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آراي نويسندگان مقالات، لزوماً ديدگاه مجله نيست.

نقل مطالب مجله با ذكر مأخذ بلامانع است.

نشانی‌: مشهدمقدس، بلوار شارستان، انتهای شوشتری 7، 

مرکز مدیریت حوزه علمیه خراسان، معاونت پژوهش )اداره نشر و تولیدات علمی(

تلفن تماس: 051-32008327

سامانه مدیریت نشریات علمی حوزه علمیه خراسان: 

journals.hozehkh.com

اعضاي هيئت تحريريه )به ترتيب حروف الفبا(:

1( سیدمحسن حسینی فقیه )مدرّس دروس خارج حوزه علمیه خراسان( 
2( محمدحسن ربانی بیرجندی )مدرّس دروس خارج حوزه علميه مشهد( 

3( هادی شمس‌آبادی )مدرّس سطوح عالی حوزه علميه مشهد(
4( ابوالفضل عادلی‌نیا )مدرّس دروس خارج حوزه علميه مشهد(

5( سیدحمید علوی آزیز )مدرّس سطوح عالی حوزه علميه مشهد(
6( محمدرضا کاظمی )استاد حوزه علمیه خراسان و استادیار دانشگاه آزاد اسلامی مشهد(

7( محمد مروارید )مدرّس دروس خارج حوزه علميه مشهد(



الف. شرایط عمومی

رعایت نکات زیر برای تنظیم مقاله الزامی است:
1. مقاله بایستی در سطح علمی‌پژوهشی، مستند و دارای نوآوری علمی باشد.

2. مقالات ارسالی نباید کپی‌برداری از آثار چاپ‌شده یا ترجمة آثار باشد و قبلًا در نشریة دیگری 
چاپ یا برای نشریة دیگری، 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 می‌شود.

ب. نحوة تنظیم مقالات

1. عنوان مقاله: مختصر و متناسب با محتوا )فارسی و انگلیسی(.
2. نام و نشانی نویسنده/نویسندگان: نام، نام‌خانوادگی، درجة علمی، آدرس محل کار، رایانامه و تلفن 

همراه )فارسی و انگلیسی(.
چکیده  خط(.   10 )تا  پاراگراف  یک  در  کلمه   190 حداکثر  و  کلمه   150 حداقل  چکیده:   .3

انعکاس‌دهندة محتوای کلی مقاله است؛ شامل هدف، روش، بدنة مقاله، یافته‌ها و نتیجه‌گیری.
4. کلیدواژه‌ها: متشکل از حداقل 4 کلمه تا حداکثر 7 واژه.

5. مقدمه: بیان مسئله، مبانی نظری و پیشینة 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. مقالة 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( 
بیاید.

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 به‌نظر مؤلف ضروری است( در پاورقی درج شود.
15. ارجاع در یادداشت‌ها به همان ترتیب متن و مشخصات تفصیلی مأخذ درفهرست پایان مقاله بیاید.

16. منابع مورداستفاده 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.
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 
 muf.journals.hozehkh.com انگلیسی، حداکثر در 25 صفحه، در سامانة فصلنامه به نشانی

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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کاوشی در اعتبارسنجی روایت ابی‌مریم به‌عنوان مستند لزوم پرداخت فاضل دیه 
در موارد قصاص زن به‌علت قتل مرد

محمد عربشاهی، جواد حبیبی‌تبار، محمد حق‌بجانب

»قرض به‌شرط قرض« در فقه امامیه
سیدمهدی نقیبی، سیدمحمدعلی حسنی

بررسی تحلیلی سیر تکامل مبانی در بحث حجیت ظواهر
محمدحسن  خزاعی، امیر عظیمی، محمدرضا وحیدی صدر

واکاوی فقهی و حقوقی مسئولیت مدنی دولت در واکسیناسیون کرونا
کاظم ابراهیم‌زاده بخت‌آباد، ابوالفضل علیشاهی قلعه‌جوقی، بلال شاکری

نقد و بررسی اقسام بلوغ و آثار شرعی آن
محمدحسن وکیلی، محمد دانش‌نهاد

سازوکارهای تشخیص تناسب حکم و موضوع در دانش فقه امامیه
ابوالفضل علیشاهی قلعه‌جوقی، مهدی دهقان

چکیده‌های انگلیسی

فهرست مقالات
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کاوشی در اعتبارسنجی روایت ابی‌مریم 
به‌عنوان مستند لزوم پرداخت فاضل دیه 

در موارد قصاص زن به‌علت قتل مرد
جواد حبیبی‌تبار1
محمد عربشاهی2
محمود حق‌بجانب3

چکيده
اگر زنی مرتکب قتل مردی شود و اولیای مقتول، قصاص را انتخاب نمایند، دربارهٔ پرداخت 
»فاضل دیه« دو دسته روایت در میان منابع امامیه وجود دارد. همهٔ روایات، به‌جز روایت ابی‌مریم 
انصاری، بر لازم‌نبودن پرداخت فاضل دیه دلالت دارد؛ اما روایت ابی‌مریم بر لزوم پرداخت تأکید 
کرده و مستند آن است. فقهای امامیه اشکالات سندی و دلالی بسیاری بر این حدیث وارد نموده‌اند 
و پژوهش حاضر با روش توصیفی‌تحلیلی و با بهره‌گیری از مطالعات کتابخانه‌ای و اسنادی، درصدد 
پاسخ به این مسئله و بررسی اشکالات وارده است. از دیدگاه نگارندگان، اشکالات ضعف سندی 
روایت ابی‌مریم، مخالفت آن با قرآن و اصل، مبتنی‌بودن بر تقیه، واضح‌نبودن مراد آن، حمل بر 
استحباب و تمکن مالی و فرض ایراد دو جنایت، از استحکام کافی برخوردار نیست. بلکه یکی از 
طرق سند این حدیث، معتبر بوده و به‌دلیل مخالفت با روایات، اعراض مشهور، احتمال تصحیف و 

تحریف، باید از این روایت صرف نظر کرده و قائل به عدم لزوم پرداخت فاضل دیه شد.
کلیدواژه‌ها: روایت ابی‌مریم، فاضل دیه، قتل مرد توسط زن، دیه، قصاص زن.

prof.javadhabibitabar@yahoo.com .1. استاد خارج فقه جزا و اصول و دانشیار جامعة المصطفی العالمیة
2. استاد سطوح عالی حوزه علمیه خراسان و دانش‌آموختهٔ دکتری فقه و مبانی حقوق با گرایش جزایی دانشگاه 

mohammadarabshahe@gmail.com )علوم اسلامی رضوی. )نویسندهٔ مسئول
haghbj@bojnourdiau.ac.ir .3. استادیار گروه معارف دانشگاه آزاد اسلامی واحد بجنورد

تاریخ دریافت: 1400/12/02

تاریخ پذیرش: 1401/01/11

دوفصلنامة علمی‌تخصصی

سال چهارم، شماره هفتم، بهار و تابستان 140۱
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مقدمه
یکی از قواعد معتبر در »فقه جزایی« مجازنبودن مجازات جانی به بیش از جانش است. 
)سند، 1395: 80/5( مشهور فقهای امامیه در طول تاریخ به این قاعده پایبند بوده و طبق آن 
نمونه  به‌عنوان  عاملی، 1409ق: 80/29(  )حر  است.  روایات  قاعده،  این  دلیل  داده‌اند.  فتوا 
در روایتی از امام دربارهٔ زنی که مردی را به قتل رسانده سؤال شده و حضرت فرمودند: 
»لایجنی الجانی اکثر من نفسه«. )جانی جنایتی که بیشتر از جانش مجازات داشته باشد، مرتکب 

نمی‌شود.( )طوسی، 1390ق: 267/4(
بر این اساس مشهور فقها معتقدند اگر زنی مردی را به قتل برساند و اولیای مقتول قصاص 
را انتخاب نمایند، زن قصاص می‌شود و اولیای مقتول حق درخواست دیه ندارند. )صیمری، 
1420ق: 373/4؛ حلی )علامه(، 1413ق: 594/3( ابن‌فهد حلی دراین‌باره می‌فرماید: »اگر 
زنی مردی را به قتل برساند، ولیِ مرد حق قصاص دارد و آیا از زن علاوه بر قصاص، نصف دیه 
نیز اخذ می‌شود؟ مشهور معتقدند: خیر؛ بلکه چه‌بسا اجماع بر این امر وجود داشته باشد و بر این 

مطلب قرآن و صریح روایات دلالت می‌کند.« )ابن‌فهد حلی، 1410ق: 424(
در مقابل این قول، روایتی از ابی‌مریم انصاری از امام باقر نقل شده که در آن آمده »فِی 
ی ولیها بَقِیةَ الْمَالِ«. )زن کشته می‌شود و ولیِ زن بقیهٔ مال )دیه(  ةٍ قَتَلَتْ رَجُلً قَالَتُقْتَلُ وَ یؤَدِّ

َ
امْرَأ

را پرداخت می‌کند.( )طوسی، 1390ق:‌ 268/4( این روایت مستند لزوم پرداخت »فاضل دیه« 
است و باید به‌گونه‌ای این تنافی را حل نمود.

البته تاکنون چند مقاله به حکم فاضل دیه پرداخته‌اند؛ اما محور اصلی هیچ‌کدام از آن‌ها 
واکاوی سندی و دلالی روایت ابی‌مریم نبوده است. برخی1 مطلق موارد فاضل دیه را بررسی 
کرده‌اند و موضوع آن‌ها بسیار گسترده‌تر از فرض فاضل دیه در موارد قتل مرد توسط زن است. 
برخی فقط فرض رضایت جانی به پرداخت فاضل دیه را مورد کنکاش قرار داده‌اند2 و برخی 

1. حاجی ده آبادی، احمد و حسین خوانین‌زاده، بهار و تابستان 1396، »بررسی فقهی‌حقوقی فاضل دیه و احکام 
آن«، حقوق تطبیقی، دوره 107، ش1.

2. احمری، حسین و ابراهیم کریمی، بهار و تابستان ۱۳۹۶، »تأثیر رضایت جانی در پرداخت فاضل دیه )نقدی بر 
مادّه 360 ق.م.ا«، مطالعات فقه و حقوق اسلامی، س9، ش16.
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دیگر فقط به بررسی دیدگاه یک فقیه )صاحب جواهر( در این رابطه بسنده کرده‌اند.1 عده‌ای 
دیگر درصدد حل مشکل پرداخت فاضل دیه برآمده‌اند و به احتمالات موجود دربارهٔ مسئول 
پرداخت دیه تمرکز کرده‌اند.2 این پژوهش ضمن استفاده از تحقیقات پیشینیان، با استفاده از روش 
توصیفی‌تحلیلی با رویکردی نقلی، دربردارندهٔ ارزیابی تفصیلی سند و دلالت ابی‌مریم، نوآوری 
در تقسیم‌بندی و برداشت از روایت، ارائهٔ نقد جدید، جمع‌آوری ادله و مناقشه در برداشت بزرگان 

از ادله است.
فقیهان امامی اشکالات متعددی به روایت ابی مریم، که بر پرداخت فاضل دیه در صورت 
قصاص زن به‌دلیل قتل مرد دلالت دارد، وارد نموده‌اند؛ مانند داشتن ضعف سندی، )طباطبایی، 
1418ق: 208/16؛ اردبیلی، 1404ق: 50/14 و نجفی، 1404ق:‌ 84/42( شاذبودن و مخالفت 
با آیات و اصول )صدوق، 1390ق: 268/4؛ عاملی )شهید ثانی(، 1413ق: 109/15؛ مجلسی، 
1406ق: 376/16؛ شوشتری، 1406ق: 246/11( و اشکالات دیگر؛ بدین جهت فرموده‌اند: این 

روایت یا باید »توجیه« یا »طرح« شود. )سبزواری، 1413ق: 218/28(
از دیدگاه نگارندگان، بسیاری از این اشکالات مخدوش است و برای روشن‌شدن این امر 
و شیوهٔ جمع میان این حدیث و احادیث مخالف آن، به بررسی سند و دلالت این روایت و 

اشکالات مطرح بر آن می‌پردازیم.

1- سنجهٔ سند حدیث ابی‌مریم
این حدیث در استبصار به دو »طریق« نقل شده است. در طریق اول، شیخ طوسی این 
حدیث را با اسناد خود از محمد بن علی بن محبوب از معاویة بن حکیم از موسی بن بکر از 
ابی‌مریم نقل نموده و در طریق دوم، این حدیث با اسناد شیخ طوسی از محمد بن احمد بن 
یحیی از محمد بن یحیی از علی بن حسن بن رباط از ابی‌مریم انصاری نقل شده است. )طوسی، 

1390ق: ‌268/4(

1. سالارزایی، امیرحمزه، پاییز ۱۳۹۵، »نقدی بر صاحب جواهر پیرامون نحوهٔ محاسبهٔ فاضل دیه قاتلان قصاص‌شده 
در قتل عمد«، پژوهش‌های فقهی، دوره 12، ش3.

2. بای، حسینعلی، زمستان 1383، »قلمرو مسئولیت بیت‌المال در پرداخت دیه«، حقوق اسلامی، ش3.
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1-1- سنجهٔ طریق نخست
برای بررسی سند این طریق باید در ابتدا طریق شیخ طوسی به محمد بن علی بن محبوب و 

سپس سایر راویان بررسی شوند.
1-1-1- طریق شیخ طوسی به محمد بن علی بن محبوب

ایشان در »مشیخهٔ استبصار« می‌فرمایند: هر روایتی که در این کتاب از محمد بن علی بن 
محبوب ذکر کرده‌ام، آن را از حسین بن عبیداللّه از احمد بن محمد بن یحیی العطار از پدرش 
از محمد بن علی بن محبوب شنیده‌ام. )طوسی، 1390ق: ‌324/4( برخی این طریق را صحیح 
می‌دانند؛ )قمی، 1415ق: 320/2 و مکارم شیرازی، 1425ق: 215( اما آیت‌اللّه خوئی این طریق 
را به‌دلیل مجهول‌بودن احمد بن محمد بن یحیی العطار ضعیف می‌دانند. )خوئی، 1418ق: 

310/4 و بی‌تا: 122/3(
در کتب رجال دربارهٔ حسین بن عبیداللّه )ابن‌طاوس حلی، 1368: 97، مجلسی، 1420ق: 
63؛ بحرالعلوم، 1405ق: 105/4؛ خوئی، بی‌تا: 23/7( و محمد بن یحیی العطار توثیق وارد 
شده )خوئی، بی‌تا: 33/19( و نسبت به احمد بن محمد بن یحیی العطار اختلاف وجود دارد. 

)بروجردی، بی‌تا: 232/3؛ اردبیلی، 1404ق: 49/14؛ شبیری زنجانی، 1419ق: 5332/16(
- راه‌های احراز وثاقت احمد بن محمد بن یحیی العطار

از دیدگاه نگارندگان شیوه‌های متعددی برای احراز وثاقت احمد بن محمد بن یحیی العطار 
وجود دارد:

راه نخست: علامه حلی طریق شیخ صدوق به عبدالرحمن بن الحجاج و نیز طریق وی به 
عبداللّه بن ابی‌یعفور را تصحیح کرده است و احمد بن محمد بن یحیی در این دو طریق واقع شده 

است. )حلی )علامه(، 1380ق: 276(
آیت‌اللّه خوئی در رد این دلیل می‌فرماید: »تصحیح علامه حدسی و مبتنی بر اصالة العدالة و 
بر شیخ اجازه بودن احمد است؛ ولی به‌نظر ما نمی‌توان بر این دو مطلب اعتماد نمود.« )خوئی، 

بی‌تا: ‌‌122/3(
از دیدگاه نگارندگان، گرچه آیت‌اللّه خوئی اعتماد به اصل عدالت را به برخی از متأخران 
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مانند علامه نسبت داده‌اند، ولی به نظر می‌رسد با توجه به شأن و جلالت علامه حلی بسیار بعید 
است ایشان افراد را با تکیه بر اصل عدالت یا حدس، »توثیق« کنند؛ بلکه قطعاً این‌گونه نیست 
و به‌اعتقاد علامه حلی، عدالت راوی باید از طرق معتبر احراز شود. منشأ اشکال نگارندگان این 
است که اگر علامه حلی قائل به این اصل می‌بود، باید تمام افراد مجهول را ثقه می‌دانست، در 
حالی که این‌گونه نیست؛ به‌عنوان نمونه ایشان دربارهٔ سفیان بن مصعب می‌فرماید: »وثاقت وی 
و جرح او نزد من ثابت نشده است و من دربارهٔ او توقف می‌کنم.« )حلی )علامه(، 1381ق: 
228( یا دربارهٔ اسماعیل بن عمار می‌نگارد: »اقوی نزد من این است که در روایت او توقف باید 

کرد تا اینکه عدالتش ثابت شود.« )حلی )علامه(، 1381ق: 200(
راه دوم: شهید ثانی به وثاقت احمد بن محمد بن یحیی العطار تصریح کرده است. )عاملی 

)شهید ثانی(، 1408ق: 371/1(
آیت‌اللّه خوئی این توثیق را حسی نمی‌داند و معتقد است این توثیق اجتهادی و حدسی است 

و منشأ آن »شیخ اجازه بودن« احمد است؛ بنابراین حجت نیست. )خوئی، بی‌تا: ‌‌122/3(
به نظر می‌رسد این اشکال دربارهٔ شهید ثانی صدق نمی‌کند؛ زیرا خاندان شهید ثانی از اهل 
علم بوده‌اند و بسیاری از کتاب‌های قدما و قرائن، نزد ایشان وجود داشته و بعید است که شهید 
بدون شنیدن حسی از اجداد خود یا دیدن در نسخ قدیمی، فردی را توثیق نماید. شاهد این مدعا 
این است که شهید ثانی تصریح می‌کند: »من نسخهٔ خطی کتاب اختیار معرفة الرجال کشی 
که به‌خط شیخ طوسی نگاشته شده و شهید اول نیز آن را تصحیح و مقابله کرده را دیده‌ام.« 

)سیستانی، 1437ق: 96/2(
علاوه بر اینکه »اشکال نقضی« به آیت‌اللّه خوئی وارد می‌شود، به این بیان که نسبت به 
ابراهیم بن هاشم در کتب قدیم رجالی توثیق صریح وجود ندارد، با این وجود آیت‌اللّه خوئی 

توثیق یکی از متأخران )سید بن طاووس( دربارهٔ وی را پذیرفته‌ است. )خوئی، بی‌تا: 291/1(
راه سوم: با توجه به کثرت روایت بزرگانی چون تلعکبری و حسین بن عبیداللّه غضائری از 
احمد و شیخ اجازه بودنش، می‌توان وثاقت وی را به دست آورد. آیت‌اللّه بروجردی می‌فرماید: 
»وثاقت احمد از روایت شیخ صدوق، شیخ مفید و شیخ طوسی از او استفاده می‌شود. به‌ویژه 
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اینکه با توجه به کثرت روایت اجلا از او، شکی در وثاقتش باقی نمی‌ماند.« )بروجردی، بی‌تا: 
)232/3

علامه مجلسی نیز می‌فرماید: »احادیث وی صحیح است؛ زیرا او از مشایخ اجازه است.« 
)مجلسی، 1420ق: 144( و آیت‌اللّه شبیری زنجانی معتقد است: 

»گرچه توثیق صریحی درباره احمد بن محمد بن یحیی العطار در کتاب‌های 
امامیه مطرح نشده، اما عمل بزرگانی مانند خود مرحوم نجاشی که کتاب‌های 
مختلفی را به‌وسیلهٔ عده‌ای از اصحاب که مشایخ مهم نجاشی هستند توسط 
احمد نقل می‌کند و شیخ صدوق نیز بسیاری از کتب را به‌وسیله احمد نقل 

می‌کند، لذا شخص معتبری است.« )شبیری زنجانی، 1419ق: 5332/16(
راه چهارم: از دیدگاه برخی یکی از اموری که به‌وسیلهٔ آن وثاقت و نبود آن در راوی فهمیده 
می‌شود، کثرت روایت و قلّت آن است. )بروجردی، 1429ق: 259/1؛ اشتهاردی، 1417ق: 

)215/1
آیت‌اللّه خوئی معتقد است: »احمد بن محمّد بن یحیی جداً »کثیرالروایة« است.« )خوئی، 
1418ق: 198/10( و »با عنوان احمد بن محمد بن یحیی العطار در سند شصت‌وپنج روایت واقع 

شده است.« )خوئی، بی‌تا: 116/3(
امام‌خمینی دربارهٔ احمد بن محمد بن یحیی می‌نگارند: »گرچه او محل کلام و بحث 
است، ولی علامه حلی و علامه مجلسی او را توثیق کرده‌اند و با توجه به روایات زیادش در فقه 

اشکالی در وثاقت او وجود ندارد.« )خمینی، 1418ق: 217/3(
راه پنجم: با توجه به معروف‌بودن او و از سوی دیگر نرسیدن »جرحی« نسبت به او، اطمینان 
به وثاقت او حاصل می‌شود؛ )تبریزی، 1417ق: 118( زیرا اینکه گروهی از روات که میان آن‌ها 
بزرگان نیز وجود دارند، از فردی روایت نقل نمایند، می‌رساند که وی مورد توجه بوده است و اگر 
دربارهٔ او قدح و مذمتی حتی از طریق غیرمعتبر نرسد، حسن ظاهرش به دست می‌آید. )تبریزی، 
1423ق: 22/3( بدین جهت به عدالت و وثاقت او حکم می‌شود؛ زیرا به‌طور عادی اگر فرد 

معروفی عیبی داشته باشد در عبارات ذکر می‌شود. )تبریزی، 1426ق؛ 51/3(



7

رد
ل م

ت قت
ه‌عل

ن ب
ص ز

صا
د ق

وار
ر م

ه د
 دی

ضل
ت فا

داخ
 پر

وم
د لز

ستن
ن م

نوا
ه‌ع

م ب
مری

بی‌
ت ا

وای
ی ر

نج
رس

عتبا
در ا

ی 
وش

کا

راه ششم: مرحوم نجاشی از ابوالعباس نقل می‌کند که اصحاب به روایاتی که احمد بن 
محمد بن یحیی العطار از پدر خود از احمد بن محمد بن عیسی اشعری نقل می‌کند اعتماد 
می‌کنند )نجاشی، 1407ق: 58( و از دیدگاه برخی همانند آیت‌اللّه شبیری زنجانی، اعتماد چند 
عالم سخت‌گیر بر یکی از راوی‌ها و روایاتش، بر وثاقتش دلالت می‌کند، چه برسد به تعبیر 

»اصحاب«؛ )شبیری زنجانی، 1419ق: 550/8 و 55( بنابراین احمد مورد اعتماد و ثقه است.
آیت‌اللّه خوئی این راه را مخدوش دانسته و معتقد است: قدما بر اساس »اصالة العدالة« بر این 

راوی اعتماد کرده‌اند و ما این اصل را قبول نداریم؛ بنابراین این اعتماد بر وثاقت دلالت ندارد.
از دیدگاه نگارندگان، بعید است که همهٔ قدما با تمسک به اصل عدالت به فردی اعتماد 
کرده باشند. علاوه بر اینکه اگر احتمال اعتماد به این اصل را بدهیم، دیگر نمی‌توان هیچ توثیقی 

را پذیرفت.
راه هفتم: شیخ صدوق در همهٔ مواردی که در کتاب خود نام ایشان را ذکر می‌کند، با 
عنوان »رضی الله عنه« از وی یاد کرده و برای ایشان طلب رضوان و رحمت می‌نمایند )صدوق، 

1413ق: 427/4، 447، 508 و 528( و از این‌گونه تعبیرهایی وثاقت او فهمیده می‌شود.
برخی طلب رضوان و رحمت را دال بر وثاقت نمی‌دانند. )خوئی، بی‌تا: 93/2، 1416ق: 
162، خمینی، 1415ق: 84/2( محدث نوری )نوری، 1417ق: 51/2( و برخی از پژوهشگران 
معاصر )سیفی مازندرانی، 1425ق: 128/3 و 15/1( معتقدند: اگر شیخ صدوق در اکثر مواردی 
که نام راوی را ذکر می‌کند، برای او طلب رضوان و رحمت نماید، این‌گونه تعبیری حاکی از 
وثاقت فرد است؛ بلکه به‌عقیدهٔ برخی )آل فقیه عاملی، 1421ق: 78/3( این اهتمام زیاد شیخ 

صدوق به طلب رضوان و رحمت الهی برای احمد بن محمد بن یحیی، بالاتر از وثاقت است.
دیدگاه نگارندگان موافق با نظر علامه محمدتقی مجلسی است. ایشان بر این باور است که 
اگر شیخ صدوق هنگام آوردن نام یکی از راوی‌ها همیشه بر او طلب رضوان و رحمت نماید، بر 
وثاقتش دلالت می‌کند؛ )مجلسی، 1406ق: 168/14( بنابراین باید میان فرض تقید و التزام شیخ 
صدوق و فرض نبود التزامش تفصیل داده و گفت: اگر شیخ صدوق در هنگام نقل یکی از 
راوی‌ها، همواره متعهد است که برایش چنین دعایی کند، وثاقت راوی نزد شیخ مسلّم بوده و این 
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تعبیر، نوعی توثیق است و در غیر این صورت، چنین دلالتی از آن برنمی‌آید.
لازم به یادآوری است، گرچه ممکن است از دیدگاه برخی هریک از این راه‌ها به‌تنهایی 
توانایی اثبات وثاقت را نداشته و به هریک از این راه‌ها، اشکالاتی وارد شود، از دیدگاه نگارندگان 
قطعاً به مجموعهٔ آن‌ها از باب »تجمیع قرائن« می‌توان اعتماد نمود و بدین جهت، اشکالی وارد 

نیست.
آخرین نکته‌ای که در رابطه با احمد بن محمد بن یحیی العطار وجود دارد این است که 
برخی نیامدن نام وی در کتب رجالیان بزرگی مثل نجاشی و کشی و شیخ طوسی را نشانهٔ عدم 

وثاقت وی می‌دانند.
به نظر می‌رسد، همان گونه که آیت‌اللّه بروجردی فرموده‌ است این امر دال بر عدم وثاقت 
نیست؛ زیرا کتاب رجال شیخ مشتمل بر تمام روات نیست و چرک‌نویس و »مسودات« شیخ 
بوده است. کشی نیز در کتاب رجالش فقط درصدد جمع‌آوری راویانی بوده که دربارهٔ مدح 
یا مذمت آن‌ها روایت وجود دارد و هدف نجاشی و شیخ طوسی در فهرست نیز فقط ذکر نام 

راویانی است که کتابی نگاشته‌اند. )بروجردی، بی‌تا: 232/3(
1-1-2- محمد بن علی بن محبوب: نجاشی می‌نگارد که او شیخ قمیان، ثقه و فقیه بوده 
است. )نجاشی، 1407ق: 349( ابن‌داود نیز از او با عنوان ثقه و »صحیح المذهب« یاد کرده 

است. )ابن‌داود حلی، 1383ق: 326(
1-1-3- معاویة بن حکیم: وی ثقه و بزرگ و جلیل بوده است. )نجاشی، 1407ق: 412( 
گرچه برخی می‌نگارند که وی »فطحی« بوده و به همین دلیل، این حدیث ضعیف است؛ 
)اردبیلی، 1404 ق: 49/14( اما به نظر می‌رسد ضعف عقیده، دلیل بر ضعف در نقل حدیث و 
عدم وثاقت نیست. شاهد این مدعا این است که مرحوم کشی وی را از فطحیه، بزرگان علما و 

عادل می‌داند. )کشی، بی‌تا: 435/2(
1-1-4- موسی بن بکر: گرچه در کتب رجال توثیق خاصی برای این راوی وجود ندارد، 
ولی می‌توان از راه‌های متعددی وثاقت او را احراز کرد. اولًا، وی در اسناد تفسیر علی بن ابراهیم 
قمی واقع شده است )قمی، 1404ق: 85/1 و 253( و وقوع در سلسلهٔ اسناد این کتاب بر وثاقت 
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دلالت دارد؛ )خوئی، بی‌تا: 34/20( ثانیاً، بزرگانی چون ابن ابی‌عمیر و صفوان، که به‌جز از افراد 
ثقه نقل نمی‌کنند، از او روایت نقل می‌کنند؛ )طوسی، بی‌تا: 162؛ کلینی، 1407ق: 222/1؛ 

صدوق، 1413ق: 416/4(
ثالثاً، ابن‌طاوس و علامه حلی به صحت روایاتی که او در آن‌ها واقع شده حکم نموده‌اند؛ 
)خوئی، بی‌تا: 34/20، خوئی، 1375: 110/7؛ حلی )علامه(، 1412ق: 21/7( رابعاً، صفوان 
شهادت داده است که اصحاب در کتاب موسی بن بکر اختلاف ندارند. )خوئی، بی‌تا: 34/20(

بنابراین صحیح نیست که برخی از علما )اردبیلی، 1404ق: 49/14( فرموده‌اند: این طریق 
به‌دلیل وجود موسی بن بکر ضعیف است.

1-1-5- ابی‌مریم: نام وی عبدالغفار بن قاسم است و نجاشی و ابن‌داود و علامه حلی به 
وثاقت وی تصریح نموده‌اند. )نجاشی، 1407ق: 247؛ ابن‌داود حلی، 1383ق: 226، حلی 

)علامه(، 1381ق: 117(
1-2- سنجهٔ طریق دوم

1-2-1- طریق شیخ طوسی به محمد بن احمد بن یحیی
در این طریق، ابوعبداللّه )شیخ مفید(، حسین بن عبیداللّه غضائری، احمد بن عبدون )احمد 
بن عبدالواحد بن احمد بزاز(، ابوجعفر محمد بن حسین بن سفیان بزوفری، احمد بن ادریس، 

حسین بن ابی‌جید و محمد بن حسن بن ولید واقع شده‌اند. )طوسی، 1407ق: 71/10(
علمای رجال به وثاقت شیخ مفید، )خوئی، بی‌تا: 217/18( حسین بن عبیداللّه غضائری، 
)ابن‌طاوس حلی، 1368: 97( احمد بن عبدون، )نجاشی، 1407ق: 87( احمد بن ادریس 
)نجاشی، 1407ق: 92؛ طوسی، بی‌تا: 26( و محمد بن حسن بن ولید )نجاشی، 1407ق: 383( 

تصریح کرده‌اند.
اما محمد بن حسین بن سفیان بزوفری در کتب رجال توثیق نشده )خوئی، بی‌تا: 12/17( 
و ابن ابی‌جید نیز در کتب رجال توثیق خاص و مدح نشده است؛ )خوئی، 1418ق: 351/20( 
بنابراین پذیرفتنی نیست که برخی )انصاری شیرازی، 1429ق: 362/4؛ حکیم، بی‌تا: 409/1( 

طریق شیخ به محمد بن احمد بن یحیی صحیح می‌دانند.
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1-2-2- محمد بن احمد بن یحیی: نام کامل وی محمد بن احمد بن یحیی عمران اشعری 
است و شیخ طوسی دربارهٔ وی می‌نگارد: »وی منزلتی بالا داشت و روایات زیادی را نقل کرده 

است.« )طوسی، بی‌تا: 144(
نجاشی نیز می‌فرماید: »او در نقل حدیث ثقه بود، به‌جز اینکه اصحاب نقل می‌کنند او از 

افراد ضعیف نقل کرده و بر مرسل‌ها اعتماد می‌کند.« )نجاشی، 1407ق: 348(
1-2-3- محمد بن یحیی: گرچه این نام میان روات متعددی مشترک است، با توجه به اینکه 
محمد بن احمد بن یحیی الاشعری از او روایت نقل می‌کند، مراد، محمد بن یحیی المعاذی 

است. )طوسی، 1415ق: 438(
وی در اسناد کامل الزیارات واقع شده، )ابن‌قولویه قمی، 1398ق: 118 و 319( ولی در کتب 
رجال از او با عنوان ضعیف یاد می‌کنند. )ابن‌داود حلی، 1383ق: 513( شیخ صدوق و ابن‌ولید 
نیز روایات او را از روایاتی که محمد بن احمد بن یحیی ذکر کرده، استثنا نموده‌اند.1 )نجاشی، 

1407ق: 348؛ اردبیلی، 1404ق: 50/14؛ خوئی، بی‌تا: 47/19(
از دیدگاه نگارندگان، وقوع در اسناد کامل الزیارات و سایر توثیقات عام در صورتی مفید 
است که با تضعیفی تعارض نداشته باشد و با توجه به تضعیفی که دربارهٔ او وجود دارد، نمی‌توان 

وثاقت او را احراز کرد.
1-2-4- علی بن حسن بن رباط: مرحوم نجاشی می‌فرماید: وی ثقه بوده و از افرادی است 

که به آن‌ها اعتماد می‌شود. )نجاشی، 1407ق: 251(

1. محمد بن حسن ولید، استاد شیخ صدوق و یکی از علمای شاخص امامیه در علم رجال و حدیث است که بر 
ســخنان او، عالمان بسیاری از جمله شیخ طوسی و شیخ صدوق اعتماد کرده‌اند. )طوسی، بی‌تا: 156؛ صدوق، 
1413ق: 90/2( نجاشی نقل می‌کند که ابن‌ولید تمام روایات محمد بن یحیی اشعری از جمله روایاتش در کتاب 
نوادر الحکمة را صحیح دانسته است؛ به‌جز روایات مرسل و نیز تعداد اندکی از روات معین. )نجاشی، 1407ق: 
348( آیت‌اللّه شــبیری زنجانی در این رابطه می‌فرماید: »کتاب نوادر الحکمة قبل از کافی مرجع شیعیان بوده و 
به‌ویژه قمی‌ها روی آن بســیار کار کرده‌اند، از جمله ابن‌ولید، که نقّاد حدیث و رجال به شــمار می‌رود و صدوق 
بسیار به وی اعتماد دارد، آن را مورد نقد و بررسی قرار داده است. آن‌ها رواتی را از این کتاب استثنا کردند و مابقی 
روایات کتاب را قابل‌اعتماد و قابل‌عمل دانستند و از عدم استثنای افراد می‌توان وثاقت فهمید.« )شبیری زنجانی، 

1419ق: 549/2، 5394/17(
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1-2-5- ابی‌مریم انصاری: نام وی عبدالغفار بن قاسم بوده و فردی ثقه است. )ابن‌داود 
حلی، 1383ق: 226؛ نجاشی، 1407ق: 246(

با توجه به مطالبی که گذشت روشن شد گرچه طریق دوم حدیث به‌واسطهٔ بزوفری، ابن 
ابی‌جید و محمد بن یحیی ضعیف است، طریق اول آن معتبر است و به نظر می‌رسد به همین 
جهت برخی از این حدیث به »صحیح« تعبیر نموده‌اند؛ )عاملی )شهید ثانی(، 1413ق: 109/15؛ 
خوئی، 1422ق: 41/2؛ خوانساری، 1421ق: 199/7؛ فاضل لنکرانی، 1421ق: 118( بنابراین 
صحیح نیست که برخی )اردبیلی، 1404ق: 50/14( با ادعای ضعف سند در پی رفع تعارض 

برآمده‌اند.

2- سنجهٔ اشکالات دلالت حدیث ابی‌مریم
همان گونه که گذشت، در حدیث ابی‌مریم برخلاف روایات دیگر، به پرداخت بقیهٔ دیه در 
صورت قصاص زن به‌دلیل قتل مرد، دستور داده شده است. فقهای امامیه به دلالت و متن این 
حدیث نیز اشکالات متعددی وارد نموده‌اند که برای روشن‌شدن استحکام و صحت آن‌ها، در 

ادامه این اشکالات مطرح و بررسی می‌شود.
2-1- مخالفت با قرآن

شیخ طوسی می‌نگارد: »این روایت شاذ است و غیر از ابی‌مریم انصاری فرد دیگری آن را 
نَّ 

َ
نقل نکرده است. این روایت مخالف تمام اخبار و ظاهر قرآن است. آیهٔ وَ کتَبْنا عَلَیهِمْ فِیها أ

فْسِ وَ الْعَینَ بِالْعَین تصریح نموده، نفس در برابر نفس قصاص می‌شود و چیز دیگری  فْسَ بِالنَّ النَّ
را بیان نکرده است.« )طوسی، 1407ق:‌ 184/10(

بنابراین، این حدیث که دیه را لازم می‌داند، مخالف اطلاق قرآن است و با توجه به اینکه این 
حدیث با احادیث فراوانی تعارض می‌کند و آن احادیث موافق با قرآن است، پس آن‌ها بر این 
حدیث مقدم می‌شوند؛ زیرا موافقت با کتاب یکی از »مرجحات باب تعارض« است. )حائری، 

بی‌تا: 291/2(
از دیدگاه نگارندگان، این استدلال از استحکام کافی برخوردار نیست؛ زیرا آیه دلالت روشنی 
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بر نفی دیه ندارد و امکان دارد مراد آیه این باشد که قصاص نفس، فقط در مواردی وجود دارد 
که فردی، دیگری را کشته باشد و در غیر قتل، قصاص نفس وجود ندارد. طبق این احتمال، 
اشکالی ندارد که چیز دیگری نیز علاوه بر قصاص، لازم باشد؛ بنابراین اشکال مخالفت با قرآن 

به این حدیث وارد نیست.
2-2- مخالفت با سنت

شهید اول می‌فرماید: آنچه شهرت روایی دارد این است که زن در برابر مرد قصاص نفس 
می‌شود و دادن چیز دیگری لازم نیست؛ مثلًا در »صحیح حلبی« آمده که اگر زنی مردی را 
بکشد، زن کشته می‌شود و اولیای مرد هیچ حقی به‌جز جان زن ندارند. یا در »صحیح عبداللّه 
بن سنان« آمده که اگر خانوادهٔ زن بخواهند او را بکشند، می‌توانند و بیشتر از جنایتی که انجام 
داده است حق ندارند او را مجازات کنند. تمام این روایات نص هستند. )عاملی )شهید اول(، 

)‌362/4 ‌:1414
به نظر می‌رسد این سخن کاملًا صحیح است و روایات صریحی پرداخت دیه در این فرض 
را نفی می‌کنند. در روایتی آمده است اگر زنی مردی را بکشد، در صورت رضایت »ولی دم« 

قصاص می‌شود و اولیای مرد هیچ حقی به‌جز جان زنندارند. )حر عاملی، 1409ق: 80/29(
بنابراین با توجه به شهرت روایی و فتوایی، روایاتِ کفایت قصاص و لازم‌نبودن پرداخت مازاد، 
ترجیح داشته و مقدم می‌شود. علاوه بر اینکه حتی در صورت تساوی دو دسته روایت و نبود 
مرجح، باید به عدم لزوم پرداخت مازاد پایبند بود؛ زیرا بعد از »تساقط« دو دسته، نوبت به مراجعه 

به »اصول عملی« می‌رسد و اصل برائت بر عدم لزوم پرداخت فاضل دیه دلالت دارد.
2-3- مخالفت با اجماع

صیمری معتقد است: »اگر زنی مردی را بکشد، مشهور علما معتقدند ولی مرد نمی‌تواند 
علاوه بر قصاص و کشتن زن، از او نصف دیه بگیرد، بلکه چه‌بسا اجماع وجود دارد به‌خاطر 
روایات متضافر از اهل‌بیت.« )صیمری، 1420ق:‌ 373/4( برخی دیگر نیز ادعای اجماع بر 

آن را بعید نمی‌شمارند. )حلی، 1407ق: ‌159/5؛ عاملی )شهید اول(، 1414ق:‌ ‌362/4(
به نظر می‌رسد عبارات علمای شیعه دربارهٔ عدم استحقاق دریافت نصف دیه، گوناگون 
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است. برخی به‌صراحت بر آن ادعای اجماع نموده‌اند؛ )نجفی، 1404ق: 85/42( اما برخی با 
واژگانی چون »الاصح«، )طباطبائی، 1418ق: 208/16؛ حلی )محقق(، 1418ق: 294/2( »علی 
الاشهر«، )حلی )علامه(، 1420ق: 442/5( »علی رأی« )حلی )علامه(، 1410ق: 205/2( و 
»علی الاظهر« )حلی )محقق(، 1408ق: ‌189/4( تعبیر نموده‌اند که نشانگر وجود قول یا احتمال 
مخالف است. بر این اساس شهید ثانی می‌فرماید: »روایت ابی‌مریم گرچه صحیح است، اما به 
آن اعتنا نمی‌شود؛ زیرا مخالف اصول است و از علما کسی را نمی‌شناسیم که به مضمونش قائل 
باشد؛ گرچه عبارت »علی الاظهر« در کلام مصنف )محقق حلی( و کلام غیر ایشان به وجود 

مخالف اشعار دارد.« )عاملی )شهید ثانی(، 1413ق: 15/ 109(
این‌گونه تعابیر موجب شده علما به نقد و توجیه بپردازند؛ به‌عنوان نمونه برخی معتقدند تعبیر 
علامه با واژهٔ »علی رأی« برخلاف اصطلاح رایج بوده و بهتر است به‌جای آن از واژهٔ »علی 

روایة« استفاده می‌کرد. )اردبیلی، 1403ق:‌ ‌51/14(
فاضل مقداد می‌فرماید: »مصنف اگر به‌جای »الاصح« به »الاشهر«، که دربارهٔ روایات 
است، تعبیر می‌نمود، مطابق قواعد بود؛ زیرا اصح دربارهٔ اقوال گفته می‌شود، در حالی که در 

اینجا یک قول بیشتر وجود ندارد، بلکه روایت وجود دارد.« )فاضل مقداد، 1404ق:‌ ‌416/4(
عده دیگری بر این باورند که »علی الاشهر« اشاره به قول مخالف ندارد؛ زیرا در ادبیات 
فقهی »علی الاشهر« دربارهٔ روایات به کار می‌رود و چون در این مسئله هیچ رأی و نظر مخالفی 
گزارش نشده و تنها روایت مخالف، همان روایت ابی‌مریم انصاری است، در شرایع و کتب دیگر 
فقهی به »علی الاشهر« تعبیر شده است که ناظر به وجود روایت مخالف است و هیچ اشعاری به 

رأی مخالف ندارد. )حسینی خراسانی، 1386: 21(
تعبیر  به نظر می‌رسد آنچه در تردید برخی علما دربارهٔ تحقق اجماع نقش بسزایی دارد، 
قطب‌الدین راوندی است. ایشان میان دو دسته روایت موجود در این بحث، با حمل روایات عدم 
لزوم پرداخت فاضل دیه بر فرض نداشتن تمکن مالی، میان روایات جمع نموده است. )فاضل 

مقداد، 1404ق: 417/4(
بر این اساس محقق اردبیلی معتقد است: قطب‌الدین راوندی در این مسئله با سایر علما 
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اختلاف‌نظر دارد؛ زیرا وی میان دو دسته روایت جمع نموده و ظاهر جمع و توجیه این است که 
گویندهٔ آن به این جمع معتقد است. )اردبیلی، 1403ق:‌ ‌51/14( صاحب جواهر نیز پس از ذکر 
توجیه راوندی می‌نگارد: »ظاهر کلام ایشان این است که فی‌الجمله مخالف می‌باشند.« )نجفی، 

1404ق:‌ 84/42(
2-4- مخالفت با اصول

از دیدگاه برخی علما پرداخت دیهٔ مازاد، مخالف اصل است. )حلی، 1407ق: ‌159/5؛ 
عاملی )شهید ثانی(، 1413ق: 109/15(

صاحب ریاض پس از ذکر روایت ابی‌مریم می‌نگارند: »قول صحیح این است که دیه از 
زن گرفته نمی‌شود؛ به‌خاطر اصل و آیهٔ »النفس بالنفس« - که در آن به پرداخت دیه در صورت 
قصاص نفس اشاره نشده است - و روایاتی که تصریح می‌کنند جانی بیشتر از جانش مجازات 

نمی‌شود.« )طباطبائی، 1418ق: 208/16(
ادلهٔ  وجود  به  توجه  با  اما  است،  جانی  ذمهٔ  برائت  اصل،  از  مراد  نگارندگان،  دیدگاه  از 
اجتهادی )روایات نافی دیه و...( نوبت به تمسک به این دلیل نمی‌رسد؛ زیرا دلیل اجتهادی از 
باب »حکومت« یا »ورود« بر دلیل فقاهتی )اصل( مقدم است. )انصاری، 1428ق: 314/3؛ 

خراسانی )آخوند(، 1409ق: 620/4(
2-5- مجمل‌بودن روایت

برخی علما معتقدند این روایت علاوه بر اینکه شاذ است، اشکال دلالی نیز دارد. به این 
بیان که در این حدیث امام فرموده‌اند: »ولی زن بقیه مال را پرداخت کند.« و هیچ ظهوری در 
پرداخت نصف دیه ندارد. )خوئی، 1422ق: 41/2( محقق دیگری دراین‌باره می‌فرماید: معنای 
حدیث روشن نیست؛ زیرا کلمهٔ بقیهٔ مال بر این دلالت می‌کند که قبلًا از زن مالی گرفته شده 
است و بقیهٔ آن از ولی او اخذ می‌شود. از سوی دیگر امکان دارد زن نزد ولی خود مالی نداشته 
باشد، پس چگونه از ولی‌اش اخذ شود. علاوه بر اینکه در این صورت بهتر بود امام بفرمایند: از 
زن و از مال زن اخذ می‌شود؛ بلکه باید می‌فرمودند: در ابتدا از زن گرفته می‌شود و سپس کشته 

می‌شود. )اردبیلی، 1404ق: 50/14(



15

رد
ل م

ت قت
ه‌عل

ن ب
ص ز

صا
د ق

وار
ر م

ه د
 دی

ضل
ت فا

داخ
 پر

وم
د لز

ستن
ن م

نوا
ه‌ع

م ب
مری

بی‌
ت ا

وای
ی ر

نج
رس

عتبا
در ا

ی 
وش

کا

در پاسخ به این اشکال می‌گوییم: به نظر می‌رسد دلالت این روایت بر پرداخت نصف دیه 
بسیار روشن است. علاوه بر اینکه این روایت دو نسخه و طریق دارد و در یکی از آن‌ها که نسخهٔ 
صحیح‌تر است، )مرعشی نجفی، 1415ق: 211/1( تصریح شده، باید بقیهٔ دیه را پرداخت کند. 
)خوانساری، 1421ق: 200/7( در نسخهٔ دیگر نیز، »بقیة المال« نیز با پرداخت باقیماندهٔ دیه 
سازگار است؛ زیرا الف و لام در کلمهٔ »المال« عهد ذهنی است و روشن است در باب قصاص 
و دیات هرگاه از مال سخن به میان می‌آید به دیه انصراف دارد. در نتیجه حدیث طبق هر دو نسخه 
می‌رساند در صورت قصاص زن باید بقیهٔ دیهٔ مرد یعنی نصف دیه را به اولیای مرد پرداخت کرد. 

