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1. مقاله بایستی در سطح علمی‌پژوهشی، مستند و دارای نوآوری علمی باشد.

2. مقالات ارسالی نباید کپی‌برداری از آثار چاپ‌شده یا ترجمه آثار باشد و قبلا در نشریه دیگری 
چاپ یا برای نشریه دیگر یا همایش‌ها و... به‌طور همزمان ارسال شده باشد.

3. مقالات دریافتی، نخست توسط هیئت تحریریه بررسی شده و در صورت انطباق با معیارهای مجله، 
به‌منظور ارزیابی، به‌صورت بی‌نام برای دو تا سه نفر از داوران صاحب‌نظر ارسال می‌شوند.
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همراه )فارسی و انگلیسی(.
چکیده  خط(.   10 )تا  پاراگراف  یک  در  کلمه   190 حداکثر  و  کلمه   150 حداقل  چکیده:   .3

انعکاس‌دهنده محتوای کلی مقاله است؛ شامل هدف، روش، بدنه مقاله، یافته‌ها و نتیجه‌گیری.
4. واژه‌های کلیدی: متشکل از حداقل 4 کلمه تا حداکثر 7 واژه.

5. مقدمه: بیان مسئله، مبانی نظری و پیشینه پژوهش، اهداف، سؤال)ها( یا فرضیه)های( پژوهش و 
یافته‌ها )نتایج پژوهش و دستاوردها(.

6. نتیجه‌گیری: بررسی نتایج پژوهش و تبیین یافته‌ها، بیان پیشنهادها و محدودیت‌ها.
7. مقاله ارسالی از 8هزار کلمه )25 صفحه 250کلمه‌ای( بیشتر نباشد.

8. تیترهای اصلی با شماره‌های 1-، 2-، 3- و... و زیرمجموعه آن‌ها با 1-1-، 1-2- و... مشخص 
شود.

9. ارجاعات در متن مقاله بین پرانتز به‌صورت نام‌خانوادگی، سال انتشار: شماره صفحه یا شماره جلد/
صفحه )طباطبائی، 1420ق: 186/2( نوشته شود.

10. در تمام ارجاعات، نام‌خانوادگی نویسنده ذکر شده و از به‌کارگیری کلماتی همچون »همان« و 
»همو« اجتناب شود.

11. منابع لاتین به‌صورت لاتین و از سمت چپ در بین پرانتز )صفحه/جلد: سال انتشار، نام‌خانوادگی(.

راهنمای تدوین و ارسال مقالات



12. نقل‌قول‌های مستقیم به‌صورت جدا از متن با تورفتگی )یک‌ونیم سانتی‌متر( از راست درجه شود.
13. شکل لاتینی نام‌های خاص، واژه‌های تخصصی و ترکیبات خارجی در پاورقی درج شود.

14. یادداشت‌های توضیحی )توضیحاتی که به نظر مؤلف ضروری به‌نظر می‌رسد( در پاورقی درج 
شود.

15. ارجاع در یادداشت‌ها به همان ترتیب متن و مشخصات تفصیلی مأخذ درفهرست پایان مقاله بیاید.
16. منابع مورد استفاده در متن، در پایان مقاله و بر اساس ترتیب الفبایی نام‌خانوادگی یا نام مشهور 

نویسنده )نویسندگان( به شرح زیر آورده شود:
کتاب: نام‌خانوادگی، نام )نویسنده/نویسندگان(، تاریخ انتشار، نام کتاب )ایتالیک(، نام مترجم، محقق 
یا مصحح، نوبت چاپ )در صورتی که چاپ نخست باشد، نیازی نیست(، محل نشر: نام ناشر. )فقط 

برای سال‌های قمری »ق« استفاده شود و سال‌های شمسی و میلادی، حرفی لازم ندارد(
مقاله: نام‌خانوادگی، نام )نویسنده، نویسندگان(، تاریخ انتشار، »عنوان مقاله داخل گیومه«، نام نشریه 

)ایتالیک(، دوره/سال، شماره جلد.
پایگاه‌های اینترنتی: نام‌خانوادگی، نام نویسنده، تاریخ انتشار، »عنوان موضوع داخل گیومه«، نام و 

آدرس پایگاه اینترنتی.
17. مقاله باید با توجه به آیین نگارش زبان فارسی نوشته شود و معادل لاتین اصطلاحات و اسامی 

مؤلفان در پایین هر صفحه پانویس شود.
 B Zar 13 فونت ،A4 در صفحه )Word 97-2003 18. مقاله پس از تایپ )ذخیره‌سازی با فرمت
برای کلمات فارسی، IR Zar 13 برای کلمات عربی و Time New Roman 12 برای کلمات 
انگلیسی، حداکثر در 25 صفحه، در سامانه به نشانی muf.journals.hozehkh.com بارگذاری 

شود.
 B Zar 10 19. جدول‌ها و نمودارها باید دارای عنوان باشند. عنوان جدول در بالای جدول و با قلم
پررنگ و عنوان نمودار در پایین نمودار با B Zar 10 پررنگ قرار گیرد. مطالب و ارقام داخل جدول 

با قلم B Zar 11 تنظیم شوند.
20. به مقالاتی که بدون راهنمایی و نام اساتید حوزوی )سطوح عالی( و اساتید دانشگاهی )استاد، 

دانشیار و استادیار( باشد ترتیب اثر داده نخواهد شد.
یادآوری: حق رد یا قبول و نیز ویرایش مقالات برای مجله محفوظ است.
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عملیات استشهادی و حفظ جان در مذاهب خمسه
مهدی جاودانی، محمدحسن خزاعی

 کاربرد قاعده فقهی »لاضرر« در تعیین حکم قصاص و دیه در آسیب‌رسانی به حریف ورزشی
محمدرضا وحیدی)صدر(، سیدمحسن حسینی فقیه

بررسی دلالت تفسیری و فقهی آیه زنا برحرمت نکاح با زانی و زانیه
محمدعلی فیض‌آبادی، ر ضا حق‌پناه 

انکار پس از اقرار در حدود با تأکید بر نقش آن در سرقت و جلد در فقه و حقوق موضوعه
محمد دانش‌نهاد، عبدالله بهمن‌پوری

روش بیان تعلیل در روایات مربوط به بیع در فقه امامیه
ابوالفضل علیشاهی قلعه جوقی، منصوره دبیرزاده

 بررسی ادله مشروعیت تبلیغات تجاری و عدم آن از منظر فقهی
سیدمرتضی فری زنی، محمدجعفر اسلامی

چکیده انگلیسی

فهرست مقالات
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عملیات استشهادی و حفظ جان در مذاهب خمسه1
مهدی جاودانی2 

محمدحسن خزاعی3 

چکيده
علمای اسلام، توجه ویژه‌ای به »عملیات استشهادی« داشته و با توجه به مبانی فقهی، مجوز 
و شرایط عملیات استشهادی را بیان کرده‌اند؛ همچنین برای این نوع عملیات، ارزش ویژه 
قائل شده و جهاد در این مسیر و شهادت در این راه را از بافضیلت‌ترین انواع جهاد و شهادت 
برشمرده‌اند. عملیات استشهادی، نوعی جهاد دفاعی است که برای انجام آن، یا راه دیگری 
وجود ندارد و یا مصلحت مهم‌تری وجود دارد؛ در دفع ضرر نیز عقلًا ادله حفظ اسلام بر ادله 
حفظ نفس ترجیح دارد. جواز این نوع عملیات با ایجاد ضرورت و مجوز حاکم شرع صادر 
می‌شود. عملیات استشهادی با عملیات انتحاری که علیه انسان‌های بی‌گناه انجام می‌شود یا 
به‌عبارتی خودکشیِ بدون دلیل شرعی، متفاوت است؛ زیرا عملیات استشهادی با نیت الهی و 
برای رسیدن به قرب الهی صورت می‌گیرد، هدف آن حفظ نظام اسلامی و ناموس مسلمانان 
است و همه شرایط فقهی و اخلاقی در آن در نظر گرفته می‌شود؛ برخلاف عملیات انتحاری 
که برخلاف عقلانیت دینی و فقط برای ضربه‌زدن به مسلمانان صورت می‌گیرد و در بسیاری از 
موارد آن، افراد غیرنظامی، زنان و کودکان به شهادت می‌رسند؛ بنابراین ادله حرمت قتل نفس، 

شامل عملیات استشهادی نمی‌شود.
کلیدواژه‌ها: عملیات شهادت‌طلبانه، حفظ جان، دفاع، جهاد.

1. این مقاله از رساله سطح سه حوزه علمیه خراسان استخراج شده است.
mjavdani56@gmail.com )2. دانش‌پژوه سطح چهار حوزه علمیه خراسان. )نویسندۀ مسئول

mohamad.khozaei@gmail.com .3. مدرس دروس خارج حوزه علمیه خراسان

تاریخ دریافت: 1399/02/27

تاریخ پذیرش: 1399/05/11
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مقدمه
عملیات استشهادی نوعی عملیات دفاعی در حفظ دین، میهن، جان، ناموس، آبرو و مال 
است که هم عقل به دفاع همه‌جانبه و به هر شکلی که دشمن را زمین‌گیر کند، دعوت می‌کند 
و هم شرع این دفاع را )در صورتی که راه دیگری برای مقابله نیست یا مصلحتی »اهم« وجود 
دارد( جایز و در مواردی واجب می‌داند. امروزه با این نوع عملیات در کشورهای اسلامی که 
متجاوزان صهیونیست و کشورهای غربی غاصب مخصوصاً آمریکا همه منابع آن‌ها را به یغما 
برده و آن‌ها را مورداستثمار و تحقیر قرار داده‌اند، دشمنان تا حد زیادی زمین‌گیر شده‌اند. 
نیروهای استشهادی، جان خود را فدا می‌کنند تا مقاومت اسلامی در منطقه با خون آن‌ها آبیاری 
شده و ریشه آن، روزبه‌روز مقاوم‌تر شود؛ آن‌ها در این راه به فیض عظیم شهادت نائل می‌شوند.

1- ارزش شهادت‌طلبی
1-1- ارزش ایثار در قرآن کریم

»]ای پیامبر،[ هرگز گمان مبر کسانی که در راه خدا کشته شده‌اند، مردگان‌اند! بلکه آنان 
زنده‌اند و نزد پروردگارشان روزی داده می‌شوند.«1 )آل‌عمران، 169(

و  اموال  با  و  میدان جهاد حرکت کنید، چه سبک‌بار، چه سنگین‌بار  به‌سوی  »همگی 
جان‌های خود در راه خدا جهاد نمایید، این به نفع شماست؛ اگر بدانید.«2 )توبه، 41(

شما  ولی  زنده‌اند  آنان  بلکه  نگویید؛  مرده  می‌شوند  کشته  خدا  راه  در  که  آن‌ها  »به 
نمی‌فهمید.«3 )بقره، 154(

»کسانی که زندگی دنیا را به آخرت فروخته‌اند باید در راه خدا پیکار کنند و آن کس که 
در راه خدا پیکار کند و کشته شود، یا پیروز شود، پاداش بزرگی به او خواهیم داد.«4 )نساء، 74(

َهِم یرْزَقُون حْیاءٌ عِنْدَ رَبِّ
َ
مْوَاتاً بَلْ أ

َ
هِ أ ذِینَ قُتِلُوا فِی سَبِیلِ اللَّ  .1وَ لَا تَحْسَبَنَّ الَّ

َهِ ذٰلِکمْ خَیرٌ لَکمْ إِنْ کنْتُمْ تَعْلَمُون نْفُسِکمْ فِی سَبِیلِ اللَّ
َ
مْوَالِکمْ وَ أ

َ
 .2انْفِرُوا خِفَافاً وَ ثِقَالًا وَ جَاهِدُوا بِأ

َحْیاءٌ وَ لکنْ لَا تَشْعُرُون
َ
مْوَاتٌ بَلْ أ

َ
هِ أ  .3وَ لَا تَقُولُوا لِمَنْ یقْتَلُ فِی سَبِیلِ اللَّ

وْ یغْلِبْ فَسَوْفَ نُؤْتِیهِ 
َ
هِ فَیقْتَلْ أ نْیا بِالخِْرَةِ وَ مَنْ یقَاتِلْ فِی سَبِیلِ اللَّ ذِینَ یشْرُونَ الْحَیاةَ الدُّ هِ الَّ  .4فَلْیقَاتِلْ فِی سَبِیلِ اللَّ

ًجْراً عَظِیما
َ
أ
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1-2- ارزش ایثار در روایات
رسول خدا می‌فرمایند: »سوگند به کسی که جانم در دست اوست، وقتی شهیدان وارد 
عرصه محشر می‌شوند، اگر پیامبران در مسیر آن‌ها سوار بر مرکب باشند، به‌سبب نور و ابهت 
آنان پیاده می‌شوند و هریک از آنان هفتادهزار نفر را از خاندان و همسایگان خود شفاعت 

می‌کند.« )مکارم شیرازی، 1371: 407/21(
رسول اکرم می‌فرمایند: »در برابر هر نیکی، نیکی بهتری وجود دارد؛ تا به شهادت در راه 

خدا رسد که برتر از آن چیزی متصور نیست.« )مکارم شیرازی، 1371: 407/21( 
رسول اکرم می‌فرمایند: »همه گناهان شهید به‌جز دین او بخشیده می‌شود.« )سیوطی، 

بی‌تا: 98/2( 
رسول اکرم می‌فرمایند: »اولین قطره از خون شهید که بر زمین ریخته می‌شود، گناهان 

او بخشیده می‌شود.« )سیوطی، بی‌تا: 98/2(
امام علی در نهج‌البلاغه می‌فرمایند: »چنانچه آن‌ها را بر ما پیروز گرداندی، شهادت 

نصیب ما فرموده و از شرک و فساد و فتنه‌ها ما را نگهدار.« )دشتی، 1379: 245( 
1-3- عقلانی‌بودن ایثار

فاضل هندی دراین‌باره نوشته است: »چون دفع ضرر، عقلًا لازم است، پس دفاع واجب 
است.« )فاضل هندی، 1416ق: 434/2(

علامه طباطبایی می‌فرماید: »دفاع از مظلومان که اسلام به آن سفارش کرده، از سوی خرد 
و خردورزان نیز پذیرفته شده است... مطابق عقل سلیم، مظلومانی که موردتجاوز ظالمان قرار 
گرفته‌اند و هستی آن‌ها در معرض نابودی قرار دارد، مجازند و حق دارند تا برای سرکوبی 

مهاجم، دست به سلاح برده و دفع شر نمایند.« )طباطبایی، 1417ق: 385/14(
علامه همچنین می‌فرماید: امام‌خمینی  نیز در خصوص این موضوع بارها تأکید کرده 

و می‌فرمایند:
»احدی از علمای اسلام نیست که بگوید دفاع در اسلام نیست. دفاع هیچ 
احتیاجی به یک ولی ندارد. هیچ احتیاجی به یک امامی ندارد. تمام مسلمین 
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اگر یک‌وقت امامی نباشد، بر آن‌ها هجمه بشود، خودشان باید دفاع کنند. 
مستقل‌اند در این امر و مردم مکلفّ شرعی هستند به اینکه دفاع کنند و حکم 
عقلشان این است که از کشور خودشان، از ناموس خودشان، از مال خودشان 
دفاع کنند و این یک دفاعی است که عقل و اسلام هر دو با آن موافق‌اند.« 

)طباطبایی، 1417ق: 260/14( 
ایشان همچنین می‌فرمایند: »ما از کشور خود دفاع می‌کنیم؛ دفاعی که عقلًا و شرعاً واجب 

است.« )سنگسری، 1380: 46/4(
امام‌خمینی در جای دیگری می‌فرمایند: »دفاع، یک مسئله عقلی است، یک مسئله‌ای 
است که حتیّ حیوانات هم اصلًا وقتی بخواهند حمله کنند، دفاع می‌کنند؛ دفاع یک مسئله 

طبیعی است.« )خمینی، بی‌تا: 193/16(
عملیات استشهادی می‌تواند اقدام عقلانی مبارزانی باشد که در برابر تجاوز و تعدّی به 
سرزمین، خانه، مزارع و منابع اقتصادی و اداری، سال‌ها مبارزه می‌کنند و نتیجه‌ای برای آن‌ها 

حاصل نمی‌شود.
1-4- فطری‌بودن ایثار

اصل دفاع، قبل از آنکه قانون دینی باشد، امری فطری است.
آیت‌الله سیدعبدالاعلی سبزواری نوشته است: »دفاع از امور ارتکازی پیش عقلا است؛ بلکه 
می‌توان گفت: دفاع از نفس، جزء امور فطری است که در نهاد هر موجود زنده‌ای گذاشته 

شده است.« )سبزواری، 1413ق: 101/15( 
مرحوم علامه طباطبایی درباره فطری‌بودن دفاع نوشته است: 

»دفاع مردم از منافع حیاتی خود و حفظ استقامت وضع زندگی، سنتّی 
است فطری که در میان مردم جریان دارد؛ هرچند که این سنتّ فطری هم به 
خدای تعالی منتهی می‌شود. اوست که آدمی را به چنین روشی هدایت کرده؛ 
چون می‌بینیم که انسان را مانند سایر موجودات مجهّز به جهاز و ادوات دفاع 
نموده، تا به‌آسانی بتواند دشمن مزاحم حقّش را دفع کند و نیز او را مجهّز 
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به فکر کرده، تا با آن به فکر درست‌کردن وسایل دفع و سلاح‌های دفاعی 
بیفتد، تا از خودش و هر شأنی از شئون زندگی‌اش که مایه حیات یا تکمیل 
حیات و تمامیت سعادت او است، دفاع کند. چیزی که هست، دفاع با قتال، 
آخرین وسیله دفاع است؛ وقتی به آن متوسّل می‌شوند که راه‌های دیگر به 

نتیجه نرسد.« )طباطبایی، 1417ق: 386/14( 

2- بررسی شهادت‌طلبی
2-1- رجحان دفاع بر حفظ نفس

از موضوعاتی که عالمان علم اصول از آن بحث می‌کنند، موضوع تزاحم است که در 
تعریف آن گفته‌اند: هرگاه دو حکم ملاک‌دار که از ناحیه شارع وضع شده‌اند و هیچ مانعی بر 
فعلیت آن دو، جز ناتوانی مکلف در انجام نباشد، در مقام امتثال و اجرای مکلف، یکدیگر را 
دفع کرده و از فعلی‌شدن یکدیگر ممانعت به عمل آورند، تزاحم اتفاق افتاده است. این تزاحم 
پنج صورت دارد که قسم دوم آن تزاحم بین دو حکم واجب یا مستحبِ ضد است؛ مثل اینکه 
دو مؤمن در حال غرق‌شدن باشند و مکلف در آنِ واحد نتواند فرمان الهی را در نجات‌دادن هر 

دو انجام دهد. )مشکینی، 1374: 105(
یا مرجحات  بر وجود مرجح  مبتنی  را  راه‌حل‌هایی  تزاحم،  برای حل معضل  اصولیان 
ارائه داده‌اند. یکی از آن‌ها این است که مکلف در چنین وضعیتی باید به واجب یا مستحبی 
عمل کند که اهمیت آن قطعی یا محتمل است و در مقابل، واجبِ فاقد اهمیت را رها سازد. 

)مشکینی، 1374: 106(
در موضوع این مقاله نیز با دو واجب مواجهیم:

اوّل، وجوب دفاع از دین، ناموس و وطن در برابر دشمنان و متجاوزان؛
دوم، حفظ نفس و جان.

2-2- مبانی فقها
مبنای فقهی برخی از فقیهان معاصر بر جواز عملیات استشهادی نیز همین ارجحیت است.

برخی گفته‌اند: »اطلاق ادلهّ دفاع از کیان اسلام و مسلمین و اهمیت آن بر حفظ نفس در 
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مقام تزاحم، دلیل جواز عملیات استشهادی است.« )منتظری، 1408ق: 177(
بعضی دیگر می‌گویند: »بعید نیست که مطلقات دفاع و جهاد، از باب اهم و مهم، شامل 

عملیات استشهادی شود.« )ملامحمدعلی، 1385: 177(
برخی دیگر گفته‌اند: »عملیات استشهادی در دوران امر بین اهم و مهم، در صورتی که 
از جان مسلمان اهم باشد، مانند دفاع و جهاد فی‌سبیل‌الله، در صورت امکان واجب است.« 

)ملامحمدعلی، 1385: 178(
می‌فرماید: کشتن کافر حربی واجب است. هرگاه رسیدن به  2-2-1- صاحب جواهر 
این مقصود بدون ارتکاب مقدمه حرامی ممکن باشد، بی‌درنگ انجام می‌شود؛ ولی اگر بر 
انجام مقدمه حرامی متوقف باشد، خطاب وجوب با حرمت، تعارض می‌کند. اگر هیچ‌کدام 
بر دیگری برتری نداشت، شخص مخیرّ است که یکی را انتخاب کند. شاید مراد اصحاب از 

جواز ارتکاب مقدمه حرام نیز همین مطلب باشد.
 ،هلُکَة یدیکُم إلَی التَّ

َ
اما حکم شرعی عملیات شهادت‌طلبانه با توجه به آیه وَ لا تُلقُوا بِأ

)بقره، 195( )با دست خود، خود را به هلاکت میفکنید.( چیست؟
2-2-2- علّمه سیدحسین فضل‌الله، در جواب استفتائی که از ایشان در این مورد شده، 

می‌فرمایند:
»عملیات شهادت‌طلبانه ابزاری برای جهاد در برابر دشمن است. خداوند 
جهاد را بر مسلمانان واجب کرده است. در صورتی که شروط شرعی جهاد 
تحقق یابد، باید با استفاده از همه ابزارهایی که به دشمن زیان می‌رساند و 
عملیات  درباره  برخی  پرداخت.  جهاد  به  می‌کند،  تأمین  را  اسلام  اهداف 
شهادت‌طلبانه با توجه به آیه مذکور گمان می‌کنند که: هر عملیاتی که انسان 
می‌داند در جریان آن کشته می‌شود، عملیات انتحاری بوده و در اسلام حرام 
است. در حالی که در مورد امور فردی و شخصی، به‌هلاکت‌افکندن خود 
حرام است و نه در مسئله جهاد؛ زیرا اساس جهاد این است که انسان در معرض 
خطر و کشته‌شدن قرار گیرد؛ بنابراین به‌هلاکت‌‌افکندن خود در جایی است 
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که انسان در غیرجهاد، خود را در معرض هلاکت قرار دهد، چه اینکه یقین 
داشته باشد به هدفش می‌رسد یا یقین نداشته باشد؛ اما مجاهدان که با دشمن 
روبه‌رو می‌شوند، طبعاً خود را در معرض خطر قرار می‌دهند و در صورت 
اقتضای عملیات جهادی و لزوم هجوم بر دشمن و رسیدن به اهداف، این 
خطر قطعی می‌شود که در صورت کشته‌شدن تعداد بیشتری از افراد دشمن و 

ایجاب موقعیت جنگی، امری طبیعی است.
بنابراین در صورتی که ولی امری که به حرکت جهادی اشراف دارد، 
نیاز وضعیت و تحقق اهداف را در گرو انجام عملیات شهادت‌طلبانه دید و 
پیروزی اسلام و مسلمین را در گرو آن دید که مجاهدان، خود را در میان 
دشمن منفجر کنند، مسئله عنوان و شکل جهاد به خود می‌گیرد؛ زیرا خداوند 
ابزار مشخصی را برای جهاد قرار نداده است، بلکه تشخیص این ابزارها را به 
عهده ولی امری گذاشته که نبرد را هدایت می‌کند. او باید شیوه‌های متعارف 
جهاد را به کار گیرد و از شیوه‌های غیرمتعارف که پیروزی مسلمانان یا دفع 

ضرر از آنان متوقف بر آن باشد، در صورت لزوم استفاده کند.
بنابراین نظر ما این است که همان دلیلی که به جهاد، مشروعیت بخشیده به 
عملیات شهادت‌طلبانه هم، در صورتی که وضعیت نظامی، مثبت‌بودن آن را 

نشان دهد، مشروعیت داده است.« )فضل‌الله، 1419ق: 93/4(
2-2-3- آیت‌الله نوری همدانی نیز عملیات شهادت‌طلبانه را نوعی جهاد دانسته و مانند کار 
شهید محمدحسین فهمیده می‌داند و معتقد است که ادله جهاد شامل این نوع عملیات می‌شود. 
ایشان مسئول تشخیص ضرورت انجام عملیات شهادت‌طلبانه را کسانی می‌داند که به اوضاع 

مبارزه و جهاد و به اوضاع دشمنان اسلام واقف باشند. )ملامحمدعلی، 1385: 174(
همچنین ایشان در جای دیگری می‌فرماید: »عملیات شهادت‌طلبانه جایز و یک نوع جهاد 

در راه خداست.« )ملامحمدعلی، 1385: 175(
2-2-4- آیت‌الله عبدالنبی نمازی نیز می‌فرماید: »عملیات شهادت‌طلبانه با تعریف و شرایط 
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ویژة خود جایز است و از مصادیق جهاد دفاعی است. در جهاد دفاعی اذن امام معصوم و 
یا ولی‌فقیه لازم و شرط نیست.« 

با تحقق شرایط، وجدان عمومی، عملیات را ضرورتی دفاعی می‌شمارد؛ همان گونه که 
اکنون شرایط در فلسطین ضرورت آن را ترسیم می‌کند. از نظر ایشان ادله فقهی عملیات 

استشهادی عبارت است از:
»1. عقل؛

2. اطلاق ادله جهاد از آیات و روایات؛
3. وجوب دفاع از حوزه اسلام و مسلمین؛

4. وجوب دفاع از تعرض دشمنان به اموال و نوامیس مسلمانان.« )ملامحمدعلی، 1385: 
)256

2-2-5- شیخ محمد سید طنطاوی )شیخ الأزهر( و تعدادی از علمای مجمع تحقیقات 
اسلامی مصر نیز تأکید می‌کنند که عملیات شهادت‌طلبانه، بالاترین نوع جهاد شمرده می‌شود. 

)ملامحمدعلی، 1385: 183(
2-2-6- شیخ احمد کفتارو

ایشان عملیات شهادت‌طلبانه علیه صهیونیست‌ها را جایز و مشروع دانسته و مجریان این 
عملیات را شهیدانی می‌داند که از جانب خداوند وعده بهشت داده شده‌اند.

وی تأکید می‌کند که این عملیات باید منضبط به مبانی جهاد در راه اسلام باشد و از آن 
جمله اینکه مقصود و مراد آن، دفاع از امت اسلامی باشد و توجه آن به ظالمان، محاربان و 
حامیان آنان در جامعه صهیونیستی بوده، در چارچوب برنامه‌ای کلی و ضامن مصلحت امت 

اسلامی باشد. )باقری و سالمی، 1381: 21( 
2-2-7- شورای فقهای اردن، عملیات شهادت‌طلبانه در اسرائیل را بزرگ‌ترین مصداق 

شهادت در راه خدا نامیده‌اند. )ابطحی، 1375: 2(
2-2-8- آیت‌الله خامنه‌ای، رهبر معظم انقلاب اسلامی می‌فرمایند:

»عملیات استشهادی اوج عظمت یک ملت و اوج حماسه است. آنجایی که 
یک نیروی نظامی با کمال فداکاری از میهن خود دفاع می‌کند، مگر عملیات 
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استشهادی نیست؟ آنجایی که یک ارتش ظالم و ستمگر به یک کشور تجاوز 
می‌کند و مردم آن کشور در مقابل آن ارتش می‌ایستد، مگر آنجا عملیات 
استشهادی نیست؟ کیست که بتواند چنین کاری را محکوم کند؟ کیست که 
بتواند از عظمت و ارزش این کار در چشم انسان‌های باوجدان و باانصاف 
بکاهد؟ عملیات استشهادی، اوج عظمت آن‌هاست. حالا عده‌ای بنشینند برای 
خودشان بگویند و بنویسند و ملتی را که پنجاه سال است به‌خاطر کوتاهی 
گذشتگان و به‌خاطر نبود توجه نسل قلبی خودش به منافع بلندمدت، الآن 
مجبور است با جان خود به میدان بیاید تا حقوق خود را زنده کند، ملامت 
کنند؛ مگر این در حالت آن ملت تأثیر دارد؟ ملت فلسطین، زنده و بیدار است 

و دارد پیش می‌رود.« )نرم‌افزار به‌سوی نور، سؤال 218( 
آنچه رهبر معظم انقلاب می‌فرمایند با توجه به نظرات فقهی است که ایشان دارند؛ زیرا 

آنچه ولی‌امر فقیه می‌فرماید، حجیت برای عمل دارد.
2-2-9- آیت‌الله فاضل در جواب این سؤال که »آیا جایز است که برای کشتن دیگران 

دست به انتحار بزنیم؛ مثل عملیات‌های انتحاری ملت فلسطین؟« می‌فرماید:
»مسئله فلسطین مسئله دفاع است و دفاع از خود و حریم و ناموس و کیان اسلام به هر نحوی 

که باشد جایز است.« )سایت بلاغ، سؤال 218(
ایشان در جلد دوم جامع المسائل می‌فرماید: »اگر انسان احتمال دهد یا بداند که دفاع او 
از جان خود یا بستگان خود منجر به کشته‌شدن خودش خواهد شد، بازهم دفاع جایز، بلکه 
واجب است؛ ولی نسبت به مال، اگر می‌داند که دفاع او از مال منجر به کشته‌شدن خودش 

می‌شود، دفاع واجب نیست، بلکه أحوط ترک است.« )فاضل لنکرانی، 1374: 562/2(
2-2-10- آیت‌الله موسوی اردبیلی می‌فرماید:

»عملیات انتحاری که احیاناً از آن جهت که به‌قصد دفاع یا ضربه‌زدن به متجاوز انجام 
می‌گیرد، استشهادی از آن تعبیر می‌شود، حرام است؛ مگر آنکه مصلحت اهمی مثل دفاع از 
اسلام و مسلمین متوقف بر آن باشد و چون تشخیص این جهت کار آسانی نیست، لذا لازم 
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است با اجازه مجتهد جامع‌الشرایط باشد.« )ملامحمدعلی، 1385: 175(
2-2-11- شیخ وهبه الزُّحیلی می‌گوید:

»زمانی که لازم و ضروری باشد در برخورد با دشمن حربی مثل یهود، 
انجام شود، ظن غالب حاصل شود که دشمن، آن  عملیات شهادت‌طلبانه 
شخص را می‌کشد یا شکنجه می‌کند، عملیات نیز با اذن حاکم شرع انجام شود 
و این نوع عملیات ترس و وحشت در دشمن ایجاد کرده و باعث قطع تجاوز 
دشمن شود، چنین عملیاتی به خواست خداوند جایز است؛ زیرا امروزه مثل 
این نوع عملیات، ضرورت شرعی پیدا کرده است. این نوع عملیات قهرمانانه 
تحولات مهمی را در جلوگیری از تجاوز متجاوزین به وجود می‌آورد.« )هایل 

تکروی، 1997: 102(
2-2-12 شیخ محمد سعید رمضان البوطی می‌گوید:

»این نوع عملیات صددرصد مشروع است؛ در صورتی که قصد مجری 
عملیات ضربه‌زدن و کشتن دشمنان باشد، نه ریختن خون خودش. اگر قصد 
کشتن خود را داشته باشد، این خودکشی می‌شود و شهید محسوب نمی‌شود. 
پس واجب است نیت کشتن دشمنان را بکند نه نیت مردن خود و خداوند 
گاهی او را از چنگ دشمن، ولو به‌صورت خارق‌العاده، نجات می‌دهد. مردی 
لذا می‌خواهم  ملول و خسته شده‌ام؛  از زندگی  وجود داشت و می‌گفت: 
عملیاتی انجام دهم؛ این خودکشی و انتحار است. مرد دیگری بود و می‌گفت: 
می‌خواهم جهاد در راه خدا انجام دهم و به دشمن ضربه وارد کنم، اگر در این 
بین کشته شوم، خوب است و اگر زنده بمانم خوب‌تر است. چنین شخصی 
اگر خدا بخواهد شهید است و این عمل، یک عمل ایثارگرانه است.« )هایل 

تکروی، 1997: 102(
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2-2-13- شیخ محمّد الخطیب می‌گوید:
»مراکز فقهی حکم کرده‌اند به اینکه عملیات شهادت‌طلبانه، مادامی که 
طرد و نابودی دشمن و دورکردن او از مال، ناموس و جان باشد، عملیات 
مشروعی است و مجری آن نباید قصد خودکشی و انتحار داشته باشد؛ بلکه 
باید قصد دورکردن دشمن از جان، مال و ناموس خود را بکند و اگر در این 
راه به شهادت برسد، اجر شهید را دارد و اگر زنده بماند، زندگی باعزت و 

شرف خواهد داشت.« )ملامحمدعلی، 1385: 186(
2-2-14- آیت‌الله مؤمن می‌فرماید:

»عملیات مزبور مصداق حمله جهادی است که به شهادت حمله‌کننده 
می‌انجامد؛ بنابراین اگر امکان حمله‌ای که معلوم نیست به شهادت منتهی شود، 
نباشد، جایز، بلکه چه‌بسا واجب است. درمورد دلیل فقهی آن می‌گوید: جمع 
بین ادله جهاد و وجوب حفظ جان آن را اقتضا دارد.« )ملامحمدعلی، 1385: 

)174
2-2-15- شیخ عجیل جاسم النشّمی می‌گوید:

»اگر کسی با کمربند انفجاری یا وسیله دیگری خودش را در میان دشمن 
منفجر کند، منتحِر )خودکشی‌کننده( محسوب نمی‌شود، بلکه در نزد خداوند 
شهید است؛ زیرا او با این کار، عمل خیری را انجام داده است. فقها با صراحت 
می‌گویند: جایز است انسان خودش را در معرض تلف قرار دهد، البته اگر 
این کار باعث ضربه‌زدن بر دشمن و کشته و مجروح‌شدن او گردد.« )هایل 

تکروی، 1997: 110(
2-2-16- آیت‌الله صادقی تهرانی می‌فرماید:

»عملیات شهادت‌طلبانه در دوران امر بین اهم و مهم، در صورتی که از 
باشد، مانند دفاع و جهاد فی‌سبیل‌الله، در صورت امکان  جان مسلمان اهم 
نگهبانی عقیدتی و  واجب است، که در راه حفظ حدودوثغور اسلامی و 
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سیاسی و فرهنگی و جلوگیری از هرگونه تجاوز اجنبی به ساحت مقدس 
اسلام و مسلمین است. استشهاد شایسته و واجب اسلامی با عنوان اولی از 
واجبات اسلامی است و عنوان ثانوی نیست و دستور ولی‌فقیه هم در این زمینه 
تأکیدی برای وجوب عملیات شهادت‌طلبانه است.« )هایل تکروی، 1997: 

)178
یادآوری می‌کنیم که امام‌خمینی  درباره عملیات استشهادی شهید محمدحسین فهمیده 
می‌فرمایند: »رهبر ما آن طفل دوازده‌ساله‌ای است که با قلب کوچک خود، که ارزشش از 
صدها زبان و قلم ما بزرگ‌تر است، با نارنجک، خود را زیر تانک دشمن انداخت و آن را 

منهدم کرد و خود نیز شربت شهادت نوشید.« )خمینی، بی‌تا: 60/14(
2-3- عملیات استشهادی حکم اولیی ا ثانوی؟

2-3-1- آیت‌الله صادقی تهرانی به‌دلیل مشمول ادله دفاع‌بودن، به اولی‌بودن این حکم 
معتقد می‌باشند. )ملامحمدعلی، 1385: 178(

2-3-2- سید محمدحسین فضل‌الله می‌گوید:
»ما این کار را به‌عنوان اولی حرام نمی‌دانیم؛ زیرا به‌هلاکت‌افکندن خویش 
در عرصه جهاد مشمول حرمت نمی‌شود و فقط در مسائل فردی که انسان 
در نتیجه وضعی عاطفی یا روانی یا مالی، خود را به کشتن دهد، حرام است؛ 
در حالی که عملیات شهادت‌طلبانه همانند روش کمین و هجوم، نوعی شیوه 
نظامی است که فرمانده کل تصمیم می‌گیرد از آن استفاده کند. او این برنامه را 
ترسیم می‌کند و به فرماندهان پایین‌تر دستور می‌دهد تا آن را اجرا کنند. فرقی 
بین عملیات شهادت‌طلبانه با دیگر عملیات هجوم یا دفاع یا کمین از جهت نیاز 
به اجازه مستقیم یا غیرمستقیم از ولی‌امر وجود ندارد. هیچ نظامی مسلمانی حق 
اقدام خودسرانه به جهاد را ندارد، بلکه باید تابع امر رهبری شرعی باشد؛ زیرا 
http//( ».هم اوست که مشروعیت جهاد و جواز اقدام به آن را معین می‌کند

)www.hayynat.ir/index/?state=es&gid=29
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2-4- جواز استفاده از هرگونه روش برای پیروزی در جنگ
صاحب جواهر می‌فرماید:

»در جنگیدن با دشمن استفاده از محاصره‌کردن، مسدود‌کردن راه‌های 
مواصلاتی )ورودی و خروجی(، استفاده از منجنیق، اسلحه، آجرهای پخته 
و باروت، فرستادن مارها و عقرب‌های کشنده و یا سایر حیوان‌ها، تخریب 
قلعه‌ها و خانه‌ها، بریدن درختان، آتش‌پراکنی، ارسال آب برای منصرف‌کردن 
دشمن، قطع آب تا از تشنگی بمیرند و هر عامل پیروزی‌آفرین دیگر، جایز 
است. در این مطلب بین فقیهان هیچ اختلافی نیافتم. ادله این مسئله اولاً اصل 
 است، ثانیاً اطلاق ادله فرمان کشتن دشمن و ثالثاً روایتی که از رسول اکرم
وارد شده است. بر اساس این روایت رسول اکرم بر اهل طائف، با اینکه 
زنان و کودکان در بین آن‌ها بود، از منجنیق استفاده کرده و قلعه‌های بنی‌نضیر 
و خیبر را تخریب کرد و خانه‌هایشان را منهدم ساخت؛ بلکه در دروس و 
روضه آمده است که رسول اکرم، بنی‌نضیر را سوزاند.« )صاحب جواهر، 

بی‌تا: 65/21(
2-5- وجوب جهاد دفاعی

2-5-1- صاحب جواهر می‌نویسد: »دفاع از جان با هر وسیله‌ای که ممکن باشد واجب 
است و اگر بداند یک یا دو ساعت یا کمتر از آن قدرت دفاع ندارد، بازهم دفاع واجب است.« 

)صاحب جواهر، بی‌تا: 655/41(
2-5-2- امام‌خمینی می‌نویسند:

»مسئله 1- اگر بلاد مسلمین و یا حدود و مرزهای آن تحت سلطه دشمن 
قرار گیرد، به‌طوری که خوف آن رود که بیضه اسلام و مجتمع اسلامی از 
بین برود، بر همه واجب است به هر وسیله‌ای که ممکن باشد از قبیل بذل مال 
و جان، از کیان و عظمت اسلام دفاع نمایند. مسئله 2- وجوب دفاع از اسلام 
مشروط به حضور امام معصوم و اجازه او و یا اذن نائب خاص و یا نائب 
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عام او نیست، پس بر هر مکلفی واجب است به هر وسیله‌ای که شده بدون هیچ 
قید و شرطی دفاع نماید. مسئله 3- اگر وضعی پیش آید که ترس آن رود که 
استیلا و غلبه کفار بر بلاد مسلمین زیاد گشته و توسعه یابد و در نتیجه، کفار 
شهر آنان را بگیرند و ایشان را اسیر نمایند، دفاع به هر وسیله ممکن واجب 

است.« )خمینی، بی‌تا: 485/1(
2-5-3- آیت‌الله فاضل لنکرانی می‌نویسد: »اگر در داخل ممالک اسلامی نقشه‌هایی از 
طرف اجانب کشیده شده باشد که خوف آن باشد که تسلط بر ممالک اسلامی پیدا کنند، 
واجب است بر مسلمانان که با هر وسیله‌ای که ممکن است، نقشه آن‌ها را به هم بزنند و 

جلوگیری از توسعه نفوذ آن‌ها کنند.« )فاضل لنکرانی، 1374: 555(
2-6- فرار از جنگ

2-6-1- علامه حلی به‌دلیل »وجوب حفظ نفس و امکان تحصیل جهاد در آینده« قائل به 
جواز فرار شده است. )حلی )علامه(، 1413ق: 390/4(

2-6-2- محقق حلی معتقد است که اگر دشمن دو برابر مسلمانان یا کمتر از آن‌ها باشد 
فرار از جنگ جایز نیست. )حلی )محقق(، 1418ق: 235/1(

2-6-3- صاحب جواهر می‌نویسد: »ضابطه عددی به‌همراه نزدیکی اوصاف رزمندگان 
رعایت می‌شود؛ زیرا عدد به‌همراه نزدیکی اوصاف معتبر است.« )صاحب جواهر، بی‌تا: 63/21(

2-6-4- محقق اردبیلی نیز می‌نویسد: »حتی در صورت غلبه احتمال کشته‌شدن در صورت 
مقاومت، فرار جایز نیست.« )مقدس اردبیلی،  1403ق: 452/7( 

3- اهل‌سنت و عملیات استشهادی
هلُکَة، )بقره، 195( )با دست خود، خود را  یدیکُم إلَی التَّ

َ
قرطبی درباره آیه وَ لا تُلقُوا بِأ

به هلاکت میفکنید.( گفته است:
»قاسم بن مخیمره، قاسم بن محمد و عبدالملک از علمای ما معتقدند که: مانعی ندارد که 
مرد مسلمانی به‌تنهایی به لشکر عظیمی حمله کند، مشروط بر اینکه توان چنین حمله‌ای را داشته 
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باشد. در این صورت کار او از بهترین اعمال بوده و جانش را برای کسب رضای الهی فدا 
کرده است که معنای سخن خداوند است: وَ مِنَ النّاسِ وَ مَن یَشری نَفسَهُ اِبتِغاءَ مَرضاتِ اللّهِ وَ 

اللّهُ رَؤفٌ بِالعِبادِ« )قرطبی،  1364: 35/2( 

نتیجه‌گیری
	1 در فقه مذاهب خمسه، عملیات استشهادی حکم جهاد در راه خدا دارد..
	2 اگر دفاع در برابر دشمن منحصر در عملیات استشهادی باشد، عملیات استشهادی .

