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An important aspect of the jurisprudential approach to punish-
ments is considering their functions, effects, and consequenc-
es. The extent to which these factors can be relied upon in 
permitting or prohibiting the implementation of a punishment 
is a significant issue, particularly from the perspective of gov-
ernmental criminal jurisprudence.
Using a descriptive-analytical method, based on legal (sharʻī) 
sources and the propositions found in the works of jurists, this 
study aims to take a comprehensive view of this issue. The 
findings indicate that, in addition to the explicit legal evidence 
regarding the functions of punishment in general, Islamic ju-
rists have actively employed functional analysis in their cri-
tique and examination of punishments.
However, while jurists’ perspectives on the purpose of ḥudūd 
(punishments prescribed by Islamic law) and taʻzīrāt (dis-
cretionary penalties) have contributed to the development of 
functionalism in taʻzīrī punishments to some extent, they have 
had little impact on ḥudūd punishments. Jurists have also giv-
en considerable attention to the negative side effects of ḥadī 
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and taʻzīrī punishments, sometimes even issuing fatwās prohibiting or delaying their im-
plementation due to their harmful effects on individuals or society.
Overall, Islamic jurisprudence has significant potential for incorporating functionalist 
considerations in punishment. However, this important issue has not yet received the 
scholarly attention and research it deserves.
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چکیده
 ازجمله مباحث مهم در نگــرش فقهی به مجازات ها توجه به کارکردها، آثار و پیامدهای 
آن هاست. این مسئله که تا چه حد در تجویز یا عدم تجویز استفاده از یک کیفر می توان به 
امور یادشــده تمسک نمود از مسایلی است که به‌ویژه از منظر فقه جزایی حکومتی جای 
بررســی دارد. مقاله حاضر می کوشد با روشی توصیفی تحلیلی و بر اساس منابع شرعی و 
با تمســک به گزاره های موجود در آثار فقیهان، نگرشــی کلان به این مهم داشــته باشد. 
یافته های تحقیق بیانگر این است که افزون بر صراحت یا ظهوری که در ادله شرعی نسبت 
به کارکردهای مجازات به طور عام وجود دارد، فقیهان اسلامی به صراحت در نقد و بررسی 
مجازات ها از تحلیل کارکردی بهره جســته‌اند. بااین‌وجود تلقی فقیهان نسبت به هدف از 
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حدود و تعزیرات، توانســته اســت، کم‌وبیش، به کارکردگرایــی در مجازات های تعزیری 
بیانجامد؛ اما تأثیر چندانی بر مجازات های حدی نداشــته اســت. همچنین فقیهان به آثار 
جانبی منفی مجازات های حدی و تعزیری توجه شایانی داشته‌اند حتی گاهی به دلیل این 
آثار منفی بر فرد یا جامعه، فتوا به ممنوعیت اجرای حد یا تأخیر آن داده‌اند. درهرحال، فقه 
اسلامی ظرفیت های بســیاری برای توجه به کارکردگرایی کیفر دارد اما آن چنانکه بایسته 

است این مهم موردتوجه و پژوهش قرار نگرفته است.
کلیدواژه ها: کارکردگرایی، فقه جزایی، مجازات، حدود، تعزیرات، پیامدهای مجازات. 

مقدمه
فقیهــان اسلامی با رویکردهــا و گرایش های مختلف به عرصــۀ تعیین جرایم و 
مجازات ها وارد شــده و به نتایجی نسبتاًً متفاوت دست یافته‌اند. از یک سو تحلیل و 
بررسی این رویکردها و گرایش ها نقش بسزایی در فهم فتاوای ایشان دارد و از سوی 
دیگر، می توان بر اســاس وحدت روش و رویۀ یک فقیه، دیدگاه او را در مسایلی که 
به آن ها نپرداخته اســت، اســتخراج کرد. حاصل این مباحث، پدید آیی شاخه های 
جدیدی در عرصه مباحث کیفری اســت که فقــه التجریم )فقه جرم‌انگاری( و فقه 
العقوبات )شامل دو حوزه فقه کیفرگذاری و فقه کیفردهی(، نمونه‌هایی از آن‌ است 
و مطالبی بســیار فراتر ازآنچــه در کتاب های فقهی ذیل فقه الحــدود و القصاص و 
التعزیرات مطرح می شــود را در برمی گیرد. ازجمله مســائل مهم در بررســی فقهی 
مجازات هــای اسلامی توجه بــه کارکردهای فردی و اجتماعی مجازات ها اســت. 
مقصود از کارکردها، نتایج و آثار خواســته یا ناخواسته‌ای است که بر مجازات ها بار 
می شوند و چه بسا با اهداف و اغراض موردنظر از وضع آن ها متفاوت و متغایر باشند.

کارکردگرایی،1 یکی از مکاتب اصلی جامعه شناســی اســت. تحلیل کارکردی 
عبارت است از بررسی اجزای یک کل و نقش و سهم هرکدام در هدف مانند بررسی 
آناتومی بدن و کارکرد هر عضوی از اعضای بدن. جامعه شــناس از این تحلیل برای 

1.Functionalism.
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بررسی اجزای جامعه به عنوان یک شبکه سازمان یافته از گروه های در حال همکاری 
بهره می برد )آزاد ارمکی، 1393، 127(. کارکردگرایی بر این انگاره استوار است که جامعه 
مانند یک ارگان زیستی بزرگ است که اعضا و جوارح مختلف آن هرکدام وظیفه و 
کار معینی انجام می‌دهد که در رابطه با کار و وظیفۀ سایر اعضا و اجزا به انجام کل 
بدن کمک می کند و وظایف هرکدام به نوبۀ خود ضروری و اجتناب ناپذیر اســت؛ 

چراکه به کلیت نظام و حفظ آن کمک می کند. 
از این منظر کارکرد یک پدیده اجتماعی، اثر یا پیامدی است که یک پدیده در 
ثبات، بقا و انسجام اجتماعی دارد. طبیعی است که اگر پیامدها منفی باشد یا به تعبیر 
دیگــر، جمع جبری آثار و پیامدهای مثبــت و منفی یک پدیده اجتماعی به گونه‌ای 
باشد که پیامدهای منفی غلبه داشته باشد، توجیهی برای پذیرش آن پدیده اجتماعی 

یا حفظ و تداوم آن وجود ندارد.
هرچند خاســتگاه کارکردگرایی در دانش جامعه شناســی است ولی صرفاًً جنبه 
اجتماعی ندارد و می توان از منظر فردی نیز آن را در نظر گرفت؛ یعنی پیامدهای یک 
پدیــده بر فرد را هم مورد مداقه قرار داد. به لحاظ جامعه شــناختی نیز کارکردگرایی 
ابعاد مختلف اقتصادی، سیاسی، فرهنگی، تربیتی، خانوادگی و ... را در برمی گیرد.

امروزه در فرایند قانون گذاری در کشــورهای پیشــرفته، پیوســت های مختلف 
یک قانون موردتوجه قرار می گیرد و دســتگاه های قانون گذار موظفند تا فهرستی از 
پیامدهای اجتماعی، در ابعاد مختلف یادشده، را در اختیار متصدیان وضع قوانین قرار 
دهند. با توجه به مباحث پیش گفته جای این پرسش وجود دارد که در قانون گذاری 
مبتنی بر شریعت و به‌اصطلاح در فرایند استخراج حکم فقهی و اجتهاد، این مهم تا 

چه میزان و از چه ابعادی موردتوجه قرار گرفته است.
کیدات رهبر معظم انقلاب اسلامی بر ضرورت  شــایان‌ذکر اســت که باوجود تأ
توجــه به این مهم در فرایند قانون گذاری و باوجود مباحث کارشناســی که در مرکز 
پژوهش های مجلس و ســایر مراکــز صورت می گیرد یا در مقدمــه طرح ها و لوایح 
به عنوان مقدمه توجیهی ارائه می شــود، کوشش نظام مندی دیده نمی‌شود. بازخوانی 
گفته مقام معظم رهبــری در این بحث می تواند ضرورت و اهمیت این گونه مباحث 
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را بیش‌ازپیش مبرهن ســازد. ایشــان در ســال 1386 در جمع اعضای شورای عالی 
انــقلاب فرهنگی فرمودند: »لازم اســت برای هر تصمیم مهــم اقتصادی، مالی و 
مدیریتی پیوســت فرهنگی تهیه شــود«. در ســال 1392 با گله از بی توجهی به این 
توصیه فرمودند: »اینکه ما گفتیم مســائل اقتصادی و مسائل گوناگون مهم پیوست 
فرهنگی داشــته باشــد معنای آن همین اســت؛ معنای آن این است که یک حرکت 
اساسی که درزمینۀ سیاست، درزمینۀ ســازندگی، درزمینهٔ فن آوری، تولید، پیشرفت 
علم می خواهیم انجام دهیم ملتفت لوازم فرهنگی آن باشیم.«. ایشان پیش از آن در 
ملاقات با نمایندگان مجلس در سال 1388 فرمودند: »هر قانونی که شما بگذرانید 
ولو به حسب ظاهر ارتباط با مسائل تربیتی و فرهنگی هم ندارد، یک قانون اقتصادی 
فرض بفرمایید، این قانون یک اثر مستقیم یا غیرمستقیم فرهنگی و اخلاقی و تربیتی 

بر روی مردم دارد و باید مدنظر قرار گیرد.«
این که در فقه اسلامی تا چه حد به این کارکردها توجه شده و حکومت اسلامی تا 
چه میزان بایستی این مهم را مدنظر داشته باشد و اساساًً این گونه کارکردها چه تأثیری 
بر جواز یا عدم جواز و به طورکلی احکام مجازات های اسلامی می گذارند، موضوعی 
است که باوجود اهمیت فراوان آن تاکنون به صورت مستقل موردبررسی قرار نگرفته 
اســت. اهداف حــدود و تعزیرات و تأثیر آن در موضوعاتی چــون »تعدد جرم« در 
پژوهش هایی موردبررســی قرار گرفته است؛ همچون مقاله »اهداف اجرای حدود و 
تعزیرات در کلام فقها و سازوکار حل تلاقی آن« منتشر شده در نشریه فقه اهل بیت، 
شماره 75 و 76 )غلامی و آقایی میبدی، 1392، 193 تا 224( و مقاله » تأثیرپذیری قواعد تعدّّد 
جرم از اهداف تعزیر« منتشرشده در نشریه پژوهش حقوق کیفری شماره 38 )عباسی 

