرع فقهی بیان شده که با موضوع بحث سنخیت داشته و در مورد آن

باشند:یاد شده به قرار ذیل می
ا او حرام داند آمیزش باگر کسی یکی از محارم خویش را خریداری نماید و در حالی که می«فرع اول: 

است با او نزدیکی کند، مجرم شناخته شده و باید بر اوحد جاری کرد. دلیل آن اجماع و اتفـاقی اسـت کـه 
).۳۷۶/ ۵(طوسی، الخلاف، » بین فقیهان و صاحب نظران شیعه وجود دارد

ی اگر مردی زنی را که محرم اوست مالک شود و در حالی که علم به حرمت دارد با او نزدیک«فرع دوم: 
).۵/۳۸۴(همو، » کند، باید او را حد زد

ای است که خود شیخ طوسی بیان فرموده:ارتباط دو فرع مذکور با مساله مورد بحث در نکته
ها در ملک او قرار گیرنـد آزاد بر اساس روایات اگر کسی محارم خویش را ابتیاع کند به مجردی که آن«

/ ۵(همـو، » ی آمیزش با زن آزادی است که از محـارم اوسـتهشوند. در نتیجه نزدیکی با ایشان به منزلمی
۳۷۶.(

ها موضوع زنا با محـارم نیـز ابن زهرۀ پس از بیان چند فرع فقهی که در صدر آن»: ابن زهرۀ«. اجماع ۲
کنـد او آزاد بایست برخی از مرتکبین زنا به قتل برسند، فرقـی نمیمی«قرار دارد ادعای اجماع نموده است: 
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کند، کسی که اند از: کسی که با محرم خویش زنا میا بنده، محصن یا غیر محصن. این گروه عبارتباشد ی

کنـد، ... دلیـل مـا داند از محارم اوسـت و بـا او نزدیکـی مینماید در حالی که میبا رحم خود ازدواج می
).۴۲۱(ابن زهره، » اجماع شیعه است

و مما انفردت به الإمامیۀ ان مـن زنـی بـذات محـرم «ه: وی در این باره گفت»: سید مرتضی«. اجماع ۳
از جمله آرائی که تنها امامیه بدان اعتقاد دارد این اسـت «). یعنی: ۵۲۴(شریف مرتضی، ...» ضربت عنقه 

».گرددشود مجازات میی شمشیری که به گردن او زده میکه اگر کسی با محرم خود زنا کند با ضربه
عنقد و بررسی دلیل اجما

اجماع زمانی حجت است که به صورت قطعی حکایت از نظر امام معصوم (ع) داشته باشد. از این رو 
با توجه به این که اجماعات یاد شده هم از حیث صغرا و هم از جهت کبری یعنی حجیت و عدم حجیت با 

ی که مربوط به اصـل اند تحصیل قطعی نظر امام (ع) مبنی بر اعدام زانی ممکن نیست. ایراداتاشکال مواجه
اند از:شود عبارتوجود اجماع می

ی زنا بـا محـارم آید که در مسئلهچه در معاقد اجماعات فوق تامل شود این نکته به دست میـ چنان۱
ها مورد تردید است. با این توضیح که اجماع مورد ادعای شیخ طوسی مربوط انتساب اجماع به صاحبان آن

کند. ابن زهـره نیـز ه شیعه بدان ملتزم است و در مقابل، اهل سنت آن را انکار میبه اصل ثبوت حد است ک
رود اجمـاع اجماع را کمی با فاصله و پس از بیان چند فرع فقهی ادعا نموده است. بدین جهت احتمال می

که در زنا با توان از عبارت او به طور قطعی استفاده نمود او اختصاص به فرع آخر داشته باشد. در نتیجه نمی
ی فقیهان است. سید مرتضی نیز که یکی دیگر از محصلان اجمـاع اسـت محارم نیز اعدام مورد توافق همه

عین تعبیر روایات ضرب شمشیر را موضوع اجماع قرار داده اسـت. بـدین جهـت مقصـود او از ایـن تعبیـر 
واضح نیست که اعدام مورد نظرش بوده یا چیز دیگری؟

های فقیهـان نـامی، از ی فتاوا قابل تحصیل است. با مراجعه بـه رسـالهاز ملاحظهـ صغرای اجماع۲
شود:متقدمان گرفته تا متأخران تعابیر مختلفی از چگونگی مجازات دیده می

). در واقع این ۴۳۵أخذ منها ما أخذ) (ابن بابویه، المقنع، »(...ی شمشیر استمجازات او یک ضربه«
ه شیخ صدوق از آن در بیان فتوای خویش استفاده نموده است.همان تعبیر روایت است ک

؛ شـریف ۷۷۸(مفیـد، » شـود او را مجـازات نمـودباید با ضربت شمشیری کـه بـر گـردن او زده می«
)؛ این نیز متن حدیث است که در قالب فتوا مورد استفاده قرار گرفته است.۵۲۴مرتضی، 

؛ حلـی، ۴۳۸ـ ۳/۴۳۷؛ ابن ادریس، ۴۰۵ابن زهره، ؛ ۱۰/۴۳۵(اصفهانی، » مجازات او اعدام است«
؛ ابـن ۶۹۲النهایه، ؛ طوسی،۲/۵۱۹؛ ابن براج، ۱۵/۴۷۵؛ طباطبایی، ۲۵۱؛ سلاّر، ۲/۱۷۳، إرشاد الأذهان
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).۴۱/۳۱۱؛ نجفی، ۱۴/۳۶۰،؛ جبعی عاملی۴۱۰حمزه، 

مـورد اعـدام صـدای شود با وجود چنین نقطه نظرها و اختلاف تعابیری ادعا نمـود کـه در حال آیا می
مخالفی وجود ندارد؟!

گونه که بیان شد اجماع مورد ادعا صرف نظر از اشکالات فـوق از جهـت کبـری نیـز مخـدوش همان
است. زیرا به طور قطع و یا به عنوان یک احتمال وحدت آرائی که میان فقیهان شکل گرفته ریشـه در همـین 

واضح است که فهم یک فقیه از ظهور دلیل نـزد سـایر فقیهـان روایاتی دارد که در دسترس ما نیز قرار دارد و
تواند به عنوان سند حکم شرعی مورد استدلال قرار گیرد.اعتباری ندارد و نمی

گیرینتیجه
توان نتیجه گرفت که روایات و اجمـاع قابلیـت اثبـات ی قائلان به حکم اعدام میبا امعان نظر در ادله
ی روایی به صراحت ذکری از اعدام نشده و همین منشـا اخـتلاف میـان ه در ادلهکمطلوب را ندارند. چه آن

مجتهدان شده است. قرائن خارجی نیز که به منظور تقویت ظهور روایـات از سـوی موافقـان اعـدام مـورد 
یـا از ی دلخواه ایشان نداشت و با ایراداتی همراه بودند. به دلیل این که اسشتهاد واقع شدند تاثیری در نتیجه

حیث سند مخدوش بودند یا این که دلالت بر مطلوب نداشتند. اجماع نیز که از دیگر مستندات اعدام بود، 
هم از حیث صغرا یعنی اصل وجود آن و هم از جهت کبرا که عبارت از حجیت آن باشد مـورد انتقـاد واقـع 

شد.
اند، مجازات ها را مدرک خود قرار دادهنبنابراین با استناد به روایات صحیح که قایلان به اعدام نیز همی

کند اعدام نیست بلکه باید بر اساس ظهور با ضربت شمشیری کـه موضـع کسی که با محرم خویش زنا می
فرود آن گردن است مجرم را مجازات نمود، خواه منجر به قتل او بشود یا زنده بماند. زن نیز در صورتی که با 

گیرد.به همین نحو مورد تنبیه و کیفر قرار میاختیار خود مرتکب این جرم شود 

منابع
یر الفتاوی،ابن ادریس، محمد بن احمد،  ق.١٤١٠قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ دوم، السرائر الحاوی لتحر

ق.١٤١٥ی امام هادی (ع)، چاپ اول، قم، مؤسسهالمقنع ابن بابویه، محمد بن علی،
ق.١٤١٣قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ دوم، لفقیه، من لا یحضره ا_______________، 

ق.١٤٠٦قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، المهذب،ابن براج، عبدالعزیز بن نحریر، 
ی آیۀ الله مرعشی نجفـی، چـاپ اول، قم، انتشارات کتابخانهالوسیلۀ إلی نیل الفضیلۀ، ابن حمزۀ، محمد بن علی، 

ق.١٤٠٨
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ی امـام صـادق (ع)، چـاپ اول، قـم: مؤسسـهغنیۀ النزوع إلی علمی الأصول و الفروع،بن علی،ابن زهرۀ، حمزۀ 

ق.١٤١٧
ی عمومی امام امیر المؤمنین (ع)، چـاپ اول، اصفهان، کتابخانهالکافی فی الفقه،ابو الصلاح، تقی الدین بن نجم، 

ق.١٤٠٣
قـم، دفتـر انتشـارات اسـلامی، چـاپ اول، الطاهرۀ الحدائق الناضرۀ فی أحکام العترۀبحرانی، یوسف بن احمد، 

ق.١٤٠٥
تهـران، انتشـارات قانون مجازات اسلامی و مقررات مرتبط، بخش پژوهش دراک (زیر نظر دکتر عبد الله شمس)، 

.١٣٩٢دراک، چاپ دوم، 
ی مجـدد لامـهی عقم، مؤسسـهی وحید بر مجمع الفائدۀ و البرهان،حاشیهبهبهانی، محمد باقر بن محمد اکمل،

ق.١٤١٧وحید بهبهانی، چاپ اول، 
تا.، الأزهر، المکتبۀ المحمودیۀ التجاریۀ، بیالمختصرتفتازاني، مسعود بن عمر، 

یعۀ،حر عاملی، محمد بن حسن،  قـم، مؤسسـۀ آل الیـت (ع)، تفصیل وسائل الشیعۀ إلی تحصیل مسـائل الشـر
ق.١٤٠٩چاپ اول، 

تا.ی مهر، بیچاپخانه، قم، الطهارۀخمینی، روح الله، 
ق.١٤٢٢قم، مؤسسۀ إحیاء آثار الإمام الخویی، چاپ اول، مبانی تکملۀ المنهاج، خویی، ابو القاسم، 

یب القرآنراغب اصفهاني، حسین بن محمد،  ق.١٤١٢، دمشق، الدار الشامیۀ، چاپ اول، المفردات فی غر
ق.١٤١٣، چاپ چهارم، قم، مؤسسۀ المنارمهذب الأحکام، سبزواری، عبد الأعلی، 

قم، منشورات الحرمین، المراسم العلویۀ و الأحکام النبویۀ فی الفقه الإمامی، سلار دیلمي، حمزه بن عبدالعزیز، 
ق.١٤٠٤چاپ اول، 

قم، مؤسسۀ المعارف الإسلامیۀ، چاپ مسالک الأفهام إلی تنقیح شرائع الإسلام،شهید ثانی، زین الدین بن علی، 
ق.١٤١٣اول، 

بیروت، دار إحیـاء التـراث العربـی جواهر الکلام فی شرح شرایع الإسلام،صاحب جواهر، محمد حسن بن باقر، 
ق.١٤٠٤چاپ هفتم، 

یاض المسائل فی تحقیق الأحکـام بالـدلائل، طباطبائي کربلایي، علي بن محمدعلي،  قـم، مؤسسـۀ آل البیـت ر
ق.١٤١٨(علیهم السلام)، چاپ اول، 

ق.١٣٩٠تهران، دارالکتب الإسلامیۀ، چاپ اول، الإستبصار فیما اختلف من الأخبار، ن، طوسی، محمد بن حس
تا.، بیروت، دار إحیاء التراث العربی، بیالتبیان فی تفسیر القرآن_______________، 
ق.١٤٠٧قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، الخلاف، _______________،
ق.١٤٠٠بیروت، دارالکتاب العربی، چاپ دوم، مجرد الفقه و الفتاوی،النهایۀ فی_______________، 
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ق.١٤٠٧تهران، دارالکتب الإسلامیۀ، چاپ چهارم، تهذیب الأحکام،_______________، 
.١٣٧٣قم، موسسۀ النشر الإسلامی، چاپ سوم، رجال الطوسی،_______________، 

قم، مؤسسـۀ آل البیـت (علـیهم السـلام)، چـاپ ی شرح القواعد، مفتاح الکرامۀ فعاملي غروي، جواد بن محمد، 
تا.دوم، بی

یعۀ الإسلامیۀ،العانی، محمد شلال و العمری، عیسی،   عمان، دار المیسـرۀ للنشـر، چـاپ فقه العقوبات فی الشر
م.١٩٩٨اول، 

١٤١٠می، چـاپ اول، قم، دفتر انتشارات اسـلاارشاد الأذهان إلی أحکام الإیمان، علامه حلی، حسن بن یوسف، 
ق.

یعۀ،__________________، ١٤١٣قم، دفتر انتشارات اسلامی، چـاپ دوم، مختلف الشیعۀ فی أحکام الشر
ق.

ق.١٤١٥قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، الإنتصار فی انفرادات الإمامیۀ،الهدي، علي بن حسین،علم
قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، ام عن قواعد الأحکام، کشف اللثام و الإبهفاضل هندي، محمد بن حسن، 

ق.١٤١٦
ی مع تعلیقات میرداماد الأسترآبادی)، مشهد، موسسهرجال الکشی ـ اختیار معرفۀ الرجال (کشی، محمد بن عمر، 

ق.١٤٠٩نشر دانشگاه مشهد، چاپ اول، 
ق.١٤٠٧چاپ چهارم، تهران، دارالکتب الإسلامیۀ، الکافی، کلینی، محمد بن یعقوب، 

١٤٠٦ی فرهنگی اسلامی کوشانبور، چـاپ دوم، ، قم، موسسهروضۀ المتقینمجلسی، محمد تقی بن مقصودعلی، 
ق.

ی اسماعیلیان، چـاپ دوم، قم، مؤسسهشرایع الإسلام فی مسائل الحلال و الحرام، محقق حلی، جعفر بن حسن، 
ق.١٤٠٨

ق.١٤١٣ی شیخ مفید، چاپ اول، ی جهانی هزارههقم، کنگرالمقنعۀ، مفید، محمد بن محمد، 
تا.تهران، کتابفروشی مرتضوی، چاپ اول، بیزبدۀ البیان فی أحکام القرآن،مقدس اردبیلی، احمد بن محمد، 

ق.١٤٠٣قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، مجمع الفائدۀ و البرهان، ___________________، 
.١٣٦٥قم، موسسۀ النشر الإسلامی، چاپ ششم، النجاشی، رجال نجاشی، احمد بن علی، 

یعۀ، نراقی، احمد بن محمد مهدی،  قم: مؤسسۀ آل البیت (علـیهم السـلام)، چـاپ مستند الشیعه فی أحکام الشر
ق.١٤١٥اول، 





١٠٥یاپیپۀ، شمارهشتمو ، سال چهلو اصولهقف
٤٥-۶۴، ١٣٩٥تابستان

»قاعده سلطنت«واکاوی محدوده و قلمرو 
*نسبت به سُلطۀ انسان بر اعضای بدن

مهدی درگاهی
حوزوی و پژوهشگر پژوهشگاه المصطفی٤استاد سطوح عالی حوزه علمیه قم؛ دانش آموخته سطح 

Email: aghigh_573@yahoo.com

چکیده
آیـد در خصوص سلطنت بر امـوال بدسـت می» سنت«و » کتاب«قاعده، آنچه از مفهوم موافق با نگاهی به ادله

اِعمـال محـدودۀو انسان است که این ربطی به اثبات سلطنت او بر نفسِ خود نـدارد تصرف دیگران در نفس حرمتِ 
بر سلطنت بر هرگونه تصرفی و در هر عضوی مشخص نیست و سیره ولایت انسان بر اعضای خود در نزد عقلاء مبنی 

اجمال دارد.
بر فرض مجمل نبودن سیره و اینکه سیره بر هر گونه تصرفی و در هـر عضـوی دلالـت کنـد، مبـاحثی همچـون 

چـه تواند مورد استناد قرار گیرد،و ... به عنوان محدود کنندة این سلطنت نمی» قتل نفس«و » ضرر بر نفس«حرمت 
توانند حاکم بـر قاعـده باشـند و مطلـب از ایـن جهـت قابـل خدشـه اینکه ادلة آن، دلالتی بر این زمینه ندارند و نمی

نخواهد بود.

سلطنت، قلمرو قاعده سلطنت، سلطه بر اعضای بدن.قاعده: هاکلیدواژه

.٢٤/١٢/١٣٩٣ی: یب نهایخ تصوی؛ تار١٧/٠٢/١٣٩٣خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

اء بـوده و در علـم فقـه قاعده سلطنت یکی از قواعد فقه اسلامی است کـه از دیربـاز مـورد توجـه فقهـ
کـه امـروزه در حـل برخـی -کاربردهای فراوانی دارد. از آنجا که یکی از مسائل پیش روی جامعـه بشـری 

تبیین رابطة انسان با اعضای بدن خود است، تعیـین نـوع ایـن رابطـه و -مسائل مستحدثه، اثر مستقیم دارد 
به اعضاء حیاتی و رئیسی، حدود تصرفات انسان آن نسبت به زمان حیات و یا مرگ مغزی و یا نسبت حیطۀ

کند، برخی اندیشمندان به تسلّط انسان بر اعضـای بـدن در قطـع و را در اعضای بدن خویش مشخص می
اند.استناد نموده» سلطنت«اهداء آن به دیگران، قائل بوده و به قاعده 

گران بایستی آن را مراعات نمایند و حق تصرف در اعضاء برای انسان اعتبار گردیده و دیایشان معتقدند 
) و برخی نیز از آن ١٦٣(مؤمن، باشدمی» الناس مسلطون علی اموالهم و انفسهم«این همان قاعده عقلائی 

)٤٢/ ١؛ خمینی، کتاب البیع، ٢١٦/ ٦اند. (انصاری، تعبیر نموده»الناس مسلطون علی انفسهم«به 
، شمولیت آن بر سلطنت انسان بر اعضای بدن تعیین و »نتقاعده سلط«شایسته است با نگاهی به ادله 

بررسی گردد؛ به عبارت دیگر قاعده بر سلطه انسان بر اعضا، از حیث صـغروی، شـامل اسـت؟ و چنانچـه 
، »ضـرر بـه نفـس«قاعده، تسلط انسان بر اعضا را شامل باشـد، از حیـث کبـروی، آیـا مبـاحثی همچـون 

، مـثلا بـر سـلطنت بـر »لاضـرر«اعده حکومت دارند؟ همان طور که و ... بر این ق» اذلال«، »خودکشی«
اموال حاکم است یا نه؟

شود و در فرضی کـه تسـلط در ادامه، ابتدا به مستندات قاعده اشاره و محدوده مستفاد از آن بررسی می
ل علمـی که احتمال دارد در تقیید و تحدید قاعـده در محافـانسان بر اعضا را شامل شود، اصول و قواعدی 

ذکر گردد، بیان و بررسی خواهد شد.

مستندات قاعده
استفاده نمودند کـه قاعـده » روایات«و » آیات«، از ظاهر »سیرة عقلاء«برخی فقهاء علاوه بر استناد به 

سلطنت نه تنها در اموالِ انسان جاری است، بلکه به دلالت اولویت و مفهوم موافق، بر حقوق و نفس او نیز 
ثابت است.

تبیین و بررسی گردد، شایسته است به آیـات و روایـاتی »مفهوم موافق آن ادله«و »سیره«پیش از آن که 
انسان بر اموالِ خود مورد استناد قرار گرفته است، اشاره کنیم.که بر سلطنتِ 
آ. آیات

چنانچه از ایـن «اند:در تبیین سلطنت انسان بر اموال برخی به آیاتی از قرآن کریم اشاره نموده و نگاشته
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توانـد هـر گونـه تصـرفی در آن انجـام دهـد و شود، انسان بر اموال خود تسلط داشته و میآیات استفاده می

)١٣/ ٢(مکارم شیرازی، القواعد الفقهیه،»دیگران جز با رضایت او حق تصرف در آن را ندارند.
این آیات به شرح ذیل است:

ذِینَ آمَنُوا لاَ «-١ کُلُوا أَمْوَالَکُمْ بَینَکُمْ بِالْبَاطِلِ إِلاَّ أَنْ تَکُونَ تِجَارَةً عَنْ تَـرَاض مِـنْکُمْ وَلاَ تَقْتُلُـوا یا أَیهَا الَّ تَأْ
ایـد! امـوال یکـدیگر را بـه ) ترجمه: ای کسانی که ایمان آورده٢٩(النساء، » أَنفُسَکُمْ إِنَّ اللهَ کَانَ بِکُمْ رَحِیم
ورید مگر اینکه تجارتی با رضـایت شـما انجـام گیـرد؛ و خودکشـی نکنیـد! باطل (و از طرق نامشروع) نخ

خداوند نسبت به شما مهربان است.
کُلُوا فَرِیقاً مِـنْ أَمْـوَالِ «-٢ امِ لِتَأْ کُلُوا أَمْوَالَکُمْ بَینَکُمْ بِالْبَاطِلِ وَتُدْلُوا بِهَا إِلَی الْحُکَّ ـاسِ بِـالاِْ◌ثْمِ وَلاَ تَأْ النَّ
) ترجمه: و اموال یکدیگر را به باطل (و ناحق) در میان خـود نخوریـد! و بـرای ١٨٨(البقرة، » تَعْلَمُونَ وَأَنْتُمْ 

خوردن بخشی از اموال مردم به گناه، (قسمتی از) آن را (به عنوان رشوه) بـه قضـات ندهیـد، در حـالی کـه 
دانید (این کار، گناه است)می

سَاءَ صَدُقَاتِهِنَّ «-٣ ) ٤(النسـاء، » نِحْلَةً فَإِنْ طِبْنَ لَکُمْ عَنْ شَیء مِنْـهُ نَفْسـاً فَکُلُـوهُ هَنِیئـاً مَرِیـئوَآتُوا النِّ
ها چیـزی از ترجمه: و مهر زنان را (بطور کامل) بعنوان یک بدهی (یا عطیه)، به آنان بپردازید! (ولی) اگر آن

آن را با رضایت خاطر به شما ببخشند، حلال و گوارا مصرف کنید!
گونه دلالتی بر سلطنت انسان بر اموال خود نـدارد، چـرا کـه نتها چنانچه روشن است، این آیات هیچم

مفاد آن اطلاقی ندارد که مالک بتواند هر گونه تصرفی در مال خود انجام دهد.
ب. روایات

طُونَ عَلَی أَمْوَالِهِم«نقل شده که پیامبر (ص) فرمودند:  اسَ مُسَلَّ ) یعنی ٧، ح ٢٧٢/ ٢ی، (مجلس» إِنَّ النَّ
»توانند به دلخواه خود در آن تصرف کنندمی«

) و ٣٧٧/ ٣هر چند که گفته شده روایت بین فقهاء مشهور و مورد عمل مسـلمانان اسـت (طباطبـایی، 
یـک از منتهـا در هیچ)١٩/٦٨کنند (عـاملی، وسـائل الشـیعة، برخی حتی تواتر در نقل روایت را مطرح می

آن هم به نقـل از کتـاب » بحار الانوار«) و تنها در کتاب ١٣٧ه وجود ندارد. (مصطفوی، جوامع روایی شیع
یک از جوامع روایی مشهورِ اهـل ) و از طرف دیگر در هیچ٢٧٢/ ١آمده (ابن ابی جمهور، »عوالی اللئالی«

ابتـدا در کتـاب البته با تتبع صورت گرفته در میان فقهای پیشـین، )٣٢٨سنت نیز نیامده است. (سیستانی، 
) و ٥٠٤های علامه حلی (نهج الحق و کشف الصدق، ) و در برخی از کتاب١٧/ ٣شیخ طوسی (الخلاف، 

) آمده است؛ بنابراین تنها راه تصحیحِ استناد به ایـن حـدیث، آنسـت کـه ٣٠محقق حلی (الرسائل التسع، 
ضعف سند بدانیم.دهرا جبران کننبه مدلول روایت-با اختلاف مبانی -عمل مشهور فقهاء 
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احادیث دیگری در ابواب مختلف فقهی، به سلطنت مردم بر اموال خـود اشـاره دارنـد، همچـون نقـل 

جُلُ یکونُ لَهُ الْوَلَدُ أَیسَعُهُ أَنْ یجْعَلَ مَالَهُ لِقَرَابَتِهِ؟ فقال ع هُوَ مَالُهُ «کلینی از امام صادق که چنین فرمودند:  الرَّ
قال ع إِنَّ لِصَاحِبِ الْمَالِ أَنْ یعْمَلَ بِمَالِهِ مَا شَاءَ مَـا دَامَ حَیـاً إِنْ شَـاءَ «و » اءَ إِلَی أَنْ یأْتِیهُ الْمَوْتُ یصْنَعُ بِهِ مَا شَ 

قَ بِهِ وَ إِنْ شَاءَ تَرَکهُ إِلَی أَنْ یأْتِیهُ الْمَوْت ال ، بـاب انّ صـاحب المـ١٠–٧/ ٧(الکـافی، » وَهَبَهُ وَ إِنْ شَاءَ تَصَدَّ
تواند مـالش را بـرای او قـرار دهـد، ) ترجمه: برای شخصی فرزندی است، آیا می٥و ح ٣احق بماله...، ح 

و » تواند هر کاری خواست نسبت به آن انجـام دهـدآن مالش است و تا قبل از مرگ می«حضرت فرمودند: 
ی نسبت به اموالش انجام تواند هر کارصاحب مال مادامی که زنده است می«(در روایت دیگری) فرمودند: 

»دهد، اگر خواست هدیه یا صدقه دهد....
مفاد اطلاقی این روایات آنست که هر گونه تصرفِ مالک بر اموال خود مشروع و جایز است.

ج. مفهوم موافقِ آیات و روایات
موالِ انسـان اند که سیطرة سلطنت نه تنها در ااستفاده و بیان کردهبرخی از ظاهر آیات و روایاتِ مذکور 

؛ مکـارم ٢٥/٢٢٨بـر حقـوق (نجفـی، الجـواهر، جاری است، بلکه به دلالت اولویـت و مفهـوم موافـق، 
/ ٤؛ منتظری، کتاب الزکاة، ٢١٨/ ٦(توحیدی، و نفس او نیز ثابت است.) ٢٦/ ٢شیرازی، القواعد الفقهیه، 

رف در اموال جز با رضـایت مالـک به این بیان که وقتی تص) ٢٦/ ٢؛ مکارم شیرازی، القواعد الفقهیه،٢٦٣
میسّر نیست، تصرف در حقوق و نفسِ او به طریق اُولی مبتنی بر اجازه و رضایت اوست.

البته روشن است که آنچه قابل تقریر است اینست که لازمة سلطنت بر اموال، عدم مزاحمت دیگران در 
آنان در نفس او ملازمه دارد، منتهـا مال اوست و حرمت تصرفِ دیگران در مال انسان، بر عدم جواز تصرف

انسان، ربطی به اثبات سلطنت او بر نفس خود ندارد.تصرف دیگران در نفس حرمتِ 
د. بنای عقلاء بر سلطنتِ انسان بر خود

دانند که هر انسانی بـر نفـس خـود سـلطنت دارد و امـور برخی دیگر از فقهاء، بنای عقلاء را بر آن می
این سیره مورد اتفاق نظـر همـة عقـلا بـوده و از ) ٥٠آبادی، (طاهری خرمار هموست مربوط به آن، در اختی

سوی شارع، ردع نشده است.
های گونـاگونی در آیـات و روایـات امضـا شـده بعضی از ایشان معتقدند که این قاعدة عقلائی با زبان

، در امضای آن، به دلیلی که با است؛ البته قاعدة عقلائی ای که مبنای عرف و جامعه در مسائلِ روزمره باشد
مدلول مطابقی خود، آن قاعده را صریحا تایید کند، نیازی نیست، بلکه وقتی در لسان شارع به نحوی بـه آن 

کنند که شارع در مقام امضاء آن سیرة عقلائیه است، ای شود، عقلاء از این دلالتِ جزئی، برداشت میاشاره
(ر.ک: نمـود تـا آن سـیره را بـرهم زنـد نبود، بایستی به آن تصریح میچه اگر در نزد وی مورد پذیرشچنان
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)۱۶۳مومن، 

به جهت تبیین هر چه بیشتر به شواهدِ قرآنی و روایی که ممکن است در جهت امضای این سیره بـه آن 
شود:استناد گردد، اشاره و دلالت آن بر سیطره و سلطنت انسان بر اعضای خود بررسی می

مضای سیرۀ عقلاادلۀ و وجوه ا
بِيُّ أَوْلي بِالْمُؤْمِنینَ مِنْ أَنْفُسِهِمْ «. ١ )٦(الاحزاب/»النَّ

در مقام اثباتِ اولی و مقدم بودن پیامبر بر مؤمنان است و بر این مطلب هـم دلالـت دارد شریفهآیۀاین 
کد است .که مؤمنان نسبت به خویشتن ولایت دارند جز آنکه ولایت نبی اکرم شدیدتر و آ

در حدیث غدیر، رسول اکرم با استفاده از همین آیه در مقام مقدمه چینی برای طـرح ولایـت حضـرت 
امیر و با مفروض دانستن ولایت و سلطنت مردم بر نفس خودشان، ولایت خود را بر نفوس مـردم، اکمـل و 

فه آنست که ایـن ولایـت شریآیۀبنابراین مفهوم عرفی و مفاد )١٦/ ١شمارد. (ر.ک: بحر العلوم، اشد بر می
اند که از آن بـه انسان بر نفس خود، همان سلطنتی است که عقلاء برای هر انسانی نسبت به نفس خود قائل

).١٦٣تعبیر گردیده است (مومن، » الناس مسلطون علی انفسهم«
لطنت شریفه در مقام بیان آن نیست که انسان چه مقدار و بـر چـه اعضـایی سـۀلازم به ذکر است که آی

کند، همان طور که اصولا سیرة عقلاء نیز فی الجمله است و چنین دارد، بلکه فی الجمله اثبات سلطنت می
نیست که سیره بر هرگونه تصرفی و بر هر عضوی مطرح باشد؛ توضیح بیشتر در ادامه خواهد آمد.

)٢٥(مائده/» قال ربِّ انّی لا اَملِک الا نَفسی و اَخی. «٢
باشد. منطوق آن، بیان شکایت موسی علی ی استثنائیه است که دارای مفهوم و منطوق میااین آیه جمله

نبینا و آله و علیه السلام در سَلب سلطنت از غیر خـود و بـرادرش هـارون اسـت و مفهـوم آن ثبـوت چنـین 
(ر.ک: » انّـی«در واژة » یـا«معطـوف اسـت بـر کلمـة » اخـی«باشد؛ چه اینکه کلمـة سلطنتی بر خود می

انـی «این خواهد شـد: آیۀ) بنابراین معنای ٣٦٧/ ١(خطیب شربینی، ». نفسی«) و نه بر ٥/٢٩٤طباطبایی، 
و سلطنت و سیطرة انسان بر خودش در کلام حضرت موسـی »لا املک الا نفسی و اخی لایملک الا نفسه

).١١٢علی نبینا و آله و علیه السلام مفروض دانسته شده است (نظری توکلی، 
ارتباطی به سلطنت و سیطرة تواند شاهدی برای قاعدة عقلائی مذکور باشد. چوننمیآیۀاستناد به البته

مورد بحث ندارد؛ حضرت موسی علی نبینا و آله و علیه السلام در مقام بیان قدرت و سلطنت خود بر تنفیذ 
از فرامین الهی قـدرت دارد، اوامر و نواهی الهی است و اینکه تنها بر نفسِ خود و برادرش نسبت به اطاعت 

نه اینکه قدرت و سلطنتی جز بر نفسِ خود و برادرش نسـبت بـه خـودش ندارنـد (ر.ک: خـویی، موسـوعة 
) بنابراین مفاد این آیه نیز امضایِ سیره نیست.٢٩٩/ ٣٣الخوئی، 
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هِ . «٣ اسِ مَنْ یَشْرِي نَفْسَهُ ابْتِغَاءَ مَرْضَاةِ اللَّ )٢٠٧(بقره/»وَمِنَ النَّ

بـه ایشـان جـلّ جلالـه، بـا اینکـه -به جهت جلب رضایت خداوند -در این آیه» نفس«نسبت خریدِ 
بیـان گردیـده، سـلطنت » نفـس«که شخص بر مبیع که در آیه شـریفه دانیم خرید ممکن نیست مگر اینمی

، چـه داشته و راضی به فروش آن باشد، بر این مطلب دلالت دارد که انسان بر نفـس خـویش سـلطنت دارد
اینکه به خاطر همین در صدد خرید آن بر آمده است و این همان قاعده عقلائی مذکور است که موردِ تاییـد 

)١٦٥قرار گرفته است. (ر.ک: مومن، 
ـهَ اشْـتَرَی مِـنَ الْمُـؤْمِنِینَ أَنْفُسَـهُمْ وَأَمْـوَالَهُمْ «آیـۀتـوان بـه در این راستا و با همین تقریـب، می » إِنَّ اللَّ

) نیز اشاره نمود.١١١ه/(توب
در این آیه، خریـد و » بیع«و » شراء«منتها این استدلال نیز مخدوش است، زیرا روشن است که مراد از 

فروش اعتباری نیست تا در جهت تصحیح آن، سلطنت داشتن بر مبیـع در آن مطـرح شـود، بلکـه تعبیـری 
و یـا کفـر بـه ٢ا ضلالت (گمراهـی) بـه هـدایت،و ی١ای است و شبیه به تعبیرِ فروختن دنیا به آخرت،کنایه

خواهد بود.٣ایمان،
. احادیث تفویضِ امور مؤمن به خود٤

) هـر چنـد ٦تا ١، ح ٥/٦٤در این خصوص چندین روایت در منابع روایی نقل گردیده است، (کلینی، 
متن آن به شرح که ممکن است در سند برخی از احادیث خدشه وارد شود، منتها روایت آخر در آن باب که

ضْ إِلَیهِ أَنْ یذِلَّ نَفْسَهُ أَ لَمْ تَ «ذیل است، موثقه است:  هَا وَ لَمْ یفَوِّ ضَ إِلَی الْمُؤْمِنِ أُمُورَهُ کلَّ وَجَلَّ فَوَّ رَ إِنَّ اللهَ عَزَّ
وَجَلَّ هَاهُنَا ةُ وَ لِرَسُولِهِ وَ لِلْمُؤْمِنِینَ -قَوْلَ اللهِ عَزَّ هِ الْعِزَّ وَ الْمُـؤْمِنُ ینْبَغِـی لَـهُ أَنْ یکـونَ عَزِیـزاً وَ لا یکـونَ وَ لِلَّ

خداوند تمامِ امورِ مؤمن را به خود او واگذارده و تنها به وی اجازۀ ذلیل کردن خـود را نـداده ترجمه:»ذَلِیلا.
ةُ وَ لِرَسُولِهِ وَ لِلْمُؤْمِنِینَ «ای که است. مگر این آیه شریفه را نشنیده لذا مؤمن باید عزیز و نه ذلیل ؛ »وَ لله الْعِزَّ

باشد.
کند، یعنی، همۀ امـور مربـوط بـه مـؤمن، بـه او این روایات بر واگذاری امور مؤمن به وی، دلالت می

گیری و اختیـار کارهـا بـه واگذار شده است؛ واگذاری امور مؤمن به وی، به این معناست که حـق تصـمیم
این زمینه برای وی حقی وجود دارد که رعایـت آن و جلـب دست اوست و مفهوم عرفی آن این است که در

» النـاس مسـلّطون علـی أمـوالهم و أنفسـهم«رضایت وی معتبر است و این عبارتی دیگر از قاعدۀ عقلایی 
باشد؛ و روشن است که اعطای عضو به دیگری [مثلا] از مصادیق آن امور است؛ لذا اختیار آن به دست می

فُ عَنْهُمُ الْعَذابُ وَ لا هُمْ ینْصَرُونَ : «١ نْیا بِالآخِرَةِ فَلا یخَفَّ ذینَ اشْتَرَوُا الْحَیاةَ الدُّ )٨٦(بقره/ » أُولئِک الَّ
)١٧٥و ١٦(بقره / ...» اولئک الذین اشتروا الضلالة بالهدی «٢
وا اللهَ شَیئاً وَ لَهُمْ عَذابٌ أَلیمٌ «٣ ذینَ اشْتَرَوُا الْکفْرَ بِالإِیمانِ لَنْ یضُرُّ )١٧٧(آل عمران / » إِنَّ الَّ
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.)١٦٤نه از وی اجازه گرفت (ر.ک: مومن، اوست و باید در این زمی
، روشن است، منتها سؤال اینست که آیا تصـرفات در اعضـای بـدن از »امور مؤمن«البته مراد از مفهوم 

شود و یا تنها شامل کارهای روزمره و تصرفات در اموال و مسـائل اجتمـاعی امور مؤمن و انسان شمرده می
شـود؛ خواهد بود و بایستی به قـدر متـیقن از مصـادیق اکتفـا میاست و چنانچه شک شود، شبهة مصداقیه 

آید.بنابراین، تصرفات در اعضاء از اینگونه روایات بدست نمی
. اخبار قصاص عضو، عفو یا اخذ دیه٥

رَاعِ «در صحیحۀ ابو بصیر از امام صادق (ع) آمده است: ـنِّ وَ الـذِّ عن ابی عبدالله ع قَالَ: سَأَلْتُهُ عَنِ السِّ
یـةَ فَقَـالَ إِنْ أَرْضَـوْهُ  » بِمَـا شَـاءَ فَهُـوَ لَـهُ یکسَرَانِ عَمْداً أَ لَهُمَا أَرْشٌ أَوْ قَوَدٌ فَقَالَ قَوَدٌ قَالَ قُلْتُ فَإِنْ أَضْـعَفُوا الدِّ

اند، پرسـیدم: آیـا از امام (ع) دربارۀ دندان و دستی که عمداً شکسته شده«) ترجمه: ٧، ح ٣٢٠/ ٧(کلینی، 
بت است یا قصاص؟ حضرت فرمود: قصاص. عرض کـردم: اگـر چنـدین برابـر دیـه بپردازنـد چـه ارش ثا

»خواهد، وی را راضی کنند، آن مقدار برای اوست.صورت دارد؟ فرمود: اگر به مقداری که مجنئ علیه می
دیگـر از علیه قرارداده و این بیانیامام (ع) در این روایت تنها راه فرار از قصاص را جلب رضایت مجنئ

باشد و اینکه قصاص یا گرفتن دیه یا هر مقداری که راضی شـود، در ثبوت حق برای او در مورد عضوش می
اختیار اوست.

قضی أمیرالمـؤمنین علیـه السـلام «بسان این روایت، موثقۀ اسحاق بن عمار از امام صادق (ع) است: 
، ٣٢٠/ ٧(کلینی، » روح دیة الجراحة فیعطاهافیما کان من جراحات الجسد أنّ فیها القصاص أو یقبَل المج

های بدن چنین قضـاوت کـرد: قصـاص ثابـت اسـت، مگـر ) ترجمه: امیر مؤمنان (ع) دربارۀ جراحت٥ح 
مجروح دیۀ جنایت را بپذیرد و به وی پرداخت شود.

دلالت شود و احتمال اینکه مجرّد تخییر باشد و چگونگی دلالت این روایت از روایت پیشین معلوم می
کس علیه نداشته باشد، بر خلاف فهم عرفی از این گونه عبارات اسـت؛ زیـرا هـیچبر ثبوت حق برای مجنئ

علیه و امضای قاعدۀ کلی عقلی اسـت؛ بـه گونه روایات در مقام اثبات حق برای مجنئکند که اینشک نمی
(قصـاص، عفـو و گـرفتن دیـه) بـه عبارت دیگر، این روایات بر این دلالت دارند که اختیار هریک از اقسام

ای کـه ایـن حـق اقتضـا باشد، به گونهعلیه واگذار شده و این همان اعتبار حق نسبت به اعضایش میمجنئ
کرده که امر جنایت به او سپرده شود و این اِبقای حق سابق است نه تشریع امر جدید.

ر نفس نـدارد، بلکـه در مـورد در خصوص این دلیل باید گفت: بحث قصاص و دیه ربطی به سلطنت ب
علیـه توان حق قصاص را با اعطـاء دیـه و راضـی نمـودن مجنیقطع عضو، قصاص تشریع شده است و می

کنـد؛ ساقط کرد و مورد غیر از این است که انسان بر عضوی سلطنت دارد و آن را مصالحه و یا معاوضه می
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شود تا از قصاص نمـودن قاتـل یه و یا بیشتر از آن میعلیه، راضی به دریافت دآیا در وقتی که فرزندانِ مجنی

اند؟پدرشان درگذرند، بر اعضای پدرشان سلطنت دارند؟ و یا حق قصاص خود را ساقط نموده
قَـالَ: إِنَّ عِنْـدَنَا الْجَامِعَـةَ قلـت و «برخی ممکن است به صحیحۀ ابوبصیر استناد کنند که امام فرمـود:

ء یحتاج إلیه الناس حتّـی الارش فـی الخـدش وَ کلّ حلال و حرام، و کلّ شیماالجامعه؟ قال صحیفة فیها
مَا أَنَا لَک فَاصْنَعْ مَا شِـ دٍ قَالَ قُلْتُ جُعِلْتُ فِدَاک إِنَّ ئْتَ قَـالَ فَغَمَزَنِـی ضَرَبَ بِیدِهِ إِلَی فَقَالَ تَأْذَنُ لِی یا أَبَا مُحَمَّ

ی أَرْشُ هَذَا... عرض کـردم: جامعـه ». جامعه نزد ماست« «ترجمه: )١، ح ١/٢٣٨(کلینی، » بِیدِهِ وَ قَالَ حَتَّ
ای است که هر حلال و حرامی در آن گرد آمده است و هر آنچه مردمان بـه چیست؟ فرمود: جامعه صحیفه

آن نیازمندند، حتّی ارش خدشه و خراش. سپس با دست خود بـه مـن زد و فرمـود: ای ابـا محمـد، اجـازه 
خواهی انجام بده. آن گاه مرا بـا ردم: فدایت شوم، تمام وجودم برای توست، هر کاری میدهی؟ عرض کمی

»دست خود فشار داد و فرمود: حتّی ارش این مقدار
دلالـت بـر ثبـوت -به عنوان مجوّز این کار-اجازه گرفتن امام (ع) از ابوبصیر برای فشار دادنِ بدنِ وی

باشد. (ر.ک: مومن، و این ولایت و سلطنت انسان بر خود میکندحق برای هر کس نسبت به اعضایش می
١٦٦(

روایت مجمل است و چه بسـا از بـاب حکـم شـرعی اسـت، ،در جواب این استدلال می گوییم: اولا
یعنی فشار دادن دستِ مؤمن در صورت اذن و اجازة او جایز است و این ربطی بـه دارای حـق بـودن انسـان 

به عبارت دیگر حرمت تصرف دیگران در نفس انسان و جـواز آن در صـورت نسبت به اعضای خود ندارد؛
.ای هم ندارداذن و اجازه، اثبات کنندة سلطنت انسان بر اعضای خود نیست و ملازمه

همین مـورد و امثـال آن اسـت کـه محدودۀشود، سلطنت براعضاء در نهایت چیزی که ثابت میثانیا، 
اجازه به قطع عضو و مانند آن.دست فشار داده شود نه مثل اذن و

گونـه دلالتـی بـر آید، آنسـت کـه برخـی هیچآنچه از ملاحظة آیات و روایات به دست می،نتیجة آنکه
کنند.سلطنت انسان بر اعضای خود ندارند و برخی دیگر سلطنت را به صورت اجمالی تایید می

اشکالات بر عمومیت سیره عقلاء
ی بوده و به مقدار بناء عقلاء دلیلی لبّ سلطنتِ انسان با بیان اینکه محدودۀبرخی در مقام اشکال براول: 

دانند که در زمان شارع متعارف و در مرآی آن را در حد همان اموری میمحدودۀشود، قدر متیقن اکتفاء می
مطرح نمـودنِ و منظر او قرار داشته است؛ بنابراین، با توجه به اینکه مثلا اهداء عضو امری مُستحدث است، 

.)٨٦(خرازی، معنا خواهد بودتقریر و امضاء شارع نسبت به آن بی
در جواب از این اشکال بایـد گفـت، لازم نیسـت، در تمسـک بـه سـیرة عقـلاء در خصـوصِ مسـائل 
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مستحدث، ثابت شود که در زمان شارع، اهدای عضو مثلا، وجود داشـته و بـا ایـن حـال، ردع نشـده و یـا 

بلکه همین قدر که تسلط و اختیار انسان بر نفس و اعضای خود در زمان شارع در مرآی امضاء شده است، 
کنـد؛ چـه مثلا، نشـده اسـت، کفایـت می» ضرر«و » اذلال«و منظر او بوده و ردع یا مقید به قیودی غیر از 

د.نمود تا آن سیره را برهم زناینکه اگر در نزد وی مورد پذیرش نبود، بایستی به آن تصریح می
ای در مورد قطع اعضاء در زمان شارع نبوده تا امضاء شـود، بنابراین، این کلام معنا ندارد که چون سیره

شود، بلکه همان مقدار که سلطنت در خارج بوده همان امضاء شده پس سیره عقلاء بر قدر متیقن حمل می
است و مثلا مستحدث بودن یا نبودنِ قطع عضو دخلی در آن ندارد.

لطنت، بر جواز آن قسم از تصرفات دلالت دارد که مشروعیت آن از خارج ثابت شده باشد؛ بـه سدوم:
کننـد ای که در تائید آن ذکر شد، مُشَرّع نیستند، بلکه دلالـت میعبارت دیگر، قاعدة سلطنت و ادلة شرعی

ارد مجاز به بیان شـرعی که مردم در مواردِ مُجاز بر جان و مال خویش تسلط دارند، ولی با توجه به اینکه مو
احتیاج دارند، پس خود قاعده بر جواز هر تصرفی دلالت ندارد، بلکه دلالت بر آن قسم از تصرفات دارد که 

بسا موثقة سماعه مبنی بر تفویض امور مومن بـه خـود او، بـه اش از خارج ثابت شده باشد و چهمشروعیت
رج ثابت شده باشد.همین معنا باشد، یعنی اموری که مشروعیت آن از خا

در جواب باید بگوییم، چنانچه سلطنتِ انسان بر اعضاء و شـواهدِ آن از آیـات و روایـات، تنهـا مـواردِ 
مُجازی که از خارج ثابت شده باشد را بیان کند، تحصیل حاصل خواهد بود؛ چرا که موارد مجـازِ شـرعی، 

انسته شده باشد دیگر احتیـاجی بـه قاعـدة قبلا توسط ادلة خودشان تعیین شده است و آنچه مجاز شرعی د
ع است مـادامی کـه مَنعـی از سـوی شـارع نداشـته  تسلیط با آیات مربوط ندارد؛ بنابراین، سیرة عقلائی، مُتبِّ
باشد؛ و چنانچه این سلطنت از سوی شارع مقدس، محدود و مقید به قیودی شود، سلطنت محدود خواهد 

شد.
با صرف نظر از اینکـه اگـر -نی بر تفویض امور مؤمن به خودش، و اما در خصوص، موثقة سماعه، مب

تصرف در اعضاء را از باب شبهة مصداقیة امور مربوط به مؤمن بدانیم دیگر روایت، دلالتی بر سـلطنت بـر 
، مفـاد روایـت اطـلاق خواهـد »اذلال«توجه به استثنای امام علیه السلام بـه قیـد -اعضاء نخواهد داشت 

داشت.
محـدودۀنکه این اشکالات بر سیره عقلاء وارد نخواهد بود، ولی اشکال اصلی آنست که امروزه نتیجه آ

سلطنتِ بر اعضاء در بنـاء عقـلاء مبنـی بـر سـلطنت بـر محدودۀبناء عقلاء روشن نیست، به عبارت دیگر 
معنـای هرگونه تصرفی و در هر عضوی مشخص نیست، به عبارت دیگر آیا عقلاء، سلطنت بر اعضاء را بـه

پذیرند یا خیر؟هر تصرفی در آن، نسبت به هر عضوی می
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بناء عقلاء در سلطنت و حق تصـرف انسـان بـر اعضـای محدودۀ)١٦٦-١٥٥(مومن، البته اگر برخی 

شود این بحث مطرح میخود را شامل هر تصرفی در هر عضوی بدانند، یعنی سیره عقلاء را مجمل ندانند؛
عی چگونه است؟ آیا هر گونه دخل و تصرفی در هر عضوی در شـریعت منعـی که این سلطنت از نظر تشری

دارد، همانگونه که در سلطنت بر اموال چنین است.
به عبارت دیگر، قاعده سلطنت در شریعت اسلام محکوم به چه قواعد و اصولی است؛ یعنی همانگونه 

اعـده سـلطنت حـاکم اسـت، آیـا در شود و قاعده لاضرر بر قکه سلطنت بر اموال موجب ضرر به غیر نمی
سلطنت بر اعضا، اجازه هر گونه تصرفی در هر عضوی وجود دارد یا خیر؟

شرع، بایستی مواردی را که احتمال دارد در تقیید و تحدیـد حیطۀپس در تعیین حدود این سلطنت، در 
نسـبت » قاعده سلطنت«ه آن در محافل علمی ذکر گردد، بیان و بررسی نمایند تا به تبیینِ درستی از محدود

پردازیم:به تسلّط انسان بر اعضای خود دست یابند؛ در ادامه، به بررسی آن موارد می
. اصل حرمت ضرر بر نفس١

قاعده سلطنت نسبت به تسلط انسان بر اعضای بدن، منـوط بـه عـدم حیطۀممکن است گفته شود که 
حدود به تصرفات غیر ضرری است.ضرر بر نفس خویش است، بنابراین سلطنت بر اعضای بدن م

گفته در این زمینه تبیین گردد؛در بررسی این مطلب لازم است مفاد ادله و اطلاقاتِ لفظی پیش
در جای جای فقه در لسانِ فقهاء دلایلی بر حرمت ضرر به نفس بیان گردیده که اجمال و خلاصة آن با 

باشد:بررسی سندی و دلالی به شرح ذیل می
)١٥/١٧؛ نراقی، ٤٣٨/ ١٣؛ طباطبایی، ٢٢/ ٢(ابن ادریس، ر حرمت ضرر بر نفسآ) اجماع ب

البته این دلیل، از جهت صغروی و کبروی مورد خدشه است، چه اینکه کلام و نظر تمام فقهاء به دست 
تواند کاشف از رای معصوم باشد چون خود به سراغ ادلـه ما نرسیده است و این اجماع مدرکی است و نمی

کنیم.ویم و نظر ایشان را استخراج میرمی
ب) روایات

»لا ضَرَرَ وَ لا ضِرَارَ «حدیث -١
، ح ٢٩٢/ ٥ذیل قضیة سمرة بن جندب، در روایات مختلفی آمده (کلینـی، » لاضرر و لا ضرار«ترکیب 

ه، ؛ صدوق، من لا یحضره الفقیـ»لاضرر و لا ضرار علی مؤمن: «٨، ح ٢٩٤و » لا ضرر و لا ضرار«... ، ٢
کـه از آن میـان تنهـا نقـل کلینـی در حـدیث دوم، از ») لاضرر و لا ضرار فی الاسلام: «٥٧١٧، ح ٣٣٥/ ٤

) و حدیث منع فضل ماء ٤، ح ٢٨٠/ ٥حیث سندی معتبر خواهد بود. این ترکیب در حدیث شفعه (کلینی، 
حدیثی ما بکار رفته ) توسط معصومان علیهم السلام، به نقل از رسول خدا در کتب٦، ح ٢٩٣/ ٥(کلینی، 
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است.

