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- مقاله: نام‌خانوادگی، نام. »عنوان اصلی و فرعی مقاله«، نام مجله )ایتالیک(، سال نشر، جلد/ 
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Abstract 
The bases of intellectuals are the main reason that is introduced 

by Uṣūlī  scholars for the validity of the imārāt (indications). 
This reason, along with the approval of the shāriʻ (lawmaker), is 
considered decisive proof of the validity of the indications. But, 
contrary to the theory of the validity of approved indications, can it 
be said that the validity of the indications is not made by shāriʻ and 
could not be, as it is not accepted and it is not possible to reject it at 
all by shāriʻ. Rather, do rational indications have inherent validity? 
Using the analytical method, this study tries to derive the role of 
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rational taḥsīn (admiration) and taqbīḥ (condemnation) in relation to 
the rational indications and to substantiate the theory of the inherent 
validity of the rational indications by identifying its components. 
The theory that this study relies on as the criterion of ḥusn (good) 
and qubḥ (evil) is the criterion of expediency and corruption. This 
study comes to the conclusion that rational indications are formed 
based on the needs of life and public interests, which the society 
system depends on, and the public attitude is based on acting on 
them. Public interests and the needs of social life are the middle 
ground that recognizes rational indications as structures based on 
rational admiration and condemnation. As a result, they are valid 
by virtue of intellect. This ḥujjīyat (validity) is inherent according 
to virtue of intellect. Unlike the usual system of validity, in which 
the inherent validity is removed from it, and other indications have 
ʻaraḍī (accidental) validity, the theory of the inherent validity of 
rational indications provides a new structure of the uṣūlī validity 
system.

Keywords: Inherent Validity, Indications, Bases of Intellectuals, 
Approval of the Lawmaker, Good and Evil.

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

حجّیت ذاتی امارات عقلایی1
علی اصغر افشاری 

دانش ‌آموخته دکتری رشته فقه و مبانی حقوق اسلامی دانشگاه تهران )نویسنده مسئول(؛
afsharialiasgha@ut.ac.ir

حمید انصاری
afsharialiasghar@yahoo.com استادیار دانشکده الهیات دانشگاه تهران؛

تاریخ دریافت:1400/07/03 ؛تاریخ پذیرش: 1401/07/21

چکیده
عمده دلیل اصولیان برای حجّیت امارات، بنای عقلا است. این دلیل به‌ضمیمه امضای 
شــارع، دلیل قاطعی بر حجّیت امارات محسوب می‌شــود امّا این مقاله می‌کوشد به روش 
تحلیلی نقش تحسین و تقبیح عقلی نسبت به امارات عقلایی را ریشه‌یابی کند و با شناسایی 
مؤلفه‌های امارات عقلایی، نظریه حجّیت ذاتی امارات عقلایی را، در مقابل دیدگاه حجّیت 
امضایی امارات، مستدلّ نماید. ملاک حسن و قبحی که این پژوهش بر آن تکیه می‌کند، 
ملاک مصلحت و مفســده اســت. نتیجه پژوهش این اســت که امارات عقلایی مبتنی بر 
بایســته‌های حیات و مصالح عامه که نظام جامعه متوقف بر آن‌ها است شکل می‌گیرند و 
ســیره عمومی بر عمل به آن‌ها مستقر می‌شــود. مصالح عامه و بایسته‌های حیات جمعی، 
حدّ وســطی است که امارات عقلایی را بنائات مبتنی بر تحسین و تقبیح عقلی می‌شناساند 
و درنتیجــه به‌حکم عقل، حجّیت می‌یابند؛ حجّیت به‌حکم عقل حجّیت ذاتی اســت، بر 
خــاف نظام معمــول حجّیت که در آن، حجّیت ذاتی از آن قطع اســت و ســایر امارات 
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حجّیت عرضی دارند. نظریه حجّیت ذاتی امارات عقلایی، سازه جدیدی از نظام حجّیت 
اصولی به دست می‌دهد.

کلیدواژه‌ها: حجّیت ذاتی، امارات، بنای عقلا، امضای شارع، حسن و قبح.

مقدمه
بعدازآنکه بیشــتر دلایل ادّعایی حجّیت امارات ظنیه توسط علمای اصولی مورد 
ردّ و نقاش قرار گرفت، عمده دلیلی که توسط ایشان شناسایی شد و به عقیده ایشان 
سالم از خدشه است، دلیل بنای عقلا است. اصولیان بر این باورند که بنای عقلا بر 
این مستقر شده است که مثلًا به خبر ثقه عمل کنند و چون این بنا مورد امضای شارع 
قرار گرفته است پس این بنا به‌ضمیمه امضای شارع دلیل قاطعی بر حجیت خبر ثقه 
محسوب می‌شود و به همین صورت برای سایر طرق ظنّیه عقلایی استدلال می‌شود 

)خراسانی، 1430ق، 290/2 و 339؛ نائینی، 1376، 194/3 و 195(.
حجیت امضایی بنائات عقلا؛ یعنی اینکه این بنا باید به تأیید شارع برسد، البته در 
مورد اینکه تأیید شــارع به چه نحوی باشد، اقوال متعددی وجود دارد؛ در یک قول، 
امضای شارع از طریق ثبوت عدم ردع کشف می‌شود و در قول دیگر امضای شارع 
از طریق عدم ثبوت ردع شارع کشف می‌شود )اصفهانى، 1374، 233/2 و 30/3(، در قول 
ســوم، حداقل امضای پاره‌ای از بنائات عقلا متوقف بر تصریح به امضا شده است. 
میــرزای نائینی می‌گوید: »در اعتبار طریقه عقلاییه نیــازی به امضای آن و تصریح 
به اعتبار آن توســط صاحب شریعت نیســت و عدم ردع از آن کفایت می‌کند؛ زیرا 
عــدم ردع از یک طریقه درصورتی‌که قدرت بر ردع آن داشــته، ملازم با رضایت به 
آن است حتی اگر تصریح به امضا نکرده باشد. بله بعید نیست که در باب معاملات 
به امضا نیاز باشــد؛ چراکه معاملات از امور اعتباری است که صحت آن‌ متوقف بر 
اعتبار آن‌ اســت و اگر اعتبار کننده آن، کسی غیر از شارع باشد چاره‌ای از امضای 
آن توسط شارع ولو با یک دلیل عام یا مطلق نیست.« )نائینى، 1376، 193/3(. همچنین 
مرحوم مظفر ضمن تفصیل بنائات عقلا، درباره بنائاتی که مانعی از اتحاد مســلک 
شــارع با عقلا وجود دارد و همچنین جریان سیره عقلا در عمل به آن سیره در امور 
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شــرعیه معلوم نیست؛ یعنی ثبوت سیره در امور شرعیه معلوم نیست، می‌گوید: »در 
این صورت برای استکشاف موافقت شارع، صرف عدم ثبوت ردع از ناحیه او کفایت 
نمی‌کند ... و برای استکشاف رضایت شارع و موافقت او نسبت به اجرای آن سیره 
در امور شرعیه، چاره‌ای از اقامه یک دلیل خاص قطعی بر آن نیست.« )مظفر، 1424ق، 

514 و 515(.
اگرچه قول به‌کفایت عدم ثبوت ردع، قاعده در بنائات عقلا را اعتبار و حجیت 
قرار داده است امّا درعین‌حال همچنان حجّیت آن را متوقف بر عدم ثبوت ردع شارع 
کرده است و اگر ثابت شود شارع از بنایی ردع کرده است، حجیتی نخواهد داشت. 
حتّی بر اساس این قول نیز حجّیت امضایی است. امّا آیا می‌توان از ذاتی بودن حجّیت 
برای بنائات عقلا ســخن گفت؟ آیا می‌توان حجّیت برخی بنائات عقلا نظیر امارات 

عقلایی را ذاتی دانست؟
وقتی از ذاتی بودن حجیت برای یک اماره عقلایی ســخن گفته می‌شــود، نظیر 
حجیتی است که برای قطع ذکر می‌کنند؛ اینکه حجیت قابل سلب نیست، قابل جعل 
هم نیســت؛ یعنی قابل جعل تألیفی نیست، هرچند به‌تبع جعل بسیط خود قطع قابل 
جعل عرضی است )خراسانی، 1430ق؛ 233/2، 234 و 261( و این به خلاف نظریه حجّیت 
امضایی امارات عقلایی است که حجیت قابل سلب و ردع و قابل جعل است. سؤال 
این اســت که آیا به خلاف نظریه حجیت امضایــی امارات عقلایی، می‌توان گفت 
حجّیت طرق و امارات عقلایی مجعول شارع نیست و نمی‌تواند باشد، چنانچه مردوع 

شارع نیست و اصلًا ردع امکان ندارد؟
مطالعه پیشینه تحقیق نشان می‌دهد، حسین بروجردی به تقریب نظریه حجیت 
ذاتی امارات عقلایی پرداخته است. ایشان اماره ظواهر را به تحسین و تقبیح عقلی 
ارجــاع می‌دهد و حجیت آن را به‌حکم عقــل می‌داند. وی رفع حوائج در حیات 
مدنــی را متوقّــف بر اماره ظواهر دانســته و درنهایت به حجّیت شــبه ذاتی ظواهر 
قائل می‌شــود )بروجردى، 1415ق، 471 الی 473(. محمد‌جواد مغنیه با تمســک به لزوم 
اختلال نظام بر عدم امکان ردع طریقه ظواهر اســتدلال می‌کند )مغنیه، 1975م، 222( 
ســید محمدحســین طباطبایی و امــام خمینی اصولیان دیگری هســتند که با یک 
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حد وسط مشابه به تقریب اســتدلال نظریه حجیت ذاتی می‌پردازند )طباطبایى، بی‌تا، 
206/2؛ امام خمینى، 1415ق، 105/1 و 106(. بااین‌وجود چندان بر این نظریه تکیه و اعتماد 
نمی‌کنند و مشاهده می‌شود که در جای دیگر از لزوم عدم ردع شارع برای حجیت 
امارات سخن به میان می‌آورند )طباطبایى، بی‌تا، 212/2؛ امام خمینى، 1415ق، 313/1 و 314(. 
نوآوری مقاله حاضر این اســت که اولًا می‌کوشد خاستگاه نظریه را در تحسین و 
تقبیح عقلی شناســایی کند. ثانیاً می‌کوشد با شناســایی حد وسط دقیق استدلال، 
نظریه حجّیت ذاتی را به همه امارات عقلایی توســعه دهد، ثالثاً اشکالات نظریه را 

شناسایی و پاسخ دهد.
بحث مناقشــه برانگیز حجّیت امارات عقلایی خصوصــاً درصورتی‌که برای آن 
اعتبــاری خارج از دایره کتاب و ســنت در نظر گرفته شــود و بدون عطف توجه به 
تحسین و تقبیح عقلی و رابطه آن با بنائات عقلا، بحثی لغزنده و غیرقابل‌حل خواهد 
بود. این پژوهش می‌کوشــد با بررسی نقش تحسین و تقبیح عقلی نسبت به امارات 
عقلایی، نظریه حجّیت ذاتی امارات عقلایی را مستدلّ کند. فرضیه مقاله این است 
که امارات عقلایی مبتنی بر بایسته‌های حیات و مصلحت‌های عمومی که نظام جامعه 
متوقف بر آن‌ها است شکل می‌گیرند و سیره عمومی بر عمل به آن‌ها مستقر می‌شود. 
مصلحت‌های عمومی و ضروری حیات جمعی حدّ وسطی است که امارات عقلاییه 
را بنائاتی مبتنی بر تحسین و تقبیح عقلی می‌شناساند و درنتیجه حجیت عقلی و ذاتی 

می‌یابند.
شناســایی نظریه حجیت طرق و امارات مســتند به بنای عقلا و امضای شارع و 
درنتیجه برجسته شدن اعتبار بنائات عقلا باعث شد برخی مسائل حجیت و به‌تبع آن 
برخی قواعد و مســائل فقهی دچار تغییر شــود. حال به نظر می‌رسد با ظهور و بروز 
نظریــه حجیت ذاتی امــارات عقلایی تحول دیگری رقــم خواهد خورد. به خلاف 
نظام معمول حجیت که در آن حجیت ذاتی از آن قطع است و سایر امارات حجیت 
عرضی دارند نظریه حجیت ذاتی امارات عقلایی ســازه جدیدی از نظام حجیت به 
دست خواهد داد که تأثیرات خود بر حقوق اسلامی را خواهد گذاشت، تأثیراتی که 

انتظار می‌رود سازواری حقوق اسلامی با عقلانیت زمانه را تسهیل کند.
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1.  مراد از حجّیت
یکی از معانی حجیت، وجوب متابعت اســت )انصاری، 1416ق، 4/1؛ خویی، 1422ق، 
14/1(. در مورد حکم عقلی خود عقل است که به وجوب متابعت آن حکم می‌کند 
و از‌این‌رو ذاتی بودن حجیت به معنی وجوب متابعت نیز مترتب می‌گردد؛ به این دلیل 
که وجوب متابعت از بیرون و مســتفاد از غیر نیست؛ وقتی عقل به وجوب تبعیت از 
حکمی حکم نماید، هیــچ مقام دیگری نمی‌تواند این وجوب تبعیت از آن حکم را 
برای آن جعل نماید یا که از تبعیت آن ردع نماید؛ نهایت اینکه مقام خارجی به لزوم 
متابعت از آن ارشــاد می‌نماید. بااین‌وجود دوئیّت در کار نیست؛ این‌گونه نیست که 
در هر حکم عقلی یکی خود حکم باشد و یکی هم وجوب تبعیت از آن، بلکه مراد 
این است که وجوب تبعیت از هر حکم عقلی، یک وجوب بیرونی نیست و همین‌که 
حکم، حکم عقلی باشــد برای وجوب تبعیت و حجیت آن کفایت می‌کند. به این 
معنا که حجیت حکم عقلی به معنی وجوب متابعت، ذاتی آن اســت. واقعیت این 
است که اگر وجوب تبعیت یک حکم عقلی نیازمند یک حکم عقلی دیگر دالّ بر 

وجوب تبعیت آن حکم باشد، در این صورت تسلسل خواهد شد.
مرحــوم مظفر در تبیین نفی دوئیّت بین جهت طریقیت و جهت وجوب متابعت 
قطع می‌گوید: »در حقیقت تعبیر به وجوب متابعت قطع، خالی از مسامحه نیست. 
منشــأ آن ضیق عبارت از بیان مقصود اســت؛ چراکه با ظن قیاس می‌شــود و سرّ آن 
این است که برای قطع، متابعت مستقلی غیر از اخذ به ‌واقع مقطوعٌ‌به وجود ندارد تا 
چه رســد به اینکه برای این متابعت وجوب مستقلی غیر از خود وجوب اخذ به ‌واقع 
مقطوعٌ‌به وجود داشته باشد. به دلیل اینکه بعد از انکشاف واقع چیز دیگری که انسان 
منتظر آن باشد وجود ندارد و زمانی که واقع کشف شود چاره‌ای از اخذ به آن نیست. 
این لابدیّت هم یک لابدیّت عقلی اســت که منشــأ آن طریقیّت بنفسه قطع به‌ واقع 

