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نقل و اقتباس از مقاله‌های فصلنامه، با ذکر منبع آزاد است.



3

جستارهای 
فقهی و اصولی

سال ششم، شماره پیاپی 25
زمستان 1400

ضوابط ارسال مقالات علمی‌ پژوهشی
ضوابط محتوا:

1. مقاله باید نتیجۀ تحقیقات نوآمد نویسنده، و برخوردار از محتوا و یافته‌های غنی علمی در یکی 
از انواع زیر باشد:

الف( نظریۀ جدید؛ ب( تقریر و تبیین جدید از یک نظریه؛ ج( اثبات و استدلال جدید برای یک 
نظریه؛ د( ارزیابی و نقد جدید از یک نظریه؛ه ( مقایسه دو یا چند نظریه؛ و( کاربرد و تطبیقات جدید 

برای یک نظریه.
1. مقاله، فقط برای یک شماره آماده شود و دنباله‌دار نباشد.

2. مقاله، پیشتر یا همزمان به مجله‌های دیگر ارائه نشده باشد و نویسنده به نشر آن‌ در جای دیگر 
متعهد نباشد.

3. مسؤولیّت مقاله به لحاظ علمی و حقوقی به عهده نویسنده است.چنانچه مقاله‌ای چند نویسنده 
داشته باشد و نویسنده مسئول مشخص نشده باشد، ارائه مقاله و تمام مکاتبات و مسئولیت مقاله با نویسنده 
اول است. درج نشانی الکترونیک در پایین صفحه اصلی مقاله، فقط به نویسنده اول اختصاص دارد.

ضوابط نشر:
1. نشــریه جســتارهای فقهــی و اصولــی در زمینــه مباحــث اخلاقــی و قانونــی پژوهــش از اصول و 

ضوابــط کمیتــه اخــاق بین‌المللــی نشــر )COPE( پیــروی می‌کنــد.
ــه نشــانی: ــه ب ــی مجل ــگاه اینترنت ــق پای ــۀ خــود را از طری ‌1. نویســندۀ مســئول لازم اســت مقال

jostar-fiqh.maalem.ir ارسال نماید و اطلاعات ضروری )*( را تکمیل نماید.
2. حق قبول، ردّ و ویرایش مقاله‌ برای مجله محفوظ است.هر مقاله ارسالی به مجله،به صورت 
ناشناس توسط دو داور متخصص، داوری همتراز )peer review( می‌شود و در صورت اختلاف نظر 
داوران، توسط داور سوم ارزیابی می‌شود.تأیید نهایی مقاله برای چاپ در فصلنامه، پس از نظر داوران با 

هیئت تحریریه است.
3. ترتیب مقالات هر شماره، بر اساس اقتضائات مورد نظر فصلنامه صورت می‌گیرد.

ضوابط نگارش:
1. رعایت دستور خط زبان فارسی مصوّب فرهنگستان زبان و ادب فارسی، الزامی است.

2. حجم مقاله حداکثر7500 کلمه باشد.
ــم IRZAR 13، و ــا قل ــن ب ــت Doc و مت ــزار Word فرم ــا نرم‌اف ــذ A4 ب ــه روی کاغ ‌3. مقال
 Times New Roman بــرای انگلیســی، چکیــده، پاورقــی و منابــع بــا همــان نــوع قلم‌هــادر انــدازه 
ــپ و  ــن 3cm، چ ــالا 5cm و پایی ــیه ب ــی دارای حاش ــن صفحه‌آرای ــود. همچنی ــی ش 11 حروفچین

ــد. ــطور cm 1 باش ــان س راســت2.5cm و می
4. هر مقاله باید به ترتیب شامل بخش‌های اصلی زیر باشد:
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- عنوان: به طور فشرده وگویا، مسئلۀ تحقیق را مشخص ‌کند.
- چکیده: حداکثر در 300 کلمه به‌طور صریح، موضوع، هدف، ابعاد، روش، و نتیجۀ تحقیق را 
بیان کند و فاقد جزئیات، جدول، شکل یا فرمول باشد. و همچنین ارائۀ چکیده انگلیسی الزامی است.
)به‌نشانی:  علوم‌اسلامی  اصطلاحنامۀ  اساس  بر  ترجیحاً  و  کلیدواژه  تا 7  بین 3  - کلیدواژه: 

thesaurus.islamicdoc.org( باشد. 
- مقدمه: به ترتیب شاملِ بیان کلیات موضوع، خلاصه‌ای از تاریخچه موضوع وکارهای انجام شده 
و ویژگی‌های هر یک، بیان فعالیت متمایز مقاله و برای گشودن گره‌ها و حرکت به سمت یافته‌های نوین.
- متن اصلی:مشتمل بر مطالب اصلی یعنی: تعریف مفاهیم مورد نیاز، طرح مسئله، استدلالات و 

نقدها، به صورت مرتبط و دنباله‌وار.
- نتیجه‌‌گیری: یافته‌های نهایی تحقیق و کاربردهای آن،و احیاناً طرح نکات مبهم و پیشنهاد گسترش 

تحقیق به زمینه‌های دیگر.
- منابع: فهرست کامل منابع مورد ارجاع در متن اصلی، به ترتیب حروف الفبا )ابتدا منابع فارسی و 

عربی، سپس انگلیسی(.
1. منابع در انتهای مقاله، به شیوۀ زیر )بسته به نوع منبع( درج شود:

اثر شامل عنوان اصلی و فرعی  عنوان کامل  انتشار(.  نام. )سال  نام‌خانوادگی/لقب،  - کتاب: 
)ایتالیک(. نام مترجم یا مصحح. نوبت چاپ. محل نشر: نام ناشر.

- مقاله: نام‌خانوادگی، نام. »عنوان اصلی و فرعی مقاله«، نام مجله )ایتالیک(، سال نشر، جلد/ 
دوره/ سال، شمارۀ مجله، شمارۀ صفحات مقاله در مجله.

- پایان‌نامه: نام‌خانوادگی، نام. سال انتشار. عنوان پایان‌نامه )ایتالیک(. نام دانشگاه یا سایت اینترنتی 
که پایان‌نامه یادشده در آن قابل دسترسی است.

- سایت اینترنتی: نام‌خانوادگی، نام. سال انتشار و یا روزآمد شدن. »عنوان مطلب« )ایتالیک(. 
آدرس سایت به صورت کامل.

- همایش و کنفرانس‌ها: نام‌خانوادگی، نام. سال انتشار. »عنوان مقاله« )ایتالیک و سیاه(، عنوان 
کتاب مجموعه مقالات، محل نشر: نام ناشر.

ضوابط استناددهی:
1. ارجاعات استنادی مطالب به کتاب یا مقاله بصورت درون متنی و در پرانتز، به ترتیب شامل: )نام 
مؤلف‌، سال انتشار، جلد/ صفحه( آورده شود؛ مانند: )مطهری، 1388، 40/2(در صورت استناد مقاله به 

دو یا چند اثر از یک نویسنده با تاریخ یکسان انتشار، نام خلاصۀ اثر نیز آورده شود.
2. ارجاعات توضیحی )مانند صورت لاتین کلمات، شرح اصطلاحات و مانند آن( در پانویس هر 

صفحه آورده شود و منابع مستند آن‌ها نیز، مثل متن مقاله روش درون‌متنی درج شود.
3. در صورت تکرار ارجاع، باید مثل بار اول بیان شود و از کاربرد کلمات همان و پیشین خودداری گردد.
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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 

1 . Esfandiyari (Eslami) - R; (2022); “ Qarīnat al-Irtikāz (Conjectural Symmetry) and its 
Efficiency in Solving New Fiqhi Issues “; Jostar_ Hay Fiqhi va  Usuli; Vol: 7 ; No: 25 ; Page: 7-34 
;Doi: 10.22034/jrj. 2020.57181.2024
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Creative Commons Attribution (CC BY 4.0), which permits unrestricted use, distribution, and 
reproduction in any medium, as long as the original authors and source are cited. No permission is 
required from the authors or the publishers.
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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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چکیده
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 این‌گونه قرینه چگونه شناخته می‌شود و 
چگونه از قرائن دیگری مثل قرینۀ انصراف و قرینۀ مناسبت متمایز می‌شود و اقسام سیره‌های 
عملی چگونه مبتنی بر ارتکازات ذهنی شــکل می‌گیرد. پرسش دیگر آن است که چگونه 
می‌توان از این‌گونه قرینه در حل مسائل فقهیِ مستحدثه استفاده کرد. بنابراین جایگاه‌شناسی 
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 
مانده‌اســت، 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 می‌گیرد و اصالت و تبعیت در 
قرائــن قابل تطبیق خواهد بود. با جســت‌وجو در منابع اصولی بــرای قرینۀ ارتکاز دو گونه 

1 . اسفندیاری )اسلامی(، رضا. )1400(. قرينۀ ارتكاز 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
ISSN: 2476-7565 ; EISSN:2538-3361
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کارایی می‌توان تصور کرد: اول کارایی در تعیین مدلول لفظی و دوم کارایی در شکل‌گیری 
سیرۀ عقلایی و متشرعی. با توجه به جایگاه سیره‌های عقلایی و متشرعی در شناخت حکم 
و موضــوع حکم و نیز دلالت دلیــل لفظی بر حکم یا موضوع، می‌تــوان اهمیت دخالت 
ارتکازات در شکل‌گیری سیره‌ها 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 بی‌حسی 
موضعیِ محل اجرای حد یا قصاص با ابزارهای پزشــکی، به این نتیجه می‌رســیم که قرینۀ 
ارتکاز نقش تعیین‌کننده در فهم دلیل لفظی و ایجاد تعمیم یا تضییق دلالت لفظی و انعقاد 

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

ارتکازات. 

مقدمه
دلیل شــرعی لفظی به‌لحاظ نحوۀ دلالت یا نص اســت یا ظاهر یا مجمل )نراقی، 
1381، 195/1؛کلباســی، بی‌تا، 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
الْمَيْتَةُ )مائده/3( بر تحریم »أکل میته« به‌طوری‌که احتمال ارادۀ حکمی دیگر غیر از 
تحریم راه پیدا نکند، هرچند این آیه در بیان »أکل میته« دربرابر احتمالاتی دیگر مثل 
»بیع میته« یا استفاده‌های دیگر از میته، تنها ظهور ظنی دارد. ازاین‌رو در هر کلامی 
باید جهت قطعی‌بودن دلالت را نیز روشن کرد و چه‌بسا دلیلی لفظی که دلالتش بر 
بخشــی از معنا قطعی و بر بخشی دیگر ظنی است. پس ظنی‌الدلالة یا قطعی‌الدلالة 

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( چنان‌که سید مرتضی گفته‌است، 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 می‌دانیم که این 
ظهور مراد نیست، بلکه لفظ در معنای بخشی از عضو به‌کار رفته‌است، ولی چون از 
خود این خطاب دلیلی برای تعیین حد قطع نداریم خطاب به‌لحاظ 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 می‌ماند و باید حکم مســئله را ازطریق دیگری 

به‌دست آورد )مظفر، 1383، 199/1؛ علم الهدی، 1376، 350/1(.
در این‌جا افزون بر اقســام سه‌گانۀ گفته‌شده باید به قسم چهارمی اشاره کنیم که 
اساســاً در آن دلالت مطرح نیست، بلکه کلام بر معنایی که می‌خواهیم به آن نسبت 
دهیــم دلالتی ندارد و به تعبیری ازجهت بیانِ آن معنا ســاکت اســت )فیاض، 1410ق، 
314/2؛ ســبحانی، 1388، 436/2(. می‌‌توان گفت که ســکوت به این معنا چیزی جدای 
از اجمال اســت، زیــرا دربارۀ مجمل می‌گوییم که توقع دلالت موجود اســت ولی 
به اســباب مختلف، این دلالت مختل شده‌است، مثل اشتراک یا نوع ترکیب کلام 
یا برخی امــوری که می‌تواند قرینیت ایجاد کند. امــا در جایی که می‌گوییم کلام 
ســاکت است یعنی اساساً متکلم در مقام بیان نیست و توقع دلالت کلام بر آن معنا 
مْسَكْنَ؛ از صیدی که سگ‌های 

َ
ا أ بی‌جاست، مثلًا دربارۀ آیۀ شــریفۀ »فَكُلُوا مِمَّ

شکاری به دندان می‌گیرند، بخورید« )مائده/4( اصولیان گفته‌اند که این آیه درصدد 
بیان حلیت أکل اســت و شارع دندان ســگ را همچون چاقوی ذابح وسیلۀ تذکیه 
حساب کرده‌است، 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، چنان‌که به‌لحاظ خام خوردنِ گوشت یا پخته خوردن آن و 
به‌لحاظ خوردن همۀ اجزای بدن یا برخی از آن‌ها 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، پدیده‌ای 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، بی‌تا، 211؛ حیدری، 1412ق، 161(.
تاکنون که از اقســام سه‌گانۀ دلالت سخن گفتیم، نظر به دلالت سخن با نظر به 
خود ســخن و ملاحظۀ قرائنِ متصل بوده‌اســت که خارج از محدودۀ دلالت جمله 
محســوب نمی‌شــود. اما به‌لحاظ قرائن منفصل یا به صورتی کلی‌تر، در قالب جمع 
ادله، ممکن است برای سخن اقسام سه‌گانه دلالت را درنظر گرفت. در این صورت، 
اگر از جمع دو دلیل لفظیِ مســتقلْ دلالتی درحد ظهور شــکل گرفت، می‌توان 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 می‌آید و مــواردی دیگر از این قبیل که جمع عرفی نام گرفته‌اســت 

)هاشمی شاهرودی، 1417ق، 171/7؛ حائری، 1423ق، 590/5(.
محل بحث ما اکنون آن قســم از ظهور اولی اســت که براســاس قرینۀ متصلی 
به‌عنوان قرینۀ ارتکاز شکل می‌گیرد. نخستین سؤال آن است که قرینۀ ارتکاز چگونه 
قرینه‌ای اســت؟ آیا از قرائن لفظی اســت یا از قرائن غیرلفظی، و چرا از قرائن متصل 
محسوب می‌شود؟ سپس سؤال دیگری مطرح می‌‌شود 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 

سیره‌ها و با دلیل عقلی چیست؟

قرینۀ ارتکاز در علم اصول 
دربــارۀ قرینۀ ارتکاز و جایگاه آن در علم اصول و کاربردهای فقهی آن تاکنون 
به‌صورت مستقل کاری صورت نگرفته‌است. آنچه موجود است به‌صورت پراکنده 
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و جزئی در منابع اصولی و فقهی وجود دارد. ما اکنون درصدد هســتیم با تمرکز بر 
قرینۀ ارتکاز، دیدگاه‌های 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 

می‌گیریم.

تعریف قرینۀ ارتکاز
معمولًا در آثار اصولیان تعریف مستقل و معینی برای ارتکاز دیده نمی‌شود، بلکه 
به فهم معنای لغوی آن بسنده کرده‌اند. از احکام و آثار یا توضیحاتی که دربارۀ این 
واژه وجود دارد می‌توان فهمید که مراد آنان چیست و می‌توان گفت ارتکازی دربارۀ 

معنای ارتکاز موجود است که همان را کافی دانسته‌اند.
آنچه از بررســی مــوارد کاربرد کلمۀ »ارتکاز« به‌دســت می‌آید )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 گونه‌ای که مستقلًا مورد توجه نباشد و منشأ آن نیز ناشناخته باشد، آن 
معنا ارتکازی است. چنین معنایی می‌تواند مدلول لفظی یا قرینه بر دلالت لفظی باشد 
و نیز می‌تواند فهم عقلایی یا متشرعی باشد که منشأ شکل‌گیری رفتاری درمیان عقلا 
یا متشــرعه تحت عنوان سیره است. بنابراین ارتکاز عرفی و عقلایی همواره به امری 
مشترک میان آحاد عرف و عقلا باز می‌گردد. به همین معنا برخی اساتید در آثار خود 
اشــاره کرده‌اند که ارتکاز نوعی شــعور و درک عمیق است که سبب صدور فعل یا 
ترک ازسوی عقلا و متشرعه می‌شود و مصدر آن به‌طور تحقیقی شناخته‌شده نیست 

)حکیم، محمدتقی، 1429ق، 194(.
شــهید صدر می‌گوید اختلاف معانــی الفاظ باز می‌گردد به مــرور زمان، به 
اندوخته‌هــای ذهنــی پنهان، به معانــی جای‌گرفته در نفس، بــه موقعیت زمانی و 
مکانــی و هر آنچه با دلالت لفظی در عصر نصوص همراه بود باز می‌گردد )صدر، 

1418ق،110(.
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جایگاه قرینۀ ارتکاز
قرینیت ارتــکاز برای دلالت لفظی را می‌توان این‌گونه 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 لابه‌لای ســخن اســت، زیرا چون در ذهنِ متکلم و سامع حضور دارد و نقش 
بسته‌اســت و اگر احتمال وجــودش را بدهیم مانند قرینه لفظــیِ متصل، موجب 

اجمال می‌شود.
اما گاهی احتمال وجود قرینۀ متصل لفظی زدوده می‌شود، این‌گونه که شخص 
راوی مثل زراره شهادت می‌دهد که هرچه را امام معصوم گفته‌است، نقل کرده‌است 
و اگر چیزی اضافه نکرده به‌سبب آن است که امام معصوم نگفته‌است. پس این‌جا 
راوی دو شــهادت دارد: شــهادت اول به صدور آن سخن منقول از امام، و شهادت 
دوم به ســکوت از آنچه امام معصوم نگفته‌اســت. در این موارد احتمال قرینۀ لفظی 
با شــهادت دوم نفی می‌شــود. 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 نمی‌کند. پس ســکوت او شهادت به نبود چنین ارتکازی نیست. 
بنابراین اگر احتمال بدهیم که فهم صیغۀ »إفعل« در آن زمان همراه ارتکازی بوده که 
به‌منزلۀ قرینۀ متصل بر دلالت نکردنِ آن بر وجوب بوده‌است، این احتمال را نمی‌توان 

زدود )هاشمی شاهرودی، 1417ق، 345/4(. 
در سخنان اصولیان در موارد متعدد دیده می‌شود 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 می‌شــود )ســبحانی، 
1318، 217/4؛ قدســی، 1414ق، 609/3؛ هاشمی شــاهرودی، 1417ق، 193/4، 473/5، 35/6(. در 
برخی موارد تصریح شده‌است منشأ ظهور عرفی همان ارتکاز است )هاشمی شاهرودی، 
1417ق، 345/7( و گاه گفته می‌شود مناسبت حکم و موضوع به مرتکزات ذهنیِ عرف 
باز می‌گردد، چنان‌که در مثل »اغســل ثوبک« به فهم ارتکازی عرفی، شست‌وشو 
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با آب مطلق فهمیده می‌‌شود 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 می‌شود. پس انسباق ذهن به حصۀ خاصه 
در دلیل عام یا حصۀ عامه در دلیل خاص براســاس ارتکاز عرفی است )حیدری، بی‌تا، 

شرح حلقه، 156/2(.
برخی از محققان انصراف را ناشــی از ارتکاز و ارتکاز را به قرینۀ مناسبت حکم 
موضوع برگردانده‌اند )مبلغی، 1387، 117( و آورده‌اند که دربرابر انصراف ناشــی از امور 
خارجی قســم دیگری به‌عنوان 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 برمی‌گردد.
به‌نظــر ما آن‌‎چنان که اصولیان گفته‌اند )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 می‌سازد و ثانیاً وجه روشــنی برای قسیم قرار دادنِ ســه‌گونۀ مذکور و 
ارتباط آن‌ها با هم وجود ندارد. اما آنچه اصولیان دربارۀ منشأهای انصراف گفته‌اند 
)خراســانی، 1409ق، 289؛ مظفــر، 1383، 189؛ ملکی، 1381، 549/6؛ صــدر، 1406ق، 240(. در 
واقع نوعی بحث‌های تحلیلی اســت که در دوره‌های اخیر شــکل گرفته‌اســت و 
پیش‌تر اصولیان با طرح قاعدۀ انصراف فقط به وجود نوعی ظهور اشاره می‌کردند 
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( می‌توان 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 می‌شوند قرینیت 
آن ســبب شــکل‌گیری ظهوری جدید غیــر از ظهور اولی لغــوی می‌گردد. پس 
انصرافْ قرینیت فهم عرفی را نشان می‌دهد که اثرش ظاهر ولی تفاسیر وجودی‌اش 

پنهان است. 
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ابتنای سیره بر ارتکاز
بازگشــت ســیرۀ عقلایی و متشــرعی به ارتکاز مبتنی بر بیان اقسام سیره‌هاست. 
شــهید صدر سیره‌های عقلایی را در یک جا سه قسم کرده‌است: قسم اول سیره‌ای 
اســت که اثبات حکم کلی الهی می‌کند و باید هم‌عصر با معصوم باشــد و معصوم 
آن را رد نکند؛ قســم دوم ســیره‌ای است که موضوع حکم شرعی را تنقیح می‌کند، 
مثل ســیره‌ای که »معروف« را در دلیل »وجوب انفاق به معروف« منقح می‌کند و 
قســم سوم سیره‌ای است که فهم ما از دلیل را تنقیح می‌کند، زیرا بناهای عقلایی و 
ارتکازات آن‌ها به‌منزلۀ 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، هیچ‌یک قابل قبول نیســت، ولی 
اگر ارتکاز عقلایی را ملاک قرار دهیم، مفهوم ســخن آن اســت که بیع لازم نیست 

ولی خیار تأخیر می‌تواند 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 این‌گونه احکام است. هرچند می‌توان 
احکام مذکور را منتزع از احکام تکلیفی دانســت، زیرا عقلا در تشــریعات عقلایی 
خود آن‌ها را مجعول بالاستقلال می‌دانند و همین فهم عقلایی سبب می‌شود که ادلۀ 

شرعی نیز منصرف به معنای مرتکز نزد آن‌ها شود )حائری، 1408ق، 258/5(.
همچنین در مانند »قاعدۀ ید« که امارۀ ملکیت اســت، ارتکاز عقلایی و شرعی 
که منشأ شکل‌گیری سیره است نشــان می‌دهد که »ید« تنها سبب تعبد به ملکیت 
نمی‌شــود، بلکه ســبب احراز ملکیــت نیز هســت )حکیــم، 1414ق، 258/5( چنان‌که 
ارتکاز حاکم در زمان ائمه  :، انصراف کلمۀ »غنا« به قســم خاصی بوده‌اســت که 
موجب اتلاف عمر و نوعی لهو بوده‌ و شــامل قسمی که چنین خصوصیتی نداشته 
نمی‌شده‌است )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 پایه‌گذاری کرده‌اند 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 آن‌که علی‌رغم فاصله میان زمان صدور نص و زمان وصول نص، معنای دریافتی 
در حال حاضر همان معنای قدیم اســت، چنان‌کــه به این اصل در باب وقفنامه‌ها و 
وصیت‌نامه‌ها پایبند هستند. درواقع ارتکاز عرفی مبنی بر ثبات لغت، سبب پایه‌گذاری 
اصلی به نام »اصالة عدم النقل« و ســبب الغای احتمال خلاف شده‌است و شارع با 
توجه به آن که غافل از رویۀ عرفی نمی‌تواند باشــد، با این حال ســکوت کرده‌است 

)حیدری، بی‌تا، قاعده لاضرر، 51(.
بنا بر آنچه گذشــت ســیره می‌تواند 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 ارتکاز با دلیل عقلی
رابطۀ ارتکازات عرفی با دلیل عقلی چیست؟ این رابطه از چند جهت مورد توجه 
بوده‌اســت. یک‌بار گفته‌اند مخصص عقلی خود قسمی از مرتکزات عرفی و مانند 
مخصص لفظی اســت )نجم‌آبــادی، 1381، 584/1( و گاهی گفته‌اند مجرد درک عقلی 
قطعی، قرینه و از قیدهای ســخن نیست که باعث صرف ظهور شود، مگر آن‌که 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 می‌دهد رجوع به دلیل عقلی به‌عنوان 
قرینه‌ای 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 می‌تواند درحد فهم عمومی باشــد که 
ســبب ارتکاز است و می‌تواند 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 
می‌کند و ازسوی مقابل نیز دلیل ارتکازی به‌گونه‌ای از دلیل عقلی جدا می‌شود، زیرا 
دلیل ارتکازی لازم نیســت همواره از قطع عقلی مایه گرفته باشد و از این‌جاست که 
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برخی معاصرین گفته‌اند 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 سیره‌های متشرعی )حسینی شیرازی، 1417ق، 181/8(. 

نتایج بحث اصولی دربارۀ ماهیت قرینۀ ارتکاز 
1. قاعدۀ حجیت ارتکاز در تعیین مدلول لفظی و به‌عنوان قرینه‌ای بر دلالت لفظی 
کاربرد دارد، چنان‌که در شــکل‌گیری سیرۀ عقلایی و متشرعی که خود در دلالت 

لفظی می‌تواند 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 

می‌توان 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 نمی‌شود و ظهور را مختل می‌سازد.
6. قرینۀ انصراف و قرینۀ مناسبت حکم و موضوع هردو بازگشت به قرینۀ ارتکاز دارد. 

اقسام و اسباب ارتکازات
از آن‌جا که ارتکازات ازقبیل قرینۀ عقل ىیا لفظ ىنیستند بلکه فهم عرف ىهستند 
که در نوع مخاطبان وجود دارند، پس متکلم در مقام تخاطب نمى‌تواند کارای ىآن‌ها 
را نادیده بگیرد. و چون قرینیت مناســبت حکــم و موضوع به همین‌گونه ارتکازات 
باز مى‌گردد، اســتظهارِ متک ىبر قرینیت ارتکاز را باید از استظهارات اصل ىدانست 
و اســتظهارات متک ىبر قرینۀ مناسبت حکم و موضوع را باید استظهار تبع ىخواند. 
در این‌جا مهم آن است که به‌نحوی بتوانیم قرینۀ ارتکاز را قسیم قرینۀ عقل ىو قرینۀ 
لفظ ىقرار دهیم و اگر قرینۀ حال ىو مقام ىرا نیز اضافه کنیم، مجموعاً تأثیر چهارگونه 
قرائن متصل در انعقاد ظهور را می‌توان بررس ىکرد. 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 به‌عنوان یک قرینۀ متصل اســت ولی قرینۀ عرفی می‌تواند قرینۀ منفصل باشد 

مثل موارد جمع عرفی میان عام و خاص.

ارتکاز دخیل در تضییق موضوع
ارتکازات یا مربوط به عموم عقلا هستند یا مربوط به دسته‌ها ىخاص از آنان که 
متشرعان‌اند. در هر صورت، این ارتکازات تعیین‌کنندۀ ظهور لفظ در ناحیۀ موضوع 
حکم است، زیرا عقلا و متشرعه به طبیعت خود نمى‌توانند در حکم دخالت کنند، 
اما در ناحیۀ موضوع حکم مى‌توان فهم آن‌ها را نوع ىقرینۀ متصل دانست که شارع 
در تخاطب با آنان، قرینیت این نوع قرینه را لحاظ می‌کند و اگر خطاب ىصادر کند 
که موضوع آن اطلاق یا عموم داشته باشد، این اطلاق و عموم تا زمان ىکه ارتکاز ى
بر تقیید و تخصیص وجود نداشــته باشد معتبر است. ول ىاگر ارتکاز موجود باشد، 
از همان اول ظهور بر طبق قرینیت ارتکاز منعقد می‌شــود، البته شارع در موارد ىکه 
بخواهــد چنین قرینه‌‌ا ىرا از کار بینــدازد و عمومیت یا اطلاق موضوع را بفهماند و 
فهم عقلا یا متشرعه بر تقیید یا تخصیص موضوع را تخطئه کند، باید قرینه‌ا ىخاص 
بیاورد که معلوم شــود موضوعِ حکم برخلاف باور عموم ىیا باور متشرعه، شمول و 
سِعه دارد. بنابراین قرینیت ارتکاز در هر حال مراعات می‌شود، چه در حال ىکه شارع 
متک ىبه آن خطاب خود را صادر می‌کند و چه در حال ىکه برخلاف ارتکاز موجود 
می‌خواهــد مقصد خود را بفهمانــد و ناچار باید تصریح به قرینــه‌‌ا ىکند تا جلو ى

قرینیت ارتکاز را بگیرد.

ارتکاز دخیل در تعمیم موضوع
ارتکاز می‌تواند قرینه بر تعمیم حکم نیز باشــد و با آن‌که موضوع خطاب خاص 
و مقید اســت، سبب اثبات اطلاق و شمول گردد. از جمله موارد ىکه در آن برخ ى
محققان به قرینیت ارتکاز اشــاره کرده‌‌اند آن اســت که وقت ىشــارع مثلًا می‌گوید 
»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 می‌شود )قائینی، 1430ق، 33/1(. 

موارد ىنیز وجود دارد که مخاطب خصوصیت دارد و خطابْ حکم ىبرخلاف 
قاعدۀ اشتراک را می‌رســاند. این اختصاص دلیل معین ىمی‌خواهد، وگرنه استظهار 
اولیه تعد ىاز نصوص است و به تعبیر دیگر اصلْ تعمیم حکم و خصوصیت نداشتن 
مخاطب اســت. ازجملۀ این موارد که اهل‌سنت به آن توجه پیدا کرده‌‌اند، آن است 
که حکم شــرع ىاز اول به‌‌طور اختصاص ىبرا ىفرد ىجعل شده باشد، به‌طورى‌که 
اگر غیر او نیز مشــمول حکم باشــد، اختصاص ىبودن حکم باطل می‌شــود مانند 
اختصاص یافتن خزیمة به این‌که شــهادت او به‌تنهای ىجا ىدو شهادت را می‌گیرد، 
زیرا در تعلیل آمده‌است این حکم اساساً به‌عنوان فضیلت ىبرا ىاو جعل شده‌است و 
دیگران که در فضیلت کمتر یا بیشــتر از او هستند، مشارکت در این حکم ندارند یا 
مانند اختصاص ابوبرده به قربانى‌ 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 دائم ى

)حمادی، 1994م، 284(. 
اما فهم ارتکاز ىچه سبب ىدارد؟ ظاهر آن است که مانند بقیه فهم‌‌ها ىعرفىِ عام 
یا خاص اســت که می‌تواند بازگشت به فهم عقل ىیا فهم عقلای ىو اجتماع ىداشته 
باشــد و به این لحاظ فهم ارتکاز ىاعم از فهم عقل ىاســت، ولی از آن‌جا که فهم 
عقل ىخودش عنوان مســتقل دارد و قرینیت آن مورد توجه اصولیان اســت، می‌توان 
گفت مراد از ارتکاز فهم عرف ىدر محدودۀ مفارقت فهم عرف ىاز فهم عقل ىاست.

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

کارکردن زن در خانه اعم از فرزندداری یا شست‌وشــو و نظافت یا غذا پختن از 
اموری است که نمی‌تواند مجانی باشد، مگر آن‌که زن تبرعاً و با نیت خدمت مجانی 
به آن‌ها 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 می‌شود یا بخشی از پولی 
را که مــرد برای او به‌عنوان نفقه خرج می‌کند، 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 می‌کند، مبلغ بیشــتری به او 
اختصاص می‌دهد و هدایای بیشتری را برای او می‌خرد. یک احتمال دیگر می‌ماند 
و آن عبارت است از ادعای متعهد بودن زن به انجام چنین خدماتی در منزل براساس 
ارتکاز عرفی و عقلایی که حین عقد موجود بوده‌اســت. البته شبیه چنین ادعایی را 
بــرای کارهای فوق‌العاده‌ای که مردان برای زنان انجــام می‌دهند نیز می‌توان 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 به‌منزلۀ مذکور است و البته می‌توان این‌گونه مرتکزات را به 

رعایت عرفی شئون که توافق ضمنی و غیرمصرح بر آن است نیز بازگرداند.
در تحقیقات جدید آمده‌اســت ارتکاز ذهن ىبیشــتر مردم این است که این امور 
از وظایف زن اســت، به‌ویــژه درمورد کارها ىخانه، به‌گونه‌ای که اگر گفته شــود 
همسر الزام ىبه کار کردن در منزل شوهر و شیر دادن فرزندان و حضانت آنان ندارد، 
بســیار ىاز مردان از ازدواج با این‌گونه زن‌ها خوددار ىمى‌کنند و چه‌بســا در حین 
عقد شــرط کنند که زن باید کارها را تبرّعاً و با رغبت انجام دهد. به عقیدۀ برخى، 
شــاید روایاتِ دالّ بر تقســیم کارها بین امام عل ىو حضــرت زهرا؟سها؟ به‌نحو ىکه 
کارهــا ىبیرون منزل برعهدۀ امام علــی؟ع؟ و کارها ىدرون خانه برعهدۀ حضرت 
زهرا؟سها؟ باشد )حر عاملی، 1409ق، 172/20( حاک ىاز این ارتکاز عرف ىنزد مردم آن زمان 
باشــد. این واقعیت زندگ ىاجتماع ىبه‌صورت یک امر بدیه ىو مســلّم در ذهن‌ها 
جا ىگرفته‌اســت. عرف لزومــ ىنمى‌بیند که آن را در متن عقد شــرط کند، بلکه 
به‌صورت شرط ضمن ىعرفى، عقد مبتن ىبر آن جار ىمى‌شود )هدایت‌نیا، 1385، به نقل 

از: شمس‌الدین، در حقوق الزوجه، 127/4(.
در نقد و بررســی این دیدگاه باید گفت که این ســخن اگر به‌طور کل ىصحیح 
نباشد، در مورد بعض ىعرف‌ها و جوامع به‌ویژه در روستاها و بعض ىشهرها صحیح و 
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غیر قابل انکار است. حال، با وجود این شرط ضمن ىعرف ىآیا باز هم مى‌توان گفت 
چون قرینه‌‌ا ىبر تبرع ىبودن خدمات زن در دست نیست، اصل عدم تبرع است؟ آیا 
این ارتکاز عرف ىدلیل ىبر تبرع ىبودن خدمات زن نیست؟ به‌نظر مى‌رسد که در هر 
مورد چنین عرف ىشکل گرفته باشد، تمسک به اصل عدم تبرع وجه ىندارد و هرجا 
وجود آن مســلّم نباشــد، اصل عدم تبرع حاکم خواهد بود. فقط زمان ىاز این اصل 
دست برداشته مى‌شود که به‌نحو ىتبرع ىبودنِ قصد زن احراز شود: »ما لم تقم قرینة 

عل ىالمجانیة و لم یکن العامل قاصداً التبرع« )بروجردی، 1364، 393/3(.
این‌گونه 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 ثانوی‌اش است. در صورت دوم، در صورتی 
خدمات زن قیمت‌گذاری نمی‌شــود که مرد نیز به تعهدات خود عمل کرده باشد و 
اساســاً اصطلاح تبرع را نباید این‌جا به‌کار برد. بنابراین در مواردی که مرد نفقه زن را 
نمی‌دهد و خدمات متعارف اضافی را نیز ارائه نمی‌کند، 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 نمی‌تواند باشــد و نظیر همین را دربارۀ مرد نیز می‌توان 
گفت. در هــر صورت، ارتکاز عرفی در این‌جا نوعی اشــتراط را اثبات می‌کند که 

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

مسئلۀ دوم: اعتبار عقود جدید براساس ارتکازات عرفی
وْفُوا بِالْعُقُودِ عقود جدیــد را در بر می‌گیرد یا نه، گفته 

َ
دربــارۀ آن‌که عمــوم أ

شــده اگر به ارتــکاز عقلای ىعقد بودن قرارداد ىدر نزد عرف و عقلا ثابت شــود، 
مشــمول عموم آیۀ شــریفه خواهد بود و اگر آن عقد مشتمل بر شروط صحت عقد 
و خالــ ىاز 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 معنا ىجدید ضمان، نه ضمان مصطلح نزد فقها ىشــیعه اســت »نقل ما ف ى
الذمــة إل ىالأخرى« و نه معنا ىمصطلح نزد فقها ىاهل‌ســنت »ضم ذمة ال ىذمة« 
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)بحرانی،1405ق، 15/21، 34؛ کاشــف الغطا، 1359، 83/1، 85، 223، 252؛ حکیم، 1416ق، 261/13، 
304( بلکه عقد جدید ىاست که ضامن متعهد در مقابل مال است یعن ىضامنِ قیمت 
»متعهدٌبه« اســت. پس اگر این‌گونه عقد ضمان مشــتمل بر شروط لازم در ثمن و 
مثمن یا دو طرف عقد یا خود عقد باشد، مثل این‌که 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 مى‌فهماند )جواهری، 1385، 85/2(.
صاحــب عروه می‌گوید: »یمکن أن یقال بإمکان تحقیق الضمان منجزاً مع کون 
الوفــاء معلقاً عل ىعدم وفاء المضمــون له، لأنه یصدق أنه ضمــن الدین عل ىنحو 
الضمان ف ىالأعیان المضمونة« یعنی می‌توان ضمان را به‌نحو 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(. خوی ىدر شرح این 
بخش از عروة آورده‌است که این سخن صاحب عروة می‌تواند 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، چنان‌که 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 به‌سبب عاریه چیزی به ذمۀ مستعیر منتقل نمی‌شود، چراکه عین، قبول 
انتقال به ذمه را ندارد و ازطرفی مشغول‌الذمه به بدل عین قبل از تلف آن نیست. پس 
ضمان عین جز به این معنا نیست که مسئولیت عین برعهدۀ شخص است، به‌گونه‌ای 
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 این‌گونه ضمان در 
خارج امری بسیار متعارف اســت، زیرا صاحب‌منصبان و افراد صاحب شأن ضامن 
افراد گمنام درمیان مردم می‌شوند و هیچ‌گاه قصد ندارند که بالفعل آن مال منتقل به 
ذمۀ این‌ها شود بلکه تعهد می‌کنند که اگر شخص مضمون‌عنه از ادای آن مال تخلف 
کرد، ذمۀ این‌ها مشغول باشد. خلاصه آن‌که ضمان در این‌جا 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 می‌شود و به این سبب وفای به 
آن واجب است )خویی، 1409، 114/1-115(. در این‌جا اصل شمول عمومات و اطلاقات 
نسبت‌به معنای جدید پذیرفته شده‌است. حال باید دید وجه شمول چیست؟ با آن‌که 

معنای جدید در عصر صدور نص نبوده‌است.
شــهید صدر در بیان وجود اطلاق و شمول آن برای مصداق جدید می‌گوید که 
در این‌جا 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 این‌گونه تعهد نتیجه‌اش ضمان قیمت »متعهدبه« 
درصورت تلف یعنــی درصورت امتناع بدهکار از اداء اســت. ولی چون برای اداء 
هیچ‌گونــه ارزش مالی وجــود ندارد مگر به‌لحاظ مالیت مبلغ دِین پس از اســتیفای 
طلبکار نســبت‌به قیمت اداء از شخص ضامن، به معنای استیفای قیمت دین است و 
نتیجه‌اش ســقوط دین خواهد بود. این معنای جدید برای ضمان اولًا به حکم ارتکاز 
وْفُوا بِالْعُقُودِ برای صحت آن 

َ
عقلایی صحت شــرعی دارد و ثانیاً به دلیل عمــوم أ

می‌توان تمســک کرد، مگر آن‌که تمسک به عموم متوقف بر اثبات ارتکاز عقلایی 
در رتبۀ سابق باشد. ارتکازی عقلایی بر مثل عقدیت این‌گونه 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 

به‌گونه‌ای که یکی وابسته به دیگری باشد )صدر، 1401ق، 231(. 
به هر صورت، می‌توان گفت که ارتکاز عرفی در شــکل‌گیری اطلاق برای لفظ 
»العقد« دخالت دارد، به‌طوری‌ که آن را شــامل عقود مستحدث نیز قرار می‌دهد و 

سپس حکم وجوب وفا بر آن مترتب می‌شود.

مسئلۀ سوم: بی‌حسی موضعی هنگام اجرای حد یا قصاص
به هنگام اجرا ىحد یا قصاص بى‌حس‌ کردن عضو ىکه مى‌خواهند آن را قطع 
کنند یا بی‌حس ‌کردن بدن شخص ىکه محکوم به تازیانه یا رجم شده‌است، ازجمله 
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مســائل مستحدثه قضای ىاست. در نگاه اول از مجموع ادلۀ لفظ ىاستظهار می‌شود 
که درد کشیدن مجرم مطلوب شرع ىاست و جزئ ىاز مجازات قرار داده شده‌است 

مثلًا در ادلۀ لفظ ىآمده‌است:
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 الْمُؤْمِنِينَ )نور/2(؛ هِ إِنْ كُنْتُمْ تُؤْمِنُونَ بِاللَّ اللَّ
هُ لَمِنَ الْكَاذِبِينَ )نور/8(؛  هِ إِنَّ رْبَعَ شَهَادَاتٍ بِاللَّ

َ
نْ تَشْهَدَ أ

َ
 عَنْهَا الْعَذَابَ أ

ُ
يَدْرَأ ب( وَ

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

ْ
ذَانِ يَأ د( وَاللَّ

هِ )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 اجرا ىحد خصوصاً در موارد ىمثل قطع عضو، حت ى
اگر محکوم را بی‌حس کنند همواره مرتبه‌ا ىاز عذاب و آزار را به‌همراه دارد، اگرچه 
به‌لحــاظ آثار بعد از اجرا باشــد. بر این اســاس، مراد از درد و عذابــ ىکه در آیات 
یادشده به آن اشاره شده‌است، همین مقدار از عذاب است و آیات مذکور دلالت ىبر 

شرط بودن عذاب و آزار، بیش از این مقدار ندارد.
درمقابل می‌توان گفت این ادعا خلاف ظهور آیات اســت. ظاهر آیات یادشده 
این است که نفسِ حد، تازیانه یا قطع عضو یا عذاب و آزار است یعن ىعذاب دادن 
و آزردنِ محکوم با خودِ حدّ حاصل مى‌شــود نه با آثار و پیامدها ىبعد ىآن ازقبیل 
ننگ و بدنامى، بلکــه مى‌توان گفت فهم عرف ىو ارتکاز عقلای ىدرباب کیفرهای ى
مثل زدن و قطع عضو، آن اســت که در این کیفرها همان جنبۀ دردناک بودن و آزار 
جســمان ىآن‌ها مورد نظر است تا از این طریق مجرمان تأدیب شوند و دیگر مرتکب 
جرم نشــوند و نیز تأدیب آنان مایه تنبّه دیگران شود، چنان‌که درمورد وعدۀ عذاب و 
کیفرها ىاخرو ىیا آزار و شــکنجه‌های ىکه طاغوت‌ها و زورمداران اعمال مى‌کنند 
نیز همین غرض مورد نظر اســت. این فهم عرف ىبه آن معناســت که در این‌جا قرینۀ 
عقلــ ىارتکاز ىوجود دارد که ادلــۀ کیفرهای ىمانند تازیانه و رجــم را به این نکته 
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منصرف مى‌کند که مراد از این‌گونه کیفرها، آزردن و عذاب‌دادن محکوم اســت و 
صرف شــکل و صورت کیفر مراد نیســت. بر این اساس، حت ىاگر در آیات شریفه 
تعبیــر »عذاب« و »ایذاء« هم نیامده بود بلکــه تعبیرهای ىمانند »جَلد« و »قَطع« و 
»ضَــرب« آمده بود نیــز ما به مقتضا ىهمین قرینۀ نوع ىو فهــم ارتکازى، از آن‌ها 
استفاده مى‌کردیم که در مقام کیفردهى، عذاب داشتن و دردناک بودنِ کیفر شرط 
اســت. بنابراین به مقتضا ىطبیعت این‌گونه کیفرها، دردناک بودن و آزار داشــتن 
به‌اندازۀ متعارف، جزو مفهوم عرف ىو ارتکاز ىآن‌هاســت و در این نکته جا ىهیچ 

تردید ىنیست )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 شده‌است 
و ظاهراً تعبیر دوم به‌طور تسامحی به‌کار برده شده‌است 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 دست‌کم شک در وجود 

قرینه ایجاد می‌شود که به نوعی اجمال از این جهت خاص می‌انجامد.

نتیجه‌گیری 
قرینۀ ارتکاز منشأ شکل‌گیری سیره‌ای 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، چنان‌که عرفی بودن قرینۀ 

ارتکاز در نقطۀ افتراق ارتکازات از سایر قرائن عرفی مورد توجه است.
برای قرینۀ ارتکاز اقسام و اسبابی می‌توان تصور کرد. اقسام ارتکاز به‌لحاظ وجود 
ارتکاز در ذهن عموم یا عموم متشرعه یا دسته‌ای خاص از آن‌هاست و اسباب ارتکازْ 
وجود فهم عقلی یا عقلایی و اجتماعی است. با این توضیح که فهم عقلی در این‌جا 

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 آن‌ها نسبت‌به 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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Abstract 
In the controversy between traditionalists (akhbaris) and schol-

ars of principle of jurisprudence, the latter having tried to prove in-
nocence, resorted to some traditions of which the most important 
and complex is ḥadīth al-raf’.

There are many disagreements about this hadith which can be 
found in the words of Usulis including being real or virtual, the 
meaning of the raf’ itself and how it implies to the principle of in-
nocence which the most important one is the discord about what the 
object (muta’allaq) of raf’ can be. Regarding this issue, Usulis have 
suggested some possibilities including general effects and afterlife 
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punishment. Considering different results of each idea in jurispru-
dence and its principles, the authors have initially tried to prove that 
the real meaning of the raf’ other than the phrase “ma-la-yotighoon” 
is punishment, and then they mentioned some problems regarding 
punishment and some results have been explored too, and ultimate-
ly they explored the implication of this ḥadīth on innocence which 
it became apparent that this ḥadīth is unrelated to the conflict in the 
discussion of innocence.

Key Words: Ḥadīth al-Raf‘, Object of Raf`, punishment, calling 

to account, previous nations, ignorance , innocence.



37

بازکاوی
حدیث رفع

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

بازکاوی حدیث رفع1
حسن قنبری شیخ‌‌‌شبانی

hassan.67@chmail.ir دانش‌آموخته سطح سه حوزه علمیه قم- ایران،)نویسنده مسئول(؛
محمدتقی قنبری شیخ‌‌‌شبانی

ali1389@iran.ir دانش‌آموخته کارشناسی ارشد تاریخ، دانشگاه معارف اسلامی قم- ایران؛

تاریخ دریافت:1399/04/30؛ تاریخ پذیرش: 1399/10/15

چکیده
در نزاع اخباری‌‌‌ها و اصولیان در شبهۀ حکمیۀ تحریمیه، اصولی‌‌‌ها برای اثبات برائت به 
احادیثی تمســک کرده‌اند که مهم‌‌‌ترین و پیچیده‌ترین آن‌ها حدیث رفع است. اختلافات 
بســیاری پیرامون این حدیث ازجمله حقیقی یا ادعایی بودنِ رفع و معنای خود رفع و نحوۀ 
دلالت آن بر اصل برائت در کلمات علما یافت می‌‌‌شــود. از مهم‌‌‌ترین این اختلافات، نزاع 
بر سر متعلّق رفع را می‌‌‌توان نام برد که اصولیان چندین احتمال ازجمله عموم آثار و مؤاخذۀ 
اخروی را مطرح کرده‌اند. با در نظر گرفتن تفاوت ثمرات هر قول در فقه و اصول، نگارندگان 
در ابتدا تلاش کرده‌‌‌اند با توجه به آیات و روایات موجود که مورد غفلت بســیاری از علما 
واقع شده‌‌‌‌است، ثابت کنند که مراد واقعی از رفع در غیر فقرۀ »ما لایطیقون«، مؤاخذه به‌طور 
مطلق است و در ادامه نیز به اشکالاتی پرداخته‌اند که به تقدیر گرفتن مؤاخذه و نیز ثمرات 
مترتب بر نظر مختار شده‌است. در نهایت، دلالت این حدیث بر برائت را مورد کنکاش قرار 

داده‌‌‌اند که مشخص شد این حدیث ارتباطی با محل نزاع در بحث برائت ندارد.
کلیدواژه‌‌‌ها: حدیث رفع، متعلق رفع، عذاب، مؤاخذه، امم سابق، جهل، برائت.
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مقدمه
 بین اصولیان و اخباری‌‌‌ها نزاع‌‌‌های متعددی وجود دارد که یکی از آن‌ها مربوط به 
شبهات حکمیۀ تحریمیه1 است. در این شبهات بیشتر اصولیان قائل به برائت هستند، 
ولی اخباری‌‌‌ها2 معتقد به توقف شده‌اند و تاکید دارند که در مواجهه با این‌گونه شبهات 
باید طریقۀ احتیاط را درپیش گرفت. از آن‌جا که این نزاع کبروی نیست، بلکه صغروی 
است )همۀ علما قاعدۀ عقلی قبحِ عقاب بلابیان را قبول دارند و این اخباری‌ها هستند 
که می‌گویند در شبهات تحریمیه دلایلی از کتاب و سنت و عقل بر وجوب احتیاط 
وجود دارد( بر اصولیان لازم است استدلال‌‌‌های اخباریان را پاسخ بدهند و درصورت 
امکان، دلایلی نیز بر مدعای خود بیاورند. یکی از این دلایل که برگرفته از سنت است 
روایتی است که به حدیث رفع مشهور است. پیشینۀ بحث دربارۀ این حدیث به زمان 
شیخ طوسی )طوسی، 1417ق، 446/2( برمی‌‌‌گردد، ولی ظاهراً اولین کسی که از آن برای 
اثبات برائت در موارد مجهول استفاده کرده مرحوم فاضل تونی است )تونى، 1415ق، 180(.
بعدها اختلافات بســیاری پیرامون این حدیث شکل گرفت که نحوۀ دلالت آن 
بــر اصل برائت و حقیقی یا ادعایی بودنِ رفــع و نیز معنای خود رفع از آن جمله‌‌‌اند. 
ق رفع است که اصولیان چندین احتمال  از مهم‌‌‌ترینِ این اختلافات، نزاع بر ســر متعلَّ
ازجملــه عموم آثار و مؤاخذۀ اخروی را مطــرح کرده‌‌‌اند که انتخاب هر قول دارای 
ثمرات مختلفی در ابواب گوناگون فقهی خواهد بود. نوآوری این نوشــتار علاوه‌بر 
اســتفاده از آیات و روایات برای تعیین متعلق رفــع که عمدتاً مورد غفلت علما واقع 
شده‌است، اثبات عدم ارتباط این حدیث با محل نزاع در بحث برائت است. مقالات3 

1. شبهۀ حکمیۀ تحريمیه جا ىياستك ه دربارۀ حکم یک چيز هم احتمال حرمت و هم احتمال غير وجوب داده شود 
مانند اينك ه امر بين حرمت وك راهت وي ا حرمت و اباحه داير باشد. برا ىمثال، در حرمت استعمال دخانيات ترديد شود و 
منشأ ترديد نيز روايت ىدرمورد استعمال دخانيات باشدك ه هم احتمال حرمت و هم احتمالك راهت در آن داده مى‌شود )مرکز 

اطلاعات و مدارک اسلامی، 1389، 500(.
2. مرحوم نراقی گفته‌است که برخی از اخباری‌‌‌ها نیز قائل به برائت هستند )نراقى، 1430ق، 66( ولی مرحوم شیخ انصاری 

گفته‌است که تمامی اخباری‌‌‌ها احتیاط را اختیار کرده‌‌‌اند )کلانتری، 1383، 351/3(. 
3. یکی از این مقالات )خمینی،سیدحسن، 1389، 1( بیشتر متمرکز بر نظرات امام خمینی شده و دیگری )اعرابی، مسعودی، 
1397، 85( برخی از آیات مرتبط را ذکر نکرده و این مقاله نیز )درویش‌‌‌پور، 1386، 265( مؤیداتی برای مقدر بودن مؤاخذه 

آورده‌است ولی از آیات و روایات بهره نبرده‌است.
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متعددی نیز پیرامون این حدیث با توجه به جوانب گوناگون آن نوشــته شــده که به 
برخی از آن‌ها در خلال مباحث اشاره خواهد شد.

پس از ذکر این مقدمه و قبل از بررسی کلمات اصولیان، لازم است اصل حدیث 
بیان شــود تا بررسی فقرات و دلالت آن آسان‌‌‌تر گردد و بهتر بتوان به بررسی کلمات 

علما پرداخت.
از امام صادق؟ع؟  نقل شده که پیامبر اکرم؟ص؟ فرمودند: 

»نُه چیز از امت من برداشته شده‌است: خطا و فراموشی و آنچه بر آن اکراه شوند 
و آنچه نمی‌‌‌دانند و آنچه طاقت آن را ندارند و آنچه به آن مضطر شوند و حسد و فال 
بد زدن و اندیشه کردن در وسوسۀ خلق تا زمانی که بر زبان نیاورند«1 )مجلسی، 1403ق، 

.)325/55
در این‌کــه رفع به چه چیزی تعلق گرفته‌اســت، اختلاف بســیاری وجود دارد، 
ولــی قبل از ورود به بحث متعلقات احتمالی رفع لازم اســت بدانیم که دربارۀ اصل 
تقدیر گرفتن نیز اختلاف هســت. توضیح این‌که در مقام اثبات، حداقل سه مبنا در 

این‌جا وجود دارد:
الف: فقرات حدیث رفع در عالم خارج اتفاق می‌‌‌افتند، مانند نسیان و خطا، و رفع 
آن‌ها مستلزم کذب کلام خواهد بود. بنابراین از باب دلالت اقتضا باید چیزی را در 
تقدیر گرفت که از لغویت و کذب بودن کلام جلوگیری شــود )حلی، 1425ق، 514/2؛ 
تونــى، 1415ق، 228؛ فاضــل مقــداد، 1361، 144؛ قمی، 1430ق، 385/1؛ انصــاری، 1416ق، 320/1؛ 

نجفی، 1413ق، 413؛ مظفر، 1410ق، 132/1(.
ب: از آن‌جا که رفع در عالم تشــریع است، احتیاج به هیچ تقدیری نیست و رفع 

وا إِلَيْهِ وَ الْحَسَدُ وَ  كْرِهُوا عَلَيْهِ وَ مَالَ يَ عْلَمُون ‏وَ مَالَ يُ طِيقُونَ وَ مَا اضْطُرُّ
ُ
سْيَانُ وَ مَا أ  وَ النِّ

ُ
شْيَاء الْخَطَأ

َ
تِي تِسْعَةُ أ مَّ

ُ
1. »رُفِعَ عَنْ أ

رُ فِي الْوَسْوَسَةِ فِي الْخَلْقِ ‏مَا لَمْيَ نْطِقوا بِشَفَةٍ« این حدیث که دارای ۹ فقره است به سه صورت، با اختلافاتی نقل  فَكُّ يَرَةُ وَ التَّ الطِّ
شده که روایت بالا را شیخ انصاری نقل نموده‌است و آن را صحیح دانسته‌است. همچنین بسیاری از علما از آن‌جا که این 
حدیث بسیار مشهور بوده و مضمون آن در روایات متعددی نقل شده‌است، آن را ازجهت سندی مورد کنکاش قرار نداده 
و آن را پذیرفته‌اند و بیشتر متمرکز بر دلالت آن شده‌‌‌اند )کاظمی، 1376، 336/3؛ بروجردی، 1417ق، 209/3؛ بجنوردی، 
1380، 235/2؛ بهجت، 1388، 304/3؛ جلالی، 1414ق، 341/3؛ حکیم، 1413ق، 382/4؛ حسینی روحانی، 1382، 
320/4( و فقط تعداد کمی در سند آن خدشه و اشکال وارد کرده‌اند )خمینی، سیدمصطفی، 1418ق، 7/ 43؛ عبدالساتر، 

1417ق، 180/11؛ طباطبا ىيقم‏ى، 1371، 161/2(.
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تنزیلی خواهد بود. اما در این‌که مقتضای رفع فقرات نه‌‌‌گانه در عالم تشریع چیست، 
باید بحث شــود که آیا مثلًا تمام آثار اســت یا تنها مؤاخذه است )خوئی، 1352، 170/2؛ 

بروجردی، 1417ق، 211/3؛ بجنوردی، 1380، 238/2؛ جلالی، 1414ق، 343/3 (.
ج: تفصیل )آخوند خراســانی، 1430ق، 21/3-22؛ اصفهانــی، 1429ق، 52/4(. در فقرۀ »ما 
لا یعلمون« به هیچ تقدیری احتیاج نیست، زیرا هم موضوع و هم حکم، قابل رفع و 
وضع ازجهت شرعی هستند، ولی در غیر »ما لا یعلمون« رفعْ حقیقی نیست و ناچار 

از تقدیر آثار یا مجاز در اِسناد رفع هستیم.

