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برای یک نظریه.
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3. مسؤولیّت مقاله به لحاظ علمی و حقوقی به عهده نویسنده است.چنانچه مقاله‌ای چند نویسنده 
داشته باشد و نویسنده مسئول مشخص نشده باشد، ارائه مقاله و تمام مکاتبات و مسئولیت مقاله با نویسنده 
اول است. درج نشانی الکترونیک در پایین صفحه اصلی مقاله، فقط به نویسنده اول اختصاص دارد.
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ضوابــط کمیتــه اخــاق بین‌المللــی نشــر )COPE( پیــروی می‌کنــد.
ــه نشــانی: ــه ب ــی مجل ــگاه اینترنت ــق پای ــۀ خــود را از طری ‌1. نویســندۀ مســئول لازم اســت مقال

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

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

صفحه آورده شود و منابع مستند آن‌ها نیز، مثل متن مقاله روش درون‌متنی درج شود.
3. در صورت تکرار ارجاع، باید مثل بار اول بیان شود و از کاربرد کلمات همان و پیشین خودداری گردد.
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Abstract
The term ‘moral luck’ refers to the influence of factors based 

on luck on moral judgements about human actions. Hereditary and 
regulative characteristics, temporal and spatial situations, as well 
as unforeseeable or unmonitored consequences, are among the 
most distinguished factors based on luck. Scholars of ethics have 
proposed different answers to solve this challenge that how to make 
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a fair moral judgement despite the existence of luck-based factors. 
In a similar challenge, the Uṣūlīs have also tried to analyze the 
issue of deserving afterlife punishment according to the influence of 
involuntary factors on human actions. This study has identified and 
criticized the approaches of Uṣūlīs regarding the mentioned issue. 
As a result, Uṣūlīs often accept that things based on luck, which 
are involuntary and out of control cannot be considered involved in 
punishment. But, their understanding of these concepts is different. 
The beliefs, classifications and solutions presented by the Uṣūlīs in 
this issue have significant similarities and commonalities with the 
beliefs of scholars of ethics regarding the issue of moral luck.

Keywords: Moral Luck ; Subjugation ; Tajarrī ; Involuntary 
Action .
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مشابهت‌‌سنجی نظریه 
»بخت اخلاقی« و 

»تأثیر عوامل غیر ارادی 
بر استحقاق کیفر« 

نزد اصولیان

مقالۀ پژوهشی

مشابهت‌‌سنجی نظریه »بخت اخلاقی« و 
»تأثیر عوامل غیر ارادی بر استحقاق کیفر« نزد 

اصولیان1
محمدرضا حمیدی

استادیار گروه فقه و مبانی حقوق اسلامی، دانشکده الهیات و معارف اسلامی، دانشگاه شهید چمران اهواز، اهوازـ ایران

تاریخ دریافت:1400/09/29 ؛ تاریخ پذیرش: 1401/04/01
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در این نوشتار به شناســـایی و نقد رویکردهای اصولیان پیرامون مسئلۀ یادشده پرداخته 
می‌شود. حاصل سخن آنکه اصولیان غالباً می‌پذیرند که امرِ مبتنی بر بخت، غیر اختیاری 
و خارج از کنترل را نمی‌توان در کیفردهی دخیل دانســـت؛ اما برداشت آنان از این مفاهیم 
متفاوت است. باورها، دسته‌بندی‌ها و راه‌حل‌های ارائه‌شده از سوی اصولیان در این مسئله، 
مشابهت و اشتراکات قابل توجۀ با باورهای اندیشمندان اخلاق در مسئلۀ بخت اخلاقی دارد.

کلید واژه‌ها: بختِ اخلاقی، انقیاد، تجرّی، امرِ غیر اختیاری.

مقدمه
مبحثِ »بخت اخلاقی« از جمله مسائل جنجالی پیرامون داوری اخلاقی است 
که در ســـدۀ اخیر مورد توجه فراوانی قرار گرفت؛ اگر چه اصطلاح بخت اخلاقی1 
توســـط »برنارد ویلیامز« فیلســـوف بریتانیایی در مقالۀ معروفِ وی با همین عنوان 
جعل شـــد. بنیان این اندیشه پیشینه‌ای بسیار قدیمی‌تر دارد )عبادتی، جاهد، اترک، 1396، 
133(. محور اصلی بخت اخلاقی آنســـت که در داوری‌های اخلاقی، بخت عاملی 
تعیین‌کننده به‌حساب می‌آید؛ به‌گونه‌ای که دو فرد در دو موقعیت کاملًا یکسان، تنها 
بـــه دلیل متغیرهای مبتنی بر بخت به دو گونۀ متفاوت مورد قضاوت قرار می‌گیرند. 
مثلًا هر گاه فرد »الف« و »ب« به قصد کشتن نفر سوم، به سوی او شلیک کنند و 
تیر فرد »الف« به خطا رود، تنها فرد »ب« به‌عنوان قاتل شناخته می‌شود و عرفاً عمل 
او را ناپسندتر از کار فرد »الف« به‌شمار می‌آورند؛ در حالیکه هر دوی آن‌ها نیت و 
عمل یکسان داشته‌اند و تنها »بختِ« یکی از آن‌ها موجب شده در معرض قضاوت 

اخلاقی سنگین‌تری قرار بگیرند.
پذیرش یا عدم پذیرش بخت اخلاقی بـــه دو گونۀ وصفی و توصیه‌ای می‌تواند 
مورد بحث قرار گیرد؛ یعنی آیا بخت در داوری‌های اخلاقی تأثیری دارد یا نه؟ و آیا 
باید بخت را در داوری‌های اخلاقی تأثیر داد یا خیر؟ اگر چه سخن از بخت اخلاقی 
اصالتاً مربوط به دانش اخلاق می‌شـــود، اما این مسئله برای متکلمان و اصولیان نیز 

مطرح بوده است.

1. Moral luck.
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در دانش کلام، آنجا که از داوری خداوند نسبت به کردار آدمیان سخن به میان 
می‌آید، رگه‌های بحث از بخت اخلاقی را می‌توان به وضوح دید؛ این پرسش که آیا 
بخت می‌تواند در تعیین سرنوشت نهایی ـ سعادت و شقاوت- نقشی ایفا کند یا خیر، 
برای برخی از نحله‌های کلامی چالشی دشـــوار به‌شمار می‌آمده است1. در برخی 
کتاب‌های اصول فقه نیز گهگاه و به مناسبت‌، به وجه کلامی برخی از مصادیق این 
مسئله، نظیر امکان اســـتحقاق عقوبت برای عملی که با قصد حرام انجام‌شده ـ اما 

اتفاقاً به حرام نینجامیده ـ اشاره شده است )سبزواری، بی‌تا، 20/2(2.
چالش یادشده در شـــکلی دیگر برای اصولیان نیز مطرح بوده است؛ به ویژه در 
بحث‌های مربوط به تصویب، مصلحت سلوکیه، تجری و انقیاد3 مشابهت با اندیشۀ 
بخت اخلاقی را می‌توان مشـــاهده کرد؛ هر چند وجه طرح مسئله در کتب اصولی، 
بیشتر جنبۀ کلامی و نه اخلاقی بوده است؛ بدین بیان که تأثیر دادن عوامل مبتنی بر 
بخت در ثواب و عقاب بندگان، امری پذیرفتنی و قابل دفاع اســـت یا خیر؛ مثلًا اگر 
فردی حکمی را حکم خداوند می‌پنداشـــته و به آن عمل کرده، درحالی‌که چنین 
چیزی حکم خداوند نباشد، قاعدتاً نمی‌بایســـت میان او و فرد دیگری که واقعاً به 

1. در این مورد داســتان معروفی وجود دارد که حتی اگر ســاختگی باشد، نشان از دغدغۀ مربوط به بخت اخلاقی در 
ذهن متکلمان و دشواری حل آن دارد.

گفته‌اند که روزی اشعر ىنزد جبائ ىآمد و موضوع سه برادر را طرحك ردك ه ىكي مؤمن و پرهيزگار بوده، ديگرك ىافر 
و سوم ىهم قبل از بلوغ از دنیا رفته است. پرسش اشعر ىاين بودك ه سرنوشت اين سه برادر در جهان آخرت چگونه 
خواهد بود؟ جبائ ىپاسخ داد: مؤمن از اهل بهشت است،ك افر به دوزخ می رود و کودک از اهل نجات است. اشعر ى

گفت: اگر کودک بخواهد در شمار اهل بهشت قرار گيرد آيا ممكن استي ا خير؟
جبائ ىگفت: نه، زيرا به او گفته خواهد شــدك ه برادر مؤمن تو در نتيجه انجام عبادات و طاعات به این درجه رسيده 

است تو مانند او نیستی!
اشــعر ىگفت: چنانچه کودک بگويد: من تقصير ىندارم، اگر مرا زنده نگه مي‌داشــت ىمن هم مانند برادر مؤمن به 

عبادت م‏ىپرداختم، پاسخ خدا چيست؟
جبائ ىگفت: خداوند به او خواهد گفت: من مي‌دانستمك ه اگر تو زنده مي‌ماند ىمرتكب گناه مي‌شد ىو در نتيجه 

کیفر مي‌ديدى. بنابراين من رعايت حال توك ردم و قبل از اينكه به سن بلوغ و تكليف برس ىتو را مي‌راندم.
اشعر ىپرسید: حال اگرك افر بگويد: خدايا تو حال مرا نيز مانند حال آن کودک م‏ىدانست ىپس چرا جانب مرا رعايت 

ننمود ىتا دچار چنين وضع ىنگردم، پاسخ خدا چه خواهد بود؟
جبائ ‏ىبه اشعر ىمي‌گويد: تو ديوانه ‏شده‏اى! و اشعر ىدر پاسخ مي‌گويد، خير من ديوانه نيستم؛ بلكه شیخ در مسئله 

درمانده است! )سبکی، 1413ق، 356/3(.
2. أن التجري هلي وجب استحقاق العقاب أو لا؟ فهوك لامي‏.

3.  این مفاهیم در ادامه مورد تعریف و بررسی قرار خواهند گرفت.
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حکم خداوند رسیده و به آن عمل نموده تفاوتی گذاشت؛ همچنین است مجازات 
اخروی دو فردی که هر یک مایعی را به قصد شـــرب خمر نوشیده‌اند؛ در حالی‌که 

یکی از آنان حقیقتاً شراب نوشیده و دیگری مایعی دیگر را.
در این نوشـــتار ضمن شناسایی استدلال‌های مبتنی بر بخت اخلاقی در مباحث 
اصول فقه، میان این دیدگاه‌ها و دیدگاه‌های مشـــابه در رویکردهای اخلاقی مقایسه 
به عمل خواهد آمد و از این رهگذر، افزون بر معرفی دیدگاه‌های کمتر دیده شـــدۀ 
اصولیان در زمینۀ بخت اخلاقی، راهی برای طرح مســـتقل این بحث به عنوان یک 

مسئلۀ کلامی ـ اصولی گشوده خواهد شد.

بخت اخلاقی و جایگاه آن در علم اخلاق
»اخلاق« دانشـــی اســـت که در مورد کارهای اختیاری انسان - از آن نظر که 
متّصف به نیکی و زشتی می‌شـــوند- بحث می‌کند )ر.ک: مصباح‌یزدی، 1394، 24(؛ بر 
اساس این تعریف، مختار بودن انســـان به‌عنوان یک پیش‌انگارۀ بنیادین در تعریف 
موضوع اخلاق مـــورد لحاظ قرار می‌گیرد )کانت، 1396، 38 و 65(. از ســـوی دیگر، 
عرفاً پیامدهای کردار انسان - در صورتی‌که قطعی یا به نحو عقلایی قابل پیش‌بینی 
باشند- بدون واسطه به انسان منسوب می‌شوند. به‌عنوان نمونه، اگر کسی تعمداً به 
سوی سر دیگری شلیک کند و به نحو یقینی یا اطمینانی بتوان پیش‌بینی کرد که این 
کار موجب مرگ فرد می‌شـــود، می‌توان »کشتن انسان« - و نه تنها اقدام به شلیک 
مرگبار- را به فرد شـــلیک‌کننده نســـبت داد. همچنین اگر بتوان وقوع یک رویداد 
بسیار مهم را پیامد احتمالی یک عمل دانست، اخلاقاً نباید احتمال را کنار گذاشت؛ 
مثلًا اگر فردی احتمال می‌دهد که رانندگی با خودروی دارای نقص فنی می‌تواند به 
آسیب‌رسانی به عابران منجر شود، حق رانندگی با خودروی مذکور را نخواهد داشت 

و در صورت برخورد با عابران، مسئولیت اخلاقی خواهد داشت.
بسیاری از عناوینی که اخلاقاً مورد داوری قرار می‌گیرند، از همین‌گونه‌اند؛ مانند 
آسیب زدن به جسم یا دارایی انســـان‌ها، تعرّض به حقوق دیگران، یاری رساندن به 
نیازمندان، ایثارگری و... . در حالی‌که به آسانی قابل تصوّر است که یک عمل - با 
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نیت نیک یا زشت ـ ممکن است به تحقق نتیجۀ خواسته شده نینجامد؛ چنان‌که پس 
از کمک به فردی که نیازمند پنداشته شده، معلوم شود که وی شیاد و متکدّی بوده؛ 
یا اینکه شلیک‌کننده به سوی فردی، ناخواسته به خطا برود )ر.ک: کانت، درس‌های فلسفه 

اخلاق، 1396، 94(.
مکتب اخلاقی کانت بر این باور اســـتوار شد که اخلاقاً یک عمل، صرف‌نظر 
از پیامدهـــای غیر قابل پیش‌بینی که بر آن مترتب شـــود و تنها به لحاظ انگیزۀ خیرِ 
فاعـــل - پیش از انجام کار مورد داوری اخلاقی قـــرار می‌گیرد )هولمز، 1394، 233(. 
از این روســـت که اخلاق کانتی را »مطلق و پیشینی« به‌شمار می‌آورند؛ به صورتی 
که پیامدهای ناخواســـته و پسینی یک عمل نمی‌تواند در ماهیت و قضاوت اخلاقی 
پیرامون آن تأثیرگذار قلمداد شـــود )مک‌نیون، 1395، 25(. این دیدگاه مورد انتقاد برخی 
دیگر از فلاسفۀ اخلاق قرار گرفت؛ به طور خاص، »برنارد ویلیامز« در مقالۀ »بخت 
اخلاقی« کوشید که نشان دهد در عمل، پیامدهای مبتنی بر بخت بر داوری اخلاقی 
مؤثر واقع می‌شـــود و سپس »نلکین« این ادعا را شرح داد. مثال معروف او در مورد 
دو راننده است که با حالتی مســـتی به رانندگی می‌پردازند و یکی از آن‌ها حیوان یا 
کودکی را زیر می‌گیرد. در این مثال، هر دو راننده نیت یکسان داشته )رانندگی در 
حال مستی( و به یک میزان بی‌مبالاتی داشته‌اند؛ اما یکی از آنان قاتل و دیگری مبرا 
از این نسبت به شـــمار می‌‌آید، در حالی‌که تنها عامل »بخت« در این مسئله نقش 
ایفا کرده اســـت )Nelkin, 2019(. بر این اساس داوری‌های اخلاقی همواره می‌توانند 
در معرض تأثیرپذیری از یک عامل غیر اختیاری قرار باشند و اعتبار آن‌ها از این نظر 

مخدوش است.
»بخت اخلاقی« اشاره به موقعیتی دارد که یک عامل را بتوان به درستی موضوع 
حکـــم اخلاقی تلقی نمود؛ در عین حال جنبۀ مهمی از آن به عواملی فراتر از اختیار 
و پایش فرد برگردد. از دید برخی اندیشـــمندان، چهار نوع بخت اخلاقی را می‌توان 

معرفی کرد:
بخت منتج یا پیامدی: تأثیر بخت در نتایج ناخواستۀ یک عمل؛ مثلًا پرتاب کردن 

یک سنگ، ناخواسته به قتل کسی بینجامد.
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بخت موقعیتی: تأثیر بخت در پیدایش موقعیتی که بر رفتار انسان مؤثر است؛ مانند 
متولد شدن در یک محلۀ دارای جو غالب مجرمانه یا جو غالب فرهنگی.

بخت نهادینه: دارا بودن اســـتعدادها یا توانایی‌های ارثی و غیر ارثی. مثلًا فردی 
که شجاعت ذاتی بیشتری دارد، با راحتی بیشتری اقدامات فداکارانه انجام می‌دهد.
بخت علّی: تأثیر عوامل بیرون از اراده و متکی به بخت بر ارادۀ انسان؛ یعنی اگر 
چه انسان کارها را به ارادۀ خود انجام می‌دهد، اما ارادۀ وی تحت تأثیر عوامل دیگری 
قرار دارند و به بیان دیگر، اراده، خود می‌تواند معلول برخی شرایط باشد  )1979; 35، 

. )Nagel
به‌نظر می‌رسد بخت علّی در واقع چیزی بیش از بخت نهادینه و بخت موقعیتی 
نیســـت؛ یعنی عوامل موقعیتی و نهادینه شده بر ارادۀ انسان‌ها مؤثر است و چون این 
دو عامل تا حدّ زیادی متکی به بخت هســـتند، عملًا بسیاری از اقدامات افراد که 
 Nelkin,( در معرض قضاوت اخلاقی قرار می‌گیرند، تحت تأثیر بخت نیز قرار دارند
2019(. به بیان دیگر، نظریۀ بخت اخلاقی بر دو پایه استوار است: نخست آنکه ارادۀ 
انسان ـ به‌عنوان مهم‌ترین رکن وجود مسئولیت اخلاقی ـ تحت تأثیر عواملی مبتنی بر 
بخت قرار دارند؛ دوم اینکه نتایج و پیامدهای یک عمل که بر قضاوت‌های اخلاقی 
پیرامون آن مؤثر هستند، غالباً تحث تأثیر بخت رخ می‌دهند. به روشنی پیداست که 
واژۀ بخـــت در این نظریه به‌معنای امور بی‌علت نیســـت؛ بلکه به معنای امور خارج 
از اراده‌ و اختیار فرد اســـت و از آنجا که این دو مســـئله بر قضاوت‌های اخلاقی اثر 

می‌گذارند، آن را »بخت اخلاقی« نامیده‌اند.
بر اســـاس مطالب بالا اصطلاح »بخت اخلاقـــی« دارای نوعی تناقض تلقی 
می‌شـــود؛ چرا که اخلاق در مورد کردار اختیاری انسان مصداق می‌یابد و »بخت« 
چیزی اســـت که ورای اختیار آدمی، شـــرایطی را به او تحمیل می‌کند؛ اما مقصود 
وضع‌کنندگان اصطلاح یاد‌شده آنست که با پذیرش تأثیر بخت بر اراده و پیامدهای 
کردار انسان، آیا قضاوت اخلاقی در مورد این کارها موجّه هستند یا خیر؟ این بحث 
در میان اندیشمندان حیطۀ اخلاق بسیار چالش‌برانگیز بوده است و موضع‌گیری‌های 

پیرامون آن را می‌توان چنین دسته‌بندی نمود:
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رویکرد نخســـت؛ انکار بخت اخلاقی است؛ بدین صورت که گفته شود ارادۀ 
انســـان مطلقاً یا به‌صورت صد در صدی تحت تأثیـــر عوامل بیرونی قرار نمی‌گیرد؛ 
همچنین صفات نهادینه در وجود انســـان، او را بی‌اختیار و وادار به ارتکاب عملی 
نمی‌کنند و نیز نمی‌توان افراد را به لحـــاظ موقعیتی که در آن قرار ندارند، قضاوت 
نمود. در این رویکرد، واکنش متفاوت انسان‌ها به دو فردی که یکی موفق به ارتکاب 
جنایت شده و دیگری نشده، به‌عنوان دلیلی بر درستی متفاوت بودن قضاوت متفاوت 

کید قرار می‌گیرد. اخلاقی در مورد آن دو مورد تأ
رویکرد دیگر؛ پذیرش بخت اخلاقی است؛ اگر پذیرفته شود که عوامل مبتنی بر 
بخت - خواه عوامل نهادینه و خواه موقعیتی- بر ارادۀ انسان تأثیر دارند و نیز بپذیریم 
که واکنش متفاوت به دو کار متعمدانۀ یکسان که نتایج متفاوت داشته‌اند اخلاقی 
نیســـت، آن‌گاه باید به دنبال مکاتب و نظریات اخلاقی جدیدی باشـــیم که بتواند 
سنجه‌های قضاوت اخلاقی را به گونۀ بهتری تعریف نماید تا با شهودهای وجدانی 
و اســـتدلال‌های اخلاقی سازگارتر شـــوند؛ یعنی بتوانند مثلًا توضیح دهند چگونه 
علی‌رغم اینکه ناپســـند بودن رانندگی در حالت مستی - فارغ از نتیجه‌ای که به بار 
می‌آورد- یکسان است، اما شهود وجدانی و واکنش مردم به راننده‌ای که در حالت 
مستی مرتکب قتل شده با کسی که مرتکب قتل نشـــده تفاوت دارد )نلکین، 1393، 
39(. اســـتدلال‌ها پیرامون پذیرش یا عدم پذیرش بخت اخلاقی در میان اندیشمندان 
اخلاق، همچنان ادامه دارد. بدیۀ است که در این نوشتار نمی‌توان به بررسی کامل این 
موضوع از دید علم اخلاق پرداخت؛ بلکه هدف آنست که رویکردهای اندیشمندان 
اصول فقه نیز در مسئلۀ نقش امور غیر اختیاری در کیفردهی اخروی )پذیرش یا عدم 

پذیرش( مورد شناسایی و تبیین قرار گیرد.

زمینۀ طرح مسئلۀ کیفردهی بر امور غیر اختیاری در اصول فقه و مبانی آن
اصول فقه دانشی است که قواعد ویژۀ استنباط احکام شرعی از ادلۀ چهارگانه را 
مورد شناســـایی و بررسی قرار می‌دهد. یکی از مهم‌ترین ابواب اصول فقه، بخش از 
تلازم یا عدم تلازم حکم شـــرعی و عقلی است؛ قاعدۀ معروف »ملازمه« دستاورد 
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این اندیشه است. باورمندان به وجود تلازم میان حکم شرع و عقل، این بحث را در 
دو قسمت مستقلات عقلیه و غیر مستقلات عقلیه پی می‌گیرند. »مستقلات عقلیه« 
اشاره به آن دسته از احکام دارد که صغرا و کبرای قیاس مربوط به آن برگرفته از عقل 
باشد. صغرا در این گونه قیاس‌ها به دو صورت »حسن و قبح عقلی« بیان می‌شود؛ 
مثل اینکه »عدل عقلًا نیکوســـت« و »ظلم عقلًا ناپسند است«. قاعدۀ ملازمه نیز، 
همواره به‌عنوان کبرای این قیاس قرار می‌گیرد )مظفر، 1430ق،‏ 268/2 ـ 300(. از آنجا که 
بحث از حســـن و قبح اعمال در گسترۀ موضوعی دانش اخلاق نیز قرار دارد، میان 
مباحث اصول فقه و اخلاق در این بخش هم‌پوشانی‌هایی مهمی به وجود می‌آید. از 
ســـوی دیگر، نزد بسیاری از اصولیان مسئلۀ »استحقاق عذاب« به‌عنوان یکی از آثار 
حکم به حرمتِ فعلی شناخته می‌شود )ر.ک: صدر، 1417ق، 561/6(؛ و از آنجا که بنابر 
نصوص دینی خداوند متعال ســـتم نمی‌کند، استحقاق یا فعلیت عذاب نمی‌بایست 
وصـــف ظالمانه به خود بگیرد؛ از این‌رو، اصولیانی که مثلًا عذاب فرد جاهل قاصر 
یا کودک یا مجانین را ظالمانه می‌داننـــد، حکم به عدم معاقب بودن آنان می‌کنند 
)طباطبايی، 1431ق،‏ 334/2(؛ در حالی‌که جنون از امور اختیاری نیست. نکتۀ دیگر آنکه 
برخی اصولیان صراحتاً، ســـنجۀ ظالمانه بودن یک عمل را برای اســـتحقاق یا عدم 
استحقاق عذاب، »حکم وجدان« دانسته‌اند )ایروانی، 1429ق،‏ 569/3(. در کتاب‌های 
اصولی، معمولًا این مســـئله در قالب مثال‌های عرفی )مثلًا رابطۀ عبد و مولا( مورد 
تحقیق قرار می‌گیرد و بدیهی اســـت که در تعاملات عرفی، بخت می‌تواند به عنوان 
عاملی تعیین‌کننده، ایفای نقش ‌کند؛ چنان‌که فردی قصد کشتن دشمن مولای خود 
را داشـــته باشد اما به اشتباه فرزند او را بکشد یا بالعکس )ر.ک: انصاری، 1416ق، ‏10/1(. 
همچنان‌که گاه در کتب فقهی نیز نمونه‌هایی برای مســـئلۀ امکان تأثیر یا عدم تأثیر 
مســـائل غیر ارادی بر کیفر اخروی مطرح شده اســـت. نظیر کشتن کسی به قصد 
عدوان و ســـپس مشخص شـــدن مهدورالدم وی؛ خوردن غذای در دست دیگری 
است و سپس مشخص شدن آنکه آن خوراک ملک خودش بوده؛ مجامعت جنسی 
با پندار حرام بودن و سپس مشخص شدن حلال بودن آن و... )شهيد اول، بی‌تا، 108/1(.
مســـئلۀ دیگری که موجب توجه فقها و اصولیان به نقـــش عوامل غیر ارادی بر 
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اســـتحقاق کیفر - خواه دنیوی و خواه اخروی - شده قاعدۀ »وزر« است. توضیح 
آنکه بر طبق تصریح قرآن کریم، در قیامت هیچ‌کس بار دیگری را بر دوش نمی‌کشد؛ 
این آیه در کنار مفاد برخی آیات و روایات دیگر، مستند قاعدۀ »وزر« قرار گرفته‌اند. 
برخی اندیشمندان با قائل شدن به مبنایی عقلانی یا عقلایی برای آن، گسترۀ قاعدۀ 
یادشده را به کیفرهای دنیوی نیز تعمیم داده‌اند )شوشتری، 1427ق، ‌225/1(؛ در حالی‌که 
اگر تأثیر عوامل غیر ارادی بر استحقاق کیفر پذیرفته شود، دست‌کم در برخی موارد، 
می‌توان گفت: بار گناه فردی بر دوش دیگری نیز گذاشته شده است؛ مانند مواردی 
که فردی در اثر عدم طهارت مولد، اســـتعداد هدایت کمتری داشته یا نتایج دنیوی 
کیفرمانندی )همانند عدم صلاحیت قاضی شدن یا شهادت دادن( بر او بار می‌شود.
به‌نظر می‌رسد، مفاد قاعدۀ وزر در مورد کیفر اخروی و دنیوی )حدود، قصاص 
و تعزیرات( ریشه در مستقلات عقلیه داشته و بنای عقلا - در قالب قاعدۀ شخصی 
بودن مجازات‌ها-  نیز مؤید آنست )محقق داماد، 1406ق، ‌163/4(. وجدان و شهود عقلی 
انســـان در برابر اینکه فردی بار گناه دیگری را بر دوش بکشد، حکم به بی‌عدالتی 
خواهد کرد؛ بدیهی است که مواردی که فردی در ارتکاب گناه توسط فرد دیگر به 
نحو تعاون یا مشارکت نقش داشته )همانند نقش پیشوایان کفر( تخصصاً از این قاعده 
بیرون است؛ چرا که در این موارد، در واقع فرد بار گناه خویش را به دوش می‌کشد؛ 
همچنان‌که در بنای عقلا، مجازات معاون یا شـــریک در جرم امری پذیرفته شـــده 
اســـت. در مورد حدود و تعزیرات، نه تنها بر طبق فقه امامیه کسی بار گناه دیگری 
را نمی‌کشد، بلکه اگر مجازات نمودن فردی موجب ضرر ناروا بر فرد دیگری شود 
)همانند مجازات زن باردار( مجـــازات اصلی نیز تا زمان رفع خطر به تعویق خواهد 
افتاد )امام خمینی، بی‌تا، ‌538/2(؛ البته بدیهی اســـت که هر مجازاتی، موجب »تألمات 
روحی وابستگان« به مجرم خواهد شد؛ اما عرف چنین مواردی را مخالف با قاعدۀ 
وزر نمی‌داند و مصلحت اجرای حدود می‌تواند چنین مواردی را توجیه نماید )شیرازی، 
1419ق، ‌18(؛ بلکه اصولًا لحاظ کردن چنین مسئله‌ای موجب تعطیلی همۀ مجازات‌های 

شرعی یا بشری خواهد شد.
بیرون از دایرۀ حدود و تعزیرات شرعی، مواردی وجود دارد که شائبۀ نقض قاعدۀ 
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وزر در آن‌ها وجود دارد؛ مانند آنکه در جنگ‌ها، کودکانی که والدین کافر آن‌ها به 
اسارت گرفته می‌شده‌اند؛ به عنوان برده یا کنیز قلمداد می‌شدند؛ در حالی‌که بردگی 
در هر حال شبیه به عقوبت بوده و کودک نابالغ تاوان کفر والدین خود را داده است. 
در مرتبه‌ای نازل‌تر، در مســـئلۀ لزوم پرداخت دیۀ قتل خطای محض توسط عاقله نیز 
همین شـــائبه وجود دارد و سرانجام شماری از احکام وضعی که اگر چه در گسترۀ 
خـــاص کیفر) حدود و تعزیرات( قرار نمی‌گیرند، امـــا محدودیت‌های کیفرمانند، 
قلمداد می‌شوند نیز می‌توانند مورد بررسی قرار گیرند؛ مانند: عدم صحت شهادت و 

قضاوت از طرف فرد غیر حلال‌زاده.
رویکرد شـــماری از فقها در چنین مواردی آن بوده که اگر نص یا دلیل معتبری 
بر اثباتشان وجود داشته باشد، آن‌ها را می‌پذیرند و به صرف تنافی با قاعدۀ وزر آن‌ها 
را رد نمی‌کنند. مســـلماً در مواردی که دلیل مورد نظر معتبر نیست، اصول مربوطه 
مانند اصل عدم ):عدم بردگی، عدم ضمان( و اصالت عموم )عموم پذیرش شهادت 
عادل و...( حجت بوده و مؤید آن، قاعدۀ وزر است )ر.ک: شهيد ثانی،1410ق، ‌60/10(. 
بدیهی اســـت که در چنین فرضی موارد پذیرفته شده تخصیصاً از قاعدۀ وزر بیرون‌ 
دانسته می‌شوند )بحرانی، 1423ق، ‌112/2(. به‌طور کلی، چنانچه مفاد قاعدۀ وزر مختصّ 
به عذاب اخروی یا مجازات‌های شرعی دانسته شود، مواردی مانند: ضمان عاقله و 
عدم صحت شهادت و قضاوت فرد غیرحلال‌زاده از آن خروج تخصصی دارند. اما 
اگر دایرۀ قاعدۀ وزر اموری مانند: ضمان و سلب حق را نیز در برگیرد، خروج موارد 

یادشده تخصیصی خواهد بود.
به‌نظر می‌رســـد که عرف و بنای عقلا، همان‌گونه که کیفر را امری شـــخصی 
می‌داند، در مورد ضمان نیز همین حکم را دارد؛ در محیط شـــرعی نیز تنها با وجود 
دلیـــل معتبر، می‌توان چنین مواردی را از بـــاب تخصیص قاعدۀ وزر پذیرفت )حلی، 
1387؛ 747/4؛ لنکرانـــی، 1418ق، 303(. حتی از نگاه برخی فقها، مواردی مانند: ضمان 
عاقله، مسئولیت ســـردبیر مطبوعات در مورد مطالب مندرج و... افزون بر دلیل، به 
سبب تعارض با قاعدۀ وزر نیز نیازمند تحلیل هستند؛ البته چنانچه در محیط عقلایی 
به قاعدۀ وزر در امور مربوط به ضمان نگریســـته شود، به روشنی پیداست که مفاد 
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قاعدۀ اقدام بر آن مقدم می‌شـــود؛ چنان‌که اگر کسی ضمانت یا کفالت از جانب 
دیگری را پذیرفت، مسئول بدهی وی خواهد بود. همچنین در مواردی که مصلحتی 
اهم، وجود داشته باشد، در مقام تزاحم می‌توان قاعدۀ وزر را کنار گذاشت؛ چنان‌که 
در مسئلۀ ضمان عاقله، شاید مصلحتی همچون معسر نشدن فرد در اثر یک خطای 
محض، بر مصلحت قاعدۀ وزر چیرگی یافته باشد )مکارم شیرازی، 1422ق، 228(. بدیهی 
اســـت که تشخیص چنین مصالحی به موجب ظن و ادلۀ نامعتبر ممکن نیست )سید 

مرتضی، 1405ق، ‌180/3(.
در خصوص محرومیت از حق )حق شـــهادت و...( می‌توان گفت که اصولًا 
اگر فردی صلاحیت و شرایط لازم برای انجام کاری را از دست داده باشد، امکان 
آن وجود نـــدارد و قاعدۀ وزر در چنین مواردی صلاحیت اجرا نخواهد داشـــت؛ 
همچنان‌که اگر از شرایط خلبانی آن باشـــد که فرد قادر به حرکت باشد، نمی‌توان 
شـــخصی را که توسط دیگری قطع نخاع شده به استناد قاعدۀ وزر واجد صلاحیت 
خلبانی قلمداد کرد؛ به بیان دیگر، چنین مواردی مانند آثار تکوینی در نظام سبب و 
اسباب دنیوی است که در بسیاری از موارد، افراد در اثر کارهای دیگران در وضعیتی 
قرار می‌گیرند که نقشی در آن ندارند )خويی، 1418ق، ‌376/17(؛ نهایت آنکه اگر عنوان 
ظلم در چنین مواردی صادق باشد، کیفر اخروی آن محفوظ خواهد بود. از این‌رو، 
سخن فقهایی که چنین مواردی را منافی قاعدۀ وزر دانسته‌اند )مغنیه، 1421ق، ‌62/6( قابل 
نقد به‌نظر می‌رسد. بعید نیست که گفته شود عذاب‌های دنیوی که جوامع گناهکار 
را شامل می‌شود و غیرمکلفین )کودکان، مجانین و...( را نیز در بر می‌گیرد، از همین 
باب هستند )شیرازی، 1419ق، ‌17(؛ حتی می‌توان گفت عنوان »عذاب الهی« به نسبت 
چنین افرادی صادق نیست و نمی‌توان آن‌ها را حقیقتاً مغضوب یا معذّب دانست؛ اما 
از آنجا که در دنیا تزاحم اســـباب وجود دارد، امور کاملًا غیر ارادی نیز بر سرنوشت 

دنیوی افراد اثر می‌گذارد. 
بنابراین می‌تـــوان گفت که قاعدۀ وزر، در امور اخـــروی و جزائیات )حدود و 
تعزیرات( ابای از تخصیص دارد؛ در خصوص امور کیفر مانند، ضمان و مسئولیت 
مدنی می‌تواند با توجه به قاعدۀ اقدام یا مصالح اهم با تخصیص روبرو شـــود و امور 
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مربوط به فقدان شـــرایط و صلاحیت‌ها یا تأثیرپذیرفتن از پیامد اعمال دیگران، از آن 
خروج موضوعی دارند )ر.ک: فرحناک، 1398(. تنها نکته آن اســـت که اگر گفته شود 
افراد غیر حلال‌زاده، صلاحیت کمتری برای رســـتگاری اخروی دارند، آن‌گاه این 
مسئله وارد در موضوع »کیفردهی بر امور غیر ارادی« می‌شود که در بخش‌های آتی 

به وجه تصحیح آن پرداخته خواهد شد. 
وجود مسائل بالا موجب شده است که چالشی مشابه با مسئلۀ »بخت اخلاقی« 
مورد توجه اصولیان نیز قرار بگیرد؛ با این تفاوت که آنان به بررسی »بخت« به‌عنوان 
یک عامل در اســـتحقاق پاداش و کیفر اخروی پرداخته‌اند؛ اندیشمندان اصول فقه 
در حلّ چالش یادشـــده، گاه صراحتاً واژۀ بخت1 )لاری، 1418ق،‏ 47/1( یا معادل‌های 
آن )طالع، غیرالاختیاری( را به‌کار برده‌اند؛ )لاری، 1418ق،‏ 376/2؛ سبزواری، بی‌تا،‏ 21/2(؛ 
از آنجا که در اندیشـــۀ غالب اصولیان، پاداش و کیفر باید عادلانه و سازگار با حکم 
وجدان باشـــد )ایروانی، 1429ق،‏ 569/3(، شباهت‌های فراوانی میان استدلال‌های آنان و 
استدلال‌های اندیشمندان اخلاق در زمینۀ بخت اخلاقی وجود دارد. اصولیان بدون 
آنکه باب خاصی را به این مسئله اختصاص دهند، مسئلۀ بخت نهادینه، بخت منتج 
و بخت موقعیتی را مورد توجه و کنکاش قرار داده و پیرامون آن استدلال‌های مهمی 

دارند که در ادامه به آن‌ها پرداخته خواهد شد.
بی‌گمان نخستین شـــرط برای آنکه فردی استحقاق پاداش یا کیفر داشته باشد، 
»اختیار« اســـت؛ به صورتی که اگر فردی هیچ اختیاری نداشته باشد، مسئولیتی نیز 
نخواهد داشـــت. عدم تأثیر بخت در قضاوت‌های اخروی بدین معناست که منوط 
بودن حســـن و قبح یک عمل و قضاوت در مورد آن به امور غیر اختیاری و مبتنی 
بر بخت، محال اســـت؛ چرا که چنین چیزی ظلم به شمار می‌آید و خداوند متعال 
مرتکب ظلم نمی‌شـــود. این استدلال بر دو پایه استوار است: کبرای آن یعنی محال 
بودن صدور ظلم از جانب خداوند امری پذیرفته شـــده نزد اصولیان امامیه است و 

1. برخی اصولیان ضمن بیان مسئلۀ یاد شده و در مقام توضیح اِشکال عقوبت بر امر غیر اختیاری )به طور خاص پیرامون 
بخت نهادینه( به این بیت اشاره کرده‌اند: گلیم »بخت« کسی را که بافتند سیاه/ به آب زمزم و کوثر سفید نتوان کرد! 

)فاضل لنکرانی، 1383،‏ 336/2(.
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تصریحات قرآنی فراوانی در مورد آن وجود دارد. صغرای این اســـتدلال، یعنی ظلم 
دانستن تفاوت در کیفردهی در مواردی که عوامل مبتنی بر بخت موجب تفاوت دو 
عمل شـــده است، مانند بسیاری از تطبیق‌های دیگر، ریشۀ شهودی و عقلایی دارد. 
برخی از اصولیان صراحتاً اســـتدلال یاد شده را از جهت صغروی نیز پذیرفته‌ و برای 
تبیین آن مثال دو فرد که دو ظرف مایع مختلف را به انگیزۀ شرب خمر نوشیده‌اند و 
سپس معلوم شده که یکی از آن‌ها خمر نبوده را مطرح نموده‌اند. حال اگر در عقاب 
این دو تفاوتی گذاشته شـــود، عملًا عقاب به امر غیر اختیاری منوط شده و چنین 

چیزی عادلانه نیست1)رشتى، بی‌تا، 332-333؛ حسینی شاهرودی، 1385،‏ 59/3(.

دیدگاه اصولیان نسبت به تأثیر عوامل غیر ارادی بر قضاوت اخروی
چالش مشـــابه با مســـئلۀ بخت اخلاقی در ادبیات اصولیان به این صورت بیان 
می‌شـــود که آیا امور غیر اختیاری می‌توانند در حسن یا قبح یک کردار و نتیجتاً در 

سعادت و شقاوت انسان مؤثر واقع شوند یا خیر؟
اگر بتوان پذیرفت که امور مبتنی بر بخت می‌توانند بر شقاوت و سعادت آدمیان 
تأثیر بگذارند، نتیجه‌ای شـــبیه به پذیرش بخت اخلاقی به دســـت می‌آید. پیش از 
دسته‌بندی باورهای اصولیان در این مورد، لزوم تفکیک میان دو مسئله ضروری است؛ 
نخســـت آنکه عوامل مبتنی بر بخت، به شرطی غیر ارادی به‌شمار می‌آیند که وقوع 
آن‌ها ناشی از فعل ســـوء یا ترک فعل نباشد؛ بنابراین، اگر کسی تعمداً در یادگیری 
احکام شرعی سهل‌انگاری کند و حکمی را به نادرست شرعی بپندارد، نمی‌تواند در 
برابر انجام دادن آن مســـتحق ثوابِ انقیاد باشد2؛ همچنان‌که اگر اختیار کسی در اثر 
ســـوء استفاده از اختیار از بین برود یا کاهش پیدا کند، از نظر ثواب و عقاب مختار 

1. وی علــت محال بودن تفاوت در عقاب را چنین بیان نموده اســت: »لإناطة اســتحقاق العقاب بما هو خارج عن 
الاختيار و هو مناف لماي قتضيه العدل‏«

2. توضیح آنکه از دیدگاه اصولیان، قطع به حکم شرعی تنها در حالتی منجز و معذر است که ناشی از تقصیر نباشد؛ 
پس اگر کسی با تقصیر در فحص به این نتیجه رسید که نماز صبح سه رکعت است و آن را به این گونه خواند، نمی‌توان 
این قطع را معذرِ ترک تکلیف واقعی دانســت )عراقی، 1411، منهاج الأصول ؛ ج‏3 ؛ ص20( و به طریق اولی نمی‌توان 

عنوان انقیاد را بر آن صادق دانست.
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به‌شمار می‌آید )کرباسی، 1352، 137(؛ بنابراین پیامدهای اموری مانند جهل تقصیری یا 
سوء اقدام علیه خود را نباید در شمار امور غیر ارادی به‌شمار آورد.

نکتۀ دوم آنکه اگر یک عمل کاملًا غیر ارادی و تحقق آن مبتنی بر بخت باشد، 
کیفردهی یا پاداش‌دهی در برابر آن ظلم اســـت. این مطلب مورد قبول بســـیاری از 
اصولیان قرار گرفته است و مخالفتی با آن دیده نشد )اراکی، 1375،‏ 385/1(.1 همچنان‌که 
برخی اصولیان صراحتاً امکان عقوبت در قبال ویژگی‌های کاملًا غیر اختیاری - مانند 
عدم طهارت مولد را- محال می‌دانند )صدر،1420ق، 234/6(. بنابراین بحث از تأثیر امور 
غیر ارادی تنها در مواردی اســـت که اختیار همچنان باقی باشد اما تحت تأثیر قرار 

گرفته باشد.
گزاره‌های کلامیِ قابل تطبیق با بخت اخلاقی در کتاب‌های اصولی را می‌توان 

چنین برشمرد:
الـــف: »عوامل مبتنی بر بخت، در وقـــوع کارهایی که قضاوت اخروی پیرامون 
آن‌ها انجام می‌شود، مؤثرند«. این گزاره نیز بدیهی می‌نماید و مخالفتی با آن در میان 
اصولیان ذکر نشده است )حائری یزدی، 1318ق،‏ 16/2؛ حکیم، 1408ق،‏ 19/2؛ میلانی، 1428ق، 
‏62/5(. مثلًا هرگاه فردی شـــراب بنوشد، مسائلی مانند در دست بودن شراب، عدم 
وجود افرادی که مانع از نوشـــیدن شوند، تبدیل نشدن شراب به سرکه و... همه در 
تحقق این عمل به عنوان علت ناقصه یا از باب عدم مانع نقش دارند. همچنین است 
زاده شدن در یک سرزمین خاص و... که اختیاری نیستند؛ اما در نوع کردار انسان 
تأثیر می‌گذارد. بُعد کلامی این سخن، مشابه با بُعد اخلاقی سخن کسانی است که 
تأثیر عوامل مبتنی بر بخت را در وقوع یا عدم وقوع کارهایی که مورد قضاوت اخلاقی 

قرار می‌گیرند، مطرح نموده‌اند.
ب: »عوامل مبتنی بر بخت، در قضاوت اخروی تأثیر دارد و این خلاف موازین 

1. تنها از یک عبارت آخوند خراسانی چنین برداشت شده که سعادت و شقاوت، ذاتی انسان بوده، علت‌بردار نیست 
و نمی‌توان آن را تغییر داد که مبنا و نقد این ســخن در بخش بخت نهادینه خواهد آمد. پس می‌توان گفت از دیدگاه 
اصولیان در مواردی که کل یک عمل از دایره‌ی اختیار مکلف بیرون است، تردیدی در معاقب نبودن آن وجود ندارد 
و اختلاف نظرها در موردی است که به دلیل وجود برخی شرایط و زمینه‌های غیر ارادی، صدور  یک عمل از سوی 

مکلف تسهیل شده است؛ در حالیکه علی‌رغم وجود زمینه‌های غیر ارادی، انجام عمل را می‌توان ارادی دانست.
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اخلاقی نیست«. دیدگاه بالا، در ادامۀ گزارۀ پیشین اما فراتر از آن است. بر این اساس، 
نه تنها عوامل مبتنی بر بخت بر کردار انســـان تأثیر می‌گذارد، بلکه بر ثواب و عقاب 
نیز مؤثرند1. مثلًا اگر دو نفر، با نیت یکســـان دست به عملی بزنند و بخت موجب 
شـــود یکی از آن دو به نتیجۀ خوب یا بدی برسد )مانند مثال رانندگی خطرناک(، یا 
موقعیت و صفات نهادینه به چنین نتایجی بیانجامد، ثواب و عقاب نیز به نسبت این 

عوامل کم و زیاد خواهند شد )موسوی قزوینی، 1371، 464(.
باورمندان به گزارۀ بالا به طور کلی پذیرفته‌اند که عوامل مبتنی بر بخت می‌توانند 
بر ماهیت یک عمل، از نظر حســـن یا قبیح بـــودن، تأثیرگذار بوده و لذا قضاوت و 
کیفردهی اخروی بر مبنای آن، دست‌کم در برخی حالات، ناعادلانه نیست. به بیان 
دیگر، اصولًا در هر تحقق عملـــی برخی امور غیر اختیاری و مبتنی بر بخت وجود 
دارند و چنین چیزی اجتناب‌ناپذیر است؛ اما در هر حال اگر ارتکاب عملی را ولو به 
لحاظ آخرین مقدمات بتوان به اختیار و اراده منسوب کرد، پاداش دادن در برابر آن 
قابل توجیه خواهد بود و اشـــکال عقلی در آن وجود ندارد )حائري ىزدى، 1318ق،‏ 16/2؛ 
شيخ انصاری، 1383،‏ 478/1؛ اراکی، 1375،‏ 385/1(. ادلۀ مورد استناد برای این نظر را می‌توان 

موارد ذیل دانست:
استناد به روایات:

در برخی روایات، برای اموری ثواب و عقاب اخروی در نظر گرفته شـــده که 
بخت در پیدایش یا تشدید آن‌ها نمودی انکار ناشدنی دارد. به عنوان نمونه روایاتی 
که دلالت دارند پاداش عمل فرزند صالح به والدین وی نیز خواهد رســـید )کلينی، 
1407ق، ‌3/6(؛ رواياتی که دلالت بر افزایش ثواب برای امام جماعتی دارند که شمار 
بیشتری از مأمومین به او اقتدا کرده باشند )نوری، 1408ق، ‌444/6(؛ روایاتی که دلالت بر 
افاضۀ برخی فیوضات الهی برای کسانی دارند که در شب جمعه وفات نمایند )برقی، 
1371ق، 60/1( و روایات دالّ بر درجات کسی که در بین‌الحرمین وفات کند یا در میان 

وارثان وی، حج‌گزاری وجود داشته باشد )ر.ک: برقی، 1371ق، 70/1(.

1. در نقد این سخن می‌توان گفت که تأثیر عوامل مبتنی بر بخت بر تحقق یک عمل، لزوماً به معنای آن نیست که در 
محاسبه‌ی ثواب و عقاب، آن عوامل نادیده انگاشته شوند.
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 دست‌کم بنابر یک نگاه می‌توان پذیرفت که اموری مانند داشتن فرزند صالح یا 
نداشتن آن تا حدّی نیز مبتنی بر عوامل غیر اختیاری است؛ به ویژه آنکه برخی افراد 
به هر دلیلی از داشـــتن فرزند محروم مانده‌اند یا فرزند آن‌ها علی‌رغم تلاش والدین، 
صالح و نیکوکار نشود؛ همچنین اســـت در مواردی که فرزند صالح باشد بی‌آنکه 
والدین وی نقشی در این قضیه داشته باشند. برخی اصولیان موارد یاد شده را به عنوان 
دلیلِ تأثیر امور مبتنی بر بخت بر ســـعادت انسان‌ها مورد بررسی قرار داده‌اند )موسوی 
تهرانی، 1388، 178(. از نگاه شماری، اگر مسئله به همین‌گونه باشد، ظاهراً با عدالت و 
رحمـــت خداوند متعال در تعارض خواهد بود؛ لذا ناچار باید آن را به‌گونه‌ای توجیه 
نمود که منافی عدالت نباشد؛ مثلًا گفته شود امور یاد شده در اثر برخی امور اختیاری 
رخ داده‌اند و مثلًا وفات در شب جمعه بر حسی صُدفه و بخت نیست؛ بلکه پاداش 
یک عمل اختیاری اســـت که خود نیز نتایجی در ادامه خواهد داشت )موسوی تهرانی، 

.)180 ،1388
به نظر می‌رسد که دست اندیشمندان اخلاق از چنین استدلالی در مسئلۀ بخت 
اخلاقی کوتاه است؛ چراکه در دانش اخلاق، قرار گرفتن در موقعیت‌های مکانی و 
زمانی و... به عنوان معلول یا اثر وضعی کارهای نیک و بد در نظر گرفته نمی‌شوند.

استناد به وجدان:

بنابر نظر شـــماری از اصولیان، هنگام مراجعه به وجدان در‌می‌یابیم که سرزنش 
در مورد کســـی‌که مرتکب عمل زشتی شده بیشتر از فردی است که صرفاً قصد آن 
را داشته اما اتفاقاً موفق به انجام نشده است؛ همچنان‌که اگر دو فرد قصد انجام کار 
نیکی را داشته باشند و یکی از آن دو اتفاقاً موفق به انجام عمل نشود، ثواب کمتری 
را خواهد داشت. از این‌رو می‌توان گفت که عوامل مبتنی بر بخت می‌توانند بر شدت 
و ضعف حسن و قبح یک عمل بیفزایند )موســـوی قزوینـــی، 1371ق، 464؛ موسوی تبريزی، 
1343ق، 39(؛ همچنان‌که برخی اصولیان این قضیه را علاوه بر وجدان منتسب به سیرۀ 
عقلا نیز دانسته‌اند. بدین شرح که در سیرۀ عقلا، عمل کسی‌که موفق به انجام کاری 
شده با عمل فردی که قصد انجام داشته اما اتفاقاً نتوانسته مقصود خود را عملی سازد 
یکسان در نظر گرفته نمی‌شود. هر چند گویندۀ این سخن، احتمال اندکی نیز داده 
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که وجه تفاوت داوری میان دو حالت یاد شده بر مبنای آن باشد که عقلًا - بر خلاف 
خداوند- حالت روحی تشـــفی‌جویی را نیز دارند و شاید به همین دلیل میان این دو 
حالت فرق می‌گذارند )محمدی، 1997م،‏ 42/1(؛ شیخ انصاری نیز این وجه را به عنوان 

یک امر محتمل مطرح نموده است )انصاری، 1416ق،‏ 10/1(.
با این حال به نظر می‌رســـد صرف اینکه وجدان عمومی در برابر جرایم عقیم یا 
موارد تجرّی واکنش کمتری نشان می‌دهد، دلیل مناسبی برای انکار نقش بخت به 
شـــمار نمی‌آید؛ چه بسا بتوان گفت این داوری ریشه در احساسات دارد و نیاز است 
که با دقت نظر عقلی، اصلاح شود. به بیان دیگر، طرفداران بخت اخلاقی منکر این 
نیستند که قضاوت‌های عمومی در این مورد متفاوت است؛ بلکه سخن آنان چنین 
است که این رویه و منطق نیاز به اصلاح دارد؛ چنان‌که بعید نیست با ژرف‌اندیشی، 
بتوان تصدیق کرد که تفاوت قضاوت‌ها در این مواقع مبتنی بر عدالت نیست )مروجی، 
1410ق،‏ 86/1(. همچنین امکان دارد خشم ناشی از آثار وقوع جرم و احساس خوشایند 
ناشـــی از عقیم ماندن یک جرم، بر قضاوت اخلاقـــی در مورد آن‌ها تأثیر بگذارد و 
قضاوت عمومی بر مبنای چنین احساســـاتی - نه شهود اخلاقی- صورت پذیرفته 
باشد؛ چنان‌که برخی، عدم تفاوت گذاردن در این موارد را مطابق با وجدان عقلایی 
دانسته‌اند )محمدی، بی‌تا،‏ 340/1( و شاید بتوان این سخن را به وجه یاد شده بازگرداند.

اندیشـــمندان اخلاق نیز پاسخ‌های مشـــابه با همین پاسخ را در این زمینه مطرح 
کرده‌اند؛ یعنی صرف وجود احســـاسِ متفاوت، دلیل بر درســـتیِ قضاوت اخلاقی 

متفاوت به حساب نمی‌آید )نلکین، 1393، 46 و 47(.
استناد به عدم قبح رفع عقاب توسط امور مبتنی بر بخت:

شماری از اصولیان با پذیرش کلی اینکه عدم اصابت با واقع، امری غیر اختیاری 
است و با پذیرش اینکه فردی که آهنگ ارتکاب حرام داشته و اتفاقاً موفق به ارتکاب 
آن نشـــده با مرتکب گناه تفاوت دارد، چنین اســـتدلال کرده‌اند که برداشته شدن 
عذاب از چنین افرادی در واقع گونه‌ای لطف اســـت و لـــذا نمی‌توان بر آن ایرادی 
گرفت. به بیان دیگر، در این دیدگاه اگر چه پذیرفته می‌شود که عذاب نمودن به دلیل 
امر خیر اختیاری قبیح است، اما برداشته شدن عذاب به دلیل حدوث امر غیراختیاری 
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دارای اشکال عقلی قلمداد نمی‌شود )ایروانی، 1429ق،‏ 566/3؛ صدر،1415ق، 79؛ سبحانی، 
1424ق، 32/3(. در ادامه نیز چنین اســـتدلال شده که اگر فردی قصد نوشیدن شراب 
داشـــته باشد و به اشتباه آب بنوشد، آنچه که قصد شده )نوشیدن اختیاری شراب(، 
واقع نشده است و آنچه که واقع شده )نوشیدن غیر اختیاری آب( مورد قصد نبوده 
است. سخن اخیر را می‌توان چنین نقد کرد که به هر حال نوشیدن مایع یاد شده امری 
اختیاری بوده و اینکه آن مایع چه باشـــد، تأثیری در اختیاری یا غیراختیاری بودن آن 
نمی‌گذارد؛ چرا که مراد از اختیار صرفاً آنست که فرد توان انجام و توان ترک عمل 

را داشته است )تهرانی،1320، 28/1؛ موسوی تبريزی، 1343ق، 39(.
همچنین اصل مدعای سخن بالا نیز قابل انتقاد به نظر می‌رسد؛ زیرا اگر بپذیریم 
که برداشـــته شـــدن عذاب به دلیل امری غیر اختیاری قبیح نیست، تنها از نظر فرد 
متجری، چنین چیزی ظالمانه نیست؛ اما چه بسا بتوان گفت در مقام مقایسه، محل 
اعتراض برای فردی که قطعش با واقع اصابت داشـــته باقی می‌ماند؛ چرا که تفاوت 
نهادن میان این دو حالت به دلیل یک مسئلۀ غیر اختیاری می‌تواند منافی با عدالت 
در نظر گرفته شود )لاری، 1418ق،‏ 1/ 47(. شاید از همین روست که برخی از اصولیان 
تأکید کرده‌اند که امر غیر اختیاری نمی‌تواند قبح یک عمل را بردارد یا موجب حُسن 
عملی شود؛ هر چند می‌توان تصور کرد که امور غیر اختیاری موجب عدم صدور امر 
قبیح شوند؛ مثلًا فردی به دلیل شرایط خاصّ اجتماعی و... موفق به ارتکاب عمل 

ناشایستی نشود )خویی، 1422ق، 35/3(.

د. عدم تأثیر بخت اخلاقی در کیفردهی
با پذیرش برخی دیدگاه‌ها می‌توان نقش بخت در قضاوت‌ اخلاقی را به حداقل یا 
حتی به صفر رسانید. دیدگاه نخست، آنکه بپذیریم قرار گرفتن فرد در یک موقعیت 
خاص )از نظر زمانی و مکانی( یا به ثمر رسیدن و نرسیدن یک گناه، بر خلاف آنچه 
که در نگاه نخست به نظر می‌رسد، مبتنی بر بخت نیست؛ چنانکه روایاتی که فراهم 
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نبودن زمینۀ گناه را از نعمت‌ها به شمار آورده‌اند1، می‌توانند مؤیدی بر این نظر باشند. 
به عنوان مثال: اگر کسی به قصد کشتن دیگری به سوی او تیراندازی کند اما موفق 
به کشتن نشود، این عدم موفقیت نه بر حسب تصادف، که خود نوعی نعمت است 

و قاعدتاً ریشه در عملی نیک و مانند آن دارد.
از طرف دیگر، می‌تـــوان پذیرفت که عدالت خداوند اقتضـــای آن را دارد که 
قضاوت اخروی در مورد کســـانی که صفات نهادینۀ نیکـــو یا موقعیت دین‌ورزی 
مناســـب داشته‌اند، با افرادی که چنین نبوده‌اند متفاوت باشد. در واقع، ما در مسائل 
اخلاقی یا حقوقی به دلیل محدودیت فراوان در تشـــخیص انگیزه و نداشتن معیار 
روشـــن برای حذف عوامل مبتنی بر بخت، »ناچار« به برخی قضاوت‌ها هســـتیم؛ 
همچنان‌که اندیشـــمندان اخلاق نیز بر این قضیه تأکید دارنـــد )ر.ک: نلکین، 1393، 
44(؛ اما در قضاوت اخروی چنین محدودیت‌هایی وجود ندارد. بدیهی اســـت که 
قضاوت اخروی، دقیق‌ترین و کامل‌ترین نوع قضاوت‌هاست و سنجه‌های آن می‌تواند 
الهام‌بخش قضاوت‌های اخلاقی نیز قرار گیرد. در این صورت می‌توان گفت که اگر 
چه قضاوت‌های حقوقی به ناچار و به دلیل پوشیده بودن بسیاری از امور دارای نوعی 
تسامح و بدون در نظر گرفتن مسائل شخصی و فردی است، اما این مسئله به معنای 
آن نیست که چنین افرادی لزوماً در قضاوت اخروی نیز متفاوت از یکدیگر خواهند 
بود؛ یعنی گفتار و رفتار فرد با در نظر گرفتن صفات‌ نهادینۀ غیر اختیاریِ موجود در 
وی و شرایط پیرامونی مورد سنجش قرار خواهد گرفت )مکارم شیرازی، 1428ق، 235/1(.2 
علاوه بر شهود وجدانی، می‌توان از برخی آیات قرآن کریم نیز این مسئله را به دست 
آورد؛ چنان‌کـــه زنان پیامبر؟ص؟  به دلیل موقعیت خاصی که داشـــته‌اند، در ثواب و 
عقاب مانند دیگران نیستند3. همچنان‌که شماری از اصولیان بر گزارۀ عدم تأثیر بخت 

1. ان من النعمه، تغدر المعاصی. به راستی که یکی از نعمت‌ها، امکان گناه نیافتن است )آمدی، 1387، 483/2(.
2عبارت مورد اشاره چنین است: »لأنّك لّ إنساني جاز ىعل ىعمله بملاحظة الشرائط و المساعدات الذاتيّة و العائلية و 
الوراثيّة و الاجتماعيّة، فكيون الميزان في الثواب و العقاب نسبة العمل مع مقدار الإمكانات و العلم و الاستعداد« در این عبارت 
می‌توان شرایط وراثتی را معادل با »بخت نهادینه« و شرایط اجتماعی را معادل تقریبی با »بخت موقعیتی« قلمداد کرد.

هِ يَسِيراً  )الاحزاب/30( نَةٍ يُضَاعَفْ لَهَا الْعَذَابُ ضِعْفَيْنِ وَ كَانَ ذلِكَ عَلَى اللَّ تِ مِنْكُنَّ بِفَاحِشَةٍ مُبَيِّ
ْ
بِيِّ مَنْ يَأ  .3يَا نِسَاءَ النَّ

ا ىهمســران پيامبر! هرك دام از شــما گناه آشكار و فاحش ىمرتكب شود، عذاب او دوچندان خواهد بود؛ و اين برا ى
خدا آسان است.
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)به‌ویژه بخت پیامدی( بر کیفردهی تصریح داشته‌اند )صدر، 1417ق،‏ 129/8(.

مصادیقِ گونه‌های مشابه با  بخت اخلاقی نزد اصولیان
علاوه بر دیدگاه‌های کلی پیرامون نسبت کیفردهی و عوامل مبتنی بر بخت، در 
موارد جزیی و مصداقی نیز مسئلۀ بخت اخلاقی در سه موضعِ بخت موقعیتی، بخت 
نهادینه و بخت پیامدی مورد بررسی اصولیان بوده است که در ادامه به آن‌ها پرداخته 

خواهد شد.
موارد مشابه با بخت موقعیتی در اندیشۀ اصولیان:

گفته شد که بخت موقعیتی یکی از گونه‌های بخت اخلاقی برشمرده می‌شود. 
در بیان بســـیاری از اصولیان، تأثیر میزان در دسترس بودن ادلۀ صحیح شرعی - که 
تابعی از شرایط زمانی و مکانی به‌شمار می‌آید- بر سعادت و شقاوت اخروی مورد 
توجه واقع شده است. نمونۀ روشن این قضیه در بحث از چگونگی جعل امارات به 
چشم می‌خورد. توضیح آنکه اصولیان امامیه برآنند که احکام شرعی، فارغ از آنکه 
مجتهدان در مورد آن به چه نتیجه‌ای برسند، وجودی واقعی نزد خداوند دارند؛ حتی 
اگر مجتهد برای رسیدن به احکام شـــرعی تمام ضوابط اصولی را رعایت کند، باز 
همیشـــه امکان به خطا رفتن را می‌توان محتمل دانست؛ چرا که حجت‌ ـ در معنای 
اصولی‌اش - هیچ‌گاه قطع به حکم شرعی را در پی ندارد. از سوی دیگر اگر پذیرفته 
شود که ثواب و عقاب اخروی به صورت قراردادی نبوده بلکه‌ اثر ذاتی عمل است و 
اوامر و نواهی شرعی بر مبنای مصالح و مفاسد واقعی جعل و صادر می‌شوند، ناچار 
باید پذیرفت که اصابت کردن حجت با واقع و به تبع آن کســـب ثواب تا اندازه‌ای 
به مســـئلۀ »بخت موقعیتی« گره می‌خورد )ر.ک: مظفر، 1430ق،‏ 3 /40؛ خمینی، 1415ق، 
‏54/1(؛ مثلًا مجتهدانی که در زمانی جز زمان معصومان و در شـــرایطی مانند انسداد 
باب علم زیسته‌اند، عملًا در تشخیص حکم شرعی با دشواری‌هایی روبرو هستند که 

يماً  )الاحزاب/31( عْتَدْنَا لَهَا رِزْقاً كَرِ
َ
تَيْنِ وَ أ جْرَهَا مَرَّ

َ
هِ وَ رَسُولِهِ وَ تَعْمَلْ صَالِحاً نُؤْتِهَا أ وَ مَنْ يَقْنُتْ مِنْكُنَّ لِلَّ

و هرك س از شما برا ىخدا و پيامبرش خضوعك ند و عمل صالح انجام دهد، پاداش او را دو چندان خواهيم ساخت 
و روز ىپرارزش ىبرا ىاو آمادهك رده‌ايم.



29

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

مشابهت‌‌سنجی نظریه 
»بخت اخلاقی« و 

»تأثیر عوامل غیر ارادی 
بر استحقاق کیفر« 

نزد اصولیان

بسیاری از معاصران ائمۀ معصومین؟عهم؟ در این حد با آن روبرو نبوده‌اند. تا جایی‌که 
گاه مجبور به انتخاب اتفاقی میان دو روایت هســـتند که قطعاً یکی از آن‌ها صحیح 
نیست؛ در حالی‌که فقیهان متقدم، در بسیاری از این موارد به اخبار صحیح دسترس 

داشته‌اند.
این مســـئله حتی در مورد افراد هم‌عصر نیز رخ می‌دهد؛ مثلًا در تعارض دو خبر 
واحد و در مقام تخییر، یک مجتهد به مفاد خبر اول ملتزم می‌شود و مجتهد دیگر به 
مفاد خبر دوم. هر دو مجتهد از این نظر که به حکم شـــرعی گردن نهاده‌اند، حالت 
مشـــابه دارند و مصیب یا غیرمصیب بودن روایت از دایرۀ اختیار هر دو بیرون است؛ 
اما در عمل، حداکثر یکی از دو روایت صحیح است و مصلحت واقعی را به همراه 

دارد.
کســـانی که باور دارند تأثیر بخت بر ســـزادهی به‌طور کلی قابل قبول اســـت، 
کوشیده‌اند این پذیرش را در قالب »ضرورت« توجیه نمایند. این عده می‌پذیرند که 
عاملی خارج از اختیار انســـان در سعادت اخروی او مؤثر باشد، اما بر این باورند که 
به رســـمیت نشناختن ظنون )که احتمال عدم برخورد با واقع را دارند( و اکتفا به ادلۀ 
یقین‌آور موجب دشواری دین‌ورزی برای همگان خواهد شد؛ درحالی‌که به رسمیت 
شناختن آن مصلحتی همگانی را به همراه دارد؛ اگر چه در عمل بهره‌مندی تک‌تک 
افراد به یک اندازه نیست )مظفر، 1430ق، 42/3(. توجیه دیدگاه گروه یاد شده در مثالی 
عرفی مانند آنست که گفته شود اگر چه در نسخه‌های پزشکی خطا رخ می‌دهد، اما 
نمی‌توان به این دلیل تمام نسخه‌های پزشکی را از اعتبار ساقط دانست؛ نفع همگانی 
در آنســـت که نسخه‌های پزشکی از اعتبار کامل برخوردار باشند، اگر چه در عمل 

برخی به دلیل خطاهای این مسئله دچار زیان خواهند شد.
شـــمار دیگری از اصولیان به نظریاتی دیگر گراییده‌اند که تأثیر بخت را در این 
مسئله از بین می‌برد. این دسته از اصولیان معمولًا مسئلۀ »تفویت مصلحت واقع« را 
به‌عنوان یک ایراد قابل طرح می‌دانند. بدین شـــرح که اگر امور ظنی حجت دانسته 
شـــوند، با توجه به اینکه برخی ظنون به واقـــع اصابت نمی‌کنند، مصلحت و ثواب 
عمل به چنین اماراتی عملًا ســـالبه به انتفای موضوع می‌شوند. بدیهی است که این 
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ایراد فقط در جایی مطرح اســـت که مکلفی تلاش کرده و با کشف حجج شرعی 
و عمل به آن و در عین حال به دلیل به خطا رفتن اماره، عرفاً مســـتحق پاداش دانسته 
می‌شود؛ یعنی دقیقاً مسئلۀ داوری وجدان در مورد یک پیامد نامطلوبِ و ناخواسته از 
یک رویداد مبتنی بر بخت، شبهه‌ای نیازمند پاسخ‌گویی را به همراه داشته است. بر 
طبق برخی دیدگاه‌ها، این مصلحت از دست‌رفته به‌گونه‌ای تصحیح می‌شوند. مثلًا 
بر طبق نظریۀ مصلحت سلوکیه، در صورت به خطا رفتن یک اماره و عمل مکلف 
به امارۀ نادرست، خداوند ثوابی معادل عمل از دست‌رفته را به سبب سلوک مکلف 
به او خواهد داد )انصاری، 1416ق، ‏43/1( و این‌گونه تأثیر بخت در مسئلۀ پیروی از ظنون 
به صفر خواهد رسید. البته این سخن در موردی تمام است که جهل مکلف ناشی از 
قصور وی باشد؛ در حالتی که جهل به تکلیف ناشی از تقصیر باشد، عامل بخت را 
نمی‌توان سبب کیفردهی دانست؛ بلکه چنین مکلفی با ترک تکلیف، به ضرر خود 

اقدام کرده و پیامدهای آن را بالتبع تحمل خواهد کرد. 
بدیهی اســـت که در این نوشـــتار نمی‌توان به‌طور تفصیلی وارد ادلۀ درستی یا 
نادرســـتی نظریاتی مانند مصلحت سلوکیه و ... شد؛ اما اصل وجود چنین نظریاتی 
نشان از آن دارد که دست‌کم از دیدگاه برخی اصولیان، در مسئلۀ عمل به امارات تأثیر 
بخت بر پاداش‌دهی پذیرفتنی نیست و می‌بایست آثار منفی آن به نحوی جبران شود.