است.« )مظفر، 1424ق، 381(.
همچنین اگر حکمی مبتنی بر تحسین و تقبیح عقلی باشد، حکمی عقلی خواهد 
بود و همان مطلب که در مورد حجیت حکم عقلی گفته شــد برای حکم ناشــی از 
تحسین و تقبیح عقلی نیز صادق خواهد بود؛ یعنی حجیت به معنای وجوب متابعت 
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آن، ذاتی آن خواهد بود. مبتنی بودن بر تحسین و تقبیح عقلی نیز به معنی مبتنی بودن 
بر ملاک تحسین و تقبیح عقلی است و این مستلزم شناخت ملاک تحسین و تقبیح 

عقلی است.
بر همین اســاس برای اثبــات ذاتی بودن حجیت امارات عقلایی، ســعی بر این 
خواهد بود که ثابت شود حجیت امارات عقلایی حکم عقلی است. این داعیه از این 
طریق دنبال خواهد شد که ثابت شود امارات عقلایی مبتنی بر تحسین و تقبیح عقلی 
شــکل می‌گیرند. همچنین برای اینکه ثابت شود امارات عقلایی مبتنی بر تحسین و 
تقبیح عقلی شکل می‌گیرند، باید ثابت شود امارات عقلایی مبتنی بر ملاک تحسین 
و تقبیح عقلی شکل می‌گیرند. اگر این مسیر طی شود، نتیجه این می‌شود که حجیت 

هر اماره عقلایی یک حکم عقلی است و درنتیجه حجیت ذاتی دارد.
وقتی از یک طریقه عقلایی مبتنی بر تحسین و تقبیح عقلی سخن می‌گوییم باید 
توجه شود که هیچ تفاوتی بین طریقه عقلایی مبتنی بر تحسین و تقبیح عقلی با حکم 
عقلی نیست الا اینکه طریقه عقلایی مبتنی بر تحسین و تقبیح عقلی یک حکم عقلی 
اســت که مورد اعتراف عموم قرار گرفته است. بله اگر سلوکی از مردم وجود داشته 
باشــد که مبتنی بر تحسین و تقبیح عقلی نباشــد و سبب دیگری داشته باشد مثلًا به 

سبب عادت یا عاطفه شکل گرفته باشد، دیگر نمی‌تواند حکم عقلی باشد.

2.  ملاک تحسین و تقبیح عقلی
تحسین و تقبیح عقلی به این معنا است که فی‌الجمله عقل حسن و قبح افعال را 
درک می‌کند؛ امّا سؤالی که وجود دارد این است که عقل به چه ملاکی به حسن یا 
قبح عملی حکم می‌کند؟ البته دراین‌باره بین قائلین به حسن و قبح عقلی نظر واحدی 
وجود ندارد. با‌این‌وجود یک ملاک که گروهی به آن پافشــاری می‌کنند و در ذیل 
پاره‌ای عبارات ایشان دراین‌باره نقل خواهد شد، این است که حسن و قبح به ملاک 
مصلحت و مفســده عمومی است؛ اگر عقل به حسن عدالت یا حسن صدق حکم 
می‌کند به خاطر منفعت و مصلحتی است که این دو عائد عموم می‌کنند، محکوم به 
حسن می‌شود. حکم به قبح ظلم و نظایر آن نیز همگی به خاطر مفسده عمومی آن‌ها 
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است. درهرصورت بررسی تفصیلی ملاک تحسین و تقبیح عقلی خارج از موضوع 
مقاله اســت. ملاکی که مقاله به‌عنوان ملاک تحســین و تقبیح به آن تکیه می‌کند، 
همین ملاک مصلحت و مفســده عمومی اســت. به نظر می‌رسد طرح آرای برخی 

فلاسفه و متکلمین در این زمینه کفایت می‌کند.
ابن‌ســینا می‌گوید: »مشــهورات چندین گونه قضیه اســت؛ واجبــات القبول، 
تأدیبیات صلاحیه و قضایایی که شــرایع الهیه بــر آن‌ها تطابق دارند، خلقیات و ...« 
)ابن‌سینا، 1381، 127(. عنوان تأدیبیات صلاحیه عنوان مشیر به قضایایی است که تصدیق 
به آن قضایا معلّل به مصالح و مفاسد عمومی است. »قضایای تأدیبیات صلاحیه که 
محمودات و آراء محموده نیز نامیده می‌شوند، قضایایی هستند که آراء بر آن‌ها تطابق 
می‌کند؛ چراکه مصلحت عامه مقتضی حکم به آن‌ها است، به این اعتبار که به‌وسیله 
آن‌ها حفظ نظام و بقای نوع تحصیل می‌شــود مثل قضیه حســن عدل و قبح ظلم.« 

)مظفر، 1420ق، 282(.
عبارت شیخ طوسی که می‌نویسد: »ازجمله اسباب ]یعنی اسباب شهرت قضایا[ 
این اســت که قضیه مشتمل بر مصلحت، شــامل عموم باشد مثل قضیه عدل حسن 
است« )طوســی، 1375، 221/1( ناظر به »تأدیبیات صلاحیه« کلام ابن‌سینا است. رازی 
شارح دیگر ابن‌سینا در تفسیر جمله فوق از ابن‌سینا، قضیه حسن عدل و قبح ظلم را 
به‌عنوان نمونه قضایای تأدیبیه صلاحیه می‌آورد )رازی، 1403ق، 220/1(. همچنین شــیخ 
طوسی این عقیده که تحسین و تقبیح عقلی به ملاک مصلحت و مفسده باشد را به 
حکما نســبت می‌دهد. او می‌گوید: »و امّا حکما می‌گویند: عقل فطری ]نظری[ 
کــه به بدیهیات مثل بزرگ‌تر بودن کل از جزء آن، حکم می‌کند، به حســن و قبح 
هیچ‌یک از افعال حکم نمی‌کند، بلکه عقل عملی که مصالح نوعیه و شــخصیه را 
تدبیر می‌کند به آن حکم می‌کند، به همین دلیل چه‌بســا به‌حســب دو مصلحت به 

حسن یک فعل و قبح همان حکم کند.« )طوسی، 1405ق، 453(.
وقتی‌که ملاک تحســین و تقبیح، مصلحت و مفســده باشــد تفاوتی نمی‌کند 
که موضوع حکم به حســن، عدل باشــد یا صدق یا هر فعل دیگر، چنانچه تفاوتی 
نمی‌کنــد که موضوع حکم به قبح، ظلم باشــد یا کذب یــا هر فعل دیگر؛ در همه 
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این‌ها مصلحت و مفســده عمومی است که ملاک تحسین و تقبیح قرار می‌گیرد. 
عدل بما هو عدل محکوم به حسن نیست بلکه به اعتبار مصالح عمومی آن محکوم 
به حســن می‌گردد. ظلم بما هو ظلم محکوم به قبح نیســت بلکه به اعتبار مفاســد 
عمومــی آن محکوم به قبح می‌گردد. چون تحســین و تقبیــح دائر بر مصلحت و 
مفسده نوعیه است عناوینی چون نافع و ضارّ که عبارت دیگری از ذی مصلحت و 
ذی مفسده است ظهور می‌کند و قضایای »حسن صدق نافع« و »قبح کذب ضارّ« 
و »قبح صدق ضار« و »حسن کذب نافع« طرح می‌شود )طوسی، 1405ق، 452؛ اعرجی، 
1381، 306؛ استرآبادی، 1433ق، 193؛ فاضل مقداد، 1380، 210؛ فاضل مقداد، 1405ق، 255؛ مرعشی، 

1409ق، 373/1؛ سنندجی، بی‌تا، 194(.
محمدحســین اصفهانی به مشــی بســیاری حکما، تصریح می‌کند که ملاک 
تحســین و تقبیح، مصلحت و مفسده عمومی است )اصفهانى، 1429ق، 344/3(. محقق 
اصفهانی بعد از بیان اینکه عدل و احسان مشتمل بر مصلحت عامه‌ای است که مایه 
حفظ نظام اســت و ظلم و عدوان مشتمل بر مفســده عامه‌ای است که مایه اختلال 
نظام اســت، می‌گوید: آن مصلحت عمومی دعوت می‌کند به‌حکم مدح فاعل هر 
فعلی که مشــتمل بر آن است و همچنین آن مفسده عمومی دعوت می‌کند به‌حکم 
ذم فاعل هر فعلی که مشــتمل بر آن است. وجه آن ملایمت و محبوبیت حفظ نظام 
برای همه و منافرت و مکروهیت اختلال نظام برای همگان اســت )اصفهانى، 1429ق، 

335/3 و 336(.
نکتــه مهم راجع به نظریه محقق اصفهانی این اســت که درعین‌حال که ایشــان 
عدل را بــرای تأمین مصلحت عمومی نمونه می‌آورد و ظلم را برای باعث مفســده 
عمومی نمونه می‌آورد، امّا درعین‌حال تنها عنوان عدل و عنوان ظلم را شایسته حکم 
لذاته به حســن و حکم لذاته به قبح قرار می‌دهد و حکم به حسن و قبح سایر افعال 
غیــر از عدل و ظلم را از جهــت اندراج یا عدم اندراج تحت عنــوان عدل و عنوان 
ظلم محسوب می‌کند )اصفهانى، 1429ق، 31/3(. نتیجه چنین دیدگاهی این است که در 
تحسین و تقبیح سایر افعال نمی‌توان آن‌ها را مستقیم ازلحاظ مصالح و مفاسد سنجید 
بلکه در حکم به حسن یا حکم به قبح هر فعلی بایستی آن را با عدل و ظلم سنجید؛ 
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اگر عادلانه باشــد حکم به حسن می‌شود و اگر ظالمانه باشد حکم به قبح می‌شود. 
به‌عبارت‌دیگر ملاک در تحسین و تقبیح عدل و ظلم مصالح و مفاسد عمومی است 
ولی ملاک در تحسین و تقبیح سایر افعال اندراج یا عدم اندراج تحت عنوان عدل و 

عنوان ظلم است.
تفسیر فوق از ذاتی بودن حسن و قبح، این ایده را تقویت می‌کند که ایشان تحسین 
و تقبیح را به ملاک عدل و ظلم می‌داند و نه به ملاک مصلحت و مفسده عمومی. 
بااین‌وجود نسبت این ایده به محقق اصفهانی صحیح نیست؛ چراکه درهرصورت با 
توجه به اینکه به عقیده ایشان تحسین و تقبیح خود عدل و ظلم به ملاک مصلحت 
و مفسده عمومی است لذا اندراج هر فعل دیگری تحت هرکدام از این دو عنوان به 
جهت مصلحت یا مفسده‌ای که برای آن وجود دارد خواهد بود و این کاملًا متفاوت 
از عقیده دیگر متکلمین و اصولیون اســت که دخلی برای مصلحت و مفســده در 
تحســین و تقبیح قائل نیستند. به‌عبارت‌دیگر آنچه تعیین می‌کند که یک فیلسوف یا 
متکلم به کدام عقیده‌ در ملاک تحسین و تقبیح عقلی قائل است، این است که باید 
دید ملاک تحسین و تقبیح خود عدل و ظلم را چگونه معرفی می‌کند؛ اگر ملاک 
تحســین یا تقبیح خود عدل یا ظلم را به خاطر مصلحت و مفســده عمومی معرفی 
نمایــد، همین تعیین می‌کند که او ملاک تحســین و تقبیح را مصلحت و مفســده 
عمومی می‌شناســد ولو اینکه تحسین یا تقبیح ســایر افعال را از جهت اندراج تحت 

عدل یا ظلم معرفی کند.
همچنیــن اعتقاد به ملاک بودن مصلحت و مفســده در تحســین و تقبیح قابل 
انتساب به سید محمدحسین طباطبایی است. به عقیده علامه طباطبایی حسن یا قبح 
هر فعل به دلیل ملایمت یا منافرت با ســعادت انسان یا تمتّع تام او در ظرف اجتماع 
اســت؛ چون حسن و قبح هر فعلی از حیث ملایمت یا عدم ملایمت آن با غرض و 
غایت اجتماع ســنجیده می‌شــود؛ عدل به جهت ملایمت دائمی با غرض اجتماع، 
دائماً متّصف به حسن است، ظلم نیز به جهت عدم ملایمت دائمی با غرض اجتماع، 
. حسن و قبح و همه قوانین عامه یا  دائماً متّصف به قبح است )طباطبایی، 1417ق، 10/5(
خاصه تعریف شــده در ذیل آن،‌که همه برای دستیابی به سعادت حیات و تجنب از 
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شقاوت توسط انسان وضع می‌شود، همه این‌ها به غرض سامان دادن حیات اجتماعی 
توسط انسان اعتبار می‌شود )طباطبایی، 1417، 120/7(.

3.  دلیل حجّیت ذاتی امارات عقلایی
گفته شد اگر حکمی مبتنی بر تحسین و تقبیح عقلی صورت گیرد حکمی عقلی 
خواهد بود و حجیت آن‌هم ذاتی اســت. از طرف دیگر روشــن شد تحسین و تقبیح 
به ملاک مصلحت و مفسده عمومی صورت می‌گیرد؛ بنابراین اگر ثابت شود یک 
اماره مبتنی بر ملاک مصلحت و مفسده عمومی شکل گرفته است، معلوم می‌شود 
که مبتنی بر تحسین و تقبیح عقلی شکل گرفته و سیره و عمل عمومی بر آن مستقر 
شده است، درنتیجه معلوم می‌شود که حجیت آن یک حکم عقلی است و حجیت 

ذاتی دارد. قیاس به شرح زیر تشکیل می‌شود:
صغرا: امارات عقلایی مبتنی بر مصلحت و مفسده عمومی شکل می‌گیرند.

کبرا: تحسین و تقبیح عقلی مبتنی بر مصلحت و مفسده عمومی صورت می‌گیرد.
نتیجه: امارات عقلایی مبتنی بر تحسین و تقبیح عقلی شکل می‌گیرند.

