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Wordنی شده بر روی نرم افـزار ینسخه حروفچـ ١
دانشـگاه فردوسـی تاز طریق سیسـتم مـدیریت مجـلا

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

مه باشد.یسطر ضم١٠ك تا یحداکثر ھر 
انـاً مختصـر کـردن یش و احیرایـه در وین نشریـ ا٤

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

یدر مـواردیاست، ولیه فارسیـ زبان غالب نشر٦
ز یـنیه مقالات ارزندة عربیریأت تحریص ھیبنا به تشخ

قابل چاپ است.
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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
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چکیده
یکی از موضوعاتی که کم و بیش در میان فقیهان مورد گفتگو بوده و مباحثی را نیز به دنبال داشـته اسـت، مسـئله 

ها، فارغ از نوع گـرایش و بـاور قائل به طهارت همة انسانچند فقیهان سنیرناپاکی ذاتی فرزندان نابالغ کفار است. ه
صورت طبیعی فرزندان کفار هم مشمول این قاعده کلّی قرار خواهند گرفت، امّـا در مقابـل، بیشـتر اندکه بهها شدهآن

فقیهـان در فقیهان شیعی برآنند که نابالغان کفار، تابع پدران خویش بوده و همچون آنان ناپاک تلقی خواهند شد. این
اند که در این مقاله همه این دلایل و مستندات مورد نقد و بررسی قـرار گرفتـه و تأیید دیدگاه خود دلایلی را برپا داشته

ها از جوانب مختلف نشان داده شده و در نهایت نظریّه پاکیزگی جسمانی کودکان کفار، چه در حـوزه سُست بودن آن
قرار گرفته و شواهدی هم در تقویت این دیدگاه ارائه شده است.اهل کتاب و یا مشرکان مورد پذیرش

اسـت فرزنـدان طهارت ذاتی فرزندان نابالغ کفار، کودکان کفار، نقد دلایل قاعـده تبعیّـت، نج:هاکلیدواژه
نابالغ کفار

.٢٣/٠٣/١٣٩٥؛ تاریخ تصویب نهایی: ٣٠/٠٨/١٣٩٤خ وصول:ی*. تار
DOI: 10.22067/fiqh.v0i0.51608
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مقدمه

دران آنـان، توان فرزاندان نابـالغ کـافران را همچـون پـاین حقیقت از دیرباز مطرح بوده است که آیا می
شمار آورد، و یا اینکه پدیدة ناپاکی، به فرض به سرانجام رسیدن آن، تنها شامل کافران بالغ ناپاک و نجس به

توان آنان را به لحاظ جسمی ناپاک تلقّی گردد و نابالغان آنان از هرگونه آلودگی و نجاست مبرّا بوده و نمیمی
نمود؟

اب وابسته به پدران خود دانسته و ناپاکی ذاتیِ پـدران را بـه فرزنـدان بیشتر فقیهان شیعی آنان را در این ب
انـد؛ چنانکـه علامـه حلّـی اند و نسـبت بـه هـر دو گـروه داوری یکسـانی را در پـیش گرفتههم تسرّی داده

)؛ فرزندان کافران با پـدران خـویش حکمـی ۱/۶۸، تذکره» (اولاد الکفار حکمهم حکم آبائهم«نویسد: می
حکم کودک، چه پسـر یـا دختـر، در اسـلام و کفـر، و دیگـر «ند. یا از صاحب جواهر آمده است: برابر دار

احکام وابسته، همچون پاکی و ناپاکی و جز آن، تابع پدر و مادر خویش است. در ایـن بـاب خلافـی را در 
و ۶/۴۴» (ستاین موضوع هم داستان اه اجماع، چه منقول و یا محصّل آن، با یابم، بلکمیان فقیهان نمی

شـمار آورده و ). محقق سبزواری هم ایده نجاست فرزنـدان کـافران را، دیـدگاه مشـهور فقیهـان به۲۱/۱۳۴
). دیگران هم کم و بیش این نظریه ۱/۶۰» (اسة اولاد الکفار.والمشهور نج«اینگونه آن را بازتاب داده است: 

؛ همـدانی، ۱/۱۱۹اند (شـهید اول، رده برداشـتهبه آن پرا مورد تأیید قرار داده و از تمایل بیشتر فقیهان نسبت 
).۱/۲۰۸؛ نراقی،۷/۴۶۵؛ اردبیلی، ۱/۳۲۰؛ حکیم، ۷/۲۶۰

انگـاری جسـمی اما آنچه در این مقاله مورد توجه جدّی قرار گرفته و بـدان پرداختـه شـده اسـت، پاک
است، حتی در فـرض نجاسـت های ذاتیکودکان کفار از هر صنف و گروهی، و منزّه دانستن آنان از پلیدی

رو در راستای تقویت ایـن دیـدگاه و صدرنشـینی آن، همـة دلایـل و مسـتندات قـائلان بـه پدرانشان؛ از این
ها به روشنی نمایانده شده است.نجاست، مورد نقد و ارزیابی قرار گرفته و ناکارآمدی آن

ت تا اگر کسانی قائل بـه طهـارت گفتنی است که طرح این بحث تنها مربوط به فرزندان اهل کتاب نیس
شمار آورند، بلکه دامنة آن فرزندان مشرکان را هـم دربـر خواهـد گرفـت؛ آنان بودند، این بحث را بیهوده به

مندند. در این صورت ورود بـه ایـن موضـوع و اند و از طهارت ذاتی بهرهچراکه آنان نیز برابر این نظریه پاک
که هـیچ کـودکی را از هـر فراگیرتر، اثرگذار و کارآمد خواهد بود. نتیجه آنتر و ای وسیعبررسی آن در گستره

شمار آورد. ضمن آنکه دلیل وابستگی به اردوگاه کفر، ناپاک انگاشت و نجس بهتوان بهصنف و گروهی نمی
جز تنـی چنـد از آنـان این موضوع تنها در فقه شیعی قابل بررسی است؛ چراکه از منظـر فقیهـان سـنّی (بـه

) همة آدمیان، چه مسـلمان یـا ۲۴/ ۱۶، کبیر؛ تفسیر۱/۱۶۰همچون ابن حزم و فخر رازی، ر.ک: المحلّی، 
).۱/۹؛ جزیری،۱/۱۲؛ غزالی، ۱/۴۰ا نجس پنداشت (ابن قدامة، کافر، مرده یا زنده، پاک بوده و نباید آنان ر
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ادله قائلان به ناپاکی و نقد آن
اند. آنان در تأیید ایـن بالغ کافران را به لحاظ جسمی ناپاک دانستهگذشت که مشهور فقیهان، فرزندان نا

گردد.اند که در ذیل به این دلایل اشاره میمدّعا دلایلی را برپا داشته
قاعده تبعیّت-۱

بسیاری از فقیهان برابر قاعده تبعیّتِ فرزندان از پدران در کفر و ایمان، قائل به نجاسـت فرزنـدان کفـار 
صورت طبیعی این نجاست ذاتی، به فرزندان اند، بهاز آنجا که کفار در فقه شیعی نجس تلقی شدهاند و شده

؛ طوسـی، الخـلاف، ۱/۶۸، تـذکرهآنان نیز تسرّی یافته و آنان را هم نجس خواهد سـاخت (علامـه حلـی، 
).۷/۲۶۱؛ همدانی، ۲/۲۲؛ همو، المبسوط، ۵/۵۳۳

اند:عیت و کارآمدی آن نیز مستندانی آوردهاز سوی دیگر این گروه در تأیید قاعده تب
قرآن

از جمله مستندات آنان این آیه است:
ذ« بَعَتْهُمْ ذُرِّ یوَ الَّ )؛ در این آیه الحاق فرزنـدان بـه ۲۱(طور: » تَهُمْ یمانٍ أَلْحَقْنا بِهِمْ ذُرِّ یتُهُمْ بِإینَ آمَنُوا وَ اتَّ

ن که ایمان آوردند و فرزندانشـان هـم در ایمـان از آنـان پیـروی پدران مورد تأیید قرار گرفته و آمده است: آنا
کنیم. هر چند این آیه در مورد مؤمنان و فرزندان آنان اسـت امـا از اند، فرزندانشان را به آنان ملحق مینموده

ده روایاتی که در ذیل این آیه وارد گشته است همه فرزندان را، چه از مؤمنان و یا مشرکان در حـوزه ایـن قاعـ
). ضمن ۳/۳۱۷فقیه، ابن بابویه، ؛ ۳/۲۴۸رده است. (کلینی،قلمداد نموده و آنان را وابسته به پدرانشان شم

آنکه وابستگی فرزندان مؤمنان به پدرانشان، که در این آیه به آن اشاره شده، مفهوم آن این است کـه در مـورد 
انـد ه مؤمنان با فرزندان خویش در بهشت متنعّممشرکان نیز قاعده و قانون همین است، البته با این تفاوت ک

ترین و سـرآمدترین مصـداق علاوه روشـنورند. بهو در برابر، کافران به همراه فرزندان خود در عذاب غوطه
اند، فرزندان آنان نیز الحاق همان طهارت و نجاست است، یعنی همانگونه که کفار به لحاظ جسمی ناپاک

اند.در ناپاکی به انان ملحق
یابی نقد و ارز

این استدلال نارسا است؛ زیرا آیه و نیز روایاتی که در تفسیر آن آمده است بیانگر آن است کـه خداونـد 
که نجاست و ناپـاکی در قیامت با فرزندان مؤمنان و مشرکان همچون پدرانشان رفتار خواهد نمود، در حالی

رو از حـوزه دلالـت کام دنیوی است نه اخروی؛ از ایـنکه قرار است برای فرزندان کافران اثبات شود، از اح
، طوسی، تبیـان، ۹/۲۷۵؛ طبرسی، ۲/۱۷۷؛ صافی،۱/۳۷۷یل آن برکنار است (سبزوای، این آیه و روایات ذ



108شمارةفقه و اصول12
۹/۴۰۸.(

علاوه، حتی اگر بتوان از این آیه حکم تبعیّت فرزندان کفّار از پدرانشان را در دنیا اسـتفاده نمـود، بـاز به
آنان قابل استفاده نیست؛ زیرا منظور از تبعیّت دنیوی، تنها در حوزه اسـارت و تملـک و مـوارد هم نجاست

اند، فرزنـدان آنـان همانند آن است و نه فراتر از آن یعنی همانگونه که کفار در شرایطی قابل اسارت و تملک
اند.نیز اینگونه

ها به آیه:اکیبرخی دیگر از فقیهان در تأیید قاعده تبعیّت در حوزة ناپ
ارًایوَلاَ « آورنـد، تمسـک )، کـافران جـز نسـلی فـاجر و کـافر پدیـد نمی۲۷(نـوح: » لِدُوا إِلاَّ فَاجِرًا کَفَّ
انـد و ایـن، تأییـد شـمار آمدهاند؛ چرا که در این آیه نسل کافران، حتی نابالغان آنان نیز فاجر و کافر بهنموده

؛ گلپایگانی، ۱/۲۴۷رد. (عاملی،گیلاق آن نجاست را نیز در بر میهمان قاعده الحاق و تبعیّت است که اط
).۳/۴۱۸؛ امام خمینی،۱۰۲/

یابی نقد و ارز
لحاظ آینـده اسـت، نـه دوران کـودکی گذاری بهاین استدلال نیز غیر وجیه است؛ زیرا این اطلاق و نام

بلوغ، با اراده و اختیار راه کفر و فجـور یعنی فرزندان کافران، پس از عبور از دوران طفولیت و ورود به مرحله
انـد؛ زیـرا گیرند؛ چنانکـه مفسـران هـم همـین برداشـت را نشـان دادهرا همچون پدران خویش در پیش می

که هیچ عمل کفرآمیزی از آنان سر نزده اسـت، و دوران کـودکی توان به افرادی نسبت کفر داد در حالینمی
لحاظ دوران کـودکی کـافر ن با استناد به ایـن آیـه فرزنـدان کفـار را بـهتوااینگونه است. در این صورت نمی

؛ ۱۰/۱۳۹؛ طبرسـی، ۳/۴۱۹خمینی، شمار آورد تا از این رهگذر نجاست آنان قابـل اثبـات باشـد (امـامبه
).۴/۶۲۳زمخشری،
سنّت

ها به شـرح ذیـل در حوزة سنّت هم به روایاتی در تأیید قاعده تبعیّت استناد شده است که شماری از آن
است:

بن غیاثروایت حفص
مسلمان شده و سپس به اسارت مسلمانان درآمـده، » دارالحرب«در این روایت نسبت به کافری که در 

غَارِ وَ هُـمْ «آمده است:  )؛ اسـلام وی از آنِ ۱۱/۸۹(حرعـاملی،» أَحْـرَار...إِسْلاَمُهُ إِسْلاَمٌ لِنَفْسِهِ وَ لِوُلْدِهِ الصِّ
شـود کـه اسـلام اند. از این روایـت اسـتفاده میزندان خردسالش خواهد بود و آنان آزاد از اسارتخود و فر

آوردن کافر افزون بر رهایی خودش، مایه رهایی فرزندان نابالغ خود نیز خواهد شد و ایـن هـم چیـزی جـز 
م است اما مفهوم آن ایـن همان قاعده تبعیّت فرزندان از پدران نیست. البّته هر چند این روایت در مورد اسلا
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است که کفر پدران هم (همانند اسلام) به مثابة کفر فرزندان خواهد بود. آشـکار اسـت کـه ایـن همسـانی 

؛ ۳/۴۱۹مینـی، ؛ امـام خ۱/۳۲۱مطلق میان کفر پدران و فرزندان، شامل نجاست نیز خواهد شد. (حکـیم، 
).۳/۳۷۴؛ صدر،۱/۱۸۶روحانی،

یابی نقد و ارز
مردود است: زیرا این روایت و روایات همانند بیانگر آن است که اسلام پدر، اسلام فرزند این استدلال

واسطه مفهوم وصـف اسـت کـه نیز هست، اما اثبات این مطلب که کفر پدر هم، کفر فرزند خواهد بود، به
چراکـه )، ۱/۴۳۵منتهی الاصـول؛ بجنوردی،۲۴۴ند (آخوند خراسانی، داننظران آن را حجّت نمیصاحب

علاوه بر فرض پذیرش مفهوم وصف بایـد گفـت: هرچنـد کـه توان یافت. بهدو نمیای میان آنهیچ ملازمه
تـوان آنـان را بـه اسلام پدر، اسلام فرزند نیز هست، اما تنها در حوزه اسارت و رقیّت، بدین معنـی کـه نمی

کفر فرزند خواهد بود اما تنها در اسارت و بردگی گرفت، در این صورت مفهوم آن این است که کفر پدر هم
توان پدر و فرزند هر دو را به اسارت و بردگـی همان حوزه اسارت و رقیّت، و نه نجاست، بدین معنی که می

). افـزون بـر آن، حتـی در ۱۰۲دست آورد (گلپایگـانی، توان بهگرفت. اما ناپاکی آنا ن را از این روایت نمی
تـوان هـر کـافری را نجـس ها، آیـا میصورت مطلق و در همة عرصهند بهصورت تلازم کفر پدر با کفر فرز

اند در حالی که نجـس نیسـتند پنداشت؟ بدون تردید خیر، چون بسیاری از افراد در روایات کافر تلقی شده
واسـطه ). ضمن آنکه این حدیث ضعیف است به۳/۳۷۴همچون تارک نماز و زکوة و همانند آن دو (صدر، 

-۴۳/ ۱۴؛ خوئی، معجم رجال الحدیث، ۳۱۵محمد قاسانی (نجاشی، بنو راوی وی علیبن محمدقاسم
۴۴.(

سنانبن حدیث عبدالله
این حدیث نیز مستند دیگر قائلان به تبعیت است. در این حدیث نسبت به فرزندان مشرکانی کـه پـیش 

؛ ۳/۳۱۷فقیه ، ابن بابویه» ونَ مَدَاخِلَ آبَائِهِمْ ینَ یدْخُلُ وَ اللَهُ أَعْلَمُ بِمَا کانُوا عَامِلِ «میرند آمده است: از بلوغ می
گاه۵/۲۹۵مجلسی،  تر است، آنان در جایگـاه پـدران خـویش درخواهنـد )؛ و خداوند بر اعمال آینده آنان آ

). ۲۴۸/ ۳؛ کلینـی، ۲۹۴، ۵/۲۹۲خـورد (مجلسـی، آمد. این مضمون در روایات دیگری نیز به چشم می
وضوح بیانگر الحاق فرزندان کفار به پدران خویش است که گسترة ایـن الحـاق شـامل احادیث یاد شده به

؛ سـبزواری، ۷/۲۶۱شود، و این تأیید همان قاعده تبعیت در حوزه نجاست است (همدانی، نجاست هم می
).۵/۱۹۸؛ بحرانی، ۱۰۳؛ گلپایگانی/۱/۳۲۱؛ حکیم، ۱/۳۷۷

یابی نقد و ارز
دسـت آورد؛ زیـرا اوّلاً ایـن روایـات مربـوط بـه است فرزندان کفار را بهتوان نجاز این روایات هم نمی
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که نجاست از احکام دنیوی است و از حوزه دلالت این روایات برکنار است.آخرت است نه دنیا، در حالی

جهت هـم بـهدهندة عذاب فرزنـدان کفـار در قیامـت اسـت، آنعلاوه، مضمون این روایات که نشانبه
از عملکرد آینده آنان، مخالف قواعد عقلی و عدل الهی و اصول مسلّم دینی است؛ زیـرا نـه آگاهی خداوند

انـد پاسـخگو خواهنـد گردد و نه آنان در برابر اعمالی که انجام ندادهعلم پیشین الهی باعث عذاب افراد می
از آن بـه نمـایش گذاشـت بایست این روایات را توجیه کرد و مفهوم سنجیده و استواری را رو میبود؛ از این
). افـزون بـرآن، چگـونگیِ الحـاق ۷/۲۶۱؛ همـدانی، ۲/۱۷۶؛ صـافی، ۳/۳۷۴؛ صدر، ۲/۱۹۸(تبریزی، 

فرزندان به پدران خویش در قیامت نیز (چه نسبت به مؤمنان و یا کافران) مجهول و نامشخص است که آیـا 
تـوان از یابد، در این صـورت نمیورت میها و شرایطی صای، و با چه ویژگیاین الحاق در چه درجه و رتبه

کـه مبتلـی بـه معـارض نیـز موضوعی مبهم و نامشخص، ناپاکیِ فرزندان کافران را استنباط نمود. ضمن آن
شوند و اگر در این آزمون هست؛ چراکه در برخی روایات آمده است که فرزندان کفار در قیامت آزمایش می

بایست بین این دو دسته روایات سازگاری پدیـد ین صورت ناگزیر میگردند، در اسرافراز نشدند، عذاب می
).۱۰۶آورد (گلپایگانی، 

استناد به قیاس اولویّت و نقد آن
که برابر این روایات، فرزندان کفار در عقاب اخروی وابسته بـه پـدران خـویش اند: هنگامیبرخی گفته

).۲/۵۶۱،هند بود (اشتهاردیسته خواباشند، به طریق اولی در نجاست دنیوی نیز به آنان واب
این سخن هم پذیرفتنی نیست؛ زیرا برابر آنچه گذشت، اصل الحاق فرزندان کفار به پـدران خـویش در 

ای از ابهـام و سـردرگمی اسـت، افـزون بـر آنکـه ایـن قیامت، و بالاتر از آن، چگونگیِ این الحاق در هالـه
بایست تنها پاسخگوی اعمـال خـویش هست که هر کسی میمضمون در تناقض با قواعد عقلی و دینی نیز 

تـوان از ایـن امـر مـبهم و ها نداشته اسـت، در ایـن صـورت نمیباشد، و نه اموری که نقشی در پیدایش آن
چون و چرا پنداشت.ناشناخته، قیاس اولویّت را استنباط نمود و نجاست دنیوی آنان را امری مسلّم و بی

روایت ولادت فطری
اند کـه فرمـود: نیز برای اثبات نجاست فرزندان کافران به این حدیث از رسول خدا استناد جستهبرخی

مَا أَبَوَاه یهوّدانه و ینصّرانه و یمجّسانه« ؛ من ۲/۷۷الشرایع، ، عللابن بابویه» (کلُ مَوْلُودٍ یولَدُ عَلَی الْفِطْرَةِ وَ إِنَّ
؛ احمـد، ۴۲۸، ۱۶/۴۲۳؛ مسـلم، ۶/۲۴۳۴؛ بخـاری، ۱۱/۹۶؛ حرعاملی، ۱/۱۶و ۲/۲۶لایحضره الفقیه، 

آید، و تنها پدر و مادر وی هستند که )؛ برابر این حدیث: هر مولودی بر فطرت الهی پدید می۵۳۷، ۲/۴۶۴
شوند ولی همراهی سازند. یعنی همه کافران بر فطرت اسلامی زاده میاو را یهودی یا نصرانی یا مجوسی می

گردد و این همان تبعیّت مورد نظر است که افزون دو باعث کفر آنان میتأثیرپذیری از آنآنان با پدر و مادر و 
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؛ ۹/۱۷۰تـذکره؛ علامـه حلـی،۳/۴۳ی خواهـد داشـت (شـهید ثـانی،بر کفرآوری، نجاست را هـم در پـ

).۳/۴۲۸خمینی، امام
یابی نقد و ارز

یـعه تبار اساین استناد هم ناصواب است؛ زیرا اولاّ این حدیث سنّی اـن محـدثان ش ت و سند استوار و محکمـی در می
اـنندارد، هر چند نزد آنان مشهور است. به ها بـر علاوه مفهوم و محتوای این حدیث نیز ناپذیرفتنی است؛ زیرا اگر همـة انس

و مرتد ملّی فطرت اسلامی زاده شده و کفر آنان از ناحیه پدر و مادر باشد، مستلزم آن است که همة کافران مرتد فطری باشند
اـفر شـدن مـردم از رهگـذر  اـ راه ک از اساس منتفی بوده و وجود خارجی نداشته باشد. افزون بر آن، آیا برابر این حـدیث تنه
یهودیت و نصرانیت و مجوسیّت خواهد بود؟ در این صورت، دیگر کافرانی که هیچگونه وابستگی با این سه مکتب ندارند، 

شـمار توان آنان را هم کافر نامید و یا اینکه باید آنان را وابسته به فطرت توحیدی به؟ آیا میچه چیز باعث کفر آنان شده است
اـر بـه آورد؟ گذشته از همة این ها، چنانکه توضیح آن خواهد آمد، دلالت این حدیث بر طهارت ذاتی فرزندان خردسال کف

اـر تلقّـی رو باید اتر است تا نجاست آنان؛ از اینتر و طبیعیمراتب روشن ین حدیث را در شمار دلایل طهارت فرزنـدان کف
نمود نه ادلّه نجاست آنان.

تـه یـر بایس ای از آن به هر روی داوری بر اساس این حدیث دشوار است و بر فرض پذیرش باید آن را تأویل نمود و تفس
اـحب ۷/۴۶۵؛ اردبیلـی، ۳/۴۳شت (شهید ثانی،نشان داد که این تفسیر، ارتباطی با نجاست فرزندان کفار نخواهد دا ؛ ص

).۳/۴۲۰خمینی، ؛ امام۲۱/۱۳۷جواهر ،
اجماع

اجماع نیز یکی دیگر از مستندات قائلان به تبعیّت است؛ چنانکه فقیهان بسیاری در آثار خویش به این 
اند (طوسی، الخـلاف،اجماع، و یا دست کم عدم وجود خلاف در این باب اشاره نموده و آن را بازتاب داده

خمینی، ؛ امـام۱/۳۲۰؛ حکـیم، ۷/۲۶۰؛ همـدانی، ۲۱/۱۳۴، صاحب جواهر ؛ ۷/۴۶۵؛ اردبیلی، ۵/۵۳۳
ترین دلیـل را در ایـن موضـوع همـین اجمـاع ترین و پـذیرفتنی). شاید بتوان موجّه۲/۱۷۸؛ صافی، ۳/۴۱۸
).۶/۴۵، صاحب جواهرشمار آورد (به

یابی نقد و ارز
ت مدّعای یاد شده ناتوان است نخست از آن جهت که این اجماع حقیقت آن است که اجماع نیز از اثبا

مدرکی است و یا حداقل استناد پدیدآوردندگان این اجماع به آیات و روایات ایـن بـاب، و یـا دیگـر دلایـل 
بایسـت آن دلایـل را مـورد ارزیـابی قـرار داد و میـزان اعتبـار و رو میاحتمالی، دور از انتظار نیست؛ از این

ها را سنجید.آناستحکام
ویژه قدمای آنان از باب اهتمامی که برای احتیاط قائل بودند و علاوه از آنجا که بسیاری از فقیهان، بهبه
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دادنـد؛ از نمودند، فتوا به نجاست کفار و از جمله فرزندان آنان میتا حد ممکن از مخالفت با آن پرهیز می

شمار آید (سـبزواری،صوم بهدهنده نظر معتواند نشانه و نمیرو طبیعی است که این اجماع تعبدی نبوداین
رود؛ چرا که بسیاری از فقیهـان ). ضمن آنکه احتمال تخمینی بودن این اجماع نیز می۱/۱۸؛ مغنیة، ۱/۳۷۶

در تأیید و تبیین تبعیت فرزندان کفار از پدرانشان تنها به برخی از مصادیق آن از جملـه: اسـارت و رقیّـت و 
اند که بعضی از فقیهان از این مصادیق، تبعیت را به صورت مطلق حتـی در حـوزة وارث، اشاره نمودهعدم ت

که این استنباط تنها حدس و تخمین است و نه واقعی و مبتنی بر شواهد اند در حالینجاست استنباط نموده
ای از ابهـام و تردیـد ). گذشته از آنکه اصل این اجمـاع نیـز در هالـه۳/۳۷۶روشن و شناخته شده (صدر، 

)، گروهی نیز ایـن ۱/۱۶۰اند (سبزواری،شهرت نمودهجای اجماع، ادعایاست؛ چراکه برخی از فقیهان به
)، علامه هـم گفتـه اسـت: اقـرب تبعیّـت ۱/۴۲۰؛ قمی،۱/۲۰۸اند (نراقی،ریت نسبت دادهدیدگاه را به اکث
لفانی هم دارد، شماری هم در این موضـوع توقـف دهد این دیدگاه مخا)، که نشان می۱/۲۷۴است (نهایة، 

نظـر و )، در این صورت آیا ایـن اختلاف۲/۲۹۸مدارکاند (عاملی،ودداری ورزیدهنموده و از اظهارنظر خ
سازد.اعتبار نمیچندگانگی، اجماع را بی

تسالم فقیهان-۲
ستند فقهـی در ایـن بـاب آورده و عنوان مبرخی نیز تسالم و توافق فقیهان را بر نجاست فرزندان کفار به

های شرعی این موضوع باشد.ارتباط با مبانی دینی و ریشهتواند بینظر نمیاند: این اتفاقگفته
یابی نقد و ارز

هـا یـاد شـد، این استدلال هم ناموجه است؛ زیرا اوّلاً با وجـود مخالفـانی کـه در بحـث اجمـاع از آن
علاوه بـر فـرض توان یافت. بـهک ادّعاست و جایگاهی برای آن نمیآشکاراست که این تسالم فقهی، تنها ی

هـایی چـون: اثبات، این تسالم آنگونه که گذشت، تنها در مورد تبعیّت فرزندان کفار از پدران خود در حوزه
ای چون نجاست، چـون ایـن دو بری و مواردی همانند آن است، نه در مقولهگیری و عدم ارثاسارت و برده

؛ صافی، ۲/۶۵توان یافت (خوئی، التنقیح، دو نمیای میان آندای از همدیگر بوده و هیچ ملازمهموضوع ج
۲/۱۷۸ ،۱۷۴.(

سیره متشرعه-۳
سیره متشرعه هم دلیل دیگری است که بدان تمسک شده است بدین معنی که مسلمانان در طول تاریخ 

نمودند و آنـان را نجـس چون کافران برخورد میبا فرزندان مسلمین، معامله مسلمان و با فرزندان کفار، هم
انگاشتند و از آنجا که این سیره متصل به زمان معصـوم بـوده و در معـرض دیـد آنـان قـرار داشـته، و بـا می

توان دریافت که این سیره مورد پذیرش و تأییـد رو نگردیده است، میگونه انکاری نیز از سوی آنان روبههیچ
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چون و چرا دانسـته و برخـی نیـز آن را تنهـا در از فقیهان این دلیل را تأیید و آن را بیآنان بوده است. شماری 

؛ ۵/۳۰۴؛ بجنـوردی، القواعدالفقهیـة، ۱/۳۲۱؛ حکـیم، ۳/۴۱۸خمینی، انـد (امـامکنار دیگر دلایـل آورده
).۲/۵۶۱؛ اشتهاردی، ۲/۱۹۸تبریزی، 

یابی نقد و ارز
درست است که در طول تاریخ مسلمانان بـا فرزنـدان کفـار، این سیره نیز قابل نقد است: نخست آنکه 

پنداشتند، اما این رفتار تنها به حوزة اسارت و بردگـی و نمودند و آنان را اینگونه میهمچون کافران رفتار می
علاوه بر فـرض گشت، بهشد و شامل نجاست و ناپاکی آنان نمیبرخی موارد شناخته شده دیگر محدود می

هـم ناشـی از فتـاوی و های میانی و متأخر اسلامی، و آنای، بدون تردید این سیره در دورهیرهوجود چنین س
چنین نگـاه احتیـاطی های فقیهان از مبانی دینی و تلقّی یکسویة آنان از برخی آیات و روایات و همبرداشت

رو این سیره منقطع و گسسته آنان در این باب بوده است، و نه در صدر اسلام و دوران حضور امامان:، از این
؛ ۷/۲۵۸؛ همـدانی، ۱۱۵؛ گلپایگـانی/۱/۱۸۶است و هیچگونه اتصالی با زمان معصومان ندارد (روحانی، 

).۱/۳۷۶سبزواری
صورت معمول از آنان در این باب، صـورت هایی که بهشاهد آنکه در تمام دورة حضور امامان، پرسش

خورده اهل کتاب (که بیشـترین کـافران فاده از لباس، ظروف و نیز نیمیافت بر این پایه استوار بود که استمی
خمر جهت که آنان شربموجود در جامعه اسلامی هم از این گروه بودند) و هم خوراک شدن با آنان، از آن 

آورنـد چگونـه اسـت؟ در حـالی کـه اگـر داشته و از مردار رویگردان نیستند، و غسل جنابت نیز به جـای نمی
داشتند، پرسش از نجاست عرضی آنان فاقد وجاهـت ن تصور و ذهنیّتی از نجاست ذاتی و فقهی آنان میکمتری

).۲/۵۶التنقیح؛ خوئی،۳/۳۰۷؛ صدر، ۱۰۹۴- ۲/۱۰۹۲بود (حرعاملی،
ها از امامان به جهت آمیختگی شیعیان با اهل سنت و تأثیرپذیری از آنان اند: اینگونه پرسشبرخی گفته

ابهام و ناشناختگیِ این حکم در میان شیعیان و حتی نخبگان شیعه شده اسـت؛ چراکـه آنـان بوده که باعث
).۱/۳۸۵اند (سبزواری،کافران بودهقائل به طهارت همة 

لحاظ شـرایط این سخن مردود است؛ زیرا آمیختگی با سنیان ممکـن بـود بـرای شـیعیان نخسـتین، بـه
هـای پایـانی گی و سردرگمی پدید آورده باشد، امـا نـه در دورههای شیعی، آشفتموجود و عدم تبیین دیدگاه

کم برای خـواص های فقهی شیعه تبیین شده و دستکه تا حدودی اندیشهحضور امامان و یا حتی پس از آن
ای همچون حِمیَـری کـه از سرشناسـان شـیعه در که شخصیّت برجستهروشن و شناخته شده بود، در حالی

هـا ها را مطرح نموده و خواهان پاسـخ بـرای آنای به امام عصر (عج) همین پرسشعصر غیبت بود در نامه
روی ای در عصر امامـان: بـه هـیچچنین سیرهدهد که این)، و این نشان می۲/۱۰۹۴شده است (حرعاملی، 
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ماند. همـین داشت هیچگاه امر بر حمیری و همانندان وی پوشیده نمیوجود نداشته است که اگر وجود می

تر حتی نسبت به مشرکان وجود داشته است؛ زیرا تر و پررنگشرایط در عصر رسول خدا نیز به مراتب جدّی
ویژه خویشاوندان مشـرک خـود با توجه به نوپا بودن دین جدید و ارتباط نزدیکی که مسلمانان با مشرکان به

حال هیچ سـخن صـریح و گیری روشن آن حضرت در این باب، با این چنین ضرورت موضعداشتند، و هم
انگاری کـافران را روشنی از رسول خدا مبنی بر نجاست کافران و لزوم پرهیز از آنان، که بتواند اندیشة نجس

ورد، در دسـت نیسـت گیری و پیدایش سیره یاد شـده را فـراهم آدر نگاه مسلمانان تقویت کند و زمینة شکل
هـای ای چه در دورة رسول خدا و یا دورهچنین سیره). نتیجه آنکه وجود۳/۳۰۸؛ صدر، ۱/۳۷۹(سبزواری،

پس از آن از اساس منتفی است، و اگر سخنی هم در آن روزگار از سوی مسلمانان نسبت به نجاسـت کفـار 
بر زبان رانده شده است، بیشتر آلودگی باطنی و اعتقادی آنان منظور بـوده و نـه نجاسـت ظـاهری و فقهـی 

).۲/۵۳۹و ۳/۴۶؛ طبری، ۲/۲۴۱اثیر،بن؛ ا۴/۴۴و ۳/۱۹۰هشام، (ابن
کافرانگاری فرزندان کافران-۴

کید شده است که فرزندان کفار نیز همچون پدران و مادران خویش کـافر  در این استدلال بر این نکته تأ
گیرنـد کـهآیند بدون آنکه تفاوتی میان آنان وجود داشته باشد، در نتیجه مشمول دلایلی قـرار میشمار میبه

؛ علامـه۱/۲۲۳شـمارد (طوسـی، تهـذیب، صورت مطلق، چه مشرکان و یا کتابیـان نجـس میکافران را به
).۱/۳۹۴؛ سبزواری۳/۲۲۲حلی، منتهی، 

توان نشان داد:های متعدد میگفتنی است کافر نامیدن فرزندان کفار را از زاویه
دانند.ندان کفار را هم در شمار کافران میاول اینکه به لحاظ ارتکاز ذهنی مسلمانان و تلقی آنان که فرز

دلیل آنکه تقابل میان اسلام و کفر تقابل عـدم و ملکـه اسـت، در ایـن صـورت کـافر، هـر دوم اینکه به
اند.غیرمسلمانی است که شأنیت مسلمان شدن داشته باشد و فرزندان کفار نیز اینگونه

بر آنان اطـلاق شـده اسـت؛ چنانکـه در صـحیحة » کافر«که در روایات نیز نام سوم اینکه از آن جهت
بر این اسـاس ». کفار والله اعلم بما کانوا عاملین«سنان پیشین، نسبت به فرزندان کفار آمده بود: بنعبدالله

؛ ۱/۳۲۱؛ حکـیم، ۳/۳۷۵کردنـد (صـدر، فرزندان کافران از باب اینکه در شـمار کفارنـد نجـس تلقـی می
).۲/۱۷۷؛ صافی، ۷/۲۶۱؛ همدانی، ۲/۱۹۶؛ تبریزی، ۳/۴۱۸ی، خمین؛ امام۲/۶۵التنقیحخوئی، 

یابی نقد و ارز
جهت آنکه ارتکاز ذهنی مسلمانان، یا همان سیرة متشرعه است که نقـد آن این دلیل هم نارسا است، به

گذشت. و اگر چیزی جز آن باشد، باز هم فاقد وجاهت است؛ زیرا مبنای این ارتکاز همان نـوع برداشـت و 
که این منابع در آن حد از وضـوح و اسـتحکام گرایی آنان است، در حالیفقیهان از منابع و نیز احتیاطتلقّی
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نیست که بتوان ناپاکی فرزندان کفار را از آن دریافت نمود.

اینکه تقابل اسلام و کفر، تقابل عدم و ملکه است، این ادعا نیز ناپذیرفتنی است. نخسـت آنکـه تقابـل 
ها تقابل تضاد است نه عدم و ملکه؛ زیرا مفهوم کفر نیز همچون اسـلام امـری اسـت وجـودی کـه میان آن

قابـل دریافـت عبارت است از اعتقاد و باور خاص نسبت به هستی، چنانکه از روایـات هـم همـین معنـی
است، چون در این روایات، کفر به جحود و انکار معنا شده اسـت کـه امـری اسـت وجـودی و نـه صـرف 

علاوه، بـر فـرض کـه ). بـه۷/۴۶۶؛ اردبیلی، ۳/۳۷۵؛ صدر، ۱۸/۵۶۹و ۱/۲۱(حرعاملی، » الاسلامعدم«
دان شأنیت و شایستگی نسبت به جهت فقها، تقابل عدم و ملکه باشد، باز هم نابالغان کفار بهتقابل میان آن

شـمار نخواهنـد آمـد. چنانکـه ایـن باوری (چه نسبت به اسلام و یا کفر) کافر بهپذیری و مسئولیّتتکلیف
)، ۳۰۸-۱۹/۳۰۷توان از روایاتی که عمد و خطای کودک را یکسان دانسته (حرعاملی، فقدان شأنیّت را می

)، و نیز اجماعی که بـر ۱/۸۴؛ نوری،۳۲، ۶۶لوغ (همان، امة بو یا اطلاق روایات رفع قلم از کودک تا هنگ
اضافة فتاوی و اظهارنظرهای مسـتند )، به۱/۳۹۶،ات کودک شکل گرفته (سبزواریاعتباری عقود و ایقاعبی

). حتی اگر شأنیّت کودک ۳۹/۲۶، صاحب جواهر دست آورد (های مرتبط با فقه کودکان بهفقیهان در حوزه
دلیل تغلیب یا محبوبیّت ذاتی اسلام و یا دلایلی دیگر پذیرفتنی باشـد (حرعـاملی، م، چه بهدر پذیرش اسلا

)، اما باز هم پذیرش کفر وی به همان دلایلی که گذشت و نیز جنبة امتنانی بـودن ۱/۳۲۱؛ حکیم، ۱۷/۳۷۶
).۱۲۹؛ گلپایگانی، ۱/۳۹۶، سبزواریها مردود و ناپذیرفتنی است (آن

کم کودکـان ممیّـز آنـان) فرض که اطلاق عنوان کـافر بـر فرزنـدان کفـار (و یـا دسـتافزون بر آن، بر 
لحاظ آنکه در منابع فقهی و روایی هیچ اطلاق لفظی اشکال باشد اما نجاست آنان قابل اثبات نیست، بهبی

، بلکه غالباً توان یافت تا اطلاق آن را به فرزندان کفار هم تسرّی دادنمی» کافر نجس است«با این عنوان که 
در مورد نجاست آنان از عناوین جانبی همچون استفاده از سـؤر، و یـا لبـاس و ظـروف آنـان و یـا عنـاوینِ 

؛ ۳۷۵، ۳/۳۱۴ای بـا نجاسـت ذاتـی آنـان نـدارد (صـدر، همسانِ دیگر استفاده شده است که هیچ ملازمه
).۲/۱۶۹صافی، 

مَا الْمُشْرِکونَ نجَس«استناد به آیه  ) هم که ممکن است مورد توجـه برخـی از فقیهـان در ۲۸ه: توب» «إِنَّ
نجاست مطلق کافران (بنابر شمول شرک نسبت به همة کافران، از جمله فرزنـدان آنـان) قـرار داشـته باشـد 

) ناموجّـه اسـت؛ چراکـه منظـور از نجاسـت در ایـن آیـه، ۵/۲۸۵، بجنوردی، ۵۱۵-۲/۵۱۳(اشتهاردی، 
قزارت، و نه نجاست فقهی؛ زیـرا نجاسـت فقهـی در عصـر نـزول آیـه نجاست لغوی است یعنی آلودگی و 

؛ ۲/۴۳التنقـیحچندان متداول و شناخته شده نبود، یا حداقل بـا تردیـدهای جـدّی همـراه اسـت (خـوئی،
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رو هیچگاه امامـان و یـا اصـحاب )؛ از همین۱۰/۲۲۹؛ طباطبایی،۱/۱۹۶نراقی، ؛ ۲/۲۹۴عاملی، مدارک، 

که قائل به طهارت کافران و حتی مشرکان بودند برای اثبات دیدگاه خود بـه ایـن آیـه آنان در برابر اهل سنت
سـت دهد که در عصر نزول و یا پس از آن برداشـت مـردم از ایـن آیـه نجااند و این نشان میاستدلال نکرده

).۸۲فقهی نبوده است (عابدینی،
ه: آلودگی عرفـی، خباثـت بـاطنی و علاوه، صرف وجود احتمالات متعدد در مفهوم نجاست از جملبه

معنوی، نجاست عَرَضی، نجاست فقهی و در نهایت احتمال اختصاص این حکم به مشرکان مکه و نه همة 
؛ فـیض،۱/۲۰۱سازد (خوانساری، مشرکان، استناد به آیه را در مورد نجاست فقهی مخدوش و ناکارآمد می

).۵/۳۸؛ ۲/۲۴۸زمخشری،۲/۴۳،التنقیح؛ خوئی، ۱/۷۱
لحاظ اند، بایـد گفـت: اولاً ایـن اطـلاق بـهامّا اینکه در برخی روایات، فرزندان کفار، کافر نامیده شده

جایگاه فرزندان کفار در آخرت و در کنار پدران خویش صورت یافته است که ارتباطی بـا نجاسـت دنیـوی 
ق شـامل دنیـا نیـز باشـد، ). ثانیاً برفـرض کـه ایـن اطـلا۲/۵۶۳؛ اشتهاردی، ۱۰۳آنان ندارد (گلپایگانی، 

ای با نجاست آنان نخواهد داشت؛ چراکه در روایات و منابع دینـی بـر شـمار بسـیاری از هیچگونه ملازمه
گذار، ریاکار، غیر الخمر، بدعتافراد، کافر و یا مشرک اطلاق شده است از جمله: زانی، تارک نماز، شارب

؛ ۷/۲۶۸شمار آورد (همـدانی، آنان را از منظر فقهی نجس بهتوان که نمیها مورد دیگر در حالیامامی و ده
).۳/۴۳۴امام خمینی، 

استصحاب نجاست-۵
استصحاب نجاست هم یکی از مستندات اصلی در این باب است بدین معنی که در جستجوی پیشینة 

د. در همة این چهـار انرسیم که آنان نطفه و یا علقه و یا مضغة و نیز جنین بودهفرزندان کفار به روزگاری می
لحاظ آنکه ماهیتش جز خون چیز دیگری نیست، صورت نجاست آنان محرز است؛ زیرا نطفه و نیز علقه به

رونـد شمار میاند. مضغة و جنین هم از آن جهت که جزیی از مادرِ کافر و یا مشرک خویش بههر دو نجس
که پیش از تولد محرز بود، جاری است و اند، در این صورت پس از تولد، استصحاب همان نجاستیناپاک

؛ حکیم، ۴۰، ۲/۶۴التنقیح؛ خوئی،۳/۳۷۳نجاست فرزندان کفار از این رهگذر قابل اثبات است (صدر، 
).۶/۴۵، صاحب جواهر ، ۱/۳۲۰

یابی نقد و ارز
این استدلال هم غیر وجیه است؛ زیرا مستلزم آن است که همة حیوانات را نجس بینگاریم؛ چون همـة 
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که هیچکس قائل به این نتیجه نیست، بلکـه ها حداقل از پیشینة نطفه، یا علقه بودن برخوردارند در حالیآن

نسبت به همة حیوانات قاعدة طهارت و پاکیزگی حاکم است مگر مواردی که بر اساس دلایل روشن اسـتثنا 
کم دلایل نجاست م و یا دستعلاوه دلیلی بر نجاست باطن انسان و محتویات داخل آن نداریشده است. به

رقیـب اسـت و اند، و تنها قاعدة طهارت است که در حـوزة داخلـی بـدن بیاز اثبات نجاست بواطن ناتوان
یابد که مواد داخلی از باطن انسان خارج شود و در بیرون از بـدن آشـکار و نمایـان نجاست زمانی معنا می

).۲/۱۷۷ی، ؛ صاف۱۱۰؛ گلپایگانی، ۳/۲۲۴خمینی، گردد (امام
دلیل تبدّل موضوع ناپذیرفتنی اسـت؛ زیـرا نطفـه و علقـة افزون بر آنچه گذشت، استصحاب یاد شده به

که در عیار با هویّتی متمایز از گذشته تبدیل شده است، در حالیپیشین، پس از تولد، به انسانی کامل و تمام
؛ صـدر، ۲/۶۶التنقـیحخـوئی،؛۱/۳۰۹استصحاب، بقـاء موضـوع از منظـر عرفـی لازم اسـت (حکـیم، 

).۳/۲۲۴خمینی، ؛ امام۳/۳۷۳
لحاظ همان قاعدة کلّـی پـاکیزگی بـواطن، در مورد مضغة و جنین هم استصحاب مردود است: اولاً به

روند تا نجس تلقی گردند، بلکه تنها تکـوّن و شمار نمیثانیاً از آن جهت که جنین و مضغه جزیی از مادر به
تـوان یافـت در نتیجـه دو نمیرو دلیلی بر نجاست آنیابد؛ از اینرحم مادر صورت میدو درگیری آنشکل

پوشی از آنچه گذشت و پـذیرش نجاسـت این استصحاب فاقد یقین سابق بوده و منتفی است. ثالثاً با چشم
دو، این استصحاب، موضوع آن تغییر یافته و مردود است (پیشین).آن

مقتضای فرعیّت-۶
تدلال در این دلیل بر این حقیقت استوار است که در فرضـی کـه پـدر و مـادر هـر دو کـافر و مبنای اس

دو دو را که محصول آنتوان در این فرض، فرزند پدیدآمده از آنصورت طبیعی هر دو نجس باشند، آیا میبه
یز ناپاک است؛ زیرا بوده و حقیقت و هویّتی جدای از پدر و مادر خود ندارد، پاک پنداشت؟ بدون تردید او ن

هنگامی که اصل، نجس باشد، فرع نیز که عصـاره و نتیجـة همـان اصـل اسـت، حکمـی جـز نجاسـت را 
برنخواهد تابید؛ چنانچه اگر حیوانی از سگ و خوک پدید آید، او نیز همچون والدین خـود ناپـاک خواهـد 

؛ محقـق کرکـی،۳/۴۴شـهیدثانی، ؛ ۱/۱۱۸دو باشـد (شـهید اوّل، این آنبود، حتی اگر در اندام ظاهری مب
).۱/۲۰۸؛ نراقی، ۱/۱۶۱

یابی نقد و ارز
ای با نجس بودن فرزند نـدارد، این استدلال نیز مردود است؛ زیرا نجس بودن والدین هیچگونه ملازمه

حتی اگر هر دو در یک حقیقت مشترک بوده و از ماهیّت واحدی برخوردار باشند؛ زیـرا معیـار در نجاسـت 
راک واقعی و عقلانی آن با افراد نجس در یک حقیقت و ماهیّت نیست، بلکه معیار صدق نـام یک چیز، اشت
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آن نجس بر آن شیئ از منظر عرفی است، بدین معنی که اگر بر فرزندی کـه از پـدر و مـادر کـافر زاده شـده 

ی نخواهد انگاری وی توجیهاست، نام کافر صادق باشد، ناپاک تلقّی خواهد شد، در غیر این صورت نجس
که بول و بخارِ برآمده از آن، هر چند در یک توان کافر نامید، چنانداشت، و گذشت که نابالغان کفار را نمی

بیند. بر این اساس بـول، دو را متفاوت میاند؛ چراکه عرف آناند امّا دارای دو حکم متفاوتحقیقت مشترک
؛ میـرزای ۱/۶۲، تـذکره؛ علامه حلی، ۵/۴۱۳انی،واهد بود (کاشنجس بوده، ولی بخار ناشی از آن پاک خ

).۲/۲۹۸؛ عاملی، مدارک، ۱/۴۲۰قمی، 
اما در مورد مقایسه فرزندان کفار با نوزادان پدیدآمده از سگ و خوک باید گفـت: صـرف پیـدایش یـک 

ل شود، اگر ذینوزاد از سگ و خوک باعث نجاست وی نخواهد شد، بلکه باید دید چه نامی بر او اطلاق می
ای جـای بگیـرد، در ایـن عنوان سگ و یا خوک قرار گرفت نجس است، ولی اگر ذیـل نـام و عنـوان پـاکیزه

صورت تردیدی در پاک بودن وی نیست، حتی آنجا که نوزادی از دو سگ پدید آید و سگ هم نامیده شـود، 
ت اطلاق نام سگ بر جهاند، بلکه بهناپاکی او نه به جهت پیدایش وی از دو موجودی است که هر دو نجس

که اگـر سـگی از ها نجاست است؛ چنانکند که از جمله آناو است و این نام احکامی را بر وی تحمیل می
توان با این استدلال که حقیقـت وی جـدای از والـدینش نیسـت، او را ای پدید آید، آیا میدو موجود پاکیزه

شـمار آورد؛ لحاظ اطـلاق نـام سـگ، نجـس بهرا بهپاکیزه دانست؟ بدون تردید پاسخ منفی است و باید او 
ها است.چراکه احکام تابع نام

ها وجه است؛ زیرا نجاست سگ و خوک ذاتی است و ناشی از ویژگیعلاوه این مقایسه و سنجش بیبه
رو بعید نیست که همین صفات ذاتی و طبیعی از والدین بـه دو است؛ از اینو صفات طبیعی و جسمانی آن

نام کفر است، که از سنخ هم منتقل شود، در حالی که نجاست کفار ناشی از صفتی عرضی در آنان بهفرزند
دو را یکسان پنداشت و هـر دو توان آنباور و اندیشه است و نه صفتی جسمانی و مادی، در این صورت نمی

ها جز حدس و انگاریتشبیهها و سازیشمار آورد. ضمن آنکه اینگونه مقایسهرا در یک سطح قابل انتقال به
گمان چیز دیگری را در پی نخواهد داشت، بدون آنکه دلیلی را سامان دهد و حجّتی را برپا سـازد. (صـدر، 

).۱/۴۱۶؛ فاضل هندی،۳/۱۳۰د، ؛ محمد سن۱/۳۰۸؛ حکیم، ۳/۳۷۲
تنقیح مناط-۷

عنـی کـه در نگـاه متشـرعه و اند بـدین مگروهی نیز از باب تنقیح مناط، فرزندان کفار را نجس پنداشته
توان یافت، در فرزندان آنان نیز قابل ردیابی است بـدون ارزیابی آنان همان ملاک نجاستی را که در کفار می

توان پدرانِ کافر را نجس انگاشت ولی فرزندان آنان را از این حکم رو نمیهیچگونه تفاوت و تغییری؛ از این
های نجاست در هر دو یکسـان اسـت (حکـیم، آورد؛ چراکه علل و ریشهشمارمبرّا دانست و آنان را پاک به
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).۷/۲۶۱؛ همدانی، ۱/۱۸۵؛ روحانی، ۱/۳۰۸

یابی نقد و ارز
دانیم ملاک نجاست کفار چیست؟ آیا ملاک نجاست، این استدلال نیز مردود است: نخست آنکه نمی

ن صورت و با وجود ابهام و تردید در کفر آنان است یا ویژگی دیگری باعث نجاست آنان گشته است؟ در ای
وجود آن ملاک در فرزندان کفار نیز شد؟! افزون بـر آن، بـر توان قائل بهنوع و کیفیّت این ملاک، چگونه می

توان اطمینان حاصـل کـرد کـه ایـن فرص که ملاک نجاست کافران روشن و قابل دستیابی باشد، اما آیا می
اینکه آنان فاقد این ملاک بوده و از قلمـرو آن مبـرّا و برکنارنـد؟ آشـکار ملاک، در فرزندان آنان نیز هست یا

هـای مـرتبط، کـاری است که شناسایی این ملاک و آگاهی از میزان و چگونگیِ وجود آن و نیز دیگر ویژگی
).۱/۱۸۶، روحانی، ۱/۳۰۸دور از دسترس. (حکیم، ر و بهاست به مراتب دشوا

پاسداشت احتیاط-۸
اند (طوسـی، ان از باب احتیاط قائـل بـه اجتنـاب از کـافران و فاصـله گـرفتن از آنـان شـدهبرخی فقیه

صورت طبیعی فرزندان آنان را نیـز )، که این احتیاط به۲/۵۷التنقیح؛ خویی،۱/۱۸؛ مغنیة، ۱/۷۰الخلاف، 
ابد، افـزون بـر آنکـه یگیرد؛ چراکه از منظر این فقیهان، احکام کافران به فرزندانشان هم تسرّی میدر بر می

توان عمـل مشـهور را نادیـده گرفـت و از کنـار آن بـه اند که نمیمشهور فقیهان قائل به نجاست کافران شده
رو عمل به احتیاط پسندیده است.آسانی گذشت؛ از این

یابی نقد و ارز
حُسـن ذاتـی این استدلال هم ناپذیرفتنی است؛ زیرا هر چند عمل به احتیـاط پسـندیده و برخـوردار از 
ویژه شـهرت است اما در فرضی که هیچگونه دلیلی بر نجاست فرزندان کفار در دست نبوده و شهرت نیز به

متأخران، کارآمدی چندانی نداشته و فاقد اساس و پایة استوار و محکمـی اسـت. در ایـن صـورت احتیـاط 
).۱/۱۸عنوان یک دلیل پیشنهاد داد (مغنیه، را بهتوان آنوجه است و نمیبی

یّه پاک انگاری نابالغان کفار با شواهدی دیگرتقویت نظر
آنچه تاکنون صورت یافت اثبات نظریه پـاک انگـاری فرزنـدان نابـالغ کفـار از رهگـذر نفـی دلایـل و 
مستندات ناپاکی ذاتی آنان بود بدین معنا که نقد همه دلایل و مستندات مشهور در موضـوع نجاسـت ذاتـی 

ها، به صورت طبیعی ایده طهارت ذاتی آنان ثابت شده و شـرایط بـرای بات ناکارآمدی آننابالغان کفار و اث
گردد، بدون آنکه نیاز بـه اسـتدلال جدیـدی در میـان مقبولیت و پذیریش این نظریه بیش از پیش فراهم می

خی شـواهد باشد. با این حال به منظور تقویت و استحکام سازی این نظریه، و تکمیل این بحث اشاره به بر
ها جای گفتگو داشته باشد.ای از آندیگر نیز در این باب خالی از سودمندی نبوده، هرچند ممکن است پاره
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. قاعده طهارت۱

چون و چرا آن را پذیرفتـه و بـر آن مدعا در این قاعده که در شمار مسلّمات فقهی بوده و همة فقیهان بی
های مشـکوک تـا )، آن است که همة موجودات آفرینش و پدیـده۲/۱۵۸التنقیحاند (خویی، مهر تأیید نهاده

هـا را ناپـاک پنداشـت و نجـس تـوان آندست نیامده، نمیها بهزمانی که دلایلی سره و کارآمد بر ناپاکی آن
های ذاتی و یا عرضی، حتی موجوداتی شمار آورد. چه در شبهات موضوعیه و یا حکمیه، و نیز چه ناپاکیبه

هـا را پـاکیزه دانسـت و از رود که در شمار اعیان نجسه جای بگیرد، برابر این قاعده باید آنل میرا که احتما
؛ طباطبـایی ۲/۱۵۸التنقـیح؛ خـوئی،۲/۱۰۵۴های احتمـالی خـارج سـاخت (حرعـاملی، قلمرو ناپاکی

).۱/۱۰۰یزدی،
گو اسـت و از سـویی دلایـل که در مورد فرزندان نابالغ کفار که نجاست آنان مورد تردید و گفتنتیجه آن

شـمار ها را پاک تلقّی نمـود و پـاکیزه بهمستحکم و خردپسندی هم بر ناپاکی آنان در دست نیست، باید آن
آورد.

. روایت ولادت فطری۲
تر به آن اشاره شد (هرچند سند استواری نداشت اما که پیش» کل مولود یولد علی الفطرة«برابر حدیث 

؛ شهید ثانی، ۶/۴۶، صاحب جواهر اند ر.ک: را پذیرفته و بر آن صحّه نهادهسلامی آنبسیاری از دانشوران ا
)، همة نوزادان، از جمله نوزادان کفار در آغاز ولادت پاکیزه بـوده و بـر سرشـت و فطـرت الهـی زاده ۳/۴۵

ران صورت معمول این پاکیزگی برابر قاعـدة استصـحاب اسـتمرار خواهـد داشـت و همـة دوشوند که بهمی
کودکیِ آنان را در بر خواهد گرفت مگر آنکه دلایلی عقلانی و خردپذیر مانع این استمرار گردد و استصحاب 

که با نقد دلایل نجاست فرزندان نابالغ کفار که به تفصیل گذشـت، ایـن استصـحاب را نقض کند در حالی
و مزاحمی در برابر خود نخواهد یافت رو طهارت ذاتی آنان پایدار بوده همچنان استوار و پابرجاست، از این

).۲۱/۱۳۷و ۶/۴۴، صاحب جواهر (
یعت۳ . همسویی با مقاصد شر

سازی گیری تشریع شده است و رواناز آنجا که مقررات شرعی و تکالیف دینی بر اساس تسامح و آسان
و تحمیـل امور و تسهیل معیشت مردم در شمار اهداف و مقاصد شـریعت بـوده و از هرگونـه دشوارسـازی

؛ ۲/۳۵۵، تـذکره؛ علامه حلـی، ۵/۴۹۴زا در حوزه دین پرهیز شده است (کلینی، تکالیف سخت و مشقت
گیری از آنـان پنداری کافران و ضـرورت پرهیـز و فاصـله) بر این اساس پلیدانگاری و ناپاک۵/۲۶۶احمد، 

های کفرآمیز نداشته و ز اندیشهگونه تصور و برداشتی احتی در حوزه فرزندان نابالغشان که ممکن است هیچ
اند با تسامح دینی و اهداف و مقاصد عالی شریعت که مبتنی بر جذب آنـان فاقد هرگونه تکلیف و مسئولیت
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تواند همراه و سازوار باشد. ضمن آنکه این دیدگاه با جریان غالب در است و نه طرد و دورساختن آنان، نمی

یزگی است همسو و هماهنگ بوده و همه اصول و قواعد نیز اعـم از نظام آفرینش هم که همان طهارت و پاک
ای اسـت کـه شرعی و عقل و یا عرفی و طبیعی مؤیّد آن است و در برابر، ناپاکی جریانی استثنایی و حاشـیه

تـوان بـه آن پایبنـد بـود و آن را بـه هم در سایه دلایلی روشن و پذیرفته شده، نمیجز به هنگام ضرورت، آن
شناخت، در این صورت نظریه طهارت ذاتی خردسالان کفّار از این منظر هم بـا مقاصـد شـریعت رسمیّت

).۱/۱۸همسو است که باید مورد توجه و عمل قرار گیرد (مغنیة، 
پاسداشت کرامت انسان-۴

شـمار آورد کـه ایـن ترین پدیـدة خلقـت بهبدون تردید باید انسان را برترین موجود آفرینش و شـاخص
مانندی چون: فکر و اندیشه، اراده و اختیار، مندی از صفات برجسته و بیو برتری را از رهگذر بهرهفضیلت

دست آورده است. قرآن نیز در آیاتی بـه ایـن ها ویژگی ممتاز و منحصر به فرد دیگر بهخلاقیّت و ابتکار و ده
ها و دیگـر هایش بر دیگـر پدیـدهبرتریجایگاه انسان اشاره نموده و از جمله در سوره اسراء، از تکریم وی و

). آشکار ۷۰های خدادادی در وی پرده برداشته و از او ستایشی در خور نموده است (سوره اسراء، آیه نعمت
های وی بر دیگر موجودات، بـا پلیـدانگاری وی و ناپـاک بـودنش ناسـازگار است که تکریم انسان و برتری

انـد و از جز انـدکی از آنـان) پاکیزههای جهـان (بـهو پدیـدههـم در فرضـی کـه همـه موجـوداتاست، آن
آور کافران باعث ها و باورهای کفرآمیز و شرکهای ظاهری مبرا و برکنار، حتی اگر بپذیریم که اندیشهآلودگی

گردد، دست کم این کفر و شرک در مورد فرزندان نابالغ آنـان پـذیرفتنی نیسـت؛ در نتیجـه نجاست آنان می
دور از کرامتی است که برای نوع انسان منظور گشته و او را در کـانون توجهـات و گاری این کودکان بهپلیدان

ها قرار داده است آنگونه که فقیهان سُنی هم از آیـه تکـریم آدمیـان همـین برداشـت را داشـته و آن را ستایش
).۱/۹(جزیری، اند، البته در مورد مطلق کافران، و نه خصوص فرزندان آنان بازتاب داده

گیرينتیجه
نتیجه اینکه مشهور فقیهان شیعه قائل به نجاست فرزندان نابالغ کفار شده و آنان را در این بـاب وابسـته 

اند از جملـه: قاعـده ای را برپا داشتهگانهاند. آنان در تأیید مدعای خود دلایل هشتبه پدران خویش شمرده
آن، سنّت و اجماع استحکام بخشـیده بودنـد و نیـز تسـالم فقیهـان، سـیره گیری از قرتبعیّت که آن را با بهره

چنـین کافرانگـاری متشرّعه، استصحاب نجاست، مقتضای فرعیّت، تنقیح منـاط، عمـل بـه احتیـاط و هم
دلیل وضوح نمایانده شد و در نهایـت بـهها بهفرزندان کفار، که این دلایل مورد نقد قرار گرفت و نارساییِ آن

مستندات لازم نسبت به ناپـاکی و نیـز وجـود برخـی شـواهد در تأییـد طهـارت و پـاکیزگی، نظرّیـه فقدان
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انگاری جسمانی آنان در این مقاله مورد تأیید قرار گرفت.پاک
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تا.، نجف، مطبعة الآداب، بیالحلال و الحرامالاحکام فی بیان مهذب سبزواری، عبدالاعلی، 

ق.۱۴۱۸، قم، مطبعة، الوثقیسند العروة سند، محمد، 
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ق.۱۴۱۹البیت لاحیاء التراث، قم، مؤسسة آل ،ذکری الشیعةشهید اول، محمدبن مکی، 

۱۴۱۳الاسـلامیة، ، قم، مؤسسة المعارف الاسلاممسالک الافهام الی تنقیح شرایع ی، الدین بن علشهید ثانی، زین
ق.