متعلق رفع چیست؟
برخی از اهل سنت مانند ابوحسین بصری معتقدند که خطا و نسیان اتفاق می‌‌‌افتد 
و ازطرفی کلام پیامبر اکرم؟ص؟ صادق اســت، بنابراین حدیث مجمل است )بصری، 
1403ق، 310/1(. اما علمای شیعه تلاش کرده‌‌‌اند تا در مقام ثبوت، مراد واقعی از حدیث 

را دریاب‌اند که به چندین قول1 منتهی شده‌است:
1. عموم آثار )خمینی، 1415ق، 48/2؛ جزائرى، 1385ق، 61/4؛ جلالی، 1414ق، 354/3(.

2. اثر ظاهر )شبیری، 25 دی 1396(.
3. مؤاخذه )تونى، 1415ق، 228؛ شيخ بهاىي، 1383، 390؛ ؛ نراقى، 1384، 205؛ قمی، 1430ق، 
50/3؛ نجفــی اصفهانــى، 1413ق، 413؛ جاپَلَقی، بی‌تا، 323/2؛ کلانتری، 1383، 356/3؛ فشــارىك، 
1413ق، 35؛ موسوى، 1371، 367؛ مغنيه، 1975، 258(. علامۀ حلی گفته‌است: »لفظ ]رفع[ 
به ســبب عرف استعمال اهل لغت قبل از ورود شــرع، ظاهر است در نفی مؤاخذه، 
چراکه هر عاقلی وقتی بشــنود که مولا به عبد خود می‌‌‌گوید “از تو خطا را برداشتم” 
حکم می‌‌‌کند که مولا مؤاخذه و عقاب را از عبد برداشته‌است و تبادر، دلیل حقیقت 
اســت« )حلی، 1425ق، 418/2(. جاپَلَقی گفته‌اســت: »تقدیر گرفتن مؤاخذه در 

اغلب مذکورات در حدیث، در عرف و عادت بسیار است« )جاپَلَقی، بی تا، 324/2(.

1. شهید اول گفته‌است آنچه که در تقدیر گرفته می‌‌‌شود، بنابر اختلاف اصولیان یا حکم است یا اثم یا لازم یا جمیع ) فاضل 
مقداد، 1361، 144(. در تحقیق الاصول نیز محتملات ثبوتیه را »مؤاخذه، إستحقاق مؤاخذه، إیجاب احتیاط، فعلیت تکلیف 

و حکم در مرتبۀ ظاهر« برشمرده‌است )حسینی میلانی، 1393، 63/7(.
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با درنظر گرفتن این اختلافات و این‌که اقوال دارای ثمرات متفاوتی در فقه هستند، 
به‌نظر می‌‌‌رسد برای رســیدن به حقیقت مطلب باید با بررسی تمام جوانب حدیث و 
بهره‌‌‌گیری از آیات و روایات، در ابتدا مراد حقیقی و میزان دلالت حدیث مشــخص 
گردد ســپس به این بحث بپردازیم که آیا نحوۀ تمسک اصولیان به این حدیث برای 
اثبات برائت شرعی صحیح است یا خیر؟ و اگر نیست از راه‌‌‌ها و استدلال‌‌‌های دیگر 

می‌‌‌توان دلالت بر برائت شرعی را ثابت کرد یا خیر؟
بــا توجه به این مهم، آنچه به‌نظر می‌‌‌آید این اســت که آیــات قرآنی و روایات بر 
رفع مؤاخذه و عقاب دلالت دارند و این‌که برخی از اصولیان »عموم آثار« را اختیار 
کرده‌اند، بیشتر به‌خاطر حدیثی است که دلالت آن به‌طور جدی قابل خدشه است. 
در ادامه با بررسی آیات و روایات، نظر مختار را تبیین می‌نماییم و دلالت آن حدیث 

را نیز بررسی خواهیم کرد.

نظر مختار
تی« کــه در حدیث رفع ذکر شده‌اســت امتنان را  اصولیــان از کلمــات »عن اُمَّ
برداشت کرده‌اند، به این معنا که موارد نه‌‌‌گانۀ موجود در حدیث به‌خاطر وجود پیامبر 
اعظم؟ص؟1 از امتش به‌طور خاص برداشته شده‌است. لازمۀ این کلام و نتیجه‌‌‌ای که 
از آن می‌‌‌توان گرفت این است که در همۀ امت‌های سابق یا حداقل برخی از آن‌ها و 
یا در برخی از زمان‌‌‌ها این مواردِ نه‌‌‌گانه مرفوع نبوده‌‌‌اند و وجود داشــته‌‌‌اند. بنابراین بر 
جویندۀ حقیقت لازم اســت که منابع2 را تا جای ممکن بررسی نماید و ببیند که چه 

« آمده‌است )مجلسی، 1403ق، 42/10( و علاوه بر این ممکن است علت  1. در برخی از احادیث عبارت »لِكَرَامَتِكَ عَلَیَّ
تخفیف بر امت اسلامی و رفع موارد نه‌‌‌گانه یا حداقل برخی از آن‌ها مانند فقرۀ »ما لایطیقون« به‌خاطر ضعف امت مرحومه 
باشد که آیات )توبه/69؛ قصص/ 78؛ فاطر/44( و روایتی که درموردِ تخفیف در تعداد رکعات نماز است و متضمن واژۀ 
»اضعَفُ الُامَم« است، بر این مطلب دلالت دارند )مجلسی، 1403ق، 257/79( و یا چنان‌که در روایتی آمده‌است به‌خاطر 
ثقلِ آیۀ ۲۸۴ ســـورۀ بقره باشد که امت‌های ســـابق از پذیرش آن سرباز زدند و امت پیامبر؟ص؟ آن را قبول کرد )مجلسی، 

1403ق، 41/10(.
2. یکی از پژوهش‌‌‌های خوب درمورد منابع، مقالۀ »شواهد قرآنی حدیث رفع« است که متأسفانه در آن به آیات )انعام/44؛ 
اعراف/165( اشاره‌ای نشده‌است )اعرابی، مسعودی، 1397، 93(. همچنین با توجه به این‌که در برخی روایات )مجلسی، 
1403ق، 305/5( به‌جای واژۀ رفع از وضع استفاده شده‌است، آیۀ ۱۵۷ سورۀ اعراف می‌‌‌تواند شاهد دیگری بر حدیث رفع باشد.
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چیزهایی در امت‌های سابق وجود داشته‌است که پیامبر اکرم؟ص؟ خبر از رفع آن‌ها از 
امت خود می‌‌‌دهند.

در شــأن نزول آخرین آیۀ ســورۀ بقره روایتی از امام صادق؟ع؟  وارد شده‌است 
)مجلســی، 1403ق، 329/18( که نمایان می‌کند این آیه گفت‏وگوی پروردگار ســبحان با 
نبی مکرم اســام در شــب معراج اســت. به همين مضمون، حديثی بسیار طولانی 
از امام موســی کاظم؟ع؟  )مجلســی، 1403ق، 28/10-49( نقل شده‌اســت که با اندکی 
اختلاف در ارشاد القلوب1 هم آمده‌است. مورد نظر نگارندگان فقراتی2 از این حدیث 
اســت که به‌طور کلی تصریح دارند برخی عــذاب و عقاب‌‌‌های دنیوی و بلاهایی3 
که در امت‌های ســابق به‌وقوع پیوسته‌است، از امت اسلامی رفع شده‌است. البته در 
بحار الانوار نیز روایتی وجود دارد که تصریح دارد کافر از عذاب‌‌‌های خسف و مسخ 
که در امت‌های ســابق بوده عفو شده‌است )مجلســی، 1403ق، 306/16( و در منابع اهل 
ســنت مانند تفسیر کبیر آمده‌است که این دو عذاب و غرق شدن از امت پیامبر رفع 

شده‌‌‌اند )فخر رازی، 1420ق، 121/7(.
آنچه که مطلب را قابل فهم‌‌‌تر می‌‌‌کند توجه به نکات ذیل است.

الف: پیامبر اکرم؟ص؟ طبق آیۀ آخر ســورۀ بقره درخواســت خود را با الفاظ »لَ 
لْنَا« بیان می‌‌‌کند و خــدای متعال هم طبق حدیث  تُؤَاخِذْنَــا«،»لَ تَحْمِــلْ« و»لَ تُحَمِّ
امام کاظــم؟ع؟  آن‌هــا را با لفظ رفــع اجابت می‌‌‌کند و به همین جهت اســت که 

یةَ،  1. در این کتاب آمده‌است »أنَّ القاتِلَ مِنهُم عَمدا إن شاءَ أولِیاءُ دَمِ المَقتولِ أن یعفوا عَنهُ فَعَلوا ذلِک، وإن شاؤوا قَبِلُوا الدِّ
وراةِ وهُم أهلُ دینِکم یقتَلُ القاتِلُ ولا یعفی عَنهُ، ولا تُؤخَذُ مِنهُ دِیةٌ« )دیلمی، 1412ق، 412/2(. وعَلی أهلِ التَّ

رُوا بِهِ فَتَحْتُ  الِفَةُ إِذَا نَسُوا مَا ذُكِّ مَمُ السَّ
ُ
سْيَانِ وَ الْخَطَإِ لِكَرَامَتِكَ عَلَيَّ وَكَ انَتِ الْ تَكَ بِالنِّ مَّ

ُ
ؤَاخِذُ أ

ُ
وَجَلَّ لَسْتُ أ هُ عَزَّ 2. »... قَالَ اللَّ

خِذُوا بِالْخَطَإِ وَ عُوقِبُوا عَلَيْهِ وَ قَدْ رَفَعْتُ 
ُ
خْطَئُوا أ

َ
الِفَةُ إِذَا أ مَمُ السَّ

ُ
تِكَ وَكَ انَتِ الْ مَّ

ُ
بْوَابَ الْعَذَابِ وَ قَدْ رَفَعْتُ ذَلِكَ عَنْ أ

َ
عَلَيْهِمْ أ

تِكَ وَ قَدْ رَفَعْتُ عَنْهُمْ عِظَمَ بَلَيَا  مَّ
ُ
تِكَ...‏« )مجلســـی، 1403ق، 42/10( و »فَقَالَ تَبَارَكَ اسْمُهُ قَدْ فَعَلْتُ ذَلِكَ بِأ مَّ

ُ
ذَلِكَ عَنْ أ

مَمِ« )مجلســـی، 1403ق، 43/10(. همچنین آیات )انعام/44؛ اعراف/165( بر مؤاخذۀ برخی پیشینیان به‌خاطر نسیان 
ُ
الْ

تصریح دارند. 
3.رفع عذاب‌های دنیوی به‌خاطر موارد مذکور در حدیث، دلالت بر این ندارد که امت اســـامی مصون از عذاب هستند 
و اگر حتی به‌صورت تعمدی مرتکب گناهان شوند و ظلم کنند، عذابی گریبانگیر آنان نخواهد شد، بلکه همان‌طور که 
آیات )فاطر/45؛ فصلت/13( دلالت بر امکان عذاب امت اسلامی دارند، باید بین مؤاخذه بر خطا، نسیان و... و مؤاخذه 
بر ظلم و ستم و گناه تفاوت قائل شد که مقتضای حدیث رفع، رفع اولی است نه دومی، به‌ویژه که اگر قائل شویم عذاب 
‌دنیوی مطلقاً برداشـــته شده‌است موجب جری شدن و سوء‌اســـتفاده برخی‌‌‌ها خواهد شد. برای اطلاعات بیشتر ر.ک:

»www.islamquest.net/fa/archive/question/fa28757«
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پیامبر اکرم؟ص؟ در حدیث رفع، فقط از لفظ رفع استفاده نموده‌است و متعلقات آن 
را ذکر نکرده‌است. اگر می‌خواست متعلقات را ذکر کند یکی از سه مورد مؤاخذه، 

حمل یا تحمیل می‌‌‌بود.1
ب: بــا توجه به آیۀ ۲۴۹ ســورۀ بقره،2 مراد از مَا لَ طَاقَةَ لَنَــا بِهِ )بقره/286( امر 
غیرممکن )برای بندگان( نیســت، چه این‌که انجام آن از جانب پروردگار قبیح است 
و درخواســت آن نیز از جانب پیامبر اکرم؟ص؟ بعید اســت. شیخ انصاری در این‌جا 
تفصیل داده و گفته‌است »ما لایطاق« در حدیث رفع آن چیزی است که عادتاً تحمل 
نمی‌شــود و در این آیه بعید نیســت که مرادْ عذاب و عقوبت باشد )انصاری، 1416ق، 
321/1-322(. ولی ظاهراً این تفصیل درست نیست، زیرا امام صادق؟ع؟  دربارۀ فقرۀ 
لْنَا مَا لَ طَاقَةَ لَنَا بِهِ استشــهاد  نَا وَلَ تُحَمِّ »مــا لایطیقون« در حدیث رفع، به فراز رَبَّ
می‌کنند که مُشــعر به این اســت که مراد از هردو یک چیز است و همان‌طور که در 
حدیث امام کاظم؟ع؟  آمده‌اســت )ثقفى، 1398، 373/1( مراد از این فراز، رفع بلاهای 

بزرگ3 است که در امت‌های سابق اتفاق افتاده‌است.
ج: با توجه به موارد »إصْر« که در حدیث امام کاظم؟ع؟  آمده‌اســت مشخص 
می‌شود که حدیث رفع فقط موارد مؤاخذه و تحمیل را بیان کرده‌است که متعلَق در 

فقرۀ »ما لایطیقون« تحمیل است و در بقیۀ موارد مؤاخذه خواهد بود.
د: در غیــر از فقرۀ »ما لایطیقون« که حمل بر بلا شــد، بقیۀ موارد در یک چیز 
مشــترک‌اند و آن این‌که ممکن اســت به‌عنوان عذر به‌کار روند )عبد الســاتر، 1417ق، 
156/11( و در مقــام اعتذار می‌توان از آن‌ها اســتفاده کــرد. درمورد پنج فقر‌‌‌ۀ اول که 
مطلب کاملًا مشــخص اســت یعنی شــخص مکلف می‌تواند خطا، نسیان، جهل، 
اضطرار و مجبور بودن را بهانه کند و از مجازات بگریزد و درمورد سه فقرۀ آخر نیز 

1.برای اطلاعات بیشتر در مورد علت ترتیب دعاها در آیۀ ۲۸۶ و معنای حمل و تحمیل به تفسیر تسنیم مراجعه کنید )جوادی، 
.)728 ،713/12 ،1386

2. »قَالُوالَ  طَاقَةَ لَنَا الْيَوْمَ بِجَالُوتَ وَجُنُودِهِ«.
ذِينَ مِنْ قَبْلِنَا« پیامبر اکرم؟ص؟ درخواست  نَا وَلَ تَحْمِلْ عَلَيْنَا إِصْرًاكَ مَا حَمَلْتَهُ عَلَ ىالَّ 3. مؤید دیگر این‌که در فراز قبلیِ آن »رَبَّ
رفع إصر می‌‌‌نماید و مواردی هم که در حدیث امام کاظم؟ع؟  از موارد »اصر« شمرده شده‌است از اعمال شاقه محسوب 

می‌‌‌شوند، مانند خواندن پنجاه نماز در پنجاه وقت و کندن گوشت نجس از بدن.
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همگی در اختیاری نبودن مشترک‌اند یعنی شخص می‌توانسته بگوید این سه مورد از 
گاه در ذهن و قلب بشر خطور می‌‌‌کنند و به‌ این  قدرت بشــر خارج اســت و ناخودآ

وسیله عذری برای خود دست‌و‌پا کند.
هـ: همان‌طور که از آیۀ 160 سورۀ نساء بر ‌‌‌می‌‌‌آید، حکم اولیه1 برای امت‌‌‌ها این‌طور 
نبوده‌اســت و این مؤاخذه‌ها2 براثرِ نافرمانی و عصیانی اســت که در امت‌های سابق 
صورت گرفته‌اســت وگرنه پروردگار متعال کریم‌‌‌تر از آن است که بخواهد بندگانش 
را به‌خاطر نسیان عذاب کند یا ستّار‌‌‌تر از آن است که گناهانی را که مکلفین مرتکب 
می‌‌‌شده‌اند، بر ســردرِ خانۀ آن‌ها بنویسد. در روایت امام کاظم؟ع؟  هم از واژه‌‌‌های 
عقاب، مؤاخذه، عذاب و بلا استفاده شده‌است که وجه مشترک‌‌‌ آن‌ها عادی نبودن 

شرایط و اقتضائات است.

جمع‌بندی
با امت‌های ســابق دربرابر امــوری مثل خطا و...، مانند امت اســامی برخورد 
می‌‌‌شده‌است، ولی براثر سرپیچی و تمرّد، پروردگار نه‌تنها آن‌ها را به تکالیف شاقه ازجمله 
بریدن گوشت بدن که نجس می‌‌‌شد مبتلا کرد، بلکه عذاب‌‌‌ها و عقاب‌‌‌های گوناگونی 
نیز ازقبیل تحریم غذاهای لذیذ، مسخ، صاعقه‌، صيحه‌، خسف‌، سرگردانی چهل‌ساله، 
توبه کردن با کشتن یکدیگر بر آن‌ها فرستاد. یکی از این عذاب‌‌‌ها، مؤاخذه بر خطا، 
فراموشی، جهل و... بود، به‌طوری که گنهکاران نمی‌‌‌توانستند آن موارد را به‌عنوان عذر 
مطرح کنند و درواقع پروردگار متعال این موارد را قبل از نافرمانی آن‌ها به‌عنوان عذرِ 
موجّه می‌پذیرفت، اما بعد از تمرّدشان، این عذرها موجه بودنِ خود را از دست دادند 
و وقتی پیامبر اکرم؟ص؟ مبعوث شدند، پروردگار متعال به‌خاطر وجود خاص حضرتِ 
ختمی‌مرتبت دوباره حکم را به حالت ســابق برگردانید و به‌نوعی به امت اســامی 

هُ‌ نَفْساً إِلاَّ وُسْعَهَا« در حدیث امام کاظم؟ع؟  هم پروردگار می‌‌‌فرماید: »و آن حکم من است  فُ‌ اللَّ 1. علاوه بر فراز »لَايُ کَلِّ
در تمام امت‌‌‌ها که خلقی را بالاتر از طاقتشان تکلیف نکنم« )مجلسی، 1403ق، 43/10(.

2. برخی از علما )مؤمن قمی، 1419ق، 135/2؛ خرازی، 1422ق، 421/5؛ جلالی، 1414ق، 346/3( نیز بررویِ ثقیل بودن 
مرفوع در حدیث رفع تأکید کرده‌اند که بعید است چیزی ثقیل‌‌‌تر از مؤاخذه وجود داشته باشد. 
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اطمینان خاطر داد1 که خداوند متعال، امت را به‌خاطر این موارد مؤاخذه نخواهد کرد. 
در حقیقت آنچه شیخ انصاری )انصاری، 1416ق، 321/1( بیان داشته‌است که مؤاخذه 
ازجهت عرفی نسبت‌به »عموم آثار« اقرب است و نسبت‌به »اثر ظاهر« اظهر است، 
کاملا درســت است هم اخروی و هم دنیوی آن. چه این‌که این حدیث برای عموم 
مردم بیان شده‌است و اولین چیزی که به اذهان مردم خطور می‌‌‌کند رفع مؤاخذه‌است 
و اثر ظاهر یا عموم آثار که نیاز به مباحث پیچید‌‌‌ۀ فقهی و اصولی دارند و اختلافات 

بسیاری نیز در آن‌ها وجود دارد، کاملًا با اذهان مردم نامأنوس هستند.

نکته‌‌‌ها
1. آوردن خطا و نســیان و... در حدیث ازباب ذکر مورد خاص یا مثال اســت. 
درحقیقت، ذکر موارد در حدیث کاملًا بسته به این است که در امت‌های سابق چه 
مؤاخذاتی اتفاق افتاده‌اســت وگرنه خواب هم می‌‌‌تواند به‌عنوان عذر مطرح شود و از 
این جهت فرقی با نسیان ندارد، ولی به‌جهت این‌که بر آن مؤاخذه صورت نگرفته در 

حدیث ذکر نشده‌است.2
2. با بررســی اجمالی در کلمــات اصولی‌‌‌ها و با توجه به روایاتی که گذشــت، 
مشخص می‌‌‌شود متأسفانه برخی از اصولیان اصلًا آیات و روایات موجود در این مسئله 
را مورد بررســی عمیق قرار نداده‌‌‌اند و فقط به ظاهر خود حدیث رفع اکتفا کرده‌اند. 
اختلاف علمای اصول بر سر این‌که رفع در معنای خود استفاده شده یا به‌معنای دفع 
است یا اعم از این دو، بهترین مؤید است برای این‌که بسیاری از آنان گرچه مؤاخذه 
را بدون قید آورده‌‌‌اند، ولی مؤاخذۀ اخروی را در حدیث مقدر می‌‌‌دانند و حال آن‌که 
اگــر نیم‌نگاهی به روایات می‌داشــتند این اختلاف به‌وجــود نمی‌‌‌آمد. حتی برخی 

1. دلائل دیگری نیز برای اثبات کیفری بودن لســـان حدیث رفع آورده شده‌اســـت )درویش‌‌‌پور، 1386، 268-269( که 
می‌‌‌توان از آن‌‌‌ها در تأیید نظر مختار استفاده کرد.

2. اهمیت این نکته در اختلافات اصولیان درمورد میزان دلالت حدیث )رفع شرطیت، جزئیت، مانعیت، شمول نسبت‌به 
امور عدمیه، مستحبات و...( بیشتر آشکار می‌‌‌شود و به نظر ما که مرفوع در غیر فقرۀ »ما لایطیقون«، فقط مؤاخذه‌است، 
نمی‌توان از حدیث رفع در این موارد استفاده کرد، چه این‌که ثبوت آن‌ها در امت‌های سابق، ابتدا باید احراز شود تا رفع در 
امت اسلامی صادق باشد و با تمسک به اطلاق نمی‌‌‌شود حقیقت را دریافت و درصورت شک، به قدر متیقن اکتفا می‌‌‌شود.



46

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال ششم، شماره پیاپی 25
زمستان 1400

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

هــم صریحاً مؤاخذه را با قید اخروی آورده‌‌‌اند )ســبحانی، 1432ق، 378/3( و عجیب‌‌‌تر 
این‌که علامه حلی از کلمۀ احتمال استفاده کرده‌است1 یا برخی اشخاص از عبارت 
»الظاهر« برای ثبوت احکام در امت‌های ســابق بهره برده‌اند )اصفهانی، 1429ق، 38/4؛ 
نّ« برای ثبوت 

َ
امام خمينى، 1415ق، 42/2؛ حسینی روحانی، 1382، 322/4( و یا از عبارت »کأ

رفع )تبریزی، 1387، 258/4( اســتفاده کرده‌‌‌اند. حتی امام خمینی گفته‌است مؤاخذه از 
آثار واضحه نیست و آنچه گفته شده‌ که ظاهر حدیث رفع مؤاخذه است، از چیزهایی 
است که صدور آن از شیخ انصاری سزاوار نیست )خمینی، 1415، 48/2(. می‌توان گفت 
غور بیش‌ازحد در مسائل پیچیدۀ علم اصول نیز بی‌تأثیر در این کم‌دقتی نبوده‌است.
تا این‌جا به بررســی مــراد از متعلق رفع پرداختیم که گفته شــد در غیر فقرۀ »ما 
لایطیقون« مؤاخذه مراد است، ولی نکتۀ مهمی که نباید از آن غفلت کرد این است 
که تقدیر گرفتن عموم آثار یا اثر ظاهر نیز خالی از اشــکال نیســتند )منتظری، 1415ق، 
584؛ حیــدری، 1412ق، 212؛ خــرازی، 1422ق، 436/5(. امــا از آن‌جا کــه روایات، ناظر به 
مؤاخذه هســتند، از بررسی آن‌ها صرف‌نظر می‌‌‌کنیم و در ادامه به اشکال‌هایی که به 

تقدیر گرفتن مؤاخذه شده‌است می‌‌‌پردازیم.

اشکال‌ها به تقدیر گرفتن مؤاخذه
حداقل شــش اشکال توســط علمای اصول دربارۀ تقدیر گرفتن مؤاخذه مطرح 
شده‌است که به‌خاطر همین اشکالات، برخی از آنان عموم آثار را برگزیده‌اند که ما 

به چهار مورد مهم2ِ آن اشاره می‌کنیم و پاسخ می‌‌‌دهیم.
1. حدیث اطلاق دارد و اطلاق آن هم شامل مؤاخذه است و هم غیر آن از دیگر 
آثار. بنابراین وجهی برای تقدیر خصوص مؤاخذه نمی‌‌‌ماند. )مشــيكنى، 1413ق، 49/4؛ 

صالحى، 1424ق، 293/3(. امام خمینی گفته‌است: 
»انصاف آن است که اطلاق روایاتِ رفع قوی است و اطلاق به مجرد ورود وجه 

1. »احتمال دارد کســـانی که در امت‌های سابق بوده‌‌‌اند، به‌خاطر خطا مورد مؤاخذه قرار می‌گرفته‌اند« )حلی، 1425ق، 
.)420/2

2. برای دو مورد دیگر، ر.ک: )صالحى، 1424ق، 294-293/3(.



47

بازکاوی
حدیث رفع

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

صدور حدیث در روایتی1 طرح و دور انداخته نمی‌‌‌شود« )امام خمینی، 1421ق، 81/2(.
جواب: اگر صراحت آیات و روایات نبود، ممکن بود قائل به اطلاق شویم، ولی 
وقتی آیات و روایات، ناظر به رفع مؤاخذه هستند، به‌خوبی آشکار می‌‌‌شود که درموردِ 
حدیث رفع اطلاقی وجود ندارد و این آیات و روایات که ذکرشــان گذشت، مقید و 
مفسر حدیث رفع خواهند بود. در جایی هم که شک در اطلاق داشته باشیم، مانند 
مانحن فیه که اختلافات در آن بسیار است، باید به قدر متیقن که مؤاخذه باشد اکتفا 

کرد. بنابراین کلام امام خمینی می‌تواند تحکم محسوب شود.
2. یکی از مهم‌ترین اشــکالاتی که به تقدیر گرفتن مؤاخذه شده‌اســت و سبب 
شده که اصولیان عموم آثار را اختیار کنند، دلالت صحیحۀ بزنطی2 بر رفع اثر وضعی3 
است. تقریر اشکال این است که معصوم؟ع؟  به این حدیث بر بطلان طلاق و عدم 
ترتب صحت که از احکام وضعی است، تمسک نموده‌است. پس کشف می‌کنیم 
که آنچه رفع شــده اعم از مؤاخذه و حکم تکلیفی و وضعی اســت )جلالی، 1414ق، 
354/3(. به همین علت آنچه در تقدیر اســت و رفع شــده جمیع آثار است )جزائرى، 

.)61/4 ،1385
در رد این استدلال، توجیهاتی برای حدیث بیان شده‌است:

الــف: فیروزآبــادی )حســين ىفيروزآبــادى، 1400، 33/4( گفته‌اســت مقتضی قاعده 
این اســت که امام؟ع؟  بطلان قســم را در این موارد به‌طــور مطلق بیان کند و بیان 

1. اشـــکالی در عموم حدیث رفع وجود دارد و آن این‌که شأن صدور حدیث رفع، آیاتی از قرآن کریم است و در حدیثی 
)مجلسی، 1403ق، 306/5( به آن‌ها اشاره شده که در نسیان و خطا، خصوص مؤاخذه خواهد بود و امام خمینی گفته‌است 

شأن نزول موجب تقیید و تضییق در کبرای کلی نمی‌‌‌شود )امام خمینی، 1421ق، 80/2(.
هِ ص وُضِعَ  يَ لْزَمُهُ ذَلِكَ فَقَالَلَ  قَالَ رَسُولُ اللَّ

َ
لَقِ وَ الْعتَاقِ وَ صَدَقَةِ مَايَ مْلِكُ أ جُلِيُ سْتَكْرَهُ عَلَ ىالْيَمِينِ فَيَحْلِفُ بِالطَّ 2.  »فِي الرَّ

خْطَئُوا« )مجلسی، 1403ق، 305/5(. لازم به ذکر است، چنانچه برخی بزرگان 
َ
كْرِهُوا عَلَيْه ‏وَ مَا لَمْيُ طِيقُوا وَ مَا أ

ُ
تِي مَا أ مَّ

ُ
عَنْ أ

)شبیری، 1396، آذر/26( گفته‌اند در کتاب محاسن تتمه‌‌‌ای برای حدیث ذکر نشده‌است )برقى، 1371ق، 339/2(  و عین 
همین حدیث در نوادر نیز آمده‌اســـت )اشعری، 1408ق، 75(. بنابراین این‌که در برخی متون از واژۀ »الخبر« که مشعر به 
ادامه‌دار بودن حدیث است استفاده شده )انصاری، 1416ق، 321/1( یا ادامۀ حدیث را نیز صریحاً آورده‌‌‌اند )حسن خمینی، 

1389، 16( با یافته‌‌‌های ما هم‌خوانی نداشت.
3. مراد از اثر وضعی در این‌جا آن اثری اســـت که داشتن اراده در تحقق آن لازم است مانند طلاق دادن. بنابراین در مثل 
طهارت و نجاست و جنابت که اراده و قصد در تحقق آن‌ها مدخلیتی ندارد، حدیث رفع نیز ناظر به این‌گونه موارد نخواهد 

بود )عبدالساتر، 1417، 153/11(.
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نکرده‌اســت. بنابراین اظهار حق که همان بطلان قســم1 در این موارد حتی در حال 
اختیار اســت، برای امام؟ع؟  ممکن نبوده‌است و به همین خاطر به‌وسیلۀ استشهاد 
به حدیث نبوی، بر بیان بطلان قسم درموردِ سؤال اکتفا کرده‌است که همان حالت 
اکراه است. بنابراین روایت ازروی تقیّه2 صادر شده‌است و نمی‌‌‌توان در استدلال از 

آن بهره گرفت.
ب: این حدیث جدلی و برای اقناع خصم بوده‌اســت )تهران ىنجفی، 1320، 9/2؛ امام 
خمینی، 1421ق، 80/2(. اصفهانی گفته‌ که محتمل اســت جواب امام از باب الزام بوده 
باشد و این احتمال بعید نیست و در کلمات امامان نظایری هم دارد )اصفهانی، 1429ق، 
54/4( و روحانی هم شــبیه همین کلام را بیان کرده‌است )حکیم، 1413ق، 419-418/4(. 
مصطفی خمینی نیز معتقد اســت که امثال این اســتدلالات به روایات نبوی و آیات 
قرآن که به‌خاطر شکست دادن اهل‌سنت اســتفاده شده‌است در روایات بسیار زیاد 
است )خمینی، 1418ق، 59/7( و استفاده از آیات و روایات در جدل جایز است و در رفع 
این مورد توســعه‌‌‌ای نیست، بعد از این‌که نزد عقلا اعتباری ندارد و امضا نشده‌است 

)خمینی،1418ق ، 93/7(.
ج: مرحوم آخوند گفته‌اســت اگر تعمیم مؤاخذه به چیزی از قِبَل طلاق و عتق 
و صدقه، خواه با واســطه یا بدون واسطه ناشی شود، تقدیر خصوص مؤاخذه اشکال 

ندارد )آخوند خراسانی، 1410ق، حاشية جديدة/192(.
د: امام خمینی گفته ممکن اســت مقصود از روایت این باشد که وقتی شخصی 
به این‌که طلاق دهد و بنده آزاد کند و صدقه دهد مکرَه بر قســم شــود، آیا عمل به 
مقتضای قســم واجب اســت یا خیر، در این صورت در حالت اختیار، این نوع قسم 
باطل نیســت، بلکه با وجود شــرایطی بر شخص واجب است که طلاق دهد و بنده 

1. بطلان قسم به موارد مذکور یا به‌خاطر تعلیقی بودنِ آن‌هاست یا به‌خاطر این‌که شرایط لازم وجود نداشته‌است، مانند صیغۀ 
خاص. مثلًا قسم خورده‌است اگر فلان شود، همسرم مطلقه باشد. برای اطلاعات بیشتر ر.ک: )اعتمادی، 1387، 32/2؛ 

محمدی، 1387، 254/2(.
2. اکثر اصولیان تقیه‌‌‌ای بودن روایت را پذیرفته‌اند )جزائرى، 1385، 63/4( ولی آنان که به‌وسیلۀ این حدیث، بر مقدر بودن 
عموم آثار اســـتدلال می‌کنند، معتقدند که تطبیق در این‌جا تقیه‌ای است یا جدلی )جلالی، 1414ق، 354/3(، اما اصل 

استشهاد امام؟ع؟  تقیه‌ای نیست. 
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آزاد کنــد و صدقه دهد. مؤید آن را نیز تعبیر »یلزمه« در روایت دانسته‌اســت )فاضل 
لنكرانی، 1420ق، 505/1(.

نگارندگان دو مؤید را از روایات بر این توجیه یافته‌‌‌اند:
1. روایتی1 است که راوی از مردی می‌پرسد که برای سلطان بر طلاق و عتق قسم 
خورده‌است و امام؟ع؟  فرموده اگر بترسد، چیزی بر ذمۀ او نیست. از واژۀ »علیه« در 
این روایت، به‌وضوح فهمیده می‌‌‌شــود که ذمۀ او مشغول نیست و چیزی بر گردن او 
به‌عنوان واجب وجود ندارد. درحقیقت در صحیحۀ بزنطی نیز راوی پرسیده آیا لازم 
و واجب است که به مقتضای قسم عمل شود و امام؟ع؟  آن را نفی فرموده‌است.

2. روایتی2 است که به‌صورت سؤال و جواب نیست. ازجهتِ متن، در آن صریحاً 
از واژۀ تقیه اســتفاده شده‌اســت و احتمال صدور آن ازرویِ تقیه‌‌‌ ممکن نیست و در 
عین حال، مضمون آن بســیار با صحیحۀ بزنطی هماهنگ است، چه این‌که در آن، 
هم بحث از قســم به طلاق و عتق اســت و هم ســخن از اکراه و هم نفی از جانب 
معصوم؟ع؟  و هم آوردن عبارتی حاوی حکم اضطراری در مقام دلیل نفی. در این 
روایت امام؟ع؟  می‌‌‌فرماید قســم ازرویِ تقیه به شخص ضرر نمی‌‌‌رساند یعنی نه‌تنها 
کار حرامی نکرده‌اســت، بلکه چون ازرویِ اختیار نبوده‌است عمل به آن نیز واجب 

نیست.
از نگاه نگارندگان سه نکته دربارۀ این حدیث درخور توجه است.

الف: بطلان عقد یا ایقاع مذکور در روایت ممکن است به دو گونه بیان شود:
1. اکراه را دلیل عدم وجوب عمل به مقتضای قسم بدانیم.

2. عدم وجود شــرایط مخصوص. شــاید علت این‌که امام؟ع؟  مورد اول را بیان 
فرموده این است که شخصی که مورد اکراه بر عقود )مثل صدقه( یا ایقاعات )مانند 
طلاق( قرار می‌‌‌گیرد، اولین چیزی که سبب بطلان عقد یا ایقاع این شخص محسوب 

لَقِ وَ الْعتَاقِ فَقَالَ إِذَا خَشِیَ سَيْفَهُ وَ سَوْطَه ‏فَلَيْسَ عَلَيْهِ شَیٌ« )برقى،  لْطَانِ بِالطَّ هِ؟ع؟  رَجُلٌ حَلَفَ لِلسُّ بِي عَبْدِاللَّ
َ
1. »قُلْتُلِ 

.)339/2 ،1371
كْرِهَ وَ اضْطُرَّ إِلَيْهِ 

ُ
هُ إِذَا هُوَ أ يْضاًلَ يَ ضُرُّ

َ
لَقِ وَ الْعتَاقِ أ هُ وَ بِالطَّ ةً لَمْيَ ضُرَّ هِ تَقِيَّ جُلُ بِاللَّ 2. »عَنْ سَمَاعَةَ قَالَ: قَال؟ع؟  إِذَا حَلَفَ الرَّ
هُ لِمَنِ اضْطُرَّ إِلَيْه‏ِ« )اشعری، 1408ق، 75(. حَلَّ

َ
هُ إِلَّ وَ قَدْ أ مَ اللَّ ا حَرَّ وَ قَال7َلَيْسَ شَیءٌ مِمَّ
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می‌‌‌شود، اکراه خواهد بود. توضیح این‌که اگر شخصی مکرَه بر طلاق و عتاق )بدون 
قســم( شود، امام علت بطلان را اکراه بیان می‌‌‌کند، کما این‌که در روایات نیز وجود 
دارد )عاملی، 1409ق، 86/22(. در مانحن فیه نیز شــخص در قســم بر طلاق و عتاق و 
صدقه مکرَه شده‌است که باز هم اولین سبب بطلانْ اکراه است )صافى، 1421ق، 163/2( 
که امام بیان کرده‌اســت منظور بطلان قسم بر آن موارد نیست. بنابراین نتیجه گرفته 

می‌‌‌شود که روایت ازروی تقیه صادر نشده‌است )تبریزی، 1369، 261(.
ب: روایتی که اهل سنت1 نقل کرده‌‌‌اند، متضمن خطا و نسیان و اکراه است، ولی 
در صحیحۀ بزنطی به‌جای نسیان از واژۀ »مالم یطیقوا« استفاده شده‌است و می‌‌‌تواند 
مشعر به این باشد که اگر امام؟ع؟  واقعاً در مقام تقیه بود، باید حدیثی را نقل می‌‌‌نمود 
که بین اهل‌سنت متعارف و مشهور و مورد قبول آنان باشد )مددی، 1394، 24 شهریور(. 
ج: حتی اگر بنابر فرض، بپذیریم که حدیث، دال بر اثر وضعی است، باید گفت 
لازمۀ این‌کــه معصوم؟ع؟  این روایت را برای رفع اثر وضعی به‌کار برده‌اســت، این 
است که در امم سابقه اثر وضعی مرفوع نبوده باشد یعنی علاوه‌بر حرمت تکلیفی، اثر 
وضعی نیز گریبانگیر آن‌ها بوده‌است، هرچند در حالت اکراه بوده باشند. درحقیقت 
آنچه معصوم؟ع؟  در صحیحۀ بزنطی )رفع اثر وضعی( بیان کرده مصداقی از مصادیق 
مؤاخذه اســت که در امت‌های سابق بوده و رفع شده‌است و این دلیل نمی‌‌‌شود که 

بگوییم عموم آثار2 در تقدیر است.
1.  از آن‌جا که عقل، حکم به قبیح بودن مؤاخذه در بسیاری از موارد مذکور در 
حدیث رفع می‌‌‌کند، بنابراین رفعْ مختص به امت پیامبر؟ص؟ نخواهد بود )جاپَلَقی، بی‌تا، 
323/2(. پس نمی‌‌‌توان قائل شــد که رفع، مختص مؤاخذه باشد و باید عموم آثار در 
تقدیر گرفته شود )انصاری، 1416ق، 321/1-322(. برای نمونه مرحوم تهرانى )تهران ىنجفی، 

1. برای اطلاعات بیشتر ر.ک: )کلانتری،1393، 85-82(.
2. توضیح بیشتر همان‌طور که قبلًا گذشت ابتدا باید وجود متعلقات در حدیث رفع در امم سابقه احراز شود تا رفع در امت 
اسلامی صادق باشد و با تمسک به اطلاق نمی‌‌‌شود حقیقت را دریافت و درصورت شک به قدر متیقن اکتفا می‌‌‌شود. به 
همین سبب، باید به مورد مطرح‌شده در صحیحۀ بزنطی اکتفا کرد و نمی‌توان آن را به تمام آثار وضعی سرایت داد، زیرا مرحوم 
خوانساری در بحث نماز فاقد جزء یا شرط گفته‌است »چه بسا عمل به حدیث رفع در امثال این مقام، مستلزم فقه جدیدی 

شود« )خوانساری، 1405ق، 164/2(.
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1320، 9/2( در توضیح حدیث بزنطی گفته‌اســت، نفوذ انشا از شخص بدون رضایت 
او محال اســت! و امتنان در رفع در جایی است که امکان حمل آن بر مکلف وجود 
داشــته باشد و در جایی که شــخص بر طلاق مکرَه شده‌است اصلًا معقول نیست. 
پس حدیث رفع شــامل این مورد نمی‌‌‌شود. مصطفی خمینی نیز گفته‌است تفکر از 
چیزهایی است که نه تکلیف را می‌پذیرد و نه وجوب تحفظ را، چراکه امری خارج از 
اختیار است و حرام بودن آن در تمامی ملل قبیح است )خمینی، مصطفی، 1418ق، 7/ 43(.
جواب: همان‌طور که شــیخ انصاری )انصاری، 1416ق، 321/1-322( گفته‌است اگر 
خطا و نســیان1 ازروی ترک تحفظ و ســهل‌انگاری باشد، عقل در مؤاخذه اشکالی 
نمی‌‌‌بینــد. بلکه ما معتقدیم مؤاخذه بر خــود خطا و غیر آن، حتی اگر به‌خاطر ترک 
تحفظ هم نباشد صحیح است. مثلًا به‌خاطر نافرمانی‌‌‌هایی که مکلف قبلًا انجام داده 
باشــد، شارع بگوید از این پس بر خطا و نسیان مؤاخذه وجود دارد، هرچند مکلف 
در وقوع کاری ازروی خطا ســهل‌‌‌انگاری هم نکرده باشد، کما این‌که جهل در نزد 
عقلا عذر محسوب نمی‌‌‌شود. برای مثال، درموردِ جرایم رانندگی عذر مجرم مبنی بر 

جهل پذیرفته نمی‌‌‌شود، چه از روی ترک تحفظ باشد و چه نباشد.
ز شده باشد و به مکلف برسد و در  2. مؤاخذه وقتی صحیح است که حکم منَجَّ
بحث برائت فرض این اســت که اصلًا حکمی وجود ندارد. پس مؤاخذه نمی‌تواند 

در تقدیر باشد )سبحانی، 1432ق، 379/3(.2
جواب: ما نیز قبول داریم که بدون حکم، مؤاخذه صحیح نیســت، ولی با توجه 
به این‌که در تقدیر بودن مؤاخذه با تمســک به روایات قابل تشــکیک نیســت، باید 
گفت این اشتباه اصولیان است که از این حدیث خواسته‌اند بر برائت استدلال کنند. 
درحقیقت، کما این‌که بعداً هم خواهد آمد، این حدیث مربوط به جایی اســت که 

1. شیخ انصاری فقط خطا، نسیان، ما لایعلمون و تکلیف شاق را بیان کرده‌است و درمورد اضطرار و اکراه سخنی نگفته‌است. 
از آن‌جا که او در موارد سوء اختیار، ارتکاب مضطرٌ الیه را نه حرام می‌‌‌داند و نه مستحق عقاب )کلانتری،1383، 709/1( 
می‌‌‌توان گفت در نظر او مؤاخذۀ مضطر و مکرَه عقلًا قبیح است و اشکال قبح مؤاخذۀ این دو مورد هنوز پا برجاست. بنابراین 

تنها توجیه همان است که اشاره کردیم.
2. عجیب است که سبحانی در جواب ‌می‌گوید که بر حسب اطلاق دلیل، بیان رسیده‌است. اشکال سخن او این است که 

درصورت رسیدنِ بیان، دیگر شکی وجود ندارد و از بحث برائت خارج خواهیم شد.
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حکم بیان شده باشد و عده‌‌‌ای ممکن است به آن جهل داشته باشند، ولی در بحث 
برائت فرض این است که پس از فحص، حکمی یافت نشده‌است.

ثمرات1
1. یکی از مواردی که مورد بحث و نظر اصولیان )کلانتری، 1383، 356/3؛ صالحى، 
1424ق، 284/3-285( واقع شده‌است، اختلاف در مراد از »ما«ی موصوله در فقرۀ »ما 
لایعلمون« است. توضیح این‌که در فقراتی غیر از »ما لایعلمون« که متضمن »ما«ی 
موصوله هستند، قطعاً فعل مراد است نه حکم، زیرا برای نمونه، اضطرار به حکم معنا 
ندارد، بلکه مکلف به فعل مضطر می‌‌‌شود. بنابراین برای حفظ وحدت سیاق، مراد از 
»ما« در »ما لایعلمون« نیز فعل خواهد بود و درنتیجه مختص به شــبهات موضوعی 
خواهد شد و حدیث رفع دیگر نمی‌‌‌تواند دالّ بر برائت شرعی در شبهات حکمیه که 
محل نزاع اســت باشد، اما آنچه این اختلاف را از ریشــه برطرف می‌کند، توجه به 

موارد زیر است:
الــف: رجوع به آیۀ 165 ســورۀ اعراف و روایت امام کاظــم؟ع؟ . در این منابع 
رُوا بِهِ به‌کار رفته‌اســت که واضح اســت شــامل شبهات  ا نَسُــوا مَا ذُكِّ عبارت فَلَمَّ
موضوعیه نمی‌شود، زیرا اساساً رفع شبهۀ موضوعیه به‌دست شارع نیست و از وظیفۀ او 
خارج است و در شبهات حکمیه است که وظیفۀ شارع تذکر و ابلاغ است. بنابراین 
این‌که برخی مانند شــیخ انصاری مسالۀ وحدت سیاق را پیش کشیده‌‌‌اند و گفته‌اند 
که »ما«ی موصوله در اکثر فقرات در فعل به‌کار رفته‌اســت پس در »مَا لایَعلَمُون«2 

هم چنین است، کلام درستی نیست.
ب: در روایات3 دیگری که متضمن فقراتی از حدیث رفع هســتند، عبارت‌های 

1. در بیان ثمرات تلاش شده‌است تا گرهی از اختلافات بین اصولیان گشوده شود، گرچه ممکن است برخی از موارد با 
مبانیِ نگارندگان همخوانی نداشته باشند.

2. با توجه به این‌که گفتیم عبارت »مَا نَسَوا« مربوط به حکم است و همچنین مردم معمولًا به قوانین و احکام جهل دارند یا 
آن‌ها را فراموش می‌‌‌کنند، می‌‌‌‌توان ادعای مرحوم عراقی )بروجردی، 1417ق، 216/3( مبنی بر اختصاص فقرۀ »مَا لایَعلَمُون« 

به شبهات حکمیه را بیش از پیش تقویت کرد.
3. عبارات »ما وَسوَسَت، مَا تُوَسوِسُ، مَا حَدَثت« نیز در منابع اهل سنت آمده‌است.



53

بازکاوی
حدیث رفع

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

»مَا اخطَئُوا« )مجلسی، 1403ق، 305/5(، »مَا نَسَوا« )مجلسی، 1403ق، 408/72( و »ما جَهلوا« 
)مغربــی، 1385، 95/2( آمده‌اســت که می‌‌‌توان چنین نتیجه گرفــت که وجود »ما«ی 
موصوله1 در حدیث رفع، فقط ازباب اســتفاده از تعابیر مختلف اســت و همان‌طور 
که گفته شــد موارد موجود در حدیث در غیر فقرۀ »ما لایطیقون«، همگی عذر‌‌‌ساز 
هستند یعنی خطا، فراموشی، جهل، اضطرار و... همگی عناوینی هستند که می‌‌‌توان 
برای عذر از آن‌ها اســتفاده کرد و فقط تعابیر مختلف است وگرنه مراد یکی است ) 

بهجت، 1388، 309-308/3(.
2. اختلاف دیگری نیز که بین اصولیان بر ســر دفع یا رفع اســت حل می‌‌‌شــود 
)کاظمــی، 1376، 337/3؛ اصفهانی، 1429ق، 37/4؛ حکیــم، 1413ق، 383/4(، زیرا همان‌طور 
کــه گفتیم تمامی این موارد در امت‌های ســابق اتفاق افتاده‌اســت و به‌خاطر وجود 
پیامبر اکرم؟ص؟ برداشته شده‌‌‌اند. پس رفع در معنای حقیقی خود استفاده شده‌است 

)تنکابنی، 1385، 26/2؛ بهسودى، 1417ق، 264/1؛ حسینی روحانی، 1382، 322/4(.
3. یکی از اشکالاتی2 که به مبنای برخی از اصولیان شده این است که رفع، طبق 
مبنای شما عقلی است و از آن‌جا که عقلی است پس اختصاص به این امت ندارد، 
بنابراین منتی هم وجود نخواهد داشت و حال آن‌که لسان حدیث رفع، دال بر امتنان 
اســت که در جواب گفته‌اند »منتِ« مستفاد از حدیث، همان عدم وجوب احتیاط 
اســت ) کلانتری، 1383، 357/3؛ ايروانــی، 1370، 92/2(. با توجه به نظر مختارِ نگارندگان 
روشن می‌‌‌شود که رفع نه‌تنها عقلی نیست و استحقاق عقاب وجود دارد، بلکه منظور 

رفع مؤاخذه‌است که منت از آن استفاده می‌‌‌شود.
4. إخبار یا انشــائی بودنِ حدیث رفع نیز یکی از موارد اختلافی است که برخی 
قول دوم را پذیرفته‌‌‌اند )کاظمی، 1376، 342/3؛ حســینی میلانی، 1393، 93/7( که با توجه به 

1. اختلاف دیگری که بی ارتباط با این بحث نیســـت، اشارۀ عراقی است که همۀ مواردی که دارای »ما«ی موصوله‌‌‌اند، 
جهت تعلیلیه برای رفع هستند، برخلاف سه مورد آخر که خود آن‌ها مقتضی حرمت هستند. در دو مورد اول که خطا و 
نسیان باشد، اختلافی است که عراقی می‌گوید اگر جمود بر ظاهر روایت داشته باشیم، باید به سه مورد آخر ملحق شوند و 

اگر نظر اصولیان را بپذیریم، باید ملحق به موارد اول شوند )بروجردی، 1417ق، 210/3(.
2. شبیه همین اشکال نیز در ذیل آیۀ ۱۵ سورۀ اسراء بیان شده‌است که اصفهانی آن را نقل کرده‌است )اصفهانی، 1429ق، 

.)23/4
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روایاتی که گذشت، إخباری بودن آن ثابت می‌‌‌شود.
5. برخــی از اصولیــان معاملۀ اکراهی و بدون رضایت در شــرایع ســابق را بعید 
دانســته‌‌‌اند )شــبیری، 25 دی 1396( و برخی نیز احتمال تکلیف مالایطاق را )عبدالســاتر، 

1417ق، 137/11( داده‌اند که اشکالات آن‌ها بیان شد.

میزان دلالت حدیث رفع بر برائت شرعیه
دربــارۀ چگونگی دلالت حدیــث رفع بر برائت، برخی از اصولیان مانند شــیخ 
انصاری گفته‌اند آنچه در »مَا لایَعلَمُون« مرتفع شده‌اســت وجوب تحفظ و احتیاط 
اســت )انصاری، 1416ق، 323/1؛ بروجردی، 1417ق، 214/3؛ عبدالساتر، 1417ق، 98/11؛ جزائرى، 
1385، 34/4( و برخــی گفته‌‌‌اند آنچه رفع شده‌اســت وجوب و تحریم واقعیِ مجهول 
است و این رفع ظاهری است )آخوند خراسانی، 1430ق، 16/3-18؛ صالحى، 1424ق، 283/3( 
که البته نتیجۀ آن‌ها این است که در موارد شبهۀ حکمیۀ تحریمیه احتیاط لازم نیست.
از توضیحاتی که دربارۀ دلالت حدیث گذشت مشخص می‌شود که دو اشکال 
عمده به اصولیانی که با استفاده از این حدیث بر برائت تمسک نموده‌‌‌اند وارد است. 

اشکال اول: امتنانی بودن حدیث رفع 
برخــی از اصولیان )بهبهانى، 1415ق، 373؛ حائر ىاصفهانــ‏ى، 1404ق، 353؛ رازی اصفهان‏ى، 
بی‌تا،440؛ آخوند خراســانی، 1430ق، 13/3؛ شــعرانى، 1373، 200؛ تبریزی، 1387، 248/4( دربارۀ 
دلالت آیۀ ۱۵ سورۀ اسراء1 بر برائت اشکال کرده‌اند که این آیه دلالت بر نفی وجوب 
و حرمت نمی‌‌‌کند، زیرا ممکن است نفی عذاب قبل از اتمام حجت، به‌خاطر منت 
پروردگار متعال بر بندگان باشــد، در حالی که اســتحقاق عذاب را دارند و آنچه که 
اصولی درپیِ آن است نفی فعلیت عذاب نیست، بلکه نفی استحقاق است. بنابراین 
آیۀ شریفه دلالتی بر برائت شرعی که مقصود اصولیان است ندارد. عین همین اشکال 
)تنکابنی، 1385ق، 18/2( نیز بر حدیث رفع وارد است، چه این‌که این حدیث دال بر امتنان 

ىٰ نَبْعَثَ رَسُولً« سید ابوالحسن اصفهانی نیز گفته‌است اگر آنچه اصولی به‌دنبال آن است نفی  بِينَ حَتَّ ا مُعَذِّ 1. »...وَمَاكُ نَّ
استحقاق باشد، این آیه دلالتی بر آن ندارد )نجفی کلباسی، 1422ق، 574/1(.
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اســت و موارد مذکور در حدیث رفع به‌خاطر وجود نبی اکرم؟ص؟ از امت برداشــته 
شــده‌‌‌اند. پس می‌توان نتیجه گرفت که اســتحقاق عذاب وجــود دارد، کما این‌که 
عراقی هم تصریح دارد که گرچه رفع عذاب فعلی به دست شارع است ـ از آن جهت 
که می‌تواند از باب تفضل عفو کند در حالی که استحقاق وجود دارد ـ ولی این رفع 
تمام منت بر مکلف نیست، زیرا تمام منتْ رفع اصل استحقاق است )بروجردی، 1417ق، 
214/3(. ایروانی هم گفته‌اســت مؤاخذه‌‌‌ای که در تقدیر گرفته می‌‌‌شود اگر مؤاخذۀ 
فعلی باشد، حدیث رفع دلالتی بر نفی استحقاق نخواهد داشت و شبیه آیۀ ۱۵ سورۀ 
اســراء خواهد بود )ايروانــی، 1370، 91/2، 93( به‌خصوص کــه در برخی از احادیثی که 
هم مضمون با حدیث رفع هســتند، از عباراتی مثل »تَجَاوَزَ« )مجلسی، 1403ق، 40/66( 
و »عُفِیَ« )مجلســی، 1403ق، 304/5( اســتفاده شده‌است که به‌وضوح می‌‌‌توان دریافت 
اســتحقاق عقاب وجود داشته‌اســت،1 ولی پروردگار از این امت درگذشته و آن‌ها را 

عفو نموده‌است.
البته برخی دیگر از علما گفته‌اند که مطلوب اصولی نفی استحقاق نیست، بلکه 
ن از عذاب اســت و این حاصل است خواه بگوییم که  مطلوب اصولی تحصیل مؤَمَّ
مکلف بعد از فحص که شــک در تکلیف دارد مســتحق عذاب نیســت یا این که 
مستحق است ولی عفو شده‌اســت و هر دو صورت در مانحن فیه کافی است، زیرا 
هدف از قول به برائت، فتوا دادن به جوازِ ارتکابِ مشتبه‌الحکم است، خواه استحقاق 
عذاب باشــد و بخشیده شــده باشد یا اصلًا مستحق عذاب نباشــد )کلانتری، 1383، 

341/3؛ طباطبا ىيحيكم، 1428ق، 176/2؛ امام خمينى، 1415ق، 25/2؛ جلالی، 1414ق، 338/3(.

اشکال دوم: بی‌ربط بودن حدیث نسبت‌به محل نزاع
جهل به تکلیف دو حالت دارد: یا این جهل ازروی قصور است یا ازروی تقصیر. 
تکلیــف از جاهل مقصر نه‌تنها در امت‌های ســابق بلکه حتی در امت اســامی نیز 

1. طباطبایی ذیل آیۀ 173 سورۀ بقره که دربارۀ حکم اضطرار است، در تفسیر »إنَّ اللّهَ غَفُورٌ رَحیمٌ« می‌‌‌نویسد: »این جمله 
دلیل ىاست بر این‌که این تجویز خدا و رخصت ىکه داده، ازبابِ این بوده که خواسته‌است به مؤمنین تخفیف ىدهد، وگرنه 

مناط نه ىو حرمت درصورت اضطرار نیز هست« )طباطبائی، 1374، 645/1(.
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برداشــته نشده‌است و فقط جاهل قاصر اســت که در امت‌های سابق مورد عفو قرار 
نگرفته بوده‌است و در امت اسلامی مورد رأفت قرار گرفته‌است. 