اند، شامل وارد ساختن ضـرر بـه بـدن خـود مطلق» ضرار«و » ضرر«تقریب استدلال: از آنجا که واژة 
کند.شود، بنابر این هر دو قسمت روایت برحرمت ضرر رساندن به بدن خود دلالت میمی

شود؛ به عبارت دیگر، در میآید، آنست که شاملِ ضرر بر خود نمنتها آنچه از ظاهر روایت به دست می
شـود و نـاظر بـه ورود ضـرر بـر فقرة اول منظور اینست که در محیط شرع حکم ضرری متوجه مکلف نمی

مکلف از خارج است، یعنی مکلف حکم ضرری الهی ندارد و از وارد شدن ضرر به انسان از ناحیة خودِ او 
) ١٣٤؛ سیسـتانی، ٢/٥٣٣اسـت، (ر.ک: توحیـدی، انصراف دارد و در فقرة دوم نیز ایراد ضرر بـر دیگـری 

اطـلاق نفـی، «اند که شود؛ و آنچه بعضی گفتهیک از دو فقرة روایت شامل ضرر بر نفس نمیبنابراین، هیچ
دهد، بلکه به هر صورت منفی و منهـی اجازة انصراف ضرر از نفس و تخصیص آن به احکام شرعیه را نمی

) درست نبوده، چرا که ظهور نفی ضرر در محـیط ٦٩(خرازی، » ته باشدداش» الغیر«است، بدون اینکه قید 
تشریع، موجب انصرافِ اطلاق روایت است، علاوه بر آنکه، اصولا این حـدیث، شـامل احکـام ترخیصـی 

) بنابراین، حرمـت ٤٩٨/ ٢؛ سبحانی، ٢٢٢شود و مُثبِت حکم هم نیست، (خوانساری، منیه الطالب، نمی
آید.خود او از روایت به دست نمیضرر بر خود از ناحیة

حدیث مفضل بن عمر-٢
مَ اللهُ تَبَارَک وَ تَعَالَی الْخَمْرَ وَ الْمَیتَةَ وَ ا« مَ وَ لَحْـمَ قُلْتُ لأبَِی عَبْدِ اللهِ ع أَخْبِرْنِی جُعِلْتُ فِدَاک لِمَ حَرَّ لـدَّ

وَجَـلَّ مَـا الْخِنْزِیرِ فَقَالَ إِنَّ اللهَ سُبْحَانَهُ وَ تَعَالَی لَمْ  هُ خَلَقَ الْخَلْـقَ وَ عَلِـمَ عَزَّ مْ ذَلِک عَلَی عِبَادِهِ .... وَ لَکنَّ یحَرِّ
لا مِنْهُ عَلَیهِمْ بِهِ تَبَارَک وَ تَعَ  هُ لَهُمْ وَ أَبَاحَهُ تَفَضُّ الَی لِمَصْلَحَتِهِمْ وَ عَلِـمَ مَـا تَقُومُ بِهِ أَبْدَانُهُمْ وَ مَا یصْلِحُهُمْ فَأَحَلَّ

ذِی لاَ  هُ لَهُ فِی الْوَقْتِ الَّ مَهُ عَلَیهِمْ ثُمَّ أَبَاحَهُ لِلْمُضْطَرِّ وَ أَحَلَّ هُمْ فَنَهَاهُمْ عَنْهُ وَ حَرَّ یقُومُ بَدَنُهُ إِلا بِهِ فَـأَمَرَهُ أَنْ یضُرُّ
»ینَالَ مِنْهُ بِقَدْرِ الْبُلْغَةِ لا غَیرِ ذَلِک

)، ٦٦٥) امـالی (صـدوق، الامـالی، ١٠٣ختصاص، (مفیـد، ) ا٢٤٢/ ٦این روایت در کافی، (کلینی، 
) با سندهای مختلفـی ١٢٨/ ٩) و تهذیب (طوسی، تهذیب الأحکام، ٤٨٣/ ٢علل (صدوق، علل الشرایع، 

بیان شده منتها فارغ از اینکه روایت در برخی طُـرُق مرسـل و در برخـی دیگـر راویـان حـدیث، مجهـول و 
مقام بیان قاعدة کلی در علت تحریم و تحلیل و دائر مدار بودن آن ضعیف هستند، مهم آنست که روایت در

کولات و مشروبات بیان گردیده نه مطلق آنچه به  به ضرری و غیر ضرری، نیست؛ بلکه تنها وجه حرمتِ مأ
) هر چند که برخی، ٢٤١/ ٣٦؛ نجفی، ١٦/ ١٥؛ نراقی، ٢٢٥رساند (عاملی، الفوائد الطوسیة، بدن ضرر می

داننـد، ها دانسته و جواب امـام ع را مطلـق میرا در علت تحریمِ بعضی از خوردنی و آشامیدنیسوال سائل
) منتها اگـر بـه ٣٦شود؛ (نظری توکلی، بنابراین حدیث، تمام مُضرّات و همة صُوَر ضرر به بدن را شامل می



105شمارةفقه و اصول56
کولات و مشروبات است و اطلا ق ندارد.صدر و ذیل روایت دقت شود، جواب امام ع ناظر به مأ

، ح ٥٩٢و ص ٢، ح ٤٨٥/ ٢به همین مضمون دو روایت دیگر مطرح است، (صدوق، علل الشرایع، 
ها، قاعدة کلی بر حرمت اضرار به نفس به دست آورد، چـه اینکـه توان از آن) منتها با توجه به اینکه نمی٤٣

بیشتر، پس از ذکر آن خودداری ضرر در آن به عنوانِ علت ناقصه در تحریم محرمات بیان گردیده است و نه
کنیم.می

»ان الجار کالنفس غیر مضار و لا آثم«حدیث -٣
تنها عبارت فـوق را از امـام صـادق » اضرار«کند، در باب کلینی این روایت را در سه باب مُجزا ذکر می

» اء الامـاناعطـ«) و بـاب ٦٦٦/ ٢(کلینی، » حق الجوار«) منتها در باب ٥/٢٩٢کند (کلینی، (ع) نقل می
کند کـه عبـارت فـوق، کـلام ) آن را با همان سند از امام صادق (ع) و او از پدرانش، نقل می٣١/ ٥(کلینی، 

باشد؛ در هر حال روایت موثقه است.رسول خدا در معاهدة با مهاجرین و انصار می
ابراین نبایـد بـه رساند، بنمفاد روایت چنین است، همسایه مانند انسان است که به بدن خود ضرر نمی

همسایه خویش ضرر رسانید؛ در این حدیث، حرمت ضرر وارد ساختن بر نفس امری مسلم و مفروغ عنـه 
)١٩٣دانسته شده است. (خوانساری، رسالة فی قاعدة نفی الضرر، 

) علاوه بـر اینکـه ٢/٢٠٢اند (خمینی، تحریر الوسیلة، منتها برخی آن را در مقامِ توصیه اخلاقی دانسته
مردد بین معنای اسم فاعلی و یا مفعولی اسـت و اجمـال آن مـانع از تمسـک بـه مفـاد » غیر مضار«یغة ص

تواند مورد استناد و دلیل برای حرمت باشد.) بنابراین روایت نمی٣٣٣مذکور است (مامقانی، 
»حرمت خوردن خاک«حدیث -٤
ه، فان اکلته و متّ کنت قـد اعنـت علـی قیل لامیرالمومنین ع فی رجل یاکل الطین فنهاه و قال لا تاکل«

»نفسک
، چهار روایت با سندها و تعابیر گوناگون منتها بـا مـدلولی واحـد، »اکل الطین«مرحوم کلینی در باب 

به بعد). وجه استدلال چنین است که تمـامِ علـت بـرای حرمـتِ ١١٥٣٤، ح ٢٦٥/ ٦کند (کلینی، نقل می
شود، بنابراین با القاء خصوصیت و تعمیم آن، هر آنچـه میخوردن خاک، آنست که موجب مریضی و مرگ

) منتها فارغ از اشـکال سـندی، ٦٨/ ١٢موجب که موجب ضرر بر بدن شود، حرام خواهد بود (شهید ثانی، 
از آنجا که خوردن مقدار کمی از خاک، قطعا بدون ضرر است، بنـابراین، ضـرر در خـوردن خـاک در ایـن 

تِ حکم خواهد بود و نه بیان علت تامه تا با تعمیم آن و نفی خصوصیت، قاعـدة روایات، از بابِ بیان حکم
).٣٦/٣٥٦کلی حرمت ضرر بر نفس به دست آید (ر.ک: نجفی، 

...»انما الاسراف فیما اتلف المال واضرّ بالبدن «...حدیث -٥
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تهـذیب ) و شـیخ طوسـی (طوسـی، ١٢١/ ١روایت بنابر نقل صدوق (صدوق، من لا یحضـره الفقیـه، 

) چه اینکه در طریـقِ روایـت، ٤٩٩/ ٦) مرسل و بنابر نقل کلینی، ضعیف است (کلینی، ٣٧٦/ ١الأحکام، 
از سران واقفیه بوده و قول به اخذ روایـت قبـل از وقـف او، ادعـای بـدون دلیـل اسـت، » عثمان بن عیسی«

نفس تام و کامل اسـت. بنابراین روایت ضعیف و حجت نیست، هر چند که دلالت آن بر حرمت اضرار بر 
) به این بیان که یکی از مصادیق اسراف، ضرر رساندن به بـدن اسـت و بـا توجـه بـه حرمـت ١٠٩(عراقی، 

اسراف، ضرر رساندن به بدن حرام خواهد بود.
) و وجوب تیمم در وقت ضرری ٧و ٣، ح ١١٨/ ٤احادیث دال بر وجوب افطار بر مریض (کلینی، -٦

).١٨٥/ ١، تهذیب الأحکام، بودن استعمال آب (طوسی
شود، منتهـا اسـتدلال بـه اینگونـه روایـات بـر هر چند در بین این روایات، حدیث صحیح نیز دیده می

حرمت اضرار به نفس ناتمام است، چه اینکه احتمال دارد جهت بطلان روزه و یا وضوی ضرری، این باشد 
انـد، نـه از ز آن جهت که این عبادت امر ندارد، باطلها امر نکرده است، پس اکه شارع آنرا نخواسته و به آن

؛ خویی، ١٦/٣٤٧ها مورد نهی شارع و نهی در عبادت موجب فساد است. (نجفی، آن جهت که ضرر در آن
)٤٩٧/ ٢١موسوعة الخوئی، 

ج) حکم عقل به حرمت اضرار به نفس
/ ٣؛ نراقی، ٤٤٩(سید مرتضی، شمردداند و آن را ناپسند میعقل سلیم ضرر زدن بر خویش را روا نمی

کلما حکـم بـه العقـل حکـم بـه «) و هر آنچه را که عقل قبیح بداند، به حکم قاعدة ١١٦/ ٨؛ نجفی، ٣٧٦
از نظر شرع نیز قبیح و حرام است.» الشرع

ای در داند که ناچیز نباشد و یا جبران کنندهمنتها با کمی دقت روشن است که عقل، ضرری را قبیح می
آن نباشد، یعنی اگر در برابر ضرر، عوض مادی و یا معنوی قرار گیرد، تحمـل آن ضـرر از نظـر عقـل مقابل 

اشکالی ندارد.
پـذیرد، یعنـی، هـر به عبارت دیگر، گاهی عملِ ضرری، برای یک هدف و غرض عقلایـی صـورت می

یک هدف مادی سازد، چه بساکند که ضرری بر بدن و نفس خویش مترتب میکسی که اقدام بر عملی می
دارد و در این حال، عقلا صدق ضرر بر نقص در مال یـا بـدن را بـا وجـود و یا معنوی او را به این امر وا می

ای عقلایی صورت مبادله» نقص وارده«و » هدف عقلایی«پذیرند، بلکه در حقیقت بین هدف عقلایی نمی
وعا واقعی است، منتها غرض عقلایی، نقص گرفته است؛ به عبارت دیگر هر چند ضرر در غیر اعتباریات، ن

تر، مسـأله را از ضـرری و ضرر وارده را از جهات دیگر غیر از مادی و جسمانی جبران و با تامین هدفِ مهم
سازد؛ بنابراین، انسان بر هرگونه تصرفی در اعضـای بـدن کـه بـا هـدف و غرضـی عقلائـی بودن خارج می
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لیل خاصی از باب تعبد، ضرری را هـر چنـد بـا غـرض عقلایـی گیرد، سلطنت دارد، آری اگر دصورت می

اهم، جایز نداند، در این صورت دلیل خاص مقدم خواهد بود.
د) فطری بودن اجتناب از اضرار به نفس

کند، پس اضرار به نفس حرام است.فطرت انسانی، ضرر محتمل را از خودش دفع می
مام است، چه اینکه فطری بودن مـلازم بـا وجـوب یـا البته این دلیل نیز از جهت صغروی و کبروی نات

حرمت شرعی نیست و گاهی ممکن است در برابرِ امور فطری دیگری قرار گیرد، مثل حفظ بچة خود.
توان اصل و آید آنست که اصولا نمیبنابراین، آنچه پس از بررسی و واکاوی مستندات فوق به دست می

مطلـق اضـرار بـه «، تاسیس نمود و با استناد به ادله، حرمتِ »فسضرر به ن«اطلاق لفظی بر اثبات حرمتِ 
آید.بدست نمی» نفس

-مسـتفاد از سـیره عقـلاء -سـلطنت محـدودۀالبته چنانکه گفتیم، تمام بحث منوط به این است کـه 
روشن باشد؛ بنابراین، اگر گفته شود، سلطنت بر اعضاء در نزد عقلاء، محدود به موارد غیر ضـرری اسـت، 
سلطنت مضیق خواهد بود، حال چه دلیلی بر حرمت ضرر بر نفس داشته باشیم یا نداشته باشیم؛ نـه اینکـه 

سلطنت اطلاق دارد و ادلة حرمت اضرار، آن را مقید نموده است.
. اصل حرمت تغییر در خلقت٢

مـت شـود، حراز جمله دلایلی که بر محدود نمودن سلطنت انسان بر اعضای بدن خـویش، اقامـه می
هرگونه تغییر در خلقتِ اصلی الهی است، به عبارت دیگر، انسان بر هرگونه تصرفی که به نوعی در خلقـت 

کند، سلطنت و سیطره ندارد.اصلی بدن خود تغییری ایجاد می
هُ «چنانچه در قرآن کریم، به این مطلب اشاره گردیده است؛  هُمْ وَ لآمُـرَنَّ یـنَّ هُمْ وَ لأُمَنِّ نَّ کنَّ وَ لأُضِلَّ مْ فَلَیبَـتِّ

یطانَ وَلِیا مِنْ دُونِ اللـهِ فَقَـدْ خَسِـرَ  خِذِ الشَّ هُمْ فَلَیغَیرُنَّ خَلْقَ اللهِ وَ مَنْ یتَّ » خُسْـراناً مُبینـاً آذانَ الأَنْعامِ وَ لآمُرَنَّ
)١١٩(النساء/

کنـد، ن امـر میکند: اموری که شیطان، انسان را بـه آشریفه بر این مطلب دلالت میآیۀبیان استدلال: 
اعمالی است که مبغوض خداوند و حرام است، پس تبتیک و تغییـر در اصـل خلقـت الهـی حـرام اسـت؛ 

ای باشـد کـه در اصـل بنابراین تصرف در اعضای بدن به داعی و انگیزة عقلائی هم باشد، بایستی بـه گونـه
ی در جـایی کـه بـا قطـع یـا خلقت الهی خللی ایجاد نکند؛ و شکی نیست که تغییر و تبتیک در خلقت اله

کند.جدایی آن از بدن، دیگر رویشی به همراه ندارد، صدق می
البته دلالت آیه بر حرمت تبتیک و تغییر، شمولیت و اطلاق ندارد، چـه اینکـه شـکی در عـدم حرمـت 

ثلا پذیرد که ختنه نمودن مختنه و تغییر در جمادات و نباتات و حیوانات (خَصی نمودن) نیست و کسی نمی
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) بنـابراین ١/٢٥٨در ابتدا مشمول آیه شریفه بوده و بعد با دلیل خاص خارج شـده اسـت (ر.ک: توحیـدی، 

بنـابر -توان اهداء و فروش اعضاء را از باب تغییر در خلقت حرام دانست و اصولا مراد از تغییر خلقت نمی
) و یـا تغییـر ٣٣٥/ ٣فی تفسیر القرآن، همان تغییر در دین الهی (طوسی، التبیان -اختلافِ در تعبیر علماء 

که ) چنان١٦٢) و یا خروج از فطرت پاک انسانی است، (مومن، ٨٥/ ٥در حکم فطرت انسانی (طباطبایی، 
).١٧٤/ ٣کند (طبرسی، مرحوم طبرسی در تفسیر خود، از امام صادق (ع) چنین نقل می
-سلطنت محدودۀاین است که ث منوط به البته در اصل حرمت اضرار به بدن بیان نمودیم که تمام بح

توان گفت سـلطنت در اینجـا نیـز از اول و در نـزد عقـلاء روشن باشد؛ و اگرنه می-مستفاد از سیره عقلاء 
مربوط به سلطنت بر تصرفاتی است که موجب تغییر خلقت نشود و اطلاق ندارد، هرچند که تغییرِ خلقـت 

حرام هم نباشد.
س. اصل حرمت اذلال نف٣

ةُ وَ «فرمایـد: برای مؤمن جایز نیست که نفس خود را ذلیل سازد، خداوند در قرآن کریم می ـهِ الْعِـزَّ وَ لِلَّ
إِنَّ اللـهَ «فرمایـد: ) و امام صـادق (ع) در خصـوص ایـن آیـه شـریفه می٨(المنافقون/» لِرَسُولِهِ وَ لِلْمُؤْمِنینَ 

ضَ إِلَی الْمُؤْمِنِ أُمُورَ  وَجَلَّ فَوَّ ضْ إِلَیهِ أَنْ یذِلَّ نَفْسَهعَزَّ هَا وَ لَمْ یفَوِّ و قریب بـه )٦و ٢، ح ٥/٦٣(کلینی، » هُ کلَّ
).٥و ٤و ٣و ١کند (همان، ح همین مضمون، مرحوم کلینی چهار روایت دیگر نیز نقل می

ضای بدن بنابراین، برای فرد مؤمن حرام است که خود را ذلیل نماید، پس انسان بر هرگونه تصرفی در اع
که موجب ذلیل شدن خویش گردد، سلطه و سیطره ندارد و هر موردی که مستلزم ذلیل شدن باشد، محکـوم 

) لذا اگر اهدای عضو، موجب ذلت و خواری شود، مانند لنگی تا پایان عمر، ٧٦به حرمت است (خرازی، 
جایز نخواهد بود.

ابت شود، اهدای عضوی که مثلا موجب البته روشن است که اگر سلطنت انسان بر اعضای بدن خود ث
لنگی است، چنانچه به خاطر ایثار و فداکاری باشد، نه تنها ذلّت نیست بلکه عزّت است، بنـابراین روایـت 

تواند دلیل بر حرمتِ مطلق این چنین تصرفاتی باشد.نمی
. اصل حرمت قتل نفس خود (خودکشی)٤

شود، حرمت قتل ن بر اعضای بدن خویش، اقامه میاز جمله دلایلی که بر محدود نمودن سلطنت انسا
از آنجا که خودکشی و عملی که مرگ را به دنبال داشته باشـد، نفس خود یا خودکشی است، به عبارت دیگر

مشروع نیست و کسی حق ندارد جان خود را از خود سلب نماید، پـس سـلطنت انسـان بـر اعضـای بـدن 
د.خویش تا وقتی است که مُنجر به مرگ نشو

بنابراین، تصرف در قلب و مغز برای اهداء جایز نیست. لیکن دیگر اعضای او که پس از قطع و جدایی 
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یابد، به مقتضای سلطنت و حق تصرف انسان نسبت به اعضاء جایز اسـت؛ ها، همچنان زندگی ادامه میآن

دلیـل وجـود و تنها برای حرمتِ تصرف در خصوص عضوی که سلامت اصل حیات بـه آن بسـتگی دارد، 
دارد، اما اعضای دیگر اگر انتقال آن با اجازۀ دارندۀ عضو و با هدف عقلایی باشد، دلیـل جـواز بـاقی اسـت 

)١٦٧(مومن، 
برای حرمت خودکشی دلایل متعددی بیان گردیده که به جهت تبیین میزان سلطنت انسان بـر اعضـای 

بدن خود بایستی مورد ارزیابی قرار گیرد:
این اصلبررسی مستندات 

آ) آیات قرآنی
با دستان (بـا اختیـار و ارادة) خـود، خـود را بـه ) «١٩٥(بقره/ » لاَ تُلْقُوا بِایدیکمْ اِلَی التّهْلکهِ «اول: آیۀ

».هلاکت نیاندازید
شریفه در مقام بیان تحریم القاء نفس به فنا و نیستی و یا همان هلاکت و خودکشی اسـت؛ بنـابراین آیۀ
به معنای هلاک خواهـد » تهلکه«محذوف و » لا تلقوا«سببیت و مفعول » بایدیکم«یب در ترک» ب«حرف 

/ ٢(ر.ک: طباطبـایی، » لا تلقوا انفسکم بایدی انفسـکم الـی الهـلاک«بود، چنانچه تقدیر آن چنین است: 
٦٤(

ن لا ؛ صدوق، م٧، ح ٤/٥٥) با استناد به موارد انطباقی از طرف ائمه (ع) (کلینی، ٧٦برخی (خرازی، 
وجوب تیمم با وجود خوف بر جان، «) و بعضی از فقهاء در مسائلی همچون: ١، ح ٦١٨/ ٢یحضره الفقیه، 

مرض شدید، سرما، وجوب افطار با خوف هلاکت، ازدیاد مرض، خوردن میته، ترک دفاع در حـال عجـز و 
شاملِ مطلق ضرر بر نفـس هـم دانند، به نحوی که را اعم از مرگ یقینی و فنا می» تهلکه«مراد از » امثال آن

شود، به عبارت دیگر، آیه معنای عامی دارد و هر آنچه مقدمة هلاکت یـا نـازل منزلـة هلاکـت اسـت را می
/ ١؛ شـهید اول، ذکـری، ٢٦/ ٣؛ علامه حلی، منتهی المطلـب، ١/٣٦٥شود (ر.ک: محقق حلی، شامل می

است که با استناد بـه مـوارد تطبیقـی ائمـه و ) منتها روشن ٩٣/ ١؛ سبزواری، ٣١٢/ ٢؛ ابن فهد حلی، ١٨٦
شود، معنای آیه بنابر این تفسـیر همـان اسـت کـه ابتـدا بیـان فقهاء معنای آیه اعم و شامل مطلق ضرر نمی

گردید، بنابراین آیه تنها در مقام بیان تحریم القاء نفس به فنا و نیستی یا همان خودکشی اسـت، البتـه منکـر 
شویم ولی حرمت در اینگونه موارد از باب مقدمـه و غیـری اسـت و نـه نمیحرمت اَعمال موجب هلاکت

نفسی.
شریفه از حیث شمول و عدم شمولِ مواردی که قتل نفـس بـه آیۀلازم به ذکر است حرمت قتل نفس در 

شـریفه آیـۀخاطر دفع ضرر و خطر از دیگری باشد، اطلاق ندارد. علاوه بر اینکه اصولا تفسـیر دیگـری در 
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است و آن اینکه، در جنگ و نبرد از اموال خود به جهت پیشبردِ سـپاهِ اسـلام انفـاق کنیـد تـا هـلاک مطرح 

نشوید، به عبارت دیگر یعنی با ترک انفاق، خود را به بدبختی نیندازید که در این صورت دشـمنان بـر شـما 
؛ طباطبایی، ١٠٩/ ١ی، ؛ طبرس١٥٢/ ٢شوید (طوسی، التبیان فی تفسیر القرآن، چیره شده و شما هلاک می

زائده و آیه اجنبی از بحث حاضر خواهد بود.» ب«) پس بنابر این تفسیر، حرف ٩٣/ ٢
کلُوا أَمْوالَکمْ بَینَکمْ بِالْباطِلِ إِلاَّ أَنْ تَکونَ تِجارَةً عَـنْ تَـراضٍ مِـنْکمْ وَ لا«دوم:آیۀ ذینَ آمَنُوا لا تَأْ یا أَیهَا الَّ

)٢٩(نساء/ » إِنَّ اللهَ کانَ بِکمْ رَحیماً تَقْتُلُوا أَنْفُسَکمْ 
اسـتعمال گردیـده » خودتـان«در معنای حقیقی یعنی » لاتقتلوا انفسکم«در جملة » انفسکم«اگر واژة 

شریفه از این که کسی خود را بکشد، نهی نمـوده اسـت و چنانچـه در معنـای مجـازی باشـد، از آیۀباشد، 
) منتها از آنجا که در ظاهر آیه همه ١٧٩/ ٣لتبیان فی تفسیر القرآن، کشتنِ دیگران نهی شده است (طوسی، ا

مؤمنان یک واحد فرض شده که آن واحد دارای مالی است که باید آن را از غیر طریق باطل بخورد، ای بسـا 
امعـه که اشاره به این معنا از آن استفاده شود و حتی دلالت کند بر اینکه مراد از کلمه (أنفس) تمامی افراد ج

که جان هر فـردی جـان دینی باشد و مانند جمله قبل همه مؤمنان را فرد واحدی فرض کرده باشد، به طوری
سایر افراد است، در نتیجه در مثل چنین مجتمعی نفس و جان یک فرد هم جان خـود او اسـت و هـم جـان 

وَ لا تَقْتُلُـوا «ت جملـه:سایر افراد، پس چه خودش را بکشد و چه غیـر را، خـودش را کشـته و بـه ایـن عنایـ
).٣١٧/ ٤، هم شامل خودکشی است و هم شامل کشتن غیر (طباطبایی، »أَنْفُسَکمْ 

پیشین بیان گردید، حرمت کشتن خود مستفاد از این آیـه، از حیـث شـمول و عـدم آیۀکه در البته چنان
ق ندارد.شمولِ مواردی که قتل نفس خود به خاطر دفع ضرر و خطر از دیگری باشد، اطلا

ب) روایات
که در صحیحة ) چنان٢٩/٢٤چندین روایت بر حرمت خودکشی دلالت دارد (عاملی، وسائل الشیعة، 

هرکس به عمد خود را بکشد در آتش جهنّم جاودان خواهـد «ابو ولاّد حنّاط از امام صادق (ع) آمده است: 
مؤمن به هر بلایـی «(ع) آمده است: ) و در ضمنِ خبری از حضرت امام باقر١٢، ح ٢٥٥/ ٢(کلینی، » بود

) منتها ایـن ٨، ح ١١٢/ ٣(کلینی، » کندرود امّا هرگز خودکشی نمیشود و به هر مرگی از دنیا میگرفتار می
روایات شاملِ موارد دفع خطر و ضرر از دیگری نیست و اطلاق ندارند.

حرمت نسبت به مواردی چون شود کهبا توجه به بررسی ادلة حرمت قتل نفس (خودکشی)، دانسته می
طور کـه همـان–اطلاق ندارد، بنابراین بعید نیست چنانچه سلطنت را ثابـت بـدانیم » دفع خطر از دیگری«

شخص به خاطر دفع ضرر و خطر از سوی عزیزانش به اهداء اعضای حیاتی خود –اند برخی چنین پنداشته
دست بزند و دلیلی بر حرمت آن نیست.
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روشن باشد؛ و اگرنه -مستفاد از سیره عقلاء -سلطنت محدودۀاین است که منوط به منتها تمام بحث

توان گفت سلطنت در اینجا نیز از اول و در نزد عقلاء مربوط به سلطنت بر تصرفاتی اسـت کـه موجـب می
قتل نفس نشود و اطلاق ندارد، هرچند که قتل نفس در برخی موارد حرام هم نباشد.

گیرینتیجه
بررسی مستنداتِ قاعده سلطنت و عمومیت آن نسبت اعضای بدن، روشن گردید کـه مفهـوم موافـق با

کنـد و ایـن ربطـی بـه انسان را ثابـت میتصرف دیگران در نفس و اعضای بدن حرمتِ آیات و روایات تنها 
اثباتِ سلطنت بر اعضای بدن ندارد.

حاکی از سَلطنت انسان بر اعضـای بـدن اسـت یکی دیگر از ادله قاعده سلطنت، سیره عقلا، به عنوان 
تـوان سـلطنت بـر هرگونـه ولی مفاد و محدوده سلطنت در نزد عقلا روشن نیست؛ بـه عبـارت دیگـر، نمی

تصرفی و در هر عضوی را به سیره و روش عقلا نسبت داد، البته اگر برخی، مستفاد از سیره را واضح و بدون 
کنـد، ، سلطنت انسان بر تمام تصـرفات و در همـه اعضـا را ثابـت میاجمال بدانند و معتقد باشند که سیره

و ... از حکومت بر سـلطنتِ مسـتفاد از سـیره » اذلال«و » خودکشی«و » ضرر به نفس«آنگاه ادله حرمتِ 
قاصرند.
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چکیده
های علمی و فقهی قرون متاخر به شمار ترین فقیهان اصولی إمامیه و یکی از چهرهشیخ مرتضی انصاری از بزرگ

زنـد. در ایـن استدلالی بجامانـده از وی مـوج می-آید. تسلط، ابتکار و ظرافت وی در مسائل اصولی و فقه رواییمی
در میراث علمی وی که گویای تسـلط و ابتکـار وی » نقد و بررسی سند حدیث«تحقیقات ارزشمند وی پیرامون میان

در علم رجال و اصول نقد حدیث است از یک سو و اهمیت بازخوانی نظام فکری وی در عرصه فقه روایی به ویژه در 
ت پژوهش در ایـن عرصـه را بـیش از پـیش شناسی در علوم، ضرورابعاد نقد سند حدیث و نیز جایگاه امروزی روش

تحلیلی در آثار اصـولی و فقهـی شـیخ انصـاری -سازد. لذا این نوشتار که با تتبع بسیار و به روش توصیفینمایان می
-در فقه روایی» های نقد سند حدیثشیوه«مند شیخ انصاری در شناسی اندیشه نظامسامان یافته، به دنبال ارائه روش

مشـایخ ، اجمـاعاصـحابهمچـون توجه به ویژگی شخصیتی راویـان (دهد که ها نشان میبررسیاستدلالی است. 
اشـاره بـه ، بررسـی اتصـال سـند، توجه به اضمار حدیث)، بنی فضال، مروی عنه احمد بن محمد بن عیسی، الثقات

نصـاری در نقـد سـند های شـیخ اشـیوهترین از مهمانجبار ضعف سند ، توجه به اشتراک راویان، مجهول بودن راوی
آید.بشمار میحدیث

.انجبار ضعف سند، شهرت رواییاجماع،اصحاب شیخ انصاری، نقد سند، : هاکلیدواژه

.٢٤/١٢/١٣٩٣ی: یب نهایخ تصوی؛ تار١٧/٠٢/١٣٩٣خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

ترین ترین فقیهان اصولی إمامیه و یکی از نامورترین و پرآوازهق) از بزرگ١٢٨١شیخ مرتضی انصاری (
های علمی و فقهی قـرون متـاخر بـه شـمار و یکی از چهرهفقها و مراجع عالیقدر تقلید در عصرهای اخیر، 

آثار گرانقدری که در مباحث اصول و فقه از وی برجای مانده به خوبی گویای ابتکار بسـیار وی در .آیدمی
» های نقـد سـند حـدیثشـیوه«طرح مسائل ظریف اصولی و فقهی است. تحقیقات ارزشمند وی پیرامون 

عرصه فقه روایی است که حکایت از تسلط و ابتکار وی در علم رجال و های علمی وی دربخشی از تلاش
سازد. لذا در این نوشـتار اصول نقد سند است که ضرورت پژوهش در این عرصه را بیش از پیش نمایان می

تلاشی صورت گرفته تا با تتبع در آثار اصولی و فقهی شیخ انصاری و بررسـی مواضـع ضـعف سـند در آن 
استدلالی را در قالب روش شناسی -در فقه روایی» نقد سند حدیث«مند شیخ انصاری در نظامآثار، اندیشه 

از در نقد سـند حـدیثارائه دهد. تتبع و بررسی در میراث علمی شیخ انصاری گویای این است که وی در 
زیر بهره برده است:هایشیوه

اجماعتوجه به ویژگی شخصیتی راویان: اصحاب 
اصطلاحی در علم رجال است که مراد از آن هجده نفر از اصحاب معصومانند کـه » اجماعاصحاب «

کشی در مورد تصدیق و تصحیح روایات آنان از منظر امامیه ادعای اجماع کرده است: گروه اول: شش نفراز 
صادق (ع): زرارة، معروف بن خربوذ، برید، ابـو بصـیر اسـدی، فضـیل بـن باقر و اماماصحاب مشترک امام

کند. البته برخی به جای ابوبصیر اسـدی، ها را زراره ذکر میترین آنیسار و محمد بن مسلم طائفی، که فقیه
صادق ). گروه دوم: شش نفر از اصحاب امام٢٣٨اند (کشی، ابو بصیر مرادی (لیث بن بحتری) را ذکر کرده

عیسی، حماد بـن عثمـان و ابـان بـن (ع): جمیل بن دراج، عبدالله بن مسکان، عبد الله بن بکیر، حماد بن 
رضـا (ع): یـونس بـن کـاظم (ع) و امام). گروه سوم: شش نفر از اصحاب مشترک امام٣٧٥عثمان (همان، 

عمیر، عبدالله بـن مغیـرة، حسـن بـن محبـوب و عبدالرحمن، صفوان بن یحیی بیاع سابری، محمد بن ابی
حسن بن محبوب، حسـن بـن علـی بـن فضـال و نصر بزنطی، البته برخی به جای احمد بن محمد بن أبی

انـد (همـان، فضال، عثمـان بـن عیسـی را ذکـر نمودهاند، برخی نیز به جای ابنفضالة بن ایوب را ذکر کرده
ثمره این مبنای رجالی در روش حدیثی شیخ انصاری در نقد سند روایات مرسل و مجهـول و دیگـر ). ٥٥٦

شود.موارد آشکار می
بررسی موردی:

وایات مرسل. ر ١
به استناد به اقوال برخی فقیهان امامی و روایات متعددی قائـل بـه » الأغسال المستحبة«وی در باب -أ
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صادق (ع) از امام» یونس بن عبدالرحمن«استحباب غسل جمعه شده که یکی از این روایات روایت مرسل 

طِناً مِنْهَا الْفَـرْضُ ثَلاَثَـةٌ فَقُلْـتُ جُعِلْـتُ فِـدَاک مَـا الْغُسْلُ فِی سَبْعَةَ عَشَرَ مَوْ «باشد که در آن آمده است: می
حْرَامِ  لَ مَیتاً وَ الْغُسْلُ لِلإِْ ؛ ۱/۱۰۵الأحکام، (طوسی، تهـذیب» الْفَرْضُ مِنْهَا قَالَ غُسْلُ الْجَنَابَةِ وَ غُسْلُ مَنْ غَسَّ

از ایـن » حیح مـا یصـحّ عنـهمرسلة یونس المجمع علی تصـ«). که وی به صورت ۱/۹۸همو، الإستبصار، 
) که به خوبی بیانگر ایـن اسـت کـه اگرچـه روایـت یـونس ۳/۱۳الطهارة، روایت یاد کرده (انصاری، کتاب
تـوان در کنـد و میاجماع بوده لذا ارسال سند ضرری به اعتبار آن وارد نمیمرسل است لکن او از اصحاب 

این باب به این روایت نیز استناد کرد.
صادق (ع) اشاره کـرده کـه سـند آن بـه صـورت ائل مربوط به نماز احتیاط به روایتی از امامدر مس-ب

دٍ عَنْ عَلِی بْنِ حَدِیدٍ عَنْ جَمِیلٍ عَنْ بَعْضِ أَصْحَابِنَا عَـنْ أَبی« دُ بْنُ یحْیی عَنْ أَحْمَدَ بْنِ مُحَمَّ ـهِ مُحَمَّ عَبْـدِ اللَّ
نویسد: ). شیخ انصاری می۱۸۵-۲/۱۸۴الأحکام، تهذیب؛ طوسی،۳۵۴-۳/۳۵۳باشد (کلینی، می» (ع)

در واقع ابتدا به »» جمیلا«و مع ذلک فهی مرسلة، و إن کان المرسل هنا » علی بن حدید«لکن فی طریقها «
شود و حتی کند که با این تحلیل روایت مرسل میدر سند اشاره و سپس تصریح می» علی بن حدید«وجود 

باشد ایـن روایـت مرسَـل (ضـعیف) اسـت و در ادامـه می» جمیل بن دراج«روایت، با وجود اینکه مُرسِل 
). لازم به ذکر است ۱۵۶داند (انصاری، أحکام الخلل فی الصلاة، ضعف این روایت را با شهرت منجبر می

در » جمیـل بـن دراج«که دیدگاه وی در اینجا مبنی بر ضعف روایت به دلیل مرسل بودن آن با وجود اینکـه 
إجماع و مشایخ الثقات منافـاتی نـدارد ند روایت وجود دارد با دیدگاه وی مبنی بر پذیرش قاعده اصحابس

زیرا شرط بکارگیری این قاعده در نگاه قائلان این دیدگاه، این است که سند به صـورت صـحیح بـه یکـی از 
سند پس از این افـراد و نیـز إجماع به ویژه به یکی از مشایخ الثقات برسد و در این صورت ارسال اصحاب 

سـازد و بـه تعبیـر شـیخ انصـاری موجـب ای به اعتبـار سـند وارد نمینقل از راوی مجهول و مهمل خدشه
» علی بن حدیـد«شود. لکن در سند این روایت نیازی از تشخیص وضعیت رجالی مروی عنه ایشان میبی

را » علـی بـن حدیـد» «التهـذیب«و » ارالاستبصـ«قرار دارد و شـیخ طوسـی در » جمیل بن دراج«پیش از 
؛ همو، الإستبصـار، ۷/۱۰۱الأحکام، ضعیف و متفردات روایی او را غیرقابل اعتماد دانسته (طوسی، تهذیب

؛ حلـی، الخلاصـة، ۵۷۰او را فطحی دانسـته اسـت (کشـی، » نصر بن صباح«). کشی نیز به نقل از ۳/۹۵
رسـد بـه رسیده و بـه نظـر می» جمیل بن دراج«ف به ). بر این اساس سند این روایت به صورت ضعی۲۳۴

إجماع و مشایخ الثقات را بکار نبرده است.همین دلیل شیخ انصاری در این فراز قاعده اصحاب
. راویان غیر امامی٢
موسی بـن «وی در خصوص وقت نماز صبح به روایات متعددی نقل کرده که در این میان روایتی از -أ
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وَقْتُ صَلاَةِ الْغَدَاةِ مَـا بَـینَ طُلُـوعِ الْفَجْـرِ إِلَـی «باقر (ع) وجود دارد که حضرت فرمود: ماماز زراره از ا» بکر

مْسِ  ). کـه شـیخ انصـاری ضـعف ایـن ۱/۲۷۵؛ الإستبصـار، ۲/۳۶الأحکام، (طوسی، تهذیب» طُلُوعِ الشَّ
ر دانسـته و سـپس تصـریح و موافقت با اصل منجب» السرائر«روایت را با شهرت و حکایت اجماع از کتاب 

» عبد اللـه بـن المغیـرة«وجود دارد لکن راوی او » موسی بن بکر«کند که این روایت اگرچه در سند آن می
). لازم به ذکر است که در برخی کتب ۱/۱۰۶الصلاة، اجماع است (انصاری، کتاببوده که وی از اصحاب

). البتـه طریـق ۲۵۷؛ حلی، الخلاصة، ۳۴۳واقفی ذکر شده است (طوسی، رجال،» موسی بن بکر«رجال 
الولید عن الصفار عن إبراهیم بن جید عن ابنأبیأخبرنا ابن«به موسی بن بکر، » الفهرست«شیخ طوسی در 

نشـان دهنـده ایـن » عمیر عن موسی بن بکر. و رواه صفوان بن یحیی عن موسی بـن بکـرأبیهاشم عن ابن
اند که با توجه به شناختی کـه از مبـانی نقـد وسی بن بکر روایت کردهاست که دو نفر از مشایخ الثقات از م

ای این فرد را مورد اعتماد در نقل محسـوب نمـود توان با وجود چنین پشتوانهسندی شیخ انصاری داریم می
).۴۵۳(طوسی، الفهرست،

اقر (ع) بـاز امام» زیـاد بـن سـوقة«به موثقـة » رضاع«وی درباره حد حصول محرمیت در مسأله -ب
). و سـپس بـه لحـاظ سـندی بـه ۱۹۳-۳/۱۹۲؛ الإستبصار، ۷/۳۱۵الأحکام، استناد کرده (طوسی، تهذیب

در این سند اشاره کرده و سپس در مقام دفاع از اعتبار این روایت به دلایل » عمار بن موسی ساباطی«وجود 
وی تصریح کرده علاوه بر اینکـه گوناگونی اشاره کرده از قبیل اینکه شیخ طوسی به عمل اصحاب به روایات

اجماع است و نیز اعتضاد روایت بـه عمـل در سند این روایت حسن بن محبوب وجود دارد که از اصحاب 
). ۳۰۴-۳۰۳النکـاح، ؛ همو، کتاب۳۶۷-۳۶۶اصحاب و موافقت با کتاب (انصاری، رسالة فی الرضاع، 

در نزد اصـحاب، » عمار بن موسی«به اعتبار روایات وی در ادامه مباحث نکاح به این روایت اشاره کرده و 
و نیز به دلیل اینکه ).١٥١-١/١٥٠العدة، که شیخ در عدة الأصول نقل کرده، معترف گردیده است (طوسی، 

اجمـاع اسـت، سـبب قـوت سـندی راوی وی به واسطه هشام بن سالم، حسن بن محبوب که از اصـحاب 
» عمـار بـن موسـی«. لازم به ذکر است که در برخی کتب رجـال )۳۱۱-۳۱۰النکاح، دانسته است (کتاب 

). نجاشی وی را در روایت ۲۴۳؛ حلی، الخلاصة، ۱۱۷؛ طوسی، الفهرست، ۲۵۳فطحی ذکر شده (کشی، 
» الأحکامتهـذیب«در » عمـار بـن موسـی«). شیخ طوسـی نیـز در مـورد ۲۹۰ثقه دانسته است (نجاشی، 

بن موسی را ضعیف دانسته و تصریح کرده است که روایاتی کـه وی نویسد: جماعتی از اهل نقل، عمار می
در نقل آن متفرد باشد به آن عمل نباید کرد. زیرا وی فطحی بوده، شیخ طوسی در ادامه با وجود این امر او را 
در نقــل ثقــه دانســته کــه بــدین ترتیــب، از لحــاظ وثاقــت در نقــل بــر او اشــکالی وارد نیســت (طوســی، 

).۳/۹۵؛ همو، الإستبصار، ۷/۱۰۱الأحکام،تهذیب
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. اشتراک راوی٣
در بحث شکوک که مصلی یک رکن را در اتیان و » من رکع بعد الشک فیه فتبین إتیانه«وی در مسأله -أ

شود که آنـرا انجـام آورد در حالیکه بعد از آن آشکار مییا عدم آن شک نموده و سپس آنرا براساس قاعده می
ه بطلان نماز شده. شیخ انصاری این حالت را داخل در اطـلاق روایـاتی دانسـته کـه قائل بداده بوده است،

به دلیل وجـود إبـراهیم -کند مانند روایت حسنة زرارة و بکیر ابنی أعیندلالت بر بطلان نماز به زیادت می
سـندی و روایتی از ابوبصیر و روایتی از منصور بن حـازم، وی در ادامـه در میـان مباحـث نقـد-بن هاشم

» أبـان بـن عثمـان«فلا یضرّ بعد کون الراوی عنه » بصیرأبی«أمّا اشتراک «خویش در این روایات با عبارت 
را مضر به اعتبار سند ندانسته پـس ١»بصیرأبی«اشتراک » الذی أجمعت العصابة علی تصحیح ما یصحّ عنه

باشد (انصاری، أحکام الخلل فـی یاجماع ماز اصحاب» أبان بن عثمان«از احراز این مطلب که راوی وی 
).۶۲-۶۱الصلاة، 

شیخ انصاری در مساله ورود به نماز با طهارت ترابیه و یافت شدن مـاء حـین اشـتغال بـه آن، بـه -ب
بایست رجوع نماید کـه برخـی از علمـای روایتی از صحیحه زراره استناد نموده است که تا قبل از رکوع می

عبداللـه بـن «اند. که به لحاظ مویـد شـدن فتـوای شـیخ و روایـت زراره، خبـری از امامیه برآن نیز فتوا داده
ابـراز » المعتبـر«وجود دارد و براساس آنچه شیخ انصاری از قول صاحب مدارک از علامه حلی در » عاصم

» محمّد بن حمران أشهر فی العلم و العدالة من عبد الله بن عاصم، فتکـون الروایـة صـحیحة«داشته است 
، بـه »محمد بن حمران«توان نتیجه گرفت. از سوی دیگر با وجود روایتی به ظاهر متعارض از یق آنرا میتوث

حمـران نهـدی کـه شـیخ حمران نجاشی توصیف نموده است مطـابق ابنرسد آنچه که در مورد ابننظر می
با آنچه کـه شـیخ ). و ۳۱۳؛ طوسی، رجال، ۳۵۹طوسی نیز او را کوفی معرفی نموده، بوده باشد (نجاشی، 

توانـد متفـاوت باشـد. طوسی در الفهرست نقل نموده و او را محمد بن حمران بن اعین معرفـی نمـوده می
از » بزنطی«) شیخ انصاری به دلیل آنچه که از محقق نقل شده و همچنین وجود ۴۱۸(طوسی، الفهرست، 

عاصـم شـده، در حالیکـه بـه نظـر اجماع در ترفیع سندی روایت قائل به ترجیح آن بر روایـت ابناصحاب
رسد این نکته از نظرشیخ مغفول مانده است که روایت اصلی و مورد استناد فقهای نامبرده شـده روایتـی می

تقویت گردیده و بنابرین باتوجـه بـه اینکـه زراره افقـه طائفـه اول از » عاصمابن«از زراره است که با روایت 
طریق اسناد وجود محمد بن احمد (یا احمـد بـن محمـد) هـم اصحاب فقهای امامیه است و همچنین در

تر است توان گفت که قول شیخ طوسی و دیگران مبنی بر تشخیص به النهدی، به واقع نزدیکوجود دارد می

که گفته شده وی واقفی و ضعیف است (رک: شـهید » یحیی بن قاسم اسدی«مشهور به وثاقت و میان » لیث بن بختری مرادی«مشترک میان ١
)٨/٥٠ثانی، 
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دِ بْنِ أَبِی نَصْرٍ الْبَزَنْطِی«.. در سند این روایت ). ۳۸۲-۵/۳۸۱الطهارة، (انصاری، کتاب قَالَ أَحْمَدُ بْنُ مُحَمَّ

دِ بْنِ حُمْرَانَ.. دُ بْنُ سَمَاعَةَ عَنْ مُحَمَّ ثَنِی مُحَمَّ ؛ همـو، الإستبصـار، ١/٢٠٣الأحکام، طوسـی، تهـذیب»(حَدَّ
» محمّد بن سماعة بن موسی«ضعیف، و بین » محمّد بن سماعة بن مهران«). محمّد بن سماعة بین ١/١٦٦

؛ موسوعة الإمام ٥/٢٤١نیز وجود دارد (نجفی، » محمد بن حمران«ثقة مشترک است. چنین وضعیتی برای 
).٣٧٥-١٠/٣٧٤الخوئی، 

اجماع غیر امامی. اعتماد به اصحاب ٤
در بحث مشغول شدن به برخی از اجزای صلاه با وجود مشغول شدن بـه مقـدمات فعـل دیگـر بـه -أ

موثقه بودن آن به دلیـل ایـن کند کهاشاره کرده و در ادامه چنین بحث می» ابان بن عثمان«روایت موثقی از 
علی بن الحسن بن «ناووسی بوده و منشأ این قول نقل قول کشی از » ابان بن عثمان«است که گفته شده که 

مبنـی بـر ناووسـی بـودن ابـان هـم »علی بن الحسن بـن فضّـال«. که به قول )٣٥٢کشی، است (» فضّال
اگر مبنا بر رد روایـات غیـر امـامی یر امامی است (علی بن حسن بن فضّال نیز غاعتمادی نخواهد بود، زیرا 

باشد). و از طرفی محقق اردبیلی او را قادسی (از اهل قادسیه) و نه ناووسـی نـام نهـاده اسـت بـه علـت در 
ای از کشی که اینگونه درج گردیده است و البته منشا این اشتباه را تصـحیف در نسـخ دسترس داشتن نسخه

). ۳۷۵کشی، اجماع است (). علاوه بر اینکه وی از اصحاب٩/٣٢٣جمع الفائدة، احتمال داده (اردبیلی، م
و احتمـالا شـیخ انصـاری إجمـاع اسـتاست که وی نیز از اصـحاب» بزنطی«، »ابان«و اینکه راوی عنه 

را از برخی دلائـل مطالـب مـذکور فهـم » المدارک«صحیح دانستن (پنداشتن) این روایت در نظر نویسنده 
). بر این اساس شیخ انصاری اعتبار ایـن موثقـه را ۹۶-۹۵انصاری، أحکام الخلل فی الصلاة، شد (کرده با

توان به آن اعتماد نمود. ولی برخلاف آنچـه کـه کشـی نقـل نمـوده، شـیخ طوسـی در داند که میبالاتر می
عثمان، شخصیت دارد که راوی عنه ابان بنخویش با توجه به نسخه کوفیین اینگونه اظهار می» الفهرست«

است که علاوه بر این، چنـین سـندی در » نصراحمد بن محمد بن ابی«ای از مشایخ الثقات به نام برجسته
). اما بر طبق نسخه قمییون با کمـی اخـتلاف ۴۸رساله ابوغالب زراری نیز آمده است (طوسی، الفهرست، 

). ۴۹المغـازی دارد (همـان، در کتابعیسی هم آمده که ایـن سـند هـم مویـدینصر، ابنابیعلاوه بر ابن
).۹۶-۹۵؛ انصاری، أحکام الخلل فی الصلاة، ۱۴نجاشی نیز این مطلب را آورده است (نجاشی، 

تـوان برفـرض ادای فریضـه و بـاقی نمونه بعدی در بحث مربوط به اوقات نافله ظهرین که آیـا می-ب
عثمـان بـن «ه قضا بایستی نیت شـود؟ اعتمـاد بـه موثقـه ماندن زمان برای نافله آنرا اداءا به جا آورد یا اینک

رضـا (ع) بـوده و ممکـن اسـت کـه از ای اسـت بـه ایـن احتمـال کـه وی از اصـحاب اماماشـاره» عیسی
رک: کشـی، اختلاف اسـت (» حسن بن علی بن فضال«اجماع محسوب شود چه آنکه میان وی و اصحاب
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ون نیز صادر گردیده اسـت مـثلا صـحیحه محمـدبن های با همین مضم). و از طرفی روایات صحیح۵۵۶

؛ برای ۱۲۴-۱/۱۲۳الصلاة، ؛ کتاب۱/۲۵۴؛ الإستبصار، ۲/۲۴۹الأحکام، احمد بن یحیی (طوسی، تهذیب
).۱۰۰-۱۰۹مشاهده نمونه بعدی رک: أحکام الخلل فی الصلاة، 

. راویان مورد اختلاف مانند مفضل بن عمر٥
مطهرات به هنگام مطرح نمـودن ایـن مطلـب کـه الارض، توانـایی شیخ انصاری در احصاء نمودن -أ

کند که آیا ادلـه شـامل اراضـی راطبـه طاهر نمودن باطن نعل و قدم را دارد در فرعی به این مطلب اشاره می
شود یا نه و ایشان با توجه به اطلاق دو روایت مذکور به این نتیجه رسیده است کـه شـامل هـر دو مـورد می

چنین حکمی البته خلاف ظاهر روایتی است که خصوص اراضی یابس را مـد نظـر دارد و در خواهد شد و 
دفاع از ادله به هنگام خدشه وارد نمودن در سند یکی از این دو روایت به دلیـل وجـود راویـانی کـه در حـد 

دُ بْنُ إِدْرِیسَ نَقْلاً مِنْ نَوَادِرِ أَحْمَ »(مفضل بن عمر«صحیح نبوده مانند  دِ بْـنِ أَبِـی نَصْـرٍ عَـنِ مُحَمَّ دَ بْنِ مُحَمَّ
هِ ع دٍ الْحَلَبِی عَنْ أَبِی عَبْدِ اللَّ لِ بْنِ عُمَرَ عَنْ مُحَمَّ ). ٣/٤٥٩؛ حرعاملی، الوسائل، ۵۵۵)(ابن ادریس، الْمُفَضَّ

الإجمـاع، الأولی منقولة عن نوادر البزنطی و هو حسن لایـروی إلاّ عـن ثقـة، و مـن أصـحاب «نویسد: می
در واقع موضع شیخ انصاری هم در میان اقوال متعدد در مورد شخصیت » الأولی نسبة القصور إلی الدلالةف

روایی مفضل به نوعی محتاطانه است و اظهار نظر رسمی ننموده، چه آنکه بـا یـک قاعـده متممـی بـه نـام 
اسـت (انصـاری، اجماع سعی در ترمیم وجه ضعف احتمالی این فـرد نمـودهمشایخ الثقات و یا اصحاب 

). لازم به ذکر است که نجاشی او را فاسد المذهب خوانده و چون مضـطرب الروایـه ۵/۳۰۱الطهارة، کتاب
اند را هـم بـه ایـن وصـف متصـف توان به او اعتماد نمود، حتی رواتی را که از او نقل خبر نمودهاست نمی

صـادق (ع) بسـنده کـرده تن بـا امام). شیخ طوسی نیز تنها بـه وصـف ملاقـات داشـ۴۱۶نموده (نجاشی، 
او را از قوام ائمه و ستایش شده نزد آنان دانسـته، کـه » الغیبه«). البته شیخ طوسی در ۳۴۳(طوسی، رجال، 

). وحیـد بهبهـانی ۳۴۶-۳۴۵وحید بهبهانی این را نشانگر عدالت مفضل بن عمر دانسته (طوسی، الغیبة، 
اند را به بازگشـت از ایـن عقیـده و مستبصـر را که خطابی خواندهدر ادامه قول نجاشی و دیگران در مورد او

شدن او طبق اخباری توجیه نموده است. کشی هم هر دو وجـه ضـعف و قـوت وی را بـازگو نمـوده اسـت 
).۳۴۰(وحید بهبهانی، تعلیقه علی منهج المقال، 

. احتمال مهمل بودن راوی٦
صـادق (ع) از ظهر به روایتی از شیخ طوسـی از امامشیخ انصاری در ادامه مباحث پیرامون وقت نم-أ

دِ بْنِ أَبِی نَصْرٍ «استناد کرده که سند آن از این قرار است:  دِ بْنِ عِیسَی عَنْ أَحْمَدَ بْنِ مُحَمَّ رَوَی أَحْمَدُ بْنُ مُحَمَّ
ـهِ  اک بْنِ زَیدٍ عَنْ عُبَیدِ بْنِ زُرَارَةَ عَـنْ أَبِـی عَبْـدِ اللَّ حَّ ). وی در ٢/٢٥الأحکام، (طوسـی، تهـذیب»ععَنِ الضَّ