واجب است.
	3 در صورتی که در عملیات استشهادی، جان از دست برود، حکم شهید در راه خدا .

دارد.
	4 ابزار دفاع در برابر دشمن، متفاوت است و یکی از آن‌ها عملیات استشهادی است..
	5 حفظ اسلام و دفاع از آن اهم از حفظ جان است و در صورتی که مصلحت اهمی .

باشد، عملیات استشهادی بلامانع است و حکم جهاد و شهادت دارد.
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تحقیقات اسلامی.
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.	32 نرم‌افزار به‌سوی نور، )حاوی سخنان موضوعی و قابل‌جست‌وجوی امام و رهبری(.
.	33 فقهی.  پاسخ‌های  و  پرسش‌ها  بخش  اسلامی(،  تبلیغات  دفتر  )وبگاه  بلاغ  سایت 
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کاربرد قاعده فقهی »لاضرر« در تعیین حکم قصاص و دیه 
در آسیب‌رسانی به حریف ورزشی

محمدرضا وحیدی )صدر(1 
سیدمحسن حسینی فقیه2

چکیده
ورزش‌هایی که منجر به آسیب معتنابه جسمی می‌شود، به‌دلیل قاعده »لاضرر«، ممنوع 
است؛ ولی ورزش برای جامعه بشری بسیار ضروری است و از آسیب‌های ورزشی گریزی 
نیست؛ بنابراین برای ترویج ورزش، حتی در ورزش‌های پربرخورد، باید کاوش جدی نسبت 
به محدوده جواز و ممنوعیت صدمات ورزشی صورت گیرد. آسیب‌زدن و خون کسی را 
به‌ناحق ریختن، حرام است؛ اما در قصاص، اصل بر احتیاط است و در صورت شک در 
قصاص جانی، به حالت رضایت »مجنی‌علیه« قبل از جنایت برگشته و »بری‌الذمه«بودن جانی 
اثبات می‌شود و این حق قصاص، پس از مرگ او به اولیای دم به ارث می‌رسد. حق دیه نیز 
به همین صورت است؛ همانند رفع ضمان پزشکان در اعمال جراحی. همین ابتدایی‌بودن حق 
قصاص برای مجنی‌علیه، قابلیت اسقاط را برای او به وجود می‌آورد. ثبوت حق دیه همانند 
حق قصاص، ابتدا حق مجنی‌علیه بوده و بعد به‌طور ارثیه، به ملکیت اولیای دم درمی‌آید؛ اما 
با اذن مجنی‌علیه به جنایت، این حق دیه نیز ساقط می‌شود؛ زیرا در صورت به‌وجودآمدن 
دیه، باید در ملکیت مجنی‌علیه به وجود بیاید و مجنی‌علیه چون اذن به اسقاط این حق داده، 
گویا اصلًا دیه وجود ندارد تا اقامه حق شود. در تحلیل این بحث، دو پایة مهم وجود دارد؛ 
تحلیل حکم فقهی و تخصیص آن. با فرض وجود صدماتی که از حیث فقهی، ممنوع است، 

برخی تخصصاً و تخصیصاً از این ممنوعیت خارج می‌شوند.
کلیدواژه‌ها: ورزش، قواعد فقه، ضمان، مسئولیت، قصاص، دیه.

 m.r.vahidi57@gmail.com )1. دانش‌پژوه سطح چهار حوزه علمیه خراسان. )نویسنده مسئول
hosseini@gmail.com .2. مدرس دروس خارج حوزه علمیه خراسان

تاریخ دریافت: 1399/02/12

تاریخ پذیرش: 1399/04/21

دوفصلنامه علمی‌تخصصی

سال دوم، شماره سوم، بهار و تابستان 1399
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مقدمه
اسلام به سلامتی روح و نشاط جسمانی و حقوق انسانی نظر دقیق و عمیقی دارد. ورزش 
جدای از خطرات نیست؛ همیشه خطر همراه ورزش است. ممکن است دراثنای ورزش، یکی 
از ورزشکاران بر روی دیگری، مرتکب خطا شده و آسیب‌دیدگی رخ دهد که این امر در 
فعالیت‌های ورزشی اجتناب‌ناپذیر است. آسیب در لغت یعنی نقص یا شکستگی که از زخم 
و ضرب پدید آید و آسیب‌رساندن یعنی گزند، آزاردادن و صدمه‌زدن. )دهخدا، 1385: 
39( در اصطلاح نیز از حیث حقوقی به صدماتی گفته می‌شود که واردکردن آن‌ها موجب 
ازهم‌گسیختگی ظاهری نسوج و جاری‌شدن خون از بدن نمی‌شود. ازاین‌رو تورم، کبودی، 
پیچ‌خوردن مفاصل بدون شکستگی، خون‌مردگی و... از مصادیق ضرب بوده و به ایراد آن، 
با توجه به معانی حاصل از جرح و  آسیب‌رساندن می‌گویند. در اصطلاح فقه نیز آسیب 

جراحت و ایراد صدمه و جنایت، معنا می‌شود.
نتایج  به حریف در ورزش، شامل کلیه  یا آسیب‌زدن  واژه حوادث ورزشی  استعمال 
مجرمانه است که ناشی از عملیات ورزشی بوده و به‌طور معمول جرم محسوب می‌شود که 
تحت ماده 158 قانون مجازات اسلامی قرار می‌گیرد. حادثه می‌تواند از ضرب‌وجرح ساده 
شروع و به شکستگی، نقص عضو، ازکارافتادن عضو، زوال منافع، بیماری دائم، فقدان یا 

نقص یکی از حواس یا زوال عقل و در نهایت، به مرگ منتهی شود.
آن،  معانی  از  و  بوده  عام  ق.م.ا(   158 ماده  »ث«  دربند  )موجود  حوادث  لغت  پس 
آسیب‌رساندن است. این شامل‌شدن حوادث و آسیب‌ها، مصادیق عمدی و سهوی صدمه‌ها 
بنابراین شدت و ضعف ناشی از  و لطمه‌های موجود در ورزش را در بر خواهد گرفت؛ 
آسیب‌رسانی به حریف در عملیات ورزشی به‌طور معمول تأثیری بر جرم‌بودن یا نبودن آن 
ندارد؛ )آقایی‌نیا، 1380: 32( زیرا قانون و مقررات ورزشی، جرم‌بودن حادثه و آسیب ورزشی 

را تعیین می‌نماید و در مرحله بعد به شدت و ضعف آسیب، توجه می‌شود.
این حوادث ورزشی که برای ورزشکار و یا حریف مقابلش اتفاق می‌افتد، عاملی است 
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برای ورزشکار در عملیات ورزشی می‌شود و می‌تواند  که سبب حرمت و ضمان‌آوری 
جهات گوناگونی داشته باشد.

می‌آورند  وارد  یکدیگر  بر  در حین ورزش  ورزشکاران  که  آسیب‌هایی  نوشتار،  این 
و  داشته  جدی  ضرر  که  ورزش‌هایی  بعضی  و  کرده  بررسی  حقوقی  و  فقهی  نظر  از  را 
آسیب‌رسانی‌هایی که صدماتشان معتنابه بوده و حرمت دارد را از طریق قاعده فقهی »اذن«، 
با استدلال، از دایره حرمت و عدم مشروعیت، خارج می‌کند؛ یعنی همه ورزش‌هایی که در 
آن‌ها آسیب‌زدن به حریف ورزشی وجود دارد، حرمت و منع شرعی ندارد و این شامل‌شدن، 

بر اساس مصالحی، از آن‌ها برداشته شده و ضمانی در پی نخواهد بود.
نوع  این  حقوقی  و  فقهی  مسئولیت  می‌شود:  داده  پاسخ  سؤالات  این  به  همچنین 
در  به‌ویژه  و  ورزش  حین  در  که  یکدیگر  بر  ورزشکاران  آسیب  ایراد  و  آسیب‌رسانی‌ها 
مسابقات ورزشی بروز می‌کند، چیست؟ از نظر حقوق، در چنین آسیب‌رسانی‌ها و ایراد 
صدمه به حریف ورزشی، چه مسئولیت کیفری و یا مدنی وجود دارد؟ پاسخ فقه و فقها 

چیست؟ قانون و حقوق مدون چه دیدگاهی دارد؟

1- قاعده »لاضرر«
1-1- استدلال به قاعدة لاضرر

اگر بخواهیم قاعده »لاضرر« را درک کنیم، لازم است اقوال فقها دراین‌باره بررسی شود.
از میان فقها، مرحوم شیخ انصاری، در اثر گران‌سنگ خود می‌نویسد: »فالمهم بیان معنی 
الضرر، اما الضرر فهو معلوم عرفا ففی المصباح، الضرر بفتح الضاد مصدر ضره یضره اذا افعل 
به مکروها و قد یطلق علی نقص فی الاعیان«. )تبیین معنای ضرر مهم است. در عرف، مفهوم 
ضرر مشخص و معلوم است. مصباح المنیر درباره ضرر معتقد است: ضرر، می‌تواند عمل 

ناپسندی نـسبت بـه دیگران بوده و یا نقص در اعیان باشد.( )انصاری، 1420: 372(
شیخ انصاری، برای واژة »ضرار« معانی مختلفی ذکر می‌کند: 
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برابر  در  نفر  دو  یعنی مضربودن  دارد؛ ضرار  معنا  دو یک  هر  و ضرار،  واژگان ضرر 
یکدیگر؛ یعنی همان تلافی ضرری است که به شخصی رسیده؛ ضرررساندن به دیگران، 

بدون نفع شخصی، همان ضرار است. )انصاری، 1420: 372(
مرحوم امام‌خمینی در کتاب الرسائل خودش، نسبت به دو کلمه »ضرر و ضرار« معتقد 
است، معنای این دو، کاستن در مال و جان است؛ ضرار همان در تنگنا قراردادن و به دیگری 

زیان و ناراحتی رساندن است. )خمینی، ‌1385: 32/1(
اما بین واژگان »ضرر« و »ضرار« معنای یکسانی نیست؛ ضرار ثلاثی مزید و مصدر باب 
مفاعله است و غالباً در دو معنا به کار می‌رود: اصرار بـر انـجام عمل، مانند لَ تُضَارَّ وَالِدَةٌ 
بِوَلَدِهَا )بقره، ‌233( و انجام عمل طرفینی، مانند باب »تفاعل«، مثل »تضارب زید عمراً«؛ پس 
»ضرار« ناشی از فعل و عملی شخصی است. البته این معنا زمانی کاربرد دارد که همانند نظر 
شیخ انصاری، نفی حکم ضرری را برای مفهوم »لا ضرر« در نظر بگیریم؛ نتیجه آن این است 

که دفـع ضررهای ناشی از فعل و اراده از عبارت »لا ضـرار« به دست آید.
2-1- مروری بر ادلة قاعده

در مستندات این قاعده اختلاف است. برخی معتقدند که قاعده لاضرر، بدیهی است و 
فقط در تشخیص لوازمش دشواری‌هایی وجود دارد که نیازمند ممارست و پیگیری است. 
)جعفری لنگرودی، 1373: 775( برخی دیگر معتقدند این قاعده عقلایی است؛ )فصیحی‌زاده، 
1377: 161( یعنی اگر عقل حکم نماید که شارع یا مقننّ، عملی را جایز بداند، بالتبع بایست 
لوازم آن را نیز مجاز بشمارد. )محمدی، 1394: 62( برخی مدعی‌اند، بعد از تتبع و فحص، 
آیه و روایتی وجود ندارد که بتوان از آن به‌عنوان مبنا و مأخذ برای این قاعده استفاده کرد. 

)فصیحی‌زاده، 161:1377(
برای اثبات »لاضرر«، فقها و اصولیان به قرآن، سنت، اجماع و عقل استناد کرده‌اند. )محقق 

داماد، 1378: 17( که به شرح زیر است:
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1-2-1- آیات
آیات مرتبط با قاعده »لاضرر« )محقق داماد، 1378: 134؛ خمینی، 1423ق: 3 و 93/2؛ 
غروی اصفهانی، 1410: 1( در قرآن از اضرار به غیر نهی کرده و با الغای خصوصیت یا تنقیح 

مناط، نهی از مطلق اضرار از آن‌ها استفاده می‌شود.
)توبه، 107(   َالمُؤمِنِین بَینَ  تَفرِیقَاً  وَ  کفرَاً  وَ  ضِرارَاً  مَسجِدَاً  خَذُوا  إتَّ ألَذِینَ  وَ  ازجمله: 
)کسانی هستند که مسجدی ساختند برای زیان ]به مسلمانان[ و ]تقوّیت[ کفر و تفرقه‌افکنی 

میان مؤمنان.(
نهی از ضرر و زیان کاتب و شاهد: وَلَا يُضَارَّ كَاتِبٌ وَلَا شَهِيدٌ )بقره، 282( )نباید به 

نویسنده و شاهد، زیانی برسد.(
وْ دَيْنٍ غَيْرَ 

َ
ةٍ يُوصَىٰ بِهَا أ نهی از اینکه وصیت و دِین به زیان ورثه نباشد: مِنْ بَعْدِ وَصِيَّ

 )نساء، 12( )پس از انجام وصیت و ادای دین؛ به آن‌ها ضرر نزند.( مُضَارٍّ
نهی از بلاتکلیف نگاه‌داشتن زنان مطلقه و منع ازدواج ایشان که باعث ضرر و تعدّی و 
تجاوز به حقوق آنان می‌شود: وَلَ تُمْسِكُوهُنَّ ضِرَارًا لِتَعْتَدُوا )بقره، 231( )هیچ‌گاه به‌دلیل 
 )طلاق،  قُوا عَلَيْهِنَّ وهُنَّ لِتُضَيِّ زیان‌رساندن و تعدّی‌کردن، آن‌ها را نگاه ندارید( و وَلَ تُضَارُّ

6( )به آن‌ها زیان نرسانید که کار را بر آنان تنگ کنید.( 
نفی ضرر فرزند از ناحیة والدین: لَ تُضَارَّ وَالِدَةٌ بِوَلَدِهَا وَلَ مَوْلُودٌ لَهُ بِوَلَدِهِ )بقره، 233( 

)نه مادر حق ضررزدن به کودک را دارد و نه پدر.(
این آیاتی است که به‌طور متعدد و گسترده از اضرار و رساندن ضرر و زیان به دیگری 

نهی کرده است.
2-2-1- روایات

در خصوص »لاضرر« روایات زیادی آمده که به‌علت زیادی، به‌صورت تواتر اجمالی1 
درآمده است.

1. تواتر اجمالی بدان معناســت که هرچند همه روایات مذکور، با یک عبارت نیســت، ولی دارای مضمون 
واحدی است.
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برخی از فقها، نسبت به روایات ذکرشده در خصوص لاضرر، ادعای تواتر کرده‌اند. 
)ایروانی، 1426ق: ‌98/1( تمامی آنچه فقیهان و محدثان در باب قاعده لاضرر به‌شکل حدیث 
آورده‌اند، زیاد است و فقط ذکر شمه‌ای از آن ضروری است. )محقق داماد، 1378: 135( 

اخباری که از طریق علمای امامیه درباره قاعده لاضرر رسیده، به دودسته تقسیم می‌شود:
دسته اول: احادیثی که تطبیقاً دلالت بر قاعده دارد؛ یعنی روایاتی که لفظ »لاضرر« و 
»لاضرار« در آن وجود دارد و کل قاعده را بیان می‌کند که به چند صورت روایت‌ شده: 
»لا ضَرَرَ و لا ضِرارَ«؛ )کلینی، 1407ق: 280/5 و 292( »لا ضَرَرَ و لا ضِرارَ فی الِاسلام« )حر 

عاملی، 1414ق: 14/26(؛ »لا ضَرَرَ و لا ضِرارَ عَلی المُؤمنِ«. )کلینی، الکافی، 1407: 294/5(
دسته دوم: احادیثی که تضمیناً دلالت بر قاعده دارد؛ یعنی احادیثی که عدم مشروعیت 
ضرر و ضرار را ثابت می‌کند، اما لفظ کامل و کل قاعده در آن وجود ندارد؛ یا احکامی را 

بیان می‌کند که تعلیلی در آن‌ها بیان شده که مفاد قاعده لاضرر است.
از دسته اول، احادیث زیر نقل شده است:1 مرحوم محمد بن یعقوب کلینی در کتاب 
اصول کافی از قول زراره چنین آورده است که امام باقر فرمودند: سمره بن جندب2 در 
باغش درخت خرمایی داشت و در آستانة آن باغ منزل یکی از انصار قرار داشت. سمره بدون 
اجازه و اذن از صاحب‌خانه به‌طرف نخل خود رفت‌وآمد می‌کرد. این مسئله رنجش خاطر 
و ناراحتی شخص انصاری را در پی داشت و روزی به او گفت: تو بی‌خبر و بدون اطلاع به 
منزل ما می‌آیی، بهتر است قبل از ورودت اجازه بگیری. سمره در پاسخ گفت: این مسیر از 
آنِ من است و به‌طرف درختی که دارم می‌روم و از تو نیز اجازه نمی‌گیرم! شخص انصاری 

1. البته این داستان به طرق گوناگونی نقل شده و مشایخ ثلاثه که تدوین‌کنندگان کتب اربعه شیعه هستند نیز 
آن را نقل کرده‌اند. این سه بزرگوار که به محمدین ثلاثه )محمد بن یعقوب کلینی، محمد بن علی بن بابویه 
قمی معروف به شیخ صدوق، محمد بن حسن طوسی( مشهورند، با اختلافات جزئی داستان سمره را در کتب 

خود آورده‌اند.
2. این مرد بنا بر آنچه در کتب فقها و محدثان منعکس است، خصوصاً بنا به نوشته مرحوم مامقانی در کتاب 
رجال و ابن‌ابی‌الحدید در شــرح نهج‌البلاغه، مرد بسیار بدی بوده و از دشمنان سرسخت اهل‌بیت به شمار 

می‌رفته و اکاذیب بسیاری جهت مخدوش‌ساختن چهره‌های اسلامی جعل کرده است.
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از سمره به پیغمبر شکایت کرد. حضرت، سمره را احضار فرمودند و وقتی که او حاضر 
شد، به او فرمودند: این مرد از تو شکایت کرده و می‌گوید تو بر او و خانواده‌اش بدون إذن 
وارد می‌شوی؛ در زمان ورود از او اجازه بگیر! سمره عرض کرد: آیا من در راه و مسیری که 
از آنِ خودم است و به‌سوی درختم می‌رود، از دیگری اجازه بگیرم؟ حضرت فرمودند: از آن 
درخت صرف‌نظر کن تا برای تو درختی در جایی دیگر باشد؛ ولی سمره همچنان از قبول 
آن سرباز زد! حضرت به او فرمودند: از این درخت صرف‌نظر کن و در عوض درختی در 
بهشت بگیر! سمره بازهم بر امتناع خود پافشاری کرد. در این هنگام حضرت به او فرمودند: 
»إنّک رَجُلٌ مُضَارّ وَ لا ضَرَرَ و لا ضِرارَ عَلَی مُؤمِن« )تو مرد سخت‌گیر و آسیب‌رسانی هستی 
و مؤمن نباید به کسی ضرر بزند( و فرمان دادند که آن درخت را از جا درآورند و جلوی 
سمره بیندازند و به او فرمودند: »این درخت را بگیر و برو و هرجا می‌خواهی آن را بنشان«. 
این روایت با اندکی اختلاف بازهم در کافی نقل شده است؛ به این صورت که حضرت به 
هُ لاضَرَرَ و لا ضِرارَ« )برو و آن را از  آن مرد انصاری فرمودند: »اِذهَب فَاقلَعها وَ اِرم بِها وَجهَهُ فاِنَّ

جا بکن و به نزد او انداز، زیرا ضرر و ضرار نیست.( )کلینی، 1407ق: 292/5(
این روایت آن‌قدر مشهور است که برخی از مراجع عظام )سیستانی، 1414ق: ‌12( تعبیر 
»مستفیض« بلکه »فوق حد استفاضه«، برای این حدیث می‌آورند1 و حتی برخی ادعای تواتر 

کرده‌اند. )مامقانی، 1350: ‌241؛ خلخالی، 1427ق: 481(
جمله »لا ضرر و لا ضرار« در روایات بی‌شمار دیگری نیز دیده می‌شود که در اینجا آن‌ها 

را بنا بر آنچه در اصول کافی آمده بیان می‌کنیم:
نخست: حدیث شفعه2 که این حدیث را مشایخ ثلاثه نیز بیان کرده‌اند:

عقبة بن خالد از قول حضرت صادق نقل می‌کند که رسول‌الله میان شرکایی در 

1. »فیعد ذلک مستفیضا بل فوق حد الاستفاضة«
هِ  بِی عَبْدِ اللَّ

َ
هِ بْنِ هِلَلٍ عَنْ عُقْبَةَ بْنِ خَالِدٍ عَنْ أ دِ بْنِ عَبْدِ اللَّ دِ بْنِ الْحُسَــینِ عَنْ مُحَمَّ دُ بْنُ یحْیی عَنْ مُحَمَّ 2. »مُحَمَّ

رَفُ 
ُ
تِ الْ رَضِینَ وَ الْمَسَاکنِ وَ قَالَ لَ ضَرَرَ وَ لَ ضِرَارَ وَ قَالَ إِذَا رُفَّ

َ
رَکاءِ فِی الْ فْعَةِ بَینَ الشُّ هِ بِالشُّ قَالَ: قَضَی رَسُولُ اللَّ

تِ الْحُدُودُ فَلَ شُفْعَة« وَ حُدَّ
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زمین و بنا، به شفعه قضاوت کرد و سپس فرمود: »لا ضرر و لا ضرار« و نیز فرمود: وقتی 
دیواربندی شده و حدود معلوم شد، دیگر شفعه نیست. از این حدیث معلوم می‌شود که علت 
و حکمت اعتبار حق شفعه در اسلام برای شریک، پیشینه لزوم نفی ضرر و ضرار است؛ زیرا 
انسان به هر شریکی راضی نیست. این سخن در اموال مشاعی که قسمت‌پذیر باشد، قبل از 
تقسیم، مصداق دارد و بنابراین بعد از تقسیم، دیگر حق شفعه مطرح نیست. )کلینی، 1407ق: 

28/5؛ سیستانی، 1414ق: 25(
دوم: حدیث نهی از منع فضل‌الماء:1

امام صادق می‌فرماید: پیامبر خدا در میان اهل مدینه درباره آبیاری نخل‌ها حکم 
کرد که از فایده چیزی نباید جلوگیری کرد )و مانع استفاده دیگران نباید شد(. همچنین 
در میان اهل بادیه چنین داوری کرد که نباید از آب زیادی جلوگیری کرد تا از این راه 
از چرای علف زیادی نیز جلوگیری شود و فرمود: »لا ضرر و لا ضرار«. )نه زیان‌دیدن و نه 
زیان‌رسانیدن، هیچ‌کدام در دین اسلام روا نیست( )کلینی، 1407ق: 293/5( احادیث دیگری 
همچون حدیث هدم حائط، )کلینی، 1407: 5/2( حدیث قسمة العین المشترکة، )سیستانی، 
1414ق: 68( حدیث عذق ابی‌لبابة، )سیستانی، 1414ق: 29( حدیث ابن عباس و هیزم در 

حیاط )سیستانی، 1414ق: 7( نیز در این زمینه است.
دسته دوم: احادیثی که به‌طور ضمنی بر این قاعده دلالت دارد زیاد است که با توجه به 
مجال بحث از آوردن آن‌ها خودداری می‌شود. )محمدی، قواعد فقه، 1378: 172( برخی از 
این روایات از حیث سند، موثق و یا صحیح‌اند و برخی دیگر ضعیف‌اند؛ اما با توجه به اینکه 
بزرگان اصحاب همگی بر طبق این روایات عمل کرده‌اند، شهرت عملی یافته و ضعفشان 
با شهرت عملی جبران می‌شود. مشتمل‌بودن برخی روایات بر فقراتی که در بقیه روایات 
یافت نمی‌شود، به‌جهت اختلاف صوری غیرجوهری در آن‌ها است که ناشی از نقل حدیث 

هِ قَالَ  بِی عَبْدِ اللَّ
َ
هِ بْنِ هِلَلٍ عَنْ عُقْبَةَ بْنِ خَالِدٍ عَنْ أ دِ بْنِ عَبْدِ اللَّ دِ بْنِ الْحُسَینِ عَنْ مُحَمَّ دُ بْنُ یحْیی عَنْ مُحَمَّ 1. »مُحَمَّ

هُ لَ یمْنَعُ فَضْلُ  نَّ
َ
هْلِ الْبَادِیةِ أ

َ
ی‌ءِ وَ قَضَی بَینَ أ هُ لَ یمْنَعُ نَفْعُ الشَّ نَّ

َ
خْلِ أ هْلِ الْمَدِینَةِ فِی مَشَارِبِ النَّ

َ
هِ بَینَ أ قَضَی رَسُولُ اللَّ

مَاءٍ لِیمْنَعَ بِهِ فَضْلُ کلٍَ وَ قَالَ لَ ضَرَرَ وَ لَ ضِرَارَ«
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به معنی و اختلاف انگیزه‌ها در نقل حدیث است؛ چه‌بسا انگیزه در نقل حدیث به عموم 
خصوصیات آن تعلق بگیرد و غرض از آن با حذف آنچه در نظر راوی مهم نیسـت صورت 

بگیرد. همچنین احادیث بسیاری از اهل‌سنت نیز رسیده که مؤید قاعده لاضرر است.1
3-2-1- بنای عقلا

عقل مستقلًا حکم قبح ضررزدن به غیر را بیان می‌کند؛ بنابراین از حیث عقلی هم دلیل بر 
لاضرر وجود دارد. )حلیّ، 1410ق: ‌‌78/3( به‌علاوه عرف عقلا نیز بر این است که معاملات 
اقتصادی و مراودات و مناسبات اجتماعی، باید مبتنی بر اصل عدم ضرر به یکدیگر باشد 
وگرنه ارزش و اعتباری نخواهد داشت؛ )محمدی، 1378: 134( پس هم عقل و هم عقلای 

عالم، آسیب‌رسانی و زیان‌رساندن به غیر را ناپسند می‌دانند.
4-2-1- اجماع

فقیهان شیعه و اهل‌سنت بر حجیت این قاعده، اجماع دارند. )عاملی مکی، 1400ق: 61/1( 
روایت مذکور )لاضرر(، دلیل اصلی ایشان است که احمد بن حنبل در مسند خود و دیگر 
علمای اهل‌سنت در کتب روایی خود آن را آورده‌اند. البته این اجماع، آن اجماع اصولی 
مصطلح نیست، چون این اجماع مدرکی است و ارزش فقهی و حقوقی ندارد. )موسوی 

بجنوردی، 1423ق: 53(

2- مفاد قاعده »لاضرر«
در برداشت قاعده »لاضرر« از روایت »لاضرر ولاضرار فی الاسلام«، )الکافی، 1407ق: 
292/5( دیدگاه‌ها یکسان نیست و اقوال مختلفی از سوی فقهای عظام بیان شده است. منشأ 
این اختلاف‌ها، این است که آیا ظاهر عبارت »لا ضرر و لا ضرار« است که دلالت بر نفی 

هرگونه ضرر در اسلام دارد؟ در ادامه چند نظریه مشهور در این بخش بیان می‌شود:

1. از جمله این روایات به دو روایت اکتفا می‌شــود: الف( حدیث مرســلی که ابن‌اثیر در کتاب نهایة آورده 
اســت: »قال رسول‌الله: لا ضرر و لا ضرار فی الاسلام«؛ ب( روایتی است که احمد بن حنبل آورده است: 

»و قضی أن لاضرر و لاضرار«.
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2-1- نظر مرحوم شیخ انصاری
ایشان معتقدند، منظور از نفی ضرر، نفی احکام ضرری است؛ یعنی »لا« در معنای نفی 
به‌ کار رفته و کلمه »حکم« را باید در تقدیر گرفت؛ بنابراین، مراد این است که در اسلام، 
احکامی که موجب ضرر بر بندگان باشد، وجود ندارد. )انصاری، 1415ق: رسائل الفقهیة، 

116؛ 1415ق: المکاسب، 161/5؛ 1416: 535/2(
2-2- نظر مرحوم آخوند خراسانی

نظر ایشان این است که منظور از قاعده لاضرر، نفی حکم به لسان نفی موضوع است و 
مانند آن در اخبار، فراوان است؛ مثل کسی که بسیار شک می‌کند که شک او شک نیست 
)لاشک لکثیر شک(. به‌بیان دیگر: موضوعاتی که حکم دارند، مانند بیع و وضو و دیگر 
موضوعات، اگر با عنوان اولیه‌شان، سبب ضرر شوند، حکم آن‌ها برداشته می‌شود؛ یعنی 

وضوی ضرری واجب نیست. )آخوند خراسانی، 1409: 381(
3-2- نظر مرحوم شیخ الشریعه اصفهانی

نظر ایشان این است که »لا« در روایت، ناهیه است و در معنای مجازی استعمال شده؛ یعنی 
نباید کسی به دیگری ضرر بزند؛ بنابراین این قاعده بر بقیه قواعد حکومتی ندارد؛ )غروی 

اصفهانی،1410: 18 و 26( یعنی مطلق نهی از ضرررساندن به دیگری، مدنظر ایشان است.
4-2- نظر مرحوم امام‌خمینی

نظر ایشان با نظر شیخ‌الشریعه یکی است؛ اما نهی آن سلطانی است؛ یعنی روایت سه مقام 
دارد: مقام إفتاء و بیان احکام شرعی؛ مقام قضاوت و فصل خصومت؛ مقام سلطنت الهی که 
به آن در این زمان ولایت‌فقیه می‌گویند و قاعده »لاضرر« در قسم سوم داخل است که طبق 
این بیان، این قاعده فقط حاکم بر ادله سلطنت است. )خمینی، 1423ق: 533/3؛ موسوی 

بجنوردی، 1413ق: 55/1(
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5-2- نظر آیت‌الله سیستانی
ایشان در قسمت اول، کلام مرحوم شیخ اعظم را می‌پذیرید که فرموده، حکم ضرری در 
اسلام وجود ندارد و قسمت دوم حدیث، ضررزدن را حرام تکلیفی مولوی می‌داند و اینکه 
شخص، حق ندارد وسایل اجرایی بر این تحریم را حمایت کند. پس حدیث مشتمل بر دو 

مطلب است: نهی از اضرار و نفی حکم ضرری. )سیستانی، 1414ق: 133(
6-2- جمع‌بندی اقوال قاعده

همه احتمال‌های بیان‌شده در مورد مفاد قاعده لاضرر، ثبوتاً وجود دارد و نه اثباتاً و بایست 
سلسله‌مراتب آن رعایت شود؛ یعنی در موارد مذکور هریک دارای درجاتی‌ است که در 
صورت وجود یک مورد از احتمال و نظریه، نوبت به مرتبه بعدی نخواهد رسید. )موسوی 

بجنوردی، 1413ق: 224/1(
ضرر  »نفی  یعنی:  لاضرر،  مورد  در  ابتدایی  مطرح‌شدة  نظریه‌های  بیان  از  بعد  برخی 
غیرمتدارک، نفی حکم ضرری، نفی حکم ضرری به لسان نفی موضوع و نیز نهی از ایجاد 
ضرر به دیگری« معتقدند که بر اساس رعایت ترتیب و سلسله‌مراتب، ابتدا نفی حکم ضرری 
به لسان نفی  به نفی حکم  از مقام تشریع به‌صورت حقیقی است و در مرحله بعد، نوبت 
موضوع می‌رسد. همچنین در مرتبه سوم است که نوبت اراده نهی از نفی است، که منظور، 
نهی دیگران از ایراد ضرر است؛ البته در این صورت باید دست از ظاهر حدیث برداریم و در 
مرحله چهارم نوبت به نفی ضرر غیرمتدارک می‌رسد. )موسوی بجنوردی، 1413ق: 225/1(

3- ارتباط قاعده با آسیب‌رسانی به حریف
با درنظرگرفتن مطالبی که بیان شده، می‌توانیم توسط این قاعده، ورزش‌هایی که در آن 
آسیب‌رسانی به حریف ورزشی وجود دارد را منفی بدانیم؛ به‌ویژه با قول مرحوم شیخ‌الشریعه 
اصفهانی و مرحوم امام که به نظر ایشان این حدیث، نهی از ایراد ضرر می‌کند؛ چه بر خود یا 
چه بر دیگری. بنا بر عامل اصلی صدور حدیث »لا ضرر و لاضرار«، دو حالت متصور نیست: 
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اینکه حدیث را نهی از ضررزدن بدانیم )بنا بر نظر شیخ‌الشریعه( یا آن را نهی حکومتی و 
سلطانی از ضررزدن بدانیم. )بنا بر نظر مرحوم امام(

اما اگر حدیث لاضرر را نفی حکم ضرری بدانیم )طبق نظر مرحوم شیخ انصاری( یا آن 
را نفی حکم به لسان نفی موضوع بدانیم، )طبق مرحوم آخوند خراسانی( می‌توانیم با استفاده 

از کلمه »لاضرار« از ضررها و حوادث ناشی از عملیات ورزشی جلوگیری کنیم.
پس در ضررهای ورزشی که به‌طور اتفاقی به وجود نیامده و عرفاً ضرر معتنابه محسوب 
می‌شود، باید قائل به حرمت شویم؛ چون این عملکرد منافی با قاعده لاضرر است و قاعده 
لاضرر حاکم بر ادله احکام اولیه است؛ بنابراین اصل حدیث و قاعده »لا ضرر و لاضرار«، 
بیانگر این است که هرگونه ضرر و آسیب‌زدن، ممنوع است؛ چه ضرر بر نفس باشد و چه 
بر غیر؛ اما آسیب‌رسانی‌ها و ضررهای دیگر در ورزش حرام شمرده نمی‌شود؛ مثل اینکه 
ورزشی انجام شود که مضر نباشد، صدمات و آسیب‌ها در عملیات ورزشی، بدون اراده 
ورزشکار به وجود آمده باشد و یا اینکه از منظر عرف، ضررهای واقع‌شده معتنابه نباشد؛ 

بنابراین این‌گونه ورزش‌ها از دایره بحث مربوط به این قاعده خارج می‌شود.
دیگر اینکه اگر بخواهیم تمام آسیب‌های احتمالی در ورزش را باقاعده لاضرر، منع کنیم، 
لازم است که از انجام ورزش جلوگیری نماییم؛ زیرا هیچ ورزشی نیست که در آن صدمات 
جسمی نباشند و همه ورزش‌ها آسیب مربوط به خود را دارد. از آنجا که در ذات ورزش، 
مصلحت بوده و ضرر و آسیب‌های موجود در ورزش را تحت‌الشعاع خود قرار می‌دهد، 

می‌بایست آن ضرر را پذیرفت و مصلحت را پیش انداخت و آن را بر ضرر برتری داد.
در ورزش‌هایی مانند رزمی، فوتبال، کشتی، اتومبیل‌رانی و... احتمال ضرر و صدمه بسیار 
زیاد است. اگر در این نوع ورزش‌های پرخطر، داعیه و انگیزه ورزشکار، دستیابی به پیروزی 
به هر شیوه‌ای باشد، حتی با ایراد جرح و آسیب‌رسانی جدی، ممکن است که این‌چنین 
عملیات ورزشی ضرر محسوب شود؛ چون مصلحتی در آن به نظر نمی‌رسد؛ پس حرمت 

برای آن تعیین می‌شود و دلیلش، قاعده لاضرر است.
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البته دلایل دیگری نیز وجود دارد؛ نظیر آیه: »لَ تلُقُوا باِیَدِیکُم الِیَ التَّهلکَُهِ« )بقره/195( 
که از به هلاکت انداختن با اختیار را منع می‌کند؛ دلالت و مصداق آیه، حرمت آسیب‌زدن 
به نفس و وجوب حفظ نفس است؛ لذا مفاد این آیه، این است که هر عملیات ورزشی که 
موجبات ضرر به نفس خود یا دیگری را فراهم آورد و معارض با سلامتی جسمی و روحی 
سبب شود، حرمت دارد. ورزش‌ها از حیث یادگیری گوناگون هستند؛ برخی کسب مهارت 
زیاد و شاگردی نمودن مستمر را نیازمند است؛ اگر این مراحل کسب مهارت را نگذراند 
برعکس عمل کرده و در عوض اینکه باعث سلامتی و شادابی ورزشکار شود خود سبب 
ضرر خواهد شد؛ وجوب کسب مهارت و تمرینات مستمر و حرمت پرداختن به ورزش 
بدون طی این مراحل است حکم فقهی این‌گونه ورزش‌هاست، دلیلش همان، ادله است که 

در قاعده »لا ضرر و لاضرار« ارائه شد.

4- تعیین حکم قصاصی ا دیه
با توجه به اینکه قصاص از شئون و اختیارات شخصِ صاحب حق است و شارع مقدس 
در قصاص، حکم به جواز آن نکرده، بلکه برای صاحبان حق »جعل سلطنت«1 کرده، بنابراین 
قصاص از مصادیق حق است و حقی غیرمالی محسوب می‌شود؛ چون با اجرای آن نفع مادی 
و قابلیت تقویم به پول برای اولیای دم از بین می‌رود و حقی است که اسقاط‌شدنی بوده و از 
حق‌الناس محسوب می‌شود. )میرحسینی، 1378: ۱۷( در اینجا به بررسی حکم قصاص و دیه 

در جرم قتل می‌پردازیم که یکی از بدترین موارد آسیب‌رسانی است.
4-1- حکم قصاص، ثبوتی ا سقوط؟

گفته می‌شود از آن جهت که مجنی‌‌علیه‌ اذن به جنایت داده، این نشانگر مباح‌بودن آن 
جنایت است؛ پس نمی‌توان گفت که در اینجا فعل جانی، عدوانی است؛ بنابراین تفاوت بین 

1. در فقه از آن  به‌عنوان قاعده فقهی »تســلط«، »ســلطنت« و »تسلیط«تعبیر شــده است؛ یعنی تسلط مردم بر 
نفوسشان همانند تسلط بر اموالشان، که امری عقلی است؛ بنابراین مردم به  هرگونه که بخواهند می‌توانند در 

اموال ونفوسشان تصرف کنند، مگر اینکه  منع  عقلی )قانونی( یا شرعی در میان باشد.
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جنایت عدوانی با غیرعدوانی در همان اذن ابتدایی است. )حلی )‌علامه‌(، 1404ق: 282/2( 
البته بـا عدم اذن و منع از جنایت، اصل آسیب‌زدن و قتل، باقی خواهد ماند و ادله قصاص 
فْسِ، )مائده‌، ‌44( )جان در برابر جان( شامل فعل جانی  فْسَ بِالنَّ و عمومیت آن مثل النَّ

می‌شود. 
با توجه به این موضوع، در ثوبت یا اسقاط حکم قصاص، در بین فقها دو نظر وجود دارد. 
برخی از فقها معتقدند مجنی‌علیه حق‌ اسقاط‌ قـصاص را ندارد؛ )نجفی، 1367: 53/42( زیرا 
انسان بر تلف نفس خود، تسلطی‌ نداشته، تا با اذن‌ به تلف‌کردن نفسش، در اسقاط ضمان 
مـؤثر باشد؛ هرچند که بر اتلاف اموال خود تسلط دارد؛ بنابراین این رضایت، خود شرعاً 
حرام است و نمی‌تواند حکم وضعی‌ را اسقاط کند؛ پس ظاهراً برای اولیای دم‌ حق قصاص 
محفوظ است، هرچند اذن سابق مجنی‌علیه وجود داشته باشد. این رأی را می‌توان به آیه ‌33 
هُ إِلَّ بِالْحَقِّ وَمَنْ قُتِلَ مَظْلُومًا فَقَدْ جَعَلْنَا  مَ اللَّ تِي حَرَّ فْسَ الَّ سوره‌ اسراء نسبت داد. وَلَ تَقْتُلُوا النَّ
هُ كَانَ مَنْصُورًا )کسی که خداوند خونش را حرام شمرده،  هِ سُلْطَانًا فَلَ يُسْرِفْ فِي الْقَتْلِ إِنَّ لِوَلِيِّ
نکشید، جز بحق! و آن کس که مظلوم کشته شده، برای ولی‌اش سلطه ]و حق قصاص[ قرار 

دادیم؛ اما در قتل اسراف نکند، چراکه او مورد حمایت است!( )خویی‌، 1408ق: 16/2(
پس بنابر قاعده سلطنت، ادعای اولیای دم بر قصاص جاری می‌شود و این حق، بعد از 
مرگ به ورثه می‌رسد؛ )یزدی، 1378: 251/5( بنابراین حق اذن‌دهی و رضایت در جنایت، 
از مقتول سلب شده است؛ زیرا ‌‌او نمی‌توانسته این حق قصاص را اسقاط کند و این اقدام به 
اسقاط حق به‌همراه اظهار‌ رضایت، در واقـع اسـقاط حق دیگران، محسوب می‌شود؛ چون 
قبول اثرگذاری رضایت، معارضِ با اسقاط حق غیر‌ بوده واعتباری ندارد. علاوه بر این، حق 
قصاص، جایگزین نفس‌ مقتول است. اگر قبل‌ از مرگ، اذن و رضـایت با همراهی اسقاط حق 
اعلام شود، این سبب جمع عوض و معوض )نفس و بدل آن( می‌شود که بطلانش آشکار 
است؛ مانند زمانی که ثمن و مثمن و اجرت و منفعت برای اجیر جمع شوند؛ بنابراین رضایت 
به جرم قتل از علل موجهه جرم نیست و همانند جرم زنا و غیره که آن اجازه بی‌اثر است و 
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ضمان را از فعل جانی رفع و بی‌اثر نمی‌سازد، مرتکب‌، محکوم به قصاص‌ خواهد بود. خلاصه 
مطلب اینکه مقتول و فرد آسیب‌دیده، حق اذن‌دهی به جنایت و اسقاط قصاص را ندارد. 