ق.۱۴۰۷بیروت، دارالعلوم، ، الفقهشیرازی، محمد،
، بیروت، داراحیـاء التـراث العربـی، الاسلامجواهر الکلام فی شرح شرایعصاحب جواهر، محمد حسن بن باقر، 

م.۱۹۸۱
ق.۱۴۱۴الاسلامیة، ، قم، مکتبة المعارفالوثقیی فی شرح العروة العقبذخیرة صافی، علی، 

ق.۱۴۲۱جا، مؤسسة الهدی للنشر و التوزیع، بی، الوثقیبحوث فی شرح العروة، صدر، محمدباقر
تا.، قم، انتشارات جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، بیالمیزان فی تفسیر القرآن، طباطبایی، محمدحسین

ق.۱۴۱۵، بیروت، مؤسسة الاعلمی للمطبوعات، مجمع البیان فی تفسیر القرآنحسن، طبرسی، فضل بن 
یخ طبری، محمدبن جریر،  تا.قاهرة، دارالمعارف بمصر، بی،الطبریتار

تا.، بیروت، دار احیاء التراث العربی، بیالتبیان فی تفسیرالقرآنطوسی، محمدبن حسن، 
تا.تبة المرتضویة، بیتهران، المک،المبسوط______________، 
.۱۳۶۵الاسلامیة، ، تهران، دارالکتبتهذیب الاحکام______________، 
ق.۱۴۲۹، قم، مؤسسة النشر الاسلامی، کتاب الخلاف______________، 

.۱۳۸۵قم، مؤسسه بوستان کتاب، ،طهارت ذاتی انسانعابدینی، احمد، 
السـلام لاحیـاء علـیهمالبیـت، قـم، مؤسسـة آل الاسلاممدارک الاحکام فی شرح شرایععاملی، محمدبن علی، 

ق.۱۴۱۶التراث، 
ق.۱۴۱۷، بیروت، دارالتراث، الکرامة فی شرح قواعد العلامةمفتاح عاملی غروی، جواد بن محمد، 
ق.۱۴۲۷، قم، مؤسسة آل البیت: لاحیاء التراث، الفقهاءةتذکر علامه حلّی، حسن بن یوسف، 

های اسلامی آستان قدس ، مشهد، بنیاد پژوهشالمطلب فی تحقیق المذهبمنتهی ___، _______________
ق.۱۴۱۳رضوی، 

ق.۱۴۱۰، قم، مؤسسه اسماعیلیان، الاحکام فی معرفة الاحکامنهایة __________________، 
ق.۱۴۲۶صیدا، المکتبة العصریّة، - ، بیروتالامام الشافعیالوجیز فی فقه غزالی، محمد بن محمد، 

۱۳۸۹جا، مؤسسة اسـماعیلیان، ، بیالقواعدایضاح الفوائد فی شرح اشکالاتفخر المحققین، محمد بن حسن، 
ق.

تا.العربی، بیجا، دار احیاء التراث ، بیالتفسیر الکبیرفخر رازی، محمد بن عمر، 
ق.۱۴۰۱میة، الذخائر الاسلاقم، مجمع ،الشرایعمفاتیح فیض کاشانی، محمد بن شاه مرتضی، 
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ق.۱۴۱۷قم، دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم، ، و الحرامالایام فی مسائل الحلالغنائم قمی، ابوالقاسم، 

ق.۱۴۲۹قم، مؤسسه بوستان کتاب، ،المختصر النافعمنتقد المنافع فی شرح الله، کاشانی، حبیب
ق.۱۴۰۸البیت لاحیاء التراث، قم، مؤسسة آل، المقاصد فی شرح القواعدجامع بن حسین، کرکی، علی

ق.۱۴۰۱بیروت، دارصعب، دارالتعارف للمطبوعات، ،الکافیکلینی، محمدبن یعقوب، 
ق.۱۴۱۳، قم، دارالقرآن الکریم، الکفارنتایج الافکار فی نجاسة گلپایگانی، محمدرضا، 

ق.۱۴۰۳وفاء، بیروت، مؤسسه ال،بحار الانوارمجلسی، محمدباقر بن محمد تقی، 
ق.۱۴۳۱، قم، مؤسسة النشر الاسلامی، کفایة الفقهمحقق سبزواری، محمدباقربن محمدمومن، 

ق.۱۴۱۵، شرح: محیی الدین النووی، بیروت، دارالمعرفة، صحیح مسلممسلم بن حجاج، 
تا.ثقافیه، بی، بیروت، مؤسسة الشیخ المظفّر الالسلامعلیهفقه الامام جعفر الصادق مغنیه، محمدجواد، 

قم، مؤسسة النشر الاسـلامی، ، الفائدة و البرهان فی شرح ارشاد الاذهانمجمعمقدس اردبیلی، احمد بن محمد، 
ق.۱۴۱۴

ق.۱۴۰۵، قم، مؤسسه اسماعیلیان، جامع المدارک فی شرح المختصر النافعموسوی خوانساری، احمد، 
ق.۱۴۱۸لنشر الاسلامی، قم، مؤسسة ا،النجاشیرجالنجاشی، احمدبن علی، 

یعةنراقی، احمد بن محمد مهدی،  السـلام لاحیـاء البیـت علیهم، قـم، مؤسسـة آلمستند الشیعة فی احکـام الشـر
ق.۱۴۱۹التراث، 

السـلام البیـت علـیهم، بیـروت، مؤسسـة آلمستدرک الوسائل و مستنبط المسائلنوری، حسین بن محمد تقـی، 
ق.۱۴۰۸لاحیاء التراث، 

ق.۱۴۲۲قم، مؤسسة الجعفریة لاحیاء التراث، ،الفقیهمصباح نی، رضا بن محمدهادی، همدا
ق.۱۴۲۹، قم، منشورات میثم تمار، الوثقیالعروةیزدی، محمد کاظم بن عبدالعظیم، 
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شوند اصـل ایـن اسـت کـه: اص با ورثه متوفی است؛ یعنی کسانی که وارث قانونی مقتول محسوب میحق قص

با وجود این بر اصل فوق استثنایی وارد شـده » برد.برد، از حق قصاص هم ارث میهر کس از اموال متوفی ارث می«
نیـز بـر ایـن ١٣٩٢لامی مصـوب ) قانون مجـازات اسـ٣٥١برند. ماده (و آن اینکه زوج و زوجه از قصاص ارث نمی

مطلب دلالت دارد.
عمده دلیلی که بر این مطلب ذکر شده اجماع فقها است، در این مقاله بر آنیم با بررسی این دلیل و دلایـل دیگـر 
که در این زمینه وارد شده، به اثبات این امر بپردازیم که این دلایل برای محرومیت زوجین از حق قصـاص و اسـتثناء 

ها نیز حق کنند، بلکه باید در مورد زوجین نیز مثل سایر ورثه قائل شد به اینکه، آناز اصل مذکور کفایت نمیزوجین 
.استیفای قصاص را دارند
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مقدمه

صل از این ا» برد.برد، از حق قصاص هم ارث میهر کس از اموال متوفی ارث می«اصل این است که: 
مسلمات فقه است و کسی با آن مخالفت نکرده است.

شود، بنابرین همانند اموال باید به تمام ورثه منتقل شود، حق نیز همانند اموال جزء ماترک محسوب می
) قـانون مجـارات اسـلامی مصـوب ٣٥١برنـد، مـاده (ولی با وجود این زوج و زوجه از قصـاص ارث نمی

ولی دم، همان ورثه مقتول است به جز زوج یا زوجه او که حـق قصـاص : «داردمقرر می١٣٩٢اردیبهشت 
»ندارد.

طبق این ماده اگر مردی عمداً به قتل برسد، زن او اختیاری در حق قصاص ندارد و قصـاص بـه دسـت 
سایر ورثه متوفی است، همین طور اگر زن کشته شود شوهر در مورد قصاص اختیاری ندارد. البته اگر اولیاء 

برند.راضی شوند به جای قصاص دیه دیافت کنند، زوجین از دیه ارث میدم 
اند تقریباً اتفاق نظر دارند، اولین فقیهی که حکـم بـه فقها در مورد اینکه زوجین از حق قصاص محروم

های الخلاف و استبصار و النهایه است، بعد از ایشان محقـق محرومیت زوجین داده شیخ طوسی در کتاب
اند و دلیل عمده که ه حلی و فقهای متأخر به پیروی از این فقها حکم به محرومیت زوجین دادهحلی، علام

ها نیز استنادکرده که قابل خدشه اند اجماع است، البته شیخ طوسی در الخلاف به روایتبرای این ذکر کرده
است. در ادامه مطلب به بررسی دلایل این محرومیت خواهیم پرداخت.

مان وراث از حق قصاصاصل عدم حر
و بـر ایـن » یرث القصاص من یـرث المـال«اند تحت عنوان فقها در بحث قصاص بابی را مطرح کرده

؛ علامه ۲۱۳/ ۴(محقق حلی، شرایع، » هر کس وارث مال است وارث قصاص هم است«عقیده هستند که 
زواری، مهـذب ؛ سـب۴۲/۲۸۳، صـاحب جـواهر؛ ۳۴۳؛ علامـه حلّـی، تلخـیص، ۱۹۸/ ۲حلّی، ارشاد، 

) ۲/۵۳۴؛ موسوی خمینی، تحریر الوسیله، ۱۶۱؛ فیض کاشانی، ۴/۲۵۶؛ بحر العلوم، ۲۸/۲۸۳الاحکام، 
صـاحب جـواهر،حتی صاحب جواهر حکایت کرده، در این زمینه ابن فضال ادعای اجمـاع کـرده اسـت (

اند از:). دلایلی که برای این اصل اقامه شده عبارت۴۲/۲۸۳
ـهِ «جمله آیه أولی الأرحام اولا ادله ارث از  (أنفـال: » وَ أُولُوا الأَْرْحَامِ بَعْضُهُمْ أَوْلَی بِبَعْضٍ فِی کتَـابِ اللَّ

) عام است و دلالت بر این مطلب دارد که کل ما ترک میت، چه مال چه حق، اختصاص به ورثه داردکه ٧٥
سـبزواری، ٢٨٣/ ٤٢،اهرصـاحب جـو؛ ١٤٧/ ١١(فاضـل هنـدی، زوجین نیز از جمله این ورثه هسـتند. 

)٤٠٧/ ٩؛ جمعی از پژوهشگران زیر نظر شاهرودی، ٢٩١؛ لنکرانی، ٢٨٣/ ٢٨مهذب الاحکام، 
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/ ١١فاضـل هنـدی، مطلـق اسـت (» مَنْ قُتِلَ مَظْلُوماً فَقَدْ جَعَلْنَا لِوَلِیهِ سُـلْطَاناً ) «٣٣دوما آیه (الإسراء: 

آیـه شـامل ) و٢٩١؛ لنکرانـی، ٢٨٣/ ٢٨حکـام، ؛ سبزواری، مهـذب الا٢٨٣/ ٤٢،صاحب جواهر؛ ١٤٧
شود. منظور از ولی در این آیـه، همـانطور کـه از روایـات در ابـواب متفـاوت و همچنـین از زوجین هم می

(کاشـانی، ١شـوند.کلمات فقها مشخص است، وارث مقتول است و زوجین نیـز جـز وراث محسـوب می
١٦١(

رد از جمله:هایی که بر این مطلب دلالت داسوم روایت
داً قِیدَ مِنْـهُ « هِ ع یقُولُ مَنْ قَتَلَ مُؤْمِناً مُتَعَمِّ هِ بْنِ سِنَانٍ قَالَ سَمِعْتُ أَبَا عَبْدِ اللَّ إِلاَّ أَنْ یرْضَـی أَوْلِیـاءُ -عَبْدِ اللَّ

یةَ  )٥٣/ ٢٩(حرّ عاملی، » الْمَقْتُولِ أَنْ یقْبَلُوا الدِّ
داً عِیسَی عَنْ یونُسَ عَنْ بَعْضِ « هِ ع قَالَ: مَنْ قَتَلَ مُؤْمِناً مُتَعَمِّ هُ یقَادُ بِهِ إِلاَّ أَنْ -أَصْحَابِنَا عَنْ أَبِی عَبْدِ اللَّ فَإِنَّ

یةَ  )٥٢/ ٢٩. (همان، یرْضَی أَوْلِیاءُ الْمَقْتُولِ أَنْ یقْبَلُوا الدِّ
رْشَادِ عَنْ أَبِی الْحَسَنِ مُوسَی بْنِ جَعْ « یلَمِی فِی الإِْ إِنْ -وَ مِنْهَاأَنَّ الْقَاتِلَ مِنْهُمْ عَمْداً -إِلَی أَنْ قَالَ -فَرٍ ع الدَّ

یةَ -شَاءَ أَوْلِیاءُ الْمَقْتُولِ أَنْ یعْفُوا عَنْهُ فَعَلُوا )٥٥/ ٢٩(همان، » وَ إِنْ شَاءُوا قَبِلُوا الدِّ
نکه اولیـاء مقتـول راضـی ها اشاره به این مطلب دارد که ولی مقتول حق قصاص دارد مگر ایاین روایت

به طور مطلق به کار رفتـه و » ولی مقتول«ها لفظ شوند که به جای قصاص دیه دریافت کنند، در این روایت
هیچ فردی را استثناء نکرده که این دلالت بر این مطلب دارد که همه ورثه حق قصاص دارند.

ر وارث و صـاحب سـهمی حـق عفـو از کند بر اینکه هـعلاوه بر آن احادیثی وجود دارد که دلالت می
اند از:قصاص را دارد، این احادیث عبارت

طوسـی، ؛۱۱۶/ ۲۹حرّ عـاملی، » (عن زرارة عن أبی جعفر علیه السلام و قال عفو کل ذی سهم جائز«
فرمایند عفو هر کند که ایشان می) زراره از امام باقر (ع) نقل می۱۷۷/ ۱۰؛ همو، تهذیب،۲۶۳/ ۴استبصار، 

ب سهمی جایز است.صاح
عن أبی مریم، عن أبی جعفر علیه السلام قال: قضی أمیر المؤمنین علیه السـلام فـیمن عفـا مـن ذی «

؛ ۱۱۵/ ۲۹؛ حرعـاملی، ۱۰/۱۷۷؛ طوسـی، تهـذیب الاحکـام، ۳۵۷/ ۷(کلینـی، » سهم فإن عفـوه جـائز.
کـه حضـرت علـی (ع) عفـو هـر کنـد) ابی مریم از امام باقر (ع) نقل می۱۸۰/ ۲۴، مراة العقول، مجلسی

دانستند.صاحب سهمی را جایز می
اسحاق بن عمّار عن جعفر عن أبیه علیهما السلام أنّ علیاً علیه السلام کان یقول من عفا عن الدّم مـن «

الفقه و کلمات الفقهاء الراشدین رضـوان اللّـه المراد من الولی کما یظهر من الاخبار الکثیرة الواردة فی الأبواب المتفرقۀ من «.1
»تعالی علیهم أجمعین هو الوارث للمقتول
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) همچنـین امـام ۱۰/۱۷۷،؛ طوسی، تهذیب الاحکام، ۱۱۶/ ۲۹(حرعاملی، » ذوی سهم له فیه فعفوه جائز.

فرمایند: امام علی (ع) هر صاحب سهمی قصاص را عفو کند جـایز نقل از پدرشان میجعفر صادق (ع) به
است.

توان این نتیجه را گرفت که هر کس وارث مـال اسـت، وارث قصـاص هـم اسـت، با توجه به دلایل می
ل قابـل ای دارند باید دلیـبنابرین استثناء زوجین نیاز به دلیل قوی و محکمی دارد؛ و فقهایی که چنین عقیده

قبولی ارائه دهند.

نظر فقها در مورد توارث زوجین از قصاص
اند زوجین را از این اصل استثاء کرده و قائل» یرث القصاص من یرث المال«فقها بعد از بیان این اصل 

؛ همـو، ٥٤/ ٧طوسـی، المبسـوط، (له شیخ طوسـیبرند، از جمبه اینکه زوجین از حق قصاص ارث نمی
محقــق حلــی در شــرایع )٣٢٨/ ٣(، ابــن ادریــس در ســرائر )٧٣٥؛ طوســی، النهایــه، ١٧٨/ ٥الخــلاف، 

(شـرح اللمعـه، ه و مسـالک الافهـام عـ، شهید ثـانی در شـرح اللم)٢٧٣شهید اول در اللمعه ()،٤/٢١٣(
امام خمینـی در تحریـر الوسـیلة و زبـدة )،٣/٨١ه النجاه، نسفی، کاشف الغطاء ()٤٥/ ١٣مسالک، ،٨/٣٨

عبد الاعلی سـبزواری در جـامع الاحکـام و )،٢٣٣الاحکام، ة؛ همو، زبد٢/٥٣(تحریر الوسیله، الأحکام 
، فخـر )٣١٨/ ٢طبرسـی، )، طبرسـی (٢٨٣/ ٢٨مهذب الاحکـام، ؛٦١١کفایه الاحکام، مهذب الاحکام (

/ ١٣(اردبیلـی، محقـق اردبیلـی )،٣٩٩/ ٤، جمـال الـدین حلـی ()٦٢١/ ٤المحققین در إیضاح الفوائد (
لنکرانـی، لنکرانـی ()٧٨نظام الارث، (سبحانیجعفر )،١/٤٢٩استفتائات جدید، ، جواد تبریزی ()٤٢٨
توان نام برد.را می)٤٠١/ ٤صمیری ()،١٤٨/ ١١فاضل هندی ()،٢/٨٠٢محقق سبزواری ()،٢٨٩

ان مـن الدیـة، و والزوج و الزوجة یرث«فرماید: کتاب جنایات می٤١شیخ طوسی در الخلاف در مسأله 
ء علی حال. دلیلنـا: کل من یرث الدیة یرث القصاص إلا الزوج و الزوجة، فإنه لیس لهما من القصاص شی

)٥/١٧٨الخلاف، (طوسی،» إجماع الفرقة.
لا ترث الزوجة من القصاص شیئا، و «فرماید: می١١همچنین در قسمت دیگری از این کتاب در مسأله 

(همان، » ها منها. دلیلنا: إجماع الفرقة و أخبارهم.لیاء. فان قبلوا الدیة کان لها نصیبإنما القصاص یرثه الأو
طوسی در مورد محرومیت زوجه به اخبار و اجماع استناد کرده و در مورد محرومیت زوج به ) شیخ٥/١٥٣

اجماع استناد کرده است.
فأما الـزوج و الزوجـة «برند: ث نمیاند به اینکه زوجین از قصاص ارشیخ طوسی در المبسوط نیز قائل

)٥٤/ ٧(» فلا خلاف بین أصحابنا أنه لا حظ لهما فی القصاص، و لهما نصیبهما من المیراث من الدیة.
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و یرث القصاص من یرث المـال عـدا الـزوج و الزوجـة فـإن لهمـا «فرماید: محقق حلی در شرایع می

)٢١٣/ ٤» (نصیبها من الدیة فی عمد أو خطإ
برنـد.ی در مورد محرومیت زوجین سـخنی نگفتـه و فقـط عنـوان کـرده کـه از دیـه ارث میمحقق حل

)٢٦٥/ ٢،مختصر النافع(
؛ ٢/١٩٨( ارشـاد، های خود از جمله تحریر، قواعد، ارشاد و تخلـیص المـرام علامه حلی نیز در کتاب

به محرومیت زوجین از حق قصاص داده است.) حکم٦٢٢قواعد، ؛ ٣٤٣تلخیص، 
وجود اینکه بسیاری از فقها از زمان شیخ طوسی به بعد، حکم به محرومیت زوجین از حق قصـاص با

اند اجماع است، این در حالی است که متقدمین و بزرگان فقه از جملـه اند، و عمده دلیلی که ذکر کردهداده
قنـع، معـانی الأخبـار و ابن بابویه در مجموعة فتاوی ابن بابویه، شیخ صدوق در من لا یحضره الفقیـه، الم

الهدایة فی الأصول و الفروع، شریف مرتضی، الانتصار فی انفرادات الإمامیة و رسائل الشـریف المرتضـی، 
ابن عقیل در حیاة ابن أبی عقیل و فقهه و مجموعة فتاوی ابن أبی عقیل، ابن جنید در مجموعـة فتـاوی ابـن 

ة و رسائل الشریف المرتضی، شـیخ مفیـد در المقنعـة، جنید، سید مرتضی درالانتصار فی انفرادات الإمامی
الإعلام بما اتفقت علیه الإمامیة من الأحکام، المسائل الصاغانیة وأحکام النسـاء، ابـن بـراج طرابلسـی در 

العقائد الجعفریة، راوندی در فقه القرآن، سلاّر دیلمی در المراسم العلویة و الأحکام النبویة، -جواهر الفقه 
حلبی در غنیة النزوع، ابن حمزه طوسی در الوسیلة در مورد محرویت زوجـین هـیچ سـخنی بیـان ابن زهره

انـد اولیـاء دم حـق قصـاص دارنـد و توان این برداشت را داشت با توجه به اینکه، فرمودهاند، بلکه مینکرده
ارث زوجـین از حـق توان این برداشت را داشت کـه ایـن بزرگـان قائـل بـهاند، میکسی را هم استثاء نکرده

قصاص هستند.
شود، بر خلاف ابو الصلاح حلبی که معاصر شیخ طوسی است و از متقدمان و بزرگان فقه محسوب می

تـوان شیخ طوسی که بر حرمان زوجین ادعای اجماع کرده، در الکافی فی الفقه، مطالبی را ذکر کرده که می
برند: و المجروح ولی القصاص له المطالبة به أو یچنین برداشت کرد که زوج و زوجه هم از قصاص ارث م

الدیة أو العفو و هذا حکم أولیاء المقتول و هم من عدا کلالة الأم من الاخوة و الأخوال و أولادهم، و أولاهم 
)٣٨٩حلبی، بذلک أولاهم بالمیراث. (

ی که کشته شـده، کسی که مجروح شده ولی او حق قصاص یا دیه یا عفو را دارد، همچنین در مورد کس
هـا اولیاء مقتول حق قصاص یا دیه یا عفو را دارند، اما کلاله امی از قبیل برادر و خـواهر امـی و فرزنـدان آن

چنین حقی ندارند.



108شمارةفقه و اصول34
شـود، از نظـر ابوالصـلاح، کلالـه امـی ولـی مقتـول محسـوب همانطور که از این عبارت فهمیـده می

ها جین نیز از این حق محروم بودند باید مثل کلاله امی، آنشود و حق قصاص و حق دیه ندارد، اگر زونمی
کرد در حالی که فقط کلاله امی را عنوان کرده که این بیانگر ایـن اسـت کـه از نظـر ایشـان را نیز استثناء می

زوجین حق قصاص، عفو و دیه را دارند.
) در حـالی ٧٠٢(بغـدادی، د برنشیخ مفید در کتاب المقنعه حکم داده به اینکه زوجین از دیه ارث می

های فقهی نیز در مورد محرومیت زوجین سخنی نگفته که بیـانگر که نه تنها در المقنعه بلکه در سایر کتاب
برند، چرا که همانطور که گفته شد اصل بـر آن اسـت این است که از نظر ایشان زوجین از قصاص ارث می

همه ورثه از قصاص سهم ببرند.
فإن عفی الأولیاء عن القود لم یقتل، و کانت علیـه الدیـة، لهـم «یل عمّانی فرموده: همچنین ابن ابی عق

هـا دیـه تعلـق شود و برای همه آن) اگر اولیاء مقتول قاتل را عفو کردند او کشته نمی٥٤٣عمانی، » (جمیعاً 
گیرد.می

ه سهم دارند. وی هیچ کسی در اینجا ابن عقیل فرموده اگر ولی دم، قاتل را عفو کند همه اولیاء دم در دی
، همچنین ایشان صـراحتاً بـر ایـن مطلـب »اگر اولیاء دم عفو کنند«را استثناء نکرده و به طور مطلق فرموده 

اگر زوجین حق قصاص نداشتند، باید اینگونـه » لهم جمیعاً «برند تاکید دارند که همه اولیاء از دیه سهم می
»دارند حتی زوجینهمه اولیاء دم از دیه سهم«فرمودند: می

اند به اینکه زوجین هم حق قصاص دارند.این بیانگر این است که ایشان قائل
برند در مورد محرویت زوجین از قصـاص هـیچ ابن براج نیز با اینکه حکم داده زوجین از دیه ارث می

)١٦٣/ ٢. (طرابلسی، صحبتی ندارد

دلایل محرومیت زوجین از حق قصاص
اند اجماع اسـت، البتـه شـیخ که برای محرومیت زوجین برای حق قصاص عنوان کردهفقها تنها دلیلی

طوسی در الخلاف غیر از اجماع به روایات هم استناد کرده و همچنین شهید ثانی و کاشف الغطاء به تشفی 
شود.ها بحث میاند که در محل خود در مورد آنهم استناد کرده

)، ٢٤٢و ٢٧٣()، شـهید اول در اللمعـه ٢١٣/ ٤شـرایع، ایع (شایان ذکر است که محقق حلی در شـر
)،٦٢٢/ ٣؛ قواعد،٣٤٣؛ تلخیص، ١٩٨/ ٢إرشاد، علامه حلی در تحریر، قواعد، ارشاد و تخلیص المرام (

تحریرالوسـیله، امام خمینی در تحریر الوسیلة و زبدة الأحکـام ()،٣١٨/ ٢طبرسی، طبرسی در المؤتلف (
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اند به محرومیت زوجین از حق قصاص، ولی دلیلی بـرای با اینکه حکم داده) ٢٣٣، امزبدة الأحک؛٥٣/ ٢

اند.این محرومیت ذکر نکرده

اجماع
اند اجماع است.فقها عمده دلیلی که برای محرومیت زوجین برای حق قصاص مورد استناد قرار داده

، شـهید ثـانی در شـرح )٥٤/ ٧المبسـوط، ؛١٥٣/ ٥(الخـلاف، شیخ طوسی در الخلاف و المبسـوط 
)، ٣٩٩/ ٤(جمال الدین حلـی در المهـذب)،٤٥/ ١٣مسالک، ؛ ٣٨/ ٨(شرح اللمعه، اللمعه و مسالک 

جـواد )،١٤٨/ ١١فاضـل هنـدی در کشـف اللثـام ()،١٣٨/ ٢کاشانی، فیض کاشانی در مفاتیح الشرایع (
/ ٣٩جـواهر (صاحب )،٨٠٢/ ٢لاحکام ()، محقق سبزواری در کفایه ا٨٥/ ١١(عاملی در مفتاح الکرامه

عبد الأعلـی سـبزواری )،٢٥٦/ ٤(، بحر العلوم در بلغة الفقیه )١٣کاشف الغطاء در انوار الفقاهه ()،٤٧
تنها دلیلـی کـه )٢٨٩(و لنکرانی در شرح تحریر الوسیلة )٢٨٣/ ٢٨مهذّب الأحکام(در مهذّب الأحکام 

همان اجماع است.اندبرای محرومیت زوجین ذکر کرده
نحوه بیان جواد تبریزی نیز در کتاب تنقیح مبانی الأحکام، مُشعر بر عدم اطمینان وی به وجود اجمـاع 

اند: ظاهراً در ایـن زمینـه اجمـاع وجـود دارد: بر محرومیت زوجین از قصاص است، چرا که ایشان فرموده
اگر ایشـان اطمینـان بـه » یه بین الأصحاب.الظاهر أنّ عدم إرث الزوج أو الزوجة حقّ القصاص مجمع عل«

)٢٤٢(بردند را به کار نمی» الظاهر«وجود اجماع داشتن لفظ 
جعفر سبحانی نیز در این زمینه ادعای اجماع نکرده و فرموده این مشـهور بـین فقهـا اسـت کـه نشـان 

لمشهور عندنا هو التفصیل و أمّا الزوج و الزوجة فا«دهد از نظر وی این مسئله مورد اجماع فقها نیست: می
)٧٨نظام الارث، (» بین عدم إرثهما القصاص و إرثهما الدیة.

و أمّا عدم توریث الزوج و الزوجة مـن القصـاص و تـوریثهم مـن «فرماید: همچنین محقق اردبیلی می
جماع و ما الدیة سواء کانت بالأصالة أو کانت عوضا عن القصاص برضا ولی الدم و القاتل، فقد ادّعی فیه الإ

عدم ارث «)٤٢٨/ ١٣(اردبیلی، .» دلالتهما نظرعلم من یخالفه و یؤیده عموم الکتاب و السنة و ان کان فی 
ها از دیه، در مورد آن ادعای اجماع وجود دارد و مخـالفی بـا ایـن مسـئله زوجین از قصاص و ارث بردن آن

»ها ایراد وجود دارد.کند، هر چند در دلالت آنشناسم و همچنین عموم آیات و روایات آن را تأیید مینمی
دارد که ایـن اجمـاع بـرای او حاصـل این را بیان می» فقد ادّعی فیه الإجماع«محقق اردبیلی با عبارت 

نشده فقط ادعای اجماع در این زمینه وجود دارد و ایشان اطمینان به وجود اجماع بر محرومیت زوجـین از 
این در حالی است » آیات و روایاتی در تأیید این حکم وارد شده است.«اید:فرمقصاص ندارد. همچنین می
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که همانطور که بیان کردیم. هیچ آیه و یا روایتی که دلالت بر محرومیت زوجـین از قصـاص باشـد وجـود 

کنـد چیسـت؟ بـه نظـر ندارد. بنابرین منظور محقق از اینکه فرموده عموم آیات و روایـات ایـن را تأییـد می
سد منظور ایشان مربوط به ارث زوجین از دیه است، محقق در این جمله دو حکم دارد: یکی حکم بـه رمی

و یؤیده عموم الکتاب و السنة و ان کـان «محرومیت زوجین از قصاص؛ دومی ارث زوجین از دیه و عبارت 
را در دلالـت آیـات و گردد، چرا که در پاورقی توضیح داده که چـبه ارث زوجین از دیه بر می» دلالتهمافی 

وجهه أنّ الضامن (مال) المیت ما تخلّف من الأموال و لاشک «روایات اشکال وجود دارد؛ به خاطر اینکه: 
گـردد نـه بـه این عبارت محقق اردبیلی به ارث زوجین از دیـه بـر می» ان الدیة لیست من الأموال (انتهی).

محرومیت زوجین از قصاص.
نقد و بررسی اجماع

ر که دیدیم، عمده دلیلی که بر محرومیت زوجین از قصاص از سـوی فقهـا مـورد اسـتناد قـرار همانطو
گرفته اجماع است، اکثر فقها به هنگام بیان حکم، به بودن اجماع، دل قوی داشته و تردیدی در صدور حکم 

اند.به حرمان زوجین از قصاص روا نداشته
ایـن زمینـه سـخت مـورد تردیـد اسـت، چـرا کـه ولی وجود اجماع و حجیت اجماع نقل شده نیـز در

همانطور که بیان شد فقهای نزدیک عصر معصومین از قبیل ابن بابویه، شـیخ صـدوق، سیدمرتضـی، ابـن 
عقیل، ابن جنید، شیخ مفید، ابن براج، راوندی، سلاّ، ابن زهره وبن حمزه هیچ سخنی در مورد ارث یا عدم 

ارث زوجین از قصاص ندارند.
مورد بحث نیز هر چند بسیاری از فقها ادعـای اجمـاع و عـدم خـلاف در مـورد محرومیـت در مسئله 

اند، ولی همانطور کـه بیـان شـد زوجین از قصاص دارند و اجماع را به عنوان تنها دلیل این مسئله ذکر کرده
ده، دیـده این مسئله در بسیاری از متون اولیه فقه که برای نقل احکـام منقولـه از معصـومین (ع) تنظـیم شـ

هـای خـلاف و المبسـوط و شود، محرومیت زوجین از قصاص را برای اولین بار شیخ طوسی در کتابنمی
آوری فروع اجتهادی و استنباطی تألیف نموده ذکر کرده و فقهای پس از او هم در کتب النهایه که برای جمع

ای که کشف اجماع در این مسئله به گونهاند، بنابرین ثبوتخود به پیروی از ایشان این مسأله را عنوان کرده
های اولیه شود، مسئله از سوی معصوم (ع) نقل شده و دست به دست گشته کار دشواری است لذا در کتاب

تواند بیانگر حکم منقول از امام (ع) یـا مـورد تأییـد و یـا فقهی ذکر نشده است و از این حیث نظر فقها نمی
رضایت او تلقی گردد.
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شد و بینیم اعتماد بر اجماع که عمده دلیل برای محرومیت زوجین از قصاص تلقی میب میبدین ترتی

) ٤٧٨اند و با قواعد و عمومات ارث مخالفت دارد مشکل است (صانعی، بزرگان بسیاری بر آن استناد کرده
ای محسوب شود و موجب ثبوت این حکم باشد.تواند دلیل قانع کنندهو نمی

ابروایات در این ب
تنها فقیهی که به روایات استناد کرده شیخ طوسی در الخلاف است. وی در مورد اینکـه بـه چـه علـت 

.» دلیلنـا: إجمـاع الفرقـة و أخبـارهم«کتاب جنایـات فرمـوده: ١١زوجه از قصاص محروم است در مسأله 
)١٥٣/ ٥(طوسی، الخلاف، 

ی که برای محرومیت زوجین از قصاص تنها دلیل٤١همچنین در قسمت دیگری از این کتاب در مسأله 
)١٧٨/ ٥(همان، .» دلیلنا: إجماع الفرقة«کند اجماع است. ذکر می

کنـد، امـا در مـورد با توجه به این بیانات ایشان دلیل محرومیت زوجه را اجماع و روایـات معرفـی می
کند اجماع است.محرومیت زوج از حق قصاص، تنها دلیلی که بیان می

سَـاءِ عَفْـوٌ وَ لاَ «ستناد وی در مورد محرومیت زوجه روایتی است که در باب روایت مورد ا هُ لَـیسَ لِلنِّ أَنَّ
کتاب الاستبصار و همچنین در کتاب تهذیب الاحکام و در کتاب کافی نقل شده و آن حدیث عبـارت » قَوَدٌ 

هِ ع قَالَ لَیسَ لِلنِّ «است از:  اسِ عَنْ أَبِی عَبْدِ اللَّ تهـذیب،؛ ٢٦٢/ ٤الاستبصـار، » (سَاءِ عَفْوٌ وَ لاَ قَوَدٌ أَبِی الْعَبَّ
)٣٦١/ ١٦، ملاذ الاخیار، همو؛ ١٨٠/ ٢٤، مراة العقول، مجلسی؛ ٣٥٧/ ٧؛ کلینی، ١٧٧/ ١٠

سـند ) ١٨٠/ ٢٤، مراة العقول(مجلسی دوم ) و٢٢٨/ ١٥مسالک الافهام، بررسی روایت: شهید ثانی (
اند.حدیث را ضعیف دانسته

ا از نظر دلالت باید گفت که اگر روایت مورد استناد ایشان صحت داشته باشد نـه تنهـا زوجـه بلکـه ام
کلیه زنان باید حق قصاص نداشته باشند، در حالی کـه هـیچ فقیهـی غیـر از شـیخ طوسـی در استبصـار (

کتـاب چنین نظری ندارد. حتی خود ایشـان کـه تنهـا در )٢٨٤/ ٤٢، ١صاحب جواهر؛ ٢٦٣/ ٤استبصار، 
اند به اینکه زنان مانند مردان حق قصاص و عفو دارند و زوجین را اند قائلالخلاف به این روایت استناد کرده

و کل من یرث الدیة یرث القصاص إلا الزوج و الزوجة، فإنه لیس لهما مـن القصـاص «استثناء کرده است: 
»ء علی حال.شی

فرماید: حدیثی که شیخ طوسی بـر اسـاس آن فتـوی داده حر عاملی بعد از نقل بیانات شیخ طوسی می
هُ «حدیث ) ایشان١١٨/ ٢٩(حرعاملی، شود. همانطور که در احادیث تعصیب گفته شد؛ بر تقیه حمل می أَنَّ

قیل: لیس للنساء و إن تقربن بالأب عفو و لا قود و لکن لم أعرف القائل به و إن حکی عن المبسوط و کتابی الأخبـار إلا و«.1
»أنی لم أتحققه
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سَاءِ عَفْوٌ وَ لاَ قَوَدٌ  گویـد زنـان از قصـاص ارث ای که میریهرا بر تقیه حمل کرده و بدین وسیله نظ» لَیسَ لِلنِّ

کند.برند را رد مینمی
اند، نظریه ایشان فقهایی که نظریه شیخ در استبصار مبنی بر محرومیت زنان از حق قصاص را نقل کرده

؛ همـو، قواعـد ۴۹۳/ ۵؛ علامـه حلّـی، تحریـر الاحکـام، ۲۱۳/ ۴اند. (محقـق حلّـی، شـرایع، را نپذیرفته
/ ۴،فخـر المحققـین؛ ۲۲۸/ ۱۵ام، ؛ مسـالک الافهـ۲۹۷/ ۹؛ همو، مختلـف الشـیعه، ۶۲۲/ ۳الاحکام، 

اند.) و تنها زوجین را استثناء کرده۴۰۱/ ۴؛ صیمری، ۸۶/ ۱۱؛ عاملی، مفتاح الکرامة، ۶۲۲
نکته قابل توجه اینکه هیچ فقیهی به غیر از ایشان در کتاب الخـلاف بـرای محرومیـت زوجـه بـه ایـن 

کرده، حتی خود ایشان در المبسوط و النهایه برای محرومیت زوجه از قصاص به این روایت حدیث استناد ن
که این نشانگر ضعف حدیث است.) ٧٣٥النهایه، ؛٥٤/ ٧( المبسوط، اند. استناد نکرده

و استثناء الزّوجین کما قاله الشـیخ لـم «شاید به همین دلیل است که شوشتری در شرح اللمعه فرموده: 
) بنا برآنچه شیخ ٣٠٩/ ١١(شوشتری، .» ه علی خبر و إن ادّعی فی المبسوط أیضا الإجماع علیه أیضاأقف فی

زوجین را استثاء کرده، روایتی که بر محرومیت زوجین از حق قصاص دلالت داشته باشد وجود ندارد.
کیدی است بر ایـن مطالـب، وی مییوسف صانعی نیز مطالبی را عنوان می ولکـن «د: فرمایـکند که تأ

لیس للمسألة خبر واحد فضلاً عن الأخبار، ومن البعید وجود تلک الأخبار عندهم، لکنّه لم تصل إلینا حتّی 
الجامع لما فی غالب الثلاثة » التهذیب«الواحد منها، وکیف یکون کذلک مع خلوّ کتابیه فی الأخبار لاسیما 

)٤٧٧(صانعی، » فی ذلک غیر بعید.من الکتب الأربعة؟ فوقوع الخلط والسهو منه (قدس سره) 
در این مسأله یک خبر واحد وجود ندارد، چه برسد به اخبار و بعید است که این اخبار نزد شیخ طوسی 
موجود باشد اما حتی یک خبر واحد هم به دست ما نرسیده باشد. اگر در مـورد محرومیـت زوجـه روایتـی 

هـای کتـب که بیشـتر روایت» التهذیب«خود بخصوص های روایی موجود باشد، باید شیخ آن را در کتاب
ثلاثه را در خود جای داده، موجود باشد در حالی که در التهذیب چنین روایتی موجود نیست، بـا توجـه بـه 

این مطلب اینکه شیخ در این مسأله دچار سهو و اشتباه شده بعید نیست.
قهی چنـین دلیلـی را عنـوان نکـرده ایشـان بحر العلوم غیر از اجماع دلیل دیگری عنوان کرده که هیچ ف

یرث القصاص من یرث المال عدا الزوج و الزوجة بلا خلاف أجـده، بـل الإجمـاع مستفیضـا «فرماید: می
)٢٥٦/ ٤(بحر العلوم، .» محکی علیه و للنصوص المستفیضة

نطور کـه اند اجماع و نصوص مستفیضه است. این در حالی است که همـاایشان دلیلی که استناد کرده
بیان شد، یک خبر واحد که دلالت بر مطلب داشته باشد وجود ندارد، چه برسد به نصوص مستفیض، شاید 
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منظور ایشان این است که هر کس وارث مال است وارث قصاص هم است و در این زمینه نصوص معتبری 

وارد شده است.
کنـد بـر اینکـه هـر وارث و ه دلالت میعلاوه بر آن همانطور که قبلاً هم ذکر شد احادیثی وجود دارد ک

١شوند.صاحب سهمی حق عفو از قصاص را دارد که زوجین نیز جز ورثه و صاحب سهم محسوب می

لیس للنساء عفو و لا «شیخ طوسی در استبصار بعد از نقل این احادیث برای اینکه تعارض بین حدیث 
لِ مِـنْ وَجْهَـینِ «فرماید: و این احادیث را رفع نمایند اینگونه می» قود فَلاَ تَنَافِی بَینَ هَذِهِ الأْخَْبَارِ وَ الْخَبَرِ الأَْوَّ

هُ یجُوزُ لَنَا أَنْ نَخُصَّ هَذِهِ الأْخَْبَارَ بِأَنْ نَقُولَ یجُوزُ عَفْوُ مَنْ کانَ لَهُ حَظٌّ مِنَ الدِّ  یةِ إِلاَّ أَنْ یکـونَ امْـرَأَةً أَحَدُهُمَا أَنَّ
هُ لاَ یجُو نَتْ جَوَازَ عَفْوِ الأَْوْلِیاءِ وَ الْ فَإِنَّ مَا تَضَمَّ انِی أَنَّ هَذِهِ الأْخَْبَارَ إِنَّ مَرْأَةُ لَیسَـتْ بِـوَلِی زُ لَهَا عَفْوٌ وَ لاَ قَوَدٌ وَ الثَّ

یةِ وَ لَیسَ لِلْمَ  ذِی لَهُ الْمُطَالَبَةُ بِالْقَوَدِ أَوِ الدِّ نَّ الْمَوْلَی هُوَ الَّ )٢٦٣/ ٤.» (رْأَةِ ذَلِکالْمَقْتُولِ لأَِ
های دیگر به خاطر دو وجه تنافی وجود ندارد. اول اینکه: قائل شویم بـه اینکـه بین این روایت و روایت

این اخبار دلالت بر این دارند که کسی که از دیه سهم دارد حق عفو هم دارد، مگر زن که حق قصاص و عفو 
مطلب هستند که ولی مقتول حق قصاص دارند، امـا زن ولـی ندارد. وجه دوم اینکه: این اخبار متضمن این 

شود، چرا که ولی مقتول کسی است که برای او حق عفو و دیه وجـود دارد و زن چنـین مقتول محسوب نمی
حقی ندارد.

تشفی مختص خویشاوندان نسبی است
مفتاح الکرامة و صاحب )١٣، صاحب جواهرشهید ثانی در مسالک و کاشف الغطاء در أنوار الفقاهة (

هـا از اجماع دلیل دیگری برای محرومیت زوجین ذکر کرده که هیچ فقیهـی غیـر این) غیر٨٥/ ١١(عاملی، 
چنین دلیلی را ذکر نکرده است.

هذا موضـع وفـاق و علّـل بـأن القصـاص -و لا یرث أحد الزوجین القصاص«نویسد: شهید ثانی می
)٤٥/ ١٣(مسالک الافهام، » ة من حیث هی زوجیة یوجبه.یثبت للولی للتشفّی، و لا نسب فی الزوجی

برند و این مورد اتفاق فقها است و دلیلی که برای این ذکر شده ایـن اسـت زوجین از قصاص ارث نمی
که قصاص برای ولی دم است تا بدین وسیله تشفی وتسکینی باشد برای خشم و غصب حاصل از قتـل و در 

کند.ارد و زوجیت نیز این رابطه را ایجاد نمیزوجیت رابطه خویشاوندی وجود ند
؛ ٣٥٠٨/ ٦حمیـری، تشفی از ماده شفاء، به معنای این است که از خشم و غضـب شـفاء پیـدا کنـد. (

علیاً علیـه السـلام کـان » «قضََی أَمِیرُ المْؤُْمِنِینَ ع فِیمَنْ عَفَا مِنْ ذيِ سهَمٍْ فإَِنَّ عَفوْهَُ جَائِزٌ«و یا »وَ قَالَ عَفوُْ کلِّ ذيِ سهَمٍْ جَائِزٌ«. 1
»یقول من عفا عن الدمّ من ذوي سهم له فیه فعفوه جائز
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، ٣٩٧/ ١٧اند. (علامه حلّی، تـذکرة الفقهـاء، فقها تشفی را در کنار لفظ انتقام به کار برده)٩١/ ٣شیرازی، 

)٢٦٩/ ٢سبزواری، جامع الاحکام، 
. (جمعـی از در فرهنگ فقه آمده است: تشفی به معنای تسکین و آرامش یافتن از خشم و غضب اسـت

شود خشـم و غضـب شـخص فـروکش کنـد، ) قصاص باعث می٤٩١/ ٢پژوهشگران زیر نظر شاهرودی، 
مانند مسکنی عمل کند و باعث آرامش شخص شود.

برای خشم و غصب حاصل از قتل و ایـن همانطور که شهید بیان کرده، قصاص تشفی و تسکینی است
تشفی نیز برای خویشاوندان نسبی است و چون بین زوجین این رابطه وجود ندارد بنابرین، حق قصاص کـه 

به خاطر تشفی برای خویشاوندان نسبی است، برای زوجین چنین حقی وجود ندارد.
یست بلکه هـدف حیـات اسـت ایرادی که به این دلیل وارد شده این است که هدف از قصاص تشفی ن

)، به فرض اینکـه هـدف از قصـاص تشـفی باشـد، ایـن ١٧٩همانطور که آیه قرآن بر آن دلالت دارد (بقره: 
اجتهاد در مقابل نص است؛ و همچنین تشفی اختصاص به رابطه خویشاوندی ندارد، بلکه در مورد زوجین 

، همانطور که وجـدان نیـز بـر آن شـهادت نیز موجود است که هر کدام از زوجین مایه آرامش دیگری است
)٤٧٧صانعی، (١دهد.می

، امـا از فقهـای )٨٥/ ١١عاملی، برند. (اند به اینکه زوجین از دیه ارث میتقریباً همه فقهای شیعی قائل
برند و چنین دلیل آورده که زوجیت بعـد از اهل سنت ابن أبی لیلی نظر داده به اینکه زوجین از دیه ارث نمی

رود و ارث بردن از دیه به خاطر تشفی است و بعد از زوال زوجیت تشفی وجود ندارد.ت از بین میوفا
و قال ابن أبی لیلی: یرثه ذوو الأنسـاب مـن الرجـال و «فرماید: شیخ طوسی به نقل از ابن أبی لیلی می

تشـفی یـورث للتشـفی، و لاالنساء و لا یرثه ذو سبب و هو الزوجیة. قال: لأن الزوجیة تزول بالوفاة، و هذا 
)١٧٩/ ٥الخلاف، » (بعد زوال الزوجیة.

رود، چرا که زوج نویسد: این نظر ضعیف است، چرا که زوجیت با وفات از بین نمیجعفر سبحانی می
رود، تواند بعد از وفات زوجه، او را غسل کند، به فرض اینکه قبول کنیم بـا وفـات زوجیـت از بـین مـیمی

زوجیت نیست، به طوری که اگر زوجیت از بین برود تشفی هم وجود نداشته باشـد، بلکـه تشفی دایر مدار 
)٧٩نظام الارث، ار عاطفه بین آن دو است. (دایر مد

نظریه ابن أبی لیلی را برای این نقل کردیم که جواد عاملی در مفتاح الکرامه فرموده: همان دلیلی که ابن 
تواند دلیلی باشد برای حرمان زوجین از حق یه ذکر کرده، این دلیل میأبی لیلی برای محرومیت زوجین از د

، و أنهّ علی صحّته اجتهاد فـی مقابـل یلاً لکنّ الثانی غیر تامّ، لعدم کون القصاص للتشفّی بل للحیاة کما فی کتاب االله أولاًّدل«.1
نصّ الکتاب ثانیاً، و عدم اختصاص التشفّی بالنسب، فإنهّ موجود فی الزوجین اللذین جعل کلّ منهمـا سـکناً للآخـر، کمـا هـو 

»المعلوم بالوجدان ثالثاً
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)٨٥/ ١١(عاملی، قصاص و در آنجا مورد استناد قرار بگیرد.

بینیم سید جواد عاملی نیز همانند شهید ثانی قائل است به اینکـه تشـفی دلیلـی اسـت همانطور که می
یان که تشفی برای خویشاوندان نسبی اسـت و بـین برای حرمان زوجین از حق قصاص، شهید ثانی با این ب

رود و ارث بـردن از زوجین این رابطه وجود ندارد و عاملی با این بیان که زوجیت بعد از وفـات از بـین مـی
قصاص به خاطر تشفی است و بعد از زوال زوجیت تشفی وجود ندارد.

ود، به فرض که از بین برود، تشفی رگوید با وفات، زوجیت از بین نمیهمانطور که جعفر سبحانی می
دایر مدار عاطفه است و رابطه عاطفی که بین زن و شوهر وجود دارد در بیشتر مـوارد از رابطـه عـاطفی بـین 
فرزند و والدین بیشتر است، زن و شوهر مایه آرامش و آسایش یکدیگر و در غم و اندوه و مشکلات بـا هـم 

هـا دیگـری بـا شوند، در اکثر موارد با فـوت یکـی از آنسوب میها تکیه گاه هم محشریک و همدردند، آن
شود، به طوری که حتـی ادامـه زنـدگی بـرای طـرف مقابـل مشکلات روانی و عاطفی فراوانی رو به رو می

شود.مشقت بار و یا غیر ممکن می
/ ٤ام، المـرةغایـشـهید اول، با توجه به اینکه تنها هدف یا لااقل هدف عمده از قصاص تشفی اسـت (

) زن و شوهر از فـوت همـدیگر بیشـتر ٤٤٥/ ٤فاضل مقداد؛ ٤٥٥/ ٢ی، قواعد الأحکام، حلّ علامه ؛ ٣٢٤
سایر بستگان متضرر و با مشکلات روانی و عاطفی رو به رو شده و از قاتل، خشمگین و غضبناک هسـتند، 

توان حکم داد بـه مطلب چگونه میها بیشتر از بقیه بستگان نیازمند تشفی هستند. با توجه به اینبنابرین آن
هـا حـق اینکه بستگان طبقه دوم و سوم از قبیل برادر زاده و خواهر زاده یا عمو و عمـه فرزنـدان و نوادگـان آن

قصاص داشته باشند، اما زن و شوهر حق قصاص نداشته باشند.

گیرينتیجه
آیـات بـاب قصـاص و همچنـین ملاحظه شد که عموم ادله ارث از جمله آیه أولـی الأرحـام و اطـلاق

هایی که وارد شده مبنی است بر اینکه هر وارثی حق عفو از قصاص را دارد و زوجـین نیـز جـز وراث روایت
ها نیاز به دلیل متقن و قوی دارد، در حالی که عمده دلیلی که به آن استناد شوند و تخصیص آنمحسوب می

اولیه فقهی که برای نقل احکام منقولـه از معصـومین (ع) هایشده اجماع است، با توجه به اینکه در کتاب
تدوین شده، سخنی در مورد محرومیت زوجین از قصاص به عمل نیامـده، بنـابرین ثبـوت اجمـاع در ایـن 

تواند دهد، بنابرین اجماع نمیای که کاشف از قول معصوم (ع) باشد قویاً مورد تردید قرار میمسئله به گونه
این حکم قرار بگیرد در مورد زوجین نیز باید بر مبنـای همـان اطلاقـات عمـل کـرد و مستند محکمی برای

ها را نیز از وارثان حق قصاص محسوب کرد.آن
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های نسـبی نیـز بیشـتر علاوه بر آن رابطه عاطفی که بین زن و شوهر وجود دارد در بیشتر موارد از رابطه

شـوند، ایـن نیـز ناپـذیری مواجـه میبـا مشـکلات جبرانها دیگری است، در اکثر موارد با فوت یکی از آن
تواند به عنوان دلیلی برای اثبات حق قصاص برای زوجین باشد.می

اصـلاح شـود و ٩٢) قانون مجازات اسلامی مصوب اردیبهشت ٣٥١شود: ماده (از این رو پیشنهاد می
ق قصاص و عفو داشته باشد در ایـن ها حزوجین نیز مثل سایر ورثه جزء اولیاء دم محسوب شده و مانند آن

صورت، حکمی بر خلاف شرع و موازین اسلامی صادر نگردیده است، بلکه این همـان چیـزی اسـت کـه 
اطلاق آیات و روایات بر آن دلالت دارد.
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چکیده
. ١در ادبیات فقهی فقیهان امامیه در زمینه ملاک ناصبی، پنج قول مطرح شـده اسـت. ایـن اقـوال عبارتسـت از 

هـار . اظ٤. مطلـق دشـمنی بـا اهـل بیـت (ع) ٣. دشمنی ورزیدن با شیعیان علی (ع) ٢تقدیم غیر علی بر علی (ع) 
. تدین به دشمنی با اهل بیت (ع). با امعان نظـر در ادلـه مـورد اسـتناد در ایـن نوشـتار در ٥دشمنی با اهل بیت (ع) 

یابیم که ملاک ناصب انگاری هر انسان، اظهار دشمنی با اهـل بیـت (ع) و تـدین بـه آن اسـت. اگرچـه از منظـر می
گردد اما با وجود احتمال اراده کفر آنـان ت و... مترتب میمشهور فقیهان، بر نواصب احکام فراوانی چون کفر، نجاس

مقابـل اسـلام) تلقـی کـرد و همچنـین مـراد از توان آنان را کافر اصطلاحی (کفر دردر مقابل ایمان در روایات، نمی
نجاست ناصبی، خباثت باطنی است.

ه دشمنی بـا اهـل بیـت (ع)، کفـر، فقه امامیه، ناصبی، اظهار دشمنی با اهل بیت (ع)، تدین ب:هاواژهکلید
نجاست.
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مقدمه

ها به اعتبار باور به خداوند و رسالت نبی اکـرم (ص) بـه دو دسـته های کلامی و فقهی، انساندر آموزه
اند. بر این تقسیم بندی، آثار و احکـام فراوانـی مترتـب اسـت. فقیهـان در ذیـل کافر و مسلمان تقسیم شده

اند. در فقه امامیه های مسلمان به کفار بحث کرده، از الحاق برخی از فرقهمبحث ملاک کفر و احکام کفار
های جدی صورت پذیرفته است.در زمینه الحاق فرقه نواصب به کفار، بحث

برخی افراد مغرض و معاند، با مطرح کردن عنوان ناصبی بر اهل سنت در وسایل ارتباط جمعی سـعی 
های اهل سنّت مانند تحفـه اثنـی عشـر ه دارند حتی در برخی از کتابدر نزاع و تفرقه بین اهل سنت و شیع

ولـی ).٥/ ١دهلوی،(داندباشند ناصبی میوانمود شده است که شیعه تمام کسانی را که با آنان مخالف می
افراد نـادان هـر مخـالفی را ناصـبی «نویسد: این نسبت، تهمتی نارواست. صاحب جواهر در این زمینه می

از ایـن رو بحـث از مـلاک ناصـب ).٤٦٨/ ٢، صـاحب جـواهر» (، در صورتی که چنین نیسـتدانندمی
آید.انگاری، تنها یک بحث علمی نیست بلکه دارای اثر عملی در مناسبات مسلمین به شمار می

نصبمعنا شناسی 
آن را یعنـی» نصبت الشی«واژه نصب در لغت به معنای برپاداشتن و برپا کردن چیزی مثل نیزه است، 

نوعی آواز که صدا در آن و) ٨٣٣/ ٦فیومی، ). همچنین به معنای رنج و سختی (٢٥٨/ ٣، رازیبر پاکردم (
). گاهی نصب با قرینه کلمه بعد از آن به معنای ابراز بدی، ٤٣٤/ ٥شود نیز آمده است (ابن فارس، بلند می

؛ ١٣٦/ ٢؛ فراهیــدی، ٤٩٤؛ راغــب اصــفهانی، ٢٢٥/ ٢جــوهری، دشــمنی و جنــگ علیــه کســی اســت (
در قرآن واژه نصب به معنای تعب، خستگی و ).۲۵۳/ ۲؛ فیروزآبادی، ٥٦/ ١معلوف، ؛ ١/٧٥٨منظور، ابن

ا جَاوَزَا قَالَ لِفَتَاهُ آتِنَا غَدَاءَنَا لَقَدْ لَقِ «فرماید: ناتوانی به کار رفته است چنانکه آیه شریفه می نَا مِـن سَـفَرِنَا یفَلَمَّ
پس چون از آن مکان بگذشتند موسی به شاگردش گفت: چاشت ما را بیاور که ما در ایـن سـفر ». بًاهَذَا نَصَ 

). همچنین به معنای علامت و اظهار کردن چیزی نیـز اسـتعمال شـده اسـت ٦٢رنج بسیار دیدیم (کهف: 
ـبُعُ إِلاَّ «فرماید: های حرام میچنانکه در آیه شریفه در زمینه گوشت کَلَ السَّ تُمْ وَمَـا ذُبِـحَ عَلَـی یـمَـا ذَکَّ وَمَا أَ

صُبِ  خورده درندگان جزء آن را که قبلاً تذکیه کرده باشید حرام است و (همچنین) آن که برای بتـان نیم». النُّ
). اما واژه ناصبی در اصطلاح شامل کسانی است که با علی (ع) دشمنی ٣(مائده: ١کشند (حرام است).می

و جسـارت نسـبت بـه حضـرت )٤٦٤/ ١٠بروسوی، توزی (حقی رخی کینهب).٦٣٥/ ١کنند (زمخشری، 
ناصبی کسـی «نویسد: طریحی در تعریف ناصبی می).٣٧٠/ ٧اند (ذهبی، علی (ع) را معیار نصب دانسته

.ندبودآشکاردر حالی که دکردنیمو عبادت نصبعرب جاهلیت آن را کهاستهاییبتبه معناي انصاب. 1
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/ ٤» (کنـدورزد و دشمنی خود را اظهار میاست که با اهل بیت یا شیعیان ایشان به خاطر تشیع دشمنی می

ناصبی کسی است که دشمنی علی (ع) را دین خود قـرار «اند: ر در تعریف ناصبی نوشته). بعضی دیگ٣١٦
دشمنی با پیامبر (ص) را نیز در معنـی اصـطلاحی نصـب برخی دیگر، .)١٣٣/ ١(فیروزآبادی، » داده باشد

ده در احادیث منقول از نبی اکرم (ص) نیز واژه ناصـبی، بکـار گرفتـه شـ).٦٥٣اند (سقاف، ملحوظ داشته
ابن بابویه، کمال » (من ناصب علیاً حارب الله...«است چنانکه از آن حضرت نقل شده است که فرمودند: 

)٩٣ابن مغـازلی، » (من ناصب علیاً الخلافه بعدی فهو کافر، و قد حارب الله و رسوله...«و )٧٧١الدین، 
ابـن » (و غال فی الدین مارق منـهصنفان من امتی لا نصیب لهما فی الاسلام، الناصب لاهل بیتی حربا «و 

از این رو باید اذعان شود که مبدأ استعمال واژه ناصـبی در تعریـف ).٤٠٨/ ٣بابویه، من لا یحضره الفقیه، 
اصطلاحی در کتب و آثار فقیهان، بیانات رسول اکرم (ص) است که دشمنی یا جنگ نسبت به علـی (ع) و 

است.اهل بیت (ع) به صراحت و با لفظ نصب آمده 

هاي پیدایش دشمنی با اهل بیت (ع)زمینه
ای قائـل هسـتند و پیشوایان و عالمان مذاهب چهارگانه اهل سنت، برای اهل بیت (ع) جایگاه برجسته

). از این رو محبت به اهـل ٣٢٦/ ١٣؛ بغدادی، ٣٧٠ها محبت و ارادت خاصی دارند (ابورّیه، نسبت به آن
اسلامی است پس باید دشمنی با ایشان را جریـان انحرافـی بـه شـمار بیت (ع) میراث مشترک بین مذاهب

ترس قدرتمندان از تزلـزل . ١شود. ها اشاره میآورد که عوامل متعددی در پیدایش آن مؤثر بوده که به اهم آن
های دوره پیامبر و . کینه کشته شدگان به دست علی (ع) در جنگ٢) ٣٥٤ابن بابویه، کمال الدین، (قدرت

. دنیا طلبی و عدالت گریزی از جمله عوامـل دشـمنی بـا اهـل ٣). ١٧٠(طوسی، الغیبه، فت علی (ع)خلا
، به شماری از آنـان اشـاره »فیمن فارق علیاً علیه السلام«ثقفی در کتاب الغارات با عنوان بیت (ع) بوده که

).٥٢١/ ٢کرده است (

اقوال فقیهان امامیه در زمینه ملاك نصب 
تـوان آن اقـوال را شویم که میر متون روایی و فقهی درباره ملاک نصب، به پنج قول مواجه میبا تتبع د

به شرح ذیل ارائه کرد.
قول اول: تقدیم غیر علی بر علی (ع)

براساس این قول، ناصبی کسی است که دیگران را بر علی (ع) ترجیح دهد.
اند و قـائلین بـه ایـن ) این قول را پذیرفته۲/٣٠٦) و سید نعمت الله جزایری (۵/١٧٥محدث بحرانی (
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١دانند.قول تمامی اهل سنت را ناصبی می

ترین مستندات صاحبان این قول، مکاتبه محمد بن علی بن عیسی است. در این روایت محمـد از مهم
اکند: به امام هادی (ع) نوشتم و از حضرت در مورد ناصبی سئوال کـردم کـه آیـبن علی بن عیسی نقل می

بـهعقیـدهوداشـتهمقدمراطاغوتواو جبتکهاستلازماز اینبیشاوامتحانوناصبیشناختبرای
٢».استناصبیباشدداشتهایعقیدهچنینهرکس«آمد:پاسخدرپسباشد؟داشتهآنانامامت

یدن با شیعیان قول دوم: دشمنی ورز
کند.ل بیت (ع) دشمنی میبر اساس این قول، ناصبی کسی است که با شیعیان اه

محدث بحرانی بر صحت این قول اصرار داشته و طبق نقل ایشان، سید نعمت اللـه جزایـری نیـز آن را 
مستند قائلین این قول، روایت عبدالله بن سنان است کـه از امـام صـادق ).٥/١٧٨بحرانی، برگزیده است (

ت که با ما اهل بیت دشـمنی کنـد زیـرا تـو ناصبی کسی نیس«(ع) نقل کرده است که آن حضرت فرمودند: 
یابی که بگوید من دشمن محمد و آل محمد هستم بلکه ناصبی کسی است کـه در حـالی کـه کسی را نمی

محدث بحرانی نشانه نصب در ٣».کندداند شما به ما محبت دارید و شیعه ما هستید با شما دشمنی میمی
).١٨٦/ ۵داند (میبیت (ع)این روایت را دشمنی با شیعیان اهل

قول سوم: مطلق دشمنی با اهل بیت (ع)
اسـت و اظهـار در آن کـافینصبمفهومصدقدراهل بیت (ع)بادشمنیمطلقبر اساس این قول،

کنـد. ایـن قـول بـا تعریـف اهل بیت (ع) دشـمنیباکهاستکسیناصبیاساس،اینبرباشد.شرط نمی
) آن را ١٥٢) و سـبزواری (١/١٦٤ی از فقهاء مانند محقق کرکـی () مطابق است و جمع٦٣٥/ ١زمخشری (

شود.) استفاده می٣٦/ ٦، صاحب جواهراند. قول مذکور از ظاهر عبارت صاحب کتاب جواهر (پذیرفته
قول چهارم: اظهار دشمنی با اهل بیت (ع)

یـن قـول مطـابق داشـته باشـد و ااهل بیـت (ع)بادشمنیطبق این قول، ناصبی کسی است که اظهار
). از ٥/١٧٥) و محدث بحرانی آن را به اصحاب متـأخر نسـبت داده اسـت (٤/٣١٦تعریف طریحی است (

ناصبی کسی است که تظاهر به دشمنی با «نویسد: جمله فقهای صاحب این قول، علامه حلی است که می
).١/۶۸» (یکی از ائمه (ع) کند

).2/147،يریجزا(»التسننأهلهمهبالناصبالمرادأنفیجداللاو«.1
بنعلیبنمحمدّبنموسیوزیادبناحمدبنمحمدّعنالرجالمسائلکتابمننقلاالسرائرآخرفیادریسبنمحمدّ. «2

الجبتتقدیمهمناکثرالیامتحانهفیاحتاجهلالناصبعناسأله) السلامعلیهما(محمدبنعلییعنیالیهکتبت:قالعیسی
).6/346(حر عاملی، » ناصبفهوهذاعلیکانمن«: الجوابفرجعامامتهما؟اعتقادوالطاغوتو
ولکـمنصبمنالناصبلکنّومحمدآلومحمداأبغضأنایقولأحدالاتجدلانکّاهل البیتلنانصبمنالناصب. لیس3

.)69/131،یمجلس؛207، من لا یحضره الفقیه،هیبابوابن(شیعتنا منانکموتتولوّناانکمیعلمهو
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ه با اهل بیت (ع) یا یکی از آنان دشـمنی کنـد و ایـن ناصبی کسی است ک«نویسد: شهید ثانی نیز می

).١/٤٢٠» (دشمنی را صریحاً یا لزوماً آشکار گرداند
٥) تبریـزی (۱/٤٠٨) محمـد تقـی آملـی (۴/۵۲۵) وحیـد بهبهـانی (٣/٦٩التنقـیح، محقق خویی (

) از جمله قائلین به این قول هستند.١/١٠٧) و امام خمینی (٥٠٠شیخ مفید ()٢٧٠/
پنجم: تدین به دشمنی با اهل بیت (ع)قول

بر اساس این قول، ناصبی کسی است که دشمنی اهل بیت (ع) را دین خود قرار داده باشد. چنانکـه در 
) به این مفهوم از نصب اشاره شده اسـت.١/٧٥٨؛ ابن منظور، ١/١٣٣برخی از معاجم لغت (فیروزآبادی، 

). صـاحب ۲/٤٥رامه، در تعاریف خود ذکـر کـرده اسـت (این معنی از نصب را عاملی صاحب مفتاح الک
آورد و در ابتدا این قـول را جواهر، سخن محقق حلی و علامه حلی را به عنوان تأیید این مفهوم از نصب می

نیکو شمرده و با استناد به دلیل سیره، معتقد است همگی مخالفان، ناصبی نیستند بلکه ناصبی کسی اسـت 
را باور دینی خود گرداند. هر چند صاحب جواهر از ایـن مطلـب اسـتدراک کـرده و که دشمنی با علی (ع) 

یابد گرچـه از روی گاهی اوقات تعمیم نصب به دشمنی اهل بیت (ع) نیز در درون تقویت می«نویسد: می
صاحب جواهر در ». شود و اخبار نیز بر آن ظهور داردتدین نباشد چون ماهیت نصب شامل هر دشمنی می

). برخی قائلین به قول پـنجم ٦٦/ ٦، صاحب جواهر» (این نظریه خالی از تأمّل نیست«نویسد: مینهایت
به دو روایت ذیل استدلال کردند.

