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Abstract
The nature of Qarīnat al-Irtikāz, its effect on verbal signification, 

and its role in solving the fiqhi (jurisprudential) issues are one of the 
most important uṣūlī topics. The first question is that, how is such 
symmetry recognized, how does it differ from other symmetries 
such as Qarīnat al-Inṣirā and Qarīnat al-Munāsibat, and how the 
various kind of Sīrat al-ʿAmalīyyah (practical attitudes) form based 
on mental irtikāz (fixed way). The next question is that, how such 
symmetry can be used to solve newly-raised fiqhi issues. Thus, the 
position of Qarīnat al-Irtikāz in the inference of religious law is the 
fundamental question before us. If we consider Qarīnat al-Irtikāz 
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as any meaning that penetrates the mind, does not independently 
garner much attention, and its origin remains unknown, we should 
consider it as nonverbal-connected symmetries that always does 
not refer to a definite rational symmetry and is itself the origin of 
symmetry of Qarīnat al-Inṣirāf and Qarīnat al-Munāsibat of a rule 
and a subject. Thus, a special longitudinal system forms between 
these three types of symmetries, and originality and adherence to 
the symmetries will be adaptive. By searching for uṣūlī sources, two 
types of efficiency can be imagined for Qarīnat al-Irtikāz: first, effi-
ciency in determining the literal meaning and second, efficiency in 
the shaping of attitudes of the wise people and jurists. Considering 
the position of the wise people and jurists’ attitudes in recognizing 
the ḥukm (rule) and the subject of the ḥukm, and also the implica-
tion of the verbal evidence on ḥukm or subject, we can understand 
the importance of intervention of irtikāzāt in shaping the attitudes 
and their role in discovering the ḥukm or the subject of the ḥukm. 
By examining three examples of newly-raised issues, first, based on 
implicit stipulation whether the woman’s services at home is free 
or transactional, second, bank liability in its new form, third, local 
anesthesia at the site of ḥadd (legal punishment) and retribution with 
medical tools, we conclude that Qarīnat al-Irtikāz has a decisive 
role in understanding the verbal evidence, in generalizing or nar-
rowing verbal signification, and in conclusion or non-conclusion of 
iṭlāq (inclusiveness).

Keywords: Qarīnat al-Irtikāz, fixed way of the intellectuals, con-

ventional symmetry, types of irtikāzāt, causes of irtikāzāt.
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مسائل جدید فقهی1
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چكیده
ماهیت قرینۀ ارتکاز و اثر آن بر دلالت لفظی و نقش آن در حلّ مسائل فقهی از مباحث 
مهم اصولی است. پرسش نخســتین آن است که این گونه قرینه چگونه شناخته می شود و 
چگونه از قرائن دیگری مثل قرینۀ انصراف و قرینۀ مناسبت متمایز می شود و اقسام سیره های 
عملی چگونه مبتنی بر ارتکازات ذهنی شــکل می گیرد. پرسش دیگر آن است که چگونه 
می توان از این گونه قرینه در حل مسائل فقهیِ مستحدثه استفاده کرد. بنابراین جایگاه شناسی 
قرینۀ ارتکاز در استنباط حکم سؤالی اساسی در پیش روی ماست. اگر قرینۀ ارتکاز را هر 
معنایی بدانیم که در ذهن رســوخ دارد و مســتقلًا مورد توجه نیست و منشأ آن نیز ناشناخته 
مانده اســت، باید آن را ازقبیل قرائن متصلۀ لبی بدانیم که همواره بازگشــت به قرینۀ قطعی 
عقلی ندارد و خودْ منشأ قرینیتِ قرینۀ انصراف و قرینۀ مناسبت حکم و موضوع و نیز قرینۀ 

انصراف است.
بنابر نظام طولی خاصی میان این ســه گونه قرینه شکل می گیرد و اصالت و تبعیت در 
قرائــن قابل تطبیق خواهد بود. با جســت وجو در منابع اصولی بــرای قرینۀ ارتکاز دو گونه 

1 . اسفندیاری )اسلامی(، رضا. )1400(. قرینۀ ارتکاز و کارایی آن در حلّ مسائل جدید فقهی. فصلنامه علمی - پژوهشی 
جستارهای فقهی و اصولی، 7 )25(، صص: 9-34.

سال هفتم، شماره پیاپی 25 ،  زمستان 1400
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کارایی می توان تصور کرد: اول کارایی در تعیین مدلول لفظی و دوم کارایی در شکل گیری 
سیرۀ عقلایی و متشرعی. با توجه به جایگاه سیره های عقلایی و متشرعی در شناخت حکم 
و موضــوع حکم و نیز دلالت دلیــل لفظی بر حکم یا موضوع، می تــوان اهمیت دخالت 

ارتکازات در شکل گیری سیره ها و نقش آن را در کشف حکم یا موضوعِ حکم پی برد.
در بررسیِ سه نمونه از مسائل مستحدثه یعنی مسئلۀ تبرعی یا معاملی بودن خدمات زن 
در خانه براســاس شرط ضمنی و مسئلۀ ضمان بانکی در شکل جدید آن و مسئلۀ بی حسی 
موضعیِ محل اجرای حد یا قصاص با ابزارهای پزشــکی، به این نتیجه می رســیم که قرینۀ 
ارتکاز نقش تعیین کننده در فهم دلیل لفظی و ایجاد تعمیم یا تضییق دلالت لفظی و انعقاد 

یا عدم انعقاد اطلاق دارد.
کلیدواژه ها: قرینۀ ارتکاز، ارتکازات عقلایی، قرینۀ عرفی، اقسام ارتکازات، اسباب 

ارتکازات. 

مقدمه
دلیل شــرعی لفظی به لحاظ نحوۀ دلالت یا نص اســت یا ظاهر یا مجمل )نراقی، 
1381، 195/1؛کلباســی، بی تا، 453(. نصّ دلیلی اســت که دلالتش قطعی اســت و در آن 
مَتْ عَلَيْكُمُ  احتمال ارادۀ خلاف معنای موجود راه ندارد، مانند دلالت آیۀ شریفۀ حُرِّ
الْمَيْتَةُ )مائده/3( بر تحریم »أکل میته« به طوری که احتمال ارادۀ حکمی دیگر غیر از 
تحریم راه پیدا نکند، هرچند این آیه در بیان »أکل میته« دربرابر احتمالاتی دیگر مثل 
»بیع میته« یا استفاده های دیگر از میته، تنها ظهور ظنی دارد. ازاین رو در هر کلامی 
باید جهت قطعی بودن دلالت را نیز روشن کرد و چه بسا دلیلی لفظی که دلالتش بر 
بخشــی از معنا قطعی و بر بخشی دیگر ظنی است. پس ظنی الدلالة یا قطعی الدلالة 