105شمارةفقه و اصول72
لیس فی سند هذه الروایة من یتوقّف فی شـأنه سـوی الضـحّاک بـن «نویسد: خصوص سند این روایت می

و الظاهر أنّه أبو مالک الحضرمی الذی حکی فیه عن النجاشی أنّه ثقة ثقة... و ممّـا یؤیـد وثاقتـه، بـل ،زید
ی عن الشیخ فی العدّة فی شأن البزنطی أنّه لا یروی إلاّ عـن ثقـة، هـذا یدلّ علیه: روایة البزنطی عنه، و حک

کلّه مضافا إلی أنّ تقدّم البزنطی علیه یغنی عـن تشـخیص حالـه، حیـث إنّ البزنطـی ممّـن حکـی إجمـاع 
العصابة علی تصحیح ما یصحّ عنه، فلا حاجة إلـی ملاحظـة مـن بعـده، علـی مـا هـو أحـد معـانی هـذه 

).١/٤٦الصلاة، کتابانصاری، »(العبارة
وی به هنگام بررسی ادله موجود در مورد وقت صلاه العشاء به روایتی از شیخ طوسی از محمد بن -ب

الأحکام، ؛ طوسی، تهـذیب۳/۲۷۹صادق (ع) اشاره کرده (کلینی، عیسی از یونس از یزید بن خلیفة از امام
ضـعیف » یزیـد بـن خلیفـة«به دلیـل وجـود و سپس این روایت را)۱/۲۶۷الإستبصار، ؛ همو، ٣٢-٣١/ ٢

الذی حکی إجماع العصابة علی تصحیح ما یصحّ » یونس«و إن کان الراوی عنه «دانسته و تصریح کرده که 
الولیـد: عـدم الاعتـداد بمـا الذی حکی عن الصدوق و شـیخه ابن» محمّد بن عیسی«عنه، لأنّ الراوی عنه 

باشـد کـه از » یـونس«هرچنـد کـه راوی وی (یزیـد) » کلامـامع أنّ فی هذا الإجمـاع» یونس«یرویه عن 
است که به گفته نجاشی از شـیخ صـدوق و »محمّد بن عیسی«اجماع بوده زیرا راوی خود یونس، اصحاب

را گزارش کرده اسـت. عـلاوه بـر » یونس«از » محمّد بن عیسی«الولید، عدم اعتماد به روایات استادش ابن
ایـن فـراز از ). ۱۰۱-۱/۱۰۰الصلاة، ؛ انصاری، کتاب۳۳۳وجود دارد (نجاشی، اینکه در این اجماع تأملی

دهـد کـه پایبنـدی بـه اجمـاع) نشـان میعبارت شیخ انصاری (قائل به تامل گردیـدن در قاعـده اصـحاب
اجمـاع برسـد در ایـن صـورت اجماع منوط به این است که سند، به صورت صحیح به اصـحاب اصحاب 

مؤید این مطلـب آنجاسـت کـه شـیخ انصـاری در اجماع ضرورت ندارد.ه اصحاب فحص حال مروی عن
ـهِ «ارتباط با روایتی با سند  دِ بْنِ عِیسَـی عَـنْ یـونُسَ عَـنْ رَجُـلٍ عَـنْ أَبِـی عَبْـدِ اللَّ عَلِی بْنُ إِبْرَاهِیمَ عَنْ مُحَمَّ

) ٣/٥٤الأحکام، وسی، تهذیب؛ ط٣٥٣-١/٣٥٢الفقیه، لایحضره؛ ابن بابویه، من٣٥٩-٣/٣٥٨کلینی، »(ع
اجمـاع ای بـه قاعـده اصـحاب این روایت را مرسل، و به عدم خلاف در این مسأله منجبر دانسته اما اشـاره

انصـاری، دارد (الولیـد، در چنـین سـندی روا نمـینکرده است که گویی این قاعده را با توجه به گزارش ابن
اجمـاع و مشـایخ تر علـی رغـم وجـود راوی از اصـحاب شنبه تعبیر رو). ١٣٨أحکام الخلل فی الصلاة، 

برای ترمیم ضعف احتمالی حدیث، بـاز هـم » یزید بن خلیفه«الثقات در سلسله رواتی سند حدیث قبل از 
از » محمد بن عیسی بن عبید«الولید به آنچه که روایت خالی از ضعف نخواهد بود. چرا که برطبق قول ابن

توان اعتماد کرد. لکن نجاشی در ادامـه تصـریح کـرده کـه اصـحاب مـا ایـن نمینماید نقل می» نصرابی«
در میـان سـاکنان »محمّد بن عیسی«اند که چه کسی همچون اند و گفتهمطلب (عدم اعتماد) را انکار کرده
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).۳۳۳بغداد وجود دارد (نجاشی، 

توجه به ویژگی شخصیتی راویان: مشایخ الثقات
اجمـاع و مشـایخ الثقـات اسـت کـه وی بـر ایـن ه وی در خصوص اصحاب این مطلب ناظر به دیدگا

عـدة «کننـد. توضـیح اینکـه شـیخ طوسـی در باورست که مشایخ الثقات به جز از ثقات نقل حـدیث نمی
اگر یکی مسندا روایت را نقل نموده باشد و دیگـری مرسـلا «نویسد: درباره تعارض دو روایت می» الاصول

ه اگر مرسل از کسانی بوده باشد که جز از ثقه نقل روایت نکند در اینجا روایـت او که اینجا برخلاف همیش
نیز درحکم اعتبار مسند باشد بنابرین هیچ ترجیحی برای خبر دیگری بر خبر او نیست لذا دانشمندان إمامی 

ز از ثقـه نصر و دیگر ثقات که جعمیر، صفوان بن یحیی، أحمد بن محمد بن أبیبین روایات محمد بن أبی
لذا به صراحت سـه ). ١/١٥٤اند (طوسی، کنند، و بین روایات مسند دیگران قائل به تساوی شدهروایت نمی

ای در علم رجـال گردیـده اسـت. بـر اسـاس ایـن قاعـده، مراسـیل تن از ایشان را ثقه دانسته که منشأ قاعده
در حکم مسانید اسـت » نصر بزنطیأحمد بن محمّد بن أبی«و » صفوان بن یحیی«، »عمیرمحمّد بن أبی«

). ناگفته نماند این قاعده بیشتر در مورد سه نفر مذکور در بـین علمـاء امامیـه شـهرت یافتـه ۱۵۴(طوسی، 
). شیخ بهـایی (مشـرق الشمسـین، ۲/۳۴۲)، شهید اول (۴۱۹طاوس (جمال الأسبوع، است، همچون ابن

فهد حلی در المهذب البارع، علامه حلی در نهایـة )، ابن۳۶؛ همو، الحاشیة علی من لایحضره الفقیه، ۳۲
)، مجلسـی ۵/۱۲۲الوصول و سید بحرالعلوم در شرح الوافی به نقل از محدث نوری (خاتمـة المسـتدرک، 

) ۱/۴۹۱) محقق سبزواری (کفایة الأحکام، ۱/۲۴۵؛ همو، لوامع صاحبقرانی، ۲/۵۵۶اول (روضة المتقین، 
) ۱۵/۵۰). احمـد نراقـی (مسـتند الشـیعة، ۱/۲۸تـا، و همـو، بی۵/۲۴۶وحید بهبهانی (مصابیح الظلام، 

) مجلسی نیز قاعده مذکور را پذیرفته و از این قاعده بـه مثابـه یـک مبنـای ۶/۲۷۵صاحب جواهر (نجفی، 
). ثمـره ایـن ۷/۳۴۱؛ مرآة العقول، ۸۷/۳۴رجالی در نقد سند استفاده نموده است (مجلسی، بحار الأنوار، 

شود.د سند روایات مرسل و مجهول و دیگر موارد زیر آشکار میدو مبنا در نق
بررسی موردی:

. مجهول بودن مروی عنه١
ای پیرامـون وصـیت بـه روایتـی از مشـایخ در ارتباط با مسأله» رسالة فی الوصایا«شیخ انصاری در -أ

ــرده ( ــاره ک ــن (ع) اش ــاد از ابوالحس ــن زی ــد ب ــی از احم ــه از بزنط ــی، ثلاث ــه، ؛ ا٧/٢٠کلین ــن بابوی ب
هی و إن کان «نویسد: ). وی می٢٢٣-٩/٢٢٢الأحکام، ؛ طوسی، تهذیب٢١٤-٤/٢١٣الفقیه، لایحضرهمن

»(فیها ضعف) من حیث السند عند المشهور بأحمد بن زیاد، إلاّ أنّه لا یقدح علی طریقتنا فی أخبار الآحاد
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را آورده لـذا بـه نظـر » یـروی إلاّ عـن ثقـةالّـذی لا«لازم به ذکر است که وی پس از بیان نام بزنطی عبارت 

رسد که ضعف این سند را با توجه به مبنـای رجـالی دربـاره مشـایخ الثقـات غیـر مضـر دانسـته اسـت می
طبـق آنچـه کـه شـیخ طوسـی » احمد بن زیـاد خـزاز«). در ضمن ۷۹-۷۸(انصاری، رسالة فی الوصایا، 

مجلسی نیز این روایت را مجهول ارزیابی کـرده ). علامه ۳۳۲توصیف نموده واقفی است (طوسی، رجال، 
؛ ۴۶-۱/۴۴الصــلاة، بــرای مشــاهده نمونــه دیگــر رک: انصــاری، کتاب). ٢٣/٣٣مــرآة العقــول، اســت (

).١/٢٤٣الطهارة، کتاب
. روایت مقطوع٢
عدول شیخ انصاری در مواجهه با با تعدادی از روایات و فتوای برخی از فقها به هنگام قرائت سوره و -أ

از آن به سوره دیگر، حکم به جواز، البته به جز دو سوره توحید و کافرون نموده اسـت؛ البتـه تـا زمـانی کـه 
مصلی به نصف سوره نرسیده باشد که این فرع و حکم در مورد آن اختلافی است و شیخ انصاری با اسـتناد 

» بارت الی بلغ النصف درآن ذکر گردیدهعبه روایتی از قرب الاسناد و همچنین روایتی از دعائم الاسلام که
بـه نقـل از کتـاب » الذکری«چنین حکمی را صادر نموده و در ادامه به روایتی از محمد بن مکی شهید در 

تِـی یرِیـدُ وَ إِ «العباسبزنطی از أبی ورَةَ فَیقْرَأُ فِی أُخْرَی قَـالَ یرْجِـعُ إِلَـی الَّ جُلِ یرِیدُ أَنْ یقْرَأَ السُّ نْ بَلَـغَ فِی الرَّ
صْفَ  شـیخ ) اشاره کـرده اسـت. ٦/١٠١الشیعة، ؛ حرعاملی، وسائل٣/٣٥٦(شهید اول، ذکری الشیعة، » النِّ

و ضعف سنده لا یقدح بعد إیراد البزنطی له الذی لا یروی المسندات إلاّ عن «نویسد: انصاری در ادامه می
نصـاری در مـورد ایـن مقطوعـه بـا رویکـردی شیخ ا»ثقة، فکیف یروی ما لم یقطع بإسناده إلی الإمام (ع)

محتاطانه از قاعده مشایخ الثقات بهره برده است و ایشان، بزنطی را عامل جبرانی آنچه که ممکـن اسـت در 
). در کتـب ۴۳۵-۱/۴۳۲الصلاة، اند (انصاری، کتابضعف این نوع از احادیث وارد باشد را معرفی نموده

؛ شهید ثـانی، ٢/٢٨١محقق کرکی، ر خصوص این روایت آمده است (فقهی دیگر نیز تصریح به مقطوعه د
؛ فیض کاشانی، معتصم الشـیعة ٢/٢٨١؛ سبزواری، ذخیرة المعاد فی شرح الإرشاد، ٢/٧١٨روض الجنان، 

در اختیار داشته نیز مطابق به » الذکری«هایی که شیخ یوسف بحرانی از نسخه). ٣/٤٨فی أحکام الشریعة، 
. در ایـن میـان )٨/٢١٠بحرانـی، الحـدائق الناضـرة، باشد (ری است که به نحو مقطوعه مینقل شیخ انصا

آیةالله خویی علاوه بر مقطوع بودن، ارسال سند را مشکل دیگر این روایت دانسته بـه ایـن دلیـل کـه طریـق 
» ة الأمـةهدای«). لکن در ١٤/٣٥٠موسوعة الإمام الخوئی، روشن نیست (بزنطیبه کتاب» الذکری«کتاب 

مجلسی نیز در بحار ایـن ).۳/۳۸نوشته شیخ حرعاملی تصریح به سُئِلَ (ع) شده (حرعاملی، هدایة الأمة، 
). بـه هـر ۸۲/۶۱مجلسی، بحـارالأنوار، عن ابی عبدالله (ع) آورده است («با تصریح » ذکری«روایت را از 

نویسد: لی مشایخ الثقات نگریسته و میروی شیخ انصاری در این فراز از منظر طریق اولویت به مبنای رجا
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کند به طریق اولی چگونه ممکن است روایتی را که به إسناد بزنطی که روایات مسند را به جز از ثقه نقل نمی

آن به إمام (ع) یقین نداشته باشد، نقل کند.
. اشتراک مروی عنه٣

ار شـیخ انصـاری مشـهود اسـت، بـه درباره راوی مشترک هم در آث» لایروی إلاّ عن ثقة«کاربرد قاعده 
بایست خلفیت مامون تحقق پیدا کند بـه روایتـی از عنوان نمونه در مساله صلاه جماعت و شرایط آن که می

از اسـامی » محمد بن عبدالله«استناد کرده که در سند این روایت » محمّد بن عبد الله«صفوان بن یحیی از 
رتحلیل و ارزیابی خویش، ایـن روایـت را بـه دلیـل اینکـه مشترک است، موجب گردیده که شیخ انصاری د

؛ انصـاری، ۳/۲۸۲اش یعنی صفوان کـه از مشـایخ الثقـات اسـت، بپـذیرد (طوسـی، التهـذیب، راوی عنه
.)۵۷۹-۲/۵۷۸الصلاة، کتاب

. روایت مرسل مراسیله کالمسانید٤
بر غروب شمس اشـاره نمـوده شیخ انصاری در مساله وقت صلاه المغرب به عدم خلاف میان فقها-أ

است؛ منتهی به لحاظ مصداقی در تحقق غروب؛ با توجه به اختلاف مبانی فقها که برخی غیبوبه الشمس را 
کند؛ ذهاب حمره مشرقیه را اند و برخی دیگر که البته شیخ انصاری هم از این قول حمایت میمبنا قرار داده

عمیـر از ابیروایی این فتوا بدین قرار است: روایـت اول از ابندهند که مبنایاول وقت صلاه مغرب قرار می
تِی تَرْتَ «صادق (ع) قال: امام دَ الْحُمْرَةَ الَّ فْطَارِ أَنْ تَقُومَ بِحِذَاءِ الْقِبْلَةِ وَ تَتَفَقَّ فِعُ وَقْتُ سُقُوطِ الْقُرْصِ وَ وُجُوبِ الإِْ

ةَ الرَّ  فْطَارُ..مِنَ الْمَشْرِقِ فَإِذَا جَازَتْ قِمَّ ؛ ۴/۱۰۰و ج ۳/۲۷۹کلینـی، »(أْسِ إِلَی نَاحِیةِ الْمَغْرِبِ فَقَدْ وَجَبَ الإِْ
). که دو اشکال عمده بر سند این روایت توسـط ناقـدان را اینگونـه پاسـخ ۴/۱۸۵الأحکام، طوسی، تهذیب

صـحاب دهد اولا با توجه به آنچه کـه شـیخ طوسـی در کتـاب رجـالی خـویش، سـهل بـن زیـاد را از امی
) قـدح وارده بـر راوی را مـردود شـمرده و ۴۱۶هادی (ع) خوانده و او را توثیق نموده (طوسـی، رجـال، امام

ای بـر وثاقـت او خوانـده و همچنین کثرت در نقل مشایخ از اصحاب روایت از سهل را شیخ انصاری قرینه
های از مشایخ روات به نام د اجلشود را هم با توجه به وجوثانیا ضعف دیگر که مربوط به ارسال روایت می

عمیر، بر اساس قاعده مراسیله کمسانیده تقویت نموده است و دلیل دیگر هـم بـر تـرجیح ایـن خبـر ابیابن
گردد که به علت شهرت در مضمون روایت و فتوای اصحاب براسـاس آن مربوط به مرجحات دلالی آن می

).٧٢-١/٧٠الصلاة، کتاب؛ انصاری، ۲/۵۱گردد (حلی، المعتبر، صدور این خبر تقویت می
بـاقر (ع) اسـتناد شیخ انصاری در ادامه روایت پیشین پیرامون وقت نماز مغرب، به روایتـی از امام-ب

مْسُ مِ «کرده که حضرت فرمود:  نْ إِذَا غَابَتِ الْحُمْرَةُ مِنْ هَذَا الْجَانِبِ یعْنِی مِنْ نَاحِیةِ الْمَشْرِقِ فَقَدْ غَابَتِ الشَّ
مـورد تأمـل در سـند آن » القاسم بن عروة«). سپس به ۲/۲۹طوسی، التهذیب، »(شَرْقِ الأَْرْضِ وَ مِنْ غربها
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و نیـز بزنطـی (در برخـی از روایـات) بـوده اشـکال أبی عمیرابناشاره کرده لکن با توجه به اینکه راوی وی

صـحیح » المختلـف«دلیل این روایت در سندی از ناحیه وی را وارد ندانسته و تصریح کرده شاید به همین
تلقی شده یعنی اینکه آن را در حکم صحیح دانسته است، شیخ انصاری در ادامه گوید: در غیر این صـورت 

). البتـه ٧٢-١/٧٠الصـلاة، کتابوجهی [برای تلقی به صحت این روایت] برای آن سراغ ندارم (انصـاری، 
در کتب رجالی تضعیف نگردیده وحتی برای او کتـابی هـم ذکـر » قاسم بن عروه«بایستی اذعان داشت که 

داوود، ممـدوح بـودن وی را ). در این مورد خاص ابن۳۷۲؛ طوسی، الفهرست، ۳۱۵شده است (نجاشی، 
الحـدیث، رجـال ، معجـمفهم نموده که البته آیةالله خویی این چنیین استظهاری را رد نموده است (خویی

۱۴/۲۶-۲۷.(

مروی عنه احمد بن محمد بن عیسی: توجه به ویژگی شخصیتی راویان
در مباحث توثیقات عامه، توثیق افرادی که احمد بن محمد بن عیسی از ایشان نقل کرده یکی از مسائل 

لد برقی را به جرم روایت عیسی، احمد بن محمد بن خارجالی است. برخی بر این باورند که از آنجا که ابن
از ضعاف از قم اخراج نموده این امر گویای التزام وی به عدم روایت از شخص ضعیف است و دلیلی است 

کنـد. از برخـی عبـارات شـیخ انصـاری به جز از ثقه روایـت نمی»لایروی إلا عن ثقة«عیسی، بر اینکه ابن
های مختلفی که شـیخ انصـاری در فقـه برای نمونهشود که وی به این مطلب باور داشته است. برداشت می

رجوع کرد کـه اعتمـاد » علی بن حدید«توان به شخصیتی چون روایی استدلالی خویش از آن بهره برده می
عیسی به عنوان راوی عنه او به آنچه که نقل نموده محل تامل است و شیخ انصاری معتقد است با وجود ابن

داود «) مثال دیگر ۲۴۴-۵/۲۴۳الطهارة، طرف خواهد شد (انصاری، کتاباین نقیصه بر فرض ثبوت هم بر
» علی بن حکم«) مثال دیگر ۴۱۰-۴/۴۰۹الطهارة، ؛ کتاب ۸۳-۱/۸۱الصلاة، (انصاری، کتاب » الصرمی

خالـد برقـی از ضـعاف را ). البته آیةالله خویی روایت نمودن ابن۳۷۱-۳۷۰(انصاری، رسالة فی الرضاع، 
برای شخصیت روایی وی محسوب نداشته است چه آنکه هنگامی در شخصیت روایی یک فرد ایـن قدحی 

موالاتی به امر حدیث را نشان دهد سازد که روایت از ضعاف کثیر باشد و به نوعی بیوصف، خلل وارد می
صدق ایجـاد نه اینکه در معدود مواردی از ضعفا نقل نموده که ممکن است براساس امارات و قرائن مفید به

عیسی هم در مواردی از ضعفایی جون علی بن حدید، محمد بن سنان، اسماعیل شده باشد، حتی خود ابن
). آیةاللـه ۷۰-۱/۶۹الحـدیث، رجـال بن سهل و بکر بن صالح نقل روایت نموده اسـت (خـویی، معجـم 

عیسی، برقی را به خاطر شبیری زنجانی نیز بر این باورست که هر چند مشهور است که احمد بن محمد بن 
غضـائری در روایت از ضعفاء از قم بیرون کرد ولی این مطلب صـحیح نیسـت، و از بـدفهمی عبـارت ابن
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طعن القمیون علیه، و لیس الطعن فیه، انّما الطعـن فـی «غضائری گوید: ترجمه برقی ناشی شده است، ابن

لاخبار، و کان احمد بن محمد بن عیسی ابعـده من یروی عنه، انّه کان لا یبالی عمن أخذ علی طریقة اهل ا
کان احمد بن محمـد «اند که ). برخی گمان کرده١/١٣٨غضائری، ابن» (عن قم، ثم اعاده الیها و اعتذر الیه

ها به هم ربطی نـدارد، بلکـه بوده، در حالی که این» فانه کان لا یبالی..«به جهت » بن عیسی ابعده عن قم
اند اند که آن را غلو دانستهاتهام غلو بوده است. چون در روایات وی، مضامینی دیدهعلت اخراج برقی از قم 

اند. بنابراین مـا دلیلـی اند و به جهت حساس بودن مسأله او را اخراج کردهو خودش را هم غالی خیال کرده
فی روایت نکرده کند و اصلاً از هیچ راوی ضعینداریم که احمد بن محمد بن عیسی تنها از ثقات روایت می

).۲۰۲-۱/۲۰۱نکاح، است (زنجانی، کتاب

کتب بنی فضال: توجه به ویژگی شخصیتی راویان
انـد ها نقل روایـت کردهیکی دیگر از مبانی رجالی شیخ انصاری وثاقت افرادی است که بنوفضال از آن

ذوا مـا رووا، و ذروا مـا خـ«حسن عسکری (ع) که درباره کتـب بنـی فضـال فرمـود: به دلیل روایتی از امام
» حجیة کل روایة کانت صحیحة إلـی بنـی فضـال«). که این امر گویای ۳۹۰-۳۸۹طوسی، الغیبة، »(رأوا

حسن عسـکری (ع) نمـوده اسـتغنایی بـرای مجتهـد ایجـاد است. برداشتی که شیخ انصاری از روایت امام
گردد که در موارد زیـر و فضال بی نیاز میکند که دیگر از بررسی روات موجود در سلسله اسناد بعد از بنمی

شود:مشاهده می
إرساله غیر قادح «و با عبارت در مورد اوقات الصلاه شیخ انصاری به مرسله داود بن فرقد اشاره کرده -أ

بالأخذ بکتبه و روایاته و کذا کتـب أولاده -فی بعض الأخبار المعتبرة-فضّال الذی ورد الأمربعد وجود ابن
فضـال پوشـش داده و در مـورد ضعف این روایت را به علـت وجـود ابن» محمّد و علی و روایاتهمأحمد و

فضال که راوی عنه او بوده اسـت بـه عنـوان فرقد، نجاشی به هنگام توصیف نمودن وی از ابنشخصیت ابن
ثقـة ثقـة؛ فضـال: داود: قـال ابن۱۵۹یکی از ادله وثاقت وی نقل قول ثقه بودن را نمـوده اسـت (نجاشـی، 

).۸۳-۱/۸۱الصلاة، انصاری، کتاب
بـاقر (ع) اسـتناد نمـودهشیخ انصاری در ارتباط با یکی از مسائل فقهـی نکـاح بـه روایتـی از امام-ب

دٍ عَنْ عَاصِمِ بْنِ حُمَیدٍ عَنْ «ِ◌  حْمَنِ بْنِ أَبِی نَجْرَانَ وَ سِنْدِی بْنِ مُحَمَّ ـدِ بْـنِ عَلِی بْنُ الْحَسَنِ عَنْ عَبْدِ الرَّ مُحَمَّ
(طوسـی، تهـذیب » قَیسٍ عَنْ أَبِی جَعْفَرٍ ع قَالَ قَضَی فِی رَجُلٍ نَکـحَ أَمَـةً ثُـمَّ وَجَـدَ طَـوْلاً یعْنِـی اسْـتِغْنَاءً..

). و به منظور ترمیم وجه ضعف احتمالی کـه در مـورد محمـد بـن قـیس (بـه عنـوان راوی ۷/۵۳الأحکام، 
عسکری (ع)، در مورد بنوفضال را عامل جبرانـی معرفـی نمـوده و از ممشترک) مطرح شده است منقوله اما
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اش آورده، طرفی هم شیخ انصاری در کتاب اصولی خویش همانگونه که نجاشی در ادامه توصیف رجـالی

ها شناخته است و ای بر وثاقت و متحرز شدن از کذب آناحتیاط شدید راویان و ناقلان عصر متقدم را اماره
پردازد که هیچ روایتی را مسـتقیم از پـدرش می» حسن بن علی بن فضالابن«عملکرد تاریخی در ضمن به 

تر بوده و در زمان حیات پدر آشنا به فنون حـدیث و عـارف بـه نقل ننموده و تنها از برادرانی که از وی بزرگ
-۲۵۷نجاشـی، ؛ ۱/۱۶۸اند، نقل نموده اسـت (انصـاری، فرائدالأصـول، وجوه مختلفه صدور روایت بوده

، نقل مستقیم شیخ طوسی از ایـن فـرد نشـان از »فضالابن«). و همچنین قرینه دیگری مبنی بروثاقت ۲۵۸
فضال است. در واقع شیخ طوسی با نگه داری کتاب علی بن الحسن آن را کتابی ارزشـمند اعتمادش به ابن

). علـی ۴۷۴-۴۷۳النکاح، ، کتابشناخته و به هنگام بیان اسناد روایت، بدان تمسک کرده است (انصاری
بن حسن بن علی بن فضال، با تعابیری چون فطحی ثقه الورع فی دینـه شـناخته شـده؛ و بنـا بـر گزارشـات 
رجالی، در حدیث متبحر بوده و احتیاط و وسواس شـدید در ثبـت و ضـبط و نقـل احادیـث داشـته اسـت 

).۲۵۸-۲۵۷(نجاشی، 

توجه به اضمار حدیث
های انحرافی حدیثی همانند اضمار، قطع گیری انواع پدیدهشیخ انصاری مبنی بر شکلبر اساس اعتقاد

و ارسال و... در سیر تطوری تاریخی اقتباس احادیث شاهد هستیم که به منظور تدوین و مبوب سازی دقیق 
کتبی بـا نـام روایات، از جوامع کهن و دست اول حدیثی بنام اصول اربعمئه و یا کتب نوادر ماثور و یا انواع

باشد توسط صاحبان کتب اربعه انجام هایی که محصول نوشتار مستقیم اصحاب از معصومان مییوم ولیله
گرفته است. اما آنچه که در بازخورد علما و فقهایی که تقیدی خاص به ماثورات و جوامع روایـی امامیـه می

داننـد (رک: انصـاری، الاجتهـاد و ه اخبـار نمیاند، اینگونه از انحرافات را خللی در استناد احکـام بـداشته
).۲۶۶-۲۶۵التقلید، 

ای پیرامون تکفین میت به روایت مضمری از جمیـل بـن دراج اسـتناد کـرده شیخ انصاری در مساله-أ
و سپس به دلیل احتمال ضعف، به إضمار در سـند آن اشـاره کـرده لکـن در ادامـه ).۱۵۳-۳/١٥٢(کلینی، 

الإضمار من جمیل؛ فإنّ إضماره خیر من إظهار غیره، مـع أنّهـا معتضـدة فـی الجملـة لایقدح «نویسد: می
که گویای این است که » بروایة یحیی بن عبادة المتقدمة المرویة عن معانی الأخبار بطریق صحیح کما قیل

طریـق اعتضاد روایت به نقـل آن بـه در واقع سازد. ای به سند وارد نمیمضمر بودن حدیث از جمیل خدشه
صحیح (دیگر) توسط یحیی بن عباده را شیخ انصاری در مساله تکفین میت مدعی گردیده است گرچـه بـه 

رسد شیخ انصاری طریق صحیحی را که در مورد روایت یحیی بـن عبـاده آورده از صـاحب جـواهر نظرمی
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ضـادیه (حـدیث اعت). در مجموع اگـر هـم قرینـه۴/۲۴۱بوده و خود ارزیابی رجالی ننموده است (نجفی، 

اجماع یعنـی جمیـل عباده) را به حساب نیاوریم شیخ انصاری به دلیل وجود افقه طایفه اول از اصحاب ابن
).۴/۳۵۸الطهارة، آن را حتی از مسندات و مظهرات دیگر راویان ارزشمندتر دانسته است (انصاری، کتاب

با آب پاک از حدث مسنتد روایی خود ب) از آنچه که شیخ انصاری در فرع فقهی مربوط به طاهر شدن 
نـه از مشـایخ الثقـات » العیص بن القاسم«قرار داده است روایتی هم مضمر و هم مرسل است که راوی آن 

اجماع؛ علاوه بر این، از توصیفات رجالی که در مورد وی آمده است وثاقت وی بوده و نه حتی از اصحاب 
روایی او مورد بازگویی شیخ طوسی واقع شده اسـت (طوسـی، بطور مستقیم هم احراز نشده و صرفا طریق 

). و عمل شیخ انصاری در این مورد خاص بازگو کننده پـذیرش احادیـث بـا نگـاه جـذب ۳۴۷الفهرست، 
حداکثری است. گرچه از دلایل پذیرش روایت مضمر بازگردانی به یک روایت مسند است چه آنکـه آوردن 

از آن است که در ادامه هنگام نقل قول توسط عیص مقصـود خـود اسم شریف معصوم در اول بحث حاکی 
امام است گرچه علت حذف نام شریف امام را به هنگام مبوب سازی وتدوین کتب حدیثی پدیده تقطیع آنرا 

).۳۲۲-۱/۳۲۱الطهارة، در جوامع روایی محذوف داشته است (انصاری، کتاب

بررسی اتصال سند
انصاری در ارتباط با اعاده نماز در صورت شک در نماز صبح و مغـرب بـه یک از روایاتی که شیخ-أ

جُلِ یشُک فِی الْفَجْرِ قَـالَ یعِیـدُ قُلْـتُ «صادق (ع) استاز امامصحیحة علاءآن استناد نموده،  سَأَلْتُهُ عَنِ الرَّ
) وی در ادامـه ۲/۱۸۰الأحکام، (طوسـی، تهـذیب»هُ الْمَغْرِبِ قَالَ نَعَمْ وَ الْوَتْرِ وَ الْجُمُعَـةِ مِـنْ غَیـرِ أَنْ أَسْـأَلَ 

روایت »فضالة بن أیوب«از » الحسین بن سعید«کند که موردی در این روایت نیست مگر اینکه تصریح می
نقـل »فضـالة بـن أیـوب«از » الحسن بن سعید«کرده و حال آنکه او را ندیده است. البته به واسطه برادرش 

باشد لکن ممکن است که در اینجا واسطه غیر او باشـد بنـابرین ثقه می» یدالحسن بن سع«کند، گرچه می
نویسد: لکن ظاهر گویای این است که واسطه در اینجا روایت مرسل خواهد شد. شیخ انصاری در ادامه می

أبوالحسین بن البغدادی که گوید: الحسین بـن باشد با توجه به سخن نجاشی از » الحسن بن سعید«همان 
هـا را بـه کند، آننقل می»فضالة«از » الحسین بن سعید«به ما گفت: همانا همه روایاتی که لشورائییزید ا

).٥٦-٥٥أحکام الخلل فی الصلاة، ؛ انصاری، ۳۱۱کند (نجاشی، نقل می»فضالة«واسطه برادرش از 
اخبـار های شیخ انصاری کـه بیـانگر تفکـر وی در اصـول نقـد سـندینمونه دیگری که از تحلیل-ب

توان استخراج نمود مربوط به بحث فقهی بیان شروط امامت جماعـت اسـت؛ در واقـع شـیخ انصـاری می
ی عَـنْ «نماید: روایت را از مرحوم صاحب حدائق که او نیز از کتاب کشی نقل نموده، اینگونه بیان می الْکشِّ
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دٍ عَنْ أَحْمَدَ بْنِ  دٍ عَنْ عَلِی بْنِ مُحَمَّ ادٍ آدَمَ بْنِ مُحَمَّ دِ بْنِ عِیسَی عَنْ یعْقُوبَ بْنِ یزِیدَ عَنْ أَبِیهِ یزِیدَ بْنِ حَمَّ مُحَمَّ

ی خَلْفَ مَنْ لاَ أَعْرِفُ؟ فَقَالَ لاَ تُصَلِّ إِلاَّ خَلْفَ مَنْ تَثِـقُ بِدِینِـهِ..عَنْ أَبی کشـی، »(الْحَسَنِ ع قَالَ قُلْتُ لَهُ أُصَلِّ
آدم بن «). بر اساس بازنگری رجالی در اسناد این روایت به ترتیب ۸/۳۱۹الشیعة، ؛ حرعاملی، وسائل۴۹۶

؛ حلـی، ۴۱۴داود، ؛ ابـن۴۰۷که بنا به قولی از فرقه مفوضه بوده (طوسـی، رجـال، » محمد قلانسی بلخی
که شیخ طوسی او را کثیر الروایه توصیف نموده است (طوسـی، رجـال، » علی بن محمد). «۲۰الخلاصة، 

یعقوب بن «توان مناقشه نمود. ؛ در مورد وی کمتر می»احمد بن محمد بن عیسی). «۲۵۰داود، ؛ ابن۴۲۹
که شیخ طوسی او را کاتب و به همراه پدرش از ثقات معرفی نموده است (طوسی، رجـال، » یزید بن حماد

). همچنین علامه حلی هم با دو وصف فوق در معرفی او کوشیده و علاوه برآن در مورد پسـرش، او را۳۶۹
جواد (ع) اسـت؛ و در اند به این که از اصحاب امـامرضا (ع) دانسته و البته کسانی هم قائلاز اصحاب امام

). با این توصـیفات و ۱۸۶-۱۸۳اند (حلی، الخلاصة، ادامه گزارش رجالی آمده، او را به بغداد منتقل نموده
مـد بلخـی کـه وثـاقتش احـراز آگاهی شیخ انصاری بدین مطالب، تبعا حدیث به علت وجود علی بن مح

شود؛ بنابراین شیخ سعی در ترمی موجه ضعف سـندی نگردیده است، جزء احادیث ضعاف طبقه بندی می
عبد العزیز) با یزید بن حماد؛ این تلقـی را در شـیخ به خاطر ثبت ملاقات صاحب کتاب رجال الکشی (بن

وایت دارا خواهد بود که تبعا نیاز به وارسـی اسـناد ای از علو اسنادی را این رانصاری به وجود آورده که گونه
و لا یضرّ فی صحّة هذه الروایة بعد لقاء الکشی لیزید بن حمّاد؛ لارتفاعه باحتمال «حدیث نخواهد داشت 

انصـاری، »(أخذه الروایة عن کتابه المقطوع الانتساب، و مع قابلیة الإسـناد فـلا اعتنـاء باحتمـال الإرسـال
).۵۵۸-۲/۵۵۶الصلاة، کتاب

اشاره به مجهول بودن راوی
مجهول بودن راوی مربوط به جایی است که راوی به نامی مشخص در کتب رجالی شناخته نشده و یـا 
وصف خاصی از سوی رجال شناسان برایش مبین نشده است. شیخ انصاری با توجه به ابتکاری کـه انجـام 

یان روات آن فردی با این نام و وصف موجـود باشـد را داده است به طور مطلق هر آنچه که از احادیث در م
کند بلکـه توسـط قـرائن موجـود در سـند آن حـدیث را قابـل اسـتناد جزء احادیث ضعیف طبقه بندی نمی

شمارد.می
در مساله مجهول الحال بودن شهود به لحاظ عدالت و فسق از باب قضاء و شهادات راوی بنام سلمه -أ

ت امیر المومنین به شریح قاضی در باب قضـاء اسـت را نقـل نمـوده (کلینـی، بن کهیل که دستورات حضر
). در مورد روایت مورد بحث باب شهود که آیا برای این مطلب حتما لازم است کـه همگـی عـادل ۷/۴۱۳
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توانند این امر را بجا آورند ولی در مورد مجهول الحال، بحث اختلافی است. روایـت باشند یا فساق نیز می

استناد شیخ انصاری در این باب فقهی به لحاظ مبنایی بحثی مشابه هـم در علـم حـدیث و رجـال در مورد 
پذیرد از بـاب شـهادت شود که آیا توصیفات رجالی که در مورد روات انجام میمورد اخبار آحاد مطرح می

رد شـهود داشـته است که برای پذیرش آن نیاز به شروط مشابه مثل عدالت و یا نیاز به تعـداد خـاص در مـو
). لکـن ۱/۷۸نماید (انصاری، فرائد الاصول، باشد یانه؟ که شیخ انصاری به وضوح از بیان رای خود ابا می

در منش اجتهادی خویش در استدلال بر موضوعات مختلف فقهی که از لابلای آثار وی مشهود اسـت بـه 
فـرد رجـال شـناس را بـدون نیـاز بـدین نظر بر این امر (شرایط لازم در تحقق شهادت) تکیه نداشته و قـول

انـد پذیرد. دراین مورد خاص، شیخ انصاری این روایت را به لحاظ سندی مورد مداقه قرار ندادهشرایطی می
و آنرا بر فرض صحت در بحث فقهی خود وارد نموده و البته بـا بررسـی رجـالی انجـام شـده، ایـن فـرد از 

از فرقه » المقدامابی«ده ولی برخی نیز او و راوی عنه او را خواص حضرت امیرالمومنین (ع) محسوب گردی
). ۱۲۷-۱۲۴اند (انصاری، القضاء و الشهادات، بتریه خوانده

). مورد استناد صـاحب ۷/۷۹؛ التهذیب، ۵/۲۲۳در نمونه بعدی شیخ انصاری به روایت (کلینی، -ب
راوی منهال القصّاب را هم ابراز داشته لکن .) و مجهول بودن ۱۹/۵۷حدائق اشاره نموده (بحرانی، الحدائق 

صادق ع) و اینکه از اهالی کوفه به شـمار در کتب رجالی فقط طبقه او مشخص است (در زمان حیات امام
) لکن شیخ انصاری وجه استشهاد صاحب حدائق به حـدیث را در مـورد خیـار الرویـه ۴۴رود (برقی، می

). به تعبیری سند حدیث را که در آن راوی مجهول ۲۴۷-۵/۲۴۵المکاسب، نپذیرفته است (انصاری، کتاب
بوده، مورد جرح و تعدیل قرار نداده است.

توجه به اشتراک راویان
سُهُ «شیخ انصاری در ارتباط با احکام آب به روایتی از قرب الإسناد -أ امِ لاَ ینَجِّ امِ لاَ مَاءُ الْحَمَّ مَاءُ الْحَمَّ
مَـاءُ «اشاره کرده و در ادامه این روایت را مقید به روایتـی از بکـر بـن حبیـب ).۱۲۸الإسناد،(قرب» ءٌ شَی

ةٌ  امِ لاَ بَأْسَ بِهِ إِذَا کانَتْ لَهُ مَادَّ دانسته و در ادامـه پـس از اشـاره بـه دیـدگاه صـاحب ).۳/۱۴(کلینی، »الْحَمَّ
» بکر بـن محمّـد بـن حبیـب«نویسد: لکن ظاهر چنین است که او همانمدارک مبنی بر جهالت وی، می

داود نیز از کشی وثاقـت او است که ظاهر عبارت نجاشی و تصریح علامه در الخلاصة نیز چنین است، ابن
را نقل کرده است علاوه بر اینکه در طریق سند، صفوان بن یحیی وجـود دارد و ضـعف آن بـا عمـل انجبـار 

).١٠٠-١/٩٩الطهارة، یابد (انصاری، کتابمی
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خ انصاری در حکم مصلی که نماز را به اکمال رسانده و در چهار رکعت و پنج رکعت آن شـک شی-ب

نمایـد. کـه مسـتند نموده است همان حکمی را نموده که برای کسی که هنوز به اتمـام نرسـانده اسـت؛ می
د ایشان، صحیحه حلبی و روایت عبدالله بن سنان و همچنین روایت ابابصیراست. که بحـث رجـالی و نقـ

دهـد. نحـوه ورود سندی مفصل و کم نظیری را با توجه به گستره تالیفات خویش، در ایـن مـورد انجـام می
شیخ انصاری در بررسی سند این روایت بدین شکل است که در گام نخست ابابصـیر را مـورد مداقـه قـرار 

رقـه بتریـه و در گـام نویسد که: ابا بصیر؛ اسدی است نه لیث ثقه و نه یوسف بـن حـارث از فدهد و میمی
کند و زوایای قضیه را چـه مربـوط بـه گزارشـات بعدی احتمالات مصداقی شخصیت اسدی را بررسی می

خاص رجالی و چه در مقام اثبات که تحلیل و تمییز مصداق مورد نظـر در لسـان روایـات را کاملاارزیـابی 
مال دیگر امکان صدق یحیی بـن قاسـم؛ نموده بدین بیان که یا عبدالله بن محمد؛ الاسدی است و یادر احت

تر سنجد. که این گمانه را به علت مروی عنه واقع شدن برای شـعیب بـه واقـع نزدیـکبر فرد موردنظر را می
دانـد کـه مویـد ایـن یعقوب العرقوقی میداند. در مورد بازشناسی شخصیت شعیب هم؛ او را ظاهرا ابنمی

شود. شـیخ انصـاری بـا عثمان (عیسی) در نزد رجالیون شناخته میادعا راوی عنه اوست؛ که بنام حماد بن 
صـادق این تحلیل که یحیی بن قاسم در سند روایت مورد بحث، همان اسدی توصیه شده در روایتی از امام

لْـتُ عُمَیرٍ عَنْ شُـعَیبٍ الْعَقَرْقُـوفِی قَـالَ قُ عَنِ ابْنِ أَبی«.. (ع) است؛ یحیی را موثق علی الظاهر شمرده است 
یلأِبَی مَا احْتَجْنَا أَنْ نَسْأَلَ عَنِ الشَّ هِ ع رُبَّ (حرعاملی، » ءِ فَمَنْ نَسْأَلُ قَالَ عَلَیک بِالأَْسَدِی یعْنِی أَبَا بَصِیرٍ عَبْدِ اللَّ

های دیگـر ؛ برای مشاهده نمونـه۲۰۲-۲۰۱؛ انصاری، أحکام الخلل فی الصلاة، ۲۷/۱۴۲وسائل الشیعه، 
؛ ۲/۴۰۹الطهـــارة، ؛ کتاب۶۹-۶۸الصــوم، ؛ کتاب۶۲حکــام الخلــل فـــی الصــلاة، رک: انصــاری، أ

). از جملـه قرائنـی کـه شـیخ انصـاری را مجـاب بـه ۴۷۴-۴۷۳النکاح، ؛ کتاب۴۸-۱/۴۴الصلاة، کتاب
اجماع) به عنوان راوی پذیرش روایت نموده است، اشاره به طریق کشی است که حماد (از اجله و اصحاب

شود و همین باعث تقویت سند برفرض ضعف شعیب خواهد بود لکن در طریقـی یب محسوب میعنه شع
عمیر راوی عنه او است که البته شخصیت ایشان حتی بالاتر از حمـاد ابیکه شیخ حرعاملی آورده است ابن

عـین و از لفظ ثقه» یحیی بن قاسم«وی را خواهر زاده » شعیب بن یعقوب«است. نجاشی به هنگام معرفی 
؛ ۱۹۵برای او استفاده نموده و البته طریقی که کشی برای یعقوب معتقد است را ذکر نموده است (نجاشـی، 

).۴۴۲؛ کشی، ۳۳۸و ۲۲۴؛ همو، رجال، ۲۳۵طوسی، الفهرست، 

انجبار ضعف سند
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کند به منظور جبران ضعف سـند شیخ انصاری در برخی از موارد که سند روایت را ضعیف ارزیابی می

نماید که در ذیل به سه مورد شهرت روایی، إجماع منقول و تلقی به قبول شدن روایت از ه قرائنی استناد میب
شود:منظر إمامیه اشاره می

به روایتی از کلینی و شیخ طوسی اشاره کرده که این روایـت » قرحة«و » حیض«در ارتباط با تفاوت -أ
). لـذا از روایـات ٢/٣٠٧؛ حرعـاملی، ٣٨٦-١/٣٨٥؛ طوسـی،٩٥-٣/٩٤مرفوع و مقطوع بوده (کلینـی، 

رود. شیخ انصاری در ادامه به دیدگاه فقهائی چون مرسل و ضعیف و به لحاظ متنی نیز مضطرب بشمار می
محقق حلی و صاحب مدارک که این روایت را به دلیل مقطوع و مضطرب بودن طـرح کـرده و بـر آن عمـل 

). اشاره کرده و در بخش سندی دیدگاه خویش، درباره ایـن ١/٣١٨؛ عاملی،١/١٩٩اند (محقق حلی، نکرده
بودن، شایسته نیست که تـأملی در انجبـار آن بـه ضعف این روایت به دلیل مرسل«کند: روایت تصریح می

» دلیل شهرت آن میان اهل روایت و فتوی بشود، بنابرین اشکالی از حیث سند در این روایت وجـود نـدارد
های دیگر از انجبار به شهرت در آثـار شـیخ ). برای مشاهده نمونه٣/١٤٣الطهارة، کتاب،١٤١٣(انصاری، 

؛ أحکـام الخلـل ٣/١٠٢و ج ٢٤٥، ٢/٧٤و ج ١/٢٩٢الصلاة، ؛ کتاب٣/١٥٩الطهارة، انصاری رک: کتاب
).٤٧؛ القضاء و الشهادات، ٣٠الزکاة، ؛ کتاب١١٧الصوم، ؛ کتاب٢٠٥، ١٨٢فی الصلاة، 

اشاره کرده و دلیل آن را روایتی نبـوی دانسـته » نجش«در ادامه مباحث مکاسب محرمه به حرمت -ب
بابویه، معانی الأخبـار، وجود دارد (ابن» لاتناجشوا«اند و در آن نهی که در آن ناجش و منجوش لعنت شده

مبنـی بـر » المنتهـی«و » جـامع المقاصـد«). و ضعف آن به اجماع منقـول از ۱۷/۴۵۹؛ حرعاملی، ۲۸۴
). نجـش عبـارت اسـت از: نجـش، ۴/۳۹؛ محقـق کرکـی، ۱۵/۳۱۵یابد (حلی، حرمت نجش انجبار می

افزودن بر قیمت کالاست، بدون قصد خرید تا دیگران بشنوند و به خاطر افزایش او بر آن بیفزایند حال چه با 
؛ بـرای ۶۲-۲/۶۱المکاسـب، اب، کت۱۴۱۳هماهنگی و یا بدون هماهنگی بـا فروشـنده باشـد (انصـاری، 

های دیگر از انجبار ضعف سند حدیث به اجماع منقول در آثار شیخ انصاری رک: انصـاری، مشاهده نمونه
ــارة، کتاب ــلاة، ؛ کتاب۱۹۷-۵/۱۹۵و ج ۴۰۲-۴۰۱و ص ۱۰۷-۴/۱۰۶الطه و ۲/۲۷۷و ج ۱/۲۸۶الص
ــوم، ؛ کتاب۳۵۳-۳۵۲و ۳۴۱ ــاة، ؛ کتاب۱۳۷الص ــب، ؛ کتاب۲۹۷-۲۹۶و ۱۵۶و ۷۷-۷۶الزک المکاس

).۳۹۴-۳۹۳و ۲۲۲-۲۲۱النکاح، ؛ کتاب۱/۲۷۴

گیرینتیجه
اجماع، مشایخ الثقات، مـروی عنـه احمـد بـن . توجه به ویژگی شخصیتی راویان (همچون اصحاب۱

دن راوی، محمد بن عیسی، بنی فضال)، توجه به اضمار حدیث، بررسی اتصال سند، اشاره بـه مجهـول بـو
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بشـمار های شیخ انصاری در نقد سند حدیثشیوهترین توجه به اشتراک راویان، انجبار ضعف سند از مهم

آید.می
إجماع در أبعـاد گونـاگونی چـون بررسـی روایـات مرسـل، . شیخ انصاری از قاعده رجالی اصحاب ۲

راویان مورد اختلاف ماننـد مفضـل اجماع غیر امامی،راویان غیر امامی، اشتراک راوی، اعتماد به اصحاب 
بن عمر، احتمال مهمل بودن راوی استفاده کرده است. از سوی دیگر وی قاعده مشایخ الثقات را بـه عنـوان 

إجماع لحاظ کرده و در مواردی چـون مجهـول بـودن مـروی عنـه، روایـت ای جدا از قاعده اصحابقاعده
المسانید از این قاعده بهره برده است.مقطوع، اشتراک مروی عنه، روایت مرسل مراسیله ک

اجماع، مشایخ الثقات، کتب بنی فضال و افرادی که . بکارگیری قواعدی رجالی چون قاعده اصحاب ۳
احمد بن محمد بن عیسی از ایشان روایت کرده، به عنوان دلیل و یا أمـاره بـر وثاقـت راویـان از یـک سـو و 

تـوان سند حدیث توسـط شـیخ انصـاری از سـوی دیگـر را میهای متعدد در انجبار ضعفبکارگیری گونه
تلاشی جدی در دفاع حداکثری از اعتبار روایات دانست به ویژه اخباری که در کتب اربعـه و دیگـر میـراث 

متقدم امامیه نقل شده است.
فاع از ها در دگیری از این شیوههای متعدد انجبار ضعف سند در آثار شیخ انصاری و تعدد بهره. گونه۴

اعتبار حدیث حکایت از جذب حداکثری روایات و یا رویکرد حداکثری به اعتبار روایات و گسترش حـوزه 
و قلمرو روایات در استنباط فقهی دارد.
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قم، مؤسسـة آل البیـت (ع) لإحیـاء التـراث، ،الحاشیة علی مدارک الأحکامبهبهاني، محمدباقر بن محمد اکمل، 

تا.بی
تا.بینا،جا، بیبی،الفوائد الرجالیة_____________________، 
، قم، مؤسسة العلامة المجدد الوحید البهبهانی، حاشیة مجمع الفائدة و البرهان_____________________، 

ق.۱۴۱۷
ق.۱۴۲۴قم، مؤسسة العلامة المجدد الوحید البهبهانی، ،مصابیح الظلام_____________________، 

ق.١٣٨٣شگاه تهران، تهران، انتشارات دان،الرجالالدین حلي، حسن بن علي، تقي
١٤١٨رضـا (ع)، ، قم، موسسه معارف اسلامی امامالفصول المهمة فی أصول الأئمةحر عاملی، محمد بن حسن، 

ق.
یعة_________________،  مؤسسـه آل البیـت (ع) قـم، ،تفصیل وسائل الشیعة إلی تحصـیل مسـائل الشـر

ق.۱۴۰۹
ق.١٤١٢مشهد، مجمع البحوث الإسلامیة، ، ئمةهدایة الأمة إلی أحکام الأ_________________، 
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ق. ۱۴۱۳نا، جا، بی، بیمعجم رجال الحدیث و تفصیل طبقات الرجالخویی، ابوالقاسم، 

ق.۱۴۱۸، قم، مؤسسة إحیاء آثار الإمام الخوئی، موسوعة الإمام الخوئی__________، 
یعةشهید اول، محمد بن مکی،  ق.۱۴۱۹سسه آل البیت (ع)، مؤ، ذکری الشیعة فی أحکام الشر

قـم، انتشـارات دفتـر تبلیغـات اسـلامی، ،روض الجنان فی شرح إرشاد الأذهـانشهید ثانی، زین الدین بن علی،
ق.۱۴۰۲

ق.۱۴۲۴قم، ناشرآیت الله مرعشی، ،الحاشیة علی من لایحضره الفقیهشیخ بهائی، محمد بن حسین،
ین(یر السعادتینمشرق الشمسین و إکس_________________،  ین و مطلع النیر ، با تعلیقات )مجمع النور

ق.۱۴۱۴خواجوئی مازندرانی، به کوشش سید مهدی رجائی، مجمع البحوث الإسلامیة، مشهد، 
تحقیق عباس قوچانی، بیـروت، دار ،جواهر الکلام فی شرح شرائع الإسلامصاحب جواهر، محمد حسن بن باقر، 

.تاإحیاء التراث العربی، بی
ق.۱۳۸۱نجف، انتشارات حیدریه، ،الرجالاختیار معرفه طوسی، محمدبن حسن، 

ق.۱۳۹۰تهران، دار الکتب الإسلامیه، ،الإستبصار فی ما اختلف من الأخبار، ______________
ق.۱۴۱۷به کوشش محمدرضا انصاری قمی، قم، مطبعة ستاره، ،العدة فی اصول الفقه______________، 

ق.١٤١١، قم، مؤسسه معارف اسلامی، الغیبة______، ________
تا.نجف اشرف، المکتبة المرتضویة، بی،الفهرست______________، 

.۱۳۶۵تهران، دار الکتب الإسلامیه، ،تهذیب الأحکام_______________، 
ق.۱۴۱۵، انتشارات اسلامی جامعه مدرسین، رجال الشیخ الطوسی_______________، 

۱۴۱۱، ، بیروت، مؤسسه آل البیـت (ع)مدارک الأحکام فی شرح عبادات شرائع الإسلاممحمد بن علی، عاملی،
ق.