بر حذر باش که از غساله حمام غسل کنـی، «الف) از امام صادق (ع) نقل شده که حضرت فرمودند: 
از همـه آنـان بـدتر اسـت، در آن جـا جمـع زیرا غساله یهودی، نصرانی، مجوسی و دشمن ما اهل بیت که

تـر تر از سگ خلق نکرده، ولی دشمن ما اهـل بیـت، از سـگ هـم نجسای نجسشود و خداوند آفریدهمی
١».است

، ناصبی در کنار یهود و نصاری قرار داده شده است پس مـراد از «و الناصب لنا اهل البیت«در عبارت 
ناصبی کسی است که مذهبش ناصبی باشد.

دو گروه از امت من، نصیبی از اسلام ندارند. کسانی که برای اهـل «فرمایند: ب) رسول خدا (ص) می
٢».بیت من علم جنگ برافرازند و دشمنی کنند و گروهی که در دین از حد تجاوز کنند و بیرون روند

هغسـالتجتمـعففیهـاالحمّـامه غسالمنتغتسلأنایاكو«: قالحدیثفی)ع(اللهّعبدابیعنیعفورابیبناللهّعبدعن.1
والکلبمنانجسخلقاًیخلقلمتعالیوتباركاللهّفانشرهّمفهوتیالباهللناالناصبوالمجوسیوالنصرانیوالیهودي

).1/56(حر عاملی، » منهلأنجسالبیتاهللناالناصبان
(حر عـاملی، » منهمارقالدینفیغالوحرباًبیتیلاهلالناصبالاسلامفیلهمنصیبلاامّتیمنصنفان«: )ص(النبیقال.2
1/78.(
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از ناصبی کسی ای است که مراد باشد این واژه قرینهمی» و الغلات«روایت فوق چون متضمن عبارت 

است که دشمنی با اهل بیت (ع) را مذهب خود قرار داده است.
مراد از ناصبی (که حکم به نجاست او شده) کسی اسـت کـه «نویسد: فاضل لنکرانی در این زمینه می

ای از فرائضش قرار دهد و به وسیله آن به خداوند عزوجـل دشمنی با اهل بیت (ع) را جزئی از دین و فریضه
تدین به بغض علـی (ع) یـا اهـل بیـت (ع) جـزء «نویسد: ). مکارم شیرازی نیز می۲۵۳/ ١» (جویدتقرب 

.)١٥٥/ ٤» (معنی ناصبی است

نقد و بررسی اقوال
هـا را مـورد بررسـی قـرار اقوال اول و دوم قابل پذیرش نیستند. که ابتدا آنبررسی دو قول اول و دوم: 

دهیم.می
قول اول

اند ضعیف و غیر قابل اعتماد است. روایتی که قائلان قول اول بر آن استدلال کرده:بررسی سند روایت
زیرا در مکاتبه محمد بن علی بن عیسی دو نفر در عرض هم قرار گرفتند. موسی بـن محمـد بـن علـی بـن 
عیسی (فرزند صاحب مکاتبه) که مهمل است و نامی از او در کتب رجال نیامده است و محمد بـن احمـد 

زیاد که به طور کلی مجهول است. بنابراین سند این روایت قابـل اعتمـاد نیسـت (طوسـی، الفهرسـت، بن
١٩٢.(

داننـد، سـخن اول اینکه قائلان به این قول که تمامی اهل سـنت را ناصـبی میبررسی دلالت روایت:
ت (ع) مباهـات ناصوابی است. اهل سنت نه تنها با اهل بیت (ع) دشمنی ندارند بلکه بـه محبـت اهـل بیـ

شیخ صدوق در من لا یحضره الفقیه، علاوه بر رد این قول، آن را بـه دوم اینکه ). ٨/٢٢٠کنند (مجلسی، می
چرا که بـا غیـر شـیعه رابطـه خلاف سیره مستمره ائمه (ع) استچرا که ).٣/٢٢٠اند (جاهلان نسبت داده

دهند بـه جهـت ائمّه را بر ائمّه (ع) برتری میها که غیرهمچنین بسیاری از آنشدند.داشتند و هم سفره می
گویند کسی کـه جبـت و طـاغوت را سوم اینکه قائلانی که میای است که برای آنان پدید آمده است.شبهه

مقدم بدارد ناصبی است، احتمال دارد مرادشان این باشد که آنان از حیث آثار اخروی نـازل منزلـه ناصـبی 
شـوند و ری و مغفرت به جهت عدم پذیرش ولایت و امامت آنان محروم میهستند یعنی از شفاعت در رهب

بنابراین اصولاً ناظر به آثار و احکام آنان در دنیا نیست.
قول دوم

اند به دلیل مجهول بودن ابراهیم در روایتی که قائلان به این قول به آن استناد کردهبررسی سند روایت: 
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).٩ف و قابل اعتماد نیست (طوسی، الفهرست، بن اسحاق (الاحمر)، سند روایت ضعی

) و همچنـین تصـریح ١١٠/ ٤طور کـه در تعریـف طریحـی (اول اینکه همـانبررسی دلالت روایت:
گـردد کـه ) آمده است دشمنی با شیعه در صورتی موجب صـدق عنـوان ناصـبی می٢٣١/ ٢(محقق کرکی

ای با شیعه دشمنی کننـد ای بر اثر شبههاگر عدهدشمنی با آنان به جهت محبتشان به اهل بیت (ع) باشد اما
شوند به دانند یا برای خود دلیل دیگری داشته باشند ناصبی نامیده نمیمثلاً به این دلیل که شیعه را گمراه می

کنـد کـه نصب را مقیـد می» و هو یعلم انکم تتولّونا و انکم من شیعتنا«دلیل این که در همین روایت جمله 
کند. پس این قید در داند شما به ما محبت دارید و شیعه ما هستید با شما دشمنی میالی که میناصبی در ح

مقام حال قرار گرفته است و فقط عداوتی مصداق عنوان ناصبی است که در این حال باشد و حمل روایت با 
به دلیل این که دوم اینکه مضمون روایت قابل خدشه است.وجود چنین قیدی بر معنای مطلق وجهی ندارد

مخالف با واقع است چـون مـبغض اهـل » لانک لا تجد احدا یقول ان ابغض محمداً و آل محمد«عبارت 
بیت (ع) و مستحلین دماء و قتال با آنان وجود داشته و دارند. نتیجه این که روایتی که قائلان به این قول به آن 

انضمام این که آنچه از کلام فقهاء (علامـه حلـی، استناد کردند از حیث سند و دلالت قابل خدشه است به 
شـود و ) اسـتفاده می٦٤/ ٦، صـاحب جـواهر؛ ١٤٦/ ٥؛ انصـاری، ١/٣٩٦؛ حکـیم، ١/٦٨الفقهاء، تذکرة

) مقصود از ناصبی، نصـب نسـبت بـه ١/٧٥٨؛ ابن منظور، ۲/۲۵۳تصریح برخی از لغویون (فیروزآبادی، 
اهل بیت (ع) است نه نصب نسبت به شیعیان.

در معنی دشمنی ورزیدن را در » اظهار«با عنایت به این که بسیاری از لغویون، بررسی سه قول دیگر: 
) و مشهور فقهاء کسی را که اظهار عداوت ٥٦/ ١؛ معلوف، ٩٨/ ١دانند (ابن منظور، معنای نصب دخیل می

های مشابه آن با صب و واژهنامند و همچنین در متون فقهی واژه نانسبت به اهل بیت (ع) نماید، ناصبی می
(کلینـی، » قد عرف نصبه و عداوته المعروف بـذلک«)، ٣٧٤/ ٧(کلینی، » معروفا بالنصب«عباراتی مانند 

) و ٥٢(طوسی، النهایـه، » معلنا بعداوه آل محمد«)، ٥٠٠(مفید، » المظاهره بعداوه آل الرسول) «٣٤٨/ ٥
کید بر اظهار علنی دشمنی با اهل بیت (ع) دارند به انضمام این مانند آن بارها به کار رفته است که همگی تأ

جهت تبیین مفهوم نصب، » اظهار«که اظهار نصب برای شناخت و ترتب احکام، مؤثر است بنابراین شرط 
شود که به اظهار دشمنی با اهل بیت (ع) بپردازد و از طرفـی ترجیح دارد و طبق آن ناصبی به کسی گفته می

باشـد. ناد قائلین به قول پنجم (تدین به دشمنی با اهل بیت) از لحاظ سند قابل اعتمـاد میروایات مورد است
توان به قول سوم (مطلق دشمنی با اهل بیت) ملتزم شد اما هر کدام از اقوال چهارم (اظهار نتیجه این که نمی

اضافه دارد و دشمنی با دشمنی با اهل بیت) و پنجم (تدین به دشمنی با اهل بیت) قیدی نسبت به قول سوم 
توان گفت که قدر متـیقن در تحقـق مـلاک است بنابراین می» تدین«یا » اظهار«اهل بیت (ع) مقید به قید 
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است.» اظهار دشمنی«و » دشمنی از روی تدین«ناصب انگاری، ذکر هر دو قید 

احکام و آثار مترتب بر نصب
در عبارات فقهای امامیه، احکامی بر نواصب مترتب در روایات نقل شده از ائمه اطهار (ع) و همچنین

)٦٦٨ابـن بابویـه، کمـال الـدین، (مشرک شـمردن)١٨٣/ ٣طوسی، الاستبصار، (گردیده که کافر دانستن
طوسـی، (حرمت ازدواج با ایشان)٣٧٤/ ٧کلینی، () مهدور الدم بودن ناصبی٢٩٢/ ١همو، (نجس بودن

بـدتر از ولـد زنـا )٧٢٦ابن بابویه، کمال الـدین، (بودن اعمال ناصبیتأثیربی)٣٠٣/ ٧تهذیب الاحکام، 
عدم جواز )٦٨/ ٩طوسی، تهذیب الاحکام، (عدم حلیت ذبیحه و صید ایشان)٣/١٥کلینی، (بودن ناصبی

عـدم جـواز )١٢٩/ ١ابن براج طرابلسی، (ترک نماز میت بر جنازه او)١٣٠اشعری، (نماز پشت سر ناصبی
عدم جـواز ) ٧٦٦/ ٢؛ علامه حلی، المعتبر، ٤٢٥/ ٢ابن بابویه، من لا یحضر الفقیه، (ز ایشاننیابت حج ا

تـرین ) از مهم٥٧٠طوسـی، تهـذیب الاحکـام، (و فطره بـه ناصـبی) ٢٥٥/ ١شهید اول، (پرداخت صدقه
در این نوشـتار، دو حکـم کفـر و نجاسـت ناصـبی کـه از اهمیـت بیشـتری احکام مترتب بر نصب است.

خوردارند مورد بررسی قرار خواهند گرفت.بر
. کفر نواصب١

ترین حکم مترتب بر نواصب، کفر آنان است که در مباحث پیش رو مـورد بحـث و بررسـی قـرار مهم
گیرد.می

به کفر اصطلاحی نواصبادله قائلان
اند بـه شـرح دهکه به کفر اصطلاحی نواصب (کفر در مقابل اسلام) اذعان کر١ادله مورد استناد فقهایی

ذیل است.
: یکی از ادله قائلان به کفر اصطلاحی نواصب، اجماع است برخی از فقهاء ماننـد سـید علـی اجماع

/ ١) شـهید ثـانی در روض الجنـان (٥٠/ ١٨) محقق نراقی (٢٣٩/ ١٥طباطبایی مشهور به صاحب ریاض (
) ادعـای ١٧٨/ ٥ت جزائـری () سید نعم٢٠٧/ ٤) سید محمد بحرالعلوم (٢٨٥/ ٧) محقق همدانی (٤٣٧

اند. اما به این دلیل خدشه وارد است زیرا اجماع مورد ادعا مدرکی بوده و فاقد اعتبار مسـتقل از اجماع کرده
مدارک و مستندات روایی است.

الفقیـهلایحضـره) شیخ صدوق در مـن1/335) شیخ طوسی در تهذیب الاحکام (579ه شیخ مفید در کتاب المقنعه (از جمل.1
ثـانی در روض الجنـان ) شـهید1/125در الـدروس (اول) شـهید4/39) سید مرتضی در رسائل الشریف المرتضـی (3/408(
) محقـق2/224الاسـلام (شرائع) محقق حلی در 1/24م () و در تحریر الاحکا4/322) علامه حلی در مختلف الشیعه (1/420(

).18/50(الشیعه) محقق نراقی در مستند1/96الکرکی (در رسائلکرکی
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کند که آنان به اسلام و طهارت مخالفان محدث بحرانی به رأی مشهور فقهای متأخر اشاره میشهرت:

). بنابراین حکم به کفر اصطلاحی نواصـب در ٥/١٧٨اند (به کفر اصطلاحی ناصبی کردهقائل شده و حکم 
بین فقهای متأخر مشهور است. هرچند ممکن است به این دلیل خدشه وارد شود بـا ایـن توضـیح کـه اگـر 

تواند بـه عنـوان یکـی از ادلـه کفـر شهرت قدمائی باشد ارزشمند است به انضمام این که دلیل شهرت نمی
صطلاحی ناصبی باشد چون اگر مراد، شهرت روایی باشد پذیرفتـه نیسـت زیـرا دلالـت روایـات بـر کفـر ا

اصطلاحی محل تأمل است و اگر فتوائی باشد احتمال دارد ناشی از روایات باشد که باید مورد مداقـه قـرار 
گیرد.

عده، حکم به نجاست برخی از فقهاء دلیل آوردند که چون طبق قاملازمه بین کفر و نجاست ناصبی:
ها است. بنابراین در صورت ثابـت شـدن مسلمان صحیح نیست پس لازمه نجاست نواصب، کافر بودن آن

). ایـن ٣/٣٠٨تواند دلیـل بـر کفـر اصـطلاحی نواصـب باشـد. (صـدر، نجاست نواصب، همین دلیل می
هر باشد تا اگر دلیلـی بـر استدلال پذیرفته نیست چون دلیل اجتهادی لفظی وجود ندارد که هر مسلمانی طا

عدم طهارت شخصی بود به عموم آن دلیل تمسک و شخصی را کافر بدانیم پس وقتی چنـین عـامی وجـود 
ندارد صحیح نیست در موارد مشکوک به آن مراجعه کنیم.
اعتقادات نواصب با تصدیق اجمـالی نسـبت بـه تنافی اعتقادات نواصب با تصدیق اجمالی پیامبر:

ها و حرمت اهانت به ایشان منافات دارد. ر (ص) مثل مودت به ذوی القربی و وجوب احترام آنبیانات پیامب
کنند که کردند که حضرت علی (ع) و حسنین (علیهما السلام) کارهایی میها به نظر خود تصور میزیرا آن

نـات پیـامبر (ص) ها را مستحق خفت و قتل دانستند و بیاموجب ارتداد و فسق است، با عقل قاصر خود آن
ها وارد شده بود را تصدیق نکردند و اتهام جهـل و غفلـت بـه پیـامبر (ص) که نسبت به عظمت و احترام آن

ها دانستند و یا محامـل دیگـری کـه بازگشـت دادند یا بیانات ایشان را حمل بر افراط در محبت نسبت به آن
هاسـت . آنچه گذشت اعتقاد علمای مستبد آنها به تخطئه پیامبر (ص) است که این اعتقادات کفر استآن

ها مثل علمایشان است شبیه عوام یهود مگر اینکه عوام اعتقادش این باشد که اگـر آن عـالم و اعتقاد عوام آن
کلامش با فرمایشات پیامبر (ص) مخالف است، حرف عالم را قبول نکند در حالی که این چنین نیسـت و 

).٢٨٣/ ٧دارند (همدانی، عوام حرف علماء را مطلقاً قبول
استدلال مذکور از جهت صغری و کبری مخدوش است زیـرا اولاً عمومیـت مـدعی پذیرفتـه نیسـت 
بنحوی که این نوع اعتقاد نسبت به همه طبقات نواصب حتی مستضعفان و جهال، صادق باشـد. ثانیـاً ایـن 

اند کـه نفـی سـهو از ابن ولید قائلشود مخصوصاً در میان اصحاب، برخی مثل نوع اعتقاد موجب کفر نمی
پیامبر غلوّ است و در حالی که برخی آیات و روایات ظهور در سهوالنبی دارند اگـر ایـن اسـتدلال صـحیح 
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باشد باید ایشان هم از اسلام خارج تلقی گردند و حال آنکه اینگونه نیست.

ن روایـات را حمـل بـر کفـر یکی از ادله اثبات کفر نواصب، روایات است. مشهور، مـدلول ایـاخبار: 
شوند.اند. این اخبار به سه دسته تقسیم میاصطلاحی نواصب کرده

یح کننده بر کفر نواصب دسته اول: روایات تصر
انـد کـه بـه یـک شویم که بر کفر نواصب تصریح نمودهبا مراجعه به کتب روایی به اخباری مواجه می

دهیم.د بررسی قرار مینمونه از این روایات اشاره کرده و آن را مور
کنـد کـه از حضـرت، دربـاره ازدواج ناصـبی بـا زن فضیل بن یسار در روایتی از امام باقر (ع) نقل می

جـایز نیسـت «عارفه (زنی که نسبت به دین یا مذهب حق، شناخت دارد) سئوال کردم، حضرت فرمودنـد: 
١».زیرا ناصبی کافر است

اج با مرد ناصبی، کافر بودن وی است.در این روایت، علت ممنوع بودن ازدو
) او را تضـعیف کـرده ٨٩٤در سند روایت مذکور، محمد بن علی (ابن ابراهیم ابـا سـمینه) نجاشـی (

) وی را تضـعیف کـرده ٢٥٨است. و ابی جمیله (مفضل بن صالح)، که علامه حلـی در کتـاب رجـالش (
). نتیجه این که روایت مذکور بخاطر وجود ٣٣٢است. بقیه افراد ذکر شده در روایت توثیق دارند (نجاشی،

ای از ضعفاء مورد اعتماد نیست.عده
دسته دوم: روایات تعیین معیار ایمان و کفر

ها این است که حب اهـل بیـت (ع) ایمـان و بغـض روایاتی در کتب روایی وجود دارد که مضمون آن
اصبی را استظهار کـرد کـه روایـت محمـد بـن توان از ملاک مندرج در روایات، کفر نایشان کفر است. می

فضیل صیرفی از آن جمله است.
گوید: از امام محمد باقر (ع) درباره برترین چیزی که بندگان را به طاعت خدا و رسول و اولی راوی می

دوست داشتن ما اهل بیت ایمان و بغض نسبت به «کند سئوال کردم؟ حضرت فرمودند: الامرش نزدیک می
٢».کفر استاهل بیت 

در سند روایت مذکور، درباره محمد بن عیسی بن عبید هم ضعف و هـم مـدح وارد شـده (نجاشـی، 
) که محقق خـویی در معجـم رجـال الحـدیث، وی را توثیـق کـرده اسـت ٦١٢؛ طوسی، الفهرست، ٨٩٦

. محمد بن حسن باسناده عن علی بن الحسن بن فضال عن محمد بن علی عن ابی جمیله عن سندي عن الفضـیل بـن یسـار1
تهذیبطوسی،؛ 14/340(حرّعاملی،». لا لِاَنَّ الناصب کافر«ازوجها الناصب قال: ابا جعفر (ع) عن المراة العارفه هلقال: سالت
).7/303الاحکام، 

قال: سالته عن افضل ما یتقـرب بـه العبـاد محمد بن یعقوب عن علی عن محمد بن عیسی عن یونس عن محمد بن الفضیل.2
حبنا ایمان و «و طاعۀ رسوله و طاعۀ اولی الامر. قال ابو جعفر (ع): الی االله عزوجل، قال: افضل ما یتقرب به العباد الی طاعۀ االله

).1/188(کلینی،» بغضنا کفر
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) ٢٥٠؛ حلّی، رجال العلامه الحلی، ٣٤٣). محمد بن الفضیل هم تضعیف (طوسی، الفهرست، ١٧/١١٠(

) که محقق خویی در معجم رجال الحدیث، توثیق شیخ مفید را معـارض ١٤یق شده است (مفید، و هم توث
). بقیـه افـراد ذکـر شـده در ١٧/١٥٠دانـد (داند و در نهایت وثاقت ایشان را ثابـت نمیبا تضعیف شیخ می

ست.). با توجه به توضیحات فوق روایت مذکور از جهت سند ضعیف ا٦٨٠روایت توثیق دارند (نجاشی،
دسته سوم: روایات دلالت کننده بر کافر شمردن منکر علی (ع)

دانند که روایت مفضل بـن عمـر از آن اخباری در کتب روایی وجود دارند و منکر علی (ع) را کافر می
همانـا خدوانـد بـین خـود و «کند کـه: جمله است. در این روایت امام صادق (ع) از امام باقر (ع) نقل می

ای (ع) را به عنوان نشانه قرار داده است و غیر از علی (ع) بین خدا و بنـدگانش هـیچ نشـانهبندگانش، علی
نیست، پس هر کس او را تبعیت کند مؤمن و هر کس ایشان را انکار کند کافر و هر کـس نسـبت بـه ایشـان 

١».تردید کند مشرک است

(موسی بن سـعدان الحنـاط) دعلی بن عبدالله، مجهول است. موسی بن سعیدر سند روایت مذکور،
) ٥٩٣) و عبدالله بن القاسم بن الحارث الحضرمی البطـل (نجاشـی، ٢٥٧(حلّی، رجال العلامه الحلی، 

) توثیق و تضـعیف دارد ١٨/٣٠٣تضعیف دارند. المفضل بن عمر الجعفی (خویی، معجم رجال الحدیث، 
در معجـم رجـال خـوییمحقـق ). امـا١١١٢که نزد نجاشی مضطرب الروایـه و فاسـد المـذهب اسـت (

). بـه انضـمام ایـن کـه شـیخ ٣٠٤/ ١٨کند (پذیرد و او را توثیق میالحدیث، روایات مادحه از کشی را می
) که از وثاقت ایشان حکایت دارد. بقیه افراد ٩٨داند (مفید، ایشان را از اصحاب خاص امام صادق (ع) می

ای از ضعفاء مـورد اعتمـاد روایت مذکور بخاطر وجود عده). نتیجه این که،١٨٢نیز توثیق دارند (نجاشی، 
نیست.

یابیم که روایات از حیث سند ضعیف و مـورد اعتمـاد نیسـتند و با امعان نظر در روایات مذکور در می
شود اما از نظر دلالت ممکن است مـراد اگر گفته شود که ضعف روایات مذکور با عمل اصحاب جبران می

ایات، کفر در مقابل ایمان باشد نه کفر در مقابل اسلام. بدیهی است بـا احتمـال مـذکور از کفر در لسان رو
اسـتناد » اذا جاء الاحتمال بطل الاسـتدلال«توان از روایات، اثبات کفر در مقابل اسلام را بدلیل قاعده نمی
کرد.

. نجاست نواصب٢
هاسـت کـه در شـده نجاسـت آنیکی دیگر از احکامی که در کتب فقهی و روایی بر نواصـب مترتـب

. محمد بن علی بن الحسین عن ابیه (فی عقاب الاعمال) عن سعد عن احمد بن ابی عبداالله عن علی بن عبداالله عن موسی بن 1
ان االله جعل علیاً علماً بینه و بـین «الله (ع) قال: قال ابو جعفر (ع): عن ابی عبداسعید عن عبداالله بن القاسم عن المفضل بن عمر 

).28/343(حرّعاملی،»خلقه لیس بینه و بینهم علمٌ غیره فمن تبعه کان مومناً و من جحده کان کافراً و من شک فیه کان مشرکا
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گیرد.مباحث پیش رو مورد بحث و بررسی قرار می

ادله قائلان به نجاست ظاهری نواصب
به شرح ذیل است.٢اندکه به نجاست ظاهری نواصب تصریح نموده١مستند قول فقیهانی

) مقـدس اردبیلـی ١/٣٨٧) سـید محسـن حکـیم (٦/٦٥، صـاحب جـواهرصاحب جواهر (اجماع: 
) محقـق کرکـی ٢/٤٣اند و سید جواد عاملی (برای نجاست ظاهری نواصب ادعای اجماع نموده)١/٣٢٢(
) در ایـن مسـئله ادعـای نفـی خـلاف ٤/٥٢٧) و وحیـد بهبهـانی (٣٨٧عبد الاعلی سـبزواری ()١/١٦٤(

اند. اما اجماع مذکور مدرکی بوده و فاقد اعتبار مستقل از مدارک و مستندات آن است.کرده
برخی از این روایـات از ترین دلیل برای حکم به نجاست ظاهری نواصب است لذاروایات مهم: اخبار

گیرد.جهت سند و دلالت مورد بررسی قرار می
روایت علی بن حکم

یکی از اخباری که در کتب روایی برای اثبات نجاست ظاهری ناصبی ذکر شده، روایت علی بن حکم 
از غساله آب حمام، غسل نکـن، چـون در آن شـخص «فرماید: روایت میاست، که امام کاظم (ع) در این 

٣».کنندزناکار، ولد الزنا و دشمن اهل بیت که بدتر از آنان است، غسل می

). امـا در ایـن روایـت بـه ٢٠٣اشخاص ذکر شده در سند روایت مذکور همگی ثقه هستند (نجاشـی، 
وایت به جهت ارسال قابل اعتماد نیست.آمده مرسل است و سند ر...» عن رجل «دلیل این که 

روایت محمد بن علی بن جعفر
روایت دیگری که برای اثبات نجاست ظاهری نواصب ذکر شده، روایت محمد بن علی بن جعفـر بـه 

کسی که غسل کند با آبی که با آن غسل شده اسـت و بـه «نقل از امام رضا (ع) است که حضرت فرمودند: 
به حضرت عرض کردم مردم مدینه می گویند: ». نباید غیر از خود را سرزنش کندمرض جذام گرفتار شود، 

گویند، جنـب از دروغ می«اند) شفای چشم است. حضرت فرمودند: در آن آب (آبی که افراد خود را شسته

) سید محسن حکیم 6/387، حب جواهرصا) صاحب جواهر در جواهرالکلام (1/155شیخ طوسی در کتاب النهایه (از جمله .1
) شـهید1/278در نهایه الاحکـام () علامه حلّی2/43) سید جواد عاملی در مفتاح الکرامه (1/387الوثقی (عروةمستمسک الدر

) بحرانی در الحدائق 1/119) امام خمینی در تحریر الوسیله (1/164(جامع المقاصددرکرکی) محقق1/124اول در الدروس (
).1/204هندي در کشف اللثام () فاضل4/527) وحید بهبهانی در مصابیح الظلام (5/175(
.هاستآن) سؤر نواصب را نجس دانسته که مشعر به نجاست 1/9شیخ صدوق در من لایحضرالفقیه (. 2
لا «قـال: عن ابی الحسـن (ع) انـه محمد بن یعقوب عن محمد بن یحیی عن احمد بن محمد عن علی بن الحکم عن رجل .3

(حرّعـاملی،» تغتسل من غسالۀ ماء الحمام فانه یغتسل فیه من الزنا و یغتسل فیه ولد الزنا و الناصب لنا اهل بیت و هـو شـرهم
1/219.(
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کند، آن وقـت شـفا حرام، زناکار و دشمن اهل بیت که بدتر از آن و بدترین آفریده خداست، در آن غسل می

١».رای چشم است؟ب

در سند روایت مذکور، علی بن محمد بن سعد الاشعری و موسی بن عبدالله بن موسـی و محمـد بـن 
علی بن جعفر العریضی مجهول هستند و محمد بن سالم بن ابی سلمه وثاقتش ثابت نشده و مورد تضعیف 

یه اشخاص مذکور در سند این ). بق١/٩٦غضائری، ؛ ابن٢٥٦رجال العلامه الحلی، قرارگرفته است (حلّی،
). در نتیجـه روایـت مـذکور از حیـث سـند ٦٧؛ طوسی، الفهرسـت، ٤٣٧اند (نجاشی،روایت توثیق شده

ضعیف است و قابل اعتماد نیست.
روایت خالد قلانسی

روایت دیگری که برای اثبات نجاست ظاهری نواصب آمده است، روایت خالـد قلانسـی اسـت، کـه 
کنـد. حضـرت کنم او بـا مـن مصـافحه میادق (ع) پرسیدم که بـا ذمـی ملاقـات مـیگوید: از امام صمی

٢».دستت را بشوی«گفتم: ناصب چطور؟ فرمودند: ». دست خود را به خاک و به دیوار بکش«فرمودند: 

در سند روایت مذکور علی بن معمر مجهـول اسـت و توثیـق خـاص نـدارد (خـویی، معجـم رجـال 
؛ کشـی، ٨٩شخاص مذکور در سند این روایت توثیق خـاص دارنـد (نجاشـی، ). بقیه ا١٢/١٨٣الحدیث، 

). در نتیجه، روایت مذکور بخاطر وجود علی بن معمر که مجهول است از حیث سـند مـورد اعتمـاد ٤٣٥
نیست.

روایت عبدالله بن ابی یعفور
یعفور اسـت، روایت دیگری که برای اثبات نجاست ظاهری نواصب ذکر شده، روایت عبدالله بن ابی 

بر حذر باش که از غساله حمام غسل کنـی، زیـرا «کند که حضرت فرمودند: که از امام صادق (ع) نقل می
شود و غساله یهودی، نصرانی، مجوسی و دشمن ما اهل بیت که از همه آنان بدتر است، در آن جا جمع می

٣».تر استاز سگ هم نجستر از سگ خلق نکرده، ولی دشمن ما اهل بیت، ای نجسخداوند آفریده

محمد بن یعقوب عن الحسین بن محمد و محمد بن یحیی عن علی بن محمد بن سعد عن محمد بن سالم عن موسـی بـن .1
ن علی بن جعفر عن ابی الحسن الرضا (ع) فی حدیث، قال: من اغتسل من الماء الذي قد اغتسل عبداالله بن موسی عن محمد ب

کذبوا یغتسـل «فیه فاصابه الجذام فلا یلومن الاِّ نفسه فقلت لابی الحسن (ع) ان اهل المدینه یقولون ان فیه شفاء من العین فقال: 
).1/219حرّعاملی،(»و کل من خلق االله ثم یکون فیه شفاء من العینفیه الجنب من الحرام و الزانی و الناصب الذي هم شرهما 

. محمد بن یعقوب عن ابی علی اشعري عن الحسن بن علی الکوفی عن عباس بن عامر عن علی بن معمر عن خالد القلانسی 2
(حرّعـاملی،»اصـب قـال اغسـلهاامسحها بالتراب و بالحائط قلـت: فالن«قال: قلت لابی عبداالله (ع): القی الذمی فیصافحنی قال: 

3/420.(
محمد بن علی بن الحسین بن بابویه فی العلل عن محمد بن الحسن عن سعد بن عبداالله عن احمد بن الحسن بن علـی بـن . 3

و ایـاك ان تغتسـل مـن «قال (ع): فضال عن الحسن بن علی عن عبداالله بن بکیر عن عبداالله بن ابی یعفور عن ابی عبداالله (ع)
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؛ نجاشـی، ٦٢٧٣همگی اشخاص مذکور در سند این روایت توثیق خاص دارند (طوسی، الفهرست، 

ای غیر امـامی ). در نتیجه، روایت مذکور مورد اعتماد است هر چند بخاطر وجود عده٥٥٦؛ کشی، ١٠٤٢
ثقه، موثقه است.

نقد و بررسی دلالت روایات
بریم به این که مرحـوم وایی جهت بررسی سند و دلالت روایات مذکور، پی می. با مراجعه به کتب ر١

کلینی، روایت خالد قلانسی و برخی روایات دیگری با همین مضامین را تنها در باب سلام کـردن بـر غیـر 
در حالی کـه ایشـان از.مسلمانان آورده و در باب دیگری، به عنوان پاکی و ناپاکی انسان یادآور نشده است

لحاظ باب بندی، بسیار دقیق عمل کرده است، و وی معاصر با شروع عصر غیبـت بـوده اسـت و بیشـتر از 
بنابراین بـه احتمـال قـوی، روایـت .دیگران در فضای حدیث قرار داشته و معانی دقیق آن را درک کرده است

ن و مصافحه به غیر خواهد چگونگی سلام کردخالد قلانسی در مقام بیان پاکی و نجاست نیست، بلکه می
مسلمانان را به ما بیاموزد.

شود کـه از روایت محمد بن علی بن جعفر و اخبار دیگری با همین مضامین، این مطلب روشن می.٢
هایی که پس از شستشوی افراد، در جـایی، ماننـد کردند آبهای خرافی، فکر میگروهی از نادانان و انسان

های دیگر، در اند و بعضی به خاطر شفای درد چشم یا بیماریبخششوند، شفاجمع می… چاه فاضلاب و
و روایات مربوط به گندآب، چون بیشتر از امـام .شستندهای آلوده خود را میرفتند و با آن آبها میگنداب
:فرمایـدرود، در آن عصر بین مردم این تلقی شیوع داشته اسـت. حضـرت می(ع) است، احتمال میکاظم

هـا در آن خـود را تواند این آب شفا بخش باشد، در حالی که جنب، کافر، ناصـبی و ماننـد اینچطور می«
خواهد بگوید: شفا، کـه امـری معنـوی اسـت، بایـد از آبـی کـه دارای به عبارتی، حضرت می». شویندمی

ز ها. پس روایات این باب، درصـدد بیـان نجـس بـودن گروهـی امعنویت باشد، حاصل شود، نه از گنداب
.ها مانند نواصب نیستند، بلکه درصدد بیان این است که نواصب، هیچ گونه معنویتی ندارندانسان

کیـد روی ٣ . در روایات علی بن حکم و عبدالله بن ابی یعفور که از غساله حمام نهی شـده، بیشـتر تأ
طـرح نیسـت بـه جنب از حرام، ولد الزنا و دشمن اهل بیت است، بنابراین بحث طهارت و نجاست آنـان م

ای نبود، جز ایـن کرد، هیچ چارههای یاد شده میدلیل این که اولاً: اگر این روایات، دلالت بر نجاست فرقه
ها هم باطل، ولی نه ائمه (ع) سخنی از باطل بودن غسل و واجب بودن ها نجس باشند و غسل آنکه آن آب

اند. ثانیاً: لفظ نجـس و أَنْجَـس کـه در ای را یادآور شدههاند و نه راویان و فقهاء چنین نکتاعاده آن بیان کرده

له الحمام ففیها تجتمع غسالۀ الیهودي و النصرانی و المجوسی و الناصب لنا اهل البیت و هم شرهم فان االله تبارك و تعـالی غسا
).1/220(حرّعاملی،» لم یخلق خلقا انجس من الکلب و ان الناصب لنا اهل البیت لانجس منه
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مورد دشمن اهل بیت، به کار رفته است، به معنای نجس اصطلاحی نیست، زیرا در برخـی از روایـات، بـه 

تـر از گـردد مقصـود از نجسبه کار رفته است پس معلوم می» شر من الکلب«، »انجس من الکلب«جای 
ت. حتی حر عاملی صاحب کتاب وسایل الشـیعه مجمـوع روایـات مـذکوره را سگ، همان پلیدتر بودن اس

ایـن «نویسد: آورده است و می»باب کراهة الاغتسال بغُساله الحَمام مع عدم العلم بنجاستها«تحت عنوان 
» کننـدکنیم زیرا احادیث فراگیرتر داریـم کـه جانـب طهـارت را تقویـت میاحادیث را حمل بر کراهت می

)١/٢١٩.(
یابیم که این روایات بر نجاست اصطلاحی نواصب دلالت ندارند با امعان نظر در اخبار یاد شده در می

و مقصود از نجاست در روایات مذکور، خباثت باطنی است که قابل شـدت و ضـعف اسـت نـه نجاسـت 
هـا بدن آناصطلاحی و موید آن، اشتمال برخی از این روایات بر ولد زنا و جنب است که مقصود نجاست 

نیست بلکه مراد، خباثت باطنی است.

گیرينتیجه
در باب ملاک ناصب انگاری پنج قول مطرح شده است. روایات مورد استناد قول اول (تقدم غیر علـی 
بر علی (ع)) و دوم (بغض و عدوات با شیعیان) از جهت سند و دلالت مورد خدشه قرار گرفـت، همچنـین 

ن به قول سوم (مطلق دشمنی با اهل بیت) ملتـزم شـد. امـا هـر کـدام از اقـوال تواشواهدی ذکر شد که نمی
چهارم (اظهار دشمنی با اهل بیت) و پنجم (تدین به دشمنی با اهل بیت) قیدی نسبت به قول سـوم اضـافه 

در توان گفت که قدر متیقن است بنابراین می» تدین«یا » اظهار«دارد و دشمنی با اهل بیت (ع) مقید به قید 
است.» اظهار دشمنی«و » دشمنی از روی تدین«تحقق ملاک ناصب انگاری، ذکر هر دو قید 

هـا یعنـی ترین آنگردد که در پژوهش حاضر، مهمدر فقه، احکام فقهی بسیاری بر نواصب مترتب می
فـر در کفر و نجاست ناصبی مورد بحث قرار گرفت نتیجه این که با احتمال این که مـراد از کفـر ناصـبی، ک

توان به صراحت، آنان را به کفر در مقابل اسلام محکـوم دانسـت و مـراد از نجاسـت مقابل ایمان باشد نمی
آنان در روایات، خباثت باطنی است.

منابع
یم. قرآن کر

.١٣٦٣،چاپ علی اکبر غفاری، قمکمال الدین، ابن بابویه، محمد بن علی، 
ق.١٤٠٥روت، دارالاضواء، بی،من لایحضره الفقیه_______________، 

ق.۱۴۲۷قم، نشر دانش حوزه، المهذب،ابن براج، عبدالعزیز بن نحریر، 
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.۱۳۸۰جا، دارالهدی، بیرجال ابن غضائری،ابن غضائری، احمد بن حسین، 

م.۲۰۰۱ربی، عالراث ا التیروت، داراحبی،اللغةمعجم مقائیس ابن فارس، احمد بن فارس، 
.۱۳۸۴بی، نط البقم، سمناقب علی بن ابی طالب،علی بن محمد، ابن مغازلی، 

ق.١٤٠٥قم، نشر ادب حوزه، لسان العرب،ابن منظور، محمد بن مکرم، 
ق.١٤١٢بیروت، مؤسسة الوفاء، اضواء علی السنة المحمدیة،، ابورّیه، محمود

م.۱۹۶۴، امةقاهره، المؤسسة المصریة الع،اللغةتهذیب ازهری، محمد بن احمد، 
.١٣٦٧قم، موسسه الامام المهدی (ع)، النوادر،اشعری، سعد بن عبدالله، 

ق.١٤٠٢، یلامر الاسکفع الجمقم، م،ةکتاب الطهار انصاری، مرتضی بن محمد امین، 
ق.١٣٧٧تهران، مطبعه الفردوسی، ،الهدیمصباحتقی، محمدآملی،

.١٣٦٢ه، المعن الیلمسه المبکتتهران، مالفقیه،ةلغببحر العلوم، محمد بن محمد تقی، 
ق.١٤١٠قم، انتشارات جامعه مدرسین، ،الحدائق الناضرهبحرانی، یوسف بن احمد، 

ق.۱۴٠٩ده، هیه الشقدیصقم، دار الالنجاه،صراطجواد،تبریزی،
.۱۳۵۵، ، انجمن آثار ملیرانهتالغارات،ثقفی، ابراهیم بن محمد، 

ق.۱۳۷۸می، اشهینت بقیقز، حریبت،ةر النعمانینواالاالله بن عبدالله، جزایری، نعمت
.١٣٦٨ری،روت، امیبی،اللغةصحاح اسماعیل بن حماد،جوهری،

.١٣٨١بیروت، دارالفکر، تفسیر روح البیان،حقی بروسوی، اسماعیل، 
ق.١٣٧٧نجف، چاپ نجف، الوثقی،عروةمستمسک حکیم، محسن، 

یخ بغدادخطیب بغدادی، احمد بن علی،  تا.بیروت، دارالکتاب العربی، بی،تار
ق.۱۴٠٥، عراق، دار الرشید للنشرالعین،خلیل بن احمد، 

یر الوسیله،خمینی، روح الله،  .١٣٦٢ه، یلامه الاسیلمعه البکتران، متهتحر
ق.١٤٠٧قم، مطبعه علمیه، الوثقی،عروةی شرح الالتنقیح فخویی، ابوالقاسم، 

ق.١٤٠٣، خوییقم، موسسه احیاء آثار الامام المعجم رجال الحدیث،__________، 
ق.١٤١٥استانبول، مکتبه الحقیقه، تحفه اثنی عشر،دهلوی، عبدالعزیز، 

ق.۱۴۱۹ة، الرسة السوسروت، مبیسیر اعلام النبلاء،ذهبی، محمد بن احمد، 
.۱۳۸۳س، دیهجان، مزنمفردات،راغب اصفهانی، حسین بن محمد، 

ق.۱۴۲۲بیروت، دار الاحیاء التراث العربی، ،اساس البلاغهزمخشری، محمود بن عمر، 
.١٣٧٤اردن، دارالامام النووی، صحیح شرح العقیدة الطحاویه،سقاف، حسن بن علی، 
.١٣٦٤ن، اساطیر، تهراتبصره العوام،سید مرتضی بن داعی، 

ق.۱۴۱۷ه، یلاموث الاسحبع الجمد، مهمشالدروس،شهید اول، محمد بن مکی، 
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ق.۱۴۲۲اب، ان کتتوسقم، بروض الجنان،شهید ثانی، زین الدین بن علی،

.١٣٦٧تهران، دار الکتب الاسلامیة، چاپ سوم، جواهر الکلام،صاحب جواهر، محمد حسن بن باقر، 
ق.١٤٠٨قم، اسماعیلیان، الوثقی،عروةبحوث فی شرح المحمد باقر، صدر،

یاض المسائل،طباطبائی کربلایی، علی بن محمدعلی،  تا.قم، موسسه النشر الاسلامی، بیر
ین،طریحی، فخرالدین بن محمد،  .۱۳۹۰تهران، موسسه البعثه، مرکزالطباعه و النشر، مجمع البحر

ق.١٤٠٦بیروت، دارالاضواء، چاپ سوم، صار،الاستبطوسی، محمد بن حسن، 
ق.١٤٢٣تهران، دارالکتب الاسلامیه، الغیبه،______________، 
ق.۱۴۱۷ه، چاپ دوم، اهقفر الشجا، نبیالفهرست،______________، 
ق.۱۴۰۰بیروت، دارالکتاب العربی،النهایه،______________، 
ق.١٤١٠بیروت، دارالتعارف، چاپ دوم، ،تهذیب الاحکام______________، 

ق.۱۳۲۶مصر، بمطبعة الشوری بالفجالة، ، الکرامهمفتاحعاملی غروی، جواد بن محمد، 
ق.۱۴۰۶قم، موسسه السیدالشهداء (ع)المعتبر، علامه حلی، حسن بن یوسف، 

یر الاحکام، ، __________________ ق.۱۴۲۱)، ادق (عصام اله الامسوسقم، متحر
ق.١٤١٤، قم، موسسه آل البیت، الفقهاءتذکرة___________________، 

ق.۱۴۰۲نجف، مطبعه الحیدریه، ،رجال العلامه الحلی، ___________________
ق.١٤١٢قم، دفتر تبلیغات اسلامی، ،مختلف الشیعه___________________،
ق.۱۴۱۰ان، یلیاعه اسمسوس، مقم، نهایه الاحکام، ___________________

یف المرتضیالهدی، علی بن حسین، علم ق.١٤٠٥، قم، دارالقران الکریم، رسائل الشر
یعه،فاضل موحدی لنکرانی، محمد،  ق.۱۴۳۳، تهران، موسسة العروجتفصیل الشر

ق.١٤١٦،اسلامینشرقم، مؤسسه ، کشف اللثام، فاضل هندی، محمد بن حسن
ق.۱۴۲۶بیروت، موسسه الرساله، القاموس المحیط،زآبادی، محمد بن یعقوب، فیرو

ق.١٤١٤قم، موسسه دار الهجره، ،اللغةقاموس فیومی، احمد بن محمد، 
.١٣٨٢تهران، موسسه الطباعه و النشر، ،رجال الکشی، کشی، محمد بن عمر

تا.سلامی، بیتهران، سازمان جهانی خدمات االکافی،کلینی، محمد بن یعقوب،
ق.١٤٠٣بیروت، مؤسسة الوفاء، چاپ سوم، بحار الانوار،مجلسی، محمد باقر بن محمد تقی، 

.۱۳۷۷تهران، المکتبة العلمیة الاسلامیة، شرائع الاسلام،، محقق حلی، جعفر بن حسن
تا.تراث، بیقم، موسسه آل البیت (ع) لاحیاء الذخیره المعاد،محقق سبزواری، محمدباقر بن محمدمؤمن، 

ق. ۱۴۱۱، راثاء التیت لاحبیاله آلسوسقم، مجامع المقاصد،محقق کرکی، علی بن حسین، 
ق.۱۳۸۵بیروت، دارالهدایه، تاج العروس،مرتضی زبیدی، محمد بن محمد، 
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.۱۳۸۲ان، روهران، پهتالمنجد،معلوف، لویس، 

ق.۱۴۱۴د، چاپ دوم، فیالمروت، داربیالمقنعه،مفید، محمد بن محمد، 
.۱۳۷۵قم، دفتر کنگره اردبیلی، مجمع الفائده،مقدس اردبیلی، احمد بن محمد، 

.۱۳۸۲قم، انتشارات امام علی بن ابی طالب (ع)، ،کتاب النکاحمکارم شیرازی، ناصر، 
ق.١٤٢٩قم، مؤسسه النشر الاسلامیه، ،رجال النجاشینجاشی، احمد بن علی، 

ق. ۱۴۱۵، البیت لاحیاء الثراتد، موسسه آلهمشمستند الشیعه،حمد بن محمدمهدی، نراقی، ا
.ق۱۴۲۴ی، انهبهد به وحیلامه عسوسقم، ممصابیح الظلام،وحید بهبهانی، محمدباقر بن محمداکمل، 

ق.۱۴۱۶ی، لامر الاسشنه السوس، قم، ممصباح الفقیههمدانی، رضا بن محمدهادی، 
ق.١٤٢٢تهران، موسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی، الوثقی،عروةالیزدی، محمد کاظم بن عبدالعظیم، 



١٠٨یاپیپۀ، شمار۱هارمش،نهمو ، سال چهلو اصولهقف
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چکیده
قـانونی هایی را پیرامون قانونی یا غیرهای گوناگون پزشکی پرسمانسابقه در عرصهبنیاد و بیهایی نورخداد پدیده

ه تغییر خلقت است که بـه ترین ادله فقیهان در این خصوص، آیها برانگیخته است. با وجود آنکه یکی از مهمبودن آن
دلیل ذمّ مطلق تغییر الهی زمینه اولیه حرمت را فراهم آورده است، برخی اما با تصرف در اطلاق آیه، تغییر محرم را بـه 

اند. در هـا از مـدلول آیـه، معتقـد بـه حلیـت شـدهاند و در نتیجه به دلیل خـروج آنتغییرات تشریعی اختصاص داده
ج تغییرات تکوینی از مدلول آیه وجود ندارد. در مقابل بسیاری از فقیهان عامه به طـور کلـی که دلیلی برای خروحالی

اند که ناشی از عدم تصور دقیـق موضـوع و برداشـت ناصـحیح مفهـوم تغییـر هایی دادهحکم به حرمت چنین پدیده
پژوهش به روش توصیفی توان در ضمن تحفظ براطلاق به حلیت گرایید. این خلقت است. این درحالی است که می

ـ تحلیلی با استفاده از تفاسیر و روایات به هدف بازشناسی دقیق یکی از مفاهیم کلیدی قرآن، در صدد است با احتراز 
از هرگونه افراط و تفریط از طریق حفظ ظهور اطلاقی آیه در حد امکان، به تحلیل و بررسی موضوع و متعلق حرمـت 

تعیین مناط تحریم، موارد فاقد ملاک از مدلول آیه خارج شوند. زیرا بـا وجـود اطـلاق آیـه مذکور در آیه بپردازد، تا با 
ها به خداوند از حیث جنبه صـدور به لحاظ انتساب آن» خلق الله«بلکه تغییر » بما هو تغیر«موضوع تحریم نه تغییر 

ارای حسن بلکه أحسن است؛ سنجی و دطلبی و مصلحتاست و چون فعل صادر از خداوند مشتمل بر ویژگی کمال
هر تغییری مخالف خصوصیات مذکور باشد ممنوع؛ و مابقی خارج از ملاک تحریم خواهند بود.

تبدیل خلق الله، تغییر دین الله، تغییر خلقت، مسائل مستحدثه، مسائل نوپیدای پزشکی.: هاکلیدواژه
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مقدمه

سـازی، تغییـر جنسـیت، ایی از قبیل شبیههآور دانش پزشکی، بستر پیدایش پدیدههای شگفتپیشرفت
پیوند اعضاء، عقیم سازی، جراحی زیبایی را فراهم آورده و به تبع آن مسـائل جدیـد حقـوقی و فقهـی را در 

مداران برانگیخته است. یکی از این مسائل، بررسی وضعیت رخصـت یـا عزیمـت شـرعی چنـین میان فقه
تـرین آیـد. از مهمانی متبلور در قرآن و سنت بـه دسـت میعملیاتی است که از خلال مراجعه به کلام وحی

کنـد: سوره نساء است که از قول شـیطان چنـین حکایـت می۱۱۹مستندات فقیهان در تمامی این موارد آیه 
رُنَّ خَلْ « هُمْ فَلَیُغَیِّ نْعَامِ وَلآَمُرَنَّ کُنَّ آذَانَ الأَْ هُمْ فَلَیُبَتِّ هُمْ وَلآَمُرَنَّ یَنَّ مَنِّ ـهِ وَلأَُ ن دُونِ اللَّ ا مِّ یْطَانَ وَلِیًّ خِذِ الشَّ هِ وَمَن یَتَّ قَ اللَّ

بِینًا ».فَقَدْ خَسِرَ خُسْرَانًا مُّ
انـد. بـر خاستگاه اصلی استدلال فقیهان در این خصوص ثابت نبوده و موضـعی متفـاوت اتخـاذ کرده

انـد، برخـی و حـرام اعـلام کردهای که به شکل افراطی تمامی این موارد را مشمول تغییر خلقت خلاف عده
هایی، تغییر محرم مورد اشاره در آیه را ناظر به تغییرات تشـریعی دیگر در ضمن حکم به حلیت چنین پدیده

اند و بعضی دیگر نیز گرایش به اجمال آیه داشته و لسان آیه را قاصر از اثبات حرمت یا حلیت در این دانسته
که گراییدن به اجمال بر خلاف اصل هدایتگری قـرآن کـریم بـوده و این در حالی است دانند.خصوص می

دلیلی نیز بر خروج تغییرات تکوینی از مدلول آیه شریفه نیست. چنانکه التـزام بـه اطـلاق آیـه بـدون هـیچ 
عـدم اتفـاق فقیهـان حـاکی از فقـدان اسـلوبی حدومرزی به گونه افراطی نیـز محظـوراتی را در پـی دارد.

دست آمده یا اصلاً مورد توجـه های فقهی بهمع در این خصوص است. به طوری که در یافتهمند و جاقاعده
قرار نگرفته یا به صورت ناقص موجود است. همین امر است که ضرورت تحقیقی گسترده پیرامـون مـراد از 

مطلـق کند. مراد از تغییر خلقت چیست کـه نامشـروع اعـلام شـده اسـت؟ آیـا تغییر حرام را دو چندان می
ها حرام است یا آیه ناظر به تغییرات خاصی است؟ و در صورت اعتقاد به حرمت تغییراتی تغییرات در پدیده

خاص، ملاک کدام است؟
ها است. نگارنـده باورمنـد بـه وجـود ها سؤالاتی است که پژوهش حاضر در صدد یافتن پاسخ آناین
ها و استمداد از روایات افزون بر تحلیل استفاده از آنهای ناشناخته بسیاری در آیه شریفه است که باظرفیت
توان به کشف مناطی مناسب جهت معرفی مراد از تغییر خلـق محـرم نائـل می» خلقت«و » تغییر«معنایی 
گشت.

پیشینه موضوع
موضوع تغییر خلقت ریشه در عادت دیرینه اعراب جاهلی قبل از اسـلام دارد. زیـرا عـرب جاهلیـت را 
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پرداختند که صاحب پنج فرزند گشـته و پنجمـی آن نـر بـود، بـه ایـن ن بود که به تکریم شتری میرسم بر آ

دادند کـه دیگـر از گوشـت آن صورت که دیگر ذبح آن را بر خود حرام کرده و گوشش را بریده یا شکاف می
نانکـه چشـم ). چ۲۲۳/ ۱۱؛ فخر رازی، ۱۳۷/ ۴؛ مکارم، ۲۸۸/ ۱استفاده نکنند (طبرسی، جوامع الجامع، 

دانسـتند (طبرسـی، همـان؛ کردند و سـوار شـدن بـر آن را ممنـوع میحیوان نری که پیر شده بود را کور می
که هدف از خلقت اینگونـه حیوانـات اسـتفاده از گوشـت ). در حالی۲۵۸/ ۴؛ ابن عاشور، ۲/۹۸بیضاوی،

، »بحیـره«را در خصـوص هاییوری از سواری و حمل بار است. همـانطور کـه چنـین بـدعتها و بهرهآن
ـهُ «فرماید: قرار داده بودند. و خداوند با نفی این رسوم خرافی می» حام«و » وصیله«، »سائبه« مَـا جَعَـلَ اللَّ

ها حکمـی ). یعنی خداوند در مورد هیچ یک از این۱۰۳مائده: »(مِنْ بَحِیرَةٍ وَلاَ سَائِبَةٍ وَلاَ وَصِیلَةٍ وَلاَ حَامٍ...
بندند.ست. لذا چنین رسوماتی اوامر شیطانی است که کافران به دروغ بر خداوند افترا میمقرر نداشته ا

معنا شناسی موضوع
هـا جداگانـه مـورد اسـت کـه هـر یـک از آن» خلق«و » تغییر«مکوّن از دو واژه » تغییر خلق«موضوع 

در آیـه » تبدیل خلق اللـه«ظر به را نا» تغییر خلق الله«گیرد. و از آنجا که بعضی از مفسران بررسی قرار می
انـد، متعـرض واژه ) دانسته و در نتیجه تغییر را بـه تبـدیل معنـا کرده۳۰روم: »(لا تبدیل لخلق الله«شریفه 

نیز خواهیم شد.» تبدیل«
. خلق۱

خلق به دو معنای مصدر و اسم مفعول یعنی آفریدن و آفریده استعمال شـده اسـت. راغـب اصـل ایـن 
شود معنا کرده است که در ابداع شئ بدون الگو و سابقه قبلی نیز استعمال می» گیری درستهانداز«کلمه را 
/ ۲؛ ابـن اثیـر، ۱۸۰/ ۲توان فیومی و ابن اثیر را نام بـرد (فیـومی، ). از موافقان با این اصل می۲۹۶(راغب، 

۷۰.(
ت مخصـوص، مطـابق اصل این کلمه را ایجاد شئ به کیفی» التحقیق«این در حالی است که صاحب 

» تقـدیر«غیر از » خلق«). به باور وی ۱۱۵/ ۳داند (مصطفوی، با اقتضاء حکمت و اراده خداوند متعال می
عطف شده و بعد » خلق«). زیرا تقدیر بر ۲(فرقان: » خلق کل شیء فقدره«به دلیل این قول خداوند است: 

شود که عطف، مقتضی تغایر مفهـومی ت می). این قول از این جهت تقوی۱۱۶/ ۳از آن آمده است (همان، 
١است.

