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 راهنماى تنظ�م و ارسال مقالات

از نو'سندگان محترم انتظار مى5رود كه در تنظ�م مقاله، به نكات ز'ر توجه كنند:
١. از اصـول علمى و روش5هاى پژوهشى در نگارش مـقـاله و تحل�ل مـسائل بـهره گـ�ـرند، و مقـاله
 ارسـالى دست5كم
داراى نوآورى در 'كى از ا'ـن مـوارد باشــد: ال@. طرح مــســائل جـد'ـد و نوپ�ــداى فـقــهى و اصــولى؛ ب. ارائه

روش5هاى نو در حل5ّ مسائل؛ ج. ارائه مسائل پ�ش�ن در قالب نو'ن؛ و د. نقد نظر'ه علمى.
٢. مقاله
 ارسالى، ب�ش از ٢٥ صفحه
 ٣٠٠ كلمه5اى نباشد.

٣. مقاله تحت برنامه
 word با قلم لوتوس شماره
 ١٤ تا'پ گردد و فا'ل آن، همراه با متن ارسالى به دفتر مجلّه و 'ا
را'انامه
 مجلّه فرستاده شود.

٤. مقاله داراى چك�ـده
 فارسى و در صورت امكان چك�ده
 عـربى (١٠٠ تا ١٥٠ كلمه) باشد. كل�دواژه5هاى مـقاله ن�ز
در حد سه تا شش كلمه پس از چك�ده ذكر شود.

٥. در پا'ان مـقاله، خـلاصـه
 مهـم5تر'ن مسـائلى كـه نو'سنده آن5ها را در مـقاله شـرح داده، در ١٠٠ تا ٢٠٠ كلمـه، به
عنوان نت�جه
 بحث آورده شود.

٦. اگر مقاله ترجمه است، متن اصلى، معرفى نو'سنده و معرفى كـتاب 'ا مجله5اى كه مقاله از آن گرفته شده، همراه
ترجمه ارسال گردد.

٧. مشخصات كامل نو'سنده و رتبه
 علمى وى، شماره
 تماس و پست الكترون�ك، در صفحه اوّل مقاله درج شود.
٨. مقالة ارسالى نبا'د در ه�چ نشر'ه5اى منتشر و 'ا همزمان به نشر'ه
 د'گرى ارسال شده باشد.

٩. مقاله براى درج در 'ك شماره مجلّه آماده شود و دنباله5دار نباشد.
١٠. ارجاعات مقاله به صورت درون5متنى، ب�ن پرانتز به شرح ز'ر آورده شود:

قرآن: (نام سوره/شماره
 آ'ه)
كتاب: (نام خانوادگى نو'سنده، سال انتشار اثر، شماره
 جلد، شماره
 صفحه)

مقاله: (نام خانوادگى، سال انتشار اثر، شماره
 صفحه)
اگـر از 'ك نو'سنده ب�ش از 'ك اثر در مـقـاله اسـتـفاده شـده، در صـورت اشـتراك زمـان انتـشـار آثار، پس از نام

نو'سنده، ذكر نام اثر ن�ز الزامى است.
١١. اگـر مؤلفـان 'ك اثر ب�ش از سـه نفـر باشد، تـنها نام خـانوادگى 'ك نفـر آورده شـود و با واژه
 «د'گران» به د'گر

مؤلفان اشاره شود.
١٢. فهرست منابع در پا'ان مقاله و به ترت�ب حروف الفبا به صورت ز'ر تنظ�م شود:

كتاب: نام خانوادگى، نام: (سال انتشار)، نام كتاب، نام مترجم 'ا مصحح، محل5ّ انتشار، نام ناشر، نوبت چاپ.
مقاله: نام خانوادگى، نام: (سال انتشار)، عنوان مقاله، نام نشر'ه 'ا مجموعه، شماره
 نشر'ه 'ا مجموعه.

١٣. 'ادداشت5هاى توض�حى در پا'ان مقاله و پ�ش از فهرست منابع آورده شود.
١٤. مجله در و'را'ش و تلخ�ص مقالات ارسالى به گونه5اى كه به اصل مطالب آس�ب نرسد، آزاد است.

١٥. د'دگاه5هاى ارائه شده، صرفاً ب�انگر د'دگاه نو'سندگان آن5ها است.



فهرستكاوشى نو
در فقه اسلامى

٤               رعا'ت عدالت در تعدد زوجات/ مسعود امامى

٢٣    ?      دعوت شبانه و مسؤول�ت ك�فرى دعوت كننده / اسماع�ل آقابابا'ى نبى

٤٣           «لا'قـتل غ�ـر المقـاتل» قـاعده
 فـقهى مـصون�ت غـ�ـرنظام�ـان در مخـاصمـات

مسلحانه / مهدى ف�روزى

٦٤            درآمدى بر فقه و سبك زندگى / حب�ب5اللّه شعبانى موثقى

٧٨           مذاق شرع در ك�ف�ت و اعتبار / س�درضى قادرى

٩١          نقش انتقال، انقلاب و استهلاك در تبدل موضوع / عل�رضا فرحناك

١١٣         مطلوب�ت افزا'ش جمع�ت مسلم�ن از نگاه فقهى /  رضا اسلامى

١٣٥           تعــبــدگـرا'ى و آزادانـد'شى؛ تأملى در مــقــالات «تضــاد و تعــارض در فـقــه

اسـلامى» /  نو'ل، ج. كـولسن؛ ترجـمه
: اسـمـاعـ�ل نعمـت5اللهى و مـحمـد

امامى5پور؛ تعل�قه5هااز: س�دصادق س�دحس�نى تاشى

١٥٥           خلاصه مقاله5ها به عربى / سبزخدا



چك�ده
مشروع�ت تعـدد زوجات، برگرفته از قرآن كر�م، روا�ات فراوان و سـ�ره
 عملى اول�اى
د�ن است و مـورد اتفاق همـه
 مذاهب اسـلامى. قـرآن كر�م تعـدد زوجات را به رعـا�ت
عـدالت، مـشـروط كـرده است. بسـ�ـارى از فـقـ�ـهـان، عـدالت در تعـدد زوجـات را به
مـسـاوات مـعنا كـرده5اند؛ و از ا�ن رو، مـتـعلق آن را فـقـط قَـسم (تقـسـ�م شب5ها مـ�ـان
همسران) مى5دانند؛ در حـالى كه عدالت، به معناى م�انه5روى و رعـا�ت حقوق د�گران
و پره�ز از افراط و تفر�ط است. به هم�ن جهت، متـعلق آن همه
 حقوق فقهى و اخلاقى

همسر است و مختص به قسَم ن�ست.
كل�دواژه	ها

ازدواج، حقوق خانواده، تعدد زوجات، عدالت.

مقدمه
جواز تعـدد زوجات، از احكام پذ�رفته شـده در همه
 مذاهب اسلام است. مـستند اصلى ا�ن
حكم، قرآن كـر�م است و مهم5تر�ن آ�ه5اى كه بر آن دلالت دارد، آ�ه
 سوم سـوره
 نساء است.

*
 UłË“ œbFð —œ X�«bŽ X|UŽ—

مسعود امامى**

كاوشى نو در فقه اسلامى
سال ب"ستم، شماره چهارم، زمستان ١٣٩٢

صفحات ٤ - ٢٢

* تار�خ در�افت ١٣٩٣/٧/٨؛ تار�خ پذ�رش 5١٣٩٣/١٠/١.
** عضو ه�ئت علمى پژوهشگاه فرهنگ و اند�شه اسلامى.
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عـلاوه بر آن، روا�ات مـعصـومـان(ع) و سـ�ره
 عـملى آنان ن�ـز بر مـشـروع�ت تـعدد زوجـات
دلالت دارد. قرآن كـر�م در آ�ات ٣ و ١٢٩ سوره
 نساء، از رعـا�ت عدالت م�ان همـسران در
تعدد زوجات �اد كرده است. در روا�ات ن�ز به ا�ن مـوضوع پرداخته شده است. از ا�ن رو،
شرط رعا�ـت عدالت در تعدد زوجات، مـورد قبول فق�ـهان همه
 مذاهب اسـلامى است؛ اما
در تفـس�ر آن و تـع��ـن متعـلق عدالت، آراى مـتفاوتـى در فقه د�ـده مى5شود. مـفسران نـ�ز در
تفـسـ�ـر آ�ات مـذكـور و شرط عـدالت ذكـرشـده در آن5ها اخـتـلاف دارند. در ا�ن نوشـتـار به

موضوع شرط عدالت و متعلق آن پرداخته شده و در ا�ن م�ان د�دگاه نو�نى ب�ان شده است.

١. گزارشى از شرط عدالت در تعدد زوجات در فقه

آ�ه
 سوم سوره
 نساء به صراحت، اجراى عدالت م�ان همسران را واجب كرده است:
ÚÊS?Ó� ÓŸUÓ�Ô— ÓË ÓÀÓöÔ� ÓË vÓMÚ�?Ó� ¡U?Ó�ÒM�« Ós� ÚrÔJÓ� Ó»UÓ� U?Ó� «u?Ô�JÚ�U?Ó� vÓ�UÓ�?Ó}Ú�« v� «uÔD?�ÚIÔ� üÓ√ ÚrÔ�?ÚH?� ÚÊ≈ ÓË»

�uÔ�uÔFÓ� üÓ√ vÓ�ÚœÓ√ Óp�– ÚrÔJÔ�UÓLÚ|Ó√ ÚXÓJÓKÓ� UÓ� ÚËÓ√ Î…Ób�«ÓuÓ� «uÔ�bÚFÓ� üÓ√ ÚrÔ�ÚHا»
و اگـر مى5ترسـ�د كـه (به هنگام ازدواج با دخـتـران �ت�ـم) عدالت را رعـا�ت نكن�ـد، (از
ازدواج با آنان، چشم5پـوشى كن�ـد و) با زنان پاك (د�گر) ازدواج نمـا�ـ�ـد، دو �ا سـه �ا چهـار
همسر؛ و اگـر مى5ترس�د عدالت را (درباره
 هـمسران متعـدد) رعا�ت نكن�د، تنها �ـك همسر
بگ�ـر�د، و �ا از زنـانى كـه مـالك آن5ها��ـد اسـتـفـاده كن�ـد. ا�ن كـار، از ظـلم و سـتم، بهـتـر

جلوگ�رى مى5كند.
آ�ه
 ١٢٩ همـ�ن سوره، خـبر مى5دهد كـه رعا�ت عـدالت در مورد همـسران، فـوق توان
شوهران است، ولى آنان نبا�د چنان عمل كنند كه �كى از زوجات، به طور كامل رها شود:

ÚÊ≈ ÓË WÓI]KÓF?ÔLÚ�UÓ� UÓ�ËÔ—ÓcÓ�Ó� qÚ}?ÓLÚ�« ÒqÔ� «uÔK}LÓ� ÓöÓ� ÚrÔ�Ú�Ód?Ó� ÚuÓ� ÓË ¡UÓ�]M�« ÓsÚ}Ó� «uÔ�bÚFÓ� ÚÊÓ√ «uÔF?}DÓ�Ú�Ó� ÚsÓ� ÓË»
«ÎUL}�Ó— Î«—uÔHÓ� ÓÊUÓ� Ót]K�« ]ÊSÓ� «uÔI]�Ó� ÓË «uÔ�KÚBÔ�

هرچند بكوشـ�د، هرگز نتـوان�د كـه در م�ـان زنان به عدالت رفتـار كن�د. لكن �ـكباره به
سـوى �كى مـ�ل نكنـ�ـد تا د�گرى را سـرگـشـتـه رها كـرده باشـ�ـد. اگـر از در آشـتى درآ��ـد و

پره�زگارى كن�د، خدا آمرزنده و مهربان است.
فق�ـهان همه
 مذاهـب اسلامى به استناد آ�ه
 نخست، رعـا�ت عدالت م�ان همـسران را بر
مرد واجب مى5دانند؛ امـا در متعلق عدالت در ا�ن آ�ه و آ�ه
 دوم، اخـتلاف دارند. قدر متـ�قن
از متعلق عـدالت در آ�ه
 نخست ـ كه ش�ـعه و سنى بر آن اجماع دارند ـ تقـس�م عادلانه
 شب5ها
مـ�ان همـسـران است كه در فـقـه عامـه و خاصـه، آن را «قَـسم» (به فتـح قاف و سكون سـ�ن)
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مى5نامند (شهـ�دثانى، ١٤١٣: ٣١٠/٨؛ انصـارى، ١٤١٥: ٤٧٠؛ ابن5عربى، بى5تا: ٣١٣/١؛ جـمعى از
(حر نو�سندگـان، ١٤٢٤: ١٨٣/٣٣). روا�ات فـراوانى درباره
 قَسم و احكام آن وارد شـده است 
عاملى، ١٤٠٩: ٣٣٧/٢١). ا�ن روا�ات، مستند اصلى فقها در انطباق عدالت در آ�ه
 شر�p بر

قسَم است.
قَسم در فقه، داراى اهم�ت است و احكام بسـ�ارى ذ�ل آن مطرح مى5شود، تا جا�ى كه
ا�ن اصطلاح، عنـوان �كى از كـتـاب5هاى فــقـهى در منابع اهـل5سنت است (انصـارى، ١٤١٨:
١٠٧/٢؛ شـرب�نى، ١٣٧٧: ٢٥١/٣). شـ�خ5طوسى نـ�ـز در برخى آثار خـود، مـتــأثر از عـامـه،
همـ�ن5گونـه عمل كـرده است (طوسى، ١٤٠٧: ٤٠٩/٤؛ و ١٣٨٧: ٣٢٤/٤). امـا سـا�ر فقـهـاى
شـ�عـه، از ا�ن روش تبـع�ت نكرده5اند و قَـسم را به عنوان �كى از سـرفـصل5هاى كتـاب نكاح

مطرح كرده5اند.
ش�خ مـف�ـد در كتـاب «مقنعـه» بعد از ا�ن5كـه رعا�ت عـدالت را بر مرد در تعـدد زوجات

سزاوار مى5داند، قَسم را به عنوان تنها مصداق براى عدالت ذكر مى5كند. او مى5گو�د:
اگر مرد دو زن داشته باشد، سـزاوار است م�ان آن5ها به عدالت رفتار كند؛ پس با�د هر

شب را با �كى از آن5ها سپرى نما�د (مف�د، ١٤١٣: ٥١٦).
بس�ارى از فقهـا ن�ز در ب�ان احكام قَسم، از �كى از مشتقات ماده
 عـدل استفاده كرده5اند
(حلبـى، ١٤٠٣: ٢٩٥ و ٢٩٩؛ ســلار، ١٤٠٤: ١٥٥؛ ابن5زهره، ١٤١٧: ٣٥٦؛ قـــمى، ١٤٢١: ٤٤٩؛
فـخر المـحقـق�ـن، ١٣٨٧: ٢٥١/٣؛ شهـ�د ثانى، ١٤١٣: ٣١٠/٨؛ بحـرانى، ١٤٠٥: ٥٨٨/٢٤). پس

قَسم در آثار فقهى، مصداقِ عدالت شرطشده در تعدد زوجات، معرفى شده است.
در قَسم، سه مسأله
 ب�ـتوته (شب ماندن)، مضاجعه (هم خوابى) و مـواقعه (آم�زش) از
هم تفك�ك شده است. فقهاى ش�عه و اهل5سنت، اتفاق نظر دارند كه در قَسم، ب�توته بر مرد
واجب است و مـواقعـه واجب ن�ست؛ ز�را رعـا�ت عدالت در مـواردى واجب است كه مـرد
توان انجام آن را دارد و آن ب�توته است؛ اما رعا�ت عدالت و مساوات در امورى كه از قدرت
مـرد خـارج است، مـانند مـحــبت و جـمـاع، لازم ن�ـست (نجـفى، ١٤٠٤: ١٦١/٣١؛ خـو�ى،

١٤١٠: ٢٨١/٢؛ سبزوارى، بى5تا: ٥٦٨؛ كاشانى، ١٤٠٩: ٣٣٢/٢؛ ابن5قدامه، بى5تا: ١٤٨/٨).
در مـورد مضـاجعـه، اختـلاف است. ب�ش5تر فقـ�هـان، مضـاجعـه را ن�ز بر مـرد واجب
مى5دانند. آن5ها به آ�ه
 «·ËÔdÚFÓLÚ�U?� ]sÔ�ËÔd�U� ÓË» (نساء/١٩) استدلال كرده5اند؛ ز�را مـضاجعه،
مـصداق حـسن معـاشرت است و بدون آن، حـسن معـاشرت صـدق نمى5كند (بحرانى، بى5تا:
٥٨٨/٢٤؛ انصــارى، ١٤١٥: ٤٧٢؛ خـمـ�ـنى، بى5تا: ٣٠٤/٢). برخى با دركى عــرفى از ا�ن آ�ه،
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تعـ��ن مـصـداق براى معـاشرت به مـعـروف را به عرف واگـذار كرده5انـد و آن را به مضـاجعـه
منحــصــر نـكرده5اند (ابن5ادر�س، ١٤١٠: ٦٥٥/٢)؛ امــا برخـى د�گر آن را بر مــؤانـست بدون
مــضــاجــعــه در شب ن�ــز صــادق مـى5دانند (شــهــ�ـدثـانى، ١٤١٣: ٣١٢/٨؛ زنجــانى، ١٤١٩:
» (نسـاء/١٩) را به مـسائل اخـلاقى ·ËÔd?ÚF?ÓLÚ�U� ]sÔ�ËÔd?�U?� ÓË» 
٧٥٠١/٢٤). برخى فـقـ�هـان، آ�ه
مربوط دانسته5اند؛ و از ا�ن رو، استدلال به آن را در مسائل حقوقى و شرعى موجّه نمى5دانند
(حك�م، ١٤١٦: ٣٠٢/١٣)؛ و برخى د�گر، امـر در آ�ه را در صـورت عـمـوم�ت مـعـروف، بر
استـحبـاب حمل كـرده5اند (فـاضل5لنكرانى، ١٤٢١: ٤٦٩). آ�ت5الله خو�ـى در �كى از آثار خود
تصر�ح كرده است كـه در قَسم، مضاجعـه شرط ن�ست (خو�ى، ١٤١٦: ٢٤٨/٣)، اما در اثرى

د�گر، مضاجعه را شرط دانسته است (خو�ى، ١٤١٠: ٢٨١/٢).
ب�ش5تر فق�هان ش�عه، براى عدالت مورد امر در آ�ه
 سوم سوره
 نساء مصداق د�گرى غ�ر
از قَـسم ذكر نكرده5اند. به نظر آنـان نفقـه و سا�ر حـقوق زوجـ�ت، نمى5تواند مـتعلق عـدالت

باشد؛ ز�را ا�ن امـور به حسب حال زوجـه تغ��ر مى5كند و بر مـرد، تنها واجب است كه نفـقه
مورد ن�از و مناسب شأن هر �ك از زنان را بپردازد، اما رعـا�ت تساوى در مقدار نفقه، شرط
ن�ـست. پس مـرد مى5تـواند پس از رعـا�ت نفـقـه
 واجب، به برخى از زنانـش ب�ش از د�گران
انفاق كند (طوسى، ١٤٥٠: ٤٨٤؛ صدر، ١٤٢٠: ١٦٤/٦). هرچند برخى فـقها رعـا�ت تساوى
در نفـقـه را مـسـتـحب مى5دانند (ابن5براج، ١٤٠٦: ٢٢٦/٢؛ خـو�ى، ١٤١٠: ٢٨٢/٢). علاوه بر
آن، برخى د�گر تساوى در التفـات، خوش5رو�ى و مواقعه را ن�ز مسـتحب دانسته5اند (نجفى،

١٤٠٤: ١٨٢/٣١؛ سبزوارى، بى5تا: ٥٦٨).
به نظر ب�ش5تر علـماى اهل سنت ن�ـز مـتعـلق عدالت در آ�ه
 سـوم سـوره
 نسـاء فقط قَـسم
است (ابن5عـربى، بى5تا: ٣١٣/١). شـافعـ�ـه، حنابله و مالكـ�ه ن�ـز بر ا�ن باورند كـه اگر مـرد در
مـورد نفقـه و پوشـاك و مـانند آن5ها رعا�ت مـقـدار واجب را كـرد، مى5تواند برخى از زنان را
نسبت به برخى د�گر توسـعه دهد، هرچند مراعات مسـاوات بهتر است (جمـعى از نو�سندگان،
١٤٢٤: ١٨٦/٣٣؛ ابن5قدامه، بى5تا: ١٤٤/٨)، اما آن گروه از فقـهاى حنف�ه كه تع��ن مـقدار نفقه
را به حسب حـال مرد مى5دانند نه به حسب حـال هر دو، در ا�ن باره فتوا داده5اند كه مـساوات
در نفقه، بر مرد واجب است (ابن5عابد�ن، ١٤١٥: ٣٩٨/٢). همچن�ن شافع�ه، حنف�ه و حنبل�ه
ن�ـز رعا�ت عدالـت و مساوات در هـمه
 استـمتـاعات جنسى را مـستـحب مى5دانند (ابن5قـدامه،

بى5تا: ٣٥/٧).
در ع�ن حال، برخى مفسران ش�عه و سنى ـ بر خلاف ب�ش5تر فق�هان ـ متعلق عدالت در
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آ�ه
 سوم سوره
 نساء را علاوه بر قَسم، شامل مواردى چون نفقه، معاشرت، مباشرت و غ�ره
ن�ز مى5دانند (طبرسى، ١٤١٥: ١١/٣؛ ابوح�ان، ١٤٢٠: ٥٠٧/٣؛ قطب، ١٤١٢: ٥٨٢/١).

٢. معناى عدالت

علت ا�ن5كه بس�ارى از فـقهاى ش�عه و اهل سنت، متعلق عـدالت در آ�ه
 ٣ سوره
 نساء را فقط
قَسم مـى5دانند، ا�ن است كه آن5ها عـدالت را به معناى مـساوات گـرفتـه5اند و مسـاوات ن�ز از
نظر شـرعى، فـقط در قَسم واجـب است و در سا�ر حـقـوق شـرعى و اخلاقى زوجـه، مـانند

نفقه، جماع، حسن معاشرت و محبت، مساوات واجب ن�ست. ش�خ طوسى مى5گو�د:
مانعى ندارد كه مرد بعضى از زنانش را بر بعضى د�گر، در نفقه و پوشاك برترى دهد و اگر

تساوى را م�ان آن5ها رعا�ت كند و به عدالت رفتار نما�د، بهتر است (طوسى، ١٤٠٠: ٤٨٤).
از كنار هم آمدن عـدالت و تساوى در ا�ن عبارت، روشن مى5شود كـه ش�خ هر دو را به
�ك مـعـنا مى5داند؛ و در نتـ�ــجـه، رعــا�ت عـدالت را در نفــقـه و پوشـاك واجـب نمى5داند.
فخـرالمـحقـق�ن به وضـوح ادعا مى5كند كـه عدالت در آ�ه
 سـوم سوره
 نسـاء به معناى رعـا�ت

تساوى است، نه به معناى رعا�ت حقوق. او بر ا�ن ادعا استدلال مى5كند و مى5گو�د:
عدالت در آ�ه
 سوم سوره
 نساء به معنـاى مساوات است، نه رعا�ت حقوق؛ ز�را در ا�ن
آ�ه در فرضى كه ب�م از عـدم اجراى عدالت م�ان هـمسران باشد، توص�ـه شده كه به �ك زن �ا
به آنچه از كن�زان دارند، اكتفا كنند پس عـدالت در ا�ن آ�ه، فقط در تعدد زوجات قابل تصور
است و در فرض �ك زن �ا ملك �مـ�ن، رعا�ت عدالت لازم ن�ست؛ و ا�ن عـدالت به معناى
مـســاوات است؛ ز�را عـدالت به مــعناى رعـا�ت حــقـوق، در �ك زن و كن�ـزان نـ�ـز واجب

مى5باشد (فخرالمحقق�ن، ١٣٨٧: ٢٥١/٣).
شه�د ثانى و بس�ارى از فقهاى پس از او، بـراى حكم به استحباب و عدم وجوب مساوات
در نفـقـه، حـسن مـعـاشرت و جـمـاع و مـانند آن5ها به آ�ه
 ١٢٩ سـوره
 نسـاء اسـتـدلال كـرده5اند.
پ�ش5فرض آن5ها در ا�ن اسـتدلال، ا�ن است كه عدالت در ا�ن آ�ه به معـناى مساوات است؛ ز�را
در ا�ن آ�ه تصر�ـح شده كه مـردان نمى5توانند عدالت را در حق همـسران خود رعـا�ت كنند؛ پس
نت�جـه گرفته5اند كه رعا�ت عـدالت، �عنى مساوات در ا�ن امور كه فـوق استطاعت مردان است،
واجب ن�ـست و مــسـتـحب است (شـهـ�ـد ثانى، ١٤١٣: ٣٣٦/٨؛ عــاملى، ١٤١١: ٤٢٤/١؛ فـ�ض
كاشـانى، بى5تا: ٢٨٩/٢؛ بحرانى، ١٤٠٥: ٥٨٩/٢٤؛ اصـفهـانى، ١٤١٦: ٥١٦/٧؛ حائرى طبـاطبا�ى،

بى5تا: ١٥٢/٢؛ بحرانى، بى5تا: ١٠/١٠؛ نراقى، ١٤٢٢: ٣٤/١؛ روحانى، ١٤١٢: ٢٤٥/٢٢).
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به نظر صاحب جـواهر و برخى د�گر از فقهـا ن�ز عدل در هر دو آ�ه، به معناى مـساوات
است؛ اما به نظر او متـعلق آن در آ�ه
 ١٢٩ سوره
 نساء، نفقه و مانند آن ن�ـست؛ ز�را مساوات
در ا�ن امور ممكن است و فوق طاقت شوهر ن�ست، بلكه مقصود، مساوات در همه
 امور �ا
مـساوات در خـصوص مـحبت است (نجـفى، ١٤٠٤: ٣٥/٢٩؛ اراكى، ١٤١٩: ٧٣٥).
شواهد د�گرى ن�ز در منابع فقهى وجود دارد كه آشكار مى5سازد عدالت در تعدد زوجات نزد

فق�هان، به معناى مساوات مى5باشد (طوسى، ١٣٨٧: ١٥٥/٤؛ ابن5زهره، ١٤١٧: ٣٥٦).
همـچن�ن ممكن است از روا�ت ذ�ـل كه از امـام كاظم(ع) نقل شـده، برداشت شود كـه

عدالت در تعدد زوجات، به معناى مساوات است:
محُـَمَّدُ بنُْ الحْـَسنَِ بإِسِنْاَدهِِ عنَْ أَحمْـَدَ بنِْ محُـَمَّدِ بنِْ عِ�ـسىَ عنَْ علَيِّ بنِْ الحْكَمَِ عنَْ عـَبدِْ
المْلَكِِ بنِْ عتُبْـَةَ الهْاَشمِيِّ قاَلَ: سأَلَتُْ أَباَ الحْـَسنَِ(ع) عنَِ الرَّجلُِ تكَوُنُ لهَُ امرْأَتَاَنِ �رُِ�دُ أنَْ �ؤُثْرَِ
(عاملى،  U?ÓLÔNÓM?Ú}Ó� ‰ÚbÓFÚ�« w� Úb?ÓN?Ú�« ÓË Ó̈”ÚQÓ� UÓ� :َإِحـْداَهمُاَ باِلـْكسِوْةَِ وَ العْطَيِـةِ، أَ �صَلْحُُ ذلَكِ؟َ قـَال

.(١٤٠٩: ٣٤١/٢١
عــبـدالملـك بن عـتــبـه مـى5گـو�د: از امــام كــاظم(ع) درباره
 مـردى كــه دو زن دارد و
مى5خواهد �كـى را در پوشاك و نفقـه بر د�گرى برترى دهد، پرس�ـدم كه آ�ا ا�ن كـار به صلاح

است؟ حضرت فرمود: مانعى ندارد؛ كوشش كند كه عدالت را م�ان آن5ها رعا�ت كند.
بس�ارى از فـقها عدالت در ا�ن روا�ت را به مـعناى تساوى مى5دانند و متعلـق عدالت ن�ز
چنان5كه در روا�ت آمده، نفقه و پوشاك است. از ا�ن رو، امر به رعا�ت عدالت در روا�ت را
بر اسـتحبـاب حمل كـرده5اند (شـه�ـد ثانى، ١٤١٣: ٣٣٦/٨؛ عاملى، ١٤١١: ٤٢٤/١؛ اصـفهـانى،
١٤١٦: ٥١٦/٧؛ خوانسارى، ١٤٠٥: ٤٣٢/٤؛ سبزوارى، ١٤١٣: ٢١٤/٢٥؛ فاضل، ١٤٢١: ٤٧٩؛

اراكى، ١٤١٩: ٧٣٦؛ روحانى، ١٤١٢: ٢٤٥/٢٢).
كاوش و دقت در مـعناى لغوى عـدالت، راهگشاى فـهم درست آ�ه
 سوم سـوره
 نساء و
ارتباط آن با آ�ه
 ١٢٩ همان سوره و پاسخ5گوى شبهات طرح شده درباره
 ارتباط ا�ن دو آ�ه، و
در نها�ت، مـوجب دست �افتن به دركى صحـ�ح از ابعاد و زوا�اى مختلp شـرط عدالت در

تعدد زوجات خواهد بود. از ا�ن رو، به بررسى عدالت در منابع لغوى مى5پرداز�م.
ابن5فارس مى5گو�د:

ماده
 عدل، بر استوا دلالت دارد… ؛ عَدل �عنى حكم به اسـتوا كردن؛ و اگر چ�زى با چ�ز
د�گر مسـاوى باشد، گفتـه مى5شود: عِدل او است… عـدل نق�ض جور است… ؛ روز معـتدل

ن�ز به معناى روزى است كه سرما و گرما در آن مساوى است (ابن5فارس، ١٤٠٩: ٢٤٦/٤).



١٠

شتم
وه

تاد
هف

م، 
ست

  ب"
ال

س

راغب اصفهانى مى5گو�د:
عـدالت، اقتـضاى مـعناى مسـاوات دارد… ؛ عدل به تقـس�ط و تقـس�م مـساوى گـفتـه
» (النحل/٩٠)؛ عدل به معناى ÊU�?Ú�SÚ�« ÓË ‰ÚbÓFÚ�U� Ôd?Ô�ÚQÓ| ÓtÒK�« ]Ê≈» :مى5شود… خداوند مـى5فرما�د
مساوات است، پس عدل �عنى خ�ـر در مقابل خ�ر و شرّ در مقابل شرّ، امـا احسان �عنى خ�ر
ÓsÚ}Ó� «uÔ�bÚFÓ� ÚÊÓ√ «u?ÔF}DÓ�Ú�Ó� ÚsÓ� ÓË» pشر� 
ب�ش5تر در مقابل خـ�ر، و شرّ كمتر در مقـابل شرّ… ؛ آ�ه
»�ÒM�¡U»، به ا�ن اشاره دارد كه انسان نمى5تواند محبت خود را م�ان همسرانش به طور مساوى
» اشاره به عدالت در قسَم و نفقه دارد (راغب، Î…Ób�«uÓ� «uÔ�bÚF?Ó� UÒ�Ó√ ÚrÔ�ÚH� ÚÊSÓ�» 
تقس�م كند، پس آ�ه

.(١٤١٢: ٥٥١
ف�ومى مى5گو�د:

عدل به معناى قصد و م�انه5روى در امور و ضدّ جور است (ف�ومى، بى5تا: ٣٩٦/٢).
ابن5منظور مى5گو�د:

عـدل، آن امر مـستـق�ـمى است كه در جـان انسان5ها جـاى دارد و ضدّ جـور است… ؛
عدل حكم كردن به حق است (ابن5منظور، ١٤١٤: ٤٣٠/١١).

زب�دى بعد از معنا كردن عدل به آنچه از ابن5منظور نقل شد، مى5گو�د:
گفته شده كه عدل م�انه
 افراط و تفر�ط است (زب�دى، ١٤١٤: ٤٧١/١٥).

مصطفوى مى5گو�د:
مـاده
 عــدل، بر عـمل مــ�ـان افـراط و تفــر�ط دلالت دارد به گـونـه5اى كـه در آن ز�اده و
نقـ�صـه5اى نبـاشد؛ و بـه هم�ن جـهت بر اقـتـصاد (مـ�ـانه5روى)، مسـاوات، قـسط، استـوا و

استقامت اطلاق مى5شود (مصطفوى، ١٤٠٢: ٥٥/٨).
از مـجمـوع اظهار نظرهاى اهل لغت، فـهـم�ـده مى5شود كـه ماده
 عـدل دق�ـقاً به مـعناى
تسـاوى و قطعـاً مــتـرادف با تسـاوى در مـقـدار ن�ـست، بلكـه مـقـصـود از آن، مـ�ـانه5روى و
اسـتقـامت در رفـتار و دورى از افـراط و تفـر�ط است، به گـونه5اى كه به حـق عمل شـود و به
كسى ستم نشود. بنابرا�ن اگر كسى به فرزندانش به اندازه
 ن�ازشان طعام دهد و �ا به همسران
خود به مقدار ن�ازشان نفقه دهد، به عدالت رفتار كرده است، هرچند به مقدار مساوى اطعام
و انفاق نكرده بـاشد؛ و اگر به آن5ها به مـقدار مسـاوى طعام و نفـقه دهد، اما برخـى همچنان
گرسنه و ن�ازمند بـاشند و برخى د�گر ب�ش از مقدار ن�ازشان در�ـافت كرده باشند، به افراط و
تفر�ط عمل كرده و از ش�وه
 اعتـدال و م�انه5روى خارج شده و به برخى ستم كرده است. پس

مساوات در مقدار، گاهى مصداق عدالت است و گاهى بر خلاف عدالت مى5باشد.
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بنابرا�ن عدالت در آ�ه
 ٣ و ١٢٩ سـوره
 نساء به معناى رعـا�ت مساوات در مقـدار ن�ست
تا ضرورتاً متعلق آن، فقط قَسم باشد و شامل سا�ر حقوق زوجه نشود، بلكه متعلق آن در هر
دو آ�ه، شـامل همه
 حـقوق زوجه است و بـه مورد خاصـى مانند قـَسم كه در آن تسـاوى شرط
است، اخـتصـاص ندارد؛ ز�را اعتـدال و دورى از افراط و تفـر�ط، در همه
 حـقوق زوجـ�ت
لازم است. بنابرا�ن پ�ـام آ�ه
 سـوم سوره
 نسـاء ا�ن است كـه مرد مى5بـا�ست در صورت تعـدد
همـسرانش، حقـوق همه
 آن5هـا را ادا نما�د و گـرفتن همـسر جد�ـد موجب نشـود كه در اداى
حقوق �كـى از همسرانش كوتاهى كند؛ و اگـر ب�م ا�ن دارد كه نتواند حقـوق همه را ادا كند،

به �ك همسر �ا ملك �م�ن اكتفا كند كه ا�ن به عدالت نزد�ك5تر است تا به ستم نگرا�د.
استدلال نقل شده در صفحات قبل از فخرالمحقق�ن، براى اثبات ا�ن5كه عدالت در ا�ن
آ�ه به مـعناى رعـا�ت تسـاوى است، مى5تواند اشكالى بر ا�ن د�ـدگاه باشـد و گـفـته شـود كـه
معنـاى م�انه5روى براى عـدالت و در نت�ـجه، توسـعه
 مـتعلق آن به همـه
 حقوق زوجـ�ت، ا�ن
نت�جه را در پى دارد كه رعا�ت عـدالت در موارد تك5همسرى و ملك �م�ن ن�ز لازم است و به
تعدد زوجات منحـصر ن�ست؛ در حالى كه قـرآن كر�م مى5فرما�د: اگر نـمى5توان�د به عدالت
پا�بند باش�د، �ك همسر �ا ملك �م�ن اخت�ار كن�د؛ و پ�ام ا�ن عبارت، ا�ن است كه در موارد

تك5همسرى و ملك �م�ن، رعا�ت عدالت لازم ن�ست.
در پاسخ به ا�ن اشكال، مى5توان گـفت كـه پاى5بندى به عدالت ـ به مـعناى اعتـدال ـ در
تك5همسـرى و ملك �م�ن آسان5تر از رعا�ت عـدالت در تعدد زوجات است، و هم�ـن مقدار
كافى است كه قـرآن كر�م در صورت ب�م از عدم رعا�ت عـدالت در تعدد زوجات، به ا�ن دو
توصـ�ه كند. شـاهد بر ا�ن ادعـا، عبـارت «ذلِكَ أَدْنى أَلآ تَعُـولُوا»؛ (ا�ن نزد�ك5تر است تا به
ستم نگرا��د) در پا�ان آ�ه اسـت كه ب�ان مى5كند در تك5همسرى و ملك �مـ�ن ن�ز عدالت لازم
است و عـدم پاى5بندى به آن، موجـب ستم مى5شـود، ولى ا�ن دو نسـبت به تعدد زوجـات به
رعـا�ت عدالت و دورى از سـتم نزد�ك5ترند. اگـر متـعلق عدالت در عـبارت «فَـإِنْ خِفْـتُمْ أَلآ
تَعْدِلُوا» به حقوق مختص به تعدد زوجات مـانند قَسم اختصاص داشت، موضوع بى5عدالتى
در تك5همـسرى و ملك �مـ�ن به طور كـامل منتـفى بود، نه ا�ن كه بـى5عدالتى در آن دو كـمتـر

باشد.
همـچن�ن لازم ن�ـست عدالـت در روا�ت نقل شده از امـام كـاظم(ع) حـمل بر مسـاوات
شـود و در نت�ـجـه فعل امـر (و اجـهد فـى العدل؛ در عـدالت كـوشش كن) در ا�ن روا�ت، بر
خـلاف ظهور آن، بر اسـتحـبـاب حمل گـردد، بلكه فـعل امر بر همـان مـعناى وجوب حـمل
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مى5شود و عدالت ن�ز به معناى مساوات ن�ست.

٣. تفاوت عدالت و قسط

نكتـه
 قـابل تأمل در ا�ن آ�ه ـ كـه مـفـسـران به آن نپـرداختـه5اند ـ ا�ن است كـه در مـورد رعـا�ت
حـقوق همـسر �تـ�م، به «قـسط» و در مورد رعـا�ت حـقوق زوجـات، به «عـدل» تعبـ�ر شـده
است. قسط، عدالت ظاهر و آشكار است (عسكرى، ١٤١٢: ٤٢٨) و �ا به تعب�ر د�گر، اعِمال
و اجراى خـارجى عدالـت است كه نمـود و ظهور پ�ـدا مى5كند؛ مانند رسـاندن نفقـه به دست
اهلش و تقـس�م سـهـام ب�ن مسـتـحقـان (مصطـفوى، ١٤٠٢: ٢٥٧/٩). از ا�ن رو، در صدر آ�ه
مى5فرمـا�د اگر مى5ترس�ـد رعا�ت قسط نكن�ـد، �عنى اموال و حقـوق ظاهرى زن �ت�م را به او
نده�ـد، پس با زنان د�گر ازدواج كنـ�د. علت ا�ـن كه در مـورد زن �تـ�م، به حـقـوق ظاهرى
توجه شـده، ا�ن است كه بـ�م مردان از ازدواج با �تـ�مان بـه جهت رعا�ـت حقوق مـالى آن5ها
بود؛ چنان5كـه در آ�ه
 قبل ن�ـز درباره
 امـوال آنان سخن گـفتـه شده است. امـا در مورد رعـا�ت
حقوق زوجات، از واژه
 قـسط استفاده نشده بلكه واژه
 عدل به كـار رفته است تا روشن گردد
كه در مـورد تعدد زوجات، فـقط رعا�ت حقوق ظاهـرى آن5ها مانند قَسم كـافى ن�ست. بلكه

در مورد آن5ها هرگونه ظلمى هرچند مربوط به معاشرت اخلاقى باشد، ناپسند است.

٤. ناتوانى در رعا4ت عدالت

آ�ه
 ١٢٩ سوره
 نسـاء كه رعا�ت عدالت م�ـان همسران را فوق توان مـردان مى5داند، به آ�ه
 سوم
هم�ن سـوره ناظر است؛ پس وحدت س�ـاق، اقتضا مى5كند كـه معناى عدالت و مـتعلق آن در
هر دو آ�ه، �كى باشـد. در روا�ت معـتبرى آمـده است كه ابن5ابـى5العوجاء وجـود ا�ن دو آ�ه را
دل�ل بر ا�ن گرفتـه كه خداوند، حك�م ن�ست؛ ز�را در آ�ه
 نخست فرمـان به امرى داده است كه
در آ�ه
 دوم اذعـان مى5كـند عـمل به آن در حـد توان مـكلp ن�ـست. امــام صـادق(ع) در پاسخ
فـرمـودند كـه مـتـعلق عـدالت در آ�ه
 اول، «نـفـقـه» است؛ و مـتـعلق آن در آ�ه
 دوم، «مـودت»
مى5باشد (كل�نى، ١٤٠٧: ٣٦٣/٥). ا�ن تفس�ر از دو آ�ه
 مزبور از عمرو بن عب�د ن�ز (م١٤٤ ه. ق)

ـ كه از نخست�ن مفسران اهل5سنت است ـ نقل شده است (ابن5شهرآشوب، ١٤١٠: ١٩٤/٢).
ارتباط ا�ن دو آ�ه، زمـ�نه
 شكل5گ�رى �ك نظر�ه از سـوى برخى مخالفان تعـدد زوجات
شده است و آن، ا�ن است كه از ضم�مـه كردن پ�ام ا�ن دو آ�ه به �كد�گر، ا�ن نت�جه به دست
مى5آ�د كـه تعدد زوجـات در اسـلام جا�ز ن�ـست؛ ز�را خـداوند در �ك آ�ه، تعدد زوجـات را
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مشـروط به عدالت كـرده، و در آ�ه
 د�گر رعا�ت عـدالت را براى مردان، خـارج از توان آن5ها
دانستـه است. پس تعدد زوجات، به علت عدم امـكان رعا�ت شرط عدالت، جـا�ز نخواهد
بود. اشكال ابن5ابى5العوجـاء با نظر�ه
 پ�ش�ن مـتفاوت است، امـا هر دو در ا�ن نكته مشـتركند
كـه ا�ن دو آ�ه، وحدت سـ�اق دارند و مـتعلق عـدالت در هر دو �كى است. پاسـخى كه امـام
صادق(ع) به ا�ن اشكال داده5اند، مورد استفاده
 مفـسران براى رد نظر�ه
 طرح5شده قرار گرفته

است.
بسـ�ارى از مـعاصـران ا�ن د�دگاه را ـ مـتأثر از روا�ت امـام صادق(ع) ـ ا�ن گـونه پاسخ

داده5اند كـه در آ�ه
 اول، متـعلق عـدالت، حقـوق مادى زن مـانند قَـسم و نفقـه است؛ و در آ�ه
دوم، مـتعلق عـدالت، م�ل و احـسـاس قلبى مى5باشد؛ بد�ن مـعنا كـه مرد به رعـا�ت حقـوق
pاست و قدرت چن�ن كارى را هم دارد، اما نمى5تواند عدالت را در عواط pمادى زن موظ
قلبى ن�ز رعا�ت كند؛ در ا�ن مورد، به هم�ن مقدار اكتـفا كند كه همه
 عواطp خود را متوجه
�ك زن نكند، به گونه5اى كه زنان د�گر را به طور كامل رها سـازد. پس رعا�ت شرط عدالت
در آ�ه
 نخـست، در توان مـرد است. شـاهد بر ا�ن ادعـا عـبـارت «فـَلا تمَـ�لوُا كلَُّ المْـَ�لِْ فـَتـَذرَوُها
كـَالمْعُلََّقـَةِ» است؛ ز�را ا�ن عـبـارت مى5رسـاند كـه چون توان اجـراى عـدالت را به طور كـامل
ندار�د، پس به طور كـامل هم آن را رها نكن�ـد؛ �عنى اجراى آن به طور ناقص و در حـد توان
شـما كـافى است و ا�ن با عـدالت قلبى سازگـار است، نه با عـدالت حقـوقى (بلاغى، ١٤٢٠:
٩/٢؛ مكـارم، ١٣٧٤: ٢٥٥/٣؛ حـــــسنـى، ١٤١١: ٧٩؛ صـــــدر، ١٤٢٠: ١٦٤/٦؛ قطـب، ١٤١٢:
٥٨٢/٢). ا�ن پاسـخ، مـبــتنى بر نـفى وحـدت ســ�ــاق براى دو آ�ه و توجــه هر آ�ه به حـكمى

متفاوت است (صدر، ١٤٢٠: ١٦٤/٦).
برخى د�گر ا�ن گـونه پـاسخ داده5اند كـه آ�ه
 دوم به تعـدد زوجـات مـربوط ن�ـست، بلكه
درباره
 رعـا�ت عــدالت در مـورد همـسـر اسـت، هرچند �كى باشـد. پـس عـدالت در آن، با
عدالت در آ�ه
 اول كه مربوط به عدالت م�ان زنان است، تفاوت دارد (�زدى، ١٤١٥: ١٩/٣).
ا�ن ادعا با ظاهـر عبارت «بَ�نَْ النَّسـاءِ» منافات دارد؛ ز�را ا�ن عـبارت، ظهـور در ا�ن دارد كه

مقصود، عدالت م�ان زنان است و آن با فرض تعدد زوجات سازگار است.
پاسخ سـوم ا�ن است كه وجـوب رعـا�ت عدالت، شـرط صـحت عقـد نكاح ن�ـست تا با
فـقدان آن، بطلان و عـدم مشـروعـ�ت تعدد زوجـات فهـمـ�ده شـود، بلكه حكم تكل�ـفى براى
مردى اسـت كه داراى همـسران مـتعـدد است. پس نمى5توان از عدم اسـتطاعت مرد بـر اجراى
كامل عدالت، بطلان و عدم مشروع�ت تعدد زوجات را نت�جه گرفت (صدر، ١٤٢٠: ١٦٢/٦).
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ا�ن پاسـخ اگـرچـه اسـتــدلال به ا�ـن دو آ�ه براى بطلان تعــدد زوجــات را مــردود مى5ســازد،
پاسخگوى اشـكال لغو�ت ن�ست؛ ز�را اگـر رعا�ت عـدالت بنا بر آنچه در آ�ه
 ١٢٩ سـوره
 نساء

آمده، فوق استطاعت مردان باشد، پس تكل�p كردن آن5ها به آن، لغو خواهد بود.
به نظر مى5رسد در فرض وحدت معناى عدالت و متعلق آن در هر دو آ�ه ن�ز بتوان پاسخ
مناســبى به هر دو اشكال داد؛ ز�را اولاَ بنـا بر آنچـه گـذشـت، عـدالت به مـعنـاى تسـاوى در
مقـدار ن�ست، بلكه به معناى دورى از ظلم، افـراط و تفر�ط و عمل بـه حق است؛ ثان�اً بناى
قرآن در هر دو آ�ه، صرفاً ب�ـان احكام حقوقى محض ن�ست، بلكه قرآن5كـر�م ابعاد حقوقى،

اخلاقى و عاطفى را همراه با هم طرح كرده است.
با توجـه به ا�ن دو نكته، خـداوند در آ�ه
 سـوم فرمـان مى5دهد كـه رعا�ت عـدالت ـ �عنى
رعـا�ت حق و دورى از افـراط و تـفـر�ط ـ نسـبت به زوجـات در حــقـوق شـرعى و در روابط
اخـلاقى و عاطفى لازم است و نبـا�د به ه�چ �ك از آن5ها ه�چ5گـونه ظلمى وارد شود؛ سـپس
در آ�ه
 ١٢٩ تأك�د مى5كند كه مقصود از ا�ن عدالـت همه5جانبه كه در آ�ه
 اول ب�ان شد، رعا�ت
عدالت به طور كـامل و بدون ه�چ5گونه تسـامح ن�ست كه رعـا�ت چن�ن عدالتى در توان شـما
ن�ـست، بلكه مـقـصـود ا�ن است كـه گرفـتـار ظلم فـاحش نشـو�د؛ به گـونه5اى كـه به �كى از
همسران كاملاً م�ل كن�د و د�گران را كاملاً رها ساز�د؛ بلكه در حد توان، اگر اصلاح كن�د و

رعا�ت تقوا نما��د، خداوند سا�ر كوتاهى5هاى شما را خواهد بخش�د.
شاهد بر وحـدت معناى عدالت و متـعلق آن در ا�ن دو آ�ه، به5كارگ�ـرى لفظ عدالت در
هر دو آ�ه و استفـاده از لفظ م�ل در آ�ه
 ١٢٩ و لفظ عول ـ كه به مـعناى م�ل است ـ در آ�ه
 سوم
U�ËÔ—Óc?Ó�??Ó� qÚ}?ÓLÚ�« ]qÔ� «uÔK}??LÓ� ö?Ó�» مـقـابل عـدالت مى5باشـد. همــچن�ن عـبـارت 
به عنوان نقـطه
» شاهد بر ا�ن است كـه رعا�ت عدالت در آ�ه
 ١٢٩ ن�ـز در حد توان لازم است و ا�ن WÓI]KÓF?ÔLÚ�UÓ�

آ�ه در صدد نفى شرط عدالت ن�ست، بلكه مفسرّ محدوده
 عدالت در آ�ه
 سوم است.
روا�ت امـام صادق(ع) ن�ـز در صدد فـرق نهادن مـ�ـان متـعلق عدالت در دو آ�ه ن�ـست،
بلكـه گـو�اى ا�ـن است كـه آن بـخش از عــدالت كـه در تـوان مـرد است، رعــا�ت در نـفـقــه
مى5باشد، اما او توان اجراى عدالت در ابراز دوسـتى و مودت را ندارد. به عبارت د�گر، در
ا�ن روا�ت، تفاوتى م�ان متعلق عدالت در ا�ن دو آ�ه گذاشته نشده، بلكه م�ان محدوده5اى از
عدالت كه در حد توان مرد است با محدوده5اى از آن كه خارج از توان او است، تفك�ك شده

است.
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٥. عدالت، محور زندگى زناشو4ى

در ا�ن آ�ه، حكم به ازدواج تا چهـار همـسر از دو سـوى جـواز و عدم جـواز، بر عدم اجـراى
عدالت و قسط معلّق شده است. در آغاز آ�ه، حـكم به جواز ازدواج با چهار همسر، بر عدم
پاى5بندى به عدالت در مـورد �ت�مان مـعلّق شده و در ادامه
 آ�ه از تعدد زوجـات در فرض عدم
پاى5بندى به عـدالت در مـ�ـان همـسـران، نهى شـده است. از ا�ـن نكتـه مى5توان در�افت كـه
اساس زندگى زناشـو�ى و خانوادگى از نظر قـرآن كر�م، بر عدالت و رعـا�ت حقـوق طرف�ن

است.
در عبـارت پا�انى آ�ه ن�ز ملاك احكام ذكـر شده است: «–�uÔ�uÔFÓ� üÓ√ v�ÚœÓ√ Óp»». ابن5عربى
مى5گـو�د: عـول در لغت، فـقط به هفت مـعنا به كـار مى5رود كـه عـبـارتند از: مـ�ل كـردن به
چ�زى، ز�اد شدن، فق�ر شدن، ستم كردن، سنگ�ن شدن، عهده5دار ع�ال و خانواده شدن،
و غلبه �ـافتن (ابن5عـربى، بى5تا: ٣١٤/١). قـرطبى بر او خـرده گـرفتـه و سـه مـعناى د�گر بر آن

افزوده است (قرطبى، ١٤٠٥: ٢٢/٥).
در مورد مـعناى «تعولـوا» چهار قول وجـود دارد. نخست به مـعناى ستـم كردن است.
ب�ش5تر مفـسران ا�ن قـول را برگز�ده5اند (طوسى، ١٤٠٩: ١٠٨/٣؛ اردب�لى، بى5تا: ٥٠٨؛ سا�س،
بى5تا: ٢١٣؛ مكارم، ١٣٧٤: ٢٥٤/٣). دوم، به مـعناى فقـر و ن�ـازمندى است؛ �عنى ازدواج با
�ك همـسـر و ملك �مـ�ن براى ا�ن كـه فقـ�ـر نشـو�د، مناسب5تر است. بر ا�ن قـول، اشكال
لغوى شده است كه در ا�ن صورت با�د گـفته مى5شد: «أَلآتًع�لوا» (طوسى، ١٤٠٩: ١٠٨/٣).
سوم، به معناى ز�اد شـدن عائله است. شافعى ا�ن قـول را برگز�ده است. در ا�ن صورت،
معناى آ�ه ا�ن خواهـد بود كه اگر نمى5توان�د عدالت را مـ�ان همسرانتان رعـا�ت كن�د، پس به
�ك زن اكتفا كن�د �ا ملك �م�ن اخت�ـار كن�د كه ا�ن براى پره�ز از كثرت عائله مناسب5تر است
(ابن5عربى، بى5تا: ٣١٤/١). بس�ارى بر او اشكال لغوى گرفته5اند كه در ا�ن صورت، با�د گفته
مى5شد: «أَلآتُعـ�لوا» (رضى، بى5تا: ٢٩٤؛ طوسى، ١٤٠٩: ١٠٨/٣؛ جـصاص، ١٤١٥: ٣٥٠/٢).
اشكال د�گرى كه بر دو قول اخ�ر وارد است، ا�ن است كه با ملك �م�ن كه حدى براى تعداد
آن ن�ـست، سازگـار نمى5باشـد؛ ز�را ملك �مـ�ن هم در زمره
 عـائله است (رضى، بى5تا: ٢٩٤؛
طوسى، ١٤٠٩: ١٠٨/٣؛ طبــرسى، ١٤١٥: ١٢/٣). چهــارم، به مــعناى مــ�ل بـه زنان است.
طبـرى ا�ن قـول را به مـجاهد و عكـرمه (از نخـسـتـ�ن مـفسـران قـرآن نسـبت مى5دهد (طبـرى،

.(١٤١٥: ١٦٠/٤



١٦

شتم
وه

تاد
هف

م، 
ست

  ب"
ال

س

ب�ش5تر مفسران، «ذلِكَ» را اشاره به ازدواج با �ك همـسر �ا ملك �م�ن دانسته5اند. پس
مفاد آ�ه بنـا بر نظر مشهور مفـسران درباره
 معناى «تعولوا»، ا�ن خـواهد بود كه ازدواج با �ك
همسـر �ا ملك �م�ن نزد�ك5تر است بـه پره�ز از ستم نسـبت به ازدواج با زنان متـعدد (طبرى،
١٤١٥: ١٦٠/٤؛ طوسى، ١٤٠٩: ١٠٨/٣؛ طـبـرسى، ١٤١٥: ١٢/٣؛ ســا�س، بى5تـا: ٢١٣؛ مكارم،
١٣٧٤: ٢٥٤/٣). برخى آن را اشـاره بـه ازدواج تا چهـار همـسـر مى5دانـند. در ا�ن صـورت،
معناى آن ا�ن خواهد بود كه ازدواج تا چهار همسر، نزد�ك5تر است به پره�ز از ستم نسبت به
ازدواج با زنان �ت�م (ابن5عـربى، بى5تا: ٣١٤/١). پس عـبارت «–�uÔ�u?ÔFÓ� üÓ√ v�ÚœÓ√ Óp»؛ ن�ز گـو�اى
ا�ن است كـه احكام ازدواج، بر پا�ه
 عـدالت و پره�ـز از ظلم بنا نهـاده شـده است (طباطـبا�ى،

.(١٤١٧: ١٦٩/٤

٦. ابعاد اخلاقى عدالت

جواز تعـدد زوجات اگـر چه حكمى فقـهى ـ حقوقـى است، اما از نظر اسلام در عـمل به ا�ن
حكم، مـانند سـا�ر مـقـررات فـقهى ـ حـقـوقى نبـا�د از ابعـاد اخـلاقى، غـافل بود. چنان5كـه
گذشت، عدالت شرط شده در تعدد زوجات، مختص قَسم �ا برخى وظا�p خاص حقوقى
مـرد نسبت به همـسرانش ن�ـست، بلكه شـامل همه
 وظا�p حـقوقى و اخـلاقى مرد نسـبت به
همسرانش مـى5شود. قرآن كر�م هرچند اذعـان دارد كه رعا�ت عدالت كامل در هـمه
 ابعاد از
توان مـردان خـارج است، از آن5هـا مى5خـواهد در حـد توان، در ا�ن مـسـ�ـر كــوشش كنند و
گرفـتار ظلم فاحش نشوند؛ بـه گونه5اى كه همه
 مـ�ل و علاقه خـود را به �كى معطوف كنند و

د�گرى را به طور كامل رها سازند.
تشخـ�ص ابعاد اخـلاقى ا�ن حكم، مانند سـا�ر مسـائل اخلاقى، با�د با توجـه به شرا�ط
گوناگون زندگى فردى و اجتماعى مـرد و همسرانش به عمل آ�د. از ا�ن نظر، ازدواج مجدد
از نظر اخلاقى براى بس�ـارى از مردان، ناشا�ست است. ابعاد اخـلاقى تعدد زوجات از نظر
برخى فقـ�هـان دور نبوده است و آن5ها عـمل به آن را در شرا�ط نامناسب، كـارى غ�ـراخلاقى

دانسته5اند.
مردى از آ�ت5الله خو�ى استفتا كرده كـه داراى همسر ن�كوكار و وظ�فه5شناسى است كه
دچار سـرطـان سـ�نه شــده است و او تصـمـ�ـم دارد با زن د�گرى ازدواج كند، در حــالى كـه
مى5داند ازدواج مـجدد او مـوجب آزار روحى همسـر اول او و شـا�د تشد�د ب�ـمار�ش شـود.
ا�شــان در پاسخ مى5گـو�ـد: «ازدواجت با زن د�گر حــرام ن�ـست، ولـى خـلاف احـســان به
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اوست. خداوند مى5فرما�د: آ�ا پاداش احسـان، جز احسان است؟ اگر با زن د�گرى ازدواج
كنى، خداوند تو را در ا�ن دن�ا با بى5بركت كردن ازدواج دومت مؤاخذه خواهد كرد» (خو�ى،
١٤٢٧: ١٠٧). حـتى �كى از دانشمـندان معـاصر، با اعـتـراف به مشـروعـ�ت ا�ن حكم از نظر
فقـهى در عـصر حـاضر، عـمل به آن را در زمان حـاضر و با توجـه به فرهنگ حـاكم بر روابط
خـانوادگى، از نظر اخـلاقى، مـخـالp تقـوا و مـوجب ظلم، كـ�نه، دشـمنى و اخـتـلاف در

خانواده مى5داند (مصطفوى، ١٤٠٢: ٢٦٥/٨).
شهـ�د مـطهرى با تأكـ�د بر بعـد اخلاقى شـرط عدالت مى5گـو�د: «تعدد زوجـات با ا�ن
شرط اخلاقـى اك�د و شد�د به جـاى آن5كه وس�له5اى براى هوسرانى مـرد واقع گردد، شكل و
ق�افه
 انجام وظ�ـفه به خود مى5گ�رد» (مطهرى، بى5تا: ٣٦١/١٩). آ�ت5الله مكارم ش�رازى ن�ز با

تك�ه بر شرط عدالت مى5گو�د:
با�د توجـه داشت كـه جـواز تعـدد زوجـات با ا�ن5كـه در بعـضى از مـوارد �ك ضـرورت
اجتماعى است و از احكام مسلم اسلام محسوب مى5شود، اما تحص�ل شرا�ط آن در امروز،
با گذشته تفاوت بس�ـار پ�دا كرده است؛ ز�را زندگى در سابق �ك شكل ساده و بس�ط داشت
و لذا رعـا�ت كـامل مسـاوات ب�ن زنان آسـان بود و از عـهـده
 غالب افـراد برمى5آمـد؛ ولى در
عـصـر و زمـان مـا با�د كـسـانى كـه مى5خـواهند از ا�ن قـانون اسـتـفـاده كنند، مـراقب عـدالت
همـه5جانبـه باشند و اگر قـدرت بر ا�ن كـار دارند، چن�ن اقدامى بـنما�ند. اسـاساً اقـدام به ا�ن

كار، نبا�د از روى هوا و هوس باشد (مكارم، ١٣٧٤: ٢٥٩/٣).
پس اگـر ازدواج مـجـدد كـسى، مـوجب ظلم فـاحش به همـسـر اول �ا خـانواده شـود،
هرچند قَـسم را هم رعـا�ت كند، به فـرموده
 قـرآن، ا�ن ازدواج جـا�ز ن�ـست. شا�د در زمـان
حـاضـر و با توجـه به فـرهنگ مـردم، ازدواج مـجـدد در بـ�ش5تر مـوارد، مـوجب ظلم و آزار
نسبت به د�گران شود. برخى دانشمندان كوش�ده5اند جا�گاه ا�ن قانون را در نظام اجتماعى و
خـانوادگى، از د�دگـاه اســلام ترسـ�م كنند. به نظر آن5هـا از د�دگـاه اسـلام، تعـدد زوجـات
تأم�ن5كـننده
 وضع�ت مطلـوب و آرمانى در نظام خانواده نـ�ست و تنها راهكارى قـانونى براى
حل5ّ برخى مشكـلات اجتمـاعى و خانوادگى است (قطب، ١٤١٢: ٥٨٢/١). به عقـ�ده
 شهـ�د
مطهـرى در ا�ن كه تك5همـسرى بهتـر است، ترد�دى ن�ـست. تك5همسـرى �عنى اختـصاص
خانوادگـى، �عنى ا�ن5كه جـسم و روح هر �ك از زوج�ن، از آنِ �كد�گر باشـد. بد�هى است
كه روح زندگى زناشو�ى كه وحدت و �گانگى است، در زوج�ت اختصاصى بهتر و كامل5تر
pپ�دا مى5شود. او با د�دگاه كسانى كه طبـ�عت مرد را در چندهمسرى مى5ب�نند و آن را مخال
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تك5همــسـرى مى5دانـند، مـخــالp است (مطهــرى، بى5تا: ٣٤٠/١٩). پس از نظر اسـلام، در
شرا�ط طب�ـعى، نظام تك5همسرى مطلوب است و قانون تعدد زوجـات براى موارد خاص و
گـروه اندكى تشــر�ع شـده است و خـلاف اصل اولى در نـظام خـانواده است (صـدر، ١٤٢٠:
١٥٩/٦). تساوى نسبـى تعدد زنان و مردان در نظام تكو�ن ن�ز ا�ن نكتـه را تأ��د مى5كند؛ ز�را
اگـر تعـدد زوجـات، بر تـك5همـسـرى رجـحـان داشت، در ا�ن صـورت مى5بـا�ست در نظام
خلقت، حداقل تـعداد زنان دو برابر مردان مى5بود تا امكان بهـره5مندى همه
 مـردان از ا�ن امر

راجح و مطلوب، فراهم مى5شد.

منابع:

١. ابن5منظور، ابوالفـضل، جمال5الد�ن، مـحمد بن مكرم (١٤١٤هـ. ق)، لسـان العرب،
١٥ جلد، دار الفكـر للطبـاعـة و النـشـر و التـوز�ع، دار صـادر، ب�ــروت، لبنان، چاپ

سوم.
٢. ابن5ادر�س، مـحـمـد بن5منصـور (١٤١٠هــ. ق)، السـرائر الحـاوى لتـحـر�ر الفـتـاوى،

انتشارات اسلامى، قم، چاپ دوم.
٣. ابن5براج، عبدالعز�ز (١٤٠٦هـ. ق)، المهذب، دفتر انتشارت اسلامى، قم، اول.

٤. ابن5شهرآشوب، محمد بن5على (١٤١٠ هـ. ق)، متشابه5القرآن و مختلفه، ب�دار، قم، اول.
٥. ابن5عـابد�ن، مـحـمد امـ�ن (١٤١٥ هـ. ق)، حـاشـ�ـة ردالمـحتـار على الـدر المخـتـار،

دارالفكر، ب�روت.
٦. ابن5عربى، محمد بن5عبدالله (بى5تا)، أحكام القرآن، دارإح�اء التراث العربى، ب�روت.

٧. ابن5فــارس، احـمـد (١٤٠٩ هــ. ق)، مـعـجـم مـقــائ�س اللغــه، مـحـقـق عـبـدالـسـلام
محمدهارون.

٨. ابن5قدامة، عبدالله بن5احمد (بى5تا)، المغنى، دارالكتاب5العربى، ب�روت.
٩. ابوحـ�ـان، محـمـد بن�5وسp (١٤٢٠ هـ. ق)، البـحـر المـحـ�ط فى التـفـس�ـر، تحـقـ�ق

محمدجم�ل صدقى، دارالفكر، ب�روت.
١٠. اراكى، مـحـمـدعلـى (١٤١٩ هـ. ق)، كـتـاب النكاح، در �ك جلـد، نور نگار، قم،

ا�ران، اول.
١١. اردب�لى، احـمد بن5مـحمد (بى5تـا)، زبدة الب�ـان فى احكام القرآن، تحـق�ق مـحمـدباقر

بهبودى، المكتبةالجعفر�ة، تهران، اول.
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١٢. اصفهانى، فاضل هندى، محمد بن حسن (١٤١٦ هـ. ق)، كشp اللثام و الإبهام عن

قواعـد الأحكام، ١١ جلد، دفتـر انتشـارات اسلامى وابسـته به جـامعـه
 مدرسـ�ن حوزه

علم�ه، قم، ا�ران، اول.
١٣. انصارى، زكـر�ا (١٤١٨ هـ. ق)، فتح الوهاب، منـشورات محـمد على ب�ـضون، دار

الكتب العلم�ة، أول.
١٤. شرب�نى، محمد بن أحمد (١٣٧٧ هـ. ق)، مغنى المحتاج، دار إح�اء التراث العربى،

ب�روت، لبنان.
١٥. حــسنى، هاشم مــعــروف (١٤١١ هـ. ق)، تار�خ الفــقــه الجــعـفــرى، دارالكتــاب

الاسلامى، قم، اول.
١٦. انصارى، مرتضى (١٤١٥ هـ. ق)، كتاب5النكاح، كنگره ش�خ5انصارى، قم، اول.

١٧. بحـرانى، آل عـصـفور، حـسـ�ن بن مـحـمـد (بى5تا)، الأنوار اللوامع فى شـرح مـفـات�ح
الشرائع (للف�ض)، ٦ جلد، مجمع البحوث العلم�ة، قم، ا�ران، اول.

١٨. بحــرانى، �وسp بن5احــمــد (١٤٠٥ هـ. ق)، الحــدائق الناضــرة فى احكام الـعـتــرة
الطاهرة، تصح�ح محمدتقى ا�روانى، دفتر انتشارات اسلامى، قم، اول.

١٩. بلاغى، مـحمـدجواد (١٤٢٠ هـ. ق)، آلاءالـرحمن فى تفـس�ـر القـرآن، بن�اد بعـثت،
قم، اول.

٢٠. جــصّـاص، احــمــد بن5على (١٤١٥هـ. ق)، احـكام القــرآن، دارالكتب العلـمـ�ــه،
ب�روت، اول.

٢١. جـمـعى از نو�ـسندگـان (١٤٢٤ هـ. ق)، المـوسـوعــة الفـقـهـ�ـة الكو�ـتـ�ـة، كـو�ت،
وزارت5اوقاف، سوم.

٢٢. حـائرى، س�ـد على بن محـمد طبـاطبا�ـى (بى5تا)، ر�اض المسـائل (ط ـ القد�مـة)، ٢
جلد، مؤسسة آل الب�ت عل�هم السلام، قم، ا�ران، اول.

٢٣. حرعـاملى، محـمد بن5حـسن (١٤٠٩ هـ. ق)، وسائل الـش�عـة الى تحصـ�ل المسـائل
الشر�عة، موسسة آل5الب�ت(ع)، قم، اول.


٢٤. حك�م، سـ�ــدمـحـسن (١٤١٦ هـ. ق)، مـسـتــمـسك العـروةالوثقى، قـم، مـوسـسـه
دارالتفس�ر، اول.

٢٥. ابن5زهره حلـبى، حـمــزة بن على حــســ�نى (١٤١٧ هـ. ق)، غن�ــة النزوع إلـى علمى
الأصول و الفروع، در �ك جلد، مؤسسه
 امام صادق عل�ه السلام، قم، ا�ران، اول.
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٢٦. حلبى، ابوالصـلاح، تقى5الد�ن بن نجم الد�ن (١٤٠٣ هـ. ق)، الـكافى فى الفقـه، در
�ك جلد، كتابخانه
 عمومى امام ام�رالمؤمن�ن عل�ه السلام، اصفهان، ا�ران، اول.

٢٧. خم�نى، س�دروح5الله (بى5تا)، تحر�ر الوس�لة، مؤسسة النشر الإسلامى، قم.
٢٨. خـوانسارى، سـ�داحـمد (١٤٠٥ هـ. ق)، جـامع المدارك فى شـرح مخـتصـر النافع،

تحق�ق على5اكبرغفارى، اسماع�ل�ان، قم، دوم.
٢٩. خو�ى، سـ�دابوالقـاسم (١٤١٦ هـ. ق)، صراط النجـاة، مكتب نشر المنتـخب، قم،

اول.
٣٠. خـو�ى، س�ـدابوالقـاسم (١٤٢٧ هـ. ق)، فقـه الاعـذار الشرعـ�ـه، دارالصد�قـة، قم،

اول.
٣١. خـو�ى، س�ـدابوالقـاسم (١٤١٠ هـ. ق)، منهـاج الصالـح�ن، نشـر مـد�نةالعلم، قم،

ب�ست و هشت.
٣٢. سـلاّر، د�لمى، حـمـزة بن عـبد الـعز�ز (١٤٠٤ هــ. ق)، المراسـم العلو�ة و الأحكام

النبو�ة، در �ك جلد، منشورات الحرم�ن، قم، ا�ران، اول.
٣٣. راغب اصفـهانى، حـس�ن بن5مـحمد (١٤١٢ هـ. ق)، مـفردات الفـاظ القرآن، مـحقق

صفان عدنان داودى، دارالعلم، لبنان، اول.
٣٤. رضى (بى5تا)، حقائق التأو�ل فى متشابه التنز�ل، دارالمهاجر، ب�روت.

٣٥. زنجـانى، سـ�دمـوسى (١٤١٩ هـ. ق)، كـتاب نـكاح، موسـسـه
 پژوهشى راى5پرداز،
قم.