موارد مشابه با بخت نهادینه در اندیشۀ اصولیان:
گفته شـــد که بخت نهادینه اشاره به صفات و ویژگی‌های متفاوت انسان‌ها دارد 
که در داوری اخلاقی پیرامون آن‌ها اثرگذار است. اصل وجود تفاوت در استعدادها 
و توانایی‌های انســـان برای هیچ‌کس قابل تردید نیست؛ مسئله اینجاست که چگونه 
علی‌رغم این اختلافات می‌توان قضاوتی اخلاقی و درست در مورد انسان‌ها داشت. 
شـــاید آغاز بحث از تأثیر صفات نهادینه در استحقاق عذاب توسط آخوند خراسانی 
در اصول فقه طرح شده باشـــد. نامبرده که در عبارتی معروف و چالشی، سعادت 
و شـــقاوت را ذاتیِ انسان برشـــمرده و قابل تعلیل نمی‌داند برای تأیید این نظر خود 
به روایتی اســـتناد می‌کند که انسان‌ها را به معادن طلا و نقره تشبیه می‌کند )خراسانی، 
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1409ق، 68(. شـــماری از اصولیان این روایت را ناظر به وجود صفات و استعدادهای 
نیک و بد در نهاد انســـان‌ها دانســـته‌اند؛ و برخی در عباراتی مفصل با پذیرش این 
برداشت از روایت، اموری مانند تغذیۀ پدر و مادر، رعایت هنجارهای شرعی توسط 
آنان، طینت نیاکان و بسیاری امور دیگر را در شکل‌گیری شخصیت یک طفل مؤثر 
می‌دانند1. مســـلماً چنین مواردی از اختیار کودک بیرون بوده و بنابر تعریف، جزو 

مسائل مبتنی بر بخت طبقه‌بندی می‌شوند.
در صورتی که پذیرفته شـــود اعمال انســـان به‌طور کامل ناشی از وجود صفات 
نهادینۀ مورد بحث اســـت، اصولًا باید پذیرفت که بحث قضاوت اخروی و قضاوت 
دنیوی پیرامون اعمال انســـان‌ها بی‌نتیجه و بی‌پایه اســـت؛ بر این اساس بسیاری از 
اصولیان، فرض قضاوت و عذاب اخروی در حالت مورد بحث را ظلم دانســـته‌اند؛ 
چـــرا که نمی‌توان فرد را برای امور بیرون از اراده )مبتنی بر بخت( مجازات نمود. از 
این‌روســـت که باور به تأثیر صد در صدی صفات نهادینه بر سرنوشت انسان، مورد 
شـــدیدترین انتقادها قرار گرفته است )مصطفوی، 1418ق، 74/6؛ شیرازی، 1426ق، 409/1(. 
با این حال، شـــماری از اندیشمندان کوشـــیده‌اند با »قابل تخلف« و »قابل تغییر« 
دانســـتن صفات نهادینه، اخلاقی بودن ثواب و عقاب اخروی را مدلل نمایند )ر.ک: 
هدایی و مرتضوی، 1400، 170(؛ با این بیان که افراد، علی‌رغم داشتن صفات نهادینۀ نیکو 
یا ناپسند، همچنان در ارتکاب اعمال خود مختار هستند و نیز صفات نهادینه به مرور 

زمان قابل دگرگون شدن هستند )خراسانی، 1416ق، 778(.
با این حال به‌نظر می‌رســـد که صرف قابلیت تغییر و تخلف در صفات نهادینه 

1. به عنوان نمونه، خلاصه‌ی نظر برخی از اصولیان در این مورد را ببینید: بی گمان انسان‌ها از نظر سعادت و شقاوت 
مراتب مختلفی دارند؛ و منشاء این اختلاف به مبادی انسان بازمی‌گردد. )یکی( از مبداء های انسان مایع منی است که 
فشرده‌ی خوراکی‌ها پس از فرآیند گوارش است؛ و از آنجا که خوراکی‌ها اختلاف فراوانی از جهت آلودگی و لطافت 
معنوی دارند و به دلیل گوناگونی حاصل از آمیختگی غذاها، مبداء خلقت انســان‌ها مختلف می‌شــود... تا جایی‌که 
نمی‌توان دو نفر را یافت که دقیقاً شــبیه یکدیگر باشــند... و هر چه غذا لطیف‌تر باشد، استعداد برای سعادت قوی‌تر 
می‌شــود... و شــاید روایات مربوط به سرشت و طینت ناظر به همین مسئله باشد؛ تفاوت در اصلاب نیاکان )پدران و 
مادران( از جهت ویژگی‌های خوب و بد نیز در این قضیه موثر اند؛ بلکه راز احکام و آداب وارد شده در ابواب نکاح، 
یعنی واجبات و محرمات و مســتحبات و مکروهاتی مانند برگزیدن زن پاکدامن و خردمند و دارای نســب نیکو و نیز 
تعیین اوقات برای نزدیکی و فرمان دادن زنان باردار به خوردن خوراکی‌های ویژه و...تاثیر این مســائل در ســعادت و 

شقاوت کودک است )امام خمینی، تنقيح الأصول، 237/1(.
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نمی‌تواند به تنهایی مصحح اخلاقی بودن ثواب و عقابِ مبتنی بر اعمال قلمداد شود. 
به بیان دیگر، اگر گفته شود که ثواب و عقاب اخروی اثر ذاتی اعمال انسان است؛ 
و نیز پذیرفته شـــود که صفات نهادینه بر کردار انسان مؤثر است؛ باید وجود بخت 
نهادینه را پذیرفت، مگر آنکه گفته شود وجود صفات نهادینه می‌تواند در کم و زیاد 
شدن ثواب و عقاب نقش ایفا کنند و مثلًا مجازات اخروی فردی که صفات نهادینۀ 
سوءای دارد و عمل خاصی را انجام داده، از مجازات فردی که بدون داشتن صفات 
نهادینۀ سوء، مرتکب عمل یاد شـــده گردیده کمتر است. برخی از اصولیان به این 
نظر گراییده‌اند و علی‌رغم پذیرشِ کلیِ تأثیرِ بخت در کردار و رفتار انسان‌ها، پاداش 
اخروی را با لحاظ مسئلۀ یاد شده جاری می‌دانند؛ یعنی گفتار و رفتار فرد با در نظر 
گرفتن صفات‌ نهادینۀ غیر اختیاریِ موجود در وی مورد سنجش قرار خواهد گرفت 

)مکارم شیرازی، 1428ق، 235/1(.

موارد مشابه با بخت پیامدی )منتج( در اندیشۀ اصولیان:
گفته‌شد که بخت منتج به معنای تأثیر بخت در نتایج ناخواستۀ یک عمل است؛ 
مثلًا پرتاب کردن یک سنگ که ناخواسته به قتل کسی بیانجامد؛ یا آنکه فردی یک 
حادثۀ به ظاهر بی‌اهمیت را به نهادهای امدادی گزارش دهد و ســـپس معلوم شود 
که در صورت عدم گزارش، رویداد بســـیار خسارت‌باری رخ می‌داده است. مثال 
معروف این‌گونه از بخت، اقدام به رانندگی با خودروی دارای نقص فنی اســـت که 
در صورت منجرشـــدن تصادف یا قتل، مورد دو نوع داوری مختلف قرار می‌گیرد. 
مبحـــث »تجرّی و انقیاد« در اصول فقه معادل مفهوم بخت منتج اخلاقی اســـت. 
توضیح مطلب آنکه از دید اصولیان، هر گاه کســـی قطع1 به حکم شرعی پیدا کرد، 
به قطع خود عمل کرده و نمی‌توان او را از عمل به قطع خود واداشـــت. مثلًا: فردی 
که یقین دارد نماز صبح دو رکعت اســـت، این نماز را به صورت دو رکعتی خواهد 
خواند و کسی‌که شرب خمر را حرام بداند، یقین دارد که چنین کاری موجب بغض 

1. تجری و انقیاد در ذات خود مختص به حالت قطع مکلف نیستند و می‌توانند در مورد ظنون نیز مطرح شوند، اما غالباً 
در قالب مثال‌های مربوط به قطع مکلف آورده می‌شوند
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خداوند خواهد بود. حال اگر دو نفر که قطع به حرمت خمر و خمریت مایع موجود 
دارند، هر دو نفر مایع دست خودشان را بنوشند و سپس مشخص شود که فقط یکی 
از آن‌ها در واقع خمر بوده، یکی از آن‌ها قطعاً مرتکب امر حرام شـــده و همۀ مفاسد 
مربوط به آن کار بر او بار خواهد شد‌؛ اما نفر دوم که در نیت، اقدام به شرب، داشتن 
روحیۀ عصیان‌گری و... داشـــته و در ظاهر کاملًا مثل نفر اول بوده، عملًا شرابی 
ننوشیده اســـت؛ بنابراین ظاهراً عامل بخت، تعیین‌کنندۀ ترتب گناه بر یکی و عدم 
گناهکار بودن دیگری شده است. برعکس، هرگاه فردی یقین به نیازمند بودن انسانی 
داشـــته باشد و به او کمک کند و سپس مشخص شود که وی نیازمند نبوده، ظاهراً 
ثـــواب عملِ »کمک به نیازمندان« به این کار تعلق نمی‌گیرد؛ در حالیکه اگر واقعاً 
آن فرد نیازمند می‌بود، ثواب مربوط به »کمک به نیازمندان« به او تعلق می‌گرفت. 
در این مثال، تنها عامل بخت تعیین‌‌کنندۀ تعلق پاداش به عمل بوده است. کسانی که 
برای امور غیر اختیاری هیچ صلاحیتی برای کیفردهی قائل نیستند، پاداش و کیفر دو 

طیف یاد شده را مساوی دانسته‌اند )حسینی شاهرودی، 1385،‏ 59/3؛ سبزواری، بی‌تا،‏ 21/2(.
بدیهی است که در چنین مواردی نیز تفکیک میان جهل قصوری و جهل ناشی 
از تقصیر، موجه اســـت؛ چنان‌که اگر فردی جاهل به شـــیاد بودن متکدّی بوده و به 
وی کمک نماید و در جهل خویش عذری نداشته باشد، عرفاً قابل سرزنش بوده و 
نمی‌توان عنوان انقیاد را نیز بر این کار صادق دانست؛ چرا که انقیاد و فرمان‌پذیری با 
جهل ناشی از تقصیر منافات دارد و در این موارد، عامل تقصیر بر عاملِ بخت، چیرگی 
دارد؛ هـــر چند در خصوص تجری، تفکیک میان جهل قصوری و تقصیری وجهی 

ندارد؛ چراکه در هر دو حال، مسئلۀ جرأت بر ارتکاب معصیت تحقق یافته است.
شاید گفته شود در گنجاندن مفهوم تجری و انقیاد ذیل مفهوم بخت منتج، نوعی 
تســـامح نیز وجود دارد. بخت منتج، اشاره به نتایج غیر قابل پیش‌بینی در یک عمل 
دارد؛ اما مفهوم تجری در نگاه نخســـت شباهت بیشتری با بخت موقعیتی دارد: هر 
گاه کسی تصمیم به نوشیدن شـــراب بگیرد و مایع مقطوع‌الخمریه را بنوشد اما آن 
مایع بر حسب اتفاق سرکه بوده باشد، در واقع وی در موقعیتی قرار داشته که امکان 
ارتکاب شـــرب خمر در آن وجود نداشته است؛ همچنان‌که در مثال کمک به فرد 
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نیازمند، غالباً موقعیت مکانی و زمانی فـــرد تعیین‌کنندۀ آن خواهد بود که کمک 
واقعاً به دست یک نیازمند رسیده یا به یک متکدی تعلّق یافته است. در عین حال، 
می‌توان با یک لحاظ دیگر چنین حالاتی را نیز در گسترۀ بخت منتج تعریف کرد. 
توضیح آنکه در مثال مربوط به دو فردی که قصد نوشیدن شراب دارند، هر دو اقدام 
به یک عمل کاملًا مشابه می‌کنند؛ یعنی مایعی را که یقین به شراب بودن آن دارند، 
می‌نوشـــند؛ اینکه نتیجۀ چنین اقدامی واقعاً نوشیدن شراب شود یا نوشیدن آب، از 
دســـترس ارادۀ هر دو فرد بیرون است. این نگاه می‌تواند مصحح قرار دادن تجری و 
انقیاد در گسترۀ بخت منتج اخلاقی به‌شمار آید. باری، چه تجری و انقیاد را در ذیل 
بخت منتج و چه در قالب بخت موقعیتی تعریف کنیم، بیشـــترین مباحث پیرامون 

بخت اخلاقی در این زمینه درگرفته است.
در حل این مسئله، پیش‌فرض‌های پیش‌گفته مانند »اختیاری یا غیر اختیاری بودن 
پیامدهای کارهای اختیاری«، »جواز رفع عقاب در اثر عوامل مبتنی بر بخت«، »قبح 
تفاوت در کیفردۀ در اثر امور غیر اختیاری« و... به‌کار گرفته‌ شـــده‌اند که همه از 
مسائل بخت اخلاقی به شمار می‌آیند )ر.ک: خویی، 1422ق، 35/3؛ موسوی قزوینی، 1371ق، 

464؛ مروجی، 1410ق،‏ 1 /86(.

نتیجه‌گیری
مسئلۀ امکان تأثیرگذاری امور مبتنی بر بخت بر کیفردهی اخروی از دیرباز مورد 
توجه اصولیان بوده اســـت. اگر چه بســـیاری از اصولیان قبحِ عقاب در برابر عملِ 
کاملًا غیر اختیـــاری را پذیرفته‌اند، اما در تعریف امور اختیاری و غیراختیاری و نیز 
روایی کیفردهی متفـــاوت در اثر عوامل مبتنی بر بخت اختلافات زیادی میان آن‌ها 
وجود دارد. اختلافات اصولیان در این مسئله، قابل طرح در قالب گونه‌های سه‌گانۀ 
بخت اخلاقی است. بر اساس این نوشتار، به نظر می‌رسد عوامل مبتنی بر بخت، بر 
کیفردهی تأثیری ندارند و مقتضای داوری عادلانۀ اخروی آنست که این نقش این 
عوامل در تحقق یا عدم تحقق یک کار محاسبه و حذف شود؛ مگر آنکه این عوامل، 
خود نتیجۀ کارهای اختیاریِ دیگری باشند. مسئلۀ لزوم محاسبۀ نقش عوامل مبتنی 
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بر بخت، به‌ویژه در مورد بخت نهادینه و بخت موقعیتی روشن‌تر است. افزون بر این، 
استدلال‌های اصولیان پیرامون بخت اخلاقی می‌تواند در مورد مجازات‌های قانونی و 
نیز قضاوت‌های اخلاقی که در آن‌ها لحاظ کردن همۀ عوامل مبتنی بر بخت امکان 
ندارد، به کار گرفته شود و از این رو، انجام پژوهش‌های بیشتر در این زمینه، با توجه 

به موارد شناسایی شده در این نوشتار، پیشنهاد می‌شود.
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obvious obligatory significations in its specific sense in a topic such 
as concepts and obvious in its general sense in ghayr al-mustaqilāt 
al-‘aqlīyyah (non-independent rational) has been proposed, and the 
validity and authenticity of this type of obligatory significations 
have been seriously discussed. But the other type, which is the non-
obvious obligatory significations, despite its use in some of its types 
such as aks al-mustawwī and aks al-naqīḍ, less attention has been 
paid to their validity and authenticity. The purpose of this study is to 
answer the question of whether the validity and authenticity of non-
obvious materials of sentences can be proven by emphasizing some 
of its types, i.e. aks. By using the analytical-descriptive method 
and presenting examples of reference to aks al-mustawwī and aks 
al-naqīḍ, this study aims to solve the challenges of their validity. 
In conclusion, by examining the ways of proving its authenticity 
and explaining the definite correlation, it has proved the validity of 
these items in some cases.

Keywords: Obligatory Significations; Aks al-Mustawwī ; Aks 
al-Naqīḍ ; Validity.
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چکیده
کاربستِ مدلول التزامیِ کلام خبری و انشـــایی، از دیرباز مورد توجه اصولیان و فقها 
بوده است. در دانش اصول فقه  مدلول التزامی بیّن به‌معنای اخصّ در مبحثی چون مفاهیم 
و بیّن به‌معنای اعمّ در موارد غیرمستقلات عقلیّه مطرح گردیده و اعتبار و حجیّت این نوع 
از مدلول‌های التزامی مورد مداقّه جدی بوده است. امّا نوع دیگرش که مدلول‌های التزامی 
غیر بیّن باشد، با وجود کاربرد آن در برخی اقسامش مانند عکس مستوی و عکس نقیض، 
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به اعتبار و حجیّت آن‌ها کمتر توجه شده است؛ پاسخ به این سؤال که آیا اعتبار و حجیّت 
کید بر بعضی از اقسامش یعنی عکس‌ها، قابل اثبات می‌باشد  لوازم غیر بیّن کلام آن هم با تأ
یا خیر، هدف این تحقیق بوده و با روش تحلیلی ـ توصیفی ضمن ارائه نمونه‌های استناد به 
عکس مســـتوی و عکس نقیض، در صدد رفع چالش‌های اعتبار آن‌ها برآمده و با بررسی 
راه‌های اثبات حجیّت در نهایت، با تبیین ثبوت ملازمه قطعیّه، اعتبار این لوازم را در بعضی 

از صورت‌ها به اثبات رسانده است.
کلید واژه‌ها: مدلول التزامی، عکس مستوی، عکس نقیض، حجیّت.

مقدمه
در بخش تصوّرات علم منطق، سه دلالت مطابقیه، تضمّنیه و التزامیه در لفظ مفرد 
مطرح است )ابن‌سینا، 1375، 73/1(. در بخش تصدیقات علم منطق و مباحث استدلال، 
به مدلولات التزامیّه قضایا و به تعبیر دیگر به لوازم آن‌ها پرداخته می‌شـــود، امّا توجّه 
منطقیین به قضیّه در اصطلاح خودشـــان یعنی مرکب تامّ خبری می‌باشد و اصلًا به 
مرکب تامّ انشایی پرداخته نمی‌شود )ساوی، 1383، 60(. امّا در دانش اصول فقه علاوه 
بر مفردات به مدلول مطابقی، تضمّنی و التزامی مرکبات، چه مرکب تامّ خبری و چه 

مرکب تامّ انشایی به هر دو پرداخته می‌شود )عراقی، 1414ق، 396/1(.
در مواجهه با یک کلام، هرگاه مدلول مطابقـــی مورد توجّه قرار بگیرد، گاهی 
این مدلول مطابقی ما را به دلالت‌های دیگری برای کلام رهنمون می‌ســـازد؛ گاهی 
با تحلیل و از ضمن کلام به مطلبی منتقل می‌شـــویم. بعضی از جملات علاوه بر 
مدلول مطابقی، مدلول التزامی نیز دارند؛ مدلول التزامی کلام اعمّ از اینکه آن کلام 
خبری باشد یا انشایی، از سه حال خارج نیست، یا از قبیل التزامی بیّن به‌معنای اخصّ 
است؛ یعنی به‌گونه‌ای است که به‌صرف تصوّر ملزوم که مدلول مطابقی باشد، لازم 
یعنی مدلول التزامی به ذهن می‌آید. مانند: »مفهوم موافق و مخالف«. در اصطلاح 
اصولیان که غالب ایشان مفهوم را از سنخ مدلول التزامیه بیّن به‌معنای اخص می‌دانند 

)فیاض، 1417ق، 75/5(.
قسم دوّم مدلول التزامی کلام، بیّن به‌معنای اعم است. آن جایی است که با تصوّر 
ملزوم و تصوّر لازم و همچنین تصوّر نســـبت بین آن‌دو، به لزوم آن لازم برای ملزوم 
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منقل می‌شـــویم. به عبارت دیگر با سه تصوّر، جزم به لزوم لازم برای ملزوم حاصل 
می‌شود. بعضی از اصولیین لزوم وجوب مقدّمه نسبت به وجوب ذی‌المقدّمه را از این 
ســـنخ می‌دانند. یعنی دلیل دال بر وجوب ذی‌المقدّمه دلالت بر وجوب مقدّمه دارد 
به‌طوری‌که وجوب مقدّمه لازمـــه وجوب ذی‌المقدّمه بوده و لزومش بیّن به معنای 
اعم است؛ زیرا اگر معنای مطابقی که وجوب ذی‌المقدّمه باشد تصوّر گردد، معنای 
التزامی هم که وجوب مقدّمه اســـت نیز تصوّر گردد و نسبت بین این‌دو هم تصوّر 
شود، به لزوم معنای التزامی نسبت به‌معنای مطابقی پی‌برده می‌شود )اصفهانی، 1429ق، 

.)410/2
قســـم سوّم، التزامی غیر بیّن است و این در جایی است که لزوم لازم برای ملزوم 
فقط با اســـتدلال و برهان ثابت می‌شـــود و کار با تصوّر صرف تمام نمی‌شود. مثلًا 
لازمه صادق بودن یک قضیۀ صادق بودن عکس مستوی و همچنین عکس نقیض 
آن می‌باشـــد که اثبات این لازم نیازمند دلیل و برهان می‌باشـــد )رازی، 1426ق،342(. 
اگر مدلول التزامی کلام از قســـم اوّل باشد؛ یعنی بیّن به‌معنای اخص، زیر ‌مجموعه‌ 
دلالت‌های لفظیّه خواهد بود. امّا اگر از دو قسم دیگر باشد، زیر‌مجموعه‌ دلالت‌های 
التزامیّه‌ عقلیّه می‌باشد که گاهی از آن‌ها به لوازم کلام تعبیر می‌شود )هاشمی، 1441ق، 

.)156/1
پرسش اصلی در این‌جا این است که آیا همه‌ مدلول‌های التزامی حتّی مدلول‌های 

التزامی غیر بیّن کلام، معتبر بوده و قابل اخذ می‌باشد؟
در میان مکتوبات دانش اصول فقه درخصوص پیشینه‌ تحقیقات صورت گرفته 
باید گفت: هر چند به دلالت التزامیّه‌ لفظیّه در ضمن مباحثی همچون مفاهیم پرداخته 
شده و دلالت‌های التزامیّه‌ عقلیّه بیّن به معنای اعم نیز در مباحثی مانند غیر‌مستقلات 
مورد بحث واقع شده، امّا بحث از دلالت‌های التزامیّه‌ عقلیّه غیر بیّن و اعتبار آن‌ها به 
نحو کامل در علم اصول فقه مورد کم‌مهری واقع شده است. در عین حال، باتوجّه 
به اینکه بعضی از اقسام این دلالت‌ها، مانند عکس مستوی و عکس نقیض در مسائل 
اصولی و فقهی مورد استفاده واقع شـــده است، جای این سؤال خواهد بود که اگر 
از این اقســـام در برخی از مباحث اصولی و فقهی استفاده شده چرا اثبات اعتبار و 



48

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال هشتم، شماره پیاپی 29
زمستان  1401

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

حجیّت آن‌ها در دانش اصول فقه کمتر مورد توجّه واقع شده است؟ تا آنجا که تحقیق 
شـــد در زمینه‌ اعتبار دلالت‌های التزامیّه‌ عقلیّه‌ غیر بیّن آن هم در خصوص بعضی 
از اقســـامش یعنی عکس مستوی و عکس نقیض تحقیق مستقلی صورت نگرفته و 

اهتمام مقاله‌ حاضر در این جهت کاری نو و امتیاز محسوب می‌شود.
در ابتدا مفهوم‌شناسی و توضیح بعضی از اصطلاحات به‌کار‌رفته در عنوان مقاله 
مطرح و در ادامه به نمونه‌های اســـتناد دانشمندان اصولی و فقها به عکس مستوی و 
عکـــس نقیض پرداخته و در نهایت چالش‌ها و راه‌های اثبات اعتبار و حجیّت آن‌ها 

مورد بررسی قرار می‌گیرد.

1. حجّت در لغت و اصطلاح
حجّت در لغت عبارت است از آنچه که بتوان با آن بر علیه خصم استدلال کرد و 
بر او فائق آمد )ابن‌منظور، 1414ق، 226/2(. فائق‌آمدن بر او وقتی است که خصم به آنچه 
بر علیه او اقامه می‌شود معترف و مقرّ باشد. به تعبیر دیگر حجّت، هر آنچه استدلال 

به آن صحیح بوده، می‌باشد.
در اصطلاح بعضی از دانش‌ها، حجّت معنایی خاص پیدا کرده است. در علم 
منطق حجّت به معنای خصوص حدّ وسطی است که محمول نتیجه را برای موضوع 
آن ثابت می‌کند )حلی، 1423ق، 162(. گاهی نیز بر مجموع مقدّمات و نتیجه روی هم 
حجّت گفته می‌شود و آن را از جهت شکل و صورتش به سه قسم قیاس، استقراء و 

تمثیل تقسیم کرده‌اند )مظفر، 1424ق،202(.
در اصطلاح دانش اصول حجّت عبارت اســـت از خصوص ادلّۀ‌ شرعیّۀ‌ ظنیّه از 
أمارات و طرقی که واسطۀ اثبات متعلّق خود بر حسب جعل شرعی می‌باشند، بدون 

این‌که بین آن‌ها و متعلّقشان علقۀ ثبوتی باشد )کاظمینی، 1417ق، 7/3(.
توضیح اینکه هر‌گاه دلیل ظنّی بر یک موضوع خارجی یا یک حکم شرعی قائم 
می‌شـــود، هیچ ربط واقعی بین آن‌دو موجود نمی‌باشد. البته این در جایی است که 
نقش ظن، نقش طریقی اســـت و به‌عنوان قیدی در موضوع حکم یا در خود حکم 
نقشـــی نداشته باشد. مثلًا بر حسب دلیل شـــرعی حرمت بر ذات خمر تعلق گرفته 



49

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

اعتبارسنجی 
مدلول‌های التزامی غیر 

بیّن با تأکید بر عکس 
مستوی و عکس نقیض

اســـت، در این‌جا هرگاه از خبر ثقه، ظنّ به خمر بودن مایعی در خارج پیدا می‌شود، 
بین ظنّ به خمریّت آن از یک طرف و بین اینکه آن مایع، خمر واقعی باشد از طرف 
دیگر، هیچ ارتباطی نه به نحو علیّت و معلولیّت و نه به نحو تلازم موجود نیست؛ زیرا 
ظنّ به خمریّت مایعی که در واقع آب اســـت هرگز باعث تبدیل شدن آب، به خمر 
واقعی نمی‌شود. نسبت به احکام مطلب روشن‌تر است؛‌زیرا هرگاه احکام شرعیّه بر 
موضوعات واقعیّۀ خودشـــان تعلّق گرفته باشند در این صورت ظن نسبت به حکم 
شرعی فقط جنبۀ کاشفیّت خواهد داشت و در واقع می‌تواند مصیب به حکم واقعی 

شرعی نباشد.
با توجّه به استعمالات کلمۀ حجّت می‌توان گفت واژۀ حجّت اگر به‌طور مطلق 
به‌کار رود به همان معنای وســـیع لغوی‌اش می‌باشد. یعنی آنچه قابلیّت احتجاج را 
دارد. اگر در اســـتعمالات، واژۀ حجّت با اضافه به چیـــزی به کار رود، مثلًا گفته 
شود حجّت عرفی، حجّت عقلایی، حجّت شرعی، حجّت منطقی، حجّت اصولی 
و ماننـــد این‌ها. حجّت در این موارد معنایی ضیـــق پیدا می‌کند. یعنی آنچه قابلیّت 
احتجاج را از نظری خاص داشته باشد. اگر از نظر عرف مورد پذیرش بوده و قابلیّت 
احتجاج داشـــته باشد حجّت عرفی است. آنچه از نظر عقلا صحّت احتجاج داشته 
باشد حجّت عقلایی خواهد بود. همچنین اگر صحّت احتجاج به شیئی مورد قبول 
شارع باشد آن حجّت شرعی خواهد بود و مضمونش را از آن جهت که مورد پذیرش 
اوست می‌توان به او نسبت داد. در حقیقت باید گفت از لوازم حجّت شرعی، جواز 

انتساب مفاد آن به شارع می باشد.

2. عکس مستوی و عکس نقیض
 از اقســـام و مصادیق دلالت‌های التزامیّۀ عقلیّه، لوازم قضایا مانند عکس مستوی 
و عکس نقیض می‌باشـــد. در بعضی از کتاب‌های منطق این مبحث با عناوینی از 
قبیل»لوازم القضایا عند انفرادها« )ابن‌کمونه، 1403ق، 175(؛ همچنین »احوال القضایا« 
)طوسی، 1376، 61( و »النسب بین القضایا« )مظفر، 1424ق، 165( تعبیر شده است. گاهی 
یک قضیّه، با در نظر گرفتن قضیّۀ دیگری در کنارش و در قالب یک ترکیب، لازمی 
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را به همراه دارد که همان نتیجه باشـــد. قیاس، استقراء و تمثیل در منطق، این چنین 
می‌باشند. نتیجه، قضیه‌ای است که لازم مقدّمات، یعنی صغری و کبری است. امّا 
منطق‌دانان ملاحظه کرده‌اند که قضایا به‌صورت مفرد و با صرف‌نظر از ترکیبشان نیز 
لوازمی دارند. مانند عکس مستوی و عکس نقیض. در بعضی از کتاب‌های متأخر 
منطقی از این اقســـام با عنوان »استدلال مباشر« تعبیر شده است )مظفر، 1424ق، 176(. 
در واقع ما در استدلال‌های مباشر از فرض صدق یک قضیّه به صدق قضیّۀ دوّم که 
لازم اوست  می‌رسیم. به تعبیر دیگر، از یک تصدیق به تصدیق دیگری می‌رسیم. در 
مقابل هرگاه با فرض صدق دو قضیّه به صدق قضیّۀ سوّمی برسیم استدلال غیر‌مباشر 

می‌باشد. در این‌جا از دو تصدیق به تصدیق سوّم می‌رسیم. 
در علم منطق تعریف عکس مستوی چنین است: جا‌به‌جایی دو طرف قضیّه به 
شـــرط بقای کیف و صدق )یزدی، 1405ق، 74؛ حلّی، 1412ق، 298(. دو طرف، در قضیّۀ 
حملیّه موضوع و محمول و در قضیّۀ شـــرطیّه مقدّم و تالی می‌باشـــد. این بقای در 
صدق موجب می‌شود که از نظر کم یعنی کلیّه و جزئیه ‌بودن، تبعیّت عکس مستوی 
از قضیّۀ اصل همه جا لازم نباشد؛ مثلًا اگر اصل قضیّه‌ا‌ی موجبۀ کلیّه باشد، عکس 
آن هم بخواهد موجبۀ کلیّه باشـــد همه جا صادق نیست و در برخی موارد به کذب 
می‌انجامد. لذا در مثل موجبۀ کلیّه، عکس مستوی آن موجبۀ جزئیه است، اگر قضیّه‌ 
اصل چنین باشد: »کلُ انسانٍ حیوان« عکس مستوی آن چنین خواهد بود:»بعضُ 
الحیوان انسان«. در همین مثال، اگر عکس مستوی کلیّت داشته باشد، یعنی گفته 
شود »کل حیوان انسان« روشن است که کاذب خواهد بود، بنابراین در علم منطق 
عکس مســـتوی موجبۀ کلیّه، موجبۀ جزئیه و عکس مستوی موجبۀ جزئیه، موجبۀ 
جزئیه بوده و عکس مستوی سالبۀ کلیّه، سالبۀ کلیّه خواهد بود و سالبه‌ جزئیه عکس 
مستوی ندارد، زیرا ســـالبه‌ جزئیه یک عکس مستوی صادق در همه موارد ندارد و 
از آن‌جا که قواعد منطقی باید کلیّت داشـــته باشد،‌ نمی‌توان برای سالبۀ جزئیه یک 

عکس مستوی معرفی کرد که فقط در بعضی موارد صادق باشد.
عکس نقیض به‌معنای تبدیل و جابه‌جایی نقیض‌های دو طرف قضیّه اســـت به 
شـــرط بقای صدق و کیف، که این را در کتاب‌های منطقی به عکس نقیض موافق 
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تعبیر کرده‌اند )رازی، 1426ق، 364(. همان‌طور که در عکس مستوی بقای کم، شرط 
نیست در عکس نقیض هم بقای کم، شرط نیست؛ زیرا اگر در همۀ موارد کم باقی 
باشد منجر به کذب خواهد شد. قاعدۀ کلّی در ساختن عکس نقیض این است که 
عکسِ نقیضِ موجبه‌ها از نظر کم مانند ســـالبه‌های عکس مستوی است، یعنی در 
عکس مستوی سالبۀ جزئیه عکس مستوی نداشت در عکس نقیض موجبهۀ جزئیه 
عکس نقیض ندارد. در آنجا سالبۀ کلیّه عکس مستوی‌اش سالبۀ کلیّه است در اینجا 
موجبۀ کلیّه عکس نقیضش موجبۀ کلیّه است، مانند »هر انسانی ناطق است« عکس 
نقیض آن عبارت اســـت »هر غیر ناطقی غیر انسان است«. طبق قاعدۀ گفته ‌شده 
عکس نقیض سالبۀ کلیّه، سالبۀ جزئیه خواهد بود. مانند »هیچ انسانی سنگ نیست« 
عکس نقیضش عبارت است از »بعضی از غیرسنگ‌ها غیرانسان نیستند«خواهد شد. 
همچنین عکس نقیض سالبۀ جزئیه، سالبۀ جزئیه خواهد بود؛ مانند »بعضی پرنده‌ها 
سفید نیستند«، عکس نقیضش »بعضی از غیرسفیدها غیر پرنده نیستند« خواهد شد. 
بنابراین، از میان چهار قضیّۀ محصوره، موجبۀ جزئیه عکسِ نقیض ندارد، امّا آن سه 
قضیّۀ دیگر یعنی موجبۀ کلیّه، عکس نقیضش موجبۀ کلیّه است و سالبۀ کلیّه و جزئیه 

هر دو عکس نقیضش به‌صورت سالبۀ جزئیه می‌باشد.
روش دیگری برای عکس نقیض از ســـوی متأخرین مطرح شـــده است و آن 
اینکه در روش متأخرین که آن را »عکس نقیض مخالف« نامیده‌اند، نقیض جزء 
دوّم قضیّۀ اصـــل، به جای جزء اوّل قضیّۀ عکس و عین جـــزء اوّل به جای جزء 
دوّم قضیّۀ عکـــس قرار می‌گیرد، البته با بقای صـــدق و اختلاف در کیف. مثلًا 
برای عکس نقیض: »هر انسانی حیوان است« باید گفت: »هیچ غیرحیوانی انسان 
نیســـت« )یزدی، 1405ق، 82(. برهان اثبات عکس نقیـــض در هر یک از مواردش از 
طریق استقصا همانند عکس مستوی در بعضی از کتاب‌های منطقی ذکر شده است 

)مظفّر، 1424ق، 181(.
این نوع از دلالت‌های التزامیّۀ عقلیّۀ غیر‌ بیّن یعنی عکس مستوی و عکس نقیض، 
در بعضی از مباحث اصولی و نیز در پاره‌ای از مباحث فقهی مورد استفادۀ اصولیان 

و فقها قرار گرفته که نمونه‌هایی از آن‌ها در این‌جا ذکر می‌شود:
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3. استناد به عکس مستوی و عکس نقیض در فقه و اصول
الـــف( مرحوم محمّد‌حســـین حائری معروف به صاحب فصول در بحث وضع 
الفاظِ عبادات برای صحیح، به استدلالی اشاره می‌کند که از قاعدۀ عکس مستوی 

استفاده کرده است:
خلاصۀ اســـتدلال چنین اســـت: »جمیع عبادات مطلوب شارع است«. »امور 
فاسده مطلوب شارع نیستند«. نتیجۀ این صغری و کبری از میان اشکال اربعه، قیاس 
شکل دوّم می‌باشد، چنین است: »هیچ‌یک از عبادات امور فاسده نیستند«. آن‌گاه 
عکس مستوی این نتیجه عبارت است از: »هیچ امری از امور فاسده عبادت نیست«؛ 
چراکه عکس مســـتوی سالبۀ کلیّه به صورت سالبۀ کلیّه می‌باشد و مستدل طبق این 
استدلال قائل شـــده که  هیچ عمل فاسدی نمی‌تواند  عبادت باشد و نام عبادت را 

برای عمل فاسد به کار برد )حائری، 1404ق، 46(.
ب( مرحوم میرزا حبیب‌الله رشتی نیز در بحث وضع الفاظ عبادات، قاعدۀ عکس 
نقیض را مطرح کرده اســـت. با این توضیح که برای نمـــاز فضائل وآثاری از قبیل 
اجتناب از فحشا و منکر، موجب تقرب‌شدن و غیر آن در ادلّۀ روایی ذکرشده است. 
نماز فاســـد هیچ‌یک از این آثار را ندارد. با استفاده از عکس نقیض موافق می‌توان 
نتیجه گرفت نماز فاسد نماز نیست و نماز برای صحیح آن وضع شده است. در این 
استدلال قضیۀ اصل عبارت است از: »طبیعت صلات فلان آثار را دارد« و عکس 
نقیض موافق این قضیّه چنیـــن خواهد بود: »آن‌چه آن آثار را ندارد صلات نخواهد 

بود« )رشتی، بی‌تا، 146/1(.
ج( بعضی از اصولیین در بحث دوران بین تخصیص و تخصّص با اســـتفاده از 
قاعدۀ عکس نقیض، تخصّص را مقدّم بر تخصیص دانســـته‌اند. توضیح اینکه: در 
دلیل عـــام چنین آمده: »کل عالم یجب اکرامه« و در دلیل خاص آمده: »لایجب 
اکرام زید« نســـبت به زید شک می‌شـــود که آیا زید عالم است و اکرامش واجب 
نیســـت تا اخراجش از تحت حکم عام تخصیص باشـــد؟ و یا اصلًا عالم نیست و 
در نتیجه از تحت دلیل عام به طور تخصص خارج اســـت؟ در این مسئله گفته‌شده 
عکس نقیض دلیل عام چنین اســـت: »کل من لایجب اکرامه فلیس بعالم« آن‌گاه 
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این عکس را کبرای یک شکل اوّل قرارداده به این صورت: »زید لایجب اکرامه« 
و »کل من لایجب اکرامه فلیس بعالم« نتیجه‌ چنین خواهد بود: »زید لیس بعالم« 

بنابراین خروج زید از تحت حکم عام خروج تخصصی می‌باشد )حلی، بی‌تا، 129/5(.
د( علاوه بر اصولیین که در مسائل علم اصول به »عکس‌ها« استناد کرده بودند، 
فقها نیز در پاره‌ای از مسائل فقهی از »عکس‌ها« استفاده کرده‌اند. به عنوان نمونه، 
برخی از محقّقان معاصر برای اثبات کفر مخالفانی که معاند اهل‌بیت؟عهم؟ می‌باشند، 
از طریق عکس نقیض یکی از فقرات زیارت جامعه‌ کبیره وارد شـــده‌اند. در  این 
زیارت آمده اســـت: »ومن وحّده قبل عنکم« عکس نقیض موافق این فقره چنین 
است: »إنّ من لم یقبل منهم فهو غیر موحّدلله سبحانه« یعنی وقتی توحید کسی از 
ناحیه اهل‌بیت؟عهم؟نباشد و به‌خاطر ایشان مورد پذیرش قرار نگیرد چنین شخصی در 
حقیقت موحّد نیســـت و به کفرش حکم می‌شود. البته کفر در مقابل ایمان، نه در 

مقابل اسلام )غروی، 1428ق، 108/3(.
هـ( بعضی دیگر از فقها برای اثبات طهارت غســـاله استدلالی را مطرح کرده‌اند 
که در آن از عکس نقیض استفاده شده است. با این توضیح که در دلیل ثابت شده 
که »هر نجســـی ملاقیش نیز نجس می‌شود« عکس نقیض موافق این قضیّه چنین 
می‌باشد: »هرگاه ملاقی چیزی نجس نباشد، آن چیز نجس نمی‌باشد«. حال نتیجۀ 
این استدلال طهارت غســـاله خواهد بود؛ چون شی‌ای که غساله از آن، خارج شده 
آن شیء پاک است و در عین حال با غساله ملاقات کرده است. طبق مفاد عکس 
نقیض گفته‌شده غساله، چیزی است که ملاقی آن نجس نیست پس خود غساله هم 

نجس نخواهد بود )کاشف الغطاء، 1381، 89/1(.
هدف از ذکر این نمونه‌ها نشـــان‌دادن استناد به عکس مستوی و عکس نقیض 
در پاره‌ای از مســـائل علم اصول و علم فقه می‌باشد. صحّت وسقم هر یک از این 

استدلال‌ها در نمونه‌های ذکر‌شده، فی حدّ نفسه مدّ نظر این تحقیق نمی‌باشد.
با وجود بهره‌بردن اصولیان و فقها از عکس‌هـــا، بحث از اعتبار وحجیّت آن‌ها 
به‌طور مستقل در کلمات ایشان کمتر صورت گرفته است. از این‌رو، شایسته است با 
باز‌پژوهی کلمات اصولیان، رفع چالش‌های حجّیت و همچنین راه‌های اثبات حجّیت 
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و اعتبار عکس‌ها مورد تحقیق واقع شود.

4. چالش‌های حجیّت لوازم غیر‌بیّن
به‌نظر می‌رسد چند چالش عمده نسبت به اعتبار و حجیّت لوازم غیر‌بیّن گزاره‌های 

شرعی وجود دارد.
 4-1 چالش اوّل

هرگاه با یک کلام و یک گزارۀ شـــرعی حال چه در قرآن کریم باشـــد و چه 
در روایات مواجه شـــویم، اگر آن کلام مشـــتمل بر حکم شرعی باشد، با توّجه به 
این‌که حکم شرعی اعتباری از اعتبارات شارع است ما نمی‌توانیم به لوازم این اعتبار 
شرعی که از راه یک حرکت و سیر منطقی در فکر انسان به‌دست آمده اخذ کنیم. 
استدلال‌های منطقی چه از نوع مباشـــر آن، که در عکس مستوی و عکس نقیض 
اتفاق می‌افتد و چه از نوع غیر‌مباشر آن، که در قالب صغری، کبری و نتیجه صورت 
می‌گیرد؛ مربوط به گزاره‌های حقیقی و واقعی یعنی قضیه‌هایی که حاکی و مطابق 
با واقع و تکوین باشند، می‌شـــود؛ امّا در اعتباریّات این حرکت، سیر منطقی ندارد. 
کلام بعضی از محقّقان معاصر در این زمینه چنین اســـت: »در اعتباریات همواره 
روابط موضوعات و محمولات وضعی، قراردادی، فرضی و اعتباری اســـت و هیچ 
مفهـــوم اعتباری‌ای با یک مفهوم حقیقی یا یک مفهوم اعتباری دیگر، رابطۀ واقعی 
و نفس‌الامری ندارد و زمینۀ تکاپو و جنبش عقلانی ذهن در مورد اعتباریّات فراهم 

نیست« )مطهری، 1389، 172/2(.
نتیجۀ این سخن این است که در استدلال مباشر، ما فقط از یک قضیّه غیر‌اعتباری 
صادق می‌توانیم صدق عکس مســـتوی یا عکس نقیض آن را استنتاج نماییم و در 
استدلال غیر‌مباشـــر فقط از صدق یک صغری و کبرای واقعی غیراعتباری می‌توان 
صدق یک قضیۀ واقعیِ ســـوّمی را به‌نام نتیجه استنتاج نماییم؛ امّا هرگاه با قضایای 
اعتباری مواجه بودیم نمی‌توان از این قضیه‌های اعتباری، لوازم آن‌ها را استنتاج نمود.
این اشکال از سوی برخی محقّقان مورد واکاوی و پاسخ قرار گرفته که با اندک 
توضیحاتی می‌توان این‌طور بیان داشـــت که: مباحث مربوط به اســـتدلال مباشر و 
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غیر‌مباشر که در علم منطق مطرح است، مربوط به هیئت و صورت استدلال است. 
اگر منطق را منطق صوری گفته‌اند در حقیقت به همین خاطر اســـت که توجه آن 
به صورت اســـتدلال است. هرگاه یک قضیّه از نظر صورت موجبۀ کلیّه باشد لازمۀ 
صدق آن صدق عکس مستوی و عکس نقیض آن می‌باشد. اگر نماد موجبۀ کلیّه 
»کل ب ح«باشـــد، منطق می‌گوید: هرگاه»کل ب ح« صادق باشد، پس عکس 
مستوی آن یعنی »بعض ح ب« نیز صادق خواهد بود و همچنین اگر آن موجبۀ کلیّه 
صادق باشـــد، پس عکس نقیض آن نیز صادق اســـت یعنی »کل غیر ح  غیر ب« 

می‌شود.
علم منطق بیان می‌دارد: بین یک قضیّه با عکس مســـتوی آن رابطه هســـت و 
همچنین بین صغری و کبری و نتیجه آن‌دو نیز رابطه اســـت. هم عکس و هم نتیجه 
در هر دو اســـتدلال مباشر و غیر‌مباشر لازمۀ صدق مقدّمات است و دیگر توّجهی به 
نفس مقدّمات و مادّه‌ای که آن هیئت و صورت را پر کرده اســـت از این جهت که 
صادق هست یا صادق نیست نمی‌باشد. تمام توّجه منطق به تلازم میان مقدّمه و نتیجه 
به لحاظ صورت است و صدق موادّ قضایا در این صورت‌ها مفروض می‌باشد. از این 
نظر کار منطق صوری همانند ریاضیات اســـت. به عنوان مثال در استدلال غیر‌مباشر 
اگر قضیّه »زید انسان است« و »انســـان فانی است« به‌صورت فرض صادق باشند 
و پذیرفته شوند، پس قضیّه »زید فانی اســـت« هم صادق است و پذیرفته می‌شود. 
این قضیّۀ سوّم ثمرۀ منطقی آن‌دو مقدّمه است و لازمۀ منطقی آن‌هاست، هرچند آن 
مقدّمات در ذات خود نادرســـت باشند. به‌عبارت دیگر، اگر به‌طور فرض در دنیای 
واقعی بین زید و فنا رابطه‌ای نباشـــد، امّا آن‌دو قضیّه پذیرفته شود، لازمۀ آن، پذیرش 
قضیّۀ ســـوّم خواهد بود. کار منطق صوری کشف همین تلازم‌هاست. آنچه در سیر 
منطقی و اســـتنتاج منطقی در نظر گرفته می‌شود، تلازم میان مضمون مقدّمات است 
و صرف اعتباری‌بودن گزاره و قضیّه‌ای نمی‌تواند دلیل بر کنارگذاردن آن از استدلال 
منطقی باشد. تلازم در میان مضمون قضایا و گزاره‌های اعتباری  نیز یافت می‌شود. 
وقتی با گزاره‌ای که مفادش اعتباری از اعتبارات شـــارع است، مواجه شویم و لازمۀ 
آن به لحاظ منطقی مضمونی دیگر باشد آن مضمون دوّم هم معتبر است و اعتباریّت 
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مقدّمه را می‌توان به آن هم سرایت داد )لاریجانی، 1394، 187/5(. یعنی همان‌طور که در 
گزاره‌های خبری غیر‌اعتباری، حرکت و ســـیر منطقی میان تصدیقات انجام می‌شود 
به‌طوری که در استدلال مباشر از یک تصدیق، تصدیق دیگری استنتاج می‌شود و در 
استدلال غیر‌مباشر از دو تصدیق، تصدیق سوّم نتیجه گرفته می‌شود، همین حرکت و 
نتیجه‌گیری نیز در باب الزامات و اعتبارات شارع هم جاری می‌گردد. مثلًا: اگر در 
یک گزاره و قضیّه، شارع وجوب اکرام و احترام همۀ علما را واجب کرده باشد. به این 
بیان که »هر دانشمندی را احترام کن« آن‌گاه این قضیّه به همراه قضیّۀ »زید دانشمند 
است« در نظر گرفته شود، قضیّۀ سوّم »زید را احترام کن« که از جنس الزام و اعتبار 
است، نتیجه می‌گیریم؛ بنابراین حرکت منطقی همان‌طور که بین قضایای غیر‌اعتباری 
وجود دارد بین قضایای اعتباری نیز جاری خواهد بود، حتی اگر اعتبار توســـط غیر 
شارع یعنی توسط انسان‌ها صورت پذیرد. اگر اعتبار او لازمه‌ای داشته باشد می‌توان آن 
‌را بر عهده اعتبار‌کننده گذارد، هرچند او به آن لازم التفات و توّجهی نداشـــته باشد، 
در چنین صورتی به او گفته می‌شود شما اگر به مضمون کلام و لوازم آن توجه داشته 
باشـــید حتماً باید نســـبت به لوازم آن نیز همان اعتبار را داشته باشید. هم‌چنان‌که در 
قضایای غیر‌اعتباری از قبیل »زید انسان است« و »هر انسانی فانی است« نیز چنین 
است. اگر این‌دو از سوی گوینده و مخبری ادا شود این دو خبر و دو تصدیق ضرورتاً 
و منطقاً نتیجۀ »زید فانی اســـت« را می‌دهد. در اخذ این نتیجه توجهی نمی‌شود که 
در عالم خارج گوینده، خودش به تصدیق سوّم رسیده و این نتیجه را گرفته یا خیر؟

4-2 چالش دوّم 
دوّمین چالش در رابطه با اخذ به لوازم غیر‌بیّن یک گزارۀ مشتمل بر اعتبار شارع، 
این اســـت که چنین چیزی منجر به غیراختیاری‌بودن اعتبار می‌گردد. به این معنا که 
اعتبار، یک فعل اختیاری اســـت و نمی‌توان از یک اعتبار، اعتبار دیگری که لازم آن 
است را به‌صورت عقلی و منطقی استنتاج نمود؛ زیرا این معنایش این است که کسی که 
یک اعتبار دارد به صورت جبری باید اعتبار دیگری هم داشته باشد حال آن‌که اعتبار 
یک فعل اختیاری اســـت؛ از همین رو برخی از اصولیان معاصر برای ردّ تلازم عقلی 
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میان وجوب مقدّمه و وجوب‌ذی‌المقدّمه به قهری و غیر‌اختیاری‌بودن اعتبار وجوب 
مقدّمه اشـــاره کرده‌اند و چنین قائل شده که معنای تلازم عقلی میان این‌دو وجوب 
آن اســـت که معتبر باید به صورت اجباری و بدون اختیار وجوب مقدّمه را نیز اعتبار 
کند. در حالی‌که اعتبار نمی‌تواند به‌طور جبری صورت پذیرد؛ زیرا اعتبار، یک فعل 
اختیاری است که از سوی جاعل و اعتبار کننده صورت می‌گیرد )قطیفی، 1414ق، 40(.         
در پاسخ به این اشکال باید گفت: قائلین به تلازم عقلی بین دو وجوب ذی‌المقدّمه 
و مقدّمه مقصودشان این است که اگر معتبر از جعل ذی‌المقدّمه غرضی دارد، برای 
حصـــول آن غرض، باید وجوب مقدّمه را نیز اعتبار کند؛ زیرا در غیر این صورت به 

نقض غرض گرفتار می‌آید و چنین کاری از حکیم محال است.
قائلین به ملازمۀ واقعی میان وجوب مقدّمه و ذی‌المقدّمه معتقدند که همان غرضی 
که داعی مولا بر اعتبار وجوب ذی‌المقدّمه تعلّق گرفته، داعی بر اعتبار وجوب مقدّمه 
نیز خواهد بود و اگر اینطور گفته شود که این اعتبار ضرورتاً با آن اعتبار ملازم است، 
به‌معنای قهری‌بودن اعتبار دوّم و غیر‌اختیاری‌بودن آن نیست؛ بلکه مقصود این است 
که مصلحت یا غرضی که داعی مولا بر این اعتبار شده، داعی مولا بر جعل و اعتبار 
دیگر نیز می‌شود. از این باب است که می‌گوییم دو اعتبار تلازم دارند، نه این‌که در 

اعتبار قهر و جبری در کار باشد.
این تلازم از باب کشـــف معلول از علّت است. ما یقین داریم که تلازم هست؛ 
چون یقین داریم که علل آن هست. به این معنا که چون علل اعتبار مولا هست، یقین 
داریم که این‌دو اعتبار هم متلازماً وجود دارند. اگر صرف ناشی‌بودن اعتبار از علل 

خودش، موجب قهری‌بودن اعتبار شود، اعتبار نخست هم قهری خواهد بود.
بعد از رفع چالش‌های اعتبـــار، در اینجا طرق حجیّت لوازم غیر بیّن را مطرح و 

مورد بررسی قرار می‌دهیم.

5.  راه‌های اثبات حجیّت مدلول‌های التزامی غیر بیّن
با بررســـی کلمات اصولیان طرقی برای اثبات حجیّت لوازم غیر ‌بیّن کلام به‌نظر 

می‌رسد که قابل تأمّل است.
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5-1  از راه حجیّت ظهور
اگر مدلول التزامی یک کلام به لحاظ فهم عرف و اهل محاوره ظهور آن کلام 
محسوب شود، در این صورت روشن است که از باب حجیّت ظهور قابل اخذ خواهد 
بود. دلیل حجیّت ظهور سیرۀ عقلا که به تأیید و امضای شارع رسیده است می‌باشد 
)هاشمی، 1417ق، 250/4؛ خویی، 1430ق، 158/3(. اگر مدلول التزامی کلام لزومش از سنخ 
لزوم بیّن و آشـــکار باشد به‌طوری‌که عرف از مدلول مطابقی کلام به مدلول التزامی 
منتقل شـــود، در این صورت از باب ظهور حجّت خواهد بود، مانند مفاهیم اعمّ از 
مفهوم موافق و مفهوم مخالف. عرف وقتی به معنای مطابقی این کلام: »لاتقل لهما 
اُفٍ« )اسراء/23( یعنی حرمت اف گفتن به پدر و مادر منتقل می‌شود، به لازم آن که 
حرمت ضرب و شتم پدر و مادر به طریق اولی باشد، نیز منتقل می‌شود. چون وقتی 
اف‌گفتن بی‌احترامی باشد و نسبت به ایشان حرمت داشته باشد، بی‌احترامی ضرب و 
شتم آن‌ها روشن‌تر و حرمتش نیز به طریق اولی ثابت است یا وقتی عرف با این جملۀ 
شرطیّه مواجه می‌شود که »إذا بلغ الماء قدر کر فلا ینجسه شیء« بلافاصله به معنای 
لازم این کلام هم منتقل می‌شـــود که اگر آب به اندازۀ کر نرسد با ملاقات نجس 
متنجس خواهد شـــد. در مفهوم موافق و مفهوم مخالف، لزوم از سنخ بیّن به معنای‌ 
اخص اســـت و از باب ظهور حجّت می‌باشد، امّا این راه نسبت به عکس مستوی و 
عکس نقیض که از ســـنخ لوازم غیر بیّن کلام می‌باشند بسته است، چون وقتی اهل 
محاوره با این کلام مواجه می‌شـــوند که »کل انسان حیوان« این چنین نیست که از 
این کلام به عکس مستوی آن یعنی »بعض الحیوان انسان« یا عکس نقیض آن یعنی 
»کل غیر حیوان غیر انسان« منتقل شود؛ به‌طوری‌که عکس مستوی و عکس نقیض 
یک کلام زیرمجموعۀ ظهور آن کلام محسوب شود، خیر عرف برای کلام ظهوری 
در عکس مستوی و عکس نقیضش قائل نیست. پس لوازم غیر بیّن از قبیل عکس 

نقیض و عکس مستوی حجیّتشان از باب ظهور قابل اثبات نیست.

5-2  اثبات حجیّت از راه صدق خبر و حکایت
 از اصولیان آخوند خراســـانی قائل اســـت همان‌طور که خبر حاکی از مدلول 
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مطابقی خود هست، حاکی از مدلولات التزامی و لوازم عقلیّه‌اش نیز می‌باشد. پس 
در حقیقت افرادی از خبر وجود دارد: یکی خبر از مؤدّی، دیگری خبر از لوازمش و 
هر کدام از این خبرها در تحت دلیل حجیّت خبر داخل بوده و مشمول آن می‌باشد. 
از نظر ایشان إخبار از ملزوم إخبار از لازم محسوب می‌شود )خراسانی، 1412ق، 473(.                                                                                                                                           
 این دیدگاه مورد مناقشۀ محقّق اصفهانی واقع شده است؛‌ چراکه خبر و حکایت 
از امور قصدیّه اســـت و متقوّم به شعور و التفات و قصد و عمد است؛ بنابراین مثل 
مدلول التزامی بیّن به معنای اخص کلام، چون نوعاً مورد التفات اســـت. در اینجا 
نسبت به حاکی و مخبر می‌توان حکم کرد که او از این نوع  مدلول التزامی حکایت 
کرده است. امّا این را نسبت به مطلق لوازم عقلیّه نمی‌توان تسرّی داد چون مانند این 
لوازم نوعاً مورد التفات مخبر نیســـت؛ لذا نمی‌توان گفت مخبر از این لوازم حکایت 
کرده اســـت. به تعبیری خود لوازم خبر داده نشـــده‌اند، بلکه آن‌چه خبر داده شده 
مدلول مطابقی است و این‌ها لوازم آن‌چه خبر داده شده، می‌باشند )اصفهانی، 1429ق، 

.)191/5
محقّق خویی نیز همین اشـــکال را بر مرحوم آخوند وارد کرده و بیان می‌دارد: 
دلالت ادلۀ حجیّت خبر بر حجیّت خبر حتّی نســـبت به لوازم عقلیّه‌اش غیر‌مســـلّم 
است؛ زیرا ادلّه، دلالت بر حجیّت خبر می‌کند و خبر و حکایت، از عناوین قصدیه 
است؛ لذا إخبار از شـــیء إخبار از لازمش محسوب نمی‌شود مگر این‌که آن لازم، 
لازم بیّن به معنای اخص باشـــد یا اینکه لازم بیّن به معنای اعم باشـــد و مُخبر هم 
ملتفت به ملازمه باشد؛ در اینجاست که إخبار از شیء إخبار از لازمش می‌باشد بر 
خلاف جایی که لازم، لازم به معنای اعم باشـــد و مُخبر ملتفت به ملازمه نباشد یا 
منکر ملازمه باشد و یا اینکه لازم، لازم غیر‌بیّن باشد که در این صورت إخبار از شی 
إخبار از لازمش نخواهد بود و خبر نســـبت به چنین لازمی حجّت نخواهد داشت. 
زیرا نسبت به لازم، خبر صدق نمی‌کند. حکایت از امور قصدیّه است؛ بنابراین مورد 
حکایت مختص جایی اســـت که حاکی ملتفت به لوازم باشد. مثل موارد لزوم بیّن 
به معنای اخص لذا هر کجا چنین التفاتی نباشـــد حکایت در آن‌جا صادق نیست 

)واعظ‌حسینی، 1417ق، 153/3(. 
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محقّق عراقی از کسانی است که این اشکال را بر مرحوم آخوند وارد نمی‌داند. 
از نظر وی در اخبار قصد تفصیلی کـــه متوقّف بر التفات به لوازم عقلیّه بوده معتبر 
نیست؛ بلکه قصد اجمالی ارتکازی کافی است. در حکایت همین‌قدر کافی است 
که مخبر و متکلّم التفاتی به لوازم مؤدّی ـ و لو به نحو اجمال ـ داشـــته باشد. یعنی 
ملتفت باشد که مفاد کلامش لوازمی دارد. امّا دیگر التفات تفصیلی به این لوازم لازم 
نیســـت. بنابراین وقتی حکایت با التفات اجمالی نیز کافی باشد دیگر دلیل حجیّت 
أماره شـــامل جمیع آن‌چه که حکایت از او صورت می‌گیرد. یعنی هم مؤدّی و هم 

لوازم عقلیّۀ مؤدّی خواهد شد )بروجردی، 1422ق، 184/4(.
برخی از اصولیان نیز با محقّق عراقی موافقت کرده و قائل شـــدند که هر کسی 
از شـــی‌ای خبر می‌دهد و از او حکایت می‌کنـــد، از لوازمش هم به‌صورت اجمال 
حکایت می‌کند؛ هرچند به خصوصیات آن لوازم توّجهی نداشته باشد. همین تحقّق 
قصد ارتکازی از ســـوی مخبر جهت صدق خبر نسبت به آن لوازم کافی می‌باشد 

)حکیم، 1416ق، 229/6(.
امّا به‌نظر می‌رســـد کلام محقّق عراقی صحیح نیســـت و اشکال بر آخوند وارد 
اســـت. چون معیار در اندراج تحت دلیل حجیّت خبر ثقه، صدق حکایت و إخبار 
از لازم می‌باشد و مجرد علم اجمالی و حصول ارتکاز به این‌که مدلول مطابقی خبر 
لوازمی دارد جهت صدق حکایت و صدق إخبار از آن لوازم کافی نمی‌باشـــد. اگر 
کســـی به صورت یک قضیّۀ موجبۀ کلیّه خبر از حیوان‌بودن انسان بدهد و بگوید: 
»کل انسان حیوان« آیا در این‌جا مخبر دو خبر داده است؟ یک خبر نسبت به مفاد 
مطابقی آن به صورت تفصیلی و یک خبر از لازم عقلی آن یعنی عکس مستوی آن 
به صورت اجمالی یعنی »بعض الحیوان انســـان«؟ و آیا با وجود تعدّد لوازم عقلیّه، 
خبرهای مخبر هم متعدّد می‌شـــود، به‌طوری که در همین مثال گفته‌شده نسبت به 
عکس نقیض موافقش و عکس نقیض مخالفش هرکدام یک خبر دیگری از سوی 
مخبر صورت گرفته باشد؟ خیر، هر کدام از این عکس‌ها لوازم خبر مخبر هستند. نه 
اینکه هر کدام خبر مخبر محســـوب شوند. در صورت تنزّل، حداقل در صدق خبر 
نســـبت به لوازم غیر بیّن شک وجود داشته و در این صورت تمسک به ادلۀ حجیّت 
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خبر، برای آن از قبیل تمسک به دلیل در شبهۀ مصداقیۀ آن دلیل، خواهد بود. بنابراین 
از راه صدق خبر و حکایت نمی‌توان عکس مستوی و عکس نقیض را مشمول دلیل 
حجیّت خبر ثقه دانست. آنچه گفته شد با قطع نظر از این اشکال بود که دلیل، اخصّ 
از مدعاســـت؛ چراکه مطلوب، حجیّت عکس مستوی و عکس نقیض گزاره‌های 
شرعی است. اعم از اینکه خبر ثقه باشد یا خیر مانند اینکه آیه‌ای از قرآن کریم باشد.