تبیین کبرای قیاس فوق گذشت؛ اینکه تحسین و تقبیح عقلی مبتنی بر مصلحت 
و مفسده عمومی صورت می‌گیرد یک عقیده محکم میان حکما و متکلمین است. 
مبتنی بودن بر مصلحت و مفسده عمومی، حد وسطی است که مبتنی بودن بر تحسین 
و تقبیح عقلی را به ارمغان می‌آورد و وقتی مبتنی بر تحسین و تقبیح عقلی شد، یک 
حکم عقلی اســت که حجیت آن ذاتی و غیرقابل ردع اســت، نه شــارع و نه هیچ 
قانون‌گذار حکیمی از حکم و اماره‌ای که عقلی اســت و مبتنی بر تحسین و تقبیح 
عقلی شکل گرفته است ردع نمی‌کند؛ پس نه شارع و نه هیچ قانون‌گذار حکیمی از 
حکم و اماره‌ای که مبتنی بر مصلحت و مفسده عمومی است ردع نمی‌کند. شارع 
و قانون‌گذار حکیم احکام خود را مبتنی بر مصلحت و مفســده انشا می‌نماید، حال 
چگونــه می‌تواند در مقابل حکم و اماره‌ای کــه تأمین‌کننده مصلحت عمومی و یا 

حفظ کننده از مفسده عمومی است، بایستد و از آن ردع نماید.
و اما اثبات صغرا؛ یعنی تبیین اینکه امارات عقلایی مبتنی بر مصلحت و مفســده 
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عمومی شکل می‌گیرند، در ادامه ضمن کلمات برخی اصولیان‌که به حدّ وسط فوق 
پیرامون امارات عقلایی توجه کرده‌اند، می‌آید. مناسب است عبارتی از علیرضا فیض 
که به نظر می‌رســد تقریر همین قیاس اســت، نقل شود. البته مدعای فیض حجیت 
ذاتی و غیرقابل ردع عرف عقلایی اســت که وسیع‌تر از مدعای مقاله؛ یعنی حجیت 
ذاتی و غیرقابل ردع اماره عقلایی است. فیض تیتر می‌زند »جنگ با عرف صحیح 
غلط اســت« و ذیل آن می‌گوید: »عرف صحیحك ه از منشأ عقلایی در میان مردم 
ریشه می‌گیرد و متداول می‌‌شـود‌، بـــا تاروپود وجود آنان درآمیخته و با زندگی آنان 
پیوندی اسـتوار و نـاگسستنی برقرارك رده و طبیعت ثانوی آنان شده است. این اساساً 
درســت‌ نیست‌ك ه شــارع بخواهد عرف عقلا‌ را‌ به هم بریزد وك اسه و کوزه آنان را 
درهم بـــشكند، اگـر شـــارع برفرض محال در برابر اعراف عقلا جبهه‌گیریك ند، 
كاری از پیش نـــخواهد‌ برد.‌ شارع، آئین خود را‌ نیاورده‌ك ه با همهك ارهای رایج در 
میان مردم بستیزد و همه را از بیخ و بن بركند، هیچ دینی چنین ادّعایی نـدارد و مـعقول 
نیست، داشته باشد. او برای نبرد با بدی‌ها‌ و تباهی‌‌ها آمـده اسـت و اگر عرفی بر پایه 
نیازها و ضرورت‌های عقلایی مردم پا گرفته باشــد، چرا بد باشد و چرا شارع بـــا آن 

مـخالفت نـماید.« )فیض، 1384، 35(.
شایسته تذکر است که مبتنی بودن امارات عقلایی بر مصلحت و مفسده عمومی 
لزوماً به این معنا نیســت که با همین الفاظ بیان شــود چنانچــه فیض مبتنی بودن بر 
مصلحت و مفسده عمومی را با عناوین »پیوند ناگسستنی با حیات«، »بر پایه نیازها 
و ضرورت‌ها« بیان کرده است حتی عنوان »کاسه و کوزه عقلا« به نظامات جامعه 
اشاره دارد که از مصالح پایه‌ای هر زندگی مدنی است و به هم زدن آن به‌هیچ‌وجه روا 
نیست. این عناوین عبارت دیگری از همان مبتنی بودن بر مصلحت و مفسده عمومی 
است. عناوین گوناگونی از اصولیان و فقها مشاهده می‌شود؛ عناوینی چون »اختلال 
نظام« )انصارى، 1383، 417/2؛ نائینى، 1376، 135/3(، »مصالح نظام« )حسین ىسیستانى، 1414، 
130(، »مصلحت نوع« )قمى، 1428، 118/1(، »مصلحت تســهیل« )قمــى، 1428، 118/1؛ 
مظفر، 1424، 398(، »ســوق« )نائینى، 1376، 135/3(، »انسداد باب علم« )انصارى، 1383، 
417/2؛ بروجردى، 1415، 472(، »معایش عباد« )مظفر، 1375، 91/2( و غیره همگی به مبتنی 
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بودن بر مصلحت و مفسده عمومی اشاره دارند. فی‌المثل اگر یک اصولی گفت در 
صورت عمل نکردن به ظواهر، اختلال نظام لازم می‌آید به این معنا است که او اماره 
ظواهر را مبتنی بر مصلحت و مفسده عمومی می‌داند و یا اگر گفت معایش عباد بر 
عمل به خبر ثقه قائم شده است، به این معنا است که او سیره عمل به خبر ثقه را مبتنی 

بر مصلحت و مفسده عمومی می‌داند.
	

3.1.  دیدگاه سید حسین بروجردی
محقق بروجردی ذیل بحث دلیل بنای عقلا بر حجیت ظواهر این سؤال را به‌پیش 
می‌کشــد که آیا مرجع استدلال به بنای عقلا برای حجیت ظواهر این است که بنای 
عقلا واسطه اثبات حجیت قرار گیرد به‌گونه‌ای که هر یک از ما برای اثبات حجیت 
ظواهــر نیازمند مراجعه به بنای عقلا باشــد؟ یا اینکه آنچــه به حجیت ظواهر حکم 
می‌کند عقل اســت به‌گونه‌ای که عقل ما برای حکم به حجیت نیازمند استمداد از 
سایر عقول نیست و مراد از استدلال به بنای عقلا هم این نیست که بنای عقلا واسطه 
اثبات حجیت باشــد، بلکه مراد این اســت که عقلا بما هم عقلا به حجیت ظواهر 
حکم می‌کنند که به‌حکم عقل به حجیت بازگشت می‌کند )بروجردى، 1415ق، 471(؟
وی پاســخ می‌دهد: »بدون هیچ اشــکال، احتمال دوم صحیح اســت؛ بنابراین 
بازگشــت استدلال به بنای عقلا این نیست که بنای عقلا واسطه برای اثبات حجیت 
ظواهر قرار گیرد، بلکه بازگشت استدلال به این است که به‌عنوان نمونه حجیت ظواهر 
از احکام ضروری هر عقل اســت و به تحســین و تقبیح عقلی بازگشت می‌کند. هر 
عقلی حکم می‌کند، زمانی که عبد با ظاهر کلام مولا که متضمن یک حکم الزامی 
اســت به احتمال اراده خلاف ظاهر مخالفت کند، عقوبت عبد توســط مولا نیکو 
اســت و زمانی که عبد موافقت ظاهــر کلام مولا کند، اگرچه مخالفت یک حکم 

الزامی دیگر بر آن مترتب گردد، عقوبت وی قبیح است.« )بروجردى، 1415ق، 472(.
عبارت محقق بروجردی گویای ســه مطلب است؛ اول: حجیت ظواهر، حکم 
ضروری هر عقل اســت؛ دوم: بنای عقلا مبنی بر اخذ به ظواهر از سنخ بنائات عقلا 
بما هم عقلا است که به‌حکم عقل بازگشت می‌کند؛ سوم: چون بروجردی ظواهر را 

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


21

حجّیت ذاتی امارات 
عقلایی

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

به‌عنوان نمونه ذکر می‌کند، نظریه ایشان اختصاص به اماره ظواهر ندارد.
باوجوداینکــه محقــق بروجــردی حجیت ظواهــر را به‌حکم عقــل می‌داند اما 
درعین‌حال حجیت آن را ذاتی اعلام نمی‌کند. او معتقد است حجیت ذاتی آن است 
کــه عقل، موضوع را بما هو در نظر بگیرد و حکم به حجیت دهد، چنانچه راجع به 
حجیت قطع چنین است اما راجع به حجیت ظواهر، عقل با تصور ظاهر بما هو ظاهر 
حکم به حجیت نمی‌کند بلکه یک‌جهت خارجیه را لحاظ می‌کند و بنابراین حجیت 

آن ذاتی نیست )بروجردى، 1415ق، 472(.
بااین‌وجود تعریف ایشــان از حجیت ذاتی، ناقض ایده این مقاله مبنی بر قول به 
حجیت ذاتی امارات عقلایی نیست. ذاتی بودن حجیتِ مورد تعقیب در این پژوهش 
برابر با به‌حکم عقل بودن اســت؛ یعنی اینکه عقل تبعیت از آن را لازم شــمارد و در 
لزوم تبعیت وام‌دار جعل یا عدم ردع شــارع نباشد. عبارت بروجردی در مورد عقلی 
بودن حجیت ظواهر با دیدگاه ذاتی بودن حجیت در این مقاله هم‌خوانی کامل دارد.
آنچه اهمیت دارد حدّ وسطی است که حجیت ظواهر را به تحسین و تقبیح عقلی 
بازگشت می‌دهد و حجیت ظواهر را یک حکم عقلی می‌کند. حدّ وسطی که محقق 
بروجردی ذکر می‌کند، همان ملاک مصلحت و مفسده عمومی در تحسین و تقبیح 
عقلی است. بروجردی می‌گوید: »آن جهت عرضی ]خارجی[ که موجب حجیت 
ظواهــر و نظایر آن و حکم عقل به وجوب موافقت آن و حســن عقوبت در صورت 
مخالفت آن و قبح عقوبت در صورت موافقت آن اســت، ممکن است یکی از این 

دو امر باشد:
اول: انحصار طریق افاده و اســتفاده در آن و بازگشــت آن به ادعای انسداد باب 
علم برای فهماندن مقاصد نزد عقلا است؛ بیان مطلب اینکه انسان مدنی الطبع است، 
در امرارمعــاش خــود به تعاون نیــاز دارد و امرار حیات برای او ممکن نیســت مگر 
درصورتی‌کــه هر فرد متصدّی جهتی از احتیاجات گردد و به همین دلیل به عقود و 
ایقاعات و افهام مقاصد به دیگری محتاج هست تا هر یک به آنچه دیگری در ضمیر 
دارد مطلع شــود تا حوائج خود را رفع نماید. همچنین ارتباط قلوب بدون یک وسیله 
وضعی میسّــر نیست؛ همه به یک وسیله وضعی که بین ایشــان در افاده و استفاده، 
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واســطه شود محتاج هســتند و آن وسیله منحصر در الفاظ اســت؛ زیرا سایر وسایل 
غیرازآن، مگر به کمترین بخش مقاصد، مفید نیست. ازجمله افراد که نیازمند افهام 
مقاصد خود به دیگری است موالی هستند نسبت به عبید؛ چون موالی نیاز دارند عبید 
را در رفع حوائج خود واســطه کنند یا ایشــان را به آنچه صلاح و فساد ایشان است، 
گاهی دهند، درنتیجه به‌ناچار، طریق واســطه بین موالی و عبید در الفاظ موضوعه  آ
برای معانی به ســبب وضع یا به ســبب قرائن محفوفه منحصر می‌شود و الفاظ مدار 
احتجاج و وســیله مخاصمه و لجاج می‌شــوند؛ بنابراین زمانی که الفاظ دالّ بر یک 
معنی خاص به سبب وضع یا قرائن محفوف از مولا صادر شود و عبد با مضمون آن 
مخالفت کند و عذر آورد که به مراد مولا علم پیدا نکردم، عقل به حسن عقوبت او 
حکم می‌کند. بالجمله اینکه چون طریق تفهیم و تفهّم بین موالی و عبید منحصر در 
الفاظ است و باب علم به آنچه در ضمیر است در تفهیم و تفهّم منسدّ است، همین 
دلیل حجّیت ظواهر می‌شود و این انسداد دائماً ملازم اخذ به ظواهر است؛ پس گویا 

حجّیت ظواهر، ذاتی ظواهر است.
عمل به ظواهر از فطریات عقلا و مرتکزات ایشــان اســت، به‌گونه‌ای که  دوم: 
وجوب اعتماد بر آن در ذهن ایشان رسوخ کرده است، بدون اینکه به سبب این ارتکاز 
ملتفت باشند و همین معنی موضوع حکم عقل به صحّت مؤاخذه مولا نسبت به عبد، 
زمانــی که عبد عمل به ظواهر را تــرک کند، یا موضوع حکم عقل به قبح مؤاخذه، 

زمانی که عبد بر وفق ظواهر عمل کند می‌شود.« )بروجردى، 1415، 472 و 473(.
اگرچه محقق بروجردی بازگشت حجیت به‌حکم عقل و به تحسین و تقبیح عقلی 
را نســبت به ظواهر ذکر کردند و آن را به واسطه »انسداد باب علم به مراد و انحصار 
افاده و اســتفاده در الفاظ« مستدلّ کردند امّا باید گفت همین مدعا را در مورد سایر 
امارات عقلایی نیز قبول دارند و حجیت ســایر امــارات عقلایی را نیز به‌حکم عقل 
می‌دانند. دلیل اول اینکه همان‌گونه که از عبارت‌های نقل شــده بالا روشــن است، 
محقق بروجردی ظواهر را به‌عنوان یک نمونه بررســی کرد؛ دلیل دوم اینکه ایشــان 
به این حد وســط در مورد خبر ثقه تصریح کرده اســت: »منشأ و حکمت حجیت 
ســیره عقلایی عمل به خبر ثقه، انسداد اســت« )بروجردى، 1415، 519(. به‌هرحال حدّ 
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وســطی که محقق بروجردی بیان کرده است همه امارات عقلایی را شامل می‌شود. 
به‌عنوان‌مثال طرق دســت‌یابی به علم در مورد مالکیت دیگران نسبت به اموال بسیار 
اندک اســت و می‌توان گفت منسدّ اســت و از طرف دیگر چون انسان مدنیّ الطبع 
است و چاره‌ای از امرارمعاش و رفع حوائج خود از طریق مبادله اموال ندارد؛ بنابراین 
همه نیازمند یک وسیله اعتباری مورد اعتماد هستند و آن وسیله منحصر در ید است؛ 
بنابراین مصلحتی که در اماره ید وجود دارد یا مفسده‌ای که در بی‌اعتنایی به آن است 
به‌نحوی‌که موجب اختلال نظام معاش می‌شــود، ثابــت می‌کند اماره ید یک بنای 
مبتنی بر مصلحت و مفســده عمومی؛ یعنی مبتنی بر ملاک تحسین و تقبیح عقلی 

است و به‌حکم عقل حجت است.
امّا ســؤالی که باقی می‌ماند این اســت که اگر حجّیت ظواهر حکم ضروری هر 
عقل اســت و به تحســین و تقبیح عقلی بازگشــت می‌کند، به‌ویژه با توجه به این‌که 
محقق بروجردی می‌گوید طریق تفهیم و تفهّم بین موالی و عبید منحصر در آن است، 
چرا ایشان حجیت آن را منوط به عدم ردع دانسته است؟ محقق بروجردی می‌گوید: 
»هیچ اشکالی نیست که حجیت ظواهر متوقف بر عدم ردع مولا از بنای عقلا مبنی 
بر اخذ به ظواهر است؛ بنابراین اگر مولا برای افهام مقاصد خود طریق دیگری غیر از 
طریقه مألوف اتخاذ کند، به این صورت که تصریح کند من بر طبق آنچه ظواهر اقتضا 
می‌کند نه ثواب می‌دهم و نه عقاب می‌کنم بلکه بر عبید من واجب است به مرادات 
من تحصیل علم کنند، در این صورت نه عبید و نه مولا حق احتجاج به ظواهر کلام 
مولی نخواهند داشــت.« )بروجردى، 1415، 471(. پیرامون حجیت سیره عقلایی عمل به 
خبر ثقه نیز همین سؤال وجود دارد؛ چون باوجوداینکه محقق بروجردی آن را از سنخ 
احکام عقلا بما هم عقلا می‌داند و نیز منشأ شکل‌گیری آن و حکمت در آن را انسداد 
می‌داند اما همچنان حجیت آن را منوط به عدم ردع شــارع می‌کند. )بروجردى، 1415، 

519(. در صفحات بعد به این سؤال به‌صورت تفصیلی پاسخ داده خواهد شد.

