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آئین‌نامه نگارش مقالات فصلنامه فقه نظام‌ساز

1. نــام و نــام خانوادگــی نویســنده )نویســندگان(، عنــوان )رتبــه علمــی(، آدرس، تلفــن، دورنــگار و پســت 
الکترونیکــی نویســنده )نویســندگان، چنانچــه مقالــه‌ای از ســوی چنــد نویســنده باشــد(، ارائــه مقالــه و 

تمــام مکاتبــات بایــد توســط نویســنده‌ای انجــام شــود کــه مســئولیت مقالــه را بــه عهــده دارد.
2. نــام نویســنده یــا نویســندگان در فایــل اصلــی مقالــه ذکــر نمی‌گــردد و بایــد در فایــل جداگانــه‌ای ثبــت 

و ارســال گــردد.
3. عنوان، کوتاه، گویا و بیان‌‌کننده محتویات مقاله باشد.

4. چکیده آیینه تمام‌نما و فشرده بحث است که حداقل در 8 و حداکثر در 14 سطر در یک پاراگراف 
)حداقل 150 و حداکثر 250 کلمه( آورده می‌شود.

5. چکیده و کلیدواژه‌ها به زبان عربی و انگلیسی ترجمه شود.
6. کلیدواژه‌ها بین 4 تا 6 کلمه و ایفا‌کننده نقش نمایه و فهرست به منظور تسهیل در جستجوی 

الکترونیکی است و بعد از چکیده در صفحه اول آورده می‌شود.
7. مقدمه بیان‌کننده مسئله تحقیق، روش، ضرورت و هدف آن می‌باشد.

8. در متن اصلی مقاله، عناوین و تیترها با شماره مشخص شود.
9. نتیجه بایستی منطقی، مفید و بیان‌کننده بحث و ارائه یافته‌های تحقیق باشد.

10. حجم مقاله با احتساب تمام بخش‌های مقاله از صفحه اول تا پایان منابع باید حداقل 15 و حداکثر 25 
صفحه )4000 تا 7500 کلمه( باشد.



ــن  ــه ای ــز باشــد ب ــد پــس از نقــل مطلــب و داخــل پرانت ــه بای 10ـ 1. اســتنادات و ارجاعــات در متــن مقال
صــورت کــه: )نــام خانوادگــی، ســال چــاپ اثــر، جلــد، شــماره صفحــه( ماننــد: )طوســی، 1340، ج4، 

)175-170.pp,  2017,Henriksen( 125ـ126(،  ص 
10ـ 2. در صورتــی کــه تاریــخ نشــر مشــخص نیســت، از عبــارت »بی‌تــا« )بی‌تاریــخ( اســتفاده می‌شــود، 

ماننــد: )طوســی، بی‌تــا، ج4، ص 125(
10ـ 3. در ارجاعــات بــه منابــع عربــی، نــام نویســنده بــدون »ال« نوشــته شــود ماننــد: )طوســی، 1340، 

ج4، ص125ـ 126(
10ـ 4. شکل لاتینی نام‌های خاص و واژه‌های خارجی در پاورقی درج شود.

11. در نــگارش فهرســت منابــع قــرآن کریــم، نهــج البلاغــه و صحیفــه ســجادیه در صــدر فهرســت منابــع 
ذکــر می‌شــود و باقــی منابــع بــه ترتیــب حــروف الفبــا بــه صــورت ذیــل نوشــته می‌شــود: 

11ـ 1. کتاب
نــام خانوادگــی )نام‌مشــهور(، نام)ســال نشــر(. عنــوان اثــر بــه صــورت ایتالیــک. )نــام و نــام خانوادگــی، 

مترجــم / مصحّــح/ گردآورنــده / ویراســتار...(، محــل نشــر: نــام ناشــر.
ــن  ــکام. )حس ــب ‌الأح ــن)1407ق(. تهذی ــن حس ــد ب ــر محم ــی(، أبوجعف ــیخ طوس ــد: طوسی)ش مانن

ــامیة. ــب الإس ــران:‌ دار الکت ــح(، ته ــق و مصحّ ــان، محق ــوی خراس موس
11ـ 2. مقاله

ــام و نــام خانوادگــی، مترجــم  ــام )ســال نشــر، مــاه یــا فصــل نشــر(. عنــوان مقالــه. )ن ــام خانوادگــی، ن ن
ــک، دوره  ــورت ایتالی ــه ص ــالات ب ــه مق ــه/ مجموع ــه/ فصلنام ــوان مجل ــتار( عن ــده / ویراس / گردآورن

ــه. ــات مقال )شــماره(، شــماره صفح
ــه  ــته‌ای. فصلنام ــاح‌ هس ــت س ــق کاربس ــت مطل ــتان( ممنوعی ــر )1392، زمس ــا، ناص ــد: قربان‌نی مانن

حقــوق اســامی، 10 )39(، 112 ـ 79.
در صورتــی کــه مقالــه ترجمــه باشــد و مترجــم مقالــه، مترجــم کل مجموعــه نیــز باشــد، ‌نــام مترجــم پــس 
از عنــوان مجلــه/ مجموعــه ذکــر می‌شــود؛ ولــی اگــر غیــر از مترجــم مقالــه، فــرد دیگــری در پدیــد آوردن 
کل مجموعــه دخیــل باشــد، نــام مترجــم پــس از عنــوان مقالــه، و نــام گردآورنــده، ویراســتار و... پــس از 

عنــوان مجلــه/ مجموعــه ذکــر می‌شــود.
ــتجو(، آدرس  ــورد جس ــارت م ــه و عب ــرای: کلم ــتجو ب ــگاه، )جس ــام پای ــی: ن ــای اینترنت 11ـ3. پایگاه‌ه
ــرای:  ــتجو ب ــار )جس ــه اطه ــی ائم ــز فقه ــانی مرک ــگاه اطلاع‌رس ــد: پای ــتیابی(، مانن ــخ دس ــگاه )تاری پای
1396http://www.markazfeghi.ir/ آبــان   4 دســتیابی:  تاریــخ  اســامی(،  بشــر  حقــوق 

/5688/research/news
همچنیــن در اســتناددهی بــه پایگاه‌هــای اینترنتــی لازم اســت تاریــخ دســتیابی بــه مطلــب ذکــر شــود؛ چــرا 
کــه بــا توجــه بــه روزآمــدی اطلاعــات ایــن پایگاه‌هــا ممکــن اســت مطلبــی کــه در گذشــته بــا جســتجو 

در پایــگاه خاصــی بــه دســت آمــده در حــال حاضــر در آن پایــگاه موجــود نباشــد.
12. هیچ‌گونه کادری برای صفحات مقاله نباید استفاده شود.

13. چنانچــه مقالــه‌ای خــارج از ضوابــط راهنمــای تهیــه و پذیــرش مقالــه باشــد، قابــل بررســی نخواهــد 
بــود.



یافتــی  14. حــق رد یــا قبــول و نیــز ویراســتاری مقــالات بــرای مجلــه محفــوظ و از اســترداد مقــالات در
معــذور اســت.

15. مقالــه بایــد طبــق الگــوی موجــود، حاشــیه بــالا و پاییــن 5، چــپ و راســت 4 و میــان ســطور 1.2 
 ،Times New Roman ــم ــا قل ــن ب ــن لاتی ــت 13 و مت ــم   Lotus فون ــا قل ــن فارســی ب ســانتی‌متر، مت
فونــت 12، نرم‌افــزار word 2007 حروف‌چینــی و از طریــق عضویــت در ایــن ســایت ارســال شــود. فایــل 

در قالــب word بایــد ارســال شــود.
16. تأیید نهایی مقاله‌ها برای چاپ در مجله، پس از نظر داوران، با شورای علمی مجله است.

ــه عهــده نویســنده )نویســندگان(  ــه لحــاظ علمــی و حقوقــی ب ــه ب 17. مســئولیت صحــت و ســقم مقال
اســت. 

18. نقل و اقتباس با ذکر مأخذ آزاد است.
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ماهیت‌و‌روش‌موضوع‌شناسی
‌در‌«فقه‌نظام‌ساز»

عبدالحسین مشکانی سبزواری1

چکیده
»موضوع شناسی« از ضروریات گفتمان های فقهی معاصر و ناظر به مسائل روز و حکومت 
اسلامی است که در گفتمان سنتی و فردی فقه، کمتر مورد توجه قرار گرفته و اهتمام چندانی 
نسبت به آن صورت نگرفته است. به طور مشخص، گفتمان فقه حکومتی )رویکرد حکومتی به 
فقه( که فقاهت از پایگاه حکومت را نصب العین خود قرار می دهد، »موضوع شناسی فقهی« 
را به عنوان یکی از عناصر و شاخص های مهم و بنیادین خود، مطرح کرده است. بالطبع »فقه 
نظام ساز«، به عنوان یکی از رویکردها و قرائت های پیرامونی فقه حکومتی نیز این مهم را مورد 
فقه حکومتی  در  موضوع شناسی  تبیین  با  می کند  تلاش  مقاله حاضر  است.  داده  قرار  توجه 
شهید  دیدگاه  بر  تأکید  با  را  فقهی  موضوعات  شناخت  نظام ساز(،  فقه  رویکرد  بر  تمرکز  )با 
صدر )به عنوان آغازگر گفتمان فقه نظام ساز( مورد بررسی قرار دهد. از این رو، پس از تبیین 
موضوع شناسی در کلان فقه نظام ساز، لوازم ورود مجتهدانه شهید صدر رحمه الله به موضوع شناسی 
را از گذرگاه توضیح نگره ایشان نسبت به شناخت توسط علوم جدیده، ابداع مکتب منطق ذاتی 
برای جبران کاستی های علوم جدیده و منطق استقرا و در نهایت شناخت از پایگاه اجتهادی و 

در قالب تفسیر موضوعی و فقه النظریه توضیح داده شده است.
فقه حکومتی، فقه نظام ساز، موضوع شناسی، منطق ذاتی، تفسیر موضوعی،  واژگان‌کلیدی:

فقه النظریه، شهید صدر.

1. مدرس حوزه و دانشگاه، دکتری فلسفه علوم اجتماعی
*  تاریخ دریافت: 1401/08/12          *  تاریخ پذیرش: 1401/09/16
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مقدمه

تولید ادبیات دانشی، شاید اولین افزونه ای باشد که فعالیت تمامی اندیشه وران حوزه »فقه 
فرافردی« به همراه داشته است. این ادبیات شامل مباحثی پیرامون لزوم و بایستگی ورود 
فقه در ساحت های فرافردی زندگی انسان به خصوص عرصه نظامات اجتماعی و حکومت 
می شود که اندیشه ورزی ها و نگاشته های فراوانی را به خود معطوف داشته است. تلاش در 
جهت اثبات کارآمدی فقه جهت نظام سازی و اداره حکومت اسلامی و بهره وری از آن در 
برخی ساحت های حاکمیتی و حتی تمدنی نیز در همین راستا قابل تفسیر است. هم چنین 
تاریخی برای  ایجاد پرونده پشتیبان کلامی و  نیز  این پدیده و  نام گذاری  کوشش در جهت 
در  فرافردی  فقه  ادبیات  برای شکل گیری  نشانه خوبی  می توان  را  عناوین  و  نگرش ها  این 
سطح کلان و تمدنی آن دانست. فقه حکومتی، فقه نظام ساز، فقه اجتماعی و بالاخره فقه 
تمدنی عناوینی هستند که در این ادبیات شکل گرفته اند. هم چنین تعیین گستره و مؤلفه های 
تلقی  این علم  نظری  ادبیات  گام های  به عنوان  را می توان  فردی  فقه  با  فقه  این  تمایزبخش 
»تکامل  اجتماعی«،  و  فردی  حیات  شؤون  »همه  جامعه«،  »اداره  »نظام سازی«،  کرد. 
را  خود  فقه،  از  خوانش  این  که  هستند  مؤلفه هایی  »تمدن سازی«  و  اجتماعی«  نظامات 
متکفل آن ها می داند. بنابر این سخن، در طول تاریخ براساس زمینه های معرفتی و سیاسی 
ـ اجتماعی، رقیقه هایی از حقیقت جامع و تمدنی فقه نمود پیدا کرده است. بررسی تاریخ 
فقه نشان می دهد که در روزگاری که تقیه تام حاکم بوده، حتی به استنباط احکام فردی نیز 
پرداخته نشده است. با فراهم آمدن زمینه ها، این بخش سامان یافته و فراهم شدن زمینه های 
بیشتر فقه فرافردی در سطح خرد مانند روابط بین مؤمنین فعال شده است. در تکونی دیگر، 
فقه درگیر مسائل فرافردی کلان و نظامات شده است و اینک که زمینه تاریخی، سیاسی 
ـ اجتماعی، معرفتی و... فراهم آمده در سطح حکومتی، تمدنی و توسعه ای خود در پی 

سامان دادن مؤلفه های فقهی تمدن است.
با ورود در مبانی و مبادی خود از یک سو فعال شده و از  این زمان  فقه حکومتی در 
سوی دیگر در حیطه »منطق فهم و اصول فقهی« خود گام هایی را برداشته است. در تکون 
فلسفه  مباحث  نیز  و  فقهی  اصول  مباحث  مبانی،  و  مبادی  این  تکمیل  به  نیاز  علم،  این 
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9 که  موضوع‌شناسی  می‌رسد.  نظر  به  و ضروری  به‌شدت لازم  موضوع‌شناسی  مانند  علمی 
تکون در  باشد که  از مهم‏ترین وجوه و حیثیاتی  استنباط احکام است شاید  جزء مقدمی 
آن می‌تواند بسیاری از مرزهای این دانش را جابه‏جا نماید. علی‌رغم ادبیات فربه در بحث 
موضوع‌شناسی، مرجع شناخت موضوع و... اما غنای آن یارای حل مسائل موضوع‌شناسانه 
در موضوعات پیچیده کنونی را ندارد. با این نگره ورود در موضوع‌شناسی را می‌توان نقطه 
صفر دانش موضوع‌شناسی پدیده‌های پیچیده کنونی در فقه دانست. توجه به این نکته مهم 
این  حجیت  میزان  و  موضوعات  این  شناخت  مدعیان  موضوعات،  در  غموض  که  است 
شناخت‌ها، رهزنی‌های مصداقی فراوان، اتکا و اتکال به متخصصین علوم روز و... به‏جای 
گشودن پیچیدگی‌ها بر درهم‌تنیدگی آن‌ها افزوده است. از این‏رو، تلاش می‌شود در سلسله 
مباحثی به این پیچیدگی‌ها توجه نموده و تنها بخشی از ادبیات شناخت موضوعات پیچیده 

اجتماعی را تقویت نمود.
در این مقاله با توجه به نگرشی که شهید صدر به پدیده‌های اجتماعی داشته، نگرش 

و ملاحظات ایشان نسبت به شناخت آن‌ها در فقه نظام‏ساز بررسی اجمالی خواهد شد.

ادبیات نظری

فقه و فقه نظام‏ساز

سخن در باب فقه فرافردی فراوان است. اصطلاحاتی از قبیل فقه اجتماعی، فقه حکومتی، 
فقه نظام‏ساز، فقه تمدنی، فقه سیاسی و... با تعاریف کم و بیش متفاوت و گستره دلالت 
گوناگون در راستای غنای ادبیات فقه فرافردی تولید شده‌اند. هم‏چنین درباره فقه نظام‏ساز 
یا فقه نظامات اجتماعی تعاریف کم و بیش متفاوتی ارائه شده است؛ اما فقه نظام‏ساز از 
نظر پیشینه بیشتر به شهید صدر منتسب شده است. وی که با عناوینی چون تولید مکتب 
است.  ساخته  معین  نیز  را  دانش  تولیدگری  این  در  فقه  جایگاه  گفته،  سخن  مذهب  یا 
فقه  یا  نظام‏ساز  فقه  چون  اصطلاحاتی  با  را  فقه  به  وی  نگره  وی  شاگردان  و  اندیشه‌وران 
نظامات تطبیق داده‌اند. با نگاه به مطالبی که وی درباره گستره فقه و آسیب‌شناسی آن از 
یک‏سوی داشته و هم‏چنین بهره‌وری او از اصطلاحاتی چون منطقه‌الفراغ، فقه‌النظریه، فهم 



/مممتیلمانلم/م میعهمچهیعوم/مهقستینم١٤٠١

اجتماعی نص و... می توان نگره وی نسبت به فقه و فراروی آن از حوزه فردی را در سه گانه 10
فقه موضوعات، فقه ساز و فقه سرپرستی توضیح داد. هرچند برخی اندیشه وران، این سه گانه 
را ذیل فقه حکومتی بازتعریف نموده اند؛ اما به نظر می رسد با تعریفی که از فقه موضوعات 

ارائه شده است، اطلاق فقه حکومتی بر آن تحافت زیادی در برخواهد داشت.
بر  مبتنی  بسامدهایی  در  می توان  را  اجتهاد  و  فقاهت  تاریخی  سطوح  اساس،  این  بر 
فقه  را  آن  برخی  که  اول  سطح  بود.  نظاره گر  سیاسی  و  اجتماعی  تاریخی،  زمینه های 
به  را  داده می شود، موضوع حکم  تطبیق  نیز  فقه سنتی  بر  غالبا  و  نهاده اند  نام  موضوعات 
گونه ای فردی و خرد مورد مطالعه قرار می دهد. در این نگره حتی موضوعات کلان نیز به 
موضوعات خرد تبدیل شده و احکام تک تک موضوعات استنباط می گردد؛ به عنوان نمونه، 
پدیده ای به نام بانک به خرد معاملات آن تجزیه شده و موضوعات مختلفی به دست می آید. 
نظر  در  بدون  را  شده  خرد  موضوعات  احکام  مکلف،  تکلیف  تشخیص  براساس  مجتهد 
گرفتن احکام مناسبات و روابطی که بین این موضوعات خرد وجود داشته و موضوع کلانی 
در موضوعات خرد  فقط  رویکرد  این  البته  استنباط می نماید.  تولید کرده،  را  بانک  نام  به 
به استنباط موضوعات  یا حکومتی نسبت  با داعیه فقه فرافردی  بلکه  پیدا نمی کند؛  ورود 
کلان نیز ورود پیدا کرده و با همین روش احکام را استنباط می نماید؛ به عبارت روشن تر، 
در فقه موضوعات، فقیه، موضوع را به عناوین متعدد تجزیه و ذیل یک باب فقهی جای 
می دهد. با این روش و شیوه است که همه نظامات عیني موجود برآمده از نظامات غربی، 
در چارچوب احکام رساله ای جای گرفته و بدون تغییر ماهیت و جوهره آن ها حکم جواز و 

می کند. دریافت  حلیت 
بر  نگرش حکومتی  نهاده اند،  نام  نظامات  فقه  یا  نظام ساز  فقه  را  آن  که  دوم  در سطح 
موضوعات با در نظر گرفتن موضوعات کلان و روابطی که در میان این موضوعات وجود 
دارد، شکل گرفته و حکم آن استنباط می شود. بنابراین، موضوع در این سطح از فقه کلان 
بوده و فقیه با در نظر گرفتن نسبت ها، روابط و تأثیر و تأثّرات عناوین و موضوعات مختلف 
ذیل یک موضوع کلان، حکم فقهی را استنباط می نماید. هم چنین تلاش می شود نظام یا 
حکم  سطح  این  در  عبارتی،  به  گردد.  استنباط  است،  حاکم  دینی  احکام  بر  که  نظاماتی 
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11 موضوعات نظام‌وار خارجی و نیز نظامات حاکم بر احکام الهی استنباط می‌گردد. شهید 
صدر در شناخت موضوعات عارض بر جامعه اسلامی که از دستگاه‌های فکری غیردینی 
از  و  شده  نزدیک  نظام‏ساز  فقه  به  یک‏سوی  از  است،  شده  وارد  یا...  سوسیالیسم  مانند 
سوی دیگر با استنباط مذهب یا مکتب اقتصادی اسلامی فقه نظام‏ساز را فعال نموده است. 
وی بعد از پیروزی انقلاب اسلامی ایران به تطبیق مبانی خود در ساختار سیاسی پرداخته 
ایران را ارائه نمود. او »نظامها« و »سيستم‏هاي اقتصادي« را  و پیشنهاد الگوی سیاسی 
نظام‌ها  نماید.  استنباط  را  آن  حکومتی  فقه  فقیه  باید  که  می‌دانست  مستحدثه‌ای  مسأله 
مجموعهای به هم متصل و دارای »مبانی« و »غایات« مخصوص به خود هستند که از 
يک‏سري اصول بنيادين و ريشه‏هاي فکري نشأت می‌گیرند و نباید نظام‌های اسلامی مبتنی 
بر این‌ها شکل گیرد )صدر، 1434]د[: 20(. به نظر ایشان، فقیه باید با نگره‌ای نظام‌وار، مکتب را 

کشف نموده و احکام هر نظامی را نیز استنباط نماید )صدر، 1434]ج[: 119-117(.
بر  علاوه  نهاده‌اند،  نام  سرپرستی«  »فقه  یا  توسعه‌ای«  »فقه  را  آن  که  سوم  سطح  در 
این‏که روابط، مناسبات و تأثیر و تأثرات، مدنظر فقیه قرار می‌گیرد، جایگاه سرپرستی در 
جهت رسیدن به کمال نیز مدنظر قرار می‌گیرد. در این سطح، فقیه علاوه بر ملاحظه روابط، 
نسبت‌ها و تأثیر و تأثّرات بین موضوعات، فرآیند کمالی احکام برای تکامل انسان و جامعه و 
نحوه سرپرستی این تکامل را مدنظر قرار داده و به استنباط می‌پردازد. براساس این نگرش، 
خدای  پرستش  و  عبودیت  مسیر  در  اجتماعی  »تکامل  دینی  حکومت  اصلی  مأموریت 
سرپرستی  و  »هدایت  درصدد  حکومت  نهاد  طریق  از  حکومتی«،  »فقه  و  است  متعال« 
جامعه« است. از این منظر، چون جامعه موضوعی درهم‌تنیده، مرکب و در تکون است، 
باید در مقیاس کل نظام اسلامی و در شرایط درگیری دائمی با نظام کفر و نفاق تحلیل شود. 
جامعه‌ای که همچون خود انسان در حال رشد و تکامل است باید برای نورانی شدن این 
تکامل، طرح و الگوی جامعی ارائه دهد که فقه سرپرستی متکفل طراحی آن است )ن.ک. 

میرباقری، 1396، فصل اول تا پنجم(.

هرچند مقاله درصدد تبیین نظر شهید صدر مبتنی بر فقه نظام‏ساز است، اما باید توضیح 
داده شود که ایشان در نگرش خود نسبت به سامانه اجتهاد و نظام فقاهت سه سطح فوق را 
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در نظر داشته اند. حتی نسبت به سطح سوم که برخی آن را متأخر از وی می دانند نیز نظراتی 12
داشته و در راستای آن سخن گفته است. اندکی درباره نگاه وی به فقه دقت خواهیم نمود.

مرتبه  نظاره کرد: در  را می توان  از شریعت  مرتبه  باور است که دو  این  بر  شهید صدر 
نازل، شریعتی است که صرفا وظایف فرد را در شرایط مختلف معین می سازد؛ اما در مرتبه 
کامل، شریعت حیات اجتماعی انسان را از طریق نظامات اجتماعی تنظیم و هدایت می کند 
)صدر، 1434]الف[: 61(. او با لحاظ ابعاد ثابت و متغیر موضوعات بر این باور است که می توان 

براساس مکتب اسلامی احکام مربوط به نظامات در بخش ثابت و متغیر را استخراج کرد. 
به نظر او ولی امر و حاکم اسلامی با یک فرآیند اجتهادی، متناسب با مصلحت و نیاز جامعه 
)همان، 1417]الف[: 371( و مبتنی بر مفاهیم اسلامی و در راستای اهداف عام شریعت )همان: 443(

و درون چارچوب احکام ثابت )صدر، 1434]د[: 47(، احکام منطقه الفراغ را ارائه می دهند.
به عبارتی روشن تر، او درباره سطوح کنش فقه در طول تاریخ، دو گونه از کنش را مورد 
بررسی قرار می دهد: »یك. اجرای نظریه در حوزه فردی به اندازه ای که به رفتار و اعمال 
فرد مربوط می شود. دو. اجرای نظریه در حوزه اجتماعی و برپایی زندگی اجتماعی ـ با همه 
اقتضائات آن ـ از قبیل روابط اجتماعی و اقتصادی و سیاسی براساس این نظریه. اگرچه 
حرکت اجتهاد، در اصل و از حیث نظری هر دو حوزه را مدنظر دارد؛ زیرا این دو حوزه 
از منظر اعتقاد اسلامی یکسان هستند، اما این حرکت در مسیر تاریخی ای که در ساحت 
شیعه طی کرده، اغلب تنها حوزه اول را هدف گیری کرده است؛ به این صورت که در جریان 
فرآیند استنباط تصویر فرد مسلمانی که می خواهد نظریه اسلام برای زندگی را بر رفتار خود 
پیاده کند، در ذهن مجتهد، مجسم می شود، نه تصویر جامعه مسلمانی که می خواهد زندگی 
و روابطش را بر پایه اسلام بنا کند« )صدر، 1398]ب[: 515(. اجتهاد در چنین سطحی، همواره 
موضوعاتی که زمینه را برای حوزه اجرای اجتماعی فراهم می کند، نادیده می انگارد. به دیگر 
سخن، »ذهن فقیه در هنگام استنباط اغلب بر روی فرد مسلمان و نیاز او به ارشاد متمرکز 

می شود، نه جامعه مسلمان و نیاز آن به سازمان دهی زندگی اجتماعی اش« )همان: 518(.
به نظر شهید صدر چنین نگره ای است که باعث می شود »بسیاری به خود اجازه دهند 
که یك موضوع واحد را تجزیه کنند« )همان: 521(. مثالی که شهید در این قسمت بیان می دارد 
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13 نیز بیشتر نگره او به فقه موجود را به »فقه خرد یا موضوعی« نزدیک می‌کند: »وى در اين 
هنگام تلاش مك‏ىند از طريق ارائه تفسيرى مشروع از واقعيت موجود زندگى، مشكل فرد 
آنك‏ه  از  پس  ربوى، حتى  بانكدارى  نظام  كه  كند  احساس  بي‌آنك‏ه  كند،  را حل  مسلمان 
تفسيرى مشروع از واقعيت موجود بر پايه ديدگاه فردى ارائه شود، براى كل زندگى جامعه 

مشكل ايجاد ميك‌ند« )همان: 520(.
توضیح  را  اجتهاد شیعی در مرحله دوم  فرآیند ورود  این آسیب‌شناسی،  از  شهید پس 
می‌دهد و بر این باور است که »حركت اجتهاد در جريان مقاومت خود تا حدودى دريافت 
آن  اجتماعى  جنبه  با  كامل  به‏طور  زندگى،  براى  اسلام  نظريه  پياده‏سازى  فردى  جنبه  كه 
پيوند خورده است؛ چراكه با فروپاشى جنبه اجتماعى به‏تدريج جنبه فردى نيز رو به نابوى 
گذاشته بود« )همان: 516(. او در ادامه توضیح می‌دهد که چگونه علاوه بر نظام اجتهادی که 
خود را مهیای حل مشکلات اجتماعی و حاکمیتی می‌نمود، امت اسلامی نیز نگره خود به 
فقه را تغییر می‌داد. محصول این حرکت دوسویه ایجاد تغییراتی در نظام اجتهادی بود که به 
نظر او »گام‏هاى نخست اين تغيير را م‏ىتوانيم به روشنى در وضعيت فعلى حركت اجتهاد در 
شيعه و نتايج آن از قبيل تلاش‏هاىي كه براى تبيين نظام حكومت در اسلام، مكتب اقتصادى 

اسلام و ديگر بحث‏هاى اجتماعى در اسلام م‏ىشود، ببينيم« )همان: 517(.
نام  نظامات«  »فقه  یا  نظام‏ساز«  »فقه  را  آن  که  دوم  سطح  در  وی  دیگر،  عبارتی  به 
می‌نهند، نگرش حکومتی بر موضوعات را با در نظر گرفتن موضوعات کلان و روابطی که 
در میان این موضوعات وجود دارد، مدنظر داشته است. در این سطح فقیه با در نظر گرفتن 
نسبت‌ها، روابط و تأثیر و تأثرات عناوین و موضوعات مختلف ذیل یک موضوع کلان، حکم 
فقهی را استنباط می‌نماید. فهم این روابط مبتنی بر اصول کلی فهمی است که فقیه براساس 
مبانی دینی و اجتهادی بدان رسیده و به صورت‌بندی آن‌ها می‌پردازد. صورت‌بندی عناوین 
این‏رو،  از  بماند.  مصون  رهزنی  هرگونه  از  که  باشد  گونه‌ای  به  باید  پیچیدگی‌ها  و  روابط 
فهم آن‌ها نیاز به اجتهاد خواهد داشت. نوع خاصی از اجتهاد که تکثر انظار را به رسمیت 
می‌شناسد تا به مکتب، مذهب یا نظریه دست یابد. استنباط مکتب یا نظریه که در قالب 
نظامات اجتماعی در »فلسفتنا« بحث شده است، جمع‌بندی ایشان از چنین نگره‌ای است.
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نیز مورد غفلت 14 بر سه گانه ای که ذکر شد، مرحله سوم  تطبیق نگرش شهید صدر  در 
نگره های  در  نیز  و  می کنند  ترسیم  فقه  برای  که  در چشم اندازی  ایشان  است.  نشده  واقع 
خود نسبت به سامان دهی نظام نیازهای طبیعی و فطری بشر، توسعه در فقه برای رسیدن به 
کمال انسان ها را نیز مدنظر قرار می دهند. اصطلاحاتی مانند »امتداد عمودی و افقی فقه«، 
»حرکت پیش برنده«، »حرکت جهادی فقه«، »فهم ارتکازی اجتماعی از نص« )همان: 520-
523( و... که ایشان در بررسی نظام اجتهادی به کار برده اند، نگرش ایشان به تحول فقه در 

جهت رشد و کمال را نشان می دهد. سنجش مناسبات بین انسان، ابزار و هدف تقریبا در 
انسانی که  به نظر شهید صدر  تمامی تحلیل های اجتماعی شهید صدر مشاهده می شود. 
ذیل حکومت اسلامی تعریف می شود، هدف والاتری را دنبال خواهد نمود: »حقیقت این 
است که تنها هدفی که تضمین می کند حرکت تمدن ساز انسان پیوسته به مسیر خود ادامه 
دهد و پرتوافشانی و شعله وریش تداوم داشته باشد، همان هدفی است که انسان به تدریج به 
آن نزدیك و با نزدیك شدن به آن، آفاق جدید و گستره های پیش بینی نشده ای برای او کشف 
شود و آتش حرکت او را شعله ورتر کرده به حرکت او نشاط و ابتکار بیشتری بدهد. این جا 
است که نقش حکومت اسلامی روشن می شود تا خداوند را به عنوان هدف مسیر حرکت 
تکاملی انسان قرار داده، صفات و اخلاق او را به مثابه شاخصه های این هدف بزرگ، مطرح 

کند« )صدر، 1398]الف[: 198(.
از آن جایی که شهید صدر مهم ترین دانش تحقق بخش به این اهداف عالیه را فقه می داند 
)صدر، 1398]ب[: 416-417( در مناسبت با همین توسعه در هدف انسانی است که علاوه بر توسعه 

عمودی فقه خواهان توسعه افقی فقه نیز می شود تا بتواند این هدف والا را پوشش دهد: »تا 
زمانی که فقه از لحاظ کمی توسعه پیدا نکند و به طور افقی گسترش نیابد، نمی تواند دین 
اسلام را با همه جامعیت و فراگیری آن به ظهور برساند و قادر نیست ویژگی ها، غنا و قدرت 
و ظرفیت اسلام را برای حل مشکلات امروز بشر نشان دهد، نمی تواند اسلام را در چهره ای 

به نمایش بگذارد که توجه امت را به خود جلب کند« )همان: 417(.

موضوع‌شناسی‌در‌فقه‌مبتنی‌بر‌سطوح‌سه‌گانه

فرآیند اجتهاد در علم فقه از دو مرحله تشکیل می شود: مرحله اول، موضوع شناسی است 
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15 تا براساس شناخت دقیق از موضوع و با ارائه آن به ادله، مرحله دوم یعنی حکم‌شناسی آغاز 
درواقع  می‌شود.  گفته  فقهی  یا »موضوع‏علیه« حکم  »متعلق‌به« حکم  به  ‌شود.1 موضوع 
که  موضوعی   .1 باشد:  معنا  دو  اين  از  يکی  است  ممکن  فقهی«  از »موضوعات  مقصود 
خاستگاه اعتبار آن »فقه« است؛ 2. موضوعی که »فقه« به آن می‌پردازد، خواه خاستگاه 
آن خود فقه باشد، مثل صلاه يا خاستگاه آن خارج از فقه باشد، مثل تعاملات سیاسی ـ 
اجتماعی افراد، مانند »بيمه«. در گزاره‌های فقهی که از »متعلق«، »متعلق به«، مکلف و 
حکم تشکیل شده است اگر متعلق نیز از پدیده‌های سیاسی ـ اجتماعی باشد، می‌توان در 
این تحقیق بدان پرداخت. تشکیل قیاس جهت تطبیق این عناوین و موضوعات بر ادله و 
منابع شرعی توسط علم اصول فقه انجام می‌گیرد؛ اما شناخت موضوعی که بایست حکم 
شرعی آن از ادله استنباط شود، گامی پیشتر از این مرحله است که اهمیت بسزایی در مُصاب 
بودن حکم شرعی دارد. از این‏رو، شناخت موضوع و مرجع شناخت آن محل بحث فقها در 

طول تاریخ فقاهت بوده است. 
ارائه گردید، می‌توان  نظام‏ساز و سرپرستی که  به سطوح سه‏گانه موضوعات،  توجه  با 
موضوع‌شناسی را نیز بر همان پایه توضیح داد. بر این اساس، »فقه موضوعات« با منطق 
و شیوه خاص خود، موضوعات خارجی را به عناوین کلی مستقل از یکدیگر صورت‌بندی 
منطق  بر  مبتنی  نظام‏ساز«  »فقه  اما  می‌نماید.  استنباط  را  آنها  تک‏تک  حکم  و  نموده 
»مجموعه‌نگر«، موضوعات یک نظام را در ارتباط، تعامل و تقوم با یکدیگر ملاحظه و حکم 
یک »کل« منسجم را استنباط می‌نماید. در هر دو روش نیز با دو سنخ از موضوعات بسیط 
دارای ساختاری  که  است  مرکبی  موضوعات  بیشتر  بحث  روبه‏رو هستیم. محل  مرکب  و 
نظام‌مند و سیستمی است و از این‏رو نیازمند منطقی است تا جایگاه عناصر را در نظام و 
ترکیب فهم نموده و احکام عناصر، روابط و مناسبات را در ترابط با یکدیگر استنباط نماید. 
با  مثال،  به‏عنوان  و  دیده شده  روابط  و  نسبت‌ها  این  نیز  فقه موضوعات  در  هرچند گاهی 
باب تزاحم درصدد حل آن است؛ اما این‏گونه نگرش موردی است. در »فقه سرپرستی« 

1. در هــر گــزاره فقهــی چهــار مفهــوم وجــود دارد: 1( حکــم: مثــل وجــوب صــاه؛ 2( موضوع حکــم: مانند مکلــف عاقل 
بالــغ کــه معمــولا در احــکام شــرعی وجــود آن مفــروض گرفتــه می‌شــود. 3( متعلــق حکــم: مثــل وجــوب صــاه، خــود 
صــاه متعلــق حکــم اســت. 4( متعلــق موضــوع: آنچــه کــه در قالــب وصــف، قيــد، شــرط و... دايــره موضــوع حکــم را 

ضيــق کــرده اســت؛ ماننــد: »يوميــه« در صــاه يوميــه.
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علاوه بر آنچه در فقه نظام ساز موجود بود، بُعد زمان و حرکت، نقش اصلی را ایفا می کند. 16
موضوعات، هرچند درون نظام، اما نه ایستا و ثابت؛ بلکه در فرآیند زمان، در حال تغییر و 
تبدل و تکون هستند. حرکت و تکونی که به سرپرستی نیاز دارد تا از تکون به سمت باطل 
منع شده و به تکون به سمت حق تبدیل گردد: »ویژگی ممتاز موضوع شناسی در مقیاس 
موضوعات  نظام  است.  بهینه سازی«  فرآیند  در  موضوعات  »تبدل  سرپرستی«،  و  توسعه 
نظام  عناصر  کیف  و  کم  می شود،  بهینه سازی  مطلوب  نقطه  به  رسیدن  مسیر  در  که  آن گاه 
تغییر  و  یا اضافه شدن موضوعات  امر موجب حذف  دست خوش تحول می گردد و همین 
موازنه، نسبت ها و ماهیت آن ها می گردد. بر این اساس، »برنامه ریزی جامع و آینده نگر« در 
»فقه سرپرستی« حائز اهمیت می گردد؛ چراکه در نهایت مجموعه عقلانیت دینی جامعه 
می بایست مراحل تکامل اجتماعی را در ضمن نقشه راه برای جامعه مشخص کرده و روشن 
سازد که در هر مرحله از تکامل، کیفیت نظامات اجتماعی و در رتبه بعد، موضوعات آن ها 
تاریخی مشروطه را می توان  به عنوان نمونه، واقعه  )میرباقری، همان: 162(؛  چگونه خواهد بود« 
عناوین خردی چون عدالت،  دارای  داد. مشروطیت  قرار  مطالعه  مورد  این سه سطح  در 
مساوات، آزادی، ولایت، وکالت و قانون گذاری عرفی است که می توان حکم هر کدام را 

نمود. استنباط  تجزیه ای  به صورت 
نظام سیاسی  الگوی  به عنوان یک  را  آن  نظام ساز می توان  فقه  در سطح کلان و درون 
اسلامی  درون سرزمین  که هرچند  نظامی  دانست.  ویژه  مبانی  و  اهداف خاص  بر  مبتنی 
از بستر و خاستگاه  برآمده  نظام  اما خود یک  مورد شناخت علمای اسلام قرار می گیرد؛ 
دارد،   را  خود  خاص  آثار  و  پیامدها  لوازم،  آن،  ارزشی  مفاهیم  که  است  غربی  اندیشه ای 
هرچند دارای یک یا چند لازمه از نظر شرعی مثبت هم باشد؛ مانند: حق رأی مردم. اما در 
سطح توسعه ای فقیه فقه سرپرستی مشروطه را درون یک فرآیند اجتماعی تحلیل می نماید. 
این منظر، حرکت و تکونی که توسط مشروطیت در حال شکل گیری است و در حال  از 
است  اتفاقی شگرف  است،  سلطنتی  نظام  کردن  دموکراتیک  و  سنتی  جامعه  کردن  مدرن 
که منشأ و مبدأ تحولات شگرف تر در آینده شده و جامعه ایمانی را در مظاهر جامعه مدرن 

منحل خواهد ساخت. غربی 
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17 مرجع شناخت موضوعات 

فرآیند  در  می‏توان  که  است  سطوحی  دارای  می‌شود،  اراده  فقه  در  که  معنایی  به  موضوع 
این مراتب اشاره می‌شود. در  به  جعل، کشف و اجرای حکم آن را مشاهده کرد. در ذیل 
به  را  یا وضعی  و  تکلیفی  اعتبار، یک حکم  و در وعاء  تشریع  مقام  در  اول، شارع  سطح 
موضوعی نسبت می‌دهد. این اولین مرتبه استعمال »موضوع« در مقام »جعل« است که 
ق یک حکم قرار می‌دهد. وجود فرضی و یا حتی مفهومی و ذهنی موضوع  شارع آن را متعلَّ

)نائینی، 1377، 1: 127(. این سطح کفایت می‌کند  در 
گزاره‌های  هستند.  شارع  انشای  از  کاشف  که  هستند  شرعی  خطابات  دوم،  سطح 
وحیانی علاوه بر حکم، دارای محکوم‌علیه هستند که گاهی متعلق و گاهی موضوع نامیده 
می‌شوند. در سطح سوم که مقام فعلیت حکم است نیز موضوع به‏مثابه علت فعلیت حکم 
تلقی می‌شود. از این‏رو، مرتبه حکم متأخر از موضوع خواهد بود )صدر، 1421، 1: 108(. سطح 
چهارم که محل بحث مقاله است سطح موضوع‌شناسی است و در این مقام این فقیه است 
که درصدد است موضوعات بیرونی را شناخته و حکم آن را کشف نماید. این موضوعات اگر 
در میراث فقهی سابقه داشته باشند، »مستنبط« و اگر سابقه نداشته باشند، »مستحدثه« 
نامیده می‌شوند. فقیه تلاش دارد تا با شناختن این موضوعات، حکم آن‌ها را کشف نماید. 
در مرحله امتثال یا مصداق‌یابی است که بین مکلف عامی و مجتهد تفاوتی وجود ندارد و هر 
کدام در عمل خود باید مصادیقی را که با آن روبه‏رو هستند، به احکام صادر شده برگردانده 
و عمل نمایند. بنابراین، منظور از موضوع‌شناسی که مقاله آن را بیشتر برعهده فقیه می‌داند، 

همان مرحله قبل از مصداق‌شناسی است.
با توجه به این مراتب، بسیاری موضوع‌شناسی را با موضوع‌شناسی در مرحله امتثال، 
این باور هستند که مرجع اصلی شناخت موضوعات،  بر  از این‏رو،  جابه‏جا فهم کرده‌اند. 
موضوعات  شناخت  به  خاص،  عرف  یا  عام  عرف  براساس  مکلف  بلکه  نیست؛  مجتهد 
نیاز می‌باشد،  به نصوص  نگاه اجتهادی  به  و  البته در مواردی که ذکر می‌شود  می‌پردازد. 
مجتهد در موضوع‌شناسی ورود پیدا می‌کند. عناوین مستنبط چه شرعی، چه عرفی و چه 
لغوی عناوینی هستند که مجتهد فقه سنتی نیز در آن ورود پیدا کرده و شناخت آن را از منابع 
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تأسیسی 18 عناوین  تمامی  دیگر  تقسیم بندی  در  می آورد.  به دست  اجتهادی  به صورت  دینی 
شارع به شناخت توسط مجتهد نیاز دارد. برخی از عناوین امضایی که شارع در آن دخل و 

تصرفی کرده است نیز به شناخت مجتهدانه نیاز دارد.
دارند.  نیاز  مجتهدانه  شناخت  به  شرعی  عناوین  اعتبار،  جهت  از  تقسیم بندی  در 
موضوعات طبیعی عموما توسط عرف خاص یا عام شناخته می شوند. برخی از موضوعات 
طبیعی که عناوین آن توسط شارع مورد استفاده قرار گرفته و قیدی بر آن وارد شده است 
نیز به شناخت مجتهدانه نیاز دارد. هم چنین عناوین تقلیدی برعهده مجتهد بوده و عناوین 
تحقیقی منوط به تحقیقات مکلف یا متخصصین است؛ نیز عناوین عرفی و اعتباری می تواند 
به گونه ای باشد که شناخت آن باید توسط مجتهد انجام گیرد؛ اما عناوین تکوینی در نگره 

سنتی، شناخت شان نیاز به عرف خاص یا متخصصین دارد.
مسلم است تمامی عناوین فوق اگر قبل از صدور حکم، به موضوع شناسی نیاز داشته 
باشند، محل بحث مقاله قرار خواهند داشت. هم چنین به اجمال لزوم فهم اجتهادی برای 

برخی از موضوعات فی الجمله ثابت است.
با جمع بندی تقسیمات پیش گفته می توان آن ها را در سه دسته قرار داد: 1( موضوعات 
باید توسط شارع روشن گردد؛  مستنبطه شرعی که از مخترعات شارع بوده و ماهیت آن 
مانند: حج و صوم و...؛ 2( موضوعاتی که شارع در تعریف آن دخالت و تصرف داشته است 
به فهم نظر شارع بستگی دارد؛ مانند: صلاه مسافر، فقیر و...؛ 3(  آن  این رو، فهم  از  و 
موضوعات عرفی مانند: آب، خون و... که برای شناخت آن  بایست به عرف رجوع کرد.

عرف  چه  و  عام  عرف  چه  هستند  عرفی  که  هستند  موضوعاتی  نزاع  محل  بنابراین، 
خاص. در این موضوعات، مرجع شناخت و روش شناخت شان باید به دست آمده و مورد 

گیرد. قرار  ملاحظه 
در سطح اول که برخی آن را فقه موضوعات نام نهاده اند، موضوع حکم به صورت خرد 
دیده می شود. در فقه موضوعات، فقیه، موضوع را به عناوین کلی متعدد تجزیه کرده و ذیل 
یک باب فقهی جای می دهد. درواقع این عمل تطبیق فقیه نگره اجتهادی او به موضوع 

پیچیده سیاسی ـ اجتماعی است.
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19 بر  نگرش حکومتی  می‌نهند،  نام  نظامات  فقه  یا  نظام‏ساز  فقه  را  آن  که  دوم  در سطح 
موضوعات با در نظر گرفتن موضوعات کلان و روابطی که در میان این موضوعات وجود 
دارد، شکل گرفته و حکم آن استنباط می‌شود. بنابراین، موضوع در این سطح از فقه، کلان 
بوده و فقیه با در نظر گرفتن نسبت‌ها، روابط و تأثیر و تأثرات عناوین و موضوعات مختلف 
ذیل یک موضوع کلان، حکم فقهی را استنباط می‌نماید. فهم این روابط مبتنی بر اصول 
به صورت‌بندی  بدان رسیده و  دینی و اجتهادی  مبانی  براساس  فقیه  کلی فهمی است که 
آن‌ها می‌پردازد. صورت‌بندی عناوین روابط و پیچیدگی‌ها باید به گونه‌ای باشد که از هرگونه 

رهزنی مصون بماند. از این‏رو، فهم آن‌ها به اجتهاد نیاز خواهد داشت )صدر، 1434]د[: 20(.
بر  علاوه  فقیه  نهاده‌اند،  نام  سرپرستی  فقه  یا  توسعه‌ای  فقه  را  آن  که  سوم  سطح  در 
ملاحظه روابط، نسبت‌ها و تأثیر و تأثرات بین موضوعات، فرآیند کمالی احکام برای تکامل 
انسان و جامعه و نحوه سرپرستی این تکامل را مدنظر داشته و به استنباط می‌پردازد. از این 
منظر، چون جامعه موضوعی درهم‌تنیده، مرکب و در حال تکون است، باید در مقیاس کل 

نظام اسلامی و در شرایط درگیری دائمی با نظام کفر و نفاق تحلیل شود.

موضوع‌شناس از نظر شهید صدر

شهیدصدر در چندین بحث به لزوم مجتهد بودنِ موضوع‌شناس اشاره و یا تصریح دارند. 
هرچند ایشان، مشاوره با متخصصین، رجوع به عرف و سیره عقلائیه را نیز بیان می‌کنند؛ 
را در شناخت موضوع مورد  لزوم اجتهاد  پیچیده  به‌خصوص در موضوعات  نهایت و  ولی 

تأکید قرار می‌دهند.
مبحث  کرد،  پیدا  دست  موضوع‌شناسی  در  اجتهاد  لزوم  به  می‌توان  که  موردی  اولین 
استدلال  و  بودند  قائل  فقه  افقی  و  عمودی  ارتقای  به  ایشان  است.  ایشان  فقه  ارتقای 
می‌کردند که چنین شناختی از واقعیت‌ها را نه خارج از فقه و یا تنوع ادبیات، بلکه ضرورتی 
برای ارتقای فقه می‌داند که به کشف اسرار هستی در خورِ توان بشر می‌انجامد )صدر، 1381: 
39(. دینی‌شدنِ این فهم و نیز کشف حکم و یا نظریه دینی درباره آن، نیازمند این است که 

فهمنده »از متون اسلامى استفاده كند و در اعماق اين متون فرو رود تا پايگاه اسلام را در 
اسلام،  بفهمد چگونه  و  يابد  در اثبات  و  نفي  به‏صورت  اجتماعی  ـ  سیاسی  واقعیت  مورد 
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همین مشکل را در همین زمینه ای که تجارب بشر، هوشیارانه در زمینه های مختلف زندگی 20
به آن رسیده، حل کرده است« )همان: 44(. درواقع کسی که قرار است فهم دینی از موضوع 
یابد تا حکم آن از دین استنباط شود نیز باید فقیه و مجتهد باشد و با غور در منابع دینی و نیز 
فهم دیالوگی و فرارونده بین واقعیت سیاسی ـ اجتماعی و منابع دینی، مفهوم را بازشناسد.
در تبیین گام های کشف نظریه قرآنی نیز لزوم مجتهد بودن را درمی یابیم. از سویی ایشان 
حجیت هرگونه کشف از قرآن را منوط به فهم اجتهادی می داند و از سوی دیگر، در مراحل 
اجزا،  شناخت  برمی شمارد.  گام  اولین  به عنوان  را  موضوع شناسی  قرآنی،  نظریه  کشف 
عناصر و ویژگی های حقیقی واقعیت جهت طرح پرسش های قرآنی ضرورتی انکارناپذیر 
به گونه ای موضوع شناسی  نیز  ایشان  ترسیمی  از قرآن است. گام سوم  استنطاق  فرآیند  در 
است. در این گام وی بر این باور است که تمامی متون مرتبط با موضوع که دربردارنده لفظ 
موضوع، مفهوم یا عناصر و یا خصایص موضوع هستند باید گردآوری شوند. کشف روابط 
نظام مند بین یافته ها نیز موضوع شناسی است که ایشان در گام چهارم بیان می کنند. البته در 
همین گام وارد حکم شناسی هم می شوند؛ اما این رفت و برگشتی است که شهید در این گام 
بین موضوع، نظام موضوع و حکم انجام می دهد تا به فهم دقیق موضوع و نیز کشف حکم 
بیانجامد )صدر، 1434]ج[: 41-42(. لازم به ذکر است ایشان در فقه النظریه هرچند بین کاشف 
نظریه و کاشف حکم تفاوت قائل می شوند؛ اما هردو را مجتهد فرض می کنند. لذا با عنوان 

فقیه کاشف نظریه و فقیه کاشف حکم معرفی می کنند )همو، 1417]ب[: 401-399(.
از دین اشاره  انسان  انتظار  به  از اجتهاد در فهم که  لزوم بهره وری  ایشان در  هم چنین 
که  دارد  توقع  اسلام  از  »انسان  می کند:  بیان  را  واقعیت  از  فراگیر  شناخت  لزوم  می کند،  
اندیشه و تصویری فراگیر درباره واقعیت به او بدهد، به گونه ای که هر پدیده ای را که در 
واقعیت اجتماعی  بشر یا واقعیت تاریخی آن وجود دارد از دیدگاهی اسلامی تفسیر کند و 
جایگاه هر جزئی از اجزای وجود یا هر بخشی از بخش های مسیر تاریخی انسان را به طور 

.)236 1398]ب[:  )صدر،  کند«  مشخص  دقیق 
نتیجه: قائلین به فقه حکومتی، شناخت موضوعات پیچیده سیاسی ـ اجتماعی را در 
نهایت، از شؤون مجتهد می دانند و به این دلیل می توان آن ها را قائل به توسعه در اجتهاد از 
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21 حکم‌شناسی به موضوع‏شناسی دانست.

نوآوری‌های شهید صدر در موضوع‌شناسی فقه نظام‏ساز
فقه  به  فقه  تقسیم  افقی( در فقه و  با طرح تحول طولی و عرضی )عمودی و  شهید صدر 
موضوعات و فقه نظام‏ساز، افقی فراروی تفاوت شناخت موضوعات فقهی از حیثیت‌های 
ما  به  موضوعات  صرف  شناخت  که  هستند  باور  این  بر  ایشان  است.  گشوده  را  گوناگون 
هو موضوعات نمی‌تواند فقیه را به حقیقت موضوع آن‌گونه که بایسته است رهنمون شود. 
نظامات شناخت. درواقع  باید درون  را  پیشنهاد می‌دهند که موضوعات  ایشان  این‏رو،  از 
موضوع از آن جهت که درون نظام متناظر با خود قرار دارد باید شناخته شود. این‏جا است 
که مثلا حکم یک موضوع اقتصادی درون نظام اقتصادی غیر از حکم آن موضوع به ما هو 
موضوع خواهد بود. در این نگره، شناختی از موضوع برای فقیه حجیت دارد و می‌تواند در 
فرآيند استنباط حکم شرعی قرار گیرد که درون نظامات متناظرش شناخته شود. هم‏چنین 
استفاده از روش منطق ذاتی از یک سوی و نیز روش تفسیر موضوعی از سوی دیگر نگاه 

ایشان را در موضوع‌شناسی چندین گام پیش برده است.
شناخت  در  که  را  معرفت‌شناختی  نسبت‌های  ایشان،  موضوع‌شناسی  فهم  برای 
شناخت  در  که  نسبتی  می‌دهیم؛  قرار  مطالعه  مورد  است،  مرسوم  پیچیده  موضوعات 
در  که  نسبتی  می‌آید.  به‏دست  جدیده  علوم  و  تجربه‌گرایی  طریق  از  پیچیده  موضوعات 
شناخت موضوعات بین مکتب اختراعی ایشان یعنی منطق ذاتی برقرار است نیز می‌تواند 
روش تقریبا انحصاری ایشان را نشان دهد. در نهایت، استفاده از این مناسبات در فهم دینی 
واقعیت‌ها که در قالب روش تفسیر موضوعی و در نهایت فقه‌النظریه ایشان ارائه شده است، 
امهات موضوع‌شناسی ایشان را روشن می‌سازد. بدیهی است تنقیح و تکمیل این نظریه به 

داشت. خواهد  نیاز  دیگری  فراوان  نگاشته‌های 

نسبت شناخت موضوعات پیچیده با تجربه‌گرایی

مشهور است و برخی از شاگردان شهید صدر نیز اذعان نموده‌اند که شهید صدر در نهایت 
در شناخت موضوعات پیچیده اجتماعی و سیاسی از علوم جدیده که مبتنی بر تجربه‌گرایی 
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است، بهره می برد و فاصله چندانی با آن ها ندارد؛ اما فحص در آثار شهید صدر می تواند 22
عبور شهید صدر از این سخن را رهنمون شود. شهید به مناسبت های گوناگون به مصاف 
تجربه گرایی رفته و حجیت مطلق آن را زیر سؤال می برد. هم چنین منطق موضوعی را که 
مورد استفاده در تجربه گرایی است، زیر سؤال برده و با ارائه روش، مکتب یا منطق ذاتی خود 
تلاش در جبران نقصان های مکتب تجربه گرایی دارد. وانگهی ورود وی در روش شناخت 
تفسیر موضوعی نشان از آن دارد که وی شناخت را از پایگاه معرفت دینی مورد لحاظ قرار 
داده است. در نهایت، ابتنای شناخت موضوعات و پدیده های پیچیده بر فقه النظریه عبور 

قطعی ایشان از پایگاه تجربه گرایی را نشان می دهد.
آن ها،  نیز کاربرد  برهانی و  با دقت هایی در روش  فهم منطق عقلی و  وی تلاش دارد 
نارسایی های موجود در آن ها را با ارائه روش های تکمیلی پوشش دهد. او با این پرسش ها 
که »ارزش شناخت های علمی در تنظیم زندگی اجتماعی چیست؟ آیا برپایی زندگی و نظام 
دقتِ  به  تجربه هایی  یعنی  ـ  است  ممکن  طبیعی  تجربه های  و  علمی  مبنای  بر  اجتماعی 
کلیه  از  بدین ترتیب،  تا  ـ  مي شوند  گرفته  کار  به  شیمی  و  فیزیك  در  که  تجربه هایی  همان 
نارسایی های موجود در تجربیات اجتماعی که قبل از این بررسی شد، رهایی یافت؟« به 
مصاف یافته های علوم تجربی و روش های تجربی جهت شناخت پدیده ها می رود. شهید در 
کتاب »فلسفه ما«، »گفتارهای بنیادین«، »اسلام«، »راهبر زندگی« و... مفصل پیرامون 
از  اثبات حجیت شناختِ حاصل  برای  تجربه گرایان  استدلالاتِ  و چگونگی  تجربه گرایی 
تجربه گرایی و استقرا بحث نموده است. ایشان در »فلسفه ما« بالغ بر هشت اشکال قوی 
نسبت به تجربه گرایی را تبیین نموده است؛ از قبیل: اولی نبودن ادعای معیار شناخت بودن 
تجربه، عدم امکان حکم به محالات از پایگاه تجربه، عدم امکان اثبات علیت از طریق تجربه 
صرف، بی اعتبار شدن علیت با ابتنای بر تجربه گرایی و... )به عنوان نمونه، ن.ک. صدر، 1398]الف[: 285(.