ق۱۴۱۱قم، دار الذخائر، ،خلاصة الأقوال فی معرفة أحوال الرجالعلامه حلّی، حسن بن یوسف،
ق.۱۴۱۲ة، ، مشهد، مجمع البحوث الإسلامیمنتهی المطلب فی تحقیق المذهب__________________، 

یعةفیض کاشاني، محمد بن شاه مرتضي،  ، تحقیق مسیح توحیدی، تهران، مدرسـه معتصم الشیعة فی أحکام الشر
ق.۱۴۲۹عالی شهید مطهری، 

.۱۳۴۸انتشارات دانشگاه مشهد، ، رجال الکشیکشی، محمد بن عمر، 
.۱۳۶۵تهران، دار الکتب الإسلامیة، ، الکافیکلینی، محمد بن یعقوب،

، بیـروت، مؤسسـة الوفـاء بحار الأنوار الجامعة لدرر أخبـار الأئمـة الاطهـارجلسی، محمد باقر بن محمد تقی، م
ق.۱۴۰۴

به کوشش سـید هاشـم رسـولی، )،مرآة العقول فی شرح أخبار آل الرسول (ع_____________________، 
ق.۱۴۰۴تهران، دارالکتب الإسلامیة، 
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بـه کوشـش سـید مهـدی رجـائی، قـم، ،لأخیار فی فهم تهذیب الأخبـارملاذ ا_____________________، 

ق.۱۴۰۶کتابخانه آیة الله مرعشی نجفی، 
به کوشش سید حسین موسوی ، روضة المتقین فی شرح من لایحضره الفقیهمجلسی، محمدتقی بن مقصودعلی، 

ق.۱۴۰۶ی اسلامی کوشانبور، پناه اشتهاردی و سید فضل الله طباطبائی، قم، مؤسسه فرهنگکرمانی و شیخ علی
ق.۱۴۱۴اسماعیلیان، قم، مؤسسه،لوامع صاحبقرانی المشتهر بشرح الفقیه______________________، 

سـید مهـدی شـمس -، به کوشش محمـد علـی حیـدریالمعتبر فی شرح المختصرمحقق حلّی، جعفر بن حسن، 
ق.۱۴۰۷الشهداء (ع)، سید علی موسوی، قم، مؤسسه سید -سید ابومحمد مرتضوی-الدین

ق.۱۲۴۷قم، مؤسسه آل البیت (ع)، ،ذخیرة المعاد فی شرح الإرشاد، محمدباقر بن محمدمؤمن، یمحقق سبزوار
تا.قم، مؤسسه نشر اسلامی، بی،کفایة الأحکام_________________________، 

ق.۱۴۱۴البیت (ع)، ، قم، مؤسسه آل جامع المقاصد فی شرح القواعدمحقق کرکی، علی بن حسین، 
ق.۱۴۰۷قم، جامعه مدرسین، ،رجالنجاشی، احمد بن علی،

یعةنراقی، احمد بن محمد مهدی، ق.۱۴۱۵قم، مؤسسه آل البیت (ع) ،مستند الشیعة فی أحکام الشر
تا.قم، مؤسسه آل البیت (ع) ، بی،خاتمة المستدرک، حسین بن محمدتقي، ینور

ق.۱۴۰۸، قم، مؤسسه آل البیت (ع)، الوسائلمستدرک ________________، 





١٠٥یاپیپۀ، شمارهشتمو ، سال چهلو اصولهقف
٨٩-۱۱۵، ١٣٩٥تابستان

*تحوّل پذیریِ قرارداد ذمّه با پیدایش حقوق شهروندی مُدرن

حسن غوث
رجندیدانشگاه آزاد بیحقوق اسلامیگروه فقه و مبانیعلمأتیعضو ه

مقّدمیناصر نیدکتر حس
مشهدیدانشگاه فردوساریدانش

Email: naseri1962@um.ac.ir

یثانزیمحمد مهر 
یو انقلاب اسلامینیپژوهشکده امام خمیارشد فقه و حقوق اسلامیدانش آموخته کارشناس

چکیده
بـه -یهود، مسیحیت و زردشـتیان-گانهنظام حقوقی اسلام، نهادی تأسیس کرد که بر اساس آن، پیروان ادیان سه

، در بسـیاری از حقـوق و تکـالیف شـهروندی بـا مسـلمانان، هماننـدی »ذمّـه«شرط پذیرش قراردادی زیـر عنـوان 
های اخیـر دانشـیان مسـلمان، تـلاش شوند. در سالگاه از حقوق برابر برخوردار نمیجویند؛ در همین حال، هیچمی

ترین اندازه فروکاهند.اند تا این حکم را توجیه کنند و تبعات منفی آن را به کمکرده
اند تا ثابت کنند غالب احکام فقهی قرارداد ذمه، به واسطه تبدل موضـوع، ن کوتاه سخن کوشیدهنگارندگان در ای

تأثیر زمان و مکان، فقه المصلحه و فقه حکومتی، بایسته تغییرند چرا که مفهـوم ذمـی و بسـیاری از احکـام پیـروِ آن، 
تابعیت و... هستی نیافته بودند یا در معانی وابسته به دوران پیشامدرن است، دورانی که مفاهیم کشور، سرزمین، مرز،

رفتند.امروزین آن، به کار نمی
گونه دوگانگی قانونی میان شـهروندان مسـلمان بـا اهـل کتـاب، وجـود البته این سخن به آن معنا نیست که هیچ

انگی بود.توان قائل به دوگها همانند: احوال شخصیه، هم چنان، میندارد، چراکه هنوز در برخی از دامنه
ای است از نگاه درون فقهی (اجتهاد سنتی با ادله و مستندات فقهـی) و نگـاه بـرون متدولوژی اثر پیش رو، آمیزه

اصطلاح، فلسفه فقهی است.فقهی که یک معرفت درجه دوم و به

اهل ذمّه، اهل کتاب، مسیحیت، یهود، زردشتیان، شهروندی، احکام فقهی.: هاکلیدواژه

.٢٤/١٢/١٣٩٣ی: یب نهایخ تصوی؛ تار١٧/٠٢/١٣٩٣خ وصول:ی*. تار
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مقدمه
هـا دولتت ملّی، اقتدار و یکپارچگی، امـروزه از مفـاهیم غیـر قابـل اغمـاض در سیاسـت همـهامنیّ 

ســــازی ) و جهانیGLOBALISMشــــدن (گردنــــد. حتّــــی در عصــــر جهانیمحســــوب می
)GLOBALISATIONویژه در کشـورهایی کـه دارای های سیاسی، بـهحاکمیتۀترین دغدغ) نیز، بیش

حفظ اتّحاد و هویّت ملّـی خـود اسـت کـه احتمـالاً در برخـی ۀستند، مسألتنّوع نژادی، فرهنگی و دینی ه
آوردِ آمریکایی آن، مـورد تهدیـد قـرار خواهـد گرفـت. فقـه اسـلامی کـه ویژه با رویشدن بهاَشکال جهانی

بخشی به زندگی مردم در منـاطق وسـیعی از جهـان بـوده اسـت و در های متمادی یگانه مرجع سامانسده
یک نظـام گـردْآورد و متکامـل ۀکنندممالک غربی، خبری از قانون و حقوق نوشته نبود، عرضهزمانی که در

جوامع اسلامی باید خود را با نیازهای روزآمـد و اقتضـائات عصـری، منطبـق ۀحقوقی بود، اینک برای ادار
اسـت کـه » های دینیتشهروندی اقلیّ «ۀای به آن بیندازد، مقولکند. یکی از مفاهیمی که فقه باید نگاه تازه

مسائل حقوق بشر اسـلامی در آمـده اسـت، خطـرات ۀکه به یک چالش اساسی در حوزامروزه افزون بر آن
ای را نیز متوجّه کیان و یکپارچگی نظام اسلامی، کرده است.بالفعل و بالقوّه

شهروندی آنـان، ارائـه ای در بابتازهشود با نگاهی نو به فقه اهل کتاب، نظریهدر این مقاله تلاش می
گردد. امّا پیش از طرح اصل بحث لازم است تا چند مفهوم کلیدی، چیستی شناسی گردد.

موضوعپیشینه
های حقوقی مطرح بوده نظامهای همهعنوان یکی از چالشبههای دینی از گذشتهموضوع حقوق اقلیت

انـد کـه در برابـر اران، با این پرسـش مواجـه بودهاست. از دوران یونان باستان، همواره فیلسوفان و سیاستمد
های اجتماع چه موضعی باید اتخاذ کرد.ها و اقلیتگروه

ها از آغاز، مورد توجـه قـرآن کـریم و سـنت پیـامبر (ص) قـرار حقوق اقلیتۀدر فقه اسلامی نیز مسأل
مسیحیت، کافران و مشرکان، های دینی یهود، گرفته است. اسلام در شرایطی پا به عرصه گذاشت که با گروه

در تماس بود. به همین جهت، آیات بسیاری از قرآن کریم، به موضوع اهـل کتـاب و مشـرکان، اختصـاص 
هـا و پیامبر (ص) و خلفا و امامان (ع) نیز پُر از این اسناد است. بر همین اسـاس، کتابدارد. سنت و سیره

یـز در ابـواب مختلفـی بـه موضـوع حقـوق اهـل کتـاب منابع فقهی فقیهان مسلمان، اعم از شیعه و سنی ن
اند.ها در کتاب جهاد به این بحث پرداختهاند. غالب آنپرداخته

ای در این خصوص، منتشر های تازههای روشنفکری در جهان اسلام، دیدگاهاخیراً با رواج موج اندیشه
نجـانی)؛ اسـلام و همزیسـتی هـا (عباسـعلی عمیـد زهای حقوق اقلیتشده است. در جهان تشیع، کتاب
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هـا (همـو)؛ حقـوق متقابـل مسـلمانان و اهـل کتـاب آمیز (همو)؛ امام علی (ع) و حقـوق اقلیتمسالمت

های دینی (سید محمد ثقفی).دولت مدینه با اقلیتۀ(جعفر آریانی)؛ رابط
(دکتـر فهمـی در میان اهل سنت نیز دو اثر مهم در این زمینه انتشـار یافتـه اسـت: مواطنـون لا ذمیـون

(دکتر یوسف قرضاوی).غیر المسلمین فی المجتمع الاسلامیهویدی)، 

مفهوم شهروند
شود و به تازگی وارد ادبیات نوشتاری و گفتاری کشور ای نوپدید محسوب میشهروند در ادبیات ما واژه

امـت، بـومی، مقـیم، ما شده است و نباید چنین پنداشت که این واژه با برابرنهادهایی چون: رعیت، ملـت، 
معنا است گرچه با برخی، قرابت معنایی دارد.ابناء، تابع، مردم و ... هم

شود بلکه معنای فراتر از آن را به همراه دارد. شـهروند ضـمن شهروند فقط به ساکن یک شهر گفته نمی
قانون حاکم بر اینکه ساکن شهر است در سازماندهی شهر و تدارک و تنظیم قواعد زندگی در شهر و تدوین 

).۱۶شهر و مملکت نیز مشارکت دارد (نوابخش، 
در فرهنگ علوم سیاسی، شهروند به کسی اطلاق شده است که از حقوق و امتیازات منـدرج در قـانون 

). در فرهنگ فارسی امروز، به کسـی کـه اهـل یـک کشـور ۴۹اساسی یک کشور استفاده کند (آقا بخشی، 
).۱۲۵شود (صدر افشار، رخوردار باشد شهروند گفته میباشد و از حقوق متعلق به آن ب
توان گفت شهروند فردی است در رابطه با یک دولت که از سویی برخوردار از با توجه به نکات بالا می

حقوق سیاسی و مدنی است و از سوی دیگر در برابر دولت تکالیفی بر عهده دارد.

چیستی شهروندی
توان فهمید که این واژه اشاره به موقعیـت آمد، می» شهروند«که در ذیل ایبا توجه به مباحث مقدماتی

گذاری شده و منزلتی دارد که مختص افراد انسانی است اما اینکه این موقعیت و وضعیت بر چه اساسی پایه
و تا چه حد و حدودی دارای اعتبار است و اینکه آیا در نظام حقوقی اسلام حقوق شـهروندی مطـرح شـده 

یا خیر؟ و اگر پاسخ مثبت است تا چه حد با حقوق شهروندی در غرب دارای اشتراک و اتفاق است؟ است 
گنجد.های فراگیری است که در حوصله این نوشتار نمینیازمند بحث

) ۷۴کنـد (فـالکس، موقعیتی است که میان فرد و جامعه سیاسی (دولت)، رابطه برقرار میشهروندی،
). ایـن مفهـوم زمـانی در ۵۵۱زم به و وفاداری و دومی ملزم به حمایت است (گولد، که بر مبنای آن اولی مل

اروپا مطرح گردید که اهمیت فردیت و حقوق فردی بر جامعه غرب نمایانگر شد و اساسـاً کسـی شـهروند 
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).۳۸شد که از حقوق فطری و طبیعی نیز برخوردار باشد (کامیار، شمرده می

کنـد داند که به افراد هویت قانونی و رسـمی اعطـاء میقوق و وظایفی میتِرنِر شهروندی را مجموعه ح
).۱۶(شیبانی، 

ای از حقوق یا وظـایف معـرف عضـویت سیاسـی ـ اجتمـاعی از نطر هامیلتون، شهروندی مجموعه
). مفهـوم ۵۹شـود (عظیمـی، های مختلـف جمعـی میاست؛ که موجب اختصاص منابع جمعی به گروه

گرفتـه تـا دوران -شـدکه شامل مردان آزاد می-ر تاریخی خود، از شهروندان یونانیشهروندی گرچه در سی
ۀویژه در سدهای اخیر بههای سدهروم باستان و تا امروز تفاسیر متنوعی به خود دیده است اما در دموکراسی

خود را پیدا کرد. ترین و فراگیرترین معنای )، گسترده۱۷۸۹حقوق انسان و شهروند (ۀبیستم و پس از اعلامی
)۲۳۰و ۲۳۵و ۱۹۸(موّحد، 

مفهوم شهروندی اسلامی
ایدئولوژیک بود که بر مبنای باور و عقیده شکل گرفت. بـر ۀاسلامی در آغاز پیدایش یک جامعۀجامع

شدند. بلادی که دارالاسلام و دارالکفر تقسیم میۀها به دو منطقسرزمینۀاساس پارادایم رایج اسلامی، هم
-تر از مسلمانان بوداگرچه تعدادِ غیر مسلمانان آن بیش-ت کنترل مسلمانان قرار داشت، دارالاسلام بودتح

هـا و گردیـد. از همـان آغـاز، گروهغیر مسلمانان بود، دار الکفر نامیـده میۀو مناطقی که تحت نفوذ و ادار
اسلام بگروند و یـا تَـرک وطـن کننـد، در های مذهبی در درون جوامع اسلامی به دون آن که الزاماً به اقلیت

-افـرادی کـه درون ایـن دایـرهکنار مسلمانان به زنـدگی خـود ادامـه دادنـد. از منظـر فقـه اسـلامی، همـه
شـدند و از مواهـب کردنـد، اعـم از مسـلمان و غیـر مسـلمان، شـهروند تلقّـی میزندگی می-دارالاسلام

ه مسلمانان بالاصاله از تابعیـت دارالاسـلام برخـوردار بودنـد گشتند، با این تفاوت کمند میشهروندی بهره
شدند.عنوان متّحد و با عقدِ قرارداد، از حقوق آن متمّتع میولی غیر مسلمانان، به

تابعیت و برخورداری از حقوق شهروندی از منظر فقه اسلامی، صـرفاً یـک واقعیت آن است که مسأله
بـزرگ اسـلامی بـه ۀاسلامی باورمند بود، جزئـی از جامعـکه به عقیدهاعتقادی بود، یعنی هر فردی مسأله

وجه در این موضوع، تأثیرگذار نبود و شـاید بـه همـین هیچآمد و نژاد، زبان و دیگر وجوه تمایز، بهشمار می
ت به کـار رفتـه اسـتملّت، واژهجای کلمهلحاظ در فرهنگ اسلامی به هـا عنوان تن. امـام علـی (ع) بـه١اُمَّ

ةً وَسَطًا لِتَکونوا شُهَداءَ عَلَی النّاسِ...، بقره/١ . و ۱۱۰و ۱۰۴، آل عمران؛۱۴۱و ۱۳۴و نیز بنگرید: بقره؛۱۴۳. به عنوان نمونه: وَکَذلِكَ جَعَلناکُم أُمَّ
؛۷۸؛ نامه ۱۲۷نهج البلاعة: خطبه 
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پیشوای شیعه که موفّق به تأسیس یک دولـت اسـلامی گردیـد در توصـیف ایـن نـوع از مفهـوم شـهروندی 

فرماید:می
سـوی هر فردی که خدا و پیامبرش را اجابت کند و دین ما را تصدیق کند و داخل در دین ما گـردد و به«

همه، بندگان خدایید و مال نیز مال گردد. شما قبله ما نماز بگزارد، همه حقوق و حدود اسلام را مستحق می
گونه برتری برای کسی بـر دیگـری نیسـت و البتـه گردد و هیچطور مساوی تقسیم میخداست که میانتان به

)۳۲/۱۷(مجلسی، » پرهیزکاران در سرای آخرت، دارای نیکوترین پاداش و ثواب هستند...
آمیز در باب شـهروندی، تنهـا یـک عنصـر در های تبعیضویژگیتوان مدّعی شد که از همهبنابراین می

تحقّق شهروندی اسلامی تأثیرگذار بوده است یعنی دین و مذهب و گرنه دیگر عناصـر ماننـد جـنس، نـژاد، 
گردیـد، امّـا کدام باعث جلب یا سلب امتیازات شهروندی اسـلامی نمیتاریخی و... هیچاقامتگاه، پیشینه

میزان و کیفّیت این دخالت دو نظریه وجود دارد:ۀبودند. البّته دربارشهروندی دخیل ۀعقاید دینی در مقول
شـوند و تنهـا در صـورت رعایـت شـرایط أ) غیر مسلمانان شهروند حقیقی دارالاسـلام محسـوب نمی

مند گردند.اسلامی بهرهۀتوانند از برخی حقوق در جامعمتّحدِ مسلمانان میۀخاص، به مثاب
یـک، بلکـه ۀآیند امـا نـه شـهروندِ درجـنند مسلمانان، شهروند به شمار میب) غیر مسلمانان نیز هما

قیـد و شـرط نیسـت و تـابع رعایـت کـه مطلـق و بی، یعنی شهروندیِ آنان، افزون بر آن٢دوشهروند درجه
بنا بر هریک از دو ٣مقرّرات خاصی است، در امتیازات و حقوق نیز دقیقاً منطبق با مزایای مسلمانان نیست.

گیرد، اما ملّت و کشور اسلامی ممکـن اسـت باورمندان مسلمان شکل میۀظریه، امّت اسلامی تنها بر پاین
دو). در حقیقت، غیر مسلمانان نیز حـقّ دارنـد ترکیبی باشد از مسلمانان و متّحدانشان (یا شهروندان درجه

ند گردند. این تابعیتِ خـاص کـه ماسلامی با شرایط خاصی مشارکت جویند و از تابعیت آن بهرهدر جامعه
نامیده شده است. قرارداد ذمّـه » ذِمّه«پذیرد در اصطلاح فقه اسلامی، به گونه قراردادی دو جانبه صورت می

گردد و پیروان تنها شامل پیروان ادیان صاحب کتاب (= اهل کتاب) یعنی یهودیان، مسیحیان و زردشتیان می

یابیم که موضوع طبقه بندی مردم، امری تقریباً پذیرفته شده بوده است. حتی امیـر مؤمنـان (ع) نیـز در نامـه کهن، در می. با نگاهی به جوامع٢
و اعلمان الرعیة طبقات لا یصلح بعضها الا ببعض... و منها اهل الجزیـة و الخـراج مـن اهـل الذمـة و «فرمایند: مالک، به این نکته اشاره می

)۵۳لبلاغة، نامه (نهج ا» مسلمة الناس
نویسد: بدین ترتیب، افراد غیر مسلمان در قلمرو حکومت اسلامی، هیچ گاه بیگانه و خـارجی و اجنبـی . یکی از نویسندگان در این زمینه می٣

ای عضـویت دهـد... . در حقیقـت، بـرو هم پیمان می» متحد«شوند و عنوان بیگانه در فقه و حقوق اسلامی جای خود را به عنوان شمرده نمی
تواند هر کدام از آن دو معیار عمل در نظام اسلامی قرار گیرد:های دینی در جامعه اسلامی دو راه شناخته شده وجود دارد که میاقلیت

قبول قرارداد ذمه و کسب تابعیت قراردادی.)أ
ابی. (عباسعلی عمید زنجانی، امام عضویت در تشکیل امّت بر اساس میثاقی چون میثاق مدینه و کسب شهروندی اصلی و تابعیت اکتس)ب

)۱۸، شماره ۱۳۸۰ها؛ نشریه کتاب نقد، بهار علی (ع) و حقوق اقلیت
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)۲۱/۲۲۸، ٤کتاب جهاد؛ صاحب جواهر۴۹، باب ۱۱د. (حر عاملی، ج انآن خارجها از زمرهدیگر آیین

های فقه کلاسیک: که بر اساس آموزهسخن آنچکیده
گردند:پس از تشکیل یک کشور اسلامی، افراد درون آن به سه دسته تقسیم می

ده قـرار صرف ایمـان و باورمنـدی، در ایـن محـدومسلمانان که بهیک، شامل همهۀ. شهروندان درج۱
ید به قید ایمان و باورمندی است، اما در حقیقـت ایـن قیـد، شـرط می گیرند. گر چه شهروندیِ اینان نیز مقَّ

کـه از امتیـازات و حقـوق اسلامی نیز هست به این مفهوم که فرد با پذیرش اسلام، پیش از آنتحقّق جامعه
٥اسلامی، مشارکت جُسته است.ۀاسلامی برخوردار گردد، در تشکیل یک جامعۀشهروندی در جامع

دو (أ)، یعنی اهل کتاب کـه بـرای عضـویت در ایـن جامعـه، مقیّـد و موظّـف بـه ۀ. شهروندان درج۲
باورمندی به اسلام نیستند (که در آن صورت، مانند بقیه مسـلمانان خواهنـد بـود) امّـا بایـد بـه وظـایف و 

شرایطی خاص، تن دهند.
اسـلامی قـرار ۀی غیر اهل کتاب که در شـرایط دشـوارتری در جامعـدو (ب)، یعنۀ. شهروندان درج۳
٦دارند.

حقوق اهل کتاب بر اساس قرارداد ذمّه
کنیم تـا در مباحـث ای مجمل به حقوق اهل کتاب در پرتو قرارداد ذمّه، اشاره میگونهدر این قسمت به

کنیم، سودمند افتد.آتی که از حقوق شهروندی مدرن، بحث می
هایی نیـز بـر گیرند، وظـایف و مسـؤولیتبر تعهّداتی که ذمّیان بر اساس قرارداد ذمّه به گردن میدر برا

ها به کار بندند:شود که باید تمام تلاش خود را در انجام آناسلامی نهاده میۀجامعۀعهد
یدات داخلی ذمّیان: آنان از حق کامل حمایت نظام اسلامی چه در برابر تهدۀجانبتأمین امنیت همه-۱

و چه در مقابل خطرات خارجی، برخوردارند؛ بنابراین هر گونه رفتار خصمانه از سوی مسلمانان که موجب 

جا)کند. (همان. شیخ در این مسأله، ادعای نفی خلاف می٤
ن آن اسـت کـه بـه بـه طـور ضـمنی مبـیّ » مؤمنان برادر یکدیگرند«نویسد: این اصل قرآنی که . یکی از دانشیانِ حقوق بین الملل اسلامی می٥

او تبعـه تمـام عیـار دولـت اسـلامی -به قصد اقامت در آن-محض مهاجرت یک مسلمان از وطن غیر اسلامی و ورودش به سرزمین اسلامی
گردد و دارای حقوقی همانند سایر شهروندان مسلمان خواهد بود. (حمید الله، محمد، سلوک بین المللـی دولـت اسـلامی، ترجمـه دکتـر می

)۱۲۹حقق داماد، مصطفی م
شوند. در صـدر نظریه فقهی دارالاسلام، شهروندان در دولت اسلامی به سه دسته مؤمنان، اهل ذمه و مشرکان (سائرین) تقسیم می. بر اساس٦

نمودنـد و بـا یهای اسلامی برای احراز مزایای زندگی با مسلمانان به دارالاسلام مهـاجرت ماسلام اهل ذمه کسانی بودند که از بیرون سرزمین
صورت قراردادی و شدند و براساس آن وضعیت زندگی ذمیان بهشرایط قرارداد ذمه تعهدات لازم را پذیرفته و از امتیازات این پیمان برخوردار می

ند عـادی صـورت شـهروهای اسـلامی بهشود و این وضعیت در مورد مسیحیانی که سالیان متمادی در سرزمینبه شکل اقلیت بیگانه تلقی می
)۱۳۸۰، بهار ۱۸ها، کتاب نقد، شماره عباسعلی عمید زنجانی، مقاله امام علی (ع) و حقوق اقلیتاند چندان خوشایند نیست. (سر بردهبه
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شـود. ایجاد لطمات و ضررهای جانی، مالی و امثال آن نسبت به ذمّیان گردد محکوم است و کیفـر داده می

ور اسلامی، از ذمّیان دفاع کنند. دلیل این چنین بر مسلمانان واجب است که در برابر تهاجم بیگانه به کشهم
است که در این باب وارد شده است.٨، روایات فراوانی٧مطلب، افزون بر آیاتی از قرآن کریم

)، جان ذمّیان، محترم و محقون و کشـتن آنـان ۲۱/۲۷۱، صاحب جواهرفقیهان اسلامی (به اتّفاق همه
فرمایند:ص) می). پیامبر (۴/۲۷۰حرام است. (طوسی، استبصار، 

شود) را بکُشد، بوی بهشت به مشـامش کسی که معاهَدی (شامل ذمّی معاهد و غیر ذمّی معاهد می«
)۱/۲۱۸؛ محمدی ری شهری، ۱۱/۶۰؛ امینی، ۱۶/۲۱۷(مجلسی، » نخواهد رسید.

چنین آبرو و عِرض ذمّیان همانند مسلمانان، محترم و در کنف حمایت نظام اسلامی است. کرامـت هم
و شرافت آنان باید پاس داشته شود. داستان خلخال کشیدن از پای زن یهودی و عکس العمـل شـدید امیـر 

)۶۸-۱/۶۹مؤمنان (ع) در برابر آن رخداد، مشهور است. (نهج البلاغه، خطبه بیست و هفتم،
آزادی ذمّیان-۲

ت. اسـلام، باورمنـدی بـه أ) آزادی مذهبی: اساساً قرارداد ذمّه مبتنی بر اصـل آزادی دیـن و عقیـده اسـ
م خود قرار داده است و براین مبنا، این حقیقت ادیان آسمانی و حرمت قائل شدن برای آن ها را از اصول مسلَّ

حق را برای متدینّان به ادیان صاحب کتاب در حفظ و تداوم این اعتقاد، امضا کرده است. خداونـد در قـرآن 
ةً وَاحِدَةً...لِکُلٍّ جَعَلْنَا مِنکُ «...فرماید: می هُ لَجَعَلَکُمْ أُمَّ )۴۸(مائده، » مْ شِرْعَةً وَمِنْهَاجًا وَلَوْ شَاءَ اللَّ

پذیرد و مشخص شدن حق را از ناحق، بـه این آیه در حقیقت، وجود اختلاف در عقیده و مذهب را می
گذارد.سرای واپسین، وا می

كَ لَ «فرماید: و در آیه دیگری می ةً وَاحِدَةً وَلاَ یَزَالُونَ مُخْتَلِفِینَ وَلَوْ شَاءَ رَبُّ اسَ أُمَّ )۱۱۸(هود، ٩»جَعَلَ النَّ
ی یَکُونُـوا مُـؤْمِنِینَ «و آیه دیگر:  اسَ حَتَّ هُمْ جَمِیعًا أَفَأَنْتَ تُکْرِهُ النَّ كَ لآَمَنَ مَنْ فِي الأَْرْضِ کُلُّ » وَلَوْ شَاءَ رَبُّ

ذینَ لَم یُقاتِلوکُم فِـي الـدّینِ وَلَـم یُخرِجـوکُم مِـن دِیـارِکُم أَن تَبَـرّ «. به عنوان نمونه: ٧ هُ عَنِ الَّ وهُم وَ تُقسِـطوا اِلَـیهِم اِنَّ اللـهَ یُحِـبُّ لا یَنهاکُمُ اللَّ
هِ ثُمَّ أَبْلِغْهُ مَأْمَنَهُ «؛ )٨(الممتحنه/» المُقسِطین ی یَسْمَعَ کَلاَمَ اللَّ إِنْ أَحَدٌ مِنَ الْمُشْرِکِینَ اسْتَجَارَكَ فَأَجِرْهُ حَتَّ قُل یا أَهلَ الکِتابِ تَعالَوا «)۶(توبه/ » وَ

هِ إِلی کَلِمَةٍ سَواءٍ بَ  خِذَ بَعضُنا بَعضًا أَربابًا مِن دونِ اللَّ هَ وَلا نُشرِكَ بِهِ شَیئًا وَلا یَتَّ بَینَکُم أَلاّ نَعبُدَ إِلاَّ اللَّ وا فَقولُوا اشهَدوا بِأَنّا مُسلِمونَ ینَنا وَ (آل » فَإِن تَوَلَّ
ذینَ لا یُؤمِنونَ بِاللّهِ ولا بِالیَومِ الأخِرِ قتِلُوا«؛ )٦٤عمران/  ـذینَ اوتـوا الکِتـبَ حَتّـی الَّ مَ اللّهُ ورَسولُهُ ولا یَدینونَ دینَ الحَقِّ مِنَ الَّ مونَ ما حَرَّ ولا یُحَرِّ

. ۹۰-۸۹؛ نساء/۴۰؛ حج/۶۱و نیز نگ: انفال/)٢٩(توبه/ » یُعطوا الجِزیَةَ عَن یَد وهُم صغِرون
.٣٥٨٨/ ٨؛ الفقه الاسلامی، ٨٥/ ٢٦المبسوط، سرخسی، . و نیز نگ: ٨
نویسد: مراد از امـت واحـده سـاختن . علامه طباطبایی در توجیه این که چگونه خداوند در مقام مشیت، امّت واحد را اراده نفرموده است می٩

وْلاَ أَنْ ها را از یک نوع و امت دانسته: وَلَ ها همه از یک نوع هستند همان طور که در این آیه، انسانها، وحدت تکوینی نیست چرا که انسانانسان
ةٍ وَمَعَارِجَ عَ  حْمَنِ لِبُیُوتِهِمْ سُقُفًا مِنْ فِضَّ ةً وَاحِدَةً لَجَعَلْنَا لِمَنْ یَکْفُرُ بِالرَّ اسُ أُمَّ ) بل که منظور ایـن اسـت کـه از ۳۳لَیْهَا یَظْهَرُونَ (زخرف،یَکُونَ النَّ

های برابری باشند که بتوانند پذیرای یک دین باشند؛ نه خدا عدادها و تواناییها را امتی واحد، قرار دهد که همه دارای چنان استجهت اعتبار، آن
).۵/۳۵۲چنین اراده ای نفرموده است. (المیزان، 
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ای است که بینـات و دلایـل آشـکار، بـرای تصـدیق آن از گونهبنابراین حقانیت دین حق، به١٠)۹۹(یونس، 

سوی ناباوران، کافی است و نیازی به کاربرد زور و عنف نیست.
شود که ما برای هر امّتی، عبادتی که یادآور میب) آزادی برپایی شعائر دینی: خداوند در قرآن ضمن آن

چنین در جای )، هم۳۴(حج، ١١ز سر منازعه در آییدهای عبادی آنان اخاص قرار دادیم و شما نباید با روش
ها و برخی از مردم، برخی دیگر را منع نکرده بود، بسیاری از صومعهواسطهگوید: اگر خداوند بهدیگری می

)۴۰(حج، ١٢گردید.ها بر قرار بود، منهدم و نابود میها و مسجدهایی که یاد خداوند در آنکنیسه
جز منـاطق ممنـوع ماننـد هـای ممنوعـه (بـهجز در محلو محل سکونت بهج) آزادی انتخاب مسکن 

؛ امام خمینـی، ۲۱/۲۸۶، صاحب جواهرمحدوده حرم و مساجد) و نیز آزادی خروج از مملکت اسلامی (
هـا اشـاره خواهـد شـد. (طوسـی، هایی برای آنان هست که به آن) البته محدودیت۲/۵۰۵تحریر الوسیله، 

)۲/۴۶مبسوط، 
های ذمّیان:یت از اموال و داراییحما-۳

هـای های اسلامی به فعالیتشود در سرزمینهای متعهد اجازه داده میبر اساس قرارداد ذمه، به اقلیت
اقتصادی اشتغال ورزند. حق مالکیت برای آنان محترم شمرده شده و اموالشان از مصونیت کامل برخـوردار 

١٣است.

استقلال قضایی ذمّیان:-۴
، آزادنـد و ایـن ١٤فقیهان اسلامی اتّفاق نظر دارند که اهل کتاب در انتخاب محاکم قضـایی خـودۀهم

١٥)۴۲شود. (مائده، مطلب از آیات قرآن نیز فهمیده می

برخورداری از حقوق اجتماعی و سیاسی به شرط عدم اخلال به موادّ ذمه:-۵
ۀ). سیر۱۸/۱۵گرفت (بحارالانوار، ان وام میکرد و حتی از آنپیامبر (ص) با یهودیان مدینه دادوستد می

علی (ع) و دیگر امامان (ع) نیز چنین بوده است. منقول است کـه امیـر مؤمنـان (ع) بـرای ولیمـه عروسـی 
١٦)۴۳/۱۳۶خویش، از یک یهودی قرض کرد. (مجلسی، 

رٌ * لَسْتَ عَلَیْهِمْ بِمُصَیْطِرٍ «. و این آیات نیز بر این مطلب دلالت دارد: ١٠ مَا أَنْتَ مُذَکِّ رْ إِنَّ .۲۹ف/؛ که۴۵) و ق/۲۲-۲۱(غاشیه، » فَذَکِّ
کَ لَعَلي هُديً . «١١ کَ إِنَّ مْرِ وَ ادْعُ إِلي رَبِّ کَ فِي الأَْ ةٍ جَعَلْنا مَنْسَکاً هُمْ ناسِکُوهُ فَلا یُنازِعُنَّ »مستقیملِکُلِّ أُمَّ
بِیَعٌ وَصَلَوَاتٌ وَمَسَاجِدُ . «١٢ مَتْ صَوَامِعُ وَ هُدِّ اسَ بَعْضَهُم بِبَعْضٍ لَّ هِ النَّ هِ کَثِیرًاوَلَوْلاَ دَفْعُ اللَّ »یُذْکَرُ فِیهَا اسْمُ اللَّ
.۱۳۲؛ مصباح الفقیه، ۱/۲۵۳) همچنین نگ: تذکرة الفقهاء، ۵۰-۲/۴۹. (طوسی، المبسوط، ١٣
. البته در صورتی که یکی از طرفین دعوا (مدعی و مدعی علیه)، مسلمان باشد، دعوا حتماً باید در محاکم اسلامی طرح گردد، ولی اگـر هـر ١٤

)۱۶۷ها حق دارند که دعوا را در دادگاه خودشان مطرح سازند. (عمید زنجانی، فقه سیاسی، ا، ذمّی باشند، آندو طرف دعو
ایشان به محـاکم خودشـان . فَإِنْ جَاءُوكَ فَاحْکُمْ بَیْنَهُمْ أَوْ أَعْرِضْ عَنْهُمْ. فقیهان، اعراض از ایشان را به معنای خودداری از حکم و احاله کردن١٥

)۲/۳۷۸؛ کنز العرفان، فاضل مقداد، ۶۸۴اند. (زبدة البیان، اردبیلی، دانسته
.۴/۱۵۲، ۴۱/۱۲۸، ۵۰/۱۰۷، ۸۱/۲۷۳. برای اطلاعات بیشتر در باره سلوک انسانی معصومان (ع) با اهل کتاب، نگ: بحار الانوار: ١٦



97مدرنيحقوق شهروندشیدایقرارداد ذمه با پيِریتحول پذ1395تابستان
نیز بـرای حُسـن های ضمانتی کارهای اجرایی و شیوهافزون بر تشریع و تقنین چنین قوانین حمایتی، راه

که به اتفاق فقیهان مسلمان، قـرارداد ذمـه حتمـاً بایـد از بینی شده بود: نخست آنتمشیت این قوانین، پیش
و تـذکره، ۲/۱۷و مبسوط، ۵/۳۴۲منعقد گردد. (خلاف، -نه فرد یا افراد غیر رسمی-سوی دولت اسلامی

) ۲/۵۰۱و امام خمینی، ۷۵و ۹/۳۲۱

دان مسلمان و ذمّیهای حقوق شهرونتفاوت
حقوق و مزایایی که برای ۀرغم همعلی-دوم بودن شهروندی ذمیانۀدر لابلای مباحث پیشین به درج

هـایی اسـت کـه صـراحتاً در حقـوق اشاره گردید. این امر معلول امتیازات و تفاوت-ها مقرّر شده استآن
ها گرچه به عنوان تکالیف ذمیان مطرح ی از آنگردند: برخاسلام آمده است. این امور به دو دسته تقسیم می

شده است اما در مورد مسلمانان نیز سریان دارد مانند ارتکاب از آمیزش جنسی نامشروع با زنـان مسـلمان، 
ها، پناه ندادن به جاسوسان دشمن، اقدام به جاسوسی نکردن علیـه پرهیز از راهزنی و ایجاد مزاحمت در راه

ور مردان و زنان مسلمان.مسلمانان، پرهیز از تر
ها را ذمیان است. آنۀوگو است، تکالیف و وظایفی است که ویژدوّم که اینک محل سخن و گفتۀدست

شماریم:بر می
شهروندی برای مسلمانان، بلا شرط است اما اهل کتاب ساکن در ممالـک اسـلامی ۀ. ورود در حوز۱

کند جویند که تابع قرارداد ذمه شوند. قرآن کریم تصریح میتوانند در این حوزه مشارکت تنها در صورتی می
که با کسانی از اهل کتاب که به خداوند و سرای واپسین باور ندارند و محرمات خداون و پیامبرش را حـرام 

١٧که در حالت خواری، جزیه پرداخت کنند.ورزند، بجنگید تا آندانند و به دین حق، تدیّن نمینمی

ای مالیات است که ذمیان موظـف : جزیه یک نوع تعهد مالی و به عبارت بهتر، گونه. پرداخت جزیه۲
تراضی و توافق طرفین و نیز ۀبه پرداخت آن هستند. گرچه مدافعان پرداخت جزیه در مقام توجیه آن به مسأل

سـتناد هـای دیگـر) اهای مالی دیگر (مانند خمس، زکـات و مالیاتمعافیت ذمیان از تعهّدات و مسؤولیت
تواند بـه عنـوان حـائلی ) امّا پیداست که همین مقدار تفاوت می۱۱۴اند (عمید زنجانی، فقه سیاسی، جسته

۲۹ۀکه بـر اسـاس آیـویژه آناسلامی تلقّی شود؛ بهۀآشکار میان شهروندان مسلمان و اهل کتاب در جامع
صورت پـذیرد. (بـرای » صاغر بودن«الِ ها باید در حدارد پرداخت جزیه از سوی آنتوبه که مقرّر میۀسور

هِ وَلاَ بِالْیَوْمِ الآخِْرِ . «١٧ ذِینَ لاَ یُؤْمِنُونَ بِاللَّ ـی یُ قَاتِلُوا الَّ ـذِینَ أُوتُـوا الْکِتَـابَ حَتَّ هُ وَرَسُولُهُ وَلاَ یَدِینُونَ دِینَ الْحَقِّ مِـنَ الَّ مَ اللَّ مُونَ مَا حَرَّ عْطُـوا وَلاَ یُحَرِّ
)۲۹(توبه، » الْجِزْیَةَ عَن یَدٍ وَهُمْ صَاغِرُونَ 
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قدر متیقّن از آیه آن اسـت کـه ١٨)۹۲۵-۲/۹۲۳و ابن عربی، ۵/۳۴اقوال در مورد صاغرون، نگ: طبرسی، 

اهل کتاب در موقع پرداخت جزیه باید احساس محدودیت، مقهوریت و خضوع کنند و این مسـأله از نظـر 
روانی بسیار حائز اهمیت است.

معابد نو بنیاد: بر اساس فقه اسلامی، ذمیان حق ندارند افزون بـر معابـدی کـه از . ممنوعیت تأسیس۳
؛ بـرای ۲/۴۵اند، معبد جدیدی احداث کنند. (طوسـی، المبسـوط، های اسلامی داشتهگذشته در سرزمین

)۹/۳۱۷دیدن کامل امور ممنوع بر اهل کتاب بنگرید: تذکره الفقهاء، 
که عبارت ۲۶۶و ۲۱/۲۷۰، صاحب جواهرمعابد خود را ندارند. (حتی آنان حق بازسازی یا نوسازی 

کند)منتهی را نقل می
توانند به صورت عمومی در کشور اسـلامی بـرای های دینی: ذمیان نمی. ممنوعیت از تبلیغ و آموزش۴

تشر سازند گمراه کردن مسلمانان، دست به تبلیغات بزنند (وأن لا یفتنوا مسلما عن دینه) و یا کتب خود را من
) بـه طریـق ۲۱/۲۶۶، صاحب جواهرو ۹/۳۱۷و دولت باید از این اقدام آنان ممانعت کند. (حلی، تذکره، 

)۲/۵۰۷اولی آنان حق ندارند تعالیم اسلامی را به نقد کشند. (امام خمینی، 
های مسکونی مسـلمانان اقامـت . محدودیت در امر مسکن: ذمیان در صورتی که بخواهند در بخش۵

های مسـلمانان اسـت، احـداث کننـد. (صـاحب های بلند که بر فـراز خانـهینند، حق ندارند ساختمانگز
)۲۱/۲۶۵جواهر، 

داننـد ماننـد هـا را جـایز نمیآشکار (همراه با تظاهر) از اموری که مسـلمانان آنۀ. ممنوعیت استفاد۶
)۲۱/۲۶۵خوردن شراب و گوشت خوک. (همان، 

ها: ذمیان حق ندارند به سه منطقه وارد شوند: أ) جاهایی که در متن کان. محدودیت ورود به برخی م۷
حجاز شامل مکّـه و ۀهای مقدّس مسلمانان. ج) منطققرارداد بدان تصریح شده است. ب) مساجد و مکان

١٩)۲۷۵و ۲۱/۲۸۶حوالی آن به طور مطلق و دیگر مناطق حجاز بیش از سه روز. (صاحب جواهر، 

)۲۱/۲۷۵نهاد ازدواج دادن به زنان مسلمان. (همان، . ممنوعیت از پیش۸

شوند. مـورد اهانـت و زدن قـرار سوی مأمور دریافت جزیه کشانده میشود: آنان با خواری به. به عنوان نمونه به برخی از این اقوال، اشاره می١٨
شوند. به هنگام نشیند در حالی که ذمی، ایستاده است. آنان به هنگام پرداخت جزیه، در مقابل آفتاب قرار داده میگیرند. مأمور مسلمان میمی

را گرفته است، به او سیلی می زنـد. (بـرای اطلاعـات بیشـتر بنگریـد: آورد و مأمور در حالی که ریش اودادن جزیه، ذمی سر خود را پایین می
؛ ۲/۳۳۴؛ صـافی، ۱۹۴؛ تفسیر جلالـین، ۵/۲۰۳؛ تبیان، ۵/۴۰۱؛ البحر المحیط، ۳/۷۸؛ انوار التنزیل و اسرار التأویل، ۵/۳۴مجمع البیان، 

).۲۱/۲۴۸؛ جواهر، ۴۱۳-۳/۴۱۰الدر المنثور، ؛ ۱/۳۶۳؛ کنز العرفان،۸/۱۱۶؛ الجامع لأحکام القرآن، ۴/۱۱۷تفسیر ابن کثیر، 
اجماع محصل و منقول از همه مسـلمانان و آیـه شـریفه -۱نویسد: ورود ذمیان به مسجد الحرام به دو دلیل حرام است: . صاحب جواهر می١٩
اسـت و غیـر آن نیسـت. همینطـور )؛ فرقی هم میان ایستادن و گذشتن و تعدی نج۲۸انما المشرکون نجس فلا یقربوا المسجد الحرام (توبه، «

ورود آنان به دیگر مساجد به ویژه مسجد النبی (ص) نیز حرام است؛ حتی اگر قائل شویم که داخل کردن نجاست غیر متعدیه به مساجد، حرام 
)۲۱/۲۸۷(جواهر، نیست، اما این جا حرام است زیرا دخولشان باعث اهانت اشت بلکه چه بسا آنان از سگ، خوک و عذره خشک نیز بدترند. 
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. عدم پذیرش گواهی آنـان در محـاکم قضـایی (چـون یکـی از شـروط پـذیرش شـهادت، اسـلام و ۹

است).٢٠عدالت
. عدم شایستگی احراز مقام قضاوت از سوی آنان (به همان دلیلی که در بند قبلی آمد و نیز به دلیـل ۱۰

)٢١ه دادرس باید امامی باشد: رجل منکمآنچه در نصوص معتبر آمده ک
)۶۵-۲/۶۱. قصاص نشدن مسلمانی که ذمّی را به قتل برساند. (خویی، ۱۱
)۱۴۱نفی سبیل. (نساء، ۀها و مشاغل مهم و کلیدی به دلیل قاعد. ممنوعیت تصّدی پُست۱۲
٢٢. تفاوت داشتن در لباس و وضع ظاهری.۱۳

اند، ر دینشان مباح و آزاد است ولی در اسلام، حرام شمرده شـده. ذمّیان حق ندارند کارهایی را که د۱۴
)۲/۵۰۶و ۱/۳۹۷علنی انجام دهند. (همان، 

)۲/۵۰۶. آنان حق تغییر دین خود را به غیر از اسلام ندارند و گرنه کشته خواهند شد. (همان، ۱۵
اسـلامی بـاقی بماننـد. توانند در صورت نقض برخی از شرایط پیمان ذمّـه، در جامعـه . ذمّیان نمی۱۶

)۱/۳۹۸(خویی، منهاج الصالحین، 
آید، آن است که در نگره پیشینیان از فقیهان، ها بدست مینکته بسیار مهمی که از همه این تمایزانگاری

شد، بخش اصلی گروه مسلمانان بودند؛ اما برای این که مسلمانان بتواننـد در جامعه به دو بخش تقسیم می
ندگی کنند، شرایطی فراهم آورده شد تا غیر مسـلمانان نیـز بتواننـد در کنـار آنـان، زنـدگی امنیت و آرامش ز

٢٣گاه از یاد نبرند که تفّوق، برتری، سیادت از آن مسلمانان است.آمیز داشته باشند ولی هیچمسالمت

عالمان مسلمان معاصر با احکام اهل ذمّهۀکیفیت مواجه
هـایی شـده تـا بـه پژوهان معاصـر، تلاشدیشمندان مسلمان و فقـههای اخیر از سوی برخی اندر دهه

جا این مساعی از آنۀگر شود. همشکلی، احکام اسلام در رابطه با ذمّیان، قانونی، انسانی و قابل دفاع جلوه
های حقـوقی میـان شـهروندان از شود که در دوران جدید که حقوق انسان بازخوانی شده و تفاوتناشی می

ةِ اثنانِ ذَوا عَدل مِنکُم اَو ءاخَ . «٢٠ ذینَ ءامَنوا شَهـدَةُ بَینِکُم اِذا حَضَرَ اَحَدَکُمُ المَوتُ حینَ الوَصِیَّ هَا الَّ الاَرضِ رانِ مِن غَیرِکُم اِن اَنتُم ضَرَبتُم فِـییـاَیُّ
)١٠٦(مائده، ». فَاَصـبَتکُم مُصیبَةُ المَوت

)۱۸/۴الی رجل منکم یعلم شیء من قضایانا فاجعلوه بینکم فانی قد جعلته قاضیاً فتحاکموا الیه. (وسایل، . و لکن انظروا ٢١
نویسد: شایسته است که امام در قرارداد، شرط کند که آنان در لباس، مو، وسیله نقلیه و کُنیه، از مسلمانان، متمایز باشند . صاحب جواهر می٢٢

های متعارف، متفاوت باشد مانند رنگ عسلی برای یهودیـان و دکنـی بـرای مسـیحیان. که رنگش با سایر لباسبه این صورت که لباسی بپوشند 
)۲۱/۲۷۳(

. البته منصفانه نیست که اعطای همه این امتیازات به اهل کتاب را از سَرِ منفعت طلبی صِـرف دانسـت چـه آن کـه در جهـان بینـی قرآنـی و ٢٣
کند )، و برخوردار از حقوق اولیه انسانی هستند؛ مع ذلک، این موضوع را نفی نمی۷۰ارای کرامت ذاتی (اسراء، اسلامی، آنان به عنوان انسان، د

که آنان، از حقوقی فروتر نسبت به مسلمانان، برخوردار بودند.
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هـای کهـن و نادیـده انگاشـتن ه و یا به حداقل رسیده است، دیگر پای کوفتن بـر همـان چارچوبمیان رفت

نماید. در یک برداشت جامع، عالمان مسلمان سه گونه موضـع در برابـر ایـن تحوّلات جهانی، ناممکن می
اند:نیاز فزاینده اتّخاذ کرده

کیـد کـام و آموزهای از عالمـان مسـلمان کـه بـر ظـواهر اح: دسته٢٤بنیادگرایان-أ هـای سـنّت تأ
کنند و اجـرای کامـل آن را امـروز نـه تنهـا چنان از احکام ذمیان به صورت سنتّی آن دفاع میورزند، هممی

دانند. اینان به لحاظ پیامدها و توابعی که گردن نهادن به مفروضات دنیای جدیـد در ممکن که ضروری می
هماننـد -توانند به التزامـات دنیـای جدیـدنّتی سازگار نیست، نمیوجه با عالم سهیچبر دارد و زعم آنان به
های اخیر گردن نهند. البته باید توجه داشت که گر چه فقیهان گرامی ما حتی در سال-حقوق شهروند مدرن

کنند، این بدان معنا نیسـت کـه های خود، همان مباحث قدیمیِ اهل کتاب را مطرح میها و درسدر کتاب
اید در این رده، قرار داد چرا که معمولاً دأب آنان بر سلوک به روش رایج و بیان مطالب سنت بـوده و آنان را ب

های غیـر رسـمی و یـا در اند، معمولاً آن را در تریبوناگر هم قائل به نوآوری و مخالفت با جریان رایج بوده
را مدافع اجرای احکام ذمه دانست.اند؛ بنابراین نباید همه فقیهانکردهمقالات و امثال آن، منعکس می

تری از دنیای جدید دارند و مطالبات : گروهی دیگر از عالمان دینی که درک کاملگرایاناصلاح-ب
انـد، یـا بـه شـکل صـوری و بـرای فـرار از خوبی دریافتهجهانی را و طبعاً عواقب خطیر مخالفت با آن را به

الواقع ملـزم دهند و یا اساساً خود را فیقوق شهروندی میحۀهای جهانی، تن به اصلاحاتی در زمینواکنش
جهانی، الزاماتی رُخ داده است که بازگشـت ۀپذیرند که با تغییر شرایط جامعدانند یعنی میبه رعایت آن می

تر به دنبال ایجاد سازگاری و ملائمت میـان شـریعت و سازد. این گروه بیشبه اَشکال گذشته را ناممکن می
عنوان نمونه در میان اندیشـمندان شـیعی، در مواجهـه بـا نهـاد ذمّـه، عباسـعلی عمیـد اند. بهمدرنمفاهیم 
نشینیم:گیرد. چند نمونه از این نوع رویکرد را در سخنان ایشان به نظاره میدر این گروه جای می٢٥زنجانی

)؛۹۶به جای بیگانه (فقه سیاسی، » متّحدین متعهّد«تعبیر 

شناسـانه نـدارد، بنـابراین ها عمدتاً بر پایه مصـطلحات رایـج اسـت و هـیچ شـاخص چیسـتی . استفاده ما از اسامی سه گانه برای این نحله٢٤
جایگزینی نام، کاملاً محتمل و پذیرفتنی است.