5-3  اثبات حجیّت لوازم غیر بیّن با تمسک به میثاق عقلایی
برخی از اصولیان معاصر با ذکر مقدّمات و توضیحاتی حجیّت لوازم غیر بیّن کلام 
را با اســـتناد به میثاق عقلایی اثبات می‌کند. خلاصه کلام ایشان چنین است برای 
دلالت لفظ سه مرحله وجود دارد: مرحلۀ اوّل دلالت تصوریّۀ انسیّه است، یعنی همان 
معنای مأنوسی که هنگام ذکر لفظ به ذهن انسان متبادر می‌شود. گاهی معنای لفظ با 
یک معنای دیگری انس و تقارن دارد، به‌طوری‌که اگر با ذکر لفظ، معنای آن به ذهن 
مستمع متبادر می‌شود، معنای مقارن با معنای لفظ، نیز متبادر خواهد شد. مرحلۀ دوّم، 
دلالت تصدیقیّۀ اولیّه می‌باشد، معنای آن این است که متکلّم وقتی لفظی را نسبت 
بـــه مخاطبی به کار می‌برد، تفهیم مخاطب را قصد کرده و به ایجاد معنا در ذهن او 
نظر داشته است. مرحلۀ ســـوّم دلالت تصدیقیّۀ ثانویّه است، که این مرحلۀ حجیّت 
است. یعنی کلام متکلّم می‌تواند به نفع او یا علیه او حجیّت داشته باشد. در دلالت 
تصدیقیّۀ ثانویه به جدّی ‌بودن متکلّم در کلامش و اینکه به مفاد کلامش ملتزم بوده 

و شوخی نکرده است، حکم می‌شود.
بعد از روشن‌شـــدن این سه مرحله از دلالت، نسبت به دلالت التزامیّه‌ باید گفت 
که این دلالت در مرحلۀ دلالت تصوریّه محقّق می‌شـــود؛ زیرا وقتی کلام دلالت بر 
مدلول مطابقی‌اش داشته باشد بر مدلول التزامی بیّن به‌معنای اخص نیز دلالت خواهد 
داشت و این دلالت، دلالت تصوریّه است؛ زیرا وقتی از الفاظ کلام به‌معنای مطابقی 
آن منتقل می‌شویم ـ چون این معنای مطابقی به معنای لازمش مرتبط است ـ موجب 
تصوّر معنای التزامی آن می‌شود. در حقیقت شنیدن لفظ موجب تصوّر معنا خواهد 
شد، تصوّر معنا در ذهن منتهی به تصوّر معنای دیگری که لازمۀ اوست می‌شود. به 
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تعبیر دیگر دلالت تصوریّه و انسیه، نسبت به مدلول مطابقی و مدلول التزامی به نحو 
مساوی تحقّق پیدا می‌کند. ارتباط بین لفظ و مدلول مطابقی از طرفی و بین مدلول 
مطابقی و مدلول التزامی از طرف دیگر منشـــأ دلالت تصوریّه انسیّه نسبت به هر دو 
مدلول می‌گردد. با این تفاوت که دلالت لفظ بر مدلول مطابقی بدون واســـطه و بر 
مدلول التزامی باواسطه می‌باشد. دلالت تصوریّه موضوع حجیّت نیست و تا وقتی که 
به مرحلۀ بعدی یعنی دلالت تفهیمیّه نرســـد ظهور کلام را نخواهیم داشت. دلالت 
تفهیمیّه به این معنا که متکلّم قاصد تفهیم معنای کلام اســـت به کمک یک اصل 
عقلایی اثبات می‌گردد. اساس و منشـــأ اصل عقلایی این است که هر گاه متکلّم 
عاقلی که نه غافل است و نه ساهی، کلامی را تکلّم می‌کند، حکمت مقتضی این 
می‌باشد که علّت غایی تکلّم او، این است که کلامش سبب تفهیم معنا است. این 
مرحله اختصاص به مدلول مطابقی داشته و شامل لوازم آن نمی‌شود؛ زیرا هیچ اصل 
عقلایی وجود ندارد که بیانگر این باشد که متکلّم حکیم قصد تفهیم همۀ معانی ولو 
معنایی که لازمۀ معنای مطابقی کلام باشد را دارد. در بسیاری از اوقات وقتی کلام 
متکلّم حکیم شنیده می‌شود، چه بسا مستمعین از معنای مطابقی ذهن‌شان به سوی 
معانی لازم آن معنای مطابقی برود. یعنی اخطار معنای مطابقی به ذهن آن‌ها موجب 
اخطار لوازم آن معانی نیز بشود به گونه‌ای که تا مستمع کلام را از متکلّم شنید علاوه 
بر معنای مطابقی آن کلام لوازم معنای مطابقی هم به ذهن آن‌ها خطور کند و حال 
آن‌که متکلّم، قاصد تفهیم آن معانی و لوازم خطور کرده در ذهن مستمع نیست. به 
عبارت دیگر اینکه گفته شد اصل عقلایی حاکم به این است که متکلّم ارادۀ تفهیم 
معنا را دارد، اســـاس و منشأ این اصل عقلایی این است که فعل صادره از عاقل لغو 
نیســـت و چون تکلّم به کلام، فعلی از افعال عاقل است پس باید ارادۀ تفهیم معنای 
کلام را داشته باشد. این منشأ و اساس گفته‌شده بیش از ارادۀ تفهیم معنای مطابقی 
را اقتضا ندارد. وقتی متکلّم عاقل ارادۀ تفهیم معنای مطابقی را داشته باشد نه معانی 
التزامیّه را همین تفهیم، مطابق حکمت است و دیگر هیچ لغویّتی در کار نخواهد بود.
 امّا در دلالت تصدیقیّۀ ثانویه، مجال و محل این دلالت شـــامل ظهور کلام و 
لوازم آن ظهور، هر دو می‌باشد. آن هم چه لوازم بیّن و چه لوازم غیربیّن کلام. دلالت 
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تصدیقیّۀ ثانویّه شـــامل همۀ مدلول‌های التزامیّه کلام می‌شود، نه به خاطر اینکه بین 
مدلول مطابقی و همۀ آن مدلول‌های التزامی تقارن ذهنی وجود دارد تا بعد اشـــکال 
شود که این تقارن ذهنی بین مدلول مطابقی و لوازم غیربیّن وجود ندارد، بلکه جهتش 
این است که بر حســـب قانون میثاق اجتماعی و عقلایی هر شخصی را می‌توان به 
ظاهر کلامش و به لوازم آن معنای ظاهر اخذ نمود. این مرحلۀ دلالت تصدیقیّۀ ثانویّه 
مترتب بر همان دلالت تصدیقیّۀ اولیّه و به تعبیر دیگر مترتب بر دلالت تفهیمیه است، 
یعنی کلامی که دلالت تفهیمیه داشته باشد آن کلام هم در معنای مطابقیش حجّت 
اســـت و هم در معانی التزامیّه‌اش هرچند که معانی التزامیّه مقصود به تفهیم نباشد و 
جزو لوازم غیر‌ بیّن باشد. اگر لوازم عقلیّه أمارات در علم اصول حجّت دانسته ‌شده 
در پرتو این است که آن‌ها لوازم کلامند، هرچند مقصود به تفهیم نباشند. اخذ به این 
لوازم، بر یک میثاق عقلایی که گفته شد استوار بوده و مضمونش این است که هر 
کلامی که معانی مطابقی‌اش مورد تفهیم اســـت آن کلام در تمام لوازمش حجیّت 
دارد و لو مقصود نباشد. بنابراین حجیّت لوازم، حجیّت مستقلی در عرض حجیّت 
مدلول مطابقی نیســـت. حجیّت لوازم، در ظلّ حجیّت مدلول مطابقی است آن هم 
از باب تعهّد و میثاق عقلایی. بنابراین طبق همین میثاق عقلایی وقتی شخصی اقرار 
کند او را به لوازم اقرارش اخذ می‌کنند هر چند که اقرار کننده قصد تفهیم آن لازم 

را نداشته است )هاشمی، 1441ق، 173/1(.
مطالبی که در جهت اعتبار لوازم کلام از ســـوی این محقّق معاصر ارائه شده در 
عین حال که مشتمل بر نکات ارزنده‌ای است امّا نمی‌تواند حجیّت عکس مستوی 
و عکس نقیض کلام را ثابت نماید؛ زیرا تمســـک به میثاق عقلایی، ظاهراً چیزی 
جز تمســـک به سیرۀ عقلا نیست و با توّجه به اینکه سیره در زمرۀ ادلّۀ لُبیّه محسوب 
می‌شـــود. در دلیل لبّی هرکجا که شک شود باید به قدر متیقن اخذ نمود. در باب 
اقرار که به لوازم آن اخذ می‌شود این از نظر تعهد و میثاق عقلایی ثابت است امّا اینکه 
چنین تعهّد و میثاقی از طرف عقلا نسبت به تمامی لوازم غیربیّن جاری باشد، ثابت 
نیســـت. چه بسا بعضی از لوازم غیربیّن کلام در بنای عقلا قابل اخذ نباشد، لذا باید 
در تشخیص حدود آن به بنای عقلا مراجعه کرد. چه بسا از نظر عقلا بتوان بین معنای 
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مطابقی و بعضی از لوازم غیر بیّن تفکیکی قائل شد. شاید عکس مستوی و عکس 
نقیض از جمله این موارد باشد و همین مطلب اثبات حجیّت عکس مستوی و عکس 

نقیض را از این طریق با مشکل مواجه می‌سازد.

5-4 نظر مختار
به‌نظر می‌رسد در حجیّت عکس مستوی و عکس نقیض و همچنین آن‌چه مانند 
این دو از لوازم عقلیّۀ غیر ‌بیّن صورت و هیئتِ قضیّه‌ها می‌باشند، باید قائل به تفصیل 
شـــد. قبل از بیان تفصیل، این مقدمه ذکر می‌شود که در دلالت‌های التزامی آن هم 
هر ســـه نوع آن یعنی بیّن به معنای اخص و بیّن به معنای اعم و غیر بیّن، نحوۀ ثبوت 
ملزوم غیر از ملازمۀ بین ملزوم و لازم اســـت و داســـتان ملازمه غیر از ملزوم است. 
زیرا ثبوت ملازمه، همیشه قطعی اســـت، اما ملزوم آن می‌تواند به دلیل قطعی ثابت 
شـــده باشـــد و می‌تواند به دلیل ظنّی‌ معتبر. توضیح اینکه به‌طور کلّی یک قضیّه و 
گزارۀ شرعی معتبر، از نظر سند و دلالت می‌تواند چهار صورت داشته باشد. این‌که 
از هر دو نظر قطعی باشـــد مثل این‌که آیه‌ای از آیات قران باشد که نص در مفادش 
و مدلول مطابقیش باشـــد یا حدیث متواتری که نص در مدلول مطابقی‌اش باشد و 
دیگر این‌که از هر دو نظر ظنّی باشد آن هم از ظنون معتبره مثل این‌که یک حدیث 
و خبر واحد ثقه با ظهور در مفادش باشـــد. دو صورت دیگر این است که از یکی 
از دو نظر قطعی و از نظر دیگر ظنّی باشد. وقتی آیه‌ای ظهور در مدلول مطابقی‌اش 
داشته باشد در این‌جا ســـند قطعی و دلالت ظنّی است و اگر حدیث و خبر ثقه‌ای 
باشـــد که نص در مدلول مطابقی‌اش باشد، این‌جا سند ظنّی و دلالت قطعی است. 
هرگاه گزارۀ شرعی قادر باشـــد به یکی از چهار صورت درآید، به صورت و هیأت 
یکی از قضایای محصوره مثلًا به‌صـــورت موجبۀ کلیّه بیاید، چنین گزاره‌ای چه از 
ســـنخ إخبار باشد و چه از سنخ إنشا و إعتبار باشد، ملازمه‌اش با مدلول‌های التزامی 
غیر‌بیّن‌اش به‌صورت ملازمۀ قطعیه خواهد بود. مثل: عکس مســـتوی‌اش و عکس 
نقیض‌اش؛ زیرا با توجه به اقامۀ برهان قطعی بر لزوم عکس مستوی و عکس نقیض 
نسبت به یک قضیۀ مفروض‌الصدق،  قطع به ملازمۀ بین ملزوم و آن لازم غیر‌بیّن یعنی 
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عکس مســـتوی و عکس نقیض موجود و محقّق شده و باعث می‌شود این ملازمه 
دائماً قطعیه باشد. عکس‌های یک قضیّه چون از لوازم صورت آن قضیّه هستند از این 
جهت مانند ریاضیّات بوده و صدق آن‌ها برهانی و ثابت می‌باشد. دلالت یک قضیّه 
مفروض‌الصدق بر‌ عکس مستوی‌اش دائماً قطعیّه است؛ هر چند خود قضیّه اصلی 
نســـبت به مفاد و مدلول مطابقی‌اش قطعی نباشد؛ بلکه یا از جهت سند و دلالت، یا 
یکی از این دو، ظنی باشـــد. این مطلب در مدلول‌های التزامی بیّن به‌معنای اخص و 
همچنین مدلول‌های التزامی بیّن به‌معنای اعم نیز جریان دارد و در این جهت تفاوتی 
بین مدلول‌های التزامی وجود ندارد. هرچند که به لحاظ دیگر یعنی از این جهت که 
این دو از لوازم محتوای خبر و مادّۀ قضیّه می‌باشند، بین آن‌ها فرق وجود دارد. جهت 
توضیح این مطلب از باب نمونه می‌توان به بحث مفهوم اولویّت اشـــاره کرد. مفهوم 
اولویّت در جایی اســـت که از دلیل، اثبات حکم موضوع مذکور در دلیل را برای 
موضوع دیگری به نحو اولویّت متوّجه می‌شویم. در بیان علت آن معتقدیم که ثبوت 
حکم در این موضوع، اولی از ثبوت حکم در موضوع مذکور در دلیل می‌باشد. مثال 
معروف برای مفهوم موافق، دلالت دلیل حرمت اف بر پدر ومادر، بر حرمت ضرب 
و شتم پدر و مادر می‌باشـــد. در حقیقت ملازمۀ بین این‌که اگر اف به ایشان حرام 
باشد، ضرب و شتم ایشان نیز به طریق اولی حرام است یک ملازمۀ قطعیّه است و در 
نتیجۀ دلالت بر مفهوم موافق، دائماً دلالت قطعیّه است؛ زیرا  بر اساس قطع به ملازمۀ 
بین حکم منطوق و حکمِ مفهوم قائم می‌باشـــد، به‌طوری‌که اگر بین مفاد منطوق و 
مفهوم ملازمۀ قطعیّه وجود نداشـــته باشد آن قضیّه دلالت بر مفهوم نخواهد داشت. 
خود ملزوم یعنی منطوق و مدلول مطابقی می‌تواند از نظر سند یا دلالت یا هر دو ظنّی 
باشـــد امّا دلالتش بر لازم و مفهوم موافقش، دائماً دلالت قطعیّه است؛ بنابراین وقتی 
اصل لزوم قطعی باشد، فرقی نمی‌کند که خود منطوق و مدلول مطابقی قطعی باشد یا 
ظنّی. نسبت به مثال حرمت اف به پدر و مادر، این حرمت به چهار صورت می‌تواند 
بیان شود: اوّل این‌که حرمت اف گفتن با دلیلی می‌آید که سنداً و دلالتاً قطعی است. 
مانند این‌که در آیه‌ای که نص در حرمت اف است بیان می‌شد. دوّم این‌که با دلیلی 
می‌آید که سنداً قطعی اســـت امّا دلالتاً ظنّی است. مثل این‌که در آیه‌ای مشتمل بر 



66

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال هشتم، شماره پیاپی 29
زمستان  1401

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

صیغۀ »لاتفعل« که ظهور در حرمت دارد، آمده باشد. سوّم این‌که که با دلیلی بیاید 
که ســـنداً ظنّی است، امّا دلالتاً قطعی باشد. مثل این‌که با خبر واحد ثقه‌ای که نص 
در حرمت اف می‌بود وارد می‌شـــد و چهارم این‌که با دلیلی بیاید که سنداً و دلالتاً 
ظنّی باشـــد. مثل این‌که حرمت اف به وسیلۀ خبر واحد ثقه‌ای که مشتمل بر صیغه 
»لاتفعل« اســـت بیان می‌شـــد. در تمام چهار صورت فوق، دلیل بر ملزوم که مفاد 
منطوق است؛ یعنی حرمت اف به والدین به لحاظ شرعی ثابت است و دلالت دلیل 
بر لازمه‌اش که حرمت ضرب و شتم ایشان باشد در همۀ چهار صورت ثابت است، 
زیرا بر اساس قطع به ملازمه بین حکم منطوق یعنی حرمت اف و حکم مفهوم، یعنی 

حرمت ضرب و شتم می‌باشد.
لزوم این لازم برای آن ملزوم قطعی است، هرچند دلالت منطوق بر ملزوم قطعی 
نباشد. البته ملازمۀ قطعیّه‌ای که معیار انعقاد دلالت بر مفهوم موافق است حتماً باید 
عرفیّه باشـــد؛ بدین گونه که عرف به‌حســـب مقام اثبات، آن را از خود لفظ و خود 
کلام استفاده کند و الّ صرف ثبوت ملازمۀ عقلیّۀ قطعیّه، کافی نیست و زیرمجموعۀ 
مفهوم موافق نخواهد بود. از همین‌جا نیز تفاوت آشکار بین عکس مستوی و عکس 
نقیض یک قضیّه با مفهوم موافق قضیّه روشن می‌گردد. در مفهوم موافق ملازمۀ قطعیّه 
در انفهام عرفی ثابت است و مفهوم موافق زیرمجموعۀ ظهورات کلام می‌باشد، امّا 
در عکس مستوی و عکس نقیض، ملازمۀ قطعیّه، توسط برهان عقلی ثابت شده و 
زیر‌مجموعۀ ظهورات کلام نمی‌باشد. به عنوان مثال در گزاره‌ای آمده است »هر که 
دارای نفس و روح است مرگ را می‌چشد«. این قضیّه به صورت موجبۀ کلیّه آمده 
است. هرگاه این قضیّه صادق باشـــد، عکس مستوی آن یعنی »بعضی از آن‌ها که 
مرگ را می‌چشـــند دارای نفس و روح می‌باشند« و عکس نقیض آن یعنی »هر که 
مرگ را نمی‌چشد دارای نفس و روح نیست« نیز صادق می‌باشد. ملازمۀ بین این دو 

قطعی است هر چند خود ملزوم، از جهت ظهورش می‌تواند ظنی باشد.
 همچنین در لوازم بیّن به‌معنای اعم مانند غیر‌مستقلات عقلیّه مثل مسئلۀ مقدّمۀ 
واجب، مســـئلۀ ضد و... نیز ملازمه قطعی است. به‌عبارت دیگر، هر کسی قائل به 
ملازمۀ بین وجوب شی با وجوب مقدّمه‌اش باشد یا قائل به ملازمۀ بین وجوب شی 
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با حرمت ضدش باشـــد، در این‌جا از نظر او این ملازمه، قطعیّه است، هرچند اثبات 
ملزوم یعنی وجوب شـــی توسط دلیل قطعی ثابت نشده باشد، بلکه از راه دلیل ظنّی 

معتبر ثابت شده باشد.
بعد از ذکر این مقدمه و روشـــن شدن اینکه راه ثبوت ملزوم هم می‌تواند به دلیل 
قطعی و نیز به دلیل ظنی معتبر باشد، تفصیلی که نسبت به حجیبت لوازم عقلی غیر 

بیّن باید قائل شد، چنین خواهد شد:
اگر ملزوم یعنی آن صورت و قضیّه‌ای که دالّ بر مدلول مطابقی اســـت، از تمام 
جهات قطعی باشـــد به طوری که اعتبار وحجیّت آن شرعی و تعبدی نباشد، در این 
صورت لوازم عقلی آن مثل عکس مســـتوی و نقیضـــش نیز از باب حجیت قطع، 
حجّت و معتبر خواهد بود. البته اطمینان نیز ملحق به قطع می‌باشد. اما اگر در اثبات 
ملزوم و قضیّه‌ای که دالّ بر مدلول مطابقی اســـت، به جهتی از جهات مثل ســـند یا 
دلالت، پای تعبّد و اعتبار شـــرعی در میان بود، در این صورت نسبت به این که این 
حجیّت شرعی، علاوۀ بر ملزوم آیا شامل لازم عقلی غیر بیّن آن هم می‌شود یاخیر؟ 
بسته به نوع دلیلی است که حجیّت ملزوم را ثابت کرده؛ چراکه دلیل دالِ بر حجیّت 
ملزوم، مختلف است. گاهی دلیل لفظی که دارای لسان بوده و گاهی دلیل لبّی که 
لسانی ندارد، می‌باشد. اگر دلیل حجیّت، دلیل لفظی باشد و مورد و محل آن معیّن 
شده باشد روشن است که در این صورت نباید از همان مورد و محلّ تعدّی کرد،مثل 
اینکه موردش عنوان خبر باشد در اینجا وقتی عنوان خبر بر لازم عقلی غیر بیّن صدق 
نمی‌کند، دیگر دلیل حجیّت ملزوم، شامل لازم غیر بیّن‌اش نمی‌شود، چون لازم غیر 
بیّن، غیر از آن مورد و عنوانی که مشخص‌شده می‌باشد. وقتی اعتبار و حجیّت، مقیّد 
به‌عنوان مخصوصی باشد و آن عنوان فقط ملزوم را در برگیرد، دیگر دلیلی بر تعدّی 

وشمولش نسبت به لازم عقلی غیر بیّنش نخواهیم داشت.
اما اگر دلیل حجیّتِ ملزوم، دلیل لفظی باشـــد که مقیّد به مورد و عنوان خاصی 
نشـــده باشد وبه حسب اطلاق یا عمومش دارای توسعه و تعمیم باشد؛ به طوری که 
علاوه‌ بر خود مفاد و مدلول مطابقی، شامل لوازم عقلی آن نیز بشود،در این صورت 
می‎توان به لوازمِ غیر بیّن آن هم تعدّی کرد و لوازم آن را حجّت و معتبر دانســـت. به 
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عنوان مثال: اگر فرض شـــود شارع حجیّت بینّه را به صورت دلیل لفظی با این تعبیر 
بیان کرده که »بیّنه حجّت است در تمامی مدلول‌هایش« در اینجا عموم و اطلاق این 
کلام، هم مدلول مطابقی بیّنه را می‌گیرد و هم مدلول التزامی غیر بیّن آن را. اگر این 
اطلاق و عموم مورد رضایت شـــارع نیست باید بیانی و قیدی مبنی بر آن اقامه کند. 
اگر در کلامش قید و قرینه‌ای مبنی بر عدم رضایتش نیاورد مستلزم اغرای به جهل 

است.
خلاصه اینکه دلیل لفظی دالِّ بر حجیّت ملزوم در فرض‌گفته‌شده، شامل اعتبار 

و حجیّت لوازم عقلی‌غیر بیّن ‌آن هم می‌شود.
اگر دلیل اعتبار ملزوم لبّی باشد، از چند صورت خالی نیست. یا بنای عقلا است 
یا حکم عقلی است که به دلیل انسداد ثابت شده است یا مانند اجماع است. حکم 
این سه صورت بدین صورت خواهد بود: اگر دلیل اعتبار ملزوم مانند اجماع یا تقریر 
باشـــد، در این صورت به‌نظر می‌رسد باید به معقد اجماع و مورد تقریر که مختصّ 
ملزوم است، اکتفا کرد و وجهی برای اعتبار لوازم آن نمی‌باشد؛ چراکه شاید در خود 
ملزوم، خصوصیت و ملاکی وجود دارد که منشـــأ اعتبار او شده است و آن ملاک 
نســـبت به لازم غیر بیّن‌اش وجود نداشته باشد. طبق این احتمال، در اعتبار لازم غیر 
بیّن‌اش، شک ایجاد شده و شک در اعتبار، مساوی با عدم اعتبار و حجیّت است.
اگر دلیل اعتبار ملزوم، بنای عقلا باشـــد، شاید چنین به‌نظر آید که منشأ اعتبار 
ملزوم از نظر عُقلا حصول ظن می‌باشـــد و چون این ظن نســـبت به لازم عقلی ‌آن 
هم وجود دارد، پس لازم‌اش هم معتبر می‌باشـــد؛‌ چراکه در ظن، فرقی بین ظن به 
ملزوم و ظن به لازم‌اش نمی‌باشد. اما باید گفت منشأ عمل عقلا، به اختلاف موارد 
مختلف می‌باشد. در بعضی از موارد بنایشان بر عمل به ظن است و در برخی دیگر 
منشأ عمل ایشان احتیاط است؛ لذا به‌صرف اینکه عقلا به ظن در ناحیۀ ملزوم عمل 
می‌کنند، نمی‌توان نتیجه گرفـــت که در طرف لازم هم به آن عمل کنند، علاوه بر 
اینکه استقرار چنین بناای از عُقلا که ایشان بین ظن به ملزوم و ظن به لازم تفاوتی را 
در عمل نمی‌بینند، مسلّم و قابل قبول نیست. اگر هم نسبت به چنین بناای تسلیم شده 
و مورد پذیرش قرار گیرد، روشن است که خود بنای عُقلا فی‌نفسه جهت اعتبار آن 
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ظن، کفایت نمی‌‎کند، بلکه نیازمند این است که آن بنا توسط شارع ردع و منع نشده 
و شارع آن را امضا کرده باشد.

نسبت به ســـیرۀ عقلا بر عمل به لوازم یک طریق و ملزوم ظنّی، آن مقداری که 
امضای شارع ثابت است، در خصوص ظواهر کلام می‌باشد. یعنی اگر لازمِ کلام در 
محدودۀ ظهور، داخل باشـــد. مانند لوازم بیّن به‌معنای اخص، در اینجا این لوازم نیز 
معتبر خواهد بود، اما آنچه از حدّ ظهور خارج باشد. مثل لوازم غیربیّن، نه خود بنای 
عقلا ثابت اســـت و نه امضا و رضایت شارع محرز است. بنابراین دلیل دالِ بر اعتبار 
ملزوم که بنای عقلا باشـــد، شامل لازم غیر بیّن‌اش نمی‌شود؛ چراکه این دلیل یک 
دلیل لبّی است و باید به قدر متیقن آن، که ملزوم و مدلول مطابقی است، اکتفا کرد.
اگر دلیل لبّی، حکم عقل به معتبر بـــودن ظن، با فرض تمامیّت مقدمات دلیل 
انسداد باشد نه کشف اعتبار ظن در نظر شارع، دراین جا حکم عقل به اعتبار ظن، 

اختصاص به ملزوم ندارد و شامل ظن به لازم غیر بیّن‌اش نیز می‌شود.

نتیجه‌گیری
اصولیان و فقها استفاده از مدلول‌های التزامی مرکبات را ـ چه از سنخ خبر باشند 
و چه از ســـنخ انشاـ مورد توجه قرار داده‌اند. مدلول‌های التزامی در دانش اصول فقه 
بر دو قســـم لفظی و عقلی تقسیم می‌شـــوند. مدلول التزامی لفظی جایی است که 
لزوم‌اش بیّن به‌معنای اخص باشد و هر کجا که لزوم‌اش بیّن به‌معنای اخص نباشد، 
حـــال چه بیّن به‌معنای اعم بوده و چه غیر بیّن باشـــد، مدلول التزامی عقلی خواهد 
بود. نسبت به بحث اعتبار و حجیّت این مدلول‌های التزامی باید گفت: اصولیان در 
مباحث مفاهیم، به اعتبار مدلول‌های التزامی بیّن به‌معنای اخص، و در مباحث غیر 
مســـتقلات به حجیّت مدلول‌های التزامی بیّن به معنای اعم پرداخته‌اند. امّا به بحث 

اعتبار مدلول‌های التزامی غیر بیّن کمتر توجه شده است.
عکس مستوی و عکس نقیض که از اقسام مدلول‌های التزامی غیر بیّن می‌باشند. 
زیر مجموعۀ ظهورات کلام نبوده تا حجیّتشـــان از باب ظهور ثابت باشد. همچنین 
بر این مدلول‌ها خبر و حکایت نیز صادق نیست تا اگر جایی قضیّه اصلی یک خبر 
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باشـــد، این مدلول‌ها همانند مدلول مطابقی زیر مجموعـــۀ حجیّت خبر واحد قرار 
بگیرد. اثبات اعتبار آن‌ها از طریق میثاق عقلایی نیز با مشکل مواجه بود. در نهایت 
آنچه به نظر می‌رسد، این است که در اعتبار لوازم غیر بیّن، باید قائل به تفصیل شده 

و تابع نوع دلیل دالِّ بر حجیّت ملزوم بود.

 منابع
قرآن کریم

آملی لاریجانی، صادق، 1394، فلسفه علم اصول، قم: مدرسه علمیه ولی‌عصر؟عج؟..1	
ابن‌سینا، حسین بن عبدالله، 1375، الاشارات و التنبیهات، قم: نشر البلاغه..2	
ابن‌کمونه، سعدبن منصور، 1403ق، الجدید فی الحکمه، تحقیق: حمید مزعید الکبیسی، .3	

بغداد: جامعه بغداد.
ابن‌منظور، محمدبن مکرم، 1414ق، لسان العرب، چاپ سوم، بیروت: دار صادر..4	
اصفهانی، محمدحســـین، 1429ق، نهایة الدرایة فی شـــرح الکفایه، چاپ دوم، بیروت: .5	

مؤسسه آل‌البیت؟عهم؟ لاحیاء التراث.
بروجردی، محمد تقی، 1422ق، نهایة الافکار تقریراً  لابحاث الشیخ آغا ضیاءالدین عراقی، .6	

چاپ چهارم، قم: مؤسسه النشر الاسلامی. 
حائری، محمد حسین، 1406ق، الفصول الغرویه فی الاصول الفقهیه، چاپ دوم، قم: دار .7	

احیاء العلوم الاسلامیه.
حکیم، عبد الصاحب، 1416ق، منتقی الاصول تقریراً لابحاث الســـید محمد حســـین .8	

روحانی، چاپ دوم، قم: الهادی؟ع؟.
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حلّی، جمال‌الدین حسن بن یوسف، 1412ق، القواعد الجلیّه فی شرح الرساله الشمسیه، 10	.
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دوم، قم: انتشارات بیدار. 
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رشتی، میرزا حبیب ا...، )بی‌تا(، بدایع الافکار، قم: مؤسسة آل البیت؟عهم؟ لاحیاء التراث.14	.
ساوی، زین‌الدین عمر، 1383ق، البصائر النصیریه فی علم المنطق، تهران: شمس تبریزی.15	.
طوسی، نصیرالدین محمد، 1376ق، اساس الاقتباس، تصحیح: مدرس رضوی، تهران: 16	.

انتشارات دانشگاه تهران.
غروی، علی، 1428ق، التنقیح فی شـــرح العروة الوثقی، تقریراً لابحاث الســـید ابولقاسم 17	.

الخوئی، قم: مؤسسه احیاء آثار امام خوئي؟ره؟.
فیاض، محمداسحاق، 1417ق، محاضرات فی اصول الفقه تقریراً لبحث السید ابوالقاسم 18	.

الخوئی، چاپ چهارم، قم: صدر.
قطیفی، السید منیر، 1414ق، الرافد فی علم الاصول تقریراً لابحاث السید علی السیستانی، 19	.

قم: مهر.
کاشف الغطاء، محمد رضا، 1381ق ، النورالساطع فی الفقه النافع، نجف: بی‌جا.20	.
کاظمی خراســـانی، محمد علی، 1417ق، فوائد الاصول تقریرا لابحاث محمد حسین 21	.

النائینی، چاپ ششم، قم: مؤسسه النشرالاسلامی.
مطهری، مرتضی، 1389، اصول فلسفه وروش رئالیسم، چاپ سوم، تهران: صدرا. 22	.
مظفر، محمدرضا، 1424ق، المنطق، چاپ سوم، قم: مؤسسه النشر الاسلامی. 23	.
موســـوی خویـــی، سیدابوالقاســـم، 1430ق، اجودالتقریـــرات تقریراً لأبحـــاث المیرزا 24	.

محمدحسین النائینی، چاپ دوم، قم: مؤسسه صاحب الأمر. 
واعظ حسینی، سید محمد‌سرور، 1417ق، مصباح الاصول تقریراً لابحاث السید ابوالقاسم 25	.

الخوئی، قم: مکتبة داوری.
هاشمی )شاهرودی(، سید محمود، 1417ق، بحوث فی علم الاصول تقریراً لابحاث السید 26	.

محمدباقر الصدر، چاپ سوم، قم: مؤسسه دائرة معارف الفقه الاسلامی. 
هاشمی گلپایگانی، سیدهاشم، 1441ق، تعارض الادله و اختلاف الحدیث تقریراً  لأبحاث 27	.

السید علی السیستانی، قم: انتشارات اسماعیلیان.  
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النشر الاسلامی.
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Abstract
One of the most important rules in psychoanalytic sessions is 

that the client tells him what is going through his mind in a safe 
environment without the presence of anyone but the therapist. 
Given that many clients need to refer to a therapist of the opposite 
sex, the question arises what is the obligatory ruling of privacy 
between a therapist and a non-same-sex client? In order to answer 
this question, the ruling of being alone with non-maḥrams has been 
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analyzed in this study. The result of this jurisprudential analysis 
is that according to the plurality of aḥādīth, the forbidding from 
the shāri’ (holy lawmaker) in this case is generally consistent. But 
it is not possible to infer the ḥurmat al-mawlawīyyah (obligatory 
prohibition) of being alone with non-maḥrams from these aḥādīth, 
because the forbidding in these aḥādīth is irshādī (advisory). 
Based on this, privacy between the therapist and the non-same-sex 
client is also not ḥarām (forbidden) in terms of obligatory ruling. 
In the continuation of this study, the prohibition of this act is also 
examined through its muqaddimī (precedence), and the conclusion 
is reached that the prohibition of this act cannot be proven in this 
way either. Because this action is not done with the intention of 
committing fi’l-ḥarām (a forbidden act), and if the necessary 
rules in psychoanalytic sessions are followed, it does not lead to 
a forbidden act. In this assumption, it is not possible to infer the 
ḥurmat al-taklīfīyyah (obligatory prohibition) of performing the 
introduction based on any of the various bases. If the theory of 
some jurists regarding the prohibition of privacy with non-maḥrams 
in case of the possibility of mafsadah (sin) is accepted, then the 
privacy between a therapist and a non-same-sex client will not be 
ḥurmat al-mawlawīyyah, because if the psychoanalytic sessions are 
conducted properly, the possibility of mafsadah will be minimized 
and the condition of prohibition of privacy with the non-maḥrams 
will not be fulfilled.

Keywords: Therapist and Fiqh; Privacy with Non-Maḥrams; 
Irshādī Forbidding. 
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چکیده
یکی از قواعد بســـیار مهم در جلســـات روان‌تحلیل‌گری آن است که درمان‌جو در 
فضایی امن و بدون حضور کســـی جز درمانگر، آنچـــه را از ذهنش می‌گذرد برای وی 
بازگوید. با توجه به اینکه بسیاری از درمان‌جویان نیازمند رجوع به روان‌تحلیل‌گر از جنس 
مخالف هستند، این پرسش مطرح می‌شود که حکم تکلیفی خلوت میان روان‌تحلیل‌گر و 
درمان‌جوی غیرهمجنس چیست؟ در این مقاله برای پاسخ به این پرسش، حکم خلوت با 
نامحرم واکاوی شده‌است. حاصل این بررسیِ فقهی آن است که با توجه به کثرت روایات، 
ورود نهی از شـــارع در این مورد اجمالًا ثابت اســـت، اما از این روایات نمی‌توان حرمت 
مولوی خلوت با نامحرم را اســـتنباط کرد، چراکه نهی در این روایاتْ ارشـــادی است. بر 
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این اساس، خلوت میان روان‌تحلیل‌گر و درمان‌جوی غیرهمجنس نیز ازنظرِ تکلیفی حرام 
نیســـت. در ادامۀ مقاله حرمت این عمل از راه مُقدمی‌ بودن نیز بررسی شده و این نتیجه 
به‌دست آمده‌است که حرمت این کار از این راه نیز قابل اثبات نیست، زیرا این عمل به‌قصدِ 
انجام فعل حرام صورت نمی‌گیرد و درصورتِ رعایت قواعد لازم در روان‌تحلیل‌گری منجر 
به فعل حرام نمی‌شود. در این فرض، براساسِ هیچ‌کدام از مبانی گوناگون نمی‌توان حرمت 
تکلیفی انجام مقدمه را اســـتنتاج کرد. اگر نظریۀ برخی فقیهان مبنی‌بر حرمت خلوت با 
نامحرم درصورتِ احتمال وقوع مفســـده، پذیرفته شود بازهم خلوت میان روان‌تحلیل‌گر و 
درمان‌جوی غیرهمجنس دارای حرمت مولوی نخواهد بود، زیرا درصورتِ انجام جلسات 
روان‌تحلیل‌گری به‌صورتِ صحیح، احتمال وقوع مفسده به‌حداقل می‌رسد و شرط حرمت 

خلوت بانامحرم محقق نخواهد بود.
کلید واژه‌ها: روان‌تحلیل‌گری و فقه، خلوت با نامحرم، نهی ارشادی.

مقدمه
روان‌تحلیل‌گری از رویکردهای مطرح در روان‌درمانی است که در آن  »تداعی 
آزاد« دارای نقشی اساسی است )فروید، 1395، 47(. یکی از قواعد بسیار مهم در جلسۀ 
روان‌تحلیل‌گری این است که در این جلسه باید فضایی وجود داشته باشد که درمان‌جو 
بتواند آزادانه و با احساس امنیت سخن گوید. این نکته در همۀ رویکردهای مشاوره 
و روان‌درمانی جاری اســـت و اهمیت آن تا آنجا اســـت که در برخی منابع پیشنهاد 
شده‌است اتاق مشاوره دارای عایق صدا باشد )پروت و وادکینز، 1395، 168(. تلاش برای 
پرهیز از وقفه در بین جلســـه، نکتۀ دیگری است که در تمام رویکردهای مشاوره و 

روان‌درمانی به آن مورد تأکید شده‌است )پروت و وادکینز، 1395، 168(.
این مطلب در رویکرد روان‌تحلیل‌گری دارای اهمیتی دوچندان اســـت، چراکه 
ویژگی برجســـتۀ این رویکرد، آن اســـت که درمان‌جو در فضایی امن و مطمئن از 
حضور هرکسی جز روان‌تحلیل‌گر، آنچه از ذهنش می‌گذرد را مطرح کند و تصور 
اینکه هرلحظه ممکن است فردی دیگر وارد اتاق درمان شود، به کار روان‌تحلیل‌گری 

که عنصر محوری آن تداعی آزاد است، لطمه خواهد زد.
نکات یادشـــده ضرورت به‌وجود آمدن فضایی در جلسات روان‌تحلیل‌گری را 
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روشن می‌سازد که از آن به »خلوت« تعبیر می‌شود.
از دیگر سو، با توجه به فراوانی متقاضیان روان‌تحلیل‌گری و کمبود نیروی انسانی 
در این زمینه، در بســـیاری از موارد مراجعۀ درمان‌جویان به روان‌تحلیل‌گر از جنس 

مخالف گریزناپذیر است. 
گذشـــته از اینکه به‌واسطۀ شرایط فرهنگی و پیشـــینۀ تاریخی جامعۀ ایران هنوز 
بســـیاری از افراد به توانایی زنان در عرصۀ روان‌تحلیل‌گـــری باور ندارند. پیامد این 
موضوع آن اســـت که حتی بسیاری از زنان با این تصور که زنان توانایی لازم در این 

زمینه را ندارند، از مراجعه به روان‌درمانگر زن سرباز می‌زنند.
با توجه به این مطالب، پرسشی فقهی به این صورت مطرح می‌شود: اگر درمان‌جو 
و روان‌تحلیل‌گرِ غیر هم‌جنس در جلسۀ روان‎تحلیل‌گری بدون حضور و امکان ورود 
فردی دیگر حضور یابند ـ البته زن بودن درمان‌جو و مرد بودن روان‌تحلیل‌گر شایع‌تر 

است ـ حکم »خلوت« میان آن‌دو از دیدگاه فقهی چیست؟1
در پاســـخ به این پرسش مشخص تاکنون پژوهشی صورت نگرفته‌است. تنها در 
مقالۀ »بررسی فقهی خلوت با نامحرم در منابع فقه شیعه« نظریات گوناگون دربارۀ 
مســـئله خلوت با نامحرم، به‌طور اجمالی بررسی شده‌است و در برخی موارد بررسی 
دقیقی صورت نگرفته‌است )گلی و سلمان نعمتی و سید موسوی، 1396(. اما درموردِ تطبیق 
نتیجۀ بررســـی فقهی در حکم خلوت با نامحرم بر موضوع جلسۀ روان‌تحلیل‌گری 

هیچ‌گونه بحثی مطرح نشده‌است.  
در این مقاله برای یافتن پاســـخ به پرســـش پیش‌گفته، پس از بررسی مفردات 
بحث، در گام نخست با بررسی منابعْ حکم فقهی »خلوت با نامحرم« به‌طور کلی 
واکاوی شده‌است و سپس با تبیین بخشی از قواعد حاکم بر روان‌تحلیل‌گری نتیجۀ 
به‌دست‌آمده از بررسی حکم فقهی خلوت با نامحرم بر موضوع مورد نظر)جلسات 

روان‌تحلیل‌گری( تطبیق خواهد شد.

1. توجه به این نکته ضروری است که در این مقاله موضوع سخن، تنها بودن زن و مرد نامحرم در مکان خلوت است 
و بررسی حکم فقهی گفت‌وگوی آن‌دو پژوهشی جداگانه را می‌طلبد.
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1.تحلیل واژه‌ها
1-1. نامحرم 

1-1-1. معنای لغوی
مقصود از محرم کسی است که به‌واسطۀ قرابت، ازدواج با او حرام است )ابن‌منظور، 
1414ق، 123/12( و به قرینۀ مقابله، نامحرم کسی است که چنین نسبتی با انسان ندارد.

1-1-2.معنای اصطلاحی
در منابع فقهی فارسی‌زبان واژۀ »نامحرم« )امام خمینی، 1422ق، 45/1( و در روایات و نیز 
منابع فقهی نگارش‌یافته به زبان عربی، این معنا با واژه‌های »اجنبی« و »اجنبیه« و عباراتی 
نظیر »امرأة لیست له بمحرم« بیان شده‌است و احکامی برای آن ذکر شده‌است )برای 
نمونه، ر.ک: حر عاملی، 1409ق، 154/19؛ شیخ طوسی، 1387، 175/1؛ شهید ثانی، 1410ق، 357/2(. با 
بررسی موارد استعمال این واژه می‌توان گفت در اصطلاح فقه مقصود از نامحرم، انسانی 
از جنس مخالف است که در حالت عادی نگاه به وی حتی بدون قصد لذت جز در 
موارد اسثثنا‌شده مانند صورت و دست ها حرام است. در غالب موارد، ازدواج با نامحرم 
جایز است، اما در برخی موارد مانند خواهر همسر، ازدواج با نامحرم جایز نیست )شهید 

ثانی، 1410ق، 187/5؛  طباطبائی یزدی، 1419ق، 491/5؛  امام خمینی، 1409ق، 243/2(.

1-2. خلوت
1-2-1. معنای لغوی 

»خلوت« مکانی است که کســـی یا چیزی در آن وجود نداشته باشد )ابن‌منظور، 
1414ق، 237/14( و هنگامی که انســـان با شخصی دیگر در مکان خلوت اجتماع کند 

گفته می‌شود: »خَلا الرجلُ بصاحِبه و إِلَيْه« )ابن‌منظور، 1414ق، 238/14(.
1-2-2.  معنای اصطلاحی

در ادبیات فقهی، مقصود از خلوت )به معنای مصدری(، قرار گرفتن دو نفر در 
مکانی اســـت که شخصی دیگر نه حضور و نه امکان حضور در آنجا داشته باشد و 
درنتیجه مانع از ارتکاب حرام در حوزۀ مســـائل جنسی میان آن دو نفر مفقود باشد 

)نجفی، 1404ق، 76/31، سیفی مازندرانی، 1414ق، 179(.
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2. دیدگاه فقیهان
دربارۀ حکم خلوت با نامحرم نظریات گوناگونی درمیانِ فقهیان وجود دارد. 

بسیاری از فقیهان بر آن‌اند که خلوت با نامحرم به‌عنوان مستقل، یک عمل حرام 
است. ســـخن برخی از فقیهان که گفته‌اند: »اگر مردی با زن نامحرم در یک خانه 
خلوت کند، تعزیر می‌شود« )حلی، یحیی‌بن سعید، 1405ق، 554( نشان از آن دارد که آنان 

خلوت مردوزن نامحرم را یک حرام مولوی مستقل دانسته‌اند.
حر عاملی روایاتی کـــه مربوط به نهی از خلوت با نامحرم وارد شده‌اســـت را 
جمع‌آوری کرده‌است و این عنوان را بر آن نهاده‌است: »باب عدم جواز خلوت مرد 
با زن اجنبی« )حر عاملی، 1409ق، 185/20(. ظاهر این عبارت این است که وی از روایات 

موجود، حرمت عنوان »خلوت« را استنباط کرده‌است.
برخی دیگر فقیهان نیز به حرمت این عمل تصریح کرده‌اند )شهید ثانی، 1413ق، 325/9(.
دربرابرِ این نظریه، صاحب جواهر معتقد اســـت خلوت با نامحرم مکروه است 

)نجفی، 1404ق، 344/32(.
امـــا برخی مانند محقق خویی بر آن‌اند که خلوت با نامحرم دارای حکم مولوی 
نیست و نهی از خلوت با نامحرم که در روایات وارد شده‌است، نهی ارشادی است 

)موسوی خویی، 1377، 215/1(.
بیشـــتر فقیهان معاصر خلوت با نامحرم را تجویز نکرده‌اند. برخی این حکم را 
به‌صورت مطلق ذکر کرده‌اند )امام خمینی، 1367، 198؛ مکارم شیرازی، 1428، 195( و برخی 
عدم جواز خلوت با نامحرم را  مقید به احتمال وقوع در حرام یا مفسده دانسته‌‌اند و در 
این فرض فتوا به حرمت داده‌، یا احتیاط را در ترک آن محل دانسته‌اند )بهجت فومنی، 
1428ق، 4/ 188؛ تبريزى، 1425ق، 91؛ حسینی سیستانی، 1422ق، 400؛ وحید خراسانی، 1428ق، 505؛ 

شبیری زنجانى، 1428ق، 557(.

3. بررسی استدلالی مسئله
بحث اســـتدلالی دربارۀ خلوت با نامحرم را می‌توان ذیل سه نظریه و ادلۀ آن‌ها 

پی‌گرفت: 
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نظریۀ اول: نهی از خلوت که در روایات وارده شده‌اســـت، نهی مولوی است و 
خلوت با نامحرم به‌عنوان مســـتقل یک حرام شرعی است )حلی، یحیی‌بن سعید، 1405ق، 

.)554
نظریۀ دوم: نهی واردشـــده در روایات، نهی تنزیهی اســـت و خلوت با نامحرم 

مکروه است )نجفی، 1404ق، 344/32(.
نظریۀ ســـوم: نهی وارد شده در روایات، ارشادی است و خلوت با نامحرم دارای 

حرمت یا کراهت مولوی نیست )موسوی خویی، 1377، 215/1(.

3-1  نظریۀ حرمت مولوی خلوت با نامحرم
قائلان به حرمـــت مولوی خلوت با نامحرم برای اثبـــات نظریۀ خود به روایات 

متعددی استناد کرده‌اند:
روایت اول: »رسول اکرم؟ص؟ فرمودند: چهار چیز قلب را فاسد می‌کند: خلوت 
کردن با زنان و کام‌جویی از آنان، عمل کردن به نظر زنان و هم‌نشـــینی با مردگان. 
از ایشان سؤال شد: منظور از هم‌نشینی با مردگان چیست؟ فرمودند: ]هم‌نشینی[ با 

هرکسی که از ایمان گمراه شده و از احکام ]الهی[ دوری می‌کند«.1
روایـــت دوم: »یکی از مواردی که رسول اکرم؟ص؟ از زنان پیمان گرفت این بود 

که احتباء2 نکنند و با مردان در خلوت ننشینند«.3
روایت سوم: »رسول اکرم؟ص؟ فرمودند: هرکس به خدا و روز قیامت ایمان دارد، 

حْمَدَ‌بن 
َ
بِيهِ عَنِ الْمُفِيدِ عَنْ عَلِيِّ‌بن خَالِدٍ الْمَرَاغِيِ عَنْ ثَوَابَةَ‌بنيَ زِيدَ عَنْ أ

َ
وسِيُّ فِي مَجَالِسِهِ عَنْ أ دٍ الطُّ 1 . »الْحَسَنُ‌بن مُحَمَّ

رْبَعَةٌ 
َ
هِ صلی الله علیه و آله ‏أ بِي الْخَيْرِ قَالَ: قَالَ رَسُولُ اللَّ

َ
اءِ عَنْ أ ارٍعَنِ الْمُبَارَكِ‌بن سَعِيدٍ عَنْ خَلِيدٍ الْفَرَّ عَلِيٍّ عَنْ سَيَابَةَ‌بن سَوَّ

هِ وَ مَا مُجَالَسَةُ الْمَوْتَ ى يِهِنَّ وَ مُجَالَسَةُ الْمَوْتَ ىفَقِيلَيَ ا رَسُولَ اللَّ
ْ
خْذُ بِرَأ

َ
سَاءِ وَ الِسْتِمْتَاعُ مِنْهُنَّ وَ الْ مُفْسِدَةٌ لِلْقُلُوبِ الْخَلْوَةُ بِالنِّ

حْكَامِ« )شیخ طوسی، 1414ق، 1/ 83(.
َ
يمَانِ وَ جَائِرٍ عَنِ الْ  عَنِ الِْ

قَالَكُ لُّ ضَالٍّ
2 . »احتباء« در لغت به این معناست که انسان زانوها را به شکم بچسباند و کمر خود را با دستار یا غیر آن به پاهایش 
ببندد. و شاید نهی از این عمل به این خاطر باشد که در آن زمان افراد تنها یک جامه به تن می‌کرده‌اند و این احتمال 

وجود داشته‌است که با حرکت کردن یا وزش باد، عورت آشکار شود )ر.ک. علامه مجلسی، 1404ق، 566/12(.
هِ‌بن عَبْدِ  ونٍ عَنْ عَبْدِ اللَّ دِ‌بن الْحَسَــنِ‌بن شَــمُّ صْحَابِنَا عَنْ سَــهْلِ‌بن زِيَادٍ عَنْ مُحَمَّ

َ
ةٍ مِنْ أ دُ‌بنيَ عْقُوبَ عَنْ عِدَّ 3 . »مُحَمَّ

هِ صلی الله علیه و آله الْبَيْعَةَ عَلَ ى خَذَ رَسُولُ اللَّ
َ
هِ علیه‌السلام قَالَ: فِيمَا أ بِي عَبْدِ اللَّ

َ
ارٍ عَنْ أ بِي سَــيَّ

َ
حْمَنِ عَنْ مِسْــمَعِ‌بن أ الرَّ

جَالِ فِي الْخَلَءِ« )کلینی، 1407ق، 5/ 519(. نْلَ يَ حْتَبِينَ وَلَ يَ قْعُدْنَ مَعَ الرِّ
َ
سَاءِ أ النِّ
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جلسۀ روان‌تحلیل‌گری 
و حکم تکلیفی خلوت 

با نامحرم

نباید در مکانی که تنفس نامحرم را می‌شنود، شب را به‌صبح آورد«.1
روایت چهارم: »از امام صادق؟ع؟ روایت شده‌اســـت: رسول اکرم؟ص؟ از زنان 
پیمان گرفت که ]هنگام مصیبت[ ناله نکنند و بر صورت لطمه نزنند و با مردان در 

خلوت ننشینند«.2
روایت پنجم: »محمد طيّار گويد: وارد مدينه شـــدم و درپیِ منزل ىبرای اجاره 
بودم، به خانه‏ا ىوارد شـــدم که دارا ىدو اتاق بود که میـــان آن‌دو یک درب قرار 
داشت. دري ک ىاز دو اتاق زن ىزندگ ىم‏ىکرد. آن زن به من گفت: اين اتاق را اجاره 
کن. گفتم: اين دو اتاق به‌هم راه دارد و من جوان هســـتم، تو نيز جوان ىو این کار 
به صلاح نيست. گفت: تو ]خانه را[ اجاره کن من درب را م‏ىبندم، من پذيرفتم و 
اثاثیه‌ام را به آنجا بردم و به او گفتم: در را ببند. گفت: از اينجا نسيم م‏ىآيد، بگذار 
باز باشـــد. گفتم: من و تو هردو جوان هستيم. درب را ببند. گفت: تو در اتاق خود 
بنشـــين و من در اتاق خود. نزد تو نم‏ىآيم و به تو نزديک نم‏ىشوم و از بستن در سر 
باز زد. من خدمت امام صادق؟ع؟ رسيدم و ماجرا را عرض کردم و پرسيدم م‏ىتوانم 
آنجا بمانم؟ فرمود: از آنجا به جا ىديگر برو، زيرا هيچ مرد و زن ىدر مکان ىخلوت 

نکنند، مگر آنکه شيطان سومىِ آن‌ها باشد«.3 
روایت ششـــم: »از امیرالمؤمنین علی؟ع؟ روایت شده‌است که فرمود: سه چیز 
هست که هرکس از برآن‌ها محافظت داشته باشد، از شیطان و از هر بلایی نگاه داشته 
خواهد شد. با زنی که هیچ‌گونه مالکیتی نسبت‌به او ندارد، خلوت نکند، بر سلطان 

دٍ عَنِ ابْنِ خَالِهِ عَبْدِ الْعَزِيزِ‌بن جَعْفَرِ‌بن قُولَوَيْهِ  بِي الْحَسَنِ عَلِيِّ‌بن مُحَمَّ
َ
خْبَارِ عَنْ أ

َ
دُ‌بن الْحَسَنِ فِي الْمَجَالِسِ وَ الْ 1. »مُحَمَّ

دِ‌بن خَلَفٍ عَنْ مُوسَى‌بن إِبْرَاهِيمَ عَنْ مُوسَى‌بن جَعْفَرٍ عَنْ آبَائِهِ علیهم السلام عَنْ رَسُولِ  دِ‌بن عِيسَــ ىعَنْ مُحَمَّ عَنْ مُحَمَّ
ةٍ لَيْسَــتْ 

َ
هِ وَ الْيَوْمِ الخِْرِ فَلَيَ بِتْ ]لا یَبیتُ[ فِي مَوْضِعٍيَ سْــمَعُ نَفَسَ امْرَأ هِ صلی الله علیه و آله قَالَ: مَنْكَ انَيُ ؤْمِنُ بِاللَّ اللَّ

لَهُ بِمَحْرَمٍ« )ورام، 1410ق، 2 / 91(.
نْلَ يَ نُحْنَ وَلَ يَ خْمِشْنَ وَلَ يَ قْعُدْنَ 

َ
سَاءِ أ هِ صلی الله علیه و آله عَلَ ىالنِّ خَذَ رَسُولُ اللَّ

َ
ادِقِ علیه‌السلام قَالَ: أ 2. »عَنِ الصَّ

جَالِ فِي الْخَلَءِ« )طبرسی، 1412ق ،218(. مَعَ الرِّ
تَكَارَاهُ 

َ
ان[ قَالَ: دَخَلْتُ الْمَدِينَةَ وَ طَلَبْتُ بَيْتاً أ یَّ دِ‌بن الطَّ ارِ]مُحَمَّ يَّ دِ‌بن الطَّ دُ‌بن عَلِيِّ‌بن الْحُسَيْنِ بِإِسْنَادِهِ عَنْ مُحَمَّ 3. »مُحَمَّ

غْلِقُ الْبَابَ 
ُ
نَا أ
َ
نَا شَابٌّ فَقَالَتْ أ

َ
ةٌ فَقَالَتْ تُكَارِي هَذَا الْبَيْتَ قُلْتُ بَيْنَهُمَا بَابٌ وَ أ

َ
فَدَخَلْتُ دَاراً فِيهَا بَيْتَانِ بَيْنَهُمَا بَابٌ وَ فِيهِ امْرَأ

ةٌ  نْتِ شَابَّ
َ
نَا شَابٌّ وَ أ

َ
وْحُ دَعْهُ فَقُلْتُلَ  أ غْلِقِي الْبَابَ فَقَالَتْيَ دْخُلُ عَلَيَّ مِنْهُ الرَّ

َ
لْتُ مَتَاعِي فِيهِ وَ قُلْتُ لَهَا أ بَيْنِي وَ بَيْنَكَ فَحَوَّ

لْتُهُ عَنْ ذَلِكَ 
َ
هِ علیه‌السلام- فَسَأ بَا عَبْدِ اللَّ

َ
نْ تُغْلِقَهُ فَلَقِيتُ أ

َ
بَتْ أ

َ
قْرَبُكَ وَ أ

َ
نْتَ فِي بَيْتِكَ فَلَسْتُ آتِيكَ وَلَ  أ

َ
غْلِقِيهِ فَقَالَتِ اقْعُدْ أ

َ
أ

يْطَان‏َ« )شیخ‌صدوق، 1413ق، 252/2(. يَا فِي بَيْتٍكَ انَ ثَالِثُهُمَا الشَّ ةَ إِذَا خُلِّ
َ
جُلَ وَ الْمَرْأ لْ مِنْهُ فَإِنَّ الرَّ فَقَالَ تَحَوَّ
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وارد نشود و به بدعت بدعت‌گذار یاری نرساند«. 1
روایـــت هفتم: »از امام علی؟ع؟ روایت شده‌است: مرد نباید با زن خلوت کند، 
چون هیچ‌گاه مرد با زن خلوت نمی‌کند، مگر آنکه شیطان نفر سوم آنان خواهد بود«. 2
روایت هشتم: »سعدان‌بن مسلم از امام صادق؟ع؟ روايت کرده‌است که رسول 
خدا؟ص؟ فرمود: یک روز همين‌طور که موســـى‌بن عمران؟ع؟ نشســـته بود ابليس 
‏به‌ســـو ىاو آمد... سپس گفت: ا ىموس ىتو را به سه خصلت سفارش م‏ىکنم: نه 
تـــو با زن ىخلوت کن و نه او با تو خلوت کند، چراکه هيچ مرد و زن ىبا هم خلوت 

نکنند، مگر اينکه من خودم همدم آنان هستم نهي اران من«. 3
روایت نهم: »امام باقر؟ع؟ فرمود: هنگام ىکه نوح نزد پروردگار خود دست به 
دعا برداشـــته و بر قوم خود نفرين کرد، شيطان نزد نوح آمد و گفت: در سه جا مرا 
به یاد آور که نزدیک‏ترين حالات من به بندۀ خدا دري ک ىاز اين ســـه مورد است: 
به‌هنگام خشـــمت مرا به یاد آور. نیز هنگام ىکه ميـــان دو نفر قضاوت کن ىو نیز 

هنگام ىکه با زن ىبه خلوت نشسته‏ا ىو هيچ‌کس ديگر با شما نيست«. 4
روایت دهم: »روایت شده‌ که شیطان گفته‌است: در سه جا از بنده غایب نخواهم شد، 
هنگامی که تصمیم به صدقه می‌گیرد، هنگامی که با زن خلوت می‌کند و در هنگام مرگ«.5

بِيهِ عَنْ عَلِيٍّ علیه‌السلام 
َ
دٍ عَنْ أ هِ جَعْفَرِ‌بن مُحَمَّ بِيهِ عَنْ جَدِّ

َ
بِي عَنْ أ

َ
ثَنَا أ ثَنِي مُوسَ ىقَالَ حَدَّ 1 . »فی کتاب الجعفریات: حَدَّ

ةٍلَ يَ مْلِكُ مِنْهَا شَيْئاً وَ لَمْيَ دْخُلْ 
َ
ةٍ مَنْ لَمْيَ خْلُ بِامْرَأ جِيمِ وَ مِنْكُ لِّ بَلِيَّ يْطَانِ الرَّ كَ انَ مَعْصُوماً مِنَ الشَّ قَالَ: ثَلَثَةٌ مَنْ حَفِظَهُنَّ

عَلَ ىسُلْطَانٍ وَ لَمْيُ عِنْ صَاحِبَ بِدْعَةٍ بِبِدْعَتِهِ« )كوفى، بی‌تا، 96(.
ةٍ رَجُلٌ‏[ فَمَا مِنْ رَجُلٍ 

َ
هُ قَالَ: لاي خلونّ رجل بامرأة ]لَيَ خْلُو بِامْرَأ نَّ

َ
سْلَمِ: عَنْ عَلِيٍّ علیه‌السلام أ 2. »فی کتاب دَعَائِم الِْ

يْطَانُ ثَالِثَهُمَا« )قاضی نعمان مصری، 1385، 214/2(. كَ انَ الشَّ ةٍ إِلَّ
َ
خَلَ بِامْرَأ

دُ‌بنيَ عْقُوبَ  ثَنِي مُحَمَّ هُ قَــالَ حَدَّ دِ‌بن قُولَوَيْهِ رَحِمَهُ اللَّ بُو الْقَاسِــمِ جَعْفَرُ‌بن مُحَمَّ
َ
خْبَرَنِي أ

َ
3. »قَــالَ المفید فی الامالی: أ

بِي عَبْدِ 
َ
حْمَنِ عَنْ سَعْدَانَ‌بن مُسْلِمٍ عَنْ أ دِ‌بن عِيسَ ىالْيَقْطِينِيِّ عَنْيُ ونُسَ‌بن عَبْدِ الرَّ الْكُلَيْنِيُّ عَنْ عَلِيِّ‌بن إِبْرَاهِيمَ عَنْ مُحَمَّ

قْبَلَ 
َ
هِ صلی الله علیه و آله ‏بَيْنَمَا مُوسَى‌بن عِمْرَانَ علیه‌السلام جَالِسٌ إِذْ أ دٍ علیه‌السلام قَالَ قَالَ رَسُولُ اللَّ هِ جَعْفَرِ‌بن مُحَمَّ اللَّ

ةٍ 
َ
هُلَ يَ خْلُو رَجُلٌ بِامْرَأ ةٍ وَلَ  تَخْلُ بِكَ فَإِنَّ

َ
وصِيكَ بِثَلَثِ خِصَالٍيَ ا مُوسَلَ ى تَخْلُ بِامْرَأ

ُ
نْ قَالَ ثُمَّ قَالَ ]لَه‏ُ[ أ

َ
إِلَيْهِ إِبْلِيسُ إِلَ ىأ

صْحَابِي...« )شیخ مفيد، 1413ق، 156(.
َ
كُ نْتُ صَاحِبَهُ مِنْ دُونِ أ وَلَ  تَخْلُو بِهِ إِلَّ

دٍ  دِ‌بن عِيسَ ىعَنْ مُحَمَّ حْمَدَ‌بن مُحَمَّ
َ
هِ عَنْ أ دُوقُ فِي الْخِصَالِ: حدثنی ابی رضی الله عنه عَنْ سَعْدِ‌بن عَبْدِ اللَّ 4. »قال الصَّ

هُ عَزَّ وَ  ا دَعَا نُوحٌ علیه‌السلام رَبَّ بِي جَعْفَرٍ علیه‌السلام قَالَ: لَمَّ
َ
ضْرِ عَنْ عَمْرِو‌بن شِمْرٍ عَنْ جَابِرٍ عَنْ أ حْمَدَ‌بن النَّ

َ
الْبَرْقِيِّ عَنْ أ

كُونُ إِلَ ىالْعَبْدِ إِذَاكَ انَ فِي إِحْدَاهُنَّ اذْكُرْنِي إِذَا 
َ
قْرَبُ مَا أ

َ
ي أ تَاهُ إِبْلِيسُ فَقَالَ: اذْكُرْنِي فِي ثَلَثِ مَوَاطِنَ فَإِنِّ

َ
جَلَّ عَلَ ىقَوْمِهِ أ

حَدٌ« )شیخ صدوق،1362، 92(.
َ
ةٍ خَالِياً وَ لَيْسَ مَعَكُمَا أ

َ
غَضِبْتَ وَ اذْكُرْنِي إِذَا حَكَمْتَ بَيْنَ اثْنَيْنِ وَ اذْكُرْنِي إِذَاكُ نْتَ مَعَ امْرَأ

غِيبُ عَنِ الْعَبْدِ فِي ثَلَثِ مَوَاضِعَ إِذَا هَمَّ بِصَدَقَةٍ وَ إِذَا خَلَ 
َ
نَّ إِبْلِيسَ قَالَلَ  أ

َ
بَابِ، رُوِيَ: أ اوَنْدِيُّ فِي لُبِّ اللُّ 5. »الْقُطْبُ الرَّ

ةٍ وَ عِنْدَ الْمَوْتِ« )نورى، 1408ق، 265/14(.
َ
بِامْرَأ
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روایت یازدهم: »در روایت مرسله‌‍‌ای آمده‌است هنگامی که موسی؟ع؟ شیطان 
را دید شـــیطان به وی گفت: سه نکته را به تو یاد می‌دهم: بر سفره‌‍‌ای که شراب بر 
آن نوشیده می‌شود، منشین، چراکه کلید هر بدی است؛ با زن نامحرم خلوت نکن، 

چراکه من بین شما دو نفر جز خودم کسی را نخواهم فرستاد«. 1
روایت دوازدهم: »از رســـول اکرم؟ص؟ نقل شده‌است که مرد به هیچ‌وجه با زن 

خلوت نکند، چراکه ]در این حالت[ نفر سوم آنان شیطان خواهد بود«.2 3

3-2. نظریۀ کراهت خلوت با نامحرم
صاحب جواهر بر آن اســـت که نهی وارد در این روایاتْ مولوی است، اما تنها 

کراهت از آن برداشت می‌شود )نجفی، 1404ق، 344/32(.
3-2-1 دلیل این نظریه

صاحب جواهر می‌گوید: تنها دلیلی که بر حرمت خلوت مردوزن نامحرم وجود 
دارد، چند روایت اســـت که به‌نظر ما ظهور در کراهت دارند و نه حرمت. علاوه بر 
آن شهرتی درمیانِ اصحاب امامیه مبنی‌بر حرمت خلوت زن‌ومرد نامحرم وجود ندارد.
حتی براســـاسِ برخی نصوص، مصاحبت مردوزن نامحرم در راه حج یا غیر آن 
جایز است و این تعلیل در این روایات آورده شده‌است که: »مرد مؤمن ولیِّ زن مؤمن 

است« )نجفی، 1404ق، 343/32(.
3-2-2. بررسی این دلیل

بر نظریۀ صاحب جواهر اشکالاتی مطرح است.
اشـــکال اول: این بخش از سخن صاحب جواهر که »شهرتی درمیانِ اصحاب 
بر حرمت خلوت مردوزن نامحرم وجود ندارد« محل تردید اســـت، چراکه حرمت 

مُكَكَ لِمَاتٍلَ  تَجْلِسُ عَلَ ىمَائِدَةٍيُ شْــرَبُ  عَلِّ
ُ
 ىإِبْلِيسَ قَالَ: أ

َ
نَّ مُوسَــ ىعلیه‌الســام رَأ

َ
1. »وَ فِي لب اللباب مرســا: أ

جْعَلُ بَيْنَكُمَا رَسُولً غَيْرِي« )نورى، 1408ق، 
َ
ي لَسْتُ أ ةٍ غَيْرِ مَحْرَمٍ فَإِنِّ

َ
هُ مِفْتَاحُكُ لِّ شَــرٍّ وَلَ  تَخْلُوَنَّ بِامْرَأ عَلَيْهَا الْخَمْرُ فَإِنَّ

.)265/14
ةٍ فَإِنَّ ثَالِثَهُمَا شَيْطَانٌ« 

َ
هُ قَالَ:لَ يَ خْلُوَنَّ رَجُلٌ بِامَرَأ نَّ

َ
هِ صلی‌الله‌علیه‌وآله أ بُوالْفُتُوحِ فِي تَفْسِيرِهِ، عَنْ رَسُــولِ اللَّ

َ
ــيْخُ أ 2. »الشَّ

)نورى، 1408ق، 520/14(.
3. در بخش‌های بعدی مقاله، استدلال به این روایات بررسی خواهد شد.
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خلوت در نزد بسیاری از فقیهان مسلم است. شهید ثانی در مسالک نیز نظریۀ حرمت 
را به اصحاب نســـبت داده‌است )شهید ثانی، 1413ق، 325/9(، بلکه می‌توان گفت سیرۀ 

متشرعه بر اجتناب از خلوت با نامحرم است )سیفی مازندرانی، 1417ق، 181(.
اشکال دوم: روایات واردشده دربارۀ جواز مصاحبت زن‌ومرد که صاحب جواهر 

به آن‌ها اشاره کرده‌است، دو دسته‌اند: 
دســـتۀ اول: روایاتی که دلالت بر این دارند که مصاحبت مرد نامحرم با زنی که 
محرم و ولی ندارد، جایز است، چه مصاحب زن یک مرد باشد و چه عدۀ زیاد. بنابراین، 
مصاحبت مرد با چنین زنی )که مصداق خلوت مردوزن نامحرم است( جایز است.
دستۀ دوم: روایاتی است که انجام دادن حج برای زنی که محرم و ولی ندارد را 
تنها در فرضی جایز می‌شمرد که همراه با عده‌‍‌ای از افراد مورد اعتماد و صالح همراه 

باشد نه با یک مرد )حر عاملی، 1409ق، 153/11، 154، 155(.
نســـبت روایات دستۀ اول و دستۀ دوم نســـبت مطلق و مقید است و دستۀ اول با 
دستۀ دوم تقیید می‌خورد و نتیجه آن خواهد شد که مصاحبت زن با مرد نامحرم تنها 
با عده‌‍‌ای از مردان نامحرم جایز است و نه یک مرد. مشخص است که مصاحبت با 
بیش از یک مرد مصداق خلوت نیست. بنابراین این‌گونه روایات نمی‌تواند شاهدی 
بر مدعای صاحب جواهر باشد. علاوه بر آن، رفتن به حج تنها با پیمودن  راه طولانی 
و خطرناک ممکن بوده‌اســـت و افراد برای رفتـــن به حج معمولًا با کاروان حرکت 
می‌کردند و این فرض که زن‌ومرد در مکانی که دیگران به آن راه نداشته باشند به حج 
بروند، در زمان صدور روایات فرضی نادر و تحقق‌نیافتنی بوده‌است )سیفی مازندرانی، 

1417ق، 182(.

