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اعضای هیئت تحریریه »به ترتیب الفبایی«: 
مجتبی‌الهی‌خراسانی‌)مدرّس‌خارج‌حوزه‌و‌استادیار‌مرکز‌تخصصی‌آخوند‌خراسانی‌؟ره؟(

جواد‌أحمد‌البهادلی‌)مدرس‌حوزه‌علمیه‌نجف‌اشرف‌و‌استاد‌دانشگاه‌کوفه(
سیدفاضل‌الحسینی‌المیلانی‌)مدرس‌علوم‌اسلامی‌در‌کالج‌علوم‌اسلامی‌انگلیس(
ابوالقاسم‌علیدوست‌)مدرّس‌خارج‌حوزه‌و‌استاد‌پژوهشگاه‌فرهنگ‌و‌اندیشه‌اسلامی(

احمد‌مبلغی‌)مدرّس‌خارج‌حوزه‌و‌دانشیار‌دانشگاه‌مذاهب‌اسلامی(
سیدمصطفی‌محقق‌داماد‌)مدرّس‌حوزه‌علمیه‌قم‌و‌استاد‌دانشگاه‌شهید‌بهشتی‌تهران(

‌واحد‌علوم‌و‌تحقیقات‌تهران( مهدی‌مهریزی‌)دانشیار‌دانشگاه‌آزاد‌اسلامی‌ـ
حسین‌ناصری‌مقدم‌)استاد‌دانشگاه‌فردوسی‌مشهد(

•••
ارزیابان علمی این شماره »به ترتیب الفبایی«:

گاه‌)اشکوری(‌)استادیار‌و‌مدیر‌گروه‌فقه‌پژوهشگاه‌علوم‌و‌فرهنگ‌اسلامی‌قم( سیدمحمدرضی‌آصف‌آ
بی‌بی‌رحیمه‌ابراهیمی‌)استادیار‌فقه‌و‌حقوق‌اسلامی‌دانشگاه‌شهید‌مطهری(
رضا‌اسفندیاری‌)اسلامی(‌)دانشیار‌پژوهشگاه‌علوم‌و‌فرهنگ‌اسلامی‌قم(

مجتبی‌الهی‌خراسانی‌)استادیار‌مرکز‌تخصصی‌آخوند‌خراسانی‌و‌مدرس‌خارج‌حوزه‌علمیه‌مشهد(
مصطفی‌رفسنجانی‌مقدم‌)استادیار‌موسسه‌عالی‌تابران‌و‌مدرس‌سطوح‌عالی‌حوزه‌علمیه‌مشهد(

بلال‌شاکری‌)مدرس‌سطوح‌عالی‌حوزه‌علمیه‌مشهد(
سیدمحمدحسن‌موسوی‌مهر‌)مدرس‌سطوح‌عالی‌حوزه‌علمیه‌مشهد(

‌واحد‌علوم‌و‌تحقیقات‌تهران( مهدی‌مهریزی‌طُرقی‌)دانشیار‌دانشگاه‌آزاد‌اسلامی‌ـ
رضا‌میهن‌دوست‌)مدرس‌سطوح‌عالی‌حوزه‌علمیه‌مشهد(

حسین‌ناصری‌مقدم‌)استاد‌فقه‌و‌حقوق‌اسلامی‌دانشگاه‌فردوسی‌مشهد(
علی‌اکبر‌نوایی‌)مدرس‌سطوح‌عالی‌حوزه‌علمیه‌مشهد(

اولویت های جستارهای فقهی و اصولی 
1.‌فلسفۀ‌فقه‌و‌اصول‌فقه؛‌به‌خصوص:‌ساختار‌و‌روابط‌درونی‌اصول‌فقه،‌تعاملات‌و‌کارکردهای‌

بیرونی‌اصول‌فقه؛
2.‌فقه‌و‌اصول‌فقه‌مقارن؛‌به‌ویژه:‌بازشناسی‌و‌نقد‌فقه‌سلفیه،‌قواعد‌فقهی‌مقارن؛
3.‌فقه‌فرهنگ‌و‌تمدن؛‌با‌تأکید‌بر:‌فقه‌شهر‌و‌شهرنشینی،‌فقه‌ارتباطات‌فرهنگی؛

تذکر:‌صرفاً‌مقالاتی‌دریافت‌و‌ارزیابی‌می‌شود‌که‌مطابق‌»ضوابط‌مقالات«‌)صفحات‌بعد(
تدوین‌و‌ارسال‌شده‌باشد.

نقل‌و‌اقتباس‌از‌مقاله‌های‌فصلنامه،‌با‌ذکر‌منبع‌آزاد‌است.
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ضوابط ارسال مقالات علمی  پژوهشی
ضوابط محتوا:

1.‌مقاله‌باید‌نتیجۀ‌تحقیقات‌نوآمد‌نویسنده،‌و‌برخوردار‌از‌محتوا‌و‌یافته‌های‌غنی‌علمی‌در‌یکی‌
از‌انواع‌زیر‌باشد:

الف(‌نظریۀ‌جدید؛‌ب(‌تقریر‌و‌تبیین‌جدید‌از‌یک‌نظریه؛‌ج(‌اثبات‌و‌استدلال‌جدید‌برای‌یک‌
نظریه؛‌د(‌ارزیابی‌و‌نقد‌جدید‌از‌یک‌نظریه؛‌ه(‌مقایسه‌دو‌یا‌چند‌نظریه؛‌و(‌کاربرد‌و‌تطبیقات‌جدید‌

برای‌یک‌نظریه.
1.‌مقاله،‌فقط‌برای‌یک‌شماره‌آماده‌شود‌و‌دنباله‌دار‌نباشد.

2.‌مقاله،‌پیشتر‌یا‌همزمان‌به‌مجله‌های‌دیگر‌ارائه‌نشده‌باشد‌و‌نویسنده‌به‌نشر‌آن‌‌در‌جای‌دیگر‌
متعهد‌نباشد.

3.‌مسؤولیّت‌مقاله‌به‌لحاظ‌علمی‌و‌حقوقی‌به‌عهده‌نویسنده‌است.چنانچه‌مقاله‌ای‌چند‌نویسنده‌
داشته‌باشد‌و‌نویسنده‌مسئول‌مشخص‌نشده‌باشد،‌ارائه‌مقاله‌و‌تمام‌مکاتبات‌و‌مسئولیت‌مقاله‌با‌نویسنده‌
اول‌است.‌درج‌نشانی‌الکترونیک‌در‌پایین‌صفحه‌اصلی‌مقاله،‌فقط‌به‌نویسنده‌اول‌اختصاص‌دارد.

ضوابط نشر:
1.‌نشــریه‌جســتارهای‌فقهــی‌و‌اصولــی‌در‌زمینــه‌مباحــث‌اخلاقــی‌و‌قانونــی‌پژوهــش‌از‌اصول‌و‌

ضوابــط‌کمیتــه‌اخــلاق‌بین‌المللــی‌نشــر‌)COPE(‌پیــروی‌می‌کنــد.
ــه‌نشــانی: ــه‌ب ــی‌مجل ــگاه‌اینترنت ــق‌پای ــۀ‌خــود‌را‌از‌طری ‌1.‌نویســندۀ‌مســئول‌لازم‌اســت‌مقال

‌jostar-fiqh.maalem.irارسال‌نماید‌و‌اطلاعات‌ضروری‌)*(‌را‌تکمیل‌نماید.
2.‌حق‌قبول،‌ردّ‌و‌ویرایش‌مقاله‌‌برای‌مجله‌محفوظ‌است.هر‌مقاله‌ارسالی‌به‌مجله،به‌صورت‌
ناشناس‌توسط‌دو‌داور‌متخصص،‌داوری‌همتراز‌)peer‌review(‌می‌شود‌و‌در‌صورت‌اختلاف‌نظر‌
داوران،‌توسط‌داور‌سوم‌ارزیابی‌می‌شود.تأیید‌نهایی‌مقاله‌برای‌چاپ‌در‌فصلنامه،‌پس‌از‌نظر‌داوران‌با‌

هیئت‌تحریریه‌است.
3.‌ترتیب‌مقالات‌هر‌شماره،‌بر‌اساس‌اقتضائات‌مورد‌نظر‌فصلنامه‌صورت‌می‌گیرد.

ضوابط نگارش:
1.‌رعایت‌دستور‌خط‌زبان‌فارسی‌مصوّب‌فرهنگستان‌زبان‌و‌ادب‌فارسی،‌الزامی‌است.

2.‌حجم‌مقاله‌حداکثر‌7500کلمه‌باشد.
ــم‌IRZAR‌13،‌و ــا‌قل ــن‌ب ــت‌‌Docو‌مت ــزار‌‌Wordفرم ــا‌نرم‌اف ــذ‌‌A4ب ــه‌روی‌کاغ ‌3.‌مقال
‌‌Times‌New‌Romanبــرای‌انگلیســی،‌چکیــده،‌پاورقــی‌و‌منابــع‌بــا‌همــان‌نــوع‌قلم‌هــادر‌انــدازه‌
ــپ‌و‌ ــن‌3cm،‌چ ــالا‌‌5cmو‌پایی ــیه‌ب ــی‌دارای‌حاش ــن‌صفحه‌آرای ــود.‌همچنی ــی‌ش ‌11حروفچین

ــد. ــطور‌‌1‌cmباش ــان‌س راســت‌2.5cmو‌می
4.‌هر‌مقاله‌باید‌به‌ترتیب‌شامل‌بخش‌های‌اصلی‌زیر‌باشد:
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- عنوان:‌به‌طور‌فشرده‌وگویا،‌مسئلۀ‌تحقیق‌را‌مشخص‌‌کند.
- چکیده:‌حداکثر‌در‌‌300کلمه‌به‌طور‌صریح،‌موضوع،‌هدف،‌ابعاد،‌روش،‌و‌نتیجۀ‌تحقیق‌را‌
بیان‌کند‌و‌فاقد‌جزئیات،‌جدول،‌شکل‌یا‌فرمول‌باشد.‌و‌همچنین‌ارائۀ‌چکیده‌انگلیسی‌الزامی‌است.

)به‌نشانی:‌ علوم‌اسلامی‌ اصطلاحنامۀ‌ اساس‌ بر‌ ترجیحاً‌ و‌ کلیدواژه‌ تا‌‌7 بین‌‌3 - کلیدواژه:‌
thesaurus.islamicdoc.org(‌باشد.‌

- مقدمه:‌به‌ترتیب‌شاملِ‌بیان‌کلیات‌موضوع،‌خلاصه‌ای‌از‌تاریخچه‌موضوع‌وکارهای‌انجام‌شده‌
و‌ویژگی‌های‌هر‌یک،‌بیان‌فعالیت‌متمایز‌مقاله‌و‌برای‌گشودن‌گره‌ها‌و‌حرکت‌به‌سمت‌یافته‌های‌نوین.
- متن اصلی:مشتمل‌بر‌مطالب‌اصلی‌یعنی:‌تعریف‌مفاهیم‌مورد‌نیاز،‌طرح‌مسئله،‌استدلالات‌و‌

نقدها،‌به‌صورت‌مرتبط‌و‌دنباله‌وار.
- نتیجه  گیری:‌یافته‌های‌نهایی‌تحقیق‌و‌کاربردهای‌آن،و‌احیاناً‌طرح‌نکات‌مبهم‌و‌پیشنهاد‌گسترش‌

تحقیق‌به‌زمینه‌های‌دیگر.
- منابع: فهرست‌کامل‌منابع‌مورد‌ارجاع‌در‌متن‌اصلی،‌به‌ترتیب‌حروف‌الفبا‌)ابتدا‌منابع‌فارسی‌و‌

عربی،‌سپس‌انگلیسی(.
1.‌منابع‌در‌انتهای‌مقاله،‌به‌شیوۀ‌زیر‌)بسته‌به‌نوع‌منبع(‌درج‌شود:

اثر شامل عنوان اصلی و فرعی  عنوان کامل  انتشار(.‌ نام.‌)سال‌ نام‌خانوادگی/لقب،‌ - کتاب:‌
)ایتالیک(.‌نام‌مترجم‌یا‌مصحح.‌نوبت‌چاپ.‌محل‌نشر:‌نام‌ناشر.

- مقاله:‌نام‌خانوادگی،‌نام.‌»عنوان‌اصلی‌و‌فرعی‌مقاله«، نام مجله )ایتالیک(،‌سال‌نشر،‌جلد/‌
دوره/‌سال،‌شمارۀ‌مجله،‌شمارۀ‌صفحات‌مقاله‌در‌مجله.

- پایان نامه:‌نام‌خانوادگی،‌نام.‌سال‌انتشار.‌عنوان پایان نامه )ایتالیک(.‌نام‌دانشگاه‌یا‌سایت‌اینترنتی‌
که‌پایان‌نامه‌یادشده‌در‌آن‌قابل‌دسترسی‌است.

- سایت اینترنتی:‌نام‌خانوادگی،‌نام.‌سال‌انتشار‌و‌یا‌روزآمد‌شدن.‌»عنوان مطلب« )ایتالیک(.‌
آدرس‌سایت‌به‌صورت‌کامل.

- همایش و کنفرانس ها:‌نام‌خانوادگی،‌نام.‌سال‌انتشار.‌»عنوان مقاله« )ایتالیک و سیاه(،‌عنوان‌
کتاب‌مجموعه‌مقالات،‌محل‌نشر:‌نام‌ناشر.

ضوابط استناددهی:
1.‌ارجاعات‌استنادی‌مطالب‌به‌کتاب‌یا‌مقاله‌بصورت‌درون‌متنی‌و‌در‌پرانتز،‌به‌ترتیب‌شامل:‌)نام‌
مؤلف‌،‌سال‌انتشار،‌جلد/‌صفحه(‌آورده‌شود؛‌مانند:‌)مطهری،‌40/2‌،1388(در‌صورت‌استناد‌مقاله‌به‌

دو‌یا‌چند‌اثر‌از‌یک‌نویسنده‌با‌تاریخ‌یکسان‌انتشار،‌نام‌خلاصۀ‌اثر‌نیز‌آورده‌شود.
2.‌ارجاعات‌توضیحی‌)مانند‌صورت‌لاتین‌کلمات،‌شرح‌اصطلاحات‌و‌مانند‌آن(‌در‌پانویس‌هر‌

صفحه‌آورده‌شود‌و‌منابع‌مستند‌آن‌ها‌نیز،‌مثل‌متن‌مقاله‌روش‌درون‌متنی‌درج‌شود.
3.‌در‌صورت‌تکرار‌ارجاع،‌باید‌مثل‌بار‌اول‌بیان‌شود‌و‌از‌کاربرد‌کلمات‌همان‌و‌پیشین‌خودداری‌گردد.
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فهرست

بررسی‌استدلال‌شیخ‌عبدالکریم‌حائری‌یزدی؟ره؟‌بر‌عدم‌حرمت‌شرعی‌تجرّی‌ ‌9
سید‌علی‌طالقانی‌ ‌

تحلیل‌انتقادی‌دیدگاه‌شیخ‌عبدالکریم‌حائری‌یزدی؟ره؟‌در‌انقلاب‌نسبت‌ ‌39
بلال‌شاکری/‌محمدتقی‌فخلعی/‌محمدحسن‌حائری‌یزدی ‌

معنا‌و‌اقتضائات‌اجتهاد‌تخصصی‌در‌عبادات‌و‌غیرعبادات‌براساسِ‌ایدۀ‌ ‌69 
آیت‌الله‌عبدالکریم‌حائری‌یزدی؟ره؟ ‌
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امکان‌سنجی‌پیدایی‌مکتب‌فقهی‌از‌اندیشۀ‌شیخ‌مؤسس‌ ‌99
علی‌رحمانی‌ ‌

نظریۀ‌تلازم‌تکلیف‌اجتماعی‌با‌ثبوت‌حق‌از‌دیدگاه‌شیخ‌عبدالکریم‌حائری؟ره؟ ‌139 
)مطالعه‌موردی‌اثبات‌»حق‌طلاق‌برای‌زوجه«( ‌
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محمد‌رسول‌آهنگران‌/‌محمد‌حسین‌آهنگران ‌
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محمد‌زروندی‌رحمانی ‌
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Abstract
Shaykh ‘Abd al-Karīm Ḥāʼirī-Yazdī has dealt with the subject of 

tajarrī (attempt to commit a sin) in a relatively short discussion in 
his uṣūlī book, Durar al-Fawāʼid. He has argued on the lack of legal 
(shar’ī) prohibition and the lack of moral evil (qubḥ) of tajarrī, as well 
as the lack of deserving punishment of tajarrī. His jurisprudential 
argument on the lack of legal prohibition of tajarrī is not supported 
by verses of the Holy Qurʼān and aḥadīth (narrations), but rather 

1 . Ṭāliqānī – A ; (2022); “ An Investigation into the Argument of Shaykh ‘Abd al-Karīm Ḥāʼirī-
Yazdī on the Lack of the Legal Prohibition of Tajarrī “ ; Jostar_ Hay Fiqhi va  Usuli; Vol: 8 ; No: 28 
; Page: 7-36 ; 10.22034/jrj.2022.64920.2545.
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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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a quasi-rational-inductive argument that is interesting in its own 
way. This argument, in addition to significant methodological 
aspects, has significant dimensions from a philosophical point of 
view, especially from the point of view of philosophy of action. 
This article tries to formulate and then evaluate his argument, after 
a rather short introduction explaining the nature of tajarrī.

Keywords: Tajarrī, Shaykh ‘Abd al-Karīm Ḥāʼirī-Yazdī, Durar 
al-Fawāʼid, methodology, philosophy of action, moral weakness.
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مقالۀ پژوهشی

بررسی استدلال شیخ عبدالکریم حائری یزدی 
بر عدم حرمت شرعی تجرّی 1

سید علی طالقانی  
استادیار‌دانشگاه‌باقرالعلوم‌و‌عضو‌هئیت‌علمی‌مرکز‌تخصصی‌آخوند‌خراسانی‌مشهد-‌ایران

‌taleqani@bou.ac.ir‌:رایانامه

تاریخ‌دریافت:‌1401/05/29؛‌تاریخ‌پذیرش:1401/06/06

چکیده 
شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌یزدی‌در‌کتاب‌اصولی‌خود،‌دُرر‌الفوائد،‌در‌بحثی‌نســبتاً‌
کوتــاه‌به‌مبحث‌تجرّی‌پرداخته،‌بر‌عدم‌حرمتِ‌شــرعی‌و‌عــدم‌قبحِ‌اخلاقی‌تجرّی‌و‌
همچنین‌عدم‌اســتحقاق‌عقابِ‌متجرّی‌اســتدلال‌کرده‌است.‌اســتدلال‌فقهیِ‌وی‌بر‌
عدمِ‌حرمتِ‌شــرعیِ‌تجرّی‌مستند‌به‌آیات‌و‌روایات‌نیست،‌بلکه‌استدلالی‌شبه‌عقلی‌ـ‌
اســتقرایی‌است‌که‌در‌نوع‌خود‌جالب‌توجه‌اســت.‌این‌استدلال،‌افزون‌بر‌جهات‌قابل‌
توجه‌روش‌شناختی،‌از‌منظر‌فلسفی‌نیز‌ابعاد‌درخور‌درنگی‌دارد،‌به‌ویژه‌از‌منظر‌فلسفۀ‌
عمل.‌در‌این‌مقاله،‌تلاش‌شده‌است‌پس‌از‌مقدمه‌ای‌نه‌چندان‌کوتاه‌در‌توضیح‌چیستیِ‌
تجرّی،‌اســتدلال‌وی‌صورت‌بندی‌و‌ســپس‌ارزیابی‌شــود.‌بر‌پایۀ‌بررسی‌های‌نگارنده‌

استدلال‌وی‌ناتمام‌است.‌

1.‌طالقانی،‌ســید‌علی.‌)1401(.‌»بررســی‌استدلال‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌یزدی‌بر‌عدم‌حرمت‌شرعی‌تجرّی«.‌
فصلنامه‌علمی‌‌پژوهشی‌جستارهای فقهی و اصولی.‌‌8)28(:‌7-36.
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کلید واژه ها:‌تجرّی،‌حاج‌‌شیخ‌عبدالکریم‌حائری‌یزدی،‌دُرر‌الفوائد،‌روش‌شناسی،‌
فلسفۀ‌عمل،‌ضعف‌اخلاقی.

مقدمه  
تجرّی‌از‌موضوعاتی‌اســت‌که‌ابعاد‌مهم‌فقهی،‌حقوقــی،‌اخلاقی،‌کلامی‌و‌
فلسفی‌دارد.‌در‌سنت‌اصولیِ‌پس‌از‌شیخ‌انصاری،‌بحث‌از‌تجرّی‌به‌تبعیت‌از‌وی‌
)انصاری،‌37/1‌،1380(‌ذیل‌مباحث‌قطع‌جای‌گرفته‌و‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌یزدی‌
نیــز‌در‌کتاب‌اصولی‌خود،‌دُرر الفوائد،‌ذیل‌مباحث‌قطع،‌)حائری‌یزدی،‌1408ق،‌334-

340(‌در‌بحثی‌نسبتاً‌کوتاه‌به‌آن‌پرداخته‌است.‌
شــیخ‌انصاری‌در‌بیانی‌ضمنــی‌)37/1‌،1380-38(،‌تجــرّی‌را‌»مخالفتِ‌عملی‌
با‌قطع یا ظنّ معتبری که مطابق با واقع نیســت«‌1دانســته‌اســت،‌امــا‌در‌پی‌آن،‌به‌
روشــنی،‌»مخالفتِ‌عملی«‌را‌شرط‌لازم‌برای‌تجرّی‌ندانسته،‌صرفِ‌قصد‌عصیان‌
را‌نیز‌از‌اقسام‌تجرّی‌برشمرده‌است‌)48/1‌،1380-49(.‌حائری‌یزدی‌)1408ق،‌334(‌نیز‌
به‌صراحــت‌»تجرّی«‌را‌تعریف‌نکرده‌اســت،‌اما‌در‌بیان‌ضمنی‌خود،‌چنان‌آورده‌
که‌گویا‌با‌شیخ‌انصاری‌موافق‌نیست‌و‌صرفِ‌قصد‌معصیت‌را‌کافی‌ندانسته،‌اقدام‌
قِ‌به‌ عملی‌را‌شرطِ‌لازمِ‌تجرّی‌قلمداد‌می‌کند:‌»اقدام‌نسبت‌به‌مخالفت‌با‌قطعِ‌متعلِّ
تکلیف،‌حال‌آنکه‌این‌قطع‌مطابِق‌با‌واقع‌نیســت.«‌2در‌ادامه‌به‌اختصار‌خواهیم‌دید‌

که‌در‌جزئیات‌تعریفِ‌تجرّی،‌اختلافات‌مهمی‌وجود‌دارد.‌
به‌خود‌عملِ‌همراه‌با‌جرأت‌مخالفت‌با‌تکلیف‌شرعی‌»تجرّي«،‌به‌مرتکب‌آن‌
»مُتَجَرّي«‌و‌به‌فعلی‌که‌تجرّی‌در‌قالب‌آن‌انجام‌شده‌»مُتَجَرّی1بِه«‌گفته‌می‌شود.‌ابن‌حزم‌
)384–‌456ق(‌که‌از‌نخستین‌فقیهان‌مسلمانی‌است‌که‌به‌نوعی‌در‌این‌باب‌بحث‌کرده‌و‌
البته‌ذیل‌مباحث‌مربوط‌به‌»نسخ«‌)1405ق،‌117/4(،‌از‌این‌مثال‌نیز‌بهره‌برده‌است:‌کسی‌
با‌زنی‌که‌او‌را‌اجنبیه‌می‌دانسته‌زنا‌کند‌و‌سپس‌آشکار‌شود‌که‌همسرش‌بوده‌است.

‌1.‌لکــنّ‌الــکلام‌فی‌أنّ‌قطعه‌هذا‌هل‌هو‌حجةٌ‌علیه‌من‌الشــارع‌و‌ان‌کان‌مخالفاً‌للواقــع‌فی‌علم‌الله،‌فیعاقب‌علی‌
مخالفته،‌او‌انّه‌حجة‌علیه‌اذا‌صادف‌الواقع.‌...‌ظاهرُ‌کلماتِهم‌فی‌بعض‌المقامات‌الاتّفاقُ‌علی‌الاول‌...‌فانّ‌تعبیرهم‌

بظنّ‌الضیق‌لبیان‌أدنی‌فردَی‌الرجحان،‌فیشمل‌القطع‌بالضیق.‌
‌2.‌اقدم‌علی‌ذلک‌)ای‌مخالفة‌القطع‌المتعلّق‌بالتکلیف(‌و‌...‌لم‌یصادف‌)قطعُه‌الواقعَ(.‌
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حائری‌یــزدی‌پس‌از‌اشــارۀ‌ضمنی‌بــه‌تعریف‌تجرّی،‌به‌تبع‌اســتادش‌آخوند‌
خراســانی‌)1410ق،‌36(‌مســائل‌مطرح‌پیرامون‌آن‌را‌سه‌مســئله‌دانسته‌است:‌مسئلۀ‌
کلامی،‌مسئلۀ‌اصولی‌و‌مسئلۀ‌فقهی.‌مسئلۀ‌فقهی‌این‌است‌که‌آیا‌ارتکاب‌آنچه‌که‌
به‌حرمتِ‌آن‌قطع‌دارد‌شرعاً‌حرام‌است‌یا‌نه؟‌)1408ق،‌335(؛‌مسئلۀ‌اصولی‌این‌است‌
که‌ارتکاب‌آنچه‌که‌به‌حرمتِ‌آن‌قطع‌دارد‌قبیح‌اســت‌یا‌نه‌)1408ق،‌335(‌و‌مســئلۀ‌
کلامی‌این‌اســت‌که‌آیا‌مرتکبِ‌آنچه‌که‌به‌حرمتِ‌آن‌قطع‌دارد‌مســتحق‌عقاب‌

هست‌یا‌نه؟‌)1408ق،‌‌335و‌337(.
حائری‌یزدی‌پس‌از‌بحثی‌کوتاه‌دربارۀ‌مســائل‌ســه‌گانه،‌به‌روشنی‌نتیجه‌گرفته‌
اســت‌که‌متجرّی‌نه‌شایستۀ‌عقوبت‌اخروی‌است،‌نه‌شایستۀ‌سرزنش‌اخلاقی‌و‌نه‌
عمل‌او‌شرعاً‌حرام.‌بدین‌رو‌عملًا‌از‌دید‌او‌متجرّی‌که‌به‌دلیل‌ضعف‌اخلاقی‌1و‌به‌
تعبیر‌وی‌»غلبۀ‌شقوت«‌)حائری‌یزدی،‌1408ق،‌337(،‌مرتکب‌عملی‌شده‌است،‌تنها‌با‌
شانس‌اخلاقی‌2است‌که‌از‌سرزنش‌و‌همچنین‌از‌کیفر‌و‌مجازاتِ‌قانونی‌می‌رهد.‌
البته‌او‌پذیرفته‌است‌که‌متجرّي‌از‌منظر‌فضائل‌و‌رذائل‌اخلاقی،‌چون‌گرفتار‌غلبۀ‌
شــقوت‌شده‌اســت‌واجدِ‌رذیلتی‌اخلاقی‌و‌فاقد‌صفت‌اخلاقیِ‌فاضله‌ی‌متناظر‌با‌
آن‌اســت،‌اما‌این‌رذیلت‌یا‌وجودِ‌این‌شرّ‌اخلاقی‌در‌میان‌صفات‌اخلاقیِ‌شخص،‌
موجب‌سریان‌شرّ‌اخلاقی‌به‌عمل‌و‌رفتارِ‌برآمده‌از‌آن‌رذیلتِ‌شخصیتی‌نمی‌شود.‌
از‌دید‌وی،‌تنها‌اعمال‌و‌رفتار‌هستند‌که‌می‌توانند‌مسئولیت‌اخلاقی‌و‌کیفری‌درپی‌

داشته‌باشند،‌نه‌صفاتی‌نفسانی‌که‌به‌عمل‌خارجی‌منجر‌نشوند.‌
بررســیِ‌تمام‌دیدگاه‌ها‌و‌استدلال‌های‌حائری‌یزدی‌در‌مبحث‌تجرّی‌بسی‌فراتر‌
از‌مجال‌یک‌مقاله‌اســت؛‌از‌این‌رو‌این‌مقاله‌تنها‌بر‌بررســیِ‌دیدگاه‌و‌استدلال‌وی‌
در‌مســئله‌ای‌که‌»فقهی«‌خوانده‌است،‌متمرکز‌خواهد‌بود.‌در‌ادامه،‌پس‌از‌بحثی‌
کوتاه‌دربارۀ‌تلقیِ‌وی‌از‌حقیقتِ‌تجرّی،‌استدلال‌او‌را‌بر‌عدم‌حرمتِ‌شرعیِ‌تجرّی‌

بررسی‌خواهیم‌کرد.‌

1.‌Moral‌weakness
2.‌Moral‌luck
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تعریف تجرّی 
برخلاف‌آنچه‌که‌ممکن‌اســت‌در‌ابتدا‌به‌نظر‌برسد،‌اصولیان‌امامیه‌در‌تعریف‌
تجرّی‌اتفاق‌نظر‌ندارند؛‌هرچند‌گویا‌دست‌کم‌چند‌عنصر‌مهم‌و‌مورد‌اتّفاق‌وجود‌

دارد1:
1(‌باور‌به‌مخالفت‌با‌تکلیف‌شرعی‌یا‌باور‌به‌ارتکاب‌جرم؛‌

2(‌کاذب‌بودنِ‌باورِ‌فوق.‌
امــا‌از‌موضوعــات‌مورد‌اختلاف‌یکی‌این‌اســت‌کــه‌آیا‌شــرطِ‌لازمِ‌تجرّی،‌
همراه‌بودنِ‌با‌عمل‌خارجی‌است‌و‌مخالفتِ‌عملیِ‌ناتمام‌)همچون‌جرم‌عقیم(‌لازم‌
است‌یا‌صرفِ‌»قصد‌مخالفت‌عملی«‌2لازم‌است،‌هرچند‌به‌»تلاش‌نا‌فرجام«‌هم‌
منتهی‌نشود.‌از‌عبارت‌کوتاه‌حائری‌)حائری،‌1408ق،‌334(‌3چنین‌برمی‌آید‌که‌او‌اقدام‌

به‌عمل‌را‌شرط‌لازم‌تجرّی‌می‌دانسته‌است.‌
از‌دیگر‌اختلافات‌این‌است‌که‌آیا‌»قصدِ«‌مخالفتِ‌با‌قانون‌یا‌قصدِ‌انجامِ‌جرم‌
هم،‌شــرطِ‌لازم‌تجرّی‌اســت‌یا‌صرفِ‌»باور«‌به‌مخالفت‌لازم‌است؟‌روشن‌است‌
که‌در‌اینجا‌میان‌»قصد«‌و‌»باور«‌فرق‌گذاشــته‌شــده‌است.‌شیخ‌انصاری‌)1380،‌
49/1(‌به‌صراحت،‌ششمین‌قسم‌تجرّی‌را‌»انجام‌آنچه‌که‌شخص‌باور‌دارد‌معصیت‌
است؛‌همراه‌با‌امید‌به‌اینکه‌معصیت‌نباشد‌و‌نگرانی‌از‌وقوع‌در‌معصیت«‌قرار‌داده‌
است،‌و‌روشن‌است‌که‌در‌این‌قسم،‌شخص‌علی‌رغم‌باور‌به‌عصیان،‌قصد‌عصیان‌
نــدارد،‌چرا‌که‌از‌وقوع‌در‌معصیت‌نگران‌اســت‌و‌امیــد‌دارد‌که‌عملِ‌او‌معصیت‌
نباشــد.‌حائری‌یزدی‌)1408ق،337(‌همچون‌شیخ‌انصاری‌)49/1‌،1380(‌و‌بر‌خلاف‌
آخوند‌خراســانی‌)1410ق،‌298(،‌4قصد‌معصیت‌را‌شــرطِ‌لازم‌برای‌تجرّی‌ندانسته،‌

‌1.‌برای‌نمونه‌شیخ‌انصاری‌)48/1‌،1380-49(؛‌آخوند‌خراسانی‌)1410ق،‌36(؛‌حائری‌یزدی‌)1408ق‌،‌334(.‌
‌2.‌شــیخ‌انصاری‌)48/1‌،1380(‌به‌صراحت،‌نخستین‌قســم‌تجرّی‌را‌»صرفِ‌قصد‌معصیت«‌دانسته‌است؛‌اما‌از‌

برخی‌عبارات‌آخوند‌خراسانی‌)1410ق،‌‌36(‌برمی‌آید‌که‌عمل‌را‌شرطِ‌لازمِ‌تجرّی‌می‌داند.‌
‌3.‌اقدم‌علی‌ذلک‌)ای‌مخالفة‌القطع‌المتعلّق‌بالتکلیف(‌و‌...‌لم‌یصادف‌)قطعُه‌الواقعَ(.‌

‌4.‌شیخ‌انصاری‌از‌جمله‌کسانی‌است‌که‌به‌صراحت،‌قصد‌معصیت‌را‌شرطِ‌لازمِ‌تجرّی‌نمی‌داند‌)49/1‌،1380(؛‌
اما‌از‌برخی‌عبارات‌آخوند‌خراسانی‌برمی‌آید‌که‌قصد‌عصیان‌را‌شرطِ‌لازم‌برای‌تجری‌می‌شمارد:‌»لشهادة‌الوجدان‌

بصحة‌مؤاخذته‌و‌ذمّه‌علی‌تجرّیه‌و‌...‌کونه‌بصدد‌الطغیان‌و‌عزمه‌علی‌العصیان«‌)1412ق،‌298(.‌
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صرف‌باور‌به‌آن‌را‌برای‌تحقق‌»تجرّی«‌لازم‌شــمرده‌است.‌به‌زعم‌وی،‌آنچه‌که‌
غالباً‌در‌خارج‌واقع‌می‌شــود‌مخالفت‌است‌بدون‌آنکه‌اقدام‌کننده‌انگیزۀ‌مخالفت‌
یا‌به‌تعبیر‌وی‌قصدِ‌»اســتخفاف‌امر‌مولی‌و‌جحد‌با‌او«‌را‌داشته‌باشد.‌در‌مدلول‌و‌
لوازم‌تعبیر‌»اســتخفاف‌امر‌مولی‌و‌جحد‌با‌او«‌نکاتی‌هست‌که‌بحث‌از‌آن‌خارج‌
از‌مجال‌این‌مقاله‌است،‌از‌جمله‌اینکه‌»جحد‌با‌مولی«‌قصدِ‌مخالفت‌با‌قانون‌گذار‌
است‌و‌»استخفاف‌امر‌مولی«‌بی‌توجهی‌به‌قانون؛‌1و‌روشن‌است‌که‌قصدِ‌مخالفت‌
با‌بی‌توجهی‌متفاوت‌اســت.‌افزون‌بر‌اینکه‌»قصد‌مخالفت‌با‌قانون‌گذار«‌و‌»قصد‌

مخالفتِ‌با‌قانون«‌یکسان‌نیست.‌
تلقّی‌حائری‌از‌تجرّی‌را‌می‌توان‌در‌مقابلِ‌تلقیِ‌آخوند‌خراسانی،‌»تلقّیِ‌ضعیف«‌
از‌تجرّی‌خواند.‌بنابر‌تلقیِ‌ضعیف2،‌تجرّی‌اقدام‌عمدی‌به‌عمل‌یا‌ترک‌عملی‌است‌
که‌خودِ‌اقدام‌کننده‌باور‌دارد‌بر‌خلاف‌حکم‌شــرعی‌یا‌بر‌خلاف‌قانون‌است‌و‌به‌
تعبیر‌دیگر‌»جرم«‌اســت،‌در‌حالی‌که‌باور‌او‌نادرست‌اســت‌)حائری‌یزدی،‌1408ق،‌
337(‌امــا‌بنابر‌تلقیِ‌قوی‌3تجرّی‌اقدام‌عمدی‌به‌عمل‌یا‌ترک‌عمل‌اســت‌به‌قصد‌
جرم‌یا‌مخالفت‌با‌حکم‌شــرعی‌یا‌قانون‌)حائری‌یزدی‌،‌1408ق،‌337(.‌در‌تعریف‌دوم،‌
بر‌خلاف‌تعریف‌نخست،‌اقدام‌کننده‌با‌انگیزۀ‌جرم‌و‌مخالفت‌با‌قانون‌یا‌قانون‌گذار‌
اقدام‌به‌عمل‌یا‌ترک‌عمل‌می‌کند‌و‌اقدام‌او‌صرفاً‌ناشی‌از‌ضعف‌اخلاقی‌و‌ناتوانی‌
در‌خویشــتن‌داری‌از‌ارتکاب‌جرم‌نیســت؛‌بدین‌رو‌تعریف‌دوم‌ســخت‌گیرانه‌تر‌و‌

قوی‌تر‌است‌و‌دامنۀ‌محدودتری‌از‌مصادیق‌مخالفت‌را‌پوشش‌می‌دهد.‌
برای‌مثال،‌شــخص‌مســتمندی‌را‌در‌نظر‌بگیرید‌که‌فقر‌و‌گرســنگی‌چنان‌به‌
او‌فشــار‌می‌آورد‌که‌دیگر‌توان‌تحمل‌آن‌را‌ندارد‌و‌دســت‌به‌سرقت‌می‌زند،‌امّا‌از‌
حُســنِ‌اتفاق‌4یا‌تقدیر‌الهی‌آنچه‌که‌او‌باور‌دارد‌ســرقت‌کرده‌اســت،‌در‌حقیقت‌

‌1.‌از‌برخــی‌عبارات‌حائری‌یزدی‌چنین‌تفاوتی‌برمی‌آید:‌»کهتک‌حرمة‌المولی‌و‌الاســتخفاف‌بامره‌تعالی‌و‌امثال‌
مره‌تعالی«‌را‌بر‌»هتک‌حرمة‌المولی«‌

َ
ذلک«‌)ص337(؛‌از‌تعبیر‌»و‌امثال‌ذلک«‌برمی‌آید‌که‌وی‌»الاستخفاف‌بأ

عطف‌تفسیری‌نکرده‌است.‌
2‌.‌Weak
3‌.‌Strong
4‌.‌Moral‌luck
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مال‌خود‌اوســت‌که‌به‌نحو‌نادانســته‌و‌چه‌بسا‌پیچیده‌ای‌غصب‌شده،‌و‌بنابر‌این‌او‌
مرتکب‌سرقت‌نشده،‌بلکه‌مالِ‌از‌دست‌رفتۀ‌خود‌را‌مجدداً‌به‌دست‌آورده‌و‌تصرف‌
کرده‌اســت.‌در‌چنین‌مواردی،‌جزئیاتِ‌واقعه‌مهم‌است‌و‌می‌تواند‌در‌تعیین‌حکم‌
یا‌قضاوت‌شهودی‌اخلاقی‌ما‌مؤثر‌باشد.‌برای‌مثال:‌ممکن‌است‌سارق‌همواره‌در‌
حین‌عمل‌و‌پس‌از‌آن‌خود‌را‌ســرزنش‌کند‌و‌نزد‌وجدان‌و‌خدای‌خود‌سرافکنده‌
و‌شرمســار‌باشد‌که‌چرا‌مرتکب‌سرقت‌شده‌است‌و‌چرا‌نتوانسته‌چنان‌بر‌خویشتن‌
مسلط‌باشد‌و‌چنان‌قدرتمند‌باشد‌که‌حتی‌تا‌سرحدّ‌مرگ،‌فقر‌یا‌گرسنگی‌را‌تحمل‌
کند‌و‌دست‌به‌سرقت‌نزند.‌اما‌ممکن‌است‌سارقِ‌تهی‌دست‌و‌بینوا‌نه‌تنها‌در‌حین‌
عمــل‌بلکه‌پس‌از‌آن‌نیز‌هرگز‌خود‌را‌ســرزنش‌نکند‌و‌نــزد‌وجدان‌و‌خدای‌خود‌
سرافکنده‌و‌شرمســار‌نباشد‌بلکه‌بر‌این‌باور‌باشد‌که‌هرچند‌دزدی‌برخلاف‌قانون‌
و‌حرام‌اســت‌ولی‌او‌چاره‌ای‌جز‌ســرقت‌نداشته‌و‌حتی‌چه‌بسا‌بر‌این‌باور‌باشد‌که‌
جامعه‌و‌حتی‌خداوند‌در‌حق‌او‌ستم‌روا‌داشته‌اند‌و‌الّا‌او‌مستحق‌چنین‌محرومیتی‌
نبوده‌است.‌نکتۀ‌مهم‌این‌است‌که‌در‌دو‌مورد‌اخیر،‌مرتکب‌سرقت،‌بنابر‌تعریف‌
نخســت،‌متجرّی‌اســت؛‌ولی‌بنابر‌تعریف‌دوم‌متجرّی‌نیست؛‌چون‌در‌هیچ‌کدام‌
انگیزه‌و‌باعــث‌او‌بر‌مخالفت‌با‌قانون،‌خود‌مخالفت‌با‌قانــون‌یا‌قانون‌گذار‌نبوده‌

است،‌بلکه‌ضعف‌اخلاقی‌1بوده‌است.‌2
دیگر‌اختلاف‌این‌است‌که‌متعلّق‌مخالفت‌چیست؟‌در‌این‌بحث،‌دست‌کم‌پنج‌

وجه‌متصوّر‌است:‌
1.‌مخالفت‌با‌باورِ‌مکلّف‌)که‌البته‌به‌واقع‌اصابه‌نکرده‌است‌و‌کاشف‌از‌حکم‌

شرع‌یا‌قانون‌نیست‌بلکه‌نادرست‌و‌کاذب‌است(؛‌
2.‌مخالفتِ‌با‌قطع‌مکلّف‌که‌به‌واقع‌اصابه‌نکرده‌است؛‌‌

3.‌مخالفت‌با‌حجّتی‌که‌به‌واقع‌اصابه‌نکرده‌است؛‌‌

1‌.‌Moral‌weakness‌or‌Akrasia
‌2.‌نکتۀ‌مهم‌دیگر‌در‌این‌مثال،‌این‌اســت‌که‌به‌نظر‌می‌رســد‌شهود‌اخلاقی‌عموم‌ما‌در‌مورد‌نخست‌این‌است‌که‌
چندان‌او‌را‌مستحق‌سرزنش‌اخلاقی‌نمی‌دانیم‌بلکه‌او‌را‌شایستۀ‌ترحّم‌می‌دانیم،‌اما‌در‌موردِ‌دوم‌او‌را‌مستحق‌مذمت‌

و‌سرزنش‌می‌دانیم.‌
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4.‌مخالفت‌با‌خودِ‌حکم‌شرع‌یا‌قانون؛‌
5.‌مخالفت‌با‌تکلیفی‌که‌به‌واقع‌اصابه‌نکرده‌است.‌

وجه‌ســوم‌می‌تواند‌با‌خوانشی‌خاص‌به‌وجه‌اول‌بازگردد؛‌اگر‌مراد‌از‌»حجت«‌
باور‌قطعی‌یا‌باور‌ظنّیِ‌معتبر‌باشــد‌و‌مراد‌از‌»بــاورِ‌مکلّف«‌در‌وجه‌اول‌نیز‌اعمّ‌از‌
باور‌قطعی‌یا‌باور‌ظنّیِ‌معتبر‌باشد،‌در‌این‌صورت‌به‌نظر‌می‌رسد‌که‌وجه‌سوم‌و‌اول‌
تفاوتی‌ندارند.‌اما‌اگر‌مــراد‌از‌»حجّت«‌برخلاف‌اصطلاح‌رایج‌اصولیان،‌نه‌خودِ‌
باور‌قطعی‌یا‌نازل‌منزلۀ‌آن،‌بلکه‌دلیل‌و‌شاهد‌صدقِ‌باور‌باشد،‌در‌این‌صورت‌روشن‌

است‌که‌وجه‌سوم‌به‌وجه‌اول‌باز‌نمی‌گردد.‌
حائری‌یزدی‌به‌روشــنی‌از‌وجه‌نخست‌سخن‌گفته‌است.‌از‌سخن‌کوتاه‌ایشان‌
)1408ق،‌334(‌که‌پیش‌تر‌نیز‌بدان‌استناد‌کردیم‌1به‌همراه‌دیگر‌دیدگاه‌های‌او‌در‌باب‌
حجیت‌برخی‌ظنون‌)برای‌نمونه:‌1408ق،‌426‌،350(،‌چنین‌برداشــت‌می‌شود‌که‌او‌در‌
ق‌مخالفت‌را‌منحصر‌در‌قطعِ‌مکلّف‌نمی‌داند‌و‌آن‌را‌شامل‌هرگونه‌باورِ‌ تجرّی،‌متعَلَّ
معتبــر‌یا‌اصطلاحاً‌»حجّت«‌می‌داند.‌همچنین‌به‌نظر‌می‌رســد‌او‌بر‌خلاف‌نائینی‌
ق‌مخالفت‌را‌خود‌حکم‌شــرعی‌)یا‌قانون(‌و‌یا‌تکلیف‌ )22/2‌،1352(‌کــه‌گویا‌متعَلَّ
قِ‌مخالفت‌را‌باور‌معتبرِ‌قطعی‌یا‌ظنّی‌مکلّف‌می‌داند‌و‌نه‌خود‌حکم‌ می‌دانسته2،‌متعلَّ

شرعی‌)یا‌قانون(‌و‌نه‌تکلیف.‌

1.‌»فلو‌اقدم‌علی‌ذلک‌)ای‌مخالفة‌القطع‌المتعلّق‌بالتکلیف(‌و‌...‌لم‌یصادف‌)قطعُه‌الواقعَ(‌فوقع‌النزاع‌و‌الاختلاف‌
بین‌العلماء‌»قدس‌سرّهم«‌فی‌حکمه«.‌

2.‌نائینــی‌)22/2‌،1352(‌»تجــرّی«‌را‌مخالفــت‌اعتقادی‌و‌»عصیان«‌را‌مخالفت‌واقعی‌شــمرده‌اســت.‌مطمئناً‌
»مخالفت‌اعتقادی«‌مخالفت‌اعتقادی‌با‌باور‌و‌قطع‌خودِ‌مکلّف‌نیست؛‌زیرا‌ممکن‌نیست‌کسی‌با‌قطع‌و‌باور‌خود‌
مخالفت‌اعتقادی‌کند؛‌مخالفت‌اعتقادی‌با‌باور‌و‌قطع‌خویش‌یعنی‌از‌دســت‌دادنِ‌باور‌خود!‌و‌روشن‌است‌که‌با‌از‌
دســت‌دادنِ‌باورِ‌خود،‌موضوع‌مخالفت‌اساساً‌از‌بین‌می‌رود‌و‌روشــن‌است‌که‌از‌دست‌دادنِ‌باور‌»تجرّی«‌نیست.‌
پس‌به‌نظر‌می‌رسد‌مراد‌کسی‌چون‌نائینی‌که‌تجرّی‌را‌مخالفت‌اعتقادی‌و‌عصیان‌را‌مخالفت‌واقعی‌شمرده‌است،‌
مخالفت‌اعتقادی‌با‌حکم‌الهی‌یا‌شرع‌یا‌قانون‌است‌و‌البته‌با‌تصویری‌عینیت‌گرا‌)objectivist(‌از‌حکم‌و‌قانون‌و‌نه‌
تصویری‌ذهنیت‌گرا‌)subjectivist(‌‌و‌مکلّف‌محور؛‌چون‌بنابر‌تصویر‌مکلّف‌محور‌مجدداً‌اشکال‌بلاموضوع‌شدنِ‌
تجــرّی‌باز‌می‌گردد.‌پــس‌لازمۀ‌منطقیِ‌دیدگاه‌نائینی‌دربارۀ‌حقیقت‌تجرّی‌)مخالفت‌اعتقادی(‌این‌اســت‌که‌وی‌
تصویری‌عینیت‌گرا‌)objectivist(‌از‌حکم‌و‌قانون‌داشــته‌باشــد؛‌اما‌نمی‌توان‌از‌ســخن‌حائری‌یزدی‌در‌این‌مقام،‌

دیدگاه‌او‌را‌دربارۀ‌عینیت‌گرا‌بودن‌یا‌ذهنیت‌گرا‌بودن‌در‌خصوصِ‌حقیقت‌حکم‌به‌دست‌آورد.‌
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روش حائری یزدی در استنباط حکم شرعیِ تجرّی 
روش‌حائری‌یزدی‌در‌اســتنباط‌حکم‌شرعیِ‌تجرّی،‌سخت‌قابل‌توجه‌است.‌او‌
در‌این‌بحثِ‌فقهی‌اساساً‌به‌نصوص‌شرعی،‌اعمّ‌از‌آیات‌و‌روایات،‌تمسک‌نکرده،‌
بلکه‌صرفاً‌بحثی‌تحلیلی‌و‌عقلی‌پیشه‌کرده‌است:‌در‌گام‌نخست‌تلاش‌کرده‌است‌
یکی‌از‌نمونه‌های‌روشن‌تجرّی‌)نوشیدنِ‌آب‌مقطوع‌الخمریة(‌را‌عقلًا‌تحلیل‌کند‌و‌
نهایتاً‌آن‌را‌مصداق‌پنج‌عنوان‌دانسته‌است؛‌سپس‌تک‌تک‌این‌عناوین‌را‌بررسی‌کرده‌
است‌که‌آیا‌اساساً‌شرایط‌امکان‌حرمت‌شرعی‌را‌دارند‌یا‌نه؛‌از‌این‌رو‌شیوۀ‌بحث‌او‌
یادآور‌شیوۀ‌کانت‌در‌فلسفه‌اســت‌که‌تلاش‌می‌کرد‌پیش‌از‌هرچیز،‌شرایط‌امکان‌
معرفت‌را‌استخراج‌کند.‌نتیجۀ‌تحلیل‌حائری‌)1408ق،‌337(‌نهایتاً‌این‌بوده‌است‌که‌در‌
ســه‌حالت‌اساساً‌امکانِ‌وضع‌حرمت‌شرعی‌نیست،‌و‌در‌دو‌حالت‌دیگر‌نیز‌هرچند‌
امکانِ‌وضع‌حرمت‌شرعی‌هست‌ولی‌به‌اجماع،‌حرام‌نیست؛‌پس‌تجرّی‌شرعاً‌حرام‌

نیست.‌
در‌ادامه،‌این‌استدلال‌شبه‌عقلی‌ـ‌استقرایی‌را‌بررسی‌می‌کنیم.‌

بازخوانیِ استدلالِ حائری یزدی بر عدمِ حرمت شرعیِ تجرّی 
حائری‌)1408ق،‌335(‌1اساس‌استدلال‌خود‌را‌بر‌این‌پایه‌بنا‌نهاده‌است‌که‌از‌عمل‌
خارجیِ‌نوشیدنِ‌آب‌مقطوع‌الخَمریة‌نهایتاً‌پنج‌عنوان‌انتزاع‌می‌شود؛‌البته‌استدلالی‌

بر‌انحصار‌این‌عناوین‌پنج‌گانه‌ارائه‌نداده‌است:‌
1(‌نوشیدن‌آب؛‌

2(‌نوشیدنِ‌مقطوع‌الخمریة؛‌
3(‌نوشیدنِ‌مقطوع‌الحرمة؛‌

1.‌الحق‌عدم‌اتصاف‌الفعل‌المذکور‌اعنی‌ما‌قطع‌بحرمته‌بالحرمة‌الشــرعیة،‌توضیح‌ذلك:‌ان‌شــرب‌الماء‌المقطوع‌
خمریته‌في‌الخارج‌ینتزع‌منه‌عناوین:‌منها‌شــرب‌الماء،‌و‌منها‌شــرب‌مقطوع‌الخمریة،‌و‌منها‌شرب‌مقطوع‌الحرمة،‌
و‌منها‌شرب‌المائع،‌و‌منها‌التجری،‌و‌لا‌اشکال‌في‌عدم‌کون‌الاخیر‌منها‌اختیاریا‌للفاعل‌فانه‌لم‌یکن‌محتملا‌لخطأ‌
اعتقاده،‌فلم‌یقدم‌علی‌هذا‌العنوان‌عن‌التفات،‌و‌هکذا‌الاول‌منها،‌و‌باقی‌العناوین‌و‌ان‌کان‌اختیاریا‌للفاعل،‌ضرورة‌ان‌
مجرّد‌کون‌الفرد‌الصادر‌عنه‌غیر‌الفرد‌المقصود‌مع‌اشتراکهما‌في‌الجامع‌لا‌یخرج‌الجامع‌عن‌کونه‌اختیاریا،‌إلّا‌انه‌من‌
المعلوم‌عدم‌النزاع‌في‌شي‌ء‌من‌تلك‌العناوین‌غیر‌عنوان‌مقطوع‌الحرمة،‌و‌قد‌عرفت‌مما‌مضی‌عدم‌قابلیة‌هذا‌العنوان‌

للحکم‌المولوی،‌فان‌هذا‌الحکم‌نظیر‌الحکم‌بحرمة‌المعصیة‌و‌وجوب‌الاطاعة‌هذا.‌)1408ق،‌335(‌.
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4(‌نوشیدنِ‌مایع؛‌
5(‌تجرّی.‌

از‌نظر‌او‌هیچ‌یک‌از‌این‌عناوین،‌محکوم‌به‌حرمت‌شرعی‌نیست؛‌پس‌نوشیدنِ‌
آبِ‌مقطوع‌الخَمریة‌حرام‌نیســت.‌حائری‌بر‌آن‌اســت‌که‌تجرّی‌)همچون‌عنوان‌
نخســت:‌نوشیدنِ‌آب(‌تحت‌اختیار‌نوشنده‌نیســت؛‌زیرا‌طبق‌فرض،‌نوشنده‌باور‌
دارد‌که‌آنچه‌می‌نوشــد‌خمر‌اســت‌و‌نه‌آب؛‌پس‌آب‌را‌نه‌با‌قصد‌آب‌بودن‌و‌نه‌با‌
قصد‌تجرّی‌نمی‌نوشد‌و‌حتی‌نمی‌تواند‌بنوشد.‌گو‌اینکه‌آنچه‌را‌نمی‌تواند‌قصد‌کند‌
تحت‌اختیار‌او‌نیست؛‌و‌آنچه‌که‌تحت‌اختیار‌شخص‌نیست،‌نمی‌تواند‌محکوم‌به‌

حرمت‌باشد.‌
حائری‌یزدی‌در‌مواضع‌دیگری‌از‌دُرر الفوائد‌)ر.ک:‌1408ق،‌‌89و‌161(‌دربارۀ‌این‌
مبانی‌به‌اختصار‌سخن‌گفته‌است؛‌در‌بحث‌از‌مقدمۀ‌واجب‌)1408ق،‌89(‌به‌صراحت‌
گفته‌است‌که:‌بی‌تردید‌تعلّقِ‌تکلیف‌به‌»فعلی‌که‌بدون‌اختیار‌از‌مکلّف‌صادرشده«‌1
ممکن‌نیست؛‌چنان‌که‌تعلّقِ‌تکلیف‌به‌»فعلی‌که‌عنوان‌اش‌مقصود‌مکلّف«‌نبوده‌
اســت‌ممکن‌نیست،‌حتی‌اگر‌مکلّف‌به‌آن‌توجه‌و‌التفات‌داشته‌باشد؛‌و‌از‌این‌رو‌
تنها‌فعلی‌قابلیتِ‌تعلّق‌تکلیف‌دارد‌که‌اولًا‌اختیاری‌باشــد‌و‌ثانیاً‌عنوان‌آن‌مقصودِ‌
گاهــی‌از‌عنوان‌فعل‌برای‌امکان‌تعلّق‌ مکلّف‌باشــد2.‌پس‌از‌نظر‌حائری،‌نه‌تنها‌آ
تکلیف‌لازم‌است،‌که‌قصد‌این‌عنوان‌نیز‌لازم‌است.‌این‌نکتۀ‌بسیار‌مهمی‌است‌که‌

در‌ادامه،‌از‌آن‌بحث‌خواهیم‌کرد.‌
همچنین‌در‌بحث‌از‌اجتماع‌امر‌و‌نهی‌)1408ق،‌161(‌گفته‌اســت‌که‌در‌صورتِ‌
عدمِ‌قدرتِ‌بالفعل‌بر‌ترک،‌نهی‌ساقط‌می‌شود؛‌زیرا‌تکلیفِ‌فعلیِ‌کسی‌که‌بالفعل‌
قادر‌نیســت،‌عَقلًا‌قبیح‌اســت.‌با‌این‌حال،‌نکتۀ‌مهمی‌که‌در‌مباحث‌بعد‌به‌کار‌

‌1.‌بدین‌ترتیب،‌روشن‌است‌که‌مراد‌حائری‌از‌»فعل«‌حداقل‌در‌این‌دست‌موارد،‌مصداق‌)token(‌عمل‌است،‌مثل‌
»آب‌نوشیدنِ‌زید‌در‌زمان‌t1«‌و‌نه‌نوع‌)type(‌عمل‌مانند‌»آب‌نوشیدن«.‌

‌2.‌انّه‌لا‌اشــکال‌فــی‌عدم‌امکان‌تعلّق‌التکلیفِ‌بخصوص‌الفعل‌الصادرِ‌من‌غیــر‌اختیار‌المکلّفِ،‌‌و‌لا‌بخصوص‌
مــا‌لم‌یکــن‌عنوانُه‌مقصوداً‌و‌لو‌کان‌ملتفتاً‌الیه؛‌اما‌الاول‌فواضح،‌و‌امــا‌الثانی‌فلعدم‌امکان‌بعث‌الآمر‌الی‌غیر‌عنوان‌
المطلــوب،‌و‌هذا‌واضح‌بعــد‌ادنی‌تأمل؛‌فانحصر‌الفعل‌القابــل‌لتعلّق‌التکلیف‌فی‌الاختیاری‌الــذی‌قصد‌عنوانُه.‌

)1408ق،‌89(‌
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می‌آید‌این‌است‌که‌به‌صراحت‌گفته‌است‌که‌چنانچه‌کسی‌با‌اختیار‌خویش،‌خود‌
را‌در‌موقعیتی‌قرار‌دهد‌که‌بالفعل‌قادر‌بر‌ترک‌عمل‌نیست،‌هرچند‌نهی‌از‌آن‌عمل‌
قبیح‌است‌و‌لذا‌تکلیفِ‌شرعیِ‌حرمت‌به‌آن‌فعل‌تعلّق‌نمی‌گیرد،‌اما‌کیفر‌و‌عقاب‌
او‌نیکوست؛‌چرا‌که‌او‌خود‌با‌سوء‌اختیار‌خویش،‌خود‌را‌در‌این‌شرایط‌قرار‌داده‌

است1.‌
اما‌ســه‌عنوان‌میانی،‌یعنی‌نوشــیدنِ‌مقطوع‌الخمریة،‌نوشیدنِ‌مقطوع‌الحرمة‌و‌
نوشــیدنِ‌مایع،‌اگرچه‌تحت‌اختیار‌او‌اســت،‌اما‌نوشــیدنِ‌مایع‌و‌همچنین‌نوشیدنِ‌
ق‌ مقطوع‌الخمریة‌به‌اجماع‌حرام‌نیست؛‌و‌نوشیدنِ‌مقطوع‌الحرمة‌هم‌نمی‌تواند‌متعلَّ
حرمــت‌مولوی‌قرار‌گیرد؛‌2چنان‌که‌حکم‌حرمت‌عصیان‌و‌وجوب‌طاعت‌نیز‌قابلِ‌
تعلّقِ‌حکمِ‌مولوی‌نیست‌)1408ق،‌335(.‌بدین‌ترتیب،‌مجموع‌عناوین‌پنج‌گانۀ‌فوق،‌
از‌ســه‌حالت‌خارج‌نیست:‌یا‌اساســاً‌اختیاری‌نیست‌و‌بدین‌رو‌امکان‌تعلّق‌حرمت‌
شــرعی‌به‌آن‌نیست،‌یا‌اختلافی‌در‌عدم‌حرمت‌اش‌نیست،‌یا‌قابلیتِ‌نهی‌مولوی‌و‌

حرمت‌شرعی‌ندارد‌)1408ق،‌337(.‌

بررسیِ کلیتِ استدلال استقرائیِ حائری یزدی 
نسبت‌به‌این‌استدلالِ‌استقرایی،‌یک‌پرسش‌این‌است‌که‌حائری‌برای‌استدلال‌
بر‌عدم‌حرمتِ‌شــرعیِ‌تجرّی‌چه‌نیازی‌به‌اســتدلال‌استقرایی‌داشته‌است؟‌چرا‌او‌
مستقیماً‌از‌طریق‌غیراختیاری‌بودنِ‌تجرّی‌و‌اینکه‌امر‌غیراختیاری‌نمی‌تواند‌محکوم‌
به‌حرمت‌شــرعی‌باشد،‌بر‌عدم‌حرمتِ‌تجرّی‌استدلال‌نکرده‌است؟‌به‌بیان‌دیگر،‌
آیا‌این‌اســتدلالِ‌استقرایی،‌در‌بهترین‌حالت،‌مصداق‌ضرب‌المثل‌»لقمه‌را‌دور‌سر‌

چرخاندن«‌نیست؟‌
شــاید‌در‌پاسخ‌بتوان‌گفت‌که‌به‌نظر‌می‌رسد‌حائری‌تلاش‌کرده‌است‌از‌طریق‌

‌1.‌فیسقط‌النهی‌عنه‌...‌لکونه‌غیرقادر‌فعلًا‌علی‌ترکه،‌و‌التکلیفُ‌الفعلی‌قبیحٌ‌بالنسبة‌الیه،‌و‌هذا‌واضح؛‌و‌لکنّه‌یعاقَب‌
علیه‌لکونه‌وَقعَ‌...‌بسوء‌اختیاره.‌)ص‌161(‌

‌2.‌حائری‌یزدی‌در‌سومین‌مقام‌از‌مقامات‌سه‌گانۀ‌بحث‌از‌»حجیت‌قطع‌متعلّق‌به‌تکلیف«‌)ص‌330(‌بر‌این‌مدعا‌
استدلال‌کرده‌است‌که‌در‌این‌مقاله‌مجالی‌برای‌بحث‌از‌آن‌نیست.‌
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اســتدلالِ‌استقرایی‌نشان‌دهد‌که‌نه‌تنها‌تجرّی‌حرام‌نیست،‌که‌حتّی‌متجرّی‌‌1به‌نیز‌
حرام‌نیســت؛‌و‌الا‌او‌برای‌اســتدلال‌بر‌عدم‌حرمتِ‌تجرّی‌نیازی‌به‌این‌اســتدلال‌
استقرایی‌نداشته‌است.‌به‌روشنی‌ممکن‌است‌فعل‌متجرّی‌به،‌فی‌نفسه‌و‌با‌قطع‌نظر‌
از‌اینکه‌متجرّی‌به‌باشد،‌حرام‌باشد؛‌و‌روشن‌است‌که‌حائری‌قصد‌ندارد‌این‌امکان‌
را‌نادیده‌بگیرد.‌استدلال‌استقرایی‌می‌تواند‌نشان‌دهد‌که‌متجری‌به‌بما‌هو‌متجرّی‌به‌
حرام‌نیست؛‌اما‌آیا‌متجری‌به‌بما‌هو‌متجرّی‌به‌همان‌تجرّی‌نیست؟!‌پس‌مجدداً‌این‌

سؤال‌زنده‌می‌شود‌که‌حائری‌چه‌نیازی‌به‌این‌استدلال‌استقرایی‌داشته‌است؟!‌
از‌این‌گذشــته،‌روشن‌است‌که‌استقرای‌او‌ناقص‌است.‌استدلالی‌نیز‌بر‌حصر‌
عناوین‌در‌این‌پنج‌عنوان‌ارائه‌نشــده‌اســت؛‌پس‌او‌تنهــا‌می‌تواند‌نتیجه‌بگیرد‌که‌
دلیلی‌بر‌حرمت‌متجرّی‌به‌نداریم‌و‌بنابر‌این‌به‌جریان‌اصل‌اباحه‌متمسک‌شود.‌اما‌
نکتۀ‌مهم‌تر‌این‌اســت‌که‌به‌روشــنی‌عناوین‌متعدد‌دیگری‌هم‌از‌این‌عمل‌خارجی‌
قابلِ‌انتزاع‌است،‌مثلِ‌»نوشیدنِ‌رافعِ‌عطش«،‌»نوشیدنِ‌لذت‌بخش«،‌»نوشیدن«،‌
»عمل«،‌»عَرَض«،‌»موجود«‌و‌مانند‌آن؛‌در‌مواردی‌نیز‌عناوینی‌چون‌»استخفاف‌
امر‌مولی«‌و‌»جحد‌با‌مولویت‌مولی«‌از‌آن‌قابل‌انتزاع‌است؛‌افزون‌بر‌عناوینِ‌سلبیِ‌
نامتناهی،‌مانند‌»نوشیدنِ‌غیرکشنده«،‌»نوشیدنِ‌غیرآزاردهنده«،‌»غیر‌خوابیدن«‌و‌

مانند‌آن.‌
شــاید‌بتوان‌از‌استدلال‌استقراییِ‌حائری‌چنین‌فهمید‌که‌از‌نظر‌ایشان،‌در‌اینجا‌
به‌ازای‌هر‌عنوان،‌یک‌فعلِ‌مستقل‌وجود‌دارد‌و‌از‌این‌رو‌حکمِ‌آن‌ها‌واحد‌نیست:‌
ممکن‌است‌یکی‌حرام‌باشد‌و‌دیگری‌غیر‌حرام.‌این‌موضعی‌است‌در‌حوزۀ‌مباحث‌
فلسفۀ‌عمل‌1که‌در‌ادامه‌بدان‌خواهیم‌پرداخت؛‌اما‌اجمالًا‌همین‌جا‌اشاره‌کنیم‌که‌
در‌این‌صورت،‌ســؤال‌این‌است‌که‌چرا‌حائری‌از‌موضوع‌اصلیِ‌بحث‌خارج‌شده‌
اســت؟‌مگر‌تمرکز‌بحث‌بر‌مسئلۀ‌تجرّی‌نیســت؟‌اگر‌تجرّی‌فعلی‌مستقل‌از‌فعلِ‌
شرب‌مقطوع‌الحرمة‌یا‌شرب‌مقطوع‌الخمریة‌اســت،‌چرا‌باید‌دربارۀ‌احکام‌شرعی‌
دیگر‌افعال‌بحث‌کند؟‌پس‌چه‌بسا‌بتوان‌نتیجۀ‌معکوس‌گرفت:‌کاملًا‌محتمل‌است‌

1‌.‌Philosophy‌of‌action‌
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که‌از‌نظر‌او‌در‌اینجا‌فعل‌های‌مختلف‌و‌مستقل‌از‌هم‌وجود‌ندارد،‌بلکه‌تنها‌یک‌
فعــل‌وجود‌دارد‌با‌توصیف‌های‌مختلف؛‌و‌از‌این‌رو‌اگر‌این‌تنها‌فعل‌با‌یک‌عنوان‌
حرام‌باشد،‌سایر‌عناوین‌هم‌حرام‌است‌چون‌یک‌فعل‌بیشتر‌نیست.‌از‌این‌رو‌حائری‌
ناچار‌بوده‌است‌که‌تمام‌عناوین‌را‌بررسی‌کند‌و‌ببیند‌که‌آیا‌عنوانی‌می‌یابد‌که‌حرام‌
باشــد؟‌در‌این‌صورت‌با‌حرمتِ‌متجرّی‌به،‌چون‌متجرّی‌به‌مســتقل‌از‌فعل‌تجرّی‌

نیست،‌پس‌تجرّی‌هم‌حرام‌است.‌
اما‌مشــکل‌دیگری‌در‌اینجا‌ظاهر‌می‌شــود؛‌و‌آن‌اینکه‌در‌این‌صورت‌حائری‌
نمی‌تواند‌بر‌اساس‌اختیاری‌نبودنِ‌تجرّی،‌استدلال‌کند‌که‌تجرّی‌حرام‌نیست؛‌زیرا‌
فعل‌تجرّی‌با‌دیگر‌عناوین،‌این‌همان‌است‌و‌ما‌با‌چند‌فعل‌مواجه‌نیستیم،‌آن‌ها‌تنها‌
در‌توصیف،‌تفاوت‌دارند،‌پس‌تنها‌کافی‌است‌که‌یکی‌از‌عناوین،‌اختیاری‌باشد؛‌
که‌در‌این‌صورت،‌تجرّی‌هم‌اختیاری‌اســت؛‌چون‌»تجرّی«‌تنها‌توصیف‌دیگری‌
است‌از‌همان‌فعل‌اختیاری‌و‌اگر‌آن‌فعل،‌اختیاری‌باشد‌تجرّیِ‌این‌همان‌با‌آن‌فعل‌
هم‌اختیاری‌است؛‌پس‌می‌توان‌از‌این‌طریق،‌اختیاری‌بودنِ‌تجرّی‌را‌نشان‌داد.‌حال‌
اگر،‌تجرّی‌اختیاری‌باشــد،‌می‌تواند‌حرام‌باشد‌و‌بنابر‌این،‌استدلال‌حائری‌ناتمام‌

است.‌
اما‌چنان‌کــه‌پیش‌تر‌دیدیم،‌از‌نظر‌حائری،‌تعلّقِ‌تکلیف‌به‌»فعلی‌که‌عنوان‌اش‌
مقصود‌مکلّف«‌نبوده‌اســت‌ممکن‌نیســت1؛‌بدین‌رو‌باید‌گفــت‌هرچند‌تجرّی‌
اختیاری‌اســت،‌چرا‌که‌تنها‌توصیف‌دیگری‌اســت‌از‌یک‌فعل‌اختیاری؛‌اما‌چون‌
عنــوان‌»تجرّی«‌نمی تواند‌مقصودِ‌متجرّی‌باشــد‌چرا‌که‌او‌بــاور‌دارد‌که‌عمل‌او‌
ق‌حرمت‌یا‌هر‌حکم‌تکلیفیِ‌دیگر‌ عصیان‌اســت‌نه‌تجرّی،‌لذا‌ممکن‌نیســت‌متعلَّ

قرار‌گیرد.‌
نکتۀ‌دیگر‌این‌است‌که‌لازمۀ‌چنین‌دیدگاهی‌این‌است‌که‌»تجرّی«‌اساساً‌خالی‌
از‌هرگونه‌حکم‌تکلیفی‌است،‌حتی‌اباحه‌است؛‌و‌این‌دیدگاهی‌بحث‌انگیز‌است.‌

بدین‌ترتیب،‌کلیّت‌استدلال‌استقراییِ‌حائری‌با‌مشکلاتی‌مواجه‌است.

1.‌»انّه‌لا‌اشکال‌فی‌عدم‌امکان‌تعلّق‌التکلیفِ‌بخصوص‌...‌ما‌لم‌یکن‌عنوانُه‌مقصوداً‌و‌لو‌کان‌ملتفتاً‌الیه‌...‌فانحصر‌
الفعل‌القابل‌لتعلّق‌التکلیف‌فی‌الاختیاری‌الذی‌قصد‌عنوانُه«‌)1408ق،‌89(‌
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بررسیِ زیراستدلال حائری یزدی بر عدم امکان تعلّق هرگونه حکم تکلیفی 
به تجرّی

چالشِ‌مهم‌دیگر‌و‌پیشِ‌روی‌استدلال‌حائری‌ناظر‌است‌به‌استدلال‌او‌بر‌عدم‌
امکان‌تعلّق‌هرگونه‌حکم‌تکلیفی‌)شرعی،‌قانونی‌و‌حتی‌اخلاقی(‌به‌تجرّی.‌به‌طور‌
خلاصه‌اســتدلال‌وی‌این‌است‌که‌اولًا‌آنچه‌را‌که‌شخص‌نمی‌تواند‌مورد‌توجه‌)به‌
تعبیر‌او‌»التفات«(‌قرار‌دهد،‌تحت‌اختیار‌او‌نیســت؛‌و‌ثانیاً‌تجرّی،‌نمی‌تواند‌مورد‌
توجّه‌متجرّی‌باشد،‌بنابر‌این‌تحت‌اختیار‌او‌نیست؛‌و‌ثالثاً‌آنچه‌تحت‌کنترل‌و‌اختیار‌
قِ‌ قِ‌هیچ‌حکم‌تکلیفی‌باشد؛‌پس‌تجرّی‌نمی‌تواند‌متعلَّ فاعل‌نیست،‌نمی‌تواند‌متعلَّ
هیچ‌حکم‌تکلیفی‌باشــد‌)1408ق،‌335(.‌‌1به‌روشنی،‌این‌یک‌استدلال‌مستقل‌است‌
بر‌عدم‌امکان‌حرمتِ‌شرعیِ‌تجرّی.‌برای‌بررسیِ‌این‌استدلالِ‌حائری،‌آن‌را‌به‌این‌

صورت‌بازنویسی‌می‌کنیم:‌
1.‌ممکن‌نیست‌تجرّی،‌مورد‌توجّه‌متجرّی‌باشد.‌2

2.‌هر‌رخدادی‌که‌ممکن‌نیست‌مورد‌توجّه‌فاعل‌باشد،‌تحت‌اختیار‌او‌نیست.‌
3.‌هر‌رخدادی‌که‌تحت‌اختیار‌فاعل‌نباشــد‌)اختیاری‌نباشــد(،‌ممکن‌نیست‌

دارای‌حکم‌تکلیفیِ‌شرعی‌)و‌حتی‌قانونی‌و‌اخلاقی(‌باشد.‌
4.‌پس‌تجرّی‌فاقد‌حرمت‌شرعی‌)و‌هرگونه‌حکم‌تکلیفیِ‌دیگر(‌است.‌

هر‌ســه‌مقدمۀ‌اصلیِ‌این‌اســتدلال،‌مهم‌و‌البته‌بحث‌انگیز‌اســت.‌بنابر‌مقدمۀ‌
نخســت،‌ممکن‌نیست‌تجرّی،‌مورد‌توجّه‌متجرّی‌باشد؛‌زیرا‌لازمۀ‌توجه‌به‌تجرّی‌
این‌اســت‌که‌باور‌به‌مخالفت‌با‌تکلیف‌شرعی‌نداشته‌باشد؛‌در‌حالی‌که‌در‌بخش‌
تعریــف‌تجرّی‌آوردیم‌که‌چنین‌باوری‌از‌ارکانِ‌تجرّی‌اســت.‌برای‌مثال:‌متجرّی‌
باور‌دارد‌که‌آنچه‌می‌نوشــد‌خمر‌است‌و‌خمر‌حرام‌است؛‌بدین‌ترتیب‌او‌باور‌دارد‌
که‌عاصی‌است‌و‌نه‌متجرّی؛‌پس‌او‌نمی‌تواند‌به‌عنوان‌»تجرّی«‌توجه‌داشته‌باشد.‌

عنوان‌»تجرّی«‌تنها‌پس‌از‌انجام‌عمل‌است‌که‌از‌آن‌انتزاع‌می‌شود.
1.‌»لا‌اشکال‌فی‌عدم‌کون‌الاخیر‌منها‌)أی‌التجری(‌اختیاریاً‌للفاعل‌فانّه‌لم‌یکن‌محتملًا‌لخطأ‌اعتقاده،‌فلم‌یقدم‌علی‌

هذا‌العنوان‌عن‌التفات.«‌)1408ق،‌335(‌
2.‌مطابق‌نظر‌حائری‌که‌نگاشته‌است:‌»لم‌یقدم‌علی‌هذا‌العنوان‌عن‌التفات«‌)1408ق،‌335(‌این‌موضوعی‌است‌که‌

آخوند‌خراسانی‌نیز‌پذیرفته‌است:‌»بل‌لایکون‌بهذا‌العنوان‌مما‌یلتفت‌الیه«‌)آخوندخراسانی،‌299(.‌
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به‌نظر‌می‌رسد‌نه‌تنها‌این‌استدلال‌ناتمام‌است‌که‌اساس‌ادعا‌نیز‌نادرست‌است؛‌
ممکن‌اســت‌عنوان‌»تجرّی«،‌مورد‌توجّه‌متجرّی‌باشــد،‌آنچه‌که‌ممکن‌نیســت‌
»قصد‌تجرّی«‌اســت.‌روشــن‌اســت‌که‌»توجّه‌و‌التفات«‌غیر‌از‌»قصد«‌است1؛‌
»توجّه«‌با‌صرفِ‌تصور‌یک‌امر‌محقق‌می‌شــود‌ولی‌صرفِ‌تصور‌یک‌عمل‌برای‌
»قصد«‌آن‌کافی‌نیست.‌برای‌رفع‌این‌اشکالِ‌روشن،‌چه‌بسا‌بتوان‌استدلال‌را‌بر‌بنیاد‌

مفهوم‌»قصد«‌بازنویسی‌کرد:‌
#1.‌ممکن‌نیست‌تجرّی،‌با‌عنوان‌»تجرّی«‌مقصود‌متجرّی‌باشد.‌

#2.‌هر‌رخدادی‌که‌ممکن‌نیست‌مقصود‌فاعل‌باشد،‌تحت‌اختیار‌او‌نیست.‌
3.‌هر‌رخدادی‌که‌تحت‌اختیار‌شخص‌نباشد‌)اختیاری‌نباشد(،‌ممکن‌نیست‌

دارای‌حکم‌تکلیفیِ‌شرعی‌)و‌حتی‌قانونی‌و‌اخلاقی(‌باشد.‌
4.‌پس‌تجرّی‌فاقد‌حرمت‌شرعی‌)و‌هرگونه‌حکم‌تکلیفیِ‌دیگر(‌است.‌

بر‌پایۀ‌مقدمۀ‌نخســتِ‌این‌استدلالِ‌بازنویسی‌شده،‌ممکن‌نیست‌شخصی‌قصد‌
ارتکاب‌تجرّی‌داشته‌باشد؛‌زیرا‌لازمۀ‌قصد‌ارتکاب‌تجرّی‌این‌است‌که‌به‌مخالفت‌
با‌تکلیف‌شــرعی‌باور‌نداشته‌باشــد؛‌در‌حالی‌که‌این‌باور‌از‌ارکانِ‌تجرّی‌است.‌در‌
مثال‌فوق،‌متجرّی‌باور‌دارد‌که‌آنچه‌می‌نوشــد‌خمر‌اســت‌و‌خمر‌حرام‌است‌پس‌
آنچه‌می‌نوشد‌حرام‌اســت؛‌بدین‌رو‌او‌نمی‌تواند‌عنوان‌»تجرّی«‌را‌قصد‌کند،‌زیرا‌
لازمۀ‌قصد‌عنوان‌»تجرّی«‌این‌است‌که‌باور‌نداشته‌باشد‌آنچه‌می‌نوشد‌حرام‌است.‌

بدین‌ترتیب،‌مقدمۀ‌)#1(‌بی‌اشکال‌به‌نظر‌می‌رسد.‌
حال‌ببینیم‌چه‌اســتدلالی‌بر‌ادعای‌مقدمۀ‌دوم‌وجود‌دارد؛‌چرا‌هر‌رخدادی‌که‌
ممکن‌نیست‌مقصود‌فاعل‌باشــد،‌تحت‌اختیار‌او‌نیست؟‌حائری‌در‌بحث‌تجری‌
صرفاً‌این‌ادعا‌را‌مفروض‌گرفته‌است،‌اما‌در‌مباحث‌اجتماع‌امر‌و‌نهی‌)1408ق،‌89(‌

سخنی‌دارد‌که‌بنابر‌یک‌خوانش،‌استدلالی‌است‌بر‌اینکه:‌
##2.‌هر‌رخدادی‌که‌ممکن‌نیســت‌مقصود‌فاعل‌باشد،‌ممکن‌نیست‌دارای‌

حکم‌تکلیفیِ‌شرعی‌)و‌حتی‌قانونی‌و‌اخلاقی(‌باشد.‌

‌1.‌این‌نکته‌ای‌اســت‌که‌خود‌حائری‌یزدی‌نیز‌در‌موضعی‌دیگر‌به‌‌آن‌توجه‌نشــان‌داده‌اســت:‌»لا‌اشکال‌فی‌عدم‌
امکان‌تعلّق‌التکلیفِ‌بخصوص‌...‌ما‌لم‌یکن‌عنوانُه‌مقصوداً‌و‌لو‌کان‌ملتفتاً‌الیه‌الخ«‌)1408ق،‌89(.‌‌
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عبارت‌موردِ‌نظر‌که‌شایستۀ‌بررسی‌بیشتر‌است‌چنین‌است:‌
»انّه‌لا‌اشــکال‌فی‌عدم‌امکان‌تعلّــق‌التکلیفِ‌بخصوص‌الفعل‌الصادرِ‌من‌غیر‌
اختیــار‌المکلّفِ،‌و‌لا‌بخصوص‌ما‌لم‌یکن‌عنوانُــه‌مقصوداً‌و‌لو‌کان‌ملتفتاً‌الیه؛‌اما‌
الاول‌فواضــح،‌و‌امّا‌الثانی‌فلعدم‌امکان‌بعث‌الآمر‌الی‌غیر‌عنوان‌المطلوب،‌و‌هذا‌
واضح‌بعد‌ادنی‌تأمل؛‌فانحصر‌الفعل‌القابل‌لتعلّق‌التکلیف‌فی‌الاختیاری‌الذی‌قُصِد‌

عنوانُه.«‌)1408ق،‌89(.
بر‌پایۀ‌این‌ســخن،‌هر‌رخدادی‌که‌مقصود‌فاعل‌نیســت،‌ممکن‌نیست‌دارای‌
حکم‌تکلیفیِ‌شرعی‌باشد.‌پس‌به‌طریق‌اولی،‌هر‌رخدادی‌که‌ممکن‌نیست‌مقصود‌
فاعل‌باشــد،‌ممکن‌نیست‌دارای‌حکم‌تکلیفیِ‌شرعی‌باشد؛‌چون‌آنچه‌که‌ممکن‌
نیســت‌مقصود‌باشد‌لاجرم‌مقصود‌نیســت.‌بدین‌ترتیب،‌به‌نظر‌می‌رسد‌)##2(‌از‌
عبارت‌حائری‌به‌دســت‌می‌آید.‌روشن‌اســت‌که‌)##2(‌نتیجۀ‌مقدماتِ‌#‌2و‌‌3
است.‌بدین‌رو‌می‌توان‌گفت‌که‌حائری،‌هرچند‌مستقلًا‌بر‌تک‌تک‌مقدماتِ‌#‌2و‌
‌3استدلال‌نکرده‌است،‌اما‌بر‌نتیجۀ‌آنها‌)##2(‌استدلال‌کرده‌است.‌اما‌استدلال‌
او‌در‌عبارت‌فوق‌چیســت؟‌به‌بیان‌دیگر،‌چرا‌»قصد‌عنوانِ‌عمل«‌شرط‌لازم‌برای‌
امکانِ‌تعلّق‌تکلیف‌به‌عمل‌اســت؟‌استدلال‌وی‌این‌است‌که‌»انگیزشِ‌مکلّف‌به‌
غیر‌عنوانِ‌مطلوب‌ناممکن‌اســت«1.‌تفصیل‌استدلال‌را‌گویا‌می‌توان‌بدین‌صورت‌

تقریر‌کرد:‌
أ.‌اگر‌برانگیختن‌شــخص‌نسبت‌به‌انجام‌یا‌ترک‌فعلی‌ممکن‌نباشد‌آنگاه‌تعلّق‌

تکلیف‌به‌آن‌ممکن‌نیست.‌
ب.‌ممکن‌نیست‌آمِر،‌مکلّف‌را‌به‌غیر‌از‌»عنوان«‌مطلوب‌برانگیزد.‌

ج.‌پس‌ممکن‌نیست‌تکلیف‌بدانچه‌مقصود‌نیست،‌تعلّق‌گیرد.‌
به‌نظر‌می‌رســد‌اســتدلال‌مورد‌نظر‌برای‌مقدمۀ‌)أ(‌این‌اســت‌که‌تعلّق‌تکلیف‌
بدونِ‌امکانِ‌بعث‌و‌انگیزش،‌لغو‌و‌بالتبع‌قبیح‌اســت.‌چنین‌استدلالی‌بر‌مقدمه‌)أ(‌
دســت‌کم‌از‌این‌جهت‌قابل‌مناقشه‌است‌که‌لغویت‌تابع‌غرض‌و‌هدف‌است؛‌اگر‌

‌1.‌لا‌اشکال‌فی‌عدم‌امکان‌تعلّق‌التکلیفِ‌بخصوص‌...‌ما‌لم‌یکن‌عنوانُه‌مقصوداً‌و‌لو‌کان‌ملتفتاً‌الیه‌...‌لعدم‌امکان‌
بعث‌الآمر‌الی‌غیر‌عنوان‌المطلوب،‌و‌هذا‌واضح‌بعد‌ادنی‌تأمل.‌)1408ق،‌89(‌

http://jostar-fiqh.maalem.ir/


24

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال هشتم، شماره پیاپی 28
پاییز  1401