با توجه به نکتۀ فوق، بدیهی اســت حدیث رفع درمورد جایی اســت که حکم 
بیان شده‌است، اما عده‌ای به آن جهل دارند و ازمیانِ جاهلان فقط کسانی مؤاخذه 

نمی‌‌‌شوند و دارای عذر هستند که جهلشان ازرویِ قصور باشد. 
حال پرســش مهمی این‌جا مطرح می‌‌‌شــود و آن این‌که به چــه دلیل اصولیان 
شــخصی را کــه با شــبهۀ حکمیۀ تحریمیه مواجه شــده و فحص و جســت‌وجو 
نیز کرده‌اســت و به هیچ حکمی دســت نیافته‌اســت را جاهل به حکم به‌حساب 
آورده‌‌‌اند!؟ درحقیقت جهل به چیزی فرع ثبوت آن چیز است و وقتی معنا دارد که 
حکمی یا بیانی وجود داشته باشد.1 آن‌گاه عده‌ای به آن علم داشته باشند و عده‌ای 
نیز جهل و در محیط تقنین این نوع جهل است که دارای اثر2 است. ولی مفروض 
ما در بحث برائت این است که اصلًا بیانی وجود ندارد یعنی همۀ مکلفین از حکم 
بی‌اطلاع هســتند. بنابراین به‌نظر می‌رسد اطلاق جاهل به این شخص که غالباً فقیه 
نیز هســت، دارای تکلف شدید اســت و در عرفِ عقلا نیز چنین استعمالی وجود 
نــدارد.3 به عبارت دیگر، فقرۀ »مَا لایَعلَمُــون« در حدیث رفع که تعبیری دیگر از 

1. در روایتی آمده‌اســـت که در روز قیامت، پروردگار متعال از جاهل می‌‌‌پرسد: چرا یاد نگرفتی تا عمل کنی؟ )مجلسی، 
1403ق، 29/2(. حال اشکال این است آیا می‌‌‌توان همین سؤال را از فقیهی که فحص کرده‌است و چیزی برای یاد گرفتن 
)حکم( وجود نداشته پرسید؟ شایان ذکر است بحث و جدال‌های بسیاری دربارۀ حکم و مراتب آن و جهل در این‌جا وجود 

دارد که بسیاری از آن‌ها خالی از تکلف نیستند. ر.ک: )حسینی میلانی، 1393، 65/7؛ صافى، 1421ق، 177/2(.
2. جهل به حکم واقعیِ ثبت‌شده در لوح محفوظ، به‌خاطر قاعدۀ قبح عقاب بلابیان بی‌اثر است و همچنین اگر فرضاً حکم 
ز نیست و ازاین‌رو فاقد اثر مطلوب است. توضیح بیشتر این‌که  توسط شارع بیان شده‌است ولی واصل نگردیده باشد، مُنجَّ
علما در بسیاری از موارد برای اثبات مطلوب خود مانند اثبات حجیت خبر واحد به سیرۀ عقلا تمسک می‌‌‌کنند و می‌گویند 
شارع مقدس اگر روشی غیر از روش عقلا را اتخاذ کرده بود، باید آن را بیان می‌‌‌کرد و از آن‌جا که اتخاذ روشی غیر از روش 
عقلا معلوم نیست، مشخص می‌‌‌شود که شارع، سیرۀ عقلا را درمواردِ مورد نظر امضا کرده و پذیرفته‌است. در این بحث نیز 
می‌‌‌دانیم که شارع، روشی مغایر با روش عقلا اتخاذ نکرده‌است. در روش عقلا حکم یا قانونی که در مجامع قانونی تصویب 
می‌شود، باید توسط رسانه‌‌‌های موجود به اطلاع مردم برسد و تا حکمی ابلاغ نشود و به مردم نرسد، فاقد اثر و وجاهت قانونی 
است. پس در محیط تشریع نیز شارع باید حکم را به مردم برساند. ازاین‌رو این‌که علما تمسک به سیرۀ عقلا را به‌عنوان دلیل 

مطرح می‌کنند ولی به تمام لوازم آن پایبند نیستند، خالی از اشکال نیست.
3. در سیرۀ عقلا اگر قانون‌گذار قانونی وضع کند به این مضمون که در مقام شک و تا وضع قانون جدید مثلًا مردم باید 
احتیاط پیشه کنند، هیچ اشـــکالی ندارد، ولی در صورتی که اصلًا قانونی وجود خارجی ندارد و هنوز به مرحله تصویب 

نرسیده‌است، خطاب مردم با لفظ »جاهل« و مؤاخذۀ آنان معقول نیست.
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جهل است به مانحن فیه ارتباطی ندارد.
همچنین اگر بخواهیم منابع قرآنی و رواییِ متناسب با بحث برائت را مورد بررسی 
قــرار دهیم، باید گفت که بر دو گونه هســتند: ۱. تعــدادی از آن‌ها حقیقتاً قابلیت 
معارضه بــا ادلّۀ دال بر وجوب احتیاط را ندارند )انصــاری، 1416ق، 319/1( و به عبارت 
بهتــر، مضمون آن‌ها همان قاعدۀ قبح عقاب بلابیان اســت که مورد اتفاق اصولی و 
اخباری است؛ 2. تعدادی از آن‌ها مانند حدیث رفع، به زعم استلال‌کنندگان به آن‌ها، 
در رفع وجــوب احتیاط تصریح دارند. البته طبق نظــر نگارندگان حدیث رفع جزو 

هیچ‌یک از گونه‌های بالا محسوب نمی‌شود. 
تنها چیزی که برای اثبات برائت شرعی با این حدیث به ذهن نگارندگان خطور 
می‌کنــد توجه به این نکته اســت که وقتی شــارع مقدس هم عــذاب دنیوی و هم 
اخروی را از جاهل قاصر برداشته‌اســت، به‌طریق اولیٰ این عذاب را از شخصی که 
جاهل نیســت و فحص نیز کرده و به حکم شرعی دست پیدا نکرده‌است، برداشته 
اســت، زیرا معنا ندارد کســی که جاهل به حکم شرعی اســت بخشیده شود ولی 
کســی که برایش هیچ حکمی وجود ندارد عذاب شــود. درحقیقت اگر جهل به 
حکم به‌صورت قصوری، عذرســاز است و می‌‌‌تواند به‌عنوان عذر به‌کار رود، کسی 
که فحص کرده‌اســت و به حکم شرعی دست نیافته‌است به‌طریق اولیٰ دارای عذر 
اســت و عذاب نخواهد شــد، هرچند عدم عذاب به‌خاطر امتنان و لطف پروردگار 

باشد، نه ازبابِ عدم استحقاق.
اما اشکالی که این‌جا مطرح است این است که جاهل قاصر ازبابِ لطف و امتنان 
مورد عفو پروردگار واقع شده‌است، هرچند استحقاق عقاب را دارد. بنابراین در مانحن 
فیه که شخص با شبهۀ حکمیۀ تحریمیه مواجه شده‌است با در نظر گرفتنِ ادلّۀ وجوبِ 
احتیاط نمی‌توان یقین کرد که او هم مورد چنان عفوی قرار گرفته باشد. ازاین‌رو برای 
اثبات برائت شرعیه باید دنبال دلایل دیگر بود یا ادلۀ اخباریون را تضعیف و یا توجیه 
کــرد و درنهایت به قاعدۀ قبح عقاب بلابیان تمســک نمود. بنابراین نگارندگان نیز 
به‌تبعِ برخی از علما )طباطبا ىيمجاهد، 1296ق، 516؛ شبیری، 25 دی 1396( معتقدند که دلالت 

حدیث رفع بر برائت مشکل است.
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نتیجه‌گیری
با بررسی‌های صورت‌گرفته، نتایج ذیل دربارۀ دلالت حدیث رفع حاصل می‌شود:

1. تقدیر‌گرفتن مؤاخذه به‌عنوان متعلق رفع شواهدی از آیات و روایات دارد.
2. درصورت استفاده از روایات موجود، بسیاری از اختلافات اصولیان که ناشی 

از کم‌دقتی و غور بیش‌ازحد در مسائل اصولی است، قابل حل خواهد بود.
3. صحیحــۀ بزنطی ازروی تقیه صادر نشده‌اســت و بنابرایــن دال بر عموم آثار 

نخواهد بود.
4. از آن‌جا که حدیث رفع ازروی امتنان صادر شده‌است، نمی‌توان رفع استحقاق 

مؤاخذه را از آن برداشت کرد.
5. حدیــث رفع مربوط به جهل اســت و ارتباطی به محل نــزاع در بحث برائت 

ندارد.
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Abstract 
Political jurisprudence is as an Interdisciplinary orientation in the 

field of jurisprudence that deals with political issues. Although it 
has existed in all periods of jurisprudence,the establishment of the 
Islamic system with a jurisprudential approach has emphasized its 
necessity. In the present era, this orientation has taken a governmen-
tal approach to the lawful, desirable and efficient administration of 
society, and it has goals such as managing the life, religion and ma-
terial life of the people as well as responding to the comprehensive 
needs of individual, social and governmental life of believers and 
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citizens of Islamic society. This interdisciplinary orientation in the 
field of politics, despite its commonality with other political science 
orientations such as political philosophy, theology, ethics in some 
subjects and issues in different aspects such as method, purpose, 
sources, and audience, is distinct from them and has also taken on 
a different function. Considering the content of interdisciplinary 
orientations in the field of politics, political jurisprudence should 
be evaluated in the classification, in the supported rank relative to 
political philosophy and theology, as well as supporting relative to 
the political ethics. Political jurisprudence, in terms of method, is 
subject to the science of jurisprudence and uses the method of ijti-
had in processing, examining and presenting rulings. So, in relation 
to orientations such as devotional jurisprudence, it is distinguished 
in terms of its maximum approach to reason and intellectuals’ stipu-
lation, and in terms of its minimal approach to devotions. The scope 
of political jurisprudence is a function of the requirements and con-
ditions of the time and extends from an individual approach at the 
time of the contraction of jurists, to addressing various aspects of 
social and governmental life and managing the lives of citizens of 
Islamic society in case of expansion and social authority of jurists.

Keywords: Jurisprudence, Political Jurisprudence, Interdiscipli-
nary Orientation, Politics, Government Jurisprudence, Political Sys-

tem, Ijtihad.
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فلسفۀ فقه سیاسی1
سید سجاد ایزدهی

مدرس درس خارج فقه، حوزه علمیه قم و دانشیار پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی، قم - ایران.)نویسنده مسئول( 
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seddigh_53@yahoo.com .دانشجوی دکتری دانشگاه قرآن و حدیث، قم، ایران
تاریخ دریافت: 1398/09/08 ؛تاریخ پذیرش: 1399/03/07

چکیده
فقه سیاســی به‌مثابۀ گرایشی بینارشــته‌ای در عرصۀ فقه که مسائل و موضوعات سپهر 
سیاســت را مورد عنایت قرار می‌دهد، گرچه در همۀ اعصار فقهی وجود داشته‌است، ولی 
تحقق نظام اسلامی با محوریت فقه بر ضرورت آن تأکید کرده‌است. این گرایش در عصر 
حاضــر رویکردی حکومتی برای ادارۀ شــریعت‌مدار و مطلــوب و کارآمد جامعه به خود 
گرفته‌اســت و اهدافی چون ادارۀ زندگی، دین و دنیای مردم و نیز پاســخگویی به نیازهای 
همه‌جانبۀ زندگی فردی، اجتماعی و حکومتی مؤمنان و شهروندان جامعه اسلامی را برعهده 
دارد. این گرایش بینارشــته‌ای در عرصۀ سیاست، باوجود اشتراکی که با سایر گرایش‌های 
علوم سیاســی مانند فلسفۀ سیاسی، کلام سیاسی و اخلاق سیاسی در برخی موضوعات و 
مسائل از جهات مختلفی چون روش، غایت و هدف، منابع و مخاطب دارد، نسبت‌به آن‌ها 
متمایز بوده و کارویژه‌های متفاوتی را نیز برعهده گرفته‌است. با توجه به محتوای گرایش‌های 
بینارشته‌ای در عرصۀ سیاست، فقه سیاسی را باید در رده‌بندی، در رتبۀ پشتیبانی‌شده نسبت‌به 
فلسفۀ سیاسی و کلام سیاســی و نیز پشتیبانی‌کننده نسبت‌به اخلاق سیاسی ارزیابی کرد. 

1.  ایزدهی، سیدسجاد. )1400(. فلسفۀ فقه سیاســـی. فصلنامه علمی - پژوهشی جستارهای فقهی و اصولی، 7 )25(، 
صص: 69-97.
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فقه سیاســی ازحیث روش، تابع علم فقه اســت و از روش اجتهاد در پردازش و بررســی و 
ارائۀ احکام بهره می‌گیرد، بنابراین نسبت‌به گرایش‌هایی چون فقه عبادی، ازحیث رویکردِ 
حداکثری، به عقل و بنای عقلا و ازحیث رویکرد حداقلی، به تعبدیات متمایز می‌شود. 

گسترۀ فقه سیاسی تابعی از اقتضائات و شرایط زمانه است و از رویکرد فردی در زمان 
قبض‌ید فقیهان، تا پرداختن به شــئون مختلف زندگی اجتماعی و حکومتی و ادارۀ زندگی 

شهروندان جامعۀ اسلامی درصورت بسط‌ید و اقتدار اجتماعی فقیهان، امتداد می‌یابد.
کلیدواژه‌ها: فقه، فقه سیاســی، گرایش بینارشــته‌ای، سیاست، فقه حکومتی، نظام 

سیاسی، اجتهاد.

مقدمه 
فقه شــیعه همواره پاســخگوی نیازهای مؤمنان در همۀ ادوار بوده‌است و ضمن 
مدنظر قرار دادن همۀ عرصه‌های زندگی، ســپهر سیاســت را نیز مــورد عنایت قرار 
می‌داده‌اســت. مخاطب فقیهان در عرصۀ سیاست در گذشته تنها مؤمنان بودند و به 
نیازهای فردی و اجتماعی آنان پاسخ داده می‌شد، اما مسائل عرصۀ سیاست همواره از 
اموری بوده که پاسخ به آن برای مؤمنان ضروری بوده‌است و وضعیت حیات سیاسی 
در زیســت‌محیط حکومت جائر را شکل می‌داده‌اســت و نپرداختن فقیهان به این 
مســائل به تثبیت حاکمیت حاکمان جائر می‌انجامیده‌ است. این ضرورت در عصر 
حاضر، مضاعف شده‌اســت، زیرا پیروزی انقلاب اســامی با محوریت آموزه‌های 
فقهی و ولایت فقیه جامع ‌الشــرایط، مســتدعی بحث از آموزه‌های نظام سیاسی بر 
محور فقه شــیعه اســت. بر این‌ اســاس، فرایندهای چندگانه‌ای چون تأسیس نظام، 
ساختار نظام، شکل نظام، کیفیت اِعمال حاکمیت، جایگاه مردم در نظام و نظارت 
بر رفتار حاکمان و کارگــزاران، در صورتی از حجیت و مطلوبیت برخوردار خواهد 

شد که به آموزه‌های اصیل شیعه )فقه( مستند شود.
با عنایت به این‌که فقه شــیعه، متصدی پاسخ‌گویی به نیازهای همه‌جانبۀ زندگی 
فردی، اجتماعی و حکومتی جامعه است، همچنان‌که نرم‌افزار ادارۀ جامعه در زوایای 
مختلف آن برعهدۀ گروه‌های علمی و  تخصصی اســت، پاســخ مناسب، روزآمد و 
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کارامد در خصــوص مباحث تخصصی عرصه‌های ادارۀ جامعــه را نیز نمی‌توان بر 
رویکــرد عمومی و غیرتخصصــی از فقه واگذار کرد. بر این اســاس، هر بخش از 
امــور تخصصی جامعه را باید علوم یــا گرایش‌های تخصصی مرتبط با آن عرصه در 
ساحت فقه عهده‌دار شوند. مطابق این منطق، در حالی که امور اقتصادی، تجاری، 
معاملات، امور پولی و بانکی جامعه را باید گرایشی بینارشته‌ای در فقه در قالب فقه 
اقتصادی عهده‌دار شــود، امور مرتبط با عرصۀ سیاســت را نیز باید گرایشی برعهده 
بگیرد که رویکردی تخصصی به مســائل و موضوعات عرصۀ سیاست داشته و نظام 

ادارۀ امور جامعه را براساس رویکرد فقهی مدنظر قرار ‌دهد.
ضرورت تحقق گرایشــی بینارشــته‌ای در ســاحت فقه، مرتبط با عرصۀ سیاست 
و متناســب با شــرایط روزآمد جامعه، مستدعی پاسخ به پرســش‌هایی درخصوص 
ویژگی‌های »فقه سیاســی« اســت که ذیل »فلسفۀ فقه سیاســی« به‌عنوان گرایش 
مطالعاتــی متأخر از تولید ایــن گرایش فقهی، مورد بحث و بررســی قرار می‌گیرد. 
درخصوص فلسفۀ فقه سیاسی مقالاتی ذیل عناوینی چون فلسفه فقه سیاسی از دیدگاه 
فلاسفه اسلامی )صدرا، 1380، 36(، ضرورت تدوین فلسفۀ فقه سیاسی )ضیائی‌فر، 1387، 
12( نگاشته شده‌است، بلکه مقالاتی نیز دربارۀ برخی ویژگی‌های فقه سیاسی، مانند 
مقایسه فلسفۀ سیاســی و فقه سیاسی )یوســفی راد، 1392، 103(، ارتباط فلسفۀ سیاسی و 
فقه سیاســی )حقیقت، 1376، 83(، ماهیت فقه سیاســی )ایزدهی، 1394، 153( و مواردی از 
این قبیل نگاشــته شده‌است. نگارنده که ممحض در این گرایش فقهی است، خودْ 
مقالاتی در این خصوص نگاشته‌است، اما به‌نظر می‌رسد تاکنون بازشناخت جامعی 
نسبت‌به فقه سیاســی با رویکرد پســینی به‌گونۀ متمایز از ادوار گذشته و متناسب با 
اقتضائات جامعۀ معاصر، مورد عنایت قرار نگرفته‌است. بدیهی است درک متفاوت 
از فقه سیاســی، ویژگی‌ها و اقتضائات آن، کارویژه‌های متمایزی را برای این گرایش 
بینارشته‌ای ترســیم کرده‌است و وظایف متفاوتی را به‌خصوص در فضای حاکمیت 
نظام اسلامی مبتنی بر فقه شیعه رقم خواهد زد. بر این اساس، این تحقیق رویکردی 
جامع به مباحث درجه دومِ فقه سیاسی در پاسخ به عمده رئوس ثمانیه را مورد بررسی 
قرار خواهد داد که مشــتمل بر اموری چون تعریف دقیق، شــناخت ماهیت، غایات 
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و کارویژه‌ها، نظام مســائل، روش‌شناسی، رتبه‌بندی نسبت‌به سایر گرایش‌های علوم 
سیاسی و گسترۀ فقه سیاسی خواهد بود. این تحقیق بر این باور است که فهم ماهیت 
فقه سیاسی بلکه کم یا بیش بودنِ کارکرد فقه سیاسی در هر عصر، در گرو پاسخ به 
پرسش‌های مذکور بوده‌است و پاسخ متفاوت به هر کدام از این پرسش‌ها و نگرش 
مجموعی در تناســب با یکدیگر دربارۀ این پرسش‌ها، می‌تواند کارکردها متفاوتی را 
برای این گرایش بینارشته‌ای رقم زند و اثرات متفاوتی را در جامعه بر جای بگذارد. 

1. مفهوم فقه سیاسی
مرکب‌واژۀ »فقه سیاسی« ازجمله واژگان ىاستك ه در چارچوب گفتمان اسلام 
سیاس ىـ فقاهت ىبازتولیدشده و مرادف واژه‏های ىچون »فقه‏ الدولة الاسلامیة« )منتظرى، 
1409ق، 1( »فقه السیاســة« )حسین ىشــیرازى، 1361، 1( یا »احکام السلطانیة« قرار گرفته و 
مورداستفاده قرار می‌گیرد. فقه سیاس ىبه‌عنوان واژه‌ای نوپدید در عرصۀ فقه مشتمل 
بر مجموعه‏ا ىاز مباحث فقه ىاست که با رفتار سیاسی و دانش سیاست مرتبط است 
و تكالیف شرع ىزندگ ىسیاس ىمؤمنان بلکه شهروندان را تعیین می‌کند و آیین ادارۀ 

مطلوب جامعه را براساس منابع و ادلۀ معتبر شرع ىتبیین و تجویز مك‏ىند.
با وجود این‌که فقه سیاسی مشتمل بر مباحث سپهر سیاست در عرصۀ فقه است، 
ولی برخی تعریفی ســنتی و همراه با مصادیق قدیمی برای فقه سیاسی ارائه کرده‌اند 
و برخی به مصادیق موجود عنایت کرده‌اند و فقه سیاســی را پاســخی به پرسش‌های 
سیاســی زمانه دانسته‌است. بعضی مصادیقی چون مفاهیم سیاسی، حقوق اساسی و 
حقوق بین‌الملل همانند احکام ســلطانیه که در زمان گذشته از مصادیق فقه سیاسی 
بود را معیار فقه سیاســی قرار داده‌اند و درنهایت، برخی تعریف‌های فوق را ناکافی 
دانســته‌اند و ضمن بازنگری در تعریف فقه سیاسی، هویت آن را امری ورای احکام 
سیاسی و نظریات فقیهان می‌دانند. مروری بر برخی تعریف‌های فقه سیاسی نمایانگر 

تحول تعریف از دیدگاه حداقلی تا دیدگاه نسبتاً توسعه‌یافته است.
1. فقه سیاســیك لیه مباحث سیاســی فقه اســت، مثل خطبه‌هــای نماز جمعه 
دار الاســام، جهاد، امر به معروف و نهی از منکر، حدود، دیات و دیگر مباحث و 
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احكامك ه رنگ و بوی سیاسی دارد )عمید زنجانی، 1375، 14-13(. 
2. در فقــه مباحثی تحت عنوان جهــاد، امر به معروف، نهی ‌از منکر، حســبه، 
همکاری با حاکمان و نظایر آن به‌طور مستقیم یا غیرمستقیم مطرح شده‌است که به 
آن‌ها احکام سلطانیه یا فقه سیاسی گفته می‌شود. به ‌این ‌ترتیب، فقه سیاس ىشامل آن 
دســته از مباحث حقوق ىدر اسلام مى‌شودك ه تحت عناوین ىچون حقوق اساسى، 
مفاهیم سیاس ىو حقوق بین‌الملل و نظایر آن مطرح مى‌شود )عمید زنجانی، 1366، 41/2(.
3. امــروزه به تعریف جدیدی از فقه سیاســی نیاز داریم تا به مســائل جدیدی 
سیاسی پاسخ دهد یعنی صرف‌نظر از مسائلی که در گذشته بوده‌است در فقه سیاسی 
باید در هر زمان موضوعات آن زمان را درنظر بگیریم و پاســخی از فقه داشته باشیم 

)عمید زنجانی، 1378، 8-7(.
بر این اســاس، بایــد گفت مراد از ایــن مرکب‌واژه که در ســال‌های اخیر و در 
سایۀ اموری چون »تشــکیل نظام جمهوری اسلامی ایران مبتنی بر حاکمیت فقه«، 
»ورود گســتره‌ای فراگیر از مسائل عرصۀ سیاست به علم فقه« و »پرسش از فقیهان 
درخصوص این موارد« از بســامد بسیاری برخوردار شده‌است، گرایشی بینارشته‌ای 
در عرصۀ فقه و مرتبط با ســپهر سیاست است که به مباحث سیاسی در فقه پرداخته، 
تدبیر امور جامعه اســامی را برعهده دارد و درصدد اســت روابط جامعه اسلام ىرا 
در حــوزۀ داخلی و خارجــی تنظیم نماید. ازاین‌رو باید فقه سیاســی که فهم آن در 
گرو ارتباط منســجم میان دو مفهوم اساسی »فقه« و »سیاست« است را در راستای 
تخصصی شــدن مباحث و مســائل متنوع عرصۀ فقه و بررسی رفتارها و موضوعات 

سیاس ىو حكومت ىارزیابی کرد.

تمایز فقه سیاسی با فقه حکومتی:
واژۀ دیگری که به‌اشــتباه، مرادف با فقه سیاسی استعمال می‌شود )مهریزی، 1376، 
141ـ142( مرکب‌واژۀ »فقه حکومتی« اســت، زیرا فقه حکومتی نه به‌عنوان بخشی از 
فقه، بلکه به معنا ىنگرش حاكم برك ل فقه اســت که فقیه براســاس آن، حاکمیت 
سیاسی شیعه را درنظر گرفته‌است و در استنباط خود به رفع نیازهای حکومت عنایت 
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دارد. مطابق این نگرش، در مباحث فقه ىو بیان افعال مكلفان، انسان‌ها باید به‌عنوان 
فــردی از افراد حکومت اســامی و نــه به‌عنوان مکلفی جدا و بریــده از اجتماع و 

حکومت درنظر گرفته شوند. 
ازاین‌رو برخلاف فقه سیاســی که مباحث ســپهر سیاســت را مورد عنایت قرار 
می‌دهد، گســترۀ فقه حکومتی، نه مباحث سیاسی بلکه مشتمل بر مباحثی در حوزۀ 
اقتصاد، فرهنگ، حقوق، نظامی، انتظامی، خانواده، احوالات شخصیه و تمامی فقه 

است )مهریزی، 1376، 141ـ142(.
آنچه فقه حکومتی را از فقه سیاسی متمایز می‌کند این است که:

اولًا: فقه سیاســی به مباحث حکومت اختصاص ندارد و مصادیق غیرحکومتی 
بسیاری می‌تواند داشته باشد. 

ثانیاً: برخلاف فقه سیاسی که بخشی از ابواب و مسائل فقه در ارتباط با موضوعات 
سیاسی را مورد بررسی قرار می‌دهد، فقه حکومتی همۀ مباحث و موضوعات موردنیاز 

جامعه را با محوریت ادارۀ حکومت را استنباط قرار می‌دهد.
ثالثاً: برخلاف فقه غیرحکومتی که موضوعات و مسائل مکلفان، به‌دور از هرگونه 
ملاحظۀ شهروندی یک کشور مورد اســتنباط قرار می‌گیرد، فقه حکومتی کیفیت 

مطلوب ادارۀ نظام سیاسی و تأثیر هر حکمی نسبت‌به آن را ملاحظه می‌کند. 

2. ضرورت فقه سیاسی  به‌مثابۀ گرایشی بینارشته‌ای مرتبط با فقه و سیاست
برخی اندیشــمندان فقه سیاسی را در نقطۀ مقابل احوالات شخصیۀ مکلفان قرار 
داده‌انــد و ذیل مباحث عمومی جامعه معنا کرده‌اند و گســتره‌ای فراگیر، مشــتمل 
بر حیثیت رفتار عمومی انســان‌ها را برای فقه سیاســی قرار داده‌اند )گرجى، 1375، 8(. 
برخلاف آن، تفكیک مباحث فقه سیاس ىاز سایر مباحث فقه ىبر این منطق استوار 
اســتك ه از یک‌سو، مسائل و مباحث فقه در عصر حاضر بسیار گسترده شده‌است 
و تخصص در تمام ىابواب و مســائل آنان از توان یک شــخص بلکه از اندازۀ عمر 
یک انسان خارج است و از سوی دیگر، پاسخگویی کلی و غیر مبتنی بر تخصص و 
کارشناسی نسبت‌به مسائل سپهر سیاست، دردی از نیازهای روزآمد و پیچیدۀ جامعه 
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دوا نمی‌کنــد. بنابراین، رویکرد تخصصی در پاســخگویی به نیازهای تخصصی و 
متنوع جامعۀ اســامی در عرصۀ فهم مسائل و موضوعات سیاسی، سیاست‌گذاری، 
قانون‌گذاری، ساختارســازی، شکل‌یابی، شیوۀ حکمرانی، احکام رفتارهای سیاسی 
و... ضــرورت دارد و باید فقه در عرصۀ امور سیاســی، رویکرد تخصص ىبگیرد و 
فقیهانی آشنا به موضوعات و مسائل سیاسی به‌صورت تخصصی، پاسخگوی مسائل 
و موضوعات این عرصه باشند. به همین ملاک، تخصصی شدن فقه، مباحث عرصۀ 

فقه پزشکی، فقه خانواده، فقه عبادات، فقه اقتصادی و... را نیز دربر می‌گیرد.
فقه شــیعه هیچ‌گاه فارغ از ماهیت فقه سیاســی نبوده‌اســت، زیرا از آغاز تدوین 
فقه، بخش قابل توجهی از مباحث آن به مباحث سیاســت اختصاص داشته‌است و 
پاســخ‌گویی به این مســائل را مدنظر قرار می‌داده‌است. هرچند این مباحث به علل 
بســیاری ازجمله حساســیت حاکمان جائر و حاکم نبودن فقیهان بر جامعه، گسترۀ 
وســیع و تأثیرگذاری را به خود اختصاص نداد و تنها مشتمل بر احکامی پراکنده در 

گسترۀ امور فردی و زندگی مؤمنانه در ابواب مختلف فقه بود.
هم‌زمان با ضعف قدرت‌های سیاسی ســنی‌مذهب و تحقق حاکمیت سلاطین 
شیعه بر جامعه و رخت بربستن نســبی فضای تقیه، کم‌کم زمزمۀ اختصاص بخش 
خاصی از فقه به مســائل سیاسی آغاز شــد. به‌گونه‌ای که پس از آن‌که شهید اول و 
شــهید ثانی ابواب فقه را به چهار قسم »عبادات، عقود، ایقاعات و سیاسات« تقسیم 
کرده بودند )شــهید اول، 1419ق، 61/1-63؛ شــهید ثانی، 1409ق، 182( ملااحمد نراقی برای 
نخستین بار، مباحث مربوط به ولایت فقیه را در عائده‌ای خاص در کتاب عوائد الایام 
آورد و به‌گونــۀ اســتدلالی از آن بحث کرد )نراقی، 1417ق، 529( و فیض کاشــانی در 
کتاب مفاتیح الشــرایع، همۀ ابواب فقه را در دو فن عمدۀ »عبادات و سیاســات« و 

»عادات و معاملات« جای داد )فیض کاشانی، 1401ق، 36/1(.
با رســمیت یافتن مذهب شیعه و غلبۀ جمعیتی شــیعیان در یک کشور و تحقق 
کشــوری با محوریت فقه شــیعه، لزوم اختصاص بخشــی از فقه به مباحث سیاسی 
ضرورت بیشــتری یافت. بنابراین بسیاری از فقیهان معاصر تقسیم نوینی را برای فقه 
ارائه داده‌اند. به‌گونه‌ای که شــبیری زنجانی ضمن تقســیم ابواب فقه به ســه بخش 
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»عبادات«، »عقود و ایقاعات« و »احکام و سیاسات« فقه سیاسی را به‌عنوان قسیم 
دو بخش دیگر مطرحك رده‌است )شبیری زنجانی، بی‌تا، 3(.

صافــی گلپایگانی نیز در تقســیم‌بندی دیگر، کل فقه را بــه دو بخش عبادی و 
سیاسی )به‌جهت نظم‌بخشی به امور دنیا، سیاست اداره کشور و جامعه و...( تقسیم 

کرده‌است )صافی، 1404ق، 1/ 148(.
ضرورت یا امکان تحقق فقه سیاســی در گرو مؤلفه‌های سیاســی در گسترۀ فقه 
اســت. زیرا در صورت فقدان عناصر سیاســی در فقه نمی‌توان از گرایشــی در فقه 
در قالب »فقه سیاســی« یاد کرد. بنابراین و با توجه به این‌که سیاســت معنای منفی 
ندارد و به‌عنوان دانشــی که تدبیر امور جامعه را برعهده دارد، در دین اســام و فقه 
شــیعه مورد اهمال قرار نگرفته‌اســت. ازاین‌رو می‌توان بلکه باید از مقولۀ فقه سیاسی 
در حوزۀ فقه یاد کرد. بنابراین فقه شــیعه با توجه بــه تمام محدودیت‌های زمان‌های 
گذشته، همچنان به بحث در خصوص مسائل سیاسی مانند نماز جمعه، دارالاسلام، 
دارالکفر، جهاد، مرابطه )مرزبانی(، امر به معروف و نهی ‌از منکر، حسبه و... که در 

سراسر فقه پراکنده هستند و رویکرد سیاسی داشتند، اهتمام داشته‌است.

3. نظام مسائل فقه سیاسی
گرچه فقه شــیعه همواره مشتمل بر مباحث و موضوعاتی در عرصۀ سیاست بود، 
ولی باید آنچه مجموعۀ مســائل فقه سیاســی موجود را از مسائل فقه سیاسیِ معاصر 

متمایز می‌کند در دو چیز دانست.
اول( برخلاف زمان گذشــته که به‌خاطر دور بــودن فقیهان از عرصۀ حکومت، 
فقه شیعه به مباحث بسیط در عرصۀ سیاست اختصاص داشت، فقه در عصر حاضر 
مشتمل بر عرصه‌های نوپدید بسیاری در عرصه سیاست شده‌است. بلکه به‌خاطر ارتباط 
مستحکم فقه و فقیهان با عرصۀ حکومت و سیاست و ضرورت پاسخ‌گویی فقیهان 
به مسائل نوپدید و ادارۀ مطلوب شریعت‌مدار جامعه، حجم مسائل فقه سیاسی افزون 
شده‌است و علاوه‌بر مباحث پیشین، موضوعاتی مانند تحزّب، مرزهای ملی، تفکیک 
قوا، انتخابات، مجالس قانون‌گذاری، قانون اساســی، مصونیت سیاسی، آزادی‌های 
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سیاسی و مشارکت سیاسی را دربر می‌گیرد. البته برخی از مباحث سابق فقه سیاسی 
مانند حدود و دیات و نماز جمعه نیز در راســتای مقتضیات زمانه و تخصصی شدن 
فقه از ذیل فقه سیاسی خارج می‌شود و در فقه‌های تخصصی دیگر بررسی می‌شود. 
دوم( مباحث فقه در زمان گذشته، بنا بر اقتضائاتی مانند شرایط زمانه، دور بودن 
فقیهــان از عرصــۀ حکومت، تقیۀ فقها، ســیطرۀ حاکمــان جائر بر امــور جامعه و 
اندک بودن شــیعیان در برخی زمان‌ها و مناطق، عمدتاً با محوریت افراد قرار داشت 
و مباحث طرح‌شــدۀ سیاســی در فقه نیز معمولًا در پاســخ به مؤمنان و مکلفان در 
قالب احکام و اســتفتائات ارائه می‌شــد. این درحالی است که فقه سیاسی در عصر 
حاضر بــا محوریت فقه اجتماعی و حکومتی، علاوه بر این‌که به مؤمنان و مکلفان 
محدود نمی‌شود بلکه عموم شهروندان را دربر می‌گیرد، مشتمل بر نظریه‌های سیاسی 
درکنار احکام و استفتائات است و ادارۀ مطلوب و شریعت‌مدار حکومت اسلامی را 

سرلوحۀ استنباط قرار می‌دهد.
طبیعی است درکی این‌گونه از فقه که کارکردهای فقه را به نیازهای فردی محدود 
نمی‌کند بلکه پاسخ مناسب به مسائل نوپدید عرضه‌شده در عصر مدرنیته چون تحزب، 
انتخابات، تفکیک قوا، پارلمان را مدنظر قرار می‌دهد، ظرفیت‌های بسیاری برای فقه 
سیاســی ایجاد کرده‌است و می‌تواند مباحث بیشتری را ذیل فقه سیاسی جای دهد.
براســاس رویکرد حداکثری به فقه سیاسی در عصر حاضر باید مسائل فراوان و 
پراکنده‌ای را برای این گرایش در نظر گرفت، ولی از آنجا که فقه سیاســی پاسخ به 
مسائل سیاست را مدنظر قرار می‌دهد، می‌توان مسائل عرصۀ سیاست را همان مسائل 
عرصۀ فقه سیاسی دانســت که پاسخ به این مسائل را با رویکرد و منابع فقهی، مورد 
عنایــت قرار می‌دهد. با این تفاوت که باوجود اشــتراک گرایش‌های متفاوت علوم 
سیاسی )کلام سیاسی، فلسفه سیاسی، عرفان سیاسی، جامعه‌شناسی سیاسی و اخلاق 
سیاسی( در عرصۀ سیاست، رویکردها و کارویژه‌های متفاوتی مدنظر قرار می‌گیرد. 
به ایــن صورت که برخی مبانی فکری عرصۀ سیاســت را مدنظر قرار می‌دهند و به 
برخی رفتارهای سیاسی و الزامات آن توجه می‌کنند و برخی شایسته‌سازی و پالایش 
رفتاری در عرصه سیاســت را مورد بررســی قرار می‌دهند. هرکدام از این گرایش‌ها 
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متناســب با رویکرد خود از روش‌شناسیِ خاصی استفاده می‌کنند و مخاطبان معینی 
را در نظر می‌گیرند.

بــر این اســاس، نظام مســائل فقه سیاســی را می‌تــوان در چهــار عرصۀ کلانِ 
»حکومت«، »حاکمیّت«، »جمعیّت« و »سرزمین« به‌مثابۀ ارکان چهارگانۀ دولت 
به‌سامان رساند. مطابق این ساختار کلان، مباحثی چون ضرورت و اهداف حکومت، 
ویژگی‌ها و حدود اختیارات حاکم اسلامی، ضرورت حکومت دینی و کارکردهای 
آن در تضمین اموری چون عدالت، امنیت و آزادی، ذیل بحث حکومت به ســامان 
می‌رســد. افزون بر این، در بحث حاکمیت، مباحثی در مشــروعیت نظام سیاســی 
مشــتمل بر تعریف مشروعیت، خاستگاه مشــروعیت )مشروعیت الهی، مشروعیت 
مردمی و مشــروعیت الهی مردمی(، ادلۀ مشــروعیت نظام سیاسی مطلوب در عصر 
غیبت )ولایت‌ فقیه( مشــتمل بر دلیل عقل و امور حســبه و روایات مورد عنایت قرار 
می‌گیرد. در بحث »جمعیت«، مباحثی مرتبط با جایگاه مردم در نظام سیاسی مشتمل 
بر اموری چون مشارکت سیاسی، انتخابات، امر به معروف )به‌مثابۀ نظارت همگانی(، 
نظارت سیاســی مردمی، نظارت ولائی، نظارت قوا و نظارت احزاب مورد بررسی و 
تحقیق قرار خواهند گرفت. علاوه‌بر مباحث ســه‌گانۀ فوق )حکومت، حاکمیت و 
جمعیت( مباحث سیاست خارجی نظام اسلامی می‌توان ذیل بحث »سرزمین« مورد 
توجه قرار داد که مشــتمل بر مباحثی چون جهاد و دفاع، دعوت )صدور انقلاب(، 

وحدت جهان اسلام و حمایت از نهضت‌های آزادی‌بخش خواهد بود.

4. روش فقه سیاسی
مســیر شناخت اســام اصیلْ فهم آن از طریق منابع دین اســت، ولی این امر به 
این معنا نیســت که هرکسی با هر روشی می‌تواند مطالب و معارف و آموزه‌های دین 
اسلام را فهم کرده باشد و به‌مثابۀ دین اسلام ارائه کند بلکه فهم هرکدام از این منابع، 
مقتضی روشــی خاص اســت که عمدتاً نیازمند فراگیری و تمرین است. با توجه به 
این‌که عمده‌منابع دین اســام را متون دینی به‌مثابۀ میراث باقی‌مانده از اهل‌بیت؟عهم؟ 
تشکیل می‌دهد باید در راستای استنباط احکام و دیدگاه‌های اسلامْ اصول و قواعدی 
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را متناســب با فهم این منابع به‌کار بســت. بعضی از این اصــول و قواعد به‌صورت 
ارتکازی ازســوی عقلا در فهم متون به‌کار بســته می‌شــود و برخی دیگر را باید از 

آموزه‌های اهل‌بیت؟عهم؟ به‌دست آورد.
شیوۀ استنباط که عمدتاً در دانشی به نام اصول فقه آموزش داده می‌شود و به‌عنوان 
مقدمۀ اســتنباط لازم اســت، به‌منزلۀ آئین استنباط فقهی و شــیوه‏ای برای رسیدن از 
ادلــۀ معتبره به احكام عملی اســت و تنظیم قوانین و قواعــد اصولی در حكم وضع 
آئین‌نامه‌ای برای فقاهت است، به‌گونه‌ای که بدون چنین آئین‌نامه‏ای قلمرو فقاهت، 
فاقد ملاک می‌شــود و احکام صادره در معــرض خلط و ناخالصی قرار می‌گیرد و 

احكام استخراج‌شده از اعتبار لازم برخوردار نخواهد بود.
این شــیوۀ اســتنباط که از آن به اجتهاد یاد می‌شــود، به معنای روش رد فروع به 
اصول و استنباط از اصول، مبانی و منابع )كتاب، سنت، عقل و اجماع( است. طبیعتاً 
مباحثی مانند »چگونگی اســتنباط«، »تقابل میان ادله«، »ترتیب و نوبت‌بندی ادلۀ 
مختلف اجتهادی یا ظواهر«، »چگونگی استنباط در صورت فقدان ظهور یا تعارض 
ظواهر الفاظ«، »زمان عمل به اصول عملیه«، »تقدم و تأخر اصول عملیه نســبت‌به 

هم« در این روش مورد بحث قرار خواهند گرفت.
با توجه به این‌که تحلیل و بررســی و استنتاج در هر دانش یا گرایش بین‌رشته‌ای، 
مقتضی گونۀ روش‌شناســی متناســب با همان دانش است و فقه سیاسی نیز ازحیث 
موضوع‌شناســی، تابع دانش سیاست است و ازحیث تحلیل و بررسی و استنتاج، تابع 
مبانی و روش‌های حاکم بر دانش فقه است، بنابراین روش‌شناسی اجتهاد مانند سایر 
گرایش‌های دانشــی فقه )فقه اقتصادی، فقه عبادی، فقه قضایی و...( بر فقه سیاسی 
نیز حاکم اســت، ازاین‌رو در روش‌شناســی فقه سیاسی باید به روش اجتهاد مراجعه 

کرد.
هرکــدام از این گرایش‌ها مقتضی ویژگی‌های روش‌شناســانه متناســب با خود 
هستند، زیرا در حالی‌ که در بحث عبادات، عقل بشر قادر به شناخت ملاک احکام 
آن‌ها نیســت و بر عدم دخالت عقل، بنای عقلا، عرف و... در استنباط و محوریت 
روایات تأکید می‌شود، در فقه سیاسی با فرض امکان شناخت ملاک احکام سیاسی، 
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بر اولویت اســتفاده از عقل و بنای عقلا در فهم مراد شارع از روایات و سیره به‌مثابۀ 
ارشاد به حکم عقل تأکید می‌شــود. گرچه این به معنای خودبسندگی عقل و بنای 
عقلا در احکام مرتبط با عرصه فقه سیاسی نیست، بلکه از آنجا که ممکن است شارع 
دیدگاه بنای عقلا را نپســندد یا رویکردی اصلاحی به آن را مدنظر قرار داده باشــد، 
بنای عقلا در صورتی مورد تأیید قرار می‌گیرد که مورد تأیید شارع قرار گرفته باشد یا 

منعی از شارع دربارۀ آن وجود نداشته باشد. 
در رویکرد فقه عبادی، نصوص دینی به‌مثابۀ تمام ملاک در فهم دیدگاه شــارع 
محسوب می‌شــود و نمی‌توان به دیدگاه عقل در ازای روایات استناد کرد، زیرا امور 
عبادی در طول زمان ثابت است و فهم آن در گرو زمان و مکان و شرایط قرار ندارد. 
ولی امور سیاســی اموری تغیّرپذیر است و فهم موضوعات در شرایط و موقعیت‌های 
متفاوت تغییر می‌پذیرد، بنابراین باوجود استفاده از منابع نقلی نمی‌توان زمان و مکان 

و شرایط را در فهم روایات بی‌تأثیر دانست.
از ســوی دیگر، با عنایت به این‌که موضوعات و مســائل سیاسی، از مخترعات 
شرعی نیست و در همۀ زمان‌ها ازسوی مردم مورد استفاده قرار می‌گرفته‌است و شارع 
نیز عمدتاً رویکردی امضائی یا اصلاحی نســبت‌به این امور داشته‌است، نمی‌توان به 
همان موضوعات و مباحث سیاســی موجود در عصر شارع اکتفا کرد و موضوعات 
و مســائل مستحدثه سیاســی را به بهانۀ نوپدید بودن غیرشرعی دانست، بلکه باید با 
استفاده از قواعد و اصول کلی دیدگاه شارع دربارۀ آن را استخراج کرد و رویکردی 
شــریعت‌مدار از آن را مورد اســتفاده قرار داد. بر این اساس، از یک‌سو نمی‌توان به 
حرمت استفاده از اموری چون انتخابات، تفکیک قوا، پارلمان، ریاست‌جمهوری در 
ساختار سیاسی حکم کرد و از سوی دیگر هم نمی‌توان به جواز آنچه در جوامع دیگر 
)باوجود اختلاف در مبانی، منابع، فرهنگ، غایات و...( ارائه شده‌است حکم نمود، 
بلکه باید این موضوعات را به مبانی و منابع اصیل عرضه کرد و با احراز عدم مخالفت 
نسبت‌به مبانی شارع، از آن‌ها استفاده کرد یا گونه‌ای اصلاحی و جایگزینی مناسب 
برای آن ارائه کرد. این امر جز به‌واسطۀ روش‌شناسی اجتهادی متناسب با عرصۀ فقه 

سیاسی صورت نخواهد پذیرفت.
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5. اهداف فقه سیاسی
فقه سیاســی مانند همۀ دانش‌ها و گرایش‌های علمــی، دارای غایات، اغراض، 
اهداف و کارویژه‌های خاصی اســت که آن را از ســایر دانش‌ها و گرایش‌ها متمایز 

می‌سازد.
بر این اســاس، گرچه فقه سیاسی از سایر گرایش‌های فقهی به‌خاطر موضوعات 
مورد بحث خویش )موضوعات و مســائل سیاسی( متمایز می‌شود، اما گاهی اوقات 
موضوعات و مسائل سیاسی به ‌غیر از غایاتی که برای فقه سیاسی برشمرده می‌شود، 
مورد بحث قرار می‌گیرند، مثلًا ممکن اســت »قدرت یا حاکمیت سیاســی« از آن 
‌رو در فقه الإقتصاد مورد تحقیق قرار گیرد که حاکمیت سیاســی می‌تواند برای کالا 
قیمت‌گذاری کند و مالیاتی مشخص را از مردم أخذ نماید. طبیعتاً غایت فقه سیاسی 

را باید نظام ادارۀ سیاسیك شور دانست.
مطابق این معنا فقه شیعه مانند هر دانش یا گرایش علمیِ دیگر، مبتنی بر اغراض 
و اهداف خاصی است و شارع در احکام شریعت، غایات معینی را در این خصوص 
مدنظر قرار داده‌اســت، در حالی‌ که برخی، اهداف مــادی را برای این علم به‌مثابۀ 
علم حقوق تصور می‌کنند که عهده‌دار قوانین ادارۀ زندگی امور مردم است )سروش، 
1373، 44( و برخی با عنایت به گســترۀ وسیعی از احکام شریعت که به امور عبادی، 
اجتماعی، سیاسی، فرهنگی، اقتصادی و... مربوط می‌شود، مجموعه‌ای از اغراض 
مادی و معنوی، دنیوی و اخروی، مانند »حفظ شریعت«، »تصحیح اعمال«، »اقامۀ 
وظائف شرعیه«، »ارشاد به مصالح دینی و دنیوی«، »ارتقا از جایگاه پست جهالت«، 
»تکمیل قوای نفسانی« و »جلب رحمت الهی« را به‌مثابۀ غایات این علم برشمرده‌اند 
)جواد ىآملى، 1364، ‌4(. برخی دیگر، اهداف فقه را متناســب با کارکرد حداکثریِ آن 
در جامعه در راســتای ادارۀ جامعــه‌ای کلان مدنظر قرار داده‌اند و ضمن این‌که فقه 
را نظریــۀ کامل ادارۀ انســان در تمامی ادوار زندگی معرفــی نموده‌اند، هدف فقه را 
پیاده‌سازی فقه در عرصه عمل نیازهای فردی و اجتماعی و پاسخ‌گویی به معضلات 

جوامع انسانی اعلام کرده‌اند )خمینی، 1378، 289/21(.
مطابق این معنا، علم فقه که به‌مثابۀ علمی کاربردی و نه ذهن ىو نظر ىمحض، 
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همــواره زندگــ ىمردم در عرصه‌هــای مختلف را مدنظر خویش قــرار می‌دهد، در 
موضوعاتی مرتبط با گســترۀ امور عبادی، رویکردی غالبــاً اخروی دارد و عمدتاً به 
غرض تحقق غایات اخروی انسان و سعادت معنوی او عنایت دارد و در موضوعات 
مرتبط با زندگی اجتماعی نیز غالباً رویکرد دنیوی دارد و معمولًا ناظر به نظم زندگی 

جامعه است. 
بر این اســاس، برخلاف مســائل مرتبط با فقه عبادی کــه عمدتاً غایات اخروی 
و مرتبط با ســعادت معنوی افراد را مدنظر قرار می‌دهند، مســائل عرصۀ فقه سیاسی 
عمدتاً به غرض نظم‌بخشی به امور زندگی مردم و سعادت دنیوی آنان )البته مبتنی بر 
آموزه‌ها و غایات دینی( جعل شده‌است و ذیل غایات دنیوی قرار می‌گیرند. هرچند 
همچنان‌که در فقه عبادی اهــداف اخروی و معنوی از اولویت برخوردارند، در فقه 
سیاســی و اجتماعی اهداف و غایات مادی و دنیوی اولویت دارد و از جانب شــارع 
برای تنظیم امور جامعه و نظم‌بخشی به آن ارائه شده‌است. هرچند در نگرش کلان، 

مسائل فقه سیاسی را باید ناظر به کمال انسانی مورد ارزیابی قرار داد. 
با توجه به این‌که تحقق اهداف از یک‌سو در گرو نظرداشت چشم‌اندازی مشخص 
و مطلوب و دســت‌یافتنی اســت و از ســوی دیگر، برخلاف آرمان‌ها که محدود به 
شرایط زمانی و بسترها و موانع نیستند، تحقق اهداف در هر زمانی در گرو بسترهای 
تحقق و موانع دستیابی به اهداف اســت. ازاین‌رو می‌توان برای زمان‌های متفاوت و 
شــرایط خاص از اهداف متمایزی برای فقه سیاسی یاد کرد. این اهداف که به‌مثابۀ 
اهداف میانی تلقی می‌شــوند، متناسب با شــرایط و احوالات زمانه و زیست‌محیط 

زندگی شکل می‌گیرد و اقتضائات متفاوتی را برای فقه سیاسی رقم خواهند زد. 
بر این اساس، برخی از اهداف )حداقلی( به زمانی اختصاص دارد که بستر مناسب 
جهت تحقق حداکثری شــریعت در جامعه فراهم نیست. از سویی، برخی دیگر از 
اهداف )حداکثری( به زمانی اختصاص دارد که به‌سبب اموری چون »کثرت تعداد 
شیعیان در یک سرزمین«، »اقتدار فقیهان در جامعه«، »عدم رویکرد تقیه‌ای نسبت‌به 
حاکمان جائر« و »استقرار حکومت مبتنی بر فقه« و نیز فراهم بودن بسترهای مناسب 
و فقدان موانع، امکان رویکرد حداکثری به اسلام فراهم آمده‌است و می‌توان علاوه 
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بر ادارۀ امور افراد و پاسخ به نیازهای مؤمنان، جامعه‌ای بزرگ مشتمل بر عرصه‌های 
مختلف زندگی اجتماعی و سیاسی را نیز اداره کرد )ایزدهی، 1392، 55(.

مطابق این منطق در حالی ‌که بسنده کردن به بخشی از ظرفیت گستردۀ فقه شیعه 
در ادوار گذشته، مرهون راهبرد هوشمندانۀ فقیهان در وضعیت عین ىجامعۀ اسلامی 
و پیش‏آمدها ىتاریخ ىبود، در عصر حاضر و با وجود فقدان بخشی از این شرایط، 
باز این راهبرد در فقه شــیعه باقی مانده‌است و به‌مثابۀ چارچوب ثابتِ فقه تلقی شد. 
بلکه این امر موجب شد گسترۀ اهداف فقه شیعه نیز به امور فردی محدود شود و این 
توهم را پدید آورد که هدف استنباط و اجتهاد، پاسخ‌گویی به نیازهای افراد مسلمان 

است، نه جامعه و ادارۀ همه شئون جامعه‌ای وسیع. 
صدر در این باره می‌گوید:

»بركنار ىاز سیاست به‌تدریج موجب شد دامنۀ هدفك ىه حركت اجتهاد را پدید 
مى‌آورد در میان امامیه محدودتر گردد و این اندیشه را پیش آوردك ه یگانه جولانگاه 
آن، انطباق فرد است با اسلام و نه جامعه، و چنین بودك ه در ذهن فقیه اجتهاد با چهرۀ 

فرد مسلمان ارتباط یافت نه با چهرۀ اجتماع مسلمان« )صدر، 1359، 8(.
ایــن درحالی اســت که فقه از آغــاز، اهداف بلنــدی را مدنظر داشته‌اســت و 
فروکاسته شدن آن اهداف به پاســخ‌گویی به نیازهای فردی مؤمنان مرهون و معلول 
شــرایط زمانی خاص بوده‌اســت )ایزدهی، 1392، 203(. بدیهی است ارتقای هدف فقه 
بر محور رفع نیازمندی‌های جامعه‌ای کلان و حکومتی، موجب نگرشــی نو به فقه 
می‌شــود و به تحولی شــگرف در فقه می‌انجامد و ضمن پاسخ‌گویی به بسیاری از 
مشکلات جامعه، روزآمدی و کارآمدی احکام شریعت را نیز موجب خواهد شد.

بنابراین در حالی ‌که ضرورت‌های زمانه در سده‌های طولانی عصر غیبت موجبات 
کوتاه آمــدن از آن اهداف عالــی را فراهم آورده بود، در پیامد اســتقرار جمهوری 
اسلامی ایران و راهبری فقیه جامع‌الشرایط، این اهداف به سطح ادارۀ نظام جامعه‌ای 
کلان توســعه یافت. آیت‌الله ‌خامنه‌ای به‌مثابۀ شاگرد مکتب فقهی امام خمینی، در 
همین راســتا گذر از شرایط استنباط در سده‌های پیش و مراعات مقتضای زمانه در 
اســتنباط و اجتهاد را خواستار شده‌است و ضمن باور به ارتقای غایات فقه، مراعات 
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نیازهای جامعۀ شــیعه در هر عصری را یادآوری کرده‌است و آن را به‌مثابۀ وظیفه‌ای 
خطیر برعهدۀ اصحاب فقه نهاده‌است )خامنه‌ای، 24 آبان 1371(.

با پیروزی انقلاب اسلامی ایران به راهبری فقیهی جامع‌الشرایط و حاکمیت گفتمان 
فقه شــیعه بر امور کشور ایران، از یک‌ ســو شئون ادارۀ این کشور براساس ضوابط و 
معیارهای فقهی بنا نهاده شــد و از سوی دیگر، با تحقق نظریۀ حکومت اسلامی در 
قالب ولایت فقیه سطح انتظار مردم از فقه افزایش یافت و پرسش‌های جدید بسیاری 
به گسترۀ فقه عرضه شد. این امر موجب رویکرد فقه شیعه به غایات اصیل خود شد. 
ازاین‌رو، فقه شیعه که در زمان‌های پیشین، قالبی شریعت‌مدار داشت و مجالی برای 
تبدیل به قانون به‌مثابۀ محور عمل همۀ شــهروندان نداشــت، در پسامد استقرار نظام 
جمهوری اسلامی ایران، رویکردی قانون‌مدار یافت. طبیعی است گسترۀ فراخی که 
برای بروز ظرفیت‌های بالقوۀ فقه پدید آمده بود، ســطح غایات و اهداف فقه را بالا 
برد و جدا از ضرورت پاسخ‌گویی به نیازمندی‌های جوامع علمی ـ تخصصی، حیثیت 

اداره و تدبیر همه‌جانبه امور کشور را نیز دربر گرفت. 