عده‌ای دیگر از فقها1 معتقدند که رضایت مجنی‌علیه در حکم وضعی آن مؤثر است و این 
موجب اثبات قصاص نمی‌شود؛ یعنی اذن مجنی‌علیه سبب اسقاط حق قصاص از وی می‌شود 
و اولیای دم نمی‌توانند پس از مرگ او تـقاضای قصاص کنند؛ )حلی )محقق(، 1409ق: 
976/4( زیرا حقوق وارث و اولیای دم از فروع و زیرمجموعه حقوق مورِث )کسی که ارث 
گذاشته( و مجنی‌علیه است؛ پس با اذن مورث بر جنایت، این حق وارث بر قصاص بی‌اثر 
می‌شود. )اردبیلی، 1403ق: 197/13( همچنین اگر اولیای دم‌ می‌توانند قصاص را ساقط کنند، 
بود. )روحانی،  اسقاط حق قصاص خواهد  اولویت، مستحق  به‌طریق  بی‌شک، مجنی‌علیه 

1412ق: 33/26( پس قصاص و دیه با رضایت‌ مجنی‌علیه ساقط می‌شود.
  :1367 )نجفی،  است.  واجب  مجنی‌علیه،  برای  قـصاص  حق  دارابودن  اینکه  توضیح 
53/42( سیر احقاق این حق نیز این ست که‌ از مجنی‌علیه در زمان حیاتش شروع شده و 
همراهش خواهد بود، تا اینکه پس از‌ مرگ‌ او به اولیای دم، منتقل می‌شود و این حق برای 
ایشان، محقق خواهد شد. این حق نوعی ارث از مورث یعنی مجنی‌علیه است که به وارث 

یعنی همان اولیای دم، انتقال می‌یابد و صاحب حق ، اولیای دم می‌شوند.
همچنین این مطلب را نمی‌توان توجیه کرد که ادله عام بر قـصاص و ممنوعیت قتل 
وجود دارد، مبنی بر اینکه انسان‌ بر تلف نفس خویش، اجازه ندارد و این اجازه‌نداشتن، مانع 
اثرگذاری در‌ اسقاط‌ ضمان خواهد بود؛ زیرا قتل نـفس، دارای دو وجه مختلف است: حق‌الله 
و حق‌الناس. وجه‌ حق‌‌اللهی آن است که‌ خداوند متعال‌ به اتلاف نفس‌ حکم کرده و حق 

دیگر،‌ حق‌الناس است که به‌موجب آن، قـصاص و دیـه اثبات می‌شود.
عدم‌ اثرگذاری اذن در اسقاط ضمان، مربوط به حق‌‌الله است و ربطی به حق‌‌النـاس ندارد؛ 
زیرا‌ مالکیت انسان بر نفس خویش و بر اعضا و افعال خودش، روشن است و از خصوصیات 

1. برخی قائل به مشهور‌بودن این قول هستند. )اردبیلی، 1403ق: 197/13(
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حق‌الناس، اسقاط‌شدنی‌بودن آن است‌. در‌ محل بحث هم آنچه سبب اسقاط‌ حق قصاص 
می‌شود؛ رضایت مجنی‌علیه است؛ )روحانی، 1412ق: 33/26( زیرا در واقع مجنی‌علیه‌، به 
اتـلاف حق خویش رضایت داده‌‌ است؛‌ همانند اتـلاف مال توسط تلف‌کننده که مسئولیتی 
در قبال تلف ندارد، چون مالک نسبت به تلف مال رضایت داشته است. )البهوتی، 1418ق: 

)610/5
4-2- حکم دیه، ثبوتی ا سقوط؟

از  ناشی  احتمالی  برای حوادث  زیرا  است؛  قصاص  همانند  هم  دیه  حقوقی  وضعیت 
اقدامات درمانی، نص و اجماع بر عدم ضمان پزشک وجود دارد و قـصاص و دیه از نظر 
حکم شبیه هم بوده و دیه همان بدل و جانشین قصاص است؛ یعنی مجنی‌علیه می‌تواند قبل از 
اینکه جنایت و حادثه‌ای اتفاق بیفتد، دیه و قصاص که حق خودش است را از خود ساقط کند 
و جانی را بری‌الذمه نماید؛ بنابراین این حـق اسـقاط، هم بر دیه جاری است و هم بر قـصاص. 
از آنجا که ادله شرعی وجود دارد، بنابراین اشکالاتی که بر عدم ثبوت حق قـصاص 
برای مجنی‌علیه، قبل و بعد از مرگ گفته می‌شود؛ همانند اینکه مجنی‌علیه تملک این حـق 
را به‌دلیل بی‌ارزش‌شدنش ندارد، همه بی‌اعتبار خواهد بود؛ بنابراین، ورزشکاری که طالب 
حادثه و یا مرگ است، این حق مطالبه قصاص و دیه را بـا ایـن اذن، اسقاط می‌کند و پس از 

حادثه در عملیات ورزشی، بر اقامة احقاق حق، وارثی باقی نمی‌ماند.
البته عده‌ای از فقها معتقدند که رضایت سابق تنها در سقوط قصاص مؤثر بوده و مانع 
ضمان دیه نیست و مرتکب، ضامن دیه خواهد بود؛ زیرا آوردیم که اذن فقط کیفر قصاص را 
رفع می‌کند و دفع قصاص با وجود شبهه ناشی از رضایت، مانع وجوب دیه نمی‌شود. همچنان 
که با وجود اذن، این عدم اباحه جنایت بر نفس در جای خود باقی است و تنها قصاص مرتفع 

می‌شود نه دیه.
در مانحن‌فیه ثبوت دیه برای اولیای دم و چگونگی این ثبوت، منشأ اخـتلاف در وجوب 
دیه شده است؛ اگر حق دیه مستقیماً و در ابتدا به ورثه برسد، بدون اینکه مجنی‌علیه در آن 
حقی داشته باشد، در این صورت مجنی‌علیه دیگر نمی‌تواند با رضایت خود، اقدام به اسقاط 
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حق دیه کند و حق دیه داشته باشد؛ اما اگر دیه در ابتدا برای مجنی‌علیه اثبات شود و بعد، با 
خروج از ملکیت، به‌صورت ارثیه بـه ورثه برسد و در اولیای دم ثبوت یابد، در این صورت 
رضایت مجنی‌علیه موجب اسقاط دیه خواهد شد؛ زیرا در این صورت اگر حق دیه به وجود 
می‌آمد، باید در ملکیت مجنی‌علیه می‌بود نه ورثه و ایـن حـق را از خود به‌واسطه اذن و 
رضایتش ساقط کرده و نتیجه‌اش این است که حقی به وجود نمی‌آید تا بخواهد اسقاط یا 

اثبات کند. )شهید ثانی، 1413ق: 458/2(
4-3- نتیجه حکم قصاص و دیه

حکم قصاص اصل است و دیه از فروع آن است. با سقوط حکم قصاص،‌ حکم دیه 
به‌طریق اولی ساقط می‌شود؛ چون حق قصاص یا دیه بالاتر از تأثیر اذن مجنی‌علیه است. اگر 
قائل بر قدرت اثرگذاری اذن بر حق قصاص و دیه باشیم، دیگر حقی باقی نمی‌ماند؛ بنابراین 

ادله مذکور درباره سقوط قصاص، همان ادله در سقوط دیه خواهد بود.
غالب فقها معتقدند، رفع مسئولیت قصاص و دیه از جانی، با پذیرش و رضایت سابق 
مجنی‌علیه بر جنایت ممکن است؛ زیرا دیه حقی است که در ملکیت مقتول و مجنی‌علیه 
منتقل  این حق‌اند،  اولیای دم که وارث  به  ثبوتش در مجنی‌علیه،  از  این حق، پس  است. 
می‌شود. حق دیه و مسئولیت ناشی از آن، بدل نفس مجنی‌علیه بوده و اسـقاطش فقط توسط 
دارنده آن ممکن است. مقتول و مجنی‌علیه زمانی مستحق این حق می‌شود که بمیرد و آن 

بدل نفس، جایگزین شود. )نجفی، 1367: ‌40/‌11 و 50(
شبهه‌ای که ممکن است مطرح شود این است که عوض و معوض در اینجا در یک 
طرف جمع شده است. در پاسخ به این شبهه و رد آن باید گفت: اولاً ترتب موجود در بدل 
نفس بر مرگ، ذاتی است نه ترتب زمانی؛ ثانیاً هلاکت نفس با بدل آن، منافی ترتب یکی 
بر دیگری نیست، زیرا مجنی‌علیه می‌تواند هم‌زمان با مرگش، عوض نفس خود را به ملکیت 
خود درآورد، چون مستحق آن است. )نجفی، 1367: 46/39( به همین دلیل است که بعد 
از مرگ مجنی‌علیه، وصایای وی از دیونش پرداخت می‌شود؛‌ زیرا دیـه در حکم اموال 
مجنی‌علیه است و به بازماندگانش تنها اموال مازاد بر دیه خواهد رسید. )خمینی، ‌1425ق: 

)368/2
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برخی از فقها )که ادعای اجماع و عموم بر آن شده است( در ملکیت مجنی‌علیه نسبت به 
دیه دچار تردید شده‌اند، که ادله آن‌ها قابل‌دفع است: صلاحیت نداشتن مـجنی‌علیه در تملک 

و تأخر ثبوت آن بر حـیات و نیز وجود اجـتهاد در بـرابر نص. )روحانی، 1412ق: 439/42(
برخی از فـقها معتقدند، سبب سقوط ضمان، رضایت مجنی‌علیه در جنایت نیست، بلکه 
آن فقط مانع ثبوت ضمان خواهد بود؛ یعنی، نفی ثبوت حق و تـعلق آن بـه مجنی‌علیه؛ علتش 
همان رضایت مجنی‌علیه است؛ اما این اقتضای ضمان در جای خود باقی است. نتیجه‌اش این 
می‌شود که رضایت، سبب اسقاط حـق قصاص یا دیه نمی‌شود؛ زیرا ثبوت ضمان اصل و 
اسقاطش فرع است. وقتی رضایت و اذنی باشد، نوبت به اسقاط حق قصاص و دیه نمی‌رسد؛ 
زیرا ثـبوتی در حق قصاص یا دیه صورت نگرفته است؛ بنابراین در حکم مذکور مطلقاً فرقی 
نیست بین رضایت به تلف به نفس و پایین‌تر از نفس و احکام آن همانند رضایت در تلف 

اموال اسـت. )خویی، 1408ق: 219/2(
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نتیجه‌گیری
حق دو نوع است: حق‌الله و حق‌الناس. حرام، واجب، مستحب، مکروه و مباح، از امور 
مرتبط با احکام تکلیفی و حق‌الله است. در کشتن نفس، حکم تکلیفی حرمت، مطرح بوده 
که این اتلاف نفس، حق‌الله است؛ اما در حق‌الناس، قـصاص و دیه مطرح است. عدم تأثیر 
رضایت، جنبة حق‌الناسی ندارد، بلکه به حق‌الله معطوف است. از آنجا که انـسان مالک اعضا 
و جوارح و نفس خـویش است، توانایی اسقاط حق خویش را دارد؛ که این قابلیت اسقاط، 
از ویژگی‌های حق‌الناس است. این اتلاف نفس همانند اتلاف مالی است که مالک راضی به 
این اتلاف مال خود است؛ بنابراین تـلف‌کننده مـال در قبال اتلاف مال مالک به‌دلیل همین 

رضایت، بری‌الذمه خواهد بود.
مستفاد از قاعده لاضرر و ادله احکام اولیه حاکم بر آن این است که مطلق ضرررسانی 
بر نفس خویش یا غیر، ممنوع است و کسی حق ندارد بر خود یا بر دیگری ضرر وارد کند؛ 
پس ضررهایی که در ورزش به وجود می‌آید، با دارابودن سه شرط، باید حرام باشد: نخست 
اینکه ضرر از اراده ورزشکار، نشئت گرفته باشد؛ دوم اینکه ضرر معتنابه و قابل‌توجه باشد و 
سوم اینکه عرف، آن را ضرر بشمرد. در صورت نبودن یکی از این شروط مذکور، حرمت 
آن ورزش از بین خواهد رفت. این قاعده، به‌موجب علم ورزشکار به قوانین ورزشی و علم به 
اینکه در اثنای عملیات ورزشی ممکن است به خود یا به حریف ورزشی‌اش آسیب برساند، 
تخصیص خورده و ورزشـکار آسیب‌رسان در قبال صدمه‌هایی کـه بـر حریف ورزشی‌اش 
وارد می‌نماید، ضامن نخواهد بود. مبنای فقهی این عدم ضمانت همین رضایت ورزشکار 
آسیب‌دیده )مجنی‌علیه( است که آسیب‌دیدگی‌اش در چارچوب قوانین آن ورزش صورت 
گرفته است؛ به همین ترتیب است که قـصاص و دیه از ورزشکار آسیب‌رسان ساقط می‌شود؛ 

دلیلش وجود رضایت مجنی‌علیه است که سبب خروج این آسیب‌زدن می‌شود.
بنا بر اصل احتیاط، در قصاص نباید خون کسی به‌ناحق ریخته شود و باید احتیاط کرد. 
همچنین بنا بر »قاعده درء« و »اصل برائت«، در صورت شک و شبهه در قصاص جانی، به 
حالت رضایت مجنی‌علیه قبل از جنایت برگشته و بری‌الذمه‌بودن جانی اثبات می‌شود. در 
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آخرین جزء از حیات مجنی‌علیه، حق قصاص به وجود می‌آید و این حق، پس از مرگ او 
به اولیای دم به‌صورت ارثیه می‌رسد. حق دیه نیز به همین صورت است؛ همانند رفع ضمان 
پزشکان در اعمال جراحی. همین ابتدایی‌بودن حق قصاص برای مجنی‌علیه، قابلیت اسقاط را 

برای او به وجود می‌آورد.
ثـبوت حق دیـه همانند حق قصاص، ابتدا حق مجنی‌علیه بوده و بعد به‌طور ارثیه قابل‌انتقال 
به اولیای دم خواهد بود و به ملکیت ایشان درمی‌آید؛ اما با رضایت مجنی‌علیه، اسقاط حق 
دیه محرز است؛ چون با وجودآمدن حق دیه، این حق در ملکیت مجنی‌علیه به وجود می‌آید 
و چون مجنی‌علیه به اسقاط حقش رضایت داده، پس در اصل دیه‌ای نبوده، تا اقامه حق شود.
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بررسی دلالت تفسیری و فقهی آیه زنا 
بر حرمت نکاح با زانی و زانیه1

محمدعلی فیض‌آبادی2 

رضا حق‌پناه3  

چکیده
یکی از دلیل‌های مهمی که فقهای امامیه در حکم به حرمت ابدی در بحث ازدواج با 
زناکار به آن استناد می‌کنند، آیه 3 سوره نور )آیه زنا( است. در اینکه آیا آیه مذکور در این 
مسئله دلالت بر حرمت می‌کند یا خیر، فقها و مفسران دو دسته‌اند. برخی با استناد به ظاهر 
و سیاق آیه معتقدند: با اینکه ظاهر آیه خبری است، ولی در مقام بیان حکم تشریعی بوده و 
دلالت بر حرمت ازدواج با زناکار دارد. در مقابل، بسیاری از مفسران و فقها با تکیه بر سیاق 
واژگان آیه و ادله روایی بر این باورند که آیه، در مقام بیان حکم تشریعی نبوده، بلکه فقط 
بیان‌کننده واقعیتی عینی است که همواره انسان‌های آلوده دنبال آلوده‌ها رفته و انسان‌های 
پاک، تن به آلود‌ها نمی‌دهند. با بررسی و تحقیق در ادله، نظر صحیح آن است که آیه در مقام 

بیان حکم اخلاقی و طبعی است و دلالتی بر تشریع و حکم حرمت در مسئله مذکور ندارد.
کلیدواژه‌ها: نکاح، زنا، آیه زنا، حرمت، دلالت.
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مقدمه
یکی از مسائل مهم و چالشی در فقه امامیه این است که اگر فردی مرتکب زنا شد، 
و  خلیه‌بودن  حیث  از  آن  گوناگون  صورت‌های  حکم  کرد؟  ازدواج  او  با  می‌توان  آیا 
ذات‌البعل‌بودنِ زن، شهرت در جامعه، حدخوردن، توبه و... چیست؟ قائلان به حرمت در این 
انِيَةُ لَ يَنْكِحُهَا  وْ مُشْرِكَةً وَالزَّ

َ
انِي لَ يَنْكِحُ إِلَّ زَانِيَةً أ مسئله به این آیه شریفه استناد کرده‌اند: الزَّ

لِكَ عَلَى الْمُؤْمِنِينَ )نور، 3( )مرد زناکار جز با زن زناکار یا مشرک  مَ ذَٰ وْ مُشْرِكٌ وَحُرِّ
َ
إِلَّ زَانٍ أ

ازدواج نمی‌کند و زن زناکار را، جز مرد زناکار یا مشرک، به ازدواج خود درنمی‌آورد و این 
کار بر مؤمنان حرام است.(

زناکار،  مردان  با  )زانیه(  زناکار  زن  ازدواج  در حرمت  ظهور  آیه،  که  معتقدند  آن‌ها 
غیرزناکار و مشرک و حرمت ازدواج مرد زناکار )زانی( با زنان زناکار، غیرزناکار و مشرک 

دارد و ازدواج این دو با یکدیگر محکوم به حرمت است.
اما در اینکه آیا آیه بر حرمت نکاح با زانی و زانیه دلالت دارد یا خیر؟ و آیا از نظر ظهور و 
دلالت در مقام بیان حکم الهی است یا از قضیه‌ای خارجی و طبعی خبر می‌دهد؟ بین مفسران 
و فقها اختلاف است. گروهی از مفسران و فقها معتقدند که این آیه در مقام بیان حکم 
شرعی بوده و هدف آن، جلوگیری از ازدواج با زناکار است تا بدین وسیله، هم جلوی انتشار 
بیماری‌های اخلاقی را بگیرد و هم به‌دلیل ننگ‌بودن این عمل و تأثیر منفی که در سرنوشت 

فرزندان پرورش‌یافته در چنین دامن‌های مشکوکی دارد، از آن جلوگیری نماید.
در مقابل، گروهی از مفسران بر این باورند که آیه بر اساس ظاهر خبری‌اش در مقام 
خبردادن از واقعیتی خارجی است که انسان‌های آلوده دنبال آلوده‌ها می‌روند و انسان‌های 
پاک هرگز در انتخاب همسر تن به چنین آلودگی و انتخاب همسر آلوده نمی‌دهند. در این 
نوشتار با بررسی دلالت فقهی و تفسیری آیه شریفه بر حرمت نکاح با زانی و زانیه، به آرای 
هرکدام از مفسران و فقها و ادله‌ای که به آن استناد کرده‌اند پرداخته و ضمن شرح و تبیین، 

به نقد آن‌ها می‌پردازیم.



43

نیه
و زا

ی 
 زان

ح با
کا

ت ن
حرم

 بر 
زنا

یه 
ی آ

فقه
 و 

ری
فسی

ت ت
دلال

ی 
رس

بر

مفهوم شناسی
نکاح: در لغت بنا بر مشهور به‌معنای وطی )آمیزش( و در شرع، عبارت از عقدی است 
که متضمن مباح‌بودن وطی است و مورد آن، »تملیک منفعت بضع« است. )نجفی، 1981: 

443/29؛ جرجانی، 1370: 246(
زنا: آمیزش جنسی بین زن و مرد بدون عقد ازدواج یا مالکیت یا شبهه عقد و ملک است 
که با ورود آلت تناسلی مرد به اندازه ختنه‌گاه در مجرای تناسلی یا مقعد زن صورت می‌گیرد. 

)حلی )محقق(، 1409ق: 136/4(
حرمت: در لغت به‌معنای ممنوعیت و در اصطلاح فقه، حکم به طلب ترک فعلی است 

که انجامش موجب عقاب شود. )تهانوی، 1996: 660/1(
دلالت: در لغت به‌معنای راهنمایی و در اصطلاح به حالتی در شیء گفته می‌شود که سبب 
علم به شیء دیگر می‌شود؛ به‌عبارت دیگر به کشف مدلول از وجود دال، دلالت می‌گویند. 

)جرجانی،1370: 88/1؛ نجفی، 1981: 286/18(

1- سخن مدافعان تشریعی‌بودن آیه
گروهی از فقها و مفسران با تمسک به ظاهر، سیاق آیه و قراین دیگر، قائل‌اند که آیه 
در مقام بیان حکم تشریعی است نه واقعیت خارجی؛ ولی در نوع حکم تکلیفی، دیدگاه‌های 

متفاوتی دارند که به بررسی و نقد هریک از دیدگاه‌ها می‌پردازیم:
1-1- حرمت مطلق

دیدگاه اول این است که آیه در مقام بیان حکم حرمت بوده و ازدواج با زناکار حرام است 
که برخی از فقهای شیعه مثل ابن‌زهره و شیخ صدوق با استناد به این آیه، به حرمت ازدواج با 
بَاتِ )نور،  يِّ بُونَ لِلطَّ يِّ بِينَ وَالطَّ يِّ بَاتُ لِلطَّ يِّ زناکار فتوا داده‌اند. مقدس اردبیلی در ذیل آیه وَالطَّ
26( به عدم جواز، میل کرده و می‌فرماید: مردانی بودند که با زنان زناکار ازدواج می‌کردند 

و خداوند آن‌ها را از این کار نهی کرد. )اردبیلی، بی‌تا: 564(
اینان برای اثبات دیدگاه خود به وجوه گوناگونی به آیه استدلال می‌کنند:
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الف- استدلال به ظهور آیه
این فقها با استناد به ظاهر آیه می‌گویند: »ظاهر آیه با درنظرگرفتن سیاق ذیل و صدرش 
در مقام بیان حکم تشریعی تحریمی است، گرچه ظاهر صدر آیه خبری است ولی مراد از این 
خبر، تأکید در نهی است؛ زیرا وقتی امرونهی به‌صورت خبری بیان می‌شود، مؤکد می‌شود.« 

)طباطبایی، 1372: 86/15( پس بر این اساس ازدواج زانی و غیرزانی با زانیه حرام است.
ب- استناد به روایات ذیل آیه

دلیل دیگر این فقیهان، استناد به روایاتی است که در ذیل آیه از اهل‌بیت آمده است. 
مرحوم یوسف بحرانی از قائلان به حرمت در آیه، با استناد به روایات می‌گوید: 

»اگرچه صدر آیه با لفظ خبری است، اما مراد از آن نهی است... با توجه 
به روایاتی که در تفسیر آیه وارد شده، مراد از آیه نهی است: محمد بن مسلم 
عن ابی جعفر فی قول الله عز و جل: الزانی -الی آخرها- و هم رجال و 
نساء کانوا علی عهد رسول‌الله مشهورین بالزنا، فنهی الله عز و جل عن 
اولئک الرجال و النساء، و الناس الیوم علی تلک المنزله، من شهر بشیء من 
ذلک او اقیم علیه حد فلا تزوجوه حتی یعرف توبته.« )کلینی، 1388: 355/5( 
روایت، صحیحه است؛ چون محمد بن مسلم از اصحاب اجماع است. در 
جمله »فنهی الله عزوجل عن اولئک...«، امام می‌فرماید که خداوند از 
این عمل »نهی« کرده و به اتفاق همه علما، نواهی الهی دلالت بر تحریم 
)بحرانی،  باشد.«  داشته  وجود  آن  برخلاف  قرینه‌ای  اینکه  مگر  می‌نماید، 

1413ق: 435/23(
بنابراین با استناد به روایت مذکور، حرمت ازدواج با زناکار از آیه فهمیده می‌شود.

لِكَ عَلَى الْمُؤْمِنِينَ« مَ ذَٰ ج- استدلال به جمله »حُرِّ
مَ  از دیگر وجوهی که با استناد به آن، حرمت از آیه فهمیده می‌شود، استدلال به جمله »حُرِّ

لِكَ عَلَى الْمُؤْمِنِينَ« است. ذَٰ
لِكَ عَلَى الْمُؤْمِنِينَ« استناد  مَ ذَٰ مرحوم فاضل جواد در مسالک الافهام با تکیه بر جمله »حُرِّ
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می‌نماید که »حرم« ظهور در حرمت دارد. همچنین ایشان بر این باور است گرچه ظاهر آیه 
خبری است، ولی به‌معنای نهی است؛ یعنی مرد زناکار نباید جز با زن زناکار ازدواج کند. 
لِكَ عَلَى الْمُؤْمِنِينَ« دانسته و این‌گونه بیان می‌نماید  مَ ذَٰ ایشان مؤید حکم حرمت را جمله »حُرِّ
که مؤمنان به‌دلیل ایمانشان نزد خدا مدح شدند، حال اگر با زناکار ازدواج کنند باعث می‌شود 
که به فاسق شباهت پیدا کرده و سیره و سبک زندگی‌شان شبیه فاسق شده، بین مردم در 
ناپسند گشوده و آن‌ها را  به گفتارهای  این‌ها لب  موضع تهمت قرار گرفته، مردم درباره 
سرزنش کنند؛ بنابراین خداوند ازدواج با زناکار را تحریم کرده است. )فاضل جواد، کاظمی: 

1367 ش: 361/3(
لِكَ عَلَى الْمُؤْمِنِينَ« مَ ذَٰ د- استناد به مرجع ضمیر در جمله »حُرِّ

لِكَ  مَ ذَٰ وجه دیگری که برای حرمت به آن استدلال کرده‌اند، استناد به جمله شریفه »حُرِّ
مَ«،  عَلَى الْمُؤْمِنِينَ« و مرجع ضمیر آن است. با این بیان که ضمیر در جمله شریفه و در فعل »حُرِّ
هم می‌تواند به نکاح برگردد و هم به زنا ارجاع داده شود. اگر ضمیر به زنا برگردد، تأکیدی 
است، چون بحث زنا در آیه ذکر شده ولی اگر به نکاح برگردد، تأسیسی است و بر اساس 
قاعده تزاحمِ مرجع ضمیر، چون تأسیس ارجح است، ضمیر را به نکاح ارجاع داده و حکم به 

حرمت داده می‌شود. )حلی، 1411ق: 257/3(
هـ- بزرگ‌ترین حکمت نهی از عمل زنا و اجرای حد برای مرتکبان این عمل، ممانعت از 
»اختلاط انساب« است. اگر ازدواج با زناکار مباح باشد، لازمه‌اش معلوم‌نبودن نسبت‌ها است 

که از آن نهی شده است. )حلی، 1411ق: 257/3(
1-2- حرمت مقید

برخی از فقها با تکیه بر روایات صادرشده از اهل‌بیت، حکم تحریم را منحصر در زنان 
و مردان مشهور به زنا می‌دانند. )نجفی، 1981: 443/29(

علامه طباطبایی در المیزان در ذیل آیه زنا می‌فرماید: »بر اساس روایاتی که در ذیل آیه 
از اهل‌بیت نقل شده، ازدواج با زناکار با سه شرط »مشهوره» و »حدخورده« و »غیرتائب« 

حرام است.«
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وی با کمک روایات وارده از اهل‌بیت بیان می‌کند: »حاصل معنای آیه این است 
که زناکاری که مشهور است و حد بر او جاری شده و توبه نکرده، حرام است با زن پاک 
و مسلمان ازدواج نماید. این فرد باید با زن زناکار و یا زن مشرک ازدواج کند و همچنین 
زن زناکار مشهوره که حد بر او جاری شده و توبه نکرده، حرام است با مرد مسلمان و پاک 

ازدواج نماید. وی باید با زناکار یا مشرک ازدواج نماید.«
قیدِ حدخورده که مدنظر علامه است از سیاق آیه قبل استفاده می‌شود؛ چون حکم به 
تحریم نکاح در این آیه بعد از آیه اقامه حد زناکار است و همین بعدآمدن ظهور در این دارد 
که مراد از زناکار، حدخورده است. از سویی اطلاق زناکار، ظهور در کسانی دارد که هنوز 
به این عمل شنیع ادامه می‌دهند و شمول این اطلاق به کسانی که توبه کرده‌اند، از شیوه قرآن 

به‌دور است. )طباطبایی، 1372: 86/15(
صاحب کتاب فقه الصادق نیز با پذیرش همین دیدگاه، باورمند است که اگر استدلال به 
آیه تمام باشد، مختص به زنان مشهوره است؛ چون نصوص دلالت بر این دارند که منظور از 

آن‌ها زنان مشهوره‌اند. )روحانی حسینی، 1414ق: 317/21(
مَ ذٰلِكَ عَلَى الْمُؤْمِنِينَ«  همچنین آیت‌الله مکارم شیرازی معتقد است که آیه با قرینه »حُرِّ
درصدد بیان حکم شرعی است و ظهور در حرمت ازدواج با زناکار دارد؛ )مکارم شیرازی، 
1413ق: 353/2( ولی این حکم در روایات مقید به مردان و زنانی شده که مشهور به این عمل 
بوده و توبه نکرده‌اند؛ بنابراین اگر مشهور به این عمل نبوده و تصمیم بر پاکی گرفته و اثر 
توبه آن‌ها دیده شود؛ ازدواج با آن‌ها شرعاً اشکالی ندارد. شهرت از روایات فهمیده می‌شود 
و جواز با توبه از آیه فهمیده می‌شود؛ چون با توبه از عنوان زناکار خارج می‌شود. )مکارم 

شیرازی، 1384: 393/14(
اکنون به بررسی اجمالی روایات ذیل آیه می‌پردازیم:

1. از زراره نقل شده که از امام صادق از معنای آیه سؤال کردم، فرمودند: آن‌ها زنان 
و مردانی بودند که به این عمل شهرت داشته و مردم آن‌ها را به این عنوان می‌شناختند. مردم 
امروز هم مانند مردم عصر پیامبر هستند؛ پس اگر کسی حد زنا بر او جاری و یا متهم به 
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زنا شد، سزاوار نیست مردم با او ازدواج کنند تا توبه او را بدانند و توبه‌اش شهرت پیدا کند.( 
)حر عاملی، 1414ق:439/20(

زراره از اصحاب اجماع بوده و این روایت، صحیح است و دلالت بر کسانی دارد که 
مشهور به زناکار هستند.

2. از محمد بن مسلم نقل شده که امام باقر فرمودند: آن‌ها مردان و زنانی بودند که در 
عهد رسول‌الله مشهور به زنا بودند؛ پس خدای متعال مردم را از این مردان و زنان نهی فرمود 
و مردم امروز هم به‌مانند مردمان آن روز هستند؛ پس کسی که معروف به زنا شده و یا حد 
بر او جاری شده، باید از ازدواج با او خودداری شود تا وقتی که توبه‌اش شناخته و معروف 

شود. )کلینی، 1388: 355/5(
محمد بن مسلم از اصحاب اجماع است و این روایت نیز صحیح است و دلالت بر کسانی 

دارد که مشهور به زناکار هستند.
3. حکم بن حکیم از امام صادق نقل می‌کند: این تنها مربوط به زناکارهای علنی 
است و اما اگر کسی احیاناً زنایی کرده و توبه نماید، هرجا بخواهد ازدواج می‌کند. )حر 

عاملی، 1414ق:440/20(
این روایت، موثق است؛ اگرچه حمید بن زیاد واقفی است ولی موردوثوق رجالیان امامی 

است. و دلالت بر کسانی دارد که مشهور به زناکار هستند.
4. احمد و عبد بن حمید، نسایی، حاکم، ابن‌جریر، ابن‌منذر، ابن ابی حاتم، ابن‌مردویه، 
بیهقی در سنن خود و ابوداود در ناسخ از عبدالله بن عمر روایت کرده‌اند: زنی بود که او 
را ام‌مهزول می‌نامیدند و به مردی زنا می‌داد، به‌شرطی که خرجی او را بدهد؛ پس یکی 
از اصحاب رسول‌الله خواست با او ازدواج کند، خداوند این آیه را فرستاد. )سیوطی، بی‌تا: 

)19/5
این روایت نیز بر نهی از ازدواج با زنان مشهوره، دلالت دارد.

1-3- کراهت
برخی از فقها و مفسران قائل‌اند که آیه زنا بیان‌کننده حکم شرعی است؛ ولی حمل بر 
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کراهت می‌شود.
ایشان برای اثبات دیدگاه خود به دلایل زیر استناد می‌کنند:

الف. آیه به قرینه وحدت سیاق بر حرمت دلالت می‌کند؛ ولی از آنجا که دلیل اجماع 
بر عدم حرمت ازدواج با زناکار وجود دارد، آیه را حمل بر کراهت می‌نماییم. این نظر از 

صاحب ریاض نقل شده است. )طباطبایی حائری، 1372: 86/15(
ب. برخی از فقها بر استدلال صاحب ریاض نقد وارد کرده و گفته‌اند: حمل‌کردن نهی 
در آیه بر کراهت، بدون قرینه، توجیهی ندارد؛ چون وحدت سیاق در آیه صلاحیت ندارد 
تا قرینه برای حرمت واقع شود، به این دلیل که حرمت و کراهت داخل در موضوع‌له نیستند؛ 
بلکه اگر بپذیریم، آیه ظهور در حرمت دارد، به‌دلیل وجود روایاتی که بر جواز دلالت دارند، 

حمل بر کراهت می‌شود. )روحانی حسینی، 1414ق: 318/21(
ج. صاحب کتاب »الفقه« با استناد به روایت ذیل آیه، آن را حمل بر کراهت می‌کند:

»از امام صادق درباره آیه زنا پرسیدم. امام فرمودند: آن‌ها زنانی بودند که مشهور 
به زنا بوده و بین مردم معروف بودند و آن‌ها را به این کار می‌شناختند. امروزه نیز چنین کسانی 
هستند؛ بنابراین هرکس که حد زنا بر او جاری شده و مشهور به این کار باشد، سزاوار نیست با 

او ازدواج کنند، مگر اینکه توبه‌اش روشن بشود.« )محدث نوری، 1408ق: 577/2(
برداشت می‌کند. )شیرازی  را  ینبغی« در روایت، ظهور در کراهت  »لا  لفظ  از  ایشان 

حسینی، 1409ق: 88/63(
1-4- منع

بعضی از فقها با تصرف در معنای حرمت، وجه دیگری را برای دلالت آیه ذکر نموده‌اند 
و آن اینکه حرمت در آیه فقط دلالت بر منع می‌نماید. مرحوم خوانساری در جامع المدارک 

با طرح این دیدگاه می‌گوید:
»گاهی اوقات حرمت بر حرمت شرعی حمل نمی‌شود، بلکه فقط دلالت بر منع از عمل 
می‌نماید. منظور از حرمت در آیه این است که مؤمنان به‌دلیل جایگاه خود و عدم سنخیتشان 
هُ لَكَ  حَلَّ اللَّ

َ
مُ مَا أ بِیُّ لِمَ تُحَرِّ هَا النَّ يُّ

َ
با زوانی از نکاح با آن‌ها منع می‌شوند؛ مانند ظاهر آیه يَا أ
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زْوَاجِكَ...، )تحریم، 1( که منظور از حرمت، منع است.«
َ
تَبْتَغِي مَرْضَاتَ أ

1-5- حرمت تکلیفی
سیداحمد خوانساری به نقل از برخی فقها وجه دیگری را برای آیه نقل می‌کند که آیه در 
مقام نهی بوده و نهی به عنوان ازدواج تعلق می‌گیرد؛ ولی از آن فقط حرمت تکلیفی استفاده 
شده و بر حرمت وضعی یعنی بطلان ازدواج، دلالتی ندارد. بنا بر قول مشهور نهی در معاملات 
در صورتی دلالت بر فساد می‌کند که نهی نفسی بوده و از مفسده‌ای نشئت گرفته باشد که 
در خود آن وجود دارد؛ اما اگر نهی در مسئله‌ای به‌دلیل مراعات حرام دیگری باشد فقط بر 
حرمت تکلیفی دلالت می‌نماید؛ مانند نهی از جمع بین زنان سیده در نکاح که به‌دلیل مراعات 

حرام دیگر )ناراحتی حضرت زهرا با جمع بین دو سیده( است.
البته خود ایشان این دیدگاه را نقد کرده و آن را مردود می‌شمارد؛ چون:

اولاً، در حرمت نکاح فرقی بین زانیه و زنان محرمه دیگر بر مرد نیست؛ یعنی زانیه هم 
مانند بقیه زن‌های دیگر است که بر مرد حرام است؛ بنابراین این مطلب که حرمت در این آیه 
فقط تکلیفی بوده ولی تحریم زنان دیگر وضعی باشد، بدون دلیل است و شاهدی هم بر این 

رأی وجود ندارد.
ثانیاً، اگر حرمت نکاح در آیه فقط تکلیفی باشد با روایات تعارض پیدا می‌کند؛ چون در 
روایات، نکاح با زانیه اجازه داده شده است؛ بنابراین وجود روایات جواز در این مسئله دلالت 
بر این می‌کند که ازدواج با زانیه حرام تکلیفی نیست و این نظر، مردود است. )خوانساری، 

1405ق: 215/4(

2- سخن مدافعان خبری‌بودن آیه
در مقابل قول به تشریع در آیه، بسیاری از فقها و مفسران بر این باورند که آیه در مقام 
تشریع نیست؛ بلکه بیان‌کننده واقعیتی عینی است که انسان‌های آلوده همواره دنبال آلوده‌ها 
رفته و افراد پاک و باایمان هرگز تن به چنین آلودگی‌هایی نمی‌دهند؛ مثلًا مرحوم صاحب 

جواهر می‌گوید: 
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»ظاهر آیه خبری است نه نهی و معنایش این است که فاسق خبیثی که 
شأن زنا دارد، رغبتی به نکاح با زنان صالحه‌ای که برخلاف شخصیت او 
هستند، ندارد. بلکه لذا به زن خبیثی مثل خودش یا به مشرکی که در خباثت 
شبیه و نزدیک به اوست، تمایل دارد. زن زانیه نیز فاسقی است که مردان 
صالح رغبتی به ازدواج با او ندارند بلکه فقط افرادی مثل خودش به او میل 
علت  تخالف،  و  همبستگی  و  الفت  علت  هم‌شاکله‌بودن  می‌نمایند. چون 
افتراق و نفرت است و معنای آیه شبیه آیه »الخبیثات للخبیثین...« است. اینکه 
زنا در کنار شرک قرار گرفته برای تشدید امر زنا و تغلیظ حرمت آن است.« 

)نجفی، 1981: 443/29(
فقها و مفسرانی که مدافع عدم تشریع هستند، دارای دیدگاه‌های گوناگونی بوده و برای 

دیدگاه خود به دلایلی استناد می‌کنند که به بررسی آن‌ها می‌پردازیم:
1-2- موضوع اصلی آیه، زنا است

برخی با این باور که موضوع اصلی آیه، »زنا« است، به طرح دیدگاه‌های خود پرداخته‌اند:
1. آیه در مقام اخبار از امر واقع در مورد زنا است

بعضی فقها و مفسران با محورقراردادن واژه »نکاح« معتقدند: مراد از »نکاح« در آیه، نفس 
فعل یعنی »وطی« بوده و اشاره‌ای به ازدواج ندارد؛ بلکه درصدد خبردادن از امر واقع است، 
انِي فَاجْلِدُوا كُلَّ وَاحِدٍ  انِيَةُ وَالزَّ نه انشای تشریع. همچنین چون آیه بدون انفصال بعد از آیه الزَّ
مِنْهُمَا مِائَةَ جَلْدَةٍ... )نور، 2( قرار گرفته، ظاهر آیه بر این دلالت می‌کند که زن زناکار فقط 
با مرد زناکار یا مشرک زنا می‌کند و برعکس و این فعل شنیع فقط از دو شخص که از سنخ 
واحدند صادر می‌شود. )خویی، 1418ق: 218/1( صاحب مستمسک العروه الوثقی )حکیم، 

1411ق: 154/14( و صاحب کشاف )مغنیه، 1391: 212/3( از قائلان به این رأی هستند.
2. کسی که زنا را حلال بداند مشرک است

وجه دیگری بر همین مبنا که واژه »نکاح« به‌معنای »وطی« است، از ابن‌عباس نقل شده 
که می‌گوید: مراد از آیه این است که اگر کسی با زنی زنا کند و آن را حلال بداند، مشرک 
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است، وگرنه زانی است. )روحانی حسینی، 1414ق: 318/21(
3. هدف آیه، تشویق بر زنانکردن است