و صادقی و فروغی و ساداتی، 1401، 75 تا 110(.
پژوهش های صورت گرفته یا به نگرش فقهی فقیهان نپرداخته‌اند یا صرفاًً به تأثیر 
هــدف مجازات بر نوع و میزان مجازات پرداخته‌اند و از آثار و پیامدهای ناخواســتۀ 
مجازات که بخشی از کارکردهای مجازات هستند، غفلت کرده‌اند. پژوهش حاضر 
توانســته اســت با تبیین کارکردگرایی کیفر به عنوان رویکردی جدید در فقه جزایی، 
کاربــرد نگرش کارکردی به مجازات را در آثار فقیهان بررســی نموده و ظرفیت فقه 
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موجود را برای پیگیری این رویکرد اثبات نماید.
این تحقیق مشتمل بر دو قسمت اصلی است:

1- کارکردگرایی کیفر در پژوهش های پیشین فقیهان؛ بدین معنا که فقیهان تا چه 
میزان به اهداف مجازات ها یا آثار جانبی مثبت یا منفی آن ها بر فرد، خانواده یا جامعه 
توجه کرده و آن ها را در تعیین حکم شــرعی مجازات دخالت می‌داده‌اند؟ همچنین 

توجه به پیشینه کارکردهای مجازات در اندیشه و آثار فقیهان متقدم و متأخر.
2- ظرفیت هــای فقهی برای کارکردگرایی کیفــر؛ مهم ترین ظرفیت‌هایی که در 
منابــع دینی، قواعد فقهــی و اصولی برای لحاظ کارکردهای کیفــر و بهره گیری از 
یافته های دانش های بشــری در این خصــوص وجود دارد کدام‌اند؟ در این بخش به 
ظرفیت هایی اشاره می شــود که بعضی از آن ها مورداستفادۀ فقیهان در پژوهش های 

پیشین فقهی بوده و بعضی دیگر مغفول مانده‌اند.
 

1. کارکردگرایی کیفر در پژوهش های پیشین فقیهان
کارکردگرایی، ســابقه و پیشینۀ روشــنی در دیدگاه فقیهان متقدم و متأخر دارد. 
کارکردگرایــی کیفــر از جهات مختلفی موردتوجه قرار گرفته اســت. از یک ســو 
بــه اهداف مجازات ها و آنچه هنگام وضع مجــازات، مدنظر قانون‌گذار بوده توجه 
شــده و از سوی دیگر، آثار جانبی و تبعات مجازات، فارغ از هدف و مقصود ذهنی 
قانون گذار، موردتوجه فقیهان قرار گرفته است. در بعضی موارد، درجۀ اهمیت آثار و 
تبعات منفی مجازات از اهمیت هدف از مجازات بیشتر است. در ادامه این مهم را با 

کاوش در آثار فقیهان دنبال می کنیم.
پیــش از آغــاز ایــن بحث، ذکر ایــن مقدمه ضروری اســت که مقصــود ما از 
»مجازات«؛1 هرگونه پاسخ2 یا واکنش3 به جرم نیست. در تعریف مجازات، نظرات 
گوناگونی از حیث ســعه و ضیق بیان شــده اســت. برخی مجازات را یک واکنش 

1. Punishment.
2. Response.
3. Reaction. 
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ســرکوب گرانۀ اجتماعی می‌دانند و چهار ویژگی خوارکننده بــودن، رنج آور بودن، 
معیــن بودن و قطعی بودن را بــرای آن، ضروری قلمداد می کنند )بولــک، 1385، 61(. 
برخــی دیگر مجازات را چنین تعریف کرده‌اند: »تحمیل رنج و محرومیت عمدی، 
به انســان مســئولی که به دلیل نقض قوانین کیفری به موجــب حکم مرجع قضاییِِ 
صلاحیت‌دار، مجرم شــناخته شده اســت.« )اردبیلی، 1395، 60/3( اما به نظر می‌رسد 
بهترین و دقیق ترین تعریف، چنین باشد: »محرومیت، صدمه یا درد و رنجی که طی 
یک فرایند قانونی از طرف مرجعی رســمی و حکومتی نسبت به کسی که مرتکب 
گاهانه یا عمدی تحمیل می شود.« )غلامی، 1399،  عمل مجرمانه شــده است به نحو آ

41؛ الهام و برهانی، 1397، 34/2(.
بنابرایــن ما در این تحقیــق به کارکردهای اقدامات تأمینی و تربیتی، پاســخ های 
اصلاحی و بازپرورانه، پاسخ های اداری و مدنی و پاسخ های پیشگیرانه نمی پردازیم. 
همچنین کارکردهای واکنش غیررســمی جامعه یــا بزه‌دیده به یک رفتار ناهنجار از 

موضوع این تحقیق خارج است.

1.1. توجه فقیهان به اهداف شارع از مجازات
از نگاه بیشــتر فقیهان، مجازات و عقوبت به عنوان پاســخی دولتی به جرایم، به 
دودستۀ »حدود« و »تعزیرات« تقسیم می شوند )ر ک: حلی، 1408ق، 136/4(؛ همان گونه 

که دوگانۀ حد و تعزیر در بسیاری از روایات به‌وضوح قابل مشاهده است.1 
از نگاه برخی از فقیهان، قصاص و دیه، با مجازات های یادشده تفاوت مشخصی 
دارنــد از ایــن حیث کــه  این دو در جرایم علیه اشــخاص، صرفاًً حقــی در اختیار 
مجنی علیه یا اولیای دم هســتند که اســتیفای آن یا گذشت از آن وابسته به ارادۀ آنان 
اســت )خلخالی، 1427ق، 171/1؛ منتظری، 1409ق، 443/2(. برخی از حقوقدانان معتقدند، 
قصاص، همان دادخواهی فردی و مقابله به مثلِِ جنایتی است که جانی مرتکب شده 
اســت. همچنین دیه، نه ماهیت مجازات دارد و نه جبران خســارت مالی است بلکه 

1. ازجمله: »... مََنْْ قََالََ لََهُُ يََا وََلََدََ  لََمْْ يُُجْْلََدْْ إِِنََّمََا يُُعََزََّرُُ وََ هُُوََ دُُونََ الْْحََدِِّ... .« »فِِي رََجُُلٍٍ سََبََّ رََجُُلًاا بِِغََيْْرِِ قََذْْفٍٍ عََرََّضََ بِِهِِ هََلْْ عََلََيْْهِِ حََدٌٌّ 
قََالََ عََلََيْْهِِ تََعْْزِِرٌٌي.« )کلینی، 1407ق، 206/7 و 243/7( 
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یک نهاد مستقل حقوقی با ماهیت دوگانه است )اردبیلی، 1395، 63/3 و 64(.
از نــگاه بعضی از فقیهان متأخر، مجازات دیگری با عنوان »تأدیب« وجود دارد. 
تعزیر، مجازات نامعین برای رفتاری است که معصیت و گناه محسوب می شود؛ اما 
تأدیب، به ازای رفتاری اســت که لزوماًً ارتکاب آن توســط فرد، حرام نیست و گناه 
محسوب نمی شــود اما دربردارندۀ مفسده است یا اینکه از شخص غیرقابل تکلیف 
مثل فرد نابالغ یا مجنون صادر شده است )تبریزی، 1417ق، 476؛ منتظری، 1409ق، 358/2(. 
این مجازات به عنوان قســم جدید از مجازات، ســابقه‌ای در ســخنان فقیهان متقدم 
نداشته است؛ بلکه تمام مجازات های نامعین حتی مجازات فرد نابالغ و مجنون، ذیل 
تعزیــرات قرار می گرفتند. در بعضی از روایــات و متون فقهی متقدم، تعزیر، معادل 
تأدیب دانسته شده است )کلینی، 1407ق، 284/7؛ مفید، 1413ق، المقنعة، 796؛ طوسی، 1387ق، 
97/8؛ طوســی، 1400ق، 718؛ عاملی، بی تا، 143/2(. ابوالصلاح حلبی تعزیر را چنین تعریف 
می کند: »تعزیر تأدیبی اســت که تعبداًً برای بازداشــتن مجرم و مکلفان دیگر انجام 

می شود.« )حلبی، 1403ق، 416(.
تمام مجازات ها هدفی را دنبال می کنند و برای رسیدن به آن وضع شده‌اند. اگر 
مجازاتــی در عالم بیــرون از ذهن، هدف را محقق نکند نقــض غرض رخ می‌دهد 
یــا در بهترین حالــت، اعمال مجازات، لغو و بی فایده خواهــد بود. به لحاظ هدف 
از مجازات، ما شــاهد دو رویکرد کلان هســتیم: رویکرد گذشته نگر1 و سزاگرا در 
برابر رویکرد آینده نگر2 و فایده گرا. رویکرد گذشــته نگر، مجازات را برای سزادهی 
به رفتار پیشــین فرد لازم می‌داند و آن را نوعــی ادای دین اخلاقی و تهذیب معنوی 
قلمداد می کند؛ اما در رویکرد آینده نگر، کارکرد و اثربخشی مجازات و بیشتر بودن 
ســود مجازات از هزینه آن، مبنــا قرار می گیرد البته این رویکــرد، لزوماًً به مجازات 
منتهی نمی شود بلکه ممکن است اصلاح و بازپروری یا سلب توان بزهکاری، سودی 
بیشــتر از سود مجازات داشته باشــند )الهام و برهانی، 1397، 13/2 تا 30(. به عقیده برخی 

1. Back-looking approach. 
2. Forward-looking approach. 
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از محققان، ایدئولوژی سزاگرا متأثر از باورهای دینی و مذهبی و ابلیس باوری است 
)غلامی، 1398، 392(. این ادعا اگرچه در رابطه با جامعه آمریکا مطرح شده اما ممکن 