کیـد ورزیدنـد٢٥ : . استاد فقید عباسعلی عمید زنجانی، بنیان گذار این تفکر میانه رو بودند. ایشان در چندین کتاب و مقاله بر ایـن موضـوع، تأ
هایی از مفاهیم حقوق بین ها بر اساس قانون قرارداد ذمه (بررسی گوشهکتاب فقه سیاسی، حقوق و تعهدات بین الملل در اسلام؛ حقوق اقلیت

الملل از نظر فقه اسلامی)؛ وطن و سرزمین و آثار حقوقی آن از دیدگاه فقه اسلامی (جغرافیای سیاسی اسلام)؛ مقاله امـام علـی (ع) و حقـوق
اند، مانند دکتر مصطفی محقـق دامـاد (در اند، عمدتاً از ایشان الهام گرفتهها و... افراد دیگری که با این رهیافت در این زمینه تلاش کردهاقلیت

ترجمه کتاب محمد حمید الله که تحت عنوان سلوک بین المللی دولت اسلامی انتشار یافته)، جعفر آریانی (حقوق متقابل مسـلمانان و اهـل 
ها در اسلام، شریف لک زایـی ها و حقوق آنالحکیم سلیمی (اقلیتها)، عبد عبدالله شفایی (دولت اسلامی و احوال شخصیه اقلیتکتاب)، 

ها در نظام علوی)، سـید مسـعود نـوری ها در نظریه سیاسی امام خمین (ره)، مسعود زارعی (حقوق اقلیت(مردم سالاری دینی و حقوق اقلیت
هـا از ، فخر الدین اصغری آقمشهدی (حقوق اقلیتها در حکومت نبوی (ص))ها)، روح الله شریعتی (حقوق اقلیت(درنگی در حقوق اقلیت

نظر پیامبر اسلام (ص) و حقوق ایران)، عبد الخلیل رفاهی (الاقلیات الدینیة فی المجتمع الاسلامی) و...
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های دینی از سوی اسلام؛و حدیثی مبنی بر به رسمیت شناختن حقوق اقلیتنصوص قرآنیۀارائ

کید بر ارزش قراردادها در اسلام (همان،  )؛۱۰۷-۱۱۵تأ
)؛۸۸برای اولین بار به جای قرارداد ذمه (فقه سیاسی، » پیمان اتحاد ملی«تعبیر 

؛به بعد)۱۳۷های دولت اسلامی در قبال معاهدین (همان، ذکر مسؤولیت
گیرند و بیان این نکته که پرداخت جزیه در برابر تعهداتی است که مسلمانان در قبال ذمیان بر عهده می

)؛۱۱۷اصولاً جزیه، استثمار نیست (همان، 
)؛۱۲۵-۱۱۷همان، (گوید پرداخت جزیه باید همراه با تحقیر باشدنپذیرفتن حکمی که می

)؛۹۲انان الزامی است (همان، بیان این که قرارداد ذمه فقط از طرف مسلم
به بعد).۱۶۶به رسمیت شناختن استقلال قضایی اهل کتاب و موارد دیگری از این قبیل (همان، 

پیماینـد. از عالمان سنی معاصر نیز دکتر یوسف قرضاوی و دکتر فهمی هویدی بر همـین مـنهج راه می
ون اسلام با کمال تسامح و مدارا با ذمیان برخـورد برند تا اثبات کنند قانآنان نهایت تلاش خود را به کار می

که چه پیش از اسلام و چه پس از آن و حتّی در قرون اخیر، هیچ اکثریتی تا بدین حد، حقـوق کرده درحالی
٢٦های مذهبی را پاس نداشته است.اقلیت

انـد و ذیرفتهرا پ» شـهروندی«: این دسته، ارزشِ ذاتی مفاهیم جدید مانند مفهوم روشنفکران دینی-ج
تر به دنبال تغییر فهم خود از متون دینی هستند. قرائت اینان از متـون دینـی بـا قرائـت دو گـروه پیشـین بیش

ها تـر بـر ریشـهدینی نیـز بیشدینی است و در بخش درونهای اینان غالباً برونهای مهمی دارد. نگاهتفاوت
ای هسـتند کـه تـأثیرات بنیـادینی در کلامـی و فلسـفیها. آنان در پی مباحـثافکنند تا شاخ و برگنظر می

نهد.استنباط احکام فقهی بر جای می
٢٧)humanismمداری (از منظر آنان در حقوق شهروندی مـدرن، حقـوق آدمیـان بـر مبنـای انسـان

ها از آن جهت که شود و اساساً خدامحوری در تعلق یا عدم تعلق حقوق، مدخلیتی ندارد. انسانتعریف می
شوند.اند دارای حقوقی مشترک فرض میانسان

ر کشـورمان د۱۳۸۳انتشار یافته است و در سال ۱۹۷۷. بنگرید کتاب او را در این زمینه: غیر المسلمین فی المجتمع الاسلامی که در سال ٢٦
توسط آقای داود دشتی تحت عنوان غیر مسلمانان در جامعه اسلامی ترجمه و در انتشارات احسان چاپ شده است؛ نـام کامـل کتـاب فهمـی 

توسط انتشارات دارالشرق قاهره ۲۰۰۵هویدی چنین است: مواطنون لا ذمیون؛ موقع غیر المسلمین فی مجتمع المسلمین. این کتاب در سال 
است و هم اکنون، جناب آقای دکتر حسین صابری مشغول ترجمه آن هستند.چاپ شده 

دهد. به عبارت دیگر بشر را به روی گردانی از خالق اومانیسم طرز تفکری است که مفاهیم بشری را در مرکز توجه و تنها هدف خود قرار می. ٢٧
نظام فکری مبتنی بر «یابید: م را در یک فرهنگ لغت ساده چنین میخواند. لغت اومانیسخویش و اهمیت دادن به خود وجودی و هویتی فرا می

,Lamont» (شود فارق از هر گونه قدرت ماوراء الطبیعی، درون انسـان وجـود داشـته باشـند.ها، خصایص و اخلاقیاتی که پنداشته میارزش
The Philosophy of Humanism, 1977, p. 116.(
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هـای اخلاقـی از جهـان خـارجی و که حاصل جدایی انسـان و ارزش٢٨)individualismفردگرایی (

٣٠، حقوق طبیعی مدرن٢٩واقعیات مستقل از ارزش است (عدم ارتباط واقعیت و ارزش) و نیز قراردادگرایی

کید کرد که این مفاهیم هیچاند.و... از دیگر مبانی فلسفی این نگاه حقوقی کدام به معنـای نفـی البته باید تأ
هـا را از دخالـت در تعیـین حـد و حقایق دینی، خداجویی، معنویت و اخلاق نیست بلکه صرفاً این ارزش

انگارد.مرزهای حقوقی جدا می
هـایی کـه بـر رضفای مانند قانون ذمّه، با تکیه بـر مفـاهیم و پیشروشنفکران دینی در مواجهه با پدیده

.٣١پردازندثابتی ندارند به آسانی به نفی الگوهای سنّتی میۀشمردیم، از آن جا که دل در گروی هیچ گزار
فشرند:آید، پای میهایی که در ذیل میو در موضوع ذمیان، بر اندیشه

اند نسـتهتواگرایی، به همـین خـاطر، افـراد نمیفقه سنتی، مبتنی بر تکلیف گرایی بوده است نه حق-۱
)۳۳۴برای حقوق خود تصمیم بگیرند. (سروش، 

انـد و اطـلاق و شـمول ندارنـد. نصوص قرآن و روایات کاملاً ناظر به زمـان و مکـان صـدور بوده-۲
)۵(شبستری، نقد و نظر، شماره 

های نوین دارد، (همان)های دانشعقلانیت و عرفی گرایی که تکیه بر فهم و داده-۳
)۳۴۱اند. (سروش، ء ذاتیات اسلام نیستند بلکه از زمره عرضیاتهای حقوقی جزنابرابری-۴
اند، دین هم برای آدمیان است. عادلانه بودن، دین باید انسانی باشد. همان قدر که آدمیان برای دین-۵

)۳۲۱حق بودن و انسانی بودن از جمله اوصافی است که هر دینی باید واجد باشد. (سروش، 
)۳۲۲هان از احکام دینی؛ (همان، پذیرش تحول پذیری فهم فقی-۶
تفاوت قائل شدن میان جهان جدید و قدیم. جهان قدیم جهان جزم انگاری بـوده و جهـان جدیـد -۷

)۳۲۲جهان شکاکیت و سؤال است. (همان، 

باشد، به عنـوان شـالوده جامعـه بـه ک از افراد بشر با توجه به استعدادها و تمایلات طبیعی که واجد آن میمفاد این اصل این است که هر ی. ٢٨
های نژادی، قومی، زبانی، مذهبی و ... تأثیرگذار نیست تنها از این حیث که فرد بشر یک انسان اسـت و در رود و در این جهت تفاوتشمار می

(برای اطلاعات بیشتر نگ: احمـدی، بابـک، مدرنیتـه و اندیشـه .رود، به عنوان شالوده اجتماع به شمار میامیال بشری با دیگران اشتراک دارد
انتقادی؛ محمد آراسته خو، فرهنگ اصطلاحات علمی اجتماعی؛ علیرضا شایان مهر، دائره المعارف تطبیقی علوم اجتماعی)

ها، نتیجه هم پیمانی و معاهده و قول و قرار اسـت. (محمـد دم و قوانین حاکم بر آن. بر اساس نظریه قرارداد گرایی اجتماعی، ارتباط میان مر٢٩
و ما بعد آن)۱۵۹علی موحّد، در هوای حق و عدالت، 

ها باید بر اسـاس . پیروان حقوق طبیعی کلاسیک بر این باور بودند که ریشه حق در نهاد و سرشت انسانی منطوی است و همه قانون گذاری٣٠
های پس از رنسانس، حقوق طبیعیِ مذهبی، کم کم در شکل حقوق طبیعـی عقلـی و ملاحظه این نهاد، صورت پذیرد. البته در دورهمراعات و 

)۱۶۸-۱۶۵سپس حقوق طبیعی پوزیتیو، ظاهر شد. (بنگرید: محمود عبادیان، مقاله حقوق بشر مفاهیم...، 
کید می٣١ عملی یک انسان دین ورز باید بر اساس سلوک توحیدی باشد به این معنـا کـه جهـت ورزند که موضع گیری نظری و. البته آنان نیز تأ

های کلی او در زمینه احکام و قوانین، نباید از آن سلوک، تهی باشد. (برای اطلاعات بیشتر بنگرید: محمد مجتهد شبسـتری، مقالـه سـه گیری
)۵گونه دانش در سه قلمرو، مجله نقد و نظر، شماره 
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ها بایسـت، میـان انسـانتوان یا نمیاند که اساساً نمیها، آنان به این باور تن دادهبر اساس این رهیافت

ها)، به واسطه تفاوت در دین و مذهب، تبعیض قائل شد و احکام دان یک کشور و یا همه انسان(چه شهرون
١)۴-۳و حقوق متمایز، جعل کرد. (کدیور، آفتاب، 

رویکرد قوانین جمهوری اسلامی به موضوع اهل ذمه
لامی، تقنـین که بر اساس اصل چهارمِ قانون اساسی، همه قوانین کشور باید بر مبنای احکـام اسـبا این

گذار در قوانین موجود، نسبت به قانون ذمه، تقریباً سـکوت اختیـار کـرده اسـت. تنهـا در گردند، ولی قانون
قانون اساسی، در رابطه با حقـوق پیـروان ادیـان دیگـر آمـده: ایرانیـان زرتشـتی، کلیمـی و مسـیحی، تنهـا 

راسم دینی خود آزادند و در احوال شخصـیه شوند که در حدود قانون در انجام مهای دینی شناخته میاقلیت
اینک این پرسش مطرح است که چرا در ٢کنند. (اصل سیزدهم)و تعلیمات دینی بر طبق آیین خود عمل می

هـای گذشـته، در قانون اساسی، این حکم مسلّم فقهی (قرارداد ذمّـه)، منـدرج نشـده اسـت؟ اگـر در زمان
توان محمـل آن را فقـدان وجـود یـک حکومـت عـادل، اند میهفقیهان شیعه از اجرای این قانون، سرباز زد

ید هستند چرا؟ تئوری استصحاب قـرارداد ذمـه کـه در ۀدانست ولی در شرایط کنونی که فقیهان دارای بسط
؛ بنابراین، تنهـا پاسـخ قـانع کننـده، همـان ٣رسددوران گذشته منعقد شده بوده نیز چندان وجیه به نظر نمی

گـذاران کشـور پذیری قانون ذمّه که قانوندهد یعنی، تحولصلی این مقاله را تشکیل میاست که جان مایه ا
گاه، بدان عمل کرده گاه یا ناخودآ اند؛ و از همین روی است که طبق اصل شصت و چهـارم قـانون نیز خودآ

اب و شده است. تسـاوی دیـه اهـل کتـبینیاساسی، برای آنان، پنج نماینده در مجلس شورای اسلامی پیش

در «نویسـد: ن تقسیم اسلام به اسلام تاریخی (سنتی) و اسلام روزآمد عقل گرا، در باره نگاه اسلام سنتی به پدیده اهل کتـاب می. ایشان ضم١
توان از موضع اسلام تاریخی در دنیای معاصر دفـاع کـرد. دیـن و محور اول تعارض، یعنی عدم تساوی حقوقی غیرمسلمانان با مسلمانان نمی

بعیض حقوقی بین مردم باشد. ایمان به دین حق و عمل صالح در آخرت و با داوری خداوند حکیم عادل سبب دستیابی بـه مذهب نباید منشأ ت
)۴و ۳(آفتاب » .تر استها و عدم تبعیض دینی و مذهبی به عدالت نزدیکی انسانحیات برین است، اما در دنیا، تساوی حقوقی همه

ینِ وَلَـمْ یُخْرِجُـوکُمْ مِـنْ «مده است: به حکم آیه شریفه: هم آاصل چهاردهم قانون اساسیدر . ٢ ذِینَ لَمْ یُقَـاتِلُوکُمْ فِـي الـدِّ هُ عَنِ الَّ لاَ یَنْهَاکُمُ اللَّ
هَ یُحِبُّ الْمُقْسِطِینَ  وهُمْ وَتُقْسِطُوا إِلَیْهِمْ إِنَّ اللَّ اند نسبت به افراد غیر سلمانان موظف) دولت جمهوری اسلامی ایران م٨(ممتحنه، » دِیَارِکُمْ أَنْ تَبَرُّ

مسلمان با اخلاق حسنه و قسط و عدل اسلامی عمل نمایند و حقوق انسانی آنان را رعایت کنند. این اصل در حق کسانی اعتبار دارد که بر ضد
خصیه توابع ایران (اعم از مسـلمان یـا قانون مدنی نیز به احوال ش۷و ۶. همچنین در مواد اسلام و جمهوری اسلامی ایران توطئه و اقدام نکنند

اقلیت دینی)، پرداخته شده است.
با توجه به مطالب ذکر شده و نظر به سیره فقهای جامع الشرایط در زمان معاصـر و سـکوت «نویسد: . یکی از نویسندگان در این خصوص می٣

ولایت فقیه، عملاً این نظر را تأیید کرده است که همان قراردادی شود که جمهوری اسلامی با حاکمیتقانون در این باره، چنین نتیجه گرفته می
)۵باشد. (جعفر آریانی، حقوق متقابل مسلمانان و اهل کتاب، های موجود، منعقد گردیده، معتبر و محترم میکه در گذشته با اقلیت
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شناسـی که ایـن تحـول چگونـه در چـارچوب روشاما این١مسلمانان نیز در همین راستا قابل تفسیر است.

آید.اجتهاد رایج، تفسیر شود در ذیل می

تحول قانون ذمهشناختیمبادی معرفت
ه)، نگـاه گفته (در باب مواجهه با پدیده قانون ذمّـتوان میان سه نوع نگره پیشنگارندگان معتقدند که می

هایشان نیز در امان باشـد. ایـن ها، از کاستیچهارمی را نیز در انداخت که ضمن برخورداری از محاسن آن
تز، در حقیقت یک اندیشه ترکیبی است از دو نگاه درونی و بیرونی به دین و شریعت. در این نگـرش، دیـن 

های دینی همچنان سهم والایی در تنظـیم رهآفرینی کند و گزاتواند و باید در دوران مدرن، نقشهم چنان می
ها و جوامع، از جمله روابط حقوقی آنان ایفا خواهنـد کـرد. البتـه دینـی کـه خـود بـر روابط مختلف انسان

کید کرده اسـت. در ایـن بیـنش، دعـاوی خِرَدورزی و تأثیرپذیری ضابطه مند از عرف و اقتضائات زمانی، تأ
ها ردّ و تعدادی نیز تلقّی ای از آنیی برای مداقّه و بررسی داشته باشند؛ پارهتوانند جاروشنفکران دینی نیز می

گیرد به قبول گردند. آنچه مهم است، پذیرش این حقیقت است که این تحّول، از درون متن دین صورت می
شد. بر ایـن ها و معارف دیگر، تأمین شده بااش، از بیرون و دانشهای معرفتیاگر چه برخی از مبادی و لایه
ها اذعان داشت:اساس باید به این پیش فرض

طور یقین در عین حالی که برای اهل کتاب ارزش نسبی قائل شده اسـت بهای ما بهمیراث فقهی گران)أ
ردیف شهروندان مسلمان قرار ها را دقیقاً همو میان آنان و دیگر کافران غیر کتابی تمایز گذاشته است، اما آن

های حقوقی میان آنان و شهروندان مسلمان، اشاره شد.خلال مباحث، به تعدادی از تفاوتنداده است. در 
با حاکمیت جمهوری اسلامی که تبلور رسمی فقه امامی است، قـانون ذمـه، در قـوانین اساسـی و )ب

های دینی است.اقلیتۀهای جدید به مقولعادی کشور، انعکاسی نیافت که به یقین، بازتاب همان نگاه
انـد میـان اقتضـائات جدیـد های گذشـته در صـدد بـر آمدهیاری از نواندیشان مسلمان در سالبس)ت

های دینی از دیگر سو ها به مسائل حقوق بشر از جمله شهروندی از یک سو و آموزهجهانی و نگاه جدید آن
.جمع کنند تا در عین تحفظ بر مبانی دینی خود، بتوانند در مجامع جهانی از آن دفاع کنند

علوم سیاسی و حقـوقی، مفـاهیم نـوینی ماننـد کشـور، ۀبدون تردید در سه سده گذشته، در عرص)ث
اند که خواه ناخواه بـر اندیشـه، عمـل و زنـدگی مـا تأثیرگـذار شهروند، تابعیت، مرز و امثال آن شکل گرفته

ایم.اند. ما خواسته یا ناخواسته، بسیاری از این مفاهیم را در جوامع خود پذیرفتهشده

قـانون ٢٩٧ام، متن زیر به عنوان تبصـره مـاده با پیگیری دولت و نمایندگان مجلس شورای اسلامی و تصویب مجمع تشخیص مصلحت نظ. ١
های دینی شناخته شده در قانون اساسی جمهـوری بر اساس نظر حکومتی ولی امر، دیه اقلیت«الحاق گردید: ١٣٧٠مجازات اسلامی مصوب 

»گردد.اسلامی ایران به اندازه دیه مسلمانان تعیین می
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مفهوم شهروندی اسلامی در دوران معاصر، به تنهـایی و گیری دربارههر گونه اظهار نظر و تصمیم)ج

واره ماننـد پذیر نیست، بلکه این نظـامنظام فکری حاکم بر مسلمانان، امکانۀبه صورت گسسته از مجموع
ن، تکلیـف، خـدا، دیـن و... در ای از آن است. نگاه ما به هستی، انساپازلی است که شهروندی، تنها قطعه

گرا، گرایانه هرگز با نگاه تکلیفکنیم، تأثیرگذار است. نگاه حقنوع حقوق و تکالیفی که برای انسان معیّن می
ای برابر به بار نخواهد آورد.نتیجه

بنابراین، قانون ذمّه امروز به یک بازخوانی کلی نیازمند است. در این بازخوانی، بسیاری از قطعات)ح
هایی از آن نیز همچنـان، بـه روال گذشـته بـاقی گردد و البته بخشاین نهاد، دست خوش تغییر و تحول می

شناسـانه و فـرض معرفتخواهد ماند. این دسته از قوانین جدید در رابطه با اهل کتاب، مبتنی بر چنـد پیش
اند:انسان شناسانه و حقوق شناسانه بدین شرح

پی تحولات جهان، در حال تطّور و دگردیسی است.فهم ما از احکام شرعی در -
انسان، فارغ از نوع دین، رنگ و دیگر عوارضش، از منظر دین، موجودی اسـت کـریم و برخـوردارِ از -

حقوق.
ها در حقوق اولیه با هم برابرند.همه انسان-
یس گردند که ای مانند شهر، کشور، مرز، شهروند و... تأستحولات جهانی باعث شده تا مفاهیم تازه-

اند.خوش تغییر کردهنظامات کهن را دست
امروزه، جامعه اسلامی برای استمرار شکوه و جلالش، نیازی به تفکیک اتباع خود نـدارد بـل کـه بـا -

حقوق شهروندی برای آنان، به حفظ انسجام ملی و ۀآحاد ملت و محترم شناختن همۀشهروند شناختن هم
کند.یکپارچگی قلمروی خود، کمک می

سازوکارهای تحول قانون ذمه
های گوناگونی قابل ارائه است. از این میـان بـه برای تحلیل فقهی تحول به وجود آمده در قانون ذمه، راه

شود:چهار سازوکار اشاره می
ثابت و متغیر.۱

یده د١و سپس شهید مطهری١های علامه طباطباییتقسیم احکام به ثابت و متغیر نخستین بار در نوشته
٢های ثابت شرعی.شد. این نظریه در حقیقت، راه حلّی بود برای تطبیق نظری اقتضائات عصری با گزاره

نماید: مقـررات ثابـت و مقـررات متغیـر. ات خود را به دو قسم متمایز و جدا از هم تقسیم میگوید: اسلام مقررنظریه علامه طباطبایی، می. ١
های طبیعت یکنواخت و ثابت انسان وضع شده است. اسلام این بخش از احکام مقررات ثابت: احکام و قوانینی است که به اقتضای نیازمندی

فاقم وجهک للدین حنیفا فطرة اللّه الّتی «است، به نام دین و شریعت نامیده است: را که روی اساس آفرینش انسان و مشخصات ویژه او استوار
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هـای اخلاقـی؛ و چـون یکی از اهداف تشریع اسلامی عبارت است از پاسـداری از اخـلاق و ارزش«
هـا راه ی در آنکنند، اموری ثابت بـوده، تغییـرهای نفس الامری میهای اخلاقی حکایت از واقعیتارزش

ندارد. مثلاً میگساری، قماربازی و آزادی جنسی از سوی اسلام ممنوع اعلام شده و شارع مقدس، به تحریم 
کند. ولی انسان، علاوه بر آنکـه دارای ها با گذشت زمان، تغییر پیدا نمیها حکم کرده است زیرا ضرر آنآن

ی که همواره در حال تغییر هستند و وضع آدمی نیـز بـا غرایز و روحیات ثابتی است، به شرایط زمانی و مکان
کنـد. رعایـت کند، وابسته است. این شرایط متغیر، احکام متغیـری را نیـز طلـب میها تغییر میتوجه به آن

عمومی اسـت؛ امـا ۀها بر دولت اسلامی واجب است، این یک اصل ثابت و قاعدمصالح اسلام و مسلمان
کند؛ مثلاً گاهی مصـلحت اقتضـای با اختلاف شرایط زمانی و مکانی تغییر میها مصالح اسلام و مسلمان

صلح و گاهی اقتضای جنگ دارد. بدین سان، مقررات و احکام خاص، در این زمینـه بـا اخـتلاف شـرایط، 
کند، اما هرگز از چارچوب قانون عمومی که همان رعایت مصالح مسلمانان است و آیات قرآنی بر تغییر می

شود. برخی از آیات عام قرآن که بر قانون عام در این زمینه دلالـت دارنـد، از کند، خارج نمیلت میآن دلا
ـذِینَ لَـمْ «)؛ ۱۴۱(نسآء، » وَلَن یَجْعَلَ اللّهُ لِلْکَافِرِینَ عَلَی الْمُؤْمِنِینَ سَبِیلاً «این قرارند:  هُ عَـنِ الَّ لاَ یَنْهَاکُمُ اللَّ

ی هَ یُحِبُّ الْمُقْسِطِینَ یُقَاتِلُوکُمْ فِي الدِّ وهُمْ وَتُقْسِطُوا إِلَیْهِمْ إِنَّ اللَّ (ممتحنه، » نِ وَلَمْ یُخْرِجُوکُمْ مِنْ دِیَارِکُمْ أَنْ تَبَرُّ
)۱۳-۱۴/ ۴(ابراهیمی، )». ۸-۹

بالایی نیازمنـد ۀباید توجه داشت که درک ثوابت و متغیرات شریعت، کار آسانی نیست و به شم الفقاه
ها از شـاخ و بـرگ آیـد. جداسـازی ریشـهه در اثر ممارست بسیار فقیه با جهان فقاهت، حاصل میاست ک

کنـد. شـاید اینکـه در بدیلی پیـدا می، نقش مهم و بی»فرآیند اجتهاد«آید. اینجاست که آسانی میسر نمیبه
ین دو سویه بودن احکام به جهت اشاره به هم» علینا القاء الاصول و علیکم التفریع«روایات آمده است که: 

مقررات متغیر: احکام و مقررای است که جنبه موقتی و محلی (و یا جنبـه اختصاصـی » فطر النّاس علیها لاتبدیل لخلق اللّه ذلک الدین القیم.
نند. این بخـش بـا پیشـرفت تـدریجی مـدنیت و حضـارت و تغیّـر و تبـدیل قیافـه کدیگری) داشته و با اختلاف طرز زندگی، اختلاف پیدا می

ها، اختلاف پیـدا ها و مکانهای تازه و کهنه، قابل تغییر است و به حسب مصالح مختلف زماناجتماعات و به وجود آمدن و از بین رفتن روش
م (ص) و جانشینان و منصوبین از طـرف اوسـت کـه در شـعاع مقـررات کند. این مقررات به عنوان آثار ولایت عامه، منوط به نظر نبی اسلامی

نمایند (یا ایها الّذین امنوا اطیعوا اللّه واطیعوا الرسول و اولی الامـر ثابته دینی و به حسب مصلحت وقت و مکان، آن را تشخیص داده و اجرا می
این اصل است که در اسلام به احتیاجات قابل تغییر و تبدیل مـردم در هـر شود واز این قسم از مقررات، به نام اختیارات والی تغبیر میمنکم)

های جامعه انسـانی دهد و بدون اینکه مقررات ثابته اسلام، دستخوش نسخ و ابطال شود، نیازمندیعصر و زمان و هر منطقه و مکانی پاسخ می
دار افکار جامعه اسـلامی و طقه حکومت خود دارد و در حقیقت سررشتهنماید. ولی امر مسلمین، نظر به ولایت عمومی که در منرا نیز رفع می

تواند بکند، او در محیط زندگی عمومی انجام مورد تمرکز شعور و اراده همگانی است، تصرفی را که یک فرد در محیط زندگی شخصی خود می
)۶۹، ۶۸، ۷۶، ۷۳زهایی از اسلام، ص دهد. (فرامی

.۲/۱۶و ۱۳-۱/۱۲، »اسلام و مقتضیات زمان«عنوان . بنگرید به کتاب ایشان با١
اند که حقوق اسلامی بـا تحـولات اجتمـاعی، . در باب امکان تحول پذیری احکام اسلامی، دو نظریه وجود دارد: حقوق دانان پیرو این نظریه٢

کید دارند (محقق داماد، تطبیق پذیر است حال آن که اسلام شناسان و محققان اسلامی، بر تغییرناپذیری قوانین اسلامی ، مجموعـه ۳/۲۹۷، تأ
زمان و مکان)
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هـا بایست، آنشریعت است. اصول کلی و ثوابت، در سخن امامان (ع) انعکاس یافته است و مجتهدان می

زمانی و مکانی، تطبیق دهند.ۀرا با شرایط نو شوند
بر اساس این دیدگاه، احکام اهل ذمه از گروه احکام ثابت اسـلام نیسـتند بلکـه از متغیّـرات بـه شـمار 

اند که در خارج آن ظرف، از مصـلحت و قابلیـت اجـرا ند؛ به این معنا که ظرف زمانی خاصی داشتهرومی
اند. مسـلمانان در آن شـدهاند که اهل کتاب، بیگانه شـمرده میافتند. این احکام در مقطعی تشریع شدهمی

د. خـط و مرزهـا، کردنـاحسـاس خطـری بـالقوه می-پیدا یا نهان-جامعه از سوی غیر مسلمانان، همواره
گونه بودند. امپراتـوری عقیدتی بودند و این، اختصاص به مسلمانان نداشت، ممالک غیر اسلامی نیز همین

گیری احکـام نمود که موضـعمحور بود. از این رو بسیار طبیعی میروم یک ابر قدرت ایدئولوژیک و عقیده
آیـد گردد. از هیچ نصّ و متن دینی در نمیدهیاسلامی نیز برای حفظ کیان و یکپارچگی مسلمانان، جهت

که اهل کتاب باید همیشه در آن شرایط خاص قرار داشته باشند. بر عکس، با دقت در آیات و روایات مربوط 
توان استنباط کرد که احکام ذمه و جزیـه و امثـال آن، دارای مصـالح مقطعـی و به اهل کتاب، به خوبی می

های مختلف، زمامداران مسلمان، مواضع غیر. به همین جهت است که در زماناند نه ثابت و لایتسیال بوده
اند.کردهمتفاوتی در برابر آنان اتخاذ می

تغییر موضوعی.۲
موضوع از اصطلاحات رایج در متون فقهی است. موضوع چیزی است که حکم شرعی بـر آن، مترتـب 

از موضوع، عبارت اسـت از آنچـه در متعلـق افزاید: مقصود) همو در ادامه می۴/۳۸۹شده است. (نائینی، 
بنابراین، اگر حکم بر اشیای خارجی حمل شده باشد، «جا) حکم، مفروض الوجود اخذ شده است. (همان

آن شیء خارجی را موضوع گویند و اگر بر مکلف با یک سری شـروط، حمـل شـده باشـد، ایـن مکلـف را 
)۷۴/ ۴(برجی، ». موضوع گویند

ی اقسام گوناگونی هستند. موضوعات مستنبط شـرعی: نظیـر صـلات و صـوم و موضوعات شرعی دارا
ها تصرف کـرده اسـت ماننـد قصـاص و نکـاح؛ امـام هایی از آنحج؛ موضوعات عرفی که شارع در بخش

زوجیت از امور عقلائی و از اعتباراتی است که اسـاس زنـدگی اجتمـاعی بـر آن «فرمایند: خمینی (ره) می
هـا تصـرفی سوم، موضوعات صِرف هستند که شـارع در آنۀ) و دست۱/۲۰۸ر الهدایة، (انوا». متوقف است

دهند نظیر بلوغ، فقیر، قوم، مسلمان، غنا و...نکرده است و قسمت اعظم فقه را هم تشکیل می
ها و عـادات در بسـتر که هر حکم شرعی دایر مدار موضوع خود است، با دگرگونی عرفبا توجه به این

گردنـد. فقیهـان بـاور دارنـد کـه احکـام دایـر مـدار خوش تغییر و دگرگونی میزمان، موضوعات نیز دست
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تبدیل سـگ بـه مثال معروف آن در فقه،١شود.اند و با تبدل موضوع، حکم نیز متبدل میموضوعات خویش

تحـول احکـام بـا تحـول در عـادات، «گوید: ) شهید اول می۱/۱۹۵نمکزار است. (حلی، قواعد الاحکام، 
(القواعد و الفوائد، ». همسران چنین استۀپذیر است، همانطور که در نقود رایج، اوزان متداول و نفقامکان

کید ) صاحب جواهر در بسیاری از مباحث، بر دگرگونی موضوعات۱/۱۵۲ عرفی در ظرف زمان و مکان، تأ
و...)۲۳۲/ ۲۰؛ ۵۹/ ۱۶؛ ۲۹۳/ ۱۳؛ ۲۵۹/ ۱ورزد. (نگ جواهر: می

هایی که در خصوص ذمیان تشریع گردیـده اسـت توان گفت: فرمانبر اساس دیدگاه تبدل موضوع، می
انی کـه مفهـوم مـرز، ها مربوط به دوران پیشامدرن است، زماند زیرا ا این فرمانامروزه موضوعاً منتفی شده

سرزمین و تابعیت، به این شکلی که امروز در جوامع وجود دارد مطرح نبوده است، اما در جهان امـروز کـه 
ها هـم دچـار دگرگـونی جـوهری ملت و کشور به معنای خاص آن رُخ نموده است، طبیعتاً آن فرمانۀپدید

غیـر موحّـدان ۀدان (دارالسـلام) و جامعـموحّـۀخواهند گردید. در نگاه پیشـامدرن، جامعـه بـه دو جامعـ
یافت، اما این نگاه در دوران جدید، لااقل در سطح مفهوم کشور و دولت، اعتبار خـود (دارالکفر) انقسام می

را از دست داده است. اینک، آحاد موجود در قلمروی یک حاکمیت سیاسی (کشور) به یک نسبت در رابطه 
کنند. شاید به همین خاطر بوده اسـت ی، احساس تعلّق و وابستگی میبا حاکمیت، یکپارچگی و اقتدار ملّ 

به میـان -لااقل به صورت آشکار-های اخیر سخن و اسمی از مباحث اهل ذمهکه فقیهان مسلمان در سال
اند و تنها در عمل، برخی از احکام آنان به اجرا در آمده است. اینک دیگر، سخن از پرداخـت جزیـه نیاورده
های بلند توسـط . از ممنوعیت ساخت آپارتمان-ه رسد که پرداخت آن، همراه با تحقیر هم باشدچ-نیست

کند. در کشور ها، کسی آنان را ذمّی خطاب نمیها و نوشتهذمیان، خبری نیست. دیگر در مجامع، سخنرانی
ۀبزرگ ایـران، در همـایرانی دارند و در خیل آحاد ملت ۀشوند، شناسنامما آنان شهروند ایرانی محسوب می

جوینـد و در شـادی و انـدوه، در کنـار های سیاسـی، اجتمـاعی، اقتصـادی و... مشـارکت فعـال میعرصه
هموطنان مسلمان خود قرار دارند.

زمان و مکان.۳
های متفاوتی از تأثیر زمان و مکـان در تحلیل٢روند.گذار این تئوری به شمار میامام خمینی (ره) بنیان

؛ مانند تغییر در موضوع، تغییر در فهم فقیـه، تغییـر ٣از سوی اندیشمندان، عرضه شده استاحکام شرعی،

شـود ماننـد . تبدل موضوع دارای اقسام متفاوتی است. گاهی موضوع از علتی که به سبب آن، محمول برای حکم قرار گرفته اسـت، خـارج می١
، زمان و مکان)۸۰-۳/۷۹موضوع خون؛ و گاهی فقیه باید تلاش کند تا علت را کشف کند. (محمد جواد فاضل لنکرانی، 

مصلحت نظام را درنظر بگیرید چرا که یکی از مسائل بسیار مهم در دنیای پرآشوب کنونی نقش زمـان و مکـان در اجتهـاد و نـوع تصـمیم «. ٢
تهـاد ها اینجانـب معتقـد بـه فقـه سـنتی اجاما در مورد روش تحصیل و تحقیق حوزه«؛٢١/٢١٧صحیفه نور » امام خمینی (ره)» گیری است.

دانم، اجتهاد به همان سبک صحیح است ولی این بدان معنا نیست که فقه اسلام پویا نیست. زمان و جواهری هستم و تخلف از آن را جایز نمی
ای که در قدیم دارای حکمی بوده است به ظاهر همان مسـئله در روابـط حـاکم بـر سیاسـت و مکان دو عنصر تعیین کننده در اجتهادند. مسئله
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های موضوع، احکام متغیر، منطقة الفراغ، تغییر در خود حکـم و... کـه همگـی در ایـن در شرایط و ویژگی

أثیرگـذار تواند در تبـدل حکـم شـرعی، تاند که تحولات اجتماعی، اقتصادی، سیاسی و... مینقطه مشترک
ورزیدنـد و شـرایط باشد. امام خمینی (ره) به شدت از کسانی که بر ظاهر ادله و مستندات دینی، جمود می

)٢١/١٥١(صحیفه نور، کنند.کردند، انتقاد میزمانه را درک نمی
قطعاً منظور از تأثیر زمان و مکان در احکام شرعی، به معنای نقشی که آن دو به عنوان شروط و ظـروف 

نجام افعال شرعی دارند، نیست، زیرا تأثیر چنین زمان و مکانی، قابل انکار نیست. مثلاً زمان دلوک شمس ا
حج و حلول ماه رمضان برای وجوب روزه، روشن است. یـا ۀحجه برای فریضبرای وجوب نماز، حلول ذی

مکان، نیز قابل انکار نیست.ها در باب لزوم انجام نماز در لباس پاک، یا طواف کعبه، استقبال و امثال آن
دیگری از زمان و مکان در فقه و فرآیند استنباط احکام شرعی است. با توجه بـه ۀتأثیر گونۀبحث دربار

رسد زمان و مکان شود، به نظر میاحکام اولیه، ثانویه و حکومتی تقسیم میۀاینکه احکام شرعی به سه گون
هرچند، تأثیر آن در احکام حکومتی بیشتر است.تواند تأثیرگذار باشد در هر سه حوزه می

خوش دگرگـونی موارد زیادی در فقه وجود دارد که بر اثر تحولات زمانی و مکانی، احکام شرعی دست
شود:اند: به چند مورد اشاره میشده
دانسـتند؛ امـا در خرید و فروش خون: فقها خریـد و فـروش خـون را در گذشـته، حـرام و باطـل می-
هـای خـونی های دیگری غیر از خوردن، بـرای خـون و فراوردهاخیر با رشد تکنولوژی که استفادههایزمان

اظهر آن «فرمایند: اند. امام خمینی (ره) میشود، اکثر فقیهان، به جواز خرید و فروش آن، فتوا دادهتصور می
در این زمینه وارد شـده، دلالتـی توان از خون به جز خوردن، استفاده کرد، زیرا آیه و روایاتی کهاست که می

)١/٣٨(المکاسب المحرمة، ». ای عام نداردبر حرمت به گونه
شطرنج: حرمت شطرنج تقریباً مورد اتفاق فقیهان بوده است؛ امـا امـام خمینـی (ره) در پاسـخ ایـن -

ود، چـه پرسش که: اگر شطرنج از آلت قمار بودن، خارج شده باشد و به عنوان یک ورزش فکری استفاده ش
)١/١٤(صحیفه نور، ». بر فرض مذکور، اشکالی ندارد«فرمایند: حکمی دارد؟ می

هـای دینـی، جـاری توان همان احکـام فقـه سـنتی را بـرای اقلیتبنا بر تئوری زمان و مکان، قطعاً نمی
عنصـر گفته نظیر تابعیت، ملیت و... حاصل آمده، دقیقاً همـان دو های پیشدانست. تحولاتی که در عرصه

کیـد می ورزیدنـد. چگونـه زمان و مکانی هستند که امام خمینی (ره) بر تأثیرشان در فرآیند اجتهاد پویـا، تأ
کشی، معادن و... بر تأثیر زمان و مکان بـر تری مانند خیابانممکن است آن حضرت در موضوعات کوچک

اع و اقتصاد یک نظام ممکن است حکم جدیدی پیدا کند، بدان معنی که با شناخت دقیق روابط اقتصـادی و اجتمـاعی و سیاسـی همـان اجتم
.٢١/٩٨صحیفه نور، » طلبد.موضوع اول که از نظر ظاهر باقدیم فرقی نکرده است واقعا موضوع جدیدی شده است که قهرا حکم جدیدی می

های اندیشمندان بنگرید: مجموعه آثار کنگره بررسی مبانی فقهی حضرت امام خمینی (ره).. برای اطلاع از دیدگاه٣
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دارد، ان کشور اسلامی را پاس میحکم فقهی باور داشته باشند ولی نسبت به چنین موضوع پر اهمیتی که کی

تفاوت باشند؟بی
احکام حکومتی و فقه المصلحه.۴

گیرنـد، عبـارت اسـت از نگـاه جمـع که به اشتباه برخی آن را با فقه سیاسی، مترادف می٤فقه حکومتی
شـان عیگیرد که آحـاد مکلفـین را حتـی در افعـال جمگرایانه فقیه به فقه. این فقه در برابر فقه فردی قرار می

کند. فقه حکومتی ضمن توجه به همه مانند حج، اجزایی منفرد و مستقل از هویت اجتماعی آنان، فرض می
کنـد کـه در اجزایی از یک کل نظام یافته با عنوان حکومت اسلامی، نظاره میۀمثابشئون مکلفان، آنان را به

فقـه فردگـرا، برخـوردار باشـند. این پازل، ممکن است از احکام و حقـوق و وظـایف متمـایزی نسـبت بـه
تنها احکـام تـابع سنج بودن آن است. از منظر فقـه حکـومتی، نـهترین ویژگی فقه حکومتی، مصلحتمهم

توان این مصالح را کشف کرد و بـر اسـاس عمومی و مسائل اجتماعی، میۀویژه در حوزاند بلکه بهمصالح
یص مصلحت نظام از سوی امام (ره) با همین اندیشه ها، به احکام، جهت داد. تأسیس نهاد مجمع تشخآن

هـای اساسـی اسـلام، در بود. البته پر پیداست که بُرد مصلحت سنجی تا آنجاست که حفـظ نظـام و بنیان
معرض خطر قرار نگیرد.

این اندیشه که حکم حکومتی فقط در سخنان امام خمینی (ره) مطـرح شـده اسـت، نادرسـت اسـت. 
همچنـین بایـد ) «۹/ ۴انـد. (جمله صاحب جواهر، بارها به حکـم حکـومتی پرداختهبسیاری از فقیهان از

تر از قضاوت است. احکام حکومتی هم شامل موضوعات، از قبیل حکم حکومتی، گستردهۀدانست که دایر
شود و آن احکامی است که به انفـاذ احکـام اولـی و یـا حکم به ثبوت اول ماه، عدالت و فسق و اجتهاد می

وی و ظاهری مربوط است و با آن احکامی که حاکم اسلامی برای برقراری نظم جامعه و یا جلـوگیری از ثان
کند. بر همین اسـاس اسـت کـه نقـض احکـام ومرج و فساد و یا کوتاه کردن دست مفسدان صادر میهرج

)۴۴۸/ ۷(محامد، ». کس حتی مجتهدین هم جایز نیستحکومتی برای هیچ
تـوان بـاور داشـت کـه ادلـه و هـای دینـی میگرا، در مقولـه اقلیتکومتیِ مصلحتاینک با نگره فقه ح

صـورت تـک گیرنـد نـه بهمستندات قرآنی، روایی و فقهی، همه در یـک نظـام واره، مـورد تحلیـل قـرار می
هایی که لسانشان نسـبت بـه های جدا از هم. در این نگاه، با توجه به شرایط جهان معاصر، حتی گزارهگزاره

شوند. پرواضح اسـت کـه اسـتمرار احکـام ذمـه و جزیـه در شـرایط اهل کتاب، تند است هم بازتفسیر می
دیگـری در پـی ۀهای دینـی بـه نظـام اسـلامی، نتیجـاعتمادی اقلیتکنونی، جز واگرایی آحاد جامعه و بی

جـازه کنـد؟ بقـا و تواند قوانین ذمیان را به همان شکل سـابق، اشناس مینخواهد داشت. چگونه فقیه زمان

. برای اطلاعات بیشتر در ارتباط با فقه حکومتی بنگرید: کتاب فقه پژوهی آقای مهدی مهریزی، بخش فقه حکومتی.٤
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پذیر نیست.استمرار حکومت و نظام، بدون وجود همگرایی و یکپارچگی ملی، امکان

موارد دیگر:.۵
هـا توان به سازوکارهای دیگری نیز اشاره کرد که به لحـاظ ضـیق مجـال، از بسـط آنجز آنچه آمد، می

ن در منطقة الفراغ، لزوم اجتناب از گذاراشود؛ عناوینی مانند لزوم حفظ نظام، بازبودن دست قانونپرهیز می
وهن شریعت و...

گیرینتیجه
دوم دانستن اهل کتاب تقریباً منتفی است، چراکه افزون بـر ۀامروزه موضوع قرارداد ذمّه و شهروند درج

های گوناگون به وجود آمده که سبب شـده، احکـام فقهـی آنـان انتفای موضوع، تحولات بسیاری در عرصه
های اساسی شود. بنـا بـر دسـتاورد ایـن پـژوهش، آنـان در تمـامی حقـوق و ای دیگرگونیهخوش پاردست

معنا است. تعهّد گرفتن از اهـل تکالیف شهروندی، دقیقاً مانند مسلمانان هستند؛ دیگر انعقاد پیمان ذمه بی
چیـزی تحـت های مقرّر در نظام مالیاتی کشـور،وجه است. آنان موظف نیستند افزون بر مالیاتکتاب بی

آیند نه اقلیت شهروندی. تحقیـر و کوچـک عنوان جزیه بپردازند. در حقیقت آنان اقلیت دینی به حساب می
کردن آنان مطلقاً روا نیست. آنان از اکثر حقوق و مزایای شهروندی در امور اقتصادی، اجتمـاعی و سیاسـی 

آن، اشاره شد، در تضـاد باشـد کـه البتـه برخوردارند مگر آنچه که با همان مصالح کلی نظام اسلامی که به
تعداد آن، بسیار نیست.

یـا ٥که عمدتاً در قلمـروی احـوال شخصـیه-البته باید توجه داشت که تنها در بخشی از احکام فقهی
، مانند ممنوعیت ازدواج ٦هایی میان مسلمانان و اهل کتاب قائل شدچنان، تفاوتتوان هممی-عبادی است

تکـالیف فـرد را در خـانواده واجتمـاع، معـین . احوال شخصیه به معنای اوصاف و خصوصیاتی است که وضع و هویت شخصی و حقوقی و٥
).۲/۴کند. (کاتوزیان، عقود معین، می

های اهل کتاب، مباحث زیادی مطرح است. درست است کـه بـر اسـاس آیـات و روایـات، . در باره صلاحیت محاکم در رسیدگی به پرونده٦
انـد ) و فقیهان امامیه نیز بـر همـین مبنـا فتـوا داده۱۸/۲۱۸سایل الشیعه، ؛ و۴۲های اسلامی در پذیرش یا ردّ اهل کتاب، آزادند (مائده، دادگاه

هـای عـادی انـد بـه دادگاه) ولی با توجه به مبنایی که ما در این پژوهش، برگزیدیم، آنان بسان سایر شـهروندان کشـور، موظف۲/۶۵۲(تذکره، 
گر در مواردی احوال شخصیه آن هم در صورتی که خودشـان از دادگـاه، ها هم باید بر اساس قوانین کشوری حکم کنند ممراجعه کنند و دادگاه

١٣١٢مـاده واحـده انتشـار یافتـه در مجموعـه قـوانین در گردد.ها جرم، تلقی نمیتقاضا کنند و نیز در مورد ارتکاب جرایمی که از نظر دین آن
و وصیت ایرانیان غیر شـیعه کـه مـذهب آنـان بـه رسـمیت و حقوق ارثیهشخصیهاحوالنسبت به «نیز چنین آمده است: ٣١/٤/١٣١٢مصوب 

ه شناخته شده، محاکم باید قواعد و عادات مسلمة متداوله در مذهب آنان را جز در مواردی که مقررات قانون راجع به انتظامات عمومی باشد بـ
ـ در مسائل مربوط ٢مذهبی که شوهر پیرو آن است؛ ـ در مسائل مربوط به نکاح و طلاق، قواعد مسلمة متداوله در ١طریق ذیل رعایت نمایند: 

ـ در مسائل مربوط به فرزندخواندگی، عادات و قواعد مسلمة متداوله در ٣به ارث و وصیت، عادات و قواعد مسلمة متداوله در مذهب حقوقی؛ 
: احوال شخصیه یعنـی ازدواج، طـلاق، اجرای مقررات مذهبی خویش در احوال شخصیه-«مذهبی که پدرخوانده یا مادرخوانده پیرو آن است

های کنند و حتی اگر دعوا و مسأله ای در دادگاههای دینی مقررات مربوط به مذاهب خودشان را عمل میارث و وصیت که در این موارد، اقلیت
».دهدها، موضوع را فیصله میایران مطرح باشد قاضی دادگاه طبق قواعد مسلمه مذهبی آن
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اعتقـادی و دینـی دارنـد و ۀتر جنبگونه مسائل بیشهای مقدس و... که ایننان، ورود به مکانآنان با مسلما

کنند.اجتماعی و شهروندی ارتباط پیدا نمیۀچندان به حوز
شهروندی است که جداسازی ۀای از مسائل هست که هم دارای بُعد دینی و هم برخوردار ازجنببله پاره

ۀد نپذیرفتن گواهی آنان در دعاوی مسلمانان که هر یک نیاز به بررسی و مطالعها از هم دشوار است ماننآن
٧موردی دارند.

منابع
یم. قرآن کر

مجموعه آثار کنگره بررسی مبانی فقهی حضـرت ، »تبیین ثابت و متغیر در شریعت اسلام«ابراهیمی، عبدالجواد، 
.۱۳۷۴ینی (ره)، چاپ اول، ، تهران، مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمامام خمینی (ره)

ق.۱۴۰۴قم، انتشارات جامعه مدرسین، چاپ دوم، من لایحضره الفقیه، ابن بابویه، محمد بن علي، 
قـم، مؤسسـه نشـر اسـلامی وابسـته بـه جامعـه تحف العقول عن آل الرسـول (ص)،ابن شعبه، حسن بن علي، 

ق.۱۴۰۴مدرسین، چاپ دوم، 
، نرم افزار جامع التفاسیر نور.یر ابن عربیتفسابن عربی، محمد بن عبدالله، 

ق.۱۴۱۲، بیروت، دار المعرفه، چاپ اول، تفسیر ابن کثیرابن کثیر، اسماعیل بن عمر، 
، نرم افزار جامع التفاسیر نور.تفسیر البحر المحیطابوحیان، محمد بن یوسف، 

.۱۳۸۹، تهران، نشر مرکز، مدرنیته و اندیشه انتقادیاحمدی، بابک، 
.۳۲–۲۲، صص۱۳۵۵، سال ۶، شماره نامه علوم اجتماعی، »ای بر جامعه شناسی شهریمقدمه«دیبی، حسین، ا

ق.۱۳۹۷، بیروت، دارالکتاب العربی، چاپ چهارم، الغدیرامینی، عبدالحسین، 
.۱۳۸۱، تهران، چاپخش، فرهنگ اصطلاحات علمی اجتماعیآراسته خو، محمد، 

مجموعه مقالات همـایش بـین المللـی حقـوق بشـر و ، »مسلمانان و اهل کتابحقوق متقابل «آریانی، جعفر، 
.۱۳۸۰، تهران، انتشارات دانشگاه مفید، هاگوی تمدنوگفت

.۱۳۶۳، تهران، چاپ تندر، فرهنگ علوم سیاسیآقابخشی، علی، 
.۱۳۸۸، تهران، گنج دانش، چاپ بیست و دوم، ترمینولوژی حقوقجعفری لنگرودی، محمدجعفر، 

تا.، بیروت، دار احیاء التراث العربی، بیوسایل الشیعهر عاملی، محمد بن حسن، ح
، ترجمـه مصـطفی محقـق دامـاد، تهـران، مرکـز نشـر علـوم سلوک بین المللی دولت اسلامیحمید الله، محمد، 

ی حجیـت شوند، بپذیرد. البته بایـد ادلـهیست دادگاه، شهادت اهل کتابی را که در کیش خود، عادل و درست کردار محسوب می. مثلاً بعید ن٧
بینه را بررسی کرد تا میزان دلالت و مناط حکم، معلوم گردد.
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.۱۳۸۶اسلامی، چاپ چهارم، 

یم و نشر آثار امام خمینی (ره).، مؤسسه تنظانوار الهدایة فی التعلیقة علی الکفایةخمینی، روح الله، 
یرالوسیله__________، ق.۱۴۰۹، قم، دار الکتب العلمیه اسماعیلیان، چاپ دوم، تحر

تا.، نجف، مطبعه الآداب، بیمبانی تکمله المنهاجخویی، ابوالقاسم، 
ق.۱۴۱۰، قم، مدینه العلم، چاپ بیست و هشتم، منهاج الصالحین__________، 
تا.تهران، دانشگاه تهران، بینامه دهخدا،لغتر، دهخدا، علی اکب

ق.۱۴۰۴، بیروت، دارالفکر، الفقه الاسلامی و ادلتهزحیلی، وهبه، 
ق.۱۴۰۱، دمشق، دارالفکر، چاپ سوم، آثار الحرب فی الفقه الاسلامی________، 

، بـه کوشـش محمـد انحقوق بشـر از منظـر اندیشـمند، »مقاله حکومت دموکراتیک دینی«سروش، عبد الکریم، 
.۱۳۸۰نگار، تهران، شرکت سهامی انتشار، چاپ اول، بسته

.۱۳۶۵، بیروت، دار الفکر، چاپ اول، تفسیر الدر المنثوربکر، سیوطي، عبدالرحمن بن ابي
تا.، بیروت، دار المعرفه، بیتفسیر جلالین___________________، 

.۱۳۷۷کیهان، چاپ اول، ، تهران(کتاب اول)،م اجتماعیدائره المعارف تطبیقی علو شایان مهر، علیرضا، 
تا.، تعلیق شیخ محمد عبده، بیروت، دارالمعرفه للطباعه و النشر، بینهج البلاغهالرضي، محمد بن حسین، شریف

ق.۱۴۰۶، بیروت، دار المعرفه، المبسوطشمس الائمه سرخسي، محمد بن احمد، 
فصلنامه علمـی پژوهشـی حقـوق ،»ر نظام جامع رفاه و تأمین اجتماعیشهروندی و مشارکت د«شیبانی، ملیحه، 
.۱۳۸۴، سال اول، ۱، شماره تأمین اجتماعی

.۱۳۶۷قم، دار الکتب الاسلامیه،جواهر الکلام،صاحب جواهر، محمد حسن بن باقر، 
.۱۳۷۳، تهران، نشر کلمه، فرهنگ فارسی امروزصدر افشار، غلامحسین، 

ق.۱۴۰۲، قم، مؤسسه نشر اسلامی وابسته به جامعه مدرسین، المیزان، طباطبایی، محمد حسین
تا.، تنظیم از مهدی آیت اللهی، قم، انتشارات جهان آرا، بیفرازهایی از اسلام______________، 

ق.۱۴۱۵، بیروت، مؤسسه اعلمی للمطبوعات، چاپ اول، مجمع البیانطبرسي، فضل بن حسن، 
.۱۳۶۳، قم، دارالکتب الاسلامیه، چاپ چهارم، تبصارالاسطوسی، محمد بن حسن، 

ق.۱۴۰۹قم، مکتبه الاعلام الاسلامی، چاپ اول، التبیان،______________، 
ق.۱۴۱۷، قم، مؤسسه نشر اسلامی، چاپ اول، الخلاف______________، 
ق.۱۳۸۷، تهران، المکتبه المرتضویه، المبسوط______________،

مجموعه مقالات همایش بین المللی حقوق بشر ، »مقاله حقوق بشر جهان شمولی و پیامدها«عبادیان، محمود، 
.۱۳۸۰، تهران، انتشارات دانشگاه مفید، چاپ اول،هاگوی تمدنوو گفت

ق.۱۴۰۸، قم، دار الکتب العلمیه، چاپ دوم، کشف الخفاء و مزیل الالباسعجلونی، اسماعیل بن محمد، 
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.۱۳۷۷تهران، چاپ نقش و نگار، کراسی، جامعه مدنی و تمدن مدرن،دمو عظیمی، فخرالدین،

تا.، قم، مکتبه الرضویه لاحیاء الآثار الجعفریه، بیتذکره الفقهاءعلامه حلی، حسن بن یوسف،
، صـص ۱۳۸۰، تهـران، بهـار ۱۸، شـماره کتاب نقـد، »هاامام علی (ع) و حقوق اقلیت«، عمید زنجانی، عباسعلی

۵۰-۸۱.
.١٣٤٤دار الکتب الاسلامیه، ، تهراناسلام و همزیستی مسالمت آمیز،________، ______

.۱۳۷۹، تهران، انتشارات سمت، چاپ اول، فقه سیاسی______________، 
مجموعه آثار کنگره بررسی مبانی فقهی حضرت امـام ، »مقاله زمان و مکان در فقه«فاضل لنکرانی، محمدجواد، 

.۱۳۷۴ه تنظیم و نشر آثار امام خمینی (ره)، چاپ اول، ، تهران، مؤسسخمینی (ره)
، نرم افزار جامع التفاسیر نور.کنز العرفانفاضل مقداد، مقداد بن عبدالله، 

، دی مـاه ۳، ترجمه محمد تقـی دلفـروز، شـماره ، مجله بازتاب اندیشه»شهروند و جامعه سیاسی«فالکس، کیث، 
۱۳۸۱.