بودنِ هر دلیل را با توجه به جهت دلالت باید روشن کرد.
امــا ظاهر یعنی دلیلی لفظی که دلالتش ظنی اســت، مثــل دلالت صیغۀ امر بر 
وجوب، یا دلالت آیۀ 3 ســورۀ مائده به قرینۀ مناســبات حکم و موضوع )اسفندیاری، 
1396، 89( بــر تحریم خصوصِ »أکل میته« نه اســتعمالات دیگــر. حال اگر دلیلی 
لفظی دلالتش به ســرحد قطع یا ظن نرســید و احتمالات مختلــف در ارادۀ معانی 
مختلف مســاوی درآمد، به اجمال خواهیم رسید و البته اجمال نیز امری نسبی است 
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)هاشــمی شاهرودی، 1417، 254/3؛ بروجردی، 1417، 585/2؛ قمی، 1378، 68/2( مثلًا آیۀ شریفۀ 
يْدِيَهُما )مائده/38( چنان که سید مرتضی گفته است، به 

َ
ارِقَةُ فَاقْطَعُوا أ ارِقُ وَ السَّ والسَّ

این لحاظ که چه مقدار از دست را باید قطع کرد، مجمل است و ظهور در حد معینی 
ندارد. هرچند لفظ »ید« ظهور در تمام عضو دارد، به قرینۀ خارجی می دانیم که این 
ظهور مراد نیست، بلکه لفظ در معنای بخشی از عضو به کار رفته است، ولی چون از 
خود این خطاب دلیلی برای تعیین حد قطع نداریم خطاب به لحاظ لفظ »ید« مجمل 
ن  اســت و اگر توانستیم اجمال آن را با دلیل دیگری برطرف کنیم، در آن صورت تَبیُّ
خواهد یافت وگرنه ســرانجام مجمل می ماند و باید حکم مســئله را ازطریق دیگری 

به دست آورد )مظفر، 1383، 199/1؛ علم الهدی، 1376، 350/1(.
در این جا افزون بر اقســام سه گانۀ گفته شده باید به قسم چهارمی اشاره کنیم که 
اساســاً در آن دلالت مطرح نیست، بلکه کلام بر معنایی که می خواهیم به آن نسبت 
دهیــم دلالتی ندارد و به تعبیری ازجهت بیانِ آن معنا ســاکت اســت )فیاض، 1410ق، 
314/2؛ ســبحانی، 1388، 436/2(. می  توان گفت که ســکوت به این معنا چیزی جدای 
از اجمال اســت، زیــرا دربارۀ مجمل می گوییم که توقع دلالت موجود اســت ولی 
به اســباب مختلف، این دلالت مختل شده است، مثل اشتراک یا نوع ترکیب کلام 
یا برخی امــوری که می تواند قرینیت ایجاد کند. امــا در جایی که می گوییم کلام 
ســاکت است یعنی اساساً متکلم در مقام بیان نیست و توقع دلالت کلام بر آن معنا 
مْسَكْنَ؛ از صیدی که سگ های 

َ
ا أ بی جاست، مثلًا دربارۀ آیۀ شــریفۀ »فَكُلُوا مِمَّ

شکاری به دندان می گیرند، بخورید« )مائده/4( اصولیان گفته اند که این آیه درصدد 
بیان حلیت أکل اســت و شارع دندان ســگ را همچون چاقوی ذابح وسیلۀ تذکیه 
حساب کرده است، ولی ازنظر پاک یا نجس  بودنِ محل تماس دهان و دندان سگ 
با بدن صید، هیچ دلالتی در کلام موجود نیســت و متکلم اساساً در این کلام خود 
درصدد بیان آن نیســت، چنان که به لحاظ خام خوردنِ گوشت یا پخته خوردن آن و 
به لحاظ خوردن همۀ اجزای بدن یا برخی از آن ها نیز درصدد بیان نیست. این سکوت 
معنایش اجمال در کلام نیســت، زیرا خطاب از جهتی که باید دلالت داشــته باشد 
دلالت کافی و روشن دارد و از جهتی دیگر که خارج از دلالت کلام است، ساکت 
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است )جزائری، 1413ق، 738/3؛ خویی، 1417، 529/1؛ مرتضوی لنگرودی، 1376، 544/4(.
اکنون که معلوم شــد دلیل لفظی براســاسِ نحوۀ دلالت یا نص است یا ظاهر یا 
مجمل، باید گفت نص و اجمال در مقایســه با ظهور، پدیده ای نادرند و بیشــترین 
شــکل دلالت مربوط به حدّ وسط میان اجمال و نص است که ظهور است )انصاری، 

1419ق، 168/1؛ عاملی، 1396، 192؛ کلانتری، بی تا، 211؛ حیدری، 1412ق، 161(.
تاکنون که از اقســام سه گانۀ دلالت سخن گفتیم، نظر به دلالت سخن با نظر به 
خود ســخن و ملاحظۀ قرائنِ متصل بوده اســت که خارج از محدودۀ دلالت جمله 
محســوب نمی شــود. اما به لحاظ قرائن منفصل یا به صورتی کلی تر، در قالب جمع 
ادله، ممکن است برای سخن اقسام سه گانه دلالت را درنظر گرفت. در این صورت، 
اگر از جمع دو دلیل لفظیِ مســتقلْ دلالتی درحد ظهور شــکل گرفت، می توان آن 
را ظهور ثانوی نامید )خویی، 1417ق، 208/2؛ آشــتیانی، 1429ق، 178/3(. نمونۀ روشــن آن 
در علم اصول ظهور عام در ارادۀ غیر از افراد خاص اســت )مظفر، 1383، 233/2( که 
از جمع میان خطاب عام مثل »اکرم الفقراء« و خطاب خاص »لاتکرم الفســاق من 
الفقــراء« پدید می آید و مــواردی دیگر از این قبیل که جمع عرفی نام گرفته اســت 

)هاشمی شاهرودی، 1417ق، 171/7؛ حائری، 1423ق، 590/5(.
محل بحث ما اکنون آن قســم از ظهور اولی اســت که براســاس قرینۀ متصلی 
به عنوان قرینۀ ارتکاز شکل می گیرد. نخستین سؤال آن است که قرینۀ ارتکاز چگونه 
قرینه ای اســت؟ آیا از قرائن لفظی اســت یا از قرائن غیرلفظی، و چرا از قرائن متصل 
محسوب می شود؟ سپس سؤال دیگری مطرح می  شود که رابطۀ قرینۀ ارتکاز با قرینۀ 
انصراف و قرینۀ مناسبت حکم و موضوع چیست؟ و آیا نظام طولی خاصی میان این 
ســه گونه قرینه وجود دارد؟ و سؤال سوم آن اســت که ارتباط قرینۀ ارتکاز با اقسام 

سیره ها و با دلیل عقلی چیست؟

قرینۀ ارتكاز در علم اصول 
دربــارۀ قرینۀ ارتکاز و جایگاه آن در علم اصول و کاربردهای فقهی آن تاکنون 
به صورت مستقل کاری صورت نگرفته است. آنچه موجود است به صورت پراکنده 
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و جزئی در منابع اصولی و فقهی وجود دارد. ما اکنون درصدد هســتیم با تمرکز بر 
قرینۀ ارتکاز، دیدگاه های فقهی و اصولی را بازخوانی و تکمیل کنیم و کاربرد قرینۀ 
ارتکاز در حل مســائل مســتحدثه را نشــان دهیم. پس به ترتیب چهار بحث را پی 

می گیریم.