کاربست‌منطق‌ذاتی‌در‌شناخت‌

در  عقلی«  »برهان  و  »تجربه گرایی«  »استقرا«،  روش  بر  صدر  شهید  نقد های  محصول 
با نقد  یافته است. او در وادی شناخت  یا مکتب ذاتی« تجلی  با عنوان »منطق  او  نظریه 
»رویکرد تجربی« به ویژه بنیان های هیوم و حاشیه بر منطق ارسطویی و برهانی تلاش دارد 
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23 تا روشی نوین ارائه دهد که اشکالات این دو گونه از شناخت را نداشته باشند.
ایشان در مباحث اصولیِ خود و حول پاسخ به اخباریون، مُدرِک این‌گونه از معلومات را 
»قريحه« می‌داند )صدر، 1417]ب[، 4: 119 به بعد(. جهت استناد این امور به قریحه را نیز این‌گونه 
نتیجه قریحه، ناشی از روش تفکر هر  از این قبیل در  توضیح می‌دهد: »علم به قضایایی 
انسان و شیوه او در استنتاج و سیر فکر از مبادی به مطلوب‌ها و از این مطلوب‌ها به مبادی 
به‌دست می‌آید. این حرکت از مبادی به مطلوب‌ها و به‌عکس، میان افراد مختلف از لحاظ 
طبیعت و روش و ویژگی‌ها تفاوت دارد. همین قریحه است که انسانی را به اعتقاد به ثبوت 
چیزی برای چیزی در نتیجه وجودِ ارتباط و پیوند میان دو شیء وامی‌دارد؛ هرچند این رابطه 
برایش به‌گونه تفصیلی روشن نشده باشد. این اعتقاد گاه ناشی از قریحه و نه علم تفصیلی به 
آن پیوندی است که میان آن دو چیز، رابطه ایجاد می‌نماید؛ همچنان که ممکن است ثبوت 
چیزی برای چیز دیگر، نتیجه وجود حدّ وسطی باشد که نزد انسان به‌صورت معین معلوم 
نیست« )صدر، 1394: 98( و دقیقا در همین جا است که پای این منطق در سامانه اجتهاد او 
در علم اصول فقه ایشان، خود را نشان می‌دهد. درواقع او تلاش دارد کاربرد منطق قیاسی 
در درک مفاهیم انتزاعی در قیاسات اصولی را به منطق ذاتی در درک موضوعات و مفاهیم 
عینی توسعه دهد. هم‏چنین او با اصطلاح‌سازی دیگری با عنوان »فهم ارتکازی اجتماعی 
از نص«، جایگاه منطق ذاتی خود در فقه را محکم‌تر می‌نماید. به نظر او این فهم، مدلولی 
فراتر از مدلول لفظی دارد که فهم پدیده‌های اجتماعی را کامل‌تر می‌کند )صدر، 1398]ب[: 522(. 
بدین‌صورت، او در مقابل منطق تجربی و منطق برهانی یا موضوعی، عنوان »منطق،‌ 
روش یا مکتب ذاتی« را برای روش خود برمی‌گزیند. اساسا از آن‌جا که ایشان، شناخت 
بیرونی، به‌خصوص پدیده‌های اجتماعی را در سامانه فکر تعریف می‌کند، می‌نویسد:‌ »هر 
فکر، دارای متعلقی محفوظ در جهانِ واقع است که آن‌را موضوعِ فکر یا موضوعِ شناخت 
می‌نامند و زایش یک فکر از فکر دیگر و ارتباط میان آن دو، در حقیقت، ناشی از همین 
ارتباط محفوظ میان آن دو متعلق در جهان عینی است« )همان: 53(. او علی‌رغم این‌که در 
با منطق  در رویکرد  به‌خصوص  اما  دیگر هم‌داستان است،  با دو مکتب  موضوع شناخت 
عقلی یا برهانی یا موضوعی، خود را جدا می‌داند: »منطق عقلی، از زایشِ فکرِ دیگر، بحث 
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نمی کند؛ بلکه از زایشی عمیق تر در مرتبه پیشین سخن می گوید. بنابراین، موضوعِ دانشِ 24
منطق عقلی، زایشِ فکر از فکرِ دیگر نیست، بلکه زایشِ حاصل میان دو متعلق آن ها است 
که ما از آن به »زایشِ موضوعی« در مقابل »زایشِ ذاتی« تعبیر می کنیم.... منطق ذاتی از 
روش ذاتی در زایشِ شناخت بحث می کند؛ یعنی خودِ فکر را بررسی می نماید و با متعلق 
آن فکر کاری ندارد. به دیگر سخن، از ملازمه میان یک شناخت و شناختِ دیگر سخن 
می گوید و از این بحث می کند که چگونه یکی از آن دو، بی آن که میان دو موضوعِ این دو 
شناخت، ملازمه ای در نفس الأمر و واقعیت باشد، دیگری را لازم می سازد« )همان(. در 

این روش، فکر به خودی خود، فکری دیگر را در پی دارد.
و  علیت  راز  است،  نشده  لحاظ  موضوع  دو  بین  ملازمه ای  ارتباط  که  ذاتی  منطق  در 
زایش، در درون چارچوب فکر بشری است؛ به این معنا که ما در پی ویژگی خودِ فکر هستیم 
که از فکرِ دیگر زاییده شده و به دنبال علتی می گردیم که باعث شده از این فکر، آن فکرِ دیگر 
زاییده شود. در منطقِ ذاتی، ما به ویژگی های ذاتی خودِ آن فکر می پردازیم و با امورِ بیرون از 
چارچوبِ فکر و متفکر کاری نداریم: »از این رو، این منطق را »منطق ذاتی« نام می گذاریم؛ 
چراکه منطقی است که قوانین علیتِ برخی از افکار نسبت به برخی دیگر را کشف می نماید. 
موضوع منطق عقلی، نفس الأمر و واقعیت است؛ اما موضوع منطق ذاتی در حقیقت، خودِ 

فکرِ بشری است« )همان: 47(.
در نسبت با مشکل استقرا و نسبت آن با مذهب ذاتی شهید صدر باید گفت که شهید 
تلاش منطق ارسطویی را ناتمام دانسته و آن را نقد می کند. سپس با تشریح معرفت ثانویه و 

دو مرحله توالد ذاتی درصدد حل مشکل استقرا برمی آید )صدر، 1391: 168-166(.
بنابراین، یقینی که در استقرا باید برای مردم حاصل شود، همین یقین موضوعی است 
و نه یقین ریاضی یا یقین ذاتی. از این منظر، هر چقدر که استقرا بتواند یقین موضوعی را 
به جهت تجمع  این رو، می نویسد: »اگر یک محور  از  نزدیک تر می شود.  به علم  بیفزاید، 
ارزش  این  آن گاه  نماید،  حاصل  بزرگی  احتمالی  ارزش  احتمالی،  ارزش  از  زیادی  مقدار 
این که  نتیجه  )همان: 334(.  تبدیل می گردد«  یقین  به  معینی  با وجود شرایط  فراوان  احتمالی 
متتالیه«، »قاعده عدم  به صورت متماثله و  الصدفه لاتتکرر  به جای »قاعده  شهید صدر 
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25 می‌کند. جایگزین  را  مشابهت« 
شهید در فرآیند شناخت، سه عقل را تصور می‌کند که هرکدام متکفل بخشی از مراتب 
وجود،  اصل  که  می‌دارد  بیان  حصولی  و  حضوری  علم  تبیین  با  وی  هستند.  ما  شناخت 
ویژگی‌های بالذات وجود و میزان مطابقت صورت محسوس با واقعیت را که در حوزه علم 
حضوری هستند، ندارد و ارتباطی با منطق ذاتی ندارد و منطق ذاتی متکفل این‌ها نیست. 
وی با تبیین این موارد در ادامه می‌نویسد: »پس روابط و پیوندهای میان دو شیء بیرونی را 
می‌توان با عقلِ اول اثبات نمود؛ اما شماری از آن‌ها با عقل اول و نیز عقل دوم قابل اثبات 
تعیین  تفکر است.  این گستره همان قلمرو منطق ذاتی و عرصه روش ذاتی در  نیست که 
قلمرو دامنه منطق ذاتی، روابط و پیوندهایی است که نمی‌توان آن‌ها را با عقل اول یا دوم 
را  واقعیت‌ها  بین  پیوندهای  و  روابط  شناخت  این‏که شهید،  )صدر، 1394: 87(.  نمود«  درک 
توسط عقل اول و نیز منطق ذاتی می‌داند و از سوی دیگر، روابط و پیوندها از مهم‌ترین و 
اساسی‌ترین واقعیت‌های اجتماعی هستند، می‌توان کارایی منطق ذاتی در شناخت برخی از 

واقعیت‌های اجتماعی را فهم نمود.
اولیات و فطریات که در عقل اول موجود هستند، مورد استفاده روش ذاتی قرار گرفته 
و کلیات برای عقل دوم ثابت می‌شود؛ به‏عنوان مثال، علیت براساس بطلان تسلسل ثابت 
می‌شود. علیت »آ« برای »ب« نیز از روش منطق ذاتی و احتمالات که بیان شد، به اثبات 
می‌رسد و آن‌گاه منطق عقلی برای کشف مصادیق آن وارد میدان معرفت می‌شود. کشف و 
از آن  شناخت روابط و نسبت‌های میان پدیده‌ها که برعهده منطق ذاتی نهاده شد، نشان 
دارد که در نظر شهید صدر شناخت بسیاری از واقعیت‌های اجتماعی توسط منطق ذاتی 

ممکن است.

کاربست روش تفسیر موضوعی و فقه‌النظریه در شناخت

به نظر می‌رسد شهید با توجه به توضیحاتی که ارائه می‌دهد، در موضوع‌شناسی و روش فهم 
قرآنیِ موضوعات، از این روش بهره برده و در حال ارتقای آن بوده است.

به نظر شهید، وجه امتیاز فقها در نسبت با مفسرینی که به‌صورت تجزیه‌ای و آیه‌به‌آیه 
به شرح قرآن پرداخته‌اند در این است که فقها »بحث فقهى را به مسائلى مطابق نيازِ زندگى 
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تقسیم کرده، در مورد هر مسأله، احادیث مربوط را آورده تا به اندازه ای که احادیث بتوانند 26
بر روی آن مسأله، روشن گری داشته باشند و نظر اسلام را توضیح دهند و در تشریح مطلب، 

از آن ها استفاده گردد« )صدر، 1381: 27(.
و  کنش گران  که  مسائلی  و  موضوعات  بر  مبتنی  فقاهت،  سامانه  در  سخن،  دیگر  به 
مکلفان درگیر آن بوده اند، »اجتهاد و دانش ورزی« صورت می گیرد؛ اما در تفسیرِ تجزیه ای 
مبتنی بر آیات قرآن، آن هم به ترتیبی که چینش شده است، »فهم« صورت می گیرد. به نظر 
شهید، این مدلِ فقهی، قابلِ تکرار در تفسیر می باشد تا استنطاق از قرآن کریم که مدنظر 
معصومین علیهم السلام بوده، به خوبی صورت گیرد. از آن جا که در چگونگی این روش، شهید، 
حولِ تفسیر سخن گفته است، لذا لازم است جهت ایضاح مفهومی، درباره آن، توضیح داده 
شود. در نهایت نیز درباره نظر خود شهید در مورد کاربستِ آن در فقه، سخن گفته و اندکی 

تحلیل صورت خواهد گرفت.
در روش موضوعی نوعی گفت وگو بین مفسر و قرآن صورت می پذیرد. شهید این روش 
تفسیر  او در  به نظر  با قرآن می رسد.  به گفت وگوی  تا  تبیین مراحلی توضیح می دهد  با  را 
موضوعی که اصولا حول یکی از موضوعات زندگی یا اعتقادی یا اجتماعی و جهانی است، 
ابتدا بایست مطالعات و اندیشه هایی متمرکز بر روی آن انجام گرفته و مبتنی بر تجارب و 
آن  پیرامون  ارائه شده و مسائلی که  اندوخته شود. راه حل های  اندیشه های دیگران مطالبی 
باعث  روش  این  گرفت.  بهره  تاریخی  تطبیق  روش  از  و  نموده  صورت بندی  دارد،  وجود 
گاهی قبلی در محضر قرآن  خواهد شد که از خلأهای موجود باخبر شده و آن گاه با یک آ
قرار گیرد و در این صورت است که »دیگر تنها، شنونده ای جامد و گزارشگری بی تلاش 
نیست؛ بلکه برای طرح مسأله در برابر قرآن، به عنوان یك موضوعِ عرضه شده که با اندیشه ها 
و مطالعات وسیع بشری سروکار دارد، گفت وگوی خود را با متن قرآن آغاز می کند. مفسر 
می پرسد و قرآن پاسخ می دهد. مفسر در پرتو مجموعه تجاربی که از بررسی ها و کاوش های 
با  و  آورد  به دست  موضوع  آن  درباره  را  قرآن  نظر  تا  می کوشد  است،  اندوخته  بشری اش 
را  قرآن  نظر  رسانده،  به هم  که  بینش هایی  و  افکار  از  فراگرفته هایش  با  قرآن  متن  مقایسه 
جریان  در  و  مربوط  به هم  اموری  به  همیشه  موضوعی،  تفسیر  نتایج  این رو،  از  می فهمد. 
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27 براى  نشان‏دهنده علائم و مميزاتى است كه قرآن  نتايج  اين  زيرا  دارد؛  تعلق  انسان  تجربه 
حدود انديشه انسان در هريك از موضوعات زندگى قرار داده است« )همان: 32-31(.

در این فرآیند به نظر می‌رسد مهم‌ترین عنصری که شهید بر آن تکیه دارد و فهم قرآنی یا 
دینی را از غیرِ آن بازمی‌شناساند، گفت‌وگوی با قرآن است. نوعی محاوره است که درصدد 
پاسخ گرفتن از قرآن بوده و صرفا در پی تأثیرپذیری نیست. شهید این نوع از فهم را عملی 
می‌شود.  زندگی  بزرگ  در حقایق  قرآن  متن  به‌کارگیری  باعث  که  می‌داند  باهدف  و  فعال 
با استفاده از تمامی مواریث دانشی بشری بوده و آن‌ها را در محضر  به‌کارگیری که همراه 
نِ يَدَيْهِ وَ لا مِْ خَْفِهِ« )فصلت: 42(؛ نه از  هِ الْاطِلُ مِْ بَ�يْ �تِ�ي

ْ
قرآن حاضر می‌نماید »تا قرآنى كه‏ »لا يَأ

مقابل  در  را  خود  نظر  آمد«،  نخواهد  قرآن  براى  باطلك‌ننده‏اى  هيچ  دنبال،  از  نه  و  پيش 
آن‌ها اظهار كند تا اين مفسر از مجموع آيات مربوط به موضوع، بتواند نظر قرآن را دريابد. 
بنابراين، قرآن در اين تفسير، با واقعيت مربوط م‏ىشود و با واقعيت به‌هم م‏ىپيوندد؛ زيرا 

تفسير از واقعيتِ خارج شروع شده، به قرآن منتهى م‏ىگردد« )همان: 34-33(.
تکیه بر واقعیت خارجی و جایگاه آن در این روش، زیاد است. از این‌رو است که شهید 
پیش  به  گامی  تجزیه‌ای  از روش  داشته،  افقی  تفسیر گسترش  این  تأکید می‌کند  دیگر  بار 
به‌صورت مستمر  بشر است، می‌تواند  تجربه‌های  آن  مایه‌های  که  آن‌جایی  از  و  رفته است 

پیش‌رونده و پربارتر گردد )همان: 40(. 
می‌توان  موضوعات،  فهم  جهت  در  روش  این  از  جمع‌بندی  یک  در  و  اساس  این  بر 
مراحل زیر را بیان نمود: 1( تمرکز ذهنی بر موضوع؛ 2( بهره‌بردن از تجربیات و اندیشه‌های 
پیشینی؛ 3( استفاده از روش تطبیق تاریخی و پرسش‌های آن؛ 4( کشف خلأهای مفهومی؛ 
5( ارائه موضوع منقّح‌شده به قرآن و تطبیق و اصلاح فهم به‌دست‌آمده با فهم قرآنی؛ و6( 

استخراج نظریه قرآنی در گفت‌وگوی با قرآن و طی یک رفت و برگشت.
براساس همین فهمی که از تفسیر موضوعی به‌دست می‌دهد، شهید، بازگشتی به روش 
فقهی دارد و تلاش می‌کند نمونه برگرفته از فقه را در خودِ فقه نیز ارتقا دهد. مصب این ارتقا 
را نیز شهید، مباحث مربوط به موضوع‌شناسی می‌داند و بر این باور است که »بحث‏هاى 
فقهى ما نيز امروز بايد گسترش يابد و در مورد مباحث موضوعى، ما به تحقيقات جديدى 
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به طور افقی و عمودی نیازمندیم؛ زیرا به همان دلیل که گفتیم، روش موضوعی  از واقعیات 28
زندگی شروع می گردد و سرانجام به احکام شرعی منتهی می شود« )همان: 36(. وی با استناد 
موضوعات  و  مسائل  همیشه  ایشان  که  است  باور  این  بر  تاریخ،  طول  در  فقها  عمل  به 
خود را از واقعیت های زندگی مردم دریافت می کردند و طی فرآیند اجتهاد، حکم آن را از 
منابع استخراج می نمودند. مهم، روشِ فهمی است که در بین فقها هم کمابیش به صورت 
موضوعی وجود داشته و دخالت فهم های پیشینی مانند تجربیات مردم در قالب عقل، عرف 
و یا سیره عقلائیه وجود داشته است؛ اما به نظر شهید، این روش، کامل نبوده و به گسترش 
و ارتقا نیاز دارد: »البته باید به این موضوع توجه شود که روش موضوعی فقه، احتیاج به 
تحقیقات  پیوسته  متمادی،  ما در طول قرن های  زیرا هرچند علمای  دارد؛  افقی  گسترش 
خود را براساس روش موضوعی انجام می دادند و با همت والای خود، کلیه نیازهای واقعی 
بشر را از جهانِ خارج گرفته، حکم آن را از شرع استنباط می نمودند، ولی از آن جا که ابعاد 
زندگی انسان با گذشت زمان و پیچیدگی تمدن، رو به فزونی نهاده، لازم است پژوهش های 
موضوعی فقهی نیز همراه با گسترش نیازهای زندگی، آن را تعقیب کند و به مسائل خود در 

این زمینه گسترش دهد« )همان: 38-37(.
علاوه بر گسترش اُفقی که دربرگیرنده شناخت مسائل مستحدثه و پیچیده کنونی است، 
باید از نظر عمودی نیز این گسترش و ارتقا اتفاق بیفتد. به نظر شهید، این ارتقا با ژرف نگری 
استخراج  فقهی  نظریات  طریق،  این  از  و  می افتد  اتفاق  فقهی  مسائل  در  ژرف اندیشی  و 
است؛  »فقه النظریه« شده  به  مشهور  که  است  گذرگاهی  همین  می رسد  نظر  به  می گردد. 
مبنایی که می تواند در یک دیالکتیک، خود باعث به روزرسانیِ موضوع شناسی شده و به ارتقا 
و گسترش دقیق عمودی فقه بینجامد، به گونه ای که ژرفای مسائل فقهی استنباط و قوانین 
و بنیان ساختارهای تولیدی نشان از زیربنای دینی آن باشد. باید در خلال این قانون هایی که 
وضع می شود نظرگاه و دیدِ اسلام در قالب نظریه های اساسی اسلامی منعکس گردد )ن.ک. 
همان: 39(. شهید این نظریات بنیادی را نه خارج از فقه و یا تنوع ادبیات، بلکه ضرورتی برای 

ارتقای فقه می داند که به کشف اسرار هستی درخورِ توان بشر می انجامد )همان(. دینی شدنِ 
این فهم و نیز کشف حکم و یا نظریه دینی درباره آن، نیازمند این است که فهمنده »از متون 
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29 اسلامى استفاده كند و در اعماق اين متون فرو رود تا پايگاه اسلام را در اين مورد نفيا و اثباتا 
يابد و بفهمد چگونه اسلام، همين مشكل را در همين زمينه‏اى كه تجارب بشر، هوشيارانه  در
در زمينه‏هاى مختلف زندگى به آن رسيده، حل كرده است« )همان: 44(. توجه به این نکته لازم 
است که شهید صدر، مهم‌ترین کاربست نظریه را شناخت واقعیت‌های اجتماعی می‌داند 

که قبل از این نیز بدان توجه داده شد.
مجتهدبودنِ  لزوم  می‌توان  وی  دیگر  مباحث  از  برخی  نیز  و  شهید  کلمات  این  از 
موضوع‌شناس را، در نهایت فهم کرد. درواقع کسی که قرار است فهم دینی از موضوع یابد 
تا حکم آن از دین استنباط شود نیز باید فقیه و مجتهد باشد و با غور در منابع دینی و نیز فهم 

دیالکتیکی و فرارونده بین واقعیت اجتماعی و منابع دینی، مفهوم را بازشناسد.
این تلاش برای کشف نظریه‌های فراگیر قرآنی )همان: 78-79( را می‌توان طی گام‌های ذیل 
توضیح داد: گام اول، »موضوع‌شناسی« است. ما باید موضوعی را که خواستار کشف نظر 
قرآن درباره آن هستیم، مشخص کرده و اجزا، عناصر و ویژگی‌های حقیقی آن را بشناسیم تا 
در گام دوم بتوانیم به »طرح پرسش‌«هایی از قرآن بپردازیم. در گام سوم، تمامی متون مرتبط 
با موضوع، اَعمّ از آن‌هایی که دربردارنده لفظ موضوع هستند یا این‌که مفهوم یا عناصر و 
رابطه  برای کشف  گام چهارم،  در  گردآوری ‌نماییم.  کرده‌اند،  بیان  را  یا خصایص موضوع 
تا  میان مفاهیم جزئیِ هر یک از آیات و متون گردآوری شده با دیگر مفاهیم، تلاش ‌کنیم 
به نظام یک‌پارچه‌ای از مفاهیم دست یابیم. گام پنجم، تلاش برای ترکیب مفاهیم و تنظیم 
همگی آن‌ها در قالب ترکیب نظریِ فراگیر است تا هر یک از مفاهیم، جایابی شوند تا بتوان 
مفهوم قرآنی که می‌تواند موضع قرآن را درباره موضوع به تصویر بکشد، استخراج نمود )صدر، 

14134]ج[: همان(.

نتیجه‌گیری
سامانه  در  که  اجتماعی  و  سیاسی  موضوعات  پیچیدگی  به  می‌توان  شد  گفته  آنچه  از 
روش  سه  با  فقها  که  پیچیدگی  برد.  پی  می‌گیرند،  قرار  نظام‏ساز  فقه  موضوع‌شناسی 
در  که  دقتی  با  داشتند.  آن‌ها  شناخت  جهت  در  تلاش  توسعه‌ای  و  نظام‌مند  موضوعی، 
معنای  به  موضوع‌شناسی  در  فقیه  دخالت  گرفت،  صورت  فقه  در  موضوع  حیثیت‌های 
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فقیهانه 30 به رویکرد شهید صدر در دخالت  توجه  با  آن گاه  و  تقویت گردید  مقاله  نظر  مورد 
در شناخت موضوعات، دلالت های معرفت شناسانه آن از قبیل اختراع منطق ذاتی، توسعه 
به نظریه جهت شناخت موضوعات مورد بررسی قرار گرفت.  تفسیر موضوعی و رسیدن 
بایست  که  می داند  فقیه  برعهده  را  پیچیده  موضوعات  شناخت  صدر  شهید  آن که  نتیجه 
مبتنی بر شناخت صغرویات بیرونی با استفاده از منطق ذاتی، شناخت تفصیلی آن ها را طی 

آورد. به دست  قرآنی  نظریه  کشف  و  دینی  منابع  با  گفت وگوی 
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31 منابع 
صدر، سید محمدباقر )1381(؛ سنت‌هاى تاریخ در قرآن، تهران، تفاهم..1 
_______  )1391(؛ الأسس المنطقیه للإستقراء، بیروت، دارالفکر..2 
_______)1394(؛ گفتارهای بنیادین، سیدابوالقاسم حسینی ژرفا، قم، دارالصدر..3 
_______ )1398]الف[(؛ اسلام، راهبر زندگى؛ مکتب اسلام؛ رسالت ما، سید مهدی زندیه، قم، دارالصدر..4 
قم، .5  مؤذنی،  امید  سید  به‌کوشش:  یادداشت‌ها(،  و  سخنران‌یها  )مقالات،  بارقه‌ها  _______)1398]ب[(؛ 

دارالصدر.
الإعلام .6  مکتب  قم،  خراسان،  فرع   - الإسلامی  الإعلام  مکتب  محقق:  إقتصادنا،  )1417]الف[(؛   _______

النشر. مرکز  الإسلامی، 
_______)1417]ب[(؛ بحوث فی علم الأصول، تقریر: محمود هاشمی شاهرودی، قم، مؤسسه دایره‏المعارف .7 

الفقه الاسلامی.
 _______)1421(؛ دروس فی علم الأصول )الحلقه الأولى و الثانیه(، قم، مجمع الفکر الإسلامی..8 
_______ )1434]الف[(؛ الاسلام یقود الحیاه )موسوعه الإمام الشهید السید محمدباقر الصدر، ج1-5(، قم، .9 

دارالصدر.
______ )1434]ج[(؛ المدرسه القرآنیه )موسوعه الإمام الشهید السید محمدباقر الصدر، ج9(، قم، دارالصدر.10 .
______ )1434]د[(؛ فلسفتنا )موسوعه الإمام الشهید السید محمدباقر الصدر، ج1(، قم، دارالصدر.11 .
میرباقری، سید محمدمهدی )1396(؛ درآمدی بر رویکردهای فقه حکومتی، نگارش: یحیی عبداللهی، قم، 12 .

نشر تمدن نوین اسلامی.
نائینی، محمدحسین )1377(؛ اجود التقریرات )تقریرات آیت‏الله خوئی از درس اصول آیت‏الله نائینی(، قم، 13 .

مصطفوی.
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فصلنامه علمی- پژوهشی
سال اول؛ شماره چهارم؛ زمستان ١٤٠١

بررسی‌«مناط‌تقسیم‌ابواب‌و‌روش‌شناسی‌فقه‌
فرهنگی»‌در‌مناسبات‌با‌«فقه‌نظام»

سیدمحمد طباطبایی1

چکیده
پژوهش حاضر به کلان موضوع فرهنگ و جایگاه آن در فقه شیعه با نظر به رویکرد فقه نظام 
می پردازد. از این منظر، با تبیین فقه فرهنگی به عنوان فقه تسنین و فقه نظام به عنوان فقه تنظیم و 
سپس تلاقی میان آن ها از دو حوزه فقهی جدید بحث می شود که با اتکا بر غنای ادله و جامعیت 
تراث فقهی قائل به امکان آن ها است. این دو حوزه شامل فقه نظام فرهنگی و فقه نظام مدیریت 
فرهنگی است. در فقه نظام فرهنگی، اجزای نظام فرهنگی در سه بخش فرهنگ عمومی، 
خرده فرهنگ و تکثر فرهنگی بسط می یابد و موضوع فقه نظام مدیریت فرهنگی است که در دو 
بخش فقه سازمانی فرهنگ و فقه حکمرانی فرهنگی به بررسی مداخلات اجتماعی ـ سیاسی 
ترتیب،  از یک سو و منابع فرهنگ از سوی دیگر می پردازد. بدین  مشروع در حوزه فرهنگ 
شمول مکلفان، موضوع حکم و منجزیت خطاب در فقه فرهنگی متمایز است و در نسبت با 

احکام وضعیه و منطق حکمرانی شکل می گیرد.
واژگان كلیدی: فقه فرهنگی، فقه نظام فرهنگی، فقه نظام مدیریت فرهنگی، روش شناسی.

1. طلبه سطوح عالی و پژوهشگر حوزوی
*  تاریخ دریافت: 1401/08/16          *  تاریخ پذیرش: 1401/09/20
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34
مقدمه

یافته  با »مسأله« و »حکم«، رشد و پرورش  فقه شیعه در تراث خود همیشه در مواجهه 
است و نسبت به پرسش هایی که از مسائل ایجاد می شد، احکام مربوط را به منظور تنظیم 
حیات متعالی بشر کشف کرده است. در زمان کنونی و همگام با حرکت به سوی تمدن نوین 
این نظام ها، نظام فرهنگی است که از  از  از مقدمات آن است. یکی  اسلامی، نظام سازی 
یک سو با مسائل و ساختار درونی آن و از سوی دیگر با نحوه مداخله در آن مواجه هستیم. 
بررسی نظام سازِ فقهی فرهنگ از این رو در دو حوزه فقه نظام فرهنگی و فقه نظام مدیریت 
فرهنگی ضرورت می یابد. لذا جهت گیری این پژوهش به سوی تبیین این دو مهم و نتایج آن 
خواهد بود. از این منظر، دو عنوان عام فقه فرهنگی و فقه نظام در یکدیگر تلاقی کرده و 

آن ها را شکل می دهند.

مفهوم‌شناسی‌

فرهنگ

در محاوره های روزمره در رابطه با فرهنگ، معمولا آنچه از فرهنگ در تصور انسان جاری 
می شود کارها و اقدامات ذهنی و به ویژه فعالیت های هنری است و به این اعتبار، فرهنگ 
واژه ای دانسته می شود که اساسا توصیف کننده موسیقی، ادبیات، نقاشی، مجسمه سازی، 
مجموعه  از  عبارت  فرهنگ  که  است  معتقد  تیلور   .)19  :1386 )محسنی،  است  سینما  و  تئاتر 
رسوم،  و  آداب  مقررات،  و  قوانین  اعتقادها،  افکار،  هنر ها،  دانش ها،  علوم،  از  پیچیده ای 
سنت ها و خلاصه همه آموخته ها و عادت هایی است که انسان به عنوان عضو جامعه اخذ 
می کند )محسنی، 1386: 233(. کلیفورد گیرتس فرهنگ را الگویی از معانی تجسم یافته در نمادها 
تعریف می کند که از حیث تاریخی قابل انتقال است؛ دستگاهی از مفاهیم موروثی متجلی 
در شکل های نمادینی که انسان ها به وسیله آن ها دانش خود درباره زندگی و نگرش هایشان 
را در برابر آن ها منتقل می کنند، استمرار می بخشند و توسعه می دهند )هال و جونیتس، 1390: 13(1.

1. دربــاره چیســتی فرهنــگ، نظریه هــای فرهنگــی و مکاتــب گوناگونــی وجــود دارد کــه نقــد و بررســی آن در ایــن مجــال 
نمی گنجــد. بــرای اطــلاع بیشــتر، ر.ک. محســنی، 1386: 63-93. تعاریــف فــوق صرفــا بــرای نمونــه و طــرح بحث ذکر 
شــده اســت. در یــک تعریــف بســیار اجمالــی و کلــی »فرهنــگ، امــر انســانی رایــج در میان یــک گروه یــا جامعه اســت«. 
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35 یافت.  فرهنگ دست  از  تبیینی  به  کریم  قرآن  آیات  از مضامین  این، می‌توان  با وجود 
براساس آیاتی مانند: آیات 14 الی 17 آل‏عمران، 30 اعراف، 108 انعام، 102 الی 105 کهف و 
آیه 88 یونس، فرهنگ بر پایه اراده‌ها شکل می‌گیرد و با توجه به نسبت اراده و بینش، فرهنگ 
ایمانی مبتنی بر پیوند مؤمنان با خداوند و بر مبنای معاد و تکوین است؛ اما فرهنگ‌های 
عرفی و فرهنگ‌های کفر، وهمی و اعتباری محض هستند. بنابراین، قرآن کریم سه گروه 
فرهنگ را معرفی می‌کند: ایمانی، عرفی و کفر. درباره وابستگی به امور اعتباری دنیا در 

طره  ر المق�ن اط�ی �ن ن و ال�ق هوات من الّنساء و البن�ی ن1 لّلناس حبّ ال�ش ّ می‌فرماید: »ز�ی فرهنگ عرفی 
و   )14 )آل‏عمران:  ا«2  الّد�ن�ی الحیاه  متاع  ذلک  الحرث  و  عام  الأ�ن و  المسوّمه  الخیل  و  ه  �ض ال�ف و  الذهب  من 

ربّم  عند  اتّقوا  ن  لّلذ�ی ذلکم  من  ر  �ی �خ �ب ئکم  ّ أأ�ن�ب »قل  می‌کند:  تبیین  چنین  را  ایمانی  فرهنگ  سپس 
بالعباد*  ر  ص�ی �ب الله  و  الله  من  رضوان  و  مطهّره  أزواج  و  فیها  ن  خالد�ی الأنهار  حتها  �ت من  ری  �ج �ت جّنات 
و  ن  �ی ا�ن�ت ال�ق و  ن  الصّادق�ی و  ن  الصّابر�ی الّنار*  عذاب  وقنا  ا  �ن ذنو�ب لنا  ر  �ف فا�غ آمنا  ا  إ�نّ�ن ا  ر�بّ�ن یقولون  ن  �ی

ّ
ال

ن بالأسحار« )آل‏عمران: 15-17( و درباره موهومات حاکم بر فرهنگ کفر  ن و المستغفر�ی المنفق�ی
ن  للکافر�ی هنّ  �ج أعتدنا  إنّ  أولیاء  دونی  من  عبادی  خذوا  �تّ �ی أن  کفروا  ن  �ی

ّ
ال فحسب  »أ� می‌فرماید: 

حیسنون  � أنّم  حیسبون  � هم  و  ا  الّد�ن�ی الحیاه  فی  سعیهم  ضلّ  ن  �ی
ّ

ال أعمالًا*  ن  بالأخسر�ی ئکم  ّ أ�ن�ب أ  قل  نزلًا* 
وزنًا«  امه  �ی ال�ق یوم  لهم  یم  �ق �ن فلا  أعمالهم  طت  فح�ب � ائه  ل�ق و  ربّم  بآیات  کفروا  ن  �ی

ّ
ال اولئک  صنعاً* 

)کهف: 102-105(. با توجه به این تقسیم سه‏گانه از فرهنگ، جامعه هدف در مدیریت فرهنگی 

نیز به سه گروه مؤمنان، مستضعفان و منکران تقسیم می‌شود؛ یعنی فرهنگ ایمانی، فرهنگ 
مؤمنان، فرهنگ عرفی مربوط به مستضعفان و فرهنگ کفر3 درباره منکران است. با توجه 
تبیین شد ارتکازی قرآنی  آیات متعدد  از  اراده  پایه  بر  پیرامون شکل‏گیری فرهنگ  آنچه  به 
شکل می‌گیرد که براساس آن می‌توان فرهنگ را چنین تعریف کرد: »نظام اجتماعی متشکل 

تعاریــف موجــود از فرهنــگ در تعییــن مصادیــق ایــن امــر انســانی اختــاف دارنــد کــه بــه نظــر می‌رســد ناشــی از تفــاوت 
برداشــت صاحبــان تعریــف از ســاحت فرهنگــی انســان و ابعــاد فلســفی او اســت.

1. از تأکیــد قــرآن کریــم بــر وجــود تزئیــن در امــور دنیــا بــرای ایــن گــروه اســتفاده می‏شــود کــه مبــدأ انگیزشــی و گرایشــی 
آنــان موجــب شــکل‏گیری ایــن وابســتگی شــده اســت؛ زیــرا زینت‏بخشــی دلالــت بــر جذابیــت و ایجــاد انگیــزه دارد و بــه 

همیــن خاطــر، اصــاح ایــن فرهنــگ ناصــواب نیازمنــد اصــاح در مبادی گرایشــی آن اســت.
2. در جــای دیگــر نیــز می‏فرمایــد: »کذلــک زیّنــا لــکلّ أمــه عملهــم« )انعــام: 108(. آیــه 88 ســوره یونــس نیــز بــه ایــن 

مطلــب ارتبــاط دارد.
3. تفــاوت مفهومــی مؤمــن، مســتضعف و کافــر در فصــل »تبییــن جامعــه هــدف در مدیریــت فرهنگــی« بحــث خواهــد 

شــد.
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از بینش ها، گرایش ها، ارزش ها، کنش ها و واکنش ها«. این تعریف پنج قید دارد: بینش؛ 36
نح�ب،  گرایش؛ ارزش؛ کنش و واکنش. قید بینش با نظر به مبدئیت آن نسبت به اراده »أ�
هوات، یقولون  ّ ن لّلناس، حب ّ ال�ش ّ �سبون«1، گرایش با لحاظ مبدئیت آن نسبت به اراده »ز�ي �ي
ر لنا«3، کنش با  �ن ن لّلناس، فا�ن ّ آمّنا«،2 ارزش با ملاحظه تأثیر آن بر میزان اهمیت اراده »ز�ي
توجه به رفتار تولیدیافته از اراده4 و واکنش به دلیل جنبه اجتماعیِ کنش فرهنگی5 در تعریف 
بالطبع  و  می گیرد  پنج عنصر شکل  این  قالب  در  فرهنگی  پدیده  هر  بنابراین،  است.  آمده 
مدیریت فرهنگی ناظر به آن ها خواهد بود. برطبق این تعریف، فرهنگ خود یک واقعیت 
است و نمی توان آن را برساخته ذهن بشر دانست. واقعیت در این بیان، اعم از واقعیت ذهنی 
و خارجی است و از این روی، حیثیات ذهنی فرهنگ غیر از برساختگی و اعتباری بودن آن 

است؛ هرچند »اعتبار« از ویژگی های غیرقابل انکار فرهنگ باشد.

فقه‌فرهنگی

مقصود از فقه فرهنگی، تبیین فقهی فرهنگ در سه ساحت عمده »سنت های فرهنگی«، 
»آداب« و »اقامه معروف و دفع منکر« است و هر کدام از حوزه های مربوط به فرهنگ 
همانند: ارزش ها؛ نگرش ها؛ هویت فرهنگی؛ فراغت گزینی؛ خرده فرهنگ ها و سایر مسائل 
فرهنگی در این سه ساحت و حول آن ها مورد بررسی قرار می گیرد. در یک بیان کلی فقه 
که  فقهی است  تراث  در  احکامی  بررسی  تعریف حاصل  این  تسنین است.  فقه  فرهنگی، 
درخصوص مسائل فرهنگی وجود دارد و در ادامه به صورت واضح در رابطه با آن ها سخن 

گفته خواهد شد.

1. پندارهای مطرح شده در آیات به نوع بینش بازمی گردد.
2. ایمان، تزیین و حبّ امور گوناگون، مراتبی از گرایش های انسان است.

3. نتیجــه تزئیــن، ارزش یافتــن و دلیــل آمرزش خواهــی، ضــدارزش بــودن اســت. البتــه ممکــن اســت نتیجــه تزئیــن، فقط 
گرایــش باشــد؛ امــا منشــأ ارزش پنــداری پدیده هــا و رفتارهــا، زینــت داشــتن آن هــا اســت. بــه نظــر می رســد بــا تشــکیک 

در تزئیــن، دو مرتبــه بــرای آن حاصــل شــود: تزئیــن گرایشــی و تزئین ارزشــی.
4. چون هر کنش و رفتار انسان، نتیجه اراده او است.

5. کنــش فرهنگــی، یــک رفتــار اجتماعــی اســت کــه در ظــرف جامعــه شــکل می گیــرد و بالطبــع بازخــوردی متناســب با 
خــود را خواهــد داشــت کــه واکنش آن اســت.
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37 فقه نظام 

دارد  وجود  آن  مفهومی  ـ  نظری  ارکان  و  نظام  فقه  تبیین  در  متفاوتی  نگرش‌های  و  مبانی 
)صدر، 1434، 3: 70، 438-448 و 466 و اراکی، 1393، 1: 11-26(؛ اما نگرش مختار در فقه نظام مبتنی بر 

تقسیم مسائل فقه به سه بخش تقنین، تسنین و تنظیم است. این بخش‌ها، هرکدام یک نوع 
مواجهه فقهی هستند و امکان هم‌پوشانی آن‌ها در مسائل و موضوعات وجود دارد. بخش 
تقنین، به‏طور مستقیم به احکام )قضا و دعاوی(، حقوق و تکالیف مربوط است. بخش 
به  ناظر  تنظیم،  بخش  و  است  مستحبات  و  آداب  فرهنگی،  به سنت‌های  مربوط  تسنین، 
نظام‌سازی و سازماندهی است که تعبیر عام »فقه‌نظام« بدان تعلق می‌گیرد. »براساس این 
نگرش نظام‌های رفتاری، کنش‌های سازمان‌یافته‌ای هستند که درون نظام‌های اجتماعی ـ 
به‏عنوان مجموعه و کل حاصل از اراده مشترک اجزا ـ شکل می‌گیرند و فقه نظام به بیان 
حکم هر دو می‌پردازد« )طباطبایی و حبیبی‌تبار، 1396: 70(؛ به بیان دیگر، فقه نظام به دو بخش کلی 
فقه نظام اجتماعی و فقه نظام رفتاری و نظام رفتاری به دو بخش نظام رفتاری تعاملی )نظام 
روابط اجتماعی( و نظام رفتاری تحت فرمان )سازمان( تقسیم می‌شود. این تقسیم، تقسیم 
فقه نظام به لحاظ موضوعی است و به لحاظ روشی ـ حکمی، مقصود نظام‌مندی احکام در 
ضمن قواعد فقهی، ملاکات عامه و نظریه فقهیِ حاصل از دلالت‌یابی کلان احکام است؛ 
چنان‌که شهید صدر با ایجاد پیوند میان احکام )استکشاف نظام(، به فقه نظریه قائل بوده 
است )صدر، 1434، 3: 466(. از منظر نگارنده »معناشناسی نظام، وابسته به پیش‌فرض فلسفی 
دارای  »کل  کلی،  معنایی  در  نظام  است.  »اجزا«  و  »ارتباط«  »نظم«،  سه‌گانه  تبیین  در 
ارتباط منظم میان اجزا« است. اجزا می‌تواند جزء مفهومی، عینی، حقیقی یا اعتباری باشد 
و ارتباط میان آن‏ها، علّیِ تشکیکی است که باید توسط ناظم به نظم درآید.... بنا بر ارتباط 
علّی در نظام، خداوند مبدأ نظام است و به این صورت می‌توان از نسبت نظام تکوین و نظام 

تشریع در نظام آفرینش خداوند سخن گفت« )طباطبایی و حکیم، 1400: 10-9(1.

ــی آرا و  ــام، بررس ــه نظ ــری در فق ــات نظ ــه »ملاحظ ــه در مقال ــماره دوم فصلنام ــام در ش ــه نظ ــار از فق ــن مخت 1. تبیی
ــت. ــده اس ــی« آم روش‌شناس
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فقه‌نظام‌فرهنگی

فقه فرهنگی با فقه نظام فرهنگی تفاوت دارد. نسبت فقه و نظام فرهنگی، نسبت اضافی 
است و فقه نظام فرهنگی، بخشی از فقه فرهنگی را شامل می شود و می توان تمام ابواب 
فرهنگی  امر  به  مربوط  فقه  فرهنگی،  نظام  فقه  یعنی  داد.  توضیح  رویکرد  این  با  را  فقهی 
است؛ اما فقه فرهنگی، فقه ناظر به موضوعات فرهنگی با رویکرد فرهنگی به فقه است. 
رویکرد فرهنگی در ادبیات این پژوهش به معنای توجه به الزامات و دلالت های فرهنگی 
احکام و ادله از یک سو و التزام به اقتضائات موضوع شناختی در موضوعات فرهنگی در تمام 
ابواب فقه است. مسائل فقه نظام فرهنگی در سه بخش فرهنگ عمومی، خرده فرهنگ و 

تکثر فرهنگی )روابط میان فرهنگی( قابل تبیین است.

فقه‌نظام‌مدیریت‌فرهنگی

در نگرش مختار، فقه فرهنگی را با نظر به رابطه با فقه نظام، در دو شاخه کلی فقه نظام 
فرهنگی و فقه نظام مدیریت فرهنگی می توان تقسیم کرد و الزامات و دلالت های فرهنگی 
نمایان  را  دو شاخه خود  این  در  فقهی  ابواب  در  فرهنگی  و موضوع شناسی  ادله  و  احکام 
می کند؛ یعنی موضوع بحث از یک سو، خود فرهنگ فی نفسه و مستقل و از سوی دیگر، 
فرهنگی  نظام  فقه  با  فقه سیاسی  و  مدیریت  فقه  میان  انضمام  با  آن  مدیریت  و  حکمرانی 
بسیاری  و  می یابد  معنا  فرهنگی  مدیریت  نظام  فقه  درون  نیز  فرهنگی  نظام  فقه  است. 
موضوعات فقهی در مدیریت فرهنگی در فقه نظام فرهنگی بررسی می شود. بنابراین، فقه 
نظام مدیریت فرهنگی، آمیزه ای از فقه تسنین و فقه تنظیم است و الزامات فقه نظام را به 

می دهد. سرایت  فرهنگی  فقه  حوزه 
کلان  احکام  از  است  عبارت  فرهنگی  مدیریت  نظام  فقه  یا  فرهنگ  اداری  نظام  فقه 
نظام  ـ  اجتماعی  نظام های  حاکمیت،  که  فرهنگ  عرصه های  مدیریت  سطوح  به  مربوط 
فرهنگی، نظام اقتصادی، نظام سیاسی، نظام حقوقی و نظام آموزشی ـ و نظام های رفتاری 
مؤظف به اجرای آن هستند. در یک کلمه، فقه نظام مدیریت فرهنگی »نظام فقهی مربوط 
این  در  ـ سیاسی  اجتماعی  که مداخلات  فرهنگی« است  نظام  بر  نظام مدیریت حاکم  به 
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39 حوزه را تنظیم می‌کند. این احکام، مشتمل بر قواعد فقهی و احکام عامه هستند که در اثر 
ارتباط منسجم، یک نظام ـ الگوی الزام‏آور را شکل می‏دهند. فقه نظام مدیریت فرهنگی از 
چهار بخش اصلی تشکیل می‏شود: فقه نظام اجرایی فرهنگ؛ فقه نظام مدیریت فرهنگ 
عمومی؛ فقه نظام مدیریت خرده‌فرهنگ‌ها و فقه نظام مدیریت میان‏فرهنگی. این بخش‌ها 
فقه حکمرانی فرهنگی‌ بحث می‌شود و  فقه سازمانی فرهنگ و  در حقیقت در دو شاخه 
موضوعات فرهنگی خود را از فقه نظام فرهنگی وام می‌گیرد. بررسی منابع فرهنگ شامل 

هنر، رسانه، قضا، آموزش و مسجد نیز در فقه نظام مدیریت فرهنگی انجام می‏گیرد.

فقه فرهنگ عمومی و خرده‌فرهنگ

فقه نظام فرهنگی به فقه فرهنگ عمومی و خرده‌فرهنگ‌ها تقسیم می‌شود. دو عرصه در 
فرهنگ قابل تعریف است: عرصه عمومی و فراگیر که تمامیت جامعه را هم به لحاظ کمی 
و هم به لحاظ کیفی در برمی‌گیرد و عرصه خرد و ویژه که به لحاظ کیفی یا کمی و کیفی، از 
عرصه عمومی متمایز می‌شود. در این پژوهش، از عرصه عمومی فرهنگ، فرهنگ عمومی 
تعبیر می‌شود و از عرصه خرد آن، خرده‌فرهنگ که به دو قسم فرهنگ موضوعی و محلی 
قابل تقسیم است. از این منظر، فرهنگ موضوعی شامل حوزه‌هایی چون فرهنگ خانواده، 
فرهنگ اقتصادی و فرهنگ سیاسی می‌شود و هرچند به لحاظ کمیت، تمامیت جامعه و 
اعضای آن را دربردارد، به لحاظ کیفی به عرصه خصوصی و روابط خویشاوندی مربوط 
است. فرهنگ محلی ـ مانند فرهنگ شهری و فرهنگ روستایی ـ هم کمی و هم کیفی از 
فرهنگ عمومی متمایز است. بنابراین، فقه فرهنگ عمومی با توجه به مباحث و مسائل 
هویت  است:  شده  موضوع‌شناسی  بخش  پنج  در  فرهنگی  جامعه‌شناسی  در  شده  مطرح 
اقتصاد  و  زندگی  فراغت‌گزینی و سبک  اجتماعی؛  ارتباطات  اجتماعی؛  روابط  فرهنگی؛ 
معاصر  دوره  در  عمومی  فرهنگ  حوزه‌های  و  اجزا  می‌توان  را  بخش  پنج  این  فرهنگی. 

دانست.

مناط تقسیم ابواب در فقه فرهنگی
یأمرون  و  ر  الخ�ی إلی  یدعون  أمّه  منکم  »ولتکن  است:  شده  بنا  آیه  این  بر  فرهنگی  فقه  اساس 
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بالمعروف و ینون عن المنکر« )آل عمران: 104(. »دعوت«، »امر« و »نهی« به فقه نظام مدیریت 
فرهنگی مربوط است و »خیر«، »معروف« و »منکر«، ارکان نظام فرهنگی هستند و فقه 

نظام فرهنگی بر آن اساس بحث می شود.

بررسی‌آرا

محقق حلی رحمه الله در تعریف معروف و منکر می گوید: »معروف هر رفتار حَسن است که 
وصف زائد بر حُسن خود ]مانند استحباب و وجوب[1 دارد؛ هنگامی که فاعل آن، معروف 
را بشناسد یا به آن راهنمایی شود و منکر هر رفتار قبیح است که فاعل، علم به قبح آن دارد 
یا بدان راهنمایی شده است« )حلی، 1408، 1: 310(. صاحب جواهر درباره قید علم به معروف 
و منکر در این تعریف می گوید: »مراد از تقیید... از ناحیه فرد مورد امر و مورد نهی است 
نه )معروف و منکر( فی نفسه؛ چون علم به معروف شرط در حُسن و معروف و منکر بودن 
نیست« )نجفی، بی تا، 21: 368(. بر همین اساس، امر به معروف درباره شخصی مطرح می شود 
گاهانه مرتکب ترک معروف و انجام منکر می شود. همین قید سبب رهایی این تعریف از  که آ
اشتباه میان امر به معروف و دعوت به خیر می شود؛ زیرا دعوت، نقطه آغاز شناخت است؛ 
اما امر و نهی پس از حصول شناخت واقع می شود. بر همین مبنا می توان از تقدم دعوت به 

خیر بر امر به معروف و نهی از منکر سخن گفت.
شهید اول در بیان فروع امر به معروف و نهی از منکر می گوید: »در شخص مورد امر و 
نهی، عالم بودن او به معصیت شرط نیست و انکار بر فرد متلبس )اشتباه کننده( در معصیت 
به صورت تعریف و آَشنا کردن او به عصیان بودن آن رفتار و انجام نهی است. فرد گناهکار 
به  امر  اعتبار  در  ]و ملاک  معتبر  آنچه  زیرا  می شود؛  انکار  و  است  نیز چنین  بُغات  مانند 
معروف و نهی از منکر[ است آمیختن فرد گناهکار با مفسده واجب الدفع یا ترک مصلحت 
واجب الحصول است؛ مانند: نهی پیامبران علیهم السلام از این معصیت در آغاز بعثت؛ اما افراد 

متلبس به این معصیت علم ندارند )عاملی، بی تا، 2: 204(.
سه اشکال ـ علاوه بر دلالت ادله بر اشتراط علم در امر به معروف و نهی از منکر ـ بر 

این دیدگاه قابل طرح است:
1. طبق شرح صاحب جواهر بر این تعریف ر.ک. نجفی، بی تا؛ 21: 357.
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41 تفاوت تعریف و انکار

شهید اول با توسعه در مفهوم انکار، نهی از منکر را اعم از تعریف و الزام عاصی به ترک گناه 
می‏داند؛ اما صدق عرفی انکار بر مخالفت و الزام است.

عدم اضرار اتحاد ملاک بر تفکیک

اتحاد ملاک میان امر به معروف و دعوت به خیر در جلب مصالح و دفع مفاسد، به تفکیک 
یا جامعه هدف  به لحاظ تفاوت در فرد  این تفکیک  این دو ضرری نمی‏رساند؛ زیرا  میان 
است و تفاوت روشی که بر پایه این تفکیک شناخته می‏شود صرفا بر کیفیت جلب مصلحت 

ملزمه و دفع مفسده ملزمه تأثیر دارد.

تفاوت نهی در دعوت با نهی الزامی از منکر

نهی پیامبران در ابتدای بعثت، نهی از باب دعوت بوده است؛ زیرا تمام بعثت‏ها با دعوت 
آغاز شده است؛ اما در نهی از منکر، الزام وجود دارد و این الزام در آغاز بعثت معنا نداشته 

است.
از جمله نمودهای عدم تفکیک امر به معروف از دعوت به خیر در آرای فقیهان، الحاق 
آن به کتاب الجهاد است که در آثار ابن‏ادریس حلی، ابوالصلاح حلبی و علامه حلی مشاهده 
می‏شود. علامه از یک‏سو، الحاق را انجام داده و از سوی دیگر، به اتحاد ملاک میان امر 
به معروف و اقامه حدود ـ به‏عنوان یکی از مراتب امر نظر داشته است )حلی، 1413، 1: 525(. 
برخلاف محقق حلی که امر به معروف را در کتاب مستقل مطرح کرده )حلی، 1408، 1: 310(، 
فاضل مقداد امر به معروف را در توابع کتاب الجهاد بحث نموده است )سیوری حلی، 1404، 1: 
590(. با توجه به این‏که مبنای جهاد، دعوت است؛ الحاق امر به معروف و نهی از منکر به 

کتاب الجهاد محل تأمل است.

ادله رأی مختار

با بررسی دو دلیل زیر، نسبت امر به معروف و دعوت به خیر تبیین می‏شود 
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صحیحه‌(معتبره)‌1سکونی‌از‌امام‌صادق‌علیهم‌السلام42
محمدبن یعقوب عن علي بن ابراهیم عن أبیه عن النوفلي عن السکوني عن أبي عبداللهعلیهم السلام

المعاصي بوجوه  نلقی أهل  أن  صلی الله علیه و آله  أمرنا رسول الله  علیهم السلام  أمیرالمؤمنین  قال: »قال 
مکفهره«. رواه الشیخ بإسناده عن محمدبن یعقوب  إلا أنّه قال: »قال أمیرالمؤمنین علیهم السلام: 

أدنی الإنکار أن تلقی أهل المعاصي بوجوه مکفهره« )حر عاملی، 1409، 16: 143(.

صحیحه‌عمر‌بن‌حنظله‌از‌امام‌صادق‌علیهم‌السلام

عن محمدبن یعقوب عن محمدبن یحیی عن أحمدبن محمد الأشعری عن علي بن الحکم عن 
عمربن حنظله عن أبي عبدالله علیهم السلام قال: »یا عمر لاتحملوا علی شیعتنا و ارفقوا بهم فإن 

الناس لایحتملون ما تحملون« )حر عاملی، 1409، 16: 159(.
این  می رسد  نظر  به  است.  مکفهره«  »وجوه  مقابل  نقطه  بهم«  »ارفقوا  ادله،  این  در 
تعارض با تفکیک در استظهار مقام بیان ادله قابل ارتفاع است؛ یعنی رفق در مقام دعوت 
آیات قرآن  از  از منکر است. می توان  به معروف و نهی  امر  به  الی الخیر و اکفهرار مربوط 
استفاده کرد که دعوت مربوط به حوزه میان فرهنگی است و امر به معروف براساس یک 
رابطه ولایی درون فرهنگ شکل می گیرد تا مؤمنان دچار گناهان نشوند. شواهد زیادی بر 
انبیا ـ که مربوط به حوزه میان فرهنگی است  تبلیغ  این مدعا وجود دارد: رفق و الفت در 
ـ که در سوره بقره )گفت وگوی اسلام و مسیحیت( یا سوره های شعرا و نوح وجود دارد و 
)طه:  انحراف قوم خود و آتش زدن گوساله سامری  به  علیهم السلام نسبت  توبیخ حضرت موسی 
86( ـ که مصداق نهی از منکر بوده است ـ و آیات خطاب به وظایف مسلمانان که حکایت 

از سیره نبوی صلی الله علیه و آله دارد، مؤید بر این معنا است؛ چنان که وجوب دعوت قبل از جهاد 
نیز مطرح است. رسول خدا صلی الله علیه و آله می فرمایند: »یا علی! لاتقاتلنّ أحداً حتّی تدعوه«2

)حر عاملی، 1409، 15: 43( و امام صادق علیهم السلام می فرمایند: »فلا یسعک قتالهم حتّی تدعوهم« 

)حر عاملی، 1409، 15: 43(.