بر این اساس باید میان دو دسته احادیث جمع دلالی نمود. )اردبیلی، 1404ق: 50/14(
2-6- احتمال تصحیف

آیت‌اللّه مرعشی نجفی معتقد است: »در اصل متن این حدیث جای تأمل وجود دارد؛ زیرا 
ممکن است راوی یا ناسخان اشتباه کرده باشند و تصحیف یا تحریفی رخ داده باشد.« )مرعشی 

نجفی، 141ق:‌ ‌212/1(
از دیدگاه نگارندگان نیز احتمال تصحیف یا تحریف در این حدیث وجود دارد. بدین معنا 
که حدیث دربارهٔ زنی بوده است که مردی او را به قتل رسانده و حضرت فرمودند: مرد قصاص 
شود و ولی او بقیهٔ دیه یا مال را پرداخت کند؛ اما راوی یا نسخه‌برداران به‌اشتباه مورد حدیث را 
زنی دانسته‌اند که مرتکب قتل مردی شده است. شاهد این امر، روایت دیگری است که ابی‌مریم 
نقل نموده و در آن بحث پرداخت فاضل دیه مطرح نیست و امام دربارهٔ زنی که مرتکب قتل 

مردی شده، فقط فرموده‌اند: زن کشته می‌شود. )طوسی، 1407ق: 182/10(
علاوه بر اینکه بر فرض، متن حدیث به‌درستی نقل شده باشد، این احتمال وجود دارد که 
امام در این روایت در مقام خبردادن نیستند، بلکه در مقام انکار هستند و مراد ایشان این است 

که لازم نیست ولی زن چیزی بدهد.
2-7- خوانش‌ها و حمل‌های ناسازگار

از دیدگاه برخی علما با توجه به اینکه حدیث ابی‌مریم با ادلهٔ نقلی فراوانی در تعارض است، 
باید آن را توجیه نمود. در کتب فقهی چندین توجیه و حمل برای این روایت بیان شده که در 
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ادامه به بررسی آن‌ها می‌پردازیم:
2-7-1- دلالت بر استحباب پرداخت نصف دیه

علامه مجلسی معتقد است که می‌توان روایت ابی‌مریم را بر استحباب پرداخت نصف دیه 
حمل نمود. )مجلسی، 1406ق: ‌‌376/16( آیت‌اللّه مرعشی نجفی نیز می‌فرماید که حمل روایت 

بر احسان بعید نیست. )مرعشی نجفی، 1415ق:‌ ‌212/1(
از دیدگاه نگارندگان، این حمل خلاف ظاهر حدیث است؛ زیرا امام در عبارت »و 

یودی ولیها« از جملهٔ خبری در مقام طلب استفاده نموده‌اند که ظهور در وجوب دارد.
2-7-2- تقیه‌ای‌بودن

از دیدگاه برخی می‌توان روایت ابی‌مریم را بر تقیه حمل نمود. )مجلسی، 1406ق: 341/10؛ 
نجفی، 1404ق: 84/42( شیخ حر عاملی نیز احتمال تقیه‌ای بوده آن را داده است؛ )حر عاملی، 
1409ق: 85/29( البته آیت‌اللّه مرعشی نجفی می‌فرماید: »در جست‌وجویی که انجام دادم 
در میان اهل‌سنت قولی که موافق با این حدیث باشد یافت نکردم.« )مرعشی نجفی، 1415ق: 

)211/1
در پاسخ به این اشکال نیز می‌گوییم: اولًا، جمهور اهل‌سنت قائل به لزوم پرداخت نصف دیه 
نیستند و در میان کتب اهل‌سنت فقط یک روایت وجود دارد که شعبی از حضرت علی نقل 
می‌کند و حضرت فرموده‌اند: اگر اولیای مرد قصاص را انتخاب نمودند می‌توانند زن را بکشند و 
نصف دیه را بگیرند؛ اما علمای اهل‌سنت این روایت را رد کرده و می‌گویند: شعبی حضرت را 
ملاقات نکرده است و نمی‌تواند مستقیم از حضرت روایت نقل کند. )قرطبی، 1414ق: 248/2؛ 
مالکی، 1435ق: 12/8( شاید به همین دلیل است که برخی از علمای شیعه به‌طور قطعی احتمال 
تقیه را مطرح نکرده و فرموده‌اند: احتمال دارد که این حدیث بر تقیه حمل شود. )طباطبائی، 

1418ق: 208/16(
ثانیاً، بر فرض در میان اهل‌سنت قول به لزوم پرداخت نصف دیه وجود داشته باشد، صرف 
اینکه حدیثی از شیعه مطابق با قولی از اهل‌سنت باشد، مجوز برای حمل آن بر تقیه نیست؛ بلکه 
باید احراز شود فتوای اهل‌سنت قبل از صدور حدیث شیعه بوده و جو حاکم در محاکم رسمی 
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آن زمان همان فتوای اهل‌سنت بوده، به‌گونه‌ای که امکان مخالفت با آن وجود نداشته است؛ 
وگرنه اگر حدیثی از یکی از ائمه قبل از صدور فتاوای اهل‌سنت یا حکمی رسمی، صادر 
شده باشد، نمی‌توان آن را بر تقیه حمل نمود. علاوه بر اینکه اگر در تقیه‌ای‌بودن حدیث شک 

شود، اصل عقلایی، نبود تقیه است. )شبیری زنجانی، 1419ق: 1171/4(
2-7-3- اختصاص به فرض تمکن مالی

فاضل مقداد می‌فرماید: »قطب راوندی میان روایت ابی‌مریم و سایر روایات این‌گونه جمع 
کرده است که روایت ابی‌مریم که بر قصاص زن و پرداخت نصف دیهٔ مرد دلالت دارد را باید 
بر فرض تمکن مالی داشتن زن حمل کرد و سایر روایات که در صورت قصاص، پرداخت دیه 
را نفی می‌کنند را بر فرض توانایی مالی نداشتن زن حمل می‌کنیم.« )فاضل مقداد، 1404ق: 

)417/4
البته به نظر می‌رسد این حمل، مصداق »جمع تبرعی« و بدون دلیل است و هیچ شاهدی از 
آیات و روایات و ادلهٔ دیگر بر آن وجود ندارد. بدین جهت آیت‌اللّه تبریزی فرموده است: »آنچه 
از راوندی حکایت شده جمع تبرعی است، بلکه برخلاف روایات است؛ زیرا امام در روایتی 
در پاسخ از سؤال اینکه مجازات زنی که شوهرش را عمداً به قتل رسانده، فرمودند: جانی بیشتر 
از جانش مجازات نمی‌شود. این روایت از حمل آن بر صورت تمکن مالی نداشتن زن، ابا دارد و 

نمی‌توان آن را بر این فرض حمل نمود.« )تبریزی، 1426ق: 81(
علاوه بر اینکه در روایت ابی‌مریم امام فرمودند: »دیه را ولی پرداخت کند.« نه اینکه از 
»ترکهٔ« زن اخذ شود و این امر نیز با حمل آن بر تمکن مالی زن سازگار نیست و در نهایت اینکه 

این جمع هیچ شاهدی ندارد. )فاضل لنکرانی، 1421ق: ‌119(
شاید به همین دلیل بوده که قطب‌الدین راوندی خود در کتاب دیگرش همانند سایر علما 
فرموده: اگر زنی مردی را بکشد و اولیای مرد خواستار قصاص شوند، به‌جز قصاص، مستحق 

چیز دیگری نیستند. )راوندی، 1405ق: 403/2(
2-7-4- اختصاص به فرض ایراد دو جنایت

از دیدگاه برخی باید حدیث را بر فرضی حمل کنیم که زن مرتکب دو جنایت شده است. 
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)مرعشی نجفی، 1415ق:‌ 210/1( محقق اردبیلی می‌فرماید:
»احتمال دارد که زن مال یا دیه‌ای -به‌خاطر جنایت سابق- به فرد دیگر 
و  را کشته  مردی  پرداخت کرده و سپس  را  آن  از  قسمتی  بوده که  بدهکار 
محکوم به قصاص شده است و اینکه امام فرمودند: بقیه از ولی زن دریافت 
می‌شود؛ در واقع پاسخ امام برای آن فرد مستحق مال بوده است و حضرت 
قبل از سؤال او از وضعیت دریافت باقیماندهٔ مال جواب دادند. از سوی دیگر 
در روایت هیچ تصریحی نشده است که دیه را به ولی دم مرد مقتول بدهد.« 

)اردبیلی، 1403ق: 50/14(
از دیدگاه نگارندگان، این حمل نیز مصداق جمع تبرعی و بدون دلیل است و هیچ شاهدی از 

آیات و روایات و ادلهٔ دیگر بر آن وجود ندارد و بر این اساس پذیرفتنی نیست.

نتیجه‌گیری
یکی از چالش‌های فقهی، وجود دو دسته روایت دربارهٔ لزوم پرداخت فاضل دیه در موارد 
قتل مرد توسط زن است. روایت ابی‌مریم انصاری، برخلاف تمام روایات، دلالت بر این دارد که 

علاوه بر قصاص زن، باید فاضل دیه نیز به اولیای مقتول پرداخت شود.
دیدگاه  از  اما  وارد کرده‌اند؛  و دلالت حدیث  به سند  متعددی  اشکالات  امامی  عالمان   

نگارندگان: اولًا، یکی از دو طریق این روایت معتبر و طریق دیگر ضعیف است.
ثانیاً، احتمال تصحیف یا تحریف در نقل و ثبت این حدیث داده می‌شود؛ بدین معنا که 
حدیث دربارهٔ زنی بوده است که مردی او را به قتل رسانده و حضرت فرمودند: مرد قصاص 
شود و ولی او بقیهٔ دیه یا مال را پرداخت کند؛ اما راوی یا نسخه‌برداران به‌اشتباه مورد حدیث را زنی 

دانسته‌اند که مرتکب قتل مردی شده است. )مرعشی نجفی، 1415ق:‌ ‌212/1(
ثالثاً، بر فرض که متن حدیث به‌درستی نقل شده باشد، ممکن است حضرت در مقام انکار 

پرداخت فاضل دیه بوده و مراد ایشان این است که لازم نیست ولی زن چیزی بدهد.
رابعاً، با قطع نظر از این دو اشکال باید گفت: سند این حدیث معتبر است و بسیاری از 
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اشکالات مطرح بر این روایت، مخدوش است. البته همان گونه که مشهور فقیهان فرموده‌اند، 
در این موارد پرداخت فاضل دیه واجب نیست. شیوهٔ این استنتاج بدین گونه است که روایت 
ابی‌مریم شاذ و مخالف روایات دیگر که مشهورند، است و از سوی دیگر علما از این حدیث 
اعراض کرده‌اند و با توجه به شهرت روایی و فتوایی، روایاتِ کفایت قصاص و عدم لزوم پرداخت 
مازاد، ترجیح داشته و مقدم می‌شود. علاوه بر اینکه حتی در صورت تساوی دو دسته روایت و 
نبود مرجح، باید به همین نتیجه پایبند بود؛ زیرا بعد از تساقط دو دسته، نوبت به مراجعه به اصول 

عملی می‌رسد و اصل برائت بر عدم لزوم پرداخت فاضل دیه دلالت دارد.
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.	11 ـــــــــــــــــــــــــ، 1416ق، تقریر بحث السید البروجردی، تقریر علی‌پناه اشتهاردی، 

قم: اسلامی.
.	12 تبریزی، جواد، 1417ق، اسس الحدود و التعزیرات، قم: دفتر آیت‌اللّه تبریزی.
.	13 .ــــــــــــــــ، 1426ق، تنقیح مبانی العروة کتاب الطهارة، قم: دار الصدیقة الشهیدة
.	14 ــــــــــــــــ، 1423ق، التهذیب فی مناسک العمرة و الحج، قم: دار التفسیر.
.	15 حائری، عبدالکریم، بی‌تا، درر الفوائد، قم: مهر.
.	16 .حر عاملی، محمد بن ‌حسن، 1409ق، وسائل الشیعه، قم: مؤسسهٔ آل‌البیت
.	17 حسینی خراسانی، سیداحمد، 1386، »بررسی نظریهٔ تساوی زن و مرد در قصاص«، 

فقه، دفتر تبلیغات اسلامی، ش53.
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.	18 حکیم، سید محمد سعید، بی‌تا، مصباح المنهاج کتاب الطهارة، قم: مؤسسهٔ المنار.
.	19 حلی، احمد بن محمد )ابن‌فهد(، 1410ق، المقتصر من شرح المختصر، مشهد: مجمع 

البحوث  الاسلامیة.
.	20 ـــــــــــــــــــــــــــــ، 1407ق، المهذب البارع فی شرح مختصر النافع، قم: اسلامی.
.	21 حلی )محقق(، جعفر بن‌حسن، 1408ق، شرائع الإسلام فی مسائل الحلال و الحرام، 

چ2، قم: اسماعیلیان.
.	22 ـــــــــــــــــــــــــــ، 1418ق، مختصرالنافع فی فقه الامامیة، چ6، بی‌جا: المطبوعات 

الدینیة.
حلی )علامه(، حسن بن یوسف، 1413ق، قواعد الأحکام فی معرفة الحلال و الحرام، 23	.

قم: اسلامی.
.	24 ـــــــــــــــــــــــــــ، 1410ق، ارشاد الأذهان، قم: اسلامی.
.	25 .ـــــــــــــــــــــــــــ، 1420ق، تحریر الاحکام، قم: مؤسسهٔ امام صادق
.	26 ـــــــــــــــــــــــــــ، 1381ق، خلاصة الأقوال-رجال العلامة الحلی، چ2، نجف: 

المطبعة الحیدریة.
ـــــــــــــــــــــــــــ، 1412ق، منتهی المطلب فی تحقیق المذهب، مشهد: المجمع 27	.

العلوم الاسلامیة.
حلی، محمد )ابن‌ادریس(، 1410ق، السرائر الحاوی لتحریر الفتاوی، چ2، قم: اسلامی.28	.
.	29 خراسانی )آخوند(، محمدکاظم، 1409ق، کفایة الأصول، قم: موسسهٔ آل‌البیت.
.	30 آثار  نشر  و  تنظیم  مؤسسهٔ  تهران:  الاصول،  تنقیح  1418ق،  سیدروح‌اللّه،  خمینی، 

.امام‌خمینی
.	31 آثار  نشر  و  تنظیم  مؤسسهٔ  تهران:  الطهاره،  کتاب  1421ق،  ــــــــــــــــــــــــ، 

.امام‌خمینی
آثار 32	. نشر  و  تنظیم  مؤسسهٔ  قم:  محرمه،  مکاسب  1415ق،  ـــــــــــــــــــــــ، 

.امام‌خمینی
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النافع، چ2، قم: 33	. خوانساری، سیداحمد، 1405ق، جامع المدارک فی شرح مختصر 
اسماعیلیان.

خوئی، سیدابوالقاسم، بی‌تا، معجم رجال الحدیث و تفصیل طبقات الرجال، بی‌جا.34	.
ــــــــــــــــــــــــ، 1422ق، مبانی تکملة المنهاج، قم: احیاء آثار الامام الخوئی.35	.
ــــــــــــــــــــــــ، 1418ق، موسوعة الامام الخوئی، قم: احیاء آثار الامام الخوئی.36	.
ــــــــــــــــــــــــ، 1375، مصباح الفقاهة، قم: مؤسسهٔ انصاریان.37	.
ــــــــــــــــــــــــ، 1416ق، فقه العترة فی زکاة العترة، تقریر سیدمحمدتقی حسینی 38	.

جلالی، قم.
راوندی، قطب‌الدین سعید بن هبة اللّه، 1405ق، فقه القرآن، چ2، قم: کتابخانهٔ آیت‌اللّه 39	.

مرعشی.
.	40 سبزواری، سیدعبدالاعلی، 1413ق، مهذب الاحکام، چ4، قم: المنار.
.	41 سند، محمد، 1395، بحوث فی القواعد الفقهیه، تقریر مشتاق الساعدی، تهران: صادق.
.	42 سیستانی، سیدمحمدرضا، 1437ق، قبسات من علم الرجال أبحاث السید محمد رضا 

سیستانی، تقریر السید محمد البکاء، بیروت: دار المورخ العربی.
قم: 43	. الفقهیه،  القواعد  فی  الفعال  الفقه  مبانی  1425ق،  علی‌اکبر،  مازندرانی،  سیفی 

اسلامی.
.	44 شبیری زنجانی، سیدموسی، 1419ق، نکاح، قم: مؤسسهٔ پژوهشی رأی پرداز.
.	45 شوشتری، محمدتقی، 1406ق، النجعة فی شرح اللمعة، تهران: کتاب‌فروشی صدوق.
شیرازی، قدرت‌اللّه و پژوهشگران مرکز فقهی ائمه‌اطهار، 1429ق، موسوعة أحکام 46	.

.الاطفال و أدلتها، قم: مرکز فقهی ائمه‌اطهار
صدوق، محمد بن علی، 1413ق، من لایحضره الفقیه، چ2، قم: اسلامی.47	.
صیمری، مفلح بن حسن، 1420ق، غایة المرام فی شرح شرائع الاسلام، بیروت: الهادی.48	.
.	49 طباطبائی، سیدعلی، 1418ق، ریاض المسائل فی تحقیق الاحکام بالدلائل، قم: مؤسسهٔ 

.آل‌البیت
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.	50 طوسی، محمد بن حسن، 1390ق، الاستبصار، قم: دار الکتب الاسلامیه.
.	51 ــــــــــــــــــــــــــــ، 1407ق، تهذیب الأحکام، چ4، تهران: دار الکتب الاسلامیه.
.	52 ــــــــــــــــــــــــــــ، 1415ق، رجال الطوسی، قم: مؤسسة الانتشار الاسلامی.
ــــــــــــــــــــــــــــ، بی‌تا، فهرست، نجف: مکتبة الرضویة.53	.
.	54 ــــــــــــــــــــــــــــ، 1414ق، امالی، قم: دار الثقافة.
.	55 عاملی )شهید ثانی(، زین‌الدین بن علی، 1413ق، مسالک الأفهام الی تنقیح شرایع 

الإسلام، قم: مؤسسة المعارف الاسلامیة.
ــــــــــــــــــــــ، 1408ق، الرعایة فی علم الدرایة، قم: مکتبة آیة اللّه المرعشی العامه.56	.
عاملی )شهید اول(، محمد بن مکی، 1414ق، غایة المراد فی شرح نکت الارشاد، قم: 57	.

دفتر تبلیغات اسلامی.
کتاب 58	. الوسیلة  تحریر  شرح  فی  الشریعة  تفصیل  1421ق،  محمد،  لنکرانی،  فاضل 

.القصاص، قم: مرکز فقهی ائمه‌اطهار
.	59 قم:  چ4،  الشرایع،  لمختصر  الرائع  التنقیح  عبداللّه، 1404ق،  سیوری،  مقداد  فاضل 

کتابخانهٔ آیت‌اللّه مرعشی.
.	60 قرطبی انصاری، محمد بن احمد، 1414ق، جامع الاحکام-تفسیر القرطبی، بیروت: 

دار الفکر.
.	61 قمی، علی بن ابراهیم، 1404ق، تفسیر، چ3، قم: دار الکتاب.
.	62 کشی، محمد بن عمر، بی‌تا، رجال الکشی مع تعلیقات میرداماد، قم.
کلینی، محمد بن یعقوب، 1407ق، الکافی، چ4، تهران: دار الکتب الاسلامیة.63	.
المختصر، 64	. الفاظ  حل  فی  الدرر  جواهر  ابراهیم، 1435ق،  بن  محمد  تتائی،  مالکی 

بیروت: دار ابن‌حزم.
مجلسی، محمدباقر، )مجلسی دوم(، 1420ق، الوجیزة فی علم الرجال، تهران: وزارت 65	.

فرهنگ و ارشاد اسلامی.
مجلسی، محمدتقی )مجلسی اول(، 1406ق، روضة المتقین فی شرح من لایحضره 66	.
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الفقیه، چ2، قم: مؤسسهٔ فرهنگی‌اسلامی کوشانبور.
ـــــــــــــــــــــــــــ، 1406ق، ملاذ الاخیار فی فهم تهذیب الاخبار، قم: کتابخانهٔ 67	.

آیت‌اللّه مرعشی.
مرعشی نجفی، سیدشهاب‌الدین، 1415ق، القصاص علی ضوء القرآن و السنة، قم: 68	.

کتابخانهٔ آیت‌اللّه مرعشی نجفی.
مکارم شیرازی، ناصر، 1425ق، انوار الفقاهة کتاب النکاح، قم: مدرسهٔ امام علی بن 69	.

.ابی‌طالب
.	70 نجاشی، احمد بن علی، 1407ق، رجال نجاشی، قم: اسلامی.
.	71 نجفی، محمدحسن، 1404ق، جواهر الکلام فی شرح شرائع الاسلام، چ5، بیروت: دار 

إحیاء التراث العربی.
.	72.نوری، حسین، 1417ق، مستدرک الوسائل، قم: موسسهٔ آل‌البیت



»قرض به‌شرط قرض« در فقه امامیه
سیدمهدی نقیبی1 
سیدمحمدعلی حسنی2

چکیده
گرفتن و دادن قرض از امور ناگزیر جامعه است و چه‌بسا هر انسانی بدان مبتلا می‌شود. 
امروزه بسیاری از قراردادهای قرض‌الحسنهٔ بانک‌ها، مؤسسات مالی، صندوق‌های خانوادگی 
و...، مشروط به افتتاح حساب و ماندن مقداری پول، برای مدتی نزد بانک یا صندوق است، 
تا پس از گذشت مدتی معین، به سپرده‌گذار وام داده شود. با توجه به اینکه اشتراط هرگونه 
شرطی که منفعتی برای قرض‌دهنده به‌دنبال داشته باشد، ربوی و حرام است، آیا چنین شرطی 
جایز است؟ در این مقاله طی تحقیقی بنیادی، به‌روش کتابخانه‌ای و با رجوع به منابع متعدد 
قرآنی، حدیثی و فقهی و نیز با نظر به زشتی زیاد ربا، انواع شرط در ضمن عقد قرض، به‌ویژه 
قرض به‌شرط قرض، به‌صورت توصیفی‌تحلیلی و موشکافانه، بررسی شده است. همچنین پس 
از بیان اینکه اشتراط منفعت مادی برای وام‌دهنده در ضمن عقد قرض موجب ربوی‌شدن قرض 
می‌شود، مسئلهٔ موردبحث با توجه به آیات و روایات، مورد بررسی دقیق فقهی قرار گرفته تا 

مشروعیت یا مشروع‌نبودن چنین شرطی به اثبات رسد.
کلیدواژه‌ها: قرض‌الحسنه، ربا، ربای قرضی، شرط، منفعت، قرض به‌شرط قرض.

sb.naghibi@razavi.ac.ir .1. مدرس خارج حوزه علمیه خراسان
ــئول( ــندهٔ مسـ ــان. )نویسـ ــه خراسـ ــتاد ســـطح عالـــی حـــوزه علمیـ ــار و  اسـ ــهٔ ســـطح چهـ 2. دانش‌آموختـ

s.m.a.hasani313@gmail.com

تاریخ دریافت: 1400/11/18

تاریخ پذیرش: 1401/02/17

دوفصلنامه علمی‌تخصصی

سال چهارم، شماره هفتم، بهار و تابستان 140۱
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مقدمه
دادوستد و تجارت لازمهٔ زندگی است و نیازهای بشر جز با انواع تجارت برآورده نمی‌شود. 
قرآن کریم1 و خاندان رسالت2 نسبت به تجارت تشویق کرده و از معاملات باطل بر حذر 
داشته‌اند.3 در اسلام، تجارت باید خدامحور،4 عادلانه،5 توأم با رضایت دو طرف6 و با اجتناب 

از محرمات الهی7 باشد.
قرض از گذشته رایج بوده و اسلام مؤسس آن نیست، بلکه آن را امضا و حدود آن را بیان 
کرده است؛ مثلًا چه چیز را می‌شود قرض داد؟ یا چه اموری را می‌شود در عقد قرض، شرط کرد 

و چه اموری را نمی‌شود؟ مانند ربا که متداول بوده و شارع آن را ممنوع کرده است.
 ،ٍوْ مَعْرُوف

َ
امام صادق دربارهٔ آیهٔ لا خَیرَ فِی کثِیرٍ مِنْ نَجْواهُمْ إِلّ مَنْ اَمَرَ بِصَدَقَةٍ أ

)نساء، 114( قرض‌الحسنه را مصداق معروف دانسته و حکمت تحریم ربا را گسترش فرهنگ 
قرض‌الحسنه شمرده‌اند؛ )راوندی، 1405ق: ‌384/1( بنابراین ربا و قرض در مقابل یکدیگر است 

و بسی اسفناک است که قرض‌الحسنه به ربا آلوده شود.
قرض به‌شرط بازپرداخت بیشتر، ربای قرضی نامیده می‌شود.8 وام صندوق‌های خانگی و 

شُورُ )ملک، 15(  .1فَامْشُوا فِی مَنَاکبِهَا وَکلُوا مِنْ رِزْقِهِ وَإِلَیهِ النُّ
ــابِیاءِ یعْنِی اَلْغَنَمَ«؛ )مجلسی، 1403ق: 118/18؛ حر  جَارَةِ وَ اَلْجُزْءُ اَلْبَاقِی فِی اَلسَّ زْقِ فِی اَلتِّ عْشَــارِ اَلرِّ

َ
2. »تِسْــعَةُ أ

عاملی، بی‌تا: 3/12؛ ابن‌بابویه، 1362: 486/2( امام صادق: »لاتدعوا التجاره فتهونوا، اتجروا بارک اللّه لکم«؛ 
)ابن‌بابویه، 1413ق: 120( »التجارة تزید فی العقل« )کلینی، 1367: 148/5(

نْ تَکونَ تِجَارَةً عَنْ تَرَاضٍ مِنْکمْ... )نساء، ۲۹(
َ
مْوَالَکمْ بَینَکمْ بِالْبَاطِلِ إِلَّ أ

َ
کلُوا أ

ْ
ذِینَ آمَنُوا لَ تَأ یهَا الَّ

َ
 .3یا أ

 .4فاذا قضیت الصلوه فانتشروا فی الارض وابتغوا من فضل اللّه واذکروا اللّه کثیرا لعلکم تفلحون )جمعه، 9(
رْضِ بَعْدَ إِصْلَحِهَا ذَلِکمْ خَیرٌ لَکمْ إِنْ 

َ
شْیاءَهُمْ وَلَ تُفْسِدُوا فِی الْ

َ
اسَ أ وْفُوا الْکیلَ وَالْمِیزَانَ وَلَ تَبْخَسُوا النَّ

َ
 .5...فَأ

کنْتُــمْ مُؤْمِنِینَ )اعراف، ۸۵( )...پس پیمانه و تــرازو را تمام نهید و اموال مردم را کم مدهید و در زمین پس از 
اصلاح آن، فساد مکنید این ]رهنمودها[ اگر مؤمنید برای شما بهتر است.( 

نْ تَکونَ تِجَارَةً عَنْ تَرَاضٍ )نســاء، ۲۹( )مگر آنکه تجارتی باشــد که هر دو طرف بدان رضایت داده 
َ
 .6إِلَّ أ

باشید.(
7. پیامبر اکرم: »هرکس مالی از غیرحلال به دســت آورد، آن مال بر آتش او می‌افزاید«؛ )مجلسی، 1403ق: 
11/103( امام صادق: »ترک یک لقمه حرام از دوهزار رکعت نماز مســتحبی بهتر است.« )حلّی، 1407ق: 

)140/1
8. »الربا هو الزیادة علی رأس المال من جنسـه او مماثله« )نجفـی، 1367: 334/23(
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بانک‌ها که به‌شرط سپرده‌گذاری و بر اساس معدل کارکرد حساب به افراد پرداخت می‌شود و 
بیمهٔ عمر که تقریباً همه با آن‌ها سروکار دارند، مشروط به منافعی زیادتر از بازپرداخت اصل قرض 
است. آیا این نوع قرض‌الحسنه ربوی و حرام است؟ آیا هر شرط زیاده‌ای موجب ربوی‌شدن 

قرض می‌شود؟
طی بررسی صورت‌گرفته، دربارهٔ این مسئله، پژوهش فقهی شایسته‌ای صورت نگرفته است. 
امتیازی در چارچوب نظام  ارزیابی چالش‌های فقهی‌اقتصادی سپردهٔ  مقاله‌های »شناسایی و 
بانکداری بدون ربای جمهوری اسلامی ایران«، نوشتهٔ حسین حسین‌زاده و دیگران و »بررسی 
مشروعیت شرط سپرده‌گذاری برای دریافت تسهیلات )امتیاز تسهیلات در ازای سپرده‌گذاری(«، 
نوشتهٔ محمدجواد توکلی، که حرمت قرض به‌شرط قرض را مفروغ‌عنه دانسته و »موضوع‌شناسی 
فقهی صندوق‌های قرض‌الحسنهٔ خانگی و مسائل فقهی مرتبط با آن«، نگاشتهٔ مهدی خطیبی، 
فقط به بررسی موضوعی و بیان اقسام وام‌های مشروط به سپرده‌گذاری پرداخته‌اند و موضوع را از 
نظر فقهی مورد توجه قرار نداده‌اند؛ بنابراین به‌جرئت می‌توان گفت: هیچ تحقیق مستقل و دقیقی 
با رویکرد فقهی در این موضوع صورت نگرفته و بسیار ضروری است که این مسئله مورد ارزیابی 

دقیق فقهی قرار گیرد.
بنابراین در این مقاله با رویکرد توصیفی‌تحلیلی و به‌روش کتابخانه‌ای، پس از تبیین مفاهیم 
قرض و ربا و شرایط ربوی‌شدن قرض، به تحلیل و بررسی چیستی قرض به‌شرط قرض و ادلهٔ 
حرمت آن، پرداخته شده و اطلاق ممنوعیت اشتراط هر نوع زیادی مادی، از جمله قرض به‌شرط 

قرض، ناتمام ارزیابی شده و در نتیجه جواز این شرط اثبات شده است.

1- مفاهیم
1-1- قرض‌الحسنة

»قرض« در لغت به‌معنای بریدن است. به قیچی که برّنده است، مقراض گویند. )راغب 
اصفهانی، 1404ق: 400/1( استفاده از این واژه در وام بدون بهره، به این جهت است که انسانی 
به این کار نیک موفق می‌شود که از دل‌بستگی به مال و ثروت رهیده باشد یا قرض‌دهنده قسمتی 
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از اموالش را جدا کرده و به قرض‌گیرنده می‌دهد. )مصطفوی، 1368: 240/9(
اما  تشویق کرده‌اند؛2  آن  به  را  قرآن و روایات1 مؤمنان  و  پسندیده است  بسیار  قرض‌دادن 

قرض‌گرفتن، جز در صورت ضرورت، ناپسند است.3
- شرایط قرض‌الحسنه

عقد قرض که با ایجاب و قبول، لازم شده و مفید ملکیت است،4 سه رکن دارد؛ قرض‌دهنده، 
قرض‌گیرنده و مال قرضی. قرض‌دهنده و قرض‌گیرنده باید بالغ، عاقل و مختار باشند و قصد 
حقیقی قرض داشته باشند. قرض‌دهنده نباید از تصرف در اموالش محجور )ممنوع( باشد. مال 
قرضی، که »عین« یا »کلی در ذمه« یا »کلی معین« است، باید وصف و مقدارش معین باشد.5 

از دیگر شرایط صحت و حلیت قرض این است که »ربوی« نباشد.
2-1- ربا

ربا از مهم‌ترین آسیب‌های تجارت است و در قرآن کریم جنگ با خدا معرفی شده است.6 

1. از جمله در روایتی از رســول اکرم نقل شده است که حضرت حسنات قرض‌دهنده را هم‌سنگ کوه احد 
برای هر درهم دانســته و فرموده‌اند: در صورتی که بر قرض‌گیرنده سخت نگیرد، همچون برق از صراط خواهد 
گذشت؛ اما اگر مسلمانی از برادر مسلمانش طلب قرض و کمک نماید و او کمک نکند، خداوند بهشت را در 
روز پاداش به محسنان، بر او حرام می‌کند. )حر عاملی، 1413ق: 331/18( ایشان ثواب قرض‌دادن به برادر مؤمن 

را نیز هجده برابر صدقه دانسته‌اند. )نوری، بی‌تا: 194/7(
قْوی )مائده،  2. قرض‌الحسنه ضمن اینکه از مصادیق برّ و نیکی است و مشمول آیاتی مانند تَعاوَنُوا عَلَی الْبِرِّ وَ التَّ
هَ قَرْضًا  ذِی یقْرِضُ اللَّ مْثالِها )انعام، 160( است، مصداق آیهٔ شریفهٔ مَنْ ذَا الَّ

َ
2( و مَنْ جاءَ بِالْحَسَنَةِ فَلَهُ عَشْرُ أ

جْرٌ کرِیمٌ )حدید، 11( است که ذات مقدس خداوند را گیرندهٔ قرض معرفی کرده است.
َ
حَسَنًا فَیضَاعِفَهُ لَهُ وَلَهُ أ

3. در روایـات از آن نهـی شـده اسـت. پیامبـر اکـرم می‌فرماینـد: »هرکـس خواهـان طول عمر اسـت، صبح 
زود غـذا خـورد و صبـح زود برخیـزد و کفـش خـوب به پا کند تا پاها راحت باشـند و لباس سـبک بپوشـد«؛ اما 
درمورد سـبکی لباس از رسـول خدا سـؤال شـد و ایشـان فرمودند: »مقصود کم‌بودن دَین و قرض اسـت.« )حر 

عاملی، 1413ق: 317/18(
4. »وهو عقد بلا خلاف أجده فیه، نعم فی المســالک لا شــبهة فی اشتراط الإیجاب والقبول« ‌)نجفی، 1367: 

)1/25
5. »آنچه قرض‌دادنش صحیح است، باید عینی باشد که منفعت محلله عقلایی داشته و قابل‌توصیف و تعیین از 
حیث صفات و مقدار باشد؛ همچنین در مقام ادای قرض، باید شخص خارجی باشد؛ چراکه کلی در ذمه قابلیت 

تسلیم ندارد.« )حلی )محقق(، 1408ق: 62/2(
مْوَالِکمْ لَ تَظْلِمُونَ وَلَ تُظْلَمُونَ )بقره، 279(

َ
هِ وَرَسُولِهِ وَإِنْ تُبْتُمْ فَلَکمْ رُءُوسُ أ ذَنُوا بِحَرْبٍ مِنَ اللَّ

ْ
 .6فَإِنْ لَمْ تَفْعَلُوا فَأ



29

میه
 اما

فقه
در 

ض« 
 قر

رط
ه‌ش

ض ب
»قر

ربا در لغت، »زیاده«، »نمو« و »علو« است1 )زبیدی، 1414ق: 441/19( و در اصطلاح فقهی 
معاملهٔ دو کالای »مکیل« یا موزون هم‌جنس، همراه با زیادی در یک طرف )ربای معاوضی( یا 

قرض به‌شرط بازپرداخت زیاده است. )ربای قرضی( )مکارم شیرازی، 1380: 48(
2-1-1- حرمت ربا

حرمت ربا از مسلمات دین اسلام، بلکه همهٔ ادیان توحیدی است و قرآن و روایات بر حرمت 
آن تأکید فرموده و فقها بر آن اتفاق‌نظر داشته و آن را ضروری دین شمرده‌اند.2

2-1-2- ربای قرضی
ربای معاوضی بسیار کم است و ظاهراً آیات ربا مربوط به ربای قرضی است. آیهٔ وَإِنْ 
با وَ یرْبِی  هُ الرِّ مْوالِکم )بقره، 279( با توجه به شأن نزول3 و آیهٔ یمْحَقُ اللَّ

َ
تُبْتُمْ فَلَکمْ رُؤُسُ أ

1. »الربا لغة: الزیادة، قال اللّه تعالی: فَلایرْبُوا عِنْدَ اللّه )روم، ۳۹(« )عاملی )شهید ثانی(، 1413ق: 313/3(
هِ وَ مَنْ عَادَ  مْرُهُ إِلَی اللَّ

َ
هِ فَانْتَهَی فَلَهُ مَا سَــلَفَ وَ أ بَا فَمَنْ جَاءَهُ مَوْعِظَةٌ مِنْ رَبِّ مَ الرِّ هُ الْبَیعَ وَ حَرَّ حَــلَّ اللَّ

َ
2. قــرآن: وَ أ

بَا إِنْ  ــهَ وَ ذَرُوا مَا بَقِی مِنَ الرِّ قُوا اللَّ ذِینَ آمَنُوا اتَّ یهَا الَّ
َ
ارِ هُمْ فِیهَا خَالِدُونَ )بقره،  ،)275یا أ صْحَــابُ النَّ

َ
ولئِــک أ

ُ
فَأ

 َمْوَالِکمْ لَا تَظْلِمُونَ وَ لَا تُظْلَمُون
َ
هِ وَ رَسُولِهِ وَ إِنْ تُبْتُمْ فَلَکمْ رُءُوسُ أ ذَنُوا بِحَرْبٍ مِنَ اللَّ

ْ
کنْتُمْ مُؤْمِنِینَ فَإِنْ لَمْ تَفْعَلُوا فَأ

ضْعَافاً مُضَاعَفَةً )آل‌عمران، 130(
َ
بَا أ کلُوا الرِّ

ْ
ذِینَ آمَنُوا لَا تَأ یهَا الَّ

َ
)بقره،279( و یا أ

کلَهُ- وَ بَائِعَهُ وَمُشْــتَرِیهُ وَکَاتِبَهُ وَ  بَا وَآ هِ الرِّ ســنت: الف: روایات مشــتمل بر لعن: »عَلِی قَالَ: لَعَنَ رَسُــولُ اللَّ
خْبَثُ 

َ
بِــی جَعْفَرٍ قَالَ: أ

َ
شَــاهِدَیهِ«؛ )حر عاملــی، 1413ق: 127/18( ب: روایات دال بر پلیدبودن ربا: »عَنْ أ

بِی فِی حَدِیثٍ  بَا«؛ )حر عاملی، 1413ق: 128/18( ج: روایات تصریح به عقاب: »عَنِ النَّ الْمَکاسِبِ کسْبُ الرِّ
هُ مِنْهُ شَیئاً مِنْ عَمَلِهِ-  کلَ- وَ إِنِ اکتَسَبَ مِنْهُ مَالً لَمْ یقْبَلِ اللَّ

َ
مَ بِقَدْرِ مَا أ هُ بَطْنَهُ مِنْ نَارِ جَهَنَّ  اللَّ

َ
بَا مَلَ کلَ الرِّ

َ
قَالَ: وَ مَنْ أ

هُ  رَادَ اللَّ
َ
هِ وَ الْمَلَئِکةِ مَا کانَ عِنْدَهُ قِیرَاطٌ« )حر عاملی، 1413ق: 128/18( و »وَ عَنْهُ: إِذَا أ وَ لَمْ یزَلْ فِی لَعْنَةِ اللَّ

بَا«؛ )حر عاملی، 1413ق: 129/18( د: روایات مقایسهٔ ربا با »کبایر موبقه‌ای« مثل زنای با  بِقَوْمٍ هَلَکاً ظَهَرَ فِیهِمُ الرِّ
یسَرُهَا مِثْلُ 

َ
بَا سَبْعُونَ جُزْءاً- فَأ بِی فِی وَصِیتِهِ لِعَلِی قَالَ: یا عَلِی، الرِّ دٍ عَنْ آبَائِهِ عَنِ النَّ محارم: »جَعْفَرِ بْنِ مُحَمَّ

هَا بِذَاتِ مَحْرَمٍ فِی بَیتِ  هِ مِنْ سَبْعِینَ زَنْیةً- کلُّ عْظَمُ عِنْدَ اللَّ
َ
هِ الْحَرَامِ- یا عَلِی دِرْهَمٌ رِبًا أ هُ فِی بَیتِ اللَّ مَّ

ُ
جُلُ أ نْ ینْکحَ الرَّ

َ
أ

هِ الْحَرَامِ«. )حر عاملی، 1413ق: 127/18( اللَّ
اجماع: صاحب جواهر می‌گوید: »بنا بر کتاب و سنت و اجماع بین مؤمنین، بلکه تمام مسلمین، ربا حرام است؛ 
بلکه بعید نیســت این حکم از ضروریات دین باشــد؛ یعنی از امور بدیهی که انکار آن موجب ارتداد و کفرِ منکر 
می‌شود.« )نجفی، 1367: 332/23( سید یزدی نیز می‌گوید: »الربا المحرّم بالکتاب و السنّة و إجماع المسلمین 
بل ضرورة الدین، فمســتحلّه داخل فی ســلک الکافرین، و انه یقتل کما فی خبر ابن بکیر«. )طباطبائی یزدی: 
1414ق، 2/1( امام‌خمینی می‌فرماید: »ثبت حرمته بالکتاب و السنة و إجماع من المسلمین، بل لا یبعد کونها 

من ضروریات الدین، و هو من الکبائر العظام«. )خمینی، بی‌تا: 536/1( 
3. خالد بن ولید خدمت پیامبر اکرم رســید و عرض کرد: پدرم با »طائفهٔ ثقیف« معاملات ربوی داشــت و 
مطالباتش را وصول نکرده بود؛ وصیت کرده است سودهایی که هنوز پرداخت نشده است را تحویل بگیرم؛ آیا این 
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دَقات )بقره، 276( به‌قرینهٔ مقابلهٔ ربا با صدقات، مربوط به ربای قرضی است.1 همچنین  الصَّ
»اکل مال به‌باطل« که از حکمت‌های حرمت ربا است، مربوط به ربای قرضی است و در ربای 

معاوضی، مثل معاوضهٔ 10 کیلو برنج مرغوب با 20 کیلو برنج نامرغوب، ظهور ندارد.
اشتراط نفع مادی قرض‌دهنده در ضمن عقد قرض،2 ربا است و سایر صور،3 ربا نیست؛ 

عمل برای من جایز اســت؟ پس از آن بود که این آیات )بقره، 278( نازل شــد و مردم را به‌شدت از این کار نهی 
کرد. )مکارم شیرازی، 1385: 79/1( 

هَ وَ ذَرُوا ما بَقِی  قُوا اللَّ ذِینَ آمَنُــوا اتَّ یهَا الَّ
َ
1. در عصــر نزول قرآن ربای قرضی شــایع بود. پیامبر بعد از نزول آیهٔ یا أ

گاه باشید! تمام مطالبات ربوی که در زمان جاهلیت، مردم از  با إِنْ کنْتُمْ مُؤْمِنِینَ )بقره، 278( فرمود: »آ مِنَ الرِّ
یکدیگر داشــته‌اند، همگی باید فراموش شود و نخستین مطالبات ربوی که من آن را به دست فراموشی می‌سپارم 

مطالبات عباس بن عبدالمطلب است.« )طبرسی، 1415ق: 210/2( ربای او ربای قرضی بوده است.
2. در ربای قرضی اولًا، شرط زیاده می‌شود و ثانیاً، به‌نفع وام‌دهنده است؛ خواه به آن تصریح شود یا قرض بر آن بنا 

شود، ولی صراحتاً ذکر نشود و خواه مال قرضی پیمانه‌ای باشد یا وزنی یا غیر آن. )نجفی، 1367: 5/25(
3. صور اشتراط ضمن عقد: 1. شرط کاستی: مثلًا اگر زودتر قرض را ادا کرده و کمتر برگرداند، مطلقاً اشکالی 
ندارد. در حدیث محمد ابن مسلم، امام با استناد به قرآن کریم می‌فرمایند: تا شرط زیاده بر رأس‌المال نشود، 
اشــکالی ندارد. 2. شــرط زیادی: قرض‌دهنده، زیــاده بر قرض مطالبه کند که چند صورت دارد. آنچه شــرط 
می‌شــود، یا امری معنوی است یا مادی و شرط مادی، یا نفعش به قرض‌دهنده برمی‌گردد یا به قرض‌گیرنده یا به 

شخصی ثالث.
الف. شرط معنوی: اگر امری غیرمادی، اما عقلانی و شرعی شرط کنند، مثلًا به دیگری قرض بدهد مشروط بر 
اینکه برای والدینش دعا کند یا نمازش را اول وقت بخواند، اشکالی ندارد؛ چون آنچه در روایات منع شده، ظهور 
در نفع مادی دارد و با توجه به ادلهٔ لزوم وفای به عهد، مانند الْمُؤْمِنُونَ عِنْدَ شُرُوطِهِم، باید به آن عمل کند. مگر 
اینکه عرف برای آن ارزش مادی در نظر بگیرد؛ مانند اینکه شرط کنند که علاوه بر بازپرداخت قرض، یک ختم 

قرآن هم برای والد قرض‌دهنده انجام دهد که در این صورت چه‌بسا ملحق به زیادهٔ مادی باشد.
ب. شــرط مادی: شــرط مادی چنان‌که بیان شد اقسامی دارد: 1. نفع آن به قرض‌گیرنده برگردد؛ مثلًا بگوید: به 
این شرط به شما وام می‌دهم که فلان کار را که برای قرض‌گیرنده نفع مادی دارد، انجام دهی. چنین شرطی نیز 
مصداق این حدیث نیســت که می‌فرماید: »هر قرضی که منفعتی به دنبال داشــته باشد، ربا است.«؛ چون مراد، 
منفعت قرض‌دهنده اســت نه قرض‌گیرنده؛ 2. نفع آن به شخص سومی برگردد؛ دو طرف عقد، منفعتی مادی را 
ضمن قرض شــرط کنند، که سود آن به فرد ســومی برگردد؛ مثلًا بگوید: به شما قرض می‌دهم مشروط به اینکه 
فلان کار را، برای فلان مؤمن نیازمند انجام دهی! چنین شــرطی هرچند مادی اســت، دلیلی بر حرمت آن وجود 
ندارد؛ 3. نفع آن به قرض‌دهنده برگردد؛ مثلًا قرض به این شرط که قرض‌گیرنده مقدار بیشتری برگرداند، یا مال 
خود را ارزان‌تر به قرض‌دهنده بفروشد، یا فلان کار را برای او انجام دهد و... که اولًا، منفعت برای قرض‌دهنده 
است و ثانیاً ضمن عقد قرض، شرط شده است. این قسم محل بحث است و روایات فی‌الجمله بر ربوی‌بودن آن 
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بنابراین اگر زیاده شرط نشود، جایز، بلکه مستحب است1 و فقهای عظام بر آن صحه گذارده‌اند؛2 
مثلًا شیخ طوسی می‌گوید: »اگر انسان مالی را قرض کند و بدون شرط‌کردن، بهتر از مال 

مقروض برگرداند، جایز است.« )طوسی، 1400ق: 312/1(

2- قرض به‌شرط قرض
بانک و صندوق‌های قرض‌الحسنه برای کسب منابع و گسترش دامنهٔ فعالیت خود، به منابعی 
مانند حساب‌های جاری و قرض‌الحسنه روی آورده و پرداخت وام را منوط به کارکرد چنین 

حساب‌هایی می‌کنند؛ آیا این شرط، ربوی نیست؟
در قراردادهای بیمهٔ عمر و آتیه، شرکت بیمه متعهد می‌شود که اگر بیمه‌گذار مبلغی را در 
بازه‌ای زمانی به شرکت بیمه بدهد، شرکت علاوه بر اینکه در آینده آن مبلغ را با اضافه‌ای بازپس 
می‌دهد، پس از چند سال از شروع سرمایه‌گذاری، به بیمه‌گذار وام بدهد؛ آیا این وام، ربای 

قرضی نیست؟3

دلالت دارند.
جُلُ قَرْضاً  نْ یقْرِضَ اَلرَّ

َ
ا اَلْحَلَالُ فَهُوَ أ مَّ

َ
حَدُهُمَا رِبًا حَلَالٌ وَ اَلخَْرُ حَرَامٌ؛ فَأ

َ
بَا رِبَاءَانِ؛ أ هِ قَالَ: اَلرِّ بِی عَبْدِ اَللَّ

َ
1. »عَنْ أ

خَذَهُ بِلَا شَرْطٍ بَینَهُمَا فَهُوَ مُبَاحٌ لَهُ.« 
َ
ا أ کثَرَ مِمَّ

َ
عْطَاهُ أ

َ
خَذَهُ بِلَا شَرْطٍ بَینَهُمَا فَإِنْ أ

َ
ا أ کثَرَ مِمَّ

َ
ضَهُ بِأ نْ یزِیدَهُ وَ یعَوِّ

َ
طَمَعاً أ

)حر عاملی، 1413ق: 161/18(
سَ إِذَا لَمْ یکنْ بَینَکمَا شَــرْطٌ«. )حر عاملی، 

ْ
رَاهِمَ ثُمَّ جَاءَک بِخَیرٍ مِنْهَا فَلَ بَأ قْرَضْــتَ الدَّ

َ
امــام صادق: »إِذَا أ

1413ق: ب20، ح1(
2. »القرض فیه فضل کبیر و ثواب جزیل فإن أقرض مطلقاً و لم یشرط الزیادة فی قضائه فقد فعل الخیر، و إن شرط 
الزیادة کان حراما.«؛ )طوســی، 1387ق: 161/2( »در قرض شــرط است که دو طرف به اصل »عوض« اکتفا 
کنند؛ اگر شرط زیادی نفع نمایند، حرام است و افادهٔ ملک نمی‌کند. آری، اگر قرض‌گیرنده، تبرعاً یعنی بدون 
شــرط‌کردن بیشتر )عینی یا وصفی( برگرداند، جایز اســت.«؛ )حلی )محقق(، 1408ق: 61/2( »ویجوز أن یأخذ 
المقرض خیرا مما کان له من غیر شــر.«؛ )حلبــی، 1417ق: 239؛ حلّی، 1410ق: ‌62/2(؛ »و لو تبرع المقترض 
بالزیادة جاز.« )حلی )علامه(، 1413ق: 103/2(؛ »و کذلک إن رد علیه زیادة علی ما أخذ من غیر شــرط لقوله 
وها«؛ )قطب‌الدین راوندی، 1405ق:‌ 384/1؛ عاملی )شهید  وْ رُدُّ

َ
حْسَنَ مِنْها أ

َ
تعالیوَ إِذا حُییتُمْ بِتَحِیةٍ فَحَیوا بِأ

اول(، بی‌تا: 318/3( »الظاهر أن لاخلاف بین الأصحاب فی بطلان القرض و عدم افادته الملک متی اشتمل علی 
اشتراط النفع. بل نقل فی المسالک الإجماع علی ذلک.« )بحرانی، بی‌تا: 116/20(

3. برخی این نوع قرارداد را ربوی و حرام دانسته‌اند: »اگر مدتی که در آن متقاضی بیمه، تأمین بیمه‌ای را خواسته، 
برای مثال، در پنج سال خاتمه یابد، در این صورت ذی‌نفع مبلغی را که به‌صورت اقساطی پرداخت نموده همراه با 
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2-1- بررسی فقهی قرض به‌شرط قرض
از آنجا که مشروعیت بسیاری از رفتارهای اقتصادی وابسته به ‌حکم این مسئله است، بایسته 

است که به‌دقت مورد بررسی فقهی قرار گیرد.
2-1-1- ادلهٔ حرمت قرض به‌شرط قرض

الف- اطلاق آیات: آیات، هر نوع منفعتی را حرام دانسته‌اند؛1 وام نیز نوعی منفعت زیاده 
است و اگر قرض‌دهنده پرداخت وام را مشروط به گرفتن قرض کند، اشتراط نفع در قرض شده 

و حرام است.
ب- روایات: برای حکم به حرمت قرض به‌شرط قرض به سه دسته روایت می‌توان استناد 
نمود: 1. منفعت، مطلقاً حرام و ربا است؛2 2. اشتراط هر نوع شرطی ربا است؛3 3. اشتراط و 

منفعت، باعث ربوی‌شدن قرض می‌شوند.4
ج- اجماع فقها: فقها بر حرمت اشتراط نفع در عقد قرض اتفاق‌نظر دارند؛5 صاحب جواهر 

مبلغ اضافی، بدون اینکه عوضی برای آن پرداخت نموده باشد، دریافت می‌دارد و این مبلغ ناچیز به‌جز ربا نمی‌تواند 
محسوب شود. نوع این ربا، ربای قرضی است.« )علیان، 1416ق: 158(