تعریف قرینۀ ارتكاز
معمولًا در آثار اصولیان تعریف مستقل و معینی برای ارتکاز دیده نمی شود، بلکه 
به فهم معنای لغوی آن بسنده کرده اند. از احکام و آثار یا توضیحاتی که دربارۀ این 
واژه وجود دارد می توان فهمید که مراد آنان چیست و می توان گفت ارتکازی دربارۀ 

معنای ارتکاز موجود است که همان را کافی دانسته اند.
آنچه از بررســی مــوارد کاربرد کلمۀ »ارتکاز« به دســت می آید )حکیــم، 1416ق، 
 ،94 ،74/4 ،479 ،304/3 ،304 ،220 ،53 ،36 ،27 ،7/2 ،127 ،124 ،121 ،120 ،114 ،93 ،56/1
415؛ بجنوردی، 1419ق، 71/4، 73، 295/5، 353/6؛ امام خمینی، 1421ق، 189/1، 245، 398، 562، 
113/2، 571، 45/3، 50/5، 96، 200، 248( این اســت که هر معنایی در ذهن انسان رسوخ 
کرده باشد، به گونه ای که مستقلًا مورد توجه نباشد و منشأ آن نیز ناشناخته باشد، آن 
معنا ارتکازی است. چنین معنایی می تواند مدلول لفظی یا قرینه بر دلالت لفظی باشد 
و نیز می تواند فهم عقلایی یا متشرعی باشد که منشأ شکل گیری رفتاری درمیان عقلا 
یا متشــرعه تحت عنوان سیره است. بنابراین ارتکاز عرفی و عقلایی همواره به امری 
مشترک میان آحاد عرف و عقلا باز می گردد. به همین معنا برخی اساتید در آثار خود 
اشــاره کرده اند که ارتکاز نوعی شــعور و درک عمیق است که سبب صدور فعل یا 
ترک ازسوی عقلا و متشرعه می شود و مصدر آن به طور تحقیقی شناخته شده نیست 

)حکیم، محمدتقی، 1429ق، 194(.
شــهید صدر می گوید اختلاف معانــی الفاظ باز می گردد به مــرور زمان، به 
اندوخته هــای ذهنــی پنهان، به معانــی جای گرفته در نفس، بــه موقعیت زمانی و 
مکانــی و هر آنچه با دلالت لفظی در عصر نصوص همراه بود باز می گردد )صدر، 

1418ق،110(.
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جایگاه قرینۀ ارتكاز
قرینیت ارتــکاز برای دلالت لفظی را می توان این گونه توضیح داد که بگوییم 
اساســاً قرائن متصل دو دســته اســت: قرائن لفظی و قرائن لبی ارتــکازی. قرینۀ 
لفظی مثل »رأیت اســداً یرمی« که اتصالش در لفظ روشــن است. اما قرینۀ لبی 
اتصالش به اعتبار آن است که ارتکازات متشرعی و عرفی در بیشتر اوقات پیچیده 
در لابه لای ســخن اســت، زیرا چون در ذهنِ متکلم و سامع حضور دارد و نقش 
بسته اســت و اگر احتمال وجــودش را بدهیم مانند قرینه لفظــیِ متصل، موجب 

اجمال می شود.
اما گاهی احتمال وجود قرینۀ متصل لفظی زدوده می شود، این گونه که شخص 
راوی مثل زراره شهادت می دهد که هرچه را امام معصوم گفته است، نقل کرده است 
و اگر چیزی اضافه نکرده به سبب آن است که امام معصوم نگفته است. پس این جا 
راوی دو شــهادت دارد: شــهادت اول به صدور آن سخن منقول از امام، و شهادت 
دوم به ســکوت از آنچه امام معصوم نگفته اســت. در این موارد احتمال قرینۀ لفظی 
با شــهادت دوم نفی می شــود. اما احتمال قرینۀ لبیِ متصل اگر در ســخن راه یابد، 
چیزی نداریم که آن را نفی کند، زیرا راوی ارتکازات عرفی موجود در اذهان عقلا 
و متشرعه را نقل نمی کند. پس ســکوت او شهادت به نبود چنین ارتکازی نیست. 
بنابراین اگر احتمال بدهیم که فهم صیغۀ »إفعل« در آن زمان همراه ارتکازی بوده که 
به منزلۀ قرینۀ متصل بر دلالت نکردنِ آن بر وجوب بوده است، این احتمال را نمی توان 

زدود )هاشمی شاهرودی، 1417ق، 345/4(. 
در سخنان اصولیان در موارد متعدد دیده می شود که درکنار ارتکازات و در قالب 
نوعی عطفِ تفســیر، اموری ازقبیلِ فهم عرفی، مناســبت عرفی، مناســبت حکم و 
موضوع، مذاق عقلا، بناهای عقلایی و ارتکازات اجتماعی ذکر می شــود )ســبحانی، 
1318، 217/4؛ قدســی، 1414ق، 609/3؛ هاشمی شــاهرودی، 1417ق، 193/4، 473/5، 35/6(. در 
برخی موارد تصریح شده است منشأ ظهور عرفی همان ارتکاز است )هاشمی شاهرودی، 
1417ق، 345/7( و گاه گفته می شود مناسبت حکم و موضوع به مرتکزات ذهنیِ عرف 
باز می گردد، چنان که در مثل »اغســل ثوبک« به فهم ارتکازی عرفی، شست وشو 
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با آب مطلق فهمیده می  شود نه هر مایعی و نیز در مثل »فی قربة وقعت فیه قطرة دم 
فأجاب؟ع؟ بعدم جواز الشــرب« به فهم ارتکازی عرفیِ حکم در فراتر از ظرف آب 
یعنی در هر آب قلیلی، جایز نبودن فهمیده می شود. پس انسباق ذهن به حصۀ خاصه 
در دلیل عام یا حصۀ عامه در دلیل خاص براســاس ارتکاز عرفی است )حیدری، بی تا، 

شرح حلقه، 156/2(.
برخی از محققان انصراف را ناشــی از ارتکاز و ارتکاز را به قرینۀ مناسبت حکم 
موضوع برگردانده اند )مبلغی، 1387، 117( و آورده اند که دربرابر انصراف ناشــی از امور 
خارجی قســم دیگری به عنوان انصراف ناشــی از ارتکاز وجود دارد که به سه گونه 
اســت: ارتکاز برخلاف نص و ارتکاز بر وفق نص و ارتکاز برپایۀ مناســبت حکم و 
موضوع )مبلغی، 1387، 134( و معنای سخنشان آن است که ارتکاز گاهی به فهم عرفی 