 صاحب کتاب الفقه با اشاره به اینکه موضوع آیه مبارکه، »وطی« است، می‌گوید: هدف 
آیه، تحریض بر عدم زنای مؤمنین و مؤمنات )تشویق بر زنانکردن( است؛ یعنی زنا درشأن 

زناکاران و مشرکان است، نه مؤمنان پاک. )شیرازی حسینی، 1409ق: 87/63(
4. آیه بیان‌کننده لیاقت مرتکبان این عمل زشت است

وجه دیگر این است که آیه می‌خواهد از لیاقت مرتکبان این عمل زشت خبر دهد؛ یعنی 
افراد پلید همان پلیدی‌ها را دوست دارند و لیاقت بیش از آن را ندارند. مرد زناکار به‌دلیل 
خباثت و پلیدی ذاتش جز به زنی مثل خود میل نمی‌کند و همچنین زن زناکار جز به مردی 
مثل خود تمایل ندارد؛ پس آیه شریفه در مقام بیان اعمِ اغلب است؛ همچنان که در آیه 
دیگر فرموده: »الْخَبِيثَاتُ لِلْخَبِيثِينَ وَالْخَبِيثُونَ لِلْخَبِيثَاتِ...« )نور/26( )طبرسی، 1372: 220/7؛ 

مراغی، بی‌تا: 70/18(
5. آیه در مقام بیان حکم ادبی و اخلاقی است

وجه دیگری نیز در متون فقهی بدان اشاره شده، که آیه در مقام بیان حکم ادبی و اخلاقی 
است؛ یعنی از مؤمن زنا سر نمی‌زند و اگر از شخصی این عمل سر زد، طرف مقابل او یا 

زناکار است و یا پست‌تر از آن، مشرک است. )ایروانی، 1428ق: 356/1(
6. آیه بیان‌کننده زشتی عمل مرتکبان آن است

محمدجواد مغنیه صاحب تفسیر کاشف می‌گوید: 
»آیه نه اخبار از واقع می‌دهد و نه در مقام بیان حکم شرعی است؛ بلکه 
مبین این است که زنا از بدترین قبایح و زشت‌ترین اعمال است. وقتی کسی 
رغبت به این کار نماید کسی جز فاجر عاهر مرتکب آن نمی‌شود و تنها 
کسی که در فسق و فجور مثل اوست، جواب می‌دهد. قید »اوَ مشُرک« در 
آیه اشاره به این دارد که زنا به‌منزله شرک به خدا است، همان گونه که قرآن 
ذِينَ لَ  در جای دیگر حکم شرک و قتل نفس و زنا را یکی دانسته است: وَالَّ
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فْسَ... )فرقان، 68( و در جمله شریفه  هِ إِلٰهًا آخَرَ وَلَ يَقْتُلُونَ النَّ يَدْعُونَ مَعَ اللَّ
مَ ذٰلِكَ عَلَى الْمُؤْمِنِينَ«، مؤمنین را از باب تغلیب ذکر نموده، در حالی که  »حُرِّ

به‌دلیل ظاهر سیاق، زنا بر مؤمنات نیز حرام است.« )مغنیه، 1428ق: 397/5(
وجوه مذکور بر معنای واژه »نکاح« استوار است که آن را در آیه به‌معنای وطی گرفته‌اند. 
به همین دلیل هر سه وجه مذکور قابل‌نقد بوده و مردود است؛ اگرچه بعضی از علما قائل‌اند 
که واژه »نکاح« مشترک معنوی بین عقد و وطی است و آن را در آیه به‌معنای وطی گرفته‌اند، 

ولی بر اساس قرائن و ادله روشن، »نکاح« در این آیه به‌معنای عقد ازدواج است؛ زیرا:
اولاً، این کلمه در تمام آیات قرآن به‌معنای عقد است. حتی برخلاف کسانی که معتقدند 
ىٰ تَنْكِحَ زَوْجًا غَيْرَهُ... )بقره، 230(  قَهَا فَلَ تَحِلُّ لَهُ مِنْ بَعْدُ حَتَّ که این واژه در آیه فَإِنْ طَلَّ
معنای وطی دارد، این واژه به‌معنای نکاح است و بر دخول دلالت ندارد. همچنین اگر بگوییم 

به‌معنای نکاح نیست، بازهم اعم از نکاح و دخول است. )مکارم شیرازی، 1413ق: 277/2(
نكََحَ آباَؤُكُمْ )نسا، 22( که بعضی فقها می‌گویند  مَا  یا در آیه شریفه وَلَ تنَكِْحُوا 
به‌معنای وطی است، بر اساس سیاق آیه، به‌معنای عقد است؛ چون جمله اول به‌معنای عقد 

است، پس جمله دوم نیز به‌معنای عقد است. )مکارم شیرازی، 1413ق: 277/2(
دوماً، اگر »نکاح« در این آیه به‌معنای وطی باشد، آیه این‌گونه معنا می‌شود که زناکار 
فقط با زناکار، زنا می‌کند و این نوع معنا، فاسد است؛ سوماً، در روایات کثیری که از اهل‌بیت 
صادر شده، غالباً نکاح به‌معنای عقد است و چهارماً، آنچه از اطلاق نکاح در آیه به ذهن تبادر 

می‌کند، عقد است.
مرحوم فاضل جواد با پذیرش معنای عقد ازدواج برای واژه »نکاح« می‌گوید: مؤید این 
نظر، وجود روایاتی است که ظهورشان دلالت بر این می‌کند که آیه مذکور درباره مردان و 
زنانی نازل شده که در زمان رسول‌الله مشهور به زنا بوده‌اند و خداوند متعال از ازدواج با آنان 

نهی کرد. )کاظمی، 1367: 321/3(
به نظر نگارنده، »نکاح« در آیه به‌معنای عقد است؛ چون این واژه در لسان قرآن و روایات 

به‌معنای عقد بوده و آنچه عرفا به ذهن تبادر می‌کند، همین معنا است.
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2-2- موضوع اصلی آیه، نکاح است
عده دیگری از فقها و مفسران، موضوع آیه را نکاح دانسته و چنین می‌گویند:

1. آیه در مقام خبردادن درباره نکاح است
عده‌ای از فقها با رد تشریعی‌بودن آیه، بر این باورند که آیه در مقام اخِبار از نکاح است؛ 

چون اگر حمل بر تشریع شود، اشکالاتی به وجود خواهد آمد:
اولاً، ظاهر آیه اقتضا می‌کند که ازدواج مسلمان زانی با مشرکه یا ازدواج مسلمان زانیه با 
مشرک، صحیح باشد، در حالی که احدی از فقهای امامیه قائل به این حکم نیست و ازدواج 

زانی با مشرکه و مشرک با زانیه، باطل و حرام است. )حکیم، 1411ق: 154/14(
به‌عبارت دیگر، در آیه شریفه، نکاح زانی با مشرکه و زانیه با مشرک استثنائا صحیح 

است، در حالی که این نکاح به اجماع مسلمین، باطل است. )خویی، 1418ق: 1/ 218(
دوماً، بر اساس آیه شریفه یکی از شرایط صحت ازدواج این است که زوج، زانی نباشد، 
)چون موضوع آیه، هم در مورد زن و هم در مورد مرد است( در حالی که هیچ‌کس از فقهای 
امامیه در مورد مرد زانی، قائل به این قول نیست که زوج، زانی نباشد؛ بلکه اختلاف فقها 

درمورد زن زانیه است. )خویی، 1418ق: 218/1(
سوماً، آیه ظهور در این دارد که ازدواج مرد زانی با زن زانیه جایز است. در حالی که اگر 
بنا را بر عدم جواز ازدواج با زانیه بگذاریم، فرقی بین مرد زانی و غیرزانی نیست و در هر دو 

صورت، نکاح جایز نیست و این خلاف ظاهر آیه است. )خویی، 1418ق: 218/1(
چهارماً، بر مبنای ظهور آیه، زانی فقط می‌تواند با زانیه ازدواج کند و نمی‌تواند با کس 
دیگری ازدواج نماید؛ در حالی که بر مبنای فقهای امامیه، زانی می‌تواند با زن مؤمنه ازدواج 

نماید. )روحانی حسینی، 1414ق: 318(
2. آیه در مقام بیان حکم طبعی و عرفی است

یکی از وجوهی که برای آیه ذکر شده این است که آیه بیان‌کننده روش عادی زندگی 
مردم است. طرفداران این وجه با رد تشریعی و خبری‌بودن آیه می‌گویند: اگر در مقام خبر بر 
داعی انشا باشد، محذور پیش می‌آید؛ زیرا ظاهر آیه می‌فرماید: »مرد زناکار ازدواج نمی‌کند 
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مگر با زن زناکار یا زن مشرک...« در حالی که مسلمان زناکار نمی‌تواند با مشرک ازدواج 
کند و این گناه، سبب گناه دیگری می‌شود؛ زیرا نکاح مسلمان با مشرک از نظر تکلیفی حرام 
و از نظر وضعی باطل است. خبری‌بودن آن‌ نیز مردود است؛ چون اگر در مقام اخبار باشد، 
محتوای آن دروغ است؛ زیرا بسیاری از زنان زناکار با مردان مؤمن و خیلی از مردان زناکار 

با زنان مؤمن ازدواج می‌کنند.
پس آیه در مقام بیان حکم عرفی و طبعی است. حکمی از سنخِ »کند هم‌جنس با هم‌جنس 
پرواز« و مثل »الخبیثات للخبیثین« و بیان‌کننده روش عادی زندگی مردم؛ یعنی طبع مردان و 
زنان زناکار شبیه هم است، نه اینکه باید با هم باشند. )جوادی آملی، 1396: 69؛ ابوحیان، 

1420ق: 9/8؛ فضل‌الله، 1419ق: 227/16(
3. آیه در مقام زشت‌شمردن کار افراد زناکار است

آلوسی در روح المعانی بر این باور است که مراد از آیه، تقبیح شدید این‌گونه افراد است؛ 
یعنی لیاقت مرد زناکار این است که جز زن زناکار یا بدتر از او را نگیرد و لیاقت زن زناکار 

هم این است که جز با مرد زناکار و یا بدتر از او یعنی مشرک، ازدواج نکند.
مَ ذلِكَ عَلَى الْمُؤْمِنِينَ« عطف بر  مراد از نکاح، عقد و ازدواج مشروع است و جمله »حُرِّ
اول آیه بوده و مراد این است که زنا بر مؤمنان حرام است، نه ازدواج. )آلوسی بغدادی، بی‌تا: 

)84/18
4. آیه منسوخ است

در میان مفسران برخی قائل به نسخ این آیه هستند و بیان می‌کنند که نکاح با زانیه در اول 
يَامَىٰ 

َ
نْكِحُوا الْ

َ
سَاءِ« )نسا، 3( یا »وَأ اسلام حرام بوده است؛ اما با آیه »فَانْكِحُوا مَا طَابَ لَكُمْ مِنَ النِّ

مِنْكُمْ« )نور، 32( یا اجماع، نسخ شده است. )شافعی، بی‌تا: 178/1(
این دیدگاه، پذیرفتنی نیست؛ زیرا:

اولاً، نسخ آیه به‌وسیله اجماع، ممنوع است؛ زیرا هیچ‌وقت حکم، با اجماع، نسخ نمی‌شود.
دوماً: حکم آیه زنا با حکم آیات مذکور منافات ندارد؛ چون نسبت بین آن‌ها عموم و 

خصوص است و عام بعد از خاص، ناسخ نیست. )کاظمی، 1367: 323/3(
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سوماً: اگر در مسئله‌ای دو حکم شرعی وجود داشته باشد، یکی خاص و دیگری عام، 
احتمال نسخ هم باشد و امر بین تخصیص عام یا نسخ آن دایر شود، تخصیص بر نسخ مقدم 
است. در مسئله مذکور دو حکم وجود دارد: حرمت نکاح با زانیه و جواز آن؛ بنابراین حکم 
جواز، تخصیص خورده ولی نسخ نمی‌شود. حسینی روحانی می‌گوید: اگر در این مسئله قائل 
به نسخ شده و عام را تخصیص نزنیم، برخلاف حق است؛ چون تخصیص اولی از نسخ است. 

)حسینی روحانی، 1414ق: 318/21(
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 نتیجه‌گیری
1. موضوع آیه، نکاح است. زیرا:

الف: شأن نزول آیه در مورد نکاح با زانیه است.
مفسران در شأن نزول این آیه می‌گویند: وقتی مهاجران به مدینه آمده بودند، فقیر و 
تنگ‌دست بودند. در مدینه زنان فاحشه وجود داشتند که از کرایه‌دادن خود، توانگرترین 
مردم مدینه شده بودند. عده‌ای از مهاجران بی‌بضاعت به طمع مال، خواستار ازدواج با آنان 
شدند و گفتند: با این‌ها ازدواج می‌کنیم و زندگی می‌کنیم تا خداوند بی‌نیازمان سازد. آنان 
در این مورد از پیامبر اسلام اجازه خواستند که این آیه، در تحریم ازدواج مردان مسلمان 

با زنان زنادهنده نازل شد. )واحدی نیشابوری، 1383: 176/1(
برخی از مفسران نیز در شأن نزول نوشته‌اند: مردی از مسلمانان از پیامبر اجازه خواست 
با ام‌مهزول )زنی که در عصر جاهلیت به آلودگی معروف بود و حتی پرچمی برای  که 
شناسایی بر در خانه خود نصب کرده بود( ازدواج کند که آیه بالا نازل شد. )طبرسی، 1372: 

198/7؛ قرطبی، 1364: 168/12(
ب: واژه »نکاح« در این آیه همانند بقیه آیات و لسان روایات و تبادر عرفی، به‌معنای عقد 

و در مورد ازدواج است. 
ج: آیه قبل که در مورد زنا است، با واژه »الزانیه« شروع شده، ولی این آیه با »الزانی« 

شروع می‌شود.
2. واژه‌های »الزانیه« و »الزانی« اسم‌فاعل بوده و به کسانی اطلاق می‌شود که عنوان زناکار 
بر آن‌ها صدق کرده و دارای چنین شخصیتی هستند. کسانی که توبه کرده باشند، از مصادیق 

آیه شمرده نمی‌شوند.
3. با اندکی تأمل در آیه روشن می‌شود که مخاطب در هر دو جمله آیه، مرد است. هم 
وْ مُشْرِكٌ« به 

َ
انِيَةُ لَ يَنْكِحُهَا إِلَّ زَانٍ أ وْ مُشْرِكَةً« و هم جمله »وَالزَّ

َ
انِي لَ يَنْكِحُ إِلَّ زَانِيَةً أ جمله »الزَّ

مردان زناکار می‌گوید: جز با زن زناکار یا مشرک ازدواج نکنند و به مردان می‌گوید: زنان 
زناکار را جز مردان زناکار به همسری نگیرند و این دلالت بر این می‌کند که آیه درباره طبع 
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و گرایش، حرف می‌زند.
4. کلمه شرک در آیه عمومیت داشته و شامل هر نوع شرکی می‌شود؛ بنابراین منحصر 
در بت‌پرستی نیست که از موانع ازدواج به شمار می‌آید، بلکه آیات فراوانی در قرآن وجود 
 َهِ إِلَّ وَهُمْ مُشْرِكُون كْثَرُهُمْ بِاللَّ

َ
دارد که اشاره به شرک عام دارد؛ مانند آیه شریفه: وَمَا يُؤْمِنُ أ

ذِينَ آمَنُوا وَلَمْ يَلْبِسُوا إِيمَانَهُمْ بِظُلْمٍ )انعام، 82( قرارگرفتن »شرک« در  )یوسف، 106( و الَّ
کنار »زنا«، هم بر غلظت و شدت گناه زنا دلالت کرده و هم بیان‌کننده این است که منظور از 

»شرک«، آلودگی و گناه است.
مَ ذلِكَ عَلَى الْمُؤْمِنِينَ« به زنا برمی‌گردد؛ چون در تعارض مرجع  5. ضمیر در جمله »حُرِّ
ضمیر، برگشت ضمیر به زنا تأسیسی و ارجح است. جمله شریفه نیز با افاده این معنا که »زنا 
بر مؤمنان حرام شده است.« در مقابل جمله قبل است، که مؤمن پاک است و مشرک، آلوده 

به زنا است.
6. روایات صادرشده از اهل‌بیت با یک‌سونگری مربوط به زنان آلوده مشهوره است 
و اشاره‌ای به زنان آلوده غیرمشهوره و مردان زناکار نداشته و متعرض آن‌ها نشده است؛ در 
حالی که سکوت روایات نسبت به زانی حداقل دلالت بر عدم تشریع حکم نکاح با زانی دارد 

و آیه نیز به هر دو عنصر زانی و زانیه پرداخته است.
7. منطوق آیه با محصورکردن نکاح زانی بیان‌کننده این معنا است که زانی فقط باید با 
زانیه یا مشرکه ازدواج نماید نه کس دیگر و با زن زانیه هیچ‌کس جز زانی یا مشرک ازدواج 
نکند؛ ولی مفهوم آیه دلالت بر عدم جواز ازدواج مؤمن با زانیه و مؤمنه با زانی می‌نماید. اگر 

آیه در مقام تشریع بود، باید نه‌فقط ازدواج با زانیه، بلکه هر دو سو را تحریم می‌کرد.
گرچه ظاهر آیه دال بر انحصار جواز نکاح زانی با زانیه است؛ ولی با توجه به قرینه‌ها و 
دلیل‌های موجود، آیه در مقام بیان حکم عرفی و طبعی بوده و دلالت بر حکم تشریعی درباره 
ازدواج با زانی و زانیه نمی‌کند. اگر بپذیریم آیه بر اساس روایات، بیان‌کننده حکم شرعی 

است، در جانب زن و نکاح با زانیه دلالت بر کراهت نموده و در جانب مرد، ساکت است.
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انکار پس از اقرار در حدود با تأکید بر نقش آن 
در سرقت و جَلد، در فقه و حقوق موضوعه

محمد دانش‌نهاد1 
عبدالله بهمن‌پوری2

چکیده
یکی از ادله اثبات دعوا، اقرار است که در ضمن آن، بحث »انکار بعد از اقرار« مطرح 
می‌شود. فقها با توجه به ادله، نقش یکسانی برای انکار در تمامی حدود قائل نشده‌اند، بلکه 
در بعضی موارد همچون حد رجم، به‌اتفاق، انکار را منشأ اثر در اسقاط حد دانسته‌اند؛ اما 
در اسقاط حد قتل، سرقت و جَلد، درباره نقش انکار، اختلاف دارند. در این مقاله سعی بر 
آن است که با بررسی علل تأثیر انکار و عدم آن به قواعدی در این زمینه برسیم تا در موارد 
مشکوک به آن استناد شود. در ذیل بررسی نقش انکار در امور کیفری، ماده 173 قانون 
مجازات اسلامی جدید نیز بررسی می‌شود تا با بررسی نقاط قوت و ضعف آن پیشنهاد‌هایی 
در این زمینه ارائه شود. از جمله نقاط قوت قانون مجازات جدید، الحاق قتل به رجم در 
اثربخشی به انکار است و از جمله نقاط ضعف آن عدم تفکیک میان حد سرقت با حدود 
دیگر است که بایستی حکمی متمایز از حدود جلدی برای آن لحاظ نمود و در برخی موارد 

همچون تأثیر انکار در اسقاط حد، ملحق به حد رجم و قتل شود.
کلیدواژه‌ها: انکار، اقرار، حدود، حد سرقت، حد جَلد، قانون مجازات.

m_borosdar@yahoo.com )1. دانش‌آموخته دکتری الهیات دانشگاه یاسوج. )نویسنده مسئول
  bahmanpouri10@yu.ac.ir .2. دانش‌آموخته دکتری الهیات و دانشیار دانشگاه یاسوج

تاریخ دریافت: 1399/03/17

تاریخ پذیرش: 1399/06/11

دوفصلنامه علمی‌تخصصی

سال دوم، شماره سوم، بهار و تابستان 1399
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مقدمه
یکی از راه‌های اثبات حدود، اقرار است که از جمله فروعاتش، »انکار پس از اقرار« 
است. در رابطه با نقش انکار در اسقاط حدود، نظریات متفاوتی با توجه به نوع حدود بیان 
شده که در بعضی از موارد همچون حد رجم، اتفاق فقها بر آن است که انکار، موجب اسقاط 
حد می‌شود؛ اما در سایر موارد همچون حد قتل، سرقت و جَلد، فقها با هم اختلاف دارند. با 
بررسی ادله مذکور در ضمن هر یک از این حدود و نقش انکار در اسقاط آن‌ها می‌توان به 
معیارهایی دست یافت تا در موارد مشکوک، به چنین قواعدی استناد شود؛ بنابراین ابتدا معانی 
لغوی و اصطلاحی انکار و اقرار بررسی شده و پس از آن، به‌تفکیک، نقش انکار بعد از اقرار 
را در هر یک از حدود رجم، قتل، سرقت و جَلد بررسی کرده و ادله تأثیر و عدم تأثیر انکار 
در هر یک، موردبررسی قرار می‌گیرد تا معیارهایی در جهت شناخت نقش انکار در اسقاط 

حدود در امور کیفری به دست آید.
اصطلاحات

اقرار و انکار هر یک در لغت و اصطلاح دارای معنی است که به آن‌ها اشاره می‌شود.
اقرار در لغت به‌معنای اثبات و اسکان است و اقرار به حق به‌معنای اعتراف به حق در 
غیر مصلحت اقرارکننده است؛ )صدر، 1420ق: 512/8( زیرا حق را در ظاهر برای او اثبات 
می‌کند. در قرآن کریم نیز این معنا استفاده شده است: »و نُقرَ فی الارحامِ کَیفَ یَشاءُ« )حج، 
5( که اقرار به‌معنای اثبات شیء آمده است. اقرار به سه دسته قلبی، زبانی و اعم از هر دو 

تقسیم می‌شود.
در اصطلاح فقها، اقرار عبارت است از خبردادن جزمیِ شخص از حق ثابتی علیه خود یا 
نفی چنین خبری. قید جزمی، ظن و تردید را از معنای اقرار خارج می‌نماید و مراد از اثبات 
حق نیز اعم از این است که مانند اقرار به دین، بی‌واسطه باشد یا مانند اقرار به اتلاف مال یا 
قتل نفس، باواسطه باشد. قید به ثبوت علیه نفس نیز اقرار به ثبوت علیه غیر را خارج می‌کند؛ 
بنابراین اقرار خبردادن است و هیچ‌یک از عناوین انشای عقد، ایقاع و شهادت اصطلاحی را 
در بر نمی‌گیرد؛ زیرا شهادت، خبردادن از علم و واقع است. اقرار امری ثابت نزد عقلاست که 
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شارع نیز آن را امضا و آثارش را بر آن مترتب نموده است. )مشکینی، 1418ق: 82(
انکار نیز در لغت به سه معنا آمده است:

1. جهل به شیء یا امری؛ که در آیه‌ای از قرآن کریم این معنای واژه استفاده شده است: 
وَ جاءَ إِخْوَةُ یوسُفَ فَدَخَلُوا عَلَیهِ فَعَرَفَهُمْ وَ هُمْ لَهُ مُنْکرُونَ )یوسف، 58( گاهی به‌همراه عدم 
شناخت، نفرت و ترس نیز در این ماده در نظر گرفته می‌شود؛ چنان‌که در قرآن کریم آمده 

کمْ قَوْمٌ مُنْکرُونَ )حجر، 62-61( است: جاءَ آلَ لُوطٍ الْمُرْسَلُونَ قالَ إِنَّ
2. نفی مورد ادعا یا نفی مورد سؤال.

3. تغییر امر منکر و نهی از اینکه منکر نیز امری قبیح و در مقابل معروف است. انکار در 
لغت ضد اقرار است. )عبد الفتاح، 1427ق: 286/2(

انکار در اصطلاح به‌معنای جحد و تغییر منکَر استعمال شده است؛ اما به‌معنای جهل به 
شیء نیامده است. )فیومی، بی‌تا: 625/2؛ هاشمی شاهرودی، بی‌تا: 46/6 و 51/7؛ عبدالرحمان، 

1408ق: 322/1(

1- انکار پس از اقرار
1-1- حد رجم

حد رجم در صورتی که با اقرار ثابت شود، با »انکار پس از اقرار« نیز زمینه سقوط حد 
فراهم می‌شود. )عاملی )شهید ثانی(، 1412ق: 360/2؛ خویی، 1422ق: 214( یکی از ادله 
اثبات تأثیر انکار پس از اقرار، اجماع است؛ )عاملی )شهید ثانی(، 1412ق: 360/2؛ خویی، 
1422ق: 214( اما از دو مورد اجماعِ »محصل« و »منقول«، تحصیل اجماع، ناممکن به نظر 
می‌رسد و تحقق اجماع منقول نیز از آنجا که بی‌اعتبار است، نمی‌تواند دلیلی برای اثبات تأثیر 
انکار تلقی شود. همچنین اگر تحقق اجماع محصل ممکن باشد، بازهم حجت نیست؛ چراکه 
ممکن است علت تحقق چنین اجماعی روایات باشد که در این صورت، اجماعِ مدرکی 

است و حجیت آن ساقط می‌شود و تنها به‌میزان مؤید، می‌تواند لحاظ شود.
از جمله روایاتی که در رابطه با حجیت انکار پس از اقرار، وارد شده روایت حسن بن 
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مسلم است که امام صادق در این رابطه می‌فرماید: »کسی که علیه خود اقرار کند، حد بر 
او اقامه می‌شود؛ مگر اینکه حد رجم باشد که در صورت انکار پس از اقرار، حد رجم اقامه 

نمی‌شود. )حر عاملی، 1409ق: 27/28(
یکی از مباحثی که در ذیل بحث حجیت انکار در حد رجم، نقل شده، وجوب جَلد، 
وجوب تعزیر و یا هیچ‌یک از این دو است که در این زمینه سه دیدگاه پدید آمده و منشأ 
اصلی اشکال، اختلاف در شیوه ضبط روایت شخصی به نام حلبی است )کلینی، 1407ق: 
219/7؛ طوسی، 1407ق:123/10( که برخی به وجوب جلد )موسوی، 1412ق: ‌172/1(‌ و 
برخی به وجوب تعزیر )مجلسی، 1404ق: 339/23( معتقدند و برخی به هیچ‌کدام از این دو 

معتقد نیستند. )مکارم شیرازی، 1418ق: 174(
2-1- حد قتل

در رابطه با تأثیر انکار در حد قتل میان فقها اختلاف شده است. برخی از فقها بر این 
عقیده‌اند که حد قتل با انکار پس از اقرار ساقط می‌شود. )مالک بن انس، 1406ق: 826/2؛ 
ابن‌قدامة، 1400ق: 167/10؛ طوسی،  ادریس، 1403ق: 155/6؛ سرخسی، 1380ق: 94/9؛ 
1407ق: ‌379/5؛ طوسی، 1408ق: 410( این دیدگاه برای اثبات مبنای خود دلایلی همچون 
»احتیاط در دماء«، )خمینی، 1380: ‌460/2( بنای حدود بر تخفیف، )نجفی، 1404ق: 276/41( 
مقتضی مشترک در حد رجم و قتل، )عاملی )شهید ثانی(، 1412ق: 361/2( انکار حجیت 
اجماع در حد قتل و نیز روایت »ماعز« )بیهقی، 1403ق: 225/8؛ دار قطنی، 1417ق: 121/3؛ 
طوسی، 1407ق: ‌379/5( را مطرح کرده‌اند؛ اما برخی در مقابل معتقدند که چنین انکاری از 
حجیت برخوردار نیست. در جهت عدم تأثیر انکار در حد قتل، به ادله‌ای استناد می‌شود که 
عبارت است از: خلاف اصل بودن حجیت انکار در قتل با اصل اولی عدم حجیت انکار در 
اسقاط حد،1 )حلی، 1387: 473/2؛ حائری، 1418ق: 463/2( عدم حجیت قیاس در سرایت 

1. ادعای خلاف اصل بودن، به این صورت رد شده که در رابطه با قتل، مرسلات ابن ابی عمیر و جمیل، وجود 
دارد که همانند روایات صحیح یا مســند از حجیت برخوردارند؛ )حائری، 1418ق: 463/2؛ نجفی، 1404ق: 
‌107( چنان‌که در مرسل جمیل بن دراج آمده است: »إذا أقرّ الرجل علی نفسه بالقتل قُتل إذا لم یکن علیه شهود 
فــان رجع و قال: لم افعل تُرک و لم یقتل«. )حر عاملی، 1409ق: 27/28( )زمانی که مردی علیه خودش اقرار 
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احکام حد رجم به حد قتل و نیز اختصاص حجیت انکار به حد رجم. )نجفی، 1404ق: 
293/41 و ‌107(

3-1- بررسی دلالت ماده 173 قانون مجازات جدید، در الحاق حد قتل
یکی از نقاط قوت قانون مجازات، با توجه به ادله مزبور، الحاق حد قتل به رجم است که 
انکار، موجب سقوط حد می‌شود؛ اما تفاوت قانون پیشین و جدید در رابطه با درنظرگرفتن 
حد جَلد یا تعزیر است. در ماده 71 قانون مجازات قدیم آمده است: »هرگاه کسی اقرار به 
زنا کند و بعد انکار نماید، در صورتی که اقرار به زنایی باشد که موجب قتل یا رجم است، 
با انکار بعدی، حد رجم و قتل ساقط می‌شود؛ در غیر این صورت با انکار بعد از اقرار، حد 
ساقط نمی‌شود«. در این ماده، انکار موجب سقوط حد و رجم دانسته شده و در این زمینه 
هیچ‌گونه حد جلد و یا تعزیری مقرر نشده است؛ اما در ماده 173 قانون مجازات جدید آمده 
است: »انکار بعد از اقرار، موجب سقوط مجازات نیست؛ به‌جز در اقرار به جرمی که مجازات 
آن موجب رجم یا حد قتل است که در این صورت در هر مرحله، ولو در حین اجرا، مجازات 
مزبور ساقط و به‌جای آن در زنا و لواط، صد ضربه شلاق و در غیر آن‌ها حبس تعزیری درجه 

پنج ثابت می‌گردد.« 
از آنجا که در قانون جدید برای منکر مقر به حد رجم و قتل، مجازاتی مقرر نشده، نسبت 
به قانون پیشین از مزیت برخوردار است؛ اما درنظرگرفتن صد ضربه شلاق در زنا و لواط 
اگرچه مطابق با نظر برخی از فقها و روایات است، از آنجا که در این زمینه اقوال و روایت 
مخالف نیز وارد شده، به نظر می‌رسد که درنظرگرفتن تعزیر برای تمام موارد مناسب‌تر باشد؛ 

به قتل نماید و شهودی نداشته باشد، کشته می‌شود و اگر رجوع از اقرار کند، رها می‌شود و کشته نمی‌شود.( 
احتمالــی در رابطــه با خارج‌بودن این روایت از محل بحث عنوان شــده، بدین صورت که مــراد از اقرار در 
روایت، اقراری است که مقر، قتلی را مرتکب شده است و روایت در ارتباط با باب قصاص و دیات است. در 
پاسخ به این احتمال گفته شده که حکم به تعین قتل در صورت عدم رجوع، تنها بر موردی منطبق است که 
مقر، موجب حد قتل را فراهم آورده باشد؛ زیرا با فرض چنین احتمالی قتل به‌صورت مطلق متعین نمی‌شود، 
بلکه در صورت قتل عمدی، موضوع قصاص محقق شده، در صورت قتل خطایی، رجوع به دیه متعین شده 
و حکم به تعین قتل به‌صرف اقرار، تنها بر موردی که موجب حد قتل است، منطبق می‌شود. )نجفی، 1404ق: 

‌)108
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با این توجه که نسبت به حدود مهم‌تر، تعزیر شدیدتری در نظر گرفته شود که این امر با نظر 
قاضی محقق می‌شود.

2- انکار پس از اقرار در حد سرقت
حد سرقت با دو مرتبه اقرار ثابت می‌شود و در صورتی که مقر یک مرتبه اقرار نماید و 
بعد از آن انکار نماید، مال سرقتی از او گرفته می‌شود؛ اما دستش قطع نمی‌شود. )خمینی، 
1380: ‌488/2( محل نزاع در صورتی است که حد سرقت با دو بار اقرار ثابت شود و بعد از 

آن انکار صورت پذیرد که در رابطه با تأثیر چنین انکاری، اختلاف پدید آمده است.
2-1- عدم حجیت انکار در اسقاط حد سرقت

برخی از فقها همان گونه که در حد قتل، برای انکار حجیت قائل نبودند، چنین انکاری 
را منشأ اثر برای اسقاط حد سرقت نیز نمی‌دانند )طوسی، 1387: 40/8؛ ابن‌ادریس، 1410ق: 
حلی،  955/4؛  1408ق:  حلی،  184/2؛  1410ق:  حلی،  270/2؛  1413ق:  حلی،  490/3؛ 
1405ق: 561؛ عاملی )شهید اول(، 1410ق: 171؛ عاملی )شهید ثانی(، 1412ق: 9/ 278 و 
1413ق: 517/14؛ حائری، 1418ق: 188/10؛ لنکرانی، 1418ق: ‌497/1( و در این رابطه به 

دلایلی استناد کرده‌اند:
2-1-1- ادله عدم حجیت انکار در اسقاط حد سرقت

قائلان به عدم حجیت انکار، برای مدعای خود به دلایلی استناد کرده‌اند که در ادامه تبیین 
می‌شود.

الف. اجماع
یکی از دلایل قائلان به عدم حجیت انکار، اجماع است؛ چراکه بسیاری از فقها به این 
قول معتقدند؛ اما از آنجا که برخی از فقها به مخالفت با این قول پرداخته‌اند، حجیت چنین 
اجماعی موردسؤال است؛ زیرا اجماع به دو نوع محصل و منقول تقسیم می‌شود و مانند حد 
رجم، تحقق اجماع منقول بی‌اعتبار است و تحصیل اجماع نیز ناممکن به نظر می‌رسد و گفته 
شد که اگر تحقق اجماع محصل ممکن باشد، بازهم حجت نیست؛ چراکه ممکن است 
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علت تحقق چنین اجماعی، روایات باشد که در این صورت اجماع مدرکی بوده و حجیت 
آن ساقط می‌شود؛ )ابن‌ادریس، 1410ق: 491/3( بنابراین باید به سایر ادله برای اثبات چنین 

دیدگاهی توجه نمود.
ب. اطلاق دلایل نفوذ اقرار

ادله‌ای که در اثبات حجیت اقرار ارائه شده، از اطلاق برخوردار است و هیچ‌گونه قیدی 
نسبت به اثربخشی آن‌ها تنها در صورت عدم انکار، صورت نپذیرفته است.

در پاسخ به این دلیل نیز می‌توان گفت که ادله مذکور، تنها در مقام بیان حالت اولی اقرار 
است، بدون آنکه درصدد بیان نفوذ حکم اقرار در حالت انکار باشد؛ بنابراین این دلیل نیز 

برای اثبات مدعا کافی نیست.
ج. روایات

روایت صحیح »حلبی« از جمله ادله عدم حجیت انکار است که در این روایت از نقش 
انکار شخصی پس از اقرار او به حد، سؤال می‌شود )فی رجل أقرّ علی نفسه بحدّ، ثمّ جحد 
بعد( و امام صادق در پاسخ می‌فرماید: »فقال: إذا أقرّ علی نفسه عند الإمام أنهّ سرق ثمّ 
جحد قطعت یده و إن رغم أنفه« )حر عاملی، 1409ق: 27/26( )هنگامی که مقر نزد امام اقرار 

نماید که سرقت نموده و بعد از آن انکار نماید، در هر صورت دستش قطع می‌گردد.(
روایت دیگری که به آن برای عدم حجیت انکار استناد شده، روایت سماعه بن مهران 

است:
»من أخذ سارقاً فعفا عنه فذلک له، فإذا رفع إلی الإمام قطعه، فإن قال الذی سرق له: أنا أهبه 
له لم یدعه إلی الإمام حتّی یقطعه إذا رفعه إلیه، و إنّما الهبة قبل أن یرفع إلی الإمام؛ و ذلک قول 
اللّه عزّ و جل وَ الْحافِظُونَ لِحُدُودِ اللّهِ فإذا انتهی الحدّ إلی الإمام فلیس لأحد أن یترکه« )حر 
عاملی، 1409ق: 39/26( )کسی که سارق مال خود را بگیرد، می‌تواند او را عفو نماید و اگر 
او را پیش امام برد، امام دستش را قطع می‌کند و اگر کسی که از او سرقت شده بگوید که 
سارق را بخشیدم، امام سارق را رها نمی‌کند تا دستش را قطع نماید و بخشیدن طرف، تنها 
در زمان پیش از مرافعه به امام اثربخش است و این قول خداوند است که می‌فرماید: »حافظان 



68

13
99

ان 
بست

و تا
ار 

، به
وم

ه س
مار

، ش
وم

ل د
 سا

هه،
فقا

ح ال
صبا

ی م
صص

تخ
می‌

 عل
امه

صلن
دوف

حدود الهی‌اند« و اگر اجرای حد به امام منتهی شود، کسی حق ترک اقامه آن را ندارد.(
د. »عدم الدلیل«

ابن‌ادریس علت عدم تأثیر انکار را این‌گونه تبیین می‌نماید که هیچ دلیلی از کتاب، سنت 
قطعی و اجماع بر چنین تأثیری وجود ندارد؛ بلکه چنین امری مخالف کتاب است و تعطیلی 
حدود لازم می‌آید و نبایستی به »خبر شاذ« در این مورد اعتنا کرد، بلکه بایستی حد قطع را 

اجرا نمود. )ابن‌ادریس، 1410ق: 491/3(
صاحب جواهر نیز در رابطه با روایات و سایر ادله حجیت انکار که موجب اعتقاد به تأثیر 
انکار پس از اقرار شده، می‌فرماید: »این روایات ضعیف‌اند و هیچ وجه جبرانی برای آن‌ها 
فراهم نگشته است و احتمال دارد که تنها یک‌بار اقرار صورت پذیرفته باشد که در این 
صورت از محل بحث خارج می‌گردد و هیچ‌کدام از این روایات متضمن رجوع پس از اقرار 
نیستند و اجماعی که برای این امر ادعا گردیده است بسیار بعید است و کمتر کسی به چنین 

اجماعی تمسک نموده است.« )نجفی، 1404ق: ‌528/41(‌
2-2- حجیت انکار در اسقاط حد سرقت

برخی انکار را منشأ اثر برای اسقاط حد سرقت می‌دانند )طوسی، 1400ق: 718 و 1407ق: 
126/10 و 1390ق: 250/4؛ ابن‌براج، 1406ق: 544/2؛ حلبی، 1403ق: 412؛ حلبی، 1417ق: 
434؛ حلی، 1413ق: 225/9؛ حائری، 1418ق: 188/10( و یا اینکه قاضی را مخیر میان قطع 
و عفو می‌دانند؛ )طوسی، 1407ق: 444/5 و 1400ق: 718( البته اولی در میان فقهای قدیم 

مشهورتر بوده است. )نجفی، 1404ق: 527/41(
2-2-1- ادله حجیت انکار در اسقاط حد سرقت

قائلان به حجیت انکار پس از اقرار، دلایلی را مورداستناد خود قرار داده‌اند که اشاره 
می‌شود:

الف. روایات
مرسله جمیل بن دراج یکی از موارد استناد قائلان به حجیت انکار است که در آن آمده 
است: »لا یقطع السّارق حتّی یقرّ بالسرقة مرّتین، فإن رجع ضمن السرقة، و لم یقطع إذا لم یکن 



69

عه
ضو

 مو
وق

حق
 و 

فقه
در 

لد 
و ج

ت 
سرق

در 
آن 

ش 
ر نق

د ب
أکی

با ت
ود 

حد
در 

رار 
ز اق

س ا
ر پ

کا
ان

شهود«. )کلینی، 1407ق: 131/14( )سارق تا زمانی که دو بار به سرقت اقرار نکند، دستش 
قطع نمی‌گردد و اگر از اقرار خود برگردد، سرقت را ضامن است ولی دستش قطع نمی‌گردد؛ 

در صورتی که دلیل ثبوت سرقت، شهود نباشد.(
البته این روایت مرسل است ولی با توجه به مشهورتربودن بودن آن میان قدما ضعفش 
جبران می‌شود؛ اما از نظر دلالی به آن اشکال شده است به این صورت که احتمال قوی وجود 
دارد که مقصود از رجوع، رجوع بعد از اقرار اول است، نه اینکه بعد از اقرار دوم رجوع نموده 
باشد؛ بنابراین حد قطعی ثابت نشده تا با انکار، ساقط شود. )حائری، 1418ق: ‌463/2؛ نجفی، 

1404ق: 582(
ب. تبعات عدم حجیت انکار

برخی از فقها برای اثبات این دیدگاه، به تبعات عدم حجیت چنین انکاری اشاره نموده‌اند، 
که با عدم حجیت این انکار، »قیاسِ« حد سرقت به حد زنا لازم می‌آید که امر باطلی است؛ 

بنابراین باید انکار، در اسقاط حد سرقت، منشأ اثر باشد. )طوسی، 1387: 40/8(
ج. دلیل توبه و اظهار ندامت

در واقع رجوع و انکار اقرارکننده پس از اقرار، نوعی توبه و اظهار ندامت از عمل، تلقی 
می‌شود؛ )حلی، 1413ق: 225/9( بنابراین نقش انکار با توجه به نقش توبه در اسقاط حدود، 