1. معتبره بر مبنای مشهور و صحیحه بر مبنای مختار.
2. صاحــب جواهــر در ایــن بــاره می گویــد: »و نحــوه غیــره مــن النصــوص، مضافــا إلــی الأصــل و غیــره بعد ظهــور الأدله 
في الأمــر بجهادهــم و قتلهــم کــي یســلموا، فــلا بــد مــن إعلامهــم أن المــراد ذلــك لاطلــب المــال و الملــك و نحوهمــا 
ممــا یســتعمله الملــوك، ولکــن لــو بــدر أحــد مــن المســلمین إلــی أحــد مــن الکفــار و قتلــه قبــل الدعــوه أثِــم و لاضمان« 

)جواهرالــکلام فــی شــرح شرایع الإســلام، 21: 52(.
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43 مبانی روش‌شناسی فقه فرهنگی

تفاوت شمول مکلفان و موضوع در فقه فرهنگی از سایر ابواب فقهی

در فقه فرهنگی نسبت به مکلفان جاهل و حتی قاصر حکم داریم و از این‏رو است که در 
تفکیک امر به معروف و نهی از منکر از دعوت و ارشاد و صورت‌های آن بحث شده است؛ 
اما در سایر ابواب، چنین مکلفانی خارج از موضوع و شمول احکام قرار دارند و اگر مورد 
می‌گیرد؛  این حوزه جای  در  و  معنا می‌شود  فرهنگی  فقه  در حوزه  گیرند،  قرار  بحث هم 
فرهنگی،  موضوعات  به  ناظر  فقهی  ابواب  در  تقسیم  بر  مضاف  فرهنگی،  فقه  چنان‌که 
رویکردی فقهی نیز هست و از طهارت تا دیات را شامل می‌شود. این تفاوت موجب می‌شود 

موضع فقیه در این ابواب، متفاوت از سایر ابواب باشد.
همانند  که  هستیم  مواجه  پدیده‌هایی  با  فرهنگی،  فقه  و  نظام  فقه  در  این،  بر  مضاف 
پدیده‏های شهرنشینی و فراغت‏گزینی در قلمرو احکام وضعی قرار می‌گیرند و موضوع‌ساز 
نظام  فقه  با همین تحدید احکام وضعی، مفهوم کلان‌شهری در  تکلیفی می‌شوند.  احکام 
منتفی خواهد بود که تفصیل آن به فقه فرهنگ شهری مربوط است. این امر باید با تلقی 
تعریف شرعی از این پدیده‌ها تفکیک شود؛ بلکه پدیده‌ها در زمینه اجتماعی ایجاد می‌شوند؛ 
اما با احکام وضعی، تحدید می‌یابند؛ به گونه‌ای که پس از آن، قلمرو موضوع در خطاب 

تکلیفی شارع مشخص می‌شود.

وجود نسبت میان فقه فرهنگی با علوم اجتماعی

فرهنگ از عمده‌ترین مسائل علوم اجتماعی است و از این منظر، فقه فرهنگی در پی ارتباط 
اجتماعی  علوم  طریق  از  فرهنگ  اجتماعی  هستی  شناخت  نیازمند  باید،  و  هست  میان 
است. در بحث از علوم اجتماعی، یک‏بار از علوم اجتماعی اسلامی بحث می‌کنیم و یک‏بار 
در مواجهه با علوم اجتماعی مدرن و پسامدرن و مطالعات جامعه‌شناختی )اعم از پژوهش 
و تبیین( قرار داریم. در بیان اجمالی، نسبت فقه فرهنگی با علوم اجتماعی اسلامی، نسبت 
نظریه و تطبیق است؛ اما در رابطه با علوم اجتماعی مدرن و پسامدرن، نسبت مسأله و تبیین 
است. از این‏رو، فقه، اُبژه این مکاتب و رویکردها در علوم اجتماعی نخواهد شد. باید ابتدا 
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میان این دو حیث تفکیک کرد و سپس، نسبت فقه فرهنگی را با هرکدام به صورت مستقل 44
فقه و  میانه نسبت  با علوم اجتماعی در  فقه فرهنگی  میان  این جهت، نسبت  از  سنجید. 
نیز بیشتر  این وجوه، نسبت فقه و فرهنگ  با توضیح  فلسفه علم دینی مشخص می شود. 
تبیین می شود؛ زیرا کلان موضوع فقه فرهنگی، فرهنگ است که درون علوم اجتماعی فهم 

می شود.
لذا این بحث در دو بخش قابل تقسیم است:

فقه‌فرهنگی،‌علوم‌اجتماعی‌و‌علم‌دینی

با پذیرش امکان علم اجتماعی دینی می توان برای موضوع شناسی فقه فرهنگی ـ که شامل 
حوزه های اجتماعی هستند ـ استفاده کرد؛ اما این امر معلول نحوه تقریر علم دینی است. 
نسبت به فلسفه علم دینی آرای متعددی وجود دارد؛ اما اگر بخواهیم به تناسب مقام، درباره 
آنچه مقصود از علم دینی است مختصری بحث کنیم، باید بگوییم که علم دینی دو ساحت 
باید اعتبار معرفت شناختی و  اثباتی )تدوینی( دارد. در ساحت ثبوتی،  ثبوتی )تکوینی( و 
قرار  مورد بحث  دینی  منابع علم  اثباتی،  در ساحت  و  واقع نمایی  و  ارزش هستی شناختی 

طرت الله  ن حنیفاً �ن هک للد�ي گیرد. در آیه فطرت، خلقت الهی با دین آمیخته است: »فأقم و�ب
یّم« )روم: 30(. اگر هدف علم، تحصیل واقع  ن ال�ت دی لخلق الله ذلک الّد�ي طرالّناس علیها لا�ت�ب التىّ �ن
و معلوم است، اگر از علم سخن بگوییم جز علم دینی و واقعیتی جز خلقت الهی نخواهیم 
دید. حقیقت اراده الهی نیز »و ما أمرنا إلا واه« )قمر: 50( است که ظهوراتی دارد که خلق 
هستی از آن جمله است و حقیقت دین ذکر شده است؛ یعنی دین جز اراده واحد الهی در 

هستی نیست و اراده تکوینی ـ مانند خلق ـ و اراده تشریعی ظهورات این اراده هستند.
معنا  اراده  همین  میانه  در  نیز  انسان  اراده  و  نمی کند  بحث  الهی  اراده  از  جز  علم  لذا 
می یابد؛ چنان که رحمت، نعمت و برکت، آن چیزی است که خلقت الهی بدان آمیخته شده 
است. خداوند این خیر را در عالم قرار داد؛ اما انسان از طریق اراده و کنشگری اشتباه، با 
رفع این نظم و ایجاد فساد و اختلال، شر را جایگزین خیر می کند. لذا خیر از خداوند و 
سک« )نساء: 79(؛ �ن ئه ن �ن شر از انسان است: »ما أصابک م ح�نه ن الله و ما أصابک م ي
یعنی اگر اراده و تصمیم انسان مطابق و موافق با این نظم و خیر بود، براساس خیر نازل از 
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45 سوی خالق عمل کرده و اگر اراده‌اش مخالف با آن بود، ایجادکننده شری بوده است که در 
تکوین عالم خبری از آن نیست. لذا هرچه هست به اراده انسان رقم می‌خورد؛ اما در نظام 
هستی الهی قرار می‌گیرد. قضای الهی به همین است که قانونی بر عالم حکم‌فرما است و 
اراده انسان در ذیل این قانون قرار می‌گیرد. چنان‏که جبری نبوده و اختیار با انسان است؛ 
اما این اختیار در حریم هستی‌، نظام می‌یابد. به همین خاطر، هر رفتار نتایج و آثاری دارد 
که نمی‌توان نادیده گرفت. تفاوت قضا و قَدَر در همین‌جا مشخص می‌شود. قدر، قانونی 
بسان  می‏بیند.  را  خود  رفتار  تأثیر  هرکس  طوری‏که  به  انسانی  متغیرهای  به  مربوط  است 
روایت کسی که کنار دیواری در حال فروریختن می‏ایستد، با ایستادن در کنار دیوار، مرگ 
خود را تسریع می‏کند و با کنار رفتن، طول عمر می‌یابد. این تقدیر فرد است که با اراده خود 
رقم زده و طبق قانونی در هستی است که اگر دیوار بر روی فرد سقوط کند، می‌میرد و این 
علیهم‌السلام با همین تشبیه فرمود: »از قضای الهی به قدر  قضا است؛ چنان‏که امیرالمؤمنین 
الهی فرار می‌کنم« )ابن‏بابویه، 1398، 1: 369(. قضای الهی را باید شامل همان سنت‌های تکوینی 
دیلًا« )احزاب: 62(. با  در عالم دانست که قرآن غیرقابل تغییر بیان می‌کند: »ولن تجد لسنه‏الله �ت�ب
این بیان، نسبت اراده خداوند و اراده انسان در زندگی اجتماعی مشخص می‌شود. جامعه 
نیز ساحتی در قضا و ساحتی در قدر دارد که هر دو جهت به خداوند مرتبط هستند. لذا 
پدیده‌های اجتماعی، تقدیراتی هستند که ساختارها و کنش‌های انسانی نتیجه می‌دهند و 
حیات جوامع تابع سنت‌هایی ثابت و معین است. به لحاظ مفهومی، شهید صدر در مباحث 
تفسیر موضوعی، در سنت‌های مطلقه، قضای الهی و در سنت‌های مشروط و موضوعی، 
قدر الهی در جوامع را نظر دارد. براساس آنچه گفته شد، حقیقت و جوهره دین، اراده الهی 
است و واقعیت هم همین است که دو قسم تکوینی و تشریعی دارد و علوم، چه علوم حقیقی 
و چه علوم اعتباری، ساحتی غیر از ساحت علم دینی ندارند و حتی وجوه متشابه و انسانیِ 
هستی خارج از این مدار نخواهد بود. با این توضیح، علم اجتماعی دینی امکان و ارزش 

معرفت‌شناختی و هستی‌شناختی می‌یابد.
لذا باید با تفکیک میان دین و شریعت، میان علم دینی و علم شرعی تفاوت گذاشت. 
از  شرع،  و  دینی  علم  منابع  از  وحی  است.  شرعی  علم  و  وحیانی  علم  از  اعم  دینی  علم 
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حوزه های دین است. در تجربیات یقینی، به طریق انّی، در براهین عقلی، به دو طریق انّی 46
و لمّی و در قرآن و حدیث، به طریق دلالی این علم حاصل می شود. بنابراین، منابع علم 
دینی محدود به ادله لفظی نبوده و مهم، کشف یقینی )اعم از یقین منطقی یا یقین روانی( 
اراده الهی است.1 لذا می توان از علم اجتماعی دینی سخن گفت و در موضوع شناسی فقه 

فرهنگی از آن بهره جست.

فقه‌فرهنگی،‌علوم‌اجتماعی‌و‌تبیین‌مسائل

اجتماعی،  روان شناسی  کلان  حوزه  سه  به  دانشگاهی  متعارف  فضای  در  اجتماعی  علوم 
جامعه شناسی و انسان شناسی تقسیم می شود. در نسبت با رویکردها و نظریات غیردینی در 
این حوزه ها، هرچند از منظر اعتبار معرفت شناختی و هستی شناختی مورد نقد است، اما از 

چهار جهت می توان با علوم اجتماعی غیردینی تعامل داشت:
همراه  استفاده  و  )مطالعه  دینی  نصوص  از  اجتماعی  حوزه های  و  مسائل  استنطاق 

داوری(؛ و  ارزیابی 
شناخت ظرفیت ها و عرصه های نظری و عملی علوم اجتماعی دینی از طریق بررسی 

آرای متضاد؛
رویکردهای  و  نظریات  دلالت سنجی  با  غرب  جهان  بومی  اجتماعی  مسائل  بررسی 

بوم؛ آن  جامعه شناسان 
استفاده از روش های تحقیق کمی و کیفی در پژوهش های اجتماعی.

در این جهات، علوم اجتماعی سکولار و الحادی می تواند برای پژوهشگر مسلمان در 
بررسی مفاهیم و حوزه های اجتماعی در کنار علم دینی مفید باشد. نسبت به جهت اول، 
دلالت های استنطاقی براساس روش تفسیر موضوعی شهید صدر منظور است. جهت دوم، 
مربوط به گفت وگو میان علم اجتماعی دینی و غیردینی است که از میانه آن، عرصه های 
مغفول اجتماعی برای عالم اجتماعی مسلمان مطرح است. جهت سوم، در شناخت مسائل 
میان فرهنگی از یک سو و مسائل فرهنگ عمومی متأثر از اشاعه فرهنگی ضرورت می یابد و 
مبتنی بر نسبت زیست اجتماعی جامعه شناسان و ابعاد نظری آنان است. در جهت چهارم، 
1. ایــن تقریــر از علــم دینــی قــدری بــا تفاســیر علــم دینــی تفــاوت دارد؛ امــا بنیــان آن بــا نظریــه علم دینــی و نظریه تفســیر 

انســان بــه انســان علامــه جــوادی آملی ســازگار اســت.
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47 اجتماعی، می‌توان  ریاضی و روش‌های ظنی عقلایی در تحقیق‌های  از قواعد  استفاده  با 
برای  ـ  آمد  ادامه خواهد  در  که  ـ  دینی  اجتماعی  تحقیق علوم  کنار روش‌های  در  آن‌ها  از 
موضوع‌شناسی فقه فرهنگی استفاده کرد. با اتکا بر این جهات، از متون علوم اجتماعی و 
حوزه‌های میان‌رشته‌ای مانند: مطالعات فراغت در تبیین حوزه‌ها و مسائل فرهنگ استفاده 

شده است.

تکون فقه فرهنگی در رابطه فقه حکمرانی و منطق حکمرانی

چنان‌که اخیرا گفته شد، فقه فرهنگی به دو بخش فقه فرهنگ و فقه نظام مدیریت فرهنگی 
نظام،  و  اجتماعی  فردی،  ساحت  سه  به  فقه  از  مختار  تقسیم  به  نظر  با  می‌شود.  تقسیم 
نظام  فقه  در ساحت  فرهنگی  مدیریت  نظام  فقه  و  اجتماعی  فقه  در ساحت  فرهنگ  فقه 
است که از جمله مسائل آن، فقه حکمرانی فرهنگی است. بنابراین، فقه فرهنگی از جمله 
نیاز دارد.  به منطق حکمرانی  اجرا  دارد و فقه حکمرانی در مقام  ارتباط  با فقه حکمرانی 
در یک بیان اجمالی، فقه حکمرانی، ساحت حکم‌شناختی حکمرانی و منطق حکمرانی، 
ساحت موضوع‌شناختی آن را شکل می‌دهد. مقصود از منطق حکمرانی، قواعد، الزامات و 
روابط عقلی میان اجزای قدرت و اجرا در حکمرانی )متغیرها( است و می‌تواند برخاسته از 
مناسبات و ملزومات ریاضی یا فلسفی در میانه این اجزا باشد. در بحث از فقه برنامه‌ریزی 
شد.  تبیین  نسبتی  چنین  پایه  بر  بودجه‌ریزی  زمانی  محاسبه  الگوی  فرهنگی،  نظام  مالی 
احکام عقل  و  نظری(  نظری )حکمت  احکام عقل  به  مربوط  منطق حکمرانی،  درواقع، 
عملی )حکمت عملی و اعتباریات( و به‏مثابه روش‌شناسی حکمرانی است. با توجه به این 

ابتنای عقلی، منطق حکمرانی واحد است و جز آن، مغالطات در حکمرانی خواهد بود.
از همین منظر، حکمرانی، امری اعتباری است که ماده و صورت اعتباری دارد. در امر 
اعتباری برخلاف امر حقیقی، تغییر ماده و صورت با یکدیگر تلازم ندارند که اگر جز این 
باشد به نسبیت محض در امر اعتباری می‏انجامد و هیچ‌گاه قابل ابتنا بر امر حقیقی نخواهد 
اما  دارد؛  واقع  عالم  در  اعتباری  امر  که  است  قوه‌ای  و  ثبوت  اعتباری  امر  ماده  لذا  بود. 
صورت آن به تناسب حوزه‌های اعتبار متفاوت است. لذا می‌توان قائل شد یک امر اعتباری 
به لحاظ دیگر، صورت دیگری  به یک لحاظ، یک صورت و  با وجود یک ماده اعتباری 
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داشته باشد؛ یعنی تعدد لحاظ در مقام اثبات با وجود وحدت ماده و قوه آن در عالم واقع. 48
بنابراین، مقصود از ماده  در امر اعتباری، حیثیتی است که هر امر اعتباری بدون لحاظ فعلی 
آن دارد و مقصود از صورت در این خصوص، فعلیت آن امر اعتباری از طریق لحاظ در هر 

حوزه اعتباری و به یک بیان در عینیتِ اعتبار است.
بر این اساس، در منطق حکمرانی، ماده حکمرانی ثابت است؛ اما صورت آن به تناسب 
حوزه های حکمرانی متفاوت است. ماده حکمرانی، امر سیاسی است؛ اما برای مثال، در 
حوزه فرهنگی، حکمرانی فرهنگی، امر سیاسی فرهنگی شده خواهد بود. چنین است که 
امر فرهنگی را نباید سیاسی دید؛ بلکه امر سیاسی را باید فرهنگی لحاظ کنیم؛ چون فرهنگ 
از حوزه های حکمرانی است، نه این که حکمرانی و امر سیاسی از حوزه های فرهنگ قلمداد 
شود. ثمره این تفکیک در مداخلات و راهبردهای فرهنگی دولت مشخص می شود. دولت 
گفتمان  اقتدارگرایی،  بر  اتکا  با  و  بداند  سیاسی  را  فرهنگی  امر  نمی تواند  عقلی  لحاظ  به 
فرهنگی حاکم را الزام کند؛ بلکه امر سیاسی خود را در حوزه فرهنگی، متناسب با صورت 

فرهنگی اش تنظیم می کند.
کشف  حکمرانی  در  وضعیه  احکام  حکمرانی،  منطق  و  حکمرانی  فقه  میان  پیوند  در 
می شود. احکام وضعیه در فقه نظام، از آن دسته احکام وضعی هستند که تابع احکام تکلیفی 
در  تکلیفی  احکام  اگر  مختار،  دیدگاه  همین  در  تفصیل  با  اما  می گیرند؛  قرار  ـ  امام  امر  ـ 
از  نوعی  کنیم،  تقسیم  )سازمان(  رفتاری  نظام  و  اجتماعی  نظام  دو بخش  در  را  نظام  فقه 
احکام وضعی در نظام رفتاری متصور خواهد شد که تابع احکام تکلیفی در نظام اجتماعی 
است. احکامی که به عنوان احکام وضعی بیان می شود، احکامی است که به نسبت احکام 
است؛  موضوع ساز  رفتاری  نظام  تکلیفی  احکام  نسبت  به  و  تابع  اجتماعی،  نظام  تکلیفی 
مانند: احکام مربوط به تمرکززدایی در مدیریت و الزامات برنامه ریزی فرهنگی که ناشی از 
مسئولیت های کلان دولت و حفظ نظم و مصالح عمومی است؛ اما صورت روابط سازمانی 

را شکل می دهد.
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49 قواعد روش‌شناسی فقه فرهنگی

ملاحظات روشی خاص فقه فرهنگی در فهم احکام و ادله

فرهنگ غیر از اقتصاد و حقوق کیفری و دعاوی و به تعبیر فقهی، ابواب معاملات و احکام 
است و دقت‌هایی که باید در بررسی نصوص به لحاظ ابعاد فرهنگی مدنظر باشد، متفاوت 

از دیگر ابواب است. لذا در استنباط از نصوص، باید به ملاحظاتی ویژه توجه کرد:
فرهنگ از سنخ اموری چون رفتار، نگرش، ارزش، سنت، آداب و ارتباطات اجتماعی 
در این حوزه‌ها است و ساحت این امور، نمادگرا، پنهان، معنایی و بینشی است؛ اما در باقی 
ابواب چون معاملات و احکام با ابعاد بیرونی و حقوق متقابل مواجه هستیم و دقت‌های 
تأثیر داشته باشد، بحث  معنایی و نمادگرا به لحاظ عقلی بودن، حتی اگر بر قصد مکلف 
نمی‌شود و فقط ظواهر این اراده و متفاهم عرفی ملاک است )هرچند این عرف نیز برخاسته 
از نوعی تفاهم در یک جغرافیای فرهنگی است(. این تفکیک، جهت احکام فرهنگی را از 

سایر احکام متفاوت می‌کند.
در نتیجه ملاحظه قبل، فهم سیره شارع در حوزه فرهنگ از ادله نیازمند ظرافت‌سنجی 
را  فرهنگی‏ای  دلالت‌های  سیره،  این  نیست.  نیاز  ابواب  سایر  در  که  است  دقت‌هایی  و 
مدنظر دارد که غالبا التزامی هستند و صراحت ندارند؛ بلکه نیازمند سیره‌پژوهی در تاریخ 

هستند. اهل‏بیتعلیهم‌السلام 
نیز  فقه فرهنگی  مبانی روش‌شناسی فوق، سنخ احکام در  این دو مقدمه و  به  نظر  با 
به  مربوط  لزوما  و  است  احکام وضعیه  و  اجتماعی  مدیریت  از سنخ  غالبا  و  دارد  تفاوت 
نظام مدیریت  فقه  قالب  در  مباحث حاضر  این رویکرد،  با  نیست.  الزامی  تکلیفی  احکام 
فرهنگی تدوین شده و فقه فرهنگ نیز در ضمن آن قرار می‏گیرد. مدیریت اجتماعی در این 
معنا، اعم از مدیریت سیاسی و هر پیوست اجتماعی در مدیریت فرهنگی است. بحث از 
کلیات مدیریت اجتماعی و الزامات فقهی آن در فقه نظام مدیریت فرهنگی جای می‌گیرد. 
در بحث از فقه نظام فرهنگی ـ که موضوع آن فرهنگ است ـ احکام وضعیه در فقه فرهنگی 
بیشتر مورد اهتمام است؛ هرچند از دو ساحت دیگر ـ مدیریت اجتماعی و احکام تکلیفی‌ـ 
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نیز مغفول نخواهد بود.50
وجود این قاعده روشی به معنای تقدم رتبی صورت بندی شرعی فرهنگ و مظاهر آن در 
مسائل فقه فرهنگی نسبت به احکام مستقیم ثابت ناظر به پدیده های فرهنگی است؛ زیرا 
هر امر فرهنگی چند وجهی و مشحون از متغیرهای متعددی است که هر متغیر، نتیجه یک 
موضوع شرعی است و وقتی این متغیرها در کنار یکدیگر جمع شوند، امکان اعمال تمام 
این احکام نخواهد بود و اجرای احکام موجب تضییع و حتی تعطیل حکم دیگر می شود. در 
این صورت، نمی توان قواعد تزاحم ـ تقدیم اهم و وفاق ـ را اجرا کرد؛ چون بحث از اهمیت 
و تزاحم نیست و مسأله، اشتباه میان موضوعات و به دنبال آن، اشتباه میان احکام است. 
قاعده تقدیم مصلحت جمعی بر مصلحت فرد نیز در این جا جریان نمی یابد تا بتوان الزام یا 
تحریم مستقیم را استنتاج کرد؛ زیرا در امر فرهنگی، فقط با مصالح جمعی مواجه هستیم 
و هر فرد مکلف، یک فرهنگ پذیر و نماینده آن فرهنگ است نه آن که خود او به عنوان فرد 

منفک از جامعه مدنظر باشد.
احتیاط هم فرض ندارد؛ چون مجرای احتیاط، اشتباه میان موضوعات نسبت به یک 
مکلف در دوران حکم در خصوص او است؛ اما در این جا اشتباه میان موضوعات ناشی از 
احتیاط  احتیاط برخلاف  لذا  به هرکدام است.  میان مکلفان و شمول حکم نسبت  اشتباه 
تفکیک  از یک سو و  میان موضوعات  تفکیک  به  ما  نمی شود.  برائت ذمه  است و موجب 
میان مکلفان از سوی دیگر نیاز داریم و هنوز به مرحله شمول و اعمال اجتماعی ـ سیاسی 
حکم نرسیده ایم تا بتوانیم از حکم و تمسک به اصل بحث کنیم. لذا در فقه فرهنگی احکام 

تکلیفی، تأخر رتبی از احکام وضعیه و مدیریت اجتماعی دارند.
برای روشن شدن این مبنا می توانیم آیین های فرهنگی را بررسی کنیم؛ یک بار از وجوب 
مرکز  در  آیین  این  برگزاری  از  یک بار  و  می کنیم  بحث  فی نفسه  هنری  آیین  یک  یا حرمت 
خرید بحث می کنیم. در فرض اول، بحثی نظری می کنیم؛ اما در فرض دوم، باید متغیرهایی 
چون قصد و نیت برگزارکننده، ویژگی ها و مزایای فردی ـ اجتماعی هنرمند و حاضران و 
نحوه روابط آنان، تأثیرات اجتماعی آیین در رسانه های اجتماعی و گروه های اجتماعی و 
مسائلی مشابه را بررسی می کنیم که هرکدام نتیجه شرعی متفاوتی را ارائه می دهند. همانند 
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51 این‏که قصد و نیتی سیاسی و امنیتی وجود داشته باشد؛ قصد و نیت برخاسته از نگرش‌های 
فرهنگی فرد باشد؛ هنرمند، نفوذ اجتماعی داشته باشد یا فرد ناآشنایی باشد؛ اما بسته به 
این‏که آن هنر چه میزان محبوبیت عمومی داشته باشد؛ انگیزه‌های افراد برای حضور در این 
آیین چه باشد؛ آیا برای تحریک هیجان و احساس محض بوده و یا برخواسته از شکاف 
اجتماعی ـ فرهنگی درون جامعه است؛ نتیجه شرعی متفاوتی را ارائه خواهد داد. فرض 
کنیم که این آیین هنری با هویت فرهنگی شیعی ناسازگار است، اگر همه این متغیرها ـ با 
توجه به کثرت افراد این اجتماع و شرایط میان‌فرهنگی ـ همزمان واقع شود، چه حکمی 

شامل برگزاری این آیین می‌شود؟
حکمی  هیچ  از  نمی‌توانیم  کنیم،  بحث  تکلیفی  احکام  به  نظر  با  صرفا  بخواهیم  اگر 
سخن بگوییم؛ به این معنا که هر حکم، ناظر به فرد خاص است؛ اما اکنون این افراد در 
صدور  طرف،  یک  از  حال  کرده‌اند.  اجتماع  آیین،  یک  در  و  دارند  قرار  فرهنگی  بستری 
هر حکم مستلزم نفی حکم دیگر است و از طرف دیگر، موضوعات و مخاطبان تکلیف ـ 
به‏عنوان مثال، مستضعف، منافق )جاسوس( و کافر ـ مجهول هستند؛ اما به لحاظ احکام 
وضعی، باید ابتدا حدود یک آیین فرهنگی را در فقه هویت فرهنگی بیان کرد و سپس با 
در  کنیم.  نظر  اجتماعی  مدیریت  منظر  از  آیین،  این  برگزاری  متغیرهای  و  عوامل  تحلیل 
این منظر، مشارکت‌سازی مطرح است تا از طریق رابطه دولت با مردم و جامعه هنری، در 
فضایی مستقل، این متغیرها تفکیک شوند و امکان برگزاری آیین حرام ـ با توجه به احکام 
سیاست‌گذاری و برنامه‌ریزی فرهنگی و میان‌فرهنگی ـ در سیری تدریجی منتفی شود. لذا 
باید مطلوب تکلیفی شارع را با کیفیت منجزیت خطابات تکلیفی شارع سنجید و منجزیت 
فرع بر فعلیت حکم و امکان صدور است. این بحث در حوزه فقه اجتماعی و فقه حکومتی 
است. به همین جهت، مراتب حکم با امکان اجتماعی ـ سیاسی آن پیوند می‌خورد و میان 

حکم یک آیین فرهنگی فی‏نفسه با حکم برگزاری آن تفکیک می‌شود.
را فهم کرد  اقتضائات زمانی و مکانی در نصوص  پیشین می‌توان  براساس ملاحظات 
الغای این خصوصیات اقتضائی، احکام فقهی در حوزه فرهنگ را به‏دست آورد. در  با  و 
بررسی استنباط قواعد فقه نظام مدیریت فرهنگی ـ که در تمامیت فقه فرهنگی نیز جاری 
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نظام 52 اختصاصی  فقهی  قاعده  چهار  و  عادت2  و  امان1  فقهی  قواعد  ادله  دلالت  ـ  است 
برنامه ریزی فرهنگی )تمهید3، تسهیل4، سلم و صلاح5  و اصعاب ملاهی و معاصی6( با این 
روش شناسی قرابت دارند. لذا نمی توان مدعی شد که سیره معصوم علیهم السلام چون زمان مند 
و مکان مند است قابل تعمیم نیست؛ چون دلیل فعلی مانند دلیل لفظی از ملاک های حکم 
ــار  ــه ای انجــام شــود کــه خــود آن رفت ــه گون ــد فعالیت هــا و برنامه ریزی هــای فرهنگــی ب ــن قاعــده، نبای ــق ای ــر طب 1. ب
مــورد اتهــام قــرار گیــرد و ســپس بــا نقــض و انــکار، بی اثــر شــود؛ بــرای مثــال، نبایــد روش بیــان و ترویــج یــک مطلــوب 
ـ ماننــد حجــاب ـ بــه صورتــی انجــام شــود کــه جامعــه هــدف، آن روش و فــرد یــا جریــان فرهنگــی فعــال را متهــم بــه 
دروغ گویــی، ریــاکاری یــا سوء اســتفاده های سیاســی ـ اجتماعــی نمایــد. بنابرایــن، قاعــده فــوق بیانگــر مطلوبیــت امــان 
ــی فرهنگــی اســت و اهتمــام  ــزی و اجرای از ســوء ظن، ایجــاد ذهنیــت منفــی و اتهــام جامعــه هــدف در نظــام برنامه ری
بــه کیفیــت بازخــورد رفتــار فرهنگــی در ایــن خصــوص، مؤثــر می نمایــد. البتــه ممکــن اســت حتــی روش، مــورد اتهــام 
نباشــد؛ امــا فعالیــن فرهنگــی و نیــروی انســانی در مدیریــت فرهنگــی بــه دلیل ســوابق شــخصیتی مــورد اتهام قــرار گیرند 
کــه بــا شــیوه گزینــش و بــه کارگیــری آن هــا در ســازمان مدیریــت فرهنگــی ارتبــاط دارد. ایــن فــرض نیــز در ذیــل شــمول 
قاعــده مطــرح می شــود؛ زیــرا اگــر در امــان بــودن روش فرهنگــی از اتهامــات ضــروری اســت، فعــال فرهنگــی نیــز ـ بــه 
طریــق اولویــت ـ بایــد از آن مصــون باشــد. مقصــود از اتهــام در ایــن قاعــده، اتهــام عقلایــی اســت کــه آســیب ناشــی از 
ســوء رفتار یــا سوء برداشــت یــا سوء شــخصیت باشــد. بنابرایــن، قاعــده امــان در دو بخــش مدیریــت نیــروی انســانی و 
برنامه ریــزی مصــداق می یابــد و از لــوازم آن، اهتمــام بــه نتایــج کنش هــای ســازمان مدیریــت فرهنگــی در ایــن بخش هــا 
و ارزیابــی صحیــح از آن در برابــر هرگونــه پیامــد ســلبی و ایجابــی اســت. در فقــه جهــاد نیــز از قاعــده ای تحــت عنــوان 
قاعــده امــان ـ بــه معنــای لــزوم عمــل مســلمانان بــه امــان دادن بــه کفــار حربــی و برقــراری آتش بــس ـ یــاد شــده اســت 

)زارعــی ســبزواری، 1430، 1: 392-397( و نبایــد از عنــوان مشــترک دو قاعــده بــه خطــا رفــت.
2. ایــن قاعــده مربــوط بــه لــزوم نظــارت و مدیریــت بــر عــادات، طبایــع و اخــلاق اجتماعــی در برنامه ریــزی فرهنگــی 
اســت. بنابرایــن، از یک ســو، چــون تــداوم یــک رفتــار موجــب شــکل گیری عــادت می شــود، بایــد بــرای جلوگیــری از 
تثبیــت عادت هــای اشــتباه در فــرد و جامعــه از مبــدأ آن ـ تحقــق رفتــار خــرد ـ ممانعــت کــرد. از ســوی دیگــر، چنان کــه 
بــرای ترویــج یــک اخــلاق در جامعــه، رفتــار متناســب بــا آن ترویــج می شــود، رواج و تکــرار ایــن رفتــار بــه تحکیــم آن 
اخــلاق در نظــام فرهنگــی می انجامــد و از دیگــر ســوی، چــون تغییــر عــادات فــردی و اجتماعــی بــه تغییــر در فرهنــگ 
رفتــاری می انجامــد، برنامه ریــزی درخصــوص عــادات و ســبک زندگــی بــا تغییــر در فرهنــگ رفتــاری تــلازم می یابــد. 
تغییــر نســل ها جایــگاه مهمــی در ایــن برنامه ریــزی و انــس بــا عــادات مطلــوب دارد. دلالــت و اقتضائــات ایــن مفــاد از 

اطــلاق ادلــه قابــل اســتفاده اســت )ماننــد: حــر عاملــی، 1409، 4: 256-257 و 262-261(.
ــزى  ــام برنامه ری ــش از انج ــى پی ــازمانى ـ اجتماع ــدات س ــراى تمهی ــده، اج ــن قاع ــود از ای 3. مقص
اســت و از ایــن منظــر، تمهیــد فرهنگــى نیــز به منظــور آماده ســازى ذهنــى و اجرایــى بــراى اقدامــات 
ــر  ــه نظ ــت و ب ــى اس ــزى علن ــده در برنامه ری ــن قاع ــمول ای ــه ش ــت. البت ــب اس ــزان واج برنامه ری

ــد. ــمار مى آی ــى به ش ــد فرهنگ ــى از تمهی ــود بخش ــان، خ ــى پنه ــزى فرهنگ ــد برنامه ری مى رس
4. مفــاد قاعــده تســهیل آن اســت کــه نبایــد ترویــج امــر فرهنگــی بــا صعوبــت در اقــدام همــراه باشــد و ترویــج، مبتنــی 

بــر تســهیل در دینــداری اســت.
5. ایــن قاعــده، بیــش از آن کــه قاعــده ای شــرعی باشــد، بــر التــزام عقلــی بنــا شــده و مفــاد آن، تفــرع اصــلاح جامعــه 
هــدف بــر تســلیم قلبــی آنــان اســت. لــذا بــدون تســلیم قلبــی، اصــلاح جــز بــا اجبــار سیاســی تظاهــر نمی یابــد و از درون 
نیــز نارضایتــی عمومــی از فرهنــگ مســلط و نــه مســتقر را به دنبــال دارد کــه بــه دوگانگــی فرهنگــی سیاســی ـ عمومــی 

می انجامــد.
6. مقصــود از ایــن قاعــده، ایجــاد موانــع اجتماعــی و اقدامــات تنبیهــی )اصعــاب( در برنامه ریــزی فرهنگــی به منظــور 
کاهــش آســیب  ها )ملاهــی( و انحرافــات اجتماعــی )معاصــی( اســت. روایــات مربــوط بــه اتمــام نمــاز و روزه مســافر در 

ســفر معصیــت بــر قاعــده اصعــاب دلالــت دارد )حــر عاملــی، 1409، 8: 478-476(
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53 می‌کند. تبعیت 

روش موضوع‌شناسی در فقه فرهنگی

با پیوست علوم اجتماعی در فقه فرهنگی و توضیح موضوع‌شناسی در فقه نظام، فضای کلی 
موضوع‌شناسی در فقه فرهنگی مشخص می‌شود؛ اما اگر بخواهیم بحثی مختص این ابواب 
فقهی داشته باشیم، باید خصوصیاتی را که امر فرهنگی دارد، مدنظر قرار دهیم. با ابتنای 
موضوع‌شناسی در فقه نظام بر تحقیق اجتماعی و کشف نظام از مسأله )طباطبایی، 1401: 86-82(، 
برپایه تراث منطقی، اصولی و اجتماعی مسلمین ـ خاصه امامیه ـ می‌توان سه نوع روش‌ 
تحقیق در علوم اجتماعی اسلامی مطرح کرد و در موضوع‌شناسی فقه فرهنگی به کار بست:

تحقیق‌های شهودی

تحقیق شهودی برخاسته از زیست اجتماعی پژوهشگر و تبیین او از نحوه این زیست است. 
لذا خود او می‌تواند به‏عنوان ناظر یا حتی بخشی از واحد تحقیق باشد. مشاهده مشارکتی و 
مشاهدات زیسته دو نوع تحقیق اجتماعی شهودی هستند که در تراث اجتماعی مسلمین ـ 
مانند تحقیق ماللهند )ابوریحان بیرونی( ـ یافت می‌شود. شهود، واحد تحقیق و جمع‌آوری 
چون  دهد؛  ارائه  تبیین  یک  نمی‌تواند  لزوما  اما  می‌آورد؛  به‏دست  پژوهشگر  برای  را  داده 

ممکن است شهود ناقصی از موضوع تحقیق باشد.

تحقیق‌های تعقلی

استدلال در قضایای عقلی در منطق به سه صورت تقسیم می‌شود: قیاس؛ استقرا و تمثیل. 
قیاس نیز به لحاظ ماده استدلال به برهان؛ جدل؛ خطابه؛ شعر و مغالطه تقسیم می‌شود. 
هر کدام از این نوع استدلال‏ها به تناسب میزان ارزش منطقی خود در تحقیق اجتماعی قابل 
استفاده هستند. نظریه علامه طباطبایی در برهان ملازمات عامه و نظریه شهید صدر در 
حساب احتمال دو مورد از این روش‌های تعقلی قابل تعمیم به حوزه علوم اجتماعی هستند 
و روش‌های مقایسه‌ای ـ تعقلی در تراث اجتماعی مسلمین در ذیل این روش‌ها قابل تبیین 
هستند؛ برای مثال، بررسی عامل اجتماعی بیرونی )دلیل( و عامل اجتماعی درونی )علت( 
و  برهانی  روابط  کشف  و  تعقلی  تحقیق  با  حجاب‌گریزی،  چون  فرهنگی  موضوعات  در 
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استقرائی به دست می آید.54

تحقیق‌های‌دلالی

منظور از تحقیق های دلالی، کشف دلالت های لفظی، فعلی و عقلی از واحدهای تحقیق 
است که از قواعد دلالی در علم اصول مورد استفاده قرار می گیرند و با تحقیق کیفی در علوم 

اجتماعی مشابهت هایی دارد.
ارجاع متشابهات به محکمات و کشف نظام از مسأله ـ که اساس این موضوع شناسی 
را شکل داده است ـ آمیزه ای از کاربست این سه روش در کنار یکدیگر است. با شهود آغاز 
می شوند، در روابط منطقی میان اجزای شهود قرار می گیرند و میزان دلالت داده های تحقیق 

بررسی می شود. 

نتیجه‌گیری
مواجهه  دو  آمیختن  در  فرهنگی  مسائل  فقهی  بررسی  که  می شود  ثابت  گفته شد  آنچه  از 
تسنینی و تنظیمی با یکدیگر است که دو حوزه فقه نظام فرهنگی و فقه نظام مدیریت فرهنگی 
را ثمر می دهد تا با بررسی اجزای ساختار فرهنگی و پی جویی نظام مشروع فرهنگی، نوع 
مداخله مشروع دولت و جامعه ـ یا به تعبیر دقیق تر امام و امت ـ در این خصوص تعریف 
شود. آن پی جویی با فقه نظام فرهنگی و این مداخلات با فقه نظام مدیریت فرهنگی است. 
با وجود این تمایز، مبنای اصلی هر دو را دلیل قرآنی واحدی شکل می دهد که دلالت بر 
رابطه آن ها دارد. در حقیقت، فقه نظام مدیریت فرهنگی، موضوع خود را در حوزه فرهنگ، 
از فقه نظام فرهنگی اخذ می کند و باید در بررسی فقهی فرهنگ میان این دو حوزه تفکیک 
نمود؛ اما آنچه فقه فرهنگی را از سایر ابواب فقهی متمایز می کند، سنخ موضوع حکم در آن 

است که هم در موضوع شناسی و هم در منجزیت خطاب تأثیرگذار است.
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علیهم‌السلام.

زارعی سبزواری، عباسعلی )1430ه.ق(؛ القواعد الفقهیه فی فقه الإمامیه، قم، جامعه مدرسین حوزه علمیه قم..6 
عبداللطیف .7  سید  تحقیق  ج1،  الشّرایع،  لمختصر  الرائع  التنقیح  )1404ه.ق(؛  مقدادبن‏عبدالله  حلی،  سیوری 

نجفی. مرعشی  آیت‏الله  کتابخانه  قم،  کوه‏کمره‌ای،  حسینی 
قم، .8  ج3،  )اقتصادنا(،  الصدر  محمدباقر  موسوعه‌الإمام‌الشهید ‌السید  )1434ه.ق(؛  محمدباقر  سید  صدر، 

صدر. شهید  پژوهشگاه 
طباطبایی، سید محمد و جواد حبیبی‌تبار )1396(؛ »تبیین فقهی نوین از تحکیم خانواده در الگوی اسلامی ـ .9 

ایرانی پیشرفت؛ مطالعه موردی: مهریه«، دو فصلنامه علمی ـ پژوهشی مطالعات الگوی پیشرفت اسلامی ـ ایرانی، 
دوره 10، شماره 5.

و روش‌شناسی«، فصلنامه علمی 10 . آرا  بررسی  نظام،  فقه  در  نظری  )1401(؛ »ملاحظات  طباطبایی، سید محمد 
ش2. دوره1،  نظام‏ساز،  فقه  تخصصی 

طباطبایی، سید محمد و سید منذر حکیم )1400(؛ »انواع مسئولیت تشکیل خانواده در فقه نظام جامع خانواده«، 11 .
دو فصلنامه علمی ـ پژوهشی مطالعات اسلامی زنان ‎و خانواده، دوره8، شماره15.

عاملی، محمد بن مکی )بی‏تا(؛ القواعد و الفوائد، ج2، تحقیق سید عبدالهادی حکیم، قم، کتابفروشی مفید.12 .
محسنی، منوچهر )1386(؛ بررسی جامعه‌شناسی فرهنگی در ایران، تهران، پژوهشگاه فرهنگ، هنر و ارتباطات.13 .
نجفی، محمدحسن )بی‏تا(؛ جواهرالکلام فی شرح شرایع‏الإسلام، ج21، تصحیح محقّقان، بیروت، دارإحیاء التراث 14 .

العربی.
هال، جان‌آر و مری جونیتس )1390(؛ فرهنگ از دیدگاه جامعه‌شناختی، ترجمه: فریبرز مجیدی، تهران، سروش.15 .
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فصلنامه علمی- پژوهشی
سال اول؛ شماره چهارم؛ زمستان ١٤٠١

نقش‌مقاصد‌الشریعه‌در‌استنباط‌و‌کارایی‌اجتهاد
مهدی گرامی پور1
محمدعلی راغبی٢

چکیده
یکی از روش های اجتهادی در علم فقه که امروزه در میان اهل سنت جایگاه ویژه ای پیدا کرده، 
روش اجتهاد مقاصدی است که این روش نیز مانند سایر روش ها دارای مبانی و ویژگیهای 
خاص به خود است. مقاصد شریعت اهداف و غایاتی است که شارع در تشریع خود آنها لحاظ 
کرده است و اساساً احکام شرعی برای تحقق این غایات جعل شده است . این تحقیق بر آن 
است که با نگاهی تطبیقی و با روش توصیفی - تحلیلی به بررسی نقش مقاصد الشریعه در 
استنباط و کارایی اجتهاد بپردازد. مقاصد در حوزه استنباط در تضییق و توسعه روایات، ارزیابی 
دلالت روایات و به عنوان مرحج در تعارض روایات می تواند نقش مهمی را ایفا کند. مقاصد 
در حوزه کارایی اجتهاد در قاعده سازی و نظام سازی فقهی و جلوگیری از احتیاط های ناروا 

می تواند نقش آفرینی کند.
واژگان كلیدی: مقاصد الشریعة ، تعارض نصوص ، ارزیابی روایات، قاعده سازی ، نظام سازی

1. استادیار گروه فقه و مبانی حقوق دانشکده الهیات دانشگاه قم
2. دانشیار گروه فقه و مبانی حقوق دانشکده الهیات دانشگاه قم

*  تاریخ دریافت: 1402/10/23          *  تاریخ پذیرش: 1402/12/15
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طرح‌مسأله

اجتهاد مقاصدی امروزه در میان اهل سنت جایگاه ویژه ای پیدا کرده است. این روش 
اجتهادی مانند سایر روشها دارای مبانی و ویژگیهای خاص به خود است. در این روش 
اجتهادی ، مقاصد شارع اساس اجتهاد قرار می گیرد. مقصود از مقاصد شارع، معانی و 
حکمتهای هستند که شارع همیشه یا غالبا آنها را در تشریع لحاظ کرده است و این ملاحظه 

اختصاص به نوع خاصی از شریعت ندارد. 
این تحقیق بر آن است که نقش مقاصد الشریعه در استنباط و توسعه اجتهاد را بررسی 
احکام  ناپذیری  تعلیل  نظریه  مقابل  در  که  است  ای  نظریه  الشریعة  مقاصد  نظریه  نماید. 
شرعی مطرح است در این نظریه احکام الهی ، طرق تحقق مقاصد عامه شریعت است و 
در نهایت این مقاصد در خدمت اهداف دین قرار می گیرد . اهداف دین، اهداف شریعت و 
اهداف جزئی هر حکم شرعی به صورت یک مجموعه منظم و شبکه ای در طول هم قرار 
دارند. قائلین به این نظریه مقاصد شارع را تأمین کننده مصالح دنیوی و اخروی می دانند. 
تعبیر مقاصدالشریعة اصطلاحی است که در میان اهل سنت رایج است آنان به دلیل اینکه 
مقاصد و اهداف شارع را در قالب منابع مورد قبول خود به عنوان منبع حکم شرعی قرار می 
دهند و همچنین از آن در بحث قیاس استفاده می کنند، این اصطلاح را بکار برده اند. تعبیر 

حکمت و علت همسو با این معنا در متون امامیه بکار برده شده است.
به برخی مشکلات فقهی و حقوقی ای که  توجه  با  و  بعد استقرار جمهوری اسلامی 
در جامعه ایجاد شد نقش مقاصد و مصالح در استنباط فقهی مورد توجه قرار گرفت که با 
توجه به اهمیت موضوع و نقش مهمی که در اجتهاد دارد شایسته است تحقیقات گسترده 
و با ژرف اندیشی بیشتری در این زمینه صورت بگیرد تا رفته رفته ابعاد مسأله روشن تر و 
بحث از انسجام بیشتری برخوردار گردد همانطور که این بحث قرن ها در حوزه اهل سنت 
مورد مداقه قرار گرفته تا اینکه امروزه به عنوان یک نظریه و روش اجتهادی مطرح است.
توسعه  و  استنباط  در  آن  نقش  الشریعه،  مقاصد  تاریخچه  و  تعریف  از  پس  ادامه  در 

شد. خواهد  بررسی  بخش  دو  در  اجتهاد 
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59 تعریف مقاصد الشریعة 
مقاصد از حیث لغت جمع مقصد و مصدر میمی و از فعل قصد گرفته شده است .گفته 
به  ، 1404، 5/ 95(. قصد و مقصد  بن زكریا  فارس  بن  ) احمد  یقصد قصدا و مقصدا  می شود قصد 
معنای واحد است و برای آن معانی مختلفی ذکر شده است از جمله آن معانی طلب الشیء 
، اثبات الشیء ، الاکتناز فی الشیء و العدل فی الشیء است ) فیروز آبادی ، 1426، 1/ 372 ؛ فیومى،  

بی تا ،  2 / 692(

قدمای از فقهاء و اصولیین تعریفی از مقاصد ارائه نداده اند کما اینکه شاطبی به عنوان 
اولین کسی که مقاصد را به صورت مستقل بررسی کرده است تعریفی از آن ارائه نداده است 
. چرا که وی تمایل نداشته است که در بحث های اصولی، خود را در بند تعاریف قرار دهد 
و مؤید این ادعا این است که شاطبی نظریه منطقیون را در مورد حد، مورد انتقاد قرار می 

دهد ) شاطبی  ، 1431  ، 1 / 38 – 41(. 
ابن عاشور به عنوان دومین کسی در موضوع مقاصد به تألیف پرداخته است مقاصد را 
چنین تعریف کرده است : مقاصد عامه تشریع، معانی و حکمت هایی است که توسط شارع 

در جمیع احوال تشریع یا معظم آن لحاظ شده است ) ابن العاشور ، 1366، 171(. 
علال فاسی می گوید : مقاصد شریعت در اصطلاح، غایت شریعت و اسراری است که 

شارع در هر حکمی از احکام خود قرار داده است. ) فاسی، 1991، 66(.
 وهبه زحیلی مقاصد شریعت را این گونه تعریف می‌کند : »مقاصد شریعت همان معانی 

و اهدافی است که توسط شرع در تمامی احکام یا قسمت عمده احکام لحاظ شده است، یا 
همان نهایت و غایت شریعت و اسراری است که شارع برای هر حکمی از احکامش وضع 
کرده است و شناخت آن امری ضروری برای همه مردم است، برای مجتهد هنگام استنباط 
احکام و فهم نصوص و برای غیر مجتهد به منظور شناخت اسرار قانون گذاری« ) الزحیلی ، 

.)1017/ 2 ،1416

 یوسف عالم می گوید : مقاصد شریعت مصالحی است که به دنیا و آخرت عباد باز می 
گردد فرقی ندارد که تحصیل این مصالح از طریق جلب مصالح باشد یا از طریق دفع مضار 
عبارت  الشریعة  مقاصد  نویسد:  می  معاصر عرب  پژوهشگران  از  یكی   .)79 ،1994  ، العالم   (
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است از معانی غائیه ای که شارع تحقق این غایات را از طریق احکامش قصد کرده است. 60
) الکیلانی ، 2009، 47(

در یک جمع بندی می توان گفت که مقاصد شریعت اهداف و غایاتی است که شارع 
در تشریع خود لحاظ کرده است و اساساً احکام شرعی برای تحقق این غایات جعل شده 
است. این مقاصد گاهی مقاصد کلی دین است و گاهی مقاصد شریعت1 است که مقاصد 

شریعت خود به سه دسته تقسیم می شود :
 اول : مقاصد کلی شریعت که اهداف کلی شریعت اسلامی است.

 دوم : مقاصد هر بابی از ابواب شریعت مانند مقاصد باب معاملات ، قصاص و ...
سوم : مقاصد حکمی از احکام شریعت. 

در طول  باب  احکام  هر  مقاصد جزئی  یعنی  دارند  قرار  یکدیگر  در طول  مقاصد  این 
مقاصد آن باب و مقاصد ابواب شریعت در طول مقاصد شریعت و مقاصد شریعت در طول 

مقاصد دین است و در مقاصد دین هم مقاصد متوسط در طول مقاصد عالی است.

تاریخچۀ‌بحث‌مقاصد‌الشریعة
پژوهشگران علم مقاصد شریعت معتقدند که بکارگیری مقاصد در استنباط، از زمان 
صحابه وجود داشته چرا که صحابه در برخورد با مسائل مستحدثه در صورت نیاز به اعمال 
نظر می پرداختند و از مقاصد شریعت در این زمینه بهره می بردند احمد بن حنبل می گوید: 
»صحابه در عامه مسائل به نصوص احتجاج می کردند کما اینکه این طریقه در میان آنان 
مشهور بوده است و همچنین آنها اجتهاد به رأی کرده و به قیاس نیز احتجاج می کردند. 
باب فهم مراد شارع  از  به مقاصد شمرده می شود و  از قبیل عمل  به رأی و قیاس  عمل 
است« ) ابن تیمیة ،  1426 ،  19/ 285و286 (. شافعی می گوید : »از جستجو در احوال صحابه که 
مقدم و اسوه در فکر برای ما هستند در می یابیم که آنها در مسائل تنها به روایات اکتفا نمی 
کردند بلکه به رأی و نظر خود نیز توجه داشتند چه در آن مورد اصلی باشد یا اینکه اصلی 

یافت نشود« )جوینی ،  1400،  2 / 723 (

1 . آمــوزه هایــی کــه افعــال انســان را بــه مجــاز و غیــر مجــاز و راحــج و غیــر راجــح تقســیم مــی کنــد و نیــز شــامل گــزاره 
هــای اعتبــاری و وضعــی مــی شــود



نقش مقاصد الشریعه در استنباط و کارایی اجتهاد

61 در مورد تمسک صحابه به رأی و مقاصد شارع مثال های فراوانی ذکر شده است به 
عنوان مثال هنگامی که برخی از اداء زکات به ابوبکر امتناع کردند عده ای از جنگیدن با آنها 
امتناع کردند و به قول پیامبرصلی‌الله‌علیه‌و‌آله که فرموده است : »امرت ان اقاتل الناس حتی یقولوا 
لا اله الا الله ، فمن قالها عصم منی ماله و نفسه الا بحقه و حسابه علی الله تعالی« )الشوكانی 
، 1413، 4 / 175(« استناد کردند لکن ابوبکر در مقابل به یکی از مقاصد شریعت که حفظ دولت 

اسلامی است استناد کرد با این استدلال که تمرد از یکی از احکام منجر به تمرد از تمامی 
احکام اسلامی می شود و سایر صحابه را متقاعد به این جنگ نمود.

در این زمینه نمونه های دیگری نیز ذکر شده است از قبیل : جمع آوری قرآن) بخاری 
،  1410، 4 /1907( ، ترغیب مسلمانان به حفظ صنایع تأسیس )ابن شبه،  1399، 2/ 747(، دستگاه 
شهربانی ) شرطه ( در زمان عثمان برای حفظ امنیت در جامعه مسلمین ) امین القضاة ،  
2004، 85(، تقسیم غنائم ، نماز تراویح و به جماعت خواندن آن ، طلاق ثلاث و ....) ر.ک 

: ابن قیم الجوزیة ، 1411، 1/ 203 ؛ ابن قدامه حنبلی ، 1423، 148 ؛ دهلوی ،  1426، 1/ 46(.

از قرن پنجم به بعد  بار دیگر این مسأله را جوینی )م474ق( در کتاب » البرهان فی 
اصول الفقه « مطرح کرد. او اولین کسی است که در بحث قیاس از علل و معانی احکام 
متوفی 505 ق(   ( غزالی  ابو حامد  از جوینی،  پس   .)66 ،1376 ، است.)ریسونی  گفته  سخن 
شاگرد وی ، بحث استادش  را پیگیری کرد . وی از آراء و اندیشه‌های جوینی استفاده نمود 
با این حال به طور کلی نه در علم اصول و به ویژه ، نه در مقاصد شریعت به دستاوردهای 
استادش بسنده نکرد ؛ بلکه آن‌ها را تنقیح کرده و دگرگون ساخت و بر آن مطالبی را  افزود. 
)غزالی ، 1324، 174(. پس از غزالی ، فخرالدین رازی )متوفی 606( و سیف الدین آمدی ) متوفی 

631 ( هر یک ، گفته‌های او را تکرار کردند.  فخر رازی در کتابش » المحصول« هر آنچه 
را که جوینی و غزالی گفته بودند گردآوری کرد . درباره رازی این نکته گفتنی است که در 
زمانی که اندیشه تعلیل احکام در معرض تشکیک بود وی سخت به دفاع از آنان پرداخت 
. لکن وی به ترتیبی که غزالی در مقاصد ذکر کرده بود توجه نکرده و در موارد مختلف این 

ترتیب را مراعات نمی کرد) فخر رازی ، بی تا ، 2/ 218-217 (. 
به  که  است  نخستین کسی  )م 750 ق(  ، شاطبی  قرن تلاش های علمی  از سه  پس 
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طرح تفصیلی مقاصد در کتاب »الموافقات فی اصول الشریعة« پرداخت و یک جلد از آن 62
از گردآوری سخن  این موضوع اختصاص داد . وی پس  به  المقاصد«  با عنوان»کتاب  را 
گذشتگان  به دو مسأله جدید در حوزه مقاصد پرداخت .یکی دسته بندی مقاصد و دیگری 
راه های دست یابی به مقاصد فقه. به حق می توان گفت که کتاب شاطبی نقطه عطفی در 

پیرامون مقاصد است . پژوهش های 
شاطبی بحث مقاصد را به طور مستقل محور تحقیقات خود قرار داد وی ابتدا مقاصد 
را به دو بخش تقسیم نمود اول مقاصد شارع و دوم مقاصد مکلفین و سپس مقاصد شارع 

را  چهار قسم قرار داد :
 اول : قصد شارع از وضع شریعت ابتداءا 

دوم : قصد شارع از وضع شریعت برای فهماندن 
سوم : قصد شارع از وضع شریعت برای عمل به مقتضای آن 

 چهارم : قصد شارع در داخل نمودن مکلف تحت احکام خود. 
وی سپس قسم اول را به ضروری، حاجی و تحسینی تقسیم نموده و مقاصد خمسه را 
مربوط به مقاصد ضروری دانست و در نهایت به طور تفصیلی به بیان قواعدی برای هر یک 

از مقاصد شارع و مکلفان پرداخت) شاطبی ،  1431، 2 /5 -10  (.
پویای  تلاش  تا  نبود  محرکی  نیروی   ، اسلامی  اندیشه  در  که  آنجا  از  شاطبی  از  پس 
شاطبی را دنبال کند و آن را تکامل  دهد. )النجار ، 124،1992( تجربه کتاب ”الموافقات“ او نادیده 
گرفته شد و قرن ها به انتظار نشست تا زمانی که شیخ محمد عبده در سال 1302 هجری 
قمری با چاپ نخست این کتاب در تونس مواجه شد. او در ترویج اثر شاطبی بسیار تلاش 

کرد)شاطبی  ،  1431، 12/1(.
در دوران معاصر ، عالمان اهل سنت به تغییر مکتب شاطبی و ابن عاشور پرداخته اند و 

آثاری به رشته تحریر درآورده اند .
مقاصد شریعت در میان فقهای شیعه با همان معنای رایج در میان فقهای اهل سنت 
نیز کاربرد داشته است در مواردی عین اصطلاح مقاصد با همان معنایی که در میان اهل 
سنت رایج است به کار برده شده ) ر.ک ، روحانی قمّی، 1429، 233/1 ؛ حلّی،  1413، 166 ؛ اردبیلی، 1403، 
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63 مواردی  در  و   )  328/2 ،1410  ، بحرانى  ؛   52/10 ثانى، 1413،  عاملى، شهید  ؛  ؛ محقق حلى، 1423، 163   119 /3

دیگر اصطلاح اصول خمسه که در ادبیات فقه اهل سنت با عنوان مقاصد اصلی شریعت 
یاد شده است)غزالی ، 1324، 174(،  به کار رفته است )ر.ک : موسوی گلپایگانى، 1412، 1 /26 ؛ روحانی قمّى، 
1412، 25 /375 ؛ طباطبایى حائرى، 1418، 459/2 ؛ حلّى، 1378، 4 / 469( البته باید توجه داشت با توجه به 

اینکه مبانی حجیت ادله فقهی درمیان فقهای شیعه متفاوت از اهل سنت است لذا بحث از 
مقاصد شریعت درمیان شیعه گسترش چندانی پیدا نکرده است . 