دربارۀ مناسبت حکم و موضوع برمی گردد.
به نظــر ما آن  چنان که اصولیان گفته اند )امام خمینی، 1410ق، 38؛ عبدالســاتر، 1417ق، 
527/7( اولًا باید فهم مناســبت حکم و موضوع را به ارتکاز برگرداند، زیرا مناسبت 
امــری تکوینی یا طبیعی نیســت بلکه فهم ارتکازی پنهان در عرف این مناســبت 
را آشــکار می سازد و ثانیاً وجه روشــنی برای قسیم قرار دادنِ ســه گونۀ مذکور و 
ارتباط آن ها با هم وجود ندارد. اما آنچه اصولیان دربارۀ منشأهای انصراف گفته اند 
)خراســانی، 1409ق، 289؛ مظفــر، 1383، 189؛ ملکی، 1381، 549/6؛ صــدر، 1406ق، 240(. در 
واقع نوعی بحث های تحلیلی اســت که در دوره های اخیر شــکل گرفته اســت و 
پیش تر اصولیان با طرح قاعدۀ انصراف فقط به وجود نوعی ظهور اشاره می کردند 
که منشأ وضعی ندارد و رجوع به قرینیت فهم عرفی دارد. به این لحاظ در بررسی 
انصرافِ ناشــی از ارتکاز )امام خمینی، 1381، 347/1؛ و 1375، 57/1؛ هاشــمی شــاهرودی، 
1417ق، 432/3( می توان گفت این ارتکاز ناشــی از یک فهم عرفی است که مربوط 
به عالم الفاظ نیست، ولی چون مردم با این فهم به باب الفاظ وارد می شوند قرینیت 
آن ســبب شــکل گیری ظهوری جدید غیــر از ظهور اولی لغــوی می گردد. پس 
انصرافْ قرینیت فهم عرفی را نشان می دهد که اثرش ظاهر ولی تفاسیر وجودی اش 

پنهان است. 
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ابتنای سیره بر ارتكاز
بازگشــت ســیرۀ عقلایی و متشــرعی به ارتکاز مبتنی بر بیان اقسام سیره هاست. 
شــهید صدر سیره های عقلایی را در یک جا سه قسم کرده است: قسم اول سیره ای 
اســت که اثبات حکم کلی الهی می کند و باید هم عصر با معصوم باشــد و معصوم 
آن را رد نکند؛ قســم دوم ســیره ای است که موضوع حکم شرعی را تنقیح می کند، 
مثل ســیره ای که »معروف« را در دلیل »وجوب انفاق به معروف« منقح می کند و 
قســم سوم سیره ای است که فهم ما از دلیل را تنقیح می کند، زیرا بناهای عقلایی و 
ارتکازات آن ها به منزلۀ قرائن لبی متصل و دخیل در تکوین ظهور هســتند. مثلًا اگر 
شــارع بگوید »لو جاء بالثمن خلال ثلاثة ایام و إلا فلا بیع له«، جمود بر لفظ اقتضا 
دارد که بعد از ســه روز نه بیع لازم و نه بیع متزلزل، هیچ یک قابل قبول نیســت، ولی 
اگر ارتکاز عقلایی را ملاک قرار دهیم، مفهوم ســخن آن اســت که بیع لازم نیست 

ولی خیار تأخیر می تواند ثابت باشد )هاشمی شاهرودی، 1417ق، 4، 226(.
مثال دیگر ارتکازات عقلایی در احکام وضعی مانند زوجیت و ملکیت است که 
این ارتکازات شــاهد بر جعل استقلالی برای این گونه احکام است. هرچند می توان 
احکام مذکور را منتزع از احکام تکلیفی دانســت، زیرا عقلا در تشــریعات عقلایی 
خود آن ها را مجعول بالاستقلال می دانند و همین فهم عقلایی سبب می شود که ادلۀ 

شرعی نیز منصرف به معنای مرتکز نزد آن ها شود )حائری، 1408ق، 258/5(.
همچنین در مانند »قاعدۀ ید« که امارۀ ملکیت اســت، ارتکاز عقلایی و شرعی 
که منشأ شکل گیری سیره است نشــان می دهد که »ید« تنها سبب تعبد به ملکیت 
نمی شــود، بلکه ســبب احراز ملکیــت نیز هســت )حکیــم، 1414ق، 258/5( چنان که 
ارتکاز حاکم در زمان ائمه  :، انصراف کلمۀ »غنا« به قســم خاصی بوده اســت که 
موجب اتلاف عمر و نوعی لهو بوده  و شــامل قسمی که چنین خصوصیتی نداشته 
نمی شده است )نراقی، 1415ق، 127/14، 184/18؛ نجفی، 1404ق، 45/22؛ بحرانی، 1405ق، 111/18(.

یکی دیگر از موارد رجوع به ســیره و کشــف ارتکازات عقلایی و متشــرعی آن 
است که اصولیان اصلی به نام »اصالة الثبات« را پایه گذاری کرده اند و معنایش نفی 
احتمال نقل در معنای کلمات اســت، زیرا اصل آن اســت که معنای ظاهر در زمان 
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کنونی با معنای ظاهر در عصر صدورِ نص مطابق اســت. یکی از ادلۀ حجیت برای 
»اصالة الثبات فی اللغة« سیرۀ عقلایی و متشرعی است؛ به این بیان که عقلا بنا دارند 
بر آن که علی رغم فاصله میان زمان صدور نص و زمان وصول نص، معنای دریافتی 
در حال حاضر همان معنای قدیم اســت، چنان کــه به این اصل در باب وقفنامه ها و 
وصیت نامه ها پایبند هستند. درواقع ارتکاز عرفی مبنی بر ثبات لغت، سبب پایه گذاری 
اصلی به نام »اصالة عدم النقل« و ســبب الغای احتمال خلاف شده است و شارع با 
توجه به آن که غافل از رویۀ عرفی نمی تواند باشــد، با این حال ســکوت کرده است 

)حیدری، بی تا، قاعده لاضرر، 51(.
بنا بر آنچه گذشــت ســیره می تواند نوعی قرینۀ لبی ارتکازی محســوب شود و 
ارتکازیــت آن بــه اعتبار ادعای حضور دائمی آن در نزد عقل عرفی اســت و به این 
اعتبار مانند دیگر ارتکازات ازقبیل قرینۀ متصل است ) هاشمی شاهرودی، 1417ق، 345/4(.

رابطۀ قرینۀ ارتكاز با دلیل عقلی
رابطۀ ارتکازات عرفی با دلیل عقلی چیست؟ این رابطه از چند جهت مورد توجه 
بوده اســت. یک بار گفته اند مخصص عقلی خود قسمی از مرتکزات عرفی و مانند 
مخصص لفظی اســت )نجم آبــادی، 1381، 584/1( و گاهی گفته اند مجرد درک عقلی 
قطعی، قرینه و از قیدهای ســخن نیست که باعث صرف ظهور شود، مگر آن که به 
حد مرتکزات عرفی برسد که بتوان بر آن اعتماد کرد و در این صورت از قرائن مقامی 
خواهد بود )اراکی، 1415ق، 118/2(. این بیان نشان می دهد رجوع به دلیل عقلی به عنوان 
قرینه ای برای اســتظهار منوط به آن اســت که فهم عرفی بر قرینیت آن موجود باشد 
یعنی دلیل عقلی در ذهن عرف عام حاضر باشد و نیازمند تأمل و تعمل خاص نباشد.