3.2.  دیدگاه محمدجواد مغنیه
محمدجــواد مغنیه با تعبیر »به و علیه تدور عجلة الخطابات و الفهم و الإفهام« و 
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»لولاه ما انتظم شــی‏ء من الحیاة الاجتماعیة« )مغنیــه، 1975م، 222( مصلحت عمومی 
اخذ به ظواهر و مفســده گسترده عدم اخذ به آن را متذکر شده و شکل‌گیری اماره 
ظواهر را ناشــی از توجه عقلا به مصالح و مفاسد عمومی می‌داند. درواقع تعبیر فوق 
تعبیر دیگری از مصلحت و مفســده عمومی اســت که ملاک تحسین و تقبیح قرار 

می‌گیرد.
وی می‌گویــد: »حتی دو عاقل باهم اختــاف ندارند؛ معنایی که ظاهر لفظ به 
آن دلالت می‌کند، هر لفظی باشــد، همان مقصود و مراد گوینده است و همان هم 
به نفع او و هم علیه او حجت اســت. امیر مؤمنان؟ع؟ می‌فرماید: »سخن در بند تو 
اســت مادامی‌که به آن سخن نگفته‌ای؛ پس زمانی که به آن سخن گفتی تو در بند 
آن قرار می‌گیری« و بر این پایه قضا و تعداد زیادی از احکام شرعی استوار می‌شود 
و حقوق و واجبات مقرر می‌شــود و به‌وســیله آن و روی آن چرخ خطابات و فهم و 
انفهام می‌چرخد و اگر نباشــد چیزی از حیات اجتماعی انتظام نمی‌یابد. به این بیان 
روشــن می‌شود این معنا که حاجتی به قول »شارع این عرف یا این بنا را تقریر کرده 
و از آن ردع نکرده اســت« نیست، مادامی‌که ردع غیرممکن است و تقریر تحصیل 
حاصل است.« )مغنیه، 1975م، 222(. مغنیه که می‌گوید ردع غیرممکن و تقریر تحصیل 
حاصل است حجّیت ذاتی را می‌گوید، وقتی حجیت ذاتی باشد نه قابل جعل است 

و نه قابل سلب.

3.3.  دیدگاه سید محمدحسین طباطبایی
علامه طباطبایی با تکیه‌بر نقش طریقــه عقلایی ظواهر در نظام اجتماعی، آن را 
غیرقابل ردع می‌داند. او می‌گوید: »حجیت وضع و دلالت لفظیه چیزی اســت که 
فطرت انسانی و نظام اجتماع مقتضی آن است، بنای عقلا بر آن مستقر شده و معنی 
ندارد که از آن ردع شود.« )طباطبایى، بی‌تا، 206/2(. بااین‌وجود این سؤال وجود دارد که 
چگونه ایشان چند صفحه بعد در همین کتاب ذیل بحث دلیل سیره عقلا بر حجیت 
خبر ثقه، حجیت آن را منوط به عدم ردع شــارع می‌کند؟ )طباطبایى، بی‌تا، 212/2( این 
ســؤال ازاین‌جهت پدید می‌آید که از جهت دلیلی که ایشــان برای حجیت وضع و 

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


25

حجّیت ذاتی امارات 
عقلایی

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

دلالت لفظیه ذکر کرده‌اند، تفاوتی میان خبر ثقه و وضع و دلالت لفظیه وجود ندارد؛ 
یعنی ســیره عقلا مبنی بر اخذ به خبر ثقه نیز مانند ســیره عقلا مبنی بر اخذ به ظواهر 
هر دو مبتنی بر تأمین مصالح نظامیه شکل گرفته‌اند؛ بنابراین باید هر دو غیرقابل ردع 

باشند.

3.4.  دیدگاه امام خمینی
امام خمینی به خلاف بروجردی، مغنیه و طباطبایی، نظریه حجیت ذاتی امارات 
عقلایی را به‌صراحت در مورد کلیه امارات عقلایی مطرح می‌کند، درعین‌حال حدّ 
وســطی که امام خمینی برای اســتدلال خود مورداســتفاده قرار می‌دهد، مشابه حد 
وسط مورد استفاده ایشان است. امام خمینی با تعبیر »لاختلّ نظام المجتمع و وقفت 
رح ىالحیاة الاجتماعیة« )خمینى، 1415، 105/1( مصلحت و مفسده عمومی که ملاک 
تحســین و تقبیح اســت را مدّ نظر قرار می‌دهد و بدین‌وسیله کلیه امارات عقلایی را 
مبتنی بر تحســین و تقبیح عقلی می‌شناساند. ایشــان به مصلحت و مفسده عمومی 
به‌عنوان حدّ وســط برای عقلی بودن چنین بنائاتی تکیه کرده و عدم معقولیت جعل 

حجّیت و ردع توسط شارع را عیان می‌نماید.
امام خمینی می‌گوید: »بدان امارات معروف در السنه اصحاب همگی امارات 
عقلاییه‌ای هســتند که عقلا در معاملات و سیاسات و همه امور خود بدان‌ها عمل 
می‌کننــد، به‌گونه‌ای که اگر شــارع از عمل بــه آن‌ها باز دارد نظــام جامعه مختل 
می‌شود و آســیاب حیات اجتماعی متوقف می‌شود و چیزی که به این حال باشد، 
بعدازآنکه نزد کافّه عقلا همین‌گونه اســت، جعل حجیت برای آن و اینکه به‌ عنوان 
کاشف و محرز واقع جعل شود معنی ندارد. شما مشاهده می‌کنید که عقلا همگی 
به طرق عقلاییه مثل ظواهر، قول لغوی، خبر ثقه، ید و اصالت صحت در فعل غیر، 
عمل می‌کنند، بدون اینکه منتظر جعل و تنفیذ از ناحیه شــارع باشــند، بلکه دلیلی 
بــر حجیت امارات به‌نحوی‌که بتوان به آن اعتماد کرد وجود ندارد مگر بنای عقلا، 
و شــارع نیز بدان‌ها عمل کرده اســت گویا که یکی از عقلا است.« )خمینى، 1415، 

105/1 و 106(.
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4.  توجیه اناطه حجّیت امارات بر عدم ردع شارع
بررسی امارات نشــان می‌دهد هر اماره عقلایی مانند ظواهر، خبر ثقه، ید، سوق 
و... نقش تعیین‌کننده‌ای در قوام نظامات جامعه دارد به‌گونه‌ای که بی‌اعتنایی به هر 
یک شالوده حیات مدنی را به هم می‌ریزد. علاوه بر اصولیان نامبرده شده که آرای 
ایشــان دراین‌باره موردبررســی قرار گرفت، کارکرد فوق برای امارات مورد شناسایی 
و تأکید اصولیان دیگری نیز قرار گرفته اســت. به‌عنوان نمونه میرزای نائینی پیرامون 
اماره ظهور می‌گوید: »سنگ آسیاب معیشت و نظام روی آن می‌چرخد، مسلماً اگر 
ظهور اعتبار نداشته باشد و بنا بر اینکه همان ظاهر مراد گوینده است، گذاشته نشود 
نظام مختل می‌شود و برای عقلا سوق قائم نمی‌شود« )نائینى، 1376، 135/3(. مظفر نیز 
در مورد خبر ثقه می‌گوید: »روی این ســیره عملیه معایش مردم قائم شده و حیات 
بشــر نظم گرفته اســت و اگر نبود نظام اجتماعی ایشان مختل می‌شد و اضطراب بر 

ایشان سایه می‌افکند« )مظفر، 1375، 91/2(.
به دنبال نقل عبارات فوق از دانشمندان اصول که بر استقرار معایش عباد و سوق 
بــر عمل به امارات عقلایی و لــزوم اختلال نظام در صورت تــرک عمل به امارات 
تأکید می‌کنند، مطلب شایســته بررسی، این است که چگونه اصولیان باوجود چنین 
اعترافی، همچنان اعتبار امارات عقلاییه را به امضا و عدم شــارع منوط می‌کنند؟ آیا 
شــارع می‌تواند از عملی که چنین جایگاهی در نظام حیات اجتماعی انسان‌ها دارد 
و آســیاب حیات بر آن می‌چرخد ردع نماید؟ اجتناب‌ناپذیری پاسخ این سؤال وقتی 
روشن می‌شود که حتی اصولیانی نظیر محقق بروجردی و علامه طباطبایی هم که به 
عقلی بودن، ذاتــی بودن حجیت امارات عقلاییه و عدم امکان ردع از آن‌ها اعتراف 
کرده‌انــد، درعین‌حال در صفحات دیگر همان کتاب به اناطه اعتبار امارات بر عدم 
ردع شارع ملتزم شده‌اند. آیا باید به تهافت یا تبدل رأی هر یک از این بزرگان قائل شد 

یا اینکه توجیه مقبولی وجود دارد؟
در حلّ مســئله فوق عبارتی راهگشــا از محقق بروجردی وجود دارد؛ ایشان ذیل 
بحث حجیت ظواهر می‌گوید: »هیچ اشــکالی نیست که حجیت ظواهر نسبت به 
عبید متوقف بر عدم ردع مولا از بنای عقلا بر اخذ به ظواهر است؛ بنابراین اگر مولا 
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بــرای فهماندن مقاصد خود طریق دیگری غیــر از طریقه متعارف اتخاذ کند به این 
صــورت که تصریح کند من بر طبق آنچه ظواهــر اقتضا می‌کند نه ثواب می‌دهم و 
نه عقاب می‌کنم بلکه بر عبید من واجب اســت به مراد من تحصیل علم کنند، در 
ایــن صورت نه عبید و نه مولا حق احتجاج به ظواهر کلام مولا نخواهند داشــت.« 
)بروجردى، 1415، 471( آنگاه می‌گوید: »ولکن خواست مولا در حقیقت ردع بنای عقلا 
نیست؛ چراکه بنای عقلا بر احتجاج به ظواهر و حکم ایشان به صحّت اخذ به ظواهر، 
از اول امر مقید اســت به اینکه مولا از آن ردع نکرده و طریق جدیدی برای تفهیم و 

تفهّم احداث نکرده باشد« )بروجردى، 1415، 471(.
توضیح مطلب اینکه اگر مولا در افاده و اســتفاده مراد خود، طریقه دیگری غیر 
از راه ظواهــر را اتخاذ نمایــد، به معنای ردع از بنای عقلای اخذ به ظواهر نیســت؛ 
بنای عقلا بر اخذ به ظواهر از اول شــامل صورتی نبوده است که مولا نخواهد از آن 
طریق اســتفاده کند. بنای عقلا بر اخذ به ظواهر مشــروط به این است که مولا یا هر 
گوینده دیگری در افاده و اســتفاده مراد خود از آن ردع ننموده باشد. نکته کلیدی 
در دریافت مطلب محقق بروجردی این است که مولا یا هر متکلمی، فقط در افاده 
و اســتفاده مراد خود می‌تواند از طریقه متعارف ردع نماید، نه اینکه بتواند از جریان 
و سریان اخذ به ظواهر در مورد سایر گویندگان و سایر کلام‌ها نیز اظهار ردع نماید. 
ایشــان در صدد این است که بگوید چون افاده و استفاده مراد هر مولا یا گوینده‌ای 
در اختیار او اســت، برای او این حق است که طریق دیگری اتخاذ نماید. این حق را 
عرف عقلا در طریقه ظواهر شناســایی کرده است؛ یعنی همان طریقه عقلایی اخذ 
به ظواهر، در همان جریان عقلایی خود، مشروط به این است که گوینده، مخاطب 
خود را از اخذ به ظواهر کلام او برای کشف مراد او ردع نکرده باشد. توجه به‌کلمه 
»مولا« و »عبید« در عبارت محقق بروجردی این تذکر را به ما می‌دهد که ســخن 
در همان طریقه عرف اســت و اینکه عرف عقلا خود این تقیید و اشــتراط را دارند؛ 
یعنی ســخن در حق ردع هر مولا و گوینده اســت نه اینکه سخن در حق ردع شارع 

من حیث هو شارع باشد.
داعیه اخباریون مبنی بر عدم حجیت ظواهر قرآن، نمونه خوبی برای ردع از بنای 
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عقلایی اخذ به ظواهر اســت. اخباریون می‌گویند: در کشف مراد قرآن نمی‌توان به 
ظواهر آن تکیه کرد بلکه می‌بایست شــاهدی از قول ائمه؟عهم؟ بر آن برداشت، اقامه 
نمود. ایشــان داعیه این را دارند که شارع در افاده و استفاده مراد خود از قرآن طریق 
متعارف را ردع کرده و طریق تفســیر اهل‌بیت؟عهم؟ را احداث کرده اســت. ایشــان 
روایاتی را مســتند قرار می‌دهند که در آن روایات از تفســیر به رأی نهی شده است و 
نیز روایاتی که فهم قرآن و معرفت به آن را مختص به اهل آن و »من خوطب به« قرار 