6. تمایز فقه سیاسی نسبت‌به سایر گرایش‌های علوم سیاسی
علوم سیاســی گرایش‌هایی هســتند که رویکردها و اقتضائات سیاسی در عرصۀ 
برخی دانش‌ها را مورد ارزیابی و سنجش قرار می‌دهند. بر این اساس، علوم سیاسی 
را باید از مصادیق علوم مضاف معنا کرد، زیرا علوم سیاســی، با توجه به گرایش‌های 
مختلفی چون فلســفه، کلام، اخلاق، فقه و جامعه‌شناســی، مباحث سیاســی را در 
ســاحت‌های متعددی چــون مبانی عرفانی، باورهای سیاســی، مناظــرات عقیدتی 
سیاسی، رفتارهای سیاسی، شایستگی‌های سیاسی، عینیت‌های سیاسی مورد بررسی 
قرار می‌دهد. در این میان، فقه سیاســی گرایشی بینارشته‌ای است که مباحث عرصۀ 
سیاست را با توجه به اقتضائات و هنجارهای حاکم بر علم فقه مورد بررسی و تحقیق 
قرار می‌دهد. بر این اســاس، برخلاف ســایر گرایش‌های بینارشته‌ای علوم سیاسی، 
هنجارهای حاکم بر علم فقه بر فقه سیاســی حاکم اســت و آن را از سایر گرایش‌ها 
متمایز می‌کند. بنابراین همچنان که روش‌شناسی اجتهاد و فهم احکام مناسب عرصۀ 
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سیاسی، فقه سیاسی را از سایر گرایش‌ها متمایز می‌کند، غایات و اهداف متمایز فقه 
سیاسی در تدبیر نظام ادارۀ تقنینی و ساختاری و رفتاری را نیز می‌توان ازجمله اموری 
ارزیابی کرد که فقه سیاســی را از گرایش‌هایی مانند فلسفۀ سیاسی، کلام سیاسی و 
اخلاق سیاســی متمایز می‌کند، بلکه منابع معرفتی مورد استفاده در فرایند اجتهاد را 
نیز می‌توان از عوامل تمایز این گرایش با بسیاری گرایش‌ها برشمرد، همچنان‌که سنخ 

مخاطبان فقه سیاسی نیز نسبت‌به سایر گرایش‌ها متفاوت خواهد بود. 
فقه سیاسی عمدتاً مؤمنان و مکلفان به شریعت را مخاطب قرار می‌دهد و احکام 
رفتارهای آنان را اســتنباط می‌کند. برخلاف فلســفۀ سیاســی کــه به‌خاطر رویکرد 
عقلانی عمدتاً توجیه و تفســیر مبانی سیاسی اســام به غرض فهم و اقناع همگانی 
است و از‌این‌رو، علاوه‌بر مخاطب قرار دادن مؤمنان، دربرگیرندۀ فهم غیرمؤمنان نیز 
هست و نیز برخلاف کلام سیاسی که عمدتاً مخاطبان غیر مؤمن را جهت مجادله و 
مناظره با غیر متدینان بلکه سایر مکاتب دینی و مذهبی مدنظر قرار می‌دهد و پاسخ به 

شبهات مذهب در عرصۀ سیاسی را مورد توجه قرار می‌دهد.
با توجه به پیوند دین و فقه با سیاست و حکومت در اندیشۀ اسلامى، فقه سیاس ى
عمل‏ىترین بخش دانش‌ها ىاســام ىبرشــمرده شده‌است و با فروکاستن فلسفه در 
بســیاری از ادوار اسلام، عملًا جایگزین فلسفۀ سیاســ ىشده‌‎است و شاید از همین 
روست که فاراب ىدر طبقه‏بند ىعلوم، اصطلاح فقه مدن ىرا به‌عنوان شاخه‏ا ىاز علم 
مدن ىعام و قســیم حكمت مدن ىبه‌كار برده‌است )فارابى، 1931، 64(. اما درخصوص 
طبقه‌بندی فقه سیاســی نسبت‌به ســایر گرایش‌های علوم سیاسی باید گفت از آن‌جا 
که فلســفه و کلام از علوم پیشینی و پشتیبانی‌کننده و جهت‌دهندۀ علم فقه به‌شمار 
می‌روند و از ســوی دیگر، فلســفۀ سیاسی و کلام سیاســی مبانی فکری سیاست را 
مدنظر قرار می‌دهند و فقه سیاسی عمدتاً مبتنی بر آن مبانی، احکام متناسب با رفتار 
مؤمنان و مکلفان بلکه نظام اسلامی و الزامات آن را ارائه می‌کند، بنابراین فقه سیاسی 
را باید در رتبۀ متأخر از فلسفۀ سیاسی و کلام سیاسی و استفاده‌کننده از آن‌ها برشمرد. 
در نسبتی دیگر دربارۀ رده‌بندی فقه سیاسی نسبت‌به برخی دیگر از گرایش‌های 
بینارشــته‌ای در عرصۀ سیاست مانند اخلاق سیاســی و جامعه‌شناسیِ سیاسی بر این 
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نکتــه تأکید می‌شــود که همچنان‌ که علم فقــه به‌مثابۀ نظام حقوقــی ادارۀ رفتاری 
خُرد و کلان جامعه در تعامل با رویکرد اخلاقی و مقدم بر جامعه‌شــناختی اســت، 
فقه سیاســی را نیز باید همکار و پشــتیبانی‌کننده این دو گرایش دانســت. همچنین 
گرایش‌های‌کم‌رمق‌تری چون روان‌شناســی سیاســی و سیاســت‌گذاری عمومی و 
اقتصاد سیاســی را نیز براساس همین منطق باید در رتبۀ متأخر از فقه سیاسی ارزیابی 

کرد.
گرچه گرایش‌های دیگری مانند تفسیر سیاسی قرآن و عرفان سیاسی را به‌خاطر 
ســنخ غرض و روش و مخاطب‌شان باید نه در زمرۀ علوم پیشینی و نه متأخر از فقه 
سیاســی، بلکه به‌خاطر مســیر متفاوتی که می‌پیمایند هم‌عرض فقه سیاسی به‌شمار 

آورد.

7. گسترۀ فقه سیاسی
فقه سیاســی در رویکرد کامل خویش، هدایت حداکثری جامعه در قالب ادارۀ 
جامعۀ کلان و ترسیم ساختاری متناسب با افزون کردن رویکرد فقهی در ادارۀ جامعه 
را برعهده دارد. اصلْ بر رویکرد کلان در عرصۀ فقه سیاسی متناسب با ادارۀ جامعه، 
حکومت بلکه مجموعه‌ای از جوامع و حکومت‌هاســت. مبانی کلامیِ فقه سیاسی 
موجب تحدید گســترۀ فقه سیاسی نمی‌شــود و رشد فقه سیاسی نیازمند دلیلی فراتر 
از مبانی کلامی فقه سیاســی نیست و عرصۀ مضیّق فقه سیاسی به قبض ید فقیهان و 
عدم امکان تحقق رویکرد حداکثری برای اعمال حاکمیت حداکثری فقیهان مستند 

است. 
با این وجود می‌توان به قبض و بسط گسترۀ فقه سیاسی متناسب با قبض و بسط 
اقتدار عالمان و فقیهان در جامعه اشاره کرد که تابع امور متعددی است؛ اموری چون 
»درک متفاوت از فقه سیاسی«، »مفهوم‌شناسی فقه به معنای عام و خاص«، »اشتمال 
فقه نسبت‌به نظریات فقهی و نظام‌سازی و عدم اکتفا به احکام« و »گسترۀ مباحث 
فقهــی درخصوص امور فردی، اجتماعی و حکومتی«. بر این اســاس، می‌توان در 
گسترۀ فقه سیاسی به رویکرد حداقلی و حداکثری متناسب با شرایط مختلف جامعه 
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اشاره کرد که از جهات مختلف و رویکردهای متفاوت به اختصار از نظر می‌گذرد.

الف( ازحیث گسترۀ فردی، اجتماعی و حکومتی
گسترۀ فقه سیاسی در زمان‌های مختلف و به اقتضای شرایط مختلف دارای قبض 
و بســط بسیار بوده‌است، زیرا فقیهان در زمان‌های گذشته به ضرورت شرایط حاکم 
بر زمانه، مانند »درک منفی از حاکمیت سیاســی ناشی از ظلم و ستم‌های حاکمان 
و کارگزاران«، »تقیه نسبت‌به حاکمان جائر«، »دوری جستن از حکومت‌ها«، »در 
اقلیت بودن شیعیان«، »رسمیت نداشــتن مذهب شیعه«، تنها متصدی امور زندگی 
مؤمنانۀ شیعیان بودند و تنها به پرسش‌های مؤمنان در گسترۀ زندگی فردی‌شان پاسخ 
می‌گفتند. مباحث مطرح‌شده در گسترۀ فقه سیاسی هم به‌صورت مضیّق و در قالب 
اموری چــون نمازجمعه، رؤیت هلال، قصاص و حدود بــود و اگر نامی از جهاد، 
مرابطه، صلح یا امر به معروف در حوزۀ فقه سیاسی به‌میان می‌آمد، به حیثیت فردی 
مکلفان و گستره‌ای محدود عنایت داشتند و مراد از »حاکم« در ابواب مختلف فقه، 
فقیه جامع‌الشرایط بود که به‌جهت رفع نیازهای محدود شیعیان و امور حسبه فعالیت 

می‌کرد )ایزدهی، 1392، 55(.
رویکرد فقیهانِ گذشته به فقه فردی و نپرداختن به مباحث فقه سیاسی و حکومتی، 
مرهون شــرایط و عواملی بود که در آن ادوار در فضای جامعه غلبه داشته‌اســت. بر 
این اســاس، با گذر از عوامل و شرایط عینی در زمان حاکمان جائرِ سنی‌مذهب که 
به‌مثابۀ موانع رویکرد حداکثری به فقه سیاســی محسوب می‌شد، در زمان حاکمان 
شیعه‌مذهب و با رفع موانعِ تحول، برخی مباحث فقه سیاسی از وضوح و عمق بهتری 
برخوردار شــد که از آن میان می‌توان به طرح مباحث ولایت فقیه ازســوی شاگردان 
مکتــب وحید بهبهانی در زمان حاکمیت قاجار یاد کرد. ولی با اســتقرار جمهوری 
اسلامی به رهبری فقیهی زمان‌شناس و ادارۀ کشور با محوریت فقه شیعه، فقه سیاسیِ 
حداکثری عمده‌نیازها در عرصۀ امور فردی، اجتماعی، سیاسی، اقتصادی، فرهنگی 
را مدنظر قرار می‌دهد و به مســائل شخصی افراد اکتفا نمی‌کند و نیازهای اجتماعی 

افراد از اولویت برخوردار خواهد بود. 
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ب( ازحیث استنباط احکام، نظریه‌پردازی و نظام‌سازی
رویکــرد حداکثری در قلمرو فقه سیاســی مقتضی نگرشــی همه‌جانبه به همۀ 
ابواب فقه اعم از عبادات، سیاســات، اقتصاد، فرهنگ در اســتنباط حکم شرعی 
به‌جهت ادارۀ شــئون مختلف کشور است، ولی فقه سیاسی به فهم احکام محدود 
نیســت و باید با گذر از اجتهاد در حوزۀ فهم حکم شــرعی به اجتهاد و اســتنباط 
نظریه‌های سیاسی ـ اجتماعی توســعه یابد و از این رهگذر، از فقه سیاسی موجود 
)مبتنی بر تقدم موضوع نســبت‌به حکم( به فقه سیاسی مطلوب )فقه نظریه‌پرداز و 
نظام‌ساز( تحول یابد. بر اساس این رویکرد، در فقه سیاسی به بررسی حلال و حرام 
ق اســتنباط و اجتهاد قرار می‌گیرند.  بســنده نمی‌شود و نظریه‌های سیاسی نیز متعلَّ
این منطقْ مقتضی اســت فقه سیاسی شــیعه در زمان حاکمیت حاکم مشروع و با 
برخــورداری از ظرفیت عملی در تحقق رویکرد حداکثری به آموزه‌های فقهی در 
جامعــه، طرح ادارۀ مطلوب جوامع در گســتره‌ای فراتر از مرزهای ملی و کشــور 
اســامی را مدنظر قرار دهــد و الزامات تحقق حداکثری دین در ســایر جوامع را 
نیز در راســتای تحقق تمدنی برآمده از آموزه‌های اصیل دینی، به حوزۀ فقه عرضه 

نماید.
مطابق این معنا فقه سیاســی شــیعه در زمان حاضر باید به طراحی نظام سیاســی 
مطلوب شــیعه در عصر غیبت بپردازد و علاوه‌بر این‌که در فقه مصطلح به اســتنباط 
می‌پردازد، اســتنباط مبانی اساسی دین در عصر حاضر را وجهۀ همت خود قرار دهد 
و ضمن بازخوانی منابع اصیل شیعه، به طراحی مهندسی نظام‌های معرفتی )سیاسی( 
در جامعه بپردازد و ضمن این‌که در این مسیر به تبیین جایگاه خود نسبت‌به نظام‌های 
مشابه جهانی می‌پردازد، هویت مستقل خود را شکل دهد و با جهت‌گیری سعادت 
مــادی و معنوی جامعه، در اســتنباط احــکام نه‌فقط نیازهای فــردی بلکه نیازهای 

جامعه‌ای وسیع را لحاظ کند و احکام متناسب را صادر نماید.
منابع اصیل در شرایط حاضر باید به گونه‌ای مورد بازخوانی و واکاوی قرار گیرد 
که بتواند با همراهی و همگامی ســایر علوم اسلامی و غیراسلامی به طرح نظام‌های 
سیاســی و اجتماعی بینجامد و با بومی کردن مباحث، طرح اســام اصیل در همۀ 
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شئون زندگی را با رویکردی در جهت بنا کردن تمدنی اسلامی درپیش گیرد. 
فهم نظام سیاســی اســام به زمانی خاص محدود نیســت، بلکه در هر زمان و 
شرایطی می‌توان از نظام سیاسی متناسب با آن زمانه سخن به‌میان آورد. بر این اساس، 
نه‌فقط فقیهان باید قلمرو فقه سیاسی را از محدودۀ استنباط احکام شرعی سیاسی به 
محدودۀ نظریات سیاســی و فهم نظام سیاســی توسعه دهند، بلکه باید نظام سیاسی 
متناســب با هر زمانه را براســاس فهمی اجتهادی اســتنباط کنند و فهمی روزآمد از 
نظام سیاسی ارائه دهند. علاوه‌بر رویکرد استنباط نظام‌واره به فقه، نظام‌سازی مستلزم 
همراهیِ مجموعه‌ای از علوم انســانی اســت که از آن میان می‌توان به طراحی مبانی 
نظام سیاسی ازسوی کلام سیاسی، طراحی ساختار نظام سیاسی ازسوی جامعه‌شناسیِ 
سیاســی و علوم سیاســی و نیز ارائۀ اصول اخلاقی آن ازسوی اخلاق سیاسی اشاره 

کرد. 

ج( ازحیث احکام اولیه و ثانویه و حکومتی
در حالی‌ که گسترۀ فقه سیاسی در زمان قبض ید فقیهان عمدتاً محدود به احکام 
اولیــه بوده‌اســت و در برخی موارد نیز فقیهان به اقتضای احــکام ثانویة، احکامی را 
مدنظر قرار می‌داده‌اند، در زمان بســط ید و حاکمیت سیاســی فقیهان گســتره‌ای 
فراخ‌تر یافته و احکام حکومتی را هم در برگرفته‌است، زیرا احکام حکومتی به‌عنوان 
احکامی که در عصر حاضر ازســوی فقیه جامع‌الشــرایط صادر شده‌است و از آن با 
تعابیری چون »حکم الحاکم«، »ما رَآه الوالی« و »ما رَآه الامام« یا »احکام سلطانیه« 
یاد می‌شــود، دسته‌ای از احکام جزئی و اجرایی هستند که از جانب معصومان؟عهم؟ 
و نائبان آنان در منصب حکومت و به‌منظور اجرای احکام کلی الهی صادر می‌شود 

)جمعی از محققین، 1389، 108(.
هم‌طــرازی احکام حکومتی با احکام اولی در توســعۀ گســترۀ فقه مرهون ادلۀ 
اطاعت از حاکم اسلامی در احکام صادره است. بر اساس این منطق، نه‌فقط اطاعت 
از ولی‌فقیه برای توده مردم لازم است، بلکه سایر فقیهان نیز باید ضمن التزام به اوامر 

و نواهی ولی‌فقیه، ادارۀ مطلوب و کارآمد نظام اسلامی را تضمین نمایند. 
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د( ازحیث حکم شرعی و تبدیل آن به قانون
فقیهان در زمان‌های گذشــته دارای اقتدار سیاســی نبودنــد و ادارۀ امور جامعه 
را برعهده نداشــتند، بنابراین عمدۀ مواردی که به آن‌ها مراجعه می‌شــد، پاســخ به 
پرســش‌های مؤمنان و رفع نیازهایشــان بود، ولی پس از استقرار جمهوری اسلامی 
ایران، نه‌فقط مخاطب فقیهان توسعه یافت، بلکه با توجه به رهبری سیاسی ولی‌فقیه، 
نــوع رابطۀ مردم با فقیه از ارتباط میان مقلد و مجتهد، به رابطۀ شــهروندان و حاکم 
سیاسی توسعه یافت. براساس شرایط جدید، ضمن این‌که احکام شرع به‌عنوان محور 
ادارۀ جامعۀ اســامی باید تبدیل به قانون شود و ضمانت اجرایی بیابد، احکام دینی 
به مؤمنان اختصاص ندارد، بلکه همۀ شــهروندان جامعۀ اسلامی را شامل می‌شود. 

بدیهی است تبدیل فقه با قانون باید با محوریت فقه حکومتی مدنظر قرار بگیرد.
کید بر تبدیل احکام فقهی به قانون الزامی در فرایند ادارۀ جمهوری اسلامی ایران  تأ
و توسعه نیافتن فقه شیعه در برخی کشورهای دیگر، بلکه فقه سایر مذاهب در برخی 
کشورهای اسلامی موجب شده‌است ایران تنها کشوری باشد که بسط فقه سیاسی در آن 
در راستای تبدیل احکام فقهی به قانون فراگیر و جامع یک نظام سیاسی صورت بپذیرد.
فارغ از این‌که در عمده نظام‌های سیاسی، قوانین اساسی و جزئی کشور به‌خاطر 
اســتناد آن قوانین به منتخبان مردم الزام‌آور تلقی می‌شــوند، در نظام اسلامی علاوه 
بر این‌که قوانین به منتخبان مردم مســتند است، از دو سوی دیگر، الزام‌آور محسوب 
می‌شــوند: از یک‌سو این قوانین مبتنی بر احکام شــرعی و منطبق بر فتاوای فقیهان 
اســت و از سوی دیگر، نظام اسلامی تحت اشــراف و مدیریت ولی‌فقیه قرار دارد. 
از آن‌جا که هم تبعیت از احکام اســامی لازم‌الاجرا اســت و هم اطاعت از فرامین 
ولایت‌فقیه لازم محسوب می‌شود، شهروندان جامعۀ اسلامی باید به‌طریق اولیٰ تن به 

قوانین نظام اسلامی بدهند و دستورات ولی‌فقیه را تمکین نمایند )ایزدهی، 1400، 127(.

نتیجه‌گیری
فقه سیاســی که در گذشــته همــواره بخشــی از حجم مباحث فقــه را به خود 
اختصاص می‌داد، به آن علت که زیست‌محیط فضای جامعه، مقتضی تقیه و خوف 
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از سلاطین جائر بود و شیعیان در جایگاه اقلیت قرار داشتند، همواره رویکرد فردمحور 
داشته‌است و پاسخ به مشــکلات زندگی فردی مؤمنان را مدنظر قرار می‌داده‌است، 
ولی با تغییر فضای سیاسی جامعه و توسعۀ اقتدار فقیهان و استقرار جمهوری اسلامی 
ایران، مقتضی توسعه کمّی و کیفی فقه سیاسی شد. گرایش مطالعاتی که فلسفۀ فقه 
سیاســی را مورد توجه قرار می‌دهد، مســتلزم ارائۀ تعریف، موضوع، متعلّق و مسائل 
متمایز و متفاوت و مســتقلی از فقه سیاسی نسبت‌به سایر گرایش‌های فقهی است و 
بازنمایی ماهیت فقه سیاسی و توسعه و تضییق آن در ادوار مختلف را مورد تحقیق و 

بررسی قرار می‌دهد. 
با عنایت به این‌که توسعۀ فقه سیاسی در گرو زیست‌بوم سیاسی و حکومتی است 
و ســطح انتظار متفاوت از فقه در گونۀ قرائت از فقه سیاسی موثر است، بلکه توسعۀ 
این گرایش فقهی مرهون نوع نگرش و روش‌شناسی متمایز و متناسب با حجم مسائل 
و اقتضائات مســائل سیاسی اســت، بنابراین به همان نسبت که در فضای زیست‌بوم 
تقیه، رویکرد فقه سیاسیِ حداقلی مطلوب است، در زمان حاکمیت سیاسی مبتنی بر 
اقتدار فقیهان باید رویکرد حداکثری به فقه سیاسی حاکم شود، در غیر این صورت، 
فقهْ رویکردی غیر روزآمد خواهد داشت که از کارایی مناسبی برخوردار نیست. این 
امرْ مقتضی شــاخص‌هایی برای فقه سیاسی در عصر حاضر اســت که آن را از فقه 

اعصار گذشته متمایز می‌کند و الزاماتی برای آن در نظر می‌گیرد:
1. فقه سیاســی در عصر حاضر به پرسش‌ها و نیازهای مکلفان و مؤمنان محدود 

نیست، بلکه همه باید شهروندان جامعه را مدنظر قرار دهد.
2. فقه سیاســی علاوه‌بر افراد جامعه، برای حکومت و جامعه نیز هویت مستقل 
قائل شود و نه فقط باید نیازهای آن را در کنار نیازهای افراد مدنظر قرار بدهد، بلکه 

نیازهای حکومت و جامعه را بر نیازهای فردی مقدم دارد.
3. فقه سیاسی مجموعه‌مسائل سیاســی قرارگرفته در کنار هم نیست، بلکه باید 

به‌مثابۀ شبکه‌ای منسجم و به‌هم‌پیوسته بوده و قالبی نظام‌واره لحاظ شود.
4. فقه سیاسی گسترۀ نظریه‌پردازی درخصوص مسائل کلان جامعه و حکومت 
را فروگذار نمی‌کند بلکه با عنایت به نظام‌واره بودن فقه سیاســی در استنباط مسائل 
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سیاســی، علاوه‌بر ادلۀ فقهی هر مســئله جایگاه و ارتباط آن بــا خرده‌نظام‌ها، بلکه 
کلان‌نظام را نیز در نظر می‌گیرد.

5. عرصه‌های تعبدی در فقه سیاسی کمتر از سایر عرصه‌های فقه است. ازاین‌رو 
در اســتنباط احکام و نظریه‌های شریعت باید گســترۀ فراخ‌تری برای عقل، عرف و 

بنای عُقلا لحاظ شود.
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Abstract 
The science of fiqh (jurisprudence) is responsible for determining 

the practical and behavioral duties of the mukallaf (the one charged 
with a duty). This science, which has dealt more with individual 
behaviours of the mukallaf, has seen various internal structures 
throughout the history of fiqh and fiqāhat (jurisprudential expertise). 
If it is necessary for fiqh to enter the stage of systematization and to 
undertake the production of structures, systems and processes nec-
essary for the administration of society, it certainly needs a structure 
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appropriate to this mission. After studying the preliminary issues, 
the concepts of the issue and structure, and tabwīb (classification) of 
fiqh throughout the history of fiqāhat, this research has obtained the 
classification index. In concluson, the requirements for achieving 
the desired structure of civilizational fiqh has discussed along with 
issues such as foresight in classification, the network of issues and 
human issues and their network needs, the role of the structure of 
humanities in the classification of fiqh, the systematization of fiqh, 
and the role of civilizational structures and processes in the structure 
of fiqh. Using some narrations and aforementioned issues, an ini-
tial proposal has presented. As a result, the desired structure of fiqh 
should cover all the infrastructures, macro-systems, subsystems and 
processes related to the realization of Islamic civilization. The main 
mission of civilizational fiqh is to deduce the processes of managing 
society in all civilized systems therefore, its structure needs to be 
built with the same criteria. According to the requirements of the 
structure of civilizational fiqh, this study has suggested that fiqh has 
eleven-part structure and consists of about forty macro systems for 
which the necessary processes are deduced from fiqh.

Keywords: classification of fiqh, civilizing attitude, desired struc-
ture of fiqh, chapters of civilizational fiqh, religious systematization, 

community management processes, systematization of fiqh.
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ساختار فقه تمدنی1
عبدالحمید واسطی

دانش‌آموخته سطح چهار حوزه علمیه مشهد و استادیار گروه منطق فهم دین پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی
hvaseti@yahoo.com :رایانامه
محمدحسن علی‌آبادی

عضو هیئت علمی مؤسسه مطالعات راهبردی علوم و معارف اسلام مشهد )نویسنده مسئول(
m.hasan.aliabadi@gmail.com :رایانامه

تاریخ دریافت: 1398/07/06 ؛ تاریخ پذیرش: 1399/03/11

چکیده
علــم فقه متکفل تعیین وظایف عملی و رفتاری مکلفان اســت. این علم که تابه‌حال 
بیشــتر به رفتارهای فردی مکلف پرداخته‌است، در طول تاریخ فقه و فقاهت، ساختارهای 
درونی مختلفی را به خود دیده‌اســت. اگر لازم اســت فقه وارد مرحلۀ نظام‌سازی شود و 
تولید ســاختارها، سیســتم‌ها و فرایندهای لازم برای تصدی ادارۀ جامعه را به‌عهده گیرد، 
قطعاً ســاختاری متناسب با این مأموریت را نیز احتیاج دارد. در این تحقیق پس از بررسی 
مباحث مقدماتی، مفاهیم مســئله و ســاختار و نیز تبویب فقه در تاریخ فقاهت، شاخص 
تبویب مطلوب به‌دســت آمده‌اســت. در پایان نیز الزامات دستیابی به ساختار مطلوب فقه 
تمدنی در ضمن مباحثی همچون آینده‌نگری در تبویب، شبکۀ موضوعات و مسائل بشری 
و شــبکۀ نیازها، نقش ســاختار علوم انســانی در تبویب فقه، نظام‌سازی و فقه و نیز نقش 
ســازه‌های تمدنی و فرایندها در ساختار فقه بحث شده‌است و با استفاده از برخی روایات 

1 .  علی‌آبادی، محمدحسن. )1400(. ساختار فقه تمدنی. فصلنامه علمی - پژوهشی جستارهای فقهی و اصولی، 7 )25(، 
صص: 99-131.

سال هفتم، شماره پیاپی 25 ،  زمستان 1400
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و مباحث پیش‌گفته، پیشنهادی اولیه عرضه شده‌است. درنتیجه، ساختار مطلوب فقه باید 
بتواند تمامی زیرســاخت‌ها، کلان‌سیستم‌ها، زیرسیســتم‌ها و فرایندهای مربوط به تحقق 
تمدن اســامی را فراگیرد. مأموریت اصلی فقه تمدنی استنباط فرایندهای ادارۀ جامعه در 
تمامی نظام‌های تمدنی است، ازاین‌رو ساختار آن نیز لازم است با همین معیار ساخته شود. 
در این تحقیق با توجه به الزامات ساختار فقه تمدنی، پیشنهاد می‌شود فقهْ دارای ساختاری 
یازده‌بخشی و متشکل از حدود چهل سیستم کلان باشد که فرایندهای لازم برای آن‌ها از 

فقه استباط شود.
کلیدواژه‌ها: تبویب فقه، نگرش تمدن‌سازانه، ساختار مطلوب فقه، ابواب فقه تمدنی، 

نظام‌سازی دینی، فرایندهای ادارۀ جامعه، فقه نظام‌ساز.

مقدمه
طرح مسئله

فقه برنامۀ رفتاری انســان در زندگی است و این برنامه هم شامل رفتارهای فردی 
می‌شود و هم رفتارهای اجتماعی و بلکه تمدنی را دربر می‌گیرد. به عبارت دیگر، فقه 
پاسخگوی تمامی نیازهای انسان در زندگی است. با این توضیح، وقتی با مسائل کلان 
زندگی و همچنین با مسائل جدیدی که برای بشر به‌وجود می‌آید مواجه می‌شویم و 
برای به‌دســت آوردن نظر دین و فقه دربارۀ‌ آن‌ها به فقه مراجعه می‌کنیم،‌ در ساختار 
فقه که قاعدتاً بایســتی تمامی این مسائل را در خود جای دهد،‌ محلی مناسب برای 
آن‌ها نمی‌یابیم، چراکه اولًا فقه موجود ما بیشــتر فردی است و به وظایف اجتماعی 
و حکومتی )ســاختاری( و مدیریت تمامی شئون زندگی، کمتر پرداخته است؛ ثانیاً 
ســاختاری برای دربرگرفتن مســائل جدید ندارد و به‌خاطر همین جهت، فقها تمام 
مسائل جدید را به‌عنوان »مسائل مستحدثه« به ابواب فقهی ملحق می‌نمایند، با این‌که 

این عنوان، عنوانی حقیقی نیست که جامع انواع مسائل مختلف باشد.
برای رفع این مشکل باید ساختاری برای فقه ارائه شود که نه‌تنها مسائل مستحدثۀ 
فعلــی در آن به‌صــورت منطقی در باب مناســب خــود قرار گیرد، بلکه با بینشــی 
آینده‌نگرانه، مســائل محتملی که در آینده به فقه عرضه می‌شود را نیز در خود جای 
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دهد و نیز با شامل شدن مسائل مختلف بشری، قابلیت دربرگرفتن احکام تمدنی برای 
ساختن جامعه طبق نظر اسلام را داشته باشد. برای این منظور لازم است ساختارها و 
تبویب‌های فقه از این منظر مورد ارزیابی قرار گرفته و چگونگی دســتیابی به تبویب 

جدید با گرایش تمدنی مشخص شود.
هدف نهایی در این مقاله،‌ ارائۀ پیشــنهادها و ملاحظاتی برای دستیابی به ساختار 

فقه تمدنی است که قابلیت موارد فوق‌الذکر را داشته باشد. 
سؤال اصلی این است که ساختار فقه چه نسبتی با تمدن‌سازی دارد و ساختار فقه 
با رویكرد تمدنی )فقهی که متکفل تولید سیســتم‌ها و ســاختارها و فرایندهای ادارۀ 

جامعه است( چگونه باید باشد؟
براساس توضیحات فوق و با توجه به دیدگاه حداکثری به فقه و دین،‌ در صورتی 
که ســاختار فقه به‌گونه‌ای تنظیم نشود که تمامی مسائل بشــر را دربرگیرد و قابلیت 
پاسخگوئی به تمامی نیازهای خرد و کلان جامعه را داشته باشد، فقه اسلامی نه‌تنها 
در مقام اداره و مدیریت نظام جهانی موقعیت خود را در رقابت با مدل‌های بشری از 
دســت خواهد داد،‌ بلکه در حوزۀ فردی نیز به جایگاه بایستۀ خویش دست نخواهد 

یافت.
بنابراین تدوین و پایه‌گذاری »فقه تمدنی« از کارهای بسیار ضروری در حوزه‌های 

علمیه است که ضرورت تبویب و ساختار جدید برای فقه را درپی دارد.
طــرح محقق حلی در ابواب فقــه گرچه در زمان خود طرحی نــو و مفید بوده‌ 
و به این خاطر اســاس کتب فقهی قرار گرفته و موســوعات فقهیه بر آن نهج تنظیم 
شده‌اســت، ولی این طرح در ایــن زمان کارایی لازم را نــدارد، چراکه بین محتوا و 
ســاختار و روش، ارتباط تنگاتنگ و معناداری وجود دارد و ساختار جدید و کارآمد 

بر روش و محتوای فقه تأثیرگذار است.

پیشینه
بحث ساختار و تبویب فقه از ابتدای تکوّن علم فقه مورد عنایت بسیاری از فقها 
بوده‌است. در فقه شیعه نخستین تقســیم‌بند ىصریح را درك تاب‌ها ىمراسم سلار 
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)دیلمی، 1404ق، 28( وكافى أبوالصلاح حلب ى)حلبی، 1403ق، 109، 110( مى‌توان مشــاهده 
كرد. شــایع‌ترین تقســیم‌بند ىمباحث فقه نزد فقها ىشیعه، دسته‌بند ىمحقق حل ى
در شــرایع )حلــی، 1408ق، 2/1، 2/2( اســتك هك تاب خــود را در چهار بخش تدوین 
كرده‌اســت: عبادات، عقود، ایقاعات و احكام. بعد از ایشان فقهایی همچون شهید 
اول )عاملــی، بی‌تا، 33/1-39(، فیض‌کاشانی )کاشــانی، بی‌تا، 7/1-9، 179/2( و فاضل جواد 

)عاملی، 1419ق، 8/12( طرح‌های دیگری ارائه نمودند.
در دوران معاصــر نیــز برخــی از محققین به تحقیــق در این حــوزه پرداخته و 
تقســیم‌بندی‌هائی را پیشنهاد نموده‌اند‌، مانند شــهید مطهری1 )مطهری، بی‌تا، 119/20(، 
شهید صدر )صدر، 1403ق، 132-134(، و مقالات و کتاب‌هایی نیز نگاشته شده یا کتبی 
با ســاختار جدیدی تدوین شده‌است )ر.ک: مشــکینی، 1418ق، 12؛ بی‌آزار ‌شیرازی، 1379، 
55-59؛ برجــی،‌ 1374، 260؛ حســن‌زاده، 1383، 290؛ مکارم شــیرازی، 1427ق، 452، 453؛ اعرافی، 
1391، 411، 412، 414-416؛ قوامی،2 1392، 62؛ هاشــمی شاهرودی، 25 فروردین 1393؛ جوادی آملی،3 

.)36 ،1391
البته دربارۀ فقه تمدنی شاید کاری درخور تابه‌حال انجام نشده‌است. گرچه نظر به 
مباحث اجتماعی و حکومتی در پیشینۀ ساختاری فقه وجود داشته و در تقسیم‌بندی 
فیض کاشــانی و فقها و محققین معاصر برای این منظور تلاش‌هایی شده‌است، ولی 
مطالعۀ نیازهای اجتماعی و تمدنی و تحلیل نظام‌های کلان و روابط تشــکیل‌دهندۀ 

آن‌ها برای دست‌یابی به ساختاری جامع، شاید در این تحقیق بدیع باشد.

1. شهید شیخ مرتضی مطهری )1399ق( در کتاب آشنایی با علوم اسلامی )فقه(، گرچه در مقام ارائۀ پیشنهاد نیستند، ولی 
در ضمن بیان تنوّع مسائل فقهی و گوناگونی موضوعات مطروحه در فقه، بیاناتی ایراد نموده‌اند که می‌توان تقسیمی براساس 

روابط انسانی از آن به‌دست آورد.
2. تقسیم سه بخشی ایشان براساس نظمی مدیریتی و برای کل فقه است: مدیریت خویشتن، مدیریت خانواده، مدیریت 

اجتماع )شامل: احکام سیاسی، نظامی، فرهنگی‌اجتماعی و اقتصادی(. 
3. کتـــاب مفاتیح‌الحیاة گرچه کتابی فقهی به اصطلاح خاص خود نیســـت، ولی به رســـالت کتب فقهی جامۀ عمل 
پوشانده‌است، چراکه کتاب دستورالعمل زندگی است و وظیفۀ انسان مسلمان را در تمام حوزه‌های فردی و اجتماعی بیان 
می‌کند. همچنین دید و نظری تمدنی در این کتاب وجود دارد و دارای ساختار و تبویبی بدیع است که می‌تواند در گسترش 

افق و زاویۀ دید محقّق برای دستیابی به ساختار ایده‌آل فقه مفید باشد.
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محور اول: فقه و تمدن
تعریف و رسالت فقه  

»فقه« در لســان ائمــه؟عهم؟ در معنای لغوی خود یعنی ریزبینــی و ادراک دقیق 
گاهی و در معنای قرآنی یعنی ادراک دقیق و بصیرت در دین، اســتعمال  نه مطلق آ
شده‌است و فقیه به کســی اطلاق می‌شده‌است که در تمام مفاهیم دینی بصیرت و 
ادراک دقیق داشته‌اســت و در عمل هم آن‌ها را به‌کار بندد. ولی از زمان شــافعی به 
بعد در اصطلاح جدید به‌کار رفت و به معنای »علم به احکام شــرعی فرعی از ادلۀ 
تفصیلی« اســتعمال و اصطلاح شد یعنی علم فقه تا آن زمان از کلام و اخلاق جدا 
نبود و از آن زمان به بعد در اصطلاح فعلی به‌کار رفت که تأییدی از روایات هم ندارد 

)مکارم شیرازی، 1427ق، 36(.
مســائل فقه ریشه در تمامی نیازهای بشــر دارد، چراکه رفتارهای انسان تابعی از 
نیازهای اوست و فقه باید پاسخی برای آن‌ها داشته باشد. بنابراین به‌طور کلی می‌توان 
گفت که فقه به معنای شــناخت دقیق و مستدل احکام و وظایفی است که به جنبۀ 
رفتاری انسان‌ها مرتبط است و در محورهای مختلف اعم از فردی و اجتماعی ظهور 

و بروز می‌کند. 

رویکردهای مختلف به فقه
اگرچه فقه تعریف مشخص و معینی دارد و رسالت و مأموریت آن معلوم است، 
ولــی رویکردها و جهت‌گیری‌های مختلفــی در آن وجــود دارد. به‌طور عمده دو 

رویکرد کلی در فقه وجود دارد: اول رویکرد فردی و دوم رویکرد اجتماعی. 
در رویکرد فردی، فقــه صرفاً وظایف افراد را معلوم می‌کند و حقوق و تکالیف 
آن‌ها را مشــخص می‌نماید. اما در رویکرد دوم، فقه به مســائل اجتماعی نظر دارد و 
تنها تکالیف فرد را معین نمی‌کند. دقت و جست‌وجو در کلمات فقها در قرون اخیر، 

توجه آن‌ها به جنبه‌هایی از جهات اجتماعی فقه را می‌رساند. 
این سخن معروف و پرمغز بنیان‌گذار کبیر انقلاب نیز دلیل همین رویکرد است: 
»فقه، تئور ىواقع ىوك امل ادارۀ انسان از گهواره تا گور است. هدف اساس ىاین 



106

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال ششم، شماره پیاپی 25
زمستان 1400

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

است‌كه ما چگونه م‏ىخواهیم اصول محكم فقه را در عمل فرد و جامعه پیادهك نیم و 
بتوانیم برا ىمعضلات جواب داشته باشیم و همۀ ترس استكبار از همین مسئله است 
كه فقه و اجتهاد جنبۀ عین ىو عمل ىپیداك ند و قدرت برخورد در مسلمانان به‌وجود 

آورد« )خمینی، بی‌تا،‏ 289/21(.

تعاریف تمدن و تعریف مختار
در کتب لغت دربارۀ تمدن این‌چنین آمده‌اســت: تخلق به اخلاق اهل شــهر و 
انتقال از خشــونت و جهل به حالت ظرافت و انس و معرفت. انتظام شــهر نمودن و 
اجتماع اهل حرفه. اقامت کردن در شــهر. شهرنشینی. مجازاً تربیت و ادب )دهخدا، 

1373، مادّۀ »تمدن«(. 
همــۀ فرهنگ‌های قدیم و جدید عربی برای واژۀ تمدن )حضارت( در یک معنا 
به‌هم می‌رسند. در این معنای مشترک، حضارت )تمدن، شهر آئینی( عکس بداوت 

)بادیه‌نشینی( است )سپهری، 1389، 19(.
ابن‌خلدون حضارت را یکی از مراحل زندگانی جامعه می‌داند که مرحلۀ بداوت 
)بیابان‌گردی( آن را به‌کمال می‌رساند، زیرا حضارتْ غایت بداوت است )سپهری، 1389، 21(.
تمدن ثمرۀ تلاش بشــر برای بالابردن سطح زندگی مادی و معنوی انسان است. 
پس صفــت جهانی فراگیر و گســترده‌ای در زمینۀ علوم، اختراعــات، ابتکارات و 
ســازمان‌های مختلف به خود می‌گیرد. در حالی که کارهــای ادبی و هنری که از 
شهری به شهر دیگر تفاوت می‌کند، نشانِ نژاد، عصر و سرزمین را بر پیشانی دارد و 

فرهنگ را تشکیل می‌دهند )سپهری، 1389، 25(.
لــوکاس و دورانت تمدن را این‌گونه تعریف کرده‌اند: تمدن پدیده‌ای به‌هم‌تنیده 
شده‌است که همۀ رویدادهای اجتماعی، اقتصادی، سیاسی و حتی هنر و ادبیات را 
دربر می‌گیرد )لوکاس، 1382،  16/1(. تمدن نظامی اجتماعی اســت که موجب تشریع 
دســتاوردهای هنری شده و دست به ابداع و خلاقیت می‌زند و نظامی سیاسی است 
که اخلاق و قانون نگهدارندۀ آن است و نظامی اقتصادی است که با تداوم تولید و 

مبادله پایدار خواهد ماند )دورانت، 1337، 256/1(.
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تعریف مختار
بــا توجه به تعاریف متعدد، تمــدن و کارکرد خاص آن می‌تــوان آن را این‌گونه 
تعریف کرد: تمدن شبکۀ پایدار ساختارها و سیستم‌های معرفتی و قانونی و فرهنگی 
در مقیاس جمعی اســت که به‌دنبال پاســخ‌گویی به کل هرم نیازهای انسان‌ها، چه 

فردی و چه گروهی است.
عناصر موجود در تعریف به ‌ترتیب عبارت‌اند از:1
1. وجود سیستم و ساختار )غیر وابسته به افراد(؛

2. وجود سه ابرسیستم معرفتی و نگرش‌ساز، قانونی و حقوق‌‌ساز و نیز فرهنگی و 
اخلاق‌ساز )عقلانیت تبلوریافته در سه حوزه(؛ 

3. شــبکه‌ای بودن این سه ابرسیستم و زیرسیســتم‌های آن‌ها به شکل یک هرم 
به‌طوری که هویت واحد جمعی تولید کند؛

4. تنظیم شبکۀ سیستمی برای فعال‌سازی فرایندها در مقیاس کلان و جمعی؛
5. کارامدی شبکۀ سیستمی برای رفع نیازهای حیاتی؛

6. کارامدی برای پاسخ به نیازهای متوسط و متعالی )در هرمی حداقل مانند هرم مازلو(؛
7. کارامدی برای پاسخگویی موازی به کلیۀ لایه‌های هرم نیازها؛

8. کارامدی برای پاســخگویی به نیاز تک‌تک افراد جامعه )از جنین در شــکم 
مادر تا پیران فرتوتِ غیرقابل نگهداری و اموات(.

مؤلفه‌ها و سازه‌های تمدن 
کلمۀ »سازه« بیشتر در صنعت معماری و ساختمان‌سازی کاربرد دارد. در کتاب 
کسفورد  لغت به معنای ســاختار و ساختمان معنا شده‌اســت )معین،‌ 1364(. واژنامۀ آ
آن را ارتباط بین عناصر یک شــیء،‌ کیفیتی سازماندهی‌شده، ساختمان یا هر شیء 
ساخته‌شــده از چندین قســمت یا الگو  و یا روابط بین اجزای یک گروه که بر اثر 

مشاهده قابل تشخیص است، تعریف کرده‌است )عالمی،‌ 1395، 127(.

1. برای اطلاع بیشتر ر.ک: پایگاه اطلاعاتی علم دینی و تمدن‌سازی، مؤسسۀ مطالعات راهبردی علوم و معارف اسلام.
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بنابراین، ســازه یا الگو یا روابط بین اجزای یک پدیــده، چهارچوب، محورها، 
ستون‌ها و پایه‌های یک پدیده است که دارای ارتباط خاصی با یکدیگر هستند تا کل 

پدیده را شکل دهند و زمینه و مرزهای فعالیت آن باشند.
آنچه تمدن را تشــکیل می‌دهــد، تعدادی از نظام‌هــای اجتماعی همچون نظام 
اقتصادی، نظام حقوقی، نظام تربیتی، نظام عبادی و همین‌طور نظام سیاسی است.

مؤلفه‌های تمدن را می‌توان این‌چنین نیز برشــمرد: ســرزمین با تعیین مرز دارای 
گاهی و  محیط زیســتی متوسط برای زیست، منابع اولیۀ مایحتاج بشری، جمعیت، آ
گاهی و علم نسبت به روش رفع نیاز، زبان برای  علم نسبت به جهان انسان زندگی، آ
برقراری ارتباط، قانون و اخلاق برای پایدارســازی روابط و فعالیت‌ها در ســه حیطۀ 

سیاسی و اقتصادی و اجتماعی )علی‌آبادی، 1394، 6893/12(.

تعریف »فقه تمدنی«
پس از آن‌که مراد از فقه و تمدن و سازه‌های تمدنی مشخص شد، می‌گوییم فقه 
به‌عنوان یک دانش با ماهیتی تجویزی عبارت اســت از: علم به احکام شرعیۀ عملیه 
که از راه ادلۀ تفصیلیه به‌دست آید »الفقه هو العلم بالاحکام الشرعیة الفرعیة العملیة 

المکتسبة عن أدلتها التفصیلیة بالاستدلال« )حلی، 1387، 264(.
موضوع فقه افعال مکلفان اســت و به ‌تعبیــر دیگر، رفتارهای مکلفان. دو عنصر 
رفتار و مکلف نقش اساســی در دانش فقه دارد. فقه دانشی است که درصدد است 
حکم شــرعیِ )تکلیفی و وضعی( رفتارهای اختیاری مکلفــان را در همۀ گونه‌های 
رفتــاری تعیین کند. بنابراین بر مبنای جامعیت شــریعت، همۀ رفتارهای جوارحی و 

جوانحی و نیز فردی و اجتماعی در گسترۀ فقه قرار می‌گیرد.
فقهِ موجود بیشتر فقهی فردی و در مقیاس خُرد است و به مسائل در مقیاس کلان 
کمتر پرداخته‌است و همچنین ساختار آن متناسب با تنظیم زندگی فردی است و یک 
برنامه‌‌نویس در مقیاس کلان کشوری مانند برنامه‌های توسعه و پیشرفت پنج‌ساله، از رسالۀ 
توضیح‌المسائل نمی‌تواند مادۀ برنامه‌ای را برای تدوین در برنامه‌های کشوری بیابد. اگر 
دینی بخواهد جهانی باشد و برای کل بشریت تا انتهای دنیا برنامۀ زندگی متعالی بدهد، 
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براساس پیش‌فرض حداکثری بودنِ دین باید فرایندهای بهینۀ تمدنی را تعریف کند. 
بنابراین اگر تمدن‌ســازی عبارت است از ساختارسازی و نظام‌سازی شبكه‌ای، و 
اگر سیســتم و نظام مجموعۀ اجزای مرتبط با یکدیگر برای ایجاد یک هدف است 
و جوهرۀ نظام و سیســتم همان روابط بین اجزا اســت، آنگاه نظام‌سازی یعنی تولید 

ارتباطات تنظیم‌شده برای ایجاد یک برایند، و این به معنای فرایندسازی است.
در حقیقت، نظام‌ســازی یعنی تعیین ورودیِ سیســتم و تعیین خروجی سیستم و 
تعیین مرحلۀ پردازش )چه ارتباطاتی بین متغیرها صورت گیرد تا منجر به برایند شود(. 

در نتیجه، فرایندها اصلی‌‏ترین مؤلفه در تمدن‏‌سازی هستند. 
بر این اســاس می‌تــوان گفت فقه تمدنی یعنی تعیین حکــم فرایندها در مقیاس 
جامعه‌ســازی. به عبــارت دیگر، فقه تمدنــی تعیین حکم ســاختارها و فرایندهای 

جامعه‌سازی است.
بنابراین باید از فقه فردی عبور کرد و در موضوع فقه گسترش ایجاد نمود. به این 
معنا که فقه فقط افعال مکلفان را شــامل نمی‌شــود، بلکه در مقیاس جامعه‌سازی و 
تمدن‌سازی، به بیان نظام‌ها و فرایندهای ادارۀ جامعه می‌پردازد و مراد از حکم شرعی 
در تعریف فقه نیز تمامی دستورات خداوند برای تنظیم زندگی است. همان‌گونه که 
شهید صدر گفته‌است: »الحكم الشــرعی هو التشريع الصادر من اللّه تعال ىلتنظيم 
حياة الانســان؛ حکم شرعی تشریع صادر از خداوند تعالی برای تنظیم زندگی انسان 
اســت« )صدر، 1400ق، 61/1(.  این تنظیم زندگی هم شامل رفتارهای فردی می‌شود و 
هم شامل نظام‌ها و فرایندهایی که زندگی در جامعه و حکومت  متوقف بر آن‌هاست. 
ازاین‌رو هر باب فقهی عبارت است از: فرایند و جریانی لازم برای زندگی و ساختار 

فقه تمدنی دربردارندۀ نظام‌ها و فرایندهای کلان و خرد ادارۀ فرد و جامعه است.

محور دوم: تقسیم‌بندی‌های مشهور فقه
تقسیم‌بندی و ساختار علوم

كاربرد تقســیمْ بیشتر در تدوین علوم و فنون جلوه مك‏ىند، زیرا با کمک تقسیم 
و دسته‏بند ىاست که علم ىباب‌بند ‏ىو فصل‌بند ىم‏ىشود و مسائل آن از هم جدا 
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م‏ىشــود. به این ترتیب، محقق م‏ىتواند به‌راحت ىهر مسئله و قضیه‏ا ىراك ه م‏ىیابد 
در باب خود قرار دهد یا به‌راحت ىمسائل ىراك ه دنبال مك‏ىند بیابد، بلكه باید گفت: 
علم جز با تقســیم به باب‌ها، فصل‌ها، مســائل و احكام خــاص خود، علم نخواهد 
بود. هرچه تقسیم و دسته‌بند ىمسائل علم ىدقیق‏تر و فن‏ىتر انجام گیرد، مطالب آن 
انسجام بیشتر ىپیدا مك‏ىند و هرچه دسته‏بند ىریزتر و جزئ‏ىتر باشد، بحث‌ها ىآن 

علم رشد و گسترش بیشتر ىم‏ىیابد )برجی، 1374، 242(.
ساخت و ســاختار در لغت، به معنا ىشکل و فرم، پیکره و استخوان‏بند ىو نیز 

شیوه و اسلوب آمده‌است )دهخدا، 1373، 637/8؛ انوشه، 1376، 771/2(.
ســاختار علم در اصطلاح، شــیوۀ آرایش و روش ســامانده ىمسائل یک علم 
براســاس ارتباط معقول و منســجم میان آن‏ها برا ىدستیاب ىبه اهداف آن علم است 

گاه، 1392، 117(. )آصف‌آ
درواقع ارائۀ یک تقسیم‌بندی خوب به‌منزلۀ ارائۀ آدرس‌های دقیق برای جست‌وجوی 
مباحث آن علم است و این کار با توسعۀ دامنۀ مباحث هر علم، روزبه‌روز اهمیت خود 
را بیشــتر نشــان می‌دهد. ازاین‌رو می‌بینیم که تهذیب و تنقیح مسائل هر علم و رشد 
کمی و کیفی مباحث آن، ملازم با طرح قالب‌های جدید و ارائۀ هندسۀ کامل‌تری از 

مضمون و محتوای آن علم است )اسلامی، 1389، 210(.

تبویب‌های مختلف در تاریخ فقه
حداقل چهار دوره را می‌توان در تطور تاریخی تبویب فقه در کتب فقهی شــیعه 

برشمرد.
دورۀ اول: دورۀ ابــداع تبویــب بــرای کتــب فقــه منصــوص و متلقــاة عن 
المعصومین؟عهم؟ اســت که تقریباً هم زمان با تبویب احادیث و کتب روایی صورت 
گرفته‌اســت. تبویب در این دوره بســیار بســیط اســت و به این ‌صورت ‌اســت که 
گردآوری متن روایاتی حول یک موضوع و مســئلۀ خاص وارد شــده بوده‌اســت. 
معیارها یا ملاک‌های اجتهادی در این دوره به‌چشم نمی‌خورد. کتاب‌هایی همچون 
فقه‌الرضــا؟ع؟ ، المقنــع، الهدایة فی الاصول و الفروع، المقنعــة و نیز جمل ‌العلم ‌و 
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‌العمل را می‌توان از مهم‌ترین کتب این دوره نام برد.
دورۀ دوم: دورۀ طرح‌ریــزی فعال برای فقه تفریعی و اجتهادی اســت. در این 
دوره فقه به شکل علمی پایه‌ریزی شد و فقها با کمک معیارهای منطقی و درون‌فقهی 
و فلســفه‌فقهی به ساماندهی و تنظیم و تبویب مســائل فقهی پرداختند. این دوره از 
جناب سلار در کتاب المراسم آغاز و به محقق حلّی در کتاب شرایع الاسلام خاتمه 
می‌یابد. ابوصلاح حلبی در الکافی فی الفقه، شــیخ طوســی در المبسوط و قاضی 
ابن‌براج  در المهذّب از فقهای عالی‌مقدار این دوره هســتند که کوشیدند طرحی نو 

در تبویب فقه دراندازند.
دورۀ ســوم: دورۀ رکود طرح‌بندی فقه است. با مقبولیت عام یافتنِ طرح محقق 
حلی، فقهای بعد از ایشــان بدون بحث و بررســی و حتی اشــاره‌ای به ساختار فقه، 
کتب خود را براساس این طرح پیکربندی نمودند. حتی شهید اول که خود در کتاب 
القواعد ‌و ‌الفوائد به بحث و بررسی ساختار فقه می‌پردازد و طرحی نو پیشنهاد می‌کند، 

عملًا در کتب فقهی خود از طرح محقق حلی پیروی می‌نماید.
دورۀ چهارم: دورۀ ابداع طرح‌هایی پیشــنهادی اســت که عمدتاً یا جامۀ عمل 
نپوشیده‌اســت یا فقط در کتب پیشنهاددهنده اجرایی شده‌است. مرحوم ملامحسن 
فیض کاشانی در مفاتیح الشرایع، سید جواد عاملی در مفتاح ‌الکرامة، شهید مطهری 
در آشــنای با علوم اســامی1 و شــهید صدر در الفتاوی ‌الواضحة مهم‌ترین فقها و 

نظریه‌پردازان این دوره‌اند. 
بررســی طرح‌های این چهار اسطوانۀ علم و فقاهت، بر لزوم ورود فقه به مباحث 
اجتماعی دلالتی آشــکار دارد، چراکه فیض کاشانی شاخۀ سیاسات را وارد ساختار 
فقه نموده‌است.2 صاحب مفتاح نیز با معیار مقاصد شریعت به مباحث اصلاح جامعه 
نظر افکنده‌است. جایگاه مباحث اجتماعی و تمدنی در کلمات شهید صدر و شهید 

مطهری در بحث ساختار فقه نیز نیازی به توضیح ندارد.

1. در پیشینۀ بحث، گذشت.
2. ایشان ذیل شاخۀ سیاسات، مباحث حسبه، حدود، إفتاء، گرفتن اشیای پیداشده، دفاع، قصاص و دیات را قرار داده‌است 

که همگی مباحثی اجتماعی هستند.
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با توجه به مشــکلاتی که در ساختارسازی و تبویب فقه وجود دارد، گرچه بیشتر 
طرح‌های صاحب‌نظران معاصر که در پیشــینۀ بحث به آن‌ها اشــاره شــد، نواقص و 
مشــکلات طرح‌های قبلی را کمتر دارد ولی هنوز هم در ساختار و تبویب فقه نگاه 

فقه فردی حاکم بوده‌است، نه نگاه فقه حکومتی و تمدنی.1

محور سوم: الزامات ساختار فقه با رویكرد تمدنی
اصلی‌ترین ســؤال این قســمت آن ‌اســت‌ که چگونه می‌توان به ساختاری جامع 
دست یافت که هیچ‌یک از نواقص طرح‌های موجود را نداشته و همچنین در راستای 
رویکرد تمدنی به فقه باشد؟ چه طرقی برای دستیابی به هدف ساختار فقه تمدن‌ساز 

وجود دارد؟ 
برای یافتن پاسخ سؤال فوق، حداقل شش امر باید بررسی و برایند آن‌ها در تدوین 

طرح جامع و تمدنی مورد استفاده قرار گیرد.	