ه و در صـدد نفـی دلالـت آیـه بـر تحـریم دانست» تقدیر«با این بیان تزلزل استدلال کسانی که مراد از خلق در آیه شریفه را.1
).72سبزواري، ر.ك:(گردددهد، معلوم میسازي تقدیر الهی را تغییر نمیسازي از این حیث که شبیهشبیه
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. تغییر۲

مراد از تغییر، هرگونه تحول و دگرگونی است که ممکن است وضعیت یا خصوصیت یک شئ را عـوض 
ای که وضعیت یا خصوصیت جدید با وضعیت سابق متفاوت باشد. خواه این دیگـر شـدن در کند، به گونه

/ ۵وسـوی بجنـوردی، کـاظم، دایـره المعـارف بـزرگ اسـلامی، مقومات شئ باشد، خواه در اعراض آن (م
/ ۸؛ حمیـری، ۴۵۹/ ۲(فیـومی، » غیرتّ الشئ تغییـراً: أزلتـه عمـا کـان علیـه«). چنانکه آمده است: ۶۵۹

). راغب دو وجه برای این واژه قائل است، یکـی ۳۳۲/ ۷(واسطی زبیدی، » جعله غیر ما کان«یا ١).۵۰۴۹
وی بـاوجود آنکـه یکـی از ٢).۶۱۹و دیگری، تبدیل شئ به غیر آن. (مفردات، تغییر صورت شئ نه ذات آن 

و » غیـرین«کند، لکن در ادامه در بیان فرق بین وجوه مذکور در این واژه را دگرگونی صورت شئ معرفی می
فإنّ الغیـرین قـد یکونـان متفقـین فـی الجـواهر بخـلاف «دارد: ابراز می» غیرین«و اعمّ بودن » مختلفین«
در جوهر در بعضی از مواقع است. بنـابراین » غیرین«(همان). لازمه چنین گفتاری عدم اتفاق » لمختلفینا

کنـد، لکـن تصریح به وقوع دگرگونی در صورت شئ می» تغییر«با وجود آنکه ایشان در وجه اول در معنای 
ا نیـز بـه صـورت ضـمنی تری را برای آن قائل شده و تغییـر در جـوهر و ذات شـئ ردر نهایت معنی گسترده

تواند در ذات یا صورت شئ صورت پذیرد.پذیرفته است که نتیجه آن، شمول ظرف تغییر است که می
. تبدیل۳

). و به عبارتی وقوع شئ ۱۷۱/ ۱تبدیل به معنی عوض قرار دادن چیزی در جای چیز دیگر است (قرشی، 
؛ صـاحب ۴۶/ ۸ا شده است (ر. ک: فراهیدی، به جای شئ دیگر که در بعضی از منابع لغوی به تغییر، معن

). این در حالی است که تبدیل غیر از تغییر بوده و به عنوان قسمی از تغییر ۳۹/ ۲؛ فیومی، ۳۱۸/ ۹بن عباد، 
تواند مطرح باشد زیرا چنانکه گذشت تغییر در ذات و صورت قابل تحقق است در حالیکه در قرار گرفتن می

یر در صورت با بقاء ذات منتفی است. به عبارت دیگر تبدیل، تغییری است کـه شیئی به جای شئ دیگر، تغی
شود. بنابراین ادعای ترادف معنایی بین دو واژه فوق، غیر قابل پذیرش است.درظرف ذات محقق می

رابطه بین تغییر و تبدیل
بین این دو مفهوم از نظر بعد از روشن شدن تغایر معنایی بین دو واژه تغییر و تبدیل، نوبت به بیان رابطه 

رسد که عبارت از عموم و خصوص مطلق از نسب اربع است. چنانچه ابوحیان و ابـن صدق بر مصادیق می
). زیـرا اشـاره ۱۱۴/ ۲؛ المحرر الـوجیز، ۷۱/ ۴کنند (ر.ک: البحر المحیط، عطیه اندلسی تصریح به آن می

در آن ثابـت و دگرگـونی در اعـراض باشـد، لکـن شود، اعم از آنکه ذاتشد که تغییرشامل هر دگرگونی می

»غیّر: أي أزاله عن حاله«تعبیر حمیري با کمی اختلاف چنین است .1
.این در حالی است که تبدیل غیر از تغییر و اخص از آن است.2



69یپزشکيدایدر مسائل نوپخلقت خداوندرییتغیحکم فقهیمستند قرآنيواکاو1396بهار
تبدیل تغییری است که افزون بر صورت، ماده را هم در برگیرد.

تبـدیل «را بـه » تغییر خلق الله«نظر داشت به همین مطلب است که ما را به تزلزل استدلال کسانی که 
سـازد انـد؛ رهنمـون میرار دادهقـ» لا تبـدیل لخلـق اللـه«تفسیر نموده و دلیل چنین تفسیری را » خلق الله
زیرا دلیل اخص از مدعا است و به عبارت دیگر تفسیر تغییـر ١).۱۷۳/ ۳مجمع؛ طبرسی،۱۸۳/ ۵(طبری، 

خلق به تبدیل خلق ـ مراد از خلق هر چه باشد ـ تفسیر به جزئـی از معناسـت نـه همـه آن. در حالیکـه آیـه 
یا شکاف گوش چهارپایان، درصدد تبیین یک اصل کلی شریفه بعد از بیان حرمت بدعت آن از طریق قطع 

است که تبدیل دین، یکی از مصادیق آن است.

قلمرو دلالت تغییر خلقت از دیدگاه مفسران
در تفسیر و مراد از تغییر خلقت الهی از سوی مفسران سلف و معاصر چنـد دیـدگاه و نظـر ارائـه شـده 

ی داد.توان در سه دسته کلی جااست که در مجموع می
مراد از تغییر مطلق تغییر تکوینی است: طبری در جامع البیان ابن عباس، انس بن مالـک، شـهر الف) 

)، ۵۶۶/ ۱). چنانکـه زمخشـری (۱۸۱/ ۵بن حوشب و عکرمه را از طرفداران این نظریه بر شـمرده اسـت (
ن از معتقدان به ایـن دیـدگاه توا) را نیز می۶۰۹/ ۵)، وهبه زحیلی (۱۱۵محمد جواد مغنیه (التفسیر المبین، 

به حساب آورد، با لحاظ تفاوتی که بین صاحبان این دیدگاه در تعیـین مصـداق تغییـر حـرام از یـک سـو و 
شمول یا عدم شمول تغییر فیزیکی ممنوع نسبت به حیوان و انسان یا خصوص انسان از سوی دیگـر وجـود 

را به عنوان مصداق این تغییر معرفـی نمـوده اسـت دارد. چنانکه یکی بیرون آوردن چشم شتر نر سالخورده 
(زمخشری، همان). و دیگری اختـه نمـودن بردگـان (مغنیـه، همـان) و سـومی مصـادیق دیگـری را نظیـر 
خالکوبی، کندن مو، مرتب کردن و تیز کردن دندان، گذاشتن موی مصنوعی، رنگ کردن موو ... را نیز بر آن 

نطور که زمخشری قول به مشروعیت خصـاء در بهـائم را بـه عمـوم ). هما۶۰۹/ ۵افزوده است (آل غازی، 
) که نتیجه آن انحصار ممنوعیـت خصـاء در خصـوص انسـان ۵۶۶/ ۱دهد (زمخشری، عالمان نسبت می

است.
در مقابل برخی دیگر ایـن محظوریـت را بـه چهارپایـان نیـز تسـری داده و بـدین ترتیـب عمومیـت و 

فلیغیـرن خلـق اللـه «سازد: گزینند. در همین راستا زحیلی خاطر نشان میگستردگی ناروایی تغییر را بر می
).۲۷۷/ ۵(وهبه زحیلی، » بخصی الدواب ... مما تشویه الفطره و تغییرها عما فطرت علیه

ذکر این نکته حائز اهمیت است که با وجود اینکه نگره فوق مطلق تغییر تکوینی را مـدلول آیـه شـریفه 

.داند نه دلیل بر آنرا گواه بر این تفسیر می» لا تبدیل لخلق االله«آیه شریفهلازم به ذکر است که طبرسی،. 1
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شـود کـه گویـا ه به مصادیق بر شمرده در کلمات مفسران، این نکته به ذهن متبـادر میداند، لکن با توجمی

تغییرات تکوینی در جماد و نبات مشمول حرمت مستفاد از آیه نیست. همانطور که سید قطب تصـریح بـه 
).۷۶۱/ ۲کند (فی ظلال القرآن، خصوص تغییر شکل در حیوان و انسان می

هر تغییر فیزیکی و مادی با استناد به آیه اسـت. بنـابراین مـوارد مـذکور در برآیند این دیدگاه ممنوعیت
تفسیر آیه موضوعیت نداشته بلکه صرفاً از باب تمثیل است. لحاظ همین امراست کـه ابوحیـان اندلسـی را 

فإنّمـا ذلـک علـی جهـه التمثیـل لا«دارد که بعد از ذکر بعضی از موارد مطرح شده، چنین بنگارد: برآن می
).۴/۷۲»(الحصر

مراد از تغییر، مطلق تغییر اعم از تکوینی و تشریعی است: فیض کاشـانی بعـد از برشـمردن چنـد ب) 
مصداق از تغییر فیزیکی مانند بیرون آوردن چشم شتر نر سالخورده و اخته کردن بردگـان و مثلـه، بـه تغییـر 

ع تغییر را مشمول تغییـر خلـق اللـه بـه شـمار معنوی یعنی تغییر دین و امر الهی نیز اشاره نموده و هر دو نو
).۲۴۰-۲۳۹/ ۱۰؛ همو، الأصفی، ۵۰۱/ ۱کاشانی، الصافی، فیض آورد (می

مفسر دیگری با افزودن چند مصداق دیگر از تغییر ظاهری چون تیز کردن دندان و رقـم کبـود زدن بـر 
امام صـادق (ع) اسـت را نیـز مشـمول لب و دست و پا و لواط و سحق و ...، تغییر دین خدا را که مروی از 

با تفکیـک » بیان السعاده«). چنانکه صاحب تفسیر ۱۱۹/ ۳داند (کاشانی، ملأ فتح الله، تغییر خلق الله می
موارد تغییر به صورت یا صفت ظاهری مانند مثله و تغییر به صورت یا صـفت بـاطنی مثـل تغییـر صـورت 

مستقیم به ادیان منحرف، تمام این موارد را داخل در حوزه تغییـر انسانیت از استقامت به انحناء و تغییر دین
). از دیگر تصریح کننـدگان بـه ایـن اطـلاق صـاحب تفسـیر مواهـب ۵۳/ ۲کند (گنابادی، محرم ذکر می

توان نام بـرد. دور از ) را می۱۶۰/ ۵) و صاحب تفسیر مراغی (مراغی، ۲۹۰-۲۸۹/ ۹الرحمن (سبزواری، 
مه طباطبایی را نیز بتوان در زمره این افراد به حساب آورد. زیرا بعـد از تفسـیر آیـه بـه حقیقت نیست که علا

).۵/۸۵داند (اخته نمودن و مثله و لواط و سحاق تفسیر به دین حنیف را نیز خالی از وجه نمی
ی محصول اطلاق نگره مزبور با وجود تصریح به تغییراتی خاص، تعمیم به هر نوع تغییری اعم از ظاهر

و باطنی است.
مراد از تغییر، خصوص تغییر تشریعی است: این گـرایش، تغییـر تکـوینی را خـارج از مـدلول آیـه ج) 

داند. یعنی هرگونه تغییری در امـر شـریعت نامشـروع و قلمداد کرده و تنها تغییرات معنوی را مشمول آیه می
مورد نکوهش در آیه وجود دارد. بعضی آن را دین ناروا است. البته با لحاظ تفاوتی که در تعیین مراد از تغییر 

عن جابر عن ابی الجعفـر (ع) فـی قـول «اند. روایاتی نیز به این مضمون وارد شده است: خدا معرفی نموده
) و در روایتی دیگـر همـین معنـا از امـام ۲۷۶/ ۱(عیاشی، » الله: ولأمرنهم فلیغیرن خلق الله قال: دین الله
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).۱۷۳/ ۳مجمعاست (ر.ک: طبرسی،صادق (ع) نیز نقل شده

معنی «کنند. در قول منسوب به زجاج آمده است: برخی تغییر احکام الهی را به جای دین الهی ذکر می
آن است که ایشان احکام و اغراض را در خلق خدا بگردانیدند، چون حق تعالی چهارپایان را آفرید تا بـه آن 

). ۵۸۰/ ۲؛ حسینی، تفسیر اثنا عشـری، ۱۱۹/ ۳گردانیدند (کاشانی، منتفع شوند، ایشان آن را بر خود حرام 
های تفسیری را به عنوان نخستین دیدگاه در تفسیر آیه شریفه، دعوت شیطان به ایجـاد طبرسی یکی از دیدگاه

أراد «فرمایـد: داند. زیرا در تبیین مراد از تغییر دیـن میتغییر در دین خداوند به معنای تغییر احکام الهی می
). یعنی متّبعین اوامـر شـیطانی اقـدام بـه ۱۷۳/ ۳مجمع(طبرسی،» بذلک تحریم الحلال و تحلیل الحرام

کنند که نشانه خروج از دین حنیف به دلیـل تحریـف و حرام نمودن مباحات و حلال نمودن محظورات می
ده اسـت. کیاهراسـی و تغییر احکام الهی مندرج در دین است. همان چیزی که در آیه مورد مذمت واقع شـ

جصاص نیز به نقل از ابن عباس در بیان مراد از تغییر خلقت به تغییر دین الهـی، آن را بـه تحـریم حـلال و 
؛ ۴۹۹/ ۲کننـد (کیاهراسـی، تحلیل حرام تفسیر کرده و آیه فطـرت را هـم بـه عنـوان شـاهد بـر آن ذکـر می

).۲۶۸/ ۳جصاص، 
نمایند. علـی بـن ابـراهیم در آن را به تغییر امر الهی تفسیر میبرخی دیگر در تبیین این تغییر تشریعی،

). چنانکه در تفسیر عیاشی ۱۵۳/ ۱فرماید: تغییر خلق الله به معنی امرالله است (قمی، تفسیر آیه شریفه می
). ۲۶۷/ ۱(عیاشـی، » أمرکم الله بما أمـر بـه«از قول امام صادق (ع) روایت شده که در تفسیر آیه فرمودند: 

یعنی تغییر فرمان الهی به آنچه فرمان داده است و مرحوم بحرانـی همـین روایـت را از امـام بـاقر (ع) نقـل 
١).۱۷۵/ ۲کند (بحرانی، می

لازم به ذکر است که مراد از امر الهی در اینجا به معنای عام است یعنی امر خـدا بـه انجـام واجبـات و 
ر در احکام و در نتیجه تغییر در دین الهی خواهد شد.اجتناب از محرمات که عدم رعایت آن موجب تغیی

بازگشت کلمات این افراد در تعیین مصداق تغییر تشریعی، همـان مصـداق مطـرح شـده در نظـر قبـل 
دهنـد کـه هرگونـه است، زیرا امر الهی در تشریعیات متضمن احکام الهی است که بدنه دین را تشـکیل می

شود.داوند میتغییری در آن منجر به تغییر دین خ
ای کـه قلمـرو آن کند، به گونهبالاخره نظرگاه دیگر در مقام تعیین دین الهی معنایی گسترده را لحاظ می

توان از آن تعبیر به هر نوع عملکرد و رفتـار خـلاف دیـن کـرد. شـیخ های قبلی را هم در بر گیرد که مینگره
دانـد، تغییر دین الهی با لحاظ جنبـه سـلبی آن میترین قول راطوسی بعد از بر شمردن اقوال مختلف، قوی

یعنی هر نوع رفتاری که مخالف دین باشد، دینی که احکام و موازین آن مطابق با فطرت انسـان اسـت و بـر 

»امر االله بما أمر به«روایت چنین است:ذکر نشده است.» أمر«بعد از» کم«با این تفاوت که.1
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های مطرح شده از سوی مفسران را داخل در گستره این معنا به شـمارآورده و در همین اساس، تمام احتمال

).۱۲۱/ ۳(شیخ طوسی، » اذا کان ذلک خلاف الدین فالآیه تتناوللأنه «فرماید: تعلیل می
خاستگاه دیدگاه سوم با تمام گوناگونی مصادیق آن در مقام تطبیق، انحصار تغییر محرم در آیه شریفه به 

معتقد بـه خـروج تغییـرات تکـوینی از » دین الله«به » خلق الله«خصوص تغییر تشریعی است و با تفسیر 
، همانطور که علامه فضل الله بعد از نقل دیدگاه معتقدان به تغییر جسـمی و مناقشـه در آن دلالت آیه است

).۴۷۰-۴۶۹/ ۷تفسیر کند (فضل الله، تغییر جنسیت را بنا بر اصل اباحه عاری از مانع معرفی می

ارزیابی نظریه مفسران
دانست به وسـیله روایـات وارد در میدیدگاه اول که تغییر مذکور در آیه شریفه را تغییر تکوینی و مادی 

اند، در تفسـیر شود. زیرا روایاتی که جمع کثیری از مفسران شیعه و سنی آن را نقل کردهذیل آیه تضعیف می
اند. و این خود نشان از گسـتره مفهـومی آیـه و شـمول آن را مطرح نموده» امر الله«یا » دین الله«آیه شریفه 

. دیدگاه سوم نیز که خصوص تغییرات تشـریعی را اختصـاص بـه ذکـرداده نسبت به تغییرات تشریعی است
کند، ناتمام است زیرا آیـه اطـلاق داشـته و مطلـق است و تغییرات تکوینی را خارج از گستره آیه معرفی می

تغییر را دعوت شیطان دانسته که در واقع مذمت ممتثلان اوامر اهریمنی است. بنابر این وجهی برای خروج 
تغییرات تکوینی از قلمرو آیه وجود ندارد. افزون بر آنکه بسیاری از تفاسیر، مواردی از قبیـل خصـاء، مطلق 

کنند که همگی تغییرات تکوینی است.لواط، سحق، خالکوبی را از مصادیق این تغییر معرفی می
تشـریعی اسـت. اما دیدگاه دوم فی الجمله قابل پذیرش است، یعنی آیه در بر دارنده تغییرات تکوینی و

لکن با لحاظ معیاری که خواهد آمد.
قلمرو دلالت تغییر خلقت از دیدگاه فقیهان و شمول یا عـدم شـمول آن نسـبت بـه 

هاي نوبنیادپدیده
الف) فقهاء عامه

اند که مشیر بـه تغییـرات مـادی افـزون بـر تغییـرات اکثر مفسران اهل سنت روایاتی را در ذیل آیه آورده
ها روایتی از عبدالله بن مسعود است که از قـول پیـامبر (ص) چنـین نقـل جمله آن روایتمعنوی است. از

ـ«شده است:  رَاتِ خَلْـقَ اللَّ جَاتِ لِلْحُسْنِ، الْمُغَیِّ صَاتِ وَالْمُتَفَلِّ هُ الْوَاشِمَاتِ وَالْمُوتَشِمَاتِ وَالْمُتَنَمِّ ١»هِ لَعَنَ اللَّ

کوبند یا خال در بدنشان ند کسانی را که خال در بدن دیگران می). یعنی خداوند لعنت ک۲۲۴/ ۲(سیوطی،

والواشرةوالمتنمصۀوالنامصۀ) ص(االلهرسولااللهلعن: «استآمدههمشیعهرواییکتبدراختلاف،کمیبافوقروایت.1
).133/ 17عاملی،حر(»المستوشمۀوالواشمۀوالمستوصلۀوالواصلۀوالمؤتشرة



73یپزشکيدایدر مسائل نوپخلقت خداوندرییتغیحکم فقهیمستند قرآنيواکاو1396بهار
دارند و زنانی که به خاطر زیبایی و جـوان شود وهمچنین زنانی را که موهای ابروی خود را بر میکوبیده می

کنند و زنانی که خلقت خدایی را های جلویی خو را (به وسیله تراش) از هم جدا مینشان دادن خود، دندان
دهند.یر میتغی

روایات مشابه دیگری نیز قریب به همین مضمون وارد شده است (همان).
به کار رفته که چون از طـرف پیـامبر (ص) صـورت » لعن«در روایات مزبور و روایات مشابه آن کلمه 

اشد بساز عمل منفور و به تعبیر عرفی، نهی نسبت به مرتکبان این اعمال میپذیرفته، مبیّن اهمیت سرنوشت
که در راستای نهی در آیه شریفه مطرح شده است.

التفات به آیه مورد بحث و روایات، که زمینه اولیه ممنوعیت تصرفات و ایجـاد دگرگـونی در خلقـت را 
دارد که فتوی به حرمت انواع تزیّنات دهد. مواردی نظیر رنگ کردن فراهم آورده است، آل غازی را بر آن می

ای که پوست اصلی کاملاً دگرگون شود، بند انداختن ن، کرم زدن به صورت به گونهموی سر و مجعد کردن آ
).۶۰۹/ ۵زنان و هر تغییری که هدف از آن صرفاً زیبایی باشد (

هایی چون شبیه سازی انسـانی، تغییـر جنسـیت، عقـیم نظرداشت به حرام انگاری موارد مذکور، پدیده
اهد انگاشت. بنابر این مستبعد نیست که یوسف قرضـاوی حکـم سازی و ... را به طریق اولی نامشروع خو

به حرمت عملیاتی چون شبیه سازی انسانی، جراحی زیبایی و امثال آن با استناد به آیه تغییـر خلقـت دهـد 
م). و به باور فرد دیگـری فرآینـد شـبیه سـازی مخـالف ۲۰۰۱و ۲۰۰۳(قرضاوی، الاستنساخ و تداعیاته، 

/ ۲عی و داخل در عموم قول خداوند [و مورد نهی] باشد! (عبدالناصر، داراسات فقهیه، قواعد و اعتبارات شر
۶۷۱(

امامیهیب) فقها
در میان متقدمان از امامیه آیه تغییر خلقت کمتر مورد استناد فقیهان جهت استنباط حکـم شـرعی قـرار 

ه بـن مسـعود از پیـامبر (ص) در تنها به ذکـر روایـات منقـول از عبداللـ» البیان«گرفته است. شهید اول در 
کنـد (شـهید اول، خصوص لعن چند دسته از زنان بسنده کرده و مستند احتمـالی آن را همـین آیـه ذکـر می

انـد. فـیض کاشـانی در ای از فقیهان حرمت تراشیدن ریش را از آیـه اسـتفاده کرده). در عین حال عده۱۲۸
و قـد أفتـی «فرماینـد: کنند، آنجا کـه میمطلب اشاره میبه همین » حدائق الناضره«و بحرانی در » الوافی«

جماعه من فقهائنا بتحریم خلق اللحیه و ربّما یستشهد لهم بقوله سبحانه حکایه عن ابلیس اللعین ولآمرنهم 
). البته اینان تغییر خلق الله را نه دلیل بلکـه ۵۶۰/ ۵؛ بحرانی، ۶۵۸/ ۶کاشانی، فیض » (فلیغیرن خلق الله

کنند. اما مرحوم نراقی نه استناد و نه استشهاد به آیه جهـت ای فتوای این عده به حرمت معرفی میمؤیدی بر
فرماید: معلوم نیست که حلق لحیـه، استنباط حکم حرمت تراشیدن ریش را نپذیرفته و در تعلیل مطلب می
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موجـب تعلـق حکـم ). صاحب عمده المطالب نیز با ذکر احتمالات۲۶۴/ ۱تغییر خلق الله باشد (نراقی، 

داند و سپس با مناقشه حرمت به حلق ریش، یکی از آن احتمالات را استناد به تغییر خلقت خدای متعال می
). امـا شـیوه اشـکال ۱۹۵/ ۱کنـد (طباطبـایی، در قلمرو دلالت آیه در نهایت گرایش به اجمال آیه پیـدا می

ای دیگر است. کنند، به گونهریش استناد میمحقق خویی به کسانی که به آیه شریفه جهت حرمت تراشیدن 
فرماید: اگر مراد از تغییر در آیه شریفه تغییر خاصی باشد شکی ایشان با طرح دو فرض متصور در مسأله می

در حرمت اجمالی این تغییر نیست. لکن دلیلی در دست نیست که مراد به تغییر، آن چیزی باشد کـه حلـق 
/ ۱مراد از تغییر، مطلق تغییر باشد؛ دلیلـی بـر آن اقامـه نشـده اسـت (خـویی، لحیه را هم در برگیرد، و اگر

داند با این تعلیل کـه: لازمـه التـزام بـه اطـلاق ). و پشتوانه فقدان دلیل بر اطلاق را پیامد فاسد آن می۲۵۸
های درخـت و تغییر، حرمت تصرف در دیگر مخلوقات از جمله کاشت درخت و حفر چاه و قطـع شـاخه

ای که اعتقاد به آن ممکن نیست و بدینگونه معتقد به اجنبی بـودن ها است (همان). لازمهاه کردن ناخنکوت
شود. تا کنون هنوز بحث موضوعات جدیدی چـون تغییـر جنسـیت، مدلول آیه نسبت به تراشیدن ریش می

ز دستورات اهریمنی، عقیم سازی و ...به حوزه مدلول آیه وارد نشده است. لکن باتوجه به ضرورت اجتناب ا
). تـا ۱۹۹مطرح شـده اسـت (شـیرازی، » لا یغیّر خلق الله«حرمت تغییر خلق الله به صورت قاعده فقهی 

گذارند و با فراهم شدن بستر تغییر اینکه مظاهر نوین زندگی با پیشرفت دانش پزشکی پا به عرصه وجود می
های مطـرح شـده پیرامـون ه تغییر جنسیت و چالشجنسیت به عنوان یکی از این مظاهر و نیاز برخی افراد ب

تـرین شود. کـه یکـی از مهمابعاد فقهی و حقوقی آن، بحث تجویز و عدم تجویز از سوی فقیهان مطرح می
اند، بحث تغییر خلق اللـه اسـت. چـرا کـه تغییـر دلیل مانعین که بیشتر به نگرش مذهبی اهل تسنن وابسته

خداست. که البته این نگره مـورد مخالفـت تعـداد زیـادی از فقیهـان جنسیت اظهر مصادیق تغییر در خلق
گیرد. به عنوان نمونه علامه فضل الله که مدعی عـدم دلالـت آیـه بـر تحـریم بـوده و اساسـاً امامیه قرار می

سازد: موضوع حرمت در آیـه شـریفه انسـان نیسـت، داند، خاطر نشان میتغییرات مادی را اجنبی از آیه می
دهد، اگر آیه شـریفه رینش خداست و با برشمردن بعضی از محظورات حرمت مطلق تغییر ادامه میبلکه آف

دلیل بر تحریم تغییر باشد، باید دلیل حرمت هرگونه تغییر در همه مخلوقات الهی باشد و در این فرضیه باید 
د وانهیم، در حالی که هـیچ ها، جویبارها و دیگر پدیدارها را به حال خوتمامی درختان، گیاهان، زمین، کوه

شود. و اعتقاد به خروج این موارد از عموم حکم تغییر، تخصیص اکثـر را کسی به چنین برآیندی ملتزم نمی
در پی دارد که مستهجن است. در حالیکه بیشتر علماء، تغییرات در این پدیدارها و تغییرات زیبایی در انسان 

). استدلال ایشان برای نفی و انکار ۲۳۰-۲۲۷اند (فقه الحیاه، دهو سایر تغییرات از این دست را جایز شمر
ای کـه رهیافت حرمت به تغییر جنسیت از معبر دلالت آیه بر دو مقدمه و یک نتیجـه اسـتوار اسـت، نتیجـه
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التزام به آن ممکن نیست:

ها خلق الله هستند.تمامی پدیده-۱
هر تغییر خلق اللهی، حرام است.-۲

ها حرام است.غییر در تمامی پدیدهنتیجه: ایجاد ت
محظور این نتیجه: باور به حرمت تغییر مادی در تمام مخلوقات خداوند راه تعامل و ارتبـاط انسـان بـا 

جویی برآییم و قائل به بندد. پر واضح است که چنین برداشتی باطل است و اگر در صدد چارهطبیعت را می
سان از حوزه شمول حکم حرمت تغییر و بقـا، تغییـر در مخلـوق خروج تغییر در طبیعت و مخلوقاتی جز ان

انسانی در حکم حرمت مستفاد از آیه شویم، این همان تخصیص اکثری است که قبیح است.
بنابراین ایشان اساساً مدعی عدم نظارت آیه بر تغییرات مادی از جمله تغییر جنسیت اسـت کـه نتیجـه 

ت معنوی از مدلول آیه است.چنین برداشتی اعتقاد به خصوص تغییرا
اعتقاد به خصوص تغییر معنوی که قدر متقین از آیه به دلیل روایات اشاره کننده به آن است، و خـروج 

ترین راه حل برای خروج از اشکالات مترتـب بـر شـمول و اطـلاق آیـه تغییرات فیزیکی از مدلول آیه، ساده
ای نیز پیش ). و عده۱۳۲/ ۲گزینند (مکارم، ز آن را بر میاست. راه حلی که برخی دیگر از فقیهان معاصر نی

). شاید به همین خـاطر اسـت کـه امـام ۷۳۴/ ۲اند (مراغی، از آن، به صورت احتمالی از آیه استظهارکرده
خمینی بدون اشاره به مستند قرآنی حرمت تغییر خلق الله، در خصـوص تغییـر جنسـیت معتقـد بـه جـواز 

).۶۲۶/ ۲، شود (تحریر الوسیلهمی
یکی دیگر از مباحث مستحدث در راستای پیشرفت علم پزشکی مسأله عقیم سازی است که در ضمن 
توانایی اطباء بر ایجاد تغییراتی در انسان جهت کنترل نسل، شبهه حرمت آن بر مبنای تغییر خلق الله مطرح 

نع از مطلق هر تغییـری در هیـأت نگارد: مضمون آیه مشده است. آقای مؤمن در تقریر این مسئله چنین می
طبیعی انسانی است، خواه در ظاهر جسم باشد یا در باطن جسم و یا منع از تغییری است که موجب نقص 
و تشویه خلق شود یا منع از تغییری که به تعطیلی یکی از قوای جسمانی منجر شود. عقـیم سـازی نیـز کـه 

).۵۵نوع است (مؤمن، یکی از مصادیق بارز این تغییر است مطابق آیه مم
دهد که آیه شریفه درصدد منع از هرتغییـری در خلـق اللـه همو در جواب از این شبهه چنین پاسخ می

نیست، چون تحفظ بر منع هر تغییری، مستلزم حرمت تغییر در دیگر مخلوقات یعنـی جمـاد و حیـوان نیـز 
یراتی است که نشأت گرفتـه از امـر هست و وجهی برای تخصیص آن به انسان نیست، بلکه مراد، صرف تغی

له که احراز شود از ناحیـه امـر شـیطان و اغـواء اوسـت، چنـین شیطان باشد. بنابراین هر تغییری در خلق ال
تغییری حرام است و در صورت عدم احراز و شک، اصل برائت جاری شده که نتیجه آن عدم حرمت است. 
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با استناد به آیه از وجاهت برخوردار نیست (همان).» بما هو تغییر«لذا ادعای حرمت تغییر در جسم انسان 

محظورات التزام به ممنوعیت هر تغییری در خلق الله بوده است، دست از اطـلاق ایشان نیز که ملتفت
داند. نظیر تغییراتـی کـه مـردم را بـه آیه برداشته و خصوص تغییرات تحت امر شیطان را مشمول حرمت می

دهد (همان).سوی گناه سوق می
ر اسـت. لـذا اگـر دلیلـی در لازمه چنین باوری، اثبات قبلی گناه بودن عملی معین توسط دلیلـی دیگـ

توان حکم بـه گیرد، نمیدسترس نباشد که ایجاد دگرگونی در مخلوقی به فرمان و خواست شیطان انجام می
حرمت آن داد. به عبارت دیگر آیه دلیل استقلالی بر تحریم نیست. بنابر این نخست باید تحریم فعلی ثابت 

شود تا بعد مندرج در مدلول آیه واقع شود.
ی دیگر از مسائل مطرح شده در فقه در پرتو پیشرفت تکنولوژی جواز یا عدم جواز شبیه سازی است یک

اند.که مخالفان و موافقان سخن از دلالت یا عدم دلالت آیه بر حرمت جواز آن رانده
داننـد؛ بـرایاند و اساس حرمت را امر شیطان به تغییر خلقـت الهـی میمخالفان که نوعاً فقیهان عامه

کید بر اجتناب از فناوری مهندسی ژنتیک، حتی در صدد جرم انگـاری آن بـر  نشان دادن شدت حرمت و تأ
انـد (ر.ک: محمـدی، شـبیه ای که اقدام کنندگان به پروژه شبیه سازی را محـارب قلمـداد کردهآمده به گونه

). ۲۲۱سازی انسان، 
د، استدلال به آیـه شـریفه را جهـت اثبـات حکـم اندر مقابل، موافقان که تعداد زیادی از فقیهان امامیه

؛ مکـارم، ۹۸اند (سـبزواری، الاستنسـاج بـین التقنیـه و التشـریع، تحریم این فناوری نوین نادرست دانسته
البته رهیافت هر یک جهت خروج از حکم تحریمی مستفاد از آیه و اختیار جـواز متفـاوت ١).۱۳۳النکاح، 

اری مراد از خلق را در آیه شریفه تقدیر دانسته که مقدم بر ایجـاد اسـت و است. به عنوان نمونه محقق سبزو
معتقد است استنساخ و سایر اکتشافات علمی از تقدیرات الهی اسـت و احـداث بعـد از عـدم از تطبیقـات 
تقدیر است. بنابر این اکتشافات نوین به معنی آفرینش چیزی از عدم توسط دانشمندان نیست. بلکه نهایـت 

ها اکتشاف طریقه دیگری برای توالد و تکاثر است که در اصل خلق موجود است، لکـن کسـی بـه آنتلاش 
کشف آن نائل نشده بود و مفهوم خلق ولو بر اکتشافات علمی قابـل انطبـاق اسـت، لکـن خـارج از تقـدیر 

نای لغوی خداوند نیست (همان). و محقق دیگری برای موجه نمایاندن عملیات شبیه سازی امکان اراده مع
داند تغییر خلقت را منتفی دانسته و مراد از آیه را کارهای خرافی برخاسته از تصورات شیطانی و جاهلانه می

(تسخیری، همان). چنانکه تحکم در جنس جنین و تلقیح مصنوعی نیز خارج از دلالت آیه شـریفه دانسـته 

؛ تسخیري، مقاله تکثیر نسـل 115سند، فقه الطب و التضخم النقدي، ؛104شیرازي، المسائل الطبیۀ، براي مطالعه بیشتر ر.ك:.1
.12انسانی، 
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).۱۰۹/ ۱شده است (قندهاری، الفقه و مسائل طبیه، 

از موارد استناد به آیه شریفه، در حوزه طب جدید، مسأله پیونـد اعضـاء اسـت کـه مسـتلزم یکی دیگر 
تصرف در اعضاء و برداشت عضو مورد نیاز از آن، جهت پیوند است که تغییر خلق الله بر آن صادق است. 

دن عنوان که برای اعلام جواز این عمل و خروج آن از حکم تحریمی موجود در آیه، همچنان ادعای مشیر بو
).۱۶۲تغییر محرم به اعمال خرافی نشأت گرفته از اغواء شیطان شده است (قمی، 

افزون بر این موارد یاد شده پیرامون عملیات زیباسازی نظیر عمل جراحی بینی، کاشـت مـو، کوچـک 
های مختلفی صورت پذیرفته ـ کـه بـر خـلافسازی لب و هر عملی که جنبه زیبایی داشته باشد نیز بحث

).۱۳۳/ ۲نظر فقیهان اهل تسنن ـچنین عملیاتی أجنبی از دلالت آیه شمرده شده است (مکارم، 
های نوبنیاد متفاوت اسـت. چنانکه مشهود است نحوه استدلال فقیهان برای عدم استفاده حرمت پدیده

سازد:تأمل در شیوه استدلال آنان ما را به چهار رهیافت کلی رهنمون می
های نوین.اجمال آیه و عدم استفاده حکم حرمت از آن نسبت به پدیدهگراییدن بهالف) 

هـای جدیـد از مقـدرات تصرف در مفهوم خلق و اراده معنی تقدیر و اعتقاد به عدم خروج فناوریب)
الهی و در نتیجه عدم تحقق موضوع تغییر در مورد خلق به معنای تقدیر.

ییر معنوی و خروج تغییرات فیزیکی از مدلول آیه.تصرف در اطلاق تغییر و انحصار آن در تغج) 
باقی گذاردن اطلاق تغییر به حال خود و شمول آن نسبت به تغییرات مادی و معنوی ولکن اعتقاد به د) 

نوع خاصی از تغییرات مادی.

نقد دیدگاه فقیهان در قلمرو دلالت آیه
د است زیرا اصل، عدم اجمال آیـات قـرآن : نظرگاه اول گرویدن به اجمال بود که مردونقد دیدگاه اول

ها در مسـیر کمـال از خـلال دسـتورات آن در است. به دلیل آنکه نزول آیات قرآن به هدف هـدایت انسـان
تمامی ابعاد زندگی و از جمله تعیین نوع رفتار انسان در مواجهه با رویدادهای زندگی است. و در جهت نیل 

که در این امر دخیل باشد، فروگذاری نشده است؛ هـر چنـد در قالـب ای به همین مقصود از ذکر هیچ نکته
ای جهـت ذکر موانع باشد. تأمین این غرض نیز مستلزم عدم اجمال آیاتی اسـت کـه در صـدد تبیـین نکتـه

اجتناب انسان از مسیر ضلالت و وقوع او در مسیر هدایت است بنابراین اجمال، نافی غرض و صدور آن از 
محال است.حکیم، قبیح بلکه

در همین راستا آیه مورد بحث در صدد تبیین یکی از موانع هدایت الهی ـ به عنوان یکـی از منفورهـای 
کشـد. الهی ـ برآمده است و حرکت گام به گامی را از طرف شیطان برای به دام کشیدن بندگان به تصویر می
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انجامد. حرکتی که با عـزم جـدی او بـر ها میکه نهایتاً به گمراهی بعضی از بندگان خداوند و زیان دیدن آن

کید  کید ثقلیـه در انتهـاءمقرون گشـته اسـت. » نون«در ابتداء و » لام«اغواء از طریق به کار رفتن حرف تأ تأ
کیـد بـر حقیقـت گویا مخاطب شیطان در این آیه در منزلت منکران گفته های او واقع شده و شیطان برای تأ

کید استفاده کرده است.های خود از این حروف تگفته أ
کنـد و از ها را بـه آن امـر میاز جمله افعالی که شیطان بر آن مصمم است، تغییر خلق است که انسان

اند، آنجا که ممتثلان این امر و اوامر دیگر اهریمنی، مورد مـذمت قـرار گرفتـه و نسـبت بـه آن تهدیـد شـده
ت. حال به جای تعیـین مـراد از ایـن تغییـر محـرم حرمت افعال مزبور بلکه شدت حرمت قابل استفاده اس

جهت اجتناب از آن، گراییدن به اجمال و کنار گذاشتن آن از مسیر استنباط احکام، صحیح نبـوده بلکـه در 
تنافی با غرض هدایتگری آیات است.

غیر از خلق باید گفت، تقدیر » خلق«: در ردّ این دیدگاه یعنی اراده معنای تقدیر از واژه نقد دیدگاه دوم
) ۲(فرقـان: » خلق کـل شـئٍ فقـدره«بوده و دلیل آن چنانکه اشارت رفت، عطف تقدیر بر خلق در کریمه: 

است. که بر اساس آن تحقق رتبه تقدیر بعد از مرتبه خلق است. بنابراین تعریـف آن بـه تقـدیر و اعتقـاد بـه 
صحیح نخواهد بود.تحقق موضوع تغییر خلق در رابطه با مسائل نوین مطابق این مبنا 

ادعای انحصار تغییر مذکور در آیه به خصوص تغییر معنوی که محصول این دیدگاه نقد دیدگاه سوم: 
است، ادعایی بدون دلیل و تقیید بدون وجود مقید است زیرا تغییر در آیه شریفه مطلق بوده و روایات معرّف 

که مقیدی برای اطلاق آیه به شمارآیند، از باب تمثیل به عنوان تغییر محرم، بدون این» امرالله«یا » دین الله«
شوند. این در صورتی است که استعمال خلق در آیـه شـریفه و بیان مصداق خفی از مدلول آیه محسوب می

ای که دیـن استعمال حقیقی، از نوع حقیقت ادعایی بوده و گستردگی مفهوم خلق در آن لحاظ شود، به گونه
مجاز باشد، » دین الله«بر » خلق الله«م. اما اگر استعمال از نوع مجازی و اطلاق را هم مخلوق الهی بدانی

این اطلاق مجازی، از گونه اطلاق سبب بر مسبب با این اعتبار است که خلقت الهی دعوت به تمسک دین 
یـده نیز چنین است. لذا وقتی دین اسلام دیـن فطـرت نام» خلق«به معنی » فطرت«الهی دارد. چنانکه واژه 

شود، به معنی آن است که اسلام دینی است که ملائم با فطرت و فطرت، دعوت کننده به آن است. یعنی می
باشد.این دین مقتضای فطرت است و بنابراین اطلاق فطرت بر دین، اطلاق مقتضی بر مقتضا می

ند بود و چـه در هرصورت چه استعمال حقیقی باشد و چه مجازی، تغییرات مادی از آیه خارج نخواه
بسا که تغییرات جسمی، سبب تغییر دین الهی شوند و لذا روایات، مانع از اطلاق آیه نخواهند بود. بـا بیـان 

بـه » خلـق اللـه«را دلیل بر تفسیر » لا تبدیل لخلق الله«که )١٨٤/ ٥ر.ک: طبری، فوق تزلزل قول کسانی (
ابقاً گذشت که تغییـر اعـم از تبـدیل بـوده و در ایـن شود. افزون بر آنچه ساند، روشن میدانسته» دین الله«
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صورت دلیل أخص از مدعا خواهد بود. شاهد دیگر اینکه اگر مرا از تغییر محرم در آیه صرف تغییر در دیـن 

هـم قابـل فهـم » فلیبتکن آذان الأنعام«و احکام و به عبارتی بدعت گذاری باشد، این معنا از فقره قبل یعنی 
ذکر دوباره آن نخواهد بود.است و دلیلی برای

شود، بـه حاصل آنکه خداوند متعال بعد از تبیین حرمت تغییراتی که منجر به بدعت احکام خرافی می
پردازد که هم شامل تغییرات تکوینی و هـم تشـریعی می» حرمت تغییر خلق الله«بیان یک اصل کلی یعنی 

شود.می
ه قابل پذیرش است، اما دایـره شـمولش نسـبت بـه هـر نگره فوق گرچه فی الجملنقد دیدگاه چهارم: 

تغییر مادی در مخلوقات و هرگونه دگرگونی طبیعت، پذیرفتنی نیست و به خاطر بطلان چنین تعمیمی است 
/ ۷(صـادقی، » اذاً فالقصد من خلق الله هو خلق خـاص و مـن تغییـره ایضـاً تغییـر خـاص«که ادعا شده: 

ش ضابطه جهت تفصیل در تغییر محرم و تعیین ملاک با توجـه بـه قـرائن ای جز پذیر). بنابراین چاره۳۴۶
پیرامونی نخواهد بود.

التفات به همین ضرورت بوده که برخی با تفکیک بین تغییرات پایداری چون خصی کردن و تغییراتـی 
و دومـی را مبـاح شود مانند تزیّن زنان، ملاک را قید دوام و عدم دوام قـرار داده و اولـی را حـرامکه زایل می

ای محل تأمّل است زیرا در شـرع تغییـرات پایـداری ). در حالیکه چنین ضابطه۳۹۳/ ۵اند (قرطبی، دانسته
چون قطع دست سارق و دست و پای محارب تشریع شده است. همانطور که بعضی از تغییرات مورد نهـی 

ای دیگر قید دیگری نیست و لذا عده» مدوا«در شریعت، دائمی نیست. بنابراین معوّل، در حرمت تغییر قید 
را به دوام اضافه کرده تا مناط تحریم، متکوّن از دو وصف دوام و اراده تحسین از تغییر باشد و مؤیـد چنـین 

که تحسین نیز ملاک تحریم ). در صورتی۲۹۲اند (همو، قرار داده» المتفلّجات للحسن«برداشتی را روایت 
شرع برخی از انواع تزّین نه تنها حرام نبوده بلکه اراده شارع نیز به آن تعلق یافتـه نخواهد بود به دلیل آنکه در

است. مانند شکاف گوش دختران برای نهادن گوشواره در آن که با وجود آنکه تزیین پایداری است و مراد از 
ه ملاک حرمت آن نیز زیبایی است، لکن مباح است. توجه به همین اشکالات برخی دیگر را بر آن داشت ک

). بنابراین تغییر نافع مطابق این تعبیر، مبـاح خواهـد ۱۱۵/ ۲را تغییر ضارّ، معرفی کنند (ابن عطیه اندلسی، 
). امـا ۱۰۰بود. چنانچه ادعا شده است، تغییر خلق اگر متوجه تبدیل به احسن باشد مـانعی نـدارد (سـند، 

که معول در منع تغییر را هر گونه دگرگونی معـارض ای رویکرد دیگر در معرفی ملاک، متفاوت بوده به گونه
دانـد (سـبزواری، پذیرد، میبا خلقت خداوندی که فعل شیطانی و به منظور رویارویی با خالق صورت می

۷۵.(
شـود کـه در خصوص تغییر نافع یا تبدیل به احسن این سؤال نسبت به صاحبان دیدگاه فوق مطـرح می
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گـردد. چیست؟ سؤالی که تغافل از آن موجب اجمال ملاک معرفی شده میملاک در تعیین نفع یا أحسنت 

چنانکه رویکرد اخیر نیز با وجود پذیرش اجمالی آن، قابل جمع با بعضی از مصادیق مطرح شـده از سـوی 
مفسران نخواهد بود. به عنوان نمونه یکی از مصادیق ممنوع تقریباً مورد اتفاق نـزد مفسـران، اخصـاء یعنـی 

ردن قوه شهوانی به خاطر اغراض مقصود است، بدون آنکه معارضه با خلقت خداوند ملحوظ نظر تعطیل ک
های درونـی و بیرونـی و نماید و از طرفی تا ابعاد موضوع و ویژگیباشد. اینجاست که امر قدری مشکل می

ناصـر اصـلی توان حکم آن را بر اسـاس مبـانی و عفواید و پیامدهای آن به طور کامل مشخص نباشد، نمی
شرع کاوید.

که سـیاقی ۱۲۱تا ۱۱۶رود که با استمداد از چند آیه قبل و بعد از آیه مورد بحث یعنی آیات امید آن می
واحد و ساختاری منسجم دارند بتوان درحد امکان بر مشکل فائق آمد.

ات فوق الذکر بـا سازد که مطمح نظر در آیمروری اجمالی بر این آیات ما را بر این حقیقت رهنمون می
ها بـه وجود طرح منفوراتی بعد از گناه شرک که هیچ گناهی بالاتر از آن متصور نیسـت؛ توجـه دادن انسـان

هـا گناهانی بس عظیم است که شیطان لعین به عنوان سهم معینی از بندگان یاد نموده است که سر انجام آن
رساند. منفوراتی که محصول امتثال وق را مینیز تعذیب در جهنم است. چنین هم جواری اهمیت گناهان ف

هـا از طریـق ارتکـاب اعمـال خرافـی و اوامر شیطانی است، مانند سرگرمی بندگان به تمنیّات و گمراهی آن
تغییر در خلق الهی که حقیقتی جز فریب و عاقبتی جز گرفتاری در عذاب ندارد.

ناظر به نتیجه اعمال ایشان باشد زیرا اقدام تواندواضح است که وعده عذاب بر ایشان به هیچ روی نمی
ای ثمر معرفی شده است. اما بدون شک وعده عذاب نشان از رویداد امری حرام از سوی عدهآنان پوچ و بی

دارد. پرسش این است که این معصیت کدام است و با چه معیاری قابل شناسایی است؟
گیرد:بررسی قرار میجهت دسترسی به پاسخی مناسب آیه از دو مجرا مورد

ای کـه افـزون بـر تغییـرات مجرای اول ظهور آیه شریفه در حرمت مطلق تغییر خلق الله است، به گونه
» دیـن اللـه«بـه » خلق الله«تکوینی، تغییرات تشریعی را هم در برگیرد. خصوصاً آنکه روایات تفسیر کننده 

کنند.نیز این شمول را تقویت می
است که عمومیت آن تمـام مخلوقـات الهـی اعـم از جمـاد و نبـات و » خلق الله«مجرای دیگر تعبیر 

نمایـد. زیـرا حیوان و انسان را در بر خواهد گرفت، در حالیکه چنین گستردگی در بادی امر دور از ذهن می
از تغییر اعتقاد به چنین گستردگی مستتبع محظوراتی خواهد بود که برای احتراز از آنها اولاً باید دید که مراد

» بما هو تغییـر«چیست و دایره صدق مصادیق آن کدام است؟ و ثانیاً متعلق تغییرمشخص شود که آیا تغییر 
شود؟است، موضوع تحریم واقع می» تغییر خلق الله«موضوعیت داشته یا تغییر از این حیث که 
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ا در صـورت شـئ از در پاسخ باید گفت مراد از تغییـر چنانکـه گذشـت، هرگونـه دگرگـونی در ذات یـ

خصوصیتی است که قبلاً بر آن بوده است. اما متعلق تغییر نیز صرف تغییر نیست تا نتیجه آن حرمت مطلق 
ها بـه خداونـد باشـد. تصرف در طبیعت باشد، بلکه تغییری است که متوجه مخلوقات با لحاظ انتساب آن

شده اسـت. بنـابر ایـن در اسـلام چنـین » لهال«اضافه به » خلق«است که در آن » خلق الله«دلیل ما تعبیر 
نیست که هرگونه تغییری ممنوع باشد. اصل تغییر در روابط و مناسبات انسانی و اجتماعی، پیامد آزاد بـودن 
انسان در اعمال اراده و اثبات اختیـار او اسـت و در پهنـه هسـتی علـت بقـاء و رسـیدن بـه هـدف و دلیـل 

ای از تغییرات در موجودات پذیرفتنی است و دلیلی بر منـع هت گونهباشد. به همین جقانونمندی هستی می
وجود ندارد.

تواند بـه نظر داشت به متعلق حرمت تغییر با توجه به انتساب آن به خداوند با ویژگی مفطور بر آن، می
دام رفت از این معضل به حساب آید. حال باید دید ویژگی مخلوقات کعنوان راه حل پیشنهادی جهت برون

است که تصرفات برخلاف آن نارواست؟ به عنوان نمونه آیا خداوند رودخانه را صرفاً با ایـن ویژگـی خلـق 
کرده که فقط از جهت خاصی جریان پیدا کند تا اگر با دخالت انسان از مسیر دیگری جریان پیدا کند، تغییر 

خـاک و سـنگ، بـا توجـه بـه اینکـه در ویژگی آن شئ به عنوان مخلوق الهی محقق شود؛ یا کوهِ متشکل از 
ای که مخلوقی از مخلوقات الهی است، صرفاً با این ویژگی خلق شده که ارتفاع خاصی داشته باشد به گونه

اگر بشر جهت رفع احتیاجات زندگی خود اقدام به استخراج موادی از آن یا احداث تونل در آن نماید، تغییر 
تـرین های هر یک از این مخلوقات ـ و شـاید مهمسد یکی از ویژگیردر ویژگی آن به شمار آید؟ به نظر می

ها ـ تحول استعدادها از مرحله قابلیت به فعلیت و حرکت در مسیر کمال است. تا انسان در جهـت سـیر آن
ها بهره جسته و به غایت مطلوب نائل آید.تکاملی خود از آن

تواند اشاره به جنبه صدوری خلق آیه شریفه میدر» مخلوق«به جای واژه » خلق«از طرفی اختیار واژه 
تواند مؤیدی بر ایـن معنـا بـه حسـاب آیـد. یعنـی تغییـر آن دسـته از می» الله«داشته باشد و انتساب آن به 

های مفطـور بـر مخلوقات از جهت اینکه فعل صادر از خداوند است، به لحاظ تغییر خصوصیات و ویژگی
غراض شیطانی و رویارویی با خلقت خداوند است.آن، تغییری حرام و در راستای ا

اکنون باید ملاحظه شود که خصوصیات فعل صادر از خداوند چیست. که هر تغییـری کـه فاقـد ایـن 
خصوصیت بوده و جهت گیری آن بر خلاف آن ویژگی باشد، مذموم و مورد نهی خواهد بـود. لازم بـه ذکـر 

نبوده که پرداختن به همه آن موارد به نحو مستوفی خـود ها است که نگارنده مدعی احصاء همه خصوصیت
ای از بحث است که امید طلبد و مجال را یارای آن نیست، بلکه مقصود گشودن دریچهای مستقل میعرصه
رود ارباب فن در جهت استکمال آن گام نهند. لذا به عنوان نمونـه تنهـا بـه ذکـر چنـد مـورد بسـنده آن می
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شود.تر به محل خود واگذار میهشود و تحقیق گستردمی

یکی از خصوصیات فعل صادر از خداوند، سیر تکاملی آن و حرکت در مسیر کمال به جهت انبعـاث 
آن از حریم قدس ربوبی است که خود کامل است و افعال او اقتضای کمال را دارند. بنابراین هر تغییری که 

خواهـد گرفـت. لـذا اختـه کـردن از ایـن حیـث، در طریق نقص واقع شود، در مسیر غرض شـیطانی قـرار
ای اهریمنی و حرام است.خواسته

است. ١آن بر اساس أحسنیت فاعل آن» أحسن بودن«یکی دیگر از خصوصیات فعل صادر از خداوند 
در نتیجه هر تغییری در مراتب فعل حتی از مرتبه بالاتر به مرتبه دون آن از نظر حسن و نیکویی، تغییر حـرام 

هد بود، تا چه رسد به سیر تغییر از حسن به قبح که به طریق اولی حرام است. کما اینکه تغییر دین خدا خوا
ها از خلال آن، که تحول از مسیر تعالی به انحطاط اسـت، محـرم و مبغـوض اسـت. و گمراه نمودن انسان

ان بـه جـای آن در اثـر چنانکه در فرض امکان تحقق تغییر اعضاء بدن انسان و جایگزینی اعضاء بدن حیـو
شـود، امـری شـیطانی و پیشرفت علم، چنین دگرگونی که موجب تشویه خلق و اختلال در نظام احسـن می

مذموم است.
های فعل صادر از خداوند، حرکت آن در مسیر مصلحت و صلاح است. بنابر ایـن از دیگرخصوصیت

هـا و نند فساد نشأت گرفته از اسـتفاده از روانگردانهر تغییر فاقد این ویژگی که ثبوتاً فساد آن احراز شود، ما
مواد شیمیایی به عنوان عامل اختلال در عقل انسان، مبغوض شارع و بـه دلیـل فقـدان تعلـق اراده تشـریعی 

الهی به آن مذموم است.
ها اسـت. توان از آن نام برد، خاصیت انتفاع به مخلوقات و هدفمندی آناز خصوصیات دیگری که می

ها باشد، ممنوع خواهد بود.براین هر تغییری که در جهت اضرار به مخلوقات یا بر خلاف هدفمندی آنبنا
های فعل خداوند صدور آن از روی حکمت است. بنابراین هر تغییر و بالاخره یکی دیگر از خصوصیت

تغییرها که مخالف حکمت، خرد و عقل، در تعارض با فعل خداوند و مبغوض الهی خواهد بود. لذا برخی
توانند موجبات اصلاح فسادهای پدید آمده از عوامـل طبیعـی قبلـی را فـراهم آورنـد، ماننـد مـداواهای می

جنسیتی مدخلیتی در موضوع تحریم مستفاد از آیه، به دلیل عدم تعاند با حکمت الهی، ندارند. بـه عبـارت 
نفسـه در طبیعـت اسـت، کـه خـود فیدیگر رفع فسادی که مقتضای عوامل طبیعی به دلیل تزاحمات واقع 

آید، بلکه مأذون به اذن الهی به حکیمانه نیست، یا مصلحت اقوایی ندارد؛ منافی حکمت الهی به شمار نمی
گونه اجازه اصلاح و نه افساد است و چنین ارتفاعی از موضوع تحریم، تخصصا خارج است. خصوصاً آنکه 

مقابل خواست خداوند مطرح است و آن، تغییرات مصبوغ به ای اهریمنی است که در تغییر محظور خواسته

)14(مؤمنون: » فتبارك االله أحسن الخالقین«فرماید: اره به آیه کریمه قرآن که میاش. 1
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صبغه شیطانی و محقّق اهداف شیطان است که در تنافی با اغـراض شـریعت و اغـراض تکـوینی مقـرر در 
خلقت باشد. بنابراین تصرفات فاقد خصوصیات مذکور، خارج از ملاک تحریم به شمار آمده و دلیلـی بـر 

های نوین پزشکی از موضوع تحریم آیـه یجه آن نیز خروج تخصصی پدیدهها وجودندارد که نتممنوعیت آن
شریفه خواهد بود.

گیرينتیجه
های نوین و ظهور مسائلی نو پدید و طـرح با پیشرفت علوم تجربی و امکان دستیابی بشر به فناوری-۱

شـرعی چنـین های جدید به تبع آن، استدلال به آیه شریفه تغییر خلقـت جهـت استکشـاف حکـمپرسمان
مسائلی مورد اهتمام فقیهان قرار گرفته است.

باوجود تحفظ بر اصل استناد به آیه مزبور، تمسک به اطلاق آن به گونه افراطی به منظور حکـم بـه -۲
هایی به طورکلی، مستبعد است.تحریم چنین پدیده

ف تغییر معنوی به دلیل از طرف دیگر انکار اطلاق آیه و انحصار حکم حرمت مستفاد از آن به صر-۳
و مـدلل » تبـدیل دیـن اللـه«و » تغییر خلق الله«هایی و نیز ترادف معنایی اعتقاد به مشروعیت چنین پدیده

دین «نمودن آن به برخی روایات نیز ادعایی بدون دلیل و تقیید بدون مقید است چراکه تغییر اعم از تبدیل و 
است.» خلق الله«یکی از مصادیق » الله

ای جز پذیرش اطلاق آیه از حیث اشتمال آن بر تغییر مادی افزون بر تغییر معنوی با این وجود چاره-۴
حد و حصر نیز به دلیل پیامد فاسد آن غیرقابل پذیرش است. همین امر ما را نیست، لکن التزام به اطلاق بی

سازد.به ضرورت معرفی ملاک با التفات به ظرفیت موجود در آیه رهنمون می
از لحـاظ انتسـاب آن بـه » خلـق«به » تغییر«ملاک ادعایی، توجه به ساختار آیه شریفه یعنی تعلق -۵

ها از جانب خدا باشد. بنابراین تواند اشاره به تغییر مخلوقات خداوند به لحاظ صدور آناست که می» الله«
ی است که در تعـارض بـا فعـل آید، حرمت تغییر در صورتدست میبه» خلق الله«با توجه به ملاکی که از 

خداوند و در تقابل با آفرینش الهی به لحاظ خصوصیات ملحوظ در آن باشد.

منابع
یم. قرآن کر

یب الحدیثابن اثیر، علي بن محمد،  تا.، قم، مؤسسه مطبوعاتی اسماعیلیان، بیالنهایه فی غر
یر و التنویرابن عاشور، محمد طاهر،  تا.نا، بیجا، بی، بیالتحر
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مقدمه

کید قرار امر به معروف و نهی از منکر از واجبات ضروری دین اسلام است. این فریضه به حدّی مورد تأ
. قانون ١اندگرفته است که سعادت جامعه را در گروی آن و ترک آن را موجب گمراهی و شقاوت دانسته

اساسی جمهوری اسلامی ایران نیز به این موضوع با عنوان نظارت همگانی در اصل هشتم توجه نموده 
است.