بنــا بر آنچه گفته شــد دلیل عقلی قطعی می تواند درحد فهم عمومی باشــد که 
ســبب ارتکاز است و می تواند چنین نباشد و از فهم عمومی غایب و درنتیجه دخیل 
در اســتظهار از دلیل نباشد. پس دلیل عقلی به وجهی از دلیل ارتکازی جدایی پیدا 
می کند و ازسوی مقابل نیز دلیل ارتکازی به گونه ای از دلیل عقلی جدا می شود، زیرا 
دلیل ارتکازی لازم نیســت همواره از قطع عقلی مایه گرفته باشد و از این جاست که 
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برخی معاصرین گفته اند نباید تصور کرد هر دلیل لفظی همواره ظنی و هر دلیل لبی 
حتماً قطعی است، بلکه گاهی دلیل لبی ظنی است مثل بناهای عقلایی و ارتکازات 

و سیره های متشرعی )حسینی شیرازی، 1417ق، 181/8(. 

نتایج بحث اصولی دربارۀ ماهیت قرینۀ ارتكاز 
1. قاعدۀ حجیت ارتکاز در تعیین مدلول لفظی و به عنوان قرینه ای بر دلالت لفظی 
کاربرد دارد، چنان که در شــکل گیری سیرۀ عقلایی و متشرعی که خود در دلالت 

لفظی می تواند دخیل باشد، سهیم است.
2. ارتــکاز عرفی و عقلایی همواره به امری مشــترک میــان آحاد عرف و عقلا 

بازگشت دارد.
3. قرینۀ ارتکازی ازقبیل قرائن لبی است و همواره بازگشت به قرینۀ قطعی عقلی ندارد.

4. قرینــۀ ارتکاز و قرینۀ عقلــی قطعی رابطۀ »عام و خاص مــن وجه« دارند و 
می توان قرینۀ ارتکاز را ناظر به وجه مفارق این نسبت دانست.

5. احتمال وجود قرینۀ ارتکازی که در استظهار از لفظ دخیل باشد با اصل عدم 
زدوده نمی شود و ظهور را مختل می سازد.

6. قرینۀ انصراف و قرینۀ مناسبت حکم و موضوع هردو بازگشت به قرینۀ ارتکاز دارد. 

اقسام و اسباب ارتكازات
از آن جا که ارتکازات ازقبیل قرینۀ عقلی یا لفظی نیستند بلکه فهم عرفی هستند 
که در نوع مخاطبان وجود دارند، پس متکلم در مقام تخاطب نمی تواند کارایی آن ها 
را نادیده بگیرد. و چون قرینیت مناســبت حکــم و موضوع به همین گونه ارتکازات 
باز می گردد، اســتظهارِ متکی بر قرینیت ارتکاز را باید از استظهارات اصلی دانست 
و اســتظهارات متکی بر قرینۀ مناسبت حکم و موضوع را باید استظهار تبعی خواند. 
در این جا مهم آن است که به نحوی بتوانیم قرینۀ ارتکاز را قسیم قرینۀ عقلی و قرینۀ 
لفظی قرار دهیم و اگر قرینۀ حالی و مقامی را نیز اضافه کنیم، مجموعاً تأثیر چهارگونه 
قرائن متصل در انعقاد ظهور را می توان بررسی کرد. حال باید دید که قرینۀ ارتکاز آیا 
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قسم پنجمی تحت عنوان قرینۀ عرفی است یا نه؟ ناگفته نماند که محل بحث قرینۀ 
ارتکاز به عنوان یک قرینۀ متصل اســت ولی قرینۀ عرفی می تواند قرینۀ منفصل باشد 

مثل موارد جمع عرفی میان عام و خاص.

ارتكاز دخیل در تضییق موضوع
ارتکازات یا مربوط به عموم عقلا هستند یا مربوط به دسته های خاص از آنان که 
متشرعان اند. در هر صورت، این ارتکازات تعیین کنندۀ ظهور لفظ در ناحیۀ موضوع 
حکم است، زیرا عقلا و متشرعه به طبیعت خود نمی توانند در حکم دخالت کنند، 
اما در ناحیۀ موضوع حکم می توان فهم آن ها را نوعی قرینۀ متصل دانست که شارع 
در تخاطب با آنان، قرینیت این نوع قرینه را لحاظ می کند و اگر خطابی صادر کند 
که موضوع آن اطلاق یا عموم داشته باشد، این اطلاق و عموم تا زمانی که ارتکازی 
بر تقیید و تخصیص وجود نداشــته باشد معتبر است. ولی اگر ارتکاز موجود باشد، 
از همان اول ظهور بر طبق قرینیت ارتکاز منعقد می شــود، البته شارع در مواردی که 
بخواهــد چنین قرینه  ای را از کار بینــدازد و عمومیت یا اطلاق موضوع را بفهماند و 
فهم عقلا یا متشرعه بر تقیید یا تخصیص موضوع را تخطئه کند، باید قرینه ای خاص 
بیاورد که معلوم شــود موضوعِ حکم برخلاف باور عمومی یا باور متشرعه، شمول و 
سِعه دارد. بنابراین قرینیت ارتکاز در هر حال مراعات می شود، چه در حالی که شارع 
متکی به آن خطاب خود را صادر می کند و چه در حالی که برخلاف ارتکاز موجود 
می خواهــد مقصد خود را بفهمانــد و ناچار باید تصریح به قرینــه  ای کند تا جلوی 

قرینیت ارتکاز را بگیرد.

ارتكاز دخیل در تعمیم موضوع
ارتکاز می تواند قرینه بر تعمیم حکم نیز باشــد و با آن که موضوع خطاب خاص 
و مقید اســت، سبب اثبات اطلاق و شمول گردد. از جمله مواردی که در آن برخی 
محققان به قرینیت ارتکاز اشــاره کرده  اند آن اســت که وقتی شــارع مثلًا می گوید 
»إذا سافرت فقصّر« ارتکاز متشرعه آن است که مخاطب خاص مانند زید و عمرو، 
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دخیل در حکم نیست بلکه نوع مکلف را مدنظر دارد، بنابراین از ظاهر قضیه به قرینۀ 
ارتکاز، حقیقیه بودنِ قضیه کشف می شود )قائینی، 1430ق، 33/1(. 