است در رابطه با جامعه ایران نیز به ذهن برسد. 
مــا در این نوشــتار، می خواهیم جایــگاه رویکرد فایده گــرا و در نگاه کلان تر، 
کارکردگرایی را در آثار فقیهان و ظرفیت های فقهی بررسی کنیم. به اعتقاد برخی از 
پژوهشگران، مجازات های حدی کارکردی اجتماعی دارند. این مجازات ها با هدف 
بازدارندگی عام و حفظ ارزش های اخلاقی وضع شده‌اند و قرار است با مهم و حساس 
جلوه دادن بعضی از گناهان و پررنگ کردن خطوط قرمز رفتاری شریعت، جامعه را 
از گناهان بزرگی چون زنا، سرقت و شرب خمر باز دارند )مقیمی حاجی، 1433ق، 104/65؛ 
غلامــی و آقایی میبدی، 1392، 197/75(. البته لحاظ کارکرد اجتماعی برای آن ها به معنای 
بی توجهی به وضعیت فردی بزهکار نیست که اساساًً این دو باهم در شریعت ملاحظه 
شده است. توجه به خصوصیات فردی بزهکار در وضع مجازات و کیفردهی به او که 
در حقوق کیفری به فردی سازی کیفر )تفرید العقوبه( تعبیر می شود در مجازات های 
حدی و به خصوص زنا به نحو شــگفت‌انگیزی دیده می شود؛ به گونه‌ای که می توان 
از ده نوع مجازات برحسب خصوصیات فردی که مرتکب زنا شده است در شریعت 
سخن گفت. این نوع فردی سازی بدون شک با لحاظ کارکردهای مجازات برای هر 

یک از این افراد بوده و از این حیث، قابل بحث و بررسی است.
نکتۀ دیگری که در این رابطه گفتنی است اینکه در شریعت و به تبع آن آثار فقها، 
کارکردگرایی کیفر با کارکردهای جرم به هم پیوند خورده است. چنین است که در 
بیان علت یا فلسفه وضع کیفر برای جرایمی چون لواط و زنا، هرچند با تراضی باشند، 
به آثار شــوم این گونه جرایم بر روی فرزندان و نسل های آتی انسان توجه شده است 
و کارکرد جرم‌انگاری و کیفرگذاری برای این گونه جرایم صیانت از نســل انســان یا 
تربیت آن ها بیان شده است. بازخوانی چنین کارکردهایی در ادبیات حقوقی امروزه، 
صیانت از حقوق بشر در وضع کیفر است و متأسفانه در این خصوص کاری درخور 

توجه صورت نگرفته است.
در روایتی آمده اســت که زندیقی از امام صادق؟ع؟ پرســید: چرا زنا غدغن و 
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حرام شده است؟ امام؟ع؟ در پاسخ فرمودند: »به دلیل آنچه در زنا اعم از فساد، از 
بین رفتن ارثیه ها و قطع شدن نسبت ها وجود دارد. زن زناکار نمی‌داند چه کسی او را 
باردار کرده است و فرزند نمی‌داند پدرش کیست و ارحام و نزدیکان شناخته شده‌اش 
کدام‌اند.« پرســید: چرا لواط حرام شده است؟ امام؟ع؟ فرمودند: »به این دلیل که 
اگر نزدیکی مرد با مرد مجاز باشــد مردان از زنان احساس بی نیازی می کنند و نتیجۀ 
آن قطع شــدن نسل ها و تعطیل شــدن فروج است. جایز نمودن این آثار، فساد بسیار 

دارد.« )طبرسی، 1403ق، 347/2(.
البته شاید بتوان از مجموع آنچه در منابع دینی و فقهی آمده است این برداشت را 
ارائه کرد که در حدود، در غالب موارد، کارکردهای اجتماعی مطمح نظر بوده است 
ولی در تعزیرات، کارکردهای فردی و بازدارندگی خاص مدنظر است. در تعزیرات، 
هدف اصلی این است که از طریق مجازات، مجرم از تکرار رفتار مجرمانه خودداری 
کند و زندگی ســالم و قانون مندی را در پیش گیرد؛ بنابراین، میزان، کیفیت یا حتی 
نوع مجازات، بســتگی به وضعیت مجرم دارد و عفو حاکم در مجازات های تعزیری 
رایج تر اســت. این تلقی از حدود و تعزیرات بدون دلیل نیست و برخواسته از شواهد 
و قراین شــرعی است. ازجمله این شــواهد عنصر معین بودن یا نبودن در مجازات ها 
اســت.  اگرچه فقیهان شیعه در تعریف »حد« و »تعزیر« اختلاف دارند اما تفاوت 
کلی این دو از جهت معین بودن یا نامعین بودن غیرقابل‌انکار است. محقق حلی هر 
آنچــه عقوبت معین دارد را حد و هرچــه عقوبت معین ندارد را تعزیر می نامد )حلی، 
1408ق، 136/4(. شــهید اول حد را کاملًاً، از جهت حداقل و حداکثر، معین می‌داند 
و تعزیــر را تنها در جانب حداکثر معین می‌داند؛ زیرا تعزیر باید کمتر از حد باشــد 
)عاملی، بی تا، 142/2(. شــهید ثانی با پیش فرض وجود تعزیرات منصوص، قید »غالباًً« 
را به تعریف تعزیر اضافه می کند؛ یعنی حدود، در تمام موارد خود، مقدر هستند اما 
تعزیرات در اغلب موارد خود مقدر هســتند )عاملی، 1413ق، 326/14(. موسوی اردبیلی 

چندین اشکال به شهید ثانی وارد می کند )موسوی اردبیلی، 1427ق، 22/1(.
تعییــن مجــازات تعزیری تابع متغیرهایــی چون توان روحی و جســمی مجرم و 
بازدارندگــی اســت )عاملــی، بی تــا، 144/2؛ مجلســی، 1406ق، 230/10(. در روایتی از امام 
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صادق؟ع؟، راوی درباره میزان تازیانۀ تعزیری سؤال می کند و امام؟ع؟ چنین پاسخ 
می‌دهند: »اندازۀ تعزیر بر اساس آنچه والی از گناه فرد و توان جسمش می بیند تعیین 
می شود.«.1 همچنین در روایت دیگری آمده است: »چه بسیار گناهی که مجازات 

گاه کردن گناهکار به گناهش است.« )آمدی، 1366، 188(. آن آ
شیخ طوسی می گوید: »حاکم باید در این مورد با اجتهادش نظر کند؛ اگر مجرم 
نیرومند است و هیچ چیز جز تعزیر او را بازنمی‌دارد تعزیر کند و اگر ضعیف است و 
تحمل تازیانــه ندارد، او را  حبس نماید و اگر مصلحت اقتضا می‌کند که هیچ کار 

نکند، کاری نکند.« )طوسی، 1387ق، 97/8(.
وهبــة الزحیلی دراین بــاره می گوید: »تعزیر به اختلاف زمــان و مکان متفاوت 
می شــود؛ چه بسیار تعزیری که در یک شهر، مجازات است و در شهر دیگر، اکرام 
فرد محســوب می شــود!« )زحیلی، 1409ق، 22/6( این تفاوت به اختلاف زمان و مکان 
درواقع از دو حیث قابل تفسیر است. نخست اینکه در کیفرها توجه به خاستگاه های 
اجتماعــی آن هــا ضــرورت دارد و باید دیــد در هر زمان و مکان چــه چیزی کیفر 
به حساب می آید. دوم اینکه بر همین اساس بایستی به کارکردهای کیفر توجه داشت 
که برحسب زمان و مکان متفاوت است؛ یعنی تابع شرایط و اوضاع‌واحوال اجتماعی 

است.
علاوه بر عنصر معین یا نامعین بودن، هدف از تعزیرات در بیانات فقیهانی چون 
شیخ مفید و شیخ طوسی به صراحت بیان شده است )مفید، 1413ق، المقنعة، 796؛ طوسی، 
1387ق، 97/8؛ طوسی، 1400ق، 718 و 719 و 721؛ حلبی، 1403ق، 416(. شیخ طوسی در تعزیر 
ســرقت و کلاه برداری می گوید: »مجازات باید فرد را از بازگشت به مثل این رفتار 
بازدارد.« )طوسی، 1400ق، 718 و 719( ابوالصلاح حلبی هدف از تعزیر را بازداشتن مجرم 
و دیگــران از انجــام جرم می‌داند )حلبی، 1403ق، 416(. یحیی بن ســعید حلی، حبس 
پزشکان جاهل، کرایه کنندگان مفلس و عالمان فاسق از سوی امیرالمؤمنین؟ع؟ را در 

يََارََ عََنْْ  1. » حََدََّثََنََا مُُحََمََّدُُ بْْنُُ الْْحََسََنِِ رََحِِمََهُُ الََّلهُُ قََالََ حََدََّثََنََا مُُحََمََّدُُ بْْنُُ الْْحََسََنِِ الصََّفََّارُُ قََالََ حََدََّثََنََا الْْعََبََّاسُُ بْْنُُ مََعْْرُُوفٍٍ عََنْْ عََلِِيِِّ بْْنِِ مََهْْزِِ
بِِي عََبْْدِِ الََّلهِِ؟ع؟التََّعْْزِِرُُي فََقََالََ دُُونََ الْْحََدِِّ قََالََ قُُلْْتُُ دُُونََ ثََمََانِِنََي قََالََ فََقََالََ لَاا وََ لََكِِنََّهُُ دُُونََ 

َ
مُُحََمََّدِِ بْْنِِ يََحْْيََى عََنْْ حََمََّادِِ بْْنِِ عُُثْْمََانََ قََالََ‏ قُُلْْتُُ لِأَ�

رْْبََعِِنََي فََإِِنََّهََا حََدُُّ الْْمََمْْلُُكِِو قََالََ قُُلْْتُُ وََ كََمْْ ذََاكََ قََالََ قََدْْرََ مََا يََرََاهُ‏ُ الْْوََالِِي‏ مِِنْْ ذََنْْبِِ الرََّجُُلِِ وََ قُُوََّةِِ بََدََنِِه« )صدوق، 1386ق، 538/2(
َ ا�لْأَ
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جهت صیانت از ابدان، اموال و ادیان مردم از تعرض افراد قلمداد کرده اســت )حلی، 
1405ق، 568(.