3-3. نظریۀ ارشادی بودن نهی از خلوت با نامحرم
محقق خویی برآن است که ادلۀ نظریۀ حرمت مولوی خلوت با نامحرم، تام نیست 
و روایاتی که به آن استناد شده‌است، ازنظرِ سند ضعیف است و مدلول این روایات نیز 
حرمت مولوی خلوت با نامحرم نیست، بلکه تنها نهی ارشادی از این روایات استفاده 

می‌شود. 



87

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

جلسۀ روان‌تحلیل‌گری 
و حکم تکلیفی خلوت 

با نامحرم

3-3-1. سند روایات از دیدگاه محقق خویی و بررسی آن
به‌نظرمحقق خویی سند همۀ این روایات مخدوش است و نمی‌توان نهی از خلوت 
مردوزن نامحرم را با استناد به این روایات به شارع مقدس نسبت داد، چراکه در برخی 
از این روایات، افرادی وجود دارند که در کتب رجالی توثیق نشده‌اند. روایت اول، 
ســـوم، ششم و هشتم از این قبیل اســـت. برخی از این روایات مانند روایت چهارم، 
پنجم، هفتم، دهم، یازدهم و دوازدهم نیز مرســـله اســـت. در روایت دوم و نهم نیز 
افرادی وجود دارند که ازسوی دانشمندان علم رجال تضعیف شده‌اند )موسوی خویی، 

1377، 216/1 تا 218؛ ر.ک نجاشى، 1407ق، 1/ 192، 335، 410(.     
اما سخن محقق خویی دربارۀ سند این روایات، قابل مناقشه است. چون گرچه 
هرکدام از این روایات دچار اشکال سندی است، اما با توجه به کثرت روایاتی که در 
این موضوع وارد شده‌است، می‌توان ادعا کرد ورود نهی از خلوت با نامحرم ازسوی 

شارع به تواتر معنوی یا اجمالی ثابت شده‌است )منتظری، 1415ق، 533/2(.
2-3-3. بررسی مدلول روایات

برای تبیین این مطلب، بیان دو نکته به‌عنوان مقدمه ضروری است. 
نکتۀ اول: تقسیم اوامر و نواهی به مولوی و ارشادی
اوامر و نواهی دو نوع هستند: مولوی و ارشادی.

امرونهی مولوی: هرگاه قانون‌گذار ما را به انجام یک فعل وا داشـــته باشد یا باز 
دارد و ســـرپیچی از این دستور و اطاعت، استحقاق مجازات و پاداش را دربر داشته 

باشد، امرونهی مولوی خواهد بود.
امرونهی ارشـــادی: هرگاه قانون‌گذار امرونهی دربارۀ یک عمل داشته باشد، اما 
هدف وی تنها راهنمایی به مصلحت یا مفسده‌‍‌ای باشد که در عمل وجود دارد، این 
امرونهی ارشادی نامیده می‌شود. ویژگی امرونهی ارشادی این است که سرپیچی یا 
اطاعت از آن اثری جز مترتب شـــدن مصلحت یا مفسده‌‍‌ای که در آن عمل هست، 

ندارد.
به تعبیر دیگر می‌توان گفت امرونهی مولوی عبارت اســـت از: انشاء امرونهی با 
انگیزه بعث و زجر، و امرونهی ارشادی عبارت است از: انشاء با انگیزه نُصح و ارشاد 
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)خوانسارى، 1317، 228؛ احمدی بهسودی، 1430ق، 306/1(. 
نکتۀ دوم: تردید در مولوی یا ارشادی بودن یک دستور

اگر در مولوی یا ارشادی بودن یک گزارۀ دستوری، تردید وجود داشته باشد، چه 
باید کرد؟ در پاسخ به این پرسش، نظریات گوناگونی مطرح شده‌است: 

نظریۀ اول

در فرض مزبور، اصل بر این اســـت که آن گزاره حمل بر دستور مولوی شود، 
مگر آنکه قرینۀ خاصی بر ارشادی بودن وجود داشته باشد، مانند اینکه مولوی بودن 
یک دستور مستلزم لغویت کلام شارع یا محذور دور یا تسلسل باشد )منصوری، 1427ق، 

106/2؛ مظفر، 1375، 237/1(.
نظریۀ دوم

سیستانی بر این باور است که اصل در امر و نهی، ارشادی بودن است و حمل بر 
مولوی بودن نیازمند قرینه و بیان اضافی است که عبارت است از: دلالت امرونهی بر 

وعید بر ترک یا فعل به دلالت اقتضا. 
توضیح مختصر این نظریه: هر کلامی از دو عنصر تشـــکیل شده‌است. عنصر 
شکلی و عنصر محتوایی. عنصر شـــکلی در مدلول لفظی خود را نشان می‌دهد و 
عنصر محتوایی که بخش وسیعی از کلام را تشکیل می‌دهد در تحت مدلول لفظی 
پنهان اســـت، همانند کوه یخ که بخش کوچکی از آن بیرون از آب اســـت و دیده 
می‌شود، اما بخش وســـیعی از آن در زیر آب پنهان است. برای تفسیر یک کلام، 
شـــناخت جهات لفظی مانند مفردات کلام و هیأت لفظی آن کافی نیست، بلکه 
تفســـیر آن کلام مبتنی‌بر شناخت همۀ جهاتی اســـت که کلام را دربر گرفته‌اند یا 
شرایط گوناگونی زمانی و مکانی که کلام در آن صادر شده‌است، روحیات متکلم، 

روحیات مخاطب و نیز امور دیگر. 
بر این اســـاس عنصر شـــکلی در هر امرونهی که در مدلول کلام خود را نشان 
می‌دهد، عبارت است از واداشتن و بازداشتن مکلف نسبت‌به یک فعل. این بعث و 
زجر هم در اوامر و نواهی مولوی وجود دارد و هم در اوامر و نواهی ارشادی. حال اگر 
امرونهی مولوی باشـــد، نیازمند به اضافۀ نکته‌‍‌ای در عنصر محتوایی است و آن نکته 
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عبارت است از وعید بر ترک و فعل. 
این نکته نیز به دلالت اقتضا به‌دست می‌آید. توضیح اینکه غرض شارع در اوامر 
و نواهی مولوی این است که بعث و زجر منشأ اثر باشد و این هدف تنها در صورتی 
محقق می‌شـــود که وی وعید بر ترک یا فعل را اعتبـــار کند یعنی در اوامر و نواهی 
مولوی این نتیجه که حتماً باید اعتبار و تخویفی ازجانبِ شارع نسبت‌به فعل یا ترک 
صورت گرفته باشـــد، توسط عقل به‌دست می‌آید و از این دریافت عقل به »دلالت 

اقتضا« تعبیر می‌شود.
نتیجۀ سخن آنکه اگر در جایی امرونهی ازسوی شارع صادر شود، به‌خودی‌خود 
تنها دلالت بر بعث و زجر می‌کند و فقط در صورتی مولوی است که قرینه‌‍‌ای بر وعید 
بر ترک و فعل وجود داشته باشد. بنابراین، اصل در اوامر و نواهی ارشادی بودن است 

نه مولوی بودن )حسینی سیستانی، 1414ق، 136(.
نظریۀ سوم

در دیدگاه خوانســـاری در مواردی که برای عقل حکم مستقلی وجود دارد، اگر 
ازسوی شارع امری صادر شود، ظهور در ارشادی بودن دارد نه مولوی بودن یا حداقل 
در اینگونه موارد، مولوی بودنِ امر، محلّ تردید اســـت. بر این اساس، ظهور ادله‌‍‌ای 
که در نگاه ابتدایی، مدلول آن حرمت مولوی خلوت زن‌ومرد نامحرم اســـت، محل 
تردید خواهد بود. به این معنا که گرچه در این ادله خلوت مردوزن نامحرم مورد نهی 
واقع شده‌اســـت، اما از آنجا که خود عقل حکم به این می‌کند که باید از هرکاری 
اجتنـــاب کند که زمینۀ انجام حرام را فراهم می‌کند، ازجمله خلوت با نامحرم، ادلۀ 
مزبور ظهوری در حرمت مولوی خلوت نخواهند داشت. همان‌گونه که روایاتی که 
مضمون آن‌ این است که باید از مواضع تهمت اجتناب کرد، ظهور در حرمت مولوی 

قرار گرفتن در مواضع تهمت را ندارند )خوانساری، 1405ق، 45/7(.
پس از تبیین این مقدمه، به بررســـی مدلول روایات می‌پردازیم. همان‌گونه که 
پیش‌تر گذشـــت در دیدگاه محقق خویی نهی در روایاتْ ارشـــادی است. وی در 
جَالِ فِي الْخَلَءِ« در  تبیین این نظریه می‌گوید: روایاتی که تعبیـــر »لَيَ قْعُدْنَ مَعَ الرِّ
آن آمده‌اســـت، نمی‌تواند حرمت خلوت مردوزن را اثبات کند و اساساً ربطی به این 
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موضوع ندارد، چراکه مقصود در این روایات، حرمت نشستن مردوزن در بیت‌الخلا 
است نه بودن در مکان خلوت. با این توضیح که در زمان جاهلیت این رفتار متعارف 
بوده‌است که مکانی را برای قضای حاجت با عنوان »بیت الخلاء« مهیا می‌کردند 
و زنـــان و مردان و کودکان بدون اینکه پوششـــی میان خود قرار دهند، در آن مکان 
می‌نشستند و قضای حاجت می‌کردند. پیامبر اکرم؟ص؟ پس از بعثت، آنان را از این 

کار نهی کرد و از آنان بیعت گرفت که این عمل را ادامه ندهند.
و دلیل دیگر بر اینکه مقصود در این روایات، حرمت خلوت زن‌ومرد نامحرم به 
طور مطلق نیست این اســـت که اگر چنین خلوتی حرام باشد، اختصاص به حالت 
نشســـتن ندارد، بلکه در هر حالتی حرام خواهد بود. در ایـــن روایات تنها »قعود: 

نشستن« آمده‌است، بنابراین مقصود از این روایت معنای پیش‌گفته است.1
مطلب دیگری که این ســـخن را تأیید می‌کند اینکـــه متعلق نهی در این روایت 
نشستن زن‌ومرد به طور مطلق است و نه زن‌ومرد نامحرم. اگر مقصود، بودن در مکان 
خلوت باشـــد، لازمۀ این معنا این خواهد بود که اگر زن‌ومرد محرم هم باشند، نباید 
در یک مکان خلوت جمع شـــوند و حال آن که قطعاً چنین چیزی درست نیست. 
بنابراین، مقصود از روایت همان مطلب ســـابق است یعنی اینکه زن‌ومرد، چه محرم 

باشند و چه نامحرم، نباید در بیت‌الخلا با هم بنشینند. 
هرچند معنای پیش‌گفته از روایت استظهار نشود، اما حداقل به‌عنوان یک احتمال 
در روایت می‌توان آن را درنظر گرفت و با وجود این احتمال، نمی‌توان به این روایت 

بر حرمت خلوت مردوزن نامحرم استدلال کرد.
روایتی که نهی از بیتوته در فضایی که نفس زن نامحرم می‌شنود را بیان کرده‌است 
نیز ربطی به بحث ما ندارد، چراکه مدلول روایت این اســـت که مرد نباید در چنین 
فضایی بخوابد و روشن است که ملازمه‌‍‌ای میان حس کردن نفس و بودن در مکان 
خلوت نیست و نسبت بین این دو عموم من وجه است. همان‌طور که نهی از خوابیدن 

1. البته این بخش از ســخن محقق خویی مخدوش اســت، چراکه )قعود: نشستن( کنایه از بودن در یک محل است، 
چنان‌که در زبان فارســی، از گپ و گفت‌وگو به‌عنوان نشســت یاد می‌شــود. بنابراین منظور از »نشســت« آن حالت 
فیزیکی خاص نیست، زیرا ممکن است این مذاکره مثلًا در حالت ایستاده انجام شود، هرچند غالباً در حالت نشسته 

این کار انجام می‌شود.
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مردوزن در یک رختخواب که در برخی احادیث آمده‌اســـت هم دلالت بر حرمت 
عنوان »خلوت« نمی‌کند.

شـــاید دلیل اینکه مرد را از خوابیدن در فضایی که نفس زن را احساس می‌کند 
نهی کرده‌اند این باشد که احساس کردن نفس زن از مقدمات قریبۀ زنا است، چراکه 
معمولًا این حالت در موردی رخ می‌دهد که زن‌ومرد در یک رختخواب باهم خوابیده 
باشند. بنابراین چنین روایتی دلالت بر حرمت خلوت مردوزن به طور مطلق نمی‌کند.
حتی می‌توان گفت اگر نص صریحـــی درموردِ نهی از خلوت مردوزن نامحرم 
وجود داشته باشد، نه از این جهت است که عنوان »خلوت« موضوعیت دارد، بلکه 
از این جهت اســـت که چنین خلوتی از مقدمات قریبۀ زنا است و از آنجا که حفظ 
اعراض برای شـــارع اهمیت فراوان دارد، شارع هم از زنا نهی کرده‌است و هم از هر 

آنچه به طور متعارف منجر به زنا می‌شود.
روایاتی که مضمون آن‌ها حضور شـــیطان در جایی اســـت که زن‌ومرد خلوت 
می‌کنند، تنها دلالت بر این معنا می‌کند که شـــیطان در جایی که زن‌ومرد نامحرم 

خلوت می‌کنند، بیدار است و آنان را به عمل حرام وا می‌دارد. 
روشن است که این معنا مدعای حرمت مولویِ عنوان »خلوت« را اثبات نمی‌کند 
و تنهـــا دلالت بر نهی از خلوت از این جهت می‌کند که مقدمۀ فعل حرام اســـت 

)موسوی خویی، 1377، 215/1(.

3-4. نتیجۀ بحث استدلالی
با توجه به کثرت روایات واردشـــده، صدور نهی ازسوی شارع دربارۀ خلوت با 
نامحرم اجمالًا ثابت است، اما این عمل دارای نهی مولوی نیست و نهی واردشده در 
این روایات، ارشادی است. مؤید نظر وی اینکه اگر فرض کنیم زن‌ومردی با یکدیگر 
نامحرم هم نباشند، اما بودن آن‌ها در یک مکان خلوت زمینه‌ساز فعل حرام شود، نهی 
شارع از خلوت، این مورد را هم شامل می‌شود. به عنوان مثال اگر یک خواهر و برادر 
در سن جوانی و در اوج غریزه جنسی باشند و شب را تا به صبح در یک منزل بدون 
حضور شخصی دیگر ســـپری کنند و احتمال وقوع رابطۀ جنسی میان آن‌دو وجود 
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داشته باشد، در این مورد حرمت مولوی وجود ندارد. در عین حال، اگر فقیهِ آشنا با 
مذاق شریعت دربارۀ حکم این مسئله مورد پرسش قرار گیرد، وی این کار را به این 
دلیل که زمینه‌ساز وقوع در مفسده است، مجاز نخواهند دانست، در حالی که هیچ 
روایتی در این مورد وارد نشده‌است و این خود شاهد بر این است که نهی در روایات 
مذکور ارشـــادی است و مقصود از آن، تذکر این مطلب است که خلوت با نامحرم 

زمینۀ وقوع حرام را ایجاد می‌کند.
در صورتی که ارشـــادی بودن نهی در روایات احراز نشـــود و مولوی و ارشادی 
بودن نهی در این روایات مورد تردید واقع گردد، بازهم براســـاسِ نظریۀ سیستانی و 
خوانســـاری ـ که در بخش‌های پیشین تبیین شد ـ ارشادی بودن نهی در این روایات 

قابل اثبات خواهد بود.
براســـاسِ مجموعۀ این مطالب، خلوت با نامحرم دارای حرمت مولوی نیســـت 
و نهی واردشـــده در روایات نهی ارشادی است، درنتیجه ازمیانِ نظریات گوناگون 

دربارۀ حکم خلوت با نامحرم، نظریۀ سوم صحیح است.

3-5. تطبیق بررسی‌های فقهی بر موضوع جلسات روان‌تحلیل‌گری
پس از اثبات عدم حرمت مولوی در خلوت با نامحرم از دیدگاه فقه امامیه روشن 
می‌شود که خلوت روان‌درمانگر تحلیلی و درمان‌جوی غیرهمجنس نیز دارای حرمت 
نفسی مولوی نیست و بودن آن‌دو در اتاق تحلیل ـ با وجود آن که شخص دیگری حق 
ورود در آن را ندارد ـ نمی‌تواند مانع شرعی برای کار روان‌تحلیل‌گری محسوب شود.

4. خلوت با روان‌تحلیل‌گر غیرهمجنس و حرمت مقدمۀ حرام
ممکن است برای اثبات حرمت خلوت درمان‌جو و روان‌تحلیل‌گر غیر همجنس 

این‌گونه استدلال شود:
گرچه خلوت با نامحرم دارای نهی نفسی مولوی نیست، اما از آنجا که این کار 
مقدمه فعل حرام اســـت و مقدمۀ فعل حرام نیز دارای حرمت مولوی است، خلوت 

روان‌تحلیل‌گر و درمان‌جوی غیر همجنس نیز حرام مولوی است.
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برای بررسی این دلیل، نخست باید این مسئله را در منابع اصولی پیگیری کرد که 
آیا درنظرِ دانشـــمندان علم اصول ملازمه‌ای میان حکم شرعی ذی‌المقدمه و مقدمه 
وجود دارد؟ و آیا این ملازمه شامل حرمت نیز می‌شود یا اختصاص به وجوب دارد؟

4-1. نظریات دانشمندان علم اصول دربارۀ مقدمۀ حرام
نظریۀ اول  

شیخ انصاری در بحث مقدمۀ واجب، ملازمه میان وجوب ذی‌المقدمه و وجوب 
مقدمه را پذیرفته‌است. البته در صورتی که مقدمه با قصد توصل به ذی‌المقدمه انجام 
شود، بر این اساس در بحث مقدمۀ حرام نیز معتقد است، اگر کاری به‌قصدِ توصل 

به حرام انجام شود، حرام خواهد بود )شیخ انصاری، 1383، 397/1(.
نظریۀ دوم

محقق خراسانی در بحث مقدمۀ واجب ملازمه را میان وجوب شرعی ذی‌المقدمه 
و وجوب شرعی مقدمه را پذیرفته‌است )خراسانی، 1409ق، 126(، اما به عقیدۀ وی حکم 

مقدمۀ حرام با مقدمۀ واجب متفاوت است.
وی می‌گوید: مقدمۀ حرام دو نوع است: 

ـ نوع اولِ مقدمات حرام به‌گونه‌‍‌ای است که با انجام تمام آن‌ها بازهم انسان قدرت 
دارد که ذی‌المقدمۀ حرام را به‌جای نياورد و این‌گونه نيســـت که با انجام مقدمات 
حرام به‌صورت جبری حرام از او صادر شـــود. چنين مقدمه‏ا ىقطعا حرام نيست؛ 
زيـــرا هيچ دخالت ىدر حصول مطلوب )ترک حـــرام( ندارد و آنچه در ترک حرام و 
مکروه دخالت دارد، اراده و کراهت باطن ىاست و ربط ىبه مقدمات ندارد و وقت ى
مقدمات مزبور در حصول غرض دخالت ىنداشـــتند، پس معنا ندارد که طلب ترک ى
از ذی‌المقدمـــۀ حرام به آن مقدمات وارد شـــود و فعل آن‌ها را حرام و ترک آن‌ها را 

مطلوب سازد.
به عنوان نمونه، زناي ا شرب خمر مقدمات ىدارد که اگر همۀ آن‌ها هم فراهم باشد 
تا مکلف اراده نکند، در حرام واقع نمی‌شود. تفاوت واجب و حرام در همین بخش 
اســـت که در واجبات، اگر مقدمات واجب انجام نگيرد، مکلف قدرت بر انجام 
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واجـــب و ذى‌المقدمه و امتثال آن ندارد، ول ىدر محرمات اگر همۀ مقدمات را هم 
انجام دهد، باز هم ترک حرام که مطلوب اســـت مقدور او است و چنين نيست که 

بايد آن‌ها را ترک کند تا بتواند حرام را ترک کند.
ـ نوع دوم: مقدمۀ حرام از مقدمات ىاست که به‌دنبال انجام آن‌ها فعل حرام به‌گونۀ 
جبری صادر شود و مکلف قدرت بر ترک حرام نداشته باشد. به عبارت ديگر، مقدمهْ 
علت تامۀ صدور حرام اســـت، مانند انداختن یک شیء در آتش که سبب سوختن 
آن است. چنين مقدمه‏ا ىحرام است و طلب ترک از ذى‌المقدمه به اين نوع مقدمه 

سرایت م‏ىکند )خراسانی، 1409ق، 128(.
نظریۀ سوم

محقق عراقی در بحث مقدمۀ واجب، وجوب مقدمۀ موصله را پذیرفته‌است؛ ‏البته 
به معنایی متفاوت با آنچه صاحب فصول به آن قائل شده‌اســـت. بر این اساس، در 
بحث مقدمۀ حرام نیز بر این عقیده است که اگر مکلف مقدمۀ حرام را انجام دهد 
و پس از انجام مقدمه، حرام نیز مترتب شـــود، مقدمه‌‍‌ای که انجام داده‌است حرمت 
فعلی خواهد داشت و تفاوتی نمی‌کند که آن مقدمه را به‌قصدِ توصل به ذی‌المقدمه 
انجام داده باشـــد یا خیر. اما اگر پس از انجام مقدمه، ذی‌المقدمه محقق نشود، آن 
مقدمه حرمت نخواهد داشت، حتی اگر به‌قصدِ توصل به حرام انجام شده باشد. به 
تعبیر دیگر، معیار حرمت و عدم مقدمه، ترتب و عدم ترتب حرام بر آن است )عراقی، 

1417ق، 340/2، 351(.
نظریۀ چهارم

در دیدگاه محقق نائینی مقدمه بر سه نوع است و هرکدام دارای حکمی متفاوت است.
نوع اول: مقدمـــه‌‍‌ای که بین انجام آن و تحقق ذی‌المقدمه، اختیار و ارادۀ فاعل 
فاصله نمی‌شود و هنگامی که فاعل مقدمه را انجام داد ذی‌المقدمه خواه‌ناخواه انجام 
می‌شود، به‌گونه‌‍‌ای که فاعل قادر نیست که ذی‌المقدمه را ترک کند، مانند وضعیتی 
که بین علت تامه و معلول وجود دارد. نمونۀ این قسم آن است که انسان می‌داند اگر 
وارد فلان مکان شود، به‌صورت قهری مضطر به ارتکاب حرام خواهد شد و نخواهد 

توانست آن حرام را ترک کند. 
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در این نوع انجام مقدمه حرمت نفســـی دارد، چراکه همان نهی نفســـی که بر 
ذی‌المقدمه وارد شده‌است درواقع بر مقدمۀ این‌چنینی وارد شده‌است، چون در این 

حالت آنچه مقدور مکلف است، مقدمه است نه ذی‌المقدمه.
نوع دوم: مقدمه‌‍‌ای است که بین انجام آن و انجام ذی‌المقدمه‌اش اختیار و ارادۀ 
فاعل فاصله اســـت، اما قصد مکلف از انجام مقدمه، رسیدن به ذی‌المقدمه است، 
چراکه تنها پس از انجام مقدمه توانایی انجام ذی‌المقدمه را پیدا می‌کند. در این نوع 
نیز انجام مقدمۀ حرام  اســـت، البته حرمت نفسی و غیری هردو محتمل است، زیرا 
حرمت مقدمه یا ازبابِ تجری است )که در این فرض حرمت آن نفسی خواهد بود( 
یا ازبابِ ســـرایت حرمت از ذی‌المقدمه به مقدمـــه )که بنابر این فرض، حرمت آن 

غیری است(.
نوع سوم: همانند نوع دوم است با این تفاوت که مکلف آن را به‌قصدِ رسیدن به 
حرام انجام نمی‌دهد. در این قســـم مکلف بعد از انجام مقدمه گرچه توانایی انجام 
ذی‌المقدمه را دارد، اما این توانایی را نیز دارد که از انجام ذی‌ا‌لمقدمه منصرف گردد.
در این قسم انجام مقدمۀ حرام نیست، چراکه حرمت مقدمه در دو فرض است: 
یکی در جایی که مقدمه علت تامه برای ذی‌المقدمه باشـــد و دیگری در جایی که 
انجام مقدمه به‌قصدِ توصل به ذی‌المقدمه باشـــد. محل بحث هیچ‌کدام از این دو 

فرض نیست )نائینی، 1420ق، 248/1(.
نظریۀ پنجم

در دیدگاه محقق خویی نظریۀ محقق نائینی تنها در قســـم سوم پذیرفتنی است. 
وی می‌گوید: در نوع اول، حرمت نفسی در مقدمه وجود ندارد و حرمت غیری هم 
در صورتی ثابت است که ملازمه میان وجوب ذی‌المقدمه و وجوب مقدمه پذیرفته 
شود، اما در جای خود این ملازمه به‌صورت مستدل رد شده‌است؛ در نوع دوم نیز نه 
حرمت غیری وجود دارد و نه حرمت نفسی. دلیل اینکه حرمت غیری وجود ندارد 
این اســـت که ترک ذی‌المقدمه متوقف بر ترک مقدمه نیست و دلیل اینکه حرمت 
نفسی نیست، اینکه حرمت تجری به نظر ما ثابت نیست )موسوی خویی، 1417ق، 438/2، 

.)439
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4-2. تطبیق نظریات گوناگون در حرمت مقدمۀ حرام بر موضوع خلوت یا 
روان‌تحلیل‌گر غیرهمجنس

در ابتدا یادآوری دو نکته ضروری است:
نکتۀ اول: خلوت مردوزن نامحرم مصداق اسباب تولیدی نیست و این‌گونه نیست 
که صِرف تحقق خلوت، ذی‌المقدمۀ حرام محقق شـــود، بلکه اگر خلوت زن‌ومرد 
نامحرم به‌وجود بیاید، ارتکاب و عدم ارتکاب حرام ازسوی دو طرف محتمل است 
و اگر زن‌ومرد نامحرم در مکانی خلوت جمع شوند، باز هم قادر بر ترک فعل حرام 

خواهند بود. 
نکتـــۀ دوم: خلوت زن‌ومرد نامحرم دو گونه است: یا به‌قصدِ انجام حرام صورت 
می‌گیـــرد یا بدون قصد انجـــام کار حرام. در هریک از ایـــن دو صورت یا پس از 
تحقق خلوت، حرام محقق می‌شـــود یا خیر. به تعبیر دیگر، یا مقدمه موصله است یا 

غیرموصله. 
حضور زن‌ومرد نامحرم در جلسات روان‌تحلیل‌گری با قصد انجام حرام نیست، 
هرچند ممکن است اگر به الزامات اخلاقی روان‌درمانی پایبند نباشند، منجر به فعل 

حرام باشد.
با توجه به نکتۀ اول، خلوت زن‌ومرد نامحرم براساسِ نظریۀ آخوند خراسانی حرام 
نیســـت، زیرا به‌نظرِ وی مقدمۀ حرام تنها در صورتی حرام است که پس از انجام آن 

ذی‌المقدمه به‌صورت قهری انجام شود.
با توجه بـــه نکتۀ دوم، خلوت زن و نامحرم اگر به‌قصدِ توصل به حرام باشـــد، 
براســـاسِ نظریۀ شیخ انصاری و محقق نائینی حرام است. همان‌گونه که گفته شد، 
خلوت درمان‌جو و روان‌درمانگر غیرهمجنس به‌قصدِ توصل به حرام نیســـت، اما 
اگر اتفاقاً منجر به فعل حرام شـــود، به‌نظرِ محقق عراقی حرام است. اگر این خلوت 
به‌قصدِ کار حرام صورت نپذیرد و منجر به فعل حرام نیز نشـــود، براساسِ هیچ‌کدام 
از دیدگاه‌های پیش‌گفته حرام نخواهد بود و جلسات روان‌تحلیل‌گری مصداق نوع 

اخیر از خلوت است.
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5. خلوت با روان‌تحلیل‌گر غیرهمجنس و احتمال وقوع مفسده
همان‌گونه که در آغاز این نوشتار گذشت، برخی فقیهان معاصر، معیار جواز و 
عدم جواز خلوت با نامحرم را احتمال وقوع در مفسده قرار داده‌اند. پرسشی که در 
این بخش مطرح می‌شود این است که آیا در جلسات روان‌تحلیل‌گری احتمال وقوع 
مفســـده وجود دارد؟ در صورتی که پاسخ مثبت باشد، خلوت بین روان‌تحلیل‌گر و 
درمان‌جوی غیر همجنس حرام خواهد بود؟. روشن است که مقصود از مفسده، تنها 
انجام مقاربت جنسی نیست، بلکه مفسده حتی شامل نگاه با شهوت نیز می‌شود.

در پاســـخ به این پرسش باید گفت براساسِ منشور اخلاقی سازمان نظام مشاوره 
و روان‌شناسی جمهوری اسلامی ایران، درمانگر حق ندارد در جلسات روان‌درمانی 
براساسِ »کشش‌های نفسانی« با مراجعان تعامل کند و »خارج از قلمرو تخصصی و 

حرفه‌ای« با آن‌ها ارتباط برقرار کند.1
نکته‌ای که باید درنظر داشت اینکه التزام درمانگر به این منشور نیازمند ضمانت 
اجرایی است، به این معنا که تنها کسانی باید مجوز روان‌درمانگری را دارا باشند که 

از مسیرهای صحیح قانونی و علمی، صلاحیت آنان احراز شده باشد. 
اهمیت روان‌درمانی شخصی نکته‌ای است که در همۀ رویکردهای روان‌درمانی 
مورد تاکید قرار گرفته‌اســـت و مشـــارکت روان‌درمانگر در درمان شخصی خود، 
جنبه‌ای مهم از آمادگی وی برای تبدیل شـــدن بـــه یک روان‌درمانگر کارآمد تلقی 

شده‌است )پروت و وادکینز، 1395، 176(.
همان‌گونه که در مقاله‌ای دیگر از نویسنده آمده‌است، فرآیند روان‌تحلیل‌گری 
به‌گونۀ صحیح در صورتی محقق می‌شـــود که درمانگر خـــود دوره‌‍‌ای از تحلیل 
شـــخصی را گذرانده باشـــد و تا هنگامی که به کار روان‌درمانگری مشغول است، 
تحلیل شخصی او ادامه داشته باشد. علاوه بر این، وی باید به‌صورتِ منظم با استاد 
راهنما در ارتباط باشد و درصورتِ لزوم راهنمایی‌های لازم را دریافت کند. همچنین 
پس از برگزاری هر جلسه روان‌تحلیل‌گری، دریافت خود از هر جلسه را ثبت کند و 

http://www.pcoiran.  :1397 ،1 . منشور اخلاقی سازمان نظام روانشناسی و مشاوره جمهوری اسلامی ایران
ir/fa/forms
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مجموعۀ این گزارش‌ها را به اســـتاد راهنمای خود تحویل دهد )انستیتو روان‌کاوی تهران، 
1397، پایگاه اطلاع رسانی(.

چنانچه روان‌تحلیل‌گری با قواعد پیش‌گفته انجام شـــود، درمان‌جو ازســـوی 
درمانگر احساس امنیت می‌کند و احتمال وقوع مفسده به‌حداقل خواهد رسید.

نتیجه‌گیری
1. هریک از روایاتی که برای اثبات حرمت خلوت با نامحرم مورد اســـتناد قرار 
گرفته‌است، دچار اشکال سندی است، اما با توجه به تعداد زیاد روایات، صدور نهی 

از خلوت با نامحرم ازسوی شارع به طور اجمال معلوم است. 
2. نهی واردشـــده در این روایات، نهی ارشادی است و نه مولوی. بر این اساس، 

خلوت درمان‌جو و روان‌تحلیل‌گر غیرهمجنس، دارای حرمت مولوی نیست.
3. حرمت خلوت با روان‌تحلیل‌گر غیرهمجنس در جلسات روان‌تحلیل‌گری را 
از راه مقدمیت نمی‌توان اثبات کرد، زیرا خلوت با نامحرم از اســـباب تولیدی نیست 
و با قصد ترتب حرام نیز صورت نمی‌گیرد و اگر جلسات روان‌تحلیل‌گری براساسِ 
قواعد صحیح انجام شـــود، چنین خلوتی منجر به فعل حرام نمی‌شود. درنتیجه این 
نوع از خلوت براســـاسِ هیچ‌کدام از نظریات گوناگون دربارۀ حرمت مقدمۀ حرام، 

حرام نیست.
4. نظر برخی از فقیهان این اســـت که خلوت با نامحرم در صورتی که احتمال 
مفسده وجود داشته باشد، دارای حرمت مولوی است. براساسِ این نظریه نیز خلوت 
و روان‌تحلیل‌گر غیرهمجنس حرام نیســـت، زیرا شـــرط مذکور )احتمال مفسده( 
درموردِ جلسات روان‌تحلیل‌گری ـ اگر به‌صورتِ صحیح و براساسِ قواعد صورت 

گیرد ـ محقق نمی‌شود.



99

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

جلسۀ روان‌تحلیل‌گری 
و حکم تکلیفی خلوت 

با نامحرم

منابع
• قرآن کریم

ابن‌منظور، محمد‌بن مکرم. )1414 ق(. لســـان العرب. چاپ ســـوم. بیروت: دار الفکر .1	
للطباعة و النشر.

احمد ىبهسودى، محمدرضا. )1430ق(. منهاج الوصول الى دروس فی علم الأصول؛ .2	
شرح الحلقة الثالثة. بيروت: نشر دار المصطفی لإحیاء التراث.

امام خمينى، سيد روح‌اللّٰه. )1367ش(. رسالۀ توضيح المسائل. مشهد: بنیاد پژوهش‌های .3	
اسلامی آستان قدس رضوی.

امام خمينى، سيد روح‌اللّٰه. )1409ق(.  تحرير الوسيلة، قم: مؤسسۀ مطبوعات دار العلم..4	
امام خمينى، ســـيد روح‌اللّٰه. )1424ق(. رســـاله توضیح المسائل)المحشـــی(، قم: دفتر .5	

انتشارات اسلام ىوابسته به جامعۀ مدرسين حوزۀ علميۀ قم.
کاوی .6	 روان  انســـتیتو  وبـــگاه  کیســـت؟   روان‌کاو  تهـــران،  کاوی  روان  انســـتیتو 

 تهـــران: پایـــگاه اطـــاع رســـانی. بازیابی‌شـــده در تاریـــخ 8 شـــهریور 1401، از:
http://Psychoanalysis.ir/?=o239020002018400000

بهجت فومنی، محمدتقى. )1428ق(.  استفتاءات. قم: دفتر آيت‌الله بهجت. .7	
پروت، تریســـی ای؛ وادکینز، ملانی جـــی. )1395ش(. مهارت‌های ضروری مصاحبه و .8	

مشاوره یک رویکرد یکپارچه برای تمرین. ترجمۀ شکوه نوابی‌نژاد؛ نادره سعادتی؛ مهدی 
رستمی. تهران: انتشارات جنگل، جاودانه.

تبریزی، جواد. )1425ق(. رسالۀ احکام بانوان. قم: مجمع الإمام المهدی؟عج؟..9	
حر عاملی، محمد‌بن حســـن. )1409ق(. تفصیل وســـائل الشـــیعة الی تحصیل المسائل 10	.

الشرعیة. قم: مؤسسة آل‌البیت؟عهم؟ لإحیاء التراث.
حسینی سیستانی، سید علی. )1414ق(. قاعدة لاضرر و لاضرار. قم: دفتر آیت الله سیستانی.11	.
حسینی سیستانی، سید علی. )1422ق(. المسائل المنتخبة. چاپ نهم. قم: دفتر آيت الله 12	.

سيستانى. 
حلّی، یحیی‌بن سعید. )1405ق(. الجامع للشرائع. قم: انتشارات سید الشهداء؟ع؟. 13	.
خراسانى، محمدکاظم. )ق1409(. کفاية الأصول. قم: مؤسسة آل‌البیت؟عهم؟ لإحیاء التراث.14	.
خوانساری، احمد. )1405ق(. جامع المدارک، تصحیح علی‌اکبر غفاری. چاپ دوم. قم: 15	.

مؤسسۀ اسماعیلیان. 
خوانسارى، محمدهاشم‌بن زین‌الدین. )1317ق(. معدن الفوائد و مخزن الفرائد. قم: مؤلف. 16	.



100

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال هشتم، شماره پیاپی 29
زمستان  1401

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

سیفی مازندرانى. علی‌اکبر. )1417ق(. دليل تحرير الوسيلة. تهران: مؤسسۀ تنظيم و نشر 17	.
آثار امام خمينى؟ره؟. 

شبیری زنجانی، سید موسی. )1428ق(. المسائل الشرعیة. قم: مؤسسة نشر الفقاهة.18	.
شهید ثانی، زین‌الدین‌بن علی. )1410ق(. الروضة البهية فی شرح اللمعة الدمشقية، حاشیۀ 19	.

محمدرضا کلانتر. قم: کتابفروشی داوری.
شهید ثانی، زین‌الدین‌بن علی. )1413قق(. مسالک الأفهام إلی تنقیح شرائع الاسلام. قم: 20	.

موسسة المعارف الاسلامیة.
شیخ انصاری، مرتضی‌بن محمد. )1383ش(. مطارح الأنظار. تقریر ابوالقاسم کلانتری. 21	.

چاپ دوم. قم: مجمع الفکر الإسلامی. 
شیخ طوسی، محمد‌بن حسن. )1387ش(. المبسوط فی فقه الإمامیة. چاپ سوم. تهران: 22	.

المکتبة المرتضوية لإحياء الآثار الجعفرية.
شیخ طوسی، محمد‌بن حسن. )1414ق(. الأمالی. قم: دار الثقافة.23	.
شیخ مفيد، محمد‌بن محمد. )1413قق(. الأمالي. قم: کنگرۀ جهانی هزارۀ شیخ مفید.24	.
شیخ‌صدوق، محمد‌بن على‌بن بابويه. )1362ش(.  الخصال. قم: مؤسسة النشر الاسلامی، 25	.

التابعة لجماعة المدرسین بقم المقدسة.
شـــیخ‌صدوق، محمد‌بن على‌بن بابويه. )1413قق(. من لا يحضره الفقيه. چاپ دوم. قم: 26	.

مؤسسة النشر الاسلامی، التابعة لجماعة المدرسین بقم المقدسة. 
صدر، محمد باقر. )1417ق(. بحوث فی مباحث علم الأصول. تقریر محمود هاشـــمی 27	.

شاهرودی. قم: مجمع علمی شهید صدر.
ى(. قم: مؤسسة 28	. طباطبایی یزدی، ســـید محمدکاظم. )1419ق(.  العروة الوثقى، )المحشّٰ

النشر الاسلامی، التابعة لجماعة المدرسین بقم المقدسة.
طبرسی، فضل‌بن حسن. )1412ق(. مکارم الأخلاق. قم: نشر الشریف الرضی. 29	.
عراقی، ضیاءالدین. )1417ق(. نهایة الأفکار. تقریر محمد تقی بروجردی. چاپ سوم. قم: 30	.

مؤسسة النشر الاسلامی، التابعة لجماعة المدرسین بقم المقدسة.
علامه‌مجلســـى، محمد باقر‌بن محمد تقى. )1404ق(. مرآة العقول فی شـــرح أخبار آل 31	.

الرسول. چاپ چهارم. تهران: انتشارات اسلاميه.
فروید، زیگموند. )1395(. اصول روان‌کاوی بالینی. ترجمۀ ســـعید شجاع شفتی. چاپ 32	.

هشتم. تهران: انتشارات ققنوس.
کلينى، محمد‌بني عقـــوب. )1407ق(. الکافی. تصحیح علـــی اکبر غفاری. چاپ 33	.



101

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

جلسۀ روان‌تحلیل‌گری 
و حکم تکلیفی خلوت 

با نامحرم

چهارم. تهران: انتشارات اسلاميه.
کوفى، محمد‌بن محمد اشعث. )بی‌تا(.  الجعفريات ـ الأشعثيات. تهران: مکتبة نينوى.34	.
گلی، جعفرعلی؛ سلمان نعمتی و ســـیدعلی سید موسوی. 1396. »بررسی فقهی خلوت 35	.

با نامحرم در منابع شـــیعه«. اولین کنفرانس پژوهش در فقه، حقوق و علوم اســـامی. 
https://civilica.com/doc/669589  :بازیابی‌شده در تاریخ 8 شهریور 1401، از

مظفر، محمدرضا. )1375ش(.  أصول الفقه. چاپ پنجم. قم: انتشارات اسماعيليان. 36	.
مکارم شیرازی، ناصر. )1428ق(. احکام بانوان. چاپ یازدهم. قم: انتشارات مدرسۀ امام 37	.

على‌بن ابى‌طالب؟ع؟.
منتظری، حسینعلی. )1415ق(.  دراسات في المکاسب المحرمة. قم: نشر تفکر.38	.
منشور اخلاقی سازمان نظام روانشناسی و مشاوره جمهوری اسلامی ایران، 1397، بازیابی 39	.

              http://old.pcoiran.ir/fa/forms:شده در تاریخ 8 شهریور 1401، از
منصورى، اياد. )1427ق(. البيان المفيد فی شرح الحلقة الثالثة من حلقات علم الأصول، 40	.

قم: انتشارات حسنین؟عهما؟.
موسوی خویی، سید ابوالقاسم. )1377ق(. مصباح الفقاهة. تقریر: محمدعلی توحیدی. 41	.

قم: انتشارات داوری.
موسوی خویی، سید ابوالقاسم. )1417ق(. محاضرات فی أصول الفقه. تقریر محمد اسحاق 42	.

فیاض. چاپ چهارم. قم: مؤسسۀ انصاریان.
نائینی، محمدحســـین. )1420ق(. أجود التقریرات. تقریر ابوالقاســـم خوئی. قم: مؤسسة 43	.

صاحب الامر.
نجاشـــى، احمد‌بن على. )1407ق(. رجال النجاشی؛ فهرســـت أسماء مصنفي الشيعة. 44	.

تصحیح: سید موسی شبیری زنجانی. قم: مؤسسة النشر الاسلامی، التابعة لجماعة المدرسین 
بقم المقدسة.

نجفى، محمدحســـن. )1404قق(. جواهر الکلام فی شرح شرائع الإسلام. چاپ هفتم. 45	.
بیروت: دار إحياء التراث العربی.

نورى، حســـين‌بن محمد تقى. )1408ق(. مستدرک الوســـائل و مستنبط المسائل، قم: 46	.
مؤسسة آل البیت؟عهم؟ لإحیاء التراث.

وحید خراسانی، حسین. )1428ق(. رساله توضیح المسائل. چاپ نهم. قم: مدرسۀ امام باقر؟ع؟. 47	.
ورام، مسعود‌بن عيســـى. )1410ق(. تنبیه الخواطر و نزهـــة النواظر)مجموعه ورام(. قم: 48	.

مکتبة الفقیه.



102

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال هشتم، شماره پیاپی 29
زمستان  1401

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

Web sites:
49.	http://www.pcoiran.ir/fa/forms
Ethical Charter of the Organization of Psychology and Counseling of Islamic 

Republic of Iran
50.	https://civilica.com/doc/669589
Qulī, Jafar Alī, Nimatī, salmān, sayyid mūsavī.2017/1396. Jurisprudence Investigation 

of Loneliness with Non-Law. The first research conference in jurisprudence, law 
and Islamic sciences. 

51.	http://Psychoanalysis.ir/?=o239020002018400000  Who is Psychoanalyst,Tehran 
Psychoanalytic Institute, 



103

Justārhā-ye
Fiqhī va Uṣūlī

Vol.8 , No.29 
Winter 2023

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

References
The Holy Qurʼān

1.	 Al-Aḥmadī-al-Bihsūdī, Muḥammad-Riḍā. 2009/1430. Mihāj al-Wuṣūl ‘Ilā Durūs 
fī ‘Ilm al-Uṣūl; Sharḥ al-Ḥalqat al-Thālithah. Beirut: Nashr Dār al-Muṣṭafāli 
Iḥyāʻ al-Turāth.

2.	 al-ʻĀmilī, Zayn al-Dīn Ibn ʻAlī (al-Shahīd al-Thānī). 1989/1410. al-Rawḍat al-
Bahīyya fī Sharḥ al-Lumʻat al-Dimashqīyya. Qom: Maktabat al-Dāwarī.

3.	 al-ʻĀmilī, Zayn al-Dīn Ibn ʻAlī (al-Shahīd al-Thānī). 1992/1413. Masālik al-
Afhām ilā Tanqiḥ Sharāʻiʻ al-Islām. Qom: Mūʻassasat al-Maʻārif al-Islāmīyya.

4.	 al-Anṣārī, Murtaḍā Ibn Muḥammad Amin (al-Shaykh al-Anṣārī). 2004/1383. 
Maṭāriḥ al-Anẓār Qom: Majmaʻ al-Fikr al-Islāmī.

5.	 al-Ashʿath al-Kūfī, Muḥammad Ibn Muḥammad. n.d. al-Ja ͑fariyāt al-Ashʿathīyāt. 
Tehran: Maktabat Naynawā al-Ḥadītha.

6.	 al-Ḥillī, Yaḥyā ibn Aḥmad (Ibn Saʻīd). 1985/1405. Al-Jāmiʻ lil Sharāʼiʻ. Qom: Dar 
Sayyid al-Shuhadāʻ li al-Nashr.

7.	 al-Ḥur al-ʻĀmilī, Muḥammad Ibn Ḥasan. 1998/1409. Tafṣīl Wasāʻil al-Shīʻa ilā 
Taḥṣīl al-Masāʼil al-Sharīʻa. Qom: Muʼassasat  Āl al-Bayt li Iḥyāʼ al-turāth.

8.	 al-Ḥusaynī al-Sīstānī, al-Sayyid ʿAlī. 1995/1414. Qā‘idat lā Ḍarar wa lā Ḍirār. 
Qom: Maktab al-Sayyid al-Sīstānī.

9.	 al-Ḥusaynī al-Sīstānī, al-Sayyid ̒ Alī. 2001/1422. Al-Masāʼil al-Muntakhabah. 9th. 
Qom: Maktab al-Sayyid al-Sīstānī.

10.	al-ʻIrāqī, Āqā Ḍīyāʻ al-Dīn. 1996/1417. Nihāyat al-Afkār. 3rd. Qom: Muʼassasat  
al-Nashr al-Islāmī li Jamāʻat al-Mudarrisīn.

11.	al-Khāwnsārī, al-Sayyid Aḥmad. 1984/1405. Jāmiʻ al-Madārik fī Sharḥ al-
Mukhtaṣar al-Nāfiʻ. Edited by ̒ Alī Akbar Ghaffārī. Qom: Muʼassasat  Ismāʻīlīyān.

12.	al-Khāwnsārī, Muḥammad-Hāshim ibn Zayn al-Dīn. 1899/1317. Ma‘dan al-
Fawāʼid wa Makhzan al-Farāʼid. Qom: the Office of the Author.

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

14.	al-Kulaynī al-Rāzī, Muḥammad Ibn Yaʿqūb (al-Shaykh al-Kulayni). 1986/1407. 
al-Kāfī. 4th. Edited by ‘Alī Akbar Ghaffārī. Tehran: Dār al-Kutub al-Islāmīyya.

15.	al-Majlisī, Muḥammad Bāqir (al-ʻAllama al-Majlisī). 1984/1404. Mirāt al-Uqūl fī 
Sharḥ Akhbār al-Rasūl. 2nd. Tehran: Dār al-Kutub al-Islāmīyah.

16.	al-Mālikī al-Nakhaʿī al-Ḥillī, Abu al-Ḥusayn Warrām b. Abī Firās b. Ḥamdān. 



104

Justārhā-ye
Fiqhī va Uṣūlī
Vol.8 , No.29 
Winter 2023

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

1996/1410. Tanbīhat al-Khawāṭir wa Nuzhat al-Nawāẓir (Majmū‘at al-Warrām). 
Qom: Maktabat al-Fiqhīyah.

17.	al-Muntaẓirī, Ḥusayyn ʿAlī. 1996/1415. Dirāsāt fī al-Makāsib al-Muḥarramah. 
1st. Qom: Nashr Taffakur.

18.	al-Mūsawī al-Khuʼī, al-Sayyid Abū al-Qāsim. 1957/1377. Miṣbāḥ al-Fiqāhah. 
Edited by Muḥammad ‘Alī Tawḥīdī. Maktabat al-Dāwarī.

19.	al-Mūsawī al-Khuʾī, al-Sayyid Abū al-Qāsim. 1996/1417. Muḥāḍirāt fī Uṣūl al-
Fiqh. Qom: Muʾassasat Anṣārīyān li al-Ṭibāʿa wa al-Nashr wa al-Tawzīʿ.

20.	al-Mūsawī al-Khuʾī, al-Sayyid Abū al-Qāsim. 2001/1420. Ajwad al-Taqrīrāt 
(Taqrīrāt Baḥth al-Mīrzā al-Nāʾīnī). Qom: Muʼasassat al-Ṣāḥib al-ʼAmr.

21.	al-Mūsawī al-Khumaynī, al-Ṣayyid Rūḥ Allāh (al-Imām al-Khumaynī). 
1988/1409. Taḥrīr al-Wasīlah. Qom: Dār al-ʻIlm. ‬‬

22.	al-Mūsawī al-Khumaynī, al-Ṣayyid Rūḥ Allāh (al-Imām al-Khumaynī). 
1988/1367. Tawḍīḥ al-Masāʼil. Mashhad: Islamic Research Foundation of Astane 
Quds Razavi

23.	al-Mūsawī al-Khumaynī, al-Ṣayyid Rūḥ Allāh (al-Imām al-Khumaynī). 
2003/1424. Tawḍīḥ al-Masāʼil. Qom: Muʾassasat al-Nashr al-Islāmī li Jamāʿat al-
Mudarrisīn.

24.	al-Muẓaffar, Muḥammad Riḍā. 1996/1375. Uṣūl al-Fiqh.5th. Muʼassasat al-
Ismāʻīlīyān.

25.	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.

26.	al-Najjāshī, Aḥmad Ibn ʻAlī. 1986/1407. Rijāl al-Najāshī. Edited by Sayyid 
Mūsā al-Shubayrī al-Zanjānī Qom: Muʼassasat  al-Nashr al-Islāmī li Jamāʻat al-
Mudarrisīn.

27.	al-Nūrī al-Ṭabrasī, al-Mīrzā Ḥusayn (al-Muḥaddith al-Nūrī). 1988/1408. 
Mustadrak al-Wasāʾil wa Mustanbaṭ al-Masāʾil. Beirut: Muʾassasat Āl al-Bayt 
li Iḥyāʾ al-Turāth.

28.	al-Ṣadr, al-Sayyid Muḥammad Bāqir. 1996/1417 Buḥūth fī ʻIlm al-Uṣūl. Taqrīr 
(written by) Sayyid Maḥmūd al-Hāshimī al-Shāhrūdī. Qom: Muʼasassat Dāʼirat 
al-Maʻārif Fiqh al-Islāmī.

29.	al-Sayfī al-Māzandarānī , ʻAlī Akbar. 1996/1417. Dalīl Taḥrīr al-Wasīla - al-Satr 
wa al-Sātir. Qom: Muʼassasat  Tanẓīm wa Nashr Āthār al-Imām al-Khumaynī.

30.	Al-Ṭabarsī, Abū ʻAlī Faḍl ibn Ḥassan (al-Shaykh al-Ṭabarsī). 1991/1412. 
Makārim al-Akhlāq. Qom: Nashr al-Sharīf al-Raḍī.



105

Justārhā-ye
Fiqhī va Uṣūlī

Vol.8 , No.29 
Winter 2023

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

31.	al-Ṭabāṭabāʼī al-Yazdī, al-Sayyid Muḥammad Kāẓim. 1998/1419. al-ʻUrwat 
al-Wuthqā fīmā Taʻummu bihī al-Balwā. Qom: Muʼassasat  al-Nash al-Islamī li 
Jmāʻat al-Mudarrisīn..

32.	al-Tabrīzī, Jawād. 2004/1425. Risālih-yi Aḥkām-i Bānuwān. Qom: Majma‘ al-
Imām al-Mahdī (a).

33.	al-Ṭūsī, Muḥammad Ibn Ḥasan (al-Shaykh al-Ṭūsī). 1967/1387. al-Mabsūṭ fī 
Fiqh al-Imāmīyya. 3rd. Tehran: al-Maktabat al-Murtaḍawīya li ʼIḥyaʼ al-Āthār al-
Jaʻfarīyah.

34.	al-Ṭūsī, Muḥammad Ibn Ḥasan (al-Shaykh al-Ṭūsī). 1993/1414. Al-Amālī. Qom: 
Dār al-Thiqāfat.

35.	al-Waḥīd al-Khurāsānī, Ḥusayn. 2007/1428. Tawḍīḥ al-Masāʼil. 9th. Qom: 
Madrasat al-Imām al-Bāqir.

36.	Bahjat Gīlānī Fūmanī, Muḥammad Taqī. Istiftāʾāt. 2007/1428. Qom: Daftar-i 
Ḥaḍrat-i Āyat Allah (The office of the Author).

37.	Ethical Charter of the Organization of Psychology and Counseling of Islamic 
Republic of Iran

38.	Freud, Sigmund. 2016/1395.  Uṣūl-i Rawān Kāwī-yi Bālīnī. Translated by Sa‘īd 
Shujā‘-Shaftī. 8th. Tehran: Intishārāt Quqnūs.

39.	Gulī, Ja‘far-‘Alī; Ne‘matī, Salmān and Sayyid Mūsawī, ‘Alī. 2017/1396. Barrasī-
yi Fiqhī-yi Khalwat bā Nāmaḥram dar Manābi‘ Shī‘ih. The first research 
conference in Fiqh, Law and Islamic Sciences. Taken from https://civilica.com/
doc/669589.

40.	http://Psychoanalysis.ir/?=o239020002018400000

41.	http://www.pcoiran.ir/fa/forms

42.	https://civilica.com/doc/669589

43.	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.

44.	Ibn Bābiwayh al-Qommī, Muḥammad Ibn ʻAlī (al-Shaykh al-Ṣadūq). 1992/1413. 
Man Lā Yahḍuruh al-Faqīh. 2nd. Qom: Muʼassasat  al-Nash al-Islamī li Jmāʻat 
al-Mudarrisīn.

45.	Ibn Manẓūr, Muḥammad Ibn Mukarram. 1993/1414. Lisān al-ʻArab. Beirut: Dār 
al-Fīkr lil Ṭibāʻat wa al-Nashr; Dār Ṣadir.

46.	Ibn Nuʿmān, Muḥammad Ibn Muḥammad (al-Shaykh al-Mufīd). 1992/1413. Al-
Amālī. Qom: al-Muʾtamar al-ʿĀlamī li Alfīyyat al-Shaykh al-Mufīd.

47.	Makārim Shīrāzī, Nāṣir. 2007/1428. Aḥkām-i Bānuwān. 11th. Qom: Madrasi-yi 



106

Justārhā-ye
Fiqhī va Uṣūlī
Vol.8 , No.29 
Winter 2023

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

Imām ʻAli Ibn Abī Ṭālib.

48.	Manshūr-i Akhlāqī-yi Sāzimān-i Niẓām-i Rawānshināsī wa Mushāwirih-yi Jumhūrī-
yi	  Islāmī-yi	 Īrān.  2018/1397.  Taken from: http://old.pcoiran.ir/fa/forms.           

49.	Manṣūrī, Ayād. 2009/1427. Al-Bayān al-Mufīd fī Sharḥ al-Ḥalqat al-Thālithat 
min Ḥalaqāt ‘Ilm al-Uṣūl. Qom: Intishārāt Ḥasanayn.

50.	Prout, Tracy & Wadkins, Melanie. 2016/1395. Essential Interviewing and 
Counseling Skills: An Integrated Approach to Practice. Translated by Shukūh 
Nawābī-Nizhād, Nādirih Sa‘ādatī and Mahdī Rustamī. Tehran: Intishārāt 
Jangal & Jāwidānih. 

51.	Qulī, Jafar Alī, Nimatī, salmān, sayyid mūsavī.2017/1396. Jurisprudence 
Investigation of Loneliness with Non-Law. The first research conference in 
jurisprudence, law and Islamic sciences. 

52.	Shubiyrī Zanjānī, Sayyid Mūsā. 2007/1428. Al-Masāʼil al-Sharī‘ah. Qom: 
Muʼassasat al-Fiqāhat.

53.	Tehran Institute of Psychiatry. Rawānkāw Kīst?. 30 August, 2022. http://
Psychoanalysis.ir/?=o239020002018400000.

a.	 Who is Psychoanalyst,Tehran Psychoanalytic Institute,



107

Justārhā-ye
Fiqhī va Uṣūlī

Vol.8 , No.29 
Winter 2023

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

Jostar- Hay Fiqhi va Usuli
(Jurisprudence and Principles of Jurisprudence) (JFU)

Vol.8 ,  No.29 ,  Winter 2023
Print ISSN  2476-7565                         Online ISSN  2538-3361

Research Article

An Investigation into the Ruling of ‘Iddah in 
Different Forms of Artificial Insemination from the 

Perspective of Imāmīyyah Jurisprudence 1

Sayyed Mohsen Mortazavi
Higher Level Instructor in Islamic Seminary, Graduate level Four of Qom Islamic 

Seminary, Teacher of al-Mostafa International University ; mohazerat@yahoo.com 
  https://orcid.org/0000-0002-9340-4340

Receiving Date: 2020-07-01; Approval Date: 2020-12-24

Abstract
One of the certain rulings in Islamic sharī’ah is the proof of 

‘iddah (waiting period) for a woman in various situations such as 
the death of her husband, divorce from her husband, and intercourse 
by mistake. For this Islamic ruling, many philosophies have been 
expressed, such as preventing mixing and mistaking lineage, 
honouring the right lineage, and the dignity of the woman. In 
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most cases, the proven of ‘iddah for a woman depends on marital 
relationship and sexual intercourse. But today, with the advancement 
of science and technology in medical issues and the emergence 
of new reproductive methods through artificial insemination, 
and sperm and egg injection without any sexual intercourse, it 
is possible for a woman to become pregnant. Therefore, Islamic 
jurisprudence has faced the question that, is the ‘iddah proven for 
the woman in cases of artificial insemination or not. This research is 
looking for a jurisprudential well-reasoned answer about the ruling 
on the proof of ‘iddah of couples in different methods of artificial 
insemination, which after dealing with argumentative and ijtihādī 
issues and examining the views of jurists, it has been concluded 
that the “evacuation of semen” in the woman’s womb with new 
methods of artificial insemination is also proven the ‘iddah for 
the woman, and sexual intercourse are not relevant for the ruling 
to prove the ‘iddah. Consequently, in the case of sperm injection 
to a single woman or a married woman, it is proven the ‘iddah 
for artificial insemination, and this woman should avoid sexual 
pleasures as will be detailed later.

Keywords: ‘Iddah, Jurists Viewpoint, Artificial Insemination, 
the Woman, Couple.
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بررسی حکم 
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مختلف تلقیح  صنوعی  
از دیدگاه فقه امامیه

مقالۀ پژوهشی

بررسی حکم عده از زوج در صوَر مختلف 
تلقیح مصنوعی  از دیدگاه فقه امامیه1
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چکیده
از احکام مسلّم در شریعت اسلام ثبوت عده برای زن در حالات مختلفی ازقبیلِ وفات 
شوهر، طلاق دادن شوهر و آمیزش اشتباهی است که برای این حکم اسلامی حکمت‌های 
متعددی مانند جلوگیری از اختلاط و اشتباه نسب، ارج نهادن به نسب صحیح و نیز کرامت 
زن بیان شده‌است. در اکثر موارد، ثبوت عده بر زن متفرّع بر رابطۀ زناشویی و مقاربت است، 
ولی امروزه با پیشرفت علم و تکنولوژی در مباحث پزشکی و به‌وجود آمدن روش‌های نوین 
بـــاروَری ازطریقِ تلقیح مصنوعی و با تزریق اســـپرم و تخمک و بدون هیچ‌گونه مقاربت 
و نزدیکی، امکان بارداری زن فراهم شده‌اســـت. بنابراین، فقه اسلامی با این سؤال مواجه 
شـــده که در موارد تلقیح مصنوعی نیز می‌توان حکم به ثبوت عده بر زن نمود یا خیر؟ این 
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پژوهش به‌دنبال پاســـخ مستدل فقهی دربارۀ حکم ثبوت عده از زوج در روشهای مختلف 
تلقیح مصنوعی است که پس از پرداختن به مباحث استدلالی و اجتهادی و بررسی دیدگاه 
فقیهان، به این نتیجه رسیده‌اســـت که »اِفراغ مَنی« در رحم زن به روش‌های جدید تلقیح 
مصنوعی نیز موجب ثبوت عده بر زن خواهد شد و مقاربت و نزدیکی برای حکم به ثبوت 
عده موضوعیت ندارد. ازاین‌رو درصورتِ تزریق اســـپرم به زن مجرد یا زن شوهردار، برای 
تلقیح مصنوعی عده ثابت شده‌است و این زن به تفصیلی که خواهد آمد باید از استمتاعات 

جنسی اجتناب نماید. 
کلیدواژه‌ها: عده، دیدگاه فقیهان، تلقیح مصنوعی، زن، زوج.