توجیه می‌شود.
د. دفع حدود به شبهات

دلیل دیگری که برای تأثیر انکار پس از اقرار بیان شده از جانب صاحب ریاض است که 
در مسئله سوم حد سرقت می‌فرماید: »عمل به روایتی که تأثیر پس از انکار را رد می‌کند خالی 
از اشکال نیست و اولی و سزاوارتر این است که تمسک به عصمتِ دم گردد، مگر در جایی 
که موضع یقین وجود دارد، لذا در واقع با تأثیر انکار پس از اقرار به مفاد نص متواتر، مبنی بر 

دفع حد به شبهات، عمل گردیده است.« )حائری، 1418ق: 495/2(
هـ. غلبه ضرر قتل نفس بر تعطیلی حدود

صاحب جواهر در رابطه با نقش انکار در حد سرقت می‌فرماید: »به‌حسب مقام عمل، 
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احتیاط ناممکن است، چراکه امر دایر بین ضرر تعطیلی حد و ضرر قتل نفس محترم می‌گردد 
و از آنجا که ضرر قتل نفس بیشتر از ضرر تعطیلی حدود است، بی‌شک مقدم می‌گردد.« 

)نجفی، 1404ق: ‌333/41(‌
2-3- اختیار امام در اجرای حد پس از انکار مُقر به حد سرقت

در دیدگاه سومی که در رابطه با نقش انکار پس از اقرار بیان شده، انکشافی ناقص برای 
حجیت این انکار مطرح شده است؛ بدین صورت که حجیت انکارِ اقرارکننده در صورتی 
است که حاکم اسلامی نیز با عدم اجرای حد، موافقت نماید و در واقع، امر دایر است میان 

اجرای حد و یا عفو که حاکم اسلامی در این زمینه از حق تصمیم‌گیری برخوردار است.
2-3-1- ادله اختیار حاکم اسلامی

این رابطه دو روایت است که موردتبیین قرار  ادله اختیار حاکم اسلامی در  از جمله 
می‌گیرد:

1. روایت طلحه بن زید یکی از ادله چنین اختیاری است که مفاد آن بدین صورت است: 
 :فأقرّ عنده بالسرقة، قال: فقال له علی حدّثنی بعض أهلی أنّ شاباً أتی أمیر المؤمنین«
إنیّ أراک شاباًّ لا بأس بهبتک، فهل تقرأ شیئاً من القرآن؟ قال: نعم سورة البقرة، فقال: قد 
وهبت یدک لسورة البقرة قال و إنمّا منعه أن یقطعه لأنهّ لم یقم علیه بینة« )طوسی، 1390: 
252/4( )جوانی پیش امیر مؤمنان آمد و اقرار به سرقت کرد. امام علی به او گفتند: تو 
را جوانی می‌بینم که بخشیده‌شدن تو بی‌اشکال است؛ آیا می‌توانی چیزی از قرآن بخوانی؟ 
جوان سارق گفت: بله؛ سوره بقره را می‌توانم بخوانم. امام علی  فرمود: دست تو را به 
سوره بقره بخشیدم.( به‌دلیل اینکه بینه‌ای بر سرقت آن جوان اقامه نشده بود، امام از قطع دست 

او امتناع نمودند.
2. در روایتی دیگر در رابطه با علت بخشیدن حد قطع، آمده است: »إذا قامت البینة فلیس 
للإمام أن یعفو و إذا أقرّ الرجل علی نفسه فذاک إلی الإمام، إن شاء عفا و إن شاء قطع« )حر 
عاملی، 1409ق: 41/28( )اگر بینه بر حد سرقت اقامه شود، امام نمی‌تواند سارق را عفو کند 
و اگر مردی علیه خود اقرار کند، امام مخیر است که او را عفو نماید و یا اینکه دستش را 
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قطع نماید.(
تنها اشکالی که بر این دو روایت وارد می‌شود این است که هر دو روایت بر مدعا )انکارِ 
بعد از اقرار( انطباق ندارد و ثبوت تخییر در اقرار، ملازم با ثبوتش در انکار بعد از اقرار نیست؛ 
به‌خصوص آنکه انکار، موجب تزلزل اقرار می‌شود و ممکن است که اعتراف بدون انکار، 

موضوع حکم به تخییر باشد. )نجفی، 1404ق: ‌583(
2-4- دیدگاه تفصیلی

دیدگاه چهارمی در رابطه با نقش انکار پس از اقرار در حد سرقت پدید آمده است؛ بدین 
صورت که آمیخته از دیدگاه اول و دوم است که عدم قطع دست پس از انکار با احتیاط 

سازگارتر است، ولی قطع دست بعد از انکار ارجح است. )خمینی، 1380: 618/2(
اشکالی که بر این دیدگاه می‌توان وارد نمود این است که عمل به چنین دیدگاهی موجب 
تناقض است؛ چراکه در این دیدگاه، هم حجیت انکار و هم عدم حجیت انکار پذیرفته شده 

که چنین دیدگاهی، موجب توقف در تأثیر انکار پس از اقرار می‌شود.
2-5- بررسی ماده 173 قانون مجازات جدید در انکار حد سرقت

از نقاط ضعف قانون جدید مجازات اسلامی این است که در رابطه با نقش انکار پس 
از اقرار در حد سرقت، تصریحی به میان نیاورده است؛ در حالی که در رابطه با نقش انکار 
در حد سرقت، اتفاقی میان فقها پدید نیامده است. تنها ماده‌ای که در رابطه با نقش انکار در 
قانون آمده همان ماده 173 است. در این ماده آمده است: »انکار بعد از اقرار موجب سقوط 
مجازات نیست، به‌جز در اقرار به جرمی که مجازات آن موجب رجم یا حد قتل است که 
در این صورت در هر مرحله، ولو در حین اجرا، مجازات مزبور، ساقط و به‌جای آن در زنا و 

لواط، صد ضربه شلاق و در غیر آن‌ها حبس تعزیری درجه پنج ثابت می‌گردد.« 
با توجه به مطلب انتهایی این ماده، ممکن است این‌گونه توهم شود که انکار در حد 
سرقت مؤثر است و برای چنین منکِری، تعزیر مقرر می‌شود؛ اما با توجه به ابتدای ماده، این 
توهم دفع می‌شود؛ چراکه ابتدای ماده، تنها انکارِ موجب حد رجم و قتل را منشأ اثر دانسته و 

ادامه ماده نیز تنها در رابطه با این دو حد، مقرراتی را بیان می‌کند.
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بنابراین سکوت قانون‌گذار در باب نقش انکار در حد سرقت، معنادار است؛ چراکه 
قانون‌گذار در مقام  بیان بوده و قیود دیگری ذکر نکرده است؛ بنابراین در نزد قانون‌گذار 
انکار پس از اقرار در حد سرقت منشأ اثر نیست و منکِر در این زمینه مستحق حد قطع است. 
در حالی که با توجه به اقوال فقها و پدیدآمدن سه نظریه در این امر، بایستی در قانون جدید 
نیز نسبت به نقش انکار در حد سرقت نسبت به حدود دیگر، تفکیکی به عمل می‌آمد که در 
این زمینه نظریه برگزیده همان است که انکار پس از اقرار را در حد سرقت منشأ اثر می‌داند؛ 
اما بایستی همان قید مذکور در حد رجم و جلد در ماده مزبور مبتنی بر حبس تعزیری را در 
اینجا نیز لحاظ نمود؛ البته بدیهی است که درجه حبس تعزیری در حد سرقت بایستی نسبت 

به حد رجم و قتل دارای مراتب خفیف‌تری باشد.

3- انکار پس از اقرار در حد جلد
با توجه به اقوال فقها، انکار پس از اقرار که در حد رجم منشأ اثر است، در حد جلد، 
منشأ اثر نیست. )عاملی )شهید ثانی(، 1412ق: 360/2( اشکالی در این زمینه در قالب قیاس 
اولویت ظاهر می‌شود، بدین صورت که زمانی که رجم با انکار بعد از اقرار ساقط می‌شود، 
به‌طریق اولی حد جلد نیز بعد از انکار ساقط می‌شود؛ زیرا اهمیت حد رجم بیش از حد جلد 
است. در پاسخ به این اشکال به آسان‌تربودن حد جلد نسبت به حد رجم و قتل اشاره شده 
است؛ چراکه شخصی که موردجلد قرار می‌گیرد می‌تواند به حیات خود ادامه بدهد، اما در 
حد رجم به حیات شخص خاتمه داده می‌شود؛ بنابراین سقوط رجم در انکار، ملازمه‌ای با 
سقوط جلد در انکار ندارد و حکم سقوط حد رجم و قتل در صورت انکار، امری استثنایی 
و از باب تخصیص است، وگرنه اصل در این است که انکار بعد از اقرار پذیرفته نیست. 

)موسوی، 1412ق: ‌173/1(‌
3-1- ادله عدم حجیت انکار

در رابطه با ادله غیرنقلی عدم تأثیر انکار، به چند مورد اشاره می‌کنیم.
به« و  برای ثبوت »مقرٌ  اماره است  اقرار،  نیست؛ زیرا  اقرار، »مسموع«  از  انکار پس   .1
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انکاری که پس از آن واقع می‌شود، با اماره‌بودن آن سازگار نیست. به تعبیر دیگر، مقتضای 
اصالة‌الظهور آن است که ظاهر هر لفظ و کلامی حجت است و رفع ید از آن بدون دلیل جایز 
نیست و دلیلی بر عمل به انکار پس از اقرار، اقامه نشده است. )مرعشی شوشتری، 1427ق: 

)101/1‌
2. همان طور که بنای عقلا بر عمل به اقرار استوار است، بنای عقلا بر عدم توجه به انکار 
پس از اقرار نیز پابرجاست؛ )مرعشی شوشتری، 1427ق: ‌101/1( به‌عبارت دیگر، عدم سماع 
انکار بعد از اقرار، قاعده‌ای عقلایی است که در تمام امور بر آن اعتماد می‌کنند و شارع نیز 

آن را امضا نموده است. )مکارم شیرازی، 1418ق: ‌174(
دلایل مذکور در مواردی که آیه یا روایتی در رابطه با منشأ اثر بودن انکار وارد نشده 
باشد، استفاده می‌شود؛ اما در مواردی همچون حد رجم، قتل و سرقت که ادله و اقوال برخی 
از فقها مبتنی بر تأثیر انکار است، بایستی انکار را منشأ اثر دانست و چه بسا سیره عقلا نیز در 
اجرای حدودی که موجب خاتمه‌بخشیدن به حیات منکر می‌شود، با ادله و اقوال فقها مبتنی 

بر تأثیر انکار در اسقاط حد، همسو شود.

نتیجه‌گیری
دیگر  حدود  در  اما  است،  فقها  مورداتفاق  رجم،  حد  در  اگرچه  اقرار  از  پس  انکار 
امری  به حد رجم،  الحاق آن  قتل،  به شدت حد  توجه  با  است.  واقع شده  مورداختلاف 
ضروری به نظر می‌رسد و در حد سرقت نیز منشأ اثر بودن انکار با توجه به روایات و اقوال 
فقها توجیه‌پذیر است؛ اما در نظر گرفتن حبس تعزیری در این امر ضروری است. در ماده 
173 قانون جدید مجازات اسلامی نیز اگرچه از نقاط قوت آن، الحاق حد قتل به رجم است، 
اما بایستی انکار در حد سرقت نیز منشأ اثر قرار گیرد و در این زمینه مجازاتی متناسب با این 

حد در صورت انکار مقرر شود.
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فهرست منابع
* قرآن کریم

	1 ابن‌براج، عبدالعزیز، 1406ق، المهذّب، قم: جامعه مدرسین حوزه علمیه قم..
	2 ابن‌قدامه، عبدالله بن احمد، 1400ق، المغنی، بیروت: دارالکتاب العربی..
	3 ابن‌ادریس حلی، 1410ق، سرائر الحاوی لتحریر الفتاوی، قم: جامعه مدرسین حوزه .

علمیه قم.
	4 ادریس، محمد، 1403ق، الام، بیروت: دارالفکر..
	5 بیهقی، احمد، 1403ق، السنن الکبری، قم: دارالفکر..
	6 اهل . لمذهب  طبقا  الاسلامی  الفقه  موسوعه  هاشمی شاهرودی، محمود، 1423ق، 

البیت، قم: موسسه دائرة‌ المعارف.
	7 سرخسی، شمس‌الدین، 1380ق، مبسوط، بیروت: دارالمعرفه..
	8 الامامیه، . فقه  فی  الدمشقیه  اللمعه  مکی، 1410ق،  بن  محمد  اول(،  )شهید  عاملی 

بیروت: دارالتراث - دارالاسلامیه.
	9 عاملی )شهید ثانی(، زین‌الدین، 1412ق، الروضه البهیه فی شرح اللمعه الدمشقیه، قم: .

دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم.
.	10 قم:  الاسلام،  شرایع  تنقیح  الی  الأفهام  مسالک  1413ق،   ،_____________

المعارف الاسلامیه.
.	11 حائری، علی بن محمد، 1418ق، ریاض المسائل فی تحقیق الاحکام بالدلائل، قم: 

.آل‌البیت
.	12 حر عاملی، محمد بن حسن، 1409ق، وسائل الشیعه الی تحصیل مسائل الشریعه، قم: 

.آل‌البیت
.	13 حلبی، ابوالصلاح، 1403ق، الکافی فی الفقه، اصفهان: کتابخانه عمومی امام امیر 

.المومنین
.	14 قم:  الحرام،  و  الحلال  مسائل  فی  الإسلام  شرائع  بن حسن، 1408ق،  جعفر  حلی، 
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اسماعیلیان.
.	15 جامعه  قم:  الایمان،  احکام  الی  الأذهان  إرشاد  1410ق،  یوسف،  بن  حسن  حلی، 

مدرسین حوزه علمیه قم.
.	16 قم:  الحرام،  و  الحلال  معرفه  فی  الأحکام  قواعد  1413ق،   ،______________

جامعه مدرسین حوزه علمیه قم.
.	17 جامعه  قم:  الشریعه،  احکام  فی  الشیعه  مختلف  1413ق،   ،______________

مدرسین حوزه علمیه قم.
.	18 قم:  القواعد،  مشکلات  شرح  فی  الفوائد  ایضاح   ،1378 حسن،  بن  محمد  حلی، 

اسماعیلیان.
.	19 حلی، یحیی بن سعید، 1405ق، الجامع للشرائع، قم: موسسه سیدالشهداء العلمیه.
.	20 خمینی، روح‌الله، 1380، تحریر الوسیله، قم: دار العلم.
.	21 خویی، ابوالقاسم، 1422ق، مبانی تکمله المنهاج، قم: احیاء آثار خویی.
.	22 دارقطنی، علی بن عمر، 1417ق، سنن، بیروت: دار الکتب العلمیه.
.	23 صدر، محمد، 1420ق، ماوراء الفقه، لبنان: دارالاضواء.
.	24 طوسی، محمد بن حسن، 1390ق، إستبصار فیما اختلف من الاخبار، تهران: دارالکتب 

الاسلامیه.
.	25 ______________، 1407ق، تهذیب الاحکام، تهران: دارالکتب الاسلامیه.
.	26 _____________، 1407ق، خلاف، قم: دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه قم.
.	27 _____________، 1400ق، نهایه فی مجرد الفقه و الفتاوی، بیروت: دارالکتاب 

العربی.
.	28 الفضیله، قم: کتابخانه آیت‌الله  نیل  الی  الوسیله  طوسی، محمد بن علی، 1408ق، 

مرعشی نجفی.
.	29 سوریه:  الفقهیه،  الالفاظ  و  المصطلحات  معجم  1408ق،  محمود،  عبدالرحمان، 

دارالفکر.
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.	30 عبدالفتاح، ابراهیم احمد، 1427ق، القاموس القویم للقرآن الکریم، ریاض: دارالکلم.
.	31 فاضل لنکرانی، محمد، 1418ق، جامع المسائل، قم: امیر قلم.
.	32 فیومی، احمد بن محمد، بی‌تا، المصباح المنیر فی غریب الشرح الکبیر، قم: منشورات 

دار الرضی.
.	33 کلینی، محمد بن یعقوب، 1407ق، کافی، تهران: دارالکتب الاسلامیه.
.	34 مالک بن انس، 1406ق، الموطأ، بیروت: دار احیاء التراث العربی.
.	35 مرعشی شوشتری، سیدمحمدحسن، 1427ق، شرح قانون حدود و قصاص، تهران: 

میزان.
.	36 مشکینی، علی، 1418ق، مصطلحات الفقه، قم: دار الفکر.
.	37 دارالقرآن  قم:  الحدود،  احکام  فی  المنضود  الدر  1412ق،  محمدرضا،  موسوی، 

الکریم.
.	38 نجفی، محمدحسن، 1404ق، تفصیل الشریعه فی شرح تحریر الوسیله، بیروت: دار 

احیاء التراث العربی.
.	39 ___________، 1404ق، جواهر الکلام فی شرح شرایع الاسلام، بیروت: دار احیاء 

التراث العربی.



روش بیان »تعلیل« در روایات مربوط به بیع در فقه امامیه
ابوالفضل علیشاهی قلعه جوقی1
منصوره دبیزاده2

چکیده
استنباط ملاک و علت در کنار استنباط حکم، یکی از وظایف دانش فقه است و شناخت 
علل احکام برای فهم متون شرعی و دستیابی به احکام شرع، ضروری است. لازمة این امر 
مهم، شناخت دقیق و صحیح علت و حکمت احکام شرعی بوده که کار دشواری است. 
عدم توجه به این مسئله، منشأ اختلاف‌نظر فقها در ابواب مختلف فقهی است؛ بنابراین لازم 
است معیارهایی قانونمند جهت بازشناسی علت یا حکمت احکام وجود داشته باشد تا از 
این اختلاف‌نظر جلوگیری شود. عقد بیع، رایج‌ترین و مهم‌ترین عقد تملیکی است و بخش 
عمدة مباحث فقهی و حقوقی را به خود اختصاص داده است. این عقد به‌دلیل اینکه عمومیت 
بیشتری در میان مردم دارد، اختلافات بیشتری نسبت به سایر عقود به دنبال دارد که در روایات 
رسیده از ائمه و تعلیل )بیان علت( در آن‌ها، به‌روشنی دیده می‌شود. در این نوشتار، پس از 
تبیین مفاهیم، به ر‌وش‌های بیان علت در زبان عربی اشاره می‌شود. سپس روش‌های بیان‌شده، 
در روایات فقهی مرتبط با عقد بیع، بررسی شده و نظرات مختلف فقها دربارة تعلیل به‌کاررفته 
در این روایات تحلیل می‌شود. بیشترین روشی که به‌کاررفته، استفاده از حروف »لام« و »فاء« 
و »جمله اسمیه« است. همچنین فقها درباره حکمت یا علت‌بودن موارد مذکور در روایات، 
اختلاف‌نظر دارند که این امر در سرایت یا عدم سرایت علت در موارد مشابه، تأثیر زیادی 
دارد؛ بنابراین تشخیص دقیق و صحیح علت و حکمت حکم از وظایف مهم هر مجتهدی 

به شمار رفته که می‌تواند از اختلاف آرای فقها در احکام گوناگون فقهی جلوگیری کند.
کلیدواژه‌ها: ملاک احکام، تعلیل، حکمت، اسلوب تعلیل، بیع.

alishahi88@gmail.com )1. دانشیار گروه الهیات دانشگاه فرهنگیان تهران. )نویسنده مسئول
m_dabirzadeh@yahoo.com .2. دانش‌آموخته کارشناسی ارشد دانشگاه یاسوج

تاریخ دریافت: 1399/02/20

تاریخ پذیرش: 1399/06/07

دوفصلنامه علمی‌تخصصی

سال دوم، شماره سوم، بهار و تابستان 1399
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مقدمه
دستیابی به علل و ملاک احکام در معاملات، امری ممکن و ضروری به شمار می‌آید و 
این بحث دارای پیامدهای مفیدی است که در جای خود کاوشی گسترده، ژرف و موشکافانه 
می‌طلبد. کارکرد کشف ملاک‌ها و علل احکام و بحث از ضرورت آن، تنها برای »تعدی از 
نصوص شرعی«، تشبیه امور غیرمنصوص به امور »منصوص«، یافتن قدر مشترک بین آن‌ها 
و به‌کارگیری »قیاس«، نیست تا حساسیت تاریخی یعنی فراخواندن به شیوة عمل‌کنندگان 
به قیاس برانگیخته شود، بلکه غرض، برجسته‌کردن آن نکته است که در میان دانشمندان 
شیعی کمتر توجه شده ولی ضرورتی است که روی‌آوردن به آن می‌تواند موجب بالندگی و 

کارآمدی بیش از پیش فقاهت و مشعل فروزان اجتهاد شود. )قماشی، 1384: ۱۸۹(
فقهای شیعه برای رسیدن به ملاک و مناط احکام، بسیار کوشیده‌اند و با توجه به روابط 
حکم و موضوع، »تنقیح مناط« و »الغای خصوصیت«، به‌کمک دلیل معتبر و تکیه بر فهم 
عرفی، به استنباط و استخراج علت پرداخته‌اند و با کشف ملاک در موارد فراوانی، نیازهای 
روز جوامع مختلف اسلامی را پاسخ گفته‌اند. )میرخلیلی، 1379، 64( کاوش در متون فقهی، 
انسان را با شواهدی از این دست روبه‌رو می‌سازد که نشان می‌دهد اندیشمندان شیعی برای 

دستیابی به ریشه و بن حکم و کشف مناط، تلاش‌های بسیار نموده‌اند.
عقد بیع یکی از عقود رایج و پرکاربرد در جوامع انسانی به شمار می‌رود. از نظر تاریخ 
حقوق، بیع، معاوضة ساده‌ای است که احتیاجات بشر از دیرزمان، آن را به وجود آورده و 
به‌تدریج، قیودی را بر آن افزوده تا به‌صورت کنونی در آمده است. بنابراین پژوهش حاضر 
در پی بررسی روایات فقهی در عقد بیع و همچنین تعلیل‌های به‌کاررفته در این روایات در 
جهت بیان احکام شرعی است. این پژوهش کوشیده است تا به دو پرسش بنیادی پاسخ دهد: 
1. »تعلیل« در روایات فقهی مربوط به عقد بیع، با چه اسلوب و روش‌هایی بیان شده 

است؟ 
2. نظر فقها در مورد تعلیل‌های به‌کاررفته در روایات و سرایت‌دادن یا عدم تسری علت 

بیان‌شده در آن‌ها چیست؟
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1- تعلیل 
1-1- در لغت و اصطلاح

به‌معنای نوشیدن دوباره و چیدن دوبارة میوه   » »تعلیل« مصدر باب تفعیل از فعل »عَلَّ
است. )ابن‌منظور، ۱۴۱۴ق: 468/11( همچنین به‌معنای سرگرم‌کردن کسی به غذاخوردن 
و صحبت‌کردن )مجمع اللغة العربیة، بی‌تا: 623( و تبیین علت چیزی و اثبات آن با دلیل نیز 

آورده شده است. )زبیدی، ۱۴۱۴ق: 516/15(
تعلیل در اصطلاح علم اصول به‌معنای تبیین علت حکم شرعی، چگونگی استنباط و 
استخراج آن به‌وسیلة اجتهاد است )شلبی، ۱۹۸۱: 12( و در اصطلاح علم نحو به‌معنای تبیین 
و تفسیر پدیده‌ای زبانی و نفوذ به ماورای آن و شرح اسباب و عللی است که آن را ساخته 

است. )حلوانی، ۱۹۷۹: 108(
1-2- تفاوت علت و حکمت

علت، چیزی است که حکم شارع به آن وابسته است و وجود حکم به وجود آن بستگی 
نیز در بر دارد.  دارد. علت وصف ظاهر و منضبطی است که در اکثر موارد، حکمت را 
به‌عنوان مثال، اشتراک در مال غیرمنقولی که تقسیم‌شدنی است، علت ثبوت حق »شفعه« 
است؛ ولی حکمت حق شفعه، دفع ضرر و اذیت محتملی است که ممکن است از ورود 
شخص ثالث در شراکت ایجاد شود. شارع، حق شفعه را برای جلوگیری از این ضرر احتمالی 
وضع کرده است. )اصغری، ۱۳۷۰: 162( علت، امری مشخص و معین است در حالی که 
حکمت، مصلحت یا مفسده‌ای است که شارع برای دستیابی به آن، حکم را تشریع کرده 
است؛ ولی وجود حکم به وجود آن حکمت وابسته نیست. تفاوت دیگر آن است که علت، 
امری تغییرناپذیر بوده و با اختلاف افراد و زمان و مکان تغییر نمی‌کند؛ ولی حکمت همیشه 
امری مشخص و معین نیست و بر اساس افراد و زمان‌ها و مکان‌های مختلف تغییرپذیر است.

برخی از فقیهان در بیان تفاوت علت و حکمت بر همین نظر بوده و قائل‌اند: حکمت 
عبارت است از آن چیزی که موجب تشریع حکم شده و مقصود نهایی از حکم است که 
همان منافع مدنظر شارع است؛ ولی علتّ، آن چیزی است که تحت ضابطه‌ای خاص قرار 
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گرفته و حکم، وجوداً و عدماً بر محور آن دور می‌زند. )مکارم شیرازی، ۱۴۲۷ق: 417(
بیشتر اصولیان اهل‌سنت بر این باورند که حکمت نمی‌تواند اساس »قیاس« قرار گیرد. این 
عده، مناط حکم را علت می‌دانند، نه حکمت. آنان می‌گویند: حکمت گرچه ممکن است 
در اکثر احوال محقق شود، ولی غیرمنضبط است؛ در نتیجه منشأ قیاس دارای معارض و منجر 

به احکام دارای معارض می‌شود. )اصغری، ۱۳۷۰: 164(
1-3- اسلوب‌های تعلیل

در زبان عربی از روش‌های مختلفی برای بیان علت استفاده می‌شود که هر یک از این 
اسلوب‌ها بلاغت خاصی دارد. یکی از این اسلوب‌ها استفاده از حروفی است که برای معنای 
تعلیل به کار می‌روند؛ مانند »لام«، »کی« و »حتی«. نمونه‌ای از تعلیل با حروف، این روایت 
اهِنُ هُوَ بِکَذَا وَ کَذَا وَ قَالَ  راهِنُ وَ المُرتَهِنُ، فَقَالَ الرَّ  فِی رَهنٍ اختَلَفَ فِیه الَّ است: »قَالَ عَلِیٌّ
هُ أمِینٌ«. )صدوق، ۱۴۱۳ق: ۳۰۸/۳(  مَنِ لِنَّ ی یُحِیطَ بِالثَّ قُ المُرتَهِنُ حَتَّ هُ یُصَدَّ المُرتَهِنُ هُوَ بِأکثَرَ إنَّ
)امیر مؤمنان علی در مورد اختلاف گرودهنده و گروگیرنده در عقد رهن، که راهن 
می‌گوید به فلان مبلغ گرو گذاشتم و مرتهن می‌گوید، مبلغ رهن بیشتر بوده، فرموده است: 
سخن مرتهن پذیرفته می‌شود تا حدی که به قیمت رهن برسد، نه بیشتر؛ زیرا وی امین است.( 
در این روایت، امام علت پذیرفته‌شدن قول مرتهن را، امین‌بودن وی می‌داند و برای بیان 

تعلیل از حرف »لام« که مفید تعلیل است، استفاده کرده است.
»مفعول‌له« یا »مفعول‌لأجله«، روش بیانی دیگری به شمار می‌رود و آن مصدری است که 
بعد از فعل، به‌منظور روشن‌شدن علت فعل، ذکر می‌شود. در روایتی از امام صادق آمده 
«. )حر عاملی،  نَّ زویِجَ مَخافَةَ العَیلَةِ فَقَد أسَاءَ بِالله الظَّ است: »عَن أبِی عبداللّه قَالَ: مَن تَرَکَ التَّ
۱۴۰۹ق: 42/20؛ صدوق، ۱۴۱۳ق: 385/3( )هرکس ازدواج را از ترس تنگدست‌شدن ترک 
نماید، بدون تردید به خداوند عزوجل گمان بد برده است.( این روایت در باب کراهت ترک 
ازدواج از ترس تنگدستی آمده است. امام در این روایت از مصدر، برای بیان کراهت 

ترک ازدواج از ترس تنگدستی، استفاده کرده و »مخافة« را به کار برده است.
نمونه‌ای دیگر از موارد بیان تعلیل، جمله اسمیه است که برای بیان علت استفاده می‌شود. 
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در باب مزارعه و اجاره، روایتی از امام صادق نقل شده که متن روایت بدین صورت 
لُهَابِهِ  هَاقِین فَیُؤَاجِرُها بِأکثَرَ مِمّایَتَقَبَّ لُ الأرضَ مِنَ الدَّ جُلِ یَتَقَبَّ است: »سُئِلَ أبُو عَبدِاللّه عَنِ الرَّ
لطانِ فَقَالَ لا بَأسَ بِه إنَّ الأرضَ لَیسَت مِثلَ الأجیرِ وَ لا مِثلَ البَیتِ إنَّ فَضلَ  وَ یَقُومُ فیها بِحَظ السُّ
 الأجیرِ وَ البَیتِ حَرَامٌ« )صدوق، ۱۴۱۳ق: 248/3؛ کلینی، ۱۴۰۷ق: 271/5( )از امام صادق
سؤال کردند: شخصی از کشاورزان زمینی را برای کشت با دهقان‌ها قرارداد بسته، سپس 
آن را به دیگری اجاره داده به بیش از آن سهم و ادای خراج سلطان را خود پذیرفته است؛ 
حکمش چیست؟ فرمود: اشکالی ندارد؛ چون زمین مانند اجیر و مانند خانه نیست و زیاده در 
اجیر و خانه حرام است.( در این روایت، امام صادق برای بیان علت جواز اجارة زمین 
توسط مستأجر با مبلغی بیشتر، از جملة اسمیه )ان الارض لیست مثل الاجیر( استفاده کرده 

است.

2- عقد بیع و تعلیل
عقد بیع، رایج‌ترین و مهم‌ترین »عقد تملیکی« است و به‌دلیل همین اهمیت و رواج، 
بخش عمدة مباحث فقهی و حقوقی را به خود اختصاص داده است. می‌توان ادعا کرد که 
مفهوم بیع از روشن‌ترین مفاهیم است و همة مردم به‌آسانی، تفاوت این عقد را با سایر عقود 
درک می‌کنند و تردیدی در آن ندارند؛ اما اختلاف فقها در تعریف عقد بیع و نیز ویژگی‌ها 
و شرایط آن، تردیدهایی را در مورد برخی از مصادیق بیع ایجاد کرده است. به‌عبارت دیگر، 
اما در مورد برخی از  بیع اختلاف اساسی ندارند،  فقها در عین حال که در مورد ماهیت 
قراردادها، اختلاف‌نظر دارند. به‌عنوان مثال، می‌توان انتقال حقوق و منافع و انتقال سرقفلی 
را نام برد که به نظر بعضی از فقها، مصداق بیع و به نظر برخی دیگر، خارج از بیع است. 

)شریعتی، بی‌تا: 215(
بیع در لغت به‌معنای فروش و در مقابل شراء، یعنی خرید است و گاه به خریدوفروش نیز 
بیع گفته می‌شود. )طاهری، ۱۴۱۸ق: 18/4( همچنین این واژه از نظر لغوی به‌معنای مبادلة مال 
در برابر مال است؛ ولی در اصطلاح فقها تعاریف دیگری برای آن ذکر شده است؛ از جمله: 
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1. نقل عین در برابر عوض معلوم؛ 
2. عقد دالّ بر نقل عین در برابر عوض معلوم؛ 

3. انتقال عین در برابر عوض معلوم. )جمعی از پژوهشگران، ۱۴۲۶ق: 163/2(. 
در اصطلاح حقوقی، قانون مدنی در مادّة 338 به‌تبعیت از فقها، بیع را این‌چنین تعریف 
کرده است: »بیع عبارت است از تملیک عین به عوض معین.« )طاهری، ۱۴۱۸ق: 18/4( از 
آنجا که این عقد، یکی از عقود رایج و پرکاربرد در میان مردم جامعه است، ائمه توجه 
زیادی به آن نشان داده و روایات بسیاری از ایشان در کتب حدیثی نقل شده است. در این 
روایات، به‌همراه ذکر تعلیل، بخشی از احکام فقهی عقد بیع ذکر شده و واضح است که بیان 
احکام همراه با ذکر علت، تأثیر بیشتری بر مکلف داشته و میل و رغبت او را برای اجرای 
احکام الهی بیشتر می‌کند. در این بخش، نمونه‌هایی از روایات عقد بیع که دارای بیان علت 

توسط ائمه است، آورده شده و نظرات مختلف فقها در مورد این روایات بیان می‌شود.
2-1- بیع رطب با خرما

در مورد بیع رطب با خرما، روایاتی در کتب حدیثی وارد شده که مشهورترین آن‌ها 
نَّ الْیابِسَ یابِسٌ 

َ
جْلِ أ

َ
طَبِ مِنْ أ مْرُ الْیابِسُ بِالرُّ »منع« است. در این روایت آمده است: »لَ یصْلُحُ التَّ

طَبَ رَطْبٌ فَإِذَا یبِسَ نَقَصَ«. )طوسی، ۱۴۰۷ق: 94/7؛ کلینی، ۱۴۰۷ق: 189/5( حلبی از  وَ الرُّ
امام صادق روایت کرده است که معاملة خرما با رطب جایز نیست؛ به‌دلیل اینکه خرما، 
خشک و رطب، تر است و هنگامی که خشک می‌شود، وزن آن کم می‌شود. مجلسی دوم 
این روایت را صحیح دانسته است. )مجلسی )دوم(، ۱۴۰۶ق: 96/11( در این روایت، عبارت 
بیان  با رطب را  بیانگر تعلیل بوده و به‌صراحت علت عدم جواز معاملة خرما  »من أجل«، 

می‌کند.
روایات دیگری در استبصار به همین مضمون وارد شده است؛ از جمله روایت داود بن 
مْرَ یابِسٌ  طَبَ رَطْبٌ وَ التَّ طَبِ إِنَّ الرُّ مْرُ بِالرُّ سرحان از امام صادق که فرمودند: »لَ یصْلُحُ التَّ
طَبُ نَقَصَ«. همچنین روایت داود ابزاری از امام صادق که فرمودند: »لَ یصْلُحُ  فَإِذَا یبِسَ الرُّ
طَبُ رَطْبٌ«. در این روایات علت منع این‌گونه بیان شده که  مْرُ یابِسٌ وَ الرُّ طَبِ التَّ مْرُ بِالرُّ التَّ
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نقصان و کم‌شدن وزن رطب پس از خشک‌شدن، منجر به تفاضل و ربا می‌شود. در روایت 
ابن‌سرحان، تعلیل با جمله اسمیه )إنّ و اسم و خبر آن( بیان شده و در روایت دوم نیز جمله 

اسمیه )التمر یابس و الرطب رطب( بیانگر تعلیل است.
ابن‌ادریس حلی در سرائر این بیع را جایز می‌داند و این‌گونه استدلال می‌کند که مذهب ما 
ترک تعلیل و قیاس است. )ابن‌ادریس حلی، ۱۴۱۰ق: 259/2( وی بر اساس روایت حسن بن 
محبوب از ابی‌ایوب که از سماعه روایت کرده، نظر می‌دهد که متن آن به این صورت است: 
طَبُ مِثْلً  مْرُ وَ الرُّ بِیبِ قَالَ لَ یصْلُحُ إِلَّ مِثْلً بِمِثْلٍ قَالَ وَ التَّ بُو عبداللّه عَنْ بَیعِ الْعِنَبِ بِالزَّ

َ
»سُئِلَ أ

بِمِثْلٍ«. )از امام صادق در مورد بیع انگور با کشمش سؤال شد و ایشان فرمودند: جایز 
نیست مگر اینکه متماثل باشند و فرمود: خرما و رطب متماثل هستند.(

شیخ طوسی تمسک به این روایت را به علت مجهول‌بودن راوی، صحیح ندانسته و قائل 
به کراهت است. )طوسی، ۱۳۹۰، 93/3( در مجمع الفائده همچنین، روایت حمل بر کراهت 
استعمال می‌شود. )اردبیلی،  در کراهت  این دلیل که لفظ »لا یصلح« غالباً  به  شده است؛ 
بنا به نظر فاضل آبی نیز علت ذکرشده در روایت )إذا یبس نقص( در  ۱۴۰۳ق: 483/8( 
محصولات دیگر غیر از رطب و خرما سرایت نمی‌کند و اصل، مقتضی جواز در محصولات 

دیگر است. )یوسفی، ۱۴۱۷ق: 494/1(
مالک، ابوحنیفه، ابویوسف، محمد، احمد و مزنی، بیع هرچه دارای دو حالت رطوبت و 
خشکی است را در صورت هم‌جنس‌نبودن، مطلقاً جایز دانسته و و در صورت هم‌جنس‌بودن، 
با شرط یکی‌بودن حالت، جایز می‌دانند؛ چون مقتضی که عموم حلیت است، وجود دارد. 
همچنین در مورد بیع دو محصول هم‌جنس با اختلاف حالت، مانند بیع رطب با خرما و نیز 
انگور با کشمش، نظر مشهور علمای شیعه و سعد بن ابی‌وقاص، سعید بن مسیب، مالک، 
)علامه(، ۱۴۱۴ق:  )حلی  است.  بیع  این  منع  محمد،  و  ابویوسف  اسحاق،  شافعی،  احمد، 

)187/10
فاضل مقداد نیز معتقد است: »اگر بیع رطب با خرما حرام باشد، لازمة آن حرمت بیع 
انگور با کشمش است و این به علت اشتراکی است که در هر دو مورد وجود دارد. شیخ 
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در نهایة، ابن ابی‌عقیل، قاضی و ابن‌جنید نیز قائل به عدم جواز این بیع هستند.« )فاضل مقداد، 
۱۴۰۴ق: 92/2(

همچنین در مورد سرایت منعِ ذکر‌شده در روایت حلبی در غیر این دو محصول که دارای 
دو حالت رطوبت و خشکی باشد، دو قول میان فقها وجود دارد: شیخ طوسی در نهایة، خلاف 
و بخشی از مبسوط قائل به عدم سرایت و جواز در محصولات دیگر است و بحرانی در سداد 
العباد پس از ذکر اقوال مختلف فقها، نظر خود را عدم تسری حکم در محصولات دیگری، 

غیر از رطب و خرما بیان می‌کند. )بحرانی، ۱۴۲۱ق: 558(
در برابر این قول، ابن ابی‌عقیل، ابن‌جنید و قاضی، قائل به سرایت هستند. ابن‌حمزه و 
علامه در مختلف نیز، همین نظر را اختیار کرده و این‌گونه استدلال کرده‌اند: هرچند نصی 
در مورد منع در محصولات دیگر وجود ندارد، ولی نص بر علت منع، موجود است و این 
علت در موارد مشابه وجود دارد. در واقع قیاس از نوع قیاس منصوص‌العلة است و قیاسی 
که پذیرفته نبوده و ممنوع است، در آن، علت حکم با »سبر و تقسیم«، »طرد«، »شبه« و غیر 
آن استخراج می‌شود. )فاضل مقداد، ۱۴۰۴ق: 93/2( اردبیلی نیز همین نظر را دارد. وی ظاهر 
روایت را عموم دانسته و قائل به عدم تفاوت میان رطب و خرما و محصولات شبیه آن مانند 
انگور و کشمش شده و آنچه از ظاهر سخنان ایشان برمی‌آید، تسری علت در موارد مشابه 

است. )اردبیلی، ۱۴۰۳ق: 485/8( 
حائری در ریاض )طباطبایی حائری، ۱۴۱۸ق: 433/8( و همچنین محقق حلی در شرائع 
قول اظهر را، منع در بیع رطب با خرما دانسته و در مسالک پس از نقل روایات مشتمل بر علت 
تحریم، قول قوی‌تر را تحریم و تسری این حرمت می‌داند به هرآنچه علت مذکور، یعنی 

نقصان، در آن موجود است. )بحرانی، ۱۴۰۵ق: 245/19( 
بنابراین به‌طور کلی می‌توان اقوال فقها را در بیع رطب با خرما به این ترتیب بیان کرد:

1. منع مطلق که نظر مشهور است. فقها در این نظر، به روایات مانع از بیع رطب با خرما 
که مشتمل بر تعلیل است، استدلال کرده‌اند. این تعلیل عبارت است از کم‌شدن وزن رطب 
پس از خشک‌شدن و تبدیل‌شدن به خرما که منجر به ربا خواهد شد. برخی از فقیهان پس از 



85

میه
 اما

فقه
در 

یع 
به ب

ط 
ربو

ت م
وایا

ر ر
« د

یل
تعل

ن »
 بیا

ش
رو

بیان نظر صاحب جواهر1 قول قوی‌تر را منع مطلق دانسته و علت این منع را خشک‌شدن رطب 
و کم‌شدن وزنش بیان می‌کنند. ایشان قائل به تسری این علت در موارد مشابه آن بوده و با 
تأیید نظر صاحب جواهر معتقدند که مناقشه در حجیت علت در غیر این مورد بی‌فایده است. 
)سیفی مازندرانی، ۱۴۳۰ق: 219( در بعضی کتب فقهی این احتمال نیز داده شده که ذکر 
رطب و خرما و همچنین انگور و کشمش در روایات از باب آوردن مثال برای موضوع باشد. 
)نجفی، ۱۴۲۷ق: 46( بر اساس این احتمال می‌توان گفت: حکم، مختص اقلام مذکور نبوده 

و هرآنچه دارای دو حالت مرطوب و خشک باشد را شامل می‌شود.
2. منع تنها در خصوص بیع رطب با خرما است؛ زیرا بر این منع، نص وجود دارد و بیع در 
غیر این دو محصول جایز است؛ یعنی به‌دلیل عدم وجود دلیل بر منع، عدم عمومیت علت و 
نیز شمول اطلاقات ادلة صحت بیع، این منع، به موارد مشابه سرایت نمی‌کند؛ که در خلاف 

و غنیه بر این منع، ادعای اجماع شده است.
3. قول به تفصیل در محصولاتی به‌جز رطب و خرما که در قسمتی از مبسوط بیان شده 
است؛ بدین صورت که اگر رطوبت موجود در محصول، ذاتی باشد، بیع جایز است؛ مانند 
بیع انگور با کشمش؛ ولی اگر رطوبت، ذاتی نبوده و عرضی باشد، بیع جایز نیست. بعضی 
فقها این‌گونه استدلال کرده‌اند: چون رطوبت ذاتی موجود در محصول مرطوب، عرفا جزئی 
از آن محصول به شمار می‌رود در حالی که رطوبتِ عرضی، حقیقتاً و عرفاً، خارج از ماهیت 

آن است. 
بجنوردی تفصیل‌های ذکرشده در مسئله را بی‌اساس دانسته و معتقد است که احکام 
شرعی نباید بر اساس ظن، پایه‌گذاری شود. )بجنوردی، ۱۴۱۹ق: 130/5( ایشان قول اول، 
یعنی منع مطلق را که نظر مشهور است، اقوی و احوط دانسته و روایات جواز را به‌دلیل ضعف 
و اعراض مشهور از این روایات، قابل‌معارضه با روایات عدم جواز نمی‌داند. )بجنوردی، 

۱۴۱۹ق: 128/5(
4. جواز مطلق به‌نحو کراهت که نظر شیخ در استبصار و قسمتی از مبسوط، ابن‌ادریس، 

1. »و علی کل حال فلا ریب فی أن المنع مطلقاً أقوی.«
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صاحب کفایة و صاحب حدائق است. 
طباطبایی از فقهای متأخر نیز جواز مطلق را اقوی می‌داند و معتقد است آن‌گونه که از 
تعلیل برمی‌آید، مناط و ملاک در منع، نقصِ به‌وجود‌آمده در یکی از عوضین معامله بعد 
از بیع است و عمل به عموم ممکن نیست؛ ولی قراردادن علت به‌عنوان مناط در کراهت یا 
حکمت حکم، در خصوص مورد روایت، اشکالی ندارد. )طباطبایی، ۱۴۱۴ق: 41/1( فقیهان 
نیز بر اساس اصل و قاعدة مستفاد از اطلاق و عموم روایات، قائل به جواز هستند. )سبزواری، 

۱۴۱۳ق: 320/17؛ خوانساری، ۱۴۰۵ق: 257/3(
2-2- بیع صرف

در وسائل الشیعه روایاتی در زمینة عدم جواز بیع کالا با دیناری که یک درهم یا دو درهم 
از آن استثنا شده، در صورت جهل به نسبت بین دینار و درهم، وارد شده که در ادامه می‌آید:

وْبُ بِدِینَارٍ غَیرَ دِرْهَمٍ  نْ یشْتَرَی الثَّ
َ
1. روایتی که حماد از امام صادق نقل می‌کند: »یکرَهُ أ

رْهَمِ«. )کلینی، 1407ق: 197/5( )خریدن لباسی به یک دینار  ینَارُ مِنَ الدِّ هُ لَ یدْرَی کمِ الدِّ نَّ
َ
لِ

به‌استثنای یک درهم کراهت دارد؛ چون نسبت دینار به درهم معلوم نیست.( حرف لام در 
این روایت، تعلیل را بیان می‌کند.