تلقی فقیهان نســبت به هدف از حدود و تعزیرات، توانســته است، کم‌وبیش، به 
کارکردگرایــی در مجازات های تعزیری بیانجامد اما تأثیــر چندانی بر مجازات های 
حدی نداشته است. در ادامه با نمونه هایی از توجه به هدف از مجازات در آثار فقیهان 

و رویکرد کارکردی بر اساس آن آشنا می شویم.
محقق حلی در شــرایع الاسلام درباره حدود جاری بر زن مرتکب زنا می گوید: 
»مجازات زن فقط صد ضربه تازیانه است. چیدن مو و نفی بلد جایز نیست.« )حلی، 
1408ق، 142/4، طوســی، 1400ق، 694( دلیــل ممنوعیت مجازات نفی بلد برای زن زناکار 
چیست؟ فاضل هندی در پاســخ به این پرسش، دو استدلال کارکردگرایانه دارد که 

استدلال دوم ایشان مبتنی بر توجه به هدف از مجازات حدی است. او می گوید:
»شهوت بر زنان غلبه دارد و معمولًاً پرهیز کردن زنان از زنا به دلیل شرم و حیای 
آنان از نزدیکان و آشــنایان و مراقبت نزدیکان از ارتباط یافتن زن با مردان است. نفی 
بلد، زن را از دســترس و مراقبت خارج می کند. دوری از نزدیکان و آشنایان، حیای 
زنان را کاهش می‌دهد. علاوه بر این، گاه فقر و نیازمندی شــدید زمینه را برای باز 
شــدن باب این فحشــای بزرگ فراهم می نماید و زنان در غربت، مقهور این عوامل 

می شوند.« )فاضل هندی، 1416ق، 446/1(.
این اســتدلال، یک اســتدلال کاملًاً کارکردگرایانه است و تبعات و رخدادهای 
پسین یک مجازات مرسوم را بازگو می کند تا از این رهگذر، مجازات نفی بلد برای 

زن زناکار را مجازاتی در جهت مخالف با هدف، اعلام نماید.
صاحــب جواهر این نظر را تنها به عنوان یــک احتمال مطرح می کند ولی معتقد 
اســت این احتمال، دلیل شــرعی نــدارد )نجفــی، 1404ق، 329/41(. بعضی از فقیهان 
معاصر با صاحب جواهر هم نظر هستند )تبریزی، 1417ق، 122؛ فاضل لنکرانی، 1422ق، 182( 
میرزا جواد تبریزی می گوید: »این ســخن اجتهاد در برابر نص است. حاکم و والی 
موظف است نفی بلد را طوری اجرا کند که این تبعات را نداشته باشد بلکه موجب 
بازدارندگی آن زن شود.« )تبریزی، 1417ق، 122( اما با تأمل در سخن وی، روشن می شود 
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که از نگاه تبریزی نیز، کیفیت اجرای حدود باید کارکرد مثبت داشته باشد  اما نوع 
و میزان مجازات حدی از ســوی شــارع تعیین شده است؛ بنابراین تشخیص کارکرد 
مثبت، تأثیری در نوع و میزان مجازات ندارد ولی در کیفیت اجرای مجازات حدی، 
تأثیرگذار است و می تواند کیفیت اجرای مجازات های حدی را تحت‌الشعاع قرار دهد.

در میان فقیهان، در رابطه با تعزیرات، شاهد دو دیدگاه هستیم. دیدگاه نخست، 
تعزیر را منحصر در »ضرب« به معنای تازیانه دانســته و صرفاًً میزان آن را در اختیار 
حاکم قلمداد می کند )صافی گلپایگانی، بی تا، 74-56(. دیدگاه دوم، نوع مجازات را نیز 
با مراعات دو قید در اختیار حاکم می‌داند: نخســت اینکه فرد را از مجازات بازدارد 
و دوم، اینکه خفیف تر از حد باشــد؛ بنابراین تعزیر می تواند تازیانه، حبس، تشــهیر، 
جریمه نقدی یا نفی بلد باشــد )منتظری، 1409ق، 319/2؛ موســوی اردبیلــی، 1427ق، 42/1(. 
روشن اســت که کارکردگرایی بر اساس دیدگاه نخســت بسیار کمرنگ و ضعیف 
خواهد شد و خود را صرفاًً در میزان ضربات تازیانه نشان خواهد داد؛ اما دیدگاه دوم، 
به دلیل اختیارات بیشتری که به حاکم می‌دهد از ظرفیت بیشتری برای کارکردگرایی 

برخوردار است. 
یکی از فقیهان، هدف از تعزیر را بازداشتن فرد از رفتار منکر عنوان می کند و بر 
اســاس همین نگاه، تعزیر مالی را در مواردی که نســبت به سایر مجازات ها، هدف 
را بهتــر محقق می کند مانند تخلفات رانندگی و تخلفات گمرکی می پذیرد )موســوی 

اردبیلی، 1427ق، 56/1( وی در جای دیگر می گوید:
»ما بالوجدان می بینیم بعضی از مجرمان، عامدانه به دنبال تازیانه خوردن هستند 
تا مشهور شوند یا برای ارضای عقده حقارت چنین می کنند؛ همان طور که وضعیت 
بعضی از اهل فسق و فجور چنین است. در چنین وضعیتی، نباید به آنان تازیانه بزنیم؛ 
زیرا هدف از تأدیب حاصل نمی شــود. بلکه اگر مجــازات بازدارندۀ دیگری وجود 

دارد باید همان مجازات اعمال گردد.« )موسوی اردبیلی، 1427ق، 51/1(.
فقیهی دیگر به کارکرد مثبت سیاســی و اجتماعی برای مجازات حبس و جریمه 
نقدی اشــاره می کند. از دیدگاه او، کارکرد مثبت مجازات حبس و جریمه نقدی از 

این قرار است:
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»امــور مردم فقط با حکومت انتظام می یابد و حکومت، مبتنی بر قدرت حاکم 
بر مجازات مجرمان به نحو مناسب و مفید است ...؛ پس حاکم مختار است در هر 
موردی و هر زمان و مکانی بر اساس آنچه از جهت حفظ نظام و مصالح مردم مفیدتر 
است عمل نماید بلکه محدودیت اختیارات حاکم در موضوع مجازات، نقض غرض 

است ... .« )صافی گلپایگانی، بی تا، 97(.
این کارکــرد، زمانی می تواند انواع دیگری از مجازات های تعزیری را اثبات کند 
که حاکم در تعیین نوع مجازات دارای اختیار شرعی باشد. درحالی که به باور ایشان، 

دلیل شرعی، تعزیر را منحصر در تازیانه دانسته است )صافی گلپایگانی، بی تا، 98(.

1.2. توجه فقیهان به آثار جانبی مجازات ها
علاوه بــر توجه به هدف از مجازات، توجه به آثار جانبی و پیامدهای ناخواســته 
مجازات نیز نشــانه کارکردگرایی اســت. فقیهان در اجرای حدود، توجه شــایانی به 
آثار جانبی آن داشــته‌اند )هاشمی، 1375، 68/7(. تقریباًً تمام فقیهان معتقدند که اجرای 
حد در بلاد کفر جایز نیســت؛ زیرا خشــم حاصل از اجرای حد ممکن است مجرم 
را تحریک کند تا به کافران بپیوندد )طوســی، 1400ق، 702؛ حلــی، 1408ق، 143/4؛ نجفی، 

1404ق، 344/41(. این فتوا بر اساس روایتی از کتاب علل الشرایع صادر شده است.1
روشــن اســت که تأخیر اجرای حد در این فرض، مبتنــی براثر جانبی منفی این 
مجــازات در بلاد کفر اســت. اجرای ایــن مجازات در چنین موقعیتــی مجرم را به 
پناهندگی به بلاد کفر تشــویق می‌کند. بعضی از فقیهان بر اساس علت واردشده در 
روایت، این تأخیر در اجرای حد را در حدود سالب جان روا ندانسته‌اند؛ ازاین جهت 
که روایت مذکور، تنها به پیامد منفی اجرای حد بر شــخص مجرم اشاره دارد و این 
پیامد منفی در حدود ســالب جان بی معناســت )عاملی، 1413ق، 381/14؛ نجفی، 1404ق، 
344/41( اما این تخصیص موردنقد فقیهان دیگر قرار گرفته است )مؤمن، 1422ق،  258(. 

بِِي 
َ
حْْمََدُُ بْْنُُ مُُحََمََّدٍٍ عََنْْ مُُحََمََّدِِ بْْنِِ يََحْْيََى الْْخََزََّازِِ عََنْْ غِِيََاثِِ بْْنِِ إِِبْْرََاهِِمََي عََنْْ أَ

َ
بِِي رََحِِمََهُُ الََّلهُُ قََالََ حََدََّثََنََا سََعْْدُُ بْْنُُ عََبْْدِِ الََّلهِِ قََالََ حََدََّثََنََا أَ

َ
1.  »أَ

رْْضِِ الْْعََدُُوِِّ حََتََّى يََخْْرُُجََ مِِنْْهََا لِِئََالَّا تََلْْحََقََهُُ الْْحََمِِيََّةُُ فََيََلْْحََقََ 
َ
حََدٍٍ حََدًّّاً بِِأَ

َ
قِِمُُي عََلََى أَ

ُ
مِِرُُي الْْمُُؤْْمِِنِِنََي؟ع؟لَاا أُ

َ
بِِيهِِ قََالََ قََالََ أَ

َ
ـب�ْدِِ الََّلهِِ؟ع؟عََنْْ‌ أَ عََ

بِِالْْعََدُُوِِّ.« )صدوق، 1386ق، 544/2(
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می توان گفت: اجرای حد در بلاد کفر نه تنها بر شخص مجرم پیامد منفی دارد بلکه 
زمینه ساز تقویت کیان کفر و تضعیف کیان اسلام خواهد شد. فاضل مقداد وجهی 
برای این فتوا بیان می کند که حتی حدود سالب جان را در برمی گیرد. او اجرای حد 
در بلاد کفر را موجب بی‌رغبت شــدن کافران نسبت به پذیرش اسلام می‌داند )حلی، 