اســتاد مطهری درمورد بیمهٔ عمر می‌گوید: »در بعضی موارد شــبههٔ ربا وجود دارد، بلکه در بعضی اوقات اساس 
معامله ربا است و بیمه امری فرعی می‌شود.« )مطهری، 1361: 82؛ 1388: 271(

با  ذینَ یأکلونَ الرِّ ؤْمِنِینَ؛ )بقره،  )278و اَلَّ بَا إِن کنتُــم مُّ ـــهَ وَذَرُوا مَا بَقِی مِنَ الرِّ قُوا اللَّ ذِینَ آمَنُوا اتَّ یهَا الَّ
َ
 .1یــا أ

مَ  با و اَحَلَّ اللّهُ البَیعَ و حَرَّ مَا البَیعُ مِثلُ الرِّ هُم قالوا اِنَّ یطانُ مِنَ المَسِّ ذلِک بِاَنَّ طُهُ الشَّ ذی یتَخَبَّ لایقومونَ اِلّا کما یقومُ الَّ
با )بقره، 275( الرِّ

2. »کلّ قَرْضٍ جَرَّ نَفعاً فَهُوَ سُحْت«؛ )کلینی، 1387: 255/5( »کُلُّ قَرضٍ جَرَّ مَنفَعَةً فَهُوَ رِبَاً« )مغربی، 1385ق: 
)61/2

رُوطُ.« )حر عاملی، 1413ق:  مَا یفْسِدُهُ الشُّ رُوط إِنَّ بَا مِنْ قِبَلِ الشُّ اج قَال:... و قَال: جَاءَ الرِّ 3. »خالد بْنِ الْحَجَّ
)191/18

4. »یعقوب بن شعیب عن أبی عبداللّه قال: سألته عن الرجل یسلم فی بیع أو تمر عشرین دینارا ویقرض صاحب 
الســلم عشرة دنانیر أو عشــرین دینارا قال: لایصلح؛ إذا کان قرضا یجر شیئا فلایصلح؛ قال: وسألته عن رجل یأتی 
حریفه و خلیطه - فیســتقرضه الدنانیر فیقرضه و لو لا أن یخالطه و یحارفه و یصیب غلته لم یقرضه فقال: إن کان 
معروفا بینهما فلابأس وإن کان إنما یقرضه من أجل أنه یصیب غلته فلایصلح.« )فیض کاشانی، 1406ق: 659/18(

5 . مثلًا، سیدابوالحسن اصفهانی: »لا یجوز شرط الزیادة؛... و لا فرق فی الزیادة بین أن تکون عینیة کما إذا أقرضه 
عشرة دراهم علی أن یؤدّی اثنی عشر، أو عملً کخیاطة ثوب له، أو منفعة، أو انتفاعاً کالانتفاع بالعین المرهونة عنده، 
 :أو صفة مثل أن یقرضه دراهم مکســورة علی أن یؤدّیها صحیحة«؛ )اصفهانــی، 1380: 472/1( امام‌خمینی
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پس از بیان فضیلت قرض می‌فرماید: »اجماع محصل و منقول بر حرمت اشتراط نفع قائم است. 
بلکه حتی گفته شده اجماع مسلمین بر این امر قائم شده است.« )نجفی، 1367: 5/25(

- فتاوای فقهای معاصر: فقهای معاصر در پاسخ استفتائاتی که درمورد قرض به‌شرط قرض 
»اگر صندوق  این سؤال که  پاسخ  در   امام‌خمینی دانسته‌اند؛1  و حرام  ربوی  را  آن  شده، 

»هر شرط زیاده‌ای، اعم از اینکه »زیادهٔ عینیه« باشد، مثل اینکه 10هزار تومان قرض بدهد و 11هزار تومان طلب 
کند، یا »زیادهٔ فعلیه« باشد، مانند اینکه بگوید همان 10هزار تومان را برگردان و خانهٔ من را هم رنگ‌آمیزی کن، 
یا »زیادهٔ منفعت« باشد، مانند اینکه شرط کند، علاوه بر مبلغ مزبور منافع خانه‌اش را نیز واگذار کند، یا »زیادهٔ 
انتفاع« باشد، مانند اینکه شرط کند که علاوه بر گرفتن اصل قرض بتواند از وسیلهٔ نقلیه‌اش هم استفاده کند، )بین 
منفعت و انتفاع فرق اســت. گاهی تملیک منفعت )مثل اجاره( می‌شود، ولی گاهی فقط اباحهٔ انتفاع می‌شود و 
فرد حق اســتفاده دارد، ولی مالک نیســت.( یا »زیادهٔ در وصف« باشد، مانند اینکه 10 کیلو برنج درجه‌دو قرض 
بدهد و 10 کیلو برنج درجه‌یک بازپس گیرد، حرام است.« )خمینی، 1372: 620/2( کاشف‌الغطاء: »کلّ قرض 
یشترط فیه ما یجرّ نفعا عیناً أو منفعة أو صفة ربویا أو غیره کرکوب دابّة أو عاریة متاع أو نحوه فهو ربا یحرم وضعا 
وتکلیفا«؛ )کاشــف‌الغطاء، 1359: 109/5( محقق سبزواری: »و فی القرض ثواب کثیر، ویحرم اشتراط النفع، لا 
أعلم فیه خلافاً بینهم«؛ )محقق سبزواری، 1423ق: 529/1( فاضل لنکرانی: »ثمّ إنّ الزیادة ألتی لا یجوز شرطها 
فی القرض أعمّ من أن تکون عینیة کعشرة دراهم باثنی عشر، أو عملًا کخیاطة الثوب، أو منفعة، أو انتفاعا کالانتفاع 

بالعین المرهونة عنده«. )فاضل لنکرانی، 1383: 222/1(
1. آیت‌اللّه سیستانی نیز در پاسخ به این سؤال که در صورتی که پولی را در قرض‌الحسنه بگذارند و هدف این باشد 
که بعد از مدتی دو برابر آن را وام بگیرند، آیا درست است، گفته‌اند: »قرض‌دادن به مؤسسهٔ قرض‌الحسنه که بعداً 
قرض ازش بگیرد »قرض به‌شــرط قرض« است و جایز نیست.« )سیستانی، پایگاه اینترنتی، پرسش‌ها و پاسخ‌ها، 

وام، سؤال 9(
آیت‌اللّه مکارم ضمن چند پرسش و پاسخ بین انتفاع قرض‌دهنده با سایر افراد تفاوت قائل شده است:

»سؤال ۱: با متقاضیان وام شرط می‌شود که برای دریافت وام حتماً حساب پس‌انداز باز کنند و حداقل مبلغی که 
برای افتتاح حساب لازم است را برای چند ماه در پس‌انداز خود داشته باشند؛ آیا چنین شرط‌هایی برای پرداخت 
وام اشــکال ندارد؟ جواب: در صورتی که این شرط به‌نفع سایر وام‌گیرندگان باشد، اشکالی ندارد؛ ولی اگر برای 

استفاده وام‌دهندگان باشد، جایز نیست.« )مکارم شیرازی، 1427ق: 3/سؤال 1350(
»سؤال 2: افرادی به‌قصد گرفتن وام مسکن، مبلغی پول در بانک قرض‌الحسنه می‌گذارند؛ آیا روایت »کُلُّ قَرْضٍ 
یجُرُّ مَنْفَعَهً، فَهُوَ رِبا« شامل اینجا می‌شود؟ جواب: اگر این کار به‌وسیله صندوق‌های قرض‌الحسنه و به‌نفع عموم 
انجام شــود، اشکالی ندارد و اگر توسّط مؤسسات انتفاعی انجام گیرد، اشــکال دارد و حدیث »کُلُّ قَرْضٍ یجُرُّ 
مَنْفَعَةً...« مربوط به جایی اســت که منفعت عاید شخص وام‌دهنده شود.« )مکارم شیرازی، 1427ق: 3/سؤال 

)1709
آیت‌اللّه تبریزی در پاسخ این سؤال که منظور از قرض مشروط چیست و آیا ربا محسوب می‌شود، )قرض می‌دهند 
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قرض‌الحسنه‌ای برای وام‌گیرنده و معرف و ضامن، شرایطی مانند افتتاح حساب یا مسدودکردن 
مبلغی تا مدتی معیّن، قرار دهد... حکم شرعی این‌گونه شرایط چیست«، پاسخ داده‌اند: »زیادی 
حکمی، ربا است و جایز نیست. گرچه اصل قرضی که داده شده و قرض دو برابری که بعداً 

داده می‌شود، صحیح است.« )خمینی، 1372:‌ 295/2(
امام‌خامنه‌ای نیز در پاسخ به این سؤال که »صندوقی شرط می‌کند که متقاضی وام، مبلغی 
پول را مدتی در صندوق بگذارد و بعد از گذشت این مدت به مقدار دو برابر پولی که به صندوق 
سپرده است به او وام می‌دهد و بعد از آنکه اقساط وام را پرداخت کرد، پولی که قبلًا در صندوق 
گذاشته بود به او مسترد می‌شود؛ این کار چه حکمی دارد؟« جواب داده‌اند: »اگر دادن پول 
به صندوق به این عنوان باشد که پول برای مدتی نزد صندوق به‌صورت قرض بماند، به این 
شرط که صندوق بعد از آن مدت، وامی در اختیار او قرار دهد و وام‌دادن صندوق مشروط به 
این شرط باشد که او قبلًا مبلغی را در صندوق گذاشته باشد، در حکم ربا بوده و شرعاً حرام و 
باطل است؛ ولی اصل قرض نسبت به هر دو طرف صحیح است.« ایشان در پاسخ به استفتای 
دیگری مبنی بر اینکه اگر دادن وام مشروط به افتتاح حساب باشد، چه حکمی دارد، تفصیل قائل 
شده، می‌فرمایند: »شرط بازکردن حساب پس‌انداز در صندوق، اگر به این امر برگردد که اعطای 
وام اختصاص به آن اشخاص پیدا کند، اشکال ندارد؛ ولی اگر به این برگردد که وام‌گرفتن از 
صندوق در آینده، مشروط است به اینکه متقاضی وام قبلًا مبلغی پول در بانک گذاشته باشد، 

شرط منفعت حکمی در قرض است که باطل است.« )خامنه‌ای، بی‌تا: سؤال ۱۷۸۷ و ۱۷۸۸(

به‌شرطی که مبلغ بیشتری را قرض بگیرند( جواب داده‌ است: »باسمه‌تعالی، چنانچه در قرض غیر از پرداخت اصل 
قرض چیز دیگری را شــرط کنند، مثل اینکه شــرط کنند قرض‌گیرنده پس از مدتی مبلغ بیشتری به قرض‌دهنده 

قرض بدهد، قرض مزبور ربوی و حرام است. واللّه العالم.« )تبریزی، 1385: 284/2(
آیت‌الله ســبحانی می‌گوید: »اگر بانک به‌صورت کلی اعلام کند، به کسانی وام می‌دهم که مبلغی در حساب 
گاهی از این تصمیم، مبلغی را در بانک بگذارد و پس از  خود به‌مدت شــش ماه داشــته باشــند و طرف پس از آ
گذشــت زمان، وام بگیرد، اشــکال ندارد؛ ولی اگر چنین شرطی را جزو قرارداد کنند، در این صورت وام مذکور 

ربوی می‌شود.« )سبحانی، 1389: 1/سؤال 842(
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2-1-2- بررسی ادلهٔ حرمت قرض به‌شرط قرض
الف- اطلاق آیات

اثبات حکم بر اساس اطلاق دلیل، متوقف بر »مقدمات حکمت« است؛ بنابراین فقهای 
عظام غالباً استفاده از اطلاق آیات برای اثبات حکم شرعی را نپذیرفته‌اند.1

درمورد آیات تحریم ربا نیز اولًا، خداوند در مقام بیان تمام مراد خویش نیست، بلکه تنها 
درصدد بیان اصل حکم است و جزئیات مراد شارع در روایات بیان می‌شود؛ ثانیاً، قراینی وجود 
دارد که آیات ربا را منصرف به ربای جاهلی می‌کند؛ از جمله برخی روایات تفسیری مانند 
آنچه در »حجةالابلاغ« از سوی رسول اکرم بیان شد؛2 ثالثاً، حداقل می‌توان گفت که آیات 
مجمل‌اند و با صرف‌نظر از روایات، قدر متیقن از آن‌ها، ربای معهود در عصر نزول است؛ بنابراین 
حکم منصرف به ربای جاهلی )ربای نسیه(3 است. )رشیدرضا، 1379ق: 75؛ موسی، 1373ق: 

)119
ب- اطلاق روایات

دو طرف  در صورت رضایت  به‌ویژه  منفعت،  مطلوب‌بودن  در  روایات، ظهور  از  بعضی 
عقد، دارند؛4 مانند حدیث محمد بن مسلم که می‌پرسد: شخصی قرض گرفته و چیزی را 
گرو می‌گذارد، سپس محتاج مال رهن‌داده‌شده می‌شود و اجازه می‌گیرد تا از آن استفاده کند. 
وام‌گیرنده هم اجازه می‌دهد. آیا این کار صحیح است؟ امام می‌فرماید: اگر قرض‌گیرنده با 

1. از باب مثال شیخ انصاری در بحث »وضع الفاظ عبادات«، می‌گوید: »إلّا أنّ الإنصاف: أنّ الاطمئنان بورودها 
فی مقام البیان غیر حاصل بعد العلم بعدم ورود جمیعها فی مقام البیان« )کلانتری تهرانی، 1425ق: 68/1( و در 
جای دیگر می‌گوید: »والذی یقتضیه التدبر فی جمیع المطلقات الواردة فی الکتاب فی مقام الأمر بالعبادة کونها 
فی غیر مقام بیان کیفیة العبادة فإن قوله تعالی: أقیموا الصلاة إنما هو فی مقام بیان تأکید الأمر بالصلاة... نظیر 
تأکید الطبیب علی المریض فی شرب الدواء، إما قبل بیانه له حتی یکون إشارة إلی ما یفصله له حین العمل، وإما 

بعد البیان له حتی یکون إشارة إلی المعهود المبین له فی غیر هذا الخطاب«. )انصاری، 1419ق: 347/2(
2. »إن کلّ ربا کان فی الجاهلیة فهو موضوع و أوّل ربا أضعه ربا العباس بن عبدالمطلب« )طبرســی، بی‌تا: 210؛ 

ابن‌کثیر، ۱۳۸۹: ۵۸۸/1؛ مسلم، بی‌تا: ۲۶/11(
3. ربای نسیه: قرض‌دهنده مالی را نقداً پرداخت می‌کند و قرض‌گیرنده متعهد می‌شود که مال را به‌اضافهٔ مقداری 

زیاده برگرداند.
4. حرعاملی، 1413ق: 103/13.
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رضایت خاطر اجازه داده، اشکالی ندارد. محمّد بن مسلم می‌گوید: بعضی معتقدند هر قرضی 
که منفعتی به دنبال داشته باشد، حرام است. امام در پاسخ فرمود: آیا بهترین قرض، وامی 

نیست که سودآور باشد؟1
روایت علی بن محمد2 نیز بر مطلوبیت منفعت برای قرض‌دهنده، دلالت دارد؛ بنابراین منفعت 
ضمن قرض، به‌نحو مطلق موجب ربوی‌شدن قرض نمی‌شود؛ بلکه از صور منفعت قرض،3 
صورتی ربوی است که در آن به‌طور صریح یا ضمنی، منفعت مادی شرط شده باشد؛4 اما در 

1. »الرّجل یستقرض من الرّجل قرضا ویعطیه الرّهن امّا خادما وامّا آنیة وامّا ثیابا فیحتاج الی شی‌ء من منفعته فیستأذن 
فیه فیأذن له؟ قال: اذا طابت نفسه فلا بأس قلت: انّ من عندنا یروون انّ کلّ قرض یجرّ منفعة فهو فاسد. فقال: 

او لیس خیر القرض ما جرّ منفعة؟« )حر عاملی، 1413ق: 104/13(
2. »عــن علی بــن محمد قال: کتبت إلیه: القرض یجر منفعة هل یجوز ذلــک أم لا؟ فکتب: یجوز ذلک...«؛ 
)حر عاملی، 1413ق: 107/13( »محمد بن عبده قال: سألت أبا عبداللّه عن القرض یجر المنفعة، فقال: خیر 

القرض الذی یجر المنفعة.« )حر عاملی، 1413: 104/13(
3. پنج صورت متصور است:

اول: قرض‌دهنده به‌هیچ وجه نمی‌داند که قرض‌گیرنده هنگام بازپرداخت بیشتر بر خواهد گرداند؛
دوم: قرض‌دهنده می‌داند که قرض‌گیرنده بیشتر بر خواهد گرداند، ولی به این قصد قرض نمی‌دهد؛

سوم: قرض‌دهنده می‌داند که بیشتر بر خواهد گرداند و به همین قصد قرض می‌دهد، ولی شرط نمی‌کنند؛
چهارم: در ضمن عقد قرض شرط نمی‌کنند که بیشتر برگرداند، ولی پیش‌تر با یکدیگر قرار گذاشته‌اند؛

پنجم: در عقد قرض شرط می‌کنند که قرض‌گیرنده هنگام بازپرداخت بیشتر برگرداند.
4. منفعت چند گونه است:

1( منفعت عینی )بازپرداخت بیشتر(: قدر متیقن از منفعتی که اشتراط آن موجب ربوی‌شدن قرض می‌شود، زیادهٔ 
عینی اســت، که در جاهلیت متداول بود و قطعاً مصداق آیات و روایات تحریم ربا اســت. »علی بن جعفر عن 
کثر، هل  أخیه قال: وسألته عن رجل أعطی رجلا مائة درهم یعمل بها، علی أن یعطیه خمسة دراهم أو أقل أو أ

یحل ذلک؟ قال: لا، هذا الربا محضا«؛ )حمیری، 1413ق: 26/1(
2( منفعت وصفی )بازپرداخت بهتر(: برخی روایات اشتراط بازپرداخت بهتر را موجب ربوی‌شدن قرض دانسته‌اند؛

3( منفعت فعلی )اشتراط انجام کاری، مانند دوختن لباس به‌طور مجانی(: با توجه به اینکه انجام کار، ارزش مادی 
دارد و زائد بر اصل مال قرضی است، چه‌بسا این قسم مصداق روایات اشتراط منفعت زائد بر مال قرضی بوده و در 
حکم زیادهٔ عینی است. با توجه به ادلهٔ بیان‌شده و اجماعات فقهای عظام، در اقسام سه‌گانه بالا، اگر منفعت در 

ضمن عقد قرض شرط شده باشد، قرض ربوی و حرام است.
اما بحث و نظر پیرامون دو قسم دیگر است و پاسخ سؤال اصلی تحقیق نیز در گرو کشف حقیقت درمورد آن‌ها 

است؛ بنابراین باید به‌دقت بررسی شوند.
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مثل قرض به‌شرط بیع و قرض، روایات خاص و اطلاق روایات منع اشتراط هرگونه منفعت، دال 
بر حرمت‌اند؛ مانند روایت یعقوب بن شعیب که امام در قبال بیع در ضمن قرض می‌فرمایند: 
»فلایصلح«1 و روایت محمد بن قیس از امام باقر که نسبت به سوارشدن بر اسب و عاریهٔ 
متاع، اگر ضمن عقد قرض شرط شده باشند، فرموده‌اند: »لایأخذ احد منکم« که ظهور در منع 

دارند.
از سوی دیگر بعضی از احادیث، چنین منافعی را مجاز شمرده‌اند؛ مثلًا در حدیث جمیل بن 
دراج که از نظر سند صحیح است،2 آمده: »به اهالی بعضی آبادی‌ها قرض می‌دهیم و در عوض 
غلاتشان را می‌فروشیم و نفع می‌بریم.« که امام در قبال آن می‌فرماید: »لا بأس« که ظهور در 
جواز انتفاع مادی قرض‌دهنده در قالب عقد بیع دارد؛3 بنابراین درمورد اشتراط قرض در ضمن 

قرض دو دسته روایت داریم: 1. روایات منع؛ 2. روایات جواز.
2-1-3- واکاوی حقیقت در قرض به‌شرط قرض

الف- بررسی روایات: روایات دال بر منع، دو گونه‌اند:
1( ممنوعیت مطلق نفع؛4

2( ممنوعیت انتفاع خاص )با تملیک یا اباحهٔ نفع(؛ مانند روایت یعقوب بن شعیب5 و محمد 

4( تملیک منفعت؛ )اشتراط تملیک منفعتی، علاوه بر بازپرداخت مال قرضی، مانند بیع، قرض، اجاره منزل و...(
5( اباحهٔ انتفاع. )اشتراط انتفاع قرض‌دهنده از منافع برخی اموال قرض‌گیرنده، مانند انتفاع از رهن و عاریه و...(

1. »قال: سألته عن الرجل یسلم فی بیع أو تمر عشرین دینارا ویقرض صاحب السلم عشرة دنانیر أو عشرین دینارا 
قال: لایصلح؛ إذا کان قرضا یجر شــیئا فلایصلح؛ قال: وسألته عن رجل یأتی حریفه وخلیطه - فیستقرضه الدنانیر 
فیقرضه و لولا أن یخالطه ویحارفه ویصیب غلته لم یقرضه فقال: إن کان معروفا بینهما فلابأس وإن کان إنما یقرضه 

من أجل أنه یصیب غلته فلایصلح.« )حر عاملی، 1413ق: 105/13؛ فیض کاشانی، 1406ق: 659/18(
2. جمیل ابن درّاج از اصحاب اجماع است.

تِهِمْ  وَادِ فَنُقْرِضُهُمُ الْقَرْضَ وَیصْرِفُونَ إِلَینَا غَلَّ هْلِ السَّ
َ
ا نُخَالِطُ نَفَراً مِنْ أ هُ إِنَّ صْلَحَک اللَّ

َ
هِ: أ بِی عَبْدِاللَّ

َ
3. »قُلْتُ لِ

تِهِمْ لَمْ نُقْرِضْهُمْ  عْلَمُهُ إِلَّ قَالَ: وَلَوْ لَ مَا یصْرِفُونَ إِلَینَا مِنْ غَلَّ
َ
سَ وَلَ أ

ْ
جْرٍ وَلَنَا فِی ذَلِک مَنْفَعَةٌ فَقَالَ: لَ بَأ

َ
فَنَبِیعُهَا لَهُمْ بِأ

سَ« )ابن‌بابویه، 1413ق: 283/3؛ طوسی، 1407ق: 204/6(
ْ
فَقَالَ: لَ بَأ

4. مانند »کلّ قَرْضٍ جَرَّ نَفعاً فَهُوَ سُــحْت«؛ )کلینــی، 1387: 255/5( »کُلُّ قَرضٍ جَرَّ مَنفَعَةً فَهُوَ رِبَاً« )مغربی، 
1385ق: 61/2(

5. »إن کان إنما یقرضه من أجل أنه یصیب غلته فلایصلح«
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بن قیس.1
روایات دال بر جواز:

1( روایات دال بر مطلوبیت نفع در قرض؛2
2( روایاتی که تملیک منافع را به‌طور خاص تجویز می‌کند؛ مانند حدیث جمیل بن دراج؛3

3( روایاتی مبنی بر اینکه اگر انتفاع با »طیب نفس« قرض‌گیرنده باشد، جایز است؛ مانند 
حدیث ابی‌الربیع که ظهور در جواز اخذ بهتر در صورت اشتراط آن دارد4 و حدیث اسحاق بن 
عمار که امام می‌فرمایند: »چنانچه با رضایت خاطر قرض‌گیرنده منافعی به قرض‌دهنده 

پرداخت شود، اشکالی ندارد.«5
- بررسی و جمع بین روایات

این دو دسته روایات، مشهور و متعادل‌اند؛ ولی از آنجا که روایات و فتاوای عامه، دال بر 
ربوی‌بودن این‌گونه قرض است، به‌حکم »الرشد فی خلافهم«، روایات جواز مقدم می‌شود و 

چه‌بسا روایت محمد بن مسلم6 نیز بر تقیه‌بودن حکم به فساد دلالت می‌کند.

1. »ولا یأخذ أحد منکم رکوب دابة أو عاریة متاع یشترط من أجل قرض ورقه«
2. »خیر القرض الذی یجر المنفعة«؛ »او لیس خیر القرض ما جرّ منفعة« )حر عاملی، 1413ق: 104/13(

3. در فــراز پایانــی آن حتــی در فرض توقف قرض بر بیع غلات، امام حکم بــه جواز و صحت قرض و بیع 
جْرٍ 

َ
تِهِمْ فَنَبِیعُهَا لَهُمْ بِأ وَادِ فَنُقْرِضُهُمُ الْقَرْضَ وَ یصْرِفُونَ إِلَینَا غَلَّ هْلِ السَّ

َ
ا نُخَالِطُ نَفَراً مِنْ أ هُ إِنَّ صْلَحَک اللَّ

َ
می‌فرمایند: »أ

تِهِمْ لَمْ نُقْرِضْهُمْ فَقَالَ: لَ  عْلَمُــهُ إِلَّ قَالَ: وَ لَوْ لَ مَا یصْرِفُونَ إِلَینَا مِنْ غَلَّ
َ
سَ وَ لَ أ

ْ
وَ لَنَــا فِــی ذَلِک مَنْفَعَةٌ فَقَالَ: لَ بَأ
سَ« )طوسی، 1407ق: 204/6(

ْ
بَأ

جْوَدَ مِنْهَا بِطِیبَةِ نَفْسِهِ وَ قَدْ عَلِمَ اَلْمُسْتَقْرِضُ 
َ
قْرَضَ رَجُلًا دَرَاهِمَ فَرَدَّ عَلَیهِ أ

َ
4. ابوالربیع از امام  می‌پرسد: »عَنْ رَجُلٍ أ

سَ إِذَا طَابَتْ نَفْسُ اَلْمُسْتَقْرِضِ«. )کلینی، 1367: 253/5(
ْ
جْوَدَ مِنْهَا قَالَ: لَا بَأ

َ
قْرَضَهُ لِیعْطِیهُ أ

َ
مَا أ هُ إِنَّ نَّ

َ
وَ اَلْقَارِضُ أ

5. »سألته عن الرجل یرهن العبد أو الثوب أو الحلی أو المتاع من متاع البیت فیقول صاحب الرهن للمرتهن: أنت فی 
حل من لبس هذا الثوب، فالبس الثوب وانتفع بالمتاع واستخدم الخادم؟ قال: هو له حلال إذا أحله وما احب 

له أن یفعل« )حر عاملی، 1413ق: 358/13(
6. »الرّجل یستقرض من الرّجل قرضا ویعطیه الرّهن امّا خادما وامّا آنیة وامّا ثیابا فیحتاج الی شی‌ء من منفعته فیستأذن 
فیه فیأذن له؟ قال: اذا طابت نفسه فلابأس قلت: انّ من عندنا یروون انّ کلّ قرض یجرّ منفعة فهو فاسد. فقال: 
اولیس خیر القرض ما جرّ منفعة« )به امام عرض می‌کند: برخی از شیعیان روایت کرده‌اند که هر قرضی که منفعتی 
به دنبال داشــته باشد، فاسد است؛ امام در پاسخ فرمودند: آیا بهترین قرض، قرضی نیست که منفعتی در پی 

داشته باشد؟( )حر عاملی، 1413ق: 104/13(
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اگر بخواهیم بین این دو دسته جمع دلالی کنیم، آسان‌ترین وجه این است که روایات منع را 
به اشتراط نفع و روایات جواز را به فرض شرط‌نبودن آن ضمن عقد، حمل کنیم.

اما این جمع چند اشکال دارد: اولًا، ظاهر بعضی از روایات دلالت می‌کند که حتی در 
صورت اشتراط، انتفاع صحیح است؛ مانند حدیث جمیل بن دراج؛ ثانیاً، چه‌بسا بتوان روایات منع 
را بر کراهت حمل نمود؛1 ثالثاً، روایات متعددی از ائمه طاهرین اشتراط انواعی از تملیک یا 

اباحهٔ نفع، در ضمن عقد قرض را جایز شمرده‌اند که به بعضی از آن‌ها اشاره می‌شود.
- صحت اشتراط نفع با بیع محاباتی

فقهای عظام برای جواز »بیع محاباتی« ضمن عقد قرض، احادیث2 و استدلال فقهی آورده‌اند؛ 
مانند حدیث محمد بن اسحاق که عرض کرد سلسبیل از او مطالبهٔ قرض کرده و به‌جای دادن 
صدهزار درهم و گرفتن صدوده‌هزار، نودهزار می‌دهد و همان را بازپس می‌گیرد، ولی شرط 
می‌کند لباسی که قیمت کمی دارد را به ده‌هزار درهم به او بفروشد؛ می‌فرمایند: اشکالی ندارد.3

احادیث دیگری4 نیز آمده که گرچه برخی نسبت به سند و دلالت آن‌ها اشکال کرده‌اند،5 

1. می‌توانیــم با توجه بــه روایات دال بر جواز، عبارات »فلایصلح« و »لایأخذ«، در روایت یعقوب بن شــعیب و 
محمد بن قیس و »ما أحب له أن یفعل« در حدیث اسحاق ابن عمار، که هم مستفاد در حرمت و هم کراهت‌اند 

را حمل بر کراهت نماییم.
2. باب 9: »انه یجوز ان یبیع الشئ باضعاف قیمته، ویشترط قرضا أو تأجیل دین« )حر عاملی، 1413ق: 379/12(

3. »عن محمد بن إســحاق بن عمار قال: قلت لأبی الحسن: ان سلسبیل طلبت منی مأة ألف درهم علی أن 
تربحنی عشرة آلاف فأقرضها تسعین ألفا، وأبیعها ثوب وشئ تقوم بألف درهم بعشرة آلاف درهم، قال: لا بأس.«

4. عن مسعدة بن صدقة، عن أبی عبد اللّه قال: سئل عن رجل له مال علی رجل من قبل عینة عینها إیاه، فلما 
حل علیه المال لم یکن عنده ما یعطیه، فأراد ان یقلب علیه ویربح أیبیعه لؤلؤا أو غیر ذلک ما یسوی مأة درهم بألف 
درهم ویؤخره قال: لا بأس بذلک، قد فعل ذلک أبی رضی الله عنه، وأمرنی أن أفعل ذلک فی شئ کان علیه.«؛ 
»عن محمد بن إسحاق بن عمار، قال: قلت لأبی الحسن یکون لی علی الرجل دراهم فیقول: أخرنی بها وأنا 

أربحک فأبیعه جبة تقوم علی بألف درهم بعشرة آلاف درهم، أو قال: بعشرین ألفا وأؤخره بالمال، قال: لا بأس.«
5. امام‌خمینی در ســند این روایات خدشــه کرده، می‌فرماید: »لکنها روایات ضعاف إلا روایة واحدة منها«؛ 
)خمینی، بی‌تا: 412/2( جز یک روایت، حدیث اخیر که صاحب وســائل به نقل از شــیخ طوسی آورده، بقیه را 
ضعیف دانســته و درمورد حدیث صحیح نیز نســبت به دلالت آن اشکال کرده و آن را مربوط به معاملهٔ نقدی و 
غیرمرتبط به بحث دانســته اســت. حتی بر فرض ارتباط آن با بحث قرض ربوی، آن را مخالف قرآن دانسته و رد 

می‌کند.
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مشهور فقهای امامیه آن‌ها را پذیرفته و چنین شرط و بیعی را صحیح شمرده‌اند.1
- صحت اشتراط بیعی که برای قرض‌دهنده منفعت دارد

حتی اگر بیع محاباتی را صحیح ندانیم، با توجه به روایات و اجماع علما، اشتراط بیع عادی 
صحیح است. حدیث جمیل بن دراج که ظهور در جواز قرض به‌شرط بیع داشت و حدیث 

دیگری که ظهور در جواز بیع به‌شرط قرض دارد،2 شاهد این مدعا است.
- صحت اشتراط بازپرداخت قرض در شهری دیگر با احتمال منفعت برای قرض‌دهنده

در روایات متعددی اشتراط بازپرداخت قرض در شهر دیگر تجویز شده است؛3 مثلًا در 
حدیثی امام نسبت به این امر می‌فرمایند: اشکالی ندارد.4

- جواز اشتراط رهن و انتفاع رهن‌کننده از آن
چنانچه ضمن عقد قرض، رهن و استفاده از مال رهن‌داده‌شده شرط شود، اشکالی ندارد؛ 

در پاسخ می‌توان گفت: اولًا، »یکون لی علی الرجل دراهم« ظهور در دَین دارد و قرض یکی از اسباب دین است؛ 
پس نفی ارتباط حدیث با قرض، صحیح به نظر نمی‌رســد؛ ثانیاً، ضعف برخی روایات با روایت صحیح و عمل 
اصحاب جبران می‌شود؛ ثالثاً، طبق قاعدهٔ تسلیط، انسان‌ها درمورد اموال خود مختارند که به هر قیمتی فروخته یا هبه 
یا صلح کنند؛ بنابراین چنانچه فردی متعهد به امری مشروع، مانند فروش مالی شد، شرعاً باید به تعهد خویش عمل 

کند و قرض مشروط به بیع، صرف‌نظر از اینکه به چه قیمتی بفروشد، با توجه به روایات یادشده، مشروع است.
1. »المشهور بین علمائنا الماضین و من عاصرناهم إلّا من شذ أنّه یجوز بیع الشیء الیسیر بأضعاف قیمته بشرط أن 
یقرض البائع المشــتری شیئا، لأنّهم نصّوا علی جواز أن یبیع الإنسان شیئا بشرط الإقراض أو الاستقراض أو الإجارة 
أو الســلف أو غیر ذلک من الشروط الســائغة، و قد کان بعض من عاصرناهم یتوقف فی ذلک« )حلی )علامه(، 

)300/5 :1374
2. راوی می‌گوید: به امام باقر عرض کردم: شخصی اموال روستاییان را در شهر می‌فروشد و منفعت می‌برد. 
گاهی روستانشــینان به او می‌گویند: به ما قرض بده! چراکه ما می‌توانیم با افراد دیگری معامله کنیم؛ اما تو را به 
این کار اختصاص می‌دهیم. ]آیا اشکالی ندارد؟[ امام فرمودند: اشکال ندارد. دینارهایی می‌گیرد که همانندش را 
بازمی‌گرداند. )طوسی، 1365: 203/6( )...نخصّک بأحمالنا من أجل أنّک تقرضنا، فقال: لابأس إنما یأخذ دنانیر 

مثل دنانیره... وإنما هو معروف یصنعه إلیهم(
وفِیک إِذَا قَدِمْتَ 

ُ
نَا أ

َ
قْرِضْنِیهِ وَ أ

َ
نْ یبْعَثَ بِهِ: أ

َ
ذِی یرِیدُ أ رْضٍ فَقَالَ لِلَّ

َ
جُلِ یبْعَثُ بِمَالٍ إِلَی أ احِ فِی الرَّ بَّ بِی الصَّ

َ
3. »عَنْ أ

بِی 
َ
کونِی عَنْ أ وْفَلِی عَنِ السَّ بِیهِ عَنِ النَّ

َ
سَ« )کلینی، 1387: 256/5(؛ »عَنْ عَلِی بْنِ إِبْرَاهِیمَ عَنْ أ

ْ
رْضَ؟ قَالَ: لَ بَأ

َ
الْ

نْ یعْطُوهَا 
َ
رَاهِمَ بِمَکةَ وَ یکتُبَ لَهُمْ سَــفَاتِجَ أ جُلُ الدَّ خُذَ الرَّ

ْ
نْ یأ

َ
سَ بِأ

ْ
مِیرُ الْمُؤْمِنِینَ: لَ بَأ

َ
هِ قَالَ: قَالَ أ عَبْدِ اللَّ

بِالْکوفَةِ« )حر عاملی، 1413ق: 196/18( و...
4. »فی الرجل یســلف الرجــل الورق علی ان ینقدها ایاه بارض اخری ویشــترط ذلک علیه قال: لابأس به« 

)طوسی، 1365: 203/6(
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امام  عمار،  بن  اسحاق  حدیث  در  و  دارد1  جواز  در  ظهور  مسلم  بن  محمد  روایت  چنان‌که 
می‌فرمایند: »استفاده از منافع مال مرهون با اذن قرض‌گیرنده، اشکالی ندارد؛ هرچند ما چنین 

کاری را دوست نداریم.«2 )که ظاهر در کراهت است.(
- جواز اشتراط بازپرداخت صحیح به‌جای معیوب

یعقوب بن شعیب از اباعبداللّه دربارهٔ مردی سؤال می‌کند که دراهم استفاده‌شده‌ای را 
 »می‌فرمایند: »لا بأس و ذکر ذلك عن علی قرض داده و دراهمی نو پس می‌گیرد. امام
که ظهور در جواز بازپرداخت درهم نو به‌جای کهنه، حتی در صورت اشتراط، دارد.3 در حدیث 
امام  ابن جعفر( می‌پرسد و  از عبد صالح، )موسی  را  دیگری عبدالملک بن عتبة همین 

می‌فرمایند: »لا أحبه« که ظهور در کراهت این نوع قرض دارد.4
ب- دیدگاه جمع زیادی از فقها بر جواز

بسیاری از فقها حکم به جواز چنین انتفاعاتی از عقد قرض داده‌اند. شیخ طوسی و ابن‌ادریس 
حکم به جواز اشتراط بیع و بازپرداخت درهم نو به‌جای مستعمل در ضمن قرض داده‌اند5 و 
علامه حلی نیز می‌گوید: »اگر در ضمن قرض، اجارهٔ خانه یا فروش چیزی یا قرض‌دادن شرط 

1. در ایــن حدیث قرض‌گیرنده چیزی به‌عنوان رهن نــزد قرض‌دهنده می‌گذارد، در ادامه قرض‌دهنده احتیاج به 
برخی منافع مال مرهون پیدا می‌کند و از مقترض اجازه می‌گیرد تا از مال مرهون اســتفاده کند. از امام سؤال 
شــده که آیا این ربا محسوب نمی‌شود؟ امام در جواب فرموده‌اند: اگر قرض‌گیرنده راضی باشد اشکالی ندارد. 
در ادامه روای می‌گوید: به امام عرض کردم که عامه قائل‌اند که هر قرضی که منجر به منفعتی برای قرض‌دهنده 
شود ربا و فاسد است. امام در جواب می‌فرمایند: بهترین قرض‌ها قرضی است که منفعتی برای قرض‌دهنده 

داشته باشد. )کلینی، 1367ق: 255/5(
2. »سألته عن الرجل یرهن العبد أو الثوب أو الحلی أو المتاع من متاع البیت فیقول صاحب الرهن للمرتهن: أنت فی 
حل من لبس هذا الثوب، فالبس الثوب وانتفع بالمتاع واستخدم الخادم؟ قال: هو له حلال إذا أحله وما احب 

له أن یفعل.« )حر عاملی، 1413ق: 358/18(
3. »یقرض الرجل الدراهم الغلة فیأخذ منه الدراهم الطازجیة طیبة بها نفسه« )مجلسی، 1404ق: 320/19(

4. »قلت له: الرجل یأتینی یستقرض منی الدراهم فأوطن نفسی علی أن اُؤخره بها شهراً للّذی یتجاوز به عنّی فإنّه 
یأخذ منی فضة تبر علی أن یعطینی مضروبة، إلّا أن ذلک وزنا بوزن سواء، هل یستقیم هذا؟ إلا أنی لا اُسمی له تاخیرا، 

إنما أشهد لها علیه فیرضی؛ قال: لا احبه.« )حر عاملی، 1413ق: 194/18(
5. »وإن أقرض شیئا علی ان یعامله المستقرض فی التجارات، جاز ذلک. وإن أعطاه الغلة وأخذ منه الصحاح، شرط 

ذلک او لم یشرط، لم یکن به بأس« )طوسی، 1400ق: 312/1؛ حلی، 1410ق: 62/2؛ ابن‌زهره، 1375: 239(
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کنند، جایز است.«1 محقق حلی شروط ضمن عقد قرض را چند گونه دانسته و انتفاعاتی که 
قرض‌دهنده خارج از عقد قرض به‌واسطهٔ اشتراط ضمن عقد می‌برد را جایز می‌شمارد.2 ایشان 
همچنین قرض‌دادن به‌شرط قرض را جایز شمرده است3 و فخرالمحققین نیز چنین قرضی را 
صحیح دانسته است؛4 چنان‌که محقق اردبیلی فقط حرمت زیادی عینی را اجماعی دانسته و 

زیاده وصفی وحکمی را ربا نمی‌داند.5
ج- حکم عقل به جواز قرض به‌شرط قرض

در فرهنگ اسلام »قرض«، نوعی معروف است6 و گسترش آن از مهم‌ترین حکمت‌های 
تحریم ربا است؛7 بنابراین از آنجا که بسط معروف در شرع مقدس پسندیده بوده )طبق آیهٔ دوم 

1. »لو شرط فی القرض أن یؤجره داره أو یبیعه شیئا أو یقرضه مرّة اخری جاز«؛ )حلی )علامه(، 1420ق: 451/2( 
ایشان در جای دیگری می‌گوید: »وکذا یجوز لو أقرضه بشرط أن یقترض منه، أو یقرضه آخر، أو یبیعه بثمن المثل، 

أو بدونه، أویسلفه، أو یستلف منه«. )حلی )علامه(، 1413ق: 103/2(
2. »الأول ـ ما یفســده، وهو اشــتراط الزیادة للمقرض فی نفس مال القرض لمحض الإحسان... الرابع ـ ما یکون 
زیادة للمقرض لکن فی غیر مال القرض وفی صحته تردد، والأصح الصحة؛ الخامس ـ ما یکون وعدا محضا کما 

لوأقرضه وشرط له أن یقرضه شیئا آخر« )حلی )محقق(، 1414ق: 27/5(
3. »یجوز أن یقرضه شــیئا بشرط أن یقرضه شــیئا آخر، و ربما قید بأن یکون ذلک لمحض الإحسان لا لخوف و 
نحوه یحصل بالقرض مصلحة و نفع للمقرض، و قد عرفت أن الزیادة الممنوع من اشتراطها هی ما کانت فی مال 

القرض.« )حلی )محقق(، 1414ق: 23/5(
4. »وکذا یجوز لوأقرضه بشرط ان یقترض منه أویقرضه« )فخرالمحققین، 1387ق: 4/2(

5. »الظاهر أن تحریم شــرط النفع فی القرض عیناً إجماعی بین المســلمین مستندا الی دلیل الربا فی الجملة وأمّا 
اشتراط الزیادة وصفا مثلان یشترط الصحیح عوضا عن المکسور، فنقل عن الشیخ وجماعة جوازه، وکأنه مثل اشتراط 
الجید عوض الردی للأصل. وعدم ظهور دخوله تحت الربا، وعدم دلیل آخر من إجماع ونحوه. وخبر العامّة لیس 

بصحیح، ومعارض بما فی حسنة محمد بن مسلم.« )اردبیلی، 1379: 62/9(
6. در حدیثی موثق، ابراهیم بن عبدالحمید از امام صادق نقل می‌کند که حضرت ذیل این قول خدای متعال 
وْ إِصْلاحٍ بَینَ النّاسِ )نســاء، 114( فرمودند: 

َ
وْ مَعْرُوفٍ أ

َ
مَرَ بِصَدَقَةٍ أ

َ
کــه لاخَیرَ فِی کثِیرٍ مِنْ نَجْواهُمْ إِلّا مَــنْ أ

»المعروف القرض«. )بروجردی، 1415ق: 285/18(
7. در صحیحهٔ هشــام بن حکم آمده اســت: »أنّه سأل أبا عبد اللّه عن علة تحریم الربا؟ قال: إنّه لو کان الربا 
حلالا لترک الناس التجارات و ما یحتاجون إلیه، فحرّم اللّه الربا لتنفر الناس من الحرام إلی الحلال و إلی التجارات 
من البیع و الشراء، فیبقی ذلک بینهم فی القرض«؛ )حر عاملی، 1413ق: 120/18( همچنین درموثقهٔ سماعه، امام 
صادق در باب علت تحریم ربا فرمودند: »لئلایمتنع الناس من اصطناع المعروف« که مرحوم فیض کاشانی 
در توضیح می‌گوید: »کأنه أرید باصطناع المعروف القرض الحســن«. )فیض کاشانی، 1406ق: 379/17( در 
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قْوی( و از نظر عقلا نیکو است، در قرض به‌شرط قرض،  سوره مائده: تَعاوَنُوا عَلَی الْبِرِّ وَ التَّ
خصوصاً وقتی پول سپرده‌گذاری‌شده برای قرض‌دادن به دیگران استفاده شود، نه‌تنها حکمت 
تحریم ربا )ترک قرض‌الحسنه( وجود ندارد، بلکه موجب گسترش قرض شده و پسندیده است؛ 

مانند بسیاری از صندوق‌های قرض‌الحسنه.

نتیجه‌گیری
قرض‌الحسنه، مانند صدقه، »معروف« دانسته شده و گویا در نظر شارع امری معنوی بوده و 
منفعت مادی محسوب نمی‌شود؛ بنابراین اشتراط آن در عقد قرض به‌طور »تخصصی« از تحت 

حرمت اشتراط نفع مادی خارج است.
با توجه به تمامیت ادلهٔ جواز و حمل ادلهٔ منع بر تقیه، »قرض به‌شرط قرض« جایز است. 
همچنین اشتراط قرض در ضمن عقد قرض، به‌ویژه آنگاه که نفع شرط‌شده، به افراد دیگری جز 

قرض‌دهنده برگردد، چه‌بسا پسندیده نیز باشد.

خبر محمد بن ســنان از امام رضا نیز می‌خوانیم؛ »نهی اللّه عزّ و جل عنه، و لما فیه من فساد الأموال... ولعلّة 
ذهاب المعروف و... وترکهم القرض، والقرض صنائع المعروف«. )فیض کاشانی، 1406ق: 379/17، ح11( در 
حدیث دیگری آمده است: »فحرّم اللّه عزّوجلّ علی العباد الرّبا لعلّة فساد الأموال و... وترکهم للقرض؛ والقرض 

صنایع المعروف.« )بروجردی، 1415ق؛ 132/18 و 290(
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.	56.ــــــــــــــــــ ، 1385، شأن نزول آیات قرآن، قم: مدرسهٔ امام علی بن ابی‌طالب
المالیة 57	. والمعاملات  البیوع  والسنة،  الکتاب  فقه  ۱۳۷۳ق،  محمدیوسف،  موسی، 

المعاصرة، قاهره: دار الکتاب العربی.
خمینی، سیدروح‌اللّه، 1390ق، تحریر الوسیله، نجف: چاپخانهٔ الآداب.58	.
.	59 دفتر  علمیه،  حوزه  مدرسین  جامعهٔ  قم:  استفتائات،  1372ق،   ، ــــــــــــــــــــــ 

انتشارات اسلامی.
.	60 ــــــــــــــــــــــ ، بی‌تا، کتاب البیع، قم: اسماعیلیان.
.	61 نجفی، محمدحسن، 1367، جواهر الکلام، چ3، قم: دار الکتب الاسلامیه
.	62 ــــــــــــــــــــــ ، 1362، جواهر الکلام، چ7، بیروت: دار إحیاء التراث العربی.
نوری، حسین، بی‌تا، مستدرک الوسائل، قم: مؤسسهٔ آل‌البیت لإحیاء التراث.63	.



بررسی تحلیلی سیر تکامل مبانی در بحث حجیت ظواهر
محمدحسن  خزاعی1 
امیر عظیمی2 
محمدرضا وحیدی صدر3

چکیده
اصول فقه، همواره با تلاش تاریخی علمای شیعه، در حال ترقی و پیشرفت بوده و پس از پیروزی 
انقلاب اسلامی، با توجه به قدرت‌یابی اسلام در عرصهٔ عینیت، متناسب‌سازی پیشرفت این علم 
با ظرفیت‌های نظام اسلامی، ضروری است. یکی از مهم‌ترین مباحث اصولی در جهت استنباط 
متناسب با ظرفیت حکومت اسلامی، بررسی »ظواهر کتاب و سنت« است، تا بتوان با تحلیل 
خطابات، نظر شارع را راجع به برنامه‌های حکومت دانست. ظواهر، بر اساس دلالت تصدیقی 
کلام شکل می‌گیرد که خود، وابسته به مقام وضع کلمات است. مشهور اصولیان، وضع و همچنین 
شکل‌گیری دلالت تصدیقی کلام شارع را، تابع »عرف عصر نزول« می‌دانند؛ اما برخی از بزرگان 
در طول زمان، متوجه انحراف فرقه‌هایی همچون »مشبهه« شدند که به این روش تمسک می‌کردند؛ 
بنابراین، نظریهٔ زبان‌شناسانهٔ »روح المعنی« را پایه‌ریزی نمودند که باب جدیدی را در فهم ظواهر 
گشود. سیدمنیرالدین هاشمی، متفکر معاصر، این مبنا را نیز دارای اشکالاتی می‌دانست و آن را به 
»ضرورت تکامل فهم از نظام زبانی تأسیسی شارع« ارتقا داده و برای تکامل اجتماعی در »استظهار 
از خطابات«، نقش مهمی قائل شد. نگارنده در این مقاله، به تحلیل محتوا و سیر اجمالی تکامل این 
سه دیدگاه می‌پردازد و در انتها نیز، با بررسی مقایسه‌ای نظرات، دیدگاه مرحوم هاشمی را برمی‌گزیند.