2. روایت سکونی از امام صادق که ایشان نیز از پدرش امام علی نقل می‌کند: »فِی 
ینَارَ یصِیرُ بِدِرْهَمٍ«. )کلینی،  جَلٍ- قَالَ فَاسِدٌ فَلَعَلَّ الدِّ

َ
لْعَةَ بِدِینَارٍ غَیرَ دِرْهَمٍ إِلَی أ رَجُلٍ یشْتَرِی السِّ

1407ق: 197/5( )امام دربارة مردی که کالایی را به یک دینار به‌استثنای یک درهم تا 
مدت‌زمانی می‌فروشد، فرمود: این معامله فاسد است؛ چون ممکن است دینار با درهم برابر 

شود.( حرف فاء در این روایت، بیانگر تعلیل است.
نْ یشْتَرَی 

َ
هُ کرِهَ أ نَّ

َ
3. روایت حماد بن میسر از امام صادق که از پدرش نقل می‌کند: »أ

رْهَمِ«. )کلینی، 1407ق: 197/5( )پدرم  ینَارُ مِنَ الدِّ هُ لَ یدْرَی کمِ الدِّ نَّ
َ
وْبُ بِدِینَارٍ غَیرَ دِرْهَمٍ لِ الثَّ

فروش لباس به یک دینار به‌استثنای یک درهم را مکروه می‌دانند؛ چون نسبت دینار به درهم 
معلوم نیست.( در این روایت نیز، تعلیل با حرف لام بیان شده است. ذکر این نکته نیز لازم 
است که حرف لام، پرکاربردترین حرفی است که در تعلیل به کار می‌رود و به همین جهت 
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»ام باب تعلیل« نامیده شده است.
جُلُ  نْ یشْتَرِی الرَّ

َ
هُ کرِهَ أ نَّ

َ
4. روایت وهب از امام صادق به نقل از پدرشان که فرمود: »أ

بِدِینَارٍ إِلَّ دِرْهَماً - وَ إِلَّ دِرْهَمَینِ نَسِیئَةً - وَ لَکنْ یجْعَلُ ذَلِک بِدِینَارٍ - إِلَّ ثُلُثاً وَ إِلَّ رُبُعاً وَ إِلَّ 
ینَارِ« )حر عاملی، ۱۴۰۹ق، 80/18( )کراهت داردکه کسی  وْ شَیئاً یکونُ جُزْءاً مِنَ الدِّ

َ
سُدُساً - أ

در معامله بگوید: من این کالا را به صورت نسیه ای می‌خرم )پول را بعداً خواهم داد( و پول 
آن را یک دینار، جز یک درهم، یا جز دو درهم، قرار می‌دهم؛ ولی اگر بگوید: به یک دینار 
به‌استثنای یک‌سوم آن و یا به‌استثنای یک‌چهارم آن و یا به‌استثنای یک‌ششم آن می‌خرم؛ 

یعنی اگر چیزی از خود دینار کم کند، اشکالی ندارد.(
علمای شیعه این مسئله را در باب بیع صرف وارد کرده‌اند؛ ولی بنا به نظر بحرانی، مناسب‌تر 
آن بود که این مسئله در باب جهل، نسبت به ثمن در معامله، ذکر می‌شد. )بحرانی، ۱۴۰۵ق، 
311/19( امام‌خمینی و بعضی دیگر، این موضوع را در باب شروط بیع آورده‌اند. )خمینی، 
۱۴۲۱ق، 346/3( شیخ طوسی مانند این روایات را در تهذیب بیان کرده )طوسی، ۱۴۰۷ق: 
116/7( و نیز در مبسوط می‌گوید: اگر شخص پیراهنی را به صد درهم به‌استثنای یک دینار 
یا به صد دینار به‌استثنای یک درهم بفروشد، صحیح نیست؛ چون ثمن معامله مجهول بوده 
و نسبت میان درهم و دینار جز با ارزیابی و رجوع به کارشناس مشخص نمی‌شود. ذکر این 
نکته لازم است که بیع در صورت اقرار به ثمن، صحیح است چون اقرار به مجهول، صحیح 

است. )حلی )علامه(، ۱۴۱۴ق: 444/10(
ابن‌جنید نیز پس از بیان نظر شیخ، معامله را در صورت نقدی‌بودن صحیح و در صورت 
نسیه‌بودن، به‌دلیل جهالت، باطل می‌داند. )ابن‌جنید، ۱۴۱۶ق، 174( می‌توان سخن ابن‌جنید را 
این‌گونه تفسیر کرد که اگر در معاملة نسیه، استثنای درهم معامله‌شده در زمان »حلول اجل« 
شرط شود، بیع به‌دلیل جهالت، باطل است؛ یعنی احتمال پایین‌آمدن دینار به‌نحوی که مساوی 
بنا به نظر علامه حلی، نزاعی میان قول شیخ و ابن‌جنید وجود  درهم شود، وجود دارد و 
نخواهد داشت؛ چون مناط بطلان، جهالت است؛ )حلی )علامه(، ۱۴۱۳ق، 116/5( بنابراین 
اگر علم به نسبت، مناط صحت عقد باشد، می‌توان این‌گونه بیان کرد که در صورت جهل به 
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نسبت میان درهم و دینار، چه بیع نقد باشد و چه نسیه، معامله باطل است. شهید ثانی نیز، علم 
به نسبت را مناط صحت عقد می‌داند. )عاملی )شهید ثانی(، ۱۴۱۳ق: 350/3(

محقق حلی در مختصر علت عدم جواز را، مجهول‌بودن ثمن بیان کرده )حلی )محقق(، 
۱۴۱۸ق: 129/1( و فاضل آبی در تفسیر سخن ایشان می‌گوید: اگر گفته شود مراد روایت 
بیان کراهت است، باید بگوییم که کراهت، در مقام تحریم استعمال می‌شود و دلیل ما بر این 
 سخن روایت سکونی است. )یوسفی )فاضل آبی(، ۱۴۱۷ق: 502/1( بحرانی و امام‌خمینی
با نظر وی موافق بوده و منظور از کراهت در روایت را، فساد و تحریم می‌دانند. )بحرانی، 

۱۴۲۱ق: 471؛ خمینی، ۱۴۲۱ق: 346/3(
امام‌خمینی معتقد است که ظاهر از کراهت، هرچند به‌دلیل مناسبت حکم و موضوع 
فساد است و موضوع فساد، جهل به ثمن است )یعنی اگر چیزی غیر از درهم و دینار، ثمن 
قرار داده شود و مجهول باشد، در موضوع فساد داخل است( ولی با توجه به روایت سکونی، 
سبب بطلان جهل نیست؛ چون در این صورت تعلیل به آنچه ذکر شد، نیکو نیست، بلکه 
سبب، احتمال بدون‌ثمن‌شدن بیع است و ظاهراً منظور از تعلیل آن است که جهل به نسبت، 
دائمی باشد ولی امر این‌چنین نیست چون نسبت بین دینار و درهم میان صرافان و فروشندگان، 
به‌خصوص در این زمان امری معهود و معروف است؛ بنابراین ناچاریم روایات را بر نسیه‌بودن 

معامله، حمل کنیم. )خمینی، ۱۴۲۱ق: 347/3(
حائری نیز در ریاض، تعلیل واردشده در اکثر روایات را، صریح در حرمت و دال بر 
حرمت »بیع غرری« ذکر می‌کند؛ )حائری، ۱۴۱۸ق: 468/8( ولی به اعتقاد مجلسی اول، 
ممکن است نهی، بر کراهت و یا بر قیمت وقت، حمل شود و احتیاط در ترک آن است. 
را ضعیف  روایات مذکور  الاخیار  ملاذ  اول، ۱۴۰۶ق: 330/7( مجلسی دوم در  )مجلسی 
دانسته است؛ )مجلسی دوم، ۱۴۰۶ق: 145/11( ولی گفته شده قصور سند روایات، با فتوا به 
آن جبران شده است. در میان روایات ذکرشده، تنها روایت سکونی صراحت در فساد معامله 
دارد که می‌توان آن را به نسیه‌بودن معامله و جهل به نسبت، اختصاص داد. برخی از فقیهان، 
صورت‌های این مسئله را دوازده مورد بیان کرده و با تفصیل به آن‌ها پرداخته‌اند. )حسینی 
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عاملی، ۱۴۱۹ق: 238/13( 
در مورد تسری علت، یعنی جهالت، به سایر معاملات می‌توان گفت: اگرچه روایات در 
خصوص بیع وارد شده، اما علت مذکور در آن‌ها که نامعلوم‌بودن نسبت دینار و درهم است، 

موجب سرایت آن به سایر معاملات غرری می‌شود.
3-2- شرط و خیار در بیع

رْطُ فِی  در روایتی، علی بن رئاب از امام صادق نقل می‌کند که ایشان فرمودند: »الشَّ
لَثَةِ  حْدَثَ الْمُشْتَرِی فِیمَا اشْتَرَی حَدَثاً قَبْلَ الثَّ

َ
مْ لَمْ یشْتَرِطْ فَإِنْ أ

َ
یامٍ لِلْمُشْتَرِی اشْتَرَطَ أ

َ
الْحَیوَانِ ثَلَثَةُ أ

وْ نَظَرَ مِنْهَا إِلَی مَا کانَ 
َ
لَ أ وْ قَبَّ

َ
نْ لَمَسَ أ

َ
یامِ فَذَلِک رِضًا مِنْهُ فَلَ شَرْطَ قِیلَ لَهُ وَ مَا الْحَدَثُ قَالَ أ

َ
الْ

رَاءِ«. )کلینی، ۱۴۰۷ق: 169/5؛ طوسی، ۱۴۰۷ق: 24/7( )شرط در »خیار  یحْرُمُ عَلَیهِ قَبْلَ الشِّ
حیوان« برای مشتری، سه روز است، خواه شرط شود یا نشود؛ بنابراین اگر مشتری قبل از سه 
روز، در مبیع، »حدثی« ایجاد کند، چون آن تصرف به‌معنای رضایت مشتری است، شرطی 
نیست. پرسیده شد: حدث چیست؟ فرمود: اینکه او را لمس کند یا ببوسد یا به او نگاه کند، 

آن‌گونه که قبل از خریدن، برای او حرام است.(
حرف فاء در عبارت »فذلک رضا منه«، تعلیل است. بر اساس این روایت اگر مبیع، حیوان 
باشد، از زمان عقد به مدت سه روز برای مشتری، »خیار« ثابت می‌شود و این اختیار را دارد 
که در این مدت، عقد بیع را فسخ یا امضا کند. برخلاف اهل سنت، همة علمای شیعه بر این 
نظر اجماع دارند. قراردادن خیار به این دلیل است که عیب، غالباً در حیوان پنهان است و در 
این سه روز، حیوان امتحان می‌شود و اگر عیبی وجود داشته باشد، آشکار می‌شود؛ بنابراین 
به‌سبب دفع ضرر از مشتری، واجب است که خیار، مشروع باشد؛ چون مناط، ظهور عیب 

پنهان است. 
این خیار و خیار مجلس، به اصل شرع ثابت شده‌اند، خواه عقد، مطلق باشد یا در عقد، 
شرط شده باشد؛ اما در صورتی که ساقط‌شدن خیار در عقد شرط شود، با اجماع، بنا بر عموم 
قول »المؤمنون عند شروطهم«، ساقط می‌شود؛ بنابراین اگر مشتری در این سه روز در حیوان 
تصرف نکند، خیار ثابت می‌شود، ولی اگر تصرف کند، خیار او به اجماع، ساقط می‌شود؛ 
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به‌دلیل اینکه تصرف او در حیوان، بیانگر رضایت او بر عقد است؛ فرقی نمی‌کند تصرف در 
عقد لازم، باشد، مانند بیع یا در عقد غیرلازمی مانند هبه، قبل از قبض یا وصیت، باشد. به هر 

حال تصرف، ساقط‌کنندة خیار است. )حلی )علامه(، ۱۴۱۴ق: 34/11(
تنها ابوصلاح، مخالف این حکم بوده و معتقد است که خیار کنیز، مدت استبراء اوست. 
سید مرتضی نیز قائل به ثبوت خیار برای فروشنده، علاوه بر مشتری است و معتقد است که 
خیار، با تصرف، مطلقاً ساقط می‌شود؛ در حالی که فقهای دیگر از جمله شهید ثانی، تصرف 
را به‌منظور امتحان‌کردن، ساقط‌کنندة خیار نمی‌داند. )مجلسی دوم، ۱۴۰۴ق: 162/19( عاملی 
نیز معتقد است که اگر قصد خریدار از حدث، امتحان یا حفظ مبیع باشد و یا حدث، سهوی 
باشد، خیار باقی می‌ماند؛ ولی ظاهراً اطلاق علمای شیعه برخلاف آن است؛ چون قائل‌اند که 
تصرف، ساقط‌کنندة خیار است. )حسینی عاملی، ۱۴۱۹ق: 190/14( شیخ طوسی و ابن‌جنید 
هم معتقدند که مبیع، تنها پس از انقضای خیار، با تصرف، به ملکیت مالک درمی‌آید؛ ولی 
شیخ، این حکم را به حالتی که خیار برای فروشنده و یا هر دو وجود داشته باشد، تخصیص 

داده است؛ اما قول مشهور، تملک به‌همراه عقد است. )مجلسی دوم، ۱۴۰۴ق: 162/19(
شامل  را  حیوان  از  انتفاع  مطلق  و حدث،  تصرف  اطلاق  که  است  معتقد  ثانی  شهید 
می‌شود؛ مانند سوارشدن بر حیوان و حمل بار یا دوشیدن شیر، پوشیدن لباس و رنگ‌کردن 
آن و سکونت در خانه؛ )عاملی )شهید ثانی(، ۱۴۱۳ق: 201/3( بنابراین طبق نظر محقق حلی، 
حدث بر اعراض و روی‌گردانی مشتری از معاینه و رضایت به آن، دلالت می‌کند. )حلی 

)محقق(، ۱۴۱۲ق: 159/2(
طباطبایی حائری معتقد است که معنای حدث با مراجعه به عرف مشخص می‌شود و 
آنچه در روایت ذکر شده، به‌عنوان مثال است و حدث منحصر به این موارد نیست. )حائری، 

۱۴۱۸ق: 299/8(
بعضی از فقها گفته‌اند: به اعتبار اینکه روایت به‌منظور بیان حکم شرعی آمده باشد، این 
حکم )تصرف، نشانه رضایت است( در همه خیارات به‌مقتضای علت در روایت، جاری 
می‌شود؛ همان گونه که از سخن فقیهان امامیه برمی‌آید که تصرف را ساقط‌کننده خیار 
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می‌دانند. )نجفی، ۱۴۲۲: 63( از این مطلب سقوط خیار فروشنده، در صورتی که در ثمن 
معین تصرف کند، آشکار می‌شود و این به‌دلیل مشترک‌بودن هر دو مورد در علت، یعنی 
رضایت به بیع، است. )نجفی، ۱۴۰۴ق، 18/23( مغنیه نیز معتقد است که عبارت »فذلک 
رضا منه« دلیل عام و قاعده‌ای کلی است که هر تصرفی بر رضایت به عقد، دلالت دارد و 
ساقط‌کنندة خیار است؛ خواه خیار حیوان باشد، یا مجلس، یا غیر این دو. )مغنیه، ۱۴۲۱ق: 

)154/3
بنابراین هرچند مورد روایت، خیار حیوان است، ولی رضایت، علتی است که مقتضی 
جریان‌یافتن حکم در هرجایی است که این علت، یعنی رضایت، در آنجا وجود دارد؛ البته 
در صورتی که آن معنا، علت منصوصه باشد و امام تصرف را دلیل بر رضایت و اماره‌ای 

بر آن قرار داده باشد. )نجفی، بی‌تا: 63/4(
اما، مدنی کاشانی قائل است که امام در مقام بیان حکم کلی نیست. )مدنی کاشانی، 
1409ق: 8( از نظر امام خمینی و فرزند ایشان نیز، تعدی از روایت به موارد دیگری غیر آن، 

جایز نیست. )خمینی، بی‌تا: 114/2(
صاحب جواهر معتقد است که تعلیل »فذلک رضا منه«، ظهوری در سقوط خیار به‌واسطة 
تصرف ندارد، به‌خصوص با توجه به اینکه فاء، شرطیه است نه تعلیلیه. )نجفی، 1404ق: 
66/23( سبحانی در مورد صحیحة علی بن رئاب معتقد است: در این روایت سه جمله آمده 
است: 1. جملة شرطیه )فإن أحدث المشتری فیما اشتری حدثا(؛ 2. جملة جزائیه )فذلک رضا 
منه(؛ 3. جمله تالیه )فلا شرط(. شیخ انصاری نیز برای این مسئله چهار وجه ذکر کرده است؛ 

هرچند احتمالات، بیش از چهار وجه است. 
احتمالاتی که در این عبارت )فذلک رضا منه( وجود دارد:

1. این عبارت، جملة انشائیه جزائیه باشد؛ به این معنا که ایجاد حدث و تصرف در حیوان 
به‌منزلة رضایت تعبدی باشد؛ خواه در واقع التزام به بیع وجود داشته باشد یا نه. فاء در آن نیز 
فاء جزا و جمله، جزا برای شرط باشد؛ به این معنا که اگر مشتری در حیوان تصرف کرد، در 

شرع، به التزام به بیع و رضایت تعبدی حکم می‌شود و دیگر خیاری وجود نخواهد داشت.
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2. عبارت، جملة انشائیه تعلیلیه باشد و فاء برای تعلیل و بیان علت جزا باشد؛ یعنی مقدمه‌ای 
باشد تا جزا موردقبول واقع شود؛ به این معنا که اگر مشتری در حیوان تصرف کرد، به‌دلیل 

رضایت تعبدی و حکم شرعی به التزام، شرط و خیاری وجود ندارد. 
بر اساس این دو احتمال، هر تصرفی ساقط‌کنندة خیار خواهد بود؛ ولی این دو احتمال 
بعید است؛ چون تعلیل شرعی یا باید اموری حسی باشد که مردم بفهمند، یا اموری فطری که 

مکلفان با فطرت و وجدانشان آن را درک کنند.
3. عبارت، جملة اخِباری و علت برای جزا باشد و منظور، رضایت نوعی باشد؛ به این معنا 
که تصرف، غالباً و نوعاً کاشف از رضایت باشد و معنای جمله این است که تصرف، خیار 
را ساقط می‌کند و شرط نیست؛ بنابراین اگر قرائن بر تصرف به‌قصد امتحان یا اشتباه دلالت 

کند، به‌دلیل عدم دلالت بر رضایت، ساقط‌کنندة خیار نیست.
بنا به نظر سبحانی، هر تصرفی ساقط‌کنندة خیار نیست؛ بلکه هر تصرفی که تغییردهندة 
مبیع باشد، خواه علت حکم باشد یا حکمت حکم، می‌تواند خیار را ساقط کند. ایشان احراز 
رضایت شخصی را، امری دشوار دانسته و معتقد است که نمی‌توان آن را، مناط حکم قرار 

داد. )سبحانی، ۱۴۱۴ق: 129(
4-2- قبض کالا در بیع

چنانچه شخصی کالایی را بخرد ولی آن را قبض نکرده باشد، در صورتی که آن کالا 
»مکیل« یا »موزون« نباشد، فروختن آن قبل از قبض، جایز است. در روایت صحیحه منصور 
مَرَ رَجُلً یشْتَرِی لَهُ مَتَاعاً فَیشْتَرِیهِ مِنْهُ قَالَ 

َ
بن حازم از امام صادق نقل شده است: »فِی رَجُلٍ أ

مَا الْبَیعُ بَعْدَ مَا یشْتَرِیهِ« )طوسی، ۱۴۰۷ق: 50/7( )از آن حضرت دربارة کسی  سَ بِذَلِک إِنَّ
ْ
لَ بَأ

پرسیده شد که شخص دیگری کالایی را برای او می‌خرد و او از آن شخص خریداری 
می‌کند. امام فرمود: این قرارداد اشکالی ندارد؛ اما بیع تنها پس از خریدن محقق خواهد 
شد.( در اینجا، جملة اسمیه )انما البیع بعد ما یشتریه(، تعلیل را بیان می‌کند. این حکم بر 
اساس اصل اباحه، اطلاق ادلة کتاب و سنت، اجماع فقها و همچنین روایات واردشده در این 

موضوع است. )حلی )علامه(، ۱۴۱۴ق: 242/11(
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اما از پیامبر روایت شده است: »لا تبعه حتی تقبضه«؛ )تا زمانی که آن را به قبض 
درنیاوردی، نفروش.( گفته شده این کراهت تنها در اجناس مکیل و موزون بوده و روایت 
از بیع به‌نحو مطلق، نهی نمی‌کند. بر اساس روایت ابن‌مسلم از ابوجعفر در مورد بیع 
قبل از قبض1 و سخن امام صادق در صحیح ابن‌حازم،2 امام صحت بیع را دایرمدار 
از  قبل  داده است )سبزواری، ۱۴۱۳ق: 288/17( و فروش کالا  قرار  ملکیت  حاصل‌شدن 
بیع کلی، روایات  البته در مورد  )تبریزی، ۱۴۱۶ق: 425/2(  تملک آن را جایز نمی‌داند؛ 

صحیحی وارد شده که بر صحت این بیع دلالت دارند.
موردسخن امام و شاید موردپرسش نیز آن است که پس از آنکه شخص واسطه، 
کالا را خریداری کرد، سفارش‌دهنده آن را از وی بخرد؛ اما آن حضرت، در مقام پاسخ، تنها 
به جملة »لا بأس بذلک«، )اشکالی ندارد( بسنده نمی‌کند، بلکه علتّ آن را نیز با این سخن 
خود بیان می‌کند: »انمّا البیع بعد ما یشتریه«؛ )صحت معامله تنها پس از خرید آن کالا محقّق 
خواهد شد.( این سخن بدین معناست که رمز صحت معامله، انشای صیغة معامله و بستن 
قرارداد خریدوفروش پس از مرحله‌ای است که فرد واسطه، آن کالا را می‌خرد و مالک آن 
می‌شود. بر این اساس، این خریدوفروش از مواردی نیست که فردی، چیزی را می‌فروشد 

که مالک آن نیست.
لْتُ 

َ
روایت دیگر در این مسئله، صحیحه حلبی از امام صادق است که می‌گوید: »سَأ

حَدٍ مِنْهُمْ بَیعَ 
َ
 یصْلُحُ لِ

َ
بَا عبداللّه عَنْ قَوْمٍ اشْتَرَوْا بَزّاً فَاشْتَرَکوا فِیهِ جَمِیعاً وَ لَمْ یقْتَسِمُوهُ أ

َ
أ

عَامَ یکالُ«. )صدوق،  نَّ الطَّ
َ
عَامِ لِ سَ بِهِ وَ قَالَ إِنَّ هَذَا لَیسَ بِمَنْزِلَةِ الطَّ

ْ
نْ یقْبِضَهُ قَالَ لَ بَأ

َ
هِ قَبْلَ أ بَزِّ

پرسیدم که  امام صادق دربارة گروهی  )از  ۱۴۱۳ق: 217/3؛ طوسی، ۱۴۰۷ق: 56/7( 
لباسی می‌خرند و همه در آن شریک‌اند و هنوز تقسیم نکرده‌اند؛ آیا کسی از آن‌ها می‌تواند 
قبل از قبض، آن را بفروشد؟ امام فرمود: اشکالی ندارد، چون لباس به‌منزلة طعام نیست؛ 
چون طعام، مکیل و قابل‌پیمانه‌کردن است.( حرف لام در روایت مذکور بیانگر تعلیل است.

1. »لیس به بأس، انما یشتریه منه بعد ما یملکه.«
2. »لا بأس بذلک، انما البیع بعد ما یشتریه.«
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این روایت به‌صراحت، بیانگر عدم تفاوت میان طعام و اجناس مکیل دیگر است. علت 
در اینجا، کیل و پیمانه است و از روایات دیگر علاوه بر کیل، وزن هم فهمیده می‌شود. 
نبوده و  تنها در خصوص طعام  این حکم  بر اساس نظر فقها،  )اردبیلی، ۱۴۰۳ق: 340/8( 
عمومیت دارد؛ بنابراین علاوه بر طعام، هر جنس مکیل و موزونی را در بر می‌گیرد. )نجفی، 
۱۴۰۴ق: 168/23؛ بحرانی، ۱۴۰۵ق: 170/19؛ نجفی اصفهانی، ۱۴۲۷ق: 384/3؛ سبحانی، 

۱۴۱۴ق: 722(
5-2- بیع عرایا

اگر شخصی، نخلی در خانة شخصی دیگر داشته باشد، جایز است مالک خانه، محصول 
آن را در عوض خرمای دیگری بخرد. این مسئله که به »عریه« مشهور است، از تحریم بیع 
»مزابنه« استثنا شده و اختلافی در آن وجود ندارد. )حسینی عاملی، ۱۴۲۷ق: 498/4( این 
صَ فِی  هُ رَخَّ نَّ

َ
حکم بر اساس روایتی است که از پیامبر نقل شده که در آن آمده است: »أ

نْ یبْتَاعَ تِلْک 
َ
عْرَاءُ أ تِی یعْرِیهَا صاحبها رَجُلً مُحْتَاجاً - وَ الِْ خْلَةُ الَّ الْعَرَایا وَاحِدَتُهَا عَرِیةٌ - وَ هِی النَّ

فُوا  اصَ - قَالَ خَفِّ بِی إِذَا بَعَثَ الْخُرَّ خْلَةَ مِنَ الْمُعْرَی - بِتَمْرٍ لِمَوْضِعِ حَاجَتِهِ - قَالَ وَ کانَ النَّ النَّ
الْخَرْصَ - فَإِنَّ فِی الْمَالِ الْعَرِیةَ وَ الْوَصِیةَ« )حر عاملی، ۱۴۰۹ق: 241/18( تعلیل مذکور در این 

روایت، عبارت »لموضع حاجته« است. 
عریه نخلی است که در خانة انسان وجود دارد. این نظر مشهور میان علمای شیعه است، 
ولی گروهی از لغویان و فقها، نخل موجود در باغ را نیز، عریه می‌دانند. )روحانی، ۱۴۱۲ق: 
227/18( مزابنه نیز به‌معنای فروش خرمای سر نخل، با خرمای دیگری است که اجماعاً جایز 
نیست. )طباطبایی حائری، ۱۴۱۸ق: 31/9( ظاهر اطلاق در روایت، علاوه بر تعلیل مذکور، 
شامل باغ، خان )مهمان‌سرا( و مانند آن می‌شود. گفته شده با وجود قصور در سند روایت، 
این قصور با شهرت جبران می‌شود. همچنین ظاهر روایت آن است که علاوه بر صاحب‌خانه، 

حکم به مستعیر و مستأجر خانه نیز، سرایت می‌کند. )طباطبایی حائری، ۱۴۱۸ق: 38/9(
با این حال، صاحب جواهر با بیان اینکه تعلیل مذکور، علتی نیست که حکم دایرمدار 
آن باشد، تعدی و سرایت آن را به مستعیر و مستأجر خانه، دارای اشکال دانسته و تعلیل را 
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حکمت حکم می‌داند، نه علت آن. )نجفی، ۱۴۰۴ق: 103/24( برخی از فقیهان دراین‌باره 
گفته‌اند: اکتفا به مقدار یقینی، یعنی نخل موجود در خانه، به واقع نزدیک‌تر است. ایشان به 
نظر صاحب ریاض مبنی بر جبران ضعف سند روایت، به‌واسطة شهرت، اشکال وارد کرده و 
قائل‌اند: اگر منظور از شهرت، شهرت بر اصل حکم باشد، استناد علمای شیعه به اصل حکم 
نامعلوم است، ولی اگر منظور، شهرت بر تعمیم باشد، همان گونه که صاحب جواهر گفته، 
شهرتی بر تعمیم وجود ندارد؛ علاوه بر این، آنچه در روایت به‌عنوان تعلیل ذکر شده، علت 
حقیقی نیست که حکم دایرمدار آن باشد، وگرنه با عدم نیاز، عدم جواز بیع نیز لازم می‌آمد؛1 

بنابراین قول قوی‌تر، اختصاص حکم به خانه است. )روحانی، ۱۴۱۲ق: 228/18(
این بیع مشروط به اموری شده است از جمله اینکه: 1. نخل یکی باشد، بنابراین اگر تعداد 
آن بیش از یکی باشد، فروش محصول آن به خرما به‌دلیل صدق مزابنه بر آن جایز نیست، 
ولی بعضی فقها گفته‌اند: روایت سکونی،2 صریح در جواز بیع در یک یا چند نخل است؛ 
2. ثمن از غیر آن نخل باشد تا بنا به قول مشهور، ثمن و مثمن یکی نباشند؛ 3. بیع نقد و حال 
باشد تا ربا در آن وارد نشود؛ 4. عدم مفاضله و زیادی در زمان عقد رعایت شود، تا ربا در 
آن وارد نشود. این جواز مختص به نخل است و به درختان دیگر سرایت نمی‌کند؛ چون در 

آنچه مخالف با اصل است، باید به مورد نص اکتفا کرد. )ترحینی عاملی، ۱۴۲۷ق: 499/4(
6-2- حرمت ربا

دربارة حرمت ربا، روایات فراوانی با سند معتبر بیان شده، با ذکر این علت که مردم از 
انتخاب معروف و کار نیکو امتناع نکنند. در صحیح هشام بن حکم آمده است: »انه سأل 
أبا عبداللّه عن علّة تحریم الربا؟ فقال: انه لو کان الربا حلالا لترک الناس التجارات و ما 
یحتاجون إلیه فحرم اللّه الربا لتنفر الناس من الربا إلی الحلال و التجارات و البیع و الشراء، فیبقی 
بینهم بالقرض«. )بحرانی، بی‌تا: 32/11( )هشام بن حکم از امام صادق از علت  ذلک 

1. »لا شهرة علی التعمیم بل هی علی العکس متحققه و الظاهر أن المذکور منه لیست علة حقیقیة و الا لدار الحکم 
معها حیث دارت. فلا یجوز مع عدم الحاجة و یجوز معها و إن کانت فی داره و من المعلوم خلافه.«

2. »رخص رسول الله فی العرایا.«
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تحریم ربا پرسید و حضرت فرمود: اگر ربا حلال بود، مردم تجارت را رها می‌کردند و به آن 
احتیاجی نداشتند؛ بنابراین خداوند متعال ربا را حرام کرد تا مردم با تنفر نسبت به آن، به کار 
حلال و تجارت و خریدوفروش روی بیاورند.( در صحیح دیگری از وی آمده است که امام 
صادق فرمودند: »إنما حرم اللّه الربا کی لا یمتنعوا من صنائع المعروف«. )صدوق، 1413ق: 

566/3( )همانا خداوند ربا را حرام کرد تا مردم از قرض‌الحسنه خودداری نکنند.(
اموال  امام رضا علت حرمت ربا را، فساد  در روایت محمد بن سنان آمده است: 
بیان فرموده است. )بحرانی، بی‌تا: 31/11( حرف لام در روایت، بیانگر تعلیل است. یکی از 
اثرات ربا این است که منجر به تضعیف عواطف انسانی بین افراد بشر می‌شود و این مسئله در 
روایات به‌صورت مؤکد آمده است. سماعه روایتی از امام صادق نقل کرده و علت را با 
عبارت »لئلا یمتنع الناس من اصطناع المعروف« )به‌سبب اینکه مردم از کارهاى نیکو و شایسته 

]مانند قرض‌الحسنه[ باز نمانند.( بیان می‌کند.1 )کلینی، 1407ق: 146/5(
فقیهان منظور از »اصطناع معروف« را قرض نیکو می‌دانند که از واضح‌ترین و آشکارترین 
مظاهر عواطف انسانی و همکاری اجتماعی در جامعه بوده و از صدقه نیز، برتر است؛ بنابراین 
در روایات آمده است که صدقه دارای 10 حسنه است، ولی قرض نیکو، هجده حسنه دارد. 
شاید حکمت این باشد که قرض نیکو از جهتی نیاز محتاجی را برطرف می‌کند و از این نظر 
با صدقه مشترک است و از جهتی دیگر آبروی افراد نیازمند را حفظ می‌کند، چون از قبول 
صدقه خودداری می‌کنند؛ بنابراین قرض‌دادن باعث برطرف‌کردن نیاز با حفظ آبروی آنان 

می‌شود. )مکارم شیرازی، ۱۴۲۲ق: 43(
پس می‌توان گفت: حکمت در تحریم ربا این است که رباخواری، عواطف متعالی و 
مکارم اخلاقی را در انسان می‌میراند. روی‌آوردن مردم به عقود ربوی منجر به کنارگذاشتن 
معاملات تجاری مشروع و مفید، به‌دلیل دشواری آن‌ها، می‌شود. ربا، خوردن مال به‌باطل 
محسوب می‌شود و بی‌شک، خوردن مال به‌باطل، حرام بوده و به‌معنای آن است که انسان 

با فی غیر آیة و کرّره؟ قال: أ و تدری لم ذلک؟  1. »قلت لأبی عبدالله إنیّ قد رأیت الله تعالی قد ذکر الرِّ
قلت لا، قال: لئلّ یمتنع الناّس من اصطناع المعروف.«
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بدون دلیل عقلی و منطقی، مالی را به دست آورد. قمار نیز، خوردن مال به‌باطل است، چون 
سودی بدون دلیل مشروع به دست می‌آید؛ همچنین بیع خمر و سود حاصل از آن، چون 
موجب ضرر افراد و فساد و ویرانی جامعه است، نامشروع به شمار می‌رود. این دلیل، اصلی 

کلی در همة ابواب معاملات اسلامی به شمار می‌رود )مکارم شیرازی، ۱۴۲۲ق: 36(
گفتنی است، علت‌های ذکرشده در تحریم ربا در روایات، از قبیل حکمت و انگیزة 
تشریع حکم است، بنابراین تعدی حکم به موارد دیگری غیر از مورد تعلیل، جایز نیست. 

)سیفی مازندرانی، ۱۴۳۰ق: 49(
به‌طور کلی می‌توان فلسفة تحریم ربا را، موارد زیر دانست: 1. با شیوع رباخواری در 
جامعه، سنت زیبای قرض‌الحسنه کم‌رنگ شده و باعث نابودی عواطف انسانی و تعاون 
اجتماعی می‌شود؛ 2. رباخواری سبب به‌وجودآمدن شکاف طبقاتی و ثروتمندترشدن گروه 
خاصی می‌شود، ولی تجارت صحیح از زندگی طبقاتی افراد جامعه جلوگیری می‌کند؛ 3. 
با ترویج رباخواری، سرمایه‌های جامعه در مسیری ناسالم قرار گرفته و اساس اقتصاد کشور 
متزلزل می‌شود، در حالی که خریدوفروش و تجارت سالم باعث پیشرفت اقتصاد کشور 
می‌شود؛ 4. در خریدوفروش معمولی هر دو طرف به‌طور یکسان در معرض سود و زیان 
هستند، در حالی که در معاملات ربوی، فرد رباخوار هیچ‌گاه زیان نمی‌بیند و تمام زیان‌های 
احتمالی بر دوش طرف مقابل سنگینی خواهد کرد؛ 5. در خریدوفروش معمولی، طرفین 
معامله در مسیر تولید و مصرف، گام برمی‌دارند، در صورتی که معاملات ربوی این‌گونه 

نیست.
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نتیجه‌گیری
هرگاه مصلحتی باعث جعل و تشریع حکمی شود ولی حکم دایرمدار آن مصلحت 
نباشد، حکمت بوده ولی در صورتی که مصلحت، باعث جعل حکم شده و وجود حکم نیز، 
بر محور وجود آن مصلحت باشد، علت حکم خواهد بود. بر این اساس، حکمت هیچ‌گاه 
موضوع حکم قرار نمی‌گیرد، ولی علت همیشه موضوع واقعی حکم است. حکمت به‌دلیل 
غیرمنضبط‌بودن، نمی‌تواند اساس حکم قرار گیرد؛ بنابراین در نتیجة حکم‌کردن بر اساس 
آن، قیاس‌ها و احکام دارای معارض پدید خواهد آمد. مصالحی که فلسفة حکم به شمار 
می‌روند یا از باب علت حکم است که در این صورت قابل‌تسری به موارد غیرمنصوص 
بوده یا از باب حکمت حکم است که در این صورت، قابلیت تسری به موارد مشابه را ندارد. 
علت، با چند شرط، مبنای حکم قرار گرفته و می‌توان آن را به موارد غیرمنصوص تسری 
داد: باعث جعل حکم باشد، مضبوط باشد، ظهور و آشکاری داشته باشد، عمومیت داشته و 
استفاده از آن به‌شرط عدم مخالفت با نص دیگری باشد؛ بنابراین در هر روایتی که ادوات 
تعلیل به‌کاررفته و یا ظاهر روایت اشِعار به علیت دارد، به‌معنای علت‌بودن آن وصف نیست؛ 

بلکه گاهی هدف از تعلیل، بیان انگیزه و حکمت حکم است. 
بر این اساس توجه به تفاوت علت و حکمت و شناخت ویژگی هریک و ارائة ضابطه‌ای 
که بتوان هریک را از دیگری در ادلة شرعی جدا کرد، یکی از بایسته‌های اصول فقه است 
که به‌طور شایسته به آن پرداخته نشده و منشأ برخی خلط‌ها و لغزش‌ها در استنباط شده است. 
همچنین بازشناسی علت تام از علت ناقص در کشف علل و ملاک احکام، اهمیت بسزایی 
در نظام تشریع دارد. به‌یقین چنانچه روشن شود که امری، علت ناقص است، نبودنش در نفی 
حکم، نقش دارد، ولی بودنش به‌تنهایی حکم را پدید نمی‌آورد و آن را اثبات نمی‌کند؛ 
بنابراین مطالعه و جست‌وجو در نصوصی که علل احکام در آن‌ها یاد شده، موجب آشنایی با 
چارچوب کلی ملاک‌های احکام شده و بیان‌گر این نکته است که در استخراج ملاک‌ها و 
علل احکام از نصوص شرعی، چه معیارهایی را باید در نظر گرفت؛ مثلًا در استخراج ملاک 
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نباید تنها به ضوابط و معیارهای مادی و دنیوی تکیه کرد، بلکه باید به معیارهای معنوی و 
اخلاقی نیز توجه داشت. برای نمونه در مسائل مالی مانند زکات، تنها پرُشدن شکاف‌های 

اقتصادی مدنظر نیست، بلکه تطهیر و تزکیه روحی پرداخت‌کنندة آن نیز، مدنظر است.
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الطاهرة، قم: اسلامی.
.	12 تبریزی، جواد بن علی، 1416ق، ارشاد الطالب إلی التعلیق علی المکاسب، چ3، قم: 

اسماعیلیان.
.	13 ترحینی عاملی، سیدمحمدحسین، 1427ق، الزبدة الفقهیة فی شرح الروضة البهیة، 



101

میه
 اما

فقه
در 

یع 
به ب

ط 
ربو

ت م
وایا

ر ر
« د

یل
تعل

ن »
 بیا

ش
رو

چ4، قم: دارالفقه.
.	14 جمعی از پژوهشگران، زیر نظر سیدمحمود هاشمی، 1426ق، فرهنگ فقه مطابق 

مذهب اهل‌بیت، قم: مؤسسه دائرة‌المعارف فقه اسلامی.
.	15 مسائل  تحصیل  إلی  الشیعة  وسائل  تفصیل  بن حسن، 1409ق،  محمد  عاملی،  حر 

.الشریعة، قم: آل‌البیت
.	16 حسینی روحانی، سیدصادق، 1412ق، فقه الصادق، قم: دارالکتاب - مدرسه امام 

.صادق
.	17 حسینی زبیدی، محب‌الدین سیدمحمد مرتضی، 1414ق، تاج العروس من جواهر 

القاموس، بیروت: دارالفکر.
.	18 حسینی عاملی، سیدجواد، 1419ق، مفتاح الکرامة فی شرح قواعد العلامة،قم: جامعه 

مدرسین حوزه علمیه قم.
.	19 حلوانی، محمد خیر، 1979، أصول النحو العربی، اللاذقیة: جامعه تشرین.
.	20 حلی )علامه(، حسن بن یوسف، 1413ق، مختلف الشیعة فی أحکام الشریعة، چ2، 

قم: اسلامی.
.	21 .ـــــــــــــــــــــــ، 1414ق، تذکرة الفقهاء، قم: مؤسسه آل‌البیت
.	22 حلی )محقق(، جعفر بن حسن، 1412ق، نکت النهایة، قم: اسلامی.
.	23 ـــــــــــــــــــ، 1418ق، المختصر النافع فی فقه الامامیة، چ6، قم: مؤسسه المطبوعات 

الدینیة.
.	24 خمینی، سیدمصطفی، بی‌تا، مستند تحریر الوسیلة، تهران: مؤسسه تنظیم و نشر آثار 

.امام‌خمینی
.	25 خوانساری، سیداحمد بن یوسف، 1405ق، جامع المدارک فی شرح مختصر النافع، 

چ2، قم: اسماعیلیان.
.	26 راغب اصفهانی، حسین بن محمد، 1412ق، مفردات الفاظ القرآن، لبنان: دارالعلم.
.	27 .سبحانی، جعفر، 1414ق، المختار فی احکام الخیار، قم: مؤسسه امام صادق



102

13
99

ان 
بست

و تا
ار 

، به
وم

ه س
مار

، ش
وم

ل د
 سا

هه،
فقا

ح ال
صبا

ی م
صص

تخ
می‌

 عل
امه

صلن
دوف

.	28 سبزواری، سیدعبدالأعلی، 1413ق، مهذب الاحکام فی بیان الحلال و الحرام، چ4، 
قم: مؤسسه المنار، دفتر حضرت آیت‌الله سبزواری.