ق.۱۴۱۶، قم، مؤسسه الهادی، چاپ دوم، فسیر صافیتفیض کاشاني، محمد بن شاه مرتضي، 
، ترجمه داود دشتی، تهران، انتشارات احسان، چـاپ اول، غیر المسلمین فی مجتمع المسلمینقرضاوی، یوسف، 

۱۳۸۱.
ق.۱۴۰۵، بیروت، دار احیاء التراث العربی، الجامع لاحکام القرآنقرطبي، محمد بن احمد،  
ق.۱۴۰۸چاپ دوم، ، ریاض، دارالنفائس،لغه الفقهاءمعجم قلعه جی، محمد رواس، 

.۱۳۸۷، تهران، انتشارات مجد، چاپ سوم، حقوق شهری و شهرسازیکامیار، غلامرضا، 
ق.۱۳۸۸قم، دار الکتب الاسلامیه، چاپ سوم، الکافی،کلینی، محمد بن یعقوب، 

واد زاهـدی مازنـدانی، تهـران، نشـر ترجمـه محمـدجفرهنگ علوم اجتمـاعی،گولد، جولیوس و ویلیام ل. کولب، 
.۱۳۷۶مازیار، 

.۱۳۵۸، تهران، نشر ایران، چاپ اول، ای از زندگیشهرگرایی شیوهلوییز، ویرث، 
ق.۱۴۰۶، قم، مکتب الاعلام الاسلامی، چاپ دوم، الاحکام السلطانیهماوردي، علي بن محمد، 

ق.۱۴۰۳سه الوفاء، بیروت، مؤسبحار الانوار،مجلسی، محمد باقر بن محمد تقی، 
مجموعه آثار کنگـره ، »تبیین مفهومی احکام اولیه و ثانویه و احکام حکومتی از دیدگاه فقهای شیعه«محامد، علی، 

، تهران، مؤسسه تنظـیم و نشـر آثـار امـام خمینـی (ره)، چـاپ اول، بررسی مبانی فقهی حضرت امام خمینی (ره)
۱۳۷۴.

، »هـادر مبانی تطبیق پذیری قوانین اسلامی با تحولات اجتماعی و تقابل آنمقاله پژوهشی «محقق داماد، مصطفی، 
، تهران، مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینـی مجموعه آثار کنگره بررسی مبانی فقهی حضرت امام خمینی (ره)

.۱۳۷۴(ره)، چاپ اول، 
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ق.۱۴۱۶، قم، دارالحدیث، چاپ اول، میزان الحکمهمحمدی ری شهری، محمد، 

.۱۳۷۰، تهران، صدرا، اسلام و مقتضیات زمانطهری، مرتضی، م
.۱۳۶۰، تهران، انتشارات امیر کبیر، چاپ چهارم، فرهنگ معینمعین، محمد، 

تا.، قم، مکتبه المرتضویه لاحیاء الآثار الجعفریه، بیزبده البیانمقدس اردبیلي، احمد بن محمد، 
.۱۳۹۱ار، چاپ چهل و پنجم، ، تهران، نشر دیدقانون مدنیمنصور، جهانگیر، 

.۱۳۸۱تهران، نشر کارنامه، در هوای حق و عدالت (از حقوق طبیعی تا حقوق بشر)،موحد، محمدعلی، 
.۱۳۸۲، تهران، وزارت ارشاد، چاپ اول، فقه پژوهیمهریزی، مهدی،

تا.، مقرر: کاظمی خراسانی، قم، مؤسسه نشر اسلام، بیفوائد الاصولنائینی، محمد حسین، 
، بهار ۵، شماره مجله جامعه شناسی، »بررسی مفهوم شهر و شهروندی از دیدگاه جامعه شناسی«نوابخش، مهرداد، 

۱۳۸۵.
تا.، قم، مکتبه صدر، بیمصباح الفقیههمداني، رضا بن محمدهادي، 

یدی، فهمی،  اپ اول، ، قاهره، دار الشـرق، چـمواطنون لا ذمیّون موضع غیر المسلمین فی مجتمع المسلمینهُوَ
م.۲۰۰۵

ق.۱۳۹۹بیروت، دار احیاء التراث العربی، معجم البلدان،یاقوت حموي، یاقوت بن عبدالله، 
Lamont, Corliss, The Philosophy of Humanism, New York: Frederick Ungar Publishing

co.(1949)
های اینترنتیارجاع

خمینی، روح الله، صحیفه امام خمینی (نور)،
http://www.tebyan.net/newindex.aspx?pid=58950

، »مقاله حقوق غیر مسلمانان در اسلام معاصر«کدیور، محسن، 
http://www.aftab-magazine.com/4

،مجله نقد و نظر، »سه گونه دانش در سه قلمرو«مجتهد شبستری، محمد، 
http://shareh.com/persian/magazine/naqd_n/index.htm
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*درنگی در ممنوعیت ازدواج مرد مسلمان با کافر غیرکتابی

دکتر علی اکبر کلانتری
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چکیده
سلام، ازدواج مرد مسلمان با زنان کافر غیـر اهـل کتـاب، بر اساس فتوای مشهور بلکه اجماعی در میان فقهای ا

های مستحکمی مانند برخی از آیات قرآنی، اجماع و شماری از روایـات جایز نیست. هرچند این فتوا، مبتنی بر دلیل
ها، زنانی است که به کفر و شرک اعتقاد دارنـد و خـود را نسـبت بـه عقایـدرسد مورد این دلیلاست، ولی به نظر می

شناسند و نسبت به دیـن حـق، دانند و از زنان فراوانی که اسلام و نیز ادیان دیگر را نمیکفرآمیز و مشرکانه، متدین می
تـوان شوند، انصراف دارنـد و بـر همـین اسـاس، میمحسوب می» مستضعف«ورزند و به تعبیر روایات دشمنی نمی

گونه زنان و نیز باقی ماندن مرد تازه مسلمان بـر ازدواج بـا دست کم، در موارد عسروحرج، ازدواج مرد مسلمان با این
آنان را جایز دانست.

مرد مسلمان، زنان کافر غیرکتابی، مشرک، ازدواج:هاکلیدواژه

.٢٤/١٢/١٣٩٣ی: یب نهایخ تصوی؛ تار١٧/٠٢/١٣٩٣خ وصول:ی*. تار
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مقدمه

از مباحث مهم در فقه اسلامی، ازدواج شخص مسلمان با شخص غیرمسلمانی است که در اصـطلاح 
توان از فراوانی احکام فقهـی و گونـاگونی آثـار د، اهمیت این بحث را میشوتعبیر می» کافر«فقهی از او به 

حقوقی و فرهنگی آن دریافت.
امروزه، درباره ازدواج مسلمانان با کافران، مسائلی وجود دارد که در صدر اسلام، موضـوعیت چنـدانی 

رت و در پـی آن، مسـائل و های آغازین اسلام، اگر مسلمانان باکافران، ارتباط و معاشنداشته است. در سده
بـود و » دارالاسـلام«ها، در چهارچوب کشور اسلامی و به اصطلاح آن روز احکامی داشتند، تقریبا همه آن

یافـت وایـن درحـالی سـریان می» دارالکفر«یا » دارالشرک«بسیار کم به بیرون از مرزهای آن و به اصطلاح 
باطات گسترده و نوپیدای اقتصادی، سیاسی، فرهنگـی است که جوامع مسلمان امروز، شاهد مناسبات و ارت

شود. گروه در خور تـوجهی از های غیرمسلمان است و هر روز بر دامنه این ارتباطات افزوده میو... با ملت
کننـد کـه در مسلمانان، به عنوان دانشجو، دیپلمات، نماینده تجاری، سیاسـی و... در ممـالکی زنـدگی می

و برای آنان، ازدواج با زن مسلمان، به هر دلیلی ممکن نیست، یا همراه با عسر و حاکمیت نامسلمانان است
حرج فراوان اسـت. نیـز امـروزه، شـاهد اسـلام آوردن برخـی از شـهروندان دارالکفـر هسـتیم و ایـن گونـه 

کیشان خودند و یا قصد ازدواج دارند، در فرض نخست، مسـأله جـواز نومسلمانان، یا دارای همسری از هم
استمرار بر ازدواج پیشین مطرح است و در فرض دوم، مساله مشروع بودن ازدواج با غیر مسلمان و این نیـز 

ای موارد، ازدواج نومسلمان با بانوی مسلمان، یـا مهـاجرت او بـه دارالاسـلام بـرای روشن است که در پاره
انجام این کار، یا ممکن نیست ویا همراه با عسر وحرج شدید است.

هایی از مبحث ازدواج با کافران، با نگرش نـو و بـا رسد دست کم بخشرو، ضروری به نظر میاز این
توجه به نیازهای امروزی مسلمانان و مسائل نو پیدا، مورد مطالعه قرار گیرد.

تبیین محل بحث
هـر دو شود که ازدواج زن مسلمان با مرد کافر بهخوبی استفاده میاز متون فقهی شیعه و اهل سنت، به

فرمایـد: طور صـریح میصورت موقت و دائم جایز نیست و این حکم، مورد اتفاق اسـت. قـرآن کـریم بـه
انـد، و زنان خود را به ازدواج مردان مشرک تا ایمـان نیاورده) «٢٢١(بقره/» لاتنکحوا المشرکین حتی یؤمنوا«

»درنیاورید.
تواند که زن مسلمان، نمیلافی نیست در اینبین مسلمانان اخت«نویسد: و از همین رو محقق کرکی می

)٣٩١/ ١٢(جامع المقاصد، » گانه کافر.های سهبه عقد کافر درآید، بدون فرق میان گروه
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ها، اهل کتاب یعنی یهود و نصارا، کسانی که در مورد آنان شبهه اهـل کتـاب بـودن مقصود از این گروه

پرستان است.است مانند زردشتیان و غیر اهل کتاب مانند بت 
-١اما در مورد ازدواج دائم مرد مسلمان با زنان اهل کتاب، در میان فقهای شیعه، سه قول مطرح است: 

جایز بودن تنهـا در صـورت -٣جایز بودن حتی در صورت اختیار -٢حرام بودن حتی در صورت اضطرار 
اضطرار.

، جایز است و اختلافی در این زمینه دیده این درحالی است که از نگاه ایشان، ازدواج موقت با این زنان
؛ محقـق ٢٥٤؛ طوسـی، النهایـه، ٥٤١/ ٢؛ ابن ادریـس، ١١٧؛ سید مرتضی، ٥٠٠شود. (ر.ک: مفید، نمی

)٢٣٨/ ٢؛ محقق حلّی، ١٤٧؛ ابن حمزه، ٢٩٩؛ حلبی، ١٣٢/ ١٢کرکی، 
نند و در این زمینه، اتفاق داکه فقهای اهل سنت، ازدواج با آنان را به صورت دائم و موقت جایز میچنان

)٥٠٠/ ٧؛ ابن قدامه، ٢٣٢/ ١٦نظر دارند. (ر.ک: نووی، 
چه در این مقاله، مورد بحث است ازدواج مرد مسلمان با زنانی است که دارای کتاب آسمانی نیستند آن

شوند.بندی رایج، کافران غیرکتابی محسوب میو به حسب تقسیم
ایز نبودن چنین ازدواجی، اتفاق نظر دارند و وجـود تعبیراتـی ماننـد باید گفت فقهای شیعه و سنی بر ج

های مربوط به این و مثل آن در عبارت» اجماعا من المسلمین«، »اجماعا«، »بلاخلاف«، »اجماع الطائفه«
ــی، ١٢٠/ ٢؛ ابــن ادریــس، ٣٣٩؛ ابــن زهــره، ٢٣٩/ ٤موضــوع (ر.ک: طوســی، المبســوط،  ؛ علاّمــه حلّ

) نشــان از ٢٧/ ٣٠، صــاحب جــواهر؛ ١٦٦؛ شــهید اول، ٢١/ ٣؛ فخــرالمحققین، ٤٦/ ٣تحریرالاحکــام، 
اجماعی بودن آن است.

جهت آگاهی از این اتفاق نظر و آشنایی با تعبیرات فقها در این زمینه، نگاهی به اقوال ایشـان سـودمند 
است.

نگاهی به اقوال فقها
کسانی که -٢اهل کتاب -١کند: تقسیم میکه کافران را به سه دستهق) پس از این٤٦٠شیخ طوسی (

انـد و نـه در مـورد کسانی که نه اهـل کتاب-٣در مورد آنان، شبهه داشتن کتاب وجود دارد مانند زردشتیان 
این گروه، بت پرستان هستند کـه ازدواج بـا «نویسد: آنان، شبهه داشتن کتاب است، در مورد گروه سوم، می

شوند (و دینشان مـورد حلال نیست و با پرداختن جزیه، بر دین خود تثبیت نمیایشان و خوردن ذبیحه آنان، 
)٢١٠/ ٤(المبسوط، » گیرد.)تایید قرار نمی

واما بت پرست، ازدواج با او و خـوردن ذبیحـه اش حـلال نیسـت وبـا «نویسد: وی درجایی دیگر می
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)٢٣٩(همان، » نیست.گیرد. در این مورد، اختلافی پرداختن جزیه، مورد تأیید قرار نمی

ق) پس از آن که ازدواج با زنـان یهـودی و مسـیحی را تنهـا در فـرض ضـرورت ٤٨١قاضی ابن برّاج (
برای مرد مسلمان، عقـد «نویسد: داند، در مورد ازدواج با دیگر زنان نامسلمان، با تاکید میشدید، مباح می

)١٨٧/ ٢لمهذب، (ا» بستن بر باقی زنان نامسلمان، در هیچ حال جایز نیست.
در ازدواج دائم، برابری زن ومرد در ایمـان «ق) نیز آمده است: ٥٦٠های ابن حمزه طوسی (در عبارت

تواند زن کافر را به عقد خود درآورد، مرد کـافر هـم (مسلمان بودن) شرط است و از این روی، مسلمان نمی
)٢٩٠لفضیله، (الوسیله الی نیل ا» تواند با زن مسلمان ازدواج نماید.نمی

عقد ازدواج با زنان کافر (هرقسم که باشند) جـایز نیسـت تـا آن «نویسد: ق) می٥٨٥ابن زهره حلبی (
)٣٣٩(غنیة النزوع، » گاه که اسلام آورند... دلیل بر این حکم، اجماع شیعه است...

ق) ٧٧٠(ق)، فخرالمحققین ٧٢٦ق)، علاّمه حلّی (٦٧٦ق)، محقق حلّی (٥٩٨ابن ادریس حلّی (
؛ شـرایع الاسـلام، ٢/٥٢٧هایی به همین مضمون دارند. (ر.ک: السـرائر، ق) نیز عبارت٧٨٦و شهید اول (

)١٦٦؛ اللمعة الدمشقیه، ٢١/ ٣؛ جامع المقاصد، ٤٦١/ ٣؛ تحریرالاحکام، ٢/٥٢٠
ز لایجـو«داند و پس از عبارت شـرایع صاحب جواهر، حکم یادشده را مورد اجماع همه مسلمانان می

/ ٣٠(جـواهرالکلام، » من المسلمین فضلا عن المـؤمنین.«نویسد: می» للمسلم نکاح غیرالکتابیه اجماعا
٢٧(

لایجـوز «نویسـد: ق) می٥٨٧چنان که گذشت اهل سنت نیز در این زمینه اتفاق نظر دارند. کاشانی (
بـر مسـلمان، «نویسـد: یق) نیـز م٩٧٧). شربینی (٢٧٠/ ٢(بدائع الصنائع، » للمسلم أن ینکح المشرکة.

ازدواج کردن با کسی که به طورکلی، فاقد کتاب (آسمانی) است حرام اسـت ماننـد کـافر وثنـی یعنـی بـت 
گیرد البته در صـورتی کـه ایـن دو عنـوان را متـرادف پرست و پرستنده صنم نیز در ذیل همین عنوان قرار می

دارای چهره باشد و وثن یعنی بت غیر مصـوّر، و بـر اند: صنم یعنی بتی که مصوّر و بدانیم. ولی برخی گفته
این اساس، هر صنمی، وثن خواهد بود نه برعکس. البته این از نظر معنای لغوی است ولی به لحاظ حکـم 

)١٨٧/ ٣(مغنی المحتاج، » (حرمت)، تفاوتی بین این دو وجود ندارد.
شمارد و همه مذاهب اسلامی میصاحب کتاب الفقه علی المذاهب الخمسه، این حکم را مورد اتفاق

اند که ازدواج مرد و زن مسلمان با کسانی که نه کتاب آسمانی فقهای مذاهب بر این حکم متفق«نویسد: می
اند از پرستش کننـدگان دارند و نه درباره آنان، شبهه داشتن کتاب آسمانی است، جایز نیست، و اینان عبارت

پرستند و هر زندیقی کـه ایمـان بـه ی که صور مورد علاقه خود را میبت و خورشید و دیگر ستارگان و کسان
)٣١٤(مغنیه، » خدا ندارد.



121یرکتابیازدواج مرد مسلمان با کافر غتیدر ممنوعیدرنگ1395تابستان
شود همه فقهای مسلمان اعم از شیعه و سنی بر جایز نبودن ازدواج ها به خوبی روشن میاز این عبارت

خورد.م نمیمرد مسلمان با کافران غیرکتابی اتفاق نظر دارند و هیچ مخالفتی در این زمینه به چش
هدف این مقاله نیز مناقشه در تحقق این اجماع و نقد و بررسی وجودی آن نیسـت. آن چـه ایـن مقالـه 

کند بررسی گستره اجماع یاد شده و نیز بحث درباره برخی فروع ایـن مسـاله بـا توجـه بـه آیـات و دنبال می
ه دیگر سخن، نگارنده این سطور درصدد روایات مرتبط با آن و با عنایت به نیازهای امروز مسلمانان است. ب

که با اصل اجماع و نیز دلالت آیات و روایات یاد شده بر اصل حکم، مخالفت ورزد، ثابت کند است بی آن
» کافران غیرکتـابی«بندی بدوی و رایج، در ذیل عنوان هایی از زنان که در تقسیمازدواج مرد مسلمان با گروه

گیرند جایز است.قرار می
شود آن است که فقها، به طور سربسته، ازدواج را در فرض مورد بحث، ها دیده میچه در این عبارتآن 

اند، آن هم به این سبب که سروکار اند و بسیار اندک به جوانب و فروع و آثار مساله پرداختهنامشروع دانسته
ر نـاچیزی بـا کـافران غیرکتـابی مسلمانان، بیشتر با کافران اهل کتاب بوده است و معاشرت و ارتبـاط بسـیا

اند.داشته
های نخست بعثت بود که شمار ناچیز مسلمانان مکه، با مشرکان و بت اوج ارتباط با این گروه، در سال

ای کوتاه، با مهاجرت مسلمانان به مدینه، بسیار محدود پرستان این شهر داشتند، این ارتباط هم پس از برهه
انان و اهالی مکه، پس از فتح این شهر بود که در آن زمان هم مشـرکان ایـن شد. گسترش ارتباط میان مسلم

شهر ایمان آوردند.
توان گفت پیش از رحلت پیامبر گرامـی اسـلام (ص)، تمـامی اهـالی جزیـرة العـرب، به طور کلی می

دشـده هـم کـه اسلام آوردند و یا با پذیرش قانون ذمّه و پرداخت جزیه، بر دین خود باقی ماندند و قـانون یا
ویژه اهل کتاب بود.

هـای زیـادی بـا اما همان گونه که در آغاز مقاله اشاره گردید، وضعیت امـروزی جهـان اسـلام، تفاوت
های مسلمانان با نامسلمانان، گسترش روزافزونی پیدا موقعیت صدر اسلام دارد. دامنه ارتباطات و معاشرت

، مسلمانان کم و بیش حضور دارنـد و بـا پیـروان ادیـان توان گفت در تمامی ممالک جهانکرده است و می
گوناگون در تماس و ارتباطند.

ای بـود کـه بـه شـد، یـا رزمنـدهدر زمان صدر اسلام، اگر مسلمانی در ممالک غیر اسلامی یافـت می
گذرانیـد؛ امـا در عصـر حاضـر، گـاه اسارت افتاده بود و یا تاجری کـه چنـد صـباحی را در آن ممالـک می

جویان مسلمان ناچارند برای تحصیل، چندین سال از عمر خود را در ممالک غیر اسـلامی بگذراننـد، دانش
کند کشورهای اسلامی، به طور دائـم در ایـن گونـه مصالح سیاسی، اقتصادی، فرهنگی و... هم ایجاب می
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کشـورها، دفتـر و ها و تجّار مسـلمان در ایـن ممالک، سفیر، دیپلمات و... داشته باشند و نیز برخی شرکت

دارند.نماینده دائمی 
های غیراسلامی هستیم و روشن است بـرای گرایی در سرزمینها، امروزه شاهد رشد اسلامافزون بر این

گونه مسلمانان، همیشه ازدواج با بانوی مسلمان، میسر نیست و یا همراه با عسر وحرج فراوان است.این
هایی که در نگاهی نو نگریست و با ملاحظه مجدد کلمات فقها و دلیلکه باید به این مسأله، با نتیجه آن

گونه مشکلات، راه حلّی شرعی و فقهی اندیشید. ما در همین راستا، بـه اند، برای ایناین زمینه عرضه داشته
پردازیم که تاکنون در متون و مباحث فقهی، به بحث گذارده نشده است.بررسی دو فرع می

فرع نخست
کند که نیاز ضروری به همسر زندگی می» دارالکفر«سلمانی در یکی از ممالک کفر و به اصطلاح مرد م

افتد. بـانوی مسـلمان ای که در صورت ترک ازدواج، به عسر و حرج شدید یا گناه و آلودگی میدارد، به گونه
منا هیچ تعصـب و عـداوتی تواند از زنان آن دیار، فردی را که ضشود. آیا وی مییا اهل کتاب هم یافت نمی

شناسد، به عقد ازدواج درآورد، به ویژه اگر امید دارد این نسبت به اسلام ندارد، بلکه از اساس، اسلام را نمی
ازدواج، سبب اسلام آوردن همسرش نیز خواهد شد؟

توان حکم این مساله را از دو منظر حکم اولی و حکم ثانوی، مورد بررسی قرار داد.می
بندی رایج، در زمـره کـافران غیرکتـابی توان گفت هرچند چنین زنی، در تقسیمحکم اولی، میبه لحاظ 
از این گونه زنان انصراف دارد.» کافر غیرکتابی«شود، ولی به دلایلی چند، عنوان محسوب می

،»الـوثنی«، »عبـدة الاوثـان«که آن چه در عبارات مذکور از فقها شاهدیم، عناوینی ماننـد: نخست آن
هاست.و مانند این» عبدة النیران و الشمس«، »المشرکة«، »الکافرة«، »عابدة الصنم«، »عابدة الوثن«

که پیدا است، همه این عناوین، ظهور در افرادی دارند که بـه کفـر و شـرک خـود اعتقـاد دارنـد و چنان
تان و مشـرکان مکـه در کنند، یعنی کسانی ماننـد بـت پرسـهای خود ابراز تدین مینسبت به معبودها و بت

گذشته و بت پرستان متعصب برخی کشورها در امروز.
شناسان پیرامون ماده کفر و مشتقات آن نیز تأیید کننده همین برداشت اسـت. فیروزآبـادی و سخنان واژه
، مـاده کفـر؛ لسـان ١٨٠/ ٢(القـاموس المحـیط، » کَفَرَ نعمة الله: حجدها و سترها«اند:ابن منظور نوشته

»نسبت به نعمت خدا کفر ورزید، یعنی آن را انکار نمود و پنهان داشت.«، ماده مزبور) ١١٨/ ١٢عرب، ال
ره«افزاید: ابن منظور می گویند کَفَـره و هرکس چیزی را پوشانید، می«، »کل من ستر شیئا فقد کَفَره وکَفَّ

ره (همان)» کَفَّ
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)٧١٤(مفردات الفاظ القرآن، .»الشیءالکفر فی اللغة: ستر«نویسد: راغب اصفهانی نیز می

گوینـد بـدان می» کـافر«، »کشـاورز«کنند که اگر به شخص لغات دانان یاد شده به این نکته اشاره می
کنند بـر ایـن اسـاس کافر میتعبیر به» شب تاریک«پوشاند و چنان چه از سبب است که بذر را با خاک می

شود، از این رو است که اشـیای درون کافر گفته می» دریا«اگر به پوشاند واش، اشیا را میاست که تاریکی
پوشـاند. (همـان بدان جهـت اسـت کـه خورشـید را می» ابر«دارد و نیز کافر نامیده شدن خود را پنهان می

منابع)
استعمال لفظ کافر، به صورت مطلق و بدون قید، در مـورد شخصـی «نویسد: راغب درجایی دیگر می

(مفـردات » هـا را انکـار نمایـد.ه وحدانیت خدا یا موضوع پیامبری و یا دین و یا هرسه اینمتعارف است ک
)٧١٥الفاظ القرآن، 

نویسد: کفر، دارای چهارقسم است: کفر انکار، کفر جحود، کفر معانده ابن منظور با تفصیل بیشتر می
ر کند و به وحدانیت خدا اعتـراف و کفر نفاق. کفر انکار آن است که شخص، با قلب و زبانش، خدا را انکا

) اشاره به ٦ننماید و برحسب روایتی، آیه ان الذین کفروا سواء علیهم أأنذرتهم ام لم تنذرهم لایؤمنون. (بقره/
کفر جحود، آن است که شخصی، نسبت به حق، اعتراف قلبی دارد ولی بـا زبـان اقـرار این قسم کفر است.

) و کفـر ٨٩همین قسم است آیه فلمّا جاءهم مـا عرفـوا کفـروا بـه (بقـره/ننماید مانند کفر ابلیس و اشاره به
معانده آن است که او نسبت به خدا اعتراف قلبی و اقرار زبانی دارد ولی از روی حسادت و بغی، بـه آن چـه 

کند، متدین نباشد مانند کفر ابوجهل و اشخاص مشابه او. و کفـر نفـاق در مـورد فـردی گوید و اقرار میمی
)١١٩/ ١٢کند. (لسان العرب، ست که اقرار زبانی دارد ولی در قلب خود انکار میا

همان طور که پیداست، هیچ یک از این عناوین و اقسام بر زنان مورد بحث، یعنی آنان که نسبت به دین 
پرسـتی و غیـر الهـی، تعلـق هـای بتیک از آییناسلام، فاقد شناخت و بصیرتند و در ضمن نسبت به هیچ

اند و نه کافر و بـه کنند، صادق نیست، در حقیقت این گونه افراد، نه مسلمانخاطر ندارند و ابراز عقیده نمی
شوند.تعبیر روایات رسیده از امامان اهل بیت علیهم السلام در زمره مستضعفان محسوب می

صادق (ع) درمـورد از امام«گوید: بر اساس روایتی که با سند صحیح از عمر بن ابان نقل شده وی می
مستضعفان پرسیدم. فرمود: ایشان، اهل ولایت هستند. عرض کـردم: کـدامین ولایـت؟ فرمـود: مقصـودم 
ولایت در دین نیست، بلکه نظرم به ولایت در ازدواج و از یک دیگر ارث بردن و معاشرت است. ایشان، نـه 

؛ ٢٠٢نیز ر.ک: صـدوق، معـانی الاخبـار، ؛ ٤٠٥/ ١(کلینی، ١»در زمره مؤمنان هستند و نه درگروه کافران.

ها لیست بالولایة فی الدین ولکنها الولایـة فـی سألت اباعبدالله (ع) عن المستضعفین فقال: هم اهل الولایة، فقلت: أیّ ولایة؟ فقال: اما ان. «١
»المناکحه والموارثة والمخالطه، وهم لیسوا بالمؤمنین ولا الکفار
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)٤٤٢/ ١٤؛ نوری، ٥٥٧/ ٢٠حرّ عاملی، 

بـه امـام صـادق (ع) عـرض کـردم: مـا «در روایتی از یونس بن یعقوب نیز آمده است کـه وی گفـت: 
گوییم: مردم، بر دوقسمند: کافر ومؤمن. حضرت فرمود: پس کجایند آنان کـه کـار نیـک را بـا کـار بـد می

/ ٢٠(حـرّ عـاملی،٢»هر دو سنخ انجام دادند)؟ وکجایند کسانی که امید به کار خدا دارنـد.درآمیختند (از
٥٥٧(

بِهِمْ خَلَطُـوا عَمَـلا صَـالِحًا « سخن حضرت در این روایت، اشاره به آیاتی مانند  وَآخَرُونَ اعْتَرَفُـوا بِـذُنُو
مْرِ ا) «١٠٢(توبه/» ئًایوَآخَرَ سَ  هِ وَ آخَرُونَ مُرْجَوْنَ لأَِ ) است.١٠٦(توبه/» للَّ
که افراد مزبور، نه کافرند و نه مسلمان بلکه تشکیل دهنده گروه سومی با عنوان مستضعفان هسـتند، این

از امـام بـاقر (ع) در «خوانیم که وی گفت: شود، برای نمونه به نقل از زراره میبا روایات دیگر نیز تایید می
یابـد تـا ای به سـوی کفـر میضعف کسی است که نه راه چارهمورد معنای مستضعف پرسیدم، فرمود: مست

توانـد کفـر ورزد، ماننـد کودکـان و تواند ایمان آورد و نه میکافر شود و نه راهی به سوی ایمان، یعنی نه می
(کلینـی، ٣»مردان و زنانی که به لحاظ عقلی، مانند کودکان هستند. از این افراد، قلم تکلیف برداشته شـده.

)١٥٧/ ٦٩؛ مجلسی، ١٤٩/ ١؛ قمی، ٤٠٤/ ٢
شـوند کـه گونه اشخاص از زمره مستضـعفان خـارج میشود آن گاه ایناز روایات این باب استفاده می

نسبت به اختلاف ادیان و مذاهب، نوعی شناخت (هرچند نسبی) پیدا کنند.
اختلاف النـاس فلـیس قال ابوعبدالله (ع): من عرف «خوانیم:در روایتی با سند صحیح از ابوبصیر می

)٢٠١؛ نیز ر.ک: صدوق، معانی الاخبار، ٤٠٥/ ٢(کلینی، » بمستضعف.
»هرکس اختلاف (دینی میان) مردم را بشناسد، مستضعف نیست.«امام صادق (ع) فرمود: 

نیز در روایتی از علی بن سویید آمده است که وی گفت از امام کـاظم (ع) در مـورد ضـعفاء پرسـیدم، 
ضعیف کسی است که حجت به او نرسیده و نسبت به اختلاف (دینـی مـردم) «نوشت: حضرت در پاسخم

) ١/٤٠٦(کلینی، ٤»فاقد شناخت است، پس هرگاه به این امر، شناخت پیدا کرد، مستضعف نیست.
ای دیگر تعبیـر شـده اسـت، از جملـه در روایـت موثقـه گاه در روایات، از مستضعفان فکری، به گونه

گوید: یکی از خویشانش، تصمیم به ازدواج داشت، ولی برای ایـن حمران می«خوانیم: یحمران بن اعین م

قلت لابی عبدالله (ع): انّا نقول: ان الناس علی وجهین: کافر و مؤمن، فقال: فاین الذین خلطوا عملا صالحا وآخر سـیئا؟ وأیـن المرجـون . «٢
»؟لامرالله؟ أین عفوالله

سألت اباجعفر (ع) عن المستضعف فقال: هو الذی لایهتدی حیلة الی الکفر فیکفر ولا یهتدی سبیلا الی الایمان لا یسـتطیع أن یـؤمن ولا . «٣
»یستطیع أن یکفر، فهم الصبیان ومن کان من الرجال والنساء علی مثل عقول الصبیان مرفوع عنهم القلم.

»ة ولم یعرف الاختلاف، فاذا عرف الاختلاف فلیس بمستضعف.الضعیف من لم ترفع الیه الحجّ . «٤
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یافت، من ایـن موضـوع را بـا امـام منظور، زن مسلمانی که با او توافق (فکری و عقیدتی) داشته باشد، نمی

تی خـرد چیسـت کـه شـناخفکر و کمصادق (ع) در میان نهادم. حضرت فرمود: نظرت در مورد زنان کوتـه
)٣٤٩/ ٥(کلینی، ٥»(نسبت به امور حق وباطل) ندارند؟

تواند در این موقعیت، با چنین زنی ازدواج کند.مقصود حضرت آن است که شخص مزبور، می
چه گذشت، از دو روایت ذیل نیز به عنوان تایید کننـده جـواز ازدواج بـا توان افزون بر آنبه هر حال می

زنان مورد بحث استفاده کرد.
وایت نخست روایتی است که بر اساس نقل علی بن رئاب در بردارنـده گفتگـویی میـان زراره و امـام ر

زراره بر امام صادق (ع) وارد شـد، حضـرت از او پرسـید: «گوید: صادق (ع) در باب ازدواج است. وی می
دانم فت: زیرا نمـیای؟ عرض کرد: خیر. امام پرسید: مانعت از این کار چیست؟ زراره گزراره! ازدواج کرده

شما ازدواج با زنان عامّه را خوش دارید یا خیر. امام فرمود: پس چگونه در حالی که جوان هستی، بر مجرد 
کنم) حضـرت فرمـود: از کجـا خرم (و از این راه، رفع نیاز مـیکنی؟ زراره گفت: کنیزانی میبودن صبر می

فروشم. امام ا اگر کنیز کارش به نظرم ناپسند آمد، او را میازدواج با کنیزان برایت نیکو آمد؟ زراره گفت: زیر
فرمود: من از این جهت پرسش نکردم، سؤال من این بـود کـه از کجـا (وبـه چـه دلیـل) ازدواج بـا کنیـز را 

دهی (با زن آزاد) ازدواج کنم؟ امام فرمود: اختیار با تو اسـت. (ایـن پسندیدی؟ زراره گفت: پس دستور می
دارد) خداونـد عزوجـل یابد تا آن گاه که زراره، سبب ازدواج نکردن خود را چنین ابـراز مـیمیگفتگو ادامه 

ای مؤمن (مـردم از ایـن دوگـروه بیـرون نیسـتند.) حضـرت ای از شما کافر هستید و دستهفرمود: پس دسته
یک را بـا کـار بـد فرمود: پس بادیه نشینان کجایند؟ و مؤلفة قلوبهم کجا هستند؟ و کجایند کسانی که کار ن

/ ٢٠؛ حـرّ عـاملی، ١٤١(کشی، ٦»درآمیختند و آنان که وارد بهشت نشدند ولی طمع دارند وارد آن شوند؟
٥٦٠(

از شـکّاکین زن بگیریـد، «گوید: امام صادق (ع) فرمـود: کند، وی میروایت دوم را خود زراره نقل می
پذیرد و شوهر او را وادار به (گرویدن) به دین خود میولی به ایشان زن ندهید، چرا که زن، از رفتار مرد تأثیر

؛ نیـز ر.ک: ٥٠٢/ ٢؛ علـل الشـرائع، ٤٠٨/ ٣؛ صدوق، من لایحضره الفقیـه، ٣٤٩/ ٥(کلینی، ٧»کند.می

»کان بعض اهله یرید التزویج فلم یجد امرأة مسلمة موافقة فذکرت ذلک لابی عبدالله (ع) فقال: اینانت من البُله الذین لا یعرفون شیئا.. «٥
قال: وما یمنعک من ذلک؟ قال: لانی لا اعلم تطیب مناکحة هؤلاء ام دخل زرارة علی ابی عبدالله (ع) فقال: یا زراره! متأهل انت؟ قال: لا.. «٦

. لا؟ فقال: فکیف تصبر وانت شاب؟ قال: اشتری الاماء. قال: ومن أین طاب لک نکاح الاماء؟ قال: لانّ الأمه ان رابنی مـن امرهـا شـیء بعتهـا
أن أتزوج؟ فقال: ذلـک الیـک ... قـال زراره: قـال اللـه عزوجـل: قال: لم أسألک عن هذا ولکن سألتک من أین طاب لک فرجها؟ قال: فتأمرنی 

فمنکم کافر ومنکم مؤمن. فقال: فأین اصحاب الاعراب؟ وأین المؤلفة قلوبهم؟ وأین الذین خلطوا عمـلا صـالحا وآخـر سـیئا وأیـن الـذین لـم 
یدخلوها وهم یطمعون؟

»ادب زوجها و یقهرها علی دینه.تزوّجوا فی الشکّاک ولا تزوّجوهم، فانّ المرأة تأخذ من . «٧
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) ١٢٨؛ اشعری، ١٨٤/ ٣؛ الاستبصار، ٣٠٤/ ٧طوسی، تهذیب الاحکام، 

اعتقاد به امامت و ولایت ائمه اهـل بیـت البته ممکن است مورد بیشتر این روایات، زنان مسلمان فاقد
ها استفاده کرد که شریعت سمعه و سهلۀ اسـلامی، در مـورد توان از مجموع آنعلیهم السلام باشد ولی می

انـد و ازدواج با آن دسته از نامسلمانان، حساسیت و اهتمام خاص دارد که کفـر را شـعار خـویش قـرار داده
کنند و تمامی یا برخی از امـور مـورد اعتقـاد مسـلمانان را انکـار آن دفاع مینسبت به آن، اعتقاد دارند و از 

کنند ولی نسبت به وصلت با زنان بی بصیرت یا کم بصیرتی که نسبت به هیچ دیـن و مـذهبی شـناخت می
اند، حساسیت و مخالفتی ندارد.اطلاعندارند و یا اساسا از اختلافات دینی و مذهبی، بی

هایی متعدد از جمله توان با تمسک به قانون عسر و حرج که مبتنی بر دلیلثانوی، میاما به لحاظ حکم 
) است، ازدواج در فرض مورد بحث را جایز دانسـت. ٧٨(حج/» نِ مِنْ حَرَجیکُمْ فِی الدِّ یوَ مَا جَعَلَ عَلَ « آیه 

شـقت و تنگـی باشـد، بـه شود که حکم اولی هر امری که مسـتلزم مهای عام این قانون استفاده میاز دلیل
شود؛ هرچند مقدار عسر وحرج، به حد ما لا یطاق نرسد وموجب اختلال نظام وسیله این قانون برداشته می

نگردد.
نگری، هیچ وقتی در همه امور می«خوانیم: برای نمونه در روایت حمزة بن طیار از امام صادق (ع) می

) ١٦٤/ ١(کلینی، ٨»بینی.و دشواری نمیها) در تنگنا کس را (از جهت عمل به احکام آن
های قاعده یاد شده است، این جمله جلـب در روایت ابی بصیر ازامام صادق (ع) که یکی دیگر از دلیل

بی تردید عمل (به احکام) دین، سخت و ) «١٦٣/ ١(حرّ عاملی، » فانّ الدین لیس بمضیّق.«کند: توجه می
»همراه با تنگنا نیست.

گـاه ، قلمرو و مجرایی عام دارد و تـا آن»لا حرج«شود، قانون از نصوص فوق استفاده میگونه کههمان
تر با آن مقابله نکند، دست برداشتن از آن وجهی ندارد، به ویژه اگـر نفـی تر و مصلحتی قویکه قانونی مهم

ها بـر همـین نظرنـد، از حرج در این قانون را عزیمه و عمل بر طبق آن را لازم بدانیم، چنان که گروهی از فق
حکم واجب نبودن روزه در «نویسد: جمله صاحب جواهر که در مساله واجب نبودن روزه بر شخص پیر می

جا و مانند آن، عزیمه است نه رخصت، زیرا بدیهی است که مدرک این حکم، قانون نفی حرج و مثل آن این
)١٥٠/ ١٧، صاحب جواهر» (دارد.است که تکلیف را بر می

تواند تمسک به این قانون را روا سـازد و بـه موجـب آن، بته باید دانست هر مقدار مشقت وحرج، نمیال
حکم به حلال بودن ازدواج با زنان مورد بحث کرد، بلکه این مشقت باید شدید و درخور توجـه باشـد، بـه 

برخی مباحـث مـرتبط ای که به حسب عادت، قابل تحمل نباشد، همان طور که فقها نیز این قید را درگونه

»اذا نظرت فی جمیع الاشیاء لم تجد أحدا فی ضیق.. «٨
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اند، برای نمونه، صاحب جواهر، در مساله جایز بودن تیمم هنگام ترس از با این قاعده، مورد توجه قرار داده

ها، بیانی دارد که فشرده آن چنین است:بروز برخی بیماری
فـرق اند،بر اساس ظاهر مطلق بودن کلمات بسیاری از فقها، بلکه چنان که برخی بدان تصریح کرده«

کند مرض و بیماری در مساله مورد بحث، شدید باشد یا ضعیف. ولی گفتن این سخن بسـیار مشـکل نمی
های قانون عسر وحرج است و روشن اسـت کـه در یابیم، عموماست، زیرا تنها دلیلی که برای این حکم می

شاید به همین سبب، علاّمه در کتاب منتهی، بیماری تحمل مرض و بیماری ناچیز، عسر و حرجی نیست و 
را به شدید بودن آن مقید کرده است و گروهی از فقهای پس از وی مانند محقق ثـانی در جـامع المقاصـد، 

انـد و بازگشـت سـخن گـروه شهید ثانی در روض الجنان و فاضل هندی در کشف اللثام آن را اختیـار کرده
شـود، بـه سـخن اند به آن چه که به حسـب عـادت، تحمـل نمیرا مقید کردهدیگری از فقها نیز که بیماری

ماست، پس اقوا این است که در مساله مورد بحث، بسنده کنیم به بیماری شدیدی کـه بـه حسـب عـادت، 
)١١٣-٥/٤١١، صاحب جواهر» (تحمل کردن آن، مشقت آور است.

های ممنوع بودنبررسی دلیل
ها در زمینه حرمت ازدواج مسلمان بـا کـافران غیرکتـابی، از زنـان مـورد حال که روشن شد تعبیرات فق

توان با تمسک به قاعده لاحرج، جایز بودن ازدواج را در این فـرض، بحث انصراف دارد و نیز دانستیم که می
نـوع ها، فتـوا بـه ممهایی بپردازیم که فقها با تمسک به آنمورد تاکید قرار داد، مناسب است به بررسی دلیل

شوند ها، فرض مورد بحث را شامل میاند تا روشن شود آیا این دلیلبودن ازدواج با زنان غیر اهل کتاب داده
های یاد شده، همه ناظر به حکم اولی مساله هستند، پس روشن است که بر فرضی هم که یا خیر. البته دلیل

ها تقدم دارند، چرا که این قاعده، رج بر آنهای قاعده عسر وحها، شامل مورد بحث ما شوند، دلیلاین دلیل
بیانگر حکم ثانوی مسأله است.

اجماع
در آغاز بحث، با کلمات و تعبیرات فقها آشنا شدیم و دیدیم برخی از ایشـان در حکـم مسـاله، ادعـای 

و » شرکهالم«، »الکافرة«، »الوثنی«دهد، عناوین اند. ولی آن چه معقد این اجماع را تشکیل میاجماع کرده
ولـیس لـه أن یتـزوج بکـافرة حربیـة اجماعـا مـن «ها است، بلکه تعبیر فاضل هندی چنین است: مانند آن

)٨٤/ ٧(کشف اللثام، » المسلمین.
گونه که پیدا است همه این عناوین، ظهور در افرادی دارند که به کفر و شرک خود اعتقـاد دارنـد و همان
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ه عنوان اخیر، اختصاص به گروهی دارد که حاضرند در دفاع از آیـین و کنند، بلکنسبت به آن ابراز تدین می

مصالح خود، وارد جنگ با مسلمانان شوند.
به دیگر سخن، از آن جا که اجماع، دلیل لبّی و فاقد لسان است، باید به قـدر یقینـی آن تمسـک کـرد و 

گیرد.قدر یقینی آن، کافرانی است که اشاره شدو فرض مورد بحث را نمی
رسد اجماع یاد شده، مدرکی است، زیرا آیات و روایاتی صریح، بیـانگر حکـم افزون بر این، به نظر می

هـا، شـکل مساله هستند و گویا همین آیات و روایات، مستند این حکم هستند و اجماع نیـز بـر اسـاس آن
گرفته است.

آیات
زدواج با کافران غیرکتابی هستیم:در کلمات فقها، شاهد استدلال ایشان به دو آیه ذیل بر حرمت ا

وبـا زنـان مشـرک تـا ) «٢٢١(بقره/» ر مِنْ مُشْرِکَةٍ یؤْمِنَّ وَلأَمَة مُؤْمِنَة خَ ییوَلاتَنْکِحُوا الْمُشْرِکاتِ حَتّ «-١
»اند، ازدواج نکنید! کنیز با ایمان، از زن آزاد مشرک بهتر است...ایمان نیاورده

ج با زنان مشرک نهی شده و هرچند در شـمول آن نسـبت بـه زنـان اهـل در این آیه، به صراحت از ازدوا
کتاب تردید است ولی به طور مسلّم، قدر یقینی آن، زنان غیرکتابی است و بنابراین به سبب نـص بـودن آن، 

شود.ترین دلیل بر حرام بودن ازدواج بازنان غیرکتابی محسوب میمهم
سوره مائده منسوخ شده است، ٥روایات، آیه فوق، با آیه ولی نکته درخور توجه این که بر حسب برخی

ذِ یوْمَ أُحِلَّ لَکُمُ الطَّ یالْ «متن آیه چنین است: نَ أُوتُوا الْکِتَـابَ حِـلٌّ لَکُـمْ وَطَعَـامُکُمْ حِـلٌّ لَهُـمْ یبَاتُ وَطَعَامُ الَّ
ذِ  امروز «، »تُمُوهُنَّ أُجُورَهُنَّ یأُوتُوا الْکِتَابَ مِنْ قَبْلِکُمْ إِذَا آتَ نَ یوَالْمُحْصَنَاتُ مِنَ الْمُؤْمِنَاتِ وَالْمُحْصَنَاتُ مِنَ الَّ

های پاکیزه برای شما حلال گردید و خوراک اهل کتاب برای شما مسلمانان و خـوراک شـما بـرای خوراکی
اگـر آنان حلال است و ازدواج با زنان پاک و مسلمان و (نیز) زنان پاک اهـل کتـاب بـرای شـما روا اسـت، 

»مهرشان را بپردازید.
منسـوخ بقولـه: » ولاتنکحـوا المشـرکات حتـی یـؤمنّ «فقولـه: «خوانیم:در تفسیر علی بن ابراهیم می

)١/٧٢(قمی، » علی حاله لم ینسخ» ولا تنکحوا المشرکات«وقوله: » والمحصنات...«
نویسد: ارزش آن میشمارد و در بیان صاحب جواهر، عبارت یاد شده را در حد یک روایت، محترم می

گرچه علی بن ابراهیم، این سخن را به هیچ یک از معصومان علیهم السلام نسبت نداده اسـت، امـا گویـا «
وی این عبارت را از ایشان گرفته است. شاهد این سخن، روش محدثان است، به ویژه محـدثانی کـه شـیوه 

)٣٤/ ٣، صاحب جواهر» (هاست.آنان، نقل روایات از متون اخبار با حذف سندهای آن
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توان از آن، به عنوان دلیلی بر حرام بودن ازدواج با زنان غیرکتابی یاد با فرض منسوخ بودن آیه، دیگر نمی

اسـت و چنـین سـخنی، بـا توجـه بـه » تخصـیص«که بگوییم مقصود از نسخ در این روایـت کرد مگر این
از کلمـه نسـخ، اراده تخصـیص شـده، دور بـه نظـر ها، استعمالات پیشینیان و نیز روایات فراوانی که در آن

رسد و روشن است که در صورت تخصیص، حجت بودن آیه بر حرام بودن ازدواج بـا زنـان غیرکتـابی، نمی
همچنان پابرجا است.

افزون بر این، قبول منسوخ شدن آیه با تکیه بر خبر واحد، آن هم خبر واحدی که صـدورش از معصـوم 
ابل قبول نیست زیرا بـرای اثبـات ایـن مهـم، بـه دلیلـی قطعـی ماننـد خبـر متـواتر (ع) جای تردید است، ق

نیازمندیم.
در عـرف » الکافرات«، »المشرکات«تر توضیح دادیم، تعبیراتی مانند ولی با این همه همانگونه که پیش

رک و کفـر، های واژه شناسان، ظهور در کسانی دارد که نسبت به ششرع و فرهنگ قرآنی و نیز برحسب گفته
در ذیل همین » اولئک یدعون الی النار«دهند. جمله تدین و اعتقاد دارند و عقاید حقّه را مورد انکار قرار می

توان گفت زنان مورد بحث، مشمول این آیه نیستند.کند و بر این اساس میآیه نیز، این نکته را تایید می
از ١٠در آیه » همسران کافر را در همسری خود نگه ندارید.«، »وَلاَ تُمْسِکُوا بِعِصَمِ الْکَوَافِرِ « جمله -٢

سوره ممتحنه، با این استدلال که نهی در این جمله، به باقی ماندن شخص مسلمان بر عقد ازدواج با همسر 
کافر و غیرکتابی خود تعلق گرفته است.

عصـمت اسـت و آن عِصَـم جمـع «نویسـد: صاحب جواهر در بیان چگونگی استدلال به این آیـه می
شود از قبیل عقد یا ملک، زیرا زن، به وسیله ازدواج عبارت است از چیزی که به واسطه آن، انسان، حفظ می

جمع کافره است. پس مقصود خداوند در آیه این است » کوافر«شود؛ و با یک مرد، از دیگر مردان حفظ می
نان کـافره، برحـذر دارد زیـرا بـا اسـلام آوردن مـرد، که مردان باایمان و مسلمان را از باقی ماندن بر نکاح ز

صـاحب » (آینـد.)شـود (وبـه صـورت دو مـرد و زن بیگانـه در میعصمت بـین او وهمسـرش بریـده می
)٣٠/٢٩،جواهر

کند، از جمله در تفسیر علی بن ابراهیم، در ای احادیث نیز این برداشت صاحب جواهر را تایید میپاره
هـر مـرد مسـلمانی کـه همسـری کـافر یعنـی زنـی «قل ازامام بـاقر (ع) آمـده اسـت: ذیل آیه یاد شده، به ن

بایست اسلام را بر وی عرضه کند، اگر آن را پذیرفت، همسری ایشان پابرجاسـت، در غیرمسلمان دارد، می
(قمـی، ٩»غیر این صورت، زن، همسر او نخواهد بود (چرا که) خداوند از نگاه داشتن او نهی نموده اسـت.