مقدمه
»عده« به کســـر عین و فتح دالِ مشدّد، از ریشۀ »عدَدَ« گرفته شده‌است. اسم 
مصدر آن »اعتداد« و جمع آن »عِدَد« است )راغب اصفهانی1412ق، 1429( و در لغت به 
معنا ىگروه، شمردن، مدت سوگ زن به مرگ شوهر و انتظار زن برای ازدواج مجدد 
آمده‌است )دهخدا 1373، 33/ 130( و در اصطلاح فقها عبارت از تــــربـّص )حـالت 
انـتـظـار( شـرعـ ىاسـت کـه زن بـعـد از طـلاق و زوال نـکـاح یـا وفـات لازم اسـت 
مـدتــــ ىدرنـگ کند و با کسی ازدواج نکند و سـپـس شـوهـر دیـگـری اخـتـیـار 
کند )خمینی 1415ق، 345/2(. شهید ثانی می‌نویسد: »عده از دیدگاه شرعی زمان معینی 
است که در آن زمان زن باید به‌جهت اطمینان از برائت رحم از حمل یا به‌سبب مرگ 
شوهر صبر کند. عده به‌منظور صیانت نسب‌ها و جلوگیری از آمیخته شدن آن‌ها با 
یکدیگر تشریع شده‌است« )شهید ثانی 1413ق، 213/9(. مطابق مقررات اسلامی و قوانین 
موضوعه پس از انحلال نکاح، بر زنی که رابطۀ زوجیتش منحل شـــده‌ لازم است 
تا مدت معینی از ازدواج مجدد خـــودداری کند. این زمان انتظار در فقه و قانون با 
نام »عده« شناخته می‌شود و موضوع احکام و مقررات گوناگون قرار گرفته‌است. 
در مادۀ 1150 قانون مدنی نیز در تعریف عده آمده‌اســـت: »عده عبارت اســـت از 
مدتی که تا انقضای آن زنی که عقد نکاح او منحل شده‌اســـت، نمی‌تواند شـــوهر 
دیگری اختیار کند« )جعفری لنگرودی، 1368، 269(. امــــور ىکـه در اسلام مـوجـب 
عده مى‌شوند عبارت‌اند از: وفات و مرگ شوهر، اقسام مختلف طلاق، فسخ عقد 



111

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

بررسی حکم 
عده از زوج در صوَر 

مختلف تلقیح  صنوعی  
از دیدگاه فقه امامیه

به‌واسطۀ عـیـب‌ها، انفساخ به مثل ارتداد یا اسلام و یا شیر دادن، آمیزش اشتباه ىو نیز 
تمام شدنِ مدت یا بخشش آن در ازدواج موقت. بنابراین انواع اصلی عده در شریعت 
اســـامی عبارت‌اند از: عدۀ طلاق، عدۀ وفات، عدۀ مرد مفقودالاثر،عدۀ آمیزش 

اشتباهى. در ادامه به موارد یادشده اشاره‌ای کوتاه می‌کنیم:
عدۀ طلاق: اگر زن عادت ماهیانـــه م‏ىبیند، بعد از آنکه در پاک ىطلاقش داد، 
باید به مقدار ىصبر کند که دو بار حیض ببیند و پاک شـــود. هنگام ىکه حیض 
ســـوم را دید، عدۀ او تمام است. مستند قرآنی این حکم، آیۀ۲۲۸ سورۀ بقره است: 
نفُسِهِنَّ ثَلَثَةَ قُرُوءٍ و زنانِ طلاق‌داده‌شده باید مدت سه پاکی 

َ
صْنَ بِأ قَاتُ يَتَرَبَّ وَالْمُطَلَّ

انتظار کشند«. اگر زن عادت نم‏ىبیند، ولى در سن زنانى است که عادت م‏ىبینند، 
باید بعد از طلاق ســـه ماه عده نگه دارد و اگر شوهر، زن باردار را طلاق دهد، عدۀ 
او تا زمان به‌دنیا آمدن یا سقط شدن حمل او است. این حکم شرعی در آیۀ ۴ سورۀ 
ن يَضَعْنَ حَمْلَهُنو زنان آبســـتن 

َ
جَلُهُنَّ أ

َ
حْمَالِ أ

َ
وْلَتُ الْ

ُ
طلاق بیان شده‌اســـت: وَ أ

مدتشان اين است كه وضع حمل كنند«. عدۀ ازدواج موقت بعد از تمام شدن مدت 
یا بخشش آن ازطرفِ شـــوهر ـ چنان‌چه عادت ماهیانه م‏ىبیند، به مقدار دو حیض 

کامل است و اگر عادت نم‏ىبیند، 45 روز است. 
عدۀ وفات: زن باید بعد از فوت شوهرش چهار ماه و ده روز عده نگه دارد، خواه 
ازدواج دائم باشد یا موقت و یا شوهرش با او نزدیکى کرده باشد یا نه. حتى زن یائسه 
و صغیره نیز باید عدۀ وفات نگه دارد و اگر باردار اســـت، باید تا هنگام وضع حمل 
عده نگه دارد. اگر پیش از گذشـــتن چهار ماه و ده روز فرزندش به‌دنیا آید، باید تا 

چهار ماه و ده روز پس از مرگ شوهر عده را ادامه دهد. 
عـــدۀ مفقودالاثر: اگر مردى گم شود و غیبت او به‌گونه‌اى باشد که نه خبرى از 
او برســـد و نه اثرى از او ظاهر شود و مرده و زنده بودنش معلوم نباشد، باید با اجازۀ 

حاکم شرع طلاق بگیرد و عدۀ وفات نگه دارد )خمینی، 1415ق، 340/2(. 
عدۀ آمیزش اشـــتباهى )وطی به شـــبهه(: اگر مرد غریبـــه‌اى با زنى به گمان 
اینکه عیال اوســـت نزدیکى کند، چه زن بداند که او شوهرش نیست یا گمان کند 
شوهرش است، باید عده نگه دارد. مـدت عدۀ آمیزش اشتباهى مانند عدۀ طلاق 
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است )خمینی، 1415ق، 341/2(.
گرچه علت اصلی ثبوت عده در اســـام برای ما مشخص نیست، چون احکام 
الهی تعبدی هسستند، ولی حکمت‌هایی برای آن بیان شده‌است که اشاره‌ای کوتاه 

به آن می‌کنیم:
ـ یکی از حکمت‌های آن جلوگیری از مخلوط شدن نطفه‌ها در رحم زن است. 
عده وســـیله‌ای برای حفظ نســـل و اطمینان از برائت رحم از حمل و جلوگیری از 

اختلاط انساب است )بحرانی، 1405ق، 23/25(.
ـ اگر زن بعد از مرگ شـــوهر فوراً ازدواج کند، این مطلب با محبت و دوستی و 
حفظ احترام شوهر سابق ســـازگار نیست. در عدۀ وفات احترام به پیوند زناشویی و 
اظهار حزن و عزادار بودن از حکمت‌های تشریع عده است )طباطبایی، 1397ق، 242/2(. 
ـ رعایت شـــأن و منزلت زن و حفظ شخصیت او در جامعه از جملۀ حکمت‌ها 
است. از آنجا که اسلام برای مقام زن ارزش و احترام ویژه‌ای قائل است، با احکامی 
نظیر حجاب، عده نگه‌داشـــتن و... از احتمال سوءاســـتفاده و خدشه وارد کردن 

دیگران به حریم زن پیشگیری کرده‌است.
ـ یکی از حکمت‌های دیگر آن حفظ حیات جنین است. تشریع عده درصورتِ 
باردار بودن زن، وسیله‌ای برای حفظ حیات جنین است، زیرا اگر زن عده نگه ندارد 
و قبل از وضع حملْ شـــوهر دیگری اختیار کند، شاید آن شوهرْ زن را وادار به سقط 

جنین کند یا بعد از تولد طفل موجبات قتل فرزند را فراهم سازد. 
علاوه بر این‌ها ممکن است علل دیگری هم داشته باشد که بر ما روشن نیست، 
زیرا فلســـفۀ واقعی احکام و نیز ســـرِّ تعداد دقیق این ایام که چرا چهار ماه و ده روز 
باشـــد و نه کمتر یا بیشتر، معلوم نیست و اگر قائل شدیم که خداوند حکیم است و 
کارهایی که انجام می‌دهد و احکامی که برای بندگانش مشخص می‌کند، همه از 
روی حکمت و بر مبنای عقل ســـلیم است، نباید در آن‌ها چون‌وچرا کنیم و باید با 
توجه به حکمت و علم و قدرت مطلق الهی، بسیاری از احکام الهی را تعبداً بپذیریم. 
ثبوت عده از این جهت حائز اهمیت است که موضوع احکام فقهی بسیاری قرار 
می‌گیرد، ازجمله حرمت ازدواج با زنی است که در عده به‌سر می‌برد. اگر مرد با زنی 
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که در عده اســـت ازدواج کند، آن زن بر او حرام ابدی می‌شود، یعنی ازدواج آن‌دو 
باطل می‌شـــود و هیچ‌گاه نمی‌توانند با هم ازدواج کنند. همچنین خواستگاری زن 
در عدۀ طلاقِ رجعی حرام اســـت. زنا کردن با زنی که عدۀ طلاق رجعی اســـت، 

موجب حرمت ابدی آن‌دو به‌هم می‌شود. 
حرمت آرایش‌کردن برای زنی که در عدۀ وفات قرار دارد، از دیگر احکام عده 
اســـت. نفقۀ زنی که در عدۀ طلاق رجعی اســـت برعهدۀ شوهر است، اما در عدۀ 
طلاق بائن، تنها اگر زن باردار باشـــد، مرد باید در دورۀ بارداری نفقه بدهد. در عدۀ 
وفات، انجام ‌دادن کاری که زینت محسوب می‌شود، مثل سرمه‌ کشیدن و پوشیدن 

لباس‌های زینتی بر زن حرام است. 
در همۀ اقســـام عده در اسلام غیر از عدۀ وفات، شرط ثبوت عده این است که 
آمیزش و نزدیکی صورت گرفته باشد )خمینی 1415ق، 834/2(؛ ولی امروزه با پیشرفت 
علم پزشـــکی و تحقق روش‌های نوین باروری و تولید مثل ازطریقِ اهدای اسپرم و 
تخمک و رحم جایگزین و... فقه اسلامی با این سؤال اصلی مواجه شده‌است که آیا 
باروری ازطریقِ لقاح مصنوعی ـ که در آن نزدیکی و مقاربت )که در نصوص وکتب 
فقهیه شرط ثبوت عده اســـت( وجود ندارد ـ نیز مشمول ادلۀ ثبوت عده می‌گردد 
یا خیر؟ بنابراین موضوع اصلی این مقالـــه دربارۀ ثبوت عده در روش‌های مختلف 
و متعدد تلقیح مصنوعی اســـت که بحث جدیدی در حوزۀ مسائل مستحدثۀ فقهی 
شمرده می‌شود و نیازمند بحث استدلالی و اجتهادی همه‌جانبه‌ای است. این پژوهش 
به‌دنبال پاسخ به این سؤالات اساسی است که آیا در موارد تلقیح مصنوعی که دخول 
و مقاربـــت وجود ندارد نیز موجب ثبوت حکم عده بر زن خواهد شـــد یا خیر؟ آیا 
اگر زن شـــوهردار مورد لقاح مصنوعی شخص اجنبی قرار بگیرد، باید از همسرش 
عده نگه دارد؟ اگر اسپرم شوهر در رحم خواهرزن یا مادرزن تزریق شود عده بر چه 
کسانی ثابت خواهد شد؟ اگر زن مجرد ازطریقِ لقاح مصنوعی اقدام به باروری کند، 
حکم عده نگه داشـــتن او چگونه است و حق ازدواج با دیگری را دارد یا خیر؟ اگر 
زنی در حال عده باشد و مورد لقاح مصنوعی قرار گیرد، آیا بر او عدۀ جدیدی واجب 

خواهد شد یا خیر؟
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پیشینۀ موضوع: دربارۀ پیشینۀ این موضوع در فقه امامیه می‌توان گفت، چون این 
موضوع از موضوعات جدید و نوپدید در حوزۀ مباحث پزشکی است، ازاین‌رو در 
منابع فقهی بحثی از ثبوت عده در موارد تلقیح مصنوعی مطرح نشده‌است و فقط در 
سال‌های اخیر استفتائات و سؤالاتی محدود و انگشت‌شماری در این زمینه از مراجع 
تقلید شده‌است و مباحث استدلالی و اجتهادی آن دست‌نخورده باقی مانده‌است. 
در ســـال‌های اخیر تقریرات دروس خارج فقه سید محمدرضا سیستانی در نجف 
اشـــرف در کتابی با عنوان وسائل الانجاب الصناعیه به‌چاپ رسیده‌است که در این 
کتاب مباحثی پیرامون ثبوت عده در موارد لقاح مصنوعی بیان شده‌است. در مقالات 
هم تاکنون مقاله‌ای در این‌باره به‌چاپ نرسیده‌اســـت. بنابراین این موضوع از مسائل 
مستحدثه و جدیدی است که نیازمند بررسی استدلالی همه‌جانبه پیرامون آن است تا 
مشـــخص شود که زن باید در موارد انجام تلقیح مصنوعی عده نگه دارد، همان‌طور 
که در مقاربت و نزدیکی عده نگه می‌داشت یا باید بین صورت‌های مختلف تفصیل 

داد. 
زنی که با او عملیات تلقیح مصنوعی انجام شده‌است یا شوهردار است یا مجرد و 
یا معتدّه و در زمان عده است که در ادامه حکم هر صورت جداگانه بررسی می‌شود. 

1. صورت اول: بررسی حکم عدۀ زن شوهردار
این صورت که زن شوهردار )متزوّجه( مورد تلقیح مصنوعی واقع می‌شود، خود 

فرض‌های متعددی دارد که باید حکم هریک را جداگانه بررسی کرد: 
1. 1. تزریق اسپرم شوهر

اسپرم شوهر در رحم همسرش به روش تلقیح مصنوعی قرار داده شده‌است، ولی 
نطفه و جنین منعقد نشده‌است و عملیات تلقیح مصنوعی نتیجه نداده‌است و دخول 
و نزدیکی نیز صورت نگرفته‌است. در این صورت اگر زن از شوهرش طلاق بگیرد 
بایـــد عده نگه دارد یا خیر؟ آیا تلقیح مصنوعی بـــدون انعقاد نطفه و جنین موجب 

اعتداد و ثبوت عده می‌شود یا نه؟ 
دو احتمال در مسئله وجود دارد: 
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ـ احتمال اول این اســـت که عده نگه داشتن در این صورت لازم نیست، زیرا در 
روایات و نصوص آمده‌است که طلاق در صورتی موجب اعتداد می‌شود که دخول 
و نزدیکی محقق شده باشد. در این صورت فقط افراغ منی صورت گرفته‌ ولی دخول 

محقق نشده‌است. 
مثـــل روایت ابی‌بصیر که امام صادق؟ع؟ فرمـــود زمانی که مرد زنش را قبل از 
دخول طلاق بدهد، زن از او جدا می‌شـــود و اگر بخواهد از همان ساعت می‌تواند 
نْ يَدْخُلَ 

َ
تَهُ قَبْلَ أ

َ
جُلُ امْرَأ قَ الرَّ ـهِ ؟ع؟قَالَ: إِذَا طَلَّ بِي عَبْدِ اللَّ

َ
با دیگران ازدواج کند: »عَنْ أ

جُ مِنْ سَاعَتِهَا إِنْ شَاءَتْ« )حر عاملی، 1409ق، 176/22(.  بِهَا تَطْلِيقَةً وَاحِدَةً فَقَدْ بَانَتْ مِنْهُ وَ تَزَوَّ
ازمیانِ فقهای معاصر سید محمود هاشمی شـــاهرودی و جعفر سبحانی )سبحانی، 1 

شهریور 1401( به این احتمال تصریح کرده‌اند. 
ـ احتمـــال دوم این اســـت که در این صورت، عده بر زن واجب باشـــد، چون 
درمقابلْ روایات دیگری داریم که مفاد آن‌ها این است که قرار گرفتن منی در رحم 
و مجرد افراغ منی موجب اعتداد می‌شـــود و خود دخـــول منی مرد موضوع ثبوت 
عده اســـت، چه دخول محقق بشود یا نه؛ مانند صحیحۀ محمد‌بن مسلم »العدة من 
الماء« )حر عاملی، 1409ق، 175/22( و صحیحۀ عبدالله‌بن ســـنان »إنّما العدة من الماء« 
)حر عاملی، 1409ق، 319/21( و موثقۀ اســـحاق‌بن عمار »ان أخرج الماء اعتدت« )کلینی، 
1407ق، 110/6(. این روایات دلالت بر این دارند که موضوع و سبب ثبوت عده، دخول 

منی مرد است و دخول و نزدیکی خصوصیت ندارد. 
ســـید ابوالقاسم خویی در این باره می‌گوید: »إذاك انت المرأة المذكورة طلقت 
بعد التلقيح المزبـــور فإنه عليها العدة من ناحية التلقيـــح الصناعی« )خویی، 1427ق، 
396/2(؛ اگر زن بعد از عملیات تلقیح مصنوعی طلاق بگیرد باید به‌خاطر تلقیح عده 

نگه دارد. 
برای تمامیت استدلال به این روایات باید دو امر ثابت شود: 

ـ امر اول اینکه نفس افراغ منی و اســـپرم موضوع وجوب عده باشـــد و عنوان 
»افراغ الماء« کنایه از تحقق وطی و دخول نیســـت. در این باره می‌توان گفت که 
عنوان مأخوذ در روایات، عنوان ورود و افراغ منی اســـت و ظاهر عرفی هر عنوان در 
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موضوعیت داشتن است و حمل آن بر طریقیت و کنایی بودن، خلاف ظاهر و اصل 
اولیه در خطابات عرفیه است )شوپایی جویباری، 1392، جلسۀ 38(. 

ـ امر دوم اینکه تنافی بین این دو طائفه از روایات حل شود. دستۀ اول می‌گوید که 
با دخول و مقاربت عده ثابت می‌شود و دستۀ دوم می‌گوید که »افراغ الماء« موضوع 
ثبوت عده اســـت، گرچه دخول محقق نشود، برای رفع تنافی و تعارض میان این دو 
دســـته از روایات می‌توان گفت که نسبت این دو دسته از روایات عموم و خصوص 

من وجه است. 
دستۀ اول می‌گوید اگر دخول صورت نگرفته باشد عده ثابت نیست، چه افراغ 

منی شده باشد یا نه. 
دستۀ دوم می‌گوید اگر افراغ منی شده باشد، عده ثابت می‌شود، چه دخول شده 
باشد یا نه، و محل تنافی و مادۀ اجتماع در صورتی است که افراغ منی شده باشد ولی 
دخول صورت نگرفته باشـــد که این از موارد تلقیح مصنوعی است. در این صورت 

دستۀ اول می‌گوید عده ثابت نیست و دستۀ دوم می‌گوید: عده دارد. 
برای رفع این تنافی می‌توان گفت که اینجا از قبیلِ تعدد شرط و اتحاد جزاء است 
که متفاهم عرفی در این موارد جمع به »أوْ«ی عاطفه است، یعنی هرکدام از شرط‌ها 
علت تامه غیرانحصاری هســـتند و اگر دخول صورت بگیرد، عده ثابت می‌شود. 
همچنین اگر افراغ منی صورت پذیرد، عده ثابت می‌شود. نتیجۀ بحث این است که 
عده به دو صورت ثابت می‌شود: یا دخول و نزدیکی و یا افراغ منی در رحم زن )سیستانی 
2004م، 383(، و در محل بحث چون تلقیح مصنوعی صورت گرفته‌است و اسپرم مرد 
داخل رحم زن تزریق شده‌است، بنابراین عده بر زن مطلّقه واجب می‌شود )سند بحرانی، 
1431ق، 76(، همان‌طور که این حکم با حکمت لزوم عده بر زن ـ که عدم اختلاط میاه 
و اشتباه نسب است ـ سازگاری دارد، زیرا فقها تصریح کرده‌اند )فاضل هندی، 1416ق، 
338/7 و عاملی، 1419ق، 9/17؛ کاشف الغطاء، 1422ق، 45( و روایات متعددی بر آن دلالت 
دارند )مجلســـی، 1404ق، 145/21؛ فیض کاشانی، 1406ق، 179/23( که یکی از حکمت‌های 
لزوم عده بر زن دوری از اختلاط میاه و اشـــتباه نســـب اســـت و درصورتِ تلقیح 
مصنوعی و تزریق اسپرم نیز این احتمال وجود دارد، ازاین‌رو عده بر زن لازم می‌شود. 
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ســـید محمد محققِ داماد به مناســـبتی در کتاب الصلاة دربارۀ موضوع بحث 
می‌گوید: 

»وهذا نظير جعل العدة وتشـــريعها لحكمة انحفاظ الرحم عن اختلاط المياه، 
فيحكم حينئذ بحرمة التلقيح الموجب له وإن لمكي ن عل ىالمجر ىالعادي، إذ المدار 
ذاك الغرض، لا الجري العادي؛ حکمت جعل و تشـــریع عده بر زن به خاطر حفظ 
رحم او از اختلاط میاه اســـت لذا بدین جهت حکم بر حرمت تلقیح می‌شود چون 

تلقیح موجب اختلاط میاه می‌شود« )محقق داماد، 1416ق، 94/2(. 
از فقهای معاصر، محمدتقی بهجت )بهجت، 1428ق، 244/4( و حســـین مظاهری 

)مظاهری، 1 شهریور 1401( به آن تصریح کرده‌اند.

2. 1. تزریق اسپرم شوهر و باردار شدن او
زن شوهردار ازطریقِ تلقیح مصنوعی با اسپرم شوهر خود بدون مقاربت و نزدیکی 
باردار شده‌است. حال اگر این زن از شوهر خود طلاق بگیرد، آیا باید عده نگه دارد 

یا خیر؟
در این فرض روایات متعددی بر ثبوت عده بر زن حامله دلالت می‌کند که عدۀ 
زن حامله، وضع حمل اســـت و این زن نیز گرچه با شوهر خود مقاربت و نزدیکی 
نکرده و دخول محقق نشده‌است، ولی چون ازطریقِ اهدای اسپرم او باردار شده‌است 
و به مقتضای قواعد و روایات زن حامله، تا وضع حمل خود باید عده نگه دارد و حق 

ازدواج با دیگری ندارد. 
هماننـــد صحیحۀ زراره از امام باقر؟ع؟ که مورد این روایتْ زن حامله اســـت و 
اطلاق بر ایـــن دارد که زن حامله باید تا زمان وضع حمل عده نگه دارد و شـــامل 
محل بحث ما که ازطریقِ تلقیح مصنوعی حامله شده‌است نیز می‌شود: »قَالَ طَلَقُ 
الْـحَامِلِ وَاحِدَةٌ فَإِذَا وَضَعَتْ مَا فِي بَطْنِهَا فَقَدْ بَانَتْ مِنْهُ« )حر عاملی، 1409ق، 146/22(. 

ســـید علی طباطبایی در ریاض می‌گوید: »عدۀ زن حامله که از شوهرش باردار 
شـــده و طلاق گرفته‌است به وضع حمل او می‌باشد. بر این حکم، سنت مستفیضه 
بلکه متواتره و اجماع و شـــهرت بین فقها دلالت دارد« )طباطبایی، 1418ق، 302/12(. از 
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فقهای معاصر ناصر مکارم شیرازی هم در این صورت در جواب استفتایی می‌گوید: 
»این زن تا پایان زمان حمل باید عده نگه دارد« )مکارم شیرازی، 1 شهریور 1401(. همچنین 
جواد تبریزی )تبریزی، 1427ق، 283/9(، حسین مظاهری )مظاهری، 1 شهریور 1401( و جعفر 

سبحانی )سبحانی، 1 شهریور 1401( به این فتوا تصریح نموده‌اند. 

3. 1. تزریق اسپرم اجنبی
اگر اســـپرم غیر شوهر و شـــخص اجنبی به روش تلقیح مصنوعی در رحم زن 

شوهردار قرار داده شود، آیا این زن باید نسبت‌به شوهر خود عده نگه دارد؟ 
»اعتداد« در لغت به معنای تربّص و تریّث و انتظار و کناره‌گیری است )زبیدی، 
1414ق، 97/5؛ فیومـــی، 396/2( که زن باید مدتی انتظار بکشـــد و صبر کند و با مردان 
ارتباط زناشویی نداشته باشد که این معنا نسبت‌به افراد بیگانه و همسر متفاوت است. 
عده نگه داشتن نسبت‌به افراد بیگانه این است که در زمان عده با آن‌ها ازدواج نکند، 
اما عده نگه داشتن نسبت‌به شوهر این است که استمتاع و نزدیکی شوهر از او در ایام 
عده جایز نباشد. حال این زن شوهردار که مورد تلقیح مصنوعی قرار گرفته‌است آیا 

باید از شوهر خود در این مدت اجتناب نماید یا خیر؟ 
اگر با افراغ منی و تلقیح مصنوعی اســـپرم اجنبـــی در رحم زن عنوان زنا محقق 
می‌شـــد، می‌گفتیم که عده بر این زن واجب نیست، به‌خاطر قاعدۀ )لا حرمة لماء 
الزانی( نطفۀ زانی احترام ندارد و عده نگه داشتن از او واجب نیست. بنابراین می‌توان 
با زن زانی قبل از عده نگه داشتن ازدواج کرد )خوانساری، 1405ق، 301/3؛ یزدی، 1414ق، 
105/1؛ ســـبزواری، 1413ق، 103/24(، ولی در مباحث تلقیح مصنوعیِ محقق‌شده که بر 
اهدای اسپرم اجنبی عنوان زنا محقق نیست )سیستانی، 2004م، 416؛ مرتضوی، 1398، 218( 
و قوام تحقق زنا به مقاربت و نزدیکی است )نجفی، 1404ق، 258/41(، مسئلۀ مورد بحث 
شبیه باب »وطی به شبهه« می‌شود که در آنجا فقها فتوا داده‌اند اگر زن شوهرداری 
مورد وطی به شبهه واقع شد، باید از شوهر خود عده نگه دارد و از او اجتناب کند. 
ســـید محمد کاظم یزدی در این‌باره می‌گوید: »عده برای وطی به شبهه واجب 
می‌شود، چه زن شوهردار باشد و چه مجرّد، و عدۀ آن عدۀ طلاق است )یزدی، 1414ق، 
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105/1(؛ پس شـــوهر باید از او اجتناب کند و زن شوهردار از او عده نگه دارد. او در 
ادامه این بحث را مطرح می‌کند که آیا شـــوهر باید در دوران عده فقط از نزدیکی 
و مقاربت با او اجتناب کند یا از کلیۀ اســـتمتاعات؟ او در مســـئلۀ چهارم این‌گونه 
بیان کرده‌اســـت: »دو قول وجود دارد: وجه اینکه مراد از عده اجتناب از خصوص 
نزدیکی و مقاربت باشد این است که زن با وطی بالشبهه از زوجیت خارج نشده‌است 
و غرض از اعتداد، عدم اختلاط میاه و اشـــتباه نســـب است که با ترک نزدیکی و 
مقاربت این غرض حاصل می‌شود، لذا اقوا این است که فقط از خصوص مقاربت 
اجتناب کند، ولی بقیۀ استمتاعات بر او جایز است. ولی درمقابلْ گفته شده که مراد 
از عده نگه داشـــتن زن اجتناب از او به نحو مطلق است، لذا باید از استمتاعات هم 

اجتناب نماید که این قول مطابق احتیاط است« )همان(.
منشأ اختلاف در این دو قول به اختلاف در روایات برمی‌گردد، زیرا دو طائفه از 

روایات در این زمینه وجود دارد: 
ـ دستۀ اول روایاتی اســـت که از آن‌ها استفاده می‌شود وجوب عده در وطی به 

شبهه به‌خاطر استبراء رحم است، درنتیجه باید از وطی و مقاربت اجتناب شود. 
همانند روایت امام باقر؟ع؟ که از ایشـــان دربارۀ زنی پرسیده شد که به او خبر 
مردن همسرش رسیده و او پس از پایان عده با مردی دیگر ازدواج کرده‌است. شوهرِ 
نخست او پس از مدتی پیدا می‌شود و از او جدا می‌گردد. این زن چه مقدار باید عده 
نگه دارد؟ امام؟ع؟ فرمود: سه قرء )پاکی(، چه اینکه با آن می‌توان از باردار نبودن و 
لْتُهُ عَنِ 

َ
گاه شد و آنگاه ازدواج با دیگران بر او حلال است: »سَأ پاک بودن رحمش آ

انِي  لُ فَفَارَقَهَا الخَْرُ كَمْ تَعْتَدُّ لِلثَّ وَّ
َ
جَتْ فَجَاءَ زَوْجُهَا الْ تْ وَ تَزَوَّ ةٍ نُعِيَ إِلَيْهَا زَوْجُهَا فَاعْتَدَّ

َ
امْرَأ

هِم...« )حر عاملی، 1409ق،  اسِ كُلِّ  رَحِمُهَا بِثَلَثَةِ قُرُوءٍ وَ تَحِلُّ لِلنَّ
ُ
مَا يُسْتَبْرَأ قَالَ: ثَلَثَةَ قُرُوءٍ وَ إِنَّ

448/20(. سید ابوالقاسم خویی می‌گوید: از روایت استفاده می‌شود که غرض اصلی 
از اعتداد، اســـتبراء رحم است و استبراء رحم با اجتناب از وطی حاصل می‌شود، نه 
با خودداری از سایر استمتاعاتی همچون نظر نمودن و تقبیل )خویی، 1418ق، 207/32(. 
ـ دســـتۀ دوم روایاتی است که از آن‎ها استفاده می‌شـــود در زمان عده، مطلق 
استمتاعات ممنوع اســـت و باید به طور کلی از زن اجتناب کرد، همانند صحیحۀ 
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لْتُهُ عَنْ رَجُلَيْنِ شَهِدَا عَلَى رَجُلٍ غَائِبٍ عِنْدَ 
َ
بِي جَعْفَرٍ ؟ع؟ قَالَ سَأ

َ
محمد‌بن مســـلم: »عَنْ أ

كْذَبَ 
َ
قْهَا فَأ هُ لَمْ يُطَلِّ نَّ

َ
وْجَ الْغَائِبَ قَدِمَ فَزَعَمَ أ جَتْ ثُمَّ إِنَّ الزَّ ةُ وَ تَزَوَّ

َ
تِ الْـمَرْأ قَهَا فَاعْتَدَّ هُ طَلَّ نَّ

َ
تِهِ أ

َ
امْرَأ

ذِي شَهِدَ فَيُرَدُّ عَلَى  دَاقُ مِنَ الَّ خِيرِ عَلَيْهَا وَ يُؤْخَذُ الصَّ
َ
اهِدَيْنِ فَقَالَ لَ سَبِيلَ لِلْ حَدُ الشَّ

َ
نَفْسَهُ أ

تُهَا؛ به امام  ى تَنْقَضِيَ عِدَّ لُ حَتَّ وَّ
َ
خِيرِ وَ لَ يَقْرَبْهَا الْ

َ
مْلَكُ بِهَا وَ تَعْتَدُّ مِـــنَ الْ

َ
لُ أ وَّ

َ
خِيرِ وَ الْ

َ
الْ

باقر؟ع؟ گفتم: دو نفر شاهد نزد زنی می‌آیند و شهادت می‌دهند که شوهرت تو را 
طلاق داده‌اســـت و آن زن عده نگه می‌دارد و ازدواج می‌کند. بعد شوهر او از سفر 
می‌آید و ادعا می‌کند که او را طلاق نداده‌اســـت و یکی از دو شـــاهد نیز اعتراف 
می‌کند که در شـــهادت خود دروغ گفته‌اســـت. امام باقر؟ع؟ فرمود: شوهر دوم 
حقی نسبت‌به زن ندارد و از شاهد دروغ‌گو مبلغ صداق دریافتی را می‌گیرند و به او 
می‌دهند و شوهر اول احق و أولی است که زن را به خانۀ خود ببرد، لذا زن باید عده 
نگه دارد و شـــوهر اول حق ندارد به او نزدیک شود تا عدۀ او به‌سر آید« )حر عاملی، 
1409ق، 252/22(. ظاهر روایت »لایقربها« نهی از مقاربت با زن است یعنی هیچ‌گونه 

استمتاعی از زن نبرد و کاملًا از او دور باشد )خویی، 1418ق، 60/32(. 
سید موسی شبیری زنجانی می‌گوید: با توجه به حکمتی که برای حکم به عده 
بیان شده‌اســـت که جلوگیری از اختلاط میاه و اشتباه انساب است، به‌نظر نمی‌رسد 
لفظ »یقربها« ظهور در جمیع تمتعات داشـــته باشـــد و در آیۀ شریفۀ قرآن هم که 
« )البقره/222( کنایه از عدم نزدیکی و مقاربت اســـت )شبیری  می‌گوید »وَلا تَقْرَبُوهُنَّ

زنجانی، 1419ق، 677/2(.
هُ قَالَ فِي شَاهِدَيْنِ  نَّ

َ
ــــهِ؟ع؟ أ بِي عَبْدِ اللَّ

َ
روایت دوم معتبرۀ ابی‌بصیر اســـت: »عَنْ أ

جَتْ ثُمَّ جَاءَ زَوْجُهَا قَالَ يُضْرَبَانِ الْـحَدَّ  وْ مَاتَ عَنْهَا فَتَزَوَّ
َ
قَهَا أ نَّ زَوْجَهَا طَلَّ

َ
ةٍ بِأ

َ
شَهِدَا عَلَى امْرَأ

لِ« )حر عاملی، 1409ق،  وَّ
َ
اهُ ثُمَّ تَعْتَـــدُّ وَ تَرْجِعُ إِلَى زَوْجِهَا الْ وْجِ بِمَا غَرَّ دَاقَ لِلزَّ نَانِ الصَّ وَ يُضَمَّ

253/22(. ابوبصیر از امام صادق؟ع؟ نقل می‌کنـــد که حضرت دربارۀ زنی که دو 
شاهد نزد او گواهی دادند که شوهرش مرده است و آن زن با مردی دیگر ازدواج کرد 
سپس شوهر نخست او پیدا شد، فرمود: آن زن دربرابرِ بهرۀ زناشویی که شوهر دوم 
از او برده‌است مهر خویش را طلبکار می‌شود، آن دو شاهدِ فریب‌کار حد می‌خورند 
و ضامن مهر زن ازسویِ شوهر دوم خواهند بود، چراکه او را فریفته‌اند. آن نیز پس از 
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گذراندن عده، نزد شوهر خویش باز می‌گردد. 
اینکه در روایت آمده‌است بعد از انقضای عده زن باید به شوهر خود برگردد »و 
ترجع الی زوجها« یعنی در زمان عده باید از هم دور باشـــند و از کلیۀ استمتاعات 

اجتناب نمایند. 
ولـــی می‌توان گفت عنـــوان »ترجع« هم کنایه از وطی و مقاربت اســـت، زیرا 
»رجوع« یعنی بازگشـــت به زندگی زناشـــویی و ادامۀ ارتباط زناشویی که عادتاً این 

رجوع با مقاربت و نزدیکی محقق می‌شود. 
همان‌طور که با بررسی در استعمالات عرب و روایات، می‌توان دربارۀ عنوان »لا 
تقربوا« ادعا کرد که کنایه از وطی و مقاربت است )شبیری زنجانی، 1419ق، 680/2(، مفاد 
دســـتۀ دوم از روایات هم اجتناب از مقاربت و نزدیکی است، نه مطلق استمتاعات 
جنســـی. پس تا به اینجا به این نتیجه رسیدیم که در وطی به شبهه، زن باید از شوهر 
خود عده نگه دارد و عده نگه داشـــتن هم به معنای اجتناب و دوری از نزدیکی و 

مقاربت است )سیستانی، 2004م، 391(. 
حال در موضوع بحث که تلقیح صناعی اســـت حکم چگونه اســـت؟ اشکال 
شده‌است که تلقیح مصنوعی ربطی به بحث وطی به شـــبهه ندارد، زیرا در تلقیح 
مصنوعی مقاربت و نزدیکی وجود ندارد. ولی می‌توان جواب داد که نفس افراغ منی 
را به‌عنوان مستقل ـ به دلیل اطلاقات »إنما العدة من الماء« )حر عاملی، 1409ق، 319/21( 
که در مجرد افراغ منی اعتداد ثابت است ـ موجب ثبوت عده دانستیم، و نیز تلقیح 
منی مرد اجنبی می‌تواند از وجه حلال به‌صورت اشـــتباه و یا از وجه حرام به‌صورت 
عمدی صورت پذیرد. ازاین‌رو در هر دو مورد اطلاق »إنما العدة من الماء« عده را 
اثبات می‌کند و تنها مانعی که می‌توان برای ثبوت عده تصور کرد، ادله‌ای است که 
می‌گوید ماء زانی احترام ندارد و عده ندارد و آن ادله هم که گفته شد شامل تلقیح 
مصنوعی نمی‌شود، زیرا تلقیح مصنوعی زنا نیست. بنابراین به مقتضای اطلاقات و 
عدم وجود مانع، عده ثابت می‌شـــود و بعد از ثبوت عده حکم عدۀ آن همان حکم 
عدۀ وطی به شـــبهه است و احتمال فرق در آن داده نمی‌شود )شوپایی جویباری، 1392، 
جلسۀ 45(. پس نتیجه این شد که درصورتِ تزریق اسپرم اجنبی به زن شوهردار، این زن 
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باید از شوهر خودش عدۀ نگه دارد که درصورتِ بچه‌دار شدن از راه تلقیح مصنوعی 
عدۀ او به وضع حمل او است و در غیر آن صورت، عدۀ او همان عدۀ طلاق است 

و باید به مقدار سه طهر از مقاربت و نزدیکی با شوهرش اجتناب کند. 

4. 1. تزریق اسپرم اجنبی و طلاق دادن شوهر
موردی که تلقیح نسبت‌به زن شوهردار انجام شود و اسپرم مرد بیگانه در رحم او 
قرار گرفته‌است و بعد شوهر او هم او را طلاق داده‌است، حکم عده نگه داشتن این 
زن که از شخص اجنبی باردار شده‌است چیست؟ آیا عدۀ این زن وضع حمل است 

یا عدۀ طلاق که سه طهر است را باید نگه دارد؟ 
این فرع در بحث وطی به شـــبهه در کلمات فقها بیان شده‌است. در آنجا فقها 
گفته‌اند که عدۀ این زن با وضع حمل تمام نمی‌شـــود، بلکه عدۀ طلاق ادامه دارد، 
یعنی اگر وضع حمل زودتر از عدۀ طلاق انجام شـــود، عده این زن تا پایان سه طهر 

ادامه دارد )یزدی، 1414ق، 108/1؛ خویی 1418ق، 204/32(. 
و نیز ادله‌ای کـــه می‌گوید عدۀ زن حامله به وضع حمل او اســـت، مثل آیۀ 
 )الطلاق/4( که ناظر به جایی  نْ يَضَعْنَ حَمْلَهُـــنَّ

َ
جَلُهُنَّ أ

َ
حْمالِ أ

َ
ولاتُ الْ

ُ
مبارکـــۀ وَ أ

است که حمل از خود شوهر طلاق‌دهنده باشد. در این موارد عدۀ مطلّقه به وضع 
حمل اســـت، ولی در جایی که حمل زن به‌خاطر وطی به شبهه بوده‌است را شامل 
نمی‌شود. درنتیجه اطلاقات ثبوت عدۀ زن مطلقه به سه طهر یا سه ماه، شامل این 
مورد می‌شـــود و باید عدۀ طلاق را نگه دارد و در مورد بحث که تلقیح مصنوعی 
اســـت هم با الحاق به بحث وطی به شبهه می‌گوییم که این زن باید عدۀ طلاق را 

نگه دارد )سیستانی، 2004م، 404(.

2. صورت دوم: زن غیرمتزوجه و مجرد
اگر زن خلیّه )مجرد( با اســـپرم مرد بیگانه تلقیح شود و اسپرم اجنبی به رحم او 
تزریق بشود، آیا بر این زن عده واجب می‌شود و ازدواج کردن این زن بعد از انقضای 

عده خواهد بود یا خیر؟ 
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نظیر این فرع را فقها در بحث وطی به شبهه مطرح کرده‌اند که اگر زن بی‌شوهر 
مورد وطی به شـــبهه قرار گیرد باید عده نگه دارد یا نه؟ سید محمدکاظم یزدی در 
مسئلۀ پنجم تکملة العروة می‌گوید: اگر زن مجرد مورد وطی به شبهه قرار بگیرد، 
نســـبت‌به شخص وطی‌کننده عده لازم نیست و می‌تواند قبل از انقضای عده با او 
ازدواج کند، اما نسبت‌به دیگران، از شهید در مسالک نقل شده‌است که ازدواج با 
دیگران جایز اســـت، گرچه مقاربت و نزدیکی با او تا پایان زمان عده جایز نیست، 
ولی اقوی این است که ازدواج با دیگری تا پایان عده جایز نیست، زیرا اصل عدم 
تأثیر عقد اســـت و اطلاق روایات می‌گوید نکاح در زمان عده جایز نیست )یزدی، 

1414ق، 106/1(.
پس اکثر فقها گفته‌اند این زن تا پایان زمان انقضای عده حق ازدواج با دیگران 
ندارد، به این بیان که اگر تلقیح مؤثر باشـــد و تبدیل به جنین شود، انقضای عدۀ 
او به وضع حمل اســـت و اگر تلقیح نتیجه ندهد، عدۀ او همان عدۀ طلاق خواهد 
بود و در این مدت حق ازدواج با دیگران ندارد )خمینی، 1415ق، 345/2؛ خویی، 1410ق، 

 .)302/2
صاحب جواهر گفته‌است که عده نگه داشتن این زن نسبت‌به دیگران مبتنی بر 
این است که اگر قائل به حرمت همۀ استمتاعات شوهر از زن در زمان عده شدیم، 
اینجا ازدواج با دیگری باطل اســـت، زیرا اثری بر آن مترتب نیست، ولی اگر قائل به 
حرمت مطلق استمتاعات نشدیم، اینجا بر عقد نکاح اثر مترتب می‌شود و ازدواج با 
دیگری در زمان عدۀ صحیح است و اثر آن جواز سایر استمتاعات خواهد شد )نجفی، 

1404ق، 436/29(. 
ولی به‌نظر می‌رسد حق در مســـئلۀ محل بحث این است که به‌خاطر اطلاقات 
»العدة من الماء« اینجا بر زنی که مورد تلقیح مصنوعی قرار گرفته‌است، عده واجب 
می‌شود و اطلاقات حرمت ازدواج در زمان عده، همانند آیۀ شریفۀ وَ لا تَعْزِمُوا عُقْدَةَ 
جَلَهُ )البقره/235( و روایات معتبر )کلینی، 1407ق، 427/3؛ حر 

َ
ى يَبْلُغَ الْكِتابُ أ كاحِ حَتَّ النِّ

عاملی، 1409ق، 450/2( شامل حال او می‌شود و درنتیجه ازدواج با دیگران در زمان عده 
صحیح نخواهد بود )سیستانی، 2004م، 403(.



124

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال هشتم، شماره پیاپی 29
زمستان  1401

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

3. صورت سوم: زن در حال عده باشد و تلقیح مصنوعی صورت بگیرد
یعنـــی زنی در حال گذرانـــدن عدۀ طلاق یا وفات اســـت و در این زمان لقاح 
مصنوعی صورت می‌پذیرد. خود این صورت دو فرض دارد: فرض اول این اســـت 
که در زمان عده اسپرم همسرش به او تزریق شود؛ فرض دوم این است که اسپرم غیر 

شوهرش و اسپرم مرد اجنبی به او تزریق شود. 
حال آیا به‌جهت عملیات تلقیح مصنوعی و تزریق اسپرم، عدۀ جدیدی برای این 
زن حادث می‌شود و درصورتِ حدوث عدۀ جدید، آیا با عدۀ طلاق و وفات تداخل 

می‌کند یا خیر؟
دلیل بر ثبوت عدۀ جدید بر این زن، اطلاقات »إنّما العدّة من الماء« )کلینی، 1407ق، 
602/11( اســـت که اقتضا می‌کند این زن در حال عده که مورد تلقیح مصنوعی واقع 
شده‌اســـت باید به‌خاطر تلقیح و ورود ماء و اسپرم عدۀ جدید نگه دارد که اگر منیِ 
غیر زوج و اسپرم اجنبی به او تزریق شود، عدۀ قبلی‌اش به‌خاطر شوهرش بوده‌است 
که عدۀ طلاق یا وفات بوده و عدۀ جدید به‌خاطر ورود اسپرم و منی شخص بیگانه 

است که سبب جدید در حدوث عده است. 
اگر منی و اســـپرم شوهرش در زمان عده به او تزریق شود، تقریب ثبوت عده 
این اســـت که تلقیح و افراغ منی موجب و ســـبب مســـتقل برای اعتداد است و 
در اینجـــا گرچه زن از ناحیۀ شـــوهرش به‌جهت طلاق یا وفات در عده اســـت، 
ولی چون هریک ســـببیت مســـتقل دارند، ازاین‌رو به‌خاطر دخول منی و اسپرم 
شوهرش، عدۀ جدیدی برای او حادث می‌شود و وجهی برای سقوط عده نیست 
)شوپایی جویباری، 1392، جلسۀ 43(، همانند زن مطلّقه‌ای که در زمان عدۀ طلاق مورد 
وطی به شـــبهه قرار بگیرد که فقها تصریح کرده‌اند دو عده برای او ثابت می‌شود 
)شـــهیدثانی 1413ق،  339/7؛ بحرانی، 1405ق، 551/25(. پس اصل ثبوت عده بر این زن 

محل اشکال نیست. 
پرســـش بعدی این است که آیا این عدۀ جدید، می‌تواند عدۀ قبلی را تغییر ‌دهد 
یـــا خیر؟ اینکه عدۀ جدید بخواهد عدۀ قبلی زن را تغییر بدهد و منقلب کند، دلیلی 
ندارد، زیرا سبب قبلی تأثیر خود را گذاشته‌است و سبب جدید نمی‌تواند آن را بردارد، 
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اما آیا می‌شود این دو عده با هم تداخل کنند یا نه؟ بلکه عدۀ جدید بعد از انقضای 
زمان عده اول شروع می‌شود؟

این فرع را فقها در باب عده مطرح کرده‌اند که اصلْ تداخل دو عده اســـت یا 
عدم تداخل آن؟ )جزیری، 1419ق، 615/4(. البته این بحث در صورتی اســـت که تلقیح 
مصنوعی موجب حامله شدن نشود، زیرا اگر موجب حامله شدن شده باشد که عدۀ 
آن به وضع حمل اســـت. حال اگر تلقیح موجب باردار شدن زن نشود، عدۀ تلقیح 
از چه زمانی شروع می‌شود، یعنی بعد از انقضای زمان عدۀ اول؟ یا که با آن تداخل 

می‌کند؟
همان‌طور که سید محمدکاظم یزدی اشاره کرده‌است مقتضای اطلاق دلیل عده 
به‌خاطر وطی به شبهه که شامل بحث تلقیح مصنوعی هم می‌شود، این است که از 
همان زمان باید عده نگه دارد و دو عده در هم تداخل می‌کنند )یزدی، 1414ق، 110/1( 
و اینکه زمان عدۀ دوم بعد از انقضای زمان عدۀ اول شـــروع شود دلیل ندارد، زیرا 
دخول منی سبب طبیعی اعتداد است، نه اینکه سببْ مقیّد باشد به اینکه زمان عدّه، 
زمان اختصاصی آن باشد و با عدۀ دیگری تداخل نکند. بنابراین اگر در اثنای عدۀ 
دیگری نیز زمان عدۀ جدید را شروع کند، طبیعیِ اعتداد صادق خواهد بود )خویی، 

1418ق، 200/32(.
روایات متعددی هم به این مضمون بر تداخل دو عده دلالت دارند »و تعتدّ عدة 
واحدة منهما جمیعاً« )صدوق، 1413ق، 470/3؛ حر عاملی، 1409ق، 454/20( که مشهور فقها 
نیز به این روایات عمل کرده‌اند )حکیم، 1416ق، 139/14؛ روحانی، 1412ق، 39/6(. ســـید 
محمدکاظم یزدی هم در مسئلۀ یازدهم تکملة منهاج به آن‌ها اشاره کرده‌است )یزدی، 

1414ق، 111/1(. 
بنابراین در محل بحث قائل به تداخل دو عده می‌شـــویم و درنتیجه زمان عدۀ 
تلقیح مصنوعی از همان زمان حدوثش و در اثنای عدۀ قبلی شـــروع خواهد شـــد 

)سیستانی، 2004م، 406(.
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نتایج و یافته‌ها
1. همان‌طور که مقاربت و نزدیکی موجب ثبوت عده در اســـام است، لقاح 

مصنوعی و اِفراغ منی نیز موجب ثبوت عده بر زن خواهد شد. 
2. اگر اسپرم شوهر به همسر تزریق شود و موجب بارداری نشود و سپس شوهر 
طـــاق بگیرد، این زن باید عدۀ طلاق نگه دارد و اگر به‌موجب تلقیح مصنوعی زن 
باردار شـــود، عدۀ زن باردار برای او ثابت می‌شود که زمان انقضای عده هم‌زمان با 

وضع حمل او است. 
3. اگر اسپرم شخص اجنبی به زن شـــوهردار تزریق شود و باردار شود، این زن 
باید نسبت‌به شوهرش عده نگه دارد و شوهرش حق مقاربت با او تا پایان وضع حمل 

نخواهد داشت. 
4. اگر زن مجـــرد مورد تلقیح مصنوعی قرار گیرد، این زن باید عده نگه دارد و 

دیگران تا پایان زمان عده حق ازدواج کردن با او را ندارند. 
5. اگر زنی در حال عده باشد و مورد تلقیح مصنوعی قرار بگیرد، برای او عدۀ دوم 
ثابت خواهد شد و زمان شروع عدۀ دوم از اثنای همان عدۀ قبلی شروع خواهد شد. 
6. اگر اســـپرم مرد به خواهرزن یا مادر همسرش به روش تلقیح مصنوعی تزریق 
شـــود، علاوه بر اینکه آن‌ها باید عده نگه دارند، همسر خود او هم باید تا پایان زمان 

عدۀ آن‌ها از مرد عده نگه دارد و با او مقاربت نکند.
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One of the issues of jurisprudence and family law is about work 
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and practical problems. The unpopular opinion based on the irtikāzī 
(fixed way) condition considers them as the duty of the wife, which 
has faced serious criticism from the jurists. Therefore, it is necessary 
to explain the ḥukm (ruling) and give a reasonable argument on this 
issue. This paper, which is presented in an analytical and reasoning 
method, tried to pay attention to the basis of the necessity of 
Consorting in an honourable manner. According to this result, the 
wife is not entitled to wages for doing household chores, and she is 
also not nāshiz if she does not do these chores.

Keywords: Doing Household Chores, Working at Home, Consort 
in an Honourable Manner, Nushūz (Material Disobedience), Wages 
for Doing Household Chores.



135

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

حکم تکلیفیِ
 انجام کارهای منزل 
توسط زوجه ازمنظرِ 

فقه امامیه

مقالۀ پژوهشی

حکم تکلیفیِ انجام کارهای منزل توسط زوجه 
ازمنظرِ فقه امامیه1

بی‌بی رحیمه ابراهیمی
ebrahimi_40728@yahoo.com :استادیار مدرسۀ عالی شهید مطهری واحد خواهران مشهد، مشهد- ایران؛ رایانامه

تاریخ دریافت: 1401/01/28؛ تاریخ پذیرش: 1401/06/06

چکیده
یکی از مباحث فقه و حقوق خانواده دربارۀ کارهایی مانند غذا پختن، لباس شستن، 
تمیز و مرتب کردن خانه اســـت. دیدگاه مشهور فقیهان واجب نبودن انجام این کارها بر 
زوجه اســـت، اما توجه هم‌زمان به این مباحث در دو باب نفقه و نشوز،‌ این دیدگاه را با 
مشکلات علمی و عملی مواجه می‌ســـازد. دیدگاه غیرمشهور بر مبنای شرط ارتکازی، 
آن‌هـــا را وظیفۀ زوجه می‌داند که‌ این مبنا با نقدهای جدّی فقیهان روبه‌رو شده‌اســـت، 
ازاین‌رو تبیین حکم در این مســـئله و استدلال موجه بر آن ضروری می‌نماید. این نوشته 
به روش تحلیلی و اســـتدلالی صورت گرفته،‌ تلاش کرده‌است به مبنای لزوم معاشرت به 
معروف توجه نماید. براســـاسِ این مبنا، انجام این امور بر زوجه واجب خواهد بود‌. این 
نتیجه،‌ عدم استحقاق دریافت اجرت بر انجام کارهای منزل برای زوجه و ناشز نبودن او 
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درصورتِ انجام ندادن این امور را درپی خواهد داشت.
کلید واژه‌ها: انجام کارهای منزل،‌ خدمت بیت،‌ معاشرت به معروف، نشوز، اجرت 

کارهای منزل.

مقدمه
یکی از مباحث فقه و حقوق خانواده دربارۀ کارهایی اســـت که در منزل وجود 
دارد و برای زندگی مشترک چاره‌ای از انجام آن‌ها نیست؛ کارهایی مانند غذا پختن، 
لباس شستن، تمیز و مرتب کردن خانه. گمان بر آن است که  دیدگاه مشهورِ فقیهان 
بر وجوب نبودن انجام این کارها برای زوجه است و دیدگاه غیرمشهورِ کم‌طرفداری 
درمیانِ معاصران وجود دارد که بر وجوب انجام این امور بر زوجه براســـاسِ »شرطِ 
بنایی« شکل گرفته‌اســـت. توجه به دیدگاه مشهور فقیهان در دو باب نفقۀ زوجه و 
نشـــوز زن، ثبات قدم آنان را بر این حکم با تردید مواجه می‌ســـازد. از سوی دیگر، 
مبنای دیدگاه غیرمشـــهور در این زمینه با نقدهای جدی مواجه است.‌ بنابراین تنقیح 
حکم در این موضوع و اســـتدلال موجه بر آن ضروری می‌نماید. این مسئله تقریباً 
در میان فقه‌پژوهان نیز مورد توجه نبوده، تلاش درخوری برای حل مســـئله صورت 

نگرفته‌است. 
در این نوشـــته ابتدا دیدگاه مشـــهور فقیهان در دو باب نفقۀ زوجه و نشوز زن‌ 
پیگیری می‌شود که نتیجۀ بررسی هم‌زمان این دو باب دربارۀ مسئلۀ انجام کارهای 
منزل، مواجهه با مشـــکلی علمی و عملی اســـت. در ادامه دیدگاه غیرمشهور که 
بر مبنای شـــرط ارتکازی استوار شده‌است،‌ بررسی می‌شود.‌ ابتنای مسئلۀ مذکور 
بر چنین شرطی ازســـوی فقیهان متعددی نقد شده‌اســـت. در این نوشته تلاش 
می‌شـــود تا به مبنای لزوم معاشرت به معروف نیز توجه شود و براساسِ آن، مسئله 
واکاوی شـــود. نتیجه این بررســـی بیانگر وجوب انجام این امور بر زوجه است. 
این نتیجه تبیین و توضیح جوانب دیگری از بحث،‌ مانند‌ ارتباط آن با بحث نشوز 
و اجرت‌المثـــل انجام کارهای منزل را می‌طلبد. بـــه این نکات در انتهای بحث 

پرداخته خواهد شد.
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۱. دیدگاه مشهور فقیهان؛ واجب نبودن کارهای منزل بر زوجه
بحث انجام کارهای منزل را در کتاب‌های فقهی در دو باب نفقۀ زوجه و نشوز 

می‌توان مشاهده کرد. 
۱-۱. نظر فقیهان در باب نفقۀ زوجه

در باب نفقۀ زوجه‌ آنجا که موارد و مقادیر واجب نفقه شمارش می‌شود،‌ »اخدام« 
یکی از موارد واجب‌ تلقی می‌شـــود، به این معنا که واجب اســـت برای برخی زنانْ 
خادم گرفت تا کارهای منزلشان را انجام دهند. قول مشهور در فقه آن است که اگر 
زوجه از کســـانی است که عادت به کار کردن ندارند بلکه همواره دیگری خدمت 
آنان را می‌‌کرده‌است، بر زوج واجب است که برای او خادم بگیرد و فرقی نمی‌کند 
که زوج موسر یا معسر باشد و نیز آزاد یا عبد باشد. در این‌باره بیشتر فقیهان توضیح 
داده‌اند که این فتوا به‌دلیل تحصیل »معاشرت به معروف« است. ولی اگر زن از چنین 
خانواده‌هایی نبود، خودش باید کارهای خودش را انجام دهد. نکته‌ای که معمولًا در 
اینجا تذکر می‌دهند آن است که این شأنیت در منزل پدری برای او ایجاد شده باشد، 
نه اینکه به‌دلیل آمدن به منزل شوهر چنین رفعتی کسب کرده باشد )شیخ طوسی،‌ ۱۳۸۷، 
‌۷/6؛ محقـــق حلی،‌ ۱۴۰۸ق، ‌293/2؛ علامه حلی، ۱۴۱۰ق، 34/۲؛ مقداد ســـیوری، ۱۴۰۴ق، ‌287/3؛ 
شهید ثانی،‌ ۱۴۱۳ق، ‌457/8؛ محقق سبزواری، بی‌تا، ‌301/2؛ محقق بحرانی، ۱۴۰۵ق، ‌122/25؛‌ نجفی،‌ 
بی‌تا،‌ ‌337/3؛ شـــیخ انصاری،‌۱۴۱۵ق، 484؛ اصفهانی،‌ ۱۴۲۲ق، 765؛ ســـبزواری، ۱۴۱۳ق، ‌301/25؛ 

گلپایگانی،‌ ۱۴۱۳ق، ‌378/2؛ فاضل،‌ ۱۴۲۱ق، 587(.
براســـاسِ این فتوای مشهور،‌ بر گروهی از زنان یعنی افرادی که به تعبیر فقیهان، 
ذات شـــرف یا صاحب حشمت هستند یا در بیت‌هایی بزرگ زندگی می‌کرده‌اند و 
به‌عبارتی شأن آنان ازنظرِ عرفی به‌گونه‌ای است که شایسته است خادم داشته باشند،‌ 
واجب نیست که کارهای منزل را انجام دهند، بلکه برعهدۀ زوج است که با استخدام 
خادم کارهای منزل را به‌انجام برسانند. گروه دیگر که ازجملۀ این زنان نیستند، خود 
موظف‌اند که کارهای خود را انجام دهند. اگرچه تصریح نشده‌اســـت که مقصود 
از »کارهای خود« چه مواردی اســـت اما از مقابله با قسمت اولِ فتوا به‌نظر می‌رسد 
هرکاری که در منزل باید انجام شـــود، ازقبیلِ غذا پختن، جارو کردن،‌ مرتب کردن 
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خانه و هرکاری در خانه که اگر خادمی وجود داشـــته باشـــد به او سپرده می‌شود،‌ 
برعهدۀ خود زوجه است. 

۲-۱. نظر فقیهان دربارۀ نشوز
از عبارات فقیهان دربارۀ نشـــوز چنین به‌دست می‌آید که کارهای منزل بر هیچ 
زنی واجب نیست. آنان معتقدند ترک مواردی که بر زن واجب نیست مانند کارهای 
منزل، یا حوائجی که ربطی به اســـتمتاع ندارد مانند جارو کردن،‌ خیاطی،‌ آشپزی، 
حتی آب آوردن و آماده کردن فراش، ســـبب تحقق نشوز نیست )شهیدثانی، ۱۴۱۳ق، 
‌361/8؛ محقق سبزواری، بی‌تا، ‌268/2؛ نجفی، بی‌تا، ‌201/31؛‌ اصفهانی،‌ ۱۴۲۲ق،755 ؛ خمینی، بی‌تا، 
‌305/2، ســـبزواری، ۱۴۱۳ق، ‌219/25؛ گلپایگانـــی،‌ ۱۴۱۳ق، ‌367/2؛ فاضل،‌ ۱۴۲۱ق، 81(. ازاین‌رو 
می‌توان اتفاق همـــان فقیهان را در این باب بر واجب نبـــودن کارهای منزل بر زن 
مشاهده کرد. همچنین گفته‌اند زوج حق اجبار زوجه به انجام کارهای منزل را ندارد 
)منتظری، ۱۴۱۳ق، 465؛ اراکی، ۱۴۱۴ق، 88/2( یا اینکه زوج استحقاق خدمت زوجه در بیت 

را ندارد )روحانی، ۱۴۱۷ق، 325؛‌ سیستانی، ۱۴۱۷ق، ‌103/3(. 

۳-۱. اشکال بر دیدگاه مشهور فقیهان
در کنار هم دیدن این دو باب یک اشـــکال را نمایان می‌کند و آن اینکه در باب 
نفقه به‌لحاظِ جامعۀ آماری، تعداد اندکی از زنان اســـتحقاق داشتن خادم برای انجام 
کارهای منزل را دارند و دیگران چنین حقی برعهدۀ همسرانشـــان ندارند. از دیگر 
سو، براســـاسِ فتاوای باب نشـــوز، انجام کارهای منزل بر هیچ‌یک از زنان واجب 
نیســـت. بنابراین تکلیف کارهای منزل چه می‌شود؟ مسئله زمانی پیچیده‌تر می‌شود 
که بزرگانی همچون شهید ثانی براساسِ اصول و قواعد حاکم تصریح می‌کنند: اگر 
زن از کسانی است که معمولًا خودْ کارهایشان را انجام می‌دهند، چنانچه بخواهد با 
هزینۀ خویش‌ خادم بگیرد زوج حق دارد که از دخول او به منزل ممانعت کند )شهید 

ثانی،‌ ۱۴۱۳ق، ‌457/8(. 
شاید برای کاســـتن این اشکال باشد که فتاوایی مبنی بر مستحب بودن کارهای 
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منزل بر زوجه )سیســـتانی،‌ ۱۴۱۷ق، ‌103/3(. یا هردوی زوجین مشاهده می‌شود. برخی 
نگاشته‌اند انجام دادن کار در منزل برای زن و مرد مستحب است، زیرا باعث تواضع 
و سلامتی بدن و غیر آن می‌شود )حسینی شیرازی،‌ ۱۴۲۵ق، 79(، اما انصاف آن است که 

فتاوای مبنی بر استحباب مشکل‌گشا نیست. 

۲. دیدگاه وجوب انجام کارهای منزل بر زوجه براساسِ شرط بنایی
۱-۲. بیان دیدگاه وجوب براساسِ شرط بنایی

با توجه به این واقعیت که در عرف جامعه‌، زنان‌ امور منزل را برعهده می‌گیرند، 
برخی از فقیهان انجام امور ضروری منزل را وظیفۀ زوجه دانسته‌، آن را ازبابِ شرایط 
ضمنی ارتکازی می‌دانند و معتقدند مازاد بر امور ضروری بر زوجه واجب نیســـت 
و صرفاً در این موارد چنانچه قصد تبرع نداشـــته باشد، می‌تواند اجرت دریافت کند 

به‌گونه‌ای که در عرف زنان ما متعارف است )تبریزی،‌ ۱۴۲۷ق، ‌224/8(.

۲-۲. نقد و بررسی دیدگاه وجوب براساسِ شرط بنایی
این دیدگاه مخالفت‌های متعددی درپی داشته‌است )لنکرانی، بی‌تا، 436/۱(. حسین 
حلی هرگونه تبانی عرفی را از شروط ضمنیه‌‌ دانستن، نقد می‌کند و به مثال‌های نقضی 
که ازنظرِ ایشان خیلی روشن‌تر از شروط ضمنی در بحث اجاره و بیع است تمسک 
کرده، می‌نویسد: اگر هرگونه تبانی عرفی‌ شرط ضمنی به‌حساب آید،‌ باید خدمت 
زوجه در بیت را شـــرط دانســـت، به‌گونه‌ای که تخلف از آن جایز نباشد،‌ در حالی 
که زوجه در خدمت بیتْ‌ آزاد اســـت و شارع مقدس کارهای منزل را بر او واجب 

نکرده‌است. انجام کارها تنها فضیلتی از جانب اوست )حلی، ۱۴۱۵ق، 149(.
محقق خویی درخصوصِ شرط ضمنی دانســـتن انجام کارهای منزل برای زن 
معتقد می‌شـــود: متعارف آن است که زوجه این امور را ازروی رغبت و میل باطنی 
انجام دهد بدون آنکه الزام و التزامی وجود داشـــته باشد.‌ بنابراین شرطی ضمنی که 

عقد مبتنی بر آن باشد به‌شمار نمی‌رود )خویی، ۱۴۱۶ق،‌ ‌301/1(.
‌محقق بحرانی نیز با اینکه خدمت بیت را در عرف و عادت برای زن می‌بیند، ولی 
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اعتقاد دارد که این مسئله ازروی مسامحه و تراضی و سخت نگرفتن در حقوق شرعی 
است، در حالی که شرع آن را واجب نکرده‌است )بحرانی، ۱۴۰۵ق، ‌125/25(.‌

به‌نظر می‌رسد دربارۀ شرط بنایی بودن کارهای منزل نقدهایی اعم از ایراد کبروی 
و ایراد صغروی‌ وارد باشد.

ایـــراد کبروی: ایـــن قضیۀ کلی که »هرگونه تبانی عرفی از شـــروط ضمن عقد 
به شمار می‌رود«،‌ قابل پذیرش نیســـت. به عبارت دیگر، نمی‌توان هرچیزی را که 
به‌صورت متعارف و معمول انجام می‌شـــود، به‌مثابۀ شرطی در ضمن عقد دانست و 
الزام آن را برای هرکســـی که آن عقد را برقرار می‌کند، نتیجه گرفت. ممکن است 
برخی جزئیات که در عرف به‌صورتِ معمول انجام می‌شـــود،‌ مورد غفلت طرفین 
عقد قرار گرفته باشـــد و سکوت دربارۀ آن در هنگام عقد به‌معنای رضایت به عرفِ 
رایج تلقی نشود. برای اینکه چیزی شرط بنایی و ضمنی قلمداد شود،‌ نیاز به بررسی 
قرائن، درنظر گرفتن اوضاع و احوال،‌ انگیزه‌های طرفین و اموری از این قبیل است و 

نمی‌توان به‌سهولت نکته‌ای عرفی را به گردن طرفین عقد گذاشت.1
ایـــراد صغروی: پس از پذیرش کلیت تبانی عرفی بر انجام کارهای منزل توسط 
زوجه،‌ فقیهان در تشـــخیص نظر عرف به جزئیات مســـئلۀ حاضر ایراد گرفته‌اند. 
اینکـــه عرف انجام کارهای منزل را یک وظیفه‌ برای زوجه نمی‌داند و خود زوجه 
ایـــن امور را ازروی رغبت و میل باطنی انجـــام می‌دهد، بدون آنکه عرف الزام و 
التزامی قائل باشد، گواهی بر آن است که این مسئله نمی‌تواند به گونه‌ای الزام‌آور 
در عقد ازدواج تصور شود. دیگری نیز مشابه همین معنا را باور داشته،‌ معتقد است 
اینکـــه در عرف، زن کارهای منزل را انجام می‌دهد ازروی مســـامحه و تراضی و 
سخت‌ نگرفتن در حقوق شرعی است،‌ یعنی در این موارد عرف درصددِ امور لازم 
شرعی و قانونی نیست تا اگر در ضمن عقد هم نیامد،‌ پایبندی عرف به آن،‌ دلیلی 

1. دربارۀ عقد ازدواج روایاتی مبنی‌بر لازم نبودن شــرط ســابق بر عقد وجود دارد، با این مضمون که هر شرط سابق بر 
عقد،‌ با عقد نکاح ازبین می‌رود، مگر آنکه در ضمن نکاح اعاده شود )وسائل الشیعه، ۴۵/۲۱-۴۷(. ظاهر این روایات 
بیانگر وضعیتی است که زوجین برخی شرایط لسانی را در قالب گفت‌وگوهای پیش‌از عقد مطرح کرده‌اند که در این 
صورت چنانچه در ایجاب نیامده باشــد، لزوم وفا ندارد،‌ اما مواردی را که جزو مرتکزات عرفی به‌شــمار می‌رود شامل 

نمی‌شود، بنابراین، وجود این روایات نقد صحیحی بر این قول نیست. 



141

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

حکم تکلیفیِ
 انجام کارهای منزل 
توسط زوجه ازمنظرِ 

فقه امامیه

بر شرعی بودن آن تلقی گردد و بی‌نیاز از ذکر در متن عقد باشد.

انجام کارهای منزل بر زوجه براساسِ قاعدۀ  ۳. دیدگاه مختار:‌ وجوب 
معاشرت به معروف

عمل به شـــیوۀ »معروف« در تمامی مسائل مربوط به خانواده امری است که به 
آن در قرآن کریم بســـیار توجه شده‌است. در بحث طلاق 12 بار از این واژه استفاده 
شده‌اســـت. در بحث نفقه )بقره/233(، مهریه )نســـاء/25(، مشورت با زوجه در امور 
فرزندان )طلاق/6( و به طور کلی معاشرت در خانواده )نساء/19( از این نحوه عمل سخن 
رفته‌است. وجوب معاشرت به معروف بر زوجین در جای خود به‌اثبات رسیده‌است. 

اکنون تلاش می‌شود معروف در زمینۀ انجام کارهای منزل شناسایی شود.
علامه طباطبایی معنای »معروف« را به این صورت بیان کرده‌اســـت: »معروف 
چیزی است که مطابق حکم عقل، شرع، فضایل اخلاقی و آداب و سنن اجتماعی 
باشد« )طباطبایی،‌ ۱۴۱۷ق، 232/2(. بنابراین اگر »معروف درزمینۀ انجام کارهای منزل« 
مطابق شاخص‌های اصلی آن یعنی موافق عقل، شرع، اخلاق و عرف، شناسایی شود، 

قابلیت دارد به‌عنوان دلیل بر حکم قرار گیرد. 
ادعا آن اســـت که معروف در این زمینه،‌ »انجام کارهای منزل توســـط زوجه« 
اســـت. برای اثبات این ادعا به بررســـی موافقت این امر با هریک از شاخص‌های 

یادشده به‌صورت مجزا پرداخته خواهد شد.

۱-۳. شاخص اول؛ موافقت با عقل 
۱-۱-۳. استدلال اول؛ منطقی‌ترین حالت

یکـــی از ابتدایی‌ترین نیازهای خانـــواده‌ وجود منزل،‌ تهیـــۀ مایحتاج روزانه و 
سروسامان دادن به امور منزل جهت زندگی در آن است. دربارۀ دو مورد اول که امور 
اقتصادی خانواده است، نه‌تنها شریعت تعیین تکلیف نموده، بلکه همۀ مسئولیت آن 
را متوجه مرد دانسته‌است.‌ عقل، عرف و اخلاق هم با توجه به توانایی‌های مرد، این 
وظیفه را در ابتدا و در شرایط عادی برعهدۀ مرد می‌داند. با این توجه،‌ اکنون پرسش 
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آن است که عقل دربارۀ امور داخل منزل ـ بر فرض آنکه شریعت به‌صورت خاص‌ 
تعیین‌تکلیف نکرده باشد ‌ـ چه نظری دارد؟

از آنجا که این امور میان زوجین است،‌ چهار حالت‌ برایش تصور می‌شود: برعهدۀ 
مرد باشد؛ برعهدۀ ‌زن باشد؛ برعهدۀ هیچ‌یک نباشد؛ برعهدۀ هردو قرار بگیرد. 