کلیدواژه‌ها: اصول فقه، حجیت ظواهر، عرف، روح المعنی، تکامل فهم.

khazaei1319@gmail.com .1. مدرّس خارج حوزه علمیه خراسان
haj.amir57@gmail.com )2. دانش‌پژوه سطح سه حوزه علمیه خراسان. )نویسندهٔ مسئول

m.r.vahidi.sadr@gmal.com .3. مدرّس سطح عالی حوزه علمیه خراسان

تاریخ دریافت: 1401/01/21

تاریخ پذیرش: 1401/02/20

دوفصلنامة علمی‌تخصصی

سال چهارم، شماره هفتم، بهار و تابستان 140۱
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مقدمه
در طول تاریخ اسلام، تعداد زیادی از علما برای اینکه روش فهم از متون دینی را بهبود بخشند 
و طریق استنباط را عمیق‌تر و دقیق‌تر کنند، سال‌ها مجاهدت کرده‌اند. این امر، به‌گونه‌ای باعث 
رشد و نمو علم اصول شده است که کمتر دانشی را می‌توان مانند آن یافت که به این اندازه دقت 
و جهد تاریخی روی آن شده باشد. البته هنوز هم جای کار زیادی باقی است و همان طور که 
پیشینیان در عمق‌بخشیدن به این علم سعی کرده‌اند، ما نیز چنین وظیفه‌ای داریم. این مهم، با ایجاد 
ظرفیت عظیم انقلاب اسلامی توسط مرحوم امام‌خمینی، اهمیت بیشتری پیدا می‌کند؛ زیرا 
قدرت‌گرفتن دین در این زمانه، علاوه بر اینکه زمینه‌ساز تبلیغ گسترده‌تر و تحقّق عمیق‌تر دین است، 

بهترین بستر برای توسعهٔ مبانی و تدقیق پایه‌های اساسی علوم اسلامی است.
نگارنده معتقد است پس از واقعهٔ انقلاب اسلامی، تحولات در عرصهٔ علوم دینی، در راستای 
متناسب‌سازی علوم با ظرفیت انقلاب اسلامی، عمدتاً روبنایی بوده و پیشرفت‌های زیربنایی دینی، 
بسیار حداقلی است؛ هرچند حرکت‌های نوین بسیار مهمی در زیربناها نیز داشته‌ایم؛ همچون 
مباحث فلسفهٔ اصول شهید صدر، پیشرفت چشمگیر مبانی کلامی و فلسفهٔ اصول شهید مطهری و 

تعمیق‌های گستردهٔ علمی سیدمنیرالدین حسینی در دفتر فرهنگستان علوم اسلامی.
از جمله مباحث زیربنایی که در اصول فقه و علم نوین »فلسفهٔ اصول« باید به آن پرداخت 
تا غرض یادشده در مقاله محقق شود، بررسی »کیفیت تخاطب شارع مقدس با مکلفان« است. 
بدین صورت می‌توان تحلیل کرد که در دنیای مدرن امروز و با توجه به تقابل عظیم اسلام با جریان 
کفر و نفاق، شارع مقدس چه فرمان‌هایی را به چه کیفیتی برای مؤمنان صادر کرده است، تا این 

تقابل به نفع تشیع صورت بگیرد و مقدمات ظهور امام عصر محقق شود.
با توجه به اینکه بر اساس اعتقادات شیعه، پیامبر اکرم و ائمهٔ هدی، شأنیت ولایت و امامت 
بر تاریخ بشر را دارند، نه‌فقط ولایت بر برههٔ خاصی از زمان، تخاطب مستقیم شارع مقدس، جهت 
انشای احکام شریعت، با چه افرادی صورت گرفته است؟ آیا در نظر اصولیان، این شأنیت ولایت بر 
تاریخ، سبب می‌شود که تخاطب شارع، با تمام افراد بشر در طول تاریخ باشد تا حجیت ظهورات 
بر اساس آن تحلیل و بررسی شود، یا اینکه با وجود این ولایت تاریخی، تخاطب شارع در برههٔ 
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زمانی خاصی مانند صدر اسلام باقی می‌ماند و ظواهر کلام قرآن و روایات با زبان عرب در آن 
عصر سنجیده می‌شود؟

و  تصوری  )دلالت  کلام  دلالت  مختلفِ  حالات  بررسی  با  داریم  قصد  تحقیق،  این  در 
تصدیقی(، نظریات اساسی شکل‌گرفته در طول زمان، یعنی نظریهٔ مشهور اصولیان و دیدگاه عرفا 
را در این مسئله بررسی کنیم و در انتها، نظریهٔ مرحوم سیدمنیرالدین حسینی را در ضمن مقایسهٔ آن 

با دیگر اقوال، تبیین نماییم.
البته بیان این مطلب ضروری است که نگارنده در مرحلهٔ دلالت تصوری، به تحلیل و تفسیر 
اصولیان از »خودِ معنا« تکیه کرده و درصدد آن است که مبنای صحیح نسبت به »وضعیت نفس 
معنا« در فرآیند »وضع« را با بررسی و مقایسهٔ اقوال مختلف، روشن سازد؛ چراکه باید توجه داشت، 
آنچه در کتب اصولی، راجع به تفسیر وضع، با عنوان قول به »دلالت ذاتی«، »اعتبار« و... وجود 
دارد، مربوط به »کیفیت ارتباط و علاقهٔ میان لفظ و معنا« است، نه وضعیت خود »معنا« در فرآیند 

وضع و تفسیر آن. )صدر، 1418ق: 182/1(
همچنین در مرحلهٔ »دلالت تصدیقی« که پایگاه اصلی »حجیت ظهور« را باید در این مرحله 
از دلالت دانست، باید نظرات اصولیان را بر اساس ارکانی که هر دیدگاه، در »وضع کلمات« 

پایه‌ریزی کرده، مطرح کنیم و به بیان و تحلیل و مقایسهٔ آن‌ها بپردازیم.

1- دلالت‌های سه‌گانه و کیفیت شکل‌گیری »ظهور کلام«
رابطهٔ لفظ و معنا و وجود »دلالت لفظی«، نزد اصولیان شیعه، از نقاط اصلی و بسیار مهم 
در فهم متن است. درک متن، با فهم ظهور لفظی که برخاسته از رابطهٔ لفظ و معنا است، آغاز 
می‌شود. رابطهٔ لفظ و معنا که ریشه در وضع هر لفظ برای معنا یا معانی خاص دارد، زمینه‌ساز 
امکان »استخدام« الفاظ برای تفهیم معنا و مقصود متکلم است. بر اثر این استخدام، دو زاویهٔ 
نگاه مطرح می‌شود: نخست، مربوط به مخاطب است که »دلالت« و »ظهور« نامیده می‌شود و 
جهت دوم، مربوط به متکلم و مؤلف است که به »استعمال« موسوم است. )هاشمی شاهرودی، 

1417ق: ۱۳۲/۱(
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بنابراین، برای تحلیل ظهور کلام در نزد مخاطب )متشرعان(، باید به تحلیل استعمالات متکلم 
)شارع( بپردازیم، تا بر اساس آن، بتوانیم حجیت ظهور را بررسی و واکاوی نماییم. استخدام واژگان 

و جملات را به‌ترتیب و به‌صورت »مترتب بر یکدیگر«، به سه مرحله تقسیم کرده‌اند:
1. دلالت تصوری: از وضع لفظ برای معنایی مخصوص نشئت می‌گیرد و ارادهٔ متکلم و قصد 

استعمال او، در انعقاد آن دخالت ندارد؛
2. دلالت تصدیقی اولی: به‌معنای دلالت حال متکلم، بر خطوردادن و احضار معنا به‌وسیلهٔ 

لفظ در ذهن مخاطب، که از مجموع کلام نشئت می‌گیرد؛
3. دلالت تصدیقی ثانوی: به‌معنای تعلق ارادهٔ جدی متکلم به معنایی که به ذهن مخاطب 

خطور کرده است. )مظفر، 1375: 150/3(
بنابراین، ظهور تصدیقی بر دو قسم است: قسم اول بر مراد استعمالی متکلم و قسم دوم بر 
مراد جدی وی دلالت می‌کند. این دو با یکدیگر ارتباط »ترتّبی« محکمی دارند )موسوی خوئی، 
1388: 763/2( و ظهور کلام، بر اساس سنجش تناسب و ملاحظهٔ ارتباط و تطابق این دو رخ 
می‌دهد؛ )موسوی خوئی، 1419ق: 61/1( بنابراین، در تحلیل دلالت‌های کلام، می‌توان »تطابق 
دلالت تصدیقی اولی و ثانوی« را تحت عنوان کلی »دلالت تصدیقی« بررسی کرد. )هاشمی 

شاهرودی، 1417ق: 376/۱(
پس در این مقاله دو مرحلهٔ بحث، یعنی »وضع کلمات« و »دلالت تصدیقی« با توضیح 
یادشده، برای هر دیدگاه بررسی شده و بر اساس آن، سیر تکامل نظرات و اقوال مختلف در هرکدام 

تحلیل خواهد شد.

2- نظریات اصولیان در حجیت ظهور
در بحث »حجیت ظهورات«، مبانی مختلفی در طول تاریخ شکل گرفته است که در این 

مقاله، به سه دیدگاه اصلی و محوری می‌پردازیم:
1. حجیت ظهورات عرفی عصر تخاطب؛

2. حجیت ظهورات ناشی از مصداق‌یابی روح معنایی؛
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3. حجیت ظهورات ناشی از تکامل فهم از نظام زبانی تأسیسی شارع.
2-1- ضرورت دستیابی به وضع و ظهور عرفی عصر تخاطب )حجیت 

ظهور عرفی(
اولین نظریه در این مبحث، نظر مشهور فقهاست که بر اساس آن، جهت »استظهار«، باید به 
فهم عرفی عصر نزول رجوع کنیم. تفصیل این نظریه، در دو بخش دلالت تصوری )مرحلهٔ وضع( 

و دلالت تصدیقی )مرحلهٔ استعمال(، بدین صورت است:
2-1-1- مرحلهٔ وضع

آنچه مشهور اصولیان شیعه در حقیقتِ وضع، معتبر می‌دانند، دارای دو رکن اصلی است:
اول اینکه در میان عقلا، هر لفظی برای »معنایی خاص«1 قرار داده شده و میان این لفظ و معنا 

ارتباط عمیقی برقرار است. )صدر، 1418ق: 181/1(
دوم اینکه نزول قرآن و صدور روایات، بر اساس زبان عربی عصر معصومان است و برای 
فهم دقیق آن، باید این کلام خداوند را مطابق عربیِ همان دوران تفسیر و ترجمه کرد. )سبحانی، 

1383: 301؛ بلاغی نجفی، 1420ق: ۳۲/۱(
در نتیجهٔ این دو رکن، »معنا« در فرآیند وضع کلمات شارع مقدس نیز، بدین صورت تحلیل 
می‌شود که هر لفظی که در لسان آیات و روایات استفاده شده، در عصر معصومان، دارای معنای 
خاصی بوده است؛ بنابراین، فقیه در استنباط فقهی خود برای کشف احکام شریعت، به‌ناچار باید 
علم دقیقی به وضع کلمات در آن دوران پیدا کند. فقیه فقط در صورتی می‌تواند ادعای دستیابی 
به وضع کلمات کند که از راه معتبری به آن رسیده باشد؛ بنابراین تبادر معنای هر کلمه در زمان 
حاضر، ثابت نمی‌کند که این کلمه در زمان پیامبر اکرم نیز به همین معنا بوده است. )سبحانی، 

1424ق: 105/1(
طبیعی است که جهت علم به وضع حقیقی کلمات، باید به راه‌هایی مانند رجوع به کتب لغوی 

1. باید توجه داشت که این معنای خاص، می‌تواند »کل« یا »جنس« نیز باشد و این، منافاتی با »خاص‌بودن« معنا 
در ایــن مبنا ندارد؛ )صــدر، 1418ق: 184/1( بلکه »معنای خاص« در این قول، در مقابل »معنای عام« یا »روح 

معنا« قرار دارد که بعداً توضیح داده خواهد شد.
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تمسک نماییم؛ بنابراین مشهور علمای اصولی، این راه را حجت می‌دانند. )هاشمی شاهرودی، 
1417ق: 295/4( هرچند برخی برای آن در صورت حصول علم، اعتبار قائل‌اند، )مظفر، 1375: 

147/3( برخی دیگر مطلقاً حجیت آن را نمی‌پذیرند. )اراکی، 1375: 510/1(
لازم به بیان است که وضع کلمات عصر نبی در کلام مشهور، یا به‌صورت »وضع لغوی 
عرفی« است یا »وضع خاص شریعت« که از قسم اول نقل داده شده است. قسم دوم نیز، یا 

به‌صورت »حقیقت شرعیه« است یا »حقیقت متشرعه«. )مظفر، 1375: 82/1(
2-1-2- مرحلهٔ دلالت تصدیقی

اکثر فقها و اصولیان شیعه، معتقدند که قانون کلی و عمومی در محاورات عرفی، شرعی و 
الهی، در حد ذات خود، ضابطه و مقرراتی جدای از محاورات و مفاهمات عرفی ندارد. )ملیحی، 

)11 :1398
البته در اینکه دلیل حجیت ظواهر عرفی چیست، اختلاف وجود دارد. بیشتر اصولیان دلیل 
حجیت ظواهر را، بنا و روش عملی عقلا می‌دانند که در این صورت، به‌حکم عقل، مخالفت با 
ظاهر به‌صرف احتمال خلاف ظاهر، روا نیست. مرحوم مظفر می‌گوید: »دلیل حجیت ظاهر، 
منحصر در بنای عقلا است.« )ملکی اصفهانی، 1379: 366/1( بنابراین از طرفی شارع مقدس 
هم یکی از عقلای عالم و »رئیس العقلاء« است و علی‌القاعده باید همین مسلک عقلا را 
داشته باشد و از طرف دیگر مانعی هم از »متحدالمسلک‌بودن« شارع با سایر عقلا وجود ندارد. 

)محمدی، 1387: 239/3(
برخی دیگر، دلیل حجیت ظواهر را اصل »عدم قرینه« می‌دانند؛ اما شهید صدر به سه وجه بر 
حجیت ظواهر استدلال نموده است: سیرهٔ متشرعه، سیرهٔ عقلا و روایاتی که تمسک به کتاب و 

سنت و عمل به آن دو را الزامی دانسته است. )صدر، 1418ق: ۱۸۰/۲(
الف- مخاطب قرآن و روایات کیست؟

بحث مهمی که اینجا وجود دارد، این است که برخی از قائلان به این دیدگاه، حجیت ظواهر 
را به »من قُصد افهامه«1 اختصاص داده‌اند و برخی چنین دیدگاهی ندارند. )نائینی، 1352: ۹۱/۲(

1. کسانی که شارع قصد فهماندن به آن‌ها را دارد.
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دراین‌باره، مرحوم مظفر، ادعای صاحب قوانین مبنی بر »اختصاص حجیت ظهور به مقصودین 
به اِفهام« را بیان و سپس آن را بدین صورت رد می‌کند: »بر فرضی که قبول نماییم مقصودین بافهام 
با غیرمقصودین، در رابطه با حجیت ظواهر با هم فرق دارند، یعنی قبول نماییم که ظاهر کلام فقط 
برای مقصودین به افهام، حجّت است، می‌گوییم ماها و کسانی که در عصرهای بعد از عصر نزول 
قرآن و صدور روایات به وجود آمده‌اند، در رابطه با آیات و روایات، مقصودین به افهام هستیم.« 

)اصغری، 1386: 336/2(
بنابراین، سه دیدگاه کلی در این مسئله مطرح می‌شود:

- حجیت ظهور فقط برای »مقصودین به اِفهام« که همان »مشافهان معصومان« هستند، برقرار 
است؛

- حجیت ظهور، برای »مقصودین به افهام« و غیر آنان برقرار است؛
- حجیت ظهور، برای »مقصودین به افهام« برقرار است؛ اما تمام مردم در تاریخ، »مقصودین 

به افهام« هستند.
ب- استظهارِ مردم چه عصری حجت است؟

همان طور که قائلان به ظهور عرفی، در مسئلهٔ وضع، »ادبیات عرفی عصر معصومان« را 
معیار فهم و علم به وضع قرار داده‌اند، به‌تبع آن، ظهور کلام شارع در مرحلهٔ دلالت تصدیقی را 
نیز، منحصر به ظهوری می‌کنند که در عرف همان عصر شکل می‌گرفته است. توضیح آیت‌اللّه 

سبحانی دراین‌باره چنین است:
»در اشاره به اهمیت فهم عرفی، همین کافی است که قرآن کریم، به زبان 
رْسَلْنا مِنْ رَسُولٍ إِلَّ بِلِسانِ 

َ
قوم پیغمبر، نازل شده و خداوند فرموده است: ما أ

قَوْمِهِ لِیبَینَ لَهُمْ؛ لذا قرآن کریم به زبان عربی آشکار نازل شده است، در حالی 
که کتابی جهانی است که به همان صورتی که مردم عرب عصر نزول آن را درک 
می‌کردند، بر مردم حجت است؛ بنابراین، خطابات قرآنی، برای نسل‌های آینده 
نیز، بر همین اساس )فهم عرب عصر نزول( حجت است.« )سبحانی، 1383: 

)301
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ظهورات  )حجیت  کلمات  معنایی«  »روح  به  دستیابی  ضرورت   -2-2
زمان ابتلا(

دیدگاه دوم، نظریهٔ »روح‌المعنی« است. این نظریه، در طول نظریهٔ اول و با توجه به انحرافاتی که 
در طول تاریخ توسط گروه‌هایی مانند »مجسمه« و »مشبهه« پدید آمد، اولین بار توسط »غزالی« 
طراحی شد )غزالی، 1409ق: 34( و در سال‌های پس از او، متفکرانی مانند »صدرالمتألهین«، آن 
را تبیین و تکمیل کردند. )ملاصدرا، 1363: 93( طرح این نظریه از این جهت دارای اهمیت بود 
که گروه‌های منحرف یادشده، با اخذ معانی لغوی عرفی، مسیر گمراهی را پیش گرفتند و با جمود 

بر ظواهر، به انحرافاتی مانند جسمانیت خداوند قائل شدند. )شهرستانی، 1364: 118/1(
تفصیل این نظریه، در دو بخش دلالت تصوری )مرحلهٔ وضع( و دلالت تصدیقی )مرحلهٔ 

استعمال(، بدین صورت است:
2-2-1- مرحلهٔ وضع

بر اساس دیدگاه روح‌المعنی، هر کلمه در کلام خداوند، نه برای معنایی خاص، بلکه برای 
»معنای عام« یا »روح معناییِ تمام مصادیق آن« یا »کلیات منتزع از محسوسات بدون توجه به 
هرگونه قید و حد زائد بر آن« وضع شده است که با توجه به استعمالات مختلف، در زمان‌ها و 
مکان‌های متفاوت، این روح معنا، مصداقی خاص پیدا می‌کند؛ )عصار، 1376: 53( برای مثال، 

ملاصدرا در معنای »میزان« چنین تصریح می‌کند:
»لفظ »میزان« موضوع است برای »آنچه چیزی به‌وسیلهٔ او وزن و سنجیده 
می‌شود« و سپس می‌توان از آن روح معنا را بدون توجه به »میزان محسوس« 
دریافت کرد؛ بنابراین هر امری که به‌وسیلهٔ آن چیزی سنجیده می‌شود به هر نحو 
که باشد حسّی یا غیر حسّی، عقلی یا غیر آن، آن را می‌توان میزان خواند؛ مثلًا 
مسطره، شاقول، گونیا، اسطرلاب، ذراع، میزان‌اند، علم نحو، علم عروض، علم 
منطق، میزان‌اند که با هریک چیزی سنجیده می‌شود.« )ملاصدرا، 1363: 92(

البته به‌جز آنچه به‌عنوان علت طرح این نظریه بیان شد، مسئله‌ای بسیار مهم توسط صدرالمتألهین 
موردتوجه قرار گرفته که شایسته است بیان شود. وی اعتقاد دارد که اعتقاد به »روح معنا«، بازگشت 
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به این دارد که تمامی خلق، مخاطب شارع مقدس هستند و اگر این روح معنا از مصادیق مختلف 
»تجرید« نشود و بدین وسیله، قابلیت انطباق بر مصادیق مختلف در طول تاریخ از آن سلب شود، 
نزول قرآن موجب تحیر و ضلالت خلق می‌شود که منافی رحمت و حکمت خداوند متعال است. 

)ملاصدرا، 1363: 94(
این امر، نشانگر این است که ملاصدرا، در تبیین این دیدگاه، کاملًا التفات به »تاریخی‌بودن 
مخاطبان شارع مقدس« داشته و نظریهٔ روح‌المعنی را بر اساس این مبنای کلامی استوار کرده است 

تا »ارتکازات زمان ابتلا«، روشن‌کنندهٔ مصداق روح معنا باشد.
پس به‌صورت کلی، صدرالمتألهین با دو چالش بزرگ مواجه بوده است:

- اول اینکه منحرفان از اسلام همچون مشبهه و مجسمه، با »اخذ به ظواهر اولیهٔ کلام خداوند«، 
مبانی دینی جامعه را دچار چالش کرده بودند؛

- دوم اینکه »اخذ به حقایق لغوی عرفی« و در نتیجه، نبود قابلیت انطباق بر مصادیق متفاوت 
در طول زمان، تاریخ مسلمانان را در مسیر ضلالت و تحیر قرار می‌داد.

این دیدگاه که بنا بر آنچه ذکر شد، بازگشت به مبانی اعتقادی صدرا دارد، بر شیوهٔ اصولی و 
روش استنباط فقهی بسیاری از بزرگان شیعه، مانند امام‌خمینی )موسوی خمینی، 1376: 39( 
تأثیر جدی گذاشته است؛ هرچند مخالفان بسیار سرسختی مانند مرحوم سیدمصطفی خمینی نیز 
دارد. )موسوی خمینی، 1418ق: 4/3( البته این نظریه در تدوین کتب ادبی نیز بی‌تأثیر نبوده و 
کتب غنی و پرتوانی مانند التحقیق فی کلمات القرآن الکریم، نتیجهٔ اعتقاد تام نگارندهٔ آن به مبنای 

روح‌المعنی است. )مصطفوی، 1368: 14/1(
مزیت قائل شدن به روح‌المعنی، آن است که فقیه یا مفسّر، در عین »تحفظ« بر ظواهر آیات 
و روایات و بدون نیاز به آرایه‌های ادبی و تفننات بیانی، فقط از عمق ذاتی معانی الفاظ، می‌تواند بر 
الفاظ متعارف، معانی عالی، بار کند و در عین حال، از دام جمود بر ظواهر نیز رهایی یابد. )فرزانه، 
1397: 8( البته این مبنا نیز خود، دارای وجوه و تفاسیر متعددی است که بر اساس هرکدام، دقت 

معنای خاصی پیدا می‌شود. )فرزانه، 1397: 8(1

1. باید توجه داشــت که برای دستیابی به وضع عامهٔ کلمات در زمان نبی اکرم، نباید ذوقی و سلیقه‌ای عمل 
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2-2-2- مرحلهٔ دلالت تصدیقی
وقتی نظریهٔ روح‌المعنی به مقام استعمال بیاید و ظهورات بر اساس آن تحلیل شود، تغییر بسیار 
محسوسی در فهم از کلمات خداوند و معصومان مشاهده می‌شود؛ چراکه نوع استظهار بر 
اساس این دیدگاه، کاملًا متفاوت است و »استظهار زمان ابتلا«، با تعیین مصداق و برقراری ارتباط 

میان اجزای کلام، جای »استظهار عرفی عصر نزول« را می‌گیرد.
برای مثال، استنباطی که حجت‌الاسلام واسطی، بر اساس این دیدگاه، از روایت »من تطب 

فلیتق اللّه و لینصح و لیجتهد« دارند را بیان می‌کنیم:
»در روایت شریفهٔ »من تطب فلیتق اللّه و لینصح و لیجتهد« )نعمانی مغربی، 
بی‌تا: 144/2(، فهم اولیه، فهم توصیه‌ای اخلاقی و فردی به پزشکان است که 
خیرخواه و پرتلاش باشند؛ لکن معنای گزاره طبق فرضیهٔ تحقیق، منحصر به این 
توصیه نیست و دارای معنا در مقیاس کلان و برای بیان فرآیندها نیز هست که با 
بررسی مفهوم »تقوا«، »به فرآیند مدیریت احساس«، با بررسی مفهوم »نصح«، به 
»نفع‌رسانی« و با بررسی مفهوم »جهد«، به »حداکثرسازی« می‌رسیم که ترکیب 
آن‌ها معنای زیر را از روایت مربوط به دست می‌دهد: راهبرد فضای پزشکی 
در تمدن اسلام، دستیابی به مهارت حداکثرسازی نفع بیمار است.« )واسطی، 

)170 :1398
در توضیحات ایشان، کاملًا مشخص است که »ارتکازات زمان صدور«، جای خود را به 
»ارتکازات زمان ابتلا«، یعنی »زمان حال« داده و استظهاری که از کلام امام معصوم صورت 
گرفت، کاملًا هماهنگ با فهم امروزی آن در میان مردم و بلکه متخصصان است. بدین صورت، 
کلام شارع، در هر زمانی، مصداق خاص خود را می‌یابد که مطابق با ارتکاز و فهم مردم همان 
عصر است و بر این اساس، »مراتب معنایی در نظام گفتاری« را می‌توان به‌وضوح ملتفت شد.1 

کرد؛ بلکه این امر، مسیری پیچیده، روشمند و معتبر می‌طلبد که در بعضی از کتب و مقالات آن را بیان کرده‌اند. 
هرچند مورد بحث این مقاله نیست. )ر.ک. مصطفوی، 1368: 14/1؛ واسطی، پاییز 1398: 170(

1. راجع به این امر، توضیحات بیشتری خواهد آمد.
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)واسطی، 1398: 169(
علاوه بر این، معتقدان به این دیدگاه، تلاش نموده‌اند که یکی از لازمه‌های رسیدن به »اجتهاد 
تمدن‌ساز« را، قائل‌شدن به این نظریه معرفی کنند و نتیجهٔ آن را »استخراج فرایندهای لازم برای 
مدیریت در مقیاس کلان« بدانند. )واسطی، 1398: 170( این امر، همان چیزی است که در 

مقدمهٔ مقاله، برای هماهنگ‌کردن علم اصول فقه و ظرفیت نظام اسلامی، به دنبال آن بودیم.
2-3- ضرورت »تکامل فهم« از »نظام زبانی شارع«

این نظریه، مربوط به سیدمنیرالدین حسینی هاشمی، از جمله متفکران معاصر است که سعی 
فراوان در امتداد و تکامل علوم اسلامی بر اساس »رشد انقلاب اسلامی« داشته است. او از 
شاگردان فقهی امام‌خمینی و مؤسس »دفتر فرهنگستان علوم اسلامی« در قم است. وی پس 
از پیروزی انقلاب اسلامی، لازمهٔ قدرت‌یابی اسلام را »محدِث حادثه« بودن آن می‌دانست؛ 
بدین معنا که مسلمانان و حکومت اسلامی، به‌جای تأثیر از برنامه‌های دشمنان، یا منفعل‌واقع‌شدن 
در برابر ایشان، باید خود، دست به تغییر و تحول عالم بر اساس اسلام بزنند؛ به‌گونه‌ای که اسلام 

تعیین‌کنندهٔ چگونگی شکل‌گیری جامعهٔ جهانی باشد. )صدوق، 1379: 107(
بر این اساس، حسینی هاشمی به تفکر و تفقه در دین پرداخت و بدین نتیجه رسید که علوم 
اسلامی باید امتداد یابد و خود را به ظرفیت نظام اسلامی، یعنی »حادثه‌سازی در جهان و تعیین 
جهت حرکت جوامع عالم« برساند؛ )حسینی هاشمی، 1387: 52( بنابراین پایهٔ کار خود را بر 
اساس امتداد و تکامل منطق و فلسفه گذاشت و آن را به دیگر علوم اسلامی تسری داد. البته اهمیت 

این کار در کلام رهبر معظم انقلاب نیز به چشم می‌خورد. )خامنه‌ای، 1382/10/29(
یکی از مباحث زیربنایی او در علم اصول و فلسفهٔ اصول نیز، موضوع بحث همین مقاله است:

2-3-1- مرحلهٔ وضع
بر اساس قواعد فلسفی که سیدمنیرالدین هاشمی به آن پایبند است، هرکدام از اجزای این عالم، 
»قدرتی« است که در »نظام قدرت« قرار دارد. در این نظام قدرت، دو امر اساسی اخذ شده 

است: اولًا »ربط« و ثانیاً »تعلق«.
- »ربط« در اینجا به‌معنای حضور واقعی امور و اشیا در یکدیگر، وحدت حقیقی آنان و عامل 
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شکل‌گیری عالم به‌صورت »کلّ منسجم« است.
- »تعلق به غایت« نیز به »جهت‌داری« یا »هدف‌داری« عالم تفسیر می‌شود. )میرباقری، 

)781 :1390/10/20
این دو امر، به‌تبع، در زبان و ادبیات، به‌عنوان یکی از امور عالم نیز جاری است؛ بنابراین دو 

مسئله در ادبیات را نمی‌توان منکر شد:
اول اینکه ماهیت کلمات و الفاظ، همانند ماهیت موضوعات خارجی، با یکدیگر ارتباط 
متقابل دارند و یکدیگر را قید می‌زنند؛ بدین صورت که روشن است که برای فهم معنای هر 
کلمه، به فهم معانی دیگری نیاز است و هرکدام از معانی، در بستر فهم معانی دیگر، در ذهن ما 
شکل می‌گیرد. در واقع، معنای حقیقی هر کلمه، در ربط با سایر کلمات مشخص شده و با »نظام 

کلمات و مفاهیم« روبه‌رو هستیم. )حسینی هاشمی، 1373: 3(
دوم اینکه ادبیات، امری »جهت‌دار« است؛ بدین معنا که زبان و ادبیات، کاملًا در مسیر 
حرکت، رشد و نقصان هر جامعه، »هدف‌دار« و »متعلق به غایت« می‌شود. حسینی هاشمی این 
مسئله را با توجه به اختلافات ادبیاتی در قرون مختلف تاریخی و ملاحظهٔ تأثیر انگیزه‌های مادی یا 
الهی در شکل‌گیری آن، کاملًا واضح و بدون نیاز به استدلال منطقی و برهان می‌داند. )حسینی 

هاشمی، 1387: 17(
مطابق این نظریه، جهت‌داری زبان، در دو موضع مطرح می‌شود:

1. از موضع ارتباط با فرهنگ و مفاهیم: مفاهیمی که هر جامعه برای خود می‌سازد و فرهنگی 
که بر آن اساس شکل می‌دهد، کاملًا بر اساس آرمان‌ها و اعتقادات شکل می‌گیرد و زبان از این 
نظر، جهت‌دار است؛ برای مثال، مفهوم »عفت« در اسلام، به‌معنای رعایت تقوا و حجاب است، 
در حالی که همین مفهوم اسلامی در غرب، کاملًا مورد تمسخر قرار می‌گیرد و آنان از جهت 
دیگری که متناسب با آزادی‌های جنسی جامعهٔ خود است، این مفهوم را معنا می‌کنند. مثال دیگر 
اینکه اگر فرهنگ و آرمان‌های هر ملت، خدا را بجوید و اعتقاد به خداوند، محور شکل‌گیری 
فرهنگ و اندیشهٔ آنان شود، طبیعی است که کیفیت بروز این اندیشه، یعنی زبان و ادبیات نیز، 
جهت همان اندیشه را به خود یافته و از آن‌ها متأثر خواهد بود. هاشمی، علت اختلاف زبان و نحوهٔ 
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سخن‌گفتن‌ها در جوامع مختلف را نیز به همین مسئله برمی‌گرداند. )حسینی هاشمی، 1387: 18(
2. از موضع زیباشناسی: این مسئله، طبق نظر سیدمنیرالدین، مهم‌ترین موضوع شکل‌گیری و 
ساختار زبان است. زیباشناسی در نظام حساسیت‌های روحی جوامع معنا پیدا می‌کند و مردم هر 
جامعه بر اساس حساسیت‌هایی که بر مسائل مختلف دارند، کلمات را وضع و استعمال می‌کنند. 

)حسینی هاشمی، 1387: 20(
بر اساس مباحث طرح‌شده، وی »زبان‌شناسی« را مقدم بر علم اصول می‌داند؛ چراکه ابتدا 
باید زبان را با توجه به این دو مسئله تحلیل و تفسیر کرد و سپس به درک و فهم از آن رسید؛ بنابراین 
نسبت به زبان و کلام شارع نیز باید چنین راهی را پیمود. بدین ترتیب، اگر بر اساس جهت‌داری 
ادبیات، در زبان‌شناسی شارع، فرهنگ، مفاهیم و زیباشناسی او را مختص به خودش انگاشتیم، 
الفاظ موضوع برای معانی را نیز باید بر اساس همین دو اصل جهت‌دار، درک و تصور کنیم. نتیجهٔ 
کلام بالا این می‌شود که زبانِ خودِ شارع، یعنی »حقیقت شرعیه« تبدیل به اصلی در شأن تخاطب 
تاریخی او می‌شود و دو اصلِ »اصالت حقایق لغوی« یا »اصالت ارتکازات زمان ابتلا«، مبتلا به 
نفی می‌شود؛ بنابراین باید چنین گفت که شارع، دارای زبانی تأسیسی است. )صدوق، 1379: 

)107
بدین ترتیب، حقیقت شرعی، حاکم بر دو اصل بالا است و »لوازم خطاب حکیم در تمام 
زمان‌ها« حاکم می‌شود. البته مرحوم هاشمی، راه شناخت و درک حقایق شرعی را »شناخت 
نسبت‌هایی که شارع بین عناوین مستعمل خودش برقرار می‌کند« می‌داند؛ بنابراین، کشف وضع 
کلمات بر اساس حقیقت شرعی، طبق این نظریه، دارای روشی بسیار دقیق و پیچیده است؛ چراکه 
تمام استعمالات شارع باید به‌صورت کاملًا موشکافانه بررسی و نسبت‌سنجی شود و جایگاه هر 
مفهوم در هر موضع استعمال شارع معین شود، تا نتایج به‌دست‌آمده از معانی، دقیق و حجیت‌یافته 

باشد. )صدوق، 1379: 8(
آیت‌اللّه میرباقری، در تفصیل این دیدگاه، تأسیسی‌بودن زبان شارع را دارای سه بُعد می‌داند:

1. تأسیسی‌بودن بسیاری از مفردات: بسیاری از مفردات زبان شارع تأسیسی است. این مفردات 
شامل الفاظی است که مفاهیم آن مربوط به فرهنگ تأسیسی شارع است و در عرف زمان تخاطب 
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سابقه نداشته است؛ الفاظ بعضی حقایق شرعی از این قبیل است.
2. تصرف در معنای بسیاری از مفردات: بسیاری از مفردات زبان، گرچه پیش از این در 
عرف زمان تخاطب، مسبوق به سابقه بوده، ولی شارع در معنای آن تصرف نموده، ارتکازی جدید 
از آن‌ها متناسب با فرهنگ دینی ایجاد کرده است؛ برای مثال کلمهٔ »نکاح« در فرهنگ جامعهٔ 
عرب، معنا و کارکرد خاصی داشته است، ولی با تصرفی که شارع در مفهوم نکاح کرده، روابط و 
تعینات آن را تغییر داده و ارتکازی جدید از آن در جامعه ایجاد کرده است؛ به‌عنوان نمونه‌ای دیگر 
برای عرف زمان تخاطب، »عقل« معنایی متناسب با همان فرهنگ داشته، ولی شارع در معنای 
این کلمه تصرف کرده، آن را به »ما عُبِد به الرّحمن و اکتُسِبَ به الجنان« تعریف کرده است. 
همچنین است معنای عرفی »علم« که شارع با تصرف در آن، علم را نوری می‌داند که خداوند 

در قلب عالِم قرار می‌دهد.
3. تأسیس نظام زبان شارع: به این معنا که ترکیب‌سازی‌های شارع برای ساخت عبارت‌ها، 
جملات و حتی ترکیب جملات و چینش آیات و سوره‌ها، همگی موجب دلالت‌های جدیدی 
می‌شود که مختص زبان شارع است. به بیانی دیگر، شارع به مفاهیم، نظام می‌دهد و به‌دلیل تأثیر 
و تأثری که مفاهیم در نظام زبان شارع بر یکدیگر می‌گذارند، دلالت‌هایی جدید ایجاد می‌شود. 
به‌عبارت دیگر، زبان شارع شامل تعداد کثیری مفاهیم جدا از هم نیست، بلکه مفردات در هر نظام 
به هم مرتبط که هر مفهوم، مفهوم دیگر را مقیّد می‌سازد، به مخاطبان ارائه می‌شود. بدیهی است 
که به‌دلیل وجود چنین نظام منحصربه‌فردی، قواعدی فراتر از قواعد عرفی برای کشف دلالت‌های 

زبان شارع لازم است. )میرباقری، 1395: 6316(
البته باید توجه داشت که بر اساس نظریهٔ اصولی هاشمی، زبان شارع، زبانی کاملًا جدا و منفصل 
از زبان عصر نزول و عصر ائمه نبوده است، بلکه شارع از زبان زمان تخاطب به‌عنوان »زبان تبعی« 
استفاده می‌کند؛ بدین معنا که شارع، با زبان عرف آغاز نموده و به‌تدریج، با ترکیب‌سازی‌های 
جدید و تغییر در معنای الفاظ و همچنین به‌کارگیری کلمات جدید، سطح خطابات را از سطح 
عرفی به سطحی متناسب با شأن خود ارتقا داده است؛ بنابراین، گرچه مخاطب شارع در ابتدا جامعهٔ 
عرب عصر نزول، با ظرفیت زبانی خاصی بوده، ولی شارع در این حد از ظرفیت زبانی، متوقف 
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نشده و خود، ظرفیت‌های جدیدی که متناسب با شأن آن، که شأنی جهانی و تاریخی و با هدف 
هدایت بندگان است، ایجاد کرده است. )میرباقری، 1395: 4316(

بنابراین، نظریهٔ اصولی سیدمنیرالدین هاشمی در باب »وضع« را می‌توان در چهار بند، چنین 
خلاصه کرد:

- زبان و ادبیات، نوعی »قدرت« است که ربط و جهت در آن وجود دارد؛ یعنی هم کلمات 
بر اساس »نظام مفاهیم و فرهنگ« و  این نظامِ زبانی،  در آن، یکدیگر را قید می‌زنند و هم 

»زیباشناختی« هر جامعه‌ای، جهت‌دار و هدف‌پذیر است.
- بر اساس بند پیشین، شارع ضرورتاً باید نظام زبانی خود را تأسیس کرده باشد که کیفیت این 
زبان خاص، در سه بُعدِ »تأسیسی‌بودن مفردات«، »تصرف در معنای مفردات« و »تأسیس نظام 

زبانی شارع«، تحلیل‌پذیر است.
- وضع کلمات، فرآیندی است که کاملًا از دو بند قبل تبعیت دارد؛ بدین معنا که وضع الفاظ 

شارع، جهت‌دار است و بنابراین این فرآیند نیز در نظام زبان شارع، کاملًا تأسیسی است.
- وضع الفاظ در نظام ادبی شارع، کاملًا منقطع از نظام زبان »عصر تخاطب« نیست، بلکه با 
آن رابطه و تناسب دارد؛ بدین صورت که در سطح اول، شارع از زبان عربی صدر اسلام به‌عنوان 
زبانی تبعی استفاده کرده و در سطوح عمیق‌تر آن، حقایق شرعی را اصل در وضع کلمات قرار 

داده است.
2-3-2- مرحلهٔ دلالت تصدیقی

سیدمنیرالدین هاشمی، در بحث دلالت تصدیقی، آنچه در دو دیدگاه اول بیان شد را برنتافت 
و پس از اثبات »نظام زبانی تأسیسی شارع« یا »اصالت حقایق شرعی«، دچار این مسئله شد: آیا 
تکامل اجتماعی زبان در طول تاریخ، با فهم از نظام خطابات شارع ارتباط دارد، یا اینکه همچون 
نظریهٔ اول، رشد و تکامل اجتماعی زبان، در فهم از خطابات شارع تأثیری ندارد؟ )حسینی هاشمی، 

)3 :1373
با فهم از خطابات شارع،  ارتباط میان تکامل اجتماعی،  این است که  خلاصهٔ کلام وی 
انکارناپذیر است؛ چراکه خطاب خداوند از طریق انبیا، به کل عباد، جوامع و ملل بوده و در 
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نهایی‌ترین منزلت، به شخص پیامبر اکرم است که فهم و عقل‌ هیچ مخلوقی توانایی درک آن 
را ندارد. )صدوق، 1379: 104(

ازاین‌رو، لوازم خطاب، ظرفیت فهم تمامی عباد، در تمامی سطوح و آخرین منازل تکامل را 
می‌پوشاند و تخاطب در این منزلت، شأن کسی است که با تاریخ سخن می‌گوید و متناسب با هر 
دوره در تاریخ جوامع، گروه‌ها و عباد، مورد خطاب خواهند بود و مقدمات حکمت، خارج از قوهٔ 
فهم آن‌ها نیست؛ یعنی مقدمات حکمت دربارهٔ دلالت کلمات معصوم، در هر زمان، متناسب با 
سطح تکامل فهم‌ها است و اجرای مقدمات حکمت در هر زمان، با اجرای همان مقدمات، در 
زمان دیگر با هم تفاوت دارد. این بدان معناست که ملاحظهٔ لوازم عقلی خطاب، متناسب با مراتب 

و توسعه یا تکامل، مسئلهٔ تفقه و اجتهاد است. )صدوق، 1379: 105(
نتیجه‌ای که از کلام مرحوم هاشمی گرفته می‌شود، این است که مفاهمه و تخاطب شارع، 
»عرفی ساده« یا »بسیط و عمومی« نیست؛ بلکه متناسب با هر سطح و در هر دوره، حول ربوبیت 

الهی، دارای جهت واحد و شأن خاصی است. )صدوق، 1379: 107(
اساساً اگر گفته شود برای فهم خطابات شارع باید به عرف زمان تخاطب مراجعه کرد و هم 
مفردات و هم ترکیبات را از آنجا به دست آورد، خطابات شارع را به سطح درک عرف زمانِ 
تخاطب تنزّل داده‌ایم؛ چراکه این زبان متناسب با فرهنگ عرب بادیه‌نشین که دارای روابطی 
محدود، آن‌هم در حد احتیاجات عرب جاهلی است، ایجاد شده و واضح است که چنین زبانی 

ظرفیت هدایت بشر به مراتب بالای انسانی را ندارد. )میرباقری، 1395: 6316(
به بیانی دیگر، اگر ما خود را در فهم از خطابات، مقید به عرف زمان تخاطب نماییم، در این 
صورت، چگونه این امر با سطوح تفاهم در زمان واحد و تکامل آن در طول تاریخ، جمع می‌شود؟ 
آیا تفاهم اجتماعی و سطوح تکامل، با عرف زمان تخاطب فهمیدنی است یا خیر؟ می‌گوییم: »از 
آنجا که زبان عرف زمان تخاطب، متناسب با نیازمندی‌های زمان خودش بوده است، بنابراین، 
اولًا این زبان، ظرفیت تکامل تاریخ و رهبری تکامل به قرب خدای متعال را ندارد و ثانیاً نمی‌تواند 
سطوح فهم را تفسیر نماید؛ بلکه این زبان، فقط می‌تواند برای تفاهم در سطح عمومی مفید باشد.« 

)میرباقری، 1381: 31(
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البته در کلام قائلان به نظریات اول و دوم نیز شبیه این کلمات پیدا می‌شود؛ برای مثال، 
امام‌خمینی، برای آیات قرآن، سه سطح »عرفی«، »علمی‌تخصصی« و »رمزی« قائل شده و 

تفکیک آن را ضروری می‌دانند. )موسوی خمینی، 1373: 106/1؛ 1369: 302(
اما تفاوت این بیانات، با دیدگاه سیدمنیرالدین هاشمی، این است که هرچند این بزرگان، 
سطوح خطاب شارع را تفکیک نموده‌اند، اما »تکامل فهم« از »نظام زبانی تأسیسی شارع« را 

قائل نشده‌اند.
در نتیجهٔ مبنای حسینی هاشمی، مباحث الفاظ علم اصول، باید جای خود را به مباحث 
»تخاطب، تفاهم و مقالات« بدهد و بر اساس آنچه راجع به »نظام‌مندی جهت‌دار زبان« گفتیم، 
در »ظهورگیری« از خطابات شارع، از ابتدا، نظام‌ها و مجموعه‌ها اصل هستند و مفردات، در 
نظامات تحلیل می‌شود؛ نه اینکه از تألیف معانی مفردات، به ساختن جملات و نظامات برسیم. 

)صدوق، 1379: 110(

3- برتری نسبی نظریهٔ مرحوم هاشمی نسبت به دو نظریهٔ دیگر
نگارنده معتقد است که هم در مرحلهٔ وضع و هم در مرحلهٔ دلالت تصدیقی، مرحوم حسینی 
نگاه عمیق‌تر و دقیق‌تری را نسبت به دیگر بزرگان مبذول داشته است، که تفصیل آن بیان خواهد 

شد.
3-1- مرحلهٔ وضع

با بررسی دقیق، می‌توان متوجه شد که مسئلهٔ وضع، به‌عنوان فرآیند اولیه در شکل‌گیری کلمات 
هر زبان، وابستگی بسیار زیادی به نظام مفاهیم، فرهنگ و زیباشناسی فرد یا جامعهٔ متکلم دارد. 

)جهت‌داری زبان( این مسئله، در دو امر تحلیل می‌شود:
اول اینکه با نگریستن به جوامع در طول تاریخ، کاملًا می‌توان این را حس کرد که با حاکم‌شدن 
فرهنگ‌ها، نظام مفاهیم و زیباشناسی‌های خاص مادی یا الهی در جامعه، لسان شعرا، نویسندگان و 
حتی مردم عادی، تفاوت بسیاری با دوران دیگری از همان جامعه می‌کند؛ به‌گونه‌ای که در طول 
تاریخ، یا زبان تغییر بنیادین پیدا می‌کند، یا دستخوش تغییرات در قواعد و مفردات می‌شود، یا اینکه 
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حداقل بار معنایی بسیاری از کلمات و ترکیبات، تفاوت بسیار زیادی پیدا می‌کند.
برای مثال در زبان عربی صدر اسلام، الفاظ بسیار زیادی برای حالات و سنین مختلف »شتر« 
وضع شده و این حیوان در فرهنگ زبانی آن عصر، جایگاه بسیار ویژه‌ای داشته است؛ )افخمی 
عقدا، 1390: 248( در حالی که اکنون با ازبین‌رفتن این حیوان به‌عنوان رکن زندگی بیشتر مردم 

عرب و جداشدن نسبی آن از فرهنگ بیشتر آنان، این کلمه به الفاظ معدودی تقلیل یافته است.
دوم اینکه این مسئله را می‌توان با ملاحظهٔ تفاوت‌های جوامع مختلف با زبان‌های متفاوت، 
ملتفت شد؛ برای مثال، در زبان عربی با توجه به تفاوت زیادی که بین زن و مرد قائل بوده‌اند، 
ضمایر مذکر و مؤنث کاملًا از یکدیگر جدا است،1 در حالی که در زبان فارسی با توجه به فرهنگ 
و زیباشناسی مردم، چنین تفاوتی در اطلاق ضمایر به مرد و زن وجود ندارد و از یک لفظ استفاده 
می‌شود. این در صورتی است که در زبان آلمانی، حتی برای افراد »خنثی« نیز ضمیر مخصوصی 
وجود دارد که این کاملًا وابسته به فرهنگ و زیباشناسی همان جامعه است. )شهدوست، 1398: 

)4213
بنابراین، واضح است که وقتی فرهنگ و زیباشناسی شارع، با اعراب جاهلی متفاوت باشد، 
ادبیات مفاهمهٔ وی نیز، قطعاً از نظام زبانی خاص او که متأثر از نظام مفاهیم، فرهنگ و زیباشناسی 
خود اوست، بهره می‌برد. از طرفی، زمانی که توجه به تاریخی‌بودن تخاطب وی داشته باشیم، 

خواهیم فهمید که مفاهمهٔ شارع، بسیار پیچیده‌تر از مفاهمهٔ عرفی عقلا خواهد بود.
البته، اعتقاد نگارنده این است که شهید صدر نیز در طرح نظریهٔ »حق الطاعه«، به‌نحوی 
تفاوت بنیادین میان »مولویت شارع« و »مولویت عرفی« را تصویر می‌نماید؛ هرچند ایشان نیز، این 

تفاوت را به عرصهٔ »مباحث الفاظ« تسری نداده‌اند. )صدر، 1418ق: 71/1 و 130(
همچنین نمی‌توان انکار کرد که زبان شارع، کاملًا بریده از زبان عرف مردم صدر اسلام 
نیست؛ چراکه شارع، چه طبق مبنای اول، »از عقلا و رئیس آنان« باشد، چه طبق مبنای دوم، 
»خطاب تاریخی« داشته باشد و چه طبق مبنای سوم، ادبیات او علاوه بر خطاب تاریخی، از حیث 
زبان‌شناختی تفاوت بنیادین با ادبیات عرفی داشته باشد، به هر حال واضح است که تخاطب وی با 

1. مثلًا، »هو و هی« و »هم و هنّ«.
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مردم صدر اسلام قطع نشده و راه ارتباطی او به‌وسیلهٔ »زبان و ادبیات« باز بوده است؛ در غیر این 
صورت، نسبت به هدف شریعت، »نقض غرض« لازم می‌آید.