٣٦. سا�س، محمدعلى (بى5تا)، تفس�ر آ�ات5الاحكام.
٣٧. سـبزوارى، سـ�ـد عبـدالأعلى (١٤١٣ هـ. ق)، مـهذبّ الأحكـام (للسبـزوارى)، ٣٠

جلد، مؤسسه
 المنار، دفتر حضرت آ�ة الله، قم، ا�ران، چهارم.
٣٨. سبـزوارى، س�ـدعبـدالاعلى (بى5تا)، جـامع الاحكام الشرعـ�ه، مـوسسـه
 المنار، قم،

نهم.
٣٩. شـهــ�ـدثانى، ز�ـن الد�ن (١٤١٣ هـ. ق)، مـســالك الافـهــام، مـوســسـة المــعـارف

الاسلام�ة، قم، اول.
٤٠. صـدر، س�ـدمـحـمد (١٤٢٠ هـ. ق)، مـاوراءالفـقه، مـصـحح جـعفـرهادى دجـ�لى،

دارالاضواء، ب�روت، اول.
٤١. طبـاطبـا�ى، سـ�دمـحـمـدحسـ�ن (١٤١٧ هـ. ق)، الـم�ـزان فى تفـسـ�ـر القرآن، دفـتـر
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انتشارات اسلامى، قم، پنجم.
٤٢. طبرسى، فضل بن5حسن (١٤١٥ هـ. ق)، مجمع البـ�ان، موسسة الاعلمى، ب�روت،

اول.
٤٣. طبرى، محمد بن5جر�ر (١٤١٥ هـ. ق)، جامع الب�ان، دارالفكر، ب�روت، اول.

٤٤. طوسى، ابوجـعـفــر، مـحـمـد بن حـسن (١٤٠٠ هـ. ق)، النهـا�ـة فى مـجـرد الفـقـه و
الفتاوى، در �ك جلد، دار الكتاب العربى، ب�روت، لبنان، دوم.

٤٥. طوسى، مـحمد بن حـسن (١٤٠٩ هـ. ق)، التبـ�ان فى تفـس�ـر القرآن، تحـق�ق احـمد
حب�ب قص�ر، مكتب الاعلام الاسلامى، اول.

٤٦. طوسى، مــحـمـد بـن حـسن (١٤٠٧ هـ. ق)، الخــلاف، مـحــقق على خـراســانى و
د�گران، دفتر انتشارات اسلامى، قم، اول.

٤٧. طوسى، مـحـمـد بن حسـن (١٣٨٧ هـ. ق)، المـبسـوط فى فـقـه الامـام�ـة، تصـحـ�ح
س�دمحمدتقى كشفى، المكتبة المرتضو�ة، تهران، سوم.

٤٨. حرّ عاملى، مـحمد بن حسن (١٤٠٩ هـ. ق)، وسـائل الش�عة، ٣٠ جلد، مـؤسسه آل
الب�ت عل�هم السلام، قم، ا�ران، اول.

٤٩. عاملى، محمد بن على موسوى (١٤١١ هـ. ق)، نها�ة المرام فى شرح مختصر شرائع
الإسلام، ٢ جلد، دفتر انتشارات اسلامى وابسته به جامعه
 مدرس�ن حوزه
 علم�ه، قم،

ا�ران، اول.
٥٠. عـسكرى، ابوهلال (١٤١٢ هـ. ق)، الفـروق اللغـو�ة، مـوسسـه
 نشـر اسـلامى، قم،

اول.
٥١. فـاضل5لنكرانى، مـحمـد (١٤٢١ هـ. ق)، تفـص�ل الشـر�عـة فى شرح تحـر�ر الوسـ�لة

النكاح، مركز فقهى ائمه
 اطهار(ع)، قم، اول.
٥٢. فخرالمحقق�ن، محمد بن حـسن (١٣٨٧ هـ. ق)، ا�ضاح الفوائد، تحق�ق س�دحس�ن

موسوى كرمانى و د�گران، اسماع�ل�ان، قم، اول.
٥٣. ف�ومى، احمد بن5محمد (بى تا)، المصباح المن�ر، دارالرضى، قم، اول.

٥٤. قرطبى، مـحمـد بن5احمد (١٤٠٥ هـ. ق)، الجـامع لاحكام القرآن، مـؤسسـة التار�خ
العربى، ب�روت.

٥٥. قطب، س�د بن5قطب (١٤١٢ هـ. ق)، فى5ظلال القرآن، دارالشروق، ب�روت، هفدهم.
٥٦. قمّى سبزوارى، على مـؤمن (١٤٢١ هـ. ق)، جامع الخلاف و الوفاق، در �ك جلد،
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زم�نه5سازان ظهور امام عصر (ع)، قم، ا�ران، اول.
٥٧. روحـانى قـمّى، سـ�ــد صـادق حـسـ�نى (١٤١٢ هـ. ق)، فـقـه الصــادق عل�ـه السـلام
(للروحـانى)، ٢٦ جلد، دار الكتـاب، مـدرسـه
 امام صـادق عل�ـه السـلام، قم، ا�ران،

اول.
٥٨. فـ�ض كاشـانى، مـحمـد محـسن ابن5شـاه مرتـضى (بى5تا)، مفـات�ح الشـرائع، ٣ جلد،

انتشارات كتابخانه آ�ة الله مرعشى نجفى ـ ره، قم، ا�ران، اول.
٥٩. كـاشــانى، ابوبكر بن مـســعـود (١٤٠٩ هـ. ق)، بدا�ع الـصنا�ع فى ترت�ب الـشـرا�ع،

المكتبة الحب�ب�ه، پاكستان، اول.
٦٠. كل�نى، مـحمـد بن�5عـقوب (١٤٠٧ هـ. ق)، الكافى، تحـقـ�ق على5اكبـر غفـارى، دار

الكتب الاسلام�ة، تهران، چهارم.
٦١. مـصطفوى، حـسن (١٤٠٢ هـ. ق)، التـحقـ�ق فى كلمـات القـرآن الكر�م، ١٤ جلد،

مركز الكتاب للترجمة و النشر، تهران، ا�ران، اول.
٦٢. مطهرى، مرتضى (بى5تا)، مجموعه5آثار، قم، صدرا، اول.

٦٣. مف�د، محمد بن5محمد (١٤١٣ هـ. ق)، المقنعة، كنگره
 جهانى ش�خ مف�د، اول.
٦٤. مكارم ش�رازى، ناصر (١٣٧٤)، تفس�رنمونه، دارالكتب الاسلام�ة، تهران، اول.

٦٥. نجفى، محمدحسن (١٤٠٤ هـ. ق)، جواهر الكلام فى شرح شرا�ع الاسلام، محقق
عباس قوچانى، على آخوندى، دار اح�اء التراث العربى، ب�روت، هفتم.

٦٦. نراقى، مولى احمـد بن محمد مهدى (١٤٢٢ هـ. ق)، رسـائل و مسائل (للنراقى)، ٣
جلد، كنگره
 نراق��ن ملامهدى و ملااحمد، قم، ا�ران، اول.

٦٧. زب�دى حنفى، محب5الد�ن س�د محمد مرتضى حس�نى (١٤١٤ هـ. ق)، تاج العروس
من جواهر القامـوس، ٢٠ جلد، دار الفكر للطباعة و النشر و التـوز�ع، ب�روت، لبنان،

اول.
٦٨. �زدى، مـحـمد (١٤١٥ هـ. ق)، فـقـه القـرآن، ٤ جلد، مؤسـسـه
 اسـماعـ�ل�ـان، قم،

ا�ران، اول.



چك�ده

در صـورتى كه كـسى پس از دعـوت و اخراج شـبـانه از منزل، مفـقـود شود، مـاده� ٥١٣
قـانون مـجـازات اسلامـى دعوت.كنـنده را ضامـن د/ه مى.داند و بر خـلاف اصل برائت،
فـرض را بر مجـرم7ت قـرار مى.دهد؛ بى.آن.كـه ب7ن وجود لـوث و غ7ـر آن، تفاوتى قـائل
شود. در حـالى كه در فقه، نظر مـوافق ماده� /ادشده، از جهـات متعدد قـابل نقد است و

اصل برائت، اقتضا دارد كه دعوت شبانه نتواند از عوامل مسؤول7ت به شمار آ/د.
ا/ن مقاله در صدد اسـت بر اساس اقوال فقهى و مستندات آن.ها، صـحت و سقم د/دگاه
/ادشده را در فقه بررسى كند و در صورت اثبات، نحوه� انعكاس آن را در قانون، /ادآور

شود.
كل�دواژه	ها

مسؤول7ت ك7فرى، ضمان، لوث، اصل برائت.

t½U³ý  uŽœ

١*
ÁbMM�Å uŽœ ÈdH}� X}�ËR�� Ë 

اسماع�ل آقابابا�ى بنى**

كاوشى نو در فقه اسلامى
سال ب"ستم، شماره چهارم، زمستان ١٣٩٢

صفحات ٢٣ - ٤٢

* تار/خ در/افت ١٣٩٣/٨/٢٥؛ تار/خ پذ/رش ١٣٩٣/١٠/١٠..
** استاد/ار و عضو ه7أت علمى پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى.
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مقدمه

/كى از مـوارد ضــمـان در فـقـه و به تبـع آن در قـانون مـجـازات اســلامى، دعـوت در شب و
نامعلوم بودن سـرنوشت دعوت.شده اسـت. در ا/ن باره، براى سرنوشت فرد دعـوت.شده،
چند حالت مى.توان در نظر گرفت: الd) مـرده باشد؛ ب) كشته شده باشـد؛ ج) از دن7ا رفته
ولى در كشتـه شدن /ا مردن به مرگ طب7عـى و حوادث قهرى، ترد/د باشد؛ د) مفـقود شده و

سرنوشت وى نامعلوم باشد؛ هـ) زنده باشد ولى به منزل برنگردد.
ن7ر در جا/ى كه كشته شده، ممكن است قرا/ن و امارات، حاكى از تحقق «لوث» باشد
/ا ا/ن.كـه چن7ن قر/نه.اى در مـ7ان نبـاشد. علاوه بـر ا/ن.كه ممكـن است اصل دعوت شـبانه را
قـر/نه.اى بر تحـقق لوث دانستـه، به طور خـاص بدون ن7از بـه ه7چ اماره.اى، اصل دعـوت را
معـ7ار لوث قرار ده7م؛ چنان.كـه ممكن است با وجود تـحقق لوث، ا/ن مورد را اسـتثنا/ى بر

قواعد لوث تلقى كن7م.
درباره� فرد دعوت.كننده ن7ز پس از اتهام قتل، چند حالت مى.تواند رخ دهد:

الd) اتهام قتل را پذ/رفـته و بدان اعتراف كند؛ ب) در مقـابل ا/ن اتهام، سكوت كند و
دل7لى بر نفى /ا اثبات آن ن7اورد؛ ج) ادعا كند قتل به دست كس د/گرى بوده است؛ د) اظهار

بى.اطلاعى كند.
ادعـاى قـتل به دست كس د/ـگر مـمكن است با ادله� مـحكمـه.پسـند اثبـات شـود /ا قـابل

اثبات نباشد.
حال با توجه به گونه.ها و فروض /ادشده مى.توان گفت در جا/ى كه شخص، زنده باشد،
به طور طب7عى /ا در اثر عـوامل قهرى مرده باشد، و /ا كشتـه شدن وى به دست كس د/گر اثبات
شود، از شـخص رفع اتهام مى.شود و مسـؤول7تى متـوجه دعوت.كننده نخـواهد بود؛ چنان.كه با

پذ/رش قتل توسط دعوت.كننده، قاتل مشخص مى.شود و موضوع بحث، منتفى خواهد شد.
بنابرا/ن مسؤول7ـت دعوت.كننده در شب را كه هم در فقه مـد نظر فقها قرار گـرفته و هم
برخى مواد قـانونى به آن اختصـاص /افته است، با/د بـه مواردى منحصـر دانست كه شناخت

قاتل از راه.هاى د/گر م7سر ن7ست و دخالت دعوت.كننده در تحقق قتل، محتمل است.
با ا/ن حـال، تحـمـ7ل مسـؤول7ت، به صـرف احـتـمـال، هم در فقـه و هم در حـقـوق با
مشكلاتى همـراه است. از ا/ن رو، مقاله� حـاضر هم اصل نظر فقـهى و هم نحوه� انعكاس آن

را در قانون، مد نظر قرار مى.دهد.
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ال*) مسؤول�ت دعوت	كننده در مقررات

تحمـ7ل مسؤول7ت بر كـسى كه در شب، كس د/گرى را دعوت مى.كند، در مـاده� ٣٣٨ قانون
مـجـازات اسـلامى مـصـوب ١٣٧٠، چن7ن مـد نظر قـانون.گـذار قـرار گـرفـتـه بود: «هر گـاه
شخـصى را كه شبـانه از منزلش خوانده و ب7ـرون برده.اند، مفقـود شود، دعـوت.كننده ضامن
د/ه� اوست مگر ا/ن.كـه ثابت كند د/گرى او را كـشتـه است؛ و ن7ـز اگر ثابت شـود كه به مـرگ

عادى /ا علل قهرى درگذشته، چ7زى بر عهده� دعوت.كننده ن7ست.»
در سال ١٣٩٢، قـانون مذكـور، منسوخ شـد و حكم آن با اندكى تغـ77ـر، در ماده� ٥١٣
قانون مـجازات اسلامى انعكاس /افت: «هر گاه شـخصى را كه شبـانه و به طور مشكوكى از
مـحل اقامـتش فراخـوانده و ب7رون برده.اند، مـفـقود شـود، دعوت.كننده، ضـامن د/ه� اوست
مگر ا/ن.كـه ثابت كند كـه دعوت.شـده زنده است؛ /ا اگر فـوت كـرده، به مرگ عـادى /ا علل
قهـرى بوده كـه ارتباطى به او نداشـته است؛ /ا اگـر كشـته شـده، د/گرى او را به قتل رسـانده
است. ا/ن حكم در مـورد كـسى كـه با ح7لـه /ا تهد/ـد /ا هر طر/ق د/گر، كـسى را بربا/د و آن

شخص مفقود گردد ن7ز جارى است.
��?ÁdB∫ هر گـاه پس از در/افت د/ه، مشـخص شـود كه شـخص مـفقـود زنده است و /ا
قاتل شنـاسا/ى گردد، د/ه مـستـرد مى.گردد؛ و چنانچـه اثبات شـود كه دعوت.كننـده شخص

مفقود را عمداً كشته است، قصاص ثابت مى.شود.»
به طور كلى حكم فـروض مسأله در دو مـاده� قانونى /ادشـده را مى.توان چن7ن مقـا/سه و

ب7ان كرد:
١ـ بر خلاف اصل برائت، دعوت شبانه، ضمان.آور است.

٢ـ دعوت در شب، موضوع7ت دارد.
٣ـ اثبات خلاف آن و برائت دعوت.كننده، ممكن دارد.

٤ـ مفقود شدن براى حكم به ضمان، كافى است.
٥ـ ضمان در حد د/ه و به عهده� دعوت.كننده است.

٦ـ درباره� دعـوت.شــده، ب7ن بالغ و نابـالغ، عـاقل و غـ7ــرعـاقل، زن و مـرد، تـفـاوتى
ن7ست.

٧ ـ حكم مـذكـور اعم از آن است كـه دعـوت مـسـتـق7ـم /ا غـ7رمـسـتـقـ7م و به تقـاضـاى
دعوت.شونده /ا بدون تقاضاى وى باشد.
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٨ـ در ماده� ٣٣٨ سابق، تفاوتى ب7ن انواع دعوت نـبود؛ ولى در قانون جد/د به مشكوك
بودن دعوت، تصر/ح شده است.

٩ـ در صـورتى كه دعـوت.شـده كشـته شـده باشـد، تكلd7 تعـ77ن نـشده است و مـعلوم
ن7ست طبق مفاد ماده� /ادشده با/د عمل كـرد /ا طبق قواعد عام. به عبارت د/گر، اگر شخص
كـشــتـه شـده باشــد و كـشـتــه شـدن وى توسط فــردى غـ7ـر از دعــوت.كننده اثبــات نشـود،
دعوت.كننده همچنـان به پرداخت د/ه محكوم است /ا با/د به سراغ قواعـد حاكم بر قتل رفت

و مثلاً در موارد لوث و تهمت به قسامه، توسل جست!
١٠ـ بر خـلاف قـانون سـابق كـه تنهـا فـرض دعـوت شـبـانـه را مطرح كـرده بود، قـانون
جد/د، حكم دعوت شبانه را توسعه داده است و درباره� كسى كه با ح7له /ا تهد/د /ا هر طر/ق
د/گرى، كسى را بربا/د و آن شخص مفقود شـود ن7ز هم7ن حكم را جارى مى.داند. با اضافه
شدن ا/ن ق7د با/د گـفت در دعوت شبانه، لازم ن7ست ربودن صدق كند؛ و هـم7ن كه كسى با
دعوت، همراه د/گرى از منزل خارج شود، مى.تواند از اسـباب ضمان باشد. به ب7ان د/گر،
سبب ضمان، دعـوت شبانه /ا ربا/ش بر اثر تهد/د و امثال آن است. در نتـ7جه، اصل دعوت

در شب، سبب مستقلى براى ضمان به شمار مى.رود.
از آن جا كـه متون قـانونى /ادشده، برگرفـته از آراى فقـهى است و تغ77ـر قانون هم براى
كـاستن برخى انتـقادها نسـبت به قانـون سابق بوده است، در ادامـه، ابتدا مـستندات و سـپس

آراى فقهى را در ا/ن مسأله پى مى.گ7ر/م.

ب) مستندات روا�ى

تحمـ7ل مسؤول7ت بر كـسى كه در شب كسى را دعـوت كرده و به موجب آن، دعـوت.شده به
منزل برنگردد، به تبع روا/ات در آراى فقـهى مد نظر قرار گـرفته است كه به طور كلى مـستند

مسأله، دو روا/ت است:
١. روا/ت ابى.المـقـدام كـه براسـاس آن، شـخـصى از خـارج شـدن برادرش توسط دو
همــسـفــر و برنگشــتن وى به منزل شكـا/ت مى.كند تا جــا/ى كـه امــام جـعــفـر صــادق (ع)

مى.فرما/د:
q}]K�U� UÎKÔ�Ó— Ó‚Ód?Ó� ÚsÓ� ^qÔ� ©’® t]K�« Ô‰u?Ô�Ó— Ó‰U?Ó� r}�]d?�« sL�]d?�« tK�« rÚ�� ÚVÔ�?Ú�« ÔÂUÓKÔ� U|
«ÓcÓ� p�Ó� ÔÂUÓKÔ� U| ªt�eÚMÓ� vÓ�≈ ÔÁÒœÓ— ÚbÓ� Ôt]�Ó√ ÓWÓM}?Ó�Ú�« Ór}I| ÚÊÓ√ ]ô≈ Ôs�UÓ{ ÔtÓ� ÓuÔNÓ� t�eÚMÓ� Ús� Ôt?Ó�ÓdÚ�ÓQÓ�

�ÔtÓIÔMÔ� Ú»dÚ{UÓ (كل7نى، ١٤٢٩: ٢٨٧/٧)؛
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اى غـلام بنو/س بسم الله الـرحمن الـرح7ـم پ7امـبـر اكـرم (ص) فـرمـودند هر كس
د/گرى را شبانه از منزلش خارج سازد، ضامن اوست مگر ا/ن.كه شاهد ب7اورد كه

وى را به منزل برگردانده است. اى غلام وى را به كنارى ببر و گردنش را بزن!
در ادامه� روا/ت، چن7ن آمده است:

ÔsÚ�« UÓ�Ó√ Ó‰UÓIÓ� ÔtÓKÓ�ÓIÓ� ÔÁÓQÓ�ÓuÓ� «ÓcÓ� ÓQÓ� ]rÔ� ÔtÔ�ÚJÓ�Ú�Ó√ vÒMJÓ� ÓË ÔtÔ�ÚKÓ�Ó� UÓ�Ó√ UÓ� t]K�« ÓË t]K�« ‰uÔ�Ó— ÓsÚ�« U| Ó‰UÓIÓ�
ÓË ÔtÔ�Ú�]cÓ� U?Ó� t]K�« ÓË t]K�« ‰uÔ�Ó— ÓsÚ�« U| Ó‰UÓIÓ� dÓ�Úü« ÓoÔMÔ� Ú»d?Ú{« ÓË «ÓcÓ� p�Ó� ÔÂUÓKÔ� U| t]K�« ‰uÔ�Ó—
v� ÔtÓ�Ó�Ó� ÓË t?}Ó�ÚMÓ� Ó»ÓdÓCÓ� dÓ�ÚüU� ÓdÓ�Ó√ ]rÔ� Ôt?ÓIÔMÔ� Ó»ÓdÓCÓ� ÔÁUÓ�Ó√ ÓdÓ�ÓQÓ� Ì…Ób�«ÓË ÌWÓ�Úd?ÓC� ÔtÔ�ÚKÓ�Ó� vÒMJÓ�

�ÚLÓ� ÌWÓMÓ� ÒqÔ� v� Ô»ÓdÚC| ÓË ÔÁÓdÔLÔ� ÔfÓ�Ú�Î…ÓbÚKÓ� Ós} (همان)؛| t�Ú√Ó— vÓKÓ� Ól]�ÓË ÓË sÚ�]��«
/كى از متهـمان گفت اى فرزند رسول خد! به خـدا قسم من او را نكشتم، بلكه
نگه داشـتم تا ا/ن.كـه د/گرى آمـد و وى را زد و سـپس كـشت. آن.گاه حـضـرت
فرمود من فـرزند رسول خدا هستم؛ اى غـلام از او دست بردار و گردن د/گرى
را بزن! وى گـفت اى فرزند رسـول خدا به خـدا قسم من وى را شكنجـه نكردم
بلكه با /ك ضربه كـشتم. پس حضرت از برادرش خواسـت كه او را گردن بزند
و درباره� د/ـگرى امــر كـــرد وى را شــلاق زده و در زنـدان افكننـد و درباره� وى

نوشت تمام عمر در زندان باشد و در هر سال پنجاه ضربه شلاق بخورد.
٢ـ نقل ابن.م7مون از امام صادق (ع) كه متن آن چن7ن است:

≈t�}Ó� vÓ�≈ Ól�Úd| v]�Ó� Ôs�UÓ{ ÔtÓ� ÓuÔNÓ� Ìq}ÓK� ÔÁUÓ�Ó√ ÔqÔ�]d�« UÓ�Óœ «Ó– (طوسى، ١٤٠٧: ٢٢٢/١٠)؛
هر گاه كسى د/گرى را شبانه دعـوت كند تا زمانى كه به منزلش برگردد، ضامن

اوست.

ج) نقد و بررسى روا�ات

در بررسى روا/ات /ادشده، لازم است چند نكته در نظر گرفته شود:
١. هر دو روا/ت از نظر سند ضـعـ7فـند؛ با ا/ن توض7ـح كه روا/ت ابى.المـقـدام با اسناد

ز/ر نقل شده است:
الd) محُمََّدُ بنُْ /ح7ْى، عنَْ أَحمْدََ بنِْ محُمََّدِ بنِْ ع7ِسى، عنَْ بعَضِْ أصَحْاَبهِِ، عنَْ محُمََّدِ

بنِْ الفْض7َُلِ، عنَْ عمَرْوِ بنِْ أبَىِ.المْقِدْاَمِ (كل7نى، ١٤٢٩: ٣١٩/١٤)؛
ب) الْحُس7َنُ بْنُ سَعِـ7دٍ عَنْ مُحَمَّدِ بْنِ الْفُض7َلِ عَنْ عَـمْرِو بْنِ أَبِى.الْمِقْدَامِ (طوسى، ١٤٠٧:

٢٢١/١٠)؛
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ج) مـحـمـّد بن الحـسن عن مـحمـّد بن الـحسن الـصفـّار، عن مـحـمـّد بن الحـسـ7ن بن
أبى.الخطّـاب، عن الحكم ابن مــسك7ن عن عـمــرو بن أبى.المــقـدام (ر. ك: صـدوق، ١٤١٣:

١١٧/٤ و ٤٩٦)
گـذشـتـه از اشكال ارسـال در سند اول و عـدم توث7ق برخى از روات در دو سند اخـ7ـر،
همـه� روا/ات، به عمـرو بن ابى.مقـدام ختم مى.شـود كه ا/ن نام ب7ن سـه نفر، مـشتـرك است:
«عمر أبى.المقدام بن هرم»، «عمرو بن ثابت أبى.المقـدام» و «عمرو بن م7مون». ا/ن احتمال
هم وجود دارد كه «عـمرو بن ثابت» و «عمرو بن ابى.المـقدام»، /ك نفر باشند (ر. ك: خوئى،
بى.تا: ٨٢/١٤). اشـتـراك مـوجود و عـدم توث7ق هـمه، مـوجب شـده كـه عـمـلاً روا/ت از نظر
سند، نامـقـبـول تلقى شـود؛ هرچند برخى با وجـود اشكالات /ادشـده خـواسـتـه.اند از آن به
عنوان حـد/ث با سند صحـ7ح /اد كنند (مجلسى، ١٤٠٤: ٣٩/٢٤)؛ و تصر/ح شـ7خ صدوق بر
ا/ن.كـه مـراد من از «ابى.المـقـدام»، «ثابت بن هرمـز الحـدّاد» است (صـدوق، ١٤١٣: ٤٩٦/٤)

مى.تواند به تقو/ت حد/ث، كمك كند.
روا/ت دوم ن7ز تنها با /ك سند به ا/ن شرح، نقل شده است:

دٍ عنَْ عـَبـْدِ الل٢٨هِ بنِْ مـ7َـمـُونٍ عنَْ أبَىِ عـَبـْداِللَّهِ (ع) (طوسى، ١٤٠٧: جـَعـْفـَرُ بنُْ مـُحمََّـ
.(٢٢٢/١٠

در ا/ن سند، عـبـدالله بن مـ7مـون از افـراد توث7ق.شـده است (نجـاشى: ٢١٤/١٠٨)؛ ولى
جـعـفـر بن مـحـمـد ب7ن چند راوى مـشـتـرك است؛ به هـم7ـن دل7ل، سند روا/ت، مـجـهـول

(مجلسى، ١٤٠٦: ٤٦٨/١٦) دانسته مى.شود.
هم7ن مسائل موجب شده است كه در ارز/ابى سند گفته شود: «در سند هر دو روا/ت،
كسـانى قـرار دارند كه عـدالتشـان اثبات نشـده و ب7ن ثقه و ضـعd7 مـشتـركند» (ف7ض كـاشانى،
١٤٠٦: ١٠٩٢/١٦). /ا آورده.اند: «حق آن است كـه به لحـاظ سند، روا/ت توان اثبـات چن7ن
حكمى را ندارد؛ ز/را در سـند آن، كسـى قرار دارد كـه عـدالت وى احـراز نشـده و ب7ن ثقـه و

غ7رثقه بودن مردد است» (شه7د ثانى، ١٤١٣: ٣٥٠/١٥).
٢. هر دو روا/ت، حكـمى را بر خـلاف اصل برائت بـ7ـان مى.دارند و ضـمــان شـرعى
مـخالd اصـل، ن7ازمند دلـ7ل كافى است؛ چـنان.كه برخى تـصر/ح كـرده.اند: «اصل بر عـدم
ضـمـان و نبـود چ7ـزى بر عـهـده� د/گرى است مـگر آن.كـه چ7ـزى از شـرع اعم از آ/ه، روا/ت

پذ/رفته.شده /ا اجماع، بر آن دلالت كند» (اردب7لى، ١٤٠٣: ٢٥٢/١٤).
٣. در روا/ات /ادشـده، بر خلاف قـواعد و آراى فقـهى، بر ضـمان حر و شـخص آزاد
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تصـر/ح شـده است (مـثـلاً ر. ك: فـاضل آبى، ١٤١٧: ٣٨١/٢٢؛ مــحـقق حلى، ١٤٠٨: ١٨٥/٣؛ و
همو، ١٤١٨: ٢٥٥/٢) اعم از آن.كه وى، انسانـى بالغ و عاقل باشد /ا انسانى غـ7ركامل (ر. ك:

اصفهانى، ١٤١٦: ٢٥٣/١١).
بنابرا/ن با/د ملتـزم شد از اصل عـدم ضمـان حر، به سـبب نص، عدول شـده است؛ و
مسأله� نبـودِ ضمان در تصرف بر حر را با/د به مواردى مـربوط دانست كه در شب، كسى را با

دعوت از منزل خارج نكرده باشند (ر. ك: س7ورى، ١٤٠٤: ٤٧٦/٤).
٤. ظاهر روا/ات، عام است و با فقدان لوث و اتهام هم، ضمان را جارى مى.داند.

٥. در روا/ات /ادشده، مقـتضاى روا/ت ابى.المقـدام، امكان قصاص است و در روا/ت
ابن.م7مون تنها بر ضمان تصر/ح شده و ا/ن سؤال مطرح است كه آ/ا مى.توان مطلق را به مق7د،
حمل كـرد و گفت مفـاد آن دو ا/ن است كه در اخراج شـبانه، با/د به قـصاص حكم داد؟ نت7ـجه�

حمل مطلق بر مق7د، هم7ن است و برخى بر هم7ن اساس، به قصاص فتوا داده.اند.
٦. با آن.كــه طبق ظاهر روا/ات /ادشــده، اخـراج شــبـانه مــوجب ضـمـان مـى.شـود و
دعوت.كـننده قاتل به حـساب مى.آ/د، فـقهـا به لوازم ا/ن حكم، ملتزم نشـده.اند. از ا/ن رو،
قاتل بودن با منع از ارث مـلازمه دارد و به دل7ل وجود مقـتضى ارث٢ و نبودِ /ق7ـن بر حصول

مانع، در منع از ارث، ترد/د كرده.اند (مثلاً ر. ك: عم7دى، ١٤١٦: ٧٥٠/٣).
/ا وقـتى حكم قـتل عمـد /عنى قـصـاص را منتـفى دانسـت7م، دو فـرض خطاى مـحض و
شبه.عمد مطرح مى.شود؛ ولى به احتمـال پرداخت د/ه از سوى عاقله توجهى نشده و فقها آن
را منتـفى دانسـتــه.اند. البـتـه فـرض ضـمـان از باب اسـبـاب و نه جنا/ـات را كـه برخى مطرح

كرده.اند، عملاً د/ه را متوجه خود فرد مى.داند و نه عاقله.
٧. گرچه ظاهر روا/ات عـام است و فروض مختلd را مـشمول ضمـان قرار مى.دهد،

قدر مت7قن با لحاظ همه� ق7ود و شرا/ط، جا/ى است كه:
الd) شخص كشته شده باشد؛

ب) قاتل به واسطه� اقرار، شاهد و امثال آن، مع7ن نشود؛
ج) دعـوت.كنـنده ادعـاى قـتل توسـط د/گرى نكند /ا در بـرابر اتهـام قـتل، سـكوت كند

(اصفهانى، ١٤١٦: ٢٥٤/١١)؛
د) دعوت در شب رخ داده باشد؛

(حسـ7نى هـ) دعـوت.كننده شـخص را ب7ن ماندن و خـروج از منزل، مـخـ7ر نكرده باشـد 
عاملى، بى.تا، : ٢٨٥/١٠)؛
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و) دعوت از وى براى انجام كار واجب نسبت به دعوت.شده نباشد؛ و
ز) دعوت.شونده نقشى در دعوت نداشته باشد.

با لحـاظ ا/ن ق7ـود، چن7ن به نظر مى.رسـد كـه حكم به د/ه، خارج از قـواعـد نباشـد. به
ب7ان د/ـگر، وقتى شخـصى كشـته شـده و متـهم به قتل در مـقابل انتـساب قتل بـه وى با وجود
امكان دفاع از خود و دست كم ادعاى بى.اطلاعى، سكوت مى.كند، ا/ن سكوت را در عرف
عقلا مى.توان قبول مسؤول7ت تلقى كرد و حداقل مسؤول7ت در ا/ن جا، پرداخت د/ه است.
بر ا/ن اسـاس مى.توان گفت روا/ات /ادشـده به مسـأله.اى اشاره دارند كـه طبق قـواعد و

متناسب با بناى عقلاست و حكم خاص خارج از قواعد را ب7ان نكرده.اند.
اگر هم بگو/7م در روا/ـات خلاف قاعـده، با/د به قدر متـ7قن اكتـفا كرد، فـرض فوق با
شرا/ط /ـادشده مشـمول قـدر متـ7قن مى.شـود؛ هرچند به نظر مى.رسد كـه ا/ن مقـدار، تحت
قـواعـد عام قـرار مى.گـ7ـرد و براى التـزام به مـسـؤول7ت، ن7ـازى به اسـتناد به روا/ات /ادشـده

ن7ست.
فراتر از ا/ن مقـدار هم مشمول روا/ت قـرار دادن، تعدى از قدر مت7ـقن در موارد خلاف
اصلى است كـه پذ/رفتـه ن7ست و شـا/د به هم7ـن دل7ل باشد كـه برخى در نقد عـمل به روا/ات
/ادشـده، نوشتـه.اند: «و ظاهرها (روا/ه ابن.مـ7مـون) عـام، كأنه لا قـائل به» (اردب7لى، ١٤٠٣:

٢٥٣/١٤)؛ ظاهر روا/ت ابن.م7مون عموم7ت است كه گو/ا كسى به آن فتوا نداده است.
/ا آورده.اند شمول آن بر همه� مصاد/ق، نامعلوم است (همان: ص ٢٥٢)

علاوه بر نكات /ادشـده، چند مورد ن7ز به طور خاص در روا/ت ابى.المـقدام، استناد به
آن را با مشكل مواجه مى.سازد:

الd) در ذ/ل حـد/ث، از حكم حـبس سخـن به م7ـان آمـده است كه به عـنوان مجـازات
مـعـاون در قـتل، امـرى مـطابق با سـا/ر روا/ات و فـتـاوا است؛ ولـى اضـافـه بر آن، عـبـارت
«و/ضرب كل سنة خـمس7ن جلدة» به كار رفـته كه به تعـز/ر ب7ش از حبس در مورد معـاون قتل
كسى فتـوا نداده است؛ و از ا/ن نظر مى.توان گفت ذ/ل حد/ث، امرى خـلاف قواعد است و

مشمول عمل اصحاب قرار نمى.گ7رد.
برخى ضمن اشاره به مطلب فوق آورده.اند: «آنچه در ا/ن روا/ت علاوه بر حبس به عنوان
تعز/ر آمده، در روا/ات د/گر ن7امده است و تا جا/ى كه مـا اطلاع دار/م، فقهاى امام7ه هم چن7ن
فتوا/ى ندارند. از ا/ن رو، حكم به تعز/ر علاوه بر حبس، شا/د از و/ژگى.هاى ا/ن مورد خاص

باشد كه خدا از آن آگاه است» (مجلسى، ١٤٠٤: ٤٠/٢٤؛ و ر. ك: همو، ١٤٠٦: ٤٦٨/١٦).
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ب) چنان.كـه برخى تصـر/ح دارنـد، عـلاوه بر ا/ن.كـه مى.توان روا/ت ابن.مـ7ـمـون را به
صورت وجود تهمت و تحقق لوث حمـل كرد، آنچه از حكم امام صادق (ع) درباره� حبس و
قصاص قـاتل آمده، به اقرار طرف7ن مـستند است و نه به مجرد اخـراج شبانه (براى نمونه ر. ك:

مجلسى(ب)، ١٤٠٦: ٣٥١/١٠؛ مجلسى (الd)، ١٤٠٤: ٤٠/٢٤؛ و شه7د اول، ١٤١٤: ٤٥٩/٤).
مـمكن است اشكال شـود كه قـبل از اقـرار هم حـضرت خـطاب به غلام فـرمـودند: «/ا
غـلام نح هذا و اضـرب عنقـه»؛ ولى چنان.كـه برخـى هم آورده.اند، ا/ن حكم امـام، تدب7ـرى

براى كشd واقع بوده است و نه درخواست قصاص.
ج) اشكال.هاى فـوق و نكـات پ7ش.گـفـتـه، پذ/رش مـضـمـون ا/ـن روا/ت را با مـشكل
مـواجـه ساخـتـه است و از ا/ن رو، برخى از آن با عنوان «حـكم فى قضـ7ـة» (اردب7لى، ١٤٠٣:
٢٥٤/١٤) /اد كرده.اند تا ضمن قبول مـضمون روا/ت و رد نكردن آن، خود را از لزوم عمل به

آن و التزام به مضمون روا/ت برهانند.
حــال اگـر بـا توجـه بـه سـه مطـلب فـوق و اشـكال.هاى وارد بر اصل مــســأله از روا/ت
ابن.م7مون صرف.نظر كن7م، مستند مـسأله، به /ك روا/ت برمى.گردد كه التزام به آن در مسأله�
مهم جـزا/ى، خود از جهات د/گر قـابل نقد است و تعدادى از فقـها عمل به خبـر واحد را در
امـور مهم نمى.پذ/رنـد؛ چنان.كه مـع7ـار حـج7ت خـبر واحـد را هم در اصـول، بناى عقـلا به

شمار آورده.اند و بناى عقلا در چن7ن امورى، عمل نكردن به خبر واحد است.
با وجـود اشكالات /ادشده و ضـعd مسـتند، آراى فـقهى حـاكى از پذ/رش مسـؤول7ت

دعوت.كننده در شب است كه در ادامه، ا/ن اقوال را بررسى مى.كن7م.

د) اقوال فقهى در مسأله

در فـرض دعـوت شـبـانـه و مـفـقـود شـدن دعـوت.شـده، ظاهر امــر، حكا/ت از آن دارد كـه
دعـوت.كننده به دل7ـل همـراهى، از سـرنوشت دعـوت.شـده مطلع است و با فـرض مـسـؤول
شمردن وى و اعطاى حق دفاع و فرض امكان اثبات خلاف، ا/ن نت7جه به دست مى.آ/د كه از
هدر رفتن خون مسلمـان پ7شگ7رى شود؛ و از طرف د/گر، با فرض مسؤول7ت، احـت7اطهاى
لازم براى حفظ نفس به خصوص در مظان تلd، به كار گـرفته شود. از طرف د/گر، فرض
مسؤول7ت بر خلاف اصل برائت، خود ن7ازمند دل7ل كافى است كه هم7ن مسأله موجب شده
به لحاظ مسـؤول7ت دعوت.كننده و ا/ن.كه دعوت.شده كشـته شده، مفقود گشـته /ا سرنوشت

وى نامعلوم باشد، اقوال مختلفى در م7ان فقها بتوان /افت.
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١. در صورت كشته شدن دعوت	شده

در صورتى كه دعوت.شده كشته شده باشد، در ا/ن.كه دعوت.كننده محكوم به قتل عمد
است /ا غـ7ـرعـمـد، د/دگــاهى بر قـصـاص و نظرى بر پرداخت د/ه مـى.توان مطرح كـرد. بر
فرض قبـول ضمان حر در دعـوت شبانه، در واقع ا/ن سؤال مطرح است كـه ضمان، از باب
اسباب است /ا جنا/ات؛ كه در صورت اول، ضـمان د/ه و در صورت دوم، ضمان به عنوان
قصاص قابل طرح است (ر. ك: اسدى حلى، ١٤٠٧: ٢٧٨/٥) و به شرحى كه در ادامه مى.آ/د،

به هر دو صورت در فتاوا برمى.خور/م.

ÁbMM�Å u�œ ’UB� Æ± Æ±
قائلان به قـصاص دعوت.كننده، خـود بر دو دسته.اند: برخى در صـورتى كه فرد كشـته
شـده باشـد بـه طور مطلق، قـائل به قــصـاص شـده.اند (مـفـ7ـد، ١٤١٣: ٧٤٦) و برخى د/گر،
قـصاص را در جـا/ى روا دانستـه.اند كه ادعـاى قتـل توسط د/گرى در ب7ن نباشـد (ر. ك: شهـ7د
اول، ١٤١٤: ٤٥٩/٤؛ شه7ـد ثانى، ١٤١٣: ٣٤٩/١٥؛ محمدباقـر مجلسى، ١٤٠٤: ٤٠/٢٤؛ و ١٤٠٦:

.(٤٦٦/١٦
ادله.اى كه براى امكان قصاص آورده.اند /ا مى.توان آورد، عبارتند از:

١. سكوت مـتهم در مقـابل اتهام قـتل و عدم ادعـاى برائت خود و اظهـار بى.اطلاعى،
قر/نه.اى است قوى بر قاتل بودن وى. به ب7ان د/ـگر، در جا/ى كه دعوت.كننده پس از اتهام،
سكوت كند و ادعـاى قـتل توسط د/گرى /ا دسـت.كم ادعاى بـى.اطلاعى از علت قـتل نكند،
ا/ن مــســأله تقــو/ت مى.شــود و سـخن گــفــتن از «القــود على الداعى» چـندان دور از ذهن

نمى.نما/د.
قرائن حـال7ه هم مى.تواند ا/ن نظر را تقو/ت كند؛ با ا/ـن توض7ح كه از /ك سو شـخصى
به قتل رس7ده است و از سـوى د/گر، روا/ات بر ضامن بودن دعوت.كننده دلالت دارند كه با

قصاص سازگار است.
٢. ظاهر عـبـارت «/ا غُلَامُ نَحك هَذاَ فَـاضْـرِبْ عُنُقَـهُ» در روا/ت ابى.المـقـدام چنان.كـه

برخى تصر/ح كرده.اند (كاشانى، ١٤٠٦: ١٠٩١/١٦)، بر امكان قصاص دلالت دارد.
٣. نقل ابن.م7مون از امام صادق (ع) (طوسى، ١٤٠٧: ٢٢٢/١٠) به طور مطلق از ضمان
سـخن مى.گو/د و جـمع ب7ن مطلق و مـق7ـد (روا/ت ابى.المقـدام) اقتـضا دارد كـه طبق روا/ت
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مق7ـد، قائل به قصاص شو/م و عـبارت «/ا غلام نح هذا و اضرب عنقـه» را مستند آن بدان7م.
ظاهر روا/ات هم اعم از آن است كه شخص، كشته /ا مفقود شده باشد؛ و حتى اطلاق آن.ها

مى.تواند صورت مرگ طب7عى شخص را هم در صورت عدم اثبات، در بر گ7رد.
٤. ن7ـز برخى براى امكـان قصـاص آورده.اند: «وَ رُوِى أَنَّـهُ /حْكَمُ بِالْقِـصَـاصِ مَعَ عَـدَمِ
البْـ7َنةَِ بأِنََّهُ ردََّهُ» (حـر عـاملى، ١٤١٢: ٤٧٥/٨)؛ روا/ت شـده كـه دعـوت.كنـنده اگـر شـاهدى بر

بازگرداندن، اقامه نكند، به قصاص محكوم مى.شود.
نكتـه� قـابل ذكـر د/ـگر، ا/ن كـه درباره� رابطه� مـسـأله با لـوث، دو د/دگـاه مطرح است:
الd) فرض مسأله، جا/ى است كه شخص، كشته شده باشد و لوث، محقق نگردد. در ا/ن
صورت، طبق روا/ات، به ضمان د/ه حكم مى.شود؛ وگـرنه در صورت تحقق لوث، مسأله
تحت قواعد خاص لوث قـرار مى.گ7رد كه عبارت است از اجراى قسامـه و عمل طبق مفاد آن
(ر. ك: كــاشــانى، ١٤٠٦: ١٠٩٢/١٦؛ شـــهــ7ــد ثانى، ١٤١٣: ٣٥٠/١٥؛ حــســـ7نى عــاملـى، بى.تا:

٢٨٤/١٠؛ و طباطبا/ى، ١٤١٨: ٣٩٥/١٦).
ب) دعوت شبانه تنها در صورتى موجب ضـمان مى.شود كه لوث و اتهام، محقق شود
و مـسـؤول7ت دعـوت.كننده هـم طبق مـفـاد قـسـامـه، تعـ7ـ7ن مى.گـردد (ر. ك: ابن.ادر/س حلى،

١٤١٠: ٣٦٥/٣؛ و اصفهانى، ١٤١٦: ٢٥٣/١١).
طبق د/دگاه دوم، مسأله� قصاص، در صورت اجـراى قسامه، قابل طرح است كه در ا/ن
صـورت عـلاوه بر روا/ات /ادشـده، در بحث قـسـامـه، داراى مـستـند كافـى است؛ ولى بنا بر
د/دگاه اول، ا/ن سؤال مطرح است كـه آ/ا مى.توان بر اساس ادله� /ادشده به قصـاص قائل شد؟
به نظر مى.رسد پاسخ، مـنفى است و عمده دل7ل مـسأله، روا/ات است كه آن هم به شـرحى كه

در ادامه در ب7ان د/دگاه قائلان به د/ه خواهد آمد، دلالت كافى بر جواز قصاص ندارند.

ÁbMM�Å u�œ j�u� t|œ X�«œdÄ Æ± Æ≤
د/دگاه د/گر در جا/ى كه دعوت.شده كـشته شده باشد، لزوم پرداخت د/ه است؛ با ا/ن

استدلال كه:
١. روا/ات مـورد استناد براى قـصاص، قـابل نقـد است؛ با ا/ن توض7ح كـه در روا/ت
اول، ا/ن احـتـمـال مطرح است كـه امـام (ع) بـراى روشن شـدن مـوضـوع، چن7ن دسـتـورى
مى.دهند و در واقع، با ا/ن دستور امام مى.خـواهد جد/ت خود را در كشd واقع نشان دهد و
شخص با ترس از مرگ، به روشن شدن واقع كمك كـند. قر/نه بر روشن شدن موضوع و نه
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اجراى قصـاص، آن است كه امام (ع) به رغم آن.كه قاتلان در ظاهر دو نفـرند، به كشتن /كى
از آنان دسـتور مى.دهد؛ حـال آن.كـه بر فرض عـمـد بودن قتل، به دل7ـل شركت، هر دو قـابل
قـصـاصنـد. ا/ن مطلب، به صـورت /ك احـتــمـال در كـلام برخى فـقـهــا مطرح شـده است

(كاشانى، ١٤٠٦: ١٠٩١/١٦).
از ا/ن رو، اگـر بگو/7م امـام (ع) به دل7ل عـلم امامـت و اطمـ7نان از كـشd واقع، چن7ن
دسـتـورى داده است، روا/ت به دل7ل مـورد خـاص بودن و دخـالت علم امـام (ع) از قـابل7ت
استناد براى مـوارد مشابه، خارج مى.شـود و نت7جه ا/ن مى.شـود كه ا/ن روا/ت را نمى.توان از
مسـتندات مسـؤول7ت شبـانه قلمداد كـرد. ن7ز اگـر بگو/7م اقدام حـضرت، نوعى فن قـضا/ى
براى كشd واقع اسـت، براى حكم به قصاص، قـابل7ت استناد نخـواهد داشت. بنا بر ا/ن،
حكم به ضــمـان بر اسـاس روا/ت دوم است كــه اطلاق آن مى.تواند مـورد قــصـاص را در بر
گ7رد؛ ولى در ا/ن جـا هم اولاً استناد به دل7ل، اعم است و ثان7اً استناد به اطلاق خـبر واحد و

حكم به ك7فر سنگ7نى همچون قصاص، خود خالى از اشكال ن7ست.
٢. اصل عملى و حصول شك در موجبات قصاص، مانع قصاص است و از آن جا كه
خون مـسلمان نبا/د هدر رود، د/ه جا/گـز/ن قصاص مى.شود. براى نمـونه، صاحب ر/اض
براى فرضى كه دعوت.كننده را كـشته ب7ابند و گواهى بر استناد قتل به د/گرى نشـود، احتمال
قـصاص را مطرح كـرده است و خـود نبـود قصـاص و پرداخت د/ه را ترجـ7ح مى.دهد و آن را
مورد تصر/ح عبارات اصحاب مى.داند. دلا/لى كه وى براى نظر فقها از جمله د/دگاه خود،
اقـامه مى.كند، اصـل عملى و حـصـول شك در موجـبـات قصـاص است (طباطـبا/ى، ١٤١٨:

٣٩٤/١٦ـ٣٩٥).
مى.توان گفت در ا/ن جا قـتل مى.تواند عمد، شبه.عمـد /ا خطاى محض باشد و هر /ك
اقـتـضـاى مـجـازات خـود را دارد، امــا تلقى عـمـد بودن قـتل و حكـم به قـصـاص بر اسـاس
روا/ات، با مسـأله� احت7ـاط در دماء و «قاعـده� درء» در قصاص، ناسـازگار است. از ا/ن رو،
برخى تصـر/ح دارند كـه با شك در امـكان قـصاص، اطـلاق روا/ات را به پرداخت د/ه حـمل
كرده.اند و در مواردى كه دعوت.شده كشـته شده است، دعوت.كننده را مسؤول پرداخت د/ه
مى.دان7م. البـته بـا عمـد به شمـار ن7ـاوردن قتل، امكان پرداخـت د/ه از سوى دعـوت.كننده و
عاقله� وى مطرح اسـت كه برخى تصر/ح دارند «د/تـه فى ماله دون عـاقلته» (طباطـبا/ى، ١٤٠٩:
٤٦٩/٣ و همـو، ١٤١٨: ٣٩٤/١٦) و مى.توان علت آن را دو امـر دانسـت: الd) ظاهر روا/ات
كـه دعـوت.كننده را ضـامـن مى.دانند؛ و ب) خـلاف اصل بودن پرداخت د/ـه توسط عـاقله و
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بد/ن ترت7ب، پرداخت د/ه توسط دعـوت.كننده در صـورت كشـته شـدن مقتـول. ا/ن از آراى
مقبول در فقه است و بس7ارى از فقها بر آن فتوا داده.اند.

٣. احتمـال د/گرى كه براى تع7ـ7ن د/ه به جاى قصاص مطرح كـرده.اند، ا/ن است كه:
در دو روا/ت، در صورت مفقـود شدن دعوت.شده و فوت شدن وى ـ بر فرض قـبول ضمان
د/ه در صـورت فوت فـرد ـ فقـهـا به اتفاق، دعـوت.كننده را ضـامن د/ه مى.دانند. از ا/ن رو،
مراد از ضمان در فرضى كه فرد كشتـه شده ن7ز با/د ضمان به د/ه باشد؛ /ا به دل7ل به كار بردن
/ك لفظ (ضمان) كه در هر سه صـورت هم7ن حكم را در بر دارد /ا به سبب الحاق مورد اقل
(كشته شدن) بـه اكثر (/عنى صورتى كه فرد فوت كرده /ا از وى خـبرى به دست ن7امده است)

(طباطبا/ى، ١٤١٨: ٣٩٥/١٦).
٤. دل7ل د/گر بر لزوم د/ه در فـرض كـشتـه شـدن و عدم اثبـات قـتل، استـناد به اجمـاع
است كـه به دو صـورت از آن /ادشـده است: ١. وجـود اجـمـاع بـر ا/ن نظر؛ ٢. اجـمـاع بر

ا/ن.كه مفاد روا/ات، د/ه است نه قصاص.
به نظر مى.رسـد اجــمـاع فـوق، به دل7ل روا/ت، مـدركى و غـ7ـرقــابل اسـتناد است؛ و
اجـماع بر تفـس7ـر روا/ت هم مـستند كـافى به شمـار نمى.رود و تفـس7ـر قدمـا از روا/ت، براى

حكم به د/ه، كافى ن7ست.
با توجه به ناكافى بودن ادله� قصاص به شرحى كه گذشت و لزوم احت7اط در دماء از /ك
سو و هدر نبودن خون مسلمان، به نظر مى.رسـد بر فرض پذ/رش مسؤول7ت دعوت.كننده در

شب و نبود لوث، د/دگاه پرداخت د/ه بر قصاص، ترج7ح دارد.

٢. در صورت مفقود شدن دعوت	شونده

فـرض د/گر آن است كه سـرنوشت دعوت.شـونده نامـعلوم باشد. در ا/ن صـورت، دو
نظر درباره� ضمان دعوت.كننده در فقه مى.توان /افت:

ÊUL{ Âb� Æ≤ Æ±
اصل برائت، اقتضا دارد كه دعوت.كننده ضامن تلقى نشود مگر ا/ن.كه موجب ضمان،
اثبات شود؛ چنان.كـه در /كى از عبارات فقهى مى.خـوان7م: «از كتاب لمعه، عـدم ضمان در
همه� صورت.ها به دست مى.آ/د و در شرح لمـعه، چن7ن تعل7ل شده است كه اصل، بر برائت
از د/ه و قـصاص است تا آن.كـه سـبب آن محـقق شود و آن در جـا/ى است كـه قتل، مـشكوك
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نباشد. در كتاب «روضـه» اكتفا كردن به محل اتفاق /عنى پرداخت د/ه، در صـورتى كه كشته
شده و مورد لوث ن7ست، نظر مناسب به شمار آمده است؛ و در موارد لوث، به حسب آنچه
ولى دم قـسم /اد مى.كند عـمل مى.شـود؛ به ا/ن دل7ل كـه اصل، بر برائت است و روا/ات هم

ضع7فند» (حس7نى عاملى، بى.تا: ٢٨٤/١٠).

ÊUL{ Æ≤ Æ≤
ظاهر روا/ات و فـتاوا كـه تعـدادى از آن.ها نقل شـد، اقتـضاى ضـمـان دارد تا جا/ى كـه
برخى حتى با عدم ثبوت كشته شـدن دعوت.شده، دعوت.كننده را ضامن به شمار آورده.اند؛
براى نمــونه، برخى در نقــد كـســانى كـه بـر اسـاس اصل برائت، بـه عـدم ضــمـان قــائلند،
آورده.اند: «ا/ن سخن جاى نقد دارد؛ ز/را سبب ضمان در ا/ن.جا از نظر نص و فتاوا، خارج
كـردن از منزل است و تنهـا بازگـراندن زنـده� وى به منزل، ضـمـان را منتـفى مى.سـازد؛ و در
تحقق ضمـان، از ب7ن رفتن، شرط ن7ست؛ بـلكه كافى است كه در دسترس نـباشد و اطلاعى
از سـرنوشت وى نداشـتـه باشـ7م. بنابـرا/ن در دسـتـرس نبـودن، همـانند تلd شـدن است و
ضمـان در ا/ن جا هـمانند ضـمان در مـقابل مـال است كه خـود مال، از دسـترس خـارج شده
باشد. علاوه بر ا/ن.كه نبود اختلاف كـه از ظاهر عبارات فقهى نقل شده برمى.آ/د، در رد ا/ن

نظر، كافى است» (طباطبا/ى، ١٤١٨: ٣٩٤/١٦).
در ا/ن عبارت، پ7وند زدن ضمان به «اخراج»، جاى تأمل دارد:

اولاً تشب7ـه انسان به ضمان مـال، بلا وجه است؛ در صورتى كه اخـراج.شونده كودك /ا
انسـان ناتوان باشد، مـمكن است اصل اخـراج را سبب ضـمان بدانـ7م؛ اما نه به ا/ن دل7ل كـه
ض7اع انسان مثل ض7اع مـال است، بلكه از ا/ن رو كه به دل7ل ناتوانى فرد، عملاً اخراج.كننده
مسؤول حفاظت وى به شمار مى.رود و تخطى وى از ا/ن مسؤول7ت ضمان را به دنبال دارد؛
اما در جا/ى كه شـخص دعوت.شده توان محافظت از خود را دارد، تحمـ7ل مسؤول7ت حفظ
جــان وى بر د/گرى، دل7ل كــافى مى.خــواهد تا از اصل عــدم ضـمــان، بتـوان آن را خــارج

ساخت؛ به خصوص در مورد انسان كه بر عدم ضمان وى تصر/ح شده است!
ثان7اً گـو/ا در عبارت فـوق، تسلط بر نفس، همانند تسلط غـاصب بر مال به شمـار آمده
كه دست او «ضمانى» است و بدون افراط و تفر/ط هـم مسؤول تلقى مى.شود؛ حال آن.كه بر
فرض قـبول تشـب7ـه با تسامـح، دست.كم ضمـان را با/د به افراط و تفـر/ط مسـتند دانست و نه

صرف اخراج؛ و نمى.توان گفت صرف اخراج شبانه، مصداق افراط و تفر/ط است.



نده
ت/كن

عو
ى د

"فر
ت ك

ول"
سؤ

و م
نه  

شبا
ت 

عو
د

٣٧

ثالثـاً به نظر مى.رسـد كـه مـسـؤول7ت دعـوت.كننده، ناظر به صـورتى است كـه شـخص
مسؤول7تى را به حسب قرارداد /ا عرف پذ/رفته باشد، مثل مسؤول كاروان /ا همسفران؛ و از
طرف د/گر، احـتمال اتلاف نفس هـم وجود داشتـه باشد، نه ا/ن.كـه صرف اخـراج، موجب
ضمان شود. دست.كم قدر متقـ7ن از روا/ات، فرض /ادشده است و توسعه� آن به همه� موارد

اخراج و با هر انگ7زه، به خصوص آن.كه خلاف قاعده است، جاى تأمل دارد.
رابعاً اگر تشب7ه انسان به مال را پذ/رفته، اخراج را موجب ضمان بدان7م، قاعدتاً ب7ن شب

و روز هم نبا/د تفاوتى باشد و اختصاص آن به شب در فتاوا و روا/ت، جاى تأمل دارد.
علاوه بر ا/ن، اشكال.ها/ى كه در فرض مرگ طب7عى دعوت.شونده مطرح است و در ادامه
آن را بررسى مى.كـن7م، در ا/ن.جـا هم مطـرح است؛ جـز ا/ن.كـه حـكم به ضـمـان در ا/ـن جـا با

استناد ضمان به اخراج و نه اتلاف ـ چنان.كه برخى مطرح كرده.اند ـ موجه.تر به نظر مى.رسد.

٣. در فرض مرگ طب�عى دعوت	شونده

ممكن است فـرد دعوت.شده به مرگ طبـ7عى از ب7ن رفته باشـد /ا در كشته شـدن و مرگ
طبـ7عـى وى ترد/د باشد. ن7ـز مـمكن است علت مـرگ، حـوادثى باشد كـه به دعـوت.كننده،

منتسب ن7ست.
در ا/ن صـورت، اگر علت مـرگ، مـشخص و غـ7ـرمرتبط با دعـوت.كننده باشـد، طبق

قواعد نبا/د مسؤول7تى متوجه دعوت.كننده باشد؛ با ا/ن حال، برخى آورده.اند:
«در دو روا/ت /ادشده ب7ن مـردن به مرگ طب7ـعى و غ7ر آن، فرقى نـ7ست؛ بنابرا/ن طبق
اطلاق ا/ن دو روا/ت و اطلاق كلمـات اصحـاب، در ا/ن فرض ن7ـز ضمـان محقق مـى.شود»

(شه7د اول، ١٤١٤: ٤٥٩/٤).
ن7ز فـقها/ى كـه ب7ن كشتـه شدن و مردن، تفـص7ل نداده و از مطلق ضـمان سخن به مـ7ان
آورده.اند، مى.توانند جزو ا/ن دسته قرار گ7رند. البته ضمان بر فرض پذ/رش، به د/ه منحصر

است و در ا/ن فرض، كسى به قصاص دعوت.كننده نظر نداده است.
دلا/لى كه براى لزوم پرداخت د/ه برشمرده.اند، عبارتند از:

الd) اطلاق روا/ات؛
ب) مطلق بودن كلمات اصحاب؛

ج) هدر نبودن خون مسلمان؛
د) اطلاق اجماع.
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به نظر مى.رســد اطلاق روا/ات، در نهـا/ت صـورتى را در بر مى.گــ7ـرد كـه سـرنوشت
دعـوت.شـده نامعـلوم باشد و از مـوردى كـه مـرگ طبـ7ـعى شخص، اثـبات شـود، انصـراف
دارند؛ به همـ7ن دل7ل، بسـ7ـارى از فـقـها فـرض مـرگ طبـ7ـعى را خـارج از ضمـان به شـمـار
آورده.اند؛ از جــمـله، صــاحب ر/اض كـــه صــرف اخــراج را مــوجب ضــمـــان مى.داند و
مى.نو/سـد: «اگـر فرد مـراجـعه نكنـد و مرگ /ا زنده بودن وى نـامعلوم باشـد، دعـوت.كننده

ضامن است» (طباطبا/ى، ١٤١٨: ٣٩٣/١٦).
بنابرا/ن استناد به اطلاق كلمات اصحاب هم جا/گاه ندارد و چه بسا كسانى كه متعرض
مـرگ طب7ـعى نشـده.اند، به دل7ل وضـوح مطلب، آن را از مـوجبـات ضـمان ندانـستـه.اند؛ نه
ا/ن.كه بخواهند با اطلاق عبارات، ضمان را حتى به مصاد/ق مرگ طب7عى هم سرا/ت دهند؛

چنان.كه هدر نبودن خون مسلمان از فرض مرگ طب7عى، انصراف دارد.
با ا/ن ب7ان، اجـماع ن7ز به دل7ل داشتن مخـالd، محقق نمى.شود و بر فـرض تحقق، به

دل7ل مدركى بودن، قابل استناد نخواهد بود.
در خصوص عموم و اطلاق روا/ات، به مطالبى اشاره شد. اگر همانند صاحب ر/اض
بگو/7ـم علت ضـمــان، اخـراج از منزل اسـت و تلd شـدن خــارج.شـونده در هـر صـورت،
موجـب ضمان دعـوت.كننده است، مى.توان به ضـمان نظر داد؛ وگـرنه در صورتى كـه علت
ضـمـان را تلd ناشى از افـراط و تفـر/ط دعـوت.كننده بـدان7م، حكم به ضـمـان در ا/ن جـا بر

اساس روا/ات، مشكل است.
با ا/ن حـال، در فـرضى كـه ب7ن كـشـتـه شـدن و مـرگ طبـ7ـعى ترد/ـد باشـد، طبق ظاهر
روا/ت، حكم به ضمـان، خالى از وجه ن7ست؛ هرچند در اصل دلالت روا/ات بـر ضمان به

طور مطلق، ترد/د وجود دارد.
هدر نبـودن خون مـسلمـان هم به جـا/ى مربوط است كـه شـخص، كشـتـه شده باشـد؛
وگرنه در مـرگ طب7ـعى، خونى در مـ7ان ن7ست كـه بحث از هدر بودن آن به مـ7ان آ/د و از ا/ن
رو، اسـتناد به حـرمت خـون مسلمـان نمى.تواند دلـ7ل كافى براى ضـمـان در ا/ن فـرض تلقى

شود.
اجماع هم چنان.كه اشاره شد، «مدركى» است؛ و از ا/ن رو، استناد به اطلاق اجماع و

حكم به ضمان د/ه هم مخدوش به نظر مى.رسد.
بنابرا/ن به دل7ل كـافى نبـودن ادله، فـرض مرگ طبـ7ـعى دعوت.شـونده، از مـحل بحث

خارج است و موجب ضمان نمى.شود.
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جمع	بندى و نت�جه	گ�رى

با توجه به مطالب /ادشده، در جمع.بندى نهـا/ى و تحل7ل مواد قانونى و آراى فقهى مطرح در
مسأله مى.توان گفت:

١. ماده� ٥١٣ قانون مجـازات اسلامى مصوب ١٣٩٢، بر اساس فتواى مشـهور فقها،
دعوت در شب را در صـورتى كه دعـوت.شده مـفقـود شود، بر خلاف اصل برائـت، موجب

ضمان به د/ه مى.داند.
٢. در فقه، دو روا/ت مستند مسأله دانسته شـده كه از نظر سند ضع7فند و فتاوا/ى كه به

استناد آن دو داده شده، از جهات متعدد قابل نقد است.
٣. بر اساس مطالبى كه در ا/ن نوشته ب7ان شد، عمل به مضمون روا/ات، مسلم ن7ست
و دست.كم از مضمون /كى از روا/ات كه حاكى از قصاص دعوت.كننده است، فقها اعراض
كرده.اند؛ و در نت7جه، مستند مسأله، /ك روا/ت است كه اطلاق آن بر ضمان /ادشده دلالت

دارد.
٤. گـذشتـه از مـشكل بودن اسـتناد به خـبر واحـد در امـور ك7ـفـرى، اطلاق روا/ت هم
نمى.تواند مـقـبول باشـد؛ و لازم است به قـدر متـق7ـن آن اكتـفا كـرد كـه كشـتـه شدن مـشكوك

دعوت.شده است.
٥. قـدر مـتـ7ـقن /ـادشـده، خـود مـصـداقى از «لوث» است كـه مى.تـواند تحت قـواعـد
«قسامه» به آن رسـ7دگى شود و دلالت روا/ت /ادشده بر خروج آن از قواعد قـسامه، نامعلوم

است.
در ا/ن صورت، تفاوتى هم ب7ـن دعوت شبانه و روزانه نخواهد بود، حـال آن.كه عنصر

شب در قانون و فقه، از عوامل دخ7ل در مسؤول7ت به شمار آمده است.
بنابرا/ن بـه دل7ل ضـعd روا/ات و مـخـالـd اصل بودن آن.ها ضـمـان با/د مـنحـصـر در
موردى شود كه اخراج.كننده مسؤول7ت بازگـرداندن را عهده.دار شده باشد /ا قرائن مرگ وى
به دست دعوت.كننده را تأ/7د كند كه در صورت اثبات آن، با قسامه، طبق آن عمل مى.شود؛
و در هر صورت، مطلق اخراج بدون كشته شدن اخـراج شده، نمى.تواند از اسباب ضمان به

شمار آ/د و از ا/ن نظر، مواد قانونى /ادشده به اصلاح ن7از دارد.
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�ادداشت:
١. ا/ن مـقاله بخـشى از تحقـ7ق «تأث7ـر د/دگاه.هاى فـقهـى بر قوان7ن كـ7فـرى در جرا/م عـل7ه تمـام7ت جـسمـانى

اشخاص» است كه در پژوهشكده� فقه و حقوق به انجام رس7ده است.
٢.. از ا/ن سـخن به دست مى.آ/د كـه در خصـوص خـو/شـاوندى، حتى بـدون تهمت هم مى.تـوان مسـأله�

ضمان را طبق ظاهر روا/ات، مطرح ساخت و نبودِ اتهام، مانع از ضمان ن7ست.

منابع:

١ـ اردب7لى، احمد بن مـحمد (١٤٠٣ق)، مجمع الفائد و البـرهان فى شرح إرشاد الأذهان،
١٤ جلد، دفتـر انتشـارات اسلامى وابستـه به جامـعه� مدرسـ7ن حوزه� علمـ7ه، قم، چاپ

اول.
٢ـ اسدى حلّى، احمد بن مـحمد (١٤٠٧ق)، المهذب البارع فى شرح المـختصر النافع، ٥

جلد، دفتر انتشارات اسلامى وابسته به جامعه� مدرس7ن حوزه� علم7ه، قم، چاپ اول.
٣ـ اصفهانى، مـحمد بن حسن (١٤١٦ق)، كشd اللثام و الإبهـام عن قواعد الأحكام، ١١

جلد، دفتر انتشارات اسلامى وابسته به جامعه� مدرس7ن حوزه� علم7ه، قم، چاپ اول.
٤ـ حـر عــاملى، مـحــمـد بن حــسن (١٤١٢ق)، هدا/ة الأمـة إلى أحـكام الأئمـة ـ منـتـخب

المسائل، ٨ جلد، مجمع البحوث الإسلام7ة، مشهد، چاپ اول.
٥ـ حسـ7نى عاملى، س7ـد جواد بن محـمد (بى.تا)، مفـتاح الكرامة فى شـرح قواعد العـلاّمة،

١١ جلد، دار إح7اء التراث العربى، ب7روت، چاپ اول.
٦ـ حلىّ، ابن ادر/س مـحمـد بن منصـور (١٤١٠ق)، السـرائر الحاوى لتـحـر/ر الفتـاوى، ٣

جلد، دفتر انتشارات اسلامى وابسته به جامعه� مدرس7ن حوزه� علم7ه، قم، چاپ دوم.
٧ـ حلّى، جعـفر بن حسن (مـحقق حلى) (١٤١٨ق)، المخـتصر النافع فى فـقه الإمامـ7ة، ٢

جلد، مؤسسة المطبوعات الد/ن7ة، قم، چاپ ششم.
٨ـ حلّى، جعـفر بن حـسن (محـقق حلى) (١٤٠٨ق)، شرائع الإسـلام فى مسـائل الحلال و

الحرام، ٤ جلد، مؤسسه� اسماع7ل7ان، قم، چاپ دوم.
٩ـ خوانسارى، س7د احمد بن /وسd (١٤٠٥ق)، جـامع المدارك فى شرح مختصر النافع،

٧ جلد، مؤسسه� اسماع7ل7ان، قم، چاپ دوم.
١٠ـ س7ورى حلّى، مقداد بن عبدالله (١٤٠٤ق)، التنق7ح الرائع لمختصر الشرائع، ٤ جلد،
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كتابخانه آ/ةالله مرعشى نجفى، قم، چاپ اول.
١١ـ صدوق، محمدّ بن على بن بابو/ه (ش7خ صـدوق) (١٤١٣ق)، من لا /حضره الفق7ه، ٤
جلد، دفتر انتشارات اسلامى وابسته به جامعه� مدرس7ن حوزه� علم7ه، قم، چاپ دوم.

١٢ـ طباطبـا/ى حائرى، س7د عـلى بن محمد (١٤٠٩ق)، الشـرح الصغ7ـر فى شرح مختـصر
النافع ـ حد/قة المؤمن7ن، ٣ جلد، كتابخانه آ/ةالله مرعشى نجفى، قم، چاپ اول.

١٣ـ طبـاطبـا/ى حــائرى، سـ7ـد على بن مـحـمـد (١٤١٨ق)، ر/اض الـمـسـائل، ١٦ جلد،
مؤسسه� آل الب7ت (ع)، قم، چاپ اول.

١٤ـ طوسى، محمد بن حـسن (ش7خ طوسى) (١٤٠٧ق)، تهذ/ب الأحكام، ١٠ جلد، دار
الكتب الإسلام7ه، تهران، چاپ چهارم.

١٥ـ عامـلى، ز/ن.الد/ن بن على (شهـ7د ثانى) (١٤١٠ق)، الروضـة البهـ7ة فى شـرح اللمـعة
الدمشق7ة، ١٠ جلد، كتابفروشى داورى، قم، چاپ اول.

١٦ـ عاملى، ز/ن.الد/ن بن على (شهـ7د ثانى) (١٤١٣ق)، مسالك الأفهـام إلى تنق7ح شرائع
الإسلام، ١٥ جلد، مؤسسة المعارف الإسلام7ة، قم، چاپ اول.