ریئة من کانت عنده امرأة کافرة یعنی علی غیر ملة الاسلام وهو علی ملة الاسلام فلیعرض علیها الاسلام، فان قبلت فهی امرأته، و الاّ فهی ب. «٩
»منه، فنهی الله ان یستمسک بعصمتها.
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٢/٣٦٣(

توان گفت مورد این آیه، نهی از استمرار بر ازدواج گذشته اسـت و در آن، ولی در پاسخ این استدلال می
سخنی از ازدواج ابتدایی که مورد بحث ما است به میان نیامده مگر آن که گفته شـود ایـن امـر، منافـاتی بـا 

مـرد و زن، مجـاز نباشـد و خواسـت استدلال فوق ندارد چرا که اگر به موجب آیه فوق، ادامه همسری ایـن
که این جدایی، چه بسا با عسر و حرج و بروز مشکلات فـراوان شارع، جدایی آن دو از یکدیگر باشد، با این

تر و با مشـکلات در زندگی مرد تازه مسلمان و فرزندان او همراه گردد، پس ازدواج ابتدایی که ترک آن، آسان
طریق اولی جایز نیست.و پیامدهای کمتری همراه است، به 

توان گفت این آیه نیز از زنان مورد بحث انصراف دارد چرا که مورد آن، زنان مشرک و بت با این همه می
دادند و نسبت به امور مشـرکانه و پرست مکه است که در کنار مردان خود، جبهۀ مقابل اسلام را تشکیل می

ای کسانی کـه ایمـان آورده (و بـه مدینـه هجـرت «است: کفرآمیز خود اعتقاد داشتند. متن کامل آیه چنین 
انـد بـه شـما پیوسـتند، آنـان را مـورد اید) هرگاه آن دسته از زنان که (در مکه باقی مانده و) ایمان آوردهکرده

گاه تر اسـت. اگـر پـس از امتحـان، آنـان را امتحان قرار دهید (اگرچه) خداوند نسبت به ایمان داشتن آنان آ
اند و نه آنـان بـرای تید، دیگر آنان را به سوی کافران برنگردانید (چرا که) نه ایشان برای آنان حلالباایمان یاف

توانید با این زنان، اند، به آنان بدهید و شما میایشان و آن مالی را که کافران (به عنوان مهر به ایشان) پرداخته
ن کافر (خود که ایمان نیاورده وهم چنـان بـر در صورت پرداخت مهرشان ازدواج کنید و (اما هرگز) همسرا

اند) را در همسری خود نگه نداریـد و (اگـر ایـن زنـان بـه اند و هجرت نکردهشرک و بت پرستی باقی مانده
ایـد، اند، از آن مشرکان) بخواهید که آن چه را که (به عنوان مهریه به ایشـان) پرداختهازدواج مشرکان درآمده

١٠»به شما بدهند.

ایاترو
خوریم:درخصوص زنان غیر اهل کتاب، به دو روایت ذیل بر می

هایی را بـا امـام ای از من خواست پرسـشگوید: برخی از برادرانم، طی نامهحفص بن غیاث می«-١
صادق (ع) در میان نهم، من نیز از آن حضرت، در مورد حکم اسیری پرسـیدم کـه در دارالحـرب اقـدام بـه 

مود از این کار کراهت دارم، پس اگر چنین کاری را در سـرزمین روم (کـه مـردم آن ازدواج کند، حضرت فر
شود؛ اما برای او چنین کاری در اند) انجام دهد، حرام نیست، بلکه عمل او، ازدواج محسوب میاهل کتاب

هُ أَعْلَمُ بِإِیمَانِهِنَّ . «١٠ ذِینَ آمَنُوا إِذَا جَاءَکُمُ الْمُؤْمِنَاتُ مُهَاجِرَاتٍ فَامْتَحِنُوهُنَّ اللَّ هَا الَّ ارِ لاَ هُـنَّ یَا أَیُّ فَإِنْ عَلِمْتُمُوهُنَّ مُؤْمِنَاتٍ فَلاَ تَرْجِعُوهُنَّ إِلَی الْکُفَّ
ونَ لَهُنَّ وَ  صَمِ الْکَوَافِرِ وَاسْأَلُوا مَـا أَنْفَقْـتُمْ آتُوهُمْ مَا أَنْفَقُوا وَلاَ جُنَاحَ عَلَیْکُمْ أَنْ تَنْکِحُوهُنَّ إِذَا آتَیْتُمُوهُنَّ أُجُورَهُنَّ وَلاَ تُمْسِکُوا بِعِ حِلٌّ لَهُمْ وَلاَ هُمْ یَحِلُّ

هُ  هِ یَحْکُمُ بَیْنَکُمْ وَاللَّ »عَلِیمٌ حَکِیمٌ.وَلْیَسْأَلُوا مَا أَنْفَقُوا ذَلِکُمْ حُکْمُ اللَّ
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)٣٩٩/ ٧(طوسی، تهذیب الاحکام، ١١»سرزمین ترک و دیلم و خزر، حلال نیست.

اند، به همین سبب، امام (ع) زن گرفتن دادهسه گانه را کافران غیرکتابی تشکیل میگویا مردم این مناطق 
از آنان را روا ندانسته است.

گونه که پیدا است، این روایت، ضعف سندی دارد و اعتبار برخی از راویان آن، مورد گفتگوی ولی همان
د مشترک است، افرادی که برخی از آنـان بن محمد که این نام، بین افرادی چنرجالیان است، از جمله قاسم

بـن ) حفص٣١٠؛ طوسـی، الفهرسـت،٣١٥اند (ر.ک: نجاشـی، اند و برخی از آنان نیز مجهولتوثیق نشده
) و ١٣٤غیاث نیز توسط برخی از رجال شناسان مهم ماننـد نجاشـی توثیـق نشـده اسـت (ر.ک: نجاشـی، 

؛ ٦٨٨/ ٢؛ اختیار معرفة الرجـال، ١٣٣جال طوسی، اند (ر.ک: طوسی، ربسیاری او را عامی مذهب دانسته
) افزون بر این، مورد روایت، اسیری است که در دست کـافران حربـی ٦٥١/ ١زنجانی، الجامع فی الرجال، 

تواند با حکم مسلمانی که آزادانـه در میـان نامسـلمانان غیرحربـی، گرفتار آمده و حکم چنین شخصی، می
کند متفاوت باشد.زندگی می

امام سجاد (ع) فرمود: برای اسیر (مسلمان) مادامی که در چنگ مشـرکان گرفتـار اسـت، ازدواج «-٢
(طوسـی، تهـذیب ١٢»حلال نیست، مبادا دارای فرزندی شـود و آن فرزنـد پـیش آنـان، کـافر بـاقی بمانـد.

) ١٥٥/ ٦الاحکام، 
بن محمد قرار دارد که آن قاسمباید گفت این روایت نیز از لحاظ سندی، فاقد اعتبار است؛ زیرا در سند 

باشـند و در منـابع در بارة او توضیح دادیم نیز در این سند، اوزاعی و زهری قرار دارند که عـامی مـذهب می
دهیم حکمـی کـه در ایـن روایـت آمـده، رجالی شیعه و تایید آنان ثابت نشده. افزون بر این که احتمال می

در دست دشمنان اسلام گرفتار آمده و نسبت بـه اسـلام و مخصوص مورد آن یعنی شخص اسیری باشد که 
هـم ...» مخافـة «کفر فرزندان خود، اختیار و نظارت کافی ندارد. تحلیلی که در انتهای روایت آمده یعنـی 

ظهـور در افـرادی دارد کـه » المشـرکین«تاییدی به این احتمال است و به هر حال چنان که گذشت، تعبیـر 
کنند.یز خود، اعتقاد و پایبندی دارند و غیر آن را انکار مینسبت به عقاید شرک آم

بر فرض هم که این نکات، مورد مناقشه قرار گیرد و این دو روایت را دلیل بر حرام بودن ازدواج بـا زنـان 
ها تقدم دارد.های قانون ثانوی عسر و حرج، بر آنمورد بحث بدانیم، دلیل

محمدبن الحسن باسناده عن محمدبن علی بن محبوب عن القاسم بن محمد عن سلیمان بن داود عن ابی ایوب عن حفص بن غیاث قال: . «١١
وم کتب بعض اخوانی أن أسأل اباعبدالله (ع) عن مسائل فسألته عن الاسیر هل یتزوج فی دارالحرب؟ فقال: أکره ذلک، فان فعـل فـی بـلاد الـر

»فلیس هو بحرام هو نکاح، واما فی الترک و الدیلم و الخزر فلایحل له ذلک.
محمدبن الحسن عن علی بن النعمان عن علی بن محمد عن القاسم بن محمد عن سلیمان بن داود المنقری عن عیسـی بـن یـونس عـن . «١٢

مادام فی ایدی المشرکین مخافة أن یولد له فیبقی ولـده کـافرا فـی الاوزاعی عن الزهری عن علی بن الحسین (ع) قال: لا یحلّ للاسیر أن یتزوج 
»ایدیهم.
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فرع دوم

و در ضمن غیرکتابی (البته به معنـایی کـه مـورد بحـث اسـت) مسـلمان مردی با داشتن همسری کافر 
شود و جدایی وی از همسرش، به سبب بروز اختلال و نابسامانی در زندگی خـود و فرزنـدانش و یـا بـه می

علت فراهم نبودن زمینه ازدواج با فردی مسلمان، یا اهل کتاب و یا به هر دلیل دیگر، مستلزم عسـر و حـرج 
تواند بر عقد ازدواج خود باقی بماند؟آیا این شخص میشدید است، 

شود این فـرض نیـز با توضیحی که در مورد قانون ثانوی عسر و حرج در فرع نخست دادیم، روشن می
کـه های آن، آیات و روایات ممنوع بودن را بر فرض آنتواند مشمول قانون یاد شده باشد و به وسیله دلیلمی

شوند، به موارد غیرحرجی، محدود کنیم. به ویژه اگر فرد مورد نظر در ایـن مسـاله، شامل زنان مورد بحث ب
دهد که در صورت جدانشدن از همسرش، وی نیز به تدریج اسلام خواهد آورد.اطمینان دارد یا احتمال می

تند ولـی در پیوند با این مساله، روایاتی نیز در اختیار داریم که هرچند از اسنادی معتبر برخـوردار نیسـ
ها، به عنوان تایید کننده بهره گرفت، از جمله در کتاب دعائم الاسلام بـه نقـل از پیـامبر (ص) توان از آنمی

تواند همسرش را هرگاه شخص مشرکی که دارای همسری مشرک است، اسلام اختیار کند، می«آمده است: 
(نعمان بن ١٣»زن را (نیز) هدایت فرماید.پیش خود باقی گذارد، اگر نسبت به او تمایل دارد، شاید خداوند،

) ٤٣٦/ ١٤؛ نیز ر.ک: نوری، ٢٥٠/ ٢محمد، 
هرگاه مردی که همسرش مشرک است، اسلام «:نیز در کتاب مزبور، به نقل از امام علی (ع) آمده است

مرد، باقی چه همسرش نیز اسلام آورد، هر دو برعقد ازدواج باقی هستند واگر زن اسلام نیاورد و آورد، چنان
(همان) ١٤»تواند زن را بر عقد ازدواج خود باقی گذارد.ماندن او را پیش خود اختیار کند، باز هم مرد می

هرگاه کـافر حربـی، بـه کشـور اسـلام «نویسد: نیز صاحب کتاب مزبور، به نقل از امام صادق (ع) می
(نعمـان بـن ١٥»خـود بـاقی هسـتند.بیاید و اسلام آورد، سپس همسرش به او ملحق گردد، این دو بر عقـد 

؛ نیز ر.ک: نوری، همان) از این روایات به عنوان تایید کننده نام بردیم زیرا افزون بر ضـعف ٢٥١/ ٢محمد، 
ها و نیز مورد روایت اخیر، کافر کتـابی باشـد کـه بـاقی ها، محتمل است مقصود از مشرک در آنسندی آن

ردن، مورد قبول فقها است.ماندن او بر ازدواج خود، پس از اسلام آو

گیرینتیجه
هرچند بر اساس فتوای رایج و مورد اتفاق همه فقهای اسلام در طول تاریخ، ازدواج مرد مسلمان با زنان 

»اذا أسلم المشرک وعنده امرأة مشرکة فلا بأس بأن یدعها (عنده) إن رغب فیها، لعل الله أن یهدیها.. «١٣
»بقاها علی النکاح ایضا.اذا أسلم الرجل وامرأته مشرکة، فان أسلمت فهما علی النکاح، وان لم تسلم واختار بقاءها أ. «١٤
»اذا خرج الحربی الی دارالاسلام فأسلم ثم لحقته امرأته فهما علی النکاح.. «١٥
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شوند، جایز نیست و این فتوا، مبنی بر اجماع، شماری از آیات و برخـی کافری که اهل کتاب محسوب نمی

شـود کـه در ممالـک غیراسـلامی ها، شامل مـرد مسـلمانی نمییلاز روایات است، ولی روشن شد این دل
ای که در صورت ترک ازدواج، بـه عسـر و حـرج شـدید کند و نیاز ضروری به همسر دارد به گونهزندگی می

افتد و برای او امکان ازدواج با بانوی مسلمان یا اهل کتاب هم وجود ندارد و از این رو، اقدام به ازدواج با می
کند که نه مسلمان است و نه اهل کتاب و در ضمن با اسلام هم دشمنی ندارد، بلکه از اساس، ایـن زنی می

شناسد و نسبت به تکثر و اختلاف ادیان و مذاهب، فاقد شناخت است و به دیگر سـخن، عنـوان دین را نمی
رک اعتقاد دارد و نسبت شود که به کفر و شاز چنین زنی انصراف دارد و مربوط به فردی می» کافر غیرکتابی«

کند. این گونه زنان، از نگاه روایـات رسـیده از امامـان اهـل بیـت علـیهم السـلام، نـه به آن، ابراز تدین می
شوند و ازدواج با آنان، در صورت ضـرورت محسوب می» مستضعفان«اند و نه کافر، بلکه در زمره مسلمان

ین دسته از زنان را به لحاظ حکم اولی، اثبات کرد، جایز جایز است و برفرض هم که نتوان جواز ازدواج با ا
دانستن این کار با تکیه بر قانون ثانوی عسر و حرج، خالی از هرگونه اشکال است و همچنـین اسـت حکـم 

شود ولی جدایی مردی که با داشتن همسری کافر و در ضمن غیرکتابی (به مفهومی که گذشت) مسلمان می
مستلزم عسر و حرج شدید و یا مشکلات و پیامدهای سوء دیگر است.او از همسر غیرمسلمانش،

منابع
یم قرآن کر

، قم، انتشارات جامعـه مدرسـین حـوزه علمیـه قـم، یر الفتاویلتحر یالسرائر الحاوس، محمد بن احمد، یابن ادر
ق.١٤١١

تا.، قم، انتشارات مکتبة الداوری، بیعلل الشرایعابن بابویه، محمدبن علی، 
.١٣٦١، قم، انتشارات جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، معانی الاخبار_____________، __

ق.١٤١٣، قم، انتشارات جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، من لایحضره الفقیه_______________، 
ق.١٤٠٦، قم، انتشارات جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، المهذّبر، یز بن نحریابن براج، عبدالعز

تا.، تحقیق احمد محمد شاکر، بیروت، دارالفکر، بیالمحلّیبن احمد، یم، علابن حز
ق.١٤٠٨، قم، انتشارات کتابخانه آیت الله نجفی مرعشی، الوسیله الی نیل الفضیلهابن حمزه، محمدبن علی، 

ق.١٣٨٥، مصر، دارالمعارف، دعائم الاسلامون، نعمان بن محمد، یابن ح
ق.١٤١٧، قم، مؤسسه امام صادق (ع)، غنیة النزوع الی علمی الاصول والفروعابن زهره، حمزه بن علی،

تا.، بیروت، دارالکتاب العربی، بیالمغنیابن قدامه عبدالله بن احمد، 
ق.١٤١٦، بیروت، داراحیاء التراث العربی، لسان العربابن منظور، محمدبن مکرّم، 
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ق.١٤٠٣، اصفهان، مکتبة امیرالمؤمنین (ع)، قهالکافی فی الفابو الصلاح حلبی، تقی بن نجم، 

ق.١٤٠٨، قم، مؤسسه امام مهدی (عج)، النوادر، سعد بن عبدالله، یاشعر
ق.١٤٠٩، قم، مؤسسه آل البیت علیهم السلام، وسائل الشیعهحرّ عاملی، محمد بن حسن، 

ق.١٣٧٧ربی، ، بیروت، داراحیاء التراث العمغنی المحتاج، محمد بن احمد، ینیب شربیخط
ق.١٤١٢، بیروت، الدارالسامیه، مفردات الفاظ القرآنن بن محمد، ی، حسیراغب اصفهان

ق.١٣٩٤، قم، چاپخانه پیروز، الجامع فی الرجالزنجانی، موسی، 
ق.١٤١١، بیروت، دارالفکر، اللمعة الدمشقیهشهید اول، محمدبن مکّی، 

تا.، تهران، المکتبة الاسلامیه، بیمجواهر الکلاصاحب جواهر، محمد حسن بن باقر، 
ق.١٤٠٤، قم، مؤسسة آل البیت علیهم السلام، اختیار معرفة الرجالطوسی، محمدبن حسن، 

ق.١٣٩٠، تهران، دارالکتب الاسلامیه،الاستبصار______________، 
ق.١٣٨٧، تهران، المکتبة المرتضویه، المبسوط فی فقه الامامیه______________، 

تا.، بیروت، دارالاندلس، بیالنهایه فی مجرد الفقه والفتوی__________، ____
.١٣٦٥، تهران، دارالکتب الاسلامیه، تهذیب الاحکام______________، 
ق.١٤١٥، قم، انتشارات جامعه مدرسین حوزه علمیة قم، رجال طوسی______________، 
ق.١٤١٧سین حوزه علمیه قم، ، قم، انتشارات جامعۀ مدرالفهرست______________، 

ق.١٤٠٩، پاکستان، المکتبة الحبیبیه، بدائع الصنائع، ابوبکر بن مسعود، ین کاشانیعلاءالد
یر الاحکامعلاّمه حلّی، حسن بن یوسف،  ق.١٤٢٠، قم، مؤسسه امام صادق (ع)، تحر
ق.١٤١٣ه قم، ، قم، انتشارات جامعه مدرسین حوزه علمیقواعد الاحکام__________________، 
ق.١٤١٥، قم، انتشارات جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، چاپ اول، الانتصارعلم الهدی، علی بن حسین، 

ق.١٤١٦، قم، انتشارات جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، کشف اللثامفاضل هندی، محمدبن حسن، 
ق.١٣٨٩، قم، انتشارات کوشانپور، ایضاح الفوائدفخرالمحققین، محمد بن حسن، 

ق.١٤١٢، بیروت، داراحیاء التراث العربی، القاموس المحیطفیروزآبادی، محمد بن یعقوب، 
ق.١٤٠٤، قم، مؤسسه دارالکتاب، تفسیر قمیقمی، علی بن ابراهیم، 
.١٣٦٨، مشهد، انتشارات دانشگاه مشهد، رجال کشیکشّی، محمد بن عمر، 

.١٣٦٥تب الاسلامیه، ، تهران، دارالکالکافیکلینی، محمد بن یعقوب، 
ق.١٤٠٤، بیروت، مؤسسه الوفاء، بحار الانوارمجلسی، محمدباقر بن محمد تقی، 

ق.١٤٠٩، تهران، انتشارات استقلال، شرائع الاسلاممحقق حلّی، جعفر بن حسن، 
تا.، بیروت، دارالمعرفه، بیمختصر المزنیمزنی، اسماعیل بن یحیی، 

.١٣٧٧، تهران، مؤسسه الصادق (ع) للطباعة والنشر، مذاهب الخمسةالفقه علی المغنیه، محمدجواد، 
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ق.١٤١٠، قم، انتشارات جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، المقنعهمفید، محمد بن محمد، 
ق.١٤١٦، قم، انتشارات جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، رجال نجاشینجاشی، احمدبن علی، 

ق.١٤٠٨قم، مؤسسه آل البیت علیهم السلام، ،مستدرک الوسائل، ین بن محمدتقی، حسینور
تا.، بیروت، دارالفکر، بیالمجموع فی شرح المهذببن شرف، ییحی، ینوو





١٠٥یاپیپۀ، شمارهشتمو ، سال چهلو اصولهقف
١٣٧-۱۵۸، ١٣٩٥تابستان

بازخوانی حکم فقهی شرکت در نماز جماعت مخالفان
*و اقتدا به آنان با رویکرد ویژه به دیدگاه امام خمینی (ره)

سید مهدی مرویان حسینی
ددکتری فقه و مبانی حقوق اسلامی دانشگاه فردوسی مشهۀدانشجوی دور

Email: Marvian.am @ gmail.com

١دکتر محمد تقی فخلعی

استاد دانشگاه فردوسی مشهد
Email: Fakhlaei@um.ac.ir

اکبر احمدپور
استادیار دانشگاه فردوسی مشهد
Email: a-ahmadpour@um.ac.ir

چکیده
کلفـان نسـبت بـه های موجود در ابواب مختلف فقـه شـیعی مبـین وظیفـة عملـی مبخش قابل توجهی از گزاره

اند که از نظر عقیدتی، اعتقادی جـز مخالفان مذهبی است. مقصود از مخالفان مذهبی در معنای عام آن تمام افرادی
ای از مخالفان مذهبی امامیه در لسـان فقهـای باور شیعة اثناعشری دارند. در این میان اهل سنت به عنوان گروه عمده

هـای انگیزترین و در عین حال پرکاربردترین گزارهترین، بحثند. یکی از مهماشیعی به طور خاص مخالف نام گرفته
فقهـای امامیـه فقهی مربوط به مخالفان در باب عبادات، مسئلة شرکت در نماز جماعت و اقتدا به ایشان است. تمـام 

ر مقام بیان حکم ثانویه میان اند. اما دشرکت در جماعت مخالفان و اقتدا به آنان را منع و عدم جواز دانستهاولیۀحکم 
ایشان اتفاق نظر نیست. برخی فقط قائل به جواز شرکت در جماعت مخالفان و همراهی بـا آنـان در صـورت تحقـق 

اند. در حالیکه برخی دیگر مثل امام خمینی و شاگردان مکتب فقهی ایشان افزون بر جواز شرکت، اقتدا شرایط خاص
ند.ابه مخالفان را هم جایز دانسته

ثانویـه فقهـا در حکـم اولیـه وادلـۀاین مسئله، به بررسی دربارۀاقوال و آرای فقهی در این مقاله ضمن بازخوانی 
کیفیت حضور در جماعت مخالفان در شرایط خاص، با رویکرد ویـژه بـه دربارۀمختار نظریۀپرداخته شده، دیدگاه و 

دیدگاه امام خمینی بیان شده است.

الفان، نماز جماعت، اقتدا به اهل سنت، دیدگاه امام خمینیمخ:هاکلیدواژه

.٢٤/١٢/١٣٩٣ی: یب نهایخ تصوی؛ تار١٧/٠٢/١٣٩٣خ وصول:ی*. تار
. نویسنده مسئول١
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مقدمه

های بیداری اسلامی نشان از آن دارد که امت گیری حرکتوضعیت حساس امروز دنیای اسلام و شکل
اسلام بیش از پیش به اتحاد و هماهنگی نیازمند است. بر این اسـاس طـرح علمـی احکـام فقهـی فـریقین 

سزایی است. چه ارائة تصویر واقعـی از نگـاه فـریقین بـه دی خود دارای اهمیت بهنسبت به یکدیگر، به خو
های عملی و نه شعارگونه بـرای گـام برداشـتن آحـاد مسـلمانان بـه سـمت وفـاق و تواند زمینهیکدیگر، می

هماهنگی بیشتر را فراهم سازد.
ای از اتحاد امت اسلام مونهدر این میان شرکت آحاد شیعیان در نمازهای جماعت اهل سنت به عنوان ن

های رسیدن به همبستگی ماندگار میان شیعه و سنی است که به خصوص در موسـم با یکدیگر و یکی از راه
نماید.حج و اجتماع عظیم مسلمانان سراسر جهان در حرمین شریفین رخ می

ای امام خمینی بـرای هتحقق این امر وابسته به بررسی آرای فقهی و تشریح دیدگاه فقیهان است. تلاش
ایجاد وحدت میان امت اسلامی بر کسی پوشیده نیست. بنابراین، بازخوانی حکم مورد اشاره از منظر ایشان 

بیش از دیگران ضرورت دارد.

حکم فقهی شرکت در جماعت مخالفان و اقتدا به مخالف
ظر حکم اولیه و حکم ثانویه فقهای امامیه، حکم شرکت در جماعت مخالفان و اقتدا به آنان را از دو من

اند که از قرار ذیل است:مورد تحلیل و بررسی قرار داده
. حکم اولیه: جایز نبودن اقتدا به مخالفان؛ با بررسی آرای فقهای امامیه پیرامون حکم فقهـی امامـت ۱

را منـع و بریم که جملگی حکم مسئلهمخالفان اعتقادی در نماز جماعت و اقتدای شیعیان به ایشان پی می
دانند. در آثار فقهی متقدمان به صراحت از جایز نبودن نماز خواندن پشت سر در نتیجه بطلان جماعت می

؛ علامـه حلـی، ۱/۲۸۰؛ ابـن ادریـس، ۱/۵۴۹مخالف اعتقادی سخن گفته شده است. (طوسی، خـلاف، 
گفتـه تصـریح کـرده ش). محقق حلی پس از بیان حکـم پی۲۲۹؛ شهید اول، البیان، ۴/۲۷۹تذکرة الفقها، 

توان به آنان اقتدا کرد. (محقق حلـی، معتبـر، است که هرچند بر مخالفان عنوان مسلمانی اطلاق شود نمی
). اجماع فقها بر شرطیت ایمان امام جماعت به معنای اعتقاد وی به خلافت امام علی بن ابیطالب ۲/۴۳۲

باشد گواه دیگری بر ادعای ادات شیعة اثناعشری میو یازده فرزند ایشان پس از رسول خدا که مرادف با اعتق
؛ عـاملی، محمـد بـن علـی، ۲/۹۶۷؛ شـهید ثـانی، روض الجنـان، ۱/۱۱۴گفته است. (همو، شرائع، پیش

؛ ۸/۲۵۶؛ عاملی، جواد، ۱۰/۴؛ بحرانی، ۳/۳۱۷؛ کاشف الغطا، ۱/۱۳۸؛ سبزواری، کفایة الاحکام، ۴/۶۶
؛ حکـیم، ۲۱۳؛ اصـفهانی، ۱/۷۹۷؛ یزدی، ۱۳/۲۷۳؛ نجفی، ۸/۲۶؛ نراقی، ۴/۲۴۵طباطبایی، سید علی، 
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؛ ۱/۲۴۹؛ گلپایگـانی، ۱/۲۱۸؛ خوئی، منهاج الصـالحین، ۱/۴۸۷؛ خوانساری، ۱/۳۰۳منهاج الصالحین، 

).۶/۲۲۶؛ روحانی، ۱/۵۰۱؛ بهجت، ۸/۱۰۵سبزواری، عبدالاعلی، 
صـریح کـرده (تحریرالوسـیله، امام خمینی هم همگام با فقهای امامیه به لـزوم ایمـان امـام جماعـت ت

).۲/۱۹۹اند. (الرسائل، ) و حکم عدم جواز اقتدا به مخالفان مذهبی را بیان کرده۱/۲۷۴
. حکم ثانویه: جواز شرکت در جماعت مخالفان و همراهی با ایشان؛ با وجود تصریح فقها بـه جـایز ۲

خاص، شرکت در جماعـت مخالفـان را نبودن اقتدا به مخالفان، تمام فقیهان امامیه در صورت بروز شرایط 
، ۴/۴۶۹؛ شـهید اول، ذکـری، ۶/۲۶۴؛ علامه حلـی، منتهـی المطلـب، ۱۱۲جایز دانسته (طوسی، نهایه، 

و ۲/۳۷۵، انصاری، کتاب الصـلاه، ۱۳/۱۹۵؛ نجفی، ۱/۱۵۰؛ سبزواری، کفایة الاحکام، ۳/۲۴۶اردبیلی، 
) و حتی مسـتحب و از ۱/۴۵۱؛ مکارم، ۶/۲۰۷؛ روحانی، ۱/۵۰۱؛ بهجت، ۵/۳۱۳؛ خویی، التنقیح، ۴۷۱

؛ ۱/۵۸۵اند. (شـهید ثـانی، رسـائل، مندی از ثواب برتر از شرکت در جماعت اهل ایمان برشمردهنظر بهره
توان رو می) از همین۲/۳۸۹؛ سبزواری، ذخیرة المعاد، ۴۶۴؛ میرزای قمی، ۸/۵۲؛ نراقی، ۱۱/۷۸بحرانی، 

ئله و حکم جواز ناظر به حکم ثانویه است.مساولیۀگفت که حکم عدم جواز، حکم 
امام خمینی هم در مقام تبیین حکم ثانویه به جواز شرکت در جماعت مخالفان و صحت نماز خوانـده 

).۲/۱۹۸اند. (الرسائل، شده با ایشان فتوی داده

دلایل حکم اولیه
یـت نداشـتن مخـالف برای حکم اولیه به کتاب، سنت و اجماع، به ضمیمة ضمان امام جماعت و اهل

برای ضمان استناد شده است.
آ. کتاب

وَ لا تَرْکنُـوا «سورة هـود اسـت: ۱۱۳آنچه از آیات قرآن برای این حکم مورد استدلال قرار گرفته کریمة 
هِ مِنْ أَوْلِیاءَ ثُمَّ لا تُنْصَرُ  ارُ وَ ما لَکمْ مِنْ دُونِ اللَّ کمُ النَّ ذینَ ظَلَمُوا فَتَمَسَّ ».ونَ إِلَی الَّ

؛ ۶/۲۰۵؛ علامه حلی، منتهـی المطلـب، ۲/۴۳۲استدلال فقها (محقق حلی، معتبر، وجه استدلال:
) را به این آیـه بـرای جـایز نبـودن اقتـدا بـه ۲/۹۶۷؛ شهید ثانی، روض الجنان، ۴/۳۸۸شهید اول، ذکری، 

توان ساماندهی کرد:مخالفان در قالب سه مقدمه و سپس نتیجه می
رکون به وی است.منزلۀداشتن فرد به عنوان امام جماعت و اقتدای به او به اول: مقدممقدمۀ
دوم: مخالفان از جمله ظالمان هستند.مقدمۀ
سوم: قرآن از رکون به ظالم نهی کرده است.مقدمۀ
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نتیجه: اقتدا به مخالفان از نظر قرآن منهی عنه است.

ک از این مقدمات، در روشن ساختن قـوت یـا رسد که دقت و تأمل بیشتر در هریبه نظر میملاحظه:
عدم قوت استدلال به آیه مؤثر است.

مقدمه اول لازم است به معنای رکون توجه شود تا مشخص گردد که اقتـدا بـه امـام در جماعـت دربارۀ
از مادة رکن یرکن (به فتح عین الفعل ماضی و ضم عین الفعـل » لا ترکنوا«مصداق رکون است یا خیر؟ فعل 

رع مثل قعد یقعد و به کسر عین الفعل ماضی و فتح عین الفعل مضارع مثل علم یعلم) به معنـای میـل مضا
) و به معنای اعتماد کـردن بـه ۱۳/۱۸۵کردن به سوی چیزی و تسکین دادن خاطر به وسیلة آن (ابن منظور، 

ند از ضرورت عدم ). بر همین اساس علامة طباطبایی مراد خداو۳/۴۷۰یک چیز بیان شده است. (فیومی، 
رکون به ظالم را اعتماد یافتن به ایشان از سر میل و رغبت به آنان دانسته اسـت (طباطبـایی، محمدحسـین، 

). مفسران دیگر هم با بیان مصادیقی از رکون مثل مجالست، مصاحبت و ملاقات با ظالمان به قصد ۱۱/۵۰
رضـامندی و تحسـین عملکـرد ظالمانـه و ) و نیـز۲/۴۳۳مداهنه با آنان و بزرگداشت ایشان (زمخشـری، 

اند. در ایـن میـان در روایـات تفسـیری ) به تبیین معنای رکون پرداخته۱۸/۴۰۷ستمکارانة آنان (فخر رازی، 
ائمه ذیل کریمة مورد اشاره، رکون به معنای دوستی، خیرخواهی و فرمـانبرداری بیـان شـده اسـت. (قمـی، 

لطانی رفته و دوستدار باقی بـودن اوسـت تـا عطـایی بـه وی کنـد ). همچنین انتظار فردی که نزد س۱/۳۳۸
) به عنـوان مصـادیقی از رکـون ۲/۱۶۱ای که مایل به ستمکاران است (عیاشی، ) و نیز شیعه۵/۱۰۸(کلینی، 

به ظالم بیان شده است.
بنا بر آنچه گذشت معنای جامع و کلی مادة رکن و مشتقات آن همان مفهـوم جـامع اتکـا، وابسـتگی و

توان مصـداقی اعتماد است که میل و رغبت هم در آن نهفته باشد. بنابراین اقتدا کردن به امام جماعت را می
کند و او را جایگزین خـود در اتیـان از رکون دانست. چه اینکه مأموم در حال اقتدا به امام، به وی اعتماد می

دهد.برخی از اجزای نماز قرار می
شوند. ظلم در لغت به معنای قرار دادن مخالفان از جمله ظالمان محسوب میدوم که مقدمۀدربارۀاما 

). پس ظالم کسی است که چیزی را ناروا ۱۲/۳۷۳چیزی در غیر جای خودش بیان شده است (ابن منظور، 
دهد. بر این اساس برای ظلم یک گسترة وسیع وجود دارد که ظلم به غیر اعم و ناحق در غیر جایش قرار می

گیرد. چه در م به پروردگار و بندگان خدا، ظلم به نفس، رضایت به ظلم، یاری ظلمه و ... را در بر میاز ظل
دهـد. بـه یقـین منحـرف سـاختن جایگـاه امامـت و گفته نوعی نابجایی و نـاروایی رخ میتمام موارد پیش

زمـرۀن کردنـد در جانشینی پیامبر از مسیر اصلی خود نیز وضعشی در غیر موضع است و افـرادی کـه چنـی
ظالمان قرار دارند. نیز افرادی که به این عمل رضایت داده و در همان مسیر گام برداشتند جزء مفهوم وسـیع 
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گیرند.ظلمه قرار می

در اینجا بیان دو نکته ضرورت دارد:
ن در نخست اینکه به تعبیر علامة طباطبایی سیاق آیات مانع از آن است که منظور از ستمکاران و ظالما

آیه تمام افرادی باشند که به نوعی ظلمی از ایشان سرزده است. چه در این صورت لازم است مراد آیه شامل 
همگان شود. زیرا جز برخورداران از مقام عصمت دیگران سهمی از ظلم دارند و با این حال دیگـر معنـایی 

آیات قبل از ایشـان سـخن بـه میـان آمـده ماند. بنابراین ظالمان آیه افرادی هستند که دربرای نهی باقی نمی
کرده، به گسترش فساد در میان بنـدگان پرستی از ستمکاران پیروی میاست. افرادی که افزون بر شرک و بت

زمـرۀ) با این تقریب قرار دادن مخالفان مذهبی در ۱۱/۵۰کردند. (طباطبایی، سید محمدحسین، کمک می
د بود.ظالمان منظور آیه خالی از وجه نخواه

ظلمه به مثابه افرادی که در عوض پیـروی از زمرۀرسد قرار گرفتن مخالفان در نکتة دوم آنکه به نظر می
جانشین به حق پیامبر از دیگران پیروی کردند و با تأیید و ترویج ظلم و فسادگری ایشـان مـانع از صـلاح و 

یقـین صـورت گرفتـه باشـد. چنانکـه در اصلاح شدند آن گاه دقیق باشد که این عمل ایشان از سر انکـار و
ا«کریمه آمده است:  بر اساس ایـن تحلیـل، قـرار ۱۴(نمل/» وَ جَحَدُوا بِها وَ اسْتَیقَنَتْها أَنْفُسُهُمْ ظُلْماً وَ عُلُو .(

ظالمان خالی از نقد نیست.زمرۀدادن عموم مخالفان مذهبی ـ نه خواص و علمای آنان ـ در 
لال به آیه به طور کلی برای حکم اولیه تمام نیست و لازم است برای تبیین عدم بنا بر آنچه گذشت استد

دیگر استناد شود.ادلۀجواز اقتدا به مخالفان به 
ب. سنت

توان تقسیم کرد:آنچه را از روایات برای حکم عدم جواز مورد استدلال قرار گرفته به دو بخش می
به مخالفان نهی کرده است:بخش نخست: روایاتی که به صراحت از اقتدا 

کنـد و ازدواج با ناصبی و نماز خوانـدن پشـت سـر او پرسـش میدربارۀ. فضیل بن یسار از امام باقر ۱
).۸/۳۰۱حضرت در پاسخ، وی را از این هر دو کار نهی فرمودند (حرعاملی، 

اند روایت نواصبسند روایت صحیح و از نظر اتصال مسند است. اما با توجه به اینکه مورد ملاحظه:
و در نظرگاه مشهور فقیهان امامیه میان مطلق مخالفان و نواصب نسبت تساوی و برابری نیست، استدلال به 
این روایت برای جایز نبودن اقتدا به مخالفان صحیح نیست. افزون بر اینکـه تتمـة روایـت کـه از ازدواج بـا 

، مطلق مخالفان نیستند. چنانکه مشهور فقهـای نواصب نهی کرده مؤیدی بر این است که مقصود از ایشان
دانند.امامیه ازدواج با مخالفان را جایز می

نماز خواندن پشت سر مخالفان که امام باقر در پاسـخ پرسـش وی فرمودنـد: دربارۀزراره صحیحۀ. ۲
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توان اقتدا کرد نمی) بر این اساس چنانکه به دیوار ۳/۳۷۳باشند. (کلینی، دیوار میمنزلۀایشان در نزد من به 
توان اقتدا کرد. یا اینکه وجود ایشان به عنوان امام جماعت با نبودن آنان تفاوتی ندارد.به مخالفان هم نمی

. فضل بن شاذان از امام رضا نقل کرده که حضرتش از اینکه به غیر اهل ولایت اقتدا شود نهی کردنـد ۳
ر است.). این روایت به ضعف سند دچا۸/۳۱۲(حر عاملی، 

کند. این روایات خود بخش دوم: روایاتی که به دلالت التزامی جایز نبودن اقتدا به مخالفان را اثبات می
چند قسم است:

. روایاتی که تحت عنوان بطلان عبادت بدون ولایت ائمه و اعتقاد به امامت ایشان ذکر شده و شماری ۱
ن اساس، چه بطلان اعمـال عبـادی عامـه را بطـلان ). بر ای۱/۱۱۸ها صحیح السند است (حرعاملی، از آن

رو امامـت آن بی اثر شدن عمل اسـت. از ایـننتیجۀظاهری و چه بطلان واقعی به معنای عدم قبول بدانیم 
).۱۷/۱۷۴؛ اشتهاردی، ۸/۲۶؛ نراقی، ۱۰/۶ایشان هم صحیح نخواهد بود. (بحرانی، 

ت اعم از جمعه و یومیه پشت سـر مخالفـان را نماز جماعاقامۀ. روایات صحیح و موثقی که کیفیت ۲
تواند به آن نماز اعتنا کند و ناظر به این است که باید به نحوی خود شخص نمازش را بخواند و نمیبیان می

).۳/۳۷۳و اکتفا کند. (کلینی، 
ایـن . روایاتی که که بر لزوم عدالت امام جماعت اقامه شده و از اقتدا به فاسق نهی کرده است. مثـل۳

کند و حضـرت بـه او نماز خواندن پشت سر شیعیان پرسش میدربارۀ)روایت که علی بن راشد از امام باقر 
).۸/۳۰۹فرمایند جز پشت سر کسی که به او در دینش اعتماد داری نماز مخوان. (حر عاملی، می

که رجالیون او ملاحظه: افزون بر ضعف سند این حدیث به سبب وجود سهل بن زیاد در سلسلة راویان
موالیان دربارۀ) مورد روایت ۶۶؛ ابن غضائری، ۲۲۸؛ طوسی، فهرست، ۱۸۵اند (نجاشی، را تضعیف کرده

خصـوص فسـق دربـارۀاهل بیت است. بنابراین استناد به دلیل مورد اشاره آنگاه صحیح اسـت کـه روایتـی 
اند کـه مخالفـان را فاسـق حیح دانسـتهمخالفان داشته باشیم. فقها هم استناد به این دلیل را در صـورتی صـ

).۸/۲۶؛ نراقی، ۲/۴۳۲بدانیم (محقق حلی، معتبر، 
تنها روایتی که بر فاسق بودن مخالفان مورد توجه قرار گرفته، موثقة منقول از حضرت صادق (ع) اسـت 

هِ فَاسِقٌ لاَ ینْبَغِی لَنَا أَنْ نَقْتَدِی بِهِ «که فرمودند:  ».عَدُوُّ اللَّ
متن روایت نشان از آن دارد که تعبیر مورد اشاره، کلام خود حضرت نیست بلکه بیـان زراره یـا دقت در 

حمران است. توضیح بیشتر با توجه به متن کامل روایت آن که حمران در جریان نقل کلام امـام صـادق بـه 
ام وقـت نمـاز گوید که از آن حضرت شنیده در کتاب علی آمده است که چون با مخالفان در هنگـزراره می

گزارید با آنان نماز بخوانید. زراره که از این فرمایش امام تعجـب کـرده بـه حمـران اعتـراض جمعه نماز می
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گوید: چگونه به دشمن خدا اقتدا کـنم؟ در شمرد. سپس میکند و حکم امام را ناظر به شرایط تقیه برمیمی

ای دایی روایت مورد اشاره توسـط حضـرت، از تقیـهادامه حمران با توجه به پرسش نکردن از امام و بیان ابت
ورزد تا اینکـه هـردو نـزد امـام صـادق (ع) گوید و زراره بر کلام خود اصرار مینبودن شرایط امام سخن می

ا اجْتَمَعْنَا عِنْدَ أَبِی عَبْدِ اللَّ «...کند: شوند و حمران ماجرا را برای حضرتش بازگو میمشرف می ی قُضِی أَنَّ هِ حَتَّ
ثْتَنِی بِهِ: أَنَّ فِی کتَابِ عَلِی إِذَا ذِی حَدَّ ثْتُ هَذَا الْحَدِیثَ الَّ هُ. حَدَّ وُا الْجُمُعَـةَ فَقَالَ لَهُ حُمْرَانُ: أَصْلَحَک اللَّ صَـلَّ

ـهِ فَاسِـقٌ لاَ ینْبَغِـی لَنَـا أَنْ نَ  وا مَعَهُمْ. فَقَالَ: هَذَا لاَ یکونُ عَـدُوُّ اللَّ ی مَعَـهُ فِی وَقْتٍ فَصَلُّ » قْتَـدِی بِـهِ وَ لاَ نُصَـلِّ
). چنانکه واضح است حمران در جریان نقل گفتگوی خود و زراره برای امام، آنگاه ۳/۲۸(طوسی، تهذیب، 

آورد. امـا در کـلام کند وصف فاسق را برای دشمن خدا که ناظر به عامه است میکه سخن زراره را بیان می
رد.خود امام چنین وصف مشیری وجود ندا

رسد این علت که فسق مخالفان مانع اقتدا به ایشان است دلیل قابل اعتنایی نیست و بنابراین به نظر می
در صورت فسق میان مخالف و غیر مخالف تفاوتی وجود ندارد. چنانکه اگر شخص مؤمنی هم فاسق باشد 

بحث که دال بر منع اقتـدا بـه توان گفت با توجه به روایت وارده در صدر اقتدا به او صحیح نیست. حتی می
)، مخالفـان تخصصـاً از ۸/۳۱۹فاسق از موالیان اهل بیت است و نیـز روایـات مشـابه دیگـر (حرعـاملی، 

اند.موضوع این روایات خارج
ج. اجماع

اجماع فقها در جایز نبودن اقتدا به مخالف دلیل دیگری است که مورد استناد فقها قـرار گرفتـه اسـت. 
؛ شـهید ۶/۲۰۳؛ علامه حلـی، منتهـی المطلـب، ۲/۴۳۲؛ محقق حلی، معتبر، ۱/۵۴۹(طوسی، خلاف، 

). اجماعی که بنا بر نقل فقها هم به طور محصل و هم به صورت ۱/۴۸۷؛ خوانساری، ۴/۳۸۸اول، ذکری، 
).۷/۳۱۸؛ حکیم، مستمسک، ۱۳/۲۷۳منقول تحقق یافته است (نجفی، 

جایز نبودن اقتدا به مخالفان به طور قـاطع دربارۀاهل بیت با توجه به کثرت روایات وارده از ملاحظه:
توان گفت که اجماع فقها در این باره مستند به دلالت اخبار بوده و باصطلاح مدرکی اسـت. مؤیـد ایـن می

اند. بنابراین توجه دادن فقها به دلیل معنا آن است که فقها پس از نقل اجماع بدون فاصله روایات را نقل کرده
ع به شیوع این حکم در میان فقهای امامیه و مخالفت نکردن احدی از ایشان با آن اشاره دارد نـه آنکـه اجما

رو استناد به دلیل اجماع به عنوان یک دلیل اربعه مورد نظر باشد. از اینادلۀاجماع مصطلح به مثابه یکی از 
مجزا برای جایز نبودن اقتدا به مخالفان وجهی ندارد.

م جماعتد. ضمان اما
پیشگفته، ضمان امام جماعت نسبت به قرائت نماز و سهوی که به طور احتمـالی انجـام ادلۀافزون بر 
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دهد، به عنوان دلیل عدم جواز مورد استناد قرار گرفته است.می

توضیح آنکه چنانچه قرائت امام در جماعت مشکل داشته باشد یا اینکه امام جماعت مرتکـب سـهوی 
شود و جبران و تدارک سهو بر عهده امام جماعت است.مأمومین خللی وارد نمیگردد، به نماز 

این مقدمه به ضمیمة اینکه مخالف، اهلیـت ضـمانت در ایـن مـوارد را نـدارد (علامـه حلـی، منتهـی 
دهد.) دلیل بر جایز نبودن اقتدا به مخالفان را تشکیل می۶/۲۰۵المطلب، 

لف برای ضمان در امر قرائت و نسبت به سهو ارتکابی روایات رسد علت اهلیت نداشتن مخابه نظر می
اند.پیشگفته است که به انحاء مختلف از شایسته نبودن مخالفان برای امامت جماعت سخن گفته

بندی ادلۀ حکم اولیهجمع
هـی استدلال به آیة رکون و دلیل اجماع تمام نیست. از میان روایاتی که به صراحت از اقتدا به مخالف ن

زراره و از میان روایات بخش دوم، احادیث صحاح و موثق دال بر بطلان عبادت اهل خلاف صحیحۀکرده، 
ترین دلیل برای حکم اولیه است. اسـتناد بـه ضـمان جماعت پشت سر مخالفان، متقناقامۀو مبین کیفیت 

تواند به عنوان مؤید مورد امام جماعت و اهلیت نداشتن مخالف برای ضمان در کنار روایات مورد اشاره می
پذیرش قرار گیرد.

دلایل حکم ثانویه
تـوان حکم ثانویه، روایـات اسـت کـه آن را در چنـد بخـش میدربارۀترین دلیل مورد استناد فقها مهم

تقسیم کرد:
بخش نخست: روایاتی که در آن به فضیلت شرکت در جماعات مخالفان اشاره شـده اسـت: از جملـه 

ندی که نماز خواندن همراه با مخالفان در صف اول را همچون نماز خواندن پشـت سـر روایت صحیح الس
).۸/۲۹۹رسول خدا دانسته است (حرعاملی، 

نماز با مخالفان را بیـان کـرده و بـه طـور عمـده از اقامۀبخش دوم: روایات صحیح یا موثقی که نحوة 
)۳۶۶-۸/۳۶۳گویند (همو، ضرورت انجام قرائت توسط مأموم شیعی سخن می

مجال طرح حکم ثانویه
باشد اختلاف نظر وجـود عنوان ثانوی که جایگاه طرح حکم ثانوی مسئله میدربارۀمیان فقهای امامیه 

ای که هریک در صورت تحقق عنوان و شرایطی خاص به جواز شرکت در جماعت مخالفان یا دارد. به گونه
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اند:اقتدا به ایشان حکم کرده

اشی از خوف و اضطرار: مشهور فقهای متقدم حکم ثانویه مسئله را در صـورت تحقـق . هنگام تقیه ن۱
؛ علامـه ۱۱۲خـوفی اسـت (طوسـی، النهایـه، تقیـۀاند که ناظر به شرایط اضطرار ناشی از لزوم تقیه دانسته

؛ نجفــی، ۱/۸۵۸؛ شــهید ثــانی، رســائل، ۴/۴۷۰؛ شــهید اول، ذکــری، ۶/۲۶۵حلــی، منتهــی المطلــب، 
).۳/۲۴۶دبیلی، ؛ ار۱۳/۱۹۵

. هنگام تقیه به منظور مدارات و حسن معاشرت: فقهایی که جواز شرکت در جماعت مخالفـان را بـه ۲
هنگام تقیه به منظور مدارات، جلب حسن ظن مخالفان به شیعه، فراهم آمدن فضای حسن معاشرت میـان 

ا کاسته شـدن دشـمنی بـا شـیعه فریقین، تألیف قلوب مخالفان نسبت به شیعیان و مذهبشان، از بین رفتن ی
اند:اند خود بر دو قسمتحلیل کرده

خوفی تحلیـل ۀمداراتی را در طول تقیتقیۀخوفی به عنوان قسم، ذات تقیه را مقسم و ۀمشهور ایشان تقی
؛ ۱۷/۱۷۷؛ اشـتهاردی، ۵/۲۵۷؛ خـوئی، التنقـیح، ۶۷؛ انصاری، ۸/۵۳؛ نراقی، ۱۱/۷۹اند (بحرانی، کرده

اند (خمینـی، الرسـائل مداراتی را قسمی از اقسام ذات تقیه دانسـتهتقیۀ) اما برخی هم ۴۵۷و۴۵۱مکارم، 
).۷العشر، 

مداراتی را مستحب دانسته تقیۀتوضیح بیشتر آنکه شیخ انصاری با تقسیم تقیه به لحاظ احکام تکلیفی، 
تقیـۀان ضـرر را در ماهیـت بینیم شـیخ عنـوشود. چنانکه مـیکه ترک آن به تدریج به وقوع ضرر منتهی می

تقیـۀرو مـادامی کـه احتمـال ضـرر نـرود، بـرای انجـام مداراتی و مجال انجام آن لحاظ کرده است. از این
اند: خـوفی، مداراتی مجالی نیست. بر خلاف شیخ، امام خمینی تقیه را به لحاظ ذاتی چهـار قسـم دانسـته

را هنگام توقع و احتمال ورود ضرر به جان، آبـرو و یـا خوفیتقیۀمداراتی، کتمانی و اکراهی. ایشان جایگاه 
مال متقی یا وابستگان او، هنگام محتمل دانستن وقوع ضرر بر افـراد مؤمنـان و در نهایـت محتمـل دانسـتن 

مداراتی به جلب دوستی مخالفـان، تقیۀاند. ایشان در تبیین مجال انجام وقوع ضرر بر کیان اسلام بیان کرده
اند.بدون محتمل دانستن وقوع ضرر اشاره کردهوحدت و یگانگی

مـداراتی آن اسـت کـه در تقیـۀخـوفی بـا تقیۀتفاوت میان تحلیل حکم ثانویه در صورت بروز شرایط 
خوفی فقط سخن از همراهی با مخالفان و انجام شکل و صورت جماعـت مطـرح اسـت. چـه تقیۀشرایط 
گامی که ملاک ضرورت از بین رود جایی بـرای تقیـه خوفی اضطرار و خوف از ضرر است و هنتقیۀملاک 

مداراتی، خوف از وقوع در ضـرر تـدریجی و تقیۀبینیم شیخ انصاری در تشریح رو میماند. از اینباقی نمی
). در حـالی ۵/۲۵۷؛ خوئی، التنقیح، ۶۷اند (انصاری، رسائل فقهیه، آقای خوئی توهم ضرر را مطرح کرده

اتی به عنوان نوعی مستقل از اقسام تقیه سخنی از ملاک ضرر مطرح نکـرده و صـرف مدارتقیۀکه قائلان به 
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اند.خاص دانستهتقیۀرفق و مدارات را مجال و جایگاه طرح این 

خوفی بـه منظـور حسـن معاشـرت، در تقیۀیادکرد این نکته ضرورت دارد که قائلان به جواز بر اساس 
اند و حضـور در جماعـت مخالفـان در تباری قائل نشـدهخصوص مسئلة مورد بحث برای عدم مندوحه اع

علت شرط ندانسـتن مندوحـه در خصـوص مسـئلة اقتـدا بـه ١اند.شرایط وجود مندوحه را هم جایز دانسته
نماز خواندن با اهل سنت امر کرده یا به بر حضور در جماعت مخالفان ومخالفان اطلاق روایاتی است که 
کید کرده یاحضور در مساجد ایشان و تبعیت و نماز پشت سر مخالفان را بیان فرمودهاقامۀکیفیت از آنان تأ

دلیـل ) ١٧/١٧٩؛ اشتهاردی، ١٣/٢٠٠؛ نجفی، ١١/٧٩بحرانی، فضایلی برای چنین نمازی برشمرده است (
ای دلالت دارد و حاکی از آن است که نماز مـورد نظـر شـارعنماز تقیهاقامۀای است که بر دیگر ظاهر ادله

صی عمل میتر روایات پیشبه بیان دقیق)۱۷/۱۷۸همین نماز است (همو،  کند که شرط گفته به مثابه مخصِّ
.)٣١٤-٥/٣٠٨برد (ر.ک: خوئی، التنقیح، عدم مندوحه را در این مورد خاص از بین می

مـوارد مجال طرح عنوان ثانوی اخبار فراوانی است که بـه طـور عمـومی و در تمـام دربارۀمستند فقها 
ای بیان نشده است (حرعـاملی، ضرورت، تقیه را لازم دانسته است. اگرچه مصادیق خاصی برای عمل تقیه

ای است که ضمن بر شمردن یک سلسله اعمـال از جملـه شـرکت در مستند دیگر اخبار خاصه).۱۶/۲۰۳
)۱۶/۲۱۹اند (همو، جماعت مخالفان به ضرورت تقیه اشاره کرده

تواند هنگام ترس و یـا بـه منظـور ای، میشود که بستر انجام عمل تقیهر استفاده میاز مجموع این اخبا
حسن معاشرت و رفق و مدارا باشد. بر همین اساس مشهور فقهای امامیه، افـزون بـر حـال خـوف، عنـوان 

تقیۀطول اند. با این تفاوت که برخی آن را مستقل و برخی در ای دانستهمدارات را هم مجال انجام عمل تقیه
اند.خوفی تحلیل کرده

با توجه به معتبر نبودن عدم مندوحه در خصوص مسئلة شرکت در جماعت مخالفان، مشـهور فقهـای 
متأخر و معاصر، مناط و معیار مطرح در حکم ثانوی جواز شرکت در جماعت مخالفان را صـرف مـدارات 

نمـاز میـان ایشـان اقامـۀایـن شـرکت و اند. هر چند در کیفیت بدون هرگونه احساس خوف و ضرر دانسته
اختلاف نظر وجود دارد.