این امر، در رابطه با نظریهٔ سوم، چنین تفسیر می‌شود که زبان مفاهمهٔ خداوند تعالی، نوعی 
»نظام زبانی دارای سطوح« است که در سطح اول فهم، از سطح ادبیات عرفی عرب صدر اسلام 
آغاز می‌شود و به‌صورت متناسب و تدریجی، در سطوح بعدی با نظام مفاهیم خاص و تأسیسی 

خداوند پایان می‌یابد.
البته در تأیید این سخن، شواهد روایی نیز وجود دارد؛ برای مثال، امام حسین می‌فرمایند: 
»کتاب خداوند چهار سطح دارد: عبارت و اشارت و لطایف و حقائق. پس »عبارت« برای عوام، 
»اشارت« برای خواص، »لطایف« برای اولیا و »حقایق« برای انبیا است.« )مجلسی، 1403ق: 

)20/89
در این حدیث، چهار سطح برای رسیدن به بطن قرآن بیان شده که بر اساس نظریهٔ مرحوم 
هاشمی، سطح اول، همان سطح عرفی و عوامانه است که مبنای اول طرح‌شده در مقاله بر محور 
آن می‌چرخید؛ سطوح بعدی نیز، کیفیت یا کمیت بیشتری از حقایق تأسیسی مولا را در بر دارند. 
البته به نظر نگارنده هرچند قائلان به دیگر نظریات نیز، امثال این روایت را در »مراتب معنایی زبان 
شارع« قبول دارند، اما نتوانسته‌اند ذیل مبنای خود، آن را توضیح داده و تحلیل کنند؛ مثل این 

حدیث شریف را تنها می‌توان با توجه به این مبنا تفسیر کرد.
نتیجهٔ این بحث: برای کشف معانی حقیقی کلمات، نه می‌توان »عرف صدر اسلام« را 
به‌عنوان تعیین‌کنندهٔ معانی خاص برای الفاظ در نظر گرفت و نه درنظرگرفتن »روح معنایی«، ما را 
در شناسایی معنای حقیقی کلمات کفایت می‌کند؛ زیرا قائلان به نظریهٔ اول، فقط به »عرفی‌بودن 
تخاطب شارع« در سطح اولیه و ابتدایی مفاهمهٔ او التفات داشته‌اند و قائلان به نظریهٔ روح‌المعنی، 
توجه به »جهت‌داری و نظام‌مندی زبان« و در مجموع، »زبان‌شناسی شارع« را در نظرات خود از 
قلم انداخته‌اند. البته باید توجه کرد که هرچند قائلان به این دیدگاه، آن را ذاتاً مسئله‌ای زبان‌شناختی 
می‌دانند، )فرزانه، 1397: 14( اما در واقع، توجهی به »زبان‌شناسی شارع« نداشته‌اند و عمق نگاه 
زبان‌شناختی در »کیفیت تفاوت و شباهت« ادبیات شارع و انسان‌ها را تحلیل نکرده‌اند. با این 
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حال، نمی‌توان منکر شد که توجه به »تاریخی‌بودن تخاطب شارع«، این نظریه را یک قدم جلوتر 
از نظر اول قرار داده است.

3-2- مرحلهٔ دلالت تصدیقی
نگارنده، مبانی سیدمنیرالدین هاشمی در دلالت تصدیقی را نیز تام می‌داند؛ چراکه وقتی از 
سویی ادبیات اجتماعی در حال توسعه بوده و همواره به‌تبع این توسعه، روابط اجتماعی ارتقای دائم 
التزاید می‌یابد و از سوی دیگر شأن سرپرستی تاریخی شارع، ایجاب می‌کند که کلامش قادر به 
تفاهم با همهٔ سطوح ادبیات در طول تاریخ باشد، می‌توان نتیجه گرفت که زبان تأسیسی شارع، 
لاجرم قابلیت تفاهم با ادبیات متکامل این عصر را نیز دارا بوده و بلکه بالاتر از این، به‌کارگیری 
ظرفیت ادبیات متکامل در هر عصر و مصری جهت فهم مقاصد شارع امری ضروری است. 

)میثمی تهرانی، 1394/12/19(
3-2-1- ناتمام‌بودن دیدگاه اول

در دیدگاه اول، طبق مبنای کسانی که قائل به اختصاص حجیت ظهور به »من قُصد افهامه« 
)مشافهان ائمهٔ اطهار( باشند، تعارضی واضح میان »ولایت تاریخی شارع« و »تخاطب محدود 

به زمان خاص« رخ می‌دهد که این مبنا را خدشه‌دار می‌نماید.
اما نسبت به مبنای قائلان به »عمومیت مقصودان به افهام در تاریخ«، یا »حجیت ظهور برای 

اعم از غیر من قصد افهامه« نیز باید گفت که این دو قول هم منجر به بطلان می‌شود؛ چراکه:
اولًا، این مبنا، بر اساس مبنای »وضع الفاظ برای معانی خاص« که کاملًا آن را تحلیل کردیم، 

شکل گرفته است. در صورتی که آن را فرضی ابتدایی و ناپخته دانستیم.
ثانیاً، بر فرض تصور مخاطب تاریخی در این دو مبنا، آنچه ظهور کلام بر اساس آن تفسیر 
می‌شود، ظهور کلام خداوند و اهل‌بیت در عصر نزول و خطاب به مشافهان است. مهم‌ترین 
آثار و پیامدهای این امر که محدودهٔ کلمات شارع و »احکام مستنبطه« را به‌عنوان احکامی ثابت 
و کلی از محدودهٔ ادراکات و موضوعات تکامل‌پذیر اجتماعی تفکیک می‌نماید، در نحوهٔ تطبیق 

احکام دین بر »موضوعات مستحدثه« ظاهر می‌شود.
بدین معنا که در هنگام تطبیق احکام ثابت بر موضوعات تکامل‌یافتهٔ تخصصی و پیشرفتهٔ 
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امروزی، همچون نظامات پیچیدهٔ اقتصادی، سیاسی و رسانه‌ای، چون فقیه به‌هیچ‌وجه نمی‌تواند 
از موضوعات  بداند، بعضی  این موضوعات تخصصی مؤثر  استنباط احکام  را در  نقل عرفی 
مستحدثه، خروج موضوعی از خطابات شرع پیدا می‌کند و نظردادن راجع به آن‌ها مشکل می‌شود؛ 
بنابراین، فقیه در این میان، ناچار خواهد شد که همواره با تکیه بر »اصل برائت«، نبود تکلیف روشن 
در قبال موضوعات مستحدثه را انتخاب نماید یا حداکثر بر پایهٔ »اصل اشتغال«، حکم به احتیاط 
کند. )حسینی هاشمی، 1373: 2( این در صورتی است که دشمن اسلام در این زمانه، مدل‌های 
پیچیده‌ای را در تمام جهات جامعه، برای اعمال کفر خود برنامه‌ریزی و اجرا می‌کند و انحصار 

استنباط، به فهم زمان خطاب، تقابل با این مدل‌ها را ناممکن می‌سازد.
به‌عبارت دیگر، هرگاه نظام کفر، »محدِث حادثه« در عالم باشد و پاسخ‌گویی به مسائل 
برای  تدریجی  انفعالی  به مصادیق،  تطبیق احکام  این صورت  به دست اسلام، در  مستحدثه، 

مسلمانان ایجاد می‌کند و در پایان، دین از راه موضوعات، تأییدکنندهٔ کفر می‌شود.
ندارد؛ چراکه  از خطابات حجیت  استظهار  ادبی زمان تخاطب شارع، در  ارتکازات  پس 
خطابات شارع، ناظر بر تمام مصادیق عدل و ظلم در جریان تکامل تاریخ است و این مطلب، 
چیزی است که نظریهٔ »روح المعنی« بر آن دقت داشته است؛ هرچند نگارنده، بر اساس آنچه 

خواهد آمد، این دیدگاه را نیز ناتمام می‌داند.
3-2-2- ناتمام‌بودن دیدگاه دوم

با وجود اینکه نظریهٔ روح‌المعنی، گامی بسیار بزرگ‌تر از روش معمول فقها برداشته و نسبت 
به نظریهٔ اول قرابت بیشتری به »اجتهاد تمدن‌ساز« دارد، باز هم برای این امر عظیم، ناتمام است؛ 

چراکه:
اولًا، این نظریه، همان طور که در بخش وضع اشاره شد، از پایه، توجه دقیقی به »نظام‌مند‌بودن 
زبان« و »جهت‌داری« آن ندارد و نمی‌تواند پایگاه محکمی برای پذیرش نظریه‌ای زبان‌شناختی 

باشد؛
ثانیاً، نتیجهٔ قائل‌شدن به چنین دیدگاهی، تنها هم‌راستاشدن شرع، با جهت کنونی جامعه و 
یکسان‌سازی زبان شریعت و ارتکازات جامعه است، نه ایجاد تحولات بزرگ و تعیین جهت جوامع 
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عالَم.
به‌عبارت دیگر، »مصداق‌یابی امروزی کلمات«، »یکسان‌کردن معنای الفاظ شارع با عرف 
زمان ابتلا« یا »هماهنگ‌سازی زبان شارع و متشرعان«، نتایج خوبی مانند »فهم دقیق‌تر مردم زمان 
معاصر از کلام شارع« را در پی خواهد داشت؛ اما در نهایت، صرفاً نوعی »هماهنگ‌سازی« را 
در بر دارد؛ چراکه در هر صورت، عمق بیشتری از »مراد جدی شارع« کشف نشده و لایه‌های 
عمیق‌تری از مفاهمهٔ خداوند روشن نگشته است؛ بنابراین نمی‌توان گفت که بر اساس این دیدگاه، 
»مراتب معنایی« در کلام شارع شکل می‌گیرد. همچنین به‌جرئت می‌توان گفت که الفاظی مانند 

»اجتهاد تمدن‌ساز«، متناسب با این نظریه نیست و از حد و اندازهٔ آن، بسیار فراتر است.

نتیجه‌گیری
با مقایسهٔ میان نظرات، دیدگاه »حجیت ظهورات عرفی« و »روح المعنی«، در سیر تاریخی 
مباحث حجیت ظواهر، ناتمام دانسته شد و اثبات شد که فقط نظریهٔ سیدمنیرالدین هاشمی، یعنی 
»ضرورت تکامل فهم از زبان تأسیسی شارع« است که می‌تواند استعدادهای اصول فقه را، جهت 
هماهنگ‌سازی با اهداف نظام اسلامی شکوفا کند و نور شریعت را در مراتب عمیق قرآن و 

روایات، بر عرصه‌های فردی و اجتماعی مسلمانان بتاباند. 
از کلام  را جهت »استظهار«  الفاظ«، کارایی لازم  اینکه در علم اصول، »مباحث  دیگر 
شارع ندارد؛ بلکه به شیوهٔ متکامل‌تری از قواعد فهم خطابات نیازمندیم. این شیوه، بیان »مباحث 
تخاطب، تفاهم و مقالات« است که در آن، »نظامات و ترکیبات جهت‌دار زبانی«، اصل در فهم 
معانی مفردات شده و رشد فهم انسان‌ها، بر اساس لوازم خطاب حکیم در هر عصر، پایهٔ استظهار 

و استنباط می‌شود.
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واکاوی فقهی و حقوقی مسئولیت مدنی دولت 

در واکسیناسیون کرونا
کاظم ابراهیم‌زاده بخت‌آباد1
ابوالفضل علیشاهی قلعه‌جوقی2

بلال شاکری3  

چکیده
با توجه به فراگیری »ویروس کرونا« لازم است چالش‌های فقهی و حقوقی مرتبط در این زمینه 
بررسی شود که از جمله این موارد، مسئولیت مدنی دولت جهت مقابله با کرونا است. دولت با 
توجه به اختیاراتی که دارد می‌تواند تا حدود زیادی از شیوع بیماری پیشگیری نماید و در صورتی 
که نسبت به وظایف خود کوتاهی کند و زیان واردشده به یکی از افراد جامعه مستند به عمل دولت 
قرار گیرد، باید خسارت‌های واردشده را جبران نماید. بر این اساس پژوهش حاضر با هدف تبیین 
وظایف دولت نسبت به »واکسیناسیون« و کنترل شیوع بیماری کرونا انجام گرفته است. یافته‌های 
پژوهش حاکی از آن است که دولت بر اساس مبانی فقهی و حقوقی نسبت به خسارت‌هایی که 
به افراد جامعه بر اثر کرونا وارد می‌شود، ضامن است و بر اساس قوانین حقوقی، موظف است 
تمهیدات لازم جهت انجام به‌موقع واکسیناسیون افراد جامعه را انجام دهد. پژوهش حاضر با روش 
تحلیلی‌توصیفی مسئولیت مدنی دولت در برابر واکسیناسیون از حیث فقهی و حقوقی را در قالب 
چهار بند بررسی کرده است؛ این مسئولیت مشتمل بر مواردی چون خرید واکسن، تعیین مقامات 

و نهادهای مسئول، توزیع عادلانهٔ واکسن و جلوگیری از ورود و عرضهٔ واکسن‌های تقلبی است.
کلیدواژه‌ها: مسئولیت مدنی، مسئولیت دولت، کرونا، واکسیناسیون.

k.ebrahimzadeh68@gmail.com )1. دانش‌پژوه سطح چهار حوزه علمیه خراسان. )نویسندهٔ مسئول
alishahi88@gmail.com .2. دانشیار گروه الهیات دانشگاه فرهنگیان تهران

b.shakeri@iran.ir .3. استاد سطوح عالی حوزه علمیه خراسان

تاریخ دریافت: 1400/11/18
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دوفصلنامة علمی‌تخصصی
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مقدمه
با  بیماری‌های جدید خطرناکی است که سلامتی جامعهٔ جهانی را  از  ویروس »کرونا« 
چالشی جدی مواجه کرده است. هرچند مردم جامعه وظایف فردی خود را باید به‌طور دقیق 
انجام دهند، اقدامات دولت نیز جهت مقابله با این ویروس بسیار حائز اهمیت است که باید 
نسبت به انجام وظایف خود اهتمام جدی داشته باشد؛ از طرفی فقهای امامیه با توجه به وظیفه‌ای 
که نسبت به پاسخ‌گویی به مسائل روزمرهٔ انسان‌ها دارند، در باب معاملات در علم فقه بحث 
»ضمان قهری« را مطرح کرده‌اند که حقوقدان‌ها از آن به مسئولیت مدنی تعبیر می‌کنند که با 
واکاوی ادلهٔ فقهی و حقوقی می‌توان وظایف دولت در واکسیناسیون را مورد تجزیه‌وتحلیل قرار 
داد. مقصود از دولت در این پژوهش، صرفاً قوهٔ مجریه نیست، بلکه دولت به‌معنای عام است 

که تمامی قوا و نهادها را در بر می‌گیرد.
بهداشتی  الزامات  تأمین  که  است  آمده  اسلامی،  جمهوری  اساسی  قانون   29 اصل  در 
شهروندان بر عهدهٔ دولت است. با توجه به این الزام دولت، گسترش کرونا در جامعه نقض 
تعهدات و مسئولیت‌های دولت در زمینهٔ بهداشت عمومی قلمداد می‌شود و سرزنش‌پذیری 
دولت در این رویکرد بر اساس بی‌احتیاطی یا سهل‌انگاری موضوعیت می‌یابد. در این نگاه، 
همان گونه که دولت ملزم به تحمل هزینه به‌منظور رعایت بهداشت عمومی است، به همان 
نسبت نیز در صورت رعایت‌نکردن این الزام و وقوع زیان به افراد در نتیجهٔ بیماری، ملزم به 

جبران خسارت خواهد بود.
بنابراین مقالهٔ پیش رو با توجه به اهمیت مسئله با بررسی »ادلهٔ اربعه« و مواد قانونی در پی 

اثبات وظیفهٔ دولت نسبت به »واکسیناسیون« افراد جامعه است.
از آنجا که نگاه فقهی در رابطه با بیماری کرونا می‌تواند مبنای قوانین و آیین‌نامه‌های اجرایی 
کشور قرار بگیرد، بدیهی است که نمی‌توان نگاه فقیه را نسبت به این موضوع، از دست داد یا 
از کنار آن به‌راحتی عبور کرد و از سوی دیگر، ظرفیت فقه، قواعد فقهی و ادلهٔ فقهی به‌گونه‌ای 
است که ظرفیت پاسخ‌گویی به این موضوعات را داراست؛ بنابراین پژوهش حاضر بر آن است 
تا علاوه بر مبانی و قواعد حقوقی، مبانی و قواعد فقهی مسئولیت مدنی را تجزیه‌وتحلیل کند و 
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بر اساس شرایط خاصی که فقها و حقوق‌دانان برای عمل به این مبانی و قواعد بیان نموده‌اند، از 
این مبانی و قواعد در باب مسئولیت مدنی دولت نسبت به مقابله با کرونا استفاده نماید.

در این پژوهش به بررسی مستندات فقهی و قانونی متعدد برای اثبات اصل تکلیف دولت در 
قبال واکسیناسیون افراد جامعه پرداخته شده که تاکنون پژوهشی در این زمینه انجام نشده است.

1- مفهوم‌شناسی
در موضوع بحث این نوشتار، سه اصطلاح »مسئولیت مدنی«، »دولت« و »کرونا« وجود 

دارد که شایسته است پیش از تبیین مباحث اصلی به مفهوم‌شناسی آن‌ها اشاره شود.
1-1- مسئولیت مدنی )ضمان قهری(

برخی از فقهای امامیه ضمان را به‌معنای جبران خسارت و تدارک )کاشف‌الغطاء، 1359: 
262/1؛ حکیم، 1416ق: 278/12؛ حکیم، بی‌تا: 119؛ جزائری، 1416ق: 72/3( و سایر فقها 
تعریف نموده‌اند. )خراسانی، 1413ق:  به‌معنای مسئولیت مدنی و عهده‌داری  را  نیز ضمان 
1410ق:  ثانی(،  )شهید  عاملی  128؛  بی‌تا:  کاشف‌الغطاء،  83/2؛  1406ق:  ایروانی،  57؛ 
121/4؛ صیمری، 1420ق: 195/2؛ خوئی، بی‌تا: 346/4؛ خوئی، 1410ق: 185/2؛ موسوی 
بجنوردی، 1419ق: 178/1؛ خمینی، 1421ق: 500/1؛ سبزواری، 1413ق: 212/20؛ عمیدی، 
1416ق: 568/1؛ فاضل لنکرانی، 1416ق: 96؛ شهیدی، 1375: 54/1؛ خلخالی، 1427ق: 

408؛ موسوی اردبیلی، 1414ق: 220؛ حسینی روحانی، 1412ق: 143/20(
بر اساس معنای اخیر، واژهٔ ضمان در معنای اول »جبران خسارت« از آثار ضمان است، 
نه معنای ضمان. میرزای نائینی و بحرالعلوم نیز همین صورت را پذیرفته‌اند؛ )نائینی، 1373: 
118/1؛ بحرالعلوم، 1403ق: 72/1( بنابراین ضمان به‌معنای مسئولیت مدنی و عهده‌داری است 
که جبران خسارت از آثار آن محسوب می‌شود. )عمید زنجانی، 1389: 42( شیخ انصاری در 
تعریف ضمان به هر دو معنا اشاره کرده و نوشته است: ضمان به‌معنای بودن چیزی بر عهدهٔ 

ضامن است و پرداخت خسارت نیز بر عهدهٔ اوست. )انصاری، 1415ق: 180/3(
در حقوق اسلامی نیز واژهٔ مسئولیت جایگزین واژهٔ ضمان شده است )موسوی بجنوردی، 
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واژهٔ  از  بیشتر  حقوق‌دانان  نیز  کنونی  حقوق  در  و   )47 زنجانی، 1389:  عمید  12؛   :1385
مسئولیت مدنی استفاده می‌کنند تا از واژهٔ ضمان. )کاتوزیان، 1393: 35/1(

در مجموع، دو مفهوم ضمان قهری و مسئولیت مدنی دارای حقیقتی واحد به‌معنای تعهد، 
مسئولیت و التزام است.

1-۲- دولت
نظام  در  تشکیل می‌شود.  عالی  قدرت  و  اساسی جمعیت، سرزمین  از سه رکن  دولت، 
حقوقی ایران، دولت به‌معنای خاص و هم عام به کار برده می‌شود. دولتی که در معنای خاص 
به کار برده می‌شود مشمول سازمان‌های اجرایی و اداری می‌شود که به مدیران کشور اطلاق 
معنا  این  یا هیئت وزیران است. در  بر عهدهٔ رئیس‌جمهور  این سازمان‌ها  می‌شود و ریاست 
مفهوم دولت در مقابل مفهوم مردم و ملت قرار می‌گیرد. )کاتوزیان، 1377: 431( دولت در 
معنای عام یعنی سازمان‌های قضایی، قانون‌گذاری و اداری که وصف بارز آن، حاکمیت است؛ 
به‌عنوان مثال مقصود از »دولت جمهوری اسلامی ایران«، همین معنای عام است. )کاتوزیان، 
1377: 431( مقصود از دولت در این پژوهش نیز صرفاً قوهٔ مجریه نیست، بلکه دولت به‌معنای 

عام است که تمامی قوا و نهادها را در بر می‌گیرد.
1-۳- کرونا

واژهٔ »کرونا« یا »کروناویروس« از کلمهٔ لاتین »corona« به‌معنای تاج، هاله، چلچراغ گرد 
و نوک گرفته شده است. )حییم، 1390: 155( کروناویروس در اصطلاح علم پزشکی، خانوادهٔ 
بزرگی از ویروس‌ها است که موجب ابتلا به طیفی از عفونت‌های دستگاه تنفسی در انسان‌ها 
می‌شود که از سرماخوردگی تا ابتلا به بیماری‌های شدیدتری مثل سندروم تنفسی خاورمیانه 
)مرس-MERS( و سندروم تنفسی حاد، )سارس-SARS( متغیر است. ویروس کرونایی که 
به‌تازگی کشف شده، عامل ابتلا به بیماری »کووید-19« است. مترادف واژهٔ کروناویروس در 

فارسی، »ویروس تاج‌دار« است. )منظمة الصحة العالمیة، بی‌تا(
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2- اقدامات دولت نسبت به واکسیناسیون کرونا
موارد زیر از مصادیق مسئولیت دولت در واکسیناسیون کرونا است که انجام آن‌ها برای 

دولت اسلامی با توجه با ادله‌ای که مطرح می‌شود، الزام‌آور است.
2-1- خرید واکسن

خریدوفروش واکسن با کشورها دو فرض دارد: معامله با دولت‌های اسلامی که در این 
فرض مانعی از خریدوفروش وجود ندارد و معامله با دولت‌های کافر که به حربی و غیرحربی 

تقسیم می‌شود.
از آنجایی که خرید واکسن از کشورهای متخاصم، موجب تقویت اقتصادی و سیاسی 
آنان می‌شود، جایز نیست؛ مانند خرید واکسن از کشور آمریکا یا رژیم اسرائیل؛ اما معامله با 
دولت‌های کافر غیرحربی مانند چین و روسیه، در نگاه اولیه مانعی ندارد؛ اما در نگاه دقیق‌تر، 
معامله با هریک از دو کشور کافر حربی و غیرحربی نیاز به دقت بیشتری دارد که این پژوهش 

در پی این امر نیست.
در اینجا جهت بررسی خرید واکسن توسط دولت مهم‌ترین ادلهٔ کاربردی در فقه و حقوق 

تبیین می‌شود.
 هُ إِلَّ بِالْحَقِّ مَ اللَّ تِی حَرَّ فْسَ الَّ 2-1-1- آیهٔ 33 سورهٔ اسراء: وَلَ تَقْتُلُوا النَّ

- بیان آیه
هر انسانی حقّ حیات دارد و حتّی غیرمسلمانی که با مسلمانان سر جنگ نداشته باشد، 
مصونیت جانی و مالی دارد. )طوسی، بی‌تا: 475/6؛ طبرسی، 1372: 638/6؛ قرائتی، 1388: 
55/5( نه‌تنها قتل نفس بلکه کمترین و کوچک‌ترین آزار هر انسان از نظر اسلام مجازات دارد 
و می‌توان با اطمینان گفت: این‌همه احترام که اسلام برای خون و جان و حیثیت انسان قائل 
شده در هیچ آیینی وجود ندارد؛ )طبرسی،1372: 638/6؛ طباطبائی، 1390ق: 90/13؛ مکارم 
شیرازی، 1371: 105/12( بنابراین اگر دولت اسلامی که موظف به تأمین امنیت جانی مردم 
است، )ابن‌رشد، 1998: 84؛ مصباح یزدی، 1386: 239/2؛ صدر، 1417ق: 661( نسبت به 
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خرید واکسن اقدامی نکند، خون و جان و حیثیت انسان‌ها را به خطر انداخته است که این امر 
خلاف دستورات شرع و قانون است.

- استدلال به آیه
این آیه هرچند به‌صراحت دلالتی بر موظف‌کردن دولت بر خرید واکسن ندارد، از آنجایی 
اسناد  انسانی است، حقوق‌دان‌ها سایر حق‌هایی که در  بنیادی‌ترین حق هر  که حق حیات، 
بین‌المللی حقوق بشر آمده را متوقف بر حق حیات دانسته‌اند و در نتیجه حق حیات که آیهٔ بالا 
بر آن نیز تصریح دارد، جزو حقوق ذاتی هر انسان است که باید توسط دولت مورد حمایت قرار 
گیرد؛ به همین جهت در مادهٔ 6 میثاق بین‌المللی حقوق مدنی و سیاسی آمده است که حق 
زندگی از حقوق ذاتی شخص انسان است و این حق باید به‌موجب قانون حمایت شود و هیچ 

فردی را نمی‌توان خودسر )بدون مجوز( از زندگی محروم کرد. 
بر همین اساس بر حکومت اسلامی واجب است که در بیماری‌های واگیردار مراقبت‌های 
لازم جهت جلوگیری از گسترش و انتقال ویروس را انجام داده و زمینهٔ دفع ضرر محتمل را با 
خرید واکسن فراهم نماید. )قندهاری، 1424ق: 249/1( بی‌گمان دولت، وظیفهٔ پاسداری از 
مصالح اساسی اسلام، از قبیل مصلحت حیات انسان )مانند خرید واکسن( و عدالت اجتماعی 
و مانند آن را بر عهده دارد. این مصالح که روح احکام شریعت را تشکیل می‌دهد، آن‌قدر 
اهمیت دارد که برای تحقق آن‌ها در صورت ضرورت، برخی احکام اولی مورد بازخوانی قرار 

می‌گیرد یا اجرای آن‌ها در مقطع معینی متوقف می‌شود. )فخلعی و تاریمرادی، 1386: 59(
2-1-2- روایت

بِیهِ عَنْ 
َ
دٍ عَنْ أ بِیهِ جَمِیعاً عَنْ جَعْفَرِ بْنِ مُحَمَّ

َ
دٍ عَنْ أ نَسُ بْنُ مُحَمَّ

َ
ادُ بْنُ عَمْرٍو وَ أ »رَوَی حَمَّ

وصِیك بِوَصِیةٍ فَاحْفَظْهَا فَلَ 
ُ
نَّهُ قَالَ لَهُ: یا عَلِی أ

َ
هِ- عَنْ عَلِی بْنِ ابی‌طالب - عَنِ النَّبِی أ جَدِّ

مْنِ وَ 
َ
ةِ وَ لَ فِی الْوَطَنِ إِلَّ مَعَ الْ حَّ تَزَالُ بِخَیرٍ مَا حَفِظْتَ وَصِیتِی یا عَلِی لَ فِی الْحَیاةِ إِلَّ مَعَ الصِّ

رُور...« )صدوق، 1413ق: 352/4( السُّ
در سلسلهٔ سند حدیث، حماد بن عمرو از »ثقات« و مورد اعتماد است. )نجاشی، 1365: 
143( انس بن محمد از »مجاهیل« است؛ ولی متن روایت شهادت به صحت می‌دهد و اکثر 
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فقرات آن در کتب مورداعتماد وجود دارد و در آن مطلبی که »موهم غلو و تخلیط« باشد 
نیست؛ )نوری، 1408ق: 267/22( بنابراین، این روایت از درجهٔ اعتبار برخوردار است.

- استدلال به روایت
پیامبر به علی فرمودند: »ای علی، به تو وصیت می‌کنم، پس آن را حفظ کن و 
انجام بده... ای علی، هیچ خیری در زندگی نیست مگر اینکه با سلامتی همراه باشد و هیچ 

خیری در وطن نیست مگر اینکه با امنیت همراه باشد.«
تأمین امنیت جانی یکی از انتظارهای افراد جامعه از حکومت است که در آیات قرآن و 
کید قرار گرفته است. بر اساس این روایت هر شهر و مکانی که در آن  سخنان معصومان مورد تأ
امنیت جانی وجود نداشته باشد، مردم آن در امان نیستند؛ بنابراین جان و مال مؤمن باید در امان 
باشد تا فرد بتواند با احساس آرامش به کار و تولید بپردازد. رسول اکرم در خصوص احترام 
به مال و جان مؤمن می‌فرمایند: »المؤمن حرام کله، عرضه و ماله و دمه«. )نوری، 1408ق: 
136/9( )همه‌چیز مؤمن محترم است، عرض او و مال او و خون او.( بر اساس این روایت و 
روایات دیگر و همچنین بر اساس مادهٔ 13 قانون شهروندی1 که حقوق جانی، مالی و حیثیتی 
مؤمن را محترم شمرده‌اند، فهمیده می‌شود که دولت اسلامی باید زمینهٔ امنیت جانی را برای 
افراد فراهم کند تا آنان بتوانند با امنیت و آرامش هرچه بیشتر به فعالیت خود بپردازند و یکی از 
راه‌های تأمین امنیت جانی افراد در زمان شیوع بیماری کرونا، خرید واکسن توسط دولت است.

2-1-3- عقل
قبیح  را  غیر  به  اضرار  عقلا  و  است  آن‌ها  به  »اضرار«  موجب  جامعه  آحاد  واکسن‌نزدن 
می‌دانند و فقهای امامیه نسبت به این امر اتفاق‌نظر دارند و اختلاف‌نظر خاصی دراین‌باره وجود 
ندارد؛ )انصاری، 1428ق: 461/2؛ خوئی، 1419ق: 504/3( بنابراین لازم است دولت اسلامی 
نسبت به تهیهٔ واکسن کرونا قبل از شیوع گستردهٔ آن، اقدامات لازم را انجام دهد. با انجام 
به‌موقع واکسیناسیون، اضرار به افراد جامعه منتفی خواهد شد و حکم حرمت و تخلف قانونی 

1. مادهٔ 13 قانون شــهروندی: »هر شــهروند حق دارد از امنیت جانی، مالی، حیثیتی، حقوقی، قضایی، شــغلی، 
اجتماعی و نظایر آن برخوردار باشد.«



82

14
0۱

ان 
بست

و تا
ار 

، به
تم

 هف
اره

شم
م، 

هار
ل چ

 سا
هه،

فقا
ح ال

صبا
ی م

صص
تخ

می‌
 عل

امة
صلن

دوف

مدنی،  مسئولیت  قانون  و 6  مادهٔ 5  و  اساسی  قانون  اصل 40  مدنی،  قانون  مادهٔ 1216  طبق 
شامل دولت نخواهد شد.1 از طرفی بررسی نظر فقها نشان می‌دهد که »خوف ضرر« نیز مورد 
اعتنای عقلاست و فقها مناط و ملاک در ضرر را ترس زیاد و عقلایی می‌دانند. )نجفی، 
غیر شود، هرچند کودک  به  اساس هرکسی که موجب ضرر  بر همین  1404ق: 347/16( 
»غیرممیز« یا مجنون باشد، ضامن است.2 )عاملی، 1419ق: 208/17؛ حلی )علامه(، 1420ق: 
192/3؛ ابن‌ادریس حلی، 1410ق: 441/2؛ طوسی، 1387ق: 146/4؛ استرآبادی، 1426ق: 
399( بر اساس اصل 40 قانون اساسی و مادهٔ 5 و 6 قانون مسئولیت مدنی اگر دولت نسبت 
به واکسیناسیون به‌موقع آحاد جامعه اقدام نکند و از این طریق آسیب‌هایی به مردم وارد شود، 

موظف است تمام خسارت‌های واردشده را جبران نماید.
2-2- تعیین مقامات و نهادهای مسئول

دسترسی به مقامات مسئول از اهمیت زیادی برخوردار است و این اهمیت در مواقع بحرانی 
و اضطراری دوچندان می‌شود؛ به همین جهت قوانین باید به‌گونه‌ای وضع شود که در مواقع 
افراد جامعه  با مسئولیت خاص خود در دسترس  مقامات  بیماری کرونا  مانند شیوع  بحرانی 
باشند. اگر قانون به این امر مهم دقت داشته باشد مقاماتی که مسئولیتی بر عهدهٔ آن‌ها نهاده 
شده بهتر می‌توانند پاسخ‌گوی افراد باشند و انگیزهٔ لازم برای رسیدن به اهداف را نیز دارند و در 

صورتی که ترک فعل یا کم‌کاری صورت گیرد باید پاسخ‌گوی عملکرد خود باشند.

1. اصل ۴۰ قانون اساسی جمهوری اسلامی ایران: »هیچ‌کس نمی‌تواند اعمال حق خویش را وسیلهٔ اضرار به غیر 
یا تجاوز به منافع عمومی قرار دهد.«	

مادهٔ ۵ قانون مسئولیت مدنی: »اگر در اثر آسیبی که به بدن یا سلامتی کسی وارد شده در بدن او نقصی پیدا شود 
یا قوهٔ کار زیان‌دیده کم گردد یا از بین برود یا موجب افزایش مخارج زندگانی او بشــود، واردکنندهٔ زیان مســئول 
جبران کلیهٔ خسارات مزبور است. دادگاه جبران زیان را با رعایت اوضاع‌واحوال قضیه به‌طریق مستمری یا پرداخت 
مبلغی دفعتاً واحده تعیین می‌نماید و در مواردی که جبران زیان باید به‌طریق مستمری به عمل آید تشخیص اینکه 

به چه اندازه و تا چه مبلغ می‌توان از واردکنندهٔ زیان، تأمین گرفت با دادگاه است.«
مادهٔ 6 قانون مسئولیت مدنی: »در صورت مرگ آسیب‌دیده زیان شامل کلیهٔ هزینه‌ها مخصوصاً هزینهٔ کفن‌ودفن 

است.«
2.  مادهٔ ۱۲۱۶ قانون مدنی: »هرگاه صغیر یا مجنون یا غیررشید باعث ضرر غیر شود، ضامن است.«
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جهت بررسی این مسئله مهم‌ترین ادلهٔ کاربردی در فقه و حقوق، که دلالت بر مسئولیت 
دولت نسبت به تعیین مقامات و نهادهای مسئول دارد، تبیین می‌شود.

امنیت، شرطی لازم و ضروری برای زندگی است و بهره‌مندی از نعمت‌ها، زمانی لذیذ و 
گوارا است که در فضای امن، آرام و بی‌اضطراب باشد؛ بنابراین برای تأمین امنیت لازم است 

رهبران جامعه به فکر امنیت مردم باشند.
نخستین تقاضایی که حضرت ابراهیم در سرزمین مکه از خداوند کرد تقاضای امنیت 
بود و این نشان می‌دهد که نعمت امنیت نخستین شرط برای زندگی انسان و سکونت در هر 
به‌راستی هم چنین است.  ترقی است و  پیشرفت و  آبادی و  برای هرگونه عمران و  منطقه و 
اگر جایی امن نباشد سکونت‌کردنی نیست، هرچند تمام نعمت‌های دنیا در آن جمع باشد و 
اصولًا شهر و دیار و کشوری که فاقد نعمت امنیت است همهٔ نعمت‌ها را از دست خواهد داد. 

)طبرسی، 1372: 387/1؛ مکارم شیرازی، 1371: 366/10؛ قرائتی، 1388: 200/1(
بسیاری از مفسران، امنیت را مطلق بیان کرده‌اند؛ اما برخی امنیت را به‌ سلامتی و ایمنی از 
آفات و بلیات )ثقفی تهرانی، 1398: 177/3( و بر خی به دوری از قحطی و مشقت )سبزواری، 
1419ق: 252( و برخی دیگر به امنیت جانی و مالی تفسیر کرده‌اند. )فخر رازی، 1420ق: 

)510/18
هر شهر و مکانی که در آن امنیت جانی وجود نداشته باشد، مردم آن در امان نیستند و بر 
همین اساس، جان و مال مؤمن باید در امان باشد تا فرد بتواند با احساس آرامش به کار و تولید 
بپردازد. یکی از راه‌های برقراری امنیت جانی، تعیین مقامات و مسئولان مربوط به این امر است 
که در اصل 100 تا 104 قانون اساسی نسبت به آن تأکید شده است. همچنین بر اساس اصل 3 
قانون اساسی، بند اول، دولت جمهوری اسلامی ایران موظف است محیط مساعد برای رشد 
فضایل اخلاقی بر اساس ایمان و تقوا و مبارزه با کلیهٔ مظاهر فساد و تباهی را ایجاد کند که 
ایجاد محیط سالم قطعاً با تأمین سلامتی افراد جامعه محقق خواهد شد؛ بنابراین تعیین مقامات و 
مسئولان مربوط به واکسینه‌کردن مردم توسط دولت اسلامی امری ضروری و انکارناپذیر است 
و بدون تردید، تأمین امنیت نیز از مهم‌ترین وجوه حاکمیت است. )خمینی، 1424ق: 765/2؛ 
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1421ق:  زنجانی،  عمید  107/3؛  1421ق:  تهرانی،  حسینی  514/1؛  1409ق:  گلپایگانی، 
 )385/3

با دقت در نصوص شرعی و قانونی نیز به دست می‌آید که تأمین امنیت در همهٔ مصادیق 
آن خصوصاً امنیت جانی مردم، از وظایف دولت اسلامی به شمار می‌رود )ابن رشد، 1998: 
84؛ مصباح یزدی، 1386 ش: 239/2؛ صدر، 1417 ق: 661( که تعیین مقامات و مسئولان 
مربوط، یکی از این مصادیقی است که در صورت انجام، واکسیناسیون عمومی بهتر و دقیق‌تر 

صورت می‌گیرد.
2-2-1- روایت

الِحَةِ، وَالْقَدَمِ فِی  هْلِ الْبُیوتَاتِ الصَّ
َ
جْرِبَةِ وَالْحَیاءِ، مِنْ أ هْلَ التَّ

َ
حضرت علی: »وَتَوَخَّ مِنْهُمْ أ

بْلَغُ فِی عَوَاقِبِ 
َ
قَلُّ فِی الْمَطَامِعِ إِشْرَاقاً، وَأ

َ
عْرَاضاً، وَأ

َ
صَحُّ أ

َ
خْلَاقاً وَأ

َ
کْرَمُ أ

َ
مَةِ، فَإِنَّهُمْ أ الاسْْلَامِ الْمُتَقَدِّ

الْامُورِ نَظَراً...« )نهج‌البلاغه، نامهٔ 53(
همان گونه که نوشته‌های فلاسفهٔ بزرگ و علمای علوم مختلف و حتّی اشعار نغز شعرای 
نامی و مانند آن بدون نیاز به سلسلهٔ سند مقبول است، دربارهٔ محتوای نهج‌البلاغه نیز به همین 
دلیل و به‌طریق اولی، مشکلی نداریم؛ در واقع دلایل آن‌ها با خود آن‌هاست و به‌قول معروف: 
»قضایا قیاساتها معها«؛ )مکارم شیرازی، 1386: 56/1( بنابراین این روایت از لحاظ سندی مورد 

اعتماد است.
- استدلال به روایت

با توجه به اینکه دوام حکومت‌ها به‌ویژه حکومت‌هایی با شاخصه‌های عدالت و دین‌داری 
 علی مؤمنان  امیر  نمی‌شود،  محقق  کارآمد  و  مسئولان صالح  و  مقامات  بدون گماشتن 
در دوران زمامداری خویش از این‌گونه نیروها در ادارهٔ کشور بهره می‌گرفتند و در نامهٔ 53 
نهج‌البلاغه با مالک اشتر سفارش می‌کنند که »کارگزاران دولتی را از میان مردمی با تجربه و با 
حیا، از خاندان پاکیزه و باتقوا که در مسلمانی سابقهٔ درخشانی دارند انتخاب کن؛ زیرا اخلاق 

آنان گرامی‌تر و آبرویشان محفوظ‌تر و طمع‌ورزی‌شان کمتر و آینده‌نگری آنان بیشتر است.«
قطعاً در پیشگیری از بیماری کرونا نیز تعیین مسئولان صالح، کارآمد و وظیفه‌شناس از جانب 
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دولت اسلامی نقش بسزایی در شیوع‌نیافتن این بیماری ایفا خواهد کرد و انجام واکسیناسیون 
به‌طور دقیق‌تر انجام خواهد شد.

2-2-3- عقل
و...  استانداری  فرمانداری،  مانند  اجتماعی  مسئولیت‌های  اسلامی  آموزه‌های  اساس  بر 
امانت الهی است که مسئولیت بسیار سنگینی را به دنبال دارد )منتظری، 1409ق: 109/2( و از 
آنجا که امانت‌داری یکی از شرایط کارگزاران اسلامی است، )منتظری، 1409ق: 93/1( عقل 
اقتضا می‌کند که امانت‌های بزرگی مانند مسئولیت حفظ جان مردم، به افرادی واگذار شود که 
امانت‌داری آن‌ها در سطح عالی باشد. )خمینی، 1423ق: 40( از طرفی اجرای امور جامعه از 
عهدهٔ اشخاص محدودی برمی‌آید؛ بنابراین به‌مقتضای عقل، لازم است هر کاری را به اهلش 
و هر مسئله‌ای را به ارگان و تشکیلات و مؤسسهٔ مربوط به خودش با رعایت توان و تخصص و 

امانت‌داری آنان واگذار کرد. )مهاجرنیا، 1386: 259؛ منتظری، 1409ق: 93/1(
2-3- توزیع عادلانهٔ واکسن

و  کشور  ثروت‌های  توزیع  در  اسلامی  دولت  که  می‌کند  اقتضا  اسلامی  اقتصاد  اصول 
همچنین در توزیع واکسن که از بیت‌المال تهیه می‌شود، به‌طور عادلانه در جامعه اقدام نماید؛ 
در غیر این صورت مدیریت دولت، مدیریتی ناسالم، ظالمانه و مصداقی از بی‌عدالتی خواهد 

بود.
جهت بررسی این مسئله مهم‌ترین ادلهٔ کاربردی در فقه و حقوق، که دلالت بر مسئولیت 

دولت نسبت به توزیع عادلانه واکسن دارد، تبیین می‌شود.
َقِیمُوا الْوَزْنَ بِالْقِسْطِ وَلَ تُخْسِرُوا الْمِیزَان

َ
2-3-1- آیهٔ 9 سورهٔ الرحمن: وَأ

- بیان آیه
نظام هستی بر پایهٔ میزان است. زندگی ما نیز باید بر مدار میزان باشد؛ چراکه عدل و میزان، 
)قمی، 1363:  در جامعه.  و هم  زمین  در  است، هم  پایداری  و  ثبات  عامل  آسمان  در  هم 
300/9؛ فخر رازی، 1420ق: 343/29؛  343/2؛ طوسی، بی‌تا: 465/9؛ طبرسی، 1372: 

طباطبایی، 1390: 97/19؛ مکارم شیرازی، 1371: 108/23؛ قرائتی، 1388: 380/9(
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- استدلال به آیه
پیامبران الهی، اصل اجرای عدالت در روی زمین است. بر  یکی از اصول مهم دعوت 
اساس آیهٔ بالا برای اجرای اصول عدالت اجتماعی، واکسن باید به‌عدالت بین مردم جامعه توزیع 
شود. طبق اصل ۲۰ قانون اساسی جمهوری اسلامی ایران و همچنین نظر برخی از فقها همهٔ 
افراد ملت اعم از زن و مرد، در حمایت قانون یکسان هستند و از همهٔ حقوق انسانی، سیاسی، 
اقتصادی، اجتماعی و فرهنگی با رعایت موازین اسلام برخوردارند. )خوئی، بی‌تا، 133/3؛ 

خمینی، 1421ق: 468/1(
بی‌توجهی به میزان و رعایت‌نکردن انصاف و عدالت در حقوق مردم، انسان را به فسق و 
فجور می‌کشاند و فسق و فجور انسان را به تکذیب وامی‌دارد. )طباطبائی، 1390: 97/19؛ 
مکارم شیرازی، 1371: 108/23؛ قرائتی، 1388: 380/9( همچنین کم‌کاری در خدمات از 
جانب کارمندان و کارگران و مسئولان، مصداق کم‌فروشی است )قرائتی، 1388: 380/9( که 
مورد نهی شارع مقدس قرار گرفته1 و لازم است مسئولان اجرایی )دولت( تمام همت خود را 
نسبت به توزیع عادلانهٔ واکسن به کار گیرند. بر اساس بند نهم از اصل سوم قانون اساسی نیز 
دولت اسلامی موظف شده همهٔ امکانات خود را جهت رفع تبعیض‌های ناروا و ایجاد امکانات 
عادلانه برای همه، در تمام زمینه‌های مادی و معنوی به کار گیرد، به‌خصوص در توزیع واکسن 

که مرتبط با امنیت جانی مردم است.
2-3-2- روایت

اسِ  مْرُ النَّ
َ
حضرت علی: »فَإِنَّ الْوَالِی إِذَا اخْتَلَفَ هَوَاهُ مَنَعَهُ ذَلِک کثِیراً مِنَ الْعَدْلِ، فَلْیکنْ أ
عِنْدَک فِی الْحَقِّ سَوَاءً، فَإِنَّهُ لَیسَ فِی الْجَوْرِ عِوَضٌ مِنَ الْعَدْلِ.« )نهج‌البلاغه، نامهٔ 59(

»زمامدار، هرگاه دنبال هواوهوس‌های گوناگون خویش باشد در بسیاری از موارد از عدالت 
بازمی‌ماند؛ بنابراین باید امور مردم از نظر حقوق آن‌ها نزد تو یکسان باشد. همه را به یک چشم 
بنگری و یکسان دربارهٔ آن‌ها حکم کنی؛ چراکه هیچ‌گاه جور و ستم هرچند منافع فراوان مادّی 

فِینَ )مطففین، ۱(  .1وَیلٌ لِلْمُطَفِّ
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در برداشته باشد، جایگزین عدالت نخواهد شد.« )خوئی، 1400: 347/20(
همان گونه که پیش‌تر اشاره شد، محتوای نهج‌البلاغه از لحاظ سندی مورد اعتماد است.

- استدلال به روایت
لنکرانی،  )فاضل  است،  خداوند  حق  رعایت  بر  مقدّم  مردم  حقوق  رعایت  که  آنجا  از 
1427ق: 33( حاکم باید شخصی قاطع و برّنده باشد که هیچ‌چیزی او را در برابر حقوق مردم 
متوقّف نکند و رشوه او را از حکم به حق بازندارد. )حسینی تهرانی، 1421ق: 107/3( بر همین 
اساس اصل ۱۹ قانون اساسی جمهوری اسلامی ایران تأکید می‌کند که مردم ایران از هر قوم 
و قبیله که باشند از حقوق مساوی برخوردارند و رنگ، نژاد، زبان و مانند این‌ها سبب امتیاز 
نخواهد بود؛ بنابراین بر دولت اسلامی لازم است رعایت حقوق مردم را بکند و نسبت به توزیع 

واکسن در جامعه به عدالت رفتار نماید.
2-3-3- عقل

به‌حکم عقل لازمهٔ توزیع‌نکردن عادلانهٔ واکسن، تضییع حقوق سایر افراد جامعه و ظلم به 
آن‌ها است و چون حکومت اسلامی نسبت به حق سلامت جانی و مالی تمامی افراد مسئول 
است باید واکسن را به‌صورت عادلانه بین تمام افراد جامعه توزیع کند. بر اساس موازین شرعی1 
و حقوقی2 نیز همهٔ انسان‌ها از ارزش برابری برخوردارند و بنابراین باید از حمایت‌های یکسانی 
بهره‌مند شوند و به شأن و کرامت انسانی و تمامیت جسمانی آن‌ها احترام گذاشته شود. هیچ 
فردی نباید به‌دلیل اینکه فقیر است یا دسترسی به خدمات موردنیاز ندارد، از خدمات بهداشتی 
محروم باشد. )صدر، 1417ق: 661( بهره‌مندی افراد جامعه از کمترین امکانات بهداشتی لازمهٔ 
حیات و حیثیت ذاتی مردم محسوب می‌شود که بهره‌مندنبودن مردم از این امکانات به‌منزلهٔ 
انکار عالی‌ترین ارزش‌های انسانی خواهد بود؛ بنابراین بنا بر ضرورت شرعی و عقلی باید تا آنجا 

مْنَا بَنِی آدَمَ. نه‌تنها حضرت آدم، بلکه نسل انسان مورد کرامت و  1. آیهٔ 70 ســورهٔ اســراء می‌فرماید: وَلَقَدْ کرَّ
برتری و گرامیداشت است و هیچ فرقی بین انسان‌ها با یکدیگر وجود ندارد.