نقش مقاصد الشریعة در استنباط
علمای علم مقاصد کارکردهای متفاوتی را برای علم مقاصد شریعت ذکر کرده اند که 

برخی از این کاربرد ها عبارتند از :
دستیابی به تفسیر درستی از نصوص شرعی)خادمی ، 1421،  50(. 

اقناع مکلفان و موجه ساختن احکام شریعت)همان ، 51(. 
جلوگیری از اصدار فتواهای متفاوت و اختلافات فقهی)همان(. 

تعلیل  منظور  به  فقهی  های  مسلک  با  شریعت  اندیشمندان  و  متفکرین  نمودن  آشنا 
 .)3  ،1366  ، عاشور  احکام)ابن  استنباط  در  آن  از  استفاده  و  احکام 

با مقاصد از دایره حجیت خارج  تا در صورت مغایرت  معیاری برای سنجش روایات 
شود)حسنی ،  1416، 122 (. 

پاسخگویی به مسائل مستحدثه و جلوگیری از حیله های شرعی )شاطبی ، 1431، 2 /380(.
ترجیح روایاتی که موافق مقاصد شریعت است هنگام تعارض روایات )الزحیلی ، بی تا ، 5 

.)633 /

اکنون برخی از این کارکرد های مقاصد در استنباط فقهی بررسی می گردد.

تضییق و توسعه روایات

یکی دیگر از فوائدی که علمای علم مقاصد برای نظریه مقاصد الشریعه بیان می کنند 
به کارگیری مقاصد شریعت در فهم نصوص است . توجه به مقاصد و اهداف کلی شارع 

می‌تواند موجب برداشت‌های جدیدی از نصوص شرعی شود. 
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زحیلی می گوید : یکی از فوائد شناخت مقاصد کمک گرفتن از مقاصد برای فهم و 64
تفسیر نصوص شرعی به هنگام تطبیق آنها بر وقائع به شکل صحیح است)الزحیلی ، بی تا ، 633(.
نعمان جغیم بیان می کند : این فائده مقاصد، اختصاص به نصوص ظنیه دارد زیرا مجتهد 
از مقاصد برای فهم نصوص و معنای مناسب با مقاصد شارع کمک می گیرد. و توجه به 
مقاصد باعث می شود که گاهی مجتهد به تأویل نص پرداخته و از معانی ظاهری که مخالف 

مقاصد شریعت است صرف کند)جغیم ، 1422، 46(
از امثله این کاربرد در فقه اهل سنت توجیه روایاتی است که در آن پیامبر اسلام صلی الله علیه و آله

از کرایه دادن زمین نهی کرده است)بخاری ، 1410، 200( در حالی که فقهاء با توجه به مقاصد 
یاری  بر  ترغیب  یا  و  کراهت  بر  و حمل  کرده  توجیه  را  ای  نهی  معاملات چنین  در  شارع 
رساندن به برادر دینی خود کرده اند به این معنی که با توجه به فقر و تنگ دستی اصحاب 
پیامبر صلی الله علیه و آله در مدینه ، پیامبرصلی الله علیه و آله از کرایه دادن نهی فرموده تا اصحاب ترغیب 
شده و زمین ها را به صورت رایگان در اختیار مسلمانان دیگر قرار دهند . لذا چنین نهی ای 

دلالت بر حرمت ندارد)همان ، 102(.
مراد از تضییق و توسعه حکم در این کاربرد، تضییق و توسعه بعد از انعقاد ظهور است 
الفقه علی  نام  به  اثر خود  باشد. مغنیه در  مثابه علت حکم  به  یعنی در واقع مقصد حکم 
المذاهب الخمسه درباره تصرفات صبی ممیز می گوید: » اما ادله عامی که دلالت بر بطلان 
این حال  یا  باشد(  این حال است )حالتی که صبی ممیز  از  تصرف صبی می کند منصرف 
)ممیز بودن صبی( این عمومات را تخصیص می زند. زیرا مقاصد شریعت همان مصلحت 
بر آن حکم کنیم همان طور که در  پیدا کردیم واجب است  است و هرجا علم به مصلحت 
این اجتهاد ما در مقابل نص نیست  مفهوم اولویت و قیاس های قطعی حکم می کنیم. و 
بلکه عمل به نص است زیرا علم به مقصد شرعی مانند علم به نص است اگر خود نص 
نباشد)مغنیه ، 1421، 633(. همان طور که ملاحظه می شود مغنیه با در نظر گرفتن مقصد تسهیل 
در معاملات ، ادله عام بطلان تصرفات  صبی را تخصیص زده و تصرفات صبی ممیز را از 

این ادله خارج می کند.
الغای  حکم  دلیل  از  که  می شود  باعث  گاهی  شارع  مقاصد  به  توجه  دیگر  سوی  از 
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65 عنوان  به  داده شود.  تعمیم  در موضوع حکم  که  مواردی  غیر  به  و حکم  خصوصیت شده 
مثال در مورد احتکار، مواردی در روایات ذکر شده است. در خبر غیاث بن ابراهیم از ابی 
عبدالله علیه‌السلام نقل شده است : احتکار نیست مگر در گندم و جو و خرما و کشمش و در 
کتاب من لا یحضره الفقیه روغن زیتون را نیز اضافه کرده‌اند)حرعاملی،  1409، 425/17(. و یا در 
روایت دیگری از خصال از سکونی از جعفر بن محمد علیه‌السلام از پدرانش علیه‌السلام از پیامبر 
اکرم صلی‌الله‌علیه‌و‌آله نقل می کند که احتکار در شش چیز است: گندم و جو و خرما و کشمش، 

روغن و روغن زیتون)همان ، 426(
 برخی نمک را به دلیل حاجت شدید به آن اضافه کرده‌اند. صاحب جواهر از موضوعاتی 
که در روایات، موضوع احتکار قرار گرفته است الغاء خصوصیت کرده و معتقد است که 
آن موجب  احتکار  و  احتیاج مردم است  که مورد  احتکار کالاهایی است  موضوع حرمت 
نباید موضوع  این رو  از  این برخلاف عدالت و ستم است  بر مردم است و  تنگی و سختی 

احتکار را به مواردی که در روایات ذکر شده است محصور کرد)نجفی ، 1365، 22 / 481(.
 در روایات فراوانی بیان شده است که گوشت یا پوستی که از بازار مسلمانان خریده 
می شود حکم به تزکیه آنها می شود و دلیل این مطلب غلبه قرار داده شده است )حر عاملی  ، 

) 1072 /2 ،1409

بازار  برای  است  شارع  مهم  مقاصد  از  یکی  که  حرج  دفع  به  استناد  با  خمینی  امام   
خصوصیتی قائل نبوده و حکم را به هر مکانی که مسلمانان در آن اجتماع کرده اند تسری 

بازار نکند)موسوی خمینی،  1421، 4/ 250(.  بر آن صدق  اینکه  لو  می دهد و 
در بررسی این کارکرد مقاصد باید گفت که در صورت کشف علت ، بدون هیچ اشکالی 
می توان حکم را تخصیص یا تعمیم داد که موارد ذکر شده از فقهای امامیه غالبا از این نوع 
است زیرا مقاصدی که به طور قطعی از قرآن برداشت می شود قابل تخصیص نیست لذا اگر 
نصی مخالف آن باشد باید آن را کنار گذاشت چرا که چنین روایتی مخالف قرآن محسوب 
می شود. توضیح این مطلب از این قرار است که مخاطب نصوص شرعیه عرف عام هستند 
لذا برداشتی که آن‌ها از نصوص شرعی دارند حجت است. عرف عام در برداشت از نصوص 
تمام قرائن لفظیه متصل و منفصل و قرائن حالیه را در نظر می‌گیرد که از جمله آن قرائن، 
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مقاصد و اهداف مورد نظر شارع است. لذا گاهی نصی در معنایی ظهور دارد لکن با توجه به 66
مقاصد شارع آن ظهور بدوی از بین می رود.به عنوان مثال در مواردی نصی در بدو امر ظهور 
در عموم یا اطلاق دارد ولی توجه به مقاصد شارع، آن عموم یا اطلاق را تخصیص می زند یا 

مقید می کند. در این باره گفته شده است:
» برخی از فقیهان امامیه عمومات و اطلاقات ادله دال بر صحت معاملات را شامل 
معاملات سفیهانه نمی دانند و این به دلیل استناد به مقصد کلان شارع که رشد خرد انسان ها 
و تکمیل و استقرار ارزش های اخلاقی است)موسوی خمینی ، 1415، 1 / 163(، می باشد بنابراین 
دیدگاه، عمومات و اطلاقات ادله امضاء در معاملات، با توجه به این مقصد کلان، تخصیص 
و تقیید زده می شود، و به تعبیر دیگر با توجه به این مقصد از ابتدا ظهور به عموم یا اطلاق، 
نسبت به معاملات سفیهانه پیدا نمی شود تا به تخصیص و تقیید نیاز باشد.)علیدوست ، 1385، 

.» )385 – 386

‌‌ارزیابی‌دلالت‌روایات

دلالت  ارزیابی  برای  ملاکی  عنوان  به  می تواند  شارع  کلان  مقاصد  قطعی  شناخت 
ارزیابی متن احادیث،  از معیار های  الحدیث یکی  فقه  روایات قرار گیرد. اصولا در علم 
توجه به مقاصد عمومی شریعت قرار داده شده است )ربانی ، 1393، 214( در توضیح این مطلب 
روایات  اعتبار  ارزیابی  برای  علیه السلام  بیت  اهل  طرف  از  که  ملاک هایی  از  یکی  گفت  باید 
با  موافقت  از  منظور  معتقدند  برخی  است.  کتاب  با  روایت  موافقت  است  شده  مشخص 
کتاب، موافقت با روح کتاب است. در این باره گفته شده است: » اعتبار سندی )روایت( 
برای دلالت بر نظریه مختار، برای حجیت خبر کافی نیست بلکه باید برای تحقیق مضمون 
خبر آن را با شواهدی از کتاب و سنت مقایسه کرد و به نقد داخلی آن پرداخت و این نقد 

داخلی از دو جهت است :
اولًا: مضمون آن مخالف با معارف مسلم اسلام که در کتاب و سنت وارد شده است، 
را اسلام مردود  آنچه  یا  و  نباشد  بنا کرده  آنچه که اسلام  نابود کننده  مثال  به عنوان  نباشد 

نکند. تأیید  دانسته 
ثانیاً: مضمون آن با کتاب و سنت توافق روحی داشته باشد به این معنی که با مبادی ثابته 
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67
از شریعت اسلامی که از خلال نصوص قطعی به دست آمده است هم سنخ باشد )سیستانی ، 
1414، 212(« . به عبارت دیگر می‌توان گفت که مضمون روایت باید موافق با مقاصد کلان و 

قطعی شارع باشد. علمای شیعه نیز از این قانون در کتب فقهی خود یاد کرده اند و گاهی از 
آن با تعابیری چون تطابق با مذاق شارع و روح شریعت یاد کرده اند البته این تعابیر تطابق 
کامل با اصطلاح مقاصد ندارد اما در ما نحن فیه بسیار به هم نزدیک هستند . علمای اهل 

سنت تأکید فراوانی درباره این کاربرد مقاصد دارند)ریسونی ، 1991، 214(.
عبدالمجید نجار نمونه ای را برای این کارکرد مقاصد ذکر می کند و می گوید : عبدالله 
بن عمر روایتی را به این مضمون بیان كرد كه میت به واسطه گریه کردن خویشاوندانش بر 
خْرَی)انعام ، 164( « 

ُ
 تَزِرُ وَازِرَةٌ وِزْرَ أ

َ
او عذاب می شود عایشه این روایت را نپذیرفت و آیه» وَل

را خواند)نجار ، 1992، 20(. 
همانطور که از این روایت برداشت می شود عایشه روایتی را که مخالف قرآن و یکی از 

اصول و مقاصد شارع است را رد می کند.
مثال دیگر اینکه : جمع گسترده‌ای از فقیهان نسبت به حیل ربا و تدبیر فرار از حرام به 
حلال نظر مساعد دارند و اندیشه خود را به نصوصی در این زمینه مستند می‌نمایند)حرّ عاملی، 
با توجه به مقاصد شارع و علل تشریع حرمت ربا در صدور این  1409 ،  18/ 56-54( برخی 

روایات تشکیک کرده و این احتمال که روایت‌ها از ناحیه مخالفان امامان معصوم علیه‌السلام 
جعل شده باشد را بعید ندانسته‌اند.

 امام خمینی در ارتباط با حیل ربا می‌نویسد، » برای فرار از ربا وجوهی در متون فقهیه 
ذکر شده است. من با اینکه در مسأله تأمل داشتم چنین دریافتم که تخلص از ربا به هیچ 
بیان ، تمام نصوص  این  با  امام خمینی  تا ،  1/ 538(« لذا  )موسوی خمینی ، بی  وجه جایز نیست 
وارده در ارتباط با حیل ربا را رد کرده و معتقد است که حیله های ربوی نباید مجاز شمرده 
شود زیرا اگر این حیله ها پذیرفته شود باعث می شود که ربا از طرق دیگر نیز جایز شمرده 
شود که در نهایت این جواز با اهداف و اغراض شارع در تحریم ربا سازگاری ندارد. یکی از 
شاگردان شهید صدر نقل می کرد که ایشان در درس خارج فقه خود در نجف هنگامی که به 
بحث حیل ربا رسید گفت : این حیله ها با عدالتی که از خداوند سراغ داریم سازگاری ندارد 
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و هرچه با عدالت خداوند سازگاری نداشته باشد قابل پذیرش نیست)ربانی ، 1393، 221-220(.

بنابراین در یک جمع بندی می توان گفت که مقاصد قطعی شارع می تواند به عنوان 
معیاری در سنجش متن احادیث به کار گرفته شود. 

تعارض‌روایات‌

یکی دیگر از فوائدی که توسط قائلین به اجتهاد مقاصدی در مورد اخذ به مقاصد ذکر 
شده است استفاده از مقاصد در تعارض ادله است. شناسایی مقاصد شارع و اولویت بندی 
آن، می تواند ملاکی برای حل تعارض روایات باشد به عبارت دیگر می توان ادعا نمود که در 

تعارض روایات یکی از مرجحات می تواند موافقت با مقاصد کلان شارع باشد. 
ابن عاشور می گوید : مجتهد قبل از امضاء هر دلیلی که برای او در یک مسأله ای 
باید برای او احراز  باید از وجود معارض فحص کند زیرا  از مسائل فقه ظاهر شده است 
شود که این دلیل سالم از معارض است و دلیل دیگری به صورت نسخ یا تخصیص یا تقیید 
یا رجحان، دلیل مورد استناد فقیه را باطل نکند و علم مقاصد از سه ناحیه به این مقصود 

کمک می رساند :
هنگامی که مناسبت یک دلیل با مقاصد شریعت آشکار باشد احتمال وجود معارض 
باشد احتمال  یا عدم مناسبت آشکار  باشد  ضعیف می شود و هنگامی که مناسبت خفی 

وجود معارض قوی است و داعی به تحقیق در مورد معارض بیشتر می شود.
بعد از فحص از معارض نیز هر چه مناسبت حکم با مقاصد بیشتر باشد میزان اطمینان 

فقیه به عدم وجود معارض در واقع بیشتر می شود و بالعکس.
دلیلی که تأمین کننده مقاصد شریعت باشد و یا به تحقق آن نزدیکتر باشد بر دلیلی که 
ملائم مقاصد نیست و از تحقق مقاصد قاصر است مقدم می شود)ابن عاشور ، 1366، 120- 124(.

مثال این مورد در میان اهل سنت واقعه ای است که در آن ابوموسی اشعری نزد عمر 
رفت و سه مرتبه اذن دخول خواست و جوابی نشنید و بازگشت. عمر خشمگین شد و فردی 
را به دنبال او فرستاد وقتی عمر از دلیل این بازگشت سوال کرد ابوموسی استناد به حدیث 
پیامبر صلی الله علیه و آله کرد و چون عمر این حدیث را معارض با قصد از استئذان می دید چرا که 
گاه ساختن صاحب بیت و طلب اذن در  قصد شارع از امر به استئذان)نور ،28 ( ، اعلام و آ
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69 دخول است و این مقصد تحدید به عدد معینی را طلب نمی کند لذا با توجه به عدم مناسبت 
روایت ابوموسی با مقصد شارع ، عمر از او طلب بینه کرد و ابی بن کعب شهادت داد که این 

روایت را از پیامبر صلی‌الله‌علیه‌و‌آله شنیده است)بخاری ، 1410،  169/7(.
برخی از فقهای امامیه معتقدند که ذکر مقصد در یکی از دو خبر متعارض موجب تقدم 
آن خبر می شود و به عبارت دیگر برخی از موافق بودن یک خبر با مقاصد شارع را موجب 
تقدم آن خبر بر خبر دیگر در مقام تعارض می شود و برخی پا را فراتر گذاشته و معتقدند که 
حتی اگر حکمت و مقصد در روایت هم ذکر نشده باشد روایتی که موافق حکمت و مقصد 
شارع است مقدم می شود و آن را مانند صورتی می دانند که حکمت و مقصد در کلام ذکر 

شده است )همدانی ، 1416، 46/1(
در تحقیق این کاربرد مقاصد شارع  باید گفت اگر تعدی از مرجحات منصوصه را جایز 
بدانیم کما اینکه عده ای از علمای امامیه آنرا پذیرفته اند )انصاری ، 1428 ، 75/4 ؛ مظفر ، 1387 ، 
592 ( می توان موافقت با مقاصد شارع را جزء مرجحات باب تعارض دانست زیرا موافقت با 

مقاصد شارع می تواند موجب ظن به صدور روایت از معصوم علیه‌السلام و معیاری برای ترجیح 
روایات در مقام تعارض باشد.

نقش مقاصد الشریعه در توسعه اجتهاد	
مقاصدالشریعه می‌تواند نقش بسزایی در توسعه و کارایی اجتهاد شیعه ایفا کند. در این 

قسمت به برخی از این موارد اشاره  می‌شود. 

قاعده سازی فقهی 

اگرچه منابع استنباط در فقه شیعه، منحصر به کتاب، سنت، اجماع و عقل است، اما 
ایفا  قواعد و اصول استنباط و فقاهت م‏ىتواند نقش مهمی در استنباط و توسعه اجتهاد 
کند. م‏ىتوان ادعا کرد که قواعد فقهى بسیارى وجود دارند که هنوز به‌عنوان قاعده به آن‌ها 
نظر نشده است اگرچه در اثناء فتاوا و استدلال‌های فقهى از آنها استفاده‌شده ولی به‌صورت 

یک قاعده، تدوین‌نشده و حدومرز آن‌ها تبیین نگردیده است. 
  ازاین‌گونه قواعد که از مقاصد کلان شارع نیز می‌باشند م‏ىتوان به عناوین ذیل اشاره کرد: 
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70 -6 مساوات؛  5-قاعده  تسهیل؛  4-قاعده  مهم؛  و  اهم  قاعده   -2 عدالت؛  قاعده    -1
انسانی و...  کرامت  قاعده 

به عنوان نمونه؛ عدالت یکی از مقاصد کلان شارع است و می تواند با شروطی به عنوان 
قاعده فقهی مطرح شود کما اینکه اهل سنت آن را به عنوان یک قاعده مطرح کرده اند)ابن 

عاشور، بی تا، 5/ 41-39(. 

یادکرده،  قاعده  به عنوان  انصاف“  و  ”عدل  عنوان  تحت  عدالت  از  که  کسی  نخستین 
سید محمد عاملی در کتاب نهایه المرام)عاملی، 1378، 420/1( و نخستین کسی که از عدالت 
و خواستار  یادکرده  فراگیر  قاعده  یک  به عنوان  که  تقسیم حقوق  بر  تطبیق  به عنوان  نه تنها 
اجرای آن در همه ابواب فقهی شده، شهید مطهری است وی بیان می کند: »اصل عدالت از 
مقیاس های اسلام است که باید دید چه چیزی بر او منطبق می شود، عدالت در سلسله علل 
احکام است نه در سلسله معلولات، نه این است که آنچه دین گفت عدل است، بلکه آنچه 

عدل است دین می گوید«) مرتضی مطهری، 1403،  14(. 
به خصوص  استنباط  در  مستقیم  حضور  امکان  بودن  قاعده  دلیل  به  عدالت  بنابراین 
بالقسط( الناس  )لیقیموا  عدالت  بحث  است  ممکن  اگرچه  زیرا  دارد  را  الحکومة  فقه  در 
)سوره حدید، آیه 25( در فقه فردی به عنوان ناظر و به مثابه حکمت در نظر گرفته شود ولی برای 

حاکمیت، نص مبین شریعت است و حاکمیت در هیچ جا نمی تواند به ظلم، حکم نماید. 
آیات و روایاتی که نسبت به رعایت عدالت تأکیددارند، ناظر به عدالت در مقام تحقق اسلام 
و عینیت آن برای مدیریت و برنامه ریزی در ساحت های مختلف حکومت اسلامی است 

این عرصه، اساس محسوب می شود.  چراکه عدالت در 
از مقاصد کلان  که  به عدالت  العقد«  ما وقع علیه  بیان وجوب »دفع  در  دیگر:  مثال 
شارع است استناد شده است و بیان شده که حتی اگر یک طرف از تسلیم مال خود امتناع 
شریعت  مقاصد  از  بسیاری  اساساً   .)561/5 تا،  بی  ندارد)خمینی،  کردن  ظلم  حق  دیگری  کند 

نماید.  تن  بر  لباس قاعده فقهی  تأمل و استخراج ضوابط و شرایط  با  می تواند 

نظام‌سازی‌فقهی

یکی دیگر از فوایدی را که می توان برای مقاصد شریعت برشمرد، دستیابی به نظامات 
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71 فقه است. در این نظامات، احکام به‌صورت جزئی ملاحظه نمی‌شوند، بلکه در مجموعه و 
كل فقه لحاظ می‌شود. در تعریف نظام گفته‌شده است: »ایجاد منسجم‌ترین و معقول‌ترین 
ساختار بین اجزای یک مجموعه كه کوتاه‌ترین و سریع‌ترین مسیر به‌سوی هدف را موجب 
از اجزاء و روابط میان  اینکه: »سیستم مجموعه‌ای  نبوی، 1375، 21(. و تعریف دیگر  شود«) 
با  اجزاء  این  و  می‌شوند  مرتبط  یا  وابسته  هم  به  معین،  ویژگی‌های  توسط  که  آن‌هاست 
محیطشان یک کل را تشکیل می‌دهند«) رضاییان، 1393، 27(. نظام پدیده‌ای ورای اجزاء  است 
یعنی در یک دانش، ورای آن گزاره‌ها یک پدیده‌ای وجود دارد که این گزاره‌ها را مانند بند 
تسبیح به هم ربط می‌دهد. به‌عنوان‌مثال در بحث خانواده مسائل فقهی فراوانی داریم که 
در پس این مسائل، چیزی است که این مسائل را به یکدیگر مرتبط می‌کند. درواقع در پس 
این اوامر و نواهی شارع، مقاصدی کلی وجود دارد که مسائل را در کنار هم قرارداده است 

و شارع به دنبال تحقق آن مقاصد بوده است.
هر نظامی شامل اجزاء، چینش اجزاء و مقاصد است. ساختار كلی و روابط پیوسته 
و منسجم بین اجزاء، مقوم و شکل‌دهنده هر سیستمی است. این پیوستگی و انسجام باید 
در سرتاسر سیستم مشاهده شود. چینش و ساختار كلی نیز بدون هدفی مشخص بی‌معنا 
است و درواقع همین هدف است كه اجزاء مختلف را كنار یکدیگر قرارداده و باعث ارتباط 
و انسجام درونی ساختار می‌شود. برای تنظیم ساختار ابتدا باید به این سؤال بنیادین جواب 
داد كه ساختار كلی به‌سوی كدام هدف حرکت می‌کند؟ اینجاست كه اهداف و مبانی دین و 

شریعت، به سیستم‌ها معنا می‌دهد و مسیر و هدف آن را مشخص می‌کند.
در وضع قانون نیز همین مکانیزم وجود دارد زیرا که نخست باید اهداف جعل آن قانون 
در نظر گرفته شود  و سپس به وضع تبصره‌ها برای آن قانون پرداخته شود تا اینکه تبصره‌های 
وضع‌شده با اصل قانون در تعارض نباشد.  شارع نیز در جعل احکام شریعت ابتدا فلسفه و 
اهدافی را لحاظ کرده و سپس به جعل قانون می‌پردازد؛ زیرا غفلت از اهداف و جزئی‌نگری 
چراکه  می‌شود  شارع  اغراض  رفتن  بین  از  به  منجر  درنهایت  احکام  جعل  با  مواجهه  در 
یکدیگر  كنار  در  است. جزئیات  فقه  واره  نظام  فهم  درگرو  نیز  فهم صحیح جزئیات  حتی 
قرار می گیرند تا یک قاعدة كلی به دست آید و پس از دریافت كلیات، دوباره به جزئیات 
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نگریسته می شود تا در پرتو کلیات  بازنگری شوند و نگرشی نو به جزئیات صورت گیرد، 72
گویا پیوند میان کلیات و جزئیات طرفینی است)نصر حامد ابوزید، 2000، 201و202( ؛ به عبارت دیگر 
ممکن است فقیه از استنباط اتمیک )استنباط احکام جزئی شریعت( به کشف نظام برسد 
چنانچه عکس همین رابطه نیز وجود دارد یعنی گاهی فقیه از استنباط اتمیک کشف نظام 

می کند و گاهی نظامی را مفروض گرفته و به استنباط اتمیک می پردازد.
مقاصد شریعت چه در سطح کلی و چه در سطح میانی آن در این فرایند مؤثر است.  
برای طی فرایند اکتشاف نظام، شناخت جهت گیری کلی شریعت و فهم هدف نصوص یک 
یا چند باب فقهی مرتبط اجتناب ناپذیر است. به نظر شهید صدر دو گام اساسی برای تکوین 

نظریه وجود دارد:  
نگرش  نحوه  دو  با  همراه  نصوص،  تعیین  و  گزینش  گردآوری،  شامل  نخست  مرحله 
جزءنگرانه و کل نگرانه به آن ها می شود؛ بدین ترتیب نصوص در ارتباط با نظریه ای که بعداً 

در ذهن فقیه نقش می بندد، به سه دسته تقسیم می شود: 
1- نصوص صریح در موافقت؛

2-  نصوص صریح در عدم موافقت؛ 
3-  نصوص غیرصریح )در موافقت یا عدم آن(؛

مرحله دوم شامل ترکیب موارد و تحلیل آن ها و نظر کل نگرانه برای اکتشاف قواعد کلی 
و انتزاع ساختار اساسی (به تعبیر شهید صدر صورة علویة ) است)ر.ک: صدر، 1417(.

از ملاحظه احکام در کنار یکدیگر و توجه به سیاق آن ها، می توان به یک دریافت جدید 
 ُ فَاءَ اللهَّ

َ
ا أ رسید و روح حاکم بر آن مجموعه را استنباط کرد.  به عنوان مثال با توجه به آیه: »مَّ

 یَكُونَ 
َ

بِیلِ كىَ  لا نِ ال�َّ ْ نِ وَ ا�ب سَاكِ�ي َ ْ
تَامىَ  وَ الم رْبىَ  وَ الْیَ ُ ى الْ�ت سُولِ وَ لِذِ رَى  فَللِه وَ لِلرَّ ُ هْلِ الْ�ت

َ
عََ  رَسُولِهِ مِْ أ

اءِ مِنکُمْ ...) سوره حشر:59، آیه 7( و ملاحظه مجموعه ای از احکام از قبیل: غْنِیَ
َ ْ
نَ الأ دُولَةَ  بَ�ي

- جعل خمس 
- جعل زکات

- بازگذاشتن دست حاکم اسلامی  را برای گرفتن مالیات  
- ممنوعیت کنز
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73 - محدود کردن راه‌های درآمد
می‌توان به دریافت جدیدی دست‌یافت و آن عبارت است از اینکه شریعت اسلام معتقد 
بامطالعه  است.  کاپیتالیسم(«  و  سوسیالیسم  مقابل  )در  فاحش  طبقاتی  تفاوت  »عدم  به 
کل‌نگر در مجموعه احکام و رجوع به نصوصی كه مقاصد شریعت را بیان كرده است، این 
فقه  به کشف قواعد کلی  با تحقیق  فقیهان  پنج  مهم دست‌یافتنی است.  در قرن چهار و 
پرداختند حال امروز هم می‌توان با توجه به این قواعد و ملاحظه مجموعه احکام به یک 

قواعد کلی‌تر كه از آن به‌نظام تعبیر می‌شود، دست پیدا کرد.

 جلوگیری از احتیاط‌های ناروا

یکی از مقاصد عالی شریعت برقراری نظم در زندگی فردی و اجتماعی است. احکام 
الهی به نحوی جعل‌شده که تعارضی با رشد و توسعه زندگی دنیوی نداشته باشد لذا هر آنچه 
موجب هرج‌ومرج و فروپاشی نظام دنیوی شود ممنوع شمرده شده است. بسیاری از فقهای 
شیعه ازجمله شیخ انصاری بیان می‌کنند  که هرچند دلیل معتبر بر نفی تکلیف وجود داشته 
باشد اصل رجحان و مطلوبیت احتیاط عقلی مادامی‌که باعث حرامی مانند اختلال نظام و 

فروپاشی زندگی نشود، به حال خود باقی است)انصاری، 1428، 376/1(.
شاگرد شیخ انصاری، میرزای آشتیانی با نظر به سخن استادش می‌گوید: »در احتیاط 
زیرا شیطان با  نشود  فراهم  وسواس  بیماری  رواج  زمینه  تا  شود  دقت  است  لازم  ورزی 
استفاده از فرصت‌های دینی بسیاری از مواقع مردم را از راه اطاعت به هلاکت می‌کشاند«) 

.)61/1  ،1430 آشتیانی، 

قاعده  باید  که  است  روشن  »بسیار  انصاری می‌نویسد:  شیخ  دیگر  شاگرد   تبریزی، 
و  است  مردم  بیش‌تر  ابتلای  مورد  که  مواضعی  در  و  شود  استثناء  احتیاط  مطلوبیت 
و…  دارویی  گوشتی،  لبنیاتی،  فرآورده‌ی  مانند  دارند  سروکار  آن‌ها  با  فراوان  به‌طور  مردم‌ 
این‌گونه  در  احتیاط  ناپسندی  بر  نیز  کاشف‌الغطاء  و  شمرد  پسندیده  را  احتیاط  نمی‌توان 
پایدار رسول خدا و ائمه هدیعلیهم‌السلام  و  استوار  را مخالف روش  آن  و  موارد تصریح کرده 
بدانیم«  ناپسند  و  ناروا  موارد  این  در  را  احتیاط  باید  به‌ناچار  و  است  و پرهیزکاران دانسته 
و  گذاشته  فراتر  را  شیرازی پا  انصاری میرزای  برجسته شیخ  شاگرد   .)292/1  ،1369 )تبریزی، 



/مممتیلمانلم/م میعهمچهیعوم/مهقستینم١٤٠١

ظن 74 مانند  باشد  تکلیف  وجود  بر  قوی  احتمال  که  مواردی  در  حتی  می نویسد:»احتیاط 
به تکلیف و یا در مواردی که محتمل مهم باشد مانند جان و مال و ناموس و دیگر حقوق 
مردم هرچند باعث اختلال نظام هم نباشد نمی تواند واجب و یا حتی مستحب باشد چراکه 
در برخی از موارد ، احتیاط کردن حتی در مواردی که ذکر شد ، مشکلات دیگری مانند 
مورد   ، موارد  این  که  دارد  به همراه  را  و عیوب مردم  زندگی شخصی  و تجسس در  تفتیش 
نفرت اسلام و مخالف با اهداف کلی دین است و سبب ریخته شدن خون ها، بی آبرویی ها و 

117/1و118(.   ،1418 می شود«)شیرازی،  رسوایی ها 
اگر موجب هرج ومرج در  بنابراین احتیاط ورزی اگرچه فی نفسه ارزشمند است لکن 
حیات دنیوی و عقب ماندگی در بازار مسلمین و از بین رفتن صنعت و علم و دانش شود با 
اهداف شریعت در تعارض بوده و لذا ناپسند شمرده می شود و چنین احتیاطی مخلی را همه 

فقها مردود دانسته اند)آخوند خراسانی، 1409، 255/2(.
از  بوده و  تابع مصالح و مفاسد  این است که احکام شریعت،  باور کلامی فقها شیعه 
مقاصد شارع پیروی می کند زیرا عدم پذیرش این مبنا بدین معناست که احکام فقهی از هیچ 
ملاکی پیروی نمی کنند و گزاف و بی منطق هستند و این نسبت از ساحت خداوند حکیم که 

تشریع کننده این احکام است به دور است. 
سید مرتضی می گوید: »خداوند احکام شریعت را بر طبق مصالح بندگان تغییر می دهد 
و هرگاه در چیزی مفسده ای وجود نداشته باشد آن را مباح می کند اما اگر آن چیز تغییر کرده 
و مفسده ای در آن ایجاد شود خداوند حکم آن را تغییر می دهد و حکم به حرمت آن می کند 
تغییر کرد و  آن  اگر حالت  و  را واجب می کند  آن  اگر در چیزی مصلحتی وجود داشت  و 

مصلحت آن از بین رفت حکم وجوب نیز ساقط می شود«) علم الهدی، 1405، 138/4(.
البته باید توجه داشت که مقاصد شارع و ملاکات احکام خصوصاً در باب عبادات در 
برخی از موارد برای ما روشن نیست اما این مطلب فراگیر نبوده چرا که مخاطب دستورهای 
دینی، مکلفان هستند و به تعبیر دیگر ملاک فهم، مخاطب است نه گستردگی علم گوینده 
بنابراین ملاکات احکام خصوصاً در باب معاملات غالباً  برای مکلفین قابل فهم است.لکن 
علی رغم پذیرش این مبنای کلامی، نگاه اکثر فقها شیعه به مصالح و مفاسد در حد مقتضی 
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75 احکام بوده و بر اساس یک احتیاط گرایی، انسان‌ها را از فهم این مناطات عاجز می‌دانند در 
مقابل، گروهی از فقها قائل به فهم مناطات احکام در برخی از موارد هستند کاشف الغطاء 
می‌گوید: »احکام به یکی از شکل‌های پنج‌گانه و یا شش‌گانه است و به‌عبث وضع نشده‌اند 
تا نقص در ذات باری باشد و از روی نیازمندی او هم نیست تا صفت غنی بودن خداوند 
از میان صفات او زایل شود. احکام شرعی جز برای مصالح و یا مفاسد متعلق به مکلفان 
در دنیا و یا در امر دین جعل نشده است. هرکسی به‌وسیله قلب و عقل خود می‌تواند این 
مصالح را درک کند، به این شکل به اراده خداوندی دست پیدا کند. لذا اگر کسی به‌وسیله 
کراهت  اباحه، وجوب، وضع،  استحباب،  مقتضی  که  کند  ادراک  را  ویژگی‌ای  عقل خود 
آن ویژگی  به‌مقتضای  باشد می‌تواند  به مرشدی داشته  نیاز  اینکه  بدون  باشد،  یا حرمت  و 
حکم  کند؛ )زیرا که احکام( مبتنی بر دو صفت حسن و قبح هستند... و اگر مکلف از 
درک مقصود عاجز ماند راه منحصر برای رسیدن به‌حکم، رجوع به درگاه ملک معبود است 
و خطابات خداوند هم از حیث امر، نهی و تخییر، دایر مدار مصالح و مفاسد و وجود و 
عدم وجود آن ویژگی است. این مصالح و مفاسد، یا فقط دنیوی هستند و یا فقط اخروی 
و یا شامل هر دو مصلحت با ترجیح یکی از دو طرف و یا بدون ترجیح یک‌طرف برطرف 
یا به هردوی آن‌ها بازمی‌گردد.  یا به دیگری و  یا به فاعل آن کار و  این اغراض هم  دیگر. 
اگر مصلحت فقط اخروی باشد و یا اصل در آن کار مصلحت اخروی داشته باشد، آن کار 
عبادت محسوب می‌شود... و اگر این‌طور نباشد آن کار غیرعبادی است«) کاشف الغطاء، بی 

تا، 20/1(.

بیانات این فقیه نمایان می‌شود ایشان درک مصالح و مفاسد احکام   همان‌طور که از 
به  با توجه ویژه شارع در قرآن  را به‌صورت موجبه جزئیه برای مکلفان ممکن می‌داند که 
خردورزی و اهمیت آن، این نظر از پشتوانه قوی‌تری برخوردار است. احتیاط‌های خارج 
از حد در این زمینه خود خلاف احتیاط است زیرا که منجر به تفویت بسیاری از مصالح 
باعث  احتیاط‌ها  این‌گونه  اصولًا  می‌شود.  مفاسد  از  بسیاری  به  ابتلا  و  شارع  موردنظر 
تمسک حداکثری به اصول عملیه در مقام استنباط شده و درنهایت فقه شیعه را به فقه عذر 
مبدل کرده و از کشف مقاصد موردنظر شارع عاجز می‌نماید آسیبی که اکنون فقه شیعه در 
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مقام اداره جامعه بدان مبتلا است؛ بنابراین به کارگیری مقاصد شریعت به صورت روشمند 76
و در چارچوب فقه جواهری می تواند راه را بر احتیاط های مخل در فقه ببندد و بر پویایی و 

پاسخگو بودن فقه نسبت به تحولات جامعه بیفزاید.

نتیجه‌‌گیری
1- در تعریف مقاصد باید گفت : مقاصد شریعت اهداف و غایاتی است که شارع در 
تشریع خود آنها را لحاظ کرده است و اساساً احکام شرعی برای تحقق این غایات جعل 

شده است این مقاصد گاهی مقاصد کلی دین است و گاهی مقاصد شریعت است.
از  جدیدی  برداشت های  موجب  می تواند  شارع  کلی  اهداف  و  مقاصد  به  توجه   -2
نصوص شرعی شود و در برخی موارد موجب تضییق یا توسعه در دلالت روایات شود و یا 
در مواردی باعث می شود که از دلیل حکم الغای خصوصیت شده و حکم به غیر مواردی که 

در موضوع حکم تعمیم داده شود.
3- شناخت قطعی مقاصد کلان شارع می تواند به عنوان ملاکی برای ارزیابی دلالت 

روایات قرار گیرد.
4- اگر تعدی از مرجحات منصوصه را جایز بدانیم کما اینکه عده ای از علمای امامیه 
دانست  تعارض  باب  را جزء مرجحات  مقاصد شارع  با  موافقت  توان  می  اند  پذیرفته  آنرا 

همانطور که علمای مقاصدی اهل سنت چنین اعتقادی دارند. 
5- برخی از مقاصد شارع مانند عدالت می تواند با شروطی به عنوان قاعده فقهی مطرح 

شود کما اینکه اهل سنت آن را به عنوان یک قاعده مطرح کرده اند. 
هدف  فهم  و  شریعت  کلی  جهت گیری  شناخت  نظام،  اکتشاف  فرایند  طی  برای   -6

است. اجتناب ناپذیر  مرتبط  فقهی  باب  چند  یا  یک  نصوص 
7- به کارگیری مقاصد شریعت به صورت روشمند و در چارچوب فقه جواهری می تواند 
راه را بر احتیاط های مخل در فقه ببندد و بر پویایی و پاسخگو بودن فقه نسبت به تحولات 

جامعه بیافزاید.
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فصلنامه علمی- پژوهشی
سال اول؛ شماره چهارم؛ زمستان ١٤٠١

تواتر‌نظام‌مند
یحیی عبداللهی1

چکیده
شریعت  از  استنباط  روش های  ارتقاء  و  توسعه  مسیر  در  روشی  می توان  را  نظام مند«  »تواتر 
به منظور دستیابی به معارف کامل تر دانست که بر پایه روش های متقن و یقینی پیشین استوار 
می گردد. این مقاله سعی دارد با شناسایی مناط »تواتر«، آن را از محدوده اقسام سه گانه تواتر 
توسعه داده و قسم نوینی از تواتر را ارائه دهد. »تواتر نظام مند« می تواند مبتنی بر دو عامل کمی ـ 
کثرت عددی ـ و کیفی ـ هماهنگی و انسجام ـ میان ادله احتمال تبانی بر کذب و دیگر احتمالات 

مشابه را منتفی ساخته و اصالت و اعتبار مفادی را که برآیند این نظام ادله است، اثبات کند.
واژگان كلیدی: تواتر، نظام مند، کثرت عددی، هماهنگی.

1. مدرس سطوح عالی حوزۀ علمیه قم
*  تاریخ دریافت: 1401/08/08          *  تاریخ پذیرش: 1401/10/08
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82
مقدمه

بیان دیدگاه و منظر دین می بایست از طریق کاربست »روش اجتهادی« در استناد به کتاب 
و سنت باشد و اجتهاد و استنباط در حوزه دین می بایست مبتنی بر »اصول و روش های 
متقن و جامع« صورت پذیرد. شاخصه »روش اجتهادی«، به کارگیری بالاترین ظرفیت 
معرفتی و دقت عقلی در تحصیل مرادات شارع به نحو روشمند با تکیه بر علم و یقین در 
احراز حجیت است؛ به گونه ای که از روش های ظنی که فاقد حجیت هستند، پرهیز شود. 
در استناد به شرع، »نگاه جامع« به ادله ضروری است که می بایست به فحص از ادله و 

تجمیع قرائن و جمع بندی میان آن ها و در نهایت قضاوت منجر شود.
متأسفانه امروزه »روش اجتهادی«، به علم فقه در حوزه احکام تکلیفی محدود شده 
است و در علوم دیگر همچون کلام، تفسیر، اخلاق، استناد به نقل به صورت اجتهادی و با 
کاربست قواعد استنباط و تجمیع همه ادله و عرضه آن ها به یکدیگر کمتر صورت می پذیرد 
و از این منظر، روش های علمی آن ها با روش فقهی در استنباط احکام شرعی فاصله دارد. 
آفت فاصله گرفتن از »روش اجتهادی« در فهم دین، برخورد گزینشی با ادله و نگاه انتزاعی 

و دچار شدن به ذوقیات و استحسان و تکیه بر مبانی و ارتکازات غیرمستند است.
در  بتواند  تا  کند  پیدا  تکامل  مختلف  از جهات  می بایست  موجود  اجتهادی«  »روش 
به عنوان  شود؛  واقع  مؤثر  نیز  ارزشی  و  توصیفی  معارف  همچون  دیگر  معرفتی  حوزه های 
توسعه  با  امروزه  حالی که  در  است؛  »حکم«  موجود،  اجتهادی  روش  خروجی  نمونه، 
نیازمندی های اجتماعی و بسط معرفت های دینی، نیازمند استنباط »نظریه« در حوزه های 
مختلف دانش هستیم. استنباط یک »نظریه« غیر از استنباط یک »حکم« از منابع دینی 
است. استناد یک حکم می تواند محدود به یک موضوع واحد باشد که توسط جعل بسیط 
از سوی شارع صورت می گیرد و توسط خطابات مشخصی ابراز می شود؛ اما استناد یک 
»نظریه« به شارع از پیچیدگی های بیشتری برخوردار است، چراکه »نظریه«، ابعاد و شؤون 
نظریه اسلام در  به عنوان مثال،  را دشوار می سازد؛  استناد  امر کار  مختلفی دارد که همین 
اقتصاد،  روان شناسی،  انسان شناسی،  جامعه شناسی،  تاریخ،  فلسفه  حوزه هستی شناسی، 
مدیریت و دیگر عرصه های حیات اجتماعی تفاوت های چشمگیری با احکام رساله دارد. 



تواتر نظام‌مند

83 هم‏چنین اگر این نظریه، یک نظریه بنیادین - مثل حوزه فلسفه و روش معرفت‏شناسی – 
باشد، در ابعاد و لایه‌های دیگر معرفتی تأثیر به‏سزایی خواهد داشت. از این‌رو می‌بایست 

هماهنگی و انسجام آن با دیگر موضوعات و مؤلفه‌های دینی احراز شود.
باشد و  بیان نشده  به نحو مستقیم توسط خطابات شارع  یک »نظریه« ممکن است 
آنچه در خطابات شرعی موجود است، موارد و مصادیق آن و تطبیقات آن نظریه باشد. در 
یافت  نظریه دست  آن  به  با دلالتی خاص  و  ادله  از  از مجموعه‌ای  این صورت می‌بایست 
قرار  و کمتر مورد دقت  پیچیده‌تر است  از منظر روشی بسی  استناد  از  نحو  این  تنقیح  که 
گرفته است.1 اصول فقه موجود به‏عنوان دانشی که به روش استنباط و اجتهاد می‏پردازد، 
در حصار منطق انتزاعی باقی‏مانده و ظرفیت چندانی در ملاحظه مجموعه‏نگر ادله و کشف 
در  تفقه  روش  موجود،  فقه  اصول  علم  ندارد.  دیگر  معرفتی  و لایه‌های  آن‌ها  میان  روابط 
سطح »موضوعات« است به نحوی که برای هریک از موضوعات، به نحو مستقل، یک 
حکم استنباط می‏نماید. این روش برای سطوح فراتر تفقه همچون »فقه نظامات« و »فقه 

نیازمند بسط و تکامل مقیاس است.2 سرپرستی« کفایت نمی‌کند و 
تحقیق حاضر درصدد ارائه یک نمونه بدیع از روش‏های تفقه در مسیر تکامل و ارتقاء 
ظرفیت‏های روشی است که می‏تواند دامنه استناد به کتاب و سنت را ارتقا بخشد و در عین 
حال از اتقان و استحکام روش اجتهادی برخوردار باشد. »تواتر نظام‌مند« روشی در مسیر 
قاعده‌مند ساختن استنباط در سطح فقه نظامات است که می‏تواند از منظر مجموعه‏نگری 

به ادله، دریافت‏های کامل‏تری از منابع دین به‏دست آورد.

تبیین مسأله و مفهوم‏شناسی

تواتر

»تواتر« از متقن‏ترین حالت‏های روایات است که مفید علم و یقین است. »تواتر« از ریشه 
»و ت ر« )واژه‌ وِتر / وَتْر به‌ معنای‌ »فرد« و »تنها« و »یگانه«( است که معنای در پی هم 
ــن  ــه‏القرآنيه، ص34. هم‏چنی ــد: المدرس ــرد. بنگری ــی ک ــه معرف ــن عرص ــگامان ای ــوان از پیش ــدر را می‌ت ــهید ص 1. ش

ــدى الشــهيد الصــدر«، ص‌122. ــه ل ــد، »فقــه النظري ــد: الغفــوري، خال بنگری
2. بنگرید: میرباقری، سید محمدمهدی، »درآمدی بر رویکردهای فقه حکومتی«.



/مممتیلمانلم/م میعهمچهیعوم/مهقستینم١٤٠١

آمدن و پیاپی شدن می دهد. این واژه و واژه هم ارز آن )مواتره( در جایی به کار می رود که 84
افراد یک چیز یکی پس از دیگری، با اندکی فاصله زمانی پدید می آیند.

»تواتر« در اصطلاح علم اصول فقه به روایتی اطلاق می شود که از طرق و افراد مختلف 
و فراوان گزارش شود؛ به گونه ای که به طور معمول تبانی و هماهنگی آن ها بر کذب و جعل 
خبر، غیرممکن و منتفی است. شهید صدر رحمه الله خبر متواتر را چنین تعریف کرده است: 
علی  المخبرین  من  کبیر  اجتماع عدد  بأنها  المتواتره  القضیه  أو  المتواتر  الخبر  عرّف  »قد 
327(؛ خبر  1421ه.ق:  )صدر،  العددیه«  کثرتهم  نتیجه  الکذب  علی  تواطؤهم  یمتنع  بنحو  قضیه 
متواتر و قضیه متواتره این گونه تعریف شده است که آن اجتماع عدد زیادی از مخبرین بر 
یک قضیه است به نحوی که تبانی آن ها بر کذب ممتنع باشد و این، نتیجه کثرت عددی 

آن ها است.
و  آن صحیح است  به  استناد  و  پذیرفته شده است  و  باشد، علم آور  متواتر  روایتی  اگر 

نمی برد. میان  از  را  اعتبارش  سند،  ضعف 
شهید سید محمدباقر صدر به تحلیل دقیق یقین آوری از متواترات پرداخته است. او این 
مسئله را بر پایه حساب احتمالات و در نتیجه استقرا توضیح داده است. وی براساس نظریه 

ابداعی خود )توالُدِ ذاتی( علم آفرینی، خبر متواتر را اثبات کرده است )صدر، 1421ه.ق: 329ـ331(
چنین متداول است که برای حدیث متواتر سه قسم برمی شمارند: 1. متواتر لفظی که 
الفاظ و عبارات آن یکسان است؛ 2. متواتر معنوی که اگرچه الفاظ تفاوت دارند، اما همگی 
در افاده یک معنای یکسان مشترک هستند؛ 3. متواتر اجمالی در صورتی است که دسته ای 
از  که  به نحوی  باشند؛  مشترک  قدر  دارای  ولی  نباشند،  یکسان  دلالت  نظر  از  روایات  از 
مجموع آن ها به صدور یکی از آن ها قطع حاصل شود.1 در دو صورت اول و دوم، دلالت 
مجموعه اخبار بر معنای مشترک، به یکی از دوگونه دلالت تضمنی و دلالت التزامی است.

1. در تعریــف و دســته بندی اصولیــان از اقســام تواتــر اختلاف نظــر وجــود دارد؛ برخــی همچــون مرحــوم نائینــی وجــود 
ــه  ــر را ب ــه توات ــرات،  2: 113(. شــهید صــدر رحمه الل ــد )نائینــی،  أجودالتقری ــی( را رد می کن ــر اجمال ــر )توات قســم ســوم توات
دوگونــه: 1. بــدون اشــتراک در اخبــار و 2. بــا لحــاظ اشــتراک در اخبــار تقســیم می کنــد کــه دومــی شــامل تواتــر لفظــی 
ــن  ــد و ای ــی می دانن ــر تفصیل ــل توات ــی را در مقاب ــر اجمال ــی توات ــدر، 1417ه.ق،  4: 335(. برخ ــت. )ص ــوی اس و معن

ــبحانی، 1428ه.ق: 37(. ــد )س ــرار داده ان ــوی ق ــی و معن ــر لفظ ــه توات ــته بندی ب ــرض دس ــته بندی را در ع دس
هم چنین بنگرید: )حسن بن زین الدین، بی تا: 184؛ بروجردی، 1415ه.ق: 486؛ خویی، 1422ه.ق،  1: 224(.
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85 نظام‏مند

به مجموعه  و  انسجام« است  و  معادل »هماهنگی  در ساده‏ترین وجه،  اصطلاح »نظام« 
عناصری اطلاق می‏شود که گسسته، مستقل و بی‏ارتباط از یکدیگر نباشند؛ بلکه اولا، به 
یکدیگر مرتبط باشند؛ ثانیا، نظم خاصی میان آن‏ها برقرار باشد و یک کل منسجم را تشکیل 
دهند. در این‌صورت که محصول این نظام، غیر از آثار تک‏تک عناصر است که به برآیند 
این مجموعه مستند می‏گردد. در حال حاضر، شیوه‏های متعددی از نظام‏سازی مطرح شده 

است که در ادامه به آن‏ها اشاره خواهیم کرد.

تواتر نظام‌مند

در این تحقیق قسم نوینی از تواتر را تعریف می‌کنیم که با اقسام ذکر شده تفاوت داشته و در 
عین حال از مناط اصلی تواتر نیز بهره‌مند است. این قسم از تواتر را »تواتر نظام‌مند« نام 
نهاده‌ایم. مقصود از »تواتر نظام‌مند« تواتری است که مفاد و مضمونی که در نهایت اثبات 
می‌شود، برآیند مجموعه‌ای از اخبار و ادله است که به‏صورت هماهنگ با یکدیگر ترکیب 
تنهایی بر آن مضمون  به  شده و یک نظام را پدید آورده‏اند. در این‌صورت تک‏تک خبرها 
نهایی دلالت ندارند. به بیان دیگر، از مجموع ادله یک مرکب نظام‌مند و منسجم پدید می‌آید 
که این هماهنگی و انسجام میان عناصر کثیر، انسان را به علم و یقین و یا اطمینان در صحت 
کلیت این ترکیب‌سازی و هم‏چنین نتیجه آن می‌رساند؛ مانند: یک پازل که وقتی قطعات آن 
کنار یکدیگر قرار گرفتند و پازل کامل شد، تصویر آن شکل می‌گیرد و نفس تکمیل پازل، 
دلیل بر انتخاب درست و جای‏گیری صحیح قطعات است. در این مثال، شکل و تصویر 
به‏دست آمده، محصول و برآیند تمام قطعات پازل است. هرچند هر قطعه، در این تصویر 
نهایی نقش ایفا می‌کند؛ اما هرکدام جزئی ناقص از تصویر هستند که در کنار دیگر قطعات 

کامل می‌شوند.