کیفیت شرکت در جماعت مخالفان در شرایط ثانوی
تقیـۀ. مشهور فقهایی که مجال حکم ثانویه را هنگام خوف و اضطرار دانسته و نیز فقهایی که شـرایط ۱

ف در ادای مأمورٌبه در غیر شرایط اضطرار ١ است. بنابراین در فرض وجود مندوحه . مندوحه در اصطلاح به معنای قدرت و توانایی شخص مکلَّ
شود.اضطرار محقق نمی
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انـد کیفیـت همراهـی بـا هخوفی به منظور مدارات را جایگاه جواز شرکت در جماعـت مخالفـان بیـان کرد

اند: مأموم شیعه از ابتدا همراه با مخالفان در نمـاز جماعـت ایشـان مخالفان در جماعت را چنین بیان کرده
حضور یابد، در افعال نماز مثل رکوع و سجود به صورت ظاهری از امام جماعت تبعیـت کنـد ولـی اذان و 

ود و لازم اسـت آن را خـودش بـه جـا آورد (طوسـی، شـاقامه را خودش بگوید. نیز قرائت از او سـاقط نمی
؛ نراقـی، ۱۱/۷۸؛ بحرانی، ۱/۱۵۰، سبزواری، کفایة الاحکام، ۱/۵۸۵؛ شهید ثانی، رسائل، ۱/۱۵۸مبسوط، 

) صاحب جواهر وجوب قرائت در هنگام شرکت در جماعت مخالفـان از ۴۵۶؛ میرزای قمی، ۹۲و ۸/۵۳
مخالف در آن سخن گفته است (نجفی، نظریۀان کرده و از نیافتن سر تقیه را مورد تصریح اصحاب امامیه بی

۱۳/۱۹۵.(
توانـد در صورت اخیر اقدام به قرائت با توجه به شرایط تقیه مراتبی دارد که در صورت شدت خـوف می

به حدیث نفس منتهی شود و در صورت پیشی گرفتن امام بر مأموم در قرائت به همان مقـدار خوانـده شـده 
تواند در نمازهای جهریـه بـه جـای در صورت فراغت مأموم از قرائت، مشغول به ذکر شود. نیز میبسنده یا

)۲۴۶؛ شهید اول، البیان، ۱/۱۵۸قرائت جهری به صورت اخفاتی بخواند (طوسی، مبسوط، 
نند. در دااند نماز مأموم را صحیح دانسته و اعادة آن را لازم نمیبیشتر فقهایی که قائل به فتوای پیشگفته

این فرض فرقی میان آنکه فرصت برای اعاده باقی باشد یا نه، شرکت در جماعت با مندوحه صـورت گرفتـه 
؛ ۱۳/۲۰۰؛ نجفـی، ۱۱/۷۹؛ بحرانـی، ۶/۲۹۳باشد یا بدون مندوحه نیست (علامه حلی، منتهی المطلب، 

ور فقها عدم مندوحه این در حالی است که مشه).۶/۲۰۸؛ روحانی، ۱۷/۱۷۸؛ اشتهاردی، ۲۱۹اصفهانی، 
تر گذشت فقها با توجه به اطـلاق روایـات دانند. ولی چنانکه پیشرا برای عمل کردن بر اساس تقیه لازم می

داننـد (ر.ک: شرط عدم مندوحه را در این مورد خاص معتبر نمیحضور در جماعت مخالفان، دربارۀوارده 
)٣١٤-٥/٣٠٨خوئی، التنقیح، 

حکم عدم اعاده این باشد که این نماز گرچه ظـاهر جماعـت دارد در حقیقـت افزون بر این شاید وجه 
؛ ۳/۳۱۲داننـد (کاشـف الغطـا، فرادی صورت گرفته است. چنانکه فقهـا هـم چنـین نمـازی را فـرادی می

ای با مخالفان، بدون نیـت جماعـت اند مأموم باید در نماز تقیه) و فرموده۲۱۵؛ اصفهانی، ۱۱/۸۱بحرانی، 
)۴۵بخواند (ابن بابویه، نمازش را 

یادکردنی است که برخی هم به صحت نماز در صورت عدم وجود مندوحه تمایـل یافتـه و آن را اقـوی 
رسد این دیدگاه با روح روایـات وارده و مصـلحت اند. به نظر می) دانسته۲/۳۷۵(انصاری، کتاب الصلاه، 

رو دیدگاه مشـهور کـه شـرط ندارد. از اینمورد نظر شارع در تجویز حضور در جماعت مخالفان سازگاری 
داند با هدف شارع که مصلحت مدارا با مخالفـان را در نظـر داشـته، همـاهنگی عدم مندوحه را معتبر نمی



105شمارةفقه و اصول148
بیشتری دارد.

. شخص شیعه قبل از حضور در جماعت مخالفان به خواندن نماز اقدام کند سـپس در نمـاز ایشـان ۲
) محدث بحرانـی ایـن ۸/۵۲؛ نراقی، ۸۰و ۱۱/۷۸نافله قرار دهد (بحرانی، حاضر شود و و نماز با ایشان را 

نوع همراهی با مخالفان را افضل و اولی بیان کرده است. چه در همراهی با مخالفان غالباً بعض واجبات یـا 
خوانـد مسـتجمع شـرایط صـحت و کمـال اسـت شود اما نمازی که خود فرد شـیعه میمستحبات ترک می

) صاحب جواهر هم مستفاد از بعضـی روایـات را افضـلیت ایـن روش بیـان کـرده اسـت ۱۱/۷۸(بحرانی، 
)۱۳/۲۰۰(نجفی، 

در این میان آقای مکارم از معاصران بیان فرموده چنانچه جواز شرکت در جماعت مخالفان را بر اساس 
که شخص شیعه بـدون هرگونـه از خوفی و مستقل از آن تحلیل کنیم به این معنا تقیۀمداراتی در عرض تقیۀ

مراتب خوف، فقط برای تحبیب قلوب مخالفان در نماز ایشان شرکت کنـد، لازم اسـت بـر اسـاس کیفیـت 
).۴۵۷گفته عمل نماید (مکارم، پیش

روایات مبین اینکه شخص قبل از شرکت در جماعت مخالفان نمازش را بخواند از قـرار ذیـل بررسی:
است:
ی صَلاَةً فَرِیضَةً فِی وقتقَالَ: مَا مِنْک«ـ  ی مَعَهُمْ صَلاَةً مْ أَحَدٌ یصَلِّ ئٌ إِلاَّ کتَـبَ تقیۀها ثُمَّ یصَلِّ وَ هُوَ مُتَوَضِّ

هُ لَهُ بِهَا خَمْساً وَ عِشْرِینَ دَرَجَةً فَارْغَبُوا فِی ذَلِک ).۱/۳۸۲(صدوق، » اللَّ
ی فِی الْوَقْتِ وَ یفْ «ـ  ـهُ لَـهُ قَالَ: مَا مِنْ عَبْدٍ یصَلِّ ی مَعَهُمْ وَ هُوَ عَلَی وُضُوءٍ إِلاَّ کتَبَ اللَّ رُغُ ثُمَّ یأْتِیهِمْ وَ یصَلِّ

).۱/۴۰۷(همو، » خَمْساً وَ عِشْرِینَ دَرَجَة
ی مَعَهُـمْ خَـرَجَ بِحَسَـنَاتِهِم«ـ  ی فِی مَنْزِلِهِ ثُمَّ أَتَی مَسْجِداً مِنْ مَسَـاجِدِهِمْ فَصَـلَّ لینـی، (ک» قَالَ: مَنْ صَلَّ

۳/۳۸۱.(
از نظر وضعیت سندی دو روایت نخست صحیح اما روایت سوم به خاطر وجود هیثم بن واقد ضـعیف 

گفته دلالتی بر این ندارد که نمـاز همـراه بـا مخالفـان است. از نظر دلالی هم هیچ کدام از سه روایت پیش
از آنکـه نمـاز واجـبش را بـه شود که شـخص شـیعی پـسنماز نافله است. بلکه از این روایات استفاده می

صورت فرادی خوانده بار دیگر در جماعت مخالفان شـرکت و نمـازش را اعـاده کنـد. چنانکـه در اخبـار و 
روایات مربوط به فضیلت جماعت صحیح و به تبع آن اقوال فقها هم از استحباب اعادة نمـاز بـا جماعـت 

).۳/۳۷۹سخن گفته شده است (کلینی، 
خوانند ولی شیعیان در شگفته آن است که مخالفان فرائض یومیه را در پنج وقت میمؤید دیگر معنای پی

سه وقت. بر این اساس اینکه شخصی شیعی پس از جمع خواندن ظهر و عصر و یا مغرب و عشا بار دیگـر 
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عبدالله بـن سـنان آمـده کـه بـه صحیحۀدر جماعت مخالفان شرکت کند مورد ابتلا بوده است. چنانکه در 

شوم. حضرت خوانم سپس با مخالفان داخل نماز میصادق (ع) عرض کردم من نماز عصرم را میحضرت
).۸/۳۰۲در پاسخ، ثواب این اعاده را معادل ثواب بیست و چهار نماز برشمردند (حرعاملی، 

. در این فرض هم مثل حالت پیشگفته شخص شیعه قبل از داخل شدن در جماعت مخالفـان، خـودْ ۳
یابد و از باب مشاکله بدون نیت نماز و بیان تکبیـر، خواند. سپس در میان مخالفان حضور میینمازش را م

) مرحـوم ۱۱/۸۰کند (بحرانی، کند و در افعال مثل ایشان عمل میاذکار قرائت و رکوع و سجود را زمزمه می
).۳/۳۱۲کاشف الغطا این نوع همراهی با مخالفان را افضل بیان کرده است (کاشف الغطا، 

منشاء بروز این قول در میان فقها روایات ذیل است که باید بررسی شود:بررسی:
ی مَعَهُمْ فَلاَ أَ «ـ  یتُ فَأُصَلِّ ی أَدْخُلُ الْمَسْجِدَ وَ قَدْ صَلَّ هِ قَالَ قُلْتُ إِنِّ حْتَسِبُ بِتِلْک عن زُرَارَةَ عَنْ أَبِی عَبْدِ اللَّ

لاَةِ. قَالَ: لاَ بَأْسَ. وَ  ی أَسْجُدُ وَ مَا أَسْجُدُ الصَّ ی مَعَهُمْ وَ أُرِیهِمْ أَنِّ ا أَنَا، فَأُصَلِّ ).۳/۲۷۰(طوسی، » أَمَّ
کند پس از انجام نماز به طـور شخصـی و فقرة صدر روایت که زراره به امام عرض میوجه استدلال:

ه است. به ضـمیمة ایـن مفهـوم کنم مورد استناد قرار گرفتهمراهی با مخالفان به نماز خوانده شده اعتنا نمی
آورم. در مقابل هم امام کـار کنم و آن را مجرد اذکار به حساب میمقدر در سخن زراره که به نماز اعتنا نمی

خـوانم و جـوری او را تأیید کرده و روش خود را در همراهی با مخالفان بیان فرمودند که با ایشـان نمـاز می
).۱۱/۸۰کنم (بحرانی، واقع سجده نمیکنم ولی دردهم که سجده مینشان می

از نظر ارزیابی سند، یکی از روات حدیث قاسم بن عروه است که رجالیون نظر قابل اعتنایی نسبت بـه 
). صرف نظر از ضعف سند، احتمال دیگری در معنـای ۳۷۲؛ طوسی، فهرست، ۳۱۴وی ندارند (نجاشی، 

که ضمن عدم نیاز به تقدیر، بـه خـوبی تناسـب میـان سخن زراره و فرمایش امام در ذیل حدیث وجود دارد 
سازد و با روایات دیگر هماهنگی دارد. و آن اینکـه زراره روش پرسش و پاسخ مطرح در روایت را روشن می

دهـد بـدون کند که فقط صورت نماز را انجـام میهمراهی خود با مخالفان را یک همراهی ظاهری بیان می
کنند. اما به عنوان حجت خدا و مبـین احکـام عتنا کند. حضرت کار او را رد نمیاینکه به نماز خوانده شده ا

فرمایند.خودشان را در همراهی با مخالفان برای زراره تبیین میاستفادۀشرعی روش صحیح و مورد 
کنم امـا کنم که سجده میدر مورد این سخن امام که فرمودند در همراهی با مخالفان طوری وانمود می

): نخست اینکـه مـراد امـام از ۲/۵۱۱کنم دو احتمال داده شده است (مجلسی اول، قیقت سجده نمیدر ح
اند. در این صورت معنای روایـت سجده، نماز باشد. یعنی حضرت جزئی را بیان و کل نماز را اراده فرموده

ن اسـت کـه معنـای خـوانم. احتمـال دوم آخوانم ولی در واقع نماز نمیدهم نماز میآن است که نشان می
حقیقی سجود مقصود امام بوده و حضرت بیان کردند که پیشانی خود را بـر زمـین یـا آنچـه سـجده بـر آن 
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دهند.صحیح است قرار نمی

توان گفت روش امام ایـن بـوده کـه با توجه به این بیان چنانچه منظور امام از سجده ارادة نماز باشد می
ساخته و ضمن وانمود کردن ا به صورت جماعت با ایشان برقرار میضمن همراهی با مخالفان، نماز خود ر

خواندند. پس شرکت در جماعت، در حقیقت به همان صورتی که در روایات دیگر بیان شده نماز فرادی می
خوانم یعنی به طور ظاهری نماز جماعت خوانم ولی در واقع نماز نمیدهم نماز میاینکه فرمودند نشان می

تـوان لی در واقع جماعت نیست. در صورتی که معنـای حقیقـی سـجود منظـور باشـد هـم میخوانم ومی
کنم ولی در حقیقت جماعـت گفته را تبیین کرد. به این معنا که در ظاهر با جماعت سجده میاحتمال پیش

نیست.
ی خَلْفَهُ وَ «ـ  کنْ أَثِقُ بِهِ أُصَلِّ مَامِ إِنْ لَمْ أَ هُ سَأَلَ عَنِ الإِْ ی أَنَّ أَقْرَأُ؟ قَالَ: لاَ صَلِّ قَبْلَهُ أَوْ بَعْدَهُ. قِیلَ لَـهُ: أَ فَأُصَـلِّ

عُ لَقُبِلَتِ الْفَرِیضَةُ وَ لَکنِ اجْعَلْهَا سُبْحَة طَوُّ عاً؟ قَالَ: لَوْ قُبِلَ التَّ ).۸/۳۰۳حرعاملی، »(خَلْفَهُ وَ أَجْعَلُهَا تَطَوُّ
ل پیشگفته از همراهی با مخالفان به ذیل آن استناد شده دلالت این روایت بر شکدربارۀوجه استدلال:

).۱۱/۸۱که امام فرمودند نماز پشت سر کسی که مورد وثوق نیست را صرف تسبیح قرار بده (بحرانی، 
این روایت هم به خاطر افراد مجهولی که در سلسلة رواتش وجود دارد از نظر سـندی ضـعیف اسـت. 

افراد غیر موثق است اعـم از شـیعه و سـنی دربارۀه که مورد روایت که همچنین در مورد دلالت آن بیان شد
). پیش از این هم بیـان ۵/۲۹۱شود (خوئی، التنقیح، باشد. بنابراین به موضوع مورد اشارة ما مربوط نمیمی

رسد مخالفان از موضوع روایات ناهی از اقتـدا بـه شـخص غیـر قابـل اعتمـاد تخصصـاً شد که به نظر می
د. بر فرض قبول شمول روایت نسبت به مخالفان، با توجه به روایات صحیح و موثق دیگری کـه بـه انخارج

توان روایت مورد اشاره را ناظر به حکم اولیـه صراحت کیفیت شرکت در جماعت مخالفان را تبیین کرده می
دانست.

هِ إِنِّ «ـ  نِ قَالَ قُلْتُ لأِبَِی عَبْدِ اللَّ ی فِی الْبَیتِ وَ أَخْرُجُ إِلَیهِمْ. قَالَ: اجْعَلْهَا نَافِلَةً وَ لاَ عَنْ نَاصِحٍ الْمُؤَذِّ ی أُصَلِّ
کبِیر لاَةِ التَّ لاَةِ، فَإِنَّ مِفْتَاحَ الصَّ رْ مَعَهُمْ فَتَدْخُلَ مَعَهُمْ فِی الصَّ )۳/۲۷۰طوسی، »(تُکبِّ

افلـه را مجـرد اذکـار بـدانیم استناد به این روایت بر این اساس است که مـراد امـام از نوجه استدلال:
شود. مؤید این معنا آن اسـت ) نه معنای مصطلح نافله که بر نمازهای مستحبی اطلاق می۲۱۶(اصفهانی، 

که تحقق نماز چه فریضه وچه نافله به بیان تکبیرة الاحرام است و اینکه امام فرمودنـد نمـاز بـا مخالفـان را 
نافله قرار ده یعنی مجرد اذکار.

ناصح مؤذن سخنی از رجالیون نقل نشده، صدر روایت مثل روایات پیشـگفته در دربارۀاینکه افزون بر
تواند پس از انجام فریضه دوباره در جماعت مخالفـان شـرکت مورد قبل، دالِّ بر این است که فرد شیعی می
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ه ایـن بـدانیم کـه از مند شود. آنگاه لازم است فرمایش امام را ناظر بـکند و از استحباب اعادة جماعت بهره

انـد (مجلسـی اند. چنانکه برخی این احتمـال را مطـرح کردهتکبیرة الاحرام به عنوان اقتدا به امام نهی کرده
).۲/۵۱۲اول، 

امام خمینی و شاگردان مکتب فقهی ایشان اسـت افـزون بـر جـواز شـرکت در نظریۀ. این دیدگاه که ۴
داند. به این صورت که پیروان امامیه بدون هرگونه احسـاس میجماعت مخالفان اقتدا به ایشان را هم جایز

ورزی بـه آنـان و ایجـاد خوف و ترس از تحمل ضرر بلکه به جهت حسن معاشرت با اهل سـنت، محبـت
وحدت به امام جماعت مخالف اقتدا کنند و همین نماز برای آنان صحیح باشد بدون نیازمندی به آنکه قبل 

انند یا آنکه در ظاهر از جماعت پیروی و خودشان قرائت را انجام دهند. بـه بیـان و بعدش نماز خود را بخو
انجام شکل و صورت جماعـت نیسـت بلکـه نمـاز جماعـت منزلۀدیگر شرکت در جماعت اهل سنت به 

).۴۹۴و ۴۸۵؛ همو، مناسک حج، ۱/۸۱۱واقعی و مجزی است (خمینی، توضیح المسائل، 
کید بر حفظ وحدت و شرایط شاگردان مکتب فقهی حضرت امام  مداراتی به جواز شـرکت تقیۀهم با تأ

اند (فاضل لنکرانی، سـایت معظـمٌ لـه) و مـادامی کـه عنـوان در جماعت مخالفان و اقتدا به آنان فتوی داده
اند تـا اشـکال دانسـتهپیشگفته مجال تحقق یابد نماز با اهل سنت را صحیح و مجزی و پیروی از آنان را بی

).۱/۱۰۰ای، اند (خامنهسجده بر غیر خاک و امثال آن را هم جایز بیان کردهجایی که
کید بر عنوان حفظ وحدت، مسامحه در تعبیر است و باید به نظر مینکته: رسد تحلیل حکم جواز با تأ

د. نقد شود. چه خصوص این عنوان در روایات تقیه و اخبار دال بر همراهی با مخالفان مورد توجه قرار نـدار
کیـد شـود. اگرچـه  بر این اساس لازم است بر عنوان مدارات و حسن معاشرت که در روایات وجـود دارد تأ

توان گفت حفظ وحدت مصداقی برای تحقق رفق و مدارا است.می

دلایل امام خمینی (ره) دربارۀ جواز اقتدا به مخالفان
ان، دیدگاه خود را با توجه به روایات دالِّ بر امام خمینی به عنوان نظریه پرداز اصلی جواز اقتدا به مخالف

اند. یاد کردنی اسـت کـه تحلیـل ایـن روایـات و جماعت با مخالفان تبیین کردهاقامۀمطلوبیت و فضیلت 
جواز اقتدا توسط امام خمینی علیرغم آن است که بسیاری از این روایات، مورد استناد فقیهان قائـل استفادۀ

وری در جماعت مخالفان هم قرار گرفته است:به جواز شرکت ظاهری و ص
هشام که امام صادق (ع) در ضمن آن به شرکت در نماز جماعت اهل سنت امر فرمودند و صحیحۀ. ۱

).۲/۲۱۹ترین اعمال در پیشگاه خداوند بیان کردند (کلینی، ای را محبوبدر پایان این عمل تقیه
اند. نیـز بر انجام عمل طبق رأی و نظر مخالفان دانسـتهمرحوم امام ظاهر این روایت را ترغیب شیعیان 
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هُ بِشَی«اند که تعبیر ذیل روایت: بیان فرموده هِ مَا عُبِدَ اللَّ برای رفع این تـوهم از » ءِ ءٍ أَحَبَّ إِلَیهِ مِنَ الْخَبْ وَ اللَّ

ال اقتدا به مخالفان مخاطب شیعه آمده که گمان نکند ترک بعضی از اجزا و شرایط و فعل برخی موانع در ح
دهد چنین نمازی ولو مخالف واقع، به عنوان عبادتی محبوب نزد شود. بلکه نشان میسبب بطلان عمل می

).۲/۱۹۵باشد (خمینی، الرسائل، خدا می
ظاهر روایت مطلوبیت نماز خواندن همراه با مخالفان است و دلالتی بر جـواز اقتـدا نـدارد. ملاحظه:

ای ندارد.ای دلالت داشته و بر جزئیات اشارهم به محبوبیت کلی انجام اعمال تقیهتعبیر ذیل روایت ه
انـد . روایات صحیحی که نماز با اهل سنت را مثل نماز جماعت پشـت سـر رسـول خـدا بیـان کرده۲

).۳/۳۸۰(کلینی، 
نتیجـه امام خمینی با بیان اینکه نماز با رسـول خـدا صـحیح و از فضـیلت فراوانـی برخـوردار اسـت، 

اند که نماز با اهل سنت هم در حال تقیـه صـحیح و دارای ثـواب زیـادی اسـت (خمینـی، الرسـائل، گرفته
) به دیگر سخن چون نماز صوری و باطل، شایستگی مماثلت و همانندی با نماز پشت سر پیامبر را ۲/۱۹۸

توان گفت نماز پشت سر اهل سنت نماز واقعی و صحیح است.ندارد می
رسد با توجه به روایات صحیح السندی که کیفیت نمازخوانـدن پشـت سـر امـام ه نظر میبملاحظه:

اند تحقق حکم مورد اشاره این روایات هم در صـورتی اسـت کـه شـرایط مخالف در حال تقیه را بیان کرده
مذکور در دیگر روایات رعایت شود که جمع میان هر دو دسته روایات هم هست.

شییه آن است که افزون بر همانندی ثواب نماز با مخالفان و ثواب نماز با پیامبر اگر گفته شود مقتضای ت
صحت نماز با مخالفان هم مانند صحت نماز با رسول خدا باشد فی الجمله سـخن صـحیحی اسـت امـا 

توان به طور قاطع گفت که منظور امام در روایت، هر نمازی با هر نحوه و کیفیتی است کـه پشـت سـر نمی
ن خوانده شود بلکه ممکن است مقصود نمازی باشد که خود ایشان نحـوة خوانـدنش را در روایـات مخالفا

اند.دیگر بیان فرموده
حفص بن بختری از امام ششم به این شرح که حضرت به او فرمودند اگر با اهل سنت وارد صحیحۀ. ۳

شود که پشت سر کسی که اقتدا ته مینماز شوی، گرچه به آنان اقتدا نکنی، همان اندازه فضیلت برای تو نوش
).۳/۳۷۳به او صحیح است نماز گزارده باشی (کلینی، 

این روایت از اینکه شرکت در نماز جماعت مخالفان مجزی از عـدم لـزوم خوانـدن قرائـت ملاحظه:
نماز است ساکت است. بلکه بر اهمیت شرکت در جماعت مخالفان در حال تقیه اعم از خوفی و مـداراتی 

ضمن اینکه این روایت مفسر روایت قبلی است که نماز بـا مخالفـان را چـون نمـاز بـا پیـامبر لت دارد. دلا
شود به لحاظ ترتب ثواب، نفس همراهی در نمـاز بـا جماعـت اهـل سـنت رو معلوم میدانسته بود. از این
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موضوعیت دارد، نه اقتدا به ایشان.

ثقه سماعه که جملگی به عنوان دلایل صـریح یـا ابن سنان، علی بن جعفر، موصحیحۀهمچنین است 
ای مورد استناد امام خمینـی قـرار گرفتـه اسـت (خمینـی، الرسـائل، ظاهر در صحت و اعتنای به نماز تقیه

۲/۱۹۸.(
ی حَسَـنٌ وَ حُسَـینٌ خَلْـفَ مَـرْوَانَ وَ «علی بن جعفر صحیحۀیادکردنی است که در رد استدلال به  صَلَّ

ی مَ  کـانَ الْحَسَـنُ وَ الْحُسَـینُ یقْـرَءَانِ خَلْـفَ «) ممکن اسـت روایـت ۸/۳۰۱حر عاملی، »(عَهُمنَحْنُ نُصَلِّ
مَام ) مورد توجه قرار گیرد، اما روایت اخیر از نظر سندی ضعیف است. لذا تنها دلیل رد ۸/۳۶۶(همو، » الإِْ

.گفته استاستدلال به روایات مورد استناد مرحوم امام، همان نقد دلالی پیش
شوم در حـالی کـه . اسحاق بن عمار روایت کرده که به امام صادق (ع) عرض کردم داخل مسجد می۴

ها امام و مأمومین به رکوع رفته و فرصتی برای اذان و اقامه و تکبیر ندارم. حضرت فرمودند در این حال با آن
)۳/۳۸(طوسی، به رکوع برو و آن را به عنوان یک رکعت محسوب کن که از افضل رکعات توست

توان آن را بـه ایـن افزون بر ضعف سند، دلالت حدیث بر حکم پیشگفته ناتمام است چه میملاحظه:
صورت تحلیل کرد که در رکعات بعدی خود مأموم باید قرائت را به جای آورد. صرف جواز تـرک قرائـت در 

ایشان به رکوع برو و آن رکعت یک رکعت و تصریح امام به اینکه در صورتی که به رکعت نخست نرسیدی با
کنـد. را از بهترین رکعات خود قرار بده معنایش این نیست که در رکعات دیگر هـم قرائـت آنـان کفایـت می

چنانچه گفته شود حکم مذکور در کلام امام که فرمودند با ایشان وارد نماز شوید و آن را یک رکعت حساب 
ن صحیح است چنانکه حکـم مـورد اشـاره در جماعـت صـحیح کنید ناظر به این است که اقتدا به مخالفا

کنیم روایات صحیح السند دیگری که دال بر ضـرورت انجـام قرائـت توسـط شـخص همین است بیان می
اند مانع این سخن است.مصلی
زراره از امام باقر (ع) که فرمودند عیبی ندارد پشـت سـر ناصـبی نمـاز بخـوانی و نیـازی بـه ۀ. موثق۵

). بر اساس این روایت لازِم مجزی ۳/۲۷۸رائت هم نیست و قرائت او تو را کفایت است (طوسی، خواندن ق
).۲/۱۹۸بودن قرائت امام از قرائت مأموم صحیح بودن نماز جماعت است (خمینی، الرسائل، 

یاد کردنی است که افزون بر این روایت، اخبار صحیح دیگری هم وجود دارد که بر کفایت قرائت امـام 
کنـد خالف، نهی مأموم از قرائت در نماز جماعـت مخالفـان و مجـزی بـودن قرائـت ایشـان دلالـت میم

).۸/۳۶۷(حرعاملی، 
توان روایات صحیحی که در آن از نخواندن قرائت پشت سر عامه نهی شده است میۀبه قرینملاحظه:

ممکـن نیسـت حمـل کـرد. این دسته از اخبار را بر موارد شدت تقیه به صورتی که حتی حدیث نفـس هـم
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اند که ایـن دسـته روایـات بـا توجـه بـه وضـعیت خـاص حـال برخی فقها ضمن تذکر این نکته بیان داشته

؛ میرزای ۱۱/۸۱گران از نظر در خطر بودن و لزوم انجام تقیه از ناحیه امام صادر شده است (بحرانی، پرسش
هم با توجه به اعراض عامة اصـحاب امامیـه ) البته برخی دیگر۸/۹۳؛ نراقی، ۲۱۸؛ اصفهانی، ۴۶۶قمی، 

). ذکـر ناصـبی در روایـت هـم مؤیـد ۱۳/۱۹۶اند (نجفی، ها سخن گفتهنسبت به این روایات، از طرح آن
اند دلالت روایت بر موارد شدت تقیه است که فقها نماز پشت سر ناصبی را جز در موارد تقیه جایز نداسـته

).۱۱۲(طوسی، النهایه، 
مام در سند احادیثی که به لزوم خواندن نماز قبل یا بعد از شرکت در جماعـت اهـل سـنت . مرحوم ا۶

اند. در مورد دلالت این احادیث هـم آن را حمـل بـر اسـتحباب اعـادة نمـاز بـا کند خدشه کردهتوصیه می
خمینـی، شـود (اند. نیز بیان فرموده که از این روایات صحت نمـاز بـا مخالفـان اسـتفاده میمخالفان کرده

)۲۰۰-۲/۱۹۸الرسائل، 
نقد سندی امام خمینی نسبت به برخی از این احادیث به درستی صـورت گرفتـه امـا چنانکـه گذشـت 

شـود صـحت رسد آنچه از صحاح این احادیث استفاده میها صحیح السند بودند. به نظر میشماری از آن
ایشـان بـا تبیینـی اسـت کـه در روایـات همراهی و شرکت در جماعت مخالفان یا استحباب اعادة نماز بـا 

صحیح دیگر آمده است و دلالتی بر صحت اقتدا به مخالفان ندارد.
در پایان یادکرد این نکته ضرورت دارد که مرحوم امام در جمع مدلول روایات دالِّ بر کیفیت شـرکت در 

دیث نفـس قرائـت را نماز جماعت مخالفان ـ به نحوی که مأموم شیعی به قدر میسور هرچند به صورت ح
شخصاً به جای آورد ـ با دیدگاه مختـار خـویش، بعـض ایـن اخبـار را ضـعیف و صـحاح آن را حمـل بـر 

).۲۰۷/ ۲اند (همو، الرسائل، استحباب کرده

مختارنظریۀجمع بندی و بیان 
کیفیت دربارۀبه جز روایات دالِّ بر مطلوبیت همراهی با مخالفان در نماز جماعت، روایات دیگری که 

توان تقسیم کرد:شرکت در جماعت مخالفان آمده را به سه دسته می
. همراهی با مخالفان در ظاهر به طوری که قرائت توسط شخص مصلی انجام شود.۱
. خواندن نماز قبل یا بعد از حضور در جماعت مخالفان و همراهی با جماعت مخالفان و نافله قـرار ۲

دادن نماز همراه با ایشان.
خواندن نماز قبل یا بعد از حضور در جماعت مخالفان و صرف همراهی ظاهری با مخالفان بـدون .۳

هرگونه نیت.
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روایات صحیحی که بـر مطلوبیـت همراهـی بـا مخالفـان دلالـت دارد، فقـط ارزش شـرکت در نمـاز 

م و یک روایـت کند و دلالتی بر صحت اقتدا به ایشان ندارد. روایات دستة سوجماعت اهل سنت را بیان می
از روایات دستة دوم ضعیف السند بود. دو روایت صحیح دستة دوم نیز بر این دلالت داشـت کـه نمـازگزار 

مندی از ثواب جماعت بار دیگر در جماعت مخالفـان حضـور شیعه پس از اتیان نماز فرادی به منظور بهره
عاده کند.یابد و به طریقی که در روایات صحیح دستة نخست آمده نمازش را ا

شود که نماز همراه با اهل سنت، نه صـورت مفید حکم ثانویه چنین استفاده میادلۀبنابراین از مجموع 
نماز بلکه نماز صحیح و واقعی است. در این حکم میان تحلیل حکم جواز با توجـه بـه شـرایط اضـطرار و 

باشد فرقی نیست.خوف یا شرایط مدارات اعم از اینکه در طول تقیه خوفی یا در عرض آن 
گر آن اما در اینکه این نماز واقعی، صورت جماعت دارد یا جماعت واقعـی اسـت مفـاد روایـات بیـان

است که این نماز از نظر ترتب ثواب، به مثابـه جماعـت واقعـی اسـت. امـا شـارع مقـدس از بـاب حفـظ 
م شـیعی قرائـت نمـاز را مصلحت، کیفیت شرکت در جماعت مخالفان را به این صورت اجازه داده که مأمو

شخصاً به جا آورد و بر آن ثواب جماعت صحیح را مترتب گردانده است. به طوریکه گویا پشت سر پیـامبر 
اکرم و در صف اول نماز خوانده است.

گیرینتیجه
تـرین دلیـل بـرای ایـن حکـم داننـد. متقنمسئله را عدم جـواز میاولیۀ. فقهای امامیه جملگی حکم ۱

ت.روایات اس
انـد. در . فقهای متقدم صرف خوف و اضطرار را مجال جواز شرکت در جماعت مخالفـان بیـان کرده۲

حالی که متأخران و به ویژه معاصران به تحلیل جواز در شـرایط مـدارات و بـه منظـور حسـن معاشـرت بـا 
اند.جماعت مخالفان پرداخته

ر تمام بسترهای مطرح بـرای جـواز، بـه . با توجه به مجموعة روایات، شرکت در جماعت مخالفان د۳
شود به افرادی که مثابه شرکت در جماعت صحیح است و همان اجر و ثوابی که به جماعت صحیح داده می

شود. کیفیت شرکت در جماعـت مخالفـان تبعیـت ظـاهری و کنند عنایت میدر جماعت عامه شرکت می
توان قرائت را تا حد حـدیث نفـس ت تقیه میانجام قرائت به صورت شخصی است مگر آنکه در موارد شد

گفتـه را تحدید کرد. به بیان دیگر شارع مقدس، شرکت در جماعت مخالفان و انجام نمـاز بـا کیفیـت پیش
جماعـت همـراه بـا اقامـۀشرکت در جماعت صحیح قرار داده اسـت. در ایـن صـورت کیفیـت منزلۀنازل 

رع مقدس بنا به مصالح آن را اجازه فرموده است.مخالفان، استثنایی در احکام جماعت است که شا
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یر الوسیلة_____، _____ تا.، قم، مؤسسه دار العلم، بیتحر
ق.۱۴۲۴(محشی)، قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ هشتم، توضیح المسائل__________، 
ق.۱۴۱۶(محشی)، تهران، نشر مشعر، چاپ چهارم، مناسک حج__________، 

تا.نا، بیجا، بیبی، تقریر: علی غروی،التنقیح فی شرح العروة الوثقیخویی، ابوالقاسم، 
ق.۱۴۱۰، قم، مدینه العلم، منهاج الصالحین__________، 

ق.۱۴۱۲، مدرسة الامام الصادق، چاپ سوم، فقه الصادقروحانی، محمدصادق، 
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۱۴۰۷، بیروت، دار الکتاب العربی، چاپ سوم، الکشاف عن حقائق غوامض التنزیلزمخشری، محمود بن عمر، 

ق.
، قم، دفتـر آیـت اللـه سـبزواری، چـاپ چهـارم، مهذب الاحکام فی بیان الحلال و الحرامی، سبزواری، عبدالاعل

ق.۱۴۱۳
ق.۱۴۱۲، تحقیق: شیخ محمد حسون، قم، محقق، البیانشهید اول، محمد بن مکی، 
یعة________________،  تا.نا، بیجا، بی، بیذکری الشیعة فی احکام الشر

، تحقیق: رضا مختاری ـ حسین شـفیعی، قـم، دفتـر تبلیغـات رسائل الشهید الثانیشهید ثانی، زین الدین بن علی، 
ق.۱۴۲۱اسلامی، چاپ اول، 

تا.نا، بیجا، بی، بیروض الجنان فی شرح ارشاد الاذهان___________________، 
وچـانی، ، تحقیق و تصحیح: عباس قجواهر الکلام فی شرح شرائع الاسلامصاحب جواهر، محمد حسن بن باقر، 

تا.بیروت، دار احیاء التراث العربی، چاپ هفتم، بی
ق.۱۴۱۷، قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ پنجم، المیزان فی تفسیر القرآنطباطبایی، محمد حسین، 

یاض المسائل فی تحقیق الاحکام بالدلائلطباطبائی کربلایی، علی بن محمدعلی،  منـد ـ ، تحقیق: محمد بهرهر
ق.۱۴۱۸کریم انصاری ـ علی مروارید، قم، مؤسسة آل البیت، چاپ اول، محسن قدیری ـ 

، تحقیق: علی خراسانی ـ سید جواد شهرستانی ـ مهـدی طـه نجـف ـ مجتبـی الخلافطوسی، محمد بن حسن، 
ق.۱۴۰۷عراقی، قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، 

ا.ت، نجف، المکتبة المرتضویة، بیالفهرست_______________، 
، تحقیق: سید محمد تقی کشـفی، تهـران، المکتبـة المرتضـویة المبسوط فی فقه الامامیة_______________، 

.۱۳۸۷لاحیاء الآثار الجعفریة، چاپ سوم، 
تا.، بیروت، دار الکتاب العربی، بیالنهایة فی مجرد الفقه و الفتاوی_______________، 
ق.۱۴۰۷دار الکتب الاسلامیة، چاپ چهارم، ، تهران،تهذیب الاحکام_______________، 
، بیروت، مؤسسه آل البیت، چـاپ اول، مدارک الاحکام فی شرح عبادات شرائع الاسلامعاملی، محمد بن علی، 

ق.۱۴۱۱
، تحقیق: محمـد بـاقر خالصـی، قـم، دفتـر مفتاح الکرامة فی شرح قواعد العلامةعاملی غروی، جواد بن محمد، 

ق.۱۴۱۹چاپ اول، انتشارات اسلامی، 
تا.، قم، مؤسسة آل البیت، بیتذکرة الفقهاعلامه حلی، حسن بن یوسف، 
، مشهد، مجمع البحوث الاسلامیة، چاپ اول، منتهی المطلب فی تحقیق المذهب__________________، 

ق.۱۴۱۲
.۱۳۸۰، تهران، چاپخانه علمیه، کتاب التفسیرعیاشی، محمد بن مسعود، 
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ق.۱۴۲۰، بیروت، دار احیاء التراث العربی، چاپ سوم، مفاتیح الغیببن عمر، فخر رازی، محمد

یب الشرح الکبیرفیومی، احمد بن محمد،  تا.نا، بیجا، بی، بیالمصباح المنیر فی غر
.۱۳۶۷، قم، دار الکتاب، چاپ چهارم، تفسیر قمیقمی، علی بن ابراهیم، 

یعة الغراکشف الغطاء عن الغطاء، جعفر بن خضر، کاشف تا.، قم، دفتر تبلیغات اسلامی، بیمبهمات الشر
ق.۱۴۱۷، تهران، دار الکتب الاسلامیة، چاپ چهارم، الکافیکلینی، محمد بن یعقوب، 

، تحقیق: علی ثابتی همدانی ـ علی نیـری همـدانی، قـم، دار القـرآن الکـریم، هدایة العبادگلپایگانی، محمد رضا، 
ق.۱۴۱۳چاپ اول، 

، قم، مؤسسه فرهنگی اسلامی روضة المتقین فی شرح من لا یحضره الفقیهمحمد تقی بن مقصود علی، مجلسی، 
ق.۱۴۰۶کوشانبور، چاپ دوم، 

ق.۱۴۰۷، قم، مؤسسة سید الشهداء، چاپ اول، المعتبر فی شرح المختصرمحقق حلی، جعفر بن حسن، 
، قـم، مؤسسـه اسـماعیلیان، چـاپ دوم، امشرائع الاسلام فی مسائل الحلال و الحـر _________________، 

ق.۱۴۰۸
تا.نا، بیجا، بی، بیذخیرة المعاد فی شرح الارشادمحقق سبزواری، محمدباقر بن محمدمؤمن، 

تا.نا، بیجا، بی، بیکفایة الاحکام__________________________، 
ق.۱۴۰۳تشارات اسلامی، چاپ اول، ، قم، دفتر انمجمع الفائدة و البرهانمقدس اردبیلی، محمد بن احمد، 

ق.۱۴۱۱، مدرسه امام امیرالمؤمنین، چاپ سوم، القواعد الفقهیةمکارم شیرازی، ناصر، 
، تحقیـق: علـی اکبـر غفـاری، قـم، مؤسسـه جامع المدارک فی شرح مختصر النـافعموسوی خوانساری، احمد، 

ق.۱۴۰۵اسماعیلیان، چاپ دوم، 
تا.نا، بیجا، بی، بیج الاحکاممناهمیرزای قمی، ابوالقاسم، 
، تحقیق: سید موسی شبیری زنجـانی، قـم، دفتـر فهرست اسماء مصنفی الشیعه (رجال)نجاشی، احمد بن علی، 

ق.۱۴۰۷انتشارات اسلامی، 
یعةنراقی، احمد بن محمد مهدی،  ق.۱۴۱۵، قم، مؤسسه آل البیت، چاپ اول، مستند الشیعة فی احکام الشر

ق.۱۴۱۹، بیروت، مؤسسه الاعلمی للمطبوعات، چاپ دوم، العروة الوثقیظم بن عبدالعظیم، یزدی، محمد کا
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Seyyed Mehdi Marvian Hosseini, Ph.D. Student of Jurisprudence and
Fundamentals of Islamic Law at Ferdowsi University of Mashhad
Mohammad Taghi Fakhlaei, Professor at Ferdowsi Univeristy of Mashhad
Akbar Ahmadpour, Assistant Professor at Ferdowsi university of Mashhad
A considerable part of the statements in different Shi’ite jurisprudential chapters
expresses the practical obligations of the obliged (mukallafīn) with respect to the
denominational dissidents. The concept of denominational dissidents, in its general
sense, refers to all those people who have any faith other than the Twelve-Imam
Shiism. Among all such dissidents, the people of the tradition (ahl al-sunna), as the
major group of the dissidents of the Imamīs, are specifically referred to, by the
Shiite jurists, as “the dissidents”. One of the most important, most controversial,
and at the same time, most applicable jurisprudential statements about the
dissidents in the chapter on the acts of devotion (bāb al-‘ibādāt), regards the
participation in their communal prayers and following their leadership (iqtidā). All
the Imamī jurists have identified the primary legal precept for this question as
prohibition and impermissibility. But they do not agree with each other about the
secondary precept. Some maintain the permissibility of participation in the
dissidents’ communal prayers as well as their companionship, in special
circumstances. While, some others like Imam Khomeini and the students of his
jurisprudential school permit not only participating in the dissidents’ communal
prayers, but also following their leadership (iqtidā), in special circumstances.
Reconsidering the jurisprudential sayings and views about the above-mentioned
question, and with special regard to Imam Khomeini’s viewpoint, the present article
investigates jurists’ proofs of the primary and secondary precepts, and explains the
chosen view on the quality of presence in the dissidents’ communal prayers in
special circumstances.
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different approaches: intra-jurisprudential ‒concerning traditional independent
reasoning (ijtihād-i sunnatī) which uses juridical proofs and evidences‒ and extra-
jurisprudential; a second degree knowledge which is so called a juridical philosophy.
Keywords: people of the covenant (ahl al-dhamma), people of the Book (ahl al-
kitāb), Christianity, Judaism, Zoroastrianism, citizenship, juridical laws

A Contemplation on the Prohibition of the Marriage of a Muslim Man to an
Unbelieving Woman of No Book

Ali Akbar Kalantari, Associate Professor at Shiraz University
According to the famous or, better said, the unanimous judicial decree (fatwa) of
the Muslim jurists, the marriage of a Muslim man to an unbelieving woman who
adheres to any faith other than those of the People of the Book (ahl al-kitāb) is
prohibited. Although this judicial decree is based on definite evidences such as
certain verses of the Qur’an, consensus of the jurists, and a number of traditional
narratives, it seems the women meant by these sources are those who believe in
infidelity (kufr) and polytheism (shirk) and consider themselves as devotees to
pagan and profane cults. Thus this judicial decree leaves out those many women
who are not familiarized with Islam and other [Abrahamic] religions and have no
animosity toward the True Religion, and as described by traditional narratives, are
considered helpless (mustaḍ‘af). Therefore, at least in cases of distress and
constriction, one can identify the marriage of a Muslim man to such a woman, and
also the subsistence of the marriage of a newly converted Muslim man to his wife,
as permissible.
Keywords: a Muslim man, profane women of no book (qayr-i ahl-alkitāb), pagan,
marriage

A Rereading of the Jurisprudential Precept for Participation at the Dissidents’
Communal Prayers and Following Their Leadership with a Special Regard to Imam

Khomein’s Viewpoint
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Keywords: Sheikh Ansāri, criticism of chain of transmission, companion of
consensus (ahl al-ijma’), compensation for the weakness of hadīth, traditional
publicity (shuhrat-i riwayi).
Mutability of Protective Covenant (dhamma) with the Birth of Modern Citizenship

Rights
Hasan Ghos, Academic member at the Department of Jurisprudence and the
Fundamentals of Islamic Law at Islamic Azad Univeristy, Birjand
Hossein Naseri Moghaddam, Associate Professor at Ferdowsi University of
Mashhad
Mehdi Mehriz Sani, M.A. in Jurisprudence and Islamic Law at Imam Khomeini &
Islamic Revolution Institute
The Islamic legal system established an institution based on which the followers of
the triple religions, that is, Judaism, Christianity and Zoroastrianism, under the
condition of accepting an agreement entitled as “dhamma”, could seek equality with
Muslims in many citizenship rights and obligations; whereas, they have never
enjoyed those equal rights. During recent years, Muslim scholars have tried to
justify this rule and to reduce its negative consequences to the least possible extent.
Considering the transformation of the case, the effect of time and place, and with
regard to prudential jurisprudence as well as governmental jurisprudence, the
authors of this brief article have attempted to prove that juridical laws regarding
dhamma need to change, for the concept of dhamma and the many laws coming
after that belong to the pre-modern era, when the concepts such as country, land,
border, nationality and etc. either did not exist at all, or were not applied in their
present sense. This doesn’t mean, however, that there is no legal dichotomy
between the Muslim citizens and the People of the Book (ahl al-kitāb), for in many
domains such as personal status (ahwāl al-shakhsīyya), one can still consider the
dichotomy. The methodology of the present research is a combination of two
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Analysis of Sheikh Ansāri’s techniques for the criticism of chain of transmission of hīdith
Mohsen Demekar, Faculty of Qur’an Teacher Training in Mashhad
Mohammad Mehdi Bagheri
Sheikh Murtaza Ansārai is regarded as one of the greatest Imamite jurists, and one
of the prominent scholarly and juristic figures of the last centuries. His proficiency,
originality and gumption are evident in his surviving works regarding problems in
principles (usūl) and traditional-demonstrative jurisprudence. His precious
researches on “investigation and criticism of chain of transmission of hadīth”,
which manifest his skill and innovation in the science dealing with the transmitters
(‘ilm al-rijāl) as well as principles of criticism of hadith, on the one hand, and the
significant function of academic methodology in the present time, on the other
hand, necessitates, more than any time before, a rereading of Sheikh Ansāri’s
system of thought regarding traditional jurisprudence in general and  the criticism
of hadith in particular. The present descriptive analytical study, which is done with
a lot of research on Sheikh Ansāri’s works on jurisprudence and its principles, seeks
the introduction of Sheikh Ansāri’s methodology of systematic thinking concerning
“the techniques of the criticism of chain of transmission of hadith” in traditional -
demonstrative jurisprudence.
Our investigations show that the most important techniques Sheikh Ansari applied
in his criticism of chain of transmission of hadīth consist of the following items:
paying atterntion to the personality characteristics of the transmitters (like the
people of consensus (ashab al-ijma‘), trustworthy sheikhs (mashāyikh al-thiqa),
Ahmad b. ‘Isā narrated from him (rawī ‘anh), sons of faḍḍāl ( banī faḍḍāl)), paying
attention to the concealment of the original teller of the hadīth (iḍmār-i hadīth),
cohesion of the chain of transmitters (ittiṣāl -i sanad), mentioning the anonymity of
the transmitters, paying attention to the sameness of the names of the transmitters,
and compensation (injibār) for the weakness of hadīth.
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necessity of the convicts’ execution, which is also reflected in the Islamic Penal Law.
This view has been supported by the exterior of the traditional narratives as well as
the consensus of the Shiite jurists. It seems, however, that the reasons put forward
in justification of this punishment do not necessarily suffice. Our investigation of
the related textual references, in the present study, shows the illegitimacy of
execution as a prescribed punishment for incest.
Keywords: fornication, very near relatives (maḥārim), execution, illegitimacy,
reasons

Analysis of the Realm and Domain of the “Rule of Authority” Regarding the
Human’s Authority over His Body Organs

Mahdi Dargahi, Professor of advanced levels at Qom Seminary, Level IV
Seminarian Graduate of Jurisprudence and Principles, Researcher at al-Mustafa
International University Mashhad
With regard to the evidences of the rule, what is inferred from the Qur’an and the
Tradition (sunna) about the matter of authority over possessions, is the
impermissibility of other’s invasion of human self, which is totally unrelated to the
assertion of one’s authority over oneself. The realm and the quality of human’s
authority over his own organs are not known to the wise, as the relevant points
about this matter are insufficient in biographical literature of the Prophet (sīra).
In case that one considers the biographical literature of the Prophet as sufficient for
proving the permissibility of every kind of man’s authority over his own organs, the
issues such as the prohibition of “causing harm to oneself”, “killing oneself” and
etc. cannot be applied to restrict this authority, for the proofs of the prohibition of
such acts have no implications with respect to this authority, and cannot rule it out.
Thus it will cause no flaws in the argument.
Keywords: rule of authority, realm of the rule of authority, authority over body
organs
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necessary for the better understanding of definite principles and standards of text
comprehension in light of the common foundations of the two disciplines. Since
among all branches of hermeneutics the classical hermeneutics has the closest
affinity to principles of jurisprudence, the present descriptive analytical study,
applying library data and textual references, investigates the common foundations
shared between the two disciplines of classical hermeneutics and principles of
jurisprudence and describes the following six common foundations: 1.The centrality
of the author 2.Normalism 3.Objectivism and meaning determination 4.The
possibility of surpassing the historical obstacles of comprehension (the principle of
non-transference of meaning) (isālat-i ‘adam-i naql) 5.Following the common rules
of comprehension 6.prevention of the influence of the presuppositions.
Keywords: principles of jurisprudence, classical hermeneutics, text comprehension,
the intent of the author

A Reconsideration of the Evidences for the Legitimacy of the Death Sentence for
Incest

Seyyed Mohammad Reza Emam, Associate Professor at Tehran University
Seyyed Mohammad Hosseini, Associate Professor at Tehran University
Seyyed Mahmoud Hal’ata’ee, Ph.D Student of Jurisprudence and Fundamentals of
Islamic Law at Tehran University
The right to live is a common human right, which is essential to every individual
human being due to the inherent dignity of the human person. No one is allowed
to take this right from another human being, and the transgression of this human
law, which is also supported by the transcendent teachings of Islam, requires perfect
reasons. Therefore, in case of uncertainty about whether to sentence an individual
to death or not, one should observe the primary principle, that is, the illegitimacy of
taking an individual’s life. Concerning the punishment for incest, what is
considered to be the opinion of the dominant majority of the Imamite school is the
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The Common Foundations of Principles of Jurisprudence and Classical
Hermeneutics in Text Comprehension

Alireza Azad, Assistant Professor at Ferdowsi University of Mashhad
Toktam Azad, Lecturer at al-Mustafa International University
Fatemeh La‘L Roshan, Academic member of Scientific-Investigative Institute Office
of Al-Narjes, Mashhad

One of the important issues in the humanities in general and in religious studies in
particular is the comprehension of the meaning of the text. Dealing with the
theoretical bases of interpretation and comprehension of the text, hermeneutics is a
branch of the humanities which fully serves this objective. The same objective is
likewise followed in the study of the principles of jurisprudence (usūl-i fiqh) whose
function is the inference of religious precepts from the existing religious texts and
resources. Dealing with the words and terms in these resources, the scholars of
principles of jurisprudence are thus obliged to discover the rules for text
comprehension. Concerning the common grounds shared between hermeneutics
and the principles of jurisprudence, the conduction of a comparative study seems
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