داده است )خراسانی، 1430، 291/2 و 292(.
محقق بروجردی و نه هیچ‌یک از اصولیان فوق‌الذکر وقتی به اناطه حجیت ظواهر 
بر عدم ردع شارع رأی می‌دهند، این قصد را ندارند که بگویند شارع می‌تواند از این 
طریق عقلایی که نظام تفهیم و تفهّم در جامعه بر آن استوار است، ردع نماید؛ ایشان 
این قصد را ندارند که بگویند شارع می‌تواند در مقابل ضرورت‌ها و بایسته‌های حیات 
اجتماعی انســان بایستد و موجبات گسست نظام اجتماعی آن‌ها را فراهم آورد بلکه 
می‌خواهند بگویند شــارع یا هر متکلم دیگری می‌تواند در حیطه تفهیم و تفهّم مراد 
خود به طریقه متعارف اعتماد نکند و این به معنای ردع از آن بنا نیست. داعیه ایشان 
این است که بنای عقلایی اخذ به ظواهر مقید به این است که متکلم از اخذ به ظواهر 
کلمات خود ردع نکرده باشــد، این حق برای شارع نیز به‌عنوان یک متکلم محفوظ 
است؛ لذا در عین اعتراف به استقرار شاکله نظام اجتماعی بر بنای اخذ به ظواهر اما 
برای کشــف مراد شارع معتقد هستند که باید ابتدا جستجو کرد که آیا شارع طریقه 
دیگری اتخاذ کرده اســت یا خیر؟ و اگر چیزی یافت نشــد آنگاه برای کشف مراد 
شــارع می‌توان به حجیت همین طریقه مألوف عقلا با تمام قیودی که عقلا برای آن 

اتخاذ کرده‌اند قائل شد.
در مورد ســایر امارات عقلاییه نظیر خبر ثقه و ید نیز مطلب از همین قرار است. 
اگر دیده می‌شــود اندیشمندان اصول ضمن اعتراف به بازیگری کلیدی آن اماره در 
نظامات اجتماعی، همچنان برای اعتبار آن به لزوم عدم ردع شــارع پایبند هســتند، 
به معنای آن نیســت که ایشان برای شــارع امکان ردع از جریان آن اماره در شئونات 
متعدد و مختلف زندگی مدنی قائل بوده باشند و بخواهند بگویند شارع می‌تواند در 
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مقابل ســیره‌ای که عقلا به خاستگاه عقلی خود؛ یعنی مصلحت و مفسده عمومی 
و تحســین و تقبیح عقلی آن را شناسایی و بر شــیوع و سریان آن پافشاری کرده‌اند، 
بایســتد. هیچ‌گاه نباید پایبندی اصولیان به لزوم عدم ردع را به‌حساب امکان ردع از 
این امارات و عدم حجیت عقلی آن‌ها گذاشت. داعیه ایشان این است که این قبیل 
امارات در همان طریقه عقلایی خود و در همان حکم عقلی، مقیّد به این هستند که 
طرف احتجاج آن در حیطه افعال و گفتار خود از آن ردع نکرده باشد. حق ردع برای 
هر فردی محفوظ است، شــارع نیز همانند دیگران می‌تواند در حیطه افعال یا گفتار 
خــود از هر یک از امارات ردع نماید و بــه اماره دیگر ارجاع دهد یا طریق جدیدی 

اتخاذ نماید.
شاهد بر اینکه گفتگوی اصولیان و فقها از ردع، فقط در حیطه کشف مراد شارع 
و احکام او است و نه اینکه سخن از ردع در جریان و سریان این امارات در شئونات 
مختلف زندگی باشــد، این اســت که فقها به دنبال حججی هستند که بتوانند با آن 
احکام شــارع را کشــف کنند و امارات را از این منظر موردبحث و نقد و نظر قرار 
می‌دهنــد و نــه از منظر کلی و نقــش آن‌ها در نظام اجتماعی حیــات و این بر تمام 
گفتگوها و بحث‌های آنان ازجمله بحث ردع یا عدم ردع از طریقه عقلا سایه افکنده 
است. ایشــان بعد از تأسیس اصل حرمت تمسّک به ظنون و اینکه استناد احکام به 
خداوند درصورتی‌که دلیلی برای حجیت آن ظن اقامه نشــده باشــد مشمول علی 
الله تفترون )یونس/59( است از امارات بحث می‌کنند. بحث ایشان از امارات به‌کل 
از حیث طریقیت آن‌ها برای کشــف احکام شــارع و مراد و مرام او است و نه اینکه 
خواسته باشند امارات را از منظر کارکرد اجتماعی آن‌ها موردبحث قرار دهند؛ لذا اگر 
سخن از ردع یا عدم ردع شارع می‌کنند، نه بدین معنا است که بگویند شارع دارای 
این رتبه و امکان است که بتواند از تمسّک به امارات در مواضع تعاملات اجتماعی 
ردع نماید بلکه فقط و فقط سخن در ردع یا عدم ردع از تمسّک به امارات در کشف 

مرام و مراد خود شارع است.
تصریحات اصولیان در مورد اینکه ردع یا عدم ردع شارع، فقط در حیطه کشف 
مراد شــارع و احکام او است، شــاهد دیگری بر این مطلب است. آخوند خراسانی 
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بعــد از ادعای قطع بــه عدم ردع از طریقه عقلا بر تبعیــت ظواهر می‌گوید: »چون 
واضح اســت او طریقه دیگــری در مقام افاده مرام خــود از کلامش اختراع نکرده 
است.« )خراســانی، 1430، 290/2( همچنین راجع به حجیت سیره عقلا بر عمل به خبر 
ثقه می‌گوید: »هیچ نبی و وصیّ نبی از آن ردع نکرده است، به‌ضرورت اگر ردعی 
وجود داشت شهرت می‌یافت و معلوم می‌شد و واضح است که عدم ردع از رضایت 

شارع به آن حتی در شرعیات پرده بر می‌دارد.« )خراسانی، 1430، 339/2(.
شهید محمدباقر صدر می‌گوید: »بنای عقلا بر حجیت ظواهر بین خود و جری 
عملی ایشان بر آن و اعتماد دائمی ایشان بر ظهور، موجب تکوّن عادت و قریحه‌ای 
در نفوس ایشــان می‌شود به‌گونه‌ای که در شرعیات نیز بر اساس آن مشی می‌کنند و 
لذا اگر نزد شارع ممضا نبود هرآینه از آن ردع می‌کرد؛ چون عدم ردع، اغراض مولا 
را دچار مخاطره می‌کند ولو بر اساس مشی بسیاری از متشرعه بر وفق این سیره و نه 

همه ایشان باشد« )صدر، 1408، 148/2(.
مرحــوم مظفر با عبارت »حت ىفی الأمور الشــرعیة« در مورد جریان بنای عقلا 
نســبت به استصحاب می‌خواهد از عدم ردع آن، حجیت آن نسبت به امور شرعیه را 
ثابت نماید. او می‌گوید: »ازآنجاکه ســیره عمل به استصحاب حتی در امور شرعی 
جریان داشــته اســت و ردع شارع از آن ثابت نشده اســت کشف می‌شود که شارع 
طریقه ایشــان را امضا کرده اســت« )مظفر، 1375، 143/2(. همچنین ایشان برای اینکه 
ثابت نماید سیره اخذ به خبر ثقه حتی در شرعیات نیز جاری بوده تا بتواند از عدم ردع 
آن به حجیت آن در شــرعیات دست یابد، سیره مسلمانان در عمل به خبر ثقه مانند 
سایرین را مستند قرار می‌دهد و می‌گوید: »از قدیم تا به امروز سیره عملی مسلمانان 
مانند ســایر مردم بر اخذ به خبر ثقه، در اســتفاده احکام شرعی جریان داشته است؛ 
چون ایشان با سایر بشر متحد المسلک هستند کما اینکه سیره ایشان بما هم عقلا بر 

آن در غیر احکام شرعی جریان داشته است« )مظفر، 1375، 91/2(.
همه این عبارات نشان می‌دهد که اصولیان به دنبال اثبات حجیت طرق در کشف 
احکام و مرادات شارع بوده‌اند و اگر سخن از ردع یا عدم ردع آورده‌اند نظر ایشان به 
امکان ردع تمام جانبه از این امارات حتی در غیر شرعیات نبوده است بلکه مرادشان 
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این بوده اســت که امکان دارد شــارع از آن اماره در کشف احکام و در امور شرعیه 
نهی کرده باشد. به همین دلیل است که همیشه به دنبال شیوه‌ای بوده‌اند که جریان 

آن سیره در شرعیات و عدم ردع شارع در شرعیات را ثابت نمایند.

5.  بررسی حق ردع شارع از اماره در حیطه شرعیات
در پی حل این مســئله که چگونه ممکن است اصولیان باوجود اعتراف به تکیه 
نظامات اجتماعی و بایسته‌های حیات بر امارات عقلایی، همچنان برای اعتبار امارات 
قائل به لزوم ثبوت عدم ردع شوند، این توجیه ذکر شد که ایشان درصدد این نبوده‌اند 
که بگویند برای شارع این امکان وجود دارد که به‌کل از جریان اماره عقلایی کذایی 
حتی در امور غیر شــرعیه نیز ردع نماید، بلکه درصدد بوده‌اند بگویند: برای شــارع 
یــا هر طرف احتجاج اماره این حق وجود دارد کــه در حیطه افعال یا گفتار خود از 
آن اماره ردع نماید. به‌عبارت‌دیگر ســخن ایشــان در ردع شارع من حیث هو شارع 
نیســت بلکه خود آن اماره عقلایی در جریان عقلایــی خود و در دید عقلا مقید به 
این است که طرف احتجاج آن در حیطه افعال و گفتار خود از آن ردع نکرده باشد. 
به‌عنوان‌مثال بنای عقلا در اخذ به ظواهر مشــروط به این است که صاحب کلام در 
کشف مراد خود از اخذ به ظواهر کلام خود ردع نکرده باشد. بنای عقلا در کشف 
مرادات کلام شــارع نیز به‌عنوان یک صاحب کلام مشــروط به این است که او در 
کشــف مراد خود از اخذ به ظواهر کلام خود ردع نکرده باشد. حال باید این سؤال 
پاسخ داده شــود که آیا امارات عقلایی در همان جریان عقلایی مقیّد به این هستند 
که طرف احتجاج آن در حیطه افعال و گفتار خود از آن ردع نکرده باشد؟ آیا طریقه 
عقلایی مثلًا اخذ به ظواهر در همان جریان عقلایی مقیّد به این اســت که صاحب 

سخن در کشف مراد خود از اخذ به ظواهر کلام خود ردع نکرده باشد؟
در صورت پاســخ مثبت به ســؤال فوق، هر اماره عقلایی در شــاکله خود مقیّد 
به این اســت که طرف احتجــاج آن از اخذ به آن در مورد اقــوال و افعال خود ردع 
نکرده و طریقه دیگری اتخاذ نکرده باشــد. پاسخ مثبت به این معنا است که طریقه 
عقلایی بدین‌صورت و شاکله مستقر شده است و به همین تقیید مبتنی بر مصلحت 
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و مفســده عمومی و تحسین و تقبیح عقلی است و محکوم عقل به حجیت است و 
حجیت ذاتی دارد، بدیهی اســت که هر بنای عقلایی در ذات و شــاکله خود یک 
سری تقییدات دارد؛ بنابراین حتی در صورت پاسخ مثبت و پذیرش امکان ردع شارع، 
به معنای پذیرش ســلب حجیت نیست؛ چون این امکان در خود اماره به‌عنوان بنای 
عقلایی شناسایی شده است و برای هر طرف احتجاج به اماره این امکان وجود دارد، 
نه اینکه فقط برای شــارع به لحاظ مقام شارعیت او وجود داشته باشد و بتواند سلب 
حجیت نماید. توجه به همین نکته کلیدی روشــن می‌کند چگونه می‌توان در عین 

اعتراف به عقلی و ذاتی بودن حجیت اماره، قائل به لزوم ثبوت عدم ردع نیز شد.
درعین‌حال پاســخ سؤال فوق منفی اســت که در ضمن اماره ظواهر به‌وسیله دو 

شاهد تبیین می‌شود.
شاهد اول: اینکه عقلا در اخذ به ظواهر کلام گوینده، تفحّص از این نمی‌کنند 
که مبادا گوینده از این طریقه ردع کرده باشــد. طریقه عقلا این اســت که کلمات 
گویندگان را گرفته و بر اســاس ظواهر آن به تفســیر و قضاوت می‌نشــینند و خود را 
موظــف نمی‌دانند که از ردع یا عدم ردع گوینده از طریقه اخذ به ظواهر جســتجو 
کنند. این‌گونه نیست که تا عقلا تفحّص از توصیه‌های محتمل گوینده نکرده و از 
عدم توصیه طریقه دیگــری غیر از طریقه اخذ به ظواهر کلام او طمأنینه پیدا نکرده 
باشند از طریقه متعارف توقف کنند و اینکه گفته شود عدم توقف عقلا بر پایه اصل 
عدم ردع است، چنین اصلی یا به معنی ظاهر حال گویندگان است و یا مثبت است 

که درهرصورت اعتباری ندارد.
شاهد دوم: این است که عقلا به ظواهر کلمات گوینده علیه او احتجاج می‌کنند 
و اعتذار طرف احتجاج مبنی بر اینکه از اخذ به ظواهر کلمات خود ردع کرده بود، 
پذیرفته نمی‌شود. امیر مؤمنان؟ع؟ می‌فرمایند: »سخن در بند تو است مادامی‌که به 
آن سخن نگفته‌ای پس زمانی که به آن سخن گفتی، تو در گروی آن قرار می‌گیری« 
)نهج‌البلاغه، حکمت/373(. آخوند خراسانی برای تعمیم حجّیت ظواهر به غیر »من قصد 
افهامه«، به همین عدم ســمع اعتذار و صحّت احتجاج استدلال می‌کند و جالب‌تر 
اینکه حتّی حجیت ظواهر را به »من قصد عدم افهامه« هم تعدّی می‌دهد، آنجا که 
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می‌گوید: »أنّ الظاهر عدم اختصاص ذلك ]حجیة الظواهر[ بمن قصد إفهامه ‏و لذا لا 
یسمع اعتذار من لا یقصد إفهامه إذا خالف ما تضمّنه ظاهرك لام المول ىمن تكلیف 
یعمّه أو یخصّه و یصحّ به الاحتجاج لد ىالمخاصمة و اللجاج،ك ما تشــهد به صحّة 
الشهادة بالإقرار منك لّ من سمعه و لو قصد عدم إفهامه فضلا عمّا إذا لم ‏یكن ‏بصدد 
إفهامه« )خراســانی، 1430؛ 290/2 و 291(؛ ظاهر این اســت که حجیت ظواهر اختصاص 
ندارد به کسی که قصد افهام او شده است و لذا وقتی فردی که قصد افهام او نشده 
است با مقتضای ظاهر کلام مولا مخالفت کند، اعتذار او پذیرفته نمی‌شود و احتجاج 
به ظاهر، هنگام مخاصمه و لجاج صحیح اســت، کما اینکه شــهادت به اقرار از هر 
کس که آن را شنیده است صحت دارد ولو اینکه قصد عدم افهام او شده باشد تا چه 