اند که یکی از کر را موکول به تحقق شرایطی دانستهفقهای امامیه لزوم اجرای امر به معروف و نهی از من
ها مصونیت آمر و ناهی، اطرافیان و آحاد جامعه از ضرر حاصل از اجرای آن است. این اناطه و اشتراط آن

اش از ضرر در امان و مصون نباشد، ای است که اگر آمر به معروف و یا ناهی از منکر در امر و نهیبه گونه
متشرعین چنین امر به معروف و نهی از منکری واجب نیست. این در حالی است که در در مرتکز اذهان 

این حکم را نقض کرده است.(علیه السلام)تاریخ برخی از اقدامات اصلاح گرانه همچون قیام امام حسین 
مر به بنابراین در این نوشتار ما در پی پاسخگویی به این سؤال هستیم که آیا ایمنی از ضرر در وجوب ا

معروف و نهی از منکر شرط است یا خیر؟

کلمات فقهاء
امر به معروف و نهی ازمنکر به شرط «فرماید: شیخ مفید در کتاب المقنعه درباره شرط عدم مفسده می

توانمندی و ایمنی از مفسده واجب است. بنابراین اگر از انکار منکر ناتوان باشد و یا ترس از ترتب مفسده 
شود و اگر از انکار زبانی نیز ترس داشته باشد، ینده داشته باشد، به انکار قلبی و زبانی بسنده میدر حال یا آ

).٨٠٩» (شودبه انکار قلبی ـ که هیچ کسی حق ترکش را ندارد ـ کفایت می
ای است که وجوب برطرف نمودن قبیح متوقف بر شروط پنجگانه«نویسد: ابو صلاح حلبی نیز می

)٢٦٥(الکافی، ». ای در بین نباشدط این است که مفسدهیکی از آن شرو
آمر «فرماید: شیخ الطائفه در آثار متعدد خود به این امر تصریح نموده است. ایشان در کتاب نهایه می

کند. بنابراین اگر علم اش ضرری به او یا دیگران وارد نمییا ناهی باید علم یا ظن داشته باشد که امر و نهی
داشته باشد که ضرری متوجه او یا دیگران خواهد شد، امر به معروف و نهی از منکر با انواع یا ظن قوی

)، ابن حمزه طوسی (الوسیله، ٣٤١/ ١). قاضی ابن براج (مهذب، ٢٩٩» (مراتبش واجب نخواهد بود
اند.را اختیار نمودهاند که در میان متقدمین این قول) از دیگر فقیهانی٢٣/ ٢) و ابن ادریس (السرائر، ٢٠٧

سَبِیلُ الْأَنْبِیاءِ تحَِلُّ المَْکاسِبُ وَ تُردَُّ المَْظَالمُِ إِنَّ الْأَمْرَ بِالمْعَْروُفِ وَ النَّهْی عَنِ المُْنْکرِ«از امام باقر علیه السلام روایت شده است: 1
إذا لمَ یأمُروا بمِعَروفٍ وَلمَ ینهوَا عَن مُنکرٍ وَلمَ یتَّبعِـوا الأخیـارَ «) یا در خبري دیگر آمده است: 5/56(الکافی، ». وَ تعُمَْرُ الْأَرضُْ

)308الأمالی، ،(صدوق» همُ، فَیدعوا عِندَ ذلکِ خِیارهُمُ فَلا تسُتجَابُ لهَمُعَلَیهمِ شِرارَمِن أهلِ بَیتی، سَلَّطَ اللهّ
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شرط چهارم این فریضه «گوید: ) و نیز شرایع می١١٥/ ١از متأخرین محقق حلی در مختصر النافع (

ای وجود نداشته باشد، بنابراین اگر گمان داشته باشد که ضرری الهی این است که در نهی از منکر مفسده
». شودامر به معروف و نهی از منکر ساقط میشود، وجوب متوجه شخص یا مالش یا یکی از مسلمانان می

)٣١١/ ١(
شرط چهارم امر به معروف و نهی از «نویسد: علامه حلی با تأیید کلام پیشینیان در منتهی المطلب می

ای متوجه آمر یا یکی از مؤمنان نشود، بنابراین اگر ضرری به جان آمر منکر این است که در انکارش مفسده
) ٢٤٠/ ١٥». (شودمسلمانان برسد، وجوب امر به معروف و نهی از منکر ساقط مییا مالش یا یکی از

-٥٢٤/ ١) و قواعد الأحکام (٤٤٣/ ٩)، تذکرة الفقهاء (٢٤١/ ٢ایشان این نظر را در تحریر الأحکام (
کند.) تأیید می٥٢٥

» انتفاء المفسدة«را شهید اول نیز در دروس یکی از شرایط وجوب امر به معروف و نهی از منکر 
برای سقوط وجوب امر به معروف و نهی از منکر همین که گمان به رسیدن ضرر جانی «گوید: داند و میمی

کند و در این هنگام اقرب این است که امر به یا مالی به مباشر یا به بعضی از مؤمنان داشته باشد، کفایت می
اند. ) ایشان در اثر دیگرشان نیز همین رأی را برگزیده٤٧/ ٢الدروس» (معروف و نهی از منکر حرام است.

/ ١)، محقق سبزواری در کفایة الأحکام (٤١٥/ ٢) شهید ثانی در شرح لمعه (٢٠١/ ٢(القواعد و الفوائد، 
) و نیز فیض کاشانی (مفاتیح الشرایع، ٥٣٩-٥٣٨/ ٧)، محقق اردبیلی در مجمع الفائدة و البرهان (٤٠٥

اند.ت ایمنی از ضرر و مفسده را شرط وجوب امر به معروف و نهی از منکر دانسته) به صراح٢/٥٥
شرط چهارم این است که در «اند ایشان معتقدند: صاحب جواهر به طور مبسوط به این مطلب پرداخته

ای وجود نداشته باشد، بنابراین اگر علم یا گمان به حصول ضرری نسبت به انکار آمر یا ناهی مفسده
(جواهر الکلام، » شودش یا مالش یا آبرویش یا یکی از مسلمانان داشته باشد، وجوبش ساقط میخود

). احمد خوانساری در جامع المدارک همین مطلبِ جواهر را به قلم خویش تکرار فرموده است ٢١/٣٧١
ده و به نقل فرسایی نمو). صادق روحانی نیز در کتاب مفصل خود پیرامون این شرط به تفصیل قلم٥/٤٠٤(

اند که از امر به معروف و نهی از منکر نباید ضرری برای آمر یا دیگر فقها شرط کرده«نویسد: از فقهاء می
).٢٥٧/ ١٣» (مسلمانان نسبت به جان، آبرو یا مال پیش بیاید

توان اصطیاد نمود:از کلمات فقهاء مطالب زیر را می
ها مانند ابن حمزه، محقق حلی در شرایع، علامه حلی الف) همان طور که ملاحظه شد، برخی از فق

عدم «در منتهی المطلب، شهید اول، محقق سبزواری، فیض کاشانی و صاحب جواهر، عنوان شرط را 
اند و برخی دیگر مانند شیخ طوسی در نهایه، قاضی ابن براج، شهید ثانی، مقدس ذکر کرده» مفسده
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اند. اگرچه عنوان مفسده اعم از ضرر است دانسته» عدم ضرر«را اردبیلی و سید صادق روحانی، عنوان آن 

شود که مقصود آنان از مفسده، همان ضرر است.ولی با دقت در سخنان گروه اول، معلوم می
ب) ضرر در کلمات فقهای عظام، در مفهومی گسترده به کار رفته است؛ زیرا اولاً از جهت متعلق 

شود و ثانیاً شخص متضرر اعم است از خودِ آمر و ناهی، ویی و.... میشامل ضرر دینی، جانی، مالی و آبر
وابستگانش و دیگر مؤمنان.

ج) همانطور که در کلمات فقهای گرانقدر دیده شد، ضرر دایر مدار علم نیست، بلکه با ظن قوی و 
شود.حتّی با احتمال عقلایی نیز محقق می

مستندات اقوال
. اجماع١

ن فقیهی است که اجماع را مستمسک فتوای خویش قرار داده است. وی در کتاب شیخ الطائفه اولی
فلا «گوید: ایشان در ادامه می». لا خلاف أن وجوبه مشروط بأن لا یکون فیه مفسدة«نویسد: الإقتصاد می

).١٥٠-١٤٩» (یجوز أن یثبت معه وجوب و لا حسن بلا خلاف
) ٣٧١/ ٢١(نجفی، » بلا خلاف أجده فیه«عبیر به: فقیه دیگر، صاحب جواهر است که از اجماع ت

) نیز آورده ٥٣٩/ ٧نموده است. قریب به همین مضمون را محقق اردبیلی در مجمع الفائدة و البرهان (
است.

نقد دلیل اجماع
تواند به دو صورت اجماع محصّل و منقول ادعا شود، لذا بررسی این از آنجا که اجماع در مسأله می

گیریم.ر دو فرض پی میدلیل را د
فرض اول: اجماع محصّل

فرض ادعای اجماع محصّل در مسأله حاضر بدین صورت خواهد بود که فقیه با تتبع در کتب و آثار 
در صورت وجود مفسده و » همه فقهاء«همه فقیهانِ پیش از خود و تحصیل نظر همه ایشان، مدعی شود 

دانند.منکر را واجب نمیعدم ایمنی از ضرر، امر به معروف و نهی از
اشکال صغروی: از آنجا که این فرع در قرن پنجم هجری، ابتدا به وسیله شیخ مفید و در ادامه توسط 

های آغازین اجتهاد یا بحث از امر به معروف و نهی ابوصلاح حلبی طرح گردید لذا بسیاری از فقهای دوره
اند. به عنوان مثال ابن ابی عقیل در مجموعه شرط نشدهاند و یا حداقل متعرض ایناز منکر را مطرح نکرده

اش، ابن زهره و شیخ طوسی در فتاوا، صدوق در دو کتاب مقنع و هدایه، سید مرتضی در همه کتب فقهی



91از منکریاز ضرر در امر به معروف و نهیمنیعدم اشتراط ا1396بهار
اند. فقیه اخیر به رغم آنکه در کتاب الجمل و خلاف بحث امر به معروف و نهی از منکر را طرح نکرده

ده است ولی سخنی از شرایط آن به میان نیاورده است.العقود متعرض اصل بحث ش
، مبنی بر اشتراط ایمنی از ضرر در وجوب »همه قدماء«رسد اخذ موافقت خلاصه آنکه به نظر می

فریضه مذکور امکان ندارد. شاید بدین خاطر است که فقیهان بزرگی همچون مرحوم اردبیلی و صاحب 
اند که البته دلالتی بر اجماع مصطلح ندارد.جواهر تعبیر به بلا خلاف اجده نموده

اشکال کبروی: اشکال دیگری که بر اجماع ادعایی وارد است، مدرکی و یا حداقل محتمل المدرکی 
بودن آن است. زیرا محصلین اجماع، آن را در عرض أدله دیگر نظیر برخی قواعد فقهی و اخبار باب ذکر 

ه و امکان حدس رأی معصوم (ع) را ناممکن ساخته و در نتیجه اند که در این حالت برقراری ملازمکرده
گردد.چنین اجماعی (بر فرض وقوع) از حجیت ساقط می

فرض دوم: اجماع منقول
های ایشان هایی است که از برخی فقهاء در کتابفرض ادعای اجماع منقول در مسأله حاضر، نقل

مشاهده شده است.
قول، متفرع بر حجیت اجماع محصّل است. و از آنجا که اشکال اول: بحث از حجیت اجماع من

حجیت اجماع محصّل متوقف بر کامل بودن مقدمات آن است، در نتیجه با تردید در هر یک از مقدمات، 
حجیت اجماع محصّل مخدوش گشته و در نهایت کلام در حجیت اجماع منقول تمام نخواهد بود. در ما 

تحصیل نظر همگان و کبرا به خاطر فقدان کاشفیت، ناتمام بوده، لذا نحن فیه صغرا به خاطر عدم امکان 
چنین اجماع منقولی حجت نخواهد بود.

اشکال دوم: با این همه و در فرض مماشات از اشکال فوق، ایراد اساسی دیگر، عدم اعتبار اجماع 
)٨٥هذبه، ؛ تبریزی، اصول الم٢٠١/ ٣منقول در نزد اغلب اصولیان است. (سبحانی، المبسوط، 

. قبح ایجاد مفسده (دلیل اعتباری)٢
ما در «ابو صلاح حلبی در کتاب کافی برای لزوم شرط ایمنی از ضرر به این نحو استدلال کرده است: 

دانیم، زیرا علم داریم از چیزی که اثر آن به وجوب امر به معروف و نهی از منکر عدم مفسده را شرط می
عقلاً و نقلاً روا نیست مکلف، امر «نویسد: ایشان در ادامه می». جتناب کردوجود آوردن قبیح است، باید ا

» خواهد امر ناپسندی را از دیگری برطرف کند.قبیح و مشکلی را برای خود به وجود آورد، برای اینکه می
)٢٦٧-٢٦٦(

می که آمر یا هنگا«نویسد: شیخ طوسی نیز در الإقتصاد این وجه را به گونه دیگری تکرار کرده و می
ای برای آمر و ناهی یا دیگران وجود داشته باشد، امر و ناهی بر جان یا مالش بترسد و یا در امر و نهی مفسده
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).١٤٩» (نهی قبیح است زیرا به وجود آوردن مفسده قبیح و ناپسند است.

نکر امری قبیح وقوع م«گوید: دهد، وی میمقدس اردبیلی فقیه دیگری است که به استدلال فوق تن می
و ناپسند است و حصول ضرر نیز قبیح است و لذا دفع قبیحی (منکر) به وسیله ارتکاب قبیحی دیگر (کاری 

)٥٣٩/ ٧(مجمع الفائده، » که سبب وارد شدن ضرر است) ناپسند است.
نقد دلیل اعتباری

قبیح، امر به معروف و نهی از اما به نظر این استدلال نیز پذیرفته نیست چرا که اولاً اگر مقصود فقها از 
شود امر و نهی قبیح باشد، در منکری است که موجب ضرر باشد، این کلام ناتمام است، زیرا چگونه می

حالی که روایات و بلکه آیاتی دال بر ضرورت و وجوب امر به معروف و نهی از منکر به طور مطلق (حتی با 
١وجود مفسده و ضرر) وجود دارد؟

، ٩، ٨، ٥، حدیث ٤٦؛ باب ١٢٣-١١٩/ ١٥نصوص شرعی (حر عاملی، وسائل الشیعه، دوم اینکه در
) که اگر کسی در راه ٣٤٩/ ٩) و متون فقهی ثابت شده است (شهید ثانی، شرح لمعه، ١٤، ١٣، ١١، ١٠

حفظ جان، مال، حریم و آبرویش کشته شود، در اجر و ثواب به سان شهید است، در حالی که مطابق 
ین بزرگواران در این موارد دفاعِ آدمی از جان و حریمش نه تنها اجر و ثوابِ شهید را ندارد بلکه فرمایش ا

٢چنین امری و یا چنان نهیی قبیح است!

سوم اینکه بر فرض صحت کلام این بزرگواران درباره قُبح دفع قبیح (منکر) به قبیح (مفسده و ضرر) 
نکر درست نیست، زیرا دفع قبیح به قبیحی همانند آن در کم و دیگر، تطبیقش بر امر به معروف و نهی از م

کیف ناپسند و نارواست، اما دفع ضرر نوعی با ضرری شخصی، یا دفع ضرر بزرگ با ضرر کوچک، امری 

ممکـن اسـت مستشـکل اشـکال نمایـد: تحت ادله قول مختار ذکـر خـواهیم نمـود.5و ما این آیات و روایات را ذیل بند 1
؛ و البتـه ایـن خواهـدیید آن دلیـل مبرگشت اشکال مزبور به این است که دلیل وجوب امر به معروف و ... مطلق است و تقی«

گفت شما دلیلـی بـر تقییـد نداریـد؛ تواندی. بنابراین نمداندیاشکال وارد نیست زیرا مستدل به دلیل عقلی این عمل را قبیح م
»بلکه باید دلیل عقلی آنان را ابطال کرد.

نهی از منکر، حداکثر قبحی اقتضایی و عرضـی گوییم: قبح مفسده ایجاد شده ناشی از دو فریضه امربه معروف ودر جواب می
تواند ممدوح و حسن شـود مثـل یماست ولی همین تحقیر به عنوان تحقیر لو خُلّی و نفسهَ قبیح دارد مثل تحقیر یک دوست

ي گیري آن به خود) درمانحن فیه نیز ایجاد ضرر و زمینه شکل2/285،فقهمظفر، اصول (آنجا که تحقیر سبب نجات وي شود.
خود اقتضاي قبیح بودن را دارد. اما همین ضرر اگر ناشی از اجراي فریضه مهمی چون احیـاي یـک معـروف در جامعـه و یـا 
انسداد یک منکر از آن باشد در نظر عقل نه تنها قبیح نیست بلکه چه بسا ممدوح و حسن باشد. اطلاقات آیات و روایـات در 

.اندمطلقمقام تحسین و تمدیح این دو فریضه به نحو 
(امربـه یمستشکل ایراد نموده است که چه ارتباطی میان این دو وجود دارد؟ جواب آن است که با قبـیح بـودن چنـین فعلـ2

در نتیجه فاعـل فعلـی کـه ماموربـه گیردیمعروف با وجود مفسده) دیگر مطلوبیت و محبوبیتی نداشته امر شارع بدان تعلق نم
مستحق اجر نخواهد بود.نبوده نزد مولا محبوبیتی ندارد
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به عنوان مثال اگر عامل ١عُقَلایی است که حیات خردمندان و شریعت دین مبین بر آن پایه ریزی شده است.

در این صورت سوزاندن قرآن قبیح و حرام » زنمرا بسوزان که اگر نسوزانی تورا میقرآن«منکر بگوید: 
قرآن را بسوزان که اگر «است، زیرا کتک خوردن در مقابل سوزاندن قرآن اهمیتی ندارد. اما اگر بگوید 

ه جان و در این حالت نه تنها سوزاندن قرآن قبحی ندارد بلکه چه بسا بی توجهی ب» کشمنسوزانی تورا می
ترک حفظ آن قبیح خواهد بود.

. قاعده نفی ضرر و حرج٣
اگر چه در اصل، نفی ضرر و حرج دو قاعده مستقل از یکدیگرند لکن از آنجا که در مقام، بسیاری از 

اند لذا اند و حتی گاه یکی را جای دیگری نیز بکار بردهفقهاء به هر دو قاعده به لسان واحد استدلال نموده
کنیم:قاعده را تحت دلیل واحد طرح میاین دو 

اگر ضرری به جان آمر یا مالش یا یکی از مسلمانان برسد، «نویسد: علامه حلی در منتهی المطلب می
)٢٤٠/ ١٥». (شود به دلیل نفی ضرر و ضراروجوب امر به معروف و نهی از منکر ساقط می

)، صاحب جواهر (نجفی، جواهر ٥٥/ ٢بعد از ایشان برخی همچون فیض کاشانی (مفاتیح الشرایع،
اند.) به قاعده مذکور استدلال کرده٣٧١/ ٢١الکلام، 

ینِ مِنْ حَرَجٍ «مستند قاعده لا حرج نیز آیه شریفه  ) فقیهانی ٧٧است. (حج: » ما جَعَلَ عَلَیکمْ فِی الدِّ
وحانی (فقه الصادق، ) و ر٤٠٤/ ٥)، خوانساری (جامع المدارک، ٣٧١/ ٢١چون نجفی، (جواهر الکلام، 

اند.) به قاعده مذکور استدلال کرده٢٥٧/ ١٣
نقد قاعده نفی ضرر و حرج

به نظر استدلال به هر دو قاعده محل تأمل است چرا که اولاً استدلال به قاعده لاضرر برای نفی شرط 
لاضرر و «تن ایمنی از ضرر و زیان، اولی از استدلال برای اثبات چنین شرطی است، زیرا شارع با گف

کند و مؤمنان را دعوت نظر مؤمنان را به خطر مرتکبان منکرات برای جامعه اسلامی جلب می» لاضرار
٢نماید جلو خطر و ضرر را بگیرند.می

و فرقی داندیاین بیان در پاسخ به ادعایی است که وجوب امر به معروف و نهی از منکر را مطلقاً متوقف بر ایمنی از ضرر م1
میان شدت و ضعف ضرر قائل نیست.

ه بـراي نفـی شـرط مراد از ضرر در قاعده مذکور ضرر شخصی است و نه ضرر نوعی، در نتیجـ:شاید برخی اشکال نمایند2
ایـن اسـت در قاعده لاضرر مقصود از ضرر شخصی :به این قاعده استناد جست. اما باید گفتتوانیایمنی از ضرر و زیان نم

ولی حکم در مورد این شخص مرتفع استابدییکه در هر موردي که از حکم شرعی، ضرري براي شخص در خارج تحقق م
زیرا ممکن است حکمی نسبت به یـک شـخص ضـرري . شودینمحکم برداشته اندهسائر اشخاصی که متضرر نشدنسبت به 

اما این مطلب منافاتی با این ندارد که یک ضرر شخصی متوجه اکثر و بلکه تمام .باشد و نسبت به شخص دیگر ضرري نباشد
نیست و این دو قابلیـت جمـع »فراگیر بودن آن«و » شخصی بودن ضرر«آحاد جامعه خود بشود. به عبارت دیگر منافاتی میان 
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توان قاعده لا ضرر را ناظر به ضرر کردار منکِر بر جامعه قرار داد، چنان وجه اولویت این است که می

عد ناظر بر ضرر ارتکاب نهی است. در حالت نخست، مفاد آن امر به دفع توان گفت در مرحله بکه می
منکر از جامعه است و در حالت دوم، مفادش اسقاط وجوب نهی از منکر از عهده مؤمنان است. با دَوَران 
امر میان این دو حالت، حمل قاعده بر دفع ضرر نوعی از جامعه، اولی بر تفسیر آن بر دفع ضرر شخصی 

است.
اینکه قاعده لاضرر در مورد امر به معروف و نهی از منکر، فراگیر نیست، زیرا میان قاعده مذکور و دوم

اطلاق ادله وجوب امر به معروف و نهی از منکر تزاحم است و در باب تزاحم، وظیفه ما ترجیح دلیلی است 
ه معروف و نهی از منکر که در بردارنده ملاک اهم است و در مانحن فیه ملاک اهم، در طرف أدله امر ب

است، زیرا مصلحت این دو فریضه، مربوط به عموم مسلمانان و جامعه اسلامی است ولی مصلحت قاعده 
گردد به شخص آمر و ناهی البته ممکن است گاهی مصلحت دفع ضرر از آمر و ناهی، از مصلحت برمی

قاعده لاضرر بر أدله امر به معروف تحقق معروف و ترک منکر بیشتر باشد، که در این صورت به حکم عقل،
شود.و نهی از منکر مقدم می

سوم اینکه چه بسا بتوان ادعا نمود قاعده لاضرر در مورد احکام اجتماعی است نه احکام فردی؛ لذا 
ای مثل امر به معروف و نهی از بنابراین فریضه١قاعده مذکور برای رفع حکم ضرریِ نوعی وارد شده است.

بیند ولی برای جامعه اسلامی دارای منفعت است، با حدیث ر آن شخص آمر یا ناهی ضرر میمنکر، که د
شود.لاضرر برداشته نمی

چهارم اینکه قاعده لاضرر تخصصاً از مورد بحث خارج است زیرا در جای خود ثابت شده است که 
وجوب نماز لذا در چنین ها در ابتدا ضرری نباشد، ماننداین قاعده درباره احکامی است که موضوع آن

شود؛ ولی اگر حکمی ها برداشته میاحکامی که گاهی همراه با ضرر هستند با قاعده لاضرر، وجوب آن
همیشه یا غالباً همراه با ضرر جانی یا مالی یا عرضی باشد مانند امر به معروف و نهی از منکر، با قاعده 

آید، که این بر شارع این قاعده، لغویت این أدله لازم میشود، زیرا با اجرای لاضرر وجوب آن برداشته نمی
٢حکیم قبیح است.

در عین اینکه دینمایمشدن را دارند. در ما نحن فیه مفسده ترك امر به معروف آنچنان است که همه افراد یک جامعه را مبتلا 
.شودیمحکم از ایشان برداشته شودیمبه استناد شخصی بودن ضرر، تنها کسانی که از ترك این فریضه متضرر 

کند. در تحقیقات ینمبه عنوان یک احتمال طرح شده است و عدم پذیرش این پاسخ خللی به سایر ادله وارد این مساله تنها 1
گونه اي که نویسنده به دنبال آن است از مجموع دلائل بهي چندگانه مرسوم و معمول است.هاپاسخاجتهادي و پژوهشی ارائه 

فراهم آمده مطلوب خود را اثبات نماید.
امر به معروف و نهی از منکر غالباً یا همیشه با ضرر همراه نیست بکه بسیار نادر هم هسـت اد نموده است: اولاًمستشکل ایر2

در .» آیـدیو لغویت لازم مشودیبه فر ض که باشد چه کسی گفته که در این گونه موارد با لاضرر وجوب آن برداشته نمثانیاً
ا نبودن ضرر در امر به معروف و نهی از منکر از اموري است کـه آن را بـه وجـدان ایشان می گوییم: غالبی بودن یجواب اولاً
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پنجم اینکه چه بسا بتوان گفت با توجه به پاداش و اجر الهی فراوان، از نظر عُقَلا آنچه را آمر و ناهی 

شود، ضرر نیست؛ زیرا مفهوم ضرر، امری است عرفی و عرف در این موارد، عنوان ضرر را متحمل می
شک، ها و درآمدها است و بیداند؛ زیرا صدق ضرر از نظر خردمندان، پس از محاسبه هزینهدق نمیصا

١شود.ها و مشقاتی است که بر او وارد میعایدی مکلف در این موارد، به مراتب بیشتر از هزینه

. قاعده سهولت و یسر٤
وجوب امر به «نویسد: میصاحب جواهر برای اثبات شرط مذکور به قاعده تسهیل تمسک جسته و 

». شودمعروف و نهی از منکری که با ضرر همراه است، به دلیل سهل و سمحه بودن دین برداشته می
وجوب امر به معروف و نهی از منکری که با «کند: ) ایشان در ادامه اضافه می٣٧١/ ٢١(جواهر الکلام، 

(همان). ممکن است » شودختی، برداشته میضرر همراه است، به دلیل اراده خدا بر یسر و آسانی، نه س
مقصود از قاعده یسر، دلیلی مستقل از قاعده تسهیل نباشد لذا عطف قاعده یسر بر قاعده سهولت، عطف 

) و روحانی در ٤٠٤/ ٥تفسیری است. اما در مقابل برخی همچون مرحوم خوانساری در جامع المدارک (
ه یسر ذیل ادله اثبات شرط ایمنی از ضرر، بسنده نموده و هیچ ) تنها به ذکر قاعد٢٥٧/ ١٣فقه الصادق (

اند. ما چه این دو را یک قاعده بدانیم یا دو قاعده جدا، اصل استدلال از ای به قاعده سهولت نکردهاشاره
نظر صاحبان این قلم ناتمام است.

نقد قاعده تسهیل و یسر
نیست که در آن، هیچ گونه زحمت و مشقتی اولاً معنای اینکه اسلام دین سهل و سمحه است، این

تر و قابل ، احکامی آسان٢وجود ندارد، بلکه به این معنا است که اسلام نسبت به ادیان و مکاتب دیگر
تر دارد.تحمل

نظری نیست، گیری و تنگدوم اینکه سهل و سمحه بودن دین بدین معنا است که شریعت در پی سخت

موید بر صحت ارتکاز نویسنده موضع فقیهان است که براي امر به معروف و نهی از منکر چنین شـرطی کنیمیمنصف احاله م
گـوییم: مـینیـز . در جواب ثانیاًبودیه موجه نماند، در حالیکه اگر این امر از نوادر بود توسعه بحث در این باررا معتبر دانسته

که با قاعده لاضرر، وجوب امر به معروف و نهی از منکـر برداشـته نشـود و کندیحاکم در این مساله عقل است. عقل حکم م
أم امر به معروف در فرض ضرر همچنان واجب باشد. زیرا اگر وجوب امر به معروف و نهی از منکري که غالبـاً بـا ضـرر تـو

است منوط به عدم ضرر باشد چنین جعلی لغو خواهد بود.
ي قبلی مجموعـه هاجوابگوییم این جواب و ممکن است کسی اشکال نماید جنین استدلالی، استحسان است. در پاسخ می1

خـود بـه وجـود ایرادات ذیل دلیل لاضررند در درستی مختار ما لازم نیست تمام ایرادت ارائه شده وارد باشتد لذا نویسندگان
برخی اشکالات به ایرادات مطروحه از جانب خود واقف هستند. ضمن آنکه برخی مستشکلین ترتب ثواب و پاداش بر چنـین 

. بدون آنکه قصد الحاح بر درستی اسـتظهارمان داشـته باشـیم معتقـدیم: لسـان روایـاتی کـه انددانستهاي را اول الکلام فریضه
شاید ناظر و یا حداقل بی ارتباط به موضوع ما نباشد.گوید افضل الاعمال احمزهایم
قرطبـی، الجـامع ؛10/224مازندرانی، شرح اصـول کـافی، ؛ 1/497: طبرسی، الإحتجاج، براي مطالعه بیشتر این احتمال ر.ك2

.7/300لأحکام القرآن، 
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سامح مخلِّ کمال بشر نباشد و اگر برای رسیدن به کمال، لازم باشد که در البته به شرطی که تساهل و ت

جایی با صراحت و قاطعیت، شرّ، دفع و برطرف شود، روا نیست که شریعت جانب تسامح و تساهل را 
بگیرد. بنابراین، اگر کمال نیازمند زیان و مشقت باشد ـ چنانکه در جهاد، امر به معروف و نهی از منکر، 

خمس و زکات، حدود و قصاص و دیات این چنین است ـ شدت و سختی با تمام لوازمش کمال روزه،
خواهد بود و عیب و ناپسند نیست.

. روایات ٥
مثبتین اشتراط ایمنی از ضرر، روایات باب است و این همان چیزی است که برخی ترین دلیلمهم

) به آن اذعان ٥٣٩/ ٧یلی (مجمع الفائده، ) و محقق اردب٥٥/ ٢چون فیض کاشانی (مفاتیح الشرایع، 
نمودند.

) منقول از حضرت صادق (علیه ١٢٥/ ١٦: خبری است (حرعاملی، وسائل الشیعه، روایت اول
که دلالت دارد بر اینکه امر به معروف و نهی از منکر، بر کسانی واجب است که قدرت و تمکن ١السلام)

) ترس بر جان ١٢٩(همان، ٢و همراهان خود و یا طبق نقل دیگرآن را داشته و ترس بر جان خویش، یاران 
خویش نداشته باشند و لذا این فریضه الهی در صورت امکان و نبود خطر جانی، واجب است.

نقد و بررسی روایت: به نظر نگارندگان استدلال به این روایت تمام نیست زیرا:
طریقِ اول احمد بن یحیی بن زکریا القطان و اول اینکه سند روایت ضعیف است، زیرا در سند آن به

بوده و توثیقی از ایشان در کتب رجالی تمیم بن بهلول و أعمش قرار دارند که دو نفر نخست از مجاهیل
) کما اینکه در خصوص اعمش نیز شهید ٣٧٩/ ٣؛ ٣٦٤/ ٢بدست نیامده است. (خویی، معجم رجال، 

) اگرچه که ابی داود ٢٨١/ ٨مه به او اعتراض نموده است (همان، علاخلاصة الاقوالثانی در تعلیقه خود بر 
) و مرحوم خویی نیز بعد از ذکر آراء متهافت رجالیان درباره اعمش، وی را از ٧١٨وی را توثیق نموده (

) ضمن آنکه در سند روایت به ٢٨٢/ ٨خواص اصحاب ائمه (ع) دانسته است. (خویی، معجم رجال، 
مام رضا علیه السلام) نیز عبدالواحد بن محمد بن عبدوس النیسابوری و علی بن طریق اخیر (از قول ا

و توصیفی از او در کتب رجالی نیامده محمد بن قتیبه النیسابوری قرار دارند که نفر اول از مجاهیل بوده
).١٦١/ ١٢ای توثیقات، تحقیقاً تضعیف شده است () و فرد دوم به رغم پاره٣٨/ ١١است (همان، 

بن یحیی بن زکریا القطان عن بکـر محمد بن علی بن الحسین فی الخصال عن احمد بن محمد بن الهیثم العجلی عن احمد1
بن عبداالله بن حبیب عن تمیم بن بهلول عن الأعمش عن جعفر بن محمد (علیهما السلام)

البته این روایت به طریق دیگري در عیون أخبار الرضا از امام رضا (علیه السلام) نقل شده است کـه سـند آن چنـین اسـت: 2
ن عبدالواحد بن محمد بن عبـدوس النیسـابوري عـن علـی بـن محمـد بـن قتیبـه محمد بن علی الحسین فی عیون الأخبار ع

النیسابوري عن الفضل بن شاذان قال سأل المأمون الرضا (علیه السلام)
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گر اشکال شود شهرت عملی موافق روایات مذکور بوده و جابر ضعف سند خواهد بود در جواب ا

) ضمن آنکه ١٧٠/ ١گوییم: اصل مبنا مورد قبول بسیاری از فقیهان نیست، (خویی، مصباح الاصول، می
استناد مشهور هم به دو خبر موصوف معلوم نیست.
ن روایت با روایات دال بر وجوب مطلق امر به معروف، دوم اینکه بر فرض تمام بودن سند و دلالت، ای

١معارض است.

که دلالت دارد بر اینکه امر به معروف و نهی ٢: خبری است از امام صادق (علیه السلام)روایت دوم
- ١٢٦/ ١٦شان مطاع باشد (حر عاملی، وسائل الشیعه، از منکر، بر افرادی واجب است که توانمند و گفته

راین امر به معروف و نهی از منکر در صورتِ توانمندی و پذیرش قول آمر و ناهی از جانب ). بناب١٢٧
دیگری، واجب است.

نقد و بررسی روایت: روایت مذکور نیز همچون خبر قبلی با ایراداتی مواجه است زیرا:
ه نجاشی اول اینکه سند روایت ضعیف است، زیرا در سند آن مسعدة بن صدقة قرار دارد، که به عقید

)، شیخ طوسی (رجال، ٣٩٠) توثیق نشده و به عقیده بزرگان دیگری همچون کشّی (رجال، ٤١٥(رجال، 
)، علامه مجلسی (الوجیزه، ٥١٥و ٣٤٤)، ابن داود (رجال، ٢٦٠، خلاصة الاقوال)، علامه حلی (١٤٦
امقانی در تنقیح ) تضعیف شده است. لذا بعید نیست توثیق م٣٧٩/ ٣) و جزایری (حاوی الاقوال، ١٧٨

) از روی حدس و گمان باشد.٢١٢/ ٣(
البته ممکن است گفته شود، به دلیل شهادت ابن قولویه در مقدمه کتابش، مسعدة بن صدقة ثقه است. 

)٢٨/١١/١٣٩٣ای، درس خارج فقه، جلسه (حسینی خامنه
ادعا که عبارت لکن در جواب باید گفت این سخن درست نیست زیرا بنابر گفته برخی علما، این 

مؤلف کامل الزیاره در مقدمه کتاب به صورت واضح بر ثقه بودن تمام راویان موجود در سلسله سند کامل 
الزیاره تصریح داشته و به نوعی شهادت ایشان به وثاقت همه راویان است، مورد قبول نیست؛ بلکه حق در 

تنها بر وثاقت مشایخ خودشان ـ که اینجا همان است که محدث نوری گفته است که کلام ابن قولویه
ها اخذ کرده است ـ دلالت دارد، نه کلیه راویانی که در سلسله سند روایات کتابش روایات را مستقیماً از آن

- ٥٢٢/ ٣وجود دارد. محدث نوری در دو جا از کتاب مستدرک به این امر تصریح کرده است (نوری، 
).٧٧٧و ٥٢٣

کنند، که به جهت طولانی را تقویت کرده و سه دلیل بر آن اقامه میسبحانی نیز نظر محدث نوری 

خواهد گذشت.هاآنمراد روایاتی است که ذیل ادله قول مختار ذکر 1
دقۀ عن أبی عبد االله (ع)محمد بن یعقوب عن علی بن إبراهیم عن هارون بن مسلم عن مسعدة بن ص2
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دهیم (سبحانی، کلیات علم ها خودداری کرده و خواننده محترم را بدان ارجاع مینشدن بحث از ذکر آن

).٢٧١-٢٧٠الرجال، 
ب به همچنین مرحوم خویی نیز در اواخر از این مبنا که عبارت مؤلف کامل الزیاره در مقدمه کتا

صورت واضح بر ثقه بودن تمام راویان موجود در سلسله سند کامل الزیاره تصریح دارد، برگشته است و 
ها اخذ کرده معتقد است: کلام ابن قولویه تنها، بر وثاقت مشایخ خودشان ـ که روایات را مستقیماً از آن

ای، درس وجود دارد. (حسینی خامنهاست ـ دلالت دارد، نه کلیه راویانی که در سلسله سند روایات کتابش 
)٢٨/١١/١٣٩٣خارج فقه، جلسه 

دهد که کلام امام در حال تقیه، صادر شده دوم اینکه بر فرضِ توثیق مسعدة بن صدقة، قرائن گواهی می
است و لذا از منظر فقه امامیه، حمل روایت بر تقیه اولی از اثبات حکمی به استناد چنین خبر است. زیرا 

) و طبق ١٤٦برخی از علمای علم رجال، وی از عامه و اهل سنت است (شیخ طوسی، رجال، طبق نظر 
)٣٩٠است. (کشّی، رجال، ١نظر برخی دیگر از فرقه بتری

لذا از آنجا که پرسش درباره قیام بر ضد پیشوای ستمگر است، پاسخ امام (علیه السلام) موافق مذهب 
ه تخصیص حدیث نبوی به شرط پذیرش امر و نهی توسط عامه بوده است. مؤید مدعای ما آن است ک

جائر، با توصیف عملِ امر و نهی به عنوان برترین جهاد ناسازگار است.
زیرا برترین جهاد آن است که منجر به شکستن شوکت و عظمت حاکم ستمگر شود، تا جرأت و 

بروت و طغیان باشد، نه در ها وقتی است که جائر و ستمگر در حال جشجاعت نامیده شود، و این ویژگی
خویی و پذیرش. لذا امر و نهی در حالت دوم خطری ندارد تا برترین جهاد شمرده شود!وضعیت نرم

سوم اینکه برفرض تمام بودن سند، دلالت حدیث ناتمام است؛ زیرا مدلول روایت، ربطی به ایمنی از 
شتن، غیر از ضرری نبودن است.ضرر ندارد، بلکه دلالت بر قدرت آمر و ناهی دارد و قدرت دا

ای از روایات که بر عدم شرطیت چهارم اینکه بر فرض تمام بودن سند و دلالت، این روایت با دسته
ایمنی از ضرر دلالت دارند معارض است.

گاه می٢گوید:: روایتی است که میروایت سوم شود، امر مؤمنی را که پندپذیر است یا جاهلی را که آ
کنند، نه دارنده شلاّق و شمشیر را که موعظه در وی اثر ندارد. (حرعاملی، ی از منکر میبه معروف و نه
)١٢٧/ ١٦وسائل الشیعه، 

بنابراین، محتوای روایت این است که تنها امر به معروفِ افراد غیر قدرتمند واجب است و امر به 

.347و 346ش،علم رجالیاتسبحانی، کلر.ك:1
)ع(محمد بن یعقوب عن علی عن أبیه عن ابن أبی عمیر عن یحیی الطویل عن ابی عبد االله 2
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یست، زیرا در آن احتمال ضرر معروف و نهی از منکرِ صاحبان قدرت (صاحبان شلاّق و شمشیر) واجب ن

است.
نقد و بررسی روایت سوم: این روایت نیز، بر مدعا دلالت ندارد؛ زیرا:

اولاً سند روایت ضعیف است، زیرا در سند آن یحیی الطویل است که از مجاهیل بوده و نام وی در 
)، مامقانی در ٢/٣٣٠کتب ثمانیه رجالی نیامده است. حتّی کسانی همچون اردبیلی در جامع الرواه (

اند، مدح یا ذم یا ) که اسم او را آورده١٠٠) و خویی در معجم رجال الحدیث (٣١٧/ ٣تنقیح المقال (
اند.توثیقش نکرده

عن النبی ص أنه قال أفضل الجهاد کلمة عدل «دوم اینکه مضمون این روایت با روایات بسیاری مانند 
ه ارزشمندترین نوع جهاد، سخن حقی است که در برابر سلطان که دلالت دارند بر اینک» عند سلطان جائر

).١٢/ ٢ستمگر گفته شود، ناسازگار است (ورام بن أبی فراس، 
سوم اینکه این روایت نیز با روایاتی که بر عدم شرطیت ایمنی از ضرر دلالت دارند، معارض است.

ن مضمون که هر کس متعرض سلطان با ای١: روایتی است از امام صادق (علیه السلام)روایت چهارم
جائری شود و در نتیجه، گرفتاری و ناگواریی به او برسد، پاداشی نداشته و از اجرِ شکیبایی و صبر بر این 

).١٢٨-١٢٧/ ١٦سختی برخوردار نیست (حر عاملی، وسائل الشیعه، 
ت.)، به این خبر استناد نموده اس٢٤١- ٢٤٠/ ١٥علامه حلی در منتهی المطلب (

نقد و بررسی روایت چهارم: این روایت نیز، دلالتش تمام نیست؛ زیرا:
اول اینکه با توجه به قرار داشتن مفضل بن یزید در سلسله سند، روایت ضعیف است، زیرا او از 

/ ٢مجاهیل بوده و نام وی در کتب ثمانیه رجالی نیامده است. همچنین اردبیلی در جامع الرواه (اردبیلی، 
اند.) به عدم توثیق و مدح وی تصریح کرده٢٤٤/ ٣مامقانی در تنقیح المقال (مامقانی، ) و ٢٦١

دوم اینکه مضمون این روایت با روایاتی که دلالت دارند بر اینکه افضل انوع جهاد، سخن حقی است 
ت، در بحث که در برابر سلطان و افراد قدرتمند و ستمگر گفته شود، ناسازگار است. نمونه ای از این روایا

روایت یحیی الطویل گذشت.
سوم اینکه این روایت نیز با روایاتی که بر عدم شرطیت ایمنی از ضرر دلالت دارند، در تعارض است.

قول مختار
نویسندگان بر خلاف نظر فقهاء معتقد است دو فریضه امر به معروف و نهی از منکر مشروط به عدم 

(ع)محمد بن یعقوب عن علی عن أبیه عن ابن أبی عمیر عن مفضل بن یزید عن أبی عبد االله 1
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نگاه جامع مستندات این نظریه، اولاً نارسایی مدارک قول رقیب و مفسده و ایمنی از ضرر نیست. در یک 

ثانیاً أدله مثبته رأی مختار است. از ابتدای مقاله تا اینجا سعی شده مدارک قول مخالف طرح و عدم کفایت 
شود مستنداتی است که مجموع آن اثبات کننده نظریه و نارسایی أدله آن تبیین گردد. آنچه در ادامه ذکر می

نگارنده یعنی همان وجوب مطلق امر به معروف و نهی از منکر نسبت به شرط عدم مفسده است. ناگفته 
نماند اثبات رأی مختار ما در گرو احراز تمامیت أدله وارده نبوده و صرف طرد مدارک رأی رقیب برای اثبات 

به معروف مقتضای قاعده مختار کافیست چرا که با شک در اشتراط ایمنی از ضرر برای وجوب فریضه امر 
چنین امری است. لذا مدعی اشتراط چنین امری نیازمند تکاپو برای اثبات مشروط » عدم اشتراط«اولیه 

بودن وجوب امر به معروف و نهی از منکر است و از این حیث نگارنده در فسحت و گشایش است. با این 
ذیل است:همه مدارک اختصاصی قابل ارائه برای نظریه مختار به قرار

أدلّه نظریه مختار
. اطلاقات و عمومات أدله١

کنند تمامی آیات و معظم اخباری که بر وجوب و ضرورت امر به معروف و نهی از منکر دلالت می
به عبارت دیگر لازمه اطلاق و عدم التقیید أدله ١منوط و مشروط به عدم مفسده و یا ایمنی از ضرر نیستند.

روف و نهی از منکر حتّی در صورت ترتب ضرر است. برای نمونه به آیات ذیل توجه فوق، وجوب امر به مع
کنید:

لوه وَأمُر «فرماید: خداوند متعال در قرآن کریم از قول لقمان به فرزندش میآیه اول: یَا بُنَیَّ أقِمِ الصَّ
) پسرم نماز را برپار ١٧(لقمان: » زمِ الاموربِالمَعروف وَأنهُ عَنِ المُنکَر وَأصبِر عَلی مَا أصابَکَ إنَّ ذلِکَ مِن عَ 

رسد شکیبا باش که این از کارهای دار، و امر به معروف و نهی از منکر کن، و در برابر مصائبی که به تو می
مهم است!

کند که اگر دهد و حتی اضافه میآیه شریفه امر به معروف و نهی از منکر را در کنار اقامه نماز دستور می
تای تحقق فرائض فوق دچار مصائبی شدی (که این مسئله در امر به معروف و نهی از منکر بیشتر در راس

بایست در فرض اصابت شدائد و مصائب متوقع است) بر آن صبر کن؛ و حال آنکه مطابق قول مقابل آیه می

ین روایات بعلت عدم تمامیت برخی مقدمات آن نظیر در مقام بیان نبودن و یا وجود مقیدات قابل ممکن است اشکال شود ا1
له که مخالفی أروایات و اجماع و عمل مشهور اصحاب را نادیده گرفت. به ویژه در این مسله نبایدأدراین مس«تمسک نیستند. 

»هم ندارد و غیر از روایات قواعد فقهی هم بر آن دلالت دارد.
در طـرف مقابـل نیسـتجواب: روایات ادعایی به تمامه داراي اشکال سندي هستند. استدلال بـه اجمـاع و قواعـد بـاب تـام 

دهد که این أدله یماي از آیات و روایات این اطمینان را به مخاطب بلکه مجموعهنیستمطلقات تنها یک آیه و یا یک روایت 
ند.قابل تمسک هستحداقل از جهت اطلاق مقامی
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) و سید هاشم ٥٠٠/ ٨نمود. در تأیید برداشت فوق طبرسی در مجمع البیان (امر به ترک معروف و .... می

اند که در آن حضرت ) روایتی از امیر مؤمنان علی (علیه السلام) را آورده٣٧٤/ ٤بحرانی در البرهان (
در برابر » اصبر علی ما أصابک من المشقة و الأذی فی الأمر بالمعروف و النهی عن المنکر«فرمایند: می

شوی استقامت کن.وف و نهی از منکر متوجه میهایی که به سبب انجام دادن امر به معرها و رنجدشواری
ه «فرماید: خداوند متعال به موسی و هارون میآیه دوم: ناً لعلَّ إذهبا إلی فرعون إنّه طغی فقولا له لَیِّ

نِی مَعَکُما أسمَعُ و أری... نا نخافُ أن یَفرُطَ علینا أو أن یَطغی، قال لاتخافا إنَّ رُ أو یخشی، قالا ربّنا إنَّ » یَتَذَکَّ
ده است اما به نرمی با او سخن بگویید؛ شاید متذکر ) به سوی فرعون بروید که طغیان کر٤٦-٤٣(طه: 

ترسیم که بر ما پیشی گیرد (و ما را شود، یا (از خدا) بترسد (موسی و هارون) گفتند: پروردگارا از این می
بینم.شنوم و میآزار دهد) یا طغیان کند (و نپذیرد)؛ خدا فرمود: نترسید من با شما هستم؛ (همه چیز را) می

دهد که اگرچه دعوت فرعون، خالی از ضرر و زیان نیست، اما او ان به پیامبرش دستور میخدای سبح
فهماند، نهی از منکرِ فرعون اوج معاندت و دشمنی با خداست، که می» إنّه طغی«را نهی از منکر کند، زیرا 

١است.خالی از ضرر و زیان نیست. بنابراین دستور خداوند دلالت بر شرط نبودن ایمنی از ضرر

نِی مَعَکُما أسمَعُ و أری«همچنین قسمت  رساترین بیان برای نفی شرط مذکور است، زیرا » لاتخافا إنَّ
خداوند به موسی و هارون نفرمود برای نهی فرعون از منکر بروید و احتمال سختی و آزار را بدهید و شرط 

؛ و لذا از مقدمه نفسی ضرر که »نترسید«نکنید ضرر و زیانی وجود نداشته باشد، بلکه خدا به آن دو فرمود:
ترین بیان برای نفی شرط مذکور در امر به معروف و ترس است، موسی و هارون را بازداشت و این واضح

نهی از منکر است.
روایات زیادی نیز در مسأله امر به معروف و نهی از منکر از امامان معصوم (علیهم السلام) وارد شده 

ب این دو فریضه مطلق بوده و هیچ رد پایی از شرط عدم مفسده و ضرر در آن وجود است، که در آن وجو
کنیم و خواننده محترم را به تعدادی از ندارد. اما جهت طولانی نشدن بحث از ذکر آن روایات خودداری می

).١٨و ١٣، ٨، ٧، ٥، ٤/ح ١٢٣- ١١٨/ ١٦دهیم (حر عاملی، وسائل الشیعه، این روایات ارجاع می
. سیره عملی ائمه (ع)٢

اولاً آیه در مورد دعوت است نه امر به معروف و نهی از منکر. ثانیاً موضوع خوف ضرر اسـت نـه ضـرر اشکال شده است؛ 1
حتمی و ثالثاً خداوند نفرمود که حال که خوف ضرر است نروید بلکه بروید من با شما هستم. در جواب باید اذغـان کـرد کـه 

مصادیق معروف است ضمن آنکه قائلین به اشتراط صرف احتمال عقلایی ضرر را دعوت مصداق فرمان به معروف و بلکه اتم
حتمیت ضـرر ننمـوده اسـت. دانند و از قائلان کسی سقوط حکم را منوط بهکافی در تعلیق وجوب دو فریضه محل بحث می

فرمـود در بایسـت مییه میفراز پایانی آیه نیز موافق مختار صاحب این سطور است و نه مستشکل چرا که وفق مبناي خصم آ
تعلیق و اناطه) بلکه آیه فرموده است بروید البته من با شـما هسـتم و ایـن یعنـی (و یا خوف از ضرر نرویدفرض وقوع ضرر

وجوب مطلق و غیر معلق.
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سیره عملی امامان شیعه و برخی از یاران ایشان، مانند ابوذر، میثم تمار و حجر بن عدی گواه این مدعا 

شود.است که امر به معروف و نهی از منکر، با وجود ضرر و زیان ساقط نمی
ود به ضرر علم داشته و از در قیام خبه عنوان مثال قرائن زیادی وجود دارد که امام حسین (علیه السلام)

آن در امان نبودند اما با این حال به قیام مبادرت کرده و هدف اصلی از قیام خود را امر به معروف و نهی از 
ۀِ جدّی، اُریدُ أن آمُرَ بالمَعروف وَ أنهی عَنِ «منکر بیان داشته و فرمودند:  إنّما خَرَجتُ لطلب الاصلاح فی اُمَّ

؛ مقرّم، مقتل ٣٢٩/ ٤٤(علاّمه مجلسی، بحار الانوار، » ره جدّی وَ أبی علیّ بن ابیطالبالمُنکر وَ أسیر بسی
ام امر به معروف و نهی از منکر است و ) هدف من اصلاح در امت جدّم است و خواسته١٥٦المقرم، 

١خواهم به سیره و قانون جدّم و پدرم علی بن ابیطالب عمل کنم.می

در کشتن حضرت سید الشهدا هیچ اشکال نبود برای اینکه «گوید: طه میامام خمینی نیز در این راب
بردند، و شهادت حضرت سید الشهدا مکتب را زنده کرد. خودش شهید ها از بین میمکتب را داشتند آن

شد، مکتب اسلام زنده شد؛ و رژیم طاغوتی معاویه و پسرش را دفن کرد ... و سید الشهدا هم چون دید 
کنند و این کنند و ظلم میکنند، با اسم خلافت اسلام خلافکاری میمکتب اسلام را آلوده میها دارنداین

ه دارد این کارها را میمنعکس می کند، حضرت سید الشهدا تکلیف برای شود در دنیا که خلیفه رسول اللَّ
پس کشتن، شهادت خودشان دانستند که بروند و کشته هم بشوند؛ و محو کنند آثار معاویه و پسرش را. 

سید الشهدا چیزی نبود که برای اسلام ضرر داشته باشد؛ نفع داشت برای اسلام؛ اسلام را زنده کرد. اگر ما 
رفتیم برای مبارزه و معارضه، کشته هم همه در این نهضتی که کرده بودیم، در این راهی که داشتیم می

ن را رفته بودیم؛ کشته شده بودیم در راه اسلام. شدیم، آن هم اشکال نداشت؛ برای اینکه ما هم راهمامی
)٤٢٠/ ٨(خمینی، ». شدتر میاسلام در خطر نبود؛ اسلام زنده

مؤید دیگری بر این مدعا، موضع ابوذر غفاری در برابر کارهای عثمان و والیانش در مورد زیاده روی در 
ن موضع را پسندیده و در تأیید و یاری مصرف بیت المال است، زیرا امیر المؤمنین علی (علیه السلام) ای

ابوذر، سخنان والایی فرموده است. بنابراین اگر امر به معروف و نهی از منکر، بدون شرط ایمنی از ضرر، 
توان گفت امام آن را تأیید کرده و پذیرفته است؟قبیح و ناپسند باشد، چگونه می

) ٤٠٥/ ٥مد خوانساری (جامع المدارک، ) و سید اح٣٧٣/ ٢١البته صاحب جواهر (جواهر الکلام، 
کردار مؤمن آل فرعون و ابوذر و غیر این دو در برخی مواقع به خاطر اموری، «گویند: در این زمینه می

ته شدن جزیی از . اتفاقاً قیام امام حسین قیام خون بوده و کشکندیموضوع امام حسین با دیگران فرق م«: شودیاینکه گفته م1
به نظر نگارندگان صـرف ادعاسـت و بـر خـلاف خصـم مـدعی » موارد چنین چیزي نیستریاقیام ایشان بوده است که در س

هستند، این حرکت مطابق ضوابط و اصول بوده و یک حرکت استثنایی و اختصاصیِ غیر قابل تسري و استناد بـراي سـایرین، 
.نیست
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»توانند به عملشان قیاس کنند.خاص اینان بوده و دیگران نمی

کنند که چگونه و فقیه بیان نمیاما این ادعایی است که این بزرگان دلیلی بر آن اقامه ننمودند زیرا این د
این امور، خاص اشخاص مزبور بوده و دیگران نباید بدان تأسی و قیاس کنند. و از طرف دیگر چون قاعده 
بر آن است که خصوصیت و ویژگیِ مزبور در این افراد، مدخلیتی در حکم نداشته و دیگران را نیز شامل 

شود.می
. روایات٣

به معروف و نهی از منکر کنید، زیرا امر به معروف و نهی از منکر، موجب ای مردم امر«١روایت اول
)١٢٥/ ١٦(حر عاملی، وسائل الشیعه، » شود.نزدیک شدن مرگ و کم شدن رزق نمی

روایت از جهت سند صحیح است، زیرا علی بن ابراهیم و پدرش ابراهیم بن هاشم از ثقات اصحاب 
؛ ٥٩٢وثاقتِ بکر بن محمد نیز اعتراف دارند. (کشّی، رجال، باشند، کما اینکه علمای رجال برمی

)٢٦، خلاصة الاقوال؛ علامه حلی، ١٠٨نجاشی، رجال، 
کنایه است از اینکه امر و نهی، با » لا یقربا«نحوه دلالت حدیث بر مدعا نیز تمام است چرا که عبارت 

شود.احتمال خطر جانی و مالی ترک نمی
است از امام اول شیعیان (علیه السلام) به نقل از مرحوم رضی که بعد از روایت دوم: حدیث مفصلی 

(حر » أفضل من ذلک کلمة عدل عند إمام جائر.«داند: ذکر مراتب امر به معروف، افضل آن را اینگونه می
)١٣٤/ ١٦عاملی، وسائل الشیعه، 

طان ستمگر، در بیشتر در این روایت، این جمله دلالت دارد بر اینکه هر چند سخن عدل، نزد سل
آید.مواقع، همراه با ضرر و خطر است، اما همچنان افضل انواع امر و نهی به شمار می

به عبارت دیگر، اگر گفتن سخن حق، بی ضرر و خطر باشد و سلطان ستمگر آن را بپذیرد، برترین 
ستمگر، جهد و تلاشی آید. زیرا جهاد از جهد گرفته و مشتق شده و در صورت پذیرش جهاد به شمار نمی

نخواهد بود تا برترین جهاد شمرده شود. بنابراین برترین جهاد، سخن گفتن با ستمگر در حال طغیان و 
گردن کشی است، زیرا در این صورت، آمر و ناهی توسط وی تهدید و مجازات خواهند شد.

به معصوم نیست.اشکالِ این روایت از نظر سند است زیرا نقل رضی مرفوعه بوده و کلام متصل
: حدیث مفصلی است که دلالت دارد بر اینکه در آخرالزمان مردمانی خواهند بود امر به ٢روایت سوم

دانند مگر اینکه ایمن از ضرر و زیان باشند و برای خود، عذر و بهانه معروف و نهی از منکر را واجب نمی

أبیه عن بکر بن محمد عن أبی عبد االله (ع)علی بن إبراهیم فی تفسیره عن1
)ع(أحمد بن محمد بن خالد عن بعض أصحابنا عن بشیر بن عبد االله عن أبی عصمۀ قاضی مرو عن جابر عن أبی جعفر 2
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آورند، اما اگر نماز و نداشته باشد، به جا میتراشند. نماز و روزه و هرچه را برای جان و مالشان ضررمی

کنند، چنان که از والاترین و دیگر کارها، برای مال و جانشان ضرری داشته باشد، از آن شانه خالی می
ای عظیم است و انجام دیگر تکالیف منوط ترین وظیفه یعنی امر به معروف و نهی از منکر، که فریضهبزرگ

ای د. امر به معروف و نهی از منکر، راه پیامبران و شیوه صالحان است و فریضهزننبه آن است سرباز می
ها امنیت داشته، کار و کسب رونق عظیم است که انجام واجبات دیگر بسته به آن است. با امر و نهی، راه

و پابرجا شود و کارها استوارشود و حق از دشمنان ستانده میگیرد و ظلم برطرف گردیده، زمین آباد میمی
گردد. پس با دل و زبان، نهی از منکر کنید و آن را بر پیشانی دشمنان بزنید و در راه خدا از سرزنش می

)٥٦-٥٥/ ٥؛ کلینی، الکافی، ١٨١-١٨٠/ ٦ملامتگران نهراسید. (شیخ طوسی، تهذیب، 
ا:دلالتِ روایت مذکور، بر مدعا تمام است، ولی روایت از نظر سند ضعیف است، زیر

موجب ارسال است.» عن بعض أصحابنا«اولاً عبارت 
اش أبی عصمة است) از مجاهیل بوده و دوم اینکه بشیر بن عبدالله و نوح بن أبی مریم الجامع (که کنیه

نامشان در کتب ثمانیه رجالی نیامده است.
، رجال، سوم اینکه مطابق قول بعضی از علمای رجال، جابر بن یزید الجعفی مذموم است (کشّی

١٩١.(
فرمایند: ای مردم، از امام حسین (علیه السلام) از قول امیر المؤمنین (علیه السلام) می١روایت چهارم:

موعظه خداوند به دوستانش پند گیرید که او از احبار و علمای یهود به بدی و زشتی یاد کرده است، زیرا 
ها را لعنت فرموده و عمل کردند. لذا خدا آننهی نمیهای گناه آلودها، از گفتهعلمای یهود و متدیّنین آن

کردند. در ها را نهی نمیدیدند ولی آنها گناه و فساد را از اهل ظلم میبدشان را نکوهش کرد؛ چراکه آن
ها فرمایند: اینادامه حضرت به علت سکوت علمای یهود در برابر وقوع منکرات در جامعه اشاره کرده و می

ها ترسیدند که نکند برای آنچون به آنچه که در دست ظالمان بود طمع داشته و یا میسکوت کردند،
و نیز فرموده: » ازمردم نهراسید و از من بترسید«خطری در پی داشته باشد. درحالی که خداوند فرموده: 

لی، وسائل، (حر عام» کنندمؤمنان بعضی بر بعضی دیگر ولایت داشته و امر به معروف و نهی از منکر می«
١٣٠/ ١٦.(

بینید خداوند فرمایند، اگر میروایت مذکور بر مدعا به این نحو دلالت دارد که، حضرت در آن می
ها به بهانه ترسِ بر حصول ضرر، امر به معروف و نهی کند برای این است که اینعلمای یهود را نکوهش می

الحسن بن علی بن شعبۀ فی تحف العقول عن الحسین ع1



105از منکریاز ضرر در امر به معروف و نهیمنیعدم اشتراط ا1396بهار
د ترس بر ضرر، وجوب امر به معروف و نهی از کردند. لذا حضرت اشاره دارند که، با وجواز منکر نمی

شود.منکر ساقط نمی
اگرچه دلالتِ روایت مذکور نیز، بر مدعا تمام است، ولی از آنجا که صاحب تحف العقول، اسناد 
احادیث را به قصد اختصار از متن کتاب حذف نمود لذا ارسال روایات تحف العقول ایرادی عمومی و 

همیشگی به این اثر است.
شود که در آن امر به معروف و نهی ای که باید اینجا متذکر شد این است که کمتر موردی یافت مینکته

از منکر، با نوعی از ضرر همراه نباشد. بنابراین سقوط وجوب امر به معروف و نهی از منکر در فرض ضرر، 
موجب لغویت و تعطیلی این واجب بسیار مهم خواهد شد.

هاي رفع آناز روایات و راهتعارض بین دو دسته
با توجه به آنچه گذشت، میان دو دسته روایات یاد شده، تعارض ظاهری قطعی است. زیرا دسته اول که 
ذیل أدله مشهور ذکر کردیم، دلالت دارد بر سقوط وجوب امر و نهی، اگر همراه با ضرر باشد؛ و دسته دوم 

د بر وجوب امر به معروف و نهی از منکر، هر چند همراه با که در أدله نظریه مختار ذکر کردیم، دلالت دار
ضرر باشد.

هایی از سوی برخی از فقهاء پیشنهاد شده است:در مقام رفع این تعارض، راه
ـ روایاتی که دلالت دارد بر اینکه امر به معروف و نهی از منکر، حتی با ضرر واجب است؛ مانند خبر ١

لام) باید بر افراد خاص حمل شود. پس این روایت عمومیت ندارد تا با طایفه منقول از امام باقر (علیه الس
)٣٧٢/ ٢١دیگر معارضه کند. (نجفی، جواهر الکلام، 

ـ ضرر در دسته دوم از روایات، برعدم نفع حمل شود. دراین صورت، ظهور روایات دسته اول به ٢
)١٢٩/ ١٦دارد. (حر عاملی، وسائل، حال خود باقی است و بر سقوط امر و نهی درحال ضرر دلالت 

ـ روایات دسته دوم باید بر تحمل ضرر کم حمل شود. اما تحمل ضرر زیاد، واجب نیست. ٣
)٤٠٥/ ١(سبزواری، کفایه الاحکام، 

شود. ولی روایات دسته اول، بر عدم ـ روایات دسته دوم حمل بر استحباب تحمل ضرر زیاد می٤
)٤٠٥/ ٥(خوانساری، جامع المدارک، وجوب امر و نهی دلالت دارد.