1425ق، 342/2(.
این فتوای مشــهور به همراه روایت و علتی که برای تأخیر اجرای حد بیان شــده 
اســت می تواند مدرکی برای یک قاعدۀ فقهی محســوب گردد که بیان گر حرمت 
»تنفیر« و نفرت ســازی در میان مردم نســبت به دین اسلام است. یکی از تطبیقات 
این قاعده، اجرای حدودی است که به دلیل قرار گرفتن در موقعیت خاص زمانی یا 
مکانی، موجب شــکل گیری نفرت عمومی نسبت به اسلام شده و چهره‌ای سیاه از 

دین به نمایش می گذارد. یکی از فقیهان معاصر دراین باره می گوید:
»اگــر اقامۀ برخى حدود با كیفیت ویژۀ آن در منطقه‌اى خاص یا در همۀ مناطق 
و یــا در برهــه‌اى از زمان موجب تنفر افكار عمومى از اسلام و احكام آن و درنتیجه 
تضعیف اساس دین گردد، حاكم مسلمین یا متولّّى حوزۀ قضا مىتواند، بلكه موظف 
است، اقامۀ آن حدّّ را تا زمان توجیه افكار عمومى نسبت به مقررات و حدود اسلامى 

و علت وضع آن ها تعطیل نماید.« )منتظری، بی تا، 510/2( .
یکی از مجازات هایی که به اعتقاد بعضی از فقیهان در عصر کنونی موجب تنفیر 
می شــود حد رجم است )منتظری، بی تا، 473/3؛ مکارم شــیرازی، 1427، 362/3(. نقل شده 
اســت که امام خمینی؟ره؟ نیز با اجرای حد رجم در شــرایط کنونی مخالف بوده 

است. یکی از فقیهان معاصر دراین باره می گوید:
»اگر اجراى حكم رجم یا بعضى حدود دیگر درزمانی منشــأ عوارض منفى در 
جامعه شــود و مثلًاً موجب وهن مذهب و بدبینى مــردم- هرچند در بعضى مناطق 
دنیا- به اصل مذهب گردد به عنوان ثانوى باید اجراى آن موقتاًً متوقف شود و هم‌زمان 
فلسفۀ حدود و احكام الهى با زبان روز و منطق و استدلال تبیین گردد.« )منتظری، بی تا، 

.)473/3
مســئلۀ دیگر، اجرای حد بر زن باردار اســت که فتوای رایج، ممنوعیت اجرای 
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چنین حدی اســت )طوسی، 1400ق، 702؛ حلی، 1408ق، 143/4؛ طباطبایی، 1418ق، 499/15؛ 
اردبیلــی، 1427ق، 514/1(.  نجفــی، 1404ق، 338/41؛ ســبزواری، 1413ق، 280/27؛ موســوی 
صاحــب جواهر ممنوعیت اجرای حد و قصاص بــر زن باردار تا زمان وضع حمل 
را اجماعی می داند. حتی اگر فرد دیگری مســئولیت شیردهی به فرزند را به عهده 
نگرفــت اجرای حد تا پایان شــیردهی به تعویــق می افتد )نجفــی، 1404ق، 337/41(. 
برخی از فقیهان برای این فتوا به آیۀ شــریفۀ »ولا تزر وازرة وزر أخری« )انعام/164( 
اســتناد کرده اند )طباطبایــی، 1418ق، 499/15؛ نجفی، 1404ق، 338/41؛ ســبزواری، 1413ق، 
280/27؛ موسوی اردبیلی، 1427ق، 514/1؛ مکارم شیرازی، 1418ق، 330(. نباید برای مجازات 
یک انســان، به انســان دیگر زیانی وارد نمود؛ همان گونه که اصل شخصی بودن 
مجازات هــا در علم حقوق اقتضا می کنــد. آیت الله گلپایگانی این فتوا را مبتنی بر 
اهم بودن وجوب حفظ جان انسان نسبت به وجوب تسریع در اجرای حد می داند 

)گلپایگانی، 1412ق، 358/1(.
مسئلۀ ممنوعیت اجرای حد زن حامله در چند روایت مطرح شده است؛ ازجمله 

این روایت:
»زن بــارداری را که مرتکب زنا شــده بــود، نزد عمر آوردند. عمر دســتور داد 
سنگســارش کنند. امیرالمؤمنین؟ع؟ فرمودند: فرض کن علیه این زن اختیار داری. 
علیه آنچه در شکم این زن است چه اختیاری داری؟! خداوند فرموده است هیچ کس 
گناه فرد دیگر را حمل نمی کند ... پرســید با این زن چه کنم؟  امام؟ع؟ فرمودند: 
نسبت به او احتیاط کن تا فرزندش به دنیا آید. وقتی به دنیا آمد و فردی را یافت که 

مسئولیت فرزندش را بپذیرد آنگاه حد را اجرا کن ... .«1 
شیخ طوسی و محقق حلی مجازات نفی بلد را برای زنان جایز نمی‌دانند )طوسی، 
1400ق، 694؛ حلی، 1408ق، 142/4(. فاضل هندی در مقام استدلال برای ممنوعیت نفی 

يُُّ سََبِِلٍٍي لََكََ عََلََى مََا فِِي بََطْْنِِهََا وََ 
َ
مِِرُُي الْْمُُؤْْمِِنِِنََي؟ع؟هََبْْ لََكََ سََبِِلٌٌي عََلََيْْهََا أَ

َ
مََرََ بِِرََجْْمِِهََا فََقََالََ لََهُُ أَ

َ
تِِيََ بِِحََامِِلٍٍ قََدْْ زََنََتْْ فََأَ

ُ
نََّهُُ أُ

َ
1. »وََ رََوََوْْا أَ

صْْنََعُُ بِِهََا قََالََ احْْتََطْْ عََلََيْْهََا 
َ
بُُو حََسََنٍٍ ثُُمََّ قََالََ فََمََا أَ

َ
خْْرى‏ فََقََالََ عُُمََرُُ لَاا عِِشْْــتُُ لِِمُُعْْضِِلََةٍٍ لَاا يََكُُنُُو لََهََا أَ

ُ
الََّلهُُ تََعََالََى يََقُُلُُو‏ وََ لا تََزِِرُُ وازِِرََةٌٌ وِِزْْرََ أُ

مِِرِِي الْْمُُؤْْمِِنِِنََي؟ع؟« 
َ
قِِمِِ الْْحََدََّ عََلََيْْهََا فََسُُرِِّيََ بِِذََلِِكََ عََنْْ عُُمََرََ وََ عََوََّلََ فِِي الْْحُُكْْمِِ بِِهِِ عََلََى أَ

َ
حََتََّى تََلِِدََ فََإِِذََا وََلََدََتْْ وََ وََجََدْْتََ لِِوََلََدِِهََا مََنْْ يََكْْفُُلُُهُُ فََأَ

)مفید، 1413ق، الارشاد، 204/1؛ صدوق، 1413ق، 39/4؛ مغربی، 1385ق، 452/2 و 453/2( 
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بلد برای زنان، دو اســتدلال کارکردگرایانه دارد که یکی از آن دو گذشــت. او در 
اســتدلال دیگر خود به آثار جانبی نفی بلد زنان اشاره می کند. او معتقد است، اگر 
زن، نفی بلد شــود باید با محارم خود مثل همســرش نفی بلد شود که این مجازات 
مخالف با آیۀ شریفۀ ولا رزت واةرز ورز یرخأ )أنعام/164( است. همچنین انتقال او به 
محل دیگر بدون حضور محارم جایز نیســت؛ به دلیل روایتی که مسافرت کردن زن 

بدون محارم را ممنوع دانسته است.)فاضل هندی، 1416ق، 446/1(.
جمعی از فقیهان، اجرای حدود در مساجد و حرم امامان معصوم؟عهم؟ را به دلیل 
تعظیم جایگاه مســجد و حرم های مطهــر جایز نمی‌دانند )مفیــد، 1413ق، المقنعة، 782؛ 
طوسی، 1387ق، 70/8؛ طوسی، 1400ق، 702(. این فتوا مبتنی بر یک روایت است1 و احتمالًاً 
تصویر ســخت و خشنی که از اجرای مجازات در اذهان باقی می ماند در این حکم 

بی تأثیر نبوده است.
موسوی اردبیلی در مقام نقد مجازات های تعزیری مالی، به یکی از آثار جانبی 
این نوع مجازات ها اشاره می کند که عبارت از تبعیض میان ثروتمندان و نیازمندان 
است )موســوی اردبیلی، 1427ق، 57/1(. این تبعیض می تواند منشأ بی عدالتی کیفری و 
درنتیجــه، تفاوت معنادار آمار ارتکاب جرم میان طبقات مختلف اجتماعی شــود. 
البتــه او، این پیامد را دارای راه حل می داند. با فردی کردن مجازات مالی و تعیین 
آن بر اساس وضعیت مالی مجرم، این معضل قابل حل است )موسوی اردبیلی، 1427ق، 

)58/1
مجموع شــواهد ذکرشده، تأییدی بر رویکرد آینده نگر2 و غایت گرایانه3 و ابطال 
رویکرد گذشــته نگر4 و سزاگرایانه5 در هدف از مجازات هستند؛ بدین معنا که آنچه 

مُُرُُ بِِإِِخْْرََاجِِ مََنْْ عََلََيْْهِِ حََدٌٌّ مِِنََ الْْمََسْْجِِدِِ.« )مغربی، 
ْ
نََّهُُ نََهََى عََنْْ إِِقََامََةِِ الْْحُُدُُودِِ فِِي الْْمََسََاجِِدِِ وََ كََانََ عََلِِيٌٌّ ؟ع؟يََأْ

َ
1. »عََنْْ رََسُُلِِو الََّلهِِ؟ص؟أَ

1385ق، 445/2( 
2. Forward-looking approach.
3. Consequentialism.
4. Back-looking approach.
5. Retributivism.
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تحمیل محرومیت، صدمه و رنج را به عنوان مجازات توجیه می کند نتایج و پیامدهای 
مثبت مجازات اســت و نه صرفاًً قبح رفتار مجرم و اســتحقاق و ســزاواری او برای 
مجازات. اگرچه قبح رفتار، شرط مسئولیت کیفری است و میزان آن، در تعیین میزان 