رسد به اینکه قصد افهام او نشده باشد، به آن گواهی می‌دهد‏.
به‌عبارت‌دیگر اینکه کسی سخن بگوید و بعد عذر آورد که از اخذ به ظاهر کلام 
خویش ردع کرده بود، عقلا چنین داعیه‌ای را تقبیح می‌کنند و آن را برخلاف مشی 
گوینده عاقل محســوب می‌کنند و حتی خود گوینــده را نیز مِن حیث انّه عاقل در 
حکم به قبح شــریک می‌دانند. عقلا حق ردع برای گوینده قائل نیســتند و لذا اگر 
داعیه ردع کند از او نمی‌پذیرند و او را تقبیح می‌کنند. عقلا چنین پنداشتی که با ردع 
اخذ به ظواهر امکان اعتذار و شــانه خالی کردن از ظواهر کلام وجود داشته باشد را 
پنداشــتی بهانه جویانه محسوب کرده و حتی خود گوینده را من حیث انه عاقل در 
این حکم شریک می‌دانند و درواقع خود گوینده من حیث انه عاقل نیز چنین حکم 
می‌کند. در حقیقت چنین حکمی از سنخ تحسین و تقبیح عقلی است؛ هیچ عاقلی 
از حیث عاقل بودن نمی‌تواند به ردع طریقه اخذ به ظواهر حتی در حیطه سخن خود 
اقدام کند. معقول نیســت که کســی به طریقه ظواهر سخن بگوید، چنانچه معمول 
ســخنان چنین اســت و بعد بگوید ســخنان من اعتباری ندارد و به سخنان من اخذ 
نکنید و ترتیب اثر ندهید. هیچ عاقلی چنین نمی‌کند. بلکه هر عاقلی چنین کاری را 
محکوم می‌کند. همین تقریر که در مورد اماره ظواهر تبیین شد، در مورد سایر امارات 
عقلایی نیز وجود دارد و هیچ اماره عقلایی در شــاکله خود مقیّد به این نیســت که 

طرف احتجاج آن در مورد اقوال و افعال خود از آن اماره ردع نکرده باشد.
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تنها اشکالی که اینجا باقی می‌ماند این است که با توجه به تقریری که از حجیت 
ذاتی امارات عقلاییه ارائه گردید و نیز با توجه به اینکه حتی حق ردع از اخذ به اماره 
در حیطه اقوال و افعال خود طرف احتجاج آن نیز پذیرفته نشد؛ پس چگونه است که 
شــارع از اخذ به قیاس ردع کرده است؟ و یا از استحسان و نظایر آن؟ پاسخ اجمالی 
آن است که محل ردع شارع به صور غیر عقلایی محدود است؛ یعنی شارع هرجایی 
که این طرق مبتنی بر تحسین و تقبیح باشند را ردع نکرده است. بررسی تفصیلی این 
اشکال و پاسخ و مستدلّ سازی پاسخ اجمالی پیش‌گفته نیازمند مقاله دیگری است.

نتیجه‌گیری
امارات عقلایی از حیث کارکرد اجتماعی و نقش کلیدی که در تأمین بایسته‌های 
حیات و ثبات نظامات اجتماعی دارند، نمی‌توانند مورد ردع هیچ مقامی حتی شارع 
باشند. لزوم سلوک بر اساس اماراتی نظیر ظواهر، خبر ثقه، ید و سوق چیزی است که 
عقلا در پرتوی تحســین و تقبیح عقلی بدان حکم می‌کنند و حجّیت عقلی و ذاتی 
دارند. همچنین اینکه برای هر کس ولو شارع این حق وجود داشته باشد که بتواند از 
احتجاج به اماره در حیطه اقوال و افعال خود ردع نماید، چنین حقّی توسط عقلا در 
اماره شناسایی نشده است و داعیه ردع، توسّط عقلا تقبیح می‌شود. نتیجه اینکه برای 
اخذ به امارات عقلایی در شئونات مختلف زندگی در جامعه یا در شئونات و احکام 
شــرعی، در هیچ شــأن و جایگاهی نیاز به امضا یا ثبوت عدم ردع یا عدم ثبوت ردع 

شارع نیست و اصلًا امضا و ردع امکان ندارد.
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Abstract 
The discussion of sahlah and samḥah (taking easy and simple) 

sharīʻah is important. Because in different eras, especially our era, 
some have chosen the way of tasāmuḥ and tasāhul (making easy) 
in religious matters by citing this principle. According to this view, 
if it is difficult to perform a task, it is not necessary to comply with 
it, even if it does not cause stricture or harm. On the other hand, 
some jurists have taken great precautions in fiqh and uṣūl al-fiqh by 
relying on ʻilm al-ijmālī (collective knowledge), the probability of 
punishment, the good perception of reality, and such issues. So that, 
no matter how we interpret it, the sahlah and samḥah sharīʻah will 
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not find a place in fiqh. By examining the evidence that indicates 
the sahlah and samḥah sharīʻah, it was found in this study that 
the most correct understanding of the meaning and concept of this 
principle is that this principle only has an external jurisprudential 
view. This study is in the position of a general comparison between 
all the laws of Islām and the laws of other religions and is not in 
the position of simplifying the rulings. Therefore, based on this 
principle, it is not possible to disprove rulings that are difficult for 
the mukallaf (the one charged with a duty), but their difficulty does 
not reach the level of stricture or harm. The result of this study is 
used in many old and emerging issues, such as the issue of hijāb, 
the issue of sex reassignment for those who are not compatible with 
their apparent gender, or the issue of embryo donation for couples 
who find it difficult not to have children.

Keywords: Sharīʻah, Sahlah, Samḥah, Negligence, Taking Easy, 
Stricture.
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چکیده
بحث شریعت سهله و سمحه ازآن‌جهت مهم است که در عصرهای مختلف و به‌ویژه 
عصر ما، برخی با اســتناد به این قاعده، روش تسامح و تساهل در امور دینی را برگزیده‌اند. 
بر اســاس این دیدگاه، هرگاه انجام یک تکلیف، دشوار باشد، رعایت آن لازم نیست حتّی 
اگر به حدّ حرج و ضرر نرســد. از ســوی دیگر، برخی از فقیهان نیز در فقه و اصول فقه با 
تمسّک به علم اجمالی، احتمال عقاب، حُسن ادراک واقع و مسائلی از این قبیل، چنان به 
احتیاط‌های فراوان روی آورده‌اند که شریعت سهله و سمحه را به هر نحوی که معنا کنیم، 
جایگاهی در فقه نخواهد یافت. در این نوشتار با بررسی ادلّه‌ای که بر سهله و سمحه بودن 
شریعت اسلام دلالت می‌کنند، معلوم گردید که صحیح‌ترین برداشت از معنا و مفهوم این 
قاعده، آن است که این قاعده فقط یک نگاه برون فقهی دارد و در مقام مقایسه کلّی میان 
مجموع قوانین اسلام و قوانین سایر ادیان است و در مقام تسهیل کردن احکام نیست. پس 
نمی‌توان بر اســاس این قاعده، احکامی را که برای مکلّف دشــوارند ولی دشواری آن‌ها به 
حدّ حرج یا ضرر نمی‌رســد، نفی کرد. نتیجه این بررسی در بسیاری از مسائل قدیمی و نو 
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پیدا کاربرد دارد، مانند مســئله حجاب یا مســئله تغییر جنسیت برای کسانی که با جنسیت 
ظاهری خود ســازگاری ندارند یا مســئله اهدای جنین به زوج‌هایی که نداشتن فرزند برای 

ایشان دشوار است و ... .
 کلیدواژه‌ها: شریعت، سهله، سمحه، تسامح، تساهل، حرج.

مقدمه
یکی از ویژگی‌های قطعی دین اســام، آســان بودن آن اســت که تحت عنوان 
»شــریعت سهله و سمحه« از آن یاد می‌شود. با توجّه به این نکته صحیح، بحثی در 
مجامع علمی مطرح می‌شود که به نقش عنصر »سهولت« در فرایند استنباط احکام 
می‌پردازد؛ بدین معنا که مجتهد در فرایند استنباط احکام شرعی تا چه اندازه می‌تواند 
به مسئله سهولت توجّه کند و آن را در فتوای خود دخالت دهد؟ آیا مجتهد می‌تواند 
بر اساس ادلّه‌ای که بر شریعت سهله و سمحه بودن اسلام دلالت می‌کنند در حوزه 
فتوا، به تساهل و تسامح روی آورد و بدین‌وسیله احکامی را که با سهله و سمحه بودن 

شریعت منافات دارند، نفی کند؟
جــدا از نصوصی که درباره آن وجــود دارد و در ادامه خواهد آمد، در کلمات 
برخی از فقها به‌ویژه علّمه محمّدباقر مجلسی و مقدّس اردبیلی، بسیار به این قاعده 
اســتناد شده اســت. در ادامه به برخی نمونه‌ها اشاره خواهد شد. همچنین در برخی 
از مقالات و پایان‌نامه‌ها نیز با عناوینی همچون »واکاوی شــریعت سمحه و سهله و 
کارآمدی و تأثیرات آن بر نظام حقوقی ایران« )ابان‌گاه ازگمی، 1395(، »شریعت سهله و 
کید بر نظریه استاد مطهری« )عابدی، 1383( و »بررسی فقهی حدیث بعثتُ  سمحه با تأ

بالحنیفیه السمحه السهله« )صادقی شکیب، 1395( به آن پرداخته‌اند.
در هیچ‌یک از این آثار، نگاه افراطی به این قاعده مورد نقد و بررسی قرار نگرفته است؛ 
بلکه یا در مقام تأیید آن بوده‌اند یا از نگاهی خاص مانند نگاه حقوقی یا نگاه شهید مطهّری 
به آن پرداخته‌اند. نوآوری نوشتار پیش‌رو، این است که با تحلیل دقیق به دیدگاه‌های 
متصوّر درباره قاعده ســهولت و مســتندات آن و بررسی رابطه این قاعده با قواعدی 
همچون لا حرج و لا ضرر، بینشی صحیح و متعادل نسبت به این قاعده ایجاد می‌کند.
ضرورت بررسی این مســئله، ازآن‌روست که نقش اساسی در فرایند اجتهاد دارد 
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و اگر کســی چنین دیدگاهی را بپذیرد، می‌تواند بسیاری از احکام الزامی را از عهده 
مقلّدان خود بردارد و حتّی ممکن است که به‌افراط نیز بینجامد و موجب تغییر بسیاری 
از احکام یا تعطیل شدن آن‌ها به‌صورت کلّی شود. مثلًا ممکن است فقیهی فتوا دهد 
که در مناطق گرمســیری که رعایت حجاب برای بانوان دشــوار اســت، وجوب آن 
برداشته می‌شود یا کسانی که به خاطر برخی از تغییرات هورمونی و دلیل‌های دیگر از 
ظاهر مردانه یا زنانه خود رنج می‌برند، می‌توانند تغییر جنسیت دهند و یا افراد ناباروری 
که نمی‌توانند تولیدمثل کنند، از طریق اهدای جنین و روش‌های دیگر، دارای فرزند 

شوند و محرّمات احتمالی در این مسیر را نادیده بگیرد و ... .
مثال‌های فراوان دیگری در این زمینه وجود دارد که بســیار محلّ ابتلای مکلّفان 
هســتند. ازاین‌رو، تلاش می‌کنیم دیدگاه‌ها و ادلّه مربوط به قاعده »شریعت سهله و 
سمحه« را بررسی کنیم تا از این رهگذر، معلوم شود که معنای این قاعده چیست و 

در چه مواردی کاربرد دارد.

1.  تبیین واژگان
اینــک باید ابتدا واژگان بــه کار رفته در پژوهش را تبیین کنیم تا گســترۀ بحث 

به‌خوبی روشن گردد:
شــریعت: در لغت به معنا ىدرگاه و ســر در ورودى و نیز به معنا ىآبشــخور و 
جایگاه ىکه بدون طناب از آن آب نوشیده مى‌شود، آمده است و به مجموعه مسائل 
دین ىاعمّ از عقاید و اخلاق و احکام نیز »شــریعت« گفته مى‌شود، ازاین‌جهت که 
مایه حیات و طهارت کســان ىاست که ســلوک ىهماهنگ با آن داشته باشند )راغب 
اصفهانــی، 1412 ق، 450( البتّه در اصطلاح فقها و کتب فقهی و تعبیرات ىنظیر »شــرایع 
الاحکام« خصوص احکام فرعی عملی از آن اراده می‌شود )مکارم شیرازی، 1427 ق، 43(.
شــریعت ازنظر مفهومی اخص از دین است؛ زیرا شریعت عبارت است از راه و 
روشــی خاص برای اُمّتی یا پیامبری، درحالی‌که دین عبارت است از روش عامّ الهی 
نســبت به همه امّت‌ها. ازاین‌رو، شریعت قابل نسخ است، ولی دین به این معنا نسخ 

پذیر نیست )طباطبایی، 1351-1352، 350/5(.
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سهل: در لغت به معنای نرم شدن شیء و از بین رفتن خشونت آن است و سهله به 
خاک رمل مانندی گفته می‌شود که آب از آن خارج می‌شود )فراهیدی، 1410 ق، 7/4(.
سمحه: در لغت به معنای سادگی و آسانی است و وقتی می‌گویند »رجل سمح« 

یعنی مردی بخشنده )ابن فارس، 1404 ق، ‌‌99/3؛ ابن اثیر جزری، بی‌تا، ‌‌398/2(.
بنابراین، در بحث ما شریعت سهله و سمحه، به معنای مجموعه قواعد دینی آسان و 
ساده‌ای است که عمل به آن‌ها آسان است و در تکالیفش سخت‌گیری وجود ندارد.