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

غرض‌از‌تکلیف،‌صرفِ‌انگیزش‌باشــد،‌روشن‌اســت‌که‌در‌صورتِ‌عدم‌امکان‌
انگیــزش،‌تکلیف‌لغو‌اســت؛‌اما‌چنان‌چه‌غرض‌از‌تکلیــف‌امر‌دیگری،‌هم‌چون‌
امتحان‌یا‌اتمام‌حجت،‌باشــد،‌اشکال‌لغویت‌منتفی‌است.‌ممکن‌است‌گفته‌شود‌
که‌اگر‌غرض‌از‌تکلیف،‌امتحان‌یا‌اتمام‌حجت‌باشــد‌و‌بعث‌مکلّف‌هم‌ناممکن،‌
اشکال‌تکلیف‌مالایطاق‌پیش‌می‌آید؛‌اما‌روشن‌است‌که‌»عدم‌امکان‌بعث«‌غیر‌از‌
»عدم‌امکان‌فعل«‌است.‌در‌فرض‌بحث،‌آنچه‌ممکن‌نیست‌»بعث‌مکلّف«‌است،‌
نه‌»انجام‌فعل‌یا‌ترک‌از‌جانب‌مکلّف«.‌چنین‌نیست‌که‌اگر‌ممکن‌نباشد‌زید‌را‌بر‌
راست‌گویی‌برانگیزیم‌ممکن‌نباشد‌که‌او‌راست‌بگوید؛‌چه‌بسا‌»راست‌گویی«‌که‌
متعلّق‌تکلیف‌است‌در‌توان‌و‌طاقت‌او‌باشد‌هرچند‌برانگیختنِ‌او‌بر‌»راست‌گویی«‌

از‌طریق‌تکلیف‌ممکن‌نباشد.‌
افزون‌بــر‌اینکه‌می‌توان‌گفت‌تکلیف‌مالایطاق‌قبیح‌اســت‌چون‌نقض‌غرض‌
اســت؛‌و‌نقض‌غرض‌در‌صورتی‌لازم‌می‌آید‌که‌غــرض‌از‌تکلیف،‌تحقق‌فعل‌یا‌
ترک‌باشــد‌و‌مکلّف‌توان‌انجام‌آن‌را‌نداشــته‌باشــد؛‌اما‌اگر‌غرض‌امتحان‌یا‌اتمام‌
حجت‌باشــد،‌حتی‌اگر‌تحقق‌فعل‌یا‌ترک‌ممکن‌نباشــد،‌تکلیف‌مالایطاق‌نقض‌
غرض‌نیســت؛‌مکلّف‌می‌تواند‌با‌صرفِ‌قصد‌طاعت‌از‌امتحان‌سربلند‌بیرون‌آید‌و‌
اما‌چنانچه‌مناطِ‌قبحِ‌تکلیفِ‌مالایطاق‌این‌باشــد‌که‌مصداق‌ظلم‌است.‌باید‌توجه‌
داشــت‌که‌ظلم‌در‌صورتی‌لازم‌می‌آید‌که‌مکلّف‌را‌بر‌آنچه‌خارج‌از‌توان‌اوســت‌
کیفــر‌دهیم؛‌پس‌اگر‌غــرض‌از‌تکلیف‌مالایطاق،‌امتحان‌یا‌اتمام‌حجت‌باشــد‌و‌
مکلّف‌بتواند‌با‌صرفِ‌قصد‌طاعت‌از‌امتحان‌سربلند‌بیرون‌آید،‌مستلزم‌ظلم‌نیست.‌

بنابر‌این‌اشکال‌تکلیف‌مالایطاق‌در‌اینجا‌قابل‌طرح‌نیست.‌
اما‌مقدمۀ‌)ب(‌دچار‌ابهام‌اســت:‌مراد‌از‌»مطلوب«،‌مطلوب‌چه‌کسی‌است؟‌
مطلوبِ‌آمر‌یا‌مطلوبِ‌مکلّف؟‌اگر‌مراد‌این‌اســت‌که‌»ممکن‌نیست‌آمِر،‌مکلّف‌
را‌به‌غیر‌از‌»عنوان«‌مطلوب‌خودِ‌آمر‌برانگیزد«‌به‌نظر‌می‌رسد‌ادعای‌درستی‌است؛‌
برانگیختنِ‌مکلّف‌به‌آنچه‌که‌مطلوبِ‌آمر‌نیست،‌عبث‌و‌لغو‌و‌بالتبع‌قبیح‌است.‌اما‌
چنانچه‌مراد‌این‌باشد‌که:‌»ممکن‌نیست‌آمِر،‌مکلّف‌را‌به‌غیر‌از‌»عنوان«‌مطلوبِ‌
مکلّف‌برانگیزد«‌ادعای‌عجیبی‌است؛‌چرا‌آمِر‌نمی‌تواند‌مکلّف‌را‌به‌غیر‌از‌عنوان‌
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مطلوب‌مکلّف‌امر‌و‌تکلیف‌کند؟!‌جالب‌این‌اســت‌که‌سیاق‌عبارتِ‌حائری‌1نیز‌
ظهور‌در‌همین‌تفسیر‌دوم‌دارد.‌

بر‌پایۀ‌تفسیر‌دوم،‌نتیجۀ‌استدلال‌فوق‌چنین‌خواهد‌بود:‌
#ت.‌پس‌ممکن‌نیست‌تکلیف‌بدانچه‌مقصودِ‌آمر‌نیست،‌تعلّق‌گیرد.‌‌

اما‌روشن‌است‌که‌این‌نتیجه‌ارتباطی‌با‌##‌2ندارد.‌بدین‌رو‌استدلالِ‌طرح‌شده‌
در‌بحــث‌اجتمــاع‌امر‌و‌نهی‌هم‌نمی‌تواند‌پشــتوانه‌ای‌برای‌##‌2باشــد؛‌چنانکه‌
اســتدلال‌دیگری‌هم‌بر‌#‌2نشده‌اســت.‌نتیجه‌اینکه‌هم‌#‌2و‌هم‌##‌2در‌بیان‌

ن؛‌ادعاهای‌فاقد‌دلیل.‌ حائری،‌نه‌بیّن‌است‌و‌نه‌مبیَّ
اما‌مقدمۀ‌ســوم؛‌بنابر‌این‌مقدمه،‌شــرطِ‌لازمِ‌امکانِ‌تعلّقِ‌حکم‌تکلیفیِ‌شرعی‌
به‌یک‌فعل‌این‌اســت‌که‌آن‌فعل‌تحت‌اختیار‌و‌کنترل‌فاعل‌باشــد؛‌بدین‌رو‌اگر‌
رخدادی‌تحت‌اختیار‌فاعل‌نباشــد،‌ممکن‌نیســت‌حرام‌باشد.‌مهم‌ترین‌کلیدواژۀ‌
این‌مقدمه‌»تحت‌اختیار‌و‌کنترل«بودنِ‌فعل‌اســت؛‌چنان‌که‌در‌ادامه‌خواهیم‌دید،‌
دیگر‌ســخنان‌وی‌به‌تفکیک‌»اختیار‌مستقیم«‌و‌»اختیار‌غیرمستقیم«‌اهمیت‌ویژه‌
می‌دهــد.‌با‌توجه‌به‌این‌تفکیک،‌»اختیار‌غیرمســتقیم«‌بــرای‌تعلّق‌تکلیف‌کافی‌
است.‌در‌این‌صورت،‌خوانشی‌دیگر‌از‌مقدمۀ‌سوم‌ارائه‌می‌شود‌که‌به‌بازنگری‌در‌
مقدمات‌)#1(‌و‌)#2(‌انجامیده،‌نهایتاً‌استدلالی‌نادرست‌در‌برابر‌ما‌قرار‌می‌دهد.‌
حائری‌یزدی‌در‌مباحث‌اجتماع‌امر‌و‌نهی‌)1408ق،‌161(‌گفته‌اســت‌که‌قدرتِ‌
بالفعل‌بر‌ترک2،‌شرط‌لازم‌برای‌تعلّق‌نهی‌)یا‌حرمت‌و‌نه‌استحقاق‌عقاب(‌به‌فعل‌
اســت،‌زیرا‌تکلیفِ‌فعلیِ‌کســی‌که‌بالفعل‌قادر‌بر‌انجام‌یا‌ترک‌نیست،‌عقلًا‌قبیح‌
اســت.‌از‌این‌رو‌چنانچه‌کســی‌با‌اختیار‌خویش،‌خود‌را‌در‌موقعیتی‌قرار‌دهد‌که‌
بالفعل‌قادر‌بر‌ترک‌عملی‌نیست‌که‌منهیٌ‌عنه‌‌است،‌نهیِ‌آن‌عمل‌ساقط‌می‌شود،‌

‌1.‌انّه‌لا‌اشــکال‌فی‌عــدم‌امکان‌تعلّق‌التکلیفِ‌بخصوص‌الفعل‌الصادرِ‌من‌غیــر‌اختیار‌المکلّفِ،‌‌و‌لا‌بخصوص‌
مــا‌لم‌یکــن‌عنوانُه‌مقصوداً‌و‌لو‌کان‌ملتفتاً‌الیه؛‌اما‌الاول‌فواضح،‌و‌امــا‌الثانی‌فلعدم‌امکان‌بعث‌الآمر‌الی‌غیر‌عنوان‌
المطلوب،‌و‌هذا‌واضح‌بعد‌ادنی‌تأمل؛‌فانحصر‌الفعل‌القابل‌لتعلّق‌التکلیف‌فی‌الاختیاری‌الذی‌قُصِد‌عنوانُه‌)1408ق،‌

‌.)89
‌2.‌بنابــر‌دیــدگاه‌رایج‌متکلمان،‌که‌قدرت‌را‌به‌»صحة‌الفعل‌و‌التــرک«‌تعریف‌می‌کنند،‌امکانِ‌ترک‌از‌مؤلفه‌های‌

مفهوم‌»قدرت«‌است.‌
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اما‌با‌این‌حال،‌استحقاق‌کیفر‌و‌عقاب‌او‌پابرجاست؛‌زیرا‌او‌خود‌خویشتن‌را‌در‌این‌
شــرایط‌قرار‌داده‌است‌1.‌بخش‌اخیر‌این‌سخن،‌رابطه‌ای‌وثیق‌با‌مقدمۀ‌)#3(‌دارد‌

که‌در‌ادامه‌از‌آن‌بحث‌می‌کنیم.‌
اما‌پیش‌از‌بحث‌از‌بخش‌اخیر‌این‌سخن،‌به‌بحث‌انگیزبودنِ‌بخش‌نخست‌آن‌
اشــاره‌می‌کنیم:‌بر‌پایۀ‌این‌دیدگاه،‌حرمتِ‌شــرعی‌یا‌جرم‌قانونی،‌پیوند‌مستقیم‌و‌
الزامی‌با‌مسئولیت‌و‌استحقاق‌کیفر‌ندارد؛‌یعنی‌ممکن‌است‌فعلی‌منهیٌ‌عنه‌)حرام(‌
نباشــد‌ولی‌فاعلِ‌آن،‌مستحق‌کیفر‌و‌مجازات‌باشــد.‌بیانِ‌حقوقیِ‌دیدگاه‌وی‌این‌
اســت‌که:‌ممکن‌اســت‌ارتکاب‌عملی‌که‌از‌نظر‌قانون‌جرم‌نیست،‌مسئولیت‌آور‌
باشــد‌و‌مرتکبِ‌آن‌عمل‌مجازات‌شــود.‌این‌دیدگاهی‌عجیب‌و‌جالب‌توجه‌است‌
که‌مجالِ‌بررسیِ‌آن‌در‌این‌مقاله‌نیست.‌اما‌عجیب‌تر‌این‌است‌که‌حائری‌در‌همین‌
بحث‌تجرّی،‌و‌در‌مقام‌ارائۀ‌پاســخِ‌مســئله‌ای‌که‌»کلامی«‌خوانده‌است‌)1408ق،‌
335(،‌یعنی‌مســئلۀ‌اســتحقاق‌کیفر‌و‌مجازاتِ‌تجرّی،‌استدلال‌کرده‌است‌)1408ق،‌
337(‌که‌در‌صورتی‌که‌فعلی‌حرام‌و‌قبیح‌نباشــد،‌لاجرم‌مســتحقِ‌کیفر‌و‌مجازات‌
نیست2.‌‌بدین‌ترتیب،‌افزون‌بر‌این‌ادعای‌روش‌شناختیِ‌جالب‌و‌البته‌محلّ‌تأمل‌که‌
با‌روشن‌شدنِ‌پاسخِ‌دو‌مسئلۀ‌فقهی‌و‌اصولی،‌لاجرم‌پاسخ‌مسئلۀ‌کلامی‌نیز‌روشن‌
می‌شــود،‌وی‌پیوندی‌مســتقیم‌و‌الزامی‌میانِ‌عدم‌قبح‌اخلاقی‌و‌حرمتِ‌شرعی‌از‌
یک‌ســو‌با‌عدم‌مسئولیت‌و‌استحقاق‌کیفر‌از‌سوی‌دیگر‌برقرار‌کرده‌است.‌روشن‌

است‌که‌این‌دیدگاه‌با‌دیدگاه‌قبل‌)حائری‌یزدی،‌1408ق،‌161(‌ناسازگار‌است.‌
همچنین،‌با‌توجه‌به‌تعریف‌رایج‌متکلمان‌از‌حُسن‌و‌قبح‌که‌آن‌را‌بر‌بنیاد‌»ثواب‌
و‌عقاب«‌تعریف‌می‌کنند،‌لازمۀ‌سخن‌حائری‌از‌این‌منظر‌این‌است‌که‌فعل،‌قبیح‌
اســت‌ولی‌حرام‌نیست؛‌و‌این‌موضعی‌است‌که‌با‌توجه‌به‌قاعدۀ‌ملازمه‌قابل‌تأمل‌

و‌مناقشه‌است.‌

‌1.‌فیسقط‌النهی‌عنه‌...‌لکونه‌غیرقادر‌فعلًا‌علی‌ترکه،‌و‌التکلیفُ‌الفعلی‌قبیحٌ‌بالنسبة‌الیه،‌و‌هذا‌واضح؛‌و‌لکنّه‌یعاقَب‌
علیه‌لکونه‌وَقعَ‌...‌بسوء‌اختیاره.‌)1408ق،‌161(‌

‌2.‌لا‌وجه‌لاســتحقاق‌الفاعل‌من‌حیث‌انّه‌فاعلٌ‌لهذا‌الفعلِ‌الخارجی‌العقوبةَ‌بعد‌عدم‌کونه‌محرّماً‌و‌لا‌قبیحاً‌عقلًا‌
)1408ق،‌337(.‌
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اما‌نکتۀ‌اصلیِ‌بحث‌ما‌ناظر‌است‌به‌بخش‌دومِ‌سخن‌فوق،‌که‌با‌مقدمۀ‌)3(‌ربط‌
وثیق‌دارد‌و‌منجر‌به‌ارائۀ‌خوانشــی‌دیگر‌از‌آن‌می‌شــود.‌بر‌اساس‌این‌بخش‌سخن،‌
استحقاق‌عقاب،‌مشروط‌به‌کنترل‌و‌اختیار‌مستقیم‌بر‌عمل‌نیست،‌و‌کنترل‌و‌اختیار‌
غیرمســتقیم‌کافی‌است.‌سخنان‌حائری‌در‌دیگر‌مواضع‌مبحث‌تجرّی‌)حائری‌یزدی،‌
1408ق،‌336(‌نیز‌به‌تفکیک‌»اختیار‌مســتقیم«‌و‌»اختیار‌غیرمســتقیم«‌اهمیت‌ویژه‌
می‌دهد.‌وی‌ابتدا‌با‌این‌دیدگاه‌اســتاد‌خود،‌آخوند‌خراســانی‌همراهی‌می‌کند‌که‌
فردِ‌خاص‌1ِفعلی‌که‌از‌متجرّی‌صادر‌شــده‌است،‌مقصود‌او‌نبوده‌است؛‌زیرا‌برای‌
مثال،‌نوشندۀ‌آبِ‌مقطوع‌الخمریة،‌قصدِ‌نوشیدنِ‌مایعی‌را‌داشته‌است‌که‌در‌واقع،‌
خمر‌اســت‌و‌حرام،‌در‌حالی‌که‌او‌مایعی‌را‌نوشــیده‌اســت‌کــه‌در‌واقع،‌خمر‌و‌
حرام‌نیســت.‌بنابراین،‌او‌فردی‌از‌نوشیدنِ‌مایع‌را‌قصد‌کرده‌بوده‌است‌)خمر(‌در‌
حالی‌که‌فردِ‌دیگری‌از‌نوشــیدنِ‌مایع‌که‌مقصود‌او‌نبوده‌اســت‌)آب(‌تحقق‌یافته‌
است:‌»ماقُصِد‌لم‌یقع‌و‌ما‌وَقع‌لم‌یُقصَد«؛‌اما‌در‌ادامه،‌با‌آخوند‌خراسانی‌که‌معتقد‌
اســت‌نوع‌2یا‌کلیِ‌فعلی‌که‌از‌متجرّی‌صادر‌شده‌است،‌تحت‌اختیار‌و‌کنترل‌او‌و‌
مقصود‌او‌نیست،‌مخالفت‌کرده،‌می‌گوید‌متجرّی‌کلیِ‌»نوشیدنِ‌مایع«‌را‌هرچند‌
به‌نحو‌غیرمستقیم‌قصد‌کرده‌است،‌چنان‌که‌کلیِ‌»نوشیدنِ‌مقطوع‌الخمریة«‌و‌کلیِ‌
»نوشــیدنِ‌مقطوع‌الحرمة«‌را‌هم‌به‌نحو‌غیرمستقیم‌قصد‌کرده‌است.‌بیان‌حائری،‌
مبتنی‌است‌بر‌اینکه‌علم‌به‌همراه‌قدرتِ‌بر‌ترک،‌برای‌اختیاری‌بودن‌و‌قصد‌3ِعمل‌

شرط‌کافی‌است:‌
فانّ‌مَن‌شــرب‌مایعاً‌باعتقاد‌انّه‌خمر‌یَعلم‌بانّ‌هذا‌مصداقٌ‌لشــرب‌المایع‌و‌یَقدر‌
علی‌ترکه،‌فکیف‌یحکم‌بعدم‌کون‌شــرب‌المایع‌اختیاریاً‌لــه.‌)حائری‌یزدی،‌1408ق،‌

.)336

1‌.‌Token‌
2‌.‌Type
‌3.‌به‌نظر‌می‌رســد‌حائری‌دست‌کم‌در‌این‌بحث،‌میان‌»اراده«،‌»اختیار«،‌»قصد«‌و‌»غرض«‌فرقی‌نمی‌گذارد‌و‌
آنها‌را‌به‌جای‌هم‌به‌کار‌می‌برد‌)حائری‌یزدی،‌1408ق،‌336(.‌این‌در‌حالی‌است‌که‌استاد‌وی،‌آخوند‌خراسانی،‌
در‌برخی‌مواضع،‌به‌روشنی‌میان‌»اختیار«‌و‌»قصد«‌فرق‌گذاشته‌است‌)آخوند‌خراسانی،‌1410ق،‌38،‌پاراگراف5(‌
هرچند‌در‌برخی‌مواضع‌نیز‌فرقی‌نگذاشــته‌و‌آنها‌را‌بر‌هم‌عطف‌تفســیری‌کرده‌اســت:‌»مقصود‌و‌مراد«‌)آخوند‌
خراسانی،‌1410ق،‌38،‌پاراگراف2(‌و‌البته‌به‌نظر‌می‌رسد‌که‌این‌فرق‌نزد‌آخوند‌هم‌در‌این‌بحث،‌تأثیری‌ندارد.‌
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در‌عبارت‌کوتاه‌او‌در‌اینجا‌نکات‌مختلفی‌وجود‌دارد:‌نخســت‌اینکه‌او‌لازمۀ‌
»نوشــیدنِ‌مایعی‌را‌همراه‌با‌اعتقاد‌به‌خمربودن‌آن«‌دانســتنِ‌این‌مطلب‌می‌شمارد‌
که:‌»نوشــیدنِ‌این‌مایع‌مصداقِ‌نوشیدنِ‌مایع‌اســت.«‌پس‌اولًا‌لازمۀ‌»اعتقاد«‌به‌
)الف(‌را‌»دانســتنِ«‌)علم‌به(‌)ب(‌و‌نه‌صرفاً‌»اعتقاد‌به«‌)ب(‌می‌داند1؛‌ثانیاً‌به‌نظر‌
می‌رســد‌وی‌لازمۀ‌»اعتقاد‌به‌خمر‌بودنِ‌یک‌مایع«‌را‌دانســتنِ‌ضمنی‌2و‌نه‌لزوماً‌
دانستنِ‌آشــکار‌3می‌داند،‌گو‌اینکه‌مفهومِ‌»خمر‌بودنِ‌یک‌مایع«‌یا‌مشــتمل‌بر‌یا‌
مستلزمِ‌مفهومِ‌»مایع‌بودنِ‌یک‌مایع«‌است،‌و‌دانستنِ‌هر‌گزاره‌4نیز‌دانستنِ‌تمام‌لوازمِ‌
منطقیِ‌آن‌اســت،‌هرچند‌دانستنِ‌ضمنی‌و‌نه‌آشــکار.‌نکتۀ‌دوم‌اینکه‌شرط‌کردنِ‌
قدرت‌بر‌ترک،‌شاهدی‌اســت‌بر‌موافقتِ‌او‌با‌تلقیِ‌رایج‌متکلمان‌از‌قدرت،‌یعنی‌
»صحة‌الفعل‌و‌الترک«،‌برخلاف‌دیدگاه‌رایج‌فیلسوفان‌مسلمان‌)ان‌شاء‌فعل‌و‌ان‌

لم‌یشأ‌لم‌یفعل(.‌بدین‌ترتیب،‌می‌توان‌استدلال‌او‌را‌چنین‌تقریر‌کرد:‌
1.‌علم‌و‌‌قدرت،‌شرط‌کافی‌برای‌اختیار‌است.‌

2.‌علم‌به‌یک‌گزاره،‌مستلزم‌علم‌ضمنی‌به‌تمام‌لوازمِ‌منطقیِ‌آن‌است.‌
3.‌»قدرت«‌تواناییِ‌بر‌انجام‌و‌ترک‌عمل‌است.‌

4.‌پس‌کســی‌که‌مایعی‌را‌با‌این‌اعتقاد‌می‌نوشد‌که‌خمر‌است‌در‌حالی‌که‌بر‌
ترک‌آن‌نیز‌تواناست،‌هم‌می‌داند‌)هرچند‌ضمناً(‌که‌نوشیدنِ‌این‌مایع‌خاص‌)خمر(‌

مصداقِ‌نوشیدنِ‌مایع‌است‌و‌هم‌تواناییِ‌ترکِ‌نوشیدنِ‌این‌مایع‌را‌دارد.‌
5.‌پس‌کســی‌که‌مایعی‌را‌با‌این‌اعتقاد‌می‌نوشد‌که‌خمر‌است،‌نوع‌5ِ»نوشیدنِ‌

مایع«‌در‌اختیار‌او‌است.‌
بدین‌ترتیب،‌حائری،‌نوشیدنِ‌مایع،‌نوشیدنِ‌مقطوع‌الخمریة‌و‌نیز‌نوشیدنِ‌مقطوع‌
ق‌»غرض‌اصلی«‌و‌ الحرمة‌را‌تحــت‌اختیار‌متجرّی‌می‌داند‌هر‌چند‌آن‌هــا‌را‌متعلَّ

‌1.‌روشن‌است‌که‌»دانستن«‌و‌»اعتقاد«‌)یا‌باور(‌متفاوت‌است.‌
2‌.‌Tacit‌knowledge‌
3‌.‌Explicit‌knowledge‌
4‌.‌Proposition‌
5‌.‌Type‌
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»ارادۀ‌اصلیه«‌او‌نمی‌شــمارد‌)1408ق،336(.‌او‌به‌صراحت‌گفته‌است‌که‌اگر‌کسی‌
خمری‌را‌با‌علم‌به‌اینکه‌خمر‌اســت‌ولی‌نه‌به‌دلیل‌اینکه‌خمر‌اســت‌بلکه‌به‌دلیل‌
اینکه‌مایعی‌سرد‌است،‌بنوشد‌مرتکب‌گناه‌و‌جرم‌شده،‌مجازاتِ‌او‌درست‌است؛‌
چون‌خمر‌را‌با‌اختیار‌نوشیده‌است،‌هرچند‌نه‌به‌دلیل‌اینکه‌خمر‌است‌بلکه‌به‌این‌
دلیل‌که‌مایعی‌ســرد‌و‌گوارا‌اســت.‌پس‌برای‌ارتکابِ‌جرم‌»شــربِ‌خمر«،‌قصدِ‌
مســتقیم‌عنوانِ‌»شرب‌خمر«‌لازم‌نیســت،‌بلکه‌حتی‌اگر‌تنها‌قصد‌مستقیم‌عنوان‌
»شرب‌مایع‌بارد«‌را‌داشته‌باشد،‌ولی‌چون‌ضمناً‌می‌داند‌که‌این‌مایع،‌خمر‌است‌و‌
توانِ‌ترکِ‌نوشیدنِ‌آن‌را‌هم‌دارد،‌مرتکب‌جرم‌شرب‌خمر‌شده‌و‌مستحق‌کیفر‌است‌
گاهیِ ضمنی‌از‌گناه‌یا‌جرم‌بودنِ‌ )1408ق،‌336(.‌بدین‌رو‌حائری‌در‌این‌مقام،‌صرفِ آ
عمل‌را‌برای‌ارتکابِ‌عمدی‌جرم‌شرط‌لازم‌می‌داند‌و‌قصد‌آن‌را‌لازم‌نمی‌شمارد.‌
مثال‌دیگری‌را‌در‌نظر‌بگیریم؛‌کســی‌که‌گمان‌می‌کند‌فنجانِ‌روی‌میز‌حاوی‌
قهوه‌اســت‌و‌آن‌را‌به‌قصد‌ریختن‌قهوه‌می‌ریزد‌و‌ســپس‌معلوم‌می‌شود‌که‌حاوی‌
چای‌بوده‌اســت،‌آیا‌در‌اینجا‌هیچ‌عملِ‌بالقصدی‌رخ‌نداده‌اســت،‌چون‌ما‌قُصِد‌
لم‌یقع‌و‌ما‌وقع‌لم‌یُقصَد؟!‌یا‌اینکه‌دســت‌کم‌او‌فاعــلِ‌بالقصدِ‌ریختن‌مایعی‌روی‌
میز‌است،‌یعنی‌ما‌به‌الاشتراک‌قهوه‌و‌چای؟‌به‌نظر‌می‌رسد‌که‌حق‌با‌حائری‌یزدی‌
است‌و‌او‌فاعلِ‌بالقصدِ‌مایعی‌روی‌میز‌است،‌هرچند‌قصدِ‌مستقیم‌او‌ریختنِ‌قهوه‌

بوده‌است.‌
بدین‌ترتیــب،‌می‌تــوان‌نتیجه‌گرفت‌کــه‌از‌دید‌حائری‌یزدی،‌شــرطِ‌لازم‌برای‌
مقصودبودنِ‌یک‌فعل،‌تعلّق‌غرض‌اصلی‌و‌ارادۀ‌اصلی‌به‌عنوان‌آن‌نیست.‌از‌سوی‌
دیگر،‌چنان‌که‌دیدیم،‌بنابر‌پاره‌ای‌از‌سخنان‌وی‌)حائری‌یزدی،‌1408ق،‌89(،‌تنها‌فعلی‌
قابلیتِ‌تعلّق‌تکلیف‌دارد‌که‌اولًا‌اختیاری‌باشد‌و‌ثانیاً‌عنوان‌آن‌مقصودِ‌مکلّف‌باشد؛‌
گاهی‌از‌»عنوان«‌فعل‌لازم‌است،‌که‌قصد‌آن‌عنوان‌نیز‌لازم‌ و‌به‌بیان‌دیگر،‌نه‌تنها‌آ
است.‌بدین‌رو‌به‌نظر‌می‌رسد‌برای‌حفظِ‌سازگاریِ‌دیدگاه‌های‌وی،‌ناچاریم‌خوانشی‌

قوی‌از‌مقدماتِ‌استدلال‌اصلی‌به‌دست‌دهیم:‌‌
*#1.‌ممکن‌نیست‌تجرّی،‌با‌عنوان‌»تجرّی«‌حتی‌به‌طورِ‌ضمنی‌و‌غیرمستقیم،‌

مقصود‌متجرّی‌باشد.‌
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*#2.‌هر‌رخدادی‌که‌ممکن‌نیســت‌حتی‌به‌طورِ‌ضمنی‌و‌غیرمستقیم،‌مقصود‌
فاعل‌باشد،‌تحت‌اختیار‌او‌حتی‌به‌طورِ‌غیرمستقیم‌نیست.‌

*3.‌هر‌رخدادی‌که‌حتی‌به‌طورِ‌غیرمستقیم‌تحت‌اختیار‌فاعل‌نباشد‌)اختیاری‌
نباشد(،‌ممکن‌نیست‌دارای‌حکم‌تکلیفیِ‌شرعی‌)و‌حتی‌قانونی‌و‌اخلاقی(‌باشد.‌
صورت‌بندیِ‌)*#1(‌به‌نظر‌می‌رسد‌تقریری‌جامع‌از‌مجموع‌دیدگاه‌های‌حائری‌
است؛‌اما‌روشن‌است‌که‌در‌این‌صورت،‌استدلال‌او‌صحیح‌1نخواهد‌بود‌زیرا‌مقدمۀ‌
)*#1(‌کاذب‌است؛‌چرا‌که‌به‌روشنی‌محتمل‌است‌متجرّی‌علمِ‌ضمنی‌داشته‌باشد‌
که‌عملِ‌او‌از‌دو‌حال‌خارج‌نیست:‌یا‌عصیان‌است‌یا‌تجرّی.‌و‌بدین‌ترتیب،‌نقیض‌‌

)*#1(‌صادق‌است:‌
*#1~.‌ممکن‌است‌تجرّی،‌با‌عنوان‌»تجرّی«‌به‌طورِ‌ضمنی‌و‌غیرمستقیم‌و‌در‌

قالب‌یک‌قضیۀ‌منفصلۀ‌مانعةالخلو،‌مقصود‌متجرّی‌باشد.‌
به‌بیان‌دیگر،‌هر‌انســان‌عاقلی‌که‌قصــد‌نافرمانی‌از‌طریق‌اقدامی‌عملی‌‌دارد،‌
می‌تواند‌پیش‌بینی‌کند‌که‌اقدام‌عملی‌او‌)به‌قصد‌نافرمانی‌یا‌صرفاً‌همراه‌با‌نافرمانی‌
و‌برخاســته‌از‌ضعف‌اراده‌و‌نه‌با‌قصد‌نافرمانی(،‌از‌دو‌حال‌خارج‌نیســت:‌یا‌واقعاً‌
او‌موفق‌می‌شود‌که‌نافرمانی‌کند‌و‌لذا‌اقدام‌عملی‌او‌عصیان‌است‌و‌یا‌آنکه‌موفق‌
نمی‌شود‌که‌واقعاً‌نافرمانی‌کند‌و‌عمل‌او‌صرفاً‌تجرّی‌خواهد‌بود.‌بنابر‌این،‌پیشاپیش‌
قابل‌پیش‌بینی‌اســت‌که‌اقدام‌عملی‌او‌یا‌عصیان‌است‌یا‌دست‌کم‌تجرّی؛‌و‌به‌هر‌
طریق،‌از‌این‌دو‌حال‌خارج‌نیست.‌پس‌به‌نحو‌قضیۀ‌منفصلۀ‌مانعة‌الخلو‌دست‌کم‌
ضمناً‌می‌داند‌که‌اقدام‌عملیِ‌او‌در‌بهترین‌حالت،‌تجرّی‌است.‌افزون‌بر‌اینکه‌از‌هر‌
مکلّفی‌انتظار‌می‌رود‌که‌بی‌پروا‌رفتار‌نکند‌و‌خود‌را‌در‌معرض‌وضعیت‌مانعة‌الخلو‌
عصیان‌و‌تجرّی‌قرار‌ندهد؛‌پس‌مســئولیتِ‌اخلاقیِ‌تجرّی‌بر‌عهدۀ‌متجرّی‌است.‌
بــه‌بیان‌دیگر،‌متجرّی‌علمِ‌ضمنی‌دارد‌که‌عملِ‌او‌یک‌ویژگیِ‌فصلی‌به‌نحو‌مانعة‌
الخلو‌دارد:‌»یا‌عصیان‌یا‌تجرّی«،‌همچنین‌او‌قدرتِ‌بر‌ترک‌این‌عمل‌را‌هم‌دارد؛‌
بدین‌رو،‌به‌نظر‌می‌رســد‌بر‌بنیادِ‌مبانیِ‌خود‌حائری‌یزدی،‌تجرّی‌شرایطِ‌کافیِ‌عمل‌

1‌.‌Sound‌
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اختیاری‌را‌دارد‌و‌از‌این‌رو‌نمی‌توان‌بر‌پایۀ‌استدلال‌او‌نتیجه‌گرفت‌که:‌تجرّی‌فاقد‌
حرمت‌شرعی‌)و‌هرگونه‌حکم‌تکلیفیِ‌دیگر(‌است.‌

بررسیِ دیدگاه و استدلال حائری یزدی از منظر فلسفۀ عمل 
از‌منظر‌مباحث‌فلســفۀ‌عمل1،‌در‌بیان‌حائری‌یزدی‌)1408ق،‌336(‌2نکات‌مهم‌و‌
جذّابی‌به‌چشــم‌می‌خورد.‌چنان‌که‌پیش‌تر‌در‌بخش‌چهارم‌دیدیم‌اساس‌استدلال‌
حائری‌بر‌این‌استوار‌است‌که‌از‌»فعلِ‌نوشیدنِ‌آب‌مقطوع‌الخمریه«‌پنج‌عنوان‌انتزاع‌
می‌شود.‌از‌منظر‌مباحث‌جاریِ‌فلسفۀ‌عمل،‌ادعای‌حائری‌یزدی‌با‌بحث‌»تشخّص‌
عمل«‌3پیوند‌دارد.‌پرسش‌این‌است‌که‌در‌خصوص‌»نوشیدنِ‌آب‌مقطوع‌الحرمة«‌
پنج‌عمل‌4مســتقل‌از‌هم‌وجود‌دارد‌یا‌تنها‌یک‌عمل‌وجود‌دارد‌و‌پنج‌توصیف5؟‌6
به‌گفتۀ‌گلدمن)Goldman,‌1976,‌p.1(،‌»اگر‌یوحنّا‌هم‌زمان،‌)1(‌دست‌اش‌را‌حرکت‌
دهد،‌)2(‌مگسی‌را‌بترساند،‌)3(‌مهرۀ‌وزیر‌شطرنج‌خود‌را‌به‌مربّع‌‌g7منتقل‌کند،‌
)4(‌حریــف‌اش‌را‌مات‌کند،‌)5(‌حریف‌اش‌را‌دچار‌حمله‌قلبی‌کند،‌و‌)6(‌اولین‌
بازی‌شطرنج‌خود‌را‌ببرد،‌شش‌کار‌انجام‌داده‌است‌یا‌تنها‌یک‌کار‌انجام‌داده‌که‌

شش‌توصیف‌دارد؟«‌‌
‌)Anscombe,‌1958,‌pp.‌11,‌45-46(در‌مســئلۀ‌تشخّص‌عمل،‌اگر‌همچون‌آنسکم‌
و‌دونالد‌دیویدســن‌)Davidson,‌1963,‌p.‌686(‌بر‌آن‌باشیم‌که‌در‌اینجا‌تنها‌یک‌عمل‌
وجود‌دارد‌که‌از‌آن‌چندین‌توصیف‌داده‌شــده‌است،‌7یعنی‌دیدگاهی‌که‌گلدمن‌

1‌.‌Philosophy‌of‌action
‌2.‌در‌مقام‌نقد‌سخن‌استاد‌خویش‌آخوند‌خراسانی.‌‌

3‌.Iindividuation‌of‌action‌
4‌.‌Action‌
5‌.‌Description
‌6.‌این‌پرســش‌نیز‌قابل‌طرح‌اســت‌که:‌آیا‌تنها‌یک‌عمل‌وجود‌دارد‌و‌چند‌رخداد‌)event(،‌یا‌چند‌عمل‌و‌چند‌
رخداد‌وجود‌دارد؟‌روشن‌است‌که‌مفروض‌این‌پرسش‌این‌است‌که‌عمل‌)action(‌غیر‌از‌رخداد‌)event(‌است.‌
‌7.‌»کلید‌چراغ‌را‌می‌زنم،‌چراغ‌را‌روشــن‌می‌کنم‌و‌اتاق‌را‌روشــن‌می‌کنم.‌بی‌آنکه‌بدانم،‌به‌یک‌ولگرد‌نیز‌هشدار‌
می‌دهم‌که‌در‌خانه‌هستم.‌در‌اینجا‌من‌چهار‌کار‌انجام‌نمی‌دهم،‌بلکه‌تنها‌یک‌کار‌انجام‌می‌دهم‌که‌چهار‌توصیف‌

از‌آن‌داده‌شده‌است.«‌)دیویدسن،‌1963م،‌686(‌
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آن‌را‌نظریۀ‌این‌همانی‌1خوانده،‌2و‌البته‌با‌آن‌مخالفت‌کرده‌است،‌پرسشِ‌مربوط‌به‌
موضع‌حائری‌این‌است‌که‌آیا‌امکانِ‌تعلّق‌تکلیف‌به‌عملِ‌واحد‌از‌طریقِ‌تنها‌یکی‌
از‌توصیف‌ها‌مستلزمِ‌امکان‌تعلّق‌تکلیف‌به‌همین‌عمل‌با‌دیگر‌توصیف‌ها‌نیست؟‌3
ابتــدا‌ببینیم‌آیا‌می‌توان‌از‌اظهاراتِ‌حائری‌دیدگاه‌او‌را‌دربارۀ‌تشــخص‌عمل‌به‌
دست‌آورد؟‌آیا‌لازمۀ‌بیان‌وی‌که‌از‌»نوشیدنِ‌آب‌مقطوع‌الخمریة«‌پنج‌عنوان‌انتزاع‌
می‌شــود،‌این‌است‌که‌در‌خارج‌چند‌عملِ‌مستقل‌وجود‌دارد‌یا‌لازمۀ‌آن‌این‌است‌
که‌در‌خــارج‌تنها‌یک‌عمل‌وجود‌دارد‌که‌مصداقِ‌پنج‌مفهوم‌یا‌توصیف‌متفاوت‌
اســت؟‌یا‌اینکه‌لازمۀ‌بیان‌او‌هیچ‌یک‌از‌این‌دو‌نیســت؟‌به‌نظر‌می‌رسد‌عبارات‌او‌
به‌دیدگاه‌آنسکم‌ـ‌دیویدسن‌دست‌کم‌نزدیک‌تر‌است،‌حتی‌اگر‌مستلزم‌آن‌نباشد؛‌
یعنــی‌علی‌رغم‌وجود‌عناوین‌چندگانه،‌در‌خارج‌تنها‌یــک‌عمل‌وجود‌دارد‌و‌این‌

عناوین،‌توصیف‌های‌مختلف‌از‌یک‌عملِ‌واحدِ‌خارجی‌است.‌
شــاهد‌دیگر‌بر‌اتخاذ‌چنین‌موضعی،‌این‌است‌که‌وی‌در‌دیگر‌مباحث‌)1408ق،‌
155(‌»معقول‌ثانیِ‌فلســفی«‌را‌توضیح‌داده،‌از‌آن‌بهره‌برده‌اســت.‌به‌نظر‌می‌رسد‌
حائری‌در‌بحث‌تجرّی‌نیز‌چنین‌ایده‌ای‌در‌ذهن‌داشــته:‌یک‌فعلِ‌خارجی‌وجود‌

دارد‌که‌منشأ‌انتزاع‌مفاهیم‌متفاوت‌است.‌
لازمۀ‌اتخاذ‌چنین‌دیدگاهی‌این‌است‌که‌عملِ‌خارجی‌ای‌که‌مصداقِ‌چند‌عنوانِ‌
مختلف‌اســت،‌واجدِ‌اَحکام‌تمام‌آنها‌باشد.‌پس‌اگر‌یک‌عملِ‌واحد‌خارجی‌هم‌
مصداقِ‌عصیان‌باشد‌و‌هم‌مصداقِ‌نوشیدنِ‌آب،‌این‌مصداقِ‌نوشیدنِ‌آب‌مقتضیِ‌

استحقاق‌عقاب‌است؛‌زیرا‌هر‌مصداقِ‌عصیان‌مقتضیِ‌استحقاق‌عقاب‌است.‌
دیگر‌عبارات‌حائری‌یزدی‌در‌بحث‌تجرّی‌)‌1408ق،‌337(‌نیز‌مؤید‌همین‌برداشت‌

1‌.‌Identity‌thesis‌
‌2.‌تعبیری‌که‌دیویدسن‌)p‌,1967.‌84(‌هم‌به‌آن‌تصریح‌کرده‌است:‌»اما‌چه‌رابطه‌ای‌میان‌گرفتنِ‌اسلحه‌و‌کشیدن‌
ماشــه‌و‌تیراندازی‌به‌قربانی‌وجود‌دارد؟‌پاســخ‌طبیعی‌و‌به‌نظر‌من‌صحیح‌این‌اســت‌که‌این‌رابطه،‌رابطه‌این‌همانی‌

است.«‌
‌3.‌مسئلۀ‌تشخص‌عمل‌پیوند‌وثیقی‌نیز‌با‌مسئلۀ‌»مسئولیت«‌)responsibility(‌که‌حائری‌یزدی‌آن‌را‌تحت‌عنوان‌
»مسئلۀ‌کلامی«‌مطرح‌کرده‌و‌ما‌در‌این‌مقاله‌اساساً‌به‌آن‌نپرداختیم،‌دارد.‌کسی‌که‌گمان‌می‌کند‌فنجانِ‌روی‌میز‌
حاوی‌قهوه‌است‌و‌آن‌را‌به‌قصد‌ریختن‌قهوه‌می‌ریزد‌و‌سپس‌معلوم‌می‌شود‌که‌حاوی‌چای‌بوده‌است،‌آیا‌مسئولِ‌

ریختنِ‌فنجان‌چای‌است؟‌

http://jostar-fiqh.maalem.ir/


33

بررسی استدلال شیخ 
عبدالکریم حائری یزدی 

بر عدم حرمت شرعی 
تجرّی

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

است.‌
»...‌کون‌الفعــل‌المذکور‌فی‌بعض‌الاحیان‌متحداً‌مع‌بعض‌العناوین‌القبیحة،‌
کهتک‌حرمة‌المولی‌و‌الاستخفاف‌بامره‌تعالی‌و‌امثال‌ذلک‌مما‌لا‌شبهة‌فی‌قبحه.‌
و‌انــت‌خبیر‌بانّ‌اتحاد‌الفعل‌المتجری‌بــه‌مع‌تلک‌العناوین‌لیس‌دائمیاً،‌لانا‌نفرض‌
الکلام‌فیمن‌اقدم‌علی‌مقطوع‌الحرمة‌لا‌مستخفاً‌بامر‌المولی‌و‌لا‌جاحداً‌لمولویته،‌
بل‌غلبت‌علیه‌شقوته،‌کاقدام‌فسّاق‌المسلمین‌علی‌المعصیة،‌و‌لا‌اشکال‌فی‌انّ‌نفس‌
الفعل‌المتجری‌به‌مع‌عدم‌اتحاده‌مع‌تلــک‌العناوین‌لا‌قبح‌فیه‌اصلًا«‌)حائری‌یزدی،‌

1408ق،‌337(.
اســتدلال‌حائری‌در‌این‌قطعه‌جالب‌اســت؛‌می‌توان‌استدلالِ‌او‌را‌چنین‌تقریر‌
کرد‌که‌لازمۀ‌این‌همانیِ‌نوعی‌1ِعمل‌ها‌دائمی‌بودنِ‌صدق‌عناوینِ‌آن‌ها‌اســت؛‌پس‌
اگر‌تنها‌در‌یک‌مورد،‌یک‌عملِ‌خارجی،‌مصداق‌عنوان‌کلیِ‌»تجرّی«‌باشد‌ولی‌
مصداقِ‌عنوان‌کلیِ‌»جحد‌با‌مولویت‌مولی«‌نباشد،‌بنابر‌این،‌نوع‌کلیِ‌»تجرّی«‌غیر‌
از‌نوع‌کلیِ‌»جحد‌با‌مولویت‌مولی«‌است.‌از‌این‌رو‌نمی‌توان‌نتیجه‌گرفت‌که‌تمام‌
مصادیــقِ‌تجرّی‌قبیح‌اند؛‌زیرا‌مادامی‌که‌با‌عناوینی‌چون‌»جحد‌با‌مولویت‌مولی«‌
هم‌مصداق‌نباشند،‌قبحِ‌آن‌عناوین‌به‌این‌دست‌از‌مصادیق‌تجرّی‌نمی‌رسد.‌به‌بیان‌
دیگر،‌نوع‌2این‌افعال‌این‌همان‌نیستند‌و‌لذا‌تنها‌در‌مواردِ‌هم‌رویدادی‌3یا‌انطباق‌آن‌ها‌
در‌یک‌مورد‌خاص‌4است‌که‌قبحِ‌ذاتیِ‌یکی‌به‌دیگری‌تسرّی‌می‌یابد.‌بدین‌ترتیب،‌
به‌نظر‌می‌رســد‌که‌او‌میان‌این‌همانی‌و‌هم‌رویدادی‌تفاوت‌قائل‌اســت؛‌و‌علی‌رغم‌
انکارِ‌این‌همانی‌میان‌»تجرّی«‌و‌»جَحد‌با‌مولویت‌مولی«‌یا‌»کوچک‌شــمردنِ‌امر‌
مولی«،‌آنها‌را‌در‌برخی‌موارد‌هم‌رویداد‌یا‌هم‌مصداق‌دانســته،‌مســتلزم‌تسرّیِ‌قبحِ‌

ذاتیِ‌»کوچک‌شمردنِ‌امر‌مولی«‌به‌»تجرّی«‌و‌»نوشیدنِ‌آب«‌می‌داند.‌
بدین‌رو،‌به‌نظر‌می‌رسد‌می‌توان‌دیدگاه‌او‌را‌چنین‌جمع‌بندی‌کرد‌که‌عناوین‌یا‌

1‌.‌Type‌identity
2‌.‌Type
3‌.‌Coincidence
4‌.‌Token
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کلی‌های‌»کوچک‌شــمردنِ‌امر‌مولی«،‌»تجرّی«‌و‌»نوشیدنِ‌آب«‌متفاوت‌هستند‌
اما‌می‌توانند‌مصداق‌واحد‌داشــته‌باشند؛‌در‌این‌صورت،‌احکامِ‌خاص‌هر‌کلی‌به‌
مصداقِ‌مشــترکِ‌دیگری‌ســرایت‌می‌کند؛‌زیرا‌در‌این‌فرض،‌مصداقِ‌خارجیِ‌این‌
کلی‌ها‌یک‌چیز‌بیشــتر‌نیســت،‌و‌این‌مصداقِ‌واحد‌اَحــکامِ‌تمام‌کلی‌هایی‌را‌که‌

مصداق‌آنهاست‌داراست.‌
بدین‌ترتیب،‌دیدگاه‌نهاییِ‌حائری‌یزدی‌را‌دربارۀ‌پرسشِ‌اصلیِ‌این‌بخش‌می‌توان‌
چنین‌جمع‌بندی‌کرد‌که‌در‌مواردی‌که‌یک‌عنوان‌یا‌نوع‌فعلِ‌ذاتاً‌قبیح‌با‌فعلی‌که‌
ذاتاً‌قبیح‌نیســت‌هم‌مصداق‌و‌هم‌رویداد‌می‌شود،‌فعلِ‌واحد‌خارجی‌قبیح‌است‌و‌
به‌تعبیر‌دیگر،‌قبحِ‌عنوانِ‌قبیح‌به‌مصداقِ‌عنوانِ‌غیرقبیح‌سرایت‌می‌کند؛‌چرا‌که‌در‌
خارج‌تنها‌یک‌فعل‌وجود‌دارد‌و‌آن‌فعل‌واحد‌یا‌قبیح‌است‌یا‌نیست.‌بدین‌رو،‌بر‌پایۀ‌
این‌خوانش،‌دیدگاه‌حائری‌یزدی‌با‌این‌چالش‌مواجه‌است‌که‌چون‌از‌یک‌سو‌بنابر‌
مبانیِ‌وی امکانِ‌تعلّق‌تکلیف‌به‌عملِ‌واحد‌از‌طریقِ‌تنها‌یکی‌از‌توصیف‌ها‌مستلزمِ‌
امکان‌تعلّق‌تکلیف‌به‌همین‌عمل‌با‌دیگر‌توصیف‌ها‌نیز‌هست‌و‌از‌سوی‌دیگر‌از‌دید‌
وی‌»نوشیدنِ‌مایع«‌عملِ‌اختیاریِ‌مرتکبِ‌»نوشیدنِ‌آب‌مقطوع‌الخَمریة«‌است‌و‌
بنابر‌این‌می‌تواند‌متعلّقِ‌حکم‌تکلیفی‌قرار‌گیرد،‌بدین‌رو،‌»تجرّی«‌نیز‌که‌در‌خارج‌
با‌»نوشیدنِ‌مایع«‌هم‌مصداق‌شده‌و‌تنها‌عنوان‌دیگری‌است‌که‌از‌آن‌انتزاع‌می‌شود،‌

عملی‌نهایتاً‌اختیاری‌است‌و‌می‌تواند‌متعلّق‌حکم‌تکلیفی‌باشد.‌
بر‌این‌اســاس،‌نه‌تنها‌اســتدلالِ‌حائری‌یزدی‌بر‌عدم‌حرمتِ‌شــرعیِ‌»تجرّی«‌

ناتمام‌است،‌که‌بر‌پایۀ‌مبانیِ‌خود‌او‌نیز‌قابل‌پذیرش‌نیست.‌

منابع  
آخوند‌خراسانی،‌محمدکاظم.‌)1412ق(.‌کفایة الأصول.‌قم:‌مؤسسة‌النشر‌الاسلامی‌التابعة‌.‌1

لجماعة‌المدرسین‌بقم‌المقدسة.‌
آخوند‌خراســانی،‌محمدکاظم.‌)1410ق(.‌دُرر الفوائد فی الحاشــیة علی الفرائد.‌تحقیق‌.‌2

الســید‌مهدی‌شمس‌الدین.‌تهران:‌مؤسســة‌الطبع‌و‌النشــر‌التابعة‌لوزارة‌الثقافة‌و‌الارشاد‌
الاسلامی.‌
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Considering the academic status of Āyatollāh ‘Abd al-Karīm 
Ḥāʼirī- Yazdī as the founder of the Islamic Seminary of Qom 
and the need to pay more attention to his views, by examining 
and analyzing Āyatollāh ‘Abd al-Karīm Ḥāʼirī- Yazdī’s Durar 
al-Fawāʼid on Inqilāb-e Nisbat, the present article analyzes and 
criticizes his views on the theory of Inqilāb-e Nisbat. The findings 
of the research show that, although he has discussed this theory 
very briefly, he has discussed various aspects of this theory such 
as: explaining the theory, expressing his points of view, the main 
problems of the theory, stating some rules for solving the problems, 
paying attention to the effective foundations in accepting or denying 
the theory, and its place in jurisprudential inference. However, his 
views on the theory of Inqilāb-e Nisbat and some of the points 
raised about this theory are incomplete and flawed. 

Keywords: Inqilāb-e Nisbat, Multiple Evidence Conflicts, 
Āyatollāh ‘Abd al-Karīm Ḥāʼirī-Yazdī
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انقلاب‌نســبت،‌به‌توصیف،‌تحلیل‌و‌نقد‌دیدگاه‌های‌ایشــان‌دربارۀ‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌
پرداخته‌است.‌یافته‌های‌پژوهش‌نشــان‌دهندۀ‌این‌است‌که‌ایشان‌بسیار‌مختصر‌این‌نظریه‌
را‌بررســی‌کرده‌است،‌اما‌در‌همین‌مختصر،‌به‌جوانب‌مختلفِ‌این‌نظریه‌همچون‌»تبیین‌
نظریه،‌بیان‌دیدگاه،‌اشکال‌اساسی‌نظریه،‌بیان‌برخی‌ضابطه‌های‌رفع‌اشکال،‌توجه‌به‌مبانی‌
مؤثر‌در‌پذیرش‌یا‌انکار‌نظریه‌و‌نیز‌جایگاه‌آن‌در‌استنباط‌فقهی«‌پرداخته‌است.‌البته‌دیدگاه‌
ایشــان‌دربارۀ‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌و‌برخی‌نکته‌های‌مطرح‌شده‌در‌این‌باره‌ناتمام‌و‌دچار‌

اشکال‌است.‌
کلید واژه ها:‌انقلاب‌نسبت،‌تعارض‌ادلۀ‌متعدد،‌شیخ‌عبدالکریم‌حائری.

مقدمه
»انقلاب‌نســبت«‌ازجمله‌نظریه‌های‌مطرح‌در‌علم‌اصول‌فقه‌اســت‌که‌نقش‌
بسزایی‌در‌حل‌مشــکل‌تعارض‌بین‌ادلۀ‌متعدد‌دارد‌و‌می‌تواند‌مسیر‌استنباط‌حکم‌
شرعی‌را‌در‌چنین‌مواردی‌دچار‌تغییروتحول‌کند.‌این‌نظریه‌پس‌از‌طرح‌توسط‌مولا‌
احمد‌نراقی‌و‌نقد‌و‌بررســی‌شاگرد‌وی،‌شــیخ‌انصاری‌مورد‌توجه‌فقها‌و‌اصولیان‌
قرار‌گرفته‌اســت.‌هرچند‌این‌نظریه‌در‌کتب‌اصولی‌پس‌از‌شیخ‌مطرح‌شده‌است،‌
اما‌زوایای‌مختلف‌و‌مباحث‌مربوط‌به‌آن،‌درمیانِ‌کلمات‌اندیشوارن‌اصولی‌چندان‌
از‌یکدیگر‌تفکیک‌نشده‌است.‌با‌بررســی‌و‌تحلیل‌سخن‌بزرگان‌دربارۀ‌این‌نظریه‌
می‌توان‌نکاتی‌را‌دربارۀ‌آن‌کشــف‌و‌شناسایی‌کرد‌که‌در‌شناخت‌دقیق‌تر‌ابعاد‌این‌
نظریه‌و‌کاربرد‌آن‌مؤثر‌اســت.‌ازجملــه‌بزرگانی‌که‌به‌صورت‌مختصر‌به‌این‌نظریه‌
توجه‌نشان‌داده‌و‌دربارۀ‌آن‌سخن‌رانده‌است،‌حاج‌شیخ‌عبدالکریم‌حائریِ‌یزدی،‌
مؤسس‌حوزۀ‌علمیۀ‌قم‌است،‌اما‌او‌در‌همین‌مختصر،‌به‌زوایا‌و‌مباحث‌مختلفی‌از‌

این‌نظریه‌توجه‌نشان‌داده‌و‌نکاتی‌دربارۀ‌آن‌ها‌بیان‌کرده‌است.‌
علاوه‌بر‌مطالبی‌که‌کتاب‌های‌اصولی‌دربارۀ‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌بیان‌کرده‌اند،‌
پژوهش‌های‌مســتقلی‌نیز‌در‌عصر‌حاضر‌انجام‌شده‌است‌و‌برخی‌زوایای‌این‌نظریه‌
مورد‌تحلیل‌و‌بررســی‌قرار‌گرفته‌اســت.‌1بــا‌توجه‌به‌جایگاه‌علمی‌دیدگاه‌شــیخ‌

1.‌‌برخی‌از‌آثار‌تألیف‌شده‌دربارۀ‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌به‌شرح‌ذیل‌است:
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عبدالکریم‌حائری‌و‌مکتب‌قم‌که‌برگرفته‌از‌ســبک‌و‌روش‌اجتهادی‌ایشان‌است،‌
بررســی‌آرا‌و‌دیدگاه‌های‌وی‌در‌مباحث‌فقهی‌و‌اصولی‌می‌تواند‌از‌اهمیت‌ویژه‌ای‌
برخوردار‌باشد.‌دربارۀ‌تحلیل‌دیدگاه‌شیخ‌عبدالکریم‌حائری‌پژوهشی‌مستقل‌انجام‌
نشده‌اســت،‌به‌همین‌دلیل‌در‌پژوهش‌حاضر‌برای‌نخستین‌بار‌دیدگاه‌های‌این‌عالم‌
ربانی‌دربارۀ‌نظریۀ‌انقلاب‌نســبت‌واکاوی‌می‌شــود‌و‌با‌نگاهی‌تحلیلی،‌علاوه‌بر‌
استخراج‌برخی‌نکات‌مربوط‌به‌این‌نظریه،‌به‌نقد‌و‌بررسی‌دیدگاه‌های‌وی‌می‌پردازد.‌

چیستی انقلاب نسبت 
انقلاب‌نسبت،‌متشکل‌از‌دو‌واژۀ‌»انقلاب«‌از‌ریشۀ‌»قلب«‌به‌معنای‌دگرگونی‌
و‌زیرورو‌کردن‌)طریحی،‌1416ق‌،‌147/2؛‌ابن‌منظور،‌1414ق‌،‌686/1؛‌ابن‌اثیر‌جزری،‌بی‌تا،‌96/4(‌
و‌واژۀ‌»نســبت«‌از‌ریشۀ‌»نســب«‌به‌معنای‌قرابت‌و‌رابطه‌بین‌دو‌چیز،‌مانند‌رابطه‌
با‌پدران،‌رابطه‌با‌شــهرها،‌رابطه‌با‌صناعات‌)ابن‌منظور،‌1414ق‌،‌755/1(‌است.‌براساسِ‌
معنای‌لغوی‌دو‌واژه‌می‌توان‌انقلاب‌نسبت‌را‌از‌این‌حیث‌چنین‌معنا‌کرد:‌»تغییر‌و‌

دگرگونی‌در‌رابطۀ‌بین‌دو‌چیز«‌)شاکری،‌فخلعی‌و‌حائری،‌35‌،1399(.
این‌اصطــلاح‌در‌علم‌اصول‌نیز‌در‌معنایی‌نزدیک‌بــه‌معنای‌لغوی‌خود‌به‌کار‌
رفته‌است.‌هرچند‌با‌افزودن‌قیودی،‌آن‌را‌با‌مباحث‌اصولی‌مانند‌تعارض‌ادله‌مرتبط‌
ســاخته‌اند.‌البته‌اندیشــوران‌اصولی‌کمتر‌به‌تعریف‌این‌اصطلاح‌پرداخته‌اند‌و‌جز‌
برخــی‌معاصران،‌1اکثر‌اصولیان‌تعریفی‌برای‌آن‌ارائه‌نکرده‌اند،‌بلکه‌تنها‌به‌توضیح‌

ـ‌پایان‌نامۀ‌»تحقیق‌فی‌نظریة‌انقلاب‌النسبة‌و‌دورها‌فی‌الإستنباط«‌نوشتۀ‌عبدالحلیم‌عوض‌الحلی‌)جامعة‌المصطفی‌
العالمیة(.

ـ‌مقالۀ‌»ضابطه‌مندسازی‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت«‌نوشتۀ‌بلال‌شاکری‌)مجلۀ‌جستارهای‌فقهی‌و‌اصولی،‌سال‌‌3شمارۀ‌
.)1

ـ‌مقالۀ‌»بازخوانی‌مبانی‌مؤثر‌در‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت«‌نوشتۀ‌بلال‌شاکری‌)مجلۀ‌فقه‌و‌اصول،‌شمارۀ‌115(.
ـ‌مقالۀ‌»ماهیت‌انقلاب‌نســبت‌)نگاهی‌نو‌به‌روش‌شناســی‌ملااحمد‌نراقی‌در‌حل‌تعارضات«‌نوشتۀ‌بلال‌شاکری‌و‌

دیگران‌)مجلۀ‌پژوهش‌های‌اصولی،‌شمارۀ‌24(.
ـ‌مقالۀ‌»نگاهی‌نو‌به‌انقلاب‌نســبت‌به‌مثابۀ‌نظریه‌ای‌اصولی«‌نوشــتۀ‌بلال‌شاکری‌و‌دیگران‌)مجلۀ‌مطالعات‌فقه‌و‌

اصول،‌سال‌‌4شمارۀ‌2(.
ـ‌مقالۀ‌»تأثیر‌پذیرش‌نظریۀ‌انقلاب‌نســبت‌در‌کیفیت‌تداخل‌عده«‌نوشــتۀ‌ســید‌محمد‌رضوی‌)مجلۀ‌فقه‌و‌حقوق‌

خانواده،‌شمارۀ‌66(.
1.‌‌در‌تعریفی‌چنین‌آمده‌اســت:‌»انقلاب‌نســبت‌عبارت‌است‌از‌تبدل‌نســبت‌ادلۀ‌متعارضه‌پس‌از‌ملاحظۀ‌نسبت‌
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انقلاب‌نسبت‌در‌قالب‌مثالْ‌همت‌گماشــته‌اند‌)ر.ک:‌نراقی،‌350‌،1375-353؛‌کاظمی‌
خراسانی،‌740/4‌،1376-747؛‌واعظ‌حسینی‌بهسودی،‌1422ق،‌464/4؛‌هاشمی‌شاهرودی،‌1417ق،‌
288/7(.‌1بــا‌توجه‌به‌آنچه‌مبدع‌این‌نظریه،‌ملااحمد‌نراقی‌دربارۀ‌این‌نوع‌شــیوه‌از‌
حلّ‌تعارض‌بیان‌کرده‌است‌)نراقی،‌350‌،1375-351(‌و‌آنچه‌در‌عبارات‌دیگر‌اصولیان‌
دربارۀ‌انقلاب‌نسبت‌مطرح‌شده‌است،‌می‌توان‌انقلاب‌نسبت‌را‌چنین‌تعریف‌کرد:‌
»انقلاب‌نسبت،‌روشــی‌برای‌جریان‌قواعد‌باب‌تعارض،‌در‌موارد‌تعارض‌بیش‌از‌
دو‌دلیل‌اســت‌که‌براســاسِ‌این‌روش‌به‌تمام‌رابطه‌ها‌و‌نسبت‌های‌موجود‌بین‌ادلۀ‌
متعارض‌توجه‌شــده‌و‌براساسِ‌ضوابط‌و‌قرائن‌مشخص،‌قواعد‌باب‌تعارض‌را‌میان‌

ادله‌جاری‌می‌کند«‌)شاکری،‌فخلعی‌و‌حائری،‌59‌،1399(.
شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌نیز‌همچون‌مشهور‌اصولیان،‌انقلاب‌نسبت‌را‌تعریف‌
نکرده‌است،‌بلکه‌در‌ضمن‌مثالی‌به‌توضیح‌این‌نظریه‌پرداخته‌است.‌وی‌دراین‌باره‌

می‌گوید:‌
در‌تعارض‌بیش‌از‌دو‌دلیل،‌رفع‌تعارض‌بین‌دو‌دلیل‌گاهی‌موجب‌تغییر‌نسبت‌
با‌دلیل‌ســوم‌می‌شود.‌مثلًا‌اگر‌مولا‌گفته‌باشــد‌»اکرم‌العلماء«‌و‌در‌دلیل‌دیگری‌
آمده‌باشــد‌»لاتکرم‌الفســاق‌من‌العلماء«‌و‌ازطریقِ‌اجماع‌یا‌دلیل‌دیگری‌فهمیده‌
شــود‌که‌اکرام‌نحویان‌واجب‌نیســت،‌عده‌ای‌توهم‌کرده‌اند‌که‌با‌خروج‌نحویان‌
از‌تحت‌دلیل‌اول،‌باید‌گفت‌اکرام‌علمای‌غیرنحوی‌واجب‌اســت.‌بنابراین‌نسبت‌

یکی‌از‌دو‌دلیل‌با‌دلیل‌ســوم،‌پس‌از‌ملاحظۀ‌نســبت‌دو‌دلیل‌اول‌که‌این‌نسبت‌با‌نسبت‌بین‌ادلۀ‌سه‌گانه‌در‌عرض‌
واحد‌متفاوت‌است«‌)صنقور،‌1428ق،‌382/1(.‌برخی‌دیگر‌در‌تعریف‌انقلاب‌نسبت‌گفته‌اند:‌»مقصود‌از‌انقلاب‌
نسبت‌جایی‌است‌که‌دلیل‌مخصصی‌نسبت‌به‌یکی‌از‌دو‌دلیل‌متعارض‌وارد‌شود‌که‌اگر‌رابطۀ‌متعارض‌پس‌از‌اعمال‌

تخصیص‌ملاحظه‌شود،‌تعارض‌مستقر‌آن‌ها‌تبدیل‌به‌تعارض‌غیرمستقر‌می‌شود«‌)حسینی،‌1415ق،‌42(.
اما‌دو‌تعریف‌ارائه‌شــده‌تعاریف‌دقیقی‌نیســتند،‌خصوصاً‌تعریف‌دوم‌که‌بسیار‌ناقص‌اســت،‌زیرا‌این‌تعریف‌تنها‌
براســاسِ‌یکی‌از‌صور‌مطرح‌در‌تطبیقات‌انقلاب‌نســبت‌صورت‌گرفته‌است.‌درحالی‌که‌انقلاب‌نسبت‌دارای‌صور‌
متعددی‌اســت‌که‌در‌جای‌خود‌به‌تفصیل‌بیان‌شده‌اســت‌)البته‌در‌تقســیم‌بندی‌صور‌مسئله‌اختلافاتی‌وجود‌دارد.‌
برای‌مطالعه‌بیشــتر‌رک:‌خویی،‌518/2‌،1352-520؛‌هاشمی‌شاهرودی،‌1417ق،‌295/7-309؛‌موسوی‌زنجانی،‌
1308ق،‌112-130؛‌حسینی‌شیرازی،‌1427ق،‌191/9-196؛‌خمینی،‌93‌،1375-99؛‌هاشمی‌شاهرودی،‌1419ق،‌
377/4-386؛‌تبریزی،‌1369ق،‌618-623؛‌آشــتیانی،‌287/8‌،1388؛‌طباطبایــی‌قمی،‌208-199/3‌،1371(.‌

تعریف‌اول‌نیز‌براساسِ‌برداشت‌رایج‌از‌انقلاب‌نسبت‌است.
1.‌‌همچنین‌ر.ک:‌طباطبایی‌قمی،‌197/3‌،1371؛‌خمینی،‌1410ق،‌32/2؛‌لجنة‌تألیف‌القواعد‌الفقهیه‌و‌الأصولیة‌

التابعة‌لمجمع‌فقه‌اهل‌البیت‌علیهم‌السلام‌،‌1427ق،‌487.
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نتیجۀ‌به‌دست‌آمده‌با‌دلیل‌دوم‌از‌عموم‌مطلق،‌به‌عموم‌من‌وجه‌تغییر‌می‌کند‌)حائری‌
یزدی،‌682(.‌

چنانچه‌ملاحظه‌می‌شــود،‌محقق‌حائری‌هم‌کلام‌با‌مشــهور‌و‌براساسِ‌دیدگاه‌
رایج،‌انقلاب‌نسبت‌را‌ترسیم‌کرده‌است.‌درحالی‌که‌در‌جای‌خود‌ثابت‌شده‌است‌
برای‌تبیین‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌دو‌تقریب‌وجود‌دارد،‌تقریبی‌که‌مبدع‌نظریه‌یعنی‌
ملااحمد‌نراقی‌بیان‌کرده‌اســت‌و‌تقریبی‌که‌مشــهور‌اصولیان‌ارائــه‌کرده‌اند.‌این‌
تقریب‌با‌آنچه‌مدّنظر‌نراقی‌بوده‌اســت،‌تفاوت‌دارد‌)برای‌مطالعه‌بیشــتر،‌ر.ک:‌شاکری،‌
فخلعی‌و‌حائری،‌33‌،1399-64(.‌این‌تفاوت‌در‌تبیین‌نظریه‌نیز‌موجب‌شده‌است‌نسبت‌

به‌این‌نظریه‌برخی‌تفاصیل،‌نکات‌و‌اشکال‌و‌جواب‌‌ها‌مطرح‌شود.

دیدگاه تفصیلی محقق حائری دربارۀ انقلاب نسبت
محقق‌حائری‌را‌ممکن‌است‌به‌لحاظ‌ظاهر‌عبارات،‌جزو‌منکرین‌نظریۀ‌انقلاب‌
نسبت‌دانست.‌وی‌پس‌از‌تبیین‌انقلاب‌نسبت،‌به‌بیان‌دیدگاه‌خود‌دربارۀ‌این‌نظریه‌

پرداخته‌است.‌ایشان‌انقلاب‌نسبت‌را‌فاسد‌دانسته‌است‌)حائزی‌یزدی،‌682(.
اما‌براساسِ‌برخی‌استدراک‌ها‌و‌همچنین‌تحلیل‌برخی‌نکات‌در‌سخنان‌ایشان،‌
می‌توان‌وی‌را‌از‌طرفداران‌دیدگاه‌تفصیلی‌در‌مسئله‌دانست‌که‌در‌برخی‌صورت‌ها‌

قائل‌به‌پذیرش‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌است.1
1. پذیــرش انقلاب نســبت در موارد یک عام و دو خــاص که یکی از دو 
خاص متصل اســت: محقق‌حائری‌پس‌از‌طرح‌مسئلۀ‌انقلاب‌نسبت‌و‌اشکال‌به‌
آن،‌نسبت‌به‌وجود‌مخصص‌متصل‌استدراکی‌کرده‌‌و‌قائل‌به‌پذیرش‌انقلاب‌نسبت‌
در‌فرض‌وجود‌مخصص‌متصل‌می‌شود.‌البته‌این‌استدراک‌مربوط‌به‌صورتی‌است‌
که‌با‌یک‌دلیل‌عام‌و‌دو‌دلیلِ‌خاص‌مواجه‌بوده‌است‌و‌یکی‌از‌این‌دو‌دلیلِ‌خاص‌

متصل‌و‌دیگری‌منفصل‌باشد‌)حائزی‌یزدی،‌682(.‌
دربــارۀ‌این‌که‌دیدگاه‌محقق‌حائری‌در‌ایــن‌فرض‌آیا‌دیدگاهی‌تفصیلی‌دربارۀ‌

1.‌علت‌پذیرش‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌در‌موارد‌ذکرشده،‌در‌ادامۀ‌ضوابط‌نسبت‌سنجی‌بیان‌می‌شود.
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انقلاب‌نسبت‌است‌یا‌خیر،‌باید‌به‌این‌نکته‌در‌تحریر‌محل‌نزاع‌توجه‌داشت:
اگر‌نزاع‌انقلاب‌نســبت‌تنها‌در‌مخصصِ‌منفصل‌مطرح‌باشــد،‌چنانچه‌برخی‌
چنین‌ادعا‌کرده‌اند‌و‌گفته‌اند،‌در‌موارد‌وجود‌مخصصِ‌متصل‌اختلافی‌نیســت‌و‌
همه‌قائل‌به‌پذیرش‌انقلاب‌نســبت‌هستند؛‌)ر.ک:‌عبدالســاتر،‌1417ق،‌373/7؛‌قدسی،‌
513‌،511/3‌،1428(‌محقق‌حائری‌را‌باید‌جزو‌منکرین‌انقلاب‌نسبت‌به‌صورت‌مطلق‌
دانست.‌اما‌اگر‌محل‌نزاع‌اعم‌فرض‌شود،‌چنانچه‌ظاهر‌برخی‌عبارت‌های‌اصولیان‌
است،‌1در‌این‌صورت‌محقق‌حائری‌جزو‌قائلین‌به‌تفصیل‌در‌مسئله‌خواهد‌بود.‌

بنابرایــن‌ازنظرِ‌محقق‌حائری‌در‌صورتی‌که‌یــک‌دلیل‌عام‌و‌چند‌دلیل‌خاص‌
وجود‌داشته‌باشد،‌ابتدا‌باید‌به‌نوع‌رابطۀ‌ادلۀ‌خاص‌با‌عام‌به‌لحاظ‌متصله‌یا‌منفصله‌
بودن‌دقت‌کرد.‌چنانچه‌یکی‌از‌ادلۀ‌متعارض،‌برای‌دلیل‌عامْ‌قرینۀ‌متصله‌محسوب‌
شود،‌ابتدا‌به‌وسیلۀ‌دلیل‌خاصِ‌متصل‌تخصیص‌زده‌می‌شود‌و‌نتیجۀ‌»عام‌مخصص«‌
با‌دلیل‌منفصل‌مقایســه‌می‌شود.‌هرچند‌این‌تقدمِ‌نسبت‌سنجی‌موجب‌تغییر‌نسبت‌
بین‌ادله‌یا‌به‌تعبیری‌انقلاب‌نسبت‌شود‌)حائری‌یزدی،‌1418ق،‌682(.‌نتیجۀ‌سخن‌مذکور‌
تفصیل‌بین‌وجود‌قرینۀ‌متصله‌و‌نبود‌آن‌است‌که‌در‌فرض‌اول‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌

پذیرفتنی‌است‌و‌در‌صورت‌دوم‌چنین‌تغییر‌نسبتی‌پذیرفته‌نخواهد‌بود.‌
علــت‌پذیرش‌انقلاب‌نســبت‌در‌فرض‌وجود‌مخصص‌متصل‌ازســویِ‌محقق‌
حائری،‌عدم‌جریان‌اشکالِ‌مطرح‌شده‌به‌نظریه‌انقلاب‌نسبت‌از‌سوی‌ایشان‌است؛‌
بنابراین‌می‌توان‌قائل‌به‌پذیرش‌انقلاب‌نسبت‌شد.‌با‌بررسی‌و‌تحلیل‌کلمات‌محقق‌
حائری‌این‌نتیجه‌حاصل‌می‌شــود‌که‌از‌نگاه‌ایشــان‌اشــکال‌اصلی‌نظریۀ‌انقلاب‌
نسبت،‌ترجیح‌بلامرجح‌بودن‌تقدم‌هریک‌از‌نسبت‌سنجی‌های‌ممکن‌در‌سنجش‌
رابطۀ‌ادله‌متعارض‌است.‌به‌تعبیری،‌وقتی‌سه‌دلیل‌متعارض‌وجود‌دارد،‌چه‌دلیلی‌
بر‌ترجیح‌سنجش‌رابطۀ‌دلیل‌اول‌و‌دوم،‌و‌مقایسۀ‌دلیل‌سوم‌با‌نتیجۀ‌آن‌وجود‌دارد؟‌
یا‌چه‌دلیلی‌بر‌ترجیح‌سنجش‌رابطۀ‌دلیل‌اول‌و‌سوم،‌و‌مقایسۀ‌دلیل‌دوم‌با‌نتیجۀ‌آن‌
وجود‌دارد؟؛‌همچنین‌چه‌دلیلی‌بر‌ســایر‌احتمال‌های‌مطرح‌در‌سنجش‌این‌رابطه‌ها‌

1.‌مانند‌ظاهر‌عبارت‌های‌محقق‌خراسانی‌که‌بدون‌هیچ‌گونه‌اشاره‌ای‌به‌تفاوت‌بین‌وجود‌مخصص‌متصل‌یا‌نبودِ‌آن،‌
نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌را‌انکار‌کرده‌است‌)ر.ک:‌خراسانی،‌1409ق،‌452-451(.
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هســت؟‌بنابراین‌نمی‌توان‌قائل‌به‌تقدم‌نسبت‌سنجی‌هریک‌از‌دو‌دلیل‌بر‌دلیل‌سوم‌
شد‌)برای‌مطالعۀ‌بیشتر‌درباره‌اشکال‌و‌پاسخ‌های‌آن،‌ر.ک:‌شاکری،‌44-29/6‌،1396(.

البتــه‌توجه‌به‌این‌نکته‌لازم‌اســت،‌هرچند‌محقق‌حائری‌تصریحی‌به‌اشــکال‌
ترجیح‌بلامرجح‌نکرده‌اســت،‌اما‌تحلیل‌سخن‌ایشــان‌در‌اشکال‌به‌نظریۀ‌انقلاب‌
نســبت،‌نشان‌دهندۀ‌اشکال‌مذکور‌است.‌وی‌به‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌چنین‌اشکال‌

گرفته‌است:
در‌مواردی‌که‌یک‌عام‌و‌دو‌خاص‌وجود‌دارد،‌انقلاب‌نســبت‌صحیح‌نیست،‌
چــون‌هردو‌خــاص‌در‌رتبۀ‌واحد‌بر‌عام‌وارد‌می‌شــوند‌)حائری‌یــزدی،‌1418ق،‌682(.‌
چنانچه‌مشخص‌است،‌وقتی‌دو‌دلیل‌در‌رتبۀ‌واحد‌با‌یکدیگر‌هستند،‌تقدم‌هریک‌

بر‌دیگری‌مصداق‌ترجیح‌بلامرجح‌خواهد‌بود.‌
ســپس‌ایشــان‌در‌ادامه‌این‌دلیل‌را‌در‌رابطه‌با‌مخصصِ‌متصل‌ناتمام‌می‌داند‌و‌
رتبۀ‌مخصص‌متصل‌را‌بر‌منفصل‌مقدم‌می‌دارد.‌ازاین‌رو‌قائل‌اســت‌اگر‌مخصص‌
متصلی‌بین‌دو‌مخصص‌وجود‌داشــته‌باشد،‌قطعاً‌ابتدا‌عام‌با‌متصلْ‌تخصیص‌زده‌
می‌شــود‌و‌نتیجه‌نیز‌با‌مخصص‌منفصل‌سنجیده‌می‌شــود.‌چون‌عام‌و‌مخصص‌
متصل‌یک‌ظهور‌واحد‌را‌تشکیل‌می‌دهند‌)حائری‌یزدی،‌1418ق،‌682(،‌بنابراین‌از‌دید‌
محقق‌حائری‌در‌مواردی‌که‌یکی‌از‌دو‌دلیلِ‌خاصْ‌متصل‌است،‌دلیلی‌برای‌ترجیح‌
نسبت‌سنجی‌آن‌با‌دلیل‌عام‌وجود‌دارد‌و‌دیگر‌اشکال‌ترجیح‌بلامرجح‌یا‌به‌تعبیری‌
وحدت‌رتبۀ‌ادلۀ‌خاص‌در‌مسئله‌مطرح‌نخواهد‌شد،‌درنتیجه‌‌انقلاب‌نسبت‌در‌این‌

فرض‌با‌مشکل‌ترجیح‌بلامرجح‌مواجه‌نیست‌و‌پذیرفتنی‌است.‌
دو‌نکتۀ‌دیگر‌از‌تحلیل‌این‌دو‌کلام‌شیخ‌عبدالکریم‌به‌دست‌می‌آید:‌

همان‌گونــه‌که‌دربــارۀ‌قاعدۀ‌ترجیح‌بلامرجح‌مطرح‌اســت،‌اگر‌وجه‌و‌علتی‌
برای‌ترجیح‌یک‌طرف‌پیدا‌شــود،‌دیگر‌قاعده‌تطبیق‌نمی‌شــود‌و‌می‌توان‌براساسِ‌
مرجح‌های‌موجود،‌به‌نسبت‌سنجی‌بین‌ادله‌پرداخت‌و‌نتیجۀ‌به‌دست‌آمده‌را‌با‌دلیل‌
ســوم‌یا‌چهارم‌ســنجید.‌بنابراین‌چنانچه‌قواعد‌و‌ضوابطی‌برای‌تقدم‌نسبت‌سنجی‌
رابطۀ‌دو‌دلیل‌از‌بین‌ادلۀ‌متعارض‌یافت‌شود،‌اشکال‌ایشان‌به‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌

وارد‌نیست.‌بر‌این‌اساس:
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1-‌انکار‌نظریۀ‌انقلاب‌نســبت‌در‌مــوارد‌وجود‌دو‌مخصص‌منفصل‌به‌صورت‌
مطلق‌صحیح‌نیســت،‌زیرا‌ممکن‌اســت‌در‌چنین‌مواردی‌نیز‌ضوابط‌و‌علت‌هایی‌
برای‌تقدم‌نسبت‌سنجی‌شناســایی‌کرد‌که‌مشکل‌ترجیح‌بلامرجح‌را‌مرتفع‌سازد.‌
وجــود‌چنین‌ضوابطی‌برای‌تقدم‌رابطه‌ها‌و‌نسبت‌ســنجی‌ها‌نیز‌در‌جای‌خود‌ثابت‌

شده‌است‌)برای‌مطالعۀ‌بیشتر‌دربارۀ‌ضوابط‌تقدم‌نسبت‌سنجی،‌ر.ک:‌شاکری،‌44-29‌،1396(.
‌که‌یکی‌ 2-‌پذیرش‌انقلاب‌نسبت‌نیز‌به‌فرض‌وجود‌یک‌دلیل‌عام‌و‌دو‌خاص‌ـ
از‌آن‌ها‌متصل‌است‌ـ‌اختصاص‌ندارد،‌بلکه‌در‌موارد‌دیگری‌همچون‌وجود‌دو‌دلیل‌
عام‌و‌یک‌دلیل‌خاص،‌می‌توان‌براساسِ‌اتصال‌یا‌انفصل‌دلیلِ‌خاص،‌ابتدا‌یکی‌از‌
دو‌عامی‌که‌متصل‌اســت‌را‌با‌خاص‌متصل‌ســنجید‌و‌سپس‌نتیجه‌را‌با‌عام‌دیگر‌
مقایسه‌کرد،‌هرچند‌این‌تقدمِ‌نسبت‌سنجی‌موجب‌انقلاب‌نسبت‌بین‌رابطه‌ها‌شود،‌

زیرا‌دقیقاً‌همان‌استدلال‌مطرح‌شده‌در‌فرض‌قبل‌در‌این‌فرض‌نیز‌جاری‌است.

2. پذیرش انقلاب نسبت در موارد وجود دو دلیل عام مباین و یک خاص: 
از‌دیگر‌صورت‌هایی‌که‌محقق‌حائری‌در‌آن‌انقلابِ‌نســبت‌را‌پذیرفته‌است،‌جایی‌
است‌که‌دو‌دلیل‌عام‌مباین‌صادر‌شده‌‌باشد‌و‌یک‌دلیل‌خاص‌نسبت‌به‌یکی‌از‌دو‌
عام‌وجود‌داشته‌باشد.‌وی‌می‌گوید:‌اگر‌دو‌عام‌متباین‌وجود‌داشته‌باشد‌و‌نسبت‌به‌
یک‌طرفْ‌دلیل‌خاص‌صادر‌شــود،‌ابتدا‌دلیــل‌عامی‌که‌برای‌آن‌دلیل‌خاص‌وارد‌
شده‌اســت‌تخصیص‌می‌خورد‌و‌این‌عام‌مخصص‌با‌عام‌دیگر‌ســنجیده‌می‌شود.‌
بنابرایــن‌رابطۀ‌تبایــن‌دو‌دلیل‌عام‌به‌عموم‌مطلق‌تغییر‌می‌یابــد،‌مانند‌»ثمن‌العذرة‌
ســحت،‌ثمن‌العذرة‌لابأس‌به،‌ثمن‌عذرة‌المأکول‌اللحم‌لابــأس‌به«.‌در‌این‌فرع‌
فقهی،‌عام‌اول‌به‌واســطۀ‌دلیل‌سوم‌تخصیص‌می‌خورد‌و‌نتیجه‌با‌عام‌دوم‌سنجیده‌

می‌شود‌)حائری‌یزدی،‌1418ق،‌683(.
با‌توجه‌به‌آنچه‌از‌ســخنان‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌نقل‌شد،‌می‌توان‌وی‌را‌از‌
طرفداران‌تفصیل‌براســاسِ‌صورت‌های‌مطرح‌شده‌در‌ذیل‌انقلاب‌نسبت‌دانست.‌
البته‌ایشــان‌بســیار‌مختصر‌برخی‌صورت‌های‌مســئله‌را‌بیان‌کرده‌است‌و‌نسبت‌به‌
صورت‌های‌بیان‌شــده‌نیز‌اظهار‌نظر‌کرده‌اســت،‌در‌حالی‌که‌صور‌مطرح‌در‌این‌
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مسئله‌بسیار‌فراوان‌است‌و‌وی‌به‌بسیاری‌از‌آن‌ها‌اشاره‌ای‌هم‌نداشته‌است.‌1
خلاصۀ‌دیدگاه‌ایشان‌به‌شرح‌ذیل‌است:

در‌تعارض‌بیش‌از‌دو‌دلیل‌سه‌صورت‌قابل‌تصور‌است:‌1.‌یک‌دلیل‌عام‌و‌دو‌
دلیل‌خاص‌وجود‌داشته‌باشد‌و‌دو‌دلیل‌خاص‌هردو‌منفصل‌باشند،‌در‌این‌صورت‌
انقلاب‌نسبت‌پذیرفتنی‌نیست؛‌2.‌یک‌دلیل‌خاصْ‌متصل،‌و‌دیگری‌منفصل‌باشد،‌
در‌این‌قســم‌انقلاب‌نسبت‌مورد‌پذیرش‌است؛‌3.‌دو‌دلیل‌عام‌متباین‌باشند‌و‌یک‌
دلیل‌خاص‌وجود‌داشــته‌باشــد.‌در‌اینجا‌دلیل‌عام‌به‌وسیلۀ‌دلیل‌خاصِ‌ناظر‌به‌آن،‌
تخصیــص‌می‌خورد‌و‌نتیجۀ‌این‌تخصیص‌با‌عام‌دیگر‌ســنجیده‌می‌شــود.‌در‌این‌

صورت‌نیز‌انقلاب‌نسبت‌پذیرفتنی‌است.