تفاوت تواتر نظام‏مند و تواتر معنوی
ممکن است در بدو امر تواتر نظام‌مند نوعی از تواتر معنوی به‌حساب آید که لازم است به 
بیان تفاوت این دو بپردازیم. در تواتر معنوی غالبا این‌گونه است که تک‏تک اخبار، دلالت 
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بر نتیجه دارند هرچند به نحو تضمنی یا التزامی؛ اما در تواتر نظام مند هریک از عناصر و 86
اخبار دلالتی بر نتیجه ندارند؛ بلکه بعد از پیوند اخبار و تکمیل یکدیگر، دلالت جدیدی 
پدید می آید که پیش از آن وجود نداشت. بنابراین، در تواتر معنوی »مجموعه اخبار از حیث 
به یک معنای  یقین  بلکه صرفا موجب علم و  افاده نمی کنند؛  جمعی« دلالت جدیدی را 
مشترک می شوند؛ اما در تواتر نظام مند، اجتماع اخبار معنای جدیدی را دلالت می کند که 

برخاسته از ترکیب آن ها است.
از  بعد  برسد که »دلالت«  نظر  به  تواتر معنوی چنین  از  موارد  برخی  در  ممکن است 
تجمیع و ترکیب عناصر پدید می آید. در این خصوص عبارت مرحوم میرزای قمی رحمه الله را 
مرور خواهیم کرد. ایشان بعد از ذکر اقسام تواتر به این نکته اشاره می کند: »علی هذا فجمیع 
یوجب  شي ء  علی  الأخبار  آحاد  علی1  یدلّ  أن  أحدهما:  قسمان:  یجمعها  المتواتر  أقسام 
کثرتها مع دلالت ها علی ذلك الشي ء، القطع بحصول ذلك الشي ء، ... و الثاني: أن یحصل 
للوجه  یمثّل  أن  بها و یمکن  الدلاله علی شي ء و کانت مقطوعا  من مجموع آحاد متکثّره 
الثاني بالأخبار التی وردت في نجاسه الماء القلیل بالخصوصیات المعیّنه من جهه النجاسه 
و من جهه الماء معا، فإنّ بملاحظه مجموع ها یمکن دعوی  القطع  بأنّها تدلّ  علی  نجاسه 
مطلق  الماء القلیل، بل الظاهر أنّ الحکم کذلك و لو کان الحکم بالنجاسات المخصوصه 
کان واردا في مطلق الماء القلیل کما هو مضمون بعض الأخبار، فإنّ عموم الموضوع لاینفع 
مع خصوص الحکم« )میرزای قمی، 1430ه.ق، 2: 391(؛ همه اقسام متواتر بر دو قسم است: اول، 
آحاد اخبار دلالت می کند بر شیئی که کثرت آن ها و دلالت آن ها بر آن شیء، موجب قطع به 
حصول آن شیء می شود؛ دوم، حاصل شود از مجموع آحاد متکثر، دلالت بر شیء قطعی 
باشد. ممکن است برای وجه دوم، به این مثال زد که اخباری که در نجاست ماء قلیل با 
خصوصیات معین از دو حیث نجاست و آب آمده است که با ملاحظه مجموع آن ها ممکن 
است ادعای قطع شود که بر نجاست مطلق آب قلیل دلالت می کند و ظاهرا حکم همین 
است. اگر چنین می بود که حکم به نجاسات مخصوص بر مطلق آب قلیل وارد شده است، 

چنانچه مضمون بعض اخبار است، عموم موضوع با خاص بودن حکم سازگار نیست.
مثال دیگری که ایشان از این قسم ذکر کرده اند، چنین است: »مثل أن یقال: أنّ فلانا 

1. ظاهرا »علی« اضافی است.
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87 قتل في حرب كذا رجلا و قال آخر: أنّه قتل في حرب آخر رجلا و هكذا، فبعد ملاحظه 
الشّجاعه و  نفسانيه هي  ناشئ عن ملكه  بأنّ مثل ذلك الاجتماع  العلم  المجموع؛ يحصل 
ليس ذلك بمحض الاتّفاق أو مع الجبن أو لأجل القصاص و نحو ذلك« )میرزای قمی، 1430ه.ق، 
او در  نفر را کشت و دیگری بگوید:  این‏که گفته شود: فلانی در جنگ یک  2: 388(؛ مثل 

جنگ دیگری، یکی را کشت و... بعد از ملاحظه مجموع اخبار، علم حاصل می‏شود که 
چنین اجتماعی ناشی از ملکه نفسانی شجاعت است و اتفاقی نیست یا از روی ترس و یا 

نبوده است. قصاص و... 
در این دو مثال، چنین به نظر می‏رسد که دلالت خبر متواتر بعد از ملاحظه مجموع اخبار 
شکل می‏گیرد؛ اما درواقع چنین است که تک‏تک ادله بر مطلوب دلالت دارد؛ اما در ابتدا 
)قبل از تجمیع ادله( تردید داریم که در دلالت، قید دیگری نیز دخیل است یا خیر. در نمونه 
اول تردید داریم که خصوصیات ماء هم دخیل در حکم نجاست هست یا خیر. هم‏چنین در 
نمونه دوم شک داریم که قتل‏ها، ناشی از ملکه شجاعت بوده یا احتمال‏های دیگر؛ اما بعد از 
ملاحظه مجموع ادله، دلالت خاصی متعین می‏شود و می‏فهمیم که خصوصیات ماء دخیل 
نیست و مصب حکم نجاست، قلیل بودن ماء است؛ هم‏چنین در نمونه دوم، به شجاعت 
او پی می‏بریم و احتمال‏های دیگر منتفی می‏شود. بنابراین، تجمیع ادله موجب رفع شک و 
تردید و نفی احتمال‏های دیگر شده و دلالت مطلوب را متعین می‏سازد، نه این‏که تک‏تک 
ادله، دلالتی بر مطلوب نداشته باشند و دلالت، مستند به مجموع من حیث‏المجموع باشد.

با تواتر معنوی را می‏توان این‏گونه بیان کرد که در تواتر  بنابراین، تفاوت تواتر نظام‌مند 
نظام‌مند چنین نیست که همه اخبار، دلالت یکسانی داشته باشند؛ بلکه دلالت‌ها متفاوت و 
متنوع است و از این جهت به تواتر اجمالی شبیه می‌شود؛ اما این دلالت‌ها، پراکنده، متشتت 
و بی‌ربط نیستند؛ بلکه در عین تنوع، منظومه‌ای منسجم هستند که مکمل یکدیگر هستند و 
پس از ترکیب، در کنار یکدیگر دلالت واحدی پیدا می‌کنند که محصول کل است. در مثال 
پازل که گذشت، تصویر پازل محصول ترکیب و چینش مناسب همه قطعات در کنار یکدیگر 
است؛ برخلاف تواتر لفظی و معنوی که دلالت‌ها یکسان و مشابه است. در مثال فوق از 
تواتر معنوی، علم به ملکه نفسانی »شجاعت« پس از تکرار وقایعی است که تک‏تک آن‌ها 
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دلالت ضعیفی )ظنّی( بر شجاعت فرد دارد، هرچند نفی احتمال های دیگر و علم و یقین به 88
وجود این صفت نفسانی، نیازمند تکرار است؛ اما در تواتر نظام مند، تک تک عناصر به نحو 
مستقل، فاقد دلالت نسبت به برآیند کل هستند. در تمامی موضوعات سیستمی و نظام مند 
چنین است که عناصر به رغم تنوع و تفاوت با یکدیگر، انسجام و هماهنگی داشته و یک 

محصول و برآیند واحد را نتیجه می دهند.

مناط‌تواتر‌در‌تواتر‌نظام‌مند
نام »تواتر«  این سؤال به ذهن خطور کند که اگر اخبار مختلف هستند، چرا  ممکن است 
آیا تواتر نظام مند، حقیقتا از سنخ تواتر است؟ برای پاسخ به این سؤال  را بر آن نهاده ایم؟! 
می بایست مناط اصلی تواتر را به دقت بشناسیم، سپس آن را بر تواتر نظام مند تطبیق دهیم. 
را  خصوصیت  این  که  است  عددی«  »کثرت  تواتر،  اصلی  مناط  فقها،  مشهور  نظر  طبق 
داشته باشد: »یمتنع تواطؤهم علی الکذب عاده« و در نتیجه مفید علم و یقین باشد. شهید 
صدررحمه الله تصریح می کند که جوهر تواتر، »کثرت عددی« است: »قد اتّضح مما سبق انَّ 
جوهر التواتر الکثره العددیه« )صدر، 1417ه.ق، 4: 335(؛ از آنچه گذشت واضح گردید که جوهر 

تواتر، کثرت عددی است.
آیا لازم است که این »کثرت عددی«، در دلالت به نحو مشابه و یکسان باشد، چنانچه 
در تواتر لفظی و معنوی این گونه است؟ پاسخ فقها به این سؤال منفی است؛ چراکه در تواتر 
اجمالی، روایات، مشابه و یکسان نیستند. البته می بایست یک مفهوم جامع از آن ها به دست 
آورد و إلا اخبار متباین محض، هیچ نفعی ندارند. آیت الله شبیری زنجانی تواتر اجمالی را 
چنین مثال می زنند: »مثلا وقتی حادثه ای اتفاق می افتد و یک نفر خبر می دهد »زید« در 
این حادثه فوت کرده، دیگری خبر می دهد »عمرو« فوت نموده و نفر سوم از فوت »بکر« 
تنها بر یک امر شهادت می دهند و مخبَرٌبه  های ایشان  خبر می دهد. هر کدام از مخبرین 
نیز با یکدیگر تفاوت دارد. مخبَرٌبه یکی خصوص فوت زید، دیگری خصوص فوت عمرو 
و سومی خصوص فوت بکر می باشد. حال اگر تعداد این مخبرین مثلا به ده نفر برسد و 
بتوان در خارج، قدر مشترکی از خبر آنان انتزاع کرد )مثل این که تمام این افرادی که خبر از 
فوت شان داده شده، اهل قم هستند(، ما به این قدر مشترک یقین پیدا می کنیم، هرچند که 
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89 خود مخبرین به آن التفات نداشته باشند«.1
در تواتر نظام‏مند نیز این قدر مشترک به نحو جامع وجود دارد و الا نظام بر محور واحد 

شکل نمی‏گرفت؛ اما لزوما نمی‏بایست عناصر این نظام، مشابه و یکسان باشند.
شهید صدر رحمه‌الله بعد از آن‏که جوهر تواتر را »کثرت عددی« معرفی می‏کند، یک نوع از 
کثرت عددی را در جایی مثال می‏زند که مجموعه‏ای پراکنده از روایات را از ابواب مختلف 

جمع می‏کنیم که هیچ اشتراکی نداشته باشند.
»قد اتّضح مما سبق انَّ جوهر التواتر الكثره العدديه و هذه الكثره تتصور على أنحاء:

بلا  الأربعه  الكتب  في  المرويه  كالأحاديث  الاخبار  من  كثره  عشوائياً  نأخذ  ان  الاول: 
اشتراك فيما بينها في مضمون أصلً و هنا رغم عدم وجود مدلول مشترك فيما بينها لكونها 
في مواضيع مختلفه لاإشكال ان احتمال صدق واحد منها احتمال كبير جداً و احتمال كذبها 
جميعاً صدفه احتمال ضعيف جداً بنفس ملاك حساب الاحتمالات‏...« )صدر، 1417ه.ق، 4: 
335(. از آنچه گذشت واضح گردید که جوهر تواتر، کثرت عددی است و این کثرت، انحائی 

دارد: اول، کثیری از روایات را به‏صورت تصادفی از احادیث کتب اربعه جمع کنیم به نحوی 
آن‏ها  این‏جا هرچند مدلول مشترکی میان  نباشد. در  آن‏ها  اشتراکی میان مضمون  که هیچ 
احتمال  احتمالات،  حساب  ملاک  به  است،  شده  جمع  مختلف  مواضع  از  چون  نیست، 

صدق یکی از این‏ها بسیار زیاد و احتمال کذب جمیع آن‏ها بسیار ضعیف است... .
که  هستند  معتقد  و  می‏دانند  حجیت  فاقد  را  عددی  کثرت  صرف  ایشان  ادامه  در 
می‏بایست علاوه بر »مضعّف کمی«، »مضعّف کیفی« هم وجود داشته باشد. مقصود ایشان 
از »مضعّف کمی«، عوامل کمی )کثرت عددی( و از »مضعّف کیفی«، عوامل دیگری که 
بر نقش مضعّف کیفی  تأکید  با  ایشان  یقین می‏شود، است.  ازدیاد حصول قطع و  موجب 
را حجت  دو  این  ترکیب  با مضعف کمی،  مقایسه  در  آن  احتمالی  ارزش  بودن  و مضاعف 

می‏دانند.2
1 . کتــاب اصــول، )تقریــرات درس حضــرت آیت‌اللــه شــبیری زنجانــی(، ســال اول، جلســه41. بــه نقــل از: »خبــر متواتــر 

از دیــدگاه آیــت اللــه العظمــی شــبیری زنجانــی«، ســایت اینترنتــی مرکــز فقهی امــام محمدباقــر علیه‌الســام.
2 . »و قــد اتّضــح مــن مجمــوع مــا تقــدّم انَّ التواتــر لا كيفــي فيــه مجــرد المضعــف الكمّــي بــل لابــدَّ أيضــا مــن المضعــف 
ــه لابــدَّ و أن يعلــم بــأنَّ المضعــف اليكفــي قيمتــه الاحتماليه  اليكفــي علــى مــا يظهــر مــن شــرح الحــالات القادمــه، كمــا انَّ
ــي يتضاعــف  ــن المضعــف الكمّ ــه عــدد واحــد علــى المخبري ــه بإضاف ــى انَّ ــي، بمعن ــر مــن المضعــف الكمّ ــر بكثي أكب
إلــى مســتوى ضعــف مــا كان‏ عليــه ســابقاً حيــث انَّ كلّ الصــور الســابقه تضــرب فــي تقديريــن إِلّ انَّ المضعــف اليكفــي 
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فارغ از بررسی صحت مدعای فوق، این نکته تطبیق کامل و دقیقی بر تواتر نظام مند 90
پیدا می کند؛ چراکه در تواتر نظام مند، علاوه بر کثرت عددی )مضعّف کمی(، »هماهنگی و 
انسجام« میان عناصر یک مضعّف کیفی قوی به حساب می آید. از این رو می توان گفت که 
مناط اصلی تواتر نظام مند، »کثرت هماهنگ« است به نحوی که عامل کمی و کیفی توأمان 
و متقوم به یکدیگر وجود دارد. بنابراین، انسان با تجمیع تعداد زیادی از اخبار که به نحو 
هماهنگ و منسجم گرد هم آمده اند، به یقین می رسد؛ چراکه این هماهنگی در تعداد زیادی 
از اخبار نمی تواند مبتنی بر تصادف یا تبانی باشد. در این صورت، یقین حاصل شده مبتنی 
بر دو محور است: 1. جعل »تعداد زیادی« از اخبار ممکن نیست؛ 2. جعل این تعداد از 
اخبار به نحو »هماهنگ« ممکن نیست. از این رو، از منظر عامل دوم یعنی »هماهنگی«، 
می توان این نوع از تواتر را از انواع دیگر تواتر در صورتی که صرفا بر کثرت عددی مبتنی 

باشند، اقوی دانست.

یقینی‌بودن‌تواتر‌نظام‌مند
این جا  اما در  نظام مند روشن می شود،  تواتر  بودن  یقینی  از مباحث گذشته کیفیت  هرچند 
به تبیین بیشتر آن خواهیم پرداخت. تذکر این نکته ضروری است که سنخ اطمینان و یقین 
حاصل از تواتر، علم و یقین منطقی و فلسفی نیست؛ بلکه یقین عرفی و عقلایی است که در 
نهایت موجب اطمینان و آرامش نفس می گردد. به بیان دیگر، مفاد تواتر در نهایت، احتمال 
عقلی تواطی بر کذب را نفی نمی کند، چنانچه اجتماع نقیضین محال است! بلکه با کثرت 
احتمالی  می کند،  پیدا  به صفر  میل  و  کاسته شده  بر کذب  تواطی  احتمال  به تدریج  خبر، 
که عقلا بدان اعتنا نمی کنند. شهید صدر رحمه الله با بیان این اشکال، حجیت تواتر را مبتنی 
بر حساب احتمالات اثبات کرده است )صدر، 1417ه.ق، 4: 328(، به گونه ای که با هر بار تکرار 
یک خبر، بر احتمال صدقِ مفاد آن افزوده شده است تا جایی که انسان به اطمینان و یقین 
بیشتر  »هماهنگی«  و  »کثرت«  که  مقدار  هر  است  چنین  نیز  نظام مند  تواتر  در  می رسد. 
تا جایی که عادتا احتمال عدم صدور آن از شارع  باشد، احتمال صدق بیشتر شده است 
یتضاعــف إلــی مســتوی أکثــر مــن الضعــف بکثیــر لأنَّ هــذا مــن إجــراء حســاب الاحتمــالات و العلــم الإجمالــي فــي 
عوامــل الاتفــاق و التبایــن الموجــوده بیــن هــذا المخبــر و الســابقین و هــي کثیــره أي أکثــر مــن عاملیــن کمــا هــو واضح« 

ــدر، 1417ه.ق،  4: 337(. )ص
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91 به صفر میل می‌کند و لایُعتنابه می‌شود. بنابراین، نمی‌بایست از تواتر نظام‌مند انتظار علم و 
یقین فلسفی داشت، چنانچه در دیگر اقسام تواتر نیز چنین است.

تنها تفاوت تواتر نظام‏مند با تواتر لفظی و معنوی در این است که فاقد »تکرار یکسان« 
است؛ اما - چنانچه گذشت - عنصر کیفی »هماهنگی« می‏تواند این خلأ را پر کند؛ بلکه 
عادتا »هماهنگی«، در مقایسه با »تکرار یکسان«، سهم تأثیر بیشتری در افاده قطع و یقین 
دارد؛ به‏عنوان مثال، یک فرد ممکن است با سی مورد »تکرار یکسان« احراز تواتر کند و به 
قطع و یقین برسد؛ اما با ده مورد »هماهنگ و منسجم« به همان مرتبه از یقین دست پیدا 
کند. چراکه عامل کیفی هماهنگی، نقش مؤثرتری در افاده یقین ایفا می‏کند. از طرفی دیگر، 
اما احتمال  به یک موضوع ممکن است؛  نفر نسبت  بیست  بر کذب توسط  تبانی  احتمال 
تبانی بر کذب توسط ده نفر در موضوعات مختلف و هماهنگ منتفی است. در مثالی که از 
پازل گذشت، نفس هماهنگی قطعات با یکدیگر و تشکیل یک تصویر کامل، قرینه مهمی 
است بر این‏که قطعات در جای صحیح خود قرار گرفته‏اند. هم‏چنین می‏توان در مصنوعات 
بشری این‏گونه مثال زد که مهم‏ترین قرینه بر این‏که قطعات یک دستگاه در جای صحیح 
خود قرار گرفته‏اند، این است که این دستگاه روشن می‏شود و به نحو مطلوب کار می‏کند.

بنابراین، تواتر نظام‏مند از منظری دیگر بر مبنای »تجمیع شواهد وثاقت به صدور« و 
یا اثبات خبر »موثوق الصدور« تکیه دارد؛ چراکه هماهنگی و انسجام مضامین روایات – 
به‏عنوان یک قرینه مضمونی ـ موجب می‏شود که در حقیقت هر روایت، مؤید و شاهدی بر 
صحت دیگر روایات باشد، در این صورت با افزایش تعداد روایات، بر تعداد شواهد صدق 
افزوده شده و میزان اعتماد به مضمون، به‌صورت تصاعدی افزایش می‌یابد.1 البته »قرینه 
هماهنگی  و  انسجام  مثال،  به‏عنوان   – رود  کار  به  روایت  یک  در  است  ممکن  مضمونی« 
زیارت جامعه کبیره ـ در این‌صورت چون فاقد عامل »کثرت عددی« است، نمی‏توان آن را 

»تواتر نظام‏مند« نامید، هرچند موجب اطمینان به اعتبار آن روایت شود.
کبرای  شبیه  نظام‏مند،  تواتر  در  نهفته  کبرای  که  است  ضروری  نیز  نکته  این  به  توجه 

1. رشــد تصاعــدی از آن جهــت اســت کــه به‏عنــوان مثــال، روایــت ســوم، نــه تنهــا - هماننــد دو شــاهد قبلــی - شــاهدی 
دیگــر بــر صحــت مضمــون اســت، بلکه شــاهدی بــر صــدق دو روایــت قبلی نیــز هســت و بــر اعتبــار آن دو نیــز می‌افزاید. 
ــاد  ــت اعتم ــون روای ــه مضم ــد ب ــت اول 10 درص ــا روای ــر ب ــه اگ ــت ک ــوان گف ــی می‌ت ــازی کمّ ــک شبیه‌س ــن، در ی بنابرای

ــد. ــد و روایــت ســوم 20 درصــد و این‏چنیــن افزایــش می‌یاب ــر آن می‌افزای حاصــل می‌شــود، روایــت دوم 15 درصــد ب
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برهان نظم است که این نظم و هماهنگی نه می تواند صدقه و اتفاق باشد و نه خلق جاعلان 92
و کذابین؛ بلکه همان گونه که از نظم این عالم به وجود ناظمی حکیم پی می بریم، از نظم 
فْعَالُكَ وَ 

َ
و نظام روایات نیز به مصدری معصوم و حکیم یقین پیدا می کنیم: »فَمَا تَنَاقَضَتْ أ

حْوَالُك« )ابن مشهدی، 1419ه.ق: 268(. از این رو می توان برهان نظم 
َ
بَتْ أ قْوَالُكَ  وَ لَاتَقَلَّ

َ
لَااخْتَلَفَتْ  أ

را پشتوانه این روش به حساب آورد و یا این دو را از یک سنخ دانست.

روش‌نظام‌سازی
به  این »نظام« می بایست  که  اهمیت است  آن جا حائز  از  استنباط  مقام  در  »نظام سازی« 
شارع مقدس استناد داده شود. این که گفته شد در تواتر نظام مند تک تک عناصر، دلالتی بر 
نتیجه و برآیند کل ندارند، بدان معنا نیست که شارع مقدس نیز چنین قصد و غرضی نداشته 
و ملحوظ او واقع نشده است! بلکه حتما »ترکیب به دست آمده« و »نتیجه و برآیند آن« از 
سوی شارع لحاظ شده است، در غیر این صورت استناد مفاد تواتر به شارع و حجیت آن 
مخدوش خواهد بود. بنابراین، بین دلالت تک تک عناصر در مقام اثبات و قصد و لحاظ 
شارع در مقام جعل تفاوت وجود دارد. در تواتر نظام مند حتما تک تک عناصر معطوف به 
نقشه کل، جعل شده اند؛ هرچند چنین دلالتی در تک تک آن ها نباشد و هماهنگی آن ها از 

موضعی دیگر واقع شود و دلالت نهایی آن ها پس از ترکیب شکل گیرد.
امروزه روش های متعددی از صاحب نظران معاصر پیرامون نظام سازی طرح گردیده که 
تبیین و بررسی آن ها از هدف این مقاله خارج و نیازمند مجال دیگری است؛ اما به اجمال 

می توان به این موارد اشاره کرد:
نظام سازی مبتنی بر نظریه ها و اندیشه های مبنایی اسلام؛1

ــه  ــدر )فقه النظری ــر ص ــید محمدباق ــرد: س ــاره ک ــوارد اش ــن م ــه ای ــوان ب ــه می ت ــن اندیش ــران ای ــه صاحب نظ 1. از جمل
زیربنــای مکتــب(، محســن اراکــی )جهان بینــی، مکتــب، علــم؛ جهان بینــی، زیربنــای مکتــب(، مهــدی هــادوی تهرانــی 
)نظریــه مــدون اســلام(، علیرضــا اعرافــی )تحلیــل منظومــه گزاره هــای حــول یــک موضــوع، قوانیــن و اصــول کلان و 
ــر دیگــر گزاره هــا(، احمــد مبلغــی )»استکشــاف« اعتبــارات مبنایــی شــارع در موضــوع جامعــه و چارچــوب  حاکــم ب
ــی،  ــی، روش شناس ــی، معرفت شناس ــه »هستی شناس ــای نه گان ــطی )محوره ــد واس ــکام(، عبدالحمی ــریع اح و روح تش
ــه« و  ــی«/ارائه »کلان نظری ــی و دین شناس ــی، آینده شناس ــی، تاریخ شناس ــی، ارزش شناس ــی، جامعه شناس انسان شناس
ــردازی(، ســید صمصام الدیــن قوامــی )ایجــاد یــک اندیشــه  »خــرد نظریه هــا« در موضوعــات از طریــق منطــق نظریه پ
ــی بینشــی و ارزشــی و روشــی خــاص کــه یــک مــدل  ــه از مبان نظام منــد، روشــمند، هدفمنــد و چنــد وجهــی، برگرفت

فکــری منســجم را شــکل می دهــد(.
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93 نظام‏سازی احکام از طریق حرکت از یک »موضوع جامع«؛1
نظام‏سازی از طریق ارائه الگوی طبقه‏بندی ادله؛2

نظام‏سازی احکام از طریق اعتبارات قانونی؛3
نظام‏سازی از طریق توسعه در دلالت ادله با نگاه مجموعی به ادله؛4

استفاده از »مقاصد شریعت«، »مصلحت«، »ملاکات« یا »عدالت«.5
آنچه مسلم است این‏که روابط پیچیده‏تری از روابط میان ادله از آنچه تاکنون در علم 
اصول به‏دست آمده است قابل دستیابی است. استاد علیدوست در این خصوص با اشاره 
به نمونه‏ای از عرضه دو آیه قرآن به یکدیگر توسط امیرالمومنین علیه‌السلام به ضرورت کشف 
دلالت‏های بدیع از ادله اشاره می‏کنند: »در حالی‏که نوع دیگری از تجمیع برای اسناد نیز 
قابل تصور است که در آن چند سند در کنار یکدیگر قرار نمی‌گیرند تا فقط مفاد یکدیگر را 
تأکید و تکرار کنند، بلکه مدعای فقیه به پازلی شبیه است که هر سند، یکی از قطعه‌های 
1. ایــن شــیوه نظام‏ســازی دارای چنــد قســم اســت: اول، حرکــت از موضــوع کلیــت »جامعــه« بــه ســمت زیرســاختارها 
و زیــر موضوعــات آن کــه در آثــار برخــی اندیشــمندان آمــده اســت: شــهید ســید محمدباقــر صــدر )جامعتنــا(، احمــد 
مبلغــی )فقــه الاجتمــاع »مــادر«، قوام‏بخــش و انســجام‏دهنده همــه فقه‏هــای اجتماعــی(. دوم، شــناخت حکــم هــر 
عنــوان، در فــرض وجــود »حکومــت اســامی« و اســتقرار نظامــات اجتماعــی اســامی: امــام خمینــی )الاســام هــو 
الحکومــه/ حکومــت فلســفه عملــی فقــه(، ســعید ضیایی‏فــر )رویکــرد حکومتــی بــه فقــه(. ســوم، نظام‏ســازی از طریــق 
»نظــام ولایــت«: ســید منیرالدیــن حســینی )نظــام اصطلاحــات فلســفه نظــام ولایــت( و ســید مهــدی میرباقــری )نظریه 
ــه  ــل ب ــق تمثی ــت و امامــت«(. چهــارم، نظام‏ســازی از طری ــت، شــریعت« و »نظــام ولای دین‏شناســی »الوهیــت، ولای

قــوای انســانی: مرحــوم نائینــی )تنبیه‏الامــه(.
2. از جملــه صاحب‏نظــران ایــن اندیشــه می‏تــوان بــه ایــن مــوارد اشــاره کرد: ســید محمدباقــر صــدر )نظریه‏ها و احــکام(، 
ــبات«(،  ــات، تناس ــت، مقوم ــکام »جه ــنادی« و اح ــتنادی، إس ــنادی، إس ــای »أس ــینی )گزاره‏ه ــن حس ــید منیرالدی س
ــاز،  ــطی )»نگرش‏س ــد واس ــد«(، عبدالحمی ــن مقاص ــوص مبی ــم، نص ــن حک ــوص مبی ــت )»نص ــم علیدوس ابوالقاس

ــازی«(. ــازی« و »ساختارس ــازی«، »راهبردس ــی«، »قانون‏س ــروپناه )»ایدئولوژیک ــاز«(، خس ــاز، راهکارس راهبردس
3. از جملــه صاحب‏نظــران ایــن اندیشــه می‏تــوان بــه ســید علــی سیســتانی )اعتبــارات قانونــی( و ســید احمــد مــددی 

)نظــام قانونــی ولائــی( اشــاره کــرد. )البتــه در آثــار آقــای سیســتانی تصریحــی بــه بحــث نظام‏ســازی نیافتیــم(.
4. از جملــه صاحب‏نظــران ایــن اندیشــه می‏تــوان بــه ایــن مــوارد اشــاره کــرد: ســید محمدباقــر صــدر )ملاحظه 
نظام‏منــد ادلــه بــرای دســتیابی بــه احــکام مکتــب(، محســن اراکــی )جعــل ترکیبــی(، ابوالقاســم علیدوســت 
)توســعه قواعــد نــگاه مجموعــی بــه ادلــه همچــون تعاضــد »حلقــوی« و »هرمــی« ادلــه(، ســید منیرالدیــن 
حســینی )منطــق تکاملــی کل‏نگــر(، واســطی )منطــق مدل‏ســازی و نــگاه سیســتمی؛ بــا اســتفاده از »منطــق 
سیســتم‏ها« در »جمــع دلالــی«(، مهــدی هــادوی )کلان‏نگــری و رویکــرد سیســتمی در حــل مســأله(، ســید 

علــی سیســتانی و ســید احمــد مــددی )فریضــه و ســنت(.
5. از جملــه صاحب‏نظــران ایــن اندیشــه می‏تــوان بــه ایــن مــوارد اشــاره کــرد: ســید محمدباقــر صــدر )اشــعاع نصــوص 
ــت(،  ــت/ مصلح ــد/ عدال ــه المقاص ــت )فق ــم علیدوس ــت(، ابوالقاس ــر عدال ــادی ب ــب اقتص ــای مکت ــریعت/ ابتن ش
ــه  ــه ب ــرورت توج ــه ـ و ض ــد في‌الجمل ــد ـ هرچن ــح و مفاس ــر مصال ــام ب ــکام اس ــای اح ــل ابتن ــاد )اص ــر رش علی‏اکب

ــریع«(. ــن و تش ــوری تکوی ــل »عدالت‏مح ــوم/ اص ــد معل ــه« در ح »مقاصدالشـّريع
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پازل را مورد دلالت قرار می دهد و همان طور که قطعه  های پازل )مدلول ها( با یکدیگر تعامل 94
دستگاه واره ای را سامان می دهند که برآیندش شکل یافتن یک مدعای مرکب است، سندها 
نیز با یکدیگر تعامل دستگاه واره ای را رقم می زنند. چنین اسنادی را می توان در کنار یکدیگر 

قرار داد و همه آن ها را با یکدیگر یک دستگاه دلالت کننده انگاشت.
و...(،  فقه الحدیث  کریم،  قرآن  تفسیر  )مانند  دارند  سروکار  متن  فهم  با  که  عالمانی 
می کند  وادار  را  آنان  متن،  دو  نشاندن  هم  کنار  با  گاه  نصوص  فهمنده  که  می دانند  خوب 
با  بر معنای خود داشته اند،  از یکدیگر  از دلالت مستقلی که در هنگام جدا بودن  که غیر 
ملازمات قطعی و غیرقابل انکاری بر یک معنای سوم نیز دلالت کنند. این نوع دلالت ها از 
ساده ترین دستگاه های دلالت کننده هستند. شاید در تاریخ علوم اسلامی نخستین بار چنین 
دستگاه ساده ای به وسیله بزرگ آموزگار تفسیر قرآن، امیرمؤمنان علیعلیه السلام تشکیل شده 
به سنگسار  بی گناهی که  برای رهانیدن زن  با خلیفه دوم،  زیرا حضرت در محاجّه  باشد؛ 
و  کاملین«  حولین  اولادهن  یرضعن  »والوالدات  سند  دو  دادن  پیوند  با  بود،  شده  محکوم 
»حمله و فصاله ثلاثون شهرا«، دستگاه بسیار ساده ای تشکیل داد و به وسیله این دستگاه 
از برآیند آن دو سند، معنای سومی ـ اقلّ حمل، شش ماه است ـ را فهماند که اگر آن دو 
سند به صورت جداگانه بررسی می شدند، هیچ کدام توان دلالت بر معنای سوم را نداشتند« 

)ابوالقاسم علیدوست و محمد عشایری منفرد، 1388: 28(.

اشاره  اصول  دانش  در  اشاره«  با »دلالت  از دلالت  این سنخ  تفاوت  به  ایشان  سپس 
و  تکرار  قابل  ادله،  جمع  در  علیه السلام  امیرالمومنین  روش  این  که  هستند  معتقد  و  می کنند 
دادن  پیوند  با  مختلف  نصوص  به  نگاهی  چنین  نیز  فقیهان  طرف  از  »باید  است.  توسعه 
آن ها به یکدیگر برای بازآفرینی دستگاه های دلالت کننده تکرار می شد و توسعه پذیر یعنی 
دستگاه سازی از نصوصی که در آغاز نامربوط به نظر می آیند، به مرتبط کردن دو متن محدود 
نیست؛ بلکه فقیه باید در هنگام نیاز، توانایی پیوند دادن چندین سند گسسته نما به یکدیگر 
را هم داشته باشد تا علاوه بر دستگاه های دو جزئی، دستگاه های سه  جزئی و چهار جزئی 
و... نیز در روند استنباط به پارادایم فقهی تبدیل شود« )ابوالقاسم علیدوست و محمد عشایری منفرد، 

.)29  :1388
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95 ورود  و  حکومت  تقیید،  و  تخصیص  در  را  ادله  میان  پیوند  ساده  مدل‏های  ایشان 
این  به  نمی‏بایست  که  دارند  تأکید  اما  ریشه‏یابی می‏کنند؛  فقه شیعه  در  تجمیع ظنون  یا  و 
دستگاه‏های رایج اکتفا کرد؛ بلکه کشف دستگاه‏های جدید می‏تواند فقه را از گرفتار شدن 
دلالت‌کننده  دستگاه  »یک  دهد.  نجات  شریعت  مذاق  همچون  سلیقه‏ای  نهادهای  به 
آن‏ها  از  پیوند سندهای هم‌عرضی تشکیل شود که سندیت و دلالت یکی  از  ممکن است 
مقدمه‌ای برای سندیت و دلالت دیگری نیست، چنان‌که گاهی ممکن است از پیوند چند 
سند طولی تشکیل شود که سند بودن و دلالت داشتن هر کدام، مقدمه‌ای برای سند بودن و 
دلالت دیگری باشد. ما در این نوشتار نوع اول از دستگاه‌های دلالت‌کننده را دستگاه‌های 

)همان(. می‌کنیم«  نامگذاری  »هرمی«  دستگاه‌های  را  دوم  نوع  و  حلقوی«  »تعاضدی 
پیش از این، شهید صدر رحمه‌الله نیز به ملاحظه مجموع‏نگر ادله به نحوی که هر دلیل، 
عرضنا  و  الأحكام  لتلك  درسنا  كيون  حين  »وأمّا  بودند:  کرده  اشاره  باشد،  کل  از  جزئی 
فحسب  المفردات  عرض  يجدي  فلا  الاقتصادي  المذهب  اكتشاف  عمليّه  من  جزءاً  لها 
لاكتشاف المذهب و إن اكتفت بحوث كثير من الإسلاميّين بهذا القدر، بل يتحتّم علينا أن 
ننجز عمليّه تريكب بين تلك المفردات، أي أن ندرس كلّ واحد منها بوصفه جزءاً من كلّ 
و جانباً من صيغه عامّه مترابطه، لننتهي من ذلك إلى اكتشاف القاعده العامّه التي تشعّ من 

خلال الكلّ أو من خلال المركّب و تصلح لتفسيره و تبريره« )صدر، 1421ه.ق، 3: 438(.
به هر حال باید توجه داشت که نظام‏سازی میان ادله در نخستین گام‏های حرکت است 

و دستیابی به روش‏های متقن و مستحکم در این عرصه به‏تدریج واقع می‏شود.

پاسخ به سه اشکال
در پایان به سه اشکال احتمالی به این نظریه پاسخ می‌دهیم:

اشکال اول، امکان مجعول بودن عده‏ای از روایات هماهنگ

پیدا  از معصوم  از هماهنگی چند روایت، اطمینان به صدور آن‌ها  اشکال: چگونه می‌توان 
کنیم، در حالی‌که ممکن است همه آن‌ها جعل عده‌ای خاص همچون غلات باشد که به نحو 

منسجم و هماهنگ جعل کرده باشند.
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پاسخ به این اشکال را در دو مقام می توان بیان کرد: اول این که این نظریه قصد ندارد 96
از تواتر نظام مند، صحت کل روایات هماهنگ را نتیجه بگیرد، چه این که در تواتر لفظی و 
معنوی، صحت کل روایات اثبات نمی شود؛ بلکه صحت مفاد مشترک آن ها اثبات می گردد. 
شبکه  و  نظام  درون  روایات  »هماهنگی  طریق  از  دارند  قصد  نوپدید  نظریات  برخی  بله، 
معرفتی دین«، اعتبار و صحت روایت را اثبات کنند؛ اما روش تواتر نظام مند چنین مقصودی 
را دنبال نمی کند. به اعتقاد نگارنده، هماهنگی با شبکه معرفتی دین، تنها به عنوان یک قرینه 
و مؤید ظنّی قابل بررسی است و نه یک روش قطعی. لذا می بایست در کنار دیگر شواهد و 
قرائن بررسی شود؛ اما روش تواتر نظام مند دو نتیجه قابل اطمینان خواهد داشت: 1. صحت 
کلیت روایات که به لحاظ کمیت، معادل حداکثر روایاتی است که تشکیل نظام می دهد و با 
حداقل مخالف سازگار است؛ 2. صحت نتیجه و برآیند کل نظام. این دو نتیجه اختصاصی 
به روش تواتر نظام مند نیستند و در همه اقسام تواتر قابل اثبات هستند؛ به عنوان مثال، اگر 
اثبات شد، نمی توان به صحت تک تک روایات حکم  یا معنوی  تواتر لفظی  به  یک روایت 
کرد؛ بلکه می توان به »کلیت« این مجموعه و یا با کمی تسامح در تعبیر، به صحت »مجموع 
من حیث المجموع« از روایات حکم کرد که نتیجه آن، اعتبار دو چیز است: اولا، اعتبار 
مضمون برآمده از آن روایات است؛ ثانیا، صحت اکثر روایات است، هرچند ممکن است 

تعداد اندکی از آن ها مجعول یا تصادفی باشد. تواتر نظام مند نیز بیش از این ادعایی ندارد!
باشد«.  خاص  گروهی  جعل  هماهنگ،  روایات  مجموعه  است  »ممکن  این که  دوم 
همین احتمال در اقسام دیگر تواتر نیز وجود دارد و می توان گفت: ممکن است همه روایات 
تکرار شده جعل عده ای خاص باشند! بلکه در اقسام دیگر تواتر به طریق اولی این احتمال 
قابل طرح است؛ چراکه جعل یک روایت و تکرار آن مأونه کمتری از جعل هماهنگ عده ای 
ما  پاسخ  معنوی،  و  لفظی  تواتر  به  قائلین  سوی  از  اشکال  این  به  پاسخ  دارد.  روایات  از 
نیز هست. تواتر آن گاه مفید اطمینان خواهد بود که مجموع کثرت عددی و عوامل کیفی 
مختلف، به نحوی باشد که عادتا امکان تواطی بر کذب وجود نداشته باشد و نتوان آن را به 
یک فرد یا گروهی خاص مستند ساخت. در تواتر نظام مند نیز، روایات متکثر از همه جهت 
انسان  برای  آن گاه  پیدا کردند،  اگر هماهنگی  امام، راوی، طریق، کتاب، طبقه(  )همچون 
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97 اطمینان حاصل می‌شود که این هماهنگی نه صدفه و اتفاق و نه جعل و صناعت عده‌ای 
خاص است.

اشکال دوم، حدسی و اجتهادی بودن نظام‏سازی روایات

اشکال: ترکیب‏سازی و نظام‌‏بخشی روایات یک فعل اجتهادی و حدسی است و به‌حسب 
افراد، مختلف می‌شود، چگونه ممکن است با چنین ترکیبی که محصول گزینش و چینش 
یک فرد است، به یقین رسید؟ به بیان دیگر، با همان تعداد ادله‌ای که شما آن را با »چیدمان 
خاصی« به »نظام الف« منجر کرده‌اید، ممکن است در دست مجتهد دیگری با »چیدمان 
خاص« دیگری به »نظام ب« منجر شود! هر کدام هم برای خودِ آن مستنبِط قابل اطمینان 

و یقین عقلایی است.
در  حتی  دارد،  حضور  استنباط  مراحل  همه  در  اجتهاد  و  حدس  که  است  این  پاسخ 
استظهار از یک روایت ممکن است دو مجتهد اختلاف پیدا کنند )شاید بتوان فهم از نص را 
استثناء کرد(. لذا صرف حضور اجتهاد و امکان اختلاف‏نظر، نمی‌تواند خدشه‌ای بر نظریه 
نیز تصریح شده  تواتر لفظی و معنوی  بلکه می‏بایست حدود آن را تعریف کرد. در  باشد؛ 
است که نمی‌توان برای تعداد آن، حد و اندازه‌ای مشخص کرد؛ بلکه به‌حسب افراد مختلف 
است. ممکن است یک نفر با بیست مورد روایت به اطمینان برسد و دیگری با صد مورد 
و پذیرش این اختلاف، ناشی از فرآیند طبیعی پیدایش اطمینان و یقین در انسان است که 
متأثر از عوامل متعددی است. در روش تواتر نظام‏مند نیز به حسب اصل امکان اختلاف‏نظر 
به  را  اختلاف‏نظر  این  آن،  قاعده‏مندسازی  با  می‏بایست  اما  است؛  شده  پذیرفته  مجتهد 

رساند. حداقل 
ترکیب‏سازی روایات یک کار هنری صرف  این است که  این‏جا  نکته حائز اهمیت در 
نیست که مبتنی بر ذوق و سلیقه و قریحه افراد تنوع پیدا کند! بلکه همچون اجتهاد مصطلح 
در تفقه، تلاش برای رسیدن به مرادات شارع است و فرض مسأله بر این است که معارف 
دینی به نحو نظام‌مند، جعل شده است و قصد داریم در فرآیند استنباط به آن دست پیدا 
کنیم. بنابراین، در این مسیر می‌بایست بذل جهد کرد و با کاربست قواعد به حجیت رسید 
و از اختلاف‌ها کاست و به تفاهم حداکثری نائل آمد. تحقق این امر نیازمند تنقیح قواعد 
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و اصول نظام سازی است که می بایست مورد دقت و پژوهش جامعه علمی ـ حوزوی قرار 98
گیرد. بر این اساس، به میزانی که روش و قواعد نظام سازی منقح شود، از اختلاف نظرهای 

اجتهادی کاسته می شود، هرچند هیچ گاه به صفر نرسد.
بنابراین، چنان که قواعد و روش های علم اصول موجود نمی تواند تنوع در استنباط را به 
وحدت رساند و این تنوع و اختلاف، حجیت روش ها را مخدوش نمی سازد، در نظام سازی 
نظام  فقه  اصول  علم  به  دستیابی  با  بلکه  نیست؛  آن  منافی حجیت  اختلاف نظر  نیز  فقهی 

می بایست حدس و اجتهاد را قاعده مند نمود.

اشکال‌سوم،‌تفاوت‌این‌روش‌با‌عناوین‌مشابه

در این بخش به چند اشکال مشابه پاسخ می دهیم:
اشکال1: استناد به »مجموع ادله« برای اثبات یک حکم شرعی )نه نظام( از دیرباز در 
فقه وجود داشته است. تنها فرق بین آن تجمیع ادله و تواتر نظام مند این است که در آن جا 
تجمیع ادله منجربه نظام نمی شود، بلکه منجربه یک حکم شرعی می شود؛ اما در این جا 
منجربه نظام می شود. بنابراین، تواتر نظام مند کاملا شبیه به همان استناد فقهی به »مجموع 
ادله« است و اگر این شیوه، نوعی تواتر است، باید آن شیوه قدیمی را هم تواتر بدانیم! با این 
تفاوت که این جا »تواتر نظام مند« است، اما شیوه آقایان »تواتر غیرنظام مند«! چرا در تاریخ 
دانش فقه »استناد به مجموع ادله« نوع خاصی از تواتر یا دست کم ملحق به تواتر قلمداد 

نشده است؟
پاسخ به این اشکال از سیراستدلال نظریه به دست می آید. تواتر نظام مند از آن جا نوعی 
از تواتر به حساب می آید که دارای مناط اصلی تواتر یعنی »کثرت عددی« به علاوه عامل 
کیفی »هماهنگی« است. در نتیجه »کثرت هماهنگ« که منجربه یقین و اطمینان شود، 
ادله«  »مجموع  به  استناد  با  آن  تفاوت  اساس،  این  بر  است.  نظام مند  تواتر  اصلی  مصب 

چیست؟
»مجموع ادله« از دو حال خارج نیست: 1. تک تک ادله بر مفادی که اثبات می شود، 

دلالت دارد؛ 2. تک تک ادله چنین دلالتی ندارد.
بر کذب منتفی شده  تبانی  به میزانی است که احتمال  ادله  تعداد  اگر  در صورت اول، 
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99 درجه  این  به  اگر  و  است  معنوی  یا  لفظی  تواتر  این همان  می‏رسیم،  اطمینان  و  یقین  به  و 
نمی‏رسد، حدنصاب تواتر را کسب نمی‏کند و ممکن است صرفا نوعی استظهار به‏حساب 
آید. بنابراین، این فرض از »مجموع ادله« قابلیت انطباق بر تواتر را دارد؛ به‏عنوان نمونه، 
استناد می‏کند:  ادله  به مجموع  المیزان« گاهی  در »تفسیر  رحمه‌الله  مرحوم علامه طباطبایی 
و  أهل‏البيت  أئمه  طرق  من  يوم‏القيامه  صلی‌الله‌علیه‌و‌آله  النبي  شفاعه  وقوع  على  الداله  »الأخبار 
كذا من طرق أهل‏السنه و الجماعه باللغه حدالتواتر و هي من حيث‏المجموع إنما تدل على 
معنى واحد و هو الشفاعه على المذنبين من أهل‏الإيمان إما بالتخليص من دخول النار و 
إما بالإخراج منها بعد الدخول فيها و المتيقن منها عدم خلود المذنبين من أهل‏الإيمان في 
النار« )طباطبایی، بی‏تا، 1: 183(. اخباری که بر وقوع شفاعت نبی اکرم صلی‌الله‌علیه‌و‌آله دلالت می‏کند 
در روز قیامت از طرق اهل‏بیت علیه‌السلام و هم‏چنین اهل‏سنت به حد تواتر می‏رسد و آن‏ها در 
مجموع دلالت می‏کنند بر معنای واحدی و آن این‏که شفاعت بر مذنبین از اهل ایمان واقع 
می‏شود چه با رهایی از ورود به آتش و چه با اخراج از آن بعد از ورود. متیقن از آن، عدم 

خلود مذنبین اهل ایمان در آتش است.
نمونه فوق در واقع »تواتر معنوی« است و تفاوت آن با روش تواتر نظام‏مند در این است 
با دیگر روایات، افاده یقین  که تک‏تک ادله بر مطلوب دلالت دارد هرچند بعد از تجمیع 

کند؛ اما در تواتر نظام‏مند، دلالت، نتیجه و برآیند کل و مجموع است.
اما در صورت دوم )تک‏تک ادله دلالت بر مطلوب نداشته باشند(، شقوق مختلفی قابل 
که تحت عناوینی همچون: مذاق شریعت، روح شریعت، جعل مرکب و...  تصور است 
طرح شده است که در ادامه به تفاوت آن‏ها خواهیم پرداخت. البته یکی از اقسام صورت دوم 
می‏تواند نظام‏مندی ادله باشد؛ یعنی نظام ادله بر مقصود دلالت کند که آن را تواتر نظام‏مند 

نامیدیم.
که  کرده‏اند  تمسک  یا »مذاق شارع«  به »مذاق شریعت«  موارد  از  بسیاری  در  فقها 
درواقع، فهم و برداشتی است از مجموع ادله به نحوی که آن ادله دلالت مستقیمی بر مقصود 
ندارند. در ادامه به دو نمونه اشاره می‏کنیم. مرحوم خوئی رحمه‌الله شرط بودن عقل، ایمان و 
عدالت برای مرجعیت را به مذاق شارع نسبت می‏دهند: »مقتضای تأمل دقیق آن است که 
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عقل، ایمان و عدالت را هم در آغاز احراز مقام مرجعیت به وسیله فقیه شرط بدانیم و هم 100
در امتداد آن. دلیل این مدعا آن است که آنچه در ارتکازات متشرعین وجود دارد و سینه به 
سینه از گذشتگان به دست شان رسیده است این است که قانونگذار دینی به رهبری کسی 
که آراسته به عقل، ایمان و عدالت نباشد، راضی نیست؛ بلکه اصلا هر عیبی را که به پایگاه 
اجتماعی و وقار و منزلت انسان آسیب می زند، شارع برای یک رهبر دینی نمی پسندد؛ زیرا 
ممکن  است. چگونه  ولایت  مقام  از  بعد  دینی  جایگاه های  سترگ ترین  از  یکی  مرجعیت 
است یک قانونگذار حکیم به دسترسی چنین افرادی به این موقعیت فخیم راضی شود؟! آیا 
ممکن است قانونگذار حکیم مردم را به سوی کسی سوق دهد که رقاص قهوه خانه و بازار 
و نوازنده ای دوره گرد و اهل امور ناپسند باشد؟ یا شخصی باشد که به امامان بزرگوار شیعه 
به دست  از مذاق شارع  آنچه  بنابراین،  باشد؟!  باطل  باشد و اهل فرقه های  نداشته  اعتقاد 
راضی  هم  کسانی  چنین  شدن  جماعت  امام  به  حتی  مقدس  شارع  که  است  این  می آید، 
نیست... با این حال، درباره رهبری مذهبی مسلمانان که بعد از مقام ولایت از بزرگ ترین 
جایگاه های اجتماعی است، چه باید گفت؟ پس عقل، امامی بودن و عدالت، هم در آغاز 
ـ که  نیز  انصاری  آن شرط است. شاید منظور شیخ  امتداد  در  مقام مرجعیت و هم  احراز 
مدعی اجماع بر اشتراط این سه وصف در مرجعیت شده است ـ همین سخن ما باشد! زیرا 
پیدایش اجماع تعبدی بر اشتراط این امور بعید به نظر می رسد« )التنقیح في شرح العروه الوثقی، الاجتهاد 

والتقلید، بی تا: 223؛ به نقل از: ابوالقاسم علیدوست و محمد عشایری منفرد، 1388: 4(.

شؤون  و  جایگاه  به  نسبت  شارع  مذاق  مخالف  را  زنان  مرجعیت  هم چنین  ایشان 
دارد،  انتظار  زنان  از  شارع  که  وظیفه ای  که  درمی یابیم  شارع  مذاق  »از  می داند:  زن 
خودمصون سازی از راه پرده نشینی و اشتغال به خانه داری و پرهیز از کلیه اشتغالاتی است 
که با مصونیت و خانه داری منافات داشته باشند. از سوی دیگر، ناگفته پیدا است که مقام 
مرجعیت سرشار از مراجعه مقلدان و پرسش های آنان است و هرگز شارع راضی نمی شود که 
زنان در معرض چنین اموری قرار بگیرند. اصلا شارعی که امامت زن برای جماعت مردان 
را در نماز نپذیرفته است، چگونه ممکن است به اداره امور مذهبی مردان، شؤون اجتماعی و 
رهبری آنان به وسیله یک زن راضی شود؟! با همین ارتکاز قطعی که در ذهن متشرعین وجود 
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101 دارد }منظور همان مذاق است{، اطلاق ادله مرجعیت مورد تقیید و سیره عقلایی که در 
رجوع جاهل به زن یا مرد عالِم وجود دارد، مورد ردع قرار می‌گیرد« )التنقيح في شرح العروه‏الوثقى، 

الاجتهاد والتقليد، بی‏تا: 226؛ به نقل از: ابوالقاسم علیدوست و محمد عشایری منفرد، 1388: 12(.

این‏گونه کاربرد مذاق شارع در فقه که تعداد آن کم نیست، در جایی است که حکم جزئی 
یا حداقل یکی از عمومات  نه‌تنها مستند به دلیل خاصی در کتاب و سنت  یا قاعده کلی 
این  با  اما  اتکایی هم برای آن وجود ندارد؛  کتاب و سنت نیست، بلکه حتی اجماع قابل 
وجود فهم و برداشتی است که با اطمینان می‏توان آن را به شارع نسبت داد و این فهم، از 

مجموع کثیری از ادله شرعی به‏دست آمده است.
را  خود  مدعای  »فقیه،  کرده‏اند:  تعریف  این‏گونه  را  شارع  مذاق  علیدوست  استاد 
به‏صورت کلی و بیان‌ناپذیری به مجموعه دین مستند می‌کند و با تکیه بر حاصل تجربه‌ای 
که از جستار در ادله فقهی و تعامل نامرئی آن‏ها در نهان‌خانه ذهن خود دارد، حکم شرع 
کادمی‌پسندی برای این دلیل هم ندارد.... فقیه در چنین مواردی با  را درمی‌یابد؛ اما بیان آ
تکیه بر تجربه‌ای که از تحقیق در ادله فقهی و تعامل نامرئی و تعریف نشده آن‏ها با یکدیگر 
کادمی‌پسند قابل بیان هم نیست، مدعای فقهی  دارد، از روح آن اسناد که اتفاقا در قالبی آ

خود را با قطع و یقین درمی‌یابد« )ابوالقاسم علیدوست و محمد عشایری منفرد، 1388: 13(.
از  تا  تأکید می‏کنند  بر ضرورت قاعده‏مندسازی استناد مذاق شارع  استاد علیدوست 
ظهور و بروز عوامل شخصی در فهم مذاق شارع جلوگیری شود: »در همین موارد هم باید 
به‌عنوان  مستقیم  به‌صورت  و همان خاستگاه، خود  مذاق کشف شود  تا خاستگاه  کوشید 
سند استنباط معرفی شود. چنین کوششی می‌تواند از سازوکارهای مناسب، قابل اعتماد و 
خِردپسندی بهره ببرد و به‌جای عنوان مبهمی مانند مذاق که به‌خاطر شخصی بودنش گاهی 
ممکن است به تعداد فقیهان تعدد یابد و در عین حال، نه نقدپذیر باشد و نه اثبات‌پذیر، از 

دلالت‌های شناخته شده و قابل اعتمادی بهره ببرد«.
فرض دیگر این است که مقصود از »مجموع ادله« را غرض و روح کلی ادله بدانیم؛ 
چنانچه آیت‏الله سیستانی مراد روایات عرضه به کتاب و سنت را »موافقت روحی« تفسیر 
می‏کنند. از منظر ایشان مراد از موافقت، توافق با ظواهر قرآن مانند اطلاقات و عمومات 
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آن نیست؛ بلکه مقصود از آن، موافقت از حیث هدف و روح است. این موافقت براساس 102
برنامه ای است که قرآن کریم برای هدایت بشر به لحاظ جوانب فردی، اجتماعی، دنیوی و 
اخروی وضع نموده است. اهداف والایی که در قرآن تبلور یافته و به جهت لحاظ کردن این 
جهات است که قرآن مایه هدایت، نور و شفای صدور می گردد )هاشمی، 1396: 481(. طبق این 
مبنا، می توان استناد به مجموعه ادله کتاب و سنت را استناد به اهداف کلی دانست و قسم 

دیگری از استناد به »مجموع ادله« را فرض کرد.
استناد به »مجموع ادله« برا دستیابی به یک حکم کلی گاهی می تواند به معنای تنقیح 
مناط و دستیابی به مصبّ اصلی حکم باشد؛ به عنوان مثال، شهید صدر تصریح دارد که کار 
در ثروتهای طبیعی، اساس و سبب مالکیت آن ها است و این نکته، از استقرای احکامی 
نظیر موجبیت احیای زمین بر مالکیت آن و نیز سببیت کار در احیای معادن برای مالکیت 
آن ها و نیز علیت سعی در کندن چاه و به دست آوردن آب نسبت به مالکیت آن و مانند این ها 
به دست می آید. در این صورت می توان گفت: از خلال این احکام می توان به یک کبرای کلی 
دست یافت که مناط اصلی حکم )وضعی( است و آن این که »کار، سبب مالکیت است«. 
به بیان دیگر، شارع مقدس این حکم وضعی را به صورت مستقیم بیان نکرده است؛ بلکه 
لحاظ  با  فقیه می بایست  و  است  اشاره شده  آن  به  تطبیقات  و  تعدادی مصادیق  در ضمن 

»مجموع ادله« به آن کبرای کلی دست یابد.
بنابراین، آنچه تحت عنوان استناد به »مجموع ادله« قابل تصور است، اقسام مختلفی 
دارد که به برخی از آن ها اشاره شد و موارد دیگری نیز قابل ذکر است. از این میان، برخی 
از آن ها می تواند شاخصه های تواتر را داشته باشد. البته اصطلاح »مجموع الادله« در کتب 
فقهی بسیار پرکاربرد است که عمدتا به معنای »نتیجه نهایی از بررسی همه ادله به شیوه 

سنتی« به کار می رود که در این صورت از محل بحث خارج است.
است  مجدد  تأکید  به  نیاز  این جا  در  که   - نظام مند  تواتر  روش  در  اهمیت  حائز  نکته 
به عنوان  را  آن  و  می آید  به حساب  تواتر  رکن  یک  »هماهنگی«  و  »نظام مندی«  این که   -
عامل کیفی، دخیل در فرآیند پیدایش یقین دانستیم؛ بلکه این سنخ از تواتر، از حیث وجود 
و  هماهنگی  انسجام،  چراکه  دارد؛  مزیت  و  ترجیح  تواتر  اقسام  دیگر  بر  کیفی  عامل  این 
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103 تبانی راویان این روایات را به حداقل  یا  نظام‏مندی کثیری از ادله، احتمال اشتباه، صدفه 
می‏رساند. بنابراین، آنچه در این روش مطمح نظر است، صرف »مجموع ادله« نیست که 

نامید! غیرنظام‏مند«  »تواتر  را  آن  بتوان 

تطبیق
در این بخش سعی داریم نظریه فوق را به اجمال بر یک مورد تطبیق دهیم تا تصویر روشن‏تری 
از این روش نمایان گردد. اگر بخواهیم تعریف دین را از روایات معصومین به‏دست آوریم یک 
طریق این است که روایاتی که به‏صورت مستقیم دین را تعریف کرده‏اند جمع کرده و مورد 
دقت قرار دهیم. علاوه بر این ضروری است که دیگر ابعاد دین را نیز ملاحظه کرده و نسبت 
مفاهیم دینی را با یکدیگر بررسی نماییم؛ به‏عنوان مثال، نسبت »ولایت امام« و »شریعت« 
در دین چیست؟ جایگاه »ولایت« در »دین« کجا است؟ بررسی مجموعه روایات پیرامون 
امام‏شناسی با روش تواتر نظام‏مند ما را به این نتیجه می‏رساند که »ولایت«، محور و کانون 
اصلی »دین« به‏حساب می‏آید. در ادامه با چینش نظام عناوین روایات امام‏شناسی نشان 
روایات  مستند ساخت.  ادله  مجموع  به  را  دین‏شناسی  نظریه  این  می‏توان  که  داد  خواهیم 
ذکر شده از »کتاب الحجه« و »کتاب کافی« اخذ شده است که در بالاترین درجه اعتبار 

می‏باشد. این روایات را در هشت مقام دسته‏بندی کرده‏ایم.
مقام اول: خداوند متعال اراده کرده است تا جریان »هدایت« از طریق ائمه معصومین 
واقع شود )کلینی، 1429ه.ق، 1: 471(،1 از طریق »معرفت« به آن‌ها شناخته شود و از طریق طاعت 
داده  قرار  را »صراط« و »سبیل« و »باب« و »وجه« خود  آن‌ها  لذا  اطاعت شود.  آن‌ها 
در  حق  حضرت  »نشانه«‏های  و  »آیات«  معصومین  حضرات   .)349 و   451  :1 )همان،  است 
مسیر  و  می‌درخشند  که  و »ستارگانی«  منیر  »ماه«  تابان،  عالم هستند، »خورشید«  این 
هدایت را روشن می‌کنند، حقیقت »اسماء و صفات الهی« امامان هستند که ظهور و تجلی 
خداوند در این عالم می‌باشند.2 آنان، »حجت بالغه« حضرت حق بر خلق هستند و دیگر 

هَ هُمُ الْهُدَاهُ«. ئِمَّ
َ
نَّ الْ

َ
1. »بَابُ أ

ــن: همــان: 514؛  ــه‏ِ«؛ هم‏چنی ــلَّ فِيكِ‏تَابِ ــزَّ وَ جَ ــهُ عَ ــا اللَّ ــي ذَكَرَهَ تِ ــاتُ الَّ ــمُ الْعَلَمَ ــهَ هُ ئِمَّ
َ
نَّ الْ

َ
ــابُ أ 2. همــان: 513؛ »بَ

ــهُ«. ئِمَّ
َ
ــهِ هُمُ‏الْ ــي كِتَابِ ــزَّ وَ جَــلَّ - فِ ــهُ - عَ ــا اللَّ ــي ذَكَرَهَ تِ ــاتِ الَّ نَّ اليَْ

َ
ــابُ أ »بَ
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می شود.1041 تعریف  آن ها  حجت هاذیل 
مقام دوم: در نظام تکوین، امام معصوم دارای جایگاه و منزلت محوری است که از بدو 
امام«  است. »خلقت  امام محفوظ  و جایگاه محوری  این شأن  عوالم،  در همه  و  خلقت 
زمین«  »ارکان  ائمه  )کافي، 1429ه.ق،  2: 298(.2   است  أعلی علیین  از  و  بر همه مخلوقات  مقدم 
هستند )همان، 1: 483(3 که »کانون مدبرات و مقدرات خلق« )همان، 9: 313( و »واسطه فیض« 
میان زمین و آسمان نیز می باشند )همان، 1: 352(. »ملائکه« از جنود و خادمان آن ها به حساب 
می آیند )همان،  2: 310(.4 »شاهد بر خلق« هستند و بر همه امور خلق اشراف و سیطره دارند.5

در یک کلمه می توان گفت که ائمه معصومین »خلیفه الله« و »ولی امر الهی« هستند.6
مقام سوم: امام »مبدأ و کانون همه خیرات و برکات« است و همه امور ارزشی بر محور 
امام تعریف می شود. ائمه، »نور الهی« در آسمان ها و زمین هستند. نوری که در تمام عوالم 
جریان پیدا کرده و عوالم با آن نورانی می شوند و همه افعال و صفات پسندیده، شعاعی از نور 
ولایت امام است )همان،  1: 477(.7 هم چنین امام معصوم »ملاک و معیار حق و باطل« است، 
)همان،  2: 326(.8 باطل است  آن  نازل شود، حق است و غیر  و  امام صادر  آستان  از  هرآنچه 

نظم  بلکه  نیست؛  پراکنده  و  به صورت ذوات مستقل  این عالم  در  و قبح ها  بنابراین حُسن 
و نظامی دارد و بر محور اولیای حق و اولیای باطل انسجام می یابند. از این رو ائمه حق، 
کانون همه خیرات و اعمال نیکو هستند و ائمه جور، کانون همه شرور و قبایح و فواحش 

می باشند )همان،  1: 535(.9

ــهِ عَلــی  خَلْقِــهِ  ــهَ لَاتَقُــومُ لِلَّ نَّ الْحُجَّ
َ
ــه«؛ هم چنیــن: همــان: 432؛ »بَــابُ أ 1. همــان: 409؛ »بَــابُ الِاضْطِــرَارِ إِلَــی الْحُجَّ

إِلاَّ بِإِمَــامٍ«.
رْوَاحِهِمْ و قُلُوبِهِمْ«.

َ
هِ و أ ئِمَّ

َ
بْدَانِ الْأ

َ
2. »بَابُ خَلْقِ أ

رْضِ «.
َ
رْکَانُ الْأ

َ
هَ هُمْ أ ئِمَّ

َ
نَّ الْأ

َ
3. »بَابُ أ

خْبَارِ «.
َ
تِیهِمْ بِالْأ

ْ
 بُسُطَهُمْ و تَأ

ُ
هَ تَدْخُلُ الْمَلَائِکَهُ بُیُوتَهُمْ و تَطَأ ئِمَّ

َ
نَّ الْأ

َ
4. »بَابُ أ

ــهِ عَــزَّ وَ جَــلَّ عَلــی  خَلْقِــهِ «؛ هم چنیــن: همــان،  1: 546؛  ــهَ شُــهَدَاءُ اللَّ ئِمَّ
َ
نَّ الْأ

َ
5. کافــی، 1429ه.ق،  1: 466؛ »بَــابٌ فِــي أ

هِ« . ئِمَّ
َ
بِــيِّ وَ الْأ عْمَــالِ عَلَــی النَّ

َ
»بَــابُ عَــرْضِ الْأ

ــهَ وُلَاهُ  ئِمَّ
َ
نَّ الْأ

َ
ــابُ أ ــهُ عِلْمِــهِ«؛ هم چنیــن: همــان،  1: 510؛ »بَ ــهِ وَ خَزَنَ مْرِاللَّ

َ
ــهَ وُلَاهُ أ ئِمَّ

َ
نَّ الْأ

َ
ــابُ أ 6. همــان،  1: 473؛ »بَ

ــهَ خُلَفَــاءُ  ئِمَّ
َ
نَّ الْأ

َ
ــهُ عَــزَّ وَ جَــلَ «؛ هم چنیــن: همــان،  1: 476؛ »بَــابُ أ ذِیــنَ ذَکَرَهُــمُ اللَّ ــاسُ الْمَحْسُــودُونَ الَّ مْــرِ وَ هُمُ النَّ

َ
الْأ

تِــي مِنْهَــا یُؤْتــی «. بْوَابُــهُ الَّ
َ
رْضِــهِ وَ أ

َ
ــهِ عَــزَّ وَ جَــلَّ فِــي أ اللَّ

هِ عَزَّ وَ جَلَ«. هَ نُورُ اللَّ ئِمَّ
َ
نَّ الْأ

َ
7. »بَابُ أ

ــمْ یَخْــرُجْ مِــنْ  نَّ کُلَّ شَــيْ ءٍ لَ
َ
ــهِ و أ ئِمَّ

َ
ــدِ الْأ ــاسِ إِلاَّ مَــا خَــرَجَ مِــنْ عِنْ ــدِ النَّ ــهُ لَیْــسَ شَــيْ ءٌ مِــنَ الْحَــقِّ فِــي یَ نَّ

َ
8. »بــابُ أ

عِنْدِهِــمْ فَهُــوَ بَاطِــلٌ «.
ارِ«. هِ وَ إِمَامٌ یَدْعُو إِلَی النَّ هِ إِمَامَانِ إِمَامٌ یَدْعُو إِلَی اللَّ هَ فِي کِتَابِ اللَّ ئِمَّ

َ
نَّ الْأ

َ
9. »بَابُ أ



تواتر نظام‌مند

105 مقام چهارم: امام »گنجینه علم و خزانه‌دار علم الهی« است؛ معدن علم الهی امام است 
امام، علم ناب و حقیقی بر دیگران جاری می‌شود. تمام علومی که بشر بدان  از آستان  و 
محتاج است، نزد امام حاضر است و علوم همه انبیا و اوصیای گذشته و جمیع کتب آسمانی 
به امام ارث رسیده است. »اهل علم« و »راسخین در علم« و »اهل ذکر« و دیگر عناوین 

مشابه در قرآن همگی بر امام تطبیق شده است )كافي، 1429ه.ق، ‏1: 473(.1
مقام پنجم: امام باطن قرآن است. »حقیقت قرآن« با جمیع علوم مرتبط به آن تنها نزد 
امام حاضر است. از این‌رو تنها امام به حقیقت قرآن و اعماق معارف آن راه دارد؛ علم به 
تأویل و تنزیل، ناسخ و منسوخ، ظاهر و باطن آیات و... همگی منحصر به امام است. آیات 
قرآن ذو وجوه است و قابل تأویل و تفسیرهای مختلف است که آراء مختلف می‌توانند به آن 
تمسک کنند. به همین دلیل، قرآن در احتجاج نیازمند به امام است؛ هم قرآن به امام هدایت 
پیامبر  میراث  دو  عترت  و  قرآن  بنابراین،  می‌کند.  پیدا  تمسک  قرآن  به  امام  هم  و  می‌کند 

صلی‌الله‌علیه‌و‌آله هستند که در مقام احتجاج به یکدیگر وابسته و متقوم می‌باشند.2

]مقام ششم[ ولایت امام، امتداد ولایت الهی و طریق پرستش و عبودیت خدای متعال 
است. اولا، ولایت امام معصوم، »امتداد ولایت الهی« است )کافی، 1429ه.ق، 2: 426(؛ لذا تولی 
به ولایت امام، تولی به ولایت الهی و تبری و اعراض از آن، تبری از ولایت الهی است. ثانیا، 
دستیابی به همه مقامات و کمالات در گرو سیر در وادی ولایت امام است. حتی »انبیا« 
نیز با تولی به ولایت امام به مدارج قرب الهی نائل شده‌اند. ولایت امام، »طریق معرفت و 
عبودیت خداوند متعال« است و بدون امام شناخت و عبادت خداوند ناممکن است )همان، 

1: 441(.3‏

مقام هفتم: تولی به ولایت امام، اصل و اساس هدایت و عبادت خداوند است )همان، 2: 
264(.4 این تولی از »تبعیت« و »اطاعت« آغاز می‌شود و تا »تسلیم محض« دارای درجاتی 

است. سرچشمه ارتباط مؤمن با امام خود در عوالم گذشته است؛ چراکه طینت امام و قلب 
هِ وَ خَزَنَهُ عِلْمِه‏«؛ کافی، 1429ه.ق، ‏1: 672؛ ‏15: 743. مْرِاللَّ

َ
هَ وُلَهُ أ ئِمَّ

َ
نَّ الْ

َ
1. »أ

ــهَ  ئِمَّ
َ
نَّ الْ

َ
ــهُ« کافــی، 1429ه.ق، ‏1: 566؛ »أ هُــمْ يَعْلَمُــونَ عِلْمَــه‏ُ كُلَّ نَّ

َ
ــهُ وَ أ ئِمَّ

َ
ــهُ إِلَّ الْ ــرْآنَ كُلَّ ــمْ يَجْمَــعِ الْقُ ــهُ لَ نَّ

َ
ــابُ أ 2. »بَ

وْرَثَهُــمْ كِتَابَــهُ 
َ
ــهُ مِــنْ عِبَــادِهِ وَ أ نَّ مَــنِ اصْطَفَــاهُ اللَّ

َ
ثْبِــتَ فِــي صُدُورِهِــمْ« همــان، ‏1: 531؛ »بَــابٌ فِــي أ

ُ
وتُــوا الْعِلْــمَ وَ أ

ُ
قَــدْ أ

ــان، ‏1: 537. ــامِ‏« هم مَ ــدِي لِلِْ ــرْآنَ يَهْ نَّ الْقُ
َ
ــابُ أ ــان، ‏1: 533؛ »بَ ــهُ« هم ئِمَّ

َ
هُمُ‏الْ

دِّ إِلَيْه«. مَامِ وَ الرَّ 3. »بَابُ مَعْرِفَهِ الِْ
هِ الْهُد‏ى...«. ئِمَّ

َ
4. »بَابُ مَنْ مَاتَ و لَيْسَ لَهُ إِمَامٌ مِنْ أ
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106
مؤمن هردو از علیین است و این ارتباط با میثاق ولایت مستحکم شده است )همان، 2: 426(.

تولی به امام موجب طهارت و نورانیت قلب می شود. ولایت امام است که قلوب را نورانی 
می کند؛ چراکه با تولی به این ولایت، شعاعی از این خورشید تابان به قلب انسان می تابد 
بدون شناخت و  این رو  از  انسان می گردد.  و مبدأ همه اخلاق و صفات حمیده در وجود 
»معرفت امام«، انسان در وادی جهل و ظلمات سیر می کند و همواره در گمراهی و ضلالت 
به سر می برد. بر این اساس، »ایمان آوردن«، به تسلیم محض بودن در مقابل جریان ولایت 
نبی اکرم صلی الله علیه و آله و اولیای معصومین تفسیر شده و معرفت و عبادت خدای متعال جز با 

معرفت و تبعیت از امام ناممکن دانسته شده است.1
مقام هشتم: ولایت امام، باطن شریعت و رکن و اساس دین است. خداوند متعال امر 
دین و تشریع را به حضرات معصومین »تفویض« کرده است.2 تفویض دین به معنای مقام 

اطاعت محض از آن ها و اختیار داشتن آن ها در پاسخ گویی است.
ولایت امام با تعابیر مختلفی به عنوان اصل و اساس دین و اسلام معرفی شده است. 
و  »کمال الدین«  »عمودالدین«،  اسلام«،  »اساس  الاسلام«،  »دعائم  همچون  عناوینی 
»حقیقت ایمان« و... . اگر اساس دین را به جریان ولایت امام بدانیم، شریعت، فرع بر 
ولایت بوده که در حقیقت مناسک تولی به امام را بیان می کند. به همین دلیل، »شریعت 
اغماض خواهد  قابل  در شریعت«  کاستی  با  ولی »ولایت،  است؛  باطل  بدون ولایت«، 

بود.3
از مجموع محورهای هشت گانه فوق می توان به یک نظریه کلان پیرامون »دین« دست 
دین  حقیقت  و  است  اصلی  و  محوری  جایگاه  »دین«،  در  امام  ولایت  جایگاه  که  یافت 
چیزی جز ولایت امام نیست و »شریعت« و وجوه سه گانه آن یعنی »اخلاق، اعتقادات و 
احکام«، فرع بر ولایت امام ارزش پیدا می کند. در نتیجه »دین«، عبارت است از »ولایت 

ــهِ« کافــی، 1429ه.ق،  1: 515؛ »بَــابُ  ئِمَّ
َ
ــهُ - عَــزَّ وَ جَــلَّ - وَ رَسُــولُهُ صلی الله علیه و آلــه مِــنَ الْکَــوْنِ مَعَ الْأ 1. »بَــابُ مَــا فَــرَضَ اللَّ

ذِیــنَ  کْــرِ الَّ هْــلَ الذِّ
َ
نَّ أ

َ
ــهِ « همــان،  1: 455؛ »بَــابُ أ ئِمَّ

َ
دِّ إِلَیْــه « همــان،  1: 442؛ »بَــابُ فَــرْضِ طَاعَــةِ الْأ مَــامِ وَ الــرَّ مَعْرِفَــهِ الْإِ

هُ « همــان، 1: 522. ئِمَّ
َ
ــهُ الْخَلْــقَ بِسُــؤَالِهِمْ هُــمُ الْأ مَــرَ اللَّ

َ
أ

ــمْ  ــي مَعْرِفَتِهِ ــابٌ فِ ــنِ«  کافــی، 1429ه.ق، ج 1، ص660؛ »بَ ی ــرِ الدِّ مْ
َ
ــي أ ــهِ فِ ئِمَّ

َ
ــی الْأ ــی  رســول الله وَ إِلَ ــضِ إِل فْوِی 2. »التَّ

ــان،  3: 467 و  2: 429. ــمْ «  هم ــضِ إِلَیْهِ فْوِی ــمْ و التَّ وْلِیَاءَهُ
َ
أ

هِ جَلَّ جَلَالُهُ« کافی، 1429ه.ق،  2: 259 . هَ عَزَّ و جَلَّ بِغَیْرِ إِمَامٍ مِنَ اللَّ 3.»بَابٌ فِیمَنْ دَانَ اللَّ



تواتر نظام‌مند

107 و شریعت« و نسبت میان این دو، نسبت میان اصل و فرع و یا باطن و ظاهر است.1

نتیجه‏گیری
بنابر آنچه گذشت می‏توان مناط تواتر را که »کثرت عددی مفید قطع« است، به »مجموعه‏ای 
هماهنگ و نظام‏مند از ادله« تعمیم داد و قسم دیگری از تواتر را ارائه نمود. این فرد جدید 
تواتر دارای دو عامل کمی »کثرت عددی« و عامل کیفی »هماهنگی و انسجام« است و 
از تقوم این دو، »کثرت هماهنگ« پدیدار می‏شود. در این‌صورت می‏توان گامی کوچک و 
ابتدایی در مسیر توسعه روش‏های علم اصول فقه در مسیر نظام‏سازی فقهی برداشت؛ به 
گونه‏ای که پایه‏های اعتبار و حجیت آن، بر مبانی مستحکم فقاهت موجود استوار گردد. 
البته می‏دانیم که نظام‏سازی فقهی در نخستین گام‌های خود به سر می‏برد و نیازمند مجاهدت 
جمعی علما و فضلای حوزوی در عرصه روش‏شناسی است تا این مسیر خطیر با انضباط 

کامل علمی پیموده شود.

1 . البتــه ایــن بــدان معنــا نیســت کــه امــام معصــوم، شــارع اســت بلکــه شــارع در فرایــض، خداونــد متعــال اســت و ســنن 
ــا  ــان ولایــت الهــی اســت کــه ت نیــز توســط نبــی اکــرم صلی‌الله‌علیه‌و‌آلــه جعــل شــده اســت؛ امــا باطــن ایــن شــریعت، جری

ولایــت امــام امتــداد پیــدا می‏کنــد.



/مممتیلمانلم/م میعهمچهیعوم/مهقستینم١٤٠١

108
منابع

قم،  دفتر .   اصفهانی،  قیومی  و مصحح: جواد  الکبیر، محقق  المزار  )9 4 ه.ق(؛  ابن مشهدی، محمدبن جعفر 
به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم.  انتشارات اسلامی وابسته 

بروجردی، حسین )  4 ه.ق(؛ نهایه الأصول، تهران ، نشر تفکر..  
حسن بن زین الدین، جمال الدین )بی تا(؛ معالم الدین و ملاذالمجتهدین، قم، دفتر انتشارات اسلامي.. 3
خویی، ابوالقاسم )  4 ه.ق(؛ مصباح الأصول، قم، مؤسسه احیاء آثار الامام الخوئي. . 4
سبحانی، جعفر )8 4 ه.ق(؛ اصول الحدیث و احکامه فى علم الدرایه، قم، مؤسسه الامام الصادق علیه السلام..  
والدراسات .   الأبحاث  مرکز  قم،  الصدر،  الشهید  موسوعه  المدرسه القرآنیه،  )  4 ه.ق(؛  محمدباقر  الصدر، 

لتخصصیه. ا
______________ )7 4 ه.ق(؛ بحوث في علم الأصول، تقریرات محمود حسینی شاهرودی، 7 جلد، قم، . 7

مؤسسه دایره المعارف فقه اسلامي بر مذهب اهل بیت علیه السلام  .
طباطبایی، محمدحسین )(؛ تفسیر المیزان، ج ، ؟، ؟.. 8
میرباقری، سید مهدی ) 39 (؛ درآمدی بر رویکردهای فقه حکومتى، تحقیق: یحیی عبداللهی، قم، تمدن نوین اسلامی.. 9

میرزای قمی، ابوالقاسم ) 43 ه.ق(؛ القوانین المحکمه في الأصول، قم ، احیاء الکتب الاسلامیه..   
کلینی، محمدبن یعقوب )9 4 ه.ق(؛ كافي، قم، دارالحدیث..   
هاشمی، سید هاشم ) 39 (؛ تعارض الادله و اختلاف الحدیث )تقریرات درس آیت الله سید علی سیستانی(، بی نا، بی جا..   
علیدوست، ابوالقاسم و محمد عشایری منفرد )388 (؛ »استناد فقهى به مذاق شریعت در بوته نقد«، حقوق . 3 

اسلامی، سال ششم، شماره   ، پاییز.
مؤسسه . 4  )بالعربیه(،  أهل البیت:  فقه  )قدس سره( «،  الصدر  الشهید  لدی  »فقه النظریه  )بی تا(؛  خالد  الغفوري، 
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فصلنامه علمی- پژوهشی
سال اول؛ شماره چهارم؛ زمستان ١٤٠١

روش‌های‌اجرایی‌«امر‌به‌معروف‌و‌نهی‌از‌منکر»‌
در‌ابعاد‌فردی‌و‌اجتماعی‌از‌دیدگاه‌«فقه‌تربیتی»

سید عنایت الله کاظمی1
چکیده

اسلام علاوه بر رفتار فردی، نسبت به رفتارها و عملکرد اجتماعی بی  تفاوت نبوده و همواره به 
فراخواندن به خوبی ها و بازداشتن از بدی ها تأکید می ورزد. از این رو امر به معروف و نهی از 
منکر از دیدگاه اسلام، نفی بی طرفی در مناسبات اجتماعی و اهتمام به حیات جامعه انسانی و 
سرنوشت آن ها است. همه فرق و مذاهب اسلامی نسبت به بحث امر به معروف و نهی از منکر 
اهتمام دارند و در متون فقهی، کلامی، اخلاقی و روایی ابعاد و زوایای آن را بررسی نموده اند. 
با این حال، به نظر می رسد که بتوان از امر به معروف و نهی از منکر به عنوان یک روش تربیتی 
و راهی برای کنترل اجتماعی به صورت مستقل بحث نمود. امر به معروف و نهی از منکر، یک 
روش فراساحتی در تربیت شناخته می شود؛ چراکه در همه ساحات تربیت جریان دارد. نوشتار 
حاضر روش های اجرایی امر به معروف و نهی از منکر را در ابعاد فردی و اجتماعی از منظر 
فقهی و با روش تحقیق اجتهادی مورد بررسی قرار داده و مشروعیت و حکم فقهی آن ها را 
استیفا نموده است. اجمال دستاوردهای پژوهشی عبارت است از »رجحان مطلق« به کارگیری 
روش های امر به معروف و نهی از منکر که البته حکم مزبور بنا به برخی از شرایط از جمله نوع 
روش، مخاطب حکم، ساحت تربیتی خاص و لحاظ ویژگی های عاطفی مأمور و منهی به 

»استحباب، کراهت و یا حتی حرمت« منجر می گردد.
واژگان كلیدی: الگو، تشویق، تنبیه، موعظه، اقدام تربیتی، رفق و مدارا، تیپ عاطفی، شخصیت.

1. پژوهشگر و مدرس سطوح عالی حوزۀ علمیه قم
*  تاریخ دریافت: 1401/09/15          *  تاریخ پذیرش: 1401/11/05
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110
مقدمه

امر به معروف و نهی از منکر، به عنوان یک روش تربیتی، جایگاه ویژه ای در منظومه فقه 
تربیتی دارد؛ چراکه تقریبا در تمام ساحات تربیت جریان دارد. البته تدقیق نظر حاکی از 
آن است که در دو مورد به خصوص، نتوان از این روش تربیتی استفاده کرد: اول، در بخش 
»تعلیم و آموزش« جاری نیست؛ زیرا امور آموزشی و تعلیمی، محطّ جریان قاعده ارشاد 
جاهل است. دوم، در درجات بالای »امر به  معروف و نهی از منکر« مانند: »قتل« چراکه 
نسبت به قاتل، تربیت و امر و نهی صدق نمی کند هرچند که نسبت به دیگران که ناظر قتل 
هستند، جنبه تربیتی دارد؛ زیرا آنان باید از فرد موردنظر عبرت بگیرند و نسبت به اعمال او 
انزجار پیدا کنند. بنابراین، حتی در مورد دوم نیز می توان گفت که امر به معروف و نهی از 

منکر به عنوان یک روش تربیتی، کارایی دارد.
آنچه به عنوان سؤال اصلی در این نوشتار طرح و بررسی می شود، شیوه های اجرایی امر 
به معروف و نهی از منکر از دیدگاه فقهی و بررسی ادله آن است. به بیانی دیگر، گرچه ممکن 
است عقل، فی الجمله استفاده از روش های متنوع امر و نهی را تأیید کند؛ اما آیا روش های 
اجرایی و مورد استفاده در فرآیند امر و نهی، مشروعیت و حجیت شرعی نیز دارند؟ حکم 

مستفاد از دلالت آیات و روایات در به کارگیری از این روش ها چیست؟
گفتنی است که روش های اجرایی امر به معروف و نهی از منکر برخی عام و در همه 
سطوح به کار برده می شوند و برخی، ویژه سطح خاصی هستند. آنچه در به کارگیری همه 
روش های امر به معروف و نهی از منکر نباید از نظر دور داشت این که طبع آدمی از امر و 
نهی شدن گریزان است. از این رو، امر به معروف و نهی از منکر باید به روشی درست و 
منطقی صورت گیرد تا مخاطب را تحت تأثیر قرار دهد و نتیجه و هدف اصلی از امر و نهی 

محقق شود.

بررسی‌روش‌تربیتی‌بودن‌امر‌به‌معروف‌و‌نهی‌از‌منکر
در ابتدا لازم است مفاد و مفهوم روش تربیتی و تفاوت آن با اصل تربیتی تبیین گردد. دو 
و  است  داشته  قرار  تربیت  علوم  اندیشمندان  توجه  مورد  همواره  روش،  و  اصل  اصطلاح 



روش‌های اجرایی امر به معروف و نهی از منکر در ابعاد فردی و اجتماعی از دیدگاه فقه تربیتی

111 از آن با تعابیر مختلفی تعریف کرده‌اند. اصل در لغت به معنای ریشه، اساس و بنیان هر 
چیزی است. از آن‏جا که ریشه سبب پایداری شیء می‌گردد، این معنا به‌نوعی از ثبوت و 
استحکام دلالت دارد )فراهیدی، 1410ه.ق، 7: 156( به گونه‌ای که اصل هر شیء، آن است که وجود 
در  اصل  می‌نویسند:  تعریف »اصل«  در  2: 16(. برخی  بی‏تا،  )فیومی،  گردد  آن  به  مستند  شیء 
علوم کاربردی به‌صورت قضیه‌ای بیان می‌شود که دربردارنده »باید« است. اصول، قواعدی 
هستند که به‌منزله راهنمای عمل و تدابیر تعلیمی و تربیتی برای ما باشد )باقری، 1395، 1: 64(. 
اصول، تکیه‌گاه نظری که از عوامل موجود در حیات استخراج شده و به‌عنوان ملاک عمل 

باید در نظر گرفت )هوشیار، 1335: 56(.
اصل تربیتی ابزاری است برای مربیان که با استفاده از آن می‌توانند به‌موقع و در عین 
حال، با روشن‌بینی کافی تصمیم بگیرند و وظایف تربیتی خود را به نحو رضایت‏بخشی انجام 
دهند )شکوهی، 1386: 27( و بالاخره این‏که اصل، قاعده‌ای کلی، عینی، آلی متناظر با هدف 
که منشأ کنش و واکنش مربی و متربی است؛ یعنی آن دو را در موقعیت‌های تربیتی، برای 

گزینش رفتار تربیتی متناسب با هدف یاری می‌کند )رفیعی، 1381، 3: 130(.
»روش« در لغت به معنای اسلوب، منهج و طریق ممتد آمده است )ابن‏منظور، 1414ه.ق، 1: 
473(. در اصطلاح نیز روش )method(، اسلوب یا طریقی است که بین اصول و اهداف 

امتداد دارد و عمل تربیتی را منظم می‌گرداند و سبب می‌شود که معلم به هدف خود برسد 
)شعاری‏نژاد، 1390: 276(. به معنایی دیگر روش، رفتارها و فعالیت‌هایی است که مربی برای هدفی 

خاص، به‌منظور تأثیرگذاری متربی انجام می‌دهد )اعرافی، 1394، 1: 155(.  در یک تعریف عام، 
می‌کند،  هدایت  مجهولات  کشف  به  را  انسان  که  طرقی  مجموعه  به  است  ممکن  روش 
مجموعه قواعدی که هنگام بررسی و پژوهش به کار می‌روند و مجموعه ابزار و فنونی که 

آدمی را از مجهولات به معلومات راهبری می‌کند، اطلاق شود )ساروخانی، 1375، 1: 24(.
به نظر می‌رسد »کلی بودن و عمومیت یا راهنمای عمل بودن« نمی‌تواند ملاک تفاوت 
روش و اصل تربیتی باشد. آنچه می‌توان در تمایز »اصل« و »روش« گفت این ‌است که 
رفتار  یک  نمی‌توان  و  ندارد  خارجی  معادل  که  است  فلسفی  ثانی  معقول  شبیه  »اصل«، 
خاصی را مابه‏ازای خارجی آن دانست و تنها بیانگر منهج و چگونگی انجام فعل است؛ اما 
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روش از مفاهیم ماهوی و معقولات اولی به شمار می رود و معادلی در خارج از ذهن دارد که 112
همان رفتارهای عینی مربیان و متربیان است. پس روش تربیتی به نفس اقدامات تربیتی 
اشاره دارد و اصل تربیتی ناظر و حاکم بر چگونگی و کیفیت اقدامات تربیتی است )اعرافی، 
1394، 1: 153(. از این رو، ملاک روش و اصل بودن در آن است که اگر چیزی از مقوله »عمل 

و رفتار« باشد، »روش« و اگر از مقوله »کیفیت عمل« باشد، »اصل« نامیده می شود.
از دیدگاه  تربیتی آسان تر می شود.  تفاوت اصل و روش، تعریف روش  با روشن شدن 
ده آبادی،  )حاجی  است  متربی  رفتار و خصوصیات  تغییر  ایجاد  تربیتی، سازوکار  برخی، روش 
1377: 20( و برخی آن را راهکاری می دانند که چگونگی آغاز فعالیت های تربیتی و روند آن ها 

را تبیین می نمایند )رهنمایی، 1388: 81( بر پایه دیدگاهی دیگر روش تربیتی، اسلوب، سبک یا 
طریقی است که میان اصول و اهداف تربیتی امتداد دارد و عمل تربیتی را منظم می گرداند 
)شعاری نژاد، 1390: 276(. روش  برسد  متربی  تربیت  در  به هدف خود  معلم  و سبب می شود که 
تربیتی، درواقع نفس رفتارهای عینی مربی در مقام تربیت است که بروز و ظهور خارجی 
دارد )اعرافی، 1394، 1: 155(. رفتارها و فعالیت هایی است که مربی برای هدفی خاص، به منظور 

انجام می دهد. تأثیرگذاری متربی 
با روشن شدن تفاوت اصل و روش می توان گفت که از آن جا که »امر به معروف و نهی 
گفتار،  دارد،  عینی  مابه ازای  و  می شود  در خارج محقق  گوناگون  به روش های  منکر«  از 
اعمال یا رفتار های خاصی را می توان مصداق امر به معروف و نهی از منکر تلقی نمود. از 

این رو امر به معروف و نهی از منکر، روش تربیتی است.

روش‌های‌اجرایی‌امر‌و‌نهی‌و‌حکم‌به‌کارگیری‌آن
امر به معروف و نهی از منکر به عنوان یک منهج و روش تربیتی، در مقام اجرا به طرق و 
شیوه های متعدد و متنوعی قابل اجرا است. آنچه در ادامه می آید بررسی روش های اجرایی 

امر به معروف و نهی از منکر و استنباط حکم شرعی استفاده از روش های مزبور است.

روش‌امر‌و‌نهی‌مستقیم

روش امر و نهی مستقیم به وسیله قول و گفتار یا آنچه در مقام قول است، اعم از نوشتار و 
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113 اشاره انجام می‌گیرد. در این روش آمر و ناهی، مخاطب را با روش »امر و نهی« کردن به 
خوبی‌ها دعوت کرده و از زشتی‌ها باز می‌دارد. روش تربیتی امر و نهی، ریشه در متون دینی 
دارد و خداوند خود به‏عنوان مربی بشر، در تعامل با انبیا از آن استفاده کرده است. از این‌رو 

مشروعیت و حجیت آن قابل خدشه نیست.

بررسی ادله روش امر و نهی

برای دستیابی به حکم فقهی به‏کارگیری از این روش، ادله نقلی اعم از آیات و روایات به 
می‌شوند. بررسی  اجمال 

• آیه وقایه	

هْل‌یكُْ ناراً« )تحریم: 6(.
َ

سَكُْ وَ أ ُ �ف �نْ
َ

وا قُا أ نَ آمَُ ‌�ی
َّ

ا ال َ ‌یُّ
َ

»‌یا أ
وقا‌یه در لغت و اصطلاح به معنا‌ی حفظ و منع است )جوهری، 1407ه.ق، 6: 2527(. در این 
این  از  مراد  که  است  پیدا  است.  شده  داده  فرمان  جهنم  آتش  در  وقوع  از  صیانت  به  آیه 
از  فوق،  معنای  به  وقایه  است.  عذاب‏آفرین  عوامل  برابر  در  مسئولیت حفاظتی، صیانت 
سوی عاملین تربیتی )والدین، عالمان و حکومت( با روش‌های گوناگونی محقق می‌شود. 
یکی از مهم‌ترین آن‌ها، روش امر و نهی مستقیم است که در روایات ذیل آیه وقایه، بدان 
اشاره شده است؛ به‏طور مثال، روایت عبدالاعلی تحقق عملی وقایه را به امر و نهی مستقیم 

مَِ  رَجٌُ  جََسَ  ناراً«  هْلِ‌یكُْ 
َ

أ وَ  سَكُْ  ُ �ف �نْ
َ

أ قُا  وا  آمَُ نَ  ‌�ی ِ
َّ

اال َ ‌یُّ
َ

أ »‌یا  ‌یَهُ 
ْ

ال هِ  هَِ  ْ َ
نَزَل ا  َّ َ

»ل می‌آورد:  تعبیر 
نْ 

َ
صلی‌الله‌علیه‌و‌آله حَسْبُكَ أ  ِ الَ رَسُولُ‏اللَّ هْلِ‌ی فََ

َ
فْتُ أ لِّ

ُ
سِ‌ی، ك ْ �ف زْتُ عَنْ �نَ َ �ج

َ
نَ ع

َ
كِ‌ی وَ قَلَ: أ ْ نَ ‌�یَ�ب ‌�ی سْلِِ ُ ْ

ال
.)62  :5 1407ه.ق،  )کلینی،  سَكَ«  ْ �ف �نَ هُ  عَْ ى  تَنَْ ا  عََّ اهُْ  تَنَْ وَ  سَكَ  ْ �ف �نَ بِهِ  مُُ 

ْ
تَأ ا  بَِ هُْ  مَُ

ْ
تَأ

با توجه به مفاد روایات تفسیری، امر و نهی مستقیم واجب است؛ اما از آن‏جا که تمام 
اوامر و نواهی در عرصه خانواده یا جامعه از نوع وقایی و حفاظتی نیست؛ پس امر و نهی 
به روش مستقیم، تماما الزامی نیست؛ بلکه در حوزه مستحبات و مکروهات، امر و نهی، 

غیرالزامی و در حوزه الزامیات )واجبات و محرمات(، امر و نهی واجب است.

• آیه صبر	

مُور« )لقمان: 17(.
ُ ْ
صابَكَ إِنَّ ذلَِ مِْ عَزْمِ ال

َ
رْ عَ‏ ما أ نْكَرِ وَ اصْ�بِ ُ ْ

عْرُوفِ وَ انْهَ عَنِ ال َ ْ
مُْ بِل

ْ
لاهَ وَ أ قِمِ الصَّ

َ
»‌یا بُنََّ أ
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در این آیه، لقمان به فرزند خود فرمان می دهد که امر به معروف و نهی از منکر کند. در 114
دعوت به خوبی ها و ترک زشتی ها در این آیه از روش امر و نهی استفاده شده است و می توان 
به سایر عرصه ها  از فضای خانوادگی  را غیر  نهی  امر و  به کارگیری روش  تنقیح مناط،  با 
تسری داد. بنابراین، آیه به روش امر و نهی مستقیم درخصوص امر به معروف و نهی از منکر 

دلالت دارد و از آن رجحان به کارگیری از این روش استنباط می شود.

‌ سیره‌حضرت‌اسماعیل‌علیه‌السلام	

َهِ  َّلَاهِ وَ ا هْلَهُ بِال�َّ
َ

مُرُ أ
ْ

یّاً وَ َنَ  یَأ عِْ وَ َنَ رَسُولًا �نَ�بِ هُ َنَ صَادِقَ الْوَ اعِیلَ إِنَّ رْ فِی الْكِتَابِ إِسمَْ
ُ
»وَ اذْك

ضِیّاً« )مریم: 55-54(. هِ مَرْ دَ رَبِّ وَ َنَ عِنْ
در این آیه حضرت اسماعیل، اعضای خانواده خود را به طور مستقیم به نماز و زکات 
بر  امر مستقیم دلالت دارد.  از روش  استفاده  استمرار  بر  مُرُ« 

ْ
ترکیب »کان  یَأ امر می کند. 

پایه دیدگاه مشهور، فعل معصوم علیهم السلام حجت است؛ اما سیره عملی آن ها بیش از اباحه 
از  می توان  آن  پایه  بر  که  دارد  وجود  قرائنی  و  شواهد  اما  نمی کند؛  افاده  العام(  )بالمعنی 
سیره فراتر از اباحه، رجحان را به دست آورد. بنابراین، این آیه نیز غیر از فضای امر و نهی 
خانوادگی سایر حوزه ها و سطوح امر به معروف و نهی از منکر را در بر می گیرد. گفتنی است 
استفاده از روش امر و نهی مستقیم از سوی یکی از انبیای الهی، دست کم بر مطلوبیت و 

رجحان آن دلالت دارد.

‌ صحیحه‌حلبی	

عَنْ  الْحَلَبِیِّ  عَنِ  ادٍ  عَنْ حَمَّ بِی عُمَ یْرٍ 
َ
أ ابْنِ  عَنِ  بِیهِ 

َ
أ عَنْ  عَلِیِّ بْنِ إِبْرَاهِیمَ  عَنْ  دُبْنُ  یَعْقُوبَ  »مُحَمَّ

لَاهِ إِذَا کَانُوا بَنِی خَمْسِ سِنِین. فَمُرُوا  مُرُ صِبْیَانَنَا بِالصَّ
ْ
ا نَأ بِیهِ قَالَ: »إِنَّ

َ
هِ علیه السلام عَنْ أ بِی عَبْدِاللَّ

َ
أ

لَاهِ إِذَا کَانُوا بَنِی سَبْعِ سِنِینَ« )حرعاملی، 1409ه.ق، 4: 19(. صِبْیَانَکُمْ بِالصَّ
بررسى سندی

ا ین روا یت، سندی صحیح و معتبر دارد )کلینی، 1407ه.ق، 3: 409(.
بررسى دلالى

در این روایت از شیوه امر مستقیم استفاده شده است؛ زیرا »مُرُوا« صیغه امر است و بر امر 
یا امر به امر دلالت دارد و در هر دو حال، مفید وجوب است )آخوند خراسانی، 1409ه.ق، 1: 178(.
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115 در این روایت روش امر کردن، دو مرتبه مورد استفاده قرار گرفته است: مرتبه اول، امر امام 
علیه‌السلام به راوی و مرتبه دوم، امر والدین به فرزندان مبنی بر خواندن نماز. به هر حال، روایت، 

دلالت روشنی بر جواز و مطلوبیت به‌کارگیری از روش امر مستقیم دارد.

جمع‌بندی

از مجموع ادله فوق، رجحان مطلق به‌کارگیری از روش امر و نهی مستقیم قابل استنباط 
است. در مواردی روش امر و نهی مستقیم واجب و در مواردی نیز استحباب دارد.

روش امر و نهی غیرمستقیم

امر به معروف و نهی از منکر غیرمستقیم به دو طریق کلامی و گفتاری و غیرکلامی انجام 
می‌شود. روش غیرکلامی شامل اقداماتی مانند کتابت ـ کتاب، مقاله، پارچه نوشته، پیامک 
ـ اشاره ـ تمثیل، تشبیه، کنایه ـ رسانه ـ فیلم، کلیپ، وبینار، سمینار، تیزر تبلیغاتی ـ می‌شود؛ 

اما در مقام بحث علمی از روش غیرمستقیم، دو معنای کلی متصور است:
الف. گاهی امر و نهی در شخصی که در حال ارتکاب منکر است، اثر ندارد؛ اما در فرد 
ثالث اثر می‌کند. به‏طور مثال، فردی، معصیتی را مرتکب می‌شود و در فاصله‌ای نزدیک، 
فرد دیگری هم آن معصیت را مرتکب می‌شود. در این‏جا ممکن است که امر و نهی نسبت به 
نفر اول اثر نداشته باشد؛ اما با امر و نهی به او، نفر دیگر که خطاب مستقیم به آن‌ها متوجه 

نشده، متأثر شود.
ب. گاهی مأمور و منهی، فقط از امر و نهی غیرمستقیم تأثیر می‌پذیرد و اگر مستقیم امر 
و نهی شود، از آن امتناع می‌ورزد. در این صورت، هرچند هدف، امر و نهی مأمور و منهی 
است؛ اما به‏طور مستقیم مورد خطاب قرار نمی‌گیرد، بلکه خطاب به‏صورت عام و به یک 

جمع که مأمور و منهی هم داخل آن قرار دارند، بیان می‌شود.
در حکم به‌کارگیری از روش امر غیرمستقیم در امر به معروف و نهی از منکر دو احتمال 

متصور است:
1. وجوب؛ زیرا هرچند خطاب در مأمور و منهی اثری ندارد؛ اما در دیگری اثر دارد و 

هدف از امر و نهی محقق می‌شود.
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2. عدم وجوب؛ زیرا خطاب در مأمور و منهی اثری ندارد. فرد دیگر باید جداگانه مورد 116
امر و نهی قرار گیرد.

مبنای این دو احتمال، بحث طریقیت یا موضوعیت امر به معروف و نهی از منکر است. 
بر مبنای موضوعیت، امر و نهی باید متوجه مخاطب حکم گردد؛ در فرضی که امر و نهی 
در غیرمخاطب، به روش مستقیم اثری ندارد، وجوب آن  نسبت به مخاطب منتفی می شود. 
بر مبنای طریقیت، هدف از امر و نهی، تحقق مطلوب مولا در خارج یعنی تنبه، تحول و 
بازدارندگی است زمانی که امر و نهی به روش مستقیم در مخاطب حکم، اثر ندارد؛ اما در 
غیرمخاطب اثر می گذارد. درواقع مطلوب مولا حاصل شده است. از این رو، امر و نهی 

به طور غیرمستقیم واجب می گردد.
به نظر می رسد که مبنای طریقیت، مورد پذیرش باشد؛ زیرا تأکید مولا بر امر و نهی 
به  خطاب  توجه  دیگر،  سوی  از  دهد.  نهی  و  امر  حق  بندگان،  به  که  است  جهت  بدان 
مخاطب، تعیین مصداق بارز بوده؛ اما روح امر و نهی، ارتداع دیگران است. از این رو، امر و 
نهی غیرمستقیم واجب است. در این صورت، موضوع امر به معروف و نهی از منکر نسبت 

به غیرمخاطب مرتفع و توجه امر به معروف به روش مستقیم به او منتفی می شود.

‌ بررسی‌ادله	

برخی از ادله ای که بر روش امر و نهی غیرمستقیم می توانند دلالت داشته باشند، در ادامه 
طرح و بررسی می شود.

‌ روایت‌ابن‌ابی‌یعفور	

دٍ عَنِ ابْنِ مَحْبُوبٍ عَنِ الْعَلَاءِبْنِ رَزِ ینٍ  حْمَدَبْنِ مُحَمَّ
َ
صْحَابِنَا عَنْ أ

َ
هٍ مِنْ أ دُبْنُ  یَعْقُوبَ عَنْ عِدَّ »مُحَمَّ

لْسِنَتِکُمْ«
َ
اسِ بِالْخَ یْرِ بِغَ یْرِ أ هِ علیه السلام قَالَ: کُونُوا دُعَاهً لِلنَّ بی عَبْدِاللَّ

َ
بی  یَعْفُورٍ عَنْ أ

َ
هِ بْنِ أ عَنْ عَبْدِاللَّ

)حرعاملی، 1409ه.ق، 12: 162(.

غیرزبان،  با  دعوت  چراکه  دارد؛  دلالت  غیرمستقیم  نهی  و  امر  روش  به  روایت،  این 
شامل اعمال و رفتار، منش و حسن خلق می شود. اصولا در امر و نهی به روش غیرمستقیم 
خوبی ها  همه  مجسم  تمثال  خود  چراکه  دارد؛  اهمیت  بسیار  ناهی  و  آمر  بودن  عمل  اهل 
نبود،  پیش قدم  خود  می داد،  دستور  آنچه  در  پیامبرصلی الله علیه و آله  اگر  که  همان گونه  می شود؛ 
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117
محال بود دیگران از او پیروی کنند )مطهری،  1387ش :  255(.

این روایت وجوب استفاده از روش غیرمستقیم در امر و نهی قابل برداشت  از ظاهر 
از  اما  است؛  وجوب  در  ظاهر  امر  و  است  گرفته  قرار  امر  مورد  مزبور  روش  زیرا  است؛ 
واجب  آن  مراتب  و  موارد  تمام  در  زشتی‌ها  از  دادن  پرهیز  و  خوبی‌ها  به  دعوت  که  آن‏جا 
غیرمستقیم  روش  به‌کارگیری  می‌شود؛  غیرالزامیات  و  الزامیات  شامل  دست‌کم  و  نیست 
در غیرالزامیات نیز مستحب خواهد بود. از این‏رو به نظر می‌رسد که باید به رجحان مطلق 

شد. قائل  غیرمستقیم  نهی  و  امر  روش  به‌کارگیری 

• روایت آمدی	

»أمیرالمؤمنین عل‏ىبن‏أبیطالب علیه‌السلام: إنى لأرفع‏ نفسی‏ عن أن أنهى الناس عما لست انتهی 
عنه أو آمرهم بما لاأسبقهم إلیه بعملی« )تمیمی آمدی، 1410ه.ق: 264(.

روایت فوق بر روش امر و نهی غیرمستقیم از طریق عمل و رفتار دلالت دارد که یکی از 
مؤثرترین روش‌ها در امر و نهی دیگران محسوب می‌شود؛ زیرا وقتی مخاطب، نمود عملی 
اتیان معروف و ترک منکر را در رفتار و اعمال آمر و ناهی مشاهده می‌کند، امر و نهی او 
را تصدیق نموده و به مفاد دعوت آمر و ناهی اطمینان پیدا نموده و زمینه پذیرش و موافقت 
با کلام آمر و ناهی در او تقویت می‌گردد. البته لسان روایت، دلالتی بر وجوب به‌کارگیری 
در  مستمر  رفتاری  این روش، سبک  که  آن‏جا  از  اما  ندارد؛  غیرمستقیم  نهی  و  امر  روش 

معصوم علیه‌السلام بوده دست‌کم بر رجحان استفاده از این روش مزبور دلالت دارد.

جمع‌بندی

در یک جمع‌بندی از دلالت ادله فوق، می‌توان حکم رجحان مطلق به‌کارگیری از روش امر 
و نهی مستقیم را از ادله استنباط نمود. پیدا است که حکم مزبور، حکم اولی بوده و چنانچه 
مأمور و منهی جز به روش غیرمستقیم مرتفع نشود، روش مزبور تعیّن پیدا کرده و واجب 

می‌شود.

روش الگویی

امر و نهی کردن همواره با قول و گفتار صورت نمی‌گیرد؛ بلکه با عمل و رفتار نیز محقق 
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118
می شود که در متون و منابع دینی به آن تأکید شده است )سوره صف: 2؛ محمدبن یعقوب کلینی، 1407ه.ق، 
2: 77(؛ بلکه امر و نهی به غیرزبان ترجیح دارد؛ زیرا مأمور و منهی عمل به رفتار نیک و ترک 

از رفتار زشت را در مقام عمل، نظاره گر هستند.
در متون روان شناسی و علوم تربیتی، مدلینگ قرابت مفهومی با روش الگویی دارد. 
مدلینگ یک فن رفتار درمانی برای تغییر و تعدیل رفتار است که ضمن یادگیری ادراکی، 
از  انتخاب  روش  مدلینگ  دیگر،  عبارتی  به  می شود؛  داده  فرد  به  تقلید  امکان  و  فرصت 
که  آن جا  از   .)224  :1390 )شعاری نژاد،  است  تقلید  برای  مشهود  کلامی  و  بدنی  رفتار  الگوهای 
روش الگویی در هر سطحی مورد استفاده قرار می گیرد، به لحاظ قلمرو و گستره کاربرد از 

روش های عام امر به معروف و نهی از منکر به شمار می آید.
گفتنی است که روش الگویی در امر به معروف و نهی از منکر، نهادینه کردن معروف و 
منکر در مخاطب است؛ زیرا مأمور و منهی در مقام عمل، معروف ها را انجام داده و منکرات 
را ترک می کنند؛ یعنی تا رفتار نیک در افعال یا رفتار مخاطب ظهور پیدا نکند، تقلید از الگو 
و اقتدا به اسوه صورت نگرفته است. از این رو، به کارگیری صحیح و اصولی از این  روش 
بسیار حائز اهمیت است. درواقع، برخلاف سایر روش های امر به معروف و نهی از منکر 
که ممکن است ناظر به مرحله انگیزه دهی یا تصحیح بینش مخاطب باشد، این روش در 
مقام عمل، فرد را به همانندسازی با اسوه و تقلید از الگو در انجام خوبی ها و ترک زشتی ها 

وا می دارد.

ادله‌روش‌الگویی

برای اثبات و حجیت روش الگویی می توان به آیات و روایات استناد نمود که در ادامه برخی 
بررسی می شوند.

‌ آیه‌اسوه‌حسنه	

راً« )احزاب: 21(. ثِ�ي
َ
َ ك رَاللهَّ

َ
خِرَ وَ ذَك

ْ
وْمَ ال َ وَ الْیَ نْ َنَ  یَرْجُواللهَّ سْوَهٌ حََ�نَهٌ لِمَ

ُ
ِ أ دْ َنَ لَکُمْ فِی رَسُولِ اللهَّ َ »لَ�ت

آیه خبر می دهد که  التزامی عرفی دارد.  اما یک مدلول  آیه فوق، جمله خبریه است؛ 
پیامبر صلی الله علیه و آله الگو و سرمشق خوبی است و عقل لزوم تأسی و تبعیت از ایشان را درک 
می کند؛ چراکه اگر پیامبر صلی الله علیه و آله اسوه حسنه باشد؛ ولی تأسّی به او لازم نباشد، لغویت 
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119 پیش می‌آید. پس لزوم تأسی به الگو، وجوب عقلی دارد؛ اما فعل و قول اسوه به نحو الزامی 
باید مورد تبعیت قرار گیرد. آیه بر وجوب آن دلالت ندارد؛ بلکه باید گفت که هر آنچه پیامبر 
صلی‌الله‌علیه‌و‌آله انجام می‌دهد، انجام آن برای همه مکلفین ترجیح و رجحان دارد، مگر قرائنی 

مواردی  در  این‌رو،  از  شود.  اقامه  صلی‌الله‌علیه‌و‌آله  پیامبر  به  خاص  رفتار  یا  فعل  اختصاص  بر 
که براساس قرینه بیرونی بدانیم، فعل یا رفتاری برای پیامبر صلی‌الله‌علیه‌و‌آله واجب است، بعید 
نیست تأسّی به ایشان الزامی و در مواردی که مستحب است تأسّی نیز استحبابی خواهد بود.

• آیه اقتدا	

دِهْ« )انعام: 90(. دَاهُُ اقَْ ُ فَبُِ ى اللَّ نَ هََ ‌�ی ِ
َّ

ولِئكَ ال
ُ

»أ
این آیه نیز بر روش الگویی تأکید داشته و پیامبران را الگوی مؤمنین معرفی می‌کند و 
به آنان امر می‌کند که از هدایت انبیا بهره گیرند و به آن اقتدا کنند؛ چراکه آنان نمونه عینی 
و عملی تربیت الهی هستند و سبک زندگی و سیره آن‌ها صلاحیت الگوبرداری را دارد. از 
این‌رو، اوامر و نواهی آنان لازم‏التبعیت است، از این آیه حجیت روش الگویی و تأسی به 

الگو استنباط می‌شود.
گفتنی است الگو بودن، منحصر در انبیا نیست؛ بلکه به دیگر مربیان و متولیان تربیت 
متربی  برای  متخصص،  و  متعهد  مربی  رفتار  و  افعال  این‏رو  از  می‌کند.  پیدا  تسری  نیز 
لازم‏التبعیت است. متربی هرگاه صداقت مربی و تطابق قول و عمل او را مشاهده کند، خود 
به خود جذب مربی شده و رفتار او را سرمشق قرار می‌دهد. از این‌رو، تأکیدات فراوان در 
منابع دینی )نهج‏البلاغه: حکمت70( درباره ویژگی‌های معلم خوب دقیقا به همین جهت است که 

مربی الگو و سرمشق شاگردان و متربیان می‌شود.

• روایت مسعده	

»مسعده‏بن‏صدقه عن أب‌ی‏عبدالله علیه‌السلام أنه قال: كونوا دعاه الناس‏ بأعمالكم‏ و لاتكونوا 
دعاه بألسنتكم‏« )حمیری، 1413ه.ق: 77(.

این روایت در امر و نهی با اعمال و رفتار، صریح‌تر از روایت قبل است. استلزام عقلی 
دعوت به دیگران با اعمال و رفتار شخصی، بر حجیت و اعتبار آن‌ها مترتب است؛ به عبارت 
دیگر، آمر و ناهی باید خود اهل عمل به مفاد امر و نهی خود باشند و معروف و منکر باید در 
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اعمال آن ها ظهور و بروز پیدا کند و به یک معنا خود الگوی عملی امر به معروف و نهی از 120
منکر برای دیگران باشند؛ اما از آن جا که هیچ فقیهی به این که آمر و ناهی باید به طور مطلق 
این رو، روایت فوق بر رجحان و  از  در همه اوامر و نواهی عامل باشند، فتوا نداده است، 

مطلوبیت به کارگیری روش الگویی دلالت دارد.

جمع‌بندی

با توجه به بررسی ادله استفاده از روش الگویی، رجحان مطلق دارد. حتی اگر به وجوب 
تبعیت از پیامبر صلی الله علیه و آله به عنوان الگوی کامل و تام قائل شویم؛ اما این که هر فعل و قول 
باید مورد تبعیت قرار گیرد، دلیلی ندارد. از این رو به کارگیری روش  ایشان به نحو الزامی 
الگویی در اقدامات تربیتی از جمله امر به معروف و نهی از منکر، در نهایت، رجحان مطلق 
دارد. این که امر و نهی به طرق متعدد انجام می گیرد و منحصر به روش الگویی نیست، حکم 

رجحان مطلق را تقویت می کند.

روش‌تشویق

دعوت به  خوبی ها و بازداشتن از زشتی ها گاه با روش تشویق و ترغیب صورت می گیرد. به 
این معنا که در مواردی مأمور و منهی برای انجام معروف و ترک منکر به انگیزه نیاز دارند که 
با یک تشویق مناسب حاصل می شود. به کارگیری از روش تشویق در فرآیند تربیت به طور 
عام و در امر به معروف و نهی از منکر به طور خاص در متون و منابع دینی مورد توجه بوده، 
هرچند در تعابیر قرآنی و روایی از آن به روش ترغیب و تبشیر یاد می شود. دانشوران تربیتی 

نیز به نقش و اهمیت آن اذعان دارند.
نظر می رسد  به  اما  دارد؛  نهی خانوادگی کاربرد  امر و  در  بیشتر  نیز هرچند  این روش 
که کاربست آن به دیگر سطوح امر به معروف و نهی از منکر قابل تسری باشد. تبشیر و 
تشویق، ایجاد شوق و سرور از طریق بیان آثار و برکات عمل در مخاطب تا نسبت به انجام 
آن راغب گردد. از این رو، تبشیر نوعی روش انگیزه بخش است که علاوه بر حوزه معرفتی 

شامل حوزه عواطف نیز می شود.
است.  اجرا  قابل  به چندین طریق  منکر خود  از  نهی  و  معروف  به  امر  تشویق  روش 
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121 ساده‌ترین روش تشویق، کلامی و زبانی است. به کار بردن الفاظ تحسین و تأیید فعل یا 
در  روش  این  به‌کارگیری  دارد.  مؤثری  نقش  عمل  استمرار  به  وی  تشویق  در  متربی  قول 
ترک زشتی‌ها نیز مؤثر است و موجب می‌گردد متربی دیگر به سراغ فعل منکر نرود. این 
نمونه از روش تشویق در قرآن )ص: 30و44( سیره معصومین علیهم‌السلام فراوان به کار رفته است 
)کلینی، 1407ه.ق، 2: 665( و در هر سه سطح امر به معروف و نهی از منکر خانوادگی، عالمان و 

حکومتی قابل اجرا است. روش دیگر تشویق، از طریق تشویق مادی و غیرمادی )ابراز 
محبت، تعریف و تمجید، عطوفت و مهربانی( صورت می‌گیرد. در این روش، هرگاه متربی 
معنوی  یا  مادی  تشویق  مورد  می‌تواند  کرد،  ترک  را  منکری  یا  داد  انجام  را  معروفی  فعل 

یا عالمان قرار گیرد. والدین 

ادله روش تشویق

قرآن و روایات به نقش و اهمیت تشویق جهت هدایت و تربیت مخاطبان تأکید ورزیده‏اند 
که در ادامه برخی از آیات و روایات بررسی می‌شوند.

• مجموعه آیات بشارت	

لُا  وا وَ عَِ نَ آمَُ ‌�ی ِ
َّ

ِ ال
راً« )اسراء: 9(؛ »وَ بَِّ بِ�ی

َ
جْراً ك

َ
مْ أ نَّ لَُ

َ
الِاَتِ أ عْمَلُنَ الصَّ نَ ‌�یَ ‌�ی ِ

َّ
نَ ال �ی ؤْمِِ ُ ْ

ُ ال شِّ َ »وَ ‌�یُ�ب
ارُ« )بقره« 25(. نَْ

َ ْ
ا ال حْتَِ رِ‌ی مِْ �تَ ْ �ج اتٍ �تَ مْ جََّ نَّ لَُ

َ
الِاَتِ أ الصَّ

قرار  تشویق  مورد  خیرات  فعل  و  صالح  عمل  انجام  به  نسبت  مؤمنین  آیات،  این  در 
به  تا نسبت  برای دیگران است  بهترین مشوق  آیات خود  این  در  پاداش مذکور  می‌گیرند. 

شوند. ترغیب  منکر  ترک  و  معروف  انجام 

• آیه محبت	

ُ غَفُرٌ رَحِیٌم« )آل‌عمران: 31(. فِْ لَكُْ ذُنُبَكُْ وَ اللَّ ْ غ� ُ وَ ‌�یَ حْبِبْكُُ اللَّ ُ عُونِ ‌�ی َ فَ�تَّ�بِ ونَ اللَّ بُّ حِ نْتُْ �تُ
ُ
»قُلْ إِنْ ك

در این آیه جهت تشویق و ترغیب به اطاعت از خدا و رسول صلی‌الله‌علیه‌و‌آله مؤمنین را از 
طریق عفو گناهان مورد تشویق و ترغیب قرار می‌دهد. بنابراین، عفو و غفران الهی یکی 
از بهترین مصادیق توفیق پروردگار نسبت به مؤمنین است تا نسبت به اتیان اعمال صالح 

ورزند. مبادرت 
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122‌ روایت‌بشیر	

بَشِیرٍ  عَنْ  عَنْ صَالِحِ بْنِ عُقْبَهَ  دبْنِ إِسْمَاعِیلَ  مُحَمَّ عَنْ  دِبْنِ الْحُسَیْنِ  مُحَمَّ عَنْ  دُبْنُ  یَحْیَی  »مُحَمَّ
علیه السلام.  قَبْرِالْحُسَیْنِ  عِنْدَ  فُ  عَرِّ

ُ
فَأ الْحَجُّ  فَاتَنِی  مَا  رُبَّ علیه السلام  هِ  بِی عَبْداللَّ

َ
لِأ قُلْتُ  قَالَ:  انِ  هَّ الدَّ

عِیدٍ  غَیْرِ  یَوْمِ  فِی  هِ  بِحَقِّ عَارِفاً  علیه السلام  الْحُسَیْنِ  قَبْرَ  تَی 
َ
أ مُؤْمِنٍ  مَا   یُّ

َ
أ بَشِیرُ.  حْسَنْتَ  یَا 

َ
أ فَقَالَ 

.)580  :4 1407ه.ق،  )کلینی،  هً...«  حَجَّ عِشْرِ ینَ  لَهُ  هُ  کَتَبَ اللَّ
بررسى سندی

روایت دست کم به جهت صالح بن عقبه ضعیف است؛ زیرا وی توثیقی ندارد و متهم به 
کذب و غلو شده است )نجاشی، 1407ه.ق: 200(.

‌ روایت‌عبدالرحمن‌بن‌ابی‌عمره	

ثَنِی  دُبْنُ عَلِیٍّ علیه السلام. قَالَ: حَدَّ بُوجَعْفَرٍ مُحَمَّ
َ
ثَنِی أ بِی بَکْرٍ قَالَ: حَدَّ

َ
هِ بْنِ أ »وَ بِإِسْنَادِهِ عَنْ عَبْدِاللَّ

عَلَی  مَا  مِیرَالْمُؤْمِنِینَ! 
َ
أ یا  قَیْسُ بْنُ سَعْدٍ:  فَقَالَ  قَالَ:...   ، نْصَارِ یُّ

َ
الْأ بی عَمْرَهَ 

َ
حْمَنِ بْنُ أ عَبْدُالرَّ

ذِ ی نَصِیرُ  ذِ ی نَهْتَدِ ی بِهِ وَ مَفْزَعُنَا الَّ كَ نَجْمُنَا الَّ نَّ
َ
نْ  یُقِیمَ فِینَا مِنْكَ، لِأ

َ
حَبُّ إِلَیْنَا أ

َ
حَدٌ أ

َ
رْضِ أ

َ
الْأ

یْتَ مُعَاوِ یَهَ لِلْمَکْرِ، لَیَرُومَنَّ مِصْرَ  هِ لَوْ خَلَّ رْضُنَا وَ سَمَاؤُنَا وَ لَکِنْ وَاللَّ
َ
إِلَیْهِ وَ إِنْ فَقَدْنَاكَ لَتُظْلَمَنَّ أ

شْرِبُوا قَتْلَ عُثْمَانَ وَ قَدِ اکْتَفَوْا 
ُ
ونَ قَدْأ وَ لَیُفْسِدَنَّ الْیَمَنَ وَ لَیَطْمَعَنَّ فِی الْعِرَاقِ وَ مَعَهُ قَوْمٌ  یَمَانِیُّ

هْلِ الْعِرَاقِ، 
َ
هْلِ الْحِجَازِ وَ أ

َ
كِّ عَنِ الْیَقِینِ وَ بِالْهَوَی عَنِ الْخَیْرِ، فَسِرْ بِأ نِّ عَنِ الْعِلْمِ وَ بِالشَّ بِالظَّ

جْمَلْتَ« 
َ
هِ  یَا قَیْسُ وَ أ حْسَنْتَ وَاللَّ

َ
رُ لَهُ مِنْ نَفْسِهِ. فَقَالَ: أ مْرٍ  یَضِیقُ فِیهِ خِنَاقُهُ وَ  یُقَصِّ

َ
ثُمَّ ارْمِهِ بِأ

)شیخ طوسی، 1414ه.ق: 715(.

بررسى سندی
روایت به جهت عبدالله بن ابی بکر که فاقد توثیق است، اعتبار ندارد.

بررسى دلالى روایات
این  است.  علیه السلام  ائمه  سوی  از  اصحاب  تشویق  روش  به کارگیری  روایت،  دو  این  مفاد 
تشویق گاه برای ستودن و تأیید دیدگاه و بینش اصحاب و گاهی برای تأیید عملکرد آنان ابراز 
شده است. به هر حال، از مفاد دلالی این روایات، رجحان یا دست کم جواز و مطلوبیت 
در  همگی  روایات  این  مفاد  که  آن جا  از  البته  می شود.  استفاده  تشویق  روش  به کارگیری 
مقام تحسین و تأیید عمل نیک صادر شده، درخصوص اصل امر به معروف و نهی از منکر 
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123 به‏عنوان یک فریضه شرعی و وظیفه اجتماعی جامعه ایمانی نیز می‌توانند مورد استناد قرار 
گیرند.

براساس دلالت آیات و روایات، حکم رجحان و استحباب به‌کارگیری از روش تشویق 
در اقامه امر به معروف و نهی از منکر قابل استنباط است. گفتنی است حکم مزبور، حکم 
اولی بوده و بنا به عروض برخی شرایط ممکن است به وجوب مبدل گردد؛ به‏طور نمونه، 
اگر متربی یا مخاطب، دارای تیپ شخصیتی عاطفی شدید باشد که بدون تشویق، نسبت 
به اتیان معروف و ترک منکر تحریک نمی‌شود، در این صورت استفاده از روش تشویق در 

مورد چنین افرادی، وجوب است.

روش تنبیه

گاه ساختن  تنبیه به معنای روبه‏رو کردن متربی خطاکار با یک تجربه ناخوشایند به‏منظور آ
وی از پیامد رفتار نامطلوب خود و جلوگیری از تکرار آن است )سالاری‏فر، 1397: 328(. تنبیه با 
هشدار، تهدید و انذار شروع شده و در نهایت به تنبیه بدنی، تعزیر و حد ختم می‌شود. از 
این‌رو، تنبیه بدنی آخرین راهکار بازدارنده تربیتی محسوب می‌شود که باید شرایط آن رعایت 

گردد.
مطابق آموزه‏های دینی اگر تنبیه متربی به‏جا و به‌موقع و در حد مطلوب باشد و با شرایط 
لازم آن اجرا شود، می‏تواند رفتار نامطلوب را از بین ببرد )لیثی، 1376: 444(. تنبیه اثر اصلاحی 
ثانی،  )محقق  است  جایز  متربی  تربیت  و  تأدیب  برای  تنبیه  اصل  بنابراین  دارد.  بازدارندگی  و 
1414ه.ق، 7: 280(؛ اما زدن متربی برای تأدیب، آداب و شرایطی دارد؛ به‏طور مثال، زدن بیش از 

ده ضربه مکروه است )طباطبایی، 1418ه.ق، 16: 59( و تنبیه، مشروط به داشتن توان عقلی و قوه 
تمییز متربی است )حسینی عاملی، 1419ه.ق، 19: 824(. گفتنی است که تنبیه منحصر به زدن نیست؛ 
مواردی  در  می‌شود.  نیز  کردن(  قهر  تهدید،  تغافل،  )مانند:  عاطفی  تنبیهات  شامل  بلکه 
ممکن است سایر روش‌های امر به معروف و نهی از منکر کارایی لازم را نداشته باشند. از 

این‌رو، باید مأمور و منهی از طریق تنبیه، به اتیان معروف و ترک منکر ترغیب شوند.
شیوه‌های  به  خود  منکر  از  نهی  و  معروف  به  امر  در  عام  روش  یک  به‏عنوان  تنبیه 
تهدید،  تذکر حضوری،  کنایه، قول غیرمستقیم،  رویگردانی،  مانند: »ترشرویی،  مختلفی 
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می شود.124 محقق  بدنی«  و  عاطفی  تنبیه  توبیخ،  محروم سازی، 

ادله‌روش‌تنبیه

می توان به مجموعه ای از آیات قرآن و روایات درباره روش تنبیه استناد کرد. گاهی خداوند 
به عنوان تنبیه، وعده عذاب می دهد و گاهی فرد یا گروهی را به بدی یاد می کند تا سبب تنبه 
دیگران شود، گاهی ضمن رعایت مدارا و ملاطفت، به صورت مستقیم به زدن فرمان می دهد 

و گاهی نیز تنبیه عاطفی می کند. در ادامه به اجمال ادله طرح و بررسی می شوند.

‌ آیات‌تنبیه‌بدنی	

در برخی از آیات به زدن و تنبیه بدنی به صورت مستقیم اشاره شده است.
ْ�نَثْ« )ص: 44(. بْ بِهِ وَ لَا�تَ ثاً فَاضرِْ ْ عن دِكَ نِ َ ِ�ي الف. »وَ خُذْ �ب

در این آیه به ایوب علیه السلام که سوگند خورده بود همسرش را صد تازیانه بزند، می فرماید: 
»مجموع چند رشته از ساقه گندم را به شکل شلاق درآورد و با آن بزند؛ اما سوگند خود را 

نشکند«.
« )نساء: 44(.  بُوهُنَّ اجِعِ وَ اضرِْ َ وهُنَّ فِی الَْ�ن وهُنَّ وَ اهْجُرُ ُ وزَهُنَّ فَعِطن نُشُ  َافُن �نَ تىِ �تَ ب.»وَاللاَّ

در این آیه به دلیل ارتکاب محرمات یا ترک واجبات از سوی برخی از زنان، به تنبیه بدنی 
آن ها دستور داده شده است.

)نور: 4(. نَ جَْدَه« انِ �ي دُوهُمْ ثمََ هَدَاءَ فَاجِْ عَهِ شُ رْ�بَ
َ

تُوا بِأ
ْ

َْ�نَاتِ ثَُّ َْ  یَأ ُ ْ
نَ  یَرْمُونَ الم ِ �ي

َّ
ج. »وَالذ

در این آیه نیز هرچند به تنبیه بدنی اشاره شده است؛ اما آن را مشروط و معلق به ارائه 
شواهد دانسته است.

در مورد برخی از گناهان و ارتکاب منکرات، به صراحت به روش تنبیه بدنی آن هم در 
ملأ عام به منظور عبرت گیری اجتماعی امر شده است.

‌ بررسی‌دلالی	

براساس این آیات، تنبیه به عنوان یک روش تربیتی مورد تأیید قرآن است و رجحان مطلق 
بلکه وجوب آن قابل برداشت است. مطابق این آیات، ترک معروف و ارتکاب منکرات الهی، 
موجب وجوب تنبیه شرعی )حد یا تعزیر( می شود و شارع به حاکم شرع مجوز استفاده از 
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125 این روش تربیتی را داده است. شایان ذکر است که تنبیه بدنی و به‏صورت مشخص تازیانه 
زدن هم برای خطاکار ـ تا سبب اصلاح او شود ـ و هم برای دیگران ـ تا مانع ارتکاب آنان 

گردد ـ آثار تربیتی دارد.

• آیه تضرع	

عُنَ« )اعراف: 94(. َّ ضَّ َ هُمْ ‌�ی اءِ لعََلَّ َّ سَاءِ وَ الضَّ
ْ

أ هْلَهَا بِلَْ
َ

خَذْنَ أ
َ

ا فِ قَرْ‌یَهٍ مِْ نَبٍِّ إِلاَّ أ رْسَلَْ
َ

»وَ مَا أ
و  به‏منظور غفلت‏زدایی  دنیایی  به سختی و مشکلات  گرفتار ساختن  آیه،  این  پایه  بر   
بازگشت به صراط مستقیم الهی، یکی از تنبیهاتی است که خداوند در قبال بندگان در پیش 
می‌گیرد. البته این روش تنبیه، مختص ذات باری‌تعالی است؛ اما از آن‏جا که هدف، تنبه و 
بیداری مخاطب است، در مقام تربیت قابل تمسک است و در باب امر به معروف و نهی از 
منکر نیز می‌توان در مواردی، با به کار بردن این روش تنبیهی، مخاطب را از غفلت نجات 
داده و او را به انجام واجبات و ترک محرمات ترغیب کرد. بنابراین، از آیه فوق، رجحان 

به‏کارگیری از روش تنبیه قابل برداشت است.

• آیات ویل و وعید	

مْ  ُ وَ لَُ مُ اللَّ مْ وَ لعََنَُ نَ فِیَها هَِ حَسْبُُ ‌�ی َ خَلِِ هَنَّ ارَ نَرَ �جَ اتِ وَ الْكُفَّ نَافَِ ُ ْ
نَ وَ ال �ی نَافِِ ُ ْ

ُ ال اللَّ الف.»وَعََ
یم« )توبه: 68(. ابٌ مُ�قِ عََ

نَ  ‌�ی ِ
َّ

نَ ال بِ�ی كَذِّ ُ ذٍ لِْ مَِ ‌یٌْ یَ‌ْ »فََ )ماعون: 4و5(؛  مْ سَاهُنَ«  نَ هُْ عَنْ صَلَاتِِ ‌�ی ِ
َّ

نَ. ال �ی صَلِّ ُ ب.»وَ‌یٌْ لِْ
مٍ  یَ‌ْ ابِ  عََ مِْ  وا  ظَلَُ نَ  ذِ‌�ی لَِّ ‌یٌْ  »فََ 11-13(؛  )طور:   »

ً
دَعّ  َ هَنَّ �جَ نَرِ  إِلَ  نَ  ‌یُدَعُّ مَ  یَ‌ْ بُونَ  ‌یَلَْ خَوْضٍ  فِ  هُْ 

)زخرف: 65(. لِیٍم« 
َ

أ
یکی از روش‌های تنبیه، وعده دادن یا وعید است؛ روشی که آیات فوق بدان تصریح 
دارند. وعید، وعده به شر نسبت به انجام منکر اختصاص دارد. این روش تنبیهی به بعد از 
وقوع منکر دلالت دارد؛ به همین دلیل شاید مورد مناقشه قرار گیرد؛ چراکه هدف از امر 
به معروف و نهی از منکر این است که مانع ترک معروف و وقوع منکر شود، پس این روش 
کارایی ندارد. در پاسخ باید گفت که هرچند وعید نسبت به عواقب گناه است؛ اما اثر تربیتی 
و بازدارندگی دارد. خاطی و گناهکار با اطلاع از عذاب الهی، زمینه توبه و بازگشت پیدا 
می‌کند و در دیگران، بازدارندگی ایجاد می‌کند. به هر حال، از دلالت آیه فوق چنین به نظر 



/مممتیلمانلم/م میعهمچهیعوم/مهقستینم١٤٠١

می رسد که استفاده از روش تنبیه با انحای مختلف آن، رجحان دارد.126

‌ آیه‌قهر‌و‌هجر	

اجِعِ« )نساء: 34(. َ وهُنَّ فِی الَْ�ن وهُنَّ وَ اهْجُرُ ُ وزَهُنَّ فَعِطن نُشُ  َافُن �نَ تىِ �تَ »وَ اللاَّ
یکی از روش های تنبیه، به ویژه در امر و نهی خانوادگی، قهر کردن است. قهر کردن 
گاهی از سوی والدین نسبت به فرزند و گاهی نسبت به یکی از زوجین صورت می گیرد. 
این روش تنبیهی، نوعی تذکر عملی شدید است که فرد خاطی را به لحاظ عاطفی در تنگنا 
قرار می دهد و محبت را از او دریغ می دارد. استفاده از این روش هرچند تأثیرگذاری سریع 
دارد؛ اما باید شرایط آن نیز رعایت شود؛ به طور مثال، مخاطب متوجه علت قهر کردن باشد 
تا بتواند رفتار خود را اصلاح کند؛ هم چنین طولانی نشود و مطابق روایات )کلینی، 1407ه.ق، 2: 

334( بیش از سه روز طول نکشد.

البته روش مزبور در امر به معروف و نهی از منکر عالمان و حکومت با اندکی تغییر 
قابل اجرا است؛ به طور مثال، عدم التفات به مخاطب، دیر اجابت کردن خواسته او، ترک 
محل تدریس، امهال گزاردن برخی قوانین و مانند آن شیوه هایی هستند که ممکن است از 
سوی عالمان یا حکومت برای تنبیه مخاطبین به منظور توجه دادن آن ها به اقامه معروف یا 

ترک منکر صورت گیرد.

‌ روایات	

یکی از ابتدایی ترین و در عین حال عمومی ترین روش تنبیه در امر به معروف و نهی از منکر، 
ترشرویی و اخم کردن در مقابل فعل منکر و ترک معروف است. این روش، روشی عاطفی 
و روانی است و احساسات خاطی را تحت الشعاع قرار می دهد و با فشار روانی، وی را از 

ارتکاب معصیت باز می دارد. در ادامه برخی از روایات بررسی می شود.

‌ موثقه‌سکونی	

قَالَ  قَالَ:  علیه السلام  هِ  بی عَبْدِاللَّ
َ
أ عَنْ  کُونِیِّ  السَّ عَنِ  وْفَلِیِّ  النَّ عَنِ  بیهِ 

َ
أ عَنْ  »عَلِیُّ بْنُ إِبْرَاهِیمَ 

ه« )کلینی،  هْلَ الْمَعَاصِی بِوُجُوهٍ مُکْفَهِرَّ
َ
نْ نَلْقَی أ

َ
هِ صلی الله علیه و آله أ مَرَنَا رَسُولُ اللَّ

َ
مِیرُالْمُؤْمِنِینَ علیه السلام أ

َ
أ

.)58  :5 1407ه.ق، 
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127 بررسی دلالی
إکفهرّ ـ یَکفَهرُّ از باب افعلّل به معنای ظاهر شدن و برخورد با چهره عبوس است )فراهیدی، 
1410ه.ق، 4: 113(. ظاهر امر در این روایت بر وجوب ترشرویی به‏عنوان یک روش تنبیهی دلالت 

روشنی دارد.

• مرسله تهذیب	

بَیْنَ  تٌ  مَیِّ فَهُوَ  )وَ ‌یَدِهِ(  لِسَانِهِ  وَ  بِقَلْبِهِ  الْمُنْكَرِ  إِنْكَارَ  تَرَكَ  مَنْ  علیه‌السلام  مِیرُالْمُؤْمِنِینَ 
َ
أ قَالَ  »و 

.)132  :16 1409ه.ق،  )حرعاملی،  خِتَامُهُ«  هَذَا  كَلَمٍ  فِی  ـ  حْیَاءِ 
َ
الْ

بررسی سندی
روایت مقطوعه و مرسله است؛ در نتیجه به لحاظ سند، اعتباری ندارد.

بررسی دلالی
از نگاه عرفی عبارت‌ »مَنْ تَرَكَ إِنْكَارَ الْمُنْكَرِ بِقَلْبِهِ وَ لِسَانِهِ وَ ‌یَدِهِ« به ترشرویی، اخم کردن و 
انکار منکر همراه با تجلیات خفیفه در ظاهر و صورت‌، انصراف دارد )نجفی، 1421ه.ق، 21: 376(. 
بِقَلْبِهِ« به معنای مطلق نارضایتی از انجام منکر و  إِنْكَارَ الْمُنْكَرِ  گفتنی است عبارت »تَرَكَ 

ترک معروف است.

• روایت نهج‌البلاغه	

الْبَاطِلِ«  اءِ  شِدَّ
َ
أ قَتْلِ  عَلَى  قَوِ‌یَ  هِ  لِلَّ الْغَضَبِ  سِنَانَ  حَدَّ 

َ
أ مَنْ  علیه‌السلام:  مِیرِالْمُؤْمِنِینَ 

َ
أ قَالَ  »و 

.)133  :16 1409ه.ق،  )حرعاملی، 

بررسی سندی
روایت را سید رضی به شکل مرفوع از امیرالمؤمنینعلیه‌السلام نقل کرده و فاقد اعتبار است.

بررسی دلالی
در  بغض  و  غضب  بروز  و  است  شده  ستایش  خداوند  راه  در  غضب  روایت،  این  مطابق 
و  است  منکر  از  نارضایتی  اظهار  برای  برافروخته،  چهره  گاهی  است.  واجب  معصیت، 
نشان  با چهره  گونه‌ای  به  را  یعنی خشم  انجام می‌دهد؛  را  کار  این  با علم و عمد  شخص 
تنبیه  اتم  ترشرویی مصداق  و  این خشم  این صورت،  در  منع می‌کند.  منکر  از  که  می‌دهد 

می‌رود. به‏شمار 
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128‌ جمع‌بندی	

شرعی  احکام  دارای  ظاهر  و  صورت  در  حالاتی  و  اخم  ترشرویی،  اولا،  روایات  مطابق 
است. ثانیا، صرف ابراز انکار قلبی از وقوع معصیت، بدون منع عملی واجب است. ثالثا، 
ابراز همراه با منع عملی، خود بهترین روش تنبیهی در انجام امر به معروف و نهی از منکر 

می شود. محسوب 
در نهایت می توان به رجحان مطلق به کارگیری از روش تنبیه در امر به معروف و نهی از 
منکر حکم نمود؛ اما باید اذعان داشت هرگاه زیاده روی در تنبیه یا در نظر نگرفتن شرایط آن 
موجب زدگی متربی و مخاطب از امر به معروف و نهی از منکر شود، به حرمت استفاده از 
روش تنبیه حکم می شود. هم چنین در مواردی که تنبیه با عواطف و روحیه متربی سازگار 
نیست و وی به لحاظ شخصیتی، حساس و شکننده است، به کارگیری روش تنبیه دست کم، 

کراهت شدید دارد.

روش‌رفق‌و‌مدارا

یکی از روش های کارآمد امر به معروف و نهی از منکر، به کارگیری شیوه رفق و مدارا 
در تعامل با مأمور و منهی است. همان گونه که بیان شد، امر و نهی شدن خلاف طبع آدمی 
و منافی آزادی و اختیار عمل او است. از این رو، مقاومت، لجاجت یا حتی پرخاشگری 
از خود نشان  بهترین واکنشی که  ناهی  آمر و  امر و نهی طبیعی است؛ در مقابل  برابر  در 
می دهند، رفق و مدارا است. رفق و مدارا به معنای به نرمی رفتار نمودن )فیومی، بی تا، 2: 194(،
ملاطفت نمودن )ابن منظور، 1414ه.ق، 14: 254(، به نرمی و حُسن خلق با کسی رفتار کردن )عمید، 
1375، 2: 1779(، تحمل کردن  )انوری، 1382، 7: 6809( و ملاطفت در مقابل خشونت آمده است.

ادله‌روش‌رفق‌و‌مدارا

به برخی از آیات و روایات در اثبات این روش امر به معروف و نهی از منکر استناد شده است 
که مورد بررسی قرار می گیرند.

‌ آیه‌اعراض‌جاهل	

نَ« )اعراف: 199(. اَهِلِ�ي
ْ

عْرِضْ عَنِ الج
َ

مُرْ بِالعُْرْفِ وَ أ
ْ

»خُذِ العَْفَْ وَ أ
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129 فرمان می‌دهد، در عین  از منکر  نهی  به معروف و  امر  و  به عفو  این‏که  آیه ضمن  این 
حال، به پذیرش عذر و مدارا با جاهلین نیز دعوت می‌نماید. بنابراین، روش رفق و مدارا 
در فرآیند هدایت و تربیت، ریشه در قرآن داشته و به‌کارگیری آن از سوی مربیان مطلوبیت 

و رجحان دارد.

• آیه کظم غیظ	

اسِ« )آل‏عمران: 134(. نَ عَنِ النَّ �ظَ وَ العَْافِ�ی �یْ َ نَ الغ� »وَ الْكَاظِمِ�ی
مؤمنین و متقین که به راه حق و صراط مستقیم دعوت می‌کنند، از برخورد نامناسب 
دیگران خم به ابرو نیاورده و خشم و ناراحتی خود را فرو برده و با رفق و مدارا از خطای 

می‌گذرند. دیگران 

• آیه رحمت	

مْ«  عَنُْ فَعْفُ  حَوْلَِ  مِْ  وا  ُّ �ض َ لَانْ�ف لْبِ  َ الْ�ق �ظَ  �ی غَِ اً  ّ ظ� َ �ف نْتَ 
ُ
ك لَْ  وَ  مْ  لَُ تَ  لِْ  ِ اللَّ مَِ  هٍ  رَحَْ »فَبِمَ 

.)159 ل‏عمران: )آ

این آیه، برخورد همراه با رحمت پیامبر صلی‌الله‌علیه‌و‌آله در تعامل و امر و نهی با دیگران را راز 
موفقیت رسالت در هدایت و تربیت مردم برمی‌شمارد. طبع آدمی به محبت، رفق و نرمی 
گرایش دارد و از تندی و خشونت دوری می‌گزیند. از این‌رو، در تمام اقدامات تربیتی از 
از خطاها  و گذشت  با عطوفت  رفتار همراه  و  مدارا  و  رفق  به‌کارگیری  نهی،  و  امر  جمله 

دارد. موضوعیت 

• روایت مشاجعی	

ثَنَا  حَدَّ قَالَ:  بِ،  الْفَضْلُ‏بْنُ‏محمدِبْنِ‏الْمُسَیَّ ثَنَا  حَدَّ قَالَ:  لِ،  الْمُفَضَّ بی 
َ
أ عَنْ  جَمَاعَهٌ،  خْبَرَنَا 

َ
»أ

بی 
َ
أ ثَنَا  حَدَّ قَالَ:  علیه‌السلام  دٍ  محمدُبْنُ‏جَعْفَرِبْنِ‏مُحَمَّ ثَنَا  حَدَّ قَالَ:   ، الْمُجَاشِعِیُّ هَارُونُ‏بْنُ‏عَمْرِو 

هِ صلی‌الله‌علیه‌و‌آله  بی‏طَالِبٍ قَالَ: قَالَ رَسُولُ‏اللَّ
َ
‏بْنِ‏أ مِیرِالْمُؤْمِنِینَ عَلِیِّ

َ
هِ علیه‌السلام عَنْ آبَائِهِ: عَنْ أ بُوعَبْدِاللَّ

َ
أ

دَاءِ الْفَرَائِضِ« )شیخ طوسی، 1414ه.ق، 521(.
َ
بِأ مِرْنَا 

ُ
أ اسِ كَمَا  نْبِیَاءِ بِمُدَارَاهِ النَّ

َ
مِرْنَا مَعَاشِرَ الْ

ُ
أ ا  إِنَّ

بررسی سندی
روایت به جهت عدم توثیق افرادی مانند مشاجعی و فضل‏بن‏محمد، اعتباری ندارد.
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بررسى دلالى

از نظر دلالت در روایت دو احتمال متصور است: الف. پیامبران از آن جهت که از جمله 
افراد بشر هستند، امر شده اند تا در تعاملات اجتماعی با مردم با رفق و مدارا برخورد کنند. 
ب. پیامبران به عنوان مبلغ و مربی، از سوی باری تعالی مؤظف هستند با مخاطب به رفق و 
مدارا رفتار نمایند. به نظر هردو احتمال قابل پذیرش است و دلیلی بر اختصاص وجوب به 
یکی از دو احتمال وجود ندارد؛ زیرا مطابق شواهد و قرائن دینی، مدارا کردن از اختصاصات 
النبیصلی الله علیه و آله به شمار نمی رود. هم چنین رعایت مدارا در تعامل با دیگران از رجحان عقلی 

برخوردار و مستند به سیره عقلا است.
بنا به هردو احتمال، دو قرینه بر وجوب روش رفق و مدارا در این روایت وجود دارد: 
دوم،  قرینه  دارد.  ظهور  وجوب  در  »امر«  ماده  و  صیغه  زیرا  مِرْنَا«؛ 

ُ
»أ تعبیر  اول،  قرینه 

دَاءِ الْفَرَائِضِ«؛ این بخش تأکید حکم وجوبی است؛ زیرا مدارا در ردیف 
َ
مِرْنَا بِأ

ُ
تعبیر »کَمَا أ

»فرایض« دینی قرار گرفته و از آن جا که فرایض، الزامیات دینی و شرعی است، پس مدارا 
انبیا نیست و  هم واجب خواهد شد. از سویی دیگر، رعایت رفق و مدارا از اختصاصات 
وقتی انبیا در تعامل با دیگران رفق و مدارا را رعایت می کنند، به طریق اولی بر مربیان واجب 

است در تعامل با مربیان با نرمی و به دور از خشونت با آنان برخورد کنند.

‌ روایت‌حسین‌بن‌حسن	

حْمَدَبْنِ محمدِبْنِ عِیسَی عَنْ عَلِیِّ بْنِ الْحَکَمِ عَنِ الْحُسَیْنِ بْنِ الْحَسَنِ قَالَ: 
َ
»محمدُبْنُ  یَحْیَی عَنْ أ

كَ  یُقْرِئُكَ  رَبُّ محمدُ  فَقَالَ  یَا  صلی الله علیه و آله  بِیِّ  النَّ إِلَی  جَبْرَئِیلُ  جَاءَ  علیه السلام  یَقُولُ  جَعْفَراً  سَمِعْتُ 
لَامَ وَ  یَقُولُ لَكَ دَارِ خَلْقِی« )کلینی، 1407ه.ق، 2: 116(. السَّ

بررسى سندی
در این روایت حسین بن حسن، توثیقی در منابع رجالی ندارد.

بررسى دلالى
از  امر می کند.  مدارا  و  به روش رفق  را  صلی الله علیه و آله  پیامبر  با خلق خدا خداوند،  تعامل  در 
این رو، روایت بر وجوب این روش دلالت دارد؛ چراکه امر ظاهر در وجوب است؛ اما این که 
خطاب آمرانه از حیث نبوت و مقام تبلیغ باشد تا در نتیجه وجوب مدارا به پیامبرصلی الله علیه و آله
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131 تربیت، عقلی  از رفق و مدارا در مقام  پذیرفتنی نیست؛ زیرا استفاده  پیدا کند،  اختصاص 
وجوب  که  شود  پذیرفته  اگر  حتی  نمی‌رود؛  به‏شمار  هم  انبیا  به  مختص  افعال  از  و  است 
به‌کارگیری روش رفق و مدارا بر انبیا در مقام تبلیغ است، با الغای خصوصیت قابل تسری 
به دیگران به‌ویژه مربیان است؛ زیرا سفارش به روش رفق و مدارا برای شکل‌گیری تعامل 
سازنده میان افراد جامعه است تا بتوانند با یکدیگر ارتباطی سالم و سازنده داشته باشند و 

به تفهیم و تفاهم دست یابند.

• جمع‌بندی	

با توجه به ادله فوق، استفاده از روش رفق و مدارا در امر به معروف و نهی از منکر رجحان 
مطلق دارد؛ یعنی در مواردی که تأثیر امر و نهی متوقف بر رفق و مدارا است، به‌کارگیری این 

روش وجوب پیدا می‌کند؛ اما در سایر موارد، رجحان و استحباب دارد.

روش انذار

به‏طور  2: 825(؛ چون  )جوهری، 1407ه.ق،  تخویف است  با  اخبار همراه  و  ابلاغ  معنای  به  انذار 
معمول ترساندن با ‌یک نوع خبر بوده است. از این‌رو، انذار، مطلق ترساندن نیست؛ بلکه 
متذکر  را  یا حرمت منکر  مثال، وجوب معروف  به‌طور  با یک خبر است؛  ترساندن همراه 

شدن با عنایت به این‌که در مخاطب )فرد یا جامعه( بیم ایجاد شود.
انذار به‌عنوان روشی تربیتی به معنا‌ی ایجاد تغییر در دیگران با بهره‌‌گیری از عامل خوف 
و ترس است. از این‌رو، انذار ترک‌یب‌ی از حوزه معرفت‌ی و حوزه عاطف‌ی بوده؛ چراکه 
تعلیم،  متعلق  گاه  می‌دهد.  هم  تعلیم  ترساندن،  با  بلکه  می‌دهد؛  بیم  هم  و  می‌آموزاند  هم 
معروف و ارزش د‌ین‌ی همراه با این مقدمه مخفیه است که این آموزه‌ از جانب خدا است و 
اگر فرا گرفته نشود، عقاب و عذاب به دنبال دارد. در مواردی که نسبت به معروف و منکر 
شناخت وجود دارد و فاعل می‌‌داند در کار‌ی که انجام می‌دهد، عذاب و عقوبت وجود دارد، 
استفاده از روش انذار و تذکر نسبت تبعات و پیامدهای عمل هم‏چنان رجحان دارد. پس 
روش انذار شامل هرگونه ‌یادآور‌ی، تأکید و تکرار به‌منظور نهادینه کردن معروف و منکر در 

منذَرین می‌شود.
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بررسی‌ادله

در ادامه برخی از ادله نقلی که بر روش انذار دلالت دارند، بررسی می شود.

‌ آیه‌انذار‌عشیره	

)شعراء: 216-214(. نَ« قْرَب�ي
َ ْ
رَتَكَ الأ �ي نْذِرْ َ�ش

َ
»وَ أ

براساس آنچه در تار یخ اسلامی آمده، پیامبر صلی الله علیه و آله در سال سوم بعثت، مأمور شد 
که دعوت خود را نخست از خویشاوندان نزدیک خود شروع کند )ابن هشام، 1375ه.ق، 1: 262(.
به بستگان نزد یك مانند: عموها، عمه ها، دایی ها، خاله ، فرزندان هریک از آنان که موجب 

کمال انسان می شوند، عشیره گفته اند )طریحی، 1416ه.ق، 3: 403(.
از آن جا که محتوای انذار هشدار نسبت به پیامدهای ترک معروف و ارتکاب منکرات 
است، پیامبر صلی الله علیه و آله در تبلیغ رسالت خویش از روش انذار در دعوت به خوبی ها و ترک 
مزبور دلالت    به کارگیری روش  و رجحان  مطلوبیت  بر  امر  این  و  کردند  استفاده  زشتی ها 

دارد.
هرچند در این آیه، انذار متوجه پیامبرصلی الله علیه و آله است، اما به کارگیری از این روش برای 
سایر متولیان تربیت )خانواده، عالمان و حکومت( به دو دلیل زیر قابل توجیه است: الف. 
اصل اولی آن است که پیامبر صلی الله علیه و آله با سایر مکلفان در تکالیف، مشترک هستند؛ مگر 

دْ َنَ لَکُمْ فِ ی  َ در موارد خاص که از اختصاصات حضرت باشد. ثانیا: براساس آیه شریفه »لَ�ت
سْوَهٌ حََ�نَهٌ« )احزاب: 21( دیگران باید وظایف حداقلی انبیا علیهم السلام را انجام دهند.

ُ
ِ أ رَسُولِ اللهَّ

‌ آیه‌نفر	

مَهُمْ  نْذِرُوا قَْ نِ وَ لِیُ هُوا فِی الدِّ �ي فَقَّ هٌ لِ �يَ�تَ َ �ن ِ
مْ طا�� ُ ْِ ٍرَ مِْ كُلِّ فِرْقَه َ �ن لا �نَ رُوا َفَّهً فَلَْ نْفِ ونَ لِیَ ؤْمِنُ ُ ْ

»وَ ما نَ الم
)توبه: 122(. ْ�ذَرُون « َ هُمْ  �ي مْ لعََلَّ عُوا إِلَیْهِ إِذا رَبَ

مفاد آیه، وجوب انذار به امید متنبه شدن، هدایت و تربیت دیگران است. انذار، ترساندن 
گاهی دادن و اعطای علم به شخص است )جوهری، 1407ه.ق، 2: 825(. تخویف، گاهی  به منظور آ
به دلالت مطابقی است؛  یعن ی لحن بیان، لحن موعظه ا ی است و هم زمان مخاطب را با 
گاه می سازد و گاهی  تخویف به دلالت التزامی  آثار ناشی از مخالفت با اوامر و نواهی خدا آ
است؛ به ا ین بیان که در باطن و روح سخن، تخو یف نهفته است که انذار شامل هردو نوع 
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133 تخو‌یف مطابقی و التزامی می‌شود؛ حتی اگر انذار، فقط شامل هشدار صریح باشد با الغاء 
خصوصیت، شامل هشدار نهفته در کلام نیز می‌شود؛ زیرا از آیه اصل تفقه، کسب معارف 
و انتقال آن به دیگران استفاده می‌شود. از این‌رو، توجه به دیگران مدنظر آیه است. دقت در 
آ‌یات شر‌یفه حاکی از آن است که ارسال پیامبر صلی‌الله‌علیه‌و‌آله برا‌ی انذار بشر‌یت است و عبارت 
»لیتفقهوا« قر‌ینه خاص و بیانگر ا‌ین است که هدف از انذار، صرفِ اعلام نیست؛ بلکه با‌ید 
معروف و منکر، در جان مردم تثبیت شود. به هرحال، آیه به رجحان به‌کارگیری از روش 

انذار در امر و نهی دلالت روشنی دارد.
روش انذار به لحاظ گستره کاربرد و قلمرو اطلاق دارد و همه معروف‌ها و منکرات بلکه 
تمام معارف د‌ین را در برمی‌گیرد. از این‌رو، عام بودن روش انذار، به یک لحاظ، از جهت 
کاربست آن در قلمرو دین )اعتقادات، اخلاقیات و احکام( است و به لحاظ دیگر از جهت 
مخاطب که شامل: خانواده، عالمان و حکومت می‌شود. به‌کارگیری روش انذار متوقف بر 
اشتراط تأثیر است. در آیه فوق، »لعلّ« از حروف ترجی است و بدین معنا است که انذار 
به امید تحذّر صورت گیرد؛ عقل نیز اشتراط تأثیر را درک می‌کند. از این‏رو، در مواردی که 

شخص یقین دارد انذار نتیجه نمی‌دهد، تکلیف ساقط است.
بر پایه دلالت آیه، هر فرد‌ی در هر مکانی در محدوده قدرت خود، در برابر د‌یگران در 
حوزه معروف و منکر شرعی و اعتقادی، مکلف است. در نتیجه روش انذار، هم اقدامات 
پیشگیرانه و هم اقدامات بازدارنده و درمان‌گرانه را شامل می‌شود. در این صورت، آیه نفر بر 
رجحان مطلق به‌کارگیری از روش انذار در امر به معروف و نهی از منکر دلالت تامی ‌دارد.

• آیات انذار	

)انعام:  قُنَ«  ‌�یَ�تَّ هُمْ  لعََلَّ عٌ  �ی �فِ �شَ لَا  وَ  وَلٌِّ  دُونِهِ  مِْ  مْ  لَُ سَ  لَْ مْ  ِ
رَبِّ إِلَ  وا  حْشَُ ُ نْ ‌�ی

َ
أ افُنَ  �خَ َ نَ ‌�ی ‌�ی ِ

َّ
ال بِهِ  نْذِرْ 

َ
أ »وَ 

زِیَل‌  یٍم. �تَ�نْ اطٍ مُسْتَِ نَ. عََ صَِ رْسَلِ�ی ُ ْ
نَ ال ِ

َ
كَ ل تِیِهمُ العَْذَابُ« )ابراهیم: 44(؛ »انَّ

ْ
مَ ‌یَأ اسَ یَ‌ْ نْذِرِ النَّ

َ
51(؛ »وَ أ

.)6-3 )یس:  فِلُنَ« 
َ

غ هُمْ  َ �ف آبَؤُهُْ  نْذِرَ 
ُ

أ مَا  ماً  قَْ نْذِرَ  لُِ حِیِم.  الرَّ العَْزِ‌یزِ 
در این آیات یکی از روش‌های دعوت، هدایت، ارشاد و امر به معروف و نهی از منکر 
مخاطبین، بهره‏گیری از روش انذار معرفی شده است. در مواردی به استفاده از این روش 
نْذِرْ« که امر دال بر وجوب است و در مواردی نیز انذار در قالب 

َ
نْ أ

َ
نْذِرْ- أ

َ
امر شده است؛ »وَ أ
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نْذَرَ«. بنابراین، استفاده از روش انذار در 

َ
نْذِرَ- إِذْ أ جمله خبریه در مقام انشا آمده است، »لِتُ

کاربرد قرآنی آن واجب است. براساس قاعده تأسی و تبعیت از اسوه، در فرآیند تربیت نیز 
عاملین تربیتی می توانند از این روش استفاده کنند.

‌ جمع‌بندی	

مطابق ادله قرآنی فوق، حکم به کارگیری از روش انذار در امر به معروف و نهی از منکر، 
رجحان است. البته از آن جا که اصل انذار بر اشتراط تأثیر متوقف است، به کارگیری از این 
تأثیر  احتمال  ناهی  و  آمر  این رو، هرگاه  از  است.  تأثیر  احتمال  بر شرط  متوقف  نیز  روش 
ندهند، نمی توانند اصل تکلیف امر به معروف و نهی از منکر را رها کنند؛ بلکه باید روش 

امر و نهی را تغییر دهند.

نتیجه‌گیری
براساس بررسی ادله قرآنی و روایی، حکم استفاده از روش های عام امر به معروف و نهی 
به شرایط  بسته  و  بوده  اولیه  مذکور حکم  است. حکم  مطلق  فی الجمله رجحان  منکر  از 
مأمور و منهی و نیز نوع خطاب هرگاه، ترک منکر یا اتیان معروف، جز با به کارگیری روش 
از  به کارگیری  بود. هرگاه  از روش مزبور واجب خواهد  به کارگیری  نباشد،  خاصی ممکن 
روش خاص، موجب اشمئزاز، لجاجت و مقاومت مأمور و منهی شود و در نتیجه موجبات 
گمراهی وی فراهم شود، به کارگیری از روش مزبور حرام است. هم چنین استفاده از تمام 
روش های امر و نهی نسبت به امور ندبی، استحباب دارد و در به کارگیری از کلیه روش های 

امر و نهی هرگاه آمر و ناهی احتمال تأثیر ندهند، جایز است.
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فصلنامه علمی- پژوهشی
سال اول؛ شماره چهارم؛ زمستان ١٤٠١

جواز‌یا‌عدم‌جواز‌ورود‌به‌حریم‌شخصی‌فرزند‌و‌
همسر‌با‌هدف‌تربیتی

هادی عجمی1

چکیده
برخی از زمینه های فساد در حریم شخصی افراد شکل می گیرد. حریم شخصی پیوسته ممکن 
است محل ایجاد انحراف افراد قرار گیرد. در نتیجه مسئله این مقاله پاسخ به این پرسش است 
که آیا در راستای جلوگیری از شکل گیری زمینه های فساد در خانواده می توان در حریم شخصی 
همسر )زوجه( و فرزندان ورود کرد؟ این مقاله کیفی با روش تحلیلی و اجتهادی به بررسی 
اجمالی دو احتمال جواز و عدم جواز این اقدام پرداخته است. هدف این مقاله، حل فقهی این 
پرسش است تا مسئله ای پاسخگوی یکی از مسائل و پرسش های مهم والدین نسبت به فرزندان 
و زوج نسبت به زوجه باشد. پژوهشگر در این پژوهش به این نتیجه رسیده است که ورود به 
حریم شخصی، عنوان محرمی است که تنها در آن جایی می توان برای صیانت به حریم شخصی 
وارد شد که انجام وظایف صیانتی و بازداری فرزند و همسر از گناه، منحصر به ورود به حریم 

شخصی آن ها باشد.
واژگان كلیدی: حریم شخصی، تربیت فرزند، ورود به حریم شخصی، وظایف تربیتی، حریم 

شخصی زوجه.

1. پژوهشگر فقه تربیتی و مدرّس سطوح عالی حوزۀ علمیه قم
*  تاریخ دریافت: 1401/11/15          *  تاریخ پذیرش: 1401/12/05
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مقدمه

برای  می گیرد؛  شکل  افراد  شخصی  حریم  در  فساد  زمینه های  از  برخی  که  است  روشن 
بشر،1 امروز  زندگی  در  مجازی  فضای  و  رسانه ها  به  روزافزون  دسترسی  کنار  در  نمونه، 

و  فساد  زمینه ساز  و  غیراخلاقی  محتوای  مروج  رسانه ها،  این  از  توجهی  قابل  بخشِ 
تحریک جنسی هستند.2 این دسترسی آسان، احتمال مواجه شدن با زمینه سازهای فساد 
در  هم چنین  نکته  این  می دهد.  افزایش  را  در حریم شخصی  تحریک کننده های جنسی  و 
ارتباط فرزندان با دوستان نیز قابل طرح است؛ زیرا ممکن است در این ارتباط ها و در حریم 
شخصی آن ها زمینه های فساد به وجود آید. در نتیجه حریم شخصی پیوسته ممکن است 

گیرد. قرار  افراد  انحراف  ایجاد  محل 
در نهایت این پرسش به وجود می آید که آیا در راستای جلوگیری از شکل گیری زمینه های 

فساد در خانواده می توان در حریم شخصی همسر و فرزندان ورود کرد؟
با توجه به این پرسش مهم در عرصه تربیت، مسئله مقاله این است که با توجه به وظایف 
والدین نسبت به محیط خانواده و تربیت فرزندان، با هدف حذف زمینه های فساد می توان 
به شیوه حذف  ناظر  این مسئله،  نمونه مهم  فرزندان و زوجه وارد شد؟  به حریم شخصی 

زمینه های تحریک جنسی فرزندان در اینترنت و فضای مجازی است.
1. آمارهــای غیررســمی بیانگــر ضریــب نفــوذ  8 درصــدی اینترنــت در کشــور اســت. ایــن در حالــی اســت کــه متوســط 
اســتفاده از اینترنــت در دنیــا،  4 درصــد اســت. در همیــن حــال، ایــن آمارهــا از وجــود 40 میلیــون گوشــی هوشــمند در 
کشــور حکایــت دارد. 3  درصــد مــردم ایــران حداقــل عضــو یک شــبکه اجتماعــی هســتند.  7 درصــد جوانــانِ 8  تا 9 
ســال، در شــبکه های اجتماعــی عضویــت دارنــد. بررســی ها نشــان می دهــد کــه به صــورت میانگیــن، ایرانی هــا   تــا 9
ســاعت در روز در شــبکه های اجتماعــی حضــور دارنــد!    میلیــون کاربــر گیــم در کشــور وجــود دارد و ســالانه بالــغ بــر 
 .4  میلیــارد ســاعت صــرف بازی هــای رایانــه ای و موبایــل در ایــران می شــود« )ســید مرتضــی موســویان )رئیــس مرکــز 
ــش فرصت هــای ســرمایه گذاری و کســب و کار در  ــال وزارت ارشــاد(، در همای ــاوری اطلاعــات و رســانه های دیجیت فن

.)www.mehrnews.com :فنــاوری اطلاعــات و ارتباطــات، بــه نقــل از
2. براســاس نتایــج تحقیــق مؤسســه بین المللــی خانــواده ام )کــه یــک مؤسســه بین المللــی مســتقر در آمریــکا اســت( 12
درصــد از ســایت های جهــان پورنوگرافــی هســتند؛ 420 میلیــون صفحــه پورنــو ســالانه بــه اینترنــت اضافــه می شــود؛ 89
درصــد محتــوای چــت و نرم افزارهــای تلفــن همــراه، غیراخلاقــی اســت؛ بیــش از یــک میلیــارد و دویســت میلیــون )25
درصــد کل جســت وجوها( در گــوگل پورنوگرافــی هســتند؛ به جهــت شــدت آلودگــی فضــای اینترنــت 34 درصــد کاربــران 
اینترنــت ناخواســته پورنوگرافــی را می بیننــد؛ هــر روز 2 میلیــارد و 500 میلیــون ایمیــل پورنوگرافــی ارســال می شــود؛ کاربران 
اینترنــت، به طــور متوســط بــرای اولیــن بــار در 11 ســالگی پورنوگرافــی را تجربــه می کننــد؛ 90 درصــد کــودکان 8 تــا 16
ســاله در جهــان بــه دور از چشــم والدیــن، بــه ســراغ پخــش زنــده فیلــم پورنوگرافــی می رونــد. 35 درصــد کل دانلودهــای 

اینترنــت )برابــر بــا 1 میلیــارد و 500 میلیــون دانلــود در مــاه( دانلــود فیلم هــای بــا کیفیــت پورنوگرافــی بــوده اســت.
http://www.familysafemedia.com/pornography_statistics.html
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139 برای پاسخ به این پرسش، دو احتمال جواز و عدم جواز، بررسی و در نهایت دیدگاه 
می‌شود. بیان  برگزیده 

1. مفهوم‌شناسی
با توجه به روشن بودن مفهوم فرزند و همسر، برای روشن شدن بهتر مسئله، تنها به تعریف 

تربیت و حریم شخصی بسنده می‌کنیم.

تربیت

بَوَ« به معنای زیادت و فزونی است )راغب اصفهانى، 1412ه.ق، 2: 29( یا  در این‏که ریشه تربیت از »رَ
»ر بَ بَ« به معنای مالکیت و تدبیر )ابن‏منظور، 1414ه.ق، 1: 399( اختلاف وجود دارد.

بَوَ« چندان مورد توجه قرار نگرفته است. در مواردی  در قرآن، مفهوم تربیت از ریشه »رَ
هم که این واژه در ارتباط با انسان به کار برده شده، مفهوم رشد جسمی داشته است.1 کلماتی 
از ریشه »ر بَ بَ« در آیات فراوانی آمده است؛ به گونه‌‌ای که مشتقات این واژه از ریشه 
از نظر کثرت استعمال در قرآن و ادعیه کم‏نظیر است.  »ربب« به‌خصوص کلمه »ربّ« 
از مشتقات ماده »ربب« مثل »ربیّون«2 و  بر واژه »ربّ«، برخی دیگر  در قرآن، علاوه 
»ربّانیون«3 که مرتبط با مباحث تربیتی و در اصطلاح، به معنای مربیان و متربیّان است 

نیز به کار رفته است )مهدی‌زاده، 1381: 106(.
تربیت، در معنای اصطلاحی، معنایی وسیع‌تر یافته و به ارتباطی گفته می‏شود که میان 
مربی و متربی برای به فعلیت رساندن استعدادهای درونی متربی استفاده می‏شود. شهید 
مطهری تربیت را عبارت می‌داند از: »پرورش دادن؛ یعنی به فعلیت درآوردن استعدادهای 

درونی« )مطهری، 1373: 33(. معنای برگزیده نیز همین است.
یانــی‏ صَغیــرا؛ بگــو: پــروردگارا! همان‏گونــه كــه آن‏هــا مــرا در كوچكــى تربیــت  1. در دو آیــه: »قُــلْ رَبِّ ارْحَمْهُمــا كَمــا رَبَّ
ــنْ عُمُــرِكَ سِــنین‏؛  ــتَ فینــا مِ ــكَ فینــا وَلیــداً وَ لَبِثْ ــمْ نُرَبِّ لَ

َ
كردنــد، مشــمول رحمت‏شــان قــرار ده!« )اســرا: 24(. »قــالَ أ

)فرعــون( گفــت: آیــا مــا تــو را در كودكــى در میــان خــود پــرورش ندادیــم و ســال‌هایى از زندگیــت را در میــان مــا نبــودى؟« 
)شــعرا: 18(.

2. »و کایّــن مــن نبــیٍّ قاتــل معــه ربّیــون کثیــرٌ فمــا وهنــوا لمــا اصابهــم فــی ســبیل‏الله و مــا ضعفــوا و مــا اســتکانوا و اللّــه 
یحبُّ الصابریــن« )آل‏عمــران: 146(.

ــا انزلنــا التوریــه فیهــا هــدیً و نــور یحکــم بهــا النبیّــون الذیــن اســلموا للذّیــن هــادوا و الربانیّــون والاحبــار بمــا  3. »انّ
ــده: 44(. ــهداء« )مائ ــه ش ــوا علی ــه و کان ــن کتاب‏الل ــتحفظوا م اس
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140
حریم‌شخصی

حریم شخصی همچون مقوله »آزادی« از مباحث چالشی در فلسفه و حقوق امروز است. 
تعاریف فلسفی بسیار متعددی از آن بیان شده است که بیان آن ها از عهده این مقاله خارج 
است:  آمده  تعریف حریم خصوصی  در  کسفورد  آ فرهنگ حقوقی  در  نمونه،  برای  است؛ 
حریم  حق   .)4  :1389 بابایی،  )آقا  ـ  بودن  خود  برای  حق  ـ   The right to be left alone
بدون  بودن  تنها  »حق  است:  شده  تعریف  این چنین  بریتانیکا  دایره المعارف  در  خصوصی 
)به نقل از شهریاری، 1398: 82(.1 یا افراد«  یا دیگر نهادها  مزاحمت بی جا به وسیله دولت، رسانه 

در حقوق نیز این مسئله مورد توجه بوده و هست. در حقوق به جنبه ارتباط با دخالت 
دولت و بعد حقوقی آن توجه بیشتری دارند؛ مانند: »حق افراد برای حمایت شدن در مقابل 
وارد شدن بدون اجازه به امور و زندگی افراد و خانواده هایشان با ابزار مستقیم فیزیکی یا به 

وسیله نشر اطلاعات« )انصاری، 1394: 17(.
در  خصوصی  حریم  اطلاعات،  تبادل  و  مجازی  فضای  شدن  گسترده  پی  در  امروزه، 
این فضا مورد توجه بیشتری قرار گرفته و حتی تعاریف را به این سمت برده است؛ مانند: 
تعریف چالز فرید که حریم خصوصی را براساس کنترل، این گونه تعریف کرده است: »حریم 
خصوصی صرفا فقدان اطلاعات درباره ما نزد دیگران نیست؛ بلکه عبارت است از کنترلی 

که ما بر اطلاعات مربوط به خودمان داریم« )به نقل از شهریاری، 1398: 117(.2
در جمع بندی می توان گفت که محور، خلوت و تنهایی است؛ البته این خلوت مستلزم آن 
است که حرز و حریمی باشد که در معرض دیگران نباشد. این مفهوم از دل خلوت و تنهایی 
و در معرض نبودن بیرون می آید. به بیانی دیگر، نوعی از حرز و دیوار ملاک است که اگر 
نباشد، حریم خصوصی نیست. در آن حریم، افراد آزاد هستند هر آنچه می خواهند باشند و 

رفتار کنند؛ مگر این که مانع حریم و آزادی دیگران گردند.
در نتیجه می توان گفت که هر کسی محدوده ای دارد که می تواند دیگران را از ورود و 
تصرف در آن و کسب آن، منع و محروم کند. این منطقه ملک و حریم و قُرُق گاه و به نوعی 

حرز او است.

.193 :1890.Warran& barandeis .1
.209 :1984. Fried .2
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141 2. بررسی احتمال‌ها در مسئله
در جهت بیان ادله جواز و عدم جواز، دو احتمال بررسی می‌گردد.

عدم جواز ورود به حریم شخصی

در ادله شرعی، حریم شخصی دارای دو بعد است:
که  داشتن حریم شخصی  دیگر، حق  بیانی  به  افراد؛  برای خود  اثبات حریم شخصی 

نیست؛ مقاله  این  موضوع 
لزوم رعایت آن حریم از سوی دیگران که در این مقاله ارتباط آن با مسئله تربیت فرزند 

و همسر بررسی می‌گردد.
بعد دیگر حریم شخصی، لزوم رعایت این حریم از سوی دیگران یا همان رعایت حریم 
شخصی است. رعایت حریم دیگران، همچون بسیاری از عنوان‌های نوظهور و مطرح در 
این  است؛  شرعی  ادله  در  طرح‌شده  عنوان‌های  از  شده  برداشت  عنوانی  معاصر،  جامعه 
عناوین در این بحث عبارت از: ممنوعیت تجسس، تفتیش، استراق سمع و بصر و ورود به 

منازل بدون استیذان می‏باشد.

ممنوعیت تجسس و تفتیش

اولین عنوان مورد بررسی، دلیل ممنوعیت تجسس و تفتیش است. دلیل این عنوان آیه ذیل 
كُ  ُ بَعْ�ض تَبْ  ْ غ� لا�یَ وَ  سُوا  سَّ َ �ج لا�تَ وَ  إِثٌْ  نِّ  َّ الظ�  َ بَعْ�ض إِنَّ  نِّ  َّ الظ� مَِ  راً  ث�ی

َ
ك وا  اجْتَنُِ وا  آمَُ ن  �ی

َّ
ال ا  َ یُّ

َ
أ »یا  است: 

ا‏« )حجرات: 12(. این آیه از گمان بد، تجسس و غیبت نهی کرده است. فراز مورد نظر، »وَ  بَعْ�ض
سُوا« است. لاتَجَسَّ

• تبیین لغوی	

برای  شیئی  ظریفانه  لمس  معنای  به  »جسس«  می‏باشد.  »جسس«  ریشه  از  تجسس 
ه‏ أی  شناخت آن است. در این‏باره العین می‌نویسد: »جَسَسْتُه‏ بیدی أی لمسته لأنظر مَجَسَّ
ه« )فراهیدی، 1409ه.ق، 6: 5(. نیز به معنای خبر آمده و جاسوس نیز از این ریشه است)همان(.1  مَمَسَّ

س‏ للجاسُوس«‏. جَسُّ 1. »والجَسُ‏ جَسُ‏ الخبر و منه‏ التَّ



/مممتیلمانلم/م میعهمچهیعوم/مهقستینم١٤٠١

ف الشئ بمسٍّ لطیف« )ابوالحسین، 1404ه.ق، 1: 414(.1 درباره 142 در معجم المقائیس آمده است:»تعرُّ
این که این مخفی بودن، قید چه چیزی است، سه احتمال وجود دارد:

1. روش فرد، ناپیدا یا نهان باشد؛
2. آنچه در پی آن است، ناپیدا و نهان باشد؛

3. هر دو.
می توان گفت که تجسس بر هر دو دلالت دارد؛ زیرا تجسس، به معنای کشف خبری 
به صورت مخفی و ظریف است. این کشف و اطلاع مخفی و ظریفانه ملازمه دارد با این که 
آن مسئله مخفی باشد و به بیانی دیگر، عده ای درصدد مخفی ماندن آن باشند؛ وگرنه نیازی 
به کشف مخفیانه و با ظرافت نداشت. درواقع لطافت و مخفی بودن، قید روش و کار است؛ 
با این که آن خبر نیز مخفی است، ملازمه دارد. در نتیجه می توان تجسس را به تلاش  اما 

مخفیانه برای کشف امر ناپیدا و نهان معنا کرد.

‌ تبیین‌حکمی	

از آن جا که نهی، ظهور در حرمت دارد، این فراز دلالت بر حرمت تجسس دارد. همان گونه 
که فقها نیز به حرمت تجسس2 حکم داده اند.

توضیح بیشتر این که:
1. هرچند در لغت، کشف امر مخفی را در صورتی که مخفیانه و همراه لطافت نباشد، 
تجسس نمی گویند؛ اما در مقام حکم، با توجه به مناسبت حکم و موضوع، کشف مسئله 
مخفی محوریت دارد، هرچند با ظرافت انجام نگیرد؛ در نتیجه از قید مخفیانه بودن، الغای 
خصوصیت می شود. به همین دلیل، در نهی از تجسس، ملاک، مقصد و منظور، کشف امر 

خفی است.
2. ملاک مخفی بودن، افراد و عرف هستند. اگر امری را عرف سرّ و مخفی بداند، آن 
امر سرّی است. از سویی، اگر خود فرد بگوید سرّ است، عرف، این مسئله را سرّ آن فرد 

ــا و الجاســوس   ف الشــئ بمــسٍّ لطیــف. یقــال  جَسَسْــتُ  العــرْق و غَیْــرَه  جَسًّ 1.  »الجیــم و الســین أصــلٌ واحــد و هــو تعــرُّ
ــرُ مــا یریــده بخَفــاءٍ و لُطْــفٍ«. فَاعــولٌ مــن هــذا؛ لأنّــه یتخبَّ

ــی  ــی اصفهان ــر(، 1404ه.ق،  13: 298؛ مجلس ــب جواه ــی )صاح ــی، 1422ه.ق، 2: 354؛ نجف ــه در: نراق 2. از جمل
)مجلســی اول(، 1406ه.ق،  6: 106؛ موســوی خمینــی، 1422ه.ق،  2: 622؛ جمعــی از پژوهشــگران زیــر نظر شــاهرودی، 

ــیرازی، 1426ه.ق: 270. ــکارم ش 1423ه.ق،  2: 46؛ م



یم شخصی فرزند و همسر با هدف تربیتی جواز یا عدم جواز ورود به حر

143 می‌داند.
به بیانی دیگر، مفهوم خفا و سرّ عرفی است. این مفهوم عرفی دو حالت دارد:

ـ آنچه عرف، انجام آن را نوعا مخفی می‌داند؛ هرچند انجام‏دهنده، آن را در خفا انجام 
نداده باشد؛

امری  را  آن مسئله  باشد؛ هرچند در عرف،  آن مسئله مخفی  انجام‏دهنده می‌خواهد  ـ 
مخفی ندانند؛ در این موارد رضایت انجام‌دهنده، لازم است؛ زیرا بر پایه »الناس مسلطون 
علی اموالهم و انفسهم« عرف، سرّ افراد را از آن آن‏ها می‌داند؛ در نتیجه بر پایه فهم عرفی، 
خبری را که خود فرد راز خودش قرار داده است، مال او است و نمی‏تواند کسی وارد آن 

شود.
سرّ  شخص؛  سرّ  دارند:  مراتبی  اسرار  است.  مراتب  دارای  و  مشکک  امری  سرّ   .3

کشور. سرّ  مردم؛  از  گروهی  سرّ  فامیل؛ 
از سویی سرّ، امری نسبی است. ممکن است در منطقه‏ای سرّ باشد، اما در جایی دیگر 

سرّ نباشد.
4. سرّ در لغت مطلق است و می‌تواند شامل امر خیر یا شر گردد؛ اما از منظر حکمی، 

سه احتمال در شمول سرّ نسبت به امر خیر و نیک وجود دارد:
ـ عدم شمول؛ زیرا سرّ، منصرف به جایی است که شری از فرد بیان شود که لطمه‌ای 

به فرد می‌زند.
ـ شمول؛ زیرا ملاک، ناراحتی فرد از افشای آن سرّ است که شامل خیر و شر می‌شود.

ـ تفصیل؛ یعنی شمول نسبت به خیری که افشای آن موجب ناراحتی فرد شود.
دیدگاه برگزیده تفصیل است؛ یعنی بگوییم به مناسبت حکم و موضوع، تنها از صورتی 
که افشای آن سرّ موجب ناراحتی فرد می‌شود، انصراف درست می‌کند؛ زیرا ملاک، ناراحتی 
فرد است. در نتیجه سرِّ خیری که افشای آن موجب ناراحتی فرد نمی‌‌گردد، شامل حکم 

تجسس نمی‌شود؛ هرچند در لغت، تجسس است.
5. خفی یعنی چیزی که فرد عنایت به مخفی ماندن آن دارد. چیزی که به‌طور طبیعی 
مخفی مانده، از این تعریف خارج است. به این دلیل که لغت تجسس، شامل آن نمی‌گردد 
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یا انصراف در مقام تخاطب دارد.144
پایه  بر  تخاطب  مقام  در  استظهار  و  مفهوم شناسی  مقام  در  تجسس  معنای  نتیجه  در 

است. متفاوت  موضوع،  و  حکم  مناسبت 
6. بعید نیست که تجسس عنوان قصدی باشد و اگر نداند صدق نمی کند.

سُوا(  ملازمه را فهم می کند. نهی از  سَّ َ �ب 7. همان گونه که بیان شد، عرف از این نهی )لا�تَ
تجسس و افشا از دیدگاه عرف ملازمت دارد با این که این حق و مال او است.

ممنوعیت‌عیب‌جویی‌مخفیانه

عنوان مورد نظر، عیب جویی است که به صورت مخفیانه و با نقض حریم افراد صورت گیرد؛ 
نه مطلق عیب جویی. این عنوان اخص از تجسس است؛ زیرا تجسس اعم از کشف مخفی 
عیوب یا محاسن است؛ اما در عیب جویی مورد نظر، تنها صورت نخست است. در نتیجه 
آیه تجسس نیز می تواند دلیل آن قرار گیرد؛ اما علاوه بر آن، عناوین دیگری در روایات وجود 
دارد که ادله خاص تجسس در عیوب )عیب جویی( است. ادله این عنوان مجموعه ای از 
دُ بْنُ  روایات هستند که از »تتبع عورات مسلمین« نهی کرده اند؛ 1 از جمله روایت ذیل: »مُحَمَّ
هِ  بَاعَبْدِاللَّ

َ
ارٍ قَالَ سَمِعْتُ أ عْمَانِ عَنْ إِسْحَاقَ بْنِ عَمَّ دٍ عَنْ عَلِیِّ بْنِ النُّ حْمَدَ بْنِ مُحَمَّ

َ
یَحْیَی عَنْ أ

سْلَمَ بِلِسَانِهِ وَ لَمْ یَخْلُصِ 
َ
هِ صلّی اللّه علیه و آله   »یَا مَعْشَرَ مَنْ أ علیه السلام یَقُولُ قَالَ رَسُولُ اللَّ

هُ عَوْرَتَهُ  عَ اللَّ عَ عَوْرَاتِهِمْ تَتَبَّ هُ مَنْ تَتَبَّ عُوا عَوْرَاتِهِمْ  فَإِنَّ وا الْمُسْلِمِینَ وَ لَاتَتَبَّ یمَانُ إِلَی قَلْبِهِ لَاتَذُمُّ الْإِ
هُ تَعَالَی عَوْرَتَهُ یَفْضَحْهُ وَ لَوْ فِی بَیْتِهِ« )کلینی، 1407ه.ق،  2: 354(. عَ اللَّ وَ مَنْ تَتَبَّ

‌ بررسی‌سندی	

 :1365 )نجاشی،  العطار  محمدبن یحیی  شامل:  و  هستند  امامی  حدیث،  این  یان  راو
و  می باشند   )40 )همان:  علی بن نعمان  و   )83 )همان:  عیسی  بن  احمدبن محمد  353(؛ 

اسحاق بن عمار نیز هرچند فتحی، اما ثقه است )همان: 71(. در نتیجه روایت موثقه است.

بررسی‌دلالی

عوره در ریشه، معنایی عام دارد. در العین آورده است: »العَوْرَه: سوءه الإنسان و کل أمر 
یستحی منه فهو عَوْرَه« )فراهیدی، 1409ه.ق، 2: 237(. در معجم المقاییس آمده است: »معناه الخلوُّ 

1. »بَابُ مَنْ طَلَبَ عَثَرَاتِ الْمُؤْمِنِینَ وَ عَوْرَاتِهِم« )کلینی، 1407ه.ق،  2: 354(.
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145 از  )ابوالحسین، 1404ه.ق، 4: 184(. یعنی از مخفی شدن  النظر. ثم یُحمَل علیه و یشتقُّ منه«  من 
دیدگان منتقل شده به چیزی که نباید دید. نیز آورده است: »كأنَ‏ العورهَ ش‏ىءٌ ینبغى مراقبتُه 
ها لیست  رَ قولُه تعالى: یَقُولُونَ إِنَّ بُیُوتَنا عَوْرَهٌ وَ ما هِیَ‏ بِعَوْرَهٍ، قالوا: كأنَّ لخلوّه و على ذلك فُسِّ

یزه« )همان، 4: 185(. بحَرِ
این واژه دلالت دارد بر چیزی که نباید دیده شود و به بیانی دیگر، باید از آن مراقبت کرد. 
اصفهانی،  )راغب  پایه است که در معانی خاص همانند: خانه)قرآن کریم، احزاب:13( و زنان  این  بر 
1412ق: 595( به کار رفته است. بنابراین، در ریشه‌، معنای عام دارد و در استعمال، مشترک 

لفظی میان معانی خاص و عام است که در فقه، معنای خاص آن بیشتر مورد توجه بوده 
است؛1 اما در این روایات قرینه وجود دارد بر این‏که معنای عام مورد نظر است. مهم‏ترین 
قرینه، روایت بعدی )صحیحه زیدالشحام( است که دلالت بر اراده معنای عام )مطلق آنچه 

نباید دیده شود( دارد.
از سویی با توجه به این‏که در معنایش آمده است: »سوءه الإنسان و كل أمر یستحى 

نیز می‏شود. بفهمند  دیگران  نمی‏خواهد  که  انسان  اشتباهات  منه«، شامل 
»تبع« در ریشه به معنای کاری را بعد از کاری بدون فاصله انجام دادن است: »‏فعلك 
شیئاً بعد شی‏ء« همچنین به سایه نیز  اطلاق شده؛ زیرا تا زائل نشده است، پیوسته پشت 
هم می‌آید ‏ )فراهیــدی، 1409ه.ق، ‏2: 78( و همراه صاحب سایه است.)ابوعمــرو الشــیبانی، بی‏تــا، ‏1: 97( »تتبع« 
از آن ریشه یافته و در این موارد به معنای در پی چیزی رفتن و جست‏وجو درباره آن است. 
عُوا عَوْرَاتِهِمْ« بر نهی مولوی از در پی عیب مسلمانان  )ابن منظور، 1414ق،8: 28( در نتیجه »وَ لَتَتَبَّ

رفتن و جست‏وجوی آن و حرمت این عمل دلالت دارد. آنچه منصرف از این روایات است، 
کشف و بیان خوبی مخفی فرد است؛ به‏خلاف تجسس که معنایی عام از این جهت داشت 

و شامل تجسس در خوبی افراد می‌شد.

ممنوعیت استراق سمع و بصر
از عناوین دیگر سازنده عنوان کلی لزوم رعایت حریم شخصی افراد، ممنوعیت استراق سمع 
1. معنــای عــام آن، همــان شــرمگاه مــرد و زن اســت کــه در ایــن معنــا عنــوان »عَــوْرَات المســلمین« در احــکام پوشــش 
و ماننــد آن بیشــتر مــورد توجــه قــرار گرفتــه اســت؛ ماننــد: أحــكام الخلــوه التخلــدر )نجفــى، 1404ه.ق، ‌2: 2؛ دزفولــى، 

بی‏تــا، ‌1: 417.
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و بصر است.146
اگر استراق سمع را معنایی اخص از تجسس بدانیم یا با هدف عیب جویی پنهان صورت 
گیرد، ادله حرمت تجسس و عیب جویی، شامل آن می شود؛ زیرا ادله مستقل چندانی ندارد. 
ثَنَا  حَدَّ قَالَ  حْمَدَ 

َ
الْخَلِیلُ بْنُ أ خْبَرَنِی 

َ
»أ است.  ذیل  روایت  آن،  برای حرمت  شده  بیان  دلیل 

خْتِیَانِیِ  عَنْ عِکْرِمَهَ  وبَ السَّ یُّ
َ
ثَنَا سُفْیَانُ عَنْ أ هِ قَالَ حَدَّ بُوعَبْدِاللَّ

َ
ثَنَا أ یْبُلِیُّ قَالَ حَدَّ بُوجَعْفَرٍ الدَّ

َ
أ

لَهُ  هُمْ  وَ  قَوْمٍ  حَدِیثِ   إِلَی   اسْتَمَعَ   مَنِ    ...« صلی الله علیه و آله :  هِ  رَسُولُ اللَّ قَالَ  قَالَ:  اسٍ  ابْنِ عَبَّ عَنِ 
صَاصُ« )ابن بابویه، 1362،  ذُنَیْهِ الْنُكُ إِلَی یَوْمِ الْقِیَامَهِ قَالَ سُفْیَانُ الْنُكُ هُوَ الرَّ

ُ
کَارِهُونَ یُصَبُّ فِی أ

.)109 :1

از دیگر راویان در کتب  توثیقی  ابن عباس،  این روایت ضعیف است؛ زیرا به جز  سند 
ندارد. وجود  رجال  مرجع 

‌ بررسی‌دلالی	

ــب  مْعَ« وقتی است که کسی دزدانه به سخن کسی گوش فرا دهد و بشنود. )راغ »اسْتَرَقَ  السَّ
اصفهانی، 1412ه.ق: 408(. »اسْتَمَعَ  إِلَی  حَدِیثِ  قَوْمٍ وَ هُمْ لَهُ کَارِهُونَ« به معنای گوش  دادن مخفیانه 

به سخنی است که گوینده کراهت از شنیده شدن آن دارد. در این روایت عقاب این کار بیان 
ذُنَیْهِ الْنُكُ إِلَی یَوْمِ الْقِیَامَهِ(؛ از آن جا که ثواب و عقاب اخروی، همان 

ُ
شده است )یُصَبُّ فِی أ

حکم است، این روایت مولوی است و دلالت بر حرمت این عمل دارد؛ زیرا ثواب و عقاب، 
ملازم امر و نهی مولوی است یا به آن ملحق می شود.

مانع برداشت حکم شرعی از این روایت، ضعف سندی آن است؛ البته در حرمت استراق 
سمع، می توان از ادله حرمت تجسس نیز بهره برد؛ همچون فقهایی که چنین کرده اند؛ زیرا 
که  گفت  می توان  یا  به: شاهرودی، 1423ه.ق،  11: 317(  )ر.ک  است  تجسس  استراق سمع،  لوازم  از 
نوعی تجسس است و میان آن دو، عموم و خصوص مطلق است. به همین دلیل، فقها نیز 
به حرمت استراق سمع )همان: 318( حکم داده اند. البته شرایط و استثنائاتی برای این حکم 

بیان کرده اند.

ممنوعیت‌ورود‌به‌منازل‌بدون‌استیذان‌

عنوان دیگر، حرمت ورودِ بدون اذن به منازل است. دلیل محوری، آیات 189 سوره بقره و 
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147 27 و 28 سوره نور می‏باشند؛ اما از آن‏جا که این ادله ارتباط کمتری با بحث حریم شخصی 
افراد خانواده دارد و به جهت اختصار، بررسی نمی‌گردد.

• نتیجه‏گیری از این بحث	

تجسس،  ممنوعیت  عناوین  با  ادله  دسته  چهار  دیگران«،  حریم  رعایت  »لزوم  اثبات  در 
عیب‌جویی، استراق سمع و بصر، ورود بدون استیذان به منازل بیان شد. در جمع‌بندی این 

مطالب چند نکته زیر به‌دست می‌آید:
این عناوین سازنده عنوان کلی ممنوعیت ورود به حریم شخصی افراد هستند.

بر پایه ادله، این حریم شامل حریم مادی و معنوی است؛ زیرا ادله بیان شده بر این دو 
بعد دلالت دارد:

الف( حریم مادی: ادله ممنوعیت ورود به منازل، دلالت مطابقی بر ممنوعیت ورود به 
حریم مادی دارد. ادله ممنوعیت تجسس، عیب‌جویی، استراق سمع و بصر، دلالت التزامی 
بر رعایت حریم مادی دارد. لازمه تحقق این عناوین در بسیاری از موارد، ورود به حریم 

مادی افراد است؛ مانند: ورود مخفیانه به خانه کسی برای تجسس یا استراق سمع.
ب( حریم معنوی: حریم خصوصی معنوی افراد، آن بخش از اعمال و ویژگی‌های هر 
نیز  او  نیست،  برای عموم آشکار  او است و  بر شخصیت و هویت  ناظر  شخص است که 
تمایل به افشای آن ندارد و در صورت افشا، شخصیت او آسیب می‌بیند )شهبازفرخی، 1394: 
شماره 2(. ادله ممنوعیت تجسس، عیب‌جویی، استراق سمع و بصر، دلالت بر حرمت ورود به 

حریم معنوی افراد دارند؛ زیرا راز و سخن مخفی، حریم معنوی اشخاص است.
در نتیجه این ادله، بر لزوم رعایت حریم مادی و معنوی افراد دلالت دارند. در حریم 
مادی، ملاک همان حرز و حصاری است که بر پایه تعاریف عرفی و سیره عقلا در هر زمان 
ممکن است تغییر داشته باشد. از سویی، در حریم معنوی نیز همان‏گونه که بیان شد، علاوه 
بر سیره عقلا که نمود آن در قوانین است، دو ملاک وجود دارد که شامل: عرف و قصد 

انجام‏دهنده در مخفی ماندن آن مسئله است.
این ادله بر حرمت ورود به این حریم دلالت دارد؛ از آن‏جا که در دایره وجوب و حرمت، 

ملازمه وجود دارد، وجوب رعایت این حریم نیز به‌دست می‌آید.
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بنابراین، بر پایه عناوین فقهی بیان شده می توان قائل شد به »محدوده ای که به حکم 148
اولی، ورود و تجسس در آن برای والدین، مربیان، دیگران و حاکمیت جایز نیست«.

برداشت این تجویز کلی از عناوین تجویزی خرد، همان است که در نظام سازی انجام 
می شود. ممکن است بر پایه این تجویز کلی، در نظام روابط میان فردی گفته شود که رعایت 

حریم افراد، حاکم بر دیگر تجویزهای نظام روابط میان  فردی است.

نتیجه‌گیری‌در‌تعریف‌حریم‌شخصی

بر پایه ادله بیان شده، حریم شخصی دارای دو جهت است:
حق فرد در داشتن حریم تنهایی که کسی بدون اجازه فرد نباید به آن وارد شود؛

لزوم رعایت حریم تعریف شده افراد از سوى دیگران و حاکمیت.
این حق برپایه دو بعد شکل می گیرد:

1. ملکیت
2.حرز و حصار

تعریف این حرز برپایه تعاریف عرفی و سیره عقلا ممکن است در هر زمان تغییر داشته 
است،  قوانین  در  آن  نمود  که  عقلا  سیره  بر  علاوه  نیز  معنوی  حریم  در  سویی،  از  باشد. 
آن مسئله  ماندن  در مخفی  انجام دهنده  و قصد  از عرف  عبارت  که  دارد  دو ملاک وجود 
می باشد؛ برای نمونه، درون منزل شخصی، حریم افراد است؛ اما نمای بیرونی ساختمان 
از آن جهت که تشکیل دهنده نمای کلی شهر است و از سویی، نمایان است و مخفی نشده 
است، ابعادی از آن، حریم خصوصی افراد نیست. در نتیجه حاکمیت می تواند قوانینی در 

جهت اصلاح محیط عام شهری برای نمای بیرونی ساختمان ها وضع کند.
دارد.  غیرشخصی  و  شخصی  حریم  بعد  دو  خودرو  درون  است.  خودرو  دیگر  نمونه 
آنچه در خودرو مخفی شده است را می توان حریم خصوصی افراد دانست؛ اما صوتی که 
از ماشین بلند شده است و مخفی نمانده است یا تصویری که از درون ماشین قابل دیدن 
است و مخفی نشده است، حریم خصوصی افراد نیست. در نتیجه نسبت به این ابعاد مخفی 
است، حریم  و کشف  دیدن  قابل  دیگران  برای  تجسّس،  و  بدون شکستن حرز  که  نشده 
خصوصی خودرو نیست و حاکمیت می تواند در راستای اصلاح حریم شخصی، نسبت به 
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149 این محدوده، قوانینی وضع کند؛ مانند: قانون لزوم رعایت پوشش و حجاب اسلامی برای 
که  مواردی  در  اما  می‌شوند؛  دیده  تجسس  و  حریم  شکستن  بدون  که  خودرو  سرنشینان 
حریم شخصی افراد است، حاکمیت و عموم مکلفان در جهت اصلاح محیط عام اجتماعی 

نمی‌توانند بدان ورود پیدا کنند؛ مگر ذیل عناوین ثانوی دیگر.

جواز ورود به حریم شخصی

در مقابل احتمال عدم جواز، احتمال دوم جواز ورود به حریم شخصی همسر و فرزندان 
در جهت اصلاح و از میان بردن زمینه انحراف در خانواده است. برای این احتمال، ادله‌ای 

قابل طرح است.

موثقه زراره

دَخَلَ  قَالَ:  علیه‌السلام  بِی‏جَعْفَرٍ 
َ
أ عَنْ  زُرَارَهَ  عَنْ  بُكَیْرٍ  ابْنِ  عَنِ  الٍ  ابْنِ فَضَّ عَنِ  دٍ  مُحَمَّ بْنُ  حْمَدُ 

َ
»أ

هٌ تَشْتِمُ عَلِیّاً علیه‌السلام فَإِنْ  هَ خَارِجِیَّ یْبَانِیَّ تَكَ الشَّ
َ
‏بْنِ‏الْحُسَیْنِ علیه‌السلام. فَقَالَ إِنَّ امْرَأ رَجُلٌ عَلَى عَلِیِّ

نْ‏ تَخْرُجَ‏ كَمَا 
َ
یدُ أ سْمَعْتُكَ. قَالَ نَعَمْ. قَالَ فَإِذَا كَانَ غَداً حِینَ تُرِ

َ
سْمِعَكَ مِنْهَا ذَاكَ، أ

ُ
نْ أ

َ
كَ أ سَرَّ

ارِ فَجَاءَ  ا كَانَ مِنَ الْغَدِ كَمَنَ فِی جَانِبِ الدَّ ارِ قَالَ فَلَمَّ كُنْتَ‏ تَخْرُجُ‏ فَعُدْ فَاكْمُنْ‏ فِی‏ جَانِبِ‏ الدَّ
تُعْجِبُهُ« )کلینی، 1407ه.ق، 5: 351(. ى سَبِیلَهَا وَ كَانَتْ  نَ مِنْهَا ذَلِكَ فَخَلَّ فَتَبَیَّ مَهَا؛  جُلُ؛ فَكَلَّ الرَّ

• بررسی سندی	

موثق  اما  مذهب،  فطحی  هرچند  زیرا  هستند؛  ثقه  بکیر  عبداللّه  حتی  حدیث  این  راویان 
.)106 1420ه.ق:  )طوسی،  می‏باشند 

• بررسی دلالی	

داشت:  عرض  علیه‌السلام  سجاد  امام  به  »مردی  می‌فرمایند:  علیه‌السلام  باقر  امام  روایت  این  در 
به حضرت  اثبات  برای  می‌گوید.  بد  علیه‌السلام  امیرالمؤمنین  به  و  است  شما خارجی  همسر 
گفت: آیا خوشحال می‌شوید که از او این سخنان را بشنوید؟ حضرت فرمودند: آری. آن 
مرد گفت: هنگام خروج از خانه همچون گذشته خارج شوید؛ اما بازگردید و پشت دیوار 
کمین کنید. وقتی از خانه بیرون می‌روید، در پشت در کمین کنید تا من با او حرف بزنم. آن 
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مرد می گوید: فردای آن روز زمانی که حضرت پشت دیوار بود، با آن زن سخن گفتم. از آن 150
سخنان برای حضرت ادعایم اثبات گردید. حضرت به رغم این که این زن را دوست داشتند؛ 

او را رها کردند«.
ادعا این است که در این روایت، حضرت به نوعی این تجسس را تأیید کردند و از سویی، 
بیانی دیگر، در  هنگام سخن گفتن آن فرد با همسرشان، به نوعی استراق سمع کردند. به 
حریم خصوصی همسر وارد شدند؛ در حالی که در تبیین حریم شخصی، از مصادیق رعایت 

حریم شخصی دیگران، عدم تجسس و استراق سمع بیان شد.
به حریم شخصی همسر برای اصلاح  از جواز ورود  تأیید حضرت، نشان  این سیره و 

دارد. مادر غیرشایسته  و  از همسر  خانواده 

‌ مناقشه	

ممکن است بر این استدلال به روایت دو مناقشه شود:
مناقشه نخست، اشکال کلامی و با توجه به علم غیب اهل بیت است در این که چگونه 
گاهی به فساد او ندارد! در نتیجه این روایت با اصول  حضرت با کسی ازدواج کرده است که آ

اعتقادی در تعارض است و نمی توان بدان استناد کرد.
پاسخ این مناقشه روشن است. اهل بیت علیه السلام بر پایه ظواهر با دیگران برخورد می کردند 

و این نکته ضرری به روایت نمی رساند.
مناقشه دوم این که روایت دارای اطلاق نیست تا از آن بتوان در مطلق تجسس و ورود به 
حریم همسر و فرزند بهره برد. ممکن است این تجسس حضرت، به علت اهمیت جایگاه 
امامت و از سویی، حفظ جان ایشان باشد. ممکن است بیان شود که با توجه به این که آن زن 
عقاید خارجی داشته و ناصبی بوده است، همچون ترور خانگی امام حسن مجتبی علیه السلام
امکان ترور حضرت نیز وجود داشته است. از سویی، ممکن است این اقدام حضرت و این 
نتیجه  باشد.  بوده  جامعه  در  ایشان  همسر  و  امام  جایگاه  علت حساسیت  به  حساسیت، 
این که با این احتمال ها نمی توان از این روایت، اطلاقی برداشت کرد و جواز تجسس در هر 

موردی و برای هر کسی را برداشت کرد.
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151 روایت حسین‏بن‏موس‏ىبن‏جعفر علیه‌السلام

قَدَمَ  غْمِزُ 
َ
أ كُنْتُ  قَالَتْ‏:  هِ  مِّ

ُ
أ عَنْ  علیه‌السلام،  الْحُسَیْنِ‏بْنِ‏مُوسَ‏ىبْنِ‏جَعْفَرٍ  عَنِ  دٍ،  حْمَدُبْنُ‏مُحَمَّ

َ
»أ

طْحِ، فَقَامَ مُبَادِراً یَجُرُّ إِزَارَهُ مُسْرِعاً فَتَبِعْتُهُ فَإِذَا  بِی‏الْحَسَنِ علیه‌السلام وَ هُوَ نَائِمٌ مُسْتَقْبِلً فِی السَّ
َ
أ

عَ عَلَیْهِمَا ثُمَّ الْتَفَتَ إِلَیَّ  مَانِ جَارِیَتَیْنِ لَهُ وَ بَیْنَهُمَا حَائِطٌ لَ یَصِلَنِ إِلَیْهِمَا، فَتَسَمَّ غُلَمَانِ لَهُ یُكَلِّ
لَمْ 

َ
فَقَالَ: »مَتَى جِئْتِ هَاهُنَا«؟ فَقُلْتُ: حَیْثُ‏ قُمْتَ‏ مِنْ‏ نَوْمِكَ‏ مُسْرِعاً فَزِعْتُ‏ فَتَبِعْتُكَ‏. قَالَ: »أ

صْبَحَ بَعَثَ الْغُلَمَیْنِ إِلَى بَلَدٍ وَ بَعَثَ 
َ
ا أ تَسْمَعِی الْكَلَمَ« )حمیری، 1413ه.ق: 331(؟ قُلْتُ: بَلَى. فَلَمَّ

بِالْجَارِیَتَیْنِ إِلَى بَلَدٍ آخَرَ، فَبَاعَهُمْ« )حمیری، 1413ه.ق: 331؛ مجلسی، 1403ه.ق، 48: 119(.
درباره کتاب »قرب‏الاسناد« نیز اختلاف‌نظر است. نجاشی ضمن توثیق عبداللّه‏بن‏جعفر 
یاد می‌کند.)احمد بن علی نجاشی، 1365ش:304( شیخ  نام »قرب‏الاسناد«  با  حمیری از سه کتاب 
طوسی نیز از کتاب »قرب‏الاسناد« یاد می‌کند که سند وی به آن کتاب قابل اعتماد است.

سه  از  کدام‏یک  »قرب‏الاسناد«  از  مراد  که  نمی‌کند  معیّن  حال  این  با   )294 )طوسی،1420ق: 

کتابی است که نجاشی از آن‌ها نام برده است. ابن‏ادریس و علامه مجلسی این کتاب را به 
محمدبن‏عبدالله‏بن‏جعفر حمیری نسبت می‌دهند؛ اما مجلسی اذعان دارد که »قرب‏الاسناد 
را از نسخه قدیمی به خط ابن‏ادریس نگارش کرده است که خود ابن‏ادریس اصل کتاب را 
در اختیار نداشته است؛ بلکه محتوای آن را از طریق وجاده دریافت کرده و سپس نگارش 
کتابی  دارد  قرار  ما  اختیار  در  امروز  آنچه  بنابراین،  مجلسی،1403ق،1:7(   است.)محمدباقر  نموده 
است که از طریق مرحوم علامه به ما رسیده است. از آن‏جا که کتاب به طریق معتبر به ایشان 

نرسیده است، نمی‌توان بدان اعتماد کرد.

• بررسی دلالی	

حسین‏بن‏موس‏ىبن‏جعفر علیه‌السلام از مادر خود نقل کرده‌اند که حضرت موس‏ىبن‏جعفر علیه‌السلام 
با دو  بلند شدند و به سرعت رفتند. دو غلام  ناگهان از جاى  در پشت‏بام خوابیده بودند؛ 
كنیز حضرت مشغول صحبت بودند و دیوار بین آن‏ها بود. حضرت حرف‌هاى آن‏ها را گوش 
دادند. فردا صبح آن دو غلام را به یك شهر و دو كنیز را به شهر دیگرى فرستادند و آن‏ها را 

عَ عَلَیْهِمَا« دلالت بر تجسس و استراق سمع حضرت دارد. فروختند. »فَتَسَمَّ
ادعا این است که این فعل حضرت، بر جواز تجسس و استراق سمع رفتار زیردستان 
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در خانه جهت رفع موانع انحراف در محیط خانه دلالت دارد. اقدام حضرت در جداسازی 152
محل زندگی آن ها نیز اقدام اصلاحی در محیط خانواده بوده است.

‌ مناقشه	

ممکن است بیان شود که کنیز بودن آن ها موضوعیت دارد و نمی توان الغای خصوصیت کرد. 
در نتیجه نمی توان درباره همسر و فرزند از این روایت بهره برد. این احتمال مانع استدلال 

به این روایت می گردد.
و  فرزند  به حریم شخصی  ورود  و  تجسس  مطلق  نمی توانند  روایت  دو  این  نتیجه  در 

کنند. اثبات  را  همسر 

اطلاق‌آیه‌وقایه

سَکُمْ وَ  ُ �ن �نْ
َ

وا قُا أ نَ آمَنُ �ي
َّ

االذ َ یُّ
َ

از ادله مهم وظیفه مندی نسبت به خانواده، آیه وقایه است: »یا أ
هْلیکُمْ ناراً...« )تحریم: 6(. آیه »وقایه« درباره تعلیم وتربیت دینی فرزندان و اعضای خانواده 

َ
أ

در واجبات و محرمات، دلالت بر حکم الزامی مولوی دارد. مصداق بارزِ این حکم، اهل و 
والدین هستند )اعرافی، 1399: 100(.

ادعا این است که این صیانت و بازدارندگی اهل از گناه، اطلاق دارد و شامل ورود به 
حریم شخصی فرزند و همسر البته با هدف صیانت و نگهداری آن ها از گناه و عذاب الهی 

است.
بر فرض  بلکه  نیست؛  اثبات حدود وظایف صیانتی  پی  در  مقاله  این  که  است  گفتنی 
اثبات وظایفی از این آیه، آن وظایف دارای اطلاق هستند و شامل ورود به حریم شخصی 

آن وظایف در شرایطی می شوند. انجام  برای 
توضیح بیشتر این که در صیانت چند احتمال وجود دارد: صیانتی که با حریم شخصی 

ارتباطی ندارد؛ مانند: صیانت از فرزندان در فضای عمومی خانه؛
صیانتی که با حریم شخصی در ارتباط است؛ اما منحصر در ورود به حریم شخصی 
نیست؛ مانند: صیانت از انتخاب دوست مناسب فرزندان که می  توان بدون تجسس نیز مانع 

انتخاب دوست نامناسب برای او باشد.
صیانتی که با حریم شخصی در ارتباط است؛ اما مراحلی از صیانت منحصر به ورود 
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153 و  همسر  رسانه‌ای  و مصرف  مجازی  ارتباط‌های  از  مانند: صیانت  است؛  حریم شخصی 
فرزندان که برای اطلاع از آن، ناگزیر از ورود به حریم شخصی آن‏ها است.

به  به وظیفه صیانتی نسبت  توجه  با  آیا می‌توان  این است که  در صورت سوم، پرسش 
زوجه و فرزند و از سویی انحصار تحقق آن در ورود به حریم شخصی و تجسس در مواردی، 
وارد حریم  مانند فضای مجازی  برخی فضاها  در  انحراف  بالای  احتمال  با وجود  به‏ویژه 
از  کرده‌اند؛  آن حکم  به جواز  وظیفه صیانتی،  این  پایه  بر  فقها  برخی  آن‏ها شد؟  شخصی 
إذا  إلّ  الزوجة  التجسّس على  این‏که »لایجوز  به  رحمه‌الله  تبریزی  جمله: حکم مرحوم جواد 
هْلِیكُمْ« 

َ
أ وَ  نْفُسَكُمْ 

َ
أ »قُوا  باب  من  بها  یضر  أمرٍ  أو  یمسه  لأمرٍ  كان  أو  صلاحها  یرید  كان 

واللّه العالم«.)تبریــزى، 1433ه.ق، ‌6: 261(.گفتنی است حکم ایشان حتی مقید به محدودیت در 
روش‌های صیانتی به تجسس نیست؛ یعنی حتی اگر از راه‌های دیگر نیز می‌توان همسر را از 

گناه باز داشت، باز هم می‌توان از راه ورود به حریم شخصی افراد استفاده کرد.

فلسفه تربیتی حریم خصوصی

فقه امامیه برنامه هدایت افراد است و لزوم رعایت حریم شخصی در آن، نمی‌تواند مفری 
آن  از جمله  که  دارد  تربیتی  و  نیز حکمتِ هدایتی  قانون  این  بلکه  باشد؛  گناه  انجام  برای 
تخریبِ  عدم  و  آبرو  حفظ  و  اختیار  براساس  افراد  هدایت  فساد،  اشاعه  عدم  به  می‏توان 
شخصیت افراد با توجه به نقش اساسی آن در زمینه‌سازی وقوع آسیب‌های اجتماعی اشاره 
باشد، سلب  فساد  اشاعه  برای  دست‌آویزی  شخصی، خود  این حریم  که  آن‏گاه  اما  کرد؛ 
آزادی دیگران در داشتن محیط رشد دینی و مانع شدن برای هدایت دیگران، حکمتی برای 
پایداری بر آن نیست. بر پایه مصالحِ والای تربیت اسلامی، در چنین مواردی نه تنها ورود 
به حریم شخصی برای اصلاح اجتماعی جایز است؛ بلکه در برخی موارد واجب می‌گردد.

میانجی:1384ش( احمدی  )ر.ک: 

افراد  وارد حریم خصوصی  فحشایی،  برای کشف  ندارد  مؤمن حق  این‏که  دیگر  نکته 
عنوانی  زیرا  کند؛  منتشر  را  آن‏ها  ندارد  حق  یافت،  دست  آن‏ها  به  علتی  به  اگر  اما  شود؛ 

است. نهی شده  آن  از  ادله1  در  که  می‌کند  آن صدق  بر  فحشا  اشاعه  همچون 

لِیــمٌ«. 
َ
ذِیــنَ آمَنُــوا لَهُــمْ عَــذابٌ أ نْ تَشِــیعَ الْفاحِشَــهُ فِــی الَّ

َ
ــونَ أ ذِیــنَ یُحِبُّ 1. ماننــد: و قــال علی‏بن‏إبراهیــم فــی قولــه: »إِنَّ الَّ
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جمع‌بندی‌و‌دیدگاه‌برگزیده

حریم شخصی عنوانی جدید است و این عنوان در ادله به طور خاص وارد نشده است؛ اما 
عناوین  ممنوعیت تجسس، عیب جویی، استراق سمع و بصر، ورود بدون استیذان به منازل 
بر آن دلالت دارند. بر پایه این عناوین فقهی بیان شده، می توان قائل به این شد که »بنا بر 
حکم اولی ورود و تجسس در محدوده ای برای مربی جایز نیست«. برداشت این تجویز کلی 
از عناوین تجویزی خرد، همان است که در نظام سازی انجام می شود. ممکن است بر پایه 
این تجویز کلی، در نظام روابط میان فردی گفته شود که رعایت حریم افراد، حاکم بر دیگر 

تجویزهای نظام روابط میان  فردی است.
از سویی، دیدگاه برگزیده این است که دلیل وقایه نسبت به روش های صیانتی اطلاق 
به حریم شخصی،  ورود  و  تجسس  است. حکم  که حرام  روش هایی  و  موارد  مگر  دارد؛ 
حرمت است. در نتیجه به حکم اوّلی نمی توان به حریم شخصی برای صیانت، ورود کرد؛ 
اما در جایی که برای صیانت، راهی جز ورود به حریم شخصی نباشد، میان وظیفه صیانت و 

رعایت حریم شخصی تزاحم پیش می آید. در چنین مواردی باید اولویت سنجی کرد.
بنابراین، تنها در آن جایی می توان برای صیانت به حریم شخصی وارد شد که صیانت و 
بازداری فرزند و همسر از گناه، منحصر به ورود به حریم شخصی است. از آن جا که وقایه، 
امری  این که  احتمال  یعنی  می شود؛  محتمل  پیشگیرانه  اقدام های  است، شامل  پیشگیری 
سبب گناه شود، برای ورود به حریم شخصی برای جلوگیری از آن کافی است؛ البته به شرط 

آن که آنچه درباره روش منحصره بودن بیان شد، وجود داشته باشد.

تْ عَیْنَــاهُ وَ 
َ
ــهِ علیــه الســلام قَــالَ  مَــنْ قَــالَ فِــی مُؤْمِــنٍ مَــا رَأ بِی عَبْدِاللَّ

َ
بِــی عُمَیْــرٍ عَــنْ هِشَــامٍ عَــنْ أ

َ
بِــی عَــنِ ابْــنِ أ

َ
ثَنِــی أ ــهُ حَدَّ فَإِنَّ

لِیمٌ 
َ
ذِیــنَ آمَنُــوا لَهُمْ عَــذابٌ أ نْ تَشِــیعَ الْفاحِشَــهُ فِــی الَّ

َ
ــونَ أ ذِیــنَ یُحِبُّ ــهُ فِیهِــمْ »إِنَّ الَّ ذِیــنَ قَــالَ اللَّ ذُنَــاهُ کَانَ مِــنَ الَّ

ُ
مَــا سَــمِعَتْ أ

نْیــا وَ الخِْــرَهِ« )تفســیر القمــی، 1404،  2: 100(. فِــی الدُّ
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ماهیّة‌ومنهج‌دراسة‌الموضوع‌في‌الفقه‌التنظیمي

عبدالحسین مشکاني السبزواري 1
الخلاصة

تُعدّ »دراسة الموضوع« من ضروریّات المباحث الفقهیّة المعاصرة المتمحورة حول مسائل 
الکافي  الاهتمام  تشهد  لم  کما  الالتفات  لاقت  قلّما  والتي  الإسلامیّة،  والحکومة  العصر 
یضع  الذي  للفقه(  الحکومیّة  )المقاربة  الحکوميّ  الفقه  فإنّ خطاب  خاص،  وبشکل  بها. 
نصب عینه البحث عن الفقاهة من قاعدة الحکومة یطرح مسألة »دراسة الموضوع الفقهيّ« 
»الفقه  فإنّ  الحال،  وبطبیعة  عنده.  والتأسیسیّة  الهامّة  والمؤشّرات  العناصر  أحد  بصفته 
التنظیميّ« بصفته إحدی المقاربات والقراءات المحوریّة للفقه الحکوميّ، یهتمّ بشکلٍ کبیر 
بهذه المسألة الهامّة. تسعی هذه المقالة، من خلال تبیین مسألة دراسة الموضوع في الفقه 
الحکوميّ )مع الترکیز علی مقاربة الفقه التنظیميّ( إلی البحث عن معرفة المواضیع الفقهیّة 
مع التأکید علی رؤیة الشهید الصدر )بصفته الرائد في مقاربة الفقه التنظیميّ(، ومن هنا، 
لوازم دخول  التنظیميّ، قمنا بتوضیح  للفقه  العامّ  الموضوع ضمن الإطار  تبیین دراسة  فبعد 
الشهید الصدر )قدّس سرّه( بشکلٍ اجتهاديّ إلی »دراسة الموضوع« من بوابة توضیح نظرته 
إلی المعرفة من خلال العلوم الحدیثة، إبداع مدرسة المنطق الذاتي للتعویض عن نقائص 
العلوم الحدیثة، منطق الاستقراء، والتعرّف في النهایة علی القاعدة الاجتهادیّة وضمن قالب 

النظریّة. الموضوعيّ وفقه  التفسیر 
الذاتيّ،  المنطق  الموضوع،  دراسة  التنظیميّ،  الفقه  الحکوميّ،  الفقه  المفتاحیّة:  الکلمات‌

الصدر. الشهید  فقه  النظریّة،  الموضوعيّ،  التفسیر 

1. أستاذ حوزوي وجامعي، دکتوراه في فلسفة العلوم الاجتماعیّة 

□
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دراسة مناط تقسیم الأبواب والمنهجيّة في الفقه الثقافي في 

المناسبة مع فقه النظام

السیّد محمّد الطباطبائي 1
الخلاصة 

تتناول هذه المقالة موضوع الثقافة بشكلٍ عام وتدرس موقعها في الفقه الشيعي بالنظر إلى 
مقاربة فقه النظام. ومن هنا، فبعد تبيينها للفقه الثقافي بصفته »فقه التسنين«، ولفقه النظام 
بصفته »فقه التنظيم«؛ تبحث عن التلاقي بينهما من مجالين فقهيّين جديدين يمكن القول 
بإمكانهما اعتمادًا على غنى الأدلّة وجامعيّة التراث الفقهيّ. في فقه النظام الثقافي، تنقسم 
أجزاء النظام الثقافي إلى ثلاثة أقسام: الثقافة العامّة، جزئيّات الثقافة، والتكثّر الثقافي، كما 
الثقافي  المؤسّساتي  الفقه  يتناول -ضمن قسمي  ثقافيّة حتى  إدارة  له  يوضع  النظام  فقه  إنّ 
الثقافة من  الثقافي- دراسة المداخلات الاجتماعيّة-السياسيّة في مجال  والفقه الحكومي 
المكلّفين،  الثقافيّة من جهةٍ أخرى. انطلاقًا من هذا المشهد، فإنّ شمول  جهة والمصادر 
تتكوّن  وهي  الثقافي،  الفقه  في  بينها  ما  في  تتمايز  الخطاب؛  يّة  ومنجزّ الحكم،  موضوع 

بالنسبة إلى الأحكام الوضعيّة ومنطق الحكم.  
الكلمات المفتاحيّة: الفقه الثقافي، فقه النظام الثقافي، فقه نظام الإدارة الثقافيّة، المنهجيّة.

1. طالب السطوح العليا وباحث حوزوي

□
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دور‌مقاصد‌الشریعة‌في‌الاستنباط‌وفعالیة‌الاجتهاد

مهدي گرامي پور (الکاتب المسئول) 1
محمدعلي راغبی٢

الخلاصة
ومن طرق الاجتهاد في علم الفقه، والتي وجدت مکانة خاصة عند أهل السنة الیوم، طریقة 
هي  الشریعة  مقاصد  وخصائصها.  أصولها  الطرق  من  کغیرها  لها  التي  المقاصد،  اجتهاد 
المقاصد والمقاصد التي ضمنها الشرع في تشریعاته، وبالأساس صیغت القواعد الشرعیة 
لتحقیق هذه المقاصد . یهدف هذا البحث إلی دراسة دور مقاصد الشریعة في الاستنباط 
وفعالیة الاجتهاد بنظرة مقارنة ومنهج وصفي تحلیلي. یمکن للمقاصد في مجال الاستدلال 
أن تلعب دورا مهماً في توسعة مفاد الروایات، تضییقها، وتقییم معناها وتکون مرجحاً في 
وضع  في  دورا  تلعب  أن  الاجتهاد  کفاءة  مجال  في  للمقاصد  ویمکن  الروایات.  تعارض 

الضروریة. الفقهي ومنع الاحتیاطات غیر  والتنظیم  القواعد 
الکلمات‌المفتاحیة: مقاصد الشریعة، تعارض النصوص، تقویم الروایات، وضع القواعد، التنظیم

1.استاذ مساعد  في جامعة قم
2. استاذ مشارک في جامعة قم

□
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م 
ّ
التواتر المنظ

یحیی عبد اللّهي 1
الخلاصة

إنّه يعبّر عن حركة التوسيع والتطوير في مناهج  »التواتر المنظّم« مصطلح يمكن القول 
الاستنباط من الشريعة بهدف الوصول إلى المعارف الأكمل، حيث إنّه يقوم على ركائز سابقة 
متقنة ويقينيّة. تسعى هذه المقالة، من خلال التعريف بمناط »التواتر«، إلى توسيع مفهوم هذا 
التواتر إلى أوسع من الأقسام الثلاثة لعرض قسمٍ جديد من التواتر. هذا، ويبتني »التواتر المنظّم« 
على عاملين اثنين: العامل الكمّي )الكثرة العدديّة(، والعامل اليكفي )التناسق والانسجام(، 
ويمكنه من بين الأدلّة أن ينفي احتمال التباني على الكذب وسائر الاحتمالات المشابهة، كما 

يمكنه إثبات أصالة واعتبار مفاد الأدلّة التي يقوم عليها هذا النظام. 
الكلمات المفتاحيّة:  التواتر، المنظّم، الکثرة العدديّة، التناسق.

1.أستاذ السطوح العليا في الحوزة العلمیّة في قم 

□
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الطرق‌التنفیذیّة‌للأمر‌بالمعروف‌والنهي‌عن‌المنکر‌في‌الأبعاد‌الفردیّة‌

والاجتماعیّة‌وفق‌رؤیة‌الفقه‌التربويّ

السیّد عنایة الله کاظمي1
الخلاصة‌

والتصرّفات  السلوکیّات  بیان  یسکت عن  لم  الإسلام  أنّ  نجد  الفردي،  السلوك  علی  علاوةً 
هنا  السیّئات. ومن  والنهي عن  الحسنات  إلی  الدعوة  یؤکّد علی  ما  دائمًا  بل  الاجتماعیّة، 
المناسبات  في  الحیاد  لینفي  الإسلام  رؤیة  وفق  المنکر  عن  والنهي  بالمعروف  الأمر  یأتي 
الاجتماعیّة ولیؤکّد علی الاهتمام بحیاة المجتمع الإنساني ومصیره وعاقبته. جمیع الفرق 
والمذاهب الإسلامیّة تهتمّ ببحث الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر، وتتصدّی لدراسة أبعاده 
وزوایاه في النصوص الفقهیّة، الکلامیّة، الأخلاقیّة، والروائیّة. والذي یبدو، والحال هذه، أنّه 
ا  یمکن البحث بشکلٍ مستقلٍّ عن الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر بصفته منهجًا تربویًّ
وطریقًا للضبط الاجتماعيّ. الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر هو منهجٌ متعدّد المجالات 
معروف في التربیة؛ ذلك أنّه یسري في جمیع مجالات التربیة. تتناول المقالة الحاضرة دراسة 
من  والاجتماعیّة  الفردیّة  الأبعاد  في  المنکر  عن  والنهي  بالمعروف  للأمر  التنفیذیّة  الطرق 
المنظار الفقهيّ ومن خلال منهج البحث الاجتهاديّ، مستوفیةً بذلك البحث عن مشروعیّته 
وحکمه الفقهيّ. وأمّا مجمل النتائج البحثیّة الحاصلة فهي عبارة عن »الرجحان المطلق« 
لإعمال الأمر بالمعروف والنهي عن المنکر، وبطبیعة الحال فهذا الحکم المذکور یصل، بناءً 
الخاصّ،  التربويّ  المجال  المخاطب،  الطریقة،  نوع  التي من جملتها  الشرائط  علی بعض 
وملاحظة الخصائص العاطفیّة للمأمور والمنهيّ؛ یصل إلی »الاستحباب«، »الکراهة«، أو 

حتی »الحرمة«. 
الکلمات‌المفتاحیّة:‌القدوة، التشجیع، العقاب، الموعظة، الخطوات التربویّة، الرفق والمداراة، 

النمط العاطفيّ، الشخصیّة.
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جواز أو عدم جواز الدخول إل ىالحريم الشخصي عند الأولاد والزوجة 

للأهداف التربويّة

هادي عجمي1

الخلاصة 
الحريم  هذا  إنّ  حيث  الأفراد،  عند  الشخصي  الحريم  في  تتكوّن  الفساد  أشكال  بعض 
الشخصي قد يشكّل دائمًا بيئةً ملائمة لإيجاد الانحراف. وفي النتيجة، تتمحور هذه المقالة 
في  للفساد  المناسبة  البيئة  تكوّن  دون  الحيلولة  إطار  في  التالي:  السؤال  الإجابة عن  حول 
المقالة  هذه  تتناول  والأولاد؟  للزوجة  الشخصي  الحريم  إلى  الدخول  يمكن  هل  العائلة، 
اليكفيّة، من خلال المنهج التحليليّ الاجتهاديّ، الدراسة الإجماليّة لاحتمالي جواز أو عدم 
لهذا  الفقهي  الحلّ  اكتشاف  إلى  المقالة  هذه  تهدف  حيث  الأمر،  هذا  على  الإقدام  جواز 
التساؤل بما يشكّل إجابة عمليّة لإحدى المسائل والأسئلة الهامّة عند الوالدين بما يتعلّق 
بأولادهم وعند الزوج بما يتعلّق بزوجته. وقد وصلنا في هذا البحث إلى نتيجة مفادها أنّ 
الدخول إلى الحريم الشخصي عنوانٌ محرّم، حيث لا يجوز الدخول إلى الحريم الشخصي 
إلّ في حال كان أداء واجب المحافظة على الأولاد والزوجة من الوقوع في الحرام متوقّفًا 

للحيلولة دون ذلك.  الشخصي  الحريم  إلى  الدخول  على 
الكلمات المفتاحيّة: الحریم الشخصيّ، تربیة الأولاد، الورود إلى الحریم الشخصيّ، الواجبات 

التربويّة، حریم الزوجة الشخصيّ.
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