نقد و بررسی
رسد که هیچ یک از این چهار توجیه و راه حل تعارض و تنافی میان روایات، فنی و صحیح به نظر می

نباشد زیرا جمع صحیح و منطقی جمعی است که با وجه جمع و دلیل، همراه باشد و هیچ یک از این 
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د. به اصطلاح علمی، تعارض مستقر است و باید عملیاتِ پس از ها چنین وجه جمعی را همراه ندارجمع

تعارض، یعنی مرجحات ملاحظه شود. از این رو، ممکن است گفته شود:
اول اینکه روایات دسته اول، از نظر سند، ضعیف هستند. بنابراین، ترجیح با روایات دسته دوم است که 

. افزون بر اصحیّت و قوت سند، روایات دسته دوم، بر وجوب امر و نهی، حتی با وجود ضرر دلالت دارند
موافق اطلاق کتاب هستند.

دوم اینکه روایات دسته اول، ناظرند بر ضررهایی مانند قتل نفس. در این صورت، ضرر موجب سقوط 
امر و نهی است. ولی ضرر کمتر از قتل نفس و مانند آن، موجب سقوط امر و نهی نیست. شاهد بر این 

شود. چون است که اگر بخواهیم به اطلاق این روایت عمل کنیم، بساط امر و نهی برچیده میمطلب، این 
کمتر موردی در این دو وجود دارد که، نوعی ضرر و مشقت را همراه نداشته باشد.

کنند و پس از تساقط، مرجع، عموم و اطلاق سوم اینکه با فرض تعارض، این دو دسته، تساقط می
ت دارد بر وجوب امر به معروف و نهی از منکر، حتی در صورت ضرر. البته از این کتاب است که دلال

ها نیست، مانند قتل نفس، خارج شده است. اطلاق، تنها ضررهایی که شارع راضی به تحمل و وقوع آن
ولی در غیر از این موارد امر و نهی واجب است.

هنگامی شرط است، که امر به معروف و گذشته از همه آنچه که گفته شد، این شرط، بر فرض تنزل
نهی از منکر در حوزه فرد یا افراد باشد. ولی اگر بقا و حیات کیان اسلام و جامعه اسلامی بستگی به امر به 
معروف و نهی از منکر داشته باشد، دیگر وجوب این دو فریضه، متوقف بر هیچ شرطی نیست و همه چیز 

شود. همانگونه که حادثه قیام عاشورا از این قبیل بوده است.در راه حفظ نظام و اسلام باید فدا

گیرينتیجه
فقهاء معتقدند اگر آمر به معروف یا ناهی از منکر در اتیان به وظیفه خود، خطری متوجه او گردد و 
بداند بواسطه امر به معروف و یا نهی از منکر از ضرر در امان نیست امر به معروف و نهی از منکر بر او

واجب نیست. دامنه این رأی، مشهور فقها را شامل شده و مطابق تتبع نگارندگان مخالفی از ایشان را در این 
اجماع، قبح القاء در مفسده، قواعد فقهیه ناظر به مسأله و روایات «باره سراغ ندارند. مستند کلام فقیهان 

» محصل و منقول«فرض اجماع در دو» صغروی و کبروی«هستند. نگارندگان با طرح اشکالات » باب
داند. کما اینکه استدلال به دلیل دوم را اینگونه پاسخ گفته که با توجه به استدلال به این دلیل را تام نمی

نصوص، امر به معروف و نهی از منکر قبیح نبوده و بر فرض صحت ضابطه قابل تطبیق بر مسأله امر به 
که مورد » یسر و سهولت«و نیز قاعده » لاضرر و لاحرج«اعده معروف و نهی از منکر نیست. استدلال به ق
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اند تام نیستند چرا که بعید نیست مجرای قاعده اولیه احکام فردی باشد نه احکام استناد فقها قرار گرفته

اجتماعی و ثانیاً قواعد مورد استناد اصلاً ناظر به مورد امر به معروف و نهی از منکر که از اساس دارای 
اند، نیست. روایات مورد استناد فقهاء هم که متن آنان در ضمن زحمت و متضمن حکم ضرریتکلف،

مقاله بیان گردید به تمامه یا دارای اشکالات سندی و یا دلالی و یا واجد هر دو ایراد هستند.
شرط وجوب امر به معروف و نهی از منکر نیست. » ایمنی از ضرر«نگارندگان در مقابل معتقدند 

ان برای ادعای خود علاوه بر نقد قول مقابل به اطلاقات و عمومات أدله، سیره عملی ائمه (علیه السلام) ایش
اند. بر فرض تنزل و وقوع تعارض بین روایات دو گروه ترجیح با أدله عدم و روایات باب تمسک جسته

دارد موافق با اطلاقات ها علاوه بر اینکه در میانشان اخبار صحیح السند وجود اشتراط است زیرا آن
اند.قرآنی

منابع
یم. قرآن کر

یر الفتاویابن ادریس، محمد بن احمد،  ق.١٤١٠، قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ دوم، السرائر الحاوی لتحر
.١٣٧٦، تهران، کتابچی، چاپ ششم، الأمالیابن بابویه، محمد بن علی، 

ق.١٤٠٦دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، ، قم،المهذبابن براج، عبدالعزیز بن نحریر، 
ق.١٤٠٨، قم، انتشارات کتابخانه آیه الله مرعشی نجفی (ره)، چاپ اول، الوسیلهابن حمزه، محمد بن علي، 

، اصفهان، انتشارات کتابخانه عمومی امام امیرالمؤمنین (ع)، الکافی فی الفقهابوالصلاح حلبی، تقی الدین بن نجم، 
ق.١٤٠٣چاپ اول، 

ق.١٤٠٣، قم، نشر مکتبه السید المرعشی العامه، ةجامع الروااردبیلی، محمد بن علی، 
.۱۳۷۴، قم، مؤسسه بعثه، چاپ اول، البرهان فی تفسیر القرآنبحرانی، هاشم بن سلیمان، 

.١٣٧٢، مشهد (بی چاپ)، ناشر چاپ طوس، اصول المهذبهتبریزی، غلامحسین، 
، قم، راهیاب: نرم افزار درایهًْ◌ النور، مؤسسه نرم افزاری علوم رجال ابن داود، الدین حلي، حسن بن عليتقي

تا.اسلامی نور. بی
تا.، قم، مؤسسه الهدایه لإحیا التراث، بیحاوی الأقوال فی معرفه الرجالجزایری، عبد النبی بن سعد الدین، 

ق.١٤٠٩چاپ اول، ، قم، مؤسسه آل البیت (ع)،وسائل الشیعهحر عاملی، محمد بن حسن، 
.۱۳۹۳(صلاه مسافر)، دفتر سوم، تقریرات مخطوط صالح منتظری، درس خارج فقهای، علی، خامنه

(صحیفه امام)، قم، راهیاب: نرم افزار صحیفه امام، مرکز تحقیقات کامپیوتری علوم صحیفه نورخمینی، روح الله، 
تا.اسلامی؛ مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی (ره)، بی
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ق.١٤٢٢، قم، چاپ اول، مصباح الأصولخویی، ابوالقاسم، 
، قم، راهیاب: نرم افزار درایه النور، مؤسسه نرم افزاری علوم اسلامی نور، معجم رجال الحدیث__________، 

تا.بی
تا.، قم، شروق، چاپ اول، بیفقه الصادقروحانی، صادق، 
ق.١٤٣١مؤسسه الإمام الصادق (ع)، ، قم، المبسوط فی علم الأصولسبحانی، جعفر، 

.١٣٨٩، قم، انتشارات قدس، چاپ پنجم، کلیات علم الرجال_________، 
ق.١٤١٧، قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ دوم، الدروس الشرعیّهشهید اول، محمد بن مکّی، 
تا.، قم، کتابفروشی مفید، چاپ اول، بیالقواعد و الفوائد________________، 

ق.١٤١٠، قم، کتابفروشی داوری، چاپ اول، الرّوضه البهیّهد ثانی، زین الدین بن علی، شهی
تا.، بیالأقوال علامه حلیةحاشیه خلاص__________________، 

تا.، بیروت، دار احیاء التراث العربی، چاپ هفتم، بیجواهر الکلامصاحب جواهر، محمد حسن بن باقر، 
ق.١٤٠٣، مشهد، نشر مرتضی، چاپ اول، تجاجالاحطبرسی، احمد بن علی، 

، تحقیق با مقدمه محمد جواد بلاغی تهران، انتشارات ناصر مجمع البیان فی تفسیر القرآنطبرسی، فضل بن حسن، 
.١٣٧٢خسرو، چاپ سوم، 

ق.١٣٧٥، انتشارات کتابخانه، چاپ اول، الاقتصادطوسی، محمد بن حسن، 
تا.اهیاب: نرم افزار درایهًْ◌ النور، مؤسسه نرم افزاری علوم اسلامی نور، بی، قم، رالرجال_______________، 
ق.١٤٠٠، بیروت، دار الکتاب العربی، چاپ دوم، النهایة_______________، 
ق.١٤٠٧، تهران، دارالکتب الإسلامیه، چاپ چهارم، تهذیب الأحکام_______________، 

یر الاحکعلامه حلّی، حسن بن یوسف،  ق.١٤٢٠، قم، مؤسسه امام صادق (ع)، چاپ اول، امتحر
تا.، قم، مؤسسه آل البیت (ع)، چاپ اول، بیالفقهاءةتذکر __________________، 
، قم، راهیاب: نرم افزار درایهًْ◌ النور، الأقوال فی معرفهًْ◌ احوال الرجالةخلاص__________________، 

.تامؤسسه نرم افزاری علوم اسلامی نور، بی
ق.١٤١٣، قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ اول، قواعد الاحکام__________________، 
ق.١٤١٢، مشهد، مجمع البحوث الامامیه، چاپ اول، منتهی المطلب__________________، 

پ ، قم، انتشارات کتابخانه آیه الله مرعشی نجفی (ره)، چامفاتیح الشرایعفیض کاشاني، محمد بن شاه مرتضي، 
تا.اول، بی

.١٣٦٤، تهران، انتشارات ناصرخسرو، چاپ اول، الجامع لأحکام القرآنقرطبی، محمد بن احمد، 
(اختیار معرفه الرجال)، قم، راهیاب: نرم افزار درایه النور، مؤسسه نرم افزاری رجال الکشیکشّی، محمد بن عمر، 

تا.علوم اسلامی نور، بی
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ق.١٤٠٧تهران، دار الکتب الإسلامیة، چاپ چهارم، ،الکافیکلینی، محمد بن یعقوب، 

ق.١٣٨٢، تهران، المکتبة الإسلامیة، چاپ اول، شرح الکافیمازندراني، محمد هادي بن محمد صالح، 
، محقق: محی الدین و محمدرضا مامقانی قم، مؤسسه آل البیت، تنقیح المقال فی علم الرجالمامقانی، عبدالله، 

تا.بی
مؤسسه الطباعه و النشر، -، تهران، همایش بزرگداشت علامه مجلسیالوجیزهباقر بن محمد تقی، مجلسی، محمد

تا.بی
ق.١٤٠٤، بیروت، مؤسسه الوفاء، بحارالانوار_____________________، 

ق.١٤١٨، قم، مؤسسه المطبوعات الدینیّه، چاپ ششم، المختصر النافعمحقق حلّی، جعفر بن حسن، 
ق.١٤٠٨، قم، مؤسسه اسماعیلیان، چاپ دوم، شرائع الاسلام______، ___________

تا.، اصفهان، انتشارات مهدوی، چاپ اول، بیکفایة الأحکاممحقق سبزواري، محمدباقر بن محمدمؤمن، 
تا.، قم، مؤسسهًْ◌ النشر الإسلامی، بیاصول الفقهمظفر، محمدرضا، 

ق.١٤١٣هانی هزاره شیخ مفید رحمة الله علیه، چاپ اول، ، قم، کنگره جالمقنعهمفید، محمّد بن محمد، 
، قم، دفتر انتشارات اسلامی، و البرهان فی شرح ارشاد الاذهانةمجمع الفائدمقدس اردبیلي، احمد بن محمد، 

ق.۱۴۰۳چاپ اول، 
ق.١٤١١، قم، دارالثقافه، مقتل الحسینمقرّم، عبدالرّزاق، 

ق.١٤٠٥، قم، مؤسسه اسماعیلیان، چاپ دوم، ارکجامع المدموسوي خوانساري، احمد، 
، قم، راهیاب: نرم افزار درایهًْ◌ النور، مؤسسه نرم افزاری علوم اسلامی نور، رجال النجاشینجاشی، احمد بن علی، 

تا.بی
تا.، قم، موسسه آل البیت، بیمستدرک الوسائل و مستنبط المسائلنوری، حسین بن محمد تقی، 

ق.١٤١٠، قم، مکتبه فقیه، چاپ اول، تنبیه الخواطر و نزهة النواظریسي، ورام، مسعود بن ع
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چکیده
تبار و گـاه مشـترک بـین شـیعه و تبار، گاه سنیهای متفاوت و گاه شیعهمستند قواعد فقهی گاه روایتی با برداشت

» تبارشناسـی«و » دلالـت سـنجی«، »خـراج«و » علی الیـد«رو، با بیان کوتاه در مورد قاعدة سنی است. مقاله پیش
ی تُؤدِّ «حدیث  به جستجو و تحقیق در مورد تبار این ، از منظر فریقین» الخراج بالضمان«و » یهِ عَلَی الیدِ مَا أخَذَتْ حَتَّ

پردازد. مشهور فقهای شیعه و سنی قاعدة علی الید را در عقد صحیح، منافع مستوفات و غیر مسـتوفاتِ دو حدیث می
از شیعه ابـن حمـزه و از دانند.دانند و قاعدة خراج را در عقد فاسد و غصب جاری نمیعقد فاسد و غصب جاری می

دانند. نگارنده ضمان در دو قاعـده را مشـترک سنی ابوحنیفه و ابو یوسف قاعدة خراج را شامل عقد فاسد و غصب می
یـهِ «پندارد و حدیث لفظی و نسبت بین دو قاعده را تباین می ی تُؤدِّ را » الخـراج بالضـمان«و » عَلَی الیدِ مَا أخَذَتْ حَتَّ

یابد و با ارائة زمان ورود این دو حدیث به منابع فقهی شیعه و انگیزة اسـتناد بـه آن، میتباره سنیهمچون فقهای شیع
عنوان تأییـد دیگـر یابد و فقط بهرا برای فقهای شیعه ناکارآمد می» خراج«و » علی الید«ترین دلیل روایی قاعدة عمده

توان انگاشت.ادله می

عَلَـی الیـدِ مَـا «تبار، تبارشناسی تبار، حدیث سنی، حدیث شیعه»خراج«و» علی الید«قاعدة : هاکلیدواژه
یهِ  ی تُؤدِّ ».الخراج بالضمان«، تبارشناسی »أخَذَتْ حَتَّ
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مقدمه

بندی فروعات یک موضوع و ارائـة آن قواعد فقه، از عناوین مطرح در علم فقه است. در این عنوان جمع
مستندسازی قواعـد بـه یکـی از ادلـة معتبـره فقهـی ماننـد آیـات، گیرد. برای صورت یک قاعده انجام میبه

شـود. در فقـه شـیعه و سـنی هـا اسـتدلال میروایات، اجماع، عقل و بنای عقلا، تسالم فقها و.. یا همة آن
گیـرد. مسـتند قواعـد فقـه گـاه ای است که مسنتد حکم شرعی یا قاعدة فقهـی قـرار میروایات یکی از ادله
شیعه و سنی است. برداشت و تفسیر نسبت به این روایات، گاه بین فقهای شـیعه و گـاه حدیثی مشترک بین

پوشانی داشته باشد و گـاه بین فقهای شیعه و سنی متفاوت است. ممکن است تفسیر فقها در قسمتی گاه هم
فریقین مشترک تبار است و گاه بینتبار یا شیعهپوشانی نداشته باشند. از سوی دیگر روایات گاه سنیهیچ هم

باشد. این اشتراک نیز ممکن است در گوینده و محتوا یا فقط در لفظ یا فقط محتوا یکسان باشد. گاه نیـز می
کننـد بـدون آنکـه در منـابع اختصاصـیِ چنین اشتراکی وجود ندارد و فریقین به روایت یکدیگر اسـتناد می

ای تحلیلی ـ توصیفی توأم بـا مقارنـه و کتابخانهروی، با روش ها وجود داشته باشد. نگاشته پیشحدیثی آن
قـرار » خـراج«و » علـی الیـد«هایی در مورد دو روایتی که مسـتند دو قاعـدة تطبیق، در پی پاسخ به پرسش

یـهِ «هایی مانند: آیا برداشت و تفسیر از دو روایت باشد. پرسشگرفته، می ـی تُؤدِّ و » عَلَی الیدِ مَا أخَـذَتْ حَتَّ
پوشانی دارد؟ ، بین فقهای شیعه و سنی یکسان است یا متفاوت است و یا در بخشی هم»لضمانالخراج با«

گستره و نسبت دو قاعدة به دست آمده از این دو روایات، در منظر فریقین چیست؟ هـر کـدام از دو روایـت 
یهِ « ی تُؤدِّ اند؟» تبارشیعه«و یا » تبارسنی«، »مشترک«، »الخراج بالضمان«و » عَلَی الیدِ مَا أخَذَتْ حَتَّ

در شیعه و سنی» خراج«و » علی الید«عناوین قاعدة 
یهِ «روایت  ی تُؤدِّ ؛ ۲/۱۱۲(بجنـوردی، حسـن، » علـی الیـد«عمده دلیل قاعدة » عَلَی الیدِ مَا أخَذَتْ حَتَّ

؛ ۲۱۱نـی، زویق» (قاعـدة ضـمان الیـد«) است. از این قاعده در کتب فقهی شیعه با عنـوان ۱/۱۹۰ایروانی، 
هاشـمی ؛ ۱/۱۹القواعـد الفقهیـة،؛ مکـارم شـیرازی، ۸۳؛ فاضل لنکرانی، ۱۹فضل الله بن عباس،نوری،

(هاشمی شاهرودی، کتـاب » قاعدة علی الید ما أخذت حتی تؤدّی«)، ۲/۳۲۵شاهرودی، کتاب الخمس، 
عدة علی الید ما أخذت قا«) و ۳/۴۲۳؛ همو، موسوعة الفقه الإسلامی، ۲/۱۹۹و ۳۳۴و ۱/۳۲۳الخمس، 

؛ مکـارم ۳۲۴و ۲۶۶و ۱۵۷و ۱/۹۸؛ بجنـوردی، محمـد، ۷/۱۶و ۴/۵۱(بجنوردی، حسـن، » حتی تؤدّیه
شـود. در کتـب فقهـی اهـل ) نیز یاد می۲/۲۲۹؛ همو، القواعد الفقهیة، ۳۸۳شیرازی، بحوث فقهیة هامة، 

لاَ یجُـوزُ «)، و ۱/۳۷۲؛ بورنـو، ۱/۴۸۴، (زرقـا» علی الید ما أخذت حتی تؤدّیـه«سنت این قاعده با عنوان 
رود.کار می) نیز به۲۸/۲۶۵؛ کویت، ۱/۵۵۹(زحیلی، » لأِحَدٍ أَخْذُ مَال أَحَدٍ بِلاَ سَبَبٍ شَرْعِی
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اسـت. از قاعـدة » الخراج بالضـمان«نیز یکی از عمده روایات دلیل قاعدة » الخراج بالضمان«روایت 

؛ شـهید اول، ۲/۱۲۶(طوسـی، المبسـوط، » الخراج بالضـمان«های در کتب فقهی شیعه با عنوان» خراج«
» من له الغنم فعلیه الغـرم«)، ۲۸۴؛ مصطفوی، ۷/۱۸۴؛ کلانتر، ۲۱۶؛ شهیدثانی، تمهید القواعد، ۳/۲۸۷

؛ ۲/۲۶۲؛ مکارم شیرازی، القواعد الفقهیة، ۲۱۴؛ حسینی شیرازی، ۱۰؛ کاشانی، ۱۶/۹۲و ۱۵/۱۱(کلانتر، 
» التلازم بین النمـاء و الـدرک«) و ۱۲۱و ۷۶و ۵۷مطالعات و تحقیقات اسلامی، ؛ مرکز۲۸۴مصطفوی، 

شود. در کتـب فقهـی اهـل سـنت ایـن ) یاد می۲۸۴؛ مصطفوی، ۸/۷۸؛ طباطبائی قمی، ۱۶/۹۲(کلانتر، 
» الغـرم بـالغنم«)، ۱/۴۷۲؛ زحیلی، ۱/۳۶۵؛ بورنو، ۱/۴۲۹(زرقا، » الخراج بالضمان«های قاعده با عنوان

النعمة بقـدر النقمـة، والنقمـة بقـدر «) و ۳۱/۳۰۱؛ کویت،۱/۵۴۳؛ زحیلی، ۱/۳۶۵؛ بورنو، ۱/۴۳۷قا،(زر
رود.کار می) به۱/۵۴۵؛ زحیلی، ۱/۳۶۵؛ بورنو، ۱/۴۴۱(زرقا، » النعمة

از منظر شیعه و سنی» خراج«و » علی الید«مفاد قاعدة 
؛ ۱۷۴اسـت (مصـطفوی، » تی تـؤدیعلی الید ما أخذت ح«همان روایت ،»علی الید«مفاد قاعدة 

گوید هرکس چیزی از کسی بگیرد و تسـلط یابـد ) که می۱/۵۵۹؛ زحیلی، ۱/۳۷۲؛ بورنو، ۱/۴۸۴زرقا، ج 
؛ بورنـو، ۱۷۴(مشروع یا نامشروع، با اذن یا بدون اذن مالک و شارع) در قبال آن ضامن است. (مصطفوی، 

باشیم مقتضای اولیه تصرف و یـا اسـتیلا بـر مـال ) لذا هرگاه در ضمان و عدم ضمان ید شک داشته۱/۳۷۲
گـردد؛ دیگری این است که متصرف در مقابل مالک، ضامن است و با استناد به این قاعده، ضمان ثابت می

یعنی علاوه بر آنکه موظف به بازگرداندن عین در زمان بقای آن است، اگر مال مذکور تلف شود یـا نقـص و 
)۱/۵۵۹؛ زحیلی، ۱/۶۱از عهده خسارت وارد نیز برآید. (محقق داماد، خسارت به آن وارد گردد باید

در سلطه و استیلا با یکدیگر شـباهت دارنـد، امـا سـه قاعـدة بـا هـم » علی الید، ید و سلطنت«قاعدة 
سخن از امارة » ید«باشد، درحالی که در قاعدة می» ید«سخن از ضمان » علی الید«اند. در قاعدة متفاوت

شود، بلکه هنگام شک در ملکیت ثابت نمی» سلطنت«) و در قاعدة ۱۶۰و ۷/۱۵۹ست (کلانتر، ملکیّت ا
و » علـی الیـد«گـردد. قاعـدة جواز تصرف در چیزی که ملکیت آن محرز است، جـواز تصـرف ثابـت می

در ضمان همانند هستند، ولی در سبب ضمان تفاوت دارند. در قاعدة علی الیـد، اسـتیلا موجـب » اتلاف«
شود، اگرچه تلف یا اتلاف محقق نشود، ولی در قاعدة اتلاف ضمان به واسطة اتلاف تحقق پیـدا ان میضم
)۱۷۴کند. (مصطفوی، می

که تمامی معاملات صحیح اعـم از بیـع و » الخراج بالضمان«منظور از قاعدة ؛»خراج«مفاد قاعدة 
در وضعیتی باشد که در صـورت تلـف شود، این است که هرکس مالک چیزی باشد یا غیر بیع را شامل می
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) ۱۶/۹۲شود؛ محصول و منفعت آن مال هم متعلق به اوست. (کلانتـر، شدنِ مال، خسارتش متوجه او می

به معنی ضرر است و مقتضـای تقابـل ایـن » غرامت«رود و کار میبه» غرامت«در مقابل » غنیمت«چراکه 
و ثمره در مورد مبیع باشد، غنم و غـرم بـرای مشـتری است که غنیمت به معنای نفع و سود باشد. اگر فایده

) شـیعه ۲/۱۲۶خواهد بود و اگر در مورد ثمن باشد، سود و زیان برای بایع خواهد بود. (طوسی، المبسوط، 
؛ ۷/۱۸۴داننـد. (کلانتـر، را بـه یـک معنـا می» مـن لـه الغـنم فعلیـه الغـرم«و » الخراج بالضمان«و سنی 

الخـراج «) از نظر اهـل سـنت منظـور از ۱/۵۴۳؛ زحیلی، ۱/۳۶۵؛ بورنو، ۱/۴۳۷؛ زرقا، ۲۸۴مصطفوی، 
شـود، بـرای مشـتری اسـت (رافعـی قزوینـی، این است که آنچه فایده یا نما از مبیع حاصـل می» بالضمان

) و چنانچه از قبـل عیبـی در مبیـع بـوده و اکنـون بـر آن ۴/۶۷؛ رملی، ۴/۳۸۶؛ ابن حجر هیثمی، ۸/۳۷۹
) بنابراین ۱۱/۲۷۱تواند مبیع را بازگرداند و نما برای اوست. (بدر العینی، است، مشتری میآگاهی پیدا کرده

هـا در مورد مضمون این قاعده بین علمای شیعه و سنی اختلافـی نیسـت، فقـط در موضـوع غصـب حنفی
و ۱۱/۷۷دانند، (شـمس الائمـه سرخسـی، دانند و ضامن منافع نمیغاصب را ضامن اصل مورد غصب می

داننـد. (کلانتـر، ) ولی علمای شیعه و دیگر علمای سـنی غاصـب را ضـامن منـافع مسـتوفات هـم می۷۸
۱۶/۹۲(

عبارت دو حدیث در متون حدیثی و فقهی شیعه
یـهِ «با جستجوی فراوان به کمک نرم افزارهای موجود حدیثی، روایت  ـی تُؤدِّ و » عَلَی الیدِ مَا أخَذَتْ حَتَّ

و ۱/۲۲۴منابع روایی شیعه نیافتم، فقط در کتاب عوالی اللئالی (ابن ابی جمهور، را در» الخراج بالضمان«
) آمده است و ایـن ۱۳/۳۰۲و ۱۷/۸۸و ۱۴/۸) و مستدرک الوسائل (نوری، ۲۱۹و ۱/۵۷و ۲/۳۴۵و ۳۸۹

وایـات اند، ضمن اینکـه رتبار بودن نیست، زیرا این دو کتاب، دو روایت را مرسل نقل کردهمقدار دلیل شیعه
تبار نیسـتند، ولـی در رو، ایـن دو روایـت شـیعهکتاب عوالی معمولا در منابع روایی عامه آمده است. از این

؛ طوسی، الخلاف، ۴۶۸الانتصار الهدی،؛ علم۲۱۱های فقهی شیعه مستند فتوا (ابن جنید اسکافی، کتاب
؛ ۱۹، بــن عبــاس، فضــل اللــه ؛ نــوری۲۱۱نــی،زوی(ق» علــی الیــد«و مســتند دو قاعــدة ١)۲۵۶و ۳/۲۲۸

ــوردی، حســن،  ــوردی، محمــد، ۷/۱۶و ۴/۵۱و ۲/۱۱۲بجن ــی، ۳۲۴و ۲۶۶و ۱۵۷و ۱/۹۸؛ بجن ؛ ایروان
؛ شاهرودی، کتاب الخمس، ج ۱۹، ص ۱؛ مکارم شیرازی، القواعد الفقهیة، ج ۸۳؛ فاضل لنکرانی، ۱/۱۹۰
اند:) قرار گرفته۲/۲۶۲واعد الفقهیة، ؛ مکارم شیرازی، الق۲۱۴(حسینی شیرازی، » خراج«) و ۳۲۵، ص ۲

اشاره شـده » تبار بودن نیستاستناد این فقیهان شیعه دلیل شیعه«به این نکته که » روایتودتبار«. در همین مقاله، ذیل عنوان 1
است.
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عَلَی الیـدِ مَـا : «و سلمصلی الله علیه و آلهعن النبیقتادة، عن الحسن، عن سمرةرویالف. حدیث علی الید؛

یهِ أخَذَتْ  ی تُؤدِّ عـن «) این روایت به همـین صـورت و گـاه بـا ذکـر سـندِ ۳/۴۰۸(طوسی، الخلاف، ». حَتَّ
(بدون ذکر قتادة در سند) از سوی شیخ طوسی مستند فتـوا قـرار گرفتـه اسـت. »الحسن عن سمرة أنّ النبی

؛ ۴۶۸الانتصـار الهـدی،را بدون سـند (علم» سمره«) شریف مرتضی روایت ۳/۵۹(طوسی، المبسوط، ج 
حتـی «، »حتـی تؤدّیـه«جای واژة ) مستند فتوا قـرار داده اسـت. در اسـتنادها بـه۳/۲۲۸طوسی، الخلاف، 

١»مـا قبضـت«، »مـا أخـذت«جای ) و به۳/۲۲۸؛ طوسی، الخلاف، ۲۱۱جنید اسکافی، ص (ابن » تؤدّی

نیـز نقـل شـده )١/١٨٧؛ خمینـی، مصـطفی، ١/٣٧١اللـه، (خمینی، روح٢»ما جنت«و )۲۸۰(ابن زهره، 
است.

مَانِ. (طوسـی، ا»الخراج بالضمان«ب. حدیت  بی قَضَی أنَّ الخرَاجَ بِالضَّ لخـلاف، ؛ روتْ عائشةُ أنَّ النَّ
هـای فقهـی هـم در کتاب» قضـی أنّ «) این روایت بدون عبـارت ۲/۱۲۶؛ همو، المبسوط، ۲۵۷و ۳/۱۰۷

؛ همـو، المبسـوط، ۲۵۷و ۱۰۸و ۳/۱۰۷شیخ طوسی مورد استناد قرار گرفته اسـت. (طوسـی، الخـلاف، 
)۱۲۶و ۲/۱۲۵

عبارت دو حدیث در متون حدیث سنی
در منابع روایی شیعه نیامده، ولی » الید ما أخذت حتی تؤدّیهعلی «؛ هرچند روایت »علی الید«حدیث 

ـ ـدُ بْـنُ عَبْـدِ اللَّ ثَنَا مُحَمَّ ثَنَا إِبْرَاهِیمُ بْنُ الْمُسْتَمِرِّ قَالَ: حَدَّ هِ، ح در منابع روایی اهل سنت وارد شده است: حَدَّ
ثَنَا ابْنُ أَبِی عَدِی،  ثَنَا یحْیی بْنُ حَکیمٍ قَالَ: حَدَّ جَمِیعًا عَنْ سَعِیدٍ، عَنْ قَتَادَةَ، عَنِ الْحَسَنِ، عَنْ سَـمُرَةَ، أَنَّ وحَدَّ

هِ، قَالَ:  یهُ «رَسُولَ اللَّ ی تُؤَدِّ جز سـنن را، بـه» سـمره«) حـدیث ۲/۸۰۲(ابن ماجه، ». عَلَی الْیدِ مَا أَخَذَتْ حَتَّ
و در چنـدین نقـل ٣قل شـده اسـتو با چندین سند دیگر نیز ن)١/١٠٨اند (سعدی، نسایی، بقیه سنن آورده

؛ ۲/۵۵۷؛ ترمـذی، ۴/۳۱۶شـیبه، آمـده (ابـن ابی» تـؤدی«، »تؤدیـه«جای واژة دیگر و با سند متفاوت بـه
در ابـواب » علی الید ما أخذت حتی تؤدّیـه«تبار است. حدیث رو، این روایت سنی) از این۷/۲۰۸طبرانی، 

؛ ۴/۱۹۹؛ قلیـوبی، ۵۴۱/ ۲؛ ۹/۱۵۴بـن حجـر هیثمـی، گوناگون فقه سنی و کتب قواعد فقه مستند فتـوا (ا
؛ بورنــو، ۱/۴۸۴(زرقــا، » علــی الیــد«) و قاعــدة ۱۸۰-۲۲/۱۷۸و ۱۲/۲۳۶و ۱۱/۱۵۳و ۵/۱۹۳کویــت، 

».علی الید ما قبضت حتی تؤدي. «1
».تؤديّ«أو » علی الید ما جنت حتّی تؤدّیه«. 2
ابـن، عَنْ قَتَادةََ، عَنِ الحْسََنِ، عَنْ سمَُرةََ بْـنِ جُنْـدبٍُ، عَـنِ النَّبِـی، (. حدََّثَنَا محُمََّدُ بْنُ جعَْفَرٍ، وَمحُمََّدُ بْنُ بشِْرٍ، قَالَا: حدََّثَنَا سعَِید3ٌ

بْنِ ادةََ، عَنْ الحْسََنِ، عَنْ سمَُرةََ ) أَخْبَرَنَا محُمََّدُ بْنُ المِْنهَْالِ، حدََّثَنَا یزِیدُ بْنُ زُرَیعٍ، حدََّثَنَا سعَِیدُ بْنُ أبَِی عَروُبۀََ، عَنْ قَت33/277َ،حنبل
عِید بْـنِ أبَِـی 3/1691دارمی، جُندْبٍُ، قَالَ: قَالَ رَسوُلُ اللَّهِ، ( ) حدََّثنا عمَْرو بن علی، قَال: حدََّثنا یزید بن زریـع، قَـال: حَـدَّثنا سـَ

)10/407عَروُبۀ، عَنْ قَتَادةََ، عَن الحْسََنِ عَنْ سمَُرة، رَضِی اللَّهُ عَنهُْ، أَنَّ رَسوُلَ االلهِ، (بزار، 
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) قرار گرفته است.۱/۳۷۲

؛ این روایت در منابع روایی شیعه نیامده، ولی در منابع روایـی اهـل سـنت »الخراج بالضمان«حدیث
ثَنَا ابْنُ أَبِی ذِئْبٍ، عَنْ مَخْلَدِ بْنِ خُفَافٍ، عَنْ عُـرْوَةَ، عَـنْ عَائِشَـةَ وارد شده است: حَدَّ  ثَنَا أَحْمَدُ بْنُ یونُسَ، حَدَّ

هِ:  هُ عَنْهَا، قَالَتْ: قَالَ رَسُولُ اللَّ مَانِ «رَضِی اللَّ ) این روایت ۷/۲۵۴؛ نسائی، ۳/۲۸۴(ابوداود، ». الْخَرَاجُ بِالضَّ
و ١آمده است و با سندهای دیگر نیز آورده شده است،» اشْتَرَی عَبْدًا فَاسْتَعْمَلَهُ ثُمَّ وَجَدَ بِهِ عَیبًافِیمَنِ «در باب 

مَانِ «اضافه دارد: » قضی«در برخی واژة  الخراج «) اگرچه روایت ۳/۵۷۳(ترمذی، ». قَضَی أَنَّ الخَرَاجَ بِالضَّ
ی روایات دیگر با همان مضمون و عبارات متفاوت در منابع در منابع روایی شیعه نیامده است، ول» بالضمان

)، البتـه ۱۵/۵۵۳و برای قاعدة خراج مورد استناد قرار گرفته است (حسینی عـاملی، ٢روایی شیعه وارد شده
٣باشد.برخی از این روایات ناظر به بیع شرط می

اريِ، قَالَ: کـانَ بَینِـی وبََـینَ أُنَـاسٍ . حدََّثَنَا محَمْوُدُ بْنُ خَالدٍِ، عَنْ سُفْیانَ، عَنْ محُمََّدِ بْنِ عَبدِْ الرَّحمَْنِ، عَنْ مخَْلدَِ بْنِ خُفَافٍ الغِْف1َ
نِی فِی نصَِیبهِِ إِلَی بعَضِْ الْقضَُاةِ، فَأَمَرَنِی أَنْ أَردَُّ الغَْلَّۀَ فَأَتَیـتُ عُـروْةََ شَرکِۀٌ فِی عَبدٍْ فَاقْتوََیتهُُ وبَعَضُْنَا غَائِبٌ، فَأَغَلَّ عَلَی غَلَّۀً فخََاصمََ

مَانِ«الَ: بْنَ الزُّبَیرِ، فحَدََّثْتهُُ فَأَتَاهُ عُروْةَُ، فحَدََّثهَُ عَنْ عَائشِۀََ رَضِی اللَّهُ عَنهَْا، عَنْ رَسوُلِ اللَّهِ، قَـ حَـدَّثَنَا إبِْـراَهِیمُ بْـنُ ». الخَْـراَجُ بِالضـَّ
عَائشِۀََ رَضِی اللَّهُ عَنهَْا، أَنَّ رَجُلًا، ابْتَاعَ غُلَامًا مَروْاَنَ، حدََّثَنَا أبَِی، حدََّثَنَا مسُْلمُِ بْنُ خَالدٍِ الزَّنجِْی، حدََّثَنَا هشَِامُ بْنُ عُروْةََ، عَنْ أبَِیهِ، عَنْ

الرَّجُلُ: یا رَسوُلَ اللَّهِ، قدَِ هُ أَنْ یقِیمَ، ثمَُّ وَجدََ بهِِ عَیبًا فخََاصمَهَُ إِلَی النَّبِی صَلَّی االلهُ عَلَیهِ وَسَلَّمَ فَردََّهُ عَلَیهِ فَقَالَ فَأقََامَ عِندْهَُ مَا شَاءَ اللَّ
حدََّثَنَا محُمََّدُ بْنُ )3/284(ابوداود، ». ذاَ إِسْنَادٌ لَیسَ بذِاَكهَ«گوید: ، أبَو داود می»الخَْراَجُ بِالضَّمَانِ«اسْتغََلَّ غُلَامِی، فَقَالَ رَسوُلُ اللَّهِ: 

ولَ «فَافٍ، عَنْ عُروْةََ، عَنْ عَائشِۀََ، المُثَنَّی قَالَ: حدََّثَنَا عُثمَْانُ بْنُ عمَُرَ، وأَبَوُ عَامِرٍ العَقدَيِ، عَنْ ابْنِ أبَِی ذِئْبٍ، عَنْ مخَْلدَِ بْنِ خُ أَنَّ رَسـُ
نْ أبَِیهِ، حدََّثَنَا أبَوُ سَلمَۀََ یحْیی بْنُ خَلَفٍ قَالَ: أَخْبَرَنَا عمَُرُ بْنُ عَلِی المُقدََّمِی، عَنْ هشَِامِ بْنِ عُروْةََ، عَ». قضََی أَنَّ الخَراَجَ بِالضَّمَانِاللَّهِ

)3/573ترمذي، ». (أَنَّ النَّبِی قضََی أَنَّ الخَراَجَ بِالضَّمَانِ«عَنْ عَائشِۀََ، 
قَتَلَلوَْرأََیتَأَ): ع(قَالَثمَُّموَْلَاهُ؛عَلَی: قَالَیکون؟ُمَنْعَلَیالْآفۀَُ؛فَتصُِیبهُُالدَّارَ،وَالغُْلَامَیرهَْنُالرَّجُلُ): ع(إبِْراَهِیمَلِأبَِی. قُلْت2ُ

مِائَـۀَثمََنُـهُکـانَلَـوْرأََیتَأَ): ع(قَالَثمَُّ! هذَاَ؟مَالُیذهَْبُفَلمَِتَريَلَاأَ): ع(قَالَالعَْبدِْ،عُنُقِفِیهوَُقُلْتُیکون؟ُمَنْعَلَیقَتِیلًا،
عمّـاربـناسـحاق: ترجمه.لهَُیکونُمَاعَلَیهِیکونُکذَلکِ): ع(قَالَ! لمِوَْلَاهُ: قُلْتُیکون؟ُکانَلمَِنْدِینَارٍ،مِائَتَیبَلَغَوَفَزاَدَدِینَارٍ
بـرضـررونقـصرسد،میآسیبثیقهبهسپسگذارد،میدینوثیقۀرامنزلیوغلاممردفلان: گفتم) ع(کاظمامامبه: گفت
: گفـتماست؟کسیچهعهدهبرکشت،راکسیغلاماگر: پرسیدحضرت! غلاممولايعهدهبر: فرمودحضرتکیست؟عهده

بـهوباشددینارصدوثیقهبهاياگر: فرمودحضرتسپس! رفت؟بینازاینمالچراپس: فرمودحضرت. استعبدعهدهبر
آنچـهمقابـلدراوستعهدهبرچنیناین: فرمودحضرت. مولاستبهمتعلق: گفتمکیست؟برايیابد،افزایشدیناردویست

.)3/121الاستبصار،همو،؛7/172الأحکام،تهذیب؛ طوسی،10/285(رك: کلینی، !اوستبهمتعلق
أَحَبُّلکَتَکونُوَهذَهِِداَريِأبَِیعکُلهَُفَقَالَأَخِیهِ،إِلَیفمَشََیداَرهِِبَیعِإِلَیاحْتَاجَمسُْلمٌِرَجُلٌ: لهَُفَقَالَعِندْهَُ،أَنَاوَرَجُلٌ. سَأَله3َُ

سَنۀٍَإِلَیبِثمََنهَِاجَاءَإِنْبهِذَاَ،بَأْسَلَا: فَقَالَ! عَلَیتَردَُّأَنْسَنۀٍَإِلَیبِثمََنهَِاکجِئْتُأَنَاإِنْلِیتشَْتَرطَِأَنْعَلَیلغَِیركِتَکونَأَنْمِنْإِلَی
لَکانَـتْاحْتَرقََـتْلوَِأَنَّهُتَريَلَاأَلِلمْشُْتَريِ؛الغَْلَّۀُ): ع(فَقَالَتَکون؟ُلمَِنْالغَْلَّۀَ؛فَأَخذََکثِیرةٌَ،غَلَّۀٌیهافکانَتْفإَِنَّهَا: قُلْتُ! عَلَیهِها ردّ
حضرتازشخصی: گفتودادخبرمنبرايبود،شنیده) ع(صادقامامازکهکسی: گفتعمّاربنترجمه: اسحاق!مَالهِ؟ِمِنْ

دوستشنزدنبنابرای. کردپیدااشخانهفروشبهنیازمسلمانیمرد: گفتحضرتبهبودم،اوپیشمنکهحالیدرکردسؤال
سالسراگرکهشرطاینبه! دیگريتااستگواراتربرایمتوبرايوبفروشمتوبهراخانهاینخواهممی: گفتاوبهورفت
اوبـهراخانـهآوردسـالسـرراخانـهثمـناگـرنـدارد،اشکالی: فرمودحضرتبرگردانی؟منبهراخانهدادم،راشماپول

درآمـدفرمود: حضرتبایع؟مالیااستمشتريمالدرآمدشاست،داشتهفراواندرآمدیکسالایندرخانه: گفتم! برگرداند
،)رفتیمبینازو(شدمیسوزيآتشدچارمدتایندرخانهایناگر) فرمود: وکرداستدلال(حضرت. استمشتريبراي

عبارتدرتفاوتکمیباراروایت؛ این)5/171ی،(رك: کلین).استمشتريمالهمدرآمدشپس(بودشدهتلفمشترياز
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سند و دلالت دو روایت از دیدگاه فریقین

سند دو روایت از نظر شیعه
؛ مکـارم شـیرازی، القواعـد ۳۱۵روایت علی الید؛ این روایت، مرسل و سندش ضعیف است (نراقـی، 

) ولی بعضی معتقدند بین خاصه و عامه تلقی به قبـول شـده (نراقـی، ۱/۶۳؛ محقق داماد، ۲/۲۳۱الفقهیة، 
؛ ۲/۴۱۶اغـی، انـد، (حسـینی مر) و بعضی از فقها آنرا مسـتند فتـوا قـرار داده۲/۴۱۶؛ حسینی مراغی، ۳۱۵

است. البته استناد کسانی همانند سید مرتضی کـه در » شهرت عملی«) به اصطلاح دارای ۸الغطاء، کاشف
؛ ابـن ادریـس، ۱/۲۴الهـدی، رسـائل، دانسـتند (علمو خبر واحد را حجـت نمی١مقام احتجاج بوده است

؛ ۴۶۸الهـدی، الانتصـار، (علماندکرده) و فقط به خبر قطعی الصدور و محفوف به قرائن عمل می۱/۳۳۰
، ۱۹۳و ۱۳/۳۲شود و نقل علامة حلـی در تـذکره (ج ) موجب جبران ضعف سند نمی۲/۴۲۵ابن ادریس، 

) دلیل عمل به این روایت نیست. همچنین برخی فقها مانند محقق خویی، امام خمینی و مصطفی ۱۶/۱۶۱
۸۸و ۳/۸۷دانند. (خوئی، بر ضعف سندش نمیاند و عمل برخی را جاخمینی این روایت را معتبر ندانسته

ــی، روح۱۲۸و  ــه، ؛ خمین ــی، مصــطفی، ۳۷۳-۱/۳۷۲الل ــری مــروج، ۱/۱۸۶؛ خمین ) ۱۹-۳/۱۸؛ جزائ
توان این روایت را معتبر دانست.، نمی٢بنابراین، با شواهدی که ارائه شده

فقهی شیعه مستند فتوا قرار گرفتـه ؛ با توجه به اینکه این روایت در کتب»الخراج بالضمان«سند روایت 
؛ علامـه ۵۵۸و ۱/۴۹۵؛ طبرسـی، ۲/۱۲۶؛ همـو، المبسـوط، ۲۵۷و ۳/۱۰۷است، (طوسـی، الخـلاف، 

؛ شـهید ثـانی، تمهیـد ۳۱۹/ ۵؛ علامه حلـی، مختلـف الشـیعة، ۱۴/۱۲۴و ۱۱/۱۴۱حلی، تذکرة الفقهاء، 
ها قابل اعتمـاد و معتبـر اند و از نظر آنپذیرفتهرسد آنرا ) به نظر می۸/۵۱۷؛ مقدس اردبیلی، ۲۱۶القواعد، 

های فتوای خاصه و عامه یاد کـرده بوده است، تا آنجا که شیخ انصاری از آن به عنوان نبوی مشهور در کتاب
رو، فقهایی از این٣ولی چنین نیست!)٢/١٠١) و تلقی به قبول شده است؛ (نائینی، ۶/۱۷۰است (انصاری، 

) این روایت ۱/۴۶۸) و امام خمینی (۳۴) آخوندخراسانی (حاشیة المکاسب، ۱/۹۶ی، (یزدمانند طباطبایی
دانند.اند و عمل برخی را جابر ضعف سند نمیرا معتبر ندانسته

لامنبابویه،ابن؛7/23الأحکام،تهذیبطوسی،.اندکردهنقلنیزصدوقشیخوطوسیشیخندارد،آنمحتوايدرتاثیريکه
.)3/205الفقیه،یحضره

به این مطلب اشاره شده است.» تبار دو روایت«ذیل عنوان . در همین مقاله،1
آوردم.» استناد و توجه دادن قدماي شیعه به روایت سنی«ذیل عنوان . در همین مقاله،2
زمـان«و عنـوان »بالضمانالخراج«و»تؤُدِّیهِحَتَّیأخذَتَْمَاالیدِعَلَی«روایتدو. به دلیل آن در همین مقاله ذیل عنوان: تبار3

ام.ختهپردا» آندلیلوشیعهمنابعبهالیدعلیحدیثورود
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سند دو روایت از نظر عامه

؛ حاکم نیشـابوری، ۲/۵۵۷(ترمذی، ١»حسن«را ترمذی و حاکم، » سمره«روایت علی الید؛ حدیث 
) ۲/۹۶(ابـن حجـر عسـقلانی، سـبل السـلام، » صـحیح«) و عسقلانی، ۲/۴۴۶ینی، ، خطیب شرب۲/۵۵

کند و قابل اعتماد ای به اعتبار حدیث سمره وارد نمیاند، بر فرض ضعیف بودن برخی سندها خدشهدانسته
بودن یک طریق برای اعتبار روایت کافی است، علاوه برآن، قراین دیگر مانند روایات معتبر هم مضـمون یـا 

٢افزاید.نزدیک به این مضمون، نیز وجود دارد که بر اعتبار می

؛ ۴۰/۲۷۲(ابن حنبـل، ٣»حسن صحیح«را » عایشه«؛ ترمذی حدیث »الخراج بالضمان«سند روایت 
شمارد و بغوی (شـرح السـنة، ) می۳/۵۷۳(ترمذی، » حسن غریب«) و ۱۲/۱۹۸؛ نووی، ۲/۵۷۲ترمذی، 

اند.شمرده شده» حسن«)۳/۲۸۴) و آلبانی (ابوداود، ۸/۱۶۳
دلالت دو روایت از نظر شیعه و عامه

آید تضمین و ضمانت آن روایت علی الید؛ بر اساس این روایت، هر چیز یا مالی که به دست کسی می
؛ ابـن ۴۶۸الهدی، الانتصـار، تا هنگام باز گرداندن به صاحبِ آن، به عهدۀ همان ید (شخص) است. (علم

ــس،  ــه ۲/۴۲۵ادری ــذکرة، ؛ علام ــی، ت ــان، ۱۹۳و ۳۲/ ۱۳حل ــی،؛ ۱۶/۱۶۱؛ هم ــینی مراغ ؛ ۴۱۶/ ۲حس
) این روایت در ضمانت یدی که چیزی به آن رسیده و در اختیار شخص قرارگرفتـه اسـت، ۸الغطاء، کاشف

بر صاحب ید واجب است آنچه را دریافت کرده، بـدون نقـص و عیـب بـه مالـک آن برگردانـد ظهور دارد.
) یعنی صاحب ید که ۲/۹۶سبل السلام، ؛ ابن حجر عسقلانی،۲/۱۳۴؛ مناوی، ۵/۱۹۷۵(خطیب عمری، 

باشد یا باید آنرا حفظ کند یا ادا نماید و این تسلط و برگردانـدن مسلط بر مال دیگری است یا ضامن مال می
) ۵/۳۵۶؛ شوکانی، ۲/۹۶سبل السلام، شود. (ابن حجر عسقلانی،شامل اجاره، غصب، ودیعه و عاریه می

بنابراین، دلالت این روایت از نظر شیعه و سنی تام و مورد قبول است.
به معنی درآمد است؛ خراجِ مال، یعنـی درآمـدِ مـالی، از » خراج«؛ »الخراج بالضمان«دلالت روایت 

دانسته است. (رك: ابن حجـر عسـقلانی، بلـوغ » صحیح«نویسد: حاکم این روایت را . ابن حجر عسقلانی در بلوغ المرام می1
).2/39المرام، 

لَّهِ بْنُ السَّائِبِ بْنِ یزِیدَ، عَنْ أبَِیهِ، عَنْ جَـدِّهِ . حدََّثَنَا بُندْاَرٌ قَالَ: حدََّثَنَا یحْیی بْنُ سعَِیدٍ قَالَ: حدََّثَنَا ابْنُ أبَِی ذِئْبٍ قَالَ: حدََّثَنَا عَبدُْ ال2
،ترمذي». (لَا یأْخذُْ أَحدَکُمْ عصََا أَخِیهِ لَاعِبًا أوَْ جَادا، فمََنْ أَخذََ عصََا أَخِیهِ فَلْیردَُّهَا إِلَیهِ«قَالَ: قَالَ رَسوُلُ اللَّهِ صَلَّی اللَّهُ عَلَیهِ وَسَلَّمَ: 

نقل شده است: نا یزِیدُ بْنُ هَاروُنَ، عَـنِ ابْـنِ » عبداالله بن السّائب«). این حدیث با طرق دیگر نیز از 6/696الملقن، ؛ ابن4/462
نا محُمََّدُ بْنُ عُبَیدِ اللَّـهِ )؛ حدََّثَنَا عَبدُْ اللَّهِ بْنُ شَبِیبٍ، 2/197(ابن ابی شیبه،أبَِی ذِئْبٍ، عَنْ عَبدِْ اللَّهِ بْنِ السَّائِبِ، عَنْ أبَِیهِ، عَنْ جدَِّهِ. 

ائِبِ ابـن بْـنِ یزِیـدَ، عَـنْ أبَِیـهِ، عَـنْ جَـدِّهِ. وهَوَُ أبَوُ ثَابِتٍ ثِقۀٌَ، نا عَبدُْ العَْزِیزِ بْنُ محُمََّدٍ، عَنِ ابْنِ أبَِی ذِئْبٍ، عَنْ عَبدِْ اللَّهِ بْـنِ السـَّ
لسَّدوُسِی، ثنا عَاصمُِ بْنُ عَلِی، ثنا ابْنُ أبَِی ذِئْبٍ، عَنْ عَبدِْ االلهِ بْنِ یزِیدَ بْنِ السَّائِبِ، عَنْ )؛ حدََّثَنَا عمَُرُ بْنُ حَفصٍْ ا5/325عاصم، (ابی

).7/145أبَِیهِ، عَنْ جدَِّهِ، (طبرانی، 
)3/573ی هذَاَ عِندَْ أهَْلِ العِلمْ. (ترمذي، هذَاَ حدَِیثٌ حسََنٌ صحَِیحٌ، وقَدَْ روُيِ هذَاَ الحدَِیثُ مِنْ غَیرِ هذَاَ الوَجهِْ، واَلعمََلُ عَلَ.3
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؛ ۱۱/۲۷۱؛ بـدر العینـی، ۲/۱۲۶نمائات متصل و منفصل که جزء خروجی مال است. (طوسی، المبسوط، 

پـذیرش مسـئولیت و تعهـد بـه تحمـل «بـه معنـای ١»ضـمان) «۲/۴۰بل السلام، سابن حجر عسقلانی،
باشد، در مقابل این مسئولیت، نما، فایـده و است، یعنی کسی که متعهد به تحمل خسارت عین » خسارت

) بـاء در عبـارت ۱۱/۱۴۲؛ علامه حلی، تذکرة الفقهـاء، ۳/۱۴۷بهره بردن از نما متعلق به اوست. (خطّابی، 
؛ انصـاری، ۵/۱۹۴۵؛ خطیـب عمـری، ۵/۲۵۲کن است سببیت یـا مقابلـه باشـد. (شـوکانی، حدیث مم

) بر اساس این روایت، حضرت رسول در جریان قضاوتی نما و فایده را در مقابـل تعهـد بـه جبـران ۳/۲۰۲
خسارت دانستند. این همان مضمون قاعدة خراج و غرم است. ترمذی و شرح صحیح بخـاری در توضـیح 

یابـد، کند، سپس در آن عیبی میخرد و از آن استفاده مینویسند: شخص عبد را میمی» لضمانالخراج با«
رفـت از گرداند و فایده برای مشتری است، به خاطر آنکه اگر عبد از بـین میروی عبد را به بایع برمیاز این

ل در حـدیث دیگـری از ) ایـن اسـتدلا۱۱/۲۷۱؛ بدر العینی، ٣/۵۷۳ترمذی، مال مشتری از بین رفته بود. (
٢امام صادق (ع) نیز آمده است.

؛ ٢/٢٢٢؛ جزائـری مـروج، ١٣٥-١/١٣٢رک: نـائینی، از این روایت چندین تبیین ارائـه شـده اسـت (
. مفاد روایت گاهی با قطـع نظـر از مـورد روایـت (در داسـتان عمـر بـن )٤٧٥-۱/٤٦٨الله، خمینی، روح

ت تفسیر شده است. بدون لحاظ مـورد روایـت چنـد احتمـال بـرای عبدالعزیز) و گاهی با لحاظ مورد روای
؛ خمینـی، ۳۵۳-۱/۳۵۰؛ اصـفهانی، ۱/۹۶ذکـر شـده اسـت: (رک: ایروانـی، ٣منظور از خـراج و ضـمان

شود و ضمان، تعهدات والی مسلمانان . خراج، آنچه بر زمین و افراد قرار داده می۱) ۴۷۵-۱/۴۶۸الله، روح
. خراج، منافع و ضمان، پرداخت مثـل یـا قیمـت باشـد کـه ایـن ۲مسلمانان است. برای تدبیر و ادارة امور

. ضمان، بر عهدة گذاشـتن و خـراج، در ازای آن اسـت. ایـن احتمـال ۳احتمال غیر از نظر ابوحنیفه است. 
. ضمان، اعم از ضمان اتلاف و یـد یـا ضـمان جعلـی اسـت و ۴مطابق دیدگاه ابوحنیفه و ابن حمزه است. 

عنای مصدری یعنی انتفاع از چیزی یا هر چیزی که حاصل شود. اما به لحاظ مورد روایت، ضمان خراج، م
طور کـه خسـارت مـال از جیـب مالـک آن در مورد روایت عبدالعزیز ضمان عرفی و عقلایی نیست، همان

باشـد، اگرچـه بـه صـورتضمان عرفی و لغوی نیست و بدون تردید داخل در عنوان الخراج بالضـمان می
مجاز، در غیر این صورت استعمال لفظ در اکثر از یک معنا یا در معنای جامع انتزاعـی اسـت، اگـر چنـین 
معنایی فرض شود، در هر دو صورت خلاف اصل خواهد بود. بنابراین، روایت دلیل بر نظر ابوحنیفه و ابـن 

بدهد.راقیمتیامثلبایدشد،تلفعیناگرکهنیستغصبوفاسدعقددرضمانمعنايبهاینجادر. ضمان1
)5/171(کلینی،». لَا تَريَ أَنَّهُ لوَِ احْتَرقََتْ لَکانَتْ مِنْ مَالهِ؟ِ!اَ. «... 2
به جز مورد اول، ضمان عرفی معهود یعنی غرامـت و تعهـد جبـران خسـارت اسـت، اگرچـه بـه . ضمان در این احتمالات،3

)1/470االله، صورت معلق کردن بر تلف باشد. (خمینی، روح
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١حمزه نیست.