ضوابط نسبت سنجی بین ادلۀ متعارض
با‌توجه‌به‌اشــکال‌بیان‌شده‌ازسوی‌محقق‌حائری‌دربارۀ‌انقلاب‌نسبت‌)ترجیح‌
بلامرجــح(‌و‌راه‌برون‌رفت‌از‌اشــکال‌کــه‌وجود‌مرجح‌)به‌تعبیر‌ایشــان‌اختلاف‌
رتبه‌بین‌ادله‌برای‌نسبت‌ســنجی(‌اســت،‌می‌توان‌گفت‌وی‌نیز‌در‌کلمات‌خود‌به‌
ضوابط‌نسبت‌سنجی‌بین‌ادله‌توجه‌داشته‌است،‌هرچند‌ممکن‌است‌برخی‌از‌ضوابط‌
به‌صراحت‌در‌ســخنان‌ایشان‌منعکس‌نشده‌باشــد.‌بنابراین‌این‌بخش‌از‌پژوهش‌با‌
تحلیل‌سخنان‌وی‌درپیِ‌کشف‌ضوابط‌نسبت‌سنجی‌بین‌ادلۀ‌متعارض‌متعدد‌از‌نگاه‌
شیخ‌عبدالکریم‌حائری‌خواهد‌بود‌)برای‌مطالعۀ‌بیشتر‌دربارۀ‌ضوابط‌مطرح‌شده‌در‌سخنان‌دیگر‌

اصولیان،‌ر.ک:‌شاکری،‌44-29/6‌،1396(.
با‌بررســی‌و‌تحلیل‌آنچه‌محقق‌حائــری‌در‌موارد‌پذیرش‌انقلاب‌نســبت‌بیان‌
کرده‌اســت،‌می‌توان‌به‌موارد‌ذیل‌به‌عنوان‌برخی‌ضوابط‌تقدم‌نسبت‌سنجی‌بین‌ادلۀ‌

متعارض‌اشاره‌کرد:
1. تقدم مخصص متصل بر منفصل در نسبت سنجی: چنانچه‌بیان‌شد‌محقق‌

1.‌بــرای‌مشــاهدۀ‌صور‌مختلف‌مطرح‌شــده،‌ر.ک:‌خویی،‌518/2‌،1352-520؛‌هاشــمی‌شــاهرودی،‌1417ق،‌
295/7-309؛‌موســوی‌زنجانی،‌112‌،1308-130؛‌حسینی‌شــیرازی،‌1427ق،‌191/9-196؛‌خمینی،‌93‌،1375-
99؛‌هاشمی‌شــاهرودی،‌1419ق،‌377/4-386؛‌تبریزی،‌618‌،1369-623؛‌آشتیانی،‌287/8‌،1388؛‌طباطبایی‌

قمی،‌208-199/3‌،1371.
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حائری‌بین‌مخصص‌متصل‌و‌منفصل‌در‌جریان‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌قائل‌به‌تفصیل‌
شــد‌)حائری‌یزدی،‌682(.‌این‌تفصیل‌مؤید‌و‌نشــان‌دهندۀ‌یکی‌از‌ضوابط‌مطرح‌شده‌
دربــارۀ‌این‌نظریه‌اســت،‌چنان‌که‌این‌ضابطه‌در‌کلمات‌دیگــر‌اصولیان‌نیز‌مطرح‌
شده‌اســت‌)ر.ک:‌واعظ‌حســینی‌بهســودی،‌1422ق،‌474/2؛‌حکیم،‌1413ق،‌349/7؛‌انصاری،‌
1428ق،‌105/4؛‌عراقــی،‌1420ق،‌482/2؛‌خویــی،‌519/2‌،1352(.‌بنابرایــن‌چنانچــه‌بین‌ادلۀ‌
متعارض‌یکی‌از‌ادله‌نقش‌قرینۀ‌متصله‌را‌داشته‌باشد،‌ابتدا‌رابطۀ‌آن‌دو‌دلیل‌سنجیده‌
می‌شــود‌و‌نتیجه‌به‌دســت‌آمده‌با‌دلیل‌سوم‌مقایسه‌خواهد‌شــد.‌ازاین‌رو‌دیگر‌این‌
ضابطه‌به‌صورت‌مسئلۀ‌مطرح‌شده‌توسط‌محقق‌حائری‌اختصاص‌نخواهد‌داشت.

2. تقدیم براســاسِ توافــق یا تخالف ادلۀ عام و خــاص: از‌دیگر‌ضابطه‌های‌
مطرح‌شــده‌برای‌تقدیم‌یک‌نسبت‌ســنجی‌بر‌دیگری،‌توافق‌یــا‌تخالف‌ادلۀ‌عام‌و‌
خاص‌است.‌این‌ضابطه‌به‌صراحت‌در‌کلمات‌اندیشوران‌اصولی‌مطرح‌نشده‌است،‌
بلکه‌از‌تحلیل‌کلمات‌و‌نوع‌عملکرد‌و‌برخود‌آن‌ها‌در‌جمع‌بین‌ادله‌متعارض‌متعدد‌
به‌دست‌می‌آید‌)ر.ک:‌هاشمی‌شاهرودی،‌1419ق،‌386/4؛‌خمینی،‌98‌،1375؛‌تقوی‌اشتهاردی،‌
1418ق،‌509/4؛‌خویــی،‌520/2‌،1352(.‌محقــق‌حائری‌نیــز‌هرچند‌تصریحی‌به‌ضابطۀ‌
مذکور‌نکرده‌است،‌اما‌تحلیل‌ســخنان‌و‌نوع‌عملکرد‌وی‌نشان‌دهندۀ‌به‌کارگیری‌
ضابطۀ‌مذکور‌اســت.‌البته‌این‌ضابطه‌در‌تمام‌اقســام‌و‌صورت‌های‌مطرح‌شده‌در‌
ذیل‌نظریۀ‌انقلاب‌نســبت‌جاری‌نیســت،‌بلکه‌مربوط‌به‌صورتی‌است‌که‌دو‌دلیل‌
عام‌و‌یک‌دلیل‌خاص‌صادر‌شــده‌باشد.‌محقق‌حائری‌قائل‌است‌چنانچه‌دو‌عام‌
متباین‌صادر‌شــده‌باشد‌و‌نســبت‌به‌یک‌طرف‌دلیل‌خاص‌وجود‌داشته‌باشد،‌عام‌
تخصیص‌می‌خورد‌و‌نتیجه‌با‌عام‌دیگر‌ســنجیده‌می‌شــود‌و‌بــا‌آن‌ها‌معاملۀ‌عموم‌
مطلق‌می‌شــود‌)حائری‌یزدی،‌1418ق،‌683(.‌ظاهر‌عملکرد‌ایشــان‌در‌سنجش‌رابطه‌ها‌
در‌فرض‌مذکور‌این‌اســت‌که‌وی‌براســاسِ‌توافق‌یا‌تخالف‌دلیل‌خاص‌با‌دو‌عام،‌
اقدام‌به‌نسبت‌سنجی‌کرده‌است.‌به‌همین‌خاطر،‌او‌ابتدا‌دلیل‌عام‌مخالف‌با‌خاص‌
را‌تخصیص‌می‌زند‌و‌ســپس‌نتیجه‌را‌با‌عام‌دیگر‌می‌سنجد.‌ایشان‌برای‌این‌منظور‌
مثال‌زده‌است‌که‌اگر‌دلیلی‌بگوید‌»ثمن‌العذرة‌سحت«‌و‌دلیل‌عام‌دیگری‌بگوید‌
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»ثمن‌العذرة‌لابأس‌به«‌سپس‌دلیل‌سومی‌وارد‌شود‌که‌»ثمن‌عذرة‌المأکول‌اللحم‌
لابأس‌به«،‌ابتدا‌دلیل‌اول‌به‌وســیلۀ‌دلیل‌سوم‌تخصیص‌زده‌می‌شود‌و‌نتیجه‌با‌دلیل‌
دوم‌سنجیده‌می‌شود‌و‌موجب‌تخصیص‌آن‌خواهد‌شد،‌هرچند‌نسبت‌بین‌دلیل‌اول‌
و‌دوم‌قبل‌از‌سنجش‌با‌دلیل‌سوم،‌تباین‌بوده‌است،‌اما‌این‌رابطه‌به‌عموم‌مطلق‌تغییر‌
می‌یابد‌)حائری‌یزدی،‌1418ق،‌683(.‌نســبت‌به‌این‌نوع‌عملکرد‌تنها‌معیاری‌که‌ممکن‌
است‌به‌ذهن‌برسد‌تقدم‌سنجش‌عام‌مخالف‌با‌خاص‌است،‌زیرا‌اگر‌چنین‌معیاری‌
نبود،‌همچنان‌اشکال‌ترجیح‌بلامرجح‌در‌این‌فرض‌نیز‌مطرح‌می‌شد.‌چرا‌نباید‌ابتدا‌
دلیل‌دوم‌با‌دلیل‌خاص‌تخصیص‌زده‌شود‌و‌نتیجه‌با‌دلیل‌اول‌سنجیده‌شود؟‌ظاهراً‌
یک‌ضابطه‌و‌معیار‌برای‌تقدم‌نسبت‌ســنجی‌این‌اســت‌که‌دلیل‌خاص‌با‌دلیل‌اول‌
تخالف‌دارد‌و‌با‌دلیل‌دوم‌موافق‌است‌)تحلیل‌دیگری‌نیز‌در‌این‌‌باره‌قابل‌ارائه‌است‌

که‌در‌ادامه‌بیان‌می‌شود(.
در‌واقع‌تقدیم‌جمع‌دلالی‌بر‌سایر‌قواعد‌باب‌تعارض‌اقتضا‌دارد،‌در‌صورتی‌که‌
یک‌دلیل‌عام‌و‌دو‌دلیل‌خاص،‌یا‌دو‌دلیل‌عام‌و‌یک‌دلیل‌خاص‌وجود‌داشته‌باشد؛‌
اگر‌رابطۀ‌یکی‌از‌دو‌دلیل‌خاص‌با‌دلیل‌عام‌یا‌دلیل‌خاص‌با‌یکی‌از‌دو‌دلیل‌عام،‌
توافق‌باشد‌و‌با‌دیگری‌تخالف،‌با‌توجه‌به‌این‌که‌مشهور‌قائل‌اند‌خاصِ‌موافق‌موجب‌
تخصیص‌عام‌نمی‌شــود‌بلکه‌تنها‌آن‌را‌تأکید‌می‌کنــد‌)ر.ک:‌طباطبایی‌حکیم،‌1428ق،‌
552/2؛‌اراکی،‌472/2‌،1375-473؛‌مؤمن‌قمی،‌1419ق،‌514/2-515؛‌میرزای‌قمی،‌1430ق،‌190/2؛‌
جابلقی،‌بی‌تا،‌309/2‌،173/1؛‌موســوی‌قزوینی،‌252‌،1371؛‌حیدری،‌1412ق،‌169؛‌کرباســی،‌بی‌تا،‌
388؛‌قمی،‌1428ق،‌189/1(‌باید‌ابتدا‌رابطۀ‌دو‌دلیل‌متخالف‌را‌سنجید‌و‌نتیجه‌آن‌ها‌را‌
با‌دلیل‌سوم‌مقایسه‌کرد‌)ر.ک:‌طباطبایی‌حکیم،‌1428ق،‌552/2؛‌اراکی،‌473-472/2‌،1375(،‌
زیــرا‌در‌چنین‌مواردی‌ازنظرِ‌عرفی‌دلیل‌مخالف‌می‌تواند‌شــاهد‌جمع‌بین‌دو‌دلیل‌

دیگر‌باشد‌و‌مانع‌استحکام‌تعارض‌میان‌آن‌ها‌شود‌)طباطبایی‌حکیم،‌1428ق،‌552/2(.

3. تقدیــم به لحــاظ تقدم و تأخر رتبــی:‌از‌دیگر‌ضابطه‌هایــی‌که‌می‌توان‌در‌
کلمات‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌برای‌جریان‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌شناسایی‌کرد،‌

توجه‌به‌تقدم‌و‌تأخر‌رتبی‌بین‌ادلۀ‌متعارض‌است.‌
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در‌تبیین‌ایــن‌ضابطه‌باید‌گفت:‌اگر‌میان‌ادلۀ‌متعارضْ‌رتبۀ‌دو‌دلیل‌نســبت‌به‌
دلیل‌دیگر‌مقدم‌باشد،‌ابتدا‌رابطۀ‌آن‌ها‌سنجیده‌می‌شود‌و‌سپس‌نتیجه‌با‌دلیل‌دیگر‌
سنجیده‌می‌شود‌)ر.ک:‌حکیــم،‌1413ق،‌366/7(.‌علت‌این‌تقدم‌نسبت‌سنجی‌نیز‌لزوم‌
وحدت‌رتبه‌برای‌شــکل‌گیری‌تعارض‌اســت.‌بنابراین‌دلیلی‌کــه‌رتبۀ‌متأخر‌دارد،‌
معارض‌با‌دلیل‌متقدم‌محسوب‌نمی‌شود‌تا‌با‌یکدیگر‌تعارض‌کند‌و‌به‌حل‌تعارض‌

بین‌آن‌ها‌پرداخته‌شود.‌
این‌معیار‌و‌ضابطه‌از‌کلمات‌محقق‌حائری‌نیز‌قابل‌برداشت‌است.‌ازنظرِ‌ایشان‌
در‌مواردی‌که‌دو‌دلیل‌عام‌و‌یک‌دلیل‌خاص‌وجود‌دارد،‌علت‌تقدم‌نسبت‌سنجی‌
و‌تخصیص‌یک‌دلیل‌و‌ســنجش‌نتیجه‌با‌دلیل‌ســوم‌این‌است‌که‌تعارض‌مقید‌با‌
مطلق‌با‌مطلق‌دیگر‌به‌یک‌نحو‌نیســت‌)در‌یک‌رتبه‌نیســت(،ازاین‌رو‌ابتدا‌مطلق‌
مرتبط‌با‌مقید،‌تقیید‌زده‌می‌شود‌و‌پس‌از‌تقیید،‌مطلق‌اول‌تبدیل‌به‌مقید‌می‌شود‌و‌
مطلق‌دوم‌را‌تقیید‌خواهد‌زد‌)حائری‌یزدی،‌683(.‌این‌تعبیر‌به‌روشــنی‌نشان‌دهندۀ‌این‌
اســت‌که‌چون‌رتبۀ‌ســنجش‌دو‌دلیلِ‌اول‌مقدم‌بر‌رتبۀ‌دلیل‌سوم‌است،‌ابتدا‌آن‌ها‌
با‌یکدیگر‌ســنجیده‌می‌شوند‌و‌دیگر‌این‌تقدم‌نسبت‌سنجی‌مبتلا‌به‌اشکال‌ترجیح‌
بلامرجح‌نخواهد‌بود،‌سپس‌نتیجه‌با‌دلیل‌سوم‌مقایسه‌می‌شود.‌چنانچه‌همین‌تقدم‌
رتبه‌در‌صورت‌مســئله‌یــک‌دلیل‌عام‌و‌دو‌دلیل‌خاص‌کــه‌یکی‌متصل‌و‌دیگری‌
منفصل‌اســت‌نیز‌تطبیق‌شدنی‌است‌و‌مطابق‌تصریح‌ایشان‌رتبۀ‌مخصصِ‌متصل‌بر‌

منفصلْ‌مقدم‌است‌)حائری‌یزدی،‌1418ق،‌682(.

4. اســتهجان تخصیص:‌از‌دیگر‌ضابطه‌های‌مطرح‌شــده‌در‌کلمات‌اصولیان‌
اعم‌از‌موافقان‌و‌مخالفان‌انقلاب‌نسبت،‌مسئلۀ‌استهجان‌تخصیص‌است.‌موافقین‌
انقلاب‌نسبت‌از‌این‌ضابطه‌برای‌تقدم‌یک‌نسبت‌سنجی‌بر‌دیگری‌استفاده‌کرده‌اند‌
)ر.ک:‌خمینــی،‌96‌،1375-97؛‌بروجردی،‌1417ق،‌4/قســم،‌161‌،160‌/2؛‌حلی،‌1432ق،‌74/12؛‌
کاظمی‌خراســانی،‌742/4‌،1376(.‌مخالفان‌انقلاب‌نســبت‌نیز‌اگرچه‌انقلاب‌نسبت‌را‌
نمی‌پذیرند،‌اما‌از‌ضابطه‌هایی‌همچون‌استهجان‌تخصیص،‌برای‌تقدم‌نسبت‌سنجی‌ها‌
بهره‌برده‌اند،‌هرچند‌نام‌آن‌‌را‌انقلاب‌نسبت‌نگذاشته‌اند‌)ر.ک:‌خراسانی،‌1409ق،‌453-
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452(.‌محقق‌حائری‌نیز‌از‌این‌گروه‌اســت‌و‌این‌مســئله‌را‌ذیل‌صورت‌مسئلۀ‌وجود‌
یک‌دلیل‌عام‌و‌دو‌خاص‌منفصل‌مطرح‌کرده‌است‌که‌در‌این‌فرض‌منکر‌انقلاب‌
نســبت‌شده‌است،‌اما‌براســاسِ‌ضابطۀ‌فوق‌صورت‌هایی‌را‌مطرح‌می‌کند‌و‌احکام‌
متفاوتی‌را‌بر‌هر‌صورت‌بار‌می‌کند.‌این‌نشــان‌می‌دهد‌این‌گونه‌ضوابط‌می‌تواند‌در‌
ســنجش‌بین‌ادلۀ‌متعارض‌تأثیرگذار‌باشــد‌و‌نتایج‌متفاوتی‌را‌رقم‌بزند‌)ر.ک:‌حائری‌

یزدی،‌1418ق،‌684-683(.
چنانچه‌مشــاهده‌می‌شــود،‌محقق‌حائری‌علاوه‌بر‌مســئلۀ‌اتصال‌و‌انفصال‌سه‌
ضابطه‌دیگر‌را‌نیز‌مطرح‌کرده‌اســت‌و‌براساسِ‌سه‌ضابطه‌از‌مجموع‌چهار‌ضابطۀ‌
مطرح‌شــده،‌قائل‌به‌پذیرش‌انقلاب‌نسبت‌شده‌است.‌بنابراین‌تفصیل‌ابتدایی‌ایشان‌
بین‌مخصص‌منفصل‌و‌متصل‌هرچند‌در‌مقایسه‌با‌منکران‌انقلاب‌نسب‌به‌صورت‌
مطلق،‌کلامی‌متین‌تر‌است،‌اما‌همچنان‌از‌دقت‌کافی‌برخوردار‌نیست‌و‌ایشان‌در‌
مقام‌تبیین‌دیدگاه‌خود‌باید‌از‌همان‌ابتدا‌به‌گونه‌ای‌سخن‌می‌گفته‌است‌که‌مشخص‌

شود‌در‌چه‌مواردی‌جریان‌نظریه‌انقلاب‌نسبت‌را‌پذیرفته‌است.‌

جایگاه انقلاب نسبت 
ســؤال‌دیگر‌دربارۀ‌انقلاب‌نسبت‌که‌پاسخ‌به‌آن‌در‌استنباط‌فقهی‌مؤثر‌است،‌
جایگاه‌طرح‌این‌نظریه‌است.‌آیا‌توجه‌به‌این‌نظریه‌و‌اِعمال‌آن‌قبل‌از‌تعارض‌مستقر‌
و‌در‌رتبۀ‌جمع‌عرفی‌اســت‌یا‌پس‌از‌اســتقرار‌تعارض‌باید‌سراغ‌این‌نظریه‌و‌اِعمال‌
آن‌رفت؟.‌درحقیقت،‌پاسخ‌به‌این‌سؤال‌نقش‌و‌جایگاه‌این‌نظریه‌را‌در‌استنباطات‌

فقهی‌نشان‌خواهد‌داد.‌‌
در‌پاسخ‌به‌سؤال‌فوق،‌احتمالات‌مختلفی‌مطرح‌شده‌است:

1.‌از‌ظاهر‌عبارت‌برخی‌اصولیان‌چنین‌اســتفاده‌می‌شــود‌که‌انقلاب‌نسبت‌از‌
مصادیق‌جمع‌عرفی‌و‌جزو‌موارد‌تعارض‌غیرمســتقر‌اســت‌)کاظمی‌خراســانی،‌1376،‌
478/4(،‌زیرا‌ایشــان‌انقلاب‌نســبت‌را‌زیرمجموعۀ‌قاعدۀ‌جمع‌عرفی‌و‌مرجحات‌
دلالی‌مطرح‌کرده‌اند‌)ر.ک:‌انصاری،‌1428ق،‌102/4؛‌خراســانی،‌1409ق،‌451؛‌‌حائری‌یزدی،‌
1418ق،‌682؛‌عراقــی،‌1420ق،‌482/2؛‌خویــی،‌518/2‌،1352؛‌کاظمی‌خراســانی،‌740/4‌،1376؛‌
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هاشمی‌شاهرودی،‌1419ق،‌374/4؛‌حکیم،‌1413ق،‌348/7(.‌
2.‌دربرابــر‌گــروه‌اول،‌گروهی‌انقلاب‌نســبت‌را‌جزو‌موارد‌تعارض‌مســتقر‌
دانســته‌اند.‌این‌دیدگاه‌را‌می‌توان‌به‌تمام‌کسانی‌منتسب‌دانست‌که‌انقلاب‌نسبت‌
را‌موجب‌تغییر‌تعارض‌مســتقر‌به‌غیرمســتقر‌می‌دانند‌)ر.ک:‌حسینی،‌1415ق،‌42(.‌این‌
نکته‌نشان‌می‌دهد‌از‌نگاه‌ایشان‌جایگاه‌طرح‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌در‌موارد‌تعارض‌

مستقر‌است‌و‌ثمرۀ‌آن‌تبدیل‌تعارض‌مستقر‌به‌غیرمستقر‌است.
3.‌عده‌ای‌دیگر‌قائل‌شــده‌اند،‌انقلاب‌نســبت‌از‌موارد‌مشکوک‌بین‌تعارض‌

مستقر‌و‌غیرمستقر‌است‌)هاشمی‌شاهردوی،‌1417ق،‌288/7(.
با‌تحلیل‌و‌بررســی‌مختصر‌کلمات‌محقق‌حائری‌دربارۀ‌نظریه‌انقلاب‌نسبت،‌
می‌توان‌به‌این‌نکته‌دست‌یافت‌که‌وی‌ازجمله‌طرافداران‌دیدگاه‌اول‌است‌و‌انقلاب‌
نسبت‌را‌از‌مصادیق‌جمع‌عرفی‌می‌داند.‌ایشان‌اگرچه‌انقلاب‌نسبت‌را‌در‌تنبیهات‌
تعارض‌ادله‌مطرح‌می‌کند،‌اما‌چون‌آن‌را‌در‌ادامۀ‌جمع‌عرفی‌و‌در‌مسئلۀ‌تشخیص‌
اظهر‌و‌نص‌مطرح‌کرده‌است،‌می‌توان‌گفت‌ایشان‌نیز‌انقلاب‌نسبت‌را‌زیرمجموعۀ‌

جمع‌عرفی‌می‌داند‌)ر.ک:‌حائری‌یزدی،‌1418ق،‌682(.
در‌تحلیل‌جایگاه‌نظریۀ‌انقلاب‌نســبت،‌به‌نظر‌می‌رسد‌هرسه‌گروه‌دچار‌اشتباه‌
شــده‌اند‌و‌حق‌در‌مســئله‌این‌اســت‌که‌نظریۀ‌انقلاب‌نســبت‌‌به‌عنوان‌یک‌نظریۀ‌
روش‌شناســانه‌در‌علم‌اصول،‌بر‌تمام‌مباحث‌تعارضِ‌بیش‌از‌دو‌دلیل‌سیطره‌دارد.‌
درحقیقت،‌باید‌مباحث‌تعارض‌ادله‌را‌به‌دو‌قسم‌کلیِ‌تعارض‌بین‌دو‌دلیل‌و‌تعارض‌
بیش‌از‌دو‌دلیل‌تقسیم‌کرد.‌همچنین‌پس‌از‌بیان‌قواعد‌و‌ضوابط‌در‌تعارض‌دو‌دلیل‌
و‌در‌ابتــدای‌بحث‌از‌تعارض‌بیش‌از‌دو‌دلیل،‌به‌این‌نظریه‌پرداخت‌که‌روش‌حل‌
تعارض‌در‌موارد‌بیش‌از‌دو‌دلیل‌چیست؟‌و‌براساسِ‌آن‌روش‌کلیۀ‌قواعد‌و‌ضوابط‌

مطرح‌شده‌در‌تعارض‌دو‌دلیل‌را‌بر‌موارد‌تعارض‌بیش‌از‌دو‌دلیل‌منطبق‌کرد.
دلیل‌بر‌ادعای‌فوق‌ماهیت‌نظریۀ‌انقلاب‌نســبت‌و‌روش‌حل‌تعارض‌در‌موارد‌
بیش‌از‌دو‌دلیل‌اســت‌)برای‌مطالعۀ‌بیشتر،‌ر.ک:‌شــاکری‌و‌فخلعی‌و‌حائری،‌64-33‌،1399(.‌
این‌روش‌در‌تمام‌مراحل‌بررسی‌ادله‌متعارض‌جریان‌دارد،‌چه‌در‌مرحلۀ‌جمع‌دلالی‌
که‌مربوط‌به‌موارد‌تعارض‌غیرمســتقر‌است‌و‌چه‌در‌مرحله‌تعارض‌مستقر‌و‌جریان‌
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مرجحــات‌و‌دیگر‌مباحث‌مطرح‌در‌تعارض‌ادله.‌در‌تبیین‌نظریه،‌بیان‌شده‌اســت‌
که‌تطبیق‌نظریۀ‌انقلابِ‌نســبت‌گاه‌تعارض‌غیرمســتقر‌را‌به‌مستقر‌تبدیل‌می‌کند‌
)ر.ک:‌انصــاری،‌1428ق،‌106/4؛‌لجنــة‌تألیف‌القواعد‌الفقهیة‌و‌الأصولیة‌التابعة‌لمجمع‌فقه‌اهل‌البیت‌
علیهم‌الســلام‌،‌1427ق،‌487(،‌پس‌باید‌در‌موارد‌تعارض‌غیرمستقر‌نیز‌مورد‌ملاحظه‌قرار‌
گیرد.‌چنانچه‌این‌نظریه‌گاه‌موجب‌تغییر‌تعارض‌مســتقر‌به‌غیر‌مســتقر‌می‌شود.‌
بنابراین‌در‌جایگاه‌مباحث‌تعارض‌مســتقر‌نیز‌باید‌بــه‌آن‌توجه‌کرد.‌همچنین‌بیان‌
شده‌اســت‌که‌انقلاب‌نســبت‌گاه‌مصداق‌جمع‌عرفی‌است‌و‌گاهی‌جمع‌عرفی،‌
ابزاری‌در‌خدمت‌این‌نظریه‌برای‌تغییر‌نسبت‌ها‌است‌)ر.ک:‌انصاری،‌1428ق،‌406/4(.‌1
بنابراین‌انقلاب‌نسبت‌روشی‌است‌که‌در‌تمام‌مراحل‌بررسی‌ادلۀ‌متنافی‌و‌متعارض‌
باید‌به‌آن‌توجه‌کرد‌و‌براساسِ‌آن‌تمامی‌مراحل‌و‌گام‌ها‌را‌طراحی‌کرد‌و‌پیش‌برد.

مبانی مؤثر در انقلاب نسبت
تأثیرپذیری‌یا‌عدم‌تأثیرپذیری‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌از‌مبانی‌مختلف‌اصولی،‌از‌
دیگر‌مباحثی‌اســت‌که‌در‌تحلیل‌نظریۀ‌انقلاب‌نســبت‌و‌پذیرش‌یا‌انکار‌آن‌مورد‌
توجه‌اندیشوران‌اصولی‌قرار‌گرفته‌است.‌با‌توجه‌به‌این‌که‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌فرع‌
بر‌تعارض‌ادله‌است‌و‌همچنین‌تعارض‌ادله‌عموماً‌درمیانِ‌ادلۀ‌لفظی‌مطرح‌می‌شود،‌
رتبۀ‌مبانی‌مطرح‌شــده‌در‌اصل‌تعارض‌بین‌دو‌دلیل‌و‌همچنین‌مبانی‌مطرح‌شده‌در‌
مسائل‌لفظی‌اصول،‌مقدم‌بر‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌است‌و‌می‌تواند‌در‌اصل‌پذیرش‌
نظریه‌یا‌محدودۀ‌آن‌دخالت‌داشــته‌باشــد.‌ازجمله‌این‌که‌براساسِ‌مبانی‌پیشین‌بر‌
نظریه،‌در‌کلمات‌اصولیان‌گاه‌اشــکال‌و‌جواب‌هایی‌مطرح‌می‌شــود‌که‌براساسِ‌
مبنایی‌خاص‌اســت‌و‌هریک‌براســاسِ‌مبنای‌مورد‌پذیرش‌خود‌در‌این‌‌باره‌سخن‌
گفته‌اند.‌بنابراین‌شناسایی‌مبانی‌ای‌که‌ادعا‌شده‌است‌در‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌مؤثرند‌
و‌چگونگی‌تأثیر‌آن‌ها‌بر‌این‌نظریه‌باید‌مورد‌بازخوانی‌و‌بررسی‌قرار‌گیرد‌)برای‌مطالعه‌

بیشتر‌ر.ک:‌شاکری،‌73-59‌،1397(.

1.‌به‌عنوان‌مثال‌در‌بحث‌ضمان‌عاریه‌که‌شــیخ‌انصاری‌در‌مخصص‌متصل‌براســاسِ‌نظریۀ‌انقلاب‌نســبت‌عمل‌
کرده‌اســت،‌اجرای‌این‌روش‌موجب‌شده‌اســت‌که‌رابطۀ‌بین‌ادله‌به‌عموم‌من‌وجه‌تغییر‌یابد‌و‌تعارض‌مستقر‌شکل‌

گیرد‌)ر.ک:‌انصاری،‌106/4‌،1428(.

http://jostar-fiqh.maalem.ir/


54

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال هشتم، شماره پیاپی 28
پاییز  1401

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

محقق‌حائری‌نیز‌ازجمله‌اندیشــمندانی‌اســت‌که‌دربارۀ‌نظریه‌انقلاب‌نسبت‌
به‌صورت‌مختصر‌مطالبی‌را‌بیان‌کرده‌است.‌ایشان‌به‌مبانی‌مختلفِ‌ادعا‌شده‌‌که‌در‌
پذیرش‌یا‌انکار‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌مؤثر‌است،‌توجه‌داشته‌‌است‌و‌نقد‌کرده‌است.‌

در‌ادامه‌به‌مبانی‌مورد‌اشارۀ‌ایشان‌پرداخته‌خواهد‌شد.

نقش قرینۀ منفصله دربرابرِ ظواهر 
ازجمله‌مبانی‌ادعا‌شده‌‌که‌می‌تواند‌در‌مسئله‌اثرگذار‌باشد،‌اختلاف‌مبنای‌شیخ‌
انصاری‌و‌محقق‌خراسانی‌دربارۀ‌نقش‌قرینۀ‌منفصله‌است:‌آیا‌قرینۀ‌منفصله‌موجب‌

ازبین‌رفتن‌ظهور‌می‌شود‌یا‌خیر؟‌
در‌این‌‌باره‌دو‌دیدگاه‌مطرح‌شده‌است:1

1.‌قرینۀ‌منفصله‌همچون‌قرینۀ‌متصله‌مانع‌ظهور‌است‌و‌ظهور‌ثانوی‌به‌دلیل‌می‌دهد‌
)انصــاری،‌1428ق،‌95/4؛‌کلانتری،‌133/2‌،1383؛‌همچنین،‌ر.ک:‌حکیم،‌1413ق،‌352/7(؛2
2.‌قرینۀ‌منفصله‌تنها‌مانع‌حجیت‌است‌نه‌ظهور‌)خراسانی،‌1409ق،‌452؛‌همچنین،‌

ر.ک:‌حکیم،‌1413ق،‌353/7(.3

1.‌ممکن‌اســت‌ریشــۀ‌این‌اختلاف،‌بازگشت‌به‌مبانی‌علما‌در‌مسئله‌اصول‌لفظیه‌داشته‌باشد‌که‌اصول‌لفظی‌به‌چه‌
اصلی‌باز‌می‌گردند؟‌آیا‌اصلی‌ترین‌اصل‌لفظی‌اصالة‌الظهور‌است‌یا‌اصالة‌عدم‌قرینه؟‌اگر‌تمام‌اصول‌به‌اصل‌اصالة‌
عدم‌قرینه‌بازگشــت‌داشته‌باشند،‌مشخص‌است‌که‌با‌وجود‌قرینۀ‌دیگر‌اصل‌عدم‌قرینه‌جاری‌نیست،‌بنابراین‌اصل‌
ظهور‌منتفی‌است‌و‌نقش‌قرینۀ‌منفصله‌ازبین‌بردن‌اصل‌ظهور‌است،‌اما‌بر‌اساسِ‌مبنای‌دیگر‌ظهور‌باقی‌است‌و‌تنها‌

حجیت‌منتفی‌شده‌است.‌
البته‌علامه‌مظفر‌با‌این‌نظریه‌مخالف‌است‌به‌این‌صورت‌که‌اصل‌ترین‌اصل‌لفظی‌را‌اصالة‌الظهور‌می‌داند،‌اما‌با‌این‌وجود‌
قائل‌است‌قرینۀ‌منفصله‌اصل‌ظهور‌را‌با‌مشکل‌مواجه‌می‌کند‌نه‌حجیت‌آن‌‌را‌)ر.ک:‌مظفر،‌151‌،145/2‌،1375(.
2.‌علامه‌مظفر‌نیز‌با‌توجه‌به‌این‌که‌ظهور‌را‌تنها‌یک‌قسم‌)ظهور‌تصدیقی‌ثانی‌که‌دیگران‌مطرح‌کرده‌اند(‌می‌داند‌

قائل‌است‌که‌قرینه‌هرچند‌منفصله،‌اصل‌ظهور‌را‌ازبین‌می‌برد‌)مظفر،‌محمدرضا،‌146/2‌،143/1‌‌،1375(.
براساسِ‌این‌نظریه‌که‌دلیل‌خاص‌)متصل‌یا‌منفصل(‌ظهور‌عام‌را‌ازبین‌ببرد‌و‌به‌عام‌عنوان‌بدهد،‌حتی‌تفصیل‌بین‌

مخصص‌متصل‌و‌منفصل‌در‌انقلاب‌نسبت‌بی‌معنا‌است‌)ر.ک:‌اسماعیل‌پور،‌412/4‌،1395(.
3.‌از‌دیگر‌کســانی‌که‌این‌دیــدگاه‌را‌پذیرفته‌اند‌می‌توان‌به‌آغا‌ضیاء‌عراقی،‌محقق‌نائینی،‌آیت‌الله‌خویی‌و‌شــهید‌
صدر‌اشاره‌کرد‌)ر.ک:‌بروجردی،‌1417ق،‌‌515/2و‌‌424/3؛‌کاظمی‌خراسانی،‌579/2‌،1376؛‌فیاض،‌1422ق،‌
‌320/4؛‌واعظ‌حســینی‌بهسودی،‌1422ق،‌‌357/2-358؛‌عبدالساتر،‌1417ق،‌166‌،161‌،131/7؛‌حسینی‌حائری،‌

1408ق،‌625/4(.
همچنین‌کســانی‌که‌موضوع‌حجیت‌اصالةالظهور‌را‌ظهور‌جدی‌یا‌مراد‌واقعی‌متکلم‌دانســته‌اند،‌در‌این‌دسته‌جای‌
می‌گیرند‌)ر.ک:‌آشــتیانی،‌484‌،1388؛‌قدســی،‌1428ق،‌512/3؛‌صافی،‌1428ق،‌332/3-333؛‌مؤمن‌قمی،‌

1419ق،‌508/2-‌509؛‌فرحی،‌437-436‌،1386(.
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نتیجۀ‌این‌اختلاف‌مبنا‌دربارۀ‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌چنین‌است:
اگر‌تعارض‌در‌ناحیۀ‌ظهور‌ادله‌باشــد،‌با‌نسبت‌ســنجی‌بین‌دو‌دلیل‌مثلًا‌عام‌و‌
خاص،‌دیگر‌ظهوری‌برای‌دلیل‌عام‌باقی‌نمی‌ماند‌تا‌بتوان‌ظهور‌عام‌را‌با‌دلیل‌سوم‌
سنجید،‌بلکه‌آنچه‌باقی‌مانده‌‌است‌نتیجۀ‌نسبت‌سنجی‌اول‌است‌که‌باید‌این‌نتیجه‌
را‌با‌دلیل‌سوم‌سنجید‌)انقلاب‌نســبت(.‌1اما‌براساسِ‌باقی‌ماندن‌ظهور‌دلیل‌عام‌و‌
مخدوش‌شدن‌حجیت‌آن‌می‌توان‌آن‌ظهور‌را‌با‌دلیل‌سوم‌نیز‌سنجید‌و‌دیگر‌نظریۀ‌
انقلاب‌نســبت‌صحیح‌نخواهد‌بود‌)ر.ک:‌خراسانی،‌1409ق،‌452؛‌کاظمی‌خراسانی،‌1376،‌
748/4؛‌عراقی،‌1420ق،‌482/2؛‌بروجردی،‌1417ق،‌4/قسم،‌166/2؛‌حکیم،‌1413ق،‌352/7-353؛‌

هاشمی‌شاهرودی،‌1419ق،‌375/4(.
اما‌به‌نظر‌می‌رســد‌این‌اختلاف‌مبنا‌در‌پذیرش‌یا‌رد‌نظریۀ‌انقلاب‌نســبت‌مؤثر‌
نیســت.‌چنانچه‌محقق‌حائری‌نیز‌به‌این‌مسئله‌تصریح‌کرده‌و‌حتی‌براساسِ‌مبنای‌
محقق‌خراسانی‌در‌برخی‌صورت‌ها،‌انقلاب‌نسبت‌را‌تمام‌می‌داند.‌وی‌به‌استدلال‌
محقق‌خراســانی‌که‌مبتنی‌بر‌این‌مبناست‌پاســخ‌می‌دهد‌و‌عدم‌تأثیر‌مبنای‌محقق‌
خراسانی‌را‌در‌برخی‌صورت‌ها‌)دو‌عام‌متباین‌و‌یک‌خاص‌که‌تخصیص‌یک‌عام‌
موجب‌انقلاب‌رابطه‌به‌عموم‌مطلق‌می‌شــود(‌نشان‌می‌دهد‌که‌انقلاب‌نسبت‌رخ‌

می‌دهد.‌محقق‌حائری‌دراین‌باره‌می‌گوید:
اســتاد‌ما‌)محقق‌خراسانی(‌به‌انقلاب‌نسبت‌‌اشــکال‌گرفته‌است‌که‌نسبت‌و‌
رابطۀ‌ادله‌به‌لحاظ‌ظهورات‌سنجیده‌می‌شود‌و‌قرینۀ‌منفصله‌ظهورِ‌دلیل‌را‌مخدوش‌
نمی‌کنــد،‌هرچند‌حجیت‌آن‌را‌زایل‌می‌کند‌)خراســانی،‌1409ق،‌452(‌اما‌این‌ســخن‌
ناتمام‌است.‌چون‌ظهوری‌که‌تغییر‌نمی‌کند‌ظهور‌تصوری‌است‌که‌در‌ذهن‌سامع‌
اســت.‌اما‌ظهور‌در‌ارادۀ‌متکلم‌بعد‌از‌تخصیص‌به‌منفصل‌نیز‌ازبین‌می‌رود.‌پس‌
از‌تخصیص‌به‌منفصل‌ظهور‌در‌ارادۀ‌باقی‌افراد‌اقوا‌اســت‌و‌آن‌مدنظر‌قرار‌خواهد‌

1.‌‌البته‌برخی‌براساسِ‌این‌مبنا‌انقلاب‌نسبت‌را‌در‌برخی‌صور‌صحیح‌می‌دانند.‌ایشان‌در‌این‌باره‌می‌گویند:‌
اگر‌مخصص‌منفصل‌ظهور‌ابتدایی‌را‌زایل‌کند‌و‌ظهور‌ثانوی‌تشــکیل‌دهد،‌در‌برخی‌صور‌انقلاب‌نســبت‌صحیح‌
خواهد‌بود.‌چون‌این‌ظهور‌ثانوی‌درصورتِ‌وجود‌معارض‌که‌صلاحیت‌تخصیص‌داشــته‌باشد،‌تام‌نیست،‌بنابراین‌
انقلاب‌نســبت‌هم‌بی‌معنا‌اســت،‌اما‌در‌برخی‌صورت‌ها‌به‌خاطر‌عدم‌وجود‌مانع‌تام‌است‌و‌انقلاب‌نسبت‌صحیح‌

است‌)حکیم،‌1413ق،‌352/7(.
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گرفت‌تا‌ظهور‌ابتدایی‌در‌تمام‌افراد‌)حائری‌یزدی،‌1418ق،‌682(.‌ازاین‌رو‌ایشان‌در‌ادامه‌
تنها‌اشکال‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت‌را‌همان‌رتبۀ‌واحد‌داشتنِ‌دو‌دلیل‌خاص‌نسبت‌به‌
عام،‌یا‌به‌تعبیری‌ترجیح‌بلامرجح‌دانستن‌تقدم‌نسبت‌سنجی‌ها‌می‌داند‌)حائری‌یزدی،‌

1418ق،‌683(.

محل و جایگاه تعارض ادله
یکی‌از‌سؤالاتی‌که‌در‌کلمات‌اصولیان‌به‌عنوان‌یک‌مبنای‌مؤثر‌در‌مسئله‌انقلاب‌
مطرح‌اســت،‌این‌اســت‌که‌تعارض‌بین‌ادله‌در‌چه‌رتبه‌و‌ناحیه‌ای‌و‌به‌چه‌لحاظی‌
ســنجیده‌می‌شود؟‌بی‌شک‌موضوع‌تعارض‌حجیت‌است،‌زیرا‌تعارض‌همیشه‌بین‌
دو‌دلیلی‌واقع‌می‌شود‌که‌شأنیت‌حجیت‌را‌دارا‌باشند‌و‌تعارض‌و‌سنجش‌نسبت‌ها‌
بین‌حجت‌و‌لاحجت‌بی‌معناســت‌)کاظمی‌خراســانی،‌747/4‌،1376؛‌هاشــمی‌شاهرودی،‌
1417ق،‌288/7-289؛‌هاشــمی‌شــاهرودی،‌1419ق،‌375/4-377؛‌طباطبایی‌قمی،‌198/3‌،1371؛‌
حســینی‌شــیرازی،‌1427ق،‌197/9-198؛‌مؤمن‌قمی،‌1419ق،‌508/2-509؛‌واعظ‌حسینی‌بهسودی،‌
1422ق،‌466/2؛‌خویی،‌520‌،518/2‌،1352(.‌اما‌موضوع‌حجیت‌چیســت؟‌آیا‌موضوع‌آن‌
مراد‌جدی‌است‌یا‌مراد‌استعمالی‌و‌ظهور؟‌)ر.ک:‌حکیم،‌1413ق،‌355/7-356؛‌بروجردی،‌

1417ق،‌4/قسم،‌166/2(.‌
ازنظرِ‌برخی،‌اختلاف‌در‌این‌‌باره‌از‌مواردی‌است‌که‌تأثیر‌مستقیم‌در‌پذیرفتن‌یا‌
نپذیرفن‌نظریۀ‌انقلابِ‌نسبت‌نزد‌اصولیان‌داشته‌است‌)فرحی،‌436‌،1386-437(.‌دربارۀ‌

مسئله‌مطرح‌شده‌احتمال‌ها‌و‌دیدگاه‌های‌مختلفی‌ارائه‌شده‌است:‌1
1.‌برخی‌قائل‌اند‌تعارض‌و‌نسبت‌ســنجی‌بین‌ادله‌در‌مرحلۀ‌ظهور‌است‌)انصاری،‌
1428ق،‌103/4-104؛‌همچنیــن‌ر.ک:‌خراســانی،‌1409ق،‌452؛‌عراقــی،‌1420ق،‌482/2؛‌هاشــمی‌
شاهرودی،‌1419ق،‌375/4؛‌حکیم،‌1413ق،‌352/7-355‌،353-356(.‌2البته‌در‌این‌که‌مراد‌از‌

1.‌برای‌مطالعۀ‌بیشتر‌دربارۀ‌مبانی‌مطرح‌شده‌و‌ارتباط‌آن‌ها‌با‌نظریۀ‌انقلاب‌نسبت،‌ر.ک:‌اصفهانی،‌409/3‌،1374؛‌
بروجــردی،‌1417ق،‌4/قســم،‌166/2؛‌خویی،‌520‌،518/2‌،1352؛‌واعظ‌حســینی‌بهســودی،‌1422ق،‌466/2؛‌

حکیم،‌1413ق،‌356-355/7.
2.‌شیخ‌انصاری‌قائل‌است‌نسبت‌سنجی‌میان‌ادله‌در‌مرحلۀ‌ظهور‌ادله‌است،‌زیرا‌وی‌در‌موارد‌پذیرش‌انقلاب‌نسبت‌
و‌در‌موارد‌عدم‌پذیرش،‌مسئله‌را‌متمرکز‌بر‌ظهور‌دلیل‌عام‌می‌کند‌که‌آیا‌ظهوری‌برای‌عام‌شکل‌گرفته‌است‌یا‌خیر‌

)انصاری،‌1428ق،‌104-103/4(.
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ظهور،‌ظهور‌در‌موضوع‌له‌اســت‌یا‌ظهور‌در‌مستعمل‌فیه،‌بین‌ایشان‌اختلاف‌است‌
)ر.ک:‌انصاری،‌1428ق،‌103/4؛‌‌اصفهانی،‌409/3‌،1374(.1

2.‌گروهی‌دیگر‌اما‌قائل‌اند،‌در‌تعارض‌به‌حجیت‌و‌ارادۀ‌جدی‌2توجه‌می‌شود‌
و‌نسبت‌ســنجی‌بین‌ادله‌در‌مرحلۀ‌حجیت‌و‌مراد‌جدی‌است‌)ر.ک:‌اصفهانی،‌1374،‌
409/3؛‌خویی،‌518/2‌،1352؛‌واعظ‌حســینی‌بهســودی،‌1422ق،‌466/2؛‌حکیم،‌1413ق،‌354/7؛‌

هاشمی‌شاهرودی،‌1417ق،‌289/7(.3
از‌تحلیل‌کلمات‌محقق‌حائری‌می‌توان‌اســتفاده‌کرد،‌ایشان‌قائل‌به‌دیدگاه‌دوم‌
است‌و‌تعارض‌را‌در‌مرحلۀ‌حجیت‌و‌مراد‌جدی‌می‌داند،‌زیرا‌ایشان‌در‌مقام‌اشکال‌
به‌محقق‌خراسانی‌که‌بیان‌شد،‌می‌گوید:‌مخصص‌منفصل‌هرچند‌ظهور‌تصوری‌را‌
ازبین‌نمی‌برد،‌اما‌ظهور‌در‌ارادۀ‌متکلم‌را‌ازبین‌می‌برد‌)حائری‌یزدی،‌1418ق،‌683-682(.‌
این‌کلام‌محقق‌حائری‌مطلق‌است‌و‌ظاهراً‌شامل‌هردو‌قسم‌ظهور‌تصدیقی‌دربرابر‌
ظهور‌تصوری‌می‌شود.‌بنابراین‌می‌توان‌گفت‌ایشان‌نیز‌تعارض‌را‌در‌رتبۀ‌حجیت‌و‌

مراد‌جدی‌می‌داند.
ادعای‌اثرگذاری‌اختلاف‌در‌مبانی‌فوق،‌در‌پذیرش‌یا‌عدم‌پذیرش‌نظریۀ‌انقلاب‌

نسبت‌را‌می‌توان‌به‌‌این‌صورت‌تبیین‌کرد:

محقق‌عراقی‌در‌مقالات‌الاصول‌تصریح‌می‌کند‌که‌تعارض‌در‌مرحلۀ‌ظهور‌است‌)عراقی،‌1420ق،‌482/2(.‌
همچنیــن‌در‌برخی‌مــوارد‌از‌نهایة الافکار‌تعابیری‌دارد‌که‌تصریح‌)بروجردی،‌1417ق،‌4/قســم،‌166/2(‌یا‌ظهور‌‌

)بروجردی،‌1417ق،‌4/قسم،‌166/2(‌در‌این‌مطلب‌دارد‌تعارض‌در‌مرحلۀ‌ظهور‌است.‌
1.‌تعارض‌در‌مستعمل‌فیه‌را‌شیخ‌انصاری‌به‌نراقی‌نسبت‌‌داده‌است‌)انصاری،‌1428ق،‌103/4(.

تفاوت‌این‌دو‌مبنا‌در‌برخی‌صور‌انقلاب‌نسبت‌نشان‌داده‌شده‌است.‌آنجا‌که‌شیخ‌انصاری‌به‌نراقی‌نسبت‌می‌دهد‌
که‌وی‌در‌مواردی‌که‌مخصص‌مثل‌اجماع‌و‌عقل‌است‌و‌کالمتصل‌محسوب‌می‌شود،‌نسبت‌ها‌تغییر‌می‌کند؛‌چون‌
آنچه‌مدنظر‌اســت‌مســتعمل‌فیه‌است‌که‌تغییر‌کرده‌است.‌اما‌شیخ‌این‌مســئله‌را‌نپذیرفته‌و‌چون‌نسبت‌سنجی‌را‌در‌
مرحله‌ظهور‌می‌داند‌نه‌مستعمل‌فیه،‌با‌نراقی‌مخالفت‌می‌کند‌و‌تغییر‌نسبت‌ها‌را‌نمی‌پذیرد‌)ر.ک:‌انصاری،‌1428ق،‌

.)104-103/4
2.‌البته‌برخی‌همچون‌شهید‌صدر،‌بین‌حجیت‌و‌ارادۀ‌جدی‌)ظهور‌تصدیقی‌ثانی(‌تفاوت‌قائل‌شده‌اند.‌شهید‌صدر‌
می‌گوید:‌ظهور‌تصدیقی‌ثانی‌غیر‌از‌حجیت‌اســت‌و‌تعارض‌در‌حجت‌است.‌چراکه‌ممکن‌است‌ظهور‌تصدیقی‌

ثانی‌باشد،‌اما‌حجت‌نباشد‌)هاشمی‌شاهرودی،‌1417ق،‌289/7(.
همچنین‌از‌عبارت‌برخی‌دیگر‌این‌تفکیک‌استفاده‌می‌شود.‌ایشان‌تعارض‌را‌در‌سه‌ناحیۀ‌ظهور،‌مراد‌جدی‌و‌حجیت‌

تصویر‌کرده‌اند‌)ر.ک:‌فرحی،‌436‌،1386-437؛‌مؤمن‌قمی،‌1419ق،‌509-508/2(.
3.‌همچنین‌ظاهر‌کلام‌امام‌خمینی‌نیز‌پذیرش‌این‌مبناست‌)ر.ک:‌خمینی،‌98‌،1375؛‌تقوی‌‌اشتهاردی،‌1418ق،‌

.)510-509/4
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اگر‌نسبت‌سنجی‌ادلۀ‌متعارض‌در‌مرحلۀ‌ظهور‌باشد،‌پذیرفتن‌و‌نپذیرفتن‌نظریۀ‌
انقلاب‌نسبت‌ممکن‌است.‌این‌نکته،‌بستگی‌به‌انتخاب‌مبنا‌در‌مسئله‌ای‌دیگر‌دارد‌
که‌ملاک‌حجیت‌ظهور‌چیســت؟‌1اما‌اگر‌ســنجش‌رابطه‌براساسِ‌حجیت‌و‌مراد‌
جدی‌باشد،‌انقلاب‌نسبت‌صحیح‌است‌)واعظ‌حسینی‌بهســودی،‌1422ق،‌466/2(،‌زیرا‌
با‌تقدم‌یک‌نسبت‌ســنجی،‌محدودۀ‌حجیت‌و‌اعتبــار‌دلیل‌یا‌به‌تعبیری‌مراد‌جدی‌
تغییر‌می‌کند‌و‌محدودۀ‌جدید‌که‌دلیل‌در‌آن‌حجت‌اســت،‌طرف‌سنجش‌با‌دلیل‌
ســوم‌قرار‌خواهد‌گرفت.‌2البته‌در‌جای‌خود‌تأثیر‌نگذاشتن‌اختلاف‌مبنای‌مذکور‌
در‌پذیرفتن‌یا‌نپذیرفتن‌نظریۀ‌انقلاب‌نســبت‌نقد‌و‌بررسی‌شده‌است‌)ر.ک:‌شاکری،‌

.)65-61‌،1397

جمع بندی و نتیجه گیری
با‌توجه‌به‌بررســی‌ها‌و‌تحلیل‌های‌صورت‌گرفته‌دربارۀ‌سخنان‌شیخ‌عبدالکریم‌

حائری،‌این‌نتایج‌به‌دست‌آمده‌است:‌
1.‌محقق‌حائری‌همچون‌مشــهور‌به‌تعریف‌انقلاب‌نســبت‌نپرداخته‌است‌و‌به‌

توضیح‌و‌تبیین‌آن‌ضمن‌مثال‌بسنده‌کرده‌است.
2.‌محقق‌حائری‌دربارۀ‌پذیرش‌انقلاب‌نسبت‌قائل‌به‌تفصیل‌شده‌است‌و‌آن‌را‌

در‌این‌صورت‌ها‌پذیرفته‌است:
ـ‌اگر‌یک‌دلیل‌عام‌و‌دو‌دلیل‌خاص‌وجود‌داشته‌باشد‌و‌یک‌دلیل‌خاص‌متصل‌

و‌دیگری‌منفصل‌است.

1.‌ملاک‌حجیت‌ظهور‌چیست؟‌آیا‌ملاک‌کشف‌شخصی‌است‌یا‌کشف‌نوعی؟‌
مشــهور‌اصولیان‌معیار‌و‌ملاک‌را‌کشــف‌نوعی‌می‌دانند‌)ر.ک:‌فرائد‌الاصول،‌169/1؛‌منتقی‌الاصول،‌355/7-
356(،‌اما‌برخی‌نقل‌قول‌ها‌در‌حجیت‌ظهور‌با‌ملاک‌کشــف‌شــخص‌منطبق‌است،‌مانند‌مبنای‌کسانی‌که‌ظن‌به‌

وفاق‌یا‌عدم‌ظن‌به‌خلاف‌را‌شرط‌حجیت‌ظهورات‌دانسته‌اند‌)انصاری،‌1428ق،‌170/1(.
نحوۀ‌اثرگذاری‌دو‌مبنای‌فوق‌دربارۀ‌نظریۀ‌انقلاب‌نسب‌را‌می‌توان‌به‌این‌شکل‌ترسیم‌کرد:

اگر‌ملاک‌کشــف‌شخصی‌باشد،‌انقلاب‌نسبت‌قطعاً‌مورد‌پذیرش‌است،‌زیرا‌با‌وجود‌قرینۀ‌منفصله،‌دیگر‌کشف‌
شــخصی‌محقق‌نمی‌شود‌تا‌ملاحظه‌شود.‌اما‌اگر‌ملاک‌کشف‌نوعی‌باشــد‌)ر.ک:‌بروجردی،‌1417ق،‌4/قسم،‌

166/2(،‌باید‌این‌نکته‌بررسی‌شود‌که‌قرینۀ‌منفصله‌آیا‌ظهور‌اولیه‌را‌زائل‌می‌کند‌یا‌خیر؟‌‌.
2.‌ر.ک:‌کاظمی‌خراسانی،‌748/4‌،1376؛‌خمینی،‌98‌،1375.
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ـ‌اگر‌دو‌دلیل‌عام‌متباین‌و‌یک‌دلیل‌خاص‌وجود‌داشته‌باشد.
3.‌در‌کلمات‌محقق‌حائری‌چهار‌ضابطۀ‌مختلف‌برای‌تقدم‌نسبت‌سنجی‌ها‌و‌

مرتفع‌کردن‌اشکال‌ترجیح‌بلامرجح‌مطرح‌شده‌است:‌
ـ‌تقدم‌مخصص‌متصل‌بر‌منفصل؛

ـ‌تقدم‌نسبت‌سنجی‌خاص‌بر‌عام‌مخالف‌دربرابرِ‌عام‌موافق؛
ـ‌تقدم‌نسبت‌سنجی‌به‌لحاظ‌تقدم‌و‌تأخر‌رتبی؛
ـ‌توجه‌به‌لزوم‌یا‌عدم‌لزوم‌استهجان‌تخصیص.

4.‌جایگاه‌انقلاب‌نســبت‌در‌نگاه‌محقق‌حائری‌در‌موارد‌تعارض‌غیرمســتقر‌
است،‌زیرا‌ایشان‌انقلاب‌نسبت‌را‌از‌مصادیق‌جمع‌عرفی‌می‌داند.5

5.‌ایشــان‌قائل‌است‌اختلاف‌مبنای‌شــیخ‌انصاری‌و‌محقق‌خراسانی‌در‌نقش‌
قرینۀ‌منفصله‌در‌زوال‌ظهور‌یا‌حجیت،‌تأثیری‌در‌پذیرفتن‌و‌نپذیرفتنِ‌انقلاب‌نسبت‌

ندارد.
6.‌ایشــان‌قائل‌است‌چون‌تعارض‌در‌ناحیۀ‌مراد‌جدی‌و‌حجیت‌اتفاق‌می‌افتد،‌

انقلاب‌نسبت‌ممکن‌است‌و‌واقع‌هم‌می‌شود.
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This article was written for the purpose of researching and 

studying Āyatollāh ‘Abd al-Karīm Ḥāʼirī-Yazdī’s theory regarding 
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and considering the circumstances surrounding the issuance of 
naṣṣ (designation) in non-devotional precepts, more strictness and 
precision in khabar al-waḥid (tradition with a single transmitter) 
in matters that are against the rational reliance and procedures 
in non-devotional precepts, presenting a rational interpretation 
of nuṣūs (designations) in non-devotional precepts, the primary 
principle of the validity of criteria in deriving non-devotional 
ḥukm (precepts), the primary principle is to stick to the naṣṣ and 
not to transgress in the devotional precepts and the centrality of 
the concentration and rational procedures in the non-devotional 
precepts and the absence of primary principle of issuing from the 
expression of an infallible religious precept in non-devotional 
precepts, the primary principle of the stability of quantitative 
limitations in devotional precepts and the centrality of rational 
reliance and procedures in non-devotional precepts, identifying 
and distinguishing specific jurisprudential rules for devotional 
and non-devotional precepts, identifying and distinguishing 
specific principles criteria of devotional and non-devotional 
precepts and the necessity of consulting in thematics with experts 
in non-devotional fields.

Keywords: Ḥāʼirī-Yazdī, Specialized Ijtihād, ‘Ibādāt (acts of 
devotion), Mu’āmilāt (Transactions), Difference in Method .
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چکیده 
این‌مقاله‌به‌هدف‌تحقیق‌و‌تعمیق‌ایدۀ‌آیت‌الله‌حاج‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌یزدی‌
دربارۀ‌تخصصی‌شــدن‌اجتهاد‌تدوین‌شده‌است‌و‌سؤال‌اصلی‌این‌است:‌معنای‌اجتهاد‌
تخصصی‌و‌اقتضائات‌آن‌چیست؟‌این‌مسئله‌با‌روش‌تحلیلی‌ـ‌تبیینی‌بررسی‌شده‌است‌و‌
مهم‌ترین‌نتایج‌آن‌عبارت‌اند‌از:‌لزوم‌بهره‌گیری‌از‌تاریخ‌معتبر‌و‌درنظر‌گرفتنِ‌ملابسات‌
پیرامون‌محیط‌صدور‌نص‌در‌احکام‌غیرعبادی،‌سخت‌گیری‌و‌دقت‌بیشتر‌در‌خبر‌واحد‌
در‌امــور‌مخالف‌با‌ارتکازها‌و‌رویه‌های‌عقلایی‌در‌احکام‌غیرعبادی،‌تفاوت‌در‌شــیوۀ‌
استدلال‌و‌مراجعه‌به‌ادله‌و‌منابع‌در‌احکام‌عبادی‌و‌غیرعبادی،‌ارائۀ‌تفسیری‌عقلایی‌از‌
نصوص‌در‌احکام‌غیرعبادی،‌‌قاعدۀ‌اوّلیِ‌اعتبار‌ملاکات‌در‌استنباط‌احکام‌غیرعبادی،‌
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‌قاعدۀ‌اولیِ‌جمود‌بر‌نص‌و‌عدم‌تعدّی‌در‌احکام‌عبادی‌و‌محوریت‌ارتکازها‌و‌رویه‌های‌
عقلایی‌در‌احکام‌غیرعبادی،‌نبود‌‌قاعدۀ‌اولیِ‌صدور‌از‌شــأن‌بیان‌حکم‌شرعیِ‌معصوم‌
در‌احــکام‌غیرعبادی،‌‌قاعدۀ‌اولیِ‌ثبات‌تحدید‌های‌کمی‌در‌احکام‌عبادی‌و‌محوریت‌
ارتکازهــا‌و‌رویه‌های‌عقلایــی‌در‌احکام‌غیرعبادی،‌شناســایی‌و‌تفکیک‌قواعد‌فقهی‌
اختصاصی‌احکام‌عبادی‌و‌غیرعبادی،‌شناســایی‌و‌تفکیک‌ضوابط‌اصولی‌اختصاصی‌
احکام‌عبادی‌و‌غیرعبادی،‌لزوم‌مشــورت‌در‌موضوع‌شناسی‌با‌اهل‌تخصص‌حوزه‌های‌

غیرعبادی.
کلیدواژه ها:‌حائری‌یزدی،‌اجتهاد‌تخصصی،‌عبادات،‌معاملات،‌اختلاف‌روش.

طرح مسئله و بیان کلیات
یکی‌از‌ایده‌های‌آیت‌الله‌حاج‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌یزدی،‌تخصصی‌شدن‌
اجتهاد‌اســت.‌مراد‌از‌ایده‌این‌است‌که‌پیشــنهادی‌دربارۀ‌یک‌مسئله‌یا‌یک‌رشتۀ‌
علمی‌مطرح‌می‌شود،‌بدون‌اینکه‌بررسی‌همه‌جانبه‌ای‌دربارۀ‌آن‌صورت‌گیرد،‌ولی‌
در‌آن‌دیدگاه‌بررسی‌هم‌صورت‌می‌گیرد‌و‌بر‌آن‌استدلال‌می‌شود‌و‌حتی‌اشکال‌های‌
احتمالی‌که‌دربارۀ‌آن‌اســت،‌پاسخ‌داده‌می‌شود،‌بلکه‌گاهی‌دیدگاه‌های‌مقابلِ‌آن‌
بررسی‌و‌مقایسه‌می‌شــود.‌آنچه‌آیت‌الله‌حائری‌مطرح‌کرده‌است‌درحدِ‌یک‌ایده‌
است.‌این‌ایده‌به‌صورتِ‌همه‌جانبه‌بررسی‌نشده،‌برای‌آن‌استدلالی‌فراهم‌نیامده‌،‌و‌

حتی‌مراد‌از‌آن‌به‌صورت‌کامل‌توضیح‌داده‌نشده‌است.
گرچه‌ایشان‌این‌ایده‌را‌در‌حدود‌یک‌قرن‌پیش‌طرح‌کرده‌است،‌ولی‌با‌گذشت‌
مدت‌بسیار‌از‌این‌طرح‌تحقیقاتی‌دربارۀ‌آن‌صورت‌نگرفته‌است‌و‌نه‌ازجهتِ‌نظری‌
بررسی‌شده‌و‌نه‌ازجهتِ‌عملی‌به‌کار‌گرفته‌شده‌است،‌در‌حالی‌که‌این‌ایده‌یکی‌
از‌مهم‌ترین‌نیاز‌های‌اجتهاد‌در‌عصر‌حاضر‌است‌و‌باید‌مانند‌تخصصی‌شدن‌دیگر‌

رشته‌های‌علمی‌چون‌پزشکی‌پیگیری‌شود.
‌برای‌بررسی‌این‌ایده‌گام‌های‌گوناگونی‌باید‌برداشته‌شود،‌مراد‌از‌آن‌به‌صورت‌
کامل‌توضیح‌داده‌شود،‌بررسی‌همه‌جانبه‌ای‌دربارۀ‌آن‌صورت‌گیرد،‌استدلال‌هایی‌
برای‌آن‌فراهم‌شــود،‌اشکال‌های‌احتمالی‌آن‌پاسخ‌داده‌شود،‌دیدگاه‌یا‌دیدگاه‌های‌
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مقابل‌آن‌بررسی‌و‌با‌آن‌مقایسه‌گردد‌و‌نیز‌الزامات‌و‌پیامد‌های‌آن‌بررسی‌شود.‌همۀ‌
این‌بررسی‌ها‌فراتر‌از‌گنجایش‌یک‌مقاله‌است،‌ازاین‌رو‌در‌این‌مقاله‌تنها‌معنای‌آن‌
واکاوی‌می‌شود‌و‌در‌گام‌بعدی‌اقتضائات‌آن‌بررسی‌می‌گردد.‌بنابراین‌این‌بخش‌را‌

در‌دو‌محور‌سامان‌می‌دهیم:‌
1.‌معنای‌اجتهاد‌تخصصی؛

2.‌اقتضائات‌اجتهاد‌تخصصی.
برای‌بررســی‌این‌دو‌مسئله‌لازم‌است‌از‌یک‌سو‌مبادی‌تصوری‌بحث‌را‌درحدِ‌
لازم‌روشن‌کنیم‌و‌از‌سوی‌دیگر‌به‌مبانی‌تصدیقی‌و‌پیش‌فرض‌های‌بحث‌که‌بررسی‌

مسئله‌بر‌آن‌متوقف‌است،‌اشاره‌نماییم.‌

الف(مبادی تصوری 
1. تعیین معنای مراد از عبادی 

عبادی‌و‌معاملی‌)غیرعبادی(‌کاربردهای‌متعددی‌دارند‌)آل‌کاشــف‌الغطاء،‌1424ق،‌
294/1(.‌مراد‌ما‌در‌این‌نوشــتار‌از‌عبادی،‌چیزی‌اســت‌که‌دین‌پایه‌گذار‌آن‌است‌و‌
تعبدی‌و‌توقیفی‌بودن‌مشــخصۀ‌اصلی‌آن‌است‌)طهارت‌های‌سه‌گانۀ‌حدثی،‌نماز،‌

روزه،‌اعتکاف،‌حج(.‌
2. تعیین معنای غیرعبادی

مراد‌از‌غیرعبادی‌چیزی‌است‌که‌دین‌پایه‌گذار‌آن‌نیست‌و‌تعبدی‌و‌توقیفی‌بودن‌
مشــخصۀ‌اصلی‌آن‌نیست،‌بلکه‌امری‌است‌که‌درمیانِ‌انسان‌های‌غیرمعتقد‌به‌دین‌
هم‌وجود‌دارد،‌مانند‌بیع،‌اجاره،‌بیمه‌که‌شــریعت‌نســبت‌به‌این‌ها‌نقش‌تأئیدگری‌
داشته‌است‌و‌در‌برخی‌موارد،‌همراه‌با‌اصلاح‌و‌تغییر‌بوده‌است‌)وحید‌بهبهانی،‌1415ق،‌
97(.‌بنابراین‌به‌غیر‌از‌طهارت‌های‌سه‌گانۀ‌حدثی،‌نماز،‌حج،‌روزه‌و‌اعتکاف،‌همۀ‌

باب‌های‌فقهی‌را‌دربر‌می‌گیرد.
3. اجتهاد

اجتهاد‌تلاش‌علمی‌ضابطه‌مندی‌است‌که‌برای‌دستیابی‌به‌حکم‌شارع‌صورت‌
می‌گیرد.‌در‌نگاه‌رایج‌سه‌مرحله‌برای‌اجتهاد‌وجود‌دارد‌که‌در‌ادامه‌ذکر‌می‌شود:
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1.‌احراز‌اعتبار‌صدور‌متن‌مقدس‌)آیه‌یا‌روایت(‌از‌منبع‌مقدس‌)خدا‌یا‌معصوم(؛1
2.‌بررسی‌صدور‌متن‌مقدس‌برای‌بیان‌حکم‌شرعی‌فرازمانی‌و‌فرامکانی،‌نه‌بیان‌

حکمی‌دیگر‌مانند‌حکم‌ولایی‌و‌تقیه‌ای؛‌
3.‌بررسی‌دلالت‌آن‌بر‌حکم‌مورد‌بحث‌)شیخ‌انصاری،‌1428ق،‌237/1(.

همچنیــن‌در‌اجتهاد‌از‌ســه‌امر‌)قواعد‌فقهی،‌ضوابط‌اصولــی‌و‌قرائن‌موردی(‌
اســتفاده‌می‌شود.‌قسم‌سوم‌کلی‌نیست‌و‌تحت‌ضابطه‌ای‌درنمی‌آید‌بلکه‌به‌حسبِ‌
مورد‌اســت،‌ولی‌دو‌قسم‌اول‌کلی‌اند‌و‌توان‌اســتفاده‌در‌موارد‌فراوانی‌را‌دارند،‌با‌
این‌تفاوت‌که‌قاعدۀ‌فقهی‌حکم‌شــرعیِ‌کلی‌است‌که‌فقیه‌زیرمجموعه‌های‌آن‌را‌
می‌یابد،‌ولی‌ضابطۀ‌اصولی‌حکم‌شرعی‌نیست،‌بلکه‌ابزاری‌است‌که‌با‌به‌کارگیری‌
آن‌حکم‌شــرعی‌استخراج‌می‌شــود.‌به‌تعبیر‌اصطلاحی،‌کار‌فقیه‌در‌قاعدۀ‌فقهی‌
ازقبیلِ‌تطبیق‌است،‌ولی‌کار‌فقیه‌در‌ضابطۀ‌اصولی‌ازقبیلِ‌تطبیق‌نیست،‌بلکه‌همانند‌

استفاده‌از‌ابرازی‌برای‌استنباط‌حکم‌فقهی‌است‌)صافی‌اصفهانی،‌1417ق،‌17/1(.

ب( مبادی تصدیقی و پیش فرض ها 
1.‌تجزّی‌در‌اجتهاد‌ممکن‌اســت،‌گرچه‌برخی‌در‌امکان‌آن‌مناقشــه‌کرده‌اند‌‌

)موسوی‌زنجانی،‌1316ق،‌80؛‌شریف‌العمری،‌1405ق،‌166(.
2.‌درصورتِ‌تخصصی‌نشــدن‌اجتهاد،‌یک‌فــرد‌غیرمعصوم‌با‌عمری‌متعارف‌
نمی‌تواند‌در‌همۀ‌ابواب‌فقهی‌ازرویِ‌تحقیق‌نظر‌دهد‌و‌به‌همۀ‌ابواب‌فقهی‌در‌سطح‌
رشته‌های‌علمی‌دیگر،‌علم‌متعارف‌پیدا‌کند‌)موسوی‌قزوینی،‌1371ق،‌449؛‌عدنان‌قطیفی،‌

1414ق‌،‌111/1(.‌

محور اول: معنای اجتهاد تخصصی 
دربارۀ‌معنای‌آن‌این‌پرســش‌مطرح‌می‌شــود‌که‌آیا‌تخصصی‌شدن‌اجتهاد‌تنها‌
به‌این‌معناســت‌که‌روش‌ها،‌ضوابط،‌نکات‌و‌ریزه‌کاری‌های‌اجتهاد‌در‌همۀ‌ابواب‌

1.‌با‌این‌توضیح‌که‌صدور‌قرآن‌قطعی‌است،‌ولی‌صدور‌روایت‌قطعی‌نیست.
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فقهی‌مشــترک‌اند‌و‌مقتضی‌برای‌اجتهاد‌در‌همۀ‌ابواب‌فقهی‌هست‌و‌تنها‌مانعِ‌آن‌
کمبود‌وقت‌و‌کوتاهی‌عمر‌از‌یک‌ســو‌و‌گســتردگی‌فراوان‌ابواب‌فقهی‌از‌ســوی‌
دیگر‌اســت؟.‌مجتهد‌همۀ‌نکات‌و‌ابزار‌های‌لازم‌برای‌اجتهاد‌در‌همۀ‌ابواب‌فقهی‌
را‌دراختیار‌دارد،‌ولی‌دراثرِ‌کمبود‌وقت،‌عمر‌متعارف‌یک‌انســان‌برای‌به‌کارگیری‌
آن‌ها‌در‌همۀ‌ابواب‌فقهی‌کافی‌نیســت،‌ازاین‌رو‌به‌جای‌اینکه‌با‌همۀ‌ابزار‌های‌لازم‌
بــرای‌اجتهاد،‌در‌همۀ‌ابواب‌فقهی‌به‌اجتهــاد‌بپردازد،‌با‌آن‌ها‌در‌یک‌بخش‌)مانند‌
بخش‌عبادات‌یا‌معاملات(‌به‌اجتهاد‌می‌پردازد‌یا‌افزون‌بر‌ابزار‌های‌مشترکِ‌لازم‌برای‌
اجتهاد‌در‌همۀ‌ابواب‌فقهی،‌برای‌هر‌بخشی‌)مانند‌بخش‌عبادات‌و‌بخش‌معاملات(‌
ابزار‌هــای‌اختصاصی‌وجود‌دارد.‌برای‌مثال،‌آیا‌در‌بخش‌عبادات‌ابزار‌هایی‌معتبرند‌
که‌در‌بخش‌معاملات‌معتبر‌نیستند‌و‌برعکس‌در‌بخش‌معاملات‌ابزار‌هایی‌معتبرند‌
که‌در‌بخش‌عبادات‌معتبر‌نیستند؟‌دو‌احتمال‌و‌شاید‌دو‌دیدگاه‌در‌این‌باره‌مطرح‌
اســت‌و‌تا‌آنجا‌که‌نگارنده‌بررســی‌کرده‌اســت‌به‌آن‌پرداخته‌نشده‌است‌و‌تنها‌در‌
لابه‌لای‌برخی‌کلمات‌به‌آن‌اشــاره‌شده‌اســت.‌برای‌نمونه‌برخی‌دربارۀ‌خصوص‌
ضوابط‌اصولی‌تصریح‌کرده‌اند‌که‌از‌ابتدای‌اصول‌تا‌انتهای‌اصول،‌ضوابط‌اصولی‌

اصلًا‌به‌فقه‌خاصی‌اختصاص‌ندارد‌)مؤمن،‌216‌،1387(.
برخی‌هم‌گفته‌اند:‌هر‌رشتۀ‌علمی‌نباید‌به‌اندازه‌ای‌گسترده‌باشد‌که‌یک‌انسان‌
معمولی‌نتواند‌در‌یک‌ســوم‌عمر‌خویش‌آن‌را‌فراگیرد‌)قطیفی،‌1414ق،‌111/1(.‌ممکن‌
است‌از‌این‌عبارت‌برداشت‌شود‌که‌وجود‌مانع‌مشکل‌است‌و‌گویا‌ازنظرِ‌مقتضی‌

مشکلی‌نیست.
درمقابل،‌از‌برخی‌کلمات‌احتمال‌دوم‌اســتفاده‌می‌شــود.‌بــرای‌نمونه‌وحید‌

بهبهانی‌می‌نویسد:‌
‌شــیوۀ‌استدلال‌در‌عبادات‌با‌شیوۀ‌استدلال‌در‌معاملات‌متفاوت‌است‌و‌کسی‌
که‌فرق‌میان‌این‌دو‌را‌نداند‌و‌میان‌آن‌دو‌به‌تفاوت‌قائل‌نباشــد،‌از‌اول‌تا‌آخر‌فقه‌
خراب‌کاری‌فراوانی‌در‌فقه‌ایجاد‌می‌کند‌)وحید‌بهبهانی،‌1415ق،‌100(.‌شــیوۀ‌استدلال‌
معنای‌گسترده‌ای‌است‌که‌هم‌ضوابط‌اصولی‌را‌دربر‌می‌گیرد‌و‌هم‌غیر‌آن‌را،‌مانند‌

کیفیت‌استفاده‌از‌منابع‌فقه‌که‌بعداً‌توضیح‌آن‌خواهد‌آمد.‌
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‌نگارنده‌به‌گزینۀ‌دوم‌معتقد‌است‌و‌بر‌این‌باور‌است‌که‌افزون‌بر‌به‌کارگیری‌امور‌
لازم‌مشترک‌در‌همۀ‌ابواب‌فقهی،‌تخصصی‌شدن‌اجتهاد‌اقتضائاتی‌دارد‌که‌ازجملۀ‌
آن‌ها‌روش‌اســتنباط‌و‌شیوۀ‌استدلال‌است‌و‌اموری‌که‌در‌ادامه‌می‌آید،‌این‌ادعا‌را‌

تأیید‌بلکه‌اثبات‌می‌کند:

الف( تصریح برخی فقیهان 
1.‌وحید‌بهبهانی‌می‌گوید:‌شــیوۀ‌اســتدلال‌در‌عبادات‌با‌شــیوۀ‌اســتدلال‌در‌
معاملات‌متفاوت‌اســت‌و‌کسی‌که‌فرق‌میان‌این‌دو‌را‌نداند‌و‌میان‌آن‌دو‌به‌تفاوت‌
قائل‌نباشد،‌از‌اول‌تا‌آخر‌فقه‌خراب‌کاری‌فراوانی‌در‌فقه‌ایجاد‌می‌کند‌)وحید‌بهبهانی،‌

1415ق،‌100(.
2.‌اراکــی‌از‌حاج‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌یزدی‌نقل‌می‌کنــد‌که‌هریک‌از‌

باب‌های‌فقهی‌یک‌متخصص‌جداگانه‌لازم‌دارد‌)استادی،‌298‌،1375(.‌
3.‌‌امام‌خمینی‌دربارۀ‌روش‌استنباط‌و‌شیوۀ‌استدلال‌در‌باب‌معاملات‌می‌گوید:‌
فقیه‌در‌اســتنباط‌مسائل‌معاملات‌باید‌ادلۀ‌شرعی‌را‌با‌توجه‌به‌ورود‌آن‌ها‌در‌فضای‌
عقلاییِ‌محل‌صدورشان‌درنظر‌بگیرد‌)امام‌خمینی،‌1421ق،‌225/2(.‌خود‌ایشان‌در‌موارد‌
متعددی‌از‌احکام‌امضایی‌نــگاه‌عقلایی‌را‌به‌کار‌می‌گیرد،‌ازجمله‌دربارۀ‌ملکیت‌

انفال‌)امام‌خمینی،‌1421ق،‌24/3؛‌ضیائی‌فر،‌1390،‌مکتب‌فقهی‌امام‌خمینی،‌272(.‌
4.‌‌یکی‌از‌شاگردان‌امام‌خمینی‌نیز‌به‌اجمال‌گفته‌است‌که‌استنباط‌همۀ‌مسائل‌
فقهی‌به‌شــیوه‌ای‌یکسان‌نیســت‌)فاضل‌لنکرانی،‌1427ق،‌‌136–‌137(‌و‌ممکن‌است‌به‌

تفاوت‌هایی‌در‌ابزار‌های‌استنباطی‌در‌ابواب‌مختلف‌فقهی‌اشاره‌داشته‌باشد.
5.‌یکی‌دیگر‌از‌شــاگردان‌امام‌خمینی‌هم‌گفته‌اســت:‌ملکــۀ‌اجتهاد‌در‌باب‌
معاملات‌با‌ملکــۀ‌اجتهاد‌در‌باب‌عبادات‌فرق‌می‌کند‌و‌در‌ادامه‌علت‌آن‌را‌چنین‌
آورده‌است:‌استنباط‌در‌باب‌معاملات‌تنها‌بر‌شناخت‌قواعد‌فقهی‌و‌ارتکازات‌عرفی‌
اســتوار‌اســت،‌در‌حالی‌که‌در‌باب‌عبادات‌افزون‌بر‌آن‌ها،‌به‌شناخت‌فن‌حدیث،‌
رجال،‌اســناد‌روایات‌و‌کیفیت‌جمع‌میان‌ادلۀ‌متعارض‌نیاز‌اســت‌)سبحانی‌،‌1415ق،‌

‌.)62/3
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ب( بررسی روش اجتهادی فقیهان در این دو قلمرو 
کســی‌که‌با‌نگاه‌برون‌فقهی‌و‌آزرویِ‌دقت‌به‌شــیوۀ‌اجتهاد‌فقیهان‌نظر‌افکند‌
درمی‌یابد‌تفاوت‌هایی‌میان‌قلمرو‌عبادات‌و‌معاملات‌ازنظرِ‌شیوۀ‌اجتهاد‌وجود‌دارد‌

که‌برخی‌نمونه‌های‌آن‌را‌ضمن‌بیان‌تفاوت‌ها‌در‌ادامۀ‌این‌مقاله‌می‌آوریم.

 ج( اقتضای سنخ احکام عبادی و غیرعبادی 
ســنخ‌متفاوت‌احکام‌عبادی‌واحــکام‌غیرعبادی،‌روش‌اجتهــادی‌متفاوتی‌را‌
می‌طلبد.‌برای‌نمونه‌در‌ســنخ‌احکام‌عبادی‌توســط‌شارع‌تأسیس‌می‌شود‌و‌باید‌از‌
اول‌مســتقیماً‌حکم،‌هدف‌و‌مذاق‌شارع‌را‌از‌خلال‌آیات‌و‌روایات‌به‌دست‌آورد،‌
ولی‌سنخ‌احکام‌غیرعبادی‌تأسیسی‌نیست،‌بلکه‌عقلایی‌است‌و‌باید‌حکم،‌هدف‌
و‌مذاق‌عقلا‌را‌از‌خلال‌ارتکاز‌ها‌و‌ســیره‌های‌عقلایی‌به‌دست‌آورد،‌سپس‌بررسی‌
کرد‌که‌آیا‌ادلۀ‌نقلی‌مانند‌آیات‌و‌روایات‌با‌آن‌ها‌مخالف‌اند‌یا‌نه؟‌و‌روشن‌است‌که‌

این‌دو‌شیوه‌متفاوت‌اند.

محور دوم: اقتضائات 
در‌این‌محور‌تلاش‌می‌کنیم‌تا‌برخی‌ابزار‌های‌اختصاصی‌بخش‌عبادات‌و‌بخش‌

معاملات‌را‌بیابیم‌و‌در‌معرض‌دید‌و‌نقد‌فقه‌پژوهان‌اجتهاد‌قرار‌دهیم.
1. لزوم بهره گیری از تاریخ معتبر و فضای صدور برای شناخت احکام غیرعبادی
‌احکام‌تأسیســی‌با‌احکام‌امضایی‌تفاوت‌هایی‌دارند.‌برای‌نمونه،‌شارع‌مقدس‌
در‌عبادات‌بنیان‌گذار‌اســت‌و‌همۀ‌جزئیات‌و‌خصوصیات‌احکام‌تأسیســی‌را‌بیان‌
کرده‌است،‌ولی‌دربارۀ‌احکام‌امضایی‌هرجا‌مخالف‌بوده‌است‌اظهارنظر‌کرده‌است‌
و‌اظهارنظــر‌نکردنِ‌منفی‌دربارۀ‌آن‌ها‌به‌معنای‌تأیید‌آن‌ها‌اســت،‌زیرا‌این‌دو‌قســم‌
احــکام‌متفاوتی‌دارند‌و‌باید‌آن‌ها‌را‌شــناخت‌تا‌آن‌هــا‌را‌ازهم‌تفکیک‌کرد.‌برای‌
شــناخت‌آن‌ها‌باید‌فهمید‌کدام‌یک‌از‌آن‌ها‌قبل‌از‌ادیان‌وجود‌داشــته‌اند‌تا‌احکام‌
امضایی‌به‌شــمار‌آید‌و‌کدام‌یک‌وجود‌نداشــته‌اند‌تا‌احکام‌تأسیسی‌به‌حساب‌آید.‌
افزون‌بر‌آن‌در‌قلمرو‌احکام‌غیرعبادی‌و‌امضایی یک‌دســته‌رسم‌ها‌و‌ارتکاز‌ها‌در‌
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متن‌جامعۀ‌صدر‌اسلام‌وجود‌داشته‌است‌که‌به‌عنوان‌امور‌اجتماعی‌و‌فرهنگی‌راسخ‌
درمیانِ‌مردم‌جامعه‌به‌حساب‌می‌آمده‌است.‌این‌رسم‌ها‌و‌ارتکاز‌ها‌مانند‌قرینۀ‌حافّه‌
به‌کلام‌)قرائن‌حالیه‌و‌مقالیه(‌اســت‌که‌نمی‌توان‌از‌آیه‌و‌حدیث‌فهم‌درستی‌بدون‌
اطلاع‌از‌آن‌ها‌داشــت.‌غالب‌1آن‌ها‌در‌آیه‌و‌حدیثی‌به‌ما‌منتقل‌نشده‌اســت،‌ولی‌
مطلبــی‌که‌در‌آیات‌و‌احادیث‌بیان‌شده‌اســت‌با‌توجه‌به‌وجود‌آن‌آداب‌و‌رســوم‌
بوده‌است،‌ازاین‌رو‌برخی‌فقیهان‌دربارۀ‌روش‌استنباط‌و‌شیوۀ‌استدلال‌در‌معاملات‌
آورده‌اند:‌فقیه‌در‌استنباط‌مسائل‌معاملات‌باید‌ادلۀ‌شرعی‌را‌با‌توجه‌به‌ورود‌آن‌ها‌در‌
فضای‌عقلاییِ‌محل‌صدورشــان‌درنظر‌بگیرد‌)امام‌خمینی،‌1421ق،‌225/2(.‌برای‌نمونه‌
در‌روایتی‌آمده‌اســت:‌هنگامی‌که‌زن‌پس‌از‌عمل‌زناشویی‌ادعا‌کند‌که‌مهریه‌را‌
نگرفته‌است،‌ولی‌شوهر‌بگوید‌که‌مهریۀ‌او‌را‌پرداخته‌ام،‌زن‌مدعی‌است‌و‌باید‌برای‌
اثبات‌ادعایش‌شاهد‌بیاورد،‌ولی‌مرد‌منکر‌است‌و‌ادعایش‌با‌قسم‌ثابت‌می‌شود‌)حر‌

عاملی،‌1414ق،‌‌257/21(.‌
به‌مقتضای‌این‌روایت،‌زن‌برای‌نگرفتن‌مهریه‌باید‌بینه‌بیاورد،‌در‌حالی‌که‌اصل‌
بر‌نپرداختن‌است‌و‌پرداختن‌به‌بینه‌نیاز‌دارد،‌پس‌مرد‌باید‌بینه‌بیاورد،‌اما‌در‌این‌روایت‌
آمده‌زن‌مدعی‌اســت‌و‌باید‌برای‌اثبات‌ادعایش‌بینه‌بیاورد.‌این‌روایت‌در‌صورتی‌
درست‌فهم‌می‌شود‌که‌رسم‌زمان‌صدور‌شناخته‌شود.‌در‌زمان‌صدور،‌رسم‌رایج‌بر‌
این‌بوده‌است‌که‌دختر‌تا‌مهریه‌را‌نمی‌گرفته‌است‌اجازۀ‌آمیزش‌نمی‌داده‌است‌)شهید‌
اول،‌بی‌تــا،‌152/1(،‌ازایــن‌رو‌انجام‌آمیزشْ‌امارۀ‌گرفتن‌مهریه‌بوده‌اســت‌و‌با‌بود‌اماره‌
گاهی‌از‌فضای‌صدور‌روایت‌ نوبت‌به‌استصحاب‌نگرفتن‌مهریه‌نمی‌رسد.‌پس‌با‌آ

می‌توان‌فهم‌درستی‌از‌مطلب‌برداشت‌می‌شود.
بنابراین‌در‌تفســیر‌آیات‌و‌احادیث‌در‌امور‌غیرعبادی‌باید‌از‌شرایط‌اجتماعی‌و‌
گاهی‌کافی‌یافت،‌همان‌طور‌که‌برخی‌ فرهنگی‌ای‌که‌نص‌در‌آن‌صادر‌شده‌است‌آ
یــادآوری‌کرده‌اند‌)ســبحانی،‌1419ق،‌324(،‌وگرنه‌تعمیم‌حکمی‌که‌برای‌جامعه‌ای‌با‌
شرایط‌اجتماعی‌و‌فرهنگی‌دیگری‌بوده‌است،‌به‌جامعۀ‌کنونی‌که‌شرایط‌اجتماعی‌

1.‌تنها‌برخی‌از‌آن‌ها‌در‌روایات‌آمده‌است.‌برای‌نمونه‌ر.ک:‌شیخ‌صدوق،‌254‌،1361.‌
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و‌فرهنگی‌دیگری‌دارد،‌ازقبیلِ‌قیاس‌منهی‌عنه‌اســت‌یا‌دست‌کم‌این‌احتمال‌وجود‌
دارد،‌در‌حالی‌که‌برای‌تعمیم‌حکم‌به‌این‌نیاز‌داریم‌که‌احراز‌کنیم‌شرایط‌یکسان‌

است. 

2. سخت گیری و دقت بیشتر در خبر واحد در امور مخالف با ارتکاز و رویه های 
عقلایی در معاملات 

این‌گونه‌نیســت‌که‌همۀ‌آنچه‌در‌جوامع‌روایی‌اهل‌تشــیع‌و‌تســنن‌آمده‌است،‌
همان‌چیزی‌باشد‌که‌به‌صورتِ‌گفتار‌و‌رفتار‌از‌معصومان؟عهم؟ سر‌زده‌است.‌مقدار‌
بسیار‌اندکی‌از‌آن‌ها‌به‌شکل‌متواتر‌در‌همۀ‌نسل‌ها‌نقل‌شده‌اند،‌به‌ویژه‌دربارۀ‌مسائل‌
فقهی‌که‌روایات‌متواتر‌بسیاربسیار‌اندک‌اند‌و‌بیشتر‌آن‌ها‌غیرمتواتر‌و‌برخی‌از‌آن‌ها‌
گزارش‌صادق‌گفتار‌و‌رفتار‌معصومان؟عهم؟ نیستند،‌ازاین‌رو‌برای‌استفاده‌از‌روایات‌
در‌اســتنباط‌مسائل‌فقه‌غیرعبادی‌به‌شــوا‌هد‌و‌قرائنی‌نیاز‌داریم‌تا‌صدور‌روایات‌از‌
معصوم؟ع؟برای‌ما‌احراز‌شــود،‌هرچند‌با‌احرازی‌تعبدی.‌دانشــوران‌دربارۀ‌اعتبار‌
روایات‌چند‌دیدگاه‌مطرح‌کرده‌اند‌که‌آن‌ها‌را‌می‌توان‌در‌چهار‌دیدگاه‌کلی‌دســته‌

بندی‌کرد:
الف( حجیت تعبدی خبر ثقه

برخی‌بر‌این‌باورند‌که‌شارع‌مقدس‌روایاتی‌که‌همۀ‌راویان‌آن‌ثقه‌هستند،‌تعبداً‌
حجت‌قرار‌داده‌اســت،‌هرچند‌که‌مفید‌قطع‌یا‌اطمینان‌و‌حتی‌ظن‌نباشــند‌)خویی،‌
20/1‌،1368(.‌طبق‌این‌دیدگاه،‌میان‌روایتی‌که‌در‌احکام‌عبادی‌است‌و‌میان‌روایتی‌
که‌در‌احکام‌غیرعبادی‌است‌فرق‌نخواهند‌بود‌چون‌شارع‌ما‌را‌متعبد‌کرده‌است‌که‌

در‌هردو‌حوزه‌به‌روایت‌شخص‌ثقه‌عمل‌کنیم.‌
ب( حجیت خبر مقطوع الصدور

برخی‌بر‌این‌باورند‌که‌فقط‌خبر‌مقطوع‌الصدور‌قابل‌استناد‌در‌فقه‌است‌)ابن‌ادریس‌
حلی،‌1410ق،‌51/1(.‌بنا‌بر‌این‌دیدگاه،‌چون‌ملاکات‌عبادات‌بر‌فقیه‌مجهول‌است‌مگر‌
آن‌مقدار‌که‌در‌متون‌معتبر‌دینی‌)کتاب‌و‌ســنت(‌آمده‌اســت،‌ازاین‌رو‌اگر‌مطلبی‌
در‌روایتی‌آمد‌که‌برخلاف‌ارتکازها‌و‌رویه‌های‌عقلایی‌بود،‌در‌قطع‌فقیه‌به‌صدور‌
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روایت‌از‌معصوم‌خللی‌وارد‌نمی‌کند‌یا‌بســیار‌دیر‌باعث‌ضربه‌دیدن‌قطع‌می‌شود،‌
زیرا‌ملاکات‌عبادات‌بر‌فقیه‌مجهول‌اســت،‌ولی‌اگر‌مطلبی‌در‌روایتی‌درزمینۀ‌غیر‌
عبــادات‌آمد‌که‌برخلاف‌ارتکازهــا‌و‌رویه‌های‌عقلایی‌بود،‌در‌قطع‌فقیه‌به‌صدور‌
روایت‌از‌معصوم؟ع؟خلل‌وارد‌می‌کند؛‌زیرا‌بسیاری‌از‌ملاکاتِ‌غیر‌عبادات‌بر‌فقیه‌
مجهول‌نیســت،‌بلکه‌علی‌القاعده‌همان‌ملاکاتــی‌را‌دارند‌که‌عقلا‌برای‌احکام‌و‌

قوانینشان‌درنظر‌می‌گیرند.‌‌
ج( حجیت خبر موثوق الصدور

گروهی‌بر‌این‌باورند‌که‌خبر‌موثوق‌الصدور‌نیز‌در‌فقه‌معتبر‌است‌)موسوی‌بجنوردی،‌
113/2‌،1380(.‌بنــا‌بر‌ایــن‌دیدگاه‌نیز‌با‌همان‌تقریب‌بالا،‌اگر‌روایتی‌در‌عبادات‌وارد‌
شد‌که‌برخلاف‌ارتکازها‌و‌رویه‌های‌عقلایی‌بود،‌در‌وثوق‌فقیه‌به‌صدور‌روایت‌از‌
معصوم؟ع؟خللی‌وارد‌نمی‌کند‌یا‌بســیار‌دیر‌باعث‌ضربه‌دیدن‌وثوق‌می‌شود،‌ولی‌
اگــر‌مطلبی‌در‌روایتی‌درزمینۀ‌غیر‌عبادات‌آمد‌که‌برخــلاف‌ارتکازها‌و‌رویه‌های‌

عقلایی‌بود،‌در‌وثوق‌فقیه‌به‌صدور‌روایت‌از‌معصوم؟ع؟خلل‌وارد‌می‌کند.
د( حجیت خبر مظنون الصدور

گروه‌اندکی‌بر‌ایــن‌باورند‌که‌فقط‌خبر‌مقطوع‌الصدور‌و‌موثوق‌الصدور‌حجت‌
نیســتند،‌چراکه‌حجیت‌این‌دو‌برای‌دســتیابی‌به‌بیشــتر‌احکام‌فقهی‌کافی‌نیست،‌
ازاین‌رو‌باید‌خبر‌مظنون‌الصدور‌هم‌حجت‌باشــد‌تا‌دســتیابی‌به‌معظم‌احکام‌فقهی‌
حاصل‌شــود‌)میرزای‌قمی،‌‌420/2‌،1378(.‌بنا‌بر‌این‌دیدگاه‌نیز‌با‌همان‌تقریب‌بالا،‌اگر‌
مطلبی‌در‌روایات‌وارد‌شد‌که‌برخلاف‌ارتکازها‌و‌رویه‌های‌عقلایی‌بود،‌در‌ظن‌فقیه‌
به‌صدور‌روایت‌از‌معصوم؟ع؟خللی‌وارد‌نمی‌کند‌یا‌بسیار‌دیر‌باعث‌ضربه‌دیدن‌ظن‌
می‌شود،‌ولی‌اگر‌مطلبی‌در‌روایتی‌درزمینۀ‌غیر‌عبادات‌آمد‌که‌برخلاف‌ارتکازها‌و‌
رویه‌های‌عقلایی‌بود،‌در‌ظن‌فقیه‌به‌صدور‌روایت‌از‌معصوم؟ع؟خلل‌وارد‌می‌کند.

3. تفاوت در مراجعه به ادله و منابع در عبادات و معاملات 
چون‌عباداتْ‌اموری‌توقیفی‌اند،‌در‌شناخت‌اجزا،‌شرایط‌و‌احکام‌آن‌ها‌اول‌باید‌
به‌ادله‌و‌منابع‌نقلی‌)آیات،‌روایات‌معتبر،‌اجماع‌و‌سیرۀ‌متشرعه(‌مراجعه‌کرد‌)وحید‌
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بهبهانی،‌‌1415ق،‌476؛‌روزدری،‌1409ق،‌‌395/1(،‌ولی‌چون‌معاملات‌اموری‌توقیفی‌نیستند‌
در‌شناخت‌اجزا،‌شرایط‌و‌احکام‌آن،‌اول‌به‌ادله‌و‌منابع‌غیرنقلی‌باید‌مراجعه‌کرد،‌
سپس‌باید‌دید‌درمیانِ‌ادله‌و‌منابع‌نقلی‌)آیات،‌روایات،‌اجماع‌و‌سیرۀ‌متشرعه(‌دلیل‌
معتبــری‌برخلاف‌آنچه‌در‌ادله‌و‌منابع‌غیرنقلی‌آمده‌اســت،‌وجود‌دارد‌یا‌نه؟‌)حاج‌
عاملی،‌1424ق،‌335/2؛‌حلی،‌1432ق،‌207/1(.‌پس‌شیوۀ‌مراجعه‌به‌ادله‌و‌منابع‌در‌عبادات‌
و‌معاملات‌متفاوت‌اســت.‌وحید‌بهبهانی‌نیز‌در‌لابه‌لای‌کلماتش‌به‌این‌فرق‌میان‌

عبادات‌و‌معاملات‌اشاره‌کرده‌است‌)وحید‌بهبهانی،‌1415ق،‌100(.‌

4. نبود  قاعدۀ اولی صدور از شأن بیان موضع شریعت در احکام غیرعبادی 
معصومان؟عهم؟ شــؤون‌مختلفی‌داشته‌اند‌)شــهید‌ثانی،‌1416ق،‌‌241و‌ضیائی‌فر،‌1397،‌
399(‌و‌آنچه‌از‌برخی‌از‌شؤون‌معصومان؟عهم؟ صادر‌شده،‌قابل‌استناد‌در‌استنباط‌و‌
نشان‌دهندۀ‌موضع‌شریعت‌است،‌مانند‌شأنی‌که‌در‌ابلاغ‌و‌تفسیر‌دارند.‌ولی‌آنچه‌از‌
برخی‌شؤون‌دیگر‌معصومان؟عهم؟ صادر‌شده،‌قابل‌استناد‌در‌استنباط‌و‌نشان‌دهندۀ‌
موضع‌شــریعت‌نیستند،‌مانند‌آنچه‌از‌شــأن‌حکومتی‌صادرشده‌است.‌محل‌بحث‌
جایی‌اســت‌که‌نمی‌دانیم‌روایتی‌از‌شؤون‌قابل‌اســتناد‌در‌استنباط‌معصومان؟عهم؟ 

صادر‌شده‌است‌یا‌از‌شؤون‌غیرقابل‌استناد‌در‌استنباط‌است.
آیا‌‌قاعدۀ‌اولی‌در‌صدور‌روایت‌از‌شأن‌بیان‌موضع‌شریعت‌معصوم‌است،‌چه‌در‌
عبادات‌چه‌در‌معاملات،‌یا‌برعکس‌و‌یا‌در‌این‌باره‌میان‌احکام‌عبادی‌و‌غیرعبادی‌

فرق‌است؟‌به‌نظر‌می‌رسد‌باید‌در‌این‌زمینه‌تفصیل‌داد:
الف(‌اگر‌در‌حوزۀ‌عبادات‌اســت،‌‌قاعدۀ‌اولی‌این‌است‌که‌از‌شأن‌بیان‌موضع‌
شریعت‌صادرشده‌اســت.‌ادعای‌خلاف‌آن‌دلیل‌معتبر‌می‌خواهد،‌زیرا‌فرض‌این‌
اســت‌که‌شــارع‌مخترع‌عبادات‌است‌و‌وی‌و‌تبیین‌کنندگان‌شــریعت‌1باید‌دربارۀ‌
جنبه‌های‌گوناگون‌آن‌ها‌اظهارنظر‌کند،‌پس‌مردم‌باید‌ببینند‌معصوم؟ع؟چه‌می‌گوید‌
یــا‌چه‌انجام‌می‌دهد،‌و‌هرچه‌می‌گوید‌یا‌انجام‌می‌دهد،‌علی‌القاعده‌بیانگر‌موضع‌

1.‌مشــهورْ‌شــارع‌را‌خدا‌و‌پیامبر؟ص؟‌می‌دانند‌و‌امامان‌معصوم؟عهم؟‌را‌تبیین‌کنندگان‌شــریعت‌به‌شمار‌می‌آورند،‌نه‌
تشریع‌کنندگان‌احکام‌شرعی‌که‌جاودانه‌و‌ابدی‌اند.‌
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شریعت‌است،‌‌1مگر‌اینکه‌خلاف‌آن‌به‌دلیل‌معتبری‌ثابت‌شود،‌همان‌طور‌که‌این‌
مسئله‌دربارۀ‌جلسۀ‌استراحت‌در‌نماز‌احتمال‌داده‌شده‌است‌)شهید‌اول،‌بی‌تا،‌211/1(.

‌ب(‌اگر‌در‌حوزۀ‌غیرعبادات‌است،‌‌قاعدۀ‌اولی‌وجود‌ندارد‌که‌از‌شأن‌بیان‌کنندۀ‌
موضع‌شریعت‌صادر‌شده‌است.‌ادعای‌صدور‌از‌شأن‌بیان‌کنندۀ‌موضع‌شریعت‌به‌
قرینه‌و‌دلیل‌معتبری‌نیاز‌دارد،‌چراکه‌شارع‌در‌غیرعبادات‌بنیانگذار‌نیست‌تا‌انتظار‌
داشته‌باشیم‌هرچه‌می‌گوید‌یا‌انجام‌می‌دهد‌علی‌القاعده‌به‌جهت‌بیان‌موضع‌شریعت‌
باشد‌و‌احتمال‌بیان‌از‌موضع‌شریعت‌به‌دلیل‌معتبر‌نیاز‌دارد،‌هرچند‌این‌دلیل،‌قرینۀ‌
مقام‌پرسش‌از‌حکم‌مســئله‌باشد.‌افزون‌بر‌آن،‌در‌غیر‌عبادات‌چند‌احتمال‌وجود‌
دارد‌و‌احتمال‌عقلایی‌صدور‌از‌دیگر‌شئون‌)غیر‌از‌شان‌ابلاغ،‌تفسیر،‌تشریع(‌2مانند‌
شــأن‌عادی،‌تطبیقی‌و‌حکومتی‌که‌بسیار‌فراوان‌است.‌ازاین‌رو‌اطمینان‌یا‌ظن‌قوی‌
به‌صدور‌به‌جهت‌بیان‌موضع‌شریعت‌حاصل‌نمی‌شود،‌همان‌طور‌که‌ادعای‌وجود‌
ســیره‌و‌یا‌ارتکازی‌عقلایی‌در‌این‌باره‌به‌دلیل‌اثبات‌کننده‌ای‌نیاز‌دارد.‌همچنین،‌
ادعای‌صدور‌از‌شــأنی‌که‌بیان‌کنندۀ‌موضع‌شــریعت‌است‌نیز‌به‌دلیل‌معتبری‌نیاز‌
دارد.‌برای‌هردو‌طرف‌احتمال‌داده‌می‌شود‌و‌نمی‌توان‌گفت‌‌قاعدۀ‌اولی‌در‌یکی‌از‌
دو‌طرف‌وجود‌دارد‌و‌کسی‌که‌ادعای‌وجود‌قاعده‌در‌یکی‌از‌دو‌طرف‌را‌دارد،‌باید‌
دلیل‌بیاورد.‌بنابراین‌اگر‌روایتی‌در‌حوزۀ‌غیرعبادات‌وارد‌شد‌که‌برخلاف‌ارتکازها‌
و‌رویه‌های‌عقلایی‌بود،‌برای‌حمل‌بر‌صدور‌از‌شأن‌قابل‌استناد‌در‌استنباط،‌به‌دلیل‌

نیاز‌است.

 5.  قاعدۀ اولی اعتبار ملاکات در استنباط احکام غیرعبادی 
احکام‌غیرعبادی‌و‌امضایی از‌یک‌ســو‌با‌جامعه‌ارتباط‌تنگاتنگی‌دارند‌و‌بیشتر‌
در‌معرض‌تحول‌اند،‌ازاین‌رو‌لازم‌است‌تا‌ملاکات‌آن‌ها‌شناخته‌شوند‌تا‌در‌تحولات‌

1.‌همان‌طور‌که‌در‌روایاتی‌از‌پیامبر‌گرامی‌اسلام؟ص؟‌نقل‌شده‌است:‌»خذوا‌عنی‌مناسککم«‌)سید‌مرتضی،‌1415ق،‌
254؛‌ابن‌ادریس‌حلی،‌1410ق،‌607/1(‌یا‌»صلوا‌کما‌رأیتمونی‌اصلی«‌)سید‌مرتضی،‌1415ق‌،‌152؛‌ابن‌شهر‌آشوب،‌

.)170/2‌،1369
2.‌مراد‌از‌شأن‌تشریع‌معنای‌خاص‌آن‌است،‌یعنی‌جعل‌حکم‌دائمی‌ازسوی‌شارع‌نه‌مطلق‌بیان‌حکم‌شرعی،‌گرچه‌

با‌ابلاغ‌آن‌ازسوی‌معصوم؟ع؟)ضیائی‌فر،‌402‌،1397(.‌
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که‌قالب‌ها‌و‌صورت‌های‌ظاهری‌آن‌ها‌دگرگون‌می‌شــوند،‌ملاک‌های‌ثابت‌آن‌ها‌
شــناخته‌شــود‌و‌از‌دگرگونی‌ایمن‌بمانند‌و‌خداوند‌حکیم‌این‌را‌می‌داند.‌از‌سوی‌
دیگر،‌احکام‌غیرعبادی،‌اختراعی‌از‌شارع‌نیستند‌تا‌تأیید‌شارع‌به‌معنای‌تأیید‌قالب‌ها‌
و‌صورت‌های‌ظاهری‌آن‌ها‌به‌شمار‌آید،‌بلکه‌بیشتر‌به‌معنای‌تأیید‌ملاک‌های‌آن‌ها‌
است‌و‌ازجهتِ‌سوم‌ملاک‌های‌احکام‌غیرعبادی،‌عقلایی‌هستند‌یعنی‌علی‌القاعده‌
همان‌ملاک‌هایی‌را‌دارند‌که‌عقلا‌برای‌احکامشــان‌درنظر‌می‌گیرند‌و‌قابل‌فهم‌و‌
درنتیجه‌قابل‌استفاده‌در‌اجتهادند‌)منتظری،‌1415ق،‌431‌،270/1؛‌منتظری،‌1409ق،‌361/2،‌
760؛‌موســوی‌اردبیلی،‌1427ق،‌40/1(،‌مگر‌در‌جایی‌که‌شــارع‌حکمی‌برخلاف‌حکم‌
عقلا‌داشــته‌باشــد‌که‌نه‌ملاکش‌را‌بیان‌کرده‌باشد‌و‌نه‌به‌شیوۀ‌معتبر‌دیگری‌قابل‌
فهم‌باشد.‌ازجهتِ‌چهارم‌ملاک‌های‌احکام‌عقلایی‌غیرعبادی‌امور‌مشخصی‌چون‌
عدالت،‌نظم‌و‌امنیت‌هستند،‌ولی‌عبادات،‌اولًا‌کمتر‌در‌معرض‌تحول‌اند،‌ازاین‌رو‌
نیاز‌به‌شــناخت‌ملاک‌های‌آن‌ها‌کمتر‌است؛‌ثانیاً،‌احکام‌عبادی‌اختراعی‌شارع‌اند‌
کید‌بر‌همان‌قالب‌ها‌و‌صورت‌های‌ظاهری‌آن‌ها‌نیز‌هست؛‌ و‌نظر‌شــارع‌به‌معنای‌تأ
و‌ثالثاً،‌احکام‌عبادی‌اموری‌عقلایی‌نیســتند‌تا‌همان‌ملاک‌هایی‌را‌داشته‌باشند‌که‌
عقلا‌برای‌احکامشان‌درنظر‌می‌گیرند‌و‌درنتیجه‌قابل‌فهم‌و‌قابل‌استفاده‌در‌اجتهاد‌
نیســتند،‌بلکه‌چون‌امور‌عبادی‌توقیفی‌اند‌و‌اصل‌در‌آن‌ها‌تعبد‌است‌)صالح،‌1423ق،‌
288؛‌محمصانی،‌1980م،‌194(،‌مگر‌اینکه‌به‌شــیوۀ‌معتبری،‌از‌نص‌معتبر‌استنباط‌شوند‌
یا‌عقل‌به‌شــکل‌قطعی‌به‌آن‌دست‌یابد‌)نجفی،‌1404ق،‌27/23؛‌آشتیانی،‌1425ق،‌369/1(،‌
ازاین‌رو‌عقل‌و‌عقلا‌نســبت‌به‌شــناخت‌ملاک‌های‌احکام‌عبادی‌احاطه‌ای‌ندارند‌
)همدانــی،‌1417ق،‌379/13؛‌زیــدان،‌1390ق،‌199؛‌نمر،‌1987م،‌108(‌و‌قطع‌به‌ملاک‌احکام‌
عبــادی‌از‌راه‌غیر‌نص‌یا‌حاصل‌نمی‌شــود‌)جناتی،‌1402ق،‌433‌،401/4(‌یا‌بســیار‌دیر‌
حاصل‌می‌شود‌)همدانی،‌1417ق،‌90/1؛‌210/13(.‌بنابراین‌گاهی‌تعبدی‌به‌معنای‌ناتوانی‌
عقلا‌نســبت‌‌به‌اِدراک‌ملاک‌آن‌به‌کار‌رفته‌است‌)امام‌خمینی،‌1426ق،‌313/1؛‌منتظری،‌

1415ق،‌‌270/1(.‌‌
و‌اگر‌ملاکات‌احکام‌قابل‌فهم‌نباشند،‌قابل‌استفاده‌در‌اجتهاد‌هم‌نخواهند‌

بود.‌
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6.  قاعدۀ اولی جمود بر نص و عدم تعدی در احکام عبادی و محوریت ارتکازها 
و رویه های عقلایی در احکام غیرعبادی 

‌بســیاری‌از‌فقیهــان‌به‌طورکلی‌‌قاعدۀ‌اولی‌را‌بر‌جمود‌بر‌مــورد‌آیات‌و‌روایات‌
دانســته‌اند‌و‌درنتیجــه‌اصل‌را‌بر‌عدم‌اعتبار‌تعدی‌دانســته‌اند،‌چه‌در‌عبادات،‌چه‌
در‌غیر‌عبادات )آشــتیانی،‌1425ق،‌369/1؛‌عراقی،‌1414ق،‌252/1(،‌ولی‌به‌نظر‌می‌رسد‌این‌
‌قاعدۀ‌اولی‌به‌عباداتْ‌عدم‌تعدی‌است،‌زیرا‌همۀ‌خصوصیت‌های‌عبادات‌توقیفی،‌
ابتدائاً‌و‌مستقیماً‌در‌دست‌شارع‌است‌)سبحانی،‌بی‌تا،‌114/1(‌و‌تعدی‌از‌آن‌ها‌برخلاف‌
قاعده‌و‌به‌دلیل‌معتبری‌نیاز‌دارد‌)همدانی،‌1417ق،‌384/3؛‌ســبحانی،‌1416ق،‌‌115/1(.‌این‌
‌قاعدۀ‌اولی‌در‌غیر‌عبادات‌معتبر‌نیست،‌زیرا‌ویژگی‌های‌غیرعبادات‌توقیفی‌نیستند،‌
گرچه‌تحت‌نظارت‌و‌مداخلۀ‌شــارع‌قرار‌دارند،‌ولی‌علی‌القاعده‌بر‌محور‌ارتکازها‌
و‌رویه‌های‌عقلا‌می‌چرخند‌و‌مداخله‌های‌شــارع‌برخلاف‌قاعده‌و‌استثنایی‌و‌تنها‌
درجهتِ‌ابطال‌ارتکازها‌و‌رویه‌های‌نادرست‌عقلایی‌است.‌پس‌علی‌القاعده‌هرچه‌
عقلا‌معتبر‌می‌دانند‌معتبرند،‌مگر‌اینکه‌دلیل‌معتبری‌بر‌خلافش‌باشد.‌ادعای‌‌قاعدۀ‌
اولــی‌جمود‌بر‌نص‌دربارۀ‌غیر‌عبادات‌به‌دلیل‌معتبــر‌نیاز‌دارد،‌پس‌طبق‌ارتکازها‌
و‌رویه‌های‌عقلایی‌عمل‌می‌شــود،‌مگــر‌دلیل‌یا‌قرینۀ‌معتبری‌برخلافش‌باشــد،‌
همان‌طور‌که‌در‌لابه‌لای‌کلمات‌برخی‌فقیهان‌به‌آن‌اشــاره‌شده‌است‌)محقق‌اردبیلی،‌
144/13‌،394/11‌،299/10‌،1362؛‌نجفی،‌1404ق،‌‌45/2؛‌رشــتی،‌بی‌تا،‌71؛‌نائینی،‌1413ق،‌409/2؛‌

هاشمی‌شاهرودی،‌1426ق،‌15؛‌منتظری،‌1415ق،‌130/2(.

تغییر  احتمال  و  عبادی  احکام  در  کمّی  تحدید های  ثبات  اولی  7.  قاعدۀ 
تحدید های کمّی در احکام غیرعبادی

برخی‌تحدیدها‌در‌فقه‌کمّی‌اند،‌مانند‌‌15بار‌شیر‌خوردن‌بچه‌از‌مادر‌رضاعی‌در‌
حصول‌محرمیت،‌و‌برخی‌تحدید‌ها‌کیفی‌اند،‌مانند‌شیر‌خوردن‌بچه‌از‌مادر‌رضاعی‌
به‌اندازه‌ای‌که‌گوشتش‌بروید‌و‌استخوانش‌محکم‌شود.‌در‌حصول‌محرمیت‌اموری‌
که‌به‌تحدید‌های‌کیفی‌منوط‌شــده‌اند‌محل‌بحث‌نیســتند.‌ممکن‌است‌تحولات‌
زمــان‌و‌مکان‌در‌تغییر‌تحدید‌های‌کمی‌مؤثر‌باشــند‌و‌درنتیجــه‌اموری‌هم‌که‌به‌
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تحدید‌های‌کمّی‌منوط‌شــده‌اند،‌دچار‌تغییر‌شوند،‌زیرا‌تحولات‌در‌امور‌کمی‌در‌
بســیاری‌موارد‌مؤثرند.‌همچنین‌گاهی‌تحدید‌های‌کمی‌در‌آیات‌بیان‌شده‌اســت‌
و‌گاهی‌تحدید‌هــای‌کمّی‌در‌روایات.‌آنچه‌محل‌بحث‌اســت‌تحدید‌های‌کمّی‌
در‌روایات‌اســت،‌چون‌آنچه‌در‌آیات‌اســت‌از‌شأن‌ابلاغ‌پیامبر؟ص؟ است،‌ولی‌در‌
روایات‌احتمال‌صدور‌از‌دیگر‌شــئون‌معصوم؟ع؟داده‌می‌شــود‌و‌درنتیجه‌احتمال‌
تغییــر‌در‌آن‌وجود‌دارد.‌افزون‌بر‌آن،‌آنچه‌در‌قرآن‌اســت‌به‌جهت‌ادلۀ‌جاودانگی‌
قرآن،‌علی‌القاعده‌جاودانه‌است،‌مگر‌دلیلی‌برخلافش‌باشد،‌زیرا‌لازمۀ‌جاودانگی‌
قرآن،‌جاودانگی‌مقدار‌قابل‌توجهی‌از‌احکام‌آن،‌ازجمله‌تحدید‌های‌کمّی‌است.1
به‌نظر‌می‌رسد‌‌قاعدۀ‌اولی‌ثبات‌تحدید‌های‌کمّی‌در‌احکام‌عبادی‌است،‌زیرا‌همۀ‌
خصوصیت‌های‌احکام‌عبادی،‌توقیفی‌و‌مستقیماً‌در‌دست‌شارع‌است‌و‌ازجملۀ‌آن‌ها‌
تحدید‌های‌کمّی‌است،‌ولی‌هم‌تحولات‌گوناگون‌در‌غیر‌عبادات‌وجود‌دارد‌و‌هم‌
احتمال‌تغییر‌در‌امور‌مربوط‌به‌تحدید‌های‌کمّی‌فراوان‌است‌و‌هم‌شارع‌در‌این‌حوزه‌
تأییدکننده‌و‌اصلاح‌گر‌است‌نه‌بنیان‌گذار‌تا‌آنچه‌می‌گوید‌یا‌انجام‌می‌دهد‌بر‌صدور‌
از‌شــأن‌بیان‌حکم‌شرعی‌حمل‌شــود.‌ازاین‌رو‌با‌این‌احتمال‌ها،‌احراز‌شکل‌گیری‌
‌قاعدۀ‌اولی‌به‌شدت‌تضعیف‌می‌شــود،‌در‌حالی‌که‌ادعای‌‌قاعدۀ‌اولی‌به‌احراز‌نیاز‌
دارد‌و‌در‌صورتی‌احراز‌می‌شود‌که‌احتمال‌عقلایی‌قوی‌وجود‌داشته‌باشد‌که‌موجود‌
نیست.‌پس‌ادعای‌‌قاعدۀ‌اولی‌ثبات‌تحدید‌های‌کمی‌که‌در‌روایات‌غیرعبادی‌آمده،‌
به‌دلیل‌اثبات‌کننده‌ای‌نیاز‌دارد،‌ازاین‌رو‌ثبات‌و‌عدم‌ثبات‌باید‌در‌هر‌موردی‌بررسی‌
شود‌و‌هرطرف‌که‌دلیل‌معتبری‌داشت‌به‌آن‌پایبند‌بود.‌درنتیجه‌نمی‌توان‌گفت‌‌قاعدۀ‌

اولی‌ثبات‌تحدید‌های‌کمّی‌مذکور‌در‌روایات‌احکام‌غیرعبادی‌است.

8. ارائۀ تفسیری عقلایی از نصوص احکام غیرعبادی 
اگر‌دربارۀ‌متون‌مقدسی‌که‌در‌قلمرو‌احکام‌غیرعبادی‌است‌چند‌احتمال‌وجود‌
داشــته‌باشد،‌احتمالی‌برگزیده‌می‌شود‌که‌با‌ارتکاز‌ها‌و‌رویه‌های‌عقلایی‌سازگارتر‌

‌ٍة وا لَهُمْ مَا اسْتَطَعْتُمْ مِنْ قُوَّ عِدُّ
َ
1.‌مثل‌مِنْ رِبَاطِ الْخَيْل‌ِ)انفال‌)8(/60(که‌امری‌جاودانه‌نیســت؛‌بلکه‌وَأ

)انفال/60(‌دستوری‌جاودانه‌است.
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باشــد.‌برای‌نمونه‌در‌آیۀ‌اول‌ســورۀ‌انفال،‌1انفال‌متعلق‌به‌خدا‌و‌رسول؟ص؟ دانسته‌
شده‌اســت‌و‌دو‌احتمــال‌دربارۀ‌آن‌مطرح‌شده‌اســت:‌یکی‌اینکه‌ملک‌شــخص‌
پیامبر؟ص؟ باشد؛‌دیگر‌اینکه‌مربوط‌به‌منصب‌وی‌باشد‌و‌وی‌اختیار‌تصرف‌در‌آن‌را‌
داشته‌باشد‌)مدرسی‌یزدی،‌1410ق،‌113(.‌برخی‌فقیهان‌مطابق‌ارتکاز‌عقلایی‌نظر‌نداده،‌
آن‌را‌ملک‌شــخص‌معصوم‌دانسته‌اند‌)خوانســاری،‌1405ق،‌366/5(.‌برخی‌از‌فقیهان‌
اینکه‌انفال‌متعلق‌به‌منصب‌وی‌باشــد‌و‌وی‌در‌آن‌حق‌تصرف‌داشــته‌باشد‌مطابق‌
ارتکاز‌عقلایی‌دانسته‌اند‌)امام‌خمینی،‌1421ق،‌24؛‌شهید‌صدر،‌1417ق،‌435(.‌مقتضای‌ارائۀ‌

تفسیری‌عقلایی‌از‌نصوص‌احکام‌غیرعبادی‌همین‌دیدگاه‌است.

9. کسب خبرویت لازم در موضوعات فقهی مرتبط با عبادات و معاملات 
کســب‌خبرویت‌دربارۀ‌موضوعات‌فقهی‌مرتبط‌هر‌بخش‌لازم‌است،‌به‌ویژه‌با‌
توجه‌به‌این‌نکته‌که‌بیشتر‌موضوعات‌احکام‌عبادی‌توقیفی‌اند‌و‌موضوعات‌احکام‌
غیرعبادی‌غیر‌توقیفی‌اند‌)وحید‌بهبهانی،‌1415ق،‌97(.‌این‌خبرویت‌در‌عبادات‌بیشــتر‌با‌
ممارست‌و‌تضلع‌در‌آیات‌و‌روایات‌به‌دست‌می‌آید،‌ولی‌در‌غیرعبادات‌با‌تخصص‌
در‌هر‌رشــتۀ‌علمی‌به‌دســت‌می‌آید‌یا‌دست‌کم‌مشاوره‌با‌اهل‌هر‌رشتۀ‌علمی‌مانند‌
علم‌اقتصاد،‌سیاست‌و‌اجتماع‌لازم‌است.‌ازاین‌رو‌اظهارنظر‌فقهی‌در‌عرصۀ‌مسائل‌
اقتصادی،‌سیاسی،‌اجتماعی‌و...‌بدون‌خبرویت‌و‌مشورت‌کافی‌با‌اهل‌خبرۀ‌هر‌فن‌
به‌منظور‌شناخت‌دقیق‌موضوع‌فاقد‌وجاهت‌علمی‌است،‌ولی‌در‌بیشتر‌موضوعات‌

احکام‌عبادی‌لازم‌نیست‌و‌وجاهت‌علمی‌دارد.

10. شناسایی و تفکیک قواعد فقهی اختصاصی هر بخش
همۀ‌قواعد‌فقهی‌ازنظرِ‌گســتره‌در‌یک‌ســطح‌نیســتند.‌برخی‌از‌آن‌ها‌در‌همۀ‌
ابواب‌فقهی‌از‌عبادات‌و‌معاملات‌معتبرند،‌مانند‌قاعدۀ‌نفی‌حرج‌)کاشف‌الغطاء‌نجفی،‌
بی‌تا،‌61؛‌ســیفی‌مازندرانــی،‌‌‌1425ق،‌7/1(‌و‌برخی‌از‌آن‌ها‌به‌باب‌های‌عبادات‌اختصاص‌

سُولِ )انفال/1(. نْفالُ لِلّهِ وَ الرَّ
َ
نْفالِ قُلِ الْ

َ
‌.1یسْئَلُونَكَ عَنِ الْ
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دارنــد،‌مانند‌قاعدۀ‌فراغ‌)ســیفی‌مازندرانی،‌‌‌1425ق،‌7/1(‌و‌برخــی‌از‌آن‌ها‌به‌باب‌های‌
معامــلات‌اختصاص‌دارنــد،‌مانند‌»ما‌یضمن‌بصحیحه‌یضمن‌بفاســده«‌)ســیفی‌
مازندرانــی،‌1425ق،‌7/1(‌و‌برخــی‌از‌آن‌ها‌به‌برخی‌باب‌های‌عبادات‌اختصاص‌دارند،‌
مانند‌قاعدۀ‌امکان‌)ســیفی‌مازندرانــی،‌‌‌1425ق،‌7/1(‌برخــی‌از‌آن‌ها‌به‌برخی‌باب‌های‌
معاملات‌اختصاص‌دارنــد،‌مانند‌قاعدۀ‌حفظ‌نظام‌)ایروانــی،‌1426ق،‌177/1(.‌1یکی‌
از‌کارها‌برای‌تخصصی‌شــدنِ‌اجتهاد‌بررســی‌دقیق‌و‌تفکیک‌قواعد‌فقهی‌ازنظرِ‌

اختصاص‌به‌عبادات‌و‌غیر‌عبادات‌است.‌

11. شناسایی و تفکیک ضوابط اصولی اختصاصی هر بخش 
‌برخــی‌دانش‌وران‌علم‌اصــول‌اعتقاد‌دارند‌نهی‌از‌عبادت‌بر‌فســاد‌آن‌دلالت‌
می‌کند،‌ولی‌نهی‌از‌معامله‌بر‌فســادش‌دلالت‌نمی‌کند‌)آخوند‌خراسانی،‌1412ق‌،‌186-
187(.‌بــه‌برخی‌هم‌نســبت‌داده‌اند‌که‌گفته‌اند:‌در‌عبادات‌حقیقت‌شــرعیه‌ثابت‌
اســت،‌ولی‌در‌معاملات‌ثابت‌نیست‌)نجفی،‌1405ق،‌127(،‌ولی‌به‌این‌مطلب‌از‌زاویه‌
تفــاوت‌اعتبار‌ضوابط‌اصولی‌در‌عبادات‌و‌غیر‌عبادات‌پرداخته‌نشده‌اســت.‌به‌نظر‌
می‌رســد‌که‌می‌توان‌تفاوت‌هایی‌میان‌ضوابط‌اصولی‌عبادات‌و‌غیر‌عبادات‌درنظر‌

گرفت‌و‌آن‌ها‌را‌به‌شکل‌زیر‌دسته‌بندی‌کرد:
الف(‌ضوابط‌اصولی‌که‌تنها‌در‌باب‌عبادات‌اعتبار‌دارند؛

ب(‌ضوابط‌اصولی‌که‌تنها‌در‌باب‌غیر‌عبادات‌حجت‌هستند؛
ج(‌ضوابط‌اصولی‌که‌در‌هردو‌باب‌معتبرند.

گرچه‌بیشــتر‌ضوابط‌اصولی‌از‌قسم‌ســوم‌اند‌و‌ضوابط‌اصولی‌مخصوص‌هر‌
بــاب‌اندک‌اند،‌ولی‌بررســی‌دقیق‌و‌بازنگری‌در‌ضوابط‌اصولــی‌از‌زاویۀ‌تفاوت‌
اعتبــار‌ضوابــط‌اصولی‌در‌عبادات‌و‌غیــر‌عبادات‌می‌تواند‌گام‌بســیار‌مهمی‌در‌
تخصصی‌شــدنِ‌اجتهاد‌باشــد،‌زیرا‌ضوابط‌اصولی‌بیشــترین‌نقش‌را‌در‌اجتهاد‌
دارنــد.‌نمونۀ‌آن‌دلالت‌فعل‌معصوم؟ع؟بر‌اســتحباب‌در‌عبادات،‌و‌عدم‌دلالت‌

1.‌برخی‌تلاش‌ها‌در‌زمینه‌فقه‌سیاســی‌صورت‌گرفته‌اســت‌)ر.ک:‌شریعتی،‌قواعد‌فقه‌سیاسی‌و‌سیفی‌مازندرانی،‌
القواعد‌الفقهیه‌السیاسیه(.
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فعل‌معصوم؟ع؟بر‌استحباب‌در‌غیر‌عبادات‌است.
در‌پایان‌می‌توان‌تفاوت‌اقتضائات‌میان‌عبادات‌و‌غیرعبادات‌را‌چنین‌دسته‌بندی‌

کرد:‌
1.‌تفاوت‌ازنظرِ‌روش‌های‌استدلال‌و‌مراجعه‌به‌ادله‌ومنابع؛‌

2.‌تفاوت‌ازنظرِ‌قواعد‌فقهی‌اختصاصی؛‌
3.‌تفاوت‌ازنظرِ‌موضوع‌شناسی؛

4.‌تفاوت‌ازنظرِ‌ضوابط‌اصولی‌و...‌.‌

نتیجه گیری
در‌این‌نوشــتار‌تلاش‌شــد‌تا‌در‌پرتو‌ایدۀ‌فقیه‌ژرف‌اندیش‌و‌آینده‌نگر‌آیت‌الله‌
حائری‌یزدی‌گامی‌به‌ســوی‌تخصصی‌شدن‌اجتهاد‌برداشته‌شود.‌رهاورد‌این‌مقاله‌

این‌موارد‌است:
1.‌در‌اولین‌مرحله،‌تخصصی‌شدن‌اجتهاد‌در‌عبادات‌که‌غالب‌آن‌ها‌تأسیسی‌از‌
سوی‌ادیان‌و‌شرایع‌اند،‌و‌غیر‌عبادات‌که‌غالب‌آن‌ها‌تأسیسی‌از‌سوی‌دین‌و‌شریعت‌
نیســتند،‌بررسی‌شــد،‌در‌حالی‌که‌غیر‌عبادات‌به‌حوزه‌های‌گوناگون‌خانوادگی،‌
سیاســی،‌اقتصادی،‌جزایی‌و...‌تقسیم‌می‌شــوند‌و‌می‌توان‌اجتهاد‌تخصصی‌را‌در‌

هریک‌از‌این‌حوزه‌ها‌پیگیری‌کرد.‌
2.‌گرچــه‌ایدۀ‌تخصصی‌شــدن‌اجتهاد‌از‌حدود‌یک‌قــرن‌پیش‌به‌عنوان‌یک‌
ضرورت‌مطرح‌گردیده‌اســت،‌ولی‌این‌ایده‌در‌این‌مدت‌پیگیری‌نشده‌،‌تحقیقاتی‌
دربــارۀ‌آن‌صورت‌نگرفته‌اســت،‌در‌حالی‌که‌این‌ایده‌یکــی‌از‌مهم‌ترین‌مباحث‌

اجتهاد‌در‌عصر‌حاضر‌است.‌
3.‌دربارۀ‌معنای‌تخصصی‌شــدن‌اجتهاد‌مشخص‌شد‌که‌تخصصی‌‌شدن‌تنها‌
به‌معنای‌به‌کارگیری‌ضوابط‌و‌نکات‌مشــترک‌در‌همۀ‌ابواب‌فقهی‌در‌یک‌بخش،‌
مانند‌بخش‌عبادات‌یا‌معاملات‌نیســت،‌بلکه‌افزون‌بر‌ابزار‌های‌مشترک،‌روش‌ها،‌
ضوابط‌مخصوص‌به‌بخش‌عبادات‌یا‌معاملات‌هم‌لازم‌است‌شناسایی‌و‌از‌یکدیگر‌

جدا‌شوند.‌
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4.‌تخصصی‌شدن‌اجتهاد‌به‌اموری‌وابسته‌است‌که‌یکی‌از‌آن‌ها‌تخصصی‌شدن‌
ضوابط‌استنباط‌است‌و‌این‌بحث‌یکی‌از‌زمینه‌های‌لازم‌و‌مهم‌را‌برای‌تخصصی‌شدن‌

اجتهاد‌فراهم‌می‌آورد.
5.‌‌این‌بحث‌افق‌جدیدی‌را‌پیش‌روی‌اجتهاد‌و‌دانش‌اصول‌باز‌می‌کند‌و‌زمینه‌
را‌برای‌شناســایی‌دیگر‌تفاوت‌ها‌فراهم‌می‌آورد.‌ایــن‌بحث‌تفاوت‌های‌ژرفی‌را‌در‌

استنباط‌به‌ویژه‌در‌استنباط‌احکام‌غیرعبادی‌به‌همراه‌می‌آورد.‌
6.‌مهم‌تریــن‌تفاوت‌هایــی‌که‌در‌این‌مقاله‌بررســی‌شــد‌عبارت‌انــد‌از:‌لزوم‌
بهره‌گیــری‌از‌تاریخ‌معتبر‌و‌درنظر‌گرفتن‌ملابســات‌پیرامــون‌محیط‌صدور‌نص‌
در‌احکام‌غیرعبادی؛‌ســخت‌گیری‌و‌دقت‌بیشــتر‌در‌خبر‌واحد‌در‌امور‌مخالف‌با‌
ارتکازها‌و‌رویه‌های‌عقلایی‌در‌احکام‌غیرعبادی؛‌تفاوت‌در‌شیوۀ‌استدلال‌و‌مراجعه‌
به‌ادله‌و‌منابع‌در‌عبادات‌و‌معاملات؛‌‌قاعدۀ‌اولی‌اعتبار‌ملاکات‌در‌استنباط‌احکام‌
غیرعبــادی؛‌‌قاعدۀ‌اولی‌جمود‌بر‌نص‌و‌عدم‌تعدی‌در‌احکام‌عبادی‌و‌تأسیســی‌و‌
محوریت‌ارتکازها‌و‌رویه‌های‌عقلایی‌در‌احکام‌غیرعبادی؛‌نبود‌‌قاعدۀ‌اولی‌صدور‌
از‌شــأن‌بیانگر‌موضع‌شــریعت‌در‌احکام‌غیرعبادی؛‌‌قاعدۀ‌اولی‌ثبات‌تحدید‌های‌
کمّی‌در‌احکام‌تأسیســی‌و‌احتمال‌تغییر‌در‌تحدید‌هــای‌کمی‌احکام‌غیرعبادی؛‌
ارائۀ‌تفســیری‌عقلایی‌از‌نصوص‌در‌احکام‌غیرعبادی؛‌لزوم‌مشــورت‌با‌متخصص‌
در‌موضوع‌شناســی‌احکام‌غیرعبادی؛‌تفکیــک‌قواعد‌فقهی‌اختصاصی‌عبادات‌و‌
معاملات؛‌و‌در‌نهایت،‌شناســایی‌و‌تفکیــک‌ضوابط‌اصولی‌اختصاصی‌عبادات‌و‌

معاملات.
7.‌بنابراین‌می‌توان‌گفت‌تخصصی‌شــدن‌اجتهاد،‌ازنظرِ‌روش‌های‌استدلال‌و‌
مراجعه‌به‌ادله‌و‌منابع،‌ضوابط‌اصولی،‌قواعد‌فقهی‌اختصاصی،‌موضوع‌شناسی‌و...‌

تفاوت‌هایی‌دارد.
این‌ها‌بخشــی‌از‌فرق‌های‌میان‌این‌دو‌حوزه‌اســت.‌امید‌است‌با‌تتبع‌گسترده‌و‌
تأمل‌فراوان،‌فرق‌های‌دیگری‌که‌میان‌این‌دو‌حوزه‌است،‌روزبه‌روز‌بیشتر‌شناخته‌و‌
ارائه‌شود‌و‌با‌گشودن‌بابی‌در‌این‌زمینه،‌به‌سوی‌هرچه‌بیشتر‌تخصصی‌شدن‌اجتهاد،‌

گام‌های‌بزرگی‌برداشته‌شود.
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of Āyatollāh Shaykh ‘Abd al-Karīm al-Hā’irī, to measure the degree 
of adaptation of these elements with a descriptive, explanatory, and 
historical method, shows that systematization means regulation, 
connection and a different arrangement of content and parts is 
not visible in his jurisprudence. However, there are trends, bases, 
methods and specific theories of jurisprudence that have their roots 
in the time and context of the formation of the jurisprudence of 
Muḥaqqiq al-Hā’irī in Najaf and Sāmarrā’, which has led to a 
distinctive cautiousness, rationality, and axial moderation. Thus, 
Āyatollāh Borūjerdī’s opinion on this jurisprudential thought, the 
authority of his famous students in the later periods, and the transfer 
of this legacy to the next generations, along with the phenomenon 
of the Islamic Revolution in Iran has been prepared the conditions 
for the formation, maturity and expansion of the late Qom School 
of Thought, which at least the jurisprudence of Shaykh al-Mu’asis 
is one of the most important reasons for its appearance.

Keywords: School Study of Jurisprudence, Late Qom School of 
Thought, Āyatollāh Shaykh ‘Abd al-Karīm al-Hā’irī, Jurisprudential 
School of Shaykh al-Mu’asis.
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چکیده‌
مکتب‌شناسی،‌مطالعه‌ای‌درجه‌دو‌و‌زیر‌فصلی‌از‌فلسفه‌فقه‌است‌که‌در‌آن‌به‌بازخوانی‌
و‌تحلیل‌جریان‌های‌فقهی‌با‌نظر‌بــه‌عناصری‌چون؛‌نظام‌وارگی،‌گرایش،‌مبانی،‌روش‌و‌
نظریه‌ها‌پرداخته‌می‌شــود.‌به‌دلیل‌شــیوع‌مغالطه‌در‌مکتب‌انگاری‌و‌توسعه‌این‌انگاره‌به‌
اندیشه‌های‌فقهی‌مختلف،‌مطالعۀ‌موردیِ‌هر‌اندیشه‌در‌سطح‌مکتب‌را‌ضروری‌می‌نماید.‌
امکان‌سنجی،‌مطالعه‌ای‌زمینه‌ای‌و‌ظرفیت‌شناسانه‌از‌اندیشه‌فقهی‌آیت‌الله‌شیخ‌عبدالکریم‌
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در‌نجف‌و‌ســامراء‌دارد،‌منجر‌به‌احتیاط‌گرایی،‌عقلانی‌نگری‌و‌اعتدال‌محوری‌شــده،‌
نتایج‌متمایزی‌را‌رقم‌زده‌است.‌بر‌این‌اساس‌آیا‌اندیشه‌فقهی‌شیخ‌مؤسس‌می‌تواند‌به‌منزلۀ‌
مکتب‌تلقی‌شود؟‌نظرداشــت‌آیت‌الله‌بروجردی‌به‌این‌اندیشه‌فقهی،‌مرجعیت‌شاگردان‌
نامی‌وی‌در‌دوره‌های‌پســین‌و‌انتقال‌این‌میراث‌به‌نســل‌های‌بعد‌همراه‌با‌پدیده‌انقلاب‌
اســلامی‌در‌ایران،‌زمینه‌ساز‌شکل‌گیری،‌نضج‌و‌گسترش‌مکتبی‌در‌قم‌متأخر‌شده‌است‌

که‌دست‌کم‌فقه‌شیخ‌مؤسس‌از‌مهمترین‌علل‌پیدایی‌آن‌است.‌
کلیدواژه ها:‌مکتب‌شناســی‌فقهی،‌مکتــب‌قم‌متأخر،‌آیت‌الله‌شــیخ‌عبدالکریم‌

حائری،‌مکتب‌فقهی‌شیخ‌مؤسس.

مقدمه
مکاتب‌فقهی‌از‌دو‌منظر‌تاریخی‌و‌فلسفی‌قابل‌بررسی‌است.‌در‌منظر‌تاریخی؛‌
پیدایش،‌تطور،‌پویایی‌و‌افول‌یک‌مکتب‌مورد‌توجه‌قرار‌گرفته‌و‌در‌منظر‌فلســفی؛‌
چیســتی،‌چرایی،‌چگونگی‌و‌غایت‌آن‌مورد‌ملاحظه‌واقع‌می‌شود.‌منظر‌فلسفی‌از‌
نظر‌تحقق‌متأخر؛‌اما‌به‌جهت‌موضوعی‌و‌بازگو‌کردن‌بُعد‌هستی‌شناختی‌بر‌نگرش‌
تاریخی‌تقدم‌دارد.‌بازپژوهی‌اندیشــه‌فقهی‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌در‌قامت‌یک‌
مکتب،‌می‌تواند‌موضوعی‌برای‌هر‌دو‌نگره‌باشــد.‌در‌این‌نوشــته‌توجه‌به‌چیستی‌
مکتب،‌همراه‌با‌تحلیــل‌انطباق‌عناصر‌آن‌بر‌نمونه‌ای‌عینی،‌امکان‌مورد‌پژوهی‌فقه‌
آیت‌الله‌مؤسس‌به‌مثابه‌یک‌مکتب‌را‌فراهم‌آورده‌است.‌فراوانی‌کاربرد‌این‌واژه‌در‌
ارتباط‌با‌چهره‌های‌شهیر‌فقهی‌سده‌های‌اخیر،‌در‌کنار‌پاره‌ای‌از‌شبهات‌و‌خطاها‌در‌
توصیف‌اندیشۀ‌برخی‌از‌فقیهان‌متأخر‌تحت‌عنوان‌مکتب،‌امکان‌سنجی‌فقه‌محقق‌
حائری‌به‌عنوان‌مؤسس‌این‌حوزه‌را‌در‌سطح‌یک‌مکتب‌ضروری‌ساخته‌است.‌‌‌

مکتب‌شناسی‌فلسفی،‌موضوع‌جدیدی‌اســت‌که‌مبادی‌تصوری،‌تصدیقی‌و‌
گستره‌مسائل‌آن‌مورد‌توجه‌بایسته‌قرار‌نگرفته‌است.‌تحقیقات‌انجام‌شده‌در‌این‌باره‌
نحیف‌و‌تصویرهای‌ارائه‌شده‌ناهمگون‌است.‌در‌ابتدا‌پرداختن‌به‌چیستی‌مکتب‌و‌
عناصر‌سازنده‌آن‌نقطه‌عزیمت‌و‌بن‌مایه‌مباحث‌تطبیقی‌است‌که‌می‌تواند‌از‌تعمیم‌
شتاب‌زده،‌مغالطه‌تمثیل‌یا‌کنه‌وجه‌که‌به‌مکتب‌انگاری‌منتهی‌می‌شود،‌جلوگیری‌
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نماید.‌بنابراین‌پس‌از‌شناخت‌صحیح‌و‌پدیداری‌مکتب،‌در‌ارتباط‌با‌اندیشه‌فقهی‌
آیت‌الله‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری،‌پاسخ‌به‌این‌پرســش‌ها‌لازم‌است‌که‌آیا‌عناصر‌
ســازنده‌مکتب‌در‌اندیشــه‌فقهی‌ایشــان‌وجود‌دارد؟‌در‌این‌اندیشه‌چه‌نظریه‌هایی‌
تولید‌شده‌است؟‌بر‌اساس‌کدامین‌روش‌به‌حلّ‌مسائل‌پرداخته‌است؟‌چه‌تأثری‌از‌
مکاتب‌پیشین‌داشته‌و‌چه‌تأثیری‌بر‌جریان‌های‌فقهی‌بعد‌گذاشته‌است؟‌در‌نوشته‌
حاضر‌پس‌از‌مفهوم‌شناسی‌واژگان‌دخیل‌و‌همانند‌در‌شناخت‌مکتب،‌تأثیرپذیری‌
از‌مکاتب‌فقهی‌به‌مثابه‌زمینه،‌انطباق‌پذیری‌عناصر‌سازنده‌مکتب‌بر‌اندیشه‌فقهی‌
محقق‌حائری،‌نقش‌و‌جایگاه‌این‌اندیشــه‌در‌پیدایی‌قم‌متأخر‌مورد‌بررســی‌قرار‌

گرفته‌است.‌
امکان‌شکل‌گیری‌مکتب‌از‌اندیشه‌محقق‌حائری‌را‌باید‌در‌آثار‌فقهی‌و‌اصولی‌
به‌جای‌مانده‌از‌وی‌جستجوکرد.‌این‌آثار‌در‌دو‌دسته‌تألیفات‌و‌تقریرات‌طبقه‌بندی‌
می‌شود.‌با‌وجود‌برخی‌از‌انتقادات‌محتوایی،‌در‌انتساب‌پاره‌ای‌از‌تقریرات‌به‌مرحوم‌
حائری‌)اخوان‌صرّاف،‌)بی‌تا(،‌21-43(‌که‌با‌شــواهد‌متنوعی‌ناســازگاری‌دارد،‌مانعی‌در‌

تطبیق‌شاخص‌های‌مؤثر‌در‌امکان‌سنجی‌مکتب،‌فراهم‌نیامده‌است.
آنچه‌در‌تحلیل‌های‌معطوف‌به‌مکتب‌شناســی‌شایســته‌توجه‌اســت،‌اینکه‌در‌
کاربردهــای‌رایج،‌چنان‌که‌اضافه‌اصطلاح‌مکتب‌به‌فــرد‌رخ‌داده،‌مانند:‌مکتب‌
شیخ‌انصاری،‌اضافه‌شدن‌آن‌به‌منطقه‌و‌شهر،‌مانند:‌مکتب‌قم‌نیز‌مشاهده‌می‌شود.‌
این‌دو‌اســتعمال‌تفاوتی‌در‌اصل‌عناصر‌سازنده‌ندارند؛‌بلکه‌فرد‌یا‌نوع‌این‌عناصر،‌
منشــأ‌تباین‌جزیی‌و‌نه‌مطلق‌گردیده‌است.‌به‌نظر‌می‌رســد‌نام‌گذاری‌هایی‌که‌بر‌
اساس‌اقلیم‌ها‌و‌مناطق‌صورت‌می‌پذیرد،‌مانند:‌مکتب‌کربلا،‌نجف،‌قم‌و‌غیره‌بر‌
پایه‌توجه‌به‌جریان‌غالب‌یک‌منظومه‌فکری‌و‌نادیده‌انگاری‌منظومه‌های‌غیر‌فراگیر‌
است.‌در‌عین‌حال‌مطالعه‌آثار‌فقهیان‌مکاتب‌مختلف‌نشان‌می‌دهد‌که‌تفاوت‌های‌
دقیقی‌میان‌رویکردها،‌فرایند‌عملیات‌استنباط‌و‌نتایج‌حاصله‌از‌آن‌ها‌وجود‌دارد‌که‌

منشأ‌این‌قبیل‌تفاوت‌ها‌در‌پس‌مطالعه‌تطبیقی‌مکاتب‌خود‌نمایی‌می‌کند.
نوشــته‌حاضر‌در‌مرحله‌جمــع‌آوری‌داده‌ها‌از‌روش‌کتابخانــه‌ای‌و‌در‌مرحله‌

پردازش‌اطلاعات‌از‌روش‌توصیفی،‌تبیینی‌و‌تاریخی‌بهره‌برده‌است.‌‌‌
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1- شیخ عبدالکریم محور حوزه علمیه جدید
شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌یزدی)1276-1355ق(،‌معروف‌به‌آیت‌الله‌مؤســس،‌
بنیانگذار‌حوزه‌علمیه‌جدید‌قم‌اســت.‌پس‌از‌وفات‌میرزای‌قمی)1150-1233ق(‌
در‌عهد‌قاجار،‌حوزه‌قم‌به‌رکود‌گرایید.‌کاهش‌تعداد‌طلاب‌علوم‌دینی‌و‌مجالس‌
درس‌و‌استفاده‌بازاریان‌از‌حجره‌های‌مدارس‌علمیه‌به‌عنوان‌انبار‌اجناس،‌شرایطی‌
اســفبار‌را‌پدید‌آورده‌بود‌)پژوهشــکده‌باقرالعلــوم؟ع؟،)1385(،‌99/2(.‌احیا‌و‌تثبیت‌این‌
حوزه‌در‌سطحی‌که‌هم‌طراز‌با‌کهن‌ترین‌و‌بزرگترین‌حوزه‌های‌علمیه‌امامیه‌قلمداد‌
شود،‌به‌شخصی‌نیاز‌داشت‌که‌از‌جایگاه‌علمی‌و‌اجتماعی‌قابل‌اعتنایی‌برخوردار‌
باشد.‌توصیفی‌که‌از‌شیخ‌عبدالکریم‌حائری‌شده‌نشان‌می‌دهد‌که‌مقبولیت‌علمی‌
و‌پارســایی‌او‌به‌میزانی‌است‌که‌هر‌کجا‌اســتقرار‌یابد،‌پیرامونش‌حوزه‌ای‌تشکیل‌

خواهد‌شد.‌‌
او‌دوران‌تحصیــل‌خود‌را‌در‌کربلا،‌ســامراء‌و‌نجــف‌گذرانده‌و‌از‌ارکان‌علم‌
این‌بلاد‌چون‌فاضل‌اردکانی،‌میرزای‌شــیرازی،‌آخوند‌خراســانی،‌سید‌فشارکی‌و‌
طباطبایی‌یزدی‌بهره‌برده‌است‌)رئیس‌زاده،‌)1375(،‌476/12-478(.‌توصیف‌اعاظم‌علمی‌
هم‌عصر‌و‌دوران‌های‌بعد،‌از‌او‌با‌نام‌بعض‌الأجله‌)اصفهانی،‌)1429ق(،‌57‌/2(،‌بعض‌
الاعاظم‌)بروجردی،‌)1426ق(‌162/5(،‌شــیخنا‌العلامۀ‌)خمینی،‌)1420ق(،‌131(‌و‌...‌،‌نشان‌
فزون‌تری‌بر‌این‌اعتبار‌و‌جایگاه‌دارد.‌او‌که‌امید‌مرجعیت‌در‌نجف‌به‌شمار‌می‌رفت‌
)رئیس‌زاده،‌)1375(،‌478/12(،با‌هدف‌رســیدگی‌به‌امــور‌دینی‌مردمان‌دیار‌خویش،‌از‌
عراق‌راهی‌ایران‌شده‌و‌در‌رجب‌‌1340ق‌با‌دعوت‌میرزا‌محمد‌فیض،‌شیخ‌مهدی‌
پایین‌شــهری،‌میرزا‌محمد‌ارباب،‌شــیخ‌ابوالقاسم‌کبیر،‌محمد‌تقی‌بافقی‌و‌برخی‌
دیگر‌کــه‌از‌جمله‌عالمان‌تأثیرگذار‌قــم‌بوده‌اند‌)شــبیری‌زنجانی،‌)1389(،‌‌541/1ـ‌543؛‌
رئیس‌زاده،‌)1375(،‌478/12(‌مقیم‌این‌شــهر‌می‌گــردد.‌در‌این‌زمان‌حوزه‌کوچک‌قم‌
فاقد‌هر‌گونه‌جریان‌فکری‌مؤثر‌اســت.‌فقیهان‌تأثیرگذار‌آن،‌اگرچه‌امتیاز‌ویژه‌ای‌
پدید‌نیاورده‌اند؛‌اما‌مانع‌از‌فروپاشــی‌آن‌شده‌و‌حضور‌شیخ‌عبدالکریم‌را‌فرصتی‌

برای‌تغییر‌می‌یابند.
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از‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌آثار‌متعددی‌در‌فقه‌و‌اصول‌به‌جای‌مانده‌است‌که‌
می‌توان‌آن‌ها‌را‌به‌دو‌دسته‌کلی‌طبقه‌بندی‌کرد.‌اول،‌آثار‌تألیفی‌وی‌که‌عبارتند‌از:‌
دُرَر الفوائد،‌کتاب‌النکاح،‌کتاب‌الرضاع،‌کتاب‌المواریث،‌کتاب الصلاة،‌حاشیۀ‌
بر عروة الوثقی،‌حاشیه‌بر‌انیس التجار محقق‌نراقی،‌ذخیرة المعاد،‌مجمع الاحکام،‌
مجمع المسائل،‌منتخب الرسائل،‌وســیلة النجاة‌و‌مناسک حج.‌دوم،‌تقریراتی‌که‌
شاگردان‌ایشــان‌از‌درس‌های‌وی‌به‌سامان‌رســانده‌اند.‌برخی‌از‌این‌آثار‌اگرچه‌با‌
عنوان‌تقریر‌انتشــار‌نیافته‌امــا‌قرائن‌و‌گزارش‌های‌موثقی‌از‌وابســتگی‌این‌متون‌به‌
جلســات‌درسی‌آیت‌الله‌حائری‌وجود‌دارد‌که‌عبارتند‌از:‌رسالۀ‌الاجتهاد و التقلید،‌
کتاب‌البیع،‌کتاب‌التجارة،‌به‌قلم‌آیت‌الله‌محمد‌علی‌اراکی،‌کتاب‌الصلاة و‌کتاب‌

النکاح‌به‌قلم‌میرزا‌محمود‌آشتیانی‌و‌الخیارات‌به‌قلم‌رضا‌مدنی‌کاشانی‌و...‌

2- معناشناسی مقایسه ای مکتب 
مکتب‌در‌لغت؛‌اســم‌زمان،‌مکان‌و‌مصدر‌میمی‌دانسته‌شده،‌به‌معنای‌محل‌
آموزش‌علم‌و‌دفتر‌کار‌و‌نویسندگی‌به‌کار‌رفته‌است؛‌چنان‌که‌به‌مجموع‌اندیشه‌ها‌
و‌افکار‌اســتادی‌صاحب‌نفوذ‌یا‌نظری‌فلسفی‌و‌ادبی‌یا‌به‌مجموع‌هنرمندان‌که‌در‌
اجرا‌و‌بیان‌هنر‌علاقه‌ای‌خاص‌دارند،‌گفته‌می‌شود.‌مانند:‌مکتب‌فرانسه‌یا‌مکتب‌
پاریس‌یا‌مکتب‌امپرسیونیســت‌)دهخدا،‌)1377(،‌21384/14؛‌مجمــع‌اللغة‌العربیة‌)1425ق(،‌

775/2؛‌معلوف،‌لوئیس،‌)1415ق(،‌672/1(.
این‌واژه،‌ترجمۀ‌فارســی‌‌Schoolو‌معادل‌کلمه‌»مدرســه«‌در‌عربی‌اســت.‌
‌Schoolبه‌دو‌معنای‌مکان‌آموزش‌و‌نظام‌فکری‌دلالت‌می‌کند.‌کاربرد‌‌schoolدر‌
نظام‌آموزشی‌به‌دوران‌قرون‌وسطی‌و‌پیدایش‌شیوه‌های‌تعلیمی‌متفاوت‌در‌مدارس‌
وابســته‌به‌کلیســا‌باز‌می‌گردد.‌بعد‌از‌دورۀ‌اصلاح‌دینی،‌شــیوه‌های‌آموزشی‌این‌
مدارس،‌زمینۀ‌تأســیس‌دانشگاه‌ها‌در‌عصر‌مدرن‌را‌فراهم‌آورد.‌با‌ورود‌جریان‌های‌
فکری‌غرب‌به‌کشورهای‌اســلامی‌و‌رواج‌تفکرات‌علمی‌-‌فلسفی‌مغرب‌زمین،‌
کاربرد‌این‌واژه‌در‌نظام‌آموزشی،‌به‌حوزه‌علوم‌اسلامی‌بیشتر‌راه‌پیدا‌کرد‌و‌با‌توسعه‌
معنایی‌مدرسه‌به‌نظام‌و‌شــیوه‌آموزش،‌دامنه‌کاربرد‌آن‌در‌زبان‌عربی‌نیز‌گسترش‌
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یافت‌)ضیائی‌فر،‌)1389(،‌167(.‌
تا‌دورۀ‌معاصر‌علی‌رغم‌اســتعمال‌کلمه‌مکتب،‌تعریفی‌از‌این‌واژه‌ارائه‌نشده؛‌
اما‌در‌زمان‌حاضر‌و‌با‌گســترش‌نگرش‌های‌فلسفی،‌برای‌آن‌تعاریف‌مختلفی‌بیان‌
گردیده‌اســت.‌برخی‌آن‌را‌به‌گرایش‌هایی‌در‌اجزای‌علم،‌مانند‌موضوع،‌مســائل‌
و‌اغــراض‌یا‌مبادی‌علم‌با‌پیدایی‌اثر‌چشــمگیر‌در‌نتایــج،‌روش‌یا‌جهت‌گیری‌ها‌
بازگردانده‌اند‌)ضیائی‌فر،‌سعید،‌)1385(،‌226(.‌برخی‌دیگر‌به‌مجموعۀ‌افکار‌و‌آرای‌علمی‌
منسجم‌نظام‌مند‌فرد‌یا‌گروهی‌از‌همفکران‌ارجاع‌داده‌اند)حسنی؛‌علیپور،‌)1385(،132(.‌
برخی‌نیز‌آن‌را‌به‌منظومۀ‌نظام‌واره‌ای‌تعریف‌نموده‌‌اند‌که‌دارای‌سه‌رکن‌زیربنایی،‌
سازوکارهای‌اندیشه‌سازی‌و‌اندیشــه‌های‌روبنایی‌است‌)مبلغی،‌)1383(،‌120(.‌با‌توجه‌
به‌نقصان‌و‌کاســتی‌این‌تعریف‌ها‌و‌نمونه‌های‌مشــابه‌آن‌)ضیائی‌فر،‌)1385(،‌228‌،99،‌
323‌،281(،‌می‌توان‌تعریفی‌جامع‌به‌این‌صورت‌ارائه‌داد:‌مکتب، مجموعه منسجم و 
نظام مندی است که با تکیه بر پیش فرض هایی زمینه ای/گرایش یا دانشی/ مبانی و 
گزینش روشی خاص به تولید نظریه پرداخته، پاسخی متفاوت در حلّ مسائل پیشنهاد 

می دهد.
بر‌این‌اساس‌باید‌دید‌که‌آیا‌عناصر‌سازندۀ‌مکتب‌یعنی‌مجموعۀ‌منسجم‌ونظام‌وار،‌
گرایش،‌مبانی،‌روش‌خاص،‌تولید‌نظریه،‌در‌اندیشــه‌فقهی‌آیت‌الله‌مؤسس‌وجود‌

دارد‌یا‌خیر؟‌‌‌‌‌‌

3- تحلیل عناصر سازنده مکتب در اندیشه فقهی آیت الله مؤسس
1-3 مجموعۀ منسجم و نظام وار

اگر‌انســجام،‌به‌ارتباط‌منطقی‌اجزا‌در‌درون‌و‌ســازگاری‌ساختار‌در‌بیرون‌معنا‌
شود،‌فقه‌که‌معارف‌برآمده‌از‌منابع‌شریعت‌در‌استنباط‌احکام‌است،‌انتظار‌می‌رود‌
به‌جهت‌ارتباط‌درونی‌با‌شریعت‌و‌ربط‌موضوعی،‌حکمی‌یا‌روشی،‌از‌نظام‌وارگی‌
برخوردار‌باشــد؛‌اما‌باید‌اذعان‌نمود‌که‌فقه‌بســیاری‌از‌فقیهان‌از‌انسجام‌درونی‌یا‌
بیرونی‌در‌ساختار‌برخوردار‌نیست.‌تاریخ‌فقه‌و‌مطالعه‌آثار‌فقهی‌نشان‌می‌دهد‌که‌
گشــودن‌پیاپی‌بابی‌با‌عنوان‌مستحدثات‌در‌ذیل‌تمامی‌ابواب‌یا‌پیشنهاد‌ساختارهای‌
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جدید،‌تلاشی‌در‌جهت‌رفع‌این‌ناهمگونی‌بوده‌است،‌تلاشی‌که‌همچنان‌ادامه‌دارد‌
گاه،‌)1398(،‌53(.‌فارغ‌از‌میزان‌موفقیت‌این‌شــیوه‌و‌ساختارهای‌پیشنهادی‌در‌ )آصف‌آ
رفع‌عدم‌انسجام،‌پرداختن‌به‌آن‌می‌تواند‌نشان‌از‌جهت‌گیری‌فقیه‌در‌انسجام‌بخشی‌

به‌فقه‌باشد.‌آیا‌شیخ‌عبدالکریم‌حائری‌نیز‌در‌اندیشه‌این‌انسجام‌بوده‌است؟
دو‌رخداد‌مهم‌به‌عنوان‌زمینه‌برای‌شکل‌گیری‌این‌اندیشه‌که‌فقهی‌با‌درون‌مایۀ‌
موضوعات‌جدید‌و‌ســاختار‌متفاوت‌مورد‌نیاز‌اســت،‌در‌زمانه‌و‌زمینۀ‌زیستی‌وی‌
بروز‌کرده‌اســت.‌نخســت:‌تجددگرایی‌و‌غرب‌باوری‌کــه‌در‌دورۀ‌پهلوی‌اول‌به‌
لحاظ‌معنوی‌ـ‌نظری‌با‌کتاب‌ها،‌مجلات‌و‌روزنامه‌ها‌و‌کارکردی‌ـ‌عملی‌در‌قالب‌
مداخلات‌حکومتی‌مانند:‌کشــف‌حجاب،‌لباس‌متحدالشکل‌و‌...‌به‌سرعت‌و‌
شتاب‌فزون‌تر‌از‌زمان‌قاجار‌رواج‌می‌یافت‌)قره‌گوزلو،‌)1386(،‌65-67؛‌محمدی،‌)1383(،‌
28-38(‌و‌موجب‌زایش‌اســتفتائاتی‌با‌موضوعات‌جدید‌بــر‌پایه‌اقتضائات‌عصری‌
می‌شد.‌مانند:‌پوشیدن‌لباس‌فرنگی،‌کراوات‌و‌فُکل،‌پوشیدن‌کفش‌های‌جدید‌در‌
موسم‌حج،‌استفاده‌از‌کارد‌و‌چنگال،‌چرایی‌پیشرفت‌صنعتی‌مغرب‌زمین،‌استماع‌
رادیو‌و‌...‌طبیعت‌این‌پدیده،‌بســط‌حوزۀ‌موضوعات،‌احکام‌و‌مســائل‌فقهی‌بود‌
)عابدی،‌)1390(،‌452‌،433-495‌،485‌،454-503‌،496(.‌دوم:‌نگارش‌اولین‌قانون‌مدنی‌در‌
ایران‌)فتحی،‌)1393(،‌29؛‌بهرامی‌احمــدی،‌)1383(،‌51؛‌مبارکیان،‌)1377(،‌297(‌که‌به‌صورت‌
ضمنی‌فرصت‌و‌ســازوکاری‌برای‌تبدیل‌شدن‌فقه‌به‌مجموعه‌ای‌هنجاری‌ـ‌قانونی‌
فراهم‌می‌آورد،‌منوط‌به‌آن‌که‌فقیهان‌از‌این‌رهگذر،‌ساختاری‌روزآمد‌معرفی‌نموده‌

و‌حضور‌فقه‌در‌حوزه‌های‌اجتماعی‌را‌وانگذارند.‌
شــیخ‌در‌پاسخ‌به‌اســتفتائی‌که‌به‌دنبال‌علت‌و‌چرایی‌رشــد‌و‌ترقی‌اروپا‌در‌
صنعــت‌با‌وجود‌جامعیت‌قــرآن‌کریم‌انجام‌شــده‌و‌این‌نقیصه‌را‌بــه‌عدم‌بیان‌
علما‌یــا‌عمل‌نکردن‌مردمان‌باز‌می‌گرداند،‌ضمن‌اشــاره‌به‌وجود‌اجتماعیات‌و‌
اقتصادیات‌در‌کتاب‌و‌ســنت‌و‌اذعان‌به‌پیشــرفت‌غربیــان،‌این‌عقب‌ماندگی‌را‌
نــه‌به‌عــدم‌تبیین‌عالمان‌بلکه‌به‌تنبلی،‌نبود‌شــوق‌و‌مهمل‌گــذاردن‌قوۀ‌مفکره‌
از‌ســوی‌مســلمانان‌ارجاع‌می‌دهد‌)عابدی،‌)1390(،‌454(.‌اگر‌این‌واکنش‌نســبت‌
به‌بخش‌نخســت‌یعنی‌نظام‌موضوعی‌بازگردانده‌شــود،‌حکایــت‌از‌آن‌دارد‌که‌
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شــیخ‌تحریص‌و‌ترغیب‌کتاب‌و‌سنت‌به‌امور‌اجتماعی،‌کسب‌و‌تنظیم‌معاش‌را‌
دست‌کم‌در‌بُعد‌نظری‌در‌کتاب‌و‌سنت‌مفروغٌ‌عنه‌فرض‌گرفته‌است.‌از‌آنجا‌که‌
این‌پاسخ‌با‌نظر‌به‌پیشرفت‌های‌دنیای‌مدرن‌بوده‌و‌همانند‌برخی‌دیگر‌از‌معاصران‌
خود‌نســبت‌به‌محصولات‌جدید‌)مختاری‌و‌صادقی،‌)1376(،‌1499/2(،‌یکســره‌حکم‌
به‌حرمت‌نمی‌دهد،‌)عابدی،‌)1390(،‌452-453(‌می‌توان‌نگاهی‌نســبتاً‌اعتدالی‌را‌در‌
قبال‌تغییرات‌روزآمد‌در‌اندیشــۀ‌شیخ‌عبدالکریم،‌شناسایی‌کرد؛‌اما‌آیا‌این‌اندیشه‌

در‌ساختار‌فقه‌وی‌نیز‌انعکاس‌یافته‌است؟
اطلاعات‌ابراز‌شده‌ای‌در‌آثار‌شیخ‌مؤسس‌در‌این‌رابطه‌وجود‌ندارد.‌تألیفات‌
او‌در‌فقه‌اســتدلالی،‌تقریرات،‌رســاله‌ها،‌حواشــی‌و‌اســتفتائات‌موجود‌وی‌نیز‌
ســاختار‌نوینی‌را‌بازتاب‌نداده‌اســت‌)غلامی‌جلیســه،‌)1401(،‌92-102(؛‌تنها‌واقعه‌ای‌
که‌در‌این‌میان‌تأمل‌برانگیز‌اســت‌واکنش‌شیخ‌عبدالکریم‌در‌قبال‌ارزیابی‌قانون‌
مدنی‌اســت‌که‌پس‌از‌مشاهده‌آن‌گفته‌اســت:‌»اینکه‌همان‌فقه‌ماست،‌عیناً‌از‌
شرایع‌ترجمه‌و‌به‌جای‌»مسئله«‌از‌»ماده«‌استفاده‌شده‌است«‌)فتحی،‌)1393(،‌29-
30(‌این‌سخنان‌چه‌معنایی‌دارد؟‌آیا‌او‌در‌انتظار‌مشاهده‌نظام‌موضوعات‌و‌مسائل‌
جدیدی‌بــوده‌که‌توقع‌می‌رفته‌حقوق‌مدنی‌انعکاس‌دهنده‌آن‌ها‌باشــد؟‌بنابراین‌
شــگفتی‌خود‌را‌از‌برآورده‌نشــدن‌این‌انتظار‌با‌این‌جملات‌بیان‌کرده‌است.‌هر‌
کدام‌از‌این‌عوامل‌که‌مؤثر‌بوده‌باشد،‌نمی‌تواند‌انتظار‌رویارویی‌با‌نظام‌و‌ساختار‌
موضوعــی‌متفاوت‌در‌حوزۀ‌افعال‌مکلفــان‌را‌از‌ذهن‌و‌نظر‌مرجع‌و‌فقیهی‌چون‌
محقق‌حائری‌نفی‌کند؛‌اما‌با‌فرض‌چنین‌انتظار‌و‌مطالبه‌ای‌چرا‌این‌اندیشه‌دنبال‌
نشده‌اســت!؟‌محتمل‌است‌که‌احتیاط‌گرایی‌ایشان‌مانع‌تجدیدنظر‌طلبی‌شده‌یا‌
در‌توان‌فقه‌موجود‌گمان‌برآورده‌ســازی‌نیازها‌را‌تصور‌نموده‌باشــد؛‌گمانی‌که‌
نمایندگانِ‌موافق‌تدوینِ‌حقوق‌مدنی‌بر‌اساسِ‌فقه‌امامیه‌در‌مجلسِ‌وقت‌و‌فقیهان‌
و‌حقوقدانــان‌کمیســیون‌طراحی‌این‌قانون،‌بر‌آن‌صحه‌گــذارده‌و‌پس‌از‌فراز‌و‌
فرود‌بســیار،‌نتیجه‌تلاش‌های‌خود‌را‌در‌اختیار‌وی‌جهــت‌تأیید‌قرار‌داده‌بودند‌
)بهرامــی،‌)1383(،‌38-48(.‌به‌این‌ترتیب‌نظام‌وارۀ‌جدیدی‌در‌اندیشــۀ‌فقهی‌محقق‌

حائری‌مشاهده‌نمی‌شود.‌‌‌‌‌
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2-3 گرایش
در‌این‌نوشتار‌مراد‌از‌گرایش،‌میل‌و‌رغبتی‌است‌که‌فردی‌به‌سبب‌نظام‌تربیتی‌یا‌
وقایع‌و‌رخدادهای‌زمانه‌و‌زمینه‌زیستی‌خود‌به‌چیزی‌پیدا‌می‌کند.‌گاهی‌این‌نظام‌
و‌رخدادهــا‌از‌چنان‌قوّتی‌برخوردارند‌که‌چه‌بســا‌منجر‌به‌پیدایی‌پیش‌انگاره‌هایی‌
در‌ذهن،‌روان‌و‌شــخصیت‌درگیر‌شــونده‌یا‌بیینده‌گردیده‌و‌حتی‌به‌صورت‌پیش‌
فرض،‌مبانی‌دانشــی‌وی‌را‌نیز‌تحت‌تأثیر‌قرار‌دهند.‌در‌پس‌زمینه‌تعلّم‌و‌زیســت‌
شــیخ‌عبدالکریم‌این‌دو‌عامل‌مشاهده‌می‌شود.‌عامل‌نخست،‌نظام‌تعلیمی‌مبتنی‌
بر‌تشــکیک‌و‌نه‌قطعیت،‌در‌مدرسۀ‌کربلا‌و‌سپس‌سامراست‌که‌در‌تحلیل‌مسائل‌
علمی‌و‌فقهی‌به‌جای‌»إنّما«‌از‌»لعل«‌آغاز‌می‌کند‌)شــبیری‌زنجانی،‌)1389(،‌413/3(‌و‌
دوم،‌بروز‌اختلاف‌های‌شــدید‌میان‌فقیهان‌نامی‌امامیه‌در‌باب‌مشروطیت‌است‌که‌
پس‌از‌دسیســۀ‌اجانب‌و‌انحراف‌در‌مشــروطه‌گرایی،‌سبب‌ریخته‌شدن‌خون‌مردم‌
و‌روحانیان‌بســیاری‌که‌به‌طور‌قطع‌تعدادی‌از‌ایشــان‌فقیه‌و‌مجتهد‌مسلم‌بوده‌اند،‌

می‌شود‌)امینی،‌)1403ق(،‌378‌،‌364(.
نتیجۀ‌عامل‌اول‌احتیاط‌گرایی‌است.‌تمایلی‌که‌پس‌از‌شیخ‌انصاری‌با‌پرهیز‌وی‌
از‌دادنِ‌رسالۀ‌عملیه‌و‌بیان‌توأم‌با‌احتیاط‌احکام‌)غلامی‌جلیسه،‌)1401(،‌90(‌نوعاً‌در‌میان‌
شاگردان‌وی،‌بخصوص‌اساتید‌و‌پرورش‌یافتگان‌مکتب‌سامراء‌)فشارکی،‌)1413ق(،‌7؛‌
حســینی‌تهرانی،‌)1418ق(،‌95‌/2-97(‌مشاهده‌می‌شود.‌شاهد‌دیگر‌بر‌این‌موضوع‌ارجاع‌
مقلدی،‌توســط‌شیخ‌عبدالکریم‌به‌مناسک‌حج‌شــیخ‌انصاری‌با‌حواشی‌میرزای‌
شیرازی‌است.‌این‌مقلد‌از‌وی‌درخواست‌احکام‌مربوط‌به‌حج‌را‌می‌کند‌و‌در‌پاسخ‌
او‌چنین‌می‌گوید:‌»اما‌راجع‌به‌مناســک‌حج،‌چون‌مناسک‌مرحوم‌شیخ‌-‌طاب‌
ثراه-‌موافق‌با‌احتیاط‌اســت،‌با‌رعایت‌حواشی‌میرزا‌حسن‌شیرازی‌اعلی‌الله‌مقامه‌
الشریف،‌عمل‌شود،‌ان‌شاءالله‌مجزی‌است«‌)عابدی،‌)1390(،‌150(.‌این‌پاسخ‌که‌خود‌
نشان‌از‌احتیاط‌دارد‌با‌نظر‌به‌احتیاطی‌بودن‌مناسک‌شیخ‌و‌توأم‌کردن‌آن‌با‌حواشی‌

میرزا‌گواه‌روشنی‌بر‌وجود‌گرایش‌به‌احتیاط‌در‌شیخ‌مؤسس‌دارد.
نتیجۀ‌عامل‌دوم‌پرهیز‌وی‌از‌ورود‌آشــکار‌به‌مسائل‌سیاسی‌است.‌این‌واکنش‌
در‌دوران‌مشــروطیت‌با‌اظهار‌بی‌طرفی‌به‌دو‌جریان‌مشــروطیت‌و‌ضدمشــروطیت‌
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و‌عدم‌مداخله‌مســتقیم‌او‌در‌مســائل‌ایران‌پس‌از‌اســتقرار‌در‌قم‌خودنمایی‌کرده‌
اســت.‌مثل‌عدم‌ورود‌به‌مسئله‌تبعید‌شــهید‌مدرس،‌عدم‌مداخله‌و‌اعلام‌حرمت‌
صحبــت‌و‌مذاکره‌در‌باب‌قضیه‌اتفاقیه‌مربوط‌به‌شــیخ‌محمد‌تقی‌بافقی‌و...‌این‌
واکنش‌ها‌با‌تحلیل‌های‌متفاوتی‌از‌جمله‌سیاست‌زدگی،‌اعتدال،‌تدبیر‌خیرخواهانه‌و‌

مصلحت‌سنجانه‌روبرو‌بوده‌است‌)مکّی،‌)1361(،‌288-285/4(.
‌

3-3 مبانی
از‌اصطــلاح‌مبانــی،‌تعریف‌دقیقــی‌در‌منابع‌فقهی‌ارائه‌نشــده،‌اما‌در‌ادبیات‌
فقیهان‌گاهی‌به‌معنای‌ادله‌و‌قواعد‌)ممقانی،‌)1316ق(،‌310/2؛‌خویی،‌)1422ق(،‌457/3(‌و‌
گاهی‌با‌نظر‌به‌دانش‌منطق‌به‌معنای‌پیش‌فرض‌استعمال‌شده‌است‌)رشتی،‌)1401ق(،‌
107/1؛‌ایروانی،‌)1406ق(‌100/1(‌برای‌این‌واژه‌در‌منطق‌دو‌معنای‌اصول‌متعارفه‌و‌اصول‌
موضوعه‌مطرح‌گردیده‌است.‌منطق‌دانان‌برای‌هر‌دانشی‌مبانی‌عام‌یا‌اصول‌متعارفه‌
و‌مبانی‌نســبی‌یا‌اصول‌موضوعه‌قائل‌شــده‌و‌آن‌ها‌را‌ذیل‌مبادی‌تصدیقی‌تعریف‌
نموده‌اند‌)علامه‌حلی،‌)1371(،‌213-214(‌در‌این‌نوشــتار‌از‌مبانی،‌مصطلح‌منطقی‌و‌از‌
این‌میان،‌اصول‌موضوعه‌مدّ‌نظر‌اســت.‌بر‌اســاس‌این‌رویکرد‌می‌توان‌برای‌دانش‌
فقه‌مبانی‌عام‌و‌نسبی‌شناسایی‌نمود.‌اصول‌موضوعه‌یا‌مبانی‌نسبی‌به‌این‌معنا‌است‌
که‌مسائل‌اثبات‌شده‌در‌برخی‌دانش‌ها،‌به‌عنوان‌مسائل‌مسلّم‌فقهی‌در‌نظر‌گرفته‌
می‌شوند‌که‌ممکن‌است‌برخی‌از‌آن‌ها‌از‌فقیهی‌نسبت‌به‌فقیه‌دیگر‌تغییر‌پیدا‌کند.
اگر‌حســن‌تکلیف،‌قبح‌تکلیف‌بما‌لایطاق،‌نص‌محــوری،‌برخورداری‌تمام‌
افعال‌از‌حکم‌شــرعی،‌تبعیت‌احکام‌از‌مصالح‌و‌مفاسد،‌دسترس‌ناپذیری‌ملاکات‌
احکام‌برای‌عقل،‌بطلان‌قیاس،‌ضرورت‌استکشاف‌حکم‌شرعی‌از‌طریق‌حجت‌و‌
غیره‌از‌اصول‌موضوعه‌دانسته‌شود،‌مبانی‌اختصاصی‌در‌اندیشه‌فقهی‌محقق‌حائری‌
جهت‌تصویرســازی‌از‌مقدمات‌تحقق‌مکتب‌چه‌خواهد‌بود؟‌تتبع‌در‌آثار‌ایشــان‌
نشان‌می‌دهد؛‌»یکسان‌انگاری‌اعتبار‌اطمینان‌با‌علم‌از‌هر‌طریقی‌که‌حاصل‌شود«،‌
)حائــری،‌)1404ق(،‌23(،‌»ملاک‌دانستن‌جزم‌در‌حکایت‌گری‌جملۀ‌خبریه«،‌)حائری،‌
)1408ق(،‌69/1-72(،‌»دلالت‌امر‌بر‌وجــوب‌عند‌الاطلاق«،‌)حائری،‌)1408ق(،‌74/1(،‌
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»پذیرش‌تداخل‌اسباب‌و‌مسببات‌و‌سپس‌تغییر‌مبنا‌به‌عدم‌تداخل‌آن‌ها«،‌)حائری،‌
)1408ق(،‌170/1(،‌»هماننــد‌انگاری‌علل‌و‌اوامر‌تشــریعی‌با‌علــل‌تکوینی«‌)حائری،‌
)1404ق(،‌573(،‌»نفــی‌مقدمۀ‌اول‌از‌مقدمات‌حکمت‌یعنی‌احراز‌در‌مقام‌بیان‌بودن‌
متکلم«،‌)حائری،‌)1408ق(،‌234/1(،‌»عدم‌دلالت‌انّما‌بر‌حصر‌و‌دلالت‌آن‌بر‌تأکید«،‌
)حائری،‌)1408ق(،‌20/1-209(،‌»حیثی‌بودن‌جعل‌سلطنت‌ناس‌بر‌اموال‌و‌نفی‌فعلیت‌آن‌
در‌جمیع‌حالات‌موضوع«‌)اراکی،‌)1415ق(،‌‌40/1و‌62(،‌»نفی‌ضرر‌حقیقی‌در‌قاعده‌
لاضرر«‌)خمینی،‌)1414ق(،‌79(،‌»اختصاص‌لاتعاد‌به‌ناسی‌موضوع«،‌)حائری،‌)1404ق(،‌
315-317(‌و‌...‌از‌مسائلی‌است‌که‌به‌عنوان‌مبانی‌بر‌اندیشۀ‌فقهی‌وی‌و‌تابعانش‌اثر‌

گذاشته‌است.‌در‌ذیل‌به‌سه‌نمونه‌از‌این‌مبانی‌و‌آثار‌آن‌ها‌اشاره‌می‌شود:

3-3-1 همانند انگاری علل و اوامر تشریعی با علل تکوینی
محقق‌حائری‌بر‌این‌باور‌اســت‌که‌اوامر،‌اســباب‌و‌علل‌تشریعی،‌همانند‌علل‌
تکوینی‌هستند.‌با‌این‌توضیح‌که‌مقتضای‌تأثیر‌علل‌تکوینی،‌حصول‌معلول‌مستند‌
به‌آن‌هاســت.‌مثلًا‌آتش‌بر‌حصول‌حرارتی‌که‌مســتند‌به‌آن‌است،‌تأثیر‌گذاشته‌و‌
این‌حرارت،‌محدود‌به‌حدود‌اســتناد‌اســت.‌بر‌اساس‌این‌مبنا،‌مشابه‌همین‌تصویر‌
برای‌علل‌و‌اوامر‌شرعی‌نیز‌قابل‌فرض‌است.‌به‌این‌صورت‌که‌مقتضای‌تأثیر‌علل‌
تشریعی،‌حصول‌معلول‌مستند‌به‌آن‌هاســت.‌یعنی‌امر‌شارع‌چون‌علت‌تشریعی‌و‌
محرّک‌مکلف‌به‌ســمت‌عمل‌است،‌ناگزیر‌باید‌معلول‌و‌عمل‌مأتی،‌مستند‌به‌آن‌
بوده‌و‌اتیان‌واجب‌به‌گونه‌ای‌باشد‌که‌آن‌امر‌مؤثر‌در‌حصولش‌بوده‌است.‌این‌سخن‌
در‌ارتبــاط‌با‌حیثیت‌های‌دیگر‌نیز‌جریــان‌می‌یابد.‌مثلًا‌چنان‌که‌اگر‌علت‌تکوینی‌
واحد‌بود،‌معلوم‌آن‌نیز‌واحد‌اســت؛‌اگر‌امر‌واحد‌تشــریعی‌به‌حقیقت‌وجود‌تعلق‌
گرفت،‌معلــول‌آن‌نیز‌واحد‌خواهد‌بود‌و‌اگر‌اوامر‌متعدد‌بود،‌معلول‌آن‌نیز‌متعدد‌

خواهد‌بود‌)حائری،‌)1404ق(،‌573؛‌خمینی،‌)1422ق(،‌345؛‌خمینی،‌)1420ق(،‌178(.
وی‌از‌ایــن‌مبنــا‌در‌تبیین‌عدم‌تداخل‌اســباب‌)حائــری،‌)1408ق(،‌174‌/1؛‌خمینی،‌
)1420ق(،‌178(،‌اصالة‌التعبّد،‌)خمینی،‌)1422ق(،‌345(،‌فوریت‌نماز‌قضا‌و‌غیره‌استفاده‌
نموده‌اســت.‌در‌ارتباط‌با‌فوریت‌نماز‌قضا‌نگاشــته‌که‌مرجع‌قرار‌دادن‌برائت‌در‌
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شــک‌در‌فوریت‌نماز‌قضا،‌با‌اشکال‌مواجه‌اســت.‌با‌این‌توضیح‌که‌امر‌متعلق‌به‌
موضوعی‌خاص،‌مقید‌به‌زمان‌نیست،‌اگرچه‌در‌ناحیۀ‌مدلول‌لفظی،‌ظهور‌در‌فور‌
یــا‌تراخی‌ندارد،‌لکن‌چنان‌که‌نمی‌توان‌برای‌اثبات‌تراخی‌به‌اطلاق‌تمســک‌کرد؛‌
برای‌نفی‌فوریت‌نیز‌نمی‌توان‌به‌برائت‌اســتناد‌جست.‌زیرا‌فوریت‌اگرچه‌به‌عنوان‌
قید‌امر‌لحاظ‌نگردیده؛‌اما‌از‌لوازم‌آن‌به‌شــمار‌می‌رود.‌امر،‌محرک‌انجام‌عمل‌و‌
علت‌تشریعی‌است؛‌از‌آنجا‌که‌علت‌تکوینی‌در‌خارج‌از‌معلول‌خود‌انفکاک‌پیدا‌
نمی‌کند،‌علت‌تشــریعی‌نیز‌در‌خارج‌از‌معلول‌خود‌جدایی‌نخواهد‌داشت.‌بر‌این‌
اساس‌با‌امری‌که‌به‌نحو‌مطلق‌یعنی‌بدون‌تحدید‌مدت،‌به‌قضای‌نماز‌تعلق‌گرفته،‌
باید‌معامله‌علت‌با‌عمل‌خارجی‌را‌نمود.‌این‌امر‌حجت‌بر‌عبد‌است‌به‌این‌صورت‌
که‌او‌نباید‌با‌این‌عذر‌که‌اطلاق،‌مقتضی‌تأخیر‌یا‌فوریت‌عمل‌مشکوک‌فیه‌بوده‌و‌

برائت‌مقتضی‌عدم‌فوریت‌است؛‌آن‌عمل‌را‌به‌تأخیر‌اندازد‌)حائری،‌)1404ق(،‌573(.

3-3-2 نفی احراز در مقام بیان بودن متکلم به عنوان یکی از مقدمات حکمت
محقق‌حائری‌مقدمۀ‌اول‌-‌احراز‌در‌مقام‌بیان‌بودن‌متکلم‌نسبت‌به‌تمام‌مراد-‌از‌
مقدمات‌حکمت‌را‌که‌با‌تکمیل‌موارد‌دیگر‌به‌اثبات‌اطلاق‌منتهی‌می‌شــود،‌انکار‌
نموده‌اســت.‌وی‌نسبت‌ماهیت‌مهمله‌به‌مطلق‌و‌مقید‌را‌یکسان‌می‌داند‌و‌با‌فرض‌
اینکه‌اگر‌امری‌صادر‌شــود،‌اولًا‌و‌بالذات‌از‌آن،‌طبیعت‌اراده‌می‌شــود‌و‌سپس‌به‌
جهت‌اتحاد‌مطلق‌و‌مقید‌نســبت‌به‌طبیعت،‌هر‌یک‌از‌آن‌ها‌بالاصاله‌می‌تواند‌مراد‌
متکلم‌باشــد؛‌می‌نگارد:‌»با‌نظر‌به‌اینکه‌با‌صدور‌امر،‌طبیعت‌اراده‌می‌شود،‌اراده‌
هر‌یک‌از‌مطلق‌یا‌مقید‌می‌تواند‌به‌آن‌اضافه‌گردد؛‌چرا‌که‌نسبت‌این‌دو‌به‌طبیعت‌
مهمله،‌یکسان‌است.‌بنابراین‌نیازی‌نیست‌که‌در‌مقام‌بیان‌بودن‌متکلم‌احراز‌شود‌تا‌
با‌نبود‌قرینه‌سخن‌وی‌حمل‌بر‌اطلاق‌گردد؛‌بلکه‌عدم‌ذکر‌قید‌یا‌عدم‌انصراف‌به‌

مقید،‌کفایت‌از‌احراز‌می‌کند‌)حائری،‌)1408ق(،‌234/1(.‌
برخی‌از‌معاصران‌این‌مبنا‌را‌فاقد‌اشــکالاتی‌دانســته‌که‌متوجه‌دیدگاه‌مصباح 
کلو‌أموالکم‌بینکم‌بالباطل‌إلا‌أن‌ الفقاهه‌در‌تبیین‌اطلاق‌مســتثنا‌از‌آیۀ‌شــریفۀ‌)لاتأ
تکون‌تجارۀ‌عن‌تراض(‌)النساء/29(‌است.‌بر‌اساس‌این‌دیدگاه‌که‌مبتنی‌بر‌احراز‌در‌
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مقام‌بیان‌بودن‌متکلم‌اســت،‌آیۀ‌شریفه‌در‌صدد‌بیان‌اسباب‌مشروعه‌در‌معاملات‌
و‌تمییز‌اســباب‌صحیح‌از‌فاســد‌اســت.‌در‌این‌فرض‌با‌شــک‌در‌قید‌زائد‌نسبت‌
به‌تجارت‌محلّله،‌تمســک‌به‌اطلاق‌مستثنا‌مطرح‌شده‌اســت‌)خویی،‌)بی‌تا(،‌35/1(.‌
عمده‌ترین‌اشــکال‌بر‌این‌تقریب‌از‌این‌ناحیه‌اســت‌که‌در‌غالب‌استثناءها،‌متکلم‌
فقط‌در‌مقام‌بیان‌حکم‌مستثنی‌منه‌است‌و‌ذکر‌مستثنا‌به‌صورت‌طفیلی‌و‌جهت‌دفع‌
توهم‌اراده‌عموم‌مستثنی‌منه‌از‌آن‌است.‌بنابراین‌در‌آیۀ‌شریفه،‌متکلم‌در‌مقام‌نهی‌
مؤمنین‌از‌تملّک‌اموال‌غیر‌به‌اســباب‌باطل‌بوده،‌در‌صدد‌بیان‌اســباب‌مشروع‌در‌
معاملات‌نیســت؛‌در‌نتیجه‌با‌شک‌در‌دخالت‌جزء‌یا‌قید‌زائد‌در‌مستثنا،‌نمی‌توان‌
به‌اطلاق‌آن‌تمســک‌نمود؛‌اما‌این‌اشکال‌با‌شرط‌ندانستن‌احراز‌در‌مقام‌بیان‌بودن‌
متکلم‌در‌اخذ‌به‌اطلاق،‌با‌کفایت‌عدم‌ذکر‌قید‌یا‌عدم‌انصراف‌به‌مقید،‌دیگر‌وارد‌

نخواهد‌بود‌)منتظری،‌)1415ق(،‌26-25/1(.

یکسان انگاری اطمینان با علم 
در‌منابع‌اصولی‌به‌بحث‌از‌اطمینان‌پرداخته‌نشــده‌است.‌شیخ‌انصاری‌هم‌که‌
به‌توســعه‌و‌انســجام‌محتوایی‌دانش‌اصول‌توجه‌نموده،‌مواجهه‌مکلف‌با‌تکلیف‌
را‌در‌ســه‌حالت‌قطع،‌ظن‌و‌شــک‌دسته‌بندی‌کرده؛‌ولی‌در‌هیچ‌قسمتی‌سخن‌از‌
اطمینــان‌به‌میان‌نیاورده‌اســت‌)انصــاری،‌)1422ق(،‌2/1(،‌اگرچه‌در‌بحث‌خبر‌واحد،‌
اطمینان‌نسبت‌به‌مؤدای‌آن‌را‌سبب‌حجیت‌دانسته‌است‌)انصاری‌1422ق،‌174/1(‌بعد‌
از‌او‌محقق‌خراســانی‌نیز‌همین‌رویه‌را‌دنبال‌کرده‌است‌)خراســانی،‌)1425ق(،‌257(‌با‌
این‌وجود‌برخی‌از‌فقیهان،‌واژه‌اطمینان‌را‌با‌تنوع‌در‌تعبیر‌از‌علم،‌به‌عادی‌)حائری،‌
)1404ق(،‌23(‌و‌عرفــی،‌)اصفهانــی،‌)1404ق(،‌‌403(‌یا‌در‌یقین‌)عاملــی،‌)1419ق(،‌499‌/9(‌

استعمال‌نموده‌اند.‌
بررســی‌منابع‌حوزه‌استنباط‌نشان‌می‌دهد‌که‌در‌ارتباط‌با‌اعتبار‌اطمینان‌سه‌مبنا‌
پدید‌آمده‌است:‌اول.‌عدم‌حجیت‌اطمینان؛‌)طباطبایی‌یزدی،‌)1419ق(،‌190/3؛‌مشکینی،‌
)1413ق(،‌146‌/3-147(.‌دوم.‌حجیــت‌ذاتی‌اطمینان،‌)صدر،‌)1428ق(،‌122‌/2(‌و‌ســوم.‌

حجیت‌عقلایی‌اطمینان‌)حائری،‌)1404ق(،‌23(.‌
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محقق‌حائری‌در‌تمامی‌مســائل‌فقهی‌که‌به‌اطمینان‌منتهی‌می‌شــود،‌مستند‌به‌
اعتبار‌آن‌از‌طریق‌عقلا،‌حکم‌نموده‌اســت.‌مانند:‌حکم‌به‌دخول‌وقت‌به‌واسطه‌
تحقــق‌اطمینان‌)حائری،‌)1404ق(،‌23(.‌عدم‌وجوب‌فحص‌با‌تحقق‌یقین‌یا‌اطمینان‌به‌
نبود‌حاجب‌در‌اعضای‌تیمم،)طباطبایی‌یزدی،‌)1419ق(،‌237‌/2(،‌کفایت‌ثبوت‌عدالت‌
با‌تحقق‌اطمینان‌از‌هر‌طریقی‌که‌حاصل‌شــود‌)حائری،‌)1404ق(،‌529(‌شاگردان‌وی‌
نیــز‌به‌همین‌صورت‌عمل‌کرده‌اند‌)حائری‌یزدی،‌مرتضی،‌)1418ق(،‌364؛‌خمینی،‌)1421ق(،‌

.)517‌‌/3

4-3 نظریه
عنصر‌اساســی‌دیگر‌در‌پیدایی‌مکتب،‌نظریه‌اســت.‌این‌کلمه‌نگاه‌همه‌جانبه‌
همراه‌با‌تأمل‌دانســته‌شده‌اســت‌)جمشــیدی،‌)1385(،‌193(‌که‌آن‌را‌به‌تصوّر‌نمادین‌
از‌کلیــت‌نظم‌یافته‌تعبیر‌کرده‌اند‌)اســپرینگز،‌تومــاس،‌)1377(،‌18(.‌برخی‌نیز‌نظریه‌را‌
مفهومی‌کلی‌دارای‌ارکان،‌شــرایط‌و‌احکامی‌عام‌دانسته‌اند‌که‌به‌موضوعی‌عام‌و‌
معیــن‌ارتباط‌دارد؛‌به‌گونه‌ای‌که‌از‌این‌مجموعــه‌نظام‌قانونی‌الزام‌آوری‌پدید‌آمده‌
و‌احکام‌آن،‌شــامل‌تمام‌آنچه‌به‌مناط‌آن‌موضوع‌تحقق‌یابد؛‌می‌شود‌)درینی،‌فتحی،‌
)1417ق(،‌140(.‌تفســیر‌منســجم‌مجموعه‌ای‌از‌موضوعات،‌قواعد،‌نصوص،‌اقوال‌و‌
احکام‌فقهی‌بر‌اساس‌اجتهاد‌عام‌)صدر،‌)1408ق(،‌396‌/1-399(‌تعریف‌دیگری‌از‌این‌

اصطلاح‌است.‌
مفهوم‌کلی،‌نظام‌مند‌و‌مرتبط‌با‌موضوعی‌عام،‌قابل‌تطبیق‌بر‌موضوعات‌جزیی‌
مرتبط،‌مؤلفه‌های‌اساسی‌نظریه‌را‌تشکیل‌می‌دهد.‌در‌فقه‌اسلامی‌نظریه‌های‌متنوعی‌
اصطیاد‌و‌ارائه‌گردیده‌است‌)درینی،‌فتحی،‌)1417ق(؛‌زرقاء،‌)1425ق(؛‌زحیلی،‌)1414ق((،‌اگر‌
اندیشه‌ای‌فقهی‌از‌ظرفیت‌ساخت‌نظریه‌برخوردار‌باشد،‌حتی‌اگر‌یک‌نظریه‌تولید‌
نماید،‌مستعد‌تبدیل‌به‌مکتب‌خواهد‌بود.‌آیا‌اندیشه‌فقهی‌شیخ‌مؤسس‌حامل‌چنین‌

ویژگی‌است؟
مطالعه‌آثار‌وی‌نشــان‌می‌دهد‌که‌محقق‌حائری‌گزاره‌های‌کلی‌قابل‌تأملی‌در‌
حلّ‌مســائل‌فقهی‌مطرح‌نموده‌که‌دســت‌کم‌برخی‌از‌آن‌ها‌قابلیت‌تنظیم‌به‌گونه‌
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»نظریه«‌را‌دارد.‌در‌تبیین‌مبانی‌به‌بعضی‌از‌این‌گزاره‌ها‌همچون:‌»همانند‌انگاری‌
علل‌و‌اوامر‌تشــریعی‌با‌علل‌تکوینی«،‌اشــاره‌گردید‌و‌موارد‌دیگری‌مثل:‌»ارتباط‌
نفی‌ضرر‌و‌ضرار‌در‌اسلام‌با‌وضع‌قوانین‌و‌حریم‌حکومت‌دینی«‌)خمینی،‌)1414ق(،‌
79(‌و‌»تأثیــر‌عقدالقلب‌و‌جزم‌به‌عنوان‌مــلاک‌حکایت‌در‌خبر‌و‌محقق‌صدق‌و‌

کذب«‌می‌توانند‌از‌زمره‌برخی‌از‌نظریات‌اندیشه‌ایشان‌به‌شمار‌روند.‌

ارتباط نفی ضرر و ضرار در اسلام با وضع قوانین و حریم حکومت دینی
مرحوم‌امام‌در‌بدائع الدُرر‌با‌عبارت‌»علی‌ما‌ببالی«‌به‌دیدگاهی‌از‌محقق‌حائری‌
اشاره‌می‌نماید‌که‌بازخوانی‌از‌آنچه‌در‌حافظه‌ایشان‌از‌مجلس‌درس‌بوده،‌می‌باشد.‌
این‌دیدگاه‌در‌آثار‌موجود‌شــیخ‌وجود‌ندارد؛‌ولــی‌گزارش‌امام‌زوایایی‌از‌نظریه‌ای‌
را‌در‌باب‌قاعده‌لاضرر‌آشــکار‌می‌ســازد‌که‌امروزه‌صورت‌قوام‌یافته‌آن‌با‌عنوان‌
»احکام‌سلطانیه«‌به‌نام‌امام‌خمینی‌شهرت‌یافته‌است؛‌اما‌با‌نظر‌به‌این‌عبارتِ‌امام،‌
بعید‌نیســت‌که‌بتوان‌ریشه‌ها‌و‌اجزای‌این‌نظریه‌را‌در‌اندیشه‌محقق‌حائری‌جست‌

)خمینی،‌)1414ق(،‌79(.‌‌‌1
در‌این‌عبارات‌دو‌مســئله‌به‌تصویر‌کشیده‌شده‌است:‌اول‌اصل‌نظریه‌و‌دوم.‌
نتیجه‌ای‌که‌بر‌آن‌مترتب‌شده‌است.‌نتیجه‌که‌با‌عبارت‌»بناء‌علی‌هذا‌یکون‌الضرر‌
و‌الضرار‌محمولًا‌علی‌الحقیقة«‌به‌آن‌اشــاره‌شده،‌مورد‌نقد‌مرحوم‌امام‌قرار‌گرفته‌
اســت‌)خمینی،‌)1414ق(،‌79(‌در‌این‌نوشــته‌تقریب‌نتیجه‌یا‌نقد‌وارد‌شده‌بر‌آن‌مورد‌

توجه‌نیست،‌بلکه‌آنچه‌شایان‌تبیین‌است،‌اصل‌نظریه‌و‌مقدمات‌آن‌می‌باشد.
این‌نظریه‌دارای‌مقدماتی‌است‌که‌عبارتند‌از:

1.‌قاعدۀ‌لاضرر‌و‌لا‌ضرار‌مفید‌نفی‌ضرر‌و‌ضرار‌در‌حومۀ‌ســلطان‌شــریعت‌
است؛

2.‌عبــارت‌»بنفی‌الأحکام‌الضرریة«‌ظاهر‌در‌نفی‌ضــرر‌و‌عبارت‌»المنع‌عن‌

‌1-‌»ما‌افاده‌شیخنا‌العلامۀ‌رحمه‌الله‌علی‌ما‌ببالی‌من‌أن‌نفی‌الضرر‌و‌الضرار‌إنما‌هو‌فی‌لحاظ‌التشریع‌و‌حومۀ‌سلطان‌
الشریعۀ‌فمن‌قلع‌أسباب‌تحقق‌الضرر‌فی‌صفحۀ‌سلطانه‌بنفی‌الأحکام‌الضرریۀ‌و‌المنع‌عن‌إضرار‌الناس‌بعضهم‌بعضا‌
و‌حکم‌بتدارکه‌علی‌فرض‌تحققه‌یصح‌له‌أن‌یقول:‌لاضرر‌فی‌مملکتی‌و‌حوزۀ‌سلطانی‌و‌حمی‌قدرتی‌‌و‌هو‌رحمه‌

الله‌کان‌یقول:‌إنه‌بناء‌علی‌هذا‌یکون‌نفی‌الضرر‌و‌الضرار‌محمولا‌علی‌الحقیقۀ‌لاالحقیقۀ‌الدعائیۀ«.
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إضرار‌الناس«‌ظاهر‌در‌نهی‌ضرار‌است؛
3.‌در‌صورت‌تحقق‌ضرر‌حکم‌به‌تدارک‌آن‌شده‌است.

نتیجۀ‌این‌مقدمات‌آن‌اســت‌که‌با‌عدم‌تشــریع‌احکام‌ضرریــه‌و‌منع‌از‌اضرار‌
مردم‌به‌یکدیگر‌و‌حکم‌به‌تدارک‌آن‌در‌صورت‌تخلف‌از‌منع،‌می‌توان‌مدعی‌نبود‌
ضرر‌و‌اضرار‌به‌نحو‌حقیقی‌در‌حوزه‌سلطان‌و‌حومۀ‌قدرت‌او‌شد.‌با‌نظر‌به‌شمول‌
قاعــده‌لاضرر‌به‌ابواب‌مختلف‌و‌برخورداری‌این‌دیدگاه‌از‌ویژگی‌انطباق‌پذیری‌بر‌

این‌باب‌ها،‌می‌توان‌از‌آن‌تحت‌عنوان‌نظریه‌یاد‌کرد.‌‌

تأثیر عقدالقلب در تحقق انشا و جزم به عنوان ملاک حکایت در خبر و محقق 
صدق وکذب

در‌تفاوت‌میان‌اخبار‌و‌انشا‌گفته‌شده‌است‌که‌جمله‌های‌خبریه‌برای‌حکایت‌
مدالیل‌خود‌در‌نفس‌الامر‌و‌ظرف‌ثبوت‌آن‌ها‌وضع‌شــده‌است؛‌خواه‌موطن‌آن‌ها‌
خارج‌باشد،‌مانند:‌قیام‌زید‌یا‌نفس‌باشد،‌مانند:‌علم‌زید.‌در‌مقابل‌مستفاد‌از‌هیأت‌
افعل،‌حکایت‌از‌تحقق‌طلب‌در‌موطن‌آن‌نیســت؛‌بلکه‌معنایی‌است‌که‌به‌قول‌و‌
گفتار‌ایجاد‌می‌شود.‌به‌عبارت‌دیگر‌در‌جمله‌های‌انشائیه،‌مدلول‌های‌الفاظ‌به‌وسیلۀ‌
همان‌الفاظ‌اعتبار‌و‌ایجاد‌می‌شــود‌به‌نحوی‌کــه‌در‌تحقق‌آن‌ها،‌غیر‌از‌قصد‌وقوع‌
مدالیل‌چیز‌دیگری‌مطرح‌نیست.‌حال‌در‌تحقق‌مدلول‌ها،‌مصداق‌و‌فردی‌حقیقی‌
باشــد‌یا‌خیر،‌تأثیری‌در‌معنای‌انشایی‌ندارد.‌در‌حقیقت‌آنچه‌نوعاً‌در‌ارتباط‌با‌انشا‌
مشــاهده‌می‌شود‌اینست‌که‌انشا،‌ملازم‌با‌مصادیق‌واقعی‌مدلول‌ها‌است‌و‌غالباً‌اگر‌
فردی‌اراده‌ضرب‌زید‌را‌واقعاً‌کرده‌باشد،‌مخاطب‌را‌به‌انجام‌آن‌کار‌بر‌می‌انگیزاند‌

)حائری،‌)1408ق(،‌70-69/1(.
محقق‌حائری‌نســبت‌به‌این‌تبیین‌اظهار‌می‌کنــد‌که‌نظری‌متفاوت‌دارد‌به‌این‌
صــورت‌که‌مجرد‌حکایــت‌الفاظ‌از‌معانی‌در‌موطن‌آن‌هــا،‌صحت‌اطلاق‌جملۀ‌
خبریــه‌به‌آن‌الفاظ‌را‌به‌دنبال‌نداشــته‌و‌به‌تبع‌آن‌قابلیــت‌صدق‌و‌کذب‌نمی‌یابد؛‌
بنابراین‌برای‌صحت‌این‌اطلاق‌نیاز‌به‌مؤونه‌ای‌زائد‌یعنی‌نســبت‌تامّه‌است‌تا‌جمله‌

یصحّ‌السکوت‌گردد.
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شــکی‌وجود‌ندارد‌که‌نســب‌در‌خارج‌به‌دو‌قسم‌ناقص‌و‌تام‌تقسیم‌نمی‌شود؛‌
بلکه‌نقص‌و‌تمام،‌اعتباری‌ذهنی‌است‌که‌اگر‌از‌نسبت‌تصوریِ‌صِرف‌تحقق‌یابد،‌
ناقص‌و‌اگر‌مشــتمل‌بر‌اذعان‌به‌وقوع‌باشــد،‌تام‌نامیده‌می‌شود.‌اذعان‌به‌وقوع‌که‌
در‌جمله‌های‌خبری‌اخذ‌گردیده،‌علم‌واقعی‌به‌وقوعِ‌نســبت‌نیست.‌بدیهی‌است‌
که‌گاهی‌خبری‌را‌متکلم‌اظهار‌می‌کند‌در‌حالی‌که‌نسبت‌به‌آن‌شک‌دارد‌یا‌حتی‌
گاهی‌با‌علم‌به‌عدم‌وقوع،‌به‌اعلام‌خبر‌می‌پردازد.‌بنابراین‌آنچه‌از‌اذعان‌به‌وقوع‌مدّ‌
نظر‌است،‌عقدالقلب‌نسبت‌به‌وقوع،‌مانند‌اعتقاد‌فرد‌قاطع‌است.‌در‌نتیجه‌چنان‌که‌
علم‌با‌تحقق‌اسباب‌آن،‌در‌نفس‌ایجاد‌می‌شود،‌حالت‌یا‌صفتی‌را‌نفس‌به‌نحو‌علم‌
پدیــد‌می‌آورد‌که‌حکایتگر‌از‌خارج‌باشــد.‌وقتی‌که‌چنین‌ویژگی‌در‌کلام‌تحقق‌
یافت،‌جمله‌یصح‌الســکوت‌می‌گردد.‌زیرا‌این‌صفــت‌به‌صورت‌جزمی‌حکایت‌
از‌تحقق‌نســبت‌در‌خارج‌کرده‌و‌جمله‌مســتعد‌اتصاف‌به‌صدق‌و‌کذب‌به‌سبب‌
مطابقت‌یا‌مخالفت‌می‌شود‌)حائری،‌‌1408ق،‌70/1-71(‌وی‌از‌این‌نظریه‌در‌نقد‌تعریف‌
شــیخ‌از‌بیع‌به‌»إنشــاء‌تملیک‌عین‌بمالٍ«‌بهره‌برده‌و‌با‌اشاره‌به‌تفاوت‌های‌انشا‌و‌
خبر،‌حقیقت‌بیع‌در‌قالب‌ایجاب‌و‌قبول‌را‌حاکی‌از‌صفت‌قائم‌به‌نفس‌و‌رضایت‌
به‌مالکیت‌مخاطب‌نسبت‌به‌مال‌خود‌و‌مالکیت‌خود‌نسبت‌به‌مال‌مخاطب‌دانسته‌
اســت‌)اراکی،‌)1415ق(،‌23/1-27(.‌ویژگی‌مهم‌تطبیق‌پذیری‌بر‌مباحث‌متعددی‌چون‌
حقیقت‌عقود،‌ایقاعات،‌تعریف‌بیع،‌مبحث‌کذب،‌صیغۀ‌امر‌و‌حقیقت‌انشا‌و...،‌

در‌این‌دیدگاه‌وجود‌دارد؛‌بنابراین‌می‌توان‌از‌آن‌تحت‌عنوان‌نظریه‌یاد‌کرد.
‌‌

روش
روش‌های‌متنوعی‌با‌نظر‌به‌تفاوت‌ابواب‌فقهی)عبادات/معاملات(،‌تمایز‌رویکرد‌
حاکم‌بر‌اســتنباط‌)اخباری/‌اصولی(‌و‌ویژگی‌های‌روش‌شناختی‌برخی‌فقیهان‌در‌
دانش‌فقه‌وجود‌دارد.‌فارغ‌از‌تنوع‌و‌تکثّر‌حاکم‌بر‌روش‌آنان،‌به‌شیوه‌و‌روشی‌که‌
فقیهان‌در‌حوزه‌استنباط‌حکم‌شرعی‌به‌کار‌می‌گیرند،‌عنوان‌عام‌»اجتهاد«‌اطلاق‌
شده‌اســت.‌اجتهاد‌تعبیری‌اســت‌که‌جایگزین‌واژه‌»عملیات‌استنباط«‌به‌معنای‌
»تعیین‌اســتدلالی‌حکم‌شرعی«‌گردیده‌اســت.‌ضرورت‌استنباط،‌امری‌بدیهی‌و‌
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پس‌از‌حکم‌عقل‌به‌وجوب‌امتثال،‌مطرح‌شده‌است.‌اصولیان‌اختلاف‌در‌ضرورت‌
عملیات‌اســتنباط‌را‌از‌قبیل‌اختلاف‌در‌بدیهیات‌شمرده‌اند‌)صدر،‌)1421ق(،‌38-37(.‌
از‌این‌رهگذر‌مطالعه‌تنوع‌در‌نحوه‌استنباط‌و‌تعیین‌استدلال،‌زمینه‌تأملی‌فلسفی‌را‌
فراهم‌ســاخته‌که‌روش‌شناسی‌اجتهاد‌نام‌می‌گیرد.‌در‌ذیل‌به‌پاره‌ای‌از‌این‌روش‌ها‌
اشــاره‌شده‌و‌سپس‌نســبت‌آن‌ها‌با‌شــیوه‌اجتهادی‌محقق‌حائری‌مورد‌توجه‌قرار‌

می‌گیرد:

نقل گرایی
از‌این‌روش‌به‌»نص‌گرایی«‌تعبیر‌شــده‌و‌به‌معنای‌محوریت‌نص‌در‌کســب‌
معرفت‌دانسته‌شده‌است.‌مراد‌از‌نص،‌اعم‌از‌کتاب‌و‌سنت‌است؛‌اما‌به‌طور‌معمول‌
از‌این‌اصطلاح،‌»حدیث«‌اراده‌شــده‌است‌)صدر،‌)1421ق(،‌10(.‌نص‌گرایی‌جریانی‌
فکری‌اســت‌که‌برای‌دست‌یابی‌به‌معارف‌دینی،‌به‌سنت‌معصومان:‌پایبندی‌نشان‌
می‌دهنــد.‌این‌روش‌در‌میان‌امامیه‌در‌دو‌مرحله‌و‌با‌قرائت‌های‌متفاوت‌تحقق‌یافته‌
اســت.‌مرحله‌اول‌آن‌مربــوط‌به‌دورۀ‌قم‌متقدم‌بوده‌و‌مرحلــه‌دوم‌در‌دوره‌متأخر‌
میان‌اخباریان‌شــایع‌شده‌اســت.‌تفاوت‌این‌دو‌مرحله‌در‌هویت‌نص‌گرایی‌نهفته‌
است.‌نص‌گرایی‌متقدمان،‌به‌معنای‌روش‌استنباط‌معارف‌دینی‌از‌طریق‌خبر‌است.‌
آنان‌برای‌عقل‌و‌کتاب‌اعتبار‌قائلند؛‌اما‌نص‌گرایی‌دورۀ‌متأخر‌دســت‌کم‌به‌قرائت‌
اخباری،‌بیش‌از‌آن‌که‌متمرکز‌بر‌روش‌نقلی‌باشد،‌رویکردی‌اخبارگرایانه‌با‌شروط‌و‌
مبانی‌ویژه‌یافته‌است؛‌اما‌همین‌روش‌در‌میان‌بعضی‌از‌اصولیان‌متأخر‌به‌حوزه‌فهم‌

عرفی‌غلطیده‌و‌زوایایی‌تاریخی‌و‌عقلانی‌به‌خود‌گرفته‌است.
رشد‌نص‌گرایی،‌به‌دلیل‌ناظر‌بودن‌دانش‌فقه‌به‌نصوص‌دینی‌و‌ضرورت‌راوی‌
بودن‌فقیه‌در‌ســنت‌فقهی‌است.‌اهمیت‌بیان‌شــرعی‌و‌نقش‌آن‌در‌تحقق‌معرفت‌
فقهی‌تا‌آنجا‌است‌که‌سبب‌تأسیس‌علوم‌و‌قواعد‌»تلقی«‌و‌»نقل«‌متون‌دینی‌شده‌
است.‌افزون‌بر‌این،‌سنت‌هایی‌را‌نیز‌در‌فرهنگ‌علم‌دینی‌مانند:‌»سنت‌اجازه‌نقل‌
روایــت«‌پدید‌آورده‌که‌تأکیدکننده‌جایگاه‌نص‌در‌فهم‌فقهی‌شــمرده‌می‌شــود.‌
شــناخت‌ویژگی‌های‌کلام‌و‌قواعد‌فهم‌آن،‌شــناخت‌نســخ‌و‌کتاب‌های‌روایی،‌
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معرفت‌نسبت‌به‌روایات‌از‌نظر‌سند‌و‌متن‌و‌نحوه‌رفع‌اختلاف‌روایات‌از‌مقدمات‌
ضروری‌رسیدن‌به‌نص‌دینی‌از‌گذشته‌تا‌کنون‌بوده‌است‌)سیستانی،‌)1437ق(،41-30(.‌
در‌حوزه‌نص‌گرایی،‌فهم‌عرفی‌روایات‌و‌مداخله‌ندادن‌مصطلحات‌عقل‌فلسفی‌به‌
میزانی‌از‌اهمیت‌برخوردار‌اســت‌که‌از‌روش‌فقیهان‌اصولی‌نص‌گرا‌به‌عرف‌محور‌

نیز‌تعبیر‌می‌شود‌)محقق‌داماد،)1389(،‌81(.
‌‌‌‌

تاریخی نگری
بررســی‌اختلاف‌وضعیــت‌یک‌پدیدۀ‌برخوردار‌از‌تحــول،‌در‌حد‌فاصل‌یک‌
زمان‌تا‌زمان‌دیگر،‌مطالعۀ‌تاریخی‌نامیده‌می‌شــود‌)پاکتچــی،‌)1396(،76(.‌در‌تطبیق‌
نگاه‌تاریخی‌به‌حوزه‌فقه،‌باید‌میان‌»ثوابت‌شــریعت«،‌»متغیرهای‌آن«‌و‌»فقه‌در‌
مرحله‌فهم‌شریعت«،‌تفکیک‌قائل‌شد‌)معرفت،)1430ق(،‌141(.‌برخی‌از‌قضایای‌فقه‌
در‌مرحله‌فهم‌شریعت،‌با‌در‌نظر‌گرفتن‌تأثیرپذیری‌فاعل‌فهمنده‌از‌عوامل‌معرفتی،‌
ممکن‌اســت‌با‌تغییر‌روبرو‌شــود.‌به‌عبارت‌دیگر‌اندیشــه‌یا‌مفهوم‌فقهی‌از‌جمله‌
موضوعاتی‌است‌که‌می‌تواند‌از‌تفاوت‌موقعیت‌برخوردار‌باشد.‌ممکن‌است‌تحت‌
تأثیر‌عوامل‌معرفتی‌و‌درون‌علمی‌یا‌غیر‌معرفتی‌و‌بیرون‌علمی‌)تاریخی،‌اجتماعی،‌
سیاسی(،‌تغییر‌پیدا‌کند‌و‌در‌اثر‌گذر‌ایام،‌از‌وضعیت‌اولیه‌فاصله‌گرفته،‌به‌وضعیت‌
ثانویه‌درآید.‌به‌این‌ترتیب‌در‌صورتی‌می‌توان‌تحلیل‌صحیحی‌از‌شــرایط‌کنونی‌آن‌
اندیشه‌ارائه‌داد‌که‌پیشینه،‌علل‌و‌روابط‌تأثیرگذار‌بر‌تحول‌آن‌در‌مقایسه‌با‌موقعیت‌
امروزین‌تبیین‌گردد.‌تاریخی‌نگری‌در‌قالب‌مدل‌های‌متنوعی‌به‌انجام‌می‌رسد‌که‌
تنها‌یک‌نمونه‌از‌آن‌به‌صورت‌توالی‌تغییرات‌که‌از‌آن‌به‌بررسی‌خطی‌یاد‌می‌کنند،‌

در‌میان‌فقیهان‌شایع‌است‌)پاکتچی،‌)1392(،‌252-238(.

توسعه گرایی
این‌روش،‌تفریع‌فروع‌و‌ازدیاد‌فرض‌های‌مختلف‌پیرامون‌یک‌مســئله‌اســت.‌
دانــش‌فقه،‌فرض‌گرا‌و‌فرع‌محور‌اســت.‌فرع‌گرایی‌در‌تاریخ‌فقه‌اســلامی‌از‌دو‌
ناحیه‌ظهور‌یافته‌است.‌اول‌جریان‌رأی‌گرا‌که‌به‌دنبال‌بیان‌و‌حل‌مسائل‌نوین‌بوده‌
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و‌در‌جدال‌با‌حدیث‌گرایان،‌شیوه‌طرح‌پرسش‌های‌جدید‌را‌دنبال‌کرده‌است.‌این‌
شیوه،‌منجر‌به‌پیدایش‌سبکی‌در‌تعامل‌علمی‌شده‌که‌از‌آن‌به‌»أرأیت«‌یاد‌کرده‌اند‌

)آل‌کاشف‌الغطاء،‌)بی‌تا(،‌44(‌.
آنان‌همواره‌به‌دنبال‌بیان‌عقیده‌و‌نظر‌شــخصی‌بوده‌‌و‌آن‌را‌به‌محوریت‌عقل،‌
در‌ورای‌روایات‌نقدپذیر‌جستجو‌می‌کردند‌که‌نمی‌توانست‌اعتماد‌به‌میراث‌گذشته‌
را‌بازیابی‌کند‌یا‌به‌موضوعات‌جدید،‌پاســخی‌درخور‌دهد.‌آســیب‌ناشی‌از‌حوزۀ‌
منع‌تدوین‌حدیث،‌نقل‌های‌شــفاهی‌مشوب‌به‌آداب‌و‌سنن‌قومی‌و‌ازدیاد‌وضع‌و‌
تدلیس،‌به‌تضعیف‌پایگاه‌حدیث‌گرایان‌منتهی‌و‌موجب‌رشد‌شاخه‌ای‌از‌مطالعات‌

فقهی‌با‌نام‌فقه‌تقدیری‌و‌فرضی‌شد‌)پاکتچی،‌‌)1367(،‌600/6(.‌
القــای‌اصول‌و‌ترویج‌فرع‌ســازی‌توســط‌اهل‌بیت  ؟عهم؟،‌انعــکاس‌فرض‌های‌
رأی‌گرایان‌در‌محیط‌فقه‌امامیه‌و‌پاسخ‌امامان‌اهل‌بیت  ؟عهم؟،‌حضور‌برخی‌شاگردان‌
مســتبصر‌که‌پیش‌تر‌از‌عالمان‌اهل‌سنت‌بوده‌و‌آشنایی‌آنان‌با‌روش‌اهل‌بیت  ؟عهم؟‌
)کشی،‌)1430ق(،‌373‌/1(‌و‌سفارش‌امامان‌به‌فقیهان‌اصحاب،‌جهت‌حضور‌در‌میان‌
مردم‌و‌ارائه‌پاســخ‌در‌مواجهه‌با‌مشکلات‌شرعی‌آنان‌)رازی‌نجفی،‌)1420ق(،‌677/3-

‌679و‌682(‌از‌زمره‌عوامل‌ترویج‌فرع‌گرایی‌در‌میان‌فقیهان‌امامیه‌است.
استفاده‌از‌رویکرد‌مقایسه‌ای‌و‌بازخوانی‌فرض‌های‌فقه‌سنی‌در‌محیط‌فقه‌امامیه،‌
فرع‌گرایی‌را‌فربه‌تر‌ساخت.‌شیخ‌طوسی‌با‌بهره‌گیری‌از‌فرض‌های‌مطرح‌در‌فقه‌اهل‌
ســنت‌و‌ارائه‌پاســخ‌بر‌مبنای‌فقه‌امامیه،‌نقش‌بسیاری‌در‌فراگیری‌این‌روش‌داشته‌
اســت‌)مددی،‌)1394(،‌183(.‌پس‌از‌او‌برخی‌دیگر‌از‌فقیهان،‌مانند‌ابن‌ادریس‌که‌در‌
پاره‌ای‌مســائل‌افزوده‌های‌متعددی‌بر‌نگاشته‌های‌شیخ‌طوسی‌دارد،‌به‌تقویت‌این‌
روش‌مدد‌رسانید.‌شهید‌صدر‌برخی‌از‌اضافات‌وی‌بر‌مسائل‌شیخ‌را‌فروع‌جدید،‌
تنوع‌در‌اســتدلال‌و‌گسترش‌اصول‌شمرده‌اســت‌)صدر،‌)1421ق(،‌92-95(.‌در‌امتداد‌
ایــن‌روش،‌آثار‌فقهــی‌محقق‌و‌علامه‌حلی‌که‌برخــوردار‌از‌رویکردهای‌متفاوت‌
بوده،‌دیدگاه‌تجزیه‌نگر‌و‌فرع‌محور‌را‌در‌مکتب‌حله‌نشــان‌می‌دهد‌)صدر،‌)1421ق(،‌
97(.‌مکتب‌کربلا‌در‌دوره‌متأخر،‌داعیه‌دار‌همین‌شــیوه‌بوده‌است.‌کتاب‌»ریاض 
المسائل«‌در‌فقه‌و‌»هدایة المسترشدین«‌در‌اصول،‌به‌روشنی‌فرع‌نگری‌توسعه‌یافته‌
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را‌در‌مقایسه‌با‌نمونه‌های‌قرین‌خود‌نمایان‌ساخته‌است؛‌تا‌آنجا‌که‌توسعه‌فروع‌را‌به‌
تبحر‌فقیه‌در‌استنباط‌از‌نصوص‌ارجاع‌داده‌و‌بضاعت‌اندک‌حدیث‌گرایان‌را‌عامل‌
تمرکز‌بر‌ظواهر‌روایات‌دانسته‌اند‌)رازی‌نجفی،‌)1420ق(،‌687/3-689(.‌شیخ‌انصاری‌در‌
»المکاسب«‌و‌سید‌طباطبایی‌در‌»العروة الوثقی«،‌گرایش‌به‌تفریع‌به‌مکتب‌نجف‌

توسعه‌داده‌اند.

تطبیق گرایی
تطبیق،‌اثبات‌فردیت‌یک‌یا‌چند‌نمونه،‌برای‌عنوانی‌کلی‌است‌که‌قابل‌صدق‌بر‌
کثیرین‌است.‌این‌امر‌در‌برابرسازی‌یا‌فراگیری‌چیزی‌نسبت‌به‌دیگری‌رخ‌می‌دهد.‌
ماننــد‌صدق‌احکام‌فقهی‌ای‌که‌به‌صورت‌قضایای‌حقیقی،‌با‌ابتنای‌بر‌موضوعات‌
مقدرة‌الوجود،‌جعل‌گردیده‌و‌به‌حمل‌شایع‌بر‌مصادیق‌خارجی‌صدق‌کرده‌است.‌
در‌انطباق‌دهی،‌تفاوتی‌میان‌قاعده‌و‌مسئله‌فقهی‌)بجنوردی،‌)1419ق(،‌319/1(‌با‌موضوع‌

عام‌یا‌خاص‌وجود‌ندارد‌)ایروانی،‌)1432ق(،‌15/1(.
تطبیق‌در‌مرحلۀ‌کیفیت‌اجرا،‌مبتنی‌بر‌استحضار‌نسبت‌به‌قواعد‌و‌نظریه‌ها‌بوده‌
و‌به‌تشــخیص‌نمونه‌ها‌و‌مصادیق‌وابسته‌است.‌فقیهانی‌را‌که‌بیشتر‌به‌جریان‌قواعد‌
و‌تطبیق‌مســائل‌اصولی‌در‌حوزه‌استنباط‌می‌اندیشــند،‌قاعده‌گرا‌یا‌صناعت‌محور‌

می‌نامند.

استقرایی
اســتقرا‌از‌زمره‌مباحث‌اســتدلال‌منطقی‌اســت.‌منطق‌دانان‌این‌اصطلاح‌را‌به‌
اســتفاده‌حکم‌کلــی‌از‌مطالعه‌جزئیات‌تعریف‌کرده‌)صــدر،‌)1428ق(،‌11(‌آن‌را‌مبنا‌
و‌اســاس‌تمامی‌احکام‌کلی‌و‌قواعد‌دانســته‌اند؛‌چرا‌که‌دســتیابی‌به‌حکم‌کلی،‌
جز‌از‌طریق‌بررســی‌جزئیات‌امکان‌پذیر‌نیســت.‌در‌یک‌تقسیم‌اولیه،‌استقراء‌را‌به‌
تام‌و‌ناقص‌تقســیم‌نموده،‌اســتقرای‌تام‌را‌مفید‌یقین‌و‌استقرای‌ناقص‌را‌مفید‌ظن‌
معرفی‌کرده‌اند‌)مظفر،‌)1427ق(،‌264-265(‌استقرای‌ناقص‌به‌دلیل‌افاده‌ظن‌غیر‌معتبر،‌
در‌میان‌اصولیان‌امامی‌فاقد‌اعتبار‌اســت؛‌اما‌اســتقرای‌تام‌مورد‌اســتفاده‌آنان‌قرار‌

http://jostar-fiqh.maalem.ir/


120

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال هشتم، شماره پیاپی 28
پاییز  1401

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

گرفته‌و‌به‌آن‌اســتدلال‌کرده‌‌و‌بســیاری‌از‌آنان‌در‌اثبات‌موضوعات‌احکام‌به‌آن‌
تمسک‌نموده‌اند‌)رازی‌النجفی،‌)1420ق(،‌215/1(.‌برخی‌برای‌اثبات‌حجیت‌استصحاب‌
از‌این‌استدلال‌بهره‌برده‌اند‌)انصاری،‌)1422ق(،‌55‌/3(.‌برخی‌دیگر‌نیز‌برای‌تأیید،‌رد‌یا‌
تقویت‌ادله‌در‌مواردی‌مانند:‌»تعیین‌مراد‌از‌دینار‌و‌درهم‌در‌زکات«،‌»قضای‌صوم‌
افطار‌شده‌به‌عدل‌واحد«،‌»قاعدۀ‌عدم‌تداخل‌اسباب«،‌»مانند‌آب‌جاری‌دانستن‌
کر«،‌»عدم‌وجوب‌اســتمرار‌در‌اعتکاف‌واجب‌غیر‌معین‌به‌مجرد‌آغاز‌شــدن«،‌
»کفایت‌بینه‌در‌تعیین‌قبله«،‌»وجوب‌ستر‌عورت‌در‌طواف«،‌»قاعدۀ‌تلازم‌درک‌و‌
نماء«،‌»جواز‌توضی‌به‌زیادی‌آب‌غسل‌حائض‌در‌آب‌کثیر«‌و‌غیره‌به‌آن‌تمسک‌

جسته‌اند‌)حسینی‌شیرازی،‌)1426ق(،‌348‌-344‌/2(.

تجمیع ظنون
تجمیــع‌یا‌تراکــم‌ظنون‌از‌مفاهیمی‌اســت‌که‌به‌کارگیری‌آن‌از‌ســید‌مجاهد‌
حکایت‌شــده‌)مکارم‌شــیرازی،)1428ق(،‌369‌/2(‌و‌در‌مدرسه‌شیخ‌انصاری‌شیوع‌یافته‌
اســت‌)انصاری،‌)1422ق(،‌211/1(‌پس‌از‌وی‌برخی‌از‌اصولیان،‌از‌این‌شــیوه‌در‌اثبات‌
حکم‌شــرعی‌به‌فتاوای‌متعدد‌و‌حجیت‌اجماع،‌)نائینی،‌)1438ق(،‌151/3؛‌حلی،‌)بی‌تا(،‌
482/6(‌و‌برخی‌در‌قالب‌حســاب‌احتمالات‌)سیســتانی،‌)1414ق(،‌131؛‌صدر،‌)1433ق(،‌
317/4(‌بهره‌برده‌و‌در‌مقابل‌برخی‌دیگر‌به‌دلیل‌عدم‌افاده‌حجت‌از‌چند‌لاحجت،‌
با‌آن‌مخالفت‌نموده‌اند‌)خویی،‌)بی‌تا(،‌55/1(‌مراد‌از‌تجمیع‌ظنون،‌اتکا‌به‌تراکم‌آن‌ها‌

برای‌رسیدن‌به‌اطمینان‌یا‌یقین،‌در‌اثبات‌یک‌قضیه‌است.‌

استنطاق
اســتنطاق‌به‌منزله‌روش،‌از‌ابداعات‌شــهید‌صدر‌در‌سلسله‌مباحث‌تفسیر‌قرآن‌
کریم‌اســت‌که‌در‌قالــب‌مرحله‌اول‌از‌مباحث‌»المدرســة‌القرآنیة«‌به‌آن‌اشــاره‌
شــده‌است.‌وی‌با‌تفکیک‌دو‌گونه‌از‌تفسیر‌ترتیبی‌و‌موضوعی‌از‌یکدیگر،‌تفسیر‌
موضوعی‌را‌به‌دلیل‌شــمول‌تمام‌مباحث‌یک‌موضوع،‌ســازگارتر‌با‌اهداف‌تفسیر‌
دانســته،‌آن‌را‌با‌برشمردن‌ویژگی‌هایی‌از‌تفســیر‌ترتیبی‌تمایز‌می‌بخشد‌که‌عبارتند‌
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از؛‌»ناظر‌بودن‌به‌اقتضائات‌عصری‌و‌تجربۀ‌انسان«،‌»ایفای‌نقش‌ایجابی‌در‌قالب‌
عرضۀ‌موضوعات‌عصری‌به‌قرآن‌کریم‌به‌صورت‌ســؤال‌و‌استنطاق‌از‌آن«،‌»عدم‌
اتکای‌به‌تفسیر‌لفظی«،‌»گذر‌از‌تفسیر‌مدلولات‌تفصیلی‌به‌درک‌روابط‌آن‌ها‌برای‌

ارائه‌نظریه«‌)صدر،‌)1429ق(،‌22-17(.
این‌شــیوه،‌با‌الهــام‌از‌آیات‌قــرآن‌و‌روایات‌اهل‌بیت  ؟عهم؟‌که‌دیــن‌را‌کامل‌و‌
دربردارندۀ‌تمامی‌نیازهای‌بشــر‌دانســته‌،‌تحقق‌یافته‌و‌به‌بیان‌امام‌امیرالمؤمنین  ؟ع؟‌
که‌قرآن‌را‌شــامل‌همه‌موضوعات‌مرتبط‌با‌انســان‌می‌داند،‌مســتند‌گردیده‌است.‌
امام  ؟ع؟،‌قرآن‌را‌دارای‌سعۀ‌و‌عمقی‌بی‌کران‌می‌شمارد‌که‌پاسخ‌بسیاری‌از‌نیازهای‌
بشری‌را‌داراست.‌با‌این‌وجود‌صامت‌بوده‌و‌در‌صورتی‌که‌مطالبۀ‌نطق‌از‌آن‌گردد‌

و‌مورد‌استنطاق‌قرار‌گیرد،‌سخن‌خواهد‌گفت‌)أزرقی،‌)1429ق(،‌382(.‌
شــهید‌صدر‌بر‌این‌باور‌است‌که‌دانش‌فقه‌مانند‌تفســیر‌موضوعی‌از‌واقعیات‌
حیات‌انسان،‌مسائل‌خود‌را‌آغاز‌و‌با‌هدف‌حلّ‌مشکلات‌زیست‌او،‌حکم‌عناوینی‌
مانند؛‌جعاله،‌مضاربه،‌مزارعه،‌مساقات،‌نکاح‌و...‌را‌با‌مراجعه‌به‌شریعت‌استنباط‌
کرده‌اســت.‌این‌شــیوه،‌توســعۀ‌افقی‌موضوعات‌فقهی‌نام‌می‌گیرد‌و‌برای‌توسعۀ‌
عمودی‌موضوعات،‌نیازمند‌به‌نظریه‌پردازی‌است.‌فقه‌در‌دوره‌معاصر‌نیازمند‌به‌هر‌
دو‌گونه‌از‌توسعه‌است.‌توسعه‌افقی‌فقه‌در‌دروه‌فقیهان‌پیشین‌متناسب‌با‌زندگی‌و‌
اقتضائات‌دوران‌حیات‌آنان‌بوده‌است.‌امروزه‌موضوعات‌جدیدی‌رخ‌نمایان‌کرده‌
که‌باید‌به‌نمونه‌های‌پیشین‌افزوده‌گردد،‌در‌عین‌حال‌به‌لحاظ‌عمودی‌نیز‌اکتشاف‌

موضوعی،‌صورت‌پذیرد‌)صدر،‌)1429ق(،26-24(.
اگرچه‌روش‌های‌یاد‌شده‌در‌تباین‌با‌یکدیگرند؛‌اما‌مانعةالجمع‌نیستند.‌اجتهاد‌
فقیهانه‌به‌منزلۀ‌روش‌عام‌از‌ســعه‌و‌ظرفیتی‌برخوردار‌اســت‌که‌می‌تواند‌روش‌های‌
متعددی‌را‌در‌درون‌خود‌به‌خدمت‌گرفته‌و‌نتیجه‌آن‌را‌در‌عملیات‌اســتنباط‌مورد‌
بهره‌برداری‌قرار‌دهد.‌بنابراین‌ممکن‌است‌فقیهی‌یک‌روش‌از‌موارد‌فوق‌را‌اختیار‌
کرده‌و‌فقیهی‌دیگر‌تنوعی‌از‌آن‌ها‌را‌برگزیده‌باشــد.‌آنچه‌در‌این‌راستا‌شایان‌توجه‌
اســت‌طبقه‌بندی‌و‌نسبت‌فقیهان‌به‌نحله‌ها‌و‌گروه‌هایی‌است‌که‌در‌پس‌مطالعات‌
روش‌شــناختی‌شــکل‌می‌گیرند؛‌به‌این‌معنا‌که‌چه‌فقیهانی‌نص‌گرا،‌قاعده‌محور،‌
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تاریخ‌گرا‌یا‌توســعه‌گرایند؟‌بی‌تردید‌روش‌یا‌روش‌های‌غالب‌در‌اســتنباط‌می‌تواند‌
وابســتگی‌فقیهی‌را‌به‌یکی‌از‌گروه‌ها‌مشخص‌ســازد.‌بر‌این‌اساس‌سؤال‌مهم‌آن‌
است‌که‌اجتهاد‌شیخ‌عبدالکریم‌حائری‌مبتنی‌بر‌چه‌روش‌یا‌روش‌هایی‌بوده‌و‌وی‌

را‌می‌توان‌در‌زمرۀ‌کدام‌یک‌از‌گروه‌ها‌قرار‌داد؟
محقق‌حائری‌از‌وابستگان‌فکری‌مکتب‌نجف‌و‌سامرا‌است.‌بسیاری‌از‌فقیهان‌
مکتب‌نجف‌قاعده‌گرا‌و‌صناعت‌محورند.‌شیخ‌انصاری،‌آخوند‌خراسانی‌و‌از‌میان‌
معاصــران‌محقق‌خویی‌در‌این‌حوزه‌شــهره‌اند.‌آنان‌در‌ســرآغاز‌مباحث‌اصولی‌و‌
فقهی‌خود‌به‌تأســیس‌اصل‌می‌اندیشــند‌)انصاری،‌)1422ق(،‌485‌،368‌،63‌/1؛‌خراسانی،‌
)1425ق(،‌125؛‌خویــی،‌)1422ق(،‌293/2(‌و‌در‌تحلیــل‌یــا‌تبیین‌مســائل‌به‌قواعد‌رجوع‌
می‌کنند‌)خوئی،‌)بی‌تا(،‌120/5(.‌آنچه‌را‌که‌در‌اصول‌یافته‌اند،‌در‌فقه‌جاری‌می‌سازند‌
و‌در‌جریان‌قواعد،‌حتی‌اگر‌به‌نتیجه‌ای‌نامأنوس‌و‌مخالف‌با‌دیدگاه‌مشهور‌منتهی‌
شود،‌اغماض‌نمی‌کنند‌)همان،‌126/1(.‌سامرائیان‌فنّ‌گرا‌و‌صناعتی‌هستند.‌به‌تطبیق‌
قواعد‌می‌اندیشند؛‌اما‌در‌توسعه‌گرایی‌و‌فرع‌سازی‌نیز‌سر‌آمدند.‌در‌کنار‌تمامی‌این‌
ویژگی‌ها،‌نص‌مداری‌بر‌پایۀ‌عقلانیــت‌عرفی‌در‌فهم‌روایات‌و‌موضوعات‌احکام‌

از‌زمرۀ‌شاخصه‌های‌دیگر‌این‌جریان‌به‌شمار‌می‌رود‌)حائری،‌)1404ق(،‌647‌،28‌،21(.
فقیه‌مؤســس‌علم‌آموز‌هر‌دو‌مکتب‌اســت.‌کتاب‌دُررالفوائــد‌او‌در‌جلد‌اول‌
انعکاس‌دهندۀ‌افکار‌استادش‌سیدمحمد‌فشارکی‌از‌برجستگان‌سامرایی‌است‌و‌در‌
جلد‌دوم‌آثار‌فکری‌آخوند‌خراســانی‌نمایان‌است‌که‌بر‌مسند‌استادی‌نجف‌تکیه‌
زنده‌است‌)رئیس‌زاده،‌)1375(،‌482/12(.‌در‌جای‌جای‌این‌اثر‌ردّ‌پای‌شیخ‌انصاری‌نیز‌
مشهود‌است‌بلکه‌باید‌محقق‌حائری‌را‌یکی‌از‌مقرّران‌نامی‌اندیشۀ‌شیخ‌تلقی‌نمود‌
کــه‌آرای‌وی‌را‌پــس‌از‌تتبع‌در‌آثارش‌عصاره‌گیری‌نمــوده‌و‌نتیجۀ‌نهایی‌حاصل‌
از‌کلمات‌پراکندۀ‌شــیخ‌انصاری‌را‌در‌کتــاب‌اصولی‌خود‌بازتاب‌می‌دهد‌)حائری،‌
)1408ق(،‌171/1(‌تتبع‌آثار‌شــیخ‌مؤسس‌نشــان‌می‌دهد‌که‌در‌عین‌اشراف‌به‌مبانی‌و‌
دامنۀ‌مســائل‌اصولی‌و‌فقهی،‌در‌تلاش‌است‌تا‌جامع‌بین‌روش‌های‌اساتیدی‌باشد‌
که‌از‌آن‌ها‌فقاهت‌را‌آموخته‌است؛‌بنابراین‌به‌گونه‌ای‌اعتدالی‌میان‌صناعت‌محوری‌
و‌نص‌گرایی‌جمع‌می‌کند،‌یعنی‌هم‌بر‌پایۀ‌تأسیس‌اصل‌مباحث‌خود‌را‌پیش‌می‌برد‌
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و‌بر‌اجرای‌فنون‌و‌قواعد‌اصرار‌می‌ورزد‌)حائری،‌)1404ق(‌100/1و‌19-20(‌و‌هم‌در‌عین‌
تفریع‌مســائل‌از‌توجه‌به‌انظار‌عرف‌و‌فهم‌عرفی‌روایات‌جدا‌نمی‌شود‌)حائری،‌69،‌
158‌،121‌،95(.‌با‌این‌وجود‌او‌برخلاف‌مشــاهیر‌نجف،‌در‌برابر‌شهرت‌خاضع‌است‌

و‌نسبت‌به‌آن‌پایبندی‌نشان‌می‌دهد‌آن‌را‌جابر‌و‌کاسر‌می‌انگارد‌)حائری،‌146‌،23(.

تأثیر اندیشۀ فقهی شیخ مؤسس بر قم متأخر
از‌لوازم‌توســعه‌و‌فراگیری‌اندیشه،‌وجود‌منابع‌مکتوب‌و‌شخصیت‌هایی‌است‌
که‌تابع‌آن‌هســتند.‌به‌گســترش،‌بازتولید‌و‌رونق‌آن‌در‌میان‌اندیشوران‌مدد‌رسانده‌
از‌آثار‌و‌نتایج‌آن‌دفاع‌می‌کنند.‌اندیشــۀ‌فقهی‌محقق‌حائری‌از‌دو‌عامل‌یاد‌شــده‌
بهره‌مند‌اســت.‌هم‌آثار‌مکتوب‌از‌آن‌وجود‌دارد‌و‌هم‌ناظران‌و‌شــاگردانی‌که‌در‌
طبقه‌بعد‌تفکرات‌اســتاد‌خود‌را‌به‌نسل‌های‌پسین‌انتقال‌داده‌اند.‌محقق‌بروجردی‌
کــه‌از‌تأثیرگذاران‌بلامنازع‌قم‌متأخر‌در‌بازخوانی‌فقه‌قدما،‌مروج‌رویکرد‌مقارنه‌ای‌
در‌فقه،‌حدیث‌پژوه‌متعمق‌و‌احیاگر‌متون‌کهن‌فقهی‌و‌حدیثی‌است‌به‌عنوان‌ناظری‌
بر‌فقــه‌آیت‌الله‌حائری‌در‌مباحــث‌خود‌از‌وی‌با‌تعابیری‌چــون؛‌»بعض‌الاجلا‌و‌
بعض‌الاعاظم«‌یاد‌کرده‌و‌به‌دفعات‌آرای‌فقهی‌او‌را‌مطرح‌ســاخته‌است‌)بروجردی،‌
)1426ق(،‌195‌،174‌،162/5؛‌92/6و128(.‌اعتنای‌آیت‌الله‌بروجردی‌به‌افکار‌و‌اندیشه‌های‌
فقهی‌محقق‌حائری‌از‌آنجا‌که‌با‌تکرار‌همراه‌اســت،‌گواهی‌بر‌ظرفیت‌این‌اندیشه‌
در‌تقویت‌و‌نضج‌فقه‌حوزه‌قم‌در‌دوره‌باز‌تأســیس‌آن‌است.‌شاگردان‌وی‌که‌در‌
نسل‌بعد،‌از‌مراجع‌تقلید‌به‌شمار‌می‌روند؛‌مانند:‌آیات‌خمینی،‌گلپایگانی،‌اراکی،‌
حائری،‌خوانساری،‌محقق‌داماد‌و...‌نیز‌بهرۀ‌وافری‌در‌انتقال‌تفکرات‌استاد‌خویش‌
داشته‌اند.‌آثار‌قلمی‌این‌شاگردان‌مملو‌از‌بازخوانی‌مبانی‌و‌دیدگاه‌های‌محقق‌حائری‌
در‌حــوزه‌اصول‌)خمینی‌)1381(،‌96(؛‌فقه‌)اراکی،‌)1414ق(،‌273؛‌خمینی،‌)بی‌تا(‌219؛‌حائری،‌
مرتضی،‌)1420ق(،‌234(؛‌قواعد‌فقه‌)آملی،‌میرزاهاشــم،‌)1395(،‌586‌/3(‌اســت‌به‌نحوی‌که‌
آن‌ها‌را‌به‌دورۀ‌بعد‌منتقل‌ســاخته‌اند‌)خمینی،‌ســیدمصطفی،‌)1418ق(،‌167‌،159‌،70‌،41(؛‌
فاضل‌لنکرانی،‌)1408ق(،‌207‌،131‌،94(؛‌شــبیری‌زنجانی‌)1419ق(،‌4712(‌و‌دیگران‌نیز‌
در‌آثار‌خود‌به‌امتداد‌وجود‌علمی‌شــیخ‌مؤسس‌مدد‌رسانده‌اند.‌جریان‌این‌اندیشه‌
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و‌آثار‌پر‌برکت‌آن‌در‌احیای‌قم‌و‌اعتلابخشــی‌به‌این‌حوزه‌کهن‌زمینه‌ســاز‌پیدایی‌
فضایی‌پرتکاپو‌در‌حوزه‌علوم‌اســلامی‌گردیده‌که‌دست‌کم‌در‌کنار‌مدرسه‌فقهی‌
آیت‌الله‌بروجردی‌و‌شکل‌گیری‌انقلاب‌اسلامی‌ایران،‌محصولی‌بدیع‌و‌شگرف‌با‌

نام‌»مکتب قم متأخر«‌را‌پدید‌آورده‌است.

نتیجه گیری
محقق‌حائری‌اســتادی‌کم‌نظیر‌در‌انعکاس‌افکارِ‌نام‌آورانِ‌فقه‌امامیه‌در‌دوران‌
متأخر‌است.‌او‌اساتیدی‌را‌به‌خود‌دیده‌که‌هر‌کدام‌از‌آن‌ها‌از‌زمرۀ‌اساطین‌اصولی‌
و‌فقهی‌معاصرند.‌به‌جهت‌اصالت،‌عمق‌و‌مبادی‌تغذیه‌اندیشۀ‌فقهی‌آیت‌الله‌شیخ‌
عبدالکریم‌حائری،‌استعداد‌مکتب‌سازی‌در‌آن‌وجود‌دارد.‌این‌اندیشه،‌اگرچه‌در‌
نظام‌وارگی‌تابع‌فقه‌رایج‌است؛‌اما‌از‌مبانی‌بدیع‌بهره‌می‌برد.‌»همانند‌انگاری‌علل‌و‌
اوامر‌تشریعی‌با‌علل‌تکوینی«،‌»نفی‌احراز‌در‌مقام‌بیان‌بودن‌متکلم‌به‌عنوان‌یکی‌از‌
مقدمات‌حکمت«‌و‌»یکسان‌انگاری‌اطمینان‌با‌علم‌از‌هر‌طریقی‌که‌حاصل‌شود«،‌
بخشی‌از‌این‌مبانی‌است.‌وی‌با‌تلفیقی‌از‌روش‌های‌فقیهان‌متأخر‌نگاهی‌اعتدالی‌
در‌قاعده‌گروی،‌توســعه‌گرایی‌و‌نص‌محوری‌دارد.‌بر‌این‌پایه‌از‌فقه‌شیخ‌مؤسس‌
می‌توان‌نظریاتی‌را‌بازخوانی‌کرد‌که‌در‌حلّ‌پاره‌ای‌از‌مســائل‌فقه‌معاصر‌ســودمند‌
واقع‌می‌شوند.‌»ارتباط‌نفی‌ضرر‌و‌ضرار‌در‌اسلام‌با‌وضع‌قوانین‌و‌حریم‌حکومت‌
دینی«،‌»تأثیــر‌عقدالقلب‌و‌جزم‌به‌عنوان‌ملاک‌حکایت‌در‌خبر‌و‌محقق‌صدق‌و‌
کذب«‌از‌جمله‌این‌نظریات‌به‌شــمار‌می‌روند.‌اگرچه‌تطبیق‌تمامی‌عناصر‌سازنده‌
»مکتب«‌بر‌اندیشه‌فقهی‌محقق‌حائری‌با‌برخی‌دشواری‌ها‌همراه‌است؛‌اما‌استعداد‌

مکتب‌سازی‌در‌آن‌قابل‌انکار‌نیست.‌

منابع
• قرآن کریم

گاه،‌ســیدمحمدرضی.‌)1398(.‌»معیارهای ساختاربندی علم فقه و شاخص های .‌1 آصف‌آ
ارزیابی آن« جستارهای فقهی و اصولی.‌)5(‌53‌:17-82؛
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Abstract
The great researcher Āyatollāh ‘Abd al-Karīm Ḥāʼirī-Yazdī 

has uṣūlī and fiqhī thoughts, neither excessive rationalism nor 
unequivocal textualism, but rather has moderate ijtihādī thought. 
From this point of view, the theory of “the theory of the correlation 
of social obligation on the approval of right” can be extracted 
from his ijtihādī thinking. Accepting this theory, Āyatollāh ‘Abd 
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al-Karīm Ḥāʼirī-Yazdī believed that sometimes in issuing a ḥukm 
(decree) and taklīf (obligation) the observance of another right 
is considered, thereby it creates rights for another person. By 
extracting this theory from his academic works and proving it, the 
author presents the case of “the right of divorce for the wife” to 
apply this theory. The presented example is obtained and proven 
by highlighting verse 229 of Sūrah al-Baqarah “then [let there 
be] either an honourable retention or a kindly release” and the 
correlation of social obligation with approval of right. Other cases 
that create rights for the other people by his theory are “the right of 
the poor” in khums and zakāt and “the right of the person who was 
absent” in obtaining his satisfaction.

Keywords: Theory of the Correlation of Social Obligation with 
Approval of Right, Right of Divorce for the Wife, Right of the 
Poor, Right of the Person Who Was Absent.
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مقالۀ پژوهشی

نظریۀ تلازم تکلیف اجتماعی با ثبوت حق از 
دیدگاه شیخ عبدالکریم حائری1

)مطالعه موردی اثبات »حق طلاق برای زوجه«(

هادی مصباح 
h.mesbaholhoda@gmail.com‌:مدرس‌حوزه‌و‌دانشگاه؛‌رایانامه

تاریخ‌دریافت:‌1400/12/16؛‌تاریخ‌پذیرش:1401/05/02

چکیده
محقق‌بزرگ‌شیخ‌عبدالکریم‌حائری‌دارای‌اندیشه‌های‌اصولی‌و‌فقهی‌‌نه‌عقل‌گرای‌
مفرط‌و‌نه‌متن‌گرای‌بی‌چون‌وچرا،‌بلکه‌دارای‌تفکر‌اجتهادی‌همراه‌اعتدال‌اســت.‌از‌این‌
رهگذر‌نظریۀ‌»تلازم‌تکلیف‌اجتماعی‌بر‌ثبوت‌حق«‌را‌می‌توان‌‌از‌تفکر‌اجتهادی‌ایشــان‌
استخراج‌کرد.‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌با‌پذیرش‌این‌نظریه‌معتقد‌است‌گاهی‌در‌جعل‌
حکم‌و‌تکلیفْ‌رعایت‌حق‌دیگری‌لحاظ‌می‌شود،‌درنتیجه‌برای‌شخص‌دیگر‌ایجاد‌حق‌
می‌کند.‌نگارنده‌با‌اســتخراج‌این‌نظریه‌از‌آثار‌علمی‌ایشان‌و‌اثبات‌آن،‌مورد‌‌»حق‌طلاق‌
برای‌زوجه«‌را‌در‌تطبیق‌این‌نظریه‌ارائه‌می‌دهد.‌نمونه‌ارائه‌شده‌با‌استظهار‌از‌آیۀ‌إِمْسَاكٌ 
یحٌ بِإِحْسَان‌و‌تلازم‌تکلیف‌اجتماعی‌با‌ثبوت‌حق‌به‌دست‌می‌آید‌و‌ثابت‌ وْ تَسْــرِ

َ
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می‌شــود.‌موارد‌دیگری‌که‌با‌نظریۀ‌ایشان‌برای‌دیگری‌ایجاد‌حق‌می‌کند‌و‌می‌توان‌آن‌را‌
نام‌برد،‌»حق‌فقرا«‌در‌خمس‌و‌زکات‌و‌»حق‌غیبت‌شده«‌در‌جلب‌رضایت‌او‌است.

کلیدواژه ها:‌نظریۀ‌تلازم‌تکلیف‌اجتماعی‌با‌ثبوت‌حق،‌حق‌طلاق‌برای‌زوجه،‌حق‌
فقرا،‌حق‌غیبت‌شده.

مقدمه
در‌جعل‌حکم‌و‌وظایف‌شرعی‌گاه‌فقط‌»تکلیف«‌جعل‌می‌شود‌و‌گاه‌»تکلیف‌
و‌حق«‌هردو‌جعل‌می‌شود.‌هرکدام‌از‌این‌دو‌نوع‌جعل‌حکم،‌آثار‌متفاوتی‌به‌دنبال‌
دارد.‌ازجمله‌موارد‌آثار‌جعل‌»تکلیف‌و‌حق«‌ایجاد‌»حق‌طلاق‌برای‌زوجه«‌است.‌
بســیاری‌از‌فقیهان‌با‌اســتفاده‌از‌اطلاق‌ادله‌ای‌مانند‌حدیث‌»الطلاق‌بید‌من‌أخذ‌
بالســاق«‌)ابن‌ادریس،‌1410ق،‌‌600/2؛‌ابن‌ابی‌جمهور‌احســایی،‌1405ق،‌‌234‌/1(‌اجازۀ‌اجرای‌
طلاق‌ازســوی‌زن‌را‌نمی‌دادند‌و‌زنان‌را‌ناچار‌به‌تحمل‌زندگی‌همراه‌با‌ســختی‌و‌
دشــواری‌می‌دانستند‌)محقق‌داماد،‌بی‌تا(.‌این‌فتوا‌در‌زمان‌شیخ‌عبدالکریم‌حائری‌1نیز‌
رایــج‌بــود‌و‌زندگی‌تحمیلی‌برای‌زنان‌بین‌مردم‌ایران‌امــری‌عادی‌بود.‌از‌آنجا‌که‌
شیخ‌عبدالکریم‌حائری‌در‌اندیشه‌های‌اصولی‌و‌فقهی‌اش‌نه‌عقل‌گرای‌مفرط‌بود‌و‌
نه‌متن‌گرای‌بی‌چون‌وچرا‌)محقق‌داماد،‌بی‌تا(،‌دیدگاه‌ایشان‌دربارۀ‌حق‌طلاق‌برای‌
زن‌همچون‌بعضی‌از‌فقهای‌امامیه،‌با‌بیشتر‌فقها‌و‌مراجع‌متفاوت‌بوده‌است.‌فقهایی‌
را‌کــه‌در‌این‌مورد‌می‌توان‌یاد‌کرد‌و‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائــری‌با‌آن‌ها‌در‌موضوع‌
»حق‌طلاق‌برای‌زوجه«‌هم‌نظر‌اســت‌عبارت‌اند‌از:‌شــیخ‌مفیــد‌2)مروارید،‌1410ق،‌
43/18(،‌ابی‌یعلی‌حمزة‌بن‌عبدالعزیز‌دیلمی‌معروف‌به‌سلار‌3)مروارید،‌1410ق،‌119‌/20(،‌
ابی‌الصلاح‌حلبی4)مرواریــد،‌1410ق،‌87/18(.‌از‌متأخران‌نیز‌میرزای‌قمی‌5)میرزای‌قمّی،‌

1276‌.1ق‌-‌1355ق‌.‌
336‌.2-413ق.‌
3.‌متوفی‌463ق.‌
347‌.4-‌447ق.‌
5.‌متوفی‌1231ق.
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71/8‌،1399و72(،‌ســیدمحمدکاظم‌یزدی،‌1صاحب‌کتاب‌عروة الوثقی‌و‌از‌معاصران‌
نیز‌شــیخ‌حسین‌حلی‌)حلی،‌1415ق،‌185-195(‌و‌محقق‌خویی‌)خویی،‌1410ق،‌282/2(‌‌را‌
می‌توان‌نام‌برد‌)ر.ک:‌موسوی‌گلپایگانی،‌1409ق،‌264/2(.‌به‌عقیدۀ‌آنان‌خودداری‌شوهر‌
از‌انجام‌وظایف‌زوجیت‌)اعم‌از‌پرداخت‌نفقه،‌همخوابی،‌آمیزش‌جنســی،‌حسن‌
رفتار...(‌چه‌به‌ســبب‌کوتاهی‌شوهر‌باشــد‌یا‌بدون‌کوتاهی‌او،‌موجب‌می‌شود‌زن‌
نسبت‌به‌درخواســت‌طلاق،‌حق‌رجوع‌به‌حاکم‌شرع‌برای‌دادخواهی‌داشته‌باشد.‌
حاکم‌شــرع‌نیز‌ابتدا‌شــوهر‌را‌ملزم‌به‌رعایت‌حقوق‌همسر‌و‌سپس‌اجبار‌به‌طلاق‌

می‌کند‌و‌درصورتِ‌خودداری‌شوهر،‌حاکم‌زن‌را‌طلاق‌خواهد‌داد.‌
دلیل‌دیدگاه‌محقق‌بزرگ‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌در‌این‌زمینه‌به‌نظریۀ‌ایشان‌
در‌»تــلازم‌تکلیف‌اجتماعی‌بر‌ثبوت‌حق«‌و‌تفکــر‌اجتهادی‌همراه‌با‌اعتدال‌وی‌
)محقق‌داماد،‌بی‌تا(‌برمی‌گردد‌که‌در‌فتوای‌ایشان‌اثر‌گذاشته‌است.‌اگرچه‌وی‌به‌تبیین‌
نظریۀ‌تلازم‌نپرداخته‌است،‌ولی‌نگارنده‌در‌این‌مقاله‌با‌روش‌کتابخانه‌ای،‌استقرایی،‌
استدلالی‌و‌تطبیقی‌درپیِ‌استخراج‌دیدگاه‌ایشان‌از‌مطالب‌علمی‌‌منتشرشده‌و‌تبیین‌
آن‌و‌نیز‌ارائۀ‌نمونه‌ای‌از‌تطبیق‌این‌نظریه‌و‌درنتیجه‌اثبات‌دیدگاه‌ایشان‌‌برآمده‌است‌

که‌منشأ‌آن‌نظریۀ‌»تلازم‌تکلیف‌اجتماعی‌بر‌ثبوت‌حق«‌است.

تبیین نظریۀ »تلازم عرفی خطاب تکلیفی اجتماعی و ثبوت حق«
برای‌دریافت‌دقیق‌تر‌این‌دیدگاه‌توجه‌به‌انواع‌»جعل‌حکم«‌)ر.ک:‌فاضل‌لنکرانی،‌
316/5‌،‌1385-317؛‌جمعــی‌از‌محققیــن،‌376/1‌،1388(‌و‌مباحث‌»حق‌و‌تکلیف«‌)رک:‌
فیاضی‌غزنوی،‌21‌،1393-42؛‌نبویان،‌253‌،1386-217؛‌جوادی‌آملی،‌1382،‌ش29(‌لازم‌اســت.‌
همان‌طور‌که‌روشن‌است‌در‌جعل‌حکم‌و‌وظایف‌شرعی‌گاه‌فقط‌»تکلیف«‌جعل‌
می‌شود،‌گاه‌»تکلیف‌و‌حق‌2«‌هردو‌جعل‌می‌شود‌)ر.ک:‌حائری‌یزدی،‌بی‌تا،‌167؛‌حائری‌

1.‌متوفی‌1337ق.
2.‌از‌ویژگی‌های‌حق‌این‌است‌که‌حق‌قابل‌اسقاط‌یا‌تغییر‌و‌تعدیل‌است،‌اما‌تکلیف‌قابل‌اسقاط‌نیست.‌به‌طور‌مثال‌
در‌احکام‌عبادی‌وقتی‌تکلیف‌تشریع‌می‌شود،‌قابل‌ساقط‌شدن‌نیست،‌مگر‌دربارۀ‌کسی‌که‌شرایط‌عامۀ‌تکلیف‌را‌

نداشته‌باشد،‌مثل‌عارض‌شدن‌جنون‌بر‌مکلف‌که‌موجب‌ساقط‌شدن‌است.‌‌
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یــزدی،‌1418ق،‌459؛‌مصبــاح‌یــزدی،‌1391ش،‌73‌،72/1(.‌صورت‌اول‌مثل‌خطاب‌»أقیموا‌
الصلاة«‌کــه‌ایجاد‌تکلیف‌می‌کند‌و‌آن‌وجوب‌نماز‌اســت،‌ولی‌ایجاد‌حق‌برای‌
دیگری‌نمی‌کند.‌درصــورتِ‌دوم‌وقتی‌خطاب‌»اتوا‌الزکاة«‌می‌آید،‌علاوه‌بر‌جعل‌
تکلیف‌وجوب‌پرداخت‌زکات‌برای‌مکلف،‌حقی‌به‌نفع‌فقرا‌برعهدۀ‌مکلف‌ایجاد‌
می‌شود.‌به‌این‌صورت‌که‌ازسوی‌شارع‌یک‌خطاب‌تکلیفی‌می‌آید‌و‌برای‌رعایت‌
حــال‌دیگران‌علاوه‌بر‌وجوب‌پرداخت‌زکات،‌حقی‌برعهدۀ‌مکلف‌ایجاد‌می‌کند.‌
از‌این‌قبیل‌مجعولات‌شرعی‌که‌علاوه‌بر‌اثبات‌حکم‌شرعی‌برعهدۀ‌مکلف،‌حقی‌
را‌بــرای‌دیگری‌نیز‌اثبــات‌می‌کند‌فراوان‌وجود‌دارد؛‌مــواردی‌همچون‌ایجاد‌حق‌
تقدم‌برای‌شرکا‌در‌شرکت‌یا‌ایجاد‌حق‌برای‌بیمه‌‌شده‌با‌پرداخت‌حق‌بیمه‌از‌سوی‌
بیمه‌گذار‌براســاسِ‌قرارداد‌بیمه‌یا‌ایجاد‌حق‌دریافت‌خمــس‌و‌زکات‌برای‌حاکم‌
شرع‌با‌واجب‌شــدن‌خمس‌و‌زکات‌بر‌مکلف.‌ازاین‌رو،‌هرگاه‌مکلف‌با‌این‌گونه‌
خطابات‌مخالفت‌کند،‌توبه‌به‌تنهایی‌نمی‌تواند‌مجازات‌را‌از‌او‌بردارد،‌بلکه‌علاوه‌بر‌
توبه،‌رضایت‌طلبیدن‌از‌فردی‌که‌رعایت‌حال‌او‌نشده،‌لازم‌است.‌این‌رعایت‌حال‌
دیگران‌در‌خطاب‌تکلیفی‌را‌می‌توان‌قاعدۀ‌»تلازم‌عرفی‌خطاب‌تکلیفی‌اجتماعی‌1
با‌ثبوت‌حق«‌یا‌»دلالت‌التزامی‌خطابات‌تکلیفی‌اجتماعی‌با‌ثبوت‌حق«‌نام‌نهاد.‌
حاج‌شیخ‌عبدالکریم‌حائری‌موارد‌چنین‌تلازمی‌را‌پذیرفته،‌از‌آن‌به‌عنوان‌کبرای‌
استدلال‌استفاده‌کرده‌است‌)حائری‌یزدی،‌بی‌تا،‌167(.‌برای‌مثال‌از‌نگاه‌ایشان‌از‌آیۀ‌و 
لایغتب بعضکم بعضا‌ً)حجرات/12(‌صرفاً‌یک‌حکم‌تکلیفی‌استفاده‌نمی‌شود،‌بلکه‌
علاوه‌بر‌آن،‌حقی‌برای‌آن‌شخصی‌که‌خطاب‌برای‌رعایت‌حال‌او‌صادر‌شده‌است‌

هم‌استفاده‌می‌شود‌)حائری‌یزدی،‌بی‌تا،‌167(.
از‌بیان‌محقق‌حائری‌درمی‌یابیم‌تلازم‌عرفی‌با‌استظهار‌از‌دلیل‌به‌دست‌می‌آید‌و‌
قابل‌فهم‌است.‌به‌این‌صورت‌که‌یک‌خطاب‌تکلیفی‌می‌آید‌و‌در‌آن‌رعایت‌حال‌
دیگران‌لحاظ‌شده‌است،‌به‌گونه‌ای‌که‌برای‌آن‌ها‌»ایجاد‌حق«‌می‌کند.‌برای‌مثال،‌
در‌غیبت،‌فقط‌توبۀ‌شخصی‌که‌مخاطبِ‌خطاب‌تکلیفی‌است‌کافی‌نیست،‌بلکه‌

1.‌تعبیر‌»اجتماعی«‌در‌تقریرات‌مطالب‌ایشان‌نیامده‌است،‌ولی‌نگارنده‌از‌مجموع‌مطالب‌ایشان‌و‌مثال‌هایی‌که‌بیان‌
می‌شود‌این‌قید‌را‌دریافت‌کرده‌است.
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بایــد‌از‌صاحب‌حق‌رضایت‌نیز‌بطلبد،‌در‌غیر‌این‌‌صورت‌مطالبۀ‌آن‌برای‌صاحب‌
حق‌محفوظ‌خواهد‌بود.‌این‌تلازم‌به‌دو‌صورت‌قابل‌تصور‌است:‌

1-‌تلازم‌حکم‌تکلیفی‌و‌اثبــات‌حقْ‌بدون‌اجازۀ‌اقدام‌برای‌احقاق‌حق‌)ر.ک:‌
اراکی،‌1419ق،‌309؛‌مصباح‌یزدی،‌24‌،1388(؛

2-‌تلازم‌حکم‌تکلیفی‌و‌اثبات‌حق‌با‌اجازۀ‌اقدام‌خود‌صاحب‌حق‌برای‌احقاق‌
حق.

یحٌ  وْ تَسْرِ
َ
نمونه‌برای‌صورت‌اول:‌مثلًا‌وقتی‌خطاب‌تکلیفی‌إِمْسَــاكٌ بِمَعْرُوفٍ أ

بِإِحْسَان‌ٍ)بقره/229(‌آمده‌است‌یعنی‌ملازمۀ‌عرفی‌و‌ظهور‌درحدِ‌دلالت‌التزامی‌دارد‌
بر‌این‌که‌زوجه‌می‌تواند‌طلاق‌دهد‌و‌فقط‌حقی‌برای‌زوجه‌ثابت‌اســت،‌نه‌این‌که‌
خودش‌می‌تواند‌اقدام‌کند.‌زوجه‌حق‌دارد‌اما‌بر‌حاکم‌است‌که‌این‌حق‌را‌اعمال‌و‌
اجرا‌کند.‌بنابراین‌تلازم‌عرفی‌بین‌خطاب‌تکلیفی‌اجتماعی‌و‌ثبوت‌حق‌است‌)رک:‌
حائری‌یزدی،‌بی‌تا،‌167(‌نه‌تلازم‌عرفی‌بین‌خطاب‌تکلیفی‌اجتماعی‌و‌جواز‌اعمال‌حق.‌
نمونــۀ‌دیگر‌برای‌صورت‌اول؛‌مثلًا‌در‌موضوع‌خمس‌و‌زکات‌که‌یک‌خطاب‌
تکلیفــی‌اجتماعی‌وجود‌دارد‌مثل‌»و آتوا الزکاة«‌اگرچه‌با‌این‌خطاب‌حق‌برای‌فقرا‌
ثابت‌است‌)اراکی،‌1415ق،‌‌347‌،89/2‌،258‌،257/1(‌اما‌آن‌ها‌نمی‌توانند‌ازرویِ‌تقاص‌در‌
اموال‌کسانی‌که‌خمس‌یا‌زکات‌نمی‌پردازند‌تصرف‌کنند‌و‌برای‌دریافت‌حق‌خود‌
اقدام‌نمایند.‌بنابراین،‌حق‌برای‌فقرا‌ثابت‌می‌شود،‌ولی‌مجاز‌به‌اعمال‌حق‌و‌برداشتن‌

حق‌خود‌از‌اموال‌ثروتمندان‌نیستند.
دربارۀ‌این‌که‌چرا‌شیخ‌عبدالکریم‌حائری‌در‌چنین‌مواردی‌قائل‌به‌تلازم‌تکلیف‌
با‌قِسم‌اولِ‌ثبوت‌حق‌شده‌است‌و‌اقدام‌بر‌احقاق‌‌حق‌را‌به‌طور‌مستقیم‌برای‌صاحب‌
حق‌قائل‌نشده‌است،‌ممکن‌است‌گفته‌شود‌اخذ‌به‌قدر‌متیقن‌در‌دلیل‌لبی‌است.‌به‌
هر‌حال،‌در‌این‌که‌آیا‌برداشــت‌عرف‌از‌وجود‌ملازمۀ‌حداکثری‌است‌یا‌حداقلی،‌
احتمال‌هایی‌مطرح‌اســت‌و‌نمی‌توان‌به‌صورتِ‌قطعی‌برداشــت‌حداکثری‌را‌ثابت‌
دانست،‌اما‌ملازمۀ‌حداقلی‌قطعی‌و‌یقینی‌است.‌بنابراین‌ایشان‌به‌ثبوت‌حق‌براساسِ‌
نظریــۀ‌تلازم‌بین‌تکلیف‌و‌حق‌اکتفا‌کرده‌اســت.‌اما‌بــرای‌احقاق‌چنین‌حقی‌نیز‌
راهکاری‌همچون‌مراجعه‌به‌حاکم‌ارائه‌داده‌است‌تا‌احقاق‌چنین‌حقوقی‌تعطیل‌نشود.
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امــا‌در‌صورت‌دوم،‌برای‌مثال‌های‌بالا‌زوجه‌خودش‌می‌تواند‌برای‌طلاق‌اقدام‌
کند‌و‌فقرا‌می‌توانند‌ازرویِ‌تقاص‌در‌اموال‌کســانی‌که‌خمس‌نمی‌پردازند‌تصرف‌
کننــد‌و‌بــرای‌دریافت‌حق‌خود‌اقدام‌نمایند.‌بنابراین‌حق‌بــرای‌زوجه‌و‌فقرا‌ثابت‌
می‌شود‌و‌خودشان‌مجاز‌به‌اعمال‌حق‌طلاق‌و‌برداشتن‌حق‌خود‌از‌اموال‌ثروتمندان‌

هستند.‌
ازنظرِ‌نگارنده،‌براســاس‌تقریرات‌شــاگردان‌محقق‌حائری‌صورت‌اول‌فهمیده‌
می‌شود،‌زیرا‌در‌موضوع‌طلاق‌می‌گوید‌»زوجه‌حق‌طلاق‌دارد«‌)رک:‌اراکی،‌1419ق،‌
309(‌و‌نمی‌گویــد‌»خود‌زوجه‌می‌تواند‌طلاق‌دهــد«،‌بلکه‌حاکم‌جایگزین‌زوج‌
می‌شود‌و‌طلاق‌را‌جاری‌می‌کند،‌زیرا‌طلاق‌دست‌زوج‌است.‌بنابراین،‌استظهار‌و‌
تلازم‌وجود‌دارد‌و‌نکته‌ای‌دقیق‌و‌صحیح‌است.‌چنانچه‌منظور‌از‌استظهار‌و‌تلازم‌

صورت‌دوم‌باشد،‌پذیرفتنی‌نیست.

تطبیق موردی نظریه بر مسئلۀ حق طلاق برای زوجه
ثمرۀ‌این‌نظریه‌در‌بعضی‌احکام‌اجتماعی‌مثل‌حق‌طلاق‌برای‌زوجه،‌حق‌فقرا‌
در‌اموال‌ثروتمندان‌و...‌آشکار‌می‌شود.‌در‌ادامه‌به‌تبیین‌چگونگی‌تلازم‌در‌ضمن‌

بیان‌ادله‌حق‌طلاق‌برای‌زوجه‌و‌تطبیق‌آن‌پرداخته‌می‌شود.
دربارۀ‌حــق‌طلاق،‌فقهــا‌به‌ویژه‌فقهای‌قبل‌از‌شــیخ‌عبدالکریــم‌حائری‌و‌
هم‌زمان‌ایشان‌معتقد‌بودند‌طلاق‌حق‌زوج‌است‌و‌برای‌زوجه‌حقی‌قائل‌نبودند.‌
با‌تحقیق‌نگارنده‌این‌حکم‌مفروض‌فقهای‌پیشــین‌بوده‌است‌و‌کسی‌به‌تبیین‌ادلۀ‌
آن‌نپرداخته‌است.‌1البته‌در‌موضوع‌جایز‌نبودن‌طلاق‌ولی‌و‌مولا‌نسبت‌به‌صغیر‌و‌
کنیز‌به‌حدیث‌»الطلاق‌بید‌من‌اخذ‌بالســاق«‌)ابن‌ابی‌جمهور‌احسایی،‌1405ق،‌‌234/1(‌
اســتناد‌کرده‌اند‌)حلی،‌1428ق،‌‌326/1؛‌عاملی‌کرکی،‌1414ق،‌‌89/13(؛‌یعنی‌همان‌دلیلی‌
که‌ثابت‌می‌کند‌طلاق‌حق‌زوج‌اســت،‌دلالت‌بر‌جایز‌نبودن‌چنین‌طلاقی‌دارد.‌
گویا‌دلیل‌عمدۀ‌آنان‌بر‌این‌که‌طلاق‌حق‌زوج‌است‌همین‌حدیث‌است.‌البته‌این‌

1.‌البته‌در‌بعضی‌از‌کتب‌فقهی‌معاصر‌)که‌بعد‌از‌فوت‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌نوشته‌شده‌است(‌به‌مستند‌قرآنی‌و‌
روایی‌حکم‌طلاق‌و‌این‌که‌حق‌زوج‌می‌باشد‌پرداخته‌اند‌)ر.ک:‌مازندرانی،‌1429ق،35(.
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حدیث‌در‌منابع‌روایی‌شیعه‌وارد‌نشده‌و‌از‌روایات‌عامه‌است.‌1
اما‌دربارۀ‌ثبوت‌حق‌طلاق‌برای‌زوجه‌چنانچه‌اشــاره‌شــد‌برخی‌همچون‌شیخ‌
مفید،‌سلار،‌ابوالصلاح‌حلبی‌و...‌این‌حق‌را‌پذیرفته‌اند،‌اما‌شیخ‌عبدالکریم‌حائری‌
دلیلی‌را‌برای‌اثبات‌این‌حق‌مطرح‌کرده‌اســت‌که‌قبل‌از‌ایشــان‌این‌اســتدلال‌بیان‌
نشده‌است.‌استدلال‌وی‌براســاسِ‌نظریۀ‌تلازم‌بین‌تکلیف‌اجتماعی‌و‌حق‌است.‌
حائری‌معتقد‌اســت‌زوجه‌نســبت‌به‌یکی‌از‌دو‌مورد‌»نفقۀ‌واجب‌یا‌طلاق«‌دارای‌
حق‌اســت‌)اراکی،‌1419ق،‌309(.‌2ازنظرِ‌ایشــان‌حق‌زوجه‌نسبت‌به‌نفقۀ‌واجب‌نیاز‌به‌
اثبات‌نیست،‌ولی‌حق‌طلاق‌برای‌زن‌را‌می‌توان‌با‌توجه‌به‌آیات‌و‌روایات‌و‌براساسِ‌
نظریۀ‌تلازم‌تکلیف‌اجتماعی‌با‌حق‌اثبات‌کرد.‌وی‌با‌اســتفاده‌از‌آیات‌قرآن‌مجید‌
و‌به‌کارگیــری‌اجتهاد،‌دو‌اصــل‌را‌به‌ترتیب،‌محور‌اصلی‌تدویــن‌حقوق‌خانواده‌
ازنظرِ‌فقه‌اسلامی‌می‌دانست.‌بر‌این‌اساس،‌هرکس‌باید‌در‌زندگی‌یکی‌از‌دو‌اصل‌
را‌رعایت‌و‌اجرا‌کند:‌اصل‌اول،‌دوام‌زندگی‌شایســته‌اســت‌و‌اصل‌دوم،‌جدایی‌
شایسته.‌در‌صورت‌ناتوانی‌در‌اصل‌اول،‌به‌اجرای‌اصل‌دوم‌ملزم‌می‌شود‌)یزدی،‌بی‌تا؛‌

محقق‌داماد،‌بی‌تا(.

1.‌اگرچه‌در‌بعضی‌از‌کتب‌فقهی‌معاصر‌که‌بعد‌از‌فوت‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌نوشته‌شده‌است،‌به‌مستند‌روایی‌
صْحَابِنَا‌عَنْ‌

َ
الٍ‌عَنِ‌ابْنِ‌بُکَیْرٍ‌عَنْ‌بَعْضِ‌أ دٍ‌عَنِ‌ابْنِ‌فَضَّ حْمَدَ‌بْنِ‌مُحَمَّ

َ
دِ‌بْنِ‌یَحْیَی‌عَنْ‌أ دُ‌بْنُ‌یَعْقُوبَ‌عَنْ‌مُحَمَّ شیعه‌»مُحَمَّ

ةَ‌ نَّ لَاقَ-‌فَقَالَ‌خَالَفَ‌السُّ ‌بِیَدِهَا‌الْجِمَاعَ‌وَ‌الطَّ نَّ
َ
ةُ‌-‌وَ‌شَــرَطَتْ‌عَلَیْهِ‌أ

َ
صْدَقَتْهُ‌الْمَرْأ

َ
ةٍ‌نَکَحَهَا‌رَجُلٌ‌فَأ

َ
هِ‌ع‌فِي‌امْرَأ بِي‌عَبْدِ‌اللَّ

َ
أ

ةُ«‌)حر‌عاملی،‌ نَّ لَاقَ‌وَ‌تِلْكَ‌السُّ ‌بِیَدِهِ‌الْجِمَاعَ‌وَ‌الطَّ نَّ
َ
دَاقَ-‌وَ‌أ جُلِ‌الصَّ ‌عَلَی‌الرَّ نَّ

َ
هْلَهُ‌-‌وَ‌قَضَی‌أ

َ
‌مَنْ‌لَیْسَ‌أ ی‌الْحَقَّ وَ‌وَلَّ

1409ق،‌‌98/22(‌دربارۀ‌صحت‌شــرط‌وکالت‌حق‌طلاق‌به‌زوجه‌در‌ضمن‌عقد‌ازدواج‌اســتدلال‌شده‌است‌)رک:‌
ایروانی،‌1427ق،‌445/2(.‌همچنین‌روایات‌دیگر‌مشابه‌با‌موضوع‌از‌امام‌باقر؟ع؟وارد‌شده‌است.‌ایشان‌دربارۀ‌مردی‌
دُ‌بْنُ‌عَلِيِّ‌ که‌با‌زنی‌ازدواج‌کرده‌و‌به‌موجب‌شرط،‌اختیار‌آمیزش‌و‌طلاق‌را‌به‌زن‌واگذار‌کرده‌بود،‌فرمودند:‌»مُحَمَّ
صْدَقَتْهُ‌هِيَ-‌وَ‌اشْتَرَطَتْ‌

َ
ةً‌وَ‌أ

َ
جَ‌امْرَأ هُ‌قَضَی‌فِي‌رَجُلٍ‌تَزَوَّ نَّ

َ
بِي‌جَعْفَرٍ؟ع؟ أ

َ
دِ‌بْنِ‌قَیْسٍ‌عَنْ‌أ بْنِ‌الْحُسَــیْنِ‌بِإِسْــنَادِهِ‌عَنْ‌مُحَمَّ

دَاقَ-‌وَ‌بِیَدِهِ‌الْجِمَاعَ‌ ‌عَلَیْهِ‌الصَّ نَّ
َ
هْلِهِ-‌فَقَضَی‌أ

َ
یَتْ‌حَقّاً‌لَیْسَتْ‌بِأ ةَ‌وَ‌وُلِّ نَّ لَاقَ-‌قَالَ‌خَالَفَتِ‌السُّ ‌بِیَدِهَا‌الْجِمَاعَ‌وَ‌الطَّ نَّ

َ
عَلَیْهِ‌أ

ةُ«‌)حر‌عاملی،‌1409ق،‌‌289‌/21(:‌»با‌سنت‌مخالفت‌کردی‌و‌زن‌نیز‌بر‌امری‌تسلط‌یافته‌است‌ نَّ لَاقَ‌وَ‌ذَلِكَ‌السُّ وَ‌الطَّ
که‌اهلیت‌آن‌را‌ندارد«‌سپس‌چنین‌قضاوت‌فرمود‌که‌»مهریه‌برعهدۀ‌مرد‌است‌و‌اختیار‌آمیزش‌و‌طلاق‌با‌اوست‌و‌

این‌حکم‌مطابق‌سنت‌است«‌اما‌قدما‌به‌آن‌اشاره‌نداشته‌اند.
2.‌دربــارۀ‌مکتوبات‌شــاگردان‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌نقل‌شده‌اســت:‌»آیت‌الله‌العظمی‌اراکــی‌رحمه‌الله‌مکرر‌
می‌فرمودند‌که‌این‌نوشــته‌ها‌با‌اســتفاده‌از‌بیانات‌آیت‌الله‌العظمی‌حائری‌نگاشته‌شده‌گرچه‌عنوان‌"تقریرات"‌ندارد«‌

)رک:‌اخوان‌صراف،‌23(.
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استدلال به آیۀ »فإمساک بمعروف« مبتنی بر نظریه تلازم تکلیف 
اجتماعی با حق 

یحٌ بِإِحْسَان‌آیۀ‌شریفه‌دربارۀ‌طلاق‌رجعی‌است.‌ وْ تَسْرِ
َ
فراز‌إِمْسَــاكٌ بِمَعْرُوفٍ أ

آغاز‌آیه‌می‌فرماید:‌طلاقِ‌رجعی‌که‌برای‌شــوهر‌در‌آن‌حق‌رجوع‌و‌بازگشــت‌به‌
همســر‌مطرح‌شــده،‌دو‌نوبت‌اســت.‌در‌این‌فراز‌می‌فرماید:‌زوج‌در‌هر‌مرتبۀ‌از‌
رجوع،‌یا‌به‌طور‌شایسته‌همسر‌خود‌را‌نگهدارد‌و‌آشتی‌کند‌یا‌با‌ترک‌رجوعْ‌او‌را‌با‌

نیکی‌رها‌نماید‌و‌از‌او‌جدا‌شود.‌
شــیخ‌عبدالکریم‌با‌اســتظهار‌از‌این‌آیه‌به‌منظورِ‌اثبات‌حق‌طلاق‌برای‌زن‌بهره‌
می‌گیرد‌و‌می‌گوید:‌تصور‌نشود‌به‌دلیل‌خطاب‌تکلیفی‌این‌آیه‌ناظر‌به‌حالتی‌است‌
که‌شوهر‌قدرت‌و‌تمکن‌مالی‌دارد‌و‌مردی‌که‌ناتوان‌باشد‌تکلیفی‌ندارد‌تا‌گفته‌شود‌
آیه‌نسبت‌به‌شوهری‌که‌عاجز‌باشــد‌دلالتی‌ندارد.‌اگر‌چنین‌توهمی‌شد‌می‌گوییم‌
اگرچه‌هیئت‌و‌امر‌این‌چنین‌است‌و‌آیه‌هم‌شبیه‌هیئت‌امر‌است،‌ولی‌در‌علم‌اصول‌
ثابت‌شده‌اســت‌مادۀ‌امر‌دربارۀ‌کســی‌که‌توان‌دارد‌و‌کسی‌که‌ناتوان‌است‌اطلاق‌
دارد‌و‌شــامل‌هردو‌می‌‌‌‌شــود.‌ازاین‌رو‌خطاب‌آیه‌هم‌که‌شبیه‌ماده‌و‌هیئت‌امر‌است‌
دارای‌اطلاق‌اســت‌)اراکی،‌1419ق،‌309(.‌بنابراین‌احتمال‌این‌که‌حکم‌در‌آیه‌به‌کسی‌
که‌تمکن‌مالی‌دارد‌اختصاص‌داشته‌باشد،‌به‌دلیل‌اطلاق‌مادۀ‌خطاب‌آیه‌رد‌می‌شود‌

)حائری‌یزدی،‌1418ق،‌459؛‌گلپایگانی،‌1410ق،‌‌175/2‌‌،137/1؛‌آشتیانی،‌بی‌تا،‌141‌،138‌،57(.
شیخ‌عبدالکریم‌در‌ادامۀ‌بیان‌استظهار‌و‌تلازم‌به‌آیه‌شریفه‌می‌گوید:‌اگر‌کسی‌
‌در‌حالی‌که‌شما‌درپیِ‌ بگوید‌با‌این‌اســتظهار‌فقط‌تکلیف‌ثابت‌می‌شــود‌نه‌حق‌ـ
اثبات‌حق‌بودید‌که‌زوجه‌می‌تواند‌آن‌را‌مطالبه‌کند‌ـ‌در‌پاســخ‌می‌گوییم:‌اولًا‌اگر‌
چه‌مفاد‌دلیل‌در‌ابتدا‌اثبات‌تکلیف‌است،‌ولی‌می‌توان‌گفت‌که‌در‌همۀ‌تکالیفی‌که‌
در‌آن‌ها‌منفعت‌شخص‌دیگری‌لحاظ‌شده‌است‌عرف‌با‌خطاب‌دلیل‌انتزاع‌می‌کند‌

و‌آن‌شخص‌مخاطب‌دلیلْ‌دارای‌حق‌می‌شود‌)اراکی،‌1419ق،‌309(.
یحٌ بِإِحْسَان‌‌متوجه‌فردی‌است‌ وْ تَسْرِ

َ
بنابراین‌هرچند‌خطاب‌إِمْسَــاكٌ بِمَعْرُوفٍ أ

که‌متمکن‌از‌پرداخت‌نفقه‌است،‌ولی‌به‌دلیل‌اطلاق‌مادۀ‌خطاب،‌تکلیف‌به‌یکی‌
یحٌ بِإِحْسَان‌به‌صورت‌واجب‌تخییری‌به‌زوج‌موسر‌ وْ تَسْرِ

َ
از‌دو‌امر‌إِمْسَاكٌ بِمَعْرُوفٍ أ
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)توان(‌اختصاص‌ندارد،‌بلکه‌شامل‌معسر‌)ناتوان(‌نیز‌خواهد‌بود‌و‌چون‌یکی‌از‌دو‌
فرد‌واجب‌تخییری‌یعنی‌»‌إِمْسَاكٌ بِمَعْرُوف«‌متعذر‌شده‌است،‌پس‌فرد‌دیگرِ‌واجب‌
یحٌ بِإِحْسَان«‌در‌حق‌معسر‌متعین‌خواهد‌بود‌و‌از‌آنجایی‌که‌ تخییری‌یعنی‌طلاق‌»تَسْرِ
یحٌ بِإِحْسَان(‌به‌منظور‌رعایت‌حال‌ این‌تکلیف‌)وجوب‌تخییری‌إِمْسَاكٌ بِمَعْرُوفٍ یا تَسْرِ
زوجه‌صادر‌شده‌است،‌پس‌حقی‌نیز‌برای‌زوجه‌ایجاد‌خواهد‌شد‌)حائری‌یزدی،‌بی‌تا،‌

167؛‌علوی‌قزوینی،‌1367،‌شماره11(.

نقد و بررسی استدلال 
ممکن‌است‌گفته‌شود‌با‌دقت‌در‌تمام‌آیۀ‌شریفه‌دریافت‌می‌شود‌محتوا‌و‌دلالت‌
آیه‌دربارۀ‌طلاق‌نیســت،‌بلکه‌درموردِ‌بازگشــت‌مرد‌در‌طلاق‌رجعی‌است.‌اجازۀ‌
بازگشت‌فقط‌در‌دو‌طلاق‌مجاز‌شمرده‌شده‌است.‌در‌آیۀ‌بعد‌حکم‌رجوع‌در‌طلاق‌
سوم‌بیان‌می‌شود‌که‌قرینه‌است‌بر‌این‌که‌آیۀ‌شریفه‌در‌مقام‌بیان‌حکم‌طلاق‌رجعی‌
ل‌دارد.‌حال‌در‌نوبــت‌اول‌هنگامی‌که‌زوج،‌ اســت‌که‌در‌نوبت‌ســوم‌نیاز‌به‌محلِّ
طلاق‌داد‌چنانچه‌در‌عده‌تصمیم‌به‌بازگشت‌به‌زندگی‌داشت،‌با‌نیت‌آزار‌و‌اذیت‌
همســرش‌نباشــد‌بلکه‌با‌نیت‌زندگی‌همراه‌آرامش‌و‌معروف‌باشد.‌در‌صورتی‌که‌
تصمیم‌بازگشت‌به‌زندگی‌ندارد‌با‌خوشی‌و‌نیکی‌همسرش‌را‌رها‌کند‌و‌آزاد‌بگذارد‌
و‌این‌رهایی‌طلاق‌جدید‌نیســت،‌بلکه‌همان‌طلاق‌اعلام‌شده‌اســت‌که‌ادامه‌پیدا‌
می‌کنــد.‌بنابراین،‌آیه‌در‌مقام‌بیان‌حکم‌طلاق‌نیســت،‌بلکه‌حکم‌نوع‌رفتار‌با‌زن‌
در‌زمان‌عده‌را‌بیان‌می‌کند.‌اگر‌آیه‌در‌مقام‌بیان‌حکم‌طلاق‌باشد،‌استظهار‌شیخ‌
عبدالکریم‌صحیح‌است،‌ولی‌چون‌در‌مقام‌بیان‌نیست‌استظهار‌ایشان‌پذیرفته‌نیست‌

و‌دلیل‌دیگری‌باید‌جست.
پاسخ 

به‌نظر‌می‌رســد‌پاسخ‌بیان‌شده‌قانع‌کننده‌نیســت.‌می‌توان‌از‌آیۀ‌وَلا تُمسِکوهُنَّ 
ضِرارًا لِتَعتَدوا‌1)بقره/231(‌برای‌پاســخ‌کمک‌گرفت.‌در‌این‌آیه‌که‌ظهور‌در‌تعلیل‌

1.‌به‌خاطر‌زیان‌رساندن‌و‌تعدّی‌کردن،‌آنها‌را‌نگه‌ندارید.
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دارد‌می‌توان‌از‌علت‌اســتفاده‌کرد‌و‌حکم‌را‌تعمیم‌داد،‌چراکه‌مسئلۀ‌ضرر‌را‌مطرح‌
کرده‌است.‌پس‌در‌مواردی‌که‌شوهرْ‌تکالیف‌ثابت‌شده‌در‌شریعت‌را‌رعایت‌نکرده‌
و‌عصیان‌کند،‌این‌موجب‌ضرر‌به‌همســر‌اســت،‌بنابراین‌باید‌براساسِ‌آن،‌حقی‌را‌
برای‌زوجه‌قائل‌شــد‌تا‌رفع‌ضرر‌محقق‌شــود.‌بعضی‌فقهای‌معاصر‌نســبت‌به‌حق‌
طلاق‌برای‌زن،‌به‌قاعدۀ‌»لاضرر«‌و‌»لاحرج«‌استدلال‌کرده‌اند.‌استدلال‌آن‌ها‌در‌
بحث‌قاعده‌لاضرر‌و‌اثبات‌حکم‌عدمی‌این‌گونه‌ارائه‌شده‌اســت‌که‌اگر‌زوج‌نفقۀ‌
زوجه‌را‌پرداخت‌نکند‌و‌حق‌طلاق‌برای‌غیر‌زوج‌ثابت‌نباشد،‌موجب‌ضرر‌و‌حرج‌
زوجه‌می‌شود‌)ر.ک:‌1426ق،‌144/1؛‌سیستانی،‌1414ق،‌304‌،295(.‌طبق‌قاعدۀ‌لاضرر‌زوج‌
با‌نپرداختن‌نفقه‌یا‌رعایت‌نکردن‌حقوق‌زوجه‌ضرر‌می‌کند‌و‌حق‌طلاق‌برای‌زوجه‌
ایجاد‌می‌شــود،‌ولی‌چون‌زوجه‌حق‌اجرای‌طــلاق‌را‌ندارد،‌اجرای‌طلاق‌به‌حاکم‌
واگذار‌شده‌اســت،‌زیرا‌حق‌جلوگیری‌از‌اضرار‌به‌دیگری‌با‌هر‌وسیلۀ‌ممکن‌متعلق‌
به‌حاکم‌اســت.‌در‌موضوع‌بحث،‌بعد‌از‌‌بی‌نتیجه‌ماندن‌اقدام‌های‌گوناگون‌دربارۀ‌
احقاق‌حق‌زوجه،‌تنها‌راهی‌که‌باقی‌می‌ماند‌اجرای‌طلاق‌توسط‌حاکم‌است،‌چراکه‌
ولی‌کسی‌است‌که‌از‌دستور‌حاکم‌امتناع‌می‌کند.‌ازاین‌رو،‌این‌ادله‌برای‌اثبات‌نظر‌
شیخ‌عبدالکریم‌نیز‌قابل‌استناد‌و‌مؤید‌است،‌اگرچه‌وی‌به‌آن‌اشاره‌ای‌نکرده‌‌باشد.‌

استدلال به صحیحۀ ابی بصیر مبتنی بر نظریۀ تلازم تکلیف اجتماعی با حق 
شیخ‌عبدالکریم‌در‌ادامۀ‌استظهار‌به‌آیۀ‌شریفه‌می‌گوید‌برفرض‌که‌بپذیریم‌آیه‌
فقط‌در‌مقام‌بیان‌حکم‌تکلیفی‌است‌نه‌حکم‌وضعی،‌ولی‌از‌روایت‌ابی‌بصیر‌مرادی‌
می‌توان‌این‌حق‌را‌برای‌زوجه‌اســتفاده‌کرد‌)اراکــی،‌1419ق،‌310(.‌صحیحۀ‌ابی‌بصیر‌
)مازندرانی،‌1429ق،32(‌می‌گوید:‌از‌امام‌صادق؟ع؟شنیدم‌که‌فرمود:‌»کسی‌که‌همسر‌
دارد‌و‌جامــۀ‌او‌را‌فراهــم‌نمی‌کند‌و‌حداقل‌غذا‌را‌بــه‌او‌نمی‌دهد،‌امام‌)یا‌حاکم(‌

می‌تواند‌بین‌زن‌و‌مرد‌جدایی‌اندازد«.‌1

ةٌ‌فَلَمْ‌
َ
بَا‌جَعْفَرٍ ؟ع؟‌یَقُولُ‌مَنْ‌کَانَتْ‌عِنْدَهُ‌امْرَأ

َ
‌قَالَ‌سَمِعْتُ‌أ بِي‌بَصِیرٍ‌یَعْنِي‌الْمُرَادِيَّ

َ
1.‌بِإِسْنَادِهِ‌عَنْ‌عَاصِمِ‌بْنِ‌حُمَیْدٍ‌عَنْ‌أ

قَ‌بَیْنَهُمَا‌)ابن‌بابویه،‌1413ق،‌‌441/3؛‌ نْ‌یُفَرِّ
َ
مَامِ‌أ یَکْسُهَا-‌مَا‌یُوَارِي‌عَوْرَتَهَا‌وَ‌یُطْعِمْهَا‌مَا‌یُقِیمُ‌صُلْبَهَا-‌کَانَ‌حَقّاً‌عَلَی‌الْإِ

حر‌عاملی،‌1409ق،‌‌509/21(.
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ازنظرِ‌محقق‌حائری‌روایت‌هم‌شامل‌صورتی‌می‌شود‌که‌مرد‌تمکن‌دارد‌و‌نفقه‌
نمی‌دهد‌و‌هم‌صورتی‌که‌ناتوان‌و‌عاجز‌از‌پرداخت‌نفقه‌است.‌بنابراین،‌روایت‌در‌
هردو‌مورد‌صحیح‌اســت.‌همچنین‌شامل‌موردی‌می‌شــود‌که‌ناتوانی‌قبل‌از‌عقد‌
وجود‌داشــته‌یا‌بعد‌از‌عقد‌به‌وجود‌آمده‌باشــد.‌در‌مورد‌اول‌نیز‌چه‌زن‌وضعیت‌را‌

بداند‌یا‌نداند‌روایت‌شامل‌آن‌هم‌می‌شود.
شــیخ‌عبدالکریم‌در‌ادامۀ‌اســتدلال‌به‌روایت‌ابی‌بصیر‌بیــان‌می‌کند‌فرمایش‌
امام؟ع؟که‌فرمود:‌»کان‌حقاً‌علی‌الامام«‌گواه‌بر‌این‌اســت‌که‌این‌حق‌صاحبی‌
دارد‌که‌از‌امام‌مطالبۀ‌احقاق‌حق‌کرده‌است‌و‌تنها‌کسی‌که‌صلاحیت‌صاحب‌بودن‌
و‌طرف‌بودن‌امام‌را‌دارد‌زوجه‌است.‌بنابراین‌زوجه‌مستحق‌است‌و‌امام‌مستحق‌علیه‌

است،‌ازاین‌رو‌حق‌زوجه‌است‌که‌از‌امام‌مطالبه‌احقاق‌حق‌کند.

نقد و بررسی استدلال 
ممکن‌اســت‌گفته‌شود‌ایشان‌برای‌مدعای‌خود‌استدلالی‌مبتنی‌بر‌روایت‌ارائه‌
‌چــه‌مرد‌با‌تمکن‌چه‌با‌ نمی‌دهــد‌که‌روایت‌اطلاق‌دارد‌و‌شــامل‌همۀ‌صورت‌ها‌ـ
ناتوانی‌نفقه‌نمی‌دهد‌و‌چه‌زن‌می‌دانســته‌تمکن‌نفقه‌ندارد‌یا‌نمی‌دانسته‌ـ‌می‌شود.‌
ضمن‌اینکه‌اصل‌عقلی‌بر‌این‌اســت‌که‌تکلیف‌متوجه‌کســی‌اســت‌که‌توان‌آن‌
را‌داشــته‌باشــد‌و‌ناتوان‌تخصصاً‌از‌دایرۀ‌حکم‌خارج‌اســت.‌وی‌فقط‌تعبیر‌»کان‌
حقــاً‌علی‌الامام«‌را‌قرینــه‌می‌گیرد‌بر‌این‌که‌این‌حقْ‌صاحبــی‌دارد‌و‌از‌امام؟ع؟ 
مطالبه‌احقاق‌حق‌کرده‌است‌و‌تنها‌کسی‌که‌صلاحیت‌صاحب‌بودن‌و‌طرف‌بودن‌
امام؟ع؟ را‌دارد‌زوجه‌است.‌در‌حالی‌که‌ممکن‌است‌اشاره‌به‌ولایت‌امام؟ع؟ داشته‌
باشد‌و‌در‌این‌صورت‌مقام‌امامت‌صاحب‌حق‌خواهد‌بود‌که‌بین‌زوج‌و‌زوجه‌فاصله‌
بیانــدازد‌و‌زوج‌را‌از‌بهره‌‌بردن‌از‌زوجه‌محروم‌کند‌تا‌زوج‌مجبور‌به‌انجام‌وظایف‌

خود‌در‌قبال‌زوجه‌شود‌یا‌خود‌زوج‌طلاق‌دهد.
پاسخ 

روشــن‌است‌که‌این‌اشــکال‌وارد‌نیست،‌چراکه‌ولایت‌امام؟ع؟ ‌بر‌اجرای‌حق‌
به‌واســطۀ‌ایجاد‌حق‌برای‌زوجه‌است،‌ولی‌چون‌زوجه‌اجازۀ‌اجرای‌حق‌را‌ندارد،‌با‌
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رعایت‌نکردن‌حق‌زوجه‌توســط‌زوج،‌اجرای‌حق‌زوجه‌به‌امام؟ع؟ منتقل‌می‌شود‌
و‌خود‌این‌نشــان‌از‌ایجاد‌حق‌طلاق‌برای‌زوجه‌است.‌شاهد‌بر‌مدعا‌این‌است‌که‌
درصورتِ‌رضایت‌زن‌به‌ادامۀ‌زندگی،‌امام؟ع؟ یا‌حاکم‌حق‌اجرای‌طلاق‌را‌ندارد.

استدلال به حسنۀ جمیل بن دراج مبتنی بر نظریۀ تلازم تکلیف اجتماعی با حق 
ازنظرِ‌حاج‌شــیخ‌عبدالکریم‌حائری‌روایت‌دیگری‌که‌از‌آن‌می‌توان‌حق‌بودن‌
طلاق‌برای‌زوج‌را‌اســتفاده‌کرد‌حســنۀ‌جمیل‌‌بن‌درّاج‌است‌)اراکی،‌1419ق،‌310(‌در‌
این‌حسنۀ‌قوی‌)مجلسی‌اول،‌1406ق،‌‌252/6(‌جمیل‌می‌گوید:‌مرد‌فقط‌برای‌نفقۀ‌پدر‌و‌
مادر‌و‌فرزند‌مجبور‌می‌شود.‌ابن‌عمیر‌می‌گوید‌به‌جمیل‌گفتم:‌زن‌چطور؟‌جمیل‌
در‌پاسخ‌گفت:‌عنبسه‌از‌امام‌صادق؟ع؟ روایت‌کرده‌است‌که‌فرمود:‌هنگامی‌‌که‌
زوج‌لبــاس‌و‌غذای‌زوجه‌را‌تأمین‌کند،‌زوجه‌با‌زوج‌ادامه‌زندگی‌دهد،‌در‌غیر‌این‌

صورت‌زوج‌زوجه‌را‌طلاق‌دهد.1
شیخ‌عبدالکریم‌معتقد‌است‌ظاهر‌»طلّقها«‌در‌روایت‌فقط‌حکم‌تکلیفی‌عاری‌
از‌حکم‌وضعی‌نیست.‌بنابراین‌تا‌زمانی‌که‌برای‌زوجه‌حقی‌نباشد‌که‌آن‌را‌مطالبه‌
کند‌»طلّقها«‌در‌روایت‌هیچ‌فایده‌ای‌ندارد‌و‌اگر‌زوج‌از‌طلاق‌دادن‌خودداری‌کند‌
حاکم‌او‌را‌مجبور‌می‌‌کند‌طلاق‌دهد،‌همان‌طور‌که‌بر‌پرداخت‌نفقه‌پدر‌و‌مادر‌و‌
فرزند‌مجبور‌می‌کند.‌بنابراین‌ســخن‌معصوم؟ع؟‌این‌معنا‌را‌دارد:‌جایی‌که‌سلب‌
عنوان‌»والدیت‌و‌ولدیت«‌از‌پدر‌و‌مادر‌و‌فرزند‌ممکن‌نباشد‌ناگزیر‌این‌امر‌منحصر‌
در‌مجبور‌کردن‌به‌پرداخت‌نفقه‌است.‌اما‌برای‌زوجه‌ازجهتِ‌دیگر‌راه‌باز‌است‌و‌
آن‌سلب‌عنوان‌زوجیتش‌است‌و‌مناسب‌این‌مطلب‌مستحق‌بودن‌و‌بردن‌مرافعه‌نزد‌
حاکم‌اســت،‌همان‌طور‌که‌در‌پدر‌و‌مادر‌و‌فرزند‌این‌استحقاق‌وجود‌دارد‌)اراکی،‌

1419ق،‌311(.

‌عَلَی‌نَفَقَةِ‌ جُلُ‌إِلاَّ اجٍ‌قَالَ:‌لَا‌یُجْبَرُ‌الرَّ بِي‌عُمَیْرٍ‌عَنْ‌جَمِیلِ‌بْنِ‌دَرَّ
َ
بِیهِ‌عَنِ‌ابْنِ‌أ

َ
دُ‌بْنُ‌یَعْقُوبَ‌عَنْ‌عَلِيِّ‌بْنِ‌إِبْرَاهِیمَ‌عَنْ‌أ 1.‌مُحَمَّ

هِ‌؟ع؟‌قَالَ-‌إِذَا‌کَسَاهَا‌مَا‌ بِي‌عَبْدِ‌اللَّ
َ
ةِ-‌قَالَ‌قَدْ‌رَوَی‌عَنْبَسَةُ‌عَنْ‌أ

َ
بِي‌عُمَیْرٍ‌قُلْتُ‌لِجَمِیلٍ‌وَ‌الْمَرْأ

َ
بَوَیْنِ‌وَ‌الْوَلَدِ‌-قَالَ‌ابْنُ‌أ

َ
الْأ

جْبِرَ‌عَلَی‌
ُ
خْتِ-‌فَقَالَ‌لَوْ‌أ

ُ
قَهَا-‌قُلْتُ‌فَهَلْ‌یُجْبَرُ‌عَلَی‌نَفَقَةِ‌الْأ ‌طَلَّ قَامَتْ‌مَعَهُ‌وَ‌إِلاَّ

َ
یُوَارِي‌عَوْرَتَهَا‌وَ‌یُطْعِمُهَا‌مَا‌یُقِیمُ‌صُلْبَهَا-‌أ

وَایَةِ.‌)کلینی،‌1429ق،‌‌176/11و‌177؛‌حر‌عاملی،‌1409ق،‌‌510/21( خْتِ-‌کَانَ‌ذَلِكَ‌خِلَافَ‌الرِّ
ُ
نَفَقَةِ‌الْأ
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نتیجه گیری
براساسِ‌آنچه‌واکاوی‌و‌تبیین‌شد‌طبق‌اندیشه‌های‌فقهی‌و‌اصولی‌شیخ‌عبدالکریم‌
حائری‌نظریۀ‌»تلازم‌تکلیف‌اجتماعی‌بر‌ثبوت‌حق«‌قابل‌اثبات‌و‌پذیرش‌اســت.‌
براســاسِ‌این‌نظریه‌هنــگام‌جعل‌حکم‌در‌تکالیف‌اجتماعــی‌رعایت‌حق‌دیگری‌
لحاظ‌می‌شود.‌درنتیجه‌علاوه‌بر‌تشریع‌حکم‌تکلیفی،‌برای‌دیگری‌»حق«‌نیز‌ایجاد‌
می‌کند.‌یکی‌از‌موارد‌تطبیق‌این‌نظریه‌را‌می‌توان‌»حق‌طلاق‌برای‌زن«‌دانست.‌این‌
یحٌ بِإِحْسَان‌استفاده‌می‌شود.‌ وْ تَسْرِ

َ
تلازم‌و‌اســتظهار‌از‌آیۀ‌شریفۀ‌إِمْسَاكٌ بِمَعْرُوفٍ أ

وی‌در‌استظهار‌از‌آیه‌به‌منظورِ‌اثبات‌حق‌طلاق‌برای‌زن‌که‌شوهرش‌به‌سبب‌اعسار‌
از‌پرداخــت‌نفقه‌ناتوان‌شده‌اســت،‌با‌بیان‌دو‌مقدمه‌معتقد‌اســت‌هرگاه‌مکلف‌با‌
این‌گونه‌خطابات‌مخالفت‌کند،‌حکم‌وضعی‌همچنان‌باقی‌اســت‌و‌صاحب‌حق‌
می‌تواند‌حق‌ایجاد‌شــده‌را‌مطالبه‌کند.‌وی‌در‌تأیید‌این‌تلازم‌به‌دو‌روایت‌اشــاره‌
می‌کند؛‌1.‌روایت‌ابی‌بصیر‌مرادی؛‌2.‌حسنة‌جمیل‌بن‌دراج.‌ایشان‌معتقد‌است‌این‌
دو‌روایت‌بر‌»حق‌طلاق‌برای‌زوجه«‌دلالت‌دارد‌و‌اســتظهار‌و‌تلازم‌آیه‌بر‌حق‌را‌
تأیید‌می‌کند.‌ازنظرِ‌او‌روایت‌جمیل‌هردو‌حکم‌تکلیفی‌و‌وضعی‌را‌شامل‌می‌شود‌و‌

اگر‌زوج‌از‌طلاق‌دادن‌خودداری‌کند‌حاکم‌او‌را‌مجبور‌به‌طلاق‌می‌‌کند.‌
نگارنده،‌خدشه‌‌و‌نقدها‌به‌ادلۀ‌قرآنی‌و‌روایی‌را‌وارد‌نمی‌داند‌و‌معتقد‌است‌ادله‌
بر‌دیدگاه‌شیخ‌عبدالکریم‌دلالت‌دارد،‌ضمن‌این‌که‌قاعدۀ‌»لاحرج«‌و‌»لاضرر«‌نیز‌
نظر‌شیخ‌عبدالکریم‌را‌ثابت‌می‌کند،‌اگرچه‌ایشان‌به‌این‌ادله‌اشاره‌ای‌نکرده‌است.
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Abstract
The principle of Lā Ta‘ād is one of the most important 

jurisprudential principles in the subject of ṣalāh (prayer) and it is 
supported by authentic narrations. The mentioned principle has 
been examined from several aspects among the jurists, one of 
which is the examination of the scope of this principle according 
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to the perceptual states of knowledge, ignorance, and oblivion of 
mukallaf (the one charged with a duty) towards the ruling. One 
of the jurists who discussed and commented on this issue was 
Muḥaqqiq al-Hā’irī. He finally denied the inclusion of this principle 
in the three cases mentioned above, while the renowned majority of 
the jurists have not accepted the inclusion of this principle only for 
the first two states. The result of the present study, after examining 
and criticizing the reasons presented by him and other jurists, is that 
the main criterion for the inclusion or exclusion of this principle is 
holding the title of the excuse. Since this issue is excluded in the 
case of the two states of knowledge and ignorance of fault toward 
the ḥukm (ruling), therefore the two mentioned states are out of 
the scope of the principle. However, due to the cases of ignorance 
of fault and obliviousness, the ḥukm will be within the scope of 
this principle. The present study was written using the descriptive-
analytical method and library information. 

Keywords: Lā Ta’ād, Trouble, ‘Ilm (Knowledge), Jahl 
(Ignorance), Nisyān (Obliviousness), Components and Conditions 
of Ṣalāh (Prayer).
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چکیده
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اول‌نپذیرفته‌اند.‌برآیند‌اثر‌حاضر،‌پس‌از‌بررســی‌و‌نقد‌دلایل‌مطرح‌شده‌از‌سوی‌ایشان‌و‌
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دیگر‌فقیهان،‌این‌است‌که‌ملاک‌اصلی‌در‌شمول‌یا‌عدم‌شمول‌این‌قاعده،‌صدق‌عنوان‌
عــذر‌بوده‌و‌از‌آنجا‌که‌این‌امر‌در‌مورد‌دو‌حالت‌‌علم‌و‌جهل‌تقصیری‌نســبت‌به‌حکم‌
منتفی‌می‌باشــد،‌از‌این‌رو،‌دو‌حالت‌مزبور‌از‌شــمول‌قاعده‌خارج‌است‌ولی‌حالت‌های‌
جهل‌قصوری‌و‌نسیان‌حکم،‌داخل‌در‌گستره‌این‌قاعده‌خواهد‌بود.‌مقالۀ‌پیش‌رو‌به‌روش‌

تحلیلی‌توصیفی‌و‌با‌استفاده‌از‌داده‌های‌کتابخانه‌ای‌نگارش‌یافت.
کلید واژه ها: لا‌تعاد،‌اخلال،‌علم،‌جهل،‌نسیان،‌اجزا‌و‌شرایط‌صلات.

مقدمه
یکــی‌از‌بحث‌برانگیزترین‌قواعد‌فقهی‌در‌باب‌صلات،‌قاعده‌لاتعاد‌اســت.‌
مدرک‌این‌قاعده‌عبارت‌است‌از‌صحیحه‌زراره‌از‌امام‌باقر؟ع؟‌یا‌امام‌صادق؟ع؟‌
که‌ایشــان‌فرمودند:‌»لا‌تعاد‌الصلاة‌إلّا‌من‌خمســة:‌الطهــور‌و‌الوقت‌و‌القبلة‌و‌
الرکوع‌و‌السجود.‌ثمّ‌قال‌علیه‌السّلام:‌القراءة‌سنة،‌و‌التشهد‌سنة،‌و‌التکبیر‌سنة،‌و‌
لا‌تنقض‌السنّة‌الفریضة«.‌)طوسی،‌1363ش،‌178/1؛‌صدوق،1381ق،‌225/1؛‌صدوق،1410ق،‌
86/3؛‌صدوق،‌284‌،1362و285(.‌قاعده‌مزبور‌از‌چند‌جهت‌مورد‌بررسی‌و‌بحث‌میان‌
فقیهــان‌قرار‌گرفته‌که‌یکی‌از‌جهات،‌بحث‌گســترۀ‌آن‌از‌جهت‌حالات‌ادراکی‌
نمازگزار‌نســبت‌به‌حکم‌جزء‌ترک‌شده‌است،‌با‌توجه‌به‌اینکه‌نمازگزار‌نسبت‌به‌
جزء‌ترک‌شــده،‌خارج‌از‌یکی‌از‌حالات‌ســه‌گانه‌علم،‌جهل‌و‌نسیان‌نیست،‌در‌
اینجا‌نسبت‌به‌شمول‌قاعده‌نسبت‌به‌هر‌کدام‌از‌حالات،‌فقیهان‌وارد‌بحث‌شده‌و‌
آن‌را‌یا‌پذیرفته‌و‌یا‌مورد‌انکار‌قرار‌داده‌اند،‌یکی‌از‌این‌فقیهان‌آیت‌الله‌عبدالکریم‌
حائری؟ره؟ ‌اســت.‌ایشان‌در‌این‌بحث،‌شمول‌این‌قاعده‌نسبت‌به‌مکلف‌در‌هر‌
ســه‌حالت‌مذکور‌را‌انکار‌نموده‌و‌برای‌هریــک‌دلیلی‌اقامه‌نموده‌اند؛‌اثر‌حاضر‌
با‌نگاه‌تحلیلی‌و‌انتقادی‌در‌صدد‌اســت‌صحت‌و‌سقم‌دیدگاه‌های‌مطرح‌را‌مورد‌

ارزیابی‌قرار‌دهد.‌

پیشینه
موضوع‌مقاله‌پیــش‌رو‌در‌کتاب‌های‌فقهی‌مربوط‌بــه‌صلات‌در‌بحث‌خلل،‌
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مطرح‌شــده‌و‌در‌مجلات‌علمی،‌عنوان‌مقالــه‌ای‌را‌به‌خود‌اختصاص‌نداده‌و‌تنها‌
در‌برخــی‌مجلات‌غیر‌علمی،‌در‌ضمن‌مطالب‌کلی‌مربــوط‌به‌قاعده‌»لا‌تعاد«،‌
تک‌نگاری‌هایی‌شــده‌ولی‌در‌هیچ‌پژوهشی‌به‌صورت‌مســتقل‌به‌گسترۀ‌قاعده‌با‌
توجه‌به‌حالات‌ادراکی‌مکلف،‌پرداخته‌نشده‌و‌این‌در‌حالی‌است‌که‌مقاله‌حاضر‌

کید‌بر‌دیدگاه‌محقق‌حائری؟ره؟ ‌به‌نگارش‌درآمده‌است. با‌تأ

1- شمول قاعده نسبت به عالم عامد
مشــهور‌فقیهان‌امامیه‌در‌اینکه‌‌قاعده‌لا‌تعاد‌شــامل‌عالم‌عامد‌بر‌ترک‌نیست،‌
اتفاق‌نظر‌دارند‌و‌البته‌در‌نحوه‌تبیین‌آن‌اختلاف‌میانشان‌وجود‌دارد‌و‌محقق‌حائری‌
نیز‌از‌این‌دســته‌مستثنا‌نیست‌)حائری،‌316‌،1362(.‌در‌مقابلِ‌دیدگاه‌مشهور،‌برخی‌از‌
محققان‌این‌شــمول‌را‌پذیرفته‌و‌عالم‌عامد‌بر‌ترک‌را‌نیز‌مشــمول‌قاعده‌دانسته‌اند‌

)روحانی،‌1412ق،‌281/5(.
1-1- معنای عمد 

همه‌لغت‌پژوهان‌عرب‌ابراز‌داشــته‌اند‌که‌عمد‌به‌معنــای‌قصد‌بوده‌و‌در‌مقابل‌
خطاست‌)زبیدی،‌1414ق،‌125/5؛‌ابن‌منظور،‌1414ق،‌302/3؛‌جوهری،‌1410ق،‌511/2(؛‌بنابراین‌
اینکه‌برخی‌از‌محققان‌عمد‌را‌دارای‌دو‌معنا‌دانسته‌به‌این‌صورت‌که‌گاه‌در‌مقابل‌
جهــل‌بوده‌و‌گاه‌در‌مقابل‌خطا‌)بروجــردی،‌27/6‌،1364(،‌با‌توجه‌به‌آنچه‌در‌مصادر‌
لغوی‌آمده،‌موجّه‌به‌نظر‌نمی‌رســد،‌ولی‌باید‌توجه‌داشــت‌که‌صدق‌عمد‌منوط‌به‌

وجود‌قصد‌است‌و‌در‌هر‌موردی‌باید‌دید‌صدق‌قصد‌وجود‌دارد‌یا‌خیر؟

2-1-  قول به شمول قاعده نسبت به عالم عامد 
برخــی‌از‌محققان‌که‌امکان‌این‌امر‌را‌پذیرفته‌انــد،‌آن‌را‌به‌این‌صورت‌تصویر‌
نموده‌اند‌که‌اگر‌ما‌ملتزم‌به‌وجود‌دو‌امر‌شویم‌که‌یکی‌به‌اتیان‌ارکان‌تعلق‌گرفته‌و‌
دیگری‌به‌باقی‌اجزا‌و‌شــرایط‌غیررکنی‌همراه‌با‌ارکان،‌هنگامی‌که‌مکلف‌ارکان‌را‌
به‌جــا‌آورده‌و‌در‌عین‌حال‌یکی‌از‌اجزای‌غیررکنی‌را‌عمداً‌ترک‌نماید،‌از‌آنجا‌که‌
متعلّق‌امر‌اول‌خود‌موضوع‌برای‌امر‌دوم‌است‌و‌امر‌اول‌به‌سبب‌امتثال‌مکلف‌ساقط‌
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گشته؛‌بنابر‌این‌دیگر‌موضوع‌و‌محلی‌برای‌امر‌دوم‌باقی‌نمی‌ماند‌و‌به‌همین‌دلیل‌امر‌
دوم‌ساقط‌شده‌و‌اعاده‌نیز‌بر‌او‌واجب‌نخواهد‌بود،‌هر‌چند‌مکلفِ‌عاصی،‌مستحق‌

عقاب‌است‌)بجنوردی،‌1411ق،‌80/1(.

3-1- قول به عدم شمول قاعده نسبت به عامد )نظریه محقق حائری و مشهور(
چنان‌چه‌گذشت،‌مشهور‌قریب‌به‌اتفاق‌فقیهان،‌این‌نظریه‌را‌برگزیده‌اند‌و‌یکی‌
از‌وجوه‌مورد‌اســتدلال‌برای‌حکم‌به‌عدم‌شمول‌را‌اجماع‌می‌دانند‌)ایروانی،‌1426ق،‌
25/1(.‌هــر‌یک‌از‌فقیهان‌به‌تعابیر‌مختلف‌بر‌این‌قول‌اســتدلال‌های‌مختلفی‌ذکر‌

نموده‌اند‌که‌در‌ذیل‌به‌آن‌پرداخته‌می‌شود:
1-3-1- استدلال محقق حائری به لزوم تنافی و تعارض 

اگر‌عمد‌مشــمول‌قاعده‌باشــد‌موجب‌تناقض‌و‌تنافی‌است،‌چه‌اینکه‌از‌طرفی‌
مأمورٌبه‌یا‌همان‌جزء‌ترک‌شــده،‌مطلوب‌شــارع‌بوده‌و‌از‌طرفی‌نماز‌بدون‌آن‌معتبر‌
باشــد‌)حائری،‌315‌،1362(.‌در‌راســتای‌تبیین‌این‌مطلب‌برخی‌افزوده‌اند‌معنای‌اینکه‌
چیزی‌جزء‌یا‌شــرط‌نماز‌باشد‌این‌است‌که‌نماز‌بدون‌آن‌تحقق‌نمی‌یابد،‌حال‌اگر‌
نماز‌با‌اخلال‌عمدی‌به‌این‌اجزا‌و‌شــرایط‌باطل‌نشــود‌مستلزم‌خُلف‌است.‌در‌این‌
صورت‌این‌قاعده‌معارض‌با‌ادله‌ای‌که‌بیان‌کننده‌اجزا‌و‌شــرایط‌نماز‌اســت‌خواهد‌
شد.‌مثلِ‌»لا‌صلاة‌الّا‌بفاتحة‌الکتاب«؛‌چون‌این‌دسته‌از‌ادله،‌حکم‌به‌لزوم‌اعاده‌در‌
صورت‌اخلال‌عمدی‌می‌کند‌در‌حالیکه‌–‌بر‌فرض‌شمول‌–‌قاعده‌حکم‌به‌عدم‌اعاده‌

در‌صورت‌چنین‌اخلالی‌می‌نماید‌)موسوی‌بجنوردی،‌1419ق،‌80/1؛‌کاظمی،‌1411ق،‌193(.
در‌اســتدلال‌بالا،‌حکم‌به‌عدم‌اعاده‌نمــاز‌با‌اخلال‌عمدی‌در‌تناقض‌با‌اعتبار‌
امر‌ترک‌شــده‌یا‌در‌تعارض‌با‌دلیل‌اعتبار‌آن‌امر،‌دانســته‌‌شــده‌‌است.‌در‌بیان‌وجه‌
تناقض‌باید‌افزود‌که‌لازمه‌عدم‌اعاده،‌حکم‌به‌صحت‌است‌و‌صحت‌عبارت‌است‌
از‌موافقت‌و‌مطابقت‌آن‌چه‌به‌جا‌آورده‌شــده‌با‌آنچه‌به‌آن‌دســتور‌داده‌شده‌‌است‌
و‌لازمه‌آن‌چنانچه‌محققان‌به‌صراحت‌بیان‌داشــته‌اند‌که‌امر‌به‌جا‌آورده‌شــده‌در‌
بردارنده‌تمام‌اجزا‌و‌شرایط‌باشد‌)قزوینی،‌1427ق،‌399(.‌بنابراین‌وقتی‌نمازی‌که‌با‌ترک‌
عمدی‌یک‌جزء‌محکوم‌به‌صحت‌است‌معنایش‌این‌است‌که‌این‌نماز‌در‌بردارنده‌
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تمامی‌اجزا‌و‌شرایط‌است‌و‌لازمه‌این‌مطلب‌جزء‌نبودن‌جزء‌ترک‌شده‌است.
در‌اینجا‌ممکن‌است‌اشکال‌شود‌که‌مراد‌از‌صحت‌به‌دست‌آمده‌از‌نفی‌اعاده،‌
صحت‌واقعی‌نیســت‌که‌مستلزم‌دربرداشتن‌تمامی‌شــرایط‌و‌اجزا‌باشد،‌بلکه‌مراد‌

صحت‌ظاهری‌است‌که‌مستلزم‌چنین‌دربردارندگی‌و‌در‌نتیجه‌تناقضی‌نیست.
در‌جواب‌این‌اشــکال،‌باید‌اظهار‌داشــت،‌وقتی‌شــارع‌نســبت‌به‌امری‌اعتبار‌
جزئیت‌یا‌شرطیت‌می‌کند‌و‌در‌مقام‌عمل‌حتی‌به‌حسب‌ظاهر،‌نبودِ‌آن‌امر‌را‌مخلّ‌
بــه‌صحت‌نماز‌نداند،‌این‌نقضِ‌غرض‌بوده‌و‌از‌ناحیه‌ذات‌حکیم‌به‌دور‌اســت،‌
البته‌بهتر‌این‌اســت‌که‌به‌جای‌تعبیر‌به‌خُلف‌و‌امثال‌آن،‌نقض‌غرض‌تعبیر‌شــود‌تا‌
چنین‌اشکالی‌مطرح‌نگردد،‌چنان‌چه‌برخی‌از‌محققان‌این‌گونه‌تعبیر‌کرده‌اند‌)مکارم‌

شیرازی،1411ق،‌515/1(.
از‌سوی‌دیگر‌شاید‌این‌گونه‌مطرح‌شود‌که‌وقتی‌در‌کنار‌حکم‌به‌صحت‌چنین‌
نمازی،‌حکم‌به‌معصیت‌و‌استحقاق‌عقابِ‌مکلفِ‌تارک‌عمدی‌جزء‌به‌سبب‌ترک‌
آن‌جزء‌می‌کنیم،‌دیگر‌بر‌فرض‌شــمول‌چنین‌حالتی‌نیز‌نقض‌غرض‌نیست‌چراکه‌

غرض‌از‌جعل‌جزئیت‌با‌ضمانت‌اجرای‌عقاب‌بر‌ترک،‌تأمین‌شده‌‌است.
در‌جواب‌باید‌افزود‌که‌عقاب‌برای‌ترک‌اصل‌نماز‌ممکن‌است،‌نه‌برای‌اجزای‌
آن‌به‌صورت‌جداگانه‌و‌گرنه‌‌هر‌کســی‌که‌نمازی‌را‌ترک‌می‌کند‌به‌تعداد‌اجزا‌و‌
شرایطِ‌نماز‌ترک‌شده،‌مستحق‌عقاب‌است،‌در‌حالی‌که‌احدی‌به‌آن‌قائل‌نیست؛‌از‌
آن‌گذشته‌حکم‌به‌استحقاق‌عقاب‌از‌باب‌ترک‌جزء‌به‌نحو‌انّی‌کاشف‌از‌بطلان‌

نماز‌فاقد‌جزء‌مزبور‌است.

2-3-1- استدلال محقق حائری به تقیید اطلاق قاعده توسط دیگر روایات
برخی‌دیگر‌اگرچه‌قاعده‌مزبور‌را‌به‌واســطه‌اطلاق‌شــامل‌عامد‌نیز‌دانسته‌اند؛‌
لیکن‌اعتقاد‌دارند‌اطلاق‌مزبور‌به‌وســیله‌برخی‌دیگر‌از‌ادلــه‌تقیید‌خورده؛‌‌مانند:‌
صحیحه‌زراره‌که‌‌امام‌؟ع؟‌می‌فرماید:‌ان‌الله‌تبارک‌و‌تعالی‌فرض‌الرکوع‌و‌السجود‌
و‌القرائة‌ســنة‌فمن‌ترک‌القرائة‌متعمداً‌أعاد‌الصلاة‌و‌من‌نسی‌فلا‌شیئ‌علیه‌)کلینی،‌

1407ق،‌347/3(.
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تقریب‌اســتدلال‌در‌نظر‌این‌دســته‌از‌محققان‌به‌این‌صورت‌اســت‌که‌عبارت‌
»القرائة‌سنة«‌در‌حدیث‌لا‌تعاد‌به‌منزله‌علت‌است‌برای‌نفی‌اعاده‌و‌معنای‌آن‌نفی‌
اعاده‌نماز‌اســت‌به‌سبب‌ترک‌ســنت‌که‌در‌این‌صورت‌با‌توجه‌به‌قید‌ادله‌دیگر،‌

حالت‌عمدی‌آن‌از‌گستره‌این‌گزاره‌خارج‌می‌شود‌)خمینی،‌بی‌تا،‌17(.
دلیــل‌مقید‌بعدی،‌موثقه‌منصور‌ابن‌حازم‌از‌امام‌صادق‌؟ع؟‌اســت‌که‌عبارت‌
اســت‌از:‌قلت‌لأبي‌عبد‌اللّه؟عهم؟:‌إنّي‌صلّیت‌المکتوبة‌فنسیت‌أن‌أقرأ‌في‌صلاتي‌
کلّهــا،‌فقال:‌»أ‌لیس‌قد‌أتممت‌الرکوع‌و‌الســجود؟«‌قلت:‌بلــی،‌قال:‌»قد‌تمّت‌
صلاتك‌إذا‌کان‌نســیاناً‌)کلینی،‌1407ق،‌348/3(.‌از‌آنجا‌که‌مورد‌این‌روایت‌تنها‌ترک‌
قرائت‌اســت‌نه‌همــه‌اجزای‌غیر‌رکنی،‌برخی‌از‌محققــان‌در‌جهت‌تصحیح‌الغاء‌
خصوصیت‌در‌این‌روایت‌این‌گونه‌اســتدلال‌کرده‌اند‌که‌با‌توجه‌به‌عبارت‌»أ‌لیس‌
قد‌أتممت‌الرکوع‌و‌السجود؟«‌که‌به‌منزله‌علت‌حکم‌است‌در‌می‌یابیم‌حکم‌مذکور‌
در‌ایــن‌روایــت‌اختصاصی‌به‌قرائت‌نــدارد،‌بلکه‌هر‌چه‌غیر‌از‌رکوع‌و‌ســجود‌را‌
شــامل‌می‌شود؛‌بنابراین‌ترک‌عمدی‌جزء‌غیر‌رکنی‌نیز‌موجب‌بطلان‌نماز‌می‌شود‌

)حائری،1420ق،11(.

3-3-1- استدلال به نفی اطلاق قاعده از اساس
دلیل‌دیگر‌برای‌اثبات‌خروج‌عامد‌از‌گستره‌قاعده،‌نفی‌اطلاق‌آن‌است‌به‌این‌
بیان‌که‌این‌قاعده‌صرفاً‌در‌صدد‌بیان‌ارکان‌است‌و‌اینکه‌نماز‌به‌واسطه‌ترک‌آن‌ارکان‌
باید‌اعاده‌شــود‌نه‌اینکه‌در‌صدد‌بیان‌مستثنی‌منه‌باشد‌که‌آیا‌نفی‌اعاده‌مطلق‌است‌
یا‌نه،‌بنابر‌این‌در‌این‌جهت‌اطلاقی‌ندارد‌و‌قدر‌متیقن‌از‌آن‌حالت‌فراموشی‌است‌و‌

حالت‌عمدی،‌بدون‌شک‌خارج‌است‌)بروجردی،‌22/5‌،1364(.

4-3-1- استدلال محقق حائری به لزوم امکان حکم به اعاده جهت نفی آن
وجــه‌دیگری‌که‌می‌توان‌در‌کلام‌فقیهان‌خصوصاً‌محقق‌حائری،‌یافت‌عبارت‌
اســت‌از‌اینکه‌قاعده‌در‌صدد‌نفی‌حکم‌اعاده‌از‌کســی‌است‌که‌بتوان‌به‌او‌حکم‌
به‌اعاده‌نمود‌و‌این‌امر‌زمانی‌متصور‌اســت‌که‌شــخص‌مکلــف‌به‌گزاردن‌اصل‌
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فعل‌نباشد‌و‌این‌فرض‌در‌غیر‌شخص‌ناسی‌یا‌جاهل‌مرکب‌قابل‌تصور‌نیست؛‌چه‌
اینکه‌حکم‌به‌گزاردن‌اصل‌نماز‌در‌حق‌چنین‌کسانی‌محال‌است؛‌چرا‌که‌خطاب‌
تکلیف‌به‌ناســی‌متوجه‌نیســت.‌از‌آنجا‌که‌با‌توجه‌به‌فراموشی،‌وی‌عاجز‌از‌به‌جا‌
آوردن‌جزء‌فراموش‌شــده‌است،‌در‌حالی‌که‌یکی‌از‌شرایط‌تکلیف‌قدرت‌است،‌
در‌مورد‌جاهل‌مرکب‌هم‌از‌آنجا‌که‌او‌به‌خلاف‌مامورٌبه‌قطع‌دارد‌و‌مأمور‌ساختن‌
او‌به‌چیزی‌که‌بر‌خلاف‌قطع‌اوســت‌ممتنع‌است؛‌چرا‌که‌او‌قدرت‌بر‌انجام‌امری‌
خلاف‌قطع‌خویش‌ندارد؛‌بنابر‌این‌در‌حق‌چنین‌کسانی‌می‌توان‌به‌اعاده‌یا‌نفی‌آن‌
حکم‌نمود‌اما‌جاهل‌بسیط،‌مکلف‌به‌ادای‌اصل‌نماز‌است؛‌چرا‌که‌تکلیف‌به‌نماز‌
از‌وی‌در‌ظرف‌جهل‌ساقط‌نشده‌چنانچه‌در‌حالت‌نسیان‌ساقط‌شده.‌بله‌می‌توان‌
ابراز‌داشــت‌تکلیف‌در‌حق‌او‌منجز‌نشده‌و‌جهل‌برای‌عذر‌تلقی‌گردد؛‌لیکن‌باز‌
مکلف‌به‌گزاردن‌اصل‌نماز‌اســت‌و‌نه‌اعاده‌)بروجردی،‌20/5‌،1364و21(.‌هر‌چند‌این‌
استدلالی‌اســت‌بر‌خروج‌جاهل‌عامد‌از‌گستره‌قاعده،‌ولی‌از‌این‌استدلال‌خروج‌
عالم‌عامد،‌به‌طریقی‌اولی‌فهمیده‌می‌شــود؛‌چرا‌که‌وقتی‌حکم‌گزاردن‌اصل‌نماز‌
متوجه‌جاهل‌اســت-‌با‌اینکه‌در‌حقّ‌او‌منجز‌نشده-‌به‌طریق‌اولی‌شامل‌عامد‌نیز‌
هســت‌چه‌اینکه‌حکم‌در‌حق‌وی‌به‌مرحله‌تنجّز‌رســیده.‌همچنین‌برخی‌فقیهان‌
این‌گونه‌ابراز‌داشته‌اند‌که‌قاعده‌لا‌تعاد‌در‌حق‌کسی‌است‌که‌با‌قصد‌امتثال‌و‌پندار‌
صحت‌وارد‌نماز‌شــده،‌حال‌بعد‌از‌نماز‌برای‌او‌کشــف‌اشتباه‌شده‌نه‌کسی‌که‌با‌
عمد‌بر‌ترک‌جزء،‌نماز‌را‌شــروع‌می‌کند‌چنین‌کسی‌از‌گستره‌روایت‌خارج‌است‌
)حائــری،‌316‌،1362(؛‌یــا‌برخی‌دیگر‌این‌گونه‌تبیین‌کرده‌اند‌که‌اعاده‌در‌حق‌کســی‌
صادق‌اســت‌که‌مرتکب‌سهو‌شده‌نه‌کســی‌که‌تارک‌به‌عمد‌است،‌چه‌اینکه‌در‌

حق‌چنین‌کسی‌امر‌به‌اتیان‌اصل‌صلات‌لازم‌است‌)موحدی‌لنکرانی،‌1377ق،‌47/2(.

5-3-1- استدلال به سیاق امتنانی قاعده
برخی‌دیگر‌ابراز‌داشتند‌که‌اگر‌مراد‌از‌نفی‌اعاده،‌صرفاً‌ترخیص‌از‌اعاده‌باشد،‌
متناقض‌نما‌است؛‌چه‌اینکه‌ترخیص‌از‌یک‌طرف‌و‌عقاب‌به‌خاطر‌جزء‌ترک‌شده‌
متروک‌از‌طرفی‌دیگر‌تناقض‌است‌و‌ترخیص‌با‌عقاب‌سازگار‌نیست‌)معرفت،‌1391ق،‌
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25و26(.‌می‌توان‌این‌اســتدلال‌را‌به‌صورتی‌دیگر‌بیان‌نمود‌و‌آن‌اینکه‌حدیث‌لا‌تعاد‌
چونان‌حدیث‌رفع،‌سیاق‌امتنانی‌دارد‌و‌اقتضای‌امتنانی‌بودن‌آن‌این‌است‌که‌وقتی‌
می‌توان‌بواسطه‌اعاده،‌عقاب‌را‌از‌شخص‌رفع‌نمود،‌دیگر‌حکم‌به‌نفی‌اعاده‌ننمود.

4-1- بررسی ادله مطرح شده از سوی قائلین به عدم شمول
نسبت‌به‌ادعای‌اجماع‌بر‌عدم‌شمول،‌می‌توان‌ابراز‌داشت‌که‌اولًا‌این‌مسئله‌یک‌
مســئله‌عقلی‌است‌و‌نه‌شرعی‌تا‌اجماع‌در‌آن‌حجیت‌داشته‌باشد،‌چه‌اینکه‌ضابطه‌
در‌حجیت‌اجماع‌کاشفیت‌آن‌از‌قول‌شارع‌است‌)روحانی،‌273/5‌،1412(.‌در‌صورتی‌
که‌از‌اشــکال‌اول‌بگذریم،‌با‌توجه‌به‌ادله‌ای‌که‌فقیهان‌در‌کنار‌این‌اجماع‌مطرح‌

می‌کنند،‌می‌توان‌آن‌را‌اجماع‌مدرکی‌و‌فاقد‌اعتبار‌دانست.
1-4-1-بررسی دلیل تناقض و تعارض

نســبت‌به‌دلیل‌تناقض‌و‌تعارض،‌که‌شــمول‌لا‌تعاد‌را‌منافی‌یا‌معارض‌جزئیت‌
می‌دانست‌سه‌اشکال‌قابل‌طرح‌است‌و‌آن‌اشکالات‌به‌قرار‌زیر‌است:

‌1.‌امــکان‌ظاهری‌بودن‌صحت‌مســتفاد‌از‌قاعده‌که‌در‌ســطور‌بالا،‌دفع‌این‌
اشکال‌بیان‌شد.

‌2.‌از‌راه‌ترتب،‌چه‌اینکه‌می‌توان‌دو‌امر‌را‌از‌راه‌التزام‌به‌ترتب‌جمع‌نمود،‌به‌این‌
صورت‌که‌اول‌شارع‌امر‌به‌مرکب‌نماید‌و‌بر‌تقدیر‌عصیان‌و‌ترک‌برخی‌از‌اجزاء‌در‌
مرحله‌دوم‌با‌یک‌خطاب‌ترتبی‌امر‌به‌مرکب‌از‌غیر‌جزء‌متروک‌نماید،‌نظیر‌آنچه‌در‌
مورد‌صحت‌نماز‌جاهل‌مقصر‌می‌گویند‌هنگامی‌که‌در‌موضع‌اخفات،‌مرتکب‌جهر‌
شود‌)بروجردی،16/6‌،1364(.‌این‌اشکال‌هم‌قابل‌پذیرش‌نیست؛‌چرا‌که‌قائل‌به‌ترتب‌در‌
صدد‌تصحیح‌فعلی‌بودن‌دو‌امر‌است‌در‌حالیکه‌در‌فرض‌عصیان‌یا‌عزم‌بر‌آن،‌امر‌
از‌فعلیت‌ساقط‌می‌شود،‌از‌این‌گذشته‌آنچه‌موجب‌قول‌به‌ترتب‌می‌شود‌عدم‌قدرت‌
مکلف‌نسبت‌به‌اطاعت‌از‌دو‌تکلیف‌است،‌در‌حالیکه‌این‌حالت‌فقط‌در‌صورت‌
ضیق‌وقت‌جهت‌اعاده‌نماز،‌متصور‌اســت،‌‌لیکن‌در‌حالت‌وجود‌وقت‌کافی‌که‌
دیگر‌عدم‌قدرت‌مکلف‌برگزاردن‌نماز‌مطرح‌نیست‌تا‌محتاج‌به‌خطاب‌ترتبی‌شویم.
3.‌می‌تــوان‌برای‌نماز‌دو‌مصلحــت‌ملزمه‌تصویر‌نمود،‌یکی‌مصلحت‌راجع‌به‌
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طبیعت‌نماز‌و‌دیگری‌راجع‌به‌خصوصیتی‌از‌آن‌نماز-‌چونان‌شــرط‌یا‌جزیی-‌‌که‌
هر‌کدام‌امری‌جداگانه‌داشته‌باشــند؛‌بنابر‌این‌اگر‌مکلف‌طبیعت‌نماز‌را‌به‌جا‌آورد‌
بدون‌آن‌خصوصیت‌که‌عبارت‌باشد‌از‌یک‌جزء‌یا‌شرط،‌مصلحت‌مقتضی‌وجوب‌
گزاردن‌طبیعت‌را‌درک‌کرده‌و‌طبعاً‌امر‌آن‌نیز‌ســاقط‌می‌شــود‌در‌این‌حالت‌احراز‌
مصلحت‌خاص‌چه‌با‌فرض‌ضیق‌و‌چه‌فرض‌ســعه‌وقت،‌نشــدنی‌خواهد‌بود‌چه‌
اینکه‌فرض‌شــد‌مصلحت‌فرد‌خاص‌موجب‌ایجاد‌آن‌فرد‌در‌حالت‌امتثال‌طبیعت‌
نماز‌می‌شود‌در‌حالیکه‌در‌این‌صورت‌امر‌متعلق‌به‌طبیعت‌نماز‌از‌باب‌وجود‌یاقتن‌
یکی‌از‌افراد‌آن،‌ساقط‌شده‌‌است؛‌نظیر‌این‌را‌می‌توان‌در‌بحث‌کفاره‌عتق‌رقبه‌مطرح‌
نمود‌که‌طبیعت‌عتق‌رقبه‌مصلحتی‌دارد‌و‌عتق‌رقبه‌مؤمنه‌مصلحتی‌دیگر‌که‌مقتضی‌
ارجحیت‌عتق‌است،‌حال‌اگر‌معتق،‌یک‌رقبه‌غیر‌مؤمنه‌را‌آزاد‌نمود‌دیگر‌نمی‌توان‌او‌
را‌مکلف‌به‌عتق‌رقبه‌ای‌دیگر‌نمود؛‌چرا‌که‌طلب‌طبیعت‌عتق‌مرتفع‌شده‌است.‌این‌
استدلال‌را‌برخی‌از‌محققان‌در‌بحث‌اجهار‌در‌مقام‌اخفات‌ذکر‌نموده‌اند‌)همدانی،‌
بی‌تا،‌316(‌که‌از‌حیث‌ثبوتی‌با‌مســئله‌مورد‌بحث‌ما‌وحدت‌ملاک‌دارد؛‌لیکن‌از‌
حیث‌اثباتی‌دچار‌یک‌مشکل‌است‌و‌آن‌اینکه‌در‌مسئله‌جهر‌و‌اخفات،‌دلیل‌کاشف‌
از‌وجود‌دو‌امر‌یکی‌ناظر‌به‌طبیعت‌و‌یکی‌ناظر‌به‌خصوصیت‌داریم‌به‌همین‌خاطر‌
طبق‌فتاوا‌اگر‌کسی‌در‌مقام‌اخفات‌از‌باب‌جهل‌به‌حکم‌مرتکب‌جهر‌شود‌اعاده‌بر‌
او‌لازم‌نیست،‌اما‌در‌دیگر‌اجزاء‌و‌شرایط‌دلیلی‌کاشف‌از‌امر‌جداگانه‌ای‌که‌دلالت‌
بر‌وجوب‌فرد‌خاص‌بکند‌نداریم،‌لیکن‌از‌جنبه‌ثبوتی‌اگر‌چنین‌دلیلی‌می‌بود‌هیچ‌
اشــکالی‌متوجه‌به‌حکم‌نفی‌اعاده‌نبود.‌بنابر‌این‌هرچند‌اشکال‌تناقض‌و‌تعارض‌در‌
صورت‌اثبات‌این‌فرض‌وارد‌نیســت‌اما‌اشکال‌اصلی‌که‌به‌آن‌وارد‌است‌نبود‌دلیلی‌

است‌که‌اثبات‌کننده‌وجود‌دو‌امر‌این‌چنینی‌باشد.‌

2-4-1- بررسی دلیل تقیید قاعده به واسطه دیگر روایات
در‌خصــوص‌دیدگاه‌صاحب‌نظرانی‌که‌اطلاق‌را‌پذیرفته‌‌اما‌آن‌را‌به‌واســطه‌دو‌
دلیل‌دیگری‌که‌ذکر‌آن‌ها‌گذشت‌تقیید‌می‌زنند،‌می‌توان‌ابراز‌داشت‌دلیل‌اول‌که‌
عبارت‌بود‌از‌صحیحه‌زراره،‌صرفاً‌اخلال‌عمدی‌در‌قرائت‌را‌موجب‌وجوب‌اعاده‌
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دانسته‌و‌نه‌تمامی‌اجزای‌غیر‌رکنی‌را،‌لیکن‌از‌آنجا‌که‌حکم‌لزوم‌اعاده‌را‌متفرع‌بر‌
سنت‌بودن‌قرائت‌نموده‌می‌توان‌از‌آن‌الغای‌خصوصیت‌نمود.

و‌اما‌در‌مورد‌موثقه‌منصور‌ابن‌حازم‌با‌توجه‌به‌علت‌مشخص‌می‌شود‌که‌قرائت‌
غیر‌از‌ســجده‌و‌رکوع‌اســت،‌اخلال‌ســهوی‌به‌غیر‌ســجده‌و‌رکوع‌مبطل‌نیست‌
پس‌اخلال‌ســهوی‌به‌قرائت‌هم‌مبطل‌نیســت.‌بنابراین‌طبق‌قاعده‌–‌العلة‌تعمّم‌و‌
تخصّص-‌می‌توان‌از‌منطوق‌که‌قرائت‌بود‌الغای‌خصوصیت‌نمود‌و‌در‌این‌صورت‌
مفهوم‌حدیث،‌عبارت‌خواهد‌بود‌از‌تقید‌نفی‌اعاده‌به‌حالت‌نسیان‌در‌دیگر‌اجزای‌
نماز‌به‌جز‌رکوع‌وســجود،‌لیکن‌این‌دلیل‌نمی‌تواند‌مقید‌اطلاق‌عبارت‌–‌ولاتنقض‌
السنة‌الفریضه-‌در‌لا‌تعاد‌بشود؛‌چرا‌که‌در‌تقیید‌و‌تخصیص‌منفصل،‌علت‌تقدیم‌
دلیل‌خاص‌بر‌عام‌و‌مقید‌بر‌مطلق،‌اظهریت‌خاص‌و‌مقید‌نســبت‌به‌عام‌و‌مطلق‌
اســت‌که‌در‌اینجا‌خاص‌یا‌مقید‌که‌مدلول‌مفهوم‌روایت‌اســت‌و‌نه‌منطوق،‌اظهر‌
از‌اطــلاق‌یا‌عموم‌حدیث‌لا‌تعاد‌که‌منطوق‌روایت‌اســت،‌نیســت‌و‌هنگامی‌که‌
اظهریت‌مخصص‌و‌مقید‌ثابت‌نشد‌بر‌دلیل‌عام‌و‌مطلق‌مقدم‌نخواهند‌شد‌)خراسانی،‌

1409ق،451(.
آیت‌اللــه‌مرتضی‌حائری‌در‌مورد‌هر‌کدام‌از‌ایــن‌دو‌روایت،‌احتمالی‌دیگر‌را‌
مطــرح‌نموده‌اند،‌درباره‌روایت‌اول‌-‌صحیحه‌زراره‌-‌حکم‌اعاده‌در‌آن‌‌را‌حمل‌
بر‌استحباب‌نمودند‌و‌درباره‌روایت‌دوم‌-‌موثقه‌منصور-‌ابراز‌داشته‌اند‌که‌تمامیت‌
نماز‌که‌مختص‌به‌اخلال‌سهوی‌است‌منافی‌با‌صحت‌نماز‌با‌اخلال‌عمدی‌نیست‌
چه‌اینکه‌صحت‌نماز‌در‌صورت‌اخلال‌ســهوی‌از‌باب‌تمامیت‌است‌و‌در‌صورت‌
اخلال‌عمدی‌از‌باب‌عدم‌امکان‌تدارک‌مصلحت‌فوت‌شده‌نماز،‌پس‌این‌روایت‌

ناظر‌به‌صحت‌یا‌عدم‌صحت‌نیست‌)حائری،1420ق،‌12(.
در‌مقام‌ردّ‌این‌دو‌احتمال‌بعضی‌این‌گونه‌استدلال‌کرده‌اند‌که‌در‌مورد‌احتمال‌
اول‌مقصود‌از‌حکم‌–‌فلا‌شــیئ‌علیه-‌در‌مورد‌حالت‌اخلال‌نسیانی‌به‌قرائت‌–‌که‌
یک‌ســنت‌اســت-‌نفی‌لزوم‌اعاده‌اســت‌چراکه‌در‌مقابل‌حکم‌اخلال‌نسیانی‌به‌
یک‌فریضه‌که‌عبارت‌اســت‌از‌لزوم‌اعاده‌قــرار‌گرفته،‌بنابراین‌باید‌مراد‌از‌عبارت‌
–‌اعــاد-‌در‌حالت‌اخلال‌عمدی‌به‌قرائت،‌حکم‌به‌لزوم‌اعاده‌باشــد،‌در‌هر‌حال‌
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اگر‌امر‌دائر‌شــد‌بین‌اخذ‌اطلاق‌لاتعاد‌و‌حمل‌روایت‌بر‌اســتحباب‌و‌بین‌تقیید‌لا‌
تعاد‌به‌این‌روایت،‌می‌توان‌با‌رجوع‌به‌اطلاق‌ادله‌اجزاء‌و‌شــرایط‌مثل‌لا‌صلاة‌الا‌
بفاتحه‌الکتاب،‌که‌مقتضی‌اعاده‌در‌حالت‌ترک‌عمدی‌است،‌حکم‌به‌اعاده‌نمود.‌
در‌مــورد‌احتمال‌دوم،‌امــام‌در‌مقام‌بیان‌فرق‌بدون‌ثمره‌عملی‌بین‌نســیان‌وغیرآن‌
نیست،‌‌در‌این‌صورت‌اگر‌تفاوت‌اخلال‌عمدی‌و‌نسیانی‌فقط‌در‌تمامیت‌باشد‌نه‌
امکان‌اســتیفاء‌مصلحت‌در‌حالت‌غیر‌نسیانی،‌دیگر‌در‌مقام‌عمل‌–‌موضوع‌سوال‌
راوی-‌غرضی‌بر‌ذکر‌این‌تفاوت‌مترتب‌نمی‌شــود.‌بنابر‌این‌مراد‌از‌تمامیت‌صحت‌

است)حائری،1420ق،‌12(.
لیکن‌هر‌دو‌جواب‌این‌محقق‌قابل‌مناقشه‌است،‌در‌رابطه‌با‌جواب‌اول‌اینکه‌باید‌
مراد‌از‌–‌فلا‌شیئ‌علیه-‌در‌صورت‌اخلال‌سهوی‌به‌سنت،‌نفی‌لزوم‌اعاده‌باشد‌چرا‌
که‌در‌مقابل‌لزوم‌اعاده‌نسبت‌به‌اخلال‌سهوی‌به‌رکن‌است،‌درست‌نیست‌چرا‌که‌
در‌این‌روایت‌هیچ‌اشاره‌ای‌به‌اخلال‌در‌فریضه‌نشده‌تا‌بتوان‌به‌قرینه‌مقابله‌تمسک‌
جســت،‌هر‌چند‌که‌در‌صورت‌پذیرش‌این‌معنــا‌هم‌‌که‌نفی‌لزوم‌اعاده‌در‌حالت‌
اخلال‌سهوی‌باشد،‌لزوم‌اعاده‌در‌حالت‌اخلال‌عمدی‌به‌سنت‌ثابت‌نمی‌شود‌چون‌
فرض‌شد‌حکم‌اخلال‌سهوی‌به‌سنت‌در‌مقابل‌اخلال‌سهوی‌در‌فریضه‌است،‌نه‌
در‌مقابل‌اخلال‌عمدی‌در‌ســنت‌تا‌بخواهیم‌از‌قرینه‌مقابله‌در‌جهت‌اثبات‌نقیض‌

حکم‌اخلال‌سهوی‌در‌سنت‌برای‌اخلال‌عمدی‌در‌آن‌استفاده‌کنیم.
در‌مورد‌جواب‌دوم‌ایشــان‌باید‌گفت‌اگر‌تنها‌تفاوت‌میان‌نســیان‌و‌عمد‌همان‌
تمامیت‌باشــد‌و‌نه‌صحــت،‌باز‌هم‌بیــان‌آن‌ثمره‌عملی‌دارد‌و‌آن‌عبارت‌اســت‌
استحقاق‌و‌عدم‌استحقاق‌عقاب‌و‌یا‌لزوم‌و‌عدم‌لزوم‌توبه‌خصوصا‌با‌فرض‌وجود‌

دو‌امر‌که‌تفصیل‌آن‌گذشت.

3-4-1-بررسی دلیل نفی اطلاق قاعده
اینکه‌ابراز‌شــد‌امام؟ع؟‌در‌حدیث‌لاتعاد‌در‌مقام‌بیان‌امری‌جزء‌افراد‌مســتثنا‌
نیســت،‌می‌توان‌گفت‌اولًا‌خلاف‌متفاهم‌غالب‌فقیهان‌است‌چه‌اینکه‌ایشان‌غالباً‌
اطلاق‌را‌پذیرفته‌اند‌و‌سعی‌دارند‌با‌انصراف‌یا‌تقیید،‌شمول‌آن‌را‌از‌عامد‌روی‌گردان‌
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کنند،‌بعد‌اینکه‌امام‌؟ع؟‌در‌بیان‌ذکر‌مســتثنیات‌حکم‌اعاده‌باشد‌منافاتی‌ندارد‌با‌
اینکه‌در‌مقام‌بیان‌امور‌مربوط‌به‌مســتثنی‌منه‌باشد.‌در‌هر‌حال‌هیچ‌قرینه‌ای‌بر‌این‌
ادعا‌یافت‌نشــد؛‌چنانچه‌برخــی‌از‌فقیهان‌در‌رابطه‌با‌این‌ادعــا‌علاوه‌براینکه‌ابراز‌
داشــته‌اند‌خلاف‌محاورات‌عرفی‌اســت،‌افزوده‌اند‌چه‌فرقی‌بین‌این‌قاعده‌و‌دیگر‌
قواعد‌ثانوی‌امتنانی‌اســت‌که‌اطلاق‌مزبور‌در‌آن‌ها‌وجود‌داشــته‌و‌در‌اینجا‌مفقود‌

باشد‌)سبزواری،‌1413ق،‌184/8(.

4-4-1- بررسی دلیل لزوم امکان حکم به اعاده جهت نفی آن
در‌پاسخ‌اســتدلال‌به‌اینکه‌مخاطب‌قاعده،‌فردی‌است‌که‌تکلیف‌او‌به‌اصل‌
نماز‌محال‌باشــد‌و‌این‌شخص‌جز‌ناســی‌یا‌جاهل‌مرکب‌نیست‌چه‌اینکه‌عامد‌بر‌
ترک-چــه‌جاهل‌چه‌عالم-‌مکلف‌به‌اصل‌اتیان‌صلاة‌هســتندو‌نه‌اعاده‌آن،‌باید‌
بیان‌داشــت‌که‌اولًا،‌تکلیف‌افرادی‌چون‌ناسی‌به‌اصل‌نماز‌محال‌نیست؛‌چرا‌که‌
بر‌خلاف‌پنداشــت‌این‌دسته‌از‌محققان،‌نسیان‌مصداقی‌از‌عجز‌نیست‌تا‌بخواهد‌
تکلیف‌را‌محال‌سازد.‌چنانچه‌برخی‌از‌فقیهان‌معاصر‌بدان‌اشاره‌نموده‌اند‌)هاشمی،‌
1433ق،‌68/2(‌در‌مــورد‌جاهــل‌مرکب‌هم‌باید‌گفت‌قطع‌به‌خلاف‌از‌وی‌ســلب‌
قدرت‌نمی‌کند،‌حداکثر‌مانع‌تنجز‌تکلیف‌در‌حق‌وی‌می‌شود،‌شاهد‌آن‌اشتراک‌
احکام‌بین‌عالم‌و‌جاهل‌اســت‌و‌کسی‌بین‌اقسام‌جاهل‌فرق‌نگذاشته‌پس‌فعلیت‌
حکم‌شــامل‌جاهل‌قاطع‌به‌خلاف‌هم‌می‌شــود.‌بنابر‌تکلیف‌این‌ناسی‌و‌جاهل‌
مرکب‌بعد‌از‌دانســتن‌واقع‌منجز‌می‌شود‌و‌تعلق‌خطاب‌مبنی‌بر‌گزاردن‌اصل‌نماز‌
در‌حق‌ایشــان‌محال‌نیست،‌بنابر‌این‌فرق‌مطرح‌شــده‌بین‌جاهل‌بسیط‌و‌غیر‌آن‌

درست‌نیست.
‌نکته‌ای‌که‌در‌این‌مقام‌باید‌بدان‌توجه‌نمود‌این‌اســت‌که‌مراد‌از‌امکان‌امر‌به‌
اعاده‌که‌شــرط‌صحت‌نفی‌اعاده‌اســت،‌فقط‌امکان‌امر‌مولوی‌نفسی‌نیست‌که‌
اشکال‌شود‌در‌حق‌عامد‌چنین‌امری‌ممکن‌نیست‌بلکه‌امر‌به‌اعاده‌اعم‌از‌مولوی‌و‌
ارشادی‌است؛‌یعنی‌شامل‌مواردی‌که‌عقل‌از‌باب‌بقاء‌امر‌اول-‌اصل‌نماز-‌حکم‌
به‌اعاده‌می‌کند‌نیز‌می‌شــود‌)روحانی،‌1412ق،284/5(.‌چنانچــه‌در‌برخی‌از‌روایات،‌
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نسبت‌به‌کسی‌که‌اخلال‌عمدی‌به‌جزیی‌از‌نماز‌وارد‌ساخته،‌حکم‌به‌اعاده‌شده‌
)کلینی،‌1407ق،‌347/3(‌که‌خود‌مؤیدی‌بر‌این‌است‌که‌امر‌به‌اعاده‌اعم‌از‌امر‌مولوی‌

و‌ارشادی‌است.

5-4-1- بررسی دلیل سیاق امتنانی
اینکه‌نفی‌اعاده‌از‌عامد‌را‌متناقض‌با‌عقاب‌او‌بدانیم،‌برای‌وقتی‌اســت‌که‌این‌
نفی‌اعاده‌هیچ‌وجهی‌جز‌ترخیص‌و‌تســهیل‌و‌امتنان‌نداشــته‌‌باشــد‌چه‌اینکه‌این‌
نفی‌اعاده‌در‌حق‌عامد‌ممکن‌اســت‌از‌باب‌لغویت‌اعاده‌او‌یا‌عدم‌امکان‌تدارک‌
مصلحت‌فوت‌شــده‌باشــد،‌چرا‌که‌با‌فرض‌وجود‌دو‌امر‌که‌تفصیل‌آن‌گذشت،‌
وقتی‌هر‌دو‌امر‌متوجه‌به‌ســاقط‌شــده،‌یکی‌با‌امتثال‌و‌دیگری‌یا‌به‌واســطه‌فقدان‌
موضوع‌یا‌معصیت،‌دیگر‌به‌جا‌آوردن‌عمل‌عبادی‌معنا‌ندارد،‌چون‌قصد‌امتثال‌امر‌

نمی‌توان‌نمود.

6-4-1- جمع بندی بررسی حکم به خروج عالم عامد
هر‌یک‌از‌استدلال‌های‌گذشته‌مبنی‌بر‌خروج‌عالم‌عامد‌از‌گستره‌قاعده‌لاتعاد،‌
به‌خصوص‌با‌توجه‌به‌فرض‌وجود‌دو‌امر،‌قابل‌مناقشــه‌اســت‌لیکن‌باید‌گفت‌هر‌
چند‌فرض‌مزبور‌در‌مقام‌ثبوت‌هیچ‌اشــکالی‌ندارد‌اما‌از‌حیث‌اثباتی،‌دلیلی‌برای‌
اثبات‌آن‌نیست،‌به‌این‌صورت‌که‌دلیلی‌کاشف‌از‌وجود‌دو‌امر‌باشد‌امر‌به‌طبیعت‌
صــلاه‌و‌امر‌به‌اجزاء‌آن.‌بنابراین‌نمی‌توان‌به‌اطلاق‌قاعده‌لاتعاد‌برای‌نفی‌اعاده‌از‌
کسی‌که‌با‌علم‌و‌عمد‌جزء‌غیر‌رکنی‌را‌ترک‌می‌کند،‌تمسک‌نمود‌زیرا‌نفی‌اعاده‌
از‌‌کســی‌که‌با‌علــم‌به‌جزئیت‌جزئی‌از‌نماز،‌آن‌را‌تــرک‌می‌کند،‌منافی‌با‌اعتبار‌
جزئیت‌آن‌جزء‌و‌عقب‌نشینی‌از‌متعلق‌امر‌است‌چرا‌که‌در‌مقام‌اثبات‌امرواحدی‌
به‌نمازی‌یک‌سری‌اجزاء‌وشروط‌تعلق‌گرفته‌و‌آن‌اجزاء‌و‌شروط‌جزئی‌از‌موضوع‌
امر‌هســتند‌و‌حکم‌به‌عدم‌لزوم‌امتثال‌‌امری‌که‌هنوز‌به‌امتثال‌نرسیده‌اســت-‌که‌
به‌واســطه‌نفی‌اعاده‌در‌چنین‌حالتی‌حاصل‌می‌شــود-‌کاشف‌از‌عدم‌تعلق‌امر‌به‌
موضوع‌اســت،‌که‌این‌خود‌تناقض‌اســت‌چرا‌که‌گویی‌این‌موضوع‌با‌این‌حدود‌
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دارای‌مصلحت‌ملزمه‌هست‌و‌از‌طرفی‌فاقد‌آن‌است،‌به‌عبارتی‌دیگر‌می‌توان‌گفت‌
چنین‌ترخیصی‌مصداق‌نقض‌غرض‌اســت،‌البته‌برخی‌از‌شاگردان‌محقق‌حائری‌
در‌جواب‌این‌بیان‌ابراز‌داشــته‌اند‌که‌این‌تنافی‌و‌تناقض‌به‌دو‌دلیل‌پذیرفته‌نیســت‌
اول،‌اینکه‌می‌توان‌چنین‌پنداشــت‌که‌مصلحت‌تفویت‌و‌عدم‌امکان‌ابدی‌تدارک‌
این‌جزء‌موجب‌قول‌به‌فراغ‌در‌مقام‌فراغ‌شــده‌نه‌اینکه‌در‌مقام‌جعل‌باشــد.‌دوم،‌
اینکه‌اگر‌مفاد‌حدیث‌نفی‌عقاب‌را‌هم‌شامل‌می‌شد،‌شامل‌تارک‌به‌عمد‌نمی‌شد‌
در‌حالیکه‌نفی‌اعاده‌اعم‌اســت‌از‌وجود‌عقاب‌و‌عدم‌آن،‌در‌نتیجه‌می‌توان‌گفت‌
تارک‌به‌عمد‌هر‌چند‌مکلف‌به‌اعاده‌نیست،‌اما‌از‌جهت‌ترک‌عمدی،‌مورد‌عقاب‌
قرار‌خواهد‌گرفت‌)قمشه‌ای،‌1395ق،588/3(‌.‌در‌توضیح‌باید‌افزود‌که‌در‌نظر‌مستدل،‌
وجود‌عقاب‌برای‌ترک‌عمدی،‌اشکال‌تناقض‌و‌یا‌نقض‌غرض‌را‌بر‌طرف‌می‌سازد،‌
چه‌اینکــه‌عقاب‌ضمانت‌اجرائی‌در‌جهت‌تامین‌غــرض‌از‌حکم‌به‌جزئیت‌جزء‌
متروک‌است.‌در‌این‌نظر‌گویی‌اشکال‌نقض‌غرض‌وقتی‌وارد‌است‌که‌نفی‌اعاده‌

به‌همراه‌نفی‌عقاب‌باشد.
لیکن‌این‌استدلال‌قابل‌مناقشه‌است‌زیرا‌اولا،‌اینکه‌ابراز‌شد‌عدم‌امکان‌تدارک‌
جزء‌موجب‌حکم‌به‌فراغ‌اســت،‌وقتی‌درســت‌است‌که‌فرض‌وجود‌دو‌امر‌یکی‌
ناظر‌به‌طبیعت‌صلاه‌و‌یکی‌ناظر‌به‌جزء‌ثابت‌شود‌که‌در‌صورت‌اتیان‌صلاه‌دیگر‌
محلــی‌برای‌جزء‌نمانده‌و‌اعاده‌متعذر‌‌شــود،‌در‌حالیکــه‌دلیلی‌برای‌اثبات‌چنین‌
فرضی‌که‌مصحح‌عدم‌امکان‌تدارک‌ابدی‌جزء‌متروک‌باشد،‌وجود‌ندارد‌و‌اساسا‌
با‌وجود‌ترک‌عمدی،‌متعلق‌امر‌که‌نماز‌به‌همراه‌اجزاء‌وشرایط‌باشد‌محقق‌نشده‌تا‌
ابراز‌شود‌حکم‌مزبور‌در‌مقام‌فراغ‌است.‌ثانیا،‌عقاب‌برای‌عصیان‌امر‌مستقل‌است‌
و‌عقاب‌برای‌ترک‌جزء‌با‌فرض‌جزء‌بودن‌و‌نداشــتن‌امر‌مســتقل‌منتفی‌است.‌در‌
اینجا‌فرض‌عقاب‌که‌مترتب‌بر‌عصیان‌امر‌مســتقل‌می‌شــود‌کاشف‌از‌بطلان‌نماز‌
است؛‌با‌توجه‌به‌آنچه‌بیان‌شد‌نفی‌اعاده‌از‌عالم‌عامد‌صرفا‌در‌صورت‌وجود‌یکی‌

از‌دو‌ملاک‌زیر‌امکان‌پذیر‌است:
‌1.‌عــدم‌امکان‌تدارک‌مصلحت‌فوت‌شــده،‌این‌مــلاک‌در‌صورتی‌واقعیت‌
می‌یابد‌که‌فرض‌وجود‌دو‌امر‌چنانچه‌تفصیل‌آن‌گذشــت‌ثابت‌گردد‌در‌حالی‌که‌
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این‌فرض‌فاقد‌دلیل‌مثبت‌است‌و‌وجود‌چنین‌ملاکی‌ازحیث‌اثباتی‌منتفی‌است.
2.‌ملاک‌تقبل‌ناقص،‌در‌این‌ملاک‌بایســتی‌یک‌مصلحتی‌وجود‌داشته‌باشد‌
که‌بتواند‌مصلحت‌فوت‌شده‌را‌جبران‌نماید‌تا‌اشکال‌نقض‌غرض‌پیش‌نیاید.‌این‌
مصلحت‌که‌مصحح‌تقبل‌ناقص‌است‌عبارت‌است‌از‌تسهیل‌بر‌بندگان‌که‌مقتضای‌

امتنان‌است.
‌بنابراین‌شــرط‌وجود‌ملاک‌تقبل‌ناقص‌در‌یک‌مســئله،‌قابلیت‌فرض‌امتنان‌
در‌آن‌اســت‌لیکن‌امتنان‌بر‌مکلفی‌پذیرفته‌است‌که‌استحقاق‌آن‌را‌داشته‌باشد‌و‌
آن‌عبارت‌اســت‌از‌کسی‌که‌با‌حســن‌نیت‌این‌نماز‌را‌گزارده‌و‌بنای‌او‌بر‌امتثال‌
از‌شــارع‌بوده‌و‌در‌عین‌حال‌به‌واســطه‌عذری‌که‌داشــته‌جزئی‌از‌نماز‌را‌به‌جا‌
نیاورده‌اســت‌چون‌مســئله‌عجز‌از‌قرائت‌که‌در‌آنجا‌شــارع‌از‌وجوب‌قرائت‌بر‌
عاجز‌چشم‌پوشیده‌است)حلی،‌1387ق،‌154/1(.‌لیکن‌امتنان‌بر‌کسی‌که‌اصلًا‌بنای‌
وی‌بر‌معصیت‌بوده‌از‌لحاظ‌عقلی‌محکوم‌به‌قبح‌اســت‌چه‌اینکه‌تســاوی‌بنده‌
مطیــع‌و‌عاصی‌خلاف‌مقتضای‌عدالت‌و‌قانون‌الهی‌اســت‌آنجا‌که‌می‌فرماید:‌
ام نجعل المتقيــن کالفجار‌)ص/28(؛‌همچنین‌این‌امتنان‌بی‌جهت‌موجب‌نقض‌
غرض‌خواهد‌بود.‌بنابر‌این‌ملاک‌تســهیل‌که‌مقتضای‌امتنان‌است‌در‌حق‌عالم‌
عامد‌بر‌ترک‌جزء‌نماز،‌قابل‌طرح‌نیســت.‌در‌این‌صورت‌باید‌ابراز‌داشت‌که‌لا‌

تعاد‌منصرف‌از‌عالم‌عامد‌بر‌ترک‌است.

2- شمول حدیث نسبت به جاهل و ناسی حکم
در‌این‌قســمت‌باید‌از‌شمول‌حدیث‌نسبت‌به‌اقسام‌جاهل‌به‌حکم‌و‌همچنین‌
ناسی‌آن‌بحث‌نمود،‌باید‌توجه‌داشت‌که‌برخی‌از‌استدلالاتی‌که‌فقیهان‌خصوصا‌
محقق‌حائری‌در‌این‌بخش‌مطرح‌می‌کنند،‌در‌بخش‌قبلی‌بررســی‌شــده،‌بنابراین‌
در‌این‌قسمت‌سعی‌شده‌به‌دلایلی‌پرداخته‌شود‌که‌صرفا‌مختص‌به‌جاهل‌باشد‌به‌
ترتیب‌زیر‌دلایل‌شــمول‌و‌عدم‌شمول‌حکم‌قاعده‌نسبت‌به‌جاهل‌بسیط‌به‌حکم،‌
جاهل‌بســیط‌به‌موضوع،‌جاهل‌مرکب‌به‌حکم‌و‌جاهل‌مرکب‌به‌موضوع،‌مطرح‌

خواهد‌شد.
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1-2- دلایل قول به عدم شمول نسبت به حالت جهل و نسیان حکم)نظریه 
محقق حائری و مشهور(

مشــهور‌فقیهان‌خصوصا‌محقق‌حائری‌جاهل‌به‌حکم‌را‌نیز‌از‌گســتره‌قاعده‌
مزبــور‌خارج‌می‌دانند،‌همچنین‌برخی‌از‌آن‌ها‌ناســی‌حکم‌را‌نیز‌مشــمول‌قاعده‌
نمی‌دانند.‌در‌ادامه‌به‌بیان‌دلایل‌قائلین‌به‌عدم‌شــمول‌پرداخته‌می‌شود،‌با‌این‌توجه‌
که‌دلایلی‌که‌در‌ادامه‌خواهد‌آمد‌به‌جز‌مورد‌آخرکه‌مشترک‌بین‌جهل‌ونسیان‌حکم‌
اســت،‌مختص‌به‌جاهل‌به‌حکم‌بوده‌و‌بیشتر‌ناظر‌به‌جهل‌بسیط‌می‌باشد،‌هرچند‌

که‌در‌تعبیرات‌فقیهان،‌جهل‌به‌طور‌مطلق‌موضوع‌قرار‌گرفته‌است.
1-1-2-تمسک به دلایل خروج عالم عامد از طریق وحدت ملاک )دلیل اول(

نخستین‌استدلال‌اینکه‌ملاک‌بحث‌قبل‌با‌این‌بحث‌یکی‌است‌بدین‌ترتیب‌که‌
عمد‌نسبت‌به‌ترک‌هم‌درعالم‌هست‌و‌هم‌در‌جاهل؛‌لذا‌دلایلی‌را‌که‌در‌بخش‌قبل‌
مبنی‌بر‌عدم‌شمول‌عالم‌عامد‌بر‌ترک‌گذشت‌نیز‌در‌اینجا‌جاری‌خواهد‌بود‌)نجفی،‌
1404ق،‌229/12(.‌در‌زمره‌دلایل‌مطرح‌شده‌در‌هردو‌بحث،‌می‌توان‌به‌صحیحه‌زراره‌
و‌موثقه‌منصور‌ابن‌حازم‌که‌ذکر‌آنها‌گذش‌اشــاره‌نمود‌در‌جهت‌تقیید‌اطلاق‌لا‌
تعاد‌به‌حالت‌نسیان‌و‌از‌آنجا‌که‌جاهل‌به‌حکم‌نوعی‌عامد‌بر‌ترک‌است‌به‌واسطه‌

این‌دو‌روایت‌از‌شمول‌لا‌تعاد‌خارج‌می‌شود
از‌آن‌گذشــته‌در‌خصوص‌عدم‌شمول‌قاعده‌نسبت‌به‌خود‌جاهل‌استدلالات‌

دیگری‌مطرح‌شده‌که‌ذیلا‌طرح‌میشود.
2-1-2- دلیل انصراف از حالت علم و جهل )دلیل دوم(

محقق‌حائری‌ابراز‌داشته‌که‌ظاهر‌حدیث‌لا‌تعاد،‌حکم‌به‌صحت‌بعد‌از‌فراغت‌
از‌نماز‌یا‌حد‌اکثر‌بعد‌از‌‌امکان‌نداشتن‌تدارک‌جزء‌متروک‌در‌محل‌خودش‌است‌
به‌عنوان‌مثال‌کسی‌که‌قرائت‌فراموش‌کرده‌و‌در‌هنگام‌رکوع‌متوجه‌شده.‌بنابراین‌
قاعده‌نمی‌تواند‌مسستند‌صحت‌دخول‌به‌نماز‌شود،‌به‌عبارت‌دیگر‌کسی‌که‌جاهل‌
به‌حکم‌اســت‌نمی‌تواند‌با‌استناد‌به‌این‌قاعده‌نماز‌را‌شروع‌کند‌به‌این‌صورت‌که‌
مثلا‌در‌وجوب‌حمد‌در‌نماز‌شــک‌دارد‌و‌با‌اســتناد‌به‌این‌قاعده‌حمد‌را‌نخواند‌و‌
سپس‌کاشف‌به‌عمل‌آید‌که‌حمد‌واجب‌بوده‌است.‌بنابر‌این‌این‌قاعده‌را‌منصرف‌
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از‌حالت‌علم‌و‌جهل‌دانسته‌است‌)حائری،316‌،1362(
3-1-2- دلیل اجماع و روایت )دلیل سوم(

همچنین‌برخی‌از‌محققان‌به‌دو‌دلیل‌زیر‌اشاره‌کرده‌اند:
 اول، اجماع. 

دوم، خبر مسعده‌ابن‌زیاد‌از‌امام‌صادق‌7:‌إن‌الله‌تعالی‌یقول‌للعبد‌یوم‌القیامة:‌
عبــدي‌‌أ‌کنت‌عالما؟‌فان‌قــال:‌نعم‌قال‌له:‌أ‌فلا‌عملت‌بعلمــك‌)بما‌علمت(؟‌و‌
إن‌قال:کنــت‌جاهلا‌قال:‌أ‌فلا‌تعلمت‌حتی‌تعمل،‌فیخصمه،‌فتلك‌الحجة‌البالغة«‌

)نجفی،‌1404ق،‌229/12(.
4-1-2- دلیل عقلی )دلیل چهارم(

در‌زمره‌دلایل‌به‌دو‌دلیل‌غیر‌مستقل‌عقلی‌تمسک‌شده‌که‌ذیلًا‌بیان‌می‌شود:
نخســتین‌استدلال‌این‌اســت‌که‌امر‌دائر‌است‌بین‌اینکه‌حدیث‌لاتعاد‌را‌به‌غیر‌
حالت‌جهل‌مقید‌نماییم‌و‌بین‌اینکه‌تمام‌ادله‌اجزا‌و‌شرایط‌را‌مقید‌به‌لاتعاد‌سازیم،‌
بنابراین‌تقیید‌حدیث‌لاتعاد‌اولویت‌دارد‌به‌علت‌کمتر‌بودن‌میزان‌تقیید.‌)ســبزواری،‌

1413ق،‌185/8(.
دلیل‌دیگر‌مورد‌استناد‌اینکه،‌شمول‌حالت‌جهل‌منافی‌است‌با‌مصلحت‌ملزمه‌
داشــتن‌اجزا‌و‌شرایط،‌چرا‌که‌اگر‌آن‌اجزا‌مصلحت‌ملزمه‌داشته‌باشد‌دیگر‌وجهی‌
برای‌صحت‌بدون‌آن‌ها‌نیست‌و‌اگر‌چنین‌مصلحتی‌نباشد،‌وجهی‌برای‌امر‌بدان‌ها‌

نبود‌)سبزواری،‌1413ق،‌185/8(.
5-1-2- دلیل استلزام دور و تصویب در صورت شمول جاهل و ناسی )دلیل پنجم(
یکی‌از‌مهمترین‌وجوهی‌که‌محقق‌حائری‌بدان‌تمســک‌جســته‌‌است‌که‌هم‌
ناظر‌به‌خارج‌ســاختن‌جاهل‌به‌حکم‌به‌خصوص‌جاهل‌مرکب‌است‌و‌هم‌ناظر‌به‌
ناسی‌حکم،‌شرح‌آن‌به‌این‌قرار‌است‌که‌در‌صورت‌پذیرش‌شمول‌قاعده‌نسبت‌به‌
این‌دســته‌باید‌احکام‌اجزا‌و‌شرایط‌را‌مشــروط‌به‌علم‌به‌آن‌ها‌دانست‌و‌این‌امر‌دو‌
محذور‌در‌پی‌دارد:‌یکی‌اشکال‌دور‌که‌در‌بحث‌اختصاص‌احکام‌به‌عالمان‌مطرح‌
می‌شود‌و‌دومی‌تصویب‌)اراکی،‌1421ق،‌440/2(.‌هر‌چند‌که‌مانور‌بیشتر‌این‌استدلال‌

ناظر‌به‌استلزام‌تصویب‌است‌)حائری،‌317‌،1362(.
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2-2- بررسی و ارزیابی دلایل فوق
در‌اینجا‌باید‌هر‌یک‌از‌دلایلی‌که‌در‌بالا‌از‌نظر‌گذشت،‌مورد‌تحلیل‌و‌ارزیابی‌

قرار‌گیرد:‌
1-2-2- بررسی استدلال به وحدت ملاک )دلیل اول(

با‌توجه‌به‌اینکه‌دلایل‌مطرح‌شده‌در‌نفی‌شمول‌قاعده‌نسبت‌به‌عالم‌عامد‌مورد‌
بررسی‌ومناقشه‌قرار‌گرفت،‌می‌توان‌استدلال‌بدان‌دلایل‌را‌جهت‌نفی‌شمول‌قاعده‌
نســبت‌به‌جاهل‌به‌حکم‌را‌قابل‌مناقشه‌دانست‌لیکن‌ذیلًا‌بایستی‌به‌دو‌نکته‌اشاره‌

نمود:
اولًا،‌بر‌فرض‌صحت‌دلایل‌مطرح‌شده‌در‌بحث‌عالم‌عامد،‌می‌توان‌ابراز‌داشت‌
که‌مراد‌از‌عامد‌در‌روایات‌و‌اســتدلالات‌فقیهان‌کسی‌است‌که‌هم‌عالم‌به‌حکم‌
است‌و‌هم‌عالم‌به‌موضوع،‌چنانچه‌با‌تتبع‌آثار‌فقیهان،‌صحت‌این‌امر‌روشن‌خواهد‌

شد‌)سبزواری،‌1413ق،‌185/8(.
ثانیاً،‌در‌مورد‌دو‌روایت‌صحیحه‌زراره‌و‌موثقه‌منصور‌ابن‌حازم‌که‌پیش‌تر‌تفصیل‌
آن‌گذشت،‌با‌فرض‌اینکه‌این‌دو‌روایت‌می‌توانند‌اطلاق‌لا‌تعاد‌را‌مقید‌به‌غیر‌عامد‌
نمایند،‌نســبت‌به‌صحیحه‌زراره‌باید‌گفت‌که‌ظهور‌آن‌در‌این‌اســت‌که‌شخص‌
تعمد‌در‌ترک‌قرائتی‌که‌به‌عنوان‌جزء‌نماز‌جعل‌شده‌نموده‌و‌این‌امر‌فقط‌بر‌عالم‌
عامد‌صدق‌می‌کند،‌همچنین‌نسبت‌به‌موثقه‌منصور‌می‌توان‌گفت‌که‌نسیان‌شامل‌
هرگونه‌غفلت‌از‌واقع‌که‌نتیجه‌جهل‌به‌حکم‌نیز‌هست،‌می‌شود‌)حائری،‌1420ق،‌16(.

2-2-2- بررسی دلیل انصراف )دلیل دوم(
در‌ارزیابی‌اســتدلال‌محقق‌حائــری‌به‌دلیل‌انصراف‌باید‌ابراز‌داشــت‌که‌این‌
استدلال‌خود‌مصادره‌به‌مطلوب‌است؛‌چراکه‌مستدل‌در‌صدد‌اثبات‌این‌امر‌است‌
که‌قاعده‌لا‌تعاد‌منصرف‌به‌نســیان‌و‌جهل‌مرکب‌است‌و‌اینکه‌قاعده‌مزبور‌مبین‌
حکم‌بعد‌از‌فراغ‌است‌-‌چه‌از‌جزء‌و‌چه‌از‌کل-‌‌منوط‌به‌این‌است‌که‌منصرف‌
به‌نسیان‌و‌مانند‌آن‌باشد.‌در‌صورت‌پذیرش‌این‌ادعا‌نیز‌باید‌توجه‌داشت‌که‌حدیث‌
لا‌تعاد‌چنانچه‌برخی‌از‌فقیهان‌تصریح‌نموده‌اند‌متضمن‌دو‌قاعده‌است‌یکی‌همان‌
‌کــه‌در‌ذیل‌حدیث‌بیان‌ ‌لا‌تنقض‌الســنة‌الفریضه‌ـ قاعــده‌لا‌تعــاد‌و‌یکی‌قاعده‌ـ
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شــده،‌می‌توان‌بیان‌داشــت‌ادعای‌مطرح‌شده‌صرفاً‌درباره‌لا‌تعاد‌قابل‌طرح‌است؛‌
لیکن‌قاعده‌دومی‌شامل‌تمامی‌حالات‌هست‌و‌اختصاصی‌به‌حالت‌فراغ‌نداشته‌و‌

می‌تواند‌مستند‌جواز‌دخول‌به‌نماز‌نیز‌قرار‌گیرد.
3-2-2- بررسی اجماع و روایت )دلیل سوم( 

در‌ارزیابــی‌اجماع‌اینکه‌چنین‌اجماعی‌مبتنی‌بــر‌حدس‌بوده‌و‌حاصل‌از‌تتبع‌
تمامی‌اقوال‌نمی‌تواند‌باشد،‌بنابر‌این‌کاشف‌از‌قول‌امام‌معصوم‌نیست،‌بلکه‌اجماع‌
مزبور‌به‌اطلاق‌ادله‌اســتناد‌دارد‌و‌مضافاً‌اینکه‌می‌توان‌این‌گونه‌اجماع‌را‌مدرکی‌و‌

فاقد‌اعتبار‌دانست.
و‌اما‌در‌خصوص‌روایت‌مســعده‌ابن‌زیاد‌برخــی‌از‌فقیهان‌این‌گونه‌اظهارِ‌نظر‌
کردند‌که‌این‌خبر‌دلالت‌بر‌مؤاخذه‌دارد‌و‌نه‌اعاده‌و‌اینکه‌اعاده‌ممکن‌اســت‌از‌
باب‌تقبل‌ناقص‌و‌یا‌عدم‌امکان‌تدارک‌جزء‌فوت‌شــده‌و‌مانند‌آن‌واجب‌نباشــد،‌
اگــر‌هم‌دلالت‌بر‌بطلان‌نماید‌صرفاً‌دلالت‌بر‌بطلان‌نماز‌جاهل‌مقصر‌می‌نماید‌و‌
نــه‌جاهل‌قاصر‌که‌وجود‌حجت‌بالغه‌علیه‌او‌صدق‌نمی‌کند.‌در‌هر‌حال‌اگر‌خبر‌
مزبــور‌دلالت‌بر‌بطلان‌بکند‌می‌توان‌لا‌تعاد‌را‌حاکم‌بر‌آن‌دانســت‌)حائری،‌1420ق،‌
15(.‌این‌اظهارات‌از‌دو‌جنبه‌قابل‌مناقشــه‌است‌اولًا،‌اینکه‌استدلال‌شد‌خبر‌دلالت‌
بر‌مؤاخذه‌دارد‌و‌مؤاخذه‌ملازم‌با‌بطلان‌نیست،‌پذیرفتنی‌نیست‌چه‌اینکه‌مواخذه‌
به‌نحو‌انّی‌کاشف‌از‌نبود‌عذر‌است‌و‌در‌صورت‌نبود‌عذر‌تقبل‌ناقص‌هیچ‌وجهی‌
نخواهد‌داشــت‌تا‌در‌نظر‌حکیم‌تعالی‌مورد‌لحاظ‌قرار‌گیرد،‌در‌ثانی‌ملاک‌عدم‌
‌به‌طبیعت‌و‌جزءـ‌ امکان‌تدارک‌برای‌وقتی‌است‌که‌فرض‌مارّ‌الذکر‌وجود‌دو‌امر‌ـ
اثبات‌شــود‌و‌گرنه‌چنین‌ملاکی،‌مصداق‌خارجی‌نخواهد‌داشت.‌ثانیاً،‌حکومت‌
قاعــده‌بر‌دلیل‌مذکــور‌وقتی‌مطلوب‌را‌ثابت‌می‌کند‌که‌خــود‌منصرف‌از‌حالت‌
جهل‌نباشــد.‌در‌حالی‌که‌به‌نظر‌لا‌تعاد‌منصرف‌است‌به‌حالاتی‌که‌عنوان‌عذر‌بر‌
آن‌ها‌صادق‌باشد‌در‌حالی‌که‌جاهل‌مقصر‌این‌چنین‌نیست‌و‌به‌نظر‌از‌حیطه‌قاعده‌

تخصصاً‌خارج‌است.
بنابر‌ایــن‌روایــت‌مزبور‌بر‌وجوب‌اعاده‌نســبت‌به‌جاهل‌قاصــر‌دلالت‌ندارد،‌
اما‌نســبت‌به‌جاهل‌مقصر‌نیز‌صرفاً‌حکمی‌است‌ارشــادی‌به‌عدم‌معذریت‌جهل‌
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تقصیری‌و‌نمی‌تواند‌مقید‌لا‌تعاد‌باشــد‌چه‌اینکه‌به‌نظر،‌جاهل‌مقصر‌از‌حیطه‌آن‌
تخصصاً‌خارج‌اســت‌به‌واســطه‌انصراف‌این‌قاعده‌به‌دارنــدگان‌عذر‌به‌دلیلی‌که‌

تفصیل‌آن‌خواهد‌آمد.
4-2-2- بررسی دلیل عقلی )دلیل چهارم(

اولًا‌نســبت‌به‌اولویت‌تقدیر‌کمتر‌که‌مقتضــی‌تقیید‌لا‌تعاد‌به‌حالت‌غیر‌عمد‌
است‌باید‌گفت‌این‌اولویت‌در‌قواعد‌ثانویه‌امتنانیه‌لحاظ‌نمی‌شود؛‌چرا‌که‌آن‌ها‌بر‌

دیگر‌ادله‌حکومت‌دارند‌)سبزواری،‌1413ق،‌185/8(.
ثانیاً‌تنافی‌شمول‌لا‌تعاد‌نسبت‌به‌جاهل‌به‌حکم‌به‌مصلحت‌ملزمه‌داشتن‌جزء‌
ترک‌شده‌وقتی‌است‌که‌بدون‌هیچ‌عذری‌حکم‌به‌نفی‌اعاده‌شود‌که‌مصحح‌تقبل‌
ناقص‌قرار‌گیرد،‌بنابر‌این‌تنافی‌مذکور‌مختصّ‌به‌جاهل‌مقصر‌است‌و‌نه‌قاصر‌که‌

عذر‌دارد.
5-2-2- بررسی اشکال دور و تصویب )دلیل پنجم(

درباره‌اشکال‌محقق‌حائری‌در‌این‌باره‌جواب‌های‌گوناگونی‌طرح‌شده‌که‌در‌
ادامه‌بدان‌ها‌پرداخته‌‌می‌شود:

1.‌بدیــن‌ترتیب‌اظهار‌گردید‌کــه‌اولًا‌مراد‌از‌صحت‌نماز،‌صحت‌از‌باب‌تقبل‌
ناقص‌اســت‌چه‌اینکه‌عبارت‌–‌لا‌تنقض‌الســنة‌الفریضه-‌بدان‌اشعار‌دارد‌آنجا‌که‌
نقض‌سنت‌را‌پذیرفته‌لیکن‌آن‌را‌ناقض‌فریضه‌نمی‌داند،‌ثانیاً،‌می‌توان‌گفت‌در‌این‌
صورت‌بر‌فرض‌شــمول‌هم،‌تکلیف‌مقید‌به‌عدم‌ترک‌بدون‌عذر‌است‌نه‌مقید‌به‌
علم،‌ثالثاً،‌اینکه‌فعلیت‌حکم‌مقید‌به‌علم‌بدان‌اســت‌نه‌جعل‌حکم‌)حائری،1420ق،‌

16و‌17(.
2.‌اینکــه‌وقتــی‌دلیلی‌دلالت‌بر‌اختصــاص‌احکام‌به‌عالمــان‌بنماید،‌می‌‌توان‌
اختصاص‌مزبور‌را‌در‌آن‌مورد‌پذیرفت‌و‌مؤید‌آن‌اجماع‌بر‌معذوریت‌جاهل‌به‌جهر‌

و‌اخفات‌است‌)ایروانی،‌1426ق،‌27/1(.
3.‌استدلال‌دیگر‌از‌این‌قرار‌است:‌در‌حق‌جاهل‌که‌مقداری‌از‌مأموربه‌را‌ترک‌
نموده‌دیگر‌استیفای‌مقدار‌ترک‌شده‌ممکن‌نیست‌چنانچه‌مولا‌به‌عبد‌خود‌بگوبد‌
برای‌من‌آب‌خنک‌بیاور‌لکن‌عبد‌در‌مقام‌امتثال‌آب‌گرم‌آورده‌و‌مولا‌از‌آن‌بنوشد،‌
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دیگر‌وجهی‌برای‌امر‌دوباره‌به‌آوردن‌آب‌سرد‌نیست‌)مکارم‌شیرازی،‌1411ق،‌518/1(.
‌در‌ارزیابــی‌جواب‌های‌فوق‌باید‌اذعان‌داشــت‌جــواب‌اول‌قابل‌قبول‌بوده‌و‌

می‌توان‌بر‌اساس‌آن‌اشکال‌مطرح‌شده‌را‌پاسخ‌داد.
و‌امــا‌در‌خصوص‌جواب‌دوم‌باید‌ابراز‌داشــت‌که‌قاعده‌لا‌تعاد‌در‌مقام‌جعل‌
نیست‌بلکه‌در‌مقام‌فراغ‌است،‌بنابراین‌نمی‌توان‌از‌آن‌تقیید‌حکم‌به‌جاهل‌را‌استفاده‌
نمود؛‌بنابراین،‌اســتدلال‌به‌اینکه‌این‌تقیید‌حکم‌به‌علم‌با‌توجه‌به‌دلالت‌قاعده‌در‌

این‌مورد‌پذیرفتنی‌باشد،‌در‌عین‌حال‌که‌درست‌نیست،‌نیازی‌هم‌بدان‌نیست.
و‌در‌مورد‌جواب‌سوم‌اینکه‌ابراز‌شد‌در‌حق‌جاهل‌مقدار‌ترک‌شده‌قابل‌استیفا‌
نیســت‌صحت‌آن‌مربوط‌به‌زمانی‌است‌که‌امر‌به‌جزء‌مستقل‌باشد‌و‌با‌اتیان‌اصل‌
نمــاز‌موضوع‌آن‌منتفی‌شــود،‌در‌حالیکه‌این‌امر‌اثباتاً‌وجــود‌ندارد‌و‌مثالی‌هم‌که‌
ذکر‌شــد‌ربطی‌به‌این‌مســئله‌ندارد؛‌چراکه‌با‌توجه‌به‌ملاک‌امر‌با‌آوردن‌آب‌که‌
رفع‌عطش‌باشــد‌می‌دانیم‌مامورٌبه‌خود‌آب‌است‌و‌آب‌خنک‌فرد‌افضل‌آن‌است‌
به‌خلاف‌اجزای‌نماز‌که‌خود‌جزء‌مأمورٌ‌به‌هستند‌و‌تا‌اتیان‌نشوند‌امر‌اصلی‌اتیان‌

نشده‌‌است.
6-2-2- جمع بندی بررسی حکم به خروج جاهل و ناسی حکم 

بنابر‌آنچه‌گذشت‌قاعده‌مزبور‌حکم‌به‌نفی‌اعاده‌می‌کند‌از‌باب‌تقبل‌ناقص‌و‌
باید‌توجه‌داشت‌تقبل‌ناقص‌نیاز‌به‌مصلحتی‌دارد‌که‌سبب‌تدارک‌مصلحت‌فوت‌
شده‌بشود‌و‌آن‌مصلحتی‌نیست‌مگر‌تسهیل‌که‌مقتضای‌امتنان‌است،‌و‌این‌امتنان‌
و‌تســهیل‌در‌حق‌کسانی‌پذیرفته‌است‌که‌عذری‌بر‌ترک‌داشته‌باشند‌و‌گرنه‌تقبل‌
ناقص‌بدون‌عذر‌از‌ســوی‌تارک،‌نقض‌غرض‌از‌جعل‌جزء‌و‌شرط‌است‌و‌در‌حق‌
حکیم‌قبیح‌اســت.‌بنابر‌این‌این‌قاعده‌شامل‌تمام‌حالات‌ادراکی‌مکلف‌نسبت‌به‌
حکم‌که‌عنوان‌عذر‌بر‌آن‌صادق‌است‌می‌شود‌که‌عبارتند‌از‌جهل‌قصوری‌نسبت‌
به‌حکم‌چه‌بسیط‌باشد‌و‌چه‌مرکب‌و‌نسیان‌حکم؛‌لیکن‌عالم‌عامد‌بر‌ترک‌و‌جاهل‌

مقصر‌حتی‌جاهل‌مرکب‌تقصیری‌تخصصاً‌از‌حیطه‌قاعده‌خارج‌اند.
شایان‌توجه‌اینکه‌در‌مورد‌جهل‌مرکب‌اگر‌تقصیری‌باشد‌از‌آنجا‌که‌عذر‌تلقی‌
نمی‌گردد،‌ترک‌جزء‌مســبب‌از‌آن‌عذر‌تلقی‌نمی‌شــود‌و‌استدلال‌به‌اینکه‌جهل‌
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مرکب‌موجب‌عجز‌اســت‌وعجز‌مانع‌تکلیف‌که‌ســابقاً‌طرح‌آن‌گذشت‌نیز‌وارد‌
نیست‌چنانچه‌وجه‌رد‌آن‌ذکر‌شد.

البته‌ممکن‌است‌ملاک‌حکم‌به‌نفی‌اعاده‌عدم‌امکان‌تدارک‌مصلحت‌فوت‌
شده‌مطرح‌شود‌تا‌شامل‌تمامی‌اقسام‌جاهل‌بشود،‌ولی‌چنانچه‌در‌بحث‌قبل‌گذشت‌

این‌ملاک‌از‌حیث‌اثباتی‌بدون‌دلیل‌است.

نتیجه گیری 
با‌توجه‌به‌سیر‌دلایل‌طرح‌شده‌باید‌ابراز‌داشت‌که‌قاعده‌نسبت‌به‌عالم‌عامد‌بر‌
ترک،‌وقتی‌امر‌به‌طبیعت‌نماز‌و‌اجزا‌و‌شــرایط‌آن‌واحد‌است،‌شمولی‌ندارد،‌چرا‌
که‌نفی‌اعاده‌از‌عامد،‌اگر‌از‌باب‌تقبل‌ناقص‌به‌خاطر‌مصلحت‌تسهیل‌باشد،‌امری‌
امتنانی‌خواهد‌بود‌که‌نســبت‌به‌عامد‌به‌حکم‌عقل‌قبیح‌اســت‌و‌اگر‌از‌باب‌عدم‌
امکان‌تدارک‌مصلحت‌فوت‌شده‌باشد،‌بایستی‌دلیلی‌بر‌وجود‌دو‌امر‌دلالت‌نماید‌

که‌مصحح‌این‌ملاک‌باشد،‌در‌حالیکه‌چنین‌دلیلی‌وجود‌خارجی‌ندارد.
و‌اما‌در‌مورد‌جاهل‌باید‌ابراز‌داشــت‌که‌تنها‌برخی‌دلایل‌مطرح‌شــده‌مبنی‌بر‌
عدم‌شمول‌قاعده‌نسبت‌به‌جاهل،‌صرفاً‌در‌خصوص‌جاهل‌مقصر‌پذیرفتنی‌خواهد‌
بود؛‌مضافاً‌اینکه‌به‌حکم‌عقل،‌این‌جاهل‌مســتحق‌امتنان‌نیست‌از‌باب‌قبح‌امتنان‌

بر‌غیر‌صاحب‌عذر.
در‌مورد‌ناســی‌حکم،‌دلیلی‌معتبر‌برای‌اثبات‌عدم‌شمول‌منتفی‌است‌و‌از‌این‌
رو‌عذر‌ناشــی‌از‌آن‌موجب‌امتنان‌است‌و‌در‌جمع‌بندی‌نهایی‌باید‌اظهار‌نمود‌که‌
شمول‌قاعده‌از‌لحاظ‌حالات‌ادراکی‌مکلف،‌منوط‌به‌صدق‌معذوریت‌مکلف‌در‌

پی‌آن‌حالت‌ادراکی‌است.
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ابن‌منظور،محمد.‌)1414ق(.‌لسان العرب،چاپ‌سوم،‌بیروت:‌دارالفکر..‌1
اراکی،محمد‌علی.‌)1421ق(.‌کتاب الصلاة،‌قم:‌دفتر‌آیت‌الله‌اراکی..‌2

http://jostar-fiqh.maalem.ir/


183

گسترۀ قاعده لاتعاد به 
لحاظ حالات ادراکی با 
تأکید بر دیدگاه محقق 

حائری

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

اسماعیل‌پور‌قمشــه‌ای،محمدعلی.‌)1395ق(. مجمع الافکار و مطرح الانظار )تقریرات‌.‌3
درس‌آیت‌الله‌میرزا‌هاشم‌آملی(‌قم:‌مطبعة‌العلمیه.

ایروانــی،‌محمد‌باقر.‌)1426ق(،‌دروس تمهیدیة فی القواعد الفقهیه،‌چاپ‌ســوم،‌قم:‌.‌4
دارالفقه.

بروجردی،‌مرتضی.‌)1364(،‌مســتند العروة الوثقی )تقریرات‌درس‌آیت‌الله‌خویی(،‌قم:‌.‌5
مطبعه‌العلمیه

جوهری،اسماعیل.‌)1410ق(‌الصحاح،‌بیروت:‌دارالعلم‌للملایین.‌6
حائری،‌عبدالکریم.‌)1362(،کتاب الصلاة،‌قم:مرکز‌انتشارات‌دفتر‌تبلیغات‌حوزه‌علمیه‌قم..‌7
حائری،‌مرتضی.‌)1420ق(.‌خلل الصلاة و احکامه،‌قم:‌دفتر‌انتشــارات‌اسلامی‌وابسته‌به‌.‌8

جامعه‌مدرسین.
حلی)فخرالمحققین(،‌محمد.‌)1387ق(،‌ایضاح الفوائد فی شــرح مشــکلات القواعد،‌.‌9

قم:مؤسسه‌اسماعیلیان
خراسانی،‌محمد‌کاظم.‌)1409ق(،‌کفایة الاصول،‌قم:‌آل‌البیت؟عهم؟‌لاحیاء‌التراث..‌10
خمینی‌)امام‌خمینی(،‌روح‌الله.‌)بی‌تا(،‌الخلل فی الصلاة،‌قم:‌مهر.‌11
روحانی،سید‌صادق.‌)1412ق(،‌فقه الصادق؟ع؟،‌قم:‌دارالکتب..‌12
زبیدی،‌ســید‌محمد‌مرتضــی.‌)1414ق(،‌تاج العــروس فی جواهر القامــوس،‌بیروت:‌.‌13

دارالفکر.
ســبزواری،‌سید‌عبدالاعلی.‌)1413ق(،‌مهذب الاحکام فی بیان الحلال و الحرام،‌چاپ‌.‌14

چهارم،‌قم:‌مؤسسه‌المنار.
صدوق،‌محمد‌ابن‌علی.)1362(،‌الخصال،‌قم:‌دفتر‌انتشــارات‌اسلامی‌وابسته‌به‌جامعه‌.‌15

مدرسین.
صدوق،‌محمد‌ابن‌علی.‌)1381ق(،‌من لا یحضره الفقیه،‌قم:‌مطبعه‌العلمیه.‌16
صدوق،‌محمد‌ابن‌علی.‌)1410ق(،‌الهدایة بالخیر‌–‌جلد‌سوم‌کتاب‌سلسله‌الینابیع‌الفقهیه،‌.‌17

بیروت:‌دارالتراث
طوسی،‌ابوجعفر‌محمد.‌)1363(،تهذیب الاحکام،‌قم:‌مکتبه‌الفراهانی.‌18
قزوینی،‌سید‌علی.‌)1427ق(،‌الاجتهاد والتقلید‌)جلد‌‌7تعلیقه‌علی‌معالم‌الاصول(،‌قم:‌.‌19

دفتر‌انتشارات‌اسلامی‌وابسته‌به‌جامعه‌مدرسین.
کاظمــی،‌محمد‌علی.‌)1411ق(،کتاب الصلاة)تقریرات‌درس‌میــرزای‌نائینی(،‌قم:‌دفتر‌.‌20

انتشارات‌اسلامی‌وابسته‌به‌جامعه‌مدرسین.

http://jostar-fiqh.maalem.ir/


184

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال هشتم، شماره پیاپی 28
پاییز  1401

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

کلینی،‌محمد.‌)1407ق(، الکافی،‌چاپ‌چهارم،‌تهران:‌دارالکتب‌الاسلامیه..‌21
معرفت،‌محمد‌هادی.‌)1391ق(،‌نظرة مستوعبه فی حدیث لا تعاد،‌نجف:‌بی‌نا..‌22
مــکارم‌شــیرازی،ناصر.‌)1411ق(،‌القواعــد الفقهیــه،‌چــاپ‌ســوم،‌قم:‌مدرســه‌امام‌.‌23

امیرالمؤمنین؟ع؟.
موحدی)فاضل(‌لنکرانی،‌محمد.‌)1376ق(،‌نهایة التقریر،‌قم:‌دارالحکمه..‌24
موسوی‌بجنوردی،سید‌حسن.‌)1419ق(،‌القواعد الفقهیه،‌قم:‌نشر‌الهادی..‌25
نجفی،‌محمد‌حســن.‌)1404ق(،‌جواهر الکلام فی شرح شــرایع الاسلام،‌چاپ‌هفتم،‌.‌26

بیروت:‌دار‌احیاء‌التراث‌العربی.
هاشــمی‌)شــاهرودی(،‌ســیدمحمود.‌)1433ق(، قراءات فقهیه معاصــره،‌قم:‌مرکز‌اهل‌.‌27

البیت؟عهم؟‌للفقه‌و‌المعارف‌الاسلامیه.
همدانی،‌رضا.‌)بی‌تا(،‌مصباح الفقیه‌)کتاب‌الصلاة(،‌قم:‌مکتبة‌الداوری..‌28

http://jostar-fiqh.maalem.ir/


185

Justārhā-ye
Fiqhī va Uṣūlī

Vol.8 , No.28 
Fall 2022

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

References
The Holy Qurʼān

1. Ibn Manẓūr, Muḥammad Ibn Mukarram. 1993/1414. Lisān al-ʻArab. 3rd. Beirut: 
Dār al-Fīkr.

2. al-Arākī, Muḥammad ʻAlī. 2000/1421. Kitāb al-Ṣalāt. Qom: The Office of 
Āyatollāh.

3. Ismā‘īl-Pūr Qomishih-yī, Muḥammad ʻAlī. 2016/1395. Majma‘ al-Afkār wa 
Maṭraḥ al-Anẓār. Taqrīrāt Buḥūth Āyatollāh Mīrzā Hāshim Āmulī. 1st. Qom: 
Maṭba‘at al-‘Ilmīyah.

4. al-Iīrawānī, Muḥammad Bāqir. 2005/1426. Durūs Tamhīdīyah fī al-Qawā‘id al-
Fiqhīyah. 3rd. Qom: Dār al-Fiqh.

5. Mūsawī Bujnurdī, Sayyid Muḥammad. 1998/1419. Qavāʻid-i Fiqhīyyi. Qom: 
Nashr al-Hādī.

6. Al-Burūjirdī, Mutaḍā. 1986/1364. Mustanad al-‘Urwat al-Wuthqā (Taqrīrāt 
Buḥūth Āyatollāh Khuʼī). 1st. Qom: Maṭba‘at al-‘Ilmīyah.

7. al-Jawharī, Ismāʻil Ibn Ḥammād. 1991/1410. al-Ṣiḥaḥ:Tāj al-Lughat wa Ṣiḥaḥ 
al-ʻArabīyyah. 1st. Edited by Aḥmad ʻAbd al-Ghafūr ʻAṭār. Beirut: Dār al-ʻIlm lī 
al-Malāyīn.

8. Ḥāʻirī Yazdī, ̒ Abd al-Karīm. 1984/1362. Kitāb al-Ṣalāt.1st. Qom: Būstān-i Kitāb-i 
Qom (Intishārāt-i Daftar-i Tablīghāt-i Islāmī-yi Ḥawzi-yī ʻIlmīyyi-yi Qom).

9. Ḥāʻirī Yazdī, ʻAbd al-Karīm.1999/1420. Khilal al-Ṣalāt wa Aḥkāmih. 1st. Qom: 
Būstān-i Kitāb-i Qom (Intishārāt-i Daftar-i Tablīghāt-i Islāmī-yi Ḥawzi-yī 
ʻIlmīyyi-yi Qom).

10. al-Ḥillī, Muḥammad Ibn Ḥasan (Fakhr al-Muḥaqqiqīn). 1967/1387. Īḍāḥ al-
Fawāʻid fī Sharḥ Mushkilāt al-Qawāʻid. Edited by Sayyid Ḥusayn Mūsawī 
Kirmānī, ʻAlī Panāh Ishtihārdī and ʻAbd al-Raḥīm Burujirdī. Qom: Muʼassasat  
Ismāʻīlīyān.

11. al-Khurāsānī, Muhammad Kāẓim (al-Ākhund al-Khurasāni). 1989/1409. Kifāyat 
al-Ūṣūl. Qom: Muʻassasat Āl al-Bayt li Iḥyāʻ al-Turāth.

12. al-Mūsawī al-Khumaynī, al-Ṣayyid Rūḥ Allāh (al-Imām al-Khumaynī). n.d. al-
Khilal fī al-Ṣalāt. 1st. Qom: Mihr.

13. al-Ḥusaynī al-Rawḥānī, al-Sayyid Ṣadiq. 1991/1412. Fiqh al-Ṣādiq. Qom: 
Muʼassasat  al-Imām al-Sādiq.

14. Al-Zubaydī, Sayyid Muḥammad. 1994/1414. Tāj al-‘Arūs fī Jawāhir al-Qāmūs. 

http://jostar-fiqh.maalem.ir/


186

Justārhā-ye
Fiqhī va Uṣūlī
Vol.8 , No.28 
Fall 2022

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

1st. Beirut: Dār al-Fikr. 

15. al-Sabzawārī, al-Sayyid ʻAbd al-Aʻlā. 1992/1413. Muhaḍhḍhab al-Aḥkām fī 
Bayān al-Ḥalāl wa al-Ḥarām. 4th. Qom: Muʼassasat  al-Manār.

16. Ibn Bābiwayh al-Qommī, Muḥammad Ibn ʻAlī (al-Shaykh al-Ṣadūq). 1983/1362. 
al-Khiṣāl. 2nd. Qom: Muʼassasat  al-Nashr al-Islāmī li Jamāʻat al-Mudarrisīn.

17. Ibn Bābiwayh al-Qummī, Muḥammad Ibn ʿAlī (al-Shaykh al-Ṣadūq). 2008/1429. 
Man Lā Yahḍuruh al-Faqīh. Qom: Maṭba‘at al-‘Ilmīyah

18. Ibn Bābiwayh al-Qummī, Muḥammad Ibn ʿAlī (al-Shaykh al-Ṣadūq). 1989/1410. 
Al-Hidāyat bi al-Khayr, the third Volume of the book Silsilat al-Yanābi‘ al-
Fiqhīyah. 1st. Beirut: Dār al-Turāth. 

19. al-Ṭūsī, Muḥammad Ibn Ḥasan (al-Shaykh al-Ṭūsī). 1984/1363. Tahdhīb al-
Aḥkām fī Sharḥ al-Muqniʻat lil Shaykh al-Mufīd. Qom: Maktabat al-Farāhānī.

20. Al-Kāẓimī, Muḥammad ‘Alī. 1990/1411. Kitāb al-Ṣalāt (Taqrīrāt al-Buḥūth 
Mīrzā al-Nāʼīnī. 1st. Qom: Muʼassasat  al-Nashr al-Islāmī li Jamāʻat al-Mudarrisīn.

21. Al-Qazwīnī, Sayyid ‘Alī. 2006/1427. Al-Ijtihād wa al-Taqlīd. 1st. Qom: Muʼassasat  
al-Nashr al-Islāmī li Jamāʻat al-Mudarrisīn.

22. al-Kulaynī al-Rāzī, Muḥammad Ibn Yaʻqūb (al-Shaykh al-Kulayni). 1987/1407. 
Uṣūl al-Kāfī. Edited by ʻAlī Akbar Ghaffārī and Muḥammad Ākhundī. 4th. 
Tehran: Dār al-Kutub al-Islāmīyah.

23. Ma‘rifat, Muḥammad Hādī. 1971/1391. Naẓrat Mustu‘ibat fī Ḥadīth Lā Tu‘ād.1st. 
Najaf.

24. Makārim Shīrāzi, Nāṣir. 1990/1411. Al-Qawā‘id al-Fiqhīyah. 3rd. Qom: Madrasi-
yi Imām ʻAli Ibn Abī Ṭālib. 

25. Muwaḥidī-Lankarānī, Muḥammad. 1956/1376. Nihāyat al-Taqrīr. 1st. Qom: Dār 
al-Ḥikmah.

26. al-Najafī, Muḥammad Ḥasan. 1983/1404. Jawāhir al-Kalām fī Sharḥ Sharāʻiʻ al-
Islām. 7th. Edited by ʻAbbās al-Qūchānī. Beirut: Dār Iḥyāʼ al-Turāth al-ʻArabī.

27. al-Hāshimī al-Shāhrūdī, al-Sayyid Maḥmūd. 2011/1433.Qirāʼāt al-Fiqhīyat al-
Mu‘āṣirat. 1st. Qom: Muʼassasat  al-Maʻārif al-Islāmīyya.

28. Hamidānī, Riḍā. n.d.  Miṣbāḥ al-Faqīh (Kitāb al-Ṣalāt). 1st. Qom: Maktabat al-
Dāwarī.

http://jostar-fiqh.maalem.ir/


187

Justārhā-ye
Fiqhī va Uṣūlī

Vol.8 , No.28 
Fall 2022

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

Research Article

Distinguishing the Disposition of Justice in 
the Realm of Jurisprudence with the Basic 

Approach of Āyatollāh Ḥāʼirī 1

Mohammad Zarvani Rahmani 
Associate Professor, Al-Mustafa Al-Alamiyah Society, Qom, Iran;

mzarvandi2@gmail.com

Receiving Date: 2022-10-07; Approval Date: 2022-11-03

Abstract
The jurisprudence of the Ahl al-Bayt (peace be upon them) 

arose from the bosom of revelation, watered from the teachings of 
the Prophet Muḥammad and Imām ‘Alī (peace be upon them) and 
enriched by the tireless efforts of the students of Imām al-Ṣādiq 
(peace be upon him), including the efforts of Āyatollāh Ḥāʼirī. 
This study was written on the occasion of the 100th anniversary of 
the establishment of the Ḥawzah al-ʿIlmīyyah and honouring its 
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founder. It is a study which uses the library method related to the 
topic of justice from the point of view of jurisprudence based on 
whether the description of malakah (disposition) and muruwwat is 
one of the elements of justice or not. Whether avoiding ṣaghāʼir 
(minors) involved in it or not? Thereby, after the conceptualization 
of justice from the aspect of words and terms, various bases of 
jurists have mentioned the definition of justice and their basis of 
taking a step on the straight path of shar’ has been emphasized. 
Other bases, including the basis of the interference of the malakah 
and muruwwat in justice, have been criticized under the title 
of innovation of the article. In conclusion, they have accepted 
the division of sin into major and minor, and have arranged 
jurisprudential effects on it, including the termination of justice by 
committing a minor sin.

Keywords: Justice of Jurisprudence, Disposition and Justice, 
Minor Sin, Major Sin.
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چکیده
تحقیق‌حاضر،‌پژوهشی‌کتابخانه‌ای‌است‌که‌به‌مناسبت‌صدمین‌سال‌بازتأسیس‌حوزه‌
و‌پاسداشــت‌مقام‌علمی‌آیت‌الله‌حائری‌نگاشته‌شده‌اســت.‌پرسش‌اصلی‌نگارنده‌در‌
ارتباط‌با‌ملکۀ‌عدالت‌از‌منظر‌فقه‌مبنی‌بر‌این‌پرسش‌ها‌است‌که‌آیا‌وصفِ‌ملکه‌و‌مروّت‌از‌
مقوّمات‌عدالت‌است‌و‌آیا‌اجتناب‌از‌صغائر‌دخیل‌در‌آن‌هست‌یا‌خیر؟‌در‌این‌راستا‌پس‌
از‌مفهوم‌شناسیِ‌عدالت‌در‌لغت‌و‌اصطلاح،‌مبانی‌گوناگون‌فقها‌در‌تعریف‌عدالت‌مطرح‌
کید‌شده‌است.‌ شده‌و‌به‌مبنای‌محقّق‌حائری‌مبنی‌بر‌گام‌برداشتن‌در‌جادۀ‌مستقیم‌شرع‌تأ
همچنین‌دیگر‌مبانی؛‌ازجمله‌مبنای‌دخالت‌ملکه‌و‌مروّت‌در‌عدالت‌تحت‌عنوان‌نوآوری‌
در‌مقاله‌نقدوبررســی‌شده‌است.‌محقّق‌حائری‌در‌پایان،‌تقسیم‌گناه‌به‌کبیره‌و‌صغیره‌را‌
پذیرفته‌و‌بر‌آن‌آثار‌فقهی‌مترتب‌کرده‌‌است؛‌ازجمله‌زوال‌عدالت‌با‌ارتکاب‌گناه‌صغیره.
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مقدمه
یکی‌از‌نهادهای‌پُربسامد‌در‌فقه،‌نهاد‌عدالت‌است.‌عدالت‌از‌دو‌نگاه‌مختلف‌
در‌فقه‌بررســی‌شــده‌اســت:‌یکی‌مباحث‌مربوط‌به‌قاعدۀ‌عدالت‌که‌در‌حوزۀ‌
ف‌یعنی‌ملکۀ‌عدالت‌که‌به‌عنوان‌ مقاصدیِ‌فقه‌مدّنظر‌است‌و‌دیگری‌وصف‌مکلَّ
شــرطی‌برای‌برخی‌احکام‌اســلامی‌همچون‌امام‌جماعت،‌امام‌جمعه،‌مســتحق‌
زکات،‌مســتحق‌ســهم‌ســادات،‌امربه‌معروف‌و‌نهی‌ازمنکر،‌وکیل،‌وصیّ،‌اقرار،‌
مفتی،‌قاضی،‌راوی‌و‌شاهد‌ذکر‌شده‌است.‌در‌آیات‌و‌روایات‌نیز‌به‌این‌دو‌مسئله‌
ف‌یا‌به‌ پرداخته‌شــده‌اســت.‌در‌نوشــتار‌فرا‌رو،‌عدالت‌به‌عنوان‌وصفی‌برای‌مکلَّ
تعبیری‌ملکۀ‌عدالت‌مدّنظر‌است.‌محقّق‌حائری‌)مؤسس‌حوزۀ‌علمیۀ‌قم(‌یکی‌از‌
بزرگان‌این‌عرصه‌در‌آثار‌فقهی‌خود‌به‌ملکۀ‌عدالت‌توجه‌ویژه‌داشته‌و‌از‌آن‌سخن‌
گفته‌است.‌البته‌ایشان‌این‌مسئله‌را‌بیشتر‌در‌مبحث‌نماز‌جماعت‌مطرح‌کرده‌اند.‌
ازاین‌رو‌نظرات‌ایشــان‌از‌کتاب‌صلاة‌که‌تألیف‌خودشــان‌است‌گزارش‌می‌شود.‌
ازآنجاکه‌عدالت‌در‌فقه‌با‌نقدوبررسی‌مباحثی‌ازقبیل‌دخالت‌و‌عدم‌دخالت‌وصف‌
ملکه،‌مــروّت‌و‌ترک‌گناه‌صغیره‌در‌تحقق‌عدالت،‌ارتباط‌وثیق‌دارد‌و‌از‌ســوی‌
فقها‌در‌هر‌یک‌از‌این‌مباحث‌اختلاف‌دارند؛‌لذا‌دیدگاه‌خاص‌ایشان‌دربارۀ‌ملکۀ‌
عدالت‌و‌تمایز‌وی‌با‌مشهور‌فقها‌دراین‌باره‌موجب‌شد،‌نویسنده‌به‌بررسی‌و‌تحلیل‌

دیدگاه‌ایشان‌بپردازد.

پیشینۀ بحث
دربارۀ‌عدالت‌در‌فقه‌از‌دو‌زاویه‌سخن‌گفته‌شده‌است:‌قاعدۀ‌عدالت‌و‌ملکۀ‌
عدالت،‌و‌هر‌یک‌از‌این‌دو‌نیز‌دارای‌پیشــینه‌هایی‌در‌پژوهش‌های‌معاصر‌هستند.‌
اما‌با‌توجه‌به‌اینکه‌نوشتار‌حاضر،‌در‌پی‌بررسی‌ملکۀ‌عدالت‌به‌عنوان‌وصفی‌برای‌
ف‌است،‌نسبت‌به‌پیشینه‌شناسیِ‌این‌مسئله‌باید‌گفت:‌سابقۀ‌بحث‌عدالت‌به‌ مکلَّ
تاریخ‌فقهای‌صدر‌اول‌برمی‌گردد؛‌زیرا‌به‌مناسبت‌بحث‌از‌عناوین‌مرتبط‌با‌عدالت‌
ازجمله:‌نماز‌جماعت،‌بحث‌از‌عدالت‌هم‌به‌میان‌آمده‌است.‌ازاین‌رو،‌بیشتر‌آن‌

فقها‌تا‌عصر‌حاضر‌به‌این‌بحث‌از‌دو‌حیث‌پرداخته‌اند:
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الف(‌اصل‌شــرطیتِ‌»عدالت«‌در‌برخی‌از‌احــکام‌ازجمله‌جواز‌اقتدا‌به‌امام‌
جماعت؛

ب(‌بحــث‌از‌اینکــه‌تحقق‌عدالت،‌متوقف‌بر‌حصول‌ملکۀ‌عدالت‌هســت‌یا‌
خیر؟

برخی‌از‌منابع‌قابل‌توجه‌بحث‌عبارت‌اند‌از:‌جواهرُ‌الکلام‌)مرحوم‌نجفی(؛‌تحریرُ‌
الوسیله‌)مرحوم‌حضرت‌امام‌خمینی(؛‌تعالیق‌مبسوطه‌)اسحاق‌فیاض(؛‌التنقیه‌)محقق‌خویی(؛‌
جامع‌المدارک‌)مرحوم‌بحرانی(؛‌الحدائق‌)مرحوم‌طباطبایی(؛‌العروةُ‌الوثقی‌)مرحوم‌سیدکاظم‌
طباطبایی‌یزدی(‌و‌مستمســک‌عــروه‌)مرحوم‌حکیم(.‌در‌این‌رابطه‌مقالاتی‌نیز‌به‌رشــتۀ‌
تحریر‌درآمده‌اســت‌ازجمله:‌مقالۀ‌»العدالة‌فی‌الفقه«‌نوشتۀ‌سیدرضا‌صدر؛‌مقالۀ‌
»مفهوم‌شناسی‌واژۀ‌عدالت‌در‌فقه‌امامیه«‌نوشتۀ‌زین‌العابدین‌نجفی؛‌مقالۀ‌»عدالت‌
نفسانی‌قاضی‌در‌فقه‌امامیه‌و‌حقوق‌ایران«‌نوشتۀ‌علی‌اکبر‌ایزدی‌فرد‌و‌دیگران؛‌اما‌
نسبت‌به‌دیدگاه‌محقّق‌حائری‌‌-‌که‌متمایز‌با‌دیدگاه‌مشهور‌است-،‌اثر‌مستقلی‌پیدا‌
نشد.‌بنابراین‌امتیاز‌این‌مقاله‌بر‌دیگر‌پژوهش‌ها‌عبارت‌است‌از‌اثبات‌عدم‌دخالت‌
ملکــه،‌مروّت‌و‌اجتناب‌از‌گناهان‌صغیره‌کــه‌در‌پاره‌ای‌از‌موارد‌محقّق‌حائری‌به‌
ادعایی‌بسنده‌نموده‌و‌دلیلی‌بر‌اثبات‌آن‌اقامه‌نکرده‌است؛‌اما‌نگارنده‌سعی‌کرده‌

است‌با‌بیان‌ادله‌ای‌دیدگاه‌ایشان‌را‌مستدل‌کند.

مفهوم لغویِ عدالت
بی‌گمان‌مفهوم‌شناســی‌واژۀ‌عدل،‌تأثیر‌زیادی‌در‌رســیدن‌به‌تعریف‌و‌معنای‌
اصطلاحــی‌آن‌از‌دیدگاه‌فقها‌دارد.‌ازاین‌رو‌توجه‌بــه‌نظرات‌صاحبان‌کتاب‌های‌
فرهنگ‌لازم‌است.‌برای‌عدل‌در‌لغت،‌تعاریفی‌ارائه‌شده‌است.‌برخی‌عدل‌را‌به‌
معنای‌کسی‌که‌گفتار‌و‌قضاوت‌او‌مورد‌رضایت‌مردم‌و‌نیز‌کسی‌که‌به‌حق‌حکم‌
می‌کند‌دانسته‌اند‌)فراهیدی،‌1409ق،‌‌107/2(؛‌برخی‌دیگر‌از‌اهل‌لغت،‌عدل‌را‌به‌معنای‌
میانه‌روی‌در‌امور‌دانســته‌اند‌)فیومــی،‌1405ق،‌541/2(‌و‌برخی‌دیگر،‌عدل‌را‌به‌معنای‌
استواری‌و‌استقامت‌دانسته‌اند،‌به‌گونه‌ای‌که‌هوای‌نفس‌نتواند‌شخص‌را‌منحرف‌
و‌موجب‌حکم‌به‌جور‌شود‌)ابن‌اثیر،‌190/3‌،1397(.‌برخی‌نیز‌دو‌معنای‌اخیر‌را‌برای‌
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عدل‌بیــان‌کرده‌و‌آن‌را‌ضدّ‌جور‌و‌به‌معنای‌اســتقامت‌و‌میانه‌روی‌برشــمرده‌اند‌
)الخوزی‌الشرتونی،‌1371ق،‌95/2(.

از‌مجموع‌نظرات‌اهل‌لغت‌اســتفاده‌می‌شــود،‌مادۀ‌عــدل‌و‌عدالت‌به‌معنای‌
حرکت‌مستقیم‌و‌دور‌از‌افراط‌وتفریط‌بودن‌یعنی‌میانه‌روی‌است.

مفهوم اصطلاحیِ عدالت
محقّق‌حائری‌پس‌از‌بیان‌اعتبار‌عدالت‌در‌امام‌جماعت،‌در‌مقام‌بیان‌حقیقت‌

عدالت،‌به‌مبانی‌و‌نظرات‌مختلف‌اشاره‌می‌کند‌و‌دراین‌باره‌می‌نویسد:
فقها‌در‌بیان‌حقیقت‌عدالت،‌اختلاف‌کرده‌اند‌و‌نظراتی‌دارند؛‌ازجمله:

1.‌عدالت،‌حالت‌نفســانی‌است‌که‌موجب‌همراهی‌با‌تقوا‌می‌شود؛‌2.‌حالت‌
نفســانی‌که‌موجب‌تقوا‌و‌مروّت‌می‌شــود؛‌3.‌رهاکردنِ‌گناهان؛‌4.‌ترک‌گناهانِ‌
کبیره،‌هرچند‌ناشــی‌از‌ملکه‌نباشد؛‌5.‌اســتواری‌در‌برابر‌گناه‌که‌ناشی‌از‌ملکه‌

باشد‌)محقّق‌حائری،‌516‌،1362(.
همان‌گونه‌که‌ملاحظه‌می‌شــود‌محقّق‌حائری‌به‌پنج‌مبنا‌اشــاره‌داشــته‌‌است.‌
برای‌روشن‌شــدنِ‌مبانی‌و‌توضیح‌کلام‌ایشــان،‌شایسته‌است‌هریک‌از‌این‌مبانی،‌
شناســایی‌و‌فرق‌آن‌ها‌بیان‌و‌صاحبان‌آن‌ها‌تبیین‌شود.‌در‌پایان‌ضمن‌نقدوبررسی،‌
بایســته‌است‌آنچه‌می‌تواند‌در‌تأیید‌و‌استدلال‌نظر‌وی‌مؤثر‌باشد،‌بیشتر‌موردتوجه‌

و‌دقت‌قرار‌گیرد.