١٧ـ عاملى، محـمد بن مكى (شه7د اول) (١٤١٤ق)، غا/ة المـراد فى شرح نكت الإرشاد،
٤ جلد، انتشارات دفتر تبل7غات اسلامى حوزه� علم7ه، قم، چاپ اول.

١٨ـ عـمـ7ـدى، سـ7ـد عـمـ7ــدالد/ن بن مـحـمـد (١٤١٦ق)، كنز الفـوائـد فى حل مـشكلات
القواعد، ٣ جلد، دفتر انتشارات اسلامى وابستـه به جامعه� مدرس7ن حوزه� علم7ه، قم،

چاپ اول.
١٩ـ فاضل آبى، حسن بن ابى.طالب (١٤١٧ق)، كشd الرموز فى شـرح مختصر النافع، ٢
جلد، دفتر انتشارات اسلامى وابسته به جامعه� مدرس7ن حوزه� علم7ه، قم، چاپ سوم.
٢٠ـ فـ7ـض كـاشــانى، مـحــمـد مــحـسن (١٤٠٦ق)، الوافـى، ٢٦ جلد، كـتــابخـانـه� امـام

ام7رالمؤمن7ن على (ع)، اصفهان، چاپ اول.
٢١ـ كل7نى، مـحـمـد بن /عـقـوب (١٤٢٩ق)، الكافـى، ١٥ جلد، دار الحـد/ث للطبـاعـة و

النشر، قم، چاپ اول.
٢٢ـ مجلسى(ب)، مـحمدتقى (١٤٠٦ق)، روضة المـتق7ن فى شـرح من لا /حضره الفقـ7ه،

١٣ جلد، مؤسسه� فرهنگى اسلامى كوشان.بور، قم، چاپ دوم.
٢٣ـ مجلسى (الd)، مـحمدباقر (١٤٠٤ق)، مـرآة العقول فى شرح أخـبار آل الرسول، ٢٦

جلد، دار الكتب الإسلام7ة، تهران، چاپ دوم.
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٢٤ـ مجـلسى (الd)، محـمد باقـر (١٤٠٦ق)، ملاذ الأخ7ـار فى فهـم تهذ/ب الأخـبار، ١٦
جلد، كتابخانه آ/ةالله مرعشى نجفى، قم، چاپ اول.

٢٥ـ مفـ7د، محـمّد بن محـمد (ش7خ مـف7د) (١٤١٣ق)، المـقنعة، /ك جلد، كنگره� جـهانى
هزاره� ش7خ مف7د، قم، چاپ اول.

٢٦ـ موسـوى خم7نى، س7ـد روح.الله (بى.تا)، تحر/ر الوس7لـة، ٢ جلد، مؤسسه� مطبـوعات
دار العلم، قم، چاپ اول.

٢٧ـ مـوسـوى خو/ى، سـ7ـد ابوالقـاسم (بى.تا)، مـعـجم رجـال الحـد/ث و تفصـ7ل طبـقـات
الرجال، ٢٤ جلد، بى نا، بى.جا.

٢٨ـ نجاشى، رجال النجاشى.



چك�ده
از د#دگـاه اسلامى، انسـان از آن جهت كـه انسـان است، احتـرام و حق ح�ـات دارد. به
هم�ن جـهت، كشتن بدون مـجوز #ك انسان، مسـاوى با كشتن همـه& انسان%ها است. با
ا#ن حال، جـنگ و جهاد هـم در مواردى تجو#ز و تـشر#ع شده اسـت و مسلمـانان اجازه
#افتـه%اند تا با كسانى كه با مـسلمانان سر جنگ دارند، به جهـاد برخ�زند؛ اما در مـقابل،
محدود#ت%ها#ى ن�ـز مقرر شده و امورى همـچون كشتن زنان، كودكان و سـالخوردگان

ممنوع شده است.
با توجه به تـغ��ـر ماهوى وضعـ�ت جنگ%هاى امروزى نسـبت به صدر اسـلام، سؤالاتى
درباره& حـما#ت #ا عـدم حمـا#ت از مصـاد#ق د#گرى كـه در روا#ات ذكر نشـده (همچـون

خبرنگاران و تصو#ربرداران، پزشكان و ن�روهاى امدادى) وجود دارد.
هدف ا#ن مـقاله بررسى ا#ن مـسأله است كـه آ#ا مـمنوع�ت قـتال و كـشتن برخى افـراد در
جنگ، مختص همان مصاد#قى است كه در روا#ات و كلمـات فقها آمده #ا قابل تعم�م و

تسرى به مصاد#ق د#گر و امكان دست�ابى به #ك قاعده& كلى فقهى است؟
فـرض�ـه مقـاله بر آن است كه مـلاك و معـ�ار حـما#ت از افـراد و عدم قـتل آنان در جنگ،

åqðUIL�« d}ž q²I|ôò

*
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مهدى ف�روزى**

كاوشى نو در فقه اسلامى
سال ب"ستم، شماره چهارم، زمستان ١٣٩٢

صفحات ٤٣ - ٦٣

* تار#خ در#افت ١٣٩٣/٥/٢٨؛ تار#خ پذ#رش ١٣٩٣/٩/١ .
**  عضو ه�أت علمى پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى.
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«غـ�رمـقاتل» بـودن آنان است؛ بنابرا#ن مى%توان با الغـاى خصـوصـ�ت از ا#ن مصـاد#ق،
عدم مقاتل بودن را مع�ار ممنوع�ت قـتال و كشتن افراد در جنگ دانست و قاعده& «لا#قُتلَُ
غـَ�راُلمـُقـاتلِ» را به مثـابه #ك قـاعده& فـقهى، مـعـ�ارى براى ب�ـان احكام اشـخاص مـورد

حما#ت در مخاصمات مسلحانه، از منظر فقه اسلامى مطرح كرد.
كل�دواژه�ها

قواعد فقه، جنگ، مخاصمات مسلحانـه، حقوق بشردوستانه& اسلامى، قتال، مقاتل،
قاعده& لا#قتل غ�رالمقاتل.

مقدمه

به گـواهى تار#خ، در طول حـ�ـات بشـر از آغاز تـا كنون، جنگ%ها و مـخـاصمـات مـسلحـانه&
داخلى و ب�ن%المللى، همواره با قـربان�ان و تلفات گسـترده& انسانى همراه بوده%اند و چـه بس�ار
انسان%هاى بى%گناهى كه بدون ه�چ گونه مداخله و نقشى در منازعات مسلحانه، جان خود را

از دست داده%اند.
همـ�ن امـر، سبب شـده تا مـصلحـان و خـ�رخـواهان عـالم، به چاره%جـو#ى در ا#ن باره
بپـردازند تـا اگـر نمى%توان جلوى جنـگ را گـرفت، دست كم از آثار مـخــرب آن تا حـدودى
كـاستـه شود. بر همـ�ن اساس، بـا طرح حقـوق ب�ن%الملل بشـردوستـانه ـ كه ناظر به رعـا#ت
مسائل انسـانى در جنگ است ـ اقداماتى در ا#ن باره صورت گـرفت. شناسا#ى اصل تفك�ك
ب�ن نظامـ�ان و غ�ـرنظام�ـان در اسناد و قواعـد ب�ن%المللى، بر هم�ن اسـاس است و بنا بر آن،

هدف قرار دادن افراد و اهداف غ�رنظامى در مخاصمات مسلحانه، ممنوع گرد#د.
در آموزه%هاى اسـلامى، به%و#ژه در آ#ات و روا#ات، قوانـ�ن و مقررات مـربوط به جنگ
و قتال به صـورت كامل ب�ان شده و احكام و مقـرراتى ن�ز با هدف حما#ت از افـراد غ�رنظامى
مقرر گرد#ده است. از د#گر سو، فق�هان مسلمان ن�ز در طول قرن%ها، در قالب «فقه%الجهاد»
به واكـاوى ا#ن قـواعد و مـقـررات پرداخـتـه و با ظهور و بـروز مسـائل جـد#د و نوپ�ـدا در ا#ن
عرصه، در كنار اجـتهاد مستمـر، ضمن پاسخ%گو#ى به مسائل جـد#د، باعث توسعه و تكامل
قواعد حقوق بشردوستانه& اسلامى، متناسب بـا ن�ازها و مقتض�ات زمان شده%اند؛ به گونه%اى
كه مى%توان گـفت، هر زمان مـسأله& جـد#دى در مباحث فـقهى و حـقوقى پد#د آمده، فـق�ـهان
بزرگ توانسته%اند در پرتو پو#ا#ى و بالندگى فقه امـام�ه، به آن پاسخ گو#ند و در مواردى ن�ز با
الهام و بهره%گـ�رى از منابع اسلامى قواعدى فقـهى را استخراج و عرضه كنند كـه ا#ن قواعد،
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گاه در #ك باب و گـاه در چند باب و گاه در سـرتاسر فقـه كاربرد داشـته و توانستـه فقـ�ه را در
پاسخ%گو#ى به پرسش%هاى نوپ�دا #ارى رساند.

از ا#ن رو، قواعد فقـهى، در فهم حكم مسائل فقهى، به%و#ژه در مـسائل جد#د و نوظهور
جـا#گاهى مهـم پ�دا كـرده%اند و اگـر نصوصى در مـسـأله%اى نبود كـه بر ا#ن مـوضوعـات دلالت

مستق�م داشته باشد، مى%توان از عمومات و قواعد فقهى، حكم موضوع را به دست آورد.
علاوه بر قواعـد فقهى كه مـورد شناسا#ى فقهـا قرار گرفتـه%اند، قواعد فقـهى د#گرى ن�ز
وجود دارند كه مى%توانند تأث�ـر ز#ادى در استنباطات فقهى داشتـه باشند، اما هنوز به صورت
#ك قاعده& فقهى مدون با چهارچوب مشـخص، مطرح نشده%اند. #كى از ا#ن قواعد فقهى كه
مى%تواند در باب جـهـاد و حقـوق بشـردوسـتانـه& اسلامى، كـارسـاز و راهگشـا باشـد، قاعـده&

«لا#قتل غ�رالمقاتل» مى%باشد.
امـروزه اشخـاص متـعددى از قـب�ل خـبرنگـاران و تصو#ربرداران، پزشكان و ن�ـروهاى
امدادى، كشاورزان و كـارگران و به طور كلى غ�رنظام�ان و شـهروندان عادى، ممكن است
در مـ�دان جـنگ حضـور داشـتـه باشند. مسـأله ا#ن است كـه آ#ا ا#ن افـراد هم در جنگ مـورد

حما#تند و از مصون�ت برخوردارند؟ ملاك و مع�ار آن چ�ست؟
پاسخ به ا#ن سـؤالات، از آن جهت اهمـ�ت مـضاع� پ�ـدا مى%كند كـه عرصـه و م�ـدان
جنگ%هاى امروزى با گذشـته تفاوت پ�دا كرده است و در بس�ـارى موارد، مناطق مسكونى و
شهـرها، به عرصـه& رو#ارو#ى و م�دان جـنگ تبد#ل شده است. در ا#ن صـورت، آ#ا مى%توان
گفت تمامى شهروندان و سـاكنان ا#ن مناطق و شهرها، اعم از زن و مرد، كوچك و بزرگ،
نظامى و غـ�ـرنظامى، هدف جنگى مـحسـوب مى%شـوند؟ آ#ا قتـال با همـه& ا#ن افـراد و كشـتن
آنان، جا#ز است؟ در صورتى كه پاسخ منفى است، چه مع�ار و قاعده%اى مى%تواند افرادى را

كه مصون�ت دارند و با#د مورد حما#ت قرار گ�رند، از سا#ر افراد مشخص كند؟
نظر به اهم�ت حفظ جـان انسان%ها در اسلام،١ بحث در ا#ن باره، اهم�ت فراوانى پ�دا
مى%كند؛ لذا اقتـضاى بحث ا#ن است كه بـتوان با دست�ـابى به #ك قاعـده& كلى و جامع، به ا#ن

سؤالات پاسخ داد.

ال%: تحل�ل مفاه�م و ب�ان مفاد قاعده

براى ا#ن%كه مـفاد قـاعده به%درستى تـب��ن گـردد و برداشت صحـ�حى از ا#ن قاعـده صورت گـ�رد،
ابتدا به تحل�ل مفاه�م بحث خواه�م پرداخت و سپس مفاد قاعده را ب�ان خواه�م كرد.
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ا. تحل�ل مفهومى «قاعده. فقهى»، «قتال» و «مقاتل»

vNI� ÏÁb�U� Æ± Æ±
قـاعـده كـه جـمع آن قـواعـد مى%باشـد، در لغت، به مـعنى اسـاس و ر#شـه است؛ و در
(معلوف، اصطلاح، به امرى كـلى گفتـه مى%شود كه بر جـم�ع جـزئ�ات خود منـطبق مى%گردد 
١٣٨٧: ٦٤٣). به عبارت د#گر، قض�ه%اى كلى است كـه احكام موضوعات جزئى مربوط، از

آن فهم�ده مى%شود.
درباره& قـاعده& فـقـهى، تعر#ـ�%هاى متـعـددى ب�ان شـده است (نك: التـسخـ�رى، ١٤٢٥:
٧/١ـ٨؛ صـاحب نـصـار، ١٣٨٨)؛ و از ا#ن جـهـت، اتفـاق نظرى وجـود نـدارد و هر #ك از ا#ن

تعار#�، به #كى از جنبه%هاى تما#ز قاعده& فقهى با سا#ر قواعد اشاره دارد.٢
اما در مـجمـوع مى%توان گـفت، قاعـده& فقـهى عبـارت است از حكم شرعى كلى كـه از
انطبـاق و تطبـ�ق آن بر مصـاد#ق ـ مـانند انطبـاق كلى طبـ�عـى بر افراد ـ حكم شـرعى جـزئى به

دست مى%آ#د (عبداللهى، ١٣٨٨: ١٨).
در قاعده& فقهى «لا#قتل غ�رالمقـاتل»، حكم عدم جواز كشتن غ�رمقاتل�ن در جنگ%ها،
#ك حكم كلى است كه بر مصاد#ق آن قابل تطب�ق است؛ بد#ن صورت كه در جنگ، هر كس
عنوان غ�رمقاتل بر او منطبق بود، از حما#ت برخـوردار است و كشته نمى%شود؛ مثلاً افرادى
همچون زنان، كودكان، سالخوردگان و… كه مصداق غ�رمقاتل هستند، مشمول ا#ن حكم
كلى هسـتند. ا#ن حكـم كلى مى%تواند بر مـصـاد#ق د#گرى ن�ـز منطبق شـود كـه ا#ن مـصـاد#ق

مى%تواند متعدد باشد.

q�UI� Ë ‰U�� Æ≤ Æ±
در روا#ات و نصوص د#ـنى، از «مقاتل» تعـر#فى وجود ندارد؛ بنابرا#ن تـلاش خواه�م
كرد با اسـتفاده از آنچـه برخى لغو#ان در ا#ن باره ب�ـان كرده و ن�ز مـباحـثى كه مفـسران ذ#ل آ#ه&
١٩٠ سوره& بـقره٣ ارائه و فـقهـا در كـتـاب الجهـاد ب�ـان كرده%انـد، تعر#فى از مـقـاتل به دست

ده�م.
(ابن%منظور، برخى از علمــاى لغت، مـقـاتَله (به فــتح تاء ) را به مـعنى قـتــال دانسـتـه%اند 
١٤٠٧: ٣٤/١١؛ الجـوهرى، ١٤٠٧؛ ١٧٩٨/٥) و قـتال را بـه «محـاربه» و «مـحـاربه& ب�ن اثن�ن»،
تعر#� كرده%اند (الراغب الاصفـهانى، ١٤٢٩: ٢٩٦؛ ابن%منظـور، همان: ٣٤/١١)، اما مـقاتلِه٤ (به
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كسر تاء ) را به معنى «مقاتِل» دانسته و آن را بـه «الذ#ن #أخذون فى القتال»؛ كسانى كه شروع
در قـتـال مى%كنند (الفـ�ـومى، ١٤٠٥: ٤٩٠/٢؛ مـعلوف، ١٣٨٧: ٦٠٩) و «الذ#ن #لون القـتـال»؛
كسانى كه نزد#ك قتال مى%شوند (ابن%منظور، همان: ٣٤/١١) و «القوم الذ#ن #صلحون للقتال»؛
كسانى كه صلاح�ت قتال دارند (الطر#حى، ١٤٠٨: ٤٥٩/٣؛ الجوهرى، ١٤٠٧؛١٧٩٨/٥)، معنا
كرده%اند و بـرخى د#گر، براى «مقـاتل» معناى «من #صلح للقـتال او #بـاشره» را ب�ـان كرده%اند

(ان�س، بى%تا: ٧١٥/٢).
برخى از مفسران امام�ه ن�ز در تعر#� قتال و مقاتله، ذ#ل آ#ه& ١٩٠ سوره& بقره گفته%اند:
«القتال و المقاتلة، محاولة الرجل قتل من #حاول قـتله»؛ قتال و مقاتله عبارت است از قصد
شـخص بـراى كـشـتن كـسـى كـه قـصـد كــشـتن او را دارد (نك: الطبـرسى، ١٤٠٦: ١ـ٣٦٨/٢؛
الطبـاطبا#ى، ١٤٢٢: ٦١/٢ـ٦٢؛ فـضل%الله، ١٤١٩ ال�: ٧٤/٤؛ الطوسى، ١٤٠٩: ١٤٣/٢). برخى
د#گر از مفـسران ن�ز، مـقاتَله (به فتح تاء ) را به مـعنى جنگ و جدال براى كشـتن د#گرى ب�ان

كرده%اند (ابوالفتوح الرازى، ١٣٧٠: ٧١/٣).
از مجموع آنچه كه از كلام لغو#ان و مفسـران استفاده مى%شود، مى%توان گفت كه مقاتل
كسـى است كه هم صـلاح�ت و اهل�ت قـتال داشـته باشـد و هم در مقـام مقـاتله و قـصد قـتال
باشــد. بـنابرا#ن افــرادى كـــه #ا توانا#ى و اهـل�ت قــتــال نـدارند (مــانند زنـان، كــودكــان و
سـالخـوردگان) و #ا توانا#ـى و اهل�ت قتـال دارند امـا در مـقام و قـصـد مـقاتله نـ�سـتند (مـانند
عابدان و راهـبان در عبـادتگاهها و خـبرنگاران)، مـقاتل مـحسوب نـمى%شوند. در تب�ـ�ن ا#ن

تعر#�، ذكر چند نكته لازم است:
اولاً مـقاتله از افـعـال مشـاركت است؛ #عنـى براى تحقق مـقـاتله دو طرف لازم است،

بنابرا#ن مقاتله در موردى كه دشمن با مسلمانان سر جنگ ندارد، اصولاً محقق نمى%شود.
ثان�اً «توانا#ى بـر قتال»، صـرفاً «توانا#ى جسـمى #ا ف�ز#كى» ن�ـست مانند آنچـه كه برخى
ذكركرده%اند (حمـ�دالله، ١٣٨٠: ٢٣٢)، بلكه شامل «توانا#ـى فكرى» هم مى%شود؛ از ا#ن رو،
افـرادى كـه تـوانا#ى فـ�ـز#كى جـنگ�ـدن را نداشـتــه، امـا با دادن برنامـه و طـرح%هاى نظامى و
نقشـه%هاى جنگى با دشمن همكارى مى%كنند، مـشمول تعـر#� مقاتل مى%شـوند؛ ز#را همان
گـونه كـه از كـلام بـرخى فـقـهـا (براى نمـونـه نك: الحلى، ١٤١٩: ٦٤/٩ـ٦٥؛ شـهـ�ــد ثانى، بى%تا:
٤٠٥/٢؛ النجـفى، ١٩٨١: ٧٥/٢١) اسـتفـاده مى%شـود، پ�ـرانى كه با دادن طرح%ها و نـقشـه%هاى
جنگى، در صـدد مـقاتله برآمـده%اند، هرچند توانا#ـى ف�ـز#كى قـتال نداشـتـه باشند، در حكم
مـقاتل بـوده و در نت�ـجـه، جنگ و قـتال با آنان مـجـاز است.٥ بنابرا#ن افـرادى كـه مشـاركت
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مـستـق�ـم در جنگ داشتـه باشند، به گـونه%اى كه مـاه�ت #ا هدف عـمل آنان، با قـصد آسـ�ب
رسان�ـدن به افراد و منابع طرف مقـابل باشد، «مقاتل» خـواهند بود؛ و در مقابل، افـرادى كه

در جنگ و عمل�ات نظامى مشاركت ندارند، «غ�رمقاتل» محسوب مى%شود.
ثالثـاً بر خلاف د#دگـاه برخى كه مـعتـقدند از نظر اسـلام، كسى كـه قادر به جنـگ كردن
باشد، چه در جنگ شركت داشـته #ا شركت نداشته باشد، رزمنده مـحسوب مى%شود (محقق
داماد، ١٣٨٣: ٩٠)، صرف توانا#ى كسى بر قتال، در حـالى كه در جنگ حضور ندارد، باعث
نمى%شود كـه وى مقاتل مـحسوب شـود؛ حتى صرف حـضور فردى در مـ�دان جنگ، باعث
نمى%شود ا#ن فرد مقاتل محسوب شود مگر ا#ن%كه در مقام و قصد مقاتله هم باشد٦ كه در ا#ن
صورت، هرچند عمـلاً اقدام به مقاتله هم نكرده باشد، مـقاتل محسوب خـواهد شد. شاهد
بر ا#ن مطلب، كلمـات فقهـا در باب غن�مت است كـه معتـقدند فاضل غن�ـمت، سهم مـقاتل
است؛ لذا ا#ن غن�مت، صـرفاً به كسانى مى%رسـد كه #ا جنگ�ده باشند #ا به ن�ت جنـگ حاضر
شـده، هرچـند نجنگ�ــده باشند.٧ بنابرا#ـن كـسـانى كــه در جنگ حــاضـر شـده امــا نه براى
جنگ�دن، غ�رمقاتل محسوب مى%شوند؛٨ از ا#ن رو، شه�د ثانى معتقد است كسى كه براى
صناعتى #ا حرفه%اى در م�دان جنگ حـاضر شده و نه براى قتال، مانند دام%پزشك و نعل%بند،
خوار و بار فـروش، ت�ماردار و ستـوردار و همچن�ن نگهبان، غـ�رمقاتل است و سـهم خاص
مقـاتل�ن به او نمى%رسد؛٩ و به طر#ق اولى، كـسى كه اصلاً در جـنگ حاضر نشـده، هرچند

توانا#ى بر قتال هم داشته، مقاتل به شمار نمى%آ#د.
البته د#ـدگاه فوق (محـقق داماد، ١٣٨٣: ٩٠)، شا#د دو دل�ل داشـته باشـد: اولاً ب�ان نظر
برخى د#گر از دانشـمندان مـسلمان باشـد؛ ز#را عـبارتى با ا#ن مـضمـون در تعـر#� مقـاتل از
سرخـسى نقل شده كـه «المقـاتل من له بن�ة للقـتال»؛ رزمنده كـسى است كه توانا#ى جنـگ�دن
داشتـه باشد (السـرخسى، شـرح الس�ـر الكبـ�ر: ٧٨/٤؛ به نقل از: حـم�ـدالله، ١٣٨٠: ٢٣٢)؛ ثان�اً در
جنگ%هاى قد#م، شـركت در جنگ وظ�فه& مـردان بوده است و معمـولاً «همه» مردان قـب�له به
جنگ مى%رفتـه%اند و همه مى%جنگ�ده%اند و فـقط زنان و كودكان و ناتوانان، از جنگ�دن مـعاف
بوده%اند؛ لذا عنوان نظامـى و رزمنده، بر همـه& مردان اطلاق مى%شـد و غـ�ررزمنـدگان، فـقط
شامل زنان، كودكـان و برخى افراد خاص د#گر مى%شد؛ مـانند از كار افتادگان و كـلاً كسانى
كه قابل�ت جنگ نداشتند؛ بنابرا#ن، ا#ن%كه چه كسانى رزمنده #ا غ�ررزمنده محسوب شوند،
تصم�م%ها و س�است%هاى دفاعى، مؤثر و تع��ن%كننده است؛ مثلاً اگر كشورى بس�ج عمومى
اعلام و تمـام مردان خود را مـسلح كند و به جنگ بفرسـتد ـ ماننـد آنچه در صدر اسـلام عمل
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مى%شد ـ همـه& آنان رزمنده محسـوب مى%شوند؛ اما اگر صـرفاً گروهى خـاص، براى ا#ن كار
اقـدام كنند، فقط همـان عده رزمـنده و د#گران، اگرچه مـرد باشند و توانا#ى جنگ�ـدن داشتـه
باشند، غ�ررزمنده مـحسوب خواهند شد. از سوى د#گر، امـروزه در برخى كشورها، زنان
به اسـتـخدام ن�ـروهاى مـسلح در آمـده و به عنوان #ك نظـامى دوشادوش مـردان، و حـتى در
عالى%تر#ن رده%هاى فرماندهى، به انجـام وظا#� و مأمور#ت%هاى خاص نظامى مى%پردازند؛
در ا#ن صورت ا#ن%گونـه زنان قطعاً رزمنده و مقاتل مـحسوب مى%شوند در حـالى كه در صدر
اسـلام و د#ـگر جنگ%هاى قــد#م، از زنان به عنوان رزمـنده اسـتــفـاده نمى%شــد. از ا#ن رو،
مى%توان گفت قـاعده& كلى در رزمنده #ا غـ�ررزمنده بودن افراد، به مـقاتل #ا مقـاتل نبودن آنان
بستگى دارد؛ بـنابرا#ن كسانى كـه اصولاً در جنگ حـضور ندارند و #ا در جنگ حـضور دارند
امـا نقش فعـالى در جنگ و به%كـارگـ�رى سـلاح ندارند، غـ�رنظـامى و غ�ـررزمنده مـحسـوب

مى%شوند و فرقى نمى%كند كه از مردان #ا زنان باشند (نك: ف�روزى، ١٣٩١: ٤٧ـ٥٢).

٢. ب�ان مفهوم قاعده

با توجه به آنچـه در تعر#� مقاتل ب�ـان شد، مى%توان مفـهوم و مفاد كلى قـاعده را چن�ن
ب�ـان كرد: هر كس كـه در عمل�ـات جنگى شـركت نداشتـه باشد و مـقاتل مـحسـوب نگردد،

هدف نظامى محسوب نمى%شود و در نت�جه، كشته نخواهد شد.

ب: ادله. اعتبار و حج�ت قاعده

از جـمله مهم%تـر#ن مبـاحث در هر قـاعده& فـقهـى، ادله%اى است كه بتـواند آن قـاعده را اثبـات
كند؛ ز#را حج�ت و اعتبار #ك قاعـده، به ادله& آن بستگى دارد. بر حج�ت ا#ن قاعده، با ادله&

اربعه مى%توان استدلال كرد.

١. كتاب

t]K�« q}�Ó� v� «uÔK�UÓ� َكى از آ#اتى كه بر ا#ن قاعده دلالت دارد، آ#ه& ١٩٠ سوره& بقره است: «و#
�Ós|bÓ�ÚFÔLÚ�« ÒV»؛ و در راه خدا با كسانى كه با شما مى%جنگند،Ô| ô ÓtÒK�« ]Ê≈ «ËÔb?Ó�ÚFÓ� ôÓË ÚrÔJÓ�uÔK�UÓIÔ| Ós|c]�«

نبرد كن�د و از حد تجاوز نكن�د؛ به%درستى كه خداوند تجاوزكاران را دوست ندارد.
وجود قـر#نه& «»�[ÚrÔJÓ�uÔK�U?ÓIÔ| Ós|c» در ا#ن آ#ه، ب�ـانگر ا#ن است كـه جنگ و قـتـال مـخـتص
مقاتل�ن است و قتال با كسانى كه با مسلمانان سر جنگ ندارند، اعتدا و تجاوز از حدود الهى
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«ÚrÔJÓ�uÔK�UÓIÔ| Ós|c]�«» د مى%كند كه عبارت�ر نمونه با اشاره به ا#ن مسأله، تأك�است. صاحب تفس
صراحت دارد كه ا#ن دستور، مخصوص مقابله با كسانى است كه دست به اسلحه مى%برند و
تا دشـمن به مـقاتله و مـبـارزه برنخ�ـزد، مـسلمـانان نبا#د حـمله كنند؛ و ا#ـن اصل، همه جـا
محترم شـمرده شده است (مكارم ش�رازى و همكاران، ١٣٧٧: ٢٠/٢)؛ و به تعب�ر د#گر، مراد از
«»�[ÊuÔK�U?ÓIÔ| Ós|c»، كـسانى هسـتند كـه اهل جنگند تا پ�ـرمـردها، كودكـان و زنان را خـارج كند

(فاضل مقداد، ١٣٧٣: ٣٤٤/١).
برخى د#گر از مفـسران ن�ـز در ب�ان «ÚrÔJÓ�uÔK�U?ÓIÔ| Ós|c]�« t]K�« q}?�Ó� v� «uÔK�U?Ó� ÓË»، مى%گو#ند:
«#عنى آنان كه صلاح�ت دارند از مردان جوان، به خلاف پ�ران و كودكان و زنان و اهل ذمه و
عـهـد» (نك: شـر#ـ� لاه�ـجى، ١٣٧٣: ١٧٧/١؛ حــسـ�نى جــرجـانى، ١٣٧٧: ٦/٢؛ همـچـن�ن نك:

كاشانى، ١٤٢٣: ٣١٥/١).
آنچه از كـلام ا#ن مفسـران استـفاده مى%شود، دلالت آ#ه بر عـدم جواز جنگ و مـقاتله با
كسانى است كه صلاح�ت و اهل�ت قتال ندارند؛ بنـابرا#ن غ�رنظام�ان نبا#د مورد تهاجم واقع
شوند، ز#را آن%ها به مـقاتله اقدام نـكرده%اند و مصون�ت دارند و ن�ـز افرادى كه سـلاح بر زم�ن
بگذارند و كـسانى كـه توانا#ى جنگ�ـدن را از دست داده%اند #ا اصولاً قـدرت بر جنگ ندارند؛
همچون مجـروحان، پ�رمردان، زنان و كودكان نبا#د مورد تعـدى قرار گ�رند (مكارم ش�رازى و
همكاران، ١٣٧٧: ١٩/٢ـ٢٠). بر هم�ن اساس، برخى مـعتقدند كه مجاهد فى سـب�ل الله نبا#د
از هدف خدا#ى منحرف شود و خشم و خون و انگ�ـزه%هاى نفسانى او را از سب�ل ب�رون برد؛
و به مردمى كـه جزو دشمنند، ولى در حـال جنگ ن�ستند و #ا شكست خـورده%اند، دشمنى و

تجاوز نما#د (طالقانى، ١٣٦٢: ٨١/٢).
نت�ـجه آن%كه در مـجمـوع، از كلام برخى١٠ مفـسران امامـ�ه ذ#ل آ#ه& شـر#� ١٩٠ سوره&
بقره استفاده مى%شـود كه اولاً قتال با كسانى مجاز است كه در مـقام مقاتله باشند؛ از ا#ن رو،
اگر كسى در مقام مقاتله نبود، جنگ و قتال با او جـا#ز ن�ست؛ و ثان�اً كسانى مقاتل هستند كه

هم صلاح�ت و اهل�ت قتال داشته باشند و هم در مقام قتال باشند.
كلام برخى مفسـران اهل سنت ن�ز ذ#ل ا#ن آ#ه، بر قاعده& «لا#قتل غـ�رالمقاتل»، دلالت
دارد؛ براى مثال، به عـق�ده& وهبة الزح�لى در تفـس�ر «المن�ر»، از ا#ن آ#ه استفـاده مى%شود كه
غـ�ررزمندگـان نبـا#د در جنگ هدف قرار گـرفـته؛ كـشـته شـوند. وى مى%نو#سـد: «فلا#قـتل
غ�رالمقاتل�ن و لاتقتل النساء و الصب�ان و نحوهم من الرهبان و العجزة و المرضى و الش�وخ»
(الزح�لى، ١٤١٨: ١٧٩/٢). طنطاوى ن�ز در تفس�ر ا#ن آ#ه، معتقد است: «قاتلوا فى سب�ل الله
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من #ناصـبكم القـتـال من المـخـالفـ�ن و لاتتـجـاوزوا فى قـتـالهم الى من ل�س شـأنهم قـتـالكم
كنسائهـم و صب�ـانهم و رهبانهم و شـ�وخهم الطاعنـ�ن فى السن الى حد الهرم و #ـلحق بهؤلاء

المر#ض و المقعد و الاعمى و المجنون» (الطنطاوى، بى%تا: ٤٠٦/١).
بنابرا#ن بر اسـاس آ#ه& فـوق، ا#ن #ـك تكل�� است كـه ب�ن دو دسـتـه افـراد، #عنى افـراد
نظامى و غـ�رنظامى، در منازعـات مـسلحانه با هر مـاه�ت و شكلى، تفك�ك شـود. ا#ن #ك

قاعده& بن�اد#ن و لازم%الاجرا در نظام حقوقى اسلام است (نك: محقق داماد، ١٣٨٣: ١٧٤).

٢. سنت

از سنت و س�ـره& معصومـ�ن مى%توان بر اعتبار ا#ن قـاعده استدلال كـرد. در س�ره& پ�امـبر
اسـلام (ص) نقل شده است كـه پس از نزول آ#ه& ١٩٠ سوره& بقـره١١ ـ به%عنوان اول�ن آ#ه& نازله
در مد#نه درباره& جنگ با دشمنان ـ ا#شان با آنان كه از در پ�كار درآمدند، پ�كار كرد و نسبت به
آنان كه پ�كار نداشـتند، خوددارى مى%كرد (مكارم ش�ـرازى و همكاران، پ�ش�ـن: ١٧؛ همچن�ن نك:

الطبرسى، ١٤٠٦: ١ـ٣٦٨/٢).
روا#ات فراوانى وجود دارد كه مى%تواند مستند قاعده& «لا#قتل غ�رالمقاتل» قرار گ�رد كه

به چند روا#ت اشاره مى%شود:
١. امـ�ـرالمؤمنـ�ن على(ع) خطاب به «مـعـقل بن ق�ـس» #كى از فرمـاندهان سـپـاهش،
هنگامى كـه او را با سـه هزار نفر در مـقـدمه& سـپاه خـود براى نبـرد به شام فـرسـتاد، ا#ن گـونه
مى%فـرمـا#د: «لاتـقـاتلن الا من قـاتلك»؛ جـز بـا كـسى كـه با تو مى%جنگـد، جنگ مكن (نهج

البلاغه، نامه& ١٢).
سه نكته درباره& ا#ن روا#ت قابل ذكر است: نكتـه& اول ا#ن%كه امام(ع) مصداق خاصى را
نقل نمـى%كند بلكه #ك قــاعـده كلى را ب�ـان مـى%كند؛ لذا از ا#ن كـلام امــام(ع) مى%توان اصل
مـصون�ت غـ�رنظامـ�ـان را به خوبى اسـتنباط كـرد (نك: عـم�د زنجـانى، ١٣٨٩: ٦٢٧/١)؛ نكته&
دوم، تأكــ�ــد ز#اد امـ�ــرالمــؤمن�ـن(ع) بر مـمـنوعــ�ت قـتــال با غــ�ــرمـقــاتل�ـن است؛ ز#را
ام�ـرالمؤمن�ن(ع) با تأك�ـد فراوان، فرمـانده خود را از ا#ن كار پره�ـز مى%دهد و با به كار بردن
نون تأك�د ثق�له در عبارت «لاتقاتلنَّ»، عدم جواز قتال با غ�رمقاتل�ن را برجسته مى%نما#د. از
ا#ن عبارت ام�ـرالمؤمن�ن(ع) استفاده مى%شود كـه مقاتله تنها با كسانى جـا#ز است كه مقاتل و
اهل قتال باشند. نت�جه ا#ن%كه غ�رنظام�ان و غ�ررزمندگان مصون�ت دارند و نبا#د در جنگ%ها
هدف قرار گ�رند (نك: عم�د زنجانى، ١٣٨٣: ١٧٩). نكته& سوم ا#ن%كه ا#ن روا#ت درباره& جنگ
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با مـسلمانان اسـت، اما روا#ات د#گرى از پ�ـامـبر اكـرم(ص) نقل شـده كه مـربوط به جنگ و
قتال با غ�رمسلمانان و كفار است و به هم�ن مسأله اشاره دارد.

٢. فـق�ـه مـحـقق، مرحـوم آ#ت%الله احـمـدى م�ـانجى در كـتـاب ارزشمنـد «الاس�ـر فى
الاســلام» بـابى را تحت عـنوان «النهـى عن قــتـل من لا#قــاتـل و لا#عــ�ـن فى الحـــرب على
المسلم�ن» گـشوده و روا#ات فراوان و متعددى، از جملـه روا#ت ذكرشده را آورده است كه
همه& ا#ـن روا#ات، در حج�ت و اعـتبـار قاعـده& «لا#قتل غـ�رالمـقاتل» كاربـرد دارد. ا#شان در
توص�� روا#اتى كـه در ا#ن باب ذكر كرده، مـعتقـد است ا#ن بخشى از روا#ات در ا#ن مـسأله
است و روا#ات در ا#ن زم�نه، متواتر است. وى سـپس نما#ى كلى از ا#ن روا#ات ب�ان كرده،
مى%گو#د: «نهى رسول الله صلى الله عل�ـه و آله عن قتل من لا#قاتل فى مكّة و نهى صلى الله
عل�ـه و آله عن قـتل النساء و الصـبـ�ان و الشـ�ـوخ الذ#ن لا#قاتـلون و لا#ع�نون المـقـاتل�ن و لو
بالتـدب�ـر و الفكر، كـمـا نهى عن قـتل العـسفـاء و الوصـفـاء و الرهبـان و المـقـعد و اصـحـاب
الصوامـع الذ#ن لاتدخل لهم فى حرب المـسلم�ن بأى نحـو كان و ال�ك نـصوص» (الاحمـدى
المـ�ـانجى، ١٤١١: ٩١). ا#شـان سـپس ١٦ روا#ت را نقل مى%كـند كـه در آن بر مـمنوعـ�ت قـتل
مصاد#ق متـعددى از غ�رمقاتل�ن تأك�د شـده است. در #كى از روا#اتى كه ا#شان نقل مى%كند،
دسـتـور پ�ـامبـر به فـرمـاندهانش در فـتح مكه است: «وكـان عـهـد الى امُـرائه فى فـتح مكة ان
لا#قاتلوا الا مـن قاتلهم» (البـدا#ة و النها#ة: ٢٧٩/٤؛ به نقل از همـان: ٩٢). در ا#ن روا#ت، كه به
صـراحت بر قـاعـده& فــوق دلالت دارد، پ�ـامـبـر اكـرم (ص)، در #ك ضـابطـه& كلى، قـتـال با

غ�رمقاتل�ن را ممنوع كرده است.
به جز دو روا#ت فوق كه به طور عام، قتال را به مـقاتل�ن منحصر مى%كنند و بر نفى قتال
با غـ�ــرمـقـاتل�ن دلالـت دارند، روا#ات د#گرى ن�ـز وجــود دارد كـه به ذكـر برخى مــصـاد#ق
غـ�رمـقـاتل�ن پرداختـه%اند و هدف قـرار دادن آنان را در جنگ، غـ�رمـجـاز اعلام كـرده%اند. به

برخى از ا#ن روا#ات، اشاره مى%شود.
٣. در روا#تى كـه محـدثان امـام�ـه از امـام صادق(ع) نقل مى%كـنند، آمده است: «كـان
رسول%الله صلى الله علـ�ه و آله، اذا اراد ان #بعث سر#ـة دعاهم فاجلسهـم ب�ن #د#ه ثم #قول:
لاتقتلوا ش�ـخاً فان�اً و لا صبـ�اً و لا امِرأة» (الطوسى، ١٤١٣: ١١٩؛ الكل�نى، ١٤١٣: ٢٩/٥؛ الحر
العاملى، ١٤٠١: ٤٣/١١). به نظر مى%رسـد ملاك و معـ�ارى كه باعث عـدم جواز مقـاتله با ا#ن
افراد در ا#ن روا#ت١٢ است، عدم مـقاتل بودن ا#ن افـراد است؛ به هم�ن دل�ل، همـان گونه
كه در روا#ت بعـدى آمده است، اگـر زنان #ا كودكان هم مـقاتل باشند، كـشتـه مى%شوند و بر
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هم�ن مبنا، فقها هم فتوا داده%اند (نك: الحلى، ١٤١٩: ٦٤ـ٦٥).
٤. مرحـوم كل�نى روا#تى را از امام صـادق(ع) در كافى نقل مى%كند كـه پ�امـبر (ص) از
قـتـال با زنان و كـودكان نهى كـرده است مگر ا#ـن%كه مـقـاتل باشند: «نهى عن قـتـال النسـاء و
(الكل�نى، الولدان فى دار الحـرب الا ان #قـاتلِـوا فان قـاتـَلتَ ا#ضـاً فـامـسك عنهـا مـا امكنك» 

١٤١٣: ٣٠/٥). در ا#ن روا#ت، عدم قتال، به عدم مقاتل بودن آنان مق�د شده است.
نكتـه& جالبـى كه از ا#ن روا#ت اسـتـفاده مى%شـود، نگاه انسـانى اسـلام به افراد است كـه
پ�امـبر رحمـت (ص) آن را #ادآورى مى%كند كه در صورت مـقاتل بودن زنان و كـودكان هم تا

جا#ى كه امكان دارد، از قتال با آنان خوددارى شود.
٥. در #كى از جنگ%ها،١٣ پ�امبر اكرم (ص) مشاهده كردند كه عده%اى جمع شده%اند؛
شخـصى را فرستادند تا علت را جـو#ا شود. ا#ن فرد برگـشت و به پ�امبر (ص) عـرض كرد،
زنى كشته شده است؛ پ�امبر(ص) فرمـودند: «ما كانت هذه لتقاتل…»؛ قطعاً آن زن در مقام
قتال نبوده است (السنن الكبرى للبـ�هقى: ٨٩/٩، نقل از: الاحمدى المـ�انجى، ١٤١١: ١٠٠؛ همچن�ن

نك: مرتضى العاملى، ١٤٢٨: ٣٤١/٢٤).
از ا#ن عبارت پ�امبر (ص) چند نكته استـفاده مى%شود: اولاً منظور پ�امبر (ص) از كلمه
«هذه» خصـوص ا#ن زن نبوده است، بلكه مراد پ�ـامبر (ص)، جنس زن است كـه غ�رمـقاتل
فرض مى%شود؛ ثان�اً از توب�خ پ�امبر (ص) معلوم مى%شود كه قبلاً سپاه خودش را از قتل زنان
به عنوان گروهى كـه غ�رمـقاتل هسـتند، منع كرده است؛ كمـا ا#ن%كه بعـد از ا#ن حادثه هم بر
ممـنوع�ت قـتل زنان تأك�ـد مى%كنند (مرتضى الـعاملى، ١٤٢٨: ٣٤١/٢٤)؛ ثالثـاً همان گونـه كه
س�دجـعفر مرتضى العـاملى ب�ان مى%كند، ا#ن عبـارت، به ا#ن مطلب دلالت مى%كند كه: «ان
الذى #قتل هو خصـوص المقاتل»؛ در جنگ فقط مقـاتل كشته مى%شود نه غ�ـرمقاتل (همان).
مرحوم احمدى م�انجى ذ#ل ا#ن حد#ث مى%فـرما#د: «فان قوله صلى الله عل�ه و آله «ما كانت
هذه لتـقـاتل» #دل او #شـعـر بانه ان قاتـلت قتلـت و النهى عن قـتلهـا كان لاجل انـها مـا كـانت
لتقاتل»؛ اگر آن زن مـقاتل بود، كشته مى%شد و نهى از قتـل او، به دل�ل عدم مقاتل بودن وى
است (احمدى م�انجى، ١٤١١: ١٠٠). بنابرا#ن قتل كسى كه اهل قتال ن�ست، جا#ز نمى%باشد.
استـفاده& د#گرى كه از ا#ن روا#ت مى%شـود. ا#ن است كه اصل درباره& زنان و كسـانى كه

توانا#ى بر قتال ندارند، عدم مقاتل بودن است.
٦. ش�خ طوسى روا#تى را در تهذ#ب، از امـام صادق(ع) نقل مى%كند: «ان النبى صلى
الله عل�ـه و آله، اذا اراد ان #بـعث امـ�ـراً على سـر#ة، امره بـتقـوى الله عـزوجل… ثم #قـول:
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لاتغـدروا و لاتغلوا و لاتمـثلوا و لاتقـتلوا ول�ـداً و لامـتـبتـلاً فى شـاهق و لاتحـرقـوا النخل و
لاتغـرقـوه بالمـاء و لاتقطعـوا شجـرة مـثـمـرة و لاتحرقـوا زرعـاً» (الطوسى، ١٤١٣: ١١٩/٦).
هرچند در ا#ن روا#ت، نامى از هدف نـظامى و غ�ـرنظامى به مـ�ان ن�ـامده، امـا از ا#ن روا#ت
استفاده مى%شود كه مصاد#ق ب�ان%شده در دستور رسول اكرم (ص) به فرمانده سپاه خود، اعم

از افراد و اماكن، غ�رنظامى هستند كه شاهد مثال ما در ا#ن روا#ت، افراد است.
٧%. كودكـان ن�ز #كى از گروه%ها#ى هسـتند كه چون اهل�ت قـتال ندارند، مورد حـما#ت
خاص قرار مى%گ�رند. در #كى از جنگ%ها، پ�امبـر اسلام (ص) مشاهده كردند كه رزمندگان
مسلمـان، پس از پ�روزى و غلبه بر دشـمن و نابودى آنان، به كشتن كـودكان آنان دست دراز
كرده%اند. فـر#اد پ�امبـر(ص) بلند شد كه: «الا لاتقـتل الذر#ة، الا لاتقتل الذر#ة»؛ پ�امـبر ا#ن
جمله را سه بار تكرار كردند (مرتضى العاملى، ١٤٢٨: ٣٢١/٢٤). عبارت د#گرى ن�ز از رسول
رحـمت (ص) در توب�خ و مذمت كـسـانى كه به قـتل كودكـان دست #از#ده%اند، ذكـر شده كـه

ا#شان فرمودند: چه شده است عده%اى را كه دست به كشتن كودكان مى%زنند.١٤
روا#ات مـتـعدد د#گـرى ن�ز در ا#ن زمـ�نه در منـابع روا#ى ش�ـعـه و اهل سنت وارد شـده

است كه از ذكر آن خوددارى مى%شود.١٥
از مجموع آنچه از ا#ن روا#ات استفاده مى%شود، حـج�ت قاعده& «لا#قتل غ�رالمقاتل» و

عدم جواز قتال با غ�رمقاتل�ن در مخاصمات مسلحانه است.

٣. اجماع

به نظر مى%رسد با توجه به آنچـه از كلمات فقهاى مسلمان ب�ـان شد و ن�ز در بحث موارد
تطب�ق قاعـده ب�ان خواهد شد، عـدم جواز قتال با غ�ـرمقاتل�ن، امرى پذ#رفـته شده است. بر
هم�ن اساس، مى%توان گفت فق�هان امام�ه، تفك�ك قائل شدن م�ان نظام�ان و غ�رنظام�ان در
جنگ را قبـول دارند. اهل سنت ن�ز بـا ب�ان برخى از مصـاد#ق غ�ـرمقاتلـ�ن، درباره& آن ادعاى
اجماع و عدم خلاف كرده%اند (نقل از: القرطبى، ١٤١٣: ٢٣٣/٢؛ الزح�لى، پ�ش�ن: ٤٩٧؛ همچن�ن
نك: ابوغده، ١٤٢٠: ٢٣٨). فقها از ا#ن قاعده به صراحت نام نبرده%اند، اما با الفاظ و عبارات
د#گرى آن را تأ#�د كرده%اند؛ با ا#ن حـال كسى از فقها، درباره& مفاد آن ادعـاى مخالفت نكرده
است؛ به گونه%اى كه صاحب جواهر، پس از ب�ان برخى مصاد#ق غ�رمقاتل�ن، همچون زنان
و كودكان و پ�رمردان، هدف قـرار دادن و مقاتله با آنان را در جنگ جا#ز نمى%داند و بر برخى

از مصاد#ق غ�رمقاتل�ن ادعاى اجماع كرده است (النجفى، ١٩٨١: ٧٣/٢١ـ٧٥).
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البته شا#د ادعـاى اجماع در ا#ن باره كه به ادله& فراوانى استناد شـده، مدركى باشد؛ اگر
ا#ن اجمـاع مدركى نبـاشد، احـتمـال مدركى بودن آن وجـود دارد و در نت�ـجه كـاش� از قول

معصوم(ع) ن�ست و از حج�ت مستقل برخوردار نخواهد بود.

٤. دل�ل عقل و بناى عقلا

ا#ن #ك مـسـأله& عقلـى است و عقل انسـان بالاسـتـقلال درك مـى%كند كسى كـه دخـالت و
مشاركتى در جنگ ندارد، نبا#د كشته شود و در صورتى كه فردى غ�ررزمنده هدف قرار گ�رد،
عقل ا#ن عمل را تقب�ـح و سرزنش مى%كند؛ از ا#ن رو، به نظر مى%رسد عقل ا#ن را درك مى%كند
كـه در جنگ، از آسـ�ب رس�ـدن به غـ�رنـظام�ـان جلوگـ�ـرى شود و اگـر كـسى به قتـال با كـسى

برخ�زد كه در مقام قتال ن�ست و قصدى بر جنگ ندارد، عقل او را مذمت و ملامت مى%كند.
بناى عــقــلاى عـالم هـم در جنگ%ها بر ا#ن اسـت كـه از كــشــتـه شــدن و آســ�ب د#دن
شهروندان و افراد بى%گناه و كـسانى كه در جنگ دخالت مستق�ـمى ندارند، جلوگ�رى شود.

از ا#ن رو، ا#ن موضوع را با#د آرمان تمامى بشر و در رأس آنان، انب�اى الهى دانست.
عـلاوه بر ا#ـن، وجـود اسناد ب�ن%المـللى مـتـعــدد كـه بر حـمــا#ت از غـ�ـررزمـندگـان و
غ�رنظامـ�ان تأك�د مى%كند و الحاق اغلب كـشورهاى جهان با عقا#د و د#دگـاه%هاى مختل� به
ا#ن اسناد، ب�انگر ا#ن مسأله است كه عقلاى عالم بر ا#ن مسأله تأك�د دارند كه جنگ با#د فقط

ب�ن رزمندگان باشد و غ�رنظام�ان و غ�ررزمندگان نبا#د دچار آس�ب شوند.

ج: استثنائات قاعده

در كلمـات برخى از فقـها مـواردى مشـاهده مى%شود كـه شا#د اسـتثنا#ى بر ا#ن قـاعده بـاشد؛
مـانند جا#ى كـه دشـمن، زنان و كودكـان و كلاً غـ�ـرنظام�ـان را سـپر قـرار داده باشد و فـتح و
پ�روزى مـسلمانان، بر هدف قرار دادن ا#ن افـراد، متوق� باشـد كه در ا#ن صورت، فقـها به
جـواز ا#ن عمـل در شرا#ط اضطرارى فـتـوا داده%اند (نك: النجـفى، ١٩٨١: ٦٨/٢١ـ٦٩). البـته
مـشخص است كـه ا#ن جواز، از باب اضطرار و ترجـ�ح اهم در مـقام تزاحم است و عـمل به

آن، به م�زان اضطرار، محدود است.

د: موارد تطب�ق قاعده

فق�هان مسلمان در بحث جهاد، در موارد متعدد، مضمون ا#ن قاعده را مورد توجه قرار داده
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با ذكر برخى مصاد#ق افراد غ�رمقاتل، به عدم جواز قتل افرادى كه دخالتى در جنگ ندارند،
فتوا داده%اند كـه علاوه بر فتاوا#ى كه ذ#ل برخى روا#ات ب�ان شـد، به برخى موارد د#گر اشاره

مى%كن�م.
١. فقـ�ه برجسـته& امامـ�ه، علامـه حلى، در تب�ـ�ن و تفك�ك حكم مقـاتل از غ�رمـقاتل،
پ�رمردانى را كـه در جنگ شركت دارند، به چهار دستـه تقس�م مى%كند: دستـه& اول كسانى%اند
كه هم اهل مـخاصـمه%اند و هم تدب�ر جنگـى دارند؛ دسته& دوم كـسانى كه اهل جنـگ هستند،
اما اهل تـدب�ر جنگى ن�ـستند؛ دستـه& سوم گـروهى كه تدب�ـر جنگى دارند، اما اهل مـخاصـمه
ن�ستند؛ و دستـه& چهارم كسانى كه نه اهل مخـاصمه%اند و نه اهل تدب�ر جنگى. ا#ن فق�ـه ش�عه
در ادامه، قتال با سه گروه اول را جا#ز و در كشـتن دسته& چهارم، فتواى عدم جواز مى%دهد و
قـائل است كـه ا#ن نظر فـقـهاى امـامـ�ـه است (الحلى، ١٤١٩: ٦٩؛ همـچن�ن نك: همـو، ١٤١٢:
١٠٠/١٤ـ١٠١). مـرحـوم علامـه علت عـدم جـواز قـتل را ن�ز عـدم مـقـاتل بودن ب�ـان مى%كند
(حلى، ١٤١٢: ١٠٠/١٤ـ١٠١). صاحب جواهر ن�ز با اشاره به ا#ن تفك�ك و ضمن فتوا به عدم
جـواز قـتل دسـتـه& چهـارم، ادعـاى نفى خـلاف و نقل اجـمـاع از «تذكـره» و «منتـهى» مى%كند

(النجفى، ١٩٨١: ٧٥/٢١).
٢. فق�ه نامدار امـام�ه، صاحب جواهر، در كتاب ارزشمند خـود پس از ب�ان مصاد#قى
از غ�رنظامـ�ان و غ�ررزمندگان همچـون زنان و كودكان و مجان�ن، هدف قـرار دادن و كشتن
آنان در جنگ را جا#ز نمى%داند و اظهار مى%دارد: كسى از فقـها را سراغ ندارم كه با ا#ن مسأله
مـخالفـت كرده باشـد (النجـفى، ١٩٨١: ٧٣/٢١). ا#شـان سـپس مى%فـرمـا#د: بلكه عـلامـه در

«منتهى»، درباره& زنان و كودكان، بر ا#ن حكم ادعاى اجماع كرده است (همان).
٣. مبناى فـتواى برخى از فقهـا كه با استناد به روا#ت پ�ـامبر اسلام مـبنى بر نر#ختن سم
در آب و سرزم�ن دشمن، ا#ن كار را جا#ز ندانسته%اند،١٦ ا#ن است كه ممكن است ا#ن كار،

افرادى را دچار كند كه هدف جنگى ن�ستند و ا#ن امر با قاعده& مذكور منطبق است.
٤. برخى از فـقهاى امـام�ـه در ضمن ب�ـان مصاد#ـق غ�رمـقاتل�ن، تلاش كـرده%اند اصلى
كلى در ا#ن باره تأس�س كنند كه ب�ان د#گرى از قاعده& «لا#قتل غ�رالمقاتل» است. از جمله& ا#ن
فقها مى%توان به فق�ه ژرف%اند#ش ش�عه، مرحوم كاش�%الغطاء اشاره كرد. ا#شان با ذكر برخى
از مـصـاد#ق افـرادى كــه توانا#ى بر جنگ ندارند و مــقـاتل ن�ـسـتند، از ا#ن مــصـاد#ق، الغـاى
خصوص�ت مى%كند. وى ب�ان مى%كند: «لا#جوز قتل المجنون منهم و المعتوة و الش�خ الفانى
و المُقعد و الأعمى، و كل%ّ من لا قابل�ّة له فى الحرب» (كاش�%الغطاء ، ١٤٢٢: ٣٧٧/٤). ا#شان
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همچن�ن در جاى د#گر، وقتى هم�ن افراد دشمن را #ارى مى%كنند و در مقام مقاتله برمى%آ#ند،
ضـمن ب�ـان جـواز قـتل آنان و الغـاى خـصوصـ�ت از آنان، #ك اصـل كلى را هم بنا مى%نهـد و
مى%گو#د: «كل من قـاتل #قتل» (همان: ٣٨٤). ا#ـن كلام مرحوم كـاش�%الغطاء به%روشنى بر
ا#ن امر دلالت دارد كه مصاد#ق ذكر شده در برخى از روا#ات، خصوص�تى ندارند؛ بلكه آنچه

مهم است، مقاتل بودن #ا مقاتل نبودن افراد است.
٥. صاحب كتاب «الكافى فى الفقه» ن�ز با ذكر مصاد#قى از غ�رمقاتل�ن، مع�ار جواز #ا
عدم جـواز قتل آنان را مقـاتل #ا عدم مقـاتل بودن آنان ب�ان مى%كند و مقـرر مى%دارد: «لا#جوز
قتل الش�خ الفـانى الا أن #كون من أهل الرأى ك«در#د بن الصمة»١٧ و لا المرأة و لا الصبى و
لا المر#ض المـدن� و لا الزمن و لا الأعمى و لا المـأوف العقل و لالمـتبتـل فى شاهق الا أن

#قاتلوا ف�حل قتلهم» (الحلبى، ١٤٠٣: ٢٥٦).
٦. مرحوم علامه فضل%الله در «كتاب الجهاد» خود، فصلى را تحت عنوان «فى احكام
غ�رالمقـاتله» باز كرده و مباحث مهمى را درباره ا#ن اصل ب�ـان مى%كند و پس از آن%كه ملاك و
معـ�ار عـدم جواز قتل غـ�رمقـاتل�ن را ب�ان مى%كنـد، اظهار مى%دارد كه در جنگ با#ـد ب�ن افراد
دشمن تفاوت قـائل شد و جنگجو#ان آنان را از غ�رجنگجـو#ان تشخ�ص داد (فضل%الله، ١٤١٩

ب: ٢٦٤).
٧. آنچه از فتاواى فقهاى اهل سنت نـ�ز نقل شده، ب�انگر هم�ن مطلب است و آنان ن�ز
#ك اصل كلى از ا#ن ادله استخراج كرده%اند. وهبة الزح�لى با ذكر برخى مصاد#ق غ�رمقاتل�ن
كه در روا#ات به عـدم جواز قتل آنان حكم شده، مى%گـو#د: «فهذا الاثر و الذى قـبله هما من
جزئ�ات الاصل الفقهى العام و هو عدم جـواز قتال غ�رالمقاتله»؛ ا#ن نقل و نقل%هاى پ�ش از
(الزح�لى، آن، اجـزاى #ك اصل كلى فقـهى است و آن عـدم جواز قـتال با غـ�ـرمقـاتل�ن است 
١٤١٢: ٥٠٣). وى همــچن�ن به نقل از مــذهب جـمــهـور و شـ�ــعـه& ز#د#ه، ا#ـن اصل كلى را

ا#ن%گونه ب�ان مى%كند: «انه لا#قتل غ�ر المقاتل» (همان: ٤٩٧).

نت�جه�گ�رى

بر اساس آنچه ب�ان شد، مى%توان گفت بنا به آموزه%هاى اسلامى، دل�لى براى مشروع�ت قتل
و قتال با افراد غ�رنظامى كـه مشاركتى در جنگ ندارند، وجود ندارد؛ و منابع اسلامى بر ا#ن
امـر تأك�ـد دارند. علاوه بـر عمـوماتى كـه در آ#ات و روا#ات وجـود دارد، ادله%اى ن�ز با ذكـر
برخى مصـاد#ق افراد غ�ـرمقاتل، قـتال و كشـتن آنان را جا#ز نمى%شمـارد. البته نهى از قـتال،
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فقط منحصر به افرادى ن�ست كه در روا#ات از آنان نام برده شده، بلكه همان طور كه از كلام
برخى فقهـا استفاده شد، مى%توان از ا#ن مصـاد#ق، الغاى خصوص�ت كـرد و #ك قاعده& كلى
فقهى تحت عـنوان «لا#قتل غ�رالمقـاتل» استخراج كـرد؛ همان گونه كه برخى از فـقها تلاش

كرده%اند #ك اصل كلى با هم�ن مضمون تأس�س كنند.
بنابرا#ن با توجـه به تغ�ـ�ر مـاه�ت و وضعـ�ت جنگ%هاى قد#م با مـخاصـمات مسلـحانه&
امـروزى، افـراد مـورد حمـا#ت، صـرفـاً كـسـانى ن�ـسـتند كـه در روا#ات از آنان نام برده شـده
است؛ ز#را مـاه�ت جنگ%هاى امـروزى با جنگ%هاى قـد#م متـفـاوت شده است. در قـد#م،
معمولاً «همـه» مردان به جنگ مى%رفته%اند و فقط زنان و كودكان و نـاتوانان از جنگ�دن معاف
بوده%اند؛ لذا عنوان مقاتل، بر همه& مردان اطلاق مى%شـد و غ�ررزمندگان، فقط شامل زنان،
كـودكـان، پ�ـران و برخى افـراد خـاص د#گر مـى%شـد. امـا در جنگ%هاى امـروزى وضـعـ�ت
مـتـفـاوت است و فقـط بخشـى از مردان در قـالب ن�ـروهاى مـسلح، ا#ن وظـ�فـه را بر عـهـده
دارند. همــچن�ن امـروزه در برخـى كـشـورها، زنـان رسـمـاً به خــدمت ن�ـروهاى مــسلح در
آمده%اند. از سوى د#گر، امـروزه افراد ز#ادى مانند خبرنـگاران و پزشكان بدون مرز رأساً در
م�اد#ن نبـرد حضور پ�دا مى%كنند و به وظ�فـه& اطلاع%رسانى و انسانى خو#ش مشـغول هستند.
علاوه بر ا#ن%كه در جنگ%ها#ى كه در مناطق مـسكونى و شهرها رخ مى%دهد، غالب افراد اعم
از زن و مــرد، دخــالتى در امــور جنگ ندارند. از ا#ـن رو، مى%توان گــفت قــاعــده& كلى در
حما#ت #ا عـدم حما#ت از افراد در مخاصـمات مسلحانه، به مقاتل بودن #ا مـقاتل نبودن آنان
بستگى دارد؛ هر كس عنوان «غـ�رمقاتل» بر او صـادق باشد، بد#ن معنا كه #ا اصـولاً دخالتى
در جنگ نداشـته باشـد (مانند شـهـروندان عادى) و #ا اگـر در م�ـدان جنگ حضـور دارد، در
مـقـام قـتـال نبـاشد و قـصـدى بر ا#ن كـار نداشـتـه باشـد (مـانند خـبـرنگاران و ن�ـز همـه& افـراد
غ�ررزمنده%اى كه كارى به تقو#ت بن�ه& نظامى دشمن ندارند)، غ�رمقاتل محسوب مى%شوند و

كشتن آنان ممنوع است.
به عـبارت د#گر، كـسانى كـه هم صـلاح�ت و اهل�ت قـتـال داشتـه باشند و هم در مقـام
مقاتله و قصد قتال باشند، مقاتل مـحسوب مى%شوند؛ اما افرادى كه #ا توانا#ى و اهل�ت قتال
ندارند و #ا توانا#ى و اهل�ت قـتال دارند امـا در مقام و قـصد مـقاتله ن�سـتند، مقـاتل محـسوب

نمى%شوند.
بنابرا#ن «لا#قـتل غ�ـرالمقاتل» بـه مثابه #ك قـاعده& فـقهى، مـع�ـار و م�زان مناسـبى براى
تشخ�ص افراد مورد حـما#ت در مخاصمات مسلحانه از منظر فـقهى است. ا#ن نكته را نبا#د
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فـراموش كـرد كه رعـا#ت مـصون�ت و احـتـرام غ�ـرمقـاتل�ن در مـخاصـمـات مسلحـانه و منع
هرگـونه تهد#د، خـشونت و حـمله عل�ه آنان، #ك حكم و تكلـ�� د#نى است و متـخاصـمان
مـوظفند آن را رعا#ت كننـد و طبق آموزه%هاى د#نى، هرگـونه تخطى عـمدى از آن، تجـاوز و

خروج از حدود الهى است و چن�ن افرادى از رحمت خداوند دور خواهند بود.

Mادداشتها:
١. ام�ـرالمؤمن�ن(ع) در بـخشى از فرمـان خود به مـالك اشتـر مى%فرمـا#د: «و ا#اك و الدمّأَ و سـفكها بغـ�ر
حلهّا فانه ل�س شـىء ادعى لنقمة و لا اعظم لِتَبِعَـة و لا اَحرى بزوال نعمة و انقطاع مـدةّ من سفك الدمّاء
بغ�ر حقّـها»؛ و بپره�ز از خون%ها و ر#ختن آن به ناروا كه چ�ـزى چون ر#ختن خون به ناحق، آدمى را به
كـ�فـر نرسـاند و گناه را بزرگ نگرداند و نعـمت را نَبَـرد و رشتـه عـمر را نَبُـرد.( نهج البـلاغـه، ترجمـه&

س�دجعفر شه�دى، نامه& ٥٣، ص ٣٣٩).
٢. براى ملاحظه& تفاوت مـ�ان قاعده& فقـهى با قاعده& اصولى، ضابط فـقهى، نظر#ه& فقهى و مسـأله& فقهى،

نگاه كن�د: مركز مطالعات و تحق�قات اسلامى، ١٣٧٩، ص ١٠ـ١٣.
.« Ós|bÓ�ÚFÔLÚ�« ÒV�| ô Ót]K�« ]Ê≈ «ËÔbÓ�ÚFÓ� ôÓË ÚrÔJÓ�uÔK�UÓI| Ós|c]�« t]K�« q}�Ó� v� «uÔK�UÓ� ÓË» .٣

٤. والتاء [فى المقاتلة] للتأن�ث على تأو#ل الجماعة (معلوف، ١٣٨٧: ٦٠٩).
٥. در ا#ن باره مى%توان به عدم نهى پ�امبـر(ص) از كشتن در#د بن الصمّة در جنگ خ�بـر اشاره كرد كه وى
پ�رمردى صد و پنجاه ساله و فرتوت بود و كفار براى استفاده از تاكت�ك%هاى جنگى%اش، وى را با خود
به صحنه& نبرد آورده بودند و در جنگ كشته شد. وقتى خبـر به پ�امبر(ص) رس�د، از كشته شدن او نهى
نكردند (همان). البته برخـى از صاحبنظران ا#ن فرد را صد و شصت ساله مـعرفى كرده%اند كه در جنگ
حن�ن هـم كـشـتـه شــده است. (نك: مـرتضى الـعـاملى، ١٤٢٨: ٣٢٠/٢٤ـ٣٢٢؛ همـچـن�ن نك:

الواقدى، ١٤٠٤: ٨٨٦/٣ـ٨٨٧).
٦. «المـحـاربون، هم كل من نصـب نفـسـه للقـتـال بطر#ق مـبـاشـر او غـ�ـر مـبـاشـر»، (نك: فـضل%الله،

١٤١٩ب: ٢٦٤).
٧. «فاذا قاتلوا او حضروا بن�ة القتال كان لهم سهم المقاتل» (الترح�نى العاملى، ١٤١٥: ٦٦٢/٣).

٨. «اى غ�ـرالمقاتلـ�ن ممن حضـر الحرب لا للقتـال كمن حـضرها لصفـة خاصة او حـزمة و كـذا اطفالهم
لانصـراف الاخبـار المـتـقدمـة الى خـصـوص المقـاتل�ن بمـعنى حـضـر الحرب لـلقتـال و ان لم #قـاتل»

(همان).
٩. «#قـسم الفـاضل ب�ن المقـاتلة و من حـضـر القتـال ل�ـقاتل و ان لم #ـقاتل، حـتى الطفل الذكـر من اولاد
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المـقاتل�ن دون غـ�ـرهم ممن حـضـر لصنعة او حـرفـة كالبـ�طار، و البـقال، و الـسائس و الحـافظ اذا لم
#قاتلوا» (شه�د ثانى، بى%تا: ٤٠٥/٢؛ همچن�ن نك: النجفى، ٢١:١٩٨١ /١٩٩).

١٠. البته برخى، اعتقاد د#گرى دارند. مرحوم علامه طباطبا#ى در تفس�ر گرانقدر الم�زان معتقد است كه
معناى آ#ه، اشتـراط قتال به قتال ن�ـست و از سوى د#گر ق�د نامـبرده احترازى ن�ست تا مـعنا ا#ن شود كه
تنها با مردان بجنگ�د نه با زنان و كودكان لشكر دشمن؛ ز#را جنگ با زنان و كودكان كه قدرت بر جنگ

ندارند، عملى لغو و بى%معناست. (الطباطبا#ى، ١٤٢٢: ٦١/٢).
.«Ós|bÓ�ÚFÔLÚ�« ÒV�|ô Ót]K�« ]Ê≈ «ËÔbÓ�ÚFÓ� ôÓË ÚrÔJÓ�uÔK�UÓI| Ós|c]�« t]K�« q}�Ó� v� «uÔK�UÓ� ÓË» .١١

١٢. ا#ن روا#ت را محـقق و مورخ برجستـه& امام�ـه، از چهل كتاب منبع و مـرجع عامه و خاصـه نقل كرده
است (نك: مرتضى العاملى، ١٤٢٨: ٣٢٣/٢٤ـ٣٢٤).

١٣. مورخ معاصر و صاحب كتاب ارزشمند «الصحـ�ح من س�رة النبى الاعظم» معتقد است كه ا#ن واقعه
در جنگ حن�ن رخ داده است. (همان: ٣٤٢).