ی چنین است که خراج برای کسی است بنابراین، تفسیر رایج از الخراج بالضمان بین فقهای شیعه و سن
رو، زمانی که مبیع در ملک و تعهد مشتری تلف که مال در ملک و چتر مسئولیت او تلف شده است، از این

؛ ۲/۱۲۶شود خراج برای اوست، زیرا با قبض ضمان به مشتری منتقل گردیده اسـت. (طوسـی، المبسـوط، 
لضمان اینکه خـراج، خسـارت ضـامن اسـت و در مـورد ) تفسیر دیگر از روایت الخراج با۱۲/۱۹۹نووی، 

شود و از آنجایی که در منفعت ضمانتی وجود ندارد، روایت به سبب ضمان، خسارت منفعت عبد ثابت می
) تفسـیر ۲/۲۲۲پس غرامتی نیست؛ زیرا فرض این است که عبد ملـک مشـتری اسـت. (جزائـری مـروج، 

هـای خراجیـه بـه سـبب اجـاره ضـمان را ضـمان زمینمحقق خویی از خراج همان معنای رایج است ولی
) امـام خمینـی بـا نگـاه ۳/۱۳۳باشـد. (خـویی، داند و معتقد است دلالت حدیث بر قاعده منتفـی میمی

کنـد. (رک: گیرد، تبیـین میحکومتی خود مقصود از خراج را مالیاتی که حکومت اسلامی از شهروندان می
الخـراج «ان امام خمینی نیز این روایت دلالتـی بـر مضـمون قاعـدة ) با بی۶۱۹-۴/۶۱۶الله، خمینی، روح

)۲۸۱-۲/۲۷۸ندارد. (رک: بجنوردی، محمد، » بالضمان

علی الید و خراجهدو قاعدهگستر
هایی مطرح است: آیا دو قاعدة علی الید و خراج مخصوص بیـع و در مورد گسترة این دو قاعده پرسش

شود؟ این دو قاعده نسبت به منافع مستوفات و اسد و غصب جاری میعقد صحیح است یا نسبت به عقد ف
اند؟ در این زمینه دو دیدگاه وجود دارد. مشهور فقهای شیعه قاعدة علی الید را عـلاوه غیر مستوفات چگونه

؛ شـهید ۶/۲۱۵داننـد، (محقـق کرکـی، بر عقد صحیح، شامل منافع مستوفات عقد فاسد و غصب نیـز می
؛ بجنــوردی، ۱۸/۳۵۷و ۱۲/۵۴۰؛ حســینی عــاملی، ۲۲۲و ۱۲/۱۷۴و ۳/۱۵۴لأفهــام، ثــانی، مســالک ا

داننـد، (علامـه حلـی، مختلـف الشـیعة، ) و قاعدة خراج را شامل عقد فاسد و غصـب نمی۴/۱۰۲حسن، 
و ۳/۱۲۷؛ خـویی، ۵۴۲-۱۲/۵۳۷؛ حسـینی عـاملی، ۲/۳۲؛ محقق حلـی، ۳/۲۸۷؛ شهید اول، ۵/۳۱۹

) قاعـدة خـراج را ۲۵۵) فقط ابن حمزه (٣٠٧و ٢/٣٠٦کارم، القواعد الفقهیة، ؛ م٢/٢٨٨مامقانی، ؛ ۱۲۸
دانند. شیخ انصاری بعد از بررسی اقوال در منافع غیر مستوفات، ضـمان در آنـرا قـوی در غصب جاری می

) بر عکس فقهای شـیعه، فقهـای سـنی قاعـدة خـراج را شـامل عقـد فاسـد ۳/۲۰۷شمارد. (انصاری، می
شد در مسـئولیت و ضـمان مشـتری بـود، پـس ا اگر مورد عقد بین مدت عقد و فسخ تلف میدانند، زیرمی

) البتـه در اجـرای آن اخـتلاف دارنـد: شـافعی ۳/۲۲۰؛ بهـوتی، ۳/۱۴۷خراج هم حق اوست، (خطّـابی، 

آمده است.» خراجوالیدعلیقاعدهدوگستره«توضیح دیدگاه این فقیه سنی و شیعه در همین مقاله ذیل عنوان .1
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ارش گرداند، بلکه گویند مبیع را بر نمیگرداند و منافع از آن اوست، اصحاب رأی میگوید مبیع را بر میمی
جز اهل ) اما در مورد غصب، اهل سنت به۳/۲۲۰؛ بهوتی، ۳/۱۴۷گیرد و منافع از آن اوست. (خطّابی، می

) در مورد منافع مستوفات و غیر مسـتوفات قاعـدة ۳/۱۴۷دانند. (خطّابی، قیاس، قاعدة خراج را جاری نمی
-۱۱/۷۷فه (شمس الائمه سرخسی، رو، به نظر ابوحنی) از این۵/۱۹۵شود. (ابن قدامه، علی الید جاری می

) نسبت به اصل مبیعِ عقد فاسد و اصل مال غصبی ضمان وجود دارد و باید باز گردانده ۷/۲۳؛ عمرانی، ۷۸
شود؛ ولی نسبت به منافع مستوفات، ضمان نیست! و تمام منافع مال غصبی، برای غاصب است! زیرا کسی 

یعی که از مالک دریافت کـرده اسـت بدهـد، لازم نیسـت که در عقد صحیح ملتزم شده، ثمنی در مقابل مب
ای بپردازد؛ بنابراین، در عقد فاسد نیز به دلیل اینکه ضمان واقعی است، نه انشائی، برای منافع ثمن جداگانه

کند منافع متعلق به شخص ضامن باشد و لازم نیست در برابر استفاده از منافع چیزی بـه اطلاق اقتضاء می
در غصب عقدی صورت نگرفته است و وجوب برگرداندن منافع به سبب عقد است (شمس مالک بدهد. و

) و چون غاصب نسبت به مال مغصوب مسئولیت دارد و در برابر این تعهـد، ۷۸-۱۱/۷۷الائمه سرخسی، 
) ایـن ٥/٣١٩ق دارد. اما دلیل مشهور فقهای شیعه (علامه حلـی، مختلـف الشـیعة، منافع، رایگان به او تعل

باشـد؛ پـس ست که در عقد فاسد چون انتقال صورت نگرفته است، مبیع همچنان در ملـک فروشـنده میا
مشتری نسبت به منافع ضامن است. هنگام غصب نیز غاصب مالکیتی ندارد و ثمره تابع ملک است. ثمـرة 

کـه ثمـن را دو دیدگاه آنجاست که مبیع در اختیار فروشنده باشد و برای مبیع نمـا حاصـل شـود، در حـالی 
باشد، اگر نما را تابع ضمان بدانیم دریافت کرده است؛ اگر نما را تابع ملک بدانیم، نما متعلق به مشتری می

) و در عقـد فاسـد و غصـب در ٣/٢٨٧؛ شـهید اول، ٢/١٢٦نما متعلق به بایع است. (طوسی، المبسـوط، 
صورت دوم (تابع ضمان بودن) نما از آن صورت اول (تابع ملک بودن) نما از آن بایع و مالک خواهد بود در

شود.بایع و غاصب می

علی الید و الخراج بالضمانهنسبت قاعد
در دو قاعده اسـت. » ضمان«و معنای » موضوع«نکتة اساسی در دریافت نسبت بین دو قاعده توجه به 

د) و موضـوع (وجوب ر» ضامن بودن«(مااخذت) و محمول (حکم) آن » تسلیط«موضوع قاعدة علی الید 
(الخراج) است. ضـمان در » منافع رایگان«(بالضمان) و محمول (حکم) » پذیرش مسئولیت«قاعدة خراج 

، در »باز گرداندن مثل یا قیمـت عـین«در صورت وجود آن و » باز گرداندن عین«قاعدة علی الید به معنای 
بجنـوردی، ؛ ۳/۶۶الخـلاف، ؛ طوسـی، ٣٢٩رک: ابوالصـلاح حلبـی، ص صورت تلف شدن آن اسـت. (

کار باشد که در عقد فاسـد و غصـب بـهاین معنا مورد نظر می» ضمان«معمولا در کاربرد )١/٤٠٣محمد، 
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؛ طوسی، ۴۶۸الانتصار، الهدی،؛ علم۸۱۴و ۶۴۶و ۵۹۳؛ شیخ مفید، ۲۱۵رود. (ابن جنید اسکافی، می

باشد! می» مسئولیت و تعهد«به معنای ) اما ضمان در قاعدة خراج ۱۱۹و ۱/۱۱۸؛ نائینی، ۳/۳۱۳الخلاف، 
) به تعبیر دیگر ضمان در ۳/۱۴۷؛ خطّابی، ۱۱۹و ۱/۱۱۸؛ نائینی ۱۱/۱۴۲(رک: علامه حلی، تذکرة الفقهاء، 

قاعدة خراج جعلیِ اختیاری است، نه مانند غصب که قهریِ مجعولِ شارع است و نه تبعی مانند جبران بایع 
در ایـن دو » ضـمان«) بنابراین کاربرد واژة ۱/۵۶/قسم ۱آل کاشف الغطا، و مشتری نسبت به مبیع و ثمن. (

قاعده مشترک لفظی و استعمال یک لفظ در دو معناست. ضمن اینکه ضمان در علی الید حکم و در الخراج 
طور که اشاره شد، محدودة دو قاعده در شیعه و سنی متفاوت اسـت. قاعـد موضوع است. نکتة دیگر، همان

دلیل ضمان و قاعده الخراج دلیل عدم ضمان دانسته شده اسـت. پـس براسـاس نظـر کسـانی کـه علی الید 
باشـد و در عقـد دانند نسبت بین این دو قاعـده در غصـب تبـاین میقاعدة الخراج را در غصب جاری نمی

خورد.صحیح و فاسد قاعدة علی الید با الخراج تخصیص می

»الخراج بالضمان«و » تْ حَتَّی تُؤدِّیهِعَلیَ الیدِ ماَ أخذََ«تبار دو روایت 
ها به روایت عامه، تبـار قدمای فقهای شیعه به این دو روایت و توجه دادن آناز بررسی چگونگی استناد

گردد:آشکار می» الخراج بالضمان«و » علی الید«روایت مستند دو قاعدة 
ابن جنید

خورد، اگرچـه در آن فـرع فقهـی ن جنید به چشم میاستناد به روایت موافق عامه، گاه در روش فقهی اب
ایـن نشـان از تسـامح و )١٥٤-٢/١٥٣(علامه حلی، مختلف الشـیعة، حدیث شیعی وجود داشته باشد. 

تساهل وی در استناد به روایت دارد. به طور مثال در مسئلة وجوب جهر خواندن دو رکعت اول نماز مغـرب 
کند کـه موافـق عامـه اسـت، در یز جایز است و به روایتی استناد میگوید: عکس آن نو عشا، ابن جنید می

دانند. کنند و در اخفا خواندن عمدی، اعاده را واجب میحالی که مشهور به روایت مخالف عامه استناد می
(همان) ابن جنید همچنین در باب رهن به روایتی موافق عامه و معارض با روایت شیعه، عمل کرده اسـت. 

یـهِ «رسد استناد به روایت ) بنابراین به نظر می۴۰۳-۵/۴۰۲(همو،  ـی تُؤدِّ توسـط » عَلَی الیدِ مَا أخَذَتْ حَتَّ
) از موارد استناد به روایت عامه باشد، چراکه سابقه عمل ابن جنیـد بـه ۲۱۱ابن جنید، (ابن جنید اسکافی، 

)١٥٤-٢/١٥٣(علامه حلی، مختلف الشیعة، روایت عامه وجود دارد.
سید مرتضی و شیخ طوسی

استناد سید مرتضی و شیخ طوسی به جهت استخراج حکم شرعی و در مقام استنباط نبوده است، بلکه 
)۱/۳۷۳الله، این استناد به انگیزة احتجاج علیه مخالفان صورت گرفته است. (خمینی، روح
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ضامن آنچه در اختیار او در مقابل عامه، صناع را » ضمان صناع«؛ وی در مسئلة نمونه از سید مرتضی

عَلَی الیدِ مَا أخَذَتْ «توان بر عامه معارضه کرد، روایت از چیزهایی که می«گوید: داند و میگیرد میقرار می
یهِ  ی تُؤدِّ اند. اقتضای ایـن روایـت موجـود در منـابع اهـل هایشان نقل کردهاست که در روایات و کتاب» حَتَّ

اهر عبارت سید مرتضی این است که در مقام احتجـاج و معارضـه بـه ظ١»سنت، ضامن بودن صناع است.
یهِ «روایت  ی تُؤدِّ موجود در منابع سنی توجه داده است و نه اینکه در مقـام اسـتنباط » عَلَی الیدِ مَا أخَذَتْ حَتَّ

)۳۷۴-۱/۳۷۳فرع شرعی به روایت استناد کرده باشد. (رک: خمینی، روح الله، 
، عین غصب شده را در مقابل قرضـی »مغصوب منه«وی در مسئلة غصب که نمونه از شیخ طوسی؛

دانـد و معتقـد اسـت ضـمان دهد؛ رهـن را صـحیح میکه از غاصب گرفته، در دست غاصب رهن قرار می
شیخ طوسی دلیل خود را در مقام فتوا با )۳/۲۲۸نسبت به غصب همچنان ثابت است. (طوسی، الخلاف، 

دهد و سپس در مقابل ابوحنیفه به روایت نقل شده از پیامبر ، اتفاق اصحاب یا اصل ارائه می»دلیلنا«عبارت 
یهِ « ی تُؤدِّ و نـه اینکـه در مقـام دهـد(همان) که در منابع سنی وجود دارد، توجه می» عَلَی الیدِ مَا أخَذَتْ حَتَّ

شرعی به روایت استناد کرده باشد. چنانچه وی این روایت را پذیرفته بود جایی بـرای اسـتدلال استنباط فرع
به اصل یا اتفاق اصحاب نبود.

ای وی در مسئلة نمای مبیع که بعد از قبض، در مبیع ثمره یا نما یا فایـدهنمونة دیگر از شیخ طوسی؛ 
بوط به قبل از عقد باشد، نما یا فایده بـرای مشـتری وجود آید، سپس در خود مبیع عیبی آشکار شود که مربه

شـود؛ داند؛ شافعی همین نظر را پذیرفته، ولی مالک معتقد است ثمره همـراه اصـل مبیـع برگردانـده میمی
) شیخ طوسی دلیل خـود را در مقـام فتـوا بـا ۸/۱۸۰؛ مزنی، ۳/۱۹۹رشد، ؛ ابن۳/۱۰۷(طوسی، الخلاف، 

قضی «دهد و سپس در مقابل ابوحنیفه به روایت عایشه از پیامبر شیعه ارائه می، اجماع فرقة»دلیلنا«عبارت 
و نه اینکـه دهد) که در منابع سنی موجود است، توجه می۳/۱۰۷(طوسی، الخلاف، » أنّ الخراج بالضّمان

ی بـرای در مقام استنباط فرع شرعی به روایت استناد کرده باشد. چنانچه وی این روایت را پذیرفته بـود جـای
کرد.استدلال به اجماع فرقه نبود، بلکه حداقل اجماع را با روایت عایشه به عنوان دلیل ارائه می

معتقد است چنانچه مال مرهونه بدون » ضمان رهن«ایشان در مسئلة ای دیگر از شیخ طوسی؛ نمونه
اید دین خود را بـه مـرتهن افراط و تفریط در دست مرتهن تلف شود، از مال راهن از بین رفته است و راهن ب

، اجماع فرقـة »دلیلنا«) شیخ طوسی دلیل خود را در مقام فتوا با عبارت ۳/۲۵۷ادا کند؛ (طوسی، الخلاف، 
دهـد و سـپس در مقابـل ابوحنیفـه، شـریح، ، ارائـه می»الرهن امانة«ها و روایت علی (ع): شیعه، اخبار آن

) که در منابع سـنی ۳/۱۰۷(طوسی، الخلاف، » لضّمانالخراج با«نخعی و حسن بصری به فرمایش پیامبر 

)468،الانتصار(علم الهدي،...». ا به ومما یمکن ان یعارضو«. 1
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و نه اینکه در مقام استنباط فرع شرعی به روایت استناد کرده باشد. چنانچه وی این دهدوجود دارد توجه می

ها و روایـت علـی (ع) نبـود، بلکـه روایت را پذیرفته بود جایی برای استدلال به اجماع فرقة شیعه، اخبار آن
آورد.ای پذیرفته است میرا با دیگر ادله» بالضّمانالخراج«روایت 

ها وجود دارد، عامه به روایتی که در منابع آن» مقام توجه دادن«بنابراین، سید مرتضی و شیخ طوسی در 
کنند؛ نه اینکه در مقام استناد و استنباط اسـتدلال کننـد! بنـابراین اسـتناد فقهـای بعـد از شـیخ استدلال می

یهِ «ت طوسی به روای ی تُؤدِّ از روی اعتماد به برخی از فحـول » الخراج بالضّمان«و » عَلَی الیدِ مَا أخَذَتْ حَتَّ
ها غفلت شده اسـت. (رک: خمینـی، پیشین بوده است و این در حالی است که از روش و شیوة استدلال آن

الخـراج «ه روایـت ) اگرچه ابن زهره توجه داشته و بـرای احتجـاج بـه مخـالف بـ۳۷۶-۱/۳۷۳روح الله، 
)۲۴۵و ۲۲۳توجه داده است. (ابن زهره، » بالضّمان

زمان ورود حدیث علی الید به منابع شیعه و دلیل آن
یابیم حدیث علی الید و الخراج طور که اشاره شد با جستجو و دقت در کتب قدمای امامیه در میهمان

نی در کتاب البیع محققانه به این مطلب پرداختـه بالضّمان، چندان مورد استناد قرار نگرفته است. امام خمی
)۴۶۸-۴۶۷و ۳۷۵-۱/۳۷۲است. (رک: خمینی، روح الله، 
) سـید ۲۱۱های فقهی شیعه از زمان ابن جنید اسکافی، (ابن جنید اسکافی، حدیث علی الید در کتاب

جـاج علیـه ) و بـه انگیـزه احت۳/۲۲۸) و شـیخ طوسـی (الخـلاف، ۴۶۸الانتصـار، الهدی،مرتضی (علم
) مورد استناد قرار گرفته است، نه ۴۰۸و ۳/۴۰۷؛ طوسی، الخلاف، ۴۶۸الانتصار، الهدی،مخالفان (علم

) در کتاب سرائر در چند مورد ۲/۴۲۵اینکه پذیرفته باشند. از پیشینیان، فقط ابن ادریس حلی (ابن ادریس، 
نسبت داده است. البته ایـن موضـوع از به حدیث فوق تمسک جسته و آنرا به طور جزم به رسول خدا (ص) 

سوی ایشان بسیار جالب است، زیرا وی از کسانی است که نسبت به حجیت خبـر واحـد موضـع انکـار و 
۲۰۰و ۳/۱۸۶و ۶۱۰و ۲/۵۸و ۶۳۰و ۳۹۴و ۳۸۱و ۲۷۲و ۲۷۱و ۱/۲۳۲مخالفت شدید دارد (همو، 

ان علامه حلی استناد به حدیث فوق کاملا شـیوع ). به هر حال به دنبال ایشان، از زم۳۴۱و ۲۲۳و ۲۲۲و 
؛ علامـه حلـی، إرشـاد ۱۶/۱۶۱، ۱۹۳و ۱۳/۳۲؛ علامه حلـی، تـذکرة الفقهـاء، ۲۸۰یافته (رک: ابن زهره،

محقـق سـبزواری، ؛۸/۱۹۲؛ مقـدس اردبیلـی، ۱۲/۲۲۲؛ شهید ثانی، مسـالک الأفهـام، ۱/۳۶۲الأذهان، 
؛ بجنــوردی، ۷/۱۶و ۴/۵۱و ۲/۱۱۲؛ بجنــوردی، حســن، ۱۹،؛ نــوری، فضــل اللــه۲۱۱نــی،زوی؛ ق۲/۶۳۸

؛ مکـارم شـیرازی، القواعـد ۸۳؛ فاضـل لنکرانـی، ۱/۱۹۰؛ ایروانـی، ۳۲۴و ۲۶۶و ۱۵۷و ۱/۹۸محمد، 
) تا آنجـا کـه در عصـر حاضـر از مشـهورات و ۲/۳۲۵؛ هاشمی شاهرودی، کتاب الخمس، ۱/۱۹الفقهیة، 
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)۳۷۶-۱/۳۷۲الله، : خمینی، روحشود. (رکمقبولات مسلّم محسوب می

الخراج بالضّمان از زمان شـیخ طوسـی مسـتند فتـوا قـرار گرفتـه اسـت. گـاهی وی (طوسـی، حدیث
) ۲۵۵و ۲۴۹) ابن حمزه، (۵۵۸و ۱/۴۹۵) و برخی از فقهای پیشین همچون طبرسی، (۲/۱۹۶المبسوط، 

د.ان) مستند فتوا قرار داده۱۷/۲۵۳(تذکرة الفقهاء، ١علامه حلی

گیرينتیجه
شود، نسبت بـه گیرد و بر آن مسلط میقاعدة علی الید، شخصی را که مال دیگری در اختیارش قرار می

شمارد و قاعدة خراج شخص را نسبت به منافع مستوفات و عین، منافع مستوفات و غیر مستوفات ضامن می
مثـل و قیمـت و در خـراج تعهـد و شمارد. ضمان در علی الید وجوب رد عین یـا غیر مستوفات ضامن نمی

باشـد، در باشد. بنابراین، ضمان در دو قاعده مشترک لفظی است و نسبت دو قاعـده تبـاین میمسئولیت می
، در »علی الیـد«ترین مستند روایی قاعدة مطرح است. مهم» نبودن ضمان«و در خراج » ضمان«علی الید 

یهِ عَلَی الیدِ مَا أخَذَتْ «فقه شیعه و سنی حدیث  ی تُؤدِّ الخَراجُ «و یکی از ادلة روایی قاعدة غرم، روایت » حَتَّ
است. روایات معتبر دیگر با عبارات دیگر نیز در فقه شیعه سنی مسـتند قاعـدة غـرم قـرار گرفتـه » بالضمانِ 

و حـدیث الخـراج » صـحیح«و از نظر سنی حدیث علی الیـد » مرسل«است. این دو حدیث از نظر شیعه 
باشند؛ زیـرا در منـابع روایـی شـیعه نیامـده، است. هر دو روایت سنی تبار می» ن صحیححس«و » حسن«

اند. ورود روایت علی الید به کتـب اگرچه در کتب فقهی شیعه معمولا برای احتجاج مورد استناد قرار گرفته
اسـت و شیعه از زمان ابن جنید اسکافی، سید مرتضی و شیخ طوسی و روایت الخراج از زمان شیخ طوسی

گاهی مستند فتوای برخی از فقهای شیعه قرار گرفته است. در صورتی که عمل فقهـا را جـابر سـند روایـت 
یهِ « ی تُؤدِّ ندانیم، باید در جستجوی روایات یا دلیل قابـل اعتمـاد و معتبـر دیگـری » عَلَی الیدِ مَا أخَذَتْ حَتَّ

رتی که عمل فقها را جابر سند ندانیم، روایات معتبر ، در صو»الخَراجُ بالضمانِ «برآمد. در مورد سند روایت 
دیگر با عبارات دیگر نیز مستند قاعدة غرم قرار گرفته است. بنابراین، ثبوت ضمان و عـدم ضـمان منـوط بـه 

قاعده و روایت علی الید بستگی به فراهم آمدن روایت یا دلیل معتبر دیگر دارد.

منابع
ایـران، دار سـید الشـهداء للنشـر، چـاپ اول، -قم عوالی اللئالی العزیزیة،ن،الدیابن ابی جمهور، محمد بن زین

ق.۱۴۰۵

. یک مورد از پنج مورد استناد به عنوان دلیل فتواي خود اوست و چهار مورد دیگر به عنوان دلیل مخالف آورده است.1
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محقق: کمال یوسف الحوت، چاپ اول، الکتاب المصنف فی الأحادیث والآثار،بن محمد،شیبه، عبداللهابن ابی

ق.۱۴۰۹الریاض، مکتبة الرشد، 
یر الفابن ادریس، محمد بن احمد،  ایران، دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعـه –قم تاوی،السرائر الحاوی لتحر

ق.۱۴۱۰مدرسین حوزه علمیه قم، چاپ دوم، 
یج الأحادیث والأثار الواقعة فی الشرح الکبیر،ابن الملقن، عمر بن علی،  المحقق: مصطفی البدر المنیر فی تخر

ق..۱۴۲۵السعودیة، -الریاض-ر والتوزیعأبو الغیط وعبد الله بن سلیمان ویاسر بن کمال، دار الهجرة للنش
ایران، دفتـر انتشـارات اسـلامی -در یک جلد، قم مجموعة فتاوی ابن جنید،ابن جنید اسکافی، محمد بن احمد،

ق.۱۴۱۶وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، چاپ اول، 
وخرج أحادیثه وعلق علیه: سمیر بن أمـین حققه ،بلوغ المرام من أدلَة الأحکامابن حجر عسقلانی، احمد بن علی، 

ق.۱۴۲۱المملکة العربیة السعودیة، دار أطلس للنشر والتوزیع، -الزهیری، الریاض 
تا.دار الحدیث، بیسبل السلام،______________________، 

فـة روجعت وصححت: علی عدة نسخ بمعرتحفة المحتاج فی شرح المنهاج،احمد بن محمد،ابن حجر هیثمی،
ق.۱۳۵۷لجنة من العلماء، المکتبة التجاریة الکبری، 

، چـاپ ایران، انتشارات کتابخانه آیة الله مرعشی نجفـی-قم الوسیلة إلی نیل الفضیلة،ابن حمزه، محمد بن علی، 
ق.۱۴۰۸اول، 

ؤسسـة عـادل مرشـد، م-المحقـق: شـعیب الأرنـؤوط مسند الإمام أحمد بن حنبل،ابن حنبل، احمد بن محمد، 
ق.١٤٢١الرسالة، 

ق.۱۴۲۵القاهرة، –دار الحدیث بدایة المجتهد ونهایة المقتصد،ابن رشد، محمد بن احمد،
ایران، مؤسسه امام صـادق علیـه السـلام، -قم غنیة النزوع إلی علمی الأصول و الفروع،ابن زهره، حمزة بن علی، 

ق.۱۴۱۷چاپ اول، 
ق.۱۳۸۸مکتبة القاهرة، نی لابن قدامة،المغابن قدامه، عبدالله بن احمد، 

تا.، تحقیق: محمد فؤاد عبد الباقی، دارإحیاء الکتب العربیة، بیسنن ابن ماجهابن ماجه، محمد بن یزید، 
ایـران، کتابخانـه عمـومی امـام امیـر المـؤمنین علیـه -اصـفهان الکافی فی الفقه،ابوالصلاح حلبی، تقی بن نجم، 

ق.۱۴۰۳السلام، چاپ اول، 
بیـروت، المکتبـة –محقق: محمد محیـی الـدین عبـد الحمیـد، صـیدا سنن أبی داود،ابوداود، سلیمان بن اشعث، 

تا.العصریة، بی
ایران، وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامی، چـاپ -تهران حاشیة المکاسب، آخوند خراسانی، محمدکاظم بن حسین، 

ق.۱۴۰۶اول، 
ق.۱۴۱۸ایران، أنوار الهدی، چاپ اول، -قم لمکاسب،حاشیة کتاب ااصفهانی، محمد حسین، 
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یر المجلة،آل کاشف الغطاء، محمدحسین،  ق.۱۳۵۹عراق، المکتبة المرتضویة، چاپ اول، -نجف اشرف تحر
ایران، کنگره جهـانی بزرگداشـت شـیخ اعظـم انصـاری، -قم کتاب المکاسب،انصاری، مرتضی بن محمدامین، 

ق.۱۴۱۵چاپ اول، 
ق.۱۴۲۶ایران، دار الفقه للطباعة و النشر، چاپ سوم، -قم دروس تمهیدیة فی القواعد الفقهیة،نی، باقر، ایروا

ق.۱۴۱۹اول، ایران، نشر الهادی، چاپ -قم القواعد الفقهیة،بجنوردی، حسن، 
ق.۱۴۰۱ایران، مؤسسه عروج، چاپ سوم، -تهران قواعد فقهیه،بجنوردی، محمد، 

ق.۱۴۲۲محقق: محمد زهیر بن ناصر الناصر، دارطوق النجاة، صحیح البخاری،ن اسماعیل، بخاری، محمد ب
تا.بیروت، دار إحیاءالتراث العربی، بیعمدة القاری شرح صحیح البخاری، بدر العینی، محمود بن احمد، 

الله، المدینة المنورة، محقق: محفوظ الرحمن زینمسند البزار المنشور باسم البحر الزخار،بزار، احمد بن عمرو،
م.۲۰۰۹مکتبة العلوم والحکم، 

-محمـد زهیـر الشـاویش، دمشـق -تحقیق: شعیب الأرنـؤوطمحیی السنة شرح السنة،بغوی، حسین بن مسعود، 
ق.١٤٠٣بیروت، المکتب الإسلامی، 

۱۴۱۴عالم الکتب، ،دقائق أولی النهی لشرح المنتهی المعروف بشرح منتهی الإراداتبهوتی، منصور بن یونس،
ق.

ق.۱۴۱۶لبنان، مؤسسة الرسالة، –بیروت الوجیز فی إیضاح قواعد الفقة الکلیة،محمدصدقی بن احمد، ، بورنو
۱۳۹۵مصر، شرکة مکتبة ومطبعة مصطفی البابی الحلبی، الطبعة الثانیـة، سنن الترمذی،ترمذی، محمد بن عیسی، 

ق.
ایـران، مؤسسـة دار الکتـاب، چـاپ اول، -قـم فی شرح المکاسـب،هدی الطالب جزائری مروج، محمدجعفر، 

ق.۱۴۱۶
تحقیق: مصطفی عبد القـادر عطـا، بیـروت، دار المستدرک علی الصحیحین،حاکم نیشابوری، محمدبن عبدالله، 

ق.۱۴۱۱الکتب العلمیة، 
چاپ اول، بیـروت فقهیة،الفقه موسوعة استدلالیة فی الفقه الاسلامی کتاب القواعد الحسینی شیرازی، محمد، 

ق.۱۴۱۳لبنان، مؤسسه امام رضا علیه السلام، -
ایران، دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسـین -قم العناوین الفقهیة،حسینی مراغی، عبدالفتاح بن علی،

ق.۱۴۱۷حوزه علمیه قم، چاپ اول، 
۱۳۵۱حلب، المطبعة العلمیة، الطبعـة الأولـی، ود،معالم السنن، وهو شرح سنن أبی داخطّابی، حمد بن محمد، 

ق.
دار الکتـب العلمیـة، الطبعـة مغنی المحتاج إلی معرفة معانی ألفاظ المنهـاج،خطیب شربینی، محمد بن احمد، 

ق..۱۴۱۵الأولی، 
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عـة لبنـان، دار الفکـر، الطب–بیـروت مرقاة المفاتیح شرح مشـکاة المصـابیح، خطیب عمری، محمد بن عبداللـه، 

ق.۱۴۲۲الأولی، 
ق.۱۴۲۱ایران، مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی، چاپ اول، -تهران کتاب البیع، الله، خمینی، روح

ق.۱۴۱۸ایران، مؤسسه تنظیم و نشر آثار امام خمینی، چاپ اول، -تهران کتاب البیع،خمینی، مصطفی، 
ق.۱۴۱۲لبنان، دارالهادی،–وحیدی، بیروتبقلم محمدعلی التمصباح الفقاهة، خوئی، ابوالقاسم،

، حققه وضبط نصه وعلق علیه: شعیب الارنؤوط، حسن عبد المنعم شـلبی، سنن الدارقطنیدارقطنی، علی بن عمر، 
ق. ١٤٢٤لبنان، مؤسسة الرسالة، –بیروت الطبعة الأولی،عبد اللطیف حرز الله، أحمد برهوم، 

، تحقیق: حسین سلیم أسد الـدارانی، د الدارمی المعروف بـ (سنن الدارمی)مسندارمی، عبدالله بن عبدالرحمن، 
ق.۱۴۱۲المملکة العربیة السعودیة، دار المغنی للنشر والتوزیع، الطبعة الأولی، 

تا.دار الفکر، بیفتح العزیز بشرح الوجیز = الشرح الکبیر،رافعی قزوینی، عبدالکریم بن محمد، 
ق.۱۴۰۴بیروت، دار الفکر، یة المحتاج إلی شرح المنهاج،نهارملی، محمد بن احمد، 
الطبعـة الأولـی،دمشـق، دار الفکـر، القواعد الفقهیة و تطبیقاتها فی المذاهب الأربعة،زحیلی، محمدمصطفی، 

.ق١٤٢٧
بعـة صححه وعلق علیه: مصطفی أحمد الزرقا، دمشق ـ سـوریا، دار القلـم، الطشرح القواعد الفقهیة،زرقا، احمد، 

ق.۱۴۰۹الثانیة، 
المحقق: عبـد الکـریم بـن بهجة قلوب الأبرار وقرة عیون الأخیار فی شرح جوامع الأخبار،سعدی، عبدالرحمن، 

ق.۱۴۲۲رسمی آل الدرینی، مکتبة الرشد للنشر والتوزیع، الطبعة الأولی، 
ق.۱۴۱۴، بیروت، دارالمعرفة، المبسوطشمس الائمه سرخسی، محمدبن احمد،

ایران، دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعـه -، قم الدروس الشرعیة فی فقه الإمامیةد اول، محمدبن مکی، شهی
ق.۱۴۱۷مدرسین حوزه علمیه قم، چاپ دوم، 

ایـران، مؤسسـة المعـارف -قـم مسـالک الأفهـام إلـی تنقـیح شـرائع الإسـلام،شهید ثانی، زین الدین بن علی، 
ق.۱۴۱۳الإسلامیة، چاپ اول، 

ایران، انتشـارات دفتـر تبلیغـات اسـلامی -قم تمهید القواعد الأصولیة و العربیة،___________________، 
ق.۱۴۱۶حوزه علمیه قم، چاپ اول، 

ق.۱۴۱۳تحقیق: عصام الدین الصبابطی، مصر، دار الحدیث، الطبعة الأولی، نیل الأوطار، شوکانی، محمد، 
ایران، منشورات قلـم الشـرق، چـاپ -(شرح منهاج الصالحین)، قم اج الصالحینمبانی منهطباطبائی قمی، تقی، 

ق.۱۴۲۶اول، 
۱۴۲۱ایران، مؤسسه اسماعیلیان، چاپ دوم، -قم حاشیة المکاسب، طباطبایی یزدی، محمدکاظم بن عبدالعظیم، 

ق.
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القـاهرة، مکتبـة ابـن تیمیـة، المحقق: حمدی بن عبد المجید السلفی، المعجم الکبیر،، طبرانی، سلیمان بن احمد

تا.الطبعة الثانیة، بی
ایـران، مجمـع البحـوث -، چاپ اول، مشـهد المؤتلف من المختلف بین أئمة السلفطبرسی، فضل بن حسن،

ق.۱۴۱۰الإسلامیة، 
، ایران، المکتبة المرتضـویة لإحیـاء الآثـار الجعفریـة-تهران المبسوط فی فقه الإمامیة،طوسی، محمد بن حسن،

ق.۱۳۸۷چاپ سوم، 
ایران، دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسـین حـوزه علمیـه قـم، -قم الخلاف،_______________، 

ق.۱۴۰۷چاپ اول، 
ایران، دفتر انتشارات اسـلامی وابسـته -قم مفتاح الکرامة فی شرح قواعد العلاّمة،عاملي غروي، جواد بن محمد، 

ق.۱۴۱۹علمیه قم، چاپ اول، به جامعه مدرسین حوزه 
ایران، دفتر انتشـارات اسـلامی وابسـته بـه -قم إرشاد الأذهان إلی أحکام الإیمان،علامه حلی، حسن بن یوسف، 

ق.۱۴۱۰جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، چاپ اول، 
ق.۱۴۱۴ایران، مؤسسه آل البیت، –قم تذکرة الفقهاء،__________________، 

یعة_____، _____________ ایران، دفتر انتشـارات اسـلامی وابسـته بـه –، قم مختلف الشیعة فی أحکام الشر
ق.۱۴۱۳جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، چاپ دوم، 

ایران، دفتر انتشارات اسلامی وابسـته بـه جامعـه -قم الانتصار فی انفرادات الإمامیة،الهدی، علی بن حسین، علم
ق.۱۴۱۵اول، مدرسین حوزه علمیه قم، چاپ 

یف المرتضی،________________، ق.۱۴۰۵ایران، دار القرآن الکریم، چاپ اول، -قم رسائل الشر
المحقق: قاسم محمد النـوری، دار المنهـاج ـ جـدة، البیان فی مذهب الإمام الشافعی،عمرانی، یحیی بن سالم، 

ق.۱۴۲۱الطبعة الأولی، 
ق.۱۴۱۶ایران، چاپخانه مهر، چاپ اول، -قم ة،القواعد الفقهیفاضل لنکرانی، محمد، 

ایـران، دفتـر انتشـارات -قـم ،»ما یضمن بصـحیحه یضـمن بفاسـده«رسالة قاعدة قزوینی، علی بن اسماعیل، 
ق.۱۴۱۹اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، چاپ اول، 

علـی شـرح حاشـیتا قلیـوبی وعمیـرة میـرة)، أحمد سلامة القلیوبی وأحمد البرلسـی عقلیوبی، احمد بن احمد (
ق.۱۴۱۵بیروت، دارالفکر، ،الطالبینالدین المحلی علی منهاججلال

ق.۱۴۰۴قم ، المطبعة العلمیة، چاپ اول، تسهیل المسالک إلی المدارک،الله بن علی مدد، کاشانی، حبیب
ق.۱۴۲۲ف ، مؤسسه کاشف الغطاء، نجف اشرکتاب البیع،-أنوار الفقاهة الغطاء، حسن بن جعفر،کاشف

ق.۱۴۱۰ایران، مؤسسه مطبوعاتی دار الکتاب، -چاپ سوم، قم کتاب المکاسب،کلانتر، محمد، 
: الطبعة الثانیة، دارالسلاسـل ۲۳-۱الأجزاء الموسوعة الفقهیة الکویتیة،کویت، وزاره الاوقاف والشئون الاسلامیه،
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: الطبعـة الثانیـة، طبـع ۴۵-۳۹مصـر، الأجـزاء –ة الأولی، مطـابع دار الصـفوة : الطبع۳۸-۲۴الکویت، الأجزاء –

ق.۱۴۲۷–۱۴۰۴الوزارة، من 
۱۳۱۶، مجمع الذخائر الإسـلامیة، قم،غایة الآمال فی شرح کتاب المکاسبمامقانی، محمد حسن بن عبد اللّه، 

ق.
ایران، انتشارات کتابخانـه آیـة اللـه -اول، قم ، چاپالتنقیح الرائع لمختصر الشرائعمحقق حلی، جعفر بن حسن، 

ق.۱۴۰۴مرعشی نجفی، 
ق.۱۴۰۶ایران، مرکز نشر علوم اسلامی، چاپ دوازدهم، -تهران قواعد فقه،محقق داماد، مصطفی، 

ایران، دفتر انتشارات اسلامی وابسـته بـه جامعـه -قم کفایة الأحکام، محقق سبزواری، محمدباقر بن محمدمؤمن، 
ق.۱۴۲۳سین حوزه علمیه قم، مدر

ق.۱۴۱۴قم ، مؤسسه آل البیت، چاپ دوم، ،جامع المقاصد فی شرح القواعدمحقق کرکی، علی بن حسین،
ق.۱۴۱۰بیروت، –(مطبوع ملحقا بالأم للشافعی)، دار المعرفة مختصر المزنیمزنی، اسماعیل بن یحیی، 

ان، دفتر انتشارات اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه ایر-قم مائة قاعدة فقهیة،مصطفوی، محمدکاظم، 
ق.۱۴۲۱قم، چاپ چهارم، 

ق.۱۴۱۳ایران، کنگره جهانی هزاره شیخ مفید، چاپ اول، -قم المقنعة،مفید، محمد بن محمد، 
ر انتشـارات ایـران، دفتـ-قـم مجمع الفائدة و البرهان فی شرح إرشاد الأذهان،مقدس اردبیلی، احمد بن محمد، 

ق.۱۴۰۳اسلامی وابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم، 
ق.۱۴۱۱ایران، مدرسه امام امیر المؤمنین علیه السلام، -قم القواعد الفقهیة،مکارم شیرازی، ناصر،
ایران، انتشارات مدرسة الإمام علی بـن أبـی طالـب علیـه السـلام، -قم بحوث فقهیة هامة،_____________، 

ق.۱۴۲۲
ق.۱۳۷۳ایران، المکتبة المحمدیة، -، تهران منیة الطالب فی حاشیة المکاسبنائینی، محمد حسین، 

ایران، انتشارات دفتـر تبلیغـات اسـلامی -قم ،عوائد الأیام فی بیان قواعد الأحکامنراقی، احمد بن محمد مهدی، 
ق.۱۴۱۷حوزه علمیه قم، چاپ اول، 

، تحقیـق: عبـد الفتـاح أبـو غـدة، حلـب، الصغری للنسائی (المجتبی من السنن)السنننسائی، احمد بن علـی، 
ق.۱۴۰۶مکتب المطبوعات الإسلامیة، 
ق.۱۴۰۸البیت، بیروت ، مؤسسه آل،مستدرک الوسائل و مستنبط المسائلنوری، حسین بن محمدتقی، 

انتشـارات اسـلامی وابسـته بـه جامعـه ایـران، دفتـر-قم ،رسالة فی قاعدة ضمان الیدنوری، فضل الله بن عباس، 
ق.۱۴۱۴مدرسین حوزه علمیه قم، چاپ اول، 

تا.دارالفکر، بیالمجموع،نووی، یحیی بن شرف، 
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چکیده
گیـرد. در شود که گستره آن از علم تا جهـل مرکّـب را در بـر میدر علم اصول، باور جازم مکلفان قطع نامیده می

کیـد بـوده و بُعـد معرفتتبویب و تبیین مطالب علم اصول جنبه روان دتاً شـناختی آن عمـشناختی قطع بسیار مورد تأ
رغم این مسئله، دقت در مباحث پراکنده ابواب حجیت نشانگر این مسئله هست که نهایتاً از مغفول مانده است. علی

شناختی؛ اگر چه رویکرد آنان شناختی آن است نه ارکان رواننظر اصولیان، حجیتِ قطع دائر مدارِ وجود ارکان معرفت
عد روانی قطع بوده است. در این نوشتار تـلاش شـده اسـت کـه ضـمن ها، توجه ویژه به بدر بیان مطالب و چینش آن

شناختی قطع، فواید این رویکرد نیز مشخص شوند. از جمله آنکه این رویکرد با تبیین ضرورت توجه به ارکان معرفت
احـث مبانی کلامی و روایی سازگاری بیشتری داشته و امکان مقایسه و تطبیق میان مباحث حجیت در علم اصول و مب

کند.شناختی را فراهم میها در علوم معرفتمربوط به موجه بودن گزاره

اصول فقه، قطع اصولی، ماهیت قطع، حجیت قطع.:هاکلیدواژه
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مقدمه

ترین مباحث در دانش اصول فقه، مسائل مربوط به چیستی قطع و شرایط حجیّت آن است. یکی از مهم
شناسی قطع را محور تعریف، تبویـب و بیـان مسـائل ی، جنبه رواناصولیان متأخّر به پیروی از شیخ انصار

اند؛ برخی از صاحب نظران با انتقـاد از ایـن رویـه، پیشـنهادِ تعریـف و حجیت در علم اصول فقه قرار داده
اند. هدف از انجام ایـن پـژوهش شناختی قطع اصولی را مطرح نمودهتبویب اصول فقه بر پایه ارکان معرفت

ت اجرای چنین طرحی و تبیین فواید آنست. از این روی نخست برخی اصطلاحات بـه کـار بررسی ضرور
اند و سپس گزارشی از معنای قطع نزد اصـولیان ارائـه رفته در مباحث مربوط به قطع مورد تعریف قرار گرفته

یهی اسـت کـه اند. بـدشناختی آن مورد تحقیق قرار گرفتهشناختی و معرفتشده است. در ادامه، ارکان روان
با توجه به هدف بیان شده، امکان پرداختن مفصّل به همه مباحث مربوط به قطع وجود نـدارد بلکـه عمـده 

فارغ از اختلاف نظرهای موجـود در -تلاش بر آن است که مشخص شود آیا مباحث اصولی مربوط به قطع
؛ فواید ایـن رویکـرد چیسـت و ارزش شناسانه نیز بیان شود یا خیرتواند در قالبی با رویکرد معرفتمی-آن

های اصولی در این ساختار به چه میزان است.شناختی قطعمعرفت

معناي علم، یقین و شبه یقین
) در علـوم عقلـی ۴۱۷/ ۱۲رود (ابن منظـور، علم در لغت به معنای دانستن و در برابر جهل به کار می

انـد ن را به صورت حاصل از اشیاء نزد ذهن تعریف کردهبرای این واژه دو تعریف مهم ارائه شده است؛ گاه آ
/ ۱۷؛ واسـطی، ۴۲۳/ ۲؛ عبدالرحمن، ۴۷۶؛ استرآبادی، ۴۷۸و گاه به اعتقاد جازم مطابق با واقع (صلیبا، 

). از نظر برخی، تفاوت بسیار مهم این دو تعریف در آن است که مطـابق بـا تعریـف نخسـت، جهـل ۴۹۶
؛ ۳۱م خواهد شد و لذا تعریف اول اعم از تعریف دوم خواهد بود (سـبحانی، مرکّب نیز داخل در معنای عل

). ۸۰-۴۳؛ برای دیدن سایر تعاریف ر.ک: مصباح یزدی، ۶۷جرجانی، 
استدلال این گروه آن است که در مواقع جهل مرکب نیـز صـورتی از اشـیاء نـزد ذهـن حاصـل شـده و 

آید. البته این استدلال مورد انتقاد برخی از اندیشمندان بنابراین جهل مرکب نیز در شمار علم به حساب می
قرار گرفته است؛ بدین بیان که صورت حاصل از اشیاء نزد عقل، ضرورتاً مطابق با واقع خواهـد بـود و فـرد 
دارای جهل مرکب، پندار حصول صورتی از اشیاء را دارد نه خود آن را؛ لذا اگر فردی معتقد به مسطح بـودن 

اشد، صورتی از شیء (زمین) در ذهن او حاصل نشده بلکه زعم حصول صورت از اشـیاء بـرای کره زمین ب
).۴۵-۴۴/ ۱وی حاصل شده است (محمدی، 

). از نگـاه ۲۲۱۹/ ۶از نظر لغوی از ریشه یقن و به معنای علم خالی از تردید است (جوهری، » یقین«
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شود و لـذا یقـین (علـم حاصل شود یقین نامیده میای دیگر علمی که بر آن از راه استدلال و نظر، قطععده

). فارغ از هر معنای لغوی که مـورد پـذیرش قـرار ۲۶۹/ ۷یقینی) اخصّ از مطلق علم خواهد بود (قرشی، 
اند: حیـث معرفـت شـناختی و حیـث گیرد، مفهوم یقین و مفاهیم مشابه بـا آن از دو لحـاظ قابـل بررسـی

ها و جنبه دوم ناظر به حالات درونی و روانـی صدق و موجّه بودن گزارهشناختی. جنبه نخست اشاره به روان
های شود که شـناختشناسی به دانشی اطلاق میهای یاد شده دارد. توضیح آنکه معرفتفرد نسبت به گزاره

هـا را ها و نیز معیار درستی و صـحّت آندهد و درست و نادرست آنگوناگون انسان را مورد بررسی قرار می
توانند متصف به معرفت شوند که مطـابق بـا واقـع هایی می). از این رو تنها گزاره۲۵کند (فیاضی، یان میب

بوده و معیاری برای این مطابقت وجود داشته باشد. به بیان دیگر، در این رویکرد، اندیشـه و شـناخت از آن 
گیری یـک شناختی، چگـونگی شـکلگیرد. در حالیکه در علوم روانحیث که باید باشد مورد توجه قرار می

گیرد. بنـابراین در ایـن باور در ذهن انسان و درجه باورپذیری (جزمیّت) آن از نظر وی مورد بررسی قرار می
). ۳۲زاده، رویکرد صرفاً ارتباط یک گزاره با مُدرکِ آن مورد توجه بـوده نـه ارتبـاط قضـیه بـا واقـع (حسـین

نشناسی، اندیشه را (بـه عنـوان نـوعی رفتـار) از آن جهـت کـه روی همچنانکه در کتب مربوط به دانش روا
دهند و لذا اموری نظیر تصورات ذهنی، تمییز اشیاء، تجرید، تعمیم و... در آن دهد مورد بررسی قرار میمی

شـود مطرح شـده و تفکـر در روانشناسـی شـامل خیالبـافی، رؤیـا، آرزو و کوشـش بـرای حـل مسـئله می
). اگر چه برخی روانشناسان تمایل به خـارج کـردن فرآینـدهای ذهنـی (نظیـر ۳۹۳-۳۸۴(شریعتمداری، 

؛ منصـور، ۱۷اندیشه و یقین) از موضوع این دانش دارند، اما رویکرد غالب بر خلاف این نظرست (ستوده، 
۲۸۹ .(

اند:در ادامه واژه یقین از این دو حیث مورد ارزیابی قرار گرفته
تی/ منطقیحیث اول: معنای معرفت شناخ

نظران، واژه یقین در اصطلاح به معنای باور جازم غیر مقلدانـه مطـابق بـا مطابق نظر برخی از صاحب
)؛ ۲۱۹۴/ ۳؛ سـجادی، ۵۳۸؛ غزالـی، ۱۱۳واقع و توأم با علم به محال بودن نقیض آن اسـت (جرجـانی، 

علـم بـه محـال «). قید ۲۶۳/ ۱۴اند (مصطفوی، شناسان نیز به این معنا تصریح نمودهچنانکه برخی لغت
) و بیانگر این ۴/۱۸۰؛ سهروردی، ۷۸بیشتر از سوی فلاسفه بیان شده است (ر.ک: ابن سینا، » بودن نقیض

دو عـدد زوج «رود که ضرورتاً گـزاره آنگاه یقین به شمار می» دو عدد زوج است«اصل است که مثلاً گزاره 
بـرای فـرد حاصـل -لفعل یا بالقوه نزدیک به فعلیت به صورت با-محال باشد؛ حال اگر یقین دوم » نیست

-های انسـان). با این قیـد، بسـیاری از دانسـته۵۱خواهد بود (ابن سینا، » شبه یقین«نشده باشد، دانسته او 
). در آثار متـأخران، ۲۹۲/ ۱شوند (طوسی، از ذیل عنوان یقین خارج می-نظیر امور جزیی که قابل تغییرند



108شمارةفقه و اصول134
). برخی حتـی ۱۴۳تا حد زیادی اشاره به این مفهوم دارد (خان افضلی، » فت شناختییقین معر«اصطلاح 

تواند امتناع وقوعی یا عقلی اند؛ البته این امتناع میدر تعریف علم نیز قید امتناع احتمال خلاف را ذکر کرده
/ ۲اند (موسـوی، دههای علمی با توجه به این دو احتمال به علم عادی و علم منطقی تقسیم شـباشد و گزاره

۱۷۸.(
تواند مورد بحث قرار گیرد، عنصـر قید دیگری که در معنای معرفت شناختی یقین، شبه یقین و علم می

ها از حیث متصف شدن به عناوین ها تأثیری در ماهیت آناست. بدین معنا که آیا موجّه بودن گزاره» توجیه«
دان معناست که یک گزاره تنهـا در حـالتی موجّـه اسـت کـه ب» توجیه معرفتی«گانه فوق را دارد یا خیر؟ سه

). در مـورد چیسـتی و ۹۳دلایل مناسب و قاطعی برای صادق بودن آن باور وجود داشته باشد (علـی پـور، 
بایسـت همـراه بـا وصـف نظریات گوناگونی داده شده است؛ از جمله آنکه توجیـه می» توجیه«های ملاک

)؛ ۲۱ای باشد که به طور مناسبی نتایج صادق از آن به دست آید (امیـری، ونهاعتمادآفرینی باشد؛ یعنی به گ
توان موجّه ای صادق باور داشت و دلیل وی پیشگویی یک رمال باشد، این باور را نمیلذا اگر فردی به گزاره

شناسـان از مفهـوم عبـارت بسـیار مشـهور و تعریـف فراگیـر معرفت» بـاور صـادق موجّـه«به شمار آورد. 
) و ممکن است بتوان میان این مفهوم و مفهوم علم نزد برخی فلاسـفه مسـلمان ۶۸است (رهبر، » معرفت«

١).۹۱ادعای مشابهت نمود (خسروپناه، 

شناختیحیث دوم: معنای روان
شود؛ خـواه مطـابق بـا واقـع شناختی، یقین به باور جازم فرد نسبت به یک گزاره اطلاق میاز بعد روان

). اگر ۴۴های دیگر (مصباح یزدی، و خواه از طریقی معمول و معقول به دست آمده باشد یا از راهباشد یا نه 
انـد کـه میـان ایـن دو مفهـوم (یقـین منطقـی و یقـین چه برخـی از صـاحب نظـران بـه درسـتی بیـان کرده

و مفهـوم در ) اما باید توجه داشت که این د۱۴۴شناختی) رابطه عام و خاص وجود دارد (خان افضلی، روان
واقع حاصل ملاحظه نمودن یقین یا علم از دو حیث مختلف است؛ گـاه تصـدیق از حیـث جنبـه روانـی و 

گیرد و گاه از حیث مطابقت یا عدم مطابقت با واقع و این دو حالت شخص معتقد به آن مورد لحاظ قرار می
).۱۰۵اند (عارفی، شناختی علملحاظ، نشانگر جنبه معرفت شناختی و روان

در مباحث معرفت شناسی، به جز موارد ذکر شده، تعاریف و مناقشات بسیار زیاد دیگـری نیـز در ایـن 

شناسی تشابهاتی را یافت امّا استدلالی در معرفت» توجیه«در یقین و قید » تقلیدي نبودن و استدلالی بودن«توان میان قیدمی. 1
س استدلالی غیر صحیح به بودن اعم از ابتناي بر استدلال صحیح است؛ بنابراین اگر فردي باور جازم و مطابق با واقع را بر اسا

تواند مورد مناقشه باشد؛ مگر آنکه ادعا شود که قید استدلالی بودن نسبت به استدلال دست آورد، ماهیت باور وي همچنان می
-13شناسان نیز مورد اختلاف و اشکال است. ر.ك: کشفی، تعریف سـه جزیـی، صحیح انصراف دارد. این مسئله نزد معرفت

26.
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) و از آنجا که این تعـاریف بیشـتر جنبـه وضـع اصـطلاح ۸۰-۴۳زمینه وجود دارد (ر.ک: مصباح یزدی، 

وضـوع ایـن نوشـتار ها نیز ارتباط مستقیمی بـا مداشته و قابل صدق و کذب نیست و مناقشات مربوط به آن
عبارت است از باور جـازم صـادق، » علم«شود. بر اساس آنچه گفته شد، ها خودداری میندارند از ذکر آن

شود و نامیده می» یقین«هرگاه این باور به صورت غیر مقلدانه و به همراه علم به محال بودن نقیض نیز باشد 
یعنـی -توان معادل تقریبی معرفـتد. مفهوم یقین را میآیبه حساب می» شبه یقین«اگر فاقد قید دوم باشد، 

ها دارد به نحوی که در بیشتر موارد، به حساب آورد. قید توجیه اشاره به مدلّل بودن گزاره–باور صادق موجّه 
ای صادق شود. پـس از ذکـر ایـن مقـدمات، بـه بررسـی به کار بردن چنین موجّهاتی موجب حصول قضیه

پردازیم.صول فقه میمعنای قطع در علم ا

شناختی به قطع اصولی و آثار آنشناختی و روانتفاوت دیدگاه معرفت
توان تفـاوت هـر یـک از ایـن دو رویکـرد را در شناختی، میشناختی و روانبا تبیین دو رویکرد معرفت

یکـرد سازی و چینش مطالب علوم و به طور خاص علم اصول را تشریح نمـود. توضـیح آنکـه در رومسئله
گیرند و پاسخ بـه ایـن شناختی به یقین، مسائل به صورت توصیفی و نه دستوری مورد ملاحظه قرار میروان

آیـد؟ (ر.ک: مسائل نیز در همین حیطه خواهد بود؛ مثلاً یقین از بعد روانی چیسـت و چگونـه بدسـت می
و نـه لزومـاً -که باید باشـندشناسانه، مسائل آنچنان ) این درحالی است که در رویکرد معرفت۳۸۰مظفر، 

ها های احتمالی آنگیرند. به عنوان نمونه، برخی از این مسائل و پاسخگونه که هستند مورد توجه قرار میآن
از این قرارند:

شناختی:رویکرد روان
الف) یقین در دانش اصول به چه معنایی است؟ یقین به معنای جزم صد در صدی به موضوع یا حکـم 

گیرد (توصیفی).که در مقابل شک یا ظن قرار میشرعی است
هـا بـه ای در ایـن دانشهای فقهی و اصولی ممکن است؟ بله، زیرا عدهب) آیا رسیدن به یقین در گزاره

ها به یقین نرسیده است (توصیفی).اند/ خیر، زیرا هیچ کس در این دانشیقین رسیده
ای از این طریـق یبه و... به یقین رسید؟ بله، چراکه عدهتوان از طریق خواب، تخیل، علوم غرج) آیا می
.١اند/ خیر، چراکه کسی از این طرق به یقین نرسیده است (توصیفی)به یقین رسیده

شناختی:رویکرد معرفت

هاي عقلـی. شود نه استدلالروانشناسی نیز پاسخ به پرسش یاد شده از طریق آزمایش و تحلیل و توصیف داده میدر دانش .1
)286-272الدین، محی(نک:
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الف) یقین در دانش اصول به چه معنایی است؟ یقین اصولی به معنای مطابقـت یـک گـزاره موجّـه بـا 

ر به استنباط حکمی شرعی شود و در مقابل جهل بسیط یا مرکّب قرار دارد.الامر بوده که منجنفس
ات (طرق) رسیدن های فقهی و اصولی ممکن است؟ بله، زیرا در موجّهب) آیا رسیدن به یقین در گزاره

به واقع در این علوم احتمال خلاف وجود ندارد/ خیر، زیرا احتمال خلاف وجود دارد.
ق خواب، تخیل، علوم غریبه و... به یقین رسید؟ بله، زیرا ایـن امـور بازگشـت بـه توان از طریج) آیا می

آیند.کننده مؤدای خود به شمار نمیبدیهیات دارند/ خیر، زیرا این امور بازگشت به بدیهیات نداشته و توجیه
اسـت کـه ترین مسائل ابواب مختلف ادامه یابند. بدیهیتوانند در جزئیهای فوق میها و پاسخپرسش

شناختی، عمده توجه به آثار ناشی از جزم به تکلیف است. مثلاً آیا عمل بر خلاف تکلیـف در رویکرد روان
مقطوع، هتک حرمت شارع هست یا خیر و آیا امکان دارد قاطع را از عمل نمودن به قطع خویش بازداشـت 

ی عمده مباحـث پیرامـون درجـه شناخت) در حالیکه در رویکرد معرفت۲۶۹یا نه؟ (نک: آخوند خراسانی، 
شود. به بیان بهتـر، ها برای قرارگرفتن در شمار موجهات منطقی میکاشفیت امارات از واقع و صلاحیت آن

فارغ از صـحت و دلیـل -شناختی مسئله اصلی آن است که نفس قطع یافتن به یک تکلیفدر رویکرد روان
شناختی پرسش اصلی آن است . اما در رویکرد معرفتکندچه آثاری در رابطه شارع و مکلف ایجاد می-آن

توان در مسائل فقهی به یقینی صحیح و موجه دست پیدا کرد (نـک: جـوادی آملـی، منزلـت که چگونه می
). در ادامه با ارائه گزارشی از معنای قطع نزد اصولیان، به ویژه اصـولیان متـأخّر، رویکـرد ۱۵۷-۱۵۱عقل، 

شود.مشخص میغالبی آنان در این زمینه

گزارشی از معناي قطع نزد اصولیان
؛ ابـن ۱۰۱/ ۵شود (ابـن فـارس، دهد و به باور جازم نیز اطلاق میدر لغت معنای گسستن می» قطع«

)؛ بدین اعتبار که موجب انقطاع احتمـالِ خـلاف نـزد قـاطع ۶۳۹؛ جمعی از نویسندگان، ۹۷/ ۱۲منظور، 
؛ ۸۷/ ۱ری از امر دیگر خواهد شد (حسینی شیرازی، بیـان الاصـول، شود؛ یا آنکه سبب تفصیل دادن اممی

پـس از التفـات -). قطع در اصطلاح اصولیان، یکی از سه حالت ممکن برای مکلّف ۲۹۵/ ۹مصطفوی، 
). با وجود این بسیاری از اصولیان معنای قطع را ۲/ ۱دانسته شده است (انصاری، -نسبت به احکام شرعی

) و برخی دیگر بـه ۶۳۹اند (جمعی از نویسندگان، ته و تعریف روشنی از آن ارائه ندادهروشن و بدیهی دانس
اند. در نگاه اول، تعاریف ارائه شده از سوی اصولیان پیرامـون معنـای بیان تعاریفی از این اصطلاح پرداخته

اند (مشکینی، ای آن را معادل علم و یقین برشمردهقطع در علم اصول، مختلف و حتی متعارض است؛ عده
؛ ۲۰/ ۳انـد (عـارفی، ای دیگـر بـر اعـم بـودن معنـای آن از علـم سـخن گفته). عده۱۲/ ۳؛ بهجت، ۱۴۳
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اند که قطع، عین انکشاف از واقع اسـت (عراقـی، نهایـة ). برخی تصریح نموده۸/ ۱؛ تهرانی، ۳۹ساباطی، 
). با ۹۲اند (کاشانی، کواشف برشمرده) و در مقابل گروهی دیگر قطع را نتیجه حاصل از قیام۶/ ۳الأفکار، 

تـوان دریافـت کـه بسـیاری از آنـان مفهـوم وجود این اختلاف تعابیر، با بررسی دقیق سخنان اصـولیان می
هــای قطــع اصــولی را از حیــث اند. بــرای نیــل بــه ایــن مفهــوم، ویژگیمشــابهی از قطــع را در نظــر داشــته

ر طبق این خصوصیات به بیان تعریفی جامع و مانع از ایـن شناختی بررسی کرده و بشناختی و روانمعرفت
یک از این اصطلاح خواهیم پرداخت. به ویژه آنکه لازم است مشخص شود که حجیت قطع مربوط به کدام

دو حیث است.
شناختی قطع از دیدگاه اصولیان. ابعاد روان۱

شود، فارغ از مطابقت یـا عـدم میشناختی به جنبه روانی باورهای فرد اطلاقگفته شد که حیثیت روان
مطابقت آن با واقع و نیز بدون در نظر گرفتن موجّه یا غیر موجّه بـودن آن. بـا نگـاهی اجمـالی بـه سـخنان 
اصولیان به خوبی پیداست که این جنبه قطع، بسیار مورد توجه آنان بوده است. چرا که ایشان قطع را یکی از 

اند. بدین بیان که مکلف یا نسبت می شرعی التفات نماید برشمردهسه حالت ممکن برای مکلفی که به حک
درصـد) و یـا شـک و ۵۰به حکم شرعی دارای باور جازم و قطعی است؛ یا گمان و ظن (احتمال بیشـتر از 

). ٣/۲راقـی، ؛ ع۲۰۹/ ۲؛ مکـارم، ۲/ ۱تردیدی که هـیچ وجـه رجحـانی بـه دو طـرف نـدارد (انصـاری، 
بندی و به تبع آن در بیشتر مباحث اصول فقه، قطع مکلف تنها از حیث این تقسیمهمانگونه که پیداست، در

) یعنی باور جازم مکلف نسـبت ۱۵۵شناسی، دینشناختی مورد لحاظ قرار گرفته است (جوادی آملی،روان
به ساحت واقع دست یافتـه باشـد. بنـابراین نبایـد-از نظر خویش-ای که مکلفبه احکام شرعی؛ به گونه

این تصوّر را ایجاد کند که ) » ۱۷۹قطع رسیدن به ساحت واقع است (ر.ک: حیدری، «اظهاراتی نظیر اینکه 
مقصود از قطع، قطع به معنای اخصّ یعنی صورت اصابت قطع با واقع است؛ بلکه مقصود از این سخن آن 

آورد. بنابراین ه حساب میکاشف از واقع ب-چه مطابق با واقع باشد چه نباشد-است که قاطع، قطع خود را
عبارت یاد شده خالی از مسامحه نیست. باور جازمی که در آن احتمال خلاف داده نشود به چند گونه قابـل 

تصور است:
در نظر گرفتن احتمال خلاف، نوعاً برای فرد ممکن باشد اما عـرف عقلایـی چنـین احتمـالی را در -۱

منزلت علم را قائل باشد؛ از همین روست که چنین باورهـایی را حکم عدم اعتبار نموده و برای آن جایگاه و
اسـت و » اطمینـان«هـایی ). حالت روانی حاصل از چنین گزاره۳۵۶/ ۱اند (رفاعی، نامیده» علم عقلایی«

از دایـره » ظـن متـأخم بـه علـم«اند. به هر حال، اطمینان یـا مشهور اصولیان آن را در زمره ظنون جای داده
).۳۹خارج است (ساباطی، مفهوم قطع 
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های مقطوع خویش تردید نداشته باشد، اما اجمالاً بداند که یک از گزارهقاطع به نحو متعیّن در هیچ-۲

ها وجود داشـته باشـد. در آن-به نحو نامتعیّن-های او صحیح نیستند یا احتمال عدم صحتبرخی از قطع
اند که این موارد نیز از زمره قطـع اصـولی اند، تصریح نمودهبرخی از اصولیانی که به این حالت اشاره داشته