مواردی نیز وجود دارد که مخاطب خصوصیت دارد و خطابْ حکمی برخلاف 
قاعدۀ اشتراک را می رســاند. این اختصاص دلیل معینی می خواهد، وگرنه استظهار 
اولیه تعدی از نصوص است و به تعبیر دیگر اصلْ تعمیم حکم و خصوصیت نداشتن 
مخاطب اســت. ازجملۀ این موارد که اهل سنت به آن توجه پیدا کرده  اند، آن است 
که حکم شــرعی از اول به  طور اختصاصی برای فردی جعل شده باشد، به طوری که 
اگر غیر او نیز مشــمول حکم باشــد، اختصاصی بودن حکم باطل می شــود مانند 
اختصاص یافتن خزیمة به این که شــهادت او به تنهایی جای دو شهادت را می گیرد، 
زیرا در تعلیل آمده است این حکم اساساً به عنوان فضیلتی برای او جعل شده است و 
دیگران که در فضیلت کمتر یا بیشــتر از او هستند، مشارکت در این حکم ندارند یا 
مانند اختصاص ابوبرده به قربانی  کردن »عناق« در حج و اختصاص پیامبر اکرم؟ص؟ 
بــه ازدواج بــا زنان بدون قــرار دادنِ مهر یا اختصاص او به جمع میــان نُه زن دائمی 

)حمادی، 1994م، 284(. 
اما فهم ارتکازی چه سببی دارد؟ ظاهر آن است که مانند بقیه فهم  های عرفیِ عام 
یا خاص اســت که می تواند بازگشت به فهم عقلی یا فهم عقلایی و اجتماعی داشته 
باشــد و به این لحاظ فهم ارتکازی اعم از فهم عقلی اســت، ولی از آن جا که فهم 
عقلی خودش عنوان مســتقل دارد و قرینیت آن مورد توجه اصولیان اســت، می توان 
گفت مراد از ارتکاز فهم عرفی در محدودۀ مفارقت فهم عرفی از فهم عقلی است.

سه نمونه از کارایی قرینۀ ارتكاز
مسئلۀ اول: اجرت خدمات زن در خانه براساس شروط ضمن عقد

کارکردن زن در خانه اعم از فرزندداری یا شست وشــو و نظافت یا غذا پختن از 
اموری است که نمی تواند مجانی باشد، مگر آن که زن تبرعاً و با نیت خدمت مجانی 
به آن ها مشــغول شــود وگرنه یا نوعی معامله با مرد در تقسیم کارها و سهیم شدن در 
تأمین نیازهای خانواده اســت و در ازای آن البته زن از مرد خدمات اضافی مثل امور 
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رفاهی و تفریحی بیش از حدِ اســتحقاق شرعی برخوردار می شود یا بخشی از پولی 
را که مــرد برای او به عنوان نفقه خرج می کند، درواقع معــادل این نوع خدمات زن 
در خانه اســت و شــاهدش آن اســت که گاه مرد به میزانی که زن نقش بیشتری در 
ســامان دادن به امور داخلی زندگی دارد و بیشــتر کار می کند، مبلغ بیشــتری به او 
اختصاص می دهد و هدایای بیشتری را برای او می خرد. یک احتمال دیگر می ماند 
و آن عبارت است از ادعای متعهد بودن زن به انجام چنین خدماتی در منزل براساس 
ارتکاز عرفی و عقلایی که حین عقد موجود بوده اســت. البته شبیه چنین ادعایی را 
بــرای کارهای فوق العاده ای که مردان برای زنان انجــام می دهند نیز می توان مطرح 
کرد. بر این اساس، در زمره شروط ضمن عقد باید دو دسته شروط را مدنظر قرار داد: 
ح و مذکور در ضمن عقد و دوم شرط مرتکز و غیرمصرح که  یک دسته شروط مصرَّ
در ضمن عقد موجود و به منزلۀ مذکور است و البته می توان این گونه مرتکزات را به 

رعایت عرفی شئون که توافق ضمنی و غیرمصرح بر آن است نیز بازگرداند.
در تحقیقات جدید آمده اســت ارتکاز ذهنی بیشــتر مردم این است که این امور 
از وظایف زن اســت، به ویــژه درمورد کارهای خانه، به گونه ای که اگر گفته شــود 
همسر الزامی به کار کردن در منزل شوهر و شیر دادن فرزندان و حضانت آنان ندارد، 
بســیاری از مردان از ازدواج با این گونه زن ها خودداری می کنند و چه بســا در حین 
عقد شــرط کنند که زن باید کارها را تبرّعاً و با رغبت انجام دهد. به عقیدۀ برخی، 
شــاید روایاتِ دالّ بر تقســیم کارها بین امام علی و حضــرت زهرا؟سها؟ به نحوی که 
کارهــای بیرون منزل برعهدۀ امام علــی؟ع؟ و کارهای درون خانه برعهدۀ حضرت 
زهرا؟سها؟ باشد )حر عاملی، 1409ق، 172/20( حاکی از این ارتکاز عرفی نزد مردم آن زمان 
باشــد. این واقعیت زندگی اجتماعی به صورت یک امر بدیهی و مســلّم در ذهن ها 
جای گرفته اســت. عرف لزومــی نمی بیند که آن را در متن عقد شــرط کند، بلکه 
به صورت شرط ضمنی عرفی، عقد مبتنی بر آن جاری می شود )هدایت نیا، 1385، به نقل 

از: شمس الدین، در حقوق الزوجه، 127/4(.
در نقد و بررســی این دیدگاه باید گفت که این ســخن اگر به طور کلی صحیح 
نباشد، در مورد بعضی عرف ها و جوامع به ویژه در روستاها و بعضی شهرها صحیح و 
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غیر قابل انکار است. حال، با وجود این شرط ضمنی عرفی آیا باز هم می توان گفت 
چون قرینه  ای بر تبرعی بودن خدمات زن در دست نیست، اصل عدم تبرع است؟ آیا 
این ارتکاز عرفی دلیلی بر تبرعی بودن خدمات زن نیست؟ به نظر می رسد که در هر 
مورد چنین عرفی شکل گرفته باشد، تمسک به اصل عدم تبرع وجهی ندارد و هرجا 
وجود آن مســلّم نباشــد، اصل عدم تبرع حاکم خواهد بود. فقط زمانی از این اصل 
دست برداشته می شود که به نحوی تبرعی بودنِ قصد زن احراز شود: »ما لم تقم قرینة 

علی المجانیة و لم یکن العامل قاصداً التبرع« )بروجردی، 1364، 393/3(.
این گونه تأسیس اصل البته وابسته به تفسیر ما از تبرع است. تبرع یعنی مجانی بودن 
کارهای زن، گاه به معنای احســان و ایثار زن اســت و گاهی بــه معنای وفای او به 
شــرط ضمنی و عمل به تعهد شرعی و ثانوی اش است. در صورت دوم، در صورتی 
خدمات زن قیمت گذاری نمی شــود که مرد نیز به تعهدات خود عمل کرده باشد و 
اساســاً اصطلاح تبرع را نباید این جا به کار برد. بنابراین در مواردی که مرد نفقه زن را 
نمی دهد و خدمات متعارف اضافی را نیز ارائه نمی کند، باید اجرةالمثل کارهای زن 
را پرداخت کند و بر این اساس باید گفت اصل عدم تبرع است یعنی اصل آن است 
که خدمات زن بدون عوض نمی تواند باشــد و نظیر همین را دربارۀ مرد نیز می توان 
گفت. در هــر صورت، ارتکاز عرفی در این جا نوعی اشــتراط را اثبات می کند که 

معنایش مطلق نبودن عقد نکاح است، هرچند استظهار لفظی مخصوص نباشد.