١٤. «ما بال اقوام بلغ بهم القتل حتى بلغ الذر#ة» (نقل از همان: ٣٢٦).
١٥. براى ملاحظه& ا#ن روا#ـات نگاه كن�د: الاحمـدى الم�انجى، ١٤١١: ٧٩ـ١١٥؛ همـچن�ن برخى از
پژوهشگران، مـستندات تفـس�ـرى، روا#ى و فقـهى حمـا#ت از اشخـاص در مخـاصمـات مسلحـانه را

گردآورى كرده%اند؛ (ر. ك: لطفى و د#گران، ١٣٨٨).
١٦. «النهى عن إلقائه فى البلاد لاستلزامه غالباً قتل الأطفـال و النساء و الش�وخ و من ف�ها من المسلم�ن و
نحوهم مـمن #حرم قـتلهم، أما إذا فـرض اختـصاص قتله بالـكفار الذ#ن #جوز قـتلهم بأنواع القـتل فلا»
(النجـفى، ١٩٨١: ٦٨/٢١)؛ (و امـا إلقاء السم فـى مائهم فـإن علم أنّه لا#شـربه النسـاء و الصـب�ـان و
المـجان�ن و الشـ�خ الفـانى و اسراء المـسلمـ�ن الذ#ن #كونون عندهم #جـوز ذلك ا#ضـا و إلا فلا#جـوز»

(السبزوارى، ١٤١٣: ١٢٤/١٥).
١٧. در#د بن الصمّـة پ�رمردى صـد و شصت ساله (ودر برخى نـقل%ها صد و پنجاه سـاله) و فرتوت بود و
كفـار براى استـفاده از تاكـت�ك%هـاى جنگى%اش، وى را با خود به صـحنه& نبرد آورده بودند كـه در جنگ
كشـته شد. وقـتى خبـر به پ�امبـر (ص) رس�د، از كـشتـه شدن او نهى نكردند (نك: مرتضـى العاملى،

١٤٢٨: ٣٢٠/٢٤ـ٣٢٢؛ همچن�ن نك: الواقدى، ١٤٠٤: ٨٨٦/٣ـ٨٨٧).
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منابع:

١. قرآن كر#م.
٢. نهج البلاغه.

٣. ابن%منظور، مـحـمـد بن مكرم، (١٤٠٧ق)، لسـان العـرب، دار اح�ـاء التـراث العـربى،
ب�روت.

٤. ابوغـدة، حسن (١٤٢٠ق)، قـضـا#ا فقـهـ�ة فى العـلاقـات الدول�ة حـال الحـرب، مكتبـة
العب�كان، ر#اض.

٥. الاحمدى الم�انجى، على (١٤١١ق)، الاس�ر فى الاسلام، مؤسسة النشر الاسلامى، قم.
٦. ان�س، ابراه�م؛ و آخرون (بى%تا)، المعجم الوس�ط، المكتبة الاسلام�ة، استانبول.

٧. التـرح�نى العـاملى، السـ�د مـحـمدحـسن (١٤١٥ق)، الزبدة الفـقهـ�ـة فى شرح الروضـة
البه�ة، دارالهادى، ب�روت.

٨. التسخ�رى، مـحمدعلى (١٤٢٥ق)، القواعد الاصول�ة و الفقه�ـة على مذهب الامام�ة،
مجمع العالمى للتقر#ب ب�ن المذاهب الاسلام�ه، تهران.

٩. الجـبعى العـاملى، ز#ن%الد#ن (الشهـ�د الـثانى) (بى%تا)، الروضـة البهـ�ة فى شـرح اللمعـة
الدمشق�ة، دارالعالم الاسلامى، ب�روت.

١٠. جوادى آملى، عبدالله (١٣٨٥)، تسن�م، مركز نشر اسراء ، قم.
١١. الجوهرى، اسماع�ل بن حماد (١٤٠٧ق)، الصحاح، دار العلم للملا#�ن، ب�روت.

١٢. الحر العاملى، محمد بن الحسن (١٤٠١ق)، وسائل الش�عه، المكتبة الاسلام�ة، تهران.
١٣. حـس�نى جـرجـانى، س�ـد ام�ـر ابوالفـتوح (١٣٧٧)، آ#ات الاحـكام، انتشـارات نو#د،

تهران.
١٤. الحلبى، ابوالصلاح (١٤٠٣ق)، الكافى فى الفقه، اصفهان.

١٥. الحلى، حــسن بن #وس� المطهــر (العـلامـة الحـلى) (١٤١٩ق)، تذكـرة الفـقــهـاء ،
مؤسسة آل%الب�ت لاح�اء التراث، قم.

١٦. ــــــــــــــــــــ (١٤١٢ق)، منتـهى المطلب فى تحق�ق المذهب، مجـمع البحوث
الإسلام�ة، مشهد.

١٧. حمـ�دالله، محـمد (١٣٨٠)، سلوك ب�ن%المللى دولت اسلامى، ترجـمه& س�ـدمصطفى
محقق داماد، مركز نشر علوم اسلامى، تهران.
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١٨. الخـزاعى الـن�ـشـابورى، حـســ�ن بن على بن مـحــمـد بن احـمـد (ابوالفــتـوح الرازى)
(١٣٧٠)، روض الجنان و روح الجنان فى تفـس�ـر القـرآن، بن�اد پژوهش%هاى اسـلامى

آستان قدس رضوى، مشهد.
١٩. الراغب الاصفهانـى، حس�ن بن محمد (١٤٢٩ق)، مفـردات الفاظ القرآن، دارالفكر،

ب�روت.
٢٠. الزح�ـلى، وهبة (١٤١٦)، التـفس�ـر المن�ر فى العـق�ـدة و الشر#عـة و المنهج، دارالفكر

المعاصر، ب�روت، دمشق.
٢١. ـــــــــــــــــــ (١٤١٢ق)، آثار الحرب فى الفقه الاسلامى، دارالفكر، ب�روت.

٢٢. السبزوارى، الس�د عبدالاعلى (١٤١٣ق)، مهذب الاحكام، مؤسسة المنار، قم.
٢٣. الس�ورى، جمـال%الد#ن مقداد بن عبدالله(فاضل مقداد) (١٣٧٣)، كنزالعـرفان فى فقه

القرآن، انتشارات مرتضوى، تهران.
٢٤. شر#� لاه�جى، محمد بن على (١٣٧٣)، تفس�ر شر#� لاه�جى، دفتر نشر داد، تهران.

٢٥. صاحب نصـار، محمدحـس�ن (١٣٨٨)، «شهـ�د اول پا#ه%گذار قـواعد فقهى»، ترجـمه&
عبدالله ام�نى%پور، در مجله& كاوشى نو در فقه، شماره& ٦١، پا#�ز.

٢٦. طالقانى، س�دمحمود (١٣٦٢)، پرتوى از قرآن، شركت سهامى انتشار، تهران.
٢٧. الطبـاطبا#ى، السـ�د مـحمـدحسـ�ن (١٤٢٢ق)، الم�ـزان فى تفسـ�ر القـرآن، دار اح�ـاء

التراث العربى، ب�روت.
٢٨. الطبـرسى، ابوعلى الفـضل بن الحـسن (١٤١٣ق)، تفسـ�ـر جوامع الجـامع، مـؤسسـة

النشر الاسلامى، قم.
٢٩. ــــــــــــ (١٤٠٦ق)، مجـمع البـ�ان فى تـفسـ�ر الـقرآن، دار احـ�اء الـتراث العـربى،

ب�روت.
٣٠. الطر#حى، فخرالد#ن (١٤٠٨ق)، مجمع البحر#ن، دفتر نشر فرهنگ اسلامى، قم.

٣١. الطنطاوى، الس�دمحمد (بى%تا)، التفس�ر الوس�ط للقرآن الكر#م.
٣٢. الطوسى، ابوجـعفـر محمـد بن الحسن (١٤٠٩ق)، الـتب�ـان فى تفسـ�ر القـرآن، مكتب

الاعلام الاسلامى، قم.
٣٣. ـــــــــــ (١٤١٣ق)، تهذ#ب الاحكام، دارالاضواء ، ب�روت.

٣٤. ــــــــــــ (١٣٨٧)، المبـسوط فى فـقـه الامامـ�ة، المكتـبـة المرتضـو#ة لإح�ـاء الآثار
الجعفر#ة، تهران.
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٣٥. عبداللهى، عبدالكر#م (١٣٨٨)، قواعدى از فقه، مؤسسه بوستان كتاب، قم.
٣٦. عم�د زنجانى، عباسعلى (١٣٨٩)، دانشنامه& فقه س�اسى، انتشارات دانشگاه تهران، تهران.

٣٧. ـــــــــــ (١٣٨٣)، فقه س�اسى، انتشارات ام�ركب�ر، تهران.
٣٨. فضل الله، الس�د محمدحس�ن (١٤١٩ال�)، تفس�ر من وحى القرآن، دار الملاك، ب�روت.

٣٩. ـــــــــــ (١٤١٩ب)، كتاب الجهاد، دارالملاك، ب�روت.
٤٠. ف�ـروزى، مهدى (١٣٩١)، «حمـا#ت از كاركنان پزشكى در مخـاصمات مـسلحانه از منظر
حقوق ب�ن%الملل بشردوستانه و فقه امام�ه»، مجله& كاوشى نو در فقه، زمستان، شماره ٧٤.
٤١. القـرطبى، ابوعــبـدالله مـحـمـدبن احـمـد بن الانصــارى (١٤١٣ق)، الجـامع لاحكام

القرآن، دارالكتب العلم�ه، ب�روت.
٤٢. كاشانى، ملا فتح الله (١٤٢٣ق)، زبدة التفاس�ر، بن�اد معارف اسلامى، قم.

٤٣. كاشـ�%الغطاء ، جعـفر (١٤٢٢ق)، كـش� الغطاء عن مبـهمـات شر#عـة الغراء ، دفـتر
تبل�غات اسلامى، قم.

٤٤. الكل�نى، محمد بن #عقوب (١٤١٣ق)، الكافى، دارالاضواء ، ب�روت.
٤٥. لطفى، عـبـدالرضـا، و د#گران (١٣٨٨)، اشـخـاص مـورد حـمـا#ت در مـخـاصـمـات

مسلحانه، نشر هستى نما، تهران.
٤٦. مـحـقق دامـاد، سـ�ـدمـصطفى (١٣٨٣)، حـقـوق بشـردوسـتـانه& ب�ن%الـمللى؛ ره�ـافت

اسلامى، مركز نشر علوم اسلامى، تهران.
٤٧. مرتضى العاملـى، الس�د جعفـر (١٤٢٨ق)، الصح�ح من س�رة النـبى الاعظم، المركز

الاسلامى للدراسات، ب�روت.
٤٨. مـركز مطالعـات و تحـقـ�قـات اسلامـى (١٣٧٩)، مأخـذشناسى قـواعد فـقـهى، مركـز

انتشارات دفتر تبل�غات اسلامى حوزه& علم�ه& قم، قم.
٤٩. معلوف، لو#س (١٣٨٧)، المنجد فى%اللغة، مؤسسة انتشارات دارالعلم، قم.

٥٠. المـقرى الفـ�ومى، احـمد بن مـحمـد بن على (١٤٠٥ق)، المـصبـاح المن�ر فى غـر#ب
الشرح الكب�ر للرافعى، دارالهجرة، قم.

٥١. مكارم ش�رازى، ناصر؛ و همكاران (١٣٧٧)، تفس�ر نمونه، دار الكتب الاسلام�ه، تهران.
٥٢. النجـفى، محمـدحسن (١٩٨١)، جـواهر الكلام فى شرح شـرا#ع الاسلام، دار احـ�اء

التراث العربى، ب�روت.
٥٣. الواقدى، محمد بن عمر (١٤٠٤ق)، المغازى، عالم الكتب، ب�روت.



چك�ده
سبك زندگى، مـفهومى از مفـاه�م علوم اجتماعى است كـه جنبه� رفتارگـرا دارد. سبك
زندگى، نظام-واره و س�ـستم خاص زندگى است كـه به فرد، خانواده %ا جامـعه با هو%ت
خاص، اختصاص دارد. آدم�ان با قـدرت خلاق خو%ش، براى ح�ات دن�وى، دست به
گـز%نش مى-زنند و رفـتـارهاى خـاصى را ترجـ�ح مى-دهند و ز%ـست خـود را با آن منطبق
مى-كنند. رفـتارهاى ب�رونى آدمـ�ان كـه مورد انتـخاب آگاهانه آنان است، سـبك زندگى
آنان را تشك�ل مى-دهد كه البتـه انتخاب %ك سبك، تابع متغ�ـرهاى فراوانى است كه با%د
مورد توجه قرار گ�رد. از سوى د%گر، د%ن مبـ�ن اسلام ن�ز داع�ه-دار تنظ�م ح�ات دن�وى
و اخروى انسان اسـت و توص�ه-هاى رفتارى فـراوانى دارد كه غالباً در علم فـقه، بررسى
مى-شود. در ا%ن مـقال، تلاش شده به نقش فـقه، در ا%جاد سبك زندگى، توجـه شود.
علم فقه با تب�ـ�ن رفتارهاى مجاز و متناسب با كمـالات انسانى، زم�نه را براى هماهنگى
اراده� تكو%نى بشـر با اراده� تشـر%عى حق تعـالى ا%جـاد مى-كند و مـسـ�ـر سلوك مـتناسب با
مـعاد را براى آدمـ�ـان ب�ـان مى-كند. علاوه بـر ا%ن، تب�ـ�ن نظام-هاى مـؤثر بر مـتـغ�ـرهاى
�ن ا%ن نظـام-ها با مشكلاتى�دخ�ل در انتـخاب سبك، بر عـهده� علم فقـه است كه البتـه تب

*
vÖb½“ p³Ý Ë tI� dÐ Èb�¬—œ

حب�ب الله شعبانى موثقى**

كاوشى نو در فقه اسلامى
سال ب"ستم، شماره چهارم، زمستان ١٣٩٢

صفحات ٦٤ - ٧٧

* تار%خ در%افت ١٣٩٣/٣/١٥؛ تار%خ پذ%رش ١٣٩٣/٦/٢٨-.
** سطح چهار حوزه علم�ه، استاد سطوح عال�ه حوزه.
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روبه-رو است. در ا%ن نوشتار به برخى از آن-ها اشاره شده است.
كل�دواژه�ها

�ن رفتـارهاى متناسب،�علم فقـه، سبك زندگى، متـغ�رهاى مـؤثر بر سبك زندگى، تبـ
�ن نظام-هاى مؤثر بر متغ�رها.�تب

مقدمه

قرآن كر%م به عنوان اصلى-تر%ن منبع در شناخت حق�ـقت اسلام، اسلام را د%نى جامع معرفى
مى-كند كـه در صـدد اصـلاح مـسـ�ـر حـ�ـات آدمى است. ا%ن مـسـ�ـر، على الظاهر، از عـالم
ناسوت شروع و تا ابد ادامه پ�دا مى-كند. در نگاه قرآنى، مس�ر حركت آدمى با%د به سوى نور
باشد. براى دست�ابى به ا%ن حـق�قت، آ%ات ب�نات بر رسولان (ع) نازل مى-شود (حد%د/١٠)؛
و خداى عـالم�ان، مـردم را دعوت مى-كند تا در شـعاع حركت انبـ�ا قرار گـ�رند (انفال/٢٤) و
محصول آن را «حـ�ات ط�به» مى-داند (نحل/٩٧). نت�جه� ا%ن توفـ�ق، آن خواهد بود كه انسان
گـرفتـار شده در عـالم هبوط، از دار فـر%ب، به سلامت بر دار قـرار نا%ل آ%د (شعـراء /٨٩). از
نگاه راهنمـا%ان طر%ق، دن�ـا، مى-تواند مـتـجر اول�ـاى الهى باشـد كـه نت�ـجـه� آن، دستـ�ـابى به
رضـوان الهى است. روشن است د%نـى كـه داع�ـه-دار تنـظ�م حـ�ـات ابدى آدمى است، براى
ح�ات دن�ـوى او ن�ز برنامه� متناسب با حـركت ابدى او معرفى خواهد كـرد. امروزه كه امكان
عـادى دستـ�ابى به انسـان مـعصـوم (ع) وجود ندارد، براى كـشq د%دگـاه د%ن، با%د به منابع
اثبـاتى د%ن مراجـعه كـرد. گزاره-هـاى د%نى به لحاظ مـحتـواى مـتفـاوت، ناظر به بخش-هاى
مخـتلq وجود آدمى-اند. بخش فـراوانى از ا%ن منابع، با نوع رفـتارهاى ب�رونـى آدمى ارتباط
دارند كــه بخش عظ�ــمى از آن، در علـم شـر%q فــقــه بررسى مى-شــود. با توجــه به جنبــه�
رفتارگرا%انه� فقه، مى-توان ا%ن سؤال را مطرح كـرد كه نقش فقه در ا%جاد سبك زندگى دن�وى
چ�ـست؟ قـبل از بررسى ا%ن سـؤال، به عنوان مـقدمـه به تعـر%q فـقه و سـبك زندگى اشـاره

مى-شود تا محل بحث، به صورت كامل منقح شود.
براى دست�ابى به جواب روشن در ا%ن مورد، ابتدا به ب�ان شاخص-هاى ا%ن دو مقوله اشاره

مى-شود تا از ا%ن رهگذر، به ارتباط ا%ن دو و نقش فقه در ا%جاد سبك ح�ات دست %اب�م.

تعر!  فقه

گاهـى فقه بـه مجمـوعه قـوان�ن الهى اطلاق مى-شـود كه مـشتـمل بر احكام تكل�فى و وضـعى
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است؛ و گاه مـراد از آن، علم فقه است كه بنا بر تعـر%q مشهور، عـبارت است از: «علم به
احكام شرعى از طر%ق ادله� تفـص�لى» (شهـ�د اول، ١٤١٩: ٤٠/١) و موضوع آن افـعال مكلفان

است؛ %عنى علم فقه وظ�فه دارد تا از ادله� اثباتى، حكم افعال مكلفان را كشq كند.
با تحل�ل ا%ن تعار%q و با نگرش ب�رونى به ا%ن علـم، مى-توان شاخصه-ها%ى را براى آن

به دست آورد كه در محل بحث، وضوح ب�ش-ترى ا%جاد كند.
ا%ن شاخصه-ها عباتند از:

١ـ علم فقه در صدد دست�ابى و تنق�ح مـتعلق اراده� تشر%عى شارع مقدس است. تشر%ح
ا%ن امـر كه از نظرگـاه شرع مقـدس، كدام رفـتار، با%سـته است و كـدام %ك مورد پسنـد شرع
qفقه است. چنان-كه اشاره شد، مـوضوع ا%ن علم، فعل مكل q%ست، بر عهده� علـم شر�ن

است كه فقه در صدد ب�ان و كشq حكم آن خواهد بود.
٢ـ دسـتـ�ابى بـه ا%ن هدف، ن�ـازمند اجـتهـاد و رعـا%ت روش-هاى فـهم است. رعـا%ت

قواعد فهم، براى صحت استناد حكم به شارع مقدس، ضرورى است.
٣ـ متعلق اجتهاد فق�ـه، منابع اثباتى د%ن است. با توجه به آن-كه غالب احكام شرعى از
مـتون د%نى اسـتنبـاط مى-شـود، فقـ�ـه ناگر%ز است تا با تـحل�ل متـون، به حكم شـرعى دست
%ابد. تحل�ل متن ن�ازمند رعا%ت قواعدى است كه در علم اصول، از آن بحث شد. علاوه بر
متون، گاه تك�ه-گاه استدلال فـقهى، «ادله� لبى» است كه تنق�ح چگونگى استدلال به ا%ن ادله

ن�ز در علم اصول مورد بحث قرار مى-گ�رد.
٤ـ آنچــه اولاً و بالذات براى فـقــه مـهـم است، ا%ن است كـه در اســتناد حكم بـه شـرع
مـقدس، داراى حـجت شـرعى باشـد. حـجت داشتن به ا%ـن معنا است كـه حكم مـسـتنبط،
شـرعاً منجـز و مـعذر است؛ مـعناى ا%ن سـخن (فرض مـعـذر بودن) آن خواهد بود كـه تلازم
دائمى ب�ن حـج�ت و واقع، وجـود ندارد؛ حتى اگـر از ا%ن رهگذر، در غالب مـوارد به واقع

ن�ز برسد. بنابرا%ن «مسلك تخطئه» مورد قبول فقهاى امام�ه است.
٥ـ فـقـه %ك علم رفـتـارگـرا است كـه در نگاه حـداقلى بـه با%دها و نبـا%دهاى غـ�ـر قـابل
گـذشت، اشـاره دارد؛ و در نگاه وسـ�ع، به بـ�ـان تمـام آنچـه در رفـتـار آدمى با%سـتـه است،
مى-پردازد؛ و از ا%ن رو، تب�ـ�ن مسـتحب و مكروه و حتى ب�ـان مباحـات ن�ز در دا%ره� مـباحث
فـقهى جـاى دارد. به علاوه اسـتنبـاط احكام وضعى ن�ـز از ضـرورات فقـهى است؛ ز%را ا%ن
احكام ن�ـز به صورت غـ�ـرمسـتقـ�م به رفـتار آدمى مـربوط است (صدر، ١٤٠٨، ج١، ص٦٧).
فـرض حكم وضعى بدون تكل�ـفى، لغـو است؛ اما در عـ�ن حال، بررسى احكام وضـعى از
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وظا%q فقه است.
٦ـ قوانـ�ن شرعى انسـجام و وحـدت دارند كه در صـدد تكامل-بخشى به حـ�ات انسـانى
است؛ مثلاً قوان�نى كه در باب عبادات وجـود دارد، با قوان�ن مربوط به معاملات و %ا احكام
روابط اجتمـاعى، داراى روح واحدى است كه با هدف واحد جـعل شده-اند و مى-توان آن را
تجلى توح�د در حـ�ات آدمى دانست. دل�ل ا%ن مدعا آن است كه قـانون-گذار، حك�م عل�مى
است كه در همه� ساحت-هاى ح�ات بشرى، به مصالح و مفاسد واقعى، آگاه است؛ و از ا%ن
رو، انجـام همـه� ا%ن قـوان�ن در كنار %كـد%گر، داراى ثمـردهى وافى است و در قـرآن كـر%م،
ا%مان به بعض تعال�م الهى، موجب خزى دن�ـوى و اخروى شمرده مى-شود، (بقره /٨٥) و از
هم�ن رو مى-توان با تـحل�ل مجمـوعه-اى از قوان�ن، به %ك نظام واحـد دست %افت. بنابرا%ن
نظام-مندى قوانـ�ن فقهى، قـابل دفاع است. البتـه با%د توجه داشت كـه ا%ن انسجام، در مـقام
ثبوت، مسلم است؛ اما در مـقام اثبات، گاه ممكن است دچار برخى معـضلات باشد كه در

ادامه به برخى از آن-ها اشاره مى-شود.
٧ـ فقه اولاً و بالذات، %ك علم عمل�اتى و اجرا%ى ن�ست؛ مثلاً اگر تشك�ل حكومت را
فـقه از با%دهاى جـدى معـرفى كند، اما نحـوه� عـمل�اتى شـدن آن را ب�ان نمى-كند و اجـراى آن
وابسته به شرا%ط، مـتفاوت خواهد بود. ا%ن-كه قواى سه-گانه تشك�ل شـود و به نحوى تقس�م
وظا%q شده باشد %ا آن-كه به روش تمركز قدرت باشد، خـارج از وظ�فه� فقه است. آنچه فقه
ب�ان مى-كـند، حدود و ثغور حكم اسـت؛ اما نحوه� اجـراى آن مى-تواند عقـلا%ى باشد و البـته
چهارچوب-هاى عقـلا%ى با%د با حكم شرعى، تناسب داشتـه باشد؛ و از ا%ن رو، عالم بودن

حاكم به احكام را با%د ضرورى دانست.١
٨ـ تحل�ل ك�ف�ت جعل حكم شرعى به ا%ن صورت است كه:

الq) جـعل حكم شـرعى بدون وجود مـوضـوع و متـعلق، امكان-پذ%ر نـ�ست. تفـاوت
موضـوع با متـعلق، در حصـولى بودن موضـوع و تحصـ�لى بودن متـعلق است (صدر، هـمان:

.(١٥٩
ب) موضوع حكم شـرعى به تمام ق�ود و و%ژگى-ها%ى گـفته مى-شود كه در مـقام جعل،
مفـروض الوجود تلقى مى-شود و تحـقق خارجى آن اصلاً در مـقام جعل، مـورد نظر ن�ست؛
از ا%ن رو، مشهور مـعتقدند كه قضا%اى شرعى، بـه نحو «قض�ه� حق�قـ�ه» جعل مى-شوند. در
ا%ن نوع قـضـا%ا، آنچـه مـهم اسـت، وجود فـرضـى و ذهنى مـوضـوع است تا جـعل صـورت

گ�رد؛ و تحقق خارجى موضوع، خارج از مقام جعل است (همان: ٤١/٢).



٦٨

شتم
وه

تاد
هف

م، 
ست

  ب"
ال

س

ج) فعل�ت حكم و تنجز آن به تحقق خارجى موضوع وابسـته است كه به مقام مجعول،
مرتبط است.٢ اگر موضوع مفروض درخارج حاصل شد، حكم ن�ز به فعل�ت خواهد رس�د
و وارد مرحله� تنجز خواهد شـد. ب�ن مقام جعل و مجعـول، تفاوت وجود دارد. ا%ن تفاوت
اگرچه وهمى باشد، قابل التزام است (همان: ٢١٠/٣). مقام جعل، مقام مفروضات است؛

و مقام مجعول، مقام فعل�ات كه به تحقق موضوع در خارج وابسته است.
د) از نگاه فقهى و اصولى، رابطه� حكم با موضـوع، به مثابه رابطه� علت و معلول است
(نا%�نى، ١٤٢١: ٤٦٧/٤) كــه تخلq مــعلول (حكم) و عـلت (مـوضــوع) از %كد%ـگر مـحــال
�ر مـوضوع مقـدرالوجود، فرض دارد. جـعل شرعى با�است.٣ هر تغ�ـ�رى در حكم، با تغـ
�ر ن�ست. بنابرا%ن تأث�ر زمان و مكان�تحفظ بر موضوع مفروض-الوجود خود، عقلاً قابل تغ
در اجتهاد، ه�چ توجـ�هى غ�ر از ورود در عرصه� فهم دق�ق-تر از مـوضوع و ق�ود آن نمى-تواند
داشته باشـد. همچن�ن نگرش اجتـماعى به فقه، به آن معـنا خواهد بود كه فق�ـه با نگاه كلان،
بهتر مى-تواند موضوع را فهم كند. وقتى گـفته مى-شود فقه نگرش فردى دارد، با%د ا%ن گونه
�ن حكم براى فرد است، طبـ�عتـاً نمى-تواند به�توج�ـه شود كه فـقه از ا%ن منظر كـه در مقام تبـ
صـورت دق�ق مـوضـوع را در سـاختـارهاى اجـتـماعى فـهم كند؛ و روشن است كـه توجـه به
موضوع از منظر كشq نظامات اجتماعى، ممكن است برآ%ندهاى متفاوتى داشته باشد كه در
نگاه فـردى، نمى-توان به آن دسـت %افت؛ هرچند گـاه منظور، آن است كـه فـقـه با%د به امـور
اجتـماعى مـستـحدث توجه كـند تا بتواند حكم آنان را ب�ـان كند. به هر حال آنچـه مطمح نظر
است، ا%ن است كه توجه به كشq موضوع به نحو دق�ق، از ضرورات فقهى است؛ و از ا%ن
رو مى-توان مدعى شد كه نگرش-هاى كلامى و فلسفى، اگرچه به صورت مستق�م دخالتى در
كشq حكم شـرعى ندارد، در ك�ـف�ت فهم فـق�ـه از موضوع تأث�ـرگذار خواهـد بود. توجه به
موضوع-شناسى و ق�ود مختلq در كـشq حكم، ظرف�تى را در فقه ا%جاد مى-كند كه مى-تواند
�رات اجتـماعى، هماهنگ باشـد و ضامن دوام قوان�ن اسلامى شـود. ماه�ت علم�با تمام تغـ
فــقــه و گــزاره-هـاى آن به صــورت اجــمــالى روشـن شــد. در ا%ن مــجــال، به تـعــر%q و

ماه�ت-شناسى سبك زندگى اشاره مى-كن�م تا از ا%ن رهگذر، به ارتباط ا%ن دو دست %اب�م.

تعر!  سبك زندگى

سبك زندگى، عبارت است از الگوى هم-گرا (كل�ت تامى) %ا مـجموعه� منظمى از رفتارهاى
درونى و ب�رونى، وضع-هاى اجتـماعى و دارا%ى-ها كه فرد %ا گـروه بر مبناى پاره-اى تما%لات
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و ترج�ـح-ها (سل�قه-هـا) در تعامل با شرا%ـط مح�طى خـود، ابداع %ا انتخـاب مى-كند (مهـدوى
كنى، ١٣٩٠: ٧٨).

سبك زندگى، نظام-واره و س�ستم خاص زندگى است كه به فرد، خانواده %ا جامعه، با
هو%ت خاص اختصاص دارد (شر%فى و همكاران، ١٣٩١: ٢٧).

با تحل�ل تعار%q مخـتلفى كه در ا%ن باره وجود دارد، مى-توان مؤلفه-ها%ى براى مـفهوم
فوق به دست آورد كه به آن-ها اشاره مى-شود.

١. زندگى آدمى از لا%ه-هاى مختلفى تشك�ل شـده است؛ از لا%ه-هاى درونى و معرفتى
گرفته (صفات درونى و اخلاقى و جهان-ب�نى-ها) تا ب�رونى-تر%ن آن-ها كه رفتارهاى خارجى و
نمـود ب�رونى عـقـا%د و اخلاق است. سـبك زندگى، غـالباً با ا%ن لا%ـه� ب�رونى زندگى انسـان
مرتبط است؛ لذا سبك زندگى مفهومى از مفاه�م علوم اجتماعى محسوب مى-شود كه جنبه�
رفتارگـرا%انه دارد. تعب�ر ع�نى بودن كه در ا%ن بـحث استفاده مى-شود، به هم�ن خـصوص�ت
ناظر است كـه بحث سـبك زندگى در صدد تـحل�ل رفتـارهاى خـارجى است كـه نمود عـ�نى
دارند. البته لا%ه-هاى درونى ن�ز در سبك زندگى، مورد توجه قرار مى-گ�رند و به هم تن�دگى

ا%ن لا%ه-ها تفك�ك آن-ها را با مشكل مواجه مى-كند (مهدوى كنى، همان).
٢. لا%ه-هاى درونى آدمى، اتاق فـرمـان رفـتـارهـاى خـارجى است و آدمى آن-گـونه كـه
مى-اند%شـد، عمل مى-كنـد. شكل-گ�ـرى %ك رفتـار، تابعى است از نوع گـرا%ش-هاى درونى

انسان. اما با%د توجه داشت كه محور بحث در ا%ن مورد، رفتار خارجى است.
٣. شكل-گ�رى ا%ن رفتارها ترج�حى و انتخابى است و جنبه� خلاقانه و گز%نشى دارد.

٤. سـبك زندگى، %ك الگـوى تمـام-عـ�ـار است و مـجـمـوعـه-اى نظام-مند مـحـسـوب
مى-شود.

٥. سبك هـنگامى شكل مى-گ�ـرد كه انسـجامى م�ـان رفتـارهاى مخـتلq وجود داشـته
باشد؛ به نحوى كه در ب�ن انـواع مختلq رفتارها %ك وحدت وجود داشـته باشد؛ و از هم�ن

جهت است كه نظام-مند بودن در آن مطرح است.
٦. سـبك زندگـى از منظر علوم اجـتــمـاعى، تابعى از مـتــغـ�ـرهاى مـتــفـاوت است.
مـتغـ�ـرهاى فـراوانى در سـبك زندگى تأث�ـرگذار هسـتند؛ مـثـلاً وضعـ�ت اقـتـصادى، طـبقـه�
اجـتـمـاعى، سـرمـا%ه-هاى فـرهنگى، تحـصـ�ـلات، و جنسـ�ت جـزو مـتـغـ�ـرها%ى است كـه

سبك-هاى مختلq زندگى را ا%جاد مى-كنند (زارع و د%گران، ١٣٩١: ٧٥).
قـبل از ورود بـه اصل بحث و بررسى ارتبــاط ا%ن دو مـقـولـه، با%د دانست كـه حــ�ـات
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ب�رونى آدمى در دو بخش، تنظ�م مى-شود:
١) جنبه� سـخت-افزارى حـ�ات كـه به نحو مسـتقـ�م، با رفتـار آدمى مرتبط ن�ـست؛ مثل
مـعـمارى، شـهـرسـازى، صنعت حـمل و نقل، و… ؛ %عنى هر چ�ـزى كـه ابزار محـسـوب
مى-شود. ا%ن امور برآ%ند انتخاب رفتارى آدمى است و حاصل رفتار تلقى مى-شود، اما خود

ا%ن امور به نحو مستق�م %ك رفتار محسوب نمى-شوند.
٢) جنبه� نرم-افزارى حـ�ات كه مستقـ�ماً با رفتار آدمى مـرتبط است؛ نوع ارتباط انسان با
مـبـدأ، با خـو%شـتن، هم-نوعـان و طبـ�ـعت (ارتـباطـهـاى چهـارگـانه). در ا%ن جنبـه، انسـان
موجودى است كه مـحل تجلى رفتارهاى متفاوتى در عرصه� ارتبـاطهاى چهارگانه است. در
ارتباط با مبدأ مى-تواند ترج�حات متفاوتى داشـته باشد و رفتارهاى متعددى انتخاب كند. در

روابط اجتماعى ن�ز قدرت انتخاب و گز%نش دارد و مى-تواند داراى سبك باشد.
حال سؤال اصلى، ا%ن است: نقش فقه و علم فقه در ا%جاد سبك زندگى چ�ست؟ ا%ن
سؤال از آن-جا شكل مى-گـ�رد كه فقه ن�ز %ك علم رفـتارگرا است كه در صدد تب�ـ�ن رفتارهاى

صح�ح آدمى است و ارتباط وث�قى با سبك زندگى دارد كه آن هم جنبه� رفتارگرا%انه دارد.
در ا%ن مورد مى-توان چند نقش را براى فقه برشمرد:

١. تبـ�ـ�ن رفـتـارهاى مـجـاز و ضـرورى، براى همـاهنگى اراده� تـكو%نى انسـان با اراده�
تشر%عى حضرت حق تعالى.

در توض�ح ا%ن نقش با%د به چند نكته� مقدماتى توجه شود:
الq) انسـان مـوجـود مــخـتـارى است كـه در مـقـابل هر پد%ده-اى مـى-تواند رفـتـارهاى
متـفاوتى را انتخاب كند؛ مـثلاً در نوع رفتـار اقتصادى، مى-تواند بـه گونه-هاى متفـاوتى عمل
كند مـثلاً قرض داده و سـود مشـخص در%افت نما%د؛ %ا در ب�ـع، با وجود عدم علـم به وجود

مب�ع، حاضر به انعقاد عقد باشد؛ و مواردى از ا%ن دست.
ب) انتخـاب هر نوع رفتـارى به اراده� تكو%نى شخص وابـسته است كـه ا%ن اراده، تابعى

از ترج�حات شخص در مرحله� سابق %عنى مبادى تصورى و تصد%قى اراده است.
ج) سبك زندگى در مرحله� انتخـاب رفتارهاى متفاوت، محقق مى-شـود. مجموعه-اى
از انتخاب-ها در ارتباطهاى چهارگانه، به شكل-گـ�رى سبك زندگى منجر مى-شود كه ممكن
است ا%ن انتخاب-ها داراى انسجام و تناسب باشد؛ و مـمكن است انسجام و سنخ�ت كاملى
م�ـان ا%ن انتـخاب-ها نبـاشد؛ مـثلاً كـسى اهل عبـادت باشد امـا در امور مـالى، انتخـاب-هاى
غ�رمتنـاسب با شرع داشته باشد. وجود سـبك در زندگى، ضرورى است و انسان نمى-تواند
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سـبك نداشتـه باشـد؛ نها%ت آن است كـه مـمكن است در سبك حـ�ـات او انسجـام و تناسب
وجود نداشته باشد.

حال با%د گفت انسانى كه ضرورتاً در زندگى خود با انتـخاب-هاى متفاوت مواجه است
و تكو%ناً داراى آزادى انتـخاب است، اگـر بخـواهد به ا%ن فهم نـا%ل آ%د كه از نظر شـرعى چه
نوع رفتـارها%ى در ارتباطات چهارگـانه مطلوب شارع مـقدس است، با%د به علم شر%q فـقه

مراجعه كند.
�ن مى-كند�علم فقـه با ب�ان با%دها و نبا%دهاى شرعى به عـنوان متعلق اراده� تشر%عى، تعـ

كه سلوك انسانى چگونه با%د باشد تا مس�ر ح�ات، با هدف خلقت هماهنگ باشد.
انسان در انتخاب رفـتارهاى متفاوت تكو%ناً مختار است، امـا از نظر عقلى حق انتخاب
هر رفتارى را ندارد؛ مـثلاً مى-تواند خودكشى كند اما حق چن�ن كـارى را ندارد. ا%ن مسأله با
لحـاظ حكم عـقـل به وجـوب امـتـثـال حكم شـرعى، روشن-تر مـى-شـود. از لحـاظ عـقلى،
رفتـارى مطلوب است كه با تكامل آدمى و حقـ�قت انسان، تناسب داشـته باشد و فهم اعـمال
متناسـب بر عهده� علم فـقه است. در واقع، گـزاره� فقهى اسـت كه رفتـار متناسب با كـمال را
ب�ـان مى-كند تا انسـان با انتـخاب آزادانه� آن به هدف نهـا%ى، دست %ابد. ا%ن ب�ـان، بدان مـعنا
است كـه اراده� تكو%نى شـخص با%د با اراده� تشـر%عى، همـاهنگ شـود و فقـه عـهده-دار تـب�ـ�ن
چگونگى ا%ن هماهنگى است. البـته نقش فقه در ا%ن عـرصه، جنبه� كشفى دارد؛ %ـعنى فقه با
روش فـهم وابزارهـاى سنجش، كـشq مى-كند كــه كـدام رفـتـار شـرعـاً مــوجـه و كـدام %ك
غ�رمـوجه است؛ اما لزوم هماهنگى انسان با ا%ـن گز%نه-ها، عقلى است؛ ز%را به مقام امـتثال
ربط دارد. همـچنان-كه مـقام اجـرا ضرورتاً بر عـهده� فـقه ن�ـست؛ مثـلاً فقه، قـرض ربوى را
مـمنوع مى-داند؛ امـا ا%ن كـه گردش سـرمـا%ه در جامـعـه و در بانك-ها چگونه باشـد كـه به ربا

منجر نشود، ممكن است ن�ازمند علوم د%گر باشد.
به هر حـال مى-توان مدعـى شد كـه ه�چ علمى به اندازه� فـقه در سـبك-سـازى در ح�ـات
دن�ــوى مـؤثر ن�ــست؛ ز%را سـبك برآ%ـندى از رفـتـارهـا است و فـقـه، تـنهـا علمى اسـت كـه
�ن مى-كنـد و البته گـاه ب�ان حداكـثرى رفـتارها، بر عهـده� علوم د%گرى�رفتـارهاى موجـه را تب

همچون علم اخلاق است.
�ن نظام-هاى مؤثر بر متغ�راتى كه بر سبك زندگى تأث�رگذار است.�٢. تب

در مباحث سـابق گفته شد كه سـبك زندگى در غالب موارد، تابع متغـ�راتى است كه به
نحو مسـتق�م در سبك، تأث�رگـذار هستند؛ مثلاً درآمـد اقتصادى و وضعـ�ت مالى خانواده-ها
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در سـبك زندگى آنان مـؤثر است و اگـر فـرض شـود كـه طبـقـه-هاى اقـتـصـادى در جـامـعـه با
اختـلاف فاحـشى مواجـه است، به صورت طبـ�عى با%ـد انتظار رفتـارهاى متـفاوتى را داشـته
باشـ�م كه در هر طـبقـه بروز و ظهـور دارد. ا%ن اختـلاف طبـقاتى، خـود مـحصـول %ك نظام
اقتصادى اسـت كه نتوانسته به صورت عـادلانه، توز%ع ثروت انجام دهد؛ و از جانب د%گر،
با%د اذعـان كرد كه مـثلاً طرح نظام اقـتصـادى عادلانه، %ك امـر فقـهى، حقـوقى و اقتـصادى
است كه با نگرش كـلان به دست مى-آ%د.٤ از ا%ن رو، فـقه به عنوان %ك علم، با%د در صـدد
�ن نظامـات حقـوقى، اقتـصادى، سـ�ـاسى و… باشد كـه به صورت مـستـق�م در سـبك،�تبـ
تأث�رگذارند؛ ولى كشq ا%ن نظام مؤثر بر سبـك، مشكلاتى دارد كه به نحو اجمالى به برخى

از آن-ها اشاره مى-شود.
١ـ احكام شرعى واقعى مسلماً داراى انسـجام درونى است و جوابگوى ن�ازهاى انسان
در سطح خـرد و كلان است؛ امـا در مقـام اجتـهاد، مـمكن است فـتاواى اسـتنباط شـده، در
سطح كلان، قابل�ت اجرا نداشته باشد؛ و ا%ن %عنى فقه در مقام كشq احكام اجتماعى، گاه

با مشكلاتى روبه-رو است.
همـ�ن مسـأله ممكن اسـت موجب ناهمـاهنگى در كشـq نظام شود. براى دسـت�ـابى به
نگرش اجتـماعى و حكومتى، با%د نوع نگاه فـق�ه به مـوضوع، متفـاوت باشد؛ چنان-كه قـبلاً
�ر مـوضوع دنبـال شود. براى به�اشاره شـد كه هر تغ�ـ�رى در حكم شـرعى، با%د از ناح�ه� تغـ
دست آوردن %ك نگاه كلان و اجـتمـاعى، با%د با لحاظ همه� مـتغ�ـرهاى مؤثر بر مـوضوع و با
لحاظ قـ�ودى كـه در موضـوع وجود دارد، مـوضوع، فـهم شود و حكم آن اسـتخـراج شود؛
مثلاً مـعاملات ارزى از جانب آحاد شـهروندان در نگاه اول�ه، ه�چ ا%راد فقـهى ندارد؛ قواعد
اول�ه� مـعاملى همچـون عمومـات امضائى و قـاعده� سلطه، اجـازه� ا%ن نوع معامـلات را صادر
مى-كند؛ اما اگر فرض شود كه ورود شـهروندان در ا%ن عرصه، %كى از عوامل مؤثر در تورم
در جامـعه باشـد، به نحوى كـه ا%ن نوع معـاملات، موجب مـشكلات اقتـصادى براى اقـشار
د%گر شود، در ا%ن صورت، ق�ود د%گرى در موضوع وجـود دارد كه ممكن است فتواى فق�ه
را تحت تأث�ر قرار دهد. بنابرا%ن تـوجه به تأث�رات %ك فتوا در نگاه كلان، بسـ�ار مهم است.
مـوضـوع مـفـروض در حكم كـه به نحـو قـض�ـه� حـقـ�ـقـ�ـه جـعل شـده، مى-تواند تحت تأث�ـر
مـتـغـ�ـرهاى فـراوان بـاشـد؛ مـثل زمـان، مكان، و شـرا%ط اجـتـمــاعى. حـتى كـارآمـدى در

عرصه-هاى عمومى را شا%د بتوان از ق�ود تأث�رگذار در حكم دانست.٥
٢ـ نكتـه� قـابل توجه د%ـگر آن است كه برخـى از احكام شرعـى، از طر%ق اصول عـمل�ـه
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كشـq مى-شوند. خـاص�ت ا%ن نوع از احكام، آن است كـه صرفـاً معـذر %ا منجزى اسـت كه
براى رفع ح�رت در مقام عمل قرار داده شده است؛ اما كاشف�ت تفص�لى از واقع ندارد. ا%ن
نوع احكام، در نگاه كـلان شـا%د قـابل اعتـمـاد نباشـد؛ مـثـلاً در احكامى كه از طـر%ق قاعـده�
اشـتغـال به دست مى-آ%د، شـا%د تنظ�م روابط اجـتمـاعى مـبتنى بر آن چندان كـارامـد نباشـد.
علاوه بر آن-كه ا%ن سؤال جدى مطرح مى-شود كه آ%ا حكم مستنبط از اصول عمل�ه، مى-تواند
در نظام-سازى اجتـماعى مؤثر باشد %ا خـ�ر؟ ز%را ا%ن احكام، واقعى ن�سـتند تا بتوان از طر%ق

آن كشq كرد كه روح حاكم بر مجموعه-اى از قوان�ن چ�ست؟
٣ـ براى ب�ان مشكل سوم، با%د به چند مقدمه توجه شود:

الq) با توجـه به آ%ات قـرآنى (مـثـلاً آل-عـمـران /٥٠) و روا%ات، مى-توان مـدعى شـد كـه
سمت و سوى حركت اد%ان به سوى فراخ بودن منطقـه� مباحات براى انسان-ها است. جر%ان
سهله� سـمحه بودن د%ن مـقدس اسلام، عـلاوه بر آن-كه در توص�ـه-هاى جدى و الزامى تجلى
دارد، مى-تواند نشـانه� آن ن�ز باشـد كه سـ�ر حـركت د%ن به سـوى گسـترده بودن منطقـه� آزادى
براى انسان-هـا است. به هم�ن جهـت، غالب توص�ـه-هاى رفتـارى در د%ن، جنبه� غـ�رالزامى
دارد.٦ %ك نگاه اجمـالى به مجمـوعه دستـورات در كتب روا%ى، شـاهد صدقى است بر ا%ن
مدعـا كه محـدوده� مستـحبات و مكروهات در مـقا%سه با واجـبات و محـرمات، بس�ـار وس�ع

است.
ب) ا%ن دسـتورات غـ�ـرالزامى فـقهى، نقش اسـاسى در ا%جـاد سـبك زندگى دارند؛ به
نحـوى كه مى-توان مـدعى شـد نقش كم و گـستـردگى تأث�ـر ا%ن-ها از نقش با%دها و نبـا%دهاى
الزامى، پررنگ-تر است؛ از ا%ن رو، توجه به «كتاب العشـره» كه در مقام ب�ان آداب زندگانى

است، در بحث ما بس�ار مهم است.
ج) روش اسـتـنبـاط فــقـهى در ا%ن نوع از دســتـورات با دســتـورات الزامى تـا حـدودى
متفاوت است. فقها در كشq حكم الزامى، بـه علت حساس�ت آن به صورت كامل، قواعد
فـهـم و روش-هاى آن را رعـا%ت مى-كنـند و با تحل�ل تـفـصـ�ـلى ادله، در صـدد كــشq حكم
الزامى برمى-آ%ند؛ اما در احكام غ�رالزامى غالباً به قاعده� تسامح در ادله� سنن اكتفا مى-كنند٧،

و به صورت طب�عى، عمل به ا%ن دستورات را توص�ه مى-كنند.
د) همـچنان كــه حكم الزامى مى-تواند دل�ـلى براى كـشq نظامـات اجـتــمـاعى باشـد،
احكام غـ�ـرالزامى نـ�ـز ا%ن قـابل�ت را دارند؛ ز%را كـشq نظـام با مـسـأله� مـصـالح و مـفـاسـد
پ�شـ�نى، مرتبط است و همـچنان-كه حكم الزامى، تابعـى از مصالح و مـفاسد مـلزمه است،
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دستورات د%گر ن�ز تابعى از مصالح و مفاسد است كه البته در حد منع از نق�ض ن�ست.
نت�جـه� ب�ان مقدمـات فوق، آن است كه دستـورات غ�رالزامى در ا%جاد سـبك و حتى در
نظام-سازى مؤثرند؛ و از طرفى، روش استنباطى آن-ها متفاوت است و غالباً به قاعده� تسامح
اكتفا مى-شود. حال مى-توان اشكالى را مطرح كرد كه آ%ا به صرف قاعده� تسامح مى-توان ا%ن
دستورات را به قواعـد اجتماعى تبد%ل كرد؛ مثلاً بعـضى پوشش-ها در روا%ات توص�ه شده و
به عنوان امر مـستـحب قلمداد شده است. آ%ـا به صرف قاعـده� تسامح مى-توان ا%ن دسـتور را
عملـ�اتى كرد و %ـا تلقى ركبـان ـ كه در نظام-سـازى اقتصـادى مى-تواند مـؤثر باشد ـ را مـثلاً به
صرف قـاعده� تسامح مكروه بدان�م و از آن در ا%جاد سـبك استفـاده كن�م؛ %ا آن-كه با%د در ا%ن

نوع از روا%ات ن�ز استنباط صورت گ�رد؟
براى رس�دن به جواب ا%ن سؤال، با%د توجـه كرد كه روند نظام-سازى چن�ن است كه با
در كنار هم قـرار دادن برخـى احكام ـ كـه در مـوارد مـخـتلq ب�ـان شـده و علـى الظاهر شـا%د
مرتبط نباشند ـ شـخص به قاعده-اى كلى دست مى-%ابد و مى-تواند آن قاعده را به شـرع مستند
كند؛ در ا%ـن مــوارد، روشن است كــه احكامـى كـه بـه عنوان اجــزا در كنار %ـك-د%گر قــرار
مى-گ�رند با%د خودشـان به شرع مستند شده، حكم شرعى، قلمـداد شوند. حال فرض كن�م
كه شـخص بخواهد از مـجمـوعه-اى از احكام الزامى و غـ�رالزامى، به حـق�قت كـلى واحدى
دست %ابد؛ لازمـه-اش آن است كـه جـزئ�ـات احكام كـه منـشـأ انتـزاع نظام واحـد هسـتند، به

عنوان حكم شرعى مطرح باشند.
در تطب�ق ا%ن مسـأله بر مثال %ادشده مى-توان گفت كه حـكم الزامى مى-تواند منشأ انتزاع
قرار گ�رد اما حكم غ�رالزامى (مثلاً كـراهت %ا استحباب) كه در كنار حكم الزامى منشأ انتزاع
قـرار گرفـتـه و فرض آن است كـه از قـاعده� تـسامح به دست آمـده، با مـشكل اسـاسى مواجـه
است؛ و آن ا%ن-كـه مـضـمون قـاعـده� تسـامح، حكم مـفـروض را به %ك حكم شـرعى تبـد%ل
نمى-كند؛ مـثلاً اگـر بخـواه�م به كراهت رفع بناى بـ�ش از هفت ذرع، حكم كن�م (حرعـاملى،
١٣٩١: ٥٦٥/٣)، آ%ا به صرف وجـود اخبـار «من بلغ» مى-توان به كراهت ا%ن عـمل حكم كرد
(بر فـرض شـمـول اخـبـار نسـبـت به مكروهات)؛ %ا آن-كـه حكم به كــراهت، ن�ـازمند روش
اجتـهادى است؟ (همچنان كـه در حكم الزامى لازم بود)؟ به نظر مى-رسد صرف اخـبار «من
بلغ» براى آن-كـه ا%ن عـمل را به حكـم شرعـى تبـد%ل كند كـافى ن�ـست٨؛ نهـا%ت مـدلول ا%ن
اخـبـار، رسـ�ـدن به اجـر الهى است كـه مـتفـرع بر بـلوغ است. از ا%ن رو، در نظام-سـازى به
صرف تسـامح نمى-توان اكتـفا كـرد و با%د با روش اجتـهادى، حكم غـ�رالزامى تنقـ�ح شود تا
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بتواند در كنار سـا%ر احكام الزامى، منشأ انتزاع قـرار گ�رد. نكته� د%گرى كـه اشكال را تقو%ت
مى-كند، ا%ن است كه در نظام-سازى، در واقع شخص از مجموعه احكام منسجم مى-خواهد
واقعـ�ت واحـدى را استنبـاط كرده، به شـارع نسبت دهد. لازمـه� ا%ن عمل، آن است كـه ا%ن
احكام جـزئى، با%د داراى مـصـالحى باشند كـه در %ك نقـطه به هم مى-رسند و با اخـبـار «من
بلغ» نمى-توان ثـابت كـرد كه حـكم غـ�رالزامـى مورد نـظر، داراى مـصلحت پ�ـشـ�نى است.
نت�ـجه آن-كـه فقه همـچنان كه در احكام الزامى با روش فـهم كلام و اجـتهاد، به حـكم شرعى
دست مى-%ابد، با%د در مورد حكم غ�رالزامى ن�ـز از ا%ن روش تبع�ت كند و احكام غ�رالزامى

را تنق�ح نما%د.
اگـر فقـه بخواهد نقش پررنگ-ترى در ا%جـاد سبـك زندگى داشتـه باشد، با%د نسـبت به
بعـضى مبـاحث، توجـه ب�ش-ترى داشتـه باشد. در مـورد بسـ�ارى از روا%ات مـربوط به آداب
و… ، شا%د حـتى حكم مولوى بودن ن�ز قـابل اثبات نباشـد و صرفاً %ك حكم ارشـادى باشد

كه لوازم خاص خود را دارد.
ترو%ج %ك حكم غـ�ـرالزامى، لوازمى دارد كـه با%د به آن توجـه شـود. به صـرف قاعـده�
تسامح نمى-توان حكمى را در جامعه، به صـورت كلى، ترو%ج كرد و مبنا%ى براى رفتارهاى

اجتماعى قرار داد.
خـلاصه� كـلام آن-كه علم شـر%q فقـه از مؤثرتـر%ن علوم در ا%جاد سـبك زندگى است.
ب�ان رفتارهاى متناسب با حق�قت آدمى بر عهده� ا%ن علم است؛ هر چند وظ�فه� فقه صرفاً ب�ان
حكم است و اجرا%ى نمـودن آن از عهده� ا%ن علم خارج است. نحـوه� تأث�ر فقه عـلاوه بر ب�ان
رفتـارهاى جزئى، آن است كـه به صورت منسـجم، قواعـدى را ب�ان كند كـه در ساخـتارهاى
اجتـماعى جواب گو بـاشد. امروزه كه زندگى تحت تـأث�ر متغـ�رهاى فراوان است، فـقه با%د
�ن د%دگـاه شرع نسبت به ا%ن متغـ�رها علاوه بر�تكل�q خود را با ا%ن متـغ�رها روشن كند. تب
آن-كه محـتاج علوم د%گر است و ن�ازمند مهندسى فـرهنگى است؛ اما به نحو جدى، مـحتاج
روش فقهى است؛ حتى در استفاده از علوم د%گر، روش اجـتهادى علم فقه، به شدت مورد

ن�از است.
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!ادداشتها:
١ـ در مثال فـوق با توجه به مبانى مخـتلq در بحث ولا%ت فق�ه، مى-توان وارد بحث شد كـه فعلاً از بحث

خارج است؛ حتى ممكن است كسى معتقد باشد كه شكل حكومت ن�ز در فقه با%د ب�ان شود.
٢ـ ا%ن ب�ان مـبتنى بر آن است كـه تنجز، فرع مـقام فعل�ت باشـد. ا%ن مبنا قـابل خدشه است، امـا در محل

بحث، تفاوتى ا%جاد نمى-كند.
٣ـ ا%ن عل�ت و مـعلول�ت به لحاظ مـقام قـانون-گذارى است، نه واقع؛ ز%ـرا به لحاظ مـقام واقع و مـبادى
احكام، ممكن است علت حكم متفاوت باشد؛ عـلاوه بر آن-كه در مواردى كه رابطه� حكم با موضوع،

اقتضا%ى است (مثل الكذب حرام) ن�ز با لحاظ همه ق�ود با%د به عل�ت قائل شد.
qست، آ%ا داراى قـواعد خاصى است و نقش علوم مـختل�٤ـ ا%ن سؤال كـه روش-هاى كشq %ك نظام چ
در آن چ�ست، ن�ازمند تحق�ق ب�ش-تر است. آنچه مسلم اسـت در كشq نظامات اقتصادى، س�اسى و

حقوقى و… مسلماً فقه، تأث�رگذار است.
٥ـ چنان كـه حضـرت امـام در جر%ان ولا%ت فـقـ�ه به هـم�ن مطلب اسـتـدلال كرده است (اگـر اخـت�ـارات
حكومت در چارچوب احكام فرع�ه اله�ه است… حكومت اله�ه %ك پد%ده� بى-معنا و بى-محتوا خواهد

بود (امام خم�نى، صح�فه نور: ٤٥/٢٠).
٦ـ برخى از ا%ن دستورات صرفاً جـنبه� ارشادى دارد و حتى حكم استحبابى مولوى نـ�ز ن�ست؛ اما در ع�ن

حال، در ا%جاد سبك، مؤثر است؛ مثل برخى روا%ات كه درباره� معمارى آمده است.
٧ـ درباره� افعـالى كه احتمـال وجوب %ا حرمت آن وجـود دارد، استنباط تفـص�لى صورت مى-گ�ـرد و ب�ان
فـوق درباره� سـا%ر مـوارد است كـه بـه دل�ل وجـود اخـبـار «من بلغ» روش تفـصـ�ـلى اسـتنبـاط صـورت
نمى-گ�رد و به بررسى سندى چندان اهم�تى داده نمى-شود. روا%ات مشـتمل بر غ�رالزام�ات در بس�ارى
موارد، داراى ضعq سندى است؛ و با وجـود اخبار «من بلغ» تصح�ح مى-شود. البـته در مواردى ن�ز
كه سند آن قابل توجه است، ن�ازى به اخبار «من بلغ» ن�ـست؛ حتى اگر در ا%ن بخش ن�ز توجه تفص�لى

به سند، گاه اعمال نمى-شود و مورد تسامح قرار مى-گ�رد.
٨ـ حتى اگـر برخى نظر اكثر را اثبـات استحبـاب مى-دانند (آخوند خراسـانى، كفا%ه الاصـول: ٤٠٢)؛ كه
طبق ا%ن برداشت، با%د گفت اخبار «من بلغ» مـا را به حكم شرعى مى-رساند، ولى حق همان است كه

محصول اخبار، دست�ابى به حكم شرعى در آن مورد ن�ست.
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٧٧ منابع:
١ـ قرآن كر%م.

٢ـ زارع، ب�ـژن؛ و مهـدى فـلاح (١٣٩١)، بررسى سـبك زندگى جـوانان در شهـر تهـران و
عوامل مؤثر بر آن، فصلنامه� تحق�قات فرهنگى، دوره� ٥، ش٤، زمستان ٩١، ص ٧٥ به

بعد.
٣ـ شر%فى، احمدحس�ن؛ و د%گران (١٣٩١)، هم�شه بهار، نشر معارف، چاپ اول.

٤ـ صدر، مـحمـدباقر، (١٤٠٨)، دروس فى علم الاصـول، قم، طبع اسمـاع�ل�ـان، چاپ
دوم.

٥ـ ــــــــــــــــــ (١٤١٧)، بحــوث فى علم الاصــول، قم، مــركـز الغــد%ر للدراســات
الاسلام�ه، چاپ سوم.

٦ـ عاملى، حر (١٣٩١)، وسائل الش�عه، ب�روت، اح�ا التراث العربى، چاپ چهارم.
٧ـ عـاملى، مـحمـد (شـهـ�ـد اول) (١٤١٩)، ذكرى الشـ�ـعـة فى احكام الشـر%عـة، مؤسـسـه

آل-الب�ت ع، چاپ اول.
٨ـ مهـدوى كنى، محـمد سعـ�د، ١٣٩٠، د%ن و سـبك زندگى، تهران، انتـشارات دانشگاه

امام صادق ع، چاپ اول.
٩ـ نا%�نى، مـحـمـد حسـ�ن (١٤٢١)، فـوائد الاصـول، قم، مـؤسسـه� نشـر اسـلامى، چاپ

هفتم.



چك�ده
مذاق شرع &ا ذوق شارع، از اصطلاحـاتى است كه در م�ان فقهاى متأخـر و معاصر مطرح
شده است. در ا&ن مـقاله، سعى شـده چ�ستى آن را مشـخص كرده، سپس به مـستندات و
قلمرو آن پرداخته شود تا گستردگى ابعاد آن در ابواب فـقهى، مع�ن شود. آن گاه به اعتبار
و حجـ�ت آن پرداخته مى@شود تا گـستردگى ابعـاد آن در ابعاد فقهى، روشن شـود. آن@گاه
اعـتبـار و حـجـ�ت آن بررسى شـده، در نهـا&ت، ا&ن موضـوع ارز&ابى مى@شـود تا قـوت و

ضعJ آن مشخص شود و جا&گاه آن در راه@هاى استنباط احكام شرعى مشخص شود.
كل�دواژه	ها

مذاق شرع، روح شر&عت، مقاصد شرع، مذاق فقه، شارع.

 مقدمه

ترد&دى ن�ست كه باب اجتهاد در مذهب ش�عه باز است و بهتر&ن گواه بر ا&ن امر، كتب فقهى
و بررسى@هاى فقهى و علمى فقهاى عظ�م@الشأن ش�عه در طول تار&خ است.

*
—U³²Ž« Ë X}H}
 —œ Ÿdý ‚«c�

س�درضى قادرى

كاوشى نو در فقه اسلامى
سال ب"ستم، شماره چهارم، زمستان ١٣٩٢

صفحات ٧٨ - ٩٠

* تار&خ در&افت ١٣٩٣/٤/١٥؛ تار&خ پذ&رش ١٣٩٣/٧/٣٠@.
** سطح چهار حوزه علم�ه، استاد سطوح عال�ه حوزه.
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همـچن�ـن ترد&دى ن�ـست كـه فـقـه شــ�ـعـه، پو&ا بوده و در تمـامى زمــان@ها پاسخ@گـوى
ن�ازهاى مكّلفـان در اعمال شرعى آن@ها بوده است. امـا با&د توجه داشت كه ا&ن اجـتهاد و آن
پو&ا&ى، مـوجب شده كـه در طر&ق اسـتنباط احكام شـرعى، به نگرش@ها و اسـتناداتى مواجـه
شو&م كـه برخى از ا&ن استنـادات، به &ك اصطلاح فقـهى منجر مى@شـود كه لازم است در آن
تأمل شــود تا راهگشــاى سـا&ر مــحـقــقـان و پـژوهندگـان طـر&ق فـقــهى باشــد. &كى از ا&ن
اصطلاحـات فـقـهى «مـذاق شارع» اسـت كه ب�ـش@تر در كلمـات و عبـارات مـتـأخـرانى چون
مرحوم كـاشJ الغطاء و مرحوم صاحب جواهر و ن�ـز معاصرانى چون مرحـوم آقاى خو&ى و
مرحوم امام خم�نى(ره) &افت مى@شود كه بس�ار شا&سته است در ترازوى نقد فقهى قرار گ�رد

تا م�زان اعتبار و ك�ف�ت آن، سنج�ده شود.
شا&ان توجه است كه آنچه بر غنا و عظمت علمى فقـه ش�عه مى@افزا&د، هم�ن استنادات
و توجهـات فقهى است كه در تطور زمـان بروز پ�دا مى@كند؛ مثـلاً فق�ه اصـولى ش�عه مـرحوم
شـ�خ انصارى با گـشـودن باب «حكومت و ورود» در مـباحث اصـولى و فقـهى، مـساعـدت
شا&سـته@اى به فقـه اهل ب�ت(ع) كرده است كـه البته واژهs مـذاق شر&عت در كلمات و عـبارات
شـ�خ انصارى بـه@و&ژه در كتـاب «المكاسب» هم د&ده مى@شـود. البـته بـا&د متـذكـر شو&م كـه
برخى از ا&ن اصطلاحـات و عـبارات فـقهى در كـلمات و عـبارات فـقـهاى مـتـأخر و مـعاصـر
مشاهده مى@شود، اما در رمزگشا&ـى مسأله و با تحل�ل دق�ق آن، مى@توان گفت كه اساس ا&ن
مباحث، در عبـارات و استدلال@هاى قدما ن�ز موجـود است. بنابرا&ن نبا&د پنداشت كه چن�ن
اصطلاحات نو&نى موجب باز شدن فقه جـد&د و كنار گذاشتن منابع واقعى استنباط و &ا روى
كار آمدن روش@هاى غـ�رفقهى در استدلال@هاى فـقهى مى@شود. با&د توجه داشت كه همـ�شه
با&د در چن�ن مـواردى كـندوكـاو و بررسى دقـ�ق كـرد تا روش@هاى اسـتنادى سـره از ناسـره و
صحـ�ح از ناصحـ�ح، مشخص شـود تا خداى ناكرده بـه استدلالهـا و استنباطهـاى نامقـبولى

همچون ق�اس، استحسان و مصالح مرسله و امثال آن منتهى نشود.

تعر"! مذاق شرع

نگارنده در باب حـجّ�ت قول لغـوى، قائل به تفـص�ل معـتقـد است كه در توض�ـح ا&ن قول به
تفص�ل مى@گو&�م:

از آن@جا كـه كتـب لغوى بعـد از تطوّر و تثبـ�ت مذاهب فـقهى نوشـته شـده است، از ا&ن
رو، در ب�ان معانى لغت، گرا&ش@هاى مذهبى ن�ز بى@تأث�ر نبوده است؛ مثلاً در باب غنا وقتى
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به منابع اصـلى لغـوى مـراجـعــه مى@كن�م، مى@ب�ن�ـم ا&ن منابع، غنا را براســاس گـرا&ش@هاى
مـذهبى خود مـعنا كـرده@اند. بنابرا&ن حـجّ�ت قـول لغـوى در در&افت برخى از مـعانى لغـوى
دچار تأمل مى@شود، مگر آن@كـه آن لفظ داراى بار فقهى ابتـدا&ى نباشد &ا گـرا&ش@هاى مذهبى
در آن دخ�ل نباشد. اما با&د بگو&�م در مـعناى «مذاق شرع» مطلب به صورت د&گرى است؛
چون تعر&فى كه از مذاق و شرع ب�ان مى@شود، ابتدائاً ه�چ بار فقهى@اى ندارد و از ترك�ب ا&ن
دو واژه، &ك اصطلاح فقـهى ا&جاد مى@شود كه در مـباحث گوناگون فقـهى جا&گاه دارد و از
جهت د&گر ا&ن اصطلاح، ب�ش@تر در مـ�ان متـأخران و معاصـران مطرح شده است؛ بنابرا&ن

ه�چ شائبهs دخل و تصرفى در معناى آن نمى@رود.

در لغت

ابن@منظور در «لـسـان العـرب» ابتـدا مـادهs ذوق و مـذاق را در مــعناى مـصـدرى آورده،
مى@گو&د:

به معناى چش�ـدن و به دست آوردن مزهs خوردنى@ها و آشام�دنى@ها است. سـپس اضافه
مى@كند كه ا&ـن واژه به امرى ن�ز اطلاق مى@شـود كه آزمـوده شده و با تجربه آشـكار شده است

(ابن منظور، ١٤١٤ق: ١١٠/١٠).
جوهرى در «صحاح الـلغه» ن�ز هم�ن معناى ابتدا&ى و اطلاق را به سـان «لسان العرب»

آورده است (جوهرى ١٤٠٧ ق: ١٤٨٠/٣).
بنابـرا&ن ذوق و مــذاق هم در مـعـناى ابتــدا&ى و هم در مــعناى اطلاقـى آن، به مــعناى
فهم�ـدن و تجربه كردن است؛ در نت�جه فقـهاى ش�عه كه در پى تب�ـ�ن احكام شر&عت هستند،

از ا&ن واژه در ابداع اصطلاح فقهى خود بهره برده@اند.

در اصطلاح

با آن@كه ا&ن اصطلاح (مذاق شرع) در كلمات و عبارات برخى از فقها آمده است، كمتر
فق�هى به تعر&J و تب��ن دق�ق اصطلاحى آن پرداخته است.

مرحوم كاشJ الغطاء در توض�ح آن مى@فرما&د: مذاق شرع، فهم و درك جد&دى است
كه فق�ه با بهره@گ�رى از ذوق سل�م و درك منضبط، پس از جست@وجو در مجموع ادلهّ، به آن
دست مى@&ابد. وى سـپس مى@افـزا&د: همان طـور كه ادراكـات حسـى، بهره@اى از چشـا&ى،
بو&ا&ى و نطق دارد، عـقل آدمى ن�ـز مـانند آن بهـره@اى دارد كـه با حـواس ظاهرى، قـابل درك
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ن�ست. البتـه مرحوم كاشJ الغطاء نت�ـجه مى@گ�رد كه نمى@توان ترد&دى در اعـتبار چن�ن درك
و فـهـمى كـرد؛ ز&را ا&ن امـر ن�ـز از مـوارد نصـوص اسـت و خـارج از آ&ات و روا&ات ن�ـست

(كاشJ الغطا، بى@تا: ١٨٧/١ـ١٨٨).
مرحـوم صاحب جواهر ن�ـز در ا&ن باره مى@فرمـا&د: سزاوار است كه فـق�ه آگـاه به لسان

شارع، براى تمامى جزئ�ات، فقط به دنبال آ&ه و روا&ت نباشد (نجفى، ١٣٩٢ق: ٥٢/٢).

نمونه	هاى مشابه

مذاق شـرع در كلمات فقهـا گاهى «مذاق شارع» خـوانده شده است. اما تعـاب�ر د&گرى
ن�ز در مـباحث فقـهى مشاهده مى@شـود كه از ح�ث ذوقى به مـذاق شرع شبـاهت دارد، اما در
مضـاف@ال�ه آن كلمـه@اى هست كه به تأمل در باب اعـتبـار آن ن�از دارد و ا&ن كه جـا&گاه آن با&د

مشخص شود. به دو نمونه اشاره مى@كن�م:
—uNA� ‚Ë– ©n�«

شـ�خ انصـارى در مكاسب مـحـرمـه در بحث كـذب مـى@فرمـا&ـد: «هذا كلهّ على مـذاق
المشـهور من انحصار جـواز الكذب بصورة الاضطرار ال�ه حـتى من جهة العجـز عن التور&ة»
(انصارى، ١٤١٥ق: ٢٨/٢)؛ مـقصـود مشـهور فـقهـا در قول به جـواز كذب در برخى مـوارد،
جا&ى است كه اضطرار در م�ان باشد؛ به گونه@اى كـه حتى از تور&ه ن�ز عاجز باشد؛ در چن�ن

جا&ى مى@توان به جواز كذب، حكم داد.
مراد ش�خ از «مذاق مشهور» در ا&ن@جا، فهمى است كه از اقوال و كلام مشهور فقها در

مسأله به@دست مى@آ&د.
tI� ‚Ë– ©»

شـا&د چن�ن كلمهs مـركـبى به صراحت در كلمـات مـتأخـران د&ده نشود، امـا از فحـواى
sكلمات آن@ها برمى@آ&د كـه آن@ها ذوقى را متفـاوت از ذوق شر&عت مطرح مى@كنند كه در شـ�وه
فقـهى قابـل استناد مى@باشـد. در م�ـان فقـها، مـرحوم صاحـب جواهر در مـوارد متعـدد بدان
sاستناد جـسته است؛ ا&ـشان در بحث نجاست اهل كـتاب مى@فرمـا&د: كسـانى كه نجس درآ&ه
شر&J «انما المشـركون نجس» را به خبث باطنى تفس�ر مى@كنند، نص�ـبى از مذاق فقه ندارند

(نجفى ١٣٩٢ق: ٤٤/٦).
وى در باب ارث و فـرائض ن�ز مى@فـرما&د: ا&ن@كـه گفـته شـده خمس و حق امـام(ع) را
با&د در در&ا ر&خت تا به دست امام(ع) برسد و امثال آن، از مـواردى است كه مذاق فقه آن را
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پذ&را ن�ست (همان: ٢٦٢/٣٩).
البـته مـوارد مـتـعدد د&گرى ن�ـز مى@توان &افت كـه مـرحـوم صاحب جـواهر بدان اسـتناد

جسته است (همان: ١٧/١٨، ١٥٢/٢٦، ٣٨٧/٢٧).
امـام خمـ�نى در بحث خـ�ار غـبن مى@فـرما&د: خـ�ـار غبن در مـعـاملاتى ثابت است كـه
تفـاوت ق�ـمت، فاحش و ز&اد باشـد؛ به نحوى كـه غبن از آن آشكار شـود؛ و الّا لازم مى@آ&د
اكثر مـعاملات، خ�ـارى باشد و خبار غـبن در آن جارى بشود؛ و ا&ن بر خـلاف مذاق شرع و

مذاق فقه است (امام خم�نى، ١٣٧٩ش: ٢٨٩/٤).