.	29 سیفی مازندرانی، علی‌اکبر، 1430ق، دلیل تحریر الوسیلة - فقه الربا، تهران: مؤسسه 
.تنظیم و نشر آثار امام‌خمینی

.	30 قم: کتابخانه  الشرائع،  لمختصر  الرائع  التنقیح  بن عبدالله، 1404ق،  مقداد  سیوری، 
.آیت‌الله مرعشی

.	31 قم: مؤسسه  اهل‌بیت، ج26، ص261،  فقه  »بیع زمانی«،  بی‌تا،  شریعتی، سعید، 
.دائرة‌المعارف فقه اسلامی بر مذهب اهل‌بیت

.	32 شلبی، محمد مصطفی، 1981، تعلیل الأحکام، بیروت: دارالنهضة العربیة.
.	33 جامعه  به  وابسته  اسلامی،  قم:  الأخبار،  معانی  علی، 1403ق،  بن  محمد  صدوق، 

مدرسین حوزه علمیه قم.
.	34 ــــــــــــــــــــــــــــ، 1413ق، من لا یحضره الفقیه، چ2، قم: اسلامی.
.	35 طاهری، حبیب‌الله، 1418ق، حقوق مدنی، چ2، قم: اسلامی.
.	36 طباطبایی حائری، سیدعلی بن محمد، 1418ق، ریاض المسائل فی تحقیق الأحکام 

.بالدلائل، قم: آل‌البیت
.	37 کتاب‌فروشی  قم:  الوثقی،  العروة  تکملة  1414ق،  محمدکاظم،  یزدی،  طباطبایی 

داوری.
.	38 طریحی، فخرالدین، 1416ق، مجمع البحرین، چ3، تهران: کتاب‌فروشی مرتضوی.
.	39 تهران:  الأخبار،  من  اختلف  فیما  الاستبصار  1390ق،  حسن،  بن  محمد  طوسی، 

دارالکتب الاسلامیة.
.	40 ـــــــــــــــــــــــ، 1407ق، تهذیب الاحکام، چ4، تهران: دارالکتب الاسلامیه.
.	41 عاملی )شهید ثانی(، زین‌الدین بن علی، 1413ق، مسالک الأفهام إلی تنقیح شرائع 

الإسلام، قم: مؤسسه المعارف الاسلامیة.
.	42 عبدالرحمن، محمود، بی‌تا، معجم المصطلحات و الألفاظ الفقهیة، بی‌جا.
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.	43 عبدی، محمدحسین، 1387، رهیافتی به دانش فقه، قم: انصاریان.
.	44 قرشی، سید علی‌اکبر، 1412ق، قاموس قرآن، چ6، تهران: دارالکتب الإسلامیة.
.	45 قماشی، سعید، 1384، جایگاه عقل در استنباط احکام، قم: پژوهشگاه علوم و فرهنگ 

اسلامی.
.	46 کلینی، محمد بن یعقوب، 1407ق، الکافی، چ4، تهران: دارالکتب الاسلامیة.
.	47 مرآة العقول فی شرح أخبار آل الرسول، چ2،  مجلسی )دوم(، محمدباقر، 1404ق، 

تهران: دارالکتب الاسلامیة.
.	48 ـــــــــــــــــــ، 1406ق، ملاذ الأخیار فی فهم تهذیب الأخبار، قم: کتابخانه آیت‌الله 

.مرعشی نجفی
.	49 مجمع اللغة العربیة، بی‌تا، المعجم الوسیط، قم: فرهنگ اسلامی.
.	50 مدنی کاشانی، حاج‌آقارضا، 1409ق، تعلیقه شریفه علی بحث الخیارات و الشروط 

من کتاب المتاجر للشیخ، قم: مکتبة آیة الله المدنی الکاشانی.
.	51 مغنیه، محمدجواد، 1421ق، فقه الإمام الصادق، چ2، قم: انصاریان.
.	52 موسوی خمینی، سیدروح‌الله، 1421ق، کتاب البیع، تهران: مؤسسه تنظیم و نشر آثار 

.امام‌خمینی
.	53 میرخلیلی، سیداحمد، 1388، فقه و قیاس، چ2، تهران: پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه 

اسلامی.
.	54 الذخائر  مجمع  قم:  الفقهاء،  تبصرة  1427ق،  رازی،  محمدتقی  اصفهانی،  نجفی 

الاسلامیة.
.	55 نجفی، بشیر حسین، 1427ق، بحوث فقهیة معاصرة، نجف اشرف: دفتر حضرت 

آیت‌الله نجفی.
.	56 نجفی، محمدحسن، 1404ق، جواهر الکلام فی شرح شرائع الاسلام، چ7، بیروت: 

دار إحیاء التراث العربی.
.	57 نجفی کاشف‌الغطاء، علی بن جعفر بن خضر نجفی، 1422ق، شرح خیارات اللمعة، 
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قم: اسلامی.
.	58 نجفی کاشف‌الغطاء، مهدی، بی‌تا، مورد الأنام فی شرح شرائع الإسلام، نجف اشرف: 

کاشف‌الغطاء.
.	59 یوسفی )فاضل آبی(، حسن بن ابی‌طالب، 1417ق، کشف الرموز فی شرح مختصر 

النافع، چ3، قم: اسلامی.



بررسی ادله مشروعیت تبلیغات تجاری و عدم آن 
از منظر فقهی

سیدمرتضی فری زنی1 

محمدجعفر اسلامی2 

چکیده
بررسی ابعاد و زوایای تبلیغات تجاری از منظر فقهی حائز اهمیت است. با اینکه پیشینه 
تبلیغات تجاری به آغاز خریدوفروش و قبل از اسلام می‌رسد، ولی بعضی از فعالیت‌های تبلیغی 
در مسائل اقتصادی، مثل استفاده از جارچی و فراخوان برای خریدوفروش، در زمان ظهور 
اسلام و بعد از آن در مقابل پیامبر اکرم صورت می‌گرفته و نهی و انزجاری از سوی ایشان 
صادر نشده است. در نوشتار پیش رو، با ارزیابی ادله مشروعیت یا عدم آن در تبلیغات تجاری، 
نگاه فقهی و دینی را بازیابی کرده و جواز یا حرمت یا کراهت احتمالی حکم تبلیغات اقتصادی 
را از منابع شرعی استخراج کرده‌ایم. دستاورد مهم این پژوهش، اتقان ادله مشروعیت و اباحه 
عمل تبلیغ تجاری، فی‌نفسه، از منظر شرعی و ثانوی‌بودن حکم حرمت آن در مواردی همچون 
ملازمت تبلیغ کالا با فعل حرام، ترویج تجمل‌گرایی، تشویق بر مصرف بیش‌ازحد، ایجاد نیاز 
کاذب و... است. روش تحقیق، کتابخانه‌ای بوده و با استفاده از داده‌های استخراج‌شده از منابع 

عمومی و حقوقی تبلیغات به‌صورت تحلیلی‌توصیفی صورت گرفته است.
کلیدواژه‌ها: تبلیغات تجاری، مشروعیت، منظر فقهی، ادله نقلی و غیرنقلی، ملازمت 

با فعل حرام.

1. دانش‌پژوه سطح چهار حوزه عملیه خراسان و دانشجوی دکترای دین‌پژوهی دانشگاه ادیان و مذاهب قم. 
mfarizani@gmail.com )نویسنده مسؤل(

2. مدرس ســطوح عالی حوزه علمیه نجف و پژوهشــگر نســخ خطی، مرکز الشیخ الطوســی للداراسات و 
mjislami9@gmail.com .التحقیقات - العتبه العباسیه

تاریخ دریافت: 1399/02/02

تاریخ پذیرش: 1399/06/05

دوفصلنامه علمی‌تخصصی

سال دوم، شماره سوم، بهار و تابستان 1399
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مقدمه
از مسائل مهم در تجارت و اقتصاد، موضوع تبلیغات تجاری و کیفیت اجرای آن در 
جوامع انسانی، به‌ویژه در جامعه و حکومت اسلامی است. بررسی نحوه مشروعیت تبلیغات 
تجاری و اقتصادی در اسلام از مواردی است که سهم ویژه و بسزایی در فراهم‌سازی بهتر 
و پویاتر این مقوله در کانون تجارت و اقتصاد دارد و به‌دلیل شتاب و شیوع گسترده آن در 
دهه‌های اخیر از طریق بسترهای جدید، همچون ابزار رسانه‌ای و ابعاد نوین و کم‌نظیر آن، 
باید به این موضوع در نظام قانونی و حقوقی و اخلاقی از نظر دینی نگاه عمیق‌تر و جدی‌تری 

شود و واکاوی جامع و مناسب‌تری پیرامون آن صورت بگیرد.
در واقع، تولید کالا و خدمات در جوامع بشری، سابقه طولانی دارد و تولیدکنندگان برای 
رسیدن به سود بیشتر، نیاز به بازار مناسب فروش دارند. بر این اساس، تبلیغ از محصولات و 
خدمات شکل‌ گرفته است. در روش‌های سنتی و دیرین، جارچی و افراد مانند آن نقش تبلیغ 
را عهده‌دار بوده‌اند و در روش‌های نوین و جدید، رسانه‌های جمعی مانند رادیو، تلویزیون، 
روزنامه‌ها، مجلات و... نقش مؤثری را ایفا می‌نمایند؛ تا آنجا که امروز تبلیغات را هزینه 
ندانسته بلکه نوعی سرمایه‌گذاری برای فروش محصولات می‌دانند. از این دیدگاه تبلیغات 
به شاخه‌ای خاص در فعالیت تجاری تبدیل‌ شده و در تمامی مظاهر زندگی بشری رسوخ 
و...  اجتماعی  وبگاه‌ها، شبکه‌های  تلفن‌های همراه،  تلویزیونی،  و در شبکه‌های  پیداکرده 
موجب پیدایش بازاریابی دیجیتال )Digital Marketing( شده است. تبلیغات محیطی مانند 
دیوارنویسی و تابلوهای تبلیغاتی نیز بخش‌های مهمی از خیابان‌ها، بزرگ‌راه‌ها و معابر عمومی 

را به خود اختصاص داده است.
علی‌رغم فراگیری تبلیغات تجاری و گستردگی روش‌ها و شاخه‌های آن، به مشروعیت 
آن از دیدگاه فقه اسلامی کمتر توجه شده است؛ در صورتی که تبلیغات تجاری از جنبه‌های 
گوناگونی نیاز به واکاوی فقهی دارد. برای دستیابی به راه‌حل، باید مفهوم‌شناسی تبلیغات 
تجاری انجام پذیرد و آنگاه از دیدگاه شرع مقدس، ادله مشروعیت تبلیغات تجاری یا عدم 
آن تعیین شود. روش این تحقیق در قالب کتابخانه‌ای بوده و با استفاده از منابع و داده‌های 
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استخراج‌شده از منابع عمومی و حقوقی تبلیغات، به‌صورت تحلیلی‌توصیفی صورت می‌گیرد.
پیشینه تحقیق

در راستای این موضوع از منظر و رویکردهای مختلف، نگارش‌های متفاوتی صورت 
گرفته است. از منظر حقوقی می‌توان به تألیف محسن اسماعیلی با عنوان حقوق تبلیغات بازرگانی 
در ایران و جهان و نیز کتاب جامع‌تری با عنوان حقوق تبلیغات بازرگانی نوشته محمدکاظم 
معتمدنژاد اشاره کرد. ضمن اینکه مقالات متنوعی همچون »بررسی فقهی‌حقوقی تبلیغات 
تجاری گمراه‌کننده« نوشته سیدمحمدهادی متولی درخشانی و مصطفی بختیاروند و اکرم 
آقامحمدی و مقاله »بررسی فقهی و حقوقی حقوق مخاطب در تبلیغات« نوشته سیدعلیرضا 

حسینی و یوسف مهدی، وجود دارد. 
از منظر اخلاق و مبانی اسلامی نیز پژوهش‌های ویژه و مقالات نوینی درباره تبلیغات 
بازرگانی و تجاری نوشته شده است؛ همچون مقاله »بررسی اخلاقیات بازاریابی با رویکرد 
اسلامی« نوشته منیژه بحرینی‌زاده و مسعود حراقی، مقاله »درآمدی بر اخلاق کسب‌وکار و 
تبلیغات در تجارت الکترونیکی از منظر حمایت از حقوق مصرف‌کنندگان« نوشته فروغ 
مصطفی منتقمی و مقاله »بررسی نقش اخلاق در بازاریابی از دیدگاه فرهنگ ایرانی‌اسلامی« 
نوشته رضا رسولی شربیانی و حسین مرید سادات. ضمن اینکه از منظر فقهی نیز می‌توان 
تحقیقات قابل‌توجهی پیدا کرد؛ مانند مقاله »بررسی دیدگاه‌های فقهی در مورد پیام‌های 
گمراه‌کننده« نوشته احمدعلی قانع و نیز »بررسی فقهی‌حقوقی تبلیغات تجاری گمراه‌کننده« 

نوشته سیدمحمد قبولی درافشان، مصطفی بختیاروند و اکرم آقا محمدی.
همچنین تألیفات غربی حوزه تبلیغات تجاری نیز همچون اصول بازاریابی نوشته فیلیپ 
کاتلر و گری آرمسترانگ، با ترجمه مهدی زارع و تبلیغات تجاری، اصول و شیوه‌های عمل 
نوشته ویلیام ولز، جان برنت و ساندرا موریارتی، با ترجمه سینا قربانلو، در تحقیق و کندوکاو 

در این وادی، حائز اهمیت است.
با این ‌حال نویسنده بر آن است که با نگاه دقیق‌تر به کیفیت مشروعیت یا عدم آن در 
خصوص تبلیغات تجاری، ادله هریک را ارزیابی کند تا قدمی کوتاه در بررسی حکم فقهی 

این موضوع برداشته شود.
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1- تعریف تبلیغات تجاری
تعریف‌های تبلیغات تجاری، متنوع است که در کتاب‌های عربی با عنوان »الاعلان« و در 

کتاب‌های انگلیسی با عنوان »Advertisement« آمده است.
تبلیغات تجاری در تعریفی مناسب توسط برخی کارشناسان اقتصاد غربی بدین شکل 
معرفی شده است: »تبلیغات تجاری شکلی از ارتباط غیرشخصی است که در ازای پرداخت 
پول به‌وسیله حامی مالی مشخصی، با استفاده از رسانه‌های گروهی، برای ترغیب مخاطب یا 

تأثیرگذاری بر او صورت می‌گیرد.« )ولز و دیگران، 1396: 43(
با این ‌حال برخی پژوهشگران در تعریف تبلیغات تجاری با ارزیابی همه جوانب علمی و 
منطقی و فرهنگی، نوشته‌اند: »تبلیغات تجاری، نوعی از ارتباطات است که از سوی شخص 
حقیقی یا حقوقی معینی، با هدف معرفی، جلب‌توجه یا تشویق نسبت به کالا، خدمت، نیاز، 
مؤسسه و یا آموزه‌ای، با استفاده از وسایل گوناگون، خطاب به توده، گروه و یا فرد صورت 

می‌گیرد.« )همایون، بی‌تا: 236(

2- مشروعیت تبلیغات تجاری در اسلام
در این مبحث در قالب دو بخش به ادله مشروعیت تبلیغات تجاری اشاره می‌کنیم. بخش 
اول ناظر به دلایل نقلی، متنی و روایی است و بخش دوم مربوط به دلایل غیرنقلی است که 

شامل اصول عملی و ادله استنباطی می‌شود.
2-1- دلایل نقلی

با توجه به فحوای برخی روایات، می‌توان جواز تبلیغات تجاری و به‌اصطلاحِ عرفی، 
بازارگرمی کالایی را استنباط نمود.

2-1-1- روایاتی که دلالت بر جواز اتخاذ شغل دلالی و واسطه‌گری بین خریدار و 
مشتری است و بیان می‌کند که در تعامل با آن‌ها، به‌طور ذاتی، منعی نیست:

شتر  آنجا  در  که  ابی‌معیط  ابن  خانه  در  بر   مؤمنان امیر  که  شده  نقل‌  روایتی  در 
می‌فروختند، ایستاد و فرمود: »یا معاشر السّماسرة! أقلّوا الأیمان، فإنّها منفقة للسّلعة، ممحقة 
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للرّبح.« )کلینی، 1407ق: 162/5( )ای گروه سمساران! کمتر سوگند یاد کنید، که سوگند 
سبب کسادی جنس و ازمیان‌رفتن برکت سود است.(

کلمه »سماسره« جمع سمسار است که معرّب شده و واژه فارسی بوده است )ر.ک: مدنی 
شیرازی، 1426ق: 129/8( و در اصل به‌معنای واسطه بین خریدار و مشتری و کسی است که 
به‌سود یکی از طرفین معامله در راه جلب نظر و ترغیب طرف دیگر، تلاش می‌کند. )ابن‌اثیر، 

)400/2 :1367
در روایات متعدد دیگری به‌صراحت به جواز اخذ اجرت برای دلالی اشاره‌ شده است؛ 
جْرِ 

َ
سَ بِأ

ْ
بِی جَعْفَرٍ قَالَ: لَ بَأ

َ
بِی عبداللّه وَ غَیرِه عَنْ أ

َ
دٍ عَنْ أ بِی وَلَّ

َ
مانند این روایت: »عَنْ أ

جَرَاءِ.«1 )کلینی، 1407ق: 
ُ
مَا هُوَ بِمَنْزِلَةِ الْ ی إِنَّ اسِ یوْماً بَعْدَ یوْمٍ بِشَی‌ءٍ مُسَمًّ مَا یشْتَرِی لِلنَّ مْسَارِ إِنَّ السِّ

196/5( )امام باقر فرمود: »حق‌العمل دلال اشکال ندارد. دلال در مقابل اجرت معین برای 
این‌وآن کالا می‌خرد و همانا وی در حکم اجیران است.«(

آیت‌الله بروجردی در جامع احادیث الشیعه در بابی با عنوان »باب جواز أخذ السّمسار و 
الدلّل الاجرة علی البیع و الشراء«، به 10 حدیث در این موضوع پرداخته است. )بروجردی، 

)946 /22 :1386
در این روایات، معصومان بدون منع کسانی که چنین شغلی دارند، تنها به آن‌ها توصیه‌هایی 
کرده‌اند؛ از جمله در روایت اول، حضرت علی از آنان خواسته که از سوگندهای خود 
بکاهند؛ زیرا این عمل گرچه موجب فروش بهتر کالا می‌شود، اما سود آن را بی‌برکت ساخته 
و از بین می‌برد. به هر حال، می‌توان گفت که تأسیس کانون تبلیغات تجاری و تلاش در راه 
ترغیب مشتری‌ها به خرید کالا، یا خدمات تبلیغاتی، نوعی از همین شغل است. سماسره نیز 
با معرفی و تمجید کالا تلاش می‌کرده‌اند تا طرف مقابل را به معامله ترغیب و تشویق کنند و 
به همین دلیل و احتمالاً برای اثبات راست‌گویی خود، متوسل به سوگند یا کارهای نامناسب 

1. مجلسی، محمدباقر، مرآة العقول فی شرح أخبار آل‌الرسول، ج19، ص213. وی در شرح این حدیث ضمن 
معتبردانستن آن از لحاظ سندی، در توضیح فقره »انما یشتری« نوشته است: »أی یعمل عملًا یستحق الأجرة و 

الجعل بإزائه أو المعنی أنه لا بد من توسطه بین البائع و المشتری لاطلاعه علی القیمة بکثر المزاولة.«
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دیگری می‌شده‌اند. )اسماعیلی، 1385: 127(
2-1-2- روایات گوناگونی که مفسران و محدثان شیعه و سنی در شأن نزول آیات 
)طبرسی، 1408ق: 433/10؛  است.  توجه  محل  بسیار  و  نقل کرده‌اند  پایانی سوره جمعه 
ابن‌سلیمان، 1423ق: 328/4؛ طبری، 1412ق: 67/28؛ ثعلبی، 1422ق: 317( خداوند در این 
هِ وَ  لاةِ مِنْ یوْمِ الْجُمُعَةِ فَاسْعَوْا إِلی ذِکرِ اللَّ ذینَ آمَنُوا إِذا نُودِی لِلصَّ یهَا الَّ

َ
آیات فرموده است: یا أ

رْضِ وَ ابْتَغُوا مِنْ 
َ
لاةُ فَانْتَشِرُوا فِی الْ ذَرُوا الْبَیعَ ذلِکمْ خَیرٌ لَکمْ إِنْ کنْتُمْ تَعْلَمُونَ * فَإِذا قُضِیتِ الصَّ

کمْ تُفْلِحُون1َ و در آخرین آیه سوره جمعه، یعنی آیه 11 این  هَ کثیراً لَعَلَّ فَضل‌ اللّه وَ اذْکرُوا اللَّ
وا إِلَیها وَ تَرَکوک  وْ لَهْواً انْفَضُّ

َ
وْا تِجارَةً أ

َ
سوره که موردبحث ما است، فرموده است: وَ إِذا رَأ

ازِقینَ )هنگامی که آن‌ها تجارت  هُ خَیرُ الرَّ جارَةِ وَ اللَّ هْوِ وَ مِنَ التِّ هِ خَیرٌ مِنَ اللَّ قائِماً قُلْ ما عِنْدَ اللَّ
یا سرگرمی و لهوی را ببینند، پراکنده می‌شوند و به‌سوی آن می‌روند و تو را ایستاده به حال 
خود رها می‌کنند؛ بگو: آنچه نزد خداست بهتر از لهو و تجارت است و خداوند بهترین 

روزی‌دهندگان است.(
در شأن نزول این آیه آمده که در یکی از سال‌ها که مردم مدینه گرفتار خشک‌سالی و 
گرسنگی و افزایش نرخ اجناس شده بودند، شخصی به نام دحیه، با کاروانی از شام فرا رسید 
و با خود مواد غذایی آورده بود، در حالی که روز جمعه بود و پیامبر مشغول خطبه نماز 
جمعه بودند. طبق معمول برای اعلام ورود کاروان، طبل زدند و حتی بعضی دیگر آلات 
موسیقی را نواختند. مردم با سرعت خود را به بازار رساندند. در این هنگام مسلمانانی که 
در مسجد برای نماز اجتماع کرده بودند نیز خطبه را رها کرده و برای تأمین نیازهای خود 
به‌سوی بازار شتافتند و تنها دوازده مرد و یک زن در مسجد باقی ماندند. آیه نازل شد و آن‌ها 
را سخت مذمت کرد و پیامبر فرمود: »اگر این گروه اندک هم می‌رفتند، از آسمان سنگ 

بر آن‌ها می‌بارید.« )مکارم شیرازی، 1371: 124/24(

1. »ای کسانی که ایمان آورده‌اید، هنگامی که برای نماز روز جمعه اذان گفته شود، به‌سوی ذکر خدا بشتابید 
و خریدوفروش را رها کنید که این برای شما بهتر است، اگر می‌دانستید! و هنگامی که نماز پایان گرفت ]شما 

آزادید[ در زمین پراکنده شوید و از فضل خدا بطلبید و خدا را بسیار یاد کنید، شاید رستگار شوید!
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به عقیده برخی مفسران، تعبیر به لهو، اشاره به طبل و سایر آلات لهوی است که هنگام 
ورود قافله تازه‌ای به مدینه، نواخته می‌شد که هم نوعی اخبار و اعلام بود و هم وسیله‌ای 
برای سرگرمی و تبلیغ کالا؛ همان گونه که در دنیای امروز نیز در فروشگاه‌هایی که به سبک 
غربی است، نمونه آن دیده می‌شود. ضمن اینکه ضمیر در کلمه »الیها« در آیه 11 به تجارت 
بازمی‌گردد؛ یعنی به‌سوی مال‌التجارة شتافتند. این به‌دلیل آن است که لهو، هدف اصلی آن‌ها 
نبود، بلکه مقدمه‌ای برای اعلام ورود کاروان و یا سرگرمی و تبلیغ کالا در کنار آن بود. 

)ر.ک: طباطبایی، 1374: 463/19(
چنان‌که ملاحظه می‌شود، در این جریان، به اصل تبلیغاتی که کاروان‌داران برای فروش 
کالای خود استفاده کرده بودند، اعتراض نشده است؛ آنچه نکوهش شده، تنها زمان این 
تبلیغات و روش آن است. در زمان برگزاری نماز جمعه، مسلمانان موظف به کنارنهادن 
خریدوفروش بوده‌اند و ضمناً این تبلیغات به‌گونه‌ای بوده که از نظر شرعی، لهو و ممنوع بوده 
است. همچنین، نمازگزارانی که استماع خطبه پیامبر را رها کرده و جذب تجارت یا تبلیغات 

تجاری ممنوع، شده‌اند، شایسته سرزنش هستند.
2-2- دلایل غیرنقلی

در این بخش به اصل عملی اجراپذیر و برخی ادله استنباطی در این راستا اشاره می‌شود.
اصل اولیه در اشتغال به مسیرهای مختلف کسب درآمد، طبق نظر عموم فقهای اسلامی، 
اصل اباحه در اشتغال به تجارت است؛ جز در موارد استثنایی که شغلی، ممنوع شده است. 
)ر.ک: حر عاملی، 1409ق: 134/17( روایات فراوانی که به‌صورت مطلق، دعوت به تجارت 
که   مؤمنان امیر  حضرت  مشهور  روایت  مانند  است؛  مطلب  این  بر  شاهدی  می‌کند، 
اس.« )به انواع دادوستد  یدِی النَّ

َ
ا فِی أ جَارَاتِ فَإِنَّ لَکمْ فِیهَا غِنًی عَمَّ ضُوا لِلتِّ فرموده است: »تَعَرَّ

]و کسب‌وکار[ بپردازید؛ زیرا از این راه، از مال‌ومنال مردم بی‌نیاز می‌شوید.( )حر عاملی، 
1409ق: 11/17(

البته باید دقت کرد که مقصود از تجارت، معنای عام و اتخاذ حرفه است و خصوص 
دِ بْنِ فُضَیلٍ عَنْ  صنعت و حرفه خاصی مراد نیست؛ چنان‌که در روایتی وارد شده: »عَنْ مُحَمَّ
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جُلُ بِهِ رِزْقَهُ فَهُوَ تِجَارَةٌ.« )هر آنچه شخص با آن، روزی  بِی الْحَسَنِ قَالَ: کلُّ مَا افْتَتَحَ الرَّ
َ
أ

خود را بگشاید، تجارت است.( )کلینی، 1407ق: 305/5(
آنچه مهم و ضروری است، فراگیری مواردی است که کسب درآمد از آن، از نظر 
شرعی ممنوع و حرام شناخته شده است. این موضوع خطیر، تحت عنوان »مکاسب محرمه« 
محور تحقیق‌ها و مکتوبات متعدد و گران‌مایه‌ای است که فقها پدید آورده‌اند. به نظر می‌رسد 

ارائه فهرستی از گفت‌وگوهای علمی می‌تواند در این میان، سودمند و بافایده باشد:
از جمله محقق حلی در کتاب شرائع الاسلام مکاسب محرمه را به پنج نوع تقسیم کرده 

است:
اول: معامله اشیای نجس نظیر سگ، خوک، خمر و فقاع؛ البته برخی فقها معتقدند که 
علت خریدوفروش اشیای نجس و متنجس آن است که نمی‌توان از آن‌ها استفاده کرد؛ ولی 
در صورتی که انتفاع جایز از آن ممکن باشد، خریدوفروش برای آن انتفاع، ممنوع نیست؛ 

)انصاری دزفولی، 1415ق: ‌103/1(
دوم: معامله اشیا، برای مقاصد نامشروع؛ مانند خریدوفروش آلات لهو و وسائل قمار و یا 

فروش سلاح به دشمنان دین؛
منفعتی مجوز خریدوفروش  ندارند.  منفعت حلال و عقلایی  اشیایی که  معامله  سوم: 
اجناس می‌شود که حلال بوده و غالباً به آن نیاز باشد، به‌نحوی که عقلا برای به‌دست‌آوردن 
آن اقدام کنند. البته برخی متذکر شدند که این نیاز برای مواقعی می‌تواند اضطراری باشد؛ 
مانند گیاهان دارویی که در وقت درمان، موردنیاز است؛ )موسوی خمینی، 1415ق: ‌‌246/1(

چهارم: تجارتی که فی‌نفسه کسب درآمد از آن حرام است؛ مانند کسب درآمد از طریق 
انتشار مطالب گمراه‌کننده، خریدوفروش »کتب ضاله« و غش در معامله؛

پنجم: اکتساب از راه انجام اعمالی که بر انسان واجب است؛ مانند کفن‌کردن میت. 
)محقق حلی، 1408ق:‌ 3/2(

شیوه مرسوم فقها پس از محقق حلی در تقسیم مکاسب محرمه، مانند شیخ انصاری، نیز 
بر همین منوال بوده است. )انصاری دزفولی، 1415ق:‌ ‌14/1( با توجه به این نکات می‌توان 
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تصور کرد که اشتغال در صنعت تبلیغات تجاری از نظر شرعی با منع ذاتی روبه‌رو نیست و 
مانعی ندارد که اشخاص حقیقی یا حقوقی از راه تولید یا پخش پیام‌های تبلیغاتی در خصوص 
کالا یا خدمات دیگران، کسب درآمد کنند. البته به نظر می‌رسد که مقصود از جواز انجام 
تبلیغات تجاری در این اصل اولیه، عدم حرمت ذاتی این شغل و به‌اصطلاح فقهی جواز »به 
معنی الاعم« است که شامل مستحب، مکروه یا مباح نیز می‌شود و درباره جزئیات کارکرد 

تبلیغات تجاری از منظر احکام تکلیفی باید بحث جدی‌تری صورت گیرد.
البته باید خاطرنشان کرد که با نگاهی به تعالیم و احکام اسلامی در بخش معاملات و 
تجارات، این مسئله روشن به نظر می‌آید که اصل اولیه، آزادی عمل شهروندان در تنظیم 
نحوه ارتباط اقتصادی و تجاری است و آنچه دراین‌باره مهم و تعیین‌کننده است، اراده و 

رضایت طرفین است و هیچ عامل و عنصر محدودکننده‌ای وجود ندارد.
کلُوا 

ْ
ذِینَ آمَنُوا لَا تَأ یهَا الَّ

َ
در واقع در آیه تجارت )نساء، 29( که خداوند فرموده است: یا أ

نْ تَکونَ تِجَارَةً عَنْ تَرَاضٍ مِنْکمْ )اى كسانى كه ايمان آورده‌ايد، 
َ
مْوَالَکمْ بَینَکمْ بِالْبَاطِلِ إِلاَّ أ

َ
أ

اموال يكديگر را به‌ناحق مخوريد، مگر آنكه تجارتى باشد كه هر دو طرف بدان رضايت 
داده باشيد.( اصل تراضی را مطرح کرده و بر پایه آن، بسیاری از فعالیت‌های تجاری با این 

اصل، مشروعیت پیدا می‌کنند.

3- عدم مشروعیت تبلیغات تجاری در اسلام
این مبحث نیز همانند مبحث قبلی، در قالب دو بخش عرضه می‌شود. بخش اول دلایل 
نقلی و روایی است که به‌طور مستقیم اصل مشروعیت تبلیغات تجاری را موردخدشه قرار 
می‌دهد. بخش دوم دلایل غیرنقلی است که ناظر به ادله استنباطی و غیرمستقیم است و در 

واقع، وجوهی است که می‌توان برای عدم مشروعیت تبلیغات تجاری مطرح نمود.
3-1- دلایل نقلی

در مقابل دلایل روایی و نقلی مشروعیت تبلیغات تجاری و اباحة آن، در اینجا به برخی 
از ادله نقلی که ممکن است اسباب عدم مشروعیت تبلیغات تجاری و حرمت آن را فراهم 

کند، اشاره می‌شود.
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3-1-1- تزیین متاع و زیاده‌روی در تعریف از کالا
یکی از مواردی که در برخی روایات و کلام فقها به آن اشاره شده و می‌توان آن را در 
ضمن ادله عدم مشروعیت یا کراهت تبلیغات و تعریف از کالا مطرح کرد، مسئله تزیین متاع 
و تمجید بیش از اندازه از کالا است. در برخی ادله روایی به این موضوع اشاره شده و آن را 
از محذورات تجارت قلمداد نموده است؛ مانند روایت سکونی از امام صادق که از پیامبر 
اکرم نقل فرموده است: »هر کس که در امر خرید و خروش اقدام می‌کند، باید پنج چیز 
را مراعات کند، وگرنه نباید دادوستد کند؛ ربا، سوگند، پوشاندن عیب کالا، ستایش از کالا 

در هنگام فروش و نکوهش از کالا در وقت خرید.« )کلینی، 1407ق: 150/5(
فرمود:  می‌کند که  نقل   اکرم پیامبر  از  ابوامامه  است،  مرفوع  دیگر که  روایتی  در 
»هرکس چهار ویژگی در او باشد، تجارتش پاک و طیب است؛ زمانی که می‌خرد عیب 
نگذارد و زمانی که می‌فروشد ستایش نکند و تدلیس ننماید و در این میان، قسم نیز نخورد.« 

)کلینی، 1407ق: 153/5(
با اینکه لحن این روایات دلالت دارد بر اینکه این چند موضوع، حرمت شرعی دارد، ولی 

فقهای قدیم و معاصر درباره مفاد این روایات، اظهارنظرهای دیگری کرده‌اند.
محقق نراقی دراین‌باره نوشته است: »این اخبار، گرچه متضمن امرونهی هستند ولی اجماع 
فقها در مورد صدق هر عنوان بر عدم حرمت است و باید بر مطلق طلب که شامل استحباب 

می‌شود، حمل نمود یا اینکه حمل بر کذب و دروغ نمود.« )نراقی، 1417ق: 22/14(
محقق اردبیلی نیز در مورد ستایش از کالا در هنگام فروش و نکوهش در هنگام خرید، 
قائل است که باید حمل بر کراهت شود. )اردبیلی، 1403ق: 118/8( ضمن اینکه بسیاری از 
فقها این روایات را در ذیل مستنداتِ مکروهات بیع مطرح نموده‌اند. )طوسی، 1400ق: ‌372؛ 
ابن‌ادریس، 1410ق: ‌‌231/2؛ یوسفی )فاضل آبی(، 1408ق: ‌‌453/1؛ حلی )علامه(، 1420ق: 

‌2/ ‌251 و 1412ق: ‌302/15؛ بحرانی، 1405ق:‌ ‌36/18، نجفی، بی‌تا: ‌‌454/22(
در واقع عنوان تزیین متاع، از جمله عناوینی است که در همین راستا موردبحث قرار 
گرفته و از نظر فقهی، عملی ناپسند و مکروه به شمار رفته است؛ شیخ طوسی در توضیح 
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تزیین متاع نوشته است: »عملی که کالا را خوب جلوه دهد و نقصان آن پنهان شود.« )طوسی، 
1400ق: ‌373( و برخی دیگر تصریح نموده‌اند: »کراهت تزیین متاع تا جایی است که قسمت 
غیرمرغوب هم قابل‌مشاهده باشد، وگرنه اگر مشتری اصلًا قادر به تشخیص آن نگردد، این 
تزیین، ممنوع و حرام خواهد بود.« )ابن‌ادریس، 1410ق: ‌‌233/2؛ عاملی، 1419ق: ‌‌448/12(

نیز اضافه کرده‌اند که اگر تزیین کالا در نظر عرف، مطلوب  البته برخی فقها این را 
باشد، دارای محذوری نیست. )عاملی، بی‌تا: ‌‌289/3( ازاین‌رو، آنچه امروز درباره تزیین کالا 
مشاهده می‌شود و مرسوم است، تا اندازه‌ای که موجب ارائه غیرواقع نشود و نیرنگ و خیانت 
محسوب نشود، مانعی ندارد؛ مثلًا قراردادن کالا در بسته‌بندی زیبا یا داخل ویترین و انواع 
ارائه زیبای کالا، غش، محسوب نشده و دارای منعی نیست؛ اگرچه موجب ترغیب و تشویق 

مشتری برای خرید آن است.
3-1-2- حرمت نشر مطالب گمراه‌کننده

مسئله کتب ضاله یا انتقال پیام گمراه‌کننده، مبحثی فقهی است که در کتب فقهی مربوط 
به آن قابل‌پیگیری است )مفید، 1410ق: ‌589؛ ابن‌براج، 1406ق: ‌345/1؛ موسوی خمینی، 
بی‌تا: ‌498/1؛ تبریزی، 1426ق:‌ ‌14/2( و می‌توان آن را در زمره ادله عدم مشروعیت تبلیغاتی 

مطرح کرد که در راستای گمراه‌کردن فرهنگی و اجتماعی مصرف‌کنندگان است.
فقها از گذشته تاکنون بر این مسئله تأکید داشته‌اند که نوشتن و نشر مطالب ضاله و 
گمراه‌کننده، حرام است و با توجه به اینکه در قدیم، کتاب این ظرفیت را داشته که نشردهنده 
نیست، می‌توان حفظ و نشر  باشد، ولی دارای خصوصیتی دراین‌باره  مسائل گمراه‌کننده 
غیرکتاب که شأن گمراه‌سازی داشته باشد و همانند کتاب وسیله انتقال پیام باشد را داخل در 

این حکم نمود. )ر.ک: موسوی خمینی: 1426ق: ‌‌875/2(
بنابراین بررسی در نظرات فقها نشان می‌دهد که هرچند موضوع حکم حرمت، کتب 
ضلال است، ولی منظور از کتاب می‌تواند هر وسیله انتقال پیامی باشد؛ مانند روزنامه، اطلاعیه 
و فضای مجازی که چنین حکمی شامل آن‌ها نیز می‌شود و تبلیغات تجاری که محتوای آن 
موجب گمراهی اخلاقی و اعتقادی افراد شود، دارای چنین حکمی است. )قانع، 1392: 110(
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3-2- دلایل غیر نقلی
همان طوری که اشاره شد، مقصود از دلایل غیرنقلی، ناظر به ادله استنباطی و غیرمستقیم 
نقلی است که دارای مؤیدهای عقلی و روایی باشد. در این راستا نیز گذشت که پنج مورد 
اصلی از مکاسب محرمه در کلام فقها مطرح شده است. بر این اساس، تبلیغات تجاری نباید 
به‌گونه‌ای باشد که مصداق یکی از مکاسب محرمه به حساب آید که در این صورت به‌دلیل 

جریان و سرایت عنوان ثانوی، حکم آن مختلف است.
به‌عنوان مثال استفاده از موسیقی حرام یا آلات لهو در تبلیغات تجاری که مناسب با 
مجلس لهو و لعب است، طبق نظر فقها دارای اشکال شرعی است؛ )مکارم شیرازی، 1427: 
‌3/ ‌155( یا تبلیغات تجاری و بازرگانی برای فروش محصولاتی که نجس است، مثلًا شراب 
یا گوشت خوک نیز حرمت شرعی دارد و حرام غیری است؛ )خامنه‌ای، 1424ق: ‌239( یا 
تبلیغ برای کالاهایی که تنها استفاده و کاربرد آن، حرام و نامشروع است، یا هیچ منفعت 
عقلایی برای آن‌ها وجود ندارد و یا تبلیغ آمیخته با شیوه‌های حرام مثل برهنگی و ترویج 
خشونت و فحشا باشد، مسلماً ممنوع و حرام است؛ به‌عنوان مثال، جایزه و قرعه‌کشی در 
تبلیغات برای مصرف‌کنندگان، فی‌نفسه منعی ندارد؛ )منتظری، بی‌تا: ‌‌226/3( اما اگر این 
جایزه تبدیل به حالتی شود که مصداق قمار محسوب شود، حرام خواهد بود. )موسوی 
خمینی، 1426ق: ‌612( به هر حال حرمت تبلیغ تجاری به‌دلیل عنوان خارجی پدیدار می‌شود؛ 

همچون حرمت غنا که به‌دلیل جنبه لهوی آن، حرام است.
در اینجا لازم است به چند مورد از موارد ملازمت تبلیغات تجاری با فعل یا محتوای حرام 

اشاره شود که شایع و متداول است.
3-2-1- ترویج اسراف و تجمل‌گرایی و مصرف‌گرایی

تشویق بر مصرف بیشتر، از راه ترویج و تبلیغ کالاهای غیرضروری که مردم به وجود 
کالاهای  بر مصرف  و مصرف‌کنندگان  مشتریان  تحریک  یا  ندارند  چندانی  آشنایی  آن 
شناخته‌شده با تبلیغات و نمایش جذاب و چشمگیر و استفادة بیش‌ از حد ضرورت، نوعی 
اسراف یا تبذیر به شمار می‌رود که هم از لحاظ اخلاق اسلامی و هم در نظر آموزه‌های 
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شرعی، در مذمت و حرمت آن تردیدی نیست و از این منظر جایز نیست که ترویج حرام 
می‌نماید.