مسئلۀ دوم: اعتبار عقود جدید براساس ارتكازات عرفی
وْفُوا بِالْعُقُودِ عقود جدیــد را در بر می گیرد یا نه، گفته 

َ
دربــارۀ آن که عمــوم أ

شــده اگر به ارتــکاز عقلایی عقد بودن قراردادی در نزد عرف و عقلا ثابت شــود، 
مشــمول عموم آیۀ شــریفه خواهد بود و اگر آن عقد مشتمل بر شروط صحت عقد 
و خالــی از موانع صحت باشــد، البته وجوب وفا دارد، مثل عقد ضمان در شــکل 
جدیــد آن که تعهد بــه پرداخت دین مدیون درصورت امتناع او از پرداخت اســت. 
مراد از معنای جدید ضمان، نه ضمان مصطلح نزد فقهای شــیعه اســت »نقل ما فی 
الذمــة إلی الأخری« و نه معنای مصطلح نزد فقهای اهل ســنت »ضم ذمة الی ذمة« 
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)بحرانی،1405ق، 15/21، 34؛ کاشــف الغطا، 1359، 83/1، 85، 223، 252؛ حکیم، 1416ق، 261/13، 
304( بلکه عقد جدیدی است که ضامن متعهد در مقابل مال است یعنی ضامنِ قیمت 
»متعهدٌبه« اســت. پس اگر این گونه عقد ضمان مشــتمل بر شروط لازم در ثمن و 
مثمن یا دو طرف عقد یا خود عقد باشد، مثل این که ثمن و مثمن معلوم باشند و دو 
طرف معامله بالغ و عاقل باشند، البته وجوب وفا دارد، زیرا آیۀ شریفه به قرینۀ ارتکاز 

عمومیت را می فهماند )جواهری، 1385، 85/2(.
صاحــب عروه می گوید: »یمکن أن یقال بإمکان تحقیق الضمان منجزاً مع کون 
الوفــاء معلقاً علی عدم وفاء المضمــون له، لأنه یصدق أنه ضمــن الدین علی نحو 
الضمان فی الأعیان المضمونة« یعنی می توان ضمان را به نحو تنجیزی پذیرفت هرچند 
که وفای به آن معلق بر عدم وفای مضمون له باشــد، زیرا ضمان دین به همان نحوی 
که در اعیان مضمونه داریم، صادق است )یزدی، 1409ق، 588/2(. خویی در شرح این 
بخش از عروة آورده است که این سخن صاحب عروة می تواند بازگشت داشته باشد 
بــه معنایی متفاوت از معنای مصطلح از ضمان که نقــل ما فی الذمه به ذمۀ دیگری 
باشد. این معنای جدید عبارت است از تعهد به مال و قبول مسئولیت دربرابر آن بدون 
انتقال ذمه بالفعل، چنان که این حالت در موارد ضمان عاریه با شــرط یا مواردی که 
عین مستأجره طلا و نقره باشد وجود دارد. در این موارد یقیناً ضمان به معنای مصطلح 
نیســت، زیرا به سبب عاریه چیزی به ذمۀ مستعیر منتقل نمی شود، چراکه عین، قبول 
انتقال به ذمه را ندارد و ازطرفی مشغول الذمه به بدل عین قبل از تلف آن نیست. پس 
ضمان عین جز به این معنا نیست که مسئولیت عین برعهدۀ شخص است، به گونه ای 
که متعهد به ردِ مثل یا قیمت آن درصورت تلف است. در هر صورت، هرگاه چنین 
ضمانی در اعیان خارجی صحیح باشــد مثل موارد ید و عاریه، پس باید نظیر آن در 
امور ثابت بر ذمه نیز قابل قبول باشد، بلکه بعید نیست که بگوییم این گونه ضمان در 
خارج امری بسیار متعارف اســت، زیرا صاحب منصبان و افراد صاحب شأن ضامن 
افراد گمنام درمیان مردم می شوند و هیچ گاه قصد ندارند که بالفعل آن مال منتقل به 
ذمۀ این ها شود بلکه تعهد می کنند که اگر شخص مضمون عنه از ادای آن مال تخلف 
کرد، ذمۀ این ها مشغول باشد. خلاصه آن که ضمان در این جا درمعنای مصطلح خود 
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نیست، بلکه به معنای وجود تعهد و مسئولیت دربرابر مال است و این امری متعارف 
در نزد علماســت که عمومات و اطلاقات شامل آن می شود و به این سبب وفای به 
آن واجب است )خویی، 1409، 114/1-115(. در این جا اصل شمول عمومات و اطلاقات 
نسبت به معنای جدید پذیرفته شده است. حال باید دید وجه شمول چیست؟ با آن که 

معنای جدید در عصر صدور نص نبوده است.
شــهید صدر در بیان وجود اطلاق و شمول آن برای مصداق جدید می گوید که 
در این جا معنای دیگری برای ضمان غیر از معنای مصطلح در نزد امامیه و اهل سنت 
وجود دارد و آن معنای ســوم عبارت است از تعهد به اداء، نه تعهد به مبلغ در عرض 
مسئولیت شــخص بدهکار. البته این گونه تعهد نتیجه اش ضمان قیمت »متعهدبه« 
درصورت تلف یعنــی درصورت امتناع بدهکار از اداء اســت. ولی چون برای اداء 
هیچ گونــه ارزش مالی وجــود ندارد مگر به لحاظ مالیت مبلغ دِین پس از اســتیفای 
طلبکار نســبت به قیمت اداء از شخص ضامن، به معنای استیفای قیمت دین است و 
نتیجه اش ســقوط دین خواهد بود. این معنای جدید برای ضمان اولًا به حکم ارتکاز 
وْفُوا بِالْعُقُودِ برای صحت آن 

َ
عقلایی صحت شــرعی دارد و ثانیاً به دلیل عمــوم أ

می توان تمســک کرد، مگر آن که تمسک به عموم متوقف بر اثبات ارتکاز عقلایی 
در رتبۀ سابق باشد. ارتکازی عقلایی بر مثل عقدیت این گونه تعهد ضمان، معنایش 
آن اســت کــه ایجاد چنین ضمانی متقوم بــه التزام دو طرف معامله اســت تا از این 
طریق معنای عقد درســت شود، چراکه عقد متقوم به وجود ربط میان دو الزام است 

به گونه ای که یکی وابسته به دیگری باشد )صدر، 1401ق، 231(. 
به هر صورت، می توان گفت که ارتکاز عرفی در شــکل گیری اطلاق برای لفظ 
»العقد« دخالت دارد، به طوری  که آن را شــامل عقود مستحدث نیز قرار می دهد و 

سپس حکم وجوب وفا بر آن مترتب می شود.