1. آینده‌نگری در ساختار
یکــی از مهم‌تریــن متغیرهایــی که در ســاختار فقــه تمدنی باید لحاظ شــود، 
آینده‌نگر بودن ســاختار فقه اســت. فقهی که تحولات آینده را رصد کرده باشد و 
درصدد پاســخگویی به مسائلی باشد که در آینده به آن عرضه می‌شود، فقهی جامع 
و مطلوب خواهد بود. اگر طرح تبویب فقه صرفاً برای مسائل موجود، هرچند مسائل 
مستحدثه باشد، قطعاً در آینده نیز مسائلی به‌وجود خواهد آمد که از ساختار فقه بیرون 

خواهد بود.
بنابراین همان‌گونه که وظیفۀ شــرعی فقیه آن اســت ‌که مشکلات زمانۀ خویش 
و واقعیات زندگی فعلی جامعۀ خود را حل کند و درصدد اصلاح و پاســخگوئی به 
نیازهای روزمرۀ مردم باشد چراکه او حافظ شریعت و امانتدار این نعمت الهی است، 

1. اگر »فقه حکومتی« را به معنای عام یعنی فقهی که به مسائل کلان ادارۀ جامعه با تمام نظام‌ها و فرایندهای لازم می‌پردازد 
معنا کنیم، با »فقه تمدنی« مترادف است، ولی چون در تمدن نگاه کلان به تمامی نظام‌ها بیشتر نمود دارد، به‌نظر می‌رسد 

استفاده از اصطلاح »فقه تمدنی« مناسب‌تر باشد.
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همین‌طور وظیفه اقتضا می‌کند که اِشــراف بر آینده نیز پیدا کند و اوضاع را رصد و 
پیش‌بینی نماید تا بتواند در فضای رقابت تمدنی، زمام مدیریت را به‌دست گیرد و هر 
آنچه برای رویارویی با وقایع و حوادث آینده لازم اســت آماده سازد. اگر سرگذشت 
فقه در آینده مطالعه نشــود، طبعاً در فضای تاریکی وارد صحنه می‌شــود که ممکن 
است محتواهای عمیق خودش را نتواند به جامعه ارائه کند و نفوذ و حضور مؤثری در 

آن بیابد )کرمی و کشاورزی، 1393،‌ 80(.

2. شبکۀ موضوعات و مسائل بشری و شبکۀ نیازها
اگر دین مبین اســام توانایی پاســخگویی به تمام نیازهای بشــری را دارد و اگر 
خصلت و شــاخصۀ اصلی آن تمدن‌سازی اســت و تمدن وقتی شکل می‌پذیرد که 
اجتماع بشــری به‌صورت جمعی و بدون وابستگی به افراد یا شرایط خاص،‌ پاسخ به 
کلیۀ لایه‌های نیاز را پوشش بدهد و ساختار و فرایندهایی برای ارضای کلیۀ لایه‌های 
نیاز تعریف کند و آن را به‌صورت مســتمر و فعال نگاه دارد، پس چاره‌ای نیست از 
این‌که شبکۀ موضوعات و مسائل بشری که تابعی از شبکۀ نیازهاست استخراج شود.
بر همین اســاس، برای پی‌ریزی فقه تمدنی باید تمام موضوعات و مســائلی که 
به‌نحوی فقه باید به آن‌ها بپردازد و پاســخگوی آن‌ها باشــد، در نقشه‌ای ترسیم شود؛ 
نقشــه‌ای که جامع موضوعات و مســائل خُرد و کلانی است که انسان‌ها در زندگی 
خود به‌طور معمول، نسبت‌به آن‌ها واکنش دارند و اثرگذار در حرکت او هستند. البته 
این نقشه باید با دسته‌بندی و اولویت‌بندی و تعیین رابطۀ دسته‌های مختلف و سطوح 

متفاوت با یکدیگر توأم باشد.
با در دست داشتن ســامانۀ مسائل )مسائل پیش‌رو و رصد مسائل آینده، اولویت 
مسائل، سلسله‌مراتب مسائل و ارتباطات مسائل( جهت‏گیری کلی و اجرایی در بازۀ 
برنامه‏ریزی کلان به‏صورت دقیق مشــخص می‏شود و مســیر قدم‏به‏قدم یا الگوریتم 
حرکت به‏ســمت تمدن‏ســازی پایدار معلوم می‌شــود. بدون در دست داشتنِ نقشۀ ‏
موضوعات و مسائل، اگر برنامه‌ریزی تمدنی، منجر به تمدن‌سازی شود، قطعاً ناپایدار 

و بی‌ثبات خواهد بود.
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3. نقش ساختار علوم انسانی در تبویب فقه
علوم انســانی علومی هســتندك ه به فهم، توصیف و تبیین رفتارهای  انســان در 
حیطه‌هــای فردی، جمعــی، تاریخی، تمدنــی و ماورایی می‌پردازنــد، بنابراین باید 
پاســخگوی نیازهای اساسی انســان در زمینۀ رفتارها باشد و از این جهت با علم فقه 

ارتباط نزدیک و معناداری دارد. 
»علوم انســانی علومی اســت که به مطالعۀ خصلت‌هــا، ویژگی‌ها، فعالیت‌ها و 
رفتارهای انســان می‌پردازد. و معارفی اســت که موضوع تحقیــق آن‌ها فعالیت‌های 
مختلف بشــری اســت یعنی فعالیت‌هایی که متضمن روابط افراد بشر با یکدیگر و 

روابط این اشیا و آثار و نهادها و مناسبات ناشی از آن‌هاست« )باقری، 1385، 5(.
بر این اساس، شبکۀ مسائل علوم انسانی،‌ مجموعه مشکلات و نیازهایی هستند که 
انســان در زندگی خود در حیطه‌های فوق با آن‌ها مواجه بوده‌است و برای دست‌یابی 
به پاســخ آن‌ها تلاش کرده‌اســت. بنابراین دســت‌یابی به این شــبکۀ مسائل، حجم 
عظیمی از نیازهای تمدنی را به‌تصویر می‌کشد که هر مکتب و هر تفکر تمدنی باید 
پاسخی متناسب با دستگاه معرفتی و حقوقی و فرهنگی خود برای آن‌ها داشته باشد. 
تحقق تمدن نوین اسلامی در صورتی امکان‌پذیر خواهد بود که عالمان دینی بتوانند 
پاســخ‌های اسلام به مسائل پیش‌روی علوم انســانی را از منابع دین استخراج کنند و 

راهبردهای عملیاتی نمودن و پیاده‌سازی آن را نیز به‌دست آورند.
با توجه به این نکات، برای پی‌ریزی ساختاری برای فقه که پاسخگوی نیازهای تمدنی 
باشد، می‌توان از ساختار علوم انسانی بهره جست، چراکه دین مبین اسلام که داعیۀ 
تمدن‌سازی دارد و بروز و ظهور تمدن‌سازی بیشتر در علم فقه نمایان است، ساختار فقه 
آن باید به صورتی باشد که بتواند تمام مسائل تمدنی و مسائل علوم انسانی را دربرگیرد.
این فرایند منجر به تولید علوم انســانی اســامی نیز خواهد شــد، چراکه با کنار 
هم گذاشتن منطقیِ پاسخ‌ها به مجموعه‌مســائل عمدۀ یک علم می‌توان یک رشتۀ 
علمی تأسیس کرد که دارای اصول موضوعه، روش تحقیق مناسب، مسائل منضبط، 
پاسخ‌های موجّه، قدرت تعمیم و تولید مسائل و پاسخ‌های جدید باشد. این به معنای 
امکان تأسیس رشته‌های علوم انسانی براساس نظریات استخراج‌شده از دین است.
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4. نظام‌سازی و فقه
تمدن این جهانی از سیســتم‌ها و نظام‌های به‌هم‌پیوســته و خرد و کلان تشکیل 
یافته‌است و اگر تمدنی بخواهد شکل بگیرد، بدون این سیستم‌های نگرشی، قانونی و 
فرهنگی امکان‌پذیر نخواهد بود. بنابراین جوهرۀ تمدنْ ساختارها و سیستم‌های به‌هم 
‌پیوسته‌اســت و تمدن‌سازی به معنی ساختارسازی و نظام‌سازی است. ازاین‌رو باید با 
تکیه بر میراث سلف صالح و دانش پیشرفته و معقول بشری، نظام‏سازی دینی را آغاز 
نمــود. البته در این رهگذر جمود و تحجر و نیز خودباختگی و سرســپردگیِ ظاهراً 
علمی، بزرگترین موانع راه ماست. قدم‌برداشتن در چنین مسیری در واقع تعبیر دیگری 

است از احیای تمدن اسلامی )نبوی، 1375، 3(.
فقه موجود تاکنون نتوانسته‌است به اســتخراج نظام‌ها و سیستم‌های ادارۀ جامعه 
مبادرت ورزد. بعد از انقلاب اســامی و استقرار حکومت دینی در کشور، با این‌که 
انگیزه و عزم لازم برای اســتخراج نظام‌هــای گوناگون اجتماعی از فقه و دین وجود 

داشته و دارد، به محصولی درخور نرسیده‌ایم. 

5. نقش سازه‌های تمدنی و فرایندها در ساختار فقه
هر تمدنی متشکل از مجموعه‌ای از نظام‌های اجتماعی، همچون نظام اقتصادی، 
نظام حقوقی، نظام تربیتی، نظام عبادی و همین‌طور نظام سیاسی است و اساساً همین 

نظام‌ها هستند که تمامیت یک تمدن را شکل می‌دهند )مشکانی، 1390، 152(. 
در سیســتم‌ها فرایندها حرف اصلی را می‌زنند، چراکه برای تمدن‌سازی باید بر 
سیستم‌ســازی و شبكه‌‌كردن سیستم‌ها متمركز شد. ازاین‌رو جوهرۀ تمدنْ ساختارها 
و سیستم‌هاست. سیستم‌سازی نیز متوقف بر تعریف فرایندهاست. فرایند یعنی تبیین 
روابط بین اجزا یا تعیین فعل و انفعالات لازم برای دســت‌یابی به خروجیِ مطلوب. 
پس برای سیستم‌ســازی باید بر فرایندهای حاصل از ارتباط عناصر سیســتم متمركز 

شد.
اگر بخواهیم تمدن‌سازی اسلام را فعالك نیم و فضای جهانی را به سوی پذیرش 
تمدن نوین اســام به پیش ببریم، باید گفتمان و مطالبه  تولید سیستم‌های تمدنی را 
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براساس فرایندها و معادلات ارتباطی تعریف‌شده توسط دین را فعالك نیم.
درحقیقت اگر بخواهیم سیستم‌ســازی کنیم، باید بعد از تعیین ورودی سیستم و 
خروجی سیســتم به مرحلۀ پردازش بپردازیم و در این مرحله باید معلوم کنیم که چه 
ارتباطاتی بین متغیرها صورت گیرد تا منجر به برایند شود. بنابراین برای تولید سیستم‌ها 
باید تولید فرایندها را در دستور کار قرار داد و این یعنی فرایندها اصلی‏ترین مؤلفه در 

تمدن‏سازی هستند. 
دربارۀ نسبت فرایندها با ابواب فقه، این‌چنین می‌توان گفت که هرکدام از ابواب 
فقهی پاســخ به یک نیاز به‌صورت سیستمی است و قابلیت تبدیل به زبان سیستم را 
دارد یعنی نام هر باب فقهی در واقع معادل نام یکی از سیســتم‌های ضروری زندگی 
باید باشد و قواعد حاکم در هر باب نیز با نگاه سیستمی قابل تعریف است، چراکه 
کار فقه آن اســت‌که شبکه‌ای از نیازهای زندگی را با دید شبکه‏ای پاسخگو باشد و 

فرایندهای رفع نیاز را در ابواب مختلف عرضه نماید.
بنابراین برای فقه تمدنی باید ســاختاری تعریف نمود که دربردارندۀ سیستم‌ها 
و فرایندهــای کلان و خرد ادارۀ فرد و جامعه باشــد. برای مثــال، فقه تمدنی باید 
بیان‌کننــدۀ سیســتم‌ها و فرایندهای مالکیت، کشــاورزی )فرایندهــای تولیدی(، 
محیط‌زیســت، خانواده و ازدواج، جامعه‌ســازی، ســرمایۀ اجتماعی باشد. برای 
تمدن‌سازی براســاس نگرش اسلام، نیازمند استنباط فرایندها در مقیاس کلان، از 

آیات و روایات هستیم.
در مقیاس‌هــای کلان، اجزا و مصادیقْ حــرف اصلی را نمی‌زنند، بلکه فرایندها 
و نوع رابطه بین اجزا اســت که هویت‌بخشــی می‌کند و فرایندها در قالب سیستم‌ها 
معنی‌دار می‌شوند، بنابراین لازم است ابواب فقه که با زبان موضوع خاص و خرد بیان 

شده‌است به زبان فرایند تبدیل شود.
فرایندسازی تمرکز بر کشف فعل‌ و انفعالات در یک سیستم و تعریف یا بازتعریف 
روابط بین عناصر و مؤلفه‌های درونی و بیرونی مؤثر در خروجی سیستم است. آنچه 
در این میان مهم است، دست‌یابی به روشی است که بتواند به استنباط فرایندها بپردازد 
و طریقی باشد برای عبور از استنباط خرد و وصول به استنباط کلان )اجتهاد تمدنی( 
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که در مجال دیگری باید به آن پرداخته شود.1

6. ساختار فقه با استفاده از روایات معصومین؟عهم؟
ساختار و تبویب موجود فقهْ ساختاری است که فقهای عظام برای تجمیع مسائل 
و ارتباط منطقی و دسترســی آسان به آن‌ها اندیشیده‌اند. بنابراین گرچه محتوای علم 
فقه از منابع دینی اســتخراج شده‌است، ولی هیچ تعبدی به ساختار آن ازسوی شارع 

مقدس وجود ندارد.
بحــث و فحص از روایاتی که به امر حکومت، ولایــت، ادارۀ جامعه و نیازهای 
انســان اشــاره دارد، به تحقیقی مستقل نیازمند اســت که باید کلیدواژه‌های مرتبط 
استخراج شود و سپس جست‌وجو صورت پذیرد و در انتها با تحلیل و بررسی روایات 

مناسب بحث به اثبات فرضیه پرداخته شود.
برای نمونه یکی از مهم‌ترین و صریح‌ترین روایاتی که می‌توان بسیاری از سازه‌ها 
و عرصه‌های تمدنی و حکومتی را از آن به‌دست آورد، عهدنامه‌ای است که حضرت 
امیرالمؤمنین؟ع؟  هنگامی که مالک اشــتر را برای حکومت مصر فرستادند، مرقوم 
مِیرُ الْمُؤْمِنِینَ مَالِكَ بْنَ 

َ
هِ عَلِی أ مَرَ بِهِ عَبْدُ اللَّ

َ
حِیمِ‏ هَذَا مَا أ حْمنِ الرَّ هِ الرَّ فرموده‌اند: »بِسْمِ اللَّ

هْلِهَا 
َ
هَا وَ اسْتِصْلَحَ أ هُ مِصْرَ: جِبَایةَ خَرَاجِهَا وَ جِهَادَ عَدُوِّ شْتَرَ فِی عَهْدِهِ إِلَیهِ حِینَ وَلَّ

َ
الْحَارِثِ الْ

وَ عِمَارَةَ بِلَدِهَا« )شریف‌الرضی، 1414ق، 426(.
حضــرت در این نامه چهار حــوزۀ کلان را در ادارۀ جامعه بیان می‌کنند که هر 

کدام از آن‌ها جزو مهم‌ترین زیر‌ساخت‌های کلان یک تمدن دینی است. 
زیرساخت اول: موضوع تنظیم بودجه و رفع نیازهای اقتصادی به‌وسیلۀ دریافت 
مالیات است و نشان از ضرورت رفع این نیاز در ادارۀ جامعه و مدیریت کلان اسلامی 

دارد و سه حوزۀ دیگر بدون تنظیم معقول مسائل اقتصادی امکان‌پذیر نیست.

1. به‌طور کلی برای ترجمه ابواب فقه موجود به ساختار فقه تمدن‌ساز، این مراحل باید طی شود: استخراج ارکان اصلی باب 
فقهی )سیستم پایه= حداقل قطعی(،‌ بررسی هدف و نتیجۀ نهایی مطالب آن باب )با استفاده از آیات وروایات(، تشخیص 
روند حاکم بر آن باب )مراحل و سیر محتوایی(،‌ تشخیص فرایند باب، انتخاب عنوان نظام و سیستم. )برای توضیح بیشتر و 
اطلاع از چگونگی کشف فرایندها، ر.ک: پایگاه اطلاعاتی علم دینی و تمدن سازی، »منطق فرایندی و روح معنا«، مؤسسۀ 

مطالعات راهبردی علوم و معارف اسلام(.
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زیرســاخت دوم: موضوع امنیت نظامی و انتظامی و حوزۀ جنگ و دفاع است 
که از نیازهای پایه برای ایجاد یک تمدن است.

هْلِهَا« آمده‌است و به موضوع مدیریت 
َ
زیرســاخت سوم: با عنوان »اسْتِصْلَحَ أ

منابع انســانی و اصلاح جامعه اشاره دارد که به اطلاق خود شامل رفع تمام نیازهای 
جسمی و روحی مردم جامعه می‌شود.  

زیرساخت چهارم: موضوع عمران و شهرسازی است که از مهم‌ترین مؤلفه‌های 
پیشرفت و توسعه و تمدن‌سازی است.

تحلیل الزامات ساختار فقه تمدنی
با توجه به عهدنامۀ حضرت امیرالمؤمنین؟ع؟ ، کشور اسلامی و همچنین تمدن 
اسلامی حداقل باید دارای چهار زیرساخت اصلی باشد که عبارت‌اند از: اقتصادی و 
دارائی، نظامی ـ انتظامی ـ ‌امنیتی، عمران و آبادی شهرها و نیز مدیریت منابع انسانی. 
سیســتم مدیریت منابع انسانی که حضرت با تعبیر »استصلاح اهلها« بیان فرمودند، 
به معنای رشد و اصلاح جامعه اســت که می‌تواند بسیاری از سیستم‌های اجتماعی 
را شامل شود، ازاین‌رو باید این زیرساخت را جزئی‌تر نمود تا زیرساخت‌های دیگر را 

نیز دربرگیرد.
مباحث مربوط به »فرهنگ و تربیت« به معنای عام خود که تمامی مسائل عبادی 
و تربیتی را شــامل می‌شــود، شاید اساسی‌ترین زیرســاخت در دین اسلام است که 
هم مصداق بارز اســتصلاح جامعه اســت و هم از ساختار علوم انسانی و ابواب فقهِ 
موجود قابل فهم اســت، کما این‌که از آن‌ها، لزوم زیرساخت »حقوقی و قضائی« و 
نیز زیرســاخت »تأمین اجتماعی« برای مدیریت جامعۀ انسانی و رسیدن به عدالت 

اجتماعی به‌دست می‌آید.  
زیرســاخت »علم و علم‌آموزی و تحقیق« نیز پایه و اســاس پیشرفت و تعالی در 
هر تمدنی اســت، بنابراین باید یکی از زیرساخت‌های اصلی تمدن باشد، همان‌طور 
که مباحث مربوط به حکومت و سیاست و ادارۀ جامعه قطعاً یکی از زیرساخت‌های 

اصلی است که در علوم انسانی نیز شاخۀ مهمی را به خود اختصاص داده‌است.
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از طرفی با توجه به شــبکۀ نیازهای اولیۀ انســان، یکی از زیرســاخت‌های اصلی 
باید تأمین »منابع غذائی و انرژی و محیط زیســت« باشد که تعبیر »عمارة بلادها« 
نیز می‌تواند شــامل آن شود،‌ کما این‌که شامل زیرساخت »عمران و شهرسازی« نیز 
می‌شود. همچنین زیرساخت »سلامت و بهداشت« به یکی از نیازهای اولیۀ انسانی 

پاسخ می‌دهد.

طرح پیشنهادی زیرساخت‌ها، سیستم‌های کلان و خرد تمدنی
)نقشۀ سازه‌های تمدنی(

زیرســاخت‌ها و سیســتم‌های کلان و زیرسیستم‌های تمدن اســامی با استفاده 
از برخی روایاتِ تبیین‌کنندۀ ســاختارها و نیازهای انســان، استقراء مضامین روایات 
مختلف، شبکۀ موضوعات و مسائل بشری، مسائل علوم انسانی، تبویب فقه موجود 
و طرح‌های پیشــنهادی صاحب‌نظران در‌این‌باره، با رویکــردی آینده‌نگرانه تجمیع 
شده‌اســت و معــادل باب‌های فقه موجود نیــز بیان گردیده‌اســت.1 البته به‌صورت 
پیشنهادی که قطعاً باید در بوتۀ نقد قرار گیرد و با رفع نواقص و تکمیل و اصلاح و با 

ویرایش‌های متعدد، عیار لازم را به‌دست آورد.
برخی از زیرساخت‌ها و سیستم‌های ذکرشده در این طرح، در فقه موجود بحث 
نشده‌است و حتی ممکن است با تعریف فقه موجود نیز سازگار نباشد. ولی با توجه 

به تعریف فقه تمدنی ورود این مباحث به فقه، ضروری به‌نظر می‌رسد.

زیرساخت پایه: تعلیم و تحقیق
شامل سیستم‌های:

- علم‌آموزی، مهارت‌آموزی؛ 
- تحقیق و تولید علم، خلاقیت و نوآوری، مدیریت دانش؛

- برنامه‌ریزی کلان، آینده‌پژوهی، الگوی پیشرفت، تمدن‌سازی و سبک زندگی.

1. البته برخی از سیستم‌ها در بین ابواب پنجاه و دوگانۀ فقه موجود معادلی ندارد، کما این‌که برخی از باب‌ها معادل چند 
سیستم قرارداده شده‌است. مثلًا از کتاب الزکاة هم در سیستم مالیاتی و هم در سیستم تأمین اجتماعی می‌توان استفاده کرد.
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خروجی: فرایند یادگیری و دانش‌اندوزی، تحقیق و تولید علم، فرایند خلاقیت 
و نوآوری، مشــاوره و کارشناســی )الاجتهاد و التقلید(، فراینــد آینده‌پژوهی، فرایند 

شکل‌گیری ساختارها و نظام‌های تمدنی، فرایند مشاوره و تفکر روشمند.

زیرساخت اول: فرهنگ و تربیت
شامل سیستم‌های:

-عبادی فردی و جمعی: سیســتم کسب طهارت جسمی و روحی )الطهارة(، 
تمرکــز روحی و هم‌افزایی در جهت هدف )الصلاة(، مدیریت احســاس )الصوم(، 
خــروج از روزمرِّ‌گی و خلوت‌یابی )الاعتکاف(، عبادت فردی، جمعی و بین‌المللی 

)الحج و العمرة(، زیارات و مکان‌های عبادی؛
- ســبک زندگی فردی: مدل لباس و پوشــش، حجاب زنان و مردان، زینت و 

آراستگی،‌ مدل خوراک و تغذیه، مدل خواب و استراحت و ... ؛
- کنتــرل کیفیــت اجتماعی: انســان ســالم و مطلــوب، )هدایت و ارشــاد(، 

)الأمر‌بالمعروف و النهی‌عن‌المنكر(؛
- ارتباطات اجتماعی: )زبان، خط، اطلاع‌رسانی، کتاب و مطبوعات،‌ رسانه(؛

- فرهنگ و اخلاق شهروندی؛
- نمادها و شعائر: آداب و رسوم، جشن و عزا؛

- میراث فرهنگی:‌ سفر و جهانگردی، اوقات فراغت؛
- هنر:  زیبایی‌شناسی و تبلیغات. 

خروجــی: فرایند مدیریت نماز جمعه و بهــره‌وری از ظرفیت‌های آن، عملیات 
قبله‌شناسی و تعیین وقت نماز، مدیریت مسجد و استفاده از ظرفیت فرهنگی نمدنی 
آن، بحران‌شناسی محیطی )نماز آیات(، رؤیت هلال، تقویم قمری )نجوم(، محاسبۀ 
فدیه و فطریه و کفاره، جغرافیای اماکن عبادی و زیارتی، فرایند خرد و کلان حج و 

عمره، فرایند زیارت و اتصال روحی به ملکوت.
فرایندهای زیرساختی ارتباطی )زبان، خط، ارتباطات، رسانه(، ارتباط با مؤمنان و 
غیرمؤمنان، فرایندهای زمانی و تاریخی، میراث فرهنگی و آثار باستانی، الگوی هنر، 
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تشکل‌های عمومی و علمی، فرایندهای اخلاقی تربیتی )عمومی و خاص(، گناهان 
کبیره، آزادی شخصی، فرایند ارتباط با اقلیت‌های دینی و گروه‌های اجتماعی خاص، 
فراینــد رفتار بهینه در جامعــه، الگوی تفریح و اوقات فراغــت، الگوهای گفتاری، 

نوشتاری و تصویری و نیز فرایندهای رسانه‌ای و پیام‌رسانی.

زیرساخت دوم: حکومتی، سیاسی و اداری
شامل سیستم‌های:

- مدیریت کلان و خرد: مدل حکومت، احزاب، سازمان‌ها و تعاونی‌ها، دولت 
و ادارات و نیز انتخابات؛

- روابــط بین‌الملــل: بین‌المذاهب )صلح‌نامه‌هــا و توافق‌نامه‌های بین‌المللی، 
پناهندگی سیاسی، سازمان ملل و حقوق بشر(؛

خروجی: فرایند انتخاب رهبر، فرایند برنامه‌ریزی، نظارت، بازرســی، ســنجش 
)فرایندهــای کنترلی و ارزیابی(،‌ فرایندهای ثبتی )ثبت اســناد و احوال(، فرایندهای 
نظارتی، فرایندهای پشــتیبانی، فرایندهای توسعه‌ای، فرایند گزینش، فرایند مشارکت 
سیاســی، فرایند مدیریت کارگزاران دولتی، بودجــه، بیت‌المال و خزانه‌داری، فرایند 
ارتباط با اهل کتاب و کفار، فرایند مهاجرت،  امور حسبه،‌ استانداردهای تشکل‌ها و 

احزاب )ولایت‌الفقیه، الامربالمعروف و النهی عن‌المنکر(.

زیرساخت سوم: نظامی، انتظامی و امنیتی
شامل سیستم‌های:

- جهاد و دفاع: نیروی نظامی، اســیران جنگی،‌ )سیســتم نگهداری از اسیران 
جنگی و حقوق آنان(؛

- نیروی انتظامی؛
- اطلاعات و امنیت؛

خروجی:‌ فرایندهای جنگ و دفاع، مرزداری،‌ فرایند ارتباط با اســیران جنگی،‌ 
زنــان و کودکان دارالحرب،‌ فرایندهای اطلاعاتی و امنیتی داخل و خارج از کشــور 
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)الجهاد، الصلح، الهدنة، العتق، التدبیر، الاستیلاد(.

زیرساخت چهارم:‌ حقوقی و قضائی
شامل سیستم‌های:

- دادگستری: )حل اختلاف، کشف و اثبات جرم(؛
- حقوقی: )تبیین حقوق و تکالیف(؛

- وکالت؛
- جرم و مجازات؛

خروجی: مدل عدالــت‌ورزی، فرایندهای حل‌وفصل دعاوی، میانجی‌گری در 
کار خیر، فرایندهای زیرساختی استقرار، حفظ و نگهداری )مدیریت، دفاع و امنیت، 
دادگســتری، خانواده و زندگی(، فرایندهای جرم و مجازاتی، فرایند بازجویی، زندان 
و بازداشــتگاه، فرایندهای رفع تعارض و ســازگار کردن،‌ فرایند دادرســی، مشاوره، 
بازپرســی، استشهاد و قســم‌دادن، فرایند اجرای حدود و تغزیرات )القضاء، الوکالة،‌ 
الصلح،‌ الشهادات،‌ الحدود و التعزیرات، القصاص و الجنایات،‌ الدیات، الكفارات،‌ 

الإقرار(.

زیرساخت پنجم: خانواده و جامعه‌سازی
شامل سیستم‌های:

- تشــکیل خانــواده: خواســتگاری، تعیین مهریه، مراســم عقد و عروســی، 
فرزندآوری، تدبیر منزل و مدیریت خانواده، اقتصاد خانواده، مدیریت و کنترل بحران 

خانواده، مدیریت منابع مالی خانواده )میراث و وصیت(؛
- جمعیت‌ســازی: جمعیت‌ســازی و ترکیب‌های جمعیتی،‌ بهینه‌سازی نسل و 

نیروی انسانی.
خروجی: فرایند مشــاورۀ خانوادگی، فرایند تربیت زن و فرزند، فرایند وکالت و 
دعاوی خانواده، فرایند ازدواج آســان و همگانی، حجاب و پوشش خانواده، فرایند 
خواســتگاری و تعیین مهریه و رسوم اســامی ازدواج، فرایند ثبت ازدواج و طلاق، 
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فرایند کنترل بحران‌ها در خانواده، حضانت و رضاع، فرزندخواندگی، الگوی مصرف 
و اســراف، الگوی زندگی سالم، فرایند محاسبۀ ارث و تحلیل وصیت‌نامه، ارتباط با 
خویشاوندان، سیاست‌های جمعینی و فرزندآوری، فرایندهای زیرساختی نرم‌افزاری 
)جمعیت‌سازی و ملت‌سازی(، فرایند انســجام اجتماعی )النكاح، الزواج،‌ الطلاق،‌ 

الخلع و المباراة، الظهار، الایلاء، اللعان، المیراث، الوصیة، الکفالة(.

زیرساخت ششم: سلامت و بهداشت
- بهداشــت: شــناخت آلودگی‌ها، عوامل بحران‌ســاز محیــط زندگی، صنایع 
بهداشتی و آرایشی، عوارض جسمی زنان )عادت ماهانه، زایمان( و شیوه‌نامۀ بهداشت 

زنان؛
- درمان )پزشکی(: طب سنتی و اسلامی، صنایع درمانی، دارویی، شبیه‌سازی، 

پیوند، تلقیح مصنوعی، جراحی پلاستیك و مرگ مغزی؛
- ورزش و نشــاط: ورزش‌های مطلوب و نامطلوب، باشــگاه‌های ورزشــی و 

شرط‌بندی.
خروجی: فرایند حفظ ســامتی و بهداشت بدن، فرایند تجهیز اموات )تغسیل، 

تکفین و تدفین(، فرایند تربیت‌بدنی و ورزش قهرمانی )الطهارة، السبق و الرمایة(.

زیرساخت هفتم: رفاه و تأمین اجتماعی
- مددکاری اجتماعی: مددکاری اجتماعی و شناسایی اقشار آسیب‌پذیر.

- رفاه عمومی: بیمه و بازنشستگی، قرض و وقف و نذر.
خروجــی: فرایند شناســائی و مدد بــه بیماران، مصیبت‌دیدگان، ســالمندان، 
یتیمان، فقیران، قرض‌داران، سائلان، درراه‌ماندگان، پناهندگان، زندانیان، اسیران، 
آسیب‌دیدگان حوادث طبیعی، معلولان جسمی و ذهنی، فرایند جذب کمک‌های 
مردمی، وظایف خیریه‌ها، بهزیســتی، فرایند کار قرض‌الحســنه‌ها و صندوق‌های 
بازنشســتگی )الدیــن و القرض،‌ الخمس، الــزکاة، الوقف، العطیــة، الکفارات، 

النذر(.
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زیرساخت هشتم: اقتصادی و دارایی
شامل سیستم‌های:

- مالیات و عوارض؛
- مالکیت؛

- تجارت و کسب و کار: تأمین منابع مالی، استخدام و دستمزد و نیز بازار؛
- بانکــداری و ســرمایه‌گذاری: پــول، اوراق قرضه، جوایز بانکی مؤسســات 

اعتباری، بورس، فروش سهام؛
- واردات و صادرات: گمرک، انبارداری؛

- صنعت و ابزارسازی؛
- نقل و انتقال و بهره‌وری منابع.

خروجــی: فرایندهای محاســبۀ مالیاتی، محاســبۀ خمس و زکات )محصولات 
کشاورزی، معادن، جواهرات و...(، فرایند تجارت و کسب‌وکار، بورس، فرایندهای 
زیرســاختی تبادلی )اقتصاد، کار، خدمات، حمل‌ونقل(، مشاغل ممنوعه )مکاسب 
محرمــه(، فرایندهای هــم‌کاری و هم‌افزایی، فرایند بازاریابــی، فرایند حمل‌ونقل و 
گمــرک، فرایندهای کاهش تــورم، فرایندهای تولید، توزیــع و مصرف، فرایندهای 
اعتمادســاز و کاهش ریســک، فرایندهای کارآفرینی و درآمدزایی )تجاری، تولید، 
رشــد(، فرایند مدیریت بحران اقتصادی، فرایند شــراکت، تجارت جهانی )الزکاة، 
الخمس، الخراج،‌ حیازت، صید، هبه، البیع، المتاجر، المكاسب، الشركة،‌ المضاربة،‌ 
المزارعة،‌ المســاقاة،‌ الاجارة، الشــرکة،‌ الرهن، الودیعة، الضمــان،‌ الحجر، الکفالة، 
الحوالة، الإجارة، العاریة، الســكنى، الوقوف، الحبــس، الصدقات، إحیاء الموات، 

الغصب، اللقطة، الشفعة، الجعالة(.

زیرساخت نهم:‌ عمران و شهرسازی
شامل سیستم‌های:

- سرزمین‌گزینی و آمایش سرزمین؛ 
- راه‌سازی: هوائی )فرودگاه‌ها(، دریائی )بنادر( و زمینی )جاده‌های برون شهری(؛
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- شهرسازی:‌ مسکن و‌ معماری؛
- شهرداری و خدمات شهری.

خروجی: فرایندهای زیرســاختی سخت‌افزاری )ســرزمین‌گزینی، شهرسازی، 
خطــوط مواصلاتــی(، فرایندهــای مکانــی و جغرافیایــی، مدل معمــاری، فرایند 

مسکن‌سازی و معاملات مسکن و نیز راهنمائی و رانندگی.

زیرساخت دهم:‌ منابع غذائی، انرژی و محیط زیست
شامل سیستم‌های:

- تأمین انرژی و بهره‌وری منابع طبیعی:‌‌ انرژی هسته‌ای و معادن؛
- تامین مواد اولیه و غذایی:‌ کشاورزی، صنایع غذایی، دامداری، کشتارگاه‌ها، 

شیلات، صید و شکار؛
- محیط زیســت و حیوانات:‌‌ جنگل‌ها و مراتع، شکار، حیات وحش، دریاها 

و باد و باران. 
خروجی:‌ فرایندهای زیرساختی تولیدی و تأمینی )منابع غذایی، انرژی، پوشاک، 
مسکن(، فرایند حفظ و بهره‌برداری از محیط، فرایند نگهداری از جنگل‌ها و مراتع، 
فرایند بسته‌بندی غذایی، غذادرمانی، فرایندهای به‌کارگیری انرژی فسیلی و هسته‌ای، 
فرایند نگهداری و تعامل با حیوانات، بهداشت آب و خاک و آفتاب )الأنفال، الصید 

و الذباحة، الأطعمة و الأشربة، احیاء الموات(.

نتیجه‌گیری و توصیه
اگــر فقه بخواهــد در فرایند زندگی نقش مدیریتی داشــته باشــد، باید در تمام 
زیرســاخت‌ها، کلان‌سیستم‌ها، زیرسیســتم‌ها و فرایندهای آن‌ها، نظر دین را عرضه 

کند.
به‌نظر می‌رسد وقت آن رسیده‌است که فقه از »استنباط تک‌گزاره‌ها« به استنباط 
سیســتم‌ها و نظام‌ها بپردازد و برای این منظور اســتنباط فرایندهای داخلی هر سیستم 
بالاترین نقش را ایفا می‌کند، بنابراین باید ساختار فقه نیز براساس »استنباط فرایندها« 
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طرح‌ریزی شــود و خروجی فقه به‌جای تک‌گزاره‌ها،‌ فرایندهای پردازش سیســتم‌ها 
باشد.

با توجه به الزامات بیان‌شــده در مقاله، پیشــنهاد می‌شــود فقه دارای ســاختاری 
یازده‌بخشــی و متشکل از حدود چهل سیســتم کلان باشد که فرایندهای لازم برای 
آن‌ها از فقه اســتباط شود تا ان‌شــاءالله قدمی برای شکل‌گیری تمدن نوین اسلامی 

باشد. 
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Abstract 
There is a substantial disagreement among Shīʿī fuqahā (jurists) 

on the ḥukm (ruling) of immersing of the head in water by a fast-
ing person. There is also a disagreement between Sunni fuqahā. Ac-
cording to some reports, early Muslims used immersion (irtimās) 
to reduce the difficulty of fasting. In terms of conventional under-
standing, immersion has no objection to imsāk (abstention) and the 
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the fast) will be proof of a pure devotional matter and is contrary 
to conventional understanding. On the other hand, the concept of 
muftir can be used in a meaning that includes both prohibition and 
divine transcendence. Thus, it is mentioned in some narrations that 
lying invalidates the wuḍū (ablution) and backbiting invalidates the 
fasting. There is also a conflict between the narrations in this regard. 
This study, which has been done by descriptive-analytical method, 
shows that the evidence of the generally accepted view is debat-
able and the proof of invalidation, qaḍā (fulfillment of neglected 
duties), and kaffārah (atonement) for this action is a matter for seri-
ous consideration. As a result, according to the iṭlāq (inclusiveness) 
of the Holy Qurʼān which indicates the lack of conventional and 
obligatory prohibition, it seems that a combination of evidence with 
the view of kirāhah (disapproval), which was chosen by Āyatullāh 
al-Sīstānī, the contemporary faqīh, is more acceptable and it is the 
selected view. 

Keywords: fasting, mufṭirāt (things breaking the fast), immersion 

(irtimās).
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چکیده
حکم فرو بردن ســر در آب توسط روزه‌دار محل اختلاف جدی بین فقهای شیعه قرار 
گرفته‌اســت. فقهای اهل‌ســنت نیز در این باره اختلاف نظر دارند. طبق برخی گزارش‌ها، 
مســمانان صدر اسلام از ارتماس جهت کم کردن دشواریِ روزه بهره می‌جستند. به‌لحاظ 
فهــم عرفی نیــز ارتماس هیچ مخالفتی با امســاک و حقیقت روزه نــدارد، ازاین‌رو اثبات 
مفطریّــت آن، اثبات یک امر تعبّدی محض و برخلاف فهم عرفی خواهد بود. از ســوی 
دیگر، مفهوم مفطر قابل استعمال در معنایی اعم از تحریم و تنزیه است، بنابراین در برخی 
اخبار از مفطر بودن دروغ در وضو و نیز مفطر بودن غیبت در روزه سخن به‌میان آمده‌است. 
روایات نیز در این زمینه دچار تعارض هســتند. این پژوهش که به روش توصیفی ـ تحلیلی 
انجام شده‌است، نشان می‌دهد ادلۀ قول مشهور قابل مناقشه است و اثبات حرمت و قضا و 
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کفاره برای این عمل جای تأمل جدی دارد. درنتیجه به مقتضای اطلاق کتاب که بر عدم 
حرمت تکلیفی و وضعی دلالت دارد، به‌نظر می‌رســد جمع بین ادله با قول به کراهت که 
فقیه معاصر آیت‌الله سیستانی برگزیده‌است، از قوت بیشتری برخوردار بوده و دیدگاه مختار 

است.
کلید‌واژه‌ها:  صوم، مفطرات صوم، ارتماس.

مقدمه
یکی از واجبات شرعی و فروع دین روزه است. روزه یعنی این‌که »مکلف به نیت 
امتثال امر الهی از ارتکاب مفطــرات صوم ]باطل‌کننده‌های روزه[ خودداری کند« 
)حلــى، 1404ق، 347/1(. دربارۀ تعداد مبطلات و احکام آن‌ها اختلاف نظرهای فراوان  
وجود دارد. یکی از مواردی که مفطر بودن آن محل بحث است، فرو بردن سر در آب 
است. فرو بردن سر در آب که از آن به »ارتماس« یا »انغماس« تعبیر می‌شود، یکی 
از مواردی است که جزو مفطرات روزه شمرده می‌شود. خصوصیتی که ارتماس را از 
مفطراتی نظیر اکل و شرب متمایز می‌سازد، جایگاه آن به‌لحاظ فهم عرفی است، زیرا 
خوردن و آشــامیدن به‌لحاظ عرفی در تقابل و مخالفت با امساک است، حال آن‌که 
از منظر عرف، ارتماس چنین خصوصیتی ندارد؛ بنابراین اگر قرار باشد مفطر به‌شمار 
آید، یک امر تعبــدی محض و خارج از فهم عرفی خواهد بود. در عرف همۀ ادیان 
مفهوم امساک و صیام شامل نفی خوردن و آشامیدن و حتی جماع می‌شود، اما شامل 
انغماس نمی‌شود. مطلبی که بیان شد، اختصاص به عنوان ارتماس و انغماس ندارد، 
بلکه شامل همۀ مفاهیمی نظیر احســان و عدالت می‌شود که قرآن، آن‌ها را تعریف 
نکرده و به عرف وگذار کرده‌اســت. روزه نیز از آن‌جایی که در قرآن، تعریفی برای 
آن ارائه نشده‌‌اســت چنین وضعیتی خواهد داشت. این موضوع کاربردهای مختلف 
در زندگی انســان دارد ازجمله مسابقات شنا که در ماه مبارک رمضان انجام می‌شود 
و نیاز افراد به آب‌درمانی یا ضرورت انجام تمرینات برای ورزشکاران رشتۀ شنا جهت 
انجام  مسابقات که معمولًا به‌واسطۀ حکم به بطلان با محدودیت‌های زیادی مواجه 
می‌شود. روایات وارد‌شده در این موضوع نیز متعارض است: برخی از روایات ظهور 
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در حرمت دارند، برخی از تعبیر »یکره« استفاده کرده‌اند و برخی صریحاً دال بر نفی 
قضا هستند. علی‌رغم این‌که هیچ روایتی دال بر ایجاب قضا یا کفاره وجود ندارد ولی 
مشهور فقها علاوه‌بر فتوا به حرمت تکلیفی قائل به حرمت وضعی )مبطل بودن عمل 

مذکور( هم هستند و به‌دنبال آن قضا و کفاره را نیز واجب می‌دانند.
در بین مراجع معاصر، آیت‌الله سیستانی، ارتماس را نه‌تنها دارای حرمت نمی‌داند، 
بلکه موجب قضا و کفاره هم نمی‌داند و صرفاً دارای کراهت شدید می‌داند. وجود 
این فتوا در بین فتاوای موجود، این بحث را به جامعۀ محققان و حتی عموم مکلفان و 
متدینان کشانده‌است و پرسش‌هایی را به ذهن تداعی می‌کند که علت این اختلاف 
فتوا در بین علما و مراجع تقلید چیست؟ آیا تعارض به‌وجودآمده در روایات این باب 
قابل جمع نیســت؟ درصورت ممکن نبودن جمع، مفــاد قواعد تعارض مؤید کدام 
دیدگاه اســت؟ و نهایتاً کدام دیدگاه از قوت بیشــتری برخوردار اســت؟ در راستای 
پاسخ به این سؤالات، کار پژوهشیِ مستقلی یافت نشد، بنابراین این پژوهش با روش 
توصیفی ـ تحلیلی تلاش می‌کند پاسخ علمی به آن‌ها بدهد و  دیدگاه مورد نظر خود 

را مستدلًا بیان نماید.

مفهوم‌شناسی واژگان
صوم و مفطرات صوم: در فارســی به آن روزه گفته می‌شود، به معنای آن است 
که »مکلف به نیت امتثال امر الهی از ارتکاب مفطرات صوم ]باطل‌کننده‌های روزه[ 
خودداری کنــد« )حلّى، 1404ق، 347/1(. مفطرات اموری هســتند که موجب بطلان 
روزه می‌شوند و در برخی موارد تنها مقتضی وجوب قضا و گاهی نیز مقتضی وجوب 
قضا و کفاره هســتند. دربارۀ تعداد مفطرات اختلاف‌نظر وجود دارد. ارتماس یکی 
از مواردی اســت که مفطر بودن آن محل بحث است. البته مفهوم مفطر می‌تواند در 
امور تنزیهی یا تحریمی به‌کار رود. به همین جهت است که فقها در مواجهه با روایت 
ائِم« ‏)حر عاملــى، 1409ق،‏ 33/10(  رُ الصَّ صحیحــه‌ای نظیر »الْكَذِبَةُ تَنْقُضُ‏ الْوُضُــوءَ وَ تُفَطِّ
کذب را مبطل وضو ندانسته‌اند در حالی که روایت مذکور صریحاً آن را از نواقض 
وضو برمی‌شمرد. وحدت ســیاق می‌تواند قرینه‌ای بر آن باشد که مفطریت کذب، 
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نســبت‌به روزه نیز به‌نحو تنزیهی اســت. همچنین امام صادق؟ع؟  دربارۀ مفطریت 
ائِمَ وَ عَلَيْهِ الْقَضَاءُ« )حر عاملى، 1409ق،‏ 35/10( در حالی  رُ الصَّ غیبت فرمود: »وَالْغِيبَةُ تُفَطِّ
که فقها غیبت را مفطر به معنای مبطل که حرمت وضعی داشــته باشد نمی‌دانند. از 

این‌رو دانسته می‌شود که مفهوم مفطر می‌تواند اعم از تحریم یا تنزیه باشد.
ارتمــاس و انغمــاس: واژۀ ارتماس ظهور عرفی در ســتر کامل دارد. در عرف 
به خاکی کــه بعد از تدفین کاملِ مرده در قبر برروی قبر می‌پاشــند »رمس« گفته 
می‌شود. ضمن آن‌که به خود قبر که کاملًا مرده را در خود مخفی می‌کند نیز رمس 
گفته می‌شــود. »رمســت الميت رمساً« به معنای آن اســت که مرده را دفن کردم. 
»ارتمس فی الماء« به همان معنای »انغمس« اســت )طريحى، 1416ق، 76/4(. بنابراین 
ارتماس عرفاً و لغتاً با انغماس مترادف اســت و به معنای فرو بردن تمام بدن در آب 
اســت. علی‌رغم تصریح برخی اهل لغت بر ترادف این دو واژه، به‌نظر می‌رسد این 
ترادفْ دقیق نباشد، زیرا رمس خفائی است که در آن غرق و مرگ باشد و اما ارتماس 
پوششــی اســت اختیاری که در آن حیات و برگشت است. فردی که زیر آب رود و 

غرق شود، منغمس است، ولی فردی که زیر آب رود و برگردد مرتمس است. 

1. حکم مسئله از دیدگاه اهل‌سنت 
قبل از ورود به بحث و بیان اخبار اهل بیت؟عهم؟ و بیان اقوال فقهای شیعه در این 
زمینه، به بیان جایگاه این مسئله در بین فقهای اهل‌سنت و نیز جایگاه آن نزد صحابه و 
مسلمانان صدر اسلام می‌پردازیم تا ببینیم کیفیت عمل مسلمان و نحوۀ مواجهه آنان 
با این مســئله به چه صورت بوده‌اســت. دربارۀ دیدگاه فقهای اهل‌سنت باید بگوییم 
همان‌طور که این مســئله در بین فقهای شیعه با اختلاف دیدگاه مواجه است، در بین 
فقهای اهل‌سنت نیز دربارۀ آن اختلاف نظر هست. برخی از فقهای عامه از »غمس 
الرأس فی الماء« به‌عنوان یکی از مواردی یاد کرده‌اند که امســاک از آن بر روزه‌دار 
واجب است. دکتر زهیر اعرجی ضمن تصریح به وجوب اجتناب از فرو بردن سر، آن 
را موجب ترتب وجوب قضا و کفاره می‌داند )اعرجی، بی‌تا، 119/1(. برخی دیگر تصریح 
به جواز آن می‌کنند. محمدصالح المنجد به نقل از المغنی می‌نویسد: »الانغماس فی 
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الماء ... لا بأس به للصائم؛ فرو بردن ســر در آب... برای روزه‌دار اشــکالی ندارد« 
)المنجد، بی‌تا، 480/13(. در  موســوعة الفرق المنتسبة للإسلام نیز از این مسئله به‌عنوان 
یک مســئلۀ اختلافی یاد شده‌اســت و در این باره آمده که »وفی الارتماس قولان: 

والأشبه أنهي جب القضاء لا الكفارة« )علوی، بی‌تا، 267/6(.

2. کیفیت عمل صحابه و مسلمان صدر اول در این زمینه
دانسته شد که این مسئله نزد علمای اهل‌سنت نیز یک مسئلۀ اختلافی است و اتفاق 
نظری دربارۀ آن وجود ندارد. حال، ســزاوار است که در این‌جا کیفیت و چگونگی 
مواجهه صحابه و مســلمانانِ صدر اول با این مســئله را مورد تأمل قرار دهیم. دربارۀ 
کیفیت عملکرد صحابه در این باره، اخبار و گزارش‌های دقیقی در منابع شیعی به ما 
نرسیده‌است، ولی از پاره‌ای اخبار که توسط علمای اهل‌سنت نقل شده‌است، دانسته 
می‌شــود که صحابی رسول‌الله؟ص؟ و مســلمانان صدر اول، نه‌تنها ارتماس و غمس 
الرأس را مبطل صوم نمی‌دانستند، بلکه پیوسته از آن به‌عنوان عاملی جهت کم کردن 
دشــواری‌های روزه و خنک کردن سر و بدن خود بهره می‌جسته‌اند. ابن عثیمین در 
کتاب فتاوى نور على الدرب نقل می‌کند که اَنس‌بن مالک حوضی داشــت که در 
حال روزه‌داری سر و بدن خود را در آن فرو می‌برد )ابن‌عثیمین، بی‌تا، 11/2(.1  از تعابیر این 
گزارش بر‌می‌آید که اساســاً اَنس در ایام روزه‌داری، از حوض خود در همین جهت 
استفاده می‌کرد و این نحوه تعبیر که می‌نویسد: »كان لأنس ابن مالك رضی‌الله‌عنه 
حوضي نغمس فيه وهو صائم« حکایت از آن دارد که گویا این کار یک رویۀ دائمی 

برای او بوده‌است، بنابراین دیگران کیفیت آن را به این شکل گزارش کرده‌اند.
همچنین در احوالات ابن‌عمر می‌نویسد که »وی در ایام روزه‌داری به‌جهت شدت 
عطش، لباس خود را مرطوب می‌ســاخت« )ابن‌عثیمین، بی‌تــا، 11/2(. با مراجعه به متن 
گزارش می‌بینیم که ناقل با فعل مضارع استمراری، کیفیت عمل ابن‌عمر را گزارش 
می‌کند و می‌نویسد »كان ابن‌عمر رضی الله عنهماي بل ثوبه وهو صائم من العطش« 

1.ك ان لأنس ابن مالك رضي الله عنه حوضي نغمس فيه وهو صائم.
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بنابراین، کیفیت و چگونگی این گزارش نیز حاکی از آن است که این عملکرد یک 
رویه مســتمر بوده‌اســت. ابن‌عثیمین نه‌تنها این عملکرد را به صحابه نسبت می‌دهد 
بلکه در گزارشی آن را به پیامبر نیز نسبت می‌دهد و می‌نویسد: »گزارش شده‌است 
که پیامبر از شــدت تشــنگی آب بر ســر خود می‌ریخت« )ابن‌عثیمین، بی‌تا، 11/2(. در 
این گزارش نیز از »کان« به‌اضافۀ مضارع که دلالت بر اســتمرار می‌کند، اســتفاده 
شده و چنین آمده که »كاني صب عل ىرأسه الماء من العطش«. همگی این تعابیر، 
حکایــت از آن دارد که ارتماس و انغماس برخــی صحابی و حتی پیامبر اکرم؟ص؟ 
به‌نحو یک قضیه در یک واقعه نبوده‌است تا احیاناً حمل بر اضطرار و یا پاره‌ای دیگر 
از موارد شــود، بلکه این کار به‌عنوان یک سبک و روش جهت کم کردن دشواری 
روزه، پیوســته مورد عمل بوده‌اســت. ازاین‌رو ابن‌عثیمین پس از نقل این گزارش‌ها 
می‌نویسد: »این‌ها همگی از نعمت‌های پروردگار هستند تا مکلف بتواند به کمک 
آن‌ها شــدت و ســختی عبادت را کاهش دهد تا در آســایش، عبادت خدا را انجام 
دهد« )ابن‌عثیمین، بی‌تا، 11/2(. این در حالی اســت که امروزه ضرورت‌های  بیشــتری 

دربارۀ ارتباط فرد روزه ‌دار با آب  به‌وجود آمده‌است.

3. مروری اجمالی بر روایات این باب
طبق پژوهش به‌عمل‌آمده تنها دلیل استنادشــده در موضوع بطلان یا عدم بطلان 
روزه با فرو بردن تمام سر در آب، روایات هستند.   در ادامه به بحث و بررسی پیرامون 
اقوال و ادلۀ قائلین می‌پردازیم، ولی مناســب اســت که در ابتــدا روایات این باب را 
به‌صورت دســته‌بندی بیان کنیم تا در موقعیت‌های مختلفی که می‌خواهیم به خبری 
اســتناد کنیم یا آن را مورد بررســی قرار دهیم، از تکرار پی‌درپــی متن اخبار بی‌نیاز 
شــویم. ضمن این‌که مروری اجمالی بر اخبار این باب خواننده را در جریان کلیت 

ادله قرار می‌دهد.
روایات موجود در این زمینه را می‌توان به پنج دسته تقسیم کرد.

قسم اول: روایاتی که متضمن نهی از ارتماس )فرو بردن سر در آب( هستند مثل 
صحیحۀ حریز از امام صادق؟ع؟  که آن حضرت فرمودند: روزه‌دار و مُحرِم سر خود 
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را در آب فــرو نبرند »لاي رتمس الصائم و لا المحرم رأســه في الماء« )كلينى، 1407ق 
4/106(. روایات این قسم در حد استفاضه هستند )همدانى، 1416ق، 385/14(.

قسم دوم: روایتی که مبطل بودن از آن استفاده شده‌است. در صحیحۀ محمدبن 
مســلم از امام باقــر؟ع؟  آمده که » لاي ضر الصائم ما صنــع اذا اجتنب اربع خصال 
الطعام و الشراب و النساء و الارتماس فی الماء؛ به روزه‌دار هیچ ضرری وارد نمی‌شود 
مادامی‌که از چهار عمل اجتناب شود؛ خوردن، آشامیدن، آمیزش و فرو بردن سر در 

آب« )ابن‌بابویه، 1413ق، 107/2(.
قســم ســوم: روایتی که دلالتــش بر بطــان، صریح‌تر از اخبار دیگر دانســته 
شده‌است. در مرفوعۀ صفار از امام صادق؟ع؟  آمده که »خمسة أشياء تفطر الصائم: 
الأكل و الشــرب و الجماع و الارتماس في الماء و الكذب عل ىاللّه و عل ىرسوله و 
عل ىالأئمة؛ پنج چیز روزه را باطل می‌کند: خوردن، آشامیدن، آمیزش، سر فرو بردن 

در آب و دروغ بستن بر خدا و رسول و ائمه؟عهم؟« )ابن‌بابویه، 1362، 286/1(.
قســم چهارم: روایتی که در آن از تعبیر کراهت اســتفاده شده‌اســت. در خبر 
ابن‌ســنان از امام صادق؟ع؟  می‌خوانیم که آن حضرت فرمودند: »یكره للصائم ان 
يرتمس فی الماء؛ مکروه است که روزه‌دار سر در آب فرو برد« )طوسى، 1407ق، 209/4(.
قسم پنجم: روایتی که صریحاً دلالت بر عدم بطلان می‌کند. در موثقۀ اسحاق‌بن 
عمــار آمده که می‌گوید به امام صادق؟ع؟  عــرض کردم »رجل صائم ارتمس فی 
الماء متعمداً عليه قضاء ذلك اليوم؟ قال؟ع؟ : ليس عليه قضاء و لاي عودن؛ شخصی 
روزه‌دار عمداً سر خود را در آب فرو برده‌است. آیا قضاء بر او واجب است؟ امام؟ع؟  
فرمودند: قضا بر او واجب نیســت و دیگر این عمل را تکرار نکند )طوســى، 1407ق، 

.)210/4

4. اقوال در ارتماس روزه‌دار
در زمینۀ مبطل بودنِ »فرو بردن سر در آب« سه دیدگاه وجود دارد که در این‌جا 
به ارائه و نقد دو دیدگاه و تأیید دیدگاه سوم می‌پردازیم. دیدگاه اول که مورد نقد قرار 
می‌دهیم، رأی مشــهور است که معتقد به حرمت تکلیفی و وضعی ارتماس هستند، 
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یعنی نه‌تنها ارتماس حرمت تکلیفی دارد و مستلزم عقوبت اخروی است، بلکه حرمت 
وضعی نیز دارد یعنی موجب بطلان و مســتلزم وجوب قضاء و کفاره است. دیدگاه 

دیگر، فتوای غیرمشهور است که قائل به حرمت تکلیفی محض هستند.