نمونه	هاى استنادى فقها به مذاق شرع

براى تبـ�ـ�ن و تحل�ل ب�ش@تر مـسـأله لازم است به مـواردى از تمـسك و استـناد فقـهـا به
مذاق شـرع اشاره كن�م. در مـ�ان فـقهـاى متـأخر و معـاصر، برخى مـانند صاحـب جواهر در
موارد فـراوان@ترى به ا&ن امر استناد كـرده@اند، اما ا&ن استناد در كلمـات بس�ارى د&گر از فقـها
كم و ب�ش مشاهده مى@شود؛ از ا&ن رو، بررسى آن، توجه مضـاعفى مى@طلبد. در نت�جه ا&ن
سـخن، ناصواب است كـه بگو&�م مـرحوم صـاحب جواهر مـبـدع ا&ن مسـأله و ا&ن اصطلاح

است (حكمت@ن�ا، ١٣٨٥: ٦).
البـته ذكـر ا&ن نكته لازم است كـه مرحـوم صاحب جـواهر ب�ش از سا&ر فـقهـا در كتـاب

ارزشمند خود «جواهرالكلام» به ا&ن امر استدلال و استناد كرده است.
مرحـوم صاحب جواهر در مسـتحبات وضـو به ا&ن مسأله مى@پردازد كـه آ&ا برداشتن آب
وضو با دست راست، اسـتحبـاب دارد &اخ�ر؟ وى به روا&ـات عامى تمسك جـسته كـه انجام
فـعل با دست راست را ترج�ح مـى@دهند؛ ا&شان مى@فـرما&ـد: اگر مـا دل�ل خاصى در ا&ن@جـا
نداشته باشـ�م، از مذاق شرع، چن�ن رجحانى استـفاده مى@شود (نجفى، ١٣٩٢: ٣٢٩/٢). در
sجـاى د&گرى مى@فرمـا&د: اگر در اصل وجـوب چ�زى شـك داشتـه باش�م، تحـص�ل مـقدمـه
واجب، طبق مذاق شرع واجب ن�ست. بله اگر اصل وجوب، مسلّم باشد، با&د در تحص�ل

مقدمات آن كوش�د نه در جا&ى كه اصل آن مشكوك است (همان، ١٩٦/١٥).
ا&شان در باب ود&عـه، ا&ن بحث را مطرح مى@كند كه ام�ن، ضامن ن�ـست، در صورتى
كه افراط و تعـدى نكرده باشد. حال آ&ا مى@توان�م در عـقد ود&عه، ضمان را بـراى ام�ن شرط
كن�م؟ آن گاه مى@فرمـا&د: ا&ن، برخلاف مذاق شارع است. مذاق شـارع بر ا&ن است كه اگر
كسى مجاناً محافظ مال است، در آن افـراط و تفر&ط نمى@كند. چن�ن فردى، ام�ن به حساب



تبار
 اع

ت و
"ف"

ر ك
ع د

شر
اق 

مذ

٨٣

مى@آ&د و اگر تلJ &ا نقـصى در مال صورت بگ�ـرد، به ا&ن ام�ن مستـند نخواهد بود؛ بنابرا&ن
نمى@توان با استناد به «المومنون عند شروطهم» شرط�ت ضمان را براى ا&ن ام�ن مطرح كرد؛

و ا&ن، خلاف مذاق شارع است (همان: ٢١٧/٢٧).
موارد فـراوان د&گرى در عبـارات ا&شان وجـود دارد كه به مـذاق شرع اسـتناد داده است

(همان: ٣٠٣/١، ٢٢٢/٢٤، ٣١٠/٣٠ و ٢٨٧/٤٠).
امام خم�نى در مكاسب محرمه، در بحث نقاشى و مجسمه@سازى مى@فرما&د: از مذاق
شارع برمى@آ&د كه شارع، به بقاى آثار كفر و شرك براى تعظ�م و دوستى آن@ها راضى ن�ست؛

بنابرا&ن نقاشى از شما&ل بت@ها ن�ز حرام است (امام خم�نى، ١٤١٠ق: ٢٦٨/١).
آ&ت الله خـو&ى در استدلال بـر شرط رجول�ت بـراى مرجع تقل�ـد مى@فرمـا&د: از مذاق
شرع به دست مى@آ&د كه وظ�فهs زنان، محـفوظ داشتن خو&ش از طر&ق پوشش و خانه@دارى و
امثال آن است؛ و اجتناب از امورى كه منافى با آن است. بنابرا&ن اشتغال به افتاء و مرجع�ت
و ر&است، موجب مى@شود كه مورد مراجعهs فراوان مردان قرار بگ�رد كه شارع بدان رضا&ت

نمى@دهد (خو&ى، ١٤١٣ق: ١٨٧/١).
آ&ت الله حك�م در باب زكـات، در استدلال بر وجـوب انتقال زكـات از شهرى به شـهر
د&گر در صورت عـدم وجود مستحق در شـهر سكونتى خود مى@فرمـا&د: واجب است زكات
را به آن شهـر انتقـال بدهد تا به دست مسـتحق برسد تا مـوجب تض�ـ�ع حق مستـحقـ�ن زكات

نشود كه مذاق شارع بر تحر&م چن�ن تض��عى است (حك�م، ١٤٠٤ق: ٣٢٢/٩).
البته مـواردى كه فقهـاى بزرگوار در مباحث خـود به مذاق شرع استناد كـرده@اند، بس�ار
ب�ش@تر از ا&ن مـقدار است؛ اما به هـم�ن اندازه، بسنده مى@شـود تا مراد از استـناد به مذاق در

كلمات فقها و مباحث فقهى آشكار شود.

مذاق شرع و مقاصد شرع

&كى از مطالبى كـه در باب مـذاق شرع، از باب تشـابه با&د به آن توجـه داشت، مقـاصد شـرع
است. منظور از «مـقـاصـد شـرع» حكمت@ها و غـا&اتى است كـه شـارع در احكام خـود براى

مصالح بندگان خود، در نظر گرفته است (عل�دوست، ١٣٨٤ش: ٤٤).
به تعب�ر د&گر، منظور از آن، غا&ات و اهدافى است كه در احكام الهى ب�ان شده است.
ا&ن اهداف و غا&ات، گـاهى به صورت مـستقـ�م در نصوص د&نى مطرح شـده است كه مـثلاً
خداوند مى@فـرما&ند: «�?ÃÓd?Ó� s� s|b�« v� rÔJ}ÓKÓ� ÓqÓF?Ó� U» (حج /٧٨)، و گاهى هـم به صورت
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غـ�رمـسـتقـ�م ولى با اصط�ـاد و استـقـراى مجـموعـه احكام، به دست مى@آ&د؛ مـثـلاً مرحـوم
م�رزاى قمى تأخ�ر در پرداخت زكـات را در صورت عدم عذر، حرام مى@داند و دل�ل حرمت
را مجـموع ادله و مقـصود شارع از مـجموع ادله در باب تشـر&ع و تادّى زكات مى@داند (قمى،

بى@تا: ١٩٢/٤).
پس مراد از مقاصـد شرع، همان اهداف كلى و فراگ�ر و اصـول ثابت شارع است كه به

صورت صر&ح &ا ضمنى، در نصوص ب�ان شده است (رفاعى، ١٤٢٢ق: ١٠٠).
بنا بر مطالبى كه ب�ان شد، با&د بگو&�م مقاصد شرع و مذاق شرع، همان طور كه داراى
تشــابهـاتـى هسـتنـد، تفـاوت@هـا&ى ن�ـز دارنـد كـه به تحـل�ل و تجــز&هs دقـ�ـق ا&ن دو اصطلاح
مى@انجامـد؛ مثلاً ممكـن است مذاق شرع در برخى موارد، ناظـر به مقاصد شـرع هم باشد؛
امـا در مقـاصد شـرع، &ك نوع استـقلال در روش اسـتنبـاط حكم شرعى مـشاهده مى@شـود،
بد&ن مـعنـا كـه مـقـاصـد شـرع به تنهــا&ى مى@تواند منبع اســتنبـاطى حكم قـرار بگـ�ـرد. چن�ن
استـقلالى در فـهم و اسـتناد به مذاق شـرع، به آسانى مـمكن ن�ست. به عـبارت د&گر، شـا&د
بتوان گـفت كه مذاق شـرع &ك نوع استدلال و فـهم در ادله است كه در طول منابع اسـتنباطى
قرار مـى@گ�رد، ولـى مقاصـد شرع را مى@تـوان در عرض د&گر ادله دانست و با قطع نسـبت به
آن، حكم صادر كرد. البتـه مراد از مقاصد شرع در ا&ن@جا غ�ر از مـصالح مرسله@اى است كه
در منابع اجتهادى اهل سنت، مطرح شده است؛ در تعر&J و تب��ن مصالح مرسله گفته@اند:
مـراد، مـحـافظت از مــصـالحى است كـه شـارع بر احكام خــود قـرارداده است و كـشJ ا&ن
مـصـالح و مـحـافظت بر آن، به نص خـاص ن�ـست، بلـكه بر پا&هs كـشJ عـقل و عـرف است

(سبحانى، ١٤٢٤: ١٨٧/٤).
بنابرا&ن مـشاهده مى@شـود كه مـراد از مصـالح مـرسله، &ك فهم عـرفى و عقلى سـاده و

قواعد عام است، نه مقاصد قطعى و &ق�نى شارع با تك�ه بر نصوص.

قلمرو مذاق شرع

&كى از مـباحـثى كه با&د بدان توجـه كرد، گـسـترهs ا&ن بحث و مـقدار قلمـرو آن است؛ به ا&ن
مـعنا كه شـمـول ا&ن مسـأله تا كـجاست و آ&ا مى@توان در تمـامى ابواب و مـوضوعـات، به آن

استناد كرد &ا مواردى هست كه در آن@ها، ا&ن استناد، متانت و قوام نخواهد داشت.
از برخى مبـاحث قبلى مـشخص شد كـه مراد از مذاق شـارع نبا&د به سـمت استنادات و
اجتهادات ظنى برود كه مـورد رضا&ت شر&عت ن�ست؛ همچون ق�اس، استـحسان، مصالح
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مـرسله و امثـال آن. همـان طور كه نزد فـق�ـهـان اهل سنت، استـحـسان، دل�لى است كـه نزد
مـجتـهـد و مطابق عـقل و فـهم او ن�كو جلوه كند و مى@تواند مـبناى حكم قـرار بگ�ـرد (راسخ،
١٤١٤: /٢١). به طور قطع مى@توان گفت چن�ن مبنا&ى در فقـه ش�عه، جا&گاهى ندارد؛ چون
ه�چ@گاه نبـا&د منابع اجتهـادى را آن قدر تنزل داد كه فهم &ـك مجتهـد در درك علت تامه، &ك
دل�ل مـسـتـقل و اصل قـرار بگ�ـرد و حـتى تا حـدّ شـرع ترقى كند. از ا&ن رو، مـا در مـبـاحث
متـعددى از فقه شـ�عه مى@ب�ن�م كه وقـتى فقهـا به مذاق شارع (&ا مذاق شـرع) استناد مى@كنند،
نوعـاً در جـاها&ى است كه نـصوصى پشـتـوانهs آن شـده و از اصط�اد آن نـصوص، ذوق شـارع

مستند شده است.
از سوى د&گر، نمى@توان قلمرو و مذاق شرع را آن قـدر وس�ع دانست كه به ق�اس دچار
شـود. در تعر&J قـ�ـاس چن�ن مى@گـو&ند: «حكمى كـه بر مـوضوع مـعلومى ثابت شـده، بر
موضـوع د&گر به واسطهs اشـتراك آن دو در علت حكم بار شـود.» البتـه مراد، جا&ـى است كه
علت حكم، منصوص نباشـد؛ ز&را ق�اسى كه نزد اهل سنت اعتبـار دارد، فقط سرا&ت حكم
در مـوضـوعـات مـشـابه است و ا&ن سـرا&ت حكم و آن تشـابه، بـا استـنبـاط ظاهرى به دست
مى@آ&د. امـا با&د توجه كن�م كـه مراد از مـذاق شرع، به پشـتوانهs نـصوص و مجـموعـه ادله@اى
sاست كـه شارع آن@ها را حـجت دانستـه و اعتـبار كـرده است؛ بنابرا&ن مذاق شـرع به پشتـوانه

آن@ها موجب اطم�نان نوعى مى@شود.
البـته بـا&د توجه داشت كـه رسـ�ـدن به مذاق شـرع، آسـان ن�ـست و براى همگان مـ�سـر
نخـواهد بود. مرحـوم صاحب جـواهر در ذ&ل برخى از مـباحث خـود مى@فرمـا&د: «شناخت
مذاق شرع، روزى همگان نخواهد بود و ا&ن معـرفت مذاق شرع را خداوند با&د روزىِ افراد

قرار دهد» (نجفى، ١٣٩٢ق: ١٩٥/٣٠).
بنابرا&ن با&د دانست كه چن�ن معرفتى و رس�ـدن به مذاق شرع، فقط با ممارست فراوان

در ادلهs احكام و ن�ز تعمق و احاطه بر مبانى و منابع نصوص شرعى م�سر خواهد بود.

برآ"ند مذاق شرع

وقتى عبارات و كلمات و استناد فقـهاى بزرگوار به «مذاق شرع» توجه مى@شود، در مى@&اب�م
كـه شـ�ـوهs اسـتناد و اسـتنبـاط آن@ها &كسـان ن�ـست؛ از ا&ن رو، لازم است مـا هر كـدام از ا&ن

استنادها را مشخص كرده و سپس به اعتبار آن بپرداز&م.
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ال!) مذاق شرع ناظر به صفات شارع

مـرحوم بحـرالعلوم در بررسى قـائدهs لاضرر، بـه احتـمالات و مـعـانى متـعدد آن اشـاره
مى@كند و سـپس &كى از آن معـانى را مى@پذ&رد و مى@فـرمـا&د: ا&ن قول، اقـرب به مذاق شـرع
است كــه مـذاق شـارع مــبـتـنى بر مـصلـحت و لطJ بر بندگــان است (بحــرالعلوم، ١٤١٣ق:

.(٢٢٨/٣
در چن�ن مـواردى، اسـتناد به مـذاق شـرع، در ظاهـر متـفـاوت جلـوه مى@كند، امـا با&د

بگو&�م كه مذاق شرع ن�ز مستفاد و مستظهر به چن�ن مواردى است.

 ب) مذاق شرع ناظر به حكم عقل

مرحـوم صاحب جـواهر دربارهs عدم جـواز تحل�ل وطى كن�ز نسـبت به افراد مـختلJ در
زمان واحـد مى@فرما&د: «از مـذاق شرع، مى@فهـم�م كه شـارع متعـال راضى ن�ست &ك زن و
كن�ـز در زمان واحـد، دو شـوهر داشـته باشـد. لذا نمى@توان &ك كن�ـز را براى دو نفـر در &ك
زمـان، تحل�ل كـرد» (نجـفى، ١٣٩٢ ق: ٣١٠/٣٠). مـرحـوم صـاحب جـواهر ا&ن عـدم جـواز
تحل�ل در زمـان واحد براى دو نفر نسـبت به كن�ز واحـد را بر اساس حكم مـذاق شارع مطرح

مى@كند، اما در حق�قت، ا&ن مذاق شرع، از حكم عقل مستفاد است.
حـضـرت امام خـمـ�نى در باب حـرمت فـروش قرآن به كـفـار و دست زدن آنان به قـرآن
مى@فرما&د: «اهتـمام شارع نسبت به تبل�غ د&ن اسلام، بسـ�ار قوى@تر از مفسدهs دست كـش�دن
كافر به خطوط قـرآن است. لذا اگر مواردى باشد كه دست زدن به قـرآن و مطالعهs آن موجب
مـعـرفت@انـدوزى و هدا&ت كـافـر مى@شـود، در چنـ�ن مـواردى، مـصلحت انـتـشـار قـرآن در
سرزم�ن غ�رمسلمانان، موافق با مـذاق شرع است و احتمال مس آن نمى@تواند مانع نشر قرآن

بشود» (امام خم�نى، ١٣٧٩ش: ٥٤٤/٢).
حضرت امـام(ره) در ا&ن@جا بر اساس قاعدهs تزاحم و &ك حكم عقـلانى، به مذاق شرع

تمسك كرده است.
مرحـوم آملى در باب جواز مـسح بر روى كفش در جا&ى كـه خوف خطر &ا ضـرر جانى
مى@رود، به مـذاق شرع اسـتناد مى@كند و مى@فرمـا&د: «در چن�ن جـا&ى، مسح بر روى كـفش
Jجـا&ز است؛ چون از مـذاق شـارع استـفـاده مى@شـود كـه راضى به قـتل و از ب�ن رفـتن مكل
sن�ست» (آملى، ١٣٨٠ق: ٣٣١/٣). اسـتناد به مـذاق شـرع در ب�ـان مرحـوم آملى هـمان قـاعـده

اولو&ت است كه به حكم عقلى، مستظهر است.
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مـرحوم خـو&ى در باب مـرجعـ�ت، به برخى ادلهs قـضـاوت مانند علـم و عدالت اسـتناد
مى@كند و مى@فــرمـا&د: «از آن@جـا كـه مـرجـعـ�ـت نسـبت به قـضـاوت، از اهمــ�ت ب�ش@ترى
برخوردار است، مـذاق شرع اقـتضا مى@كنـد كه آن شرا&ط هم در ابتـدا و هم در استـدامه، در

مرجع�ت وجود داشته باشد» (خو&ى، ١٤١٣ق: ٢٩٢/١).

مذاق شرع ناظر به عرف

بدون شك، شـارع براى عقل، حـج�ـتى مسـتقل در باب احكام و شـر&عت قائل شـده و براى
عرف از باب منبع حكم، چن�ن اعتبار مستقلى مطرح نفرموده است. اما بر اساس مباحثى كه
در علم اصول فقه مطرح شده، مبرهن مى@شـود كه ا&ن طور ن�ست كه تفاهم عرفى، خالى از
اعتـبار باشـد؛ خصـوصاً كـه بس�ـارى از احكام و نصوص شـرعى، با ارتكازات عرفى هـمراه
شـده است. به تعبـ�ـر د&گر، مى@توان گفت كـه عـرف &ك منبع مسـتـقل در رس�ـدن به احكام
الهى و معـارف د&نى ن�ست، اما مـفاهمات عـرفى مى@تواند ابزارى در استنادات قـرار بگ�رد.
بر همـ�ن اساس، در برخى از كلمـات فقـها گـاهى استناد بـه مذاق شـرع داده شده كـه مراد از

آن، استظهار عرفى &ا تفاهم عرفى مستفاد از نصوص شرعى است.
مرحوم حك�م در «مسـتمسك العروه» مى@فرما&د: «از نظر نسب شـرعى، دختر &ا پسرى
كه از زنا متولد شده باشد، فرزند شرعى پدر و مـادر زناكار خود محسوب نمى@شود. بنابرا&ن
اگر زنى، دخترى را از طر&ق شرعى و دختر د&گرى را از طر&ق زنا به دن�ا آورده باشد، ا&ن دو
دختر شرعـاً خواهر &كد&گر حساب نمى@شوند.» حال بحث در ا&ن است كـه اگر كسى با &كى
از ا&ن دخـتــران ازدواج كند، آ&ا مى@تـواند دخـتـر د&گـر را به زوجـ�ت درآورد &ا از بـاب جـمع
ب�ت@الاخت�ن، حرام است؟ مرحوم حك�م در ا&ن باره احت�اط مى@كند كه چن�ن جمعى صورت
نگ�رد؛ هرچند ا&ن@ها اخـت�ن شرعى ن�سـتند. سپس مى@فرما&د: «آنچـه از مذاق شرع به دست

مى@آ&د، حرمت نكاح، تابع نسبت@هاى عرفى است» (حك�م، ١٤٠٤ق؛ ٢٥٩/١٤).
مرحوم آقاى خو&ى &كى از شرا&ط مرجـع�ت را بقاى عقل و علم مى@داند و مى@فرما&د:
«از مذاق شرع، به قر&نهs ارتكاز عـرف متشرعه برمى@آ&د كه نمى@توان از مرجـعى تقل�د كرد كه

بر او نس�ان عارض شده است (خو&ى، ١٤١٣ق: ١٤٨/١).

اعتبارسنجى مذاق شرع (ارز"ابى)

با تتبع در عبارات و اقوالى كه فقها در آن@ها به مذاق شرع استناد جسته@اند، مشخص مى@شود
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كه م�زان اعـتبار ا&ن مذاق شرع براى فقـها بس�ار مورد توجه بوده است. بنابرا&ن فـق�هى مانند
صاحب جواهر در جا&ى، مذاق شرع را غ�رقطعى و خـالى از حجّ�ت و اعتبار دانسته (نجفى،

١٣٩٢ق: ٣٧٧/٣١) و در جاى د&گر، مطلب را بع�د از مذاق شرع مى@داند (همان: ٦/٣٢).
برخى از محقـقان، در ا&ن باب گفته@اند كـه اگر مذاق شرع، مسـتفاد از ادله است، پس
چرا مستقلاً مورد بررسى و استناد قـرار مى@گ�رد؛ و اگر غ�ر از ا&ن است، پس چرا با&د منابع
استنبـاطى، به چهار مصـدر مشخص مـنحصر باشـد؟ (عل�دوست، ١٣٨٤ش: ٢٤٣). ا&ن
ا&راد وارد ن�ست، امـا لازم است به طور دق�ق به آن پاسخ داده شـود تا چن�ن ا&رادها&ى مطرح
نباشـد؛ و از سوى د&گر، دغـدغهs آن@ها در ا&ن باره برطرف شود. در نتـ�جـه، از دو جهت به

ا&ن اشكال، پاسخ داده مى@شود.
�Ë« XN‰∫ مرحوم صاحب حدائق و مرحوم صاحب جواهر صراحتاً فرموده@اند:

«بسـ�ارى از فـقـها كـه به مذاق شـرع اسـتناد جسـتـه@اند، اعتـبـار آن را از جهت اطمـ�نان
دانسته@اند» (نجفى، ١٣٩٢ق: ٣١٠/٣٠؛ و بحرانى، ١٤٠٥ق: ٢٧٩/٥).

با&د به ا&ن نكته توجـه داشت كه فقها بـا بررسى ادله و قرائن موجود در مسـأله، به دنبال
اطمـ�نان نوعى در رس�ـدن به حقـ�قت حكم مـسأله هـستند؛ بنابرا&ن در مـواردى كه اطمـ�نان
نوعى در كار نبـاشد، پرداختن و دستـ�ابى به مذاق شرع، مـقبول نخواهد بود و &قـ�ناً از توجه
د&گر فـقـهـا مغـفـول نخـواهد مـاند. بر همـ�ن اسـاس، برخى از فـقهـا علم عـرفى را در فـهم

موضوعات احكام، كافى دانسته@اند (حس�نى عاملى، ١٤١٩ ق: ١٢/٢).
�ÂËœ XN: مـرحوم كـاشJ@الغطا مى@فرمـا&د: «مذاق شـرع، مجـموع ادله@اى است كـه
فقـ�ه، از مـجمـوع آن به نت�ـجهs خـاصى در استنبـاط مى@رسد كـه در واقع، موّ&د به همـان ادله

است» (كاشJ@الغطاء، بى@تا: ١٨٨/١).
با دقت در عبارات فقهى، مشخص مى@شود كه مذاق شرع، &ك دل�ل مستقل و جدا در
كنار منابع اصلى استنبـاط احكام شرع ن�ست، بلكه در تمامى موارد با پشـتوانه@ها&ى است كه
اعتـبار و حـج�ت كـامل دارند. بنابرا&ن مرحـوم حك�م در ا&ن باره مى@فـرما&د: «اگـر فقـ�ه در
اثبــات &ك فـتــوا، به اسـتنـادات اصلى برسـد هـمـان را دنبــال مى@كند و در چن�ـن مـواردى،
پرداختن به مذاق غ�ـر&ق�نى صح�ح ن�ست كه مذاق شرع، از آن جـهت مورد تأ&�د است كه با

مستندات اصل، سازگار است» (حك�م، ١٤٠٤ق: ٣٥٧/٤).
بنابرا&ن با بـررسى ا&ن دو جـهت در مـذاق شـرع، با&د گـفت كـه فـقـ�ـه مـجـمـوع ادله و
احكامى را در &ك مـسـأله بررسى مى@كند و به &ك نتـ�ـجه و درك خـاصى مى@رسـد؛ ا&ن درك
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خاص، به صـورت صر&ح در ادله و احكام ن�امده است ولى از آن ادله و احكام، جـدا ن�ست
تا دچار استحسانات و مصالح مرسله و امثال آن بشود. به تعب�ر د&گر، مذاق شرع بنا بر آنچه
گفته شد، به سان كل�دى است كه در بس�ارى مواقع، به كمك فق�ه مى@آ&د تا ش�وهs استنباط او
را تسهـ�ل كند. ا&ن توجه، از برآ&ند مجـموع ادله و قرائن و احكام شر&عت است كـه موجب

قطع &ا دست كم، اطم�نان نوعى به حكم شرعى مى@شود.

نت�جه

از مجـموع مـباحث قبلـى دربارهs مذاق شرع، روشن مى@شـود كه فـقهاى بـزرگوار در بررسى
مسـائل فقـهى و احكام شـرعى، گاهى از تجـم�ع ادله و بررسى قـرائن موجـود در آن، به &ك
نت�جه و درك خـاص از مستفاد ادله و نصوص مى@رسند كه مـوجب اطم�نان نوعى مى@شود كه
چه@بسا راهگشاى د&گر فق�هان در حل مسائل باشد. بنابرا&ن مذاق اگرچه &ك دل�ل مستقل و
منبع اصلى استنبـاط احكام شرعى ن�ست، به ادله و نصوص مـتعددى مؤ&ّد است كـه حجّ�ت
و اعـتبـار آن قطعى است. بنابرا&ن مـذاق شرعى، نوعـاً در جا&ـى مطرح مى@شود كـه مسـأله،
داراى پشـتـوانه@هاى د&ـگر است؛ و از سـوى د&گر، خـود مـذاق شـرعى ن�ــز مـوجب قطع &ا

اطم�نان به اثبات &ك حكم مى@شود كه از حجت@هاى شرعى، جدا ن�ست.

منابع:

١ـ ابن@منظور، مـحـمـد ابن مكرم (١٤١٤ ق)، لسـان العـرب، دارالعلم للطبـاعـة و النشـر،
ب�روت، چاپ سوم.

،J٢ـ آملى، مـحـمدتقـى (١٣٨٠ق)، مصـبـاح الهـدى فى شرح العـروة الوثقى، نشـر مـؤل
تهران.

٣ـ انصارى، مرتضى (١٤١٥ق)، كتاب المكاسب، چاپ كنگرهs ش�خ انصارى، قم، چاپ
اول.

٤ـ امام خـم�ـنى، روح الله (١٣٧٩ش)، كتـاب الب�ع، مـؤسسـهs تنظ�م و نشر امـام خمـ�نى،
تهران.

٥ـ ــــــــــــــ، (١٤١٠ق)، المكاسب المحرمه، مؤسسهs اسماع�ل�ان، قم.
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٦ـ بحرالعلوم، محمد (١٤١٣ق)، بلغة الفق�ه، مكتب السعادة، قم.
٧ـ بحرانى، &وسJ (١٤٠٥ق)، الحـدائق الناظره فى احكام العتره الطاهره، دفتـر انتشارات

اسلامى، قم.
٨ـ حكمت@ن�ا، محمود (١٣٨٥ش)، مذاق شر&عت، فصلنامهs فقه و حقوق، شماره ٩.

٩ـ حك�م، س�دمحسن (١٤٠٤ق)، متمسك العروة الوثقى، مكتبة الس�د المرعشى، قم.
١٠ـ حس�نى عاملى، س�دمحمدجواد (١٤١٩ق)، مـفتاح الكرامة، دفتر انتشارات اسلامى،

قم.
١١ـ خو&ى، س�دابوالقاسم (١٤١٣ق)، الاجتهاد و التقل�د، دارالهادى، قم.

١٢ـ ــــــــــــــ، (بى تا)، مبانى العروة الوثقى (كتاب نكاح)، منشورات دارالعلم.
١٣ـ رفاعى، عبدالجبار (١٤٢٢ق)، مقاصدالشر&عة، دارالفكر، دمشق.

١٤ـ راسخ، عبدالمنان (١٤٢٠)، معجم اصطلاحات اصول الفقه، دمشق، دارالفكر.
s١٥ـ عل�ــدوست، ابـوالقــاسم (١٣٨٤ق)، فــقــه و عــرف، پژوهشگاه فــرهـنگ و اند&شــه

اسلامى، تهران.
١٦ـ ـــــــــــــــ، (١٣٨٨)، اسـتناد فـقهى بـه مذاق شـر&عت، فـصلنامـهs فـقه و حـقـوق،

شماره ٢٢.
١٧ـ ــــــــــــــ، (١٣٨٤)، فقه و مقاصد شر&عت، فصلنامهs فقه اهلب�ت، شماره ٤١.
١٨ـ عندل�ب، محمد (١٣٩١)، مذاق شر&عت، فصلنامهs فقه اهلب�ت، شماره ٧٠ـ ٧١.

١٩ـ غزالى، محمد (١٤١٧ق)، المستصفى من علم الاصول، دارالرسالة، ب�روت.
٢٠ـ قمى، م�رزا ابوالقاسم (بى تا)، غنائم الا&ام.

٢١ـ كاشJ الغطا، جعفر (بى تا)، كشJ الغطا من مبهمات الشر&عة الغراء.
٢٢ـ نجفى، محمدحسن (١٣٩٢ق)، جواهر الكلام، دارالكتب الاسلام�ه، تهران.



چك�ده
انقلاب، انتقـال و استهلاك، از د�گر اسبـاب تبدل موضوع هستند. مـلاك تحقق ا�ن سه
مبـدل موضـوع در كتب فـقهى، كـمتـر مورد عنا�ت بوده اسـت كه در مقـاله' حاضـر بدان
توجه شده است. انقـلاب به معناى تبد�ل خمـر به سركه دانسته شـده است؛ با ا�ن2كه به
ا�ن فـرد از تبـد�ل، اخـتصـاص ندارد. مـلاك انقـلاب، تبـدل وص; بدون ن:ـاز به تبـدل
صـورت نوعـ:ه عـرفـ:ـه است ولى چون تغـ:ـ:ر وص; در مـوارد آن به گـونه2اى است كـه
عرف، آن را تغ::ر صورت نوع:ـه مى2داند، مى2توان آن را از صغر�ات استحاله دانست.
انتقـال به معناى انتـقال شىء نجس به طاهر و تبـد�ل به جزئى از آن است؛ ولى انتـقال بر
عكس تعر�; نـ:ز صادق است و افـزون بر ع:ن نجس و ح:ـوان، در متنجس و نبـات ن:ز
راه دارد. مـلاك انتقـال، صدق حـقـ:قى اسناد مـنتقل، به منتـقل2ال:ـه و سلب اسناد آن از
منتقل2عنه است. استـهلاك به معناى پراكنده شدن اجزاى موضـوع است، به گونه2اى كه
از د�گرى قابل تمـ::ـز نباشند؛ پس ملاك اسـتهلاك، عـدم تم:ـ:ز اجزاى مـوضوع است.
استهـلاك، با وجود حضور در ابواب مخـتل; فقه، در همه' آن2ها موضـوع ساز ن:ست و

„öN²Ý« Ë »öI½« ¨‰UI²½« gI½

*
Ÿu{u� ‰b³ð —œ

عل�رضا فرحناك**

كاوشى نو در فقه اسلامى
سال ب"ستم، شماره چهارم، زمستان ١٣٩٢

صفحات ٩١ - ١١٢

* تار�خ در�افت ١٣٩٣/٦/٣٠؛ تار�خ پذ�رش 2١٣٩٣/٩/١٥.
**  عضو ه:أت علمى پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى.
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براى در�افت ا�ن نكته' مهم، نگاه به لسان دل:ل، ن:از است.
كل�دواژه�ها

انقلاب، انتقال، استهلاك، تبدل موضوع، صورت نوع:ه.

مقدمه

آنچه پ:ش روى شما قراردارد، معرفى و بررسى اجمالى شمارى از اسباب تبدل موضوع است
كه مى2توان آن2هـا را در بخش تبدل موضـوعات عـ:نى، طرح كرد. ا�ن اسـباب، عـبارت است
از: «انقلاب»، «انتقال» و «استهلاك». فقـ:هان در �ك �ا چند باب فقهى، از ا�ن اسباب سخن
گفته و زوا�اى گوناگون هر �ك را ب:ان و بررسـى كرده2اند. با در�افت حد و مرز تبدل موضوع

با وجود ا�ن اسباب، مى2توان وضع:ت ماندن �ا نماندن حكم را به دست آورد.

١. انقلاب

�كى د�گر از مبدلات موضوعات ع:نى، انقلاب است. انقلاب را از اسباب تطه:ر و به د�گر
سخن، از «مطهرات» مى2شمرند.

ا�ن اصطلاح ن:ـز مانند اسـتحـاله، در روا�ات وارد نشده، امـا از د�رباز ا�ن اصطلاح در
نوشتـه2هاى فق:هـان امام:ه وجـود داشته است و مى2توان آن را در ابواب فقـهى طهارت، ب:ع،
رهن، غـصب، وص:ت و اطعـمـه و اشربه �افـت؛ اگرچه جـا�گاه اصلى آن، كـتاب طهـارت
است. ا�ن عنوان بر خلاف مبـدل «استحاله» در كلمات مـتقدمان �افت مى2شود و مـعمولاً با
واژگان خـمر و خل همـراه است، به گونه2اى كه گـمان مى2شـود كاربرد آن تنهـا در ا�ن فرد از

تبد�ل است.
س:د مرتضى در «الانتصار» انقلاب بى واسطه �ا با واسطه' خمر به خل را موجب حل:ت
آن مى2شمرد (علم2الهدى، ١٤١٥: ٤٢٢). محقق حلى ن:ـز در «المعتبر» انقـلاب خمر به خل را
باعث طهـارت آن مى2داند (محـقق حلى، ١٣٦٤: ٤/ ٧٥٦) عـلامـه هم در «تذكرة الـفقـهـاء» ا�ن

انقلاب را اجماعاً سبب طهارت مى2شمرد (علامه حلى، ١٤١٤: ١/ ٦٦).

١ ـ ١. معناى انقلاب

انقـلاب در لغت، به مـعناى دگـرگـونى است (مـحمـد قلعـجى و د�گران، ١٤٠٨: ٩٤) و در
پاره2اى مـوارد، مـعناى بازگـشت را ن:ـز مى2رسـاند (ابن2منظور، ١٤٠٥: ١/ ٦٨٦). در «معـجم
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الفروق اللغو�ه» م:ان معناى رجوع و انقـلاب، تفاوت گذاشته شده است و اولى را رجوع به
جاى سابق و دومى را بازگشت به نق:ض جـاى گذشته شمرده است (عسكرى، ١٤١٢: ٢٤٩).
روشن است كه معناى دوم با معناى تحول، همساز است. ا�ن واژه وقتى در كتب فقهى، به
دو معناى لغوى �ادشده به كار مى2رود (محقق حلـى، ١٣٦٤: ٤/ ٧٥٦؛ و علامه حلى، ١٤٢٠: ٢/
٩٤) و هم در معناى خاص و اصطلاحى استفاده مى2شود. ا�ن معناى خاص. «تبد�ل خمر به
سركه» است. از ا�ن رو، وقتى در برخى ابواب فقهى به طور مطلق به كار مى2رود، منظور،
هم:ن معناى خاص است (شه:د اول، ١٤٠٨: ٤٩) و البته چنان2كـه خواه:م د�د، ا�ن بدان معنا

ن:ست كه همگان، انقلاب را در هم:ن مورد خاص، پذ�را باشند.

٢ ـ١. رابطه) انقلاب و استحاله

دانسـتـ:م كـه مـعناى اصطلاحـى انقـلاب، تبـد�ل خـمـر به خل است؛ امـا با كـاوش در
عبارات فق:هان مشاهده مى2كن:م كـه برخى از آنان، ا�ن تبد�ل را از نمونه2هاى استحاله دانسته
و در نتـ:ـجه، انـقلاب را از مـصـاد�ق اسـتـحاله شـمـرده2اند و حـتى در جـاى د�گر، اصطلاح
انقلاب را براى مـوارد رسمى اسـتحـاله به كار برده2اند كه مـعلوم مى2شود اسـاساً مـ:ان ا�ن دو
عنوان، تفاوتى قـائل ن:ستـند. برخى به ا�ن �كسانى تصر�ـح كرده2اند. برخى د�گر، آن دو را
قسـ:م هم شمـرده و در عرض هم آورده2اند. بعـضى هم آشكارا دوگانگى آن دو را گـوشزد و

اثبات نموده2اند.
علامه حلى از جمله كـسانى است كه در جا�ى، انقلاب را از افراد اسـتحاله قرار داده و
نوشتـه است: «الاع:ـان النجسة اذا اسـتحـالت فقد تطهـر فى مواضع… ؛ الاول: الخـمر اذا
انقلبت خـلا طهـرت اجـماعـا…» (علامـه حلى، ١٤١٣: ١/ ٢١٩) و در جاى د�گر، در تـبد�ل
خمر به سركـه به جاى واژه' انقلاب، واژه' استحاله را به كار برده و نوشتـه است: «و استحالة
الخـمر مطهـرة له». (علامـه حلى، ١٤١٤: ٢/ ١٨). در جـا�ى د�گر، با گز�نش واژه' انقـلاب،
افـزون بر انقلاب خـمر به خل، مـصاد�ق اسـتحـاله را ن:ز جـاى داده است (١٤١٠: ١/ ٢٩٢).
نراقى ن:ـز انقلاب را دراسـتـحاله جـاى داده است (نراقى، ١٤١٥: ١/ ٣٣٢)؛ برخى ن:ز در �ك
جا به اثبات ا�ن �كسـانى پرداخته و گفتـه2اند انقلاب از صغر�ات استـحاله است و در آن تبدل
وص; رخ مى2دهد نه حق:قت؛ اما چون عرف، تبـدل خمر به خل را نه وصفى بلكه تبدل در
صـورت نوع:ـه مى2شمـرد، پس ملاك اسـتحـاله را داراست (غروى تبـر�زى، ١٤١٠: ٣/ ١٨١).
همـو سـپس دو وجـه را براى جداسـازى انقـلاب از اسـتـحـاله، در كلمـات برخى فـقهـا ب:ـان
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مى2كند (همان: ١٨١ ـ ١٨٢).
اما شهـ:د اول در كتاب «دروس» ا�ن دو را قـس:م هم قرار داده است (شه:د اول، ١٤١٣:

١/ ١٢٤ ـ ١٢٥؛ و محقق بحرانى، ١٤١٠: ، ٥/ ٤٧٣).
م:رزاى قـمى كه ا�ن دو را از هم جدا مى2داند، بر خلاف نراقى، به دل:ل ترد�د در تغـ::ر

حق:قت، ورود آن به دا�ره' استحاله را مشكل مى2داند (م:رزاى قمى. ١٤١٧: ١/ ٤٩٢).
صاحب عـروه ن:ز همـساز با ا�ن اند�شـه مى2نو�سد: «بر خلاف انقـلاب، در استـحاله،
حـقـ:ـقت نوعـ:ـه تبـدل مـى2پذ�رد و از ا�ن رو مـتنجـسـات با انقـلاب پاك نـمى2شـوند، ولى با

استحاله پاك مى2شوند» (طباطبا�ى �زدى، ١٤٠٩: ١: ١٣٥).
مـحقق خـو�ى ن:ـز در جـا�ى د�گر صـر�حاً ا�ـن دو را از هم جدا دانسـتـه، گـفتـه است:
«استحاله چ:زى جز انقلاب است؛ ز�را در استحاله' شىء نابود مى2شود و عرفاً و عقلاً �ا فقط
عرفاً چ:زى د�گر به وجود مى2آ�د؛ ولى در انقلاب، تنها وص; تبدل مى�2ابد» (غروى تبر�زى،

١٤١٠: ٢/ ١٣٣ ـ ١٣٤).
از آنچـه گذشت، روشن شـد كه فقـهاى مـتقـدم، چندان پا�بند جداسـازى دو اصطلاح

استحاله و انقلاب نبودند؛ اما رفته رفته توجه به ا�ن جداسازى، شكل گرفت.
مسلم ا�ن است كه در استحاله، تغ::ر «صورت نوع:ه' عرف:ه» لازم است؛ از ا�ن2رو، با
توجه به عـرفى بودن ا�ن تغ::ـر، در صورتى هم كه وص; شىء ـ نه حـق:قت آن ـ تغ:ـ:ر كند و
عـرف، تغـ::ـر وص; را چنان داند كـه با تغـ:ـ:ر آن، صـورت نوعـ:ـه را تبـد�ل2شده بـشمـرد،
استـحاله تحـقق �افـته است بنابرا�ن اگـر عرف، خـمر و خل را داراى دو صـورت نوع:ـه' جدا
بداند، انقلاب طرح2شده ن:ـز مصداق استحاله مى2شـود؛ و اگر ماه:ت هر دو را �كى بداند و
تبدل را در صـرف وص; ـ نه در ماه:ت ـ اعلام كند، از اسـتحاله ب:رونش مى2شـمرد. برخى
فـق:ـهـان صـر�حـاً ماه:ت ا�ن دو مـا�ع را از هم جـدا دانسـتـه و در نت:ـجـه انقـلاب را به عنوان
مصداقى از استحاله �اد كرده2اند؛ مثلاً محقق كركى خمر و خل را دو ماه:ت جدا �اد مى2كند
كـه م:ـانشـان تبا�نـى كلى است؛ لذا استـحـاله را در آن دو مى2پذ�رد (مـحقق كـركى، ١٤٠٩: ٢/
١٠٢). محقـق خو�ى بر خلاف محـقق كركى، آن دو را داراى �ك حق:ـقت و ماه:ت مى2داند
و اختلاف را وصفى مى2شمرد؛ اما چون عـرف، ا�ن اختلاف وصفى را اختلاف در صورت
نوع:ه مى2داند، استحاله را در آن جارى مى2داند (غروى تبر�زى، ١٤١٠: ٣/ ١٨١)، هرچند وى
در جاى د�گر ا�ن استحاله' عرفى را قائل نمى2شود و تأث:ر تبدل وصفى را در طهارت خل، به
دل:ل نص مى2داند و لذا انقلاب را از استحاله جدا مى2شمرد (غروى تبر�زى، ١٤١٠: ٢/ ١٣٤).
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گـفتنى است كـه م:ـرزاى قمى با ا�ن2كـه در اسـتحـاله، تغ:ـ:ر خـواص را تغ:ـ:ر حـق:ـقت
مى2شـمرد (مـ:رزاى قـمى، ١٤١٧: ١/ ٤٩١) در تبـد�ل خمـر به سـركه، با ا�ن2كـه خـواص كامـلاً

تفاوت دارد، در تبدل ماه:ت، به تردد قائل مى2شود (م:رزاى قمى، ١٤١٧: ١/ ٤٩٢).
آنچـه به نظر مى2رسـد، ا�ن است كـه در انقـلاب خـمر به خل، بـه حسب عـرف، تبـدل
صورت نوع:ه رخ داده است بنابرا�ن آن را با�د از افراد استحاله دانست، با ا�ن تفاوت كه ا�ن
مـصـداق به جـهت مـا�ـع بودن، ن:ـازمند ظرف است و در صـورت مـتنـجس دانسـتن ظرف،
فلسفه' طهارت مورد نظر فعلى است از ب:ن مى2رود. مـحقق خو�ى اخبار انقلاب را كل:د حل
ا�ن مـشكـل مى2داند و مى2گـو�د ا�ن اخــبـار، با دلالت مطابـقى، بر طهـارت و حل:ـت فـعلى
دلالت دارند؛ و با دلالت التـزامى بر طهـارت ظرف؛ ز�را مـمكن ن:ـست طهـارت و حل:ت،
فـعلى باشند و ظرف همـچنان نجس باشـد. (غروى تبـر�زى، ١٤٢٠: ٣/ ١٨١). امـا اگر وقـوع
استـحاله را بپـذ�ر�م، مى2توان:م سخن كـاش; الغطاء را ن:ز در ا�ـن2جا ب:اور�م كـه مكان شىء
مسـتحـال2منه، خواه خـشك و خواه مـرطوب، بالتبع پاك مـى2شود (كاش; الغطاء ، ١٤٢٢: ٢/

٣٨٤) و د�گر از ا�ن جنبه ن:ز به ا�ن اخبار ن:ازى نداشته باش:م.

٣ـ١. محدوده) انقلاب

درباره' انقــلاب، ا�ن پرسش پ:ـش مى2آ�د كـه مــحــدوده' كـاربرد انقــلاب چ:ــست؟ آ�ا
انقلاب، و�ـژه' تبد�ل خمـر است �ا هر مـسكرى را شامل مى2شـود؛ �ا اساساً بـه مقوله' مـسكر
منحصـر ن:ست و در غ:ـر آن ن:ز جارى است؟ و اگـر مربوط به مسكر است، افـزون بر ما�ع،
جامـد را ن:ز دربر مى2گ:ـرد؟ و آ�ا نت:جـه' ا�ن تحولات با�د سـركه باشد �ا جـز آن ن:ز را هرچند

جامد، شامل مى2شود؟ و… .
برخى با كاوش و استقراى عبارات فق:هان، توانسته2اند مواردى از انقلاب را در�ابند كه

سرانجامش طهارت است، ا�ن صور عبارتند از:
١. سركه2اى كـه از خمر، منقلب شده است؛ بعضى آن را مـورد منحصر و برخى آن را

اظهر مصاد�ق انقلاب دانسته2اند.
٢. هر چ:ـزى كه از خـمر، منقلب مى2شـود، هرچند سـركه نبـاشد؛ مـثلاً اگـر از خمـر
دارو�ى گـرفتـه شـود كه مـنقلب از آن است و صـفات آن را ندارد، پاك است. بزرگـانى مـثل
محقق خوئى بر آنند كه هر شىء طاهرى كه فى2نفسه طاهر باشد و از خمر منقلب شده باشد،

طاهر است.
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٣. سركـه2اى كه از مـسكرى منقلب شده باشـد، هرچند خمـر نباشـد؛ مثلاً الـكل را كه
مسكر است با ماده2اى ش:م:ا�ى، به سركـه منقلب كنند. محقق خوئى و محقق همدانى و…

به آن قائلند.
٤. هر مسكرى كه به چ:ـزى د�گر تبد�ل شود كه ذاتاً دل:لى بر نجاستش نـداشته باش:م،
هرچند سـركـه نباشـد؛ خـواه دل:ل بر طهـارتش داشـته باشـ:م �ا قـاعـده' طهارت در آن جـارى

شود. محقق خوئى به ا�ن مورد معتقد است.
٥. سـركـه' مـنقلب از عـصـ:ـر انـگور پس از غل:ـان قـبـل از ذهاب ثلثـ:ن، كـه بـنا بر نظر

بس:ارى از فقها نجس است. صاحب جواهر و د�گران به آن قائلند.
٦. سركه' منقلب از فقاع بنا بر موضوع:ت آن در نجاست؛ ولى اگر قائل به اسكار فقاع

باش:م، داخل در موارد قبل مى2شود.
٧. ش:ره' منقلب از عص:ر جوش:ده قبل از ذهاب ثلث:ن.

٨. چرك منقـلب از خـون؛ مـرحــوم سـبـزوارى در مــهـذب الاحكام به2آن قــائل است
(سلسله دروس خـارج فقه اسـتاد شب2زنده2دار، سا�ـت مدرسه' فـقهى امام مـحمـد باقر(ع) با

اندكى تصرف).
به نظر مى2رسد كماب:ش وجه مشتـرك همه' ا�ن موارد، ا�ن است كه صورت نوع:ه' شىء
در ا�ن مـوارد تغ:ـ:ـر �افتـه است؛ و از ا�ن2رو، قـائل آن، طهارت شـىء انقلاب2شـده را پذ�را

شده است.
محقق خو�ى چنان2كه در موارد بالا اشاره شد، معتقد است مطهر�ت انقلاب به «تبد�ل
خـمر به سـركـه» اخـتصـاص ندارد، بلكه تبـد�ل خـمر به آب �ـا هر ما�ع د�گرى را نـ:ز شـامل
است. وى مى2گــو�د: با توجــه به دو روا�ت در ا�ن باب، مى2تـوان در�افت كـه مـناط حكم
طهـارت خمـر، تغ:ـ:ر نـام خمـر �ا زوال سكر آن است بى2آن2كه تـفاوتى در تبـد�ل آن به خل �ا
چ:زى د�گر باشـد. روا�ت اول، موثقه' عبـ:د بن زراره است كه در آن، امام(ع) فـرموده2اند:
«اذا تحـول عن اسم الخـمـر فـلابأس»؛ و روا�ت دوم، صـحـ:ـحـه' على بن جـعـفـر است كـه

امام(ع) در آن فرموده2اند: «اذا ذهب سكره فلابأس» (غروى تبر�زى، ١٤١٠: ٣/ ١٦٤).
محقق خو�ى سپس دو شاهد از كلمات فقها بر ا�ن عموم:ت �اد مى2كند: نخست آن كه
فـقـ:ـهـان در ب:ـان مطهـر انقـلاب، تبـد�ل خمـر به خـل را به عنوان مـثـال �اد مى2كنند، نه فـرد
منحصر آن؛ لذا مى2گو�ند: كـالخمر �نقلب خلا (طبابطبا�ى �زدى، ١٤٢٠: ١/ ٢٦٨). وجه ذكر
ا�ن مـثال، آن است كـه مورد غـالب، تبد�ل خـمر به خل است. شـاهد دوم، سخن صـاحب
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عروه اسـت كه از آن برداشت مى2شـود اساساً انـقلاب به نجـاست خمـر�ه اختصـاص ندارد و
سا�ر اع:ـان نجس را ن:ز شامل است. وى مى2نو�سـد انقلاب چ:زى جز استـحاله است؛ ز�را
در انقـلاب، صورت نوع:ـه تبدل نـمى�2ابد و از هم:ن رو نمى2تواند باعث تـطه:ـر متنجـسات
گردد (طبـاطبـا�ى �زدى، ١٤٢٠: ١/ ٢٧١). سـخن وى به روشنى نشـان مى2دهد كـه انقـلاب در
اع:ان نجسه، كارا�ى دارد، بى2آن2كه به نجاست خـمر�ه اختصاص داشته باشد (غروى تبر�زى،

١٤١٠: ٣/ ١٦٤ ـ ١٦٥).
در ا�ن جـا مى2توان گـفت دو روا�تى كه وى بـراى اثبات عـمـوم:ت انقـلاب �اد كـرد، با
كمك هم مـلاك استـحاله را ب:ـان مى2كنند كه عـبارت است از تغ:ـ:ر مـاه:ت و صورت نوعـ:ه
عرف:ه، به گونه2اى كه باعث اطلاق حق:قى نامى د�گر و مغا�ر براى شىء  شود و ا�ن ملاك در
جر�ان تبـد�ل خمر به سـركه وجود دارد؛ ز�را با زوال سكر، مـاه:ت عرفى شىء چنان تغ:ـ:ر
�افته كه وجوباً نامى د�گر و مغا�ر به نام خل بر شىء  اطلاق مى2گردد؛ از ا�ن رو، مانند د�گر

اع:ان نجس اگر به غ:ر ما�ع ن:ز تبد�ل شود، طهارت حاصل مى2شود.
محقق خو�ى بر اسـاس آنچه گفت، در پا�ان نت:جه مى2گ:رد كـه اساساً براى مطهر بودن
انقلاب، به اخبار ن:ازى ن:ست و تنها در انقـلاب خمر به خل، ن:ازمند آن هست:م؛ ز�را ظرف
خمـر پ:ش از انقلاب به سـركه مـتنجس است و براى اثبات طهـارت سركـه ن:ازمند ا�ن اخـبار

هست:م تا ظرف را پاك اعلام كنند (غروى تبر�زى، ١٤١٠: ٣/ ١٦٥).
نت:ـجه' سخن ا�ـن كه محـدوده' انقلاب همان مـحدوده استـحاله است و وقـتى انقلاب به
اسـتحـاله ختم شـد، شرط عـدم اصـابت نجاسـتى د�گر از خارج بـه خمـر كه برخى گـفتـه2اند
(طبـاطبـا�ى �زدى، ١٤٢٠: ١/ ٢٦٨ ـ ٢٦٩) ن:ـز لازم ن:ـست؛ ز�را مـاه:ت اسـتـحـاله در صـورت

اصابت نجاست ب:رونى ن:ز كارا�ى خود را همچنان حفظ مى2كند.

٤ـ١. انقلاب در ابواب د2گر فقه

گفتـ:م انقلاب به معناى خـاص خود، �عنى انقلاب خمـر به سركه، در سا�ر ابـواب فقه
ن:ز طرح شده است. در ادامه به اجمال به ا�ن موارد اشاره مى2شود:

l}� Æ±‡¥‡±

در صورتى كـه شخصى سـركه' د�گرى را بفروشـد و سركه به خـمر تبد�ل شـود و آن2گاه
دوباره خمر به سركـه تبد�ل شود در ا�ن مورد محقق خو�ـى درباره' صحت و عدم صحت ب:ع
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فضـولى مى2نو�سـد: «بنا بر كش;، ب:ع صـح:ح است؛ ز�را انقـلاب در ملك غـ:ر روى داده
است؛ ولى بنا بر نقل، ظـاهر ا�ن است كه ب:ع بـاطل است؛ ز�را هنگام اجـازه، نقل صحـ:ح
نبوده؛ چون سـركه2اى كه در ابتدا، عقـد بر آن جارى شده، بر حال خـود باقى نمانده است و
آنچـه كـه اكنون و هنگـام اجازه وجـود دارد، مـلك جـد�دى است كـه عـقـد بر آن واقع نشـده
است.» وى دل:ل ا�ن مطلب را اختلاف سركه و خمر در صورت نوع:ه از نگاه شارع مى2داند

(توح:دى، ١٤١٢: ٣/ ١٢٠ ـ ١٢١).
s�— Æ±‡¥‡≤

در باب رهن گـفـتـه2اند اگـر خـمـر نزد كــسى رهن گـذاشـتـه شـود، در صـورتى كـه نزد
رهن2گ:ـرنده به سركه تبد�ل شـود، سركه از آنِ رهن2گـ:رنده است، نه رهن2دهنده؛ ز�را او به
هنگام رهن، شىء  مملوك را به رهن نگذاشته بود؛ از ا�ن رو، وقتى به سركه تبد�ل مى2شود

نمى2تواند به ملكش برگردد (قاضى بن براج، ١٤١١: ٦٦).
VB� Æ±‡¥‡≥

در باب غصب ا�ن سـؤال مطرح است كه اگر شـخصى سركـه' د�گرى را غصب كند و آن را
به خـمـر تبـد�ل كند و سـپس دگـربار خـمـر به سـركـه تبـد�ل شـود، تكل:; ضـمـان چ:ـست؟ آ�ا
غـاصب، ضامن بدل، مـثل �ا ق:ـمت است؛ �ا با�د سـركه را عـ:ناً برگـرداند؟ البتـه ا�ن مسـأله به
موضوع خمر و سركه اختصاص ندارد و هر شىء  غصب2شده2اى را در بر مى2گ:رد كه از صورت

نوع:ه2اش ب:رون مى2رود و سپس به حالت اول برمى2گردد (توح:دى، ١٤١٢: ٢/ ٥٠٤ ـ ٥٠٥).
X}�Ë Æ±‡¥‡¥

در باب وص:ت آمده كه وص:ت به خمر صحـ:ح ن:ست اما اگر به چ:زى وص:ت شود كه
در حال دوم، قابل انتفـاع است، ا�ن وص:ت جا�ز خواهد بود؛ مانند ا�ن كـه شخص به خمر
محترم كه براى تبد�ل آن به سركه ته:ه شده است و انتظار انقلاب آن به خل مى2رود، وص:ت

كند (علامه حلى، ١٤١٣: ٢/ ٤٥٥).
t�d�« Ë tLF�« Æ±‡¥‡µ

علامه حلى در باب اطعمه و اشربه مى2نو�سد خمرى كه در آن، انقلاب صورت گ:رد،
حرام ن:ست (علامه حلى، ١٤١٠: ٢/ ١١٣).

٥ـ١. شك در انقلاب

اگـر در انقــلاب شك شـود، حكم نجــاست همـچنـان باقى است (طبـاطبــا�ى �زدى،
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١٤٢٠: ١/ ٢٧٣)؛ روشن است كه دل:ل ا�ن نظر، استصـحاب بقاى عنوان و عدم زوال آن
است (حك:م، ١٤٠٤: ٢/ ١٩٥).

٢. انتقال

�كى د�گر از اسباب تبـدل موضوعات ع:نى، «انتقـال» است. از ا�ن سبب در باب طهارت و
به عنوان پاك2كننده2اى در كنار سا�ر مطهرات سخن گفته مى2شود. انتقال به ا�ن معنا، تنها در
ا�ن باب �افت مى2شـود و در ابـواب د�گر فـقـه، در مـوارد د�گرى به كـار مى2رود (انصـارى،
١٤٢٠: ٥/ ٢٥٠). مثال معـروف آن، انتقال خون انسان به ح:ـوان بدون خون جهنده است

كه با ا�ن انتقال، خون نجس پاك مى2شود.
البتـه در هم:ن باب طهـارت، به نظرمى2رسد كه برخى انتـقال را معـنا�ى عام بخشـ:ده و
اسلام آوردن كـافر را ن:ـز ـ كه مـعمـولاً به عنوان سبـبى جدا براى تطهـ:ر ذكـر مى2شود ـ در آن

جاى داده2اند (محقق كركى، ١٤٠٩: ٣/ ٢٢٤)؛ اما معناى را�ج، همان است كه گفته شد.

١ـ٢. انتقال در سخن فق�هان

اساساً برخى فق:هان، رسماً از «انتقـال» سخن نگفته2اند؛ چنان2كه درباره' «استحاله» ن:ز
با عنوانى مـستـقل، بحث نكرده2اند. به نـظر آقارضـا همدانى شـارح «شـرا�ع الاسلام» شـا�د
توج:ه محقق حلى در ا�ن مورد، ا�ن بوده است كه ا�ن امور در حق:قت، مطهر ن:ستند، بلكه
امورى هسـتند كه مـوضوع نجـاست و به تبع آن، حكمش را برمى2دارند (همدانى، ١٤٢٢: ٨/
٣٠٠). با ا�ن حال، شمار ز�ادى از فقـها آن را رسماً �اد كرده2اند (شه:د اول، ١٤١٣: ١/ ١٢٦؛
الذكـرى: ١٦؛ البـ:ـان: ٤٠؛ ابن2فـهـد حلى، ١٤٠٩: ٦٠ و ١٤٧؛ مـحـقق كـركى، ١٤٠٩: ١/ ٩٧، و ٣/

٢٢٤؛ و محقق بحرانى، بى2تا: ٥/ ٤٧٤).

٢ـ٢. معناى انتقال

«انتـقال» در لغت، به مـعناى تحول از جـا�ى به جـاى د�گر است (ابن2منظور، ١٤٠٥:
١١/ ٦٧٤). انتقال در باب طهـارت، به عنوان اصطلاح فقهى به گونه2هاى مـختلفى تعر�;
شده است؛ مثلاً در «كاش; الغطاء»: «انتقال چ:زى كـه به اعتبار محلش محكوم به نجاست
است، به مـحلى كه با ورود به نام آن، مـقتضى طـهارت آن است» (كاش; الغطاء ، ١٤٢٢: ٢/
٣٨٧). آقـارضا همـدانى انتقـال را ا�ن گونه مـعنا كـرده است: «جاى گـرفتن نجس در مـحلى
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(همدانى، د�گر كـه هنگام اسناد آن به محل جـد�د، از سوى شـارع محكوم به طهـارت است» 
١٤٢٢: ٨/ ٣٠٠). مـحـقق خـو�ى ن:ـز آن را ا�ن گـونه تعـر�ـ; كـرده است: «انتـقـال نجس به

جسمى طاهر و تبد�ل آن به جزئى از جسم طاهر» (غروى تبر�زى، ١٤١٠: ٢/ ٢١٥).
چنان2كه مى2ب:ـن:م در انتقال، مـبدأ، شىء  نجس است و مقـصد، طاهر؛ امـا ا�ن لحاظ
در انتـقالى است كـه از مطهرات دانسـته شـده است، وگرنه خـود فقهـاانتقـال معكوس را نـ:ز
�ادآور شـده و ا�ن امكان را مطرح كـرده2اند كه در جـر�ان انتـقـال، شىء  طاهر به شىء  نجس
تبد�ل شـود آن گونه كـه در استـحاله ن:ـز ممكن است. كاشـ; الغطاء از كسانـى است كه ا�ن
مطلب را هم در استـحاله و هم در انتقـال �ادآور شده است (كاش; الغطاء ، ١٤٢٢: ، ٢/ ٣٨٧؛
ن:ـز ر. ك: نجـفى، ١٣٦٧: ٦/ ٢٩٣). وى پ:ش2تر هنگام بـ:ان قـسـمى كـه نه با اسـتحـاله، كـه با
انتـقـال از طاهر ب:رون مـى2رود، مى2نو�سد: ثـان:هـا مـا �خـرج بالانتقـال فـمـتى انتقـل دم غ:ـر
ذى2النفس الى بدن ذى2النفس و دخل فى اسمـه، صار بحكمه من نجس العـ:ن و غ:ره (كاش;

الغطاء ، ١٤٢٢: ٢/ ٣٥٩).
از سوى د�گر، بحث انتقـال مى2تواند در انتقال طاهر به طاهر ن:ز جر�ان داشـته باشد كه
در نت:ـجه، حكم شىء طاهر اخـ:ر ـ كـراهت �ا رجحان ـ بر آن جـر�ان مى�2ابد (كاش; الغطاء ،
١٤٢٢: ٢/ ٣٨٧). انتـقـال نجس به نجـس ن:ـز قـابل تصـور است و بر ا�ن اسـاس، اگـر خـون
ح:وان معفوالدم وارد بدن ح:وان غ:ر مـعفوالدم شود، عفوش از م:ان مى2رود؛ و اگر عكس

آن اتفاق ب:فتد، عفو حاصل مى2شود (كاش; الغطاء ، ١٤٢٢: ٢/ ٣٨٧).

٣ـ٢. عدم اختصاص انتقال به ع�ن نجاست

عبـارات فقـ:هان گـذشته در بحـث انتقال مـعمولاً دربـردارنده' مثال نجس2العـ:ن به طاهر
است (محقق بحرانى، بى2تا: ٥/ ٤٧٤؛ ن:ز ر. ك: م:رزاى قمى، ١٤١٧: ١/ ٤٩٢).

در مـقابل، برخى د�گـر ا�ن اعمـ:ت را با آوردن مـثال نجس2العـ:ن و مـتنجس، گوشـزد
كـرده2اند؛ از جـمله، كـاش; الغطاء در كـتـاب خـود (١٤٢٢: ٢/ ٣٨٦)، آقـارضا همـدانى در

«مصباح الفق:ه» (١٤٢٢: ٨/ ٣٠٠) و محمدحسن نجفى در جواهر الكلام (١٣٦٧: ٦/ ٢٩٣).
از همـ:ن جـا روشن مى2شود كـه در انتـقـال م:ـان خـون و غ:ـرخـون �ا حـ:وان و نبـات،
تفاوتى ن:ـست. صاحب جواهر آشـكارا ا�ن عمومـ:ت را �ادآور شده است (١٣٦٧: ٦/ ٢٩٣؛

ن:ز ر. ك: طباطبا�ى �زدى، ١٤١٧: ١/ ٢٨٢؛ و امام خم:نى، بى2تا: ١/ ١٣١).
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٤ـ٢. تفاوت انتقال با استحاله

دو عنصـر انتقـال و استـحاله، از مـغ:ـرات موضـوع دانستـه شده2اند و به نوشـته' كـاش;
الغطاء ، انتـقـال نـزد�ك به اسـتـحـاله است (١٤٢٢: ٢/ ٣٨٧)؛ امـا مـلاك مـوجـود در �كى با
د�گرى تفاوت دارد؛ چه ا�ن2كه ملاك استحـاله، انقلاب ماه:ت است و بد�ن وس:له موضوع
تغ:ـ:ر مى2كند؛ ولى مـلاك انتقـال، انقلاب نسـبت و اضافـه است و از ا�ن راه موضوع تـبد�ل
مى2شود. از ا�ن رو، اگر آب متنجس با ورود به گ:ـاه، جزئى از آن گردد و صرف رسوب در
آن نبـاشد، سـر از استـحاله در مى2آورد؛ ز�را حـق:ـقت آن تغ:ـ:ر كـرده است. اما اگـر به رغم
انتـقال، مـوضـوع در نظر عـرف همچنان باقـى باشد، ولى انقـلاب نسـبت رخ دهد، شىء از
نسـبت سـابق جدا و به مـحل جـد�د منسـوب مى2شود؛ مـانند خـون انسـان كه بـه حشـره' كك
منتـقل مى2شـود و با ا�ن2كه اسـتـحاله نشـده، «خـون برغوث» نامـ:ـده شده، بدان نسـبت داده
مى2شود. (همـدانى، ١٤٢٢: ٨/ ٣٠٠ ـ ٣٠١). به نظر مى2رسـد كـه در اند�شـه' فـقـ:هـان، عـرف
زمانى نسبت جد�د را مى2پذ�رد كه نجس در محل استقـرار �افته باشد �ا ا�ن2كه به مرحله' تغ::ر

ماه:ت رس:ده باشد (كاش; الغطاء ، ١٤٢٢: ٢/ ٣٨٧؛ و نجفى، ١٣٦٧: ٦/ ٢٩٣).
بنابرا�ن منظور كاش; الغطاء و صـاحب جواهر از پاك دانستن آب متنجـسى كه به باطن
گ:اه منتقل مى2شود، مجرد استقرار آن در محل �ادشده است (كاش; الغطاء ، ١٤٢٢: ٢/ ٣٨٧؛

و نجفى، ١٣٦٧: ٦/ ٢٩٣).

٥ـ٢. دل�ل مطهر2ت انتقال

حال ببـ:ن:م انتقـال بر چه اساس، به عـنوان «مطهر» �اد شـده است و در كنار استـحاله و
انقلاب قرار گرفته است؟

پ:ش2تر گفتـ:م كه انتقال با استـحاله متفاوت است، امـا به نظر مى2رسد برخى در ا�ن2جا
ن:ز تطهـ:ر و به ب:انـى تغ:ر مـوضوع را از باب استـحاله مى2دانند. مثـلاً شه:ـد اول در «ذكرى»

تحقق طهارت را به استحاله، تعل:ل آورده است:
�طهـر الدم بانتـقاله الـى البعـوض و البـرغوث لسـرعـة استـحـالتـه الى دمهـا (شـه:ـد اول،
الذكـرى: ١٦)؛ چنان2كـه مـحـقق كركـى ن:ز عـ:ناً همـ:ن مطـلب را تكرار مى2كند (مـحقق كـركى،

.(١٤٠٩: ٣/ ٢٢٤
صـاحب معـالم و مـحقق نـراقى ن:ز چون به انـتقـال مى2رسند، آن را مـشمـول اسـتحـاله
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مى2دانند. فقـ:ه نخسـت صر�حاً انتـقال را از موارد اسـتحاله شـمرده است (عاملى، ١٤١٨: ٢/
٧٨٧)؛ فقـ:ه دوم ن:ز آن را در فـصل مربوط به استحـاله آورده و مصداقى از مـصاد�ق استـحاله
دانسـتـه است (نراقى، ١٤١٥: ١/ ٣٢٥ و ٣٣١). با ا�ن فـرض، مطالبـى كـه پ:ش از ا�ن در باب

دل:ل مطهر�ت استحاله گفته شد، در ا�ن2جا ن:ز بع:نه تكرار مى2شود.
اما كسانى هسـتند كه استحاله را چ:زى جز انتـقال مى2دانند. با ا�ن حال، برخى به دل:ل
تغـ::ر نـام، در ا�ن2جا ن:ـز قاعده' «تـبع:ـة الاحكام للاسـماء» را به عنوان دل:ل پ:ش مى2كـشند؛
مانند م:رزاى قمى كه صر�حاً انتقال را از استحاله ب:رون مى2داند و تغ:ر حكم را صرفاً به دل:ل

تغ:ر اسم مى2شمرد (م:رزاى قمى، ١٤١٧: ١/ ٤٩٢).
آقـارضا همـدانى پس از آن كـه همه' صـور انتقـال را طرح و بررسى مى2كند، مى2گـو�د:
مقتضاى قاعده، بقاى شىء منتقل2شده است بر آنچه ـ اعم از طهارت، نجاست، حل:ت، و
حرمت ـ پ:ش2تر بوده است، البته مادامى كه استحاله تحقق ن:افته؛ مگر ا�ن2كه دل:ل اجتهادى
سالم از معارض بر خلافش دلالت كند كه درباره' خون كك و پشه و مانند آن دو، در شمارى
اخـبار نفى اشكال شـده است (همـدانى، ١٤٢٢: ٨/ ٣٠٤ ـ ٣٠٥). وى افـزون بر ا�ن، اسـتقـرار
سـ:ــره بر عـدم تـجنب از خـون منـتـقل2شـده بـه بق و برغـوث و مــانند آن را دل:ل بر طـهـارت

مى2شمرد (همدانى، ١٤٢٢: ٨/ ٣٠٤ و ٣٠٦).
سرانجام محقق حك:م به طور كلى سه عنصر قـاعده' طهارت، عموم طهارت منتقل2ال:ه

و س:ره را دل:ل طهارت ذكر مى2كند (حك:م، ١٤٠٤: ٢/ ١١٤).