اسراف از جمله کلیدواژگانی است که از ابعاد آن در اخلاق اسلامی صحبت فراوانی 
شده است. واژه »اسراف« مشترک معنوی است و معنای اصلی آن »تجاوز از حد« است 
)راغب اصفهانی، 1412ق: 407( و در قرآن به‌همراه مشتقاتش، 23 مرتبه ذکرشده که پنج 
مورد آن، درباره اسراف اقتصادی است. )خلیلیان اشکذری، 1389: 76( در آیه 27 سوره 
اسراء، تندترین لحن درباره مسرفان و ریخت‌وپاش‌کنندگان آمده و آنان را برادران شیطان 
معرفی می‌کند؛1 البته باید دقت کرد که هر تجاوز از حدی، اسراف فقهی و حقوقی نیست تا 

در نتیجه، حرام و ممنوع باشد.
طبق بیان برخی فقیهان، اسراف را می‌توان به دو نوع اسراف اتلافی و اسراف تخصیصی 
یا هزینه‌ای تقسیم کرد؛ اسراف اتلافی به این معناست که کالا بدون دلیل موجه و بدون 
استفاده اتلاف شود؛ مثال واضح آن، این است که انفاق و هزینه مالی، به مقداری باشد که 
شخص هزینه‌کننده، محتاج شود؛ این نوع اسراف فقط مخصوص به اموال نیست و شامل هر 
شیء قابل‌استفاده‌ای می‌شود.2 )نراقی، 1417ق: 632( اسراف تخصیصی نیز مربوط به اموال 
و چگونگی هزینه و تخصیص درآمد و مال است و هزینه‌کردن غیرمال معنا ندارد. برخی 
از انواع این اسراف، امری نسبی است و صدق آن نسبت به افراد مختلف، متفاوت است؛ 
)مجلسی، 1406ق: 195/3( ازاین‌رو، احتمال دارد سطحی از هزینه مالی برای شخصی اسراف 
شمرده شود، ولی نسبت به دیگری این‌گونه نباشد؛ ولی اسراف اتلافی، به‌طور کلی در هر 

 ًهِ کفُورا ــیطانُ لِرَبِّ ــیاطینِ وَ کانَ الشَّ رینَ کانُــوا إِخْوانَ الشَّ 1. خداونــد در ایــن آیه فرموده اســت: إِنَّ الْمُبَذِّ
)تبذیرکنندگان، برادران شیاطین‌اند و شیطان در برابر پروردگارش، بسیار ناسپاس بود!(

2. محقق نراقی در این رابطه نوشــته اســت: »المراد بالوســط الذی یکون التجاوز عنه إسرافا: هو ما یسمّی وسطا 
عرفا، لأنّ المرجع فی معرفة الحقائق اللغویة هی المصادیق العرفیة، فالمرجع فی معرفة الوسط هو العرف، و الوسط 
فی العرف: هو صرف المال فی القدر المحتاج إلیه، أو اللائق بحال الشــخص، فکل صرف مال و إنفاق لم یکن 
کذلک فهو یکون إسرافا، سواء لم یکن صرفاً و إنفاقا بل کان تضییعا و إتلافا، أو کان صرفاً و لم یکن لائقا بحاله 

أو کان مما لا یحتاج إلیه.«
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میزان، اسراف به ‌حساب آمده و نسبت به همه، یک‌جور است.
تبلیغات تجاری به‌نوبة خود توانایی دارد که بر ترویج هر دو قسم اسراف و تبذیر دامن 
بزند و مشتریان را به بی‌راهه تجمل‌گرایی و مصرف‌گرایی بکشاند. در واقع تبلیغات تجاری با 
رویکرد جذب مشتری بیشتر، مشوق اسراف و تبذیر انسان‌ها در مصرف کالا است و خودش 
به‌دلیل تکرار بیش از حدی که دارد، می‌تواند مصداق اسراف و تبذیر در صحنه پخش و 
استفاده از امکانات رسانه‌ای محسوب شود؛ این زیاده‌روی نه‌تنها مخاطبان را خسته می‌کند، 
بلکه شرایط هدر‌رفتن زمان و اوقات آن‌ها را با شنیدن و دیدن‌های مکرر آگهی بازرگانی 
فراهم می‌کند و جایگاه رسانه‌های ارزشی همچون رسانه ملی را خدشه‌دار می‌کند. )قانع، 

پورصیامی، 1393: 125(
3-2-2- ترویج مصرف بیش ‌از حد

می‌توان با نگاهی فراگیر، مصارف مالی و غیرمالی افراد را به سه سطح تقسیم کرد: سطح 
اول، تأمین حداقل معیشت؛ سطح دوم، در حد کفاف و سطح سوم، »اتراف« و تکاثرگرایی.

به‌اندازه  و...  پوشاک  معیشت، مصرف خوراک،  از مصرف در کمترین حد  مقصود 
ضرورت است، به‌گونه‌ای که عدم استفاده از آن کسر شأن و پایینی جایگاه فرد شمرده 

می‌شود.
مقصود از مصرف در حد کفاف، این است که حاجت‌های انسان را برطرف کند و 
سطح داشته‌های فرد به‌اندازه‌ای باشد که مانع از درخواست او برای تأمین معاش شود. برای 
تفاوت این دو سطح، می‌توان به این روایت اشاره کرد: سماعة بن مهران می‌گوید: از امام 
صادق دربارة مردی پرسیدم که جز به اندازة توشه یک روز خود چیزی ندارد. عرض 
نمودم: آیا کسی که روزیِ یک روز خود را دارد، باید به آن‌که چیزی ندارد، احسان کند، 
آن‌که روزی یک ماهش را دارد باید به آن‌کس که چنین نیست، احسان کند و برای سال 
نیز به همین صورت، یا اینکه این مقدار، همان اندازه کفاف است که نگه‌داشتن و بذل‌نکردن 
آن موجب سرزنشی نیست؟ فرمود: »بهترین شما دراین‌باره کسی است که به ایثار مایل‌تر و به 
نْفُسِهِمْ 

َ
برگزیدن دیگران بر خود حریص‌تر باشد. خدای متعال فرموده است: وَ یؤْثِرُونَ عَلی أ
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وَ لَوْ کانَ بِهِمْ خَصاصَةٌ )حشر، 9( و درباره نگهداری قدر »کفاف« نیز ملامتی نخواهد بود...« 
)کلینی،1407: 4/ 18(

با نگاهی به متون دینی و اخلاقی می‌توان فهمید که سطح کفاف، اختصاص به ضروریات 
ندارد، شامل هر نیاز متعارف آدمی است، به‌نوعی متضمن رفاه مصرف‌کننده است و حداکثر 
سطح زندگی عمومی موردنیاز در مصرف، همین مقدار است. چنان‌که در بعضی روایت‌ها، 
کفاف، مرادف وسعت در زندگی و در مواردی به‌جای وسعت استعمال شده است.1 در 
روایتی از امام صادق از پیامبر اکرم نقل شده که فرمودند: »طوبی لمن أسلم و کان 
زندگی  و  آورد  اسلام  که  به حال کسی  )خوشا  )کلینی، 1407ق: 140/2(  کفافا.«  عیشه 
هُمَّ صَلِّ  کفاف و به‌اندازه‌ای داشته باشد.( و یا امام سجاد در دعایی زیبا فرموده است: »اللَّ
 )100 :1376 ،عَة«. )علی بن حسین ی بِالسَّ جْنِی بِالْکفَایةِ،.. وَ لَ تَفْتِنِّ دٍ وَ آلِهِ، وَ تَوِّ عَلَی مُحَمَّ
)خداوندا، بر محمد و آل محمد درود فرست! و مرا به داشتن اندازه کفاف، زینت ده و به 

مال فراوان، مفتون مساز(
مقصود از مصرف مترفانه و تکاثرگرایانه این است که مصرف، خارج از حد متعارف باشد 
و جنبة افراطی آن مدنظر مصرف‌کنندگان قرار بگیرد. معیار اصلی در تشخیص میانه‌روی در 
مصرف، بلکه مهم‌ترین اصل در اصلاح الگوی مصرف، بجا مصرف‌کردن است. این معیار 
در روایتی از پیامبر بدین‌گونه بیان شده است: »مَن أعطی فی غَیرِ حَقٍّ فَقَد أسرَفَ، و مَن مَنَعَ 
رَ«. )مجلسی، 1403ق: 261/66( )هرکه به‌ناحق )بی‌جا(، بخشش کند، اسراف  عَن حَقٍّ فَقَد قَتَّ

کرده است و هرکه به‌حق )بجا(، خرج نکند، سختگیری و خسّت ورزیده است.(
بر پایه این معیار عقلی و شرعی، همه بایدها و نبایدهای اصلاح الگوی مصرف را می‌توان 

1. چنان‌که حضرت امیر مؤمنان در نامه خود خطاب به مالک اشتر می‌فرماید: »وَ لْیکنْ آثَرُ رُءُوسِ جُنْدکِ 
ی یکونَ  هْلِیهِمْ حَتَّ

َ
فْضَلَ عَلَیهِمْ مِنْ جِدَتِهِ بِمَا یسَعُهُمْ وَ یسَعُ مَنْ وَرَاءَهُمْ مِنْ خُلُوفِ أ

َ
عِنْدَک مَنْ وَاسَاهُمْ فِی مَعُونَتِهِ وَ أ

هُمْ هَمّاً وَاحِداً فِی جِهَادِ الْعَدُو«. )باید برگزیده‌ترین سران سپاهت نزد تو کسی باشد که در کمک به سپاهیان،  هَمُّ
مواسات را رعایت نماید و از توانگری خود به آنان احسان کند، به‌اندازه‌ای که بتواند سپاهیان و خانواده‌های 
آنان را که از خود به‌جای نهاده‌اند، اداره نماید، تا اندیشه آنان در جنگ با دشمن، یک اندیشه باشد.( ر.ک: 

سید رضی، محمد بن حسین، نهج البلاغة، ترجمة حسین انصاریان، ص688.
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مشخص کرد و تردیدی نیست که تأمین همه مراتب نیاز انسان‌ها از درآمد مشروع خود، از 
مصادیق روشن مصرف بجا محسوب می‌شود.

تبلیغات تجاری و آگهی بازرگانی، در صورت ترویج پیام‌ها و آگهی‌هایی که سطح 
اول مصرف را هدف قرار داده، مسلماً مصداق اشاعه اسراف و تبذیر به ‌حساب نمی‌آید و از 
لحاظ اخلاق اسلامی دارای محذوری نیست. در مورد ترویج تبلیغاتی که سطح دوم مصرف 
را نشانه رفته نیز باید به‌گونه‌ای باشد که شأن یا توان مالی مصرف‌کننده را زیر سؤال نبرد و او 

را وادار به تغییر سبک زندگی متوسطش نکند.
اما در صورتی ‌که تبلیغات تجاری، منجر به ریخت‌وپاش و طغیان در سوءاستفاده در 
مصرف شود و حتی برای کسانی که از سطوح درآمدی بسیار بالایی برخوردارند زمینه 
مصرف بیش‌ از حد باشد، مصداق کامل اسراف و تجمل‌گرایی محسوب شده و مورد نهی 

فراوان آموزه‌های اخلاق دینی است.
3-2-3- توصیه به مصرف فراتر از توان مالی یا شأن

یا  خویش  درآمد  با  را  خود  مخارج  کسی  اگر  دینی،  آموزه‌های  و  تعالیم  اساس  بر 
به‌طورکلی دارایی خود هماهنگ نکند، به‌گونه‌ای که در زندگی به مشقت بیفتد و از طرفی 
مصرف  هرگونه  چراکه  است؛  شده  اسراف  مرتکب  نباشد،  ضروری  پیش‌آمده  مخارج 
غیرضروری که متناسب با توان مالی مصرف‌کننده نباشد و بالاتر از آن باشد، مصداق دیگری 

از اسراف و زیاده‌روی در مصرف است.
کلُ مَا لَیسَ لَهُ 

ْ
حضرت علی در این راستا فرموده است: »لِلْمُسْرِفِ ثَلَثُ عَلَمَاتٍ یأ

وَ یشْتَرِی مَا لَیسَ لَهُ وَ یلْبَسُ مَا لَیسَ لَهُ«. )صدوق، 1413ق: 167/3 و 1362: 98/1( )مسرف 
سه نشان دارد؛ چیزی می‌خورد و چیزی می‌خرد و کالایی می‌پوشد که برای وی نیست.( 
برخی از شارحان حدیث، تعبیر »ما لیس له« را در این روایت به »ما لم یکن مناسبا« )مجلسی، 
1406ق: 45/6( یا »ما لایلیق بحاله«1 )طریحی، 1375: 69/5( تفسیر نموده‌اند. این تعبیر و موارد 

کله، و یشتری ما لا یلیق بحاله شراؤه، و یلبس ما لا یلیق  1. وی نوشته است: »کان المعنی یأکل ما لا یلیق بحاله أ
بحاله لبسه.« ر.ک: نراقی، احمد بن محمد، عوائد الأیام فی بیان قواعد الأحکام، ص‌621.
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مشابه آن مانند لایق به حال )نجفی، 1415ق: ‌498( و رعایت شأن )موسوی خمینی، 1426ق: 
‌372؛ فاضل لنکرانی، بی‌تا: ‌296( در متون فقهی نیز به‌صورت چشمگیری یافت می‌شود.

البته باید دقت نمود که شأن، منشأهای مختلفی می‌تواند داشته باشد؛ گاهی شأن به‌دلیل 
انتساب به خانواده و عشیره‌ای خاص، مانند سادات، انتساب به علم و دانش، مانند عالمان و یا 
انتساب به مناصب حاکمیتی یا شغل‌های خاصی مثل پزشکی و قضاوت باشد؛ علاوه بر آن، 
ممکن است منشأ شأن، ثروت و سطح درآمد باشد که بر این اساس شأن افراد ثروتمند و در 
نتیجه سطح مصرف آن‌ها با افراد متوسط و فقیر متفاوت خواهد شد. چنان‌که در حدیثی موثق 
سْرَفُ مِنَ الْغَنِی إِنَّ الْغَنِی ینْفِقُ 

َ
از امام صادق به این جهت اشاره شده است: »رُبَّ فَقِیرٍ هُوَ أ

وتِی«. )کلینی، 1407ق: 55/4، مجلسی، 1362: 186/16( 
ُ
وتِی وَ الْفَقِیرَ ینْفِقُ مِنْ غَیرِ مَا أ

ُ
ا أ مِمَّ

)چه بسا نیازمندی که از فرد توانمند مسرف‌تر باشد، چراکه فرد توانمند ازآنچه داده‌ شده 
)دارایی‌های خود( هزینه می‌کند و فرد نیازمند از آنچه به او داده نشده )خارج از شأن خود( 

هزینه می‌کند.(
در روایت دیگری وارد شده که برخی اصحاب گفته‌اند: امام صادق گاهی به ما شیر 
و شکر و حلوا می‌خوراند و گاهی نان معمولی و روغن‌زیتون. عرض شد: ای‌ کاش برای 
متعادل‌شدن غذا، تدبیر می‌کردید. امام فرمود: »تدبیر ما به دست خداست؛ اگر روزی ما را 
توسعه دهد ما نیز عطای خود را توسعه می‌دهیم و اگر روزی را تنگ کند، ما نیز کمتر عطا 

می‌کنیم.« )کلینی، 1407ق: 280/6(
در این روایت نیز می‌توان فهمید که سطح مصرف امام صادق متناسب و همگام 
تدبیر  را  مالی گوناگون، مصارف گوناگونی  بوده و در وضعیت‌های  ایشان  مالی  توان  با 

می‌کرده‌اند.
نکته اساسی این است که جدای از جنبه ضد اخلاقی مصرف بیش از شأن و لایق به حال، 
بسیاری از اندیشمندان فقهی در تبیین یکی از مصادیق تبذیر و اسراف، به هزینه و صرف مال 
در مواردی مثل تهیه غذاهای نفیس و خرید کالا و لباس‌های فاخر که برحسب زمان، منطقه، 
جایگاه و موقعیت اجتماعی لایق حال شخص نیست، اشاره نموده‌اند. )ر.ک: حلی )علامه(، 
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1420ق: ‌‌536/2 و 1413ق: ‌‌135/2؛ عاملی )شهید ثانی(، بی‌تا: ‌‌103/4 و 1413ق: ‌‌152/4؛ 
عاملی، 1419ق: ‌‌73/16؛ حائری طباطبایی، 1382: ‌‌250/9(

با این اوصاف، تبلیغات تجاری می‌تواند در این زمینه نقش منفی ایفا کند و منجر به 
این شود که مشتری و مصرف‌کننده به‌دنبال مصرف خارج از توان مالی یا شأن خود برود 
و با تغییر ناهمگون سبد مصرفی وی، تأثیر بدی بگذارد. در واقع یکی از عناصر مهم در 
عملیات تبلیغ، ترویج فروشی است که با نشانه‌گرفتن انگیزه اضافی برای مشتریان به‌دنبال 
عرضه مازاد بر مصرف است؛ )ولز و دیگران، 1396: 617( به تعبیر دیگر، شخص با ترویج 
فروش سعی می‌کند که تقاضا در استفاده‌کنندگان یا خانواده‌های مصرف‌کننده را برانگیزد 
و با فعالیت‌های تبلیغی، به‌نوبة خود، مصرف‌کننده را وادار به خرید می‌کند و با ابزارهایی 
همچون قیمت‌های موقتی، کوپن‌ها، مسابقات و قرعه‌کشی‌ها، جوایز و تبلیغات با اقلام ویژه 

درصدد به‌تورانداختن مشتری برمی‌آید. )ر.ک: ولز و دیگران، 1396: 643(
3-2-4- ایجاد نیاز کاذب در تبلیغات تجاری

ایجاد نیاز کاذب از امور مهمی است که امروزه در امر بازاریابی شرکت‌های تجاری و 
تبلیغات بازرگانی، همواره محل توجه قرار گرفته است. تبلیغات بازرگانی، به‌مفهوم جدید 
آن، مسئله‌ای باقدمت و سابقه‌دار است و به‌جهت افزایش حجم و تنوع و نفوذ و تأثیر آن، بر 
شمار مخالفان آن افزوده‌ شده است؛ چراکه منتقدان بر این باورند که تبلیغات بازرگانی تأثیر 
ناخودآگاه و نامحسوس، ولی عمیق در باورها، عادت‌ها، آرزوها و آداب‌ورسوم مشتریان و 

مخاطبان باقی می‌گذارد.
با ورود کالاهای جدید، نوع زندگی و مطالبات مردم تغییر می‌کند و رؤیاها و اهداف 
آنان عوض می‌شود. مقصود از ایجاد نیاز، هم می‌تواند اغوا و فریب باشد، بدین معنا که در 
تبلیغ هر کالا از طریق ایجاد نیاز کاذب، موجب فریب مشتری شوند که البته این فرض شامل 
مفاد بخش تبلیغات گمراه‌کننده و غیرواقعی است که صحبت از آن گذشت و هم امکان 
دارد به‌معنای تحریک و تشویق باشد، بدین صورت که به‌وسیله تحریک و تشویق که از 
لوازم تبلیغات است، اشتیاق و نیرو و احساس نیازی در مشتری ایجاد شود تا برای خرید کالا 
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اقدام کند که چنین حالتی نیز دارای بازخوردهای غیراخلاقی از منظر اسلامی است. 
ضمن اینکه اصطلاح نیاز در علم بازاریابی، مقوله‌ای است ثابت و پایدار که در نهاد 
انسان‌ها مشترک و تغییرناپذیر است و در فرآیند ایجاد نیاز، معادل »حاجت« مصطلح در فقه و 
حقوق است. در مورد جهت کاذب‌بودن نیز می‌توان گفت که مقصود این است که احتیاج 
واقعی درباره کالایی وجود نداشته باشد و کاذب‌بودن نیاز بدین معناست که با توجه به اینکه 
مشتری به موضوع آگهی و کالای تبلیغی نیاز ندارد، بر اثر تبلیغات گسترده و تکرار مداوم 
آگهی و یا عوامل تأثیرگذار دیگر، آثار نیاز به آن کالا در وی پدید آید. )علی‌محمدی و 

دیگران، 1394: 80(
بْغَضَ 

َ
امیر مؤمنان در روایتی از پیامبر اکرم نقل کرده که حضرت فرمودند: »إِذَا أ

رْبَعِ خِصَالٍ 
َ
هُ بِأ رَاهِمِ رَمَاهُمُ اللَّ سْوَاقِهِمْ وَ تَبَارَکوا عَلَی جَمْعِ الدَّ

َ
ظْهَرُوا عِمَارَةَ أ

َ
اسُ فُقَرَاءَهُمْ وَ أ النَّ

وْکةِ مِنَ الْعُدْوَان«. )ورام  لْطَانِ وَ الْخِیانَةِ مِنْ وُلَةِ الْحُکامِ وَ الشَّ مَانِ وَ الْجَوْرِ مِنَ السُّ بِالْقَحْطِ مِنَ الزَّ
بن ابی‌فراس، 1369: 10/1( )هنگامی‌که مردمان از فقیران متنفّر باشند و به ظاهرآرایی بازارها 
بپردازند و برای جمع‌آوری مال تلاش کنند، خداوند آنان را با چهار چیز کیفر می‌دهد: 

قحطی، ستم سلطان، خیانت والیان حاکمیت و قدرت‌نمایی دشمنان.(
با نگاهی به این روایت شاید بتوان به رابطه‌ای واقعی میان این سه موضوع پی برد: نفرت 

از فقیران، ظاهرآرایی بازارها و تلاش برای انباشت ثروت.
به نظر می‌رسد از این سه امر، آنچه بیشتر به بی‌بندوباری و تباهی و سقوط اجتماعی مدد 
می‌رساند، امر دوم، یعنی پرداختن به ‌ظاهرآرایی بازارهاست. در واقع معنای فقره دوم، آبادانی 
ساختمانی بازارها نیست که به آن »تعمیر الاسواق« گفته می‌شود، بلکه مقصود از »إظهار 
عمارة الأسواق« دکورسازی‌ها و پرکردن بازارها از گونه‌های مختلف کالا و جنس، به‌ویژه 
از راه تبلیغات اجناس تجمّلی گران‌بها و هوس‌پسند و از راه ایجاد نیاز کاذب در مردم است 
که نتایج اسف‌باری همچون بیزاری از فقیران و کوچک‌شمردن ایشان و به‌فراموشی‌سپردن 

آنان در بر خواهد داشت. )حکیمی و دیگران، 1380: 564/4(
البته باید توجه داشت که به‌طور کلی ایجاد نیاز از طریق تبلیغات بازرگانی در صورتی‌ 
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که همانند اقلام دارویی و بهداشتی ضروری باشد، دارای محذور اخلاقی و شرعی نیست و 
از این بحث خارج است.

3-2-5- ایجاد جاذبه ترس در تأمین نیازهای روزمره
تبلیغات از جاذبه‌های مختلفی  همان طور که قبلًا اشاره شد، برای اثرگذاری پیام در 
بهره برده می‌شود. طبق اذعان کارشناسان یکی از این جاذبه‌ها، جاذبه ترس است که بیشتر 
در حوزه تبلیغات اجتماعی و بازاریابی اجتماعی کاربرد دارد و به‌صورت معمول در انواع 
ارتباطات بازاریابی استفاده می‌شود. مبنای پیام در جاذبه ترس این است که اگر کسی آن 
کار را انجام ندهد، برخی از پیام‌های نامطلوب اتفاق خواهد افتاد؛ به‌طور کلی جاذبه ترس در 
حوزه تبلیغات، هم در بخش تجاری و هم در بخش غیرتجاری، مثل تبلیغات دینی و سیاسی 

و اجتماعی به کار بسته می‌شود.
استفاده از جاذبه ترس می‌تواند چندین مسئله اخلاقی به همراه داشته باشد: نخست اینکه 
استفاده از پیام‌های ترس‌آور می‌تواند باعث ایجاد نگرانی غیرضروری در بین افراد مخاطب 
شود؛ دوم اینکه بسیاری از منتقدان این حوزه، استفاده از جاذبه ترس را غیراخلاقی می‌دانند، 
چراکه ممکن است راه‌کار پیشنهادشده در تبلیغات، تهدید و ترس حاصل‌شده را از بین نبرد. 

)ر.ک: مسعودی‌پور، 1396: 110(
از دیدگاه آموزه‌های دینی، آنچه در هیجان ترس بیشترین اهمیت را داراست، منبع ترس 
است؛ به این معنی که اگر منبع و عامل ترس، عامل و تهدیدی واقعی باشد که به اهداف 
سلامتی انسان آسیب برساند، در صورت نبود افراط‌وتفریط در آن، ترس، پسندیده و ممدوح 
است، ولی درصورتی‌که متأثر از عوامل غیرواقعی و وهمی باشد و تهدیدی جدی برای 
سلامتی و سعادت انسان نباشد، ترسی مذموم و قابل‌نکوهش است. به تعبیر قرآن، در میان 
انواع ترس هرگونه ترس و هراسی به‌غیر از خوف الهی، ناپسند است و ترس در امور دنیوی 
و مادی از این نوع است و می‌بایست عاملان آن در تبلیغات تجاری، حتی‌الامکان از رویداد 
چنین اتفاقی پیش‌گیری کنند. در واقع بازگشت این نوع ترس، به ترس از فقر است که ممکن 
است قدرت تفکر و تعقل را از آدمی بگیرد و سیستم هیجانی و روانی او را کاملًا مختل کند. 
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)ر.ک: علائی رحمانی و حسن‌زاده، 1392: 59(
با توجه به این نکات، باید در ساخت تبلیغات تجاری، به اصول اخلاقی زیر توجه کرد:

1. باید از هرگونه ایجاد ترس، نگرانی، اضطراب و دلهره نسبت به تأمین هزینه آینده 
مشتری دوری کرد؛ چراکه در اندیشه اسلامی، رزق همگان، مقدر و محتوم است و به‌جای 
ایجاد یا تقویت نگرانی در افراد در خصوص تأمین نیازها، باید به کار و تلاش و البته توکل 

به خداوند سفارش نمود. )ر.ک: کلینی، 1407ق: 81/5(
2. هرگونه معادل‌قراردادن محصول با مفاهیمی همچون تضمین موفقیت آینده، گنجینه و 
ثروت حقیقی برای آینده نیز دارای محذور اخلاقی است؛ چراکه در تعابیر روایی مهم‌ترین و 
اصلی‌ترین عامل موفقیت و بهره‌مندی، کار و تلاش معرفی‌شده و در این مسیر، تنبلی و سستی 
عامل بازماندن انسان از رسیدن به آرزوهاست )ر.ک: تمیمی آمدی، 1410ق: 463( و بر این 
اساس، در تبلیغات تجاری نباید عناصر دیگری جایگزین مسئله تلاش شخصی شود و برای 

مثال، داشتن حساب پس‌انداز را عامل موفقیت معرفی کرد.
3. هرگونه نشان‌دادن تصویر قطعی از تأمین نیازهای آینده در صورت خرید محصول 
تبلیغ‌شده نیز امری غیراخلاقی است؛ چراکه هیچ محصولی چنین توانمندی را ندارد و این امر 

مخالف با اصل لزوم تلاش و فعالیت برای کسب روزی است. )مسعودی‌پور، 1396: 136(
به نظر می‌رسد آنچه در تقریر ادلة نقلی و غیرنقلی در وجه عدم مشروعیت تبلیغات تجاری 
مطرح شد، جنبه حکم ثانوی را دارد و بدین خاطر انجام تبلیغات تجاری به‌خودی‌خود و 
فی‌نفسه توسط کارگزاران و متصدیان، مباح و خالی از اشکال است؛ ولی به‌جهت شیوع 
و عروض عناوینی همچون تزیین خدعه‌گونه متاع در تبلیغات و همراهی مطالب و محتوای 
گمراه‌کننده اخلاقی و اعتقادی در آن، مورد نهی مستقیم شارع قرار گرفته است. همچنین 
با توجه به ملازمت افعال ناپسند و مذموم اخلاقی و فقهی در تبلیغات، مانند ترویج اسراف 
و مصرف‌گرایی و مصرف بیش از حد و فراتر از توان مالی یا شأن مشتری، حکم تکلیفی 
این عمل از اباحه به کراهت یا حرمت تغییر خواهد کرد، گرچه این مسئله در حکم وضعی 

تجارت، یعنی صحت و بطلان معامله، آن‌چنان مؤثر نخواهد بود.
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نتیجه‌گیری
ضمن توجه به تعریف تبلیغات تجاری از منظر کارشناسان و پژوهشگران حوزه اقتصاد، 
می‌توان گفت که پیشینه تبلیغات تجاری به قبل از اسلام و به قدمت آغاز خریدوفروش 
برمی‌گردد و این مسئله در میان اعراب جاهلی قبل از اسلام شناخته‌شده بوده و با ظهور اسلام، 
بعضی از فعالیت‌های تبلیغی در تجارت، مانند فراخوان‌ها برای خریدوفروش در بازارها، 

موردتأیید پیامبر اکرم قرار گرفته است. 
دو موضوع عرضه کالا و استفاده از طبل و آوازخوانی، از اسباب تبلیغات تجاری در زمان 
پیامبر اکرم بوده و ضمن نقد و نهی از برخی حواشی ناهمگون با مبانی و موازین اسلامی 
آن، مثل غش، استفاده از این ابزار مورداجازه بوده است. ادله نقلی مشروعیت تبلیغات تجاری، 
مواردی همچون روایات دال بر جواز اتخاذ شغل دلال )سمسار( و واسطه خریدار و مشتری 
و شأن نزول آیات پایانی سوره جمعه است؛ دلایل غیرنقلی که شامل اصالة‌الإباحه و برخی 
ادله استنباطی می‌شود نیز بدین‌گونه تقریر شد که اصل اولیه در اشتغال به مسیرهای مختلف 
کسب درآمد، جز در موارد استثنایی که ممنوع شده، اباحه است و روایات گوناگون، مؤید 

چنین اصلی است. 
در مقابل، ادله عدم مشروعیت تبلیغات تجاری در دو قالب نقلی و غیرنقلی است که ادله 
نقلی آن عبارت است از روایات ناهی از تزیین متاع و زیاده‌روی در تعریف کالا و احادیثی 
دال بر حرمت نشر مطالب و محتویات گمراه‌کننده در مکتوبات و پیام‌ها که قابل‌بررسی و 
تأمل است. دلایل غیرنقلی عدم مشروعیت آن، ناظر به ملازمت تبلیغات تجاری با مواردی 
همچون استفاده از موسیقی حرام یا آلات لهو است؛ ولی عدم مشروعیت تبلیغات تجاری از 
جهت حکم ثانوی است و انجام تبلیغات تجاری به‌خودی‌خود توسط کارگزاران و متصدیان 
آن، مباح و خالی از اشکال است؛ ولی به‌جهت جریان عناوین ثانویه در حکم، مانند تزیین 
خدعه‌گونه متاع در تبلیغات و همراهی مطالب و محتوای گمراه‌کننده و ملازمت افعال ناپسند 
و مذموم اخلاقی و فقهی در تبلیغات، حکم تکلیفی این عمل ممکن است از اباحه به کراهت 

یا حرمت تغییر کند.
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Martyrdom Operation and Protecting Life, in the Five Schools of 
Jurisprudence
Mahdi Javdani
Mohammad Hasan Khozaie

Abstract
Islamic scholars have paid special attention to "martyrdom operation" (Is-
tishhad) and according to the jurisprudential basis, they have stated the au-
thority and conditions of it. They, also, have considered this Jihad a valuable 
type of jihad and martyrdom. Martyrdom operation is a kind of defensive 
jihad that is done when there is no other way or there is a more important 
interest like protecting Islam; as in "preventing loss", the evidence of protect-
ing Islam has priority, rationally, over the evidence of protecting the life. The 
authority for this type of operation is issued with the necessity for it and with 
the permission of a Sharia ruler. Martyrdom operation is different from sui-
cide operation against innocent people, or in other words, suicide without 
religious evidence; Because the martyrdom operation is carried out with the 
intention of proximity, its purpose is to preserve the Islamic regime and the 
honor of Muslims, and has all jurisprudential and moral conditions whit it; 
unlike suicide operation, which is carried out against religious rationality, 
aims to hit Muslims, and in many cases, civilians, women, and children are 
martyred; Therefore, the prohibition evidence of suicide does not include 
martyrdom operations.
Keywords: Martyrdom Operation, Protect Life, Defense, Jihad.
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Application of the Jurisprudential rule "LaZarar", in Judgment 
about the Blood Vengeance and the Blood Money of Injuring a 
Sports Opponent
Mohammad Reza Vahidi (Sadr)
Sayed Mohsen Hosseini Faqih

Abstract
According to the jurisprudential rule "LaZarar", sports that cause significant 
physical injury are prohibited; in other hand, exercise is needful for human 
society and injuries are part of it; therefore, we need detailed research on the 
limit of authorization and prohibition of sports injuries, so we can promote 
doing sports, even high-impact types. It’s forbidden to injury and shedding 
someone's blood, unjustly; but the jurisprudential principle about the blood 
vengeance (Qisas) is to precaution; If there is any doubt about the retaliation 
of the offender, we should refer to victim (Majni-aliyeh) assent that he had 
given before the crime and prove that the offender is innocent, then this right 
of retaliation is inherited after the victim's death. It is the same for the Blood 
Money (Dieh); like the surgical waiver of liability. This right of retaliation is 
first for victim so he/she has possibility to revoke it. The right of receiving 
the blood money is also first for the victim, then avenger of blood inherit it 
after the victim's death; however, with the victim's assent to crimes, this right 
is also revoked. In analyzing this subject, there are two foundations; Analysis 
of jurisprudential rule and its allocation. Assuming that there are forbidden 
injuries, some of them are excepted from this jurisprudential prohibition, 
through allocation or not included at all.
Keywords: Sport, Jurisprudential Rules, Liability, Responsibility, the Blood 
Vengeance (Qisas), the Blood Money (Dieh).
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Examining the Interpretive and Jurisprudential Signification of 
"the Verse of Adultery" on the Prohibition of Marrying an Adul-
terer or Adulteress
Mohamad Ali Faizabadi
Reza Haghpanah

Abstract
Verse 3 of Surah Noor (the verse of adultery) is one of the important docu-
ments that is used by twelver jurists for the eternal prohibition, in the topic 
of marrying an adulterer. Jurists and interpreters have two positions as to 
whether the above verse indicates prohibition in this topic or it's just for dec-
laration. According to the structure and context of the verse, some believe: 
Although the context of the verse is a declaration, it shows a religious law 
and signifies the prohibition of marrying an adulterer. The others believe that 
the verse only expresses the objective fact that the guilty seeks the sinful and 
the good seeks the pure; according to the context of words of the verse and 
hadith arguments. Examining the arguments proves that the verse declares a 
moral and natural rule and does not signify the religious law of prohibition.
Keywords: Marriage, Adultery, the Verse of Adultery, Prohibition, Significa-
tion.
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"Denial after Confession" in Punishment, with Emphasis on Its 
Role in Theft and Lashes Punishment in Jurisprudence and Stat-
ute Laws 
Mohamad Daneshnahad
Abdullah Bahmanpouri

Abstract
Confession is one of the evidence for substantiate the claim. It's the topic that 
include "denial after confession". According to the evidence, the jurists have 
not considered a same role for "denial after confession" in all punishments; 
in some cases, such as the "punishment of stoning to death", they all say the 
denial can waive the punishment and in other cases there is disagreement 
about that waiving, such as in the punishment of murder, theft, and lashes. In 
this article, by examining the evidences of accepting or ignoring that denial, 
we search for some rules that can be cited in uncertain cases. Among that, we 
also examine the weaknesses and strengths of the Article 173 of the new Is-
lamic Penal Code in order to make suggestions about it. One of the strengths 
points of this law is that it put the punishment for murder near the punish-
ment of stoning to death, in accepting the denial; one of its weaknesses is 
not to separat the punishment for theft and other punishments, while the 
punishment for theft should be out of lashes punishments in accepting the 
denial and should join the punishment for murder and the punishment of 
stoning to death.
Keywords: Denial, Confession, Punishment, Punishment for Theft, Punish-
ment by Lashes, Penal Code.
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The Method of "expressing the cause" in Traditions about the Sale 
in Twelvers Jurisprudence
Abolfazl Alishahi Qale Joghi
Mansore Dabirzade

Abstract
Inferring the criterion and the cause of religious laws along with inferring 
the laws themselves are one of the tasks of jurisprudence and it's necessary 
for understanding the religious texts and laws. To achieve this, well know-
ing the cause (Ealla) and the reason (Hikma) of religious laws is necessary, 
but it is not easy. Overlooking this, is behind disagreement between jurists 
in different topics of jurisprudence. The sale is the most common and im-
portant contract and has occupied the major part of jurisprudential and legal 
issues. Thus, in comparison with other contracts, people ask more about it, 
which is obvious in hadith from Imams and expressing the cause in them. In 
this article, after explaining the terms, we mention the method of expressing 
the cause in Arabic. Then we examine the method of "expressing the cause" 
in traditions about the Sale and the jurists opinion about it. The most com-
mon method is use of two letters, "PHA" and "LAM", and one kind of sen-
tence called "Jomla Esmia". There is also disagreement between jurists as to 
whether those clauses in traditions are the cause or the reason, so we could 
use them in the same cases.
Keywords: Criteria of laws, Expressing the Cause, Reason, Method of Ex-
pressing the Cause, the Sale.



137

Ab
str
ac
ts

Examining the Evidence of the Legitimacy of Advertisement from 
the Jurisprudential View
Sayed Morteza Fari Zani
Mohamad Jafar Eslami

Abstract
It is important to study the aspects and characteristics of advertisement, from 
a jurisprudential view. Although the history of advertisement is back to first 
trades by human and before Islam, but some of ads ways, like using bellman 
for sale were used at the beginning of Islam and the Prophet (PBUH) didn't 
forbid it. In this article, by examining the evidence of legitimacy of advertise-
ment, we review the jurisprudential and religious sources and get the pos-
sible obligation, prohibition, and reprehensibility of it. The important result 
of this article: certainty of the evidence of legitimacy and permission of com-
mercial advertising, in itself, and from a religious point of view; its secondary 
prohibition in cases such as concomitancy with forbidden acts, promoting 
luxury life, encouraging extravagance, creating false need... The article used 
library method and descriptive-analysis way with extracting data from public 
and legal sources of advertising.
Keywords: Commercial Advertisement, Legitimacy, Jurisprudential View, 
Traditional and Non-traditional Evidence, Concomitancy with Forbidden 
acts.
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