مسئلۀ سوم: بی حسی موضعی هنگام اجرای حد یا قصاص
به هنگام اجرای حد یا قصاص بی حس  کردن عضوی که می خواهند آن را قطع 
کنند یا بی حس  کردن بدن شخصی که محکوم به تازیانه یا رجم شده است، ازجمله 
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مســائل مستحدثه قضایی است. در نگاه اول از مجموع ادلۀ لفظی استظهار می شود 
که درد کشیدن مجرم مطلوب شرعی است و جزئی از مجازات قرار داده شده است 

مثلًا در ادلۀ لفظی آمده است:
فَةٌ فِي دِينِ 

ْ
خُذْكُمْ بِهِمَا رَأ

ْ
انِي فَاجْلِدُوا كُلَّ وَاحِدٍ مِنْهُمَا مِائَةَ جَلْدَةٍ وَلَ تَأ انِيَةُ وَالزَّ الف( الزَّ

هِ وَالْيَوْمِ الآخِرِ وَلْيَشْهَدْ عَذَابَهُمَا طَائِفَةٌ مِنَ الْمُؤْمِنِينَ )نور/2(؛ هِ إِنْ كُنْتُمْ تُؤْمِنُونَ بِاللَّ اللَّ
هُ لَمِنَ الْكَاذِبِينَ )نور/8(؛  هِ إِنَّ رْبَعَ شَهَادَاتٍ بِاللَّ

َ
نْ تَشْهَدَ أ

َ
 عَنْهَا الْعَذَابَ أ

ُ
يَدْرَأ ب( وَ

ج( فَعَلَيْهِنَّ نِصْفُ مَا عَلَى الْمُحْصَنَاتِ مِنَ الْعَذَابِ )انسان/25(؛
تِيَانِهَا مِنْكُمْ فَآذُوهُمَا )نساء/16(؛

ْ
ذَانِ يَأ د( وَاللَّ

هِ )مائده/38(. يْدِيَهُمَا جَزَاءً بِمَا كَسَبَا نَكَالً مِنَ اللَّ
َ
ارِقَةُ فَاقْطَعُوا أ ارِقُ وَالسَّ هـ( وَالسَّ

در ایــن ادلــه تعبیر »عــذاب« یا »اذیــت« یا »نــکال« ظهور در شــرط بودنِ 
دردناک بودن کیفر دارد.

ممکن است ادعا شود که اجرای حد خصوصاً در مواردی مثل قطع عضو، حتی 
اگر محکوم را بی حس کنند همواره مرتبه ای از عذاب و آزار را به همراه دارد، اگرچه 
به لحــاظ آثار بعد از اجرا باشــد. بر این اســاس، مراد از درد و عذابــی که در آیات 
یادشده به آن اشاره شده است، همین مقدار از عذاب است و آیات مذکور دلالتی بر 

شرط بودن عذاب و آزار، بیش از این مقدار ندارد.
درمقابل می توان گفت این ادعا خلاف ظهور آیات اســت. ظاهر آیات یادشده 
این است که نفسِ حد، تازیانه یا قطع عضو یا عذاب و آزار است یعنی عذاب دادن 
و آزردنِ محکوم با خودِ حدّ حاصل می شــود نه با آثار و پیامدهای بعدی آن ازقبیل 
ننگ و بدنامی، بلکــه می توان گفت فهم عرفی و ارتکاز عقلایی درباب کیفرهایی 
مثل زدن و قطع عضو، آن اســت که در این کیفرها همان جنبۀ دردناک بودن و آزار 
جســمانی آن ها مورد نظر است تا از این طریق مجرمان تأدیب شوند و دیگر مرتکب 
جرم نشــوند و نیز تأدیب آنان مایه تنبّه دیگران شود، چنان که درمورد وعدۀ عذاب و 
کیفرهای اخروی یا آزار و شــکنجه هایی که طاغوت ها و زورمداران اعمال می کنند 
نیز همین غرض مورد نظر اســت. این فهم عرفی به آن معناســت که در این جا قرینۀ 
عقلــی ارتکازی وجود دارد که ادلــۀ کیفرهایی مانند تازیانه و رجــم را به این نکته 
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منصرف می کند که مراد از این گونه کیفرها، آزردن و عذاب دادن محکوم اســت و 
صرف شــکل و صورت کیفر مراد نیســت. بر این اساس، حتی اگر در آیات شریفه 
تعبیــر »عذاب« و »ایذاء« هم نیامده بود بلکــه تعبیرهایی مانند »جَلد« و »قَطع« و 
»ضَــرب« آمده بود نیــز ما به مقتضای همین قرینۀ نوعی و فهــم ارتکازی، از آن ها 
استفاده می کردیم که در مقام کیفردهی، عذاب داشتن و دردناک بودنِ کیفر شرط 
اســت. بنابراین به مقتضای طبیعت این گونه کیفرها، دردناک بودن و آزار داشــتن 
به اندازۀ متعارف، جزو مفهوم عرفی و ارتکازی آن هاســت و در این نکته جای هیچ 

تردیدی نیست )هاشمی شاهرودی، 1387، 50(.
ما در بررسی و نقد این دیدگاه باید اضافه کنیم که فهم ارتکازی در حل مسئلۀ بالا 
یک بار در قالب فهم عرفی و عقلایی و بار دیگر در قالب قرینۀ عقلی یاد شده است 
و ظاهراً تعبیر دوم به طور تسامحی به کار برده شده است و ملاک همان ارتکازی است 
که متکی به فهم عرفی و غیردقیق است. ولی ادعای وجود چنین ارتکازی در مواردی 
که تعبیری از عذاب و اذیت نیســت کمی مشکل است و دست کم شک در وجود 

قرینه ایجاد می شود که به نوعی اجمال از این جهت خاص می انجامد.

نتیجه گیری 
قرینۀ ارتکاز منشأ شکل گیری سیره ای عقلائی و متشرعی است و در دلالت دلیل 
لفظی دخالت دارد و خود منشــأ قرینۀ انصراف و قرینۀ مناســبت است. نقطۀ افتراق 
این قرینه از قرینۀ عقلی قطعیِ محل بحث اصولیان است، چنان که عرفی بودن قرینۀ 

ارتکاز در نقطۀ افتراق ارتکازات از سایر قرائن عرفی مورد توجه است.
برای قرینۀ ارتکاز اقسام و اسبابی می توان تصور کرد. اقسام ارتکاز به لحاظ وجود 
ارتکاز در ذهن عموم یا عموم متشرعه یا دسته ای خاص از آن هاست و اسباب ارتکازْ 
وجود فهم عقلی یا عقلایی و اجتماعی است. با این توضیح که فهم عقلی در این جا 

باید حاضر در نزد عرف باشد.
توجه به قرینۀ ارتکاز برای کشف حجیت و عدم حجیت اطلاق یکی از کلیدهای 
حلّ مسائل مستحدثه است، چراکه انعقاد اطلاق و عدم انعقاد اطلاق در ادلۀ لفظی و 
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شمول و عدم شمول آن ها نسبت به موضوعات مسائل جدید وابسته به قرینیت برخی 
قرائــن و ازجمله قرینۀ ارتکاز اســت، هرچند ما در نحوۀ تطبیــق این قرینه در برخی 

مسائل فقهی جدید مناقشاتی داریم.
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