مجازات مؤثر است.
همچنین این نگره تقویت شد که فقیهان در تعزیرات از میان تمام مجازات هایی 
که می توان با رویکرد آینده نگر برای جرم وضع کرد، به کارآمدترین مجازات از حیث 
کارکــرد مثبت و منفی توجه نموده‌اند. در حدود نیز کارکردهای منفی مجازات های 
حدی را مدنظر داشته‌اند و در مواردی با استفاده از این کارکردها، اجرای حد را منتفی 
دانسته یا به تأخیر انداخته‌اند. توجه همه جانبه به کارکردها و پیامدهای مجازات ها تأثیر 
شگرفی در نگرش ما دارد. به عنوان مثال، توجه به کارکرد حبس، یکی از حقوق‌دانان 

را به این نتیجه رسانده است:
»مجرم را با حبس کردن از جامعه دور می کنیم. از طرف دیگر، اصولًاً ]حبس[ 
رســالتش تربیتی است و آن این اســت که به بزهکار بفهماند که مرتکب خطا شده 
و زمینه های بازپذیری اجتماعی‌اش را آماده کند اما در عمل، تحقق این رســالت ها 
بســیار دشوار اســت. در اینجا یک نوع تناقض به چشــم می خورد؛ زیرا از یک سو 
می خواهیم فرد مجرم را تربیت کنیم؛ یعنی ازنظر اجتماعی بازپذیر کنیم اما از سوی 
دیگــر او را از اجتماع دور می کنیم؛ یعنی به نوعی اجتماع‌زدایی می کنیم و او را وارد 
اجتماع و محیط خاص؛ یعنی محیط خردی که متشــکل از مجرمین است و دارای 

خرده فرهنگ ویژه خود است می‌کنیم.« )مارتی، 1376، 194(
در همین زمینه آیت‌الله هاشمی شاهرودی معتقد است:

»هزینه های ســنگینی در تأســیس زندان وجود دارد. اولین هزینه، هزینه بایگانی 
کردن فرد است به عنوان یک نیروی انسانی که در زندان، محبوس و معطل می ماند 
و کل خلاقیت ها و تمام نقش تولیدی او ... محدود می شود ... . دومین تأثیر منفی 
زندان بر خانواده زندانیان اســت. بااینکه شخص مجرم مستحق مجازات است ولی 
در مجــازات زندان علاوه بر فــرد، خانواده مجرم که هیچ نقشــی در ارتکاب جرم 

نداشته‌اند نیز باواسطه مجازات می شوند.« )پورهاشمی، 1383، 96 و 97(
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2. ظرفیت های فقهی برای کارکردگرایی کیفر
در منابــع دین، قواعد فقهی و قواعد اصولی، ظرفیت و قابلیت رویکرد کارکردی 
وجود دارد. چنان که گذشــت، بخشی از این ظرفیت، از سوی فقیهان مورداستفاده 
قرار گرفته اســت اما بخشــی دیگر مورد غفلت واقع شده است. شــواهد فراوانی را  
می تــوان یافت که حاکی از توجــه به آثار و پیامدهای کیفر و تأثیر این مهم بر حکم 
اولیۀ مقررشــده برای کیفری خاص است. در ادامه اهم این ظرفیت ها را موردبررسی 

قرار می‌دهیم. 

2.1. کارکرد مجازات ها در آینه منابع روایی
مطالعــه دقیق منابع اسلامی نشــان می‌دهد که در روایــات، پیامدها و آثار کیفر 
موردتوجه بوده است. این پیامدها گاه از جنبه فردی و گاه از جنبه اجتماعی موردتوجه 

قرار می گرفته است. در ادامه مصادیق و نمونه هایی را موردبررسی قرار خواهیم داد.
2.1.1. توجه به پیامدهای مجازات قطع دست در تعیین میزان مال سرقتی

از روایات اســتفاده می شود که توجه به پیامدهای قطع دست در تعیین مجازات 
برای سرقت حدی موردتوجه بوده است. محمد بن مسلم می گوید:

»به امام صادق؟ع؟ عرض کردم در ســرقتِِ چه میزان مال، دســت ســارق قطع 
می شــود؟ ایشــان فرمودند: در یک چهارم دینار. گفتــم در دو درهم چه؟ امام؟ع؟ 
فرمودند: ارزش دینار هرچقدر بالا رود، در یک چهارم دینار. عرض کردم اگر کسی 
کمتر از یک چهارم دینار را ســرقت کرد آیا نام ســارق می گیــرد و در این حال، نزد 
خداوند ســارق محسوب می شــود؟ فرمودند: هر کس چیزی را از مسلمانی بدزدد 
که مالش را در حرز نگهداری می کند، نام سارق بر او صدق می کند و نزد خداوند 
سارق محسوب می شود؛ اما دســتش قطع نمی شود مگر با دزدیدن یک چهارم دینار 
یا بیشــتر. اگر دست ســارقان در کمتر از یک چهارم دینار قطع شود، عموم مردم را 

دست بریده می یافتی.«1 )کلینی، 1407ق، 221/7(

بِِي عََبْْدِِ الََّلهِِ؟ع؟ فِِي كََمْْ يُُقْْطََعُُ اسََّلارِِقُُ فََقََالََ فِِي رُُبُُعِِ دِِينََارٍٍ قََالََ قُُلْْتُُ لََهُُ فِِي دِِرْْهََمََيْْنِِ فََقََالََ فِِي رُُبُُعِِ دِِينََارٍٍ بََلََغََ ادِِّلينََارُُ مََا بََلََغََ 
َ

1. » قُُلْْتُُ لِأَ�
قََلََّ مِِنْْ رُُبُُعِِ دِِينََارٍٍ هََلْْ يََقََعُُ عََلََيْْهِِ حِِنََي سََرََقََ اسْْمُُ اسََّلارِِقِِ وََ هََلْْ هُُوََ عِِنْْدََ الََّلهِِ سََارِِقٌٌ فِِي تِِلْْكََ الْْحََالِِ فََقََالََ 

َ
يْْتََ مََنْْ سََرََقََ أَ

َ
 رََأَ

َ
قََالََ فََقُُلْْتُُ لََهُُ أَ
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کید دارد که درجایی که جرمی مانند ســرقت  این روایت به‌وضوح بر این نکته تأ
شیوع می یابد و به ســبب اوضاع‌واحوال اجتماعی یا فرهنگی و اقتصادی بیشتر افراد 
جامعه با آن درگیر می شوند، نمی توان از این کیفر استفاده نمود؛ چراکه اجرای چنین 
مجازاتی باعث می شــود تصویری که از این جامعه ارائه می شود تصویری آزاردهنده 
کید بر »لألفیتََ عامة الناس  باشد و این چنین چیزی درخور جامعه اسلامی نیست و تأ
مقطّّعین« حکایــت از این مهم دارد که نباید تصویری کــه از جامعه اسلامی برای 

مخاطب خودی یا غریبه ارائه می شود تصویری آزاردهنده و زشت باشد. 
2.1.2.نفی تبعیض در اجرای کیفر

ازجمله مباحث مهم  حقوق کیفری، اصل تســاوی افراد در برابر قانون اســت. 
بر اســاس مفاد این اصل، همه افراد در برابر قانون یکســان هستند و موقعیت نژادی، 
مذهبی و ... نمی تواند باعث فرار فرد از پاسخگویی در قبال عمل مجرمانه خویش 
شــود. البته این اصل، نافی فردی سازی مجازات ها نیست؛ چه اینکه در فردی سازی 
مجازات ها هرچند اصل پاســخگویی فرد در قبال رفتار مجرمانه‌اش پذیرفته می شود 
ولی ویژگی های فردی مطلوب او مانند خیرخواهی نسبت به بزه‌دیده پس از وقوع جرم 
که بیانگر ندامت و پشیمانی اوست و همکاری با پلیس و دادگاه موجب می شود تا بر 
اساس قاعده انصاف، در مجازات او در مقایسه با مجرمی که این گونه نیست متفاوت 
عمل شــود. به هرحال حتی فردی سازی نیز اختصاص به یک طبقه یا گروه خاصی 

ندارد و همه به طور مساوی از چنین امتیازی برخوردار هستند.
از روایات اســتفاده می شــود که پذیرش اصل تساوی در حقوق کیفری اسلام و 
فقه جزایی به سبب کارکردهای مهم آن است. در روایتی آمده است: زنی که دارای 
جایگاهی در قریش بود، ســرقت کرد. هنگامی که پیامبر اکرم؟ص؟ خواست دست 
او را قطــع کند گروهی از قریش در اعتــراض به پیامبر؟ص؟ تجمع کردند و گفتند: 
»ای رســول خدا! دست زن شریفی مثل فلانی را برای کار ناچیزی قطع می کنید؟« 
حضرت؟ص؟ فرمودند: »آری، پیشــینیان شــما فقط با چنین چیزی هلاک شدند؛ 

وْْ 
َ
حْْرََزََهُُ فََهُُوََ يََقََعُُ عََلََيْْهِِ اسْْمُُ اسََّلارِِقِِ وََ هُُوََ عِِنْْدََ الََّلهِِ سََارِِقٌٌ وََ لََكِِنْْ لَاا يُُقْْطََعُُ إِِالَّا فِِي رُُبُُعِِ دِِينََارٍٍ أَ

َ
رَََـس�قََ مِِنْْ مُُسْْلِِــمٍٍ شََيًْْاًئ قََدْْ حََوََاهُُ وََ أَ كُُلُُّ مََنْْ 

لْْفََيْْتََ عََامََّةََ انََّلاسِِ مُُقََطََّعِِنََي.«  
َ قََلُُّ مِِنْْ رُُبُُعِِ دِِينََارٍٍ �لَأَ

َ
يْْدِِي اسُُّلرََّاقِِ فِِيمََا هُُوََ أَ

َ
كْْثََرََ وََ لََوْْ قُُطِِعََتْْ أَ

َ
أَ
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حدود را بر افراد ناتوان اعمال می کردند و افراد توانمند و اشــراف را رها می کردند؛ 
پس هلاک شدند.«1 )مغربی، 1385ق، 442/2(.