٦ـ٢. شك در انتقال

روشن است وقتى درباره' اصل حصول انتقال بـه جسم ترد�د شود، اصل بر عدم انتقال
است و حالت گذشته، استصحاب مى2شود و اگر اصلِ انتقال، محرز است، در صورتى كه
خـون نجس بـه حـ:ـوان طاهر منـتـقل شـود و اضـافــه' اولى قطع شـود، در ا�ن صــورت دل:ل
طهـارت منتقل2ال:ـه آن را دربر مى2گـ:رد؛ و اگـر اضافـه' اولى قطع نشـود و اضافـه' دوم درست
نباشد، در ا�ن صـورت دل:ل نجاست منتقل2عنه، آن را دربر مى2گ:رد؛ اما غـ:ر از ا�ن، چهار

حالت پ:ش مى2آ�د:
�?Ë« X�U‰∫ صـدق حقـ:ـقى اضـافه به هر دو �قـ:نى است. مـحـقق خو�ى بـا ب:ان فـرض

نخـست، با تفصـ:ل مـ:ان نوع دل:ـل در هر �ك از منتقل2عـنه و منتقل2ال:ـه تكل:; را ا�ن گـونه
روشن كرده است:
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اگر هر دو دل:ل، لبى بودند، كالعدم فرض مى2شوند؛ و تكل:;، رجوع به اصل عملى
است.

اگـر �كى از دو دل:ل، لفظى بود و د�گرى لبى، دل:ل لبى مـقـدم است مگر ا�ن2كه مـورد
از قدر مت:قن دل:ل لبى ب:رون باشد كه نوبت به دل:ل لفظى مى2رسد.

اگـر هر دو دل:ل، لفظى باشند، دل:ل عـام بر دل:ل مطلق مقـدم است؛ و در صورتى كـه
هر دو مطلق باشند، اصل عـملى چار ساز است؛ و اگر هر دو عـام باشند دل:ل داراى ترج:ح
مقدم است؛ وگرنه بنا به معروف حكم تخ::ر است، ولى به نظر ما تساقط است؛ و به فرض
پذ�رش استـصحاب حكمى، استـصحاب نجاست �قـ:نى قبل از انتقال جـارى مى2شود؛ و به

فرض عدم قبول ا�ن قسم استصحاب، قاعده' طهارت جارى خواهد بود.
�?ÂËœ X�U∫ صـدق حقـ:ـقى اضـافـه به هر دو مشـكوك است. محـقق خـو�ى با ب:ـان ا�ن

فرض، ا�ن بار با تفص:ل م:ان نوع شبهه، ا�ن گونه چاره2اند�شى كرده است:
اگـر شـبهـه، مـفـهـومى باشد، نـه استـصـحـاب حكمى جـارى است و نه اسـتصـحـاب
مـوضـوعى؛ تكل:;، رجـوع به قـاعـده' طهـارت است؛ و اگـر شـبـهـه، مـوضـوعى شـد، با
اسـتصـحـاب بقـاى اضافـه' اول:ـه �ا اسـتصـحـاب عـدم حدوث اضـافـه' ثانو�ه، نجـاست ثابت

مى2شود.
�Âu� X�U∫ صدق حق:قى اضافه به اولى �ق:نى و به دومى مشكوك است. محقق خو�ى

با ب:ان ا�ن فرض، ا�ن بار بى ه:چ تفص:لى، به حكم نجاست خون مـعتقد است، خواه شبهه
مـوضوعى باشـد خواه مـفهـومى؛ ز�را در هر صـورت، دل:ل نجاسـت خون منتـقل2عنه بدون
معارض، آن را شامل است؛ ز�را دل:ل طهارت دم منتقل2ال:ه نمى2تواند آن را دربر گ:رد؛ ز�را
اگر شبهه مفهومى باشد، موضوع مشكوك اسـت و اگر شبهه موضوعى باشد، با استصحاب

عدم حدوث اضافه' ثانو�ه احراز مى2شود كه خون در منتقل2ال:ه، از منتقل2ال:ه است.
�?Â—U?NÇ X�U∫ صـدق حـق:ـقى اضـافـه به اولى مـشكوك و به دومى �قـ:نى است. مـحـقق

خو�ى با ب:ـان ا�ن فرض، با تفـص:ل م:ـان شبهـه' مفهومـى و موضوعى، ا�ن حـالت را ا�ن گونه
بررسى مى2كند: اگر شبهه مفهومى باشد، دل:ل طهارت خون منتقل2ال:ه آن را شامل مى2شود و
به دل:ل مفهومى بودن شـبهه، استصحاب بـقاى اضافه' اول:ه، جارى نمى2شود؛ ولى اگـر شبهه
مـوضوعى بـاشد، اسـتـصحـاب بقـاى اضافـه' اول:ـه جـارى مى2شود، ولى دل:ـل طهارت خـون
منتقل2الـ:ه با دل:ل نجاست خـون منتقل2عنه تعـارض مى2كند و در حقـ:قت، چون هر دو اضـافه

�ق:نى مى2شود، ا�ن فرض به حالت اول برمى2گردد (غروى تبر�زى، ١٤١٠: ٣/ ٢١٦ و ٢٢٠).
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البتـه پ:ش از ا�ن، محـقق همدانى در «مـصبـاح الفق:ـه» صور مـختل; انتـقال را طرح و
بررسى كرده است (همدانى، ١٤٢٢: ٨/ ٣٠٠ ـ ٣٠٥).

٣. استهلاك

�كى از اسباب تبـدل موضوعات عـ:نى، «استهلاك» است. از ا�ن سبـب، در ابواب مختل;
سـخن گفـته مى2شـود؛ ابوابى ماننـد طهارت، صـلاة (در بحث لباس نمـازگزار)، صـوم (در

بحث مفطرات)، ا�مان، اطعمه و اشربه و غصب.
استـهلاك در همـه' ابواب فقـهى، توان تبد�ل مـوضوع و به پ:رو آن، تبـد�ل حكم را دارا
ن:ـست؛ �عنى استـهلاك تـحقق مى2پذ�رد، امـا حكم همـچنان بر حال خـود باقى است؛ براى
نمونه اگـر مقدارى خاك مـعدن در تراب خالص مـستهلك شـود، برخلاف گذشتـه2اش جواز
ت:مم را كـسب مى2كند؛ ولى اگر قطره2اى خمر در آبى قـل:ل، مستهلك شـود، قطره نه2تنها بر
نجـاست خـود باقى است، بلكه همـه' آب را هم مـتنجس مى2كند. بـنابرا�ن مى2با�سـتى از ا�ن
سـبب در ابواب مخـتل; فـقه بـحث شود. ازا�ن2رو، برخى گـفـته2اند در جـر�ان اسـتهـلاك،
اجمـالاً مستهلك حكم اولـى خود را از دست مى2دهد و حكم مستـهلك2ف:ه را حـائز مى2شود

مگر در شرا�طى خاص كه ا�ن اتفاق نمى2افتد (انصارى، ١٤٢٠: ٣/ ١٣٦).

١ـ٣. معناى استهلاك

استهلاك در لغت از ر�شه' هلك به معـناى اهلاك و نابود كردن است. استهلاك مال، به
خرج و نابود كـردن آن معنا شـده است. ا�ن شكل، به معناى جـد�ت در كار ن:ـز دانستـه شده

است (ابن منظور، ١٤٠٥: ١٠/ ٥٠٥ و ٥٠٧).
استهـلاك در عبارات فقهـاى متقدم، به معناى از ب:ن بردن به كـار رفته است (ش:خ مـف:د،

.(١٤١٠: ٢٣٩
ا�ن لفظ، گـاه به مـعناى اسـتـحـاله ن:ـز دانسـتـه شـده است؛ چنان2كـه در عـبـارت شـ:خ
انصارى در بحث به كارگ:رى آبِ مستعمل آمده است (ش:خ انصارى، ١٤١٥: ١/ ٣٦٠ ـ ٣٦١).

واژه' استـهلاك به مـعناى پراكنده شدن اجـزا و از ب:ن رفتن ظاهرى آن ن:ـز به كار مى2رود
كـه مـعناى مورد نـظر در ا�ن بحث است. اسـتهـلاك طبق ا�ن كـاربرد، پراكنده شـدن اجـزاى
شىء است به گونه2اى كه از �كد�گر قـابل تشخ:ص و تم::ز نباشند. مـحقق نائ:نى آن گونه كه
در «من:ـة الطالب» آمده، استـهلاك را ا�ن گـونه معنا كـرده است: ممـزوج شدن به غ:ـر جنس
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خود، در صورت زوال حق:ـقى �ا عرفى صورت نوع:ه شىء (خوانسارى، ١٤١٨: ١/ ٣٤٦؛ ن:ز
ر. ك: بحـرالعلوم، ١٤٠٣: ٢/ ٣٧٧، پانوشت). آن گـاه وى نتـ:ـجه مى2گـ:ـرد كـه مـزج و خلط با
هم2جنس و مــزج �ا خلط با غـ:ــرجنس به شـرط بقــاى صـورت نوعـ:ــه، اسـتـهـلاك نـ:ـست

(خوانسارى، ١٤٠٣: ١/ ٣٤٦ ـ ٣٤٧).
از ا�ن تعر�;، ملاك استهلاك ن:ز به دست مى2آ�د كه همان «عدم تم::ز» است. بنابرا�ن
شىء بى2آن2كه دچار تحول و تغـ::ر ماه:ت شود و صورت نوع:ـه2اش تبدل �ابد، از نظر پنهان
مى2ماند. در سخن محقق نائ:نى تغ::ر صورت نوع:ه آمده بود، ولى منظور وى آن2گونه تغ::ر
ماه:ت و حقـ:قتى ن:ست كـه در استحاله وجـود دارد؛ بلكه مراد وى، همان عدم تمـ::ز است

كه نت:جه' پراكنده شدن اجزاى شىء است.
شـ:خ طوسى در بحث رضـاع، عـبارت ذ�ـل استـهـلاك را به ا�ن مـعنا به كـار برده است

(ش:خ الطوسى، ١٤٠٧: ٥/ ١٠٢).
واژه' د�گرى كه در عبـارات فقها با اسـتهلاك، مرادف شده، «اضـمحلال» است؛ براى
نمونه محـقق كركى در مقام ب:ان شرط ا�ن امـر كه در لباس حر�ر ممزوج با غ:ـرحر�ر خواندن
نمـاز اشكال ندارد، مى2نو�سد: «مـا لم �ضـمحل الخـ:ط فـ:صـدق عل:ه اسم الحـر�ر» (محـقق
كركى، ١٤٠٩: ٣/ ٢٣٧؛ ن:ز ر. ك: شه:د ثانى، ١٤١٣: ١/ ١٦٤؛ و محقق بحرانى، بى2تا: ١/ ٣٣٥).

٢ـ٣. تفاوت استهلاك با استحاله

در جر�ان اسـتهـلاك و استـحاله، هر دو شىء مـستـهلك و استحـاله2شده، از نظر پـنهان
مى2شوند؛ با ا�ن تفاوت كه در استهلاك، ماه:ت شىء بدون تغ::ر باقى مى2ماند و تنها اجزاى
آن پراكنده مى2شـود؛ ولى در اسـتحـاله، مـاه:ت شىء و به عبـارتى صـورت نوع:ـه' آن تغـ::ـر
مى�2ابد. از ا�ن2رو، در استهـلاك با تجم:ع اجزا و پذ�رفتن شكل سـابق، حكم همچنان باقى
است؛ ولى در اسـتحـاله با برگـشت مـاه:ت قـبل، حكم سابـق برنمى2گردد، مـگر جا�ى كـه

عرف همچنان آن را شىء سابق بداند (طباطبا�ى �زدى، ١٤١٧: ١/ ص ٢٧٢ ـ ٢٧٣).

٣ـ٣. استهلاك شىء در هم جنس

در جـر�ان اسـتهـلاك، دو چ:ـز وجـود دارد: �كى مسـتـهلك و د�گرى مـسـتهلـك2ف:ـه.
پرسش ا�ن جاست كه آ�ا در جر�ان استهلاك، با�د ا�ن دو از دو جنس مخال; باشند �ا ا�ن2كه

در دو جنس موافق ن:ز استهلاك صدق مى2كند؟



شتم
وه

تاد
هف

م، 
ست

  ب"
ال

س

١٠٦

برخى معـتقدند اسـاساً استهـلاك در جنس موافق معنا ندارد؛ ز�را مـزج در متجـانس:ن،
تنها مـوجب از�اد كمـ:ت شىء مى2شود و تغـ::ـرى در شىء مسـتهلك حاصل نـمى2شود. ا�ن
اند�شه از تعـر�فى ن:ز كه مـحقق نائ:نى از استـهلاك داشت، دانستـه شد. محـقق حك:م ن:ز در
«مستـمسك»، فرض استهلاك با اتحـاد جنس را خالى از اشكال نمى2داند (حك:م، ١٤٠٤: ٢/
٣٩٢؛ و ٨/ ٢٣٥). اما محقق خو�ى با درنگ ب:ش2تر در معناى اسـتهلاك، موردى را كه اتحاد
در جنس مطرح است، ا�ن گونه تحل:ل مى2كند كه گاه استـهلاك نسبت به خود شىء ملاحظه
مى2شـود و گـاه نـسـبت به صنفى خـاص و صــفـتى مـخـصـوص. وى مـى2گـو�د در صـورت
نخـست، استـهلاك مـعنا ندارد؛ ز�را آن دو از �ك طبـ:عت هسـتند كه مـقدارش ب:ش2تر شـده
است؛ اما در صورت دوم، استهلاك قابل تصور است، چه در ا�ن2جا نگاه به وص; عنوانى
است كه با ملاحظه' آن شىء مـمزوج، موضوع حكمى خاص قرار گـرفته است و در واقع اثر
بر صنفى خـاص از طبـ:ـعت مـتـرتب شـده است. مـثال آن، صـنفى از آب مطلق است كـه به
فرض، اسـتعـمال آن اشكـال دارد؛ ولى چون هم:ن آب در در�ا ر�خـته مى2شـود، ا�ن صن;
هم2جنس، مسـتهلك شده و خصوصـ:ت و صنف:ت خود را از دست مى2دهد و اسـتفاده از آن

روا مى2شود (بروجردى، ١٣٦٤: ١/ ٩٧ ـ ٩٨).

٤ـ٣. استهلاك در ابواب فقه

گفت:م اسـتهلاك در ابواب مختل; فقه طرح و بـررسى شده است؛ ا�نك به اجمال آن را
در هر �ك از ا�ن ابواب از نظر مى2گذران:م:

 —UN� Æ≥‡¥‡±

در باب طهارت، مسأله' استهلاك به انحاى مختل;، طرح شده است؛ مثلاً گاهى نگاه
به طهارت و نجـاست است كه آ�ا مسـتهلك بر حال طهـارت �ا نجاست خـود باقى مى2ماند �ا
خ:ـر؟ و گاه نظر به اضافـه �ا اطلاق است كه آ�ا مـستهلك بر حـال مضاف �ـا مطلق بودن خود
باقى مى2ماند �ا خ:ر؟ و گاه نگاه مصـداقى به صدق آب وضو �ا غسل �ا تراب در ت:مم است.
چنان2كه گفـت:م، ا�ن گونه ن:ست كه همواره مـستهلك حكم مستهلك2فـ:ه را دارا شود؛ براى
مثـال اگر مقـدارى معدن:ـات مانند گچ در خاك، آمـ:ختـه و مستـهلك شود، ت:ـمم بر آن جا�ز
است، اما اگر مـقدارى خاك متنجس در خاك طاهر مـستهلك شود، به2رغم استـهلاك، ت:مم
بر آن صـحـ:ـح ن:ـست؛ چراكـه بر خـاك نـخـست، صـدق تراب ـ كـه مطلـوب است ـ تحـقق
مى�2ابد. امـا بر خاك دوم عنوان طاهر ـ كـه مطلوب قرار گـرفته است ـ صـدق نمى2كند، ز�را
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برخى از اجـزاى آن نجس است (درباره' بخش طهــارت ر. ك: انصـارى، ١٤٢٠: ٣/ ١٣٦ و ١٤٠).
اما مى2دان:ـم كه هر نجاسـتى در غ:ـر خود مـستهلك شـود، نجاست آن همـچنان باقى است و
اسـتـهلاك، نجـاست را از ب:ن نمـى2برد؛ چنان2كـه كاش; الـغطاء مى2نو�سـد: خمـرى كـه در
سركه مستـهلك مى2گردد، محكوم به نجاست است؛ همچنان كه هر مسـتهلكى از نجاسات
چن:ن است (كـاش; الغطاء ، ١٤٢٢: ٢/ ٣٨٥). البـتـه مواردى اسـتـثنا شـده است؛ چنان2كـه در

«عروه» خون مستهلك در دهان، پاك اعلام شده است (طباطبا�ى �زدى، ١٤١٧: ١/ ١٤١).
…ö� Æ≥‡¥‡≤

در باب صلاة در بحـث لباس نمازگـزار درباره' آنچه سـجده بر آن صحـ:ح است، بحث
استهلاك به م:ان آمده است. برا�ن اساس اگر غـ:رحر�ر در لباس آن2قدر كم باشد كه در حر�ر
مستـهلك باشد، نماز خواندن در آن اشكال دارد؛ و اگـر خاك سجده از معـدن:ات باشد و در

خاك مستهلك شده باشد، سجده اشكال ندارد (عاملى، ١٤١٠: ٣/ ١٧٥).
Âu� Æ≥‡¥‡≥

در كتـاب صوم آمده است كه اگـر خ:اط روزه2دار نخ را با آب دهان خـود مرطوب كند،
ســـپس آن را از دهان ب:ـــرون آورد و دوباره نخ را در دهـان بگذارد و رطوبـت آن را ببلعـــد،
روزه2اش باطل است؛ مگر ا�ن2كه رطوبت نخ در آب دهان به گونه2اى مستهلك شود كه د�گر

بر آن رطوبت خارجى صدق نكند (طباطبا�ى �زدى، ١٤١٧: ٣/ ٥٤١).
Z� Æ≥‡¥‡¥

به2كارگ:رى عطر براى انسان مُحرم نارواست؛ اما اگر به گونه2اى مستهلك شود كه بو،
طعم و مزه2اش تغ::ر پ:دا كند، از حرمت ب:رون مى2رود (محقق بحرانى، بى2تا: ١٥/ ٤٢٤).

nK� Æ≥‡¥‡µ

اگر انسان بر خوردن چ:زى سوگند �اد كرد، انصراف عرفى اكل، خوردن چ:زى است
كه از د�گرى قـابل تشخـ:ص و متمـا�ز باشد؛ خواه تنهـا باشد و خواه بـا د�گرى باشد. از ا�ن
رو، اگر در چ:زى ماننـد غذا مستهلك شود و نامش از آن منتـفى شود، در صورت خوردن،
حنثى صورت نمى2گ:ـرد؛ حتى اگر مزه و سا�ـر اوصافش باقى بماند (شه:د ثانى، ١٤١٣: ١١/

٢٤١ ـ ٢٤٢؛ و بحرانى، ١٤١٠: ٢/ ٢١٧).
t�d�« Ë tLF�« Æ≥‡¥‡∂

شـهـ:ـد ثانى در رسـالـه' «الاسـئلة المـازحـ:ـه» مى2نو�سـد: اگــر قطره2اى از بول حـ:ـوان
مـاكول2اللحم �ا مـقـدارى از فضـولاتش در مـا�عى ب:فـتد، حـكمش ا�ن است كه در صـورت



شتم
وه

تاد
هف

م، 
ست

  ب"
ال

س

١٠٨

استهلاك، على2الظاهر همه' آن حلال است (شه:د ثانى، ١٤٢١: ١/ ٦٣١).
ÕUJ� Æ≥‡¥‡∑

�كى از شرا�طـى كه موجب مى2شـود رضاع، باعث مـحرم:ت شـود، ا�ن است كه شـ:ر
خالص باشد و با چ:زى مخلوط نشود؛ مگر ا�ن2كه در ش:ر مستهلك شود.

VB� Æ≥‡¥‡∏

كاش; الغطاء مى2نو�سد كـه اگر فرد در آب �ا خاك، مقـدارى شىء  غصبى داخل كند،
در صورت استهـلاك، طهارت صح:ح است؛ و مستـهلك به منزله' تل; است و ضمان بر آن

مترتب است (كاش; الغطاء ، ١٤٢٢: ١/ ٣٤١).
œËb� Æ≥‡¥‡π

اگر خمـر در غ:ر خود از قب:ل اغـذ�ه و ادو�ه كم �ا ز�اد آم:خته شـود، به دل:ل عموم ادله'
ا�جاب2كننده' حد، باز حكم حد ساقط نمى2شود.

در ا�ن مــورد، مــمـكن است ا�ن اشكـال به نظر آ�د كـــه حكم تابع اسـم است و در ا�ن
مورد، اسم عوض شـده است و لذا صدق شرب خمر تحقق نمى�2ابد؛ چنان2كـه اگر كسى بر
نخوردن سركه سوگند �اد كند، جا�ز است سكنجـب:ن را كه حاوى سركه است، تناول كند.
به ا�ن اشكال ا�ن2گـونه مـى2توان پاسخ داد كـه ا�ن دو با هم فـرق دارند؛ چه ا�ن كـه در فـرض
نخست، عـ:ن هر جا �افت شود حرام است؛ و بـدون شك، ع:ن در ضمن ممـتزج هم �افت
مى2شود؛ بر خلاف باب �م:ن كه ع:ن محلوف، حرام ن:ست، بلكه صرفاً چ:زى كه محلوف
بر آن صدق كند، حرام است كـه آن هم تنها با صدق اسم صورت مى2گ:رد. البـته در صورتى
كه ادله، از مـورد منصرف باشد، مى2توان مـورد را از وضع حد ب:رون دانست، مـانند ا�ن2كه

قطره2اى خمر در منبعى آب ب:فتد (ر. ك: كر�مى جهرمى، ١٤١٤: ٢/ ٣٢٢).

نت�جه

انقـلاب مى2تواند مـوضـوع را تغ:ـ:ـر دهد و به تبـدل در صـورت نوع:ـه' عـرفـ:ه مـعنا شـود و با
اسـتـحـاله �كى گـردد و احكام آن را داشـتـه باشـد. در انتـقـال، چگونگـى اسناد به هر �ك از
منتـقل2عنه و منتقـل2ال:ه را با�د در نظر داشت. اسـتهـلاك مى2تواند در هم2جنس ن:ـز راه داشتـه

باشد و تنها در برخى ابواب فقهى موضوع2ساز باشد.
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١٩. حك:م، س:دمـحسن (١٤٠٤ ق)، مستـمسك العروة، مكتبة آ�ة الله العـظمى المرعشى

النجفى، چاپ سوم.
٢٠. طبـاطبا�ى �زدى، سـ:ـد محـمدكـاظم (١٤٠٩ ق)، العـروة الوثقى، مـؤسسـة الاعلمى

للمطبوعات، ب:روت، چاپ دوم.
٢١. ــــــــــــــــ، (١٤١٧ ق)، العروة الوثقى، تحق:ق و نشر مؤسسة النشر الاسلامى،

چاپ اول.
٢٢. طوسى، محمد (١٤٠٧ ق)، الخلاف، تحق:ق و نشر: مؤسسة النشر الاسلامى، قم،

چاپ اول.
٢٣. عـاملى، حـسن بن ز�ن2الـد�ن (١٤١٨ ق)، مـعـالم الد�ن و مـلاذ المـجـتـهـد�ن، قـسم

الفقه، تحق:ق س:دمنذر حك:م، مؤسسة الفقه للطباعة و النشر، قم، چاپ اول.
٢٤. عـسكرى، ابـوهلال (١٤١٢ ق)، الفـروق اللغــو�ه، تحـقـ:ق و نـشـر مـؤسـســة النشـر

الاسلامى، قم، چاپ اول.
٢٥. علامه حلى، حسن بن �وس; (١٤١٠ ق)، ارشاد الاذهان الى احكام الا�مان، تحق:ق

فارس الحسون، مؤسسة النشر الاسلامى، قم، چاپ اول.
٢٦. ــــــــــــــــ، (١٤٢٠ ق)، تحر�ر الاحكـام الشرع:ة على مذهب الامامـ:ه، اشراف
آ�ةالله جعفر السبحانى، تحق:ق الشـ:خ ابراه:م البهادرى، مؤسسة الامام الصادق (عل:ه

السلام)، قم، چاپ اول.
٢٧. ــــــــــــــــ، (١٤١٤ ق)، تذكرة الفقهاء ، تحقـ:ق و نشر مؤسسة آل الب:ت (عل:هم

السلام) لاح:اء التراث، قم، چاپ اول.
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٢٨. ــــــــــــــــــ، (١٤١٣ ق)، قــواعــد الاحكام، تحــقـ:ق و نـشـر مــؤسـســة النشــر
الاسلامى، قم، چاپ اول.

٢٩. ــــــــــــــــ، (١٤١٣ ق)، منتهى المطـلب فى تحق:ق المذهب، تحق:ق قـسم الفقه
فى مجمع البحوث الاسلام:ه، مشهد، چاپ اول.

٣٠. ـــــــــــــــــ، (١٤١٠ ق)، نها�ة الاحكام فى مـعرفة الاحكام، تـحق:ق سـ:دمـهدى
رجا�ى، مؤسسه' اسماع:ل:ان، قم، چاپ دوم.

٣١. علم2الهـدى، سـ:ــدمـرتضى (١٤١٥ ق)، الانتـصـار، تحـقـ:ق و نشــر مـؤسـسـة النشـر
الاسلامى، قم، چاپ اول.

٣٢. غروى تبـر�زى، على (١٤١٠ ق)، كتاب الطهـارة (تقر�ر درس آ�ت2الله س:ـدابوالقاسم
خو�ى)، دارالهادى، قم، چاپ سوم.

٣٣. قـاضى بن بـراج، عـبـدالعـز�ـز (١٤١١ ق)، جـواهر الفـقــه، تحـقـ:ق و اعــداد ابراه:م
البهادرى، اشراف جعفر السبحانى، مؤسسة النشر الاسلامى، قم، چاپ اول.

٣٤. قلعـه2جى و د�گران (١٤٠٨ ق)، مـعـجم لـغـة الفـقـهـاء ، دارالنفـائس، ر�اض، چاپ
دوم.

٣٥. قمى، مـ:رزا ابوالقاسم (١٤١٧ ق)، غنائم الا�ام فى مـسائل الحلال و الحرام، تحـق:ق
مكتب الاعلام الاسلامى، فرع خراسان، مركز النشر التابع لمكتب الاعلام الاسلامى،

چاپ اول.
٣٦. كـاش; الغطاء ، شــ:خ جـعـفـر (١٤٢٢ ق)، كـش; الغطاء ، تحـقــ:ق مكتب الاعـلام

الاسلامى، مركز النشر التابع لمكتب الاعلام الاسلامى، قم، چاپ اول.
٣٧. كــــر�مـى جــــهـــرمـى، علـى (١٤١٤ ق)، الدر المـنضــــود (تـقـــر�ـر درس آ�ت2الـله

س:دمحمدرضا گلپا�گانى)، دارالقرآن الكر�م، قم، چاپ اول.
٣٨. محـقق حلى، جعفـر (١٤٦٤ ق)، المعتبـر فى شرح المخـتصر، تحـق:ق لجنة التحـق:ق

باشراف الش:خ ناصر مكارم، مؤسسة الس:د الشهداء ، قم.
٣٩. ـــــــــــــــــ، (١٤٠٩ ق)، رسـائل الكـركى، تحـقـ:ق محـمـد حـسـون، اشـراف،

س:دمحمود مرعشى، مكتبة آ�ةالله العظمى المرعشى النجفى، قم، چاپ اول.
٤٠. مف:د، محمد بن محمد (١٤١٠ ق)، المقنعه، تحق:ق و نشر مؤسسة النشر الاسلامى،

قم، چاپ دوم.
٤١. موسـوى عاملى، س:ـدمحمـد (١٤١٠ ق)، مدارك الاحكام فى شرح شـرائع الاسلام،
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تحق:ق و نشر مؤسسة آل2الب:ت (عل:هم السلام)، لاح:اء التراث، مشهد، چاپ اول.
٤٢. نجـفى، محـمـدحسـن (١٣٦٧)، جواهر الكلام فى شـرح شـرائع الاسـلام، تحقـ:ق و

تعل:ق عباس قوچانى، دارالكتب الاسلام:ه، تهران، چاپ سوم.
٤٣. نراقى، احمـد (١٤١٥ ق)، مستند الشـ:عة فى احكام الشـر�عه، تحقـ:ق و نشر مؤسـسة

آل2الب:ت (عل:هم السلام)، لاح:اء التراث، مشهد، چاپ اول.
٤٤. همدانى، آقارضا (١٤٢٢ ق)، مصباح الفقـ:ه، تحق:ق محمد باقرى، نورعلى نورى و
محمد م:رزا�ى، اشراف س:دنورالد�ن جعفـر�ان، المؤسسة الجعفر�ة، لاح:اء التراث،

قم، چاپ اول.



چك�ده
مطلوب�ت شرعى افزا$ش جمع�ت مـسلم�ن و تحقق آن به عنوان س�است كلى نظام، تنها
با تشك�ـل خـانواده و ترغـ�ب به فــرزندآورى ب�ش.تر است. دو دسـتـه ادلـه* شـرعى، ا$ن
فرض�ـه را اثبات مى.كند: دسته* اول، آ$ات و روا$ات مربوط به مـسائل خانواده است؛ و
Cدسـته* دوم، ادله.اى است كـه به امـور د$گرى همچـون ب�ـان نعمت.هاى دن�ـوى و وص

جامعه* اسلامى به عزّت.مدارى و مانند آن مى.پردازند.
ادعاى تلازم دائمى م�ان افـزا$ش جمع�ت و بروز نابسامانى.ها در حـ�ات مادى و معنوى
نسل جـد$د، ه�چ دل�لى ندارد؛ ولى به هنگام بروز تزاحم، تلازم جـزئى و اتفاقى نـ�ز از

طر$ق تشخ�ص اهم و مهم قابل طرح و بررسى است.
كل�دواژه	ها

تنظ�م خانواده، تكث�ر جمع�ت، تحد$د نسل، پ�شگ�رى، عزل، اسقاط جن�ن.

 كاهـش و افزا$ش جـمع�ـت بشرى با اراده و برنامـه.ر$زى معـ�ن، بحثى است كـه در چند دهه*
اخ�ر مورد توجه قرار گرفته است. ا$ن امر در گذشته، همواره از عوامل طب�عى و قهرى تأث�ر

s}LK�� X}FLł g|«e�« X}ÐuKD�

*
vNI� ÁU~½ “«

رضا اسلامى**

كاوشى نو در فقه اسلامى
سال ب"ستم، شماره چهارم، زمستان ١٣٩٢

صفحات ١١٣ - ١٣٤

* تار$خ در$افت ١٣٩٣/١٠/٢٠؛ تار$خ پذ$رش ١٣٩٣/١٢/١٠..
**  عضو ه�أت علمى پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى.
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مى.پذ$رفت؛ مثـلاً جنگ.هاى خانمـان.برانداز و قتل و غارت وسـ�ع، $ا فجا$ع طبـ�عى بزرگ
چون س�ل و زلزله، $ا قحطى و خـشكسالى، $ا ب�مارى.هاى واگ�ر و سر$ع.الانتـقال، ناگهان
باعث كاهش جمعـ�ت مردم در منطقه.اى خاص مى.شد. از سوى د$گر، خـرمى و سرسبزى
مناطق و وفـور نعمت.هاى طبـ�عى، و سـلامت و امن�ت س�ـاسى و اجتـماعـى، سبب كـثرت
جم�عت مى.شد. تا پ�ش از صد سال گذشته، تصور نمى.شد كه صرف.نظر از عوامل مساعد
$ا نامساعـد، نوعى توافق جمعى بر كنترل و كـاهش جمع�ت $ا نوعى مـد$ر$ت و برنامه.ر$زى

كلان و تدب�ر س�اسى براى افزا$ش جم�عت وجود داشته باشد.
دو عامل مـهم كه صـورت جد$دى براى بحث افـزا$ش $ا كاهـش جمعـ�ت پد$د آورده،
نظام سلطه و رشد دانش پزشكى است. بر ا$ن اساس، با$د فـراتر از وجود انگ�زه.هاى فردى
و شـخصى بحث كـرد و به هدف.گـذارى اجـتمـاعى و برنامـه.ر$زى جمـعى، توجـه ب�ش.ترى

داشت.
تأث�ر نظام سلطه و به و$ژه سرما$ه.دارى غـرب، از آن جهت قابل توجه است كه در نظام
سلطه، افـزا$ش $ا كاهش جـمعـ�ت، تابع وجود $ا فـقدان مـنافع براى نظام سلطه است. پس
اگـر جمـع�ت كم.تـر در سطح جهـان $ا در كـشورهاى ز$رسلطه به تـقو$ت اهرم.هاى كنتـرل و
فشار و مهار اجتماعى ب�نجامد، البته براى نظام سلطه، مطلوب خواهد بود؛ و اگر در منطقه
$ا شرا$ط خـاص، افزا$ش نسبى جمـع�ت قومى $ا طا$فه.اى $ـا اقل�ت د$نى به ا$ن هدف كمك
كند، در آن.جــا افـزا$ش جـمــعـ�ت، مطـلوب است؛ $عنى ن�ــروى انسـانى در زمــره* $كى از
كالاهـا$ى است كه تحت كنتـرل و هدا$ت نظام سلطه با$د باشـد و حتى كـشورهاى سلطـه.گر

نسبت به جمع�ت خودشان ن�ز ا$ن س�است را اعمال مى.كنند.
تأث�ـر عامل دوم $عنى رشـد دانش پزشكى، از ا$ن جهت مـهم است كه امـروزه مى.توان
تحت پوشش انجام واكس�ناس�ون، $ك باره چند م�ل�ون نفر را $ك.جا عق�م كرد $ا از راه مواد
خـوراكى عـمـومى مـثـل آرد، روغن، شكر، آب آشـامـ�ـدنى، نمك و مكـمل.هاى غـذا$ى $ا
برخى داروها $ا سموم ش�ـم�ا$ى، به.راحتى و به.تدر$ج جمعـ�ت بس�ارى را نابارور ساخت $ا
ب�مـارى.ها$ى را رواج داد كه براى مردم و حـاكم�ت، دست.وپاگـ�ر و مانع رسـ�دن به اهداف
بزرگ و اقتدار سـ�اسى و اجتماعى مى.شـود. در واقع، دانش پزشكى مى.تواند در قالب $ك
جنگ.افـزار بس�ار قـوى در مخـاصمـات س�ـاسى ظهور كند. بنابرا$ن ابـزارهاى بس�ـار مؤثر و
كارآمد، مى.تواند در خدمت اهداف س�اسى براى كنترل جمع�ت قرار گ�رد و پشت�بانى فكرى

و تبل�غاتى وسا$ل ارتباط جمعى را ن�ز با$د در عمق و وسعت ا$ن تأث�ر، لحاظ كرد.
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$كى از صـورت.هاى قابل توجـه دخـالت نظام سلطه در ا$ن مـسأله، بر هم زدن تركـ�ب
جـمـعـ�ت كــشـورها به لحـاظ نسـبـت قـومـ�ت.ها $ا پ�ـروان مـذاهـب و اد$ان است. افـزا$ش
جمعـ�ت، اهرم فشارى است براى مطالبات ب�ش.تر و سـهم.خواهى ب�ش.تر در قدرت؛ و ا$ن
اهرم در جـا$ى كه با اهداف نظام سلـطه متناسب باشـد، قابـل استـفاده خـواهد بود. در چن�ن
موردى د$گر خبرى از سـ�است «فرزند كم.تر، زندگى بهتر، و تبل�غـات هم.سو با آن ن�ست.
پس هر اقل�تى كه به اكثر$ت.رساندن آن.ها در خـدمت اهداف نظام سلطه باشد، با$د پشت�بانى
و تقو$ت شونـد؛ هرچند ا$ن پشت�بانـى با ده.ها واسطه و كاملاً نامحـسوس باشد. از ا$ن رو،
در بحث افـزا$ش جمـعـ�ت، همه* شـرا$ط دخـ�ل در بحث و همه* صـورت.ها را با$د مـلاحظه

كرد.
ما در ا$ن.جا نخـست برخى مبانى كلامى و فـقهى بحث را ـ كه در زمره* مـبادى تصد$قى
است ـ مطرح مى.كن�م و سـپس به تحر$ر محل نزاع در مـسأله، در مرحله* سـوم به ادله* مطلوب�ت

افزا$ش جمع�ت مسلم�ن و در پا$ان به بررسى حالات تزاحم مى.پرداز$م.

مبانى و پ�ش	فرض	ها

برخى مـسائل كـلامى $ا فقـهى كه عنـوان مبـادى تصد$قى بحث مـا را دارد و در جاى خـود به
اثبات رس�ده است عبارتند از:

١. حُسن و كمال خلقت

آنچه لبـاس خلق و وجود پوشد، از آن رو كـه از عدم پا به عرصـه* وجود گذاشتـه، قابل
تحس�ن است؛ چون فـرض آن است كه خلق تنها به دست خداست و خـلقت كار خداست:
Ót]K�« ÓÊËÔd?Ô�ÚcÓ| Ós|c?]�« ¨»U?Ó�Ú�Ó_« v�ËÔ_ Ì UÓ|ü —U?ÓN]M�«ÓË qÚ}]K�« ·Óö?�??Ú�«ÓË ÷Ú—Ó_«ÓË  «Óu?ÓL?]��« oÚKÓ� v� ]Ê≈»
«Îö�UÓ� «Óc?Ó� ÓXÚIÓKÓ� U??Ó� UÓM]�Ó— ÷Ú—Ó_«ÓË  «Óu??ÓL??]��« oÚKÓ� v?� ÓÊËÔd]JÓH??Ó�Ó|ÓË ÚrN�uÔM?Ô� vÓKÓ�ÓË Î«œu??ÔF??Ô�ÓË ÎU?�U??Ó}??�
Ós|c]�« ÓoÓKÓ� «Ó–UÓ� v�ËÔ—ÓQÓ� t]K�« ÔoÚKÓ� «ÓcÓ�» :(آل.عمران/١٩٠)؛ هر موجودى، معرف خالق خود است
«ÔÁËÔb??Ô�??Ú�U??Ó� Ì ¡ÚvÓ� =q?Ô� Ôo�U??Ó�» :(لقــمــان/١١)؛ و خلقت، بـه حق و هدفــدار است « t�ËÔœ Ús�

(انعام/١٠٢).
ا$ن قـض�ه از آن جـهت اهمـ�ت دارد كه اگـر فرض كن�م ه�چ جـهت ترج�ح.دهنـده ح�ثـ�ت
وجود بر ح�ث�ت عدم $ا بالعكس موجود نباشـد و تنها مجرد وجود نسبت به عدم سنج�ده شود،
ترجـ�ح با جانب وجـود است. هم�ن طور اگـر فرض كن�م كـه جهـات مرجح وجـود با جـهات
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مـرجح عدم، مـساوى باشـد، جـهت وجود برترى دارد. پس در مـوردى كـه شك كن�م مجـرد
كثـرت نفوس بشرى بهـتر است $ا عدم آن، اصل اولى آن است كـه كثرت، بهـتر از قلت است؛
چون وجود، بـهتر و خـ�ر است. به تعـب�ـر د$گر، اگر جـهات ك�ـفى را ناد$ده بگ�ر$ـم، همواره

كم�ت ب�ش.تر خلا$ق بهتر از كاهش آن است؛ چون خلا$ق آ$نه* تجلى خداوند هستند.

٢. سلامت فطرت انسان

هر انسانى با فطرت خداجـو و حق�قت.طلب متولد مى.شـود و عوامل خارجى و شرا$ط
بد، مـانـع از تجلى نور فطرت مـى.شـود؛ حـتى در شــر$رتر$ن افـراد انـسـانى ن�ــز نور فطرت
خامـوش نمى.شـود. دعوت به حق در نهـاد انسان، به گـونه.اى از ب�ن نمى.رود كـه او خود را
مـجبـور و مقـهور به ارتكـاب معـاصى و مفـاسد بدانـد؛ بلكه نداى حق همواره در گـوش دل
هست؛ چنان.كـه در مـجـموعـه.اى از احـاد$ث به ا$ن مطلب اشـاره شـده است (ش�ـخ صدوق،
œu�u?� s� U�» :١٣٨٧: ٣٣٠). از جـمله، در حد$ث مـشهـورى از امـام صادق(ع) مى.خـوان�م
�Ò�t�U» (حر عاملى، ١٤١٤: ١٢٥/١٥).L| Ë t�«dÒBM| Ë t�«œÒuN| Ê«cK�« Á«u�« UL�« Ë …dDH�« vK� UÒ�« b�u|
از ا$ن رو، در كشورها$ى كـه وضع�ت اقتصادى و فـرهنگى اسC.بار است، اگر فرض
كن�م تلازمى م�ـان بستـر نامطلوب خانوادگى $ا اجتـماعى با فاسـد شدن نسل جـد$د باشد، تا
رسـ�دن به شـرا$ط بهتـر، مى.توان�م به كنتـرل جـمعـ�ت قائل شـو$م و اگـر تلازمى م�ـان بستـر
مطلوب خانوادگى $ا اجتماعى با رشد و تعالى نـسل جد$د باشد، مى.توان�م به رجحان تكث�ر
جمـع�ت قـائل شو$م. امـا در فرض شك، $عنى در جـا$ى كه نمـى.دان�م $ا نمى.توان�م آ$نده را
مـحـاسـبـه كن�م، اصـل اولى آن است كـه هر انسـانى راه صـحـ�ح خـود را پـ�ـدا مى.كند و ا$ن
خـداوند است كـه هادى بـشـر است؛ پس تكثـ�ـر جـمـعـ�ت، راجح اسـت، مگر آن كـه دل�ل

قانع.كننده.اى بر نفى آن و بر خلاف اصل، پ�دا شود.

٣. رازق�ت خداوند

همه* خـلائق بر سر سفـره* خالق نشسـته.اند و در ع�ن حـال، نظام سبب و مسـبب در كار
است. پس در مسأله* مطلوب�ت تكث�ر جمـع�ت، اگر مشكلى به نام تأم�ن هز$نه.هاى زندگى و
ن�ـازهاى ضرورى و رفـاهى بشـر مطرح شود، بـا فرض آن.كـه همه* عـوامل خـارجى را ناد$ده
بگ�ر$م $ا عوامل مسـاعد براى تكث�ر جمع�ت با عوامل نامـساعد، برابر باشند و شك كن�م كه
آ$ا تكث�ر جمعـ�ت با مشكل اقتصادى $ا رفاهى براى مردم مواجـه مى.شود $ا خ�ر، اصل اولى
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بر اســـاس پذ$رش رازقــ�ـت خــداوند ا$ن اسـت كــه چن�ـن مــشكلـى بروز نمى.كنـد. قــرآن
مى.فرما$د:

åÓÊu?ÔI?DMÓ� ÚrÔJ]�Ó√ U??Ó� ÓqÚ�?� Å̂oÓ�?Ó� Ôt]�≈ ÷Ú—Ó_«ÓË Q?ÓL??]��« =»Ó—Óu?Ó� Ó̈ÊËÔb??Ó�uÔ� U?Ó�ÓË Úr?ÔJÔ�Ú“— Q?ÓL??]��« v�ÓË»
ËÔ– Ô‚«]“]d�« ÓuÔ� Ót?]K�« ]Ê≈ò Ë ª©∂Øœu�® åU??ÓN???Ô�Ú“— t]K�« v?ÓKÓ� ]ô≈ ÷Ú—Ó_« v� ÌW]�«Óœ Ús� U???Ó�ÓËò ª©≤≥Ø U|—«–®

» (ذار$ات/٥٨). Ôs}�ÓLÚ�« …]uÔIÚ�«
توج�ه ا$ن قض�ه بر اساس نظام سـبب و مسبب، آن است كه خداوند به هر انسانى الهام
مى.كند چگونه روزى خـود را ب�ابد؛ و در عـ�ن آن كه م�ـان مردم در روزى، تفـاوت گذاشـته
ÚXÓJÓKÓ� U??Ó� vÓKÓ� ÚrN?�Ú“— È=œ«Ód� «u?ÔK=C?Ô� Ós|c]�« U??ÓL?Ó� ‚Ú“=d�« v� ÌiÚFÓ� v?ÓKÓ� ÚrÔJÓC?ÚFÓ� Óq]C??Ó� Ôt]K�«ÓË» :است
√Óu?Ó� t}?� ÚrÔN?Ó� ÚrÔNÔ�U?ÓLÚ|Ó»¡» (نحل/٧٠)؛ به گـونه.اى كـه در فـرض استـقـرار بهـتـر$ن و ا$ده.آل.تر$ن
نظام.هاى اقــتــصـادى، باز هم ا$ن تـفـاوت تكو$ـنى در بهـره.هـاى مـادى و مــعنوى از مـ�ــان
نمى.رود. پس مجرد تكثـ�ر جمع�ت، اغن�ا را فقـ�ر نمى.كند و مجرد تقل�ل جمـع�ت، فقرا را
غنى نمى.سازد؛ بلكه تدب�ر فرد و حاكمان س�اسى و فـضاى اجتماعى و اعمال مردم است كه
فـقر و غنا را پد$ـد مى.آورد؛ $عنى ك�ـفـ�ت زندگى آن.ها عـامل مؤثر است، نه مـجـرد كمـ�ّت
آن.ها. بر همـ�ن اساس، با$د گـفت كه رشـد شاخص كـمّى با كاهش شـاخص ك�ـفى، ملازم

» (قصص/٨٢). Ô—bÚIÓ|ÓË ÁœUÓ�� Ús� ÔQÓAÓ| ÚsÓL� Ó‚Ú“=d�« ÔjÔ�Ú�Ó| Ót]K�« ]ÊÓQÓJÚ|ÓË» :ن�ست. قرآن مى.فرما$د
روا$ات فراوانى كه درباره* اسـباب وسعت روزى دار$م (علامـه مجلسى، ١٤٠٣: ١٤٩/٥؛
حر عـاملى، ١٤١٤: ٤٤/١٧)، در ه�چ.كـدام كثـرت جـمعـ�ت مـانع شمـرده نشـده است؛ بلكه
سحـرخ�ـزى، احسـان به پدر و مادر، حـسن خلق و مانـند آن.ها از اسبـاب سعه* رزق؛ و نـ�ز
اطاعت خـدا و رسـول، اطاعت حـاكم مشـروع و اجـراى دسـتورات كـتب الهى، از اسـبـاب
وفور نعـمت و رشد اقتصـادى دانسته شده است و خـلاف آن.ها ما$ه* بدبختى و عذاب دانسـته
Ús� «uÔKÓ�Ó_ ÚrN=�Ó— Ús� ÚrNÚ}Ó�≈ Ó‰e�Ô√ UÓ�ÓË Óq}?��ù«ÓË Ó…«Ó—Úu]��« «uÔ�UÓ�Ó√ ÚrÔN]�Ó√ ÚuÓ�ÓË» :شده است. قرآن مى.فرما$د
Ús� Ì U?Ó�ÓdÓ� ÚrN?Ú}ÓKÓ� UÓMÚ�?Ó�ÓHÓ� «Úu?ÓI]�«ÓË «uÔMÓ�¬ ÈÓd?ÔIÚ�« ÓqÚ�Ó√ ]ÊÓ√ ÚuÓ�ÓË» ،(مائده/٦٦)  « ÚrNKÔ�Ú—Ó√ XÚ�Ó� Ús�ÓË ÚrN?�ÚuÓ�

»��[÷Ú—Ó_«ÓË ¡UÓL» (اعراف/٩٦).

٤. كرامت خلقت و عزّت انسان

هر مخـلوقى در حدود ظرفـ�ت خو$ش، كـر$م است؛ چون خلقت او به.حق است و از
=d?Ó�Ú�« v� ÚrÔ�UÓMÚK?ÓL?Ó�ÓË ÓÂÓœ¬ vMÓ� UÓMÚ�]d?Ó� Úb?ÓIÓ�ÓË» :آن مـ�ـان، انسـان به شـ�ـوه* خـاصى تكر$م شـده است
(اسراء/٧٠) كه بر اسـاس آن، مى.تواند موجـودات د$گر را مسخـر خود سـازد و همه*  «dÚ�?Ó�Ú�«ÓË
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خلا$ق در خدمت او قـرار مى.گ�رند (رجبى، ١٣٧٩: ١٢٨). انسان جداى از كرامت ذاتى ـ كه
ناشى از فطرت خـداجوى او و قـواى تكو$نى او در تسخـ�ر مـوجودات است ـ نوعى كـرامت
اخـت�ـارى و ارادى ن�ز دارد كـه به سـبب طاعت خـداوند و طى مسـ�ر بـندگى حاصل مى.شـود
(مـصــبـاح $زدى، ١٣٧٣: ٣٧٢)؛ و از ا$ن رو، بالاتر$ـن درجـه* كــرامت براى بهــتـر$ن بندگــان
خداوند $عنى پ�ـامبر خاتم(ص) و اهل ب�ت مـعصوم(ع) او است كه خلفـاى خداوند در زم�ن

هستند.
كرامت و عـزّت انسان به لحـاظ نظام تشر$ع، بـه گونه.اى است كه او حـق ندارد خود را
(منافقون/٨). بر  « ÓÊuÔLÓKÚFÓ| Óô Ós}?I�UÓMÔLÚ�« ]sJÓ�ÓË Ós}M�ÚRÔLÚK�ÓË t�u?Ô�Ód�ÓË Ô…]eFÚ�« t]K�ÓË» :ذل�ل و حق�ر سازد
ا$ن اساس، س�است تقل�ل $ا تكث�ر جمـع�ت با$د با تكر$م و تعز$ز انسان ملازم باشد و اگر بر
خلاف آن باشد، قابل قبـول ن�ست. حال اگر در بستر خانواده $ا اجتماع، ندانسـت�م كه تكث�ر
جمع�ت با زندگى عزّت.مدارانه* انسـان ملازم است $ا خ�ر، معنا$ش آن است كه نمى.دان�م او
راه صـح�ح زندگى و راه بندگى را انتـخاب مى.كـند $ا خ�ـر؟ در ا$ن.جا با$د فـرض بگ�ر$م كـه
خداوند ابزار كافى و مناسب براى انتخاب صح�ح را به.او داده است و از $ارى او در$غ نكرده
است؛ پس نمى.توان به صـرف ا$ن احـتمـال كه نسـلى فاجـر و فاسق پـد$د مى.آ$د كه به سـبب

ارتكاب معاصى ذل�ل است، تكث�ر جمع�ت را نامطلوب بدان�م.
از سوى د$گر، تأث�ر ا$ن اصل در بحث، آن است كه مـسلمان در برابر كافر با$د عز$ز و
ÚrÔN?Ò��?Ô| ÌÂÚuÓI� Ôt]K�« v?�ÚQÓ| Ó·ÚuÓ�?Ó�» :قوم مـخـتار و مـع�ـار مى.فرمـا$د Cكـر$م باشد. قـرآن در وص
�Ós|d�UÓJÚ�« vÓKÓ� Ì…]e�Ó√ Ós}M�ÚR?ÔLÚ�« vÓKÓ� ÌW]�–Ó√ ÔtÓ�uÒ�» (مائده/٥٤). پس اگر هر $ك از كاهش $ا افزا$شÔ|ÓË
جمـع�ت مسلم�ن، با ضـعC و ذلت مسلم�ن مـلازم باشد، با$د نامطلوب شمـرده شود و هر
كدام با عزّت و اقتدار آن.ها ملازم باشد، با$د مطلوب تلقى شود. در جوامع غ�رمسلم�ن اگر
شـ�وع فـسـاد و تبـاهى و مد$ر$ت و بـرنامه.ر$زى اجـتـماعـى و نظام تعل�م و ترب�ت به.گـونه.اى
است كه تكث�ر آن.ها با تقـو$ت جبهه* كفر و ضلالت مـلازم است، البته تحد$د نسل، مطلوب

خواهد بود.

٥. نفى سلطه8 كفار بر مسلم�ن

بر اساس قاعده* فقهى كه در جاى خود مسلم و مقبول است، شخص كافر نبا$د بر مسلمان،
نوعى سلطه داشـته باشـد كه مـوجب پا$مـال شدن عـزّت د$نى مسلمـان شود؛ و هر راهى كـه بد$ن
سلطه ب�نجـامد، با$د مسـدود گردد (بجنوردى، ١٣٨٩: ١٥٧). بنابرا$ن چنان.كـه خداوند به حكم آ$ه*
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» (نساء/١٤١)، در مقررات شرعى ا$ن راه را بسته Îö}�Ó� Ós}M�ÚRÔLÚ�« vÓKÓ� Ós|d�UÓJÚK� Ôt]K�« ÓqÓFÚ�Ó| ÚsÓ�ÓË» C$شر
است، شـخص مــسلمـان ن�ـز با$د ا$ن راه را بـسـتـه نگه دارد و با اقـدامـات ارادى خــود، از قـبـ�ل
مـعـامـلات تجـارى $ا ازدواج $ا هر گـونه توافـق دوطرفـه، اسـبـاب سلطه* كـافـر را فـراهم ن�ـاورد؛

چنان.كه در اقدامات $ك.طرفه ن�ز با$د اصل نفى سلطه رعا$ت شود.
جـداى از اشخـاص، جامـعه* مـسلم�ن به حـ�ثـ�ت جمـعى.اش ن�ـز با$د در پى نفى سلطه
باشد. پـس هر حركت اجتـماعى با سـازماندهى دولت و حـاكمـ�ت $ا سازمانـدهى احزاب و
گروه.ها خارج از چهارچوب دولت، با$د در جـهت نفى سلطه باشد؛ و اهم�ت حركت.هاى
اجتـماعى و ملى ب�ش.تر از حركت.هاى فـردى و سلامت تحرك اجـتماعى مـهم.تر از سلامت

تحرك فردى است.
پس تبل�ـغـات براى كـنتـرل مـوال�ـد و اقـدامـات عـملى و فـراهم آوردن ابزار و ادوات و
ن�روى انسانى ارزان و آسـان براى عق�م.سازى زنان و مردان مـسلمان از سوى بخش دولتى $ا
خصوصى، اگر در نها$ت، به كـاهش جمع�ت و كاهش جمع�ت در نهـا$ت به پ�رى جامعه و
ضعC ن�روى انسانى ب�نجامد، به اقتضاى قـاعده* «نفى سب�ل» اقدامى حرام و با لحاظ گستره*

لوازم فاسد، حرمتش غل�ظتر و گناهش نابخشودنى.تر است.
امـا اگر سـ�ـاست كنتـرل موال�ـد و تنظ�م خـانواده به مـعناى صـح�ح كلمـه باشـد، $عنى
افزا$ش جمـع�ت در جا$ى كه اقـتضاى آن است و كاهش جـمع�ت به طور موقـت در جا$ى كه
افزا$ش كـمى به.دل�ل عوامل خـارجى ملازم با گسـترش فـساد است، مخـالفتى با قـاعده* نفى
سب�ـل پد$د نمى.آ$د؛ چون در كاهش $ا افزا$ش جمـع�ت، جداى از مصـالح داخلى، رعا$ت

مناسبات مسلم�ن با كفار و موازنه* م�ان مسلمانان و كفار شده است.

٦. نفوذ احكام حكومتى

احكام حكومـتى.اى كـه حـاكم مـشروع بر اسـاس رعـا$ت مـصـالح و مـفاسـد و بر اسـاس
شناخت وى از اهداف و مـقاصـد و ملاكـات احكام شكل مى.گـ�رد، در حق همـه* مردم و حـتى
مجتهدان و مراجع تقل�د كـه در حوزه* تصرف و تحت ولا$ت او هستند، نافذ و مخالفت با آن.ها
حرام است (حائرى، ١٤١٤: ٢٥٧). ادله* ولا$ت فق�ه و حدود اخـت�ارات حاكم و نفوذ حكم او بر
د$گران و حــرمت مــخــالفـت با حكم حــاكم، همــه در جــاى خــود به اثبــات رســ�ــده است
(رحمان.سـتا$ش، ١٣٨٣: ٧/١ به بعد) و از مبـادى تصد$قى بحث ماست و تنهـا به نتا$ج پذ$رش ا$ن
مبنا نظر دار$م. از جـمله آن.كه اگر عواملى به نفع افـزا$ش جمع�ت بود و عـواملى به نفع كاهش
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جمـع�ت، حـاكم اسلامى با اسـتفاده از مـشاوران خـود و مطالعه* وضـع�ت و شـرا$ط خارجى و
مجـموع عـوامل مـساعـد و نامسـاعد، تصـم�م خـود را مى.گ�ـرد و به عنوان س�ـاست.هاى نظام
اسـلامى آن را به همه* دسـتگاه.هاى دولتى و به مـردم ابلاغ مى.كند. حـتى تصـم�م.گـ�ـرى مراكـز
مـسؤول مـثل وزارت بهـداشت و درمـان، در چهـارچوب سـ�است.هـاى نظام قرار مى.گـ�ـرد و

اقدامات آنان، خارج از چهارچوب وظا$C محول، قابل تصور ن�ست.
بر ا$ن اساس، ا$ن فـرض كه در نظام اسـلامى دو گونه راهبرد و دو گـونه س�ـاست.گذارى
براى افـزا$ش $ا كـاهش جمـعـ�ت باشـد، فرض باطـلى است؛ چون در حوزه* تـصرف حـاكم،
دخـالت د$گران بدون ورود از راه.هاى قانونـى، به معناى نقض حـاكمـ�ت و مـخالفت با قـانون
است. البتـه اقدامـات فردى بر خلاف سـ�است كلى، تا آن جـا كه به اظهار مـخالفت ن�نجـامد،
اگر بر اساس توجـ�ه خاص باشد ـ كـه در موارد خاص اتفاق مى.افـتد و از قب�ل استـثنائات قانون
است ـ مـحذورى ندارد؛ مثـلاً س�ـاست نظام، افزا$ش جـمعـ�ت باشد و تبلـ�غات براى كـاهش
جمع�ت ممنوع شود، اما پزشك مى.تواند به فردى خاص توص�ه كند كه به.دل�ل ب�مارى خاصى
Cكـه دارد، ب�ش از $ك فـرزند نداشـتـه باشـد $ا اصـلاً اقـدام به فرزنـدآورى نكند و حـتى به صن

خاصى از ب�ماران مى.توان چن�ن توص�ه.اى كرد. ا$ن كار به معناى نقض قانون ن�ست.

تحرCر محل نزاع

از افـزا$ش جمـعـ�ت، ابتـدا به لحـاظ «ذات موضـوع» بحث مى.كن�م و سـپس آن را به لحـاظ
«عروض عناو$ن خاص» بررسى خواه�م كرد.

ا$ن موضـوع به لحاظ اول $عنى مـجرد افزا$ش جـمعـ�ت مسلمانان بمـاهوهو، مى.تواند
در محل بحث داخل باشـد و نبا$د تصور كـرد كه اثبات $ا انـكار مطلوب�ت افزا$ش جمـع�ت،
همـواره به عـروض عناو$ن خـارجى ناظـر است؛ چون طبع مـوضـوع به گـونه.اى ن�ـست كـه
رجـحـان شـرعى آن روشن باشـد و چه.بسـا گـفـته شـود مـجـرد ز$اد شـدن آمـار مـسلمـ�ن چه
مطلوب�تى دارد؟ در ا$ن.جا ادله* دو طرف بحث با$د به گونه.اى باشد كه اثبات و انكار، متوجه
$ك نقطه باشـد. بنابرا$ـن اگر مـا از رجـحـان افـزا$ش جـمعـ�ت سـخن بگو$ـ�م و منكران، به
وضع�ـت خارجى مسلم�ن و نابسـامانى.هاى اجتمـاعى نظر داشته باشند، به گونـه.اى كه ادعا
شـود هرچه جـمـعـ�ت ب�ش.تر شـود نابسـامـانى ب�ش.تـر مى.شـود، د$گر مـحل اثبـات و نفى،

مختلC شده است.
اما به لحاظ «عروض عناو$ن خاص» باز بحث در چند جهت است:
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١. به لحاظ وجـود تلازم دائمى $ا غالبى م�ان افـزا$ش جمع�ت و كـاهش منابع مادى و
وسا$ل زندگى و رفاه؛ اعم از تغذ$ه، مسكن، بهداشت، و امورى از ا$ن دست.

٢. به لحاظ تلازم دائمى $ا غالبى م�ان افزا$ـش جمع�ت و كاهش سطح فرهنگ و تنزل
مـقـام علمى مـردم جامـعـه و تعل�م و تـرب�ت و كـاهش نخبـگان علمى؛ به ا$ن مـعنا كـه هرچه
جـمعـ�ت ب�ش.تر باشـد، مردم $ا حـاكـم�ت كم.تـر مى.تواند ن�ازهاى مـعنوى خـود را برطرف

كنند.
٣. به لحـاظ وجـود تلازم در شـرا$ط خـاص و مـوقت مـ�ان افـزا$ش كـمى جـمـعـ�ت و
كاهـش ك�فى سـطح امكانات مادى و مـعنوى براى زندگى بهتـر؛ ا$ن شرا$ط به چنـد صورت

قابل طرح است.
اول، در شـرا$طى كه نظام سلطه غـرب وجود دارد و مـسلمـانان تحت غارت و تهـاجم
آن.ها هسـتنـد؛ $عنى ادعـا شـود كـه ارتبـاط سلـطه.گـر و سلطه.پذ$ر مـوجب چـن�ن تلازمى در

شرا$ط فعلى شده است.
دوم، در شـرا$طى كــه نظام سـالم اجـتـمـاعـى بر كـشـورهاى اسـلامى حــاكم ن�ـست و

صرف.نظر از آن.كه نظام سلطه* خارجى در كار باشد $ا نباشد.
٤. به لحاظ وجود تلازم در شرا$ط خاص م�ان افـزا$ش جمع�ت و افزا$ش ك�فى سطح
زندگى؛ با ا$ن ب�ان كه جهان به سوى مردم.سالارى پ�ش مى.رود و برگزارى انتخابات و آمار
پ�ـروان اد$ان و مـذاهـب عـامل تعـ�ـ�ن.كننـده در سـهم.خـواهى براى حـاكـمــ�ت در نظام.هاى
مـردم.سالار است؛ به گـونه.اى كـه فرض مى.كن�م هرچه مـسلمـانان جمـعـ�ت كم.ترى داشتـه
باشند، در برخى كشورها ب�ش.تر تحت فشار قرار مى.گ�رند و هر چه ب�ش.تر باشند، اقتدار و

موقع�ت ب�ش.ترى مى.$ابند.
همـه* حـالات $ادشـده در مـحل نزاع داخل است. امـا بـا$د توجـه داشت كـه در بررسى
ادله، نبــا$د حـالت.هاى مــخـتلC را با هـم خلط كـرد؛ چون براى هـر حـالتى دل�ـل خـاصى
مى.تواند وجود داشته باشد؛ و ن�ز با$د توجه داشت كه در همه* حالات، محل نزاع افزا$ش $ا
كاهش جـمع�ت مـسلم�ن است كـه به كل جامعـه بازمى.گردد، نه افـزا$ش $ا كاهش ازدواج و
موال�د به طور جزئى و شخصى. در عـ�ن حال براى اعمال س�است.هاى نظام، راهى ندار$م
جـز آن.كه تشك�ل خـانواده.هاى جـد$د را ب�ش.تر و در خـانواده.ها موال�ـد را ن�ـز ب�ش.تر كن�م.
آن.گـاه تنظ�م خـانواده از جهت.گـ�ـرهاى شـخصى به سـوى جـهت.گـ�رى سـازمـانى و مطابق

اهداف نظام پ�ش خواهد رفت.
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ادله8 مطلوب�ت
در ا$ن.جا مراد از مطلوب�ـت، چ�زى اعم از وجوب و استحـباب است و ا$ن ادله در دو حوزه
قابـل بررسى است. اول، ادله.اى كه مـربوط به وضعـ�ت خانواده است؛ و دوم، ادلـه.اى كه
خاص خانواده ن�ست، ولى مى.تواند با افـزا$ش جمع�ت ارتباط داشته باشـد. در مجموع مى

توان آن.ها را ا$ن گونه دسته.بندى كرد:

١. ادله8 نهى از عزوبت و ترغ�ب به نكاح، به خصوص نكاح زن ولود

فلسفه* ترغ�ب در ا$ن ادله، مى.تواند امور مختلفى باشد كه از جمله* آن.ها تولد فرزند در
بستـر سالم و افزا$ـش جمعـ�ت از راه صح�ح است. لذا اهل سنت حـفظ نسل را از «مقـاصد
الشر$عه» شمرده.اند و تحر$م لواط و زنا و اسـتمنا و طرق د$گر نامشروع را براى تحقق هم�ن

مقصد مى.دانند (عط�ه، ٢٠٠١: ١٤٨).
Cنكاح، هم خودش هدف است و هم وسـ�له.اى براى ن�ل به هدف ثانوى است كه خل
صالح است؛ $عنى نكاح به لحاظ مطلوب�ت ذاتى خـودش، براى شارع موضوع�ت دارد و به
لحـاظ وســ�له بودن براى ن�ل دو انـسـان به مـقــام پدرى و مـادرى، طر$قــ�ت دارد. پس ا$ن
ترغ�ب مـى.تواند به لحاظ ترغـ�ب در افزا$ش جمـع�ت باشـد؛ خصـوصاً كه به نـكاح زن قابل
براى فرزندآورى ز$اد، توص�ه شده و از نكاح زن ز$باى عـق�م نهى شده است و عق�م او شوم
دانستـه شده است. د$گر آداب و مسـتحبـاب نكاح و محرمـات آن ن�ز غالبـاً به پ�دا$ش نسل و

سلامت آن ناظر است.
اولاً ا$ن ادله به گونه.اى است كه تكرر و تعدد نكاح را ن�ـز شامل است. پس اگر مرد $ا زن
پس از وفات همسـرش دوباره ازدواج كند $ا مردى چند زن در كنار هم داشته باشـد و م�ان آن.ها
عدالـت بورزد، باز هم مطلوب است؛ حتى صـاحب جواهر تصـر$ح دارد كه: «لمـا فى الز$ادة
من تكث�ر النسل و الامة» (نجفى، بى.تا: ٣٥/٢٩). $كى از حكمت.هاى ا$ن ترغ�ب، آن است كه
مى.تواند به تولد فـرزند جد$د ب�نـجامـد. ثان�اً ا$ن ادله و ادله* مـشابه به گـونه.اى ن�سـت كه مـجرد

صدق ولد و تحقق مسماى ولد را كافى بداند، بلكه ترغ�ب براى داشتن فرزند ب�ش.تر است.
روا$ات بس�ارى در ا$ن زم�نه وجود دارد كه معروف.تر$ن آن.ها روا$ت نبوى(ص) بد$ن
ب�ـان است: «تزوجوا فـانى مكاثر بكم الامم غداً $وم القـ�مـة حتى ان السـقط $جى مبطئـاً على
باب الجنة فـ�قـال له ادخل الجنة ف�ـقـول لا حتى $دخل ابواى الجنة قـبلى» (حرعـاملى، ١٤١٢:

١٤/٢٠) و ب�ان مشابه آن (همان: ١٥ و ٥٤).
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در مجموع، ا$ن روا$ات در چند باب عنوان.بندى شده.اند: باب استحباب نكاح، باب
كراهت عزوبت، باب استحباب اجـتناب از برخى زنان مثل زن عق�م ك�نه.ورز، باب كراهت
تزو$ج به دل�ل ترس از ع�ـال.مندى، باب استحـباب ازدواج حتى در صـورت احت�اج و فـقر،
باب استحباب ازدواج بـا زنى كه مى.تواند بس�ار بچه آورد هرچند ز$با نباشد، بـاب استحباب
ازدواج زنانى كـه خصـوص�ـات بدنى آن.ها طورى است كـه بهـتر و راحت.تر بچـه مى.آورند.

(همان: ١٣، ١٨، ٢٧، ٤٢، ٥٤، و ٥٦).

٢. ادله8 اثبات فض�لت و اجر براى زن حامل بر زن عاقر

روشن است كه در غالب موارد، ا$ن فض�لت به لحاظ ختم شدن حمل به تولد و اضافه
شدن فردى به جمـع�ت مسلم�ن است، بدون آن.كه سخن از جنسـ�ت فرزند $ا م�زان هوش و
استـعداد در خانواده $ا وضـع�ت مالى و اقتـصادى پدر و مادر و شـرا$ط اجتمـاعى آنان باشد.
پس اطلاق ا$ـن ادله (حـــر عــامـلى، ١٤١٤: ٥٤/٢٠؛ و ٣٥٣/٢١) همـــه* ا$ن مـــوارد را شـــامل

مى.شود.
البـتـه اگـر حمل بـه سقط بـ�نجامـد و فـرزند بمـ�ـرد، باز هم مـادر ثواب خـو$ش را برده
است؛ چون با نظر به غـالب مـوارد كه فـرزند سـالم متـولد مى.شـود، حكم براى همه* مـوارد

حمل، تعم�م داده شده است.
در ا$ن.جا ن�ز ا$ن اشكال قابل طرح است كه ا$ن ادله مـانند ادله* سابق، به تحقق مسماى
حمل نظر دارد و $ك بار حـاملگى و $ك زا$مان و داشـتن $ك فرزند براى كسب ا$ن فـض�لت
كـافى است. پس تكث�ـر جمـعـ�ت به طور مطلق را اثبـات نمى.كند. ا$ن اشكال در ادله* لاحق
ن�ز درباره* فـض�لت فرزنددارى و طلب خلC صـالح ن�ز راه دارد و برخى محقـقان ا$ن اشكال
را پذ$رفــتـه.اند و ا$ن روا$ـات و از جـمله روا$ت «مــبـاهـات به كـثــرت امت مـسلمــان» را بر
مطلوب�ت «اصل اسـتـ�ـلاد» حـمل كـرده.اند؛ به گـونه.اى كه دست كـم قطع نسل پد$د ن�ـا$د و
جـمعـ�ت مـسلمـ�ن به.تدر$ج مـضمـحل نشـود. بنابرا$ن تولد $ك فـرزند در خـانواده كه عـدد

خانوار را به سه مى.رساند، كافى در صدق روا$ات است (طلعتى، ١٣٨٣: ١١٤).
در پاسخ با$د گـفت كـه اولاً روا$ات مـبـاهات، بـه صـراحت و روشنى، بر مـبـاهات به
فـزونى امت دلالت مى.كنـد و اگر مـراد، تنـهـا بقـاى نسل باشـد، باز مى.توان گـفت كـه آمـار
جمع�ت مـسلم�ن دست كم با ٢/٥ فرزند با احتساب مرگ و مـ�ر ثابت مى.ماند، چه رسد به
ا$ن كه بـخواهد در مقـام مقـا$سه با غـ�رمسلـم�ن رشد كـمى داشتـه باشد؛ و اگـر اكتفـا به $ك
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فـرزند شـود، همـان هدفِ «عـدم قـطع نسل» ن�ـز تحـقق نمى.$ـابد؛ چون اگـر دو نفـر بعـد از
خودشان $ك نفر باقى بگذارند، پس از مدتى جمع�ت از نصC ن�ز كم.تر مى.شود.