4-1. دیدگاه مشهور فقها
طبق نظر مشــهور، بر روزه‌دار حرام است که ســر خود را کاملًا در آب فرو برد، 
وگرنه روزه‌اش باطل می‌شود و مکلف به انجام قضا و کفاره خواهد بود )همدانى، 1416، 
384/14(.  او در مقام استدلال به روایات دستۀ اول، دوم و سوم اشاره می‌کند. حرمت 
تکلیفی از روایات دستۀ اول استفاده می‌شود. حرمت وضعی یا بطلان نیز مستفاد از 

روایات دستۀ دوم و سوم است )اشتهاردى، 1417ق ، 188/20(.
مهم‌ترین روایتی که در مقابل نظریۀ مشهور قرار دارد و باید توجیه مناسبی برای آن 
ارائه شود، موثقۀ اسحاق است که مطابق آن، ارتماس موجب قضا نمی‌شود. البته خبر 
ابن‌سنان هم به‌نحوی نیاز به توجیه دارد، زیرا در آن از تعبیر کراهت استفاده شده که 
با حرمت، افساد و موجبِ قضا و کفاره شدن سازگاری ندارد. در مواجهه با روایات 
متعارض، چنانچه جمع عرفی بین آن‌ها ممکن باشــد لازم است بین آن‌ها جمع شود 
و درصورت ممکن نبودن، مطابق قواعد باب تعارض، به ترجیح و یا تخییر ـ حســب 
اختلاف نظری که در این زمینه وجود دارد ـ عمل شود. از آن‌جا که طبق نظر قائلین 
به دیدگاه مشهور، جمع عرفی بین روایات مذکور امکان دارد در این‌جا به ارائۀ وجه 

جمع بین روایات مذکور می‌پردازیم.
وجه جمع بین ادله: یکی از وجوه جمعی که به نفع مشــهور ارائه شــده به این 

بیان است:
در مقام جمع بین ادله باید مطابق اخباری که فرو بردن سر در آب را حرام و مبطل 

می‌دانند عمل شود.
اما در مقام توجیه  موثقۀ اســحاق که دال بر عدم وجوب قضا اســت، دو توجیه 

ارائه شده‌است:
توجیــه اول: گرچه  موثقۀ مذکــور پیرامون ارتماس اســت، ولی ارتماس برای 
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»فرو بردن تمام ســر در آب« وضع نشده‌اســت، بلکه بر »فرو بردن مقداری از بدن 
در آب« هــم اطلاق می‌شــود. بنابراین چه‌بســا خبر مذکور اشــاره به حکم اصل 
ارتماس دارد یعنی »فرو بردن بدن در آب« مبطل نیست، اما این به آن معنا نیست که 
»فرو بردن تمام بدن در آب« هم مبطل نباشــد. به عبارت دیگر، شــاید سوال دربارۀ 
شــخصی بوده که مقداری از بدن خود را در آب فرو برده‌اســت، ازاین‌رو امام؟ع؟  
می‌فرمایــد نیازی به قضــا ندارد. بنابراین تعبیر »لایعودن« کــه در پایان خبر آمده را 
حمل بر کراهت می‌کنیم یعنی بهتر است که مقداری از بدن را هم در آب فرو نبریم. 
نتیجه آن‌که اصل ارتماس یعنی فرو بردن بدن در آب مکروه است، اما این منافاتی با 
حرمت و مفسد بودن نوع خاصی از ارتماس یعنی غمس )فرو بردن تمام بدن در آب( 
ندارد. با توجه به مطلب مذکور، کراهت در خبر ابن‌سنان به همان معنای اصطلاحی 
خودش است )ر.ک: اشتهاردى، 1417ق، 190/20، 191(. با توجه به این‌که مشهور هم قائل 
به حرمت تکلیفی هســتند و هم ارتماس را مقتضی فســاد و بطلان می‌دانند، باید به 
اثبات هر دو بپردازند. آنچه تا کنون اثبات شــد صرفاً حرمت تکلیفی ارتماس و حل 
تعارضات مســتفاد از روایات معارض بود. اما جهت اثبات وجوب قضا و کفاره در 
ادامۀ اســتدلال گفته می‌شــود: »وقتی فرو بردن تمام بدن در آب را مفطر دانســتیم 
به‌دنبال آن قضا و کفاره را هم لازم می‌دانیم، زیرا مطابق ادله هر مفطری موجب قضا 
و کفاره می‌شــود« )اشتهاردى، 1417ق، 190/20، 191(. به این ترتیب کوشیده شده تا تمام 

پرسش‌هایی که در این ‌باره وجود دارد پاسخ داده شود.
نقــد: اولًا، واژۀ »ارتماس« ظهور عرفی در ســتر کامــل دارد، بنابراین در عرف 
بــه خاکی که بعد از تدفین کاملِ مرده در قبر، برروی قبر می‌پاشــند »رمس« گفته 
می‌شود. ضمن آن‌که به خود قبر که کاملًا مرده را در خود مخفی می‌کند نیز رمس 
گفته می‌شــود. »رمســت الميت رمسا« به معنای آن اســت که مرده را دفن کردم. 
»ارتمس فی الماء« به همان معنای »انغمس« است. )طريحى، 1416ق، 76/4(. بنابراین 
با این توجیه که »ارتماس بر فرو بردن مقداری از بدن در آب« هم اطلاق می‌شــود 
و ربطی به »فرو بردن تمام بدن حتی ســر در آب« ندارد، در تعارض با نظر برخی از 
اهل لغت اســت، ازاین‌رو دربارۀ  موثقه می‌گوییم اول این‌که اگر امام حکم به عدم 
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مبطلیت ارتماس کرده‌است مقصودش می‌تواند اعم از »فرو بردن تمام بدن در آب« 
باشد. در ثانی، لفظ کراهت که در روایت به‌کار رفته‌است، پیرامون همان »فرو بردن 
تمام بدن در آب« است، نه این‌که صرفاً دربارۀ اصل »فرو بردن« باشد تا این‌که گفته 

شود کراهت، ممکن است ناظر به »فرو بردن مقداری از بدن در آب« باشد.
ثانیاً، بر فرض که ارتماسْ مطلق باشــد و بر هر دو نحوۀ ســتر یعنی ستر بخشی 
از بدن و ســتر تمام بدن اطلاق شود و انغماس را زیرمجموعۀ ارتماس بدانیم، ولی 
مطابق صناعت اطلاق و تقیید می‌گوییم که واژۀ ارتماس در خبر مذکور به‌صورت 
مطلق آمده‌اســت، بنابراین هر دو نوع ســتر را دربر می‌گیرد. نتیجه آن‌که فرو بردن 
بدن در آب موجب قضا نخواهد شــد، اعم از آن‌که تمام بدن یا مقداری از بدن در 

آب فرو رود.
توجیه دوم: برخی دیگر در توجیه  موثقه گفته‌اند موثقۀ مذکور دربارۀ شخصی 
اســت که فراموش کرده روزه‌دار اســت. امام؟ع؟  دربارۀ چنین شخصی می‌فرماید 

قضا واجب نیست )سبزوارى، 1413ق، 76/10(.
نقد: وجه جمع مذکور تبرعی و بلاشــاهد است. جمع در صورتی حجت است 
که مقبول عرف باشد یا شاهدی از ادلۀ دیگر بر آن وجود داشته باشد، وگرنه تبرعی و 
مردود خواهد بود )مظفر، 1375، 228/2(. با توجه به این‌که  موثقه، مطلق است و سخنی 
از نسیان در آن به‌میان نیامده، لازم است مطابق اطلاق آن عمل شود و صرف این‌که 
ادعا شود  موثقه دربارۀ ناسی است، چنانچه شاهدی نداشته باشد پذیرفته نخواهد بود.

4-2. دیدگاه غیر مشهور
طبق این دیــدگاه، ارتماسْ حرمت تکلیفی دارد ولی حرمت وضعی ندارد، یعنی 
انجام آن موجب عقوبت اخروی می‌شود، اما موجب بطلان روزه نمی‌شود. بنابراین 
وجــوب قضا و کفاره بر آن مترتب نخواهد شــد. برخی فقها نظیر ابن‌ادریس )حلى، 
1410ق، 386/1(، شــیخ طوســی )طوســى، 1390ق، 85/2(، محقق )حلى، 1407ق، 656/2(، 
علامــه حلی )حلى، 1413ق، 401/3(، محقق ثانی )عاملى، 1414ق،300/1(، قائل به این قول 

هستند.
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ادلۀ اثبات حرمت 
دلیل اول؛ صحیحه مســلم: علامه حلی جهت اثبات حرمت به صحیحۀ مسلم 
تمسک نموده‌است. مطابق صحیحۀ مذکور، امام؟ع؟  دربارۀ شخصی که سر خود 
را در آب فرو می‌برد از واژه ضرر اســتفاده فرموده‌اســت. امــام؟ع؟  می‌فرماید »به 
روزه‌دار هیچ ضرری وارد نمی‌شود، مادامی که از چهار عمل اجتناب شود؛ خوردن، 
آشامیدن، آمیزش و فرو بردن سر در آب« ایشان ضرر را همان حرمت می‌داند )حلى، 

1413ق، 401/3(.
نقد: دلیل مذکور اعم از مدعی است، زیرا مضر بودن یک عمل اعم از آن است 
که وضعاً مبطل و مفســد باشد یا تکلیفا حرام و یا مکروه باشد. چه‌بسا فرو بردن سر 
در آب کراهت شــدید تکلیفی یا وضعی داشته باشــد و به این جهت، مضر به حال 
روزه‌دار باشد، اما در عین حال، مقتضی بطلان و فساد نباشد. بنابراین، صِرف این‌که 
عمل مذکور مضر به حال روزه‌دار اســت دلیل نمی‌شود که حرام باشد. شاید مضر 
بودن به‌جهت کراهتی است که متوجه مکلف یا عبادت او شده‌است. بنابراین صِرف 

استعال ضرر، فساد روزه را اثبات نمی‌کند.
دلیل دوم؛ موثقه اسحاق: شیخ طوسی جهت اثبات حرمت به موثقۀ اسحاق 
تمســک جسته‌اســت )طوســى، 1390 ، 85/2(. طبق موثقۀ مذکور، امام؟ع؟  پس از 
حکــم به عدم وجوب قضا، نهــی از تکرار عمل مذکــور می‌فرماید. نهی ظهور 
در حرمت دارد )ســبحان ىتبريزى، 1388، 151/2(، درنتیجه فرو بردن ســر در آب حرام 

است.
نقد: خبر مذکور نه‌تنها دلیل بر حرمت نیســت بلکه چه‌بسا بتواند دلیلی بر عدم 
حرمت شمرده شود، زیرا طبق باور برخی اصولیان نهی در عبادت موجب فساد است 
)رشتى، بی‌تا، 346؛ صدر، 1417ق، 389/5(. حال اگر عمل مذکور حرام بود، باید امام حکم 
به لزوم قضا می‌کرد. عدم حکم به لزوم قضا شاهدی بر عدم حرمت است، ازاین‌رو 

نهی مذکور حمل بر کراهت می‌شود )عاملى، 1427ق،135/3(.
دلیل سوم؛ وحدت سیاق: در صحیحۀ حریز، امام صادق؟ع؟  ارتماس روزه‌دار 
و مُحرِم را درکنار هم ذکر کرده‌اند. در صحیحۀ مذکور آمده که »لاي رمس الصائم 
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و لا المحرم رأسه فی الماء؛ روزه‌دار و مُحرم سر خود را در آب فرو نبرند« و از آن‌جا 
که ارتماس برای مُحرم حرام است چنین استفاده شده که باید ارتماس برای صائم هم 

حرام باشد )حلى، 1413ق ، 401/3(.
نقد: اولًا صرف وحدت ســیاق حجت معتبری نیســت، بلکه مناط حجیت آن 
افادۀ ظهور اســت، ازاین‌رو مادامی که وحدت سیاق به ظهور عرفی نینجامد حجت 
نخواهد بود. اساساً نفس وحدت سیاق مفید ظهور نیست )حائریي زدى، 1426ق، 242/2(. 
بنابرایــن صرف این‌که مُحرم و صائم درکنار هم ذکر شــده‌اند و ارتماس برای مُحرم 

حرام است، دلیل بر حرمت ارتماس برای صائم نخواهد بود. 
ثانیاً اگر در این روایت ارتماس صائم درکنار ارتماس مُحرم قرار گرفته‌است، باید 
توجه داشــته باشیم که در روایت دیگر، در ســیاق اکل و شرب ذکر شده‌است. در 
صحیحۀ محمدبن مســلم از امام باقر؟ع؟  نقل شــده که »بــه روزه‌دار هیچ ضرری 
وارد نمی‌شــود مادامی که از چهار عمل اجتناب شود؛ خوردن، آشامیدن، آمیزش و 
فرو بردن سر در آب«. بنابراین مقتضای تمسک به وحدت سیاق در این روایت حکم 
به حرمت و ایجاب قضا و کفاره است، در حالی که قائلین به این قول، ملتزم به این 

لازمه نمی‌شوند )سبزوارى، 1413ق، 75/10(.

دلیل عدم وجوب قضا و کفاره
گفتیم مطابق دیدگاه غیرمشهور، فرو بردن تمام سر در آب حرمت تکلیفی دارد، 
ولی موجب بطلان صوم نمی‌شود و وجوب قضا و کفاره بر آن مترتب نمی‌شود. دلیل 
ایشان بر حرمت تکلیفی را گفتیم و نقد کردیم، اما ادلۀ ایشان بر عدم بطلان روزه و 

عدم وجوب قضا و کفاره عبارت‌اند از:
دلیــل اول؛ اصل برائت: برای اثبات عــدم وجوب قضا و کفاره به اصل برائت 
تمسک شده‌است )حلى، 1413ق، 401/3(. مطابق اصل برائت مکلفی که حین روزه سر 
خود را در آب فرو برده‌است، شک می‌کند که آیا قضا و یا کفاره بر او واجب شده یا 
نه؟ با توجه به این‌که مجرای برائت، شک در اصل الزام و تکلیف است )ايروانى،1422ق 
،289/2( و در فرض ما هم شــک به اصل تکلیف یعنــی اصل وجوب قضا و کفاره 
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تعلق گرفته‌است، اصل برائت جاری می‌شود، درنتیجه مکلف تکلیفی نسبت‌به قضا 
و کفاره ندارد. 

دلیل دوم؛ اصالة الصحة در عبادات: مکلف روزه‌دار که سر خود را در آب فرو 
برده‌است، شــک در صحت روزه خود پیدا می‌کند. اصل بر صحت عبادت است 

مگر آن‌که دلیل قطعی بر حصول مبطل وجود داشته باشد )حلى، 1413ق، 401/3(.
نقد: عدم وجوب قضا و کفاره امر مقبولی اســت، ولی تمســک به اصل عملی 
جهت اثبات آن صحیح به‌نظر نمی‌رســد، زیرا حجیــت اصل عملی در گرو فقدان 
دلیل اجتهادی اســت )خــرازى،1422ق، 132/2(، در حالی که در این بحث دلیل خاص 
بر عدم وجوب قضا و کفاره داریم. مطابق موثقۀ اســحاق، امام؟ع؟  تصریح به نفی 

قضا می‌فرماید.

5. دیدگاه مختار
پس از بررســی دیدگاه‌های قبل و نقد آن‌ها و اثبات تعارض بین روایات، اکنون 
به بیان دیدگاه برگزیده می‌پردازیم و آن دیدگاه آیت‌الله سیستانی است. ایشان معتقد 
اســت فرو بردن تمام سر در آب، توســط فرد روزه‌دار مبطل روزه نیست و حرام هم 
نخواهد بود، بلکه جمع بین ادله مفید کراهت خواهد بود )سيستانى، بی‌تا، 321/1(. به‌نظر 
می‌رسد این دیدگاه از قوت بیشتری برخوردار است. از آن‌جا که امکان استفاده حکم 
مذکور از اخبار وجود دارد، نیازی به تمســک به اصول عملیه نیست. منتها از آن‌جا 
که در این بحث روایات متعارض وجود دارد، ابتدا لازم اســت در صورت امکان، به 
جمع عرفی بین اخبار بپردازیم. چنانچه جمع عرفی امکان نداشــت، نوبت به اعمال 
قواعد باب تعارض می‌رسد. به‌نظر می‌رسد جمع بین ادله به نفع قول به کراهت امکان 
دارد. برفرض که وجه جمعِ ارائه‌شده مردود باشد، نوبت به اعمال قواعد باب تعارض 
می‌رســد که درنتیجۀ آن لازم اســت به اطلاق کتاب مراجعه کرد و به مقتضای آن، 
حکم به عدم مفطریت ارتماس نمود. ازاین‌رو در این مقاله به تبیین و تقویت قول به 
کراهت شــدید دربارۀ فرو بردن سر در آب می‌پردازیم که رأی آیت‌الله سیستانی نیز 

مطابق بر همین نظر است.
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5-1. جمع بین اخبار
در ابتــدای مقاله، روایات این باب را در قالب پنج قســم ارائــه نمودیم. با توجه 
به این‌که خبر ســوم یعنی مرفوعۀ صفار ضعیف اســت، از بحــث دلالی پیرامون آن 
خــودداری می‌کنیم، ازاین‌رو باید به بررســی دلالی و جمع بین بقیۀ اخبار بپردازیم. 
در مقام جمع بین اخبار مذکور، طبق مفاد خبر پنجم یعنی موثقۀ اســحاق، فرو بردن 
ســر در آب را مبطل نمی‌دانیم. مبطل نبودن نیز دلیل بر عدم حرمت تکلیفی است، 
زیرا اگر ارتماس حرمت تکلیفی داشــت روزه باطل می‌شد، چراکه نهی در عبادات 
مقتضی فســاد اســت. اما وجه جمع مذکور، ما را با این سؤالات مواجه می‌سازد که 
چرا ارتماس حرام نباشــد، در حالی که در روایات دســتۀ اول، نهی از فرو بردن تمام 
ســر در آب شده‌است و نهی ظهور در حرمت دارد؟ )ســبحان ىتبريزى، 1388 ، 151/2(. 
ســؤال دیگر این‌که چگونه حکم به عدم مبطل بودن ارتماس می‌شود، در حالی که 
در روایات دستۀ دوم فرو بردن تماس سر در آب، مضر به صوم دانسته شده‌است که 

ظهور در مبطلیتِ آن نسبت‌به روزه دارد؟
در پاســخ به پرســش اول می‌گوییم طبق تصریح اصولیان نهیْ نص در حرمت 
نیســت، بلکه ظهور در حرمت دارد )ســبحان ىتبريزى، 1388، 151/2(. ظهور هم مادامی 
حجت اســت که در مقابل آن، دلیل اظهر وجود نداشــته باشد )مكارم شيرازى، 1428ق 
، 16/1(. در این‌جا موثقۀ اســحاق دلیل اظهر اســت که صریحاً حکم به عدم بطلان 
می‌کند و مســتفاد از آن عدم حرمت ارتماس است، زیرا اگر ارتماس حرام بود روزه 

باطل می‌شد.
در پاسخ به پرسش دوم می‌گوییم ضرری که به روزه وارد می‌شود، ضرر به اصل 
روزه نیست بلکه ضرر به مراتب کمال روزه است، بنابراین روایات دستۀ دوم، ارتماس 
را نافــی اصل صحت روزه نمی‌دانند، بلکه موجب نفــی کمال می‌دانند نظیر آنچه 
دربارۀ تعابیری مانند »لاصلاة لجار المســجد الا فی المسجد« گفته می‌شود و فقها 
معتقدند »لای نفی جنس« در مقام نفی اصل ماهیت نیست بلکه در مقام نفی کمال 

است )حلى، 1412ق، 299/1(.
بیان تفصیلی وجه جمع: در اخبار دستۀ اول تعابیری نظیر »لایرتمس و لایغمس« 
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به‌کار رفته‌اســت. پیرامون مدلول افعال مذکور که افعال اخباری منفی هستند، چهار 
احتمال مــی‌رود »حرمت تکلیفی، کراهت تکلیفی، حرمــت وضعی« که از آن به 
مبطلیت و مفسدیت تعبیر می‌شود و احتمال آخر این‌که دال بر کراهت وضعی باشد.
فرق کراهت تکلیفی و کراهت وضعی در این اســت که کراهت تکلیفی حکم 
مولوی اســت که موجب مبغوضیت عمل می‌شود و مفســده را متوجه فاعل و او را 
مواجه بــا عقوبت اخروی می‌کند، ولی کراهت وضعی حکم ارشــادی اســت که 
موجب مبغوضیت عمل نمی‌شــود بلکه موجب می‌شود که عبادت »أقل ثواباً« شود 
و مفســده را متوجه خود فعل می‌کنــد. بنابراین فقها کراهت در عبادات را حمل بر 
معنای »أقل ثواباً« می‌کنند )ســبحان ىتبريزى، 1424ق، 662/1(، زیرا نهی گرچه تنزیهی و 
دال بر کراهت باشد، چنانچه حاکی از مبغوضیت عمل نزد شارع باشد موجب فساد 
عبادت خواهد بود. به دو دلیل، افعال مذکور یعنی »لایرتمس« و »لایغمس« را دال 

بر حکم تکلیفی، اعم از حرمت و کراهت نمی‌دانیم.
دلیــل اول: به تصریح اصولیون نهیی کــه به کیفیت عبادت تعلق گیرد در مقام 
بیان حکم وضعی است، نه این‌که یک حکم تکلیفی تعبدی محض باشند )همدانى، 
1416ق، 386/14(. اوامر و نواهی که به کیفیت عبادات تعلق می‌گیرند ارشاد به جزئیت 
و شــرطیت و مانعیت دارند، وگرنه چنانچه قرار باشد چنین اوامر و نواهی را حمل بر 
تکلیفی بودن کنیم، اســاس فقه برهم می‌ریزد و تأسیس فقه جدید لازم می‌آید، زیرا 
اغلبِ اموری که در عبادات معتبر هستند از امثال همین تعابیر استفاده شده‌اند )حسینی 

روحانی، بی‌تا، 177/8(.
دلیــل دوم: اصولیــان غالبــاً بر ایــن باورند که نهــی از عبادات اعــم از این‌که 
تحریمی‌باشــد یا تنزیهی، چنانچه به اصل عبادت، جزء عبادت، شــرط عبادت و یا 
کیفیت عبادت تعلق بگیرد، موجب فســاد اســت. مطابق موثقۀ اســحاق، امام؟ع؟  
صریحاً حکم به عدم فساد روزه و عدم لزوم قضا دادند. از این حکمِ امام؟ع؟  دانسته 
می‌شــود که نهی مذکور، نهی تکلیفی نیست. به همین جهت است که برخی فقها 
نهی امام؟ع؟  را درکنار تصریح به عدم مفســد بودن آن، نشان از عدم ظهور نهی در 

حرمت دانسته‌اند )عاملى، 1427ق، 135/3(.
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دلیل ســوم: در خبر دوم یعنی صحیحۀ محمد‌بن مســلم از امام باقر؟ع؟  تعبیر 
»لایضر الصائم« به‌کار برده شده‌اســت. دربارۀ موضوع ضرر یعنی آنچه ضرر بر آن 

وارد می‌شود دو احتمال می‌رود:
احتمال اول این‌که ضرر به روزه وارد نمی‌شود، بلکه به خود مکلف وارد می‌شود. 
در ایــن صورت، نهی‌هایــی که از ارتماس صورت گرفته‌اســت، می‌توانند به معنای 
حرمت یا کراهت تکلیفی باشــند، زیرا حرمت و کراهــت تکلیفی ضرر اخروی را 
متوجه خود مکلف می‌کند، درنتیجه چه‌بســا به خود روزه ضرری وارد نشود و روزه 
باطل نگردد، اما مکلف در معرض عقوبت اخروی قرار گیرد، بنابراین گفته می‌شود 
که حرمت تکلیفی دارد اما حرمت وضعی ندارد یعنی موجب فساد روزه نمی‌شود. 
احتمال دیگر این‌که ضرر به مکلف از آن حیث که روزه‌دار اســت وارد می‌شود 
یعنی حیثیت روزه با اشکال و خدشه مواجه می‌شود. در این صورت نهی‌های مذکور 

به معنای حرمت یا کراهت وضعی خواهد بود.
از آن‌جا که وصفْ مشــعر به علیت اســت می‌گوییم وقتــی در عبارت »لایضر 
الصائم« وصف صائم موضوع قرار گرفته‌اســت، حاکی از آن اســت که مکلف از 
آن حیث که متصف به روزه اســت صلاحیت موضــوع قرار گرفتن را دارد )همدانى، 
1416ق، 387/14(. بنابراین آنچه محل ورود ضرر است خود مکلف نیست، بلکه روزۀ 
مکلف دچار ضرر و آســیب می‌شــود، درنتیجه نواهی مذکــور نمی‌توانند به معنای 

حکم تکلیفی باشند.
حال که از بین چهار احتمال مذکور، دو احتمال یعنی حرمت و کراهت تکلیفی 
مردود شد، امرْ مردد بین حرمت و کراهت وضعی می‌شود. تعابیر مذکور نمی‌توانند 
به معنای حرمت وضعی باشند، زیرا حرمت وضعی همان مفسد و مبطل بودن است 
که این معارض با مفاد موثقه اســت. موثقۀ اسحاق صراحت دارد بر این‌که فرو بردن 

سر در آب موجب فساد روزه نمی‌شود.
بنابراین می‌گوییم گرچه اخبار دســتۀ اول مشــتمل بر فعل مضارع هستند و فعل 
مضارع در مقام انشــاء ظهور در تکلیف الزامی دارد )بجنوردى، 1377، 197/4(، ولی به 
تصریح اصولیان دلیلی که ظهور دارد هنگامی به ظهور آن عمل می‌شود که پای نص 
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یا دلیل اظهر در میان نباشــد وگرنــه در مقام تعارض بین ظاهر و اظهر و همچنین در 
تعارض بین نص و ظاهر، عرفاً لازم اســت که نص یا دلیل اظهر را مقدم کنیم )مكارم 
شيرازى، 1428ق، 16/1(. اساساً یکی از موارد جمع عرفی، تقدیم اظهر بر ظاهر و تقدیم 
نص بر ظاهر اســت. در این‌جا شاهدیم که در مقابل اخبار دستۀ اول، موثقۀ اسحاق 

قرار دارد که نص در عدم حرمت وضعی است.
نتیجه آن‌که تعابیر »لایرتمس« و »لایغمس« و امثال آن که در اخبار دســتۀ اول 
وجود دارد را باید حمل بر کراهت وضعی کنیم. به همین جهت، برخی فقها حمل 
بر کراهت را بهتر از حمل بر حرمت تعبدی دانسته‌اند )همدانى، 1416ق، 387/14(. شاهد 
بر معنای مذکور این‌که امام؟ع؟  در خبر عبدالله‌بن سنان، از تعبیر »یکره« جهت بیان 

حکم استفاده فرمود. 
در تکمیل استدلال مذکور به چند نکته اشاره می‌کنیم.

نکتۀ اول: قول به کراهت را نمی‌توان مستقیماً از خبر عبدالله‌بن سنان که در آن 
تعبیر »یکره« به‌کار برده شده‌است استفاده کنیم، زیرا کراهت در لغت به معنای امر 
ناپسند است و دلیلی نداریم مبنی بر این‌که کراهت در استعمالات عصر ائمه؟عهم؟ به 
معنای مصطلح امروزی باشد، بنابراین، استعمال واژۀ کراهت هیچ منافاتی با حرمت 
یک فعل ندارد. ازاین‌رو روایت مذکور دلیل بر مدعای ما نیست، بلکه صرفاً به‌عنوان 

شاهد و مؤید به آن اشاره کرده‌ایم )عاملى، 1427ق، 135/3(.
نکتۀ دوم: خبر دوم یعنی صحیحۀ محمدبن مسلم، ظهور در آن دارد که فرو بردن 
ســر در آب به اصل روزه و حقیقت آن ضرر وارد می‌ســازد، بنابراین ماهیت روزه را 
از بین می‌برد و به عبارت دیگر مبطل روزه اســت، اما در مقام جمع بین آن و موثقۀ 
اســحاق که تصریح به عدم بطلان دارد، باید بگوییم مقصود امام؟ع؟  این است که 
عمل مذکور به حقیقت و اصل روزه ضرر وارد نمی‌سازد بلکه به کمال آن ضرر وارد 
می‌سازد. بنابراین کسی که سر در آب فرو برد، روزه‌اش از کمال برخوردار نیست، نه 
این‌که اصلًا روزه ندارد. این همان چیزی اســت که از آن به کراهت وضعی یا »أقل 

ثواباً« تعبیر می‌شود. 
نکتۀ سوم: از آن‌جا که نهی در موثقه با تعبیر »لایعودنّ« بیان شده‌است و می‌دانیم 
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که جملات اخباری در مقام انشاء، نص در حکم الزامی نیستند بلکه ظهور دارند و 
ظهور آن‌ها متوقف بر عدم دلیل بر خلاف ظاهر است، می‌گوییم با توجه به استدلالی 

که بر عدم حرمت ارتماس آوردیم، نهی »لایعودنّ« را حمل بر کراهت می‌کنیم.
نکتۀ ســوم: این‌که برخی فقها از تعابیر »لایرتمس« و امثال آن اســتفادۀ حرمت 
کرده‌اند، آنان را علاوه‌بر اشکالاتی که در مقام نقد قول دوم که قول غیر مشهور بود بیان 
کردیم، با این اشکال مواجه می‌سازد که فرو بردن سر در آب حتی در روزۀ مستحب 
هم حرام خواهد بود، زیرا ادلۀ مذکور اطلاق دارند و مقید به صوم واجب نشده‌اند.
نکتۀ چهارم: شــاهدی که می‌توان بــر ارادۀ کراهت بیان کرد، حکمت موجود 
در متن خبر حنان‌بن ســدیر است. »أنّه ســأل أباعبداللّه؟ع؟  عن الصائمي ستنقع فی 
الماء، قال لا بأس و لكن لاي نغمس فيه، و المرأة لا تستنقع فی الماء لأنّها تحمل الماء 
بقبلها؛ راوی پیرامون نشســتنِ روزه‌دار در آب و یا فرو بردن ســر در آب از امام؟ع؟  
ســوال می‌کند. امام؟ع؟  فرمودند مرد روزه‌دار نباید ســر در آب فرو برد اما اشکالی 
نــدارد که در آب بنشــیند، ولی زن نباید حتی در آب بنشــیند، زیرا آب وارد بدنش 
می‌شود« )همدانى، 1416ق، 386/14(. بنابراین صِرف ارتماسْ مبطل و مفطر نیست بلکه 
ارتماس از آن‌جایی که ممکن است به داخل شدن آب به بدن بینجامد مورد نهی قرار 
گرفته‌است. بنابراین، نهی مذکور یک نهی تحریمی مولوی و در مقام بیان مفطر بودنِ 
ارتماس در عرض دیگر مفطرات نیست. به همین جهت برخی فقها در وجه حکمت 

نهی از ارتماس به همین مطلب اشاره کرده‌اند )شريف مرتضى، 1415ق، بی‌تا، 185(. 

5-2. حکم ارتماس در فرض عدم امکان جمع بین ادله
در فــرض تعادل ادله درصورت امکان لازم اســت بین آن‌ها جمع عرفی صورت 
پذیرد، اما چنانچه جمع ارائه‌شــده مقبول عرف نباشــد یا شاهدی از ادلۀ دیگر بر آن 
نباشــد، در این صورت جمع تبرعی نامیده می‌شــود و از مرتبۀ حجیت ساقط است 
)مظفر، 1375، 228/2(. یافته‌های این مقاله حاکی از امکان جمع بین ادله به نفع قول به 
کراهت بود، ولی چنانچه محقق و پژوهشگری جمع بین ادله مذکور را ممکن نداند، 

لازم است به قواعد باب تعارض مراجعه نماید. 
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در مقام تعارض بین ادله دو نظریه وجود دارد:
نظریــۀ اول؛ تخییر: برخی در فــرض تعادل ادله، حکم به تخییر می‌کنند )آخوند 
خراسانى، 1409ق، بی‌تا، 445(. طبق این نظریه همچنان قول به کراهت می‌تواند رأی قوی 
و قابل دفاعی باشــد، زیرا در مقام فتوا و عمل مخیریم و می‌توانیم موثقۀ اســحاق را 
مورد عمل قرار دهیم و طبق استدلالی که قبلًا ارائه کردیم می‌گوییم نهی »لایعودنّ« 
نمی‌تواند به معنای حرمت تکلیفی باشد و باید به معنای حکم وضعی باشد و از آن‌جا 
که امام؟ع؟  تصریح به عدم وجوب قضا کرده‌‌اســت، دانســته می‌شود که منظور، 
حرمت وضعی و به تعبیر دیگر مبطل و مفســد بودن نیست. درنتیجه لازم است قائل 
به کراهت وضعی شویم و بگوییم ارتماس عبادت را أقل ثواباً می‌کند و پاداش آن را 

کاهش می‌دهد.
نظریــۀ دوم؛ لزوم اخذ به مرجحات: مشــهور اصولیــان اخذ به مرجح را لازم 
می‌دانند )ســبحان ىتبريــزى، 1388، بی‌تــا، 205/2( یعنی باید مطابــق دلیلی که بر دیگری 
رجحان دارد عمل کرد و در فرض تکافؤ و تســاوی ادله، پای تخییر به‌میان می‌آید. 
طبق این نظریه، برخی مطابق نظر مشــهور فتوا داده‌اند یعنی علاوه بر آن‌که ارتماس 
را دارای حکــم تکلیفی حرمت می‌دانند، حکم بــه وجوب قضا و کفاره می‌کنند. 
آنان در مقام اســتدلال، ادلۀ حرمت را دارای مرجح مخالفت با عامه می‌دانند )خوىي، 

1418ق، 164/21(. 
در مقــام نقد این دیدگاه می‌گوییم که گرچــه ادلۀ حرمت دارای مرجح مذکور 
هستند، اما ادلۀ نفی وجوب قضا دارای دو مرجح هستند، بنابراین باید مقدم شوند.

مرجــح اول؛ موافقت قرآن: یکی از مرجحــات باب تعارض، موافقت با قرآن 
اســت )مظفــر، 1375، 143/3، 254(. از آن‌جــا که در آیات قرآن، ســخنی از مفطریت 
ارتماس به‌میان نیامده‌است اثبات آن نیاز به دلیل دارد، بنابراین چنانچه دلیل معتبر بر 
قیدیت، شرطیت، جزئیت یا مانعیت چیزی اقامه شود، حجت خواهد بود وگرنه لازم 
است در موارد مشکوک و در موارد تعارض غیرقابل جمع، به مقتضای اطلاق کتاب 
عمــل نمود. قول به عدم مفطریت ارتماسْ موافق اطلاق کتاب اســت، ازاین‌رو ادلۀ 

عدم وجوب قضا دارای مرجح است.
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مرجح دوم؛ موافقت با اصل برائت: یکی از مرجحات خارجی موافقت خبر با 
یکی از اصول عملیه است )مكارم شيرازى، 1428ق، 522/3(. در فرض ما ادلۀ عدم وجوب 
قضا موافق با اصل برائت است، زیرا در جایی که حرمت ارتماس و نیز وجوب قضا 
و کفاره مشکوک است، درواقع شک در اصل حکم الزامی داریم، بنابراین مجرای 
اصل برائت خواهد بود. نتیجه آن‌که ادلۀ عدم حرمت ارتماس و نفی وجوب قضا و 

کفاره موافق اصل عملی است.

نتیجه‌گیری
این پژوهش نشــان داد حکم فرو بردن سر در آب توسط روزه‌دار محل اختلاف 
جدی بین فقهای شیعه است. فقهای اهل‌سنت نیز در این باره اختلاف نظر دارند. اما 
طبق برخی گزارش‌ها، صحابه و مسمانان صدر اسلام و حتی شخص پیامبر اکرم؟ص؟ 
از ارتماس جهت کم کردن دشواری روزه بهره می‌جستند. شاید به همین جهت باشد 
که در هیچ‌یک از اخبار اهل بیت؟عهم؟ لزوم اجتناب از ارتماس و انغماس از پیامبر نقل 
نشده‌است. این در حالی است که امروزه ضرورت‌های بیشتری درخصوص موضوع 
مورد بحث احساس می‌شود، مثل انجام مسابقات شنا در سطح ملی و بین‌المللی در 
ماه مبارک رمضان یا ضرورت انجام تمرینات برای ورزشــکاران رشــته‌های مرتبط با 
شنا در مسابقات ملی و بین‌المللی و ایجاد محدودیت برای آن‌ها، سبب موفق‌ نشدن 
ورزشــکاران می‌شود و یا آب‌درمانی برای افراد خاص. به‌لحاظ فهم عرفی، ارتماس 
هیچ مخالفتی با امســاک و حقیقت روزه ندارد، بنابراین اثبات مفطریت آن، اثبات 
دی محــض و برخلاف فهم عرفی خواهد بود. مفهــوم مفطر نیز قابل  یــک امر تعبُّ
استعمال در معنایی اعم از تحریم و تنزیه است، ازاین‌رو منافاتی ندارد که در روایات 
از ارتماس به‌عنوان مفطر یاد شود و در عین حال مبطل صوم و موجب قضا و کفاره 
نباشــد. بنابراین اطلاق کتاب مقتضیِ حکم به عدم مفطریت و مبطلیت ارتماس و 
انغماس اســت و هیــچ دلیل خاصی مبنی بر وجوب قضا و کفــاره در باب ارتماس 
وجــود ندارد که اطــاق کتاب را تقیید بزند. ادله‌ای هم که دال بر حرمت دانســته 
شده‌اســت، علاوه بر آن‌که ازنظر دلالی و گاه سندی مخدوش‌اند مبتلا به معارض 
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هســتند. روایات اهل‌بیت؟ع؟  نیز در این زمینه دچار تعارض هستند. در مقام جمع 
بین روایات مطابق موثقۀ اســحاق‌بن عمار، حکم به عدم مبطلیت ارتماس نمودیم و 
گفتیــم مبطل نبودن دلیل بر عدم حرمت تکلیفی اســت، چراکه حرمت و نهی در 
عبادات با صحت عبادت سازگاری ندارد. برخی نهی‌های موجود در روایات را حمل 
بر کراهت نمودیم و گفتیم تعبیر »لایضر الصائم« در مقام نفی کمال اســت. نتیجه 
آن‌که جمع بین روایات مقتضی قول به کراهت است. برفرض که جمع امکان نداشته 
باشد، چنانچه قائل به تخییر باشیم قول به تخییر منافاتی با کراهت ندارد، زیرا طبق این 
قول می‌توان ادلۀ کراهت را اختیار نمود و اگر قائل به ترجیح باشــیم همچنان قول به 
کراهت از قوت لازم برخوردار است، زیرا ادلۀ کراهت و عدم مفطریت صوم مطابق 

اطلاق قرآن است.
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Abstract
One of the most challenging topics in the field of ibādāt (wor-

ship) is the analysis of the various types of ḍamīmah (attachment) 
and the rulings of methods of inḍimām (combining) the intention 
with nīyyah of taqarrub (intention to find proximity to God), which 
leads to the disruption of the nature of nīyyah (intention) and the de-
nial of correctness in devotional behaviour. This study, which uses an 
analytical-descriptive method, first, deals with the conceptualization 
of the intention of qurbah (intention of drawing close to God), and 
considers the conjective motivation of the expression of servanthood 
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as a criterion for the realization of the nīyyah of worship. Then, it 
explains the differences between standard and sufficient nīyyah in 
worship and the purity of intention necessary to attain the perfection 
of action. Next, it tries to explain the various types of ḍamīmah and 
the methods of combining (inḍimām) the intention to the nīyyah of 
taqarrub, and also to validate the views of the fuqahā (jurists) about 
the rules of ḍamīmah and inḍimām. In fiqhī (jurisprudential) texts, 
analysis of the ruling of combining the intention of worship gener-
al causes which has no inherent contradictions with ikhlāṣ (spiritual 
devotion), has given rise to views such as, permissibility of such 
inḍimām and the validity of action, denying the validity of devo-
tional behaviour due to the non-realization of the exclusive and pure 
sincerity meaning, and detailed view based on methods of inḍimām 
or preference of ḍamīmah. Some opinions such as just losing the 
thawāb (reward), the non-necessity of repeating the action, and also 
the invalidity of devotional acts and the need to perform it anew or 
make it up have been voiced regarding ḍamīmah intention which is 
contrary to ikhlāṣ, such as rīyā (pretend virtuousness). The selected 
theory in this study is based on standard nīyyah in worship which is 
obtained by analyzing the Qurʾānic and ḥadīthī documents in this 
field. This view is the opinion of the permissibility of inḍimām and 
the validity of action in the ḍamīmah of the first type, and the opinion 
of the invalidity of worship in ḍamīmah of the second type in various 
styles of inḍimām. Also, in attachment (ḍamīmah) of the intention 
of other matters which are not in conflict with ikhlāṣ, the opinion of 
absolute validity is accepted by refinement of the basis of a ruling.

Keywords: nīyyah, intention of qurbat, standard of nīyyah, in-
ḍimām to nīyyah, accidental ḍamīmah, the effect of ḍamīmah on 
nīyyah.
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چکیده
واکاوی گونه‌های متنوع ضمیمه و احکام اســلوب‌های انضمامِ قصد به نیت تقرّب که 
ممکن است به اخلال در ماهیت نیت و نفی صحت در رفتار عبادی منجر شوند، درشمارِ 
مباحث چالش‌برانگیز در ســاحت عبادات قلمداد می‌شــود و دیدگاه‌های گوناگونی را در 
تاریخ فقه پدیدار ساخته‌است. این جستار که با روش تحلیلی ـ توصیفی سامان یافته‌است، 
در آغاز، به مفهوم‌شناســی قصد قربت می‌پردازد و انگیــزۀ ارتکازی اظهار بندگی را معیار 
تحقق نیت عبــادت می‌داند. همچنین، تفاوت نیتِ معیار و کافــی در عبادات و خلوص 
نیت لازم براك ىسبك مالِ عمل را تبیین می‌کند. سپس به تبیین گونه‌های متنوع ضمیمه 
و روش‌های انضمامِ قصد به نیت تقرّب و نیز اعتبارسنجی دیدگاه‌های فقیهان دربارۀ احکام 
ضمیمــه و انضمام، اهتمام مــی‌ورزد. در متون فقهی، واکاوی حکــم انضمامِ قصدِ لوازم 

1. حکیم، محمد. )1400(. بازشناسی تأثیر گونه‌های ضمیمه و انضمام در نیت تقرّب. فصلنامه علمی - پژوهشی جستارهای 
فقهی و اصولی، 7 )25(، صص: 161-194.
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عادی عبادات که فاقد منافات ذاتی با اخلاص‌ هســتند، دیدگاه‌هایی را درپی داشته‌است؛ 
دیدگاه‌هایی چون جوازِ این‌گونه انضمام و صحت عمل، نفی صحت از رفتار عبادی به‌دليل 
عدم تحقق معنا ىانحصاری و محض اخلاص و نیز تفصیل براســاس شیوه‌های انضمام یا 
رجحــانِ ضمیمه. دربارۀ قصد ضمیمۀ منافی با اخلاص، مانند ریا نیز دیدگاه‌هایی همچون 
صِرف ســقوط ثــواب و عدم وجوبِ تکرار عمل و همچنیــن نظریۀ بطلان عمل عباد ىو 
نیازمندی به اعاده یا قضا در صورت‌ها ىمتنوعِ انضمام ارائه شده‌اســت. نظریۀ برگزیده در 
مقالۀ حاضر بر مبنای نیتِ معیار در عبادات اســت و از تحلیل و بررسی مستندات قرآنی و 
حدیثی در این زمینه به‌دســت می‌آید. این نظریه دیــدگاه جواز انضمام و صحتِ عمل در 
ضمیمۀ گونۀ نخست و دیدگاه بطلانِ عبادت در ضمیمۀ گونۀ دوم در اسلوب‌های گوناگونِ 
انضمام است. همچنین در ضمیمۀ قصدِ سایر اموری که فاقد منافات با اخلاص هستند، با 

تنقیح مناط، نظریۀ صحتِ مطلق پذیرفته می‌شود.
کلیدواژه‌هــا: نیت، قصد قربت، معیــار نیت، انضمام به نیت، ضمیمۀ عرضی، تأثیر 

ضمیمه در نیت.

1. مقدمه
فقیهــان با وفــاقِ دیدگاه، قصد قربت را در عبادات معتبــر می‌دانند و آن را جزء 
اساسی ماهیت عبادت و شاخص تمایز عمل عبادی از سایر رفتارهای مکلفان قلمداد 
می‌کنند. بر همین اساس، پژوهشــگرانِ دانش فقه در مباحثی دیرین و درازدامنه، به 
مفهوم‌پژوهی، ماهیت‌شناسی و تحلیل ویژگی‌های نیت تقرّب در عبادات پرداخته‌اند 
و ديدگاه‌‌هــای متعدد و متفاوتی را در این ســاحت ارائــه نموده‌اند. در همین زمینه، 
شناخت آسیب‌های احتمالی نیت عبادت، قلمرو آسیب‌ها، حفاظت از قصد قربت و 
جلوگیری از خدشه به آن که به اخلال در ماهیت و صحت رفتار عبادی می‌انجامد، 

از اهمیت فراوان برخوردار است. 
مسئلۀ انضمام و الحاقِ قصدها و نیت‌هایی متفاوت از قربت درضمنِ نیت عبادت 
به‌عنوان یکی از مباحث مهم و چالش‌برانگیز در این حوزه به‌شمار می‌آید و در متون 
فقهی نظریات پراکنده و گوناگونی را به خود اختصاص داده‌است، اما تاکنون به‌طور 
مستقل و تخصصی اســتخراج و تحلیل نشده‌اســت و دیدگاه‌های ارائه‌شده در این 
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ساحت مورد اعتبارســنجی واقع نگردیده‌اند. البته پیش از این، برخی پژوهش‌ها در 
زمینۀ امکان‌ســنجی و تبیین صحت اعمال عبادی باوجود انگیزه‌های طولی ســامان 
یافته‌اســت )ر.ج: فخلعی و شیخی، 1390، 85(. این بررسی‌ها به تحلیل آرای فقیهان دربارۀ 
منافــات نیت عبادت با انگیزۀ اخذ اجرت در انجام عمل عبادی ـ که در طول قصد 
قربت واقع اســت ـ پرداخته‌اند. روشن اســت که تبیین نظریۀ داعی بر داعی )انگیزۀ 
قرب بر انگیزۀ مزد(، بر مبنای صحت طولی بودنِ انگیزه‌های انجام عبادت مورد تمرکز 
این پژوهش‌ها بوده‌است )گلباغی ماســوله، 1396، 57، 63(، اما هیچ‌کدام از پژوهش‌های 
یادشده به ضمایمی که در عرض نیت قربت و قصد امتثالِ امر عبادی قرار می‌گیرند و 
به انضمام یکدیگر نیت انجام عبادت را محقق می‌سازند، اشاره نکرده‌اند و تأثیر آن‌ها 

را در صحت نیت و تحقق هویت عبادت مورد واکاوی قرار نداده‌اند.
این نوشــتار با رویکــردی جدید و متفاوت از تحقیقات پیشــین در منابع فقهی، 
بــا توجه به اثرگذاری مســئله در مباحث مختلف ابواب عبــادات، در مجال خود به 
واکاوی گونه‌های مختلف ضمیمه، روش‌های متعدد انضمامِ عَرضی قصدها به نیت 
تقرّب و تحلیل آثار هرگونه از ضمائم می‌پردازد و آرای مطرح‌شده در متون فقهی را 
در این زمینه ارزیابی می‌کند. بی‌تردید گونه‌های متنوع ضمیمۀ عرضی که ســازندۀ 
نیت متشــکل از دو جزء )قصد قربت و قصد ضمیمه( هســتند، با حکم یکســان و 
دیــدگاه فراگیر مواجه نیســتند و هرکدام از این قصدها درصــورت انضمام به قصد 
قربت، آثار متفاوتی را می‌آفرینند. روش‌های متفاوت انضمام )اســتقلالی یا تبعی و 
بنیادیــن یا الحاقی بودنِ انضمام( نیــز نقش‌های متفاوتی را در صحت یا بطلان رفتار 

عبادی ایفا می‌کنند. 
بر این اســاس، بررسی‌های انجام‌گرفته در این جستار برای کشف پاسخ تحلیلی 
به پرسشــی اساسی است که در قالب این گزاره مطرح می‌شود: »گونه‌های مختلف 
ضمیمــه به قصد قربت معتبر در عبادات و روش‌های گوناگون انضمام چه آثاری را 

در ماهیت نیت و صحت اعمال عبادی درپی خواهند داشت؟«
کشف معیار و ملاک در نیت معتبر در عبادات، فرایند تحقیق و کشف پاسخ به 
پرسش یادشده را تسهیل می‌سازد و به همین سبب مورد توجه ویژه در نوشتار حاضر 
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قرار گرفته‌اســت. کفایت »انگیزۀ ارتکازی در اظهار بندگی«، ملاک تحقق نیت و 
معیار پذیرفته‌شده در جســتار حاضر است و نسبت‌به خلوص نیتِ لازم براك ىسب 
كمال عمل عبادی، متفاوت است. معیار یادشده در رهیافت تحلیل گونه‌های ضمایم 
و اسلوب‌های متنوع انضمام و اثبات فرضیۀ تحقیق از جایگاهی مؤثر برخوردار است‌.

2. مفهوم‌شناسی نیت تقرّب
فقیهان با پذیرش اعتبار نیت در تحقق عمل عبادی )ســید مرتضی، 1417ق، 110؛ شهید 
اول، 1419ق، 104/2؛ عاملــی، 1411ق، 187/1؛ نجفــی، 1404ق، 479/15(، به تبیین و تحلیل این 

نهاد معتبر در ساحت عبادات پرداخته‌اند.
2-1. مفهوم نیت

»نیت« در لغت به معنای »عزم«،1 »قصد«، »توجه و التفات قلبی« و »قصد قلبی 
نســبت‌به یک رفتار« )فراهیدی، 1410ق، 314/8؛ راغب اصفهانی، 1412ق، 831؛ زبیدی، 1414ق، 
266/20( تعریف شده‌است. فقیهان نیز در تبیین نیت به معنای لغوی آن توجه داشته‌اند 
و نیت را به معنای »قصد و ارادۀ مؤثر در وقوع فعل عبادی که باعثِ تبدیل یک رفتار به 
رفتار اختیاری می‌شود«، دانسته‌اند )نجفی، 1404ق، 75/2، 154/9(. آنچه روشن است این 
است که نیت دارای جایگاه قلبی است )علامه حلی، 1414ق، 149/1؛ عاملی، 1419ق، 274/2( 
و فاقد حقیقت شرعیه و متشرعۀ جدید در نصوص دینی است )نجفی، 1404ق، 76/2(. 
تحقــق نیت معتبر در عبادات در نگاه فقیهــان متقدم به مفهوم »گذراندن عمل 
عبادی در ذهن و قلب و استحضار ذهنی نسبت‌به آن« بوده‌است )طوسی، 1387، 19/1؛ 
فیض، 1387، 392( و در متون فقهی متأخر، نیت به معنای »ارادۀ ایجاد فعل به صورتِ 
مأمورٌبه شــرعی« )علامه حلی، 1414ق، 149/1؛ عاملــی، 1419ق، 274/2(؛ »داعی و محرّک 

1. براساس دیدگاه برخی از لغت‌شناسان نیت را باید متفاوت از عزم دانست، زیرا واژۀ »نیّت« از ریشۀ )نوی( به معنای »بُعد 
و دوری« است و اراده‌ای را بیان می‌کند که از فعل، تقدّم و فاصلۀ زمانیِ قابل توجه و بیش از یک »آن« دارد. اما »عزم« 
گاه ممکن است مدتی طولانی نسبت‌به رفتاری که عزم به آن تعلق یافته‌است، تقدم داشته باشد و گاه نیز ممکن است در 
زمان اندک حتی یک »آن«، پیش از اقدام به عمل تحقق یابد )عسکری، 1400ق، 118(. برخی از محققان نیز تفاوت این 
دو مفهوم را چنین بیان داشته‌اند: »ارادۀ آدمی اگر به مرحلۀ عمل بینجامد و مقرون به فعل گردد، نیت نامیده می‌شود، اما 

عزمْ ارادۀ پنهان و باطنی است که هنوز به مرحلۀ عمل در نیامده‌است« )جعفری لنگرودی، 1395، 3708-3707/7(.



167

بازشناسی تأثیر 
گونه‌های ضمیمه و انضمام 

در نیت تقرّب

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

مکلف برای انجام عمل عبادی« )بهبهانی، 1422ق، 413/1، 363/3( و »داعی و انگیزه‌ای 
که در نفس، انبعاث )برانگیختگی( و میل به اِقدام عملی را تحقق می‌بخشد« )هاشمی 
شــاهرودی، 1417ق، 325/6( معرفی شده‌اســت. برخی از محققان نیــز نیت عبادات را 
این‌گونه تبیین کرده‌اند: »قصد و ارادۀ رفتار هنگامی که نتیجۀ انگیزۀ تقرّب باشــد، 
نیت عبادت است. این نیت از دو رکن اساسی تشکیل یافته‌است: نخستْ اراده و دوم 
برانگیختگی از انگیزۀ تقرّب. بر این اساس، ملاک عبادی بودنِ اعمال این است که 
اراده و قصد انجام عمل از داعی قُربی )انگیزۀ نزدیکی به خداوند( ناشی شده باشد، 

نه صِرف صدور ارادی عمل« )آملی، 1380، 422/3(. 
درزمینۀ اثبات وجوب و اعتبار نیت در عبادات و رکنیت یا شرطیت آن برای صحت 
عبادات شرعی )نجفی، 1404ق، 154/9، 186/16( به روایات متعددی از معصومان؟عهم؟ که 
اعمال را وابسته به نیت‌ها می‌شمارند )طوسی، 1407ق، 186/4، طوسی، 1414ق، 618( استناد 
شده‌اســت )حلی، 1407ق، 139/1، 390؛ نجفــی، 1404ق، 78/2(. برخی از روایاتِ اخلاص 
)کلینی، 1407ق، 15/2( نیز به‌عنوان مستندات اعتبار نیت در عبادات شرعی مورد تمسک 

قرار گرفته‌اند )نجفی، 1404ق، 77/2(.
البته باید توجه داشــت که بدون مســتندات روایی نیز بطلان عبادت بدون قصدْ 
روشــن‌ اســت، زیرا فعل فاعلِ عاقل و مختار قابل جدایی از قصد فعل و ارادۀ انجام 
عمل نیست )نجفی، 1404ق، 78/2( و اساساً تکلیف به اقدام بدون قصد و اراده، تکلیف 
خارج از قدرت مکلف )مالا یُطاق( و محال اســت )عاملی، 1411ق، 158/1(. البته نیت 
معتبر در عبادات متفاوت از »قصد به‌جا آوردنِ عمل« به طور مطلق است، زیرا هیچ 
یک از افعال اختیاری، چه اعمال عبادی و چه غیرعبادی، بدون قصدْ امکان تحقق 
نمی‌یابنــد. بنابراین، نیت عبادت علاوه‌بر قصد انجام، باید برای نزدیکی به ســاحت 

خداوند و امتثال فرمان او تحقق یابد )فیض، 1387، 392-391(.

2-2. مفهوم قربت
باوجود اتفاقِ نظر فقیهان درزمینۀ اعتبار و وجوبِ قصد قربت در عبادات، در معنا 

و کیفیت آن اختلاف‌نظر است )علامه حلی، 1413ق، 274/1(. 
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2-2-1. دیدگاه‌های فقیهان دربارۀ معنای قربت
احتمــالات متعددِ مطرح‌شــده در منابع فقهی دربارۀ معنای قربت )مسجدســرایی، 

1393، 28( در گزاره‌های سه‌گانۀ ذیل قابل گردآوری است:
الف. انجام عمل همراه با قصد ارتقای مقام و نزدیک شدن به پروردگار و قصد 

امتثال امر او به‌طورِ توأمان و همزمان )حلبی، 1417ق، 53(.
ب. داعی )انگیزه( و هدف بالا رفتنِ مقام و قُرب به ســاحت الهی و دستیابی به 

ثواب به‌وسیلۀ امتثال تکلیف خداوند )عاملی، 1411ق، 187/1؛ آملی، 1380، 422/3(.
در این دیدگاه، قصد تقرّب به خداوند به‌عنوان علت غایی اقدام دانسته‌ شده‌است. 
برخی از حدیث‌شناســان عبارات روایی دال بر وابســتگی اعمال به نیت‌ها همچون 
»لاعملَ إلا بِنيّةٍ« )طوسی، 1407ق، 186/4( را به این معنا دانسته‌اند که یک رفتار، تنها در 
صورتی درشمارِ عبادت خداوند قلمداد می‌شود و ترتّب ثواب بر آن صحیح است که 
در آن عمل، تقرّب به خداوند و رسیدن به ثواب یا رهایی از عقاب او اراده شده باشد 

)فیض کاشانی، 1418ق، 361/4(.
ج. کفایت قصد امتثال امر و اطاعت از فرمان پروردگار )شهید اول، 1419ق، 104/2(. 
در نــگاه طرفداران این دیدگاه، اگر تقرّبْ غایت عمل عبادی را صورت بخشــد 
و قصد ثوابْ انگیزۀ انجام عبادت باشــد، با حقیقت و روح عبودیت منافات دارد و 
بیشــتر به نوعی معاملۀ دور از شأن والای الهی شبیه است تا عبادت او )نجفی، 1404ق، 
87/2-86، 155/9( و به همین سبب، عبادت انجام‌گرفته با قصد به معنای یادشده باطل 
است )بحرانی، 1405ق، 177/2(. بنابراین آنچه به‌عنوان نیت در عبادات اعتبار دارد، قصد 
اطاعت و امتثال به‌طور محض و خالص اســت )اردبیلی، 1403ق، 98/1؛ ســعدی ابوجیب، 

1408ق، 298(.