2.  رابطه قاعده سهولت با »لا حرج « و »لا ضرر«
پیش از بررســی ادلّه قاعده ســهولت، یادآوری این نکته لازم است که در کنار 
قاعده »ســهولت«، دو قاعده دیگر هم در میان قواعد فقهی به چشــم می‌خورد که 
مضمونی شبیه قاعده موردبحث ما دارند، این دو قاعده عبارتند از قاعده »لا حرج« 

و قاعده »لا ضرر«.
حرج: در لغت به معنی ضیق، تنگی، تنگنا، گناه و حرام است. گفته‌اند حرج در 
اصل به معنی اجتماع و انبوهی شی‌ء است، به‌گونه‌ای که موجب حصول تصور ضیق 
و تنگی میان آن اشــیا شود )راغب اصفهانی، 1412 ق، 226( و نیز گفته شده است: »حرج 
بــه مکان تنگی می‌گویند که درختان زیــادی دارد. همچنین به گناه نیز حرج گفته 
می‌شــود« )حمیــری، 1420 ق، 1389/3(. برخی نیز حــرج را به معنی تنگ‌ترین تنگنا و 

»اضیق الضیق« دانسته‌اند )طبرسی، 1408 ق، 506/4(.
در قاعده »لا حرج«، احکامی که مستلزم حرج برای مکلّف است، نفی می‌گردد 
و در قاعده »لا ضرر« نیز متضرّر شــدن مکلّفان از قبال احکام اســامی، مورد نفی 

تشریعی قرار گرفته است.
فقیهان تفاوت‌هایی را برای این دو قاعده برشمرده‌اند که مجالی برای طرح آن‌ها 
نیســت ولی جای این پرســش وجود دارد که تفاوت این دو قاعده با قاعده سهله و 
سمحه چیست؟ آیا قاعده سهولت، یک قاعده مستقل است یا یک برآیند کلّی از آن 

دو قاعده‌ است؟
در اینجا دو فرضیه قابل تصوّر است، گرچه قائلی برای آن‌ها نباشد:
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فرضیه اوّل: حرجی و ضرری نبودن احکام شریعت، با سهل بودن آن کاملًا تفاوت 
دارد؛ زیرا چه‌بسا احکامی در شریعت باشد که زحمت شدیدی برای مکلّفان داشته 
باشد ولی به حدّ حرج یا ضرر نرسد. ازاین‌رو، قاعده تسهیل یک قاعده مستقل است 
کــه ربطی به دو قاعده دیگر نــدارد و موضوعش با موضوع دو قاعده دیگر متفاوت 

است؛ زیرا موضوع آن تکالیف دشواری است که به حدّ حرج و ضرر نمی‌رسند.
فرضیه دوم: قاعده »شــریعت ســهله و ســمحه« یک برآیند کلّــی از دو قاعده 
مذکور اســت. به‌بیان‌دیگر، دو قاعده »لا حــرج« و »لا ضرر« هرچند تفاوت‌هایی 
دارند ولی روح حاکم بر آن‌ها همان ســهله و ســمحه بودن شریعت است و احادیث 
قاعده ســهولت نیز به همین روح حاکم اشاره دارد. پس استناد فقها به »لا ضرر« و 
»لا حرج« درواقع، همان استناد به قاعده سهولت است که به فراخور نوع دلیلی که از 
آن بهره برده‌اند، نام »لا ضرر« یا »لا حرج« را بر آن نهاده‌اند. از‌این‌رو، برای جاری 
شدن آن باید موضوعش که همان حرج یا ضرر است، احراز شود و اگر بخواهیم در 

موارد دیگری آن را جاری کنیم، دلیل خاصّ خود را می‌طلبد.
به‌هرروی، بنا بر هر یک از این فرضیه‌ها، قاعده ســهولت برای شــمول تکالیف 
دشواری که به حدّ حرج و ضرر نمی‌رسند، نیازمند دلیل مستقل است و نمی‌توان آن 
را از ادلّه نفی حرج استفاده کرد، مگر این‌که بتوانیم دایره مفهوم »حرج« را گسترش 
دهیم و آن را شامل ضیق و تنگنای معمولی هم بدانیم، نه این‌که آن را به معنای »ضیق 
شدید« بدانیم. در این صورت می‌توان از ادلّه نفی حرج هم برای اثبات قاعده تسهیل 
اســتفاده کرد که البتّه در این حالت نیز قاعده تســهیل، چیزی جز همان قاعده »لا 

حرج« نخواهد بود.

3. دیدگاه‌ها درباره شریعت سهله و سمحه )قاعده سهولت(
درباره قاعده »سهولت«، دو دیدگاه کلّی قابل تصوّر است:

دیدگاه اوّل: قاعده سهولت، ناظر به احکام فرعی فقهی خاصّی نیست بلکه ناظر 
به مجموعه کلّی دین اسلام در مقایسه با سایر ادیان الهی است و گویای این واقعیت 
اســت که اسلام در مقایسه با سایر ادیان الهی از سادگی، سازگاری و آسانی بیشتری 
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برخوردار است و بسیاری از احکام حرجی و ضرری که در ادیان پیشین وجود داشته، 
در این دین مقدس وجود ندارد؛ یعنی وقتی ما به ادلّه‌ای که بر آســان بودن شــریعت 
دلالــت دارند و نیز قواعدی همچون »لا ضرر« و »لا حرج« و یا بســیاری از فروع 
فقهی که بر اساس آسان‌گیری و سازگاری جعل شده‌اند، نگاه می‌کنیم، درمجموع، 
به این نتیجه می‌رسیم که دین اسلام آسان‌ترین دین در میان ادیان الهی است. پس این 
معنا هیچ منافاتی با دشــوار و سخت بودن برخی از احکام اسلام ندارد؛ چراکه نگاه 

این قاعده، یک نگاه مجموعی است.
آنچه از ظاهر کلام محقّق حلّی برمی‌آید، همین دیدگاه اســت )محقق حلّی، 1403 

ق، 214(.
ناگفته نماند که بر اساس این دیدگاه، دیگر نیازی به بحث درباره رابطه این قاعده 
با قاعده »لا ضرر« و »لا حرج«  نیست؛ زیرا در این صورت دایره کاربرد آن‌ها کاملًا 
باهم تفاوت خواهد داشــت. به‌بیان‌دیگر، قاعده »لا حــرج« و »لا ضرر« در ابواب 
مختلف فقهی و فروع آن به کار می‌آیند ولی قاعده ســهولت در مقام مقایسه ادیان و 
انتخاب بهترین دین است. ازاین‌رو حتّی می‌توان گفت: بر اساس دیدگاه اوّل، نهادن 
نام »قاعده« بر شــریعت سهله و سمحه، جز با تسامح و تساهل صحیح نیست؛ زیرا 
در این‌ صورت، ســهولت دین، به‌عنوان یک قاعده فقهی کاربرد ندارد بلکه در زمره 

مقاصد شریعت به شمار می‌رود.
آنچه این معنا را تأیید می‌کند، این اســت کــه از برخی ادلّه مانند »حدیث رفع« 
می‌توان فهمید که برداشــته شدن اموری مانند خطا، نسیان، اضطرار، جهل و اکراه، 
از اختصاصات امّت اســام است و در ادیان ســابق، احکام فقهی به خاطر عناوین 
یادشده رفع نمی‌شده‌اند و همین نکته، جلوه‌ای از دشوار بودن احکام در ادیان سابق 
است، درحالی‌که در دین اسلام، با توجّه به سهله و سمحه بودن آن، این امور از عهده 

مسلمانان برداشته شده‌اند.
بنابراین، حتّی اگر ثبوت برخی از احکام خاص، مانند بریدن عضو نجس یا پاره 
کردن لباس و... ، در ادیان سابق ثابت نشود، احادیثی همچون حدیث رفع، به‌صورت 

اجمالی بر دشوارتر بودن برخی از احکام در ادیان سابق، دلالت می‌کند.
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دیــدگاه دوم: قاعده »ســهولت« یک قاعده درون فقهی اســت؛ یعنی مفاد این 
قاعده این اســت که احکام دشوار و ســخت در دین اسلام جعل نشده و هرگاه در 
فروع خاص یا عام فقهی با چنین تکالیفی برخورد کردیم، می‌توانیم با تمسّک به این 
قاعده، آن‌ها را کنار بگذاریم. گویا بزرگانی همچون علّمه مجلسی و محقّق اردبیلی 
که از این قاعده در فروع مختلف فقهی بیشــترین بهــره را برده‌اند، چنین دیدگاهی 
درباره این قاعده داشــته‌اند )ر.ك: مجلســ ىدوم، 1410 ق، 55/81، 136/64، 318/65 و 345، 
40/66، 233/69، 296/80؛ اردبیلــی، 1403 ق، 338/1 و 356 و 361 و 371، 13/2 و 105 و 182، 

189/3، 316/4، 324/5، 142/6 و 191، 131/7، 219/9، 126/10 و 366(.
البتّه ممکن اســت برخی مرتکب خلط بین این دو دیدگاه شــوند و ادلّه‌ای را در 
مقام اســتدلال ذکر کنند که دیدگاه اوّل را اثبــات می‌کند ولی هنگام نتیجه‌گیری، 
دیدگاه دوم را نتیجه گرفته ‌و در فقه از آن اســتفاده نمایند. بنابراین، لازم است ادلّه و 
مدارک قاعده »سهولت« را بررسی کنیم تا ببینیم کدام دیدگاه قابل‌برداشت است.

4. مستندات قاعده سهولت
در این گفتار به بررســی ادلّه‌ای می‌پردازیم که ممکن اســت برای اثبات قاعده 
ســهولت از آن‌ها استفاده شود؛ خواه فقها به این ادلّه اســتدلال کرده باشند یا اصلًا 
کسی به آن‌ها استدلال نکرده باشد. پس همین‌که زمینه استدلال به آن‌ها وجود دارد، 
کافی اســت؛ زیرا در برخی از این ادلّه، به‌صراحت از واژه‌های »سهله« و »سمحه« 
استفاده شــده و در برخی دیگر، واژه‌های مرتبطی مانند »حرج«، »ضیق«، »ضرر« 
و ... آمده است و برخی دیگر، با مضمون خود بر این قاعده دلالت می‌کنند. ما از 

باب تیمّن و تبرّک، با ادلّه قرآنی آغاز می‌کنیم.

4.1.  دلیل اوّل: آیات قرآن
در آیات قرآن با صراحت الفاظ »ســهله« و »ســمحه« نیامده اســت بلکه قرآن 
گاه ىاز تعبیرهایی همچون تخفیف، نفی عســر و اراده یســر، نفی حرج و مانند آن 
اســتفاده کرده است و گاه ىبرا ىیک حكم، بدل قرار داده و گاهی برخ ىافراد را 

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


48

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال نهم، شماره پیاپی 33
زمستان  1402

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

از شمول حكم عامّك لّ ىاستثنا نموده است. برخی از پژوهشگران تلاش کرده‌اند از 
این آیات شریفه، سهله و سمحه بودن شریعت را بر اساس دیدگاه دوم نتیجه بگیرند 
و به‌وسیله آن، جعل احکام سخت و مشکل را در شریعت نفی کنند. )عابدی، 1383( 

ازاین‌رو، این آیات را بررسی می‌کنیم:

4.1.1. آیات نفی عسر
برخ ىاز آیات قرآن، اراده خداوند بر آسان بودن احكام را نشان مى‌دهند:

آیه اوّل: یریدُ اللهُ بِكُم الیسر ولا یرید بِكُم العسر )بقره/185(؛ خداوند، راحت ىشما 
را مى‌خواهد، نه زحمت شما را.

چه‌بسا کسی بخواهد از این فراز، که در ذیل آیه وجوب روزه آمده است، قاعده 
ســهولت را به‌عنوان قاعده‌ای برای نفی همه احکام دشــوار استفاده کند؛ چراکه در 
فرازهــای قبلی این آیه، مســافران، بیمــاران و کم طاقتان از روزه ماه رمضان اســتثنا 

شده‌اند و سپس این کبرای کلّی بیان گردیده است.
ولی به نظر می‌رسد که این استدلال صحیح نیست؛ زیرا:

اولًا: معلوم نیســت که عدم وجوب روزه برای مسافر به خاطر زحمت آور بودن 
آن باشــد؛ زیرا چه‌بسا گاهی روزه برای برخی از مسافران هیچ زحمتی نداشته باشد. 
آری، نوعاً روزه برای شخص مسافر، دشوارتر از شخص حاضر است ولی ظاهر ادلّه 
قواعدی مانند سهولت و لا حرج و لا ضرر، سهولت و حرج و ضرر شخصی است، 

نه نوعی )مکارم شیرازی، 1424 ق، 34/1؛ فاضل لنکرانی، 1425 ق، 144 ـ 145(.
ثانیــاً: عدم وجوب روزه برای بیماران نیز ممکن اســت از باب حرمت اضرار به 
نفس باشــد نه از باب قاعده »سهولت« و به همین جهت، شخص بیمار فقط وقتی 
می‌تواند روزه‌ای را ترک کند که برای او ضرر داشته باشد، نه این‌که به‌صرف مریض 
بــودن بتواند روزه را افطار نماید. اگر کســی هم بگوید بیمــار ازاین‌جهت که روزه 
برایش دشوار است، اجازه افطار دارد نه از جهت ضرر، در پاسخ می‌گوییم: در این 
ذین  ‌صورت لازم نبود خداوند متعال، بیمار را جداگانه ذکر کند بلکه جمله عَلَی الَّ
یُطیقُونَه بر آن دلالت می‌کرد؛ بنابراین، طبق مبنای ما که قاعده ســهولت را غیر از 
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قاعده »لا ضرر« می‌دانیم، نمی‌توان اســتثنا شــدن مریض را دالّ بر قاعده سهولت 
دانست.