مبنای اوّل
عدالت،‌عبارت‌است‌از‌حالت‌نفسانی‌که‌سبب‌همراهی‌تقوا‌باشد.‌بسیاری‌از‌
فقیهان‌این‌مبنا‌را‌پذیرفته‌اند؛‌ازجمله‌علّامه‌در‌ارشــادُ الأذهان‌در‌مقام‌بیان‌شــرایط‌
شــاهد‌می‌نویسد:‌شــرط‌چهارم‌شاهد،‌عدالت‌اســت‌و‌آن‌عبارت‌است‌از‌هیئت‌
راســخه‌در‌نفس‌که‌موجب‌همراهی‌تقوا‌می‌شود‌و‌با‌ارتکاب‌گناهانی‌که‌خداوند‌
وعدۀ‌آتش)عذاب(‌داده‌اســت‌زوال‌می‌پذیرد‌)علامه‌حلــی،‌1410ق،‌‌156/2(.‌افزون‌بر‌
علامه،‌بسیاری‌از‌فقهای‌دیگر‌به‌این‌مبنا‌اشاره‌کرده‌اند.‌مقدس‌اردبیلی‌این‌قول‌را‌
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به‌مشــهور‌فقها‌نسبت‌داده‌است‌و‌می‌نویسد:‌مشهور‌فقها‌در‌اصول‌و‌فروع‌بر‌این‌
باورند‌که‌عدالت،‌ملکه‌ای‌اســت‌راسخ‌در‌نفس‌که‌موجب‌همراهی‌تقوا‌می‌شود‌

)مقدس‌اردبیلی،‌1405ق،‌311/12(.

مبنای دوم
دیــدگاه‌دوم‌در‌کلام‌حائــری،‌همان‌نظر‌اوّل‌اســت‌به‌اضافۀ‌عنــوان‌مروّت.‌
یعنی‌عدالت،‌حالتی‌نفســانی‌اســت‌که‌موجب‌همراهی‌تقوا‌و‌مروّت‌می‌شــود.‌
مقدس‌اردبیلی‌این‌مبنا‌را‌به‌برخی‌از‌فقها‌نســبت‌داده‌و‌می‌نویسد:‌عدالت‌در‌نظر‌
مشــهور‌فقها‌در‌مباحث‌اصول‌و‌فروع،‌عبارت‌اســت‌از‌ملکه‌راســخ‌در‌نفس‌که‌
موجب‌همراهی‌تقوا‌به‌سبب‌رهاکردن‌گناهان‌کبیره‌و‌تکرارنکردن‌گناهان‌صغیره‌
می‌شــود‌و‌برخی‌افزون‌بر‌تقوا،‌مروّت‌را‌افزوده‌اند.‌فقهــای‌دیگری‌نیز‌این‌مبنا‌را‌

پذیرفته‌و‌بر‌آن‌استدلال‌کرده‌اند‌)همان(.

مبنای سوم
صاحبــان‌این‌نظر،‌رهاکــردن‌تمامی‌گناهان‌)کبیره‌و‌صغیره(‌را‌شــرط‌تحقق‌
عدالت‌دانسته‌اند؛‌مانند:‌ابی‌الصلاح‌حلبی‌که‌می‌نویسد:‌در‌صحت‌شهادت‌علیه‌
مســلمان،‌عدالت‌شرط‌اســت‌و‌حکم‌با‌شهادت‌درصورتی‌که‌شــاهد‌بالغ،‌عاقل‌
و‌معتقد‌به‌خدا‌باشــد‌و‌تمامی‌گناهان‌را‌رها‌کند،‌ثابت‌می‌شــود‌)ابی‌الصلاح‌حلبی،‌

1403ق،‌433(.

مبنای چهارم
مبنــای‌بعدی‌در‌کلام‌محقّق‌حائری،‌این‌اســت‌که‌عدالت‌یعنی‌ترک‌گناهان‌
کبیره.‌ازجمله‌صاحبان‌این‌مبنا،‌علامه‌مجلســی‌اســت‌که‌حتــی‌این‌دیدگاه‌را‌به‌
مشهور‌نیز‌نسبت‌داده‌است.‌وی‌می‌نویسد:‌معنای‌مشهور‌عدالت،‌عبارت‌است‌از‌
ترک‌گناهان‌کبیره‌و‌اصرار‌نورزیدن‌بر‌گناهان‌صغیره‌)علامه‌مجلسی،‌1403ق،‌25/85(؛‌

زیرا‌اصرار‌بر‌صغیره‌سبب‌ارتکاب‌کبیره‌می‌شود.
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مبنای پنجم
این‌مبنا‌همان‌مبنای‌ســوم‌اســت،‌با‌این‌تفاوت‌که‌ترک‌گناهان‌باید‌ناشــی‌
از‌قوۀ‌ملکه‌باشــد؛‌برخلاف‌مبنای‌ســوم‌که‌ملاک،‌ترک‌گناه‌است‌هرچند‌به‌
ســبب‌عجز‌و‌ناتوانی‌باشــد.‌شــیخ‌انصاری‌این‌مبنا‌را‌به‌برخی‌از‌فقهای‌صدر‌
اول‌نســبت‌داده‌است.‌شــیخ‌انصاری‌دراین‌باره‌می‌نویسد:‌»ظاهر‌کلام‌مؤلف‌
کتاب المقنعه‌)مبنای‌پنجم‌اســت(؛‌زیرا‌گفته‌که‌عادل‌کسی‌است‌که‌به‌تدیّن‌
و‌پرهیــزگاری‌و‌خودداری‌از‌گناهان‌معروف‌باشــد.‌پرهیــزگاری‌و‌خودداری‌
از‌گناه‌ممکن‌نیســت‌مگر‌از‌حالت‌نفســانی؛‌زیرا‌میان‌خودداری‌و‌ترک‌فرق‌

است«‌)شیخ‌انصاری،‌1414ق،‌7(.

مبنای آیت الله حائری یزدی ؟ره؟
پس‌از‌مستندسازی‌بیانات‌محقّق‌حائری،‌اکنون‌مبنای‌ایشان‌دربارۀ‌حقیقت‌و‌

ماهیّت‌عدالت‌از‌چند‌جهت‌بررسی‌می‌شود.
الف( روایتِ مبیّن در ماهیت عدالت 

هرچند‌روایات‌مربوط‌به‌ماهیت‌عدالت‌فراوان‌است؛‌1اما‌محقّق‌حائری‌مهمترین‌
آن‌ها‌را‌صحیحۀ‌ابن‌ابی‌یعفور‌می‌داند.‌ازاین‌رو‌تمام‌آن‌را‌گزارش‌و‌ســپس‌مطالبی‌
را‌از‌آن‌اســتفاده‌کرده‌و‌ازآنجاکه‌بیشــتر‌فقرات‌روایت‌مورد‌اســتفاده‌اســت،‌در‌
این‌بخش،‌ابتدا‌متن‌روایت‌بیان‌می‌شــود‌و‌پس‌از‌آن‌مطالب‌مستفاد،‌نقدوبررسی‌

خواهد‌شد.
عبــداالله‌بــن‌أبی‌یعفــور‌می‌گوید‌به‌امــام‌صادق؟ع؟‌عرض‌کــردم:‌عدالت‌
شــخص،‌میان‌مسلمانان‌با‌چه‌میزان‌شناخته‌می‌شــود‌تا‌قبول‌شهادتش‌بر‌له‌و‌یا‌
علیه‌آن‌ها‌جایز‌باشــد؟‌امام؟ع؟‌فرمود:‌ظاهرنبودنِ‌عیبی‌که‌منافی‌عدالت‌باشد‌
و‌پاکدامنی‌و‌خودداری‌در‌مقام‌خوردن‌و‌شــهوت‌و‌دســت‌نیازیدن‌به‌مال‌غیر‌
و‌نگهداری‌زبان‌از‌ناشایســت‌و‌نابایســت‌و‌اینها‌همه‌شــناخته‌می‌شود،‌به‌ترک‌

‌1.‌شیخ‌حرّعاملی‌در‌وسائلُ الشیعه،‌ج‌18بابی‌را‌با‌عنوان‌»مایعتبر‌فی‌الشاهد‌من‌العدالة«‌گشوده‌و‌در‌آن‌‌23حدیث‌
گزارش‌کرده‌است‌و‌حدیث‌اوّل‌که‌طولانی‌ترین‌آن‌هاست‌صحیحه‌ابن‌ابی‌یعفور‌است.
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کبائری‌که‌خداوند‌وعدۀ‌آتش‌بدان‌داده‌اســت؛‌مثل‌شرابخواری‌و‌عمل‌منافی‌
عفّت‌و‌رباخواری‌و‌آزار‌پدر‌و‌مادر‌و‌فرار‌از‌جبهۀ‌جنگ‌بدون‌اذن‌امام‌و‌سایر‌
کارهایی‌از‌این‌قبیل،‌و‌آنچه‌بر‌همۀ‌این‌ها‌دلیل‌اســت‌آن‌اســت‌که‌از‌زشــتی‌ها‌
چنــان‌خود‌را‌محفوظ‌‌‌نگه‌دارد‌که‌بر‌مســلمانان‌حرام‌باشــد.‌پاره‌ای‌از‌لغزش‌ها‌
و‌اشــتباهات‌را‌در‌غیبتش‌باز‌گویند‌یا‌از‌باطنــش‌تفتیش‌کنند‌و‌بر‌آن‌ها‌واجب‌
باشــد‌که‌در‌همه‌جا‌از‌او‌دفاع‌کنند.‌یعنی‌اگر‌کســی‌نسبت‌ناروایی‌به‌او‌داد‌از‌
حقّش‌دفاع‌کنند‌و‌عدالتش‌را‌بر‌دیگران‌گوشــزد‌نمایند‌و‌او‌را‌متعهّد‌به‌حضور‌
اوّل‌وقت‌در‌جماعــت‌نمازهای‌پنج‌گانه‌ببینند‌و‌جز‌در‌مواقع‌عذر،‌او‌را‌از‌نماز‌
غایب‌نبینند‌و‌چون‌مداومت‌و‌حضور‌وی‌به‌نمازهای‌پنج‌گانه‌در‌جماعت‌دیده‌
شــد،‌وقتی‌از‌حال‌او‌از‌همگان‌و‌هم‌محلّی‌هایش‌پرســیده‌شود‌خواهند‌گفت‌ما‌
جز‌خیر‌و‌خوبی‌و‌صلاح‌از‌وی‌ســراغ‌نداریم،‌همه‌وقت‌مواظب‌نماز‌و‌مراقب‌
اوقات‌آن‌اســت‌و‌در‌مسجد‌حضور‌دارد.‌این‌چیزها‌موجب‌می‌شود‌که‌شهادت‌
و‌عدالتش‌میان‌مســلمانان‌جایز‌و‌ثابت‌باشد،‌و‌این‌برای‌آن‌است‌که‌نماز،‌خود‌
ســاتری‌بر‌زشــت‌کاری‌ها‌و‌عیب‌ها‌و‌کفّارۀ‌گناهان‌و‌بزهکاری‌ها‌اســت.‌آخر‌
چگونه‌کسی‌می‌تواند‌به‌نمازخواندن‌کسی‌شهادت‌دهد‌که‌در‌مسجد‌و‌جماعت‌
حاضر‌نمی‌شــود‌و‌حضور‌و‌شرکت‌در‌جماعت‌مسلمانان‌را‌متعهّد‌نیست!‌اساساً‌
نمــاز‌جماعت‌برای‌این‌آمده‌تا‌نمازخوان‌از‌تارکُ‌الصّلاة‌معلوم‌باشــد‌و‌آن‌که‌
مراقب‌اوقات‌نمازش‌هســت‌از‌آن‌که‌نمازش‌را‌ضایع‌و‌در‌غیر‌وقت‌می‌خواند،‌
معلوم‌و‌جدا‌بشــود.‌چنانچه‌این‌نبود‌از‌کجا‌می‌شــد‌کســی‌به‌صلاح‌و‌خوبی‌
دیگری‌شــهادت‌دهد؛‌زیرا‌آن‌که‌نماز‌با‌مســلمانان‌نمی‌خواند‌چه‌خیر‌و‌خوبی‌
در‌اوست؟‌آری‌رسول‌خدا؟ص؟‌وقتی‌تصمیم‌گرفت‌که‌بر‌سر‌کسانی‌که‌به‌نماز‌
جماعت‌حاضر‌نمی‌شــدند‌خانه‌شــان‌را‌آتش‌زند،‌با‌اینکه‌در‌میان‌آن‌ها‌کسانی‌
بودند‌که‌نماز‌می‌خواندند؛‌اما‌نماز‌فُرادا‌و‌در‌خانۀ‌خود،‌از‌آن‌ها‌قبول‌نمی‌کرد،‌
حال‌چگونه‌عدالت‌یا‌شهادت‌کسی‌که‌خداوند‌و‌پیامبرش‌حکم‌بسوزاندن‌خانۀ‌
او‌بر‌سرش‌کرده‌اند،‌پذیرفته‌شود؟‌به‌راستی‌که‌رسول‌خدا؟ص؟‌می‌فرمود:‌پذیرفته‌
نیســت‌نماز‌کسی‌که‌در‌مســجد‌مســلمانان‌به‌نماز‌حاضر‌نشود؛‌مگر‌از‌جهت‌
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مرض‌یا‌علّتی‌دیگر‌)حرّعاملی،‌14010ق،‌288/18(.1

ب( مراد روایت، عدالت به حمل اوّلی یا به حمل شایع
محقّق‌حائری‌بر‌این‌باور‌اســت‌که‌روایت‌ابن‌ابی‌یعفــور‌در‌مقام‌تبیین‌مفهوم‌
عدالــت‌)معرفــی‌منطقی(‌نیســت؛‌بلکه‌در‌مقــام‌تبیین‌عدالت‌خارجی‌اســت.‌
به‌عبارت‌دیگر‌آنچه‌در‌این‌صحیحه‌دربارۀ‌عدالت‌بیان‌شده،‌عدالت‌به‌حمل‌شایع‌
)عدالت‌خارجی(‌است‌نه‌عدالت‌به‌حمل‌اوّلی‌)مفهوم‌لفظی‌عدالت(‌)محقّق‌حائری،‌
517‌،1362(.‌ایــن‌مبنا‌ثمرات‌فقهی‌دارد؛‌ازجمله‌اینکه‌اگر‌بدانیم‌شــخصی‌پاره‌ای‌
از‌گناهان‌را‌ترک‌می‌کند‌و‌پاره‌ای‌از‌آن‌ها‌را‌اگر‌موقعیت‌انجام‌آن‌ها‌فراهم‌شــود‌
تارک‌نیســت؛‌بنابر‌اینکه‌روایت‌در‌مقام‌تبیین‌مفهوم‌عدالت‌باشد‌باید‌بگوییم‌این‌
شــخص‌عادل‌اســت‌و‌بنابراین‌که‌روایت‌تنها‌آثار‌و‌علائم‌عدالت‌خارجی‌را‌بیان‌

کند‌این‌شخص‌عادل‌نیست.‌
همچنین‌اگر‌بدانیم‌شــخصی‌در‌یک‌مکان‌که‌اسباب‌انجام‌گناه‌فراهم‌نیست‌
تارک‌است‌و‌در‌مکان‌دیگر‌که‌اسباب‌گناه‌فراهم‌است‌تارک‌گناه‌نیست؛‌بنابر‌مبنای‌
اول‌باید‌بگوییم‌این‌شخص‌در‌یک‌مکان،‌عادل‌و‌در‌مکان‌دیگر،‌غیرِ‌عادل‌است.‌
برخــلاف‌مبنای‌دوم‌که‌در‌هر‌دو‌مکان‌عادل‌نیســت؛‌زیرا‌آنچه‌در‌روایت‌دربارۀ‌
عدالت‌گفته‌شد‌به‌عنوان‌علامت‌و‌اماره‌است‌و‌جنبۀ‌طریقیت‌دارد‌نه‌موضوعیت.‌

1.‌محمدبن‌علی‌بن‌‌الحســن‌باســتناده‌عن‌عبدالله‌بن‌أبی‌یعفور‌قال:‌بم‌تعرف‌عدالة‌الرجل‌بین‌المسلمین‌حتی‌تقبل‌
شــهادته‌لهم‌وعلیهم؟‌فقال:‌أن‌تعرفوه‌بالستر‌والعفاف‌وکف‌البطن‌والفرج‌والید‌واللسان‌ویعرف‌باجتناب‌الکبائر‌التي‌
أوعد‌الله‌علیها‌النار‌من‌شرب‌الخمر،‌والزنا‌والربا‌وعقوق‌الوالدین،‌والفرار‌من‌الزحف،‌وغیر‌ذلك،‌والدلالة‌علی‌ذلك‌
کله‌أن‌یکون‌ساتراً‌لجمیع‌عیوبه،‌حتی‌یحرم‌علی‌المسلمین‌ما‌وراء‌ذلك‌من‌عثراته‌وعیوبه‌وتفتیش‌ما‌وراء‌ذلك،‌ویجب‌
علیهم‌تزکیته‌وإظهار‌عدالته‌في‌الناس،‌ویکون‌منه‌التعاهد‌للصلوات‌الخمس‌إذا‌واظب‌علیهن‌وحفظ‌مواقیتهن‌بحضور‌
جماعة‌من‌المسلمین،‌وأن‌لا‌یتخلف‌عن‌جماعتهم‌في‌مصلاهم‌إلا‌من‌علة،‌فإذا‌کان‌کذلك‌لازما‌لمصلاه‌عند‌حضور‌
الصلوات‌الخمس،‌فإذا‌سئل‌عنه‌في‌قبیلته‌ومحلته‌قالوا:‌ما‌رأینا‌منه‌إلا‌خیراً‌مواظباً‌علی‌الصلوات‌متعاهدا‌لأوقاتها‌في‌
مصلاه‌فان‌ذلك‌یجیز‌شهادته‌وعدالته‌بین‌المسلمین،‌وذلك‌أن‌الصلاة‌ستر‌وکفارة‌للذنوب،‌ولیس‌یمکن‌الشهادة‌علی‌
الرجل‌بأنه‌یصلی‌إذا‌کان‌لا‌یحضر‌مصلاه‌ویتعاهد‌جماعة‌المسلمین،‌وإنما‌جعل‌الجماعة‌والاجتماع‌إلی‌الصلاة‌لکي‌
یعرف‌من‌یصلی‌ممن‌لا‌یصلی،‌ومن‌یحفظ‌مواقیت‌الصلاة‌ممن‌یضیع،‌ولولا‌ذلك‌لم‌یمکن‌أحد‌أن‌یشهد‌علی‌آخر‌
بصلاح،‌لأن‌من‌لا‌یصلی‌لا‌صلاح‌له‌بین‌المســلمین،‌فان‌رسول‌الله‌صلی‌الله‌علیه‌وآله‌هم‌بأن‌یحرق‌قوما‌في‌منازلهم‌
لترکهم‌الحضور‌لجماعة‌المسلمین،‌وقد‌کان‌فیهم‌من‌یصلی‌في‌بیته‌فلم‌یقبل‌منه‌ذلك،‌وکیف‌یقبل‌شهادة‌أو‌عدالة‌
بین‌المسلمین‌ممن‌جری‌الحکم‌من‌الله‌عزّوجلّ‌ومن‌رسوله‌صلی‌الله‌علیه‌وآله‌فیه‌الحرق‌في‌جوف‌بیته‌بالنار،‌وقد‌کان‌

یقول:‌لا‌صلاة‌لمن‌لا‌یصلی‌في‌المسجد‌مع‌المسلمین‌إلا‌من‌علّة.
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ازاین‌رو،‌هــرگاه‌بدانیم‌ذوالطریق)عدالت(‌وجــود‌خارجی‌ندارد‌حکم‌به‌نبود‌
عدالت‌می‌شود،‌هرچند‌طریق‌باشد‌)محقّق‌حائری،‌517‌،1362(؛‌زیرا‌از‌نظر‌عُقلا‌طریق‌
تا‌زمانی‌اماره‌و‌علامت‌ذوالطریق)عدالت(‌است‌که‌علم‌به‌مخالفت‌نداشته‌باشیم.‌
در‌این‌بحث‌محقق‌مؤلف‌در‌مقام‌ردّ‌نظریۀ‌برخی‌از‌بزرگان‌ازجمله‌شیخ‌انصاری‌
بوده‌چون‌شیخ‌بر‌این‌باور‌است‌که‌امام؟ع؟‌در‌جواب‌پرسش‌از‌»بم‌تعرف‌عدالة‌
الرجل‌بین‌المســلمین‌حتی‌تقبل‌شــهادته‌لهم‌و‌علیهم«‌با‌جملۀ‌»أن‌یعرفوه‌بالستر‌
والعفاف‌و‌کف‌البطن«‌در‌مقام‌تبیین‌مفهوم‌عدالت‌و‌تعریف‌منطقی‌آن‌اســت.‌
ایشــان‌می‌نویســد:‌نتیجه‌اینکه‌این‌ســه‌وصف،‌در‌اصطلاح‌اصول‌ازقبیل‌معرّف‌

منطقی‌عدالت‌است‌نه‌معرف‌شرعی‌)محقّق‌حائری،‌1362،‌ص516(!

ج( بیان دیدگاه
پس‌از‌بررسی‌محتوای‌روایت‌و‌نقد‌محقّق‌حائری‌به‌کسانی‌که‌روایت‌در‌مقام‌
تعریف‌منطقی‌عدالت‌دانســته‌اند،‌وی‌به‌بیان‌دیــدگاه‌خود‌پرداخته،‌مفهوم‌عرفیِ‌
»عدالت«‌را‌استقامت‌در‌جادۀ‌شرع‌دانسته‌است‌و‌می‌گوید:‌عدالت‌از‌نظر‌عرف‌
عبارت‌اســت‌از‌مســتقیم‌بودن‌در‌برابر‌کجی.‌ایشــان‌بر‌این‌باور‌است‌که‌مفهوم‌
شرعیِ‌عدالت،‌هماهنگ‌با‌مفهوم‌عرفی‌است‌و‌دراین‌باره‌می‌نویسد:‌اگر‌در‌کلام‌
شــارع‌عدالت‌آمده‌بی‌گمان‌مقصود،‌بودنِ‌در‌راه‌شرع‌که‌ناشی‌از‌حالت‌نفسانی‌
است‌می‌باشد‌و‌این‌حالت‌تدیّنی‌است‌که‌موجب‌انجام‌واجبات‌و‌ترک‌محرمات‌
است‌)محقّق‌حائری،‌516‌،1362-517(.‌از‌این‌عبارت‌استفاده‌می‌شود،‌نظر‌ایشان‌در‌باب‌
تعریف‌عدالت‌با‌توجه‌به‌اینکه‌ملکه‌و‌مروّت‌را‌در‌مفهوم‌عدالت‌دخیل‌نمی‌داند،‌

همان‌مبنای‌اول‌است.

د( مراحل شناختِ عدالت
محقّق‌حائری‌در‌گام‌بعد‌و‌پس‌از‌تعریف‌عدالت،‌برای‌شــناخت‌و‌پی‌بردن‌به‌

علائم‌عدالت‌)همانند‌سرّ‌و‌عفاف‌و‌ترک‌گناهان(،‌سه‌راه‌را‌مطرح‌می‌کند:
1.‌معاشرت‌و‌هم‌نشینیِ‌کامل‌در‌تمام‌حالات؛‌اما‌ازآنجاکه‌تحصیل‌عدالت‌از‌

http://jostar-fiqh.maalem.ir/


198

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال هشتم، شماره پیاپی 28
پاییز  1401

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

این‌راه‌مشکل‌و‌نادر‌است،‌شارع‌راه‌های‌دیگر‌را‌تعیین‌کرده‌است.
2.‌رعایت‌ِ‌این‌علائم‌و‌صفات‌)انجام‌واجبات،‌ترک‌گناهان‌و...(‌در‌ملأ‌عام‌و‌
جلوی‌چشم‌دیگران.‌شارع‌مقدس‌ترک‌این‌گناهان‌را‌میان‌مردم‌علامت‌ترک‌آن‌ها‌

در‌خلوت‌نیز‌قرار‌داده‌و‌چنین‌شخصی‌از‌نظر‌شارع‌عادل‌است.
3.‌راه‌ســوم،‌برای‌کسی‌است‌که‌هیچ‌گونه‌معاشرتی‌با‌اشخاص‌جز‌در‌اوقات‌
نماز‌ندارد‌و‌آن،‌عبارت‌اســت‌از‌شــرکت‌در‌نماز‌جماعت،‌زیرا‌این‌کار‌سه‌فایده‌
دارد:‌اول‌اینکه‌ترک‌جماعت‌بی‌عذر‌اگر‌اِعراض‌محســوب‌شود،‌یکی‌از‌گناهان‌
بزرگ‌اســت؛‌بنابراین‌تارک‌حضور‌در‌نماز‌جماعت،‌چنانچه‌بی‌عذر‌باشد،‌عادل‌
نیست.‌دوم‌اینکه:‌اگر‌کسی‌نمازش‌را‌با‌جماعت‌نخواند‌دلیل‌بر‌خواندن‌نماز‌در‌
خلوت‌نداریم.‌ســوم‌اینکه:‌حضور‌در‌نماز‌جماعت،‌دلیل‌شــرعی‌است‌بر‌اینکه‌
چنین‌فردی‌واجب‌را‌انجام‌می‌دهد‌و‌محرمات‌را‌در‌خفا‌ترک‌می‌کند‌)محقّق‌حائری،‌

.)517-516‌،1362

و( دخالت ملکه
ازجملــه‌مطالب‌مورد‌اختلاف‌فقها‌در‌مبحث‌عدالت،‌این‌اســت‌که‌آیا‌ملکه‌
در‌تحقق‌آن‌دخیل‌اســت؟‌به‌عبارت‌دیگر‌ترک‌گناهان‌باید‌ناشــی‌از‌ملکۀ‌نفسانی‌
باشــد؟‌و‌یا‌هرگونه‌ترَکی،‌هرچند‌از‌روی‌عجز‌و‌ناتوانی‌یا‌نبودن‌ســبب‌گناه،‌در‌
تحقق‌عدالت،‌کافی‌است؟‌محقّق‌حائری‌بر‌این‌باور‌است‌هرچند‌برخی‌از‌علایم‌
و‌عناوینی‌که‌در‌روایت‌مطرح‌شــده‌به‌نوعی‌بر‌ملکه‌دلالت‌دارد؛‌لیکن‌به‌معنای‌
تدیّن‌و‌ترک‌گناه‌از‌ملکه‌ای‌که‌در‌نفس‌رسوخ‌کرده‌است‌‌‌ـکه‌مقصود‌فقهاست‌ـ‌
نیســت.‌وی‌می‌نویسد:‌عنوان‌های‌ذکرشده‌در‌پاسخ‌ســؤال‌از‌عدالت‌در‌روایت‌
هرچند‌دربردارندۀ‌ملکه‌است؛‌اما‌بر‌ملکۀ‌ویژه‌ای‌که‌عبارت‌از‌ملکه‌ای‌است‌که‌
در‌نفس‌رســوخ‌کرده‌و‌موجب‌ترس‌از‌عذاب‌الهی‌‌‌جلّت‌عظمته‌می‌شود،‌دلالت‌

نمی‌کند‌)محقّق‌حائری،‌517‌،1362(.
محقّق‌حائری‌بر‌این‌مدعا‌دلیل‌اقامه‌نکرده‌است؛‌ازاین‌رو،‌جهت‌اثبات‌این‌باور‌
ابتدا‌باید‌نظر‌کسانی‌که‌ملکه‌را‌در‌تحقق‌عدالت‌دخیل‌می‌دانند‌نقدوبررسی‌شود.‌

http://jostar-fiqh.maalem.ir/


199

بازشناسیِ ملکۀ عدالت 
در قلمروِ فقه با رویکرد 

مبانیِ محقّق حائری

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

ازآنجاکه‌بیشــترین‌ادلۀ‌دخالت‌ملکه‌در‌مفهوم‌عدالت‌در‌عبارت‌شــیخ‌انصاری‌
آمده‌است؛‌لذا‌کلام‌ایشان‌موردتوجه‌قرار‌می‌گیرد.‌

شــیخ‌انصاری‌در‌مقام‌بیان‌نفی‌اکتفا‌به‌حُســن‌ظاهر‌و‌استقامت‌ظاهری‌برای‌
کید‌بر‌دخالت‌عنصر‌ملکه‌در‌تحقق‌آن،‌به‌‌5ادلۀ‌زیر‌تمســک‌ تحقق‌عدالت‌و‌تأ

جُسته‌است:
 1. اصل:‌شــیخ‌انصاری‌ادعا‌می‌کند‌که:‌»بــر‌مبنای‌دخالت‌ملکه‌در‌عدالت،‌
اصل‌دلالت‌می‌کند«‌)شــیخ‌انصــاری،‌1414ق،‌11(.‌وی‌در‌تبیین‌مقصودش‌از‌اصل‌و‌
چگونگی‌دلالت‌چیزی‌نگفته‌‌اســت؛‌اما‌بعید‌نیســت‌که‌مقصود‌این‌باشد‌که‌با‌
تحقق‌ملکه،‌یقین‌به‌تحقق‌عدالت‌داریم،‌ولی‌با‌نبودن‌آن،‌شک‌در‌تحقق‌عدالت‌

داریم؛‌ازاین‌رو،‌اصلِ‌عدم‌تحقق‌عدالت‌جاری‌است.
پاســخ:‌در‌صورتی‌این‌گفته‌درست‌خواهد‌بود‌که‌دلیلی‌بر‌تعیین‌وظیفه‌وجود‌
نداشــته‌باشد‌و‌نوبت‌به‌شک‌برســد؛‌اما‌ازآنجاکه‌ادله‌ای‌وجود‌دارد‌که‌وظیفه‌را‌
اثبات‌می‌کند‌و‌نمی‌گذارد‌نوبت‌به‌شــک‌برسد‌این‌اصل‌درست‌نخواهد‌بود.‌این‌

ادله‌پس‌از‌این‌خواهد‌آمد.
 2. ادعای اجماع،‌در‌کلام‌شــیخ‌بر‌مبنای‌ملکه،‌اجماع‌شــده‌اســت.‌ایشان‌
می‌نویســد:‌بر‌قول‌دخالت‌ملکه،‌اتفاق‌گزارش‌شــده‌که‌دلالت‌بر‌مدعا‌می‌کند‌

)همان(.
پاسخ: اولًا:‌با‌وجود‌مبانی‌و‌نظریات‌گوناگون،‌ادعای‌اجماع‌نادرست‌است؛‌
ثانیاً:‌بر‌فرض‌قبول‌اجماع،‌بی‌گمان‌این‌اجماع‌مدرکی‌و‌مســتند‌به‌روایات‌است؛‌

پس‌حجت‌نیست.
 3. اخبــار وثوق به دین: دلیل‌ســوم‌در‌کلام‌شــیخ،‌روایات‌اســت.‌ایشــان‌
می‌نویســد:‌روایاتی‌که‌بر‌اعتبار‌وثوق‌به‌دین‌امام‌جماعت‌و‌پرهیزگاری‌او‌دلالت‌
دارد،‌1بــر‌لزوم‌ملکه‌در‌تحقق‌عدالت‌نیــز‌دلالت‌می‌کند؛‌زیرا‌چنین‌وثوقی‌تنها‌با‌

1.‌ازجمله‌روایت‌یزید‌ابن‌حماد:‌عن‌ابی‌‌الحسن‌؟ع؟‌قال:‌قلت‌له‌أصلی‌خلف‌من‌لا‌أعرف؟‌فقال:‌لا‌تصلّ‌إلا‌خلف‌
من‌تثق‌بدینه.‌)وســائل الشــیعه،‌باب‌12،‌از‌ابواب‌صلاة‌الجماعة،‌ج1،‌ص395.‌از‌امام‌ابوالحســن‌پرســیدم‌آیا‌نماز‌
جماعت‌پشت‌سر‌کسی‌که‌نمی‌شناسم‌بخوانم؟‌حضرت‌فرمود:‌جز‌به‌کسی‌که‌اطمینان‌به‌دینش‌داری،‌اقتدا‌نکن.
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ترک‌گناهان‌در‌تمام‌عمر‌حاصل‌نمی‌شود،‌مگر‌با‌وجود‌ملکه‌ترک‌گناه،‌که‌مورد‌
علم‌یا‌گمان‌باشد‌)همان(.

پاسخ:‌آنچه‌در‌پاسخ‌این‌استدلال‌ممکن‌است‌گفته‌شود‌عبارت‌است‌از‌اینکه‌
اولًا:‌حصول‌وثوق‌و‌اطمینان‌به‌دین‌افراد،‌بســتگی‌به‌وجود‌ملکه‌ندارد؛‌بلکه‌این‌
اطمینان‌با‌ترک‌گناهان‌حاصل‌می‌شــود،‌هرچند‌ناشی‌از‌انگیزه‌های‌دیگر‌همانند‌
ترس‌باشد؛‌ثانیاً:‌ملکۀ‌ترک‌گناه‌یا‌انجام‌واجبات،‌گاهی‌ناشی‌از‌ترس‌از‌عذاب‌یا‌

جلب‌رضایت‌خدا‌و‌گاهی‌ناشی‌از‌انگیزه‌های‌دیگر‌است.
 4.  اخبار دالّ بر شــرایط شــاهد: دلیل‌چهارم،‌روایاتی‌است‌که‌دلالت‌دارد،‌
شاهد‌باید‌مورداطمینان‌و‌اهل‌صلاح‌باشد.‌شیخ‌انصاری‌دراین‌باره‌می‌نویسد:‌دلیل‌
بر‌دخالت‌ملکه‌در‌عدالت،‌روایاتی‌اســت‌که‌دلالت‌بر‌اعتبار‌صفاتی‌در‌شــاهد‌
صفت‌اطمینان‌)مانند‌امین،‌عفــت،‌صیانت‌و‌اهل‌صلاح‌بودن(‌دارد‌1و‌با‌توجه‌به‌
اینکه‌اجماع‌قائم‌اســت‌بر‌اینکه‌بیشــتر‌از‌عدالت‌در‌شاهد‌و‌امام‌جماعت‌چیزی‌
لازم‌نیســت،‌پس‌میان‌وجود‌مســتمر‌این‌اوصاف‌و‌ملکۀ‌عدالت،‌ملازمه‌اســت‌

)همان(.
پاسخ:‌روایات‌مدّنظر‌شیخ‌بر‌مدعا‌دلالت‌ندارد؛‌چون‌واضح‌است‌هیچ‌یک‌از‌
این‌صفات‌ربطی‌به‌ملکه‌ندارد؛‌زیرا‌صفت‌امین‌بودن‌همانند‌وثوق‌به‌دین،‌ممکن‌
اســت‌از‌انگیزه‌ها‌و‌راه‌های‌دیگر‌حاصل‌شــود.‌صفات‌دیگر‌نیز‌تلازمی‌با‌وجود‌

ملکه‌ندارد؛‌زیرا‌ممکن‌است‌انگیزه‌های‌دیگری‌در‌کار‌باشد.
 5. صحیحۀ ابن ابی یعفور:‌آخرین‌دلیل‌در‌کلام‌شیخ،‌تمسک‌به‌صحیحۀ‌ابن‌

ابی‌یعفور‌است‌که‌به‌تفصیل‌پیش‌ازاین‌بررسی‌شد.
شیخ‌انصاری‌می‌نویسد:‌»ازجمله‌ادله‌بر‌اعتبار‌ملکه‌در‌تحقق‌عدالت،‌صحیحۀ‌
ابن‌ابی‌یعفور‌است؛‌زیرا‌صفات‌ستر،‌عفاف‌و‌خودنگه‌داری‌که‌وصف‌نفسانی‌اند؛‌
معرّف‌عدالت‌واقع‌شــده‌اند.‌ازاین‌رو‌باید‌مساوی‌با‌عدالت‌باشند‌زیرا‌نباید‌اخصّ‌

از‌معرف‌باشد.‌هرچند‌گاهی‌معرّف‌اعمّ‌از‌معرف‌است«‌)همان،‌12(.

1.‌برخی‌از‌این‌صفات‌در‌روایات‌وسائل الشیعه،‌ج18،‌باب3،32،41،‌ابواب‌الشهادة،‌باب‌شهادت‌آمده‌است.
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پاسخ:‌به‌نظر‌می‌رسد‌این‌استدلال‌ناصحیح‌است؛‌‌زیرا‌مبتنی‌است‌بر‌اینکه:
اولًا:‌امام‌در‌مقام‌تبیین‌و‌تفسیر‌مفهوم‌عدالت‌باشد،‌به‌عبارت‌دیگر،‌روایت‌در‌
مقام‌تعریف‌منطقی‌)حدّ‌و‌یا‌رسم(‌باشد؛‌درحالی‌که‌بسیاری‌از‌فقها‌ازجمله‌مؤلف‌
محقق‌بر‌این‌باورند‌که‌امام؟ع؟‌از‌پرســش‌سائل‌چنین‌فهمید‌که‌مفهوم‌عدالت‌را‌
می‌داند‌و‌تنها‌از‌راه‌ها‌و‌علایمی‌که‌او‌را‌به‌آن‌مفهوم‌رهنمون‌می‌شــود‌می‌پرســد،‌
ایشــان‌می‌نویسد:‌»ظهور‌روایت‌در‌این‌اســت‌که‌امام‌در‌مقام‌شناساندن‌عدالت‌
خارجی‌اســت‌نه‌مفهوم‌عدالت،‌و‌حمــل‌روایت‌بر‌تعریف‌منطقی،‌خلاف‌ظاهر‌
است.‌چون‌سائل‌کم‌وبیش‌با‌مفهوم‌عدالت‌آشنا‌است؛‌زیرا‌عدالت‌از‌نظر‌عرف؛‌
عبارت‌است‌از‌استقامت‌و‌استواری‌در‌برابر‌اعوجاج«‌)حائری‌یزدی،‌517‌،1362(.‌مؤید‌
ایشــان‌عبارت‌است‌از‌تعبیر‌»بم‌تعرف‌عدالة‌الرّجل‌بین‌المسلمین«.‌زیرا‌ظهور‌در‌
اینکه‌ســائل‌با‌مفهوم‌عدالت‌آشناســت‌و‌از‌علایم‌و‌آثار‌آن‌می‌پرسد‌آشکار‌است‌
و‌اینکه‌امام‌در‌پاســخ،‌چیزهایی‌را‌بیان‌کرده‌که‌علامت‌و‌طریق‌به‌وجود‌عدالت‌

است‌نه‌مفهوم‌عدالت‌که‌مبرهن‌است.‌
ثانیاً:‌عناوینِ‌ســتر،‌عفــاف،‌کف‌البطن،‌الفرج،‌الید‌و‌لســان،‌بر‌فرض‌اینکه‌
دلالت‌بر‌ملکه‌کند،‌اعم‌از‌ملکۀ‌دیانت‌اســت؛‌زیرا‌ممکن‌اســت‌صفات‌نفسانی‌
دیگری‌مانند‌حبّ‌شــهرت‌و‌یا‌ترس‌از‌آبرو،‌ســبب‌عفاف‌و‌ســتر‌و‌کف‌البطن‌
والفرج‌شود.‌محقّق‌حائری‌دراین‌باره‌می‌نویسد:‌این‌عناوین‌مذکور‌در‌جواب‌سائل‌
هرچند‌دربردارندۀ‌ملکه‌است‌ولی‌بر‌ملکۀ‌خاصه‌که‌عبارت‌است‌از‌تدیّن‌و‌ترس‌
از‌عذاب‌خدا‌دلالت‌ندارد؛‌ازاین‌رو‌امام؟ع؟‌این‌صفات‌را‌طریق‌و‌علامت‌عدالت‌

خارجی‌قرار‌داده‌است‌)محقّق‌حائری،‌1362،‌ص517(.
توضیح:‌حالت‌نفســانی‌که‌موجب‌انجام‌واجبات‌و‌ترک‌محرمات‌می‌شــود‌
گاهی‌از‌صفات‌فضیلت‌اســت؛‌مانند:‌عشق‌به‌خدا‌و‌گاهی‌ترس‌از‌خدا‌یا‌حیای‌
از‌او‌یا‌ترس‌از‌جهنم‌و‌گاهی‌ترس‌از‌بی‌آبروشدن‌میان‌مردم‌و‌گاهی‌حبّ‌شهرت.‌
تمام‌این‌عناوین‌از‌صفات‌نفسانی،‌داخل‌در‌مصداق‌ملکه‌است،‌اما‌برخی‌اعمّ‌از‌
ملکۀ‌تدین‌است.‌بنابراین‌دلالتِ‌عنوان‌عفاف‌و‌ستر‌و‌کف‌البطن‌بر‌ملکۀ‌نفسانی،‌

اعمّ‌از‌ملکۀ‌تدین‌و‌غیر‌آن‌است.
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اشکالات دیگر
افزون‌بر‌اینکه‌ادلۀ‌نظریۀ‌دخالت‌ملکه‌در‌مفهوم‌عدالت‌ناتمام‌است،‌سه‌اشکال‌

نیز‌بر‌این‌مبنا‌وارد‌است‌ازجمله:
‌1.‌اگر‌ملکه‌به‌این‌معنا‌باشــد‌که‌صدور‌گناه‌از‌شــخص‌صاحب‌ملکه‌دشوار‌
باشــد،‌چنین‌وصفی‌نمی‌تواند‌ملاک‌و‌معیار‌احکام‌شرعی،‌به‌ویژه‌احکامی‌باشد‌
که‌مورد‌ابتلای‌مردم‌اســت.‌مانند‌عدالت‌در‌شاهد،‌امام‌جماعت،‌شاهد‌طلاق؛‌
زیرا‌اشــتراط‌عدالت‌به‌معنای‌ملکه‌در‌این‌موارد‌بسیار‌کم‌است‌و‌موجب‌اختلال‌

نظام‌می‌شود.
‌2.‌‌ســیره‌و‌روش‌مسلمانان‌در‌روزگار‌رســول‌خدا‌و‌ائمه؟عهم؟‌دلالت‌دارد‌که‌
آنان‌در‌عدالت،‌ملکه‌را‌شــرط‌نمی‌دانسته‌اند.‌شــاهد‌بر‌این‌مطلب،‌روایاتی‌است‌
که‌دلالت‌دارد‌اگر‌برای‌امام‌جماعت‌مشکلی‌پیش‌آمد،‌نمازگزاران‌دست‌یکی‌از‌
نمازگزاران‌را‌بگیرند‌و‌جلوی‌صف‌قرار‌بدهند.‌پُرواضح‌است‌احراز‌ملکۀ‌عدالت‌

در‌چنین‌مواردی‌مشکل‌است‌)حرّعاملی،‌380/8‌،1410(.
‌3.‌اگر‌ملکه‌در‌تحقق‌عدالت‌شرط‌باشد،‌بی‌شک‌با‌انجام‌گناه‌و‌آنچه‌منافات‌
با‌عدالت‌دارد‌)همانند‌امور‌خلاف‌مروّت(،‌ملکه‌از‌بین‌می‌رود،‌حال‌آنکه‌با‌انجام‌
گناه‌یا‌آنچه‌خلاف‌مروّت‌اســت،‌پس‌از‌توبه،‌شهادت‌و‌امور‌دیگری‌که‌عدالت‌
شــرط‌آن‌هاست‌پذیرفته‌می‌شود،‌پس‌معلوم‌می‌شود‌ملکه‌در‌عدالت‌نقشی‌ندارد؛‌
اما‌اینکه‌بگوییم‌با‌توبه،‌ملکه‌حاصل‌می‌شــود‌یا‌گناه،‌ملکه‌را‌زایل‌نمی‌کند،‌اینها‌

توجیهات‌نادرست‌و‌غیرقابل‌پذیرش‌است.

ه( دخالت مروّت در مفهوم عدالت
یکــی‌از‌مباحث‌دیگر‌که‌صاحب‌نظران‌بدان‌توجه‌کرده‌اند،‌این‌اســت‌که‌آیا‌
مروت‌در‌مفهوم‌عدالت‌‌ـ‌که‌موضوع‌یا‌شــرط‌صحت‌برخی‌از‌احکام‌شرعی‌واقع‌

می‌شود‌ـ،‌دخیل‌است‌یا‌خیر؟
محقّق‌حائری‌بر‌این‌باور‌اســت‌که‌صفت‌مــروّت،‌در‌عدالت‌دخالت‌ندارد.‌
ایشــان‌دراین‌بــاره‌ادله‌ای‌که‌می‌تواند‌اعتبار‌مــروّت‌را‌در‌عدالت‌ثابت‌کند‌مطرح‌
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نموده‌و‌آن‌ها‌را‌ردّ‌می‌کند.‌وی‌معتقد‌اســت‌آنچه‌می‌تواند‌این‌مدعا‌را‌ثابت‌کند‌
مواردی‌از‌صحیحۀ‌عبدالله‌بن‌ابی‌یعفور‌اســت.‌مانند:‌عبارت‌»بأن‌تعرفوه‌بالســتر‌
والعفاف‌و‌کف‌البطن‌والفرج‌وَالید‌واللسان‌و‌أن‌یکون‌ساتراً‌لجمیع‌عیوبه«.‌ایشان‌
دربــارۀ‌اینکه‌دایرۀ‌ســتر‌و‌عفاف‌و‌کف‌بطن‌و‌فرج‌و‌ســتر‌تمام‌عیوب،‌افزون‌بر‌
موارد‌حرام‌شــرعی،‌موارد‌خلاف‌عرفی‌را‌نیز‌دربَرگیرد،‌در‌مقام‌ردّ‌این‌اســتدلال‌
می‌نویســد:‌»انصاف‌این‌اســت‌که‌صحیحه،‌دلالت‌بر‌اعتبــار‌مروّت‌در‌عدالت‌
ندارد؛‌زیرا‌صدور‌کلام‌از‌ســوی‌شارع‌منصرف‌به‌مواردی‌است‌که‌در‌دین‌نقص‌

و‌حرام‌است«‌)محقّق‌حائری،‌519‌،1362(.

نقدوبررسی
مروّت‌در‌لغت،‌عبارت‌است‌از‌»آداب‌نفسانی‌که‌مراعات‌آن‌موجب‌محاسن‌
اخلاقی‌اســت«‌)فیومی،‌781/2‌،1405(.‌همچنین‌در‌اصطلاح،‌عبارت‌است‌از‌»ترک‌
کارهایــی‌که‌موجب‌ناخوشــایندی‌و‌تنفر‌دیگران‌اســت«‌)هاشمی‌شــاهرودی،‌1398،‌
638/7(.‌بی‌شــک،‌با‌توجه‌به‌تعریف‌ارائه‌شــده،‌مروّت‌جزو‌عدالت‌نیست؛‌زیرا‌
مروّت‌به‌این‌معنا‌عبارت‌است‌از‌»اعتدال‌در‌قوای‌سه‌گانۀ‌عاقله،‌شهویه‌و‌غضبیه‌
که‌موجب‌تحصیل‌فضایل‌انسانی‌و‌اخلاقی‌می‌شود‌و‌نبودِ‌آن‌سبب‌برانگیخته‌شدن‌

رذایل‌اخلاقی‌خواهد‌شد«.
برخــی‌از‌روایات‌دربارۀ‌مــروّت،‌به‌این‌معنا‌حمل‌می‌شــود.‌ازجمله‌حدیث:‌
»شش‌چیز‌از‌مروت‌است،‌سه‌تای‌آن‌ها‌در‌وطن‌و‌سه‌‌تای‌از‌آن‌ها‌در‌سفر.‌اما‌آنچه‌
در‌شــهر‌و‌دیار‌مطرح‌است:‌تلاوت‌کتاب‌خدا،‌و‌آبادانی‌مساجد‌خدا،‌و‌انتخاب‌
برادر‌دینی‌در‌راه‌خداســت‌و‌آنچه‌در‌ســفر‌مطرح‌است:‌بخشش‌زاد‌و‌توشۀ‌راه،‌
اخلاق‌نیکو،‌و‌شوخی‌کردن‌است‌در‌آنچه‌گناه‌نباشد«‌1)شیخ‌صدوق،‌324/1‌،1397(.‌

باید‌گفت‌ترک‌هر‌یک‌از‌این‌علامت‌های‌مروّت‌دو‌صورت‌دارد:
الف: گاهی‌صدور‌کارهای‌منافی‌با‌مروّت‌موجب‌طعن‌و‌آبروریزی‌و‌علامت‌

هِ،‌وَ‌عِمَارَةُ‌مَسَاجِدِ‌ تِي‌فِي‌اَلْحَضَرِ‌فَتِلَاوَةُ‌کِتَابِ‌اَللَّ ا‌اَلَّ مَّ
َ
فَرِ‌فَأ ةٌ‌مِنَ‌اَلْمُرُوءَةِ‌ثَلَاثَةٌ‌مِنْهَا‌فِي‌اَلْحَضَرِ‌وَ‌ثَلَاثَةٌ‌مِنْهَا‌فِي‌اَلسَّ 1.‌»سِتَّ

ادِ‌وَ‌حُسْنُ‌اَلْخُلُقِ‌وَاَلْمِزَاحُ‌فِي‌غَیْرِ‌اَلْمَعَاصِی«. فَرِ‌فَبَذْلُ‌اَلزَّ تِي‌فِي‌اَلسَّ ا‌اَلَّ مَّ
َ
هِ‌وَ‌أ خْوَانِ‌فِي‌اَللَّ خَاذُ‌اَلْإِ

هِ‌وَ‌اِتِّ اَللَّ

http://jostar-fiqh.maalem.ir/
https://www.noorshop.ir/fa/book/10212/%da%a9%d8%aa%d8%a7%d8%a8-%d9%81%d8%b1%d9%87%d9%86%da%af-%d9%81%d9%82%d9%87-%d9%85%d8%b7%d8%a7%d8%a8%d9%82-%d9%85%d8%b0%d9%87%d8%a8-%d8%a7%d9%87%d9%84-%d8%a8%db%8c%d8%aa-%d8%b9%d9%84%db%8c%d9%87%d9%85-%d8%a7%d9%84%d8%b3%d9%84%d8%a7%d9%85
https://hadith.inoor.ir/fa/hadith/175629/related
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کم‌عقلی‌نیســت‌و‌تنها‌موجب‌ناخوشــایندی‌مردم‌اســت.‌بی‌شک‌چنین‌مروّتی،‌
دخیل‌در‌عدالت‌نیست؛

ب:‌انجامِ‌کارهای‌منافی‌با‌مروّت،‌ســبب‌آبروریزی‌و‌نشانۀ‌کم‌عقلی‌است.‌به‌
نظر‌می‌رســد‌چنین‌مروّتی‌در‌عدالت‌معتبر‌باشــد؛‌زیرا‌این‌کارها‌موجب‌می‌شود‌
مردم‌به‌ایمان‌و‌دین‌فرد‌اطمینان‌و‌وثوق‌پیدا‌نکنند،‌درنتیجه‌به‌ترک‌گناهان‌اطمینان‌
حاصل‌نمی‌شــود.‌بنابراین،‌اطلاق‌کلام‌محقّق‌حائری‌بــر‌عدم‌دخالت‌مروّت‌در‌

تحقق‌عدالت،‌ناتمام‌است.

ی( دخالت اجتناب از گناهان صغیره در مفهوم عدالت
مطلب‌دیگرِ‌مورد‌بحثِ‌محقّق‌حائری‌این‌اســت‌که‌آیــا‌انجام‌گناهان‌صغیره‌
با‌عدالت‌منافات‌دارد؟‌وی‌به‌شــدت‌به‌نظریۀ‌مشــهور‌که‌انجام‌صغیره‌منافات‌با‌
عدالت‌ندارد‌اشکال‌می‌کند‌و‌می‌نویسد:‌»این‌مدعا‌مشکل‌است؛‌زیرا‌هیچ‌کس‌
به‌مرتکب‌حرام،‌حاضر‌نیســت‌عادل‌بگوید.‌چون‌ارتــکاب‌گناه‌هرچند‌ممکن‌
است‌با‌بقای‌صفت‌نفسانی‌منافات‌نداشته‌باشد،‌اما‌عدالت‌تنها‌این‌حالت‌نیست؛‌
بلکه‌این‌حالت‌درصورتی‌که‌موجب‌همراهی‌تقوا‌باشــد‌عدالت‌اســت‌و‌مرتکب‌
حرام‌به‌جهت‌غلبۀ‌قوای‌حیوانی،‌خوف‌از‌خدا‌در‌او‌اثر‌نداشته‌است«‌)محقّق‌حائری،‌
52‌،1362(.‌چنان‌که‌بیان‌شد،‌از‌نظر‌محقّق‌حائری‌عدالت،‌حرکت‌در‌جادۀ‌مستقیم‌
شــرع‌یعنی‌انجام‌واجبات‌و‌ترک‌محرمات‌اســت.‌پس‌هرچیزی‌که‌با‌این‌منافات‌

داشته‌باشد،‌رافع‌عدالت‌است.
البته‌در‌برابر‌دیدگاه‌ایشــان‌چنان‌که‌گذشــت‌مشــهور،‌قائل‌بــه‌عدم‌منافات‌
انجام‌صغائر‌با‌عدالت‌هســتند.‌ایشان‌ادله‌ای‌بر‌این‌مدعا‌دلالت‌دارند‌که‌در‌ادامه‌

نقدوبررسی‌می‌شود:
‌یمًا ئَاتِکُمْ وَنُدْخِلْکُمْ مُدْخَلً کَرِ رْ عَنْکُمْ سَيِّ ‌1.‌‌آیۀ‌إِنْ تَجْتَنِبُوا کَبَائِرَ مَا تُنْهَوْنَ عَنْهُ نُکَفِّ
)نســاء/31(‌1که‌دلالت‌دارد،‌اگر‌گناهان‌کبیره‌ترک‌شــود،‌خداوند‌گناهان‌صغیره‌

1.‌)ای‌اهــل‌ایمان(‌چنانکه‌از‌گناهان‌بزرگی‌که‌شــما‌را‌از‌آن‌نهی‌کرده‌اند‌دوری‌گزینید،‌ما‌از‌گناهان‌دیگر‌شــما‌
درگذریم‌و‌شما‌را‌به‌مقامی‌نیکو‌برسانیم.
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را‌نیز‌می‌پوشــاند.‌معلوم‌می‌شــود‌با‌ترک‌گناهان‌کبیره،‌خداوند‌از‌گناهان‌صغیره‌
می‌گذرد‌و‌ترک‌گناهان‌کبیره‌مانع‌از‌تأثیر‌گناهان‌صغیره‌است،‌پس‌موجب‌زوال‌

عدالت‌نیستند.
پاسخ:‌اولًا:‌به‌نظر‌می‌رسد‌این‌استدلال‌مبتنی‌بر‌این‌است‌که‌تقسیم‌گناهان‌به‌
کبیره‌و‌صغیره‌پذیرفته‌شود‌و‌ثانیاً:‌آیه‌و‌روایات‌مربوط‌به‌این‌موضوع‌دلالت‌دارد‌
که‌خداوند‌عذابش‌را‌از‌گناهان‌صغیره‌نسبت‌به‌کسی‌که‌از‌گناهان‌کبیره‌اجتناب‌
می‌کند‌برداشــته‌است.‌ازاین‌رو،‌این‌دسته‌از‌روایات‌و‌آیات،‌مانند‌آیات‌و‌روایاتی‌
است‌که‌دلالت‌دارد‌خداوند‌به‌وسیلۀ‌اعمال‌صالح،‌اعمال‌بد‌را‌جبران‌می‌کند.‌اما‌
اینکه‌گناه‌صغیره،‌مبغوض‌شــارع‌است‌یا‌نیست‌و‌اینکه‌موجب‌انحراف‌از‌جادۀ‌

مستقیم‌شرع‌و‌موجب‌رفع‌عدالت‌است‌یا‌نه،‌دلالت‌ندارد.
2.‌‌دلیل‌دوم،‌عبارتی‌از‌صحیحۀ‌ابی‌یعفور‌است‌که‌در‌آن‌آمده‌است:‌»تعرف‌
باجتنــاب‌الکبائــر‌الّتی‌أوعد‌الله‌علیهــا‌النار«.‌عدالت‌به‌دوری‌کــردن‌از‌گناهان‌
کبیره‌ای‌که‌خدا‌بر‌انجام‌دادن‌آن‌ها‌وعده‌عذاب‌داده‌اســت‌شناخته‌می‌شود.‌در‌
ایــن‌فقره‌از‌روایت،‌عدالت‌به‌ترک‌گناهان‌کبیره‌تعریف‌شــده‌اســت‌و‌گناهان‌

صغیره‌در‌آن‌نقشی‌ندارند؛‌بنابراین‌انجام‌آن‌ها‌منافی‌با‌عدالت‌نیست.
پاســخ: اولًا: در‌صــدر‌این‌صحیحه،‌عدالت‌به‌ســتر‌و‌عفــاف‌و‌کف‌البطن‌
واللســان‌...‌که‌شــامل‌ترک‌تمام‌گناهان‌حتی‌صغیره‌می‌شود،‌تفسیر‌شده‌است.‌
اگر‌اشکال‌شود‌بنابراین‌میان‌صدر‌روایت‌و‌ذیل‌آن‌تعارض‌است،‌جواب‌این‌است‌
که‌تعارض‌نیست؛‌زیرا‌صَدرش‌در‌مقام‌تعریف‌عدالت‌است‌و‌ذیلَش‌در‌مقام‌رفع‌
عذاب‌از‌گناهان‌صغیره‌با‌ترک‌گناهان‌کبیره،‌و‌لذا‌در‌مقام‌تعریف‌عدالت‌نیست؛‌
ثانیاً:‌این‌اســتدلال،‌در‌صورتی‌صحیح‌اســت‌که‌روایت‌در‌مقام‌تعریف‌منطقی‌و‌
مفهومی‌عدالت‌باشد؛‌اما‌اگر‌بگوییم‌ظهور‌روایت‌اقتضا‌می‌کند‌که‌حمل‌بر‌بیان‌
علائم‌و‌آثار‌عدالت‌شــود،‌اصلًا‌نوبت‌به‌این‌اســتدلال‌نمی‌رســد.‌پیش‌ازاین‌در‌
مبحث‌بررســی‌دلالت‌صحیحه،‌نظر‌محقّق‌حائری‌مبنی‌بــر‌اینکه‌روایت‌در‌مقام‌

تعریف‌مفهومی‌و‌منطقی‌عدالت‌نیست،‌به‌تفصیل‌گذشت.
‌3.‌دلیل‌ســوم:‌گناهان‌صغیره،‌زیاد‌مورد‌ابتلا‌است‌و‌در‌انجام‌دادن‌آن‌ها‌توجه‌
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به‌حرمت‌نیست‌یا‌با‌عذرهای‌عرفی‌آن‌را‌مرتکب‌می‌شوند؛‌ازاین‌رو‌با‌عدالت‌تنافی‌
ندارند؛‌زیرا‌عرف‌در‌انجام‌گناهان‌صغیره،‌تسامح‌می‌کند.

پاسخ: این‌استدلال‌نیز‌ناتمام‌است؛‌زیرا‌اولًا:‌اگر‌مرتکب‌صغیره‌در‌حال‌انجام‌
گناه،‌توجه‌به‌حرمت‌ندارد‌ازآن‌جهت‌که‌مرتکب‌گناه‌نشده،‌عدالتش‌باقی‌است؛‌
نه‌اینکه‌چون‌گناه‌صغیره‌است‌منافات‌با‌عدالت‌ندارد.‌اگر‌توجه‌به‌حرمت‌داشته‌
باشد‌ارتکاب‌آن‌با‌بقای‌عدالت‌منافات‌دارد‌و‌تسامح‌در‌عرف‌و‌یا‌عذرتراشی‌جهت‌
انجام‌آن‌ارزش‌ندارد؛‌زیرا‌عدالت‌عبارت‌است‌از‌استقامت‌در‌جادۀ‌شرع‌با‌انجام‌
صغیره،‌استقامت‌منتفی‌و‌انحراف‌حاصل‌می‌شود‌و‌این‌با‌عدالت‌ناسازگار‌است.
افزون‌بر‌مناقشــه‌در‌ادلۀ‌قول‌مشــهور،‌می‌توان‌ادلــه‌ای‌را‌در‌تنافی‌انجام‌گناه‌

صغیره‌با‌عدالت‌اقامه‌کرد‌ازجمله:
1.‌بر‌مبنای‌کســانی‌که‌مروّت‌را‌در‌تحقق‌عدالت‌معتبر‌دانســته‌اند‌و‌کارهای‌
منافی‌با‌آن‌را‌نافی‌عدالت‌می‌دانند‌به‌طریق‌اولی‌باید‌انجام‌گناهان‌صغیره‌را‌منافی‌
با‌عدالت‌دانست؛‌زیرا‌بسیاری‌از‌امور‌خلاف‌مروّت،‌مصداق‌گناه‌صغیره‌است.
2.‌آیۀ‌‌‌113ســورۀ‌مبارکۀ‌هود،‌دلالت‌بر‌اعتمادنکردن‌به‌ظالم‌دارد‌و‌این‌گونه‌
وْلِيَاءَ 

َ
هِ مِنْ أ ارُ وَمَا لَکُمْ مِنْ دُونِ اللَّ کُمُ النَّ ذِینَ ظَلَمُوا فَتَمَسَّ بیان‌می‌دارد:‌وَلَا تَرْکَنُوا إِلَى الَّ

ثُمَّ لَا تُنْصَرُون‌1َ)هود/113(.‌واضح‌است‌یکی‌از‌مصادیق‌ظلم،‌گناهکار‌است‌اعم‌از‌
گناه‌کبیره‌یا‌صغیره.‌پس‌ظالم‌معنای‌عام‌دارد‌و‌شــخص‌گناهکار،‌ظالم‌به‌نفس‌
خویش‌است؛‌بنابراین‌اعتماد‌و‌میل‌به‌او‌روا‌نیست‌و‌پذیرش‌شهادت‌یا‌اقتدا‌به‌او‌

نوعی‌اعتماد‌و‌تمایل‌است‌که‌صحیح‌نیست.

جمع بندی و نتایج
‌1.‌‌در‌تعریف‌عدالت،‌مبانی‌مختلفی‌اســت‌کــه‌محقّق‌حائری‌به‌پنج‌مورد‌از‌
آن‌اشــاره‌کرده‌است.‌ایشــان‌عدالت‌را‌گام‌برداشتن‌در‌جادۀ‌مستقیم‌شرع‌)انجام‌

واجبات‌و‌ترک‌محرمات(‌می‌داند.

1.‌و‌)شما‌مؤمنان(‌هرگز‌نباید‌با‌ظالمان‌همدست‌و‌دوست‌و‌بدان‌ها‌دلگرم‌باشید‌وگرنه‌آتش‌)کیفر‌آنان(‌در‌شما‌هم‌
خواهد‌گرفت‌و‌در‌آن‌حال‌جز‌خدا‌هیچ‌دوستی‌نخواهید‌داشت‌و‌هرگز‌کسی‌یاری‌شما‌نخواهد‌کرد.
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‌2.‌‌وی‌در‌مقــام‌نقــد‌مبانی‌دیگر،‌بــه‌دخالت‌ملکه‌در‌عدالــت‌انتقاد‌دارد‌و‌
اثبات‌کرده‌که‌ملکه،‌ربطی‌به‌عدالت‌ندارد‌و‌همچنین‌بر‌آن‌است‌که‌ادلۀ‌قائلان‌
به‌دخالت‌مروّت‌در‌عدالت،‌مخدوش‌اســت‌و‌بیان‌کرده‌که‌نبود‌وصف‌مروّت،‌

ملازم‌با‌نفی‌عدالت‌نیست؛‌زیرا‌تلازمی‌از‌نظر‌مفهوم‌با‌هم‌ندارند.
‌3.‌مهمتریــن‌دلیل‌قائلان‌به‌دخالت‌ملکه‌و‌مروّت‌در‌تحقق‌عدالت،‌صحیحۀ‌
کید‌دارند‌این‌صحیحه‌در‌مقام‌تعریف‌مفهوم‌و‌حقیقت‌ ابی‌یعفور‌اســت.‌ایشان‌تأ

عدالت‌نیست؛‌بلکه‌نشانه‌و‌علامت‌های‌عدالت‌را‌بیان‌می‌کند.
‌4.‌‌ایشــان‌با‌اینکه‌تقسیم‌گناهان‌را‌به‌صغیره‌و‌کبیره‌قبول‌دارد،‌برخلاف‌نظر‌
مشــهور‌فقها‌که‌ارتکاب‌گناه‌صغیره‌را‌منافی‌با‌عدالت‌نمی‌دانند،‌وی‌بر‌آن‌است‌

که‌ارتکاب‌گناه‌صغیره‌با‌عدالت‌منافات‌دارد.
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دراسة استدلال الشیخ عبد الکریم الحائري 
الیزدي علی عدم الحرمة الشرعیة للتجري1

السید علي طالقاني2

ملخص
تناول‌الشــیخ‌عبد‌الکریم‌الحائري‌الیزدي‌مسئلة‌التجري‌ببحث‌قصیر‌نسبیا‌في‌
کتابه‌الأصولي‌دُرَر‌الفوائد،‌واستدل‌علی‌عدم‌الحرمة‌الشرعیة‌وعدم‌القبح‌الأخلاقي‌
للتجري‌وکذلك‌علی‌عدم‌اســتحقاق‌المتجري‌للعقاب،‌ولم‌یستند‌استدلاله‌الفقهي‌
علی‌عدم‌الحرمة‌الشرعیة‌للتجري‌علی‌الآیات‌والروایات‌بل‌کان‌استدلالا‌شبه‌عقلي‌
-استقرائي،‌وهو‌أمر‌ملفت‌ومثیر‌للاهتمام،‌‌ومضافا‌إلی‌الجانب‌المنهجي‌فیه‌یحمل‌
هذا‌الاستدلال‌أبعاد‌مهمة‌من‌الناحیة‌الفلسفیة‌ولاسیما‌من‌منظور‌فلسفة‌العمل،‌وقد‌
حاولنا‌في‌دراســتنا‌هذه‌بعد‌مقدمة‌لیست‌بالقصیرة‌حول‌بیان‌معنی‌التجري‌صیاغة‌

وتقریر‌استدلال‌الشیخ‌الحائري‌ومن‌ثمّ‌نقده‌وتحلیله.
الکلمات المفتاحیــة:‌التجري،‌عبد‌الکریم‌الحائــري،‌درر‌الفوائد،‌المنهجیة،‌

فلسفة‌العمل،‌الضعف‌الأخلاقي.‌

‌1.‌تاریخ‌الإستلام:1444/01/22هـ‌؛‌تاریخ‌القبول:1444/01/30هـ.
2.‌‌استاذ‌مساعد‌في‌جامعة‌باقر‌العلوم‌في‌قم‌وعضو‌الهیئة‌التدریسیة‌في‌مرکز‌الآخوند‌الخراساني‌التخصصي‌بمشهد؛‌

taleqani@bou.ac.ir‌:البرید‌الإلکتروني
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تحلیل نقدي لرأي الشیخ عبد الکریم الحائري 
في مسئلة انقلاب النسبة1

بلال شاکري2
محمدتقي فخلعي3

محمدحسن حائري الیزدي4

الملخص
تعتبر‌نظریة‌انقلاب‌النسبة‌عند‌علماء‌الأصول‌واحدة‌من‌أهم‌النظریات‌المطروحة‌

في‌باب‌تعارض‌الأدلة‌في‌علم‌أصول‌الفقه.
نظراً‌إلی‌المکانة‌العلمیة‌للشیخ‌عبد‌الکریم‌الحائري‌کمؤسس‌لحوزة‌قم‌العلمیة‌
وضرورة‌الاهتمام‌بآرائه،‌یستعرض‌هذا‌البحث‌تحلیل‌کتاب‌"دُرَر‌الفوائد"‌للشیخ‌عبد‌

الکریم‌الحائري‌في‌بحث‌انقلاب‌النسبة،‌توصیفا‌ونقداً‌لآرائه‌في‌هذه‌المسئلة.
تظهــر‌نتائج‌البحــث‌أنه‌علی‌الرغم‌من‌أن‌الشــیخ‌الحائري‌تنــاول‌هذه‌النظریة‌
باختصار،‌إلا‌أنه‌تناول‌في‌هذا‌الموجز‌جوانب‌مختلفة‌من‌هذه‌النظریة،‌منها:‌شــرح‌
النظریة‌وإبداء‌الرأي،‌والإشــکال‌الأساسي‌في‌هذه‌النظریة‌وإبداء‌بعض‌معاییر‌حل‌

‌1.‌تاریخ‌الإستلام:1443/07/08هـ‌؛‌تاریخ‌القبول:1444/01/30هـ.
2.‌طالب‌الدکتوراه‌في‌الفقه‌ومباني‌الحقوق‌الإسلامیة‌بجامعة‌الفردوسي‌–‌مشهد‌المقدسة

b.shakeri@mail.um.ac.ir‌:البرید‌الإلکتروني‌
3.‌أستاذ‌قسم‌الفقه‌ومباني‌الحقوق‌الإسلامیة‌بجامعة‌الفردوسي‌)المؤلف‌المشارك(–‌مشهد‌المقدسة‌–‌إیران‌

fakhlaei@um.ac.ir‌:البرید‌الإلکتروني
4.‌أستاذ‌قسم‌الفقه‌ومباني‌الحقوق‌الإسلامیة‌بجامعة‌الفردوسي‌–‌مشهد‌المقدسة‌–‌إیران‌

haeri-m@um.ac.ir‌:البرید‌الإلکتروني
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الإشکال،‌والاهتمام‌بالمباني‌المؤثرة‌في‌قبول‌النظریة‌أو‌إنکارها،‌ومکانة‌النظریة‌في‌
الاستنباط‌الفقهي.

وذلك‌مع‌العلــم‌أن‌وجهة‌نظره‌حول‌نظریة‌انقلاب‌النســبة‌وحول‌بعض‌النقاط‌
المطروحة‌حول‌هذه‌النظریة‌غیر‌کاملة‌وفیها‌إشکالات.

الکلمات المفتاحیة: انقلاب‌النسبة،‌تعارض‌الأدلة‌المتعددة،‌الشیخ‌عبد‌الکریم‌
الحائري.
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معنی الاجتهاد التخصصي واقتضاءاته في 
العبادات وغیرها

علی ضوء رأي آیة الله الشیخ عبد الکریم الحائري1
سعید ضیائي فر2

الملخص
تهدف‌هذه‌المقالة‌إلی‌تحقیق‌فکرة‌آیة‌الله‌الشیخ‌عبد‌الکریم‌الحائري‌وتعمیقها‌
حول‌التخصص‌في‌الاجتهاد،‌والسؤال‌الرئیس‌هنا‌هو:‌ما‌معنی‌الاجتهاد‌التخصصي‌

وما‌هي‌مقتضیاته؟
تم‌دراســة‌المســئلة‌بنهج‌تحلیلي‌–‌تبییني‌وأهم‌نتائجها‌ما‌یلي‌:ضرورة‌الاستفادة‌
مــن‌التاریخ‌المعتبر‌ومراعاة‌الملابســات‌المحیطة‌ببیئة‌إصــدار‌النص‌في‌الأحکام‌
کثر‌في‌خبــر‌الواحد‌في‌الأمور‌المخالفة‌للارتکازات‌ غیر‌العبادیة،‌الدقة‌والاهتمام‌أ
والإجــراءات‌العقلائیــة‌في‌الأحکام‌غیــر‌العبادیة،‌الاختلاف‌في‌نهج‌الاســتدلال‌
والرجوع‌إلی‌الأدلة‌والمصادر‌في‌الأحکام‌العبادیة‌وغیر‌العبادیة،‌تقدیم‌تفسیر‌عقلائي‌
للنصــوص‌في‌الأحکام‌غیر‌العبادیة،‌القاعدة‌الأولیة‌لاعتبار‌الملاکات‌في‌اســتنباط‌
الأحــکام‌غیر‌العبادیة،‌القاعدة‌الأولیة‌للجمود‌علی‌النص‌وعدم‌التعدي‌في‌الأحکام‌
العبادیة‌ومحوریة‌المرتکزات‌والاجراءات‌العقلائیة‌في‌الأحکام‌غیر‌العبادیة،‌القاعدة‌

‌1.‌تاریخ‌الاستلام:‌1443/8/11هـ؛‌تاریخ‌القبول:‌1443/11‌/23هـ.
2.‌أســتاذ‌مساعد‌في‌معهد‌فلســفة‌الفقه‌والحقوق‌التابع‌للمعهد‌العالي‌للعلوم‌والثقافة‌الإسلامیة‌بقم‌المقدسة‌–‌إیران-‌

ziyaei.saeid@isca.ac.ir‌:البرید‌الإلکتروني
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الأولیــة‌ثبات‌التحدید‌الکمي‌في‌الأحکام‌العبادیة‌ومحوریة‌الارتکازات‌والإجراءات‌
العقلائیة‌في‌الأحکام‌غیر‌العبادیة،‌تحدید‌القواعد‌الفقهیة‌الخاصة‌بالأحکام‌العبادیة‌
وغیــر‌العبادیة‌والتفکیك‌بینها،‌تحدید‌الضوابط‌الأصولیــة‌الخاصة‌بالأحکام‌العبادیة‌
وغیر‌العبادیة‌والتفکیك‌بینها،‌ضرورة‌التشــاور‌في‌معرفة‌الموضوعات‌مع‌متخصصي‌

المجالات‌غیر‌العبادیة.
 الکلمــات المفتاحیــة: الحائــري‌الیزدي،‌الاجتهــاد‌التخصصــي،‌العبادات،‌

المعاملات،‌اختلاف‌المنهج.



217

جستارهای 
فقهی و اصولی

سال هشتم، شماره پیاپی 28
پاییز  1401

دراسة جدوی تکوین مدرسة فقهیة من فکر 
الشیخ المؤسس1

علي رحماني2

ملخص
أبحاث‌المدارس‌الفقهیة‌هي‌عبارة‌عن‌دراسات‌من‌الدرجة‌الثانیة‌وفرع‌فصلي‌في‌
علم‌فلسفة‌الفقه،‌وتتضمن‌هذه‌الدراسات‌مراجعة‌وتحلیل‌تیارات‌فقهیة‌وفق‌عدد‌من‌
العناصر‌من‌قبیل:‌النظام،‌والاتجاه،‌والأســس،‌والمنهج،‌والنظریات،‌بناء‌علی‌ذلك‌
هل‌یمکن‌اعتبار‌الآراء‌الفقهیة‌والفکر‌الفقهي‌للشــیخ‌المؤسس‌بمثابة‌مدرسة‌فقهیة‌

متمایزة؟‌
إنّ‌دراســة‌تمهیدیة‌وقائمة‌علی‌قدرات‌الفکر‌الفقهي‌لآیة‌الله‌الشیخ‌عبد‌الکریم‌
الحائــري‌بهدف‌قیاس‌مقدار‌توفر‌العناصر‌المشــار‌إلیها‌آنفــا‌وفق‌المنهج‌الوصفي‌
التفســیري‌التاریخي‌تثبت‌عدم‌وجود‌نظام‌متمیز‌فــي‌فکره‌بمعنی‌التنظیم‌والترابط‌

والترتیب‌المتمایز‌والمختلف‌لمضمون‌وأجزاء‌هذا‌الفکر.
‌ولکن‌یوجد‌هناك‌منهج‌وأســس‌ونظریات‌فقهیة‌خاصــة‌به،‌وهي‌تعود‌لجذور‌
زمان‌وبیئة‌‌تشکل‌فقه‌المحقق‌الحائري‌في‌النجف‌وسامراء،‌والتي‌أدت‌إلی‌اتصاف‌
منهجه‌بالاحتیــاط،‌والعقلانیة،‌ومحوریة‌الاعتدال،‌وبنــاء‌علیه‌فإن‌مجموع‌العوامل‌
التالیة‌وهي‌اهتمام‌آیة‌الله‌البروجردي‌بهذه‌الآراء‌الفقهیة‌ومرجعیة‌تلامذته‌المبرزین‌

‌1.‌تاریخ‌الإستلام:1441/01/25هـ‌؛‌تاریخ‌القبول:1444/01/30هـ.
ali.rahmani54@yahoo.com‌:2.‌أستاذ‌مساعد‌في‌مرکز‌الآخوند‌الخراساني‌التخصصي‌بمشهد؛‌البرید‌الإلکتروني
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في‌المراحل‌التالیة‌وانتقال‌هذا‌التراث‌إلی‌الأجیال‌اللاحقة‌مع‌بروز‌الثورة‌الإســلامیة‌
في‌إیران‌شــکلت‌الأرضیة‌لنضج‌وانتشار‌مدرســة‌في‌قم‌المتأخرة؛‌وکان‌فقه‌الشیخ‌

المؤسس‌بالحد‌الأدنی‌من‌أهم‌عوامل‌ظهورها‌ووجودها.
الکلمــات المفتاحیة: معرفة‌المدارس‌الفقهیة،‌مدرسة‌قم‌المتأخرة،‌عبد‌الکریم‌

الحائري،‌مدرسة‌‌الشیخ‌المؤسس‌الفقهیة.‌
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نظریة تلازم التکلیف الاجتماعي مع ثبوت الحق 
عند الشیخ عبد الکریم الحائري1

)حق الطلاق للزوجة نموذجا(

هادي مصباح2

ملخص
یمکن‌وصف‌الآراء‌الأصولیة‌والفقهیة‌للمحقق‌الکبیر‌الشیخ‌عبد‌الکریم‌الحائري‌
بأنها‌لیســت‌عقلیة‌متشــددة،‌ولیست‌نصیة‌بلا‌قید‌أو‌شــرط،‌فهو‌ذو‌فکر‌اجتهادي‌
معتــدل،‌وبناء‌علی‌ذلك‌یمکننا‌أن‌نســتخلص‌من‌فکره‌الاجتهــادي‌نظریة‌"تلازم‌
التکلیف‌الاجتماعي‌مع‌ثبوت‌الحق"،‌والشــیخ‌عبد‌الکریــم‌الحائري‌إذ‌تبنّی‌هذه‌
النظریــة‌فهو‌یری‌اعتبار‌حق‌آخر‌أحیانا‌في‌جعل‌الحکم‌والتکلیف،‌وبالتالي‌توجب‌
حقا‌لشــخص‌آخر.‌وقد‌اســنتنتج‌الباحث‌هذه‌النظریة‌وبرهــن‌علیها‌من‌مصنفات‌
الشــیخ،‌ومن‌ثمّ‌عرض‌لنموذج‌علیها‌وهو‌"حق‌الطــلاق‌للزوجة"وفي‌هذا‌النموذج‌
یثبت‌الحق‌المقصود‌بالاستنتاج‌من‌الآیة‌الشریفة‌"إمساك‌بمعروف‌أو‌تسریح‌بإحسان"‌
ویبرهن‌علی‌تلازم‌التکلیف‌الاجتماعي‌مع‌ثبوت‌الحق،‌وهناك‌حالات‌أخری‌یثبت‌
فیها‌الحق‌للآخر‌وفقــا‌لهذه‌النظریة،‌ومنها‌"حق‌الفقراء"‌في‌الخمس‌والزکاة،‌وحق‌

"المُغتَاب"‌في‌تحصیل‌رضاه.
الکلمــات المفتاحیة: تلازم‌التکلیــف‌الاجتماعي‌مع‌ثبوت‌الحق،‌حق‌الطلاق‌

للزوجة،‌حق‌الفقراء،‌حق‌المُغتَاب.‌‌

‌1.‌تاریخ‌الإستلام:1443/08/04هـ‌؛‌تاریخ‌القبول:1443/12/24هـ‌.
h.mesbaholhoda@gmail.com‌:2.‌أستاذ‌الحوزة‌والجامعة؛‌البرید‌الإلکتروني
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شمول قاعدة لا تعاد من حیث الصور الإدراکیة 
مع الترکیز علی رأي المحقق الحائري؟ره؟ 1

محمد رسول آهنغران2
محمدحسین آهنغران3

ملخص
تعدّ‌قاعدة‌لا‌تعاد‌من‌أهم‌القواعد‌الفقهیة‌في‌موضوع‌الصلاة،‌وهي‌قاعدة‌تستند‌
إلی‌روایات‌معتبرة،‌وقد‌خضعت‌هذه‌القاعدة‌لتمحیص‌الفقهاء‌ودراســتهم‌من‌عدة‌
جوانب،‌ومنها‌دراســة‌شــمول‌هذه‌القاعدة‌بالنظر‌إلی‌حــالات‌المکلف‌الإدراکیة‌

بالنسبة‌للحکم؛‌وهي‌العلم‌والجهل‌والنسیان.
کان‌المحقق‌الحائري‌أحد‌الفقهاء‌الذین‌درســوا‌قاعدة‌لا‌تعاد‌من‌هذه‌الناحیة،‌
حیث‌ذهب‌لإنکار‌شــمول‌القاعدة‌للصور‌الثلاث‌المذکورة؛‌في‌حین‌أنّ‌مشــهور‌

الفقهاء‌ذهبوا‌بعدم‌شمول‌القاعدة‌للصورتین‌الأولی‌والثانیة‌فقط.‌
بعد‌دراسة‌ونقد‌رأي‌المحقق‌الحائري‌وآراء‌سائر‌الفقهاء‌وصلت‌الدراسة‌الحالیة‌‌
لنتیجة‌مفادها‌أنّ‌المعیار‌الأســاس‌في‌شمول‌وعدم‌شــمول‌هذه‌القاعدة‌هو‌صدق‌
عنوان‌العــذر،‌وباعتبار‌أنّ‌هذا‌الأمر‌غیر‌محقق‌في‌صورتي‌العلم‌والجهل‌التقصیري‌
بالحکم‌بالتالي‌تخرج‌هاتان‌الصورتان‌عن‌شــمول‌القاعــدة‌بینما‌تدخل‌فیها‌صورتا‌
عد‌البحث‌الحالي‌وفق‌المنهج‌الوصفي‌التحلیلي‌

ُ
الجهل‌القصوري‌بالحکم‌ونسیانه،‌أ

استنادا‌إلی‌البیانات‌المکتبیة.
الکلمات المفتاحیة:‌لا‌تعاد،‌الإخلال،‌العلم،‌الجهل،‌النسیان،‌الإجزاء،‌شروط‌

الصلاة.
‌1.‌تاریخ‌الإستلام:1444/01/25هـ‌؛‌تاریخ‌القبول:1444/01/30هـ.

ahangaran@ut.ac.ir‌:2.‌أستاذ‌بجامعة‌طهران‌)المؤلف‌المشارک(؛‌البرید‌الإلکتروني
3.‌طالب‌بجامعة‌طهران.
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التعرف علی العدالة في مجال الفقه مع نهج 
مبانی مؤسس حوزة قم المحقق الحائری1

محمد زروندی رحمانی2

ملخص
نشــأ‌فقه‌أهل‌البیت؟عهم؟‌من‌حضن‌الوحی،‌وســقي‌من‌ینبــوع‌المعارف‌النبویة‌
والعلویــة،‌وتغنی‌بالجهود‌الدؤوبــة‌التي‌بذلها‌تلامیذ‌الإمــام‌الصادق؟ع؟،‌ومنهم‌

المحقق‌الحائری‌؟ره؟.
تمت‌کتابة‌هذه‌المقالة‌بمناســبة‌الذکری‌المئویة‌لتأســیس‌حــوزة‌قم‌العلمیة‌
ومؤسســها‌الشیخ‌عبدالکریم‌الحائری؟ره؟،‌وهو‌بحث‌کتب‌وفق‌منهج‌المکتبات‌
یتعلق‌بموضوع‌العدالة‌من‌وجهة‌نظر‌الفقه‌علی‌أساس‌أنه‌هل‌یکون‌وصفّی‌الملکة‌
والمــرؤة‌من‌مقوّمات‌العدالــة‌أم‌لا؟‌و‌هل‌الإجتناب‌عن‌الصغائر‌دخیل‌في‌العدالة‌

أم‌لا؟
فــي‌هذا‌الصدد،‌وبعد‌تحدید‌مفهوم‌العدالة‌لغة‌و‌في‌الاصطلاح،‌نأتی‌بالمبانی‌
کید‌علی‌مبانی‌المحقق‌الحائری؟ره؟  المختلفة‌للفقهاء‌في‌تعریف‌العدالة‌ومن‌ثّمّ‌التأ
یر‌في‌طریق‌الشرع‌المستقیم،‌کما‌یتم‌نقد‌المبانی‌الأخری‌ في‌تعریف‌العدالة‌وهو‌السَّ
بما‌في‌ذلك‌تدخل‌الملکة‌والمــرؤة‌فی‌العدالة‌تحت‌عنوان‌جدید‌وإبداع‌البحث،‌
وأخیراً‌قبل‌الباحث‌بتقسیم‌الذنب‌والخطیئة‌إلی‌الکبیرة‌والصغیرة‌و‌رتّب‌علیها‌آثاراً‌

فقهیة‌منها‌زوال‌العدالة‌بارتکاب‌الصغائر.
الکلمــات المفتاحیــة:‌العدالة‌في‌الفقــه،‌الملکة‌والعدالة،‌الذنــوب‌الکبیرة،‌

الذنوب‌الصغیرة.
1.‌تاریخ‌الاستلام:‌1444/03/10هـ‌؛‌تاریخ‌القبول:‌1444/04/08هـ‌.

2.‌الاستاذ‌مشارک‌بجامعةالمصطفی‌العالمیة‌بقم.
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