این هلاکت می تواند ناشی از غضب خداوند یا طغیان و شورش مردم یا هردو یا 
وجوهی دیگر باشــد ولی به هرحال پیامبر؟ص؟ به این کارکرد در بیان وجوب تســاوی 
افراد در اعمال کیفر تمســک می‌جوینــد. در روایتی دیگر پیامبر اکرم؟ص؟ در تبیین 
علت تساوی افراد در اجرای حدود بر هلاکت قوم بنی اسرائیل به سبب عدم رعایت 
تســاوی در اعمال مجازات ها تصریح می کنند: »او از تعطیل شدن حدود نهی کرد 
و فرمود: بنی‌اســرائیل فقط به این دلیل به هلاکت رسیدند که حدود را فقط بر افراد 
فرودست جاری می کردند و افراد شریف را رها می نمودند.«2 )مغربی، 1385ق، 442/2(.

2.1.3.عدم اجرای حدود در ســرزمین های دشــمن با احتمال پیوستن 
بزهکار به دشمنان

ازجمله موارد دیگری که در روایات و در توجه به کارکردهای کیفر وجود دارد، 
روایاتی اســت که از اجرای کیفر بر بزهکار در ســرزمین های دشمن نهی می کند و 
علت این نهی را احتمال پیوســتن بزهکار به دشــمنان و ازایــن‌رو تقویت جبهه کفر 
می‌داند. در روایتی آمده اســت که امام علی؟ع؟ فرمودند: »در ســرزمین دشمنان 
بر کســی حدی اجرا نمی کنم؛ چراکه بیم آن می‌رود حمیــت، فرد را فرا گیرد و به 

دشمنان ملحق شود.«3 )صدوق، 1386ق، 545/2( .
2.1.4.ضــرورت تأخیر در اجرای حد بر زن باردار یا وضع حمل کرده در 

راستای صیانت از حقوق جنین یا کودک
ازجمله مواردی که دلالت بر ضرورت توجه به کارکردهای احتمالی کیفر و تأثیر 
این مهم در تغییر حکم اولیه کیفر دارد، ضرورت به تأخیر انداختن اجرای حد بر زن  
باردار  یا زنی اســت که وضع حمل کرده و حیات کودک به وجود مادر یا سلامت 
اوست. بااینکه حکم اولیه در اجرای حدود فوریت است اما در این دو مورد ازآنجاکه 

شْْرََافََهُُمْْ فََهََلََكُُوا.«  
َ
قْْوِِيََاءََهُُمْْ وََ أَ

َ
1. »نََعََمْْ إِِنََّمََا هََلََكََ مََنْْ كََانََ قََبْْلََكُُمْْ بِِمِِثْْلِِ هََذََا كََانُُوا يُُقِِمُُيونََ الْْحُُدُُودََ عََلََى ضُُعََفََائِِهِِمْْ وََ يََتْْرُُكُُونََ أَ

نََّهُُمْْ كََانُُوا يُُقِِمُُيونََ الْْحُُدُُودََ عََلََى الْْوََضِِعِِي دُُونََ اشََّلرِِيفِِ.«  
َ

نََّهُُ نََهََى عََنْْ تََعْْطِِلِِي الْْحُُدُُودِِ وََ قََالََ إِِنََّمََا هََلََكََ بََنُُو إِِسْْرََائِِلََي لِأَ�
َ
2. »أَ

رْْضِِ الْْعََدُُوِِّ حََتََّى يََخْْرُُجََ مِِنْْهََا لِِئََالَّا تََلْْحََقََهُُ الْْحََمِِيََّةُُ فََيََلْْحََقََ بِِالْْعََدُُوِِّ«  
َ
حََدٍٍ حََدًّّاً بِِأَ

َ
قِِمُُي عََلََى أَ

ُ
3. » لَاا أُ
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کارکرد مجازات متضمن ضرر و زیان بر یک انسان بی گناه دیگر است و راهی برای 
دفــع این ضرر جز تأخیر در اجرای مجازات نیســت فوریت اجرای مجازات ممنوع 
می شود. از امام صادق؟ع؟ در خصوص زنی که باردار است و مرتکب زنای محصنه 
شده است سؤال شد. حضرت فرمودند: »آن زن رها می شود تا آنچه در شکم دارد، 

بزاید و فرزندش را شیر دهد سپس رجم می شود.«1 )صدوق، 1413ق، 39/4(.
2.1.5.توجه دادن به علت مجازات کردن از طریق تبیین کارکرد آن

از جهــت لغوی، »حد« به معنای مانع شــدن و فاصله انداختــن میان دو چیز و 
»تعزیــر« به معنای تأدیب آمده اســت )فراهیدی، 1410ق، 19/3؛ جوهــری، 1410ق، 744/2؛ 
ابــن منظــور، 1414ق، 140/3 و 562/4؛ نجفی، 1404ق، 254/41؛ گلپایگانــی، 1412ق، 20/1(. اهل 
لغت می گویند: »ریشه تعزیر، تأدیب است.« )ابن منظور، 1414ق، 562/4؛ جوهری، 1410ق، 
744/2( امــا معانی دیگری نیز برای واژه »تعزیر« ذکر شــده اســت مثل یاری کردن، 
تعظیم و احترام گذاشتن )فراهیدی، 1410ق، 352/1؛ صاحب بن عباد، 1414ق، 383/1؛ ابن منظور، 

1414ق، 562/4( 
بعضی از پژوهشــگران، ایــن معانی را به معنای واحد؛ یعنــی یاری‌کردن یا دفاع 
به همراه تقویت بازگردانده‌اند؛ زیرا تأدیب نیز نوعی یاری کردن از طریق بازداشــتن 
از ضرری اســت که فرد به خود وارد می کند )اصفهانــی، 1412ق، 564؛ مصطفوی، 1402ق، 
109/8(. در چندین روایت، تعبیر »تأدیب« به جای »تعزیر« یا در کنار آن آمده است 
)کلینی، 1407ق، 242/7 و 284/7؛ طوسی، 1390ق، 273/4(. معنای لغوی »تعزیر« و جانشینی 
واژه های »تعزیر« و »تأدیب« شاهدی قوی بر هدف شارع از مجازات تعزیری است.

فردی در زمان امیرالمؤمنین؟ع؟ دیدن رؤیایی خلاف عفت را به دیگری نسبت 
داد. نزد امام؟ع؟ شکایت کردند. حضرت در پاسخ، پس از مخالفت با اجرای حد 
قذف به دلیل عدم تحقق قــذف فرمودند: »... اما او را تازیانه خواهیم زد تا دوباره 

مسلمانان را آزار ندهد.«2 )کلینی، 1407ق، 263/7؛ صدوق، 1386ق، 544/2(

1. »تُُقََرُُّ حََتََّى تََضََعََ مََا فِِي بََطْْنِِهََا وََ تُُرْْضِِعََ وََلََدََهََا ثُُمََّ تُُرْْجََمُُ.«  
2. »... لََكِِنْْ سََنََضْْرِِبُُهُُ حََتََّى لَاا يََعُُدََو يُُؤْْذِِي الْْمُُسْْلِِمِِنََي.«  
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همان طور که گذشــت، هدف از تعزیرات در بیانات فقیهانی چون شــیخ مفید 
و شــیخ طوسی به صراحت بیان شده اســت )مفید، 1413ق، المقنعة، 796؛ طوسی، 1387ق، 
97/8؛ طوســی، 1400ق، 718 و 719 و 721؛ حلبــی، 1403ق، 416(. ابوالصلاح حلبی هدف از 
تعزیر را بازداشــتن مجرم و دیگران از انجام جــرم می‌داند )حلبی، 1403ق، 416(. یحیی 
بن سعید حلی، حبس پزشکان جاهل، کرایه کنندگان مفلس و عالمان فاسق از سوی 
امیرالمؤمنیــن؟ع؟ را در جهت صیانت از ابدان، امــوال و ادیان مردم از تعرض افراد 

قلمداد کرده است )حلی، 1405ق، 568(.
روشــن اســت که این نگاه به مجازات، با نظریۀ سزادهی ســنتی، به عنوان یکی 
از مبانی مجازات1 ســازگاری ندارد؛ ازآن جهت که آنچه مجازات را توجیه می کند، 
بازدارندگی عام و خاص اســت نه اینکه مجرم، فــارغ از کارکردها و منافع مجازات 
برای فرد و جامعه، شایســته و مستحق چنین پاسخی باشــد. این نگرش، راه را برای 
کارکردگرایی می گشاید و نگاه ها را به سوی نقش و کارکرد مجازات در نظام کیفری 

اسلام جلب می‌کند. 
از نــگاه بســیاری از فقیهان، علت هایی که در روایات برای احکام شــرعی بیان 
شده‌اند در تعمیم و تخصیص حکم شرعی، کارایی دارند. آرای فقیهان در این رابطه 

بدین ترتیب است:
الف( نظریه مشــهور: علت، هم موجب تعمیم حکــم و هم موجب تخصیص 

حکم است.
ب( نظریه میرزای نائینی: علت منصوص اگر واسطۀ در ثبوت حکم باشد، حکم 
را تخصیص و تعمیم نمی‌دهد؛ اما علتی که واسطه در عروض حکم باشد مخصص 

و معمّّم حکم است )سیفی مازندرانی، 1430ق، 39(.