2-2-2. بررسی دیدگاه‌ها و ارائۀ معیار
الــف. رفتارهای عبادی که با قصد ثواب و نیت رهایی از عقاب انجام‌گرفته‌اند، 
هرچند به نوعی معامله شــبیه‌اند، اما معامله با خداوندی قلمداد می‌شــوند که خود، 
عبادات بندگان را »تجارت با خویش« )صف/10( یا »خرید و فروش با خدا« )توبه/111(  
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معرفی فرموده‌است. بر این اساس، نمی‌توان عبادات با نیت کسب ثواب و دفع عقاب 
را به‌دلیل شباهت به معامله باطل دانست. همچنین در قرآن کریم عمل انجام‌گرفته به 
نیت تقرّب به خداوند به‌عنوان عمل مورد قبول حضرتش معرفی شده‌است )مائده/27(. 
در روایات نیز وصف و عنوان »عبادت« از اقدامات عبادی که با میل و هدف کسب 

ثواب یا اجتناب از عقاب به‌انجام می‌رسند، سلب نشده‌است )کلینی، 1407ق، 84/2(.
ب. حقیقــت عبودیتْ انجام اعمالی اســت که رنگ الهی دارند و مکلف با آن 
اقدامات، بندگی خویش را به‌ظهور می‌رســاند. در این مســیر، انجام فرامین الهی با 
»انگیــزۀ ارتکازی اظهار بندگی« کفایت می‌کنــد و همین میزان از انگیزۀ ارتکازی 

معیار در نیت عبادت است. 
عبادت به معنای اظهار عبودیت بــرای خداوند متعال با انگیزۀ امتثال اوامر الهی 
اســت که آن انگیزه در ذهن انسان رسوخ و ثبوت دارد )فیض کاشانی، بی‌تا، 48/1-49( و 
اشتراطِ صورتی خاص از نیت و عدم اعتبار سایر گونه‌های نیت در این اظهار بندگی 
ادعایی بدون دلیل محســوب می‌شود. ادلۀ شرعی و متون کهن فقهی نیز تنها بر این 
دلالت دارند که قصد انجام رفتاری ویژه برای خداوند بدون ویژگی‌ خاصی برای آن 
قصد، عبادت را محقق می‌سازد )دیلمی، 1404ق، 96؛ حلبی، 1417ق، 52( و همین مقدار در 
تحقق معنای قصد قربت کفایت می‌کند. بنابراین، عبادت و اظهار بندگی آن‌چنان که 

با قصد امتثال اوامر الهی صحیح است با غایت تقرّب نیز صحیح خواهد بود.

3. گونه‌های ضمیمه و شیوه‌های انضمام 
مقاصدی که ممکن است به نیت تقرّب در عبادات »ضمیمه« شوند و در عَرض 
قصد قربت قرار گیرند، از گونه‌هــای متنوعی برخوردارند. انضمام آن‌ها نیز ممکن 
اســت به اســلوب‌های مختلفی انجام ‌گیرد. هرچند فقیهان به برخی از این گونه‌ها 
اشــاره کرده‌اند )علامه حلی، بی‌تا، 9/1( و در برخی از متون فقهی با روش‌های مختلف 
به ارائۀ تقســیم‌بندی در این زمینه پرداخته شده‌است )شــهید اول، بی‌تا، 78/1-80؛ عاملی، 
1411ق، 190/1-191؛ نجفــی، 1404ق، 95/2؛ انصاری، 1415ق، 93/2( اما تقســیمی که در ذیل 

ارائه می‌شود، جدید و مختصر و دربرگیرندۀ همۀ تقسیم‌های یادشده است.
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گونه‌های ضمیمه به سه دسته تقسیم می‌شوند:
الف. قصــد اموریك ه از لوازم عــاد ىافعالِ عباد ىقلمداد می‌شــوند و ذاتاً با 
اخلاص و نیت عبادت برا ىخداوند منافاتی ندارند، مانند قصد خنکي ا گرم شدن 

هنگام وضو با آب سردي ا گرم )عاملی، 1411ق، 191/1؛ نجفی، 1404ق، 95/2(؛
ب. نیــت و قصدی که دارای منافــات ذات ىبا نیت تقرّب و اخلاص اســت و 
مصداق شــرک به خداوند متعال به‌شمار می‌آید، مانند ریا و سُمعه )شهید اول، 1419ق، 

113/2(؛
ج. قصد چیزیك ىه نه مناف ىذاتی اخلاص است و نه لازمۀ عاد ىعمل محسوب 
مى‌شــود، مانند ضميمۀ نیت غذا خوردني ا ســاير رفتارها ىروزانه به نیت تقرّب در 

طهارت شرعی وضویی )شهید اول، بی‌تا، 80/1؛ قطیفی، 1422ق، 437/2(.
همچنین در تقسيم ىديگر، ضمائم به دو گروه دسته‌بندی می‌شوند: 

الف. برخی از ضميمه‌ها دارا ىرجحان و مزيّت دینی یا عقلی یا عرفی هســتند، 
مانند جاك ىيه امام جماعت با تكبيرة‌الاحرامِ خویش، اعلام به مأمومان را نيز قصدك ند 
يا پرداخت‌کنندۀ زكات به‌طورِ علنی اقتدا ىديگران به خویش را در ادای این واجب 
دینی درنظر داشته باشد و این قصد را به نیت قربت در پرداخت زکات ضميمه سازد؛ 
ب. دســته‌ای از ضمائم، از هيچ‌گونه رجحــان و مزيت عقلی و عُقَلا ىيیا دينى‌ 

برخوردار نیستند.
»انضمام« به نیت تقرّب نیز به یکی از شیوه‌های ذیل انجام می‌گیرد: 

الف. نیت اصل ىو آغازین و هدف بنيادین در عبادت، ارادۀ تعبّد و تقرّب الهی 
است و ساير ضمائم الحاقی به‌گونۀ تبع ىنیت مى‌شوند؛ 

ب. هرکــدام از نیت تقرّب و ضميمه، انگیزۀ مســتقل و برانگیزانندۀ کامل برا ى
انجام عمل محسوب مى‌شوند و هيچ‌یک تابع ديگر ىنيستند، به این معنا که هرچند 
اکنون دو قصد به هم ضمیمه شده‌اند، اما هرکدام به تنهایی نیز می‌توانند انگیزۀ اقدام 

باشند؛
ج. هر دو نیت به انضمامكي ديگر باعث انجام عمل می‌شوند به‌گونه‌اك ىه اگر 

 ىكياز دو نیت موجود نباشد، عمل از اساس انجام نخواهد شد.
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د. برعكسِ صورت نخست، به‌گونه‌اك ىه قصد اصل ىو بنیادی در انجام عمل، 
نیت ىغير از تقرّب و تعبّد است و عبادت پروردگار به‌صورت تابع به نیت تقرّب ملحق 

می‌شود.

4. آثار انضمام و ضمیمه
کشف احکام هرکدام از گونه‌های ضمیمۀ عرضی در نیت و روش‌های انضمام، 
نیازمند تتبّع آرای فقهی، کشف مبانی و معیارها و تحلیل و بررسی دیدگاه‌هاست که 

در ادامه به آن پرداخته می‌شود.

4-1.  انضمام قصد لازمۀ عادی فعلِ عبادی )گونۀ نخست ضمیمه(
تتبــع در آثار فقهی دیدگاه‌های ذیــل را درزمینۀ انضمام قصد لازمۀ عاد ىافعال، 

بدون منافات ذاتی با اخلاص و نیت عبادت آشکار می‌سازد.
4-1-1. دیدگاه بطلان مطلق

در دیــدگاه برخ ىاز فقیهان به‌دليل عدم تحقّق معنــا ىنیت معتبر در عبادت، با 
قصد ضمیمۀ گونۀ نخست، عدم صحت و بطلان چنین عبادات ىبه احتياط نزديک‌تر 
اســت )عاملى، 1411ق، 191/1(. در این مبنا آنچه در تحقق رفتار عبادی دخالت اساسی 
دارد و جزء رکنیِ ماهیت عبادت اســت، نیت محــض قربت و قصد اختصاصی و 
انحصاری آن است. بنابراین، صِرف حصول نیت تقرّب هرچند با ضميمۀ نیت ديگر 
کفایت نمی‌کند )شــهيد اول، بی‌تا، 79/1(، زیرا در این‌گونه عبادات، اساس و بنيان نیت 
تقرّبِ محض با چنين ضميمه‌ا ىاز‌بین رفته‌اســت. به همین سبب، فعل انجام‌گرفته 

مُجز ىنیست.
نقد و بررسی

مراد از خلوص و محض بودنِ نیت در نظریۀ بطلان با توجه به نگرش موجود در 
آن، قصد انحصاری انجام فعل به‌عنوان اطاعت و امتثال امر خداوند بدون هیچ‌گونه 
ضمیمه‌ای به آن قصد اســت و حتــی ضمائم بدون منافات بــا اخلاص نیز پذیرفته 

نمی‌شوند.
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بدون ترديد، چنین برداشتی از خلوص نیت )راغب اصفهانی، 1412ق، 107( براك ىسب 
كمــال عمل لازم اســت، چنان‌كه از برخ ىنصوص روا ىياشــتراط اخلاص به این 
مفهوم برای کسبك مال عبادات اســتفاده می‌شود )کلینی، 1407ق، 16/2؛ صدوق، بی‌تا، 
142؛ حر عاملی، 1409، 60/1(. اما استدلال روشنی بر اعتبار اخلاص به اين معنای محض 
و اشــتراط آن در صحت عبادات به‌گونه‌ای که نباید حتی لــوازم عادی افعال بدون 

منافات با قصد قربت نیز به آن ضمیمه شوند، در دست نيست. 
بلکه آنچه به‌عنوان نیت در عبادات معتبر و کافی اســت، قصد قربت با مفهومی 
عام استك ه در ضمیمۀ قصد لازم عادی فعل نیز موجود است و برخلاف ضمائمی 

مانند ریا منافات ذاتی با اخلاص و نیت عبادت ندارد. 
چنان‌که گذشــت، حقیقت عبودیت انجام اعمال برای اظهار بندگی است و در 
این مسیر امتثال اوامر الهی با انگیزۀ ارتکازیِ اظهار بندگی و قصد انجام رفتاری ویژه 
برای خداوند برای دســتیابی به قرب الهی کفایت می‌کنــد و همین میزان از انگیزۀ 

ارتکازی معیار تحقق نیت قلمداد می‌شود.
این مفهوم در فرض مسئله نیز موجود است و بر همین اساس، انضمام قصدِ لازمۀ 
عادی فعل به نیت قربت، انضمام قصد ىزائد و بدون اخلال در قصد قربت قلمداد 

می‌شود. 

4-1-2. دیدگاه جواز مطلق
فقيهــانِ طرفدارِ این دیدگاه قائل به جواز انضمام این‌گونه از قصدها )لوازم عادی 
عبــادات( در نیت تقرّب هســتند و درنتیجه، صحت عمــل را می‌پذیرند، زیرا عمل 
عبادی با قصد قربتِ معتبر به‌انجام رسیده‌است و نیت زائدْ منافاتی با نیت تقرّب ندارد 
)طوسى، 1387، 19/1؛ حلى، 1405ق، 35؛ حلى، 1407ق، 140/1؛ حلى، 1408ق، 12/1(. برای نمونه 
می‌تــوان مجاهد ىرا مثال آوردك ــه علاوه‌بر نیت قربت، قصد غنيمت را نيز به نیت 
جهاد خویش ضميمه سازد. در این انضمام آنچهك ه معتبر و کافی است یعنی قصد 
قربت، قطعاً حاصل شده‌است و نیت زائد که منافاتی با تقرّب ندارد باعث عدم قصد 

قربت نمی‌شود.
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مطالب بیان‌شــده در نقد نظریۀ بطلان و تحلیل و پذیــرش معیارِ کفایت انگیزۀ 
ارتــکازی در تحقّق نیت معتبر، این نظریه را اثبــات می‌کند. اما برخی از فقها برای 
اثبــات نظریۀ جواز، حکــم به لزوم نیت تعبّد و تقرّب در عبــادات به‌گونۀ محض و 
انحصاری را با وجود امتثال مأمورٌبه و سقوط تکلیف، تحصيل حاصل و بدون فايده 

دانسته‌اند )شهيد اول، بی‌تا، 79/1(. 
نقد و بررسی

اســتدلال به تحصيل حاصل بودن نیت انحصاری تقرّب و عدم فایدۀ آن باوجود 
نیت قربت و درنتیجه تحقّق امتثال و سقوط تکلیف )شهيد اول، بی‌تا، 79/1( برای اثبات 
صحت اعمــال عبادی با وجود انضمام قصد لازمۀ عادی فعل، اســتدلالی غیرقابل 
پذیرش اســت، زیرا حصول قصد تعّبد و تقرّب به‌تنهایی اثبات‌کنندۀ سقوط تکلیف 
و مقتض ىجواز نیت ضميمه نیســت. بر همین اســاس، ضروری است که لزوم نیت 
انحصاری و محض قربت واکاوی و اعتبارســنجی شود، زیرا دیدگاه اخلال در نیت 
عبادت با چنین ضمیمه‌ای )نظریۀ بطلان( بر این مبنا شــکل گرفته‌اســت و اســاس 
اســتدلال بر بطلان اعمال عبادی با انضمــام قصد لازمۀ عادی فعل، بر منافات نیت 

ضميمه با نیت معتبر در عبادات استوار است. 
بنابرایــن آنچه که در نقد دیدگاه بطلان مطرح شــد و بر مبنای پذیرفته‌شــده در 
معیار نیت عبادت اســتوار اســت، اســتدلالی متقن بر نظریۀ جواز قلمداد می‌شود و 
از ایــن قابلیت برخوردار اســت که این دیدگاه را اثبات کند، اما اســتناد به تحصیل 
حاصل بودنِ قصد محض و انحصاری قربت )شــهيد اول، بی‌تا، 79/1( با توجه به مطلب 

پیش‌گفته مخدوش است.

4-1-3. دیدگاه تفصیل بین اسلوب‌های انضمام
برخی از محققان در چنین ضمایمی قائل به تفصیل هستند و بر این باورندك ه اگر 
هدف و انگیزۀ اصل ىبرای انجام عمل، نیت تعبّد و قربت باشد سپس در آغاز عمل، 
قصد لازمۀ عادی فعل نیز عارض و ضمیمه شــود )روش اول از شــیوه‌های انضمام( 
ضــرری به صحت عبادت نمی‌رســاند، اما اگر انگيزۀ اصل ىقصد ضمیمه باشــد و 
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در هنگام شــروع به عبادت، نیت قربت نيز ضميمه شود )روش چهارم از شیوه‌های 
انضمــام( چنین نیتی کفایت نمی‌کند و چنان عمل ىمُجز ىنیســت. همچنين اگر 
انگیزه و قصد انجامي ک عمل عباد ىمجموع قصد قربت و لازمۀ عادی فعل به‌طورِ 
همزمان و توأمان باشند )روش ســوم از شیوه‌های انضمام( از آن‌جاك ه هيچ اولويت ى
متصور نيست، هر دو نیت تعارض و درنتيجه تساقط می‌کنند و عمل انجام‌شده مانند 

عمل بدون نیت باق ىمى‌ماند )شهيد اول، بی‌تا، 80/1(. 
برخی از فقهــا نیز اطلاق عبارات فقيهانِ قائل به جــواز را بر صورت‌های اول و 
دوم از اســلوب‌های چهارگانۀ انضمام حملك رده‌اند )نجفی، 1404ق، 96/2(. همچنین 
در این تفصیل بين مثال‌های مختلف در صورت چهارم که قصد اصل ىو بنیادین در 
انجام عمل نیت ىغير از تقرّب است و بین قصد قربت به پروردگار که به‌صورت تابع 
نیت می‌شود، تفاوت هست. برای مثال، در جایی که وضوگیرنده ابتدا خنکی با آب 
وضو را قصد نموده‌است و سپس با باقیماندۀ آب به نیت قربت وضو بگیرد، عمل او 
محکوم به صحت است، زيرا نیت قربت در این مثال هرچند تابعِ قصد لازمۀ عادی 
فعل است ول ىمعنا ىتبعيتِ مخلّ به نیت اين استك ه اگر نیتِ ضمیمه وجود نداشته 
باشــد، قصد تقرّب نیز انگیزۀ عمل نخواهد بود، امــا چنین معنایی از تبعیت پس از 
حصول قصد قربت، دیگر منتفی اســت. اما اگر قصد قربت همزمان با قصد خن ىك
و یک‌جا نیت شوند، هر دو نیت تعارض و تساقط می‌کنند و عملْ بدون قصد قربت 

به‌شمار می‌آید )نجفی، 1404ق، 96/2( و درنتیجه باطل است.
نقد و بررسی

تفصیــل بین روش‌های چهارگانۀ انضمام و مثال‌های مختلف آن )شــهيد اول، بی‌تا، 
80/1؛ نجفی، 1404ق، 96/2( پذیرفته نیست، زیرا براساس معیار پذیرفته‌شده در نیت قربت 
)کفایت انگیزۀ ارتکازی در عبودیت( چيز ىبيش از قصد ارتکازی در عبادات معتبر 
نيست و عبادات مصطلح بنا بر ارتكاز ذهنی و فهم عرف متشرّعه، چيز ىجز اظهار 
عبوديت برابر خداوند با نیت امتثال یا قربت نيســتند. چنين قصد ىدر صورت‌های 
چهارگانــۀ انضمام قصد لازمۀ عادی افعال و مثال‌هــای مختلف صورت چهارم نیز 

حاصل است و تنها به‌دلیل تبعيت نیت از قصد ديگر زائل نمی‌شود.
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4-1-4. دیدگاه تفصیل براساس رجحان و مزیت ضمیمه
در تفصیلی دیگر، عــدم جواز و بطلانِ انضمامِ قصدی که لازمۀ عادی افعال به 
نیت قربت اســت، مختص به انضمام قصدِ بدون مزیت دانســته شده‌است، اما اگر 
ضميمه‌ دارای مزیت عقلی یا شرعی باشد، عمل انجام‌گرفته صحیح و مجزی به‌شمار 
گاه ىبخشــيدن به مأمومان توســط امام جماعت در  می‌آید، مانند قصد اعلام و آ
هنگام تكبيرة‌الاحرام یا انضمام قصد ترغيب سايرين و ترويج پرداخت زكات هنگام 

ادا ىاین واجب دینی )عاملى، 1411ق، 119/1(. 
نقد و بررسی

تفصیل ارائه‌شــده براســاس رجحان یا عدم رجحان ضمیمه )عاملى، 1411ق، 119/1( 
قابل پذیرش نیست، زیرا اگر مانعِ صحت عبادت درصورت انضمام قصدی که لازمۀ 
عادی فعل به نیت اســت، محقق شدنِ »نیت محض« باشد، مزیتِ ضميمه موجب 
تحقق آن و درنتیجه صحت عمل نمی‌شود. به عبارت دیگر مزیت چه مزیت عرف ىو 
عُقلایی و چه رجحان شرع ىویژگی خاصی را در نیت ایجاد نمی‌کند و باعث انقلاب 
ماهیت در نیت نمی‌شــود که بتواند با وجود مانعي ادشده، مستلزم تحقق نیت محض 
و انحصاری تقرّب باشــد، بلکه بنابر منافات هر نوع ضمیمه‌ای با نیت محض، قصد 
ضميمۀ دارای مزیت نیز مانند ساير ضمایم با محض و مخلصانه بودنِ نیت منافات دارد.
اما براســاس مبنا و معیار پذیرفته‌شده یعنی کفایت قصد قربت و امتثال با انگیزۀ 
ارتکازی اظهار بندگی و درنتیجه حكم به صحت عبادت، تفاوت ىبين ضميمۀ راجح 

و غيرراجح متصوّر نیست.
براساس آنچه تببین شد، نظر برگزیده در این نوع ضمیمه صحت اعمال عبادی در 

روش‌های متنوع انضمام است.

4-2. قصد ضمیمۀ منافی با اخلاص)گونۀ دوم ضمیمه(
در تاریخچــۀ بحث از حکم تکلیفی و اثر وضعی این‌گونه از قصدها در عبادات 
درصورت انضمام به نیت تقرّب دو نظریه مطرح شده‌اســت. دیدگاه‌های یادشده در 
منابع فقهی ذیل بحث از مصادیق قصد دارای منافات با اخلاص و نیت تقرّب مانند 
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ریا و سُمعه، تبیین و تحلیل شده‌است و در ادامه مورد اعتبارسنجی قرار می‌گیرند.

4-2-1. دیدگاه‌های فقهی 
الــف. برخی از فقیهان شــیعه بر ایــن باورند که انضمام قصــدِ دارای منافات با 
اخــاص در نیت عبادات همچون ریا1 تنها موجب عدم ترتّب ثواب بر رفتار عبادی 
است. در این دیدگاه با استناد به فهم عرفی متشرعان واژه‌های »قبول« و »مقبول« در 
ادبیات نصوص دینی به دو معنا دانسته شده‌است: نخست به معنای »اجزاء« که در 
عباراتی مانند »لاتُقبَلُ الصلاةُ بِغيرِ طَهارةٍ« استعمال شده‌است و بی‌تردید نماز بدون 
طهارت صحیح نیســت و درنتیجه غیرمُجزی اســت؛ دوم به معنــا ى»ترتّبِ ثواب« 
مانند عبارت »إنّ الصلاةَ المقصودَ بِها الرياءُ غيرُ مقبولةٍ« یا ســایر عبارات در ادبیات 
شرعی که بر عدم قبولِ عبادت با انضمام قصدِ منافی با اخلاص در نیتِ آن تصریح 
می‌کنند. عدم قبول نماز ریایی در این عبارات به معنا ىسقوط ثواب از آن است، اما 

مُجزی است و اعادۀ آن واجب نيست )سيدمرتضى، 1415ق، 100(.
اين دیدگاه که تنها به ســید مرتضی علم‌الهدی )436ق( منســوب است )كرىك، 
1414ق، 203/1-204( به نماز اختصاص ندارد و می‌توان آن را در ساير عباداتی که قصدِ 
ریا یا ســایر قصدهــای منافی با اخلاص به نیت آن‌ها ضمیمه شده‌اســت نيز جاری 

دانست )خوانساری، بی‌تا، 47/2(. 
روشــن اســت که دیدگاه یادشــده درصورت انجام اعمال عبادی با قصد ريای 
محض یا قصد انحصاری و محض دیگر که دارای منافات با اخلاص و تقرّب باشد، 
به‌تنها ىيو بدون ضميمه به نیت قربت مطرح نشده‌اســت، زيرا بدون ترديد نمى‌توان 

1. »ریاء« در لغت، مصدر باب مفاعله از مادۀ )روی( به معنای آشکار ساختن و نشان دادن اعمال به مردم  است )ابن‌منظور، 
1414ق، 296/14؛ فیومی، بی‌تا، 247/2( و در اصطلاح به مفهوم اظهار زیبایی‌ها و نمایاندن اقدامات پسندیده یا حالات 
و اعمال عبادی و نیکو به دیگران با هدف بهره‌مندی از ستایش و جلب‌توجه آنان و کسب منزلت دینی و جایگاه اجتماعی 
دانسته شده‌است )طوسی، بی‌تا، 133/5؛ مشـــکینی، بی‌تا، 278؛ ابوجیب، 1408ق، 141(. ریا از رذایل اخلاقی )نراقی، 
بی‌تا، 387/2( گناهی بزرگ و نشـــانگر دوگانگی بین نیت درونی و رفتار بیرونی است که به نفی نیت تقرّب در عبادت 
منجر می‌شـــود )قطیفی، 1422ق، 431/2(. در قرآن کریم ریا ضمن عباداتی مانند نماز )نساء/142؛ ماعون/604(، جهاد 
)انفال/47( و انفاق )بقره/264؛ نساء/38( مورد مذمت واقع شده‌است و روایات فراوانی از معصومان؟عهم؟ دربارۀ ماهیت، 

حکم و آثار آن در دست است )حر عاملی، 1409ق، 73-64/1(.
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در عباداتك ه نیت قربت در آن‌ها معتبر است، بدون قصد تقرّب و با صِرف ريا یا با 
صرف دیگــر قصدهای منافی با اخلاص و نیت تقرّب به‌گونۀ انحصاری و محض، 
به صحت و اِجزای عبادت قائل شــد و صرفاً عدم ترتّب ثواب را پذیرفت. بنابراين، 
عبارت سید مرتضی ناظر به مسئلۀ »انضمامِ« این‌گونه از قصد به نیت قربت است. 
ب. در نظریۀ مشهور فقهی، ضمایمِ دارای منافات ذاتی با اخلاص و زائل‌کنندۀ 
قصد قربت، مانند قصد ریا و سُــمعه دارای حکم تکلیفی حرمت هستند و موجب 
بطلان وضعی اعمال عبادی می‌شوند )علامه حلی، 1419ق، 450/1؛ شهید اول، 1417ق، 90/1؛ 
قطیفی، 1422ق، 233/1(. در این دیدگاه اگر قصد منافی با نیت تقرّب مانندِ ریا، به نیت 
عبادت ضميمه شود، عمل عباد ىباطل و نیازمند اعاده یا قضاست )شهيد اول، 1417ق، 

90/1؛ك رىك، 1414ق، 203/1(.

4-2-2.  ادلۀ بطلان عبادت با انضمامِ قصد منافی با اخلاص
در منابــع فقهی مجموعه‌ای از دلایل بر بطلان اعمال عبادی که با انضمام قصد 
منافی با اخلاص همچون ریا واقع شده‌اند، ارائه شده‌است. فقیهان و اصولیان اشتراط 
و اعتبار نیت را در عبادات به معنای قصد تقرّب به خداوند در هنگام امتثال تکلیف 
یا انجام مأمورٌبه، به هدف اطاعت امر خداوند پذیرفته‌اند‌ و از ضروریات دین و محور 
اجماع قلمــداد کرده‌اند )نجفــی، 1404ق، 157/9؛ آخوند خراســانی، 1409ق، 72(. بر همین 
اســاس، مستند اصلی فقيهان در حکم به بطلان عبادت به ضمیمۀ چنین قصدی در 
صورت‌ها ىچهارگانۀ انضمام، منافاتِ این ضمیمه با قصد قربت و اخلال در هویتِ 

عبادت است )نجفى، 1404ق، 100/2(. 
بطــان اعمال عبادی بــا انضمام قصد ریا به نیت تقــرّب علاوه‌بر اجماع )نراقی، 

1415ق، 66/2( بر مجموعه‌ای از مستندات قرآنی و حدیثی استوار است.

4-2-2-1. مستندات قرآنى
مجوعه‌ای از آیات قرآن مجید مســتندات بطلان اعمال عبادی در فرض انضمام 
ریا به نیت تقرّب محسوب می‌شوند و مورد تمسک فقیهان واقع شده‌اند )ر.ک: شهید 
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ثانی، 1413ق، 80/1-81؛ اردبیلی، بی‌تا ، 28؛ عاملی، 1411ق، 128/1؛ نجفی، 1404ق، 97/2؛ روحانی، 
1412ق، 64/1(. آیاتی که در ادامه مطرح می‌شــوند برخی از این آیات هســتند که در 
فرایند اثبات ابطال اعمال با انضمام قصد ریا یا ســایر قصدهای دارای منافات با نیت 

تقرّب از ظهور و دلالت روشن برخوردارند:
لَاةِ  ــهَ وَ هُوَ خَادِعُهُمْ وَ إِذَا قَامُوا إِلَى الصَّ الــف. آیۀ کریمۀ إِنَّ الْمُنَافِقِينَ يُخَادِعُونَ اللَّ

هَ إِلاَّ قَلِيلًا 1 )نساء/142(. اسَ وَ لَا يَذْكُرُونَ اللَّ قَامُوا كُسَالَى يُرَاءُونَ النَّ
برخی از فقها آیۀ یادشــده را درشمار مســتندات فقه‌پژوهی ریا قلمداد کرده‌اند 
)نراقی، 1415ق، 67/2(. دلالت این آیه بر حرمت ريا مبتنی بر ظهور تام در نه ىاز عبادت 
)نماز( ريا ىيو قلمداد شدن ریا از صفات منافقان است. از آن‌جاك ه نه ىاز عبادت 
مستلزم فساد عمل نیز هست )آخوند خراسانی، 1409ق، 180؛ مظفر، 1375، 346/1(، علاوه‌بر 
لزوم بطلان نماز ریایی که در اين آيه مطرح شده‌اســت، به‌دليل وحدت مناط و عدم 

تفاوت بين اقسام عبادات، در ساير عبادات نيز چنين استلزام ىرا درپی دارد.
البته ممكن اســت بر استدلال به این آیه چنین اشکالی مطرح شود: از آن‌جاك ه 
نه ىدر آیه به فعل منافقان تعلق گرفته‌اســت، شــايد آنان اصلًا و اساساً قربت را نیت 
نكنند و تنها به‌منظور حفظ جايگاه اجتماعی خويش یا پرهیز از برخی خطرها اعمال 
عباد ىرا با قصد محض ريایی به‌انجام ‌رسانند. به همين دليل اگرك س ىآنان را نبيند، 
اصلًا نماز نخواهند خواند. بنابراین، آيۀ مذکور ظهوری در مسئلۀ انضمام قصد منافی 

با اخلاص به قصد قربت ندارد.
اما اشــکال یادشــده چنین پاسخ داده می‌شــود: هرچند نه ىدر اين آيه به افعال 
ريا ىيمنافقان باز مى‌گردد و احتمالي ادشده در آن مطرح است، اما عنوانیك ه نهی 
به آن تعلق گرفته‌اســت، عنوانِ »ريا در عبادت شــرعی« است و تعلق نهی، مطلق و 
بدون تقييد به مقارنت یا عدم مقارنت با نیت ديگر اســت. بر همين اســاس، شامل 
مواردك ىه هم‌زمان و ضمیمه‌شــده به قربت باشند یا چنین انضمامی در میان نباشد 
نيز مى‌شود و تفاوت ىنمی‌کند که در این انضمام، قصد ریا در واداشتن انسان به عمل، 

1. »منافقان با خدا نیرنگ می‌کنند و حال آن‌که او با آنان نیرنگ خواهد کرد؛ و چون به نماز ایستند، با کسالت برخیزند. با 
مردم ریا می‌کنند و خدا را جز اندکی یاد نمی‌کنند«.
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انگیزۀ مستقل و یکتا باشدي ا انگیزۀ مشترک قلمداد گردد و نيز فرق ىنخواهد داشت 
كه قصدِ ریا اصل در انضمام باشدي ا ضمیمۀ تابع به‌شمار آید. 

هِ  مَا إِلٰهُكُمْ إِلٰهٌ وَاحِدٌ؛ فَمَنْ كَانَ يَرْجُوا لِقَاءَ رَبِّ نَّ
َ
نَا بَشَرٌ مِثْلُكُمْ يُوحَى إِلَيَّ أ

َ
مَا أ ب. آيۀ قُلْ إِنَّ

حَدًا1 )كهف/110(.
َ
هِ أ فَلْيَعْمَلْ عَمَلًا صَالِحًا وَلَا يُشْرِکْ بِعِبَادَةِ رَبِّ

این آیه نیز دارای ظهور در حرمت ریا و ســایر قصدهای منافی با اخلاص است 
و مورد اســتناد برخی از فقیهان واقع شده‌است )نجفی، 1404ق، 188/9(. این آیه مردم را 
از مشــاركت دادنِ غير خداوند در عبادات شرعی نه ىکرده‌است و براساس دیدگاه 
برگزیدۀ اصولی، نهی از عبادت مســتلزم فساد به‌شمار می‌آید )آخوند خراسانی، 1409ق، 
180؛ مظفر، 1375، 346/1(. از سوی دیگر، شخص رياكار در این آیه »مشرک« قلمداد 
شده‌اســت )قمى، 1404ق، 47/2(. همچنین، شــرط در این آیه یعنی عبارت فَمَنْ كانَ 
هِ شــرطِ الزامی اســت و با وجود الزامی بودن شرط، جزای آن نیز باید  يَرْجُوا لِقاءَ رَبِّ
الزامی باشــد. بنابراین، عدم شرک در انجامِ عمل صالحْ الزامی و واجب است و این 

خود، متوقف بر قصد قربت و عدم نفوذ قصد منافی با آن در نیت است.
باید توجه داشــت که هرچند این آیه در مقام توحيد و نهی از شرک در عبودیت 
پروردگار نازل شده‌اســت و با توجه به مقام نزول می‌توان نه ىرا در اين آيه بر نه ىاز 
شرک در عبوديت و بندگ ىخداوند حمل نمود، اما از یک‌سو، ذكر »عمل صالح« 
و امــر به آن در عبارت فَلْيَعْمَلْ عَمَلًا صَالِحًا )كهف/110( موجب ظهور ادامۀ آيه در 
ويژگى‌ها ىاعمال عباد ىمصطلح مى‌شــود. برخ ىروايات نيز اين استظهار را تأييد 
مى‌كنند )قمى، 1404ق، 47/2؛ طبرســى، 1408ق، 770/6(. از ســوی دیگر، ادامۀ آیه اطلاق 
دارد و شــامل نهی از ریا در عبادات شــرعی نیز می‌شود. بی‌تردید اگر فراز دوم آیه، 
تنها در صدد بیان توحید بود، تعبیرِ )وَلایُشــرکِ بِه أحداً( مناســب‌تر و بلیغانه‌تر به‌نظر 

 .حَدًا
َ
هِ أ می‌رسید، نه تعبیرِ وَلَا يُشْرِکْ بِعِبَادَةِ رَبِّ

برخی از روایات تفسیری نیز این نگاه را تأیید می‌کنند )طبرسی، 1408ق، 770/6(.

1 .»بگو من هم مثل شما بشری هستم، و]لی[ به من وحی می‌شود که خدای شما خدایی یگانه است. پس هرکس به لقای 
پروردگار خود امید دارد، باید به کار شایسته بپردازد و هیچ‌کس را در پرستش پروردگارش شریک نسازد«.



180

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال ششم، شماره پیاپی 25
زمستان 1400

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

4-2-2-2.  مستندات رواىي 
احادیث متعددی به‌عنوان مستندات بطلان اعمال عبادی در فرض انضمام ریا به 
نیت قربت قابل ارائه است. اطلاق این مستندات روایی انضمام سایر قصدهای منافی 

با اخلاص را در نیت عبادت نیز شامل است.
الــف. مفاد روايات بســيار ىچنین دلالت مى‌كندك ــه اگر یک عمل هم برا ى
خداوند و هم برا ىغير او به انجام رســد، برا ىغير خدا محســوب می‌شــود )کلینی، 
1407ق، 213/2؛ برقى، 1371ق، 252/1؛ مجلسی، 1410ق، 299/69(. براساس ظاهر اين احاديث، 
نه ىاز قصد منافی با اخلاص و این‌که دين و اعمال دینی برا ىنشــان دادن به مردم 
مورد اســتفاده گیرند، استنباط می‌شود و چنان‌که گذشت، براساس دیدگاه برگزیدۀ 
اصولی، تعلق نهی به‌عنوان یک عبادت بر فساد و بطلان عمل دلالت می‌کند )مظفر، 
1375، 346/1(. در احادیثِ یادشده نیز ذات و عنوان اعمال عبادیِ ريا ىيمتعلق نه ىو 
مقتض ىفساد است و مورد استناد برخی از فقها در واکاوی حکم تکلیفی و وضعی ریا 
قرار گرفته‌اســت )حلی سیوری، 1425ق، 32/1؛ نجفی، 1404ق، 141/5(. نهی در این احادیث 

دارای اطلاق است و مسئلۀ این جستار را دربر می‌گیرد.
البته ممکن اســت بر استدلال به این گروه از روایات چنین اشکالی مطرح شود: 
این احادیث که بر قلمداد شــدن اعمال ریایی برای غیر خداوند دلالت دارند )برقى، 
1371ق، 252/1( بــر بطلان عمل با انضمام قصدِ ريا یا انضمام ســایر قصدهای منافی 
اخــاص دلالت نمی‌کنند، زيــرا »برا ىغير خداوند قلمــداد گردیدنِ یک عمل« 
مفهومی اعم از »بطلان عمل« اســت. ممكن است مراد از چنین تعابير ىعدم ارتقا 
و نفی نزدیکی عابد به خداوند و عدم ترتب ثواب به‌ســبب عمل ىباشــدك ه همزمان 
برا ىاو و جز او به انجام رسيده‌است نه بطلانِ وضعی عبادت )سيد مرتضى، 1415ق، 100(.
اما در پاســخ به اشکال یادشده چنین پاســخ گفته می‌شود: در متن این احاديث 
اعمــالِ انجام‌گرفته با انضمــامِ قصد دارای منافات با قصد قربــت، با عبارتی مطلق 
برا ىغير خداوند معرف ىشــده‌اند و چنین معرفی‌ای مقتض ىاين استك ه از اساس، 
اتصال و ارتباط عمل با خداوند قطع باشد. بنابراين به‌دليل انجام رفتار ىکه هيچ‌گونه 
ارتباطی با خدا ىمتعال ندارد، امتثال امر و سقوط تكليف عباد ىصدق نمی‌کند. 
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ب. روايات دال بر مشرک بودنِ شخص رياكار )کلینی، 1407ق، 293/2؛ برقى، 1371ق، 
122/1 ؛ صدوق، 1406ق، 255(. این احادیث از دیگر ادلۀ حرمت تکلیفی و بطلان وضعی 
ناشی از ریا محسوب می‌شوند )نراقی، 1415ق، 67/2؛ نجفی، 1404ق، 100/2، 188/9؛ همدانی، 

1416ق، 222/2، 229؛ بروجردی، 1416ق، 105/2-106( و دارای اطلاق‌اند.
ج. روايات دال بر عدم قبــول اعمال رياكار )اهوازی، 1402ق، 63(. »قبول« در این 
روایــات در صحت عمــل ظهور دارد )خویــی، 1418ق، 7/6؛ حائــری، 1426ق، 479/3( و 
بــر بطلان عبادت درصورت انضمام قصد منافی با اخــاص در نیت تقرّب دلالت 
می‌کنند. اين ادعاك ه عدم قبول اعم از صحت و عدم صحت است و در معنای عدم 
ترتّب ثواب نیز اســتعمال می‌شود )ســیدمرتضی، 1415ق، 100( ادعا ىيبدون دليل و شاهد 

است.
د. اخبار وابســتگی اعمال به نیت‌ها مانند »إنّما الأعمال بالنيّات« و »وإنّما لكلِّ 
امرىٍ ما نَوَى« )طوسی، 1407ق، 83/1، 186/4( که بر اعتبار نیت خالص در اعمال عبادی 

دلالت دارند )کاشف‌الغطاء، بی‌تا، 58(.
هـ. رواياتك ىه بر مبغوض بودنِ طبيعت ريا و نهی از »وارد ساختن رضايت مردم« 
در انجــام عبادت دلالت مى‌كنند )برقــى، 1371ق، 122/1؛ ر.ک: کافی، 1407ق، 294/2( از 
دیگر مستندات حرمت تکلیفی و بطلان وضعی ریا و دیگر قصدهای دارای منافات 
با اخلاص به‌شمار می‌آیند. نهی یادشده مطلق است و شامل روش‌های متنوع انضمام 
این قصدها مى‌شود. بنابراین، جاك ىيه قصد منافی اخلاص مانند ریا به‌صورت تابع 
ضمیمه شود وي ا هر یک از قصد قربت و ضمیمه هدف و برانگيزانندۀ مستقل و تام 

باشند را نیز دربر می‌گیرد )نجفى، 1404ق، 100/2(.
و. احادیث اعتبار »حُسن نیت در طاعت«. پاره‌ای از نصوص روایی معیار قصد 
معتبر در عبادات را »حسن نیت در طاعت« معرّفی کرده‌اند )کلینی، 1407ق، 85/2؛ ر.ج: 
بحرانــی، 1405ق، 182/2؛ نجفــی، 1404ق، 98/2(. در این نصوص، میزانی از عبادات تبیین 
شده‌استك ه اگر رعايت شود خدای متعال به‌طورك امل عبادت شده‌است. مراد از 
تعبير »حُســن النيّة بالطاعة« حُسن نیت ىاستك ه با تصفيۀ عمل عباد ىاز شائبه‌ها ى
نقص و عیب محقق شــود. بنابراين اگر انســان صورت عبادت خویش را خال ىاز 
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هرگونه خلل و نقصان ىهمچون ريا برگزيند و به‌انجام رســاند، نیت خويش را نكيو 
گردانده‌اســت و حد عبادت را به‌جا آورده‌اســت. همچنین می‌توان حسن نیت را به 
معنای شدت عزم در عبادت و طاعت دانست. بی‌تردید چنین حُسن نیتی درصورت 
عدم اختلاط نیت با  قصد دارای منافات با قصد قربت و اخلاص به‌دســت می‌آید 

)مجلسى، 1404ق، 85/8(.
اما در برداشــت از ایــن روایات احتمال دیگری نیز مطرح اســت که درصورت 
پذیرش آن، عبارت »حُســن النیّة بالطاعة« ارتباطی با بحث حاضر نخواهد داشــت. 
برخی از حدیث‌شناسان بر این باورند که اين عبارت به این معناستك ه مکلف باید 
در »انجــامِ« طاعت و عبادت خداوند حُســن نیت به معنای »قصدِ انجام« داشــته 
باشــد و در صورت امكان، آنچــه را بر عهده دارد به‌انجام رســاند. البته درصورت 
عــدم امکان انجام تکالیف خویش نيز به‌دلیل حُســن نیت و قصــد انجام، آنچه را 
برعهده داشته‌است، ادا نموده‌است )فيض کاشانی، 1418ق، 368/4(. بر مبنا ىاين تفسير 
ارزش افعال براساس نيات سنجيده مى‌شود و ارتباطی با مسئلۀ انضمام قصد منافی با 

اخلاص همچون ریا به قصد قربت نخواهد داشت.
چنان‌که بیان شــد نصوص و مســتندات نهی از ريا نهی از سایر مقاصد منافی با 
قصد قربت مانندِ »ســمعه«1 را نیز شــامل می‌شوند و براســاس معیار در حرمت ریا 
می‌توان در انضمام این‌گونه قصدها نیز حکم حرمت و اثر بطلان را مترتب دانست. 
چنان‌كه از محتوا ىمســتندات قرآنی و نصوص رواییِ یادشده برداشت مى‌شود، 
حرمت این‌گونه از قصدها حكم تعبد ىمحض نیست و درشمار احکام بدون ملاک 
و معيار قابلِ اســتنباط و فهم قلمداد نمی‌شود، بلكه معیار اين حرمت قُبح و حرمتِ 

1. »سُمعَه« در لغت به معنا ى»به گوشِ ديگران رساندن« است )فراهیدی، 1410ق، 349/1؛ ابن‌منظور، 1414ق، 165/8؛ 
زبیدی، 1414ق، 223/11( و در اصطلاح به مفهوم »انجام رفتار نیک یا اعمال عبادی مانند ذکر گفتن یا بازگویی عبادات 
انجام‌گرفته در خفا، به قصد و انگیزۀ شـــنيدن مردم برای کسب شهرت و عزت« استعمال می‌شود )زمخشری، 1417ق، 
160/2-161؛ ســـند بحرانی، 1415ق، 7/4(. سُمعه در قبال ريا، به معنا ىانجام عمل به قصد ديدن مردم واقع است. البته 
برخی از فقها سُـــمعه را از یکی افراد ریا دانسته‌اند )انصاری، 1415ق، 106/2(. فقیهان بر این باورند که اگر سمعه انگیزۀ 
عبادت یا بخشـــی از انگیزه را شکل دهد، موجب بطلان عمل عبادی می‌شود )کاشف الغطاء، 1422ق، 125؛ طباطبائی 
یزدی، 1409ق، 241/1(، اما اگر تنها، علاقه به شنیده شدن ویژگی‌های اعمال توسط دیگران درمیان باشد، بدون این‌که عمل 

با این انگیزه به‌انجام رسد، اشکالی متوجه عبادت نخواهد شد )انصاری، 1415ق، 106/2(.
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»شرک« است )کهف/110؛ کلینی، 1407ق، 293/2؛ صدوق، 1406ق، 255(. واضح استك ه 
انجــام رفتاریك ه به‌عنوان خضوع و تذلّل درمقابــل خداوند متعال جعل و تکلیف 
شده‌استي عن ىعبادات شــرع ىمصطلح اگر برا ىغير خداوند و به نیتی جز تقرّب 
به او به‌انجام رســند، هرچند قصدِ یادشده به نیت تقرّب ضمیمه شده باشد، در تمام 

روش‌های انضمامْ قبيح و حرام خواهد بود.
مســتندات حرمت ریا و بطلان وضعی ناشــی از آن به سه دسته قابل تقسيم‌اند: 
دستۀ نخست نصوص ىاســتك ه موضوعشان اختصاصی به ريا ندارد، بلكه »عمل 
انجام‌گرفته برا ىخدا ىســبحان و غير او« )برقی، 1371ق، 252/1(ي ا »شرک در عبادت 
پروردگار« )کهف/110؛ برقی، 1371ق، 122/1( موضوع نهی را شــکل می‌دهد. دستۀ دوم 
نصوص ىاســتك ه موضوعِ یگانۀ آن‌ها ريا است، اما به‌تصریح »شرک به خداوند« 
به‌عنوان معيار نه ىمعرف ىشده‌اســت )قمی، 1404ق، 47/2؛ صــدوق، 1406ق، 255؛ کلینی، 
1407ق، 239/2(. دســتۀ ســوم نصوص ظاهر در نه ىاز عبادت ريا ىيبدون ذكر معیارِ 

نه ىاست )نساء/142(.
دسته‌های اول و دوم به‌‎دلیل اتحاد مناط، اموری همچون سُمعه و سایر قصدهای 
منافی با اخلاص را نيز شامل مى‌شوند. ظهور دستۀ سوم نيز از این قابلیت برخوردار 
اســت که انضمام قصدهای دارای منافات با قصد قربت را دربر گیرد، زيرا روشــن 
اســتك ه آنچه مبغوض است »توجه در عبادت به‌سوی غير خداوند« با انجام عمل 
عباد ىبه‌خاطر مطلع ســاختن ديگران استك ه اختصاص ىبه ريا ندارد و مقاصدی 

مانند سُمعه نيز در اين ملاک با ريا همگام هستند.

4-3. قصد غیرلازم فعل بدون منافات با اخلاص )گونۀ سوم ضمیمه(
براســاس آنچه دربارۀ ضمائم نوع نخست و دوم تبين شد، حكم انضمامِ اموری 
که لازمۀ عادی افعال عبادی نیستند و البته هیچ‌گونه منافاتی با اخلاص ندارند یعنی 

گونۀ سوم از اقسام ضمیمه نيز روشن می‌شود.
انضمــامِ مقاصدی مانند قصد غذا خوردن یا ســایر رفتارهای روزانه به  تقرّب در 
طهارتِ وضوی ىاز این قبیل‌اند. در اين‌گونه انضمام‌ها اگر برای مثال، نیت غذاخوردن 
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ب بودن این رفتار درنظر باشــد، باعث تقویت و  به خداوند متعال مرتبط شــود و مقرِّ
تأيكد قربت می‌شــود و حتی اگر هيچ ارتباط و اتصــالِ ذهنی و قلبی بين دو غایت 
یعنی طهارت شــرعی و آن افعــال روزانه یا بین آن افعال و خداوند ايجاد نشــود نیز 
قصــد ضمیمه زائد و بدون اثر خواهد بــود و به قصد قربت معتبر و معیار در عبادت 
خدشــه‌ا ىوارد نمى‌سازد، زیرا باوجود تحقق نیت معیار یعنی انگیزۀ ارتکازی اظهار 
بندگی و کفایتِ آن و نیز عدم لزوم محض و انحصاری بودن قصد قربت، نیت معتبر 
در ضمیمۀ نوع سوم حاصل است و چنین انضمامی مصداق شرک نیست. بنابراین، 
ضمیمۀ نوع سوم خللی در نیت تقرب ایجاد نمی‌کند و عمل عبادی با انضمام چنین 

قصدی صحيح و مُجز ىاست. 

نتیجه‌گیری
با توجه به بررسی‌ها و تحلیل‌های مطرح‌شده در متن مقاله در مسیر کشف پاسخ 

به پرسش اساسی این جستار، نتایج ذیل به‌دست می‌آید:
الف. تحقق نیت که به اتفاقِ نظر فقیهان و براســاس مســتندات وحیانی و ادلۀ 
عقلانی در عبادات واجب و معتبر اســت، به معنای اظهــار عبودیت و بندگی برای 
خداوند متعال با انگیزۀ )داعی( ارتکازی در امتثال اوامر الهی یا قصد قربت اســت و 
اعتبار نوعی خاص از نیت و عدم اعتبار سایر گونه‌ها در اظهار بندگی، ادعایی بدون 
دلیل قلمداد می‌شــود. بر این اســاس، اظهار بندگی آن‌چنان که با قصد امتثال اوامر 
الهی صحیح است، با غایت تقرب نیز صحیح شمرده می‌شود. برای تحقق نیت معتبر 
در عبــادات انگیزۀ ارتکازی عبودیت و اظهــار آن کفایت می‌کند و همین »انگیزۀ 

ارتکازی« معیار نیت تقرب دانسته می‌شود.
ب. بر مبنــای معیار برگزیده، خلوص نیت به معنای قصد انحصاری انجام فعل 
به‌عنوان طاعت خداوند بدون هیچ‌گونه ضمیمه‌ای به آن قصد حتی لوازم عادی افعال 
عبــادی بدونِ منافات با اخلاص نیســت، بلکه قصد قربت بــا مفهومی عامك ه در 
ضمیمۀ قصد لوازم عادی فعل نیز در اســلوب‌های چهارگانۀ انضمام موجود اســت، 
برای تحقق خلوص نیت کفایت می‌کند. بر این اســاس، انضمام قصد لازمۀ عادی 
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فعل به نیت قربت، انضمامِ قصد ىزائد و بدون اخلال در قصد قربت به‌شمار می‌آید 
و در این حکم تفاوتی بین اســلوب‌های مختلــف انضمام یا رجحان ضمائم و بدون 

مزیت بودن آن‌ها متصور نیست.
ج. مســتندات و ادلۀ قرآنی و روایی بر حکم به حرمت تکلیفی و بطلان وضعی 
عبــادت با ضمیمۀ قصد منافی بــا اخلاص، همچون ریا و سُــمعه که به اخلال در 
هویت عبادت می‌انجامد، در صورت‌ها ىچهارگانۀ انضمام دلالت می‌کنند. معیار 

این حکم، تحقّقِ شرک به خداوند در این‌گونه از ضمیمه و چنین رفتاری است.
د. اگر در ســایر امور بدونِ منافات با اخلاص و قصد قربت که ممکن اســت به 
نیت تقرّب ضمیمه شوند، قصد قربت و ایجاد ارتباط و اتصال با خداوند مدنظر باشد، 
باعث تأکید و تقویت قربت می‌شــود و در غیر این صورت نیز با توجه به حضور و 
کفایت انگیزۀ ارتکازی )معیار در نیت تقرّب( ضمیمه قصدی زائد و بدون اخلال در 

ماهیت نیت و صحت عبادت به‌شمار می‌آید.
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Abstract 
Wiping (masḥ) the foot or washing it in wuḍū is one of the most 

contentious issues in Shīʿah and Sunnī fiqh. The sixth verse of Sūrah 
al-Māʾidah is one of the main sources of this contention. Because 
the word ‘arjulukum’ in the aforementioned verse has been recited 
with the three diacritical marks of rafʿ, naṣb (a diagonal line over a 
letter(, and jarr (a diagonal line under a letter). There is a discrep-
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ancy among the fuqahā (jurists) in explaining these recitations and 
in the inferred ruling of them, that each of whom has tried to justify 
the verse according to his own opinion. By using library sources, 
this study has been analyzed the three recitations and the inferred 
ruling of them from a literary point of view. The difference of this 
study is that the contents of the verse have been studied and analyz-
ed according to all three recitations, far from prejudice, without ju-
risprudential prejudice, without considering the narrations which in-
terpreted it, and only in accordance with literary and syntactic rules. 
According to this study, the rafʻ recitation and one of the types of the 
naṣb and jarr recitations are not useful for any of the opinions. It is 
permissible to use the ruling of wiping the foot from the other types 
of the naṣb and jarr recitations without any problem, while the use 
of the rule of ghusl (ritual bathing) is not permissible and is flawed.

Keywords: verse of wuḍū, arjulukum, masḥ (wiping the foot), 
ghusl, jarr bi al-mujāwirah, ʿaṭf bi al-muḥal.
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چکيده
یکی از مســائل اختلافی در فقه شــیعه و عامه، مسح پا یا شستن آن در وضو است. آیۀ 
ششم سورۀ مائده از منشأهای اصلی این اختلاف است، زیرا کلمۀ »أرجل« در آیۀ مذکور 
به سه اعراب رفع و نصب و جر قرائت شده‌است. در تببین و توضیح این قرائت‌ها و حکم 
فقهی مستفاد از آن‌ها در بین فقیهان اختلاف است که هرکدام سعی در توجیه آیه طبق نظر 
خود نموده‌اند. در این پژوهش قرائت‌های سه‌گانه و حکم مستفاد از آن‌ها از دیدگاه ادبی با 
اســتفاده از منابع کتابخانه‌ای مورد تجزیه و تحلیل قرار گرفته‌است. تفاوت این پژوهش این 
است که مفاد آیه طبق هر سه قرائت، به‌دور از تعصب و بدون پیش داوری فقهی و بدون نظر 
به روایات مفسرۀ آن، تنها مطابق با قواعد ادبی و نحوی مورد بررسی قرار گرفته‌ و تقریب‌ها 
و اشکالات هر وجه تنظیم و دسته‌بندی شده‌است. طبق این پژوهش، قرائت رفع و یکی از 
وجوه قرائت‌های نصب و جر، مفید هیچ‌کدام از اقوال نیســتند و ازمیان دیگر وجوه قرائت 

1 . طباطبایی، سیدمصطفی. )1400(. بازاندیشی فقهی ــ ادبی قرائت‌های »أرْجُلَكُمْ« و حکم مستفاد از آیۀ وضو. فصلنامه 
علمی - پژوهشی جستارهای فقهی و اصولی، 7 )25(، صص: 195-218.
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نصب و جر، اســتفادۀ حکم مسح بدون اشکال است، در حالی که استفادۀ حکم غسل با 
ایراد مواجه است.

کليد واژه‌ها: آیۀ وضو، أرجلکم، مسح، غسل، جر بالمجاورة، عطف به محل.