پذیرفتن حالتی که این امور برعهدۀ هیچ‌کس نباشد،‌ درحقیقت بی‌پاسخ گذاشتن 
مسئله است، چراکه گفته شد از انجام کارهای منزل گریزی نیست و شخصی باید 

آن‌ها را به‌عهده بگیرد. 
پذیرفتن حالتی که برعهدۀ هردو باشد‌ به این معناست که یا هرکدام از زوجین بخشی 
از کارها را که می‌تواند انجام دهد یا دربارۀ انجام هرکاری به‌توافق برسند. این صورت 
علاوه بر آنکه با نظم و انضباط یافتن امور در تنافی است،‌ اختلاف و نداشتن توافق 
را به‌همراه دارد و مانند مورد پیش که اصلًا متولی نداشـــته باشـــد ناکارآمد است. 
فرض آنکه برعهدۀ مرد باشد،‌ با اشکال »تکلیف بما لایطاق« مواجه است. گفته 
شد شریعتْ تأمین معیشت و امور اقتصادی منزل را برعهدۀ مرد گذاشته‌است و این 
امر در زندگی‌های معمولی زمان و توان زیادی از مرد را مصروف می‌دارد. اگر او پس 
از فراغت از کارهای خارج منزل، موظف به انجام کارهای داخل منزل هم باشـــد،‌ 
به‌نوعی مکلف به تکلیف بیش از طاقت شده‌است. از آنجا که »تکلیف ما لایطاق« 
ذیل موافقت عقل آمده شاید تصور شود، منظور،‌ قبح عقلی تکلیف ما لایطاق است 
که صرفاً شامل امور محال می‌شود؛ در حالی‌که اینجا منظور اموری است که عادتاً 
هُ نَفْساً إِلَّ  فُ اللَّ ســـخت اســـت و نفی تکلیف در این موارد با آیاتی همچون لا يُكَلِّ

وُسْعَها )بقره/186( ثابت است.
به این ترتیب تنها فرض منطقی و معقول‌ آن است که زن این کارها را برعهده بگیرد. 

۲-۱-۳. استدلال دوم؛ اقتضای عدل و انصاف 
فرض آن اســـت که در یک زندگی مشترک میان زن و مرد‌ دو دسته کار وجود 
دارد؛ یک دســـته از کارها را فقط مرد می‌تواند یا باید انجام دهد و دســـتۀ دیگر در 
توان هردو است. طبیعی است تکلیف قسم اول از کارها روشن است و برعهدۀ مرد 
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خانواده قرار دارد. دســـتۀ دوم را چه کسی باید انجام دهد؟ یکی از مستقلات عقلیه 
که عقل بدون کمک شـــرع آن را ادراک می‌کند،‌ حســـن عدل و انصاف است. 
به‌نظر می‌رسد تقسیم عادلانۀ کارها در منزل، یکی از صغریات این حکم عقل باشد. 
اقتضای عدل و انصاف در مسئله آن است که زن‌ این دسته از کارها را انجام دهد.

 ۳-۱-۳. پاسخ به یک اشکال
ممکن است این اشکال به ذهن خطور کند که اگر در فقه این وظیفه بردوشِ زن 
گذاشته نشده‌ و‌ وظیفۀ مباشری مرد هم تلقی نشده‌است، بلکه مرد موظف به استخدام 
خادم یا اجیر شده‌است، بنابراین برخی از اشکالات مطرح‌شده موجه نخواهد بود. 

پاســـخ آن است که اولًا: تکلیف به استخدام خادم در فقه فقط برای زنان دارای 
شأن خادم داشتن مطرح است و دربارۀ ســـایر زنان‌ چنین تکلیفی بیان نشده‌است. 
بنابراین دربارۀ ‌این گروه از زنان می‌‌توان ســـؤال کرد‌ انجام این امور وظیفۀ چه کسی 
است و تقسیمات پیش‌گفته را ارائه نمود. ثانیاً: استخدام خادم‌ برای این گروه اکثری 
جامعه مســـتلزم هزینه‌هایی اســـت که در توان اکثر مردان جامعه نیست و این نحوه 
تکلیف هم‌ همان اشکال تکلیف بمالایطاق را دارد. ثالثاً: در عرف امروزی استخدام 
خادمی که تمام شبانه‌روز در خانه باشـــد و همۀ امور منزل را به‌انجام برساند‌ تقریباً 
ناممکن است. تحقق این امر در عرف‌هایی که کنیز و برده وجود داشته، امکان‌پذیر 
بوده‌است.‌ بنابراین در زمانی که خادم در منزل نباشد، باز این پرسش وجود دارد که 

کارهای کنونی منزل برعهدۀ کیست و استدلال‌های ارائه‌شده موجه خواهد بود.

۲-۳. شاخص دوم؛ موافقت با شریعت
اگرچه یافتن نظر »شـــریعت« براساسِ کلمات فقیهان،‌ با اشکال مواجه شد،‌ اما 
درمیانِ کلمات آنان عباراتی مشـــاهده می‌شود که تمایلشان به انجام کارهای منزل 
توسط زوجه را نشان می‌دهد. به‌علاوه روایاتی نیز وجود دارد که بر وظیفۀ ‌زن در این 
امور دلالت می‌کند. ازاین‌رو دریافت مطلوب شـــرع براساسِ این دو مطلب ممکن 

می‌شود. 
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۱-۲-۳ . کلمات فقیهان
مکارم شیرازی سخنی دارد که تمایل به لزوم انجام کارهای منزل توسط زوجه در 
آن مشـــاهده می‌شود. ایشان اصل دوم در روابط زوجین را به‌صورت »لا یجب عل ى
الزوجة خدمة البیت« مطرح می‌کند، اما ذیل آن می‌نویسد: »كس ىنگفته استك ه 
اگر زوجه در خانه خدمت نكرد، ناشزه مى‌شود. البته نباید خدمت بیت را ترکك ند، 
چون ازدواج مشاركت است و به همین جهت استك ه مى‌گویند درصورتِ طلاق 
مى‌تواند اجرة‌المثل بگیرد، ول ىاین در صورت ىاســـتك ه قصد تبرّع نكرده باشدك ه 

در محیط ما نوعاً تبرّع است« )۱۴۲۴ق، ‌117/6(. 
 در عبارتی آمده‌است: هرآنچه زوجه در زندگی به آن نیاز داشته باشد جزو نفقه 
به‌حســـاب می‌آید، بلکه شوهر باید در رفاه زن بیفزاید و زن هم باید نسبت‌به مواردی 
ازقبیـــلِ خدمت بیت و ادارۀ منزل و رعایت اطفـــال و... اقدام نماید. به این ترتیب 

سعادت خانواده و اصلاح امر آن اتفاق می‌افتد )حکیم، ۱۴۱۵ق، ‌66/3(.‌
فیض کاشـــانی نیز با آنکه در بحث »اخدام« موافق مشهور سخن می‌گوید و 
فتوای خود را بر همان استوار می‌کند، اما راضی به ترک این نکته نمی‌شود که به هر 
حال شایســـته است زن خدمت زوج را به میزانی که مناسب حال اوست انجام دهد، 
البته این مطلب فقط مربوط به امور داخل منزل اســـت. او برای تأیید سخن خود به 
روایاتی اشاره می‌کند، ازجمله اخباری که دربارۀ فاطمه و علی؟عهما؟ با این مضمون 
آمده‌است که فاطمه؟عها؟با داشتن دو خادم، یکی از سه روز را به امر پیامبر؟ص؟خودْ 
به‌عهده می‌گرفتند و اینکه در کتاب جعفریات خبری از امیرالمؤمنین؟ع؟ آمده که 
دلالت می‌کند خدمت زن در داخل منزل واجب اســـت.1 ایشان توضیح می‌دهد: 
اخبار با این مضمون زیادند و آن‌ها شاهد بر رجحان این خدمت هستند، ولی منظور 
آن خدمتی اســـت که عرف به آن گواهی دهد، با اینکه شایســـتۀ او باشد و زوجه با 
رضایت و طیب نفس آن‌ها را انجام دهد و مجبور بر کار نشـــود )بحرانی، بی‌تا، ‌۹۳/10-

.)‌95

1. الجعفريّات ‏109: »بإســناده عن علىّ عليه‌السلام قالي جبر الرّجل عل ىالنّفقة عل ىامرأته فإن لمي فعل حبس و تجبر 
المرأة عل ىأن ترضع ولدها و تجبر عل ىأن تخبز له و تخدمه داخل بيتها« )بروجردی، ‌۱۳۸۶،‏ 936/26(.
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۲-۲-۳. روایات
روایاتی که دربارۀ خدمت‌ کردن در خانه برای هریک از زن و مرد و تشویق آنان 
بر این امر وارد شده،‌ فراوان اســـت. آنچه در اینجا آورده می‌شود، نمونه‌هایی است 
که می‌توان از آن‌ها استفاده کرد اولویت بر انجام کارهای منزل توسط زوجه است. 

۱-۲-۲-۳. روایت اول 
امیر المؤمنین و فاطمه؟عها؟ از پیامبر؟ص؟ خواســـتند که در مورد کارهای منزل 
قضاوت کند. ایشـــان قضاوت نمودند که خدمـــت داخل منزل برای فاطمه؟عها؟ و 
کارهای بیرون منزل برای علی؟ع؟ باشد. فاطمه؟عها؟ فرمود به‌جز خدا کسی نمی‌داند 
چقدر مسرور شـــدم از اینکه رسول الله؟ص؟ مرا از تحمل رقاب مردان بی‌نیاز نمود. 
شاید منظور از تحمل رقاب، آن باشد که کارهایی که مردان تحمل آن را دارند مانند 
آب و هیزم آوردن، یا منظور ظاهر شـــدن میان مردان و انجام کارهایی باشد که در 

ارتباط با مردان است.1
در تحلیل این روایت سه نکته به‌نظر می‌رسد:

نکتـــۀ اول: امیرالمؤمنین؟ع؟ و حضرت زهرا؟عها؟ با آن جایگاهی که ازنظرِ علم 
گاهی و معرفت به احکام دارند و با آن درجه از زهد و پارســـایی که در دیگران  و آ
نمونه‌اش یافت نمی‌شود،‌ به پیامبر اکرم؟ص؟ مراجعه نموده،‌ از ایشان می‌خواهند که 
دربارۀ امور منزل میان آنان قضاوت بفرمایند. خود این مراجعه و درخواست قضاوت، 
نشان دهندۀ آن است که این قضیه ازنظرِ شرعی بدیهی انگاشته نمی‌شود که زن هیچ 
وظیفه‌ای درقبالِ امور منزل ندارد. البته کم و کیف آن ازنظرِ اســـام کاملًا روشن 

نبوده‌است و مراجعۀ ایشان برای روشن شدن این جهت است. 
نکتۀ دوم: پیامبر اکرم؟ص؟ هم به قضاوت پرداخته، فرمودند: خدمت داخل منزل 
برای فاطمه؟عها؟ و کارهای بیرون منزل برای علی؟ع؟ باشد. ایشان در مقام قضاوت 

هِ؟ص؟ فِي الْخِدْمَةِ فَقَضَ ىعَلَ ىفَاطِمَةَ؟عها؟ بِخِدْمَتِهَا مَا دُون ‏الْبَابِ ‏وَ قَضَ ىعَلَ ى 1. »تَقَاضَ ىعَلِيٌّ وَ فَاطِمَةُ إِلَ ىرَسُــولِ اللَّ
جَالِ«  رْقَابِ الرِّ

َ
لَ أ هِ؟ص؟ تَحَمُّ هُ بِإِكْفَائِي رَسُولُ اللَّ رُورِ إِلَّ اللَّ عَلِيٍّ؟ع؟ بِمَا خَلْفَهُ قَالَ فَقَالَتْ فَاطِمَةُ فَلَيَ عْلَمُ مَا دَخَلَنِي مِنَ السُّ

)حر عاملی، ۱۴۰۹ق،‏ 172/20(. در سند این روایت ابی‌البختری واقع شده که موجب تضعیف آن گردیده‌است. برخی 
تلاش کرده‌اند نقل ابن ابی‌عمیر از وی را با تمسک به قاعدۀ »نقل مشایخ ثلاث« توثبق نمایند. البته روشن است که 

در مقاله صرفاً برای اثبات مطلوبیت به این روایت استناد شده‌است. 
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و بیان حکم قرار گرفتند. بنابراین اگر قیودی درنظر ‌داشـــتند حتماً بیان می‌کردند. 
به طور مثال حضرت نفرمودند کارهای منزل همه برعهدۀ مرد اســـت و مثلًا: اگر 
خودش فرصت نمی‌کند، باید خادم بگیرد، یـــا نفرمودند‌ کارهای منزل و داخل یا 
خارج برعهدۀ مرد اســـت ولی اگر زن در خدمت خانه باشد اجر و ثواب می‌برد که 
اگر چنین می‌کردند، احتمال آنکه زن وظیفۀ جدی در این باره نداشته باشد‌ تقویت 
می‌شد، ولی با صورت ذکرشده احتمال آنکه انجام این امور در اصل با زوجه باشد،‌ 

ترجیح داده می‌شود.
نکتۀ ‌ســـوم در عبارت حضرت زهرا؟عها؟ اســـت که فرمودند: جز خدا کســـی 
نمی‌داند چقدر مسرور شدم از اینکه رسول‌الله؟ص؟ مرا از تحمل رقاب مردان بی‌نیاز 
نمود. این عبارت بیانگر آن اســـت که ایشان نیز اطمینان داشتند‌ هریک از زوجین 
دربرابرِ کارهای منزل وظیفه‌ای دارد و حتی ازنظر دور نمی‌داشـــتند که پیامبر؟ص؟ 
مختصری از کارهای بیرون از منزل را برعهدۀ ایشان بگذارد. برخلافِ تصور فقهی 
که امروزه وجود دارد و آن اینکه تنها وظیفۀ زن،‌ اذن از همســـر برای خروج از خانه 
و پاسخ به استمتاعات شوهر است و دیگر هیچ وظیفۀ وجوبی ندارد. این تعبیر نشان 
می‌دهد تصور صحیح همان است که کارهای منزل باید میان اعضای آن تقسیم شود،‌ 

نه اینکه همۀ بار و مسئولیت با یک نفر باشد و دیگری سهمی نداشته باشد.
بنابراین از این روایت که در مقام بیان حکم و قضاوت است،‌ اگرچه نمی‌توان 
وجوب رعایت این تقســـیم را دریافت،‌ اما می‌توان مطلوبیت آن را نزد شارع ثابت 
دانســـت. البته برخی از فقیهان در بیان لزوم انجام کارهای منزل توســـط زوجه به 
این روایت جهت مؤیدی در برداشـــت خود اســـتناد نموده‌اند )سبحانی،‌ بی‌تا، 179(. 
همچنین در تفســـیر مراغی برداشت وجوب مشاهده می‌شـــود. او با اشاره به این 
روایت نگاشته‌است: این همان چیزی اســـت که فطرت دربارۀ تقسیم کارها بین 
زوجین به آن حکم می‌کند. بر زن واجب اســـت بـــه تدبیر امور منزل بپردازد و به 
نیازهای زندگی در این جهت اقدام کند و بر مرد تلاش و کسب‌وکار در خارج از 
منزل واجب است. این مسئله مانع از آن نیست که هریک از آنان به‌هنگام نیاز اگر 
توانایی دارند،‌ از خادم و اجیر کمک بگیرند،‌ همان‌طور که مانع از کمک رساندن 
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هریک به دیگری در کارهای او نمی‌شود )مراغی، بی‌تا،‏ 166/2، ۱۶۷(.

۲-۲-۲-۳. روایت دوم1
از امیرالمؤمنین؟ع؟ نقل شده‌است که پیامبر؟ص؟ بر ما وارد شدند، در حالی که 
فاطمه؟عها؟ کنار دیگ نشسته بود و من عدس پاک می‌کردم. فرمود: ای ابا الحسن! 
گفتم: بله یا رســـول‌الله. فرمود: گوش فرا ده به آنچه می‌گویم که من ســـخنی از 
ی«. هیچ مردی  مْرِ رَبِّ

َ
قُولُ إِلَّ مِنْ أ

َ
ی وَ مَا أ جانب غیر خدا نمی‌گویم: »قَالَ اسْـــمَعْ مِنِّ

تَهُ فِی بَیتِهَا« مگر 
َ
نیست که همسرش را در خانه‌اش یاری دهد: »مَا مِنْ رَجُلٍ یعِینُ امْرَأ

آنکه به تعداد موهایی که بر بدن دارد، ثواب عبادت یک سال که روزهایش را روزه 
و شب‌هایش را به عبادت مشغول بوده‌است داشته باشد و خداوند مانند ثوابی که به 
صابرین ـ یعقوب و داوود و عیســـی؟عهم؟ـ عطا کرده‌است به او عطا نماید. ای علی 
هرکس در خدمت عیال باشـــد و آن را ازبین نبرد، خداوند اسم او را در دیوان شهدا 

می‌نویسد و... )شعیری، بی‌تا، 102(. 
در تحلیل این روایت دو نکته به‌نظر می‌رسد: 

تَهُ فِی بَیتِهَا؛ هیچ 
َ
نکتـــۀ اول،‌ آنکه پیامبر اکرم؟ص؟ عبارت »مَا مِنْ رَجُلٍ یعِینُ امْرَأ

مردی نیست که همســـرش را در خانه‌اش یاری دهد...«‌ را به‌کار می‌برند. در این 
تعبیر دلالتی است بر آنکه کارهای منزل برعهدۀ زن است، زیرا فرمود: مردی که به 
همسرش کمک کند و این یعنی کار منزل وظیفۀ زن است، ولی اجر و پاداش فراوان 
برای مردی است که همسر خود را یاری کند. اگر برعکس بود، یعنی زن وظیفه‌ای 
در این زمینه نمی‌داشت،‌ باید پیامبر بزرگوار؟ص؟ این ثواب‌ها را برای حضرت زهرا؟عها؟ 

بیان می‌کردند، چراکه ایشان نیز مشغول کار منزل بودند. 
نکتـــۀ دوم:‌ آنکه پیامبر اعظم؟ص؟ با تعارف با کسی سخن نمی‌گفتند و در اینجا 
نیز از روی محبت یا دلجویی و هواداری به داماد خویش چنین نگفتند، بلکه همان 
ی«. این تأکید نشان‌دهندۀ  مْرِ رَبِّ

َ
قُولُ إِلَّ مِنْ أ

َ
ی وَ مَا أ ابتدا تصریح فرمودند: »اسْمَعْ مِنِّ

1 . برخی از فقیهان معاصر در مقام اثبات استحباب انجام کار در منزل برای مرد و زن به این روایت استناد کرده‌است. 
این استناد از باب تسامح در ادلۀ سنن صورت گرفته‌است )حسینی شیرازی، ۱۴۲۵ق، ۷۹(.
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واقعیاتی است که در پس این سخن وجود دارد. 
با این توضیح،‌ می‌توان گفت این روایت نیز وظیفۀ اصلی در این زمینه را برعهدۀ 

زوجه گذاشته‌است. 
با تبیین روایات و کلمات فقیهان،‌ می‌توان موافقت و همســـویی »شـــرع« را با 

مطلوبیت انجام کارهای منزل توسط زوجه نتیجه گرفت.

۳-۳. شاخص سوم؛ موافقت با عرف
عرف جامعۀ ما از »زن« انتظار دارد کارهای معمولی خانه را از قبیلِ نظافت و غذا 
پختن انجام دهد. گواه بر این امر آن است که در زمان خواستگاری راجع‌به تمایل دختر 
به انجام کارهای خانه نمی‌پرسند، همان‌طور که راجع‌به استمتاع سؤال نمی‌کنند، زیرا 
تصور عمومی آن است که وقتی دختری آمادۀ تشکیل خانواده شده‌است، می‌داند 
که در یک زندگی متعارف قرار خواهد گرفت و به‌طور طبیعی باید به انجام این کارها 
مبادرت ورزد. برخلافِ اموری همچون ادامۀ تحصیل،‌ شاغل بودن و... که طرفین 
آن را به‌بحث می‌گذارند،‌ زیرا این‌ها اموری هستند که عرفْ دربارۀ آن‌ها رویۀ ثابتی 
ندارد و هرکســـی تصمیم خودش را در این باره دارد. بنابراین اگر دختری برخلافِ 
رویۀ عرفی درنظر داشته باشد که پس از ازدواج‌ کارهای منزل را انجام ندهد،‌ انتظار 
می‌رود که زمان خواستگاری آن را مطرح کند. چنانچه این مطلب را بیان نکند و بعد 
بخواهد هیچ‌کاری در منزل به‌عهده نگیرد، هم در خانواده به‌مشکل خواهد خورد و 

هم‌ ازطرفِ عرف شماتت خواهد شد. 
گواه دوم بر عرفی بودن انجام کارهای منزل توســـط زوجه، مطالبی است که از 
فقیهان در بیان و نقد دیدگاه غیرمشهور مشاهده می‌شود. در دیدگاه »وجوب انجام 
کارهای منزل بر زوجه براســـاسِ شرط بنایی عقد ازدواج« بیان مدعیِ شرطِ بنایی و 
تمامی ایرادهای مذکور‌ که ازسوی فقیهان مطرح شد، همه در یک مسئله اتفاق‌نظر 
دارند و آن اینکه در عرف، زوجه کارهای منزل را انجام می‌دهد. براســـاسِ گفتار 
ایشـــان‌ یا تصور عرف آن است که این کارها بر زن لازم است یا اینکه در عرف، زن 
بـــا میل و رغبت باطنی خودش این کارها را انجام می‌دهد یا در عرف، تراضی میان 
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زوجین بر انجام این کارها توسط زوجه واقع می‌شود و یا اینکه در عرف حتی اگر زن 
بر خود انجام ایـــن کارها را لازم و ضروری نداند،‌ آن‌ها را انجام می‌دهد و... . این 
بیانات نشان می‌دهد‌ درنظرِ فقیهان نیز انجام کارهای منزل توسط زوجه امری عرفی 

است.

 ۴-۳ شاخص چهارم؛ موافقت با اخلاق
حکم به لزوم انجام کارهای منزل توســـط زوجه برخلاف تصور رایج، کرامت 
قائل‌شدن برای زن است و زن را از شی‌ء‌انگاری محض و صرفاً ابزار استمتاعات‌ بودن 
خارج می‌کند. اگر مطابق نظر مشهور فقه گفته شود تنها وظیفۀ ‌زن‌ پاسخ به استمتاعات 
همســـر و اذن برای خروج از منزل است،‌ هیچ فضیلت و شخصیتی برای زن درنظر 
گرفته نمی‌شـــود و او درحدِ ارضای غرایز دیگری تنزل داده می‌شـــود. درحقیقت، 
نگاه به خانواده بر این اساس چنین می‌شود که مرد یک زندگی تشکیل می‌دهد که 
همه‌چیزش در اختیار خود اوست و زن هم یک کالا درکنارِ همۀ چیزهایی است که 
مرد برای آسایش زندگی خود فراهم نموده‌است، در حالی که در زندگی اخلاق‌مدار 
و متعارف، زن با ازدواج، یکی از ارکان مهم خانواده را تشـــکیل می‌دهد و به‌عنوان 
یک پایۀ اصلی در تأسیس یک زندگی جدید مشارکت می‌کند.‌ ازاین‌رو در سختی 
و سستیِ آن سهیم است و خود را موظف و محق می‌داند که در پیشبرد اهداف آن،‌ 
کمک فکری و تلاش عملی بکند. بنابراین، شایســـته آن اســـت که به زن به‌عنوان 
انسانی برخوردار از فکر و اندیشه و عمل مفید نگریسته شود که سهمی در مدیریت 

بخشی از منزل و پیشبرد اهداف آن دارد.
ازطرفی آنچه اخلاق می‌پســـندد رعایت معروف‌هـــا در زندگی و هماهنگی با 
انسان‌ها در این جهت است و تنها تمایز در رعایت بیشتر و اهتمام در زمینۀ خوبی‌ها 
را نیکو می‌داند و تمایز به امـــور نامأنوس و عجیب و غریب را برنمی‌تابد. با وجود 
دستورهای اکید بر زندگی معروف ازسویِ شارع‌ نمی‌توان معتقد شد خداوند متعال 
احکامی را درنظر گرفته‌اســـت که مسلمانان یا اقشـــار مذهبی را انگشت‌نما کند و 
آنـــان را تافتۀ جدابافته‌ای از جامعه معرفی نماید. اگر قانون جامعه‌ای آن باشـــد که 
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صبح‌هنگام قوت روزانۀ همســـر را اندازه‌گیری کند و‌ در اختیار او قرار دهد و زن با 
گرفتـــن جیرۀ روزانه در منزل بماند،‌ هیچ‌یک از کارهای منزل را انجام ندهد و فقط 
مترصد درخواست تمتعات همسر بنشیند، آیا چنین جامعه‌ای با برخورداری از چنین 

احکامی درنظرِ دنیا عجیب نیست؟‌ 
با توجه به آنچه تاکنون به‌عنوان شاخص‌های معروف بیان شد، می‌توان مدعی شد 
براساسِ قاعدۀ »وجوب معاشرت به معروف« انجام کارهای منزل درحدِ معروف و 
ذِي عَلَيْهِنَّ  متعارف بر زوجه واجب است. یکی از فقیهان ذیل آیۀ شریفۀ وَلَهُنَّ مِثْلُ الَّ
بِالْمَعْرُوفِ نگاشته‌اســـت: »هیچ عملی را زن برای شوهر انجام نمی‌دهد مگر آنکه 
درمقابلْ کاری برعهدۀ شـــوهر است... . بر زن واجب است که به تدبیر منزل قیام 
نماید و کارهای آن را انجام دهد و بر مرد تلاش و کســـب درآمد در خارج از منزل 
واجب اســـت. این همان اصل بنیادینی است که فطرت آن را تأیید می‌کند و پیامبر 
اکرم؟ص؟ امور را میان دخترش فاطمه و همسر وی علی؟عهما؟ به همین ترتیب تقسیم 

نمود... « )سبحانی، بی‌تا، 179(.

۴- فروع مترتب بر مسئله 
۱-۴ ملاحظات فردی در معروف

در معروفیت هر امری باید ملاحظات فردی و شخصی نیز صورت بگیرد. عبارت 
»معروف آن است که زن باید کارهای منزل را انجام دهد«، قضیه‌ای کلی‌ است که 
کلیتش برای شـــرایط عمومی و افراد عادی صحیح است، ولی باید توجه داشت که 
»معروف در کارهای منزل« دربارۀ افراد خاص یا شـــرایط خاص،‌ در نوع و میزان 

تفاوت می‌کند. 
مشـــاهده می‌شـــود،‌ فقیهانی که عدم وجوب کارهای منزل بر زوجه را مطرح 
می‌کنند، آن را از بابِ معاشـــرت به معروف توضیح می‌دهند. دلیل این امر آن است 
که آنان زنانی را موضوع حکم می‌دانند که از نظرِ مالی و شئون خانوادگی،‌ متعارف 
آن است که کارهای منزل را انجام ندهند. بدیهی است اگر معروف دربارۀ گروهی‌ 
چنین باشـــد، باید به مقتضای آن عمل کرد. همچنیـــن جزئیاتی در بحث اخدام از 
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فقیهان وجود دارد که همه مستند به معاشرت به معروف شده‌اند، در حالی که امروزه 
غیرمتعارف به‌نظر می‌رسد. این نکته به‌دلیل تفاوت‌های عرف در زمان‌ها و مکان‌های 
مختلف است. به هر حال، جزئیات این مسئله به‌راحتی توسط عرف تشخیص‌‌دادنی 

است.

۲-۴. انجام ندادن کارهای منزل و مسئلۀ نشوز
 گفته شد یکی از مواضعی که مسئلۀ کارهای منزل مطرح می‌شود، بحث نشوز 
است. در آنجا توضیح داده می‌شود، انجام ندادن کارهای منزل توسط زوجه به‌دلیل 
واجب نبودن بر او‌ سبب نشوز نمی‌شود. اکنون با بیان وجوب کارهای منزل بر زوجه،‌ 
این پرسش ایجاد می‌شود که آیا اگر او این کارها را انجام ندهد، سبب نشوز خواهد 

شد یا خیر؟
بر نشوز احکام ســـه‌مرحله‌ای وعظ و هجر و ضربْ مترتب است، همچنین زن 
اســـتحقاق دریافت نفقه ندارد. این احکام فقط در موارد خاصی که با دلیل خاص 
ثابت شده‌اســـت می‌آید، نه در هرجایی که اطاعتی از زوج یا انجام عملی بر زوجه 
واجب باشد. بر مطلب یادشده شـــواهدی از روایات و توضیح برخی فقیهان وجود 

دارد که به آن‌ها اشاره می‌شود.

۱-۲-۴. روایات باب نشوز 
روایت اول: در تفسیر قمی روایتی از ابی‌الجارود از امام صادق؟ع؟‌ در معنای آیۀ 
 نقل شده‌است )قمی، ۱۳۶۷،‏ 137/1( که این روایت نشوز و  تِی تَخافُونَ نُشُوزَهُنَّ وَاللَّ
اطاعت مطرح در آیه را نشوز زن از »فراش زوج« تفسیر می‌کند. در این روایت وعظ 
و توصیه و پند دادن‌ جهت بازگشت به فراش است و از هجر و ضرب نیز تنها تحصیل 

اطاعت او درزمینۀ مضاجعت مطلوب است. 
بنابراین هرچند زوج حقوق دیگری بر زوجه داشـــته باشد و موارد دیگری بر زن 
واجب باشد، اما آنچه مجوز ضرب است‌ صرفاً اطاعت در همین زمینه است. عبارات 
بسیاری از مفسران در این زمینه مطلق است، یعنی »اطاعت« را صرفاً به »طاعت« و 
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»نشوز« را به »خروج از اطاعت« تفسیر کرده‌اند، اما به‌نظر می‌رسد مقصود آنان از 
طاعت فقط همین مورد باشد، چراکه براساسِ سیاق آیه می‌توان معتقد شد‌ مقصود از 
نشـــوز مطرح در آن که مجوز هجر در مضاجع و ضرب زن می‌شود، فقط‌ خروج از 

طاعت در مضاجع باشد.
قدمای از فقیهان نیز همین برداشت را داشته‌اند، چنان‌که شیخ صدوق در کتاب 
جُلِ فَهُوَ خُلْعٌ فَإِذَا كَانَ  ةُ كَنُشُوزِ الرَّ

َ
من لایحضره الفقیه نگاشته‌اســـت: »فَإِذَا نَشَزَتِ الْمَرْأ

تِی تَخافُونَ نُشُوزَهُنَّ  - وَ اللَّ هُ عَزَّ وَ جَلَّ نْ لَ تُطِیعَهُ فِی فِرَاشِهِ وَ هُوَ مَا قَالَ اللَّ
َ
ةِ فَهُوَ أ

َ
مِنَ الْمَرْأ

فَعِظُوهُنَ‏ وَ اهْجُرُوهُنَّ فِی الْمَضاجِعِ‏ وَ اضْرِبُوهُنَ‏« )ابن‌بابویه، ۱۴۱۳ق،‏ 521/3(. ایشـــان نشوز 
ازناحیۀ زوجه را »اطاعت نکردن از زوج در فراش« می‌داند. 

ةٍ خَرَجَتْ‏ مِنْ‏ بَیتِهَا بِغَیرِ إِذْنِ زَوْجِهَا فَلَ 
َ
یمَا امْرَأ

َ
هِ؟ص؟: ‏»أ روایت دوم: قَالَ رَسُـــولُ اللَّ

ى تَرْجِعَ« )ابن‌بابویه، ۱۴۱۳ق، 439/3(.  نَفَقَةَ لَهَا حَتَّ
این روایتِ موثق، زوجه را موظف می‌داند برای خروج از منزل از زوج‌ اذن بگیرد 
و خروج بدون اذن را مُسقطِ نفقه می‌داند. بنابراین هرچند زن وظایف دیگری دارد، 
ولی سرپیچی از هر وظیفه‌ای مُسقط نفقه نخواهد بود. شیخ صدوق در توضیح این 
روایت، ســـقوط نفقه را به‌دلیل ناشزه دانستن این زن می‌داند. بنابراین در مواردی از 

نشوز، حکم سقوط نفقه مطرح است.
هُ قَالَ فِی خُطْبَةِ الْوَدَاعِ‏ إِنَّ لِنِسَائِكُمْ عَلَیكُمْ حَقّاً وَ لَكُمْ  نَّ

َ
بِی ؟ص؟ أ روایت سوم: »عَنِ النَّ

حَداً تَكْرَهُونَهُ إِلَّ بِإِذْنِكُمْ وَ 
َ
نْ لَ یوطِئْنَ‏ فُرُشَكُمْ وَ لَ یدْخِلْنَ بُیوتَكُمْ أ

َ
كُمْ عَلَیهِنَّ أ عَلَیهِنَّ حَقّاً حَقُّ

نْ تَعْضُلُوهُنَّ وَ تَهْجُرُوهُنَّ فِی الْمَضَاجِعِ وَ 
َ
ذِنَ لَكُمْ أ

َ
هَ قَدْ أ تِینَ بِفَاحِشَةٍ فَإِنْ فَعَلْنَ فَإِنَّ اللَّ

ْ
نْ لَ یأ

َ
أ

طَعْنَكُمْ فَعَلَیكُمْ رِزْقُهُنَّ وَ كِسْوَتُهُنَّ بِالْمَعْرُوفِ« )حر 
َ
حٍ فَإِذَا انْتَهَینَ وَ أ تَضْرِبُوهُنَّ ضَرْباً غَیرَ مُبَرِّ

عاملی، ۱۴۰۹ق،‏ 517/21(. 
در این روایت موثق نیز برخی حقوق زوج بر زوجه نام برده شده‌است که عموماً 
مرتبط با ارتکاب عمل فحشـــا و مقدمات آن است و در همین موارد اجازۀ ضرب و 

عدم پرداخت نفقه داده شده‌است.
بنابراین براساسِ روایات باب نشوز یا باید گفت تمامی حقوقی که زوج بر زوجه 
دارد، همین دو مورد اســـت یا اینکه ازمیانِ حقوق زوج بر زوجه،‌ فقط این دو مورد 
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ســـبب نشوز و ترتب احکام آن خواهد شـــد. فرض دوم با روایات مربوط به طاعت 
زوجه و کلمات فقیهان در ابواب دیگر سازگارتر است.

۲-۲-۴. روایات تکالیف زوجه 
براســـاسِ روایات موجود در باب تکالیف زوجه نسبت‌به زوج می‌توان دریافت 
حقوق یادشدۀ زوج بیشتر از این دو مورد است. به دو نمونه از روایات صحیح اشاره 

می‌شود: 
بِی ص فَقَالَتْ یا  ةٌ إِلَى النَّ

َ
بِی جَعْفَرٍ ؟ع؟ قَالَ: جَاءَتِ امْرَأ

َ
دِ بْنِ مُسْـــلِمٍ عَنْ أ • »عَنْ مُحَمَّ

قَ مِنْ بَیتِهِ إِلَّ  نْ تُطِیعَهُ وَ لَ تَعْصِیهُ وَ لَ تَصَدَّ
َ
ةِ فَقَالَ لَهَا أ

َ
وْجِ عَلَى الْمَرْأ هِ مَا حَقُّ الزَّ رَسُـــولَ‌اللَّ

عاً إِلَّ بِإِذْنِهِ وَ لَ تَمْنَعَهُ نَفْسَهَا وَ إِنْ كَانَتْ عَلَى ظَهْرِ قَتَبٍ وَ لَ تَخْرُجَ مِنْ  بِإِذْنِهِ وَ لَ تَصُومَ تَطَوُّ
بَیتِهَا إِلَّ بِإِذْنِهِ...« )کلینی، 1407ق، 507/5(. 

مْرٌ فِی عِتْقٍ وَ لَ 
َ
ةِ مَعَ زَوْجِهَا أ

َ
هِ قَالَ لَیسَ لِلْمَرْأ بِی عَبْدِ اللَّ

َ
هِ بْنِ سِنَانٍ عَنْ أ • »عَنْ عَبْدِ اللَّ

وْ صِلَةِ 
َ
وْ بِرِّ وَالِدَیهَا أ

َ
صَدَقَةٍ وَ لَ تَدْبِیرٍ وَ لَ هِبَةٍ وَ لَ نَذْرٍ فِی مَالِهَا إِلَّ بِإِذْنِ زَوْجِهَا إِلَّ فِی زَكَاةٍ أ

قَرَابَتِهَا« )ابن‌بابویه، 1413ق، 177/3(. 
چنانکه مشاهده می‌شود،‌ مواردی مانند آنکه زن بدون اجازۀ شوهر حق ندارد از 
خانۀ او صدقه بدهد یا بدون اذن او روزه بگیرد، حق زوج و تکلیفی برای زوجه دانسته 
شده‌اســـت. حتی در روایت دوم، عتق و صدقه و هبه و نذر از مال خود زن و بدون 
اذن همســـر اجازه داده نشده‌است. همۀ این موارد وظایفی است که زوجه بر دوش 
دارد، ولی هیچ‌یک از فقیهان معتقد نشده‌است با انجام ندادن این امور،‌ حق ضرب 

یا سقوط نفقه می‌آید. 
اگر نشوز، »خروج از هر طاعتی« باشد و احکام نشوز به‌صرف سرپیچی از ادای 
هر حقی مترتب شود، مطابق این روایات باید گفت: مثلًا اگر زن روزۀ مستحبی بدون 
اذن همسرش گرفت‌، نفقۀ او ساقط می‌شود یا حکم به جواز ضرب خواهد آمد، در 

حالی که هیچ فقیهی به چنین امری ملتزم نشده‌است.
بنابراین، حتی اگر مســـئلۀ نشـــوز در عبارات فقیهان‌، خروج از طاعت واجب 
به‌صورت کلی مطرح شـــود، باید آن را فقط خروج از طاعت در زمینۀ استمتاعات 
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تفسیر نمود. چنان‌که علامۀ حلی نوشته است: »فإن صرّحت بالنشوز و الامتناع عن 
طاعته فیما یجـــب له، بأن یدعوها إل ىالفراش فتمتنع، و أصرّت علیه، جاز له ضربها 
إجماعا« )علامه حلی، ۱۴۲۰ق، ‌597/3(. فقیهان دیگر نیز در مثال‌هایی که برای نشـــوز 
مطرح می‌کنند، صرفاً به همین مورد اشـــاره می‌کنند )ابن‌بـــراج، ‌۱۴۰۶ق، 263؛ ابن‌حمزه، 
۱۴۱۷ق، 352(. به‌نظر می‌رسد این تفسیر بهتر از آن باشد که تمام تکالیف زن منحصر 

در دو مورد انگاشته شود.
خلاصه آنکه می‌توان گفت ازمیانِ همۀ حقوقی که زوج بر زوجه دارد در دو مورد 
اجازۀ ضرب و ســـقوط حق نفقه مطرح شده‌است که عبارت‌اند از: عدم اطاعت از 
زوج در مسائل جنسی، ارتکاب موارد خلاف عفت، و در یک مورد هم نفقه ساقط 
می‌شود و آن خروج از منزل بدون اذن زوج است که البته اگر از مقدمات عمل فحشا 
به‌شمار رود،‌ اجازۀ ضرب هم می‌آورد. با این بیان می‌توان معتقد بود کارهای منزل بر 

زن واجب باشد، اما سرپیچی از آن سبب نشور و ترتب احکام نشوز نشود.

4-3. اجرت بر انجام کارهای منزل
 انجام کارهای منزل درحدِ عرف بر زن واجب اســـت. بنابراین دریافت اجرت 
دربرابر آن وجهی نخواهد داشت. نباید پنداشت با این حکم، اجرت‌المثل کارهای 
زن در منزل که تاکنون به زن پرداخت می‌شده‌است،‌ ازبین خواهد رفت، چراکه اصل 
استحقاق دریافت اجرت‌المثل دو شرط دارد: به دستور شوهر صورت گرفته باشد و 
زن قصد تبرع نداشته باشد )لنکرانی، بی‌تا، 436/۱(. این دو شرط تقریباً در هیچ موردی 
حاصل نمی‌شود، چراکه زنان به‌صورت متعارف کارهای منزل را با قصد تبرع انجام 
می‌دهند و هنگام انجام امور منزل، به فکر دریافت اجرت نیستند. مکارم شیرازی در 
همین مسئله می‌نویسد: ]انجام کارهای منزل توسط زن[ در محیط ما نوعاً تبرّع است 
)مكارم، ۱۴۲۴ق، ‌117/6(. ازطرفی این حکم هیچ‌گونه امتیازی برای زن ندارد، بلکه یک 
حکم کلی است و مربوط به خانواده نمی‌شود، به‌گونه‌ای که اگر زن از شوهر انجام 
کاری را برای خودش یا مثلًا بـــرای مادرش بخواهد و او قصد تبرع نکند، می‌تواند 

مطالبۀ اجرت‌المثل کند.
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به این ترتیب حکم مســـائل متفرع بر »وجوب انجام کارهای منزل بر زوجه« نیز 
روشن می‌شود. 

نتیجه‌‌گیری
۱. دیدگاه مشهور فقیهان مبنی بر واجب ‌نبودن کارهای منزل بر زوجه، با توجه به 
دو باب نفقه و نشوز،‌ با اشکال علمی و عملی مواجه است و تکلیف کارهای منزل 

روشن نمی‌شود. 
۲. دیدگاه غیرمشـــهور که قیام به امور ضروری منزل را ازبابِ شـــرایط ضمنی 
ارتکازی وظیفۀ زوجه دانســـته‌، با ایراد کبروی و صغروی روبه‌رو اســـت. اشکال 
کبروی آنکه نمی‌توان هرچیـــزی را که به‌صورت متعارف و معمول در عرف انجام 
می‌شود، به‌مثابۀ شرطی در ضمن عقد دانست. ایراد صغروی هم آنکه فقیهان منتقد 

در تشخیص نظر عرف در جزئیات مسئلۀ حاضر اختلاف دارند.
۳. معاشـــرت به معروف اقتضا دارد کارهای منزل توســـط زوجه انجام پذیرد. 
شـــاخص‌های اصلی معروف یعنی مطابقت با عقل، شرع، عرف و اخلاق، بر این 
قضیه‌ تطبیق می‌کند. براساسِ قاعدۀ »وجوب معاشرت به معروف« انجام کارهای 

منزل درحدِ معروف و متعارف بر زوجه واجب است.
۴. در معروف‌ بودن هر امری باید ملاحظات فردی و شخصی نیز صورت بگیرد. 
۵. از میان همۀ حقوقی که زوج بر زوجه دارد، در دو مورد اجازۀ ضرب و سقوط 
حق نفقه مطرح شده‌است که عبارت‌اند از: اطاعت نکردن از زوج در مسائل جنسی 
و ارتکاب موارد خلاف عفت، و در یک مورد هم نفقه ســـاقط می‌شود و آن خروج 
از منزل بدون اذن زوج است که البته اگر از مقدمات عمل فحشا به‌شمار رود،‌ اجازۀ 

ضرب هم می‌آورد.
۶. کارهای منزل بر زن واجب اســـت، اما ســـرپیچی از آن سبب نشور و ترتب 

احکام نشوز نمی‌شود.
۷. انجام کارهای منزل درحدِ عرفی بر زن واجب است. بنابراین دریافت اجرت 

در برابر آن وجهی نخواهد داشت.
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is permissible from an underage wife except dukhūl (penetration). 
Using library sources and the descriptive-analytical method, the 
present paper tries to review this ruling. For this purpose, after 
explaining the arguments of those who believe in the permissibility 
of enjoyment from an underage wife, it has reviewed each of these 
arguments. Then it has followed the selected point of view in two 
parts, the reasons for the permissibility of changing the rulings and 
the effective components for changing the ruling on the enjoyment 
of the underage wife. In the first part, it was proved that the two 
main reasons for the ruling and the change of conditions can be 
used to change rulings. In the next part, it considers the following 
five factors in the issue of enjoyment of the underage wife as the 
reason for changing the first ruling: rational qubḥ (evil); being 
unconventional; opposing the interest of the child, being harmful, 
and opposing morality. Based on the following explanations of 
each of these components, any sexual enjoyment of an underage 
wife will be impermissible in the current age.

Keywords: Underage Wife, Enjoyment, Arguments of the 
Supporters, Rational Qubḥ, Child Interest, Opposing the Ethics and 
Tradition.
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بر تغییر حکم اســـتمتاع از صغیره پی می‌گیرد. در فراز اول، ثابت گردید که دو علتِ اولی 
بودن حکم و تغییر شرایط می‌توانند دست‌مایۀ تغییر احکام قرار گیرند. در فراز پسین، پنج 
عامل ذیل در مســـئله استمتاع از صغیره را، ســـبب تغییر حکم اولی آن برمی‌شمارد: قبح 
عقلایی، غیرعرفی بودن؛ مخالفت با مصلحت کودک، زیان‌آور بودن و مخالفت با اخلاق. 
بر اساس توضیحات مندرج ذیل هریک از این مؤلفه‌ها، هرگونه بهره‌وری جنسی از صغیره 

در عصر حاضر ناروا خواهد بود.
کلید واژه‌ها: زوجه نابالغ، اســـتمتاع، ادلۀ موافقان، قبح عقلایی، مصلحت کودک، 

تعارض با اخلاق و عرف.

1. مقدمه و بیان مسئله
یکی از مســـایل چالش‌برانگیز در سپهر احکام فقهی نکاح، مسئلۀ جواز عقد با 
دختر بچۀ نابالغ و نیز بهره‌وری جنسی از اوست. مسئلۀ استمتاع از صغیره و احکام 
آن در بسیاری از کتاب‌های فقه فتوایی و استدلالی درج گردیده است )ر.ک: طوسی، 
1387، 150/7؛ شـــهید ثانی، 1413ق، 346/7؛ بحرانی، 1363، 609/23، ابن‌ادریس، 1387، 229/11؛ 
طباطبایی‌کربلایی، 1418ق، 49/11؛ خویی، 1418ق، 459/49(. عبارات فتوایی دالّ بر این مسئله 
در دو مورد از مشهورترین نگاشته‌های شیعی قرون اخیر، به‌شرح ذیل انعکاس یافته:
1. فقیه عالیقدر، ســـید کاظم یزدی مسئله ذیل را بیان می‌کند: »و أمّا الاستمتاع 
بما عدا الوطء من النظر واللَمس بشـــهوة والضمّ‌ والتفخيذ فجائز في الجميع ولو في 

الرضيعة« )یزدی، 1409ق، 811/2(.
2. مرحوم امام خمینـــی؟ره؟ نیز می‌نگارند: »لاي جوز وطء الزوجة قبل إكمال 
تسع سنين، دواماًك ان النكاح أو منقطعاً، و أمّا سائر الاستمتاعات -ك اللمس بشهوة و 

الضمّ‌ و التفخيذ - فلا بأس بها حتّ ىفي الرضيعة« )موسوی خمینی، 1392، 259/2(.
حسب جستجوی به عمل آمده در میان مقالات، نوشتارهایی می‌توان یافت که به 

بررسی بیشتر این مسئله پرداخته‌اند. برخی از مهمترین آن‌ها عبارتند از:
»بررســـی فقهی و حقوقی ازدواج دختر بچه‌ها« )1378( به قلم استاد مهریزی؛ 
این نوشتار در پی بررسی سه مســـئله دلایل فقهی حق ولی بر نکاح کودکان نابالغ، 
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مجوز اقدام آنان و بررسی تأثیر مخالفت کودک با عقد پس از بلوغ است. »بررسی 
مقارنه‌ای ادلۀ جواز نکاح صغیره در فقه فریقین و توجه به نقش عقل در اعتبارسنجی 
روایات از مزایای این نوشـــتار اســـت. مقاله کنفرانسی »بررسی فقهی حقوقی جرم 
ازدواج با کودک« )1391( نگاشتۀ عظیم‌زاده و طوقانی‌پور، پس از بررسی پیشنهادی 
اصلاحی بر مادۀ 646 ق.م.ا. را بر اساس تعیین مصداق مصلحت دختر نابالغ برای 
ازدواج و تعیین ضمانت اجرای کیفری ولیّ او ارائه داده است. در این مقاله، ازدواج 

با کودکان اساساً نادرست شمرده شده است.
پژوهش »مبانی ممنوعیت اســـتمتاع از زوجۀ نابالغ در فقـــه امامیّه« )1392( 
به‌کوشـــش جنابان علمی‌ســـولا و محمدیان، تنها با بهره از قاعدۀ لاضرر در پی 
اثبات اولیه بودن حکم برخی از فقیهان بر جواز اســـتمتاع از صغیره بوده و هرگونه 
استمتاعی را غیر منطبق با قواعد فقه امامیّه می‌داند و در پاره‌ای موارد بدون توضیحی 
آشکار، قاعدۀ لاضرر را حاکم بر ادلۀ جواز استمتاعات دانسته و آسیب‌های روحی 
وارد بر دختر را مایۀ این اســـتنباط می‌داند. از برخی عبارات این جســـتار چنین بر 
می‌آیـــد که نگارندگان، هرگونه ولایت ولیّ بر امـــر ازدواج دختر، حتی دختر بالغ 
ناروا دانسته‌اند؛ حال آنکه مصلحت‌آمیز بودن و بازدارندگی از کنش‌های هیجانی؛ 
کمترین منافعی اســـت که در اجازۀ ولیّ برای امر ازدواج دختر وجود دارد )ر.ک: 

علمی سولا و محمدیان، 1392، 196(. 
مقالۀ »بلوغ و ازدواج کودکان از منظر فقه اسلامی« )1396( به‌کوشش مصطفی 
سجادی پس از تبیین مفاهیمی مثل‌ بلوغ، سنّ مسئولیت کیفری، انگیزه‌های متفاوت 
ازدواج و منافع احتمالی ازدواج کودکان، با اشاره‌ای دقیق، به تفاوت میان دو مفهوم 
جواز عمل و عدم لزوم انجام آن، پرداخته و حکم ازدواج با کودک را در نگاشته‌های 
فقیهان پیشین، حکمی‌ اولیه دانســـته است و در پایان، حکم به جواز استمتاعات از 
کودک را ناشی از عدم دسترسی گذشـــتگان به دلایل فقهی کافی ارزیابی نموده 
است )ر.ک: ســـجادی، 1396، 55(. یکی از لغزش‌گاه‌های دو مقاله اخیر آنجاست که 
حکم فقیهان دربارۀ جواز را حکم ‌اولیه شـــمرده‌اند و از دیگر سو به سبب حکومت 
ادلۀ لاضرر بر احکام اولیه، نتیجه گرفته‌اند هر گونه استمتاعی از اساس مجاز نخواهد 
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بود. با این توصیف، هیچ‌وقت محلـــی برای جریان احکام اولیه باقی نخواهد ماند. 
در حالی‌که بر حســـب تعریف، حکم اولیه نیز حکم واقعی بوده و با در نظر داشتن 

مصالح و مفاسد جعل شده است.
با وجود این تلاش‌های شایسته، پژوهشی که با بهره از انواع دلایل عقلی و نقلی، 
مؤلفه‌های اثربخش بر تغییر حکم پیش‌گفته را کاویده باشد، یافت نمی‌شود. بیشینه 
حجم پژوهش‌های نامبرده تنها به بحث ضررهای ناشی از این حکم پرداخته‌ و به سایر 
جنبه‌های مسئله، توجه بایسته‌ای نداشته‌اند. وجه تمایز جستار حاضر با پژوهش‌های 
پیشین، بهره از انواع دلالت‌های قرآنی و حدیثی در کنار توجه به ادلۀ لبّی مانند عرف، 
مذاق شریعت، حکم عقل و در نظر داشـــتن مصالح است. پیش‌بینی پژوهش این 
است که حکم مذکور، در شرایط امروزین، جاری نخواهد بود. به‌گونه‌ای که نه تنها 
دلایل نقلی را کنار نمی‌نهد و مانند برخی از نگاشته‌های پیشین آن‌ها را در مسئله فعلی 
برای عصر کنونی نافذ نمی‌داند، بلکه از انواع رهنمودهای آن‌ها و باز تعریف مفهوم 

آن‌ها بر حسب مقتضیات زمان بهره می‌برد.
 

2. بررسی و نقد ادلۀ حکم جواز استمتاعات
به اتفاق، فقهای امامیه، مباشـــرت خاص)دخول( قبل از نه ســـالگی را حرام 
دانســـته‌اند )محقق حلی، 1408ق، 212/2؛ نجفـــی، 1366، 118/29؛ بحرانی، 1363، 607/23؛ 
یـــزدی، 1409ق، 811/2؛ خویی، 1418ق، 124/32؛ موســـوی خمینی، 1392، 241/2( و در نکاح 
دختر به‌نحو عام، عدم مفسده و رعایت غبطه را شرط دانسته‌اند )حکیم، محمد سعید، 
1433ق، 21/2(. اما سایر استمتاعات را جایز شمرده )موسوی خمینی، 1386، 973( و توان 
زوجۀ صغیره بر هر گونه اســـتمتاع )به‌جز وطی( را تمکین وی شـــمرده‌اند )سیفی، 
بی‌تا، 750/3(. برخی نیز اشـــاره مستقیمی‌ به جواز سایر استمتاعات نداشته‌اند؛ ولی 
از آنجا که ثمرۀ ازدواج را حلیّت اســـتمتاع دانسته‌اند )انصاری، 1415ق، 428( می‌توان 
با بهره از مدلول التزامی‌کلامشان، جواز سایر استمتاعات را دریافت. باورمندان به 
جواز بهره‌وری‌های عام جنسی )جز دخول(، حکم خویش را بر دلایل زیر استوار 

ساخته‌اند: 
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2-1. اصل اباحه و عدم دلیل بر حرمت
یکـــی از دلایل باورمندان به حکم پیش‌گفته، وجود نداشـــتن دلیلی بر حرمت 
)خویی، 1418ق، 126/32( و جریان اصل اباحه و حلیّت انواع اســـتمتاعات را برشمرده 
است )خمینی، مصطفی، 1376، 343/2؛ فاضل لنکرانی، 1428ق، 24(. منظورِ برخی از عبارت 
»لا بأس بالاستمتاع بغير الوطي؛ للأصل السالم عن المعارض« )نجفی، 1366، 416/29؛ 
طباطبایی حکیم، 1374، 80/14(، همان اصل اباحه است که در ظاهر دلیل لفظی خاصی 
در قامت مخالف با آن وجود ندارد. بر اساس این اصل، انواع استمتاع از زوجه به‌طور 

عام و هرگونه استمتاعی به‌جز دخول برای زوجۀ صغیره جایز خواهد بود.
نقد و بررسی

نیک روشـــن اســـت ادلۀ اباحه و حلیّت تنها در مواردی جریان دارند که اصل 
معارضی وجود نداشته باشد. در حالی‌که، ادلۀ قاعدۀ لاضرر، حاکم بر این ادلۀ اولی 
بوده و با اثبات ضرر یا حتی خوف ضـــرر، محلی برای جریان اصل اباحه نخواهد 
بود. همچنین حکم عقل به ناروا بودن اســـتمتاعات غیـــر متعارف، جلوی جریان 
اصالةالاباحه که مجرای آن عدم وجود دلیل است را می‌گیرد. در این‌باره در بخش 

دیدگاه برگزیده مطالبی خواهد آمد. 
از دیگر سو، روش‌های بهره‌وری جنسی، نباید نزد عرف و عقلا نامتعارف باشد؛ 
چرا که ادلّه هر حکمی ‌همیشـــه به فرد متعارف در میان مردم منصرف اســـت، نه 
هرگونه عملی که به هر شکلی سبب اطفای غریزۀ جنسی فرد شود و برای زوجه نیز 
زیان‌آفرین باشد. نزد هر انسان آزاده و خردمندی، بهره‌وری جنسی از کودک نابالغ 
و لو بدون مباشرت خاص، ناروا خواهد بود. بر همین اساس، برخی از فقیهان، بهره 
از ادلۀ اباحه را ممنوع دانسته‌اند )مکارم شیرازی، 1386، 772/2(.همچنین، فقیهان، 
با توجه به وجود ویژگی‌هایی در زوجه، برای انجام عمل زناشـــویی، با عباراتی چون 
»لم تبلغ حدّ الاســـتمتاع« و »قابلة للاستمتاع« مفهوم توان‌مندی زوجۀ صغیره را در 
موضوعات مختلفی تبیین نموده‌اند )ر.ک: طوسی، 1387، 327/4؛ سبحانی، 1416ق، 80/2؛ 
انصاری، 1429ق، 46/2(. برخی دیگر اساســـاً، عدم قابلیّت صغیره برای استمتاع را مانع 

صحت نکاح دانسته‌اند )مکارم شیرازی، 1390،‌انوارالفقاهه، 224/2(.
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2-2. عمومات و اطلاقات ادلۀ برآمده از کتاب و سنت
برخی از باورمندان به جواز بهره‌وری‌های جنسی مورد نظر، عمومات و اطلاقات 
ادلّۀ رهنمـــون به جواز نکاح که در قرآن و احادیث مندرج هســـتند را دلیلی بر این 
فتوا می‌دانند )خویی، 1418ق، 126/32؛ ســـیفی، بی‌تـــا، 117/1(. یکی از آیات دالّ بر جواز 
نکاح آیه وَ انْکِحُوا الَایام‌یمِنْکُمْ؛ عزب‌هایتان را همســـر دهید )نور/32( بوده که به 
ســـبب مجاز کردن عمل نکاح و ملازمات آن برای همه افراد مجرد، قابل استفاده 
در دختران نابالغ هم هست )موسوی سبزواری، 1413ق، 73/24؛ فاضل لنکرانی، 1428ق، 25(. 
 ىتَبْلُغَ تِسْعَ سِنِينَ« )ر.ک:  وْجَةِ حَتَّ خُولُ بِالزَّ هُلَ يَ جُوزُ الدُّ نَّ

َ
همچنین به روایات باب »أ

حرعاملی، 1409ق، 101/20( می‌توان اســـتدلال نمود که تنها بر حرمت مباشرت خاص با 
زوجۀ نابالغ دلالت دارند. مفهوم مخالف این دسته از روایات، در ظاهر بر جواز سایر 

بهره‌وری‌های جنسی رهنمون است.  
اما بارزترین آیه‌ای که در جواز استمتاعات مختلف از همسر بدان استدلال شده 
ى شِئْتُم‏ )بقره/223( است. باورمندان به  نَّ

َ
تُوا حَرْثَكُمْ أ

ْ
است آیۀ نِســـاؤُكُمْ حَرْثٌ لَكُمْ فَأ

جواز هرگونه بهره‌وری جنسی، معتقدند که کلمه »إنّی« در این آیه در معنای ظرف 
مکان به‌کار رفته و از این نظر، هرگونه استمتاع، اعمّ از قُبُل، دُبُر، تفخیذ و ... را که 
ســـبب اِعمال غریزۀ جنسی شود؛ جائز نموده است )علم‌الهدی، 1415ق، 294؛ ابن‌ادریس، 
1387، 104/3؛ نجفی، 1366، 108/29(. دسته‌ای از روایات نیز با این تفسیر از آیه در ظاهر 
موافق می‌نمایند )ر.ک: طوســـی، 1407ق، 414/7، فاضل لنکرانـــی، 1428ق، 18-20(. بر این 
اســـاس، هرگونه استمتاعی از زوجه جایز است و در مورد زوجۀ صغیره، تنها دخول، 

منع شده است.
نقد و بررسی

واژۀ »ایّم« در آیۀ 32 سوره نور، منصرف به افرادی است که در سنّ ازدواج بوده 
و آمادگی‌های لازم جسمی ‌و روحی بر این امر را دارا باشند. از این‌رو، به اتفاق فقها، 
نکاح بر حمل صحیح نیست )طوسی، 1387، 193/4؛ نجفی، 1366، 158/29؛ یزدی، 1409ق، 
856/2(؛ چرا که شرایط ازدواج را ندارد. بر این اساس، از عموم آیه نمی‌توان جواز هر 

گونه استمتاعی را نتیجه گرفت.
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 در مورد عبارت »انّی شئتم« در آیه 223 سورۀ بقره نیز رویکرد تفسیری واحدی 
وجود ندارد؛ چرا که کاربست واژۀ »انّی«، منحصر به معنای مکانیِ آن نیست، بلکه 
دو کاربرد دیگر در قامت ظرف زمان و بیان چگونگی انجام فعل هم دارد )طوســـی، 
1431ق، 1223/2(. بر این اســـاس، برخی از دانشوران، معنای غالبی »إنّی« را برای بیان 
زمان دانسته )خویی، 1418ق، 106/32؛ موســـوی خمینی، 1392، 260/1(، آن را دالّ بر تجویز 
مباشرت در هر زمان دلخواهی در نظر گرفته و آیه را اساساً در مقام بیان محل دخول 
نمی‌دانند )صادقی تهرانی، 1406ق، 345/3؛ مکارم شـــیرازی، 1371، 1414/2(. برخی دیگر نیز، 
با فرض پذیرش مکانی بودن کاربســـت »انّی« در این آیه، آن را دالّ بر جواز عمل 

زناشویی در هر مکان خارجی دانسته‌اند )خویی، 1418ق، 107/32(.
با این حال، به ســـبب آیات نهی از نزدیکی با زنـــان در دورۀ حیض، نمی‌توان 
اطلاق زمانی را به قوّت خود باقی دانست. بلکه در آیۀ مورد بحث بنا بر وجود قرینه 
»حَرثٌ لکم«، بایسته است واژۀ »انّی« را در مقام بیان چگونگی مباشرت خاص در 
قُبُل دانست )طباطبایی، 1390ق، 213/2؛ ابن‌عاشـــور،1420ق، 353؛ حوّی، 1424ق، 519/1(؛ چرا 
که شـــارع به دنبال خیر و منفعت از این عمل بوده و قصد بیان لذت‌هایی که منجر 
به تولید فرزند نمی‌شـــوند را ندارد )مراغی، بی‌تا، 159/2(. تشبیه زنان به کشت‌زار نیز، به 
سبب قدرت ایشان در زایش انسان است و این باردهی تنها از طریق مباشرت در قُبُل 
ممکن خواهد بود. با در نظر داشتن این وجه شباهت، عبارت »انّی شئتم« به معنای 
جواز انتخاب نحوه مباشـــرت در قُبُل خواهد بود که سبب انعقاد نطفه و ایجاد ثمره 
هَ وَ اعْلَمُوا  قُوا اللَّ می‌گردد. مؤید دیگر بر این مطلب، ادامۀ آیه اســـت که با عبارت اتَّ
كُمْ مُلاقُوه‏ )بقره/223( بیان شده و توصیه‌ای به پرهیزکاری در رابطه با زنان و عدم  نَّ

َ
أ

مَرَكُمُ‌ 
َ
‌ مِنْ‌ حَيْثُ‌ أ تُوهُنَّ

ْ
آزار به ایشان است. از دیگر سو، به باور فقیهانی سترگ، آیۀ فَأ

اللّه‌ُ )بقره/222(، دلیلی بر حرمت دخول در دُبُر خواهد بود؛ چرا که در آیه 223 همین 
سوره، امر الهی به مباشرت از پیش‌رو تعلق گرفته است )خویی، 1418ق، 107/32(. پس، 
مباشرت به طریقی مجاز است که پروردگار آن را مباح قرار داده است )طوسی، 1431ق، 

.)223 /2
در برخی روایات نیز، نزول آیه به ســـبب مخالفت با باور یهودیان دانســـته شده 
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که می‌پنداشـــتند مباشرت خاص در قُبُل از جهت پشت، منجر به تولد فرزند معلول 
می‌شود )طوسی، 1407ق، 415/7(. به همین سبب، آیه 223 سوره بقره نازل شد تا جواز 
این کار را به اثبات برساند. بر اساس این روایت نیز، آیه با تفسیر کیفی از واژه »إنِّی« 
مناسب خواهد بود. همچنین روایاتی، انجام عمل جنسی از دُبُر را ناروا دانسته )عیاشی، 
1380، 111/1؛ ابن‌بابویه، 1413ق، 468/3؛ طوســـی، 1407ق، 142/20( و تنها از طریق قُبُل جایز 
دانسته‌اند )حر عاملی، 1409ق، 144/20(. روایاتی دیگر نیز به آشکاری، مباشرت از دُبُر را 

مخالف سیره اهل بیت ؟عهم؟ دانسته‌اند )کلینی، 1429ق، 240/11(.
 بر این اساس، روایات دالّ بر جواز هرگونه استمتاعی از زوجه با برخی دلالت‌های 
قرآنی، دسته‌ای دیگری از روایات و سیرۀ اهل بیت؟عهم؟ مخالف خواهد بود. با این 
حال، برخی در مقام جمع میان دو دسته روایات پیش‌گفته، کراهت شدید استمتاع از 
دُبُر را نتیجه گرفته‌اند )فاضل لنکرانی، 1428ق، 22؛ سیفی، بی‌تا، 109/1(. در حالی‌که روایات 
مورد بهره یا از وجود این رابطه با زنان مملوکه سخن می‌گویند )طوسی، 1407ق، 415/7؛ 
حر عاملی، 1409ق،147/20( یا بـــا بهره از قرائن پیرامونی مانند بیان فرزند آوری به‌عنوان 
هدف مباشرت، دالّ بر مباشرت در قُبُل از جهت پشت هستند )طوسی، 1407ق، 414/7( 
یا نظر به قضایای خاصی چون جریان قوم حضـــرت لوط؟ع؟ دارند )بحرانی، 1374، 
122/3(. بر این اســـاس نمی‌توان از آن‌ها دلالتی آشکار برای جواز هرگونه استمتاع را 
به‌راحتی برکشید. از دیگر سو، با شناخت مؤلفه‌های مربوط به مذاق شریعت درباره 
نظام رفتاری با زنان، ســـیرۀ عقلا و وجود دلایل عقلی بـــر وجود ضرر برای دختر 
اطلاقات ادلۀ باورمندان به جواز، مقیّد می‌شـــوند؛ چرا که مخصصّات لبّی در برابر 
انعقاد اطلاقات خواهد ایســـتاد. در این‌باره در بخش دیدگاه برگزیده، بیشتر سخن 

خواهد رفت.