آری، ایــن ادلّه را می‌توان به‌عنوان ادلّه تســهیلگر شــریعت به‌شــمار آورد؛ ولی 
تســهیلگری از بُعدی خاص، مانند دفع ضرر، و برای افرادی خاص، مانند بیماران، 
با تســهیلگری به‌صورت عام ملازمه‌ای ندارد تا بتواند هر حکم دشواری را برای هر 

مکلّفی نفی کند.
ثالثاً: نفی وجوب از کسانی که روزه برایشان مشقّت دارد نیز ممکن است از باب 
»لا حرج« باشــد نه از باب تسهیل عام؛ زیرا واژه »طاقت« به معنای قدرت بر شیء 
است. پس منظور از کسانی که توانایی روزه گرفتن ندارند، بیشتر به کسانی نزدیک 
است که روزه گرفتن برای آن‌ها حرجی است، نه کسانی که روزه گرفتن برای آن‌ها 
دشــوار است. به‌علاوه، روزه گرفتن طبعاً برای بیشتر افراد سخت و دشوار و مشقّت 
آور اســت و اگر قرار باشد این آیه، به معنای مشقّت و دشواری باشد و وجوب روزه 
را از این افراد بردارد، فقط افراد بســیار اندکی باقی می‌مانند که روزه بر آن‌ها واجب 

باشد.
البتّه استفاده از کلمه »یسر« و »عسر« کمی کار را دشوار می‌کند؛ زیرا در نگاه 
اوّل، »یسر« به معنای آسانی و »عسر« به معنای مطلق سختی و مشقّت است، حتی 
اگر به حدّ حرج نرسد؛ ولی به‌هرحال باوجود احتمالاتی که بیان شد، استدلال کردن 
به این آیه شــریفه بر مقصود، دشــوارتر است؛ زیرا شــاید در همه این موارد، مراد از 
»عسر« همان حرج و ضرر و مراد از »یسر« معنای مقابل حرج و ضرر باشد، نه معنای 
ســهولت و آسانی، وگرنه ملتزم شدن به معنا و مفهوم آیه پیامدهایی دارد که التزام به 
آن دشوار است. مثلًا باید بگوییم مریض به مجرّد مریضی باید روزه‌اش را افطار کند 
حتی اگر برایش ضرر نداشــته باشد یا بگوییم اگر روزه برای مسافر آسان بود او باید 

روزه بگیرد.
ــفَ عنكم و خُلق الإنســان ضعیفاً )نســاء/28(؛ خدا  آیــه دوم: یریــد اللهُ أن یخفِّ
می‌خواهد تا بارتان را سبک گرداند و ]مى‌داندك ه[ انسان، ناتوان آفریده شده است.
چه‌بســا گفته شــود: از این آیه معلوم می‌شــود که دلیل تخفیف دادن به انسان، 
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ضعف اوست. آری، در امّت‌ها ىگذشته موانع ىموجب مى‌شده استك ه مقتض ى
عمل نكند و تکالیف دشــوار بر عهده آنان گذارده شــود ولی در امّت اسلام، موانع 

یادشده وجود ندارد. پس احکام دشوار در اسلام جعل نشده است.
امّــا به نظر می‌رســد که این آیه نیز در مقــام بیان یک نمای کلّــی از دین مبین 
اسلام اســت؛ بدین معنا که مجموعه این دین در مقایسه با ســایر ادیان و در مقایسه 
با دســتاوردهایی که برای انسان در پی دارد، بسیار آسان است؛ یعنی با دستوراتی که 
نوعاً آســان و ساده هستند راه را برای ســعادت ابدی انسان فراهم می‌کند. بر اساس 
این معنا این آیه شــریفه منافاتی با جعل شــدن برخی از احکام دشــوار ندارد؛ چون 
ممکن است کسی سؤال کند: اگر خداوند می‌خواست به انسان تخفیف بدهد، چرا 
تکالیــف متعدّدی همچون نماز، روزه، جهــاد، خمس و غیره را بر او واجب کرد؟! 
در پاســخ می‌توان گفت: این تکالیف دشــوار و سخت، در مقابل دستاوردهایی که 
دارند، بســیار آســان و ســهل می‌‌نمایند و همچون تجارت‌هایی است که انسان‌ها با 
تحمّل سختی‌ها و دشواری‌ها انجام می‌دهند و در برابر آن، سودهای کلانی به دست 
می‌آورند؛ زیرا عقلا بســته به نوع و مقدار سودی که به دست می‌آورند، دشوار بودن 
کارها و تجارت‌های خود را ارزیابی می‌کنند. مثلًا اگر برای به دست آوردن میلیاردها 

تومان سود، تحمّل مقداری گرسنگی و تشنگی و بی‌خوابی را دشوار نمی‌بینند.

4.1.2. آیات جعل بدل
شاید کســی بگوید: خداوند متعال در برخی آیات قرآن برای بعضی از احکام، 

بدل قرار داده است. به عنوان نمونه:
آیــه اوّل: برا ىحاجى، قربان ىدر مِنا را قرار داده اســت کــه در صورت ناتوان ى

مى‌تواند سه روز را در آنجا یا هفت روز را در وطن خود روزه بگیرد )بقره/196( 
آیه دوم: کفّاره حنث قســم، غذا دادن به ده فقیر است که در صورت ناتوانی به 

سه روز روزه تبدیل می‌شود )مائده/ 89(. 
آيه ســوم:ك فّاره قتل خطایى، آزادك ردن یک برده است وك سك ىه نتواند، باید 

دو ماه روزه بگیرد )نساء/92(.
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از این آیات مى‌توان استفاده کردك ه در تكالیف الهى، توان انسان‌ها ملاحظه شده 
اســت و هر جا که توان کافی ندارند، یا تکلیف از عهده آن برداشته شده یا تکلیف 
جایگزین برای آن‌ها در نظر گرفته شده است. البتّه با توجّه به دلیل عقل ىو روایات، 
معلوم مى‌شودك ه این توان، عرف ىاست نه عقلى؛ زیرا اگر مکلّف عقلًا ناتوان باشد، 
معقول نیســتك ه خداوند او را مكلّفك ند. پس مقصود این آیات این نیســت که 
شخص عاجز، تکلیفی ندارد بلکه مربوط به کسانی است که انجام تکلیف برای آنان 
مشکل است. پس این آیات نیز شاهدی بر قاعده شریعت سهله و سمحه هستند.

علاوه بر دلیل عقلى، در روایات نیز عجز مطرح‌شــده در آیات را به عجز عرف ى
معنا می‌کنند:

م یســتطع فإطعام ســتّین مسكیناً )مجادله/ 4(  یک. امام باقر؟ع؟ پیرامون فَمَن لَّ
فرموده‌اند: »منظور بیمار ىیا بیمار ىتشنگی آور است«1 )کلینی، 1407 ق، 116/4(.

پس معلوم مى‌شود، مراد ناتوان ىعرف ىاست؛ زیرا بیماری تشنگی آور، توانِ عقل ى
برا ىروزه گرفتن را از بین نمی‌برد ول ىچنین شخصی عرفاً ناتوان شمرده مى‌شود.

دو. فضل بن شــاذان امام رضا؟ع؟ پرســید: چرا مردم به یک‌بار حج فرمان داده 
شــده‌اند نه بیشتر؟ حضرت فرمود: زیرا خداوند واجبات را مناسب با توانِ پایین‌ترین 
افراد وضعك رد. همچنین منظور از فَمَا اسْتَیسَــرَ مِنَ الْهَدْی )بقره/196(، گوســفند 
است تا توانگر و فقیر را فراگیرد. سایر فریضه‌ها نیز تنها به‌اندازه توان پایین‌ترین افراد 

قرار داده شده است )صدوق، 1386 ق، 273/1(.
سه. اسحاق بن عمّار از حضرتك اظم؟ع؟ درباره کفّاره قسم سؤال کرد که حدّ 
م یَجِد فَصِیامُ ثَلاثَه أیّام )مائده/ 89( چیست؟ درحالی‌که  »عدم وجدان« در آیه فَمَن لَّ
شخص مى‌تواند گدایك ىند و چیز ىرا بیابد؟ حضرت؟ع؟ فرمودند: وقتی‌که علاوه 
بر خوراک عیالش چیز ىنداشــته باشد، ازك ســان ىبه شمار می‌رودك ه نیافته است 

)کلینی، 1407 ق، 452/7(.
این حدیثك ه دارا ىســندی صحیح یا حسن است، نشان مى‌دهد این‌كه انسان 

1. منظور از بیماری تشنگی آور که در روایت، »عطاش« نامیده شده، علّتی است که موجب می‌شود شخص هرچه 
آب می‌نوشد، سیراب نشود.
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با گدای ىو ســخت‌گیر ىبر زن و فرزند، پولی را تهیّه کند، پولدار شمرده نمی‌شود؛ 
بلكه فرد مكلّف باید افزون بر تأمین نیاز عائله خود، توان مال ىنیز داشته باشد تا کفّاره 

قسم بر او واجب شود. پس نیازی نیست خود را به‌زحمت بیفکند.
در نقد این اســتدلال می‌توان گفت: از این ‌روایات نمی‌توان فهمید که مشــقّت 

کمتر از حرج نیز تکلیف را برمی‌دارد؛ زیرا:
اولًا: ســه احتمال درباره ناتوانی در این آیات و روایات وجود دارد؛ عدم قدرت 
عقلی، ضیق شــدید )حرج( و دشواری معمولی. اگر احتمال سوم را بپذیریم، قاعده 
»سهولت« ثابت می‌گردد و لازمه‌اش این است که مکلّف برای تهیّه پول کفّاره لازم 
نیست هیچ کار دشواری را انجام دهد؛ امّا این معنا بسیار بعید است بلکه امر دائر بین 

احتمال دوم و سوم است.
ثانیاً: اگر قبول کنیم که صرف دشوار بودن یک تکلیف، موجب ساقط شدن آن 
می‌شود، لازمه‌اش این است که اگر تکلیفی در زمان معصومین: آسان بوده ولی در 
زمان حاضر دشوار است، از ذمه مکلّف ساقط شود، درحالی‌که یکی از بزرگ‌ترین 
و اساسی‌ترین مثال‌هایی که برای چنین احکام و تکالیفی می‌توان مطرح کرد، مسئله 
اجتهاد است که درگذشته آسان بوده و اکنون بسیار سخت و دشوار است. آیا می‌توان 

ملتزم شد که وجوب اجتهاد به خاطر زحمت آور بودنش برداشته شده است؟!
ثالثاً: ممکن است رفع تکلیف در روایت اوّل، از باب لا ضرر باشد که ربطی به 

قاعده سهولت ندارد؛ چراکه روزه گرفتن برای بیمار در بیشتر موارد ضرر دارد.
رابعاً: روایت دوم در مورد حرج اســت؛ زیرا وجوب حج در هرســال برای بیشتر 
افراد یک تکلیف حرجی شــمرده می‌شــود، به‌ویژه آن‌که اگر آن را به‌طور کلّی و با 
توجّه به جمعیت روزافزون مسلمانان در نظر بگیریم؛ چراکه حضور تمام مسلمانان در 

مکّه و به جای آوردن اعمال حج ناممکن است.
خامساً: روایت سوم نیز در مورد حرج است؛ زیرا اگر کسی لوازم زندگی خود را 
بفروشد و قربانی تهیّه کند و چیزی برای نفقه اهل‌وعیال خود نداشته باشد، به حرج 
می‌افتد و اگر هم بخواهد گدایی کند، در حرج بیشــتری گرفتار می‌شــود؛ چراکه 

علاوه بر سختی زندگی باید آبروی خود را نیز هزینه کند.
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سادســاً: روایت اوّل و سوم مربوط به یک حکم و مورد خاص هستند و اگر هم 
ترخیص بیشتری در آن‌ها ثابت شود، لازمه‌اش این نیست که چنین تسهیل و ترخیصی 

در تمام ابواب فقه وجود داشته باشد.

4.1.3. آیات معافیت
برخی از آیات قرآن، برخ ىمکلّفان را از برخ ىتكالیف معاف مى‌كنند. مثلًا:

 ٌلیــس على الأعمى حرجٌ و لا على الأعرج حــرجٌ و لا على المریض حرج :آیه اوّل
)فتح/17؛ نور/61(؛ بر نابینا گناه ىنیست و بر لنگ گناه ىنیست و بر بیمار گناه ىنیست. 
این بخش از آیه در سوره‌های فتح و نور، تكرار شده و از فراز‌ها ىقبلی و بعدی، 
مورد آن روشن مى‌شود. در سوره فتح چون بخش‌ها ىقبلی و بعدی مربوط به جهاد 
است، معلوم مى‌شودك ه منظور معافیت از جهاد است و در سوره نور نیز چون درباره 
اســتفاده از اموال مردم و جواز مصــرفك ردن از غذاها ىدرون خانه افراد اســت، 
نشان مى‌دهدك ه این‌گونه افراد، مى‌توانند از خانه‌ها ىدیگران ارتزاقك نند و حرمت 

تصرّف در غذای دیگران از این افراد، برداشته شده است.
در نقد استدلال به این آیه می‌توان گفت: برداشته شدن وجوب جهاد از این افراد 
هم از باب »لا حرج« است، نه از باب »سهولت«، وگرنه جهاد بر هیچ‌کس واجب 
نبود، نه این‌که فقط بر این عدّه خاص واجب نباشــد؛ بنابراین، این آیه شــریفه اتّفاقاً 

خلاف نظر مستدل را نتیجه می‌دهد.
همچنین در مورد ارتزاق از خانه‌های دیگران، هیچ‌كدام از مفسّــران چنین معنا ى
گســترده‌ا ىرا بیان نكرده و اساســاً به ذكر برخ ىشــأن نزول‌ها و دیدگاه‌ها بســنده 

كرده‌اند. ازاین‌رو، برداشت چنین معنایی بحث و تأمّل بیشتر ىرا مى‌طلبد.
آیــه دوم: لیس على الضعفــاء و لا على المَرضى ولا على الذین لایجدون ما ینفقون 
حرج إذا نَصَحوا لله و رسوله ... )توبه/91(؛ بر ناتوانان و بر بیماران و برك سانك ىه چیز ى
نمى‌یابند تا ]در راه خدا[ هزینهك نند، درصورتی‌که برا ىخدا و پیامبرش خیرخواه ى

كنند، هیچ گناه ىنیست... . 
از این شــریفه، روشن مى‌شودك ه جهاد وقت ىواجب استك ه مقدّمات آن مانند 
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ســاح، مركب و ... آماده باشــد؛ پــس هنگامی‌که فرد نتواند آن‌هــا را تهیه کند و 
حكومت نیز چنین توان ىرا نداشته باشد، تكلیف ىمتوجّه او نیست و لازم نیست جان 

خود را به خطر بیندازد.
نقد استدلال به این آیه، آن است که: برداشته شدن جهاد از این افراد، بدین‌جهت 
اســت که جهاد کردن آن‌ها نتیجه‌ای ندارد و لغو است و بدون این‌که سودی داشته 
باشــد، جان ایشــان را به خطر می‌اندازد، پس وجوب آن خلاف حکمت است، نه 
این‌که به خاطر قاعده تسهیل باشد. ازاین‌رو، اگر همین افراد از طریق دیگری بتوانند 
از حیثیت اسلام دفاع کنند، هیچ فقیهی شک ندارد که بر او انجام آن واجب است.
آیه ســوم: والوالدات یرضعن أولادهنّ حولین كاملین لمن أراد أن یتمّ الرضاعه وعلى 
المولود له رزقهنّ وكسوتهنّ بالمعروف لاتكلّف نفس إلّا وسعها ... )بقره/233(؛ و مادران، 
فرزندان خود را دو سال تمام شیر مى‌دهند ]این حكم[، براك ىس ىاستك ه بخواهد 
دوران شــیرخوارگ ىخود را تكمیلك ند و خوراک و پوشاكشــان به‌طور شایسته، بر 

عهده پدر است. هیچ‌کس جز به‌اندازه توانش مكلّف نمى‌گردد. 
چه‌بســا کسی بگوید: این آیه نشان مى‌دهدك ه ســهله و سمحه بودن، در تأمین 
مخارج زندگ ىافراد تحت تكفّل نیز رعایت شــده است؛ ولی به نظر می‌رسد که این 
آیه نیز اشــاره به قاعده »لا حرج« و »لا ضرر« دارد، نه قاعده تســهیل؛ زیرا گاهی 
فراهم کردن خوراک و پوشاک، سخت و دشوار است ولی در وسع و قدرت شوهر 
است و او می‌تواند با زحمت آن را تهیّه کند. قطعاً آیه شریفه این مقدار از زحمت را 
فُ نفسٌ إلّا وُسعَها؛ یعنