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آئین‌نامه نگارش مقالات فصلنامه‌ی 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 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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درآمدی بر »مسئله‌شناسی فقهی کلان‌اندیش«1

ذبیح اللّه نعیمیان

کلان‌اندیشی در فقه می‌تواند مهم و مورد نیاز تلقی شود. چه‌آن‌که، بسنده کردن به 

توصیف‌ها و تحلیل‌های خرد نمی‌تواند همه‌ی زوایای فقه را برجسته کند. جزئی‌نگری 

و خردنگری موجب غفلت از اموری می‌شود که می‌تواند ضربه‌های بزرگی به دانش 

فقه و فقاهت‌ورزی عالمان بزرگ بزند. بخش مهمی از کلان‌اندیشی را می‌توان در 

مسأله‌شناسی کلان‌اندیش جستجو کرد. در این راستا در موارد زیر تأمل خواهیم کرد:

الف. ضرورت »التزام به رویکرد مسائل‌محوری«؛

ب. شناسایی »نظام مسائل فقهی« و »خرده ‌نظام‌های مسائل فقهی«؛

ج. شناسایی »مناسبات و عناصر ارتباط‌آفرین« در »نظام مسائل فقهی«

د. تطوّرشناسی و تطوَرسنجی »نظام مسائل«.

الف. ضرورت »التزام به رویکرد مسائل‌محوری«
»رویکرد  تکمیل‌کننده‌ی  که  دانست  رویکردی  می‌توان  را  »مسائل‌محوری« 

1. این سرمقاله در تاریخ 1404/9/26 به دفتر نشریه ارسال شده است.

یادداشت سردبیر:



/ سال سوّم / شماره‌ی یازدهم / پاییز 1403

خردنگر« و »الگوی تک‌مسئله‌ای« است. تمییز »الگوی مسائل‌محور« از »الگوی 8

فقه‌پژوهی  بینجامد. چه‌آن‌که،  به مسئله‌شناسی کلان‌اندیش  تک‌مسئله‌ای« می‌تواند 

از  و  دنبال شود  مسائل‌محور«  »الگوی  قالب  در  می‌تواند  احکام شرعی  استنباط  و 

رود.  فراتر  تک‌مسئله‌ای«  »الگوی  دیگر  تعبیر  به  و  مسئله‌محور«  »الگوی 

التزام به »رویکرد مسائل‌محوری« از طریق شناسایی و پی‌جویی لوازم آن دنبال 

شود. برخی از این لوازم عبارتند از:

1. استقرای »مسائل موجود و مبتلابه«؛

2. مسئله‌سازی »مسائل محتمل الإبتلا«؛ 

3. تبویب منطقی »مسائل موجود و آتی«؛

 مسائل؛
ّ

4. ترتیب منطقی در حل

5. تفکیک »مسائل پرتأثیر و کم‌تأثیر در آموزش«؛

6. ضرورت »تأسیس قاعده«.

ب. شناسایی »نظام مسائل فقهی« و »خرده ‌نظام‌های مسائل فقهی«
ی بخشی از »نظام 

ّ
دانش فقه از ابواب مختلفی برخوردار است که هر یک متصد

به  یکدیگر  کنار  در  را  مسائل  از  وسیعی  مجموعه‌ی  می‌توان  است.  فقهی«  مسائل 

عنوان »نظام مسائل فقهی« سراغ گرفت که از مسائل دیگر دانش‌ها تمایز دارند. مهم 

آن است که مسائل اختصاصی فقه از دیگر مسائل تفکیک شوند.

در این میان، این مسئله نیز اساسی است که هر باب فقهی به عنوان بخشی از فقه 

می‌تواند از »استقلال و تمایز نسبی« بهره‌مند باشد. در نتیجه، می‌توان به شناسایی و 

واکاوی »خرده‌نظام‌های مسائل« در درون فقه نیز توجه کرد. شکل‌گیری مسائل جدید 

به شکوفایی  می‌تواند  فقهی  این مجموعه‌های کوچک  از  یک  هر  اهمیت شناسایی 

فقه دامن زند. چنان‌که، شکل‌گیری مسائل جدیدی که عمده‌ی آنها پیش‌تر نبوده‌اند، 

می‌تواند به این شکوفایی بیشتر دامن زند. توجه به نمونه‌های زیر می‌تواند این امر را 

نشان دهد:

آن،  هسته‌ی  اتم،  به  مربوط  قواعد  کشف  هسته‌ای«:  فقه  مسائل  »نظام  یک. 
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انرژی هسته‌ای و در پی آن ساختن فناوری هسته‌ای را نمی‌توان از فقه انتظار داشت. 

در  که  دارد  مسائلی  نظام  بپردازد،  هسته‌ای  انرژی  مقوله‌ی  به  فقه  دانش  اگر  بلکه، 

دانش‌های مربوط به تولید، کنترل و به‌کارگیری آن وجود ندارد و نظام مسائل آنها نیز 

از »نظام مسائل فقه« متمایز است. 

ناظر  می‌توان  را  هسته‌ای  انرژی  درباره‌ی  فقه  مسائل  نظام  از  بخش  عمده‌ترین 

انواع  و  نگاه‌داری  تولید،  به کشف،  فعالیت‌های مربوط  یا وجوب  به جواز، حرمت 

بهره‌گیری‌ انرژی هسته‌ای است. چنان‌که، مسائلی مربوط به احکام وضعی ناظر به 

 نظر فقه قرار گیرند.
ّ

مالکیت، اجاره و  آثار به‌کارگیری انرژی هسته‌ای می‌توانند مد

دانش  از  بخشی  عنوان  به  نیز  سیاست  فقه  فقه سیاست«:  مسائل  »نظام  دو. 

فقه  هدف  کند.  دنبال  را  فقه  مسائل  نظام  از  بخشی  می‌بایست  فقه  عمیق  و  سترگ 

سیاست بررسی مسائلی است که مربوط به افعال سیاسی، حقوق سیاسی و احکام 

نیز  سیاست  فقه  حیطه‌ی  در  فقهی  پژوهش‌های  ازاین‌رو،  است.  سیاسی  وضعی 

باشد.  هدفی  چنین  به  معطوف  می‌بایست 

این هدف می‌تواند در قالب بررسی تک مسئله‌ی فقه سیاست یا مجموعه‌ای از 

مسائل این حیطه باشد. چنان‌که، می‌تواند با نگاهی جزئی‌نگرانه یا نگاه کلان به آنها 

دنبال شود. اما در هر حال، نمی‌توان مسئله یا مسائل مورد پژوهش را غیر فقهی و 

فقهی  آن  نتایج  و  پژوهش  انتظار داشت که  و  داد  قرار  نمونه، مسائل تجربی  به‌طور 

تلقی شود.

ج. شناسایی »مناسبات و عناصر ارتباط‌آفرین« در »نظام مسائل فقهی« 
بلکه،  نیستند.  یکدیگر  از  بریده  مسائل  این  دارد.  را  متنوّعی  مسائل  فقه  دانش 

امور زیادی می‌توانند نسبت‌های متنوّعی در میان مسائل ایجاد کنند. این مناسبات 

شناسایی  ازاین‌رو،  می‌انجامد.  مسائل  نظام  شکل‌گیری  به  که  است  ارتباطات  و 

انواع مناسبات و ارتباطات در نظام مسائل فقهی می‌بایست امری مهم و مؤثر تلقی 

شود. این شناسایی می‌تواند از طریق بهره‌گیری از دسته‌بندی مسائل نیز انجام شود. 

چنان‌که، رویکرد نظام‌مند به مسائل را می‌بایست در هر باب فقهی نیز دنبال کرد. از 
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 نظر قرار گیرند که به شناسایی مناسبات 

ّ
این جهت، می‌بایست عناصر و مؤلفه‌هایی مد

و ارتباطات مسائل کمک کند. موارد زیر را می‌توان از این منظر شایان تأثیر دانست:

1. شناسایی مسائل اساسی و فرعی 

برخی از مسائل نسبت به مسائل دیگر اصلی تلقی می‌شوند و برخی از آنها نیز 

می‌توانند نسبت به آنها فرعی تلقی شوند. شناسایی توأمان این دو دسته می‌تواند نوع 

ارتباط آنها را نشان دهد. به‌طور نمونه، روایت مشهور »بنی الاسلام علی خمس« به 

ازاین‌رو،  اساسی بودن اموری چون ولایت در اسلام را مورد اشاره قرار داده است. 

مسائل فقهی مربوط به این موارد از مسائل اساسی فقهی نسبت به دیگر مسائل تلقی 

خواهند شد. بدین ترتیب، ارتباط خاصی بین مسائل اصلی و فرعی شناسایی می‌شود.

2. شناسایی مسائل مربوط به موضوعات راهبردی و تأثیرگذار 

امکان درج یک مسئله در جدول امور راهبردی و تأثیرگذار نیز می‌تواند اهمیت آن 

را نشان دهد و اولویت خاصی برای آن در بررسی اجتهادی مسائل فقهی ایجاد کند. 

دنبال می‌شوند.  نظر  مورد  اهداف  به  برای دستیابی  که  اموری‌اند  راهبردی  امور 

چنان‌که، این امور با تکیه بر تأمین هدف می‌توانند به جهت‌دهی امور عادی بپردازند. 

به  را  مسائل  از  برخی  می‌توان  آیا  که  است  طرح  قابل  بحث  این  میان،  این  در 

از طریق  را می‌بایست  این سؤال  به  مثبت  پاسخ  تلقی کرد؟  راهبردی  عنوان مسائل 

کرد.  دنبال  راهبردی  احکام  عنوان  به  احکام  از  برخی  تعریف  امکان‌سنجی 

به نظر می‌رسد می‌توان از وجود احکامی به عنوان احکام راهبردی سخن گفت. 

فان 
ّ
چرا که برخی از احکام شرعی از این ظرفیت برخوردارند که به جهت‌دهی مکل

در امتثال دیگر احکام بپردازند. به تعبیر دیگر، احکام راهبردی عهده‌دار ریل‌گذاری 

برای دیگر احکام شرعی و عهده‌دار تعییر مسیر برای اقدامات مؤمنان است. بر این 

عادی  احکام  به  نسبت  زیرساختی  می‌توانند جنبه‌ی  راهبردی شارع  احکام  اساس، 

داشته باشند. به‌طور نمونه، برخی از احکام عام و فوقانی مانند وجوب تقوا، احسان، 

عمل به خیر، امر به معروف و نهی از منکر، اقامه‌ی عدل، اعداد قوه و ... نسبت به 



یادداشت سردبیر: درآمدی بر »مسئله‌شناسی فقهی کلان‌اندیش«

11
دیگر احکام می‌توانند برخوردار از جنبه‌ی راهبردی باشند.

بر این اساس، برخی از مسائل فقهی می‌توانند به مثابه‌ی مسائل راهبردی نسبت 

به دیگر موارد باشند. چرا که پاسخ به آنها می‌تواند به کشف احکام راهبردی بینجامد. 

چنان‌که، امور راهبردی جهت‌دهندی امور دیگرند.

3. مسائل خرد و کلان

تأمل در نظام مسائل می‌تواند نگاه عمیق‌تری به فقه‌پژوهان و فقه‌اندیشان بدهد. 

شوند.  مقایسه  یکدیگر  به  نسبت  می‌توانند  فقهی  مسائل  راستا،  این  در  چنان‌که 

دهد.  قرار  فقه‌اندیش  و  فقه‌پژوه  فراچنگ  می‌تواند  را  مختلفی  نتایج  آنها  مقایسه‌ی 

چنان‌که، برخی از آنها را می‌توان در سطح مسائل خرد و برخی دیگر را می‌توان در 

سطح مسائل کلان تلقی کرد. شناسایی آنها به شناخت مناسبات این دو دسته کمک 

کرد.  خواهد 

مسائل خرد معطوف به بررسی موضوعات جزئی‌اند و مسائل کلان معطوف به 

 با مسائل جزئی و خرد فراوانی ارتباط دارند.
ً
بررسی موضوعات کلانی‌اند که طبعا

4. مسائل اولویت‌دار

مسئله‌ای  هر  برخوردارند.  بیشتری  اولویت  از  مسائل  دیگر  به  نسبت  مسائل  از  برخی 

می‌تواند با توجه به معیارهای مختلف مورد بررسی اولویت‌سنجی قرار گیرد. چنان‌که، درجه‌ی 

اهمیت یک حکم می‌تواند مقتضی اولویت مسائل مربوط به آن حکم باشد. چنان‌که، واجبات 

اکید نسبت به واجبات دیگر، اهمیت بیشتری دارند. چرا که، مصلحت آنها نسبت به مصلحت 

دیگر واجبات، از ضرورت بیشتری برخوردار است.

برخی از اولویت‌ها می‌توانند بر اساس ظرفیت‌های زمانی و مکانی نیز شکل بگیرند. 

چنان‌که، مهیا بودن مقدمات، ملزومات و منابع پژوهشی می‌توانند به اولویت‌گذاری پژوهشی 

کمک کنند.

برخی از مسائل اولویت‌دار مانند مسائل راهبردی را می‌بایست به صورت مستقل مورد 

بررسی قرار داد.
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 5. شناسایی مسائل سببی و مسبّبی 

را  مسائل  این  می‌شوند.  مسائل  از  دیگر  برخی  مسائل سبب شکل‌گیری  برخی 

می‌توان به عنوان مسائل سببی بازشناخت. چنان‌که، مسائل برآمده از آنها را می‌توان 

کرد.  عنوان‌گذاری  مسبّبی  مسائل 

به  مربوط  دیگری شود، مسئله‌ی  اگر حکمی سبب شکل‌گیری حکم  بی‌تردید، 

تلقی کرد. چنان‌که، حکمی که مسبّب  از زمره‌ی مسائل سببی  را می‌توان  آن حکم 

از حکم دیگری است، می‌تواند مسئله‌ یا مسائلی مسبّبی ناظر به خود را پذیرا باشد. 

د. تطوّرشناسی و تطوّرسنجی »نظام مسائل«
بررسی تطوّرات تاریخی نسبت به مسائل و نظام مسائل فقه نیز اهمیت کلیدی 

دارد. در این راستا، می‌توان گفت:

1. اگر تاریخ علم به‌صورت منضبط، شفاف، بررسی نشود علم‌آموز و پژوهش‌گر 

نه‌تنها نخواهد توانست تصویر مناسبی از موضوع، مفاهیم، نظام مفاهیم، تعاریف، 

اقسام و تقسیم‌بندی‌ها، پیدا کند، بلکه نخواهد توانست نسبت به مسائل، نظام مسائل 

و دغدغه‌هایی تصویر و تلقی درستی پیدا کند که دانش فقه را سامان داده‌اند. ازاین‌رو، 

مسئله‌شناسی او متناسب با تطوّرات زمانی نخواهد بود.

2. اگر فقه‌اندیش و فقه‌پژوه بداند که برخی از مسائل، مبتنی بر دیدگاه‌ها و مبانی 

آن مسئله شود، مسئله‌ی زواید هر علم  وارد  نباید  مبانی  آن  بدون  خاصی است که 

به‌صورت سیستماتیک، سامان‌دهی و مهندسی خواهد شد. 

در اصل، مسئله زواید هر علمی مبتنی بر این است که بدانیم پیشینیان، آن مسئله 

 للباب بوده است یا بر اساس نیاز واقعی مطرح شده 
ً
را چرا مطرح کرده‌اند؟ آیا طردا

است؟ 

3. یکی از مسائل مهم، شناخت دغدغه‌های تاریخی در طرح مسائل فقهی است. 

اما در این میان، باید دغدغه‌های پیشینیان را از سخنان و فضای فکری آنان به دست 

آوریم. چه‌آن‌که، اگر از تصریحات و اشارات در مسأله‌شناسی و بررسی تطوّرات آنها 
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برای طرح  کارکردهایی  و  آثار  دغدغه‌ها،  می‌شویم  مجبور  نگیریم،  پیشینیان کمک 

و  کارکردها  اگر  یا  و  نبوده‌اند  تاریخی  واقعیت  با  مطابق  یا  که  بگیریم  سراغ  مسائل 

ثمرات خوبی پیدا شود، به‌دلیل بریده بودن از پیشینه خود، دستمان را برای قضاوت 

در این‌باره می‌بندد.

اما  می‌شوند.  زاده  متنوّعی  زمینه‌های  در  و  تاریخی  بستر  در  همواره  مسائل   .4

با  بسیاری  امروزه  اندازه است؟  تا چه  او  فقهی  مبانی  و  فقیه  بر  تأثیر زمینه‌ها  سطح 

تکیه بر رویکرد زمینه‌گرایی، به صورت افراطی فقیه را همواره متأثر از زمینه‌ها و حتی 

می‌کنند؟ تلقی  سیاسی  اراده‌های 

در پاسخ باید گفت: تولید علم و نظریه‌ی جدید، مبتنی بر شناخت دقیق تاریخ و 

جریان‌شناسی مکاتب است، اما باید مراقب بود که افراطی‌گری در این زمینه اتفاق 

اعتباری،  علوم  در  به‌ویژه  دیدگاه جدید،  به  که رسیدن  نباشد  گونه  این  یعنی  نیفتد؛ 

ی گردد. 
ّ

 مبتنی بر امر تاریخی تلق
ً
لزوما

به عبارت بهتر، نه زمینه‌گرایی افراطی درست است و نه بی‌توجهی به زمینه‌های 

تکوین علم. در علم‌شناسی تاریخی و در فلسفه‌ی دانش‌ها و از جمله فقه، نمی‌توان 

معتقد به تأثیر قطعی و صددرصدی زمینه‌های غیر علمی یا حتی دیدگاه‌های پیشین 

نظر  در  را  جدید  زمانی  فضای  می‌بایست  همواره  بلکه،  بود.  جدید  نظریه‌های  در 

گرفت تا بتوان شکل‌گیری مسائل جدید را رصد کرد. 

5. شکل‌گیری یک مسئله در زمینه‌ها و فضاهای خاص بدان معنا نیست که خود 

 تابع 
ً
فقیه و مبانی او در مسئله‌گزینی، مسئله‌پروری اهمیت نداشته باشد و او کاملا

و  تأثیر صددرصدی  از عینیت خارجی است. همان‌ طور که  و منفعل  زمینه‌هاست 

علت تامّه بودن فرد و مبانی فقهی او در جامعه نیز نمی‌تواند درست باشد. 

ماهیت یک  فهم  در  می‌تواند  مسائل همواره  در شکل‌گیری  زمینه‌ها  بررسی   .6

 از سنخ مسائل انتزاعی نیستند 
ً
مسأله کمک کند. به‌ویژه آن‌که، مسائل فقهی معمولا

فقهی هم  مباحث  به  امر محدود  این  اما  در جامعه‌اند.  موجود  عینیت  از  برآمده  و 

نیست. طرح مسائل فقهی در عرض یکدیگر و در قالب نظام منسجم از کارآمدی 
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مهمی در نظم‌دهی دانش برخوردار است. امّا همه‌ی مباحث در یک نظام دانشی در 

عرض یکدیگر مطرح نمی‌شوند. بلکه جایگاه، خاستگاه و زادگاه تاریخی بسیاری از 

آنها متفاوت است. ازاین‌رو، واقعیت و حقیقت برخی مسائل برای مخاطب مفهوم 

نمی‌شود. اما با نگاه تاریخی، سیر تطوّر منازعات و چالش‌ها معلوم می‌شود و معلوم 
می‌شود که خاستگاه و ماهیت آن مسئله چه بوده است.1

7. تطوّرشناسی می‌تواند ناظر به کیفیت و کمیّت تطوّرهایی باشد که هر مسئله 

پیدا کرده است. چنان‌که، تطوّرسنجی را می‌توان ناظر به مقایسه‌ی تطوّرات مسائل 

مختلف با یکدیگر در نظر گرفت. 

1. به‌طــور نمونــه، بحــث از صفــات ذات الهــی در مباحــث کلامــی یکــی از مباحثــی اســت کــه دانش‌پــژوه در نــگاه اولیــه، 
ــد. امــا بررســی تطــور تاریخــی  ــاد می‌کنــد و علــت مســأله شــدن آن را درنمی‌یاب ــوان یــک مفهــوم انتزاعــی ی از آن به‌عن

مســائل اعتقــادی و نزاع‌هــای کلامــی نشــان می‌دهــد کــه ایــن مســأله کلامــی از چــه اهمیتــی برخــوردار اســت.



فصلنامه‌ی علمی ـ پژوهشی
سال سوّم؛ شماره‌ی یازدهم؛ پاییز 1403

فقه الأهمّیّة  و جایگاه آن در فقه حکمرانی:مطالعه‌ی موردی 

ربا و حیل ربا در نظام بانکی جمهوری اسلامی ایران
محمّد عشایری منفرد1 

چکیده
حاکمیت در عرصه‌ی حکمرانی برای انجام هر کنش حاکمیتی به سه چیز نیاز دارد: نیّت 

به  اولویت‌بودگی آن کنش.  از اجرای آن کنش، جواز شرعی آن کنش و در  خالص پیش 

عبارت دیگر، جایز بودن یک کنش برای انجام شدن آن توسط حکومت، کافی نیست بلکه 

اولویت داشتن آن نیز لازم است. اولویت‌سنجی در بین تشریعات الاهی، در ذیل مرجّحات 

باب تزاحم به بحث و بررسی گذاشته شده اما اولویت‌سنجیِ خارج از باب تزاحم به مثابه 

یک مسئله‌ی مستقل مورد ملاحظه قرار نگرفته است. برای رسیدگی به این مسئله باید به 

پرسش‌هایی از این دست پاسخ داده شود که جایگاه این مسئله در فقه موجود چیست؟ 

روش‌های اثبات اولویت یک مباح شرعی بر مباحات دیگر چیست؟ و سؤالاتی دیگر از این 

جنس. این مقاله برای رسیدگی به همین مسئله ابتدا داده‌ها را با روش کتابخانه‌ای گردآوری 

کرده سپس با روش اجتهادی ابتدا به این دو پرسش فرعی پاسخ داده آن‌گاه با نگاهی انتقادی 

به وضعیت حیل شرعی ربا در بانکداری جمهوری اسلامی ایران، مسئله‌ی اولویت‌سنجیِ 

خارج از باب تزاحم را بین دو حکم حیل ربا و قرض‌الحسنه استنباط کرده و به این نتیجه 

رسیده است که شارع، ممنوعیت ربا و رواج قرض‌الحسنه را  به عنوان قاعده برای جامعه‌ی 

 یک استثناء برای  این قاعده پذیرفته 
ّ

 در حد
ً
اسلامی و حیله‌های مشروع ربای قرضی را صرفا

و از این رو حاکمیت باید برای تعداد تراکنش‌های بانکی مبتنی بر حیله‌های ربا سقف معینی 

را تعیین کند.

واژگان کلیدی: فقه الأهمّیة، اولویت، تتمیم جعل، حیل ربا، قرض الحسنه 

1. مدرّس سطوح عالی حوزه‏ی علمیّه‏ی قم و عضو هیئت علمی جامعة المصطفی)ص( العالمیة.
* تاریخ دریافت: 1404/4/29                 * تاریخ پذیرش: 1404/10/28
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1.مقدمه 16
احکام اسلامی به دو دسته‌ی جایز )به معنای اعم( و حرام  قابل تقسیم است. در 

مرحله‌ی ثبوت، این امکان وجود دارد که احکام هر یک از این دو دسته در نزد شارع، 

اهمیت  دارای  احکام  از  برخی  چندان‌که  باشند  داشته  رتبه‌بندی  یکدیگر  به  نسبت 

ه‌ی نقلی گوناگونی اشاره یا تصریح شده 
ّ
بیشتری باشند. در مرحله‌ی اثبات نیز در ادل

است که برخی از احکام شارع از برخی دیگر مهمتر هستند، افزون بر این، عقل نیز 

در مرحله‌ی اثبات، می‌تواند درک کند که برخی احکام شارع اهمیّت بیشتری دارند. 

 این اهمیّت‌سنجی، در دانش فقه در دو عرصه مورد توجه فقیهان واقع شده است: 

گاه در عرصه‌ی تزاحم امتثالیِ یک حکم با حکم دیگر و گاهی بدون اینکه تزاحمی 

رخ داده باشد، سخن از اهمیت یک حکم نسبت به حکم دیگر رخ نموده است. 

پای  می‌آید،  میان  به  سخن  دین  و  حج  م 
ّ

تقد از  وقتی  امامیه  فقه  در  مثال  برای 

ف، پول کافی برای 
ّ
اهمیت‌سنجی به باب تزاحم باز می‌شود چون در فرضی که مکل

او است،  آنها در وسع  از  ادای یکی  ندارد و فقط  ادای هر دو فریضه )دین و حج( 

فقیهان به اهمیت‌سنجی دو حکم پرداخته و برخی ادای دین را و برخی دیگر امتثال 

یافته‌اند.  از دیگری  را مهمتر  تکلیف حج 

اهمیّت‌سنجی احکام شرعی گاهی هم در خارج از باب تزاحم رخ نموده است. 

برود  به مسافرت  بگیرد و می‌تواند  ف در ماه رمضان می‌تواند روزه‌ 
ّ
برای مثال، مکل

تا روزه نگیرد. در اینجا با اینکه مسئله، بومیِ باب تزاحم امتثالی نیست ولی باز هم 

به سفر  آیا می‌شود  این پرسش وجود داشت که  ائمه)ع(  بین شاگردان  دیرباز در  از 

غیرضروری رفت؟ و این پاسخ را از ائمه)ع( شنیدند که اقامت گزیدن و روزه گرفتن، 

)عاملی  له حاجة(  أن تكون  إلّّا  يقيم أفضل  )فقال:  از چنین سفرهایی است.  افضل 

ف در باب تزاحم گرفتار نیامده، 
ّ
1409ق،ج10، ص 181(  در متون فقهی نیز با اینکه مکل

أهم بودن یا نبودن اقامت مورد گفتگو قرار گرفته است. )بحرانی، 1405، ج 13، ص 408 

و 409 و خویی، 1418ق، ج 21، ص407(   

البته اهمیّت‌سنجی در باب تزاحم امتثالی که از دیرباز در فروع فقهی مختلف، به 

ق خراسانی 
ّ

صورت از هم‌گسسته‌ مورد توجه بوده، از روزگار شیخ اعظم انصاری و محق
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ق نائینی)ره(، 
ّ

به یک مسئله‌ی اصولی تبدیل شد و توسط شاگردان ایشان، به‌ویژه محق

مورد تبیین و توسعه قرار گرفت )عشایری منفرد، 1401ش، ص27( امّا »اهمیّت‌سنجی خارج 

ی در دانش اصول یا دانش فقه تبدیل نشده است. 
ّ

از باب تزاحم« تا کنون به مسئله‌ای جد

 امروزه که فقه نظام و در طول آن، فقه حکمرانی مورد توجه فقه‌اندیشان قرار گرفته 

است، احکامی که به فقه حکمرانی و فقه نظام مربوط است، می‌تواند از جهاتی چند 

مورد بازپژوهی قرار بگیرد. یکی از این جهات، که به فقه نظام‌سازی مرتبط است، 

این است که در نظام‌سازی فقهی باید هر حکم در جایگاه ویژه‌ی خودش قرار گیرد. 

برای تعیین جایگاه هر حکم در یک نظام فقهی، باید اهمیت آن حکم در مقایسه با 

احکام دیگر شناخته شود. 

یکی دیگر از این جهات، که به فقه حکمرانی مربوط است، این است که حاکمیت 

حتّی در فرضی که در باب تزاحم گرفتار نیامده و قدرت کافی برای اجرای دو حکم 

شرعی دارد، باز هم می‌خواهد بداند به کدام یک از این دو حکم شرعی توجّه بیشتری 

بکند و کدام یک را از نظر زمانی زودتر از دیگری، یا از نظر کمّی بیشتر از دیگری یا 

از نظر کیفی بهتر از دیگری اجرا کند. به عبارت دیگر کدام یک از این دو حکم را در 

اولویت تقنین، سیاست‌گذاری‌ یا اجرا قرار دهد؟ حاکمیت در عرصه‌های مختلفی 

مانند سیاست‌گذاری، تقنین، اجرا و نظارت نیاز دارد که بداند کدام کنش حاکمیتی از 

م زمانی دارد. عدم 
ّ

م رتبی یا تقد
ّ

کنش حاکمیتی دیگر مهمتر و کدام یک بر دیگری تقد

درک این اولویت‌ها ممکن است مشکلاتی را برای حاکمیت به وجود آورد چنان‌که به 

امیرالمؤمنین علیه السلام این سخن نسبت داده شده است که یکی از عوامل سقوط و 

فروپاشی حکومت‌ها کنار نهادن اصول و افتادن به دنبال فروع است.  

 برای مثال امیرالمؤمنین علیه السلام وقتی حکمرانی را به دست گرفتند، مشکلات 

اولویت‌سنجی  به  مشکلات  آن  بین  باید  ایشان  و  داشت  وجود  جامعه  در  زیادی 

می‌پرداختند: مشکل اول این بود که مقوله‌ی »انتصاب و امامت« به مقوله‌ی »بیعت 

طبقاتی  فاصله‌ی  و  مالی  فساد  دوم  مشکل  بود!  شده  تبدیل  و  تحریف  خلافت«  و 

یافته  نیز  شرعی  توجیه  و  آمده  وجود  به  خلافت  دستگاه  توسّط  که  بود  غیرموجّهی 

بود! مشکل سوّم مسئله‌ی فتوحات مستمر خلفای قبلی بود که علی علیه السلام نیز 
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ارائه می‌کرد. مشکل چهارم  برنامه‌ای  آن،  درباره‌ی  باید  در کسوت خلیفه‌ی چهارم 

نحوه‌ی  برای  را  خود  برنامه‌ی  باید  نوپا  دولت  که  بود  سوّم  خلیفه‌ی  قتل  مسئله‌ی 

برخورد با متّهمان این قتل، بیان می‌کرد چنان‌که انتقادها و پیشنهادهایی نیز از سوی 

برخی صحابه در این مورد به ایشان ارائه شده بود، )ابن‌کثیر بی‌تا، 7  : 227 و 228( مشکل 

مسجد  در  که  ی 
ّ

حد تا  بود  پیامبر)ص(  شریعت  گسترده‌ی  تحریف  و  تغییر  پنجم، 

به  با پشت کردن  مه‌ی طباطبایی 
ّ

به قول علّا نافله را به جماعت می‌خواندند و  کوفه 

دو حکم مهم حرمت تبذیر و  وجوب انفاقات، جامعه را از جامعه‌ی معتدل نبوی به 

جامعه‌ای گرفتار فاصله‌ی طبقاتی در عصر خلفا منحرف کردند! )طباطبایی 1352، 2: 

 همه این مسائل نیز قدرت 
ّ

384(  حالا علی علیه السلام حتی به فرض این‌که بر حل

 کدام مشکل را در اولویت 
ّ

داشت )یعنی در تزاحم امتثالی گرفتار نشده بود( باید حل

رتبی و اولویت زمانی خود قرار می‌داد؟  

  در هر حال حاکمیت اگر بخواهد در ساحت‌های مختلف‌ حکمرانی‌اش، اهم را 

بر مهم غالب کند، پیش از هرچیز به شناخت و تمایز اهم از مهم نیاز دارد. به دیگر 

بیان، نخستین مسئله‌ی حاکمیت در مسئله‌ی اهم و مهم، مسئله‌ی شناختی است. 

نیاز به سازوکار و ضابطه‌هایی برای تشخیص اصل و فرع را  همین مسئله است که 

ضروری می‌کند.  

از کنش‌های حکمرانی،  این پیش‌فرض است که هریک  بر  این پژوهش مبتنی   

مشروط به سه شرط است: یکی اینکه اصل آن کنش، نهی یا مبغوضیت شرعی نداشته 

باشد، دیگری آن‌که حاکمیت برای اجرای آن کنش از نیت پاک برخوردار باشد و سوّم 

آن‌که آن کنش در اولویت حاکمیت باشد. پژوهش، با تمرکز بر همین سوّمین شرطِ 

کنش‌های حکمرانی شکل گرفته و بر آن است که اهمیّت‌سنجیِ احکام حکمرانی را 

به مثابه یک  خلأ در ساحت تئوری‌های حکمرانی مورد توجه قرار دهد. 

به اهمیّت‌سنجی در  باید دانست که در فقه اهل تسنّن،  پیشینه بحث  به عنوان   

باب تزاحم توجه متمرکزی نشده اما به اهمیّت‌سنجی احکام در خارج از باب تزاحم 

تا حدودی توجّه شده و بحثی با عنوان فقه الأولویات مطرح شده است. البته آن‌چه 

تحت عنوان فقه الأولویات در فقه اهل تسنّن بررسی می‌شود، گسترده‌تر از آن چیزی 
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است که در این مقاله بررسی می‌شود چون در آنجا تقدیم هر مرجوحی بر هر راجحی 

و تقدیم هر مفضولی بر هر فاضلی بررسی می‌شود )الشحود، بی‌تا، ج1، ص123و 294( و 

در عین حال نگاهی سطحی و فاقد ژرف‌کاوی اصولی است چون در آنجا بر خلاف 

این پژوهش، هیچ توجّهی به وجود یک جعل تبعی در مسئله صورت نمی‌گیرد. 

مسئله‌ی این پژوهش، در فقه امامیه نیز مغفول نبوده چون به صورت ازهم‌گسسته 

و در ذیل فروع مربوطه به صورت غیرمتکاملی مورد توجه قرار گرفته اما به مسئله‌‌ای 

متمایز و برجسته که بتوان به صورت متمرکز و با نگاه همه‌جانبه آن را بررسی کرد، 

تبدیل نشده و دغدغه‌ی علمی پدید نیاورده است.

اصلی،  شرعی  حکم  بر  افزون  ف 
ّ
مکل فعل  که  است  این  پژوهش  پیش‌فرض 

می‌تواند احکام تبعی دیگری نیز داشته باشد. مراد از حکم شرعی تبعی، همان احکام 

تکمیلی است که شارع از باب تتمیم جعل، در جعل جداگانه‌ای آنها را اعتبار فرموده 

است. آشناترین نمونه‌ی این جعل تکمیلی همان اشتراط قصد الامر است که طبق 

برخی دیدگاه‌ها در هنگام جعل حکم اصلی، امکان اعتبار آن وجود نداشته و شارع 

در جعل جداگانه‌ای آن را تشریع کرده است. 

این  بر  الجعل،  تتمیم  نظریه‌ی  طرّاح  نخستین  عنوان  به  نائینی)ره(،  ق 
ّ

محق

باور است که جعل‌های تکمیلی، اختصاص به قصد الامر ندارد بلکه اعتبارات 

گوناگونی است که در ابواب مختلف فقه پراکنده است.)نائینی1376ق، ج3، ص 114( 

به نظر  اولویت  فاقد  و  اولویت‌بندی احکامی که هم‌عرض  باور نگارنده،  در 

در  نائینی  ق 
ّ

محق قول  به  که  است  شرعی  اعتبارات  همان  از  یکی  نیز  می‌رسند، 

بر  و  شده  اعتبار  شارع،  توسّط  شرعی  حکم  این  است.  شده  پراکنده  فقه  ابواب 

حسب روایات، امامان ما به آن حکم عالم بوده‌اند. )عاملی 1418ق،ج 1، ص480( 

فقیهان امامیه در پاره‌ای موارد این حکم تبعی را کشف و تبیین کرده‌اند که در 

ادامه‌ی مقاله به برخی از آنها اشاره خواهد شد اما این حکم تبعی، بیش از آن‌که 

ف کلان یا حاکم مبسوط الید مرتبط است و 
ّ
ف فردی مرتبط باشد، به مکل

ّ
به مکل

ی 
ّ

به همین جهت در تاریخ فقه ما به جهت این که مورد ابتلا نبوده، به صورت جد

مورد بحث قرار نگرفته است.   
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پیش‌فرض دیگر این پژوهش آن است که سنخ برخی از تکالیف شرعی به گونه‌ای 

است که امتثال آن به قدرت اجتماعی یا سیاسی خاصی نیاز دارد و از این جهت، فرد 

فِ این تکالیف دانست بلکه باید جامعه یا نماینده‌ی جامعه را به جهت 
ّ
را نمی‌توان مکل

)منتظری 1409ق، ج2، ص 224 و  این تکالیف دانست.  فِ 
ّ
قدرت خاصی که دارد، مکل

هی 1395ش، ص 76 و 77( نتیجه‌ی این نگاه آن است که امتثال و 
ّ
میرباقری و نوروزی و عبدالل

عصیان این تکالیف نیز با امتثال و عصیان معهود در تکالیف فردی، تفاوت بیابد.

2. فقه حکمرانی
برای تعریف فقه حکمرانی ابتدا باید خود حکمرانی را شناخت. مراد از حکمرانی 

همان مرحله‌ی اقامه و اجرای شریعت است که به صورت‌های گوناگونی تعریف شده 

است. در یکی از تعاریف حکمرانی آمده است:

است،  سه‌مرحله‌ای  کلان‌فرایند  governance ‌یک  یا  الحُوکمة  »حکمرانی، 

و  تنظیم‌گری  سیاست‌گذاری،  است:  رده‌فرایند 
ُ

خ یک  خود  نیز  مرحله‌اش  هر  که 

گرفته  شکل  حکمرانی  بگیرد،  شکل  هم  طول  در  فرایند،  سه  این  اگر  ی‌گری. 
ّ

تصد

و جهت‌دهنده،  نبایدهای کلان  و  بایدها  استنباط  از سیاست‌گذاری،  منظور  است. 

اعمال  گفتمان‌سازی،  ساختارسازی،  مقررات‌گذاری،  فرایند  تنظیم‌گری،  از  منظور 

مقرارت، نظارت و ارزیابی و در نهایت اصلاح مقررات است و سرانجام منظور از 

عمده  طور  به  که  است  مقررات  به  مردم  شدن  مقیّد  مراحل  مجموعه  ی‌گری، 
ّ

تصد

می‌شود«.  شامل  را  مردمی  ل‌های 
ّ
تشک و  اداری  دولتی،  ساختارهای 

با این مقدمه، فقه حکمرانی را باید علم به اصول و روش‏های فقهی اقامه‌ی احکام 

شرعی، در راستای تنظیم شئون جامعه و حکومت و اداره‌ی آن دانست )خسروپناه، 1402(. 

3. ریشه‌های اهمیت‌سنجی در فروع فقه فتوایی
 نباید پنداشت که مقوله‌ی اهمیت‌سنجیِ خارج از باب تزاحم، با دانش فقه بیگانه 

است. مناسب است ابتدا نمونه‌هایی از این نوع اهمیت‌سنجی در آینه‌ی فقه فتوایی 

امامیه مرور ‌و سپس به بررسی آن در مقام استنباط و فقه استدلالی پرداخته شود.
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1-3.اهمیت‌سنجی در بین سه حکم تجرّد و نکاح و طلاق

   اسلام درباره‌ی نکاح دائم به حکم اوّلی، سه حکم جایز )بالمعنی الاعم( تشریع 

کرده است: جواز استنکاف از نکاح، جواز نکاح و جواز طلاق. بر این اساس، خودِ 

یا ازدواج کند  این امکان را داده است که به طور دائمی مجرّد بماند،  به مرد  شارع 

یا اگر ازدواج کرد زوجه را طلاق بدهد اما برداشت فقیهان از مجموعه‌ی داده‌های 

مختلف کتاب و سنّت این است که این سه حکم جواز، با یکدیگر هم‌وزن نیستند 

بلکه شارع نکاح را اصل و هر یک از طلاق و تجرّد را یک استثنا می‌داند. به عبارت 

کرده  تحذیر  تجرد  یا  از طلاق  و  تشویق  نکاح  به  را  ف 
ّ
مکل این‌که شارع،  از  دیگر، 

)کلینی، الكافي، ج‌5، ص 328( 

حکومی  یا  اجتماعی  نگره‌ی  به  نیاز  بدون  نیز  فردی  فقه  همان  در  حتی  فقیهان 

دریافته‌اند که نکاح دارای فضیلت و تجرّد حتی در صورت عذر شرعی )مانند فقیری 

که باید استعفاف پیشه کند(، فاقد فضیلت است. )طوسی 1387ق ، ج4، ص152 و نجفی 

1404ق، ج29، ص 8( اما با نگاه به فقه حکمرانی همین نکته را درباره‌ی حاکم اسلامی 

تعلیم شارع است که در  از همین  الگوگیری  با  او هم  نیز می‌توان مطرح کرد چون 

اجرای شریعت، می‌کوشد جامعه را به سوی بیشینه‌گرایی در ازدواج و کمینه‌گرایی در 

تجرّد و طلاق پیش ببرد. 

ت 
ّ
2-3. اهمیّت‌سنجی در بین نکاح دائم و موق

ت هر دو دارای حکم جواز )بالمعنی الأعم( در شریعت 
ّ
نکاح دائم و نکاح موق

ف با توجه به شرایط شخصی خودش 
ّ
هستند. در نگاه فردی به این تکلیف، هر مکل

ت.
ّ
برنامه‌ریزی می‌کند که از گزینه‌ی نکاح دائم استفاده کند یا از گزینه‌ی نکاح موق

البته فقیه نیز  با همان نگاه فردی، اگر به اندازه کافی دلیل معتبر بیابد، می‌تواند یکی 

کند. چنان‌که  قلمداد  فرعی  گزینه‌ی  را  دیگری  و  اصلی  گزینه‌ی  را  گزینه  دو  این  از 

ت، 
ّ
د می‌دانند اما  برای نکاح موق

ّ
برخی از فقیهان، با این‌که نکاح دائم را مستحب مؤک

 از باب عناوینی مانند از بین بردن انگیزه‌های 
ً
استحباب نفسی قائل نیستند و آن را صرفا

دارای  است،  پیامبر)ص(  احیاء سنّت  مرادشان همان  که  احیاء حقیقت  یا  شیطانی 
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رجحان دانسته‌اند. )طرابلسی 1406ق، ج2، ص ‌239 و مدرّسی یزدی 1410، ص 164( 

امّا در فقه حکمرانی، سؤال به این صورت مطرح می‌شود که آیا حاکمیت با ترویج 

ت را به سیره‌ی رایج جامعه 
ّ
ت و تسهیل آن، می‌تواند سعی کند نکاح موق

ّ
نکاح موق

ی از اولویت جامعه خارج کند؟ ممکن است پاسخ 
ّ
تبدیل و نکاح دائم را به طور کل

فقیهان به این پرسش این باشد که حاکمیت باید اصل را ترویج نکاح دائم و حمایت 

 مشکلاتی 
ّ

برای حل ت را یک راه‌حل فرعی 
ّ
قرار بدهد و نکاح موق از کیان خانواده 

ه‌ی فقهی، مانند خبر فتح 
ّ
ادل از برخی  این نکته  خاص در شرایط خاص قرار دهد. 

بن یزید نیز قابل برداشت است که نکاح متعه را یکی از راه‌های استعفافِ کسانی که 

قدرت تزویج دائم ندارند یا کسانی که به همسر دائمشان دسترسی ندارند، قرار داده 

است. )کلینی 1407، ج5، ص 452(

3-3. اهمیت‌سنجی در گزینه‌ی سفر و حضر برای روزهای ماه رمضان 

ف تشریع فرموده 
ّ
 شارع متعال در احکام ماه مبارک رمضان دو حکم برای دو مکل

ف حاضر یا مقیم، حکم وجوب صیام و برای مسافر، حکم افطار را 
ّ
است: برای مکل

فِ حاضر یا مقیم بخواهد برای فرار 
ّ
تشریع کرده است. بر اساس فقه فردی اگر مکل

او  این عمل  کند،  تبدیل  مسافر  به  را  با طی مسافت شرعی، خودش  روزه‌داری،  از 

حرام نیست بلکه جایز است چرا که در باور فقیهان، بدل اختیاری، همه‌ی ملاک و 

ل را در بر دارد.
َ

مصلحت مُبد

وزن  یک  در  را  جایز  عمل  دو  این  شارع،  آیا  که  است  پرسش  این  جای  اینک   

می‌داند؟ در فقه فردی اغلب فقیهان، سفر در ماه رمضان را مکروه )حلی 1374، ج3، 

ص182( بی‌تا،  دانسته‌اند.)حلبی  حرام  را  آن  )ره(  ابوصلاح  مانند  قلیلی  و  ص460( 

روشن است که شارع، این دو عمل را در یک وزن نمی‌داند و از مسلمانان خواسته است 

که مبنای عمومی جامعه را به سوی روزه‌داری سوق بدهند و سفر برای روزه‌خواری را با 

اینکه جایز است، به مبنای رایج و پیش‌فرض اول جامعه تبدیل نکنند. با چنین درکی از این 

ناموازنه‌ی شرعی است که حاکم اسلامی نیز می‌کوشد تا در هنگام اجرای شریعت، جامعه را 

به سوی بیشینه‌گرایی در روزه‌داری حاضران و کمینه‌گرایی در روزه‌‌خواری مسافران سوق دهد. 
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4-3. اهمیت‌سنجی در گزینه‌ی پرداخت خمس و گزینه‌ی فرار از خمس

فی را تصور کنید که برخی از اموالش را از راه دریافت هدیه به دست آورده 
ّ
  مکل

و از این جهت مشمول خمس نیست و اموال دیگری نیز در اختیار دارد که خمس به 

ق می‌گیرد. حالا می‌خواهد برای فرار از خمس با برنامه‌ریزی قبلی همه مخارج 
ّ
آن تعل

جاری زندگی )مئونه( را فقط از اموالی که خمس به آنها تعلق می‌گیرد، بپردازد تا در 

 از اموالی باشد که خمس بر آنها واجب 
ً
انتهای سال آنچه که پس‌انداز می‌شود صرفا

آن  از  چیزی  و  زندگی ‌شود  خرج  همگی  بوده  واجب  آن  بر  خمس  آنچه  و  نیست 

پس‌انداز نشود. 

 
ِّ

ف در اینجا برای هزینه‌های جاری زندگی‌اش )مئونه(، سه راه‌حل
ّ
درحقیقت، مکل

ق نمی‌گیرد، دیگری 
ّ
جایز دارد: یکی استفاده انحصاری از اموالی که خمس به آنها تعل

ق می‌گیرد و سوم استفاده تلفیقی از 
ّ
استفاده انحصاری از اموالی که خمس به آنها تعل

هر دو منبع. اینک باید دید که آیا شارع برای این سه حکم جایز، حکم تبعی دیگری 

جعل کرده و یکی از این سه شیوه را بر بقیه ترجیح داده است؟

به  بخواهد  که  را  اموالش  از  هرکدام  می‌تواند  ف 
ّ
مکل فقیهان،  برخی  فتوای  به    

مخارج زندگی و هر کدام را که بخواهد به پس‌اندازهای خود اختصاص دهد.)خویی، 

1418ق،ج 25، ص 256(

این  در  را  احتیاط  ادامه  در  اما  داده‌اند  را  فتوا  ابتدا همین  فقیهان  از  دیگر  برخی 

دانسته‌اند که مخارج زندگی و پس‌انداز را بین هر دو دسته اموال، منصفانه توزیع کند.

)طباطبایی یزدی، 1409، ج2، ص395 و عاملی 1413ق، ج1، ص465( برخی نیز فتوا داده‌اند 

که استفاده‌ی انحصاری از اموالی که خمس به آنها تعلق می‌گیرد، در مئونه‌ی زندگی، 

 جایز نیست.)اردبیلی 1403،ج4، ص 318( 
ً
که منجر به فرار از خمس می‌شود، اصلا

تبعی و مسئله‌ی  به امکان جعل یک حکم  این منازعه  به نظر می‌رسد ریشه‌ی   

ف در باب 
ّ
از باب تزاحم« برمی‌گردد. یعنی هرچند مکل »فقه الأهمیات در خارج 

الأهمیات،  فقه  در  و  است  مواجه  جواز،  حکم  سه  با  او  ولی  نیست  گرفتار  تزاحم 

باید مشخص شود که این سه حکم در یک مرتبه از اهمیت هستند یا دارای مراتب 

فقیه، در مقام  نرسد،  پاسخ علمی  به  فقه  این سؤال در دانش  اگر  مختلفی هستند؟ 
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اجرای شریعت و تبلیغ و ترویج احکام دین، به خاطر نداشتن علم کافی، نمی‌داند که 

غلبه‌ی گفتمانی خود را باید به سوی کدام یک از این عمل‌های جایز )پرداخت خمس 

یا فرار از خمس( سوق دهد. 

5-3. اهمیّت‌سنجی بین قضا و ادا در نمازهای یومیه 

 خداوند برای شخصی‌ که از هنگام اذان صبح تا طلوع خورشید بیدار است حکم 

وجوب ادای نماز صبح را و برای کسی که در این زمان خواب باشد، حکم وجوب 

قضای نماز صبح را تشریع کرده است. اگر به ظاهر این دو حکم شرعی نگاه کنیم و 

ف در تنظیم برنامه‌ی شبانه‌روزی خود می‌تواند 
ّ
ق نیابد، مکل

ّ
عنوان ثانوی دیگری تحق

برای هنگام اذان صبح تا طلوع خورشید خواب را برنامه‌ریزی کند و نماز صبح را به 

جای آنکه در وقت خودش ادا کند در خارج از وقت خودش قضا کند. 

با  یا خوابیدن  نماز  ادای  با  ماندن  )بیدار  دو حکمِ جایز  این  بین  فقه،  دانش  در 

ترویج  و  شریعت  اقامه‌ی  در  نیز  فقیهان  است.  نشده  اهمیت‌سنجی  نماز(،  قضای 

احکام دینی هرچند بیدار ماندن برای نماز صبح را به حکم اوّلی واجب ندانسته‌اند 

اما سعی کرده‌اند جامعه‌ی اسلامی را به سوی بیداری حداکثری و ادای نماز در وقت 

دهند.  خودش سوق 

ق خویی)ره( در پاسخ به استفتایی درباره‌‌ی کسی که اندکی پیش از طلوع 
ّ

محق

فجر بیدار شده ولی می‌داند که اگر بخوابد، دیگر برای نماز بیدار نخواهد شد، نوشته 

که  می‌دهد  احتمال  یا  دارد  علم  وقتی  هرچند  نیست  حرام  او  بر  »خوابیدن  است: 

فریضه‌ی صبح را به خاطر خوابیدن از دست می‌دهد شایسته نیست بخوابد.« )خویی 

1416ق، ج1، ص 69 و 75(

6-3.اهمیت‌سنجی در مضایقه یا مواسعه‌ی قضای نماز

درباره‌ی فوریت یا عدم فوریت قضای نماز فوت شده، دو دیدگاه در بین فقیهان 

وجود دارد: وجوب فوریت قضای نماز )مضایقه( و عدم وجوب فوریت قضای نماز 

ی 1374، ج3، ص5( 
ّ
)مواسعه( )حل
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زمان  اوّلین  در  نماز  کردن  قضا  بین  را  ف 
ّ
مکل شارع،  مواسعه،  مبنای  اساس  بر 

ممکن یا زمانی دیرتر، آزاد نهاده است چندان‌که او می‌تواند قضای نماز را مادام که 

نماز  ادای  در  تهاون  یا  الهی  استخفاف حکم  مانند  موجب عروض عناوین دیگری 

نشود، تأخیر بیندازد اما با این حال برای قضای زودهنگام نماز، مشوّق‌های شرعی 

فان تبدیل نشود. فقیه نیز 
ّ
قرار داده است تا قضای دیرهنگام به عادت و فرهنگ مکل

با درک همین ناموازنه‌ای که خداوند بین قضای زودهنگام و قضای دیرهنگام برقرار 

کرده، در مقام ترویج احکام شرع، سعی می‌کند فضای غالب جامعه‌ی اسلامی را به 

سوی قضای زودهنگام سوق بدهد. 

 کوتاه سخن آنکه برخی از احکام مترابط، مانند جواز سه‌گانه‌ی تجرّد، نکاح و 

طلاق یا جواز دوگانه‌ی صیام حاضر و افطار مسافر، هرچند هرکدام موضوع مستقلی 

دارد، ولی میزان اهمیت آنها برای شارع یکسان نیست به عبارت‌ دیگر، توازن و تساوی 

بین آنها برقرار نیست بلکه نوعی ناموازنه‌ی شرعی بین آنها وجود دارد. این ناموازنه 

را شارع در مقام ثبوت تشریع کرده و فقیه نیز در مقام اثبات برخی از آنها را کشف و 

تبیین کرده است اما ناموازنه‌ی برخی احکام مترابط دیگر، مانند راه‌کار فرار از خمس، 

ی در بین فقیهان شده 
ّ

استنباط و تبیین نشده و همین امر موجب بروز اختلاف جد

است. 

یکی دیگر از احکام مترابطی که به رابطه‌ی بین آنها توجه شایسته‌ای نشده، دوگانه‌ی 

قرض‌الحسنه و حیله‌های قرض ربوی است که طبق نظر مشهور، هر دو جایز هستند. 

درباره‌ی این مطلب در ادامه مقاله، تبیین بیشتری خواهد آمد.  

4. جمع‌بندی روش‌شناختی حکم اولویت 
قبیح  شارع  بر  لطف،  قاعده‌ی  اقتضای  به  که  داشت  توجه  باید  هرچیز  از  پیش 

است که با خودداری از جعل تشریعی، مصلحت موجود در حکم اهمّ را بر مکلفان، 

تفویت کند چون قاعده‌ی لطف، اقتضا می‌کند که آفریدگانش را به مصالح شایسته‌شان 

برساند و آنان را از گزند مفاسدی که استحقاقش را ندارند، محفوظ بدارد. )اصفهانی، 

1409ق، ص ‌203( بنابراین هر جا که عدم تشریع شارع، موجب تفویت مصالحی از 
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بندگانش شود، قاعده‌ی لطف اقتضا می‌کند که حکمی را جعل فرماید. چنان‌که در 

برخی موارد مشابه، حکم لازم را جعل کرده و این جعل را با ادله‌ی نقلی نیز به اطلاع 

بندگانش رسانده است. 

بررسی فروع فقهی فوق نشان می‌دهد که در مرتبه‌ی ثبوت، هیچ مانعی از تقرّر 

و ثبوت یک حکم شرعی تبعی که برتری یکی از دو حکم شرعی را بیان کند، وجود 

ندارد. یعنی در مقام ثبوت، افزون بر این‌که مقتضی وجود دارد، مانعی وجود ندارد 

که شارع با جعل یک حکم شرعی، نکاح را بر تجرّد و روزه‌داری در حضر را بر افطار 

در سفر ترجیح داده باشد. 

دوّمین نتیجه حاصل از بررسی فروع، که به مرتبه‌ی اثبات و کشف احکام شرعی 

مربوط می‌شود این است که برخی از این مجعولات تبعی شارع، توسط دستگاه فقهی 

م 
ّ

امامیه قابل کشف و برخی دیگر غیرقابل کشف بوده است. برای مثال اهمیت و تقد

رتبی نکاح بر طلاق و تجرّد، قابل کشف ولی اهمیّت ادای فریضه صبح بر قضای آن 

برای برخی فقیهان، غیرقابل کشف بوده است و برای همین، چنان‌که گذشت، برخی 

 از یک توصیه‌ی اخلاقی بهره جسته‌اند. 
ً
از آن بزرگواران نتوانسته‌اند فتوا بدهند و صرفا

مانند مکتب مقاصدگرای  فقهی  مناهج  برخی  نیز  مانند خمس  چنان‌که در مواردی 

اردبیلی )ره( به کشف حکم مجعول شرعی نایل شده و برخی مکاتب دیگر به کشف 

عی هستند که شارع در اینجا هیچ جعلی ندارد. البته 
ّ

حکم شرعی نایل نشده و مد

جای این تذکر خالی نماند که قابل کشف نبودن، ممکن است به صورت إنّی، کاشف 

از عدم جعل باشد.

5. بایسته‌های روش‌شناختی در فهم اهمیّت احکام
صی دارد که در پرتو 

ّ
در فقه امامیه کشف حکم شرعی، شیوه‌ی استنباطی مشخ

آموزه‌های اهل بیت علیهم السلام شکل گرفته و از هر گونه ظنّ غیرمعتبر یا منهی 

به  آن  استناد  و  به دور است. چنان‌که کشف خودِ حکم شرعی  و رأی،  قیاس  مانند 

فرایند  بی‌تردید  است،  نامعتبر  ظنون  از  پرهیز  بر  مبتنی  امامیه  فقه  در  س 
ّ

مقد شارع 

»کشف أهم بودن یک حکم نسبت به حکم دیگر« نیز باید مبتنی بر پرهیز از ظنون 
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س باشد 
ّ

نامعتبر باشد تا برآیند آن بتواند یک گزاره‌ی معتبر و قابل استناد به شارع مقد

وگرنه بومی فقه امامیه قلمداد نخواهد شد. 

در  باید  دیگر،  به حکم  نسبت  یک حکم  اهمیت  فهم  که  است  اساس  این  بر   

چارچوب تفقه اصیل شیعی، با استفاده از چهار منبع کتاب، سنّت، اجماع و عقل و 

بر اساس مبانی حجیّت‌شناختی امامیه سامان یابد. در عین حال عنصر زمان و مکان 

فه‌هایی است که می‌تواند یک فعل را 
ّ
که در فقه امامیه عنصر مقبولی است، نیز از مؤل

از تحت عنوانی خارج کند و در تحت عنوان جدیدی قرار دهد. از این رو است که در 

فهم اهمیّت یک فعل، باید عنصر زمان و مکان را به صورت ویژه در کانون توجه قرار 

داد. مواردی از کشف اهمیّت احکام شرعی که توسّط فقیهان امامیه و در چارچوب 

فقه امامیه انجام گرفته از باب نمونه ذکر می‌شود: 

1-5. استنباط اهمیّت در چارچوب فقه فردی امامیه

به عنوان نمونه‌‌ای از شیوه‌ی استنباط اهمیت احکام، به حکم سفر در ماه مبارک 

رمضان نگاهی می‌اندازیم. قرآن کریم ابتدا به صورت یک قاعده‌ی عام و فراگیر همه 

کسانی را که موفق به رؤیت هلال شده‌اند به صیام امر می‌کند آنگاه در قالب یک استثناء، 

صُمْْهُ وَ مََنْ كانَ  هْرَ فَلْ�يَ كُُمُ ال�شَّ هِدَ مِِنْ نْ �شَ َ َ
بیماران و مسافران را از این قاعده خارج می‌سازد. )فَم

سْْرَ وَ لا يُريدُ بِكُُمُ العُْسْْر( )بقره، آیه‌ی 185( ُ بِكُُمُ الْْيُ خَرَ يُريدُ اللَّهَّ
ُ

امٍ أ يَّ
َ

ةٌ مِِنْ أ عِدَّ رٍ �فَ َ وْ عََلى‏ سَ�ف
َ

مََريضاً أ
دی نیز از اهل بیت علیهم السلام به دست ما رسیده که سفر در ماه 

ّ
روایات متعد

مبارک رمضان به قصد فرار از روزه را بررسی کرده‌اند. )کلینی 1407ق، ج4، ص 126( 

در متن یکی از این روایات، آشکارا بیان شده است که اقامت و روزه‌داری، از سفر 

و روزه‌خواری افضل است. )يقيم أفضل، إلا أن يكون له حاجة لا بد من الخروج...( 

)همان( در حقیقت، فقیهان امامیه از تجمیع روایات و آیه‌ی مبارک قرآن، منظومه‌ای 

ه، به این نتیجه رسیده‌اند که انتخاب 
ّ
ه را شکل داده و از فهم مجموعی آن ادل

ّ
از ادل

آنچه  بلکه  نیست  مقدس  شارع  اولویت  در  روزه‌خواری«  با  همراه  »سفر  گزینه‌ی 

داده همان »اقامت و  قرار  اولویتشان  بندگان خود پسندیده و در  برای  حضرت حق 

است.  روزه‌داری« 
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2-5.عدم اعتماد به استحسانات در فقه الاهمّیّة

با  اما  نکرده  پیدا  معتبر  دلیل  فقیه،  آن،  در  که  الأهمیة  فقه  از  دیگری  نمونه‌ی 

استحسانات هم حاضر نشده است فتوا بدهد، مسئله‌ی کسی است که می‌داند اگر 

بین حکم وجوب  قبلی  برنامه‌ی  با  و می‌خواهد  نماز صبحش قضا می‌شود  بخوابد 

ادای نماز برای بیداران و حکم وجوب قضای نماز برای درخواب ماندگان، دوّمی را 

بکند.  انتخاب 

 در این‌جا فقیه می‌خواهد بداند آیا یکی از این دو حکم بر دیگری برتری دارد؟ 

ولی وقتی دلیل قابل اعتنایی از کتاب و سنت نمی‌یابد، در پاسخ به این استفتاء، هیچ 

 به یک توصیه 
ً
یک از احکام پنج‌گانه شرعی را به صورت فتوا بیان نمی‌کند بلکه صرفا

اخلاقی بسنده کرده و می‌نویسد: »خوابیدن بر او حرام نیست هرچند وقتی علم دارد 

یا احتمال می‌دهد که فریضه‌ی صبح را به خاطر خوابیدن از دست خواهد داد شایسته 

نیست بخوابد« )صراط النجاة المحشی للخویی، ج 1، ص 69 و ص 75( یا فقیه دیگری در 

پاسخ به این استفتاء که »كسى كه بداند اگر شب دير بخوابد براى نماز صبح، بيدار 

نم‌ىشود آيا خوابيدن او جائز است ...؟« بدون آنکه فتوا بدهد به احتیاط گراییده و 

نوشته است: »در مفروض سؤال، احوط ترك خوابيدن است.« )گلپایگانی 1409ق، ج1، 

ص123(.

این، نشانه‌ی آن است که فقیه در مقام مقایسه‌ی دو حکم، فقط از چارچوب فقه 

جواهری استفاده می‌کند و اگر دلیل معتبر فقهی برای تشخیص اهمیت یک حکم نیافت 

به استحسانات پناه نمی‌برد و با تعبیری که دال بر »احتیاط واجب«  است، به بندگان خدا 

صادقانه بیان می‌کند که معبود شما در چنین فرعی برای گزینه‌ی بیدار ماندن و ادای نماز 

صبح هیچ یک از احکام چهارگانه‌ی ترجیحی را جعل نکرده است. البته ممکن است 

فقیه دیگری با مستند دیگری مانند وجوب مقدمه‌ی مفوّته، بیدار ماندن را واجب بداند. 

3-5.جایگاه ویژه‌ی دلیل عقل در فقه الاهمّیّت 

 در باور برخی فقیهان، عقل، دست‌کم در پاره‌ای از احکام غیرتعبّدی می‌تواند 

مناطات احکام را خودش دریابد و در پاره‌ای موارد نیز با توجه به داده‌های نقلی کتاب 
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و سنّت می‌تواند مقصد و حکمت تشریع احکام را پیدا کند. در مواردی که عقل بتواند 

با قطع معتبر، نه استحسانات غیرمعتبر، مناطات احکام را دریابد یا با استناد به دلیل 

نقلی معتبر حکمت و مقصد شارع از تشریع یک حکم شرعی را بیابد، می‌تواند با 

استناد به آنچه به صورت معتبر به دست آورده است، حکم به اهم بودن یک حکم 

شرعی از حکم شرعی دیگر دهد. روشن است که در این روش، مبنای فقیه و این‌که 

این قبیل یافته‌های عقلی را معتبر می‌داند یا نمی‌داند در امکان اعتماد او به دلیل عقل 

تأثیر مستقیم دارد. 

 خمس یا 
ّ

ف گاه می‌خواهد برای فرار از کل
َّ
به عنوان نمونه چنان‌که گذشت مکل

ق خمس هستند، همه را در مئونه‌ی 
َّ
تقلیل میزان خمس، آن دسته از اموالش را که متعل

پس‌انداز  نیستند،  خمس  ق 
َّ
متعل که  را  اموالش  از  دسته  آن  و  کند  خرج  زندگی‌اش 

ف خواسته است اموالش را 
ّ
کند. سید یزدی )ره( در قالب احتیاط مستحب از مکل

رده گرفته‌اند که تنها 
ُ

به صورت یکسان در مئونه استفاده کند اما اغلب فقیهان بر او خ

دلیلِ ممکن برای چنین احتیاطی، قاعده‌ی عدل و انصاف است و آن قاعده هم یارای 

ط را ندارد. )خویی 1418ق، ج25، ص 258(  
ّ
مقابله با قاعده‌ی تسل

روشن است که این دو قول، در عرصه‌ی استنباط، دو عامل را ملاحظه کرده‌اند: 

آزاد   
ً
کاملا اموالش  در  نحوه‌ی تصرّف  در  را  ف 

ّ
که مکل ط، 

ّ
تسل قاعده‌ی  ه‌ی 

ّ
ادل یکی 

حقّ  می‌کند  وادار  را  ف 
ّ
مکل که  انصاف  و  عدل  قاعده‌ی  دیگری  و  است  گذاشته 

مستحقان خمس را ضایع نکند. سید یزدی )ره( در کشاکش این دو قاعده، نه به‌راحتی 

ط دست بردارد و نه به‌راحتی توانسته است قاعده‌ی 
ّ
توانسته است از عموم قاعده‌ی تسل

عدل و انصاف را کنار بنهد. برای همین، احتیاط پیشه کرده است اما فقیهان دیگری 

ط، قابل اعتنا نیافته‌اند،‌ دل به 
ّ
که قاعده‌ی عدل و انصاف را در برابر عموم قاعده‌ی تسل

ط سپرده‌ و احتیاط سیّد )ره( را رد کرده‌اند. 
ّ
عموم قاعده‌ی تسل

با این حال، دیدگاه سوّمی نیز  در مسئله وجود دارد که نه مانند سیّد )ره( احتیاط 

از جمله »مقصد  ه‌ای 
ّ
ادل به  استناد  با  بلکه  باز می‌نهد  را  ف 

ّ
نه دست مکل و  می‌کند 

 فتوا داده است که »منحصر کردن مئونه در اموالی که 
ً
شارع از تشریع خمس« صریحا

ق می‌گیرد«، جایز نیست. )اردبیلی 1403، ج4، ص 318( 
ّ
خمس به آنها تعل
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شاید این فقیه در این‌جا از طریق حکم عقل عملی به قبح تفویت اغراض شارع، 

بعید  چنان‌که  نیست  خودش  اغراض  شدن  ضایع  به  راضی  شارع  که  باشد  دریافته 

ه‌‌ی خمس این نکته را به دست آورده باشد. 
ّ
نیست که از طریق نگاه مجموعی به ادل

این، بدان معنا است که در کشف اهمیت احکام نیز مانند کشف خود احکام، 

مبانی فقیه و منهج فقهی او تأثیر دارد چندان‌که برای مثال در مسئله‌ی »اهمیت‌سنجی 

اردبیلی)ره(  ق 
ّ

محق فقهی  منهج  خمس«،  پرداخت  و  خمس  از  دائمی  فرار  بین 

گلپایگانی  ه 
ّ
آیت‌الل و  خویی)ره(  ق 

ّ
محق فقهی  منهج  برساند،  فتوا  به  را  او  می‌تواند 

)ره(، نمی‌تواند ایشان را به فتوا برساند و منهج فقهی سید یزدی )ره( نیز چیزی بیش 

اثبات کند.  از احتیاط را نمی‌تواند 

6.حِیَل ربا و خلأ اهمیت‌سنجی در فقه حکمرانی
و  فقیهان  ایده‌پردازی‌  با  ایران،  اسلامی  مقدس جمهوی  نظام  تأسیس  اوایل  از   

کوشش نهادهای تصمیم‌گیری و تصمیم‌سازی، برای آن‌که بانکها بتوانند بدون افتادن 

در ورطه‌ی ربا، با اعطای وام، تولید و خدمات را در کشور تسهیل کنند، قراردادهایی 

یا ناخواسته  به تدریج به صورت خواسته  برای گریز از محرّمات شرعی تدبیر شد. 

قرض‌الحسنه  جایگزین  قراردادهای  همین  سوی  به  کشور  بانکی  معاملات  غالب 

همه‌ی   
ً
تقریبا مشروع،  حیله‌های  و  غیرقرضی  قراردادهای  چندان‌که  یافت  سوق 

معاملات بانکی یا اکثر آنها را فراگرفت و در نظام بانکداری عرصه بر قرض‌الحسنه 

تنگ شد. مشکل دیگری نیز که در نحوه‌ی اجرای این حیله‌ها رخ می‌نمود این بود 

رعایت  قرارداد  توسط طرفین  یا حیله‌های جایگزین،  قرارداها  برخی شروط  گاه  که 

نمی‌شد و قراردادهای جایگزین یا حیله‌های غیرحرام در عمل به همان ربای حرام یا 

تبدیل می‌شد!  عمل حرام دیگری 

اینک که چهار دهه از عمر بانکداری در جمهوری اسلامی می‌گذرد، دو دیدگاه 

درباره نظام بانکی عیان شده است: از سویی صداهایی در مقابل این گونه از بانکداری 

برخاسته و جریان بانکداری موجود از سوی برخی مراجع فقهی مورد نقد قرار گرفته 

قان اقتصاد اسلامی وضع موجود بانکداری ایرانی را 
ّ

و از سوی دیگر برخی از محق
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غیراسلامی نمی‌دانند.

کند.  مطرح  را  سوّمی  سخن  دیدگاه،  دو  این  میانه‌ی  در  می‌خواهد  تحقیق  این 

خلاصه‌ی سخن سوّم این است که راه اسلامی شدن بانکداری، تعطیل کردن همه‌ی 

حیله‌های شرعی ربا نیست. در حقیقت، سخن سوّم می‌‌خواهد حیله‌های‌ مشروع را 

بپذیرد اما با استفاده از فقه الأهمیة اثبات کند که جایگاه حیل و قراردادهای غیرقرضی 

در نزد شارع، جایگاه نازلی است. بنابراین فقط حجم محدودی از معاملات بانکی 

را می‌تواند شامل شود.

1-6. جایگاه حیل در فقه امامیه 

مات فقه امامیه 
ّ
اصل حیَل و سازوکارهای شرعی فرار از حرام، از واضحات و مسل

ی)ره( در کتاب الطلاق یکی از 
ّ
ق حل

ّ
شمرده می‌شود.)قمی 1427ق، ج1، ص313( محق

مقاصد چهارگانه‌ی مبحث لواحق طلاق را به بحث حیل اختصاص داده و در آغاز 

این مقصد، حیل را به دو دسته‌ی حلال و حرام تقسیم کرده و استفاده از حیله‌هایی 

ی 1408، ج3،  ص20 و 21( شهید 
ّ
که خودبه‌خود حلال هستند را جایز دانسته است. )حل

ثانی)ره( نیز باب واسعی از فقه امامیه را مربوط به حیل شرعی دانسته است.)عاملی 

1413، ج9، ص239 و 240(

2-6. حیل ربا 

از  نیز  اکید شرعی است. ربای معاملی  از محرّمات غلیظ و  ربای قرضی یکی 

این دو عمل حرام، سازو‌کارهایی در روایات و  از  فرار  برای  محرّمات شارع است. 

سازوکارهای غیرروایی دیگری نیز توسط فقیهان ارائه شده است. سازو‌کارهای ارائه 

ق اردبیلی 
ّ

فاق فقیهان است و غیر از محق
ّ
ات شده برای گریز از ربای معاملی، مورد 

ی 
ّ
)حل است.  نشده  یافت  راه‌کارها  این  در  مخالفی   )432 ص  ج1،  بی‌تا،  )اردبیلی،  )ره( 

اما  1414ق، ج10، ص 181 و عاملی 1413ق، ج3، ص330 و طباطبایی 1418ق، ج8، ص311( 

ی‌تری به 
ّ

ص از ربای قرضی ارائه شده، اختلافات جد
ّ
در سازو‌کارهایی که برای تخل

می‌آید.  چشم 
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 یکی از معروف‌ترین حیله‌های برون‌رفت از حرمت قرض ربوی، بیع عینه است. 

بیع عینه مشتمل بر دو عقد است: ابتدا کسی که پول نقد در اختیار دارد، کالایی را 

خودش  سپس  می‌فروشد  نسیه  صورت  به  دارد،  فوری  نیاز  نقد  پول  به  که  کسی  به 

آن  دو عقد  این  نتیجه  او می‌خرد.  از  نقد  به صورت  قیمت کمتری  به  را  همان کالا 

 بابت خرید در عقد 
ً
 مبلغی را )ظاهرا

ً
است که آن‌که پول نقد در اختیار داشت فعلا

 بابت فروش نسیه در عقد اول( پس 
ً
دوم( می‌دهد و در آینده مبلغ بیشتری را )ظاهرا

می‌گیرد. حکم بیع عینه از منظر روایات، این است که اگر عقد دوم در ضمن عقد اول 

شرط نشده باشد، حرام نیست. )عاملی 1409ق ، ج18، ص42( فقیهان نیز بر صحّت آن 

اجماع دارند. )نجفی 1404ق ؛ ج23، ص 108( برای برون‌رفت از حرمت ربای قرضی، 

افزون بر بیع عینه، سازوکارهای معاملی دیگری نیز اختراع و در روایات از جواز آنها 

سخن به میان آمده است. 

الف. مخالفان حیل ربا

ق اردبیلی، محقق بهبهانی و امام خمینی رحمهم 
ّ

 آشکارترین مخالفان حیل ربا محق

ف تا جایی که ممکن است باید از حیله‌های ربا دوری 
ّ
ه هستند. در باور اردبیلی)ره(، مکل

ّ
الل

کند و در موارد اضطرار هم نباید به این معاملاتی که جواز صوری دارند اکتفا کند بلکه باید 

طوری عمل کند که موجب نجات از حرمت ربا باشد )اردبیلی 1403ق، ج8، ص488( 

پیش از اردبیلی)ره(، در تذکره نیز آمده است: »اگر ضرورت اقتضا کند، می‌توان 

ق 
ّ

ی 1414ق، ج10، ص201( محق
ّ
از حیله‌ای برای فرار از بیع ربوی استفاده کرد.« )حل

در  فقط  ربا  حیل  که  است  کرده  برداشت  چنین  تذکره،  سخن  این  از  اردبیلی)ره( 

صورت اضطرار جایز است. )مجمع الفائدة، ج8، ص 488( علامه وحید بهبهانی )ره( 

ی)ره( را به وسیله‌ی روایاتی که در هنگام بیان حیل 
ّ
نیز سخن اردبیلی)ره( و علامه حل

ربا گفته‌اند: »اگر ناگزیر شدید، چنین و چنان کنید«، تأیید کرده هرچند در نهایت، 

هر  در   )294 ص  1417ق،  بهبهانی  است.)وحید  کرده  امر  تأمل  به  و  نشده  آسوده‌خاطر 

حال جناب وحید)ره( با حیله‌های ربا مخالف است و آن را موجب بسته شدن باب 

قرض‌الحسنه می‌داند و بر این باور است که اگر حیله‌ها باب شود دیگر اسم و رسمی 
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از قرض الحسنه باقی نخواهد ماند.)وحید بهبهانی 1416ق، ص264(

  ربا از منظر امام خمینی)ره( به سه دسته قابل تقسیم است: ربای معاملیِ فاقد 

فساد و ظلم، ربای معاملیِ مشتمل بر فساد و ظلم و ربای قرضی. ایشان نوع نخست 

را به سبب آن‌که موجب ظلم به هیچ یک از طرفین نمی‌شود، به وسیله‌ی حیله‌های 

و  نمی‌دانند  قبول  قابل  را  دیگر  نوع  دو  از  ص 
ّ
تخل اما  می‌داند  ص 

ّ
تخل قابل  مشروع 

ص از این دو نوع، دارای مشکل سندی، دلالی یا مشکل 
ّ
روایات حیله را برای تخل

می‌دانند.)خمینی،  عقلا  بنای  و  عقل  با حکم  مخالفت  و  کریم  قرآن  متن  با  تعارض 

1421، ج2، ص 544 تا 554 و ج5، ص529(

  بر این سه فقیه، شاید بتوان بزرگانی از قدمای امامیه را که به بیان حرمت ربا اکتفا 

ابی  ابن  مانندِ  بزرگانی  افزود.  نیز  نیاورده‌اند،  میان  به  حیله‌ها  از  هیچ سخنی  و  کرده 

عقیل)ره(، )صدوق و عمانی 1406ق، ص113( ابن جنید )ره(، )اسکافی 1416ق، ص171 تا 174( 

محمّد بن اشعث )ره(، )کوفی، بی‌تا، ص169 ( شیخ مفید)ره(،)مفید 1413ق، ص603( سید 

مرتضی)ره(، )مرتضی 1415ق، ص441 و مرتضی 1417ق، ص365( حلبی)ره( )حلبی 1403ق؛ 

در  اگرچه  نیز  )ره(  البته شیخ صدوق    ... )دیلمی 1404ق، 179( و  ر)ره(، 
ّ

ص357( سلّا

برخی از آثارش به بیان حرمت ربا اکتفا کرده )صدوق 1418ق،  315( امّا در برخی دیگر به 

معدودی از حیله‌ها اشاره کرده است.)صدوق 1413ق، ‌ج3، ص ‌287 و 290 و صدوق 1415ق، 

مایی که متعرّضِ حیل نشده‌‌اند، قرار داد. 
َ

د
ُ
ص374( بنابراین ایشان را نمی‌توان در میان ق

ب. گسست فقهی بین خود عمل و فراوانی آن عمل

 یک استثنا حلال کرده باشد 
ّ

  از نظر ثبوتی، ممکن است شارع عملی را در حد

اما رواج و شیوع آن را در جامعه‌ی اسلامی مطلوب نداند. یکی از نمونه‌های چنین 

ی که 
ّ

آن، در حد فراوانی  اما  به صورت موردی جایز است  عملی، طلاق است که 

به قصد  بر نکاح غالب شود، مطلوب شارع نیست. نمونه‌ی دیگر آن سفر  بخواهد 

فرار از روزه‌داری است که جایز )مکروه( است اما رواج آن به طوری که بر روزه‌داری 

غلبه یابد و آن را تحت تأثیر قرار دهد، مطلوب شارع نیست. به دیگر بیان، درست 

است که شارع نکاح و طلاق را به عنوان دو حکم شرعی جعل کرده اما بین این دو 
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و اقامه‌ی شریعت را دارند، خواسته است که نکاح را رویه‌ی غالب جامعه‌ی اسلامی 

بیان   در قالب یک استثنا، مهندسی کنند. این سخن، که 
ً
قرار داده و طلاق را صرفا

نیز  ربا  ربا وحیل  بین  نسبت  درباره‌ی  است،  الأهمیة  فقه  نظریه‌ی  از همان  دیگری 

صادق است یعنی حیل ربا را نیز ممکن است شارع جایز کرده باشد اما در مهندسی 

فرهنگی و اقامه‌ی شریعت، غلبه یافتن حیله‌های ربوی بر قرض‌الحسنه، مقبول شارع 

نیست. س 
ّ

مقد

  در لسان روایاتی مانند صحیحه‌ی هشام بن حکم، مفاسدی چون ترک تجارات 

این مفاسد، در ظاهر  قلمداد شده است.  ربا  از مفاسد  امور خیر،  و کمرنگ شدن 

لسان این روایات، بر خود »حلیت ربا« مترتب شده )لو کان الرّبا حلالًا لترک النّاس 

التّجارات( اما از قرینه‌ی‌ تناسب حکم و موضوع و تحلیل رابطه‌ی شرط و جزای این 
قضیه‌ی شرطیه، به دست می‌آید که آنچه موجب ترک تجارات می‌شود، صِرف حلیّت 

ربا نیست بلکه »رواج ربا« است. بنابراین مفاد روایت، این است که: »اگر ربا رواج 

ب خواهد شد«. 
ّ
یابد این مفاسد مترت

وحید بهبهانی )ره( نیز می‌فرماید: »در روایات معتبر کثیری، خداوند ربا را حرام 

کید و تهدید بندگان و ترساندن آنان، گناه ربا را بزرگ جلوه داده  کرده و با تکرار و تأ

ق شود.« )وحيد بهبهاني1416ق،  ص263( 
ّ

است تا اعمال معروف و قرض الحسنه محق

از این روایت می‌توان بدین »گمان« دست یافت که هر عاملی که رواج و شیوعش 

 رواج و شیوع برسد اما این 
ّ

موجب ترک تجارت و بروز مفاسد می‌شود، نباید به حد

 علم یا اطمینان عرفی نرسد، قابل استناد نیست. 
ّ

گمان تا به وسیله‌ی قرائن دیگر به حد

  برخی از حیله‌های فرار از ربا نیز مانند خود ربا بالقوه ظرفیت و سببیت برای 

بدون  بداند  وقتی  نقدینگی  صاحب  چون  دارند  را  تجارت  ترک  مانند  مفاسدی 

ق شود می‌توان با فلان حیله‌ی فرار از ربا )دو معامله‌ی 
ّ

اینکه تولید یا تجارتی محق

انضمامی( پول کمی را داد و پول زیادی را به دست آورد، تجارت و تولید را با آن همه 

زحمت و خطر، رها می‌کند و با همین شیوه‌ی بی‌زحمت و بی‌خطر )فاقد ریسک( به 

می‌پردازد. درآمد  کسب 
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ازاین‌رو، می‌توان نتیجه گرفت که حیله‌های ربوی و هرگونه قرارداد بانکی که جای 

دی ازجمله ترک 
ّ

قرض‌الحسنه را می‌گیرد، از آنجا که رواج و شیوعشان به مفاسد متعد

 »ترویج و شیوع« جایز نیست.هرچند به صورت محدود 
ّ

تجارت می‌انجامد، در حد

و موردی به سبب روایات خاص، قابل قبول است. یکی از نمونه‌های همین ترویج و 

اشاعه، »طراحی یک نظام اقتصادیِ قرض‌گریز در مقیاس اجتماعی« است که اجرای 

آن موجب می‌شود قراردادهای جایگزین قرض، شیوع و رواج گسترده‌ای پیدا‌کند.

ه‌ی فقهی
ّ
3-6. اهمیّت‌سنجی بین ربا و حیل ربا در ادل

ادّعای نگارنده بر اساس الگوی اهمیت‌سنجی، این است که شارع، حیل ربا را 

 به صورت یک استثنای محدود در ذیل حرمت گسترده‌ی ربا تجویز کرده تا در 
ً
صرفا

ف انگیزه‌ای برای قرض الحسنه ندارد یا مانعی از انجام آن 
ّ
مواقع خاصی که یک مکل

ت را در کنار نکاح دائم به عنوان 
ّ
وجود دارد، به حرام مبتلا نشود. چنان‌که نکاح موق

یک راهکار فرعی و برای شرایط خاص، تشریع فرموده است. البته این ادّعا باید به 

وسیله‌ی مستندات فقهی تأیید شود. این مستندات در ادامه‌ی مقاله می‌آید.

الف. اولویت‌سنجی ابزارهای گردش نقدینگی در آینه‌ی مجموع الأدلة

متن  در  را  نقدینگی  گردش  به  مربوط  مالیِ  ابزارهای  باید  ادّعا  این  اثبات  برای 

ه‌ی تحریم 
ّ
ادل به قرض‌الحسنه،  ه‌ی تشویق 

ّ
ادل با هم مقایسه کرد. وقتی  ه‌ی نقلی 

ّ
ادل

ه‌ی مربوط به حیله‌های ربا را در کنار هم قرار می‌دهیم، هم‌نشینی آنها منجر 
ّ
ربا و ادل

ی، 
ّ
کل طور  به  می‌دهد  نشان  منظومه  این  می‌شود.  ه 

ّ
ادل از  منظومه‌ای  شکل‌گیری  به 

 )2 الحسنه،  قرض   )1 دارد:  وجود  مردم  بین  در  نقدینگی  گردش  برای  روش  چهار 

قرض در جایی که قرض‌دهنده علم دارد که قرض‌گیرنده به او سود خواهد داد هرچند 

چنین چیزی را شرط نکرده باشند، 3( برخی قراردادهای حیله‌بنیان که در آنها سودی 

نصیب قرض‌دهنده می‌شود اما عنوان قرض ربوی و حکم حرمت را ندارد چنان‌که 

چون صورتشان صورت قرض‌الحسنه نیست عمومات استحباب قرض نیز شامل آن 

نمی‌شود،  4( ربای حرام.
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 اگر از روش چهارم که حرمت شرعی دارد، صرف نظر شود شارع برای گردش 

نقدینگی در دست مردم سه راه را مجاز کرده اما از منظر اقامه‌ی شریعت و مهندسی 

قراردادها در جامعه‌ی اسلامی، این مسئله رخ می‌نماید که در گردش نقدینگی، شارع 

به عنوان  آنها را  از  به عنوان قاعده‌ی عمومی و کدام یک  از این سه راه را  کدام یک 

استثنای آن قاعده، تشریع کرده است؟ 

است  این  شرعی،  حکم  چهار  این  به  مربوط  ادله‌ی  مجموع  از  عرفی  متفاهَم 

که شارع، روش اول )قرض‌ الحسنه( را به عنوان قاعده و رویه‌ی غالب یک جامعه 

باشد،  گرفته  شکل  مواسات  و  اسلامی  اخوّت  اندیشه‌ی  بر  مبتنی  باید  که  اسلامی 

تشریع کرده و همه مشوّق‌ها و رانه‌های دینی خود را بر روی این روش متمرکز کرده 

است. چنان‌که ارزش قرض دادن، به ارزش نماز فرشتگان مانند شده و فضیلتش به 

اندازه‌ی وزن کوه احد قلمداد شده است. در برخی روایات، قرض مانند صدقه و در 

آمده  روایات،  برخی  در  است.  شده  ارزش‌گذاری  صدقه  برابر  چندین  دیگر  برخی 

قرضی که بخشوده شود، با ده برابر خودش، جبران خواهد شد. )صدوق 1413ق، ج 3، 

ت نکوهش 
ّ

به شد ص180، عاملی 1409ق، ج18، ص329( محروم کردن قرض‌گیرنده، 

، ج18، ص331( است.)عاملی 1409ق  شده 

 برای روش دوم )قرض الحسنه‌ای که در آن قرض‌دهنده طمع و امید رسیدن به 

زیادت را از قبل داشته است( مشوّقی قرار نداده بلکه تصریح کرده است که این روش 

ثوابی در نزد خداوند ندارد وبدین ترتیب شارع اراده فرموده است که آن را از دایره‌ی 

روایت  در  مثال  برای  کند.  جلوگیری  آن  وقوع  فراوانی  از  و  خارج  بندگانش  رغبت 

آمده است:  به زیادت دارد،  حفص بن غیاث در جایی که قرض‌دهنده چشم طمع 

هِ ثَوَابٌ  خَذَهُ بِلََا شَرْطٍ بَيْنَهُمَا فَهُوَ مُبَاحٌ لَهُ وَ لَيْسَ لَهُ عِنْدَ اللَّ
َ
ا أ كْثَرَ مِمَّ

َ
عْطَاهُ أ

َ
»...فإِنْ أ

: فَلا يَرْبُوا عِنْدَ اللّه« )عاملی 1409ق، ج18، ص160(  قْرَضَهُ وَ هُوَ قَوْلُهُ عَزَّ وَ جَلَّ
َ
فِيمَا أ

هرچند سند این روایت، مشتمل بر برخی رجال ضعیف است، اما این مضمون 

بن  یعقوب  صحیحه‌ی  در  مثال  برای  است.  آمده  دست  به  نیز  دیگری  روایات  در 

جْلِ 
َ
مَا يُقْرِضُهُ مِنْ أ شعیب نیز آمده است که چنین قرضی شایسته نیست )وَ إِنْ كَانَ إِنَّ

)عاملی 1409ق ،ج 18، ص356(  هُ يُصِيبُ عَلَيْهِ فَلََا يَصْلُحُ(.  نَّ
َ
أ
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ه‌ی معتبر شرعی، برای چنین قرضی، بالاتر از تعابیری مانند 
ّ
ی در ادل

ّ
به طور کل

به  را  بندگانش  نمی‌خواهد  که شارع  نشان می‌دهد  تعابیر  این  نشد.  یافت  »لابأس« 

سوی چنین قرضی ترغیب کند. شاید به سبب همین روایات باشد که در برخی فتاوا، 

ی1410ق، ج‌2، ص‌64( 
ّ
اجتناب از گرفتن چنین زیادتی، افضل دانسته‌ شده است. )حل

برای روش سوّم )حیله‌ی ربا( نیز چنان‌که گذشت چیزی بیش از جواز بالمعنی 

 این حیله‌ها صورت قرض را ندارند تا عمومات 
ً
الأخص قابل اثبات نیست چون اولا

حر  شیخ  هم  صوری  معاملات  این  خود  برای  و  بشود  آن  شامل  قرض،  استحباب 

عاملی)ره( نُه روایت در وسائل جمع کرده که در همه‌ی آنها تعبیر »لا بأس« و تعابیر 

مشابه، به کار رفته است.)عاملی 1409ق، ج18، ص53 و 54( 

البته در یکی از روایات، انجام حیله‌ی شرعی به امام معصوم نسبت داده شده و 

فْعَلَ ذَلِكَ فِي 
َ
نْ أ

َ
مَرَنِي أ

َ
هُ عَنْهُ وَ أ بِي رَضِيَ اللَّ

َ
سَ بِذَلِكَ قَدْ فَعَلَ ذَلِكَ أ

ْ
آمده است: »لََا بَأ

شَيْ‏ءٍ كَانَ عَلَيْهِ« )همان، ص 54( 
 باید توجه داشت که سند، مشتمل بر مسعدة بن صدقة بوده 

ً
در این روایت نیز اولا

 با قطع از نظر از مشکل سند، روایت بر 
ً
که مورد اعراض برخی فقیهان است، ثانیا

کثرت یا استمرار انجام این نوع از معامله توسط امام نیز دلالتی ندارد بلکه دلالت 

فرزندشان  به  معامله  در یک  بار هم  و یک  داده‌اند  انجام  مرتبه  تنها یک  که  می‌کند 

از جواز  نیز چیزی بیش  انتساب  این  از  انجام دهند.  فرموده‌اند که چنین معامله‌ای 

بالمعنی الأخص برداشت نمی‌شود. البته روایت دیگری نیز وجود دارد که طبق آن، 

امام رضا علیه السلام نیز انجام چنین معامله‌‌ای را به پدرشان نسبت داده‌اند که در 

این‌جا هم آن‌چه به امام انتساب یافته، تکرار یا استمرار این عمل توسط امام نیست 

ه نمی‌خواهد این ابزار 
ّ
تا چیزی بیش از جواز از آن برداشت شود. خلاصه آن‌که ادل

گردش مالی را مورد رغبت بندگان خدا، قرار بدهد.

شیوه‌های  میان  در  شارع  اول  اولویت  که  می‌دهد  نشان  ادله،  مجموع  به  نگاه   

گردش نقدینگی، همان قرض الحسنه و‌ اولویت دوم او قرض با امید به سود )ولی 

است.  حیله‌ها  همین  یا  سود(  اشتراط  بدون 
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ب. اولویت‌سنجی ابزارهای گردش مالی در آینه‌ی مناط منصوص حرمت ربا

ابزار معاملاتی است که موجب بروز فسادهایی در جامعه می‌شود.   ربا یک 

این  از  یکی  برشمرده‌اند.  را  ربا  بر  ب 
ّ
مترت فسادهای  از  برخی  روایات  و  قرآن 

انجام  در  مردم  بی‌انگیزگی  یا  کم‌انگیزگی  و  معروف  اعمال  کمرنگ شدن  مفاسد 

صحیحه‌ی  جمله  از  دی، 
ّ

متعد معتبر  روایات  در  چنان‌که  است.  خیر  کارهای 

طوسی  و  ص146  ج5،  1407ق،  )کلینی  مهران  بن  سماعة  موثقه‌ی  و  سالم  بن  هشام 

تا مردم در کارهای خیر  1407ق، ج7 ص17( آمده است، خداوند ربا را حرام کرد 

اصطناع  من  الناس  يمتنع  لكيلا  الربا  جلّ  و  عزّ  اللّه  حرّم  )إنّما  نشوند  بی‌انگیزه 

المعروف(. 
به  اشتیاق  مال‌دوستی،  حرص،  نوعی  سوی  به  را  جامعه  حقیقت  در  ربا 

عوامل  این  مجموعه‌ی  و  می‌دهد  سوق  مواسات‌گریزی  و  دیگران  مال  تصاحب 

بدهد.   دست  از  را  خیر  کارهای  انگیزه  جامعه  که  می‌شود  موجب  روانی 

 بر اساس روایات، یکی دیگر از مفاسد رواج ربا این است که تجارت، تولید 

و خدمات در جامعه کاهش می‌یابد. در صحیحه‌ی هشام بن حکم )صدوق 1413ق، 

ج3، ص567( آمده است که اگر ربا حلال می‌شد مردم تجارت را رها می‌کردند. پس 

خداوند ربا را حرام کرد تا مردم از آن امر حرام به سوی امور حلالی مانند تجارت 

يَحْتَاجُونَ  مَا  وَ  جَارَاتِ  التِّ اسُ  النَّ لَتَرَكَ  حَلََالًًا  بَا  الرِّ كَانَ  )لَوْ  ببرند  پناه  بیع و شراء  و 

جَارَاتِ مِنَ الْبَيْعِ  اسُ مِنَ الْحَرَامِ إِلَى الْحَلََالِ وَ إِلَى التِّ بَا لِتَنْفِرَ النَّ هُ الرِّ مَ اللَّ إِلَيْهِ فحَرَّ
این روایت نشان می‌دهد که تشریع حرمت ربا در ذیل مقوله‌ی حفظ  رَاءِ(.  الشِّ وَ 

نظام و برای حفظ نظام معاش انسان رخ نموده است.

 از مجموعه‌‌ی این روایات، به دست می‌آید که شارع در سرشت ربا دو مفسده 

یافته است: جلوگیری از انجام امور خیر و کساد شدن تجارت که این دو مفسده به 

صورت تدریجی و فرایندی رخ می‌نماید. روشن است که این دو مفسده در حیل 

نیز  می‌شود،  ترویج  قرض‌الحسنه  جای  به  که  قراردادهایی  همه‌ی  و  قرضی  ربای 

وجود دارد. 
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بگیرد  نتیجه  مفسده،  دو  این  بر  ربا  حیله‌های  اشتمال  از  نمی‌خواهد  نگارنده 

دست  به  را  نتیجه  این  می‌خواهد  فقط  بلکه  ندارند  مشروعیت  حیله‌ها  این  که 

جای  که  شوند  فربه  اندازه‌ای  به  قرض‌الحسنه  جایگزین‌های  نیست  جایز  که  آورد 

به سوی  این صورت، جامعه دوباره  قرض‌الحسنه را در جامعه تنگ کنند چون در 

همان مفاسدی کشیده خواهد شد که شارع با تحریم ربا می‌خواست جامعه را از آن 

مفاسد عاری بکند. به عبارت دیگر، سخن از حرمت حیله‌های شرعی نیست بلکه 

به سوی چنین مفاسدی است. یافتن تدریجی و فرایندیِ جامعه«  از »سوق  سخن 

به بیان دیگر، تحلیل مناط و حکمت تحریم ربا، نشان می‌دهد که موضوع واقعی 

حرمت، موانع تجارت و موانع اصطناع المعروف است و ربا بدین جهت که یکی از 

حصّه‌های مهم این موضوع است، در روایات، مورد تصریح قرار گرفته است. بنابراین 

هر‌‌آن‌چه که مانع از تجارت و اصطناع المعروف بشود، حرام است و حیله‌های ربا 

حکم  این  هستند.  حرام  می‌شوند،  المعروف  اصطناع  و  تجارت  از  مانع  چون  نیز 

ه‌ی تجویز حیله‌های ربا بدین صورت جمع می‌شود 
ّ
حرمتِ مستفاد از مناطات با ادل

ق یابد به طوری‌که مانع از 
ّ

که حیله‌های ربا اگر در جامعه با فراوانی محدودی تحق

اصطناع معروف و تجارات نشود، جایز است و گرنه جایز نیست.

  روشن است که سوق یافتن جامعه به سوی این مفاسد، چون یک فرایند تدریجی 

بر  انطباق  قابلیت  است،  دیگر  ف 
ّ
مکل فعل  به  ف 

ّ
مکل هر  فعل  انضمام  از  برآمده  و 

ف عادی را ندارد اما قابلیت انطباق بر فعل اجتماعی، فرایندی و 
ّ
فعل فردی یک مکل

انضمامی مجموعه‌ی مکلفان یا فعل دولت در سیاست‌گذاری کلان اقتصادی، به‌ویژه 

سیاست‌های بانکی، را دارد.

عی است که قاعده‌ی لطف اقتضا می‌کند 
ّ

  نگارنده با توجه به این دو مفسده، مد

که شارع در چنین مواردی جعل شرعی داشته باشد و از طریق جعل حکم شرعی 

شرعی،  حکم  این  موضوع  اما  کند  جلوگیری  مفاسد  در  بندگانش  شدن  گرفتار  از 

یک شهروند به عنوان یک فرد، نیست بلکه هر شخصیت یا نهادی است که قدرت 

موج‌آفرینی و الگوسازی برای ترویج فرایندی حیله‌های ربا را داشته باشد که یکی از 

مصادیق آن، دولت در مقام سیاست‌گذاری و ترویج است. 
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نتیجه این حکم نیز آن است که شارعی که قرض‌الحسنه را به عنوان الگوی پایه‌ی 

ی که 
ّ

 تا سقفی محدود و در حد
ً
گردش نقدینگی ترویج کرده، حیله‌های ربا را صرفا

منجر به مفاسد قطعی ربا نشود، جایز می‌داند.

ج.  اولویت‌سنجی ابزارهای گردش مالی در پرتو مناط ظلم و فساد

خداوند برای رواج قرض‌الحسنه در جامعه‌ی مبتنی بر اخوّت و مواسات، ابتدا با 

امر تشریعی و وعده‌ی پاداش اخروی و بیان فواید دنیوی قرض‌الحسنه، بندگانش را 

به سوی انجام قرض‌الحسنه برانگیزانده و بدین ترتیب مقتضیِ رواج قرض‌الحسنه را 

در جامعه‌ی اسلامی پدید آورده است ولی اهمیت این عمل خیر و جایگاه ممتاز این 

د، موجب شده است که شارع این انگیزانندگی در مقام مقتضی را کافی 
َّ
معروف مؤک

نداند بلکه به موانع نیز نگاهی افکنده و آنها را نیز حرام کند. 

مانعی که می‌توانست جامعه را از گرایش قلبی و عملی به قرض‌الحسنه باز بدارد، 

شیخ  را  حقیقت  این  کرد.  حرام  خود  تشریعی  اراده‌ی  با  هم  را  آن  که  بود  ربا  رواج 

صدوق)ره( با إسناد صحیح خود از محمد بن سنان  از امام رضا علیه السلام نقل 

مْوَالِ وَ رَغْبَةِ 
َ
ةِ ذَهَابِ الْمَعْرُوفِ وَ تَلَفِ الْْأ سِيئَةِ لِعِلَّ بَا بِالنَّ يمِ الرِّ ةُ تَحْرِ کرده است: »عِلَّ

بْحِ وَ تَرْكِهِمُ الْقَرْضَ وَ الْقَرْضُ صَنَائِعُ الْمَعْرُوفِ وَ لِمَا فِي ذَلِكَ مِنَ الْفَسَادِ  اسِ فِي الرِّ النَّ
مْوَال‏« )حرّ عاملی1409ق، ج18، ص 121( متفاهم عرفی از این روایت 

َ
لْمِ وَ فَنَاءِ الْْأ وَ الظُّ

و روایات مشابه دیگری که علت تحریم ربا را »مانع‌زدایی از ترویج قرض‌الحسنه« 

در  الحسنه  قرض  رواج  از  قطعی  مانع  که  هرچیزی  که  است  این  کرده‌اند،  معرفی 

ی است که خداوند 
ّ

جامعه بشود به عنوان اوّلی مبغوضیت دارد. این مبغوضیت در حد

مْوَال« را به کار گرفته است!
َ
لْمِ وَ فَنَاءِ الْْأ برای آن، تعابیری مانند »الْفَسَادِ وَ الظُّ

  روشن است که چنین مفسده‌ای در »حیله‌های ربا« نیز وجود داشته و حیله‌های 

ربا به سبب اشتمال بر همین مفسده، در مقام جعل، مقتضی حرام شدن را داشته‌اند 

که  می‌دهد  نشان  امامیه،  مشهور  نظر  طبق  حیله‌ها،  مشروعیتِ  روایاتِ  ظاهر  ولی 

آن  داشته،  وجود  جعل  یا  مجعول  در  که  دیگری  مصلحت  رعایت  جهت  به  شارع 

که  نیست  معنا  بدان  تحریم،  عدم  این  حال،  این  با  است  نکرده  تحریم  را  حیله‌ها 
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مبغوضیت ظلم‌آمیز بودن و فسادزا بودن حیل به عنوان یکی از موانع قرض‌الحسنه، 

ی ریشه‌کن شده باشدبرخی فقیهان، برای بقای مبغوضیت ثبوتی در چنین 
ّ
به طور کل

بیان موجّهی به دست داده‌اند. )خمینی 1392، ج2، ص 126( فرض‌هایی، 

د. جمع‌بندی ادله درباره اولویت‌سنجی ابزارهای گردش مالی

با  قالب حیله  در  ابزار قرض  مقایسه‌ی  برای  اولویت‌سنجی،  این  در جمع‌بندی 

قرض الحسنه شش معیار در ادله یافت شد. این شش معیار عبارت‌اند از: 1( اثبات 

منفعت دنیوی در روایات، 2( اثبات پاداش اخروی در روایات، 3( داشتن یا نداشتن 

نهی شرعی، 4( مانعیت از تجارت، 5( مانعیت از اصطناع معرف و 6( صدق عنوان 

فساد و ظلم.

  برای انجام مقایسه باید توجه داشت که از منظر معیار اول و دوم، قرض سوددار 

در پوشش حیله، هیچ مشوّق شرعی، در قالب منفعت تضمین شده‌ی دنیوی یا پاداش 

تضمین شده‌ی اخروی، ندارد اما قرض‌الحسنه هر دو مشوّق نقلی را دارد. 

 از منظر معیار سوّم، باید توجه داشت که قرض‌الحسنه حتی در یک دلیل ضعیف 

نیز مورد نهی صریح یا ضمنی قرار نگرفته اما قرض سوددار در قالب حیله، مشمول 

مشمول  امامیه  غیرمشهور  دیدگاه  طبق  و  می‌شود  ربا  از  ناهی  آیات  استعمالی  مراد 

ی آیات نیز می‌شود. )خمینی، 1421، ج2 ص 544 تا 554 و ج5، ص529 و اردبیلی 
ّ

مراد جد

ی آیات نهی از ربا 
ّ

1403ق، ج8، ص488( اما مشهور فقیهان امامیه  آن را از مراد جد

خارج می‌دانند که در این پژوهش نیز همین قول مشهور مبنای عمل قرار گرفته و از 

این جهت فرقی بین این دو ابزار مالی وجود ندارد. 

 از منظر معیار چهارم، پنجم و ششم نیز باید توجه داشت که قرض‌الحسنه نه مانع 

از تجارات است، نه مانع از اصطناع معروف است و نه در روایات، معنون به فساد و 

 مشتمل بر هیچ یک از 
ً
ظلم شده است اما قرض سوددار در قالب حیله، هرچند نقلا

ه‌ای که این سه مفسده را برای ربا اثبات کرده‌اند، 
ّ
این سه مفسده معرفی نشده اما ادل

لسانشان به گونه‌ای است که این سه مفسده‌ را به عنوان معیار و ضابطه‌ی قابل تعمیم 

بیان کرده‌اند نه یک مفسده‌ی خاصی که اختصاص به ربا داشته باشد. 
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بنابراین قرض سوددار این سه مفسده‌ی ربا را دارد اما طبق روایات جواز حیل و 

ارتکاز مشهور، مفسده‌ی آنها منجر به جعل حرمت شرعی برای آنها نشده است ولی 

 حکم حرمت، به معنای منتفی شدن و ریشه‌کن 
ِ

نرسیدن مفسده به مرحله‌ی تشریع

شدن مفسده نیست  و همین مفسده است که موجب حرمت ترویج آن می‌شود.

7.جمع بندی و نتیجه گیری      
دو حکم شرعی هم‌عرض‌نما همواره دارای یک حکم تبعی نیز هستند که 

این دو حکم شرعی  از  یت و اهمیت یکی  بیان اولو این حکم تبعی عهده‌دار 

بزرگوار  فقیهان  توسط  نیز  فردی  فقه  در  تبعی  احکام  این  از  پاره‌ای  است. 

امامیه کشف و تبیین شده است. یکی از نیازهای حکمرانی کشف این حکم 

است.  تبعی  شرعی 

صناعت  وضعی  و  تکلیفی  احکام  کشف  برای  که  طور  همان  فقه  دانش 

تبعی  احکام  از  نوع  این  برای کشف  می‌تواند  دارد  در دست  احتجاجی  قابل 

اندکی  تکاملی  تغییرات  موارد  برخی  در  یا  بگیرد  بهره  صناعت  همان  از  نیز 

را در صناعت موجود به وجود بیاورد. حیله‌های ربا و قرض‌الحسنه دو مورد 

یت  اولو بر دیگری  را  این دو  از  از احکام هم‌عرض‌نما هستند که شارع یکی 

یت آن است که شارع،  قرض  این اولو نتیجه تلاش برای  کشف  داده است. 

اسلامیِ  جامعه‌ی  یک  در  مالی  گردش  ابزار  اصلی‌ترین  عنوان  به  را  الحسنه 

را  حیله«  قالب  در  ربوی  »قرض  و  کرده  تشریع  مواسات‌گرا  و  اخوّت‌بنیان 

امکان  برایشان  و  گرفته‌اند  قرار  خاصی  شرایط  در  که  بندگانی  برای   
ً
صرفا

از  ابزار  این  از  استفاده  با   بتوانند  تا  کرده  جعل  ندارد،  وجود  الحسنه  قرض 

شوند.  دور  حرام  ارتکاب 

در  که  می‌کند  هدایت  سو  این  به  را  اسلامی  حکومت  یافته،  این    

مالی،  اصلی  ابزار  عنوان  به   را  الحسنه  قرض  خود،  بانکی  سیاست‌های 

 
ً
تقلیل دهد. طبعا استثنا   در حد یک 

ً
ربا را صرفا توسعه‌ی کمّی بدهد و حیل 

مجلس  سیاستی،  چنین  ذیل  در  تقنینی،  مصلحت‌های  اقتضای  صورت  در 
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ص، بانکها را وادار به اجرای 
ّ

قانون‌گذاری می‌تواند با تقنین کمّیت‌های مشخ

این سیاست کند. برای مثال قوه مقنّنه با وضع قوانین، می‌تواند تعیین کند هر 

درصد  سی  تنها  و  قرض‌الحسنه  صوت  به  را  وام‌هایش  از  درصد  هفتاد  بانک 

رساند.   انجام  به  ربا  حیله‌های  یا  جایگزین  قراردادهای  قالب  در  را  آن‌ها  از 
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نقش مقاصد شریعت در وضع و رفع کیفر در 
نظام کیفری حدود

محمّد امامی1
محمّد صابر قدرتی2
ث اردبیلی3

ّ
علی محد

چکیده
نظام کیفری حدود در فقه اسلامی بر مبنای نصوص قطعی و احکام ثابت شکل گرفته است؛ 

با این حال، فهم فلسفه‌ی تشریع این احکام، بدون توجه به مقاصد شریعت ناقص خواهد 

بود. مقاصد شریعت به‌عنوان مجموعه‌ای از اهداف کلان، همچون حفظ دین، نفس، عقل، 

نسل و مال، چارچوبی روش‌مند برای تحلیل کارکردهای اجتماعی و حقوقی حدود فراهم 

می‌آورد. پژوهش حاضر با رویکرد توصیفی ـ تحلیلی و با بهره‌گیری از منابع فقهی و اصولی، 

به بررسی نقش بنیادین مقاصد شریعت در وضع و رفع، تحدید، تبیین و کارآمدسازی نظام 

کیفری حدود می‌پردازد. یافته‌ها نشان می‌دهد که حدود، اگرچه احکام ثابت و تعبّدی‌اند، 

اما فلسفه‌ی تشریع آنها به گونه‌ای است که بیشترین نقش را در پیشگیری از جرم، صیانت 

از امنیت عمومی، تحکیم نظم اجتماعی و حمایت از کرامت انسانی ایفا کنند. همچنین، 

در  مهمی  نقش  شبهات،  اعمال  و  مجازات  اجرای  اثبات،  مرحله‌ی  در  شریعت  مقاصد 

تفسیر دایره‌ی مسئولیت کیفری و جلوگیری از اجرای مجازات در موارد مشکوک دارد. نتیجه 

آنکه توجه به مقاصد شریعت می‌تواند ضمن حفظ اصالت نصوص، زمینه‌ی ارائه‌ی قرائتی 

عقلانی، کارآمد و سازگار با نیازهای جامعه‌ی معاصر از نظام کیفری حدود را فراهم آورد.

واژگان کلیدی: مقاصد شریعت، احکام کیفری، حدود، استنباط فقهی، فقه جزایی. 
    

1. دانشیار گروه فقه و مبانی حقوق اسلامی، دانشگاه علوم اسلامی رضوی مشهد، ایران.)نویسنده‌ی مسئول(
2. دانشجوی مقطع دکتری رشته فقه جزایی، دانشگاه علوم اسلامی رضوی مشهد، ایران.

3. دانــش آموختــه دکتــری رشــته فقــه و مبانــی حقــوق اســامی، دانشــگاه علــوم اســامی رضوی مشــهد و پژوهشــگر مدرســه‌ی 
عالــی فقاهت عالــم آل محمّــد )ص(

* تاریخ دریافت: 1404/8/25     * تاریخ پذیرش: 1404/11/1 
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1.مقدمه48
شریعت اسلام، به‌مثابه نظامی جامع برای هدایت انسان و تأمین سعادت او در 

بلکه  نیست؛  پراکنده  و  از احکام جزئی   مجموعه‌ای 
ً
و اجتماعی، صرفا ابعاد فردی 

الهی  پایه‌ی مقاصد کلان و حکمت‌های  بر  ساختاری منسجم و هدفمند است که 

سامان یافته است. این مقاصد، که غایات شارع در تشریع احکام را تبیین می‌کنند، 

کید قرار گرفته و مبنایی اساسی  در منابع اسلامی به‌صورت صریح یا ضمنی مورد تأ

و  نوپدید  مسائل  گسترش  با  می‌شوند.  محسوب  احکام  کارکرد  و  فلسفه  فهم  برای 

فرایند  در  شریعت  مقاصد  جایگاه  اسلامی،  جوامع  در  اجتماعی  پیچیدگی‌های 

اجتهاد و استنباط احکام بیش از گذشته مورد توجه قرار گرفته است. غفلت از این 

اهداف می‌تواند به نوعی جزئی‌نگری منتهی شود و ما را از درک منظومه‌مند شریعت 

و غایات متعالی آن دور سازد؛ همان‌گونه که افراط در تمسّک به مقاصد و بی‌اعتنایی 

به نصوص شرعی نیز می‌تواند به قرائت‌های ناصواب و انحراف در تفسیر و اجرای 

بینجامد. احکام 

در میان احکام فقه اسلامی، حدود جایگاهی ویژه دارند؛ چرا که مجازات‌هایی 

منصوص، معیّن و ثابت به شمار می‌آیند که نوع جرم، میزان کیفر و شیوه‌ی اجرای 

است.  نشده  دانسته  جایز  آنها  از  عدول  یا  تغییر  و  گردیده  تعیین  شارع  سوی  از  آن 

مانند  ـ  کیفرها  دیگر  از  را  آنها  است،  حدود  بودن  توقیفی  از  ناشی  که  ویژگی  این 

تعزیرات که دامنه اجتهاد در آنها گسترده‌تر است ـ متمایز می‌سازد. در مقابل، رویکرد 

کید دارد؛ رویکردی  مقاصد‌محور بر ضرورت انعطاف در استنباط و اجرای احکام تأ

ق مصالح کلان شریعت ـ  یعنی حفظ دین، جان، خرد، نسل و مال 
ّ

که با نظر به تحق

ـ جهت‌گیری می‌کند.

ی و انعطاف‌پذیری مبتنی بر مقاصد، 
ّ

 در نگاه نخست، میان قطعیت احکام حد

نوعی تعارض ظاهری دیده می‌شود: از یک سو الزام به اجرای بی‌تغییر مجازات‌های 

ی، و از سوی دیگر اقتضای مقاصد برای لحاظ کردن مصالح عمومی و شرایط 
ّ

حد

اجتماعی. همین ظاهرِ متعارض، ضرورت بررسی دوباره‌ی رابطه‌ی حدود و مقاصد 

شریعت را برجسته می‌سازد؛ زیرا تنها از رهگذر تحلیل دقیق و اجتهادی می‌توان به 
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وصف توقیفی حدود، در فهم، تفسیر، اجرای عادلانه و تنظیم قلمرو آنها نقش‌آفرینی 

کنند.

پژوهش حاضر بر این فرض استوار است که توجه به مقاصد شریعت نه‌تنها با 

ماهیت توقیفی حدود تعارض ندارد، بلکه با استناد به مجموعه‌ای از قواعد و نصوص 

و  توبه«  سبب  به  حد  »سقوط  بهات«، 
ّ

بالش الحدود  »درء  قاعده‌ی  جمله  از  معتبرـ 

اصل »التّعزیر دون الحد«ـ می‌تواند مبنایی برای تفسیر دقیق‌تر، اجرای منصفانه‌تر و 

حتی اسقاط حدود در موارد خاص فراهم آورد. بر این اساس، می‌توان در چارچوب 

با اهداف عالیه‌ی شریعت ترسیم  ضوابط شرعی، نظامی کیفری کارآمد و متناسب 

کرد که ضمن حفظ نصوص، به تحقق عدالت، پیشگیری از جرم و صیانت از مصالح 

عمومی نزدیک‌تر باشد.

ادبیات موجود در زمینه‌ی »مقاصد شریعت و نقش آن در سیاست کیفری اسلام« 

در  اهداف شارع  تأثیر  تبیین  برای  اخیر تلاش‌هایی  که طی سال‌های  می‌دهد  نشان 

یا   
ً
غالبا مطالعات  این  است؛ هرچند  گرفته  کیفری صورت  احکام  اجرای  و  تشریع 

ناظر به کلیّات اجتهاد مقاصدی بوده‌اند یا تنها بخشی از نظام کیفری اسلام را تحلیل 

کرده‌اند.

جنسی  جرایم  در  مجازات‌ها  اهداف  کتاب  حوزه،  این  در  مهم  آثار  از  یکی 

پژوهش  این  در  نویسنده  است.  نوبهار  رحیم  نوشته‌ی  اسلامی(  )چشم‌اندازی 

بنیادین، با اتخاذ رویکردی انتقادی نسبت به نص‌گرایی صرف، بر ضرورت بهره‌گیری 

می‌کند.  کید  تأ در جرایم جنسی  به‌ویژه  کیفرهای شرعی  تحلیل  در  فقه‌المقاصد  از 

ی، فراتر از اجرای 
ّ

نتایج کتاب نشان می‌دهد که هدف شارع از تشریع کیفرهای حد

صرف حد، ناظر به حفظ نظم عمومی و تأمین مصالح اجتماعی است. همچنین بر 

نقش اختیارات حاکمیت در تعدیل، تخفیف یا جایگزینی مجازات‌ها در چارچوب 

کید شده است. با وجود اهمیت این اثر، تمرکز  عناوین ثانویه و مصلحت‌سنجی تأ

آن محدود به جرایم جنسی است و از منظر دامنه‌ی موضوع، تمام نظام کیفری حدود 

نمی‌دهد. پوشش  را 
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در  مقاله‌ی »نقش مقاصد شریعت  این زمینه،  در  اثرگذار  پژوهش‌های  از دیگر 

ابهری  احمدی  تألیف محمّدعلی  اسلام«  کیفری  بر سیاست  زمان  تأثیر مقتضیات 

است. این مقاله با تبیین جایگاه مقاصد به عنوان چارچوب اصلی اجتهاد در شرایط 

متغیّر اجتماعی، نشان می‌دهد که فقیه می‌تواند بر اساس اهداف شریعت ـ از جمله 

عدالت، اصلاح، و صیانت از نظم ـ به فهمی منعطف و واقع‌بینانه از احکام کیفری 

دست یابد. نویسنده ابزارهای مشروع فقهی مانند عناوین ثانویه، قواعد حکومتی و 

مصلحت را از مهم‌ترین عناصر تعدیل یا تعلیق مجازات‌ها در صورت تزاحم مصالح 

برمی‌شمارد. با وجود این، این اثر بیش از آنکه به تحلیل تفصیلی نقش مقاصد در 

ی بپردازد، بر سیاست کیفری اسلام به معنای عام متمرکز 
ّ

فرآیند وضع یا رفع کیفر حد

است.

علاوه بر این، مجموعه‌ای از پژوهش‌ها در زمینه‌ی کلیّات فقه‌المقاصد نیز قابل 

ذکر است؛ از جمله مقاله‌ی »مقاصد شریعت و جایگاه آن در استنباط حکم شرعی« 

و کارایی  استنباط  الشریعة در  نوشتار »نقش مقاصد  نیز  و  نقیبی  ابوالقاسم  نوشته‌ی 

اجتهاد« از مهدی گرامی پور و محمدعلی راغبی. این آثار هرچند از منظر نظری در 

ی است و 
ّ
تبیین اصول و جایگاه مقاصد در فرایند اجتهاد مؤثرند، اما موضوع آنها کل

ورود مستقیم به حوزه‌ی کیفری ـ به‌ویژه نظام حدود ـ ندارند.

تقنینی  »کارکردهای  مقاله‌ی  مانند  آثاری  نیز  کاربردی  پژوهش‌های  سطح  در 

مقاصد و مذاق شریعت اسلامی به مثابه اصول حکمرانی دینی در ساخت مسکن«، یا 

مطالعاتی چون »بازخوانی قصاص مادر در برابر قتل فرزند در پرتو مقاصد شریعت« 

نوشته‌ی حسن‌زاده خباز و الهی خراسانی، و همچنین »تبیین حکمت‌های مجازات 

مرتد با رویکردی بر مقاصد شریعت« اثر ساجدی، هرچند با رویکردی مقاصدی 

و  فروعاتی خاص  به  نیز محدود  آنها  اما  پرداخته‌اند،  فقهی  برخی مسائل جزئی  به 

نظام کیفری حدود برخوردار  به کل  ناظر  و  نظام‌مند  از رویکردی  و  پرونده‌محورند 

نیستند.

با نگاهی تحلیلی به مجموع مطالعات یادشده می‌توان دریافت که:

بخش عمده‌ای از پژوهش‌ها ناظر به کلیّات فقه‌المقاصد بوده‌اند و ورود مستقیمی 
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به ساختار تشریع حد و نظام کیفری حدود نداشته‌اند.

یا چند مصداق مثل  بر یک  بیشتر  نگاشته شده‌اند  آثاری که در حوزه‌ی کیفری 

جرایم جنسی، قصاص، یا ارتداد تمرکز داشته و فاقد تحلیلِ نظام‌مند نسبت به تمام 

ی‌اند.
ّ

حد کیفرهای 

ی« و »رفع یا اسقاط آن« را 
ّ

هیچ پژوهشی به‌طور مشخص فرآیند »وضع کیفر حد

در پرتو مقاصد شریعت، به صورت روشمند و یکپارچه بررسی نکرده است.

مقاله‌ی حاضر با رویکردی نوآورانه، در پی آن است که نخست، مدلی قاعده‌مند 

از نقش مقاصد شریعت در دو فرایند اساسی ـ »وضع کیفر« و »رفع یا اسقاط کیفر« ـ 

در تمامی نظام کیفری حدود ارائه دهد؛ سپس، اهداف شرعی خاص تشریع کیفرهای 

ی شریعت ـ استخراج و تحلیل کند؛ و در نهایت نشان 
ّ
 مقاصد کل

ً
ی را ـ نه صرفا

ّ
حد

صحیح  کاربست  و  فهم  سنجش،  برای  معیاری  می‌تواند  مقاصد  به  توجه  که  دهد 

ی در نظام کیفری اسلامی به‌شمار آید.
ّ

احکام حد

این نوآوری، پژوهش حاضر را از مطالعات پیشین متمایز ساخته و جایگاه آن را 

در ادبیات فقه کیفری به‌عنوان پژوهشی مسئله‌محور، نظام‌مند و مبتنی بر روش‌شناسی 

مقاصدی برجسته می‌سازد.

کیفر‌های   
ً
خصوصا جزایی  احکام  تشریع  فرآیند  در  شریعت  مقاصد  به  توجّه 

ق اهدافی 
ّ

ی، از اهمیت به‌سزایی برخوردار است؛ چراکه این امر زمینه‌ساز تحق
ّ

حد

همچون پیشگیری از وقوع جرم و مجازات عادلانه‌ی مجرمان خواهد بود. در صورتی 

که در تشریع چنین احکامی، نقش و جایگاه مقاصد شریعت نادیده گرفته شود، این 

نه‌تنها به اهداف واقعی خود دست  احتمال وجود دارد که احکامی صادر شوند که 

نیابند، بلکه موجب پیامدهای نامطلوبی در جامعه شوند.

اهمیّت و ضرورت این پژوهش بدین جهت است که در صورت اثبات رویکرد 

مقاصدی در باب حدود، آثار مثبت و کارکردهای متعددی به دنبال خواهد آمد که 

از: مهم‌ترین آن‌ها عبارت‌اند 

1. ایجاد وحدت رویه در استنباط و اجرای احکام جزایی: در نظر گرفتن مقاصد 

هماهنگ  نتایج  به  کیفری  احکام  استنباط  در  فقها  که  می‌شود  باعث  شریعت، 
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ه‌ی 

ّ
ادل و  نصوص  بر  علاوه  قضات،  و  فقها  که  هنگامی  یابند.  دست  منسجم‌تری  و 

خاص، بر اهداف کلان و غایات شریعت نیز توافق داشته باشند، تفسیرها و استنباط‌ها 

در مسیر واحدی قرار می‌گیرد و احتمال صدور احکام متعارض کمتر می‌شود. البته 

این امر مستلزم پذیرش و تبیین دقیق معیارهای مقاصدی و نحوه به‌کارگیری آن‌ها در 

فرآیند استنباط است، تا از برداشت‌های شخصی و سلیقه‌ای جلوگیری گردد.

کلان  اهداف  به  توجه  عدم  جزایی:  احکام  تطبیق  در  انحراف  از  2.پیشگیری 

شریعت می‌تواند منجر به اعمال مجازات‌هایی گردد که با روح عدالت اسلامی در 

را  کیفری  احکام  اجرای  مسیر  شریعت،  مقاصد  بر  تمرکز  مقابل،  در  باشند.  تضاد 

به‌گونه‌ای تنظیم می‌کند که این احکام، در جهت حفظ نظم عمومی و تأمین امنیت 

گیرند.  قرار  اجتماعی 

3.ایجاد تناسب میان جرم و مجازات: یکی از کارکردهای اساسی توجه به مقاصد 

شریعت، تناسب‌بخشی میان مجازات و جرم است. از آنجا که مقاصد شریعت بر 

کید دارد، در نظر گرفتن این اصول، زمینه‌ساز  حفظ جان، مال، عقل، دین و نسل تأ

وضع مجازات‌هایی متناسب، کارآمد و عادلانه خواهد بود که علاوه بر بازدارندگی، 

موجب اصلاح و بازپروری مجرمان نیز گردد.

این مقاله از نظر ماهیت، توصیفی ـ تحلیلی بوده و بر مبنای مطالعات کتابخانه‌ای 

و تحلیل داده‌های فقهی و حقوقی انجام می‌شود. در این راستا، با بررسی متون فقهی، 

اصولی و حقوقی، تلاش خواهد شد تا تأثیر مقاصد شریعت در فرآیند استنباط احکام 

قرار  تحلیل  و  واکاوی  نوظهور حقوق جزا مورد  بر مسائل  آن  تطبیق  نحوه  و  کیفری 

گیرد. 

در این پژوهش، پس از اشاره به مفاهیم بنیادین، جایگاه و نقش مقاصد شریعت 

در استنباط و تفسیر احکام کیفری بررسی می‌گردد. در ادامه، روش‌های فقهی لحاظ 

تحلیل  حدود  اجرای  در  آن  پیامدهای  سرانجام  و  کیفری  اجتهاد  در  مقاصد  این 

می‌شود.
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1-2. مقاصد شریعت

از دو واژه‌ی مقاصد و شریعت است.  ل 
ّ
مقاصد شریعت، ترکیبی اضافی متشک

 "
َ

صَد
َ
واژه‌ی "مقاصد" از لحاظ لغوی، جمع "مقصد" و مصدر میمی است که از فعل "ق

 
َ

صَد
َ
گرفته شده است. )ابن فارس، 1363، ج5، 95( از نظر ریشه‌شناسی در زبان عربی، "ق

" به معنای عزم، توجه و حرکت به سوی چیزی است. تعبیر 
ً
صَدا

ْ
 وَ مَق

ً
صْدا

َ
 – ق

ُ
– یَقصِد

 الشیءَ" به معنای "آن را جستجو کردم" به کار می‌رود. بر اساس دیدگاهی 
ُ

صَدت
َ
"ق

توجه است.  و  به معنای محل قصد  و  "مقصِد" )اسم مکان(  "مقاصد" جمع  دیگر، 

)فیومی،  1414، ج2، ص 504(

واژه‌ی »شریعت« که در تحلیل مقاصد شریعت نقشی بنیادین دارد، از نظر لغوی 

فارس،  )ابن  به آب و حرکت هدفمند در مسیر مشخص است  راه دستیابی  به معنای 

دی 
ّ

متعد معانی  نیز،  دینی  متون  در  1363، ج3، ص262؛ طریحی، 1414، ج4، ص352( 

چون دین، منهاج، طریقت و سنّت دارد. )ابن منظور، بی‌تا، ص175( 

معنای  یکی،  است:  شده  مطرح  شریعت  برای  اصلی  معنای  دو  اصطلاح،  در 

عام به‌عنوان مجموعه کامل تعالیم اسلام شامل عقاید، اخلاق و احکام؛ و دیگری، 

معنای خاص که ناظر به احکام عملی، اعم از تکلیفی و وضعی است. )ابن منظور، 

1414،ج8، ص175(  با توجه به کاربرد مقاصد شریعت در علم اصول فقه و استنباط 

احکام شرعی، نظر این تحقیق بر آن است که شریعت در این زمینه، به معنای خاص 

خود یعنی مجموعه احکام عملی دین اسلام به‌کار می‌رود، چراکه مقاصد شریعت در 

مقام تبیین اهداف احکام و نه حوزه‌های اعتقادی و اخلاقی مطرح می‌شود. 

"مقاصد  اصطلاح  فقه،  اصول  در  متداول  مفاهیم  برخلاف  و  اصطلاح  در  اما 

شریعت" در میان فقهای متقدم تعریف مشخص و مدونی نداشته است. حتی شاطبی 

که نخستین فقیهی بود که مقاصد را به‌صورت مستقل بررسی کرد، تعریفی صریح از 

آن ارائه نکرده است. بااین‌حال، پس از وی، علمای متأخر، به‌ویژه در میان اهل سنّت، 

تلاش کردند تا تعاریف دقیق‌تری از این مفهوم ارائه دهند. 
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تعاریف مختلفی که درباره‌ی مقاصد شریعت ارائه شده است را می‌توان در دو 

ی جای داد:
ّ
دسته‌ی کل

ی شریعت محدود 
ّ
الف( تعاریفی که مقاصد را تنها به غایات کلان و اهداف کل

ی شریعت می‌داند. )ابن 
ّ
می‌کنند. برای نمونه ابن عاشور مقاصد را معانی و اهداف کل

عاشور، 1421، ص171(

ب( تعاریفی که مقاصد را شامل غایات کلان و هم جزئی شریعت می‌دانند. از 

دیدگاه اغلب فقیهان و حقوق‌دانان اسلامی، واژه‌ی »اهداف« مترادف دقیق »مقاصد« 

ی می‌گردد. )آمدی، 1424، ج3، ص274( چنان‌که مقاصد شریعت )فقه اسلامی( به 
ّ

تلق

سه دسته مقاصد ابتدایی، میانی و نهایی تقسیم می‌شوند، اهداف شریعت نیز همین 

تقسیم‌بندی سه‌گانه را دارا هستند. )شاطبی، 1417، ج2، ص8؛ ابن عاشور، 1425، ص251؛ 

ی، 1413، ص166(  
ّ
حل

ران مالکی مذهب مغرب ـ می‌گوید: »مقاصد شریعت در 
ّ
علال فاسی ـ از متفک

اصطلاح، غایت شریعت و اسراری است که شارع در هر حکمی از احکام خود قرار 

داده است.« )فاسی،1432، ص64( همچنین وهبه زحیلی مقاصد شریعت را »معانی و 

اهدافی شارع در تمامی یا قسمت عمده احکام و نهایت، غایت و اسراری هر حکم 

معنا می کند.« )زحیلی، 1430، ج2، ص 1017( و کیلانی آن را معانی غایی احکام شارع 

شمرده است. )الکیلانی، 1421، ص47(

ریعة« )اهداف کلان( و 
ّ

در نهایت، گرچه برخی اندیشمندان میان »مقاصد الش

رایع« )اهداف جزئی( تمایز نهاده‌اند که این تفکیک، 
ّ

رایع« یا »مقاصد الش
ّ

»علل الش

در استنباط دقیق‌تر احکام شرعی نقش مهمی دارد )علیدوست، 1388، ص18( اما به نظر 

می‌رسد مقاصد نه‌تنها در سطح کلان )ضروریات خمس( بلکه در سطح جزئی نیز 

قابل بررسی است و می‌توان از آنها در فرآیند استنباط احکام استفاده کرد. بر اساس 

نظر مختار این پژوهش، »مقاصد شریعت، اهداف و غایات کلان یا جزئی است که 

شارع در تشریع خود لحاظ کرده است.« 
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2-2. نظام کیفری حدود

در  و  ساختن  پیوسته  آراستن،  معنای  به  ریشه‌ی»نظم«  از  برگرفته  واژه‌ی»نظام« 

یک چارچوب هماهنگ قرار دادن است؛ همانند به رشته کشیدن دانه‌های مروارید 

ابن منظور، 1414، ج12،  که وحدت و پیوستگی ایجاد می‌کند. )عمید، 1358، ص1163؛ 

اجزای  و  عناصر  از  سازمان‌یافته  مجموعه‌ای  به  »نظام«  علمی،  ادبیات  در  ص579( 

ق 
ّ

محق را  مشترک  غایتی  خود،  میان  هدفمند  تعامل  با  که  می‌شود  اطلاق  مرتبط 

می‌سازند. این مفهوم در علوم اجتماعی به روابط، ساختارها، نهادها و فرآیندهایی 

ق مصالح جمعی و بازتاب ارزش‌های 
ّ

اشاره دارد که در چارچوبی منسجم برای تحق

ص9(  ،1399 )جندقی،  می‌یابند.  سامان  جامعه  بنیادین 

بر همین اساس، »نظام کیفری اسلام« مجموعه‌ای منظم و به‌هم‌پیوسته از قواعد، 

جهان‌بینی  و  معرفتی  مبانی  مبنای  بر  که  است  کیفری  احکام  و  ارزش‌ها  اصول، 

ـ  عقل  و  اجماع  سنت،  قرآن،  مانند  ـ  شرعی  معتبر  منابع  از  گرفته،  شکل  اسلامی 

از جرم، اصلاح  پیشگیری  اهداف مشخصی همچون عدالت،  و  استخراج می‌شود 

دنبال می‌کند. را  اجتماعی  نظم  از  رفتار مجرمان و صیانت 

با توجه به این مبانی مفهومی، نظام کیفری حدود را می‌توان چنین تعریف کرد:

از مجموعه‌ای هماهنگ، ساختارمند و مبتنی  نظام کیفری حدود عبارت است 

بر مبانی شریعت از قواعد و احکام کیفری که به طور ویژه ناظر به جرایمی است که 

شارع برای آن‌ها مجازات‌های ثابت و معین شرعی )حد( وضع کرده است؛ همچون 

ی، محاربه و افساد فی‌الأرض. این نظام با اتکا 
ّ

زنا، قذف، شرب خمر، سرقت حد

بر اصول و مبانی نظری شریعت، اهدافی همچون حفظ نظم عمومی، تأمین عدالت 

الهی، پاسداشت حرمت‌های شرعی، و صیانت از مقاصد کلان شریعت ـ از جمله 

اجرای  طریق  از  را  ـ  اجتماعی  امنیت  حفظ  و  عقل  حفظ  نسل،  حفظ  دین،  حفظ 

کیفرهای واجد صراحت و قطعیت دنبال می‌کند. )حکمت نیا، 1391، ص35(

 مجموعه‌ای پراکنده از احکام، بلکه 
ً
بر این اساس، نظام کیفری حدود نه صرفا

ساختاری منسجم با فلسفه تشریعی مشخص، قلمرو تعریف‌شده، روش‌های اثبات 
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معیّن و اهداف کلان موردنظر شارع است که همگی در تعامل با یکدیگر، چارچوب 

ی سیاست کیفری اسلام در قلمرو حدود را شکل می‌دهند.
ّ
کل

3. مقاصد مجازات حدّی از نظر حقوق عرفی و اسلام
تاریخ تحول مجازات نشان می‌دهد که از دوره‌های ابتدایی بشر تا فلسفه یونان 

است  کرده  ارائه  مجازات  چرایی  از  خاصی  تبیین  عصر  هر  کلیسا،  تأثیر  سپس  و 

نجف‌آبادی،  رستمی  ص67–80؛   ،1378 گلدوزیان،  208؛  ص147–  ج1،   ،1375 )شامبیانی، 

بازدارندگی،   در سه نظریه 
ً
1395،ص108(. در حقوق عرفی، اهداف مجازات عمدتا

از جرم  پیشگیری  بر  بازدارندگی  نظریه‌ی  بازپروری دسته‌بندی می‌شود.  و  سزادهی 

 تردید 
ّ

کید دارد، هرچند کارآمدی آن محل از طریق ترساندن جامعه یا اصلاح فرد تأ

 .)148–137 ص   ،1401 غلامی،  ص30؛   ،1401 )اردبیلی،  است 

نظریه‌ی سزادهی نیز عدالت کیفری و تلافی‌جویی را محور قرار می‌دهد )پرادل، 

1381، ص18؛ هگل، 1378، ص133(، اما نقدهای اخلاقی فراوانی متوجه آن شده است. 

اختلال  نشانه‌ی  را  جرم  بازپروری  نظریه‌ی  مقابل،  در  1398،ص38(  جعفری،  )یزدیان 

تعلیق  یا  آزادی مشروط  مانند  ابزارهایی  از طریق  فرد  بر اصلاح  و  دانسته  اجتماعی 

کید می‌کند.)اردبیلی، 1401، ص32( در مجموع، نظام کیفری کارآمد نیازمند  حکم تأ

 نظر قرار دهد.
ّ

رویکردی ترکیبی است که عدالت، بازدارندگی و اصلاح را هم‌زمان مد

و حتی  است  تعالی  و  کمال  به  انسان  رساندن  اصلی شریعت  غایت  اسلام،  در 

)مجلسی، 1403،  می‌شود.  تعریف  الهی  و رحمت  هدایت  در چارچوب  نیز  مجازات 

ج68، ص382؛ نوری، 1408، ج11، ص187؛ فیض، 1368، ج2، ص22( قرآن کریم بر هم‌زمانی 

عدالت کیفری با عفو و گذشت تأکید می‌کند. )شوری: 40؛ انبیاء: 107؛ اعراف: 156( 

مرحله‌ی  آخرین  را  مجازات  تورات،  مجازات‌های  ت 
ّ

شد کاهش  ضمن  اسلام 

سه  نیز  اسلامی  فلسفه‌ی  در  می‌کند.  پرهیز  افراطی  رویکرد  از  و  می‌داند  اصلاح 

کید دارد )خسروشاهی، 1380،  نظریه مطرح است: سزادهی که بر تناسب جرم و کیفر تأ

ص158–159(، سودمندی که آثار مثبت مجازات را مدنظر قرار می‌دهد )همان، ص180–

182(، و نظریه‌ی ترکیبی که هر دو بعد را توأمان می‌پذیرد. )قیاسی، 1400، ج1، ص368( 
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به نظر می‌رسد اسلام بیش از همه با رویکرد ترکیبی هم‌خوانی دارد.

مجازات‌های حدی در حقوق اسلامی، از سه هدف برخوردارند:

نخست نگاه به گذشته یعنی بزه ارتکابی است که به معنای سزاگرایی است. در 

ارِقُ  َّ  قطع ید سارق به صراحت اعلام شده است: »وَال�ش
ّ

قرآن کریم هدف از اجرای حد

به  آیه  این  در  که  »جزاء«  واژه‌ی   .» ِ اللَّهَّ مِِنَ   
ً

نَكَالًا سَبَا 
َ
ك ا  بِِمَ جَزَاءً  يْدِيَهُمََا 

َ
أ طَعُوا  ْ فََا�ق ارِقَةُ  َّ وَال�ش

معنای پاداش به‌کار رفته، اعم از ثواب و عقاب است )مصطفوی، 1360، ج2، ص83(، اما 

در اینجا مفهوم عقاب و مجازات را تداعی می‌کند و دلیل قطع دست سارق به عنوان 

کیفر عملی ناشایست معرفی شده است و ظاهر ادات تعلیل بر آن دلالت دارد که این 

ت حکم است.)حائری یزدی، 1424، ج1ص538( این آیه نشانگر آن است که 
ّ
عنوان عل

حد سرقت نه تنها به عنوان یک حکم اعتباری بلکه به عنوان نتیجه طبیعی و منطقی 

رفتار ناپسند سارق و بازدارندگی آن است. 

در  و سزادهی  عدالت  اصول  اما  نازل شده،  درباره جرم سرقت  آیه  این  هرچند 

ی نیز مشاهده می‌شود؛ برای مثال، در مورد جرم زنا، بر اساس 
ّ

سایر مجازات‌های حد

روایات، تازیانه بر تمام بدن زناکار تقسیم می‌شود چرا که از تمام بدن خود در عمل 

جرم بهره برده است.)عاملی، 1409، ج28، ص94( این روایات بیانگر آن است که مجرم 

پس از کسب منفعت ناشایست از جرم خود، مستحق تحمل کیفر است. 

هدف دوم نگاه به آینده به معنای بازدارندگی کیفر است. بر اساس آیه ۳۸ سوره 

مجازات‌های  اجرای  اهداف  از  یکی  دارد،  اشاره  سرقت  جرم  مجازات  به  که  مائده 

ی تحقق »نکال« است. »نکال« به معنای منع و بازداشتن یک فرد از وضعیتی به 
ّ

حد

وسیله مجازات و سخت‌گیری )مصطفوی، 1360،ج12، ص249( و در اصطلاح به معنای 

زنجیر و لجام آهنی، تنبیه و مجازات عبرت آموز و بازدارنده است. )ابن فارس، 1404، 

ج5، ص473(  

ارتکاب  از  جلوگیری  و  دیگران  ترساندن  معنای  به  را  نکال  نیز  مفسّران  برخی 

جرم توسط ایشان دانسته‌اند؛ زیرا این واژه ریشه در لغت »زنجیر« دارد که اشاره به 

از  آن، در روایتی  بر  محدودیت و ممانعت دارد. )طبرسی، 1415، ج1، ص249( علاوه 

ق نکال، 
ّ

امام رضا )ع( بیان شده است که فلسفه‌ی قطع دست سارق، علاوه بر تحق
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وَ   

ً
الًا
َ
ك
َ
ن عُها 

ْ
ط
َ
 ق
َ
جُعِل

َ
»ف عبرت گرفتن مردم نیز می‌باشد که به این صورت بیان شده: 

عِبْرَةً لِلخلق«. )شیخ صدوق، 1378، ج ۲، ص ۹۶؛ عاملی، 1409، ج ۲۸، ص ۲۴۲( اصطلاح 

، علاوه بر عدالت و 
ّ

« نیز به وضوح نشان می‌دهد که هدف شارع از اقامه‌ی حد
ً
»نکالا

ه« نیز در آیه، بیانگر آن است که 
ّ
سزادهی، تأمین بازدارندگی نیز هست. تعبیر »من الل

خداوند در تشریع این حکم، جنبه‌ی بازدارندگی به وسیله‌ی سخت‌گیری و مجازات 

را که از معنای لغوی نکال برمی‌آید، در نظر داشته است. 

 الزام به اجرای 
ً
ی نیز بازدارندگی مطرح شده است؛ مثلا

ّ
در سایر مجازات‌های حد

تأثیرگذاری  هدف  با  جامعه،  به  مجرمان  برخی  شناساندن  و  زناکار  مجازات  علنی 

یک  از  می‌گیرد.  صورت  جرم   
ّ

مستعد افراد  هم  و  بالفعل  مجرمان  بر  هم  بازدارنده 

سو، اجرای علنی حکم به مثابه هشدار برای مجرمان است و از سوی دیگر، موجب 

شرم‌ساری و منع مجرم از تکرار جرم می‌شود. همچنین شناخته شدن مجرم توسّط 

جامعه، موجب افزایش احتیاط و محدودیت زمینه‌های ارتکاب جرم می‌گردد. 

کید کرده‌اند  برخی فقها نیز بر لزوم حضور طایفه‌ای از مردم در اجرای حکم تأ

تا از این طریق، حضور شاهدان عام و تأثیر بازدارندگی و تأدیبی افزایش یابد. شهید 

ت لزوم حضور طایفه‌ای از مردم در اجرای حد می گوید: »لیحضروا 
ّ
ثانی در تبین عل

یابند و عبرت  یعنی: »تا حضور  ات ىمثل ذلك«.  وي عتبروا وي نزجر مني شاهده ممّن 

بگیرند و هر کسی که آن را می‌بیند، برحذر و بازداشته شود« )شهيد ثاني، 1410، ج ۹، 

ص ۹۵( 

فاضل مقداد نیز می گوید: »ليحضر لأجل التشهير ليرتدع الناس عن مثل فعلهما«. 

»برای آنکه حضور یابند به منظور رسواکردن و شناساندن )مجرم(، تا مردم از انجام 

عمل مشابه آن  بازداشته شوند.« )سیوری 1373، ج ۲، ص ۳۴۲(

)شیری، 1396، ص103(  بازپرورانه است.  و  و سوّمین هدف، جنبه‏های اصلاحی 

به این هدف اشاره نشده است،  هرچند در متون قرآنی و روایی به صورت مستقیم 

سیره‌ی  در  نمونه،  برای  پرداخته‌اند.  آن  تأیید  به  روایی  منابع  در  فراوانی  شواهد  اما 

امیرالمؤمنین )ع( نقل شده است که پس از قطع دست سارقان به دستور آن حضرت، 

مراقبت و پرستاری ویژه‌ای از آنان انجام گرفت تا بهبود یابند. همچنین بعد از بهبود، 
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حضرت به آنان دو دست لباس پوشاند و آنان را به توبه دعوت کرد و هشدار داد که 

در صورت ندامت، دست‌های خود را سلامت خواهید دید و در غیر این صورت به 

دستانتان در جهنم ملحق خواهید شد. علاوه بر این، حضرت قنبر را مأمور کرد که 

آنان را آزاد کند و هزینه‌ی سفر به دیار خود را تأمین نماید. )عاملی، 1409، ج ۲۸، ص 

۳۰۱( چنین رفتارهایی بیانگر اثرات تربیتی قوی اجرای حدود است به‌گونه‌ای که حتی 

معاندان نیز در مواجهه با چنین رفتاری، ارادت نشان می‌دهند.

علاوه بر این، روایتی دیگر حاکی است که پس از اجرای مجازات، برای اصلاح 

مجرم و پیشگیری از تکرار جرم، هزینه‌ی ازدواج وی از بیت‌المال تقبّل شده است. 

)همان، ص306( همچنین، اجماع فقهای اسلامی بر سقوط حد با توبه قبل از اثبات 

ی 
ّ

ی)نجفی، 1362، ج ۴۱، ص ۳۰۷( و امکان عفو حاکم پس از اثبات جرم حد
ّ

جرم حد

با إقرار )موسوی خمینی، 1390، ج ۲، ص ۴۶۲( نیز بیانگر اهمیت بعد اصلاحی و تربیتی 

در نظام کیفری اسلام است. 

در برخی روایات، مجرمان به توبه فراخوانده شده‌اند و از اقرار به جرم بازداشته 

فلسفه‌ی  روایات،  برخی  در  هم‌چنین   )36 ص   ،۲۸ ج   ،1409 )عاملی،  شده‌اند. 

بازنگرداندن مرجوم فراری به محل جرم به توبه آنان نسبت داده شده است. )طوسی، 

و  توبه  به  او  تمایل  بر  دال  نشانه‌ای  مرجوم  فرار  که  گونه‌ای  به  ص35(؛  ج10،   ،1407

م اصلاح و تربیت بر اجرای حد در 
ّ

ی می‌شود و نشانگر تقد
ّ

بازگشت اصلاح‌شده تلق

است. اسلام  کیفری  سیاست 

دسته‌بندی  محور  چهار  در  می‌توان  را  ی 
ّ

حد مجازات‌های  در  ابتدایی  مقاصد 

ی خاطر 
ّ

کرد: بازدارندگی )عام و خاص(، اصلاح و بازپروری، تعذیب بزه‌کار و تشف

بزه‌دیده. )خسروشاهی، 1380، 193-194؛ مطهری، 1380، ج1، ص255( این مقاصد اگرچه 

در عرض هم مطرح‌اند، اما از یک نظام درونی برخوردارند؛ بدین معنا که فلسفه‌ی 

نخستین حدود، صیانت از جامعه از رهگذر بازدارندگی است و سایر اهداف در طول 

آن قرار می‌گیرند. 

در صورت تزاحم، هدف اصلی حفظ مصالح عمومی و پیشگیری از فروپاشی 

بازپروری  و  اصلاح  سپس  و  بود  خواهد  م 
ّ

مقد )بازدارندگی(  اجتماعی  و  اخلاقی 
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ی بزه‌دیده جنبه تبعی 

ّ
فردی در مرتبه بعدی قرار می‌گیرد؛ در حالی که تعذیب و تشف

دارند. تکمیلی  و 

اطلاقات  تقیید  زمینه‌ساز  مواردی  در  می‌توانند  اهداف  همین  دیگر،  سوی  از 

ادله‌ی حدود باشند. به‌عنوان نمونه، هنگامی که اجرای حد نه‌تنها موجب بازدارندگی 

و اصلاح نمی‌شود، بلکه به دلیل شرایط خاص اجتماعی پیامدهای منفی گسترده‌تری 

اجرای  »تعلیق  یا  »توبه«،  درء«،  »قاعده  چون  سازوکارهایی  با  شارع  دارد،  پی  در 

ه پرداخته 
ّ
حد در شرایط خاص )همچون وهن مذهب(« به محدودسازی اطلاق ادل

 توجیهاتی پسینی، بلکه کارکردهایی در مقام 
ً
است. بنابراین، مقاصد یادشده نه صرفا

تفسیر و تقیید ادله شرعی نیز دارند. 

قات ساختمانِ 
ّ
به عنوان نمونه در فرضی که سارق، درب، پنجره و یا دیگر متعل

ی در 
ّ

حرز را سرقت کند، میان فقها اختلاف نظر وجود دارد که آیا شرایط سرقت حد

این حالت تحقق یافته و مستوجب قطع ید است یا خیر. برخی معتقدند که یکی از 

نیافته و  ق 
ّ

ی که همان »سرقت از حرز« است، در این مثال تحق
ّ

شروط سرقت حد

بنابراین نمی‌توان حکم به قطع ید صادر کرد. 

بر  وی  استدلال  می‌کند؛  ید  قطع  به  حکم  و  برگزیده  را  اول  قول  خوئی  ق 
ّ

محق

اطلاق آیه‌ی »السّارق و السّارقه« استوار است. مکمّل این اطلاق، ادعای صدق حرز 

بر اشیائی است که در ساختمان و عمارت حرز قرار دارند. به نظر وی، در صورت 

بروز شک در میزان شمولیت مفهوم »حرز« و صدق آن در این مورد، این شک از نوع 

ق اطلاق آیه نخواهد 
ّ

شبهه‌ی مفهومیه‌ی قید منفصل است، و این شک مانع از تحق

بود؛ در نتیجه حکم قطع ید جاری می‌شود. )خوئی، 1418، ج41، ص349(  

ی است؛ به 
ّ

در مقابل، نظر دوم مبتنی بر لحاظ مقاصد در تشریع کیفرهای حد

این بیان که با عنایت به اهتمام شارع در مسئله‌ی دماء، احتیاط و حفظ دماء بر اطلاق 

م گردد. موضوع قطع ید سرقت است که به دلیل منفصل 
ّ

عمومات قطع ید سارق مقد

به سرقت از حرز مقید شده است و شک مفهومی درباره‌ی حرز، موجب می گردد 

ی مورد شک واقع شود. بر أساس این نظریه، در این 
ّ

ق سرقت حد
ّ

ق یا عدم تحق
ّ

تحق

 قطع ید رعایت می‌شود و حتی در صورت عدم 
ّ

موارد، جانب احتیاط در اجراء حد
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 سرقت منتفی می‌گردد. 

ّ
پذیرش قاعده‌ی »درء« )همچون محقق خویی(، حد

ق عدالت تأمین 
ّ

در سطح میانی، احکام کیفری اسلامی بر مقاصدی چون تحق

ارزش‌های  و  انسانی  کرامت  مشروع،  آزادی‌های  حفظ  اجتماعی  امنیت  و  نظم 

کید دارند. )کاتوزیان، 1377، ج1، ص424، 461، 484(. آموزه‌هایی مانند عفو و  اخلاقی تأ

گذشت نیز در کنار مجازات، نشانه‌ای از رویکرد ترکیبی اسلام میان عدالت، رحمت 

و مصلحت اجتماعی هستند.  

کید بر عدالت و رحمت دارند و بر حفظ نظم و کرامت  قرآن و سنّت، هم‌زمان تأ

انسانی و آزادی‌های مشروع صحّه می‌گذارند )به عنوان نمونه ر. ک: انبیاء:107؛ اعراف:156؛ 

شوری:40( نسبت این مقاصد با اهداف ابتداییِ مجازات )مانند بازدارندگی، اصلاح 

معیارِ  و  توجیهی  »میانجیِ  نقشِ  میانی  اهداف  که  است  چنین  بزه‌دیده(  ی 
ّ

تشف و 

ی را فراهم می‌آورند، 
ّ
عملیاتی« را ایفا می‌کنند: یعنی اهداف غائی و اوّلیه، مبنای کل

و اهداف میانی، مرزها و شرایطِ مشروعیتِ اجرای مجازات‌ها را تعیین می‌کنند. از 

ی 
ّ
 به مصلحت کل

ً
این منظر، در موارد تزاحم یا وقتی اجرای حکمِ صِرفِ جزائی عملا

نمی‌انجامد، فقه و حقوق ابزارهایی در اختیار دارد که می‌توانند اطلاقات ادله‌‌ی حدود 

را تقیید یا تلطیف کنند. 

 اعلامِ مقاصد نیستند، بلکه معیارهای تفسیر 
ً
به‌عبارت دیگر، مقاصد میانی صرفا

سازوکارهای  هم  و  تزاحم  در  اولویت‌ها  تعیین‌کننده‌ی  هم  که  احکام‌اند  اعمالِ  و 

 حکم را فراهم می‌آورند )فیض، 1368؛ کاتوزیان، 1377، ج1، 
ِ

محدودسازیِ کاربرد قاطع

.)484  ،461 ص424، 

آملی،  )جوادی  الهی  قرب  به  دستیابی  اسلام،  در  ی 
ّ

حد مجازات  نهایی  هدف    

گاهانه در پیشگاه  ق بندگی آ
ّ

1384، ص230-231؛ علیدوست، 1388، ص 14-17( و تحق

خداوند است. )موسوی خمینی، 1378، ص236-223( است. آموزه‌هایی چون توبه همراه 

با اصلاح )مائده: 39( و نهادهایی چون عفو )شوری:40( نشان می‌دهند که بازگرداندن 

بزهکار به جامعه، نسبت به صرف مجازات اولویت دارد. 

بر  مبتنی  اسلام  جنایی  سیاست  تنبیهی،   
ً
صرفا کیفری  نگرش‌های  برخلاف 

حفظ کرامت انسانی و تقلیل آسیب‌های اجتماعی است؛ چنانکه پنهان‌سازی جرم 



/   سال سوّم / شماره‌ی یازدهم / پاییز 1403

در بسیاری موارد، نه تنها به عنوان یک مصلحت، بلکه به عنوان یک فضیلت تلقی 62

در مواردی حتی ترک کیفر  )صادقی، 1373،ص 114؛ طوسی، 1364، ص 224(  می‌شود. 

تربیت  اینکه  با  در عین حال،  واقع شود.  مفیدتر  راستای مقاصد شارع  در  می‌تواند 

مستعد  افراد  برخی  که  مواردی  در  دارد،  قرار  برنامه‌ها  صدر  در  اصلاح  و  معنوی 

انحراف باقی بمانند، مجازات‌ها به عنوان ابزار نهایی بازدارنده وارد عمل می‌شوند. 

ص6(  ،1400 )محمودی، 

ی در اسلام، ذیل یک 
ّ

بنابراین می‌توان نتیجه گرفت که اهداف مجازات‌های حد

و  الهی  تقرّب  یعنی  غایی  هدف  نظام،  این  رأس  در  تبیین‌اند.  قابل  اهداف«  »نظام 

گاهانه قرار دارد. )جوادی آملی، 1384، ص230-231؛ موسوی خمینی، 1378،  ق بندگی آ
ّ

تحق

ص236-223( 

ق عدالت، تأمین نظم و امنیت اجتماعی، 
ّ

در سطح میانی، مقاصدی چون تحق

ج1،   ،1377 )کاتوزیان،  می‌شوند.  پیگیری  اخلاقی  ارزش‌های  و  انسانی  کرامت  حفظ 

ص424، 461، 484( و در سطح ابزاری یا اجرایی، اهدافی مانند بازدارندگی خاص و 

ی بزه‌دیده دنبال می‌شود. )اردبیلی، 1401، 30؛ 
ّ

عام، اصلاح و بازپروری مجرم، و تشف

خسروشاهی، 1380، ص158-159( این چینش نشان می‌دهد که سیاست جنایی اسلام 

 بر تنبیه متمرکز نیست، بلکه اصلاح معنوی و اجتماعی را در اولویت قرار داده و 
ً
صرفا

اجرای حد را آخرین ابزار برای تحقق مصالح و مقاصد شریعت می‌داند.

ه
ّ
4. نقش مقاصد شریعت در وضع نظام جزایی حدود و استنباط از ادل

در تحلیل جایگاه مقاصد شریعت در استنباط احکام جزایی، سه رویکرد اصلی 

قابل‌تشخیص است. در ادامه به تبیین آن پرداخته می‌شود. مراد از مقاصد شریعت 

در این مقام، همان نظام اهدافی است که در بحث پیشین تبیین شد؛ بدین معنا که 

اجتماعی،  )نظم  میانی  اهداف  و تحقق عدالت(،  الهی  تقرب  )مانند  غایی  اهداف 

کرامت انسانی، ارزش‌های اخلاقی( و اهداف ابزاری )بازدارندگی، اصلاح و تشفی( 

در یک سلسله مراتب قرار دارند. 

و  تفسیر  برای  اصلی  معیار  غایی  مقاصد  حدود،  نصوص  تعارض  مقام  در 
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ترجیح‌اند، در حالی که اهداف میانی نقش تنظیم‌گر و مقاصد ابزاری نقش ابزاری و 

تکمیلی دارند. بر این اساس، می‌توان سه رویکرد عمده در بهره‌گیری از مقاصد در 

پرداخته می‌شود. آن  به  ادامه  در  که  را شناسایی کرد  احکام جزایی  استنباط 

1-4. رویکرد مقصدمحور

این دیدگاه، مقاصد شریعت را اصل بنیادین در فرآیند استنباط می‌داند و اولویت 

ی مانند عدالت، حفظ جان و اصلاح اجتماعی می‌دهد؛ حتی اگر این 
ّ
را به اهداف کل

اولویت به عبور از نصوص صریح منجر شود. بر اساس این رویکرد، احکام شرعی 

به بستر تاریخی نزول خود وابسته‌اند و با تغییر شرایط اجتماعی، می‌توان به بازخوانی 

و حتی کنار گذاشتن برخی نصوص اقدام کرد. )مجتهد شبستری، محمد، 1379، ص74( 

ق عدالت در جامعه‌ی دینی، اقتضا می‌کند باب 
ّ

طرفداران این نظریه معتقدند که تحق

اجتهاد در اصول گشوده بماند. در نتیجه، نصوص شرعی تنها زمانی معتبرند که با 

 به نوعی اجتهاد در برابر نص 
ً
مقاصد کلان شریعت سازگار باشند. این دیدگاه عملا

می‌انجامد و جایگاه مستقلی برای وحی در عصر حاضر قائل نیست، بلکه آن را تابع 

شرایط و عقلانیت زمانه می‌داند.

حفظ  منظور  به  محاربه،  و  سرقت   
ّ

حد همچون  شرعی  حدود  دیدگاه  این  در   

نظم اجتماعی و صیانت از اموال و امنیت عمومی تشریع شده‌اند. از این روی، در 

صورتی که اهداف این احکام از طریق مجازات‌های جایگزینی مانند حبس یا جرایم 

ق یابد، می‌توان این کیفرها را به جای حدود اسلامی به کار بست. در این 
ّ

مالی تحق

ا  َ يْدِيَهُمََا« )مائده: ۳۸( و »إِنََّمّ
َ

طَعُوا أ ْ ارِقَةُ فََا�ق ارِقُ وَالسَّ راستا، نصوص صریحی همچون »وَالسَّ

يْدِيهِِمْ 
َ

أ عَ  طَّ َ تُ�ق وْ 
َ

أ وا  ُ يُصَلََّبّ وْ 
َ

أ لُُوا  َّ يُقَ�ت نْ 
َ

أ فسََادًا  � رْضِ 
َ ْ
الْأ فِِي  وَيَسْعَوْنَ  وَرَسُولََهُ   َ الَلَّهّ يُحََارِبُُونَ  ينَ  ِ

َّ
الَّذ جَزَاءُ 

زمان  اجتماعی  شرایط  بر  ناظر   ،)۳۳ )مائده:  رْضِ« 
َ ْ
الْأ مِِنَ  ا  فََوْ يُ�ن وْ 

َ
أ خِلََافٍ  مِِنْ  رْجُلُهُمْ 

َ
وَأ

ق مقاصد 
ّ

تشریع بوده و در دوران معاصر می‌توان از ابزارهای متناسب‌تری برای تحق

برد.  بهره  شریعت 

حامیان این رویکرد معتقدند که معیار سنجش اعتبار قوانین و نهادهای حقوقی، 

و  قصاص  دیات،  حدود،  قضاوت،  حکومت،  خانواده،  با  مرتبط  احکام  از  اعم 
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معاملات، میزان تطابق آن‌ها با امکان تحقق سلوک توحیدی در جامعه است. )مجتهد 

ص88-86(  ،1379 محمد،  شبستری، 

حجیّت  گرفتن  نادیده  با  رویکرد  این  مبنای  گفت  می‌توان  رویکرد  این  نقد  در 

مستقل نصوص شرعی، اجتهاد را به‌سوی معیارهای نامعیّن و شخصی سوق می‌دهد. 

تفسیر گزینشی احکام بر مبنای مقاصد ادّعایی و مفاهیمی همچون »سلوک توحیدی« 

می‌تواند به انکار عملی صدها آیه قرآن و روایات معتبر بیانجامد. )علیدوست، 1404، 

زمینه  و  می‌سازد  مخدوش  را  فقهی  نظام  قطعیت  و  انسجام  رویکرد،  این  ص375( 

گسست از متن را فراهم می‌آورد. 

2-4. رویکرد نص‌محور 

اختیار  رویکردی  فتاوا  از  بسیاری  صدور  در  سنی  و  شیعه  از  برجسته  فقیهان 

کرده‌اند که بر اساس آن، تنها به نصوص شرعی مانند قرآن وحدیث در کنار اجماع 

لحاظ  خود  استنباط  در  را  احکام  وضع  علل  و  شرع  ی 
ّ
کل مقاصد  و  می‌کنند  توجه 

نمی‌نمایند. اگرچه گاهی با عباراتی همچون »اصول مذهب«، »ذوق فقهی« و »شمّ 

الفقهاء« به مقاصد اشاره‌ی مختصری دارند، اما به دلیل عدم تعریف دقیق و انضباط 

 این رویکرد نقشی اساسی در فرآیند اجتهادی 
ً
کافی در به‌کارگیری این مفاهیم، عملا

از  این موضوع  به آسانی کنار گذاشته می‌شود.  این موضوع  ایفا نمی‌کند و گاه  آنان 

نقاط ضعف مهم این شیوه است.

از طرف دیگر، این رویکرد دارای نقاط مثبت مهمی نیز هست که مهمترین آنها 

قاعده‌گرایی و شفافیت در اجتهاد است. تکیه بر نصوص محکم و اسناد معتبر شرعی 

مانند قرآن، حدیث و اجماع باعث می‌شود که اجتهاد فاصله‌دار از نظرات شخصی و 

ظنّی باشد و در چارچوب‌های مشخص و قانونی پیش برود. شاید همین ویژگی دلیل 

عمده‌ی استقبال بسیاری از فقها از این روش باشد.

3-4. رویکرد نص محوری با توجه به مقاصد

در این دیدگاه، ضمن پذیرش نقش مهم مقاصد شریعت، آن‌ها را مکمّل نصوص 
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بوت 

ّ
قطعی‌الث و  صریح  ه‌ی 

ّ
ادل فقط  رویکرد،  این  در  آن‌ها.  جایگزین  نه  می‌داند، 

این  با  دارند.  را  احکام  استنباط  در  مستقیم  استناد  صلاحیت  سنت،  و  قرآن  مانند 

مسائل   
ّ

حل در  نیز  و  نصوص،  تطبیق  و  تفسیر  در  می‌توانند  شریعت  مقاصد  حال، 

نوظهور، نقش راهبردی ایفا کنند. این رویکرد با حفظ چارچوب اصولی اجتهاد، از 

ظرفیت‌های عقلانی فقه برای پاسخ‌گویی به نیازهای جدید بهره می‌برد، بدون آن‌که 

پیوند با متون معتبر دینی را قطع کند.

احکام  اسرار  و  ی 
ّ
کل اهداف  عنوان  به  مقاصد شریعت  قائل است،  رویکرد  این 

شرعی، توسط شارع برای جلب مصالح و دفع مفاسد مورد لحاظ و اعتبار قرار گرفته 

اند. هرچند قرآن و حدیث به عنوان منابع اصلی استنباط حکم محسوب می‌شوند 

و فقیه باید بر اساس آنها فتوا دهد )کوکسال، 1421، ص 203(، توجه دقیق و مستمر به 

مقاصد شریعت در فرآیند اجتهاد اهمیت بالایی دارد. 

ی شرع 
ّ
ه در تطابق با اهداف کل

ّ
این توجه باعث می‌شود که برداشت فقیه از ادل

 مطلق یا عام با مقاصد شرعی تضاد دارند، 
ً
شکل گیرد و در مواردی که نصوص ظاهرا

امکان تفسیر یا تعدیل نص بر اساس مقاصد فراهم شود. این رویکرد باعث استفاده 

ه‌ی تکمیلی برای جلوگیری از تعارض میان نص و مقصد می‌شود و 
ّ
از عقل و سایر ادل

ی مانند عدالت، حفظ مصالح عبادی و اجتماعی را تضمین می‌کند.
ّ
ق مقاصد کل

ّ
تحق

نمونه‌ی این رویکرد در باب حدود در روایتی از باب سرقت قابل تطبیق است. بر 

نمی‌شود.  ی 
ّ

حد ید  قطع  به  منجر  )قحطی(  المجاعة  عام  در  سرقت  فقها  نظر  اساس 

)خویی، 1418ق، ج41، ص347( عمده دلیل این مسئله دو روایت است که در یکی از آن دو 

يْرِهِ.« 
َ
 غ
َ
ولِ دُون

ُ
ك
ْ
مَأ
ْ
 فِي عَامِ سَنَةٍ مُجْدِبَةٍيَ عْنِي فِي ال

ُ
ارِق عُ السَّ

َ
ط
ْ
يُ ق

َ
چنین گفته شده است: »لَا

)کلینی، 1407، ج7، ص231( 

در سال  که سرقت  در صورتی  برای سارق،  ید  قطع  اجراء حد  روایت،  این  در 

قحطی رخ داده باشد نفی شده است. اما در ذیل آن چنین تعبیر شده است که منظور 

از سرقت، سرقت خوراکی است نه سرقت چیز دیگر. در صورتی که رویکرد نص 

محوری با توجه به مقاصد شریعت و رویکرد شارع که تسهیل بر بندگان است، و با 

توجه به مناسبت حکم و موضوع، می توان با وجود این تعبیر، چنین حکم نمود که 
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اگر سارق در سال قحطی مرتکب سرقت چیزی غیر از مواد غذایی گردد، اما هدف 66

او از این سرقت، به دست آوردن ثمن غذا به وسیله‌ی فروش این جنس بوده باشد، باز 

هم قطع ید منتفی خواهد بود. 

بالاتر آن که می توان با این رویکرد، نص روایت را نیز چنین تحلیل نمود که تعبیر 

يْرِهِ« انتساب قطعی به امام معصوم)ع( ندارد بلکه ممکن است 
َ
 غ
َ
ولِ دُون

ُ
ك
ْ
مَأ
ْ
»يَعْنِي فِي ال

نظر یکی از روات باشد.  

4-4. دیدگاه نگارنده و شواهد فقهی

نظر نگارنده همسو با دیدگاه سوّم است؛ زیرا توجّه هم‌زمان به نصوص قطعی و 

ت بیشتر در فرآیند استنباط و جلوگیری از برداشت‌های 
ّ
مقاصد شریعت، موجب دق

 لفظ‌محور می‌شود. چنین رویکردی امکان می‌دهد که فقیه، ضمن 
ً
سطحی یا صرفا

پایبندی به منابع اصیل، به روح و غایت احکام نیز توجه داشته باشد و از این رهگذر، 

احکام را با واقعیت‌های متغیّر و نیازهای نوپدید جامعه تطبیق دهد، بی‌آن‌که مرزهای 

اصولی اجتهاد مخدوش شود. این ترکیب متوازن، هم مانع افراط در تأویل و جدایی 

از نص می‌گردد و هم زمینه را برای پاسخ‌گویی پویا و منسجم فقه به مسائل روز فراهم 

می‌آورد.

تبیین می‌شود که نصوص  به‌گونه‌ای  این رویکرد، نسبت میان نص و مقصد  در 

لالة، اصل بنیادین و غیرقابل تخصیص به‌وسیله مقاصد باقی 
ّ

بوت و قطعی‌الد
ّ
قطعی‌الث

می‌مانند؛ بدین معنا که مقاصد شریعت هرگز صلاحیت تخصیص یا نسخ نصوص 

راهبردی  اهداف  و  کلان  معیارهای  به‌عنوان  مقاصد  حال،  این  با  ندارند.  را  قطعی 

و  ه، 
ّ
ادل میان  ظاهری  تعارض‌های  رفع  ظنّی،  نصوص  تفسیر  حوزه‌ی  در  شریعت، 

تعیین محدوده اجرای حکم نقش‌آفرین هستند. بنابراین، اگر نص مطلق یا عام با یکی 

یا حفظ عقل( در تزاحم قرار گیرد،  از مقاصد ضروری شریعت )مانند حفظ نفس 

مقاصد به‌مثابه قرینه عقلی و شرعی، امکان تفسیر مقیّد یا تخصیص بر اساس اصول 

اجتهادی را فراهم می‌آورند؛ بی‌آنکه اصل مرجعیت نصوص کنار گذاشته شود. این 

جمع موجب می‌شود هم نصوص در جایگاه اصلی خود باقی بمانند و هم مقاصد 
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67 و غیرمصلحت‌اندیشانه  برداشت‌های صوری  مانع  معیارهای جهت‌دهنده،  به‌عنوان 

از احکام گردند.

ی، 
ّ
دی برای حد بیان شده است )به عنوان نمونه: محقق حل

ّ
در کلام فقها تعاریف متعد

ص٢٥٠(،   ۱۹۷۳م،  شوکانی،  ۳۷۱؛  ص   ،١٤٣٦ العقل،  عبدالکریم  ابن  ۱۳۶؛  ص   ،۴ ج   ،۱۳۷۳

تعریف مختار این پژوهش از حد چنین است: »مجازات‌ معیّن و توقیفی‌ که از سوی 

اثبات  برای  است.«  مقرّر شده‌  ه 
ّ
در حوزه‌ی حق‌الل برخی جرائم خاص  برای  شارع 

جایگاه مقاصد شریعت در تشریع کیفرهای حدی، می‌توان به نمونه‌هایی از قواعد 

فقهی معتبر استناد کرد که خود نشانگر توجه شارع به مقاصد است. 

5.نقش مقاصد شریعت در رفع حدود در نظام جزایی اسلامی 
ی مورد بررسی قرار خواهد 

ّ
در ادامه جایگاه مقاصد شریعت در رفع کیفر‌های حد

کید شارع  م، توجه و تأ
ّ
گرفت و در این زمینه با استعانت از سه قاعده‌ی فقهی مسل

س بر حفظ و وصول به مقاصد در باب حدود اثبات می‌گردد.
ّ

مقد

1-5.قاعده‌ی »درأ«

بُهاتِ« 
ُ
یکی از قواعد فقهی پذیرفته‌شده در باب حدود، قاعده‌ی »دَرءُ الحُدودِ بالش

ج1،   ،1379 بجنوردی،  )موسوی  است.  می‌شود(  دفع  شبهه  وجود  صورت  در  )حدود 

ص172؛ هاشمی شاهرودی، 1382، ج6، ص224( این قاعده که برگرفته از نصوص شرعی 

بابویه، 1413، ج4، ص74( در  )ابن  بالشبهات است.  الحدود  مانند تدرء  یعنی روایاتی 

ی را تنها در صورت قطعیت و 
ّ

ی است که اجرای مجازات حد
ّ
واقع یک ضابطه‌ی کل

نبود هرگونه شک یا ابهام مجاز می‌داند. 

ادّعای  نامشروع،  جنسی  عمل  ارتکاب  اتهام  در  است  معتقد  جواهر  صاحب 

یا سوگند  بیّنه  اقامه‌ی  به  ف 
ّ

موظ آن  عی 
ّ

مد و  است  پذیرفته  متّهمین  توسط  زوجیت 

نیست. ) نجفی،1362، 41، 276( موضوع این قاعده جایی است که عنصر مادی جرم 

ق شده و جرمی که موجب حد است در خارج رخ داده است لکن بزه کار ادعا 
ّ

محق

دارد نسبت به ممنوعیت و حرمت آن فعل جاهل بوده یا فعل انجام شده را مصداق 
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قرار گرفته است. )مصطفوی، 1421ق، ص117(  اکراه  یا مورد  حرام نمی‌دانسته 

اگر اجرای حد در موارد مشکوک انجام شود، ممکن است: جان یا مال بی‌گناهی 

اجتماعی  عدالت  مال(،  یا  نفس  حفظ  نقض  و  حق  )تضییع  شود  گرفته  ناحق  به 

مخدوش شود )نقض مقصد حفظ عدل(، و در نهایت اعتماد عمومی به نظام قضایی 

و شریعت آسیب ببیند. )تضییع مقصد حفظ دین و نظام اجتماعی( این برداشت به 

حدیثی از رسول خدا )ص( استوار است که در سنن  بیهقی به شکل ذیل نقل شده 

وا 
ّ
 فخل

ً
است: »ادرءوا الحدود عن المسلمين ما استطعتم، فإن وجدتم للمسلم مخرجا

‌ الإمام أني خطئ في العفو خير له من أني خطئ في العقوبة.« )بیهقی، 1344، 
ّ
سبيله، فإن

ج2، ص13؛ همچنین ر. ک: ترمذي، 1419، ج۲، ص۴۳۸، باب الحدود، حديث ۱۴۴۷( 

بر اساس فراز پایانی این احادیث، اگر قاضی فرد مجرمی را به خطا عفو کند، بهتر 

از آن است که فرد مجرمی را به نادرستی محکوم کند. این گزاره، بیانگر آن است که 

 توان باید اجرای حدود را از مجرمی که درباره ارتکاب جرم توسط او 
ّ

قاضی تا حد

شبهه ای وجود دارد، باز دارد. )ر.ک: شهید ثانی، 1413، ج14، ص391؛ منتظری، 1409، ج2، 

ص391؛ موسوی اردبیلی، 1427، ج4، ص 152؛ فرحی، 1430، ص 295( 

روایت »إن یخطئ فی العفو خیر من أن یخطئ فی العقوبة« اصل فقهی مهمّی است 

کید دارد و مبنایی  که بر اولویت عفو و تسامح نسبت به اشتباه در اعمال مجازات تأ

قوی برای قاعده درء الحدود و تقلیل ضرر در فقه کیفری اسلامی است. این قاعده 

احتمال  کید می‌کند در صورت  تأ و  دارد  انسانی  و حقوق  از حفظ کرامت  حکایت 

و آسیب‌های  از ظلم  تا  تا در مجازات،  باشد  بهتر است که خطا در بخشش  خطا، 

جبران‌ناپذیر جلوگیری شود. به این ترتیب، این روایت نقش کلیدی در ترسیم فلسفه 

ق عدل، حفظ نفس و ممانعت از جرح نامشروع 
ّ

کیفری اسلام دارد که هدفش تحق

است. روایت مذکور، هرچند دارای ضعف سند است، اما ضعف آن با شهرت قطعی 

و قوی، جبران می‌شود. زیرا استناد فقهاء به مضمون این روایت از عصر شیخ تا کنون 

قطعی است. 

عی تواتر این مضمون‌اند و برخی دیگر گفته‌اند که این روایت 
ّ

برخی از فقها نیز مد

فاق همه است؛ برای نمونه، ابن ادریس گفته است: »حد نیاز به دلیل دارد و 
ّ
مورد ات
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69 بهات« این را 
ّ
فاق است »ادرؤوا الحدود بالش

ّ
ه‌علیه‌وآله که مورد ات

ّ
گفته‌‌ی پیامبر صلی‌الل

تقویت می‌کند«. )ابن ادریس،1387، ج13، ص171( همچنین صاحب رياض گفته است: 

دفع  در  متواتر  نصّ  اساس  بر  یقین،  موارد  در  مگر  است  جان‌ها  حفظ  با  »اولویت 

حد به شبهات«. )طباطبایی، 1418،ج16، ص147( بر این اساس، حدیث درء از احادیث 

است.  اتفاق  مورد   
ً
و عملا نباشد، مشهور،  متواتر   

ً
لفظا است هرچند  معنوی  متواتر 

دلالت حدیث بر قاعده نیز واضح است. )زارعی سبزواری،1430، ج۷، ص۳۰۶( در نتیجه، 

بر خلاف حقوق مالی که بر دقت شدید بنا شده‌اند، در موضوع جان و خون، آنچه 

م است، احتیاط شدید در حفظ نفس انسانی است. 
ّ
در روایات و اجماع شرعی مسل

)موسوی بجنوردی، 1379: ج۱، ص۱۸۴(

بالشبهات« و عدم وجود دلیلی برای  بر اساس قاعده‌ی »درء الحدود  نتیجه  در 

ی 
ّ

حد جرم  تکرار  که  مواردی  در  است  لازم  موضوعی،  شبهه  به  حد  اختصاص 

موجب کیفر قتل است، اجرای این کیفر، به مرتبه و تکرار بعدی موکول شود. )موسوی 

خوانساری، 1355، ج۷، ص۳( فقیهان نیز این اصل را پذیرفته اند که جریان حدود، مبتنی 

بر تخفیف بر مجرم است )برای نمونه ر.ک: فاضل هندی، 1416، ج10، ص 321؛ نجفی، 1362: 

ج41، ص157؛ روحانی، 1435، ج39، ص 335( از این روی تا زمانی که جرم به نحو قطعی 

به اثبات نرسد، عقوبت بر فرد متهم جاری نخواهد شد. )زارعی سبزواری، 1430، ج7، 

ص313؛ تسخیری، 1431، ج3، ص317(

ه که اکثر قریب به اتفاق حقوق را در بر می‌گیرد بر تخفیف بنا شده است 
ّ
حقوق الل

حدود  موجبات  در  شهادت  قبول  در  مقدس  شارع  سخت‌گیری  باعث  امر  همین  و 

گشته است. )طباطبایی، 1418، ج۱۵، ص324( همچنین به همین خاطر است که برخی 

قین اذعان نموده‌اند که اصول عقلایی در حدود الهی که بر تخفیف و تسامح بنا 
ّ

محق

شده است جاری نمی‌شود. )موسوی بجنوردی، 1379، ج۱، ص183(

مقاصد یادشده )مانند جلوگیری از تضییع حق، صیانت از عدالت و حفظ اعتماد 

 مقاصد خاص قاعده‌ی درأ، بلکه در واقع جلوه‌ای از همان مقاصد 
ً
عمومی( نه صرفا

ی‌اند. به بیان دیگر، قاعده‌ی درأ به‌مثابه یک سازوکار 
ّ

کلانِ تشریع مجازات‌های حد

بر  و  نشود  منحرف  خود  صحیح  مسیر  از  حدود  اجرای  که  می‌کند  تضمین  فقهی 
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تنها اجرای مکانیکی حد  اگر هدف شارع  خلاف همان مقاصد کلان واقع نگردد. 

بود، وجود شبهه نباید مانع اجرای آن می‌شد. 

می‌کند  اقتضا  جاهل«  و  عالم  میان  احکام  »اشتراک  قاعده‌ی  اسلامی،  فقه  در 

گاهی همگان نسبت به حکم و موضوع  که پس از انتشار و اعلان حکم، اصل بر آ

 رافع مسئولیت کیفری به شمار نمی‌آید. 
ً
آن است و جهل به قانون یا موضوع، اصولا

رافع مسئولیت  قانون  به  ویا »جهل  نمی‌کند«  تکلیف  رفع  به حکم  قاعده‌ی »جهل 

نمی‌باشد« در دکترین حقوقی اسلامی، دال بر این است که فرض ظاهر بر این است 

 در موارد معدود 
ً
قانون‌گذار صرفا و  گاه شده‌اند  آ آن  از  قانون همه  انتشار  از  بعد  که 

)کاتوزیان، 1390، ص۱۶۴(  را می‌پذیرد.  امر  این  خلاف 

عذر  زمانی  قانون،  یا  موضوع  به  جهل  معتقدند  حقوق‌دانان  و  امامیه  فقهای 

عی موفق به اثبات ادعای خود نزد محکمه گردد؛ )گلیردی، 
ّ

محسوب می‌شود که مد

گاهی نیافته   اثبات کند تازه مسلمان شده، یا به سبب عوامل قهری آ
ً
1392، ص13( مثلا

باید  عی جهل 
ّ

مد دفع حد می‌داند،  را سبب  که شبهه  درأ  قاعده‌ی  غیاب  در  است. 

مبتنی  مبنا  این  ایجاد می‌شود.  و مسئولیت  بر علم است   اصل 
ّ
الا و  کند  ارائه  دلیل 

عقاب  »قبح  اصل  نیز  و  نیست«  مسئولیت  رافع  قانون  به  »جهل  فقهی  قاعده‌ی  بر 

بلا بیان« در حوزه‌ی امور تعبّدی است که پس از تشریع و اعلان حکم، جهل عذر 

توسط مرتکب. اثبات جهل  با  و  استثنایی  موارد  در  نمی‌شود مگر  شمرده 

که  مجرمانه  فعل  مرتکب  قاعده،  این  فقدان  فرض  در  که  است  مشخص  پس 

ادعای جهل به حکم یا موضوع را مطرح نموده باید آن را اثبات نماید در حالی که 

ی به قبول کرده و بدون لزوم اقامه بیّنه یا سوگند، مجازات 
ّ

شرع مقدس ادّعای وی را تلق

ابزار و آلتی دانست که  بنابراین، قاعده‌ی »درأ« را باید  ی را ساقط نموده است. 
ّ

حد

کارکرد آن جلوگیری از اجرای نادرست حدود و صیانت از غایات اصلی تشریع این 

ی داشته باشد.
ّ

ی جدا از مقاصد مجازات حد
ّ
مجازات‌هاست، نه آنکه مقاصد مستقل

پذیرش این قاعده در منابع معتبر فقهی نشان می‌دهد که شارع، حفظ مقاصد را 

بر اجرای فوری و قهری حد مقدم دانسته است. قاعده‌ی »درء« یک قرینه‌ای است که 

ق مقاصد شریعت 
ّ

نشان می‌دهد حدود نه به‌عنوان هدف ذاتی، بلکه به‌عنوان ابزار تحق
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جعل شده‌اند. این قاعده، اولویت‌بندی ارزش‌های کلان )مانند عدالت، امنیت، و 

حفظ کرامت انسان( بر اجرای مجازات را آشکار می‌سازد. 

لذا با وجود روایات صحیحی در بحث اجرای حد مانند آنچه از امام باقرعلیه 

امَهَا.«  يَّ
َ
 وَ أ

ً
ة
َ
يْل
َ
بَعِينَ ‏ل رْ

َ
رِ أ

َ
 ىفِيهَا مِنْ ‏مَط

َ
زْك
َ
رْضِ أ

َ ْ
امُ فِي الْأ

َ
يُ ق
ٌّ
السلام نقل شده است : »حَد

احتیاط  است،  یقینی  شرعی  اجماع  و  روایات  در  آنچه  ص174(   1407،ج7،  )کلینی، 

شدید در حفظ نفس انسانی است و اهتمام شارع در دماء و قاعده‌ی »درء« هم مؤیّد 

همین مطلب است.) مرعشی، 1415، ج1، ص47( و این نیست جز اهتمام و حرکت شارع 

ق یکی از مهمترین اهداف و مقاصد خود یعنی حفظ جان. 
ّ

در مسیر تحق

2-5. قاعده‌ی »التعزیر دون الحد«

که  قاعده  این  است.  الحد«  دون  »التعزیر  قاعده‌ی  نظر،  مورد  قاعده‌ی  دوّمین 

)مکارم  است.  الحد«  دون  »التّعزير  مانند  روایاتی  یعنی  شرعی  نصوص  از  برگرفته 

ی 
ّ

شیرازی، 1384، ص100( بیان می‌کند که مجازات تعزیری باید کمتر از مجازات حد

باشد. این اصل در منابع فقهی شیعه مورد پذیرش قرار گرفته است )طوسی، بیتا، ج8، 

شارع  دارد.   تعزیرات  و  حدود  ت 
ّ

شد میان  روشن  مرزبندی  از  حکایت  و  ص69( 

ی را برای جرائم خاص، به‌عنوان آخرین و شدیدترین سطح واکنش 
ّ

مجازات‌های حد

است. کرده  کیفری جعل 

3-5. قاعده‌ی »اسقاط حد با توبه« 

قاعده‌ی سوّم، قاعده‌ی مسقطیت توبه است. این قاعده برگرفته از روایاتی است 

 مورد بررسی قرار خواهد گرفت. از جمله 
ً
که در منابع کهن اسلامی آمده است و ذیلا

 ى  حَتَّ
ْ
ذ
َ
خ
ْ
مْيُ ؤ

َ
 مِنْهُ وَ ل

َ
لِك

َ
مْ ذ

َ
مْيُ عْل

َ
ل
َ
 ىف

َ
وْ زَن

َ
مْرَ أ

َ
خ
ْ
رِبَ ال

َ
وْ ش

َ
 أ
َ
 سَرَق

ٍ
روایت »... فِي رَجُل

« )کلینی، 1407، ج7، 
ُّ
حَد

ْ
يْهِ ال

َ
مْ عَل

َ
مْيُ ق

َ
 ل
ٌ
مْرٌ جَمِيل

َ
 مِنْهُ أ

َ
حَ وَ عُرِف

َ
ا صَل

َ
 إِذ
َ
ال
َ
ق
َ
حَ ف

َ
ابَ وَ صَل

َ
ت

 ى
َ
تَهُ عَل

َ
 وَ رَدَّ سَرِق

َّ
هِ عَزَّ وَ جَل

َّ
 ىالل

َ
 إِل
ً
ائِبا
َ
سِهِ ت

ْ
ف
َ
 ن
ِ
ا جَاءَ مِنْ قِبَل

َ
 إِذ
ُ
ارِق ص250( و روایت »السَّ

يْه‏« )کلینی، 1407، ج7، ص221(
َ
عَ عَل

ْ
ط
َ
 ق
َ
لَا
َ
صَاحِبِهَا ف

اگر  که  باورند  این  بر  فقها  مشهور  است،  مجرم  توبه‌ی  مسقطات حد،  از  یکی 
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جرم با إقرار اثبات شده باشد، ولی امر می‌تواند مجرم را عفو نموده و در نتیجه حد 

ی، 1418ق، ج9، ص206( با این حال، 
ّ
مه حل

ّ
ساقط خواهد شد. )طوسی، بی‌تا، ص417؛ علّا

تحلیل هدف شارع از وضع حدود و احکام کیفری، و همچنین برخی روایات نشان 

می‌دهد که امکان سقوط حد حتی در صورت اثبات جرم با بیّنه نیز وجود دارد. )ابن 

زهره، 1417ق، ص622؛ ابوالصلاح حلبی، 1403ق، ص409( هدف اصلی از اجرای حدود، 

توبه  طریق  از  اهداف  این  چنانچه  و  اوست  در  بازدارندگی  ایجاد  و  مجرم  اصلاح 

حاصل گردد، می‌توان حکم به سقوط حد داد.

این دیدگاه با استناد به منابع شرعی و روایات نیز قابل تأیید است. به عنوان نمونه، 

ائی که از امام صادق )علیه‌السلام( نقل شده است بیان می‌شود 
ّ

در روایتی از داوود الط

که اگر فرد، پیش از دستگیری یا پس از دستگیری و حتّی بعد از اثبات جرم، توبه 

نماید، امکان سقوط حد وجود دارد. )کلینی، 1424، ج14، ص 213( این امر نشان‌دهنده 

رویکرد اصلاح‌گرایانه احکام کیفری اسلام و نقش محوری توبه در سیاست جنایی 

نیز  حقوقی  منظر  از  بلکه  اخلاقی  نظر  از  نه‌تنها  توبه  اساس،  این  بر  دارد.  اسلام 

می‌تواند تأثیرگذار بوده و در فرایند دادرسی کیفری مورد توجه قرار گیرد. نهاد »توبه« 

ق 
ّ

نشان می‌دهد که شارع، اجرای صرف مجازات را هدف نهایی ندانسته، بلکه تحق

نظر قرار داده است.
ّ

غایات والاتر شریعت را مد

همچنین روایت دیگری در مورد مردی که دزدی کرده، شراب نوشیده یا زنا کرده 

گاه نشده و دستگیر نشده است تا اینکه توبه کرده و  است، اما کسی از این کار او آ

اصلاح شده، نقل شده است.  امام )ع( در این روایت می‌فرماید، اگر او اصلاح شود 

حَ 
َ
ا صَل

َ
و از او کارهای نیکو و پسندیده مشاهده شود، حد بر او جاری نمی‌شود، )إِذ

این  اگر  ابی عمیر گفت: »پرسیدم که  ابن   ) حَدُّ
ْ
ال يْهِ 

َ
عَل مْ 

َ
مْيُ ق

َ
ل  
ٌ
جَمِيل مْرٌ 

َ
أ مِنْهُ   

َ
عُرِف وَ 

باز هم حد اجرا نمی‌شود؟«  به زمان نزدیکی باشد،  او مربوط  اصلاح و نیکوکاری 

امام فرمود: »اگر پنج ماه یا کمتر گذشته باشد و از او کارهای نیکو آشکار شده باشد، 

حدود بر او جاری نمی‌شود.« )عاملی، 1409، ج28، ص 37(

این روایت درباره‌ی فردی است که مرتکب گناهی مانند سرقت، شراب‌خواری 

یا زنا شده، اما این اعمال از او کشف نشده و قبل از شناخته شدن، اثبات جرم، و به 
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حَ(. در این روایت به سه واژه 

ُ
اجرا درآمدن حد، توبه کرده و اصلاح شده است )صَل

کلیدی »صلح«، »ظهر«، و »جميل« توجه شده است که هر یک بار معنایی خاص 

و دقیق دارند و با تحلیل لغوی آن‌ها می‌توان دریافت مقصود اصلی حضرت از این 

ی 
ّ

عبارات چیست. توجه به این نکته ضروری است که در ظاهر روایت، جرائم حد

ی و عام 
ّ
مذکور دارای موضوعیت خاصی نیستند و این روایت ناظر به رویکردی کل

نسبت به جرائم حدی است. )گلپایگانی، بی‌تا: ج2، ص63( بنابراین، تأمّل و دقت در مفاد 

ی و عمومی در حوزه‌ی حدود باشد.
ّ
روایت می‌تواند زمینه‌ساز استخراج ضابطه‌ای کل

)ابن منظور،  بازگشت به صلاح است.  به معنای اصلاح، نیکی و  واژه‌ی »صلح« 

 
ً
1414، ج2، ص516( بر اساس معانی تحلیل‌شده، واژه‌ی توبه در بیان معصوم، صرفا

اشاره به اظهار پشیمانی ندارد بلکه دلالت بر اصلاح واقعی فرد و بهبود امور اخلاقی 

و رفتاری او دارد؛ )فیومی، 1414، ج2، ص345( به بیان دیگر، »صلح« نشانگر یک تغییر 

بنیادین و اصلاح درونی و بیرونی است که فساد را رفع می‌کند. )حسيني زبيدي‏، 1414، 

ج4، ص125(

واژه‌ی »ظهر« در روایت به معنای ظهور و بروز یک امر است. )ابن فارس‏، 1404، 

ج‏3، ص471(  عبارت از آن چیزی است که به وسیله‌ی حس قابل دیدن است و در 

ص130(   ،1412 اصفهانی،  )راغب  است.  نامرئی  و  پنهان  معنی  به  »باطن«  آن  مقابل 

یعنی وقتی گفته می‌شود »و قد ظهر منه أمر جميل«، مراد این است که یک واقعیت 

پسندیده، اصلاح‌شده و نیکو از فرد آشکار شده و این به معنای نمایان شدن اثر واقعی 

 اظهار توبه لفظی و صرف پشیمانی از گناه. )ابن اثیر، 1367، 
ً
اصلاح اوست، نه صرفا

ص164( ج3، 

واژه‌ی »جميل« در زبان عربی برای بیان زیادی، مبالغه و اوج نیکی و خوبی به 

»الجمال«  دارد.  افعال  و  ظاهر  اخلاق،  حوزه‌ی  در  گسترده  مفهومی  و  می‌رود  کار 

لق )ظاهر و رفتار( نمود 
َ

لق و هم در خ
ُ

به معنای حسن و زیبایی است که هم در خ

پیدا می‌کند. )راغب اصفهانی، 1374، ج1، ص412( در نتیجه »جميل« که به معنای نیکی 

ج1،   ،1414 زبيدي‏،  )حسيني  است  افعال  و  رفتار  در  حسن  و  اخلاقی  زیبایی  فراوان، 

کید بر کیفیت نیکی و اصلاح انجام شده دارد؛ یعنی اصلاحی که آشکار  ص412(، تأ
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 ظاهری باشد.

ً
شده، و ظهور و بروز دارد، نه اینکه صرفا

ص می‌شود که امام معصوم)ع( ملاک 
ّ

بنابراین، با تأمّل در ادبیات این روایت مشخ

از فرد می‌داند که شامل  ، ظهور یک اصلاح واقعی 
ّ

اقامه‌ی حد برای عدم  را  اصلی 

پسندیده  واقعیت  یک  آشکار  ظهور  است،  )صلح(  اخلاق  و  رفتار  در  واقعی  تغییر 

 بیان پشیمانی 
ً
)ظهر امر جميل( که نشانگر اصلاح بنیادین و عمیق است و نه صرفا

ف حد، اصلاح 
ّ
یا توق اینکه ملاک اصلی عفو  بر  این تعبیرات دلالت دارد  صوری. 

واقعی و توبه عملی فرد است، نه فقط ابراز لفظی پشیمانی. این تحلیل از منظر معانی 

لغوی سه واژه‌ی مهم »صلح«، »ظهر« و »جميل« و تطبیق آن‌ها با مفاهیم روایی و 

ق عملی 
ّ

کید می‌کند که معیار اصلاح و توبه در فقه اسلامی، تحق شرعی روایت، تأ

اصلاح و تغییر در باطن و ظاهر فرد است. 

تشریع  در  اصلی شارع  اهداف  از  یکی  که  نشان می‌دهد  فقها  نظرات  و  روایت 

 اجرای خشک مجازات به 
ً
کیفرهای حدی، اصلاح و بازپروری مجرم است نه صرفا

کید بر این نکته می‌نویسد که توبه پیش از اثبات  عنوان هدف نهایی. شهید ثانی با تأ

نتیجه،  با ویژگی‌هایی که دارد، گناه و مجازات اخروی را ساقط می‌کند و در  جرم، 

مجازات دنیوی نیز در اولویت سقوط قرار می‌گیرد و این امر با استناد به روایت مورد 

اشاره اثبات می‌شود. )شهید ثانی، 1413، ج14، ص228( 

س اردبیلی نیز بیان می‌کند که اگر مجرم پیش از اثبات جرم با دلیل شرعی 
ّ

مقد

 به دلیل شک، تخفیف و روایت ساقط می‌شود و این برداشت بر اساس 
ّ

توبه کند، حد

ی از روایت »امر جمیل« است. )مقدس اردبیلی، بی‌تا، ص48( 
ّ
فهم کل

 به لحاظ اصلاح 
ّ

فقیه دیگری اشاره می‌کند که دلالت روایت بر امکان سقوط حد

مجرم روشن است و محدود کردن آن فقط به ظهور »امر جمیل« یا بازه‌ی پنج ماهه 

ق توبه‌ی واقعی 
ّ

در کلمات اصحاب نیامده و این امر بیشتر وسیله‌ای برای اثبات تحق

است. برای تأیید این دیدگاه، روایتی را از امام صادق)ع( نقل می‌کنند: »اگر سارق با 

 قطع دست جاری نمی‌گردد« )عاملی، 
ّ

اختیار و اراده توبه کند و مال را بازگرداند، حد

1429ق، ج28، ص36؛ همچنین ر. ک: مکارم شیرازی، 1377، ص241(

تحلیل لغوی واژه‌های »صلح«، »ظهر« و »جميل« در روایت، حاکی از آن است که 
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 ابراز پشیمانی لفظی. بر این اساس، می‌توان گفت که در نظام 
ً
ی است، نه صرفا

ّ
کیفر حد

ی نه تنها برای مجازات که بیش از آن برای اصلاح و بازپروری 
ّ

کیفری شرعی، کیفر حد

ق این امر در توبه‌ی 
ّ

مجرم تشریع شده است و اصلاح است که موضوعیت دارد و تحق

واقعی، اصلاح عملی و تغییر رفتاری مجرم تبلور می‌یابد که موجب سقوط کیفر می‌شود.

6.جمع‌بندی و نتیجه‌گیری
ی در فقه اسلامی 

ّ
یافته‌های این پژوهش نشان می‌دهد که اهداف کیفرهای حد

ذیل یک منظومه‌ی چندسطحی از مقاصد قابل تحلیل است. در رأس این سلسله، 

گاهانه قرار  هدف غایی شریعت یعنی تقرّب الهی، تهذیب نفوس و تحقق بندگی آ

دارد. در سطح میانی، مقاصد کلان همچون استقرار عدالت، صیانت از نظم و امنیت 

دنبال  اجتماعی  و  اخلاقی  ارزش‌های  حفظ  و  انسانی  کرامت  پاسداشت  عمومی، 

بازدارندگی عام و خاص،  نظیر  اهدافی  نیز شامل  ابزاری  یا  اجرایی  می‌شود. سطح 

اصلاح رفتاری بزهکار و جبران روانی یا اجتماعی آسیب‌دیدگان است. 

این ساختار سلسله‌مراتبی به روشنی نشان می‌دهد که نظام کیفری اسلام بر محور 

تنبیه صرف بنا نشده، بلکه اصلاح اجتماعی و معنوی را در اولویت قرار داده و اجرای 

شریعت  عالیه‌ی  مصالح  ق 
ّ

تحق برای  ابزار  آخرین  به‌عنوان  را  ی 
ّ

حد مجازات‌های 

پیش‌بینی کرده است.

ت یا درد ناشی از کیفرهای 
ّ

ر نیز بیانگر آن است که شد
ّ

بررسی آرای فقهای متأخ

ی، جنبه‌ی طریقی و تأدیبی داشته و هدف از آن ایجاد عبرت و پیش‌گیری است، 
ّ

حد

نه انتقام‌جویی. از همین رو، مجازات‌ها غایت مستقل تلقی نمی‌شوند، بلکه وسیله‌ای 

ق اصلاح و حفظ مصالح عمومی‌اند. مقرّراتی همچون سقوط حد با توبه 
ّ

برای تحق

پیش از اثبات جرم نشان می‌دهد که هرگاه مقصود اصلی شریعت ـ یعنی اصلاح فرد 

و بازسازی نظم اجتماعی ـ حاصل شود، استمرار مجازات خلاف حکمت تشریع 

بوده و با مبانی انسان‌گرایانه‌ی فقه اسلامی ناسازگار است.

این رویکرد مقاصدی در عرصه‌ی دادرسی و اجرای حدود نیز آثار مهمی دارد. 
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ف است وضعیت اخلاقی، تحوّل درونی 76
ّ

اثبات جرم، موظ ادله‌ی  بر  افزون  قاضی، 

و نشانه‌های اصلاح واقعی بزهکار را مورد ارزیابی قرار دهد. در صورت احراز این 

 یا ارجاع به مجازات‌های تعزیری فراهم است که این 
ّ

تغییر، امکان ترک اجرای حد

ترمیمی  عدالت  با  کیفری  عدالت  تلفیق  در  اسلامی  فقه  توجه  قابل  ظرفیت  خود، 

بالتوبة«  الحد  »سقوط  بالشبهات«،  الحدود  »درء  چون  قواعدی  می‌دهد.  نشان  را 

م مصلحت، اصلاح و احتیاط بر اجرای 
ّ

و »التعزیر دون الحد« نیز به‌روشنی بر تقد

انعطاف فقه در  پویایی و  از  امر نشانه‌ای روشن  این  قهری مجازات دلالت دارند و 

مواجهه با تحولات اجتماعی است، بدون آن‌که از اصول ثابت و توقیفی حدود فاصله 

گیرد.

استنباط،  در  شریعت  مقاصد  به  توجه  که  گرفت  نتیجه  می‌توان  اساس،  این  بر 

ی در نظام کیفری حدود، نه‌تنها رویکردی 
ّ
تفسیر و اجرای احکام حدی و به‌طور کل

روش‌شناختی، بلکه ضرورتی راهبردی برای ارتقای کارآمدی و عدالت‌محوری نظام 

اجرای  قیود  فهم  برای  عقلانی  چارچوبی  می‌توانند  مقاصد  است.  اسلامی  کیفری 

حد، تشخیص موارد اسقاط آن، و تنظیم رابطه‌ی میان حدود و تعزیرات فراهم کنند.

7.پیشنهادها و راهکارها

۱. تقویت رویکرد مقاصدی در آموزش فقه کیفری

گنجاندن مباحث »فقه المقاصد« و تحلیل کارکردی احکام کیفری در برنامه‌های 

درسی حوزه و دانشگاه، به‌ویژه در دروس فقه جزایی و اصول استنباط.

۲. تدوین ضوابط اجتهادی برای بهره‌گیری از مقاصد

ح و 
ّ

جهت جلوگیری از تفسیرهای ذوقی یا سلیقه‌ای، لازم است چارچوبی منق

ی تدوین شود تا 
ّ

اصول‌مند برای استفاده از مقاصد شریعت در استنباط احکام حد

مقصدگرایی در مسیر منضبط و قابل ارزیابی حرکت کند.

۳. بازنگری و ارتقای قوانین کیفری بر پایه مقاصد خمس

قانون‌گذاران در جوامع اسلامی می‌توانند از مقاصد کلان شریعت ـ حفظ دین، 
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نفس، عقل، نسل و مال ـ به‌عنوان معیاری برای ارزیابی کارآمدی و عدالت‌محوری 

 و اعمال 
ّ

قوانین کیفری بهره گیرند، به‌ویژه در حوزه‌ی قیود اثبات، شرایط اجرای حد

قواعد اسقاط.

۴. گسترش نقش عدالت ترمیمی در نظام حدود

تعزیری  سازوکارهای  و  اخلاقی  اصلاح  توبه،  مانند  ظرفیت‌هایی  بر  تکیه  با 

روح  به  هم  تا  کرد  تقویت  را  تعزیرات  ـ  حدود  ترکیبیِ  الگوی  می‌توان  جایگزین، 

گردد. سازگار  معاصر  اجتماعی  نیازهای  با  هم  و  باشد  نزدیک‌تر  شریعت 

5. تقویت جایگاه ارزیابی اخلاقی و روانی در دادرسی حدّی

اصلاح  یا  حقیقی«  »توبه‌ی  تشخیص  برای  تخصّصی  دستورالعمل‌های  ایجاد 

واقعی بزهکار، با همکاری کارشناسان اخلاق، روان‌شناسی و جرم‌شناسی، می‌تواند 

به اجرای دقیق‌تر و عادلانه‌تر حدود کمک کند.
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فصلنامه‌ی علمی- پژوهشی
 سال سوّم؛ شماره‌ی یازدهم؛ پاییز 1403

 بازخوانی مفهوم اراده‌ی تشریعی در پرتو نظریه‌ی 
خطابات قانونیه‌ی امام خمینی)ره(

محمّدرضا هادی زاده1 

چکیده
مسئله‌ی‌ »اراده‌ی تشریعی« و نسبت آن با افعال مکلفان، از مباحث بنیادی علم اصول فقه 

است که در سیر تطوّر اندیشه‌ی اصولی، همواره با چالش‌های تحلیلی و فلسفی همراه بوده 

است. مشهور اصولیان، اراده‌ی تشریعی را به معنای خواست شارع بر صدور اختیاری افعال 

از بندگان دانسته‌اند؛ امّا این تفسیر با اشکالاتی چون قبح تکلیف به عاجز، لغویت خطاب به 

ق اصفهانی)ره( با انکار اراده‌ی تشریعی 
ّ

ف اراده الهی مواجه است. محق
ّ
عاصی و لزوم تخل

ف« 
ّ
و تعریف حقیقت حکم شرعی به »بعث یا زجرِ به فعل به داعی انبعاث یا انزجار مکل

کوشید این اشکالات را برطرف سازد، امّا امام خمینی)ره( با بازخوانی مفهوم اراده و نفی 

دوگانگی سنخ اراده‌ی تشریعی و تکوینی، بر پایه‌ی نظریه‌ی ابتکاری خود، یعنی »خطابات 

قانونیه«، تفسیر نوینی از حقیقت اراده در مقام تشریع ارائه کرد. بر اساس نظریه‌ی خطابات 

ی‌اند و اراده‌ی شارع در مقام تشریع، ناظر به 
ّ
قانونیه، خطابات شرعیه از سنخ قوانین عام و کل

ف.
ّ
ق افعال از سوی اشخاص مکل

ّ
جعل و تقنین قانون نوعی است، نه اراده‌ی تحق

مقاله‌ی حاضر با روش توصیفی ـ تحلیلی، ضمن واکاوی مبانی دیدگاه امام خمینی)ره(، 

در پی آن است که نشان دهد چگونه می‌توان با تفسیر اراده‌ی تشریعی به‌عنوان اراده‌ی تقنین 

نوعی و تقدیری، اشکالات اصولیان درباره‌ی انحلال خطابات شرعی را برطرف ساخت.

»اراده‌ی  نظریه‌ی  دو  میان  نسبت  نخستین‌بار،  برای  که  است  آن  در  پژوهش  این  نوآوری 

تشریعی« و »خطابات قانونیه« در منظومه‌ی فکری امام خمینی)ره( تبیین و بازسازی شده و 

ح و نظام‌مند همان 
ّ

بدین‌سان روشن می‌شود که نظریه‌ی خطابات قانونیه در واقع، صورت منق

اراده‌ی الهی در مقام تشریع و جعل قانون است.

واژگان کلیدی: اراده‌ی تکوینی، اراده‌ی‌ تشریعی، خطابات قانونیه، امام خمینی)ره(، تکلیف.

1. دانش آموخته‌ی سطح چهار حوزه‌ی علمیه‌ی خراسان
* تاریخ دریافت: 1404/7/22        * تاریخ پذیرش: 1404/9/8
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1.مقدّمه84
از  انسان  اختیاری  رفتار  و  الهی  اراده‌ی  میان  رابطه‌ی  اسلام،  معرفتی  نظام  در 

بنیادی‌ترین مسائل فلسفی و کلامی است که در علم اصول فقه نیز بازتابی عمیق یافته 

فان، 
ّ
است. این مسئله در قالب بحث از »اراده‌ی تشریعی« و نسبت آن با افعال مکل

یکی از محوری‌ترین مباحث مربوط به تحلیل حقیقت حکم شرعی به شمار می‌آید. 

در سیر تاریخی علم اصول، دو گونه اراده برای خداوند مورد بحث قرار گرفته است: 

ق قطعی مراد در عالم خارج است )سبحانی،1412ق، 
ّ

»اراده‌ی تکوینی« که ناظر به تحق

از  افعالی  انجام  بر  شارع  متضمّن خواست  که  تشریعی«  »اراده‌ی  و  ج4، ص 126(، 

سوی بندگان، به اختیار و اراده‌ی خود آنان می‌باشد. 

ی مشهور اصولیان، اراده‌ی تشریعی عبارت است از خواست و میل 
ّ

بر اساس تلق

ف؛ اراده‌ای که در مقام تشریع و تقنین، از طریق اوامر و 
ّ
الهی به صدور فعل از مکل

ق، منوط به اختیار انسان است. )مشکینی، 
ّ

نواهی شرعی ابراز می‌گردد و در مقام تحق

نائینی، بی‌تا، ج۱، ص۱۰۹؛  طباطبایی حکیم، ۱۳۹۲ش، ج۱، ص۲۲؛ صدر،  ۱۳۷۴ش، ص265؛ 

۱۴۱۷ق، ج۴، ص56؛ بجنوردی، ۱۳۷۹ش، ج1 ص182(

با وجود این، تبیین دقیق ماهیت اراده‌ی تشریعی و نسبت آن با اراده‌ی تکوینی، 

مان و اصولیان بوده است. اشکالاتی همچون قبح 
ّ
از دیرباز محل مناقشه میان متکل

ف 
ّ
تکلیف به عاجز، لغویت خطاب به عاصی، امتناع خطاب به جاهل، و لزوم تخل

»اراده‌ی  معنا‌داری  و  امکان  در  اندیشمندان،  برخی  که  شد  موجب  الهی  اراده‌ی 

معتقد  اصفهانی،  ق 
ّ

محق میان،  این  در  کنند.  تشکیک  مشهور  معنای  به  تشریعی« 

ق آن‌هاست: اراده‌ی تکوینی به فعلِ 
ّ
است تفاوت اراده‌ی تکوینی و تشریعی در متعل

خودِ مرید تعلق می‌گیرد، ولی اراده‌ی تشریعی به فعلِ غیر. در اراده‌ی تکوینی، انسان 

 اکمل می‌رسد 
ّ

پس از تصوّر و تصدیقِ فایده‌ی فعلی، شوق و میل درونی‌اش به حد

فعلِ دیگری  از  فایده  تشریعی،  اراده‌ی  در  اما  اقدام می‌کند.  آن  انجام  به   
ً
و مستقیما

حاصل می‌شود و چون فعلِ غیر در اختیار مرید نیست، او تنها با بعث و زجر )امر و 

نهی( می‌تواند انگیزه‌ی انجام آن را در دیگری ایجاد کند. با این حال، او معتقد است 

 وجود ندارد، زیرا خداوند از 
ً
که در مورد خداوند، اراده‌ی تشریعی به این معنا اصلا
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افعال بندگان هیچ نفعی نمی‌برد. حقیقت اراده‌ی الهی، »علم به صلاح« است؛ هرگاه 

ق آن در تکوین یا 
ّ

ت برای تحق
ّ
ق گیرد، همان علم عل

ّ
 امری تعل

ِ
علم الهی به صلاح

تشریع می‌شود. )اصفهانی، ۱۴۲۹ق، ج۱، ص۲79 – ۲۸۳(

دوگانگی  نفی  و  تشریع  مقام  در  اراده  مفهوم  دقیق  بازخوانی  با  امام خمینی)ره( 

سنخی میان اراده‌ی تشریعی و اراده‌ی تکوینی، تصریح می‌کنند که آنچه در اصطلاح 

به »اراده‌ی تشریعی« و »اراده‌ی تکوینی« تعبیر می‌شود، دو حقیقت متمایز نیست، 

ق می‌گیرد و گاه 
ّ
بلکه هر دو مصداق یک اراده‌اند که گاه به جعل و تشریع قانون تعل

ق امور خارجی؛ و به همین جهت، برای دفع توهّم دوگانگی، شایسته است 
ّ

به تحق

از اراده‌ی تشریعی به »اراده‌ی تشریع« و از اراده‌ی تکوینی به  »اراده‌ی تکوین« تعبیر 

شود. )امام خمینی، 1376ش، ج3، ص71(

عنوان  با  را  خود  نظامند  و  بدیع  نظریه‌ی‌  خمینی)ره(  امام  مبنا،  این  پرتو  در 

 در تفسیر خطابات شرعی، بلکه در 
ً
»خطابات قانونیه« ارائه کرد. این نظریه نه صرفا

ق اراده‌ی الهی در تشریع قانون نقش تعیین‌کننده دارد. ایشان با 
ّ
بازشناسی نحوه‌ تعل

تحلیل بنیادین ماهیت خطابات شرعی، نشان داد که خطابات شارع از سنخ قوانین 

ج۳،  ۱۳۷۶ش،  خمینی،  )امام  معیّن.  افراد  متوجه  شخصی  اوامر  نه  است،  ی 
ّ
کل و  عام 

ص۴۳۷( ج۱،  بی‌تا،  خمینی،  امام  و  سبحانی  ص۳۲۳؛ 

ق اراده‌ی‌ الهی 
ّ
بدین‌ترتیب، نظریه‌ی‌ خطابات قانونیه تبیینی دقیق از چگونگی تعل

در مقام تشریع قانون به دست می‌دهد. در پرتو این نظریه، اراده‌‌ی شارع نه خواست 

که  است  ی 
ّ
کل و  نوعی  قانونی  تقنین  و  به جعل  اراده  بلکه  فان، 

ّ
مکل از  افعال  ق 

ّ
تحق

فان با اختیار خود در برابر آن مسئولند. )سبحانی و امام خمینی، بی‌تا، ج۱، ص۴۸۳(
ّ
مکل

ازاین‌رو، امام خمینی)ره( با تفسیر نوینی که نظریه‌‌ی خطابات قانونیه از اراده در مقام 

تشریع ارائه می‌دهد، توانستند ضمن حفظ اغلب مبانی مشهور اصولیان درباره‌ی‌ اراده‌ی 

تشریعی، اشکالات وارده بر نظریه‌ی انحلال خطاب را همچون لغویت تکلیف نسبت 

ف اراده‌ی الهی و... به شیوه‌ای عقلانی و منسجم حل نمایند.
ّ
به عاصی، تخل

اراده‌ی  یا  قانونیه  خطابات  نظریه‌ی  درباره‌ی  که  دی 
ّ

متعد پژوهش‌های  وجود  با 

فروغی،  ش۱۳۹۹؛  اسماعیل‌تبار،  است.)مانند:  شده  انجام  مستقل  به‌صورت  تشریعی 
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86
و  ۱۴۰۰ش؛ اسماعیلی، ۱۴۰۱ش؛ راغبی و صدوقی، ۱۳۹۸ش؛ عرب صالحی، ۱۳۹۶ش؛ موسوی 

نجیبی، ۱۳۹۹ش؛ مقیمی، ۱۳۹۳ش؛ خمینی و افضلی قادی، ۱۳۸۸ش(، تحلیل نسبت میان این 

دو نظریه در منظومه‌ی فکری امام خمینی)ره( کمتر مورد توجه قرار گرفته است. بیشتر 

آثار موجود یا به تبیین نظریه‌ی خطابات قانونیه از منظر فقهی پرداخته‌اند، یا دیدگاه 

ق اصفهانی)ره( را در باب انکار اراده‌ی تشریعی را بررسی کرده‌اند، بی‌آنکه پیوند 
ّ

محق

ساختاری این دو محور را در اندیشه‌ی امام خمینی)ره( آشکار سازند.

ازاین‌رو، پرسش اصلی این پژوهش آن است که:

ظ بر اصالت مفهومی و مصون بودن از 
ّ

»نظریه‌ی خطابات قانونیه ـ در عین تحف

اشکالات اصولیون ـ با چه بیانی می تواند تفسیری جدید از »اراده‌ی تشریعی« باشد؟«

در پرتو این پرسش اصلی، چند پرسش فرعی نیز مسیر پژوهش را روشن می‌سازد: 

ی مشهور اصولیان چه ساختار مفهومی دارد و 
ّ

نخست آنکه اراده‌ی تشریعی در تلق

مبانی آن چگونه به پیدایش اشکالاتی نظیر قبح خطاب به جاهل و عاجز، لغویت 

خطاب به عاصی و لزوم تخلف اراده‌ی الهی منجر می‌شود؟ 

ق اصفهانی)ره( با چه تحلیلی به انکار اراده‌ی تشریعی می‌رسد و 
ّ

دوم آنکه محق

تقریر وی چه لوازم و پیامدهایی در فهم حقیقت حکم شرعی بر جای می‌گذارد؟ 

سوّم آنکه امام خمینی)ره( بر اساس نظریه‌ی خطابات قانونیه، چه بازخوانی‌ای از 

اراده‌ی تشریعی ارائه می‌کنند و این نظریه چگونه می‌تواند نارسایی‌های تقریر مشهور 

و  مفهومی  نسبت  اینکه   
ً
نهایتا و  کند؟  رفع  را  خطاب  انحلال  نظریه‌ی‌  اشکالات  و 

امام  فکری  منظومه‌ی  در  تشریعی  اراده‌ی  و  قانونیه  نظریه‌ی خطابات  میان  نظام‌مند 

خمینی چگونه تبیین می‌شود و این نسبت چه تأثیری بر فهم سازوکار تشریع و نقش 

ف در امتثال احکام دارد؟ طرح این پرسش‌های فرعی چارچوب تحلیل پژوهش 
ّ
مکل

حاضر را شکل داده و ساختار مباحث آتی را جهت می‌بخشد.

دیدگاه  نظری  مبانی  بررسی  تحلیلی، ضمن  ـ  توصیفی  روش  با  مقاله‌ی حاضر 

ق اصفهانی)ره( و سایر اصولیان 
ّ

امام خمینی)ره( و مقایسه‌ی تطبیقی آن با آرای محق

در حقیقت،  قانونیه،  نظریه‌ی خطابات  که  است  فرضیه  این  اثبات  دنبال  به  م، 
ّ

متقد

ح و عقلانی اراده‌ی الهی در ساحت تشریع است؛ و بدین‌سان، می‌توان 
ّ

صورت منق



یه‌ی خطابات قانونیه‌ی امام خمینی)ره(  یعی در پرتو نظر بازخوانی مفهوم اراده‌ی تشر

87
 مناقشه دیرین درباره‌ی اراده‌ی 

ّ
ارائه این نظریه، هم به حل با  گفت امام خمینی)ره( 

تشریعی دست یافته و هم چارچوبی فلسفی و اصولی برای تبیین نوین رابطه خدا و 

فان در نظام تشریع اسلامی فراهم ساخته است.
ّ
مکل

2. مفهوم شناسی

به‌منظور ورود دقیق به بحث و پرهیز از هرگونه ابهام در مراحل تحلیل، لازم است 

و  تبیین  پیشاپیش  دارند،  محوری  نقش  پژوهش  این  در سراسر  که  بنیادینی  مفاهیم 

تعریف شوند. اصطلاحاتی همچون »اراده«، »اراده‌ی تکوینی«، »اراده‌ی تشریعی«، 

»خطاب شرعی«، »حکم شرعی«، »تکلیف«، »قانون« و »خطابات قانونیه« هر یک 

تحلیل  آن‌ها،  روشن‌سازی  بدون  و  معنایی خاصی‌اند  بار  دارای  اصولی  دستگاه  در 

نسبت میان اراده‌ی تشریعی و نظریه‌ی خطابات قانونیه سامان نمی‌یابد.

ق می‌گیرد و دارای 
ّ
اراده: یکی از صفات نفس است که به ایجاد یا ترک فعلی تعل

نموده  را تصور  ابتدا چیزی  انسان  یعنی  است؛  تصوّر  از جمله مرحله‌ی  ماتی، 
ّ

مقد

فایده‌ی  از تصدیق  بعد  نه،  یا  دارد  فایده و مصلحتی  آیا  که  بررسی می‌کند  و سپس 

آن، به آن تمایل پیدا می‌کند و به دنبال آن، هیجانی در نفس او پیدا شده و در پایان، 

د« تعبیر 
ّ
حالت نفسانیه‌ای به نام»اراده« برای وی پدید می‌آید که از آن به »شوق مؤک

ص264( 1392ش،  نموده‌اند.)مشکینی، 

یعی: در برابر »اراده‌ی تکوینی« قرار دارد و به آن دسته از اراده‌های  اراده‌ی تشر

شارع یا قانون‌گذار اطلاق می‌شود که ناظر به جعل، تشریع و اعلام قانون درباره‌ی 

فان است. در این معنا، اراده‌ی تشریع عبارت است از خواست شارع نسبت 
ّ
افعال مکل

به انجام اختیاری فعل از سوی مکلف.)بجنوردی، 1379ش، ج1، ص182( 

را  عملی  ترک  یا  انجام  حکم،  یک  تشریع  با  قانون‌گذار  هرگاه  دقیق‌تر،  بیان  به 

یا هرگونه  نهی  امر،  قالب  در  را  این مطلوبیت  و  قرار دهد  فان مطلوب خود 
ّ
بر مکل

جعل قانونی ابراز کند، این خواست »اراده‌ی تشریعی« نامیده می‌شود؛ مانند اراده‌ی 

آنان. اختیار  پایه‌ی  بر  بندگان  از سوی  انجام عبادات و واجبات  به  خداوند 

اراده‌ی تکوینی: از اقسام اراده‌ی الهی و از صفات خدا، به‌معنای ایجاد و آفرینش 
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ق اراده، به محض 

ّ
چیزی بدون دخالت اراده‌ی دیگری است. در اراده‌ی تکوینی، متعل

)مرکز اطلاعات و  پدید می‌آید  بدون واسطه در خارج  و  به طور مستقیم  و  اراده کردن 

مدارک اسلامی، 1389ش، ص142( و محال است آنچه اراده شده طبق اراده‌ی اراده کننده، 

پدید نیاید. )آخوند خراسانی، 1409ق، ص67(. 

قابل ذکر است که اراده‌ی تکوینی در برابر اراده‌ی تشریعی قرار می‌گیرد. موضوع 

ق آن بدون واسطه رخ می‌دهد، در حالی 
ّ

اراده‌ی تکوینی، فعل خودِ فاعل است و تحق

که موضوع اراده‌ی تشریعی، فعل دیگری است. در اراده‌ی تکوینی خداوند، هر آنچه 

ق 
ّ

تحق و عدم  ف 
ّ
تخل امکان  تشریعی  اراده‌ی  در  اما  واقع می‌گردد؛   

ً
اراده شود حتما

افعال  به  تنها  تکوینی،  اراده‌ی  برخلاف  تشریعی  اراده‌ی  این،  بر  علاوه  دارد.  وجود 

اختیاری تعلق می‌گیرد.

خطاب شرعی: کلمه‌ی خطاب، مصدر است و در لغت به معنای کلام بین دو 

فرد )ابن فارس، 1399ق، ج2، ص198( و به معنای آشکار ساختن مراد و منظور گوینده، به 

وسیله‌ی سخن گفتن و بکارگیری ادوات خطاب می‌باشد، خواه به قصد تفهیم و تفهّم 

باشد، خواه به انگیزه‌های دیگر، مانند قانون گذاری. )سبزواری، 1417ق، ج1، ص138( 

بیان  به قصد  س 
ّ

ناحیه‌ی شارع مقد از  به خطابی گفته می‌شود که  و خطاب شرعی 

فان، صادر گردیده است. در واقع خطاب شرعی دلالت‌کننده 
ّ
وظیفه‌ی شرعی مکل

بر حکم شرعی است، اما خود حکم شرعی نیست؛ حکم شرعی مدلول آن خطاب 

لاةَ« دلالت بر وجوب نماز دارد و خطاب  قِمِ اَلصَّ
َ

است. به‌عنوان مثال، خطاب شرعی »أ

يامُ« دلالت بر وجوب روزه دارد. در این موارد، وجوب نماز  يْكُُمُ اَلصِّ تِبَ عََلَ
ُ
»ك شرعی 

و وجوب روزه مدلول‌های خطابات شرعی هستند و خطابات شرعی وسیله‌ای برای 

 )174 ص  1430ق،ج1،  می‌آیند.)اشکنانی،  شمار  به  شرعی  احکام  تبیین  و  آشکارسازی 

سه،  هر  معدومان،  و  غایبان  حاضران،  شامل  خطاب  این  صحیح،  نظریه‌ی  بنابر 

می‌شود. )خویی، 1410ق، ج5، ص 276(

حکم شرعی: کلمه‌ی حکم، مصدر و اسم مصدر از ریشه »حَ کَ مَ«، به معنای 

قضاوت کردن، بازداشتن، فرمان دادن، دانش و حکمت است. )جوهری، 1368ش، ج5، 

دی از حکم 
ّ

ص 1901؛ ابن فارس، 1399ق، ج2، ص 91( در منابع اصول فقه، تعاریف متعد
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م، 

ّ
شرعی ارائه شده که به‌تدریج جامع‌تر و کامل‌تر شده‌اند. برخی از اصولیان متقد

ق می‌گیرد 
ّ
فان تعل

ّ
حکم شرعی را به‌عنوان خطاب شارع یا خداوند که به افعال مکل

تعریف کرده‌اند؛ )غزالی، 1413ق، ص 45(  اما در بین برخی از فقها و اصولیان معاصر، 

مراد از حکم شرعی، قانونی است که خداوند برای تنظیم زندگی انسان‌ها وضع کرده 

است. )صدر، 1419ق، ج1، ص 161(

ت است، )فیومی، 
ّ

ت گرفته شده که به معنی سختی و مشق
َ

لف
ُ
تکلیف: از ماده‌ی ک

انجام  یا  دادن  انجام  برای  شارع  خواست  را  تکلیف  فقه،  در  ص537(.  ج2،  1414ق، 

است.  مشقت  و  سختی  مستلزم  خواست،  آن  برآوردن  که  دانسته‌اند  امری  ندادن 

آنها شرعى هستند،  از  برخى  كه  بر شرايطى است  ف 
ّ
متوق انسان،  بر  تكليف  ثبوت 

مانند استطاعت كه شرط وجوب حج است و برخى عقلى كه به آنها »شرايط عامه‌ی 

)255 ص  ج1،  1379ش،  اصفهانی،  )ملکی  م‌ىگويند.  تكليف« 

قانون: مجموعه قواعد و احکام وضع‌شده توسط قدرت عالی یا نهادهای قانونی 

است که برای تنظیم روابط افراد و گروه‌ها، حفظ حقوق آنان و تضمین رفتار مطلوب 

از طریق پاداش و مجازات به کار می‌رود و اجرای آن بر عهده‌ی دستگاه قضایی است. 

علاوه بر این، قانون می‌تواند به معنای قواعد علمی یا ریاضی مانند »قانون جاذبه«، 

مجموعه قواعد سازمانی مانند »قانون رهبانی« یا مقرّرات عمومی برای سامان‌دهی 

امور خاص مانند »قانون راهنمایی و رانندگی« نیز باشد. )دارالمشرق، 2000م، ص1189(

آن‌ها  در  شارع  که  هستند  خطاب‌هایی  قانونیه«  »خطابات  قانونیه:  خطابات 

فان را بدون لحاظ خصوصیات 
ّ
ی و جامع را موضوع قرار می‌دهد و مکل

ّ
عنوانی کل

به  حکم  خطاب،  نوع  این  در  می‌سازد.  مخاطب  قانونی  و  نوعی  صورت  به  فردی، 

تعداد افراد منحل نمی‌شود؛ زیرا شارع در مقام جعل، افراد را به نحو جزئی لحاظ 

ی انشا و ابراز می‌کند. ) نورمفیدی، 1393ش، ص 82(
ّ
نمی‌کند، بلکه حکم را بر عنوان کل

ق کمپانی در مسئله‌ی اراده‌ی تشریعی
ّ
3. دیدگاه مشهور و محق

همانطور که اشاره شد، مشهور اصولیان،اراده‌ی تشریعی را از اقسام اراده‌ی الهی 

و از صفات فعل خداوند می‌دانند و آن را چنین تعریف کرده‌اند: اراده‌ی شارع بر انجام 
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ّ
کاری از سوی مکل

بنابر این دیدگاه، اراده‌ی تشریعی همان خواست تشریعی خداوند نسبت به فعل 

ف است و ملازم با صدور امر و نهی از جانب شارع می‌باشد؛ به‌گونه‌ای که امر 
ّ
مکل

و نهی، مظهر اراده‌ی تشریعی خداوند در مقام بیان و قانون‌گذاری شمرده می‌شود. 

ف 
ّ
ق فعل از مکل

ّ
در نتیجه، طبق مبنای مشهور، اراده‌ی تشریعی به معنای اراده‌ی تحق

است، و حکم شرعی، جلوه و ظهور همان اراده در قالب امر و نهی است؛ ازاین‌رو، 

میان اراده‌ی تشریعی و جعل حکم، نوعی اتحاد و تطابق برقرار است؛ شارع چون 

و  قالب جعل حکم  در  را  اراده  انجام دهد، همان  را  کاری  ف 
ّ
که مکل اراده می‌کند 

خطاب مولوی اظهار می‌کند. با این حال، این تفسیر از حکم تنها یکی از اقوال مطرح 

دی مطرح کرده‌اند. )روحانی، 
ّ

در حقیقت حکم است و اصولیان در این‌باره آراء متعد

1413ق، ص138(

را  اراده  شکل‌گیری  فرآیند  خود،  فلسفی  تحلیل  با  اصفهانی)کمپانی(  ق 
ّ

محق

 
ّ

فی وحدتها کل »النّفس  قاعده‌ی  اساس  بر  تبیین می‌کند.  نفس  مراتب مختلف  در 

د از جمله عاقله، شوقیه و 
ّ

القوی«، نفس انسانی با وجود وحدت، دارای قوای متعد

عامله است. صدور فعل اختیاری از انسان، مستلزم گذر مراحلی در این قوا است: 

ابتدا در قوه‌ی عاقله، فایده‌ی فعل تصوّر می‌شود؛ سپس با تصدیق بازگشت این فایده 

به خود، شوق در قوه‌ی شوقیه پدید می‌آید. این شوق وقتی به کمال خود می‌رسد، 

اراده موجب  این  نهایت،  در  است.  اراده  که همان  تبدیل می‌شود  د« 
ّ
مؤک به »شوق 

بنابراین، اراده، مرحله‌ی نهایی و کمال  تحریک قوه‌ی عامله و انجام فعل می‌گردد. 

)اصفهانی،1429ق، ج1،ص 279( به عمل می‌شود.  یافته شوق است که منجر 

ق« 
ّ
با این مقدمه، مرحوم کمپانی تفاوت اراده‌ی تکوینی و تشریعی را در »نوع متعل

آن می‌داند. وی توضیح می‌دهد که اراده‌ی تکوینی هنگامی است که فایده‌ی فعل، 

 به خود شخص بازمی‌گردد و فعل، بی‌واسطه در اختیار او قرار دارد؛ بنابراین 
ً
مستقیما

همان اراده، موجب صدور فعل می‌شود. در مقابل، اراده‌ی تشریعی وقتی است که 

ایجاد  نیازمند  آن،  به  برای دستیابی  فایده، در فعل دیگری تحقق می‌یابد و شخص 

انگیزه در دیگری از طریق »بعث و زجر« )امر و نهی( است. از این رو، تفاوت اصلی 
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91 در  است،  مرید  فعل خود  متوجّه  تکوینی  اراده‌ی  آنهاست:  ق 
ّ
متعل در  اراده،  دو  این 

آنها  بین  تقابل ماهوی  آنکه  بدون  متوجّه فعل غیر است،  اراده‌ی تشریعی  حالی که 

وجود داشته باشد )همان، ج۱، ص۲۸۰(.

مورد  در  را  تشریعی  اراده‌ی  وقوع  الهی،  ساحت  به  تحلیل  این  تسرّی  با  ایشان 

دریافت  و  است  بی‌نیاز  و  مطلق  کامل  خداوند  ذات  زیرا  می‌داند،  محال  خداوند 

سود از فعل دیگری در مورد او تصوّرپذیر نیست. از این رو، تنها اراده‌ی تکوینی در 

ق دارد. ایشان حقیقت اراده‌ی الهی را همان »علم به صلاح« می‌داند؛ 
ّ

خداوند تحق

به این ترتیب که علم خداوند به مصالح و مفاسد، خود، منشأ تحقق افعال، اعم از 

است.  احکام(  )مانند وضع  تشریعی  و  موجودات(  ایجاد  )مانند  تکوینی 

ف مراد از آن محال است. تفاوت 
ّ
بنابراین، اراده‌ی الهی، عین علم اوست و تخل

شوق  از  متأثر  انسان  اراده‌ی  که  است  این  در  انسانی  اراده‌ی  با  الهی  اراده‌ی  اصلی 

است، در حالی که اراده‌ی خداوند ناشی از »ابتهاج ذاتی« اوست و تشریع احکام 

ج۳،  )همان،  می‌شود.  محسوب  ذاتی  ابتهاج  و  تکوینی  اراده‌ی  همان  از  جلوه‌ای  نیز 

ص۱۲۱–۱۲۲(

ق 
ّ

محق خداوند  در  تنها  نه  تشریعی  اراده‌ی  که  است  آن  دیدگاه  این  مهم  نتایج 

نمی‌شود، بلکه در انبیاء و اولیاء نیز وجود ندارد؛ چرا که آنان از هر نقصی مبرّا بوده 

و از فعل دیگران سودی نمی‌برند. با این حال، این به معنای نفی امر و نهی )بعث و 

زجر( نیست، بلکه این افعال، خود ناشی از علم به صلاح بندگان است، نه اراده‌ی 

ت بعث است، نه عین آن. بر این اساس، حقیقت حکم 
ّ
تشریعی. بنابراین، اراده، عل

شرعی از منظر مرحوم کمپانی، »انشای بعث و زجر از سوی شارع« برای ایجاد انگیزه 

ف بر اراده‌ی نفسانی باشد. )همان، ج۳، ص۱۲۱( در 
ّ
ف است، بدون آنکه متوق

ّ
در مکل

ق فعل در 
ّ

 ایجادکننده زمینه و انگیزه است و تحق
ً
این دیدگاه، بعث و زجر الهی صرفا

گرو اراده‌ی آزاد انسان و عدم موانع است. 

ایشان برای رفع اشکال تعارض علم الهی با عصیان بندگان می‌گوید: علم خداوند 

ت تشریع و بعث است، اما این علم به معنای اراده‌ی تکوینی 
ّ
به صلاح بندگان، عل

ق قطعی فعل شود. خداوند با علم به اینکه برخی از 
ّ

الزام‌آور نیست که موجب تحق



/ سال سوّم/ شماره‌ی یازدهم/ پاییز 1403

92
بندگان از امر او تبعیت نمی‌کنند، باز هم بعث می‌کند، زیرا بعث و زجر الهی به قصد 

ت تامه‌ی فعل. به این 
ّ
ایجاد داعی و فراهم‌کردن زمینه هدایت است، نه به عنوان عل

ترتیب، در نظام اراده‌ی الهی جمع میان علم به عصیان و صدور بعث و زجر ممکن و 

معقول خواهد بود. )همان، ج1، ص 282-281(

نتیجه آنکه بر اساس مبنای مرحوم کمپانی، اراده‌ی تکوینی و تشریعی در حقیقت دو 

ق است؛ اما در ذات الهی و نفوس کامله، 
ّ
حیث از یک واقعیت‌اند و تفاوتشان در متعل

ق ندارد. در مورد خداوند، اراده، همان علم به 
ّ

اراده‌ی تشریعی به معنای انسانی آن تحق

صلاح است و تشریع احکام و بعث بندگان نیز جلوه‌ای از همین علم و نظام تکوینی 

کامل الهی است؛ بنابراین، اراده‌ی تشریعی در خداوند و اولیای کامل او معنا ندارد، 

هرچند بعث و زجر و امر و نهی در مرتبه فعل و تشریع تحقق دارد، و حقیقت تکلیف 

چیزی جز بعث یا زجر به داعی جعل داعی و ایجاد انگیزه در مکلف نیست.

فِ عالم به 
ّ
به بیان دیگر، شارع در نگاه مرحوم کمپانی با صدور اوامر و نواهی، مکل

حکم را به‌صورت اعتباری و تنزیلی تحریک می‌کند؛ به‌گونه‌ای‌که این تحریک در سطح 

ق خارجی لذا نظریه‌ی ایشان 
ّ

تشریع و قانون‌گذاری معنا دارد، نه در سطح تکوین و تحق

ق اراده به 
ّ
درباره‌ی اراده‌ی تشریعی، تلاشی است برای حفظ تنزیه ساحت الهی از تعل

افعال بندگان، و در عین حال، تبیین فلسفه صدور اوامر و نواهی شرعی بر پایه‌ی نظامی 

اعتباری و قانونی. این دیدگاه، ضمن فاصله‌گیری از رویکرد مشهور اصولیان، افق تازه‌ای 

در تحلیل حقیقت تکلیف و نسبت آن با اراده‌ی الهی می‌گشاید.

ق اصفهانی توسّط امام خمینی)ره( 
ّ
4. تکمیل دیدگاه محق

تشریعی  اراده‌ی  درباره‌ی  اصفهانی  ق 
ّ

محق دیدگاه  تکمیل  با  خمینی)ره(  امام 

امام  است.  کرده  ارائه  تشریعی  اراده‌ی  حقیقت  از  نوین  تبیینی  حکم،  حقیقت  و 

از  که مقصود  می‌کند  بیان  رایج،  ی 
ّ

تلق نقد  با  تهذیب‌الأصول  کتاب  در  خمینی)ره( 

فان« نیست )امام خمینی، ۱۳۹۲ش، 
ّ
ق فعل از جانب مکل

ّ
اراده‌ی تشریعی، »خواست تحق

می‌گرفت،  تعلق  فان 
ّ
مکل افعال  عینی  ق 

ّ
تحق به  الهی  اراده‌ی  اگر  زیرا    )۴۱۲ ص  ج۱، 

ق قطعی اطاعت بود؛ امری که با اختیار واقعی 
ّ

لازمه‌ی آن، عدم امکان عصیان و تحق
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فان و وقوع نافرمانی در عالم خارج، سازگاری ندارد. )امام خمینی، 1376ش، ج‏3، 

ّ
مکل

)322 ص 

بر اساس تحلیل امام خمینی)ره(، اراده‌ی تشریع در حقیقت، به معنای اراده‌ی 

ف. به 
ّ
خداوند به »تقنین و جعل قانون عام« است، نه اراده به انجام فعل توسّط مکل

تعبیر دقیق‌تر ایشان، اراده‌ی تشریعی، همان اراده‌ی الهی به »تشریع حکم« و »ابلاغ 

ق می‌یابد؛ ازاین‌رو، 
ّ

قانون« است که از مجرای بیان و اعلام احکام الهی به مردم تحق

ف، که در مقام ایجاد »نظام تشریع« و 
ّ
این اراده نه در مقام ایجاد فعل از سوی مکل

قانون‌گذاری الهی قرار دارد. )سبحانی و امام خمینی، بی‌تا، ج۱،ص ۴۳9(

واقع  در  تشریع  اراده‌ی  خمینی)ره(،  امام  اصولی  منظومه‌ی  در  ترتیب،  بدین 

ق امتثال 
ّ

ی« است، نه اراده به »تحق
ّ
همان اراده‌ی خداوند به »جعل و اعلام حکم کل

خارجی«. این تبیین دقیق، افزون بر آنکه با مبنای عقلی در تحلیل فرایند قانون‌گذاری 

و  الهی«  اراده‌ی  ف 
ّ
»تخل اشکال  از  بنیادینی  به‌صورت  دارد،  کامل  هماهنگی  الهی 

سایر اشکالات جلوگیری می‌کند. بر این اساس، می‌توان نتیجه گرفت که تفسیر امام 

نظریه‌ی  تکامل منطقی  و  استمرار  اراده‌ی تشریعی، در عین حال که  از  خمینی)ره( 

ق اصفهانی)ره( به‌ نظر می رسد، در دستگاه فکری ایشان و در چارچوب نظریه‌ی 
ّ

محق

‌»خطابات قانونیه«، از نظام‌مندی و وضوح بیشتری برخوردار گردیده است.

5. نقش نظریه‌ی خطابات قانونیه در بازخوانی مفهوم اراده‌ی تشریعی
ج۲،  1392ش،  خمینی،  )امام  می‌داند  اعتباری  امری  را  تکلیفی  حکم  خمینی  امام 

ص۱۳۸(. ایشان پس از بررسی و نقد مبانی مختلف، معتقد است که اراده‌ی هر فرد، 

نه به عمل دیگری )همان، ج۱، ص۴۱۲(.  ق دارد و 
ّ
او تعل از جمله مولا، به عمل خود 

بنابراین، نمی‌توان اراده‌ی تشریعی را به معنای اراده نسبت به نفس عمل دیگران یا اراده 

ف به انجام عمل تفسیر کرد، زیرا چنین برداشتی مستلزم آن 
ّ
در جهت واداشتن مکل

ف الزامی باشد و امکان مخالفت او منتفی 
ّ
است که با اراده‌ی الهی صدور فعل از مکل

شود. )سبحانی و امام خمینی، بی تا، ج۱، ص۴۳۹(

ف از جانب مولا 
ّ
از نظر ایشان، اراده‌ی تشریعی عبارت است از اراده‌ی بعث مکل
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)همان، ج۱، ص۳۹۸( و حقیقت حکم، چه در حکم تکلیفی و چه در حکم وضعی، 

امری اعتباری است که ناشی از بعث و انشای مولا می‌باشد و اراده‌ی تشریعی، مانند 

سایر مقدمات حکم، از مبادی حصول حکم محسوب می‌شود و نه از مقوّمات ذاتی 

آن )امام خمینی، 1392ش، ج۱، ص۳۵۴–۳۵۵؛ ج۲، ص۱۳۸(. 

 وسیله‌ای برای ایجاد 
ً
همچنین، انشای حکم، مشابه دیگر انشائات عقلایی، صرفا

اعتباریات است. ایشان در دفاع از این دیدگاه، به شهادت اهل عرف و عقلا استناد 

می‌کنند که صرف صدور امر از مولا برای الزام عبد به عمل کافی است، بدون آنکه 

 تصور شود این امر ناشی از اراده‌ی مولا بوده است. )همان، ج۱، ص94 و۳۵۳(
ً
ضرورتا

در حوزه‌ی خطابات  امام خمینی  بدیع  نظریه‌ی  زمینه‌ساز  تحلیل  این  ادامه،  در 

به  شرعی  خطابات  تقسیم  با  ایشان  شد.  قانونیه«  »خطابات  عنوان  تحت  شرعی، 

شخصی و قانونی و با ارائه‌ی نظریه‌ی »خطابات قانونیه«، در حقیقت، تبیین و تعریفی 

متفاوت از قضایای حقیقیه و خارجیه ارائه می‌دهد که به پیدایش و تعریفی جدید از 

این دو قسم قضیه می‌انجامد. )نورمفیدی، 1393ش، ص19-66 و 75(

هر  که  بودند  استوار  باور  این  بر  م 
ّ

متقد اصولیان  مشهور  دیدگاه،  این  مقابل  در 

فان »منحل« می‌شود. به این معنا که 
ّ
ق، به تعداد مکل

ّ
خطاب شرعی، در مقام تحق

حکم الهی نسبت به هر یک از افراد موضوع، جعل مستقلی دارد؛ به‌گونه‌ای‌که اگر 

اگر دیگری عصیان ورزد، سزاوار  امتثال کند، مستحقّ ثواب می‌گردد و  را  آن  فردی 

عراقی، ۱۴۱۷ق، ج۳، ص۳۷۳؛ خوئی، ۱۴۱۰ق، ج۵،  و  نجفی  )بروجردی  بود.  عقاب خواهد 

ص۸۸؛ نایینی، بی‌تا، ج۱، صص ۱۲۵-۱۲۷، ۲۲۳-۲۲۴، ۴۴۱-۴۴۲ و ۴۵۹؛ نایینی،1403ش، ج۱، 

ص ۱۷۰-۱۷۲ و ج۲، ص ۵۱۱(

ة« در واقع به تعداد همه‌ی 
َ

لَا بر این اساس، قضیه‌ی شرعی‌ای مانند »أقیموا الصَّ

فان واجد شرایط، خطاب مستقلی محسوب می‌شود. این مبنا، که به »نظریه‌ی 
ّ
مکل

انحلال خطاب« شهرت یافته، مبتنی بر تصور احکام شرعی به مثابه مجموعه‌ای از 

فی خاص می‌گردد.
ّ
خطابات شخصی و جزئی است که هر یک، متوجه مکل

امام خمینی)ره( در تقابل با این نظریه‌ی مشهور، دیدگاهی نو و مبناگرایانه ارائه 

نمودند که تحت عنوان »خطابات قانونیه« شناخته می‌شود. ایشان با تکیه بر تحلیلی 
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دقیق، استدلال می‌کنند که اغلب خطابات شرعی، از سنخ »قانون«اند، نه از سنخ 

»امر و خطاب شخصی«. بر این پایه، خطاب الهی، واحد و  عام است. )جوادی آملی، 

1397ش، ج3، ص 422؛ سبحانی و امام خمینی، بی‌تا، ج۱، ص۴۳۷؛  امام خمینی 1376ش، ج ۲، 

ص ۱۲۸-۱۲۳(

یک‌یک  تحریک  و  انبعاث  بر  اراده  نه  خداوند  تشریعی  اراده‌ی  دیدگاه،  این  در 

ایشان حقیقت  ازهمین‌رو،  ی است؛ 
ّ
قانون و تشریع کل بر جعل  اراده  بلکه  فان، 

ّ
مکل

ف. 
ّ
تشریع را »جعل عمومی قانون« دانسته‌اند، نه اراده بر انجام فعل از سوی هر مکل

أیها  »یا  یا  الناس«  أیها  »یا  آمنوا«،  الذین  أیها  »یا  مانند  تعبیراتی  این چارچوب،  در 

نه اشخاص  یا عالمان است؛  انسان‌ها  به جوامع مؤمنان،  به خطاب  ناظر  العلماء« 

انحلالی.  نحو  به  د 
ّ

متعد

یکی از شواهد مهم خطابات قانونیه، سیره‌ی عقلایی در قانون‌گذاری است؛ زیرا در 

س در تشریع 
ّ

نظام‌های حقوقی عرفی نیز قوانین متوجه جامعه است نه افراد، و شارع مقد

احکام از همین روش عقلایی پیروی کرده است. بر اساس این مبنا، حقیقت تشریع و 

قانون‌گذاری در اسلام، جعل قانونی عام است که ناظر به نظم جامعه‌ی ایمانی می‌باشد، 

د. )امام خمینی، 1434ق، ج2، 25-28؛ امام 
ّ

نه تحمیل تکالیف فردی به صورت انشای متعد

خمینی، 1376ش،  ج ۳، ص ۴۷ و ۴۱۲-۴۱۳؛ خمینی، 1418ق، ج ۳، ص ۴۱۴(

اراده‌ی  ماهیت  تبیین  در  عطفی  نقطه‌ی  قانونیه،  خطابات  نظریه‌ی  این‌رو،  از 

می‌شود. محسوب  شریعت  در  تقنین  ساختار  با  آن  ارتباط  و  الهی  تشریعی 

6. چالش‌ها و اشکالات نظریه‌ی انحلال خطابات شرعی
چنان‌که پیش‌تر اشاره شد، در تقابل با دیدگاه مشهور اصولیان که قائل به »انحلال 

بدیع  نظریه‌ی  ارائه‌ی  با  خمینی)ره(  امام  است،  فان 
ّ
مکل تعداد  به  شرعی«  خطابات 

»خطابات قانونیه«، تحوّلی بنیادین در منطق فهم اوامر و نواهی شرعی پدید آوردند. 

اساس این نظریه که بر »عدم انحلال خطاب« استوار است؛ بدین معنا که خطابات 

ی و عام هستند و خطاب به شخص یا فرد خاصی 
ّ
الهی در مقام تشریع، دارای ماهیتی کل

ف باشند. 
ّ
نیستند که نیازمند احراز شرایطی مانند علم، قدرت یا التفات در هر مکل
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از منظر ایشان، پذیرش نظریه‌ی انحلال، موجب پیدایش اشکالات و تناقض‌های 

دی در نظام تکلیف و اراده‌ی تشریعی الهی می‌گردد که برای رفع آن‌ها، راهی جز 
ّ

متعد

نفی انحلال و پذیرش کلیّت خطاب وجود ندارد. )امام خمینی، 1434ق، ج2، ص125-

127؛ سبحانی و امام خمینی، بی‌تا، ج۳، ص 231-۲32(

در آثار اصولیان، چندین اشکال بنیادین بر قول به انحلال طرح شده که هر یک 

به‌تنهایی می‌تواند مبنای نظریه‌ی مشهور را با تردید مواجه سازد. مهم‌ترین اشکالات 

به شرح زیر است:

یا  فرد جاهل  به  انحلال، خطاب  با فرض  به جاهل و عاجز:   قبح خطاب  الف. 

عاجز، قبیح و ممتنع خواهد بود؛ درحالی‌که عمومیت و شمول شریعت اقتضا می‌کند 

احکام، همه‌ی افراد اعم از عالم و جاهل یا قادر و عاجز را دربرگیرد. )موسوی بجنوردی، 

۱۳79ش، ج۱، ص۱۸۲–۱۸۳(

از  ـ اعم  بپذیریم که خطابات شرعی  اگر  ی: 
َ
به غیرمبتل امتناع تکلیف نسبت  ب. 

تکلیفی و وضعی ـ به خطابات جزئیه منحل می‌شوند و نسبت به هر فرد، حالت و 

شرایط او جعل مستقلی دارند، نتیجه‌ای فاسد و غیرقابل التزام در پی خواهد داشت و 

آن »نسبی بودن احکام وضعی است«. 

به خطابات  و  نیست  افراد   خطاب در احکام وضعیه، متوجّه 
ً
آنکه قطعا توضیح 

 نمی‌توان گفت قضیه‌ی »خون نجس است« به میلیونها 
ً
جزئیه منحل نمی‌شود مثلا

حکم وضعی به عدد افراد خون که در این عالم وجود دارند، منحل شده و در حالات 

 گفته شود  خونی که محل ابتلاء 
ً
و شرایط مختلف تغییر می‌کند به این معنی که مثلا

ف است نجس بوده و خونی که محل ابتلاء او نیست نجس نمی‌باشد. پس چنین 
ّ
مکل

تفصیلی به حسب حالات و شرایط مختلف در مورد احکام وضعیه وجود ندارد چون 

موجب هرج و مرج در فقه می‌شود. لذا نتیجه آن است که احکام وضعیه به خطابات 

د و مستقل به تعداد افراد موضوع منحل نمی‌شوند.
ّ

متعد

احکام تکلیفیه هم از این جهت مانند احکام وضعیه‌اند به عبارت دیگر، نحوه‌ی 

جعل احکام تکلیفیه، بر وزان جعل احکام وضعیه است؛ چون شارع دو نحوه جعل 

ندارد، بلکه روش تشریع او در احکام وضعیه و احکام تکلیفیه یکسان است. بنابراین 
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همان طور که در مورد احکام وضعیه حکم را بدون توجه به افراد و مصادیق و شرایط 

و حالات مکلفین جعل می‌کند، در احکام تکلیفیه هم به همین شکل، حکم شرعی 

خمینی،  امام  ص۲32؛  ج۳،  و  ص438  ج1،  بی‌تا،  خمینی،  امام  و  )سبحانی  شده‌است.  جعل 

۱۳۷۶ش، ج ۳، ص ۳۲۱(

ار قبل از اسلام قبیح 
ّ

ار: بر پایه‌ی این نظریه، تکلیف‌کردن کف
ّ
ج. قبح تکلیفک ف

ح می‌گردد که انبعاث ممکن باشد و این دسته از 
ّ

خواهد بود؛ زیرا بعث وقتی مترش

خمینی،  و  سبحانی  ص۴۱۵–۴۲۷؛  ج۳،  ۱۳۹۷ش،  آملی،  )جوادی  نمی‌پذیرند.  انبعاث  افراد، 

ص۲31( ج۳،  بی‌تا، 

ق اصل برائت: با فرض انحلال، اگر انسان در مقام بررسی قرار گیرد که آیا 
ّ
د. تحق

قادر به انجام تکلیف است یا اینکه عاجز است، می‌توان بدون تحقیق، اصل برائت 

را جاری کرده و تکلیف را از او ساقط کرد. ولی، مطابق نظر فقها، لازم است ابتدا 

دلالت  نکته  این  یا خیر.  دارد  را  تکلیف  انجام  قدرت  آیا شخص،  که  بررسی شود 

ب است. زیرا اگر قدرت شرط 
ّ
می‌کند بر اینکه تکلیف الهی حتی بر عاجز نیز مترت

ق تکلیف بود، دیگر دلیلی برای ضرورت بررسی قدرت فرد وجود نداشت و باید 
ّ
تعل

توانایی  در  اما در مواردی که شک  برائت جاری می‌شد.  همانند سایر موارد، اصل 

فرد وجود دارد، نمی‌توان تکلیف را نادیده گرفت و این خود نشان می‌دهد که قدرت 

ق تکلیف نیست. )همان، ج۳، ص۲32(
ّ
شخص، شرط تعل

ف در اراده‌ی الهی: در صورت انحلال،  اراده‌ی تشریعی به انجام تكليف 
ّ
ه. تخل

ف عاصی از این تکلیف سرپیچی کرده است 
ّ
ق گرفته است و مکل

ّ
ف تعل

ّ
توسط مكل

ص11؛  ۱۳۸۶ش،  اساتید،  از  )جمعی  می‌دهد.  نتیجه  را  الهی  اراده‌ی  در  ف 
ّ
تخل این،  و 

ص91( 1393ش،  نورمفیدی، 

و. سقوط قضا از جاهل: بر مبنای انحلال، قضای تکلیف فوت‌شده از فرد جاهل 

ساقط می‌شود؛ زیرا با فقدان علم، اصل تکلیف منتفی بوده است. این نتیجه‌ای است 

که نظام تکلیف را با آشفتگی مواجه می‌سازد. )نورمفیدی، 1393ش، ص93(

به  قول  که  می‌کنند  استنتاج  اشکالات،  نوع  این  به  استناد  با  خمینی)ره(  امام 

اراده‌ی  در  ف 
ّ
تخل به  بلکه  می‌کند،  نقض  را  الهی  احکام  عمومیت  نه‌تنها  انحلال، 
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ارائه می‌دهند  را  قانونیه«  نظریه‌ی »خطابات  ازاین‌رو،  تشریعی خداوند می‌انجامد؛ 

ی است و به‌مثابه قانونی عام الهی، برای 
ّ
که بر اساس آن، خطاب شرعی، واحد و کل

فان حجّت محسوب می‌شود، بی‌آنکه به شرایط خاصی مانند علم، جهل، 
ّ
تمامی مکل

افراد وابسته باشد. قدرت یا عجز 

7. تحلیل اراده‌ی تشریعی در پرتو خطابات قانونیه
از  قسم  آن  به  تشریعی  اراده‌ی  اصولی،  مشهور  مکتب  در  شد،  اشاره  چنان‌که 

ف صادر 
ّ
مکل از  اختیاری  عملی  می‌کند  قصد  شارع  که  می‌شود  گفته  الهی  اراده‌ی 

اساس: این  بر  شود. 

الف. اراده‌ی تشریعی تفاوت ماهوی با اراده‌ی تکوینی دارد؛ زیرا اراده‌ی تکوینی، 

ق فعل از جانب خود فاعل است، درحالی‌که اراده‌ی تشریعی به فعلی 
ّ

اراده به تحق

فین( آن را انجام دهند.
ّ
ق دارد که دیگران )مکل

ّ
تعل

ف، به معنای این نیست که 
ّ
ق اراده‌ی تشریعی به فعل مکل

ّ
ب. در این معنا، تعل

و  می‌کند  جعل  را  حکم  شارع  بلکه  می‌سازد؛  فعل  آن  از  ناگزیر  را  ف 
ّ
مکل شارع، 

کند. عمل  خود  اختیار  مطابق  ف 
ّ
مکل که  می‌خواهد 

ف به 
ّ
ف در اراده‌ی تشریعی پذیرفته است؛ یعنی ممکن است مکل

ّ
ج. امکان تخل

ف، از تمایز اصلی میان اراده‌ی تشریعی و 
ّ
حکم شارع عمل نکند. این قابلیت تخل

تکوینی است.

د. مشهور اصولیان اراده‌ی تشریعی را جزء اراده‌ی الهی می‌دانند و آن را در تحلیل 

حکم و تعلق تکلیف دخیل می‌دانند.

فه است: جعل 
ّ
بدین سان، در معنای مشهور، اراده‌ی تشریعی شارع شامل سه مؤل

حکم، ابلاغ حکم و شمول حکم نسبت به افراد موضوع )مکلفان(.

اکنون اگر این برداشت از اراده‌ی تشریعی پذیرفته شود و در عین حال نظریه‌ی 

آن، خطابات شرعی در مقام  بر اساس  ـ که  دانسته شود  نیز معتبر  قانونیه  خطابات 

که  شود  تبیین  باید  ـ  نمی‌شوند  منحل  فان 
ّ
مکل تعداد  به  و  ی‌اند 

ّ
کل و  واحد  تشریع، 

معنا جمع کرد. دو  این  میان  چگونه می‌توان 
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99 با  اراده‌ی تشریعی شارع همچنان متوجّه جعل حکم است؛  این چارچوب،  در 

ی و واحد صورت می‌گیرد، یعنی 
ّ
این تفاوت که این جعل، به صورت یک خطاب کل

فان موضوع عنوان عام جاری است؛ به بیان 
ّ
»خطاب قانونی« که اثر آن بر تمامی مکل

فین به عنوان یک کلیّت ارائه و ابلاغ می‌کند و 
ّ
دیگر، شارع، حکم را به جامعه‌ی مکل

سپس این کلیّت در مقام اجرا بر افراد اعمال می‌شود، بدون آن‌که خطاب به تک‌تک 

افراد به طور منفرد صادر شود.

با پذیرش این فرض، بسیاری از اشکالات مذکور نسبت به نظریه‌ی انحلال به 

نحو قابل توجهی کاهش می‌یابد یا پاسخ‌های معقولی برای آن‌ها یافت می‌شود. 

در ادامه، تحلیل هر یک از این شبهات، با توجه به این دیدگاه به طور دقیق خواهد آمد.

الف. قبح خطاب به جاهل و عاجز: در چارچوب خطابات قانونیه، خطاب، یک 

 شامل 
ً
ی، ذاتا

ّ
فان« عرضه می‌شود. این خطاب کل

ّ
ی است که به »عموم مکل

ّ
حکم کل

جاهل و عاجز نیز می‌شود، اما تکلیف بالفعل و الزام عملی برای آنان منوط به فراهم 

نمی‌آید، چراکه خطاب،  پیش  قبحی  بنابراین،  است؛  قدرت(  و  )علم  آمدن شرایط 

 متوجّه شخص ناتوان نشده، بلکه او تحت شمول یک قانون عام قرار گرفته 
ً
مستقیما

است.

ی: در چارچوب خطابات قانونیه، قانون شرعی 
َ
 ب. امتناع تکلیف نسبت به غیرمبتل

ی و برای همه‌ی شرایط جعل شده است. فقدان موقعیت عملی )عدم 
ّ
به صورت کل

ی نیست، بلکه 
ّ
ابتلاء( در برخی افراد، به معنای خروج آنان از تحت شمول قانون کل

ق نشده 
ّ

تنها به این معناست که مصداق عینی و الزام عملی آن قانون برای آنان محق

است، اما قانون همچنان به قوت خود باقی است.

ی شامل همه است، 
ّ
ار: در نظریه‌ی خطابات قانونیه، خطاب کل

ّ
 ج. قبح تکلیفک ف

ی، شأنی عام دارد و همه افراد، صرف نظر از وضعیت اعتقادی یا عملی‌شان، 
ّ
قانون کل

در دایره‌ی شمول آن قرار می‌گیرند. 

ی 
ّ
کل با وجود یک خطاب  قانونیه  در چارچوب خطابات  برائت:  ق اصل 

ّ
تحق د. 

قطعی، اصل اولیه، وجوب اجرای آن قانون است. شک در قدرت برخی افراد برای 

نمی‌شود. تکلیف محسوب  برای سقوط  مستقلی  دلیل  اجرا، 
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ّ
 ه. تخل

ی بوده است. این 
ّ
اراده‌ی تشریعی خداوند واحد است، زیرا اراده به جعل یک قانون کل

فان را در طول زمان در بر می‌گیرد. بنابراین، 
ّ
اراده‌ی واحد، به طور یکسان همه‌ی مکل

ف اراده‌ای پیش نمی‌آید. 
ّ
هیچ گونه تخل

از  اگر کسی  باید گفت  قانونیه  در چارچوب خطابات  از جاهل:  و. سقوط قضا 

روی جهل، تکلیفی را ترک کند، باید قضای آن بر عهده‌اش باشد زیرا وجوب قضا، 

ی است. وقتی فردی به هر دلیل )حتی جهل( فعل 
ّ
خود، بخشی از همان قانون کل

واجبی را ترک می‌کند، تحت شمول حکم ثانویه‌ی همان قانون )یعنی وجوب قضا( 

ی را نشان می‌دهد.
ّ
قرار می‌گیرد. این امر، استمرار حاکمیت آن قانون کل

8. تفسیر نوین امام خمینی از اراده‌ی تشریعی و قلمرو آن
دی وجود دارد که با تکیه بر نظریه‌ی 

ّ
در اندیشه‌ی امام خمینی)ره(، شواهد متعد

»خطابات قانونیه«، به بازخوانی و اصلاح نظریه‌ی مشهور در مورد »اراده‌ی تشریعی« 

می‌پردازد. ایشان در تبیین خود، تفسیری نوین از اراده‌ی تشریعی ارائه می‌دهند که 

از حیث تعلقْ  الهی در مرحله‌ی جعل، آن را  اراده‌ی  در عین حفظ جنبه »فعلیت« 

تشریع،  و  قانون‌گذاری  مقام  در  شارع  هرچند  به‌عبارت‌دیگر،  می‌دانند؛  »تقدیری« 

ف، »بر 
ّ
به‌صورت قطعی و منجّز، اراده‌ی جعل حکم دارد، اما این اراده به فعل مکل

ق می‌گیرد. 
ّ
ق شرایط« آن تعل

ّ
تقدیر و فرضِ تحق

بدین ترتیب، اراده‌ی تشریعی، ناظر به وجوب انجام فعل خاصی است مشروط 

این اساس،  بر  ف. 
ّ
قبیل علم، قدرت و اختیار مکل از  به فراهم‌آمدن زمینه‌های لازم 

وجوب ناشی از چنین اراده‌ای نه یک وجوب فعلی، بلکه »وجوب تقدیری« است که 

در نظام فقهی، معادل »وجوب انشائی« در نظر گرفته می‌شود. )سبحانی و خمینی، بی‌تا، 

ج‏۱، ص ۳۲۱ و ۴۸۳؛ جوادی آملی، ۱۳۹۷ش، ج‏۲، ص‏۳۰۶(

بنابراین، در منظومه‌ی فکری امام خمینی)ره(، اراده‌ی تشریعی به معنای »اراده‌ی 

نحو  به  ف 
ّ
مکل فعل  اراده‌ی  یعنی  ـ  اصولیان  مشهور  اراده‌ی  با  ی« 

ّ
کل قانون  جعل 

ق دارند. 
ّ

اختیاری ـ در تعارض نیست، بلکه این دو معنا در ساحت‌های متفاوت تحق
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ق می‌گیرد )اراده‌ی 

ّ
ی تعل

ّ
در مرحله‌ی تشریع، اراده‌ی شارع به جعل قانون به نحو کل

به فعل اختیاری بر اساس آن  اراده‌ی مکلف  امتثال،  فعلی تشریعی( و در مرحله‌ی 

ق می‌یابد؛ پس اراده‌ی الهی به افعال بندگان از مجرای تشریع عام و تقدیری 
ّ

قانون تحق

می‌گذرد، نه به نحو مستقیم و شخصی. 

تشریعی  »اراده‌ی  مفهوم  قانونیه،  خطابات  نظریه‌ی  چارچوب  در  آنکه  نتیجه 

اراده‌ی  از یک سو،  است:  الهی  اراده‌ی  از  تفسیر  دو  میان  صال 
ّ
ات تقدیری« حلقه‌ی 

ی و عمومی )به معنای مقصود امام خمینی( و از سوی دیگر، اراده‌ی 
ّ
قانون‌گذاری کل

رفع  تنها موجب  نه  مفهومی،  پیوند  این  معنای مشهور(.  )به  فعل مکلف  به  متوجّه 

انحلال  بر نظریه‌ی  پاسخگوی اشکالات وارده  بلکه  مبنا می‌شود،  میان دو  تعارض 

ق آن 
ّ

ی تشریع کرده و اراده‌ی تحق
ّ
خطاب نیز هست؛ زیرا شارع، قانون را به نحو کل

نتیجه، هم جامعیت احکام  نهاده است. در  ف 
ّ
بر تقدیر اختیار و استطاعت مکل را 

یا کافر منتفی می‌شود. به جاهل، عاجز  محفوظ می‌ماند و هم قبح خطاب 

معنای  به  تشریعی«  »اراده‌ی  که  می‌فرمایند  تصریح  خمینی)ره(  امام  همچنین 

این  که  آن صورت لازم می‌آمد  در  زیرا  نیست؛  ف 
ّ
از سوی مکل فعل  ق 

ّ
تحق ‌اراده‌ی 

برود؛  بین  از  امکان عصیان  نتیجه،  ف نکند و در 
ّ
از مرادش تخل الهی هرگز  اراده‌ی 

بنابراین، اراده‌ی تشریعی در نگاه امام، اراده‌ای است ناظر به جعل و تقنین حکم الهی 

به مرحله‌ی  تنها  اراده  نوع  این  فعل در خارج.  ق 
ّ

نه ‌اراده‌ی تحق و عام،  ی 
ّ
کل به نحو 

قانون‌گذاری و تشریع مربوط است، نه به مرحله اجرا و امتثال. بدین ترتیب، اراده‌ی 

و تشریع است، و همین  تقنین  اراده‌ی  امام خمینی)ره(، عین  اندیشه‌ی  تشریعی در 

معنا، وجه جمع روشنی میان نظریه‌ی خطابات قانونیه و معنای اراده‌ی الهی در مقام 

ی و خطاب عمومی شریعت‌اند، 
ّ
تشریع به شمار می‌آید؛ زیرا هر دو ناظر به جعل کل

فان. )امام خمینی، 1376ش، ج‏3، ص 322(
ّ
نه ناظر به تحریک و تکلیف فردی مکل

اراده‌ی  از  خود  تبیین  در  خمینی)ره(  امام  که  می‌شود  روشن  گذشت،  آنچه  از 

ی 
ّ
تشریعی، درصدد ارائه‌ی قرائتی عقلانی و منسجم از رابطه‌ی میان »تشریع قانون کل

ف« است. 
ّ
ق خارجی فعل مکل

ّ
الهی« و »تحق

تی اصولی و فلسفی، میان 
ّ
در ادامه‌ی‌ این تبیین باید گفت، امام خمینی)ره( با دق
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دو گونه »غرض« در امر و نهی الهی تفکیک می‌کند. نخست، غرض در نفسِ انشاء 

 برای اظهار مقام مولویت، امر یا 
ً
و بعثِ صوری است؛ در این حالت، شارع صرفا

ق فعل در خارج را داشته باشد. چنین اوامر و 
ّ

 اراده‌ی تحق
ً
نهی می‌کند، بی‌آنکه الزاما

نواهی، در حقیقت، ناظر به تثبیت مقام قانون‌گذاری و اظهار سلطه‌ی تشریعی‌اند و 

از حوزه‌ی‌ بحث اراده‌ی تشریعی خارج محسوب می‌شوند، زیرا غرض در این سنخ، 

ق فعل مکلف.
ّ

 اعتبار و انشاء است، نه تحق
ً
صرفا

قات امر و نهی است؛ یعنی آنجا که 
ّ
در مقابل، غرض در نوع دوم، وصول به متعل

ف به‌سوی آن است. 
ّ
ق واقعی فعل مأمورٌبه در خارج و انبعاث مکل

ّ
هدف شارع، تحق

ق غرض 
ّ

تحق به  نسبت  او  تکوینی  اراده‌ی  تابع  تشریعی شارع  اراده‌ی  مقام،  این  در 

ف، دست‌کم 
ّ
ق غرض از سوی مکل

ّ
است و تنها در صورتی معنا می‌یابد که امکان تحق

فان، 
ّ
به نحو تقدیری، وجود داشته باشد؛ ازاین‌رو، اراده‌ی تشریعی شارع به افعال مکل

ق عقلایی 
ّ

اراده‌ای تقدیری و مشروط است؛ زیرا صدور امر تشریعی بدون امکان تحق

غرض، لغو و ممتنع خواهد بود.

نوعیه جعل  بر مبنای مصالح  را  قانونی عام  بدین‌ترتیب، شارع در مقام تشریع، 

ق غرض در میان نوع انسان‌ها، برای صدور خطاب کافی 
ّ

می‌کند و صرفِ امکان تحق

ق فعل از تمامی افراد، شرط فعلیت خطاب باشد. از این منظر، 
ّ

است؛ نه آنکه تحق

مواردی چون جهل، عجز یا فقدان شرایط خاص در برخی افراد، موجب سقوط اصل 

ق 
ّ

قانون یا انتفای اراده‌ی تشریعی نمی‌شود؛ اما در مواردی که علم به امتناع مطلق تحق

 صدور امر تشریعی معقول نخواهد بود، زیرا اراده‌ای نسبت به 
ً
فعل وجود دارد، اساسا

تحقق فعل شکل نمی‌گیرد.

بر این اساس، می‌توان نتیجه گرفت که اوامر و نواهی شارع، در حدود و قلمرو 

ق کامل خارجی. تا زمانی که وصول به 
ّ

 در سطح تحق
ً
امکان عقلایی است، نه الزاما

ق ممکن و معقول باشد، خطاب تشریعی نیز معنا و موضوعیت دارد؛ اما هرگاه 
ّ
متعل

تقدیری منتفی  به نحو  نیز  اراده‌ی تشریعی شارع  ی منتفی گردد، 
ّ
به‌کل امکان وصول 

ق غرض تشریع غیرقابل‌تصور است. )جوادی 
ّ

خواهد شد، زیرا در چنین فرضی، تحق

آملی، ۱۳۹۷ش، ج‏۳، ص‏۴۱۵‏–‏۴۲۴(
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103 9. نتیجه‌گیری
فکری  منظومه‌ی  در  قانونیه«  »خطابات  و  تشریعی«  »اراده‌ی  مفاهیم  بررسی 

نفی  و  الهی  اراده‌ی  دقیق حقیقت  بازخوانی  با  ایشان  که  داد  نشان  امام خمینی)ره( 

دوگانگی سنخی میان اراده‌ی تشریعی و اراده‌ی تکوینی، معنای اراده در مقام تشریع 

را در چارچوب نظریه‌ی خطابات قانونیه بازسازی کرده‌اند. در این بازخوانی، اراده‌ی 

ق آن در 
ّ

ی و عام تفسیر می‌شود و تحق
ّ
تشریع به معنای اراده به جعل و تقنین قانون کل

فان است.
ّ
خارج، تقدیری و وابسته به شرایط و اختیار مکل

به بیان دیگر نظریه‌ی خطابات قانونیه، قالبی نظام‌مند است که  طبق آن خطاب 

ف« 
ّ
فان تحت عنوان نوعیِ »انسان مکل

ّ
ی است که بر مکل

ّ
شرعی، یک قانون عام و کل

قانون  به جعل  اراده‌ی خداوند  تشریع، همان  اراده‌ی  منظر،  این  از  می‌شود.  منطبق 

ی است.
ّ
کل

بازخوانی امام خمینی)ره( از اراده‌ی تشریع یا همان اراده‌ی تشریعی طبق اصطلاح 

برقرار  انسان«  اختیاری  و »امتثال  الهی«  قانون  میان »تشریع  پیوند منطقی  مشهور، 

می‌کند و تصویری منسجم از نظام تشریع در فقه اسلامی ارائه می‌دهد که توانسته 

همچون  را  انحلال  نظریه‌ی  بر  وارده  اشکالات  و  تبیین  را  شریعت  جامعیت  است 

تخلف اراده‌ی الهی و... به شیوه‌ای عقلانی و منطقی برطرف کند.
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بررسی فقهی و حقوقی اهدای جنین: تحلیل احکام و آثار آن

مهدی گرامی پور1 

چکیده
امکان  که  است  ناباروری  درمان  حوزه‌ی  در  نوین  روش‌های  از  یکی  جنین  اهدای 

آن،  مزایای  وجود  با  روش  این  می‌کند.  فراهم  نابارور  زوجین  برای  را  فرزندآوری 

د فقهی و حقوقی درباره‌ی مشروعیت، نسب، ارث، نفقه، حضانت و 
ّ

پرسش‌های متعد

نکاح فرزند حاصل از این فرآیند را مطرح کرده است. مقاله‌ی حاضر با روش توصیفی ـ 

تحلیلی و با استناد به منابع اسلامی )قرآن، روایات، و فتاوای فقها( و قوانین موضوعه‌ی 

حقوقی  و  فقهی  آثار  و  جنین  اهدای  مشروعیت  بررسی  به  ایران،  اسلامی  جمهوری 

می‌پردازد.  آن  بر  ب 
ّ
مترت

نتایج پژوهش نشان می‌دهد که نظریات مختلفی درباره‌ی مادر و پدر فرزند وجود دارد 

ت به این موضوع وابسته است. در مواردی 
ّ

و تعیین نسب، ارث، و سایر احکام به شد

این مقاله در تلاش  نیز رعایت احتیاط شرعی ضروری است.  چون نکاح و محرمیت 

این  برای  منسجم  و  روشن  بی  چارچو حقوقی،  و  فقهی  دیدگاه‌های  ارائه‌ی  با  تا  است 

ارائه دهد. موضوع 

واژگان کلیدی:اهدای جنین، نسب، ارث، نفقه، حضانت، نکاح، محرمیت

1. عضو هیأت علمی گروه فقه و مبانی حقوق دانشگاه قم.
* تاریخ دریافت:   1404/3/22                  * تاریخ پذیرش:   1404/11/18
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1.مقدّمه108
پیشرفت‌های علمی در حوزه‌ی باروری و درمان ناباروری، امکان اهدای جنین 

را به‌عنوان یکی از روش‌های جایگزین برای زوجین نابارور فراهم کرده است. اهدای 

به  انتقال  یا  به رحم زنی دیگر  از لقاح زوجین  انتقال جنین حاصل  به معنای  جنین 

رحم یکی از زوجین گیرنده است. در حالی که این روش امیدی برای تحقق آرزوی 

دی را در حوزه‌های 
ّ

فرزندآوری در زوجین نابارور است، مسائل و چالش‌های متعد

فقهی، حقوقی، اخلاقی و اجتماعی به همراه دارد.

بنیادین  پرسش‌هایی  با  جنین  اهدای  موضوع  اسلامی،  فقه  و  حقوقی  نظام  در 

جمله: از  روبه‌روست، 

1. مشروعیت یا عدم مشروعیت اهدای جنین.

2. تعیین نسب فرزند حاصل از اهدای جنین.

3. آثار حقوقی این پدیده بر ارث، حضانت، و ولایت.

4. رابطه محارم میان والدین اهداکننده، گیرنده، و فرزند.

اختلاف‌نظرهای قابل‌توجهی میان فقهای شیعه و اهل سنت درباره‌ی جواز اهدای 

جنین، شرایط و حدود آن وجود دارد که این مسئله را به چالشی مهم در فقه اسلامی 

تبدیل کرده است.

از منظر حقوقی، قانون »نحوه‌ی اهدای جنین به زوجین نابارور« مصوّب 1382 

تلاش کرده است چارچوبی قانونی برای این موضوع ارائه دهد، اما این قانون فاقد 

پاسخ جامع به برخی از پرسش‌های اساسی است. از جمله ابهامات قانونی می‌توان 

گیرنده  و  بیولوژیکی  والدین  قانونی  ولایت  و  ارثی،  روابط  فرزند،  نسب  تعیین  به 

اشاره کرد. علاوه بر این، حقوق فرزند حاصل از اهدای جنین و پیامدهای روانی و 

دقیق‌تر است. بررسی  نیازمند  برای خانواده‌ها  اجتماعی 

در مسئله‌ی اهدای جنین، چهار صورت اصلی مطرح می‌شود:

1.اسپرم و تخمک از زن و شوهر است و تنها تلقیح در خارج رحم اتفاق می‌افتد.

2.اسپرم از مرد اجنبی و تخمک از زن صاحب رحم است.
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3.تخمک از زن اجنبی و اسپرم از شوهر زن صاحب رحم است.

4.اسپرم و تخمک از مرد و زن اجنبی هستند و جنین به رحم زن گیرنده منتقل 

می‌شود.

بیشترین  حالت  این  زیرا  است،  متمرکز  چهارم  صورت  بر  پژوهش  این 

این مقاله، اجنبی  پیچیدگی‌های فقهی و حقوقی را به همراه دارد. معیار بررسی در 

بودن زن صاحب رحم است و اجنبی بودن یا نبودن صاحبان اسپرم و تخمک تأثیری 

در تحلیل فقهی و حقوقی این مسئله ندارد. برای بررسی این موضوع، نیاز است در 

شود: بحث  اصلی  مقام  دو 

روایات  و  آیات  به  استناد  و  بررسی دلایل شرعی  اجتهادی:  ه‌ی 
ّ
ادل 1.مقتضای 

جنین. اهدای  مشروعیت  تحلیل  برای 

2.مقتضای اصل عملی: تعیین حکم در شرایط شک و نبود دلیل کافی. در این 

بخش، اصل عملی هم از منظر »اصل اولی« و هم »اصل ثانوی« بررسی می‌شود.

این مقاله با استفاده از روش توصیفی– تحلیلی و با استناد به منابع اسلامی )قرآن، 

سنت، و فتاوای فقها( و قوانین موضوعه‌ی جمهوری اسلامی ایران )مانند قانون نحوه 

اهدای جنین به زوجین نابارور(، تلاش می‌کند تا با بررسی فقهی و حقوقی موضوع 

ارائه  پژوهش  اصلی  سؤالات  به  منسجم  پاسخی  چهارم،  صورت  در  جنین  اهدای 

دهد.

پرسش اصلی تحقیق:

حکم فقهی و حقوقی اهدای جنین در صورتی که هم اسپرم و هم تخمک از مرد 

و زن اجنبی باشند چیست؟

از  استمتاع  موضوعیِ  تفکیک  با  جنین،  اهدای  چهارم  فرض  در  پژوهش،  این 

نِ رفتاری )مباشرت جنسی( را 
ّ

استیلاد، نشان می‌دهد ادله‌ی حفظ فروج، قدر متیق

با تحلیل دلالیِ روایاتِ  استمتاع. سپس  فاقد  فرآیندهای زیستیِ  نه  پوشش می‌دهد 

تقویت  را  مشروط  جواز  مبنای  حکمیه،  شبهه‌ی  در  برائت  اصل  اجرای  و  مشهور 

ژنتیکی/ نسب  )ثبت   ۱۳۸۲ قانون  برای  اجرایی  چارچوبی  این،  بر  افزون  می‌کند. 
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رحمی، مدیریت محرمانگی، سامان ارث/ولایت/حضانت( پیشنهاد می‌شود که در 

آثار پیشین کمتر تبیین شده است. از آنجا که نوع شبهه در مسئله‌ی اهدای جنین، از نوع 

شبهه‌ی حکمیه‌ی تحریمیه است و مقتضای اصل عملی در این گونه شبهات، برائت 

ه‌ی حرمت اهدای جنین ، جواز و حلیّت آن اثبات می‌شود  بنابراین 
ّ
است لذا با نقد ادل

ه‌ی حرمت اهدای جنین تمرکز می‌شود اگرچه دلایلی نیز بر 
ّ
در این مقاله بر نقد ادل

جواز اهدای جنین اقامه شده است.

2. مفهوم شناسی

1-2. اسپرم

اسِپِرم  یا اسپرماتوزوئید، سلول تولیدمثل جنس نر است که در اکثر جانوران و از 

جمله انسان توسط بیضه‌ها تولید می‌شود. اسپرم از دو بخش اصلی تشکیل شده است:

1- سَر، که حاوی هسته سلولی و مواد وراثتی )23 کروموزوم( است و ویژگی‌های 

ژنتیکی پدر را به فرزند منتقل می‌کند.

2-دُم ،که با حرکت موجی و سریع، اسپرم را به سمت تخمک هدایت می‌کند.

در فرآیند اهدای جنین، اسپرم می‌تواند از زوجین اهداکننده یا از بانک اسپرم تهیه 

شود. در صورت استفاده از اسپرم فردی غیر از شوهر، مباحثی همچون تعیین نسب، 

محرمیت، و مسائل حقوقی و فقهی مرتبط با اهدای جنین مطرح می‌شود. از نظر علمی، 

ت 
ّ

اسپرم می‌تواند تا چند روز در بدن انسان زنده بماند و در صورت انجماد، برای مد

فرآیند اهدای  این ویژگی در  استفاده شود.  تلقیح مصنوعی  برای  و  طولانی نگهداری 

جنین به‌ویژه در بانک‌های اسپرم کاربرد فراوانی دارد )موسوی بجنوردی، 1384، ج1، ص 444(

2-2.تخمک 

وول«گفته م‌ىشود كه 
ُ
جزئى از منىّ حيوان يا انسان ماده است. در جانور شناسى به تخمك »ا

پس از تريكب با »اسپرم جنس نر، هسته‌ی اوّليه‌ی جنين شكل م‌ىگيرد. فقها در مسائل مستحدثه از 

احكام بارور كردن تخمك و نيز نابارور سازى آن سخن گفته‌اند.)هاشمی شاهرودی، 1382، ج5، ص400(

در فقه اسلامی، تخمک به‌عنوان بخشی از فرآیند تولیدمثل مورد بحث قرار گرفته 
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تلقیح  و  اهدای جنین  این مسائل در موضوع  پرداخته‌اند.  آن  نابارورسازی  و  دیگر، 

مصنوعی اهمیت ویژه‌ای دارد، زیرا استفاده از تخمک زن اجنبی یا مادر جایگزین، 

اهدای  فرآیند  ایجاد می‌کند. در  فرزند  ارث، و ولایت  پرسش‌هایی درباره‌ی نسب، 

جنین، استفاده از تخمک یک زن غیر از زن صاحب رحم )مادر جایگزین( از مسائل 

اصلی مورد بحث است. این مسئله آثار حقوقی و فقهی مانند تعیین نسب فرزند و 

وضعیت او در نظام ارث و محارم را مطرح می‌سازد.

3-2.جنین

واژه‌ی جنین از ریشه »جنّ« به‌معنای پوشیده‌بودن گرفته شده است. این واژه به 

د، در رحم مادر قرار دارد و به‌دلیل 
ّ
موجود زنده‌ای اطلاق می‌شود که تا پیش از تول

مخفی‌بودنش جنین نامیده شده است. بر همين اساس، معناى جنين در كتب لغت 

ه و  چنين آمده است: )الجنين: الولد مادام في بطن أمه لاستتاره فيه و جمعه أجنَّ

)ابن منظور، بی‌تا، ج13، ص175؛  أجَنّتهُ الحامل(  الرحم و  أجنن، و قد جنّ الجنين فى 
شرتونی، 1374، ج1، ص144؛ فیروزآبادی، 1415، ج4، ص210(؛ طریحی، 1375، ج6، ص230؛ 

ابراهیم، 1989، ج1، ص220( جنين، فرزند است تا زمانى كه در شكم مادرش است و به 

ت مخفى بودنش در رحم )جنين نام گرفته است(.در قرآن نیز واژه‌ی جنین به این 
ّ
عل

( )نجم، 32( هاتِكُُمْ مَّ
ُ

طُونِ أ ُ ةٌ فِِي �ب جِِنَّ
َ

نْتُُمْ أ
َ

معنا به‌کار رفته است:)وَ إِذْ أ

جنین در اصطلاح فقها به فرزندی گفته می‌شود که در رحم مادر قرار دارد و تا 

را در بحث‌های  اغلب جنین  فقها  او اطلاق می‌شود.  بر  این عنوان  از ولادت  پیش 

ارث، وصیت، و هبه مورد توجه قرار داده‌اند و تعریف مستقلی از آن ارائه نداده‌اند. 

شهید ثانی: »الجنین و هو الولد مادام فی بطن الام. جنین به فرزند گفته می‌شود، تا 

زمانی که در رحم است.« )شهید ثانی، بی‌تا، ج8، ص209(

ارائه  از جنین  تعریف صریحی  است،  امامیه  فقه  آن  مبنای  که  ایران،  قوانین  در 

با ارث، وصیت، و هبه، حقوق جنین  با این حال، در مواد قانونی مرتبط  نکرده‌اند. 

د شدن او است. جنین همان نطفه‌ی استقرار یافته در رحم است 
ّ
مشروط به زنده متول
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و حقوقی جنین حاصل از لقاح اسپرم و تخمک افراد غیر از زوجین گیرنده، اهمیت 

زیادی دارد. تعیین اینکه جنین به چه کسی از نظر نسب تعلق دارد و چه حقوقی از 

جمله ارث، حضانت، و ولایت برای او در نظر گرفته می‌شود، یکی از چالش‌های 

اساسی است که این مقاله به آن می‌پردازد.

ه‌ی قائلین به حرمت اهدای جنین
ّ
3.ادل

1-3. آیات

حرمت  به  قائلین  استدلال  که  کرد  کید  تأ باید  آیات،  تحلیل  به  ورود  از  پیش 

 بر اساس مفاد آیات مرتبط با حفظ فروج و حرمت هرگونه رابطه 
ً
اهدای جنین، عمدتا

یا غیرمتعارف است. این آیات را می توان به چهار دسته تقسیم نمود: نامشروع 

دسته‌ی اول: آیاتیک ه مفاد آنها وجوب حفظ فروج است وک شف عورت و 

فرج را حرام دانسته است مانند:

عََلَىَ   
َّ

إِلَّا  )۵( ونَ  ُ ظ� حََا�فِ هِمْ  ِ رُو�ج ُ لِ�ف هُُمْ  ينَ  ِ
َّ

»وَالَّذ  :7-5 آیات  مؤمنون،  سوره‌ی   .1   

هُُمُ  كَ  ولََئِ
ُ

فَأ ذَلِِكَ  وَرَاءَ  غََى  ا�بْ�تَ نِ  َ َ
فَم  )۶( نَ  مَلُُومِ�ي رُ  ْ غَ�ي مْ  ُ فَإِنَّهَّ مْ  يْمََانُُهُ

َ
أ مَلَكَتْ  مَا  وْ 

َ
أ هِمْ  ِ زْوَا�ج

َ
أ

 » )7 ( ونَ دُ لعَْا ا
عََلَىَ   

َّ
إِلَّا  )۲۹( ونَ  ُ ظ� حََا�فِ هِمْ  ِ رُو�ج ُ لِ�ف هُُمْ  ينَ  ِ

َّ
»وَالَّذ  :31-29 آیات  معارج،  سوره‌ی   .2

هُُمُ  كَ  وْلََئِ
ُ

فَأ ذَلِِكَ  وَرَاءَ  غََى  ا�بْ�تَ نِ  َ َ
فَم  )۳۰( نَ  مَلُُومِ�ي رُ  ْ غَ�ي مْ  ُ فَإِنَّهَّ مْ  يْمََانُُهُ

َ
أ مَلَكَتْ  مَا  وْ 

َ
أ هِمْ  ِ زْوَا�ج

َ
أ

 » )3 1 ( ونَ دُ لعَْا ا
تقریب استدلال: 

از  بهره‌برداری جنسی خارج  بر وجوب حفظ فروج و حرمت هرگونه  آیات  این 

کید دارند. با توجه به منظومه‌ی روایی شیعه که  محدوده‌ی ازدواج و روابط مشروع تأ

کید دارد، می‌توان استدلال کرد که هرگونه اقدام  بر احتیاط در امور مربوط به فروج تأ

مرتبط با تولد فرزند از طریق انتقال نطفه و تلقیح در رحم زنی غیر از همسر، مشمول 

این آیات می‌شود.  روایت امام صادق )ع( که فرمودند: أمر الفرج شدید و منه یکون 

نیز بر لزوم احتیاط در هرگونه  )کلینی، 1407، ج8، ص424، ح5(   الولد و نحن نحتاط 
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باعث اشتباه در نسب یا بهره‌برداری نامشروع از نطفه و رحم شود، پرهیز کرد.

نقد و بررسی:

لواط،  نامشروع )مانند زنا،  از روابط  به حفظ فروج   
ً
آیات صرفا این  : مفاد 

ً
اولا  

را  اجنبی  زن  رحم  در  نطفه  جعل  حرمت  و  دارد  اشاره  بهائم(  اتیان  یا  استمناء، 

نمی‌کند.  بیان  به‌صراحت 

: در این آیات، بهره‌گیری از فروج در چارچوب ازدواج یا ملک یمین مجاز 
ً
ثانیا

 برای تولد فرزند انجام 
ً
شمرده شده است. اما اقداماتی مانند اهدای جنین که صرفا

آیات  این  موضوع  دایره‌ی  از  خارج  ندارد،  وجود  جنسی  استمتاع  آن  در  و  می‌شود 

است. 

و نمی‌توان  نامشروع است  بیان حرمت روابط جنسی  آیات مذکور  : هدف 
ً
ثالثا

 فرآیندی زیستی 
ً
آن را به موضوع استیلاد )تولد فرزند( تعمیم داد. اهدای جنین صرفا

است که برای باروری و تولد فرزند طراحی شده است و با استمتاع جنسی ارتباطی 

: روایت امام صادق )ع( گرچه بر اهمیت احتیاط در امور مربوط به فروج 
ً
ندارد. رابعا

 دال بر حرمت اهدای جنین نیست. این روایت احتیاط را توصیه 
ً
کید دارد، اما لزوما تأ

می‌کند، امّا حرمت را به‌صراحت بیان نمی‌کند.

دسته‌ی دوم: آیاتیک ه صفات مؤمنین را بیان می‌کند مانند:

اتِ... وَ  ؤْمِِنَ ُ ْ
نَ وَ الْم �ي ؤْمِِنِ ُ ْ

اتِ وَ الْم سْلِِمَ ُ ْ
نَ وَ الْم �ي سْلِِمِ ُ ْ

»إِنَّ الْم أحزاب:  آیه‌ی 35 سوره‌ی 

اتِ..«.  َ ظ� اَ�فِ
ْ

الْح وَ  هُمْ  فُرُو�جَ نَ  �ي ِ ظ� اَ�فِ
ْ

الْح
تقریب استدلال: 

این آیات، مؤمنان را به پرهیز از هرگونه بهره‌برداری غیرمشروع از فروج خود، چه 

از نظر استمتاع و چه از نظر استیلاد، توصیه می‌کند.طبق این دیدگاه، اهدای جنین 

نیز، به دلیل دخالت در فرآیند باروری از طریق رحم اجنبی، مشمول حرمت است 

از  فراتر  آیات،  این  در  فروج  به حفظ  به شمار می‌رود. دستور  فروج  نقض حفظ  و 

مه‌ی طباطبایی 
ّ

بهره‌برداری غیرشرعی می‌شود. علّا و شامل هرگونه  بوده  لواط  و  زنا 

در تفسیر المیزان بیان می‌کند: این آیات نه فقط در مورد زنا و لواط، بلکه در عموم 
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مواردی که حفظ فروج لازم است، کاربرد دارند. )طباطبایی، 1378، ج15، ص11(

نقد و بررسی: 

 بر لزوم پرهیز از گناهان جنسی )مانند زنا و لواط( و نگاه حرام 
ً
مفاد آیات صرفا

کید دارد. حفظ فروج در این آیات، به معنای حفظ از گناهان جنسی است و شمول  تأ

زوجین  به  کمک  آن  هدف  )که  جنین  اهدای  مانند  علمی  فرآیندهای  به  نسبت  آن 

مه‌ی طباطبایی که دایره‌ی 
ّ

نابارور است( ثابت نشده است. حتی با استناد به دیدگاه علّا

حفظ فروج را گسترده‌تر از زنا و لواط می‌داند، دلالت بر حرمت اهدای جنین نیازمند 

دلیل تکمیلی است چرا که موضوع آیات درباره‌ی استمتاع جنسی و روابط نامشروع 

استمتاع  با  و  باروری است  برای  فرآیندی زیستی  اهدای جنین  که  در حالی  است، 

د فرزند برای زوجین نابارور است 
ّ
جنسی ارتباطی ندارد. هدف از اهدای جنین، تول

که در آن هیچ‌گونه استمتاع جنسی یا بهره‌برداری غیرمشروع وجود ندارد.

نامحرمان  از  را  خود  نگاه  می‌دهد  دستور  مؤمنین  به  آیاتیک ه  سوّم:  دسته‌ی 

مانند: حفظک نند 

هُمْ  فُرُو�جَ وا  ُ ظ� َ يَحْ�ف وَ  صَارِهِِمْ  ْ �ب
َ

أ مِِنْ  وا  ُّ ض� ُ يَ�غ نَ  �ي ؤْمِِنِ ُ لِِلْمْ »قُلْ  نور  سوره‌ی   31 و   30 آیات 

نَ  ْ ظ� َ صَارِهِنَّ وَ يَحْ�ف ْ �ب
َ

نَ مِِنْ أ ْ ض� ُ �ض ْ اتِ يَ�غ ؤْمِِنَ ُ ا يَصْنَعُونَ  وَ قُلْ لِِلْمْ رٌ بِِمَ َ خَبِ�ي مْ إِنَّ اللَّهَّ ى لََهُ
َ
زْك

َ
ذلِِكَ أ

 »... هُنَّ  فُرُو�جَ
تقریب استدلال: 

ی است که هرگونه تصرّف غیرمشروع 
ّ
تعبیر »حفظ فرج« در این آیات، مفهومی کل

در ناحیۀ تناسلی را ممنوع می‌کند. این تصرّف می‌تواند »نگاه حرام«، »زنا«، »ارتباط 

جنسی نامشروع«، یا هر گونه »ورود نطفۀ غیر« به رحم باشد. طبق این دیدگاه، رحم 

زن باید از هر عملی که با ماهیت عفاف و حریم زناشویی ناسازگار است، مصون و 

یا تلقیح نطفه مرد اجنبی بدون عقد شرعی  محفوظ باشد. در نتیجه، اهدای جنین 

 جنین به رحم منتقل شود( 
ً
)حتی اگر عمل لقاح در بیرون از بدن صورت گیرد و صرفا

نقض این حریم و خلاف »حفظ فرج« خواهد بود. همان طور که »حفظ فرج« زن 

در برابر رابطه‌ی جنسی نامشروع الزامی است، حفظ رحم او از لقاح با نطفه‌ی اجنبی 

نیز به همان قیاس ضروری خواهد بود. از طرف دیگر، آیه دارای »اطلاق« است که 
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هر نوع استفاده‌ی خلاف شرع از دستگاه تناسلی را دربر می‌گیرد لذا »حفظ فرج« 

فقط مانع زنا نیست، بلکه مانع از هر روشی )طبیعی یا مصنوعی( می‌شود که بارداری 

تلقیح نطفه‌ی فرد اجنبی بدون عقد  بزند. پس اهدای جنین و  از غیر شوهر را رقم 

شرعی، حرام است.

نقد و بررسی: 

آیات نور نقل شده که تصریح می‌کنند  دی در تفسیر همین 
ّ

: روایات متعد  
ً
اولا

 به معنای پرهیز از نگاه‌کردن و دیده‌شدنِ موضع 
ً
»حفظ فرج« در این‌جا، اختصاصا

یا بارداری. در اینجا به دو نمونه از این روایات اشاره  عورت است، نه مسئله‌ی زنا 

می‌شود:

بِي 
َ
ثَنِي أ هُ حَدَّ هُمْ﴾‌. فَإِنَّ وا فُرُو�جَ ُ ظ� َ صارِهِِمْ وَ يَحْ�ف ْ �ب

َ
وا مِِنْ أ ُّ ض� ُ نَ يَ�غ �ي ؤْمِِنِ ُ 1. و قوله: ﴿قُلْ لِِلْمْ

هِ ع قَالَ‌ كُلُّ آيَةٍ فِي الْقُرْآنِ فِي  بِي عَبْدِ اللَّ
َ
بِي بَصِيرٍ عَنْ أ

َ
بِي عُمَيْرٍ عَنْ أ

َ
دِ بْنِ أ عَنْ مُحَمَّ

نْ يَنْظُرَ 
َ
ظَرِ فَلََا يَحِلُّ لِرَجُلٍ مُؤْمِنٍ أ هَا مِنَ‌ النَّ نَا- إِلَّاَّ هَذِهِ الْآيَْةَ فَإِنَّ ذِكْرِ الْفُرُوجِ فَهِيَ مِنَ الزِّ

خْتِهَا.  )حویزی، 1415، ج3، ص588(.
ُ
نْ تَنْظُرَ إِلَى فَرْجِ أ

َ
ةِ أ

َ
خِيهِ- وَ لََا يَحِلُّ لِلْمَرْأ

َ
إِلَى فَرْجِ أ

ثَنَا  حَدَّ قَالَ  يْدٍ  بُرَ بْنِ  الْقَاسِمِ  عَنِ  صَالِحٍ  بْنِ  بَكْرِ  عَنْ  بِيهِ 
َ
أ عَنْ  إِبْرَاهِيمَ  بْنُ  2.عَلِيُّ 

نَ مِِنْ  ْ ض� ُ �ض ْ ؤْمِِنات‌ يَ�غ ُ ﴿وَ قُلْ لِِلْمْ هِ ع قَالَ: ... وَ قَالَ‌  بِي عَبْدِ اللَّ
َ
بَيْرِيُّ عَنْ أ بُو عَمْرٍو الزُّ

َ
أ

خْتِهَا وَ تَحْفَظَ فَرْجَهَا مِنْ 
ُ
نْ تَنْظُرَ إِحْدَاهُنَّ إِلَى فَرْجِ أ

َ
هُنَ﴾‌ مِنْ أ نَ فُرُو�جَ ْ ظ� َ صارِهِنَّ وَ يَحْ�ف ْ �ب

َ
أ

نَا إِلَّاَّ هَذِهِ الْآيَْةَ  نْ يُنْظَرَ إِلَيْهَا وَ قَالَ كُلُّ شَيْ‌ءٍ فِي الْقُرْآنِ مِنْ حِفْظِ الْفَرْجِ فَهُوَ مِنْ الزِّ
َ
أ

ظَرِ .)کلینی، 1407، ج2، ص36( النَّ مِنَ  هَا  فَإِنَّ
: تمسّک به این آیه برای منع از پذیرش نطفه غیر، از قبیل تمسّک به عام در 

ً
ثانیا

شبهه‌ی مصداقیه‌ی خودش است. مفاد آیه این است که زن باید فرجش را حفظ کند 

ظ آن از امور غیر جایز است و آیا دخول نطفه‌ی غیر یا جنین اهدایی در 
ّ

و مراد، تحف

ظ از آن لازم باشد؟ برای اثبات حرمت آن نمی‌توان به این آیه 
ّ

رحم حرام است تا تحف

تمسّک کرد.

به نسبت امور  از امور مضرّ است و گرنه  ظ، مستلزم نگهداری شیء 
ّ

: تحف
ً
ثالثا

 حفظ معنا ندارد زیرا این پرسش که آیا ورود جنین اجنبی به رحم زن 
ً
غیر مضرّ اصلا

مصداق عمل حرام است، خود نیازمند اثبات است؛ و تا زمانی که حرمت آن روشن 
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نشده، نمی‌توان آیه را دلیل برحرمت دانست. و تمسّک به آیه برای اثبات حرمت آن 

تمسّک به عام در شبهه‌ی مصداقیه‌ی خودش است.

دسته‌یچهارم: آیاتیک ه در آن نهی از فحشا شده بسیار استک ه به یک نمونه 

از آن اشاره می‌شود:

ى  يَنْْهَ وَ  رْبََى  ُ الْ�ق ذِي  اءِ  وَ إِي�تَ حْسَانِ  ِ
ْ

الْإ وَ  بِِالعَْدْلِ  مُُرُ 
ْ

يَأ  َ اللَّهَّ »إِنَّ  نحل:  سوره‌ی   90 آیه‌ی 

رُونَ« 
َّ
تَذَك كُُمْ  لعََلَّ كُُمْ  ُ يَعِظ� غْْيِ  الْْبَ وَ  نْكَرِ  ُ ْ

الْم وَ  اءِ  َ حْ�ش َ الْ�ف عَنِ 
تقریب استدلال: 

در کلمات برخی از لغویین آمده است که فاحشه یعنی هر فعل یا قول زشت )ابن 

 زشت و قبیح باشد 
ً
منظور، بی تا، ج6، ص325(. حال یا فاحشه برای هر چیزی که عرفا

وضع شده است و یا اینکه فاحشه برای آنچه در واقع و نفس الأمر قبیح است وضع 

شده است و راه کشف اینکه چه چیزی در واقع زشت و قبیح است تشخیص عرف 

است. تلقیح زن با نطفه اجنبی از امور مستقبح و زشت در نظر عرف است و تفاوتی 

ندارد زن مجرد باشد یا شوهر داشته باشد و بر اساس این آیات ممنوع است.

نقد و بررسی:  

تمسّک به این آیات برای حرمت تلقیح زن با نطفه‌ی اجنبی صحیح نیست چون 

 قبیح و زشت است فاحشه 
ً
فاحشه یعنی گناهان بزرگ و نمی‌توان گفت هر آنچه عرفا

دفع  برای  که همین  است  کرده  را مشخص  آن  برخی مصادیق  و خود شارع  است. 

اجمال و منع از رجوع به عرف و تمسّک به اطلاق مقامی کافی است. پس مفاد این 

آیات، نهی خاص از برخی از معاصی است که علاوه بر نهی از ارتکاب معاصی به 

 مورد نهی قرار گرفته‌اند.
ً
صورت خاص هم مجددا

2-3. روایات

در این بخش به سه روایت برای حرمت اهدای جنین تمسک شده:

بِيهِ عَنْ عُثْمَانَ بْنِ عِيسَى عَنْ عَلِيِّ بْنِ سَالِمٍ عَنْ 
َ
روایت اول: عَلِيُّ بْنُ إِبْرَاهِيمَ عَنْ أ

قَرَّ نُطْفَتَهُ فِي رَحِمٍ يَحْرُمُ 
َ
اسِ عَذَاباً يَوْمَ الْقِيَامَةِ رَجُلٌ أ شَدَّ النَّ

َ
هِ ع قَالَ: إِنَّ أ بِي عَبْدِ اللَّ

َ
أ

عَلَيْهِ.  )کلینی، 1407، ج5، ص541(.
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صحیحه است.

تقریب استدلال: مفاد این روایت، حرمت قرار دادن نطفه در رحم زنی است که 

وطی او حرام است و در محل بحث ما نیز این چنین است. پس هر جایی جماع با 

زنی برای کسی حرام باشد، قرار دادن نطفه در رحم او نیز برای آن فرد حرام است و 

روایت اطلاق دارد یعنی قرار دادن نطفه حرام است هر چند به غیر جماع مثل تلقیح 

باشد. مصنوعی 

نکته‌ای که در استدلال به این روایت شریفه باید مورد توجه قرار گیرد این است 

الغای  که هر جا عنوان »رجل« موضوع برای حکم خودش قرار گرفته باشد، از آن 

خصوصیت می‌شود و روایت حکم زن را نیز بیان می‌کند. اگر چه که زن، نطفه ندارد 

تا آن را در رحم قرار بدهد امّا مفاد روایت بعد از الغای خصوصیت از »رجل« این 

است که کاری که برای مرد حرام است برای زن هم حرام است و کاری که بر مرد 

حرام بود قرار دادن نطفه‌اش در رحم زن است پس برای زن هم قرار دادن نطفه مرد 

در رحمش حرام است.

نقد و بررسی: احتمال دارد مفاد این روایت، حرمت انزال در خصوص موارد زنا 

باشد و لذا شامل غیر فرض زنا نمی‌شود و ورود این احتمال قابل توجه، ظهور دلیل را 

مخدوش کرده و آن را از حجیّت ساقط می‌کند.  از سوی دیگر می‌توان گفت اطلاق 

 
ً
 محل تأمّل است، زیرا تعبیر »أقرّ نطفته« غالبا

ً
روایت نسبت به تلقیح مصنوعی عرفا

ظهور در مباشرت جنسی دارد.

هِ  ثَنَا سَعْدُ بْنُ عَبْدِ اللَّ هُ عَنْهُ قَالَ حَدَّ دُ بْنُ الْحَسَنِ رَضِيَ اللَّ ثَنَا مُحَمَّ روایت دوم: حَدَّ

صْحَابِنَا يَرْوِي 
َ
دٍ عَنْ سُلَيْمَانَ بْنِ دَاوُدَ قَالَ سَمِعْتُ غَيْرَ وَاحِدٍ مِنْ أ عَنِ الْقَاسِمِ بْنِ مُحَمَّ

هِ  اللَّ عِنْدَ  عْظَمَ 
َ
أ عَمَلًًا  آدَمَ  ابْنُ  يَعْمَلَ  لَنْ  بِيُّ ص‌  النَّ قَالَ  قَالَ  هُ  نَّ

َ
أ هِ ع  اللَّ عَبْدِ  بِي 

َ
أ عَنْ 

هُ عَزَّ وَ جَلَّ  تِي جَعَلَهَا اللَّ وْ هَدَمَ الْكَعْبَةَ الَّ
َ
وْ إِمَاماً أ

َ
تَبَارَكَ وَ تَعَالَى مِنْ رَجُلٍ قَتَلَ نَبِيّاً أ

ةٍ حَرَاماً.  )صدوق، 1363، ج1، ص120(
َ
فْرَغَ‌ مَاءَهُ‌ فِي امْرَأ

َ
وْ أ

َ
قِبْلَةً لِعِبَادِهِ أ

نجاشی  که  اصفهانی است  بن محمد  قاسم  روایت  این  در سند  بررسی سندی: 

ی)رجال العلامه،1402،ج1،ص248 ( او را 
ّ
مه‌ی حل

ّ
)رجال النجاشی،1418،ج1،ص315( و علّا
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بنابراین روایت ضعیف است. تضعیف کرده‌اند 

به  الرجل  ماء  گذاشتن  که  می‌کند  دلالت  شریف  روایت  این  استدلال:  تقریب 

تنهایی گناهی نابخشودنی مانند کشتن امام و نبی است و برابری این گناه با قتل پیامبر 

ت قبح آن در نگاه شریعت است.
ّ

یا امام یا تخریب کعبه، بیانگر شد

و  افراغ  و فقط همان  باشد   »
َ

رَغ
ْ
ف
َ
»أ از  « حال 

ً
دارد »حَرَاما احتمال  بررسی:  نقد و 

خالی کردنی که از راه صحیح نیست حرمت دارد نه این که خالی کردن ماء الرجل 

در رحم زن نامحرم به طور مطلق حرمت داشته باشد لذا در این صورت، این روایت 

قابل استدلال در مقام نیست چرا که حرمت تلقیح نطفه در رحم معلوم نیست و با  

وجود این احتمال، استدلال به این دلیل صحیح نیست.

اجٍ عَنْ  بِي عُمَيْرٍ عَنْ جَمِيلِ بْنِ دَرَّ
َ
بِيهِ عَنِ ابْنِ أ

َ
روایت سوم: عَلِيُّ بْنُ إِبْرَاهِيمَ عَنْ أ

قَ  رْبَعاً فَطَلَّ
َ
جُلُ أ هِ ع قَالَ: إِذَا جَمَعَ الرَّ بِي عَبْدِ اللَّ

َ
دِ بْنِ مُسْلِمٍ عَنْ أ عْيَنَ وَ مُحَمَّ

َ
زُرَارَةَ بْنِ أ

جُلُ  قَ وَ قَالَ لََا يَجْمَعِ الرَّ تِي طَلَّ ةِ الَّ
َ
ةُ الْمَرْأ ى تَنْقَضِيَ عِدَّ جِ‌ الْخَامِسَةَ حَتَّ إِحْدَاهُنَّ فَلََا يَتَزَوَّ

مَاءَهُ فِي خَمْس‌. )کلینی، 1407، ج5، ص429(.
بررسی سندی: تمامی روات سند این روایت ثقه‌ی امامی هستند بنابراین روایت 

صحیحه است.

تقریب استدلال: در این روایت، مرد از داشتن رابطه و تولید نسل با بیش از چهار 

زن به‌طور هم‌زمان نهی شده است. از آنجا که نکاح پنجم غیرشرعی است، جعل 

نطفه در رحم زن پنجم نیز نامشروع تلقی شده است. لذا نتیجه گرفته می‌شود که قرار 

دادن نطفه در رحم زن نامحرم، ولو به تلقیح، حرام است. حتی اگر یکی از زنان طلاق 

 همسر او محسوب می‌شود، بنابراین هنوز 
ً
داده شود، تا پایان عده‌اش، آن زن شرعا

ه، باطل یا حرام خواهد بود.
ّ

چهار زن دارد. به همین دلیل ازدواج جدید تا پایان عد

آن  ارتباط  و  تلقیح؛  نه  است  نکاح  حکم  به  ناظر  روایت   :
ً
اولا بررسی:   و  نقد 

دلیل  که  است  موضوع  توسعه‌ی  یا  قیاس  نیازمند  زیستی،  به‌صورت  نطفه  انتقال  با 

: مفاد روایت در سیاق جمع بین زوجات بیان شده و دلالت 
ً
معتبر شرعی ندارد. ثانیا

: حمل »جمع ماء« بر جمع نطفه به‌صورت علمی 
ً
روشنی بر حکم تلقیح ندارد. ثالثا

قرینه، خلاف ظاهر است. بدون  بیولوژیک،  یا 
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4.آثار فقهی اهدای جنین

اهدای جنین به‌عنوان یکی از روش‌های جایگزین برای درمان ناباروری، علاوه بر 

 
ً
ابعاد پزشکی، چالش‌های عمیق فقهی و حقوقی را به همراه دارد. این چالش‌ها عمدتا

د والدین زیستی )صاحب اسپرم و تخمک( و والدین نگهدارنده 
ّ

ناشی از نقش‌های متعد

)صاحب رحم یا والدین دریافت‌کننده( در فرآیند باروری و پرورش فرزند است. از منظر 

فقه اسلامی، اهدای جنین فراتر از یک فرآیند پزشکی صرف است و آثار و پیامدهای 

مهمی در حوزه‌های نسب، ارث، نفقه، نکاح و حضانت به همراه دارد.

می‌پردازد،  والدین  و  فرزند  حقوق  با  مرتبط  حقوقی  مسائل  به  نه‌تنها  آثار  این 

با احکام شرعی نظیر مشروعیت، محرمیت و رعایت مصالح  به‌طور مستقیم  بلکه 

اجتماعی نیز در ارتباط است. در این راستا، شناخت دقیق این آثار و تبیین دیدگاه‌های 

و  اهدای جنین  تبیین حکم شرعی  در  تعیین‌کننده‌ای  نقش  مرتبط،  و حقوقی  فقهی 

ایفا می‌کند.  نظام اسلامی  در  این موضوع  ساماندهی 

در این بخش، تلاش می‌شود تا با استناد به منابع اسلامی و تحلیل آراء فقها، آثار 

فقهی مترتب بر اهدای جنین به‌طور جامع بررسی شود. این بررسی از منظر عملی 

و نظری، هم برای فقها و هم برای قانون‌گذاران، ابعاد مهمی از این موضوع را روشن 

خواهد ساخت.

1-4. نسب

یکی از مهم‌ترین آثار فقهی اهدای جنین، تعیین نسب فرزند است. روشن 

و  حضانت  ارث،  جمله  از  دیگر  مسائل  از  بسیاری  نسب،  وضعیت  شدن 

ولایت را نیز مشخص می‌کند. فارغ از حکم جواز یا عدم جواز، بررسی نسب 

جنین اهمیت بسیاری دارد. باید توجه داشت که در نسب برای پدر یک عامل 

و  تخمک  عامل  دو  مادر  برای  ولی  است  اسپرم  آن  و  شود  می  گرفته  نظر  در 

د شده چه 
ّ
رحم لحاظ می شود که باید بررسی شود پدر و مادر این جنین متول

هستند. کسانی 
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الف: پدر طفل120

اکثر  فقها صاحب اسپرم را به عنوان پدر می‌شناسند)خویی، 1421، ج2، ص320؛ 

سیستانی، 1423، ص533، تبریزی، 1426، ج9، ص280؛ مکارم، 1419، ج1، ص427(. دلایل 

این دیدگاه عبارتند از:

نسََبًا وَصِهْرًا وَكََانَ  عَلََهُ � َ �ج
َ ف ا � ً اءِ بََشَرَ َ ْ

ي خََلَقَ مِِنَ الْم ِ
َّ

آیه شریفه 45 سوره فرقان: »وَهُُوَ الَّذ

 . يرً«  قََدِ كَ  رَبُّ
در این آیه‌ی شریفه، خداوند منشأ و ریشه‌ی سبب و نسب انسان را ماء الرجل قرار 

داده که اسپرم هم جزء آن است پس صاحب اسپرم صاحب نسب است نه دیگری .

دُ بْنُ عَلِيِّ بْنِ مَحْبُوبٍ  برخی از روایات نیز بر این مطلب دلالت دارند مانند: مُحَمَّ

حْمَنِ عَنْ إِسْحَاقَ بْنِ  اسِ بْنِ مُوسَى عَنْ يُونُسَ بْنِ عَبْدِ الرَّ دٍ عَنِ الْعَبَّ حْمَدَ بْنِ مُحَمَّ
َ
عَنْ أ

تَهُ فَنَقَلَتْ 
َ
هِ ع عَنْ رَجُلٍ وَطِئَ امْرَأ بَا عَبْدِ اللَّ

َ
لْتُ أ

َ
ى بْنِ خُنَيْسٍ قَالَ: سَأ ارٍ عَنِ الْمُعَلَّ عَمَّ

يَةِ  جْمُ وَ عَلَى الْجَارِ ةِ الرَّ
َ
الْمَرْأ جُلِ وَ عَلَى  لِلرَّ الْوَلَدُ  فَقَالَ  بِكْرٍ فَحَبِلَتْ  يَةٍ  مَاءَهُ إِلَى جَارِ

. )طوسی، 1365، ج10، ص59(. الْحَدُّ
بررسی سندی: تمامی روات سند این روایت ثقه‌ی امامی هستند بنابراین روایت 

صحیحه است.

ی بن خنیس به‌روشنی بر این نکته دلالت دارد که 
ّ
یب استدلال: روایت معل تقر

معیار انتساب فرزند در فقه امامیه، منشأ نطفه است، نه نوع رابطه‌ی جنسی یا وجود 

عقد نکاح. در این روایت، امام صادق علیه‌السلام با وجود آنکه نطفه از طریق زنِ 

همسر به بدن زنی بیگانه منتقل شده و حمل، بدون رابطه‌ی جنسی میان مرد و زنِ 

باردار واقع شده، فرزند را به مرد منسوب می‌داند )الولد للرّجل(. این تصریح امام 

نشان می‌دهد که مالک نطفه پدر شرعی و فقهی فرزند محسوب می‌شود. 

ب: مادر طفل

در تعیین نسب مادر، دو عامل تخمک و رحم در نظر گرفته می‌شود. نظرات فقها 

در این زمینه به سه دسته تقسیم می‌شود:

که  است  کسی  واقعی  مادر  دیدگاه،  این  در  است:  مادر  تخمک  1.صاحب 
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روحانی، 1382، ج1، ص420(  در تعلیل این نظریه می‌توان گفت که  کامه‌ی تخم یعنی 

اصل و دانه و ریشه‌ی هر چیزی، و تخمک‌ زن‌، اصل و ریشه‌ی طفل است بنابراین 

 
ً
فقط وی مادر است. همچنین رحم نمی‌تواند ریشه‌ی جنین باشد‌؛چـون‌ رحـم‌ صـرفا

ت‌ صاحب رحم 
ّ
نقش حفظ و تغذیه‌ی‌ تخمک بارور شده را ایفا مـی‌کند؛بـه همین‌ عل

نیست. مادر 

همان‌گونه که بیان شد در عرف و بنابر اجماع فقها، پدر، همان  صاحب اسپرم 

و  اسپرم  ماده  دو  از  طفل  که  دارد  وجود  مادر  برای  معنا  همین  نیز  عرف  در  است. 

د طفل  
ّ
تخمک زن تشکیل می شود اگرچه در رحم تغذیه و رشد داده می شود ولی تول

مستند به اسپرم و تخمک است.

این دیدگاه، مادر کسی است که جنین  بر اساس  2.صاحب رحم مادر است: 

را در رحم خود پرورش داده و زایمان کرده است.)خویی، 1421، ج2، ص320؛ اراکی، 

از: عبارتند  نظریه  این  1373، صص250-251( دلایل 

مْ  هَاتِِهِ مَّ
ُ

مْ مَا هُنَّ أ سَائِِهِ ِ
ن كُُمْ مِِنْ � ينَ يُظَاهِرُونَ مِِنْ ِ

َّ
الف: آیه‌ی دوم سوره‌ی مجادله: »الَّذ

مْ«  نََهُ ْ َ
وَلَد ئِِي  اللََّاّ  

َّ
إِلَّا مْ  هَاتُُهُ مَّ

ُ
أ إِنْ 

را  او    کسی است که 
ً
مادر طفل، منحصرا دارد که  آیه تصریح  تقریب استدلال: 

نباشد. باشد و چه  نطفه و تخمک  آن مادر صاحب  د کرده است چه 
ّ
متول

مات اطلاق نسبت در اینجا، تمام نمی باشد زیرا آیه در صدد بیان 
ّ

نقد و بررسی: مقد

تعیین مادر نیست بلکه در صدد نفی مادرشدن از زنی است که ظِهار شده است زیرا 

اعتقاد آنها این بود هنگامی که مردی زنی را ظِهار کند آن زن تبدیل به مادرش می شود. 

)یحرم من الرضاع ما  ب: روایات باب رضاع که مفاد آن قاعده‌ی رضاع است 

یحرم من النسب( که به دو  روایت اشاره می‌شود:
بِي نَصْرٍ عَنْ دَاوُدَ بْنِ 

َ
دِ بْنِ أ حْمَدَ بْنِ مُحَمَّ

َ
يَادٍ عَنْ أ صْحَابِنَا عَنْ سَهْلِ بْنِ زِ

َ
ةٌ مِنْ أ روایت اول: عِدَّ

سَبِ‏.  )کلینی، 1407، ج5، ص437(. ضَاعِ‏ مَا يَحْرُم‏ُ مِنَ‏ النَّ هِ ع قَالَ: يَحْرُم‏ُ مِنَ‏ الرَّ بِي عَبْدِ اللَّ
َ
سِرْحَانَ عَنْ أ

بررسی سندی: تمامی روات سند این روایت ثقه‌ی امامی هستند بنابراین روایت 

صحیحه است .
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َ
حْمَدَ بْنِ يَحْيَى عَنْ أ

َ
دِ بْنِ أ دُ بْنُ الْحَسَنِ بِإِسْنَادِهِ عَنْ مُحَمَّ روایت دوم: مُحَمَّ

بِي يَعْفُورٍ قَالَ: 
َ
بَانٍ عَنِ ابْنِ أ

َ
يفٍ عَنْ ثَعْلَبَةَ عَنْ أ دٍ عَنْ عَلِيِّ بْنِ إِسْمَاعِيلَ عَنْ ظَرِ مُحَمَّ

حْمَ وَ  ى يَمْتَلِئَ بَطْنُهُ فَإِنَّ ذَلِكَ يُنْبِتُ اللَّ ضَاعِ‏ قَالَ‏ إِذَا رَضَعَ‏ حَتَّ مُ‏ مِنَ‏ الرَّ ا يُحَرِّ لْتُهُ‏ عَمَّ
َ
سَأ

مُ.  )حر عاملی، 1416، ج20، ص383(. ذِي يُحَرِّ مَ وَ ذَلِكَ الَّ الدَّ
بررسی سندی: تمامی روات سند این روایت نیز همانند روایت پیشین ثقه‌ی امامی 

هستند بنابراین روایت صحیحه است.

تقریب استدلال: این روایات دلالت می‌کنند که مادر بودن منحصر در صاحب 

نطفه نیست بلکه مادر و پدر رضاعی هم مادر و پدر به شمار می‌آیند. 

نقد و بررسی: در این روایات مادر و پدر رضاعی در حکم مادر و پدر واقعی قرار 

داده شده است و این حکم فقط در مسائل محرمیت است و دیگر احکام بر آن‌ها بار 

نمی شود مانند ارث و مسائل دیگر .

3.دو مادری )صاحب تخمک و صاحب رحم(: در این دیدگاه، هم صاحب 

تخمک و هم صاحب رحم، مادر کودک محسوب می‌شوند ) سند، 1423، ص88(

ر اسـت.
ّ
تقریب استدلال: در‌ تولید‌ مثل سه رکن اساسی اسپرم،تخمک و رحم‌ مؤث

صاحب  می‌شود،  محسوب  پدر‌  طبیعی‌  صورت  به  اسپرم  صاحب  که  همان‌گونه 

تخمک و صاحب رحم نیز مادر طفل می‌باشند.در چنین‌ حالتی‌ اگر صاحب‌ تخمک 

فردی  اگر صـاحب رحـم  و  مادر‌ است  باشد‌، همان‌ شخص  و صاحب رحم یکی 

غیراز‌ صاحب‌ تخمک باشد،هر دوی آنان مادر خواهند بود.

نقد و بررسی: این دیدگاه با پیچیده کردن مسئله، مشکلات عملی در موضوعات 

حقوقی مانند ارث و حضانت ایجاد می‌کند. از سوی دیگر، در منابع فقهی و حقوقی، 

نظریه‌ی دو مادری مورد حمایت کافی قرار نگرفته است.

2-4. ارث

باید  ابتدا  است.  فرزند  ارث  وضعیت  تعیین  جنین،  اهدای  مهم  آثار  از  یکی 

 مستحقّ ارث است 
ً
د می‌شود، اساسا

ّ
بررسی شود که آیا فرزندی که از این روش متول

یا خیر؟ با توجه به اینکه ریشه و اصل این فرزند از انسان است، حتی اگر به روش‌های 
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د شده باشد، حقّ ارث برای او متصوّر است. دلیل این امر وابستگی 

ّ
غیرمعمول متول

او به اصل انسانی است. 

به‌جهت وابستگی این مسئله به مسئله‌ی نسب می‌توان گفت اقوال در این مسئله 

مبتنی بر اقوال در مسئله‌ی نسب است لذا به عنوان نمونه فقهایی که صاحب رحم 

را مادر طفل می‌دانند در مسئله‌ی ارث هم بین طفل و صاحب رحم رابطه وراثت را 

ق می‌دانند. اما فقهایی که نظریه‌ی دو مادری را انتخاب کرده‌اند باید به این سؤال 
ّ

محق

پاسخ دهند که ارث این طفل از هردو مادر به چه صورت است؟ آیا از هر مادر فرض 

خود را می‌برد و یا از دو مادر، فرض طفل برداشته می‌شود؟ و از طرف دیگر آیا هر 

مادر فرض خود را می‌برد و یا فرض مادر بین دو مادر تقسیم می‌شود؟ برخی معتقد 

د زوجات است.
ّ

هستند که سهم مادر در این مورد مانند سهم زوجه در صورت تعد

)سند،1423، ص88(

3-4. نفقه

نفقه  قانون مدنی،  ماده‌ی1199  وابسته است. مطابق  به نسب  نیز  نفقه  مسئله‌ی 

 پدری و در صورت نبودن آنها در 
ّ

فرزند بر عهده‌ی پدر و پس از آن بر عهده‌ی جد

را مشابه  این عمل  نمی‌دانند،  را جایز  اهدای جنین  فقهایی که  مادر است.  عهده‌ی 

باشد،  آمده  دنیا  به  غیرمتعارف  راه  از  فرزند  این  اگر  حتی  بنابراین،  نمی‌دانند.  زنا 

نفقه‌ی او بر عهده‌ی صاحب اسپرم است. در مواردی که زنا نیز مطرح باشد، باز هم 

مسئولیت نفقه بر عهده‌ی صاحب اسپرم باقی می‌ماند . دلیل این امر وابستگی طبیعی 

و بیولوژیکی فرزند به صاحب اسپرم است و این وابستگی موجب ایجاد حق نفقه 

می‌شود. کودک  برای 

4-4. نکاح 

از  یکی  ازدواج  که  آنجا  از  است.  سبب  و  نسب  بحث  تابع  نیز  نکاح  مسئله‌ی 

مسائل حساس در فقه اسلامی است و شارع مقدس توجّه ویژه‌ای به آن دارد، فقها در 

این زمینه نهایت احتیاط را رعایت کرده‌اند. حتی اگر نظریات مختلفی در مورد تعیین 

نسب مطرح باشد، باید تمامی جوانب محرمیت و احکام مربوطه سنجیده شود.
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ب‌ احکام‌ 

ّ
برخی از فقها معتقدند در موردی کـه هر دو‌ مـادر‌ نقش دارند،در ترت

مادری‌ و فرزندی باید احتیاط کرد و ثبوت محرمیت بین طفل و صاحب رحم و لو 

حکم به انتساب طفل به صاحب رحم نشود، برقرار است )سیستانی، 1424، ص533؛ 

سند1423، ص88؛ مکارم، 1419، ج1، ص427(.

5-4. حضانت

د شده از راه‌های متعارف، بر عهده‌ی پدر و مادر است و این 
ّ
حضانت طفل متول

موضوع در شرع به تفصیل بیان شده است. قانون مدنی، حضانت طفل را هم حق و 

هم تکلیف می‌داند. حال سؤال این است که در مورد طفلی که از طریق اهدای جنین 

مانند  نیز  این مسئله  بود؟  بر عهده‌ی چه کسی خواهد  د شده است، حضانت 
ّ
متول

مسائل قبل به موضوع نسب وابسته است. تا زمانی که طفل به سنی برسد که بتواند از 

خود مراقبت کند، حضانت او باید بر عهده‌ی پدر و مادری باشد که در بحث نسب 

مشخص شده‌اند. بیشترین چالش در این زمینه مربوط به فقهایی است که نظریه‌ی 

دو مادری را پذیرفته‌اند. این دسته از فقها باید مشخص کنند که کدام یک از دو مادر 

در حضانت طفل اولویت دارند.

ت مصلحت طفل را در نظر 
ّ

با این حال، از آنجا که فقه و حقوق اسلامی به شد

می‌گیرد، این سؤال مطرح است که حضانت طفل در دوران شیرخوارگی بر عهده‌ی 

چه کسی خواهد بود؟ به نظر می‌رسد با توجه به مصلحت طفل، حضانت او در این 

ت به صاحب رحم واگذار شود، زیرا او توانایی و قابلیت رضاع را دارد.
ّ

مد

5.نتیجه‌گیری
مقاله‌ی حاضر با هدف بررسی فقهی و حقوقی »اهدای جنین« در فرض خاصی 

که اسپرم و تخمک از غیرزوجین و رحم از زن گیرنده است،نگارش شد. در بخش 

ه‌ی فقهیِ قائلان به حرمت بررسی شد. روایات سه‌گانه‌ای که برای اثبات 
ّ
نخست، ادل

نقد و  از حیث دلالت و اطلاق،  بود،  قرار گرفته  استناد  اهدای جنین مورد  حرمت 

مباشرت جنسی  به موارد  ناظر  یا  ه، 
ّ
ادل این  داد که  نشان  بررسی شد. تحلیل روایی 

بر حرمت،  آن‌ها  یا دلالت  ندارند،  را  تلقیح مصنوعی  به  قابلیت سرایت  و  حرام‌اند 
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ه برای 

ّ
ظهور عرفی و فقهی روشنی در فرض مورد بحث ندارد؛ حاصل اینکه این ادل

اثبات حرمت اهدای جنین در فرض مذکور، کفایت نمی‌کنند.

شد.  تحلیل  جنین  اهدای  بر  ب 
ّ
مترت حقوقی  و  فقهی  آثار  مقاله،  دوم  بخش  در 

که: داد  نشان  یافته‌ها 

1- در باب نسب، اکثریت فقها، صاحب اسپرم را پدر می‌دانند و در مورد مادر، 

سه دیدگاه »صاحب تخمک«، »صاحب رحم« و »دو مادری« مطرح است.

2- در باب ارث، قائلان به انتساب نسب به صاحبان نطفه، ارث را نیز میان ایشان 

برقرار می‌دانند و در صورت پذیرش دو مادری، پیچیدگی‌هایی در سهم‌الارث پدید 

می‌آید که نیازمند تحلیل حقوقی مستقل است.

3- در باب نفقه، نظر مشهور آن است که نفقه‌ی کودک بر عهده‌ی صاحب اسپرم 

خواهد بود؛ چراکه بین او و فرزند،پیوند طبیعی و تکوینی برقرار است.

4- در باب نکاح، مسئله‌ی محرمیت ایجاب می‌کند که نکاح میان کودک و زن 

صاحب تخمک یا رحم ممنوع باشد؛ فقها در این‌باره احتیاط شرعی را لازم می‌دانند.

5- در باب حضانت، هرچند تعیین والدین شرعی بر عهده بحث نسب است، اما 

به لحاظ مصالح کودک، حضانت در دوران شیرخوارگی به زن صاحب رحم واگذار 

می‌شود، مگر آنکه موانع شرعی یا عقلی وجود داشته باشد.

ه‌ی غیرمعتبر حرمت و بررسی منضبط آثار فقهی و 
ّ
در نهایت، با کنار گذاشتن ادل

حقوقی این موضوع، می‌توان گفت اهدای جنین در فرض یادشده، اگر در چارچوب 

ضوابط شرعی و با رعایت مصالح و حقوق کودک و جامعه صورت گیرد، فاقد مانع 

شرعی قطعی بوده و قابل پذیرش در فقه امامیه است. با این حال، برای قانون‌گذاری 

شفاف و رعایت مصالح عمومی، ضروری است که ابعاد حقوقی و آثار اجتماعی آن 

ت و جامع‌نگری در نظام تقنین و اجرا لحاظ گردد.
ّ
با دق
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واکاوی مبانی و احکام عامّه‌ی فقه نظام فرهنگی            
با تأکید بر فقه معروف و منکر

سیّد محمّد طباطبایی1

چکیده
فقه نظام فرهنگی، نظریه‌ی فقهیِ متوجّه نظام فرهنگی مطلوب است که در ذیل رویکرد فقه 

فرهنگی قرار می‌گیرد و فقه معروف و منکر از ابواب چهارگانه‌ی آن است. هدف پژوهش 

حاضر دستیابی به چنین دیدگاهی در میانه‌ی مبانی و احکام عامّه است. بر پایه‌ی این مبانی و 

ب اغراض عقلایی، وجوب ذکری بودن ساختار فرهنگی، ولاء عام مؤمنین، 
ّ
احکام از جمله ترت

احترام مکانی و زمانی در فرهنگ، ضمان فرهنگی و قاعده‌ی»من أذاع فاحشة کان کمبتدئها« 

ه صورت گرفته و نسبت به مصادیق و تطبیقات فرهنگی مانند هویت سایبرنتیکی، 
ّ
بررسی ادل

فرهنگ دیجیتال و فرهنگ شهرت تحلیل شده است. روش پژوهش، تحلیلی اجتهادی بوده 

و بر سه‌گانه‌ی»شناخت مبانی فقهی و احکام عامّه«، »تفریع احکام« و »دلالت فرهنگی 

مبانی و احکام« استوار است. یافته‌ها نشان می‌دهد که این چارچوب می‌تواند هم از نظر 

تبیینی و هم از نظر کاربستی، گشایش‌هایی در فهم و تنظیم رفتار و ساختار فرهنگی مؤمنان 

فراهم سازد. در اثر این مواجهه، مطالعات فقه نظام فرهنگی، تصحیح معرفت فرهنگی، رفتار 

فرهنگی و ساختار فرهنگی را همگام با یکدیگر دنبال می‌کند.

فقه  فرهنگی،  رفتار  فرهنگی،  ساختار  فرهنگی،  نظام  فقه  فرهنگی،  فقه  کلیدی:  واژگان 
منکر. و  معروف 

1. سطح چهار حوزه‌ی علمیه‌ی قم، عضو گروه  فقه جامعه و فرهنگ مرکز فقهی ائمه‌ی اطهار )علیهم السلام(
* تاریخ دریافت: 1404/3/22          * تاریخ پذیرش: 1404/12/1
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ابواب  چهاردسته  از  ـ  فرهنگی  مسائل  فقه  قسیم  عنوان  به  ـ  فرهنگی  نظام  فقه 

تشکیل شده است: فقه معروف و منکر، فقه امر به معروف و نهی از منکر، فقه دعوت 

و ارشاد و فقه اقامه معروف و تعطیل منکر )فقه نهادهای فرهنگی(. در باب نخست، 

ق واجب و حرام در نظام فرهنگی )طباطبائی، 
ّ

معروف و منکر به لحاظ عینیت و تحق

ف در فقه نظام 
ّ
1402، ص21( مورد بررسی فقهی قرار می‌گیرد. از این منظر، احوال مکل

ف به 
ّ
ف به »فعل فرهنگی خود«، مکل

ّ
فرهنگی بر سه دسته قابل تقسیم است: مکل

ف به »ساختار فرهنگی«. 
ّ
»فعل فرهنگی غیر« و مکل

دسته‌ی اوّل اعم از »فعل فرهنگی شخصی« و »فعل فرهنگی در ساختار« و مربوط 

به فقه معروف و منکر است. در دسته‌ی دوم، تکلیف به فعل غیر اعم از »تکلیف به 

الزام« و »تکلیف به ارشاد« قرار دارد. تکلیف به الزام مربوط به فقه امر به معروف و 

به فقه دعوت و ارشاد است. دسته‌ی سوم،  به ارشاد مربوط  از منکر و تکلیف  نهی 

ف عام بوده و به فقه اقامه‌ی معروف و تعطیل منکر اختصاص دارد. 
ّ
مربوط به مکل

در این چارچوب، غایت فقه معروف و منکر، دستیابی به الگوی دین‌داری فرهنگ 

در پی کشف ارکان و اجزای مشروع و نامشروع و مطلوب و مبغوض در رفتار و ساختار 

فرهنگی است. در فقه معروف و منکر، دو قسم »معروف و منکر رفتاری« و »معروف 

و  جوانحی(  )افعال  درونی«  »رفتار  به  اوّل  قسم  است؛  مطرح  ساختاری«  منکر  و 

»رفتار بیرونی« )افعال جوارحی( و قسم دوم به »فرهنگ نهادی« )ذیل ولایت عامّه 

ولیّ‌امر( و »فرهنگ شبکه‌ای« )ذیل ولایت عمومی و ارتباطی( قابل تقسیم است. در 

این چارچوب، نظریه‌ی فقهی در حوزه‌ی فرهنگ دینی منظور است و تطبیق آن در فقه 

ف بر شناخت 
ّ
مسائل فرهنگی و مواجهه‌ی انتقادی با سازوکار فرهنگی معاصر متوق

ابعاد این نظریه و مقایسه‌ی آن با دیگر قواعد و دیدگاه‌های فرهنگی است. بنابراین، 

م بر بررسی رفتار فرهنگی است و 
ّ

دستیابی به قواعد فرهنگی مشروع و مطلوب مقد

این شناخت عمومی جز با بررسی در ضمن فقه نظام فرهنگی حاصل نمی‌شود. 

در این راستا پژوهش حاضر در صدد است به مبانی و احکام عامّه‌ی فقه نظام 



کید بر فقه معروف و منکر واکاوی مبانی و احکام عامّه‌ی فقه نظام فرهنگی با تأ

131
فرهنگی در یکی از ابواب چهارگانه‌اش دست یابد و دلالت‌های آن بر فرهنگ معاصر 

با ذکر برخی از تطبیقات و مصادیق فرهنگی تبیین شود. 
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2. تفاوت فقه معروف و منکر با فقه اخلاق

فرهنگ  فقه  و  اخلاق  چنان‌که  است؛  اخلاق  فقه  از  غیر  منکر  و  معروف  فقه 

بایکدیگر تفاوت دارند و فقه فرهنگی شامل فقه اخلاق نمی‌شود. مقصود از اخلاق، 

حکم اخلاقی ـ در اخلاق نظری ـ یا فعل اخلاقی ـ در اخلاق عملی ـ است. حکم 

اخلاقی مربوط به مرحله‌ی قبل از شرع و فعل اخلاقی مربوط به مرحله‌ی بعد از شرع 

ریت وضع و تکلیف در مرحله‌ی 
ّ

است، در حالی که فقه، مربوط به منجّزیت و معذ

شرع است. بنابراین، اگر از مباحثی مانند کذب در فقه فرهنگی بحث کنیم، بررسی 

و  است  فرهنگی  زیست  و  اجتماعی  روابط  حوزه‌ی  در  شارع  برابر  در  ف 
ّ
مکل فعل 

قاعده‌ی اخلاقی یا فعل اخلاقی منظور نیست. اخلاق نمی‌تواند موضوع حکم شرعی 

باشد. حکم اخلاقی از حسن و قبح عقلی ناشی از فطرت الهی انسان ناشی می‌شود 

صاف فعل اخلاقی پس از مسئولیت اخلاقی ناشی از تکمیل رابطه مولا و عبد در 
ّ
و ات

ق حجّیت شرعی است. 
ّ

تحق

گفته  تعالی  واجب  صفات  در  که  فلسفی  و  کلامی  ه‌ی 
ّ
ادل بنابر  دیگر،  بیان  به 

ق حکم اخلاقی از مراد اخلاقی خداوند در نظام تکوین ناشی می‌شود 
ّ

می‌شود، تحق

و خلقت انسان بخشی از همین تکوین است؛ لذا هرچند ادراک حکم اخلاقی عقلی 

ق و عینیت، از جمله مقتضای مبدأ بودن واجب تعالی 
ّ

و مستقل است امّا در مقام تحق

در هستی، مبدأ بودن در هستی اخلاقی است.1  لذا اراده‌ی واجب جز به عدل و حسن 

1. ایــن تمییــز میــان ادراک و هســتی در اخــاق بــر این مبنا اســت کــه ادراک اعتبــاری و وجود اعتبــاری از یکدیگــر تفاوت 
دارنــد. ادراک امــر اعتبــاری، شــامل قطــع، اطمینــان، ظــن و ارتــکازات )تبــادر و انصــراف( و نحــوه وجــود اعتبــاری، 
ــا روابــط میان-اذهانــی، میان-متنــی در محصــول اراده اجتماعــی اســت و لــذا معرفت‌شناســی  محصــول اراده فــردی ی
اعتباریــات از هستی‌شناســی اعتباریــات متمایــز اســت. یعنــی خــود اراده و فراینــد اعتبــار کــردن، حقیقــی و محصــول آن، 
اعتبــاری اســت. شــاید بتــوان مبنــای مرحــوم علامــه طباطبائــی در اصالــت واقعیــت و تقســیم به موجــود واقعــی و موجود 
منتهــی بــه واقعیــت را مؤیّــد بــر ایــن نظــر دانســت. )طباطبائــی، 1416، ص4( یعنــی چــون وجــود اعتبــاری ســنخی از 
واقعیــت اســت، ایــن وجــود دارای آثــار واقعــی، غیــر از ادراک اســت و هــر ادراک، مُــدرکِ و مُــدرَک دارد. وجــود اعتباری 
مُــدرَک اســت. بــر اســاس قواعــد علــم اصــول و مطالعــه تجربــی اعتباریــات می‌تــوان چنیــن قائــل شــد کــه اگــر مُعتبِــر 
واحــد )یــا معتبــر شــخصی( باشــد، مُــدرکِ، حــسّ و اگــر مُعتبِــر، جمعــی )یــا معتبــر مجموعــی( باشــد، مُــدرکِ، وجدان 
)عقــل وجدانــی( اســت؛ چنان‌کــه وضــع الفــاظ بــرای معانــی -حتّــی در وضــع تعیینــی بنابــر موافقــت اعتبــاری بــا واضع 
ــر واحــد اســت، مــدرِک،  شــخصی- اعتبــارِ جمــع اســت و بــا وجــدان ادراک می‌شــود. امّــا در حکــم شــارع کــه مُعتبِ
حــس اســت و پــس از مشــاهده یــا شــنیدن حکــم مجعــول پــس از وصــول بــه عبــد از طریــق نــصّ خطابــات بــه وجــود 
چنیــن اعتبــاری در عالــم تشــریع، اطمینــان حاصــل می‌شــود. لــذا اصولییــن، ادراک حدســی از اعتبــار شــارع را کاشــف 
نمی‌داننــد و مناقشــه در حجّیــت اجمــاع از ایــن مشــکل ناشــی می‌شــود. بنابرایــن، ظــرف ادراکات اعتبــاری در ذهــن 
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133 ق قاعده‌ی اخلاقی، فطری 
ّ

نیست و چون مراد الهی جز عدل و حسن نیست، این تحق

و در تکوین انسان است و این غیر از حجّیت ناشی از وصول حکم مجعول به عبد 

ق حکم اخلاقی و نه 
ّ
است. بر اساس این خلقت و فطرت الهی، فعل اخلاقی متعل

حکم مجعول شرعی است؛ حسن امتثال مولا و قبح عصیان مولا از جمله‌ی همین 

احکام است و لذا پس از انطباق حجّت بر عبد، دایره‌ی حکم اخلاقی تکمیل و فعل 

ق می‌یابد و بعد از 
ّ

اخلاقی آغاز می‌شود. بنابراین، قبل از شرع، حکم اخلاقی تحق

شرع، فعل اخلاقی صدق می‌کند.

3. روش‌شناسی پژوهش در فقه نظام فرهنگی
مطالعات فقه نظام فرهنگی در اضلاع سه‌گانه دنبال می‌شود:

1-3. شناخت مبانی فقهی و احکام عامّه

مقصود از مبانی فقهی در این پژوهش در سیاق فقه نظریه و استکشاف نظام و به 

معنای »مجموع مفاهیم مرتبط و پایه به همراه مناطات عامّه« است. شهید صدر این 

مفاهیم پایه را هر دیدگاه اسلامی مفسّر واقعیت تکوینی، اجتماعی و تشریعی می‌داند 

و معتقد است این مفاهیم، چارچوبی فکری می‌سازد که نصوص تشریعی در ضمن 

آن واضح و روشن می‌شود. )صدر، 1434، ج3، صص439 و 442( البتّه در میان فقهای 

معاصر، واژه »مبانی« در ادله، احکام و ضوابط فقهی استعمال می‌شود که اصطلاح 

دیگری است. )شهیدی، 1375، ج3، ص471، حجّت‌کوه‌کمره‌ای، 1409، صص70، 377 و 378 

و موسوی‌خوئی، 1422، ج41، ص2(

ــی کــه از  ــا ســنخ وجــود اعتبــاری شــبه نفس‌الامــر اســت و ظــرف آن در ذهــن و خــارج نیســت. در اعتباریات اســت امّ
شــارع می‌آیــد، وجــود اعتبــاری نمی‌توانــد در ذهــن یــا نفــس شــارع باشــد چــون هــم علــم شــارع حضــوری اســت و 
هــم وجــود شــارع بســیط اســت. میــان مُعتبِــر واجب‌الوجــود و معتبــر ممکن‌الوجــود )بــه امــکان فقــری( فــرق اســت و 
معتبــر شــخصی و معتبــر جمعــی هــم تفــاوت دارد. اعتبــار اخلاقــی چنیــن اســت. بــه مبحــث قطــع و ظــنّ علــم اصــول 
-کــه بخشــی از قواعــد معرفت‌شناســی اعتباریــات اســت- می‌تــوان دراین‌بــاره اســتدلال کــرد. بــر ایــن مبنــا، هــر ســه 
ــات و  ــات و هستی‌شناســی اعتباری ــات، معرفت‌شناســی اعتباری ــات ملحــوظ اســت: منطــق اعتباری ســاحت در اعتباری
میــان اعتبــار کــردن )فعــل مُعتبِــر(، ادراک امــر اعتبــاری، مُــدرکِ اعتبــار و وجــود اعتبــاری تفــاوت اســت؛ اگــر جــز ایــن 
باشــد بــه همــان اشــکال عــدم ثبــات شــریعت و لا ملاکــی دچــار می‌شــویم. اصولییــن در مســائل تضــادّ میــان حکــم 
ظاهــری بــا حکــم واقعــی و تجــرّی، بــه تمایــز میــان واقعیــت اعتبــاری در حکــم واقعــی و ادراک اعتباریــات در حکــم 

ظاهــری و نســبت کاشــف و مکشــوف پرداخته‌انــد.
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ی و عام، ولی حکم، فرعی و مخصوص به همین 

ّ
در احکام عامّه، موضوع، کل

موضوع است؛ هرچند به سبب عمومیت موضوع در موضوعات خاصّ ذیل آن هم 

جاری می‌شود. یعنی عمومیت حکم به تبع موضوع است. نظریه‌ی فقهی از مجموع 

این مفاهیم، مناطات و گزاره‌های شرعی عام که به طور منسجم با یکدیگر در ارتباط 

به لحاظ مناط حکم  ل 
ّ
قابل تعمیم و معل نظام  فقه  است شکل می‌گیرد. احکام در 

ق 
ّ

محق موضوع  و  ف 
ّ
مکل احوال  در  و  تعلیل  آن  نتیجه‌ی  مسائل،  فقه  در  امّا  است 

داشته  تطبیق وجود  در  تضییق  یا  توسعه  امکان  در موضوع حکم،  می‌شود؛ هرچند 

باشد و به این لحاظ، قابل تعمیم باشد. )طباطبائی، 1402، ص15(

2-3. تفریع احکام

ف بر تفریع احکام ذیل آن است. به بیان دیگر، ارکان 
ّ
تنقیح نظریه‌ی فقهی متوق

فقه نظام فرهنگی در مقام نظریه و اجزای آن در مقام تفریع نمایان می‌شود. این اجزا 

از کشف احکام فرعی مرتبط با یکدیگر در ذیل مبانی و احکام عامّه به دست می‌آید.   

3-3. دلالت فرهنگی مبانی و احکام 

فقه فرهنگی، نگرش رویکردی به فقه است؛ از این جنبه که ابواب و ابحاث در 

تراث فقهی با نظر به حیثیات فرهنگی آن درنظر گرفته شود. )طباطبائی، 1402، ص8( 

با رویکرد فرهنگی در بررسی تراث فقهی امامیه، ابواب و مسائل گوناگونی به دست 

می‌آید که سنخ فرهنگی دارد. )طباطبائی، 1404، ص61( تنقیح نظریه و تفریع احکام، 

همگام با کشف دلالت فرهنگی مبانی و احکام است تا به مقتضای فقه رویکردی، 

ه و اجزای آن در احکام فرعی، اقتضائات 
ّ
همراه با کشف ارکان فرهنگی مطلوب از ادل

و التزامات فرهنگی آن مورد نظر باشد.  

4.ملاک تبویب فقه معروف و منکر در ذیل فقه العباده
فقه معروف و منکر به جهت ماهیّت عبادی افعال هم‌سنخ آن در ذیل فقه العبادة 

عبادیت،  ملاک  مختار،  دیدگاه  از  زیرا  ص21(   ،1402 )طباطبائی،  است.  تقسیم  قابل 
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ه« 

ّ
بالل المؤمن  ه« و »ذکر 

ّ
الل بودن است که شامل »ذکر  نه »قربی«  و  بودن  کری« 

ُ
»ذ

است. در قرآن کریم، ذکر و عبادت به طور مکرّر در کنار یکدیگر آمده است. )مائده، 

91، طه، 14، نور، 37، عنکبوت، 45 و جمعه، 9( در آیات شریفه، موضوع عبادت، مطلق »ذکر 

ه« بیان شده و با عطف خاص بر عام یا سایر قرائن از مصادیق آن نام برده است. 
ّ
الل

از سوی دیگر، در روایات، مؤاخات و احسان به مؤمنین هم عبادت نامیده شده 

م( 
ّ
ه علیه و آله و سل

ّ
ی الل

ّ
است. از جمله در معتبره‌ی محمّد بن مسلم از رسول خدا )صل

آمده است: »النظر إلی العالم عبادة و النظر إلی الإمام المقسط عبادة و النظر إلی الوالدین 

برأفة و رحمة عبادة و النظر إلی الأخ تودّه فی الله عزّوجلّ عبادة.« )طوسی، 1414، ص454(  
ه« است. قصد 

ّ
الل ه« و »عبادت فی 

ّ
بنابراین، عبادات قابل تقسیم به »عبادت لل

ه، قصد وجه در صدق 
ّ
ه شرط است امّا در عبادت فی الل

ّ
قربت در صحّت عبادت لل

اتیان فعل کفایت می‌کند. در میان ابواب عبادی، نماز، روزه، حج، خمس و زکات 

ه و تکالیفی مانند جهاد، امر به معروف و نهی از منکر و مؤاخات، 
ّ
مصادیق عبادت لل

ه، 
ّ
کری دارد امّا در عبادت لل

ُ
ه، طریق الهی و ذ

ّ
ه است. عبادت فی الل

ّ
عبادت فی الل

ه 
ّ
کری است. افعال فرهنگی مطلوب )معروف(، مصداق عبادیت لل

ُ
موضوع عبادت ذ

ه است و خالی از رجحان نیست. 
ّ
یا فی الل

5.واکاوی مبانی فقهی و احکام عامّه فقه معروف و منکر
اقل بر سیزده مفهوم، 

ّ
این مبانی و احکام در سیاق فقه نظریه و استکشاف نظام، حد

ف است که بر ارکان نظام فرهنگی مطلوب دلالت دارد و 
ّ
مناط یا گزاره‌ی شرعی متوق

در دو بخش بررسی می‌شود:

1-5. مبانی فقهی

الف. ترتّب اغراض عقلائی معتدّبه در رفتار فرهنگی

ف 
ّ
مشروعیت افعال فرهنگی و اثر آن در اقتصاد و حکمرانی فرهنگی از جمله متوق

به در آن است. در اقتصاد فرهنگی، ملکیت و بیع و در 
ّ

ب اغراض عقلائی معتد
ّ
بر ترت

ر از این امر است. مدرک عمده 
ّ
حکمرانی فرهنگی، ترویج و اقامه افعال فرهنگی متأث
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بر این مبنا، تعبّد بر بناء عقلا است و چنین بنائی به حکم عقل در قبح ارتکاب افعال 

لغو و لغویت بازمی‌گردد. 

می‌دهد.  نشان  را  خود  اثر  مواردی  چنین  در  عقلا  سیره‌ی  با  عقلا  بناء  تفاوت 

ممکن است در برخی از سیره‌های عقلائی، غرض عقلائی در چنین افعالی فرض 

شود امّا به دلیل علم اجمالی به وجود سیره‌های حرام میان عقلا در رفتار فرهنگی 

کرد.  عمل  نمی‌توان  سیره‌ها  این  با  مطابق  )ع(،  معصوم  زمان  از  بودن  ر 
ّ

متأخ و 

از  ناشی  عمومی  توافق  مورد  احکام  عقلا،  بناء  بر  تعبّد  و  است  حکم  عقلا،  بناء 

لزوم عقلی؛ امّا سیره‌ی‌ عقلا از سنخ رفتار است و رفتار ممکن است از هر میل و 

شود.  ناشی  انگیزه‌ای‌ 

منافع  اساس  بر  عقلائی  اغراض  معاصر،  فرهنگی  سیره‌های  برخی  در 

منافع  و  یی  ت‌جو
ّ

لذ و  تفرّد  از  گاهی  و  می‌شود  تعریف  گروهی  یا  شخصی 

عقلائی  اغراض  چنین  می‌گردد.  ناشی  بازاری‌شده  فرهنگ  در  سرمایه‌داری 

باع 
ّ
ات بر  معاصر  پست‌مدرن  فرهنگ  اساس  گیرد.  قرار  حکم  این  ذیل  نمی‌تواند 

رئیس  عنوان  به  س 
ّ

مقد شارع  نهی  مورد  که  است  شده  بنا  زور  قول  و  شهوات 

 )30 حج،  و   27 )نساء،  است.  العقلاء 

و  شخصی  شهوات  معاصر،  فردمحور  سیّال  فرهنگ  در  دیگر،  بیان  به 

فرهنگ  امّا  می‌نماید  موجّه  را  فرهنگی  رفتار  عمومی،  امیال  از  ناشی  سیره‌های 

ساختار،  این  در  و  است  عقلائیه  بنائات  به  تعبّد  و  عقل  حکم  بر  مبتنی  مشروع 

باشد.  به 
ّ

معتد عقلائی  غرض  بر  مبتنی  فرهنگی  رفتار  باید 

شرط  صحّت  شروط  از  اغراض  این  ب 
ّ
ترت سوی،  یک  از  فقهی،  تراث  در 

عنوان  به  له 
ّ
محل منفعت  دیگر،  سوی  از  و  ص198(  ج11،   ،1414 ی، 

ّ
)حل است 

ج16،   ،1414 ی، 
ِّ
)حل است.  بیع  صحّت  شرط  مشروع،  عقلائی  اغراض  از  یکی 

در  اجمالی  و  ی 
ّ
کل طور  به  مبنا  این  وجود  بر  قرینه‌ای  تراث،  این  ص245( 

بازی‌های  به  اعتیاد  موسیقایی،  افعال  برخی  مشروعیت  حدود  است.  شریعت 

از  بازی  صنعت  و  فیلم  پخش  صنعت  مانند  فراغت  صنایع  انواع  و  رایانه‌ای 

است.  تأمّل  مورد  منظر  این 
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ب. احترام مکانی در فرهنگ

مِلکی«، »احترام  بر سه قسم است: »احترام  احترام مکانی  و احکام،  ه 
ّ
ادل بنابر 

شعائری« و »احترام ذاتی«. احترام ملکی در جامعه‌ی اسلامی ناشی از احترام مؤمن 

و صدق احترام شعائری در »مسجد« و »حرم و عتبات« است. احترام ذاتی به سایر 

ق می‌گیرد و اثر آن، صدق 
ّ
اماکن به لحاظ آیه و خلقت الهی ـ محیط زیست ـ تعل

هتک پس از تخریب و اخلال با افعال لهوی است؛ مانند رهاکردن زباله در طبیعت 

پس از سرگرمی و گردش. 

بحث در احترام ملکی واضح است و به نسبت اسباب ملکیت خاص یا عام، 

احترام مترتب می‌شود. در احترام شعائری، در روایت امام صادق )علیه السلام( به 

اِسناد کامل الزیارات آمده است: »إنّ اللّه اختار من بقاع الأرض ستة: البيت الحرام 

و الحرم و مقابر الأنبياء و مقابر الأوصياء و مقاتل الشهداء و المساجد التي يذكر فيها 
یه، 1356، ص125(  اسم اللّه‏« )ابن قولو

قرینه  به  این روایت معتبر است. »اختار«  الزیارات،  بنابر تصحیح کتاب کامل 

بر  احترامی  احکام  ب 
ّ
ترت و  مسجد-  و  حرم  ه، 

ّ
بیت‌الل  – احترام  در  صریح  مصادیق 

علیک إنّّک  )وادی طوی( به عنوان یکی از مصادیق در آیه‌ی شریفه‌ی »إنّّی أنا ربّّک خلفاع �ن

دارد.  مکانی  احترام شعائری  بر وجوب  التزامی  دلالت  )طه، 12(  المقدّس طوی«  بالواد 
س بیان می‌کند که بر ملاک این 

ّ
علامه طباطبائی در ذیل این آیه وجهی برای این تقد

دارد:  احترام دلالت 

س نامید. این نام‌گذاری و توصیف دلیل 
ّ

»خداوند سبحان این وادی را وادی مقد

بر این است که امر او به خلع نعلین فقط برای احترام آن وادی است تا با کفش اذلال 

الحرام،  مانند کعبه مشرّفه، مسجد  زمان‌ها  و  بدین‌گونه، سایر مکان   ... باشد.  نشده 

سایر مساجد و مشاهد مورد احترام در اسلام و اعیاد و روزهای متبرّک تقدیس و تطهیر 

س بودن و شرفی است که با انتساب به واقعه‌ی شریفی که در آن 
ّ

می‌شود. این فقط مقد

سی که در آن تشریع شده است به دست آورده؛ وگرنه 
ّ

واقع شده یا مناسک و عبادت مقد
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هیچ برتری میان اجزای مکان و زمان وجود ندارد.« )طباطبائی، 1401، ج14، ص127( 

به عبارت دیگر، احترام مکان ناشی از احترام موضوع مکان است. اگر موضوع 

مکان، عبادت و زیارت باشد، به دلیل احترام عبادت و زیارت، آن مکان نیز احترام 

می‌یابد. 

احترام ذاتی ناشی از وجوب شرعی شکر عمومی خداوند در فرهنگ است. در 

قرآن کریم، هتک این حرمت با اعراض از ذکر الهی و عقاب ملازمه دارد: »و ضرب الله 

الخوف  و  الجوع  لباس  الله  ها  فأذا�ق الله  عم  بأ�ن فکفرت  رغداً  ها  رز�ق یأتیها  مطمئة   آمنة   کا�ن�ت  قریة   مثلًا 
کلوا  شمال  و  ن  یم�ی عن  جّنتان  آیة  مسکنهم  فی  لسبأ  کان  د  »ل�ق و   )112 )نحل،  صنعون«  �ی کانوا  بما 
بدّلناهم  و  العرم  ل  س�ی علیهم  فأرسلنا  فأعرضوا  غفور.  ربّ  و  طیّبة  بلدة  له  اشکروا  و  ربّکم  رزق  من 
ازی إلّا  �ج اهم بما کفروا و هل �ن �ن ن ذواتی أکِل خمطٍ و أثل و شیء من سدرٍ قلیل. ذلک جز�ی نّتیهم جّنت�ی �ج �ب
الکفور« )سبأ، 15-17( به قرینه‌ی معصیت و عقاب گروهی در آیات فوق، احترام ذاتی 
ف 

ّ
محیط زیست به عنوان نعمت‌ها و آیات الهی واجب اجتماعی است و متوجّه مکل

عام می‌شود.

ج.احترام زمانی در فرهنگ

 ملاک احترام زمانی نیز مشخص می‌شود. بنابر استقرای 
ً
از آن‌چه گفته شد تقریبا

و  »احترام شعائری«  »احترام عهدی«،  دارد:  قسم  زمانی سه  احترام  احکام،  و  ه 
ّ
ادل

بر  زمانی  و وعده‌ی  به عهد  وفای  احترام عهد، وجوب  از  »احترام ولائی«. مقصود 

اساس »المؤمنون عند شروطهم« است. اثر این احترام بیشتر در بیع و خیارات است. 

ولائی،  احترام  است.  زمان  موضوع  احترام  از  ناشی  زمانی  احترام  شعائری،  احترام 

احترام ناشی از اوامر و نواهی ولیّ‌امر در تقیید یک فعل یا ترک به زمان معیّن و وجوب 

ه«، »مواقیت نماز« و »ماه رمضان« در فقه، 
ّ
امتثال و ترک در آن زمان است. »ایّام الل

از موارد احترام شعائری زمانی است.

د. وَلاء عام مؤمنین؛ مطلوبیت جمع‌خواهی و منع از تفرّد فرهنگی

برخلاف غلبه‌ی فرد‌گرایی و ارزش‌های فردی در فرهنگ غربی، از مفاهیم پایه در 

فقه نظام فرهنگی، مفهوم »وَلاء عام« است که اساس ارتباط جمع‌خواهانه و هویت 
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139 جمعی مؤمنان است و در روابط اجتماعی ثمره دارد. آیه‌ی شریفه بر این مبنا به خوبی 

« )توبه، 71( در زبان عربی، وِلاء به  هم أولیاء بع�ض دلالت دارد: »المؤمنون و المؤمنات بع�ض

معنای تتابع و پیاپی‌آمدن )جوهری، 1404، ج6، ص2530( و وَلاء در معانی چون مِلک و 

قرابت استعمال شده )فیروزآبادی، 1415، ج4، ص464 و حمیری، 1420، ج11، ص7283( و 

مترادف با عهد و میثاق و ذمام است. )طراد، 2009، ص630( مراد از ولاء عام مؤمنین، 

ه 
ّ
پیوند و پیمانی اجتماعی بر اساس عهد ایمانی میان آنان است. بر اساس مجموع ادل

و احکام، این مسئولیت و روابط را بر دو بخش می‌توان تقسیم کرد: 

1. ولاء تکلیف: مودّت، احسان، انصاف و مواسات

مقصود از ولاء تکلیف، مسئولیت اجتماعی مؤمنان در برابر یکدیگر است. حرمت 

 در معامله و قاعده‌ی غرور، مطلوبیت وقوف و صدقات، وجوب اجتماعی عقد 
ّ

غش

سُکنی نسبت به افراد محتاج  )کلینی، 1407، ج2، ص367( و استحباب وصیت در ثلث 

مال نسبت به ارحام )حرّعاملی، 1409، ج19، ص418(، از جمله مصادیق این مسئولیت 

در ادله و احکام است. آیه‌ی شریفه‌ی »إنّ الله یأمر بالعدل و الاحسان« )نحل، 90( صریح 

د بر این مسئولیت دارد از جمله صحیحه‌ی 
ّ

در وجوب احسان است. روایات متعد

اء از امام صادق )علیه السلام( : »أ لا أخبرك بأشدّ ما افترض اللّه على خلقه؟ 
ّ

ابوعبیده حذ

إنصاف الناس من أنفسهم و مواساة الإخوان في اللّه عزّوجلّ و ذكر اللّه عزّوجلّ على كلّ 
حال فإن عرضت له طاعة عمل بها و إن عرضت له معصية تركها.« )حرّعاملی، 1409، ج15، 

ص285( به قرینه‌ی صدر روایت، صراحت در وجوب استفاده می‌شود.

2. ولاءتعرّف: مؤاخات و انس عمومی

مقصود از ولاء تعرّف، پیوند مؤمنین در تفاهم عمومی است که شامل شناخت 

متقابل و انس و مؤاخات میان آنان است و بر نحوه‌ای از سیره‌ی متشرّعی دلالت دارد؛ 

در مقابل سیره‌های الحادی مبتنی بر تکاثر، ریا، سُمعه و مصرف‌گرایی از یک سوی 

و خودنمایی در فرهنگ شهرت از سوی دیگر که بر اساس تفرّد و منافع و ارزش‌های 

فردی در سطح کلان شکل گرفته است.

تعرّف،  ولاء  بنابر  مطلوب  اجتماعی  روابط  ه، 
ّ
ادل بررسی  بنابر  دیگر،  بیان  به 

ف بر اساس علم و قدرت خود شناخته شده، 
ّ
جامعه‌پایه و مؤمنانه است و هر مکل
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اقامه آن  با دیگری بر همان اساس پیوند می‌یابد. این نحوه روابط مطلوبیت دارد و 

تکلیف اجتماعی است. امّا بنابر فرهنگ تکاثر و شهرت، رقابت اجتماعی فردگرایانه 

چنین  از  کریم  قرآن  یابد.  برتری  خود،  مزیت  اساس  بر  هرکس  تا  می‌گیرد  شکل 

1و2(  )تکاثر،  المقابر«  زرتم  حتّّی  التکاثر.  »ألهاکم  است:  کرده  نهی  فرهنگی 

ه می‌توان تمسّک کرد: 
ّ
نسبت به مطلوبیت ولاء تعرّف، به چند دسته ادل

دسته‌ی اوّل، آیات قرآن کریم. از جمله امر به مؤاخات »إنّّما المؤمنون إخوۀ فأصلحوا 

اکم من ذکر و أنثی  ن أخویکم« )حجرات، 10( و ذکر تعرّف به عنوان غایت خلقت: »إنّّا خلق�ن ب�ی
عوبًا و قبائل لتعارفوا« )حجرات، 13( بر این مطلب دلالت دارد. علناکم �ش و �ج

»أخوّة المؤمنین  در باب  »المؤمن أخو المؤمن«  دسته‌ی دوم، روایات با مضمون 

بعضهم لبعضهم« کافی؛ از جمله در موثقه‌ی علیّ بن عقبه از امام صادق )علیه السلام( 
روایت شده است: »المؤمن أخو المؤمن عينه و دليله لا يخونه و لا يظلمه و لا يغشه و 

 
ً
لا يعده عدة فيُخلفه.« )کلینی، 1407، ج2، ص166( دو نکته در دلالت روایت است: اوّلا

که  گونه‌ای  به  است؛  آنان  میان  شناختی  پیوند  مؤمنین،  بودن  دلیل  و  عین  مقتضای 

 
ً
هرکدام در پی راهنمایی دیگری باشد و نقاط قوّت و ضعف همدیگر را بشناسند. ثانیا

به قرینه‌ی ادامه روایت و اشاره به محرّمات، سیاق روایت تکلیفی است.

ابوالحسن  معتبره‌ی  از جمله  است؛  »تعرفوا«  با مضمون  روایات  سوّم،  دسته‌ی 

اصفهانی از امام صادق)علیه السلام( : »قال أمیرالمؤمنین)علیه السلام( : ... قولوا الخیر 

بر  روایت  این  ص225(  ج2،   ،1407 )کلینی،  أهله«.  من  تکونوا  الخیر  اعملوا  و  تعرفوا 
مطلوبیت اقدام برای شناخت متقابل اجتماعی به خیر و از اهل خیر شناخته شدن در 

دارد.  دلالت  فرهنگ 

جمله  از  مؤمنان؛  میان  تعاطف  و  تراحم  مضمون  با  روایات  چهارم،  دسته‌ی 

بررة  إخوة  کونوا  و  اللّه  »اتقوا  السلام(:  )علیه  صادق  امام  از  عقرقوفی  شعیب  صحیحه 

)کلینی،  تزاوروا و تلاقوا و تذاکروا أمرنا و أحیوه«  اللّه متواصلین متراحمین  متحابّین فی 
ص76(  ج2،   ،1407 کلینی،  و   83 )قصص،  تقوا  وجوب  قرینه  به  ص175(  ج2،   ،1407

وجوب  ادّعای  روایت  مضمون  به  نسبت  روایت،  ابتدای  در  ه« 
ّ
الل قوا 

ّ
»ات عبارت  و 

اجتماعی می‌توان کرد. همچنین، در صحیحه کلیب صیداوی، در ادامه این مضمون 
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141 صلون ما أمر الله  ن �ی  آیه‌ی شریفه‌ی »والذ�ی
ً
ه« آمده است )همان( که ظاهرا

ّ
»کما أمرکم الل

تعاطف عمومی  و  تراحم  بر وجوب  قرائن  این  )رعد، 21( است. مجموع  به أن یوصل« 
دارد. دلالت 

هـ . ضمان فرهنگی

نظام  به  و اخلال  به غیر  از اضرار  ناشی  این نحوه ضمان، مسئولیت  از  مقصود 

معاش و معاد یا نظام مادّی و معنوی در رفتارهای فرهنگی است. این مسئولیت از 

فرهنگ  از  بخشی  خود  دیگر،  سوی  از  و  است  فرهنگی  رفتار  به  نسبت  سوی  یک 

و  فردی  ضرر  نفی  است.  ضمان(  )فرهنگ  خسارت  جبران  و  مسئولیت‌پذیری 

از این جهت در انجام فراغت  اجتماعی در حین فراغت‌گزینی و ایجاد محدودیت 

در جامعه از ثمرات ضمان فرهنگی و تعزیر حاکم و الزام ضامن به تأدیه، اثر قضائی 

است.  ضمان  این 

به بیان دیگر، این ضمان، اعم است از ضمان عام و ضمان خاص. ضمان عام با 

ضمان خاص متفاوت است.  ضمان عام، ضمان بدلی و جبران خسارت در فرضی 

ر است. ضمان ولیّ‌امر از بدهکار معسر 
ّ

است که تأدیه از سوی ضامن خاص متعذ

و دیه‌ی  )حرّعاملی، 1409، ج9، صص212 و 298 و ج18، صص338-336(  جز در مهریه 

مقتول در فرض فقدان یا جهل به جانی -»دم المسلم لا یذهب هدراً«- )کلینی، 1407، 

ج7، ص354( از موارد ضمان عام در شرع است. ضمان فرهنگی ممکن است در ذیل 

عنوان ضمان خاص یا ضمان عام قرار گیرد. 

روایت عبدالعزیز قراطیسی از امام صادق)علیه السلام( مؤیّد بر این حکم است:

»إنّ الإيمان عشر درجات‏... إذا رأيت من هو أسفل منك بدرجة فارفعه إليك برفق و لا 
تحملنّ عليه ما لا يطيق فتكسره. فإن من كسر مؤمناً فعليه جبره.« )کلینی، 1407، ج2، 

ص45( 

تعلیل ذیل روایت که پس از بیان وجوب رفق در ارشاد به دین بیان شده است، 

مورد استشهاد است. به بیان دیگر، اگر بدون رعایت ارشاد یا امر به معروف و نهی 

از منکر اقدام مداخله‌ی فرهنگی کند و سبب تضعیف دینداری دیگری شود نسبت 

به این امر ضامن است. 
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2-5. احکام عامّه

الف. احترام احکام غیر الزامی در نظام فرهنگی

مقصود از این حکم، ممنوعیت ایجاد کراهت نسبت به مستحبّات و ایجاد میل 

نسبت به مکروهات در نظام فرهنگی است. نباید آن‌چه مبغوض الهی است مطلوب 

ر جامعه باشد. 
ّ

عمومی مؤمنان شود و آن‌چه مطلوب الهی است مبغوض و مورد تنف

به بیان دیگر، رجحان و مرجوحیت در شریعت با رجحان و مرجوحیت در جامعه 

و نظام فرهنگی ملازمه دارد. این مطلب از مجموع ادله و احکام زیر قابل استفاده 

است:

ف بر عهده خود است. 
ّ
1. نذر، عهد و قسم، ایجاد رجحان )وجوب( از سوی مکل

این رجحان نمی‌تواند در اموری باشد که نزد شارع مرجوح )مکروه و حرام( است. به 

ق نذر و قسم در روایات )حرّعاملی، 1409، ج23، صص229، 240-
ّ
قرینه راجح بودن متعل

243، 297، 305 و 307( و دو روایت خاص -موثقه‌ی زرارة و صحیحه‌ی سماعة- در 

اشتراط راجحیت در نذر و عهد )حرّعاملی، 1409، ج23، صص317-318( به این مطلب 

می‌توان قائل شد. 

2. ترجیح مرجوح یا مرجوحیت راجح شرعی، مخالفت ملاکی با شارع است. 

ف در تعیین ملاک رجحان مرتکب مخالفت شده است. چون این ملاک 
ّ
یعنی مکل

در حکم واصل به عبد است و چنین حکمی تنجیز دارد، مخالفت ملاکی، هم قبیح 

است و هم اقتضای حرمت دارد.

 از امام صادق)علیه السلام(:
ّ

3. روایت ابو داود مسترق

الحسین بن محمّد بن عامر عن معلّی بن محمّد عن سلیمان بن سفیان أبی داود المسترق عن 
بعض رجاله »إنّ ثلاث نسوة أتین رسول اللّه )صلّی اللّه علیه و آله وسلّم( فقالت إحداهنّ: إنّ زوجی لا 
یأکل اللّحم و قالت الأخری إنّ زوجی لا یشمّ الطّیب و قالت الأخری إنّ زوجی لا یقرب النّساء. فخرج 
رسول اللّه)صلّی اللّه علیه و آله وسلّم( یجُرّ رداءه حتّی صعد المنبر فحمد اللّه و أثنی علیه ثمّ قال: ما بال 
أقوام من أصحابی لا یأکلون اللّحم و لا یشمّون الطّیب و لا یأتون النّساء؟ أما إنّی آکل اللّحم و أشمّ 

الطّیب و آتی النّساء فمن رغب عن سنّتی فلیس منّی« )کلینی، 1407، ج5، ص496(
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143 به لحاظ سند، حسین بن محمّد و ابوداود ثقه‌اند و حسین بن محمّد از مشایخ 

ی بن محمّد به سبب عدم 
ّ
ی، 1404، ج2، صص608 و 496( معل

ّ
کلینی بوده است. )کش

ی، 1402، 
ّ
ضبط و روایت از مجاهیل ـ و نه وضع و کذب ـ تضعیف شده است. )حل

طرف،  یک  از  دارد:  وجود  روایت  این  سند  درباره  نکته  دو  این،  وجود  با  ص259( 

 
ً
تعبیر در ارسال راوی »بعض رجاله« است نه تعابیری چون )عمّن ذکره(، لذا ظاهرا

ابوداود او را راوی ثقه می‌دانسته است. از سوی دیگر، در میان افرادی که به اسناد او 

اعتماد کرده اند، از بزرگان اصحاب‌اند مانند علی بن مهزیار اهوازی و نوح بن شعیب 

ی نیز اعتبار روایات کلینی از ابوداود را قبول 
ّ

بغدادی. )خوئی، 1413، ج22، ص162( کش

ی، 1404، ج2، ص607( با این قرائن، ارسال و ضعف سند را می‌توان جبران 
ّ

دارد. )کش

کرد. در عین حال، روایت دلالت مناسبی دارد و با لحاظ قرائن سندی و دلالی، به 

عنوان روایت معتبره می‌توان از آن یاد کرد.

مرجوح  امر  ترجیح  درباره‌ی  سنّتی«  عن  رغب  »فمن  اطلاق  دلالت،  لحاظ  به 

رفتار  و تحریم صریح  نهی  بر  »فلیس منّی«  از مسلمانان و سپس  از سوی گروهی 

دارد. دلالت  شرعی  رجحان  با  مغایر  اجتماعی 

نماز جماعت در  اقامه مسجد، زیارت و  از جمله در وجوب  این حکم  ثمره‌ی 

نماز  و  عتبات  زیارت  مساجد،  به  آمد  و  رفت  فردی  حکم  هرچند  است؛  جامعه 

جماعت، استحباب است. همچنین ایجاد مطلوبیت در موسیقی و ترویج آن بر فرض 

یت بعضی از صور موسیقی بنابر این مبنا دچار اشکال است. ترویج با تسنین و 
ّ
حل

فرهنگ‌سازی ملازمه دارد و فرهنگ‌سازی همراه مطلوبیت‌بخشی و گرایش عمومی به 

فین در اموری که 
ّ
رفتار و قواعد فرهنگی خاصّی است. ایجاد مطلوبیت در میان مکل

مطلوبیت آن نزد شارع اثبات نشده با احترام احکام غیرالزامی سازگار نیست. 

کری بودن ساختار فرهنگی
ُ
ب. وجوب ذ

از منظر ساختاری به فرهنگ اسلامی، مشروعیت هویت و اجزای فرهنگ متوقف 

بر ذکری بودن آن است. معنای ذکری بودن ساختار فرهنگی، اقامه‌ی ذکر الهی در 

و  فین 
ّ
مکل افعال  غایت  که  گونه‌ای  به  است؛  فرهنگ  یت 

ّ
کل بودن  عبادی  و  جامعه 

تکاثر  لعب، اضلال،  لهو،  مانند  آن  کیفیات  و  انحاء  و  به سوی غفلت  جهت‌گیری 
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دی از قرآن کریم بر این مطلب دلالت دارد. از 144
ّ

و هویت مصرفی نباشد. آیات متعد

وت أذن الله أن  �ی جمله در میانه‌ی ذکر عمومی و لهو عمومی چنین بیان شده است: »فی �ب

روایات  بنابر  و 37(  )نور، 36  ع عن ذکر الله«  �ی ارة و لا �ب �ج ترفع و یذکر فیها اسمه   رجال لا تلهیهم �ت
مقصود از »بیوت« در آیه‌ی شریفه، بیت ولایت و »رجال«، انبیا و ائمه‌ی اطهار)ع( 

هستند )کلینی، 1407، ج1، ص182، ج6، ص256 و ج8، ص331( و وجوب تأسّی به چنین 

سیره‌ی جاری در سطح عمومی و اقامه‌ی دین و عدم اعراض از آن، اقتضای وجوب 

کری بودن ساختار فرهنگی را دارد؛ چنان‌که به عبادی بودن جامعه امر شده است: 
ُ
ذ

ن« )بقره، 238( تعبیر به قیام با جمعی بودن حکم سازگار است. اگر تعبیر  �ی »قوموا لّلّه قا�ن�ت
به »اقنتوا« شده بود دلالت بر حکم فردی بیشتر بود. 

قرآن  آیات  از  را  ه« در جامعه 
ّ
الل ترویج عمومی »لهو عن  در مقابل، ممنوعیت 

کریم )انبیاء: 16 و 17 و تکاثر، 1( می‌توان استفاده کرد. همچنین در نهی از حج جاهلی، 

و  مکاء  إلا  ایلبت  عند  صتهلام  کان  ما  »و  است:  شده  تحریم  عبادت  و  لهو  میان  اختلاط 

صدیة   فذوقوا العذاب« )انفال: 35( اعراب جاهلی هنگام طواف خود به جای ذکر الهی،  �ت
انجام می‌دادند. چنین عملی مورد نهی صریح واقع  را  با سوت و کف اعمال خود 

کری باشد و صرف محتوای عبادی 
ُ
شده است. بنابراین، شکل عبادت هم باید شکل ذ

کفایت نمی‌کند. این چارچوب قابل سرایت به انواع آیین‌ها در عزاداری و جشن‌های 

ی 
ّ
شکال این آداب به طور کل

َ
مذهبی است و نمی‌توان مرجعیت عرف را در تعیین ا

پذیرفت؛ چنان‌که پخش موسیقی به جای ذکر اهل بیت )ع( یا همراه با آن و ارتکاب 

غنا در مراسم‌های مذهبی دچار اشکال می‌شود.   

به  هنر  و  زندگی  سبک  و  گزینی  فراغت  نحوه‌ی  در  جمله  از  حکم  این  ثمره‌ی 

خصوص موسیقی و هنرهای نمایشی است. بر این مبنا، هنر دینی و سینمای دینی، 

هنر و سینمایی است که هویت ذکری دارد. بررسی مشروعیت و مطلوبیت هنر و 

م بر بررسی فروع هنری و رفتارهای بازیگران و عناصر سینمایی 
ّ

»فقه نظام هنر« مقد

یا جزئیات فیلم‌نامه‌ها است. همچنین مسئولیت حکومت اسلامی در اقامه‌ی ذکر و 

ار بنابر این مبنا قابل استفاده است. از دیگر ثمرات 
ّ

تعطیل اضلال و تکاثر و تشبّه به کف

در تغذیه و فرهنگ غذایی است که از جمله شامل آداب سفره و وجوب ذکر هنگام 
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صید، ذبح و نحر است و از فرهنگ غذایی سریع )فست‌فود( در الگوی غربی متمایز 

می‌شود.  

ج. وجوب احترام مؤمن

گاه  که  است  هتک  مقابل  در  و  حریم  رعایت  احترام،  از  مقصود  ی 
ّ
کل طور  به 

سبب وجوب استیذان از شخص می‌گردد. هرچند، ظاهر معنای مؤمن در عبارات 

مشهور فقها، »شیعه امامی« است.)نجفی، 1430: ج22، ص37( امّا مقصود از مؤمن در 

خصوص این حکم، به قرینه‌ی بعضی از آیات احکام، مسلمان ـ مؤمن به شهادتین ـ 

است؛ چنان‌که احکام احترامی در آیات وجوب دیه )نساء، 92(، منع بغی )حجرات، 9( و 

حرمت استهزاء و غیبت )حجرات، 11 و 12( بر مؤمن به معنای مسلمان دلالت دارد. لذا 

اختصاص مؤمن به معنای شیعه‌ی امامی در این احکام جریان ندارد؛ هرچند نسبت 

د است. 
ّ
به مؤمن امامی مؤک

از قواعد فقهی مرتبط با این مبنا، قاعده‌ی حرمت اهانت به محترمات و شعائر 

بر اساس صدق مؤمن در ذیل موضوع قاعده است. مرحوم کلینی یازده روایت ذیل 

»من آذی المسلمین« درباره‌ی وجوب رعایت احترام مؤمن ذکر کرده است؛ از  باب 

الله  اللّه )علیه السلام( يقول: »إنّ  أبا عبد  سمعت  ی بن خنیس: 
ّ
جمله صحیحه‌ی معل

تبارك و تعالى يقول: من أهان لي ولياً فقد أرصد لمحاربتي« )کلینی، 1407، ج2، ص351( 
و مرسله‌ی ابن ابی عمیر از امام صادق )علیه السلام( : »من استذل مؤمناً و استحقره ... 

شهره الله يوم القيامة على رؤوس الخلائق‏« )کلینی، 1407، ج2، ص353( 
از موارد عمده‌ی این احکام در تکفین و تدفین مؤمن است و عموم روایت امام صادق 

)علیه السلام( ـ بنابر صحیحه‌ی فضل بن یونس از امام کاظم)علیه السلام( ـ در مجموع این موارد 

قابل تطبیق است: »إنّ حرمة بدن المؤمن میّتاً کحرمته حیّاً« )حرّعاملی، 1409، ج3، ص55( 

بدین‌گونه  السلام(  )علیه  صادق  امام  از  سیّابه  بن  علاء  روایت  در  مضمون  همین 

هو  و  میّتاً  المسلم کحرمته  : حرمة  و سلّم(  آله  و  اللّه علیه  ی  )صلّّّّّّّّّّّ اللّه  است: »قال رسول  آمده 

ص219(  ج3،   ،1409 )حرّعاملی،  سواء«  حیّ 
این تعبیر قرینه بر این است که منظور از مؤمن در احکام احترامی، مسلمان است. 



/ سال سوّم / شماره‌ی یازدهم /پاییز 1403

146
در سند روایت، ذبیان بن حکیم مجهول است و جز تضعیف رجال ابن‌غضائری بر 

بر  دلیل دیگری  ـ  ف 
ّ
به مؤل انتساب کتاب  بر فرض صحّت  ـ  و اختلاط  عدم ضبط 

جرح او نیست. )ابن‌غضائری، 1380، ص59( این تضعیف به لحاظ روایاتی است که از 

او نقل شده، لذا قابل ارجاع به مدلول همان روایات است. اگر مدلول قوی و قابل 

 تنها جهت ضعف هم برطرف می‌شود. این جهت در روایت فوق 
ً
اطمینان بود طبعا

مطرح نیست. 

حریم  حجاب،  رعایت  دارد.  ثمره  دی 
ّ

متعد فرهنگی  موارد  در  احترامی  احکام 

تصاویر  انتشار  حرمت  اخبار،  در  افترا  حرمت  رسانه‌ای،  ارتباطات  در  خصوصی 

شخصی بدون استیذان و رعایت حریم خصوصی داده‌ها از جمله این موارد است. 

احکام احترامی ناشی از حرمت فرج، مال، نفس یا عرض مؤمن است. محرّمات نظر 

و احکام عورت و تستّر از این موارد است. 

فرهنگ  سایبرنتیکی  هویت  در  احترامی،  احکام  در  معاصر  ثمرات  عمده  از 

دیجیتال و تسخیر دیجیتال انسان است. »تسخیر دیجیتال«، استعاره از سایبرنتیکی 

شدن انسان در فرهنگ دیجیتالی و به کنترل درآمدن او با ابزار هوشمند شبکه به ویژه 

در اینترنت اشیا و انسان ـ ماشین است. 

شخص  به  شیء  شیء،  به  شیء  است:  ارتباط  نوع  چندین  شامل  اشیا  اینترنت 

مانند سیستم  از یک سیستم،  بخشی  آن‌ها همیشه  بالادست.  به شخص  و شخص 

بهداشتی هستند.  یا یک سیستم  انرژی، یک سیستم خانگی  ترافیکی، یک سیستم 

)ون‌دایک، 1401، ص132( امّا با مداخله سایبرنتیک در امر فرهنگی و کنشگری کاربران 

می‌شود.  هتک  آن‌ها  خصوصی  حریم  دیجیتال،  رسانه‎های 

از  کاربران  محتوای  مصرف  و  تولید  و  ادراک  مدیریت  و  اندیشه  بر  نظارت 

طریق ابزار سلطه نیز مطرح است که ذیل حرمت اغراء به جهل به باب سوم فقه 

نظام فرهنگی -»فقه دعوت و ارشاد«- مربوط است. الگوهای فرهنگ دیجیتالی 

تماس‌ها  ایجاد  کنترل  روزمره،  زندگی  در  کامل  ادغام  از:  است  عبارت  جوانان 

موارد  و  اطلاعات  اشتراک  خودافشایی،  یت  اولو خودنمایی،  یت  اولو روابط،  و 

و  مشارکتی  رسانه‌ای  فرهنگ  کاربر،  توسط  تولیدشده  محتوای  ایجاد  دیگر، 
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147 ص389(   ،1401 )ون‌دایک،  حد.  از  بیش  استفاده  در  مشکلات  افزایش 

نیست.  ی 
ّ
کل به طور  ار 

ّ
کف احترام  نفی  معنای  به  مؤمن  احترام  بیان وجوب  البته 

ار در حدود روابطی است که با دولت و جامعه‌ی اسلامی دارند و تفصیل آن 
ّ

احترام کف

به فقه سیاسی مربوط است. »احترام« از دیگر مفاهیم پایه در فقه نظام فرهنگی است 

و مقصود، ذکر آثار وضعی و تکلیفی آن در نظام فرهنگی اسلامی است. 

د. وجوب تعادل مصرف

فهم  بر  متوقف  آن  تبیین  و  منکر است  و  فقه معروف  ابواب  از  مبحث مصرف، 

ه و احکام با هویت فرهنگیِ مصرفی است. 
ّ
نسبت میان اسراف، تبذیر و قناعت در ادل

فرهنگ  و  جامعه  شدن  بازاری  بر  مبتنی  معاصر  فرهنگی  جهان  در  مصرفی  هویت 

است. اگر بخواهیم تبیین جامعه‌شناختی از این موضوع فقهی داشته باشیم، بایستی 

آن را در اضلاع »مد سیّال«، »برند« و »بازار« در میانه »محصول« به مثابه مبدأ و 

فرهنگ،  این  در  درنظربگیریم.  مصرف  غایت  و  مقصد  مثابه  به  مصرفی«  »جامعه 

مصرف به عنوان یک ارزش اجتماعی، ناشی از مُدهای پیوسته در حال تغییر است 

که افراد در جامعه مصرفی به تناسب سلیقه و امیال شخصی ـ گروهی تعیین می‌کنند. 

بر همین اساس، تولیدکننده محصول خود را از طریق برندینگ معرفی می‌کند و با 

مدیریت بازار )تبلیغات، کنترل عرضه و تقاضا و ...(، مصرف‌کننده را جهت می‌دهد 

این  به دست آورد. در پی  با سایر تولیدکنندگان، سود بیشتری  تا در رقابت مصرف 

فرایند، هویت فرهنگی مصرفی شکل می‌گیرد. کالاشدن فراغت و شکل‌گیری مکان 

اقتصاد  ی، 
ّ
کل طور  به  است.  هویّت  نحوه  این  ملزومات  از  ـ  کافه  مانند  ـ  مصرفی 

ف بر ذکری بودن 
ّ
سرمایه‌داری، فرهنگ مصرفی را تولید می‌کند و تعادل مصرف متوق

فرهنگی است.  ساختار 

به لحاظ مقتضای ادله، در قرآن کریم جامعه‌ی مصرفی با عنوان »مُترَفین« و اهل 

عذاب و فسق بیان شده است. )هود، 116، انبیاء، 13، اسراء، 16، مؤمنون، 33 و64، سبأ، 34، 

زخرف، 23 و واقعه، 45( اتراف به معنای رفاه‌زدگی و طغیان در اثر فراوانی نعمت است. 

)فیروزآبادی، 1415، ج3، ص161 و حمیری، 1420، ج2، ص745( این حرمت، اجتماعی است 

و متوجّه جامعه به جهت تعطیل مصرف متعادل و اقامه‌ی اسراف و تبذیر می‌شود. 
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از سوی دیگر، در ذیل »مسرفین« بر اسراف به عنوان یک سیره‌ی اجتماعی حرام 

دلالت دارد و اهل اسراف، اهل افساد فی الارض و جامعه‌ی غافلان‌اند: 

ن« )یونس، 83( نَ ٱلُمسِرفِ�ي ِ
َ

هُ لَم رضِ وَ إِنَّ
َ
»وَ إِنَّ فِرعََونَ لعََالٍ فِِی ٱلأ

 يُصلِحُُون« )شعراء، 152-151( 
َ

رضِ وَ لَا
َ
ينَ يُفسِدُونَ فِِی ٱلأ ِ

َّ
نَ. ٱلَّذ مَر ٱلُمسِرفِ�ي

َ
طِيعُوا أ ُ  �ت

َ
»وَ لَا

بنابراین، اسراف و تبذیر، فقط یک رفتار فردی نیست؛ بلکه یک سیره‌ی اجتماعی 

و هویت فرهنگی مبغوض نزد شارع است که جامعه‌ی مصرفی بدان دچار است و 

ابعاد سیاسی ـ اقتصادی دارد. 

ه و قرائن فوق و مقتضای آیات خاص، تعادل مصرف واجب و ملاک 
ّ
با توجّه به ادل

آن، حاجت است. ملاک حاجت را به قرینه‌ی لغت و آیات اسراف و تبذیر می‌توان 

ه یوم حصاده و لا تسرفوا« )انعام، 141(، »خذوا  ّ به دست آورد: »کلوا من ثمره إذا أثمر و آتوا ح�ق

ن  ه و المسک�ی ّ ربی ح�ق »و آت ذا ال�ق )اعراف، 31(،  تکم عند کّل مسجد و کلوا و اشربوا و لا تسرفوا«  �ن ز�ی
کّل  سطها  �ت�ب لا  و  عنقک  إلی  لوغ�لة  م یدک  عل  �ج �ت »لا  و   )26 )اسراء،  ذیراً«  �ت�ب ذّر  �ت�ب لا  و  السبیل  ن  ا�ب و 
اسلبط فتقعد ملوماً محسوراً« )اسراء، 29(. اسراف در لغت به تجاوز از حد و خطاکردن 
و غفلت معنا شده است. )ازهری، 1421، ج12، ص278( و تبذیر به معنای افساد مال و 

هزینه‌کردن آن در موارد اسراف است. )ابن‌منظور، بی‌تا، ج4، ص50( 

یت مصرف به عدم اسراف و تبذیر و صدقات مقیّد شده است. نسبت 
ّ
در آیات فوق، حل

تکم« مقیّد به ترک اسراف و  �ن به عدم اسراف و تبذیر، مصارف جاری »کلوا، اشربوا، خذوا ز�ی

تبذیر شده است و حتّی مصرف در راه انفاق نیز با آیه آخر مقیّد شده است. همچنین 

ربی ...« از قیود این تعادل در مصرف  ه« و »آت ذا ال�ق ّ نسبت به انفاق، تعابیری مانند »آتوا ح�ق

ق خمس و زکات به مازاد از 
ّ
است؛ چنان‌که بر اساس سه دسته مصارف مالی خانواده و تعل

نفقه می‌توان چنین استفاده کرد که در ترجیح میان متزاحمین، مالیت عمومی در مصارف 

ضروری خانوار بر مالیت خانواده متوقف است؛ اما درباره‌ی مصارف غیرضروری، مالیت 

عمومی مقدم است. )طباطبائی، 1403، ص55( یعنی تمام سطوح مصرف ـ خصوصی، 

عمومی و حاکمیتی ـ باید مصرف متعادل باشد و چنین تکلیفی متوجّه جامعه شده است.   

هـ . قاعده‌ی »من أذاع فاحشة کان کمبتدئها«

ه  
ّ
ی الل

ّ
در صحیحه‌ی اسحاق بن عمّار از امام صادق)علیه السلام( ، رسول خدا )صل



کید بر فقه معروف و منکر واکاوی مبانی و احکام عامّه‌ی فقه نظام فرهنگی با تأ

149 م( چنین می‌فرماید: »من أذاع فاحشةکان کمبتدئها و من عیّر مؤمناً بشیء 
ّ
علیه و آله و سل

قاعده است و  )کلینی، 1407، ج2، ص356( صدر روایت، مدلول  یرکبه«  لم یمت حتّی 
مقصود، وحدت حکم حرمت میان ارتکاب فحشا و توسعه آن است. 

نسبت به ارتکاب و اذاعه فحشا اقسامی را می‌توان درنظرگرفت. ارتکاب فحشا به 

»ارتکاب شخصی« و »ارتکاب عمومی« )نور، 19( و ارتکاب شخصی به »ارتکاب 

تقسیم  قابل  عادی«  »ارتکاب  و   )30 احزاب،  و   19 )نساء،  مبیّنة«  »فاحشة  ترویجی«: 

است و اذاعه‌ی فحشا شامل »امر به فحشا« )بقره، 169(، »ترغیب به فحشا« و »اِخبار 

از فحشا« است. مقصود از »فاحشة«، راه و روش زشت و کثرت استعمال آن در زنا 

است. )طباطبائی، 1401، ج4، ص249( امّا به لحاظ ملاک، قابل صدق بر سایر معاصی 

 فرق میان منکر با فاحشه در تفاوت مراتب است؛ به این بیان که 
ً
کبیره است و ظاهرا

د در 
ّ
هر فاحشه‌ای  منکر است امّا هر منکری فاحشه نیست، بلکه فاحشه، مرتبه مؤک

منکر بودن است. 

نسبت به حرمت اِخبار از فحشا، از قرآن کریم چنین استفاده می‌شود که نباید یک 

 جامعه را آلوده کند؛ بیان و مطرح ساختن هرگناه در جامعه که پیش 
ّ

ه‌ی آلوده کل
ّ
لک

از آن مخفیانه انجام شده است با ترویج آن رفتار حرام ملازمه دارد. بحث شهود در 

 
ً
اثبات گناهان جنسی را بر همین اساس می‌توان تبیین نمود؛ زیرا این گناهان معمولا

در خلوت انجام می‌شوند امّا وجود شهود، به معنای علنی بودن آن رفتار است و رفتار 

 دارد. از یک سوی مطلق تجسّس در امور مخفی دیگران 
ّ

علنی، آثار علنی مانند حد

قاضی  نزد  اثبات فحشاء  از سوی دیگر،  و  )حجرات، 12(  سّسوا«  �ج »و لا �ت تحریم شده: 

عة   أر�ب هدوا علیهنّ  �ش فاس�ت نساءکم  � ة  من  اح�ش ال�ف ن  یأت�ی اللّّاتی  »و  است:  شاهد  چهار  به  منوط 

ن جلدة      هداء فاجلدوهم ثمان�ی عة    �ش ن یرمون المحصنات ثّم لم یأتوا بأر�ب �ی
ّ

»و الّذ )نساء، 15( و  کممن« 
هادة  أبداً« )نور، 4(  لوا لهم �ش �ب �ق و لا �ت

هدوا ذوی عدل کممن« )طلاق، 2(  جمع میان حرمت تجسّس و وجود شهود عدل »و أ�ش

به علنی بودن فحشاء در اجرای حدود است. زیرا اگر مخفیانه انجام می شد، نیاز به 

تجسّس داشت؛ در حالی که تجسّس حرام است و انجام آن موجب فسق می شود که 

از فحشا بدون تجسّس  باید اطلاع مستقیم شهود عدل  منافی عدالت شهود است. 
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حاصل شده باشد و این امر معنایی جز علنی بودن فحشا ندارد. شاهد در امور مورد 

مشاهده، باید مدعا را با چشم دیده باشد و روایات مستفیض بر وجوب علم و یقین 

)حرّعاملی، 1409، ج27، صص 322، 341 و 342(  دارد.  به مورد شهادت دلالت  شاهد 

ق علم به امور 
ّ

حتّی اگر مشاهده مستقیم را در امور مورد مشاهده شرط ندانیم، تحق

مخفی توسط شاهد امکان ندارد. 

اذاعه‌ی  در جامعه مصداق  فحشا  از  اخبار  گرفت  نتیجه  می‌توان  تفصیل  این  با 

ب بر آن نشود. از این حدیث استفاده می‌شود 
ّ
آن است هرچند ترغیب به فحشا مترت

ه 
ّ
ی الل

ّ
اختفاء منکر ترجمان حرمت اشاعه‌ی فحشاء است؛ چنان که رسول خدا )صل

م( در صحیحه‌ی علیّ‌بن‌حسن‌بن‌رباط درباره‌ی اختفاء پیش از شهادت 
ّ
علیه و آله و سل

می‌فرماید: »و جعل ما دون الأربعة الشهداء مستوراً علی المسلمین« )حرّعاملی، 1409، 

ج28، ص15( یعنی این گناهان تا پیش از اقامه‌ی چهار شاهد، پنهان است و فقط با 

بیّنه افشا می‌شود. اقامه‌ی 

کد بودن، کمّی یا کیفی می‌تواند باشد؛ کمّی به لحاظ تعداد ارتکاب  وجه این آ

ت قبح معصیت. از جمله تطبیقات این قاعده، حرمت 
ّ

معصیت و کیفی به لحاظ شد

اشتراک‌گذاری  حرمت  و  اخبار  و  سینما  در  گناهان  نمایش  حرمت  منکر،  به  نظر 

داده‌های حاوی محتوای نامشروع در رسانه‌های اجتماعی است. لذا بیان واقعیت در 
رسانه، مرجّح شرعی در این نمایش و اشتراک‌گذاری نمی‌تواند باشد. 

و. حرمت اجتماعی اظهار بدعت

مقصود از بدعت، ساختگی‌شدن دین الهی یا بخشی از آن همگام با انتساب به 

فاق فقها نیز هست عبارت 
ّ
دین است. تعریف صاحب ریاض از بدعت که مورد ات

)طباطبائی حائری، 1418، ج8، ص175(  »ادخال ما لیس من الدین فیه عمداً«  است از: 

البتّه عمد، قید مربوط به قصد مبتدع است و در ماهیت بدعت اثری ندارد. 

حرمت اظهار بدعت اعم از ایجاد یا اشاعه و انتشار عمومی آن است. بدعت، 

فرهنگ باطل است که شامل مطرح کردن مفاهیم، اندیشه‌ها و سبک زندگی غیر 

دینی با عنوان امر دینی می شود. )طباطبائی، 1398، 2862( امیر المؤمنین)علیه السلام( 

در صحیحه‌ی حفص بن عمرو می فرماید: »من مشی إلی صاحب بدعة فوقّره فقد 
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مشی فی هدم الإسلام.« )حرّ عاملی، 1409، ج16، ص268(

ق فرهنگی بر سه قسم است: 
ّ

بدعت به لحاظ کیفیت تحق

1. بدعت اعتقادی: جای‌گذاری باورهای شخصی و گروهی به عنوان مبانی دین 

و استحاله در مفاهیم دینی.

»قل آ الله أذن لکم  است:  به خداوند  افترا  از حرمت  ناشی  اعتقادی  بدعت  حرمت 

مفهوم  تغییر  مانند  مفاهیم  جعل  و  قرآن  رأی  به  تفسیر   )59 )یونس،  رون«  �ت �ف �ت الله  علی  أم 
است.  قسم  این  مصادیق  از  وطن«  »کشته‌های  به  الله«  یل  س�ب فی  قتل  »من  از  شهادت 

مرجعیت مذاق شخص، عرف و خواب در تشخیص مفاهیم دینی، از مناشیء بدعت 

است.  اعتقادی 

2. بدعت رفتاری: تغییر معروف و منکر در افعال.

»أمّا  می‌کند:  روایت  السلام(  امیرالمؤمنین)علیه  از  احتجاج  در  طبرسی 

البدعة  أهل  أمّا  و  قلّوا  إن  و  رسوله  و  لهم  اللّه  سنّه  بما  فالمتمسکون  السّنة  أهل 
)طبرسی،  أهوائهم«  و  برأيهم  العاملون  لرسوله  و  لكتابه  و  اللّه  لأمر  فالمخالفون 
1403، ج1، ص168(‏ عمل به رأی و اهواء در مقابل سنّت، مدلول بدعت رفتاری 

است و »أهل البدعة« به معنای وجود سیره بدعت‌گونه است. عمده‌ی روایات 

احتجاج بنابر قرائن طبرسی در ابتدای کتاب )طبرسی، 1403، ج1، ص14(، معتبر 

است. 

3. بدعت ساختاری: تغییر معروف و منکر در قواعد فرهنگی. 

در صحیحه‌ی مسعدة بن صدقه از امام صادق)علیه السلام(، این قسم بدعت به 

م( ضمن بیان علائم قبل از ظهور چنین 
ّ
ه علیه و آله و سل

ّ
ی الل

ّ
نقل از رسول خدا )صل

بیان شده است: 

»و شرّ من ذلک کیف بکم إذا أمرتم بالمنکر و نهیتم عن المعروف؟ قیل یا رسول 

و  منکراً  المعروف  رأیتم  إذا  بکم  کیف  ذلک  من  شرّ  و  نعم  قال:  ذلک؟  یکون  و  اللّه 
»أمرتم«،  در  جمع  ضمیر  با  فعل  کاربرد   )59 ج5،   ،1407 )کلینی،  معروفاً«  المنکر 
»نهیتم« و »رأیتم« بر عمومی شدن این تغییر و انتساب آن به دین و شکل‌گیری 

دارد. دلالت  دینی  عناوین  با  دینی   
ّ

ضد فرهنگی  قواعد 
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ز.مطلوبیت تأسّی عمومی به معصوم )علیه السلام( در فرهنگ152

جهتی  السلام(  )علیه  معصوم  فعل  خصوص  در  معاصر،  فقهای  برخی  دیدگاه  از 

وجود دارد که می‌تواند موجب استحباب صدور همین فعل مباح بالذات ـ به اباحه‌ی 

بالمعنی الاخص ـ از غیر معصوم )علیه السلام( گردد و آن جهت عنوان تأسّی به معصوم 

)علیه السلام( است. از آن‌جا که عنوان تأسّی به معصوم از عناوین ثانویه‌ای است که 

اباحه‌ی  به  است  مباح  بالذات  که  فعلی  است،  شرعی  استحباب  به  حکم  موضوع 

السلام(  )علیه  معصوم  به  تأسّی  عنوان  انطباق  سبب  به  می‌تواند  الاخص،  بالمعنی 

)اراکی، 1398، ج4، ص389(  به استحباب شرعی قرار گیرد.  موضوع حکم 

بنابراین مبنا در ملازمه میان مطلوبیت فعل و مطلوبیت تأسّی، تأسّی به معصوم 

)علیه السلام( در فرهنگ عمومی مطلوبیت می‌یابد؛ چنان‌که آیه‌ی شریفه بر این ملازمه 

الله  ذکر  و  الآخر  الیوم  و  الله  یرجوا  کان  لمن  حسنة  أسوة  الله  رسول  فی  لکم  کان  د  »ل�ق دارد:  دلالت 

د کان لکم فیهم أسوة   ن معه ... ل�ق �ی
ّ

»قد کا�ن�ت لکم أسوۀ حسنۀ فی إبراهیم و الّذ )احزاب، 21( و  راً«  کث�ی
»لکم... أسوة«، معیّت  )ممتحنه، 4 و 6(  راً«  حسنة    لمن کان یرجوا الله و الیوم الآخر و ذکر الله کث�ی
مؤمنین با ابراهیم)علیه السلام( و »لمن کان یرجوا« قرائنی بر ملازمه میان مطلوبیت فعل 

و  وجوب  از  اعم  مطلوبیت  این  است.  مؤمنین  عمومی  تأسّی  مطلوبیت  و  معصوم 

استحباب است و تفاوت در موضوعات و گستره تأسّی است. بنابر احترام احکام غیر 

الزامی، به حرمت اعراض از تأسّی می‌توان قائل شد.

ح. مطلوبیت تسنین متشرّعی

مقصود از سنّت متشرعی، سیره‌ی اجتماعی راسخه موافق با شرع است و تسنین، 

ایجاد چنین رویه‌ای در فرهنگ عمومی است. از روایت برقی در محاسن به اسناد 

اسماعیل  عن  استفاده می‌شود:  متشرّعی  تسنین  بن محبوب، مطلوبیت اصل  حسن 

الجعفیّ قال سمعت أبا جعفر)علیه السلام( یقول: »من استنّ بسنّة عدل فاتّبع کان له أجر 
من عمل بها من غیر أن ینتقص من أجورهم شیء«1 )حرّعاملی، 1409، ج16، ص174( 

1. ســند روایــت میمــون قــداح چنیــن اســت: ابــن بابویــه عــن محمّــد بــن موســی بــن المتــوکّل عــن عبداللــه بــن جعفــر 
الحمیــری عــن احمــد بــن محمــد بــن عیســی عــن الحســن بــن محبــوب عــن معاویــۀ بــن وهــب عــن میمــون القــداح. 
راویــان ســند از ثقــات انــد. صرفــاً بحــث در راوی متصــل اســت. حتّــی اگــر توثیــق خــاص ابــن میمــون ثابــت نباشــد، 
ایــن روایــت اســناد صــدوق بــه ســه تــن از اصحــاب حدیــث اســت: حمیــری، اشــعری و ابــن محبــوب. ایــن اســناد قابــل 
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153 »أیّما  دارد:  وجود  نیز  السلام(  باقر)علیه  امام  از  قداح  میمون  روایت  در  مفاد  این 

ینتقص  أن  غیر  من  بذلک  عمل  من  أجر  مثل  له  کان  هدی  سنة  سنّ  اللّه  عباد  من  عبدٍ 
تسنین  روایت،  دو  این  مبنای  بر  )حرّعاملی، 1409، ج16، ص174(   أجورهم شیء«  من 
سوی  از  سنّت  ایجاد  به  نسبت  و  است  مطلوب  و  معروف  فعل  مصداق  متشرّعی، 

دارد. ـ ظهور  عبد«  »أیّما  و  استنّ«  »من  ـ  فان 
ّ
مکل

و  عرف‌ها  مبنای  بر  که  شود  ادّعا  متشرّعی  سنّت  از  دیگری  قسم  است  ممکن 

سیره‌های مستحدثه میان مؤمنان در ترویج فعل مباح به عنوان امر مطلوب فرهنگی 

باشد؛ به گونه‌ای که اجبار اجتماعی و الزام فرهنگی به دنبال داشته باشد. در بررسی 

قوام اجتماع  اگر  یا خیر؟  ارکان حفظ اجتماع مسلمین است  از  باید دید  این سنّت 

مسلمین هرچند در یک شهر به آن سنّت باشد، شاید بتوانیم از باب وجوب احترام 

امّا در غیر این صورت، چون فی  قائل به جواز این سنّت شویم.1  اجتماع مسلمین 

نفسه ملاک مطلوبیت ندارد، قول به چنین مطلوبیت متشرّعی به »بدعت« و »تشریع« 

نزدیک‌تر است که دو عنوان ممنوع است و ترجیح امری است که شارع آن را رجحان 

نداده است. همچنین بنابر نهی از تحریم امور حلال بر خود )مائده، 87( مشروعیت و 

احترام الزام فرهنگی ناشی از این نوع سنّت را می‌توان انکار کرد. لذا در احترام سنّت 

است.  نیاز  ی 
ّ
کل موافقت  احراز  و  نیست  کافی  با شریعت  مخالفت  عدم  متشرّعی، 

تسنین متشرّعی در تلازم با احترام احکام غیرالزامی در نظام فرهنگی است. 

6.نتیجه‌گیری
در این پژوهش سعی شد تا از یک سوی، مبانی فقهی فرهنگ اسلامی به طور 

این  از قواعد فرهنگی معاصر در ضمن  از سوی دیگر، بخشی  آید و  به دست  ی 
ّ
کل

مبانی بررسی شود تا چارچوب فقه معروف و منکر به عنوان باب اوّل فقه نظام فرهنگی 

خدشه نیست.
1. فــارغ از ملازمــه وجــوب حفــظ نظــام مــادّی و معنــوی مســلمین بــا احتــرام اجتمــاع، نســبت بــه مفهــوم »جماعــت«، 
روایــات بــه ویــژه در ذیــل ابــواب نمــاز جمعــه و نمــاز جماعــت متعــدّد اســت امّــا روایتــی کــه تصریح بــه احتــرام جماعت 

مســلمین دارد، صحیحــه زرارة از امــام باقر)علیه السلام(اســت:
حدّثنــی محمّــد بــن حســن ]بــن ولیــد[ قــال: حدّثنــی محمّــد بــن الحســن الصّفّــار عــن یعقــوب بــن یزید عــن حمّــاد بن 
عیســی عــن حریــز و فضیــل عــن زرارة عــن أبی‌جعفر)علیــه الســام(قال: »مــن تــرک الجماعــة رغبــة عنهــا و عــن جماعة 

المؤمنیــن مــن غیــر علّة فلاصــاة لــه« )ابن‌بابویــه، 1406، صــص233-232(
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تنقیح گردد. در میانه‌ی این تنقیح به سیزده مبنا استدلال شد. هرکدام از این مبانی، 

خود به احکام فرعی و مسائل فرهنگی تفریع می‌شود و در میانه‌ی این تفریع و تطبیق، 

که  می‌شود  تشریح  و  تبیین  فقهی  منظر  از  فرهنگی  نظام  با  فرهنگی  مسائل  نسبت 

رسالت فقه معروف و منکر در مرحله آتی است و نیازمند تدوین پژوهش‌های دیگری 

ی احکام بود. 
ّ
است؛ چرا که در این اثر، اتکا به نظریه‌ی فقهی و کشف چارچوب کل

شکال فرهنگی و ارجاع امر فرهنگی به عرف 
َ
این تبیین فقهی در برابر نگرش عرفی به ا

این  در  ارائه‌ شده  معرفتی  است. چارچوب  معاصر  تحوّلات  پی  در  و سیره‌ی عقلا 

پژوهش، نشان می‌دهد که فقه شیعی ظرفیت وصول به یک نظام منسجم فرهنگی را 

دارد که قادر است بین ارزش‌های ثابت دینی و مقتضیات متغیر فرهنگ ارتباط برقرار 

کند. مبانی فقهی مورد اشاره از قبیل »وجوب ذکری بودن ساختار فرهنگی« و »تعاون 

عمومی مؤمنان در امور معروف«، می‌تواند به عنوان سنگ‌بنای سیاست‌گذاری‌ها و 

مفاهیمی  بازتعریف  گیرد. همچنین  قرار  توجه  مورد  فرهنگی  برنامه‌ریزی‌های کلان 

اساس  بر  دیجیتال،  محیط‌های  در  ارتباطی  الگوی  و  شهرت  هویت،  همچون 

معیارهای فقهی، از دیگر پیامدهای عملی این پژوهش است.
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امکان سنجی فسخ نکاح در برابر سرد مزاجی 
مردان: رویکردی مبتنی بر قاعده‌ی  لاضرر

زینب احمدی1
علیرضا صابریان2

چکیده
این پژوهش به بررسی حق زن در فسخ نکاح در موارد سرد مزاجی شوهر می‌پردازد. نکاح 

به عنوان یک قرارداد دوجانبه، حقوق و تکالیفی را برای هر دو طرف ایجاد می‌کند؛ از جمله 

برآوردن نیازهای جنسی زن توسط شوهر. بررسی‌ها نشان می‌دهند که سردمزاجی شوهر 

می‌تواند تحت شرایط خاص، منجر به ایجاد چالش‌های روانی و جسمی برای زن گردد و 

ی برای خروج از این وضعیت بیندازد. روش پژوهش شامل 
ّ
او را به فکر جستجوی راه‌حل

تحلیل‌های کتابخانه‌ای و توصیفی-تحلیلی است که حق زن در فسخ نکاح را در صورت 

بروز مشکل سردمزاجی اثبات می‌کند. یافته‌های این تحقیق نشان می‌دهد که حکم فسخ 

نکاح ارتباطی به عیوب مصرّح در فقه ندارد و با توجه به غیرحصری بودن عیوب، می‌توان 

حکم فسخ نکاح بر اساس سردمزاجی شوهر را صادر کرد. همچنین، تحمّل این شرایط برای 

زوجه می‌تواند موجب ضرر مادی و معنوی گردد. بر این اساس، بر مبنای اصل لاضرر، 

صدور حکم فسخ نکاح در این موارد به عنوان یک اقدام موجّه و ضروری شناسایی می‌شود. 

این پژوهش می‌تواند راهکارهای قانونی و عملی مؤثری را برای حمایت از حقوق زنان در 

شرایط سردمزاجی شوهر ارائه دهد.

واژگان کلیدی:امکان سنجی،  فسخ نکاح، سرد مزاجی مردان، اختلال جنسی، قاعده‌ی 
لا ضرر

1. طلبه‌ی سطح چهار رشته‌ی فقه خانواده، مدرسه‌ی علمیه‌ی تخصصی فاطمة الزّهراء سلام اللّه علیها، سمنان.)نویسنده‌ی مسئول(
2. استادیار گروه فقه و مبانی حقوق اسلامی،  دانشگاه آزاد اسلامی،واحد سمنان.
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1.مقدّمه158
ازدواج به‌عنوان نهادی مقدس و اساسی در ساختار خانواده و جامعه، تأمین‌کننده 

تغییرات  این حال،  با  است.  نیاز جنسی مشروع،  از جمله  انسان،  اساسی  نیازهای 

ایجاد  سبک زندگی و تحولات اجتماعی معاصر، چالش‌هایی را در روابط زوجین 

کرده است. یکی از این چالش‌ها، سردمزاجی یکی از طرفین، به‌خصوص زوج، است 

ی برای زوجه به همراه داشته باشد. 
ّ

که می‌تواند عواقب روحی، روانی و جسمی جد

ساختار  دلیل  به  نیز  و  روانی‌اش،  حساسیت‌های  و  روح  لطافت  سبب  به  زن 

جسمانی ظریف‌تر، در مقایسه با مردان در برابر برخی بیماری‌ها آسیب‌پذیرتر است.

بنابراین، فقدان رابطه‌ی جنسی متعارف می‌تواند ضربات روحی و جسمی شدیدی را 

بر او وارد کند. به‌ویژه وقتی که زوجین از نظر مزاج جنسی نامتجانس باشند: اگر هر 

دو سردمزاج باشند مشکل کمتر است، اما در صورت گرم‌مزاجی زوجه و سردمزاجی 

به  پیامدهای منفی جدی پدید می‌آید و در صورت عدم درمان ممکن است  زوج، 

مرد  اختیار  در  طلاق  حق  اینکه  به  توجه  با  شود.  تبدیل  صعب‌العلاج  بیماری‌های 

است مگر مواردی که قبلا بر حق طلاق توافق شده باشد و ممکن است او تمایلی به 

جدایی نداشته باشد، این وضعیت می‌تواند برای زن مخاطرات و ضررهای جسمی و 

روانی بلندمدتی را به همراه داشته باشد و او را نیز در عسر و حرج قرار ‌دهد. در چنین 

شرایطی، فسخ نکاح به‌عنوان یکی از راه‌های انحلال ازدواج و با استناد به قاعده‌ی 

»لاضرر و لا حرج« می‌تواند راهی مشروع برای رهایی زوجه از وضعیت زیان‌بار و 

ی شود.و نیازمند توجه پزشکی و 
ّ

مطالبه‌ی حمایت پزشکی، مشاوره‌ای و قانونی تلق

مشاوره‌ای فوری و حمایت قانونی است.

عیوب  وجود  صورت  در  تنها  زوجه  داراست،  را  طلاق  حق  زوج  که  حالی  در 

مصرّح در فقه، حق فسخ دارد و فاقد حق طلاق است.  با ظهور بیماری‌های جدید 

در عصر حاضر، این پرسش اساسی مطرح می‌شود که آیا حقّ فسخ برای زوجه در 

مورد بیماری سردمزاجی شوهر نیز وجود دارد یا خیر؟  بررسی این موضوع ضرورت 

اگرچه  است.  نشده  انجام  مضمون  این  با  جامعی  مطالعه  تاکنون  زیرا  می‌یابد، 

قانی همچون ادیانی )۱۳۹۷(، میرداداشی )۱۳۹۲( و نادری )۱۳۹۷( به بررسی 
ّ

محق
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و  عیوب  بودن  تمثیلی  یا  حصری  بحث  همچنین  و  نکاح  فسخ  در  مصرّح  عیوب 

بیماری‌های نوظهور و صعب‌العلاج پرداخته‌اند، اما هیچ‌یک به‌طور خاص به بیماری 

سردمزاجی به‌عنوان زمینه‌ای برای فسخ نکاح نپرداخته‌اند.  لذا، این تحقیق با تمرکز 

بر سردمزاجی زوج به‌عنوان یک بیماری نوظهور، به بررسی امکان‌سنجی فسخ نکاح 

از منظر حقوقی برای زوجه و نوآوری در این حوزه می‌پردازد.

2. سردمزاجی جنسی در مردان و تأثیرات آن بر روابط زناشویی
Erectile dysfunction است که  سردمزاجی مردان در زبان انگلیسی معادل 

 شایع است که 
ً
به اختصار آن را ED می‌نامند سردمزاجی مردان نوعی اختلال نسبتا

در  تنها  داده‌اند،  نشان  بررسی‌ها  قرار می‌دهد.  تاثیر  را تحت  آقایان  عملکرد جنسی 

عارضه  این  دچار  مردان  از  نفر  میلیون  در حدود ۳۰  آمریکا چیزی  متحده  ایالات 

)1400/12/23، پذیرش  سلامتی  .)مجله‌ی  هستند 

و  خیال‌پردازی‌ها  فقدان  یا  کمبود  جنسی،  میل  کاهش  اختلال  بنیادیِ  ویژگی 

به فعالیت‌های جنسی است. برای آن‌که این پدیده به‌عنوان  تمایلات جنسی نسبت 

ت و تداوم آن به‌گونه‌ای باشد که فرد را دچار پریشانی 
ّ

اختلال شناخته شود، باید شد

وجود  با  بهتر  را  آن  نتوان  همچنین  و  نماید  بین‌فردی  قابل‌توجه  مشکلات  یا  بالینی 

 معلول عوامل 
ً
یک کژکاری جنسی دیگر توجیه کرد. ضروری است که نشانه‌ها صرفا

نباشند.)گل  جسمانی  بیماری  یا  و  دارودرمانی  یا  مواد  مصرف  نظیر  فیزیولوژیک 

)1391  ،11 داری،ص 

کاهش میل جنسی می‌تواند به‌صورت فراگیر و شامل تمامی اشکال بروز جنسی 

تظاهر کند یا به‌صورت موقعیتی محدود به یک شریک یا نوع خاصی از رفتار جنسی 

باشد؛ برای نمونه، فرد ممکن است نسبت به مقاربت جنسی بی‌میل باشد اما نسبت 

ابراز  فرصت‌های  که  شرایطی  در  ندهد.  نشان  تفاوتی  خودارضایی  فعالیت‌های  به 

جنسی محدود یا غایب باشند، انگیزه‌ی فرد برای جست‌وجوی محرّک‌های جنسی 

 افراد مبتلا 
ً
کاهش می‌یابد و احساس ناکامی جنسی نیز کمتر تجربه می‌شود. معمولا

آغازگر فعالیت جنسی نیستند. و در صورت آغاز رابطه‌ی جنسی، میل جنسی پایینی 



/  سال سوّم / شماره‌ی یازدهم / پاییز 1403
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تنها در پاسخ به تقاضای شریک و با تمایل اندک یا اکراه در فعالیت مشارکت می‌کنند. 

ی برای فرد و 
ّ

 شایع است و می‌تواند پیامدهای جد
ً
در مردان، این اختلال نسبتا

شریک زندگی‌اش داشته باشد، از جمله فشار روحی، شک و احساس گناه. )مسعودی 

فر،1403(

ت‌زمان شروع و سیر علایم، 
ّ

از منظر بالینی، ارزیابی دقیق تاریخچه‌ی جنسی، مد

این  تمییز  برای  بالقوه،  دارویی  یا  طبّی  علل  بررسی  و  اجتماعی  ـ  روانی  زمینه‌های 

اختلال از دیگر ناهنجاری‌های جنسی و تعیین طرح درمانی مناسب ضروری است.

 سرد مزاجی به دو گونه است، حالت اول در ابتدای شروع زندگی مشترک می‌باشد 

و حالت بعدی به مرور پس از گذشت مدتی از زندگی مشترک به‌وجود می آید؛ که 

ت های مختلف ظهور می‌کند. برای مثال در حالت شدید ممکن است عدم 
ّ

با شد

تمایل ماه‌ها به طول بیانجامد. 

این عارضه در آقایان زودتر مشخص می‌شود. از عوامل تاثیر گذار بر این مسئله 

در مردان می‌توان به درگیری فکری و شغل، مسائل روانی، مشکلات عاطفی اشاره 

نمود. از مهم ترین عوامل تاثیرگذار می‌توان کاهش هورمون‌های مردانه را نام برد که 

با توجه به تغییرات سن دچار نوسان می‌شود. همچنین استفاده از داروهای اعصاب 

نیز می‌تواند در این زمینه تاثیرگذار باشد.

این اختلال ارتباط مستقیم با سلامت روانی فردی و خانوادگی دارد و می‌تواند 

تاثیر قرار دهد.  قابل‌توجّهی تحت  به‌طور  زندگی زناشویی را 

جنسی  میلی  بی  اختلال  نوع  سه  بیماری  این  ایجاد  وزمان  موقعیت  به  توجه  با 

می‌گیرد:  شکل 

از اختلال، کمبود میل جنسی از  این نوع  اولیه: در  1– اختلال بی میلی جنسی 

از لحاظ جنسی وجود داشته است . زمان فعال شدن فرد 

2– اختلال بی میلی جنسی اکتسابی )ثانویه(: در این نوع از اختلال، کمبود میل 

جنسی بعد از یک دوره فعالیت جنسی عادی، شروع می‌شود.

میلی  بی  اختلال،  از  نوع   این  در  تعمیم یافته:  میلی جنسی  کمبود  اختلال   –3
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در همه‌ی  و  نمی‌شود  یا همسر خود محدود  موقعیت‌ها  از  بعضی  به   

ً
جنسی صرفا

)1403 اسفند  است.)میرزایی،21  میل  بی  فرد  موارد، 

آنچه محور بحث در این مقاله می‌باشد قسم دوم و سوم از این اختلال بی میلی 

جنسی است .

اختلال کم‌میلی جنسی اکتسابی در مردان، به کاهش قابل‌توجه و پایدار در میل 

ت این 
ّ

جنسی اشاره دارد که پس از دوره‌ای با میل جنسی طبیعی بروز می‌کند. شد

اختلال متغیر است، از خفیف تا شدید )با عدم تمایل به رابطه‌ی جنسی برای ماه‌ها(، 

ر از رابطه‌ی جنسی با همسر شود. در موارد خفیف تا متوسط، 
ّ

و می‌تواند منجر به تنف

ممکن است زندگی زناشویی به طور قابل‌توجّهی تحت تأثیر قرار نگیرد، اما در موارد 

ی در زندگی زناشویی 
ّ

از همسر، مشکلات جد ر 
ّ

تنف و  تمایل جنسی  فقدان  شدید، 

ایجاد می‌کند و برای زن دشوار خواهد بود.

3.سرد مزاجی: قابل درمان یا غیرقابل درمان؟
خوراکی‌های  یا  داروها  برخی  مصرف  زندگی،  سبک  تغییر  با  گاه  سردمزاجی 

گرم‌کننده قابل درمان است و موجبات فسخ نکاح را فراهم نمی‌آورد اما چنانچه درمان 

طولانی باشد یا امیدی به بهبودی نباشد، در صورت عدم برقراری رابطه‌ی جنسی به 

ت طولانی،  زن موجب ضرر و زیان  شده و بر اساس منابع فقهی )زنجانی، 1419، 
ّ

مد

ج5: ص1428 و 1420(، ترک مباشرت در این شرایط جایز نیست این امر به ویژه در 

شرایطی که زن حق طلاق نداشته و راهی جز نزدیکی با همسرش برای ارضای نیاز 

جنسی خود ندارد، می‌تواند مصداق بارز اضرار و حرج ‌باشد. )زنجانى،1419 ج‌5 :ص 

 )1420

ق،  ه   1417 )نراقی،  الاثم«  علی  تعاونوا  لا  فقهی»و  قاعد‌ی  اساس  بر  همچنین، 

ص75( و قاعده‌ی تسبیب )يزدى، سيد مصطفى محقق داماد،1406 ه‍ ق، ج‌2، ص: 237(،  ترک 

مباشرت حرام است، چرا که براثر ترک مباشرت زمینه‌ی گناه زنا برای همسر فراهم 

می‌شود و نوعی کمک به انجام گناه کبیره به شمار آمده و در صورت ارتکاب زنا توسّط 

زن باید یکی از مناشی  مهم ارتکاب این عمل شنیع  را سرد مزاجی مرد دانست چراکه 
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توضیح اینکه برخی از افعال مکلفین با یکدیگر مرتبط هستند و قوام ظلم ظالمین 

با افعال مکلفین محقق  و معصیت عاصین به وسیله اسباب و اموری است که جز 

نمی گردد هر چند معاون قصد اعانت نداشته باشد. )مراغی ، 1417 ه ق، ج‌1، ص: ‌565(

البته در خصوص شرط قصد معاونت، درصدق اعانه‌ی به اثم بین علما و فقها 

اختلاف نظر وجود دارد بعضی از فقها از جمله شیخ انصاری قائل به شرطیت قصد 

اعانه شکل نمی‌گیرد  و گروهی دیگر  می باشند و معتقدند در صورت عدم قصد، 

قصد را ملاک نمی‌دانند )بجنوردی، 1419 ه ق ، ج‌1، ص: ‌368(

 زیرا اعانه عبارت است از مهیا کردن مقدمات کار حرام هرچند در خارج اتفاق 

بنابراین صدق عنوان اعانه منحصر به قصد نیست )مراغی ، 1417 ه ق، ج‌1، ص:  نیفتد 

‌568( و اعانه‌ی بر اثم در صورت کمک رساندن به عاصی در انجام آن گناه به ایجاد 

مات حرامی که می‌خواهد گناه‌کار انجامش دهد شکل می‌گیرد. 
ّ

تمام یا بعضی از مقد

نتیجه اینکه در خصوص سرد مزاجی حکم حرمت اعانه بر اثم صدق می کند هرچند 

زوج قصد اعانه نداشته باشد و ترک مباشرت مقدمه‌ای است بر انجام عمل شنیع زنا 

که از جمله محرّمات بزرگ الهی است.

عٰاوَنُُوا  ادله‌ی حرمت اعانه و کمک بر انجام گناه و ظلم، قول خداوند متعال » وَ لٰٰا �تَ

و عقل مستقل  روایات مستفیضه  برآن  آیه 2( است وعلاوه   ، ثْْمِ وَ العُْدْوٰانِ «)مائده  ِ
ْ

عََلَىَ الْإ
و اجماع هم بر حرمت دلالت می‌کنند ، ولى با وجود آيه و ساير دلايل »روايات و 

 اين اجماع مدرىك است و اجماع مدرىك دليل 
ً
عقل« اجماع، فاقد اعتبار است. قهرا

مستقلى نم‌ىباشد.)بجنوردى، 1401ه ق ، ج‌2، صص:‌232-237(

ملاک تعیین حداقل نزدیکی، رفع ضرر زوجه است،در جایی که زن در معرض 

گناه قرار می‌گیرد – چه بسا زنانی که با وجود سرد مزاجی همسر دچار مشکل حادّی 

نشده و در معرض گناه هم قرار نمی‌گیرند و با حیا و خویشتن داری مرتکب  عمل 

با توجه به شرایط  باید به صورت موردی و  شنیع زنا هم نمی شوند- و این ملاک  

خاص هر زوج، از جمله میزان تمایل جنسی زوجه و عواقب عدم ارضای این تمایل، 

بررسی شود. بنابراین، تعیین یک مدت زمان ثابت برای نزدیکی زناشویی نمی‌تواند  
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برای همه مواقع و زوجین مناسب باشد. )زنجانی، 1419، ج 5، ص 1483(

به عبارت دیگر، هرچند نظر مشهور بر حداقل چهار ماه است، اما در صورت 

بروز ضرر شخصی برای زوجه، شوهر موظف به توجه به نیاز همسرش و رفع ضرر 

او است.

بنابراین اگر زنی کمتر از چهار ماه )حداقل زمان نزدیکی بر اساس نظر مشهور 

فقها(  نیاز به رابطه‌‌ی جنسی با شوهرش داشته باشد و تحمّل مدت چهارماهه برای او 

ف به پاسخگویی به 
ّ
به دلیل احتمال وقوع گناه، موجب عسر و حرج شود،  شوهر مکل

نیاز اوست. )یزدی، 1419ق، ج 5: 508؛ مرعشی نجفی، 1406ق، ج 2: 208(  

روایت صفوان بن یحیی مبنی بر چهار ماه عدم نزدیکی،  اگرچه حجیّت دارد، اما 

با توجه به تحوّلات اجتماعی و سبک زندگی امروزی و تنوّع شرایط زوجین،  می توان 

گفت به تنهایی برای تعیین مدت مجاز عدم نزدیکی کافی نیست. 

این روایت، به ویژه با آیه‌ی شریفه‌ی »عاشروهنّ لمباعروف« )نساء:۱۹( که بر حسن 

نیاز جنسی،  ارضای  به  فرد  با حق طبیعی هر  نیز  و  دارد،  تاکید  زناشویی  معاشرت 

در  تنها  را  ماه  چهار  از  بیش  نزدیکی  عدم  نیز  فقها  باشد.  تعارض  در  است  ممکن 

صورتی  مجاز می‌دانند که زن در معرض گناه قرار نگیرد؛ در غیراین صورت، کاهش 

این مدت ضروری است. 

در صورتی که سرد مزاجی زوج قابل درمان نباشد و وی از درمان خودداری کند، 

زوجه متحمّل عسر و حرج شده و حق او ضایع می‌شود. اما در صورت رضایت زوجه 

به ادامه زندگی با وجود این مشکل، حق فسخ نکاح ساقط می‌گردد؛ مشابه مورد عنن 

که در صورت رضایت زن، حق فسخ وی از بین می‌رود. )نجفی، 1404ق، ج 30: ص 

326؛ شیخ مفید، 1413ق: ص 41(

)بیماری سرد  غیرمنصوص  موارد  در  نکاح  اثبات فسخ  ه‌ی 
ّ
4.ادل  

زوج( درمان  غیرقابل  مزاجی 
 ىكي از اهداف اساسى ازدواج تأمين نياز جنسى آنهاست و تأمين نياز جنسى نه 

تنها از اهداف شخصى زوجين در ازدواج است بلكه ىكي از اغراض اصلى شارع 
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مقدس در ترغيب به ازدواج است تا زوجين تأمين شوند به فحشاء و منكرات كشيده 

نشوند. 

اينكه گفته شود »مرد در تأمين نياز جنسى تامّ الاختيار است و زن هيچ گونه حقى 

از اين ناحيه ندارد« با مذاق شارع حيكم كه بر اساس عدالت قوانين  و احکام شرعی 

را جعل فرموده  و به انسانها اجازه نم‌ىدهد كه به ديگران ضرر بزنند يا ديگران را در 

حرج قرار بدهند، سازگار نيست، بنابراين بايد شارع مقدس قانونى وضع كرده باشد 

تا از ايجاد ضرر و حرج توسط زوج پيشگيرى نمايد که  یکی از این قوانین می تواند 

فسخ نکاح در این گونه موارد باشد. همانطور که در بحث عنن نیزخداوند متعال حق 

فسخ را تشریع فرموده است. 

که  است  مواردی  در  مشترک  زندگی  به  دادن  پایان  راه‌های  از  یکی  نکاح  فسخ 

ادله  بررسی  به  ادامه،  در  تحمّل شود.  غیرقابل  طرفین  از  یکی  برای  زندگی  ادامه‌ی 

یا درمان  بیماری سرد مزاجی غیرقابل درمان  نکاح در  امکان فسخ  اثبات  و شرایط 

پرداخت. خواهیم  آن،  فقهی  مبانی  بر  تمرکز  با  زوج،  مدت  طولانی 

1-4.نقش تمثیل در تعیین عیوب مُجاز به فسخ نکاح

 در ابواب نکاح و طلاق 
ً
بحث پیرامون اختلالات جنسی در فقه اسلامی، عمدتا

فاق 
ّ
و به ویژه در بحث عیوب مجوز فسخ نکاح مطرح می‌شود. اکثریت قریب به ات

فقها، بر حصرعیوب مجوزفسخ نکاح نظر دارند. این حصر به معنای محدود بودن 

عیوب به موارد مشخصی است که در منابع فقهی ذکر شده‌اند. به عنوان مثال، می‌توان 

ی )1413ق، ج 7، ص 194(، نجفی )1404ق، 
ّ
مه‌ی حل

ّ
به آرای فقهای برجسته‌ای مانند علّا

ج 30، ص 335( و سبزواری )1413ق، ج 25، ص 123( اشاره کرد که همگی بر این نظر 

کید دارند. تأ

فقها برای اثبات نظر خود مبنی بر حصر عیوب، به چند دلیل استناد می‌کنند:

نظر  از  آغاز می‌شوند که  با کلمه »إنما«  »إنما«: برخی روایات  آغاز  با  رواياتی 

لغوی و نحوی دلالت بر حصر و محدودیت دارند )عاملی، 1409ق، ج 21، ص 210(. 

این روایات، تنها به برخی عیوب خاص اشاره می‌کنند و این امر نشان از عدم شمول 
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عیوب دیگر دارد.

ذلک«  سوی  »ما  عبارت  از  فقهی،  منابع  برخی  در  ذلک«:  سوی  »ما  عبارت 

استفاده شده است. )طوسی، 1407ق، ج 7، ص 425( این عبارت به معنای »غیر از این 

موارد« است و دلالت بر محدود بودن عیوب مجوزفسخ نکاح به موارد ذکر شده در 

متن دارد. به عبارت دیگر،  آنچه خارج از موارد منصوص است،  جزء عیوب مجوز 

فسخ نکاح شمرده نمی‌شود.

لزوم  نکاح  عقد  در  اصل  که  است  آن  نص  مورد  به  عیوب  حصر  فقهی  مبنای 

است و از این اصل، در صورتی می‌توان دست کشید که دلیل معتبری در دست باشد 

لذاست که اکتفا به مورد نص شده‌است. مرحوم سبزواری )1413ق، ج 25: ص 121 و 

112( با استناد به اصل لزوم در نکاح و اجماع فقها، بر حصر عیوب مجوز فسخ نکاح 

با تاسی از نظریه  کید می‌کند قانون مدنی جمهوری ایران هم  در موارد منصوص تأ

مشهور فقهی عیوب موجب فسخ را احصا کرده است. 

در نقد این نظریه می‌توان گفت درست است که اصل اولی ،لزوم عقد نکاح است 

ولی این طور نیست که تنها با نصّ از آن صرف نظر شود؛ اگر دلیل قابل اعتمادی غیر 

از نص بر خروج از اصل وجود داشته باشد می‌توان به آن ترتیب اثر داد. بر این اساس 

این جمله را که »اصل لزوم عقد است مگر نصّی بر خلاف آن باشد « قابل تصحیح 

به این گزاره است: »اصل لزوم عقد است مگر این که  دلیل معتبرعقلی و شرعی که 

شارع آن را امضا کرده باشد بر خلاف آن باشد.« )هدایت نیا ،1399،صص179-177(

ق اجماع مورد تردید است و بر فرض احراز، این 
ّ

در مورد اجماع باید گفت تحق

خود  با  اصالت  رو  این  از  است  موجود  نصوص  آن  مدرک  و  است  مدرکی  اجماع 

بود . نصوص است و اجماع دلیل مستقلی نخواهد 

 در مقابل، برخی فقهای متأخر مانند شهید ثانی )1413ق، ج 8: ص 110( و طرابلسی 

)1406ق، ج 2: ص 231( و برخی فقهای معاصر، با توسل به قاعده‌ی لاضرر و روایاتی 

همچون روایت حسن بن صالح از امام صادق )علیه السلام( )حرّ عاملی، 1409ق، ج 21: 

اشاره  به موارد مشابه عیوب منصوص  آن  بودن عیوب و شمول  برتمثیلی  ص 208(، 

استدلال  از  ریاض  و صاحب  از جمله صاحب جواهر  فقها  از  می‌کنند.امّا عده‌ای 



/  سال سوّم / شماره‌ی یازدهم / پاییز 1403

166
شهید ثانی که از بیماری جذام حق فسخ را برای همه عیوب پر خطر قائل شده بود 

انتقاد کرده‌اند.

فسخ  خیار  ضرری  زوجیت  از  زن  خلاص  »راه  می‌نویسد:  ریاض  صاحب   

مجبور  به طلاق  را  و حاکم شوهر  نماید  رجوع  به حاکم  می‌تواند  وی  بلکه  نیست 

نیز ذکر کرده  انصاری  را شیخ  نقد  ، ج 11 ، ص452( همین  ه ق  نماید.«)حائری ،1418 

 )434 ،ص  ق  1415ه   ، است.)دزفولی 

این اشکال نیز قانع کننده به نظر نمی رسد زیرا طلاق و فسخ در انحلال نکاح 

مشترک‌اند ولی میان این دو تفاوت‌هایی وجود دارد که با ملاحظه آن‌ها فسخ به حال 

. اجرای لفظی صیغه‌ی طلاق ،حضور دو شاهد عادل مرد در  زوجه مفید‌تر است 

زمان صیغه‌ی طلاق و عدم صحّت طلاق در حالت قاعدگی یا نفاس زن از جمله 

‌شروط فقهی طلاق است در حالی که فسخ نکاح این شروط را ندارد. 

از نظر حقوقی نیز برای طلاق مراجعه به دادگاه تعیین حکمین و صدور گواهی 

عدم امکان سازش ضروری است اما رعایت این امور در فسخ نکاح لازم نیست از 

طرفی در اوضاع کنونی اثبات ضرر یا حرج برای زوجه در دادگاه آسان نیست و نفی 

ص وی به طلاق قضائی مستلزم تحمیل حرج یا ضرر 
ّ
حق فسخ زوجه و حصر راه تخل

به وی خواهد بود و منطقی نیست که راه خلاصی از یک مشکل عبور از مشکلات 

دیگر باشد .

سرایت  است»اگر  این  می‌کند  وارد  ثانی  شهید  بر  جواهر  صاحب  که  اشکالی 

بیماری معیار فسخ قرار گیرد لازمه‌اش آن است که در تمام بیماری‌های مسری قائل 

به حق فسخ شویم در حالی که شما چنین نمی‌گویید«) نجفی،1404 ه ق، ج30،ص330( 

این نقد قابل دفع است و در پاسخ می‌توان گفت هر چند حق فسخ در هر نوع 

بیماری مسری پذیرفتنی نیست لکن سخن ما فقط در مورد عیوبی است که با وجود 

آن، کارکرد عقد ازدواج برای زوجین از بین می‌رود. زیرا سرد مزاجی در ابتدای شروع 

 کارکرد 
ّ

زندگی که زوجین هنوز صاحب فرزند نشده‌اند از جمله عیوبی است که مخل

ازدواج است وتولید مثل و بقای نسل که از اهداف اصلی نکاح می باشد را به خطر 

دی 
ّ

می اندازد. در عوض رابطه‌ی جنسی سالم و متعارف، برای زوجه دارای فواید متعد
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ق هدف اصلی ازدواج )تولید 

ّ
از جمله تقویت بنیان خانواده، ایجاد مهر و محبت، تحق

مثل و بقای نسل( و جلوگیری از گناه است. از سوی دیگر فقدان رابطه‌ی زناشویی 

ی را فراهم می سازد این مشکلات  شامل از بین رفتن مهر و 
ّ

سالم، مشکلات جد

محبّت زناشویی، ناتوانی در بچه‌دار شدن، و در نهایت، خطر ارتکاب به گناه زنا به 

دلیل طولانی شدن این وضعیت و عدم توانایی زوجه در فسخ نکاح  است. )هدایت 

نیا، 1399ش: ص 227( این آسیب‌ها، با توجه به عدم توازن حقوقی زن و مرد در طلاق 

و فسخ، و با عنایت به قاعده‌ی لاضرر، زمینه را برای  توسعه‌ی مفهوم فسخ نکاح فراتر 

از موارد صریح فقهی فراهم می‌آورد.

به ظهور  توجه  با  موارد منصوص،  در  نکاح  این روحصر عیوب مجوّز فسخ  از 

تغییر  با  قابل تردید است.سرد مزاجی که  تغییر سبک زندگی،  بیماری‌های جدید و 

از مشکلات  آمده  به وجود  امروزی  مواد غذایی در جامعه‌ی  تغییر  و  سبک زندگی 

اساسی زوجین در عصر امروز است و در زمان گذشته به جهت سبک زندگی سالمی 

که وجود داشت، زوجین کمتری با این مشکل روبرو بودند . 

عدم شمول حصر، به‌ویژه با ملاحظه قاعده لاضرر و ضررهای روحی، روانی، و 

جسمی ناشی از بیماری‌هایی مانند سردمزاجی )که عارضه‌ای غیرمنصوص است و 

خاذ رویکردی تمثیلی 
ّ
منجر به افسردگی، زنا، و سایر مشکلات می‌شود(، مستلزم ات

نزول،  زمان  در  منصوص  عیوب  زیرا  می‌باشد.  روایات  در  مذکور  عیوب  درتفسیر 

شایع‌تر بودند و قاعده‌ی حصر را نمی‌توان به تمام اعصار تعمیم داد.

2-4.وحدت ملاک و اثبات فسخ نکاح

 در بعضی مصادیق 
ً
ملاک حکم فسخ در عیوب منصوص یعنی ضرر و حرج عینا

از  بعضی  است.  بیشتر  آن  از  بعضی  در  و حتّی  دارد  نیز وجود  اختلال‌های جنسی 

فقهای عظام در تمسک به وحدت ملاک یا قیاس اولویت برای اثبات خیار فسخ در 

ی،1413 ه ق ،ج 7، ص196( با اشاره به 
ّ
ی ) حل

ّ
مه‌ی حل

ّ
عیوب جدید اشاره می کنند علا

رأی ابن براج که بیماری برص و جذام را جزء بیماری‌های مشترک زوجین به شمار 

آورده و برای هر دو به صورت متقابل ،حق فسخ قائل شده است این طور استدلال 
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می آورد: »وقتی این بماریها در زن عیب است در مرد به طریق اولی عیب است چرا 

که مرد از حق طلاق برخوردار است و زن راهی برای خلاصی غیر از فسخ ندارد.«

بعضی فقهای معاصر نیز همین نظر را دارند به این بیان که این عیوبی که ذکر شد 

جنبه‌ی تعبدی نداشته بلکه اجمالا معلوم است که ملاک چیست از طرف دیگر فرض 

 است 
ّ

کردیم که اولویتی در کار است ، یعنی عیوبی داریم که از عیوب منصوصه اشد

می‌دانیم«)شیرازی  داخل  را  عیوب  این  و  را شکسته  احادیث  اولویت حصر  قیاس  با 

،1424 ه ق ،ج 5 ،ص 122(

از دیگر عیوبی که می‌توان از آن با وحدت ملاک به حکم فسخ برای بیماری های 

از جمله عیوب  بیماری »عنن« که  بیماری »عنن« می باشد. در مورد  جدید رسید 

موجب فسخ نکاح می باشد لغت شناسان در تعریف آن  فقدان میل جنسی را داخل 

کرده‌اند اما فقها در تعریف عنن، به  فقدان توانایی مباشرت اکتفا کرده و شرط فقدان 

آنها عنین را کسی می‌دانند که میل و شهوت   ذکر نمی‌کنند. 
ً
میل جنسی را صراحتا

جنسی برای نزدیکی ندارد و قادر به جماع نیست. )فیومی، بی‌تا، ج 2، ص 433(

با توجه به این تعاریف و با استفاده از روش وحدت ملاک، می‌توان موارد مشابهی 

ایجاد شده  بیماری‌های مختلف  و  دلیل عوارض  به  که  را  اختلالات جنسی مرد  از 

است، مشابه عنن دانسته و فسخ نکاح را درآن‌ها نیز جایز  شمرد.

به جماع  قادر  و  داده  از دست  را  میل جنسی خود  نیز  به سردمزاجی  مبتلا  فرد 

نیست. از لحاظ عملکردی، هم عنین و هم فرد سردمزاج، نمی‌توانند جماع کنند و 

مباشرتی بین آنها و همسرشان صورت نمی‌گیرد. در هر دو حالت،عدم  تمایل جنسی 

یکی از علل عدم مباشرت است. بنابراین، زوجه در چنین مواردی دچار عسر و حرج 

می‌شود.

موجب  که  عنن  در  جنسی(  تمایل  )عدم  ملاک  وحدت  روش  از  استفاده  با 

فسخ نکاح است، می‌توان قائل به حق فسخ نکاح برای زوجه در مورد مرد مبتلا به 

سردمزاجی  شد. در این استدلال، فقدان میل جنسی به عنوان ملاک اساسی مطرح 

است و عدم توانایی جماع  نتیجه این فقدان می‌باشد. این رویکرد، با توجه به هدف 

شرع در حفظ حقوق زوجه و جلوگیری  از ضرر به وی، قابل قبول است.
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وهُنّ بِِالمعروفِ(    مستلزم برقراری  معاشرت به معروف در آیه ۱۹ سوره نساء )وَ عاشِِرُ

نیازهای جنسی  به  توجهی  بی  است.  زوجین  میان  و رضایت بخش  رابطه‌ای سالم 

الهی  فرمان  این  نقض  و  معاشرت  سوء  مصداق  زنان،  جنسی  نیاز  ویژه  به  همسر، 

منفی  آثار  تواند  می  جنسی  محرومیت  روانشناسی،  دیدگاه  از  شود.  می  محسوب 

امر  این  باشد.  زا  آسیب  روانی  لحاظ  به  و  باشد  داشته  روان زن  بر سلامت  عمیقی 

زندگی  در  متقابل  رضایت  و  آرامش  ایجاد  بر  که  معروف«  به  »معاشرت  مفهوم  با 

که سلامت  داده‌اند  نشان  گسترده‌ای  مطالعات  دارد.  مغایرت  دارد،  تاکید  زناشویی 

جنسی  جزئی جدایی ناپذیر از سلامت جسمی و روانی است و محرومیت از آن، 

داشت. ی زن خواهد 
ّ
کل بر سلامت  منفی  عواقب 

 شیخ انصاری وجوب همبستری را از همین آیه استنباط می‌کند. )دزفولی، ۱۴۱۵، 

ص ۴۷۲( برخی این را فراتر از حداقل واجب تفسیر کرده و اجابت نیاز جنسی زن را 

نیز در چارچوب »معاشرت به معروف« وظیفه‌ی مرد می‌دانند. عدم تأمین نیاز جنسی 

همسر به‌گونه‌ای که منجر به عدم رضایت روانی، جسمی و عاطفی او شود، می‌تواند 

نشوز مرد به شمار آید.

)واسطی  به زن  و ظلم  به‌عنوان ضرب  نشوز  از  العروس  تاج  تعریف  با  امر  این    

زبیدی، ۱۴۱۴، ج ۸: ص ۱۵۹( و همچنین تعریف حائری تهرانی از معاشرت به معروف 

است.  همسو   )۷۱ ص   :۳ ج   ،۱۳۷۷ تهرانی،  )حائری  همسر  به  نرساندن  ضرر  به‌عنوان 

به معروف، مصداق  نیاز جنسی زن،  نقض معاشرت  به  بنابراین، عدم پاسخگویی 

ظلم و ضرر به اوست و با توجه به اینکه زن تنها از طریق همسرش می‌تواند این نیاز 

را برطرف کند،این حق برای او ایجاد می‌شود که با استناد به قاعده‌ی »لا ضرر« نکاح 

را فسخ کند.

4-4. لا ضرر و حق فسخ نکاح

قاعده‌ی لاضرر و لا ضرار ، از قواعد فقهی پرکاربرد و حاکم بر احکام اولیه است.

الهی تشریع  امتنان  و  بندگان  بر  با هدف تسهیل  )حسینی عاملی،1419ج19:ص 68( که 
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شود، از مکلف برمی‌دارد.)نائینی ،1373،ج1: ص156( همچنین مقتضی اصل مذکور 

عدم جواز اضرار به غیر به خاطر دفع ضرری است که متوجه مضر می باشد .

قاعده  )مشابه  است  برخوردار  روایات  و  آیات  عقل،  پشتوانه  از  که  قاعده  این 

لاحرج(،  ضرر شخصی و قابل اعتنا را نفی می‌کند، نه ضرر نوعی؛ به عبارت دیگر،  

از او ساقط می‌شود، حتی اگر برای  حکم در صورت ایجاد ضرر برای فرد خاص، 

دیگران ضرری نداشته باشد میزان ضرر نیز نیازی به غیرقابل تحمل بودن ندارد، بلکه 

ضرری که از نظر عقلا قابل اعتنا باشد، برای برداشتن حکم کفایت می‌کند. )قندهاری 

،1424ق، ج‌1:ص 15( در فرض مسئله، سرد مزاجی نوعی اضرار به غیر محسوب می 

شود که این نوع ضرر از ضررهایی است که در اسلام از آن نهی شده است.

عالم  در  ضرر  نفی  را  »لاضرر«  مفاد   )562  :3 ج  خویی)خویی،1417ق،  ق 
ّ

محق

تشریع می‌داند، به این معنا که هر حکم شرعی که موجب ضرر قابل اعتنایی شود، 

به اتفاق فقها با استناد به این قاعده رفع می‌شود. این نفی،  مطابق با نفی مطلق »لا« 

در دیدگاه جزایری و طاهری است.  بنابراین،  »لا« در »لاضرر«، نفی قطعی و مطلق 

هرگونه حکم شرعی مضر در شرایط زمانی و مکانی خاص است )بهبهانی، 1426ق: 18(

این نفی مطلق، به منزله‌ی امتنان الهی برای مصونیت فرد از ضرر تلقی می‌شود 

)بجنوردی، 1401ق، ج 1: 266( در نتیجه، تفسیر نفی مطلق »لا«  به عنوان نفی جنس، 

می‌تواند در فهم نفی مطلق ضرر در قاعده لاضرر نقش اساسی داشته باشد.

دی وجود 
ّ

باب تفسیرقاعده‌ی فقهی »لا ضرر و لا ضرار«، دیدگاه‌های متعد در 

عبارت  این   ،)534 ،ج2،  تا  دزفولی،بی  انصاری)  شیخ  همچون  قین، 
ّ

محق برخی  دارد. 

آخوند  جمله  از  فقها،  از  دیگری  گروه  اما  می‌کنند.  حمل  ضرری  حکم  نفی  بر  را 

خراسانی ) خراسانی، 1409ق: 382، صدر ،1420ق: 169، و آملی ،1395ق: 136(، آن را بر 

مانند شیخ  برخی دیگر  مقابل،  در  نفی موضوع حمل می‌کنند.  لسان  به  نفی حکم 

الشریعه اصفهانی )اصفهانی،1410ق: 24( قاعده‌ی مذکور را بر نهی از ضرر حمل کرده 

و معتقدند که اراده از جمله خبريه‌ی »لا ضرر« نهی از ضرر است. علاوه بر این، 

دیدگاهی مشابه دیدگاه شیخ انصاری،  اما با جزئیات بیشتر، از سوی محقق نائینی به 
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نقل از شهید صدر)صدر، 1420ق، ج5: 459( ارائه شده که قاعده‌ی»لا ضرر« را بر نفی 

حکم ضرری حمل می‌کند، به این معنی که شارع حکیم هیچ‌گاه حکم ضرری جعل 

نمی‌کند. این تنوع در تفسیر، نشان‌دهنده پیچیدگی‌های موجود در فهم و کاربرد این 

قاعده‌ی فقهی مهم است.

وظايف  اقل 
ّ

حد كه  م‌ىروند  همسرى  سراغ  م‌ىروند،  ازدواج  سراغ  وقتى  مردم 

اين  كه  م‌ىگويد  حال  زبان  به  و  حال  ظاهر  يعنى  دهد؛  انجام  م‌ىتواند  را  همسرى 

شخص قابل نكاح و آميزش است و این شرط ارتکازی، شبيه شرايط مبنىٌ عليه العقد 

است. 

 راجع به آن گفتگو 
ً

توضیح آنکه شرط، گاهى در متن عقد ذكر م‌ىشود و گاهى قبلًا

شده است )الشروط المبنى عليها العقد( ولی در هنگام خواندن صيغه آن شروط را 

ذكر نمك‌ىنند و عقد را بر همان شروط سابق م‌ىخوانند و يا عرف آن را لازم م‌ىداند و 

م است و لو در متن عقد و يا قبل از آن ذكر نشود كه در اينجا هم خيار 
ّ
در اجتماع مسل

 وقتى دخترى را تزويج مك‌ىنند شرط بكارت هست و 
ً

ف شرط وجود دارد؛ مثلًا
ّ
تخل

ف شرط ثابت است.) شیرازی ، 1424 ه ق ، ج‌5، 
ّ
ف شد، خيار تخل

ّ
لو نگويند و اگر تخل

ص: ‌123(

م برای وی 
ّ
ی مسل

ّ
در فقه اسلامی، برآوردن نیازهای جنسی زوجه توسط زوج، حق

با رعایت شرط سلامت و عدم  محسوب می‌شود که در چارچوب نکاح مشروع و 

به عنوان شرط ضمنی و  ق می‌یابد. سلامت جسمی و روانی، 
ّ

عیب در طرفین تحق

ارتکازی در تمامی معاملات، از جمله عقد نکاح، وجود دارد.

این عدم توانایی،اگر از ابتدای ازدواج باشد، علاوه بر نقض قاعده‌ی »لا ضرر«،  

موجب غبن در عقد نکاح نیزمی‌شود. اما سرد مزاجی‌ای  که بعدها بروز پیدا می‌کند 

ی نمود. غرر مضر و مبطل موجب بطلان معامله می‌شود. 
ّ

را نمی‌توان غبن در عقد تلق

ه علیه و آله از بیع غرری نهی کرده‌اند ) ابن بابويه، محمد 
ّ
چرا که پیامبر اکرم صلی الل

بن عل‏ى ،1378 ق،ج2،ص 46(  البته این در صورتی است که مغبون علم به غبن نداشته 

مغبون  که  زمانی  به  اند  کرده  رامقید  غبن  و  عیب  خیار  فقها  خاطر  همین  به  باشد 

جهل به غبن داشته باشد لذا در صورت علم، خیار ساقط می شود به خاطر اقدام بر 
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ی، 1415ق: 206( و بنای 

ّ
ضرر. دلیل خیار در غبن و عیب به خاطر نفی ضرر است.)حل

عقلا بر این است که اگر معامله‌ای بینشان صورت می‌گیرد سالم و صحیح باشد و 

مالیت اموالشان حفظ شود و این شرط ضمنی ارتکازی در هر معامله‌ای است که 

ف از شرط، خیار ثابت 
ّ
قابل تسامح نبوده و وقتی خلاف آن صورت گیرد به خاطر تخل

می گردد؛ لذا وقتی مغبون علم به غبن دارد و معامله غبنی را انجام می‌دهد این شرط 

ساقط می‌شود. )خویی ،1419، ج 3:ص 518( 

د و فتاواى مشهور فقها در باب 
ّ

از سوی دیگرخيار شرط به استناد روايات متعد

نكاح جارى است و  تأمین نیازهای جنسی زوجه به منزله‌ی شرط ارتکازی عقد نکاح 

ف شرط محسوب شود.
ّ
می تواند موضوع  خیار تخل

بنابراین، از باب حرمت اضرار به غیر )زوجه( عدم انجام وظایف زناشویی جایز 

نیست و سردمزاجی زوج، به عنوان مانعی در انجام وظایف زناشویی و نقض شرط 

ف شرط در عقد نکاح خواهد 
ّ
ضمنی سلامت بوده و  موجب ضرر به زوجه و تخل

بود. 

5.نتیجه گیری
نکاح، عقدی لازم است که تنها از طریق طلاق، فسخ یا فوت قابل انحلال است.  

فسخ نکاح به دلیل عیوب، بر مبنای قاعده »لاضرر« استوار است، چرا که اسلام هیچ 

ضرری را مشروع نمی‌داند. چه ضرر به خود باشد چه اضرار به غیر و هر دو نهی شده 

اند.  عیوب مصرّحه در فقه، چه مختصّ زن، چه مختصّ مرد و چه مشترک،  همگی 

مشمول این قاعده هستند و حق فسخ را برای طرف مقابل ایجاد می‌کنند.  با توجه به 

ماهیت تمثیلی عیوب مصرّحه،  این حکم به عیوب جدید و نامصرّح نیز قابل تسرّی 

است.  قاعده‌ی »لاضرر«، به ویژه در مورد زنان، قوی‌ترین دلیل برای اثبات حق فسخ 

در عیوبی است که ملاک فسخ نفی ضرر بوده و زن، حق طلاق ندارد و راهی جز 

فسخ برای رهایی وجود ندارد . سردمزاجی به‌عنوان یک عیب جدید و شایع در مردان، 

می‌تواند برای همسر گرم‌مزاج، ضررهای قابل توجهی )از جمله احتمال ارتکاب زنا 

و عسر و حرج ناشی از آن( به همراه داشته باشد. که در حکم حرمت اضرار به غیر 
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معاملات غرری قرار می‌گیرد که در آن خیار فسخ ثابت است .دشواری اثبات این 

ضرر، مانع از اعمال قاعده »لاضرر« و حکم به فسخ نکاح نیست. لذا، با توجه به 

به علت  زوج  ابتدائی  تمثیلی عیوب مصرّح، سردمزاجی  ماهیت  و  قاعده‌ی لاضرر 

تخلف شرط می‌تواند مبنای فسخ نکاح قرار گیرد. 

ف شرط نمی‌توان 
ّ
در  مورد سرد مزاجی ثانویه هم باید گفت هرچند از باب تخل

حقّ فسخ را جاری  دانست لکن از باب قاعده‌ی لاضرر، ادامه‌ی عقد نکاح، برای 

زوجه ضرری خواهد بود  و به مفاد قاعده‌ی لاضرر بعید نیست که بتوان گفت حکم 

ادامه‌ی عقد نکاح  از این زوج برداشته شده  و می توان حکم به فسخ عقد نکاح کرد . 

البته قطعیت این حکم مستلزم بررسی های دقیق تر فقهی بوده و خارج از حوصله‌ی 

این نوشتار است.
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النشر‌.

طرابلسى، ابن براج، قاضى عبد العزيز‌، ) 1406 ه‍ ق‌(. المهذّب‌. )جمعی از محققين و مصححين تحت 22 .
إشراف شيخ جعفر سبحانى، محقق/مصحح(، ‌قم: دفتر انتشارات اسلامى وابسته به جامعه مدرسين حوزه 

علميه قم‌.
طوسى، ابو جعفرمحمد بن حسن،)1407 ه‍ ق(. تهذيب الأحكام. تهران: دار الكتب الإسلامية.23 .
عاملى، سيد جواد بن محمد حسين‌ى، ) 1419 ه‍ ق(. مفتاح الكرامة في شرح قواعد العلّامة) ط- الحديثه(.24 .

)محمد باقر خالصی، محقق/مصحح(، قم: دفتر انتشارات اسلامى وابسته به جامعه مدرسين حوزه علميه قم‌.
عاملى، شهيد ثانى، زين الدين بن على،)1413 ه‍ ق(. مسالك الأفهام إلى تنقيح شرائع الإسلام. )گروه 25 .

پژوهش موسسه معارف اسلامی ، محقق/مصحح(، قم: مؤسسه المعارف الإسلامية.
كلينى، ابو جعفر، محمد بن يعقوب،) 1407 ه‍ ق(، الكافي )ط - الإسلامية(، ، دار الكتب الإسلامية، 26 .

تهران - ايران، چهارم.
فيومى، احمد بن محمد مقرى، بی تا. المصباح المنير في غريب الشرح الكبير للرافعي. قم: منشورات 27 .

الرضی. دار 
قمّى، صدوق، محمّد بن على بن بابويه،)1413 ه‍ ق(. من لا يحضره الفقيه. )علی اکبر غفاری ،محقق/28 .

مصحح(، قم: دفتر انتشارات اسلامى وابسته به جامعه مدرسين حوزه علميه قم.
قندهارى، محمد آصف محسنى،)1424 ه‍ ق(. الفقه و مسائل طبية. قم: انتشارات دفتر تبليغات اسلامى 29 .

حوزه علميه قم.
مرعشى نجفى، سيد شهاب الدين، )1406 ه‍ ق(. منهاج المؤمنين.)سید عادل علوی ،گردآورنده محقق/30 .

مصحح(، قم: انتشارات كتابخانه آيه الله مرعشى نجفى – ره.
مراغى، سيد مير عبد الفتاح بن على حسينى، )1417 ه‍ ق(. العناوين الفقهية. قم: دفتر انتشارات اسلامى 31 .

وابسته به جامعه مدرسين حوزه علميه قم.
تهران: 32 . المكاسب‌.  حاشية  في  الطالب  منية  ق‌(.  ه‍   1373 غرو‌ى،)  حسين  محمد  ميرزا  نائينى، 

. ية لمحمد ا لمكتبة ا
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نجفى، صاحب الجواهر، محمد حسن،)1404 ه‍ ق(. جواهر الكلام في شرح شرائع الإسلام. )عباس 33 .176
قوچانى- على آخوند‌ى، محقق/ مصحح(، بيروت - لبنان : دار إحياء التراث العربي.

نجفى، كاشف الغطاء، محمد حسين بن على بن محمد رضا،)1359 ه‍ ق(. تحرير المجله. نجف اشرف 34 .
- عراق : المكتبه المرتضويه.

واسطى، زبيدى، حنفى، محب الدين، سيد محمد مرتضى حسينى،)1414 ه‍ ق(.  تاج العروس من جواهر 35 .
القاموس.)علی شیری ، محقق/مصحح(، بيروت – لبنان: دار الفكر للطباعه و النشر و التوزيع.

هدایت نیا، فرج الله، )1399(. اختلال جنسی و حقوق خانواده. سازمان انتشارات پژوهشگاه فرهنگ و 36 .
اندیشه اسلامی.

يزدى، سيد محمد كاظم طباطباىي، )1419 ه‍ ق(. العروه الوثقى )المحشّى(. )احمد محسن سبزواری 37 .
،محقق/مصحح(، قم : دفتر انتشارات اسلامى وابسته به جامعه مدرسين حوزه علميه قم.

يزدى، سيد مصطفى محقق داماد، )1406 ه‍ ق( ،قواعد فقه )محقق داماد(، مركز نشر علوم اسلامى، 38 .
ايران، دوازدهم. تهران - 

گل داری ،هنگامه ،1391 ه ش، مطالعه پدیدار شناختی تجارب جنسی در زنان مبتلا به اختلال میل جنسی 39 .
کم کار، دانشگاه تبریز،دانشکده علوم تربیتی و روانشناسی .

منابع اینترنتی :
مجله .1   ،۲۳-۱۲-۱۴۰۰ رسانی:  روز  به  com/blog.https://www.paziresh24/14620اخرین   

ناگهانی(. مزاجی  و علت سرد  مردان  در  مزاجی  پذیرش، )سلامت جنسی/درمان سرد  سلامتی 
جنسی« .2  کم‌میلی  آزاد/»اختلال  دانشنامه  ویکی‌پدیا،  https://fa.wikipedia.org/wiki/)از 

جواد  واژه‌گزینی.  گروه  منبع:  »hypoactive sexual desire disorder«؛  هم‌ارزِ  ]روان‌شناسی[ 
میرشکاری، ویراستار. دفتر نهم. فرهنگ واژه‌های مصوب فرهنگستان. تهران: انتشارات فرهنگستان زبان و 
ادب فارسی. شابک ۹۷۸-۹۶۴-۷۵۳۱-۱۸-۴ )ذیل سرواژهٔ اختلال کم‌میلی جنسی( »نسخه آرشیو شده«. 

از اصلی در ۲۳ فوریه ۲۰۱۱. دریافت‌شده در ۱۳ ژوئن ۲۰۱۶.(. بایگانی‌شده 
https://doctoreto.com/blog/reasons-of-loss-of-libido نویسنده : تحریریه مجله دکتر .3 

تو، پزشک تاییدکنند: دکتر پریسا یزدان شناس ) اختلال سرد مزاجی مردان(
بروزرسانی: .4  مطالب  انتشار  سیاست   https://doctoreto.com/blog/frigidity-in-men

کشاورزی( ابوالفضل  :دکتر  توسط  شده  تائید   |  - فر  مسعودی  محسن  )نویسنده:   ۲۴/۰۵/۱۴۰۳
https://ravandarman.com/blog آخرین بروز رسانی 21 اسفند 1403 ،ملیحه میرزایی ، )اختلال .5 

بی میلی جنسی ،علت ایجاد و بهترین روش های درمان(



خلاصة المقالات





خلاصة المقالات

179

فقه الأهمية ومكانته في فقه الحوكمة: دراسة حالة الربا والحيل 
الربوية في النظام المصرفي للجمهورية الإسلامية الإيرانية

محمّد عشایري منفرد1 

الخلاصة
السيادة في ميدان الحكم الحوکمة تحتاج إلى ثلاثة أمور لأي فعل حاكمي: النية الخالصة 
قبل تنفيذ ذلك الفعل، والجواز الشرعي لذلك الفعل، وأولويته. بعبارة أخرى، إن مجرد جواز 

الفعل ليقوم به الحكم لا كيفي، بل لا بد من توفر الأولوية كذلك.
المرجحات  مبحث  ضمن  الإلهية  التشريعات  إطار  في  الأولويات  تحديد  بحث  تم  وقد 
مستقلة.  كمسألة  يُعرض  لم  التزاحم  باب  الأولويات خارج  تحديد  لكن  التزاحم،  باب  في 
ولمعالجة هذه المسألة، لا بد من الإجابة عن تساؤلات من قبيل: ما هو مكان هذه المسألة 
في الفقه القائم؟ وما هي طرق إثبات أولوية مباح شرعي على مباحات أخرى؟ وغيرها من 

المماثلة. التساؤلات 
تتناول هذه المقالة هذه المسألة بالبحث، فتقوم أولًا بجمع البيانات بالمنهج المكتبي، ثم تتبع 
المنهج الاجتهادي للإجابة عن السؤالين الفرعيين المذكورين، ثم تستنبط – بنظرة نقدية إلى 
واقع الحيل الشرعية للربا في النظام المصرفي للجمهورية الإسلامية الإيرانية – مسألة تحديد 
الأولويات خارج باب التزاحم بين حكمي الحيل الربوية والقرض الحسن، وتخلص إلى أن 
الشارع المقدس قد قبل بحرمة الربا وترويج القرض الحسن كقاعدة للمجتمع الإسلامي، 
وقبل بالحيل المشروعة للربا القرضي فقط في حدود الاستثناء لهذه القاعدة، ومن ثم فإن 

على الحكم أن يحدد سقفاً معيناً لعدد المعاملات المصرفية القائمة على الحيل الربوية.

الکلمات المفتاحیّة:  فقه الاهمیة، الأولویة، تتمیم الجعل، حیل الرّبا، قرض الحسنه 

1 .مدرّس المراحل العليا في الحوزة العلمية بقم، وعضو الهيئة التدريسية في جامعة المصطفى )ص( العالمية.
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دور مقاصد الشريعة في تشديد وتخفيف العقوبة في نظام 
الحدود الجنائي

محمد امامي1
محمد صابر قدرتي2
علی محدث اردبیلي3

الخلاصة
يقوم نظام الحدود الجنائي في الفقه الإسلامي على نصوص قطعية وأحكام ثابتة؛ ومع ذلك، فإن فهم 
الشريعة -  الشريعة. تشكل مقاصد  مراعاة مقاصد  ناقصاً دون  تشريع هذه الأحكام سكيون  فلسفة 
كمجموعة من الأهداف العليا، مثل حفظ الدين، والنفس، والعقل، والنسل، والمال - إطاراً منهجياً 
الدراسة منهجية وصفية تحليلية، مع  الوظائف الاجتماعية والقانونية للحدود. تستخدم هذه  لتحليل 
الاستناد إلى المصادر الفقهية والأصولية، لدراسة الدور الأساسي لمقاصد الشريعة في تشديد وتخفيف 
العقوبة، وتحديدها، وتفسيرها، وتحسين كفاءة نظام الحدود الجنائي. تبيّن النتائج أنه على الرغم من 
ثبات الأحكام الحدّية وتعبديّتها، فإن فلسفة تشريعها تهدف إلى لعب الدور الأكبر في منع الجريمة، 
وصون الأمن العام، وتعزيز النظام الاجتماعي، وحماية الكرامة الإنسانية. كما تؤدي مقاصد الشريعة 
نطاق  تفسير  في  يساهم  مما  الشبهات،  ومعالجة  العقوبة،  وتنفيذ  الإثبات،  مرحلة  في  مهماً  دوراً 
المسؤولية الجنائية ومنع تنفيذ العقوبة في الحالات المشكوك فيها. وتخلص الدراسة إلى أن مراعاة 
مقاصد الشريعة يمكن أن توفر، مع الحفاظ على أصالة النصوص، أساساً لتقديم قراءة عقلانية وفعّالة 

ومنسجمة مع احتياجات المجتمع المعاصر لنظام الحدود الجنائي.

الکلمات المفتاحیّة:مقاصد الشريعة، الأحكام الجنائية، الحدود، الاجتهاد الفقهي، الفقه الجزائي 
الإسلامي

1.أستاذ مشارك في قسم الفقه وأسس الحقوق الإسلامي، جامعة العلوم الإسلامية الرضوية، مشهد، إيران. )الکاتب المسئول(
2. طالب دكتوراه في تخصص الفقه الجنائي، جامعة العلوم الإسلامية الرضوية، مشهد، إيران.

ــة، مشــهد، وباحــث فــي المدرســة  3.خريــج دكتــوراه فــي تخصــص الفقــه وأســس الحقــوق الإســامي، جامعــة العلــوم الإســامية الرضوي
ــم آل محمــد )ص(. ــا للفقاهــة عال العلي
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إعادة قراءة مفهوم الإرادة التشريعية في ضوء نظرية الخطابات 

القانونية للإمام الخميني)ره(

محمّد رضا هادي زاده1

الخلاصة
تعدّ مسألة »الإرادة التشريعية« و علاقتها بأفعال المكلفين من القضايا الأساسية في علم أصول 
الفقه، والتي واجهت على الدوام تحديات تحليلية وفلسفية. فقد اعتبر الأصوليون المشهورون الإرادة 
التشريعية إرادة الشارع في صدور الأفعال اختيارياً من العباد، إلا أنّ هذا التفسير يواجه إشكالات مثل 

قبح التكليف بالعاجز ولغوية الخطاب للمذنب.
من جهة أخرى، أعاد الإمام الخميني)قده( قراءة مفهوم الإرادة ونفى الثنائية بين الإرادة التشريعية 
والتكوينية، فقدم تفسيراً جديداً للإرادة في مقام التشريع اعتماداً على نظريته الابتكارية »الخطابات 
التشريع  الشارع في  الشرعية قوانين عامة وشاملة، وإرادة  الخطابات  النظرية،  القانونية«. وفق هذه 

تتعلق بجعل وتقنين القانون النوعي، لا بتحقيق الأفعال من المكلفين.
تهدف هذه الدراسة، بالمنهج الوصفي التحليلي، إلى توضيح يكف تمثل الخطابات القانونية تبياناً 
منظماً للإرادة الإلهية في التشريع، وتبين أن تفسير الإمام الخميني يوفر معالجة عقلانية لإشكالات 

الأصوليين حول انحلال الخطابات الشرعية.

الکلمات المفتاحیّة: ا لإرادة التكوينية، الإرادة التشريعية، الخطابات القانونية، الإمام الخميني )قده(، 

التكليف.

1. خريج المستوى الرابع في الحوزة العلمية بخراسان.
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دراسة فقهية وقانونية لإهداء الجنين: تحليل أحكامه وآثاره

مهدي گرامي پور1

الخلاصة 
يُعدّ إهداء الجنين أحد الأساليب الحديثة في مجال علاج العقم، حيث يمكّن الأزواج غير 
العديد  يثير  فإنه  مزاياه،  الرغم من  الحصول على نسل. وعلى  القادرين على الإنجاب من 
والنفقة  النسب والإرث  والقانونية حول مشروعيته، وحول مسائل  الفقهية  التساؤلات  من 
والحضانة وزواج الطفل الناتج عن هذه العمليّة. تستعرض هذه المقالة، باستخدام المنهج 
الوصفي التحليلي والاستناد إلى المصادر الإسلامية )القرآن والسنّة وفتاوى الفقهاء( وإلى 
الفقهية  والآثار  الجنين  إهداء  مشروعية  الإسلامية،  إيران  جمهورية  في  الوضعية  القوانين 

عليه. المترتّبة  والقانونية 
 وتشير نتائج البحث إلى وجود آراء مختلفة في تحديد من هو الأب والأم الشرعيان للطفل، 
المسألة.  يتوقف بشكل كبير على هذه  النسب والإرث وسائر الأحكام  وأن تحديد مسائل 
كما أن الالتزام بالاحتياط الشرعي يصبح ضرورياً في مسائل كالنكاح والمحرمية. وتهدف 
هذه المقالة إلى تقديم إطار واضح ومنسجم لهذا الموضوع من خلال عرض الرؤى الفقهية 

المختلفة. والقانونية 

الكلمات المفتاحيّة:   إهداء الجنين، النسب، الإرث، النفقة، الحضانة، النكاح، المحرمية.

1. مــدرّس مرحلــة الخــارج فــي الفقــه والأصــول بالحــوزة العلميــة بقــم، وأســتاذ مســاعد فــي قســم الفقــه وأســس الحقــوق 
بكلّيــة الإلهيــات بجامعــة قم.
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تحليل الأسس والأحكام العامة لفقه النظام الثقافي مع التريكز عل ىفقه 

المعروف و المنكر
سیّد محمّد طباطبایي1

الخلاصة
فقه النظام الثقافي يُشكّل نظرية فقهية تركّز على النظام الثقافي المنشود، وذلك في إطار المنظور الفقهي 
الثقافي الشامل، حيث يُعدّ »فقه المعروف والمنكر« أحد أركانه الأساسية الأربعة. ويهدف هذا البحث 
إلى صياغة رؤية فقهية متكاملة في هذا المجال، من خلال استقراء الأسس النظرية والأحكام العامة 

الحاكمة.
 فقد تمّ تحليل الأدلة الشرعية، بالارتكاز على هذه الأسس والأحكام مثل: منطقيّة تراتبية الأهداف، 
ووجوب قيادة الهكيل الثقافي من قبل الرجال، والولاية العامة للمؤمنين، ومراعاة الخصوصية المكانية 
والزمانية في الشأن الثقافي، ومبدأ الضمان الثقافي، وقاعدة »من أفشى فاحشةً فهو كمرتكبها«؛ ومن 

ثمّ تطبيقها على مصاديق معاصرة كالهوية السيبرانية، والثقافة الرقمية، وثقافة الشهرة. 
واعتمدت الدراسة منهجاً تحليلياً اجتهادياً يقوم على ثلاثة محاور رئيسة: »الكشف عن الأسس 
الفقهية والأحكام العامة«، و«استنباط الأحكام التفصيلية« و«استخلاص الدلالات الثقافية للأسس 
والأحكام«. وتوصلت النتائج إلى أنّ هذا الإطار المنهجي يوفّر آليات تفسيرية وتطبيقية لتنظيم سلوك 

الأفراد وهكيل المجتمع الثقافي وفق الرؤية الإسلامية. 
وبهذا تتكامل دراسات »فقه النظام الثقافي« في تحقيق غاياتها الثلاث: تصحيح المعرفة الثقافية، 

وتقويم السلوك الثقافي، وإصلاح البنية الثقافية للمجتمع.
الكلمات المفتاحية: الفقه الثقافي، فقه النظام الثقافي، الهكيل الثقافي، السلوك الثقافي، فقه المعروف 

و المنكر 

1. خریــج المســتوى الرابــع فــي الحــوزة العلميــة بقــم، وعضــو مجموعــة فقــه المجتمــع والثقافــة فــي المركــز الفقهــي 
للأئمــة الأطهــار )عليهــم الســام(.
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دراسة جدو ىفسخ الزواج في حالة برود الزوج: منهج یعتمد عل ى
قاعدة لا ضرر

زینب احمدي1
علیرضا صابریان2

الخلاصة
تبحث هذه الدراسة في حق المرأة في فسخ الزواج في حالة برود الزوج. الزواج، كعقد ثنائي، 
الجنسية.  المرأة  الزوج لحاجات  تلبية  بما في ذلك  الطرفين،  يرتب حقوقًا والتزامات على 
تشير الدراسات إلى أن برود الزوج قد يؤدي، في ظروف معينة، إلى تحديات نفسية وجسدية 

للمرأة، ويدفعها إلى التفيكر في إيجاد حل للخروج لهذا الوضع. 
يتضمّن منهج البحث تحليلات مكتبية ووصفية ـ تحليلية تُثبت حق المرأة في فسخ الزواج 
بالعيوب  يرتبط  لا  الزواج  فسخ  حكم  أن  الدراسة  هذه  نتائج  تُظهر  الزوج.  برود  حالة  في 
المنصوص عليها في الفقه، ونظرًا لطبيعة العيوب غير الحصرية، يمكن إصدار حكم فسخ 
ومعنويًا  ماديًا  يُسبب ضررًا  قد  الظروف  تحمل هذه  أن  كما  الزوج.  برود  بناءً على  الزواج 
للزوجة. وبناءً على ذلك، واستنادًا إلى مبدأ عدم الإضرار، يُعتبر إصدار حكم فسخ الزواج 
في هذه الحالات إجراءً مبررًا وضروريًا. ويمكن أن يُقدم هذا البحث حلولًًا قانونية وعملية 

فعّالة لحماية حقوق المرأة في ظروف صعبة منها برودالزوج.

الرجال، اضطراب جنسی، قاعدة  الزوج  برود  الزواج،  الجدوى، فسخ  الكلمات المفتاحية: دراسة 
الإضرار عدم 

1.طالــب فــي المســتوى الرابــع لتخصــص فقــه الأســرة، المدرســة العلميــة التّخصصيــة فاطمــة الزهــراء )ســام اللّــه علیهــا(، 
ســمنان. )الکاتب المســئول(

2. أستاذ مساعد في قسم الفقه وأسس الحقوق الإسلامي، جامعة آزاد الإسلامية، فرع سمنان.