2. در اصل ۲۰ قانون اساســی جمهوری اســامی ایران آمده اســت: »همهٔ افراد ملت اعم از زن و مرد یکسان در 
حمایت قانون قرار دارند و از همهٔ حقوق انسانی، سیاسی، اقتصادی، اجتماعی و فرهنگی با رعایت موازین اسلام 

برخوردارند.«
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که ممکن است از کمیت و کیفیت ظلم کاسته شود که توزیع‌نکردن عادلانهٔ واکسن از مصادیق 
زنجانی،  قبیح است. )خلخالی، 1422ق: 467، عمید  به‌حکم عقل،  نیز  ظلم است و ظلم 

1421ق: 264/1؛ قندهاری، 1424ق: 249/1(
2-3-4- اجماع

»اجماع  و  نیست  ممکن  اجماع  اثبات  نپرداخته‌اند،  مسئله  این  به  فقها  همهٔ  که  آنجا  از 
منقولی« هم بیان نشده است؛ اما به‌اتفاق فقها رفتاری که احتمال ضرر در آن متصور است باید 
دفع شود. )نجفی، 1404ق: 651/41؛ عراقی، 1417ق: 143/3؛ انصاری، 1428ق: 461/2؛ 
خوئی، 1419ق: 504/3( از آنجایی که توزیع‌نکردن عادلانهٔ واکسن موجب مبتلاشدن سایر 
افراد و ایجاد ضرر در آن‌ها می‌شود، بر دولت اسلامی لازم است نسبت به توزیع عادلانهٔ واکسن 
در بین مردم اقدام نماید. بر اساس بند نهم از اصل سوم قانون اساسی نیز، دولت اسلامی موظف 
است همهٔ امکانات خود را جهت رفع تبعیض ناروا و ایجاد امکانات عادلانه برای همه، در تمام 

زمینه‌های مادی و معنوی به کار گیرد.
2-4- جلوگیری از ورود و عرضهٔ واکسن‌های تقلبی

عرضهٔ کالای تقلبی در کلام فقها به‌صورت پراکنده بیان شده است. برخی از تقلب به 
به »خدعه« )نجفی، بی‌تا: 372/30( و  »تدلیس«، )حسینی عاملی، بی‌تا: 644/4( برخی 
برخی به غرور یاد می‌کنند. )مکارم شیرازی، 1370: 293/2( امام‌خمینی تدلیس، خدعه و 
غرور را در لغت، عرف و روایات به یک معنا می‌دانند. )خمینی، 1421ق: 451/2( برخی نیز 
عرضهٔ کالای تقلبی را عرضهٔ نوعی تاریکی می‌دانند که عرضه‌کننده موضوع قرارداد را تاریک 
و مبهم می‌کند تا غیرواقع را واقع جلوه دهد. )عاملی )شهید ثانی(، 1410ق: 500/3؛ عاملی، 
1419ق: 461/14؛ کاشف‌الغطاء، 1423ق: 146/3؛ سبزواری، 1413ق: 132/25؛ اردبیلی، 

1414ق: 151(
جهت بررسی این مسئله مهم‌ترین ادلهٔ کاربردی در فقه و حقوق، که دلالت بر مسئولیت 

دولت نسبت به جلوگیری از ورود و عرضهٔ واکسن‌های تقلبی دارد، تبیین می‌شود.
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َفِین 2-4-1- آیهٔ اول سورهٔ مطففین: وَیلٌ لِلْمُطَفِّ
- بیان آیه

انضباط و دقّت اقتصادی، در رأس برنامه‌های اصلاحی انبیاست؛ چنان‌که حضرت شعیب 
وْفُوا الْکیلَ وَ لا تَکونُوا مِنَ الْمُخْسِرِینَ وَ زِنُوا بِالْقِسْطاسِ الْمُسْتَقِیمِ وَ لا 

َ
به قوم خود فرمود: أ

رْضِ مُفْسِدِینَ. )شعرا، 183( )پیمانه را )در معامله( 
َ
شْیاءَهُمْ وَ لا تَعْثَوْا فِی الْ

َ
اسَ أ تَبْخَسُوا النَّ

کامل و تمام بدهید و از کم کنندگان و خسارت زنندگان نباشید و با ترازوی درست وزن کنید 
و کالاهای مردم را کم ندهید و روی زمین مفسدانه عمل نکنید.( )قرائتی، 1388: 414/10(

- استدلال به آیه
عرضه‌کنندهٔ کالا موظف است هنگام عرضه، اوصاف کالا را بیان کند و اگر کالا دارای 
عیبی است که با مطلع‌شدن مشتری از آن عیب از دریافت آن صرف‌نظر می‌شود آن عیب را 
باید بیان کند. این شرط را همهٔ فقها پذیرفته‌اند و اختلافی در این اصل وجود ندارد. )نجفی، 
1404ق: 235/23( آیهٔ شریفه بر همین اصل دلالت دارد؛ چراکه نهی خداوند از کم‌فروشی 
به‌علت کم‌کردن مال بر وجه خیانت و استفادهٔ نامشروع و اکل مال به باطل است )طبرسی، 
1372: 687/10؛ طباطبائی، 1390: 230/20( و این نتیجه در ورود و عرضهٔ واکسن‌های تقلبی 

موجود است.
تمام عرضه‌کنندگان واکسن‌های تقلبی که مصداقی از »مطففین« هستند حق را برای خود 
رعایت می‌کنند، ولی برای دیگران رعایت نمی‌کنند و به‌عبارتی حق را برای دیگران آن‌طور که 
برای خود رعایت می‌کنند، رعایت نمی‌نمایند و این خود باعث تباهی اجتماع انسانی است که 
اساس آن بر تعادل حقوق متقابل است و اگر این تعادل از بین برود و فاسد شود همه‌چیز فاسد 
می‌شود. )قمی، 1363: 410/2، طوسی، بی‌تا: 295/10؛ طبرسی، 1372: 687/10؛ طباطبائی، 

1390: 230/20؛ مکارم شیرازی، 1371: 244/26؛ قرائتی، 1388: 414/10( 
بر اساس مادهٔ 1 قانون تشدید مجازات مرتکبان ارتشا، اختلاس و کلاهبرداری، »هرکس از 
راه حیله و تقلب مردم را فریب دهد یا به امور غیرواقع امیدوار نماید یا از حوادث و پیشامدهای 
غیرواقع بترساند یا اسم یا عنوان مجعول اختیار کند و به یکی از وسایل مذکور و یا وسایل تقلبی 
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دیگر، وجوه یا اموال یا اسناد یا حواله‌ها و امثال آن‌ها را تحصیل کرده و از این راه مال دیگری 
را ببرد، کلاهبردار محسوب و علاوه بر رد اصل مال به صاحبش، به حبس از یک تا ۷ سال و 

پرداخت جزای نقدی معادل مالی که اخذ کرده، محکوم می‌شود.«
ازاین‌رو بر اساس شرع و قانون، دولت اسلامی موظف است جهت جلوگیری از تباهی 

اجتماع انسانی و رعایت حقوق متقابل مردم، مانع توزیع واکسن‌های تقلبی شود.
2-4-2- روایت

هِ: لَیسَ  بِی عبد اللّه قَالَ: قَالَ رَسُولُ اللَّ
َ
کونِی عَنْ أ وْفَلِی عَنِ السَّ بِیهِ عَنِ النَّ

َ
»عَنْهُ عَنْ أ

 فرمودند: رسول خدا ا مَنْ مَاکرَ مُسْلِماً.« )کلینی، 1407ق: 337/2( )امام صادق مِنَّ
فرموده‌اند: از ما نیست کسی که با مسلمانی نیرنگ کند.(

در سلسلهٔ سند حدیث چنین آمده است: »علی بن ابراهیم عن ابیه عن النوفلی عن السکونی 
عن ابی عبد اللّه قال: قال رسول اللّه...«؛ علی بن ابراهیم و پدرش ابراهیم بن هاشم از 
»ثقات« و مورد اعتماد هستند. )خوئی، 1372: 291/1( نوفلی نزد نجاشی مورد اعتماد است؛ 
ازاین‌رو به روایت‌های او عمل شده است )نجاشی، 1365: 38( و سکونی اگرچه از عامه و 
اهل‌سنت است، مورداعتماد شناخته شده است؛ )نجاشی، 1407ق: 260؛ ابن‌داود، 1383: 

237؛ خوئی، 1410ق: 107/3( بنابراین، این روایت از درجهٔ اعتبار برخوردار و موثّق است.
- استدلال به روایت

)واکسن(  کالا  معیوب‌بودن  در صورت  و  است  کالا  اصل، سلامت  معامله،  هنگام  در 
عرضه‌کننده باید عیب کالا را اعلام نماید. )نجفی، 1404ق: 235/23( همچنین در مادهٔ 121 
قانون مجازات اسلامی نیز بیان شده که هرکسی جنسی را به‌جای جنس دیگر قلمداد کند، یا 
کم بفروشد و به‌طور کلی هرکس مشتری را از حیث کمیت یا کیفیت »مبیع« فریب دهد به 
مجازات شلاق تا 74 ضربه محکوم خواهد شد؛ ازاین‌رو بر اساس آموزه‌های دینی و حقوقی، 
دولت اسلامی موظف است که مردم را از آنچه خداوند متعال حرام فرموده نظیر ربا، احتکار، 
کم‌فروشی، غش در معامله )ارائهٔ جنس غیراستاندارد(، خیانت و اموری همانند این‌ها بازدارد. 
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)منتظری، 1409ق: 67/3(
2-4-3- اجماع

آیت‌اللّه خوئی در مصباح الفقاهه نسبت به حرام‌بودن غش و تقلب ادعای اجماع کرده‌اند. 
)خوئی، بی‌تا: 298/1( سایر فقها نیز عرضهٔ کالای تقلبی را حرام می‌دانند و اختلافی در این 
زمینه نیست. )نجفی، 1404ق: 264/23؛ انصاری، 1410ق: 272/2؛ قمی، 1413ق: 177/1؛ 
روحانی، 1429ق: 308/1؛ بهبهانی، 1310: 16؛ خمینی، 1426ق: 421؛ فیاض، 1426ق: 315؛ 
مکارم شیرازی، بی‌تا: 42؛ سبحانی، 1424ق: 417( بر همین اساس در مادهٔ ۴۳۸ قانون مدنی، 
تدلیس که از آن در فقه به‌معنای فریب و نیرنگ نیز یاد می‌شود، چنین تعریف شده که »اگر 
عملیاتی موجب فریب طرف معامله شود، به آن تدلیس گویند« و به همین جهت در تدلیس 
که هر نوع تقلبی وجود دارد، فریب‌دهنده بی‌اعتنا به شرافت شغل و درستکاری متعارف، از 
اعتماد طرف معامله برای فریب‌دادن او استفاده می‌کند. به همین مناسبت تدلیس در قرارداد، 
با کلاهبرداری قرابت دارد )کاتوزیان، 1388: 109( که دولت می‌بایست مانع فراگیری این امر 

نامشروع و غیرقانونی در جامعه شود.
2-4-4- عقل

از  بدن  به  آسیب‌رساندن  و  می‌شود  انسان  آسیب‌دیدن  موجب  تقلبی  واکسن‌های  تزریق 
مصادیق ظلم است و ظلم هم از نظر عقلی قبیح است؛ بنابراین، ضرررساندن به بدن ممنوع 
و پیشگیری نیز واجب است. )انصاری، 1410ق: 272/2؛ قمی، 1413ق: 177/1؛ روحانی، 
1429ق: 308/1؛ مکارم شیرازی، بی‌تا: 42؛ سبحانی، 1424ق: 417( برخی نیز به قبیح‌بودن 
تقلب )تدلیس( از نظر عقلی تصریح کرده‌اند. )قمی، 1422ق: 611( همچنین در مادهٔ ۳ قانون 
تعزیرات حکومتی آمده که اگر عرضهٔ کالا یا خدمات کمتر از میزان و مقادیر خریداری‌شده از 
نظر کمی یا کیفی که مبنای تعیین نرخ مراجع رسمی است قرار گرفته باشد، به آن تقلب گفته 
می‌شود که به همین جهت بر دولت اسلامی لازم است تدابیر لازم جهت جلوگیری از ورود و 

توزیع واکسن‌های تقلبی را اتخاذ نماید.
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نتیجه‌گیری
مسئولیت  و  بر وظایف  ناظر  و حقوقی  فقهی  قواعد  و  ادله  منابع،  اساس  بر  پژوهش  این 
دولت، توصیف، تحلیل و ارزیابی شده و با تقریری جدید و نگاهی نو به ادلهٔ فقهی و حقوقی، 
وظیفه‌شناسی و مسئولیت دولت نسبت به پیشگیری از بیماری و واکسیناسیون افراد جامعه را به 
اثبات رسانده است. بر همین اساس بر دولت اسلامی واجب است که قبل از شیوع بیماری 
کرونا، واکسیناسیون افراد جامعه را در اولویت‌های اجرایی خود قرار دهد و اقدامات لازم مرتبط 
با واکسیناسیون، شامل خرید واکسن، تعیین مقامات و نهادهای مسئول، توزیع عادلانه واکسن 
و جلوگیری از ورود و عرضه واکسن‌های تقلبی را در دستور کار خود قرار دهد. از طرفی جمع 
قوانین و دستورات فقهی تأییدکنندهٔ اهمیت مسئلهٔ واکسیناسیون در نظام سیاسی‌اجتماعی کشور 
است؛ بنابراین بدون هیچ تردیدی باید اعتراف کرد در طراحی برنامه‌های کشور که نمود عینی 
آن در قانون بودجهٔ هرسالهٔ کشور دیده می‌شود، پرداختن به موضوع درمان و بهداشت مردم در 

مخارج کشور از اولویت‌های اساسی دولت محسوب می‌شود.
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سبزواری، سیدعبدالأعلی، 1413ق، مهذّب الأحکام، چ4، قم: مؤسسة المنار-دفتر 35	.

حضرت آیت‌اللّه.
التعارف 36	. دار  لبنان:  القرآن،  تفسیر  الی  الاذهان  ارشاد  1419ق،  محمد،  سبزواری، 

للمطبوعات.
شبیری زنجانی، سیدموسی، 1399، مجلهٔ تقریرات، قم.37	.
شهیدی، میرزا فتاح، 1375ق، هدایة الطالب إلی أسرار المکاسب، تبریز: اطلاعات.38	.
صدر، سیدمحمدباقر، 1417ق، اقتصادنا، قم: دفتر تبلیغات اسلامی شعبهٔ خراسان.39	.
.	40 صدوق، محمد بن علی، 1413ق، من لا یحضره الفقیه، چ2، قم.
.	41 صیمری، مفلح بن حسن، 1420ق، غایة المرام فی شرح شرائع الإسلام، بیروت: دار 

الهادی.
.	42 جامعهٔ  به  )وابسته  اسلامی.  قم:  چ2،  مدنی،  حقوق  1418ق،  حبیب‌اللّه،  طاهری، 

مدرسین حوزه علمیه قم(
مؤسسة 43	. لبنان:  چ2،  القرآن،  تفسیر  فی  المیزان  1390ق،  محمدحسین،  طباطبائی، 

الأعلمی للمطبوعات.
.	44 الوثقی، قم: مؤسسة دار  العروة  مستمسک  طباطبائی حکیم، سیدمحسن، 1416ق، 

التفسیر.
.	45 ـــــــــــــــــــ، بی‌تا، نهج الفقاهة، قم: 22 بهمن.
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طباطبائی قمی، سیدتقی، 1413ق، عمدة المطالب فی التعلیق علی المکاسب، قم: 46	.
کتاب‌فروشی محلاتی.

تهران: 47	. چ3،  القرآن،  تفسیر  فی  البیان  مجمع   ،1372 حسن،  بن  فضل  طبرسی، 
ناصرخسرو.

ــــــــــــــــــــــــ، 1412ق، تفسیر جوامع الجامع، قم: حوزهٔ علمیه قم.48	.
.	49 التراث  التبیان فی تفسیر القرآن، بیروت: دار إحیاء  طوسی، محمد بن حسن، بی‌تا، 

العربی.
.	50 المکتبة  تهران:  چ3،  الإمامیة،  فقه  فی  المبسوط  1387ق،  ــــــــــــــــــــــــ، 

.المرتضویة لإحیاء الآثار الجعفریة
.	51 ــــــــــــــــــــــــ، 1427ق، رجال الشیخ الطوسی - الأبواب، چ3، قم: اسلامی. 

)وابسته به جامعهٔ مدرسین حوزه علمیه قم(
.	52 قم:  العلامّة،  قواعد  الکرامة فی شرح  مفتاح  بن محمد، 1419ق،  عاملی، سیدجواد 

اسلامی. )وابسته به جامعهٔ مدرسین حوزه علمیه قم(
ــــــــــــــــــــــــــــــــ، بی‌تا، مفتاح الکرامة فی شرح قواعد العلامة )ط. القدیمة(، 53	.

بیروت: دار إحیاء التراث العربی.
.	54 اللمعة  شرح  فی  البهیة  الروضة  1410ق،  علی،  بن  زین‌الدین  ثانی(،  )شهید  عاملی 

الدمشقیة، قم.
عراقی، ضیاءالدین، 1417ق، نهایة الأفکار، چ3، قم.55	.
عمید زنجانی، عباسعلی، 1421ق، فقه سیاسی، چ4، تهران: امیرکبیر.56	.
ــــــــــــــــــــــــ، 1389، موجبات ضمان، درآمدی بر مسئولیت مدنی و اسباب و 57	.

آثار آن در فقه اسلامی، چ2، بی‌جا: میزان.
کنز الفوائد فی حل مشکلات 58	. عمیدی، سیدعمیدالدین بن محمد اعرج، 1416ق، 

القواعد، قم: اسلامی. )وابسته به جامعهٔ مدرسین حوزه علمیه قم(
فاضل لنکرانی، محمد فاضل موحدی، 1416ق، القواعد الفقهیة، قم: چاپخانه مهر.59	.
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.	60 .ــــــــــــــــــــــــ، 1427ق، اعتکاف و احکام آن، قم: مرکز فقهی ائمه‌اطهار
.	61 فخر رازی، محمد بن عمر، 1420ق، التفسیر الکبیر )مفاتیح الغیب(، چ3، لبنان: دار 

إحیاء التراث العربی.
.	62 محیط  فقهی  احکام  و  »مبانی   ،1384 تاریمرادی،  احسان  و  محمدتقی  فخلعی، 

زیست«، مطالعات اسلامی، ص31-66.
فیاض، محمداسحاق، 1426ق، رسالهٔ توضیح المسائل، قم: مجلسی.63	.
قرائتی، محسن، 1388، تفسیر نور، تهران: مرکز فرهنگی درس‌هایی از قرآن.64	.
قمی، علی بن ابراهیم، 1363، تفسیر القمی، چ3، قم: دار الکتاب.65	.
کاتوزیان، ناصر، 1388، مسئولیت ناشی از عیب تولید، تهران: دانشگاه تهران.66	.
تهران: 67	. چ13،  مدنی،  مسئولیت  قرارداد،  از  خارج  الزام‌های  ـــــــــــــــــ، 1393، 

دانشگاه تهران.
ـــــــــــــــــ، 1377، مبانی حقوق عمومی، تهران: دادگستر.68	.
کاشف‌الغطاء، عباس بن علی، بی‌تا، المال المثلی و المال القیمی فی الفقه الإسلامی، 69	.

بی‌جا: مؤسسهٔ کاشف الغطاء.
.	70 کاشف‌الغطاء، علی بن محمد رضا، 1359ق، تحریر المجلة، نجف اشرف: المکتبة 

المرتضویة.
.	71 ــــــــــــــــــــــــــــ، 1423ق، سفینة النجاة و مشکاة الهدی و مصباح السعادات، 

نجف اشرف: مؤسسهٔ کاشف‌الغطاء.
الکتب 72	. دار  تهران:  چ4،  الکافی،  1407ق،  یعقوب،  بن  محمد  ابوجعفر  کلینی، 

الإسلامیة.
مامقانی، عبداللّه، 1423ق، تنقیح المقال، قم: مؤسسهٔ آل‌البیت لاحیاء التراث.73	.
تبلیغات 74	. دفتر  قم:  الفقه و مسائل طبیة،  قندهاری، محمدآصف، 1424ق،  محسنی 

اسلامی حوزه علمیه قم.
محقق داماد، سیدمصطفی، 1406ق، قواعد فقه، چ12، تهران: مرکز نشر علوم اسلامی.75	.
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مصباح یزدی، محمدتقی، 1386، نظریهٔ حقوق اسلام، تحقیق محمدمهدی کریمی‌نیا، 76	.
.قم: مؤسسهٔ آموزشی و پژوهشی امام‌خمینی

مغنیه، محمدجواد، 1424ق، التفسیر الکاشف، قم: دار الکتاب الإسلامی.77	.
.	78.مکارم شیرازی، ناصر، 1370، القواعد الفقهیة، قم: مدرسة الإمام علی بن ابی‌طالب
ـــــــــــــــــ، 1386، پیام امام امیرالمؤمنین، تهران: دار الکتب الاسلامیه.79	.
.	80 ـــــــــــــــــ، 1371، تفسیر نمونه، چ10، تهران: دار الکتب الإسلامیة.
.	81 ـــــــــــــــــ، بی‌تا، ربا و بانکداری اسلامی، قم.
منتظری، حسین‌علی، 1409ق، مبانی فقهی حکومت اسلامی، ترجمهٔ محمود صلواتی 82	.

و ابوالفضل شکوری، قم: مؤسسهٔ کیهان.
.	83https://b2n.ir/f26970 :منظمة الصحة العالمیة. بی‌تا
موسوی اردبیلی، سیدعبدالکریم، 1414ق، فقه الشرکة و کتاب التأمین، قم: منشورات 84	.

مکتبة أمیرالمؤمنین - دار العلم مفید.
موسوی بجنوردی، سیدحسن بن آقابزرگ، 1419ق، القواعد الفقهیة، قم: الهادی.85	.
فقیه، 86	. ولایت  یا  اسلام  در  حاکمیت  1422ق،  سیدمحمدمهدی،  خلخالی،  موسوی 

ترجمهٔ جعفر الهادی، قم: اسلامی. )وابسته به جامعهٔ مدرسین حوزه علمیه قم(
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ، 1427ق، فقه الشیعة - کتاب الإجارة، تهران: منیر.87	.
موسوی گلپایگانی، سیدمحمدرضا، 1409ق، مجمع المسائل، چ2، قم: دار القرآن 88	.

الکریم.
مؤمن قمّی، 1422ق، مبانی تحریر الوسیلة - القضاء و الشهادات، تهران: مؤسسهٔ تنظیم 89	.

.و نشر آثار امام‌خمینی
.	90 مهاجرنیا، محسن، 1386، اندیشهٔ سیاسی فارابی، قم: بوستان کتاب.
.	91 نائینی، میرزامحمدحسین، 1373ق، منیة الطالب فی حاشیة المکاسب، تهران: المکتبة 

المحمدیة.
.	92 نجاشی، ابوالحسن، احمد بن علی، 1407ق، رجال النجاشی - فهرست أسماء مصنفی 
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الشیعة، قم: اسلامی. )وابسته به جامعهٔ مدرسین حوزه علمیه قم(
نجاشی، احمد بن علی. 1365، رجال النجاشی، تحقیق موسی شبیری زنجانی، قم: 93	.

اسلامی. )وابسته به جامعهٔ مدرسین حوزه علمیه قم(
نجفی، محمدحسن، 1404ق، جواهر الکلام فی شرح شرائع الإسلام، چ7، بیروت: 94	.

دار إحیاء التراث العربی.
.	95 ــــــــــــــــــــــــ، بی‌تا، جواهر الکلام فی شرح شرایع الاسلام، چ7، بی‌جا: دار 

التراث العربی.
.	96 نوری، حسین بن محمدتقی، 1408ق، مستدرک الوسائل، بیروت: مؤسسة آل‌البیت

لإحیاء التراث.





نقد و بررسی اقسام بلوغ و آثار شرعی آن
محمدحسن وکیلی1
محمد دانش‌نهاد2

چکیده
آثار بلوغ یکی از مباحثی است که کمتر بدان توجه شده است؛ اما گاهی احکام بالغ با احکام 
دیگران نسبت به بالغ، یکسان در نظر گرفته می‌شود و این تحقیق مبتنی بر روش کتابخانه‌ای، 
جمع‌آوری اطلاعات، مقارنهٔ آرا و تحلیل، در پی آن است که اقسام آثار شرعی بلوغ را تبیین کند تا 
احکام بالغ از احکام دیگران نسبت به بلوغ متمایز شود و آثار هریک به‌تفکیک بررسی شده و به‌تبع 
آن الزاماتی که برای مکلف، افراد جامعه و حکومت پدید می‌آورد تبیین شود. از جمله نتایج تحقیق 
آنکه: 1. آثار شرعی بلوغ به احکام بالغ و احکام دیگران نسبت به بلوغ و قسم دوم، خود به احکام 
تربیتی و قانونی تقسیم می‌شود که بایستی از یکدیگر تفکیک شود؛ 2. اگرچه اقسام گوناگونی 
برای بلوغ نام برده شده، تمام اقسام را می‌توان در ذیل بلوغ سنی و بلوغ جنسی درج نمود؛ 3. اگر 
بلوغ، امر تکوینی باشد رشد جسمی و جنسی ملاک بلوغ خواهد بود و سن فقط »طریقیت« 
خواهد داشت؛ اما اگر بلوغ امری اعتباری باشد چنان‌که نگاه متداول فقهی نیز این‌چنین است سن 
می‌تواند در جهت تحقق بلوغ، »موضوعیت« داشته باشد؛ 4. از جمله احکام دیگران نسبت به 
بلوغ، وجوب امربه‌معروف و نهی‌ازمنکر، امکان اجرای احکام جزایی، نفوذ تصرفات مالی بالغ و 
حرمت نظر به مو و وجه دختر بالغ است؛ 5. احکام تربیتی دیگران نسبت به بلوغ نیز از سویی برای 

پدر به‌عنوان ولی شرعی و از سوی دیگر برای حاکم شرع مطرح می‌شود.
کلیدواژه‌ها: سن بلوغ، بلوغ سنی، بلوغ جنسی، آثار شرعی بلوغ، احکام تربیتی و قانونی.

mohammadhasanvakili@gmail.com .1. استاد سطوح عالی حوزه علمیه خراسان
2. دانش‌پژوه سطح چهار حوزه علمیه خراسان و دانش‌آموختهٔ دکتری الهیات دانشگاه یاسوج. )نویسندهٔ مسئول(

m_borosdar@yahoo.com

تاریخ دریافت: 1400/09/13

تاریخ پذیرش: 1400/10/18

دوفصلنامة علمی‌تخصصی

سال چهارم، شماره هفتم، بهار و تابستان 140۱
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مقدمه
بلوغ از لحاظ اختلاف آرا یکی از مباحث چالشی است و از لحاظ فقهی نیز بحث پیچیده‌ای 
به نظر می‌رسد؛ چنان‌که در آن هم »تعارض ادله« و »تقابل استظهارات با شهرت و اجماع« 
یافت می‌شود و هم تفکیک قضایای خارجی از حقیقی نقش دارد. یکی از امور بسیار مهم در 
ارتباط با بلوغ این است که آثار گوناگون بلوغ از یکدیگر تمیز داده شود؛ چراکه هریک از این 
آثار ممکن است هم‌زمان بر شخص مترتب نشود و از لحاظ »ترتب آثار« با یکدیگر تقدم و تأخر 
داشته باشند. بر این اساس ممکن است شخصی با توجه به بعضی از آثار بلوغ بالغ تلقی شود، ولی 

نسبت به سایر آثار، بالغ دانسته نشود. 
در روایات سه مسئلهٔ اساسی وجود دارد که بایستی از یکدیگر تفکیک نمود: 1. سن وجوب 
نماز فی‌نفسه؛ )برخورد فی حد نفسه( 2. سن برخورد پدر از باب تربیت؛ )برخورد تربیتی( 3. سن 
برخورد پدر یا ولی شرعی همچون حاکم اسلامی از باب امربه‌معروف و نهی‌ازمنکر. )برخورد 
قانونی( این موارد حکایتگر آثار گوناگون بلوغ است؛ به‌گونه‌ای که هریک بایستی متمایز از سایر 

آثار بررسی شود. با این نگاه شاید تعارض بعضی از روایات در باب بلوغ نیز حل شود.
در این تحقیق آثار شرعی بلوغ در ذیل احکام بالغ و احکام دیگران نسبت به بالغ و قسم دوم 

خود در ذیل احکام تربیتی و قانونی بررسی می‌شود.

1- اصطلاح بلوغ
بلوغ در لغت عرب از مادهٔ »بلغ« اشتقاق یافته که به‌طور کلی در دو معنا به کار رفته است: 
معنای اول آن نزدیک‌شدن و اشراف به چیزی است، اگرچه به آن شیء دست نیابد؛ چنان‌که در 
مْسِکوهُنَّ بِمَعْرُوفٍ 

َ
جَلَهُنَّ فَأ

َ
قرآن کریم در رابطه با نحوهٔ طلاق این‌چنین می‌فرماید: فَإِذَا بَلَغْنَ أ

وْ فَارقُِوهُنَّ بِمَعْرُوفٍ )طلاق، 65( که به‌اعتقاد برخی مقصود از »بلوغ اجل«، رسیدن و وصول 
َ
أ

آن نیست، بلکه به‌معنای نزدیک‌شدن چنین زمانی است؛ چون اگر مدت‌زمان »طلاق رجعی« 
سپری شود، مرد نمی‌تواند زن را نزد خود نگه دارد. )حمیری، 1420ق: 624/1( معنای دوم بلوغ، 
وصول و دست‌یافتن به مقصد و منتهایی است )راغب اصفهانی، 1412ق: 144( که چنین معنایی 
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در قرآن کریم به‌کرات مورد استفاده قرار گرفته است.1
بلوغ در اصطلاح نیز هم‌سو با معنای لغوی آن، رسیدن به دورهٔ جدیدی است که با توجه 
به شرایط نوین پدیدآمده، احکام متفاوتی نیز در شرع مقدس برای آن قرار داده می‌شود. فقها 
)اراکی، 1414ق: 52/2؛ ایروانی، 1427ق: 11/1( به‌طور کلی تحقق یا شناخت بلوغ را در سه 
احتلام  پسران 15سالگی و در دختران 9سالگی(  )در  امر مطرح می‌نمایند: سن مخصوص، 
)فعال‌شدن اندام تناسلی( یا حیض و انبات. )روییدن موی خشن بر روی آلت( این سه مورد 
ممکن است به‌عنوان »امارات بلوغ« یا به‌عنوان »موضوعات بلوغ« مدنظر قرار گیرد. )اردبیلی، 
1403ق: 142/1( مقصود از امارات بلوغ این است که بلوغ امری غیر از علامات سه‌گانه باشد 
که از طریق آن‌ها می‌توان به تحقق چنین حقیقتی دست یافت؛ اما مقصود از موضوعات بلوغ 
این است که موارد یادشده بلوغ افراد را محقق می‌کنند. در قرائت امروزی این موارد علائم بلوغ 
تلقی نمی‌شوند؛ بلکه »محقِق بلوغ« دانسته می‌شوند که چون بلوغ امری اعتباری دانسته می‌شود 
می‌توان سه عامل را به‌صورت مستقل در تحقق آن منشأ اثر دانست. در میان علائم بلوغ از آنجا 
که طبق عادت، پس از سن 9 سال، خروج منی برای دختران رخ می‌دهد، احتلام در عمل برای 

آن‌ها پس از وقوع آثار دیگر بلوغ محقق می‌شود.

2- اقسام بلوغ
به‌طور کلی بلوغ را می‌توان در دو نوع سنی و جنسی پیگیری نمود که در ادامه هریک 

جداگانه مطرح می‌شود.
2-1- بلوغ سنی

سن 15 سال برای بلوغ پسران و 9 سال برای بلوغ دختران امر مشهوری است که در کتب 
فقهی بدان توجه داده شده است.

2-1-1- سؤالات مبنایی در باب بلوغ سنی
سه سؤال اساسی و مبنایی در باب بلوغ سنی وجود دارد که باید درصدد پاسخ به آن‌ها برآمد.

 ،ــعْی ، )البقرة، 232( و ما هُمْ بِبالِغِیهِ، )غافر،  )56فَلَمّا بَلَغَ مَعَهُ السَّ جَلَهُنَّ فَلا تَعْضُلُوهُــنَّ
َ
 .1فَبَلَغْــنَ أ

یمانٌ عَلَینا بالِغَةٌ. )القلم، 39(
َ
سْبابَ )غافر، 36( و أ

َ
بْلُغُ الْ

َ
ی أ )الصافات،  )102لَعَلِّ
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الف- سؤال از وجود سن خاصی به‌عنوان سن بلوغ
یکی از سؤالات اساسی آن است که آیا در دین اسلام حدود سنی مختلفی وجود دارد یا اینکه 
نقطه‌ای وجود دارد که آغاز سن بلوغ است و به‌دنبال آن احکام بسیاری بر افراد مترتب می‌شود؛ 
چنان‌که جریان فقهی متداول این‌چنین است، به‌گونه‌ای که پیش از رسیدن به سن یادشده هیچ 
مسئولیتی برای شخص وجود ندارد، اما پس از رسیدن به آن سن، تکالیف عبادی و قانونی و 
مسئولیت‌های جزایی و مدنی بر وی مترتب می‌شود. فقها معمولًا یکی از علائم بلوغ را بلوغ سنی 
می‌دانند که پسران در 15سالگی و دختران در 9سالگی به بلوغ می‌رسند؛ چنان‌که محقق کرکی 
این‌چنین به علائم بلوغ تصریح می‌نماید: »و هو یحصل بالاحتلام أو الإنبات أو بلوغ الصبی 
)خمس عشر( سنة و الأنثی تسعا«. )کرکی، 1414ق: 84/3( بر اساس چنین تعابیری فقها حدود 
سنی مختلفی برای بلوغ قرار نداده‌اند و فقط پیش از بلوغ بر اساس روایات به بعضی از سن‌ها 
همچون شش، هفت یا ده‌سالگی اشاره نموده‌اند که ولی شرعی وظیفه دارد فرزند را تمرین به 
عبادت دهد. شهید اول در رابطه با سنینی که فرزند بایستی تأدیب شود و انجام عبادت را تمرین 
کند می‌فرماید: »یمرن الصبی علی الصلاة لست، و یتأکد لسبع، و یضرب لعشر، و یقهر عند 
بلوغه بالاحتلام أو الإنبات أو خمس عشرة فی الذکر و تسع فی الأنثی علی الأصح«. )عاملی 

)شهید اول(، 1412ق: 258(
ب- سؤال از تکوینی یا انتزاعی بودن سن بلوغ

سؤال دیگری که در پی سؤال پیشین مطرح می‌شود این است که آیا این نقطهٔ واحد یا نقاط 
متعدد، امری »تکوینی« است و یک معیار دارد و سایر موارد، اماراتی است که در زمان شک، 
قرار داده می‌شوند یا اینکه امری »اعتباری« است و موجبات متعدد دارد. توضیح آنکه ممکن 
است بلوغ به‌عنوان امری لحاظ شود که در عالم واقع آثاری خاص از خود به‌ جای می‌گذارد و 
در این زمینه جعل و اعتبار جاعل، نقشی ندارد؛ به‌عنوان نمونه اگر بلوغ به‌عنوان امر اعتباری تلقی 
شود، ممکن است سن 15 سال برای پسران توسط شارع به‌عنوان سن بلوغ قرار داده شود و پس 
از آن احکامی بر شخص بالغ مترتب شود، چه اشخاص از لحاظ رشد جسمی و جنسی تفاوت 
عمده‌ای با حالت پیشین خود نموده باشند یا نه، اما اگر بلوغ به‌عنوان امری واقعی فارغ از جعل 
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جاعل لحاظ شود، تا زمانی که آثار واقعی آن بروز و ظهور نیافته، محقق نمی‌شود؛ چنانکه بدون 
تحقق اموری همچون احتلام برای پسران و حیض برای دختران، بلوغ محقق نمی‌شود. بر این 
اساس، سن ملاکی قطعی و همیشگی نخواهد بود، بلکه زمانی سن نشان‌دهندهٔ بلوغ است که 

آثار بلوغ جسمی و جنسی برای شخص وجود داشته باشد.
نگاه رایج بلوغ را امری اعتباری و تعبدی می‌داند که یکی از محقِقات آن، سن است، 
اگرچه بلوغ فکری و جنسی اتفاق نیفتاده باشد؛ چنان‌که شهید اول در مقام نام‌بردن علائم بلوغ، 
رسیدن به 15 سال را برای پسران در کنار مواردی همچون احتلام قرار می‌دهد؛ به‌گونه‌ای که اگر 
شخصی به 15 سال رسیده، اما محتلم نشده نیز بالغ شده است: »البلوغ بالإنبات و الاحتلام فی 
الرجل و المرأة و بالحیض فیها و بلوغ خمس عشرة فی الذکر و تسع فیها و قیل: عشر، و روی 

فیهما ثلاث عشرة و هو شاذّ«. )عاملی )شهید اول(، 1417ق: 138/1(
اما اگر بلوغ امر تکوینی باشد، ملاکش بلوغ جسمی خواهد بود و اگر ملاکش تعبدی 
باشد سن می‌تواند یکی از موجبات آن در نظر گرفته شود؛ چنان‌که برخی محققان معاصر بر این 

باورند: 
»اگر سن به‌عنوان یکی از امارات و علائم بلوغ جنسی تلقی گردد طریقیت 
آن تعبدی خواهد بود؛ یعنی شارع سن خاصی را به‌عنوان نشانهٔ بلوغ طبیعی جعل 
کرده است؛ زیرا جمع بین بلوغ جنسی و التزام به اینکه سن خاص، طریق واقعی 
و امارهٔ طبیعی بر بلوغ جنسی باشد مشکل است؛ به‌عبارتی نمی‌توان از طرفی 
بلوغ را به کمال طبیعی انسان تفسیر کرد و از سوی دیگر سن را به‌عنوان امارهٔ 
تکوینی پذیرفت، بلکه در این فرض سن، امارهٔ تعبدی است. اگر بلوغ را به‌معنای 
رسیدن به سن خاصی دانستیم بدیهی است سن خاص موضوعیت پیدا می‌کند و 
دیگر طریقیت معنا ندارد؛ زیرا ورای آن چیزی وجود ندارد تا سن بخواهد طریق 

به‌سوی آن حقیقت و کاشف از آن باشد.« )نورمفیدی، 1395: 64(
ج- سؤال از حقیقی یا خارجی بودن سن بلوغ

سؤال سومی که در این زمینه وجود دارد این است که با فرض تکوینی یا اعتباری بودن، تحقق 
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بلوغ سنی به‌نحو قضیهٔ حقیقی است یا خارجی؟ یعنی آیا سن خاصی که در روایات به آن تصریح 
شده فقط به مخاطبان خاصی اختصاص دارد یا اینکه سن یادشده موضوعیت دارد و برای تمام 

مخاطبان تعمیم‌پذیر است.
با توجه به چنین سؤالاتی زمانی که به قرآن کریم مراجعه می‌شود، مشخص می‌شود هیچ‌گاه 
سن خاصی به‌عنوان سن بلوغ مطرح نشده و در مقابل برای ارائهٔ ضابطهٔ بلوغ به اموری همچون 
رشد جسمانی1 )حج، 5( و احتلام2 )نور، 59( توجه داده شده است؛ )ر.ک. طباطبائی، 1374: 
226/15( به‌گونه‌ای که با تحقق این امور افراد از دورهٔ کودکی خارج شده و با بلوغ به دورهٔ 

جدیدی از زندگی دست می‌یابند. )سبحانی، 1377: 14(
بعضی روایات نیز ظهور دارد در اینکه سن در باب بلوغ موضوعیت ندارد و روایاتی که 
سن خاصی را بیان نموده‌اند قضیهٔ خارجی است نه قضیهٔ حقیقی؛ یعنی سن یادشده متناسب 
با مخاطب بیان شده است، نه آنکه آن سن برای تمام مخاطبان تعمیم‌پذیر باشد. از جمله چنین 
روایاتی می‌توان به این روایت اشاره نمود: »و عنه عن محمد بن أحمد العلوی عن العمرکی عن 
علی بن جعفر عن أخیه موسی قال: سألته عن الغلام متی یجب علیه الصوم و الصلاة قال: 
إذا راهق الحُلم و عرف الصلاة و الصوم«. )عریضی، 1409ق: 172؛ فیض کاشانی، 1406ق: 
193/7( این روایت از روایات دیگر در دلالت خود بر مدعا یعنی موضوعیت‌نداشتن سن خاص 
برای بلوغ، دلالت بیشتری دارد؛ چون در این روایت سؤال نشده که کودک را در چه زمانی 
»اخذ به نماز و روزه« می‌کنند، یا چه زمانی او را تأدیب می‌نمایند، بلکه می‌گوید: چه زمانی بر 
او نماز واجب می‌شود؟ در روایت تعبیر »حلم« آمده که یا با خروج منی یا با تحریک شهوت 
محقق می‌شود که در نهایت مقصود، بلوغ جسمی خواهد بود. چون سؤال و جوابی که در روایت 
صورت پذیرفته »مفهوم المخالفه« دارد، نمی‌توان در کنار آن رسیدن به سن 9 سال قمری را نیز 
اضافه نمود؛ چون سؤال در مقام تحدید و حصر است که چه زمانی نماز بر او واجب می‌شود که 

ْکم شُدَّ
َ
 .1ثُمَّ نُخْرِجُکمْ طِفْلًا ثُمَّ لِتَبْلُغُوا أ

هُ عَلِیمٌ  هُ لَکمْ آیاتِهِ وَ اللَّ ذِینَ مِنْ قَبْلِهِمْ کذلِک یبَینُ اللَّ ذَنَ الَّ
ْ
ذِنُوا کمَا اسْتَأ

ْ
طْفَالُ مِنْکمُ الْحُلُمَ فَلْیسْتَأ

َ
 .2وَ إِذَا بَلَغَ الْ

ٌحَکیم
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در جواب فقط رسیدن به حد حلم را مطرح می‌نماید.
نکتهٔ دیگری که در باب این روایت بایستی بدان توجه نمود این است که آیا »راهق الحلم« با 
»بلغ الحلم« فرق می‌کند یا نه. خیلی از فقها آن‌ها را یکی دانسته‌اند؛ چراکه ملاک متداول خروج 
منی لحاظ می‌شده و نیازی به تفکیک میان این دو اصطلاح نبوده است؛ اما برخی »مراهق« را 
به‌معنای قرب و نزدیکی دانسته‌اند؛ چنان‌که در لسان العرب »غلام المراهق« به‌معنای »مراقب 
للحلم« یعنی نزدیک به سن بلوغ آمده است )ابن‌منظور، 1414ق: 130/10( و مادهٔ »رهق«، هم 
به‌معنای قرب و نزدیکی )فیومی، 1414ق: 242/2( و هم به‌معنای رسیدن به بلوغ به کار رفته 

است. )واسطی، 1414ق: 183/13( 
به نظر می‌رسد که در این روایت مقصود از رهق، رسیدن به بلوغ باشد؛ چون اگر مقصود 
از رهق، نزدیک‌شدن به بلوغ باشد، از سویی با روایات دیگر ناسازگار می‌شود و از سوی دیگر 
با تعیین حد و محدودهٔ خاصی که راوی به‌دنبال آن است، ناسازگار است؛ چون راوی سؤال 
می‌نماید چه زمانی بالغ می‌شود، که اگر حضرت در پاسخ بفرماید، زمانی که نزدیک به بلوغ 
می‌شود، جواب فقهی مناسبی نیست؛ چون راوی علی بن جعفر است که سؤالاتش کاملًا فقهی 
است، نه اینکه به‌دنبال دستورات تربیتی و آداب و سنن باشد؛ )ر.ک. برقی، 1371ق: 290/1( 
بنابراین سؤال درمورد خود کودک نمی‌کند، بلکه سؤال از غلام می‌نماید و به‌دنبال شاخصی 
فقهی است که جواب حضرت نیز بایستی شاخصه‌ای فقهی را بیان نماید، در حالی که نزدیکی 

به حلم، شاخص صحیح و دقیقی نخواهد بود.
2-2- بلوغ جنسی )احتلامی(

بلوغ جنسی در قرآن کریم با تعابیری همچون »بلوغ حلم«، »بلوغ نکاح« و طبق تفسیر 
برخی از فقها »بلوغ اشد« آمده است.1 بلوغ جنسی به‌قدری از اهمیت برخوردار است که فقها 

1. چنان‌کــه فیض کاشــانی »خروج منی« را یکی از علائم حتمی بلوغ می‌دانــد و از جمله آیات دال بر مدعای 
خود را تعبیر قرآنی »بلوغ اشد« می‌داند که طبق روایت معتبری به احتلام تفسیر شده است: »یدلّ علیه الکتاب و 
هُ؛ فعن الصادق بسند معتبر أنّ المراد به  شُدَّ

َ
هُ و قال: حَتّی إِذا بَلَغَ أ شُدَّ

َ
السنّة؛ قال اللّه تعالی: حَتّی یبْلُغَ أ

الاحتلام«. )فیض کاشانی، 1429ق: 58/1(



108

14
0۱

ان 
بست

و تا
ار 

، به
تم

 هف
اره

شم
م، 

هار
ل چ

 سا
هه،

فقا
ح ال

صبا
ی م

صص
تخ

می‌
 عل

امة
صلن

دوف

در تعریف خود از بلوغ به‌صورت مطلق به چنین نوعی از بلوغ تصریح می‌نمایند، بدون آنکه به 
ملاک سن در تحقق بلوغ اشاره‌ای بنمایند و اتفاقی که میان فقها در بلوغ جنسی یافت می‌شود 
در بلوغ سنی مشاهده نمی‌شود؛ )فخر رازی، 1420ق: 416/24؛ جصاص، 1405ق: 93/5( 
چنان‌که صاحب جواهر بلوغ را به‌معنای احتلام و انزال منی می‌داند و این‌گونه تعریف می‌نماید: 
»هو فی اللغة الإدراک بلوغ الحلم و الوصول إلی حد النکاح بسبب تکون المنی فی البدن و 
تحرک الشهوة و النزوع إلی الجماع، و إنزال الماء الدافق الذی هو مبدأ خلق الإنسان بمقتضی 
الحکمة الربانیة فیه و فی غیره من الحیوان لبقاء النوع، فهو حینئذ کمال طبیعی للإنسان یبقی 
به النسل و یقوی معه العقل و هو حال انتقال الأطفال إلی حد الکمال و البلوغ مبالغ النساء و 
الرجال«. )نجفی، 1404ق: 4/26( ایشان در ادامه احتلام را که نشان‌دهندهٔ بلوغ جنسی است 
نیازمند بیان شارع نمی‌داند و در واقع آن را امری تکوینی می‌داند: »و من هنا إذا اتفق الاحتلام 
فی الوقت المحتمل حصل به البلوغ و لم یتوقف علی بیان الشارع، فإن البلوغ من الأمور الطبیعیة 
المعروفة فی اللغة و العرف و لیس من الموضوعات الشرعیة ألتی لا تعلم إلا من جهة الشرع 

کألفاظ العبادات«. )نجفی، 1404ق: 4/26(

3- آثار شرعی بلوغ
آثار شرعی بلوغ از دو نگاه مهم است که در کلام فقها ظاهراً این دو با یکدیگر اشتباه گرفته 
شده است. )ر.ک. سبحانی، 1377: 11( نگاه اول این است که تکلیف چه زمانی بر عهدهٔ 
فرد قرار می‌گیرد؛ به‌عنوان نمونه برخی از فقها در رابطه با شخص صغیر می‌فرمایند که از تمامی 
تصرفات منع می‌شود، مگر موارد محدودی همچون عبادت، احرام، وصیت و ایصال هدیه: 
»الصغیر محجور علیه بالنص و الإجماع سواء کان ممیزا أو لا فی جمیع التصرفات إلا ما استثنی 
کعبادته و إسلامه و إحرامه و تدبیره و وصیته و إیصال الهدیة و إذنه فی الدخول علی خلاف فی 
ذلک«. )حسینی عاملی، 1419ق: 547/12؛ کاظمی تستری، 1400ق: 113( نگاه دیگر این 
است که دیگران از لحاظ قانونی بایستی با او چگونه برخورد نمایند که از نگاه قبلی مستقل است؛ 
چنان‌که در بحث حجاب هم می‌توان میان حیث تکلیف فردی و قانونی حجاب تفکیک نمود و 
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به این نتیجه دست یافت که در »نفس‌الامر« حجاب از سنی واجب است که دختر حیض شده 
باشد. )صدر، 1420ق: 159/1( 

ولی چنین نتیجه‌ای از لحاظ اجرایی و قانونی در جامعه اجراشدنی نیست؛ چون سایر افراد 
نمی‌توانند تشخیص دهند که آن دختر حیض شده است یا نه تا در پی آن حکم حرمت یا عدم 
حرمت نگاه به او را به دست آورند؛ بنابراین چنین امری موجب می‌شود ملاکی که برای شناخت 
آثار »فی‌حدنفسه« در بلوغ ارائه می‌شود متفاوت از ملاک شناخت قانونی آن باشد. در ادامه آثار 
شرعی که فی‌حدنفسه برای بلوغ لحاظ می‌شود با عنوان احکام بالغ و آثار شرعی بلوغ که برای 
دیگران تکالیف و احکامی را پدید می‌آورد با عنوان احکام دیگران نسبت به بلوغ بررسی می‌شود.