2-3. مفهوم لقب پاره‌ای از روایات
 برخی دیگر از باورمندان به حکـــم پیش‌گفته به مفهوم لقب پاره‌ای از روایات 
لَمُ يَقُولُ لِمَوْلًى لَهُ:  هِ عَلَيْهِ السَّ بَا عَبْدِ اللَّ

َ
جِسْـــتَانِيِّ، قَالَ:سَـــمِعْتُ أ ارٍ السِّ مانند: »عَنْ عَمَّ

نْ يُدْخَلَ‏ بِهَا عَلى‏ 
َ
ةِ أ

َ
هُ عَلَيْهِ وَ آلِهِ: حَدُّ الْمَرْأ ى اللَّ هِ صَلَّ »انْطَلِقْ، فَقُلْ لِلْقَاضِي: قَالَ رَسُـــولُ اللَّ
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تِيَ‏ لَهَا تِسْعُ 
ْ
يَةِ حَتّى‏ يَأ زَوْجِهَا ابْنَةُ تِسْعِ سِنِينَ« )کلینی، 1429ق، 767/10( و »لَ يُدْخَلُ‏ بِالْجَارِ

وْ عَشْرُ سِـــنِينَ‏« )کلینـــی، 1429ق، 767/10( استناد کرده‌اند. این روایات به عدم 
َ
سِنِينَ، أ

جواز مباشرت خاص قبل از نه سالگی رهنمون است و از مفهوم لقب آن برای جواز 
مباشرت‌های عام بهره برده می‌شود )فاضل لنکرانی، 1428ق، 24(. 

نقد و بررسی 
از روایات پیش‌گفته، تنها می‌توان عدم جواز مباشـــرت خاص، پیش از ســـن 
بلوغ را دریافت. اما از مفهوم مخالف آن نمی‌توان شـــرط مباشرت خاص با زوجۀ 
نابالغ را  منحصر به رسیدن سنّ خاصی دانست. تنها با استفاده از مفهوم لقب این 
روایت می‌توان جواز مباشرت‌ها را برکشید؛ حال آنکه لقب در نظر بیشینه اصولیان، 
دارای مفهوم نبوده و نمی‌توان از انتفای لقب، انتفای حکم را نتیجه گرفت )مظفر، 
1381، 1/ 107؛ آخوند خراســـانی، 1419ق، 137/2(. از دیگر سو، در نخستین روایت، امام 
به غلام خود دستور می‌دهد تا حدّ سنی جواز مباشرت خاص با زوجه را بیان کند 
و از آنجا که رایج‌ترین و ظاهرترین نمونۀ اســـتمتاع، همان مباشرت خاص است، 
گویا پرسش قاضی پیرامون کشف حدّ سنی جواز مباشرت خاص است نه در مورد 
هرگونه استمتاعی. پس در این روایت، بیان قید سنی تنها برای توضیح است. و قید 
توصیف‌گر، مفهوم نخواهد داشـــت )مظفر،1381، 101/1(. صاحب وسائل نیز روایت 
باب را رهنمون به اســـتحباب تأخیر در امر مباشرت خاص دانسته است )حر عاملی، 

1409ق، 103/20(.

2-4. ملازمۀ میان تزویج و استمتاعات گوناگون
 کســـانی برای اثبات نظریه پیش‌گفته، از اصل ملازمۀ میان جواز تزویج با جواز 
این استمتاعات بهره برده‌اند )نجفی، 1366، 173/29-174؛ فاضل لنکرانی، 1428ق، 24(؛ چرا 
که هدف از ازدواج، خاموشاندن غریزۀ جنسی است که با انواع استمتاعات محقق 
می‌شود )سیفی، بی‌تا، 402/3(. برخی از فقیهان بر همین مبنا، جواز عقد انقطاعی بسیار 
کوتاه مدت با صغیره را خالی از اشکال نمی‌دانند )موسوی خمینی، 1392، 277/2(. چون 

استمتاعات جنسی در آن محقق نخواهد شد.
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نقد و بررسی 
گرچه هدف نهایی نکاح تولید نســـل است که لاجرم از طریق بهره‌وری جنسی 
محقق می‌شود، اما استمتاع در قامت هدف تامّه ازدواج، تنها در برخی موارد وجود 
دارد. حتی در همین موارد هم انگیزه‌هـــای دیگری چون رفع تنهایی، ایجاد الفت، 
انگیزه‌های دینی، انگیزه‌های معرفتی و رفع کاستی‌های روحی وجود دارد. صحیح 
بودن عقد نکاح کهنسالانی که هیچ انگیزه و توانی بر لذایذ جنسی ندارد، نشان‌دهندۀ 

وجود آثار دیگری برای امر نکاح است.
بر این اساس نمی‌توان تنها علت یا عامل بقای ازدواج را بر آورده شدن خواسته‌های 
جنســـی دانســـت. دربارۀ ازدواج کودکان نیز انگیزه‌های ذیل متصور است: ایجاد 
محرمیّت میان برخی منتسبین زوجین؛ ســـامان یافتن زندگی اقتصادی و اجتماعی 
کودک؛ فراهم کردن امنیت کودک در شرایط جنگ یا ناآرامی ‌اجتماعی از طریق 
واسپاری کودک به شخص امین؛ انتساب کودک به خانواده‌ای برخوردار و مشهور 
)ر.ک: ســـجادی، 1396، 50(. پس، برقرار کردن ملازمه تامّ میان نکاح و التذاذ جنسی 
ناروا خواهد بود. همچنین، کشف مذاق شریعت دربارۀ نظام نکاح در اسلام، نشان 
می‌دهد که هدف از آن تنها التذاذ جنسی نیست. ضمن اینکه، هدف نهایی نکاح - 

یعنی تولید مثل- اساساً از طریق ازدواج با صغیره، شرعاً جایز نیست.
جالب اینجاســـت که باورمندان به این ملازمه در موضوع عقد موقت، بنا را بر 
احتیاط واجب گذاشـــته و بلوغ را شـــرط صحت نکاح موقت دانسته است )موسوی 
خمینی، 1392، 277/2(. با در نظر داشـــتن اینکه شـــرایط پیش‌گفته در پاره‌ای موارد از 
طریق نکاح موقت رخ می‌نماید، علت صدور این حکم  توسط برخی فقها، آشکارتر 
می‌گردد. چرا که ایشـــان با مبنا قرار دان احتیاط واجب در عدم ازدواج با صغیره، 

اساس نکاح موقت با او را نپذیرفته‌اند.

2-5. اجماع و اتفاق فقیهان
  برخـــی از فقیهان، جواز تزویج با صغیره را اجماعی می‌دانند )محقق داماد، 1386، 
48(. در برخی نگاشته‌های دیگر بر جواز استمتاعات پیش‌گفته ادعای اجماع )نجفی، 



173

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

بهره‌وری جنسی 
از  زوجۀ نابالغ از منظر 

فقه امامیّه

1366، 416/29؛ طباطبایی حکیم، 1374، 80/14( و اتفاق شده است )موسوی سبزواری، 1413ق، 
.)73 /24

نقد و بررسی
قائلین به اجماع، آن را اجماع محکی دانسته‌اند )طباطبایی‌حکیم، 1374، 80/14(. پس 
به ســـبب وجود روایاتی درباره این موضوع )ر.ک: حر عاملـــی، 1409ق، 277-276/26(، 
اجماع مورد نظر، مدرکی می‌نماید که فاقد اعتبار اســـت. اتفاق فقها نیز دلیلی مجزا 
شمرده نمی‌شود. ضمن اینکه بنا بر جستجوی به عمل آمده مرحوم سبزواری در 128 
موضع، دلیل فتوای خود را با عبارت »للأصل و الإطلاق و الإتفاق« بیان کرده‌اند. به 
نظر می‌رسد مؤلفۀ سوم این عبارت در نگاشته‌های ایشان، تنها حاکی از اتفاق عده‌ای 
در دوره‌های خاصی است که اصل اتصال آن به زمان معصوم؟ع؟ ثابت نیست. پس 
چنین اجماع یا اتفاقی نمی‌تواند کاشـــف از بیان معصوم باشد. از دیگر سو، حکم 
جواز سایر استمتاعات همراه با حکم حرمت مباشرت خاص پیش از بلوغ دختر بیان 
شـــده است. با بررسی کتب فقهی روشن می‌گردد که اجماع مورد نظر به بخشی از 
حکم بر می‌گردد که دالّ بر»عدم جواز وطی پیش از نه ســـالگی« اســـت )طباطبایی 

حکیم، 1374، 80/14(.

3. دیدگاه برگزیده
دیدگاه برگزیده در دو محور کبروی و صغروی سامان یافته است. محل بحث در 
محور کبروی، علت‌های تغییر احکام است که در دو فراز شکل گرفته است. پس 
از اثبات امکان این تغییر، در بخش صغروی، مؤلفه‌های تأثیرگذار بر شکل گیری این 

علت‌ها در موضوع نکاح صغیره تبیین شده‌اند.

3-1. علل جواز تغییر احکام
نظام حقوقی اســـام، بر اراده‌ای حکیمانه استوار اســـت. شارع مدبر با در نظر 
گرفتن جنبه‌های مختلف زیست آدمی‌ مانند نیازها، ارزش‌ها، منزلت، عوامل رشد و 
روابط گوناگون، احکامی‌ متناســـب با حالات او سامان داده است. بر اساس وجود 
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حکمت در قوانین شریعت و نیز به سبب حکم عقل بر تبیین اقتضایی احکام، شایسته 
است که گســـتره‌ای از تغییر را برای احکام، مجاز دانست. بر اساس حکم عقل و 
شرع، دو علت برای تغییر احکام عبارتند از: اولیه بودن حکم، تغییر شرایط. در این 

بخش، نقش این دو علت در موضوع نکاح صغیره، تبیین خواهند شد.

3-1-1. اولیه دانستن حکم نکاح با صغیره
حکم اولیه، حکمی‌اســـت که برای موضوعی بدون لحاظ کردن آنچه بر آن 
عارض می‌شود، وضع شده اســـت )حکیم، محمد تقـــی، 1418ق، 73(. حکم ثانویه نیز 
عنوانی است که برای اشـــیا، با توجه به آنچه در خارج از ذات آن‌ها وجود دارد، 
ثابت می‌شـــود )حکیـــم، 1408ق، 507/1(. به دیگر ســـخن، احکام اولیه، دسته‌ای از 
دســـتورات فقهی هستند که شارع با در نظر داشـــتن مصالح و مفاسد موجود در 
ذات موضوع، آن‌ها را جعل کرده اســـت. این دسته از احکام، بدون لحاظ کردن 
حالت‌های مکلف مانند اضطرار، اکراه، وجود ضرر و مشـــقت برای وی در نظر 
گرفته می‌شوند؛ اما در احکام ثانویه، وضعیت و حال ویژه مکلف مانند: ناتوانی، 
ترس، بیماری، زیان، عســـر و حرج، درماندگی و... در نظر گرفته می‌شود )ر.ک: 
مکارم شیرازی، 1385، 215/1؛ لطفی، 1379، 512(. بر این اساس، حکم ثانوی، در شرایطی 
ویژه جایگزین حکم اولی می‌شود. برخی معتقدند که احکام ثانویه، ملاک‌های 
احکام اولیه را تغییر می‌دهند. و کسانی دیگر بر این باورند که احکام ثانویه، دارای 
ملاکاتی مهم‌تر از احکام اولیه هســـتند و در تزاحم با آن‌ها پیشی می‌گیرند )ر.ک: 
هدایت‌نیا، 1392، 136(. در این میان، نظریه حاکم بودن احکام ثانوی بر اولی، مقبول‌تر 
می‌نماید؛ چراکه احکام ثانوی، جنبه تفسیر و تشریح احکام اولی در هنگامه وقوع 

شریطی خاص را دارند )حق‌پناه، 1390، 114(.
 درباره موضوع بهره‌وری جنسی از صغیره، برخی معتقدند فقهای موافق با جواز 
سایر استمتاعات، تنها در مقام بیان حکم اولی بوده و به عناوین ثانویه توجه نداشته‌اند 
)علمی‌سولا، 1392، 186؛ سجادی، 1396، 53(. درباره مؤلفه‌های اثربخش بر تغییر حکم اولیه 

نکاح در بخش 2-4 پرداخته خواهد شد.
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3-1-2.  تغییر شرایط 
 یکی از عوامل مورد پذیرش فریقین در صدور احکام، نقش بنیادین زمان، مکان 
و شرایطِ محیطی بر تغییر موضوعات و به‌دنبال آن، دگرگونی احکام است. از آنجا که 
برخی از احکام برای اداره و حفظ مصالح همان اجتماع شکل می‌گیرند، شایسته است 
بنا بر مصالح اجتماعی و گسترش یا محدودیت ظرفیت‌ها تغییر نمایند )سبحانی، 1421ق، 
53/2(. یکی از شاخصه‌های یافتن احکام متناسب با نیازها و موضوعات جدید، توجه 
نمودن به عادات جاری در میان مردم و دیدگاه عرف است. برخی فقیهان با گشودن 
بابی با عنوان »یجوز تغیّر الاحکام بتغیر العادات« )شـــهید ثانی، 1417ق، 88/15( به این امر 
اشاره نموده و احکام جدیدی را پی‌ریزی نموده‌اند. یکی از فقها می‌نویسد: »احکام به 
اعتبار ویژگی‌ها، اموال، زمان‌ها، مکان‌ها و اشخاص متفاوت می‌گردند« )مقدس اردبیلی، 
بی‌تا، 436/3(. فقیهان دیگری نیز از همین مفهوم برای پی‌ریزی احکام جدید بهره برده‌اند 
)نجفی، 1366، 375/23؛ خویی، 1418ق، 48/8؛ آل‌کاشـــف‌الغطاء، 1422ق، 159/1؛ سبحانی، 1387، 
32/24(. بر این اساس تغییر مناط و ملاک احکام که از تغییر ظروف زمانی و مکانی 
حاصل آمده است، بی‌شک منجر به تغییر احکام خواهد شد )سبحانی، 1421ق، 69/2(.
حْدَثِ« )کلینی، 1429ق، 

َ
یکی از رهنمودهای خانواده‌ای از احادیث مانند »خُذُوا بِالْ

167/1( نیز، بهره‌گرفتن از احادیث متأخر اســـت تا احکام متناســـب با موضوعات 
نوپیدای هر دوره‌ای یافته شوند. همچنین برخی از روایات مربوط به هم‌آوایی احکام 
شریعت با تغییرات زمانه در موضوعاتی چون پوشـــش )ر.ک: کلینی، 1429ق، 20/13؛ 
مجلسی، 1403ق، 312/76(، آراستن چهره )حر عاملی، 1409ق، 87/2( و خوراکی‌ها )ابن‌بابویه، 
1385، 563/2( می‌توان جســـت. بر این اساس، شایسته اســـت که به صدور فتوا در 
شرایط متناســـب با مقتضیات زمان دقت نمود و عواملی چون شناخت ابعاد و قیود 
مختلف موضوع، لازمه‌های حکم نهایی، اثرات اجتماعی آن، سنجش مصلحت‌ها و 

هماهنگی با مقاصد شریعت اسلامی‌را در صدور حکم در نظر داشت.

3-2. مؤلفه‌های اثربخش بر تغییر حکم استمتاع از صغیره
پس از اثبات امکان تغییر احکام در مورد نکاح با صغیره و بهره‌گیری جنسی از 
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او، مؤلفه‌های اثرگذار بر این تغییر در 5 محور ذیل پی گرفته می‌شود:

3-2-1. وجود قبح عقلایی بر حکم جواز
عقل و ادراک زیربنای حیات انســـان‌ها و زبان مشترک آدمیان برای گفتگو و 
مفاهمه است. عقل، تنها معیار تشخیص حق از باطل بوده )کلینی، 1429ق، 56/1( و اگر 
این سنجه حجیّت آفرین از اعتبار ساقط شود، مبنایی استوار و همگانی وجود نخواهد 
داشت. روش عقلی به‌عنوان یکی از روش‌های کسب شناخت، در تمامی ‌شاخه‌های 
علوم اســـامی ‌حتی علوم نقلی، یا منبعی مســـتقل برای دستیابی به معرفت است یا 

ابزاری برای فهم، تبیین و اعتبارسنجی.
منظور از حکم عقل، مفهومی‌اســـت که عقل به‌گونه‌ای مستقل می‌تواند به آن 
رهنمون شود. بر این اساس، برخی دانشوران، دریافتن حسن و قبح پدیده‌ها را حکمی‌ 
عقلی می‌دانند نه عقلانی؛ چرا که حسن عدل و قبح ظلم را خود عقل درک می‌کند 
هرچند مجموعه‌ای از عقلا وجود نداشته باشند )سبحانی، 1415ق، 33(. مفاهیمی‌ چون 
ســـیره عقلا و بنای عقلا نیز مصادیقی از بهره‌وری از حکم عقل هستند. سیرۀ عقلا 
همان بنای عقلایی اســـت که از عمل و سلوک خردمندان به‌دست می‌آید. حجیّت 
ســـیرۀ عقلا بدین جهت است که پروردگار متعال در مقام قانون‌گذاری، روش‌های 
خردمندان در جوامع انســـانی را تأیید می‌کند و اساس احکام و قوانین عقلایی را با 
قوانین شـــرعی یکسان می‌داند )طباطبایی، 1390، 95/1(. نمونه‌های فراوان از این تأیید را 
در آیات قرآن می‌توان جســـت )ر.ک: نحل/90؛ اعراف/28؛ بقره/271(. از آنجا که دین با 
گزاره‌های برآمده از حکم عقل مستقل همسوست لازم است تا احکام برآمده از  ادلۀ 

شرعی نیز دارای این ویژگی باشند.
از طرفی با در نظرگرفتن عدالت به‌عنوان یکی از مقاصد شریعت، فتاوای پیشینی 
که امروزه نزد عقلای دلسوز، غیر عادلانه به‌نظر می‌رسد را باید خارج از روح امروزین 
دین دانســـت. همان‌گونه که تشخیص عادلانه بودن پاره‌ای از احکام به عقلانیت و 

عرف سپرده شده است. 
با در نظر داشـــتن موقعیت بنای عقلا در اعتبارسنجی احکام غیرعبادی، بایسته 
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است که ادلۀ لفظی دالّ بر صحت نکاحی که دختر بچه در آن راضی نیست )کلینی، 
1429ق، 756/10؛ طوسی، 1407ق، 381/7( را تنها، در مواردی دانست که پدر بنا بر مصالح 
معتبری، نکاح دختر را شایسته می‌بیند و دختر نیز در آن‌ها نظری ندارد. اما نمی‌توان 
آن‌ها را در مواردی که دختر، با امر ازدواج مخالف است جاری دانست؛ چرا که به 
حکم عقل و ســـیرۀ عقلا، عنوان ستمگری بر عمل نکاح اجباری دختر بچه صادق 
خواهد بود؛ چون تجویز چنین عقدی، وادار کردن دختر به زندگی ناخواسته با مردی 

ناپسند است.
یکی از دانشـــوران معاصر، در این‌باره معتقد است بعض ىاز استمتاعات نسبت 
به زوجۀ صغیر، از نظر عقلایی قبیح اســـت؛ چرا که تنها معیار شایسته در این موارد، 
حسن و قبح است )مکارم شیرازی، 1424ق، 135/2( که تشخیص و تطبیق آن نیز به‌عهدۀ 
عقل است. بر این اساس، عمومات استمتاع از زوجه به حکم عقل، منصرف است به 
استمتاعاتی که عرف خردمندان آن را جایز می‌دانند. نکاح با صغیر السن قبح عقلایی 
دارد؛ پس حســـن و قبح در اینجا حاکم است و لذا عمومات استمتاع زوج از زوجه 

منصرف است »بما یتعارف عند العقلاء« و شامل این‌گونه موارد نمى‌شود.

3-2-2. صدق عنوان ضرر بر این کار )زیان‌آور بودن(
ضرر و حرج، دو مفهوم پربســـامد در تشخیص احکام فقهی شمرده می‌شوند. 
گوهر معنایی این واژه در کاربســـت‌های مرتبط با انســـان، هرگونه اثری است که 
نشان‌دهندۀ زیان در وی باشد. حرج نیز در معانی ذیل به‌کار رفته است: تنگنا، جای 
پر درخت، حرمت، گناه، محلّ جمع شدن چیزی که سبب تصوّر تنگی شود و هر 
حالتی که سبب تحمل مشقّت باشد )فراهیدی، 1409ق، 86/3؛ راغب اصفهانی، 1412ق، 226؛ 

مصطفوی، 1430ق، 320/2(.
كْبَرُ مِنْ 

َ
ـــاسِ وَ إِثْمُهُما أ اصل قرآنی برآمـــده از آیۀ قُلْ فيهِما إِثْمٌ كَبيرٌ وَ مَنافِعُ لِلنَّ

نَفْعِهِما )بقره/219( حرمت هر چیزی را که آسیب‌هایش بیش از منافعش باشد را اثبات 
می‌کند. قاعدۀ نفی ضرر بر پاره‌ای از آیات )ر.ک: بقره/231، 233؛ نساء/95؛ توبه/107( و 
دسته‌ای از روایات )کلینی، 1429ق، 486/10؛ ابن‌بابویه، 1413ق، 103/3( استوار است. اهمیت 
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عنوان ضرر تا بدان‌جاست که مهمترین دلیل حدیثی آن )ماجرای سَمرة بن جُندب و 
مرد انصاری( به‌عنوان یکی از ارکان پنج‌گانه حدیثی فقه شمرده شده است )سیستانی، 

1414ق، 2(.
بر این اســـاس، قاعدۀ لاضرر بر عناوین اولیه حاکم است )انصاری، 1414ق، 116(؛ 
زیـــرا قاعدۀ لاضرر با دلالت لفظی  ناظر بر ادلّۀ احکام اولیه اســـت. یعنی ادلّۀ اولیه 
اطلاق دارند و شامل همۀ موارد اعمّ از ضرردار و غیر آن می‌شود، ولی قاعدۀ لاضرر، 
احـــکام ضرری را از اطلاقات و عموم ادلۀ اولیّه خارج می‌کند. باید توجه داشـــت 
که این قاعده به دلیل امتنانی بودن و تناسب حکم و موضوع تخصیص‌بردار نیست 
)مکارم شـــیرازی، 1390، قاعده لاضرر، 168(. با توجه به آنچه درباره اشـــتراط مصلحت در 
عقد کودک گفته خواهد شد، مفسده‌آمیز بودن به سبب ادلۀ لاضرر، سبب نادرستی 
عقد خواهد شد )طباطبایی حکیم، 1374، 46/14(. عدم توان‌مندی جسمی‌کودک نابالغ 
و تاب‌آوری او در برابر مردی بالغ در ســـایر استمتاعات جنسی، بزرگ‌ترین گواه بر 
گاه از این عمل خاص است. همچنین،  صدق عنوان ضرر بر کودکی بی‌دفاع و ناآ
از آنجا که زوجه از انتخاب همسر، محروم می‌شود، فرض ضرر برای او بی‌راه نیست 
)عظیم‌زاده و طوقانی‌پور، 1391، 561(؛ چراکه اگر ازدواج مورد پذیرش دختر نباشـــد، باید 

تمام عمر باقی‌ماندۀ زندگی مشترک را با ناراحتی عاطفی و روحی تحمل کند.
بر این اساس، برخی از فقیهان، حتی احتمال وجود برخی آسیب‌ها پس از بلوغ را 
هم مایۀ نادرستی نکاح می‌دانند )شبیری‌زنجانی، 1419ق، 1499/8(. آیت‌الله مکارم‌شیرازی 
در این‌باره معتقد است به دلیل وجود ادلۀ حرمت اضرار، ازدواج تنها در مواردی جایز 
است که دانسته شود عمل زناشویی موجب زیان به دختر نمی‌شود، حتی اگر سنش 

از بلوغ هم گذشته باشد )ر.ک: مکارم شیرازی، 1386، 772/2(.
افزون بر وجود ادلۀ عمومی ‌نفی ضرر بر بطـــان هر عمل زیان‌آور )ر.ک: بقره/ 
173 و 233؛ نســـاء/12(، ادله ویژه‌ای، وارد آوردن هرگونه ضرر را بر پیوند خانواده ناروا 
می‌داند. آیاتی چون تُمْسِكُوهُنَّ ضِراراً لِتَعْتَدُوا وَ مَنْ يَفْعَلْ ذلِكَ فَقَدْ ظَلَمَ نَفْسَه‏ و وَ لا 
 )طلاق/6( در گسترۀ نفی هرگونه ضرر به بنیاد خانواده قابل  قُوا عَلَيْهِنَّ وهُنَّ لِتُضَيِّ تُضآرُّ
ارزیابی هستند )برای مطالعه بیشـــتر ر.ک: حکمت‌نیا و همکاران، 1386، 156/2؛ حکیمی، 1381، 



179

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

بهره‌وری جنسی 
از  زوجۀ نابالغ از منظر 

فقه امامیّه

76-81(. همچنین بنا بر دو دســـته از روایات، زیان رساندن در امر نکاح و زناشویی، 
ناپسند دانسته شده است. در دســـتۀ اول، روایاتی مانند »هِيَ‏ لُعْبَتُكَ‏ فَلَ تُؤْذِهَا« )حر 
ه‏« )مجلســـی، 1403ق،  ةُ لُعْبَةٌ لَ تُؤْذَى وَ هِيَ‏ حَرْثٌ‏ كَمَا قَالَ اللَّ

َ
عاملی، 1409ق،143/20( و »الْمَرْأ

101/ 29( به‌روشنی، انجام اعمالی که سبب آزار رساندن و ناراحتی زوجه شوند را ناروا 
دانسته‌اند. بر این اساس، نمی‌توان ادلۀ دالّ بر اطلاق استمتاعات از زوجه را به قوت 
خود باقی دانســـت و بایسته است موارد وجود ضرر را به حکم این روایات خاص و 
ادلّه نفی ضرر، دست مایه‌ای برای عدم جواز هرگونه استمتاع زیان‌آوری دانست. بر 
اساس دسته دوم، علت حرمت مباشرت خاص با کودک نابالغ، به علت‌هایی وابسته 
دانسته شده است. با تنقیح مناط این روایات می‌توان، حکم حرمت را در موارد مشابه 
جاری دانست. برای نمونه امام صادق؟ع؟در پاسخ مردی که حکم مباشرت خاص 
زْوَاج‏« 

َ
لَهَا عَلَى الْ فْسَدَهَا وَ عَطَّ

َ
هُ قَدْ أ با دختر زیر نه ســـال را پرسیده بود، فرمودند: »فَإِنَّ

)ابن‌بابویه، 1413ق، 432/3(. بر اســـاس این  روایـــت، علت این حرمت ایجاد تباهی در 
زندگی آیندۀ کودک اســـت. پس در هر موردی‌که مباشرت خاص با دختری سبب 
فســـادانگیزی در زندگی آتی وی و نیز وارد آمدن کاستی و زیان بر او باشد، حکم 

حرمت جریان خواهد شد.
در مقدمۀ طرح اصلاح مادۀ 1041 قانون مدنی که در سال 1381 به مجلس تقدیم 
شد، نیز عواملی چون بروز ناهنجاری‌های جسمی، متلاشی شدن کانون خانواده پس 
از بلوغ، سوء استفاده افراد ناصالح، خدشه به اصل اختیار کودک و اثرات نامطلوب 
نکاح در سنین پایین بر جســـم و روان دختران و پسران، دلایلی برای بازنگری ماده 
مذکور شـــمرده شده است )نایینی، 1386، 1074-1075( که در نهایت منجر به قرار دادن 
پایان سنّ سیزده سالگی برای دختران در ازدواج بود و کمتر از آن را وابسته به اذن ولیّ 

در رعایت مصلحت با تشخیص دادگاه صالح دانست.

3-2-3. غیر عرفی بودن استمتاع از صغیره 
گسترۀ برخی از موضوعات مانند نماز، روزه و حج در شریعت اسلامی، توسط 
شارع تعیین گردیده است. ولی در مواردی که به زیست اجتماعی افراد مربوط است، 
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تعریفی از موضوع و متعلَقٌ‌به ارائه نشده است. بنابر نظر فقها، احراز و شناخت دقیق 
موضوع احکام منوط به‌نظر عرف اســـت )نجفی،1366، 265/4و581/9؛‌ هاشمی‌شاهرودی، 

1405ق، 234/4(.
عُرف در اصطلاح دانش اصول، عادتی است که زمانی طولانی میان مردم مرسوم 
بوده و به الزامی‌بودن آن معتقد شـــده باشند )سبحانی، 1387، 65/2(. عرف را به اعتبار 
دایرۀ شـــمول آن به عام و خاص و نیز به اعتبار تطابق آن با شرع، به صحیح و فاسد 
تقســـیم می‌کنند. عرف خاص، در اثر رابطه و ویژگی‌های مشترک گروهی از مردم 
پدید می‌آید. عرفِ عام، رویه‌ای اســـت که از مشارکت عموم یا اغلب مردم حاصل 

شده و نزدیک‌ترین نهاد به سیرۀ عقلاست  )هاشمی‌شاهرودی، 1392، 373/5(.
عرف صحیح نیز برآمده از حکم عقلی بوده و با قانون شرعی مخالفتی نداشته و 
سبب تفویت مصلحت یا الغا در مفسده نمی‌شود. اعمال رایج میان عده‌ای از مردم 
که شرع با آن مخالف است، »عرف فاسد« خوانده می‌شود. مانند: قمار. اثرگذاری 
نظر عرف بر اعتبارســـنجی و نضج حکم شـــرعی تا بدان‌جاست که عباراتی چون 
»التعيين بالعرفك التعيين بالنصّ‌«، »المعروف عرفاًك المشـــروط شرطاً« و »العبرة 
للغالب الشـــائع« به‌عنوان قواعد روند اجتهاد فقهی شمرده می‌شوند )ر.ک: آل‌کاشف 
الغطاء، 1422ق، 156/1 و 158(. روش شارع نیز اساساً منطبق با روش عرف است )بهبهانی، 

.)106 ،1397
در منظومۀ شناختی قرآن پیرامون حقوق زن، حداقل چهارده بار از واژۀ »معروف« 
به‌عنوان وصف رفتار با زنان یادشـــده است )ر.ک: بقره/ 228، 229، 231، 232، 233، 234، 
236، 240؛ نســـاء/19، 25، 65(. یکی از مؤلفه‌های بنیـــادی در نظام حقوق خانواده در 
اسلام، نحوۀ کنشگری زوجین با یکدیگر است. قرآن کریم نحوۀ تعامل با همسران 

را بر محور مفهومی‌ با عنوان »معروف« قرار داده است.
لغت‌پژوهان، معروف را به‌معنای چیزی دانســـته‌اند که نزد عقل و شرع پسندیده 
بوده و مورد پذیرش آن‌ها واقع شـــود )راغب اصفهانـــی، 1412ق، 561؛ مصطفوی، 1430ق، 
8/ 118(. مفســـران نیز در آیات مربوط به اتخاذ رفتاری با وصف معروف برای زنان 
)ر.ک: بقره/228-235؛ نســـاء/65(، مصادیقی چون رفتار نیکو )طبرسی، 1372، 41/3؛ مکارم 
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شیرازی، 1371، 320/3؛ قرطبی، 1364، 96/5( و رعایت انصاف )زمخشری، 1407ق، 490/1( را 
ذکر کرده‌اند. برآیند تحقیق واژگانی و تفسیری نشان می‌دهد که معروف در مقابل 
زنان، رفتاری است که در جامعه میان انسان‌ها متداول بوده و مبنای آن فطرت باشد 

)طباطبایی، 1390ق، 256-255/4(.
 یکی از فقیهان معاصر دربارۀ بهره‌وری‌های جنســـی شوهر از همسر صغیره‌اش 
می‌نویسد: »ولكن جواز بعض الاســـتمتاعات غير المتعارفة، الخارجة عن اقتضاء 
العقد، محتاج إل ىالدليل المرخّص« )خمینی، مصطفی، 1376، 343/2(. فقیه دیگری با در 
نظر داشتن حُسن احتیاط چنین می‌نگارد: »به سبب عدم خطور استمتاع از صغیره به 
ذهن عرف، باید جانب احتیاط را پیش گرفت و ادلۀ جواز استمتاع در مورد صغیره 
را مطلق ندانست« )گرامی، 1415ق، 563/4(. دیگری نیز  چنین می‌نگارد: »الأحوط في 
الاستمتاع أنكي ون فيمني تعارف فيها ذلك بماي تعارف« )مکارم شیرازی، 1386، 772/2(. 
برخی دیگر نیز، اطلاق اخبار نهی‌کننده از روش‌های نامتعارف فرونشاندن شهوت 
جنســـی را )ر.ک:حر عاملی، 1409ق، 353/20( دالّ بر ممنوعیت این‌گونه استمتاعات از 

کودک دانسته‌اند )خمینی، مصطفی، 1376، 343/2(.
نیک روشن است که عرف، فارغ از جواز یا عدم جواز نکاح با صغیره، استمتاع 
از همسر شـــیرخوار را امری نامتعارف و خارج از شئون انسانی می‌داند. قرآن کریم 
نیز بلوغ شناختی و جسمی‌ آدمی ‌را شـــرط جواز تصرف در اموال، خروج از جهان 
کودکی و مکلف شدن به احکام می‌داند )نور/31؛ انعام/152؛ قصص/14(. بر این اساس، 
برخی از فقها، به میزان رشـــد دختر و قابلیت وی برای استمتاع و تلذذ در عقد توجه 
کرده و در عقد دختر صغیر، احتیاط را بر میزان رشد تا حد قابلیّت استمتاع دانسته‌اند 

)موسوی خمینی، 1392، 297/2؛ صافی، 1416ق، 431/2(. 
روایـــات دالّ بر جواز ازدواج با صغیره، نیز ناظر به شـــرایط عرفی عصر صدور 
بوده اســـت که ازدواج با صغیره نه تنها ناپسند نبوده بلکه امری رایج و مرسوم بوده 
اســـت. پس نمی‌توان این تجویز را در فضایی که این امر را ناپسند می‌شمرد، توسعه 
جُ صِبْيَانَنَا وَ هُمْ‏ صِغَار« )کلینی، 1429ق، 765/10( به‌دست  ا نُزَوِّ داد. همچنین از عبارت »إِنَّ
می‌آید که این امر در عصر پرسش از امام صادق؟ع؟ امری متداول بوده است و بنابر 
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اصل »یجوز تغیّر الاحکام بتغیرّ العادات« پاســـخ پرسش، وابسته به عادات و سیرۀ 
هر عصری است. بر این اســـاس، برای امر ازدواج کودک، مواردی چون احتلام و 
حیض تنها می‌توانند نشانه‌هایی برای نمودار کردن آمادگی جنسی هستند. افزون بر 
این آمادگی جنســـی برای ازدواج، نیازمند آمادگی جســـمی‌ و روحی لازم هست و 
شـــرایط جغرافیایی، اجتماعی و خانوادگی در بلوغ جسمی‌ و عقلی کودک مؤثرند. 

پس نمی‌توان ملاک واحدی ارائه داد و باید آن‌را به‌نظر عرف سپرد.

3-2-4. مخالفت با مصلحت کودک
درمیان فقهای امامیه در ولایت داشـــتن ولیّ طفل نابالغ بـــر انعقاد عقد نکاح 
اتفاق‌نظر وجـــود دارد )ر.ک: ابن‌ادریس، 1387، 56/2؛ محقق حلـــی، 1408ق، 220/2؛ نراقی، 
1415ق، 167/16(. ایـــن اصل بر آیاتی از قرآن )بقـــره/237(، پاره‌ای از روایات )حر عاملی، 
1409ق،282/20( و سیرۀ عقلا مستند شده است )مکارم شیرازی، 1425، 254(. پس به سبب 
صغیر بودن و ناتوانی موّلی‌علیه در تصمیم‌گیری و اقدام استوار، شایسته‌ترین سرپرست 
کودک، ولیّ اوســـت که به سبب علاقه نسبی و ویژگی‌های عاطفی، هماره در پی 

نیک‌بختی طفل است.
مؤلفۀ بنیادین در اقدام اولیا برای عقد، رعایت مصلحت اســـت. در میان شرط 
بودن مصلحت یا عدم مفســـده، بایسته است وجود مصلحت را در نظر داشت؛ چرا 
که دلیلی لفظی وجود ندارد که بتوان از اطلاق یا عموم آن، تزویج صغیره را بی هیچ 
قیدی جائز دانست. پس لازم است که قدر متیقن را ملاک قرار داد که عبارت است 
از وجود مصلحت. بر فرض وجود دلیل لفظـــی نیز، باید آن را منصرف به مواردی 
دانســـت که در آن‌ها مصلحت وجود دارد؛ چرا که هدف شارع از قرار دادن ولایت 
برای ولی، حمایت از فرد نابالغ است تا منقصت او جبران شود. از دیگر سو، بر اساس 
تنقیـــح مناط و قیاس اولویت، می‌توان ثابت کرد که در نکاح باید مصلحت کودک 
را در نظر گرفت؛ چرا که بیشـــینۀ فقه‌پژوهان بر اســـاس آیۀ )و لا تقربوا مال الیتیم( 
)انعام/152(، تصرف در اموال نابالغان را با وجود در نظر داشتن مصلحت آن‌ها )ر.ک: 
مقدس اردبیلی، بی‌تا، 232/10؛ خویی، 1418ق، 191/37؛ انصاری، 1429ق، 384/2( و شایسته‌ترین 
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امر برای آن‌ها )مکارم شیرازی، 1390 الف، 1390/1( جائز دانسته‌اند و به سبب اهمیت مسئلۀ 
دماء و فروج نزد شارع، به قیاس اولویت، باید مصلحت را در آن شرط دانست.

از طرفی بنابر دیدگاه امامیه‌، احکام‌ بر مصالح‌ و مفاسد مبتنی هستند و نوع‌ حکم‌ 
و میزان‌ الزام‌ آن، وابســـته به این دو عامل اســـت. بر همین اساس، فقیهان، رعایت 
مصلحـــت و غبطه را در اِعمال ولایت ولی بر صغیر شـــرط می‌دانند. افزون بر این، 
ولایت و حمایت اولیا، زمانی مورد پذیرش عقلا و مطابق سیره آن‌هاست که مصلحت 
کودک در آن رعایت شـــده باشد. پس نمی‌توان از قواعدی چون لاضرر، تنها عدم 
مفسده را شرط دانست؛ چرا که شرط جریان این قاعده در موضوع مورد بحث تنها 
در مواردی‌اســـت که دلیلی بر اعتبار مصلحت وجود نداشته باشد. حال آنکه دلایل 

پیش‌گفته به میزان کافی در قوّت نظریه وجود مصلحت کفایت می‌کنند.
بر این اساس، برخی بر این باورند که اگر مصلحت کودک در عقد نکاح رعایت 
نشده باشد، عقد از اساس به نحو باطل منعقد شده است )مکارم شیرازی، 1375، 319/2؛ 
نوری همدانی، 1388، 186/2( و حتی اجازۀ بعدی دختر هم ســـبب صحت آن نمی‌شود 
)طباطبایی حکیم، 1374، 456/14(. عدم مصلحت سبب بطلان عقد از ابتداست حتی عسر 

و حرج برای نیل به مصلحت نیز سبب بطلان خواهد بود )مکارم شیرازی، بی‌تا، 253(.
با این حال، داوری دربارۀ مصلحت به عهدۀ عرف و خردمندان جامعه است. گر 
چه در حکومت اسلامی ‌می‌توان، با تعیین کردن ساز و کاری، تشخیص مصلحت 
کودک به شوراهای مشورتی دادگستری‌ها یا هیئت‌هایی از خردمندان آشنا به قوانین 
و شریعت سپرد، تا در هر موردی نظریۀ خود را ابراز کنند. مصلحت شرعی در این 
موضوع بدین معناست که یعنی به دین، عقل، جان، مال و آبروی دختر آسیب وارد 

نشود )صادقی تهرانی، 1392، 55(. 
آیت الله مکارم در پاسخ به استفتایی، تزویج صغیر و صغیره به‌وسیله اولیا را در دورۀ 
کنونی مخالف مصلحت آن‌ها می‌داند )1394، 144(. وی در جایی دیگر می‌نویسد: 
»در عصر حاضر، موضوع ولایت بر دختر و پسر نابالغ  تغییر یافته، پس اصل تزویج 
دختر نابالغ جایز نیست و در روزگار کنونی مصلحتی در عقد طفل نیست و باید عقد 

مذکور تا زمان بلوغ عقلی و جسمی‌نابالغ به تأخیر بیفتد« )1424ق، 35/2(.
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بـــا توجه به آنچه که درباره اهداف و انگیزه‌های نکاح از نظر گذشـــت به نظر 
نگارندگان، ولایت پدر بر امر نکاح دختر بچه، تنها با شرط عدم هرگونه استمتاع، روا 
خواهد بود. پس، قانون کلی آن است که در عصر کنونی، چنین عقدی ناروا باشد؛ 
مگر در مواردی که با شـــرط عدم استمتاع، مصلحت وی بر جریان نکاح باشد. در 
این‌گونه موارد بنابر نظر محاکم و مراجع صالحه با نظر کارشناســـان علوم تربیتی و 

اجتماعی می‌توان احکام موردی خاصی را جاری کرد.

3-2-5. غیر اخلاقی بودن استمتاع از صغیره
اخلاق، مجموعه قواعدی اســـت که پیروی از آن‌ها برای رسیدن به کمال لازم 
اســـت. این قواعد که از وجدان و ندای فطرت سرچشمه می‌گیرند، سنجه‌ای برای 
تشخیص نیک و ناروا خواهند بود )کاتوزیان، 1395، 345(. آیاتی از قرآن نیز، ریشه فهم 
کلیّت نیکی‌ها و پلشـــتی‌ها را نهاده وجود آدمی‌می‌داند )شمس/8؛ بلد/10(. هدف از 
دانش اخلاق، پسندیده‌کردن افعال ارادی انسان و سعادت و کمال جاودانه اوست 
)نراقی، 1408ق، 25/1، 58 و 74(. از دیگر سو، بنابر تعاریف، موضوع دانش فقه، کنش‌های 
مکلف است و موضوع علم اخلاق، رفتار بایسته انسانی است. بر این اساس، متعلق 
هر دو دانش، رفتار اختیاری آدمی‌است. در فقه به اعمال جوارحی توجه می‌شود و در 

اخلاق به مفهوم چگونه بودن و ترسیم سیمای انسان مورد پسند شارع. 
وجود ملاک‌های اخلاقی در برخی روایات مورد استفاده در نظام فقهی، نمایانگر 
نقش اخلاق در قامت سنجه‌ای برای صدور حکم فقهی است )ر.ک: کلینی، 1429ق، 
68/3 و670؛ 4/ 142، 109/5(. یکـــی از فقه‌پژوهان معاصر در این‌باره می‌نویســـد: »أما 
الفقه فيحرص عل ىرعاية الفضيلة والمثل العليا والأخلاق القويمة، فتشريع العبادات 
من أجل تطهير النفس وتزيكتها وإبعادها عن المنكرات« )زحیلی، بی‌تا، 37/1(. توجه و 
اثرپذیری فقه از اخلاق سبب می‌شود که کارآمدی آن بیشتر شده و با اقبال بیشتری 
از ســـوی پیروان مواجه شود )زحیلی، بی‌تا، 37/1(. بر این اساس، احکام اخلاقی بر آن 
دسته از گزاره‌های فقهی که ملاک آن‌ها برای عقل قابل فهم است، مقدم هستند. 
احکامی‌که بر اســـاس پایبندی به عدل و دوری از ظلم شـــکل گرفته‌اند، نمونه‌ای 
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از این‌گونه احکام هســـتند. براین اساس، گزاره‌های اخلاقی توان تخصیص یا تقیید 
عمومات و اطلاقات احکام فقهی حوزه پیش‌گفته را دارند )صرّامی، 1385، 130(.

 پیداست که فهم و برداشت از ادلۀ شرعی اگر با حکم برآمده از دانش اخلاق، 
همســـو نباشـــد پذیرفتنی نخواهد بود. چرا که گزاره‌های بنیادین اخلاقی به سبب 
موافقت با حکم عقل و ندای فطرت، مورد قبول همگان هستند. در حالی‌که بیشینه 
گزاره‌ها و احکام فقهی، تنها ظنّ‌آور می‌نمایند. این ســـخن به‌معنای مخالفت ذات 
شریعت با مفهوم اخلاق در گزاره‌های به ظاهر متعارض در موضوعی واحد نیست. 
بر این اساس، حکم مخالف با اخلاق را نمی‌توان حکمی ‌ابدی، فراتاریخی و جزو 

ذاتیات دین شمرد )فنایی، 1394، 472(.
خْلَق‏« )مجلســـی، 1403ق، 372/67( 

َ
مَ‏ مَكَارِمَ‏ الْ تَمِّ

ُ
بنابر فرمایش نبوی؟ص؟ »بُعِثْتُ لِ

هدف از فقه و سایر علوم اسلامی، رسانیدن انسان به کمال است و از آنجا که کمال 
را اخلاق تبیین می‌کند، پس احکام فقهی باید در سایه اخلاق قرار گیرند و هنگامۀ 
گاهی به تعارض قطعی حکم فقهی با غایت اخلاقی، اهمیت غایت سبب بازنگری  آ
در حکم فقهی معارض با اخلاق خواهد شـــد )صرامـــی، 1385، 250(. نمونه این‌گونه 
احکام را در موضوع برده‌داری در اسلام می‌توان جست که به داوری اخلاق، عملی 
غیر انســـانی و مخالف با کرامت اوست. در این موضوع، شریعت اسلامی ‌به سبب 
قدرتمندی نظام برده‌داری در گیتی، ناگزیر از مقابله گام به گام به آن شده و قوانین 
متناســـب با عادات عصری را در این موضوع لحاظ کرد تا به شـــکل پلکانی نظام 
گاه با  حقوق انسانی با آزاد سازی بردگان محقق شود. از همین روست که فقیهان آ
پی‌ریزی کتاب العتق از مجموعه تراث حدیثی در پی ارائه راهکارهایی بودند که به 

هر بهانه‌ای، بردگان آزاد شده و برده‌داری ملغی گردد.
نیک روشن اســـت که حکم به جواز استمتاع از کودک نابالغی که تصورّی از 
مباشرت زناشویی ندارد، تنها استفاده ابزاری از یک انسان برای دفع نیازهای جنسی 
است. چنین دیدگاهی به آدمی ‌با آیاتی که از کرامت وی و تعامل نیک با هم‌نوعان 
سخن می‌گوید )ر.ک: اسراء/70؛ حجرات/13؛ فجر/15( در مخالفت آشکاری بوده و تنها 
جنبه‌های مادّی وجود آدمی‌ را برای رســـیدن به امیال و اهداف در نظر داشته است. 
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مهمترین قرینه بر غیر اخلاقی بودن حکم جواز اســـتمتاع از صغیره این اســـت که 
هیچ‌کس نمی‌پسندد که بدون توجه به نظر او، برای یکی از مهمترین ارکان زندگی 
آتی وی- یعنی زناشویی- تصمیم‌گیری شود. از دیگر سو، بر اساس باور به شخصیت 
انسانی کودک اســـت که برخی فقیهان به سبب اهمیت شارع به موضوعاتی چون 
زناشویی و بقای نســـل، صحت عقد دختر بچه را متوقف بر وجود توأمان اذن ولی 
و اجازه دختر دانسته‌اند )شهید ثانی، 1413ق، 141/7؛ علامه حلی، 1413ق، 119/7(. واگویی 
روابط خاص همســـرانه در محیط تحصیلی برای همسالان نیز یکی از آسیب‌های 

اخلاقی و اجتماعی این پدیده است.
برخـــی بر این باورند که ازدواج با کودک، گونه‌ای از خشـــونت پنهان در برابر 
حقوق و ســـامتی آن‌ها شمرده می‌شود )عظیم‌زاده و طوقانی‌پور، 1391، 553/1(. برای این 
باور به مواردی چون عدم احراز شـــرایطی چون درک کافی، رشد مناسب، آمادگی 
روحی و بلوغ فکری در کودک اســـتناد شده است. در این رویکرد، تجویز ازدواج 
کودکان در قوانین پیشـــین اسلامی‌ به دلیل مباشـــرت با آن‌ها نیست، بلکه به سبب 
مواردی چون انتقال میراث، ایجاد همبستگی میان خانواده‌ها و قبایل و نیز حمایت و 
مراقبت از کودکان برشمرده شده است )بستان، 1388، 19(. جواز استمتاع از کودک در 
دورۀ کنونی، حکمی ‌غیراخلاقی شمرده می‌شود. داوری اخلاق می‌تواند پشتوانه‌ای 
در صدور حکم متناســـب با مقتضیات زمان فراهم آورد. حوزۀ کارکرد فقه، یافتن 
احکام خمســـه در موضوعات پیش‌روست و در صورت عدم وجود دلیل کافی، از 
قواعـــد و اصول کلی، مانند اصل اباحه و حلیّت بهره می‌برد. علم اخلاق نیز در پی 

یافتن روابودن یا ناپسندی کنش‌های آدمی است.
با توجه به روایت دالّ بر کراهت تزویج دختر پیش از بلوغ )کلینی، 1429ق، 765/10( 
حتی در زمان صدور روایات می‌توان دریافت که نکاح دختر پیش از سن بلوغ نه تنها 
نزد مسلمانان جایز نیست، بلکه ناپسند است. به‌نظر می‌رسد حکم فقیهان به جواز این 
امر برای برون‌رفت از برخی مشـــکلات ریشه‌ای بوده است. از پاره‌ای روایات مانند 
مْرَهَا تَبِيعُ‏ وَ تَشْتَرِي‏ وَ تُعْتِقُ‏ وَ تُشْهِدُ وَ تُعْطِي مِنْ مَالِهَا مَا 

َ
ةُ مَالِكَةً أ

َ
صحیحه »إِذَا كَانَتِ الْمَرْأ

هَا« )طوسی، 1407ق، 378/7( نیز چنین  جُ إِنْ شَاءَتْ بِغَيْرِ إِذْنِ وَلِيِّ مْرَهَا جَائِزٌ تَزَوَّ
َ
شَاءَتْ فَإِنَّ أ
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بر می‌آید که توان‌مندی دختر بر تنســـیق امور خویش و فعالیت‌های مستقل فردی و 
اجتماعی که در راستای ادارۀ زندگی و سامان داددن به آن قرار دارند، مؤلفه‌ای برای 

اختیار وی در امر نکاح است )انصاری، 1415ق، 117(.
 به نظر می‌رســـد بر اساس استدلال‌های اخلاقی و ادلۀ نقلی پیش‌گفته است که 
برخی فقیهان، تزویج پیش از نُه ســـالگی را نیز مکروه شمرده )نجفی، 1366، 185/29و 
188( و اموری چون متعۀ صغیره به قصد استمتاع را امری غیرمعهود شمرده‌اند )خمینی، 
مصطفی، 1376، 342/2(. برخی فقهای قائل به جواز ســـایر استمتاعات نیز، به کراهت 
ازدواج پیش از سن بلوغ نیز فتوا داده‌اند )موسوی خمینی، 1386، 966(. برخی نیز بر این 
باورند که عقد کودک توسط ولی، گونه‌ای از عقد فضولی است که لزوم آن وابسته به 
اجازۀ کودک پس از بلوغ است )موسوی خمینی، 1392، 274/2(. این فتوا به روایتی چون 
دْرَكَا« و »كَانَ الْخِيَارُ لَهَا 

َ
جَاهُمَا فَنَعَمْ جَائِزٌ وَ لَكِنْ لَهُمَا الْخِيَارُ إِذَا أ ذَانِ‏ زَوَّ بَوَاهُمَا اللَّ

َ
»إِذَا كَانَ أ

إِذَا بَلَغَتْ تِسْعَ سِنِينَ« )طوسی، 1407ق، 381/7( مستند است.

نتیجه‌گیری
بر اساس آنچه گفته شد، دستاوردهای این جستار به شرح ذیل هستند:

1. ادلۀ باورمندان به جواز هرگونه بهره‌وری جنسی از زوجۀ نابالغ، به سبب وجود 
مواردی مانند انصرافِ مفهومِ استمتاع به موارد غیر زیان‌آور، مخالفت با برخی دلالات 

قرآنی و روایی و خدشه در مفهوم داشتن لقب، با چالش‌های جدّی روبروست.
2. بر حسب مواردی چون قباحت عقلایی، صدق عنوان ضرر، غیر عرفی بودن، 
غیر اخلاقی بودن و مخالفت با مصلحت کودک، حکم جواز اســـتمتاعات عام از 

زوجۀ صغیره نیاز به بازبینی اساسی دارد.
3.  سرچشمۀ تعارض به‌وجود آمده میان داوری اخلاق و حکم عقلایی با حکم 
فقهی در موضوع استمتاعات از صغیره به برداشت‌های گوناگون از آموزه‌های شرعی 
بـــاز می‌گردد؛ چرا که میان حکم واقعی عقلایی و اخلاقی با حکم حقیقی شـــرع 

تعارضی وجود ندارد.
4. موضوع ازدواج با فرد نابالغ در عصر کنونی باید از منظر فقه و اخلاق واکاوی 
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شود. فقه به رعایت مصلحت توصیه می‌کند و اخلاق در پی عقلانی بودن حکم این 
موضوع اســـت. پس اگر موضوع به‌درستی شناخته نشود تعارض رخ می‌دهد؛ یعنی 
اگر موضوع را تنها ازدواج فرد نابالغ قرار دهیم نمی‌توان حکم فقهی و اخلاقی مناسب 
را برکشید. ولی با افزودن عبارت وصفی عصر کنونی، موضوع کامل می‌شود. بر این 
اساس، حکم فقهی مناســـب با دورۀ امروزین عبارت است از: ناروا بودن ازدواج با 

دختر بچه و به طریق اولی استمتاعات از وی.
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The basic principle is that the claimant must prove his claim. 

Despite this, in Islamic jurisprudence, the amīn’s (depositary) claim 
is accepted in cases without argument.  Assuming the validity of 
the jurisprudential point of view and its implementation in law, we 
are discussing the process of dealing with the depositary’s claim. 
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In cases where the depositary is in the position of the defendant 
and his answer is just to reject the claim of the plaintiff such as a 
loss claim against a lawsuit requiring the rejection of the entrusted 
property, or the depositary’s response is to reject the demand, such 
as the depositor’s claim to reject the property, his response is a 
defence type in a special sense. In cases where the claim of the 
depositary is such that in addition to rejecting the claim, he wants 
the court to make a decision about another person. In this case, with 
the combination of the conditions of a counterclaim, the depositary 
must raise a counterclaim, for example, when the depositary makes 
a claim for loss of property and maintenance costs against the claim 
of the obligation to reject the property.

Keywords: Depositary, Claimant, Defend, Counterclaim, 
Islamic Jurisprudence.
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اعتبار دیدگاه فقهی و اجرای آن در حقوق، ســـخن از آیین رسیدگی به ادعای امین است. 
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درموردِ نفر دیگر هم تصمیم بگیرد، با اجتماع شرایط دعوای تقابل، امین باید دعوای تقابل 
مطرح کند مانند زمانی که امین دربرابرِ دعوای الزام به ردّ مال و ادعای تلف مال و نیز مطالبۀ 

هزینه‌های نگهداری را مطرح کند. 
کلید واژه‌ها: امین، مدعی، دفاع، دعوای متقابل، فقه اسلامی.

مقدمه
1. براســـاسِ قاعدۀ »البینة علی المدعی« یا »البینة علی من ادعی« مدعی باید 
ادعای خود را اثبات نماید. با وجود این، در فقه اســـامی طبق دیدگاه مشـــهور در 
رابطه با برخی از دعاوی، با وجود اینکه امین در مقام مدعی قرار دارد و دلیلی برای 
اثبات ادعای خود ارائه نمی‌دهد، ادعای او با سوگند پذیرفته ‌شده‌است. حتی برخی 
از فقهای امامیه از قاعده‌ای تحت عنوان »تصدیق قول امین« یاد کرده‌اند )مصطفوی، 
1421ق، 97(. پاره‌ای از فقهای عامه نیز از همان قاعده با عنوان »قبول قول امناء در رد 

و تلف« بحث کرده‌اند )حنبلی، 1391، 62(.
2. در این مقاله به مبانی و مستندات این قاعده پرداخته نمی‌شود، بلکه با فرض 
اعتبار قاعده، آیین رســـیدگی به دعاوی بین امانت‌گـــذار و امین را در مواردی که 
امین در جایگاه مدعی است، ارزیابی می‌شود. این موضوع در ادبیات حقوقی ایران 
مســـکوت مانده‌است و در کتب مشـــهور ادلۀ اثبات دعوا و مقاله‌ها به آن پرداخته 
نشده‌است. دربارۀ اعتبار قاعدۀ مزبور تنها یک مقاله وجود دارد که برخلاف ظاهر 
عنوان آن، فقط به اعتبار قاعده ازطریقِ بررسی برخی از دعاوی پرداخته‌است که فارغ 
از مسائل موضوع این نوشتار است )اسماعیلی و نصیری، 1396(. نوع‌آوری این نوشتار در 
مقایسه با مقالۀ اخیر در این است که برخلاف نوشتار اخیر که قاعدۀ تصدیق قول امین 
را بی‌اعتبار دانسته‌است، اعتبار این قاعده را به‌پاس اینکه ممکن است مورد پذیرش 
برخی قضات باشـــد و در عمل بخواهد به‌کار رود، مفروض دانسته‌است و سعی در 
حل دشـــواری‌ها و تردیدهای اجرایی این قاعده ازمنظرِ آیین دادرسی داشته‌است و 
درنهایت با آیین دادرسی تطبیق داده‌است و آیین اجرای آن را ازجهتِ ماهیت پاسخ 
امین روشـــن کرده‌است. لزوم انجام این تحقیق در این است که قاعدۀ تصدیقِ قول 
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امین با فرض اعتبار، تنها زندگی مجرد و ذهنی ندارد و قاعده‌ای است که به هر حال، 
باید در اجتماع پیاده شـــود و حکومت کند. علاوه بر این، ضرورت دیگرْ آن است 
که پذیرش ادعای امین بدون دلیل اثباتی امری استثنایی و خلاف اصل است و قانون 
مدنی و قانون آیین دادرسی مدنی به‌عنوان جایگاه طرح مباحث ماهوی و شکلی ادلۀ 
اثبات دعوا در رابطه با اصل پذیرش ادعای امین و شیوۀ رسیدگی به ادعای او مقررات 
خاصی وضع نکرده‌اســـت و نظر به سکوت این قوانین و فرض اعتبار دیدگاه فقهی 
دربارۀ پذیرش یا تصدیق ادعای امین )اصل 167 و 4 قانون اساســـی( لازم است تا مقررات 
آیین دادرسی دربارۀ ماهیت پاسخ خواندۀ دعوا )در این نوشتار، امین( بررسی شود. 
در مواردی که امین در مقام پاسخ به ماهیت دعوای خواهان )امانت‌گذار( ادعایی را 
مطرح می‌کند و دلیلی برای اثبات آن اقامه نمی‌کند، با فرض اعتبار دیدگاه مشـــهور 
فقها )پذیرش ادعای امین بدون دلیل اثباتی( این پرسش پیش می‌آید که ماهیت پاسخ 

امین به‌عنوان خواندۀ دعوا ازمنظرِ آیین دادرسی چیست؟ 
3. آنچه پاسخ این پرسش‌ها را دشوار کرده‌است، پذیرش ادعای امین بدون دلیل 
اثباتی از دیدگاه فقها اســـت. به عبارت دیگر، یکی از اصول بنیادین دادرسی در فقه 
و حقوقْ قاعدۀ تحملِ بارِ دلیل بر دوش مدعی اســـت )قاعدة البینة علی المدعی؛ 
مـــادۀ 1257 قانون مدنی و مادۀ 197 قانون آیین دادرســـی مدنی( که مقررات آیین 
دادرسی بیشتر در راســـتای این قاعده تنظیم شده‌است. حال اگر قرار باشد ادعای 
امین برخلافِ این قاعده پذیرفته شود، اعمال مقررات مزبور چگونه ممکن است؟ 
یافتن پاسخ برای این پرسش‌ کار آسانی نیست، زیرا در بادیِ امر می‌توان چنین پاسخ 
داد که برحسبِ نوع ادعا، ماهیت پاسخ امین متفاوت است و قبول ادعای او ماهیت 
پاسخ او را دگرگون نمی‌کند. در این مقاله کوشش می‌شود که در نوشتار نخست به 
تبیین قاعدۀ »تصدیق قول امین« و در نوشتار دوم به ماهیت پاسخ‌های امین به‌عنوان 

خواندۀ دعوا پرداخته شود.

نوشتار نخست: تبیین فقهی قاعدۀ تصدیق سخن امین 
4. در این نوشتار، مفهوم و مصادیق قاعدۀ تصدیق قول امین در فقه اسلامی )بند 
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اول(، قاعدۀ تصدیق قول امین در رویۀ قضایی و حقوق تطبیقی )بند دوم( و در پایان، 
از اثر اخذ اجرت توسط امین ازجهتِ مانعیت یا عدم مانعیت این امر بر اعمال قاعدۀ 

تصدیق قول امین ازمنظرِ فقه و حقوق تطبیقی )بند سوم( بررسی می‌شود.

بند اول: مفهوم و مصادیق قاعدۀ تصدیق قول امین در فقه اسلامی
5. در فقه اسلامی، قاعدۀ »تصدیق قول امین« یا به اعتقاد برخی، قاعدۀ »قبول 
قول امین در تلف و رد امانت« از قاعدۀ »اســـتیمان« متمایز اســـت. تفاوت این دو 
قاعده در این اســـت که قاعدۀ اولی در مقام اثبات ادعا کاربرد دارد و جایگاه بحث 
آن در ادلۀ اثبات دعوا اســـت، در حالی که قاعدۀ اخیر مربوط به مسقطات ضمان و 

جایگاه بحث آن در مسئولیت مدنی است.
 6. مشهور فقها در ابواب عقود امانی )بخش تنازع( و همچنین در باب »کتاب 
القضاء«، در مقام ذکر استثنائات قاعده »البینة علی المدعی و الیمین علی المنکر« 
از قبول قـــول امین بحث کرده‌اند. برای مثال، علامه حلی در کتاب تذکرة الفقهاء 
تحت عنوان تنازع در باب عقد عاریه می‌نویسد: »اگر مستعیر ادعا کند که عین مورد 
عاریه تلف شده‌است و مالک ادعای او را انکار کند، قول مستعیر با سوگند پذیرفته 
می‌شود، زیرا او امین اســـت« )حلی، 1414ق، 301/16(. با وجود این، در کتب مشهور 
قواعـــد فقه مانند: القواعد و الفوائد شـــهید اول، عوائد الایام مرحوم نراقی، عناوین 
میر‌عبدالفتاح مراغی و القواعد الفقهیه میرزا حسن بجنوردی، قاعده‌ای تحت عنوان 
قبول قول امین بحث نشده‌اســـت. مصادیق قبول قول امین در نوشته‌های فقها نشان 
می‌دهد که از دیدگاه مشهور قول امین بدون دلیل پذیرفته می‌شود و مستند آن را بیشتر 
روایت یا قاعدۀ »لیس علی الامین إلا الیمین« است )بجنوردی، 1419ق، 113/3؛ سنگلجی، 

1384، 237؛ کاتوزیان، 1389، 30(. 
7. در کتـــب فقهی قدما تعریفی از قاعدۀ مزبور به‌چشـــم نمی‌خورد. برخی از 
فقهای معاصر معتقدند که معنای قاعده این اســـت که: »اگر امانت‌گیرنده ادعای 
تلف مال مورد امانت را کرد، صاحب مال باید آن را بپذیرد. بنابراین اگر امانت‌گیرنده 
خبر داد که مال مورد امانت بدون تعدی یا تفریط او تلف شده‌است و یا عیبی در آن 



205

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

سخن امین در 
آیین دادرسی مدنی 
)فقه امامیه و حقوق 

موضوعه(

ایجاد شده‌است، صاحب مال و امانت باید وی را تصدیق کرده و کلامش را بپذیرد« 
)مصطفـــوی، 1421ق، 97(. از ظاهر این تعریف برمی‌آید که اولًا مصادیق قاعدۀ تصدیق 
قول امین محدود به ادعای تلف و عیب است؛ ثانیاً صاحب مال ملزم است به مجرد 
ادعـــای امین او را تصدیق کند و حق ندارد از امین دلیل بخواهد. با وجود این، نباید 

پنداشت که اعتبار ادعای امین محدود به ادعای تلف یا عیب است.
8. مهم‌تریـــن مصادیق قاعـــده علاوه‌بر ادعای تلف، در دیدگاه مشـــهور فقها 
عبارت‌اند از: قبول ادعای مســـتودع در رد مال )علامه حلی، 1414ق، 213/16؛ شهید ثانی، 
1413ق، 118/5؛ طباطبایی، 1418ق، 437/9؛ محقق داماد، 1387، 114؛ [از فقهای عامه]: ابن‌قدامه، 
بی‌تا، 105/5(؛ ادعای وکیل در وکالت مجانی مبنی بر رد مال به موکل )شيخ طوسی، 1387، 
‌‌372/2؛ محقق حلی، 1418ق، 151/1؛ ابن‌ادریس، 1429ق، 306؛ بحرانی، 1405ق، 83/22؛ طباطبایی، 
1418ق، 85/10؛ [از فقهای عامه]: شـــیرازی، بی‌تـــا، 179(؛ ادعای وکیل در انجام موضوع 
وکالت )شهید ثانی، 1434ق، 351/2؛ شيخ طوسی، 1387، ‌373/2؛ مغنیه، 1421ق، 253/4؛ بحرانی، 
1405ق، 83/22(؛ ادعای مستودع دربارۀ میزان مخارجی که برای مال ودیعه کرده‌است 
)جعفری لنگرودی، 1391، 345(؛ ادعای وصی نســـبت‌به نفقه دادنِ مولّی‌علیه )محقق حلی، 

1408ق، 163/2؛ نجفی، 1404ق، 433/27( و... .
9. از مصادیـــق قاعده در فقه برمی‌آید که در طرح این اختلاف‌ها، فرض بر این 
اســـت که امین در جایگاه مدعی قرار دارد و هیچ یک از طرفین دعوا دلیل مثبت یا 
اماره و بینۀ اثباتی ندارند1 و دادرس تنها براساسِ گفته‌های طرفین رأی صادر خواهد 

کرد. 