ثان�ــاً اطلاق ا$ن ادله بـه گـونه.اى است كــه تكرر حــمل و تكرر تـولد فـرزنـد، مطلوب
است؛ درست مثل تعدد دستگ�ره.هاى ا$مان و تعدد طرق موصل به بهشت؛ مثلاً در روا$ات
گفـته مى.شـود هر كس دخترى را سـرپرستى كند $ا گـفته مى.شـود كسى پس از خـود فرزندى
برجا گذارد كه اعمال ن�ك انجام دهد (حرعاملى، همان: ٣٥٦/٢١ـ٣٦٣)، از ا$ن عبارت روشن
مى.شـود كه اگـر كسى دخـتران مـتـعدد را سـرپرستى كند و فـرزندان ن�كوكـار متـعدد به جـاى
گذارد، سـعادت و فض�لت ب�ش.ترى دارد. مـحال است فضـ�لت سرپرستى سه فـرزند و سه
بار حمل، با فـض�لت $ك فرزند و $ك حـمل، مساوى باشد، الـبته با فرض تسـاوى در سا$ر

جهاتى كه براى مقا$سه لازم است.
ثالثاً صدق روا$ات با مـسماى ولد و حمل، مانع از صدق روا$ات براى مـرتبه* دوم و سوم
ن�ست. پس حتى اگر اولو$ت در صدق را نپذ$رند، منعى از صدق روا$ات براى حمل و ولد در

مرتبه* دوم و سوم ندارند و نت�جه آن است كه روا$ات بر تكث�ر جمع�ت دلالت داشته باشند.
اما بحث تلازم كثـرت اولاد با بروز مفاسد و محـذورات، ادعاى د$گرى است كه بدان
خـواه�م پرداخت. از ا$ن رو، مـعـتـقـد$م كـه فـهم غالـب اهل سنت از ا$ن روا$ات (طلعـتى،
همان: ٩٨) مبنى بر استحباب تكث�ر عددى، فهم صـح�حى است؛ همان گونه كه فهم مشهور
فـقهـاى شـ�عـه ن�ـز چن�ن است (ر. ك: نجـفى، بى.تا: ٩/٢٩ـ٣٥). در نتـ�جه، برخـى از اعلام،
چن�ن تعـب�ـرى دارند: «فائدته [اى فـائدة النكاح] لاتحصـر فى كسـر الشهـوة بل له فوائد منـها

ز$اد النسل و كثرة قائل لا اله الا الله» (طباطبا$ى $زدى، بى.تا: ٧٩٧/٢).

٣. ادله8 اثبات فض�لت و اجر براى بچه	دارى و سرپرستى فرزند

با توجـه به ا$ن ادله، مجرد رسـ�دگى به فـرزند و رعا$ت حـقوق او جـداى از آن.كه وظ�ـفه*
شرعى است، مطلوب�ت شرعى ن�ز دارد. پس هر چه پدر و مادر از جهت فرزندان، ع�ال.مندتر
باشند، خداوند بر آن.ها ب�ش.تر ترحم مى.كند و بركت ب�ش.ترى بر آن.ها نازل مى.شود و درهاى

ب�ش.ترى از بهشت به روى آن.ها گشوده مى.شود (حرعاملى، ١٤١٤: ٣٦١/٢١).
باز روشن است كـه اگر تحـمل زحمت بچـه.دارى مطلوب است، بدان جهت اسـت كه
وجـود خــود بچـه مطـلوب است؛ و حـتى از اطـلاق برخى از ا$ن ادله و ادله* ســابق مى.توان
استفـاده كرد كه در غ�ـرمسلمان ن�ز نكاح و حـمل و بچه.دارى $عنى حركت طب�ـعى خانواده تا
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منتـهى شـدن به نسل جد$د، مـطلوب است. اگر فـرد، قـابل�ت برخـوردارى از اجر اخـروى
نداشـتـه باشـد، دست كم در دن�ـا پاداش عمـل صحـ�ح خـود را مى.ب�ند؛ جـداى از آن.كـه هر
طفلى بر فطرت خـدا$ى متولد مى.شـود و وجودش ما$ه* دفع عـذاب و نزول بركت و تكامل و
تعادل روحى پدر و مادر است و خصوصاً دختردارى اجر ب�ش.ترى دارد؛ چون مهرورزى را

ب�ش.تر مى.كند؛ چنان كه در روا$تى مى.خوان�م:
«عن ابى.عـبـدالله عن رسـول.الله(ص) من عـال ثلاث بنات او ثلاث اخـوات وجـبت له

الجنة» (همان: ٣٦١).

٤. ادله8 ترغ�ب در طلب نسل پاك و خلU صالح

ا$ن ادله ب�انگر چند چـ�ز هستند: اول آن.كه خـ�رات پس از مرگ پدر و مـادر به سبب بر
جـاى گذاشـتن اولاد صـالح، تداوم مى.$ابد. دوم آن.كـه فرزندان ن�كـو، پاداش عمل صـالح
پدر و مـادر هستند و بهـتر$ن ثروت و سـرمـا$ه حسـاب مى.شوند. سـوم آن.كه انبـ�ا و اول�ـا از

خداوند فرزند ن�كو و اولاد صالح طلب مى.كردند.
مـقتـضاى ا$ن ادله، آن اسـت كه فـزونى اولاد اگر مـلازم با فـزونى اولاد صالح باشـد،

مطلوب و مرغوب است.
«ÎU�UÓ�≈ Ós}I]�ÔLÚK� UÓMÚK?ÓFÚ�«ÓË ÌsÔ}Ú�Ó√ Ó…]dÔ� UÓM�U]|=—Ô–ÓË UÓM�«ÓËÚ“Ó√ Ús� UÓMÓ� ÚVÓ� UÓM]�Ó— ÓÊuÔ�uÔIÓ| Ós|c]�«ÓË» :نمونه* آ$ات
ÚVÓNÓ�» (آل.عمـران/٣٨)؛ « ÎWÓ�?=}Ó� ÎW]|=—Ô– ÓpÚ�ÔbÓ� Ús� v� ÚVÓ� =»Ó— Ó‰U?Ó� Ôt]�Ó— U]|dÓ�Ó“ U?Ó�Óœ Óp�UÓMÔ�» :(فرقـان/٧٤)

» (مر$م/٥). ÎUÒ}{Ó— =»Ó— ÔtÚKÓFÚ�«ÓË Ó»uÔIÚFÓ| ‰¬ Ús� ÔÀdÓ|ÓË vMÔ�dÓ| Î̈UÒ}�ÓË ÓpÚ�ÔbÓ� Ús� v�
نمونه* روا$ـات: عن ابى.عبداللـه(ع) «من سعادة الرجل الـولد الصالح»؛ قال رسـول.الله(ص):

«�{ÁbF� s� Áb�F| b�Ë s�RL�« Áb�� s� q�Ëe� tK�« À«d» (حرعاملى، ١٤١٤: ٣٥٩/٢١).

٥. ادله8 كراهت عزل

اگر مـرد بدون رضا$ت زن، اقدام به ر$خـتن منى در ب�رون رحم كند، البتـه ا$ن كار مكروه
و به قـول نادر، حرام است. حـال اگـر دو طرف بر آن توافق داشتـه باشند و مـرد و زن راضى به
نقصان بهره* جنسى خود بد$ن لحاظ باشند تا از فرزندآورى جلوگ�رى شود، باز كراهت شرعى
به جـاى خـود باقى است (نجـفى، بى.تا: ١٨٧/٣٠؛ طبـاطبـا$ى.$زدى، بى.تا: ٨٠٩/٢)؛ و آن دستـه از
وسـا$ل پ�ـشگ�رى كـه اثرشـان به منزله* عـزل است $عنى مـانع از رسـ�دن منـى به جا$گاه طـب�ـعى
خـودش مى.شود، طبـعاً همـ�ن حكم را دارند، چون مـلاك واحد است. امـا حكم وسا$لى كـه
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پس از رس�دن منى به رحم اثر آن را خنثى مى.كنند، تحت عنوان د$گر با$د فهم�ده شود.
كراهت عزل حكمت.هاى مختلC مى.تواند داشتـه باشد؛ از جمله آن.كه ابطال و كشتن
منى و نوعى قـتل خفى است (نورى ١٤٠٨: ١٩٤/١٤). طبـعاً نتـ�جـه* ترك ا$ن كراهت افـزا$ش
اولاد در خـانواده و افـزا$ش جمـعـ�ت مـسلمـانان است؛ و چون ترك هر مكروهى نزد شـارع
مطلـوب است، پس مى.توان گــفت تـرك عـزل، مـطلوب است، و اجــمــالاً اثر وضــعى آن

افزا$ش جمع�ت است.

٦. ادله8 حرمت اضرار قابل توجه به بدن و حرمت ناقص كردن بدن

بر اساس ا$ن ادله، فـقها مى.گو$ند كـه اگر مرد و زن از راه.ها$ى اقدام به پ�ـشگ�رى كنند
كه مـوجب ضرر مـعتنابه به بدن $ا مـوجب عقـ�م شدن دائمى مـرد و زن باشد، مرتـكب حرام
شده.اند (طلعتى همان: ٢١٦ـ٢٥٨). ناچار مسلمانان براى پ�ـشگ�رى با$د راه.هاى حلال و حتى
غـ�ـرمكروه انتـخـاب كنند، البـته اگـر چن�ـن راهى ب�ـابند. روشن است كـه محـدود سـاخـتن
راه.هاى پ�ـشگ�رى خـصوصـاً راه.ها$ى كه سـبب نازا$ى دائم زن و ناقص شدن همـ�شگـى مرد
مى.شود، مسأله* كنترل موال�د را به نحوى كنترل مى.كنند؛ و هم�ن امر، كاهش جمع�ت را از
آن حركت پرشتاب و پرخطر و وحـشتناكى كه در چند سال گذشته پ�ـدا كرده بود، به حركتى

معتدل و معقول تبد$ل مى.كند كه ملازم با افزا$ش جمع�ت نسبت به وضع فعلى است.

٧. ادله8 نهى از اسقاط جن�ن

در برخى مـوارد، اگر راه.هاى جلوگـ�رى از حـمل كارسـاز نباشـد و نطفه* فـرزند منعـقد
شـود، پدر و مادر بـه توافق $ا مادر بـدون رضا$ت شـوهر $ا پدر به اكـراه، مـادر را مجـبـور به
سـقط مى.كند. بر اسـاس ادله* مـعـتـبـر شـرعى، جن�ن در رحـم مـادر پس از نفخ روح، حكم
انسان كـامل دارد و سقط او به معناى كشـتن $ك انسان است. اما پ�ش از نفخ روح ن�ـز سقط
جن�ن، حرام و موجب د$ه است (حر عاملى، ١٤١٤: ٢٥/٢٩؛ و ٣١/٢٦؛ طلعتى، همان: ٣١٢).
تنهـا در موارد خـاص، اسقـاط جن�ن آن هم پ�ش از ولوج روح، مى.تواند جا$ـز شمـرده شود

(فتاحى معصومى، ١٣٧٩: ١٣٠/٢ و ١٥٤). اثر ا$ن ادله ن�ز در افزا$ش جمع�ت، روشن است.

٨. ادله8 نعمت شمرده شدن فزونى جمع�ت و نقمت شمرده شدن كمى جمع�ت

ا$ن ادله در چند قالب مى.تواند مورد توجه باشد:
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اول، به لسان شـكا$ت از كمى جمـع�ت اهل ا$مـان؛ چنان.كه در دعـا دار$م: «اللهم انا
نشكو ال�ك فقد نب�نا… و قلة عدنا» (طوسى، ١٤١١: /٣٦٦، ٤١١ و ٥٨١).

«ÚrÔ�Ód???]�ÓJÓ� Îö??}?KÓ� ÚrÔ�M?Ô� Ú–≈ «ËÔd??Ô�Ú–«ÓË» :دوم، به لســان شـكر در برابر تكـثــ�ــر جــمــعــ�ت
(اعراف/٨٦).

سوم، به لسان گرفتار شدن اهل كفر به استدراج؛ $عنى نعمت بر آن.ها افزون مى.شود،
ولى شكر نمى.كنند و سپس خداوند $ك باره همه* نعمت.ها را از آن.ها مى.گ�رد و از جمله* ا$ن

نعمت.ها فزونى اولاد آنان ذكر شده است.
v� ÚrÔNÓ� ÔŸ—U?Ó�?Ô� Ó̈s}MÓ�ÓË Ì‰U?Ó� Ús� t� ÚrÔ�Òb?LÔ� U??ÓL]�Ó√ ÓÊu?Ô�?Ó�?Ú�Ó|Ó√» :آ$ات در ا$ن زمـ�نه عـبـارتند از
Ós}MÓ�ÓË Î̈«œËÔbÚLÓ� ÎôUÓ� ÔtÓ� ÔXÚK?ÓFÓ�ÓË Î̈«b}�ÓË ÔXÚIÓKÓ� ÚsÓ�ÓË v�Ú—Ó–» ،(مؤمنون/٥٧) « ÓÊËÔdÔFÚAÓ| Óô q?Ó�  «ÓdÚ}Ó�Ú�«
U?Ó}Ú�Òb�« …UÓ}?Ó�Ú�« v� UÓN� Úr?ÔNÓ�=cÓF?Ô}� Ôt]K�« Ôb|dÔ| UÓL?]�≈ ÚrÔ�ÔœÓôÚËÓ√ ÓôÓË ÚrÔNÔ�«ÓuÚ�Ó√ ÓpÚ�?�ÚFÔ� Óö?Ó�» ،(مدثر/١١)  « Î«œu?ÔNÔ�

ÔH�Ó√ ÓoÓ�ÚeÓ�ÓË�ÓÊËÔd�UÓ� ÚrÔ�ÓË ÚrÔNÔ» (توبه/٥٥).
ÓuÔ�ÓË t��UÓB� Ó‰UÓIÓ�» :چهارم، به.لسان فهم عرفى از ملازمه* كثرت جمع�ت با عزّت و اقتدار
(كهC/٣٩)، و  «Î«bÓ�ÓËÓË ÎôU?Ó� ÓpÚM� ]qÓ�Ó√ UÓ�Ó√ v�ÓdÔ� ÚÊ≈» ،(٣٤/Cكه)  « Î«d?ÓHÓ� ÒeÓ�Ó√ÓË ÎôU?Ó� ÓpÚM� Ôd?Ó�Ú�Ó√ UÓ�Ó√ ÔÁÔ—ËU?Ó�Ô|
«Î«œÓôÚËÓ√ÓË Îô«Óu??Ú�Ó√ Ód?Ó�??Ú�Ó√ÓË Î…]u?Ô� ÚrÔJ?ÚM� ]b?Ó�Ó√ «uÔ�U??Ó�» (شـعـراء/٥٤)؛ و ن�ـز آ$ة  «ÓÊuÔK}K?Ó� ÔW?Ó�–Úd??AÓ�  ¡ÓôÔRÓ� ]Ê≈»
(توبه/٦٩) كـه صحت ا$ن مـلازمه به لحـاظ عزّت و اقـتـدار صورى و دن�ـوى را تأ$�د مى.كند كـه
t]K�« Ús� ÚrÔ�ÔœÓôÚËÓ√ ÓôÓË ÚrÔNÔ�«ÓuÚ�Ó√ ÚrÔNÚMÓ� ÓwMÚGÔ� ÚsÓ�» :مى.تواند همراه با جهـت.گ�رى صح�ح باشـد $ا نباشد
ÔsÚ�Ó� «uÔ�UÓ�ÓË» :(آل.عمـران/١٠ و ١١٦؛ مجـادله/١٧). در سه جـا از قرآن ن�ز چـن�ن آمده است « ÎU�?Ú}Ó�
» (سبأ/٣٥) كه باز نشان از فهم عرفى در مـلازمه* كثرت عددى Ós}�]cÓFÔL� ÔsÚ�Ó� U?Ó�ÓË Î«œÓôÚËÓ√ÓË Îô«ÓuÚ�Ó√ ÔdÓ�Ú�Ó√
با قـدرت است و دل�لى ندار$م كـه ا$ن امـر، فهم عـصـرى و مـختص به شـرا$ط آن دوره* خـاص
باشد. از اصل ا$ن ملازمـه هم ردعى ن�ست، بلكه مذمت متوجه جـهت.گ�رى منفى آن.ها است

كه قدرت خود را مانع اطاعت خدا و عذاب اخروى مى.دانستند.

٩. ادله8 اثبات عزّت براى فرد و جامعه8 اسلامى

برخى از ا$ن ادله، تحت عنوان «باب كـراهة التعـرض للذل» در «وسائل الشـ�عـه» جمع
شده است (حر عـاملى، ١٤١٤: ١٥٥/١٦). ا$ن ادله، همـه* طرق ثابت و مـتغـ�رى را كـه به ا$ن
مقـصد منـتهى مى.شـود، از راه مقـدم�ت واجب مى.كند. $كى از ا$ن طرق، تـكث�ـر جمعـ�ت
مسلـم�ن است، به نحـوى كه در مقـا$سه با د$گـران، امت�ـاز ترج�ح كـمّى را از دست ندهند.
حال اگـر فرض كن�م تأمـ�ن ا$ن مقصـد از راه.هاى د$گر مقـدور باشد، باز هم ا$ن راه مـسدود



١٢٨

شتم
وه

تاد
هف

م، 
ست

  ب"
ال

س

نمى.شـود؛ چون حتى با فـرض عـز$ز بودن فرد و جـامعـه* اسـلامى در اثر علم و تكنولوژى و
اخـلاق و فـرهنگ، افـزا$ش عـزّت آن.ها با افـزا$ش آمـارشـان ن�ـز مطلوب است؛ مگر آن.كـه
مـجرد افـزا$ش بى.رو$ه* جمـع�ت $ا افـزا$ش نسـبى بدون وجود مـد$ر$ت و فرهنگ و اقـتصـاد
سالم، به افزا$ش تباهى منجـر شود؛ مثلاً فرض كن�م جامعـه* مسلم�ن طورى است كه هر چه
جمع�ت ب�ش.تر مى.شود، لشكر دشمن تقو$ت مى.شود كه ا$ن فرضى تقر$باً محال است. بر
ا$ن اساس، مى.توان ادعا كرد كه در جامعه* اسـلامى ملازمه* ثابت و قاعده.مند و دوسو$ه م�ان
عزتّ و كـثرت برقرار است و تنها در شـرا$ط خاص و نادر، ممكن است ا$ن مـلازمه به دل�ل
عوامل خارجى برقـرار نباشد. از ا$ن رو، برخى ادعا كـرده.اند كه از مقاصـد الشر$عه در باب

نكاح، تكث�ر عددى مسلم�ن است (ابو$ح�ى، ١٩٨٥: ٤٨٢).

بررسى حالات تزاحم

مطلوب�ـت افـزا$ش جـمـعـ�ت مـسلمـ�ن، در صـورتى كـه با د$گـر احكام شـرعى اعم از
الزامى $ا غ�رالزامى، تزاحم پ�دا كند ـ $عـنى نزد شخص مكلC $ا نزد دولت اسلامى و حاكم
شرعى تأمـ�ن هر دو هدف م�ـسور نباشـد ـ آن.گاه بنا به قاعـده* اهم و مهم، عـمل مى.شود؛ و

با$د مصلحت برتر را رعا$ت كرد و تأم�ن مصلحت كم.تر را به.ناچار ناد$ده گرفت.
روشن است كه طرح مـسأله در قالب وقوع تزاحـم، به ا$ن معنا است كه مجـرد افزا$ش
جـمعـ�ت، تالى فـاسد و آثار منفى ذاتى نـدارد، بلكه به دل�ل عوامـل خارجى، گـاه با اشكال
مـواجه مى.شـود. بنابرا$ن مـا منكر مـلازمه* ثابت و دائـمى هستـ�م؛ و اگـر كسى ادعـاى آن را
دارد، با$د اقامه* دل�ل كند. آنچه در ا$ن باره گفته شده، در واقع رجوع به احتمال و ملازمه به

صورت جزئى و اتفاقى است كه به حالت تزاحم باز مى.گردد.
در ا$ن.جـا بـرخى از ا$ن حـالات را مى.توان بـررسى كـرد. مـثــلاً اگـر مـصلحـت افـزا$ش
جمعـ�ت با مصلحت سلامت و بهـداشت فرد $ا اجتمـاع، تزاحم پ�دا كند؛ البته وقـوع ا$ن گونه
تزاحم در افراد خـاص $ا در برخى خانواده.ها به صـورت جزئى و مـحدود، قابـل تصور است؛
مثـلاً زنى ب�مـارى خاص دارد كـه زا$مان.هاى مـتعـدد براى او ضرر قطعى $ا خطـر جانى حتـمى
دارد؛ ولى اگـر اضرار به بدن زن مـوهوم باشد، اصـلاً تزاحم رخ نمى.دهد. اگر گـفتـه شود كـه
خـانواده.هاى پرجـمـعـ�ت، به لحـاظ شاخـص سلامت و بـهداشت در سـطح پا$�ن.تر هسـتند و
مـادران پرفــرزند ب�ـمـارتر و پدران پـرفـرزند در وضـعـ�ت روحـى بدترى نسـبت به كـم.فـرزندها
هسـتند، ا$ن سـخن هـ�چ مـبناى علمى و حـتى شـواهد خـارجى و ه�چ آمـار تـأ$�ـدكننده ندارد.
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خـانواده* پرجـمعـ�ت به صـرف پرجـمـع�ت بودن ـ و در مـقـا$سـه با خانـواده.هاى كم.جمـعـ�ت ـ
پرنشاطتر هسـتند. مادران پرزا$مان، سالم.ترند و پدران و فـرزندان ا$ن خانواده.ها تعادل روحى
ب�ش.ترى دارند. البـتـه خـانواده.هاى بسـ�ـار پرجـمـعـ�ت كـه آمـار فـرزندان براى عـرف عـام ن�ـز
تعـجب.آور باشـد، از تحت ادله خـارج هسـتند؛ چون ادله* شـرعى به ازد$اد مـتعـارف منصـرف
است. بنابرا$ن اضـرار وارد به مـادر و پدر در صـورت دارا شـدن مـثـلاً ١٥ $ا ب�ـست فـرزند، از
محل بحث ب�رون است؛ چنان.كه ادله* شرعى از پد$ده* انفجار جمع�ت ن�ز منصرف است. حال
هم�ن تكث�ر مـتعارف براى افراد خاص $ا در مقاطع و شـرا$ط خاص براى اصنافى از مردم، اگر
مـزاحم با مـصلحت مـهم.ترى بـاشد، مـى.توان از آن دست برداشت؛ مـثـلاً زوجـ�ن در اوا$ل $ا
اواسط ازدواج براى مدت معـ�نى كه دوره* درمان $ا تحصـ�ل ضرورى $ا مأمور$ت مـهم شغلى،
مى.توانند فرزندآورى را به تأخـ�ر اندازند؛ ولى براى كلى جامعه نمى.توان گـفت چن�ن تزاحمى
رخ مى.دهد. با ا$ن حال، اگر فرض كن�م تكث�ر جمـع�ت در مقطعى موجب گسترش امراض و

تولد بچه.هاى ناقص.الخلقه شود، البته مصلحت اهم را با$د مراعات كرد.
از آن.جا كه گفت�م محل نزاع، تكث�ر جمع�ت است و بازگشت به س�است.هاى كلان در
نظام اسـلامى دارد، پس بحث افزا$ش اولاد در خـانواده.ها هرچند به تكثـ�ر جمـع�ت مـرتبط
است، با آن تلازم دائمى ندارد. بنـابرا$ن تمركـز بحث بر وقـوع تزاحم مـ�ان سـ�ـاست تكث�ـر
جمعـ�ت $ا د$گر س�است.هاى نظام مثل س�ـاست دفاعى $ا فرهنگى $ا اقتـصادى، با$د باشد.
در ا$ن.جـا تشـخ�ـص اهم از مهم بـا حاكم اسـلامى و از طر$ق تشـخـ�ص مـصلحت به كـمك
خبـرگان اسـت. اما هنگام وقـوع تزاحم براى افراد $ا اشـخاص خـاص، در حالى كـه آنان در
سا$ه* نظام اسلامى به سر مى.برند، رعا$ـت نكته.اى د$گر لازم است؛ و آن، مصلحت اعمال
س�است.هاى نظام از سوى آحاد مـردم است. پس هر كسى هم با$د مصلحت شخص خود و
هم مصلحت سـازمانى.اش را مـلاحظه كند و آن.گاه اهم را بر مهـم مقدم دارد. به ا$ن امـر ن�ز
با$د توجه داشت كـه در تقدم اهم بر مهم به مـقدارى كه رفع تزاحم شـود، اكتفـا مى.شود، نه
ب�ش.تر. پس اگر تـنها تأخ�ـر فرزندآورى در مقـاطع خاص، مشكل بـرخى خانواده.ها را حل
مى.كند، نبا$د اصل فرزندآورى كنـار گذاشته شود؛ و اگر مـوانع و مزاحمات تكث�ر جـمع�ت
در نظام $ا پرفـرزندى در خـانواده.ها را بتـوان به نحـوى برطرف كـرد كـه اصل تزاحم از مـ�ـان

برود، البته ا$ن كار با تعط�ل مصلحت مهم، بر اهم تقدم دارد.
به هم�ـن منوال، صور د$گرى براى تزاحم مى.توان فـرض كرد كه در قـالب برخى اشكالات

مطرح مى.شود. در ا$ن.جا به نحوى كه ب�ان آن اشكالات باشد، آن.ها را مطرح مى.كن�م.
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١. تزاحم مصلحت افـزا$ش جمعـ�ت با مصلحت رعـا$ت حقوق فـرزندان؛ در ا$ن.جا
فرض تزاحم، آن است كه با افزا$ش جمع�ت، ترب�ت صح�ح كودك و تأم�ن ن�ازهاى مادى و
مـعنوى او مــخـدوش مى.شـود $ا دسـت كم رفـاه او تأمـ�ن نـمى.شـود. پس بر فـرض تـحـقق
تزاحم، با$د د$د مـصلـحت افـزا$ش جـمعـ�ت چـقدر ز$ـاد است و در برابر، تأمـ�ن ن�ـازهاى
ضـرورى و اول�ه* كـودكـان و حـداقل.هاى زندگى مراد اسـت $ا حد مـتـوسط $ا تأمـ�ن رفاه كـه
مـصلحت ترج�ـحى است؛ و البـته رعـا$ت مـصلحت اهم را با$د كـرد؛ ولى تشخـ�ص آن در
امور شخـصى، با افراد و خانواده.ها و در امور اجـتماعى، با حاكم است. در عـ�ن حال، ما
معتقد$م كه چن�ن تزاحمى جـز در موارد و مقاطع خاص و نادر رخ نمى.دهد و شاهد آن، ا$ن
است كـه آ$ات و روا$ات درباره* مطلوب�ت تكثـ�ر جـمعـ�ت مسلمـ�ن، در سخت.تر$ن شـرا$ط

اجتماعى، صادر شده است.
٢. تزاحم مصلحت افزا$ش جمع�ت با مصلحت رعا$ت حقوق اول�ا؛ به ا$ن معناى كه

پدر و مادر ن�ز حق زندگى مرفه و حداقل.هاى آسا$ش و آرامش را دارند.
در بررسى ا$ن فرض، همان نكات سابق را با$د لحاظ كرد؛ عـلاوه بر آن.كه اساساً در جامعه*
اسلامى مـصالح اخروى بر مـصالح دن�وى ترجـ�ح دارد؛ $عنى تحمل سخـتى.ها براى اجر و ثواب
نزد هر فـرد مسلمـان بر اساس مـبانى اعـتقـادى كاملاً تـوج�ه شـده است. پدر و مادر در خـانواده و
حاكم اسـلامى براى جامعه، در هنگـام بروز تزاحم فقط بر اساس مصـالح دن�وى نبا$د ب�ـاند$شد؛

چه رسد به ا$ن كه رعا$ت مصالح اخروى در زندگى دن�وى ن�ز اثر خود را نشان مى.دهد.
بنابرا$ن رنج فرزنددارى براى مـادر و پدر، آن قدر اجر اخروى دارد كه حـتى اگر فرض
كن�م فـرزندان پس از رشـد و كمـال، ه�چ رسـ�ـدگى.اى به آنان نكنند و به لحـاظ مـحـاسبـات
دن�وى راضى به تحمل آن سختى.ها نباشند، باز هم به لحاظ ادله.اى كه ثواب باردارى مادر و
محبـت به فرزندان و تأم�ن مخـارج آن.ها را از سوى اول�ا، مى.گو$د مـصلحت پرفرزند بودن

را ترج�ح مى.دهند و راضى مى.شوند.
ناگفته نمـاند كه در ا$ن فرض و فرض سابق، احتمـال عقوق ن�ز مطرح است؛ $عنى ا$ن
احتـمال كـه پدر و مادر با عدم رسـ�دگى به فـرزندان به دل�ل ز$اد بودن آن.ها، مقـصر شناخـته
شـوند و مـشــمـول ادله* عـقـوق از سـوى اولاد شـونـد؛ و ن�ـز فـرزندان به سـبب هـمـ�ن عـدم
رس�ـدگى، نااهل بار ب�ا$ند و مـوجب اذ$ت پدر و مادر شـوند و مشمـول ادله* عقـوق از سوى

آن.ها باشند. در ا$ن.جا باز هم پدر و مادر، مقصر شناخته مى.شوند.
پاسخ آن است كــه اولاً هرچند مـمكن اسـت پدر و مـادر اسـبـاب نااهـل بودن فـرزندان را
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فراهم آورند، ه�چ.گاه علت تامه* ا$ن امر ن�ستند و همه* اسباب انحراف در خانواده و اجتماع، از
ق�ـبل اقتـضائات هستند؛ و اطلاق ادله* شـرعى به گونه.اى است كـه تقص�ـر پدر و مادر را مـجوز
تقصـ�ر اولاد قرار نمى.دهد. ثان�ـاً ه�چ.گاه پدر و مادر نمى.توانند راهى پ�ـدا كنند كه بفهـمند اگر
اكنون فرزنددار شوند، در آ$نده نمى.توانند حقوق او را مراعات كنند؛ چون اسباب شكل.گ�رى
زندگى آ$نده، بس�ار مختلC است و حضور خود فرزند، معادلات فعلى را به هم مى.زند. ثالثاً
محل بحث، مطلوب�ت افزا$ش جمع�ت به عنوان $ك سـ�است كلى براى جامعه و نظام اسلامى
است؛ پس اگـر كسـى به طور خاص و در مـوردى، به فـرض، $ق�ن پـ�دا كـرد كـه با اعمـال ا$ن

س�است دچار گناهى مى.شوند، براى شخص او اجتناب از گناه مقدم است.
٣. تزاحم مصلحت افزا$ش جمع�ت با مصلحت برخى مشاغل و مناصب خاص؛ گاه
اقتضاى شـغلى و منصبى، به گونه.اى است كه شخص نمى.تواند فـرزندان ز$اد داشته باشد.
مـصلحت تأمـ�ن ا$ن گونه مـشـاغل و مناصب، در حـد وجوب كـفـا$ى، با مصـلحت اعمـال
سـ�است نظام در زمـ�نه* جمـعـ�ت تزاحم پ�دا مى.كنـد و روشن است كه ا$ن گـونه افراد، اگـر
كنتـرل مـوالـ�ـد كنند، بر خـلاف سـ�ـاست نـظام حـركت نكرده.اند؛ بلكـه در ب�ش.تر مـوارد،

مستحبى را به سبب واجبى، ترك كرده.اند.
٤. تزاحم مصلحت افزا$ش جمع�ت با مصلحت حفظ نقش در فتنه.ها؛ روا$ات درباره*

فتنه.هاى آخرالزمان و وجوب حفظ نفس و سختى د$ن.دارى در آن دوره، متعدد است.
در برخى از ا$ن روا$ات، اجـمـالاً از تباهى نـسل جوان و بدشـدن رفـتار مـردم سـخن به
م�ـان آمده است. پس مـصلحت حفظ د$ن، اقتـضا دارد كـه تعداد كمى فـرزند باا$مان داشـته

باش�م؛ ولى فرزندان ز$اد بى.ا$مان نداشته باش�م.
تعاب�ـر مخـتلC در ا$ن روا$ات آمده است؛ مـثل «ك�C بكم اذا فـسدت نسـاؤكم و فسق
شبابكم» (مجلسى، ١٤٠٣: ٩١/٩٧)، «فعندها امـارة النساء و مـشاورة الاماء و قـعود الصبـ�ان

على المنابر» (كورانى، ١٤١١: ٢١٧/٢)، و مانند آن.
خلاصه آن.كـه ممكن است توهم نوعى تلازم م�ـان كثرت جمـع�ت و گستـرش فساد در
آخرالزمان شود؛ به ا$ن اعـتبار كه در آن مقطع خاص، $ا نمى.توان�ـد جلوى فساد را بگ�ر$د $ا

خ�لى سخت مى.توان�د چن�ن كن�د. پس دفع فساد تنها با عدم گسترش جمع�ت است.
پاسخ آن است كه اولاً آخرالـزمان، معلوم ن�ست هم�ن زمـان ما باشد؛ و ثان�اً گـسترش
فساد، مسـأله* عمومى و جهانى است و اگر مـوازنه* جمع�ت مسلم�ن با كـفار را عوض كن�م،
به گسـترش ا$ن فـساد كـمك كرده.ا$م؛ چون هم مـسلمانان مـرتكب معاصـى در آن زمان ز$اد
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هسـتند و هم ما با كـاهش جـمعـ�ت مـسلم�ن، آمـار كفـار را بالا برده.ا$م؛ و دست كم همـان
مسلمانان فاسق با ظهور امام زمان به اصلاح شدن و توبه نزد$ك.تر هستند تا كفار.

ثالثاً بر فـرض كه تكث�ـر بى.رو$ه* جمعـ�ت با رشد مضـاعC فساد در جـامعه* مـسلم�ن در
آخرالزمـان ملازم باشـد، براى خروج از تزاحم، به مـقدار اقل اكتـفا مى.كن�م؛ $عـنى افزا$ش
جـمعـ�ت را به قدرى كند مى.كن�م كـه با گسـتـرش امكانات مادى و مـعنوى هماهنگ باشـد؛
عـلاوه بر ا$ن كه روا$ات آخـرالزمان، در واقع سنگ�ـنى مسـؤول�ت اول�ا را نشـان مى.دهد، نه
ا$ن.كه براى راحت شـدن از سختى كار فـرهنگى $ك.باره صورت مسـأله را پاك كنند؛ بلكه با
كـاهش جمـع�ت مـسلم�ـن، كفـه* قدرت در جـانب غ�ـرمسلـم�ن ب�ش.تر مى.شـود و دوباره بر

سختى كار و سنگ�نى مسؤول�ت ما افزوده مى.شود.

جمع	بندى و نت�جه	گ�رى

افـزا$ش نسـبى جـمـعـ�ت $عنى خـروج از كـاهش خطرات جـمـعـ�ت، از سـ�ـاست.هاى لازم
الاجــراى نظام اسـلامـى با$د باشــد و دولت اسـلامى مــوظC است راهكارهـا و بسـتــرهاى
مناسب براى اجـرا$ـى شـدن آن را فـراهم آورد؛ و هر گـونه تبل�ـغـات مـنافى آن، نوعى جـرم
حـساب مى.شـود؛ ولى تحقـق خارجى آن به آحـاد مردم در نظـام اسلامى وابسـته است كـه از
س�است.هاى نظام، تخلC نورزند. پس افراد در صورتى كه عذر و مانعى از تشك�ل خانواده
و فرزندآورى ندارند، بـراى مقابله با خطر كـاهش جمـع�ت با$د اقدام كنـند. ا$ن وجوب، تا
رس�ـدن به حد كـفا$ت فـعل�ت خواهد داشت. افـزا$ش نسبى در ا$ن فـرض، به معناى تثـب�ت

جمع�ت است نه افزا$ش واقعى.
اما افـزا$ش نسـبى جمـع�ت به مـعناى دوم، آن است كه نه.تنهـا جلوى كاهـش جمعـ�ت
گرفـته شود، بلكه درصـدى متناسب با مصلحت نظام كـه عزتّ و اقتـدار آن است و در حدى
كه ضررى به فرهنگ و اقـتصاد و تأم�ن ن�ازهاى مادى و معنوى وارد ن�ا$د، افـزا$ش جمع�ت
پد$د آ$د. در ا$ن.جا اگر تأمـ�ن ا$ن مصلحت، امرى مستحب و ترج�ـحى باشد، براى تحقق
ا$ن هدف، مـسـتـحب است آحـاد مـردم ن�ز اقـدام لازم را به عـمل آورند و ا$ـن استـحـبـاب تا

رس�دن به حد كفا$ت، باقى است.
افزا$ش نسـبى جمع�ت به مـعناى سوم، آن است كه افزا$ش جـمع�ت مسلمـ�ن نسبت به
كفار س�ر كندترى نداشته باشد، به گونه.اى كـه با كاهش آمار آن.ها عزّت و اقتدار مسلم�ن كه
وابسته به كـم�ّت جمع�ت آنان ن�ز فـرض مى.شود، مخدوش گردد. وجوب $ا اسـتحباب ا$ن
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امـر، به مـصلحت.سنجى حـاكم در نظام اسـلامى و بررسى مـوازنه* قـدرت مـ�ان كـشـورها $ا
پ�ـروان اد$ان و مــذاهب وابسـتـه اسـت؛ و تحـقق ا$ن مـصـلحت، به اقـدام افـراد در تـشك�ل

خانواده و فرزندآورى، منوط است كه مى.تواند واجب $ا مستحب باشد.
افزا$ش مطلق جمع�ت، بدون لحاظ امـور فوق.الذكر، امرى مستحب است؛ ولى ادله*
شـرعى به افزا$ـش متـعـارف منصرف است، بـه گونه.اى كـه نسل جـد$د، به طور مـتعـارف،
موقـع�ت زندگى پ�ـدا كند، نه افزا$ش انفـجارگـونه به صورتى كه تنـها تكث�ـر عددى پرشـتاب

هدف.گذارى شده باشد.
در همـه* حـالات $ادشـده، دخـالت عـوامل خـارجى و بروز تـزاحـمـات مى.تواند حكم
مـسألـه را به طور كلى $ا جـزئى عوض كـند؛ ولى فقط تـا هنگامى كـه شرا$ط تزاحـم موجـود
باشـد، آن وجـوب $ا اسـتـحـبـاب مى.تواند برداشـتـه شـود. پـس حـاكم اسـلامى مى.تواند در
مقـطعى، مصلحت تأمـ�ن رفاه را بر مـصلحت تكث�ـر جمـع�ت ترجـ�ح دهد و س�ـاست تنظ�م
خــانواده را در پ�ـش بگ�ــرد، چنان.كــه افــراد براى ازدواج و خــانواده.هـا براى فــرزندآورى
مى.توانند شـرا$ط و$ژه* خود را لحاظ كـنند؛ ولى بروز تزاحم م�ـان مصلحت افزا$ش نـسبى $ا
مطلق جـمعـ�ت و مصلحت.هاى د$گر، به نظـر ما فرضى غـ�رواقـعى در غالب مـوارد است؛
چون به وجود تلازم م�ان تكث�ر جمع�ت و بروز مـفاسد و محذورات اجتماعى ناظر است كه

دل�لى بر آن ندار$م، مگر در مواردى نادر.

منابع:

١. قرآن كر$م.
٢. ابو$ح�ى، محمدحسن (١٩٨٥م)، اهداف التشر$ع الاسلامى، عمان، چاپ اول.

٣. بجنوردى، م�رزاحسن (١٣٨٩ق)، القواعد الفقه�ة، مطبعة الآداب، نجC اشرف.
٤. حائرى، سـ�دكاظم(١٤١٤ق)، ولا$ـة الامر فى عصـر الغ�بـة، مجمع الـفكر الاسلامى،

قم، چاپ اول.
٥. حرعاملى، محمد بن حسن(١٤١٤ق)، وسائل الش�ـعه تحق�ق و نشر مؤسسه* آل.الب�ت،

قم.
٦. حس�نى طـهرانى، س�دمحـمدحس�ن (١٤١٥ق)، كـاهش جمع�ت ضربه.اى سـهمگ�ن بر

پ�كر مسلم�ن، انتشارات حكمت، چاپ اول.
٧. رجـبى، محـمـود (١٣٧٩ش)، انسان.شـناسى، نشر مـؤسـسه* آمـوزشى و پژوهشى امـام
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خم�نى، قم چاپ دوم.
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مدرس�ن، قم.
١٠. طباطبا$ى $زدى، محمدكاظم (بى تا)، العروة الوثقى و بهـامشها تعل�قات اعلام العصر

مراجع الش�عه، مكتبة العلم�ه الاسلام�ه، تهران.
١١. طلعـتى، مـحـمدهادى (١٣٨٣ش)، رشـد جـمـعـ�ت، تنظ�م خـانواده و سـقط جن�ن،

بوستان كتاب، قم، چاپ اول.
١٢. طوسى، محمدبن.حسن (١٤١١ق)، مصباح المتهجد، مؤسسه فقه الش�عه، ب�روت،

لبنان، چاپ اول.
١٣. عط�ه، جمال.الد$ن (٢٠٠١م)، نحو تفع�ل مقاصد الشر$عة، دارالفكر، دمشق.

١٤. علامه حلى، حسن بن $وسC (بى تا)، تذكرة الفقها، ج٢، مكتبة الرضو$ة، تبر$ز.

١٥. علامه مجلسى، محمدباقر (١٤٠٣ق)، بحارالانوار، نشر مؤسسة الوفاء، ب�روت.
١٦. فـتاحى مـعـصومـى، س�ـدحـس�ن (١٣٧٩ش)، دومـ�ن سـم�نـار د$دگاه.هاى اسـلام در

پزشكى، نشر دانشگاه علوم پزشكى مشهد، چاپ اول.
١٧. ـــــــــــــــــ (١٣٨٤ش)، سـومـ�ن همــا$ش د$دگـاه.هاى اسـلام در پزشـكى، نشـر

معاونت پژوهشى دانشگاه علوم پزشكى مشهد، چاپ اول.
١٨. كـورانى، علـى (١٤١١ق)، مـعـجم الاحـاد$ث الامــام المـهـدى، مـؤسـســه* مـعـارف

اسلامى، قم، چاپ اول.
١٩. مـراجع تقل�ـد (١٣٧٧ش)، توضـ�ح المـسـائل مـراجع مطابق با فـتـاواى دوازده نفـر از

مراجع معظم تقل�د، ج٢، نشر جامعه* مدرس�ن، قم، چاپ اول.
٢٠. مصباح $زدى، محمدتقى (١٣٧٣ش)، معارف قرآن، چاپ سلمان فارسى، قم.

٢١. نجفى، محمدحسن (بى تا)، جواهر الكلام، ب�روت، لبنان، چاپ هفتم.
٢٢. نورى، مـ�رزا حـسـ�ن (١٤٠٨ق)، مسـتـدرك الوسائل، نـشر مـؤسسـه* آل.البـ�ت، قم،

چاپ دوم.



چك�ده
مـقالـه% حاضـر، گـز�نشى از ترجـمه فـصل تعـبـدگرائـى و آزاداند�شى از كتـاب «تضـاد و
تعـارض در فـقه اسـلامى»، به همـراه تعل2ـقـات نقـادانه آن است. نو�سنده در ا�ن فـصل
كـتاب خـود، روند قضـا در كشـورهاى اسلامى را حـركت از تعـبدگـرا�ى به آزاداند�شى
مـعـرفـى كـرده، و براى اثبـات آن، به برخى پـرونده<هاى قـضـا�ى طلاق در كــشـورهاى
اسلامى، استـشهاد كرده است. تلاش ناقـد بر اثبات ا�ن مسأله است كـه اولاً نشان دهد
روح2ه تقل2دگرا�ى به فقه سنى قد�م منحصر است و فقـه ش2عه و فقه سنى معاصر، فقهى
پو�ا است؛ و ثان2ـاً با تأك2د بر تفـاوت فقه و قـانون، و ب2ان اقـتضائات آن دو، آنچـه را كه
نو�سنده تضاد و تعـارض انگاشته، از عـدم توجه به اقتضـائات قانون در برابر اقتـضائات

فقه معرفى شده است.
كل�دواژه	ها

فقه، قانون، تعبدگرا�ى، آزاداند�شى، قضا.
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نو�ل، ج. كولسن

ترجمه%: اسماع�ل نعمت	اللهى و محمد امامى	پور

تعل�قه	هااز: س�دصادق س�دحس�نى تاشى

كاوشى نو در فقه اسلامى
سال ب"ستم، شماره چهارم، زمستان ١٣٩٢

صفحات ١٣٥ - ١٥٤

* تار�خ در�افت ١٣٩٣/٢/٣١؛ تار�خ پذ�رش ١٣٩٣/٥/٢٥<.
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فقـه اسلام، اجـتهـادى نظرى است براى فـهم مناسبـات دق2ق قـانون الاهى. مسـأله ا�ن
است كه نظر�ه% به دست آمـده، در عمل، تا چه اندازه به فق2ـه ـ كه وظ2فه<اش شـرح ا�ن قانون
است ـ و قـاضى ـ كه وظ2ـفه<اش اجـراى آن است ـ اختـ2ـار داده است. آ�ا قاضى �ا فـق2ـه، در
تصمـ2م<گ2رى، از آزادى شـخصى برخـوردار است؛ �ا ا�ن<كه با�د از برخى منابع به رسـم2ت

شناخته<شده پ2روى كند؟٢
روند كلى تلاش فقـها براى فهم مناسبات شـر�عت، «اجتهاد» خـوانده مى<شود و فردى
كه به ا�ن كار مى<پردازد، «مجتهد» نام2ـده مى<شود. عالمانى كه در ا�ن زم2نه پ2شگام بودند،
از آزادى كـامل در تحقـ2ق مسـتقل «اجـتهـاد» بهره داشـتند؛ اما به مـرور زمان، روند اجـتهـاد
محـدودتر شد.٣ دل2ل ا�ن امـر اوضاع و احـوالى بود كه عـملاً رشـد نظر�ه% اجتـهاد را احـاطه
كرده بود. گروه<بندى دانشمندان در مذاهب، بر اساس پ2روى شخصى از فقهاى برجسته<اى
قرار داشت كه گوى سـبقت را از معاصران خود ربوده بودند. ا�ن امـر، شرا�طى را به وجود
آورد كـه در آن، شاگـردان از اصول و قـواعـد مذهب خـاص خود پ2ـروى كـردند و فضـا�ل و
اعتبار استاد خود را تقر�باً تا حـدّ تقد�س ستودند. در واقع، ا�ن قهرمان<پرستى به رغم تما�ل
خـود پ2شـوا�انِ [مذاهب] ظهـور �افت كـه پ2وسـته بر فـردى بودن و خطاپذ�رى نظر�ات خـود

تأك2د مى<كردند.
بد�ن ترت2ب، به نظر�ات فقهاى اول2ه چنان اعتـبارى داده شد كه خود آن<ها هرگز مدعى
آن نبودند. كتب آن<ها، به تعب2ر فقهى، «ام<ّ الكتب» آن مذهب گرد�د و موضوع تفاس2ر جامع
و فزا�نده نسل<هاى بعدىِ شـاگردانى قرار گرفت٤ كه از سر وفادارى، مـحتوا و شكل اصلى
تعال2م اسـات2د گذشـته% خود را حفظ كـردند. بد�ن ترت2ب، نظر�ه% فقـهاى سلq، دست<كم در
درون هر مـذهب، با اجمـاع عمومـى مورد تأ�2ـد قرار گرفـت و استقـرار �افت؛ و در محـافل
فقـها ا�ن اعـتقـاد شكل گرفت كـه روند اجتهـاد، س2ـر طب2ـعى خود را به طور كامـل طى كرده
است. در آغـاز قرن دهم (چهـارم هجرى) روشن شـد كه تلاش نسل<هاى پ2ـش2ن فـقهـا، ا�ن
نظر�ه را به بـلوغ كـامل رسـانده است و اجـتـهـادِ ب2ش<تر، بى<هدف �ـا بى<فـا�ده خـواهد بود.
قـاضى �ا فقـ2ـه، د�گر احسـاس نمى<كـرد كه بتـواند آزادانه به بررسى مـتن قـرآن �ا مفـاد سنت
پ2امبر (ص) بپردازد؛ همچن2ن حق نداشت به ق2اس متوسل شود �ا به چنان استحسانى دست
زند. اكنون، آنان مى<با�ست به عنوان «مقلّد»، احكام را از ا�ن مجموعه<هاى معتبر بگ2رند و

در صدد تخلq از آن<ها برن2ا�ند.٥
حق2قت ا�ن است كه قـضات مسلمان، همانند سا�ر همتا�ـان خود در سراسر دن2ا، تابع
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سـابقه<اى قـضا�ى بودند؛ و از نظر آن<ها هدف اسـاسى حـقوق، تثـب2ت نظم اجـتمـاعى بود.
سـا�ر نظام<هاى حـقـوقى تار�خى، مـانند حـقـوق رم و حـقوق عـرفى «كـامن لا»، ن2ـز دوران
كماب2ش طولانى خود را تجربه كرده<اند؛ دورانى كـه حقوقْ راكد و قواعد آن، ثابت ماند؛ و
دل2ل آن صـرفاً ا�ن بود كه ا�ـن نظام<ها با روح2ـه جامعـه<اى، هماهنگ بودنـد كه براى اداره% آن
طراحى شده بودند. اما هنگامى كه نظم اجتمـاعى تغ22ر و تحول �افت، ا�ن حقوق ثابت، به
هم ر�خت و اعتبار آن از ب2ن رفت.٦ حقوق اسـلام ن2ز مانند سا�ر نظام<هـاى حقوقى، از ا�ن
روند عمـومى مصـون نماند. شا�د حـقوق اسلامـى براى مدت نسبـتاً طولانى، ثابت و ا�سـتا
باقى مانده باشد، اما ا�ن عدم پو�ا�ى، عمدتاً به ا�ن دل2ل بود كه خود جامعه% اسلامى در طول
ا�ن مـدت، نسبـتـاً بدون تغـ22ـر باقى مـانده است. در واقع، تا چند دهه% گـذشتـه% قـرن حاضـر
(ب2ستم) ن2روى اجتماعى مهمى وجود نداشت كه با اعتبار مجموعه<هاى حقوقى قرون وسطا
به مبـارزه برخ2ـزد. ولى امروزه جـامعه% اسـلامى، ارزش<ها و معـ2ارهاى رفـتارى مخـتلفى را
پذ�رفـته است؛ از ا�ن<رو، نظر�ه% سـنتى مورد ترد�د قـرار گرفـته و اعـتـبار اصل تقل2ـد ب2ش از

پ2ش مخدوش شده است.
اكنون، قـصـد دارم نتـا�ج ا�ن رو�كرد جـد�د را آن<گـونه كه در دو مـنطقـه% خاورمـ2ـانه و
پاكـسـتـان پد�د آمـد، بررسى كنم و نشـان دهم كـه ا�ن رو�كرد، چگونه تغـ2ـ2ـرات اسـاسى و

مهمى را در قواعد شرعى و سنتى طلاق ا�جاد كرده است.
بنابر حـقوق سنتـى اسلام، جـدا�ى زوج2ن مى<تـواند به سه طر�ق، واقع شـود: اول، از
راه رضا�ت مـتقـابل زوج2ن؛ جـا�ى كه بدون ن2ـاز به مراجـعه به دادگاه، صـرف توافق آن دو،
عقد را منحل مى<كند. دوم، از راه حكم قضا�ى طلاق در موافقت با دادخواست زوجه<اى كه
اثبات كـند همسرش دچـار ب2مارى روانى �ا جـسمى شـده است، �ا �كى از جرا�م زنـاشو�ى،
مـانند بدرفـتارى، ترك خـانواده، �ا ترك نفـقـه از او سر زده كـه زندگى زناشـو�ى را براى زن،
تحمل<ناپذ�ر و عـسرآور مى<سازد. آخر�ن راه كـه اهم2ت آن كم<تر از دو راه قبل ن2ـست، فسخ
�ك<جانبه% نكاح از جانب زوج و از راه اعِمال اختـ2ارى است كه طلاق مشهور است؛ فرا�ندى
كـه براى تمـا�ز كـامل آن از دو نوع د�گر، به بهـتـر�ن وجه، «طردِ» زوجـه توسط زوج نامـ2ـده
مى<شــود. طبق اجـمــاع مـراجع سـنتى، اخـتــ2ـار شــوهر در طلاق همــسـر، دل<بخــواهى و
بى<ق2دوشرط است.٧ وى مى<تواند به م2ل خـود، ا�ن اختـ2ار را اعمـال كند، و دادگاه �ا ه2چ
مقـام رسمى د�گـرى، نمى<تواند انگ2زه% او را از ا�ن كـار بررسى كند. إعمـال حق طلاق، �ك
جر�ان كـاملاً فرا قـضا�ى است٨ و گرفـتار ه2چ تشـر�فاتى ن2ست. طلاقى كـه سه مـرتبه تكرار
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شود، موجب انحلال قطعى ازدواج و رجوع<ناپذ�رى آن مى<شود. از سوى د�گر، طلاقى كه
فقط �ك مـرتبه اعـلام شود، قطعى ن2ـست؛ ز�را شوهر مى<تواند منصـرف شده، به مـ2ل خود
طلاق را در خلال مدتى كـه به «عدهّ% زن» معروف است، الغا كند. مدت عـدّه، حدود سه ماه

پس از طلاق �ا در مواردى كه زوجه آبستن است، تا زمان ولادت طفل است.٩
قـانون احوال شـخصـ2ه سـور�ه، مصـوّب سال ١٩٥٣، كـانون مناسبى براى اهداف مـا
است. مقدمه% بخشى از ا�ن قانون كه به طلاق مربوط بود، به قدر كافى صراحت داشت. اما
پس از ا�ن نداى هشـداردهنده% مقـدمه، دو انحـراف اساسى از قـواعد سنتى طلاق، بـه وجود

آمده كه شا�د نوعى پسرفت به نظر برسند.
اول، طلاقى كه سه بار تكرار شود، و به تعب2رى سه طلاقه، د�گر عامل قطعى و فورىِ
از هم گـس2ـختن رابطه% زناشـو�ى نبـود و تنها مى<با�ـست طلاق واحدى مـحسـوب مى<شد كـه

شوهر مى<توانست آن را لغو كند.١٠
دوم، و مهم<تر ا�ن<كـه ماده% ١١٧ قانون [احـوال شخص2ـه] سور�ه مقـرر مى<دارد هر گاه
دادگـاه، ملاحظه كند كـه شـوهرى بدون دل2ل معـقـول، همسـر خود را طلاق داده و مـوجب
ورود خـسـارت مـادى به او شـده است، مى<تواند به شـوهر دسـتـور دهد كـه به زن خـسـارت
بپردازد. مقرّره% مزبور، اول2ن تلاش حق2ـقى در طول س2زده قرن سنت حقوقى است كه براى
مهار كردن اخت2ار شوهـر در موضوع طلاق انجام شده است. براى اول2ن بار، انگ2زه% مرد در
إعـمال حق طلاق، وارسى شـد و در صورت سـوء استـفاده از آن، مـوقعـ2ت زوجه تا حـدى

مورد حما�ت قرار گرفت.
قـانون احـوال شـخـص2ـه% تونس، مـصـوب سـال ١٩٥٧، به طور خـلاصـه چن2ن اعـلام
مى<كند: «هر گـونه طلاق خارج از دادگـاه، فاقـد اعتبـار حقـوقى است.» هنگامى كـه مردى
مى<خـواهد همـسـرش را طلاق دهد، بـا�د در دادگـاه حـضـور �ابد و دادگـاه با�د در صـورتى
حكم طلاق صادر كند كه وى همچنان مُصرّ [بر طلاق] باشد. اما دادگاه، ا�ن اخت2ار را دارد
كـه با در نظر گرفـتن تمـام اوضاع و احـوال، حكم كند كـه آ�ا لازم است مـرد به زن خسـارت
بپردازد �ا خ2ر؛ و در صورت لزوم، چه مقـدار با�د خسارت بپردازد. ا�ن قانون، ه2چ حدىّ

را [براى ا�ن خسارت] تع22ن نكرده است.
در تأ�2د ا�ن نوآورى بزرگ (ا�ن مقرّره كه طلاق اكنون تنها در صورت رس2دگى قضا�ى
معتبر است) حقوق<دانان تونس، به آ�ه<اى از قرآن استشهاد كردند كه مى<گو�د: «هر گاه م2ان
زوج2ن اخـتلافى رخ داد، حكَم و داور تعـ22ن نمـا�2د.»١١ از آن<جا كـه اراده% مرد براى طلاق
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همـسر، روشـن<تر�ن نشانـه% وجود اخـتـلاف م2ـان زوجـ2ن بود، و ن2ـز از آن<جا كـه دادگـاه<ها
مناسب<تر�ن نهاد براى انجام وظ2فه% داورى كه قرآن در آن اوضاع و احوال، به آن دستور داده
است بودند، چه مرجع مطمئن<ترى براى مداخله% قضا�ى در همه% موارد طلاق وجود داشت؟
البته زوج هنوز هم اخت2ار دارد كه نكاح را �ك طرفه فسخ كند، منوط به ا�ن<كه حاضر باشد،
خـسارت بپـردازد؛ اما ضـربه% نها�ـى و مهلك بر نظام مـردسالارانـه% نظر�ات سنتى هنوز از راه
نرس2ده بود. قـانون تونس اعلام مى<كند كه دادگاه در سـه موردِ اصلى، حكم طلاق را صادر
مى<كند: اول، هنگامى كه �كى از زوج2ـن بتواند �كى از موجباتِ پذ�رفتـه<شده براى انحلال
قضا�ى نكاح، از قـب2ل ب2مارى جسمى �ا روحى و �ا جـرا�م زناشو�ى را اثبات كند؛ دوم، در
صـورت توافق زوجـ2ن بر طلاق؛ و سـوم، در صـورتـى كـه �كى از زوجـ2ن بر طلاق اصـرار
نمـا�ـد و دادگـاه ن2ـز خــسـارت قـابـل پرداخت مناسـبـى را ارز�ابى و تعـ2ــ2ن كند.١٢ به طور
اخـتصـار، حـقوق تـونس اكنون زوجه را در مـوضـوع طلاق، دست<كم از لحـاظ نظرى، در
رتبه<اى دق2قـاً مساوى با زوج قرار مى<دهد. در تأ�2د ا�ن اقدام انقلابى ن2ز مـى<شد ادعا كرد كه
خـود قـرآن، دل2ل لازم را فـراهم كـرده است، به<و�ـژه در آ�ه ٢٢٨ سـوره% بقـره: «زنان همـان
حقى را بر مردان دارند كه مردان بر آن<ها دارند.»١٣ شا�د امروزه ه2چ قانون جد�دى درباره%
طلاق نباشـد كه به نحـوى صر�ح<تر و قاطعـانه<تر از قانون تونس، ا�ن نظـر�ه را پاس بدارد كه

طلاق با�د هنگامى ممكن باشد كه ازدواج عملاً از هم پاش2ده باشد.
در دعواى «آقامحمد عل2ـه كلثوم بى<بى» در سال ١٩٨٧، كه دعواى اصلى در ا�ن زم2نه
است، زنى پس از فـوت همسـر مـسلمانش، عـلاوه بر سهـم<الارث، نفقـه% �ك سال از تركـه%
همـسـر ســابقش را مطالبـه كــرد. دادگـاه بدوى ادعـاى او را بر اسـاس آ�ـه% ٢٤٠ سـوره% بقـره
پذ�رفت. در ا�ن آ�ه آمده است: «كسـانى از شما كه مى<م2رند و همسـرانى به جا مى<گذارند،
براى همـسرانشـان هر�نه% �ك سال را وصـ2ت كنند.»١٤ اما قـاعده% مـسلّم، به گونـه<اى كه در
منابع معتبر فقهى ثبت شده، ا�ن بود كه زوجه% فرد متوفا چن2ن حق نفقه<اى ندارد. چن2ن تلقى
شد كه مـقررات بعدى قرآن درباره% سـهم مع2ّن زوجه از تركه، آ�ه% مـزبور را نسخ كرده است.
به هم2ن دل2ل، ه2أت مشاوران سلطنتى كه آخر�ن دادگاه است2ناف در ا�ن پرونده بود، ادعاى
نفقـه% مزبور را رد كرد و اظهـار نمود: «عالى<جنابان… تمـا�ل ندارند درباره% روشى تأمل كنند
كه با آن، متن منقـول از قرآن… با�د با قاعده% مقرر در [كـتاب معتبـر فقه حنفى، �عنى] هدا�ه
جمـع شود، … ؛ اما اشـتبـاه است كه دادگـاه در موضـوعى از ا�ن دست، تفـس2ـرى از قرآن

داشته باشد كه با رأى صر�ح مفسّرانِ اثرى با چن2ن قدمت و اعتبار عالى<اى مخالq باشد.»
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تا زمـانى كــه اصل مـوجـود در «دعــواى كلثـوم بى<بى» حـاكـم بود، تنهـا مـرجــعى كـه
مى<توانست قاعده% مسلّم در كتب فقهى را ردّ كند، خود قانون<گذار بود. چن2ن قض2ه<اى، در
مـورد حقـوق طلاق، در دو مـوقـع2ـت عمـده به وقـوع پ2ـوست: اول2ن مـوقعـ2ت، تصـو�ب
«قـانون انحلال نـكاح مسلمـانان»، در سـال ١٩٣٩ بود. بر اسـاس فقـه سنتى حنفى، زوجـه%
مسلمان به ه2چ وجه حق نداشت از دادگـاه درخواست كند كه ازدواج وى را به دل2ل ارتكاب
جـرا�م زناشـو�ى توسط همـسـر منحل كند.١٥ او در صـورتى مى<توانست از دادگاه، اعـلام
بطلان ازدواج را بخواهد كه مـعلوم شود شوهر اصلاً قدرت بر آم2ـزش ندارد، و [ن2ز] زوجه
مى<توانست از دادگـاه بخواهد كـه اعلام كـند وى ب2وه است؛ و در نتـ2جـه، ازدواج او خاتمـه
�افته است. اما زوجه تنها در صـورتى مى<توانست حكم اخ2ر را درخواست كند كه شوهرش
ناپد�د شده و با گذشت نود سال از تار�خ ولادتش، خبـرى از او به دست ن2امده باشد. اما با
تصـو�ب «قانون انـحلال نكاح مـسلمـانان»، كه آشكـارا از قوان2ن دعـاوى زناشـو�ى انگل2س
سـرمشق گـرفتـه بود، به زوجه% مـسلمان حق داده شـد كه بر اسـاس موجـبات مـتعـارفى چون

بدرفتارى، ترك خانواده، و ترك انفاق، درخواست طلاق كند.
امـا جا�ى كـه قانون<گـذار از ورود به آن واهمـه داشت، ا�ن بود كه قـضات تا آن زمـان،
نه<تنها براى مـحدود كردن اخت2ـار شوهر در موضوع طلاق، بلكه حـتى براى ا�جاد توازن ب2ن
زوج2ـن از راه اعطاى حقى تقـر�باً مـساوى به زوجـه در پا�ان بخشـ2دن �ك<طرفـه به ازدواج،
وارد شده بودند.١٦ به ا�ن منظور، دادگـاه<ها ادعا كـردند كه حـق دارند منابع سنتى را ناد�ده

بگ2رند و با تفس2رى مستقل از وحى الاهى، قواعد حقوقى را تع22ن كنند.
دعـواى اصلى در ا�ن زم2ـنه كه در واقع حـدود دو سـال قبل از تصـو�ب «فـرمان قـوان2ن
خانواده» رخ داده بود، دعـواى «بلق2س فاطمـه عل2ه نجم الاكِـرن قرُشِى» بود كه دادگـاه عالى
لاهور در سال ١٩٥٩ به آن رس2دگى كرد. ازدواج بلق2س فاطمه، ازدواجى صرفاً اسمى بود
و او هرگز با شوهرش زندگى نكرده بود. سرانجام وى طبق «قانون انحلال نكاح مسلمانان»
و به ا�ن دل2ل كـه شـوهرش در دادن نفـقـه% وى كـوتاهى ورز�ده، از دادگـاه درخـواست طلاق
كرد. وقـتى دادگاه دادخواسـت وى را ردّ كرد، گفـته شد كـه دادگاه عالى بـا وجود ا�ن، با�د
حكم طلاق را صادر كند؛ ز�را ادعا شد كه بر اسـاس فقه اسلام، زوجه حق دارد با پس دادن

مال �ا منافع مادى<اى كه احتمالاً از شوهر در�افت كرده، درخواست طلاق كند.
بر اسـاس فـقــه سنتى حنفى، زوجـه مى<تـواند با پرداخت عـوضى به شــوهر در مـقـابل
رها�ى<اش، طلاق را به دست آورد. عـوض مـعـمـولاً همـان مـالى است كـه هنگام ازدواج با
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شـوهر به عنوان مـهـر�ه از او در�افت كـرده است. ا�ن نوع طلاق، «خُلع» نامـ2ـده مى<شـود.
طلاق خلع �ك شـ2ـوه% غـ2ـرقـضـا�ى است و به حكم دادگـاه، ن2ـازى ندارد. امـا چون طلاقى
است كـه با توافق زوج2ن انجـام مى<شـود، رضا�ت آزادانه% شـوهر براى اعتـبار آن، ضـرورى
است. امـا در دعواى بلقـ2س فـاطمه، ا�ن اسـتدلال مـطرح شد كـه آ�ه% قرآنى كـه مـستند نهـاد
طلاق خلع است، به دادگـاه اجـازه مـى<دهد كـه در اوضـاع و احـوال خـاص، طلاق خلع را
حـتى بدون رضا�ت شـوهر، بر زوجـ2ن تحـم2ل كند. در آ�ه% مـربوطه، چن2ن آمـده است: «و
اگر ب2ـم داشت2ـد كه آن دو، حـدود الاهى را اقامـه نكنند، در مورد آنچـه زن به مرد فـد�ه كند،
باكى بر آن دو ن2ـست.»١٧ اسـتـدلال شـد كـه ا�ن آ�ه با�د خطاب به قـاضى باشـد؛ كـسى كـه
مسـؤول تع22ن ا�ن امـر است كه آ�ا زوج2ن حـدود الاهى را رعا�ت مى<كنند �ا خـ2ر؛ به تعبـ2ر
د�گر، تعـ22ن ا�ن مـسـأله كه آ�ا اخـتـلاف طرف2ن آن قـدر جدّى هـست كه زندگى زناشـو�ى را
تحـمل<ناپذ�ر سـازد، �ا خ2ـر؟ حـال از آن<جا كـه طلاق خلع با توافق زوجـ2ن نافـذ است، چه
زندگى زناشـو�ى قابل تحـمل باشـد و چه نباشـد، تنها تـوج2ـه ا�ن ارجاع به قـاضى، با�د ا�ن
باشد كه وى اخت2ار دارد ازدواج را در صورتى كـه واقعاً براى زوجه تحمل<ناپذ�ر شده باشد،
خـاتمه دهد. اگـر قاضى چن2ن اخـتـ2ارى نداشـته باشـد، [�عنى]اگـر وقوع خلع تنهـا با توافق
زوج امكان<پذ�ر باشد، هر حكم دادگاه مبنى بر ا�ن كـه ازدواج زوج2ن در واقع فرو پاش2ده و
به هم2ن دل2ل زوج2ن نمى<توانند حدود الاهى را رعا�ت كنند، كاملاً بى<معنا خواهد بود.١٨

دادگاه عالى با پذ�رش ا�ن استدلال<ها حكم كـرد كه زن مسلمان مى<تواند طلاق خلع را
به عنوان �ك حق، درخواست كند؛ دادگاه محـتاطانه ا�ن ق2د را ن2ز اضافه كـرد كه البته نه «به
دل2ل هر هوا و هوس گـذرا»، بلكه تنهـا «در صـورتى كـه قاضـى احراز كند كـه حـدود الاهى
رعا�ت نخواهد شـد، �عنى احراز كند كه… �ك وضع2ت زناشو�ى همـاهنگ، بدان گونه كه
اسـلام مقـرر كرده، امكـان<پذ�ر ن2ست». البـتـه زوجه مكلqّ اسـت كه آنچـه از زوج در قبـال
ازدواج در�افت كـرده، به وى بازگرداند. بلقـ2س فاطمـه در واقع ز�ورها�ى به ارزش ٢٥٠٠
روپ2ه به عنوان مـهر�ه در�افت كـرده بود، و ا�ن مبلغ را در قبـال رها�ى<اش، به زوج پرداخت

كرد.
اگرچه رأى دادگـاه در ا�ن دعوا آشكارا نتـ2جه% تفـس2ـر مستـقل دادگاه از قـرآن و انحرافى
اساسى از فقـه سنتى حنفى بود، مى<توان گفت كه فقـه مذهب مالكى، بدان گونه كـه مثلاً در
مراكش، تونس، �ا ن2جر�ه اجرا مى<شود، همـواره ا�ن مطلب را به رسم2ت شناخته است كه
طلاق خلع را مى<توان با اصـرار زوجه و به رغم فـقـدان موافـقت زوج، عملى سـاخت. فقـه
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مـالكى در ا�ن مـورد، به آ�ه% د�گرى از قـرآن اسـتناد مى<كند كـه با آ�ه% مـربوط به خلع، ارتبـاط
نزد�كى دارد و در آن چن2ن آمده است: «و اگـر از ناسازگارى آن دو ب2م داشتـ2د، پس داورى
از خانواده% مرد و داورى از خانواده% زن تعـ22ن كن2د.»١٩ فقه مالكى با تـوجه به ا�ن آ�ه، ش2وه%
خـاصى را در دعــاوى راجع به اخـتـلافـات زنـاشـو�ى ابداع كـرد كــه طبق آن، دو داور علت
اختلاف را بررسى مى<كردند. اگر تلاش براى سازش به جا�ى نمى<رس2د، وظ2فه% داوران ا�ن
بود كـه تع2ـ2ن كنند كدام<�ك از طرفـ2ن، مـسؤول اصلى فـروپاشى ازدواج است. اگر مـعلوم
مى<شـد كه تـقصـ2ـر اصلى، متـوجـه زوج است، داوران مى<توانسـتند وى را به «طلاق» دادن
زوجه وادار نما�ند؛ و اگر وى از ا�ن كار خوددارى مى<كرد، مى<توانستند از طرف وى طلاق
را اعلام كنند. از سـوى د�گر، اگر تقصـ2ر اصلى بر عهده% زوجـه بود، داورها اخت2ـار داشتند
كـه طلاق خلع را تحـمـ2ل كنند، و طبق آن، زوجـه مكلqّ بود در قـبـال رها�ى<اش مـهـر�ه را
بازگـرداند. بنابرا�ن، زنى كـه مى<خـواست خـود را از شوهرى ناخـواسـتـه هرچند كـه رفتـار
زناشو�ى مـرد ز�ان<بار و در خور سـرزنش نباشد ـ نجـات بخشد، در صـورتى كه حـاضر بود

بهاى رها�ى خود را بپردازد، مى<توانست به ا�ن ش2وه متوسّل شود.
بنابرا�ن در قلمرو خـاص حقوق طلاق، قـوان2ن جد�د حقـوق اسلامى در خاورمـ2انه و
آراى قضا�ى در پاكـستان، محـدود�ت نظر�ات كتب فقهى قـرون وسطا�ى را تا ا�ن حد نقض
كردند. به<كارگـ2رى اجتهـاد هنوز هم تا حدود ز�ادى استثنا�ى بر اصل كـلى است، و احترام
ز�اد به مراجـع سنتى، همان<گونه كـه در حكم دعوا�ى در پاكـستـان آمده، به ا�ن معـناست كه
«نبـا�د با ا�ن مـراجع به سـادگـى درافتـاد؛» امـا امـروزه گـرا�ش آشـكارى به آزادى ب2ش<تر در
تحقـ2ق مسـتقل (اجـتهـاد) براى تع22ـن مناسبات حـقوق د�نى به چشـم مى<خورد. البتـه چن2ن
تحـقـ2ـقـى تنهـا در مـحـدوده<اى دقـ2ـقـاً مــشـخص مى<تواند انجـام شـود. هـر گـونه انحـراف
طرح<ر�زى شـده از فقـه مراجع سنتـى، با�د حتـماً بر ادله<اى از قـرآن �ا سنت مـبتنى باشـد، �ا
دست<كم با ه2چ مـقرره% خاصى از آن دو مـعارض نباشـد. ا�ن فرا�ند قطعاً �ـكى از فرا�ندهاى
اسـتدلال قـضا�ى است كـه با مفـهوم اخـت2ـار نامـحدود و هوس خـودسرانه% «قـاضى»، بس2ـار
تفاوت دارد؛ قاضى<اى كه بـه گفته% رئ2س سابق محكمـه% است2ناف انگل2س، ز�ر درخت نخلى
نشسته، «نه اصولى در اخت2ار دارد كه موظq باشد طبق آن<ها عمل كند و نه قواعدى حقوقى

كه او را راهنما�ى كند».
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در فرا�ند قـانون<گذارى حكومت اسلامى، حـاكم، مكلq به تبع2ت از فـتواى خود �ا فـتواى
مشـهور �ا هر فـرد خاص د�گرى ن2ـست؛ و اركان قـانون<گذارى به همـان م2زان كـه مكلq به
ارز�ابى مصالح شرع و جامعه% اسلامى<اند، به تبع2ت از فتواى فقهى خود �ا مرجع تقل2د خود
مكلq ن2ستند. ا�ن امـر، برخاسته از �كى از تفاوت<هاى عمـده% قانون و حكم شرعى است.
بنابرا�ن به صرف وجود فتوا�ـى معتبر در جوامع فقهى كه گـو�اى وجود توج2هى شرعى براى
آن در شر�عت است، با فرض اصلح بودن اجراى ا�ن نگرش در سطح جامعه، تبد�ل آن فتوا
به قـانون، بلامـانع است؛ و قانون مـذكـور، خلاف شـرع نخـواهد بود و عـدم مطابقت آن با
فتاواى د�گر، به معناى مخالفت با شـرع ن2ست. بنابرا�ن در كشورهاى اسلامى تابع مذاهب
اهل سنت، فتاواى هر �ك از مـذاهب اربعه% سنى براى تبد�ل به قانون، اعـتبار دارد. بنابرا�ن
اقدام دادگاه<هاى اهل سنت پاكستان در بهره<بردارى از د�دگاه<هاى فقهى غ2ررا�ج در مذاهب
اربعه، نه تـنها انحرافى از شـر�عت و تعبـدگرا�ى به سـوى آزاداند�شى ن2ست، بلكه تـحفظ بر
اصول شر�عت در لـزوم تحفظ و ارج نهادن بر د�دگاه<هاى فـقهى و پره2ز از تجم2ـد نسبت به

برخى د�دگاه<ها و ناد�ده گرفتن د�گر نظرها است.