مقدمه
نمازْ عمود دین و اولین مســئله‌ای اســت که در روز قیامت مورد محاســبه قرار 
می‌گیرد و قبولی دیگر اعمال انسان در گرو قبولی آن است )صدوق، 1376، 639(. یکی 
از مقدمات نماز که همۀ فرقه‌های اسلامی بر آن اتفاق نظر دارند، لزوم کسب طهارت 
باطنی اســت که با وضو یا غسل و در برخی شــرایط با تیمم حاصل می‌شود. با این 
وجود، شیعه و عامه در طریقۀ انجام دادن وضو اختلافاتی دارند، ازجمله این‌که همۀ 
شیعیان قائل به وجوب مسح پا1 و اکثر عامه قائل به وجوب شستن آن2 هستند )طوسی، 
1407ق ب، 90/1؛ شریف مرتضی، 1415ق، ؛5؛ علامه حلی، 1414ق، 169/1؛ 1412ق، 61/2؛ شهید اول، 

1419ق، 143/2؛ شیخ بهایی، 1414ق، 122؛ آمدی، 1420ق، 75(.
از لحاظ تاریخی، بدون شــک چنین اختلافاتی در بین مســلمانان معاصر پیامبر 
اکرم؟ص؟ نبوده‌اســت، چراکه اگر در وضو که از مســائل عام البلوی و کثیر الابتلاء 
مسلمانان است کوچک‌ترین اختلافی بود، قطعاً در تاریخ نقل می‌شد و به ما می‌رسید 
اما چنین نیســت. در دوران حکومت ابوبکر نیز شاهدی بر وجود اختلاف کیفیت 
وضو بین مسلمانان نیست. در دوران خلافت عمر نیز اگرچه اختلافاتی در وضو مانند 
جهت شستن دست‌ها، مسح تمام یا بعض سر و لزوم مسح گردن گزارش شده‌است، 
اما در مورد پا بحثی نیســت مگر مســئلۀ جواز یا عدم جواز کشیدن مسح پا از روی 
خفین.3 مطابق آنچه در منابع تاریخی و روایی شیعه و سنی وجود دارد، اختلاف مورد 
بحث این پژوهش در زمان عثمان ایجاد شده‌است. او روزی برای وضو آب می‌طلبد 

1. البته در کتاب فقه الرضا کلامی مبنی بر تخییر بین مسح و شستن نیز آمده‌است )المنسوب الی الامام الرضا؟ع؟ . 1406ق، 
79(، اما از آن‌جا که این کتاب روایی است قول محسوب نمی‌شود، علاوه‌بر این‌که در مؤلف آن، اصالت آن کتاب، اعتبار 

نسخۀ موجود و نیز دلیل مطرح‌شده برای آن، مناقشات متعددی مطرح است.
2. غیر از وجوب شستن پا چهار قول دیگر نیز در عامه وجود دارد.

3. نوعی کفش.



199

 ـادبی  بازاندیشی فقهی ـ
قرائت‌های »أرْجُلَكُمْ« و 

حکم مستفاد از آیۀ وضو

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

و پایش را تا کعبین می‌شــوید و ســپس می‌گوید رسول‌الله؟ص؟ را دیدم که این‌گونه 
وضو می‌گرفت )شهرستانی، 1416ق، 30-165؛ طبسی، 1429ق، 245-246؛ بخاری جعفی، 1414ق، 

55/1؛ قشیری النیسابوری، 1374ق، 204/1، 207؛ متقی هندی، 1405ق، 443/9(.
اما ازلحاظ فقهی یکی از اصلی‌ترین منشأهای این اختلاف، آیۀ شش سورۀ مائده 
لَاةِ فَاغْسِلُوا وُجُوهَكُمْ وَ  ذِينَ آمَنُوا إِذَا قُمْتُمْ إِلَى الصَّ هَا الَّ يُّ

َ
مشــهور به آیۀ وضو است: يَا أ

رْجُلَكُمْ إِلَى الْكَعْبَيْن؛ ایك سانیك ه ايمان 
َ
يْدِيَكُمْ إِلَى الْمَرَافِقِ وَ امْسَــحُوا بِرُءُوسِكُمْ وَ أ

َ
أ

آورده‌‌ايد، هنگامیك ه برای نماز به‌‌پا خاستيد صورت و دست‌ها را تا آرنج بشویید و 
سر و پاها را تا مفصل [يا برآمدگی پشت پا] مسحك نيد« )المائدة/6(. کلمۀ »أرجلکم« 
در ایــن آیه به ســه اعراب رفع و نصب و جــر قرائت شده‌اســت. ابن‌کثیر، حمزة، 
ابوعمرو، شعبه از عاصم و... آن را به جر وك سائی، نافع، ابن‌عامر، حفص از عاصم 
و... آن را به نصب قرائت نموده‌اند. همچنین قرائت شاذ رفع نیز از حسن و اعمش 
نقل شده‌اســت )جصاص، 1405ق، 349/3؛ رازی، 1420ق، 305/1؛ زمخشــری، 1407ق، 611/1؛ 

قرطبی، 1364، 92/6؛ طبرسی، 1372ق، 252/3(.
قطعاً قرائت قرآن و اعراب کلمات آن نقش اساســی در اســتنباط حکم شــرعی 
دارد. در مباحــث علوم قرآنی ضوابــط و مقیاس‌های متعددی برای اعتبار و حجیت 
قرائت‌های قرآن کریم ذکر شده‌است )معرفت، 1410ق، 119/2-170(. برخی معتقدند که 
تنها یک قرائت صحیح اســت و حکم خدا تنها از آن اســتفاده می‌شود، ولی برخی 
دیگر بر این نظر هستند که قرائت‌های مختلف مانند آیات مختلف قرآن هستند و باید 
بین آن‌ها جمع صورت گیرد. بنابراین لازم است آیه به‌گونه‌ای تبیین شود که تعارضی 

بین قرائت‌ها ایجاد نشود )شریف مرتضی، 1405ق، 164/3(. 
حال سؤال اساسی این است که فارغ از روایات مفسرۀ این آیه و بدون پیش داوری 
فقهی و تعصب دینی، حکم مستفاد از این آیه طبق قرائت‌های مختلفش ازلحاظِ ادبی 

و قواعد عربی چیست؟ 
گرچه این بحث دارای پیشــینۀ غنی اســت و بیشــتر علما و فقهای شیعه و عامه 
پیرامون آن بحث نموده‌اند، حتی پژوهشی  مختص این موضوع نیز انجام شده‌است 
)حیدری، 1395، 609(، ولی اکثراً تنها به بررســی قرائت مختار خود می‌پردازند و گاهی 
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با پیش‌داوری و تعصب ســعی در تطبیق آیه با نظر فقهی خویش می‌نمایند و برخی 
دیگر شــیوه‌ای منظم در بیان و بررســی تمام وجوه و تقریب‌های سه قرائت در پیش 

نگرفته‌اند.
برای مثال برخی فقیهان و ادیبان عامه ضمن اذعان به این‌که استنباط مسح پا از تمام 
قرائت‌ها صحیح است، ولی درنهایت دست به توجیهاتی متعصبانه زده‌اند و حکم به 
وجوب شستن پا داده‌‌اند. ازجمله جصاص گفته‌است: در هریک از قرائت‌ها استفادۀ 
مسح و غسل صحیح است، بنابراین در حکم مستفاد از آیه سه احتمال می‌رود: 1.هر 
دو مراد باشــد؛ 2. یکی به‌صورت تخییری؛ 3. یکی به‌صورت معین. احتمال اول و 
دوم باطل اســت، زیرا اولی خلاف اجماع مســلمانان و دومی نیز بدون دلیل است، 
بنابراین احتمال ســوم باقی می‌ماند. اما از آن‌جا که آیه مجمل است لازم است برای 
اســتنباط حکم به ســنت یا ادلۀ دیگری مراجعه شود و قول و فعل رسول‌الله؟ص؟ هم 
بر شستن است )جصاص، 1405ق، 350/3(. زمخشری چنین توجیه کرده‌است که حکم 
پا شستن آن است، اما از آن‌جا که برای شستن پا باید آب ریخته شود، خداوند تعبیر 
به مســح نموده‌است تا توجه دهد که در مصرف آب اسراف نشود )زمخشری، 1407ق، 
611/1(. برخی دیگر توجیه نموده‌‌اند که منظور از مسح، غسل خفیف است )حمیری، 
1420ق، 6303/9؛ ابن‌انباری، 1428ق، 499/2؛ ســیوطی، 1428ق، 8/4( و حتی عدۀ دیگری که 
هیچ توجیه مناسبی نیافته‌‌اند گفته‌‌اند حکم قرآن مسح است، اما این حکم طبق سنت 

پیامبر؟ص؟ که شستن پا است نسخ شده‌است )طبری، 1412ق، 83/6(.
در این پژوهش به بررسی و تنظیم و ارائۀ حکم مستفاد از قرائت‌های مختلف این 
آیــه تنها با توجه به قواعد نحوی و بدون پیــش‌داوری با روش تحلیل داده‌ها از منابع 

کتابخانه‌ای می‌پردازیم.

ِرْجُلُكُمْ إِلَى الْكَعْبَيْن
َ

قرائت رفع آیۀ وَ امْسَحُوا بِرُءُوسِكُمْ وَ أ
طبق این قرائت »أرجل« مبتدا اســت و خبر آن محذوف است )زمخشری، 1407ق، 

611/1؛ ناظر الجیش، 1428ق، 3323/7؛ آلوسی، 1415ق، 251/3(.
چنیــن توجیهی گرچــه ازلحاظ نحوی صحیــح و متداول اســت، اما نمی‌تواند 
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هیچ‌یک از اقوال )مسح/غسل( را ثابت کند، زیرا خبر محذوف را می‌توان »مغسولة« 
یا »ممسوحة« دانست و هیچ‌کدام از این دو احتمال بر دیگری اولویت ندارد.

نتیجه این‌که قرائت رفعِ »أرجل« مفید هیچ‌کدام از اقوال نیست و حکم صریحی 
از آن استنباط نمی‌شود.

ِرْجُلَكُمْ إِلَى الْكَعْبَيْن
َ

قرائت نصب آیۀ وَ امْسَحُوا بِرُءُوسِكُمْ وَ أ
نصب »أرجل« را به پنج صورت می‌توان توجیه نمود.

وجه اول: عطف بر محل »برؤوسِکم«
اگر »رجلَکم« عطف بر محل »برؤوسِکم« که مفعول »وامسحوا« است باشد و 
از آن‌جا که معطوف در حکم معطوفٌ‌علیه اشــتراک دارد، بنابراین حکم مستفاد از 

آیه مسح پا خواهد بود. 
عطف بر محل در کلام عرب بسیار وارد شده و جایز و رایج است، مانند »لیس 
نَّ اللّهَ بَرِي‌ءٌ مِنَ 

َ
زیــد بقائم و لا قاعداً«، »ان زیداً فی الدار و عمــروٌ«، و مانند آیۀ أ

الْمُشْرِكِينَ وَ رَسُولُهُ )التوبة/3( که در آن‌ها »قاعداً« عطف بر محل »قائمٍ«، »عمروٌ« 
عطف بر محل »زیدٍ« و »رسولُه« عطف بر محل »لفظ جلاله« است. 

پیش از بررســی دقیق‌تر این وجه، اشــاره به این نکته لازم اســت که بسیاری از 
فقهای شیعه در بیان جواز و رواج عطف به محل، جملۀ »مررت بزید و عمراً« را مثال 
زده‌اند، اما باید توجه داشت که این مثال صحیح نیست، زیرا چنانچه ابن‌هشام و دیگر 
علمای نحو گفته‌‌اند یکی از شــرایط عطف بر محل، امکان عمل عامل در معطوف 
و ظهور آن در کلام فصیح است، مانند »لیس زید بقائم و لا قاعداً« که »لیس زید 
قاعداً« صحیح اســت، امــا عطف به محل در مثال »مررت بزیــد و عمراً« صحیح 
نیست، زیرا »مررت عمراً« در نزد همه غیر از ابن‌جنی صحیح نیست )ابن‌هشام، 1410ق، 
473/2؛ ســیوطی، 1431ق، 148/3(. روشن اســت که این شرط در آیه محقق است، زیرا  
فعل »مَسَحَ« متعدی‌بنفسه است، ازاین‌رو »امسحوا أرجلَکم« صحیح است و »بای« 

زائده یا اصلیه به معنای الصاق یا تبعیض یا دیگر معانی است.
این تقریب ازلحاظ نحوی مورد پذیرش همگان است و تنها یک اشکال نسبت‌‌به 
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آن مطرح اســت: عطــف به لفظ بهتر از عطــف به محل اســت. ابوالبقاء عکبری 
گفته‌است: »بهتر است أرجلُکم را عطف به ایدیکم بدانیم، زیرا حمل به لفظ اقوی 
اســت« )ابوالبقاء عکبری، 1419ق، 123(. ســیوطی نیز گفته‌است: »اصلْ عطف به لفظ 

است« )سیوطی، 1432ق، 268(.
نحویون دربارۀ این اصل و اولویت آن توضیح نداده و آن را بررسی ننموده‌اند. اما 
در پاسخ به این اشکال نه این‌که مانند محقق حلی بگوییم اولویت ثابت نیست )علامه 
حلــی، 1412ق، 64/2(، بلکه می‌گوییم این اولویت اطلاق ندارد که در هر حالتی باقی 
باشد، بلکه با توجه به مشکلات عطفِ »أرجلَکم« بر لفظ »وجوهَکم« که در ادامه 

و به‌عنوان وجه چهارم بررسی خواهد شد، این اولویت ازبین می‌رود.
البتــه تفتازانی اعتراض دیگری نیز به این وجــه دارد و می‌گوید عطف به محل 
باعث اشــتباه در حکم شستن پا می‌شــود، بنابراین جایز نیست )الشمنی، بی‌تا، 278/2(. 
اما فساد این اعتراض روشن است، چراکه ایشان و دیگران هرگونه توجیهی که منافی 
حکم شســتن باشــد را غیرصحیح شــمرده‌اند، در حالی که باید حکم را از قرائت 

استنباط نمود. 

وجه دوم: منصوب به نزع خافض
»أرجلکم« منصوب به نزع خافض و تقدیر آن چنین است: »امسحوا برؤوسِكم 
و بأرجلِكم« که حرف جر »ب« حذف شده‌اســت و بــه این دلیل أرجل منصوب 

گشته‌است. حکم فقهی مستفاد از این تقریب نیز لزوم مسح پا است. 
شهید ثالث، قاضی نورالله شوشتری این تقریب را از برخی متبحران در علم نحو 
ذکر می‌کند و در ادامه می‌گوید که این تقریب بهتر از تقریب عطف به محل است 

)شوشتری، شهید ثالث، بی‌تا، 382(.
اما حق این اســت که این تقریب با اشکال اساسی نحوی مواجه است، زیرا اولًا 
قاعده نصب به نزع خافض در نزد بیشتر نحویان کاملًا سماعی و در نزد برخی دیگر 
پس از حروف مصدریۀ »أن و أنّ« قیاســی است و در بقیۀ موارد سماعی است؛ ثانیاً 
این قاعده مربوط به فعلی لازم یا یک‌مفعولی در ظاهر به‌صورت متعدی یا دومفعولی 
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اســتفاده شده باشد. اما در محل بحث، فعل »مَسَحَ« متعدی‌بنفسه است )شیخ بهایی، 
1387، 27؛ حسن، 1367ق، 153/2(.

وجه سوم: مفعولٌ‌معه
احتمال دیگری نیز در این آیه داده شده‌است و آن را مفید مسح دانسته‌اند. برخی 
گفته‌اند که »و« در آیه به معنای »مع« است، یعنی »أرجلکم« مفعولٌ‌معه و حکم آن 

نیز مسح است )ابن‌انباری، 1420ق، 194؛ ابن‌عربی، بی‌تا، 343(. 
به این تقریب دو اشــکال وارد است: اول این‌که طبق نظر مشهور مفعولٌ‌معه تنها 
در جایی است که »و« نص در معیت باشد. بنابراین اگر احتمال عطف وجود دارد 
و احتمالی صحیح باشد، عطف رجحان و گاهی تعین دارد. دوم این‌که »و« معیت 
تنها بر مصاحبت و همراهی اســم دوم با اســم اول در زمــان حصول حدث دلالت 
دارد و نســبت‌به این‌که مشــارکت در حدث هم دارند یا خیر ساکت است، بنابراین 
به‌خودی‌خود حکمی را نســبت‌به آن اثبات نمی‌کند )اســترآبادی، 1384، 515/1؛ حســن، 

1367ق، 283/2(. 

وجه چهارم: عطف بر »وجوهَکم«
»أرجلَکم« عطف بر »وجوهَکم« است و درنتیجه حکم آن لزوم شستن است. 
این تقریب اگرچه اولویت مطرح‌شده در وجه اول یعنی عطف بر لفظ را داراست، 

اما با دو اشکال مواجه است. 
اشــکال اول: بین بصریان و کوفیان اختلاف اســت که هرگاه دو عامل بتوانند 
در یک معمول عمل نمایند کدام مقدم اســت؟ کوفیان می‌گویند: اولویت با عامل 
اول است هرچند أبعد است و بصریان می‌گویند اولویت با عامل دوم و اقرب است. 
ســیبویه در الکتاب تصریح دارد »اِعمال عامل قریبْ اولی است« )سیبویه، 1410ق، 
50/1(. ابن‌انباری نیز پس از بررسی ادلۀ هر دو قول، نظر بصریون را قبول کرده‌ و قول 
کوفیون را فاســد می‌شمارد. فخر رازی نیز در مقدمه تفســیر خود و در بیان مسائل 
نحــوی این اختلاف را مطرح می‌نماید، گرچه اتخاذ رأی می‌کند اما در تفســیر آیۀ 
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محل بحث تصریح دارد که اِعمال عاملِ اقرب، اولی و بهتر اســت )ابن‌انباری، 1428ق، 
71/1-80؛ رازی، 1420ق، 65/1 و 306/11(. بنابراین بهتر آن است که عامل در »أرجلکم« 

فعل »امسحوا« باشد که در این صورت حکم آن مسح خواهد بود.
اشــکال دوم: اصل این اســت که بین معطوف و معطوفٌ‌علیه فاصله‌ای نباشد 

حتی مفرد، چه رسد به جملۀ اجنبیِ »و امسحوا برؤوسکم« و این قبیح است. 
ابن‌عصفــور می‌گویــد: »زشــت‌ترین فاصله بیــن معطــوف و معطوفٌ‌علیه، 
فاصله شــدن جمله است مانند آیه... که جملۀ “وامسحوا برؤوسکم” بین معطوف 
یعنی “أرجلکم” و معطوفٌ‌علیه یعنی “وجوهکم” فاصله انداخته‌است« )ابن‌عصفور، 

1419ق، 224/1(.
ابن‌مالــک و برخی دیگر در پاســخ به این اشــکال می‌گویند جملۀ »وامســحوا 
برؤوســکم« اجنبیِ محض نیســت، زیرا بالاخره از اعمال وضو است و وضو عمل 
واحدی است، خصوصاً اگر علت این تقدیم را نشان دادن ترتیب اعمال وضو بدانیم 
)ابن‌مالک، 1420ق، 514/1؛ ناظر الجیش، 1428ق، 3328/7؛ سیوطی، 1431ق، 85/3؛ ازهری، 1421ق، 

204/4؛ قرطبی، 1364، 92/6(. 
اما این پاسخ در محل بحث تام نیست، زیرا چنین تقدیمی باعث ایجاد اشتباه در 
حکم پا و اغراء به جهل مخاطب می‌شود. بنابراین اگر منظور بیان ترتیب بوده‌است، 
می‌توانست به‌گونۀ دیگری مانند تکرار فعل »اغسلوا« این کار را انجام دهد تا چنین 
اشــتباهی پیش نیاید. همچنین علت گفته‌شده )بیان ترتیب( نیز صحیح نیست، زیرا 
واو عطــف به هیچ عنوان، ترتیب بین معطــوف و معطوفٌ‌علیه را بیان نمی‌کند )امام 

خمینی، 1422ق، 494؛ سبحانی، 1413ق، 44/1(. 

وجه پنجم: منصوب به عامل محذوف
ممکن اســت گفته شــود »أرجلَکم« منصوب به عامل مقدر اســت و تقدیر آن 
این‌گونه اســت: »وامسحوا برؤوسکم و اغسلوا أرجلَکم«، مانند جملۀ »علفتُها تبناً و 
ماءً بارداً« که فعل »سقیتُها« در تقدیر است. توضیح و بیان اشکالات این تقریب در 

وجه سوم قرائت جر خواهد آمد. 
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ِرْجُلِكُمْ إِلَى الْكَعْبَيْن
َ

قرائت جر آیۀ وَ امْسَحُوا بِرُءُوسِكُمْ وَ أ
این قرائت را نیز می‌توان به سه صورت توجیه نمود.

وجه اول: عطف بر »رؤوسِکم«
طبق این توجیه، دلالت آیۀ شــریفه بر لزوم مسح پا بســیار روشن و واضح است 
و هرکس که با آیه مواجه شــود، اذعان می‌نمایــد که آیه متضمن دو بخش و حکم 
اســت. در قســمت اولِ آیه، حکم »وجوه« که »غسل« است بیان شده‌است سپس 
»أیدی« توسط حرف عطف »واو« به آن عطف شده که فایده‌اش اتحاد معطوف و 
معطوفٌ‌علیه در حکم است، بنابراین حکم »أیدی« نیز »غسل« است. سپس جملۀ 
دیگری شــروع شده و حکم »رؤوس« که »مسح« است بیان گردیده‌است و پس از 
آن »أرجل« توســط حرف عطف »واو« به آن عطف شده‌است که درنتیجه، حکم 

»أرجلکم« نیز مسح خواهد بود.

وجه دوم: عطف بر »وجوهَکم«
»أرجلِکم« عطف بر »رؤوسِــکم« نباشــد، بلکه عطف بر »وجوهَکم« باشد و 

درنتیجه حکم آن نیز شستن خواهد بود. اما این تقریب چند ایراد دارد.
ایراد اول و دوم: اصل این اســت که بین متعاطفین چیزی حتی مفردی فاصله 
نشود، چه رسد به این‌که طبق این تقریب، جملۀ اجنبیۀ »وامسحوا برؤوسکم« فاصله 
شده‌است. همچنین حمل بر مجاور نسبت‌به حمل بر غیر مجاور اولویت دارد، بنابراین 

بهتر آن است که »رؤوس« معطوفٌ‌علیه باشد نه »وجوه« )ابن‌هشام، 1384، 349(.
ایراد ســوم: طبق این تقریب، معطوف یعنی »أرجلِکم« که مجرور است تبعیت 

از اعراب معطوفٌ‌علیه یعنی »وجوهَکم« که منصوب است ندارد. 
مدعیان این تقریب در پاسخ به این ایراد و توجیه جرِّ »أرجل« به قاعده‌ای در زبان 
عربی به نام قاعدۀ »المجاورة« تمسک نموده‌اند )سرخسی، 1414ق، 8/1؛ ابن‌قدامة، 1388ق، 

99/1؛ جصاص، 1405ق، 350/3؛ طبری کیاهراسی، 1405ق، 40/3؛ ابن‌کثیر، 1419ق، 47/3(.
توضیح این‌که در زبان عربی مواردی اســتعمال شده‌اســت که در آن اسمی که 
باید مرفوع یا منصوب باشــد، مجرور خوانده شده‌اســت و هیــچ علتی برای جر آن 
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نمی‌توان یافت، مگر مجاورت و هم‌جواری با اســمی مجرور )یعقوب، 1367، 294؛ دَقْر، 
1395ق، 339؛ بابتــی، 1413ق، 403/1؛ 2، 953-954، 959؛ دَقْر، 1404ق، 422؛ خطیب، 2007م، 415( 
از مثال‌هــای معروف این قاعده جملۀ »هذا جُحْرُ ضَبٍّ خَرِبٍ« اســت که در آن با 
وجود آن‌که »خرب« صفت »جحر« است و باید مرفوع باشد، اما به‌خاطر هم‌جواری 
با »ضب«، مجرور شده‌اســت. مثال دیگر مصراعی از شعر امرؤالقیس است: »كَبيرُ 
نــاسٍ فــي بِجادٍ مَزَمّلٍ« کــه در این مورد نیز »مزمّل« صفت »کبیر« اســت و باید 

ُ
أ

مرفوع باشد، اما به‌خاطر مجاورت با »بجاد« مجرور شده‌است. و نیز مانند مصراعی 
هم« که در آن »کلّهم«  از شــعر ابوالغریب البصری »یا صاحِ بلّغ ذوی الزوجات کلِّ
تأکید »ذوی« اســت، زیــرا اگر تأکید زوجات بود بایــد می‌گفت »کلّهن« و باید 
منصوب باشــد، اما به‌خاطر مجاورت با »الزوجات« مجرور شده‌اســت )ناظر الجیش، 

1428ق، 3318/7-3320؛ سیوطی، 1428ق، 156/1(.
به هر حال، به این قاعده و تطبیق آن بر محل بحث چند اشکال وارد است.

اشــکال اول: علمای نحو دربارۀ اصل و وقوع ایــن قاعده اختلاف‌نظر دارند. 
ابن‌هشام می‌گوید: »سیرافی و ابن‌جنی منکر خفض علی المجاوره هستند« )ابن‌هشام، 
1410ق، 683/2(. آنان تمام موارد و مثال‌های بیان‌شده را به‌گونۀ دیگری توجیه می‌نمایند. 
برای مثال، ابن‌جنی در توجیه مثال اول می‌گوید اصل این کلام این‌گونه بوده‌است: 
»هذا جحر ضبٍ خربٍ جحرُه« ســپس جحر دوم حذف شده‌است و ضمیر »هاء« 
جانشین آن شده و چون مضافِ محذوف مرفوع بوده این ضمیر نیز مرفوع شده‌است 
و پس از آن‌که مرفوع شــد، در »خرب« مســتتر گردیده‌اســت و این‌گونه است که 
در ظاهر، »خرب« صفت »ضب«، اما در واقع صفت »جحر« اســت. همچنین از 
اســتادش ابوعلی ســیرافی نقل می‌کند که مثال دوم را چنین توجیه می‌کرده که در 
اصل »مزمّل فیه« بوده‌اســت و حرف جر حذف گردیده‌است و آنگاه ضمیر مرفوع 

شده و سپس در اسم مفعول مستتر شده‌است )ابن‌جنی، 1429ق، 218-217/1(. 
دمامینی می‌گوید: ابن‌نشــار برایم نقل کرد که روزی قسمتی از تفسیر ثعلبی که 
در آن نوشــته شده بود جر »أرجلکم« به‌خاطر مجاورت است را به‌همراه داشتم. نزد 
ابن‌هشــام که در مســجد عمروبن عاصِ مصر بود آمدم و مطلب را به او نشان دادم 
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و درخواســت نمودم که نظرش را بگوید. او به آن جزوه نگاهی نمود و سپس آن را 
به‌سوی من پرتاب کرد و با عصبانیت گفت: تیشه‌ای )شیء تیزی( بردار و این کلام 
را بتراش )به قصد محو نمودن( و آن را به‌صورت گوینده‌اش پرت کن )مدنی، 1431ق، 

 .)386
عباس حسن می‌گوید: غیر از سه عاملِ جر یعنی حروف جر، مضاف و تبعیت از 
اســم مجرور، دو سبب دیگر نیز وجود دارد. او ادامه می‌دهد: »اول »الجر بالتوهم« 
که بهتر اســت مورد اعتنا قــرار نگیرد و دوم »الجر علی المجاورة« که لازم اســت 
به‌صــورت جدی مورد غفلت قرار گرفته و به هیچ عنوان اســتفاده نگردد« )حســن، 

1367ق، 401/2-، 402، 8/3(.
او می‌گوید دلیل کسانی که جر به مجاورت را مطرح ساخته‌اند، مثال‌های اندکی 
اســت که برخی از آن‌ها غلط بوده و در صحت نقل برخی دیگر از عرب شــک و 
تردید است و علمای نحو برخی را توجیه نموده‌اند و برخی دیگر را اشتباه دانسته‌اند.
اشــکال دوم: بر فرض که این قاعده جاری باشد، اما سماعی است نه قیاسی. 
بنابراین نمی‌توان آن را در غیر از موارد مشــخص مذکــور تطبیق نمود )بابتی، 1413ق، 

404/1؛ حسن، 1367ق، 402-401/2، 8/3(.
اشــکال ســوم: این قاعده خلاف اصل اســت و تنها در نعت شنیده شده‌است 
کید نیز جاری می‌شــود، اما در بدل قطعاً اجرا نشده‌اســت و  و طبق نظر برخی در تأ
در محل بحث ما که عطف نســق اســت، بیشــتر نحویان جاری نمی‌دانند، زیرا در 
نعت مجاورت بیشتر است، اما در عطف نسق، حرف عطف فاصله ایجاد کرده‌است 
)ابوحیان اندلســی، 1420ق، 192/4؛ ســیوطی، 1432ق، 201؛ 1431ق، 360/2(. ابن‌هشام در شرح 
رْجُلِكُمْ ازبابِ جر بالمجاورة 

َ
شــذور الذهب می‌گوید: »آیۀ وَ امْسَحُوا بِرُءُوسِكُمْ وَ أ

نیســت و محققان علم نحو با اجرای آن در عطف نسق مخالف هستند، زیرا حرف 
عطف بین دو اسم فاصله ایجاد کرده و مجاورت را باطل نموده‌است« )ابن‌هشام، 1384، 

 .)348-347
برخی در پاسخ به این اشکال گفته‌اند که اولًا در مطلق تبعیت تفاوتی بین عطف 
نسق و نعت نیست، پس اگر این قاعده در نعت جاری می‌شود، در عطف نسق هم 



208

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال ششم، شماره پیاپی 25
زمستان 1400

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

جاری می‌گردد، زیرا در کلام عرب وارد شده‌است. ثانیاً حتی اگر در حروف عطف 
نباشد، اما با توجه به ظاهر این آیۀ شریفه و آیات دیگر مانند »و حورٌ عینٌ« )الواقعة/22( 
و يُرْسَــلُ عَلَيْكُمَا شُــوَاظٌ مِنْ نَارٍ وَنُحَاسٌ )الرحمن/35( که در آن‌ها عین و نحاس به 
جر قرائت شــده‌اند. ابن‌مالک می‌گوید: جر بالمجاورة تنها نسبت‌به حرف عطف 
واو جاری است )جصاص، 1405ق، 35/3؛ ناظر الجیش، 1428ق، 3324/7-3325؛ شمنی، بی‌تا، 

 .)277/2
اما این دو پاســخ محل تأمل اســت، زیرا مواردی که در کلام عرب وارد شده و 
مورد اتفاق علمای نحو اســت، عطف نســق نیستند و تمســک به آیات برای اثبات 
مدعی مصادره به مطلوب اســت، به‌علاوه علت جر آیه‌های مذکور لزوماً مجاورت 
نیست، بلکه توجیه‌های دیگری هم ذکر شده‌است )ابن‌هشام، 1410ق، 683/2؛ طوسی الف، 

1407ق، 68/1؛ سبحانی، 1417ق، 31( بنابراین، مجبور به قبول این توجیه نیستیم.
اشــکال چهارم: برفرض که جر بالمجاورة در عطف نسق هم جاری شود، اما 
این قاعده شاذ و نادر است و حمل قرآن که کلام خداوند متعال و عربی فصیح است 
بر آن صحیح نیست )ابن‌هشام، 1384، 349؛ رازی، 1420ق، 305/11(. ازهری در تهذیب اللغة 
از ابواســحاق نحوی نقل می‌کند که »خفض علی الجــوار در کتاب خداوند جایز 

نیست« )ازهری، 1421ق، 204/4(.
اشــکال پنجم: اجرای این قاعده در جایی صحیح اســت که اشتباه پیش نیاید، 
مانند مثال‌های مذکور، زیرا برای هیچ‌کس شبهه‌ای پیش نمی‌آید که »خرب« صفت 
»جحر« اســت نه »ضب«، همچنین »مزمّل« از صفات »کبیر« است نه »بجاد« و 
»کلهم« صفت »ذوی« اســت نه »الزوجات«. اما در آیۀ شریفه این‌گونه نیست و با 
این کار شــبهه پیش می‌آید که عطف بر »رؤوس« بوده و درنتیجه حکمش مســح 

می‌شود )شریف مرتضی، 1415ق، 107؛ رازی، 1420ق، 305/1(. 
ناظر الجیش در پاسخ به این شــبهه می‌گوید چنین اشتباهی پیش نمی‌آید، زیرا 
طبق قرائت نصب شســتن پا واجب است و به این هدف که بین قرائت‌های مختلف 
آیه تزاحمی پیش نیاید، طبق این قرائت نیز باید شســتن واجب باشــد. او در ادامه با 
بیان جمله‌ای تأمل‌برانگیز و غیرمنصفانه در پاســخ به این اشکال که همین توجیه را 
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می‌توان نسبت‌به قرائت جر نیز اجرا کرد و گفت که طبق قرائت جر، مسح پا واجب 
است پس باید قرائت نصب را حمل بر مسح کنیم تا تنازع پیش نیاد، می‌گوید: »این 
اشکال وارد نیست زیرا هیچ‌کس قائل به مسح پا نیست مگر کسانی که مورد اعتنا و 

التفات نیستند« )ناظر الجیش، 1428ق، 3326/7(.

وجه سوم: مجرور به عامل محذوف
ابوالبقــاء عکبری می‌گوید: جر »أرجــل« در اثر جار محذوف اســت، به این 
صــورت که فعلی متعــدی به حرف جر، مانند »وافعلوا بأرجلِکم غســاً« در تقدیر 
بوده‌است که سپس فعل و آن حرف جر حذف شده‌است، اما اعراب جر باقی مانده 
و این امر یعنی حذف جار و ابقای جر در زبان عربی جایز است و در برخی اشعار که 

ضرورت نیز نبوده جاری شده‌است )ابوالبقاء عکبری، 1419ق، 123(. 
برخــی در توضیح گفته‌اند که اگر دو فعل کــه معانی نزدیک به هم دارند کنار 
هم بیایند و هرکدام معمولی مجزا داشته باشند، حذف یکی از آن دو عامل و عطف 
معمــول فعل محذوف به معمولِ فعل مذکور جایز اســت، مانند مصراعی از شــعر 
ذوالرمــة که می‌گوید: »علّفتها تبنا و ماءً بارداً« کــه در آن »ماء« معمول »علّفت« 
نیست، بلکه معمول فعلی مانند »سقیت« است )ابن‌العربی، 1408ق، 578/2؛ آمدی، 1420ق، 

 .)57
ضعف این تقریب روشن است و خود علمای عامه نیز به آن ایراد گرفته‌اند. ناظر 
الجیش می‌گوید: »ضعف این بیان مخفی نیست و چنین تقدیری از فصاحت کلام 

عرب بسیار دور است، چه رسد به فصاحت قرآن« )ناظر الجیش، 1428ق، 3326/7(. 
ابوحیان اندلســی نیز این تقریب را در غایت ضعف دانسته‌اســت )ابوحیان اندلسی، 

1420ق، 192/4(.
در ضمن، تقدیر گرفتن »اغســلوا« ترجیح بلامرجح اســت، زیــرا همانطور که 
می‌توان فعل »اغســلوا« را در تقدیر گرفت، می‌توان فعل »امســحوا« را نیز در تقدیر 

گرفت و تقدیر اولی رجحانی ندارد. 
همچنین استشهاد به شعر مذکور صحیح نیست، زیرا در این شعر هم عطف و هم 
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مفعولٌ‌معه ممتنع اســت، چراکه اولًا برای آب دادن فعل »علّف« استفاده نمی‌شود، 
بلکه فعل »سقی« استفاده می‌گردد، بنابراین عطف صحیح نیست و ثانیاً آب و کاه 
را با هم به حیوان نمی‌دهند، بنابراین مفعولٌ‌معه صحیح نیست. اما در آیۀ مورد بحث 
»أرجل« می‌تواند عطف و معمول »امسحوا« باشد. درضمن، توجیهات دیگری نیز 
دربارۀ این شعر بیان شده‌است، مانند این‌که فعل »علّفت« متضمن معنای عامی مانند 
»انلتها« یا »اعطیتها« باشد که در این صورت عطف صحیح است و یا این‌که برخی 
احتمــال مفعولٌ‌معه را به‌گونه‌ای توجیه کرده و صحیح شــمرده‌اند )ابن‌هشــام، 1410ق، 

632/2؛ ابن‌عقیل، بی‌تا، 596/1(. 

نتیجه‌گیری
با بررســی نحوی و ادبی قرائت‌های مختلفِ این آیه روشــن شد که قرائت رفع، 

مفید و مثبِت هیچ‌کدام از اقوال مسح یا غسل نیست.
طبق قرائت نصب، وجوه اول و دوم و ســوم، مفید مســح بود؛ وجه چهارم مفید 
غســل و وجه پنجم هیچ‌کدام از اقوال را ثابت نمی‌کند. وجوه دوم و ســوم اشکال 
نحوی اساســی دارند و غیرقابل پذیرش‌اند. وجه چهارم را نیز اگر باطل ندانیم، اما با 
دو ایراد )اِعمال عامل بعید و فاصلۀ اجنبی( مواجه اســت، اما وجه اول بدون اشکال 

است. درنتیجه، طبق این قرائت استفادۀ حکم مسح از آیه بر غسل رجحان دارد.
اما طبق قرائت جر، طبق وجه اول صریحاً و بدون اشــکال حکم مســح استنباط 
می‌شــود. طبق وجه دوم حکم غسل استنباط می‌شود، اما با چند ایراد اساسی مواجه 
اســت و وجه سوم نیز هیچ‌کدام از مسح یا غســل را نمی‌تواند ثابت کند، علاوه بر 

این‌که توجیهی ضعیف و بعید دارد.
بنابراین، مشاهده می‌شود که بدون پیش‌داوری فقهی و نظر به روایات مفسرۀ این 
آیه و به دور از تعصب دینی اســتفادۀ حکم مســح پا از این آیه بی‌اشکال است و بر 

حکم غسل رجحان دارد.
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القرينة الارتكازية واستخدامها في حلّ المسائل 
الفقهية الجديدة1
رضا اسفندياري2)إسلامي(

الملخص
تعد ماهية القرينة الارتكازية وأثرها عل ىالدلالة اللفظية ودورها في حل المسائل 

الفقهية من المباحث الأصولية الهامة.
الســـؤال الأول هو عنيك فية معرفة مثل هـــذه القرينة ويكفية تمييزها عن القرائن 
الأخرى؛ مثل قرينة الانصراف وقرينة المناسبة، وكذلكيك فية تشيكل السِيَر العملية 

المختلفة عل ىأساس المرتكزات الذهنية. 
والســـؤال الآخر عنيك فية اســـتخدام مثل هذه القرينة في حل المسائل الفقهية 

المستحدثة.
لذلك فإن السؤال الأساسي الذي أمامنا هو التعرف عل ىمكانة القرينة الارتكازية 

في استنباط الأحكام.
إذا اعتبرنا أنّ القرينة الارتكازية هيك لّ معن ىراسخ في الذهن، ودون ملاحظتها 
مستقلة، مع بقاء منشئها مجهولا أيضا، علينا أن نعتبرها من القرائن المتصلة اللُبيّة التي لا 
ترجع إل ىالقرينة القطعية العقلية دائماً، وأنّها منشأ القرينية لقرينتي الانصراف ومناسبة 

الحكم والموضوع.

1 . تاریخ الإستلام:1441/08/01هـ.ق؛ تاریخ القبول: 1441/10/30 هـ.ق
r.esfandiari@isca.ac.ir :2. أستاذ مشارك بمعهد العلوم والثقافة الإسلامية، قسم الفقه التطبيقي
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لذلكي تم تشيكل نظام طولي خاص لهذه القرائن الثلاث وتكون الأصالة والتبعية 
في القرائن قابلة للتطبيق.

مـــن خلال التتبع في المصادر الأصوليةي مكن فـــرض نوعين من العمل للقرينة 
الارتكازية:

الأول عملها في تعييـــن المدلول اللفظي، والثاني في تكوين الســـيرة العقلائية 
والمتشرعة.

بناءً عل ىمكانة الســـير العقلائية والمتشرعة في معرفة الحكم وموضوع الحكم، 
وكذلك دلالة الدليل اللفظي عل ىالحكم أو الموضوع،ي مكن إدراك أهمية مساهمة 

الارتكازات في تكوين السِيَر ودورها فيك شف الحكم أو موضوع الحكم.
ومن خلال دراسة ثلاثة أمثلة من المسائل المستحدثة؛ وهي: مسألة نوع عمل المرأة 
في المنزل هل هو تبرع أم معاملة عل ىأســـاس الشروط ضمن العقد، ومسألة الضمان 
البنكي في صوَره الجديدة، ومسألة التخدير الموضعي لمحل إقامة الحد أو القصاص 
بالأدوات الطبية، نستنتج أن للقرينة الارتكازية دور حاسم في فهم الدليل اللفظي وفي 

إيجاد التعميم أو التضييق للدلالة اللفظية وفي انعقاد الإطلاق أوعدم انعقاده.
الكلمـــات المفتاحية:  القرينة الارتكازية، الارتكازات العقلائية، القرينة العرفية، 

أقسام الارتكازات،  أسباب الارتكازات.
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حديث الرفع؛ مراجعة نقدية1
حسن قنبري شيخ شباني2

محمد تقي شيخ شباني3
الملخص

يتمســـك علماء الأصول في خلافهم مع الأخباريين لإثبات البراءة في الشـــبهة 
كثرها  الحكميـــة التحريمية بمجموعة من الأحاديث، ويعدّ حديـــث الرفع أهمها وأ

تعقيداً.
فهناك اختلافاتك ثيرة فيك لمات العلماء حول هذا الحديث، منها: هل أنّ الرفع 

حقيقي أم ادعائي، وما هو معن ىالرفع، ويكفية دلالة الرفع عل ىأصل البراءة.
ومن أهم الاختلافات حوله هو النزاع في متعلق الرفع؛ حيثي طرح الأصوليون عدة 

احتمالات فيه؛ منها عموم رفع الآثار، والمؤاخذة الأخروية.
مع أخـــذ اختلاف نتائجك لا القولين في الفقه والأصـــول بالاعتبار، حاول معدا 
البحث وبالنظر إل ىالآيات والروايات الموجودة التي أهملها علماءك ثيرون إثبات أنّ 
المقصود الحقيقي من الرفع في غير فقرة “ما لاي طيقون” هو المؤاخذة مطلقاً، وبعد 
ذلك عالجا الإشكالات التي أسفرت عن تقدير “المؤاخذة” والنتائج التي تترتب عل ى

الرأي المختار.
وأخيرا قاما بدراســـة دلالة الحديث عل ىالبـــراءة، واتضح أنّه لا علاقة للحديث 

بمحل النزاع في بحث البراءة.
الكلمـــات المفتاحية: حديث الرفع، متعلق الرفـــع،  العذاب، المؤاخذة، الأمم 

السابقة، الجهل، البراءة.
1 . تاریخ الإستلام:1441/11/28هـ.ق؛ تاریخ القبول: 1442/05/09 هـ.ق

hassan67@chmail.com 2 . خريج السطح الثالث في حوزة قم العلمية؛ )المؤلف المشارك(؛
ali1389@iran.ir 3 . ماجستير من جامعة المعارف؛
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فلسفة الفقه السياسي1
سيد سجاد ايزدهي2

صديقة صديق تقي زادة3
الملخص

رغم حضور الفقه السياسي في جميع العصور الفقهيةك اتجاه متعدد التخصصات 
في مجال الفقه الذيي عالج القضايا السياســـية وموضوعاتها، إلا أنّ تأســـيس النظام 

الإسلامي بمحورية الفقهي ؤكد ضرورة وجود هذا النوع من الفقه.
اتخذ هذا الاتجاه في العصر الحالي نهجاً حكومياً لإدارة المجتمع المثالية والفاعلة، 
وله أهدافك إدارة الحياة، وإدارة دين الناس ودنياهم، فضلًا عن تلبية الحاجات الشاملة 
للحياة الشخصية والاجتماعية والحكومية للناس والمواطنين في المجتمع الإسلامي.
هذا الاتجاء متعدد التخصصات في مجال السياســـة ورغم قواسمه المشتركة مع 
الاتجاهات الأخر ىللعلوم السياسيةك الفلسفة السياسية والكلام السياسي والأخلاق 
السياســـية في بعض الموضوعـــات والقضايا من جوانب مختلفـــةك المنهج والغاية 
والأهـــداف والمصادر والجمهور، إلا أنّ هـــذا الاتجاهي ختلف عنها ويتبن ىوظائف 

مختلفة متميزة.
نظراً إل ىمحتو ىالاتجاهات متعددة التخصصات في مجال السياســـةي تم تقييم 

1 . تاریخ الإستلام:1441/04/02هـ.ق؛ تاریخ القبول: 1441/10/08 هـ.ق
2. أستاذ البحث الخارج في حوزة قم و أستاذ مشارك الدين بمعهد الثقافة والفكر الإسلامي في قم المقدسة – إيران؛ )المؤلف 

sajjadizady@yahoo.com المشارك(؛
seddigh_53@yahoo.com ، 3 . طالب الدكتوراه بجامعة القرآن و الحديث – قم – إيران
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الفقه السياسي من حيث التصنيف في مرتبة المدعوم بالنسبة للفلسفة السياسية والكلام 
السياسي، وكذلك في مرتبة الداعم بالنسبة للأخلاق السياسية.

يخضع الفقه السياسي من حيث المنهج لعلم الفقه، ويتبع نهج الاجتهاد في معالجة 
ودراســـة الأحكام وتقديمها، لذلك فهوي تميز عن بعض الاتجاهاتك الفقه العبادي 
بالاســـتناد إل ىالعقل وبناء العقلاء بحده الأعلى، والاســـتناد إل ىالتعبديات بحدها 

الأدنى.
نطاق الفقه السياسي تابع لمتطلبات العصر وشروطه، ويمتد من الاتجاه الفردي في 
عصر قبضي د الفقهاء إل ىتناول مختلف شؤون الحياة الاجتماعية والحكومية وإدارة 
حياة المواطنين في المجتمع الإسلامي عند بسطي د الفقهاء وسلطتهم الاجتماعية.

الكلمات المفتاحية: الفقه، الفقه السياسي، اتجاه متعدد التخصصات، السياسة، 
فقه الحكومة، النظام السياسي، الاجتهاد.
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هكيل الفقه الحضاري1
عبد الحميد واسطي2

محمد حسن علي‌آبادي3
الملخص

يتكفل علم الفقه تعيين الوظائف العملية والســـلويكة للمكلفين. وقد شهد هذا 
كثر ما اهتم إل ىاليوم بالســـلوك الفردي للمكلف_ خلال تطور تاريخ  العلم _الذي أ
الفقه والفقاهة هياكل داخلية مختلفة، وإذاك ان من الضروري للفقه أني دخل مرحلة 
بناء النظام وإنتاج الهياكل والأنظمة والعمليات اللازمة لإدارة المجتمع، فهو بلا شك 

بحاجة لامتلاك الهياكل المناسبة لتنفيذ هذه المهمة.
في هذه الدراســـة وبعد دراســـة المباحث التمهيدية، ومفاهيم المسألة، وكذلك 

تبويب الفقه في تاريخ الفقاهة تم الوصول إل ىمؤشر التبويب المناسب للفقه.
وتنتهي الدراسة بمناقشة متطلبات الحصول عل ىالهكيل المناسب للفقه الحضاري 
من خلال المباحث التالية: الرؤية المستقبلية في التبويب، شبكة الموضوعات ومسائل 
الإنسان، وشبكة المتطلبات والحاجات، دور هكيل العلوم الإنسانية في تبويب الفقه، 

بناء النظام والفقه، وكذلك دور الهياكل الحضارية والعمليات في تشيكلة الفقه.
كما تـــم تقديم اقتراح مبدئي في هذا الإطار وذلك اســـتنادا إل ىبعض الروايات 

والمباحث المذكورة مسبقاً.

1 . تاریخ الإستلام:1441/01/28هـ.ق؛ تاریخ القبول: 1441/10/04 هـ.ق
hvaseti@yahoo.com ،2 . عضو الهيئة العلمية بمعهد الداراسات الاستراتيجية لعلوم ومعارف الإسلام – مشهد المقدسة

3 . عضو الهيئة العلمية بمعهد الداراسات الاستراتيجية لعلوم ومعارف الإسلام وعضو لجنة منطق فهم الدين بمعهد الثقافة 
m.hassan.aliabadi@gmail.com والفكر الإسلامي في قم المقدسة؛ )المؤلف المشارك(؛
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والحاصل أن الهكيل المناســـب للفقهي جب أنكي ون قادرا عل ىأني غطي جميع 
البن ىالتحتية والأنظمة العامة والجزئية والعلميات المتعلقة ببناء الحضارة الإسلامية.

المهمة الرئيســـة للفقه الحضاري هي اســـتنباط عمليات إدارة المجتمع فيك ل 
الأنظمة الحضارية الموجودة، لذلكي لزم بناء هكيل بنفس المعايير.

تقترح هذه الدراســـة _ووفقاً لمتطلبات هكيل الفقه الحضاري_ أنكي ون للفقه 
هكيلي تشكل من أحد عشر جزءً ويتكوّن من حوالي أربعين نظاما عاما، حتي ىستنبط 

العمليات اللازمة له من الفقه.
الكلمات المفتاحية: تبويب الفقه، الرؤية الحضارية، الهكيل المناســـب للفقه، 
أبواب الفقه الحضاري، بناء النظام الديني، عمليات إدارة المجتمع، فقه بناء النظام.
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حكم بطلان الصوم عند رمس الرأس في الماء؛ 
وقفة نقدية1
محمد رضا يكخا2

حميد مؤذني3
الملخص

اختلف فقهاء الإماميةك ما فقهاء أهل السنة في حكم رمس الرأس في الماء عند 
الصوم.

وفقا لبعض الأخبار،ك ان المسلمون الأوائلي لجؤون إل ىالارتماس للحد من صعوبة 
الصوم. ولاي خالف الارتماسُ الإمساكَ وحقيقة الصوم من حيث الفهم العرفي، لذلك 
فإنّ إثبات مفطرية الارتماس،كي ون إثباتا لأمر تعبدي محض ومخالفاً للفهم العرفي له.
من جانب آخر فإنّ ماي فهم من المفطريةي شملك لا من التحريم والتنزيه، لذلك 

جاء في بعض الأخبار مفطرية الكذب والغيبة في الصوم.
كما أنّهي وجد تعارض في الروايات في هذه المسألة.

تبيّن هذه الدراسة القائمة عل ىالمنهج الوصفي – التحليلي، أنّ أدلة قول المشهور 
في هذه المسألة قابلة للنقاش، وإثبات الحرمة والقضاء والكفارة لها أمري تطلب مزيدا 

من التأمل والنظر.
وعليه،ي بدو أنّه بمقتض ىإطلاق الآيات الدال عل ىعدم الحرمة التكليفية والوضعية 
فإنّ الجمع بيـــن الأدلة عبر القول بالكراهة والذي اختـــاره المرجع المعاصر آية الله 

السيستاني، هو الرأي الأقو ىفي المسألة وهو القول المختار.
الكلمات المفتاحية: الصوم، مفطرات الصوم، الارتماس. 

1 . تاریخ الإستلام:1440/09/27 هـ.ق؛ تاریخ القبول: 1441/05/23 هـ.ق
2 . أستاذ مشارك بقسم القفه ومبانی الحقوق الإسلامية بجامعة السيستان وبلوشتان – مدينة زاهدان – إيران، )المؤلف المشارك(؛ 

kaykha@hamoon.usb.ac.ir
‌3 . طالـــب الدكتوراه فی فرع القفه ومبانی الحقوق الإســـامية بجامعة السيســـتان وبلوشـــتان – مدينة زاهـــدان – إيران؛

moazzeni62@gmail.com
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بحث في تأثير أنواع الضمائم والضم
في نية القربة1

محمد رضا نائيني2
محمد حيكم3

الملخص
من الأبحاث العلميـــة المهمة والصعبة في مجال العبـــادات البحث في الأنواع 
المختلفة من الضمائم، وفي أحكام أساليب ضمّ القصد إل ىنية القربة، والتيي مكن أن 
تؤدي إل ىالإخلال في ماهية النية وفي صحة العبادة، وقد برزت آراء مختلفة في تاريخ 

الفقه حول هذا الموضوع. 
بدأ هذا البحث القائم علـــ ىالمنهج الوصفي التحليلي ببيان مفهوم قصد القربة، 
واعتبر أنّ معيار تحقق نية العبادة قائم عل ىباعث ودافع ارتكازي وهو إظهار العبادة، 
كماي بيّن البحث التمايز بين النية المعيارية والكافية في العبادات وبين مقولة خلوص 

النية اللازمة للوصول إلك ىمال العمل وكسب آثاره.
ومن ثمّ اهتمّ البحث بإيضاح مختلف أنواع الضمائم وأســـاليب ضم القصد بنية 
القربة، وكذلك بتقييم آراء الفقهاء في أحكام الضميمة والضم، وعند مراجعة النصوص 
الفقهيـــة نجد أنّ بحث حكم ضم قصد اللوازم العادية للعبادات الخالية من التعارض 

1 . تاریخ الإستلام:1440/10/08هـ.ق؛ تاریخ القبول: 1441/01/17 هـ.ق
 mrnaeini47@gmail.com 2 . أستاذ البحث الخارج في حوزة قم العلمية - إيران؛

3 . طالب في حوزة قم العلمية و طالب الدكتوراه فی فرع الفقه ومبانی الحقوق الإسلامية – برديس فارابي – جامعة طهران – قم– 
khak_mohammad@yahoo.com إيران، )المؤلف المشارك(؛
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الذاتي مع الإخلاص أد ىإل ىبروز آراء في هذا الموضوع؛ ومنها جواز هذا النوع من 
الضم وصحة العمل، والآخر نفي صحة العمل العبادي بســـبب عدم تحقق المعن ى
الانحصاري والمحض للإخلاص، وكذلك الرأي القائل بالتفصيل وفقا لأســـاليب 

الضم أو رجحان الضميمة. 
كما ظهرت آراء مختلفة حول قصد الضميمة المنافية للإخلاصك الرياء، ومنها 
الاقتصار عل ىســـقوط الثواب وعدم وجوب تكرار العمل، ومنها أيضا نظرية بطلان 
العبادة ووجوب الإعادة أو القضاء في مختلف صور الضم. أما النظرية المختارة في 
هذه الدراسة فهي قائمة عل ىمبن ىالنية المعيارية في العبادات، وهي ناتجة عن دراسة 
وتحليل الأدلة القرآنية والروائية في هذا المجال، ومفاد هذه النظرية جواز الضم وصحة 
العمل في النوع الأول من الضميمة، وبطـــان العبادة في النوع الثاني منها، وكذلك 
القول بالصحة مطلقا بناء عل ىتقيح المناط في حال ضميمة قصد سائر الأمور التي لا 

تنافي الإخلاص.
الكلمات المفتاحية: النية، قصد القربـــة، معيار النية، الضم إل ىالنية، الضميمة 

العرضية، تأثير الضميمة عل ىالنية.
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قراءات “أرْجُلَكُم” والحكم المستفاد من آية 
الوضوء؛ قراءة فقهية – أدبية تجديدية1

سیدمصطفی طباطبائی2
حسن علیدادی سلیمانی3

الملخص
تعد مسألة مسح الرجلين أوغســـلها في الوضوء من القضايا الخلافية بين الشيعة 
والعامة. ومن المصادر الرئيسة لهذا الخلاف هو فهم الآية السادسة من سورة المائدة، 

والتي قُرأتْك لمة “الأرجل” فيها بثلاث قراءات وهي الرفع والنصب والجر.
وهناك خلاف بين الفقهاء في شرح وبيان هذه القراءات والحكم الفقهي المستفاد 

منها، وقد حاولك ل منهم قراءة وتفسير الآية وفق رأيه.
وفي هذه الدراسة تم تحليل القراءات الثلاث والحكم المستفاد منها من وجهة نظر 

أدبية وذلك باستخدام المصادر المكتبية.
والذيي ميّز هذه البحث هو أنّه اعتن ىبدراســـة مفاد الآيـــة وفقاً للقواعد الأدبية 
والنحويـــة بعيداً عن التحيز والأخذ بحكم فقهي مســـبق وبغض النظر عن الراويات 

المفسرة لها،ك ما تم تنظيم تقاريب إشكالات الوجوه وتصنيفها.
وفقاً لهذه الدراسة، لا تفيد قراءة الرفع وأحد وجوه قراءات النصب والجر أي قول 
من الأقوال في المســـألة. ومن بين الوجوه الأخـــر ىلقراءة النصب والجر، لاي وجد 
إشـــكال في استفادة حكم المســـح منها، في حيني وجد إشكال من استفادة حكم 

الغَسل منها.
الكلمات المفتاحية: آية الوضوء، أرجلكم، المســـح، الغَسل، الجر بالمجاورة، 

العطف بالمحل.

1 . تاریخ الإستلام:1441/04/12هـ.ق؛ تاریخ القبول: 1441/10/04 هـ.ق
smtaba61@gmail.com 2 . خریج السطح الرابع في حوزة قم العلمية –  قم – إيران؛

alidadisolimani@ut.ac.ir 3 . أستاذ مساعد برديس جامعة طهران الدولي ، جزيرةيك ش ، إيران، )المؤلف المشارك(؛
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