3-1- احکام بالغ
بعد از تعریف بلوغ و تبیین اقسام آن بایستی آثار شرعی بلوغ نسب به بالغ را مورد بررسی قرار 

داد که در ادامه در دو حوزهٔ عبادات و حجاب دختران بررسی می‌شود.
3-1-1- احکام بالغ نسبت به عبادات

فقها در بعضی موارد در احکام تکلیفی و آثار شرعی نسبت به سن بلوغ تفکیکی انجام 
نداده‌اند و قرائت رایج این است که بلوغ برای صلات، صوم، حج، جهاد و سایر احکام تکلیفی 
یکسان است؛ به‌گونه‌ای که شخص هیچ‌گونه تکلیفی پیش از آن نداشته و پس از سن بلوغ 
تکالیف بسیاری بر عهدهٔ او و دیگران قرار می‌گیرد. فقها علامات بلوغ را نیز با این نگاه مطرح 
نموده‌اند؛ مثلًا اجازهٔ بچهٔ »ممیز« که »مناط صدق« دارد می‌تواند موجب حلالیت ورود به خانهٔ 
غیر باشد و احتیاط آن است که صبر کند تا ولی خود بیاید و اجازه دهد و درمورد حفظ جان امام 
معصوم نیز فدانمودن جان بچهٔ غیربالغ مطرح شده است. )ر. ک. انصاری، 1415ق: 275/3(

تلقی فقه شیعی از عصر شیخ طوسی به‌بعد این است که چیزی به‌نام سن بلوغ وجود دارد که 
مجموعه‌ای برای اموری قرار می‌گیرد؛ چنان‌که شیخ طوسی به روایاتی تصریح می‌نماید که اجازهٔ 
امام‌شدن به شخص، قبل از رسیدن به سن بلوغ را نمی‌دهد. از جمله می‌توان به این روایت توجه 
مَّ 

َ
نْ یحْتَلِمَ وَ لَ یؤُمُّ حَتَّی یحْتَلِمَ فَإِنْ أ

َ
نَ الْغُلَمُ قَبْلَ أ نْ یؤَذِّ

َ
سَ أ

ْ
نَّ عَلِیاً کانَ یقُولُ: لَ بَأ

َ
نمود: »أ

جَازَتْ صَلَتُهُ وَ فَسَدَتْ صَلَةُ مَنْ خَلْفَهُ«. )طوسی، 1390ق: 424/1(
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همچنین شیخ طوسی در کتاب تهذیب خود به روایتی تصریح می‌نماید که حق تزویج دختر 
توسط ولی شرعی را زمانی می‌داند که دختر به سن 9 سال رسیده باشد و اگر قبل از آن چنین 
 :ٍبِی جَعْفَر

َ
اقدامی کند، زمانی که دختر به سن 9 سال برسد، خیار خواهد داشت: »قُلْتُ لِ

سْعِ  جَهَا قَبْلَ بُلُوغِ التِّ مِرَهَا؟ قَالَ: إِذَا جَازَتْ تِسْعَ سِنِینَ فَإِنْ زَوَّ
ْ
جَ ابْنَتَهُ وَ لَ یسْتَأ نْ یزَوِّ

َ
بِ أ

َ
مَتَی یجُوزُ لِلْ

سِنِینَ کانَ الْخِیارُ لَهَا إِذَا بَلَغَتْ تِسْعَ سِنِینَ«. )طوسی، 1390ق: 424/1(
3-1-2- احکام بالغ نسبت به حجاب دختران

در رابطه با احکام بالغ نسبت به حجاب دختران یکی از سؤالات اساسی آن است که دختر از 
چه سنی بایستی حجاب را حفظ نماید. در این رابطه دو مسئله وجود دارد که بایستی از یکدیگر 
تفکیک نمود: 1. از چه سنی با چادر باید نماز بخواند؟ 2. از چه سنی در مقابل نامحرم بایستی 
حجاب داشته باشد؟ مشهور این است که از همان سنی که نماز واجب می‌شود حجاب هم در 

نماز واجب می‌شود که 9سالگی یا حیض است. )طباطبائی یزدی، 1419ق: 529/1( 
اما روایاتی که در رابطه با »ستر سر« وجود دارد از سن صحبت نکرده و فقط ملاک حیض 
را بیان نموده است. از جمله می‌توان به این روایت توجه نمود: »عن أبی عبداللّه أنه قال: علی 
الصبی إذا احتلم الصیام و علی المرأة إذا حاضت الصیام و الخمار«. )ابن‌بابویه، 1415ق: 196( 
ممکن است این احتمال بیان شود که با حیض‌شدن، حجاب در نماز واجب و با رسیدن به سن 9 
سال، نماز واجب می‌شود؛ یعنی در صورتی که دختر پس از 9سالگی حیض شود، مدت میانی 
را بدون حجاب می‌تواند نماز بخواند که چنین برداشتی مورد قبول فقها قرار نمی‌گیرد که نماز 
بدون حجاب خوانده شود؛ بنابراین فقها رسیدن به سن 9 سال را موجب وجوب حجاب و انجام 
نماز و روزه می‌دانند که جمع چنین نظری با روایاتی که ملاک وجوب روزه و حجاب را فقط 

حیض دانسته مشکل است.
مسئلهٔ دیگری که در باب آثار شرعی نفسی بلوغ مطرح می‌شود این است که آیا بلوغ در همهٔ 
موارد، موضوع برای تکلیف قرار می‌گیرد که با تحقق بلوغ، احکام فعلیت یابند و شخص نسبت 
به واجبات و محرمات استحقاق عقاب اخروی داشته باشد، یا اینکه حداقل در بعضی موارد بلوغ، 
ملاک فعلیت احکام قرار نمی‌گیرد و پیش از بلوغ نیز می‌توان برای بعضی از احکام، فعلیت 
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قائل بود؛ چنان‌که در رابطه با »خروج از دارالکفر به دارالاسلام«، برخی همچون علامه تهرانی 
معتقدند این خروج بر غیربالغ هم، در صورت ادراک، واجب است و مدعای خود را مستند به 
اطلاق ادلهٔ قرآنی نموده‌اند؛1 )حسینی تهرانی، 1428ق: 74/3(  اما در غیر این موارد، احکام 

تکلیفی، کمتر برای قبل از سن بلوغ قرار داده شده است.
3-2- احکام دیگران نسبت به بلوغ

قسم دیگر از آثار شرعی بلوغ آن است که بلوغ، موضوع برای بعضی از احکام دیگران هم 
قرار می‌گیرد که خود می‌تواند به دو قسم قانونی و تربیتی تقسیم شود.

3-2-1- احکام قانونی دیگران نسبت به بلوغ
احکام قانونی بلوغ خود به چند دسته تقسیم می‌شود که هریک به تفکیک مورد بررسی قرار 

می‌گیرد.
الف- وجوب امربه‌معروف و نهی‌ازمنکر نابالغ و بالغ

از آنجا که فعلیت تکلیف، خود موضوعی برای تکلیف دیگران می‌شود، بایستی نسبت به 
شخصی که به سن بلوغ می‌رسد و تکالیفش را انجام نمی‌دهد، امربه‌معروف و نهی‌ازمنکر کرد 
که چنین مسئله‌ای در ذیل آثار قانونی دیگران نسبت به بالغ می‌گنجد که تا قبل از سن بلوغ 
دیگران و حکومت نسبت به او تکلیفی نداشتند و فقط ولی شرعی او وظیفه داشت که فرزند 
غیربالغ را امر به خواندن نماز بکند؛ )حلی، 1408ق: 179/1؛ مغربی، 1385: 194/1( چنان‌که 
شهید ثانی در ضمن شروط صلات به‌ شرط اسلام توجه می‌دهد و این‌چنین به وظایف ولی 
شرعی در قبال انجام عبادات توسط فرزند می‌پردازد: »و یمرن الصبی علی الصلاة لست و فی 
البیان لسبع و کلاهما مروی و یضرب علیها لتسع و روی لعشر و یتخیر بین نیة الوجوب و الندب 

سَــآءِ وَ الْوِلْدنِ لَ یسْــتَطِیعُونَ حِیلَةً وَ لَ  جَالِ وَ النِّ 1. علامه طهرانی در ذیل تفســیر آیهٔ إِلَّ الْمُسْــتَضْعَفِینَ مِنَ الرِّ
یهْتَدُونَ سَبِیل )نساء، 98( می‌فرماید: »فرزندانی که به سنّ بلوغ نرسیده‌اند ولی دارای ادراک و تعقّل هستند )وَ 
یستَطیعونَ حیلَةً وَ یهْتَدونَ سَبیلً( و راهی برای مهاجرت خود می‌یابند و به نیروی فهم و فکر خود حیله و چاره‌ای 
می‌توانند درســت کنند، بر آن‌ها هم هجرت به دارالإسلام لازم است؛ زیرا از جمیع مواهبی که خداوند به مؤمنان 
در دارالإسلام عنایت فرموده است بهره‌مند می‌گردند و از جمیع ضررهایی که در اقامت در دارالکفر متوجّه آنان 

خواهد شد مصون می‌مانند.«
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و المراد بالتمرین التعوید علی أفعال المکلفین، لیعتادها قبل البلوغ فلا یشق علیه بعد«. )عاملی 
)شهید ثانی(، 1410ق، 571/1(

زمانی که شخص به سن بلوغ می‌رسد و نسبت به احکام و واجبات و محرمات خود در بُعد 
شخصی بی‌تفاوت است افراد دیگر بایستی امربه‌معروف و نهی‌ازمنکر کنند؛ چنان‌که شیخ طوسی 
امربه‌معروف و نهی‌ازمنکر را دو واجبی می‌داند که هیچ‌کس حق ترک آن را در شرایط عادی 
ندارد که برای هریک از این دو فریضه سه حالت بیان می‌کند: »الأمر بالمعروف و النّهی عن 
المنکر یجبان بالقلب و اللّسان و الید إذا تمکن المکلّف من ذلک... و قد یکون الأمر بالمعروف 
بالید بأن یحمل النّاس علی ذلک بالتأدیب و الرّدع و قتل النّفوس و ضرب من الجراحات، إلّ أنّ 

هذا الضّرب لا یجب فعله إلّ بإذن سلطان الوقت المنصوب للرّئاسة«. )طوسی، 1400ق: 300(
ب- امکان اجرای احکام جزایی

شخص بالغ موضوع احکام جزایی از حیث حکومتی قرار می‌گیرد؛ مثلًا اگر بالغ شرب خمر 
نمود مستحق »تعزیر« می‌شود و اجرای حدود شرعی هم طبق ادله، فقط بر انسان‌های بالغ جاری 
می‌شود؛ چنان‌که شیخ مفید در رابطه با اجرای حدود این‌چنین می‌فرماید: »فأما إقامة الحدود فهو 
إلی سلطان الإسلام المنصوب من قبل اللّه تعالی و هم أئمة الهدی من آل محمد و من نصبوه 
لذلك من الأمراء و الحکام و قد فوضوا النظر فیه إلی فقها شیعتهم مع الإمکان فمن تمکن من 
إقامتها علی ولده و عبده و لم یخف من سلطان الجور إضرارا به علی ذلك فلیقمها... کذلك إن 
استطاع إقامة الحدود علی من یلیه من قومه و أمن بوائق الظالمین فی ذلك فقد لزمه إقامة الحدود 

علیهم فلیقطع سارقهم و یجلد زانیهم و یقتل قاتلهم«.1 )مفید، 1413ق: 810(
ج- نفوذ تصرفات مالی بالغ

اثر دیگر، نفوذ تصرفات مالی شخص است،2 )مفید، 1413ق: 143؛ حلی، 1420ق: 537/2( 
در صورتی که بالغ شرایط دیگری همچون عاقل‌بودن و صلاحیت تصرف را هم دارا باشد؛ )فیض 
کاشانی، 1401ق، 188/3( چنان‌که در قرآن کریم به آثار قانونی بلوغ در رابطه با یتیم تصریح 

1. المقنعه.
2. المسائل الصاغانیه.
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شده است؛ به‌گونه‌ای که اگر یتیم به رشد عقلی دست یابد بایستی متولی یتیم، اموال او را به وی 
برگرداند.1 )نساء، 6( برخی از فقهای معاصر در رابطه با آیهٔ یادشده این‌چنین به تفکیک شرط 
احتلام از شرط رشد می‌پردازند: »ظاهرها اعتبار أمرین: بلوغ حدّ النکاح بالاحتلام و تکوّن المنی 
و ایناس الرشد و الظاهر أنّ کلًّ منهما معتبر فی هذا الحکم و له موضوعیة لا أنّ بلوغ النکاح طریق 
للرشد حتی یقال بکفایته و لو حصل قبل البلوغ کما توهمه بعض الشراح للمکاسب«. )مکارم 

شیرازی، 1425ق: 207(
د- حرمت نظر به مو و وجه دختر بالغ

از جمله احکام قانونی دیگری که می‌توان با به‌بلوغ‌رسیدن کودک برای دیگران مطرح نمود 
این است که دختر زمانی که به سن بلوغ رسید حرمت نظر برای دیگران پیدا می‌کند که ممکن 
است نظر به وجه وی علاوه بر نظر به موی او حرام باشد؛ )طباطبائی حائری، 1418ق: 41/11( 
بنابراین از نظر اجرایی بایستی ضابطی تعیین شود که بر طبق آن دیگران بدانند آیا حق نظر به وی 
را دارند یا نه و طبق معیار یادشده از لحاظ قانونی آیا می‌شود در صورت رعایت‌نکردن حجاب، با 
وی برخورد نمود یا نه؛ شارع می‌تواند در موارد قانونی ملاک را سن دختر قرار دهد تا ضابطه‌ای 

قابل‌اجرا ارائه شده باشد.
و  ندارد  دخول  حق  نه‌سالگی  از  قبل  نمود،  عقد  را  »صبیه‌ای«  شخصی  اگر  همچنین   
امام‌جماعت‌شدن صبی، انجام معاملات و وصیت‌نمودن توسط وی از جمله نمونه‌های دیگری 
است که در بعد قانونی آثار شرعی بلوغ می‌توان مطرح نمود. شیخ طوسی این‌چنین بر بطلان 
نْ یؤُمَّ بِالْقَوْمِ قَبْلَ بُلُوغِهِ وَ مَتَی 

َ
بِی أ امامت صبی در نماز جماعت تصریح می‌نماید: »لَ یجُوزُ لِلصَّ

فَعَلَ ذَلِک کانَتْ صَلَتُهُمْ فَاسِدَةً«؛ )طوسی، 1407ق: 29/3( البته برخی در این امور رسیدن 
به سن ۱۰ سال را کافی دانسته‌اند. )حلی، 1408ق: 3/3؛ عاملی )شهید ثانی(، 1413ق: 9/9(

3-2-2- احکام تربیتی دیگران نسبت به بلوغ
در رابطه با احکام تربیتی بلوغ با توجه به آنکه ولی شرعی ممکن است پدر یا حاکم شرع باشد 

در این دو مورد می‌توان چنین آثاری را می‌توان پیگیری نمود.

ْمْوالَهُم
َ
کاحَ فَإِنْ آنَسْتُمْ مِنْهُمْ رُشْداً فَادْفَعُوا إِلَیهِمْ أ ی إِذا بَلَغُوا النِّ  .1وَ ابْتَلُوا الْیتامی حَتَّ
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الف- احکام تربیتی پدر نسبت به بلوغ
یکی از مخاطبان اصلی احکام تربیتی بلوغ، پدر است که به‌عنوان ولی شرعی فرزند بر اساس 
دستورات دین مبین اسلام وظایفی نسبت به فرزند در رابطه با امرنمودن دارد تا فرزند مورد تربیت 
اسلامی قرار گیرد؛ چنان‌که در روایتی این‌چنین بر امرنمودن فرزند در سن 10سالگی توصیه 
بْنَاءَ عَشْرِ سِنِینَ«. )کوفی، 

َ
لَةِ إِذَا کانُوا أ هِ: مُرُوا صِبْیانَکمْ بِالصَّ شده است: »قَالَ رَسُولُ اللَّ

1390ق: 51، انصاری شیرازی، 1429ق: 457/3( در رابطه با تربیت عبادی کودک این سؤال 
مطرح می‌شود که چنین تربیتی جزو واجبات است یا مستحبات. از برخی تعابیر وجوب به دست 
می‌آید؛ چنان‌که از جمله حقوق فرزند این است که عبادت به او آموزش داده شود و در صورت 
اطاعت‌نکردن او را مؤاخذه کنند؛ )اعرافی، 1393: 345/1( اما برخی دیگر چنین تربیتی را با 
توجه به آنکه قبل از سن بلوغ است، مستحب می‌دانند؛ چنان‌که برخی از محدثان یکی از ابواب 
مربوط به امرنمودن فرزند به عبادت را این‌چنین عنوان‌گذاری نموده‌اند: »بَابُ عَدَمِ وُجُوبِ 
وْ تِسْعٍ بِقَدْرِ مَا یطِیقُ«. 

َ
وْمِ لِسَبْعٍ أ فْلِ وَ الْمَجْنُونِ وَ اسْتِحْبَابِ تَمْرِینِ الْوَلَدِ عَلَی الصَّ وْمِ عَلَی الطِّ الصَّ

)حر عاملی، 1409ق: 233/10(
از زمانی که در عالم واقع نماز بر کودک واجب می‌شود پدر به‌عنوان ولی وظیفه دارد فرزند 
را به‌سمت امور عبادی همچون سایر مناسک دینی واجب دعوت کند و او را از امور حرام 
بازدارد. وظایف تربیتی پدر، خود دو قسم است: گاهی دختر تکلیف وجوبی یا تحریمی ندارد 
و پدر دختر را به‌عنوان نمونه به نماز به‌صورت تشویقی و ترغیبی امر می‌نماید که در لسان روایات 
با تعابیری همچون »الصبی یؤخذ بالصلاة« بیان می‌شود و گاهی تکالیف واجب و محرمی را 
امتثال نمی‌کند، یعنی کودک تکلیف واجب را ترک می‌کند و با او برخورد می‌شود و مورد تأدیب 
قرار می‌گیرد یا اینکه تکلیف واجبی را ترک نمی‌کند، ولی چون پدر به‌عنوان ولی شرعی موظف 
است که زودتر از سن بلوغ کودک را به نماز تذکر بدهد و مؤاخذه نماید او را تکلیف به نماز 

می‌کند که در روایات با تعابیری همچون »الصبی یؤدب بالصلاة« آمده است.
چنان‌که در روایتی از معاویة بن وهب آمده است: »قال: سألت أبا عبداللّه فی کم یؤخذ 
الصبی بالصلاة؟ فقال: فیما بین سبع سنین و ست سنین«. )طوسی، 1407ق: 381/2؛ 1390ق: 



115

آن
ی 

رع
ر ش

آثا
 و 

وغ
م بل

سا
ی اق

رس
و بر

قد 
ن

409/1( در این روایت سؤال شده است که در چه سنی کودک »اخذ به نماز« می‌شود که اخذ 
به نماز اعم از اخذ تربیتی و قانونی است و امام معصوم بین 6 تا 7سالگی را فرموده‌اند؛ پس اگر 
بچه نماز نخواند در این سن می‌توان با او برخورد نمود که مراتبی دارد: قبل از 9سالگی تذکر، 
اخم و... و در 9سالگی تنبیه بدنی.1 این روایت مسلماً برخورد قانونی را بیان نمی‌کند و هیچ 
فقیهی احتمال نداده که ولی با کودک از 6سالگی بتواند برخورد قانونی وجوبی بنماید، بلکه آن 

را برخورد تربیتی دانسته‌اند.
روایت دیگری که بر بعد تربیتی بلوغ توجه داده این است: »عنه عن محمد بن الحسین عن 
صفوان عن العلاء عن محمد بن مسلم عن أحدهما فی الصبی متی یصلی فقال: إذا عقل 
الصلاة قلت: متی یعقل الصلاة و تجب علیه قال: لست سنین«. )مجلسی، 1406ق: 211/2؛ 
1404ق، 132/14( در این روایت عبارت »متی یصلی« اجمال دارد؛ چراکه دو احتمال درمورد 
آن ‌طرح می‌شود: وجهی اینکه »متی یصلی« به‌معنای »متی یکفی عنه الصلاة« باشد، یعنی چه 
زمانی نماز بر او واجب می‌شود که برخی این‌طور فهمیده‌اند )حر عاملی، 1409ق: 19/4( و وجه 
دیگر این است که چه زمانی خوب است نماز بخواند، یعنی نمازخواندن برای وی چه زمانی 

حُسن پیدا می‌کند تا پیش از آن ولی شرعی به‌اشتباه او را به نمازخواندن امر ننماید. 
پاسخ امام در پرسش راوی ظهور در وجوب قانونی ندارد، بلکه مقصود وجوب لغوی 
است؛ چنان‌که تا عصر امام‌باقر و امام‌صادق وجوب در روایات معنای قانونی نداشته و در 
بسیاری موارد فقها روایاتی که در قالب امر آمده و ظهور در وجوب داشته یا از مادهٔ وجب استفاده 
شده2 را حمل بر استحباب نموده‌اند. )ابن شهید ثانی، 1419ق: 280/3( بلکه وجوب در زمان 

1. چنان‌که یکی از روایاتی که به چنین تفاوت‌های سنی اشاره می‌نماید این روایت است: »بإسناده عن عبد اللّه بن 
فضالة عن أبی عبد اللّه أو أبی جعفر فی حدیث قال: سمعته یقول: یترک الغلام حتی یتم له سبع سنین فإذا تم 
له سبع سنین قیل له اغسل وجهک و کفیک فإذا غسلهما قیل له صل ثم یترک حتی یتم له تسع سنین فإذا تمت له 
علم الوضوء و ضرب علیه و أمر بالصلاة و ضرب علیها فإذا تعلم الوضوء و الصلاة غفر اللّه لوالدیه إن شاء اللّه«. 
)حر عاملی، 1409ق: 20/4( عددهای متفاوتی که در روایت بیان می‌شود اولًا، معمولًا قرینه بر این است که امر 

استحبابی است؛ ثانیاً، تدریجی است؛ ثالثاً، معیاری دارد که در افراد متفاوت است.
2. به‌عنوان نمونه در روایتی این‌چنین آمده است: »بإسناده عن الحسین بن سعید عن محمد بن الحصین عن محمد 
بن الفضیل عن إســحاق بن عمار عن أبی عبد اللّه قال: إذا أتی علی الصبی ســت سنین وجب علیه الصلاة و 
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این دو امام معصوم به‌معنای استقرار و تحقق و مداومت بوده است؛ یعنی در شش‌سالگی نماز بر 
وی به‌صورت استحبابی مؤکد ثابت می‌شود. 

احتمال دیگر آنکه حدیث می‌خواهد بگوید از چندسالگی بر کودک نماز میت خوانده 
شود، چون کودک تا قبل از چهار سال نماز میت ندارد و بعضی از روایات تا زیر 6 سال را مطرح 
کرده‌اند؛ چنان‌که شیخ حر عاملی این احتمال را داده است؛1 ولی این احتمال با ظاهر حدیث 
ناسازگار است؛ چون ظاهر حدیث این است که »عن الصبی متی یصلی«، نه »متی یصلی علیه« 
که ظهور در این دارد که خود کودک چه زمانی نماز بخواند نه اینکه دیگران چه زمانی بر او 

نماز بخوانند.
آنچه از روایات به دست می‌آید این است که وقتی کودک به ۶ سال رسید و نمازش را ترک 
کرد، واقعاً جای مؤاخذه دارد و بایستی او را مذمت و سرزنش نمود و مانند سایر مستحبات 
نیست. اگرچه در بعضی از روایات هشت سال نیز آمده است؛2 اما ظهور چنین روایاتی در این 
است که قضیهٔ خارجی است و عدد بیان‌شده موضوعیت ندارد، وگرنه در روایات دیگر ۶ سال 

مبنا قرار گرفته است. 
سؤال دیگر این است که آیا ملاک، شش‌سالگی است یا این است که نماز را بفهمد؟ در 
بعضی روایات ملاک را میزان فهم بچه از نماز می‌دانستند که بچه نوعاً شش‌سالگی می‌فهمد و 
فقها نوعاً آن را »سن تمیز« می‌دانند؛ ولی اگر بچه‌ای کندذهن باشد شاید از روایات استفاده شود 
که نباید شش‌سالگی نماز بخواند و هفت یا هشت‌سالگی که فهمیده شد نماز بخواند. )ر.ک. 
فاضل آبی، 1417ق: 293/1( در مقابل اگر بچه‌ای زیرک و باهوش بود، می‌توان زودتر از شش 

إذا أطــاق الصــوم وجب علیه الصیام«. )علوی عاملی، 1399ق: 661/1( ایــن وجوب در روایت را فقها حمل بر 
استحباب مؤکد نموده‌اند. این اصطلاح وجوب، برزخ میان وجوب و استحباب مصطلح است و در زبان مشهور 

استحباب مؤکد می‌گویند.
1. »أقول: هذا محمول علی الاســتحباب لما تقدم فی مقدمة العبــادات و لما یأتی و یمکن حمل الوجوب علی 

الصلاة علی جنازته إذا مات لما تقدم.« )حرعاملی، 1409ق: 19/4(
2. »محمد بن علی بن الحسین بإسناده عن الحسن بن قارن أنه قال: سألت الرضا أو سئل و أنا أسمع عن الرجل 
یجبر ولده و هو لا یصلی الیوم و الیومین فقال: و کم أتی علی الغلام؟ فقلت: ثمانی سنین فقال: سبحان اللّه یترک 

الصلاة قال قلت: یصیبه الوجع قال: یصلی علی نحو ما یقدر.« )مجلسی، 1414ق: 509/3(
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سال نیز وی را امر تربیتی به نماز نمود؛ چنان‌که در روایتی این‌چنین آمده است: »محمد بن 
یعقوب عن علی بن إبراهیم عن أبیه عن ابن أبی عمیر عن حماد عن الحلبی عن أبی عبداللّه عن 
أبیه قال: إنا نأمر صبیاننا بالصلاة إذا کانوا بنی خمس سنین فمروا صبیانکم بالصلاة إذا کانوا 
بنی سبع سنین«. )مجلسی، 1403ق: 134/85( در این روایت امرنمودن آمده که حالت مولویت 
دارد و در ادامه، هفت سال را مطرح نموده است. وجهی از روایت این است که ائمه معصوم 
خواهان آن هستند که فرزندانشان بیشتر مؤدب به آداب باشند و وجه دیگر آن می‌تواند فهم فرزند 
باشد که اگر قابلیت کودک بیشتر باشد و از لحاظ تربیتی به‌صورت خاصی رشد یافته باشد از سن 

گاهی نسبت به صلات پیدا می‌کند. پنج‌سالگی فهم و آ
ب- احکام تربیتی بلوغ برای حاکم شرع

مورد دوم مربوط به حاکم شرع است که خود دو وجه پیدا می‌نماید: وجه اول زمانی است که 
فرزند یتیم است و تمام مواردی که برای پدر نقل شد در رابطه با حاکم شرع نیز مطرح می‌شود؛ 
)ر.ک. مراغی، 1417ق: 559/2؛ بحرالعلوم، 1403ق: 44/4( وجه دوم مربوط به مواردی است 
که کودک مرتکب جرائمی حدی و غیرحدی شده و از آنجا که حد بر وی به‌جهت عدم بلوغ 
جاری نمی‌شود در بعضی شرایط خاص با صلاحدید قاضی به‌جهت تربیت کودک می‌توان 
او را تعزیر نمود؛ چنان‌که محقق حلی در رابطه با سرقت صبی، حد سرقت را بر وی در ابتدا 
اجراکردنی نمی‌داند، اما به‌حسب دفعات سرقت، مراتبی پلکانی برای مجازات وی بدین شکل 
ب. فإن عاد ثالثة، حکت  قرار می‌دهد: »متی سرق... فإن کان صبیا، عفی عنه مرة فإن عاد، أدِّ
أصابعه حتی تدمی. فإن عاد، قطعت أنامله. فإن عاد بعد ذلک، قطع أسفل من ذلک کما یقطع 

الرجل سواء«. )حلی، 1412ق: 324/3؛ فاضل هندی، 1416ق: 570/10(

نتیجه‌گیری
با توجه به مباحثی که در تحقیق پیش رو مطرح شد، چنین نتایجی به دست آمد:

1. احکام تربیتی و قانونی بالغ و دیگران را بایستی از یکدیگر متمایز نمود؛ چراکه ضوابطی 
که برای هریک ارائه می‌شود در بسیاری از موارد متمایز از یکدیگر است.
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2. اگر بلوغ، امری تکوینی باشد فقط رشد جسمانی آن را محقق می‌نماید؛ چنان‌که در آیات 
قرآن کریم فقط به این ملاک توجه داده شده است، بدون آنکه از سن خاصی نام برده شود؛ اما 
اگر بلوغ، امری اعتباری لحاظ شود، سن خاص می‌تواند یکی از موجبات بلوغ در نظر گرفته 

شود؛ چنان‌که نگاه رایج فقها تأییدکنندهٔ چنین نگاهی به بلوغ است.
3. از جمله آثار شرعی بلوغ، عبادات و حجاب دختران است که بایستی آثار هریک را مورد 

مداقه قرار داد تا تکالیف مکلف در این دو تبیین شود.
4. احکام دیگران نسبت به بالغ به احکام قانونی و تربیتی تقسیم می‌شود که از جمله احکام 
قانونی وجوب امربه‌معروف، قابلیت اجرای احکام جزایی، نفوذ تصرفات مالی و حرمت نظر به 
وجه و موی دختر بالغ است و مخاطب احکام تربیتی نیز از سویی پدر به‌عنوان ولی شرعی و از 

سوی دیگر حاکم شرع است که وظایفی را برای هریک به دنبال می‌آورد.
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فهرست منابع
* قرآن کریم.

	1 ابن‌بابویه، محمد بن علی، 1362، الخصال، قم: جامعهٔ مدرسین حوزه علمیه..
	2 ..1415ق، المقنع، قم: مؤسسة امام مهدی ،_______________
	3 _______________، 1413ق، من لا یحضره الفقیه، چ2، قم: اسلامی..
	4 ابن شهید ثانی، محمد بن حسن، 1419ق، إستقصاء الاعتبار فی شرح الإستبصار، قم: .

.مؤسسة آل‌البیت
	5 ابن‌منظور، محمد بن مکرم، 1414ق، لسان العرب، چ3، بیروت: دار الفکر..
	6 اراکی، محمدعلی، 1414ق، المسائل الواضحة،‌ قم: دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه .

قم.
	7 اردبیلی، احمد بن محمد، 1403ق، مجمع الفائدة و البرهان فی شرح إرشاد الأذهان،‌ .

قم: اسلامی.
	8 اعرافی، علیرضا، 1393، فقه تربیتی مبانی و پیش‌فرض‌ها، قم: مؤسسهٔ اشراق و عرفان..
	9 البیع و الخیارات، قم: . انصاری،‌ مرتضی بن محمد، 1415ق،‌ المکاسب المحرمة و 

کنگرهٔ جهانی بزرگداشت شیخ اعظم انصاری.
.	10 انصاری شیرازی، قدرت‌اللّه، 1429ق، موسوعة أحکام الأطفال و أدلتها،‌ قم: مرکز فقهی 

.ائمهٔ اطهار
.	11 ایروانی، باقر، 1427ق، دروس تمهیدیة فی الفقه الاستدلالی علی المذهب الجعفری، 

چ2، قم: المرکز العالمی للدراسات‌ الاسلامیة.
.	12 بحرالعلوم، محمد، 1403ق، بلغة الفقیه، چ4، تهران: منشورات مکتبة الصادق.‌
.	13 برقی، احمد بن محمد، 1371ق، المحاسن، چ2، قم: دار الکتب الإسلامیة.
.	14 .تبریزی، جواد بن علی، 1427ق، المسائل المنتخبة، چ5، قم: دار الصدیقة الشهیدة
.	15 جصاص، احمد بن علی، 1405ق، احکام القرآن، لبنان: دار إحیاء التراث العربی.
.	16 حسینی طهرانی، سیدمحمدحسین، 1428ق، معادشناسی، مشهد: نور ملکوت قرآن.
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.	17 حسینی عاملی، سیدجواد، 1419ق،‌ مفتاح الکرامة فی شرح قواعد العلامّة، قم: اسلامی.
.	18 .حر عاملی، محمد بن حسن، 1409ق، وسائل الشیعة، قم: مؤسسة آل‌البیت
.	19 ________________، 1414ق، هدایة الأمة إلی أحکام الأئمة، مشهد: مجمع 

البحوث الإسلامیة.
.	20 حلّی، جعفر بن حسن، 1408ق، شرائع الإسلام فی مسائل الحلال و الحرام، چ2، قم: 

اسماعیلیان.
.	21 _____________، 1412ق‌، نکت النهایة، قم: اسلامی.
.	22 حلّی، حسن بن یوسف، 1420ق، تحریر الأحکام الشرعیة علی مذهب الإمامیة، قم: 

.مؤسسهٔ امام‌صادق
.	23.حمیری، عبداللّه بن جعفر، 1413ق، قرب الإسناد، قم: مؤسسة آل‌البیت
.	24 الکلوم،  من  العرب  دواء کلام  و  العلوم  شمس  بن سعید، 1420ق،  نشوان  حمیری، 

بیروت: دار الفکر.
.	25 راغب اصفهانی، حسین بن محمد، 1412ق، مفردات ألفاظ القرآن، لبنان: دار العلم.
.	26 مؤسسهٔ  قم:  أحکامه،  و  علامته  حقیقته  البلوغ   ،1377 جعفر،  تبریزی،  سبحانی 

.امام‌صادق
صدر، سیدمحمدباقر، 1420ق،‌ ما وراء الفقه، بیروت: دار الأضواء.27	.
طباطبائی، سیدمحمدحسین، 1374، المیزان فی تفسیر القرآن، قم: جامعهٔ مدرسین 28	.

حوزه علمیه قم.
.	29 طباطبائی حائری، سیدعلی بن محمد، 1418ق، ریاض المسائل فی تحقیق الأحکام 

.بالدلائل، قم: مؤسسة آل‌البیت
.	30 قم:  البلوی،  به  تعم  فیما  الوثقی  العروة  سیدمحمدکاظم، 1419ق،‌  یزدی،  طباطبائی 

اسلامی.
.	31 طریحی، فخرالدین، 1416ق، مجمع البحرین، تهران: کتاب‌فروشی مرتضوی.
طوسی، محمد بن الحسن، 1390ق، الإستبصار فیما اختلف من الأخبار، تهران: دار 32	.
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الکتب الإسلامیة.
________________، 1407ق، تهذیب الاحکام، تهران: دار الکتب الإسلامیة.33	.
________________، 1400ق، النهایة فی مجرد الفقه و الفتاوی،‌ چ2، بیروت: دار 34	.

الکتاب العربی.
اللمعة 35	. شرح  فی  البهیة  الروضة  1410ق،  علی،  بن  زین‌الدین  ثانی(،  )شهید  عاملی 

الدمشقیة، قم: کتاب‌فروشی داوری.
___________________، 1413ق، مسالک الأفهام إلی تنقیح شرائع الإسلام، 36	.

قم: مؤسسة المعارف الإسلامیة.
عاملی )شهید اول(، محمد بن مکی، 1412ق، البیان، قم: محقق.37	.
_____________________، 1417ق،‌ الدروس الشرعیة فی فقه الإمامیة، چ2، 38	.

قم: اسلامی.
عریضی، علی بن جعفر، 1409ق، مسائل علی بن جعفر و مستدرکاتها، قم: مؤسسة 39	.

.آل‌البیت
.	40 علوی عاملی، احمد بن زین‌العابدین، 1399ق، مناهج الأخیار فی شرح الإستبصار، قم: 

اسماعیلیان.
.	41 علی بن موسی )امام هشتم(، 1406ق، الفقه المنسوب إلی الإمام الرضا، مشهد: 

.مؤسسة آل‌البیت
.	42 فاضل آبی، حسن بن ابی‌طالب، 1417ق، کشف الرموز فی شرح مختصر النافع، چ3، 

قم: اسلامی.
فاضل هندی، محمد بن حسن، 1416ق، کشف اللثام و الإبهام عن قواعد الأحکام،‌ 43	.

قم: اسلامی.
.	44 فخر رازی، محمد بن عمر، 1420ق، التفسیر الکبیر )مفاتیح الغیب(، لبنان: دار إحیاء 

التراث العربی.
.	45 فیض کاشانی، محمد محسن، 1401ق، مفاتیح الشرائع، قم: کتابخانهٔ آیت‌اللّه مرعشی 
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نجفی.
تهران: 46	. الشریعة،‌  أحکام  فی  الشیعة  معتصم  1429ق،   ،_________________

مدرسهٔ عالی شهید مطهری.
أمیرالمؤمنین 47	. امام  کتابخانهٔ  اصفهان:  الوافی،  _________________، 1406ق، 

.علی
فیومی، احمد بن محمد، 1414ق، المصباح المنیر فی غریب الشرح الکبیر للرافعی، قم: 48	.

منشورات دار الرضی.
.	49 قمی، علی بن ابراهیم، 1404ق، تفسیر القمی، چ3، قم: دار الکتاب.
.	50 کاظمی تستری، اسداللّه، 1400ق، مقابس الأنوار و نفائس الأسرار فی أحکام النبی 

.قم: مؤسسة آل‌البیت ،المختار و عترته الأطهار
.	51 کرکی، علی بن حسین، 1414ق، جامع المقاصد فی شرح القواعد،‌ چ2، قم: مؤسسة 

.آل‌البیت
.	52 کلینی، محمد بن یعقوب، 1407ق، الکافی، چ4، تهران: دار الکتب الإسلامیة.
نینوی 53	. مکتبة  تهران:  الجعفریات-الأشعثیات،‌  1390ق،  محمد،  بن  محمد  کوفی، 

الحدیثة.
.	54 مجلسی، محمدباقر، 1403ق، بحار الأنوار، چ2، بیروت: دار إحیاء التراث العربی.
.	55 ____________، 1404ق، مرآة العقول فی شرح أخبار آل الرسول، چ2، تهران: 

دار الکتب الإسلامیة.
کتابخانهٔ 56	. قم:  الأخبار،  تهذیب  فهم  فی  الأخیار  ملاذ  ____________، 1406ق، 

آیت‌اللّه مرعشی نجفی.
مجلسی، محمدتقی، 1406ق، روضة المتقین فی شرح من لا یحضره الفقیه، چ2، قم: 57	.

مؤسسهٔ فرهنگی‌اسلامی کوشانبور.
قم: 58	. چ2،  فقیه،  شرح  به  مشهور  صاحبقرانی  لوامع  1414ق،   ،____________

اسماعیلیان.
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.	59 مراغی، سید میر عبدالفتاح، 1417ق،‌ العناوین الفقهیة، قم: اسلامی.
.	60 .مکارم شیرازی، ناصر، 1425ق،‌ أنوار الفقاهة، قم: مدرسة الإمام علی بن ابی‌طالب
.	61 .مغربی، نعمان بن محمد، 1385ق، دعائم الإسلام، چ2، قم: مؤسسة آل‌البیت
.	62 مفید، محمّد بن محمد، 1413ق، المسائل الصاغانیة،‌ قم: کنگرهٔ جهانی هزارهٔ شیخ 

مفید.
______________، 1413ق، المقنعة، قم: کنگرهٔ جهانی هزارهٔ شیخ مفید.63	.
واسطی زبیدی، محب‌الدین، ‍1414ق، تاج العروس من جواهر القاموس، بیروت: دار 64	.

الفکر.





سازوکارهای تشخیص تناسب حکم و موضوع 
در دانش فقه امامیه

ابوالفضل علیشاهی قلعه‌جوقی1
مهدی دهقان2

چکیده
در طریق استنباط حکم شرعی و فهم مقاصد شارع، قرائن عام و خاص بسیاری مؤثر است. 
یکی از این قرائن عام، رابطه‌ای است که بین حکم و موضوع وجود دارد. مناسبت در حکم و 
موضوع به این معنا است که برای شکل‌گرفتن حکم شرعی، ملاک‌هایی، به ذهن فقیهان می‌آید 
که به‌صورت »امر ارتکازی« عرفی و درونی درمی‌آید. ویژگی این مناسبت‌های شکل‌گرفته 
این است که تخصیص در حکم یا عمومیت در آن ایجاد می‌کند. نوشتار حاضر، این تناسب 
و سازوکارهای تشخیص آن را بررسی کرده و به تأثیر آن در شکل‌گیری ظهورات جدید برای 
نصوص می‌پردازد. از آنجا که این‌گونه برداشت‌های استنباطی در منابع تشریع، »منصوص« نبوده 
و حاصل شمّ فقاهت و تلاش علمی فقیهان و اصولیان است، روش پژوهش، »اصطیادی« و 
مراجعه به آرای ایشان است. تعریف و تبیین مراد از مناسبت، عوامل پیدایش و سازوکار تشخیص 
آن، ادلهٔ حجیت و اعتبار آن، از جمله جهات دیگر موضوع این پژوهش خواهد بود. تناسب حکم 
و موضوع به‌عنوان قرینه‌ای »لبّی« متصل به دلیل لفظی محسوب می‌شود که حجیت آن بر اصل 

عقلایی »حجیت ظهور« و »فهم عرفی و اجتماعی نصوص«، استوار است.
کلیدواژه‌ها: تناسب، حجیت ظهور، عرف، مناسبت حکم و موضوع، مذاق شریعت.

alishahi88@gmail.com )1. دانشیار گروه الهیات، دانشگاه فرهنگیان، تهران. )نویسندهٔ مسئول
m_dehghans@yahoo.com .2. دانش‌آموختهٔ دکتری الهیات فقه و مبانی حقوق اسلامی دانشگاه یاسوج

تاریخ دریافت: 1399/07/04

تاریخ پذیرش: 1399/08/25

دوفصلنامة علمی‌تخصصی

سال چهارم، شماره هفتم، بهار و تابستان 140۱
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مقدّمه
بخش مهمی از دانش اصول فقه را مباحث الفاظ تشکیل می‌دهد. از نخستین دوره‌های 
تاریخی علم اصول تا زمان حاضر، دقت‌ها و موشکافی‌های دانشمندان این دانش در تنقیح دلالت 
»دلیل لفظی« و کیفیت دریافت معنا، سیر تکاملی داشته است. اصولیان با استناد به حجیت 
ظواهر الفاظ که برگرفته از بنای عقلا، حکم عقل و سیرهٔ متشرعان است در پی آشکارسازی 
معنای بنیادین متن که همان مراد متلکم است، بوده‌اند. آنان در مباحث الفاظ، از ظواهر کلمات 
هر متکلمی، چه شارع و چه غیر آن، بحث می‌کنند و دراین‌باره، بحثی »کبروی« و »صغروی« 
دارند. هدف از بحث کبروی، اثبات حجیت ظواهر الفاظ و مقصود از بحث صغروی، تشخیص 
صغراهای »اصالت ظهور« است. بحث »مناسبت حکم و موضوع« از جمله دقت‌هایی است 
که در بحث‌های صغروی مباحث الفاظ، با بهره‌گیری از عرف و »ارتکاز عقلایی« انجام شده، 
موجب شکل‌گیری ظهورهای نوینی برای ادلهٔ لفظی شده و راه‌حلی برای کشف حکم پدید 

می‌آورد.

1- تناسب حکم و موضوع
1-1- جایگاه بحث تناسب حکم و موضوع

»حجت«  و  »الفاظ«  مباحث  در  موضوع،  و  حکم  میان  تناسب  بحث  فقه  اصول  در 
موضوعیت پیدا می‌کند. )اصغری و دیگران، ۱۳۹۴: ۵( در دانش اصول فقه، ظهوری از حجیت 
برخوردار است که از »متفاهم عرفی« نیز برخوردار باشد، در نتیجه، تناسب میان حکم و موضوع 
که از ارتکازات عرفی عقلایی شمرده شده و سبب ظهور و »انسباق« به ذهن می‌شود را می‌توان 

به‌عنوان قاعده‌ای اصولی تبیین کرد. )دهقان و دیگران، 1396: 105-85(
1-2- مناسبت در اصطلاح اصولیان امامیه

ارتباطاتی که در عالم تشریع در برابر »تکوینیات« موجود است، به دو گونه تقسیم می‌شود: 
یا این ارتباطات وابسته به‌حکم و موضوع است، چنان‌که وجوب حج، مشروط به تحقق استطاعت 
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است،1 یا مربوط به‌ حکم و موضوع نیست، بلکه مربوط به ارتباط حکم با امور دیگری به‌جز 
موضوع است که خود بر پنج قسم است: نخست، ارتباط‌هایی که میان خود احکام برقرار است، 
چنان‌که وجوب با حرمت رابطهٔ تضاد دارد؛ دوم، پیوندی که میان حکم و متعلق آن وجود دارد، 
همچنان که وجوب نماز یا روزه، سبب انجام آن‌ها توسط مکلف می‌شود؛ سوم، پیوندی که 
میان حکم و مقدمات آن است، چنان‌که وجوب نماز به وضو که مقدمهٔ آن است، وابسته است؛ 
چهارم، ارتباط‌هایی که در داخل حکمی شرعی، دیده می‌شود، بدین‌گونه که حکم شرعی 
به عملی که دارای جزءهای گوناگون است، وابسته می‌شود، چنانکه وجوب به نمازی تعلق 
می‌گیرد که دارای اجزای متعدد است؛ پنجم، ارتباطاتی که به‌صورت ملازمه بین حکم شرعی و 

حکم عقلی برقرار می‌شود. 
دربارهٔ قسم اول یعنی ارتباطات میان حکم و موضوع، ابتدا بایستی بدین نکته توجه نمود که 
برای حکم شرعی دو گونه ثبوت وجود دارد: نخست، ثبوت حکم در شریعت اسلام که قانونی 
در بین دیگر قوانین شناخته می‌شود و دوم، ثبوت حکم برای افراد خارجی. در »عالم تشریع«، 
ثبوت هر حکمی بر هیچ‌چیز دیگر وابسته نیست؛ هر قانونی در مرحلهٔ جعل قانون و انشای آن و 
پیش از مرحلهٔ فعلیت و امتثال آن، فقط خواهان جعل و انشای آن قانون است؛ ولی در »مرحلهٔ 
فعلیت«، حکم شرعی گاهی وابسته به چیزی است که حکم بدون حصول آن فعلیت پیدا 
نمی‌کند، از آنجا که انجام فریضهٔ حج وابسته به استطاعت است، اگر فرد مستطیعی پیدا نشود، 
در عالم خارج، حجی انجام نمی‌شود. در اصطلاح اصول، موضوع حکم را به اموری می‌گویند 

که فعلیت‌یافتن حکم مجعول، وابسته به آن‌ها است. 
ارتباط میان حکم و موضوع از نظری شبیه ارتباط موجودِ بین سبب و مسبب است که وجود 
موضوع سبب می‌شود که حکم به فعلیت برسد. در نتیجه می‌توان به این دیدگاه رسید که حکم 
توانایی موضوع‌سازی برای خودش را ندارد. )صدر، 1406 ق: 116/1-128؛ اسلامی، 1387: 

)317 -309/1
اسِ حِجُّ الْبَیتِ مَنِ اسْتَطَاعَ إِلَیهِ سَبِیلًا وَ مَنْ کفَرَ  هِ عَلَی النَّ  .1فِیهِ آیاتٌ بَینَاتٌ مَقَامُ إِبْرَاهِیمَ وَ مَنْ دَخَلَهُ کانَ آمِناً وَ لِلَّ

هَ غَنِی عَنِ الْعَالَمِینَ )آل‌عمران، 97( فَإِنَّ اللَّ
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1-3- کیفیت قرینیت تناسب حکم و موضوع
فقهیان و اصولیان امامیه، مناسبت را گونه‌ای از قرینهٔ عرفی می‌دانند؛ به همین سبب، گاه 
واحدی  چیز  عنوان،  آن  از  عرف  ولی  رفته،  کار  به  گوناگون  احکام  موضوعات  در  عنوانی 
نمی‌فهمد، به‌گونه‌ای که گاه قیدی را در موضوعی دخالت داده است؛ برای نمونه در »هبه«، 
کمترین تغییر در عین، موجب می‌شود برای برگرداندن آن مانع ایجاد شود؛ برخلاف »خیار 
تفلیس« که تغییرهای اندک مانع از برگرداندن مال نیست. این اختلاف در باب‌های گوناگون، 
از اختلاف مناسبات احکام با موضوعات ناشی می‌شود که در فهم عرفی ریشه دارد. )خوئی، 

)411-410/2 :1352
1-4- حجیت مناسبت حکم و موضوع

برای استدلال به »سازواری« میان حکم و موضوع، باید به مسائلی توجه نمود. نخستین امر 
مهم، رسیدن چنین مناسبتی به حد ظهور است، به‌گونه‌ای که اگر این ظهور محقق نشود، چنین 
مناسبتی حجیت ندارد، حتی اگر امور دیگر در آن لحاظ شود؛ چراکه حجیت مناسبت حکم 
و موضوع به اصالت ظهور است، در نتیجه باید این مناسبت، در دلیل، ظهوری کامل پدید آورد 
تا حجت باشد؛ بنابراین اگر در حد »اشعار« باقی بماند، نمی‌تواند حجت باشد؛ زیرا بسیاری از 
فقیهان بر این باورند که اشعار نه‌تنها در مناسبت میان حکم و موضوع، بلکه در همه‌جا تا زمانی 
که به مرتبهٔ ظهور نرسد، حجت نیست. )حسینی میلانی، 1395ق: 113/5؛ خوئی، 1422ق: 

)131-130/5
در صورتی که ظهور به‌عنوان »مقتضی« در مناسبت حکم و موضوع وجود داشته باشد، 
حجیت آن در گرو »عدم مانع« خواهد بود. از جملهٔ این موانع، نبود نص صریح برخلاف 
مناسبت است؛ چنان‌که گاه پیش می‌آید، در موردی مناسبت و سازواری میان حکم و موضوع 
وجود دارد، ولی از سوی دیگر نص و دلیلی یافت می‌شود که این مناسبت را نادیده انگاشته، بلکه 
آن را نفی کرده و برای آن اعتباری قائل نشده است؛ برای نمونه، بیشتر فقیهان در جنایت بر روی 
بیضهٔ چپ، بر این باورند که دارای نصف دیه است، ولی در برابر، روایتی وجود دارد که آن را به 
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دوسوم دیه افزایش داده و علت آن را به‌وجود‌آمدن فرزند از بیضهٔ سمت چپ دانسته است: »عن 
ابی عبد اللّه قال: الولد یکون من البیضة الیسری فإذا قطعت ففیها ثلثا الدیة و فی الیمنی ثلث 
الدیة«. )حر عاملی، 1409ق: 311/29؛ مجلسی، 1404ق: 96/24( بنا بر گزارش فقیهان، این 
روایت از جهت سند ضعیف است؛ زیرا اول اینکه »مرفوعه« است و دوم اینکه در سند آن محمد 

بن هارون قرار گرفته که فردی ضعیف است. )خوئی، 1421ق: 390/42(
صاحب ریاض در پاسخ به استدلال به این روایت می‌نویسد: این تعلیل فقط می‌تواند از باب 
مناسبت حجت باشد، ولی این مناسبت نمی‌تواند در برابر دیگر ادله که در این مورد وارد شده، 

حجت باشد. )طباطبائی، بی‌تا: 550/2(
مانع دیگر در جایی است که دلیلی در برابر مناسبت از سوی شرع صادر شده که هرچند 
مناسبت میان حکم و موضوع خیلی شدید است، با این حال شارع این مناسبت را معتبر ندانسته 
است؛ مثلًا در جامعه‌ای این باور جا افتاده که نمی‌شود عالمی باشد که اکرام آن واجب نباشد، 
زیرا برای عالمان احترام فراوانی قائل‌اند؛ در این صورت شارع می‌گوید: »الفاسق لیس بعالم«، 
تا با این فهم آن‌ها رودررو نشود، ولی حکم مخالف با باور آن‌ها را صادر کرده باشد؛ دلیل 
»لا طلاق الّ باشهاد« نیز از همین قسم است.1 )حسینی سیستانی، 1414ق: 250؛ علیشاهی و 

ارژنگ، 1391: 86-67(
مخالفت با اصول قطعی را می‌توان مانع دیگری در این باب تلقی کرد؛ چنان‌که در جایی 
که دلیل روایی وجود داشته باشد، روی‌گرداندن از نصوص و برگشت به ‌حکم مخالف با اصل 

به‌مجرد وجود مناسبت، درست نیست. )حکیم، 1404ق: 236/7(

2- سازوکار تشخیص مناسبت حکم و موضوع در دانش فقه
تناسب حکم و موضوع، به‌عنوان قرینهٔ عرفی، در ابواب گوناگون فقهی مورد استفادهٔ فقیهان 
قرار گرفته است. در این پژوهش نمونه‌هایی از سازوکار تشخیص آن در فقه مورد بررسی قرار 

می‌گیرد.