�ادداشتها:
١. ا�ن مقاله به همت پژوهشكده فقه و حقوق پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامى ته2ه شده است.

٢. بحث تع2ـ2ن دا�ره% آزادى فق2ـه در حوزه% فقـاهت، هو�تى متفـاوت با بحث تع2ـ2ن دا�ره% آزادى قاضى در
اجراى آراى فـقهى دارد؛ ز�را در حـوزه% فقاهت، سـخن بر سر انفـتاح �ا انسداد باب اجـتهـاد و تجو�ز
گـذر از اند�شه<هاى فـقهى پ2ـشوا�ـان مذهبى در تحل2ل منابـع اص2ل شـر�عت و ب2ان آزادانه% رأى جـد�د
فقـهى است؛ اما در امـر قضـا، به دنبال تبـ22ن حـوزه% اختـ2ارات قـاضى در اجراى آراى فـقهى مـوجود
هست2م؛ �عنى آ�ا او مى<تواند به رأى فقهى خـود و �ا د�گرى عمل كند و �ا با�د انحصاراً �كى از آن<ها را
مـورد نظر قـرار دهد و سـا�ر افكار را ناد�ده بگ2ـرد؟ پذ�رش آزاداند�شى در مـقـابل تقل2ـد از پ2ـشـوا�ان
مذهبى و �ا فقهاى متقدم در عرصه% فقـاهت، به معناى پذ�رش رو�ه% نامتع2ن در احكام قضا�ى در مقابل
لزوم اجـراى آراى شخص �ـا مذهب خـاص ن2ـست، بلكه چه بسـا در ع2ن اعـتـقاد بـه توسعـه در دا�ره%
اجتهاد، بتوان قاضى را مكلq به اجراى قـوان2نى دانست كه تنها از �ك د�دگاه خاص تبع2ت مى<كند؛
د�دگاهى كـه لزوماً منطبق با د�دگاه متـبوع نمى<باشد. البتـه قانون هم2شـه چن2ن شرا�طى را دارد؛ ز�را
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براى تمـام افراد جـامعـه �كسان است و در �ك مـوضوع واحـد، قـوان2ن مخـتلفى براى افراد مـتفـاوت
وضع نمى<شود و اصل عـدالت، مقـتضى �كسان بودن قـانون براى همه و برابر بودن همگى در مـقابل

�ك قانون است.
٣. گروه<بندى مذاهب و پ2دا�ش مذاهب فقهى با تقد�س اسات2د خود، از و�ژگى<هاى فقه اهل سنت است
و در فقـه ش2عه چن2ن چ2ـزى وجود ندارد. آنچه نو�سنده% مـحترم مقـاله درباره% محدود�ت اجتـهاد از آن
�اد كـرده، تنها درباره% پ2ـدا�ش مـذاهب فقـهى اهل سنت و تحـقق انسداد در بـاب اجتـهاد، قـابل انكار
ن2ـست؛ امـا فقـه شـ2عـه به دل2ل وجـود روش فـقهى تـوانمندى كه از پـ2شـوا�ان خـودآموخـتـه، پو�ا�ى
روزافــزون خـــود را حــفظ نمـــوده است «نك: جـناتى، ١٣٨٩: ٥٧، ١٠٥، ١٦٥، ٢٢١ و ٢٦٢؛
ابوالـعـــ2نـ2ن، ١٤٣٥هـ: ٣٥ و ١١٧؛ شـــرف<الـد�ن، ١٩٩٥م: ٣٧ و ٢٠٤؛ جنـاتى، ١٣٨٩: ٦٣ و

٢٢١؛ القطان، ١٤٢٢هـ: ٢٣).
٤. گروه<بندى فقها در درون جامعه% اسلامى، به دل2ل تما�ل هر دسته به نوعى نگرش خاص به منابع فقهى
بود؛ ا�ن نگرش<ها، از سـه جهت با هـم تفاوت داشـتند: �كى از جهـت توسعـه و تض2ـ2ق دا�ره% دلا�ل
كشq سنـت نبوى؛ دوم از جهت تعـ22ن حـدود اعتبـار عقل در عـرصه% كـشq اراده% الاهى؛ و سوم از
جهت نحـوه% تفس2ر قرآن و سنت. اخـتلاف نگرش در دو عرصه% كـشq سنت نبوى و ن2ز تعـ22ن حدود
اعتبار عـقل، اختلافى اصولى است و دسته<بندى فـقها و گرا�ش هر فق2ـه به �ك گروه، تنها بر پذ�رش
اصول خـاصى از سـوى آن فقـ2ه در فـقه و اجـتهـاد و فهم احكام شـرعى از منابع آن دلالت دارد و ه2چ
دلالتى بر تقل2ـد وى از د�دگاه فقـهى فق2ـه متقـدم ندارد. بنابرا�ن بس2ـارى از اختلافـات مذهبى، مـ2ان
مذاهب فقـهى اسلام، در زمره% اختلافـاتى اصولى قرار مى<گ2رنـد؛ مانند اختلاف بر سر حـج2ت كلام
اهل ب2ت (ع) براى شناخت سـنت نبوى و �ا حـكم الاهى و �ا حجـ2ت اسـتـحسـان، قـ2ـاس و مصـالح
مـرسله براى درك حكم شرعى. اخـتـلاف نخست، باعث گـروه<بندى ب2ن فـقهـاى سنىّ و ش2ـعه شـده
است. فقـهاى ش2عـه آن را پذ�رفته<اند ولى فقـهاى سنىّ آن را در حدّ روا�ت راوى ثقه فـرو مى<كاهند و
حج2ت ذاتى آن را نمى<پذ�رند. اخـتلاف دوم، هم باعث جدا�ى ب2ن دو گروه سنى و ش2ـعه شده و هم
در م2ان خود فـقهاى سنّى ن2ز باعث دسته<بندى شـده است؛ چرا كه فقهاى ش2عـه، حج2ت ه2چ �ك را
نمى<پذ�رند و فـقهـاى اهل سنت به چند گـروه تقـس2م شـده و هر �ك اعتـبـار برخى را پذ�رفتـه و برخى
د�گر را نمى<پذ�رنـد. با ا�ن مقـدمـه روشن شـد كه ادعـاى فـروكـاهش اجـتهـاد و تبـد�ل آن به تقل2ـد از
پ2ـشوا�ان مـذهبى در فقـه ش2ـعى، كامـلاً مردود بوده، بلكه بالندگى آن دو چنـدان شده است؛ در فـقه
مذاهب اهل سنت ن2ز به نحو مطلق قابل پذ�رش ن2ست و تنهـا در حوزه% تفس2ر متون، پذ�رفتنى است.
علت انسداد باب اجـتهاد در فقه اهل سنت، رواج ب2ـش از حدّ كاربرد دل2ل عقل و توسعـه% آن نسبت به
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عـقل ظنّى بود، به گـونه<اى كـه باعث پ2دا�ـش ب2ش از حدّ مـذاهب شـد و ا�ن براى فـقهـاى اسـلامى و
جامـعه% علمى مـسلمانان سـده<هاى نخسـت2ن، قـابل پذ�رش نبود. از ا�ن رو، فـقط چهار مـذهب را به
رسـمـ2ت شناخـتند و بد�ن ترت2ب، مـذاهب فـقـهى را مـحـدود كـردند (ر. ك: طهـرانى، ١٤٠١هـ:
خو�ى، ١٤١٠هـ: ١٢؛ همـو، ١٤١٣هـ: ٢٨٥؛ كر�مى، ١٤٢٠هـ: ١٠٤؛ شهرسـتانى، ١٤١٥هـ:

٤٥٢/١؛ عطاردى، ١٤٠٦هـ: ٥/١).
٥. به<�ق2ن مذهب شـ2عه% جعفرى از ا�ن ا�ـراد مبرّا است؛ ز�را اجتهاد در مـ2ان فقهاى مذهب جـعفرى، از
زمان امـامان ش2عـه تاكنون به مفـهوم دق2ق آن ادامه داشـته است و بلكه در سده<هاى اخـ2ر، اصول فـقه
ش2ـعه و جـوامع فقـهى با گسـتردگى و توسـعه<�افتـگى چشم<گ2ـرى روبه<رو شده<است و به<گـونه<اى كه
سخن از تحقـ2قات تخصصى در مـوضوعات فقهى به م2ـان مى<آ�د و ضرورت تخصصى شدن اجـتهاد
در هر باب از ابواب فقـهى مطرح مى<شود. ذكـر ا�ن نكته لازم است كـه كلام امامـان معـصوم (ع) نزد
فقهاى ش2عى، نه به عنوان نظر �ك فقـ2ه، بلكه به عنوان �كى از منابع دست2ابى به پ2ام الاهى و شر�عت
آسمانى قلمداد مى<شود؛ از ا�ن رو، دقت ا�ن فقها در كلمات پ2شوا�ان معصوم خود، مانند دقت نظر
فـقهـاى اسلامى در احـاد�ث نبوى(ص) است؛ امـا درباره% كـاهش تب و تاب اجتـهاد در مـذاهب اهل
سنت ن2ز توجـه به ا�ن مطلب مهم، ضرورت دارد كه فـقهاى اهل سنت بالاخص در سده<هـاى م2انه و
معاصر، از روش اجـتهاد مصطلح خود براى فتوا دادن در مـوضوعات مستحدث، اسـتفاده مى<كردند
و مـحـدود�ت به مـذاهب اربعـه را تنـهـا در دا�ره% مـوضـوعـات قـد�م و غـ2ـرمـسـتـحـدث مى<پذ�رفـتند

(شرف<الد�ن، ١٩٩٥م: ٢٠٨ و ٢١١؛ ابوالع2ن2ن، ١٤٣٥هـ: ٩٥ و ١٠٦).
٦. اولاً با مطالعـه% تار�خ تمـدن غـرب و اسـلام، مى<توان در�افت كـه حركت بـه سوى مـدن2ت در جـوامع
اسـلامى از آغاز پ2ـدا�ش اسلام تا دو سـده% اخ2ـر، بس2ـار پرشـتاب بود؛ در حـالى كه تحـول در مظاهر
تمدن در جوامع غربى به، كندى پ2ش مى<رفت و تا حـدود ز�ادى از تمدن اسلامى و پ2شرفت علوم در
سرزمـ2ن<هاى اسلامى متـأثر بود و تنها در دو سده% اخـ2ر، جاى ا�ن دو تغ2ـ2ر �افتـه. از ا�ن رو، ادعاى
ا�ستا�ى در جـوامع اسلامى و پو�ا�ى در جوامع غربى، بر خـلاف واقع است و چن2ن ادعا�ى نمى<تواند
پا�ه و اسـاس تحولات شگـرف قوان2ن در جـوامع غربـى و ثبات آن<ها در جـوامع اسـلامى باشد. ثان2ـاً
تحول در قوان2ن ك2فرى مورد اجراى حكومت<هاى اسلامى، انكارپذ�ر ن2ست و تنها در قوان2ن مدنى،
با نوعى ثبات همراه هست2م. ثان2اً علت ثبـات در قوان2ن كشورهاى اسلامى، ر�شه<دار بودن ا�ن قوان2ن
در احكام شرعى است، بـه گونه<اى كه تغـ22ر �ا تبـد�ل آن<ها به دقت نظرهاى ز�اد در توج2ـه شرعى آن
ن2از دارد؛ در حالى كه تحولات قـوان2ن مدنى و ك2فرى در س2ستم<هاى حـقوق عرفى، ناشى از ارتباط
قانون<گذارى با ذوق متغ2ر جوامع و ارزش<گـذارى متنوع آن<ها با توجه به فهم جد�د خود از ارتباطات
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اجتـماعى است. بنابرا�ن تحـولات اجتـماعى تنها در صـورتى قادر به ا�جـاد تغ22ـر در حقـوق اسلامى
خـواهد بود كـه زم2نه% ا�ن تغـ2ـ2ـر در خود احكام شـرع فـراهم شـده باشد و مـبـانى شرعى و حـقـوقى با

هماهنگى �كد�گر س2ر ا�ن تحولات را تعر�q كنند.
٧. در مـوارد تحـقق شروط حـرج �ا ضـرر مـانند عـدم انفاق زوج بـه زوجه، برخى از فـقـهـاى ش2ـعـه، به
صـراحت فـتـوا بـه سلطه% زوجـه بر طلاق داده<اند و تعــبـ2ـر تسلط زوجـه بر طـلاق را مطرح كـرده<اند؛
چنان<كـه «شـهـ2د ثانـى مى<گو�د: «اذ تـجدد عـجـز الزوج عن النفـقـة فـفى تسلط الزوجـه% على الفـسخ
قولان… احـدهما… ان لهـا الخ2ـار… لظاهر قوله تعـالى: فأمسـاك بمعـروف او تسر�ح بإحـسان. و
الامـساك بدون الـنفقـة خـلاف المعـروف فـتعـ2ن الآخـر» (نك: همـو، ١٤١٣هـ: ٤٠٧/٧). به نظر
مى<رسـد كه اخـت2ـار زوجه بر طلاق، مـلازم تسلط وى بر اجـراى آن ن2ست و ظاهراً با خـواست وى،
زوج و �ا حـاكم با�د مجـرى طلاق باشـد؛ چنان<كه شـهـ2د ثانى به ا�ن امـر تصـر�ح دارند: «فاذا تعـذر
صدوره من الزوج فسخ الحاكم، لانه الولى» (نك: همان)؛ اما مهم اجراى ا�قاع طلاق ن2ست، بلكه
مهم، سلطه% زوجـه بر است2ـفاى ا�ن حق است، حال چـه با اجراى خود �ا حـاكم؛ از هم2ن رو، بحث
ز�ادى در ا�ن باره در كتب فقهى وجود ندارد و در تمـامى مواردى كه به سلطه% زوجه بر جدا�ى از زوج
اشاره شده، به طلاق حاكم و �ا الزام زوج به طلاق از سـوى حاكم اشاره شده است «�زدى، ١٣٨٦:
٧٥/١: مغن2ـه، ١٣٧٩هـ: ٥٣/٦: قد اباحوا للحاكم الـشرعى ان �طلق لعدم الانفاق… سـواء أكان
سبـبه فقـر الزوج و عجـزه ام عناده و عص2ـانه» در موارد تطبـ2ق عناو�ن ثانو�ه<اى مانند ضـرر، «ضررى
زائد بر ضررهاى مقتضاى نفس اجراى طلاق»، حـقوقى كه اعمال آن<ها از سوى ذى<حق باعث تحقق
ا�ن عناو�ن در مـورد فـرد د�گر مى<شـود، مـقـ2د و مـحـدود شـده و در مـوضـوع، عنوان ثانوى منتـفى
مى<گردد؛ چنان<كه در صورت جـر�ان قاعده% لاحرج و لاضرر نسبت به اجنبى، قـاعده% سلطنت نسبت
به ذى<حق مانند مـالك، مق2ـد مى<شود و سلطنت، منتـفى مى<شود «شهـ2د ثانى، ١٣٩٨هـ: ٣٥/٧؛
مـحـقق بحـرانى، ١٤٠٩هــ: ٣٠٨/٢٠؛ بجنوردى، ١٤١٩هـ: ١٤٤؛ اصـغـرى، ١٣٨٨: ٢٦٢؛
مكارم، ١٤١١هـ: ١٩٠/١. با توجه به ا�ن<كه سلطنت بر طلاق مـانند سلطنت بر سا�ر امور از جمله
امـوال است، بنابرا�ـن نمى<توان ترد�دى در نفى سلطـنت زوج بر طلاق زوجـه در مـواردى داشت كـه
موجب ضرر و �ا حرج زوجه مى<شود و مسلماً ناد�ده گـرفتن حقوق مالى، محروم كردن زن از ارث،
رها كردن زن در شـرا�ط سخت اجتـماعى بدون ه2چ<گـونه پشت2ـبانى و �ا وارد كـردن ز�ان<هاى سخت
روانى و عـاطفـى به طور ناگـهـانى در اثـر جـدا كـردن غـ2ـرمـنطقى و بى<دل2ل وى از خــانواده، همگى
ز�ان<ها�ى هستند كه تحـمل آن<ها بعضاً بس2ار مشقت<بار است و به ه2ـچ وجه، وجود چن2ن ضررها�ى
در درون مفهوم و طب2عت حكم طلاق نهفـته ن2ست، بلكه تنها براى برخى افراد و در شرا�طى خاص،
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موضوعـ2ت پ2دا مى<كند كه تشـخ2ص آن با مراجعـه% زوجه به حاكم و رس2ـدگى حاكم م2سـر مى<شود و
اقـدام �ك طرفه% زوج به اعِـمـال حق طلاق، پ2ش از فصل خـصـومت در دادگاه با فـرض اعلام وجـود
ضـرر �ا حـرج بـراى زوجـه از سـوى حـاكم، ه2چ اعـتــبـارى ندارد و مـحكوم به بطـلان است؛ مـانند
تصرفات ضررى و حـرجى مالك در ملك خود بدون كسب اجازه% فرد متـضرر و �ا حاكم عندالترافع.
در موارد عدم دسترسى به حاكم شرعى، زوجه نزد عـدول مؤمن2ن رفته و الاّ بر اساس قاعده% لاضرر و
نفى حرج و ن2ـز با توجه به آ�ه% قـرآن «لاتمسكوهن ضراراً لتـعتدوا» و ن2ـز آ�ه% د�گر «فلاتمـ2لوا كل الم2ل
فتذروها كالمعلقة» (نساء /١٢٩) اختـ2ار طلاق و نفى علقه% زوج2ت و اجراى ص2غه% طلاق را از طرف
زوج ـ كه مـمتـنع استـ خـواهد داشت (در مورد ا�ن د�دگـاه، نك: محـسنى، ١٣٨٢: ٣٣٣/١) و در
مـوارد وجود حـاكم، زن با�د موضـوع را كـه از مصـاد�ق اختـلاف و خصـومت ب2ن دو نفـر در حقـوق
خـصـوصى است، براى حل و رفع خـصـومت، به نزد حـاكم شـرع ببـرد و حـاكم بدواً زوج را به رفع
شرا�ط ضررى و حـرجى الزام كند و در صورت امتناع زوج، وى ا�ن اخت2ـار را به زوجه مى<دهد كه �ا
ا�ن شرا�ط را تحمل كند �ا طلب جدا�ى نما�د؛ و زوجه با داشتن اخت2ار در جدا�ى، مى<تواند تقاضاى
اجراى ص2غـه% طلاق با الزام زوج و �ا در صورت امتناع وى، مستق2ـماً توسط خود حاكم به عنوان ولى
مــمـتـنع نمــا�د «نك: ســ2ــسـتــانى، ١٤١٤هـ: ١٠٩/٣؛ حـك2م، ١٤١٠هـ: ٣٠٥/٢؛ خــو�ى،
١٤٢٢هـ: ٥٦٢/٢). اذن حـاكم در حـقوق خـصـوصى مانـند حق قصـاص، شـرط تكل2ـفى است �ا
وضعى؟ اتخاذ هر �ك از ا�ن دو د�دگـاه به عنوان د�دگاه برگز�ده، شامل حال تمام حـقوق خصوصى
مورد ترافع متـخاصم2ن است كه از آن جمله مى<توان به حق طلاق در صـورت ترافع زوجه با استناد به
عسر و حـرج و �ا ضرر شد «لزوجة العاجز عـن النفقة ان ترفع امرها الى الحاكم الشـرعى نك: مغن2ه،

١٣٧٩هـ: ٥٢/٦؛ حك2م، ١٤١٠هـ: ١٦١/٢).
٨. غ2رقضـا�ى بودن طلاق نه به دل2ل اثبات حق طلاق به عنوان حق انحصارى براى مرد در گـذشته و نفى
ا�ن حق براى مردان در شرا�ط فعلى است، بلكه توجه زنان به حقـوق شرعى خو�ش و مراجعه% آنان به
محـاكم قضـا�ى براى دادخواهى نسـبت به ضررها و ز�ان<هـاى فراوانى كه شـوهر با اِعمـال ا�ن حق بر
آن<ها روا مى<دارد، باعث قضـا�ى شدن ا�ن حق در عصر حاضـر شده است؛ در حالى كه در گـذشته،
چن2ن اختلاف و تظلم<خواهى<اى از سوى زنان اساساً معنا نداشت؛ بنابرا�ن در محاكم قضا�ى معاصر
ن2ز حـق طلاق به عنوان حق شرعى اوّلى مـردان دانستـه شده است؛ امـا نظر به ا�ن<كه زوجـه متـقاضى
حـقوق خـود بوده و ادعـاى متـضرر شـدن خـود از سوى زوج به دلـ2ل اعِمـال حق مـذكور مى<نمـا�د،
مـحكمه در صـدد رسـ2دگـى و بررسى ا�ن ادعا بـوده تا در صورت صـحت، ضـمن نفى حق طلاق در
موضوع ضرر، زوج را به رعا�ت حقوق زن پ2ش از اسـتفاده از حق خود ملزم سازد؛ قواعد لاضرر و
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لاحرج، نه تنها باعث نفى الزامات حكمى ز�انبار هستند و جواز حكمى را ثابت مى<كنند، بلكه مثبت
جواز حق است و براى فرد متـضرر و معسر، حق و سلطه در موضـوع خود را اثبات مى<كند (خو�ى،
١٣٧٧: ٢٩٦/٦)؛ و دل2ل لاضـرر و نفى حـرج در اسلام بـاعث تق2ـ2ـد دلا�ل احكام اولى شـرعى از
باب حكومت است (س2ـستانى، ١٤١٤هـ: ٢٣٣) و از ا�ن ح2ث ب2ن احكام اولى وضـعى و تكل2فى،
ه2چ تفاوتى ن2ـست (خم2نى، ١٤١٨هـ: ٣٠٤/٨) بلـكه احكام وضعى ـ از جمله احكامى كـه گو�اى
آثار صـحت عقـود و ا�قـاعـات مى<باشند و از جمـله نفوذ طلاق بر اثـبات آن<ها مـبـتنى است ـ به طر�ق
اولى، به حـد�ث لاضـرر و نفى حرج، منتـفى مى<شـود (بجنوردى، ١٤١٩هـ: ٢٣٥/١) و با وجـود

ضرر �ا حرج زوجه جا�ى براى حق طلاق زوج باقى نمى<ماند.
٩. مسلـماً حق رجوع زوج به زوجـه پس از طلاق، تنهـا به طلاق رجعى مـحدود است كه زوجـه در قلب
خـود نفرتى از مـرد ندارد و مـا�ل به ادامه% زندگى با اوسـت، ولى زوج علاقـه<اى به وى ندارد و پس از
تأمـ2ن همـه% حـقـوق زن، در مـحـضـر دادگـاه نسـبـت به جـدا�ى از وى اقـدام كـرده است. از ا�ن<رو،
بازگشت وى به همسـر سابقش در زمان عدهّ، حقى است با لحـاظ اراده% طرف2ن و نه �ك حق �ك<طرفه
و تحم2لى، علاقه% زوجه به استمرار زوج2ت در زمان طلاق دادن شوهر ثابت است و در طلاق رجعى
اسـتـمـرار هم دارد، به گــونه<اى كـه در زمـان عـدّه% طلاق رجـعى، مـسـتــحب است زن خـود را براى
شوهـرش آرا�ش كند و بدون حجـاب نزد او ب2ا�د و شـوهر او واجب است كه نفـقه% وى و مـسكن او را
در زمــان عــدّه% طـلاق رجــعى فــراهـم كند (نك: حلـبى، ١٤٠٣هـ: ٣١٢ ـ ٣١٣؛ شــ2ـخ طوسى،
١٣٨٧هــ: ٢٤٦/٥؛ ابــن زهـره، ١٤١٧هـــ: ٣٨٥؛ ابـن ادر�ــس، ١٤١٠هــ: ٦٦٧/٢ و ٧٣٧؛
الطلاق الرجعى مز�ل للنكاح زوالاً متزلزلاً لا�ستـقر الا بانقضاء العدةّ، نجفى، ١٣٦٥: ٣٠٢/٣٢).
ا�ن در حـالى است كـه در موارد تنفـر زوجـ2ن از �كد�گر �ا تنفـر زوجـه، از زوج، طلاق «مبـارات» و
«خلع» به نحو جزمى و مستقر واقـع مى<شوند و زوج در زمان عدّه، حق رجوع به زوجه را ندارد (امام

خم2نى، ١٣٩٠هـ: ٣٥٣/٢، ٣٥٤ و ٤٥٨؛ و ن2ز نك: منابع ذكر شده% قبل).
١٠. نفى اعتبـار شرعى سه طلاقه كردن زن در مجلس واحـد از سوى شوهر، از سوى فقه شـ2عه از همان
سـده<هـاى نخـســتـ2ن ثابت بوده اسـت و حكمى اجـمــاعى است (بحــرانى، ١٤٠٩هـ: ٢٣٤/٢٥؛
نجفى، ١٣٦٥: ٨٢/٣٢). ا�ن حكم در فقه اهل سنت نـ2ز داراى پ2روانى است؛ چنان<كه مى<توان به

طرفدارى ابن<ت2م2ه از فقهاى حنبلى سده<هاى ٧ و ٨ اشاره كرد (ابن<ت2م2ه، ١٤١٦: ٧٧/٣٣).
١١. «وإن خفتم شقاق ب2نهما فابعثوا حكماً من اهله و حكماً من اهلها». (نساء /٣٥).

١٢. حق طلاق به حـكم اولى براى مـرد اسـت، ولى با عنوان ثانوى، براى زن نـ2ـز ثابت است؛ �ـعنى نه
مرد مى<تواند به طور ضـررى از ا�ن حق استفاده كند و نه زن به طور ضررى از آن مـحروم است؛ بلكه
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زن افزون بر مواردى كه با تـوك2ل ضمن عقد، مجاز در اجـراى طلاق به وكالت از زوج و جدا�ى از او
به حكم اولى است، در موارد ضرر �ا عـسر و حرج ن2ز از ا�ن حق بهره<مند خواهـد شد و اصرار زوجه
بر طلاق به دل2ل تنفـر شد�د قلبى از زوج، از مـصاد�ق ضـرر معنوى است؛ و �ا مى<تـوان آن را شرا�ط
تحـمل<ناپذ�ر روحى و از مصـاد�ق عسـر و حرج دانست؛ امـا از آن<جا كـه قانون با�د واجـد مع2ـارهاى
كـاربردى و عـ2نى باشـد تا باعـث وحـدت رو�ه% قـضـا�ى شـود و از رسـ2ـدگى مـخـتلq و ناعـادلانه در
پرونده<هاى مشـابه پره2ز گردد، با پ2دا�ش قـوان2ن مدون در كشورهاى اسـلامى، ا�ن جوامع به<تدر�ج
به سوى ب2ان چن2ن مع2ارها�ى روآورده<اند كـه از آن جمله، ارتكاب جرائم زناشو�ى و �ا تنفر قلبى توأم
با متـاركه% عملـى �ك ساله و اصرار بر جـدا�ى است كه مى<تواند به عنوان برخى مـع2ارهـاى ع2نى براى
تحقق عـسر و حرج و �ا ضرر مـعنوى و شأنى محسـوب شود؛ و مسلماً بحث تـوسعه در مفـهوم ضرر
نفسى، به تمـامى ضررها�ى كه عـرفاً ضرر شناخـته شده، به جـاى خود موكـول است؛ و طبق د�دگاه
برگز�ده، ا�ن مفهوم دربرگ2رنده همـه% انواع ب2مارى<هاى روانى از جمله افسردگى روحى ناشى از تنفر
قلبى ن2ـز مـى<شـود (درباره% اطلاق مـفـهـوم ضـرر و شـبـهـات مـصـداقـى در آن ر. ك: امـام خـمـ2نى،

١٤٢١هـ: ٣٢٦/٤؛ حس2نى مراغى، ١٤١٧هـ: ٣٩٦/٢؛ عراقى، ١٤١٤هـ: ٣٢٩/٢ ـ ٣٣٠).
١٣. «ولهن<ّ مثل الذى عل2هن<ّ بالمعروف». (بقره/ ٢٢٨).

١٤. «والذ�ن �توفّون منكم و �ذرون ازواجاً وص2ّة لأزواجهم متاعاً إلى الحول».
١٥. همان<گونه كه ب2ان شد، در فقه اسلامى بر پذ�رش احكام ثانو�ه، به عنوان بخشى از شر�عت سهله و
سـمـحـه اتفاق نـظر وجود دارد و نـمى<توان زوجـه را در شرا�ط طـاقت<فرسـا به كلـ2ه الزامـات عـقـدى
زوجـ2ت و استـمرار آن مـلزم دانست، اما در شـرا�ط عـادى، صرف ارتكاب جـرم پنهـان و غ2ـرمكرر
زناشو�ى از سـوى زوج به گونه<اى كـه موجب ضرر شـأنى به زوجه نشده و او را در تنگـناى ح2ثـ2تى و
روانى قـرار ندهد، زن نمى<تواند از شـوهر جـدا شـود؛ بنابرا�ن توجـه قـوان2ن كـشـورهاى اسـلامى به
موضـوعاتى مانند بدرفـتارى، ترك نفقه و ارتكاب جـرا�م متعـدد جنسى، همگى براى ب2ان معـ2ارهاى
ع2نى براى اثبات عناو�ن ثانوى در قانون است و نه تنها ا�جاد تغ22ر در احكام اسلام ن2ست، بلكه براى
تبـد�ل فـتـوا به قـانون است؛ چرا كـه از ضـرورت<هاى تبـد�ل حكم شـرعى �ا فـتـوا به قـانون، تعـ2ـ2ن
معـ2ارهاى عـ2نى و ثابت براى موضـوعات است. بنابرا�ن آنچـه در شرع مقـدس اسلام آمـده، گو�اى
اثبات حكم ثانوى طلاق براى زن در موارد عسر و حرج و �ا ضرر است؛ و آنچه در قوان2ن كشورهاى
اسلامى ب2ـان مى<شود، تعر�q مـع2ارهاى عـ2نى و ثابت عسـر و حرج است؛ اگرچه بر اسـاس د�دگاه
فقهى برخى از فقهاى اسلام در برخى از موارد مذكور، زوجه حق طلاق دارد، اگرچه عسر و حرجى
براى وى ا�جـاد نشده باشد و بـا مراجعـه به حاكم به صـرف تحقق �كى از آن مـوارد، مانند تـرك انفاق
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زوج، حـاكم مى<تواند زوج را با تقاضـاى زوجـه، به اجراى طلاق مـجبـور نمـا�د «نك: س2ـد�زدى،
١٣٨٦: ٧٦/١؛ فـخرالمـحقـقـ2ن، ١٣٨٧هـ: ٣٨١/٢؛ شهـ2ـد ثانى، ١٤١٣هـ: ٤٠٧/٧)؛ بلكه
حتى اگـر زوج پس از ازدواج دچار فقـر شود و نتـواند نفقه% زوجـه را بدهد، برخى فقـها قائـل به اثبات
حق طلاق براى او شده<اند و حـتى برخى در اجراى ا�ن حق ن2ز زوجـه را مستقل دانسـته و گفتـه<اند كه
ن2ازى ن2ـست به حاكم مـراجعـه كند (براى ملاحظه اقوال، ر. ك: روحـانى، ١٤١٢هـ: ٤٨٠/٢١ تا

.(٤٨٣
١٦. بر خلاف تحل2ل نو�سنده% مقاله از تحولات تقن2نى و ن2ز تغ22رات رو�ه% قضا�ى، ا�ن امور نه تنها ب2انگر
نوعى تحول در احكام شر�عت نبوده و نمى<باشد، بلكه دق2قـاً زنده كردن مجموعه% احكام اسلام است
و به دنبال اصـلاح رو�ه% نادرستى است كه بر برخى از احكام مـتمركز و به تـمام احكام در كنار �كد�گر
توجهى ندارد؛ بـه ب2ان د�گر، نهاد طلاق در شـر�عت اسلام، تنهـا حق بى<چون<وچرا �ا بى<ق2ـدوشرط
زوج در جـدا�ى از زوجه نـمى<باشد، و حـتى تلقى ا�ن حكـم به عنوان حكم شـرع، مخـدوش است،
بلكه حق طلاق زوج در كنـار قواعـد كلّى حـقـوق خـصـوصى و با رعـا�ت حدود و قـ2ـود شـرعى آن،
تشك2ل دهنده% نهـاد شرعى طلاق است و مـهم<تر�نِ ا�ن اصـول، رعا�ت عـدم اضرار به غـ2ر در اِعـمال
حق از ناح2ه% شوهر و رعا�ت عدم عسر و حرج و ضرر به زوجه در الزام به زوج2ت در حق وى است؛
و مسلماً نت2جه% پذ�رش حق طلاق در كنار ا�ن اصول، چ2زى جـز محدود كردن اخت2ار شوهر بر اساس
حـقـوق زن و ن2ــز اعطاى حق طلاق به زوجـه در مــوارد عـسـر و حـرج �ا ضـرر وى نخــواهد بود كـه
تشـخ2ص هر دو مـوضوع بر عـهـده% دادگاه است؛ ز�را قطعـاً از موارد اخـتـلاقى و موضـوع نزاعى ب2ن
زوج2ن مى<باشد؛ از ا�ن رو، حـركت قضات در كشورهاى اسلامى در مـحدود كردن حق طلاق زوج
و �ا اعطاى محدود ا�ن حق بر اساس مواز�ن تعر�q<شـده به زوجه، همگى با فهم كامل نهاد طلاق در

شر�عت مقدس اسلام، سازگار است و انحراف از آن ن2ست.
١٧. «فإن خفتم الاّ �ق2ما حدود اللّه فلا جناح عل2هما ف2ما افتدت به» (بقره/٢٢٩).

١٨. با�د دو مـوضوع را تفك2ك كـرد: ١. تحقق عنـاو�ن ثانوى مانند عـسر و حـرج نسبت به زوجـه در اثر
الزام وى به تحمل زوج2ت با شـرا�ط غ2رعادى زوج؛ ٢. تما�ل زن به جدا�ى از شـوهر با بخشش كل2ه%
حقوق مالى خـود كه ناشى از ازدواج است به همسرش. در صورت دوم، اگرچه شـرا�ط عسر و حرج
براى زن فراهم نشده اسـت، وى در ع2ن حال، تما�ل به جدا�ى و تغـ22ر مسـ2ر زندگى خود دارد؛ ولى
در صورت اول، زن توان ادامه% زندگى با همسرش را به دل2ل ترك نفـقه �ا مانند آن ندارد، اگرچه حقوق
مـالى<اش را ن2ز مـى<خواهد؛ به ب2ـان د�گر، ا�ن دو صـورت ه2چ تلازمى با هم ندارند و الـبتـه در برخى
مـوارد، ممكن اسـت با �كد�گر همـراه شوند. آنچـه مـورد اتفاق فـقـهاى اسـلامى است، اثبـات حكم
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ثانوى در حق زوجـه در موارد تحـقق عنوان ثانوى عسـر و حرج است؛ و آنـچه مـورد اختـلاف فقـهاى
مذكور است، اثبات حق طلاق به حكم اولى براى زوجه با فرض خلع است كـه مشهور قر�ب به اتفاق
فقـها بـا آن مخـالفند، ولى برخى قائل به اثبـات جن2ن حـقى براى زوجه به صـرف خلع هستند، اگـرچه
زوج تمـا�لى به جدا�ى نـداشتـه باشد. به نظـر مى<رسد كـه در رو�ه% قضـا�ى كـشورهاى اسـلامى، براى
رعـا�ت احـتـ2اط، سـعى كـرده<اند با ادغـام ا�ن دو صـورت در فـرض تحـقق شـرا�ط هر دو در مـوردى
واحد، نسبت به دادن أذن به طلاق به زوجه اقدام كند كه در چن2ن صورتى، منافاتى با رأى مشهور فقها
نخواهد داشت؛ و الـبته در فـرض عدم تحقق عـسر و حـرج ن2ز حكم دادگاه به اثبـات حق طلاق خلعى
پس از خلع براى زوجه مطابق با رأى برخى فقهاى اسـلامى است و خلاف شرع نخواهد بود. اختلاف
مـورد توجه، اخـتـلاف در كفـا�ت ص2ـغـه% خلع «خالعـتكِ) از صـ2غـه% طلاق «انت طالق) است كـه ه2چ
ارتبـاطى به بحث جارى ندارد و بحث مـا در اجـبارى بودن اجـراى ص2ـغه% لازم از سـوى شوهر �ا عـدم
اجـبـارى بودن آن پـس از بذل مـال توسط زوجـه است. آنچــه در قـوان2ن كـشـورهاى مــخـتلq اعم از
سكولار و د�نى، مـلاحظه مـى<شـود، پذ�رش حق خلع براى زوجـه و الزام زوج به قـبـول آن در فـرض
qتنفر شـد�د زوجه از زوج و �ا متاركـه% عملى ا�شان است؛ به گـونه<اى كه زوجه حاضـر به ا�فاى وظا�
زوج2ـت و زندگى در كنار زوج نباشـد، اما در مـوارد اختـلافات عـادى و تنفر قلبى خـفq2 زوجـه، به
جهت برخى و�ژگى<هاى اخـلاقى زوج به گونه<اى كه او خود را در ع2ن عـدم تما�ل قلبى، به وظا�q و
مـسؤول2ت<هاى زوجـ2ت و زناشـو�ى پا�بند بداند، اگـرچه حق تقـاضاى طـلاق با بذل مال براى زوجـه
ثابت است، ه2چ قانونى شـوهر را به پذ�رش و انجام آن ملزم نكرده و بلكه در تمام نظام<هاى حـقوقى،
ضرورت انجام مشاوره% خانواده براى رفع كدورت<ها پ2شـنهاد شده است؛ در فقه اسلامى ن2ز از د�دگاه
برخى از فقهـاى ش2عه و سنى، ملزم بودن زوج به پذ�رش خلع و مكلq بودن او به اجراى صـ2غه% طلاق
پس از بذل مـال از سـوى زوجـه، به شكل مـقـ2ـد در مـوارد تنفـر شـد�د و �ا مـتـاركـه% عـملى زوجـ2ن و
استنكاف زوجه از ا�فاى وظا�q زوجـ2ت، ثابت و مسلم است (ش2خ طوسى، بى<تا: ٥٢٩؛ ابن<زهره
حلـبى، ١٤١٧هــ: ٣٧٤ و ٣٧٥؛ ابن<حــــمــــزه طوسـى، ١٤٠٨هـ: ٣٣١؛ ابوالـصــــلاح حلـبى،
١٤٠٣هـ: ٣٠٧). عـلامه ا�ن قـول را به ابن<برّاج ن2ز نسـبت داده است. بد�ن ترت2ب، قول بـه وجوب
خلع در مـوارد تنفر شـد�د قلبى زوجـه كه مـمكن است به اسـتنكاف وى از تكالq2 زوجـ2ت �ا ارتكاب
مـحرمـات د�گرى ب2نجـامد، قـولى شاذّ ن2ـست و البـته شـهرت آن كـمـتر از قـول به عدم وجـوب است
(عـــلامـــه حلى، ١٤١٣هـ: ٧٥/٧؛ فـــاضـل هندى، ١٤١٦هـ: ١٨٧/٨؛ بـحــرانـى، ١٤٠٩هـ:
٢٤٧/٢٥). بد�ن ترت2ب مـى<توان گـفت كـه در حـدود مـذكور، نـه تنهـا وجـوب خلع بر زوج د�دگـاه
فقهى شـاذ نمى<باشد، بلكه در قرن دهم، برخى از فـقها به بحث وجوب فورى آن در مـوارد تحقق بذل
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مال از سـوى شخص ثالث پرداخـته<اند و ا�ن پرسش را مطرح كـرده<اند كه «هل �جب الخلع فـوراً ببذل
الاجنبـى المـهــر كــمـا �ـجب ببــذل الزوجـه ام لا» الـصـ2ــمــرى، ١٤٠٩هـ: الســؤال الاول). با ا�ن
توض2ـحات، روشن مى<شود كه د�دگـاه نو�سنده درباره% فاصله گرفتن قـانون كشورهاى اسلامـى از فقه
اسلامى در مورد طلاق خلع، كامـلاً نادرست است؛ و بلكه تنها گز�نش فتواى مشـهور در برابر فتواى
اشهر است؛ با توجـه به مطابقت آن با مصالح ضرورى اجتـماعى و اجرا�ى و همان<گونه كه قـبلاً اشاره
شد قانون در �ك كشـور با�د براى همه �كسان باشد، اگرچه فـتاواى مختلفى در فقه وجـود داشته باشد
و گز�نش �كـى از فتاوا و تبـع2ت از آن براى قانون<گـذارى، بر اساس مـع2ار تطبـ2ق با مصـالح اجرا�ى و
اجتماعى است كه در چن2ن شرا�طى، ضمن است2فاى مـصالح مذكور، عدم مغا�رت با شرع ن2ز تضم2ن
خواهد شد؛ افـزون بر ا�ن، تأك2د مى<شود كه در نظام حـقوقى ه2چ كشورى، صرف عـدم تما�ل زوجه
به زوج و تقـاضـاى طلاق از سـوى وى در مـقـابل بذل مـال بدون مـتـاركـه% عـملى، �ا اسـتنكاف وى از
وظا�q زناشـو�ى و زوجـ2ت و �ا آمادگى وى براى انجـام چن2ن كـارها�ى، به ه2چ وجـه در حق زوج،

الزام<آور دانسته نشده است.
١٩. «وإن خفتم شقاق ب2نهما فابعثوا حكماً من أهله وحكماً من أهلها» (نساء /٣٥).

منابع:
١<. ابن ادر�س، مــحــمـد بن ادر�س الـحلى، ١٤١٠هـ، الســرائر، قم، مــؤسـســة النشــر

الاسلامى.
٢<. ابن ت2م2ه، احمد بن ت2م2ة الحرانى، ١٤١٦هـ، مجموع الفتاوى، مد�نة، مجمع الملك

.qالشر� qفهد لطباعة المصح
٣<. ابن حمزه، طوسى، ١٤٠٨هـ، الوس2لة، قم، منشورات مكتبة آ�ةالله المرعشى.

٤<. ابن زهره، حلبى، ١٤١٧هـ، غن2ـةالنزوع، تحـق2ق ابراه2م بهـادرى، قم، مؤسـسة امـام
صادق(ع)

٥<. اصغـرى، س2دمـحمـد، ١٣٨٨، عدالت به مثـابه قاعده، مـقاله ١٦، دوره ٣٩، شـماره
(١)، فصلنامه حقوق.

٦<. امام خـم2نى، سـ2د روح<الله، ١٣٩٠هـ، تحـر�ر الوس2لة، النجq الاشـرف، دارالكتب
العلم2ة.

٧<. ــــــــــــــــ، ١٤٢١هـ، الب2ع، تحق2ق و نشر مؤسسه تنظ2م و نشر آثار امام خم2نى.
٨<. بجنوردى، س2دمحمد، ١٤١٩هـ، القواعد الفقه2ة، قم، الهادى.
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٩<. بدران، ابوالع2نى، ١٤٣٥هـ، تار�خ الفقه الاسلامى، ب2روت، دارالنهضة.
١٠<. جناتى، محمدابراه2م، ١٣٨٩، تار�خ تحولات و ك2ف2ت ب2ان فقه، قم، انصار�ان.

١١<. حسـ2نى مراغى، سـ2د مـ2رالفـتاح، ١٤١٧هـ، العناو�ن الفـقهـ2ه، قم، مـؤسسة الـنشر
الاسلامى.

١٢<. حك2ـم، ســ2ــدمـحــسـن، ١٤١٠هـ، منهــاج الصــالـحــ2ن، ب2ــروت، دارالتــعــارف
للمطبوعات.

١٣<. حلبى، ابوالصـلاح، ١٤٠٣هـ، الكافى فى الفـقه، تحـقـ2ق رضا اسـتادى، اصـفهـان،
مكتبة الامام ام2رالمؤمن2ن (ع).

١٤<. خـم2نى، سـ2دمـصطفى، ١٤١٨هـ، تحـر�رات فى الاصول، تـحقـ2ق و نشر مـؤسسـة
تنظ2م آثار امام خم2نى.

١٥<. خوئى، س2ـد ابوالقاسم، ١٤٢٢هـ، مصـباح الاصول، تحقـ2ق مؤسسه% اح2ـاء آثار امام
خوئى، قم، مؤسسة إح2اء آثار امام خوئى.

١٦<. ـــــــــــــــ، ١٣٧٧، مصباح الفقاهه، قم، داورى.
١٧<. ــــــــــــــــ، ١٤١٠هـ، كـتـاب الاجـتـهـاد والـتقـل2ـد، تحـقـ2ق مـ2ـرزاعلى غـروى

تبر�زى، قم، دارانصار�ان.
١٨<. ــــــــــــــــ، ١٤١٣هـ، كـتـاب الزكـاة، قـم، منشـورات مـدرسـه دارالعلم، چاپ

اول.
١٩<. روحانى، س2دمحمدصادق، ١٤١٢هـ، فقه الصادق، قم، مؤسسة دارالكتاب، چاپ

سوم.
٢٠<. س2ـستـانى، س2ـدعلى، ١٤١٤هـ، قاعـدة لاضرر و لا ضـرار، قم، مكتب آ�ةالله سـ2د

س2ستانى.
٢١<. ـــــــــــــــ، ١٤١٤هـ، منهاج الصالح2ن، قم، كتاب آ�ةالله س2د س2ستانى.

٢٢<. شرف الد�ن، عـبدالعظ2م، ١٩٩٥م، تار�خ التـشر�ع الاسلامى، بنغـازى، جامعـة قان
�ونس.

٢٣<. شهرستانى، س2دعلى، ١٤١٥هـ، وضوء النبى (ص)، قم، چاپ ستاره.
٢٤<. شهـ2د ثانـى، ز�ن الد�ن بن على العاملى، ١٣٩٨هـ، الـروضة البهـ2ة فى شـرح اللمـعة

الدمشق2ة، تحق2ق س2دمحمد كلانتر، قم، انتشارات داورى، چاپ دوم.
٢٥<. ـــــــــــــــــ، ١٤١٣هـ، مـسـالك الافـهـام، تـحـقـ2ق و نشـر مـؤسـســة المـعـارف
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الاسلام2ة، قم، چاپ اول.
٢٦<. الص2رى، حـس2ن، ١٤٠٩هـ، الاسئلة الصـ2ر�ة، (در ضمن كتاب رسـائل كركى چاپ

گرد�ده)، قم، مكتب آ�ةالله مرعشى نجفى.
٢٧<. طوسى، ابى جعفر محـمد بن الحسن، ١٣٨٧هـ، المبسوط، تصح2ح سـ2دمحمدتقى

كشفى، تهران، مكتب مرتضو�ه لاح2اء آثار الجعفر�ة.
٢٨<. ــــــــــــــ، بى تا، النها�ة، قم، قدس محمدى.

٢٩<. طهـرانى، آقـابزرگع ١٤٠١هـ، توضـ2ح الرشـاد فى تار�ـخ حصـر الاجـتـهـاد، تحـقـ2ق
محمدعلى انصارى، قم، چاپ خ2ام.

٣٠<. عراقى، ض2اء الد�ن، ١٤١٤هـ، مقالات الاصول، تحق2ق ش2خ محسن عراقى، قم،
مجمع الفكر الاسلامى، چاپ اول.

٣١<. عطاردى، عـز�زالله، ١٤٠٦هـ، مسـتند الامام الرضـا(ع)، مشـهد، المـؤتمر العـالمى
الامام الرضا(ع).

qبن المطهر الاسـدى، ١٤١٣هـ، مختل q٣٢<. علامه حلى، أبى منـصور الحسن بن �وس
الش2عة، تحق2ق مؤسسه% نشر اسلامى، قم، چاپ دوم.

٣٣<. فاضل هندى، ١٤١٦هـ، كـشq اللثام، تحـق2ق مؤسـسه% نشـر اسلامى، قم، مؤسـسه%
نشر اسلامى، چاپ اول.

٣٤<. فخرالمحقق2ن، ابى طالـب محمدبن الحسن بن �وسq بن المطهر الحلى، ١٣٨٧هـ،
ا�ضاح الفوائد، تحق2ق س2دحس2ن موسوى كرمانى، قم، چاپ اول.

٣٥<. كر�مى، حس2ن، ١٤٢٠هـ، قاعدة القرعة، قم، اعتماد، چاپ اول.
٣٦<. محقق بحرانى، ١٤٠٩هـ، الحدائق الناضرة، قم، مؤسسه% نشر اسلامى، چاپ اول.

٣٧<. محسنى، محمد آصq، ١٣٨٢، الفقه والمسائل الطب2ة، قم، بوستان كتاب.
٣٨<. مغن2ه، محمدجاد، ١٣٧٩هـ، فقه الامام جعفرالصادق(ع)، قم، مؤسسه% انصار�ان.

٣٩<. مكارم، ناصر، ١٤١١هـ، القواعد الفقه2ه، قم، مدرسة الامام أم2رالمؤمن2ن(ع)
٤٠<. مناع القطان، ١٤٢٢هـ، تار�خ التشر�ع الاسلامى، ر�اض، مكتبة المعارف.

٤١<. نجـفى، مـحـمـدحـسن، ١٣٦٥، جـواهر الكلام، تحـقـ2ق عـبـاس قـوچانى، تهـران،
دارالكتب الاسلام2ة، چاپ دوم.

٤٢<. �زدى، س2دمـحمدكاظم، ١٣٨٦، تكملة العروة الوثـقى، قم، مكتبة الداورى، چاپ
اول.



 مراعاة العدالة فى تعدد الزوجات
مسعود الامامى

إن مشروع�ـة تعدد الزوجات تم اخذها من القرآن الكر�م ومنالكثـ�رةمن الروا�ات وكذلك من
السـ�ـرة العملـ�ة للأول�ـاء والصـالحـ�ن كـما أنهـا هى من المـسـائل المـتـفق عل�ـها ب�ن جـمـ�ع

المذاهب الاسلام�ة.
إن القـرآن الكر�م اشتـرطمشـروع�ـة تعدد الزوجـات بمسـألة مراعـاة العدالـة، وقد فـسّر
الكثـ�ر من الفـقهـاء العدالة فى تعـدد الزوجات بالمـساواة؛ ومن هذا المنـطلق فقـد اعتـبرو أن
مصـداقه هو رعا�ة القسَم (تقـس�م الل�الى ب�ن الزوجـات)؛ ب�نما نلاحظ أن العدالة هى مـراعاة
الوسط�ة واحترام حقوق الآخر�ن والاجـتناب من الافراط والتفر�ط. وعلى هذا الاساس فإن
متعلق العـدالة س�كون جم�ع الحقوق الفـقه�ة والاخلاق�ة التى تخص الزوجـة ولا تنحصر فى

مسألة القسَم فقط.
»�}zd�«  «—U�F�W}∫ الزواج، حقوق العائلة، تعدد الزوجات، العدالة.

الدعوة الل�ل�ة ومسؤول�ة الداعى الجنائ�ة
اسماع�ل آقا بابائى بنى

عندما �ـقوم شخص مـا بدعوة شـخص آخر ل�ـلاً واخراجه من المـنزل ثم �فقد ذلـك الشخص

 ôUIL�« W�öš

 سبزخدا
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فإنه وعلى اساس المادة ٥١٣ من قانون الجنا�ات الاسـلام�ة �كون الداعى ضامناً للد�ة وعلى
خلاف اصل البرائة �جـعل الفرض على المجرم�ة، من غـ�ر ان �جعل فرقاً فى وجـود شبهة أو
eعـدم وجود شـبهـة فى الموضـوع. ب�نما نلاحظ أنـه فى الفقـه هناك مجـموعـة عوامل تخـال
وتنقد النظر�ة المطروحة فى هذه المادة وتقتضـى اصل البرائة ف�كون عل�ه أن الدعوة الل�ل�ة لا

تكون عاملاً فى القاء المسؤول�ة على الداعى.
فى هذه المـقالة نحن فى صـدد ب�ـان صحـة وسقم النظر�ـة على اساس الاقـوال الفقـه�ـة
وادلتـها فى الفـقه وسـوف نقوم بالبـحث والتقـصى حتى نبـ�ن طر�قـة انعكاس هذه النظر�ة فى

القانون فى حالة ثبوتها.
»�}zd�«  «—U�F�W}∫ المسؤول�ة الجنائ�ة، الضمان، الشبهة، اصل البرائة.

 قاعدة حصانة المدن��ن فى الحرب
مهدى ف�روزى

من وجـهة النظر الاسـلامـ�ة�عـتبـر الانسان بـما هو انسـان أن له احتـرام و�مـتلك حق الح�ـاة.
لذلك فـإن قتل أى انسـان بدون مجـوز �عتـبر بمـثابة قـتل جمـ�ع البشـر. ومع ذلك فإنه قـد تم
اجازة الحـرب والجهـاد فى بعض الموارد وتم تشـر�عها واعـطى الاذن للمسلم�ـن أن �حاربوا
من �حـاربهم و�عتـدى عل�هم وأن �جـاهدوه، ولكن فى نفس الوقت فإنه قـد تم وضع وتعـ��ن

حدود وق�ود مثل ممنوع�ة قتل النساء والاطفال وكبار السن.
وبالنظر للتـغ�ـ�رات الـماهو�ة للحـروب فى عصـرنا الحـاضر عـما كـانت عل�ه فى صـدر
الاسـلام فانه �تم طرح مـجـموعـة من الاسـئلة حول حـمـا�ة أو عدم حـما�ـة بعض المصـاد�ق
الاخـرى التى لـم تأتى على لسـان الروا�ـة مـثل (الصـحـفــ�ـ�ن والمـصـور�ن والاطـبـاء وفـرق

الاغاثة).
إن هدف هذه المـقالة هو البحث والتـقصى حـول هذه المسـألة وأن ممنوع�ـة قتـال وقتل
بعض الاشــخـاص فى الـحـرب هل �خــتص بتلك المــصـاد�ـق التى تم ذكـرهـا فى الروا�ات
وكلمات الـفقهـاء أو أنها قـابلة للتعمـ�م والتسـرى إلى مصـاد�ق اخرى وامكان�ـة الوصول إلى

قاعدة فقه�ة كل�ة؟
إن فرض�ة المقالة تعتمد على أن ملاك ومع�ار حما�ة الاشخاص وعدم قتلهم فى الحرب
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هو كونهم (غ�ـر مقاتل�ن)، لذلك �مكننا القول على اساس هذا بامكان�ـة أن نلغى الخصوصى
عن تلك المـصـاد�ق ونجـعل خصـوصـ�ة (عـدم المـقـاتلة) كمـعـ�ـار ممنوعـ�ـة محـاربة وقـتل
الاشخاص فى الحرب ونعتبر قاعدة (لا �قتلَ غَ�رُ المقُاتل) بمثابة قاعدة فقه�ة ونعتبرها مع�اراً
لب�ـان احكام الاشخاص الذ�ن �تم حـما�تهم فى المخـاصمات المـسلحة من وجهة نظر الفـقه

الاسلامى.
»�}zd�«  «—U?�F�W}?∫ القواعـد الفقهـ�ة، الحرب، قـانون حقـوق الانسان الاسلامى، القـتال،

المقاتل، قاعدة لا �قتل غ�ر المقاتل.

 الفقه واسلوب الح�اة
حب�ب الله شعبانى موثقى

�عتبر مفهوم اسلوب الح�اة أحد مفاه�م العلوم الاجتماع�ة والذى �متاز بالسلوك�ة.
�عــتـبـر اسلـوب الحـ�ــاة النمط والنظام الخــاص بالحــ�ـاة الذى �عطـى للفـرد والعــائلة

والمجتمع هو�ته الخاصة و�خصصها له.
إن البشـر ومن خلال قدراتهم الابتكار�ة �قومـون باخت�ار الانمـاط والتصرفات الـخاصة

التى �رونها مناسبة من أجل ح�اتهم الدن�و�ة و�لائمون مح�طهم وفقها.
إن التصـرفات الخـارج�ة للبـشر والتى هى ول�ـدة اخت�ـاراتهم الواع�ة تـعتبـر الاساس فى
تشك�ل اسلوب ح�اتهم، وبالطبع فإن اخت�ار اسلوب مـا �تبع المتغ�رات الكث�رة التى �جب أن

تؤخذ بنظر الاعتبار.
من جـانب آخر فـإن الد�ن الاسلامى المـب�ن �عـتبـر من الدعاة إلى تنظ�م الحـ�اة الدن�ـو�ة
والاخرو�ـة للإنسان ولد�ه الكثـ�ر من التـوص�ـات السلوكـ�ة والتى �تم غـالباً دراسـتهـا فى علم
الفـقـه. وفى هذه المـقالة تم الـسعى إلى اظهـار الدور البـارز لعلم الفـقـه فى ا�جـاد الاسلوب

الافضل للح�اة.
إن علم الفقـه ومن خلال ب�انه للسلوكـ�ات المجـازة والمتوافـقة مع الكمالات الانسـان�ة
�وجـد الأرض�ـة المناسـبـة للتناسق ب�ن الارادة التكو�ن�ـة للبـشر مع الارادة الـتشـر�عـ�ة للبـارى
سبحانـه وتعالى و�ب�ن للإنسان الطر�قة السلوكـ�ة المناسبة التى تتناغم مع المعاد؛ مـضافاً إلى
ذلك فإنـه �قع على عاتق علم الفـقه مـسؤول�ة بـ�ان النظم المـؤثرة فى المتـغ�رات الدخـ�لة فى
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اخت�ار الاسلوب المـناسب وبالطبع فإن هذا التب��ن للانظمة �وجـه بعض العراق�ل، ونحن فى
هذا المقال سوف نقوم بالاشارة إلى بعض هذه العراق�ل.

»�?}zd�«  «—U�F�W}∫ علم الفقه، اسلوب الحـ�اة، المتغ�رات المؤثرة فى اسـلوب الح�اة، ب�ان

السلوكات المتوافقة، ب�ان النظم المؤثرة فى المتغ�رات.

 مذاق الشرع فى الك�ف�ة والاعتبار
س�د رضى قادرى

الخـلاصـةإن مـذاق الشـرع أو ذوق الشـارع من الاصطلاحـات التـى تم تداولهـا ب�ن الفـقـهـاء
المـتـأخـر�ن والمـعـاصـر�ن على حـد سـواء. وفى هذه الـمـقـالة تم السـعى لبـ�ـان مـاه�ـة هذا
الاصطلاح ثم سـ�ـتم تداول وثاقـته وحـدوده حـتى نتعـرف على مـدى اتسـاع رقعـة ابعـاده فى
الابواب الفقه�ة المختلفة. عندها سنتعرض إلى مسألة اعتباره وحج�ته ل�تضح لنا مدى اتساع

رقعته فى الابعاد الفقه�ة.
ثم نتحقق من اعتباره وحـج�ته وفى النها�ة س�تم تق��م هذا الموضـوع حتى �تب�ن لنا قوته

وضعفه وكذلك موقعه فى مسألة استنباط الأحكام الشرع�ة.
»�}zd�«  «—U�F�W}∫ المذاق الشرعى، روح الشر�عة، مقاصد الشرع، مذاق الفقه، الشارع.

 دور الانتقال والانقلاب والاستهلاك فى تبدل الموضوع
على رضا فرحناك

إن الانقلاب والانتـقال والاسـتهلاك تعـتبـر من الاسباب الاخـرى لتبـدل الموضوع. قـلما تم
التـعــرض والاهتـمـام فى الكتـب الفـقـهـ�ـة بـمـلاك تحـقق هذه المــواضـ�ع الثـلاث المــبـدلة

للموضوع، ونحن فى هذه المقالة سوف نسلط الضوء عل�ها.
تم تعـر�e الانقلاب بأنـه تبدل الخـمر إلى خـل مع انه لا �ختص بهـذا الفـرد من التبـدل
حصراً. وملاك الانقلاب هو تبدل الوصe من غ�ر الحاجة إلى تبدل الصورة النوع�ة والعرف�ة
ولكن بما أن تغ�ـ�ر الوصe فى مواض�عه بشكل �عـتبرها العرف تبدلاً فى الصورة النـوع�ة فإنه

�مكن اعتباره من صغر�ات الاستحالة.
والانتـقـال �عنى انتـقـال الشىء من النجـاسـة إلى الطهـارة وتبـدله بجـزء من ذلك، و�مكن
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تعر�e الانتقال بعكسه أ�ضاً مضافاً على العـ�ن النجسة والح�وان فى المتنجس والنبات. وملاك
الانتقال هو صدق إسناد الانتقال الحق�قى إلى المنتقل إل�ه وسلب إسناده إلى المنتقل عنه.

والاستهلاك هو بمعنى انتشار اجزاء الموضوع بشكل لا �مكن تفك�كها وتم��زها بعضها
عن البعض؛ اذاً فملاك الاستهلاك هو عدم امكان�ة تم��ز اجزاء الموضوع.

والاستهـلاك مع وجوده فى مختلe ابواب الفقـه ولكن ل�ست له موضوع�ـة ف�ها جمـ�عاً
و�حتاج إلى النظر إلى لسان الدل�ل من أجل الوصول إلى النكتة المهمة فى الموضوع.

»�}zd�«  «—U�F�W}∫ الانقلاب، الانتقال، الاستهلاك، تبدل الموضوع، الصورة النوع�ة.

 ضرورة (فائدة) زFادة النمو السكانى للمسلم�ن من الناح�ة الفقه�ة
رضا اسلامى

لا تتحقق الفائدة الشرع�ة لز�ادة النمو السكانى للمسلم�ـن وتحق�قه والتى تعتبر من الس�اسات
الكل�ة للحكومة، بمجرد انشاء العائلة والترغ�ب فى انجاب الأطفال بشكل أكبر.

هناك مـجـمـوعـتــان من الأدلة الشـرعـ�ـة التى �مـكننا عن طر�قـهـا اثبـات هـذه النظر�ة:
المـجمـوعـة الأولى، الآ�ات والروا�ات التى تتـعلق بالعـائلة، والمجـمـوعة الثـان�ـة هى تلك
الأدلة التى تخـتص بالامـور الاخـرى مـثل ب�ان النـعم الدن�ـو�ة ووصe المـجتـمع الإسـلامى

وعزته وما شاكلها من الأدلة الاخرى.
إن ادعـاء التلازم المـسـتمـر ب�ن ز�ادة النسـبـة السكان�ة وظهـور المـشاكـل والعراقـ�ل فى
الح�اة الماد�ة والمعنو�ة للج�ل الجد�د، ل�س لها أى دل�ل منطقى، ولكن عند ظهور التزاحم
�مكننا أن نطرح التلازم الجزئى والعرضى من خلال تشخ�صنا للأهم والمهم فى الموضوع.
»�}zd�«  «—U�F�W}∫ تنظ�م الاسُرة، التكاثر السكانى، تحد�د النسل، الوقا�ة، العزل، اسقاط الجن�ن.

 التعبدFة وحرFة الفكر
تأملات فى مقالات (التضاد والتعارض فى الفقه الاسلامى)

نوFل، ج. كولسن؛ ترجمة: اسماع�ل نعمت اللهى ومحمد امامى بور

التعل�قات من: الس�د صادق الس�د الحس�نى التاشى

هذه المقالة هى مقتطفـات من ترجمة فصل التعبد وحر�ة الفكر من كتـاب (التضاد والتعارض
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فى الفقه الاسلامى) مع التعل�قات النقد�ة الخاصة به.
قام الكاتب فى هـذا الفصل من كتـابه بب�ان أن عـمل�ة القـضاء فى الدول الاسلامـ�ة تعتـبر
نوع حـركـة من التعـبـد�ة إلى حـر�ة الفكر، ومن أجل اثبـات مـدعاه قـام بالاسـتـشهـاد ببـعض
الملفات القـضائ�ة الخاصة بـالطلاق فى الدول الاسلام�ة. وقـد كان سعى الناقد اثبـات مسألة
أن �بـ�ن بأن عـقل�ة التـقل�ـد تنحـصـر فى الفقـه السنى القـد�م فـقط وأن الفـقه الشـ�ـعى والسنى
المـعاصـر �عتـبران فـقهـاً د�نام�ك�ـاً هذا اولاً و ثان�ـاً ومن خلال تأكـ�ده على الفـروق ب�ن الفقـه
والقانون وب�ان اقتضائات كل واحد منهما اعتبر ق�ام الكاتب وبحسب تصوره لما اعتبره تضاداً

وتعارضاً أنه عدم انتباه لاقتضائات القانون فى مواجهة الاقتضائات الفقه�ة.
»�}zd�«  «—U�F�W}∫ الفقه، القانون، التعبد�ة، حر�ة الفكر، القضاء.