1. سزادهی گاهی به عنوان یکی از مبانی و اهداف مجازات مطرح شده و گاهی به عنوان یک شرط و ضابطه در تعیین 
نوع و میزان مجازات ارائه شــده اســت. سزادهی به مثابه یکی از اهداف مجازات به کارکرد فردی و اجتماعی مجازات 
هیچ توجهی ندارد و صرفاًً مجازات را ازآن جهت که ســزای رفتار مجرم است تجویز می کند. سزادهی به مثابۀ یکی از 
شروط تعیین مجازات، برای مجازات، با هر هدفی، شرطی قرار می‌دهد و آن اینکه مجازات با جرم تناسب داشته باشد، 
عدالت رعایت شود و برای مصلحت جامعه، مجازاتی سنگین تر از میزان قبح رفتار مجرمانه بر فرد اعمال نشود )ر ک: 

غلامی، 1399،  114-119(.
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علت هــای منصوص و به صورت کلی تمام قیودی کــه در بیان یک حکم ذکر 
شــده‌اند را می توان به دودســته تقســیم کرد )سیســتانی، 1414ق، 83(: دســتۀ نخست، 
علت هایی هستند که حیثیت تعلیلیه دارند؛ یعنی صرفاًً برای توجیه یک حکم تعبدی 
بیان شــده‌اند و احراز یا عدم احراز علت از ســوی مکلف، تأثیری در ســعه و ضیق 
حکم شــرعی ندارد مانند اینکه پدری به فرزند خویش بگوید: »درب خانه را برای 
هیچ کس باز نکن؛ زیرا شاید دشمن من باشد.« پدر ممکن است در این دستور خود، 
به دلیل بی‌اعتمادی به قدرت تشخیص فرزند، دستور خود را مطلق صادر کرده باشد. 

بیان علت صرفاًً برای توجیه و اقناع فرزند به امتثال دستور است.
دســتۀ دوم، علت هایی هســتند که حیثیت تقییدیه دارند؛ یعنی اساســاًً با هدف 
تضییق و توســعۀ یک حکم شرعی بیان شده‌اند. شــارع به جای اینکه حکم شرعی 
کلی را بیان کند یکی از تطبیقات آن را بیان نموده و آن را مستند به یک قاعدۀ کلی 
می نماید مثلًاً پدر به جای اینکه به فرزندش دســتور دهد تمام مهمانان را اکرام کند، 

می گوید: »علی را اکرام کن؛ چون مهمان من است.«
به نظر می‌رسد علتی که برای مجازات های تعزیری بیان شده است را می توان از 
نوع دوم دانســت؛ زیرا اساســاًً نوع و میزان تعزیرات، بیان نشده و به تشخیص حاکم 
واگذار شــده اســت؛ لذا علتی که برای تعزیر بیان می شود نقشی جز جهت‌دهی به 
تشخیص حاکم ندارد؛ بنابراین کارکرد مجازات تعزیری، مبنا و پایۀ تشخیص حاکم 
بــرای نوع و میزان مجازات تعزیری خواهد بود؛ امــا در مجازات های حدی به دلیل 
معیــن بودن نوع و میزان مجــازات، نمی توان به‌راحتی از علت های بیان شــده مانند 
»تعظیم محرمات الهی« )موسوی، 1414ق، 451( ، حیثیت تقییدی و نوع دوم از علت ها 
را استظهار نمود بلکه به‌احتمال قوی، این علت ها با هدف توجیه یک حکم تعبدی و 

تقویت عمل به آن است.  

2.2. دلیل های حاکم
به نظر می‌رســد دو دلیل، توانایی حکومت بر ادلۀ وجوب اجرای حد و تعزیر را 
دارند و هر دو دلیل ناظر بر کارکرد مجازات ها هســتند: آیۀ شریفۀ »لا تزر وازرة وزر 
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أخری« )انعام/164( و حدیث »لاضرر« )کلینی، 1407ق، 293/5؛ صدوق، 1413ق، 233/3(. 
حقوق‌دانان نیز به مثابۀ این دو دلیل شرعی، اصل شخصی بودن مجازات ها را تأسیس 

نموده‌اند )الهام و برهانی، 1397، 37/2(.
این دو دلیل شــرعی، هرگونه ضــرر و زیان اضافه بر مقتضــای مجازات را نفی 
می کننــد. بعضی از زیان ها و فشــارهایی که براثر مجازات بــر مجرم و دیگران وارد 
می شوند، به صورت طبیعی لازمۀ جدانشدنی مجازاتی هستند که از سوی شارع تعیین 
شــده است مانند فقدان پدر برای فرزند شــخصی که مرتکب محاربه شده است یا 
بدنامــی برای خانوادۀ مجرمی که باید به صورت علنی مجازات شــود. این ضررها و 
زیان ها نمی توانند با این دو دلیل نفی شــوند بلکه نفی این زیان ها به معنای لغو بودن 
وضع این مجازات ها اســت که رفتار لغو از سوی شــارع حکیم، قبیح است )خویی، 
1422ق، 626/1؛ بجنــوردی، 1419ق، 231/1؛ ایروانی، 1426ق، 139/1(؛ اما بخشــی از ضررها و 
خسارت های وارده بر مجرم یا دیگران، لازمۀ یک مجازات معین شرعی نیستند بلکه 
ضرر و آســیبی هستند که با اجرای مجازات در شرایط خاص، بر مجرم، فرد دیگر یا 
جامعــه وارد می آیند. در چنین مواردی، دو دلیل فوق‌الذکر می توانند با حکومت بر 
دلیل وجوب اجرای حد یا تعزیر، آن دلیل را مقید نمایند و درنتیجه، در چنین شرایطی 
اجرای مجازات، متوقف شود یا به مجازات دیگری تبدیل گردد مانند اجرای حد بر 
زن حامله که به دلیل ترس از صدمه دیدن جنین تا زمان وضع حمل یا پایان شیردهی به 
تأخیر می‌افتد )طباطبایی، 1418ق، 499/15؛ نجفی، 1404ق، 338/41؛ سبزواری، 1413ق، 280/27؛ 

موسوی اردبیلی، 1427ق، 514/1؛ مکارم شیرازی، 1418ق، 330(.

2.3. قواعد تزاحم میان تکالیف شرعی
یکی از مســلمات علم اصول، امکان تزاحم میان احکام شــرعی و لزوم رعایت 
قاعدۀ اهم و مهم اســت. تزاحم عبارت اســت از تنافی دو حکم شــرعی در مرحلۀ 
امتثال مانند تنافی وجوب ازالۀ نجاســت از مســجد و وجوب نمــاز در آخر وقت. 
امتثال این دو حکم در زمان واحد برای مکلف، مقدور نیســت. اصولیان از میان دو 
تکلیــف متزاحم، تکلیف اهم را مطلقاًً منجــز و فعلی می‌دانند و تکلیف غیر اهم را 
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تنها در صورت ترک تکلیف اهم، منجز و فعلی قلمداد می کنند. به همین دلیل، تمام 
تکالیف شرعی، مقید به عدم اشــتغال به تکلیف اهم هستند مثلًاً اگر ازالۀ نجاست 
از مســجد دارای مصلحتی اهم باشد، وجوب نماز مشــروط به عدم اشتغال به ازالۀ 

نجاست از مسجد است )صدر، 1418ق، 219/2؛ مظفر، 1430ق، 370/2(.
مجازات های تعزیری و حدی هم ازجمله واجبات شرعی هستند که گاهی دچار 
تزاحم با تکلیفی دیگر می شوند. آیت‌الله گلپایگانی حرمت اجرای حد بر زن باردار 
را مبتنی بر اهم بودن وجوب حفظ جان انسان نسبت به وجوب تسریع در اجرای حد 
می‌داند )گلپایگانی، 1412ق، 358/1(.  همچنین اگر ثابت شــود تنفیر و بیزار کردن مردم 
نســبت به دین حرام است، این تکلیف با مجازات حدی یا تعزیری تزاحم می کند و 
همان طور که گذشــت، به اعتقاد بعضی از فقیهــان، حرمت تنفیر بر وجوب اجرای 
حد یا وجوب تسریع در اجرای حد مقدم می شود؛ بنابراین اجرای حد با کیفیتی که 
موجب تنفر مردم شــود، وجوب یا حتی جــواز ندارد. قاعدۀ »حرمت تنفیر از دین« 
یکی از قواعدی اســت که علی‌رغم داشتن شواهد دینی فراوان، اخیراًً به عنوان قاعده 

مطرح و مستندسازی شده است )نوبهار، 1384، 129/42(.
صاحــب جواهر، خیانت و نقض معاهده با کافران را حــرام می‌داند و برای این 
رأی خویش به قبح عمل و حرمت تنفیر مردم نسبت به اسلام استناد می کند )نجفی، 
1404ق، 78/21(. ایشــان همچنین اخذ اجرت توســط امام جماعت، قاضی و مفتی به 
ازای امامت جماعت، قضاوت و بیان احکام را به دلیل نفرت سازی و بی‌اعتماد کردن 

مردم نسبت به دین و رجال دین جایز نمی‌داند )نجفی، 1404ق، 122/22 و 124(.

نتیجه گیری
مطالعه متون فقهی نشان می‌دهد تحلیل کارکردی و توجه به اهداف، آثار و تبعات 
مجازات، یکی از رویکردهای متداول فقیهان در تعیین مجازات ها بوده اســت. این 
رویکرد در جای جای استدلال های فقیهان در حدود و تعزیرات وجود دارد؛ اگرچه 
در ســخنان آنان به این رویکرد تصریح نشده اســت. بر اساس این رویکرد، باید در 
پرتــوی پیامدها و آثــار مثبت و منفی مجازات ها، کیفــری را پذیرفت یا رد کرد یا تا 
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زمانی که پیامدها و آثار ناروایی بر کیفر بار می شود، آن را به تأخیر انداخت. همچنین 
روشن شد که ادله، قواعد و اصول مسلم فقهی مثل قاعده فقهی »لاضرر« و قاعده 
فقهی »لا تزر وازرة وزر أخری« و قاعده اصولی تزاحم، پشتیبان این رویکرد هستند 

و ظرفیت های علم فقه برای کارکردگرایی محسوب می شوند.
بــا تقویت کارکردگرایی در فقــه، تحلیل کارکردی از ســاحت تعیین نوع کیفر 
به ســاحت تعیین پاسخ تســری می یابد؛ بدین معنا که در بعضی از جرایم، با تحلیل 
کارکردی، اساساًً کیفر و مجازات نفی می شود و به پاسخی غیرکیفری اعم از اصلاح 
و بازپروری،1 عدالت ترمیمی،2 میانجی گری3 یا پاسخ های مدنی4 و اداری5 می‌رسیم؛ 
ازآن جهت که گاهی کارآمدترین پاسخ از حیث کارکرد و اثرگذاری، پاسخی غیر از 

کیفر و مجازات است.
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