1. قاعدهٔ »لاضرر و لاضرار«.
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2-1- فهم عرفی
فهم عرفی در حوزه‌های گوناگونی مطرح می‌شود که بعضی از آن‌ها حجیت ندارند و در 
باب مناسبت حکم و موضوع مورد بحث قرار نمی‌گیرند. به‌طور کلی، می‌توان حداقل سه حوزه 
برای نقش عرف لحاظ نمود: اول اینکه جایگاه عرف در استنباط احکام شرعی به‌صورت مستقل 
لحاظ می‌شود و به‌عبارت دیگر موضوعیت دارد و دوم اینکه به‌صورت غیرمستقل لحاظ می‌شود 

و در واقع »عرف« در جهت نیل به احکام شرعی طریقیت دارد. 
در صورت نگاه استقلالی به عرف، خود به دو گونه دسته‌بندی می‌شود: اول اینکه در برابر 
عرف، شرع وجود دارد، به‌گونه‌ای که این دو با یکدیگر قابلیت جمع ندارند؛ یقیناً در صورت 
وجود دلیل شرعی، به عرفی که با شرع رویارویی دارد توجه نمی‌شود و چنین عرفی منشأ اثر 
نخواهد بود؛ دوم اینکه در برابر عرف، شرع وجود ندارد که از میان این صورت و صورت نگاه 
غیراستقلالی، در صورتی که عرف در زمینه‌ای نظر داشته باشد و در مقابل، شرع نیز در آن زمینه، 
دیدگاهی بیان نکرده باشد، می‌توان تا زمانی که شارع از آن عرف ردع و منعی نکرده و با اصول 

کلی دین مبین اسلام نیز تعارضی نداشته باشد، به آن عمل نمود. )سبحانی، 1383: 303(
قسم دیگر )نگاه غیراستقلالی( که دارای نقشی انکارنشدنی برای عرف است، طریقیت‌داشتن 
عرف برای کشف حکم شرعی است، که از موارد مبهم در احکام شرعی پرده برمی‌دارد. در این 
راستا از جمله اشکالاتی که روشنفکران مطرح می‌کنند این است که در باب موضوع یا موردی 
خاصی، دلیلی از قرآن کریم یا معصوم وجود ندارد و در این صورت، از راه توجه‌دادن به عرف 
زمان نزول، مشکل حل می‌شود؛ برای نمونه، در بعضی از مسائل همچون نوع حجاب، ارتکازی 
در ذهن عرف زمان نزول وجود داشته1 که بایستی زن در برابر مرد، پوشش کامل داشته باشد و 

1. شکی نیست در اینکه بعد از نزول آیهٔ حجاب، زن‌ها به پوشیدن جلباب و عبا برای رفتن به کوچه و بازار اقدام 
نموده و صورت‌های خود را می‌پوشانیدند، مگر به‌صورت شاذ و نادر و این مطلب با مراجعه به تاریخ، به بهترین 
صورت روشــن می‌شــود، حتی اگر زنی از اشــراف بود و حجاب نداشــت، به او اعتراض می‌کردند؛ مثل اینکه 
خواهرزادهٔ عایشــه، دختر طلحه، همســر مصعب بن زبیر که نامش عایشه بود و نهایت وجاهت را داشت و بدون 
حجاب ظاهر می‌شــد، به او اعتراض کردند. همچنین کلام زینب، دختر امیر مؤمنان در شــام برای یزید در 
خطبهٔ کذایی که فرمود: »قد هتکت ستورهنّ و أبدیت وجوههن«، )طبرسی، 1403ق: 308/2؛ کفعمی عاملی، 
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زنان از پوشیه استفاده می‌نمودند، به‌گونه‌ای که اگر زنان صورت خود را نمی‌پوشاندند از زنان 
کفار محسوب می‌شدند؛ )مجلسی، 1403ق: 124/45( بنابراین هیچ‌گاه سؤال نشده است که 
آیا پوشاندن صورت برای زنان واجب یا مستحب است، بلکه در جهت خلاف آن می‌پرسیده‌اند 
نْ 

َ
أ الْمُحْرِمُ یرِیدُ  جُلُ  بِی جَعْفَرٍ: الرَّ

َ
قُلْتُ لِ زُرَارَةَ قَالَ:  و در روایتی وارد شده است: »عَنْ 

ی وَجهَها  نْ تُغَطِّ
َ
سَ أ

ْ
ةُ لَ بَأ

َ
سَهُ- وَ الْمَرْأ

ْ
رْ رَأ بَابِ قَالَ: نَعَمْ- وَ لَ یخَمِّ ی وَجْهَهُ مِنَ الذُّ ینَامَ- یغَطِّ

کلَّه«. امام در پاسخ به اینکه آیا در زمان حج، زن بایستی صورتش را باز بگذارد و نپوشاند، 
پوشاندن چهره را در صورت ضرورت بی‌اشکال می‌دانند که اگر در حالت عادی، زنان چهرهٔ 
با نپوشاندن، سؤالی برای آن‌ها مطرح نمی‌شد. )حر عاملی،  خود را نمی‌پوشاندند، در رابطه 
1407ق: 506/12( این روایت از جهت سند نیز صحیح است. )خوئی، 1421ق: 474/28؛ 

فاضل لنکرانی، 1418ق: 193/4(
در واقع، فهم عرفی بر پایهٔ ضوابط دقیقی است که عقل بدان راه ندارد و در نتیجه باید 
همهٔ خصوصیات را در نظر گرفت؛ یعنی مقام‌ها، مناسبت بین حکم و موضوع، حال متکلّم و 
امرکننده، حال شنوده، کیفیت ظروفی که حکم در آنجا صادر شده و این قابلیت را دارد که 
انسان، »مأمورٌ به« را در آن ظروف به جا بیاورد و دیگر »قرینه‌های محفوفه« باید در نظر گرفته 
شود تا گسترهٔ دلالت این سکوت روشن شود و به دست بیاید که اگر شارع سخنی گفت و از 
آن‌سو در کلام خود قرینه‌ای نیاورد، چه اندازه از سکوت او، اطلاق استفاده می‌شود. که به همان 
مقدار، این لفظ در آن معنای مطلق، حجّیت دارد و نمی‌توان آن را به موردی خاصی مقید کرد 
و با ادّعای انصراف، نبود اراده و مانند این‌ها، لفظ را از ظهور انداخت؛ زیرا هنگامی که لفظ با 
سکوت همراه شد و معنای اوّلی خودش را یافت و در آن ظهور پیدا کرد، آن ظهور، حجّت است 
و این، امری عرفی، وجدانی و زیر نظر ادراک انسانی است که با ذوق سالم، درک‌کنندهٔ حقایق 
وجدانی می‌شود. اینکه مسئله‌ای به عرف سپرده شود بسیار آسان است؛ ولی ملاک تشخیص 
عرف تا آن اندازه دقیق است که عقل هم راهی به دستیابی آن ندارد! ازاین‌رو، عقل در کار عرف 

1405ق: 739( بر این مسئله دلالت می‌کند؛ پس هریک از هتک ستر و ظاهرکردن وجوه، دلیل مستقل مقصود، 
است. )جعفریان، 1428ق: 507/1(
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نمی‌تواند دخالت کند و آن را کم یا زیاد کند و ملاک و مناطش به‌قدری دقیق است که مزاحم 
و معارضی برایش پدید نخواهد آمد. )حسینی تهرانی، 1421ق: ‌69/2(‌

2-1-1- نقش عرف در تعیین مصادیق احکام شرعی
نیاز به عرف برای تطبیق مفاهیم موجود در روایات بر مصادیق، مورد اختلاف است و برخی 
باور دارند که به عرف نمی‌توان مراجعه کرد؛ چون عرف در این موارد با تسامح برخورد می‌کند، 
آن‌هم از نوع تسامح‌هایی که با واقع مطابقت ندارد؛ مانند تسامحی که عرف در اطلاق اسم 
اندازه‌ها بر کمیت بیشتر یا کمتر، استفاده می‌کند و بر حجّیت این‌گونه تسامح‌ها نمی‌توان دلیلی 

یافت.1 )خراسانی، 1409ق: 57؛ نائینی، 1376: 494/4؛ عراقی، 1417ق: 189/4(
این باور اگرچه در مواردی که شرع، حدود موضوع را معین نموده، امر درستی است، ولی 
این‌گونه نیست که شارع در همهٔ حوزه‌ها حدود و قیود موضوع را معین نموده باشد و وجود چنین 
امری اگرچه از جانب شارع استحاله ندارد، اما فرض وقوع آن با توجه به شرایط ممنوعیت نقل 
حدیث پس از وفات پیغمبر اکرم که دستیابی به مفاد حقیقی احکام شرع غیرممکن شد، 

تقریباً ناممکن است.
بر این اساس است که برخی از فقیهان، اعتماد بر عرف را در مرحلهٔ تطبیق، فقط منحصر 
به امور واقعی دانسته‌اند که عرف ممکن است در تشخیص آن‌ها به خطا گرفتار شود؛ مانند 
تطبیق آب کر بر آب در خارج؛ برخلاف اعتباریات که در آن‌ها می‌توان به عرف مراجعه کرد؛ 
مانند تطبیق مفهوم بیع بر مصداق‌های خارجی آن؛ )طباطبائی حکیم، بی‌تا: 50( بنابراین عرف 
همان گونه که در تشخیص مفاهیم، مرجع است، در تشخیص مصادیق نیز می‌تواند مرجع باشد؛ 
بنابراین، برای تشخیص مفهوم خون و مصداق خارجی آن در صورت امر به شستن لباس و 

1. بدین جهت برخی از فقها حکم کرده‌اند که اگر زن حتی لحظه‌ای پیش از انقضای عدّه در صورت التفات به 
اینکه در عده است، ازدواج کند، ازدواجش باطل بوده و تا ابد بر آن مرد حرام می‌شود. همچنین حکم کرده‌اند 
که آب کمتر از کر هرچند به‌مقدار یک مشت باشد، به‌مجرد ملاقات با نجاست، نجس می‌شود. همچنین حکم 
کرده‌اند که در کمتر از مسافت شرعی، هرچند یک گام، نماز شکسته نمی‌شود. تمام این فتاوا به‌دلیل این است که 
شارع به مصادیق مبتنی بر مسامحهٔ عرفی اعتنا ندارد و آن را سبب تحقق عناوین آن مصادیق نمی‌داند و به‌نظر شارع، 

عرف مسامحی نمی‌تواند مصادیق عناوین شرعی را تشخیص دهد. )ساعدی، بی‌تا: ‌‌269/45(
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پاک‌کردن خون از آن، باید به عرف مراجعه نمود.1 )خمینی، 1423ق: 524/1؛ ساعدی، بی‌تا: 
)‌270/45‌

در این راستا برخی بر این باورند که اگرچه عرف نسبت به تصرّف در احکام آزاد نیست، زیرا 
»حلال محمد حلالٌ إلی یوم القیامة و حرامه حرامٌ إلی یوم القیامة«2 )کلینی، 1407 ق: 58/1(،  
بلکه نگاه عرف نسبت به موضوع با تغییر مقتضیات، دگرگون می‌شود و به پیروی از آن، احکام 

نیز دچار دگرگونی می‌شوند؛ چنان‌که مرحوم نجفی دراین‌باره می‌نویسد: 
»برخی از فقیهان بر این باورند که موضوعات احکام دگرگون‌شدنی نیستند 
و در تعیین مرزهای موضوعات، به عرف رایج زمان پیامبر و ائمّه باید مراجعه 
کرد؛ برای همین، آنچه در زمان پیامبر و ائمّه مکیل و موزون بوده، نمی‌توان 
آن را به‌گونهٔ گزاف و بدون تعیین اندازهٔ آن به فروش رساند، هرچند پس از زمان 
آن‌ها به امور گزافی تغییر پیدا کرده باشد؛ زیرا در غیر این صورت، لازم می‌شود 
که احکام با دگرگونی زمان و مکان، دگرگون شوند و این مطلب، لعب و بازی 

با احکام شرعی است.«
ایشان در پاسخ می‌نویسد: »تغییر در زمان و مکان به تغییر احکام نمی‌انجامد، بلکه به تغییر 
موضوعاتی که احکام بر آن‌ها مترتب می‌شود، می‌انجامد و این مطلب در همهٔ موضوعات و 

عناوین واردشده در شریعت به همین گونه است.« )نجفی، 1404ق: 429-426/22(
به نظر می‌رسد پاسخ صاحب جواهر صحیح نباشد و بایستی عبارات قرآن کریم و روایات 
را بر اساس عرف زمان نزول لحاظ نمود و اگر عرف آن زمان مطلبی غیر از عرف الآن فهمیده 

1. اگر مفهوم خون دارای مصداق برهانی عقلی باشــد که عبارت از رنگ باقی‌مانده در پارچه پس از شســتن آن 
است، عرف با دقت و عدم تسامح، راهی برای تشخیص آن ندارد، بلکه فقط عقل برهانی است که حکم می‌کند 
رنگ به‌جامانده خون است؛ زیرا رنگ عَرَض است و عَرَض از جوهر جدا نمی‌شود و به‌دقت عقلی، رنگ عبارت 
است از اجزای کوچک خون که همچنان در لباس باقی مانده، ولی به این دقت عقلی توجّهی نمی‌شود؛ چون در 

ذهن عرف چنین نقش بسته شده که رنگ، بیرون از حقیقت و ماهیت خون است. )ساعدی، بی‌تا: ‌‌270/45(
2. این دسته از روایات دارای تواتر معنوی است؛ بنابراین صدور آن‌ها قطعی و یقینی است. )کاشف‌الغطاء، بی‌تا: 

)472/32
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است، قطعاً عرف زمان نزول ترجیح می‌یابد؛ چراکه احکام بر اساس فهم متعارف زمان نزول 
وضع شده و در واقع احکام مطابق با فهم عرفی آن زمان نازل شده است؛ چراکه اگر احکام بر 
اساس چنین فهم متعارفی نازل و وضع نمی‌شد، »نقض غرض« می‌شد و رسالت اسلام به ثمر 

نمی‌نشست.
ممکن است گفته شود، سخن و کلام از چنین امکانی برخوردار است که در هر زمانی 
مطابق با عرف همان زمان معنا شود، اما تصور صحیح این مسئله موجب می‌شود، نادرستی چنین 
ادعایی به اثبات برسد؛ چراکه اگر عرف زمان نزول معنایی را از عبارت متوجه می‌شد که عرف 
زمان‌های بعد، چیزی خلاف و مقابل آن را متوجه می‌شد و فرض هم این بود که عبارت بایستی 
طبق عرف هر زمانی معنا شود، موجبات تناقض در احکام شرع فراهم می‌آمد و مقصود نهایی 
شارع از حکم شرعی به دست نمی‌آمد. علت قائل‌شدن به ملاک‌بودن عرف هر زمان را می‌توان 
در این امر جست‌وجو نمود که اگر چنین امری ملاک نباشد، در فهم عبارات شرعی نمی‌توان به 
عرف هر زمانی مراجعه نمود که در پی آن بسیاری از احکام مستحدثه بی‌پاسخ باقی می‌ماند. به 
دیگر سخن، اگر عرف هر زمانی برای مردم همان زمان لحاظ نشود، عبارات شرعی پاسخ‌گوی 
نیازهای مردمان زمان دیگر نخواهد بود؛ چراکه عبارات بر اساس نیازهای عرف زمان نزول صادر 

شده است، در حالی که احکام شرعی بایستی در تمام زمان‌ها و مکان‌ها پاسخ‌گو باشد.
این اشکال چنین پاسخ داده می‌شود که برای پاسخ‌گوبودن در تمام شرایط، لازم نیست 
ملاک‌بودن عرف در تمام زمان‌ها لحاظ شود، بلکه از سویی در بعضی از نصوص شرعی، فهم 
عرفی زمان نزول آن با تمام زمان‌ها یکی است و از سوی دیگر در صورت تفاوت فهم عرفی، فهم 
عرفی زمان نزول، ملاک قرار می‌گیرد و بعد از فهم علت حکم، »تنقیح مناط« شده و حکم 
شرعی برای تمام زمان‌ها لحاظ می‌شد. برای نمونه، اگر در ادله از بیع با »کیل« منع شده باشد، 
مناط آن استخراج می‌شود که جهل و »غرر« یکی از دو طرف موردمعامله است و بعد در تمام 
معاملاتی که چنین مناطی وجود داشته باشد، منع یادشده اعمال می‌شود. ممکن است در بعضی 
از عرف‌ها بیع با کیل، غرری باشد و در بعضی عرف‌های دیگر غرری نباشد که در مورد اول، منع 
روایت شامل آن می‌شود و در مورد دوم، ادلهٔ منع بیع با کیل، شاملش نمی‌شود، حتی اگر عرف 
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زمان‌های بعد به آن بیع با کیل بگویند، چون ملاک حکم در زمان نزول را ندارد.
2-1-2- نقش عرف در تبیین دلالت و ظهور

دلالت عرفی برای حجیت‌داشتن نیاز به دلیل ندارد؛ زیرا در کبرای حجّیت وارد می‌شود. از 
آن‌سو، حجّیت ظهور با تنقیح موضوع از این جهت متفاوت است که ظهور، به هم‌زمانی آن با 
عصر معصوم نیاز دارد؛ زیرا ظهوری حجّت است که ارادهٔ جدی امام معصوم در آن به 
دست آمده باشد؛ در نتیجه اگر در مطابقت، شک وجود داشته باشد، اصل، ظهورنداشتن نوعی 

برای کلام است. )صدر، 1417ق: 235/4؛ ساعدی، بی‌تا: ‌‌265/45(
2-1-3- ترجیح عرف ارتکازی بر عرف محاوره‌ای

اشاره  فهم نصوص  ارتکاز« در  به دو روش »عرف محاوره« و »عرف  آخوند خراسانی 
می‌کند، آنجا که به جملهٔ »العنب إذا غلی یحرم« اشاره کرده است. ایشان حرمت در این جمله 
را در کشمش نیز جاری می‌داند؛ زیرا هرچند عرف از این جمله چنین می‌فهمد که موضوع 
حرمت، مخصوص انگور است، ولی عرف مستند به مناسبت میان حکم و موضوع، موضوع 
حکم را به کشمش نیز سرایت می‌دهد؛ زیرا از نگاه عرف، انگور و کشمش، هرچند متفاوت 

هستند، ولی هر دو از حالت‌های موضوع هستند. )خراسانی، 1409ق: 428(
2-1-4- ترجیح رویکرد عرفی بر رویکرد عقلی در فهم احکام

رویکرد عرف در مقابل رویکرد عقلانی قرار می‌گیرد که در رویکرد عرفی، دقت‌های موجود 
در رویکرد عقلی لحاظ نمی‌شود، به‌گونه‌ای که اگر این دقت‌ها لحاظ شود، احکام حرمت و 
وجوب جابه‌جا می‌شود؛ چنان‌که در بحث حرمت »مسِّ خطّ کنده‌کاری‌شدهٔ قرآن«، برخی 
از فقیهان تردید نموده‌اند و بر این باورند که چنین خطی چون وابسته به هوا است، قابلیت لمس 
ندارد و بر لمس آن، مس صدق نمی‌کند. این‌گونه استدلال از این جهت که وابسته به دقت‌های 
فلسفی است، صحیح نیست؛ بلکه در مانند این‌گونه موارد، به عرف باید مراجعه کرد و عرف بین 
مس قرآنی که کنده‌کاری‌شده باشد با دیگر خطوط قرآن، تفاوتی در حرمت نمی‌بیند؛ زیرا هر 
دو مورد، لمس‌شدنی است و در نتیجه، حرمت لمس شامل همهٔ این خطوط می‌شود. )خوئی، 

1418ق: 532/3؛ خمینی، 1421ق: 281/5؛ ساعدی، بی‌تا: ‌268/45(
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2-1-5- نقش لوازم عرفی در استنباط احکام از ادله
در فهم ادلّهٔ شرعی نباید فقط بر »ظهورات مطابقی« تکیه شود، بلکه لوازم عرفی آن نیز در 
استنباط احکام شرعی از ادله لحاظ می‌شود. برای نمونه فقیهان برای بحث لزوم در معاملات به 
وْفُوا بِالْعُقُودِ )مائده، 1( استدلال کرده‌اند که حرمت نقض عقود را می‌رساند، یا برخی، 

َ
آیهٔ أ

برای جواز نگاه‌کردن به دختر خردسال، به لازم‌نبودن پوشاندن سر او استدلال کرده‌اند؛ چون باور 
دارند عرف بین این دو مسئله ملازمه برقرار می‌کند. )سیفی مازندرانی، 1429ق: 259؛ عراقی، 
1417ق: 98/1؛ ساعدی، بی‌تا: ‌‌271/45( دلیل جواز نپوشاندن سر دختر خردسال این روایت 
است: »لا تغطّی رأسها حتّی تحرم علیها الصلاة«. )حر عاملی، 1409ق: 228/20( )دختر تا 
زمانی که نماز بر وی ]به‌جهت حیض[ حرام نشده است، می‌تواند سر خود را نپوشاند.( این 
روایت که از جهت سند صحیح است )سند، 1431ق: 365/1( هرچند بر جواز پوشیده‌نبودن 

سر دلالت دارد، ولی به ملازمهٔ عرفی، بر جواز نگاه‌کردن انسان بالغ به وی نیز دلالت می‌کند.
2-2- کشف مذاق شریعت

صاحب جواهر، شناخت »مذاق شرع« را معرفتی خدادادی معرفی می‌کند که به برخی از 
بندگان خود روزی کرده است؛ )نجفی، 1404ق: 195/30( چنان‌که در روایاتی که فقیهان آن‌ها 
را »مستفیض« دانسته‌اند )آل‌عصفور، 1391ق: 94/14( در رابطه با علم، نظیر این تعبیر مشاهده 
می‌شود: »لیس العلم بکثرة التعلم، إنما هو نور یقذفه اللّه فی قلب من یرید أن یهدیه«، )مجلسی، 
امام می‌فرماید:  یا در روایت دیگری  1410ق: 140/67؛ فیض کاشانی، 1406ق: 10/1( 
»العلم نور یقذفه اللّه فی قلب من یشاء«. )کلینی، 1407ق: 42/2( اگر چنین دیدگاهی پذیرفته 
شود، نمی‌توان اصولی خاص و برنامه‌ای منسجم و ضابطه‌مند برای دستیابی به مذاق شرع ارائه داد 

و اگر کسی به چنین معرفتی دست یابد، نمی‌تواند به این استعداد دست یابد.
ولی اگر ضابطه‌مندی در دستیابی به مذاق شرع مورد قبول قرار گیرد، می‌توان از سویی 
ضوابطی را برای آن ارائه نمود، تا هرکسی ادعای دستیابی به مذاق شارع ننماید و از سوی دیگر 
اگر کسی به چنین معرفتی دست یافت، بتواند بر رسیدن به چنین قدرتی استدلال نماید. در 
این راستا با ممارست و پی‌جویی در ادلّه می‌توان تا حدودی به مذاق شرع دست یافت؛ زیرا با 
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پی‌جویی پیوسته در آثار شرعی می‌توان از روش شارع در جعل احکام پرده برداشت و نسبت به 
گاهی یافت. )علیشاهی، 1390: 190-155( مذاق شرع آ

برخی از پژوهشگران، طریق رسیدن به مذاق شرع را این‌گونه تبیین نموده‌اند: با توجه به 
از  تابعی  به مذاق شارع  گستردگی دامنهٔ شریعت و جاودانگی آن، روشن است که دستیابی 
ممارست پیوسته در استنباط، آشنایی با احکام و درک دستگاه‌واره‌ای از نظام شریعت است. 
به‌عبارت دیگر، برای نیل به مذاق شرع، توجه به این امور ضروری به نظر می‌رسد: بررسی اسناد 
مبیّن مقاصد شریعت، درک قطعی عقل، مقایسه مورد مذاق با احکام شرعی دیگر، واکاوی 
پیامدهای هر حکم، ارتکاز قطعی متشرعه، رویهٔ قانون‌گذاری شارع یا روش او در بیان شریعت، 
جهان‌بینی شارع و سازگاری یا ناسازگاری با مجموعهٔ شریعت. )علیدوست و عشایری، 1388: 

)24-11
اگرچه نمی‌توان به‌طور کامل به مذاق شرع دست یافت، می‌توان حداقل‌هایی را برای نیل به 
آن لحاظ نمود تا هرکسی ادعای رسیدن به آن را ننماید و ادعای صحیح از سقیم تشخیص‌دادنی 
باشد. به‌عنوان نمونه، شیخ انصاری در باب ادلهٔ »حجیت برائت در شبههٔ تحریمی« به این مذاق و 
طریقهٔ شارع اشاره می‌نماید که شارع فقط به بیان محرمات می‌پردازد و مباحات را تک‌تک تبلیغ 
نمی‌کند و این امر اتفاق نمی‌افتد مگر به‌دلیل آنکه رخصت و اجازهٔ انجام فعل به بیان نیاز ندارد 

و نبود نهی در مباح‌بودن آن کفایت می‌کند. )انصاری، 1416ق: 334/1(
محقق حلی نیز بر این مطلب صحه گذاشته و می‌نویسد: 

»اهل شرایع همگان کسی را که روی به مشتهیات بیاورد تخطئه نمی‌کنند و 
بر چنین شخصی هنگامی که می‌خواهد چیزی را تناول کند، لازم نمی‌دانند که 
بر اباحه‌اش نصی وجود داشته باشد و او را در بسیاری از محرمات که بدون علم 
تناول نموده است، معذور می‌دانند؛ در حالی که اگر مذاق شارع اصالت حظر 
بود، اهل شرایع چنین شخصی را به‌سرعت تخطئه می‌کردند تا زمانی که علم به 

اذن پیدا شود.« )حلی )محقق(، 1403ق: 205(
مورد دیگر از مذاق شرع در جایی مطرح شده است که امر »دایر بین محذورین« )وجوب 
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و حرمت( است که برخی ترجیح جانب حرمت را بر جانب وجوب صحیح دانسته و این‌گونه 
استدلال نموده‌اند که »دفع مفسده« بر »جلب منفعت« اولویت دارد؛ زیرا غالباً دفع مفسده در 
حرمت، ملازم با انجام عمل حرام است و در وجوب تحصیل، مصلحت ملازم با انجام فعل 
واجب است و شارع و عاقلان به دفع مفسده اهتمام بیشتری داشته‌اند. )حلی )علامه(، 1425ق: 

329/5؛ انصاری، 1416ق: 399/1(
کارکردهای گوناگون مذاق شریعت توسط فقها نقش بسزایی در باب مناسبت حکم و 
موضوع ایفا می‌نماید. به‌طور کلی حوزه‌هایی که مذاق در آن ورود پیدا می‌نماید یا در زمینهٔ حکم 
شرعی یا در زمینهٔ موضوع شرعی است که هریک به اقسامی منقسم می‌شود و نقش مذاق در 

هرکدام متفاوت از دیگری به نظر می‌رسد.
2-2-1- سازوکار مذاق شریعت در حوزهٔ حکم شرعی در باب مناسبت حکم و موضوع

سازوکار مذاق در این حوزه با توجه به حالات گوناگونی که برای حکم شرعی رخ می‌دهد، 
گوناگون می‌شود. توضیح آنکه گاهی حکم شرعی در رابطه با موضوعی یا به‌طور کلی وارد 
نشده یا اگر وارد شده در رابطه با برخی از موارد آن آمده و نسبت به موارد دیگر آن ساکت است 
که در این موارد مذاق شرع به‌عنوان تنها دلیل مطرح می‌شود1 و در واقع، یکی از راهکارها برای 
پُرنمودن خلأ حکم در امور مستحدثه محسوب می‌شود. برای نمونه، شروطی مانند عقل، علم، 
عدالت و ایمان در مرجَعیت، ضروری دانسته شده است، چراکه فقدان این شرایط در مرجع، 
سبب پایین‌آمدن مقام مرجعیت و سرپرستی مؤمنان خواهد شد. تنها دلیلی که فقیهان، برای 
ضروری‌بودن این شرایط در مرجعیت استناد می‌کنند، مذاق شریعت است. )خوئی، 1410ق: 

223؛ سبزواری، 1413ق: 179/2( 

1. آیت‌اللّه خوئی در اســتدلال بر شرط رجولیت برای مرجع تقلید می‌فرماید: »از مذاق شرع به دست می‌آید که 
وظیفهٔ زنان، محفوظ‌داشتن خویش از طریق پوشش و خانه‌داری و امثال آن است و اجتناب از اموری که منافی با 
آن است؛ بنابراین اشتغال به افتا، مرجعیت و ریاست، موجب می‌شود که مورد مراجعهٔ فراوان مردان قرار بگیرد که 
شــارع بدان رضایت نمی‌دهد.« )خوئی، 1410ق: 187/1( آیت‌اللّه حکیم در باب زکات، در استدلال بر وجوب 
انتقال زکات از شهری به شهر دیگر در صورت نبود مستحق در شهر سکونتی خود می‌نویسد: »واجب است زکات 
را به آن شهر انتقال بدهد تا به‌دست مستحق برسد تا موجب تضییع حق مستحقان زکات نشود که مذاق شارع بر 

تحریم چنین تضییعی است.« )حکیم، 1404ق: 322/9(
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برای مثال دربارهٔ جایی که حکم در بعضی از موارد آن ذکر شده است،1 می‌توان به این امر 
اشاره نمود که دربارهٔ نگاه بدون »ریبه« به زن نامحرم اگرچه بعضی از ادلّه، ممکن است دال 
بر جواز باشد، ولی با نگاه به مجموع ادلّه، روح کلی حاکم بر ادله و مذاق شریعت این‌چنین 
بروز می‌کند که حکم نگاه یادشده حرمت باشد؛ زیرا وقتی شارع به چیزهایی که پایین‌تر از نگاه 
است، سخت گرفته، نمی‌تواند دربارهٔ نگاه، به جواز حکم بدهد. بعضی از ادلّه‌ای که برای این 
مذاق شریعت آمده است عبارت است از: نهی شارع از بیرون‌رفتن زن‌ها برای نماز جمعه و 
جماعت، )حرّ عاملی، 1409ق: 340/7( نهی از حضور آن‌ها برای تشییع‌جنازه، )حرّ عاملی، 
1409ق: 239/3( نهی از حضور در بازار و آمیختن با مردان، )حرّ عاملی، 1409ق: 235/20( 
نهی از گوش‌دادن به صدای زنان )حرّ عاملی، 1409ق: 197/20( و نهی از بوسیدن دختران پس 

از بلوغ آنان. )حرّ عاملی، 1409ق: 229/20؛ خوئی، 1421ق: 81/12(
گاهی نیز حکم شرعی در موضوعی وارد شده، اما مانعی در عمل به چنین حکمی پدید 
می‌آید. خود مانع نیز دو قسم است: قسم اول بدین صورت است که دلیل اگرچه دال بر مفادی 
است و دو احتمال در مفاد دلیل وجود ندارد، ولی به‌جهت نبود تناسب بین حکم با مذاق شرع 
به‌ناچار بایستی در مفاد دلیل، تصرفی در جهت تخصیص یا تعمیم2 حکم صورت بپذیرد که 
حاکی از مناسبت بین حکم و موضوع است، به‌گونه‌ای که دلیل از ظهور اولی‌اش برگردانده 
می‌شود. قسم دوم نیز این است که گاهی وجود دو احتمال متقابل، مانع عمل‌نمودن به یکی از 
دو حکم شرعی می‌شود و از آنجا که »ترجیح بلا مرجح« قبیح است، بایستی به‌دنبال مرجح بود 

که از مذاق شریعت به‌عنوان مرجح نام می‌برند.
علت وجود دو احتمال، خود به دو بخش منقسم می‌گردد: قسم اول آن است که ادله متعدد 

1. امام‌خمینی در مکاسب محرمه، در بحث نقاشی و مجسمه‌سازی می‌فرماید: »از مذاق شارع برمی‌آید که 
شارع، به بقای آثار کفر و شرک برای تعظیم و دوستی آن‌ها راضی نیست؛ بنابراین نقاشی از شمایل بت‌ها نیز حرام 

است.« )خمینی، 1410ق: 268/1(
2. به‌عنوان نمونه در باب عاریه و ودیعه، برخی بر این باورند که نمی‌توان شرطِ ضمان و مسئولیت کرد و این شرط 
از گسترهٔ عموم »المؤمنون عند شروطهم« بیرون است و علت این تخصیص از مذاق شریعت به دست آمده است. 

شروطی دیگر نیز به همین دلیل خارج شده است. )نجفی، 1404ق: 217/27؛ خمینی، 1410ق: 113/1(
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نیست، ولی در همان دلیل موجود، دو احتمال وجود دارد و بایستی به‌دنبال مرجحی برای ترجیح 
احتمالی بر احتمال دیگر بود. در صورتی که مفاد دو احتمال در یک معنا جمع‌شدنی نباشد، 
فقیهان در این موارد برای برتری بعضی از احتمالات بر دیگر موارد، از مذاق شریعت کمک 
گرفته‌اند؛ به‌عنوان مثال، در حدیث »لاضَرَر« )ابن‌بابویه، 1409ق: 233/3( یکی از احتمالاتی 
که داده شده، نفی »ضرر غیرمتدارک« است. آنچه نفی شده، ضرر و اضراری است که جبران 
نشده باشد، زیرا ضرر تدارک‌شده، در بینش شرع، ضرر به شمار نمی‌آید. )ایروانی، 1417ق: 
123/1( این دیدگاه از مذاق شریعت به دست آمده است؛ زیرا این باور وجود دارد که »شریعت« 
بر پایهٔ لطف، منّت و مصلحت برای بندگان، پایه‌گذاری شده است. )علیشاهی، 1390: 155-

)190
قسم دوم آن است که مفاد ادله با یکدیگر جمع‌کردنی نیست که علت منع جمعشان یا تزاحم 
ح دلالی و ممکن‌نبودن جمع عرفی، برخی  یا تعارض است. در صورت تعارض ادله و فقدان مرجِّ
از مذاق شارع به‌عنوان مرجح یکی از دو دلیل بر دلیل دیگر استفاده نموده‌اند تا ترجیح بلامرجح 
لازم نیاید. )مشکینی، 1371: 111( برای نمونه، در طهارت و نجاست شراب، بعضی از روایات 
بر نجاست آن دلالت  پاکی آن )حرّ عاملی، 1409ق: 468/3 - 471( و دسته‌ای دیگر،  بر 
می‌کنند که از طریق به‌دست‌آوردن مذاق شارع حکم نجاست بر طهارت ترجیح داده می‌شود؛ 
زیرا شارع اهتمام زیادی به پرهیز از شراب داشته و در نتیجه روایتی که شراب را نجس می‌داند، 
مقدّم می‌شود. )ر.ک. حلّی )علامه(، 1413ق: 472/1؛ موسوی خوانساری، 1405ق: 203/1؛ 

گلپایگانی، بی‌تا: 285؛ سبزواری، 1413ق: 395/1؛ خمینی، 1389ق: 181/3(
در تزاحم میان دو حکم، باید به شناخت اهم پرداخت که یکی از راه‌های شناخت، مذاق 
شریعت است؛ )مکارم شیرازی، 1422ق: 506( چنان‌که در تزاحم غصب و نماز، غصب به 

استناد همین مذاق، مقدّم می‌شود. )صدر، 1417ق: 101-97/7(
2-2-2- مذاق شریعت در حوزهٔ موضوع‌شناسی در تناسبت حکم و موضوع

گاه به‌سبب روشن‌نبودن موضوع، حکم با مشکل روبه‌رو می‌شود که از مذاق شریعت در 
راستای چگونگی تبیین موضوع، بهره برده می‌شود. برای نمونه، نمی‌توان با دو دختر که از راهِ زنا 
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از یک مادر به دنیا آمده باشند، ازدواج کرد؛ زیرا از مذاق شریعت به دست می‌آید که ازدواج از 
احکام عرفی بوده و عرف، این دو دختر را خواهر می‌داند و با روشن‌شدن موضوع، حکم حرمت 

جاری می‌شود. )حکیم، 1404ق: 259/14(

نتیجه‌گیری
مناسبت حکم و موضوع می‌تواند در کارایی عرف در استنباط احکام نقش بسزایی داشته 
باشد که این نقش در تعیین مصادیق احکام، تبیین دلالت و ظهور، ترجیح بین عرف‌ها، ترجیح 
رویکرد عرفی بر عقلانی و تأثیر زمان و مکان، بروز و ظهور پیدا می‌کند. مناسبت میان حکم 
و موضوع دلیل مستقلی به شمار نمی‌آید و در ادلهٔ لفظی سبب پدیدآمدن ظهور می‌شود؛ یعنی 
می‌توان آن را از »قراین لبی« متصل به کلام دانست که منشأ ظهور در دلیل لفظی می‌شود. در 
مناسبت حکم و موضوع بایستی به زمان ارتکاز عرفی نیز توجه نمود، به‌گونه‌ای که اگر فهم عرفی 
در زمان نزول با زمان‌های بعد متفاوت باشد، از فهم زمان نزول برای فهم نصوص ادله بهره برده 
می‌شود، نه فهم زمان‌های بعد؛ زیرا احکام بر اساس فهم عرفی زمان نزول نازل شده‌اند، اگرچه 
این احکام برای زمان‌های دیگر نیز مطرح می‌شوند؛ البته بر اساس فهم زمان نزول بایستی احکام 
امور نوپیدا را از آن استنباط و استخراج نمود. برای تشخیص مناسبت میان حکم و موضوع در 
دانش فقه، سازوکارهایی وجود دارد که عرف می‌تواند در تعیین مصادیق احکام، در تبیین دلالت 
و ظهور، در ترجیح عرف صحیح، در رویکرد صحیح به احکام و استنباط احکام از ادله نقش 
بسزایی داشته باشد. همچنین مذاق شریعت در دو گسترهٔ موضوعات شرعی و احکام وابسته به 

آن می‌تواند در مناسبت حکم و موضوع نقش‌آفرینی کند.
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A Study around the Authority of Abi Maryam's Hadith as a Proof 
on the Necessity of Extra Payment for Wergild in the Cases of Re-
venge on a Woman due to the Murder of a Man
Mohammad Arabshahi1

Javad Habibi Tabar2 
Mahmoud Haqbejaneb3

Abstract
If a woman commits the murder of a man and the avengers choose the re-
venge, there are two types of hadiths among the Imamiyya sources regarding 
the extra payment of wergild. All hadiths, except the narration of Abi Mary-
am Ansari, indicate that this payment is not necessary, but that hadith em-
phasizes the necessity of extra payment as its proof. Imamiyya jurists have put 
many questions about text and authority about this hadith, and the present 
study tries to answer these questions and examine them by using a descrip-
tive and analytical method with library study method. Based on the writers' 
point of view, the weaknesses of Abi Maryam's hadith roots from its opposi-
tion to the Holy Qur'an and the principles, its coordination with Taqiyya, the 
lack of clarity in the meaning, its justification with recommended verdicts 
and financial ability, and the assumption of two murders. Even though, there 
is a reliable authority for the text but due to its contradiction with the other 
hadiths, the oppositions of main scholars, and the possibility of distorting, 
this narration should be discarded and it should be considered not as a vital 
rule.
Keywords: Abi Maryam hadith, extra payment in wergild, murder of a man 
by a woman, wergild, revenge on woman.
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Loan on Condition of Return Loaning in Imamiyya Jurisprudence
Sayyid Mahdi Naqibi1 
Sayyid Mohmmad Ali Hassani2

Abstract
Loan taking and giving is one of the inescapable affairs of the society and a 
probable matter for everyone. Nowadays, many loan contracts of banks, fi-
nancial institutions, family funds, and etc. are depends on opening of an ac-
count and the remaining of some money for a period of time which let the 
bank or fund to give a loan to depositor after passing some time. The question 
is that: such condition which provides benefits for loaner, a benefit that will 
be usury and forbidden, is permissive? This paper, through a fundamental 
study with the library research method by referring to various Quranic, had-
ith, and jurisprudential sources, considering the extreme evil effects of usury, 
different kinds of condition in the loan contract (especially loan on condition 
of return loaning), have been examined with a descriptive and analytical ap-
proach. After affirming that any benefit providing for loaner in contract make 
that loan contract usury, a careful jurisprudence study have been prepared to 
show the legitimacy or illegitimacy of such condition.
Keywords: loan, usury, usury in loan, condition, benefit, loan on condition 
of return loaning.
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Analytical Review around the Evolution of the Principles in the Is-
sue of the Authenticity of Exoteric Meaning
Mohammad Hassan Khazaei1 
Mohammad Reza Vahidi Sadr2

Amir Azimi3

Abstract
The principles of jurisprudence, with the historical efforts of Shiite scholars, 
have always been developing, however after the victory of the Islamic Revo-
lution, due to the expanding of Islam in the field of objectivity, it is necessary 
to adjust the progress of this knowledge to the capacities of the Islamic sys-
tem. One of the most important fundamental subjects in order to deduct and 
reason, with regards to the capacity of the Islamic government, is to study the 
manifest of the Holy Quran and hadith, so that by analyzing the statements, 
the idea of legislator about the current problems and plans of Islamic govern-
ment has been understood. Exoteric meanings has been formed based on the 
denotation, which itself is dependent on the position of the words. Promi-
nent jurists consider the establishment and also the formation of the denota-
tion dependent on the general traditions of the age of Holy Quran's descent 
and conclude based on it. But over the time, some eminent scholars noticed 
the deviation of sects such as "Moshbehe" that were relying to this method. 
Therefore, they founded the linguistic theory of the spirit of meaning, which 
opened a new phase in the understanding of exoteric meaning. Sayyid Muni-
raddin Hashemi, a contemporary thinker, considered this foundation to have 
some problems and promoted it to the "necessity of developing understand-
ing from the established system of legal linguistic". In this way, an important 
role was given to social evolution in the manifestation of statements. This ar-
ticle has analyzed the content  of these three issues and their brief evolution 
cycle. At the end, by comparing the ideas, the opinion of this late scholar has 
been chosen and the other two opinions have been considered incomplete.
Keywords: fundamentals of jurisprudence, authenticity of exoteric mean-
ing, general tradition, the spirit of meaning, understanding evolution.
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Jurisprudential and Legal Analysis about the Civil Responsibility 
of Government in Coronavirus Vaccination
Kazem Ibrahim Zadeh Bakhtabad1

Abolfazl Alishahi Qal'ehjoqi2

Belal Shakeri3

Abstract
Due to the corona virus expansion, it is necessary to inspect the jurispruden-
tial and legal challenges related to this subject, including the civil responsibil-
ity of the government to deal with. According to the government's authority, 
it could prevent the expansion of the coronavirus to a large extent, and if the 
government neglects its duties and cause a damage for anyone, which could 
be attributed to the government, it must compensate for the damages. Ac-
cordingly, the current study has been carried out specifically to clarify the 
duties of the government to vaccinate and control the expansion of the coro-
navirus. The findings indicate that the government, based on jurisprudence 
and legal principles,  is responsible for the damages caused to the people of 
the society due to the coronavirus, and based on the laws, it is obliged to 
make the vital preparations for timely vaccination. The present study, with 
an analytical descriptive method,  has surveyed the civil responsibility of the 
government to vaccinate in accordance with the jurisprudence and law in 
four paragraphs. This obligation includes such things: buying vaccines, ap-
pointing responsible authorities and institutions, distributing vaccines fairly, 
and avoid importing and supplying of counterfeit vaccines.
Keywords: civil responsibility, government's obligation, coronavirus, vacci-
nation.
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A Critical Study about the Types of Maturity and Its Judicial Results
Mohammad Hassan Vakili1 
Mohammad Danesh Nahad2 

Abstract
The results of maturity is a matter which has received less attention, while the 
studying its different results makes it possible to clarify the duties of obligated 
and obligator's persons in relation, in such a way that sometimes the duties of 
adults are confused with the others who are in relation with an adult. This study, 
based on the library research method, collect,  compare, and analyze informa-
tion and opinions in order to explain the various legal results of maturity, so that 
mature duties separate and distinguish from others, also their separate results. 
Accordingly, the obligations that revealed for the obligator, the people of soci-
ety, and the government should be described. This study has been compiled in 
three chapters. Firstly, the term of maturity and its different types have been ex-
plained. Next, the legal results of maturity are discussed in two parts of matures' 
obligations and the duties of others who are in relation with a mature. Among 
the outcomes of this research, these issues could be mentioned:  1- judicial re-
sults of maturity are separated regarding to mature him/herself and the people 
in relation, which will be distinguished as educative and legal verdicts with their 
own requirements and exact obligators. 2- Although the several types of maturi-
ty have been mentioned, the all kinds can be included under maturity based on 
age and sexual maturity. 3- If the maturity is a genetic matter, physical and sexual 
growth will be the characteristics of maturity, and the criterion of age is just as 
a way to understand it, but if the maturity is as a considered subject, which is 
accordant with common view of jurisprudence, the criterion of age could prove 
the maturity. 4- Among the duties of others who are in relation with mature 
these matters could be mentioned: the necessity of enjoining right and forbid-
ding wrong, the possibility of enforcing penal sentences, the influence of mature 
in financial possessions, and avoid looking at the hair and face of a mature girl. 5- 
the educative duties also emerge, on the one hand, for the father as the judicial 
liable, and on the other hand, for the religious ruler which sometimes make the 
same obligations and sometimes different duties for both of them.
Keywords: age of maturity, maturity based on age, sexual maturity, the judicial 
results of maturity, the legal and educative verdicts.
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The Methods to Determine the Compatibility between Verdict 
and Its Subject in Imamiyya Jurisprudence
Abolfazl Alishahi Qal'ehjoqi1 
Mahdi Dehqan2 

Abstract
To understand and derive the legal verdict and its purposes, many of general 
and specific indications and evidences are effective. One of these general in-
dications is the relationship between the verdict and the subject which means 
that formation of judicial verdict, some criteria come to the minds of jurists 
and they become as common and inner traditions. The characteristic of these 
compatibility gives a verdict generality or limitation. The present study ex-
amines this compatibility and the methods to identify it and deals with its 
impact on the formation of new manifestation for contexts. Since such con-
clusive understandings, which are not in written legal sources, are outcomes 
of jurists' judicial skill and efforts, a referring and observing approach have 
been taken for this paper. To explain the meaning of compatibility, the factors 
of its appearance, the methods to recognize it, and the evidences of its valid-
ity, are among the other aspects of this research. The compatibility between 
the verdict and the subject is considered as a rational sign, which has been 
attached to a verbal reason in convey argument, and its validity is rooted from 
the rational principle of the validity of the manifestation and the common 
and social understanding of the contexts.
Keywords: compatibility, the validity of manifestation, common tradition, 
the compatibility between verdict and subject, the taste of religion.
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