ای دیگر با استبعاد در امکان وجود یقـین در تـک ). عده۳۹۰/ ۲؛ صنقور، ۳۸۴(مظفر، أصول الفقه، است
هـا، چنـین مـواردی را در زمـره علـم عـادی ها و در عین حال وجود احتمـال کـذب برخـی از آنتک گزاره
).۲۱۴/ ۲قیقی (مکارم، اند نه قطع حبرشمرده

قاطع به نحو بالفعل در قطع خود هیچ تردیدی نداشته باشد اما برخی مبانی یا مقدمات بعیدی کـه -۳
ای که با دقت عقلی، احتمـال های ظنی یا اطمینانی باشند به گونهدر پیدایش آن قطع دخالت دارند، از گزاره

یا عدم تحریف قرآن کریم تردید نماید و آنگاه با استناد به خلاف نیز فعلیت پیدا کند. مثلاً فردی در تحریف 
اطمینان حاصل از دلایل عدم تحریف قرآن، احتمال تحریف را به قدری ناچیز بداند که بدان اعتنایی نکند؛ 

غیـر -آیـا اطمینـانی-ای فقهی به باور جـازم برسـدای از قرآن، در گزارهحال اگر چنین فردی با توجه به آیه
بودن گزاره سابق در ماهیت باور جازم اخیر نیز مؤثر است؟ همچنین است قطـع حاصـل از تـواتر؛ -قطعی

شود کـه ذهـن رسد بلکه به قدری ناچیز میچرا که احتمال تبانی در خبر متواتر هیچگاه به صفر مطلق نمی
(صـدر، دروس فـی بشری قادر به تصور روشنی از آن نیست؛ مانند احتمال یک بر یک میلیـارد و ماننـد آن 

). از این روست که کثـرت راویـان در خبـر متـواتر، موجـب ۳۵۱؛ گروه نویسندگان، ۲۷۱/ ۱علم الاصول، 
؛ ۱۶۲/ ۱شود (خویی، مصـباح، حکم به انعدام احتمال تبانی و نتیجتاً حصول اطمینان یا یقین به حکم می

١).۳۱۵/ ۱سینی، بیان الأصول، است (ح)؛ اگر چه این احتمال حقیقتاً منعدم نشده۲۳۵/ ۳عارفی، 

فعلیت امکان خلاف «و » امکان ذاتیِ اثبات خلاف«اند با تفاوت نهادن میان برخی از اصولیان کوشیده
ماند که اگر ) اما همچنان این پرسش به جا می۱۷۸/ ۲این مسئله را تحلیل نمایند (موسوی، » در ذهن قاطع

ای که بر آن مقدمات بعیده داشته باشد و در عین حال در گزارهفردی در مقدمات بعیده اعتقادات خود تردید
ای که متوجه تردید پیشـین خـود نباشـد یـا ارتبـاط آن را بـا گـزاره فعلـی به گونه-مبتنی است به قطع برسد

توان وی را قاطع به شمار آورد یا خیر؟ البته مسلّم است که اگر تردیـد شناختی میآیا از حیث روان-درنیابد
یشین وی موجب فعلیت تردید در گزاره مبتنی بر آن شود، عنوان قطع از آن اعتقاد سلب خواهد شد.پ

شـوند؛ آید که چنین احتمالاتی موجب عدم حصـول قطـع میاز ظاهر سخن برخی از فقها چنین برمی
از آنجـا مثلاً درباره احتمال حصول قطع به تمام شدن ماه بر طبق محاسبات دقیق نجومی، گفته شده اسـت

لازم به ذکر است که در این مسئله نظر دیگري نیز وجود دارد و برخی از فلاسفه، حکم مستند به تواتر را در زمره یقینیـات .1
). اما به هر حال اصولیانی که خبر متواتر را نیز 401/ 13(مطهري، اندانند احکام ریاضی غیر قابل خدشه دانستهآورده و آن را م

اند.دانند به دلیل یاد شده در متن آن را مفید یقین برشمردهمحتمل الکذب می
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همچنان وجود دارد، قطع یاد شده که بـر مبنـایی » رد الشمس«که احتمال وقوع اتفاقاتی خارق العاده نظیر 

ها) استوار شده است حقیقتاً قطع نیست (میرزای قمی، جامع الشتات، ظنی (حرکت عادی ستارگان و سیاره
قوعی یا امری نزدیک به آن است نه محال ). به بیان دیگر، احتمال خلاف در این گونه موارد محال و۲۲۳/ ۱

رسـد ذاتی؛ لذا از نظر عقلی ممکن است چنین قطعی با واقع اصابت نداشته باشد. با وجود این به نظـر می
اند کـه که چنین دقت نظری در حصول قطع از دید سایر اصولیان لازم نیست. مثلاً برخی از آنان اشاره کرده

دریا به خون و مانند آن نیز محال ذاتی نیست؛ در عین آنکه چنین امـوری حتی اموری نظیر تبدیل شدن آب 
).۱۷۸/ ۲مانع از قطعیت به تداوم بقای آب در دریاها نیست (موسوی، 

درباره امور غیر خارجی نیز همین عقیده جاری است چراکه به تصریح اصـولیان از سـویی حتـی خبـر 
) و از سوی دیگر در ۴۲۶مکلف شود (مظفر، أصول الفقه، تواند موجب قطع واحد محفوف به قرائن نیز می

توان احتمالاتی نظیر سهو راوی در نقـل همواره می-حتی روایات صحیح و موجود در کتب معتبر-روایات
)؛ لذا بعید است که حصول ۴۸۸/ ۴یا کتابت روایات و... را متصور شد (میرزای قمی، القوانین المحکمة، 

به قطعی بودن تمام مقدمات و مبـانی آن باشـد. چنانکـه برخـی اصـولیان تصـریح قطع نزد اصولیان منوط
به دلیل ضعیف بـودن چنـین -اند که مثلاً در بحث از حجیت ظهور، احتمال اراده خلاف ظاهر کلامنموده

) و اصـولاً ۱۴۴/ ۱مانع از حصول قطع به مدلول کلام نخواهد بود (میرزای شیرازی، -احتمالی و ندرت آن
وجود داشته باشد (قانصـوه، -ولو به نحو اندک -یابد که احتمال خلافصالت ظهور در جایی جریان میا

). حال اگر بنا باشد احتمال خلاف موجود در اصول لفظیه و مانند آن نیز مانع از ۲۰۷/ ۵؛ خرازی، ۲۰۹/ ۱
ند به نـص و ماننـد آن قطعیت باورهای شرعی به شمار آیند، اصولاً هیچ قطعی جز در خصوص احکام مست

شناختی عبارت اسـت توان گفت که قطع از حیث روانبندی مطالب فوق میقابل دستیابی نیست. در جمع
از باور جازمی که هیچ احتمال خلافی به صورت بالفعل و متعیّن از جانب قاطع در آن نرود؛ امـا احتمـال 

کند.ت آن وارد نمیخلافی که به صورت اجمالی یا بالقوه باشد، آسیبی به قطعی
قاطع نه به صورت بالفعل و نه به صورت بالقوه و نه به صورت متعیّن یا غیر متعیّن هیچ تردیدی در -۴

کم از نظـر خـودش، یقینـی گیری وی، دسـتصحت اعتقاد خود نداشته و تمامی مقدمات منجر به نتیجـه
آید.ار میباشد. این مورد، قدر متیقّن از تعریف قطع نزد اصولیان به شم

شناختی قطع از دیدگاه اصولیان. ابعاد معرفت۲
شود. اگر چـه در پرداخته می» توجیه«و » صدق«گفته شد که در مباحث معرفت شناختی به دو عنصر 

لحاظ شده اما ایـن معنـا » لابشرط«رسد که قطع اصولی نسبت به این دو مفهوم به نحو نگاه اول به نظر می
شود.دارد. در ادامه به بررسی این دو مسئله پرداخته مینیاز به تبیین بیشتر 
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در اصل به معنای قوّت و معنی مشهور آن مخالف کذب است و در اصـطلاح » صدق«مسئله صدق: 

» قطع مصیب«). نزد اصولیان واژه ۱۱۰۱/ ۲؛ سجادی، ۳۳۹/ ۳دهد (ابن فارس، معنای مطابقت با واقع می
آن با واقع دارد؛ یعنی مؤدای قطع با حکم واقعی مطابق است (ایروانی، اشاره به صادق بودن قطع و اصابت 

اسـت کـه بـا مفهـوم اصـابت » کاشف«رود ). واژه دیگری که برای بیان رابطه قطع و واقع به کار می۴۰/ ۲
نـه -تفاوت دارد. این واژه اشاره به آن دارد که قطع در نزد قاطع دارای ویژگـیِ ارائـه دهنـدگی از واقـع اسـت

شود نه حیث معرفت شناختی آن. از نگـاه شناختی قطع می(همان) لذا مربوط به لحاظ روان-نطباق با آنا
عده دیگری از اصولیان قطع همواره دارای وصف انطباق با واقع است؛ بدین بیان که قطع مذکور یا مصـیب 

مصیب بوده که در این است که در این صورت با حکم اولی و موجود در لوح محفوظ منطبق است و یا غیر
حالت نیز با احکام ظاهری شرعی مطابقت خواهد داشت؛ چرا که احکام ظاهری برای حالـت عـدم علـم 

اند و در حد خود دارای واقعیت هستند (برای دیدن معانی مختلف حکم واقعی و حکم ظـاهری وضع شده
). اما اطلاق ایـن ۸۵/ ۱صفهانی، ) ؛ لذا قطع در هر حال با واقع منطبق است (نجفی ا۱۲۰ر.ک: کاظمی، 

هـا وضـع رسد، چرا که احکام شرعی بدون لحاظ علم یـا جهـل مکلـف بـه آنسخن قابل انقاد به نظر می
/ ۳شـود (میرسـجادی، اند. نهایت آنکه منجزیت چنین احکامی در خصوص جاهل قاصر محقق نمیشده
یش مقصر بـوده و قطعـی غیـر مصـیب ) لذا اگر مکلف در حصول مقدمات قطع خو۵۵/ ۱؛ آل فقیه، ۲۷۱

برای او حاصل شود، همچنان مکلف به احکام واقعی و اولی خواهـد بـود نـه احکـام ظـاهری و در چنـین 
توان گفت که قطع وی با واقع مطابقت دارد.حالتی به هیچ یک از دو معنای یاد شده نمی

گیرد عنصـر توجیـه حاظ قرار میشناسانه قطع مورد لمورد دیگری که در بررسی معرفتمسئله توجیه:
هـا از گنجـایش ایـن است. این واژه در علوم معرفت شناختی دارای معانی متعددی بوده که پرداخت بـه آن

)؛ اما به طور کلی اشاره به مدلّل بودن گزاره یقینی دارد. مـثلاً ۱۵۹نوشتار خارج است (ر.ک: خان افضلی، 
صی داشته باشند و دلیل نفر اول نوع خطوط کف دست وی و دلیل اگر دو نفر اعتقاد به کوتاه بودن عمر شخ

نفر دوم بیماری مهلک آن شخص باشد، باور شخص اول غیر موجّه و باور نفر دوم دارای شرط توجیه دانسته 
شود. در این باره به صورت پراکنده مباحثی در کتب اصولی مطرح شده است که اشاره به حجیت قطع و می

تواند از تفقه در قرآن و روایات، تراکم قرائن عقلایی، احکام عقلی، رند. به طور کلی قطع مینه ماهیت آن دا
هـای غیـر معتبـر و عوامـل روانـی و مزاجـی و حتـی مکاشفات روحانی، خواب و رؤیا، علوم غریبه، قیاس

؛ ۱۸۰ری، ؛ حیـد۲۲؛ سیستانی، ۱۰۸اموری بدون ارتباط مانند پریدن کلاغ به دست آید (ر.ک: ساباطی، 
). اصطلاح جاهل قاصر و جاهل مقصر در ابواب حجیت قطع ۴۸۹/ ۱؛ لنکرانی، ۳۰۱/ ۳میرزای شیرازی، 

هـایی کـه مسـتند بـه مقـدمات اشاره غالباً اشاره به بُعد موجّهیت قطع دارد؛ بدین بیان کـه آن دسـته از قطع



141آنيبر مبنایمطالب اصولنیو ضرورت تدویشناختمعرفتثیقطع از حتیماه1396بهار
ستند فاقـد قابلیـت احتجـاج بـه شـمار عنه (نظیر قیاس) یا منابع غیر موثق (نظیر کتب ضاله) و ... همنهی

/ ۲بیـان الفقـه، ؛ حسـینی،۱۰/ ۱ها همچنان صادق است (اجتهـادی، آیند؛ اگر چه که عنوان قطع بر آنمی
آید که قطع غیر موجّه تنها در صورت عـدم اصـابت بـا واقـع ). البته از ظاهر سخن برخی چنین برمی۲۳۵

).۶۸/ ۳موجب عقاب خواهد بود (خویی، الهدایة، 
تـوان در ابـواب مربـوط بـه قطـع را در مباحـث اصـولی می» شـرط توجیـه«بیشترین مباحث پیرامون 

گیرد. قطع تعبدی اشاره به آن دارد کـه شـارع تعبدی/تنزیلی/ عقلایی یافت که در مقابل قطع حقیقی قرار می
هـا نیـز حصول قطع را برای آنتواند مؤدای برخی دلایل و امارات را نازل منزله قطع قرار دهد؛ یعنی آثارِ می

). در چنین مواردی، ۴۵۵/ ۱اعتبار نماید و مثلاً ظن ناشی از ظواهر را در حکم قطع قلمداد کند (اصفهانی، 
اند. مثلاً مکلفی که در وجوب نمـاز جمعـه تردیـد دلالت ظواهر و مانند به صورت شرط توجیه لحاظ شده

در وجوب آن دارد و در عین حال این ظهـور موجـب حصـول نموده و علت تردید او روایتی است که ظهور
قطع برای وی نشده است؛ در این حالت، ظاهر روایت مذکور عنصر مدلّل بودن (توجیه) ظن وی به شـمار 

کنـد کـه پـس از قیـام شناختی بسیار کمرنگ است و اصولاً تفاوتی نمیآید. در قطع تعبدی، عنصر روانمی
از نظـر شـرط صـدق ١مؤدای آن از حیث روانـی چـه حـالتی داشـته باشـد.دلیل شرعی، مکلف نسبت به 

توان قطع تعبدی را محدود و مقید نمود؛ چرا که ممکن است مؤدای دلیل با حکم (مطابقت با واقع) نیز نمی
گـزاره «تـوان واقع اصابت نداشته باشد؛ لذا در چنین مواردی تنهـا عنصـر موجّهیـت وجـود دارد و آن را می

دانست که از حیث باورمندی مکلف و اصابت با واقع به نحو لابشـرط لحـاظ شـده اسـت. » جّهشرعی مو
در عین حال باید توجه داشت کـه از نظـر اصـولیان هایی دارد. اشاره به چنین گزاره» ظنون معتبره«اصطلاح 

صل شـود، ایـن چنانچه پس از اقامه این امارات، (مثلاً خبر واحد) برای مکلف نسبت به مؤدای آن قطع حا
).۴۲۶مسئله داخل در حجیت قطع خواهد بود (مظفر، 

کید شده،  اسـت. یقـین موضـوعی بـه » ٢یقین موضوعی«اصطلاح دیگری که در آن بر عنصر توجیه تأ
ای آید، به گونهشود که از تراکم دلایل و قرائن اعتمادزا حول یک موضوع معیّن به دست مییقینی اطلاق می

)؛ لـذا در یقـین ۳۴؛ سیسـتانی، ۳۳۱/ ۱ر آن به سمت صفر شدن تمایل کند (آل فقیه، که احتمال خلاف د

ن غالب یا ظـن متـأخم بـه ممکن است تصور شود که حالت روانشناختی مکلف در چنین حالتی همان ظن است یعنی گما.1
). 85/ 10(حلـی، علم؛ اما چنین تصوري صحیح نیست چراکه در چنین مواردي ظن نوعی مورد نظر است نـه ظـن شخصـی

البته اگر پس ).1/13(مروجی، شودبنابراین قطع تعبدي از حیث حالت روانی مکلف نسبت به آن به صورت لابشرط لحاظ می
ف نسبت به مؤداي آن قطع حاصل شود، داخل در حجیت قطع خواهد بود.از اقامه این امارات براي مکل

که در برابر قطع طریقی است یکسان شـمرد. یقـین موضـوعی در معنـاي » قطع موضوعی«این اصطلاح را نباید با اصطلاح .2
ی و خردپسـند. ر.ك:گیرد که ناشی از عوامل مزاجی و محیطی است؛ نه دلایـل منطقـمورد بحث در مقابل یقین ذاتی قرار می

.22سیستانی،
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موضوعی دو رکن مهم قابل شناسایی است؛ نخست وجود قرائن و مجوزّات واقعی (نه وهمـی و تخیلـی) و 

هوم، دوم حصول یقین عقلایی بر پایه این قرائن؛ هر چند احتمال خلاف به کلی از بین نرود. در برابر این مف
یقین ذاتی قرار دارد که عبارت است از باور جازمی که ناشی از عوامل مزاجی و روانـی اسـت نـه مجـوزات 

آیـد کـه یقـین ذاتـی عبـارت اخـری یقـین واقعی و عقلایی. البته از گفتـار برخـی از محققـین چنـین برمی
).۲۳۲ود (خسرو پناه، شناختی است و لذا رابطه آن با یقین موضوعی عام و خاص من وجه خواهد بروان

توان در چند دسته بیان کرد:شناختی میبا توجه به مطالب یاد شده، انواع یقین را از حیث معرفت
یقین منطقی: باور صادقی که توأم با علم به استحاله حالت خلاف است؛ چنین علمی در ریاضـیات و 

گیرد.میآید و باورهای جزیی و تجربی را در بر نمسائل منطق به دست می
آیـد؛ بـه یقین موضوعی/علم عقلایی: باوری که از تراکم قرائن اطمینـان بخـش عقلایـی بـه دسـت می

گیرد؛ خواه به دلیل استحاله وقوعی آن خواه به دلیـل ای که عرف عقلا احتمال خلاف آن را در نظر نمیگونه
ها را معرفت یعنـی توان آنیز باشند، میمیزان بسیار پایین احتمال خلاف. هر گاه این باورها مطابق با واقع ن

باور صادق موجّه نامید.
شود که ریشه در قرائن غیر عقلایی و یقین ذاتی/وهمی: در معنای خاص خود به باور جازمی اطلاق می

وهمی داشته باشد؛ نظیر باورهای جازم متکی بر فال و علوم خرافی. حتی اگر چنین باوری صادق نیز باشد، 
عنه موجب مجازات و سلب معـذوریت بود چراکه عمل نمودن به قرائن غیر عقلایی و منهیحجت نخواهد

شـناختی روان). بدیهی است که این معانی نسبتی بـا یقـین ۲۲۱؛ قزوینی، ۴۰۹/ ۴شود (ذهنی، دانسته می
ین ندارند و مثلاً ممکن است فردی یقین موضوعی خود را یقینـی منطقـی بدانـد. از همـین روسـت کـه یقـ

شـناختی ظـن بـه از حیث معرفت-در صورتی که منشاء وهمی و غیر استدلالی داشته باشد-شناختیروان
آید؛ لذا در قرآن کریم از اعتقادات کفار با عنوان ظن یاد شده، در حالیکه آنان به صحت پندارهای شمار می

).۳۴؛ سیستانی، ۲۲اند (شعرانی، خود قطع داشته
طع اصولیشناختی قارزش معرفت

تواند جایگـاه یقـین منطقـی را داشـته باشـد؛ چراکـه یقـین شناختی، قطع اصولی نمیاز لحاظ معرفت
. قطـع اصـولی آنگـاه کـه بـه ١هایی اسـتمنطقی تنها در علوم عقلی جریان داشته و مخصوص چنین دانش

گانه برهان نظیر تواتر یا حدسیات دارند، یقینی به ممکن است تصور شود احکام فقهی وقتی ریشه در یکی از مقدمات شش.1
نـک:(آیند؛ اما این سخن قابل نقد است. چرا که متوارات، حدسیات و مجربات ریشه در قیاسی خفی یا فطري داشتهشمار می

هـا امـوري نظیـر دانکه هرگز از نظر معرفتی ارزش اولیات را ندارند و حتی برخی از منطق)1/214الاشارات،رحطوسی، ش
) و مسـلم اسـت کـه 201همو، الجـوهر النضـید، (اندمتواترات و حدسیات را به همین دلیل در شمار مقدمات برهان نپذیرفته

).119الحائریۀ، الفوائد؛ بهبهانی،1/15باطبایی،نک: ط(هاي اصولی نقشی ندارنداولیات در استدلال
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ارد مشابه خواهد های حسی و موگیرد، ریشه در دادهموضوعات احکام نظیر خمریت مایعی خاص تعلق می

گیرد تکیه بر مقدمات فراوانی نظیر حجیت ظواهر و... دارد که احتمـال داشت و آنگاه که به احکام تعلق می
)؛ حتـی اگـر ۲۸و ۱۶و ۱۵الرسـائل الأصـولیة، رسد (نک: بهبهانی،ها هیچگاه به صفر نمیخلاف در آن

سد، این قطـع ریشـه در بنـاءاتی عقلایـی نظیـر فردی به واسطه شنیدن احکام از خود معصوم نیز به قطع بر
)؛ در ۲۵۲/ ۶حجیت ظواهر و اصل عدم خطای حسی دارد و داخل در یقین منطقی نخواهـد بـود (حلـی، 

خصوص افراد غیر معصوم، احتمالات دیگری نظیر امکان سهو و سوءفهم نیز مطرح شده و مانع از حصول 
این عرصه مجال حصول قطع منطقی به معنـای دقیـق خـود ). لذا ۳۲۶/ ۳شود (نجفی اصفهانی، قطع می

نیـز در ایـن زمینـه بـه نـدرت اتفـاق -شـناختیاز حیث روان-نیست و از این رو حتی حصول علم جزمی
هـای ). به ویژه آنکه معمولاً خود قاطع نیز احتمال اجمالی خطا بودن برخی قطع۳۲/ ۴افتد (روحانی، می

). ۲/۲۱۴های حاصله در این زمینه است (مکـارم، نشانگر منطقی نبودن یقینپذیرد و این مسئلهخود را می
هـا بـا واقـع بـر های ذاتی و مزاجی قرار داد که انطباق آنپایه قطعتوان قطع اصولی را هماز طرفی دیگر نمی

ولی هـای اصـشـناختی قطعافتد. برای درک بهتر ارزش معرفتحسب اتفاق و بدون رابطه معنادار اتفاق می
ها مورد توجه قرار گیرد. در مباحث پیشـین گفتـه شـده کـه شـارع از برخـی لازم است که قید موجّهیت آن

شناسد؛ از طرف دیگر در ها را به رسمیت نمیهای حصول قطع منع به عمل آورده و قطع حاصل از آنروش
ایبند مانـده اسـت. از دیـد های مرسوم میان عقلا پبیان احکام شرعی روشی خاص معرفی ننموده و به سیره

های مرسوم میان عقلا اموری هستند که به طور نوعی و غالبی حاکی از واقع بـوده بسیاری از اصولیان، سیره
عنهـی کـه ). وجه نهی از طرق منهی۸۵/ ۱۰هاست (أصول الفقه، ها بیش از خطاپذیری آننمایی آنو واقع

)؛ لذا قطع ۱۵۱/ ۳ها است (بهجت، ز عدم واقع نمایی نوعی آنرسانند نیفرد را به قطع یا ظن غیر معتبر می
ها نیـز شناختی این قطعمعتبر اصولی قطعی است که از طرق معتبر و واقع نما به دست آید و ارزش معرفت

تـوان شود. بر این اساس اگر چه در خصوص هیچ قطعـی بـه طـور خـاص نمیدر همین حیطه تعریف می
توان گفت کـه قطـع مـذکور از شناسانه آن به شمار آورد اما میو ارزش معرفتموجّه بودنش را دلیل صدق

طریقی به دست آمده که احتمال اصابت آن با واقع از نظر عقلایی قابل ملاحظه بوده و احتمال خلاف آن در 
ه تنهـا یابد و خواشناختی نیز دستروانشود؛ خواه قاطع در خصوص آن به قطعدید عقلا نادیده انگاشته می

برای او اطمینان یا ظن و گمان حاصل شود.

نقدي بر رویکرد اصولیان در بیان احکام قطع
اند غلبه جنبـه در بیان اصولیان متأخر که به تبع شیخ انصاری مسئله قطع را مستقلاً مورد بحث قرار داده
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کید بر لابشرط لحاظ شـدن روانی قطع کاملاً مشهود است. تقسیم حالات مکلف به قطع، ظن و شک و تأ

؛ ۲/ ۱؛ انصــاری، ۲۵۷صـدق و توجیــه در حصــول قطـع اصــولی (بــرای نمونـه ر.ک: آخونــد خراســانی، 
شناختی تعریف قطع دارد. به تبع ایـن تعریـف، )، نشان از توجه ویژه اصولیان به جنبه روان۷/ ۲بجنوردی، 

اند؛ نظیـر ارد مباحث اصولی شـدهمسائل توصیفی و مفصل دیگری نیز که ناظر به جنبه روانی قطع است، و
آخونـد امکان حصول قطع از امور غیر عقلایی و قطع قطاع، معصیت بودن مخالفـت بـا مطلـق قطـع و...(

) بــدین گونــه، در تبویــب مســائل مربــوط بــه قطــع، جنبــه ۲۲و ۴/ ۱؛ انصــاری، ۲۷۰و ۲۵۸خراســانی، 
کفایه ب بیشتر کتب اصولی متأخران، متأثر از از آنجا که چینش مطال١شناختی آن غلبه محسوسی دارد.روان

هـای ها نیز ادامه یافته است. در عـین حـال، بحثبوده، روند یادشده در این کتابفرائد الاصولوالاصول 
ترین شناسانه آن است و در مباحث پیشین به مهمپراکنده دیگری وجود دارد که ناشی از توجه به بعد معرفت

؛ ۱/۱۰توان چنـین دانسـت (اجتهـادی، د مباحث اصولیان در مبحث قطع و ظن را میها اشاره شد. برآینآن
):۳۷۷-۳۷۶مظفر، 

قطع صادق و موجّه: حجت است.
قطع غیر صادق و موجّه (جهل قصوری): حجت است.

قطع صادق و ناموجّه: حجت نیست.
قطع غیر صادق و ناموجّه: (جهل تقصیری).

طع تعبدی): حجت است؛ خواه مصیب باشد خواه غیر مصیب.ظن موجّه (ظنون معتبره، ق
ظن غیر موجّه (ظنون غیر معتبره) حجت نیست؛ خواه مصیب باشد خواه غیر مصیب.

یعنی مسئله اصلی در بحـث -آید آن است که حجیتبندی به دست میآنچه که با دقت در این تقسیم
ن نیسـت؛ آنچـه کـه موجـب حجیـت قطـع و ظـن به هیچ عنوان دائر مدار حصول قطع و حتی ظ-از قطع

آیـد؛ شناختی علوم به شمار میهاست که از قیود مربوط به جنبه معرفتشود، وجود قید موجّهیت در آنمی
به ویژه آنکه در حصول این قید، ظن نـوعی مـلاک عمـل اسـت نـه ظـن و قطـع شخصـی کـه دارای بعـد 

تری شناختی آن نمود پررنگمباحث حجت، جنبه روانشناختی است. بر این اساس اگر چه در تبویب روان
شناسانه قطع ملاکِ حجیت و عدم حجیـت قـرار گرفتـه اسـت؛ امـا ایـن دارد اما در مجموع، جنبه معرفت

انـد این چینش نخستن بار توسط شیخ انصاري بیان شد و سپس مورد استقبال سایرین نیز قرار گرفت؛ برخی محققـان گفته.1
ه و که رویکرد مذکور در نتیجه وجود دو گروه افراطی و تفریطی در خصوص حجیت قطع و ظن مورد توجه شیخ قرار گرفتـ

تواند به عنوان مؤیـدي بـر ). اگر این سخن صحیح باشد می35سیستانی، (وي از این طریق به نحوي راه میانه را پیموده است
لزوم اصلاح رویکرد مبتنی بر روانشناختی مذکور باشد.



145آنيبر مبنایمطالب اصولنیو ضرورت تدویشناختمعرفتثیقطع از حتیماه1396بهار
دوگانگی در محتوی و تبویب، تأثیرات سوئی در بر داشته به صورتی که گاه برخی مطالب غیر ضروری و نه 

نظیر قطع حاصل از علوم غریبـه، بـه ضـرورت تبـویبی کـه بـر پایـه یقـین چندان مرتبط با علم اصول فقه، 
اند و در مقابـل بسـیاری از مباحـث ضـروری نظیـر روانشناسانه ارائه شده، وارد در مباحـث اصـولی شـده

شناسانه آن است هیچ جایگاه مشخصی در تبویب مسـائل اصـول موجّهات قطع که مربوط به جنبه معرفت
). برخی از اصولیان معاصر، ضمن انتقاد از این رویه بیـان ۱۵۵دی آملی، منزلت عقل، اند (جوافقه نداشته

مکلفان جستجو کرد. » پذیریروحیه مسئولیت«اند که محوریت مباحث مربوط به حجیت را باید در داشته
بدین معنی که هر گاه مکلف بداند که خداوند تکالیف خاصـی را بـر عهـده مکلفـان گذاشـته، نـاگزیر بـه

جستجوی از این تکالیف خواهد پرداخت و به دلایل عقلایی و خردپسندی که دلالـت بـر احکـام شـرعی 
ها، خواه موجب قطع مکلف شوند و دارند توجه خواهد نمود. توجه به این ادله و عمل نمودن به مقتضای آن

ین فردی در برابر خدا پذیری او در قبال احکام الهی است و چنخواه موجب اطمینان وی، نشان از مسئولیت
). ۳۵شناختی هیچ موضوعیتی در مسائل حجیت و... ندارد (سیسـتانی، دارای حجت است؛ لذا قطع روان

شناختی یا ریشه در علم دارد و یا جهل مرکب و این دو دارای هـیچ جـامعی نیسـتند به بیان دیگر، قطع روان
لکه علم دارای حجیتی غیر قابل انفکـاک و جهـل ها پرداخته شود؛ بتا تحت یک عنوان به بررسی احکام آن

شناختی روان). ممکن است گفته شود که قطع۸/ ۱موجب معذوریتی مشروط و قابل انفکاک است (ذهنی، 
تواند در ذیل قاعده حسن و قبح قرار گیرد، قابلیت محوریت در مباحـث اصـولی را دارد. از آن حیث که می

که قطع به صدور آن از ناحیه مولا وجود دارد عدل است و مخالفت با آن بدین بیان که عمل نمودن به آنچه 
رسد چراکه شود و این دو دارای حسن و قبح عقلی هستند. اما این سخن صحیح به نظر نمیظلم قلمداد می

مقام مولویت مولا اقتضای آن را دارد که مکلف در راه دستیابی به فرامین وی، نهایـت دقـت بـه عمـل آورد. 
مدار به موجب دیدن خوابی قطع به صدور فرمانی از مافوق خود نانکه مثلاً اگر فردی نظامی یا سیاستهمچ

گیرد و نـه در مخالفـت بـا آن پیدا کند، از دید خردمندان نه در عمل نمودن به این قطع مورد تشویق قرار می
نی بود به هیچ عنوان مـورد ). در حالیکه اگر حسن و قبح عمل مذکور عقلا۳۴شود (سیستانی، نکوهش می

تواند با استناد به عـدم حصـول یقـین از انجـام شد. بر این اساس مکلف نمیمخالفت کافه عقلا واقع نمی
یعنی عدم اعتنا به طرق نیل به -ترتکلیف شانه خالی کند؛ چراکه در این صورت وی مرتکب خطایی بزرگ

تواند با ). همچنین که وی نمی۲۶۶د بود (نهاوندی، تر خواهشده و چنین عذری از گناه وی بزرگ-احکام
استناد به قطع حاصل از امور غیر عقلی و نابخردانه، تکالیف موهـومی بـر دوش خـود گذاشـته و در برابـر 

پذیریِ عقلایی روش به دست آوردن ها انتظار دریافت اجر اخروی داشته باشد. به بیان دیگر، توجیهانجام آن
نی عمل به آن دارای تقدّم رتبی است و بدون تحقق مسئله اول، محقق شـدن مسـئله تکلیف بر وجوب عقلا
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١پذیر نیست.دوم امکان

شناسانه قطع اصولیفواید بررسی معرفت
در صورتی که تبویب مسائل علم اصول بر مبنای قطع معرفت شناسی انجـام شـود و جایگـاه مباحـث 

علاوه بر تنقیح بهتر مطالب، دو ثمره علمی و عملی نیز بـر های آن مشخص گردد، مربوط به موجّهیت گزاره
شناختی قطع اصولی سازگاری بهتـری بـا این مسئله مترتب خواهد شد؛ از جنبه علمی بررسی ابعاد معرفت

مبانی کلامی و روایی آن خواهد داشت و از نظر عملی نیز امکان مقایسه مباحث اصولی بـا مباحـث علـوم 
اند.اهد شد. در ادامه این دو مسئله مورد تشریح قرار گرفتهشناسی فراهم خومعرفت
. سازگاری با مبانی کلامی و روایی اصول فقه۱

ای حکمـی نـزد خداونـد دارد و قطـع و شـک های کلامی مورد قبول اصولیان، هر مسئلهبر طبق آموزه
راه و روشـی غیـر از روش ). خداوند در بیان این احکام ۲۴مجتهدان تأثیری در آن نخواهد داشت (حکیم، 

؛ ۱۵۱-۱۵۳/ ۳مرسوم در میان عقلا تأسیس ننموده و طرق معتبر در میان عقلا را تأیید کرده است (بهجت، 
). وظیفه مجتهدان و مکلفان نیز آن است که احکـام یـاد شـده را از طـرق عقلایـی ۲/۱۳۶قمی طباطبایی، 

نظیر اعتماد نمودن به قول افـراد -هایا کلی این روشفراگرفته و به آن عمل نمایند. از سویی کاشفیت نوعی 
های به دست آمده است و از سوی دیگر، عُقلایی بودن طرق نیـل ضامن صحت و صِدق گزاره-عادل و ... 

نماید. نهایت آنکه اگر بـا وجـود موجّـه بـودن اعتقـاد بـه ها را تأمین میبه احکام، بُعد توجیه پذیر بودن آن
حکم مستند به ظواهر الفاظ حدیث) آن حکم با واقع اصابت نداشت، مکلف در نـزد حکمی شرعی (مثلاً 

). بر این اساس به جاسـت کـه در ۴۳خداوند معذور یا حتی مأجور خواهد بود (صدر، الاجتهاد و التقلید، 
مورد های عقلایی نیل به احکام شرعی تبویب مسائل علم اصول نیز به همین طریق عمل شود و مستقیماً راه

های او بررسی قرار گیرند. طبیعی است که در این صورت حالات روانی مکلـف تـأثیری در حجیـت یافتـه
نخواهد داشت و بُعد معرفت شناختی احکام دینی، به درستی محور مباحث اصـولی قـرار خواهـد گرفـت 

تی قطع را محـور شناخ)؛ اما بر طبق مسلک مشهور اصولیان که بُعد روان۱۵۵(جوادی آملی، منزلت عقل، 
اند، جنبه معرفت شناختی احکام به شدت کمرنـگ شـده و مباحث و اساس چینش مسائل اصولی قرار داده

تر از حـالات ای نـازلرسد که اصولاً فراگیری احکام به نحو صحیح و از طرق عقلایی، در مرتبـهبه نظر می

با اشاره به مقام مولویت -است، به نحوي که آنانرسد که این نکته مهم مورد غفلت برخی از بزرگان قرار گرفتهبه نظر می.1
در حالیکه ).4/30صدر، بحوث،(اندحتی احتمال ناچیز نسبت به وجود تکلیف را مانند قطع به تکلیف منجّز دانسته-خداوند

هاي حصول قطع و ظن به فرامین وي و اجتناب از اعتماد بـه توان گفت مقام مولویت مولا اقتضاي تحقیق در خصوص راهمی
یا غیر عقلایی را نیز دارد؛ همچنانکه این مسئله در خصوص موالی عرفی نیز جاري است.عنه طرق منهی
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هـای مبتنـی بـر پریـدن ان سخن از قطعمزاجی و روانی مکلف قرار گرفته است. طبیعی است که در این می

فرسـایی اصـولیان و نـه در خـور های پریشان و علوم غریبه گفته خواهد شد که نه سزاوار قلمکلاغ و خواب
کتب مربوط به این دانش شریف است.

توان به خوبی دریافت که آنچه در خصوص مکلفان باید مورد ملاحظه قرار با دقت در روایات نیز به می
هـای شناختی آن. توضیح آنکه بر طبق آموزهشناختی علم به احکام است نه حیثیت روانجنبه معرفتگیرد،

ائمه معصوم، هر مسئله کلی و جزئی، حکمی خاص نزد خدا دارد و کمترین مرتبـه کفـر آنسـت کـه کسـی 
ر روشـی بـرای بـه ). همچنین استفاده از هـ۴۱۵/ ۲ای را که از آن نهی شده، ماموربه پندارد (کلینی، مسئله

دست آوردن علم در احکام دینی معتبر نیست و مثلاً به کرّات روایت شده است که علـم و احکـام دیـن بـه 
). به روشنی پیداسـت ۴۸۲/ ۳و ۵۷/ ۱آید (همان، واسطی اموری نظیر قیاس و خواب و رؤیا به دست نمی

قطـع اسـت (موجّهیـت) نـه مسـائل که آنچه در این روایات مد نظـر قـرار گرفتـه، جنبـه معرفـت شناسـی 
دار استنباط احکام شرعی است، همین جنبه شناختی؛ لذا به جاست که در علم اصول فقه نیز که عهدهروان

مستقیماً مورد بررسی و تبیین قرار گیرد نه آنکه در خلال سایر مباحث به زوایای این مسئله نیز پرداخته شود. 
لاً چنین چینشی را برای بیان مطالب باب قطع پیشنهاد داد:توان مثبرای نیل به این مقصود، می

مسئله اول: آیا احکام، بدون در نظر گرفتن باور مکلف، دارای واقعیتی هستند؟
شناختی ادله رسیدن به احکام چگونه است؟مسئله دوم: تفکیک درجه معرفت

کنند.ای که ایجاد یقین منطقی میادله
کنند (بر حسب علم احتمالات).ضوعی میای که ایجاد یقین موادله
کنند (بر اساس بنای عرف).ای که ایجاد اطمینان میادله

مسئله سوم: کدامیک از ادله فوق نیاز به جعل حجیت از جانب شارع دارد؟
در چنین ساختار و ساختارهای مشابهی است که مسائلی نظیر حجیت قطع قطاع، همانند شـک کثیـر 

شود و مباحث اصولی، سیاقی قابل قبول و متناسب بـا هـدف خـود هی ارجاع داده میالشک، به مباحث فق
).۱۵۷-۱۵۱کند (ر.ک: جوادی آملی، منزلت عقل، پیدا می

شناختی و مسائل اصولی. امکان مقایسه و تطبیق مباحث معرفت۲
فاده و مطالعـه شناختی قطع اصولی مورد توجه خاص قرار گیرد، امکان استدر صورتی که جنبه معرفت

تواند زمینه وسیعی شود که خود میشناسی فراهم میتطبیقی میان مبانی این دانش و علوم مربوط به معرفت
برای مطالعات ارزشمند در این زمینه را فراهم نماید. جالب آنکه بسیاری از نظریات مربوط به توجیه کـه از 

در اصول فقه دارای پیشینه و طرفداران خـاص خـود شناسان غربی به عنوان نوآوری ارائه شده،سوی معرفت
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شود.اشاره می-هابدون نقد و داوریِ آن-هست که برای نمونه به برخی از این مسائل

شناسـان اسـت؛ برخـی نسبت میان باور و اراده از موارد اختلاف نظر بـین معرفتنسبت باور و اراده:
دانند که بر این اساس دیگر تنها مقدمات باور را از امور ارادی میای باور را امری کاملاً ارادی پنداشته و عده

هـا تأثیرگـذار باشـد (اراده گـروی گـذاری آنتواند با کنترل مقدمات یاد شـده، در باورهـا و ارزشانسان می
(نـا اندمستقیم و اراده گروی غیر مستقیم). برخی نیز به طور کلی ارادی بودن باور یا مقدمات آن را نپذیرفته

تواند مشمول احکام اخلاقی و دینی قرار گیرد چراکه اراده گروی). بر مبنای اعتقاد دو گروه نخست، باور می
). از دید بسیاری از اصولیان نیز، اهمال متعمدانه در ۶۷ها، بندی نظریهامری اختیاری است (کشفی، دسته

د، موجب عدم معذوریت قاطع خواهد شواعتماد به مقدمات غیر عقلایی که موجب حصول قهری قطع می
). همچنانکه گاه بیـان ۷۶؛ خوانساری، ۲۷۱/ ۱عنه (قمی، بود. مانند اعتماد به قیاس و دیگر مقدمات منهی

آیند. مراد از این سخن، قطعی های دارای منشاء غیر اختیاری، حجت شرعی به شمار میشده است که قطع
/ ۱هـا بـه دسـت آمـده باشـد (قمـی، عنه بودن آنن التفات به منهیهای منهی عنه یا بدواست که از غیر راه

گروی غیر مستقیم دانست.توان ناظر به گرایش به نظریات اراده). این سخنان را می۲۷۱
توجیه دارای دو بعد درون گروی و برون گروی دانسته شده است؛ ذهنی یا بیرونی بودن عنصر توجیه:

توجیهِ «ه آگاهی فاعل شناسا بدان لازم است. یکی از اقسام درون گروی، توجیه درونگرا امری ذهنی است ک
بوده که در این ساختار تمامی باورها بر مبنای برخی باورهای بنیـادین شـامل بـدیهیات ذاتـی، » مبنا گرایانه

شـوند (کشـفی، دسـته بنـدی گذاری میناپذیر (نظیر علم حضوری) پایههای بطلانبدیهیات حسی و گزاره
). در میان اصولیان کسانی که عمل به قطع را بنفسه تحت قاعده حسن و قـبح عقلـی تعریـف ۷۴ها، ریهنظ

مـن قطـع بـه تکلیـفِ «اند؛ چرا که از دید آنان قضیه اند رویکردی مشابه با ساختار مورد بحث داشتهنموده
طع و منجزیّت و معذریّت خود زیر بنای سایر احکام و مسائلی نظیر وجوب عمل نمودن به این ق» الف دارم

شود. بدیهی است که گزاره یاد شده قابل صدق و کذب نیست و از زمـره بطـلان ناپـذیرها بـه آن دانسته می
آید.شمار می

گروی قرار دارد که بر طبق آن، موجّه بودنِ یک قضیه منوط به دسترسی در مقابل این دیدگاه، نظریه برون
موجّهیت به معنای آن است که یک باور از طریق فرآیندی اطمینان بخش فاعل شناسا به توجیه نیست؛ بلکه 

شود که در اکثر مواقع با حکم واقع اصـابت باشد. فرایند اطمینان بخش به فرایندی اطلاق میبه دست آمده 
). این رویکرد نیز مشابه رویکرد اصولیانی است که شـرط حجیـت قطـع را ۸۲داشته باشد (کشفی، همان، 

اند. جالب آنکـه در تعریـف ن آن از طریق قرائن اطمینان بخش عقلایی (یقین موضوعی) دانستهحاصل شد
گفته یعنی اصابت حداکثری با واقع اشاره شده است قرائن اطمینان بخش و امارات عقلایی نیز به معیار پیش
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).۱۰۹/ ۳؛ خویی، الهدایة فی الأصول، ۸۶(صدر، الاجتهاد و التقلید، 

طالب فوق نشان دادن این نکته است که در صورت توجـه ویـژه بـه بُعـد معرفتـی قطـع غرض از ذکر م
تـوان شناسان نیز فراهم خواهـد شـد و حتـی میاصولی، امکان مقایسه، تطبیق و استفاده از مطالب معرفت

شناختی معاصر را در میان مباحث اصولی جستجو کرد.های معرفتپاسخ برخی از گره

گیرينتیجه
های اند امـا دقـت در گفتـهم آنکه مباحث اصولی با لحاظ وجه روانشناسانه قطع، مـدوّن شـدهرغعلی

شناسـانه آن پرداختـه و آن را دهد که آنان در مبحث حجیت قطع نهایتـاً بـه جنبـه معرفتاصولیان نشان می
یان برخی امور اند. با وجود این، چینش مطالب اصولی با رویکرد مشهور موجب غفلت از بملاک قرار داده

ــر مهــم شــده اســت. گزاره ــان برخــی مســائل غی ــاب در بی هــای اصــولی دارای ارزش بســیار مهــم و اطن
ها طرقی عقلایی است که نوعاً قابلیت حکایت از واقـع اند؛ بدین معنی که روش استنباط آنشناسانهمعرفت

فعلیت نرسد. مطالـب اصـول را دارند. هر چند یقین به اصابت حکم با واقع ممکن است به طور خاص به
هـای شناختی را داشته و بسیاری از مسائل و چالشفقه به خوبی قابلیت طرح شدن در ساختارهای معرفت

های موجـه مطرح در علوم معرفتی مورد بررسی دقیق اصولیان نیز بوده است. ارائه ساختاری مبتنی بر ملاک
مبانی کلامی و روایی مربوطه، امکان مطالعات تطبیقـی به شمار آمدن باورهای فقهی علاوه بر سازگاری با 

تواند زمینه بسیاری از تحقیقـات بـین میان دانش اصول و سایر علوم معرفتی را فراهم کرده و این رویداد می
ای را فراهم آورد.رشته
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تا.قاهره، دار الفضیله، چاپ اول، بی،معجم المصطلحات و الألفاظ الفقهیةعبد الرحمان، محمود، 

.ق١٤١١چاپ اول، ، بیروت، دار البلاغة، منهاج الأصولعراقی، ضیاءالدین، 
.ق١٤١٧، قم، دفتر انتشارات اسلامی، چاپ سوم، نهایة الأفکار___________، 

قم، پژوهشـگاه حـوزه و دانشـگاه، چـاپ ، ، پارادایم اجتهادی دانش دینیعلیپور، مهدی و حسنی، سیدحمید رضا
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.١٣٨٩اول، 

ق.۱۴۱۶فکر، چاپ اول، بیروت، دارال، مجموعة رسائل الإمام الغزالیغزالي، محمد بن محمد، 
.١٣٨١، قم، مرکز فقهی ائمه اطهار علیهم السلام، چاپ اول، اصول فقه شیعهفاضل موحدي لنکراني، محمد، 

.ق١٤٢٨، بیروت، شرکه المصطفی لاحیاء التراث، چاپ اول، شرح الحلقة الثالثةفیاض، حسین، 
رضایی و احمد حسین شریفی، قم، مؤسسه امـام ، به کوشش مرتضیشناسیدرآمدی بر معرفترضا، فیاضی، غلام

.١٣٩٣خمینی، چاپ سوم، 
.ق١٤١٨، بیروت، دار المورخ العربی، چاپ اول، المقدمات و التنبیهات فی شرح أصول الفقهقانصوه، محمود، 

ق.١٤١٢، تهران، دار الکتب الإسلامیة، چاپ ششم، قاموس قرآنقرشی، علی اکبر، 
.١٣٧١، قم، نشر محلاتی، چاپ اول، ؤنا فی أصول الفقهآراقمی طباطبایی، تقی، 

.ق١٤٢٨قم، موسسه میراث نبوت، چاپ اول، ، قلائد الفرائدقمی، غلامرضا، 
.ق١٣٦٨، قم، چاپخانه امیر، چاپ اول، مجمع الفرائد فی الأصولکاشانی، علی، 

کـام واقعـی و ظـاهری از دیـدگاه کیفیت تأثیر علم و جهل در اح«کاظمی گلوردی محمدرضا، شفیق اسکی محمد، 
.١٤٦تا ١١٩، صص ١٣٩٢، سال ٣١، شماره های فقه و حقوق اسلامیپژوهش، »امامیه و عامه

، ١٣٨٣، سـال ٣شماره ،پژوهش نامه فلسفه دین، »تعریف سه جزیی معرفت و شرط چهارم«کشفی، عبدالرسول، 
.٢٨تا ٩صص 

تـا ٦٥، صـص ١٣٨٥، ٨، شـماره نامه حکمت، »شناختیفتهای توجیه معردسته بندی نظریه«___________، 
٨٧.

ق.١٤٠٧، تهران، دار الکتب الإسلامیة، چاپ چهارم، الکافیکلینی، محمد بن یعقوب،
قواعد أصول گروه نویسندگان، لجنه تألیف القواعد الفقهیه و الأصولیه التابعه لمجمع فقه اهل البیت علیهم السلام، 

، قم، مجمع العالمی لاهل البیت علـیهم السـلام، مرکـز الطباعـه و النشـر، چـاپ دوم، یةالفقه علی مذهب الإمام
.ق١٤٢٧

.١٣٨٦، قم، نشر امام حسن (ع). چاپ اول، شرح منطق مظفرمحمدی، علی، 
.١٣٧٩، تهران، نشر دانا، چاپ دوم، روانشناسی احساس و ادراکالدین بناب، مهدی، محی

، بیروت، دار الفکر للطباعة و النشر و التوزیع، اج العروس من جواهر القاموستمرتضي زبیدي، محمد بن محمد، 
ق.ه١٤١٤چاپ اول، 

.ق١٤١٠، قم، مکتب النشر الاسلامی، چاپ اول، تمهید الوسائل فی شرح الرسائلمروجی، علی، 
یر المعالم فی أصول الفقهمشکینی، علی، .ق١٣٩٦، قم، نشر مهر، چاپ اول، تحر
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(با تعلیقه زارعی) قم، مرکـز الطباعـة و النشـر التـابع لمکتـب الإعـلام الإسـلامی، أصول الفقهمظفر، محمد رضا، 
١٣٨٧.

ق.١٤٢٨، قم، مدرسه الامام علی بن ابی طالب (ع)، انوار الأصولمکارم شیرازی، ناصر، 
.١٣٨١، تهران، نشر سمت، چاپ سوم، روانشناسی ژنتیکمنصور، محمود، 
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.ق١٤٠٩التراث، چاپ اول، 
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ق.١٤١٦، قم، نشر اسلامی، چاپ دوم، الرسائل الأصولیةوحید بهبهانی، محمدباقر بن محمداکمل، 

یة________________________، ق.١٤١٥، قم، مجمع الفکر الاسلامی، چاپ اول، الفوائد الحائر
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attempted in this writing to explain the necessity of paying attention
to the epistemological fundamentals of certitude and clarify the
benefits of this approach. Furthermore, this approach is more
compatible with theological and narrative principles and provides the
possibility of comparison between the discourses of authenticity in
‘ilm al-uṣūl and the discourses concerning the justifiability of
propositions in epistemological sciences.
Keywords: certitude, double ignorance, epistemology, authenticity,
categorization of principles.
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Keywords: the principles of ‘alā al-yad and kharāj, hadith of Shī‘a
origin, hadith of Sunnī origin, genealogy of ‘alā al-yad mā akhadhat
ḥattā tu’addiya, genealogy of kharāj bi al-ḍāmān.

The Nature of Certitude in Epistemological Terms and the
Necessity of Formulating Uṣūlī Material on its Basis

Dr. Ali Reza Hudaee, Assistant Professor, Jurisprudence and
Fundamentals of Islamic Law, Tehran University
Muhammad Reza Hamidi, (Writer in Charge) Ph.D. Graduate of
Jurisprudence and Fundamentals of Islamic Law, Tehran University
In the methodology of Islamic jurisprudence (‘ilm al-uṣūl), the
decisive belief of the religiously accountable (mukallaf) is called
certitude (qaṭ‘), which is extended from knowledge to double
ignorance. In categorization and explanation of ‘ilm al-uṣūl, the
psychological aspect of certitude has been highly emphasized and its
epistemological aspect has been neglected. Apart from this issue,
careful consideration of the dispersed discourses of the authenticity of
certitude indicates that from the viewpoint of the uṣūlīs the
authenticity of certitude is ultimately centered around the existence of
its epistemological rather than psychological fundamentals, although
their approach in stating views and arranging them has been paying
special attention to the psychological aspect of certitude. It is
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having it at one’s disposal), kharāj (tribute), “assessment of
significance”, and the “genealogy” of the hadith, ‘alā al-yad mā
akhadhat ḥattā tu’addiya (It is incumbent upon man to give back
what is at one’s disposal) and kharāj bi al-ḍāmān (tribute by surety)
from the two major sects (Sunnī and Shī‘a), the present article
explores into and researches about the origin of these two hadiths.
The renowned majority of the Sunnī and Shī‘a jurists consider the
principle of ‘alā al-yad applicable to sound contract, the benefits of
mustawfāt (secondary benefits) and non-mustaqfāt of corrupt
contract, and misappropriation; and do not consider the principle of
kharāj applicable corrupt contract and misappropriation. Ibn Ḥamza
from among the Shī‘as and Abū Ḥanīfa and Abū Yūsuf from among
the Sunnīs consider kharāj as included in corrupt contract and
misappropriation. The writer presumes surety (ḍamān) in the two
principles as homonyms and the relation between the two as
divergent and, like the Shī‘a jurists, finds the hadith “It is incumbent
upon man to give back what is at one’s disposal” and “tribute by
surety” to be of Sunnī origin. Furthermore, by providing the time
these two hadiths entered the Shī‘a sources and the motivation for
relying on them, he (the writer) considers as inefficient the most
outstanding narrative reasons for the principles ‘alā al-yad and kharāj
for the Shī‘a jurists and just to be presumed as confirming other
reasons.



NO. 108 Journal of Fiqh and Usul 158

evidences of the generally accepted view as violable despite its
enjoyment of “great publicity”. Briefly put, the writers believe that
commanding right and forbidding wrong as a legal obligation has “an
absolute and non-suspended obligatoriness” toward qualified
condition.
Keywords: commanding right, forbidding wrong, security from loss,
widely accepted view.

A Comparative Research on the Principles of ‘Alā al-yad and
Al-kharāj and the Genealogy of their Narrational Chain of

Transmission
Hadi Mesbah, Ph.D. Graduate of Jurisprudence and Fundamentals of
Islamic law, Ferdowsi University of Mashhad, International Pardis
Dr. Husayn Saberi, (Writer in Charge) Professor of Jurisprudence
and Fundamentals of Islamic law, Ferdowsi University of Mashhad
Dr. Husayn Naseri Muqaddam, Associate Professor of Jurisprudence
and Fundamentals of Islamic law, Ferdowsi University of Mashhad

The evidence of legal rules is sometimes a tradition with different
impression, sometimes it is of Sh‘īa origin, sometimes of Sunnī
origin, and sometimes sharing both Shī‘a and Sunnī. With a brief
explanation of the principles of ‘alā al-yad (owning an object by
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Allah consists of the feature of perfection seeking and prudence and
contains beauty, or rather the most beauteous, thus any alteration
opposing the above features is forbidden and the rest are out of
prohibition criterion.
Keywords: alteration of Allah’s creation, alteration of Allah’s religion,
alteration of creation, newly-arisen queries, newly-emerged medical
queries.

Non-Stipulation of Security from Loss in Commanding Right
and Forbidding Wrong

Dr. Muhammad Mohseni Dehkalani, (Writer in Charge) Associate
Professor, Mazanderan University
Dr. Ali Akbar Izadifard, Professor, Mazanderan University
Saleh Montazari, Ph.D. Student, Mazanderan University
In legal works, the obligatoriness of commanding right and
forbidding wrong has become restricted to stipulatory realization
including “security against loss”. The jurists believe that commanding
right and forbidding wrong has “a suspended and conditional
obligatoriness” toward the stipulation of security from loss in such a
way that when a depravity or loss follows commanding right and
forbidding wrong, this obligatoriness does not have actuality and is
voided. Having re-examined the issue, the writers consider the
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unlawfulness, some, however, by modifying the absoluteness of the
verse have dedicated the alteration of the unlawful to the legislative
alterations; and as a result have believed in lawfulness because of
withdrawal of creational alterations from the referent of the verse,
whereas there is no reason for withdrawal of creational alterations
from the referent of the verse. In contrast, many of the Sunnī jurists
have generally issued legal decisions to the unlawfulness of such
phenomena, resulting from lack of accurate conception of the subject
and untrue impression about the concept of alteration of creation;
whereas it is possible to approve lawfulness while preserving the
absoluteness. With the descriptive-analytical method and using
interpretations and traditions and with the aim of accurate
recognition of one of the key concepts of the Qur’an, the above
research intends to analyze and examine the subject (muta‘allaq) of
the unlawfulness mentioned in the verse by avoiding going on any
extremes and, as far as possible, through preserving the verse’s
designative manifestation, so that by determining the yardstick of
prohibition (taḥrīm), the instances lacking proof would be excluded
from the referent of the verse. Because, despite the absoluteness of the
verse, the subject of prohibition is not alteration “in its own right”;
rather, it is alteration of “Allah’s creation” due to its attribution to
Allah in terms of issuance aspect. And since the action issued by
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impurity (nijāsa), etc. is directed toward nāṣibīs, despite the
possibility of their will to unbelief vs. belief in traditions, they cannot
be considered as unbelievers (kāfir) in its connotative meaning
(unbelief vs. Islam); also, what is meant by ritual impurity of the
nāṣibīs is their innate malice.
Keywords: Imāmiyya jurisprudence, anti-shī‘a, expressing enmity to
Ahl al-Bayt (A.S.), religious devotedness to enmity toward Ahl al-Bayt
(A.S.), unbelief, ritual impurity.

An Exploration into the Qur’anic Evidence of the Legal Ruling
on the Alteration of Allah’s Creation in Newly-emerged

Medical Issues
Maryam Sabbaqi Nadoushan, Ph.D. Student of Jurisprudence and
Fundamentals of Islamic Law, Ferdowsi University of Mashhad
Dr. Abbas Ali Soltani,
Associate Professor of Jurisprudence and Fundamentals of Islamic
Law, Ferdowsi University of Mashhad
The occurrence of newly-emerged and unprecedented phenomena in
various medical fields raises questions as to their legality or illegality.
Despite the fact that one of the most important evidences of the
jurists in this regard is the verse on alteration of creation, which
because of absolute disapproval provides initial ground for
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from the above principle; rather, the couples must be maintained to
enjoy the right to vindicate the right to qiṣāṣ, just as other inheritors
do.
Keywords: qiṣāṣ, inheritance, husband, wife, deprivation.

Criterion for “Anti-Shī‘a Approach”, Rulings and Effects
Governed over the Anti-Shī‘as in Imāmī Jurisprudence

Rahmat Tawallaee, (Writer in Charge) M.A. Graduate of the Qur’an
and Hadith University of Qum, Tehran Pardis
Dr. Sayyid Abul Qasem Naqibi, Associate Professor, Shahid
Mutahhari University
There are five views concerning the criterion for the anti-Shī‘a
(nāṣibī) in the jurisprudential literature of the Imāmī jurists. These
views include 1. Prioritizing non-Ali to Ali (A.S.); 2. Showing enmity
toward followers (shī‘as) of Ali; 3. Absolute enmity to Ahl al-Bayt
(A.S.); 4. Expressing enmity to Ahl al-Bayt (A.S.); 5. Religious
devotedness to enmity toward Ahl al-Bayt (A.S.). By careful
consideration of the evidences referred to in this writing, we would
find out that the criterion for presuming any person as anti-shī‘a, is
their expression of enmity toward the Ahl al-Bayt (A.S.) and religious
devotedness toward it. Although from the viewpoint of the renowned
majority of the jurists many rulings such as unbelief (kufr), ritual
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purity of the unbelievers’ children, whether in the field of the people
of Scripture or the polytheists, is approved and some evidences have
also been provided in this respect.
Keywords: innate purity of the unbelievers’ underage children,
unbelievers’ children, critique of the reasons for the rule of following,
impurity of unbelievers’ underage children.

Critique of the Authenticity of the Evidences on Couple’s
Deprivation from the Right to Qiṣāṣ in Jurisprudential Texts

and Statutes
Omolbanin Allahmoradi, M.A. Graduate, Payame Nour University,
Qidar
Right to qiṣāṣ belongs to the heirs of the deceased, that is to those
who are regarded as the legal heir of the murdered and the principle
is: “Whoever inherits the property of the deceased, inherits the right
to qiṣāṣ, too.” Nevertheless, there is an exception to the above law,
i.e., the husband and the wife do not inherit qiṣāṣ. Article 351 of
Islamic penal code ratified in 1392 sh. denotes this issue.
The main reason that is mentioned for it is the jurists’ consensus. In
this article, by examining this reason and other reasons brought up in
this respect, we intend to prove that these reasons are not sufficient
for deprivation of the right to qiṣāṣ and the exception of the couple
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Critique and Study of the Reasons for the Widely Known
Viewpoint on the Ritual Impurity of the Unbelievers’

Underage Children
Dr. Akbar Ahmadpour, Assistant Professor of Jurisprudence and
Fundamentals of Islamic Law, Ferdowsi University of Mashhad
One of the issues that has been more or less discussed among jurists
and has followed by some discourses has been the innate impurity of
the unbelievers’ underage children.
The Sunni jurists believe in the cleanliness (ṭahārat) of human beings
despite their type of tendencies and beliefs, which naturally includes
the unbelievers’ children, too. In contrast, however, most of the Shī‘as
believe that the unbelievers’ underage children follow their fathers
and, like them, are considered as impure. In support to their
viewpoints, these jurists have provided reasons that are all of them, as
well as their evidences, critically reviewed and their feeble arguments
are shown from different aspects and finally the theory of physical
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