بند دوم: قاعدۀ تصدیق قول امین در رویۀ قضایی و حقوق تطبیقی
10. رویـــۀ قضایی ایران به‌طور کلـــی در رابطه با قاعـــدۀ »تصدیق قول امین« 
به‌صراحت اظهارنظر نکرده‌اســـت. با وجود این، از برخی آرای خاص برمی‌آید که 
امین باید ادعای خود را اثبات کند. برای مثال، ادعای وکیل در انجام متعلق وکالت 

1. »لا تكلــف المدعــ ىبينة فی مواضع:... تقديم قول الأمناء في دعو ىالتلــف... دعو ىالودعی فی الرد« )حلّى، 
1403ق، 497-498(.
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را برخـــاف دیدگاه فقها نمی‌پذیرد و اثبات ادعـــا را لازم می‌داند. در یکی از آرای 
صادره از شعبۀ 8 دیوان عالی کشـــور در این باره می‌خوانیم: »مجردِ وجود قانون1 
برای اســـتحقاق اجرت، مادام که انجام عمل اثبات نشده‌اســـت، کافی در ثبوت 
اســـتحقاق وکیل نخواهد بود«.2 در حالی که مشهور فقها معتقدند اگر وکیل ادعا 
کند که موضوع وکالت را انجام داده‌است، ادعای او با سوگند پذیرفته می‌شود، زیرا 
او امین است )شهید ثانی، 1434ق، 351/2؛ شيخ طوسی، 1387، ‌373/2؛ مغنیه، 1421ق، 253/4؛ 
بحرانی، 1405ق، 83/22(. اطلاق کلام فقها شامل وکلای حرفه‌ای و وکلای غیرحرفه‌ای 
می‌شود. با وجود این، دربارۀ وکلای حرفه‌ای، نظام‌های خاصی مطرح است که به آن 
توجه شود و دلایل در بسیاری از این دعاوی دلایل قابل دسترسی است. برای مثال، 
اگر موضوع وکالتْ تقدیم دادخواست باشد و وکیل ادعا کند که این اقدام را انجام 
داده‌است، حداقل با یک استعلام می‌توان به حقیقت دست یافت. به هرحال اگر قرار 
باشد قاعدۀ تصدیق قول امین پذیرفته شود، باید بین امنای متخصص و ساده تفکیک 

قائل شد و هرکدام را تابع حکم خاص شایسته قرارداد.
از آنجا که وکالت یک عقد مستمر است، درنتیجه، موضوع آن نیز باید استمرار 
داشته باشـــد و هرگاه این موضوع اجرا شود یا به هر دلیلی اجرایش غیرممکن شود، 
وکالت نیز منحل می‌شـــود )مستنبط از مادۀ 683 قانون مدنی(. اختلاف در اجرای وکالت، 
در واقـــع به انحلال یا عدم انحلال عقد برمی‌گردد و از این جهت هم، اظهار انجام 
موضوع وکالت برخلاف اصل بقای وکالت است و نوعی ادعا به‌شمار می‌رود، اعم 

از اینکه وکیل حرفه‌ای باشد یا غیرحرفه‌ای.
از آنجا که اصل عدمِ تقصیر است و بر مبنای غلبه، تعهد امین به حفاظت، تعهد 
به وسیله است، ازاین‌رو در مواردی که اصل تلف یا عیب و یا نقصْ محرز است و در 
تقصیر امین تردید هست، مالک باید تقصیر امین را اثبات کند و اظهار امین مبنی‌بر 
عدم تقصیرْ موافق اصل است و پذیرفته می‌شود. بسیاری از آرای دیوان عالی کشور 

1. مادۀ 677 قانون مدنی.
2. رأی شمارۀ 163-1329/1/24 صادره از شعبۀ 8 دیوان عالی کشور )حسینی، 1390، 196(. 
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در تأیید این دیدگاه است و امری موافق قاعده است.1
11. ازمنظرِ تطبیقی، طبق مادۀ 1315 قانون مدنی فرانسه )مادۀ 1352 اصلاحی 2016(، 
شخصی که ادعا می‌کند تعهد خود را ایفا کرده‌است، باید آن را اثبات کند. درمقابل، 
مدعی‌علیه اگر ادعا کند که ذمّۀ او بری شده‌است، باید سببی را که موجب سقوط 
تعهد است مانند پرداخت دین، اثبات کند. منطوق این ماده فقط به اثباتِ تعهد اشاره 
دارد. بـــا وجود این، اتفاق‌نظر وجود دارد که این ماده یک حکم کلی و یک قاعده 
است و مادامی که حکم خاصی وجود ندارد، اِعمال می‌شود و اختصاص به اثبات 
تعهد ندارد. اگر هیچ‌یک از طرفین نتوانند ادعاهای خود را اثبات کنند، دادگاه باید به 
.)Audin, 2015, 23( ضرر کسی که تحمل بار اثبات را برعهده داشته، رأی صادر کند
در حقوق این کشور، علی‌الاصول، اظهارات طرفین، دلیل به‌شمار نمی‌آید و این امر 
مطابق با اصلی است که می‌گوید »هیچ‌کس نمی‌تواند به نفع خودش صرفاً به ادعایش 
اســـتناد کند و آن را دلیل بداند«.2 این قاعده قبل از اصلاحات قانون مدنی فرانسه در 
ســـال 2016 میلادی، در هیچ قانونی ذکر نشده بود، ولی به‌طور کلی پذیرفته شده بود 
و در بسیاری از موارد اعمال می‌شد و استثنائاتی نیز داشت  (Audin, 2015,14). در حال 
حاضر این قاعده در مادۀ 1363 قانون مدنی فرانسه )اصلاحی 2016( پذیرفته شده‌است. با 
وجود این، اظهارات طرفین در چارچوب اقرار و سوگند ممکن است به‌کار گرفته شود 
)Audin, 2015, 16(. دربارۀ اصل قبول ادعای امین ـ آن‌چنان که در فقه مطرح است ـ در 
قانون مدنی و قانون آیین دادرســـی مدنی حکم خاصی وجود ندارد و عموم احکام 

مربوط به تکلیف مدعی به اثبات دعوا شامل امین نیز می‌شود. 
در برخی از نظام‌های حقوقی در روابط مبتنی بر اعتماد و صداقت3 مانند وکالت، 

1. رأی شــمارۀ 299-1324/3/16 صادره از شــعبۀ 3 دیوان عالی کشور ـ رأی شــمارۀ 540-1329/3/24 صادره از 
شــعبۀ 25 دیوان عالی کشور ـ رأی شمارۀ 496-1372/8/25 صادره از شعبۀ 25 دیوان عالی کشور )حسینی، 1390، 

.)187
2. “nul ne peut se constituer une preuve à soi-même”….» For instance, a party cannot 
put forward before a court his own bank statements, invoices or advertising material. 
Nor is it possible for a company to have its own employees testify in its favour« (Audin, 
2015, 14).
3. The fiduciary relationship.
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قواعدی برای انقلاب بار اثبات دعوا یا دشوار کردن اثبات ازجانبِ شخص و تسهیل 
اثبات در طرف مقابل پیش‌بینی شده‌اســـت1 )ر.ک: Charles Laing, 2013؛ خدابخشی، 
1392، 470(. با وجود این، قاعدۀ تصدیق قول امین آن‌چنان که در فقه مطرح اســـت، 
در این نظام‌ها دیده نمی‌شود،2 بلکه امین حتی اگر اجرت نگیرد، در حقوق فرانسه و 

مصر و چین باید بار اثبات دلیل را به‌دوش بکشد )ر.ک: بند سوم این نوشتار(.

بند سوم: اثر اخذ اجرت در تصدیق قول امین ازمنظرِ فقه و حقوق تطبیقی
12. در مـــواردی که امین جهت حفاظت از مـــال یا درمقابلِ عمل خود اجرت 
می‌گیرد، این امر از جهت مانعیت یا عدم مانعیت در اعمال قاعدۀ تصدیق قول امین 
قابل بررسی است. برای روشن شدن موضوع، ابتدا لازم است برخی از مصادیق امنای 

مأجور ذکر شود و سپس موضع فقها و حقوق تطبیقی بیان شود.
در حقوق ایران، انبارهای عمومی به‌موجبِ تصویب‌نامه تأسیس انبارهای عمومی 
ب 1341 درقبالِ قبول و نگهداری امانت هزینه دریافت می‌کنند. به‌علاوه در  مصـــوَّ
ودیعه نیز طبق دیدگاهی می‌توان شرط اجرت کرد )کاتوزیان، 1398، 420(. گاهی نیز اخذ 
اجرت درمقابلِ حفاظت مورد امانت نیست. مانند: متصدی حمل‌ونقل و وکالت که 

در این موارد، مسئله در رابطه با قبول ادعای امینْ قابل تأمل است.
در فقه امامیه بین ادعای امینی که دربرابرِ حفاظت مال مورد امانت اجرت می‌گیرد 
و امینی که اجرت نمی‌گیرد، به‌جز در رابطه با مستودع  و وکیل، و آن هم در ادعای 

رد مال، تفکیکی دیده نمی‌شود.

1. قاعدۀ روابط مبتنی بر اعتماد و صداقت در رویۀ قضایی نیز نفوذ کرده‌است: دادنامه‌های شمارۀ 8909975113000850 
- 1389/7/18 و 8909975113000851 - 89/7/18 موضوع پرونده‌های شــمارۀ 880764 و 880832 شــعبۀ 35 
دادگاه عمومی ـ حقوقی مشــهد ـ دادنامۀ شــمارۀ 890997513000253، مورخ 21389/23 موضوع پروندۀ شــمارۀ 
880904 شعبه 35 دادگاه عمومی حقوقی مشهد )خدابخشی، 1392، 470-743(. در رابطه با قاعدۀ مبتنی بر اعتماد و 
صداقت می‌توان گفت این قاعده برفرض که معتبر باشد، همچنان که از رأی اخیر قابل استنباط است، درحدِ یک امارۀ 
قضایی اســت و این امر در دعاوی مالک و امین خارج از بحث ماســت، زیرا بحث ما دربارۀ قبول قول امین از دیدگاه 
اثباتی در جایی است که امین در جایگاه مدعی باشد و هیچ‌گونه دلیل و اماره‌ای برای حمایت از او وجود نداشته باشد.
2. درنتیجه، قبول ادعای امین با سوگند، مستند به دلیل عقل و بنای عقلا نیست )برای دیدن نظر مخالف که به استناد 
عقل و منطق، قائل به این قاعده  اســت، هر مدعی که قولش پذیرفته می‌شــود مانند امین باید سوگند یاد کند، ر.ک: 

مراغی، 1417، 2/ 615(.



209

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

سخن امین در 
آیین دادرسی مدنی 
)فقه امامیه و حقوق 

موضوعه(

همان‌طور که گفته شد، طبق نظر مشهور فقها ادعای مستودع در رد مال پذیرفته 
می‌شود، زیرا او محسن محض اســـت )علامه حلی، 1414ق، 213/16؛ شهید ثانی، 1413ق، 
118/5؛ طباطبایی، 1418ق، 437/9؛ محقق داماد، 1387، 114؛ [از فقهای عامه]: ابن‌قدامه، بی‌تا، 105/5(.
برخی فقها در وکالـــت مجانی، ادعای رد مال از ناحیۀ وکیل را پذیرفته‌اند، با این 
استدلال که او محسن است و از این جهت که در حکم مستودع است. در وکالت با 
اجرت معتقدند که وکیل باید برای اثبات ادعای رد مال به موکل اقامۀ دلیل کند )شيخ 
طوسی، 1387، ‌‌372/2؛ محقق حلی، 1418ق، 151/1؛ ابن‌ادریس، 1429ق، 306؛ بحرانی، 1405ق، 83/22؛ 
طباطبایی، 1418ق، 85/10؛ شیرازی، بی‌تا، 179(. با وجود این، مشهور فقها معتقدند که وکالت 
اعم از اینکه با اجرت باشد یا بدون اجرت، وکیل باید ادعای رد مال را اثبات کند، زیرا 
اصلْ عدم رد مال است )شهید ثانی، 1413ق، 298/5؛ شهید ثانی، 1434ق، 349/2؛ نجفی، 1404ق، 
433/27؛ محقق حلی، 1408ق، 163/2؛ سیســـتانی، 1417ق، 404/2(. دربارۀ ادعای تلف چنین 
تفکیکی وجود ندارد و ادعای هر وکیلی به‌علتِ امین بودن او و دشواری اثبات تلف 
پذیرفته می‌شود )شـــهید ثانی، 1413ق، 297/5؛ نجفی، 1404ق، 432/27؛ ابن‌قدامه، بی‌تا، 102/5(.
در صورتی که اجیر ادعا کند که مال مورد امانت بدون تقصیر او تلف شده‌است، 
از مشهور حکایت شده‌است که اجیر اگر اقامۀ بینه نکند ضامن است. اما درمقابل، 
گروهی از فقها قول اجیر در تلف را با سوگند پذیرفته‌اند، زیرا اجیر امین است )مکارم، 

1411ق، 273/2(. 
در رابطه با مبنای نظر مشـــهور مبنی‌بر ضمان اجیر درصورتِ عدم اقامۀ بینه، راه 
طبیعی برای شناخت اینکه او ضامن است این است که احراز شود او به‌طور صریح 
یا ضمنی تعهد به ایمنی کالا کرده‌اســـت یا حفظ ســـامت کالا، لازمۀ تعهد او به 
انجام دادن کار مورد اجاره اســـت )کاتوزیان، 1391، 581/1(. راهکار توجیه نظر مشهور 
این اســـت که گفته شود در برخی موارد اخذ اجرت به‌ویژه اگر میزان آن زیاد باشد، 
دلالت بر تعهد به ایمنی کالا دارد. بـــه همین دلیل، اگر اجیر نتواند ادعای تلف را 
اثبات کند، ضمان او به‌خاطر این تعهد ضمنی است و با امین بودنِ او منافات ندارد 
و فایده‌ای بر اثبات تلف نیز مترتب نیست، زیرا با فرض اثبات هم ضامن است. این 
مبنا را می‌توان به سایر عقود مشابه مانند وکالت با اجرت هم تسری داد. با وجود این، 
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در مقام رد این راهکار می‌توان گفت گاهی مســـتأجر اصرار به بقای مال و اخذ آن 
دارد و به مثل یا قیمت آن راضی نیست و تعهد به ایمنی کالا در فرضی کاربرد دارد 
که اصل تلف محرز باشـــد. برخی صاحب‌نظران نیز به‌طور کلی معتقدند که هرگاه 
اختلاف در اصل تلف باشد، متصرف )اجیر( باید دلیل بدهد، زیرا اصل بقای کالا 

است )کاتوزیان، 1391، 583/1(.
ازمنظرِ تطبیقی، در حقوق فرانسه آن‌چنان که از آقای ژاک گستن نقل شده‌است، 
امین در امانت مجانی مســـئولیتی ندارد، مگر اینکه مرتکب تقصیر شده باشد و این 
امر مطابق با قاعده‌ای اســـت که مادۀ 1137 قانون مدنی فرانسه مقرر کرده‌است و 
مادۀ 1927 نیز به همین نحو، تعهد امین را مراقبت درحدِ متعارف و مانند پدر خوب 
خانواده که در رابطه با اموال خود اقدام می‌نماید پیش‌بینی کرده‌اســـت و مقررات به 
نفع امین وضع شده‌اند و مسئولیت امین از نوع تعهد به‌وسیلۀ »خفیف« است. اما در 
امانت با اجرت یک تعهد بینابین، تعهد به وسیله و تعهد به نتیجه است و تعهد امین 
درصورتِ تلف، از نوع فرض تقصیر است یا آنچه که این نویسنده ابداع کرده‌است، 
یعنی تعهد از نوع »به نتیجۀ خفیف« اســـت. در امانت با اجرت مسئولیت مبتنی‌بر 
تقصیر اســـت، اما برای گریز از مسئولیت، این امین اســـت که عدم تقصیر را باید 
اثبات کند و امین مسئول هیچ حادثه خارجی نیست. چنانکه تعهد انبارهای عمومی 
این‌گونه است و امین برای اثبات بی‌تقصیری باید وجود تقصیر امانت‌گذار را اثبات 
کند. در صورتی که امانت صرفاً به نفع امین باشد، امین نمی‌تواند از مسئولیت رهایی 
یابد، مگر اینکه وجود قوۀ قهریه را به‌اثبات برساند که در واقع این نوع تعهد یک تعهد 
به نتیجه اســـت، مثلًا در اجارۀ گاو صندوق، بانک چنین مسئولیتی دارد. همچنین 
در جایی‌که امین باید یک مـــال مثلی را برگرداند )مرتضـــوی، 1392، 221 و 222(، رویۀ 
قضایی فرانسه )مورخ 1994 و 1998( آن‌چنان که از آقای پاتریس ژوردن نقل شده‌است، 
ارائه‌کنندگان خدمات مربوط به اشیا مانند صاحب گاراژ، تعمیرکنندگان را متعهد به 
نتیجه دانسته‌است. با وجود این، نسبت‌به کسانی که خدمات رایگان ارائه می‌دهند، 
مانند حمل رایگان اشخاص، آن‌ها را تنها متعهد به وسیله می‌دهند )مرتضوی، 1392، 53(. 
در حقوق مصر، اگر امین اجرت بگیرد، باید درحدِ یک انســـان متعارف از مال 
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امانت‌داده‌شده نگهداری کند و در صورتی که امانت بدون اجرت باشد، امین باید 
آن مال را مانند مال خود محافظت کند )مادۀ 720 قانون مدنی(. همچنین طبق مادۀ 704 
قانون مدنی مصر، در رابطه با نوع تعهد وکیل در صورتی که وکالت با اجرت باشد، 
میزان تعهد او درحدِ یک انســـان متعارف اســـت و اگر  وکالت بدون اجرت باشد، 

مراقبت باید در حدود اعمالی باشد که وکیل برای خود انجام می‌دهد.
طبق مادۀ 374 قانون قراردادهای جمهوری چین، »اگر مال مورد امانت به‌دلیل 
حفاظت نادرســـت توسط امین در مدت امانت خســـارت دیده یا تلف شده باشد، 
مسئولیت خسارات برعهدۀ امین اســـت. با وجود این، اگر حفاظت مجانی باشد و 
امین ثابت کند که تقصیر ســـنگینی مرتکب نشده‌است، جبران خسارت را متحمل 

نخواهد شد«. 
در حقوق ایران نیز صاحب‌نظران از تعهد به وسیله و تعهد به نتیجه سخن گفته‌اند 
و مانند تقسیم‌بندی آقای گستن در حقوق فرانسه در حقوق ما دیده نمی‌شود )ر.ک: 
مرتضوی، 1392، 42( و به‌نظر می‌رســـد که در هر حال، معیار نوع و چگونگی تکالیف 
امین، علی‌القاعده، مفاد قرارداد است و درصورتِ سکوت آن، عرف است که گاه 
به‌وسیلۀ قانون تکمیل می‌شود )مواد 612، 618 و 631 قانون مدنی؛ کاتوزیان، 1390، 2/ 24-23(. 
درنتیجه در تعهدات به وسیله مانند حفاظت از مال مورد امانت، اگر از قرارداد بر آید 
که امین با اخذ اجرت به‌طور ضمنی یـــا به دلالت عرف، به ایمنی مال مورد امانت 
تعهد کرده است، درصورتِ تلف مال و تردید در تعدی یا تفریط امین، او باید عدم 
تعدی یا تفریط خود را اثبات کند )ملاک مادۀ 386 قانون تجارت(. دربارۀ ادعای رد مال، 
اگر اصل اجرت گرفتن یا میزان آن عرفاً با احسان منافات داشته باشد و دلیل تصدیق 
قول مستودعْ احسان باشد، ادعای رد مال توسط مستودع بدون دلیل پذیرفته نمی‌شود. 

نوشتار دوم: ماهیت پاسخ امین به‌عنوان خواندۀ دعوا  )بررسی فقهی و 
حقوقی(

13. از آنجا که فرض بر این اســـت که امین در جایگاه خواندۀ دعوا قرار دارد 
و در این جایگاه ادعایی را مطرح می‌کند، لازم است جهت روشن شدن موضوع، 
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از انواع پاســـخِ خوانده و مفهوم آن بحث شـــود )بند نخست( و مهم‌ترین دعاوی 
)پاســـخ‌های( امین ازمنظرِ ماهیت آن بررسی شـــود )بند دوم( و سرانجام، اعمال 
مقررات مربوط به ماهیت پاسخ خوانده نسبت‌به امین از دیدگاه فقهی مدنظر قرار 

گیرد )بند سوم(.

بند نخست: مفهوم و انواع پاسخ‌های خوانده
گاه شـــود و در آن شرکت  خوانده اگر از دعوایی که علیه او طرح شده‌اســـت آ
نماید، درقبالِ تعقیب و دعوای خواهان به‌طور معمول به‌عنوان دفاع، پاسخ می‌دهد. 
درحقیقت »دفاعْ تمام راه‌هایی را دربر می‌گیرد که در قانون پیش‌بینی شده و خوانده 
به‌منظور بازداشتن موقتی یا دائمی خواهان از رسیدن به هدف که پیروزی در دعوای 
اقامه شده‌است به‌کار می‌گیرد« )شـــمس، 1391، 419/1(. در حقوق ایران به‌طور سنتی، 
دفاع یا پاسخ‌های خوانده به ایراد و دفاع به معنای اخص و نیز دعوای متقابل تقسیم 

شده‌است )متین دفتری، 1394، 254؛ شمس، 1391، 419/1(.
 در قوانین ایران تعریفی از »ایراد« نشده‌است. با وجود این، صاحب‌نظران »ایراد« 
را در معنای عام و خاص تعریف کرده‌انـــد: ایراد به معنای عام را هرگونه اعتراض 
می‌گویند، خواه ماهوی یا شـــکلی، به دعوای طرف مقابل باشد )کریمی، 1389، 202(. 
ولی ایراد به معنای خاص، عبارت است از »وسیله‌ای که خوانده، معمولًا در جهت 
ایجاد مانع موقتی یا دائمی بر جریان رسیدگی به دعوای مطروحه و یا بر شکل‌گیری 
مبارزه در اصل و ماهیت حق مورد ادعا، به‌منظور بازداشتن موقت یا دائم خواهان از 
پیروزی به‌کار می‌گیرد. به عبارت دیگر، طرح ایراد به‌منزلۀ رد موقتی یا دائمی مبارزه 
نسبت‌به اصل و ماهیت حق مورد ادعای رقیب است« )شمس، 1391، 420/1(. هرچند 
بیشـــتر ایرادات در مادۀ 84 قانون آیین دادرسی مدنی پیش‌بینی شده‌است، با وجود 
این، ایرادهای دیگری نیز قابل تصور است و هر دفاعی که دارای اثر ایراد باشد، ایراد 

شمرده می‌شود )شمس، 1391، 454/1(.
 دفـــاع به معنای اخص یا دفاع ماهوی، »به هر طریق دفاعی گفته می‌شـــود که 
مستقیماً علیه حق اصلی ادعایی خواهان مطرح می‌شود تا غیرموجه یا بی‌اساس بودن 
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آن درپیِ رسیدگی ماهوی، احراز و اعلام، و خواهان از پیروزی بازداشته شود. بنابراین 
دفاع به معنای اخص، نفی حق ادعایی مدعی خلاصه می‌شود« )شمس، 1391، 459/1(. 
به بیان دیگر، به نفی صریح و مستقیم حقوق ادعایی خواهان، دفاع به معنای اخص 

می‌گویند )متین دفتری، 1394، 254(.
طریق دیگر دفاعی که خوانده می‌تواند به‌کار گیرد، اقامۀ دعوای متقابل است: 
»دعوایی است که خوانده، تحت شرایطی می‌تواند درمقابلِ دعوای خواهان به‌منظور 
کاســـتن از محکومیتی که او را تهدید می‌کند، جلوگیری کلی از این محکومیت و 
یا حتی گرفتن حکم محکومیت خواهان اصلی به دادن امتیاز، علیه او اقامه نماید« 
)شمس، 1391، 461/1(. به بیان دیگر ـ آن‌چنان که پیش از این گفته شد ـ می‌توان دعوای 
متقابل را این‌گونه تعریف کرد: »دعوایی که خوانده در یک دادرسی دربرابرِ دعوای 
خواهان اقامه می‌کند تا علاوه‌بر اینکه به دعوای وی دفاعاً پاسخ گفته، از محکومیت 
احتمالی خود بکاهد یا به‌طور کلی جلوگیری کرده یا محکومیت خواهان اصلی به 
پرداخت چیزی یا انجام امری را بخواهد« )محســـنی، 1394، 174(. دعوای متقابل یکی 
از دعاوی طاری اســـت )مادۀ 17 قانون آیین دادرسی مدنی ناظر به مادۀ 141 این قانون(. این دعوا 
اگر با دعوای اصلی کاملا مرتبط بوده یا دارای یک منشـــأ باشـــد، توأمان رسیدگی 
خواهد شـــد و مقصود از ارتباط کامل طبق مادۀ 141 قانون آیین دادرسی مدنی این 
اســـت که: »اتخاذ تصمیم در هریک مؤثر در دیگری باشد«. آن‌چنان که در جای 
دیگری گفته شـــد، مبنای تجویزِ این‌گونه دعاوی را می‌توان رعایت حقوق دفاعی، 
جلوگیری از صدور احکام متعارض، کشـــف حقیقت، احترام به منافع خصوصی 
طرفین و صرفه‌جویی در وقت و هزینه دانست )غمامی و محسنی، 1392، 113( و »ممکن 
است بتوان در فقه برخی فروض دعاوی را یافت که امروزه راه طرح آن در دادگاه‌ها، 
دعوای متقابل اســـت، مانند تداعی و یا اختلافات ناشی از تصرف اموال، اما به‌دلیل 
عدم وجود تشکیلات دادگاه‌ها به معنای امروزی و تشریفات لازم برای رسیدگی به 
دعاوی و مطرح نبودن بحث رســـیدگی به یک یا دو دعوا در یک جلسه رسیدگی، 
اصطلاح دعوای متقابل و چگونگی آن در متون موجود دیده نمی‌شـــود« )محسنی، 

.)172 ،1394
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بند دوم: پاسخ‌های امین و ماهیت آن
14. در مواردی که علیه امین اقامۀ دعوا می‌شـــود و او در مقام پاسخ ادعایی را 
مطرح می‌کند، شناخت ماهیت پاسخ او دارای آثار عملی است و صرفاً یک بحث 
نظری نیســـت. برای مثال، اگر پاسخ امین از نوع ایراد باشد، لزوماً باید تا پایان اولین 
جلسه دادرسی به‌عمل آید )مادۀ 87 قانون آیین دادرسی مدنی(، در غیر این صورت، دادگاه 
مکلف نیست جدا از ماهیت دعوا دربارۀ آن رأی دهد )مادۀ 90 قانون آیین دادرسی مدنی(. 
در حالی که اگر پاســـخ امین را نوعی دفاع به معنای اخص بدانیم، قانون برای طرح 
آن زمان خاصی معین نکرده‌اســـت و علی‌الاصول نیز محدود به وقت و نوبت معین 
نیســـت )متین دفتری، 1394، 258(. در صورتی که پاسخ امین نیاز به طرح دعوای متقابل 
داشته باشد، طبق مادۀ 143 قانون آیین دادرسی مدنی، لازم است تا پایان اولین جلسۀ 
دادرســـی، در قالب دادخواســـت تقدیم گردد. نتیجۀ طرح ایراد و دفاع ماهوی نیز 
متفاوت اســـت، به نحوی که درصورتِ وارد بودن ایـــراد، دادرس حکم به رد دعوا 
صادر می‌نماید و درنتیجۀ دفاع ماهوی، تصمیم دادرس به صورت حکم به بی‌حقی 
نمود می‌یابد )کریمی، 1389، 203(. این تصمیم دادگاه آثار مهمی دارد. برای مثال، اگر 
پاسخ امین نوعی ایراد تلقی گردد و دادگاه قرار رد دعوا صادر کند، این قرار از اعتبار 
امر قضاوت‌شده برخوردار نیست )متین دفتری، 1394، 258؛ شمس، 1391، 241/2( و مالک 
مجدداً می‌تواند علیه امین اقامۀ دعوا کند و از این جهت مجدداً دادگاه را مکلف به 
رسیدگی کند. در حالی که اگر پاسخ امین، دفاع به معنای اخص تلقی شود، دادگاه 
مبادرت به صدور حکم به بی‌حقی خواهان می‌کند و این حکم درصورتِ قطعیت 

دارای اعتبار امر قضاوت‌شده است )شمس، 1391، 215/2(.
15. به‌نظر می‌رسد در مواردی که پاســـخ امین صرفاً رد دعوای خواهان است، 
پاسخ او نوعی دفاع به معنای اخص محسوب می‌شود، زیرا هدف از پاسخ او ایجاد 
مانع موقتی یا دائمی در رســـیدگی به دعوا نیست، بلکه دادگاه وارد رسیدگی ماهوی 
می‌شـــود و حکم صادر می‌کند، مانند زمانی که معیرْ الزام مستعیر به رد عین مورد 
عاریه را از دادگاه بخواهد و درمقابل، مستعیر ادعا کند که مال مورد خواسته، بدون 

تقصیر او تلف شده‌است.
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16- در مواردی که امین در مقام پاســـخ به دعوای اصلی، ادعای رد خواسته را 
مطرح کند، به موجب مادۀ 142 قانون آیین دادرسی مدنی، دعوای رد خواسته، دعوای 
متقابل محســـوب نمی‌شود و نیاز به تقدیم دادخواست جداگانه ندارد. منظور از رد 
خواسته در این ماده ـ آن‌چنان که در جای دیگر ذکر شد ـ استرداد خواستۀ خواهان 
و بلا‌موضوع بودن دعوای مربوط به آن خواسته است )محسنی، 1394، 192(. برای مثال، 
اگر مالک علیه مستودع دعوای رد مال مورد ودیعه را مطرح کند و درمقابل، مستودع 

ادعا کند که مال مورد امانت را به مالک مسترد کرده‌است.
17. گاهی پاسخ امین به‌گونه‌ای است که قبول آن زمینه را برای ایجاد حق فسخ 
قرارداد به نفع او ایجاد می‌کند، مانند زمانی که شخصی مقداری سکه برای نمایشگاه 
خود اجاره می‌کند و قبل از انقضای مدت اجاره، ادعای تلف مقداری از سکه‌ها را 
مطرح می‌کند و دلیلی برای اثبات تلف ارائه نمی‌کند و به موجر می‌گوید من امین 
هستم و باید ادعای مرا بپذیری و بر این اساس، اعلام می‌کند که حق فسخ معامله را 
دارد )مادۀ 483 قانون مدنی( و اعمال این حق فسخ را به موجر اطلاع می‌دهد. درمقابل، 
موجر ادعای مستأجر را نمی‌پذیرد و حتی سکه‌های ‌مانده را که مستأجر به‌عنوان اثر 
فسخ معامله به او مسترد کرده‌اســـت را تحویل نمی‌گیرد و مستأجر مجبور می‌شود 
که سکه‌های باقی‌مانده را به‌ســـبب امتناع موجر از قبض آن، به مقام صالح تسلیم 
کنـــد )مادۀ 273 قانون مدنی(. موجر بعد از انقضای مدت اجاره علیه مســـتأجر دعوای 
مطالبه اجرت‌المسمی مطرح می‌کند. در جلسۀ اول دادرسی، خوانده در مقام پاسخ 
به دعوای موجر می‌گوید که موجر مستحق تمام اجرت‌المسمی نیست، زیرا معامله 
را به‌واســـطۀ تلف جزیی مورد اجاره فسخ کرده‌ام. درمقابل، موجر تلف را انکار و 
اظهار بقای اجاره را تا زمان پایان مدت آن می‌کند. در این دعوا پاسخ امین در رابطه 
با فســـخ به‌موجب مادۀ 142 قانون آیین دادرسی مدنی نوعی دفاع به معنای اخص 

به‌شمار می‌آید.
18. یکی دیگر از دعاوی که قابل بررسی است، زمانی که امین در مقام دفاع از 
دعوا، ادعای تهاتُر مطرح می‌کند و مستند اثبات سبب طلب خود از خواهان دعوا را 
قاعدۀ تصدیق قـــول امین قرار می‌دهد، در این صورت اظهارنظر در رابطه با ماهیت 
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پاسخ امین دشوار است. منشأ این دشواری، ماهیت دفاع تهاتر است. ماهیت این دفاع 
بین این که از نوع دفاع به معنای اخص است یا نیاز به طرح دعوای تقابل دارد، قابل 

تأمل است.
منطوق مادۀ 142 قانون آیین دادرســـی مدنی در رابطه با تهاتر مقرر می‌دارد »... 
دعوای تهاتر... دعوای متقابل محسوب نمی‌شود و نیاز به تقدیم دادخواست جداگانه 
ندارد«. مادۀ 18 همان قانون نیز در این باره مقرر می‌دارد: »عنوان... تهاتر... دعوای 

طاری نبوده و مشمول مادۀ 17 نخواهد بود«.
ظاهر دو مادۀ اخیر ادعای تهاتر را به‌طور مطلق دفاع به معنای اخص می‌داند. با 
وجود این، آن‌چنان که در جای دیگری گفته شـــد، از آنجا که تهاتر قهری با اندک 
تحقیق )مانند ملاحظه دفاتر تجاری( قابل احراز است، دفاع محسوب می‌شود و تبعاً نیازی 
به تقدیم دادخواست ندارد )محســـنی، 1394، 192(. اما در فرضی که خوانده از دادگاه 
می‌خواهد که طلب احتمالی و نامعلوم او را با رســـیدگی و حتی ارجاع به کارشناس 
و صدور حکم، تبدیـــل به طلبی قابل تهاتر با حق مدعی کند، نمی‌توان همچنان به 
ظاهر مادۀ 142 اتکا کرد و آن را به‌عنوان دفاع اســـتماع کرد. در این فرض، خواستۀ 
خوانده ادعای تهاتر ساده نیست، بلکه دعوایی است که اگر به نتیجۀ مطلوب برسد، 
زمینۀ تهاتر را فراهم می‌کند. به بیان دیگر، رأی دادگاه در این باره تنها جنبۀ اعلامی 
ندارد، بلکـــه موقعیت تازه‌ای را ایجاد می‌کند که در آن موقعیت تهاتر رخ می‌دهد. 
طرح چنین دعوایی دیگر دفاع ساده نیست، بلکه مخلوطی از دفاع و مطالبه و نیاز به 

اقامه دعوا و تقدیم دادخواست است )کاتوزیان، 1391، 464- 463(.
19. اگر قرار باشـــد که طبق قاعدۀ تصدیق قول امین، قول امین در انجام متعلق 
وکالت و تلف پذیرفته شـــود، در صورتی که میـــزان طلبی که او ادعا می‌کند معین 
باشد، به‌نظر می‌رسد که ماهیت پاسخ امین )ادعای تهاتر( از نوع دفاع به معنای اخص 
اســـت )مادۀ 18 و 142 قانون آیین دادرسی مدنی(، زیرا با تصدیق امین، دیگر برای 
احراز سبب طلب او نیاز به رسیدگی و حتی ارجاع به کارشناس نیست. در صورتی 
که اصل طلب محرز باشـــد ولی میزان طلب معین نباشد و قول امین در میزان طلب 
پذیرفته نشود، به‌نظر می‌رسد طلبی را که امین ادعا می‌کند نامعلوم و نیازمند رسیدگی 
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قضایی است و پاسخ امین )ادعای تهاتر( مخلوطی از دفاع و مطالبه و محتاج به تقدیم 
دادخواست متقابل است.1

 20. در مواردی که اظهار و ادعای امین به نحوی اســـت که علاوه‌بر رد دعوا، 
او می‌خواهد که دادگاه دربارۀ دیگری هم تصمیم بگیرد و خواهان دعوای اصلی را 
محکوم کند، در این صورت، با اجتماع شرایط دعوای تقابل، امین باید دعوای تقابل 
مطرح کند. برای مثال، شـــخصی مال منقول خود را به شخصی عاریه می‌دهد و در 
عقد عاریه شـــرط می‌شود که اگر عین مورد عاریه نیاز به مخارجی داشت، مستعیر 
بایـــد از عهدۀ مخارج آن برآید و پـــس از آن می‌تواند به معیر برای دریافت مخارج 
رجوع کند. بعد از مدتی، معیر علیه مســـتعیر به خواســـتۀ الزام او در رد عین مورد 
عاریه، دعوایی مطرح می‌کند. در جلسۀ رســـیدگی، امین ادعای تلف مورد عاریه 
را مطـــرح می‌کند و علاوه بر آن، ادعا می‌کند که قبل از تلف مال، فلان مبلغ برای 
مال مخارجی کرده‌اســـت و دلیلی برای اثبات این مخارج ارائه نمی‌دهد و از دادگاه 

می‌خواهد که نسبت به این مخارج نیز تصمیم بگیرد.2 
21. در دعاوی بین مالک و امین، زمانی که امین ادعایی در مقام پاسخ به دعوای 
مالک مطرح می‌کند، گاهی با دعوای اصلی دارای وحدت منشأ است، بدون اینکه 
دارای ارتباط کامل نیز باشد. برای مثال، موجری به‌دلیل انقضای مدت، علیه مستأجر 
دعـــوای تخلیۀ اقامه می‌کند و خوانده )امین( درمقابلِ دعوای اصلی خواهان، هزینۀ 

1. در اینکه در این صورت بین دعوای تهاتر و دعوای اصلی ارتباط کامل یا وحدت منشأ نیاز است اختلاف نظر وجود 
دارد. برخــی از حقوق‌دانان معتقدند کــه در دعوای متقابلی که موضوع آن تهاتر قضایی اســت، باید بین این دعوا و 
دعوای اصلی ارتباطی وجود داشته باشد، در غیر این صورت دادگاه نباید چنین دعوایی را به‌عنوان دعوای متقابل بپذیرد 
)غمامی، 1383، 240(. در حقوق فرانسه طبق مادۀ 70 قانون آیین دادرسی مدنی نیازی نیست بین این دو دعوا ارتباط 

کافی وجود داشته باشد )محسنی، 1395، 1، 99(.
2. ممکن است گفته شود که ادعای امین دربارۀ انجام مخارج مربوط به مال مورد امانی خارج از قلمرو قاعدۀ »تصدیق 
قول امین« اســت و از آنجا که قاعدۀ مزبور خلاف اصل اســت، باید تفســیر مضیق شود و شامل ادعای تأدیه مخارج 
نمی‌شود. در پاسخ می‌توان گفت: در اینکه قاعدۀ »تصدیق قول امین« برخلاف یکی از اصول بنیادین دادرسی )تحمل 
بار دلیل بر دوش مدعی( اســت، تردیدی نیســت. با وجود این، از استقرا در فتاوای فقها به‌نظر می‌رسد در مواردی که 
ادعــای امیــن به فعل مثبت او مانند تأدیۀ مخارج برای مال مورد امانی یا به عوارض ید او یا عوارض مربوط به مال مورد 
امانت برمی‌گردد، مشمول قاعده می‌شود. در این باره در کتاب القضاء آقای عراقی می‌خوانیم: »إن غاية ماي ستفاد منها 
)مــن الروایات( أنهم مصدقون فی ما هو راجع إل ىعملهم و فعلهم الوارد عل ىالعين... فهی ظاهرة فی تصديق الأمين 

فی دعواه ماي تعلّق بعوارض اليد« )عراقی، 1421ق، 316-313(.
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تعمیراتی را که در مدت اجاره انجام داده‌است مطالبه می‌کند )محسنی، 1394، 184( و 
بـــرای اثبات این هزینه‌ها دلیلی اقامه نمی‌کند. در این صورت ادعای امین با دعوای 
اصلی فقط دارای وحدت منشأ )عمل حقوقی عقد اجاره( است و بین این دو دعوا 
ارتباط کامل وجود نـــدارد، به‌گونه‌ای که اتخاذ تصمیم در هریک مؤثر در دیگری 
باشـــد )مادۀ 141 قانون آیین دادرسی مدنی(، در این فرض، پاسخ امین باید در قالب دعوای 

متقابل مطرح شود.1
22. میان دعوای امین و دعوای مالک گاهـــی فقط ارتباط کامل وجود دارد و 
اتحاد منشـــأ وجود ندارد. برای مثال، موجری علیه امین به‌عنوان قسط ماه دوم بابت 
اجارۀ یک مال منقول، دعوای مطالبۀ اجرت‌المسمی اقامه می‌کند و درمقابل، امین 
ادعا می‌کند که قبل از شـــروع ابتدای ماه دوم، مورد اجاره بدون تعدی یا تفریط او 
تلف شده‌است و درنتیجه اجاره به‌واسطۀ تلف موضوع آن منفسخ شده‌است. در این 
صورت، میان این دو دعوا ارتباط کامل وجود دارد، به‌گونه‌ای که اگر دعوای انفساخ 
پذیرفته شـــود، دعوای موجر رد خواهد شد. در این مثال، منشأ دعوای خواهان عقد 
اجاره اســـت و منشأ  دعوای امین یک واقعۀ حقوقی است و بین این دو منشأ  اتحاد 
وجود ندارد، زیرا منشأ  یکی عمل حقوقی است و منشأ  دیگری واقعه حقوقی است. 
به‌نظر می‌رسد در این مورد پاسخ یا دفاع امین )مستأجر( باید در قالب دعوای متقابل 
مطرح شود. با وجود این، ممکن است گفته شود که انفساخ چون ازحیثِ آثار مانند 
فسخ است و درنتیجه، طبق بند دوم مادۀ 142 قانون آیین دادرسی مدنی، باید ماهیت 
آن را دفاع به معنای اخص دانست، زیرا در این ماده، بعد از ذکر فسخ و...، عبارت 
»و امثال آن« قید شده‌اســـت، مگر اینکه گفته شود عبارت »امثال آن« فقط به »رد 
خواســـته« برمی‌گردد. به‌نظر می‌رسد »رد خواسته« خصوصیتی ندارد و هر پاسخی 
که مانند موارد این ماده باشد، دفاع به معنای اخص است. قانون‌گذار سعی در توسعۀ 
مصادیق دفاع به معنای اخص با عبارت »امثال آن« داشته‌است و نباید این مصادیق را 

نسبت‌به دفاع متقابل، حکومت از نوع تضییق دانست.

1 .لازم به ذکر است که به اعتقاد برخی از حقوق‌دانان چنین دعوایی، دعوای متقابل نیست و پذیرش آن به این عنوان 
را خالی از اشکال نیست )واحدی، 1370، 10(.
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23. در برخـــی از موارد بین دعوای مالک و امین هم ارتباط کامل وجود دارد و 
هم اتحاد منشـــأ. برای این فرض می‌توان این مثال را مطرح کرد که »موجری دعوی 
مال‌الاجاره مزرعه خود را بر مستأجر آن می‌نماید، مستأجر که در این دعوای اصلی 
خوانده اســـت، درمقابلِ ادعای خواهان راجع به اجرت‌المسمی، دعوای مبلغی را 
می‌نماید که به‌موجبِ اجاره‌نامه از بابت تنقیه قنات آن ملک متحمل شده‌اســـت« 
)متین دفتری، 1394، 259(. در این مورد پاســـخ امین باید در قالب دعوای متقابل مطرح 
شود. با وجود این، به‌نظر می‌رسد در این مثال اگر شرایط دعوای تهاتر مطرح باشد، 
پاسخ امین به‌موجب مادۀ 142 قانون آیین دادرسی مدنی، از نوع دفاع به معنای اخص 
باشـــد. هرچند موضوع در رابطه با تهاتر در این ماده بین حقوق‌دانان اختلافی است 

که شرح آن گذشت.
24. لازم به ذکر است که در مواردی که امین خود ابتکار دعوا را به‌دست می‌گیرد 
و علیه مالک اقامۀ دعوا می‌کند، در این صورت امین در جایگاه خوانده قرار ندارد 
تا بحث فوق در مواردی که اختصاص به خواندۀ دعوا دارد مطرح شود. برای مثال، 
مستأجرِ مال منقول، به خواستۀ اعلام انفساخ عقد اجاره به‌خاطر تلف عین مستأجره 
دعوایی اقامه می‌کند، ولی برای اثبـــاتِ تلف دلیلی ارائه نمی‌کند. در این صورت، 
امینْ خواهان است و بحث فوق تا جایی که مربوط به خواندۀ دعوا است مانند دعوای 
متقابل درمـــوردِ او مصداق ندارد.1 به بیان دیگر، اگر امیـــن ابتدا طرح دعوا کند، 
علی‌الاصول مانند سایر مدعیان باید ادله و وسایلی که برای اثبات ادعای خود دارد در 
دادخواست ذکر کند )بند 6 مادۀ 51 قانون آیین دادرسی مدنی(. با وجود این، اگر دلیل اثباتی 
برای ادعای خود نداشته باشـــد و به قاعدۀ فقهی »تصدیق قول امین« استناد کند، 
دادگاه اگر این قاعده را معتبر بداند و خواندۀ دعوا دلیلی برخلاف ادعای امین ارائه 
ندهد، دادگاه ادعای امین را می‌پذیرد )اصل 4 و 167 قانون اساسی(. در این موارد برخی از 
طرق دفاعی مانند طرح ایرادات مختص خوانده و دعوای تقابل منتفی است. در این 
صورت، اگر خوانده دعوای متقابل مطرح کند یا  شخص ثالثی وارد دادرسی شود، 

1. مگر اینکه قاعدۀ تقابل درمقابلِ تقابل پذیرفته شود. در این زمینه در حقوق ایران اتفاق‌نظر وجود ندارد. در این باره 
ر.ک: )شمس، 1391، 465/1(.
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امین می‌تواند در جایگاه خوانده، برحسبِ مورد ایراد، دعوای طاری یا دفاع ماهوی یا 
دعوای متقابل )علیه شخص ثالث( طرح نماید و اگر برای اثبات ادعای خود دلیلی 

ارائه نکند، مباحث نوشتار نخست درصورتِ انطباق مطرح می‌شود.1 

بند سوم: لزوم اعمال مقررات مربوط به ماهیت پاسخ امین ازمنظرِ فقهی
از دیدگاه فقهی، مقررات مربوط به ماهیت پاسخ خوانده در قانون آیین دادرسی 
مدنی منافی موازین شـــرعی نیست و به همین دلیل، شورای نگهبان نیز این قانون را 
تأیید کرده‌اســـت. این مقررات با قاعدۀ »تصدیق قول امین« نیز قابل جمع است و 
مانع اعمال این قاعده نمی‌شـــود. این قاعده نیز مانع اعمال مقررات مزبور نیست و 
نسبت‌به آن چالش به‌حســـاب نمی‌آید. از آنجا که قاعدۀ تصدیق قول امین در فقه 
مشـــهور و معتبر اســـت و با عنایت به اینکه قواعد مربوط به آیین دادرسی مدنی به 
معنای اخص مانند ماهیت پاسخ خوانده مربوط به نظم عمومی است، بنابراین باید 
قاعـــدۀ تصدیق قول امین ازمنظرِ آیین دادرســـی در پرتوِ این مقررات مربوط به نظم 
عمومی بررسی شود، به‌گونه‌ای که مقررات اخیر را نقض نکند و همسو با آن اعمال 
شود. نظم عمومی در شرع نیز وجود دارد که در رابطه با آن در شرع می‌توان گفت: 
»ازنظرِ اسلام حفظ نظام جامعه به‌طور کلی ـ اعم از نظام اقتصادی و معیشتی، نظام 
سیاسی و نظام حقوقی و دیگر نظاماتی که زندگی اجتماعی انسان وابسته به آن است ـ 
ضروری و از اهمّ واجبات اســـت و فقیهان و صاحب‌نظران حقوق اسلامی نیز بدان 

اهتمام ویژه‌ای دارند« )محقق داماد و همکاران، 1390، 250-249/1(.
درواقع، ازمنظرِ شرعْ نظم عمومی باید حفظ شود و اختلال در آن جایز نیست. 
برخی از محققان از آن به‌عنوان قاعدۀ نفی اختلال نظام یاد کرده‌اند و مستندات آن را 
علاوه‌بر دلالت برخی آیات و روایات، عقل مستقل دانسته‌اند )ر.ک: الماسی و همکاران، 

.)10 ،1395

1. در این زمینه مانند سایر مباحث، صاحب‌نظران اظهارنظر نکرده‌اند و از اصول کلی چنین برمی‌آید که گفته شد.
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نتیجه‌گیری
با اســـتقرا در مصادیق معافیت امین از تکلیف او درموردِ بار اثبات ادعایش، این 
به‌دست آمد که مطابق دیدگاه مشهور فقها، مبنای عمدۀ معافیتْ وصف امین بودن 
و دشواری بار اثبات اســـت و در هر دعوایی که این مبانی وجود داشته باشد، امین 
از ارائۀ دلیل برای اثبات ادعای خود معاف اســـت. از میان مهم‌ترین مصادیقی که 
برای شناسایی ماهیت پاسخ امین به‌عنوان خواندۀ دعوا بررسی شد، این نتیجه حاصل 
می‌شـــود که پاســـخ‌ امین در هر دعوا دارای ماهیت یگانه نیست، بلکه دادرس باید 
در هر دعوایـــی هریک از ادعاهای امین را با درنظر گرفتن نتیجۀ آن ارزیابی کند تا 
ماهیت آن را مشخص کند و در این راه باید از قواعد عام آیین دادرسی مدنی پیروی 
کند، زیرا آنچه امین را از ســـایر مدعیان ممتاز می‌کند، عدم تکلیف او از بار اثبات 
ادعایش اســـت و این معافیت از بار اثبات ادعا علی‌الاصول نقشی در شناسایی نوع 
ماهیت ندارد و طبق قواعد عام، ماهیت هر پاسخ، قطع نظر از وجود دلیل اثباتی معین 
می‌شـــود. با وجود این، در برخی از دعاوی که ماهیت پاسخ خوانده برحسبِ نوع 
دلیل متفاوت اســـت مانند دعوای تهاتر، قبول قول امین می‌تواند در ماهیت پاسخ او 
مؤثر باشد. معافیت امین از بار اثبات دعوا امری خلاف قاعده است و باعث می‌شود 
امین در جریان دادرســـی در حکم قاضی باشـــد. تعدیل این پیامد برای حفظ نظم 
عمومی قضایی و جلوگیری از سوء‌استفادۀ امنا ایجاب می‌کند که دادرس با رعایت 
اصل بی‌طرفی و در راستای مادۀ 199 آیین دادرسی مدنی، نهایت تلاش را برای انجام 
هرگونه تحقیق برای کشف حقیقت مبذول دارد و آن‌گاه که دلیلی برخلاف ادعای 

امین به‌دست نیامد، ادعای امین را با سوگند او بپذیرد.
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مقاربة نظرية “الحظ الأخلاقي” مع “تأثير العوامل 
اللاإرادية على استحقاق العقوبة”  عند الأصوليين 1

محمدرضا حمیدي2
ملخص

يشير مصطلح الحظ الأخلاقي إل ىتأثير العوامل القائمة عل ىالحظ عل ىالأحكام 
الأخلاقية حول أفعال الإنســان، ونذكر هنا الخصائص الوراثيــة والذاتية، والظروف 
الزمانية والمكانية، وكذلك الأحداث غير المتوقعة أو غير القابلة للمراقبةك أمثلة عل ى

أبرز العوامل التي تعتمد عل ىالحظ.
اقتــرح علماء الأخلاق إجابــات مختلفة لحل هذا التحــدي المتمثل فييك فية 
إصدار حكم أخلاقي عادل عل ىالرغم من وجود عوامل قائمة عل ىالحظ. وفي تحدٍ 
مماثل؛ حاول علماء أصول الفقه التحقيق في مسألة استحقاق العذاب الأخروي من 

حيث تأثير العوامل اللاإرادية عل ىأفعال الإنسان. 
في هذه الدراســةي تــم التعريف باتجاهات الأصوليين حول المســألة المذكورة 
ونقدها، ويستنتج الباحث في النهاية أن الأصوليين ذهبوا فيك ثير من الأحيان للقول 
بأنــه لاي مكن اعتبــار العقوبة في الأمور القائمة عل ىالحــظ، والخارجة عن الإرادة 
والاختيار، والخارجة عن السيطرة؛ لكن هناك اختلافات حول فهمهم لهذه المفاهيم.
ونلاحظ أن النظريات والحلول التيي قدمها الأصوليون في هذه المسألة لها أوجه 

تشابه وقواسم مشتركة مع معتقدات علماء الأخلاق في مسألة الحظ الأخلاقي.
الكلمات المفتاحية: الحظ الأخلاقي؛ الانقياد؛ التجري؛ الأمر اللاإرادي.

1 . تاريخ الوصول: 21 / 2 / 1443هـ؛ تاريخ القبول: 4 / 5/ 1443هـ.ق
2 . أســتاذ مشارك في قسم الفقه ومباني الحقوق الإسلامية بكلية الإلهيات والمعارف الإسلامية ، جامعة شهيد جمران 

m.hamidi@scu.ac.ir :أهواز، أهواز - إيران؛ البريد الإلكتروني
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تقييم المداليل الإلتزامية غير البيّنة مع التأيكد على 
العكس المستوي وعكس النقيض1

عباسعلي سلطاني2
مرتضى نوروزي3

حسين ناصري مقدم4

ملخص
كان تطبيــق المدلول الإلتزامي للكلام الخبري والإنشــائي موضع اهتمام علماء 

الأصول والفقهاء منذ زمن بعيد.
لقد تم طرح المدلــول الإلتزامي للبين بالمعن ىالأخص في مبحث المفاهيم في 
علم الأصول،ك ما أن البيّن بالمعن ىالأعمّ تم مناقشــته وطرحه في غير المســتقلات 
العقليّــة فــي هذا العلم، وحظــي اعتبار وحجية هــذا النوع من المداليــل الإلتزامية 

بمناقشات ودراسات جدية.
أما النوع الآخر وهي المداليل الإلتزامية غير البيّنة، عل ىالرغم من استخدامها في 
بعض أنواعهك العكس المستو ىوعكس النقيض، فقد تم إيلاء اهتمام أقل لاعتبارها 

وحجيتها.

1 . تاريخ الوصول: 21 / 2 / 1443هـ؛ تاريخ القبول: 4 / 5/ 1443هـ.ق
2 . أستاذ مساعد في الفقه ومباني الحقوق الإسلامية بجامعة الفردوسي - مشهد - إيران - )المؤلف المشارك(، البريد 

soltani@um.ac.ir :الإلكتروني
‌3 . دكتــوراه فــي الفقــه ومبانــي الحقــوق الٍإســامية - جامعــة الفردوســي - مشــهد ، البريــد الإلكترونــي:

mortezanoruzi70@mail.um.ac.ir
‌4 . أســتاذ الفقــه ومبانــي الحقــوق الإســامية بجامعــة الفردوســي - مشــهد - إيــران -البريــد الإلكترونــي:

naseri1962@um.ac.ir
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تهدف هذه المقالة الإجابة عن السؤال التالي: هلي مكن إثبات حجية اللوازم غير 
يكد عل ىبعض أقسامه أي: العكس أم لا؟ البيّنة للكلام من خلال التأ

ومــن خلال المنهج التحليلــي - الوصفي وتقديم أمثلة  من الاســتناد بالعكس 
المستوي و عكس النقيض، تهدف إل ىحل تحديات حجيتها واعتبارها، ومن خلال 
دراســة طرق إثبات الحجية في النهاية، قد أثبت اعتبار هذه اللوازم في بعض الصور 

وذلك بتبيين ثبوت الملازمة القطعية.
الكلمــات المفتاحية: المدلول الإلتزامي، العكس المســتو ى، عكس النقيض ، 

الحجية.
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جلسة التحليل النفسي والحكم الشرعي 
للخلوة بالأجنبية1

أحمد مرواريد2
ملخص

من أهم القواعد في جلســات التحليل النفســي هو أني خبر العميلُ المعالج بما 
يدور في ذهنه في بيئة آمنة، وبدون وجود أي شخص غير المعالج.

فبالنظر إل ىأن العديد من المراجعيني حتاجون إل ىالرجوع إل ىمحلل نفسي من 
الجنس الآخر، فإن الســؤال الذيي طرح نفسه هو، ما هو الحكم الشرعي للخلوة بين 

المحلل النفسي وطالب العلاج من الجنس الآخر؟
للإجابــة عل ىهذا الســؤال فقد تنــاول المؤلف في هذا المقــال، حكم الخلوة 

بالأجنبي.
ونتيجة هذه الدراسة الفقهية أنه بناءً علك ىثرة الروايات؛ فإنَّ النهي من الشارع في 
هذه الحالة ثابت إجمالًا، ولكن لاي مكن استنباط الحرمة المولوية للخلوة بالأجنبية، 

لأن النهي في هذه الأحاديث إرشادي.
عل ىهذا الأســاس، فإن الخلوة بين المحلل النفسي والمراجع من الجنس الآخر 

ليس محرما أيضا من حيث التكليف.
كما تم دراسة حرمة الخلوة من جهةك ونها مقدمة للحرام، وخلص إل ىأن حرمة 

1 . تاريخ الوصول: 21 / 2 / 1443هـ؛ تاريخ القبول: 4 / 5/ 1443هـ.ق
2 . أستاذ الحوزة العلمية في مشهد المقدسة و أستاذ مساعد بجامعة الرضوية للعلوم الإسلامية - مشهد - إيران، البريد 

dr.morvarid@razavi.ac.ir :الإلكتروني
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هذا العمل لاي مكن إثباتها من هذا الطريق أيضا، لأن هذا الفعل لاي تم بقصد ارتكاب 
م، وإذا اتبعت القواعد اللازمة في التحليل النفســي، فهذا العمل لاي ؤدي  عمل محرَّ

إل ىفعل محرم شرعاً.
في هذا الفرض، وبناءً عل ىجميع المباني المختلفة، لاي مكن اســتنتاج الحرمة 

الشرعية عل ىفعل المقدمات.
وإذا قبلنا نظرية بعض الفقهاء في حرمة الخلوة مع غير المحارم في حالة احتمال 
الوقوع في المفســدة، فإنه رغم ذلك لاتكون الخلوة بين المحلل النفســي والمراجع 
المختلفين جنســياً حراماً مولوياً، لأنه إذا أجريت جلســات التحليل النفسي بشكل 
صحيح، فســوف تنخفــض احتمالية الوقوع في المفســدة ولا تتحقق حرمة الخلوة 

بالأجنبية.
الكلمات المفتاحية: التحليل النفسي والفقه، الخلوة بالأجنبية ، النهي الإرشادي.
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دراسة حكم العدة في مختلف صور التلقيح الصناعي 
من وجهة نظر الفقه الإمامي1

السيد محسن مرتضوي2

ملخص
من الأحكام المســلمة في الشريعة الإسلامية هي عدة المرأة في حالات مختلفة 
منها وفاة الزوج، أو الطلاق، أو وطء الشبهة، والتي ذُكر لها علل متعددة منها:حفظ 

النسب من اختلاطه واشتباهه، والتّنويه بشأن أمر النّسب الصحيح، وكرامة المرأة.
في معظم الحــالات،ي تفرّع إثبات العدة للمرأة علــ ىالعلاقة الزوجية والجماع، 
ولكن اليــوم مع تقدم العلــم والتكنولوجيا في القضايا الطبيــة وظهور طرق جديدة 
للخصوبة من خلال التلقيح الصناعي وحقن الحيوانات المنوية والبويضات، وبدون 

أي مقاربة وجماع،ي تم توفير إمكانية الحمل للمرأة.
وعليه فقد واجه الفقه الإســامي ســؤالًا مفاده أنه هلي مكن الحكم عل ىثبوت 

العدة للمرأة في حالات التلقيح الصناعي أم لا؟ 
تبحث هذه الدراســة عن إجابة فقهية مستدلة حول حكم ثبوت العدة للمرأة في 
الطــرق المختلفة للتلقيح الصناعي، والتي وصلت فــي النهاية وبعد تناول المباحث 
الاستدلالية والاجتهادية ودراســة آراء الفقهاء، إل ىأن “إفراغ المني” في رحم المرأة 

1 . تاريخ الوصول:  10 / 11 / 1441هـ ؛ تاريخ القبول: 9 / 5 / 1441هـ  . ق.
2 . أســتاذ الســطوح العليا في الحوزة العلمية وخريج السطح الرابع في حوزة قم العلمية و مدرس في جامعة المصطف ى

mohazerat@yahoo.com :العالمية وعضو هيئة مفكري فقه الصحة - مشهد. البريد الإلكتروني
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بالطرق الجديدة للتلقيح الصناعي ســيثبت أيضًا العدة للمرأة، وأن الجماع والمقاربة 
لا صلة لهما بالحكم بثبوت العدة.

لذلك في حالة حقن الحيوانات المنوية )السائل المنوي( لامرأة عازبة أو متزوجة 
بالتلقيح الصناعي، تثبت العدة للمرأة ويجب عليها تجنب الاستمتاعات الجنسية في 

هذه الفترة.
الكلمات المفتاحية: العدة، آراء الفقهاء، التلقيح الصناعي، المرأة، الزوج.
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الحكم التكليفي لقيام الزوجة بأعمال المنزل من 
وجهة نظر فقه الإمامية1

السيدة رحيمه إبراهيمي2

ملخص
يعد حكم قيام الزوجة بالأعمال المنزلية من موضوعات الفقه وحقوق الأسرة؛ من 

قبيل إعداد الطعام، وغسل الثياب، وتنظيف البيت وترتيبه. 
والمشــهور بين الفقهاء عدم وجوب هــذه الأعمال عل ىالزوجة، ولكن الاهتمام 
بهذا الموضوع بشكل متزامن فيك ل من بابي  النفقة والنشوز، أد ىإل ىأني واجه هذا 

الرأي بمشاكل علمية وعملية. 
ويقول الرأي غير المشهور، اســتنادا إل ىمبن ىالشرط الارتكازي، أنّهي جب عل ى
الزوجة القيام بهذه الأعمال، وقد قوبل هذا الرأي بنقد جدي من الفقهاء. وبناء عليه 

يغدو من الضروري بيان الحكم في هذه المسألة وإقامة الاستدلال الموجه عليه. 
اهتمــت هذه الدراســة المعدّة وفق المنهــج التحليلي الاســتدلالي بمبن ىلزوم 
المعاشــرة بالمعروف، ووفقا لهذا المبن ىســكيون القيام بهــذه الأعمال واجباً عل ى
الزوجة، وسوفي ستتبع هذا الحكم عدم استحقاق الزوجة للأجرة مقابل قيامها بهذه 

الأعمال، وعدم انطباق حكم النشوز عليها في حال تركها للقيام بأعمال المنزل. 
الكلمــات المفتاحية: القيام بأعمال المنزل، خدمة البيت، المعاشــرة بالمعروف، 

النشوز، أجرة أعمال المنزل.

1 . تاريخ الوصول:  10 / 11 / 1441هـ ؛ تاريخ القبول: 9 / 5 / 1441هـ  . ق.
2 . أســتاذة مساعدة بمدرسة الشهيد مطهري للدراســات العليا، وحدة الأخوات - مشهد - إيران، البريد الإلكتروني: 

ebrahimi_40728@yahoo.com
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دراسة الاستمتاع الجنسي من الزوجة غير 
البالغة في فقه الإمامية1

البرز محقق گرفمی2
رضا حق‌پناه3

سیدعلی دلبری4
ملخص

يعد حكم جواز الاستمتاع بالزوجة غير البالغة من الأحكام المثيرة للجدل المتعلقة 
بنظام حقوق المرأة في الإســام، ووفقا لهذا الحكمي جــوز إتيان جميع أنواع التمتع 

الجنسي من الزوجة غير البالغة باستثناء المباشرة الخاصة بنحو الدخول.
يهدف هــذا البحث واســتنادا إل ىالمصــادر المكتبية ووفــق المنهج الوصفي 
التحليلي إل ىدراســة وتحليــل هذا الحكم، ولتحقيق هذا الهــدف قمنا أولا بعرض 
ونقــد أدلة القائلين بهذا الجــواز، ثمي تبع القول المختار بيان نوعين من الاســتدلال 
علــ ىإمكانية تغيير الأحكام والعناصر المؤثرة فــي تغيير حكم التمتع بالصغيرة، في 
الاستدلال الأول أثبتنا أنهي مكننا البت بتغيير الحكم لوجود علتين؛ الأول ىأن الحكم 
أولي والثانية هي تغيير الظروف. وفي الاســتدلال الثاني بيان وجود خمسة عوامل في 

1 . تاريخ الوصول:  10 / 11 / 1441هـ ؛ تاريخ القبول: 9 / 5 / 1441هـ  . ق.
2 . ماجستير في علوم القرآن والحديث من الجامعة الرضوية للعلوم الإسلامية ، مدينة مشهد - إيران؛ البريد الإلكتروني: 

mohaghegh.gr@gmail.com
3 . أســتاذ في حوزة مشــهد العلمية و أستاذ مســاعد في الجامعة الرضوية للعلوم الإســامية - مشهد - إيران)الكاتب 

rhaghp@yahoo.com :المسؤول(؛‌ البريد الإلكتروني
4 . أستاذ السطوح العالية في حوزة مشهد العلمية و أستاذ مشارك في الجامعة الرضوية للعلوم الإسلامية فرع علوم القرآن 

saddelbari@gmail.com :و الحديث- مشهد- إیران؛ البريد الإلكتروني
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ملخص
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مســألة الاســتمتاع بالصغيرة تؤدي إل ىتغيير الحكم الأولي، وهي: القبح العقلائي، 
ومخالفة العــرف، ومخالفة مصلحة الطفل، ووجود الضــرر وتعارضه مع الأخلاق، 
وبناء عل ىالتوضيحات المقدمة في ذيلك ل واحد من هذه العوامل الخمسة نستنتج 

عدم جواز جميع أنواع الاستمتاعات الجنسية بالصغيرة في العصر الحاضر.
الكلمات المفتاحية: الزوجة غير البالغة، الاستمتاع، القبح العقلي، مصلحة الطفل، 

حكم العقل.
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قول الأمين في الإجراءات المدنية
)فقه الإمامية والقوانين الوضعية(1

حسن محسني 2  
محمد نصيري3

ملخص
القاعــدة الأولية تنص عل ىوجوب إقامة المدعــي البينة التي تثبت مدعاه )البيّنة 
علــ ىالمدّعــي(، ومع ذلك نلاحظ في الفقه الإســامي وجود حــالاتيُ قبل فيها 
ادعــاء المدعي الأمين بلا بينة. ومع فرض اعتبــار الرأي الفقهي وتطبيقه في القانون 
والحقــوق،كي ون الكلام في إجراءات التعامل مع ادعــاء الأمين في الحالات التي 
كيون فيها الأمين مدع ىعليه ولا تكون لائحته الجوابية إلا لرد دعو ىالمدعي، من 
قبيل ادعاء التلف في مقابل دعو ىإلزام رد المال في حالة الأمانة، أو جواب الأمين 
المبني عل ىرد الدعوى، من قبيل ادعاء المستودع في رد المال، فجوابه سكيون من 

نوع الدفاع بالمعن ىالأخص. 
وفي الحالات التيكي ون فيها ادعاء الأمين بحيثي طلب من المحكمة مضافا إل ى
الدفاع ورد الدعو ىاتخاذ قرارها بشــأن شخص آخر مع توفر شروط الادعاء المتقابل 
يجب عل ىالأمين رفع هذا الادعاء، ومثال ذلك مطالبته بتكلفة الاســتيداع في مقابل 

دعو ىالإلزام برد المال وادعاء تلف المال.
الكلمات المفتاحية: الأمين، المدعي، الدفاع، الادعاء المتقابل، الفقه الإسلامي.

1 . تاريخ الوصول:  5 / 2/ 1442هـ ؛ تاريخ القبول: 3 / 6 / 1442هـ   
2 . أســتاذ مشــارك فيك لية الحقوق والعلوم السياســية بجامعة طهران - طهران - إيران ) الكاتب المســؤول( - البريد 

hmohseny@ut.ac.ir :الإلكتروني
الإلكترونــي: البريــد  إيــران.  طهــران،  بجامعــة  الخاصــة  الحقــوق  فــرع  فــي  الدكتــوراه  طالــب   .  3‌

mohammad.nasiri@ut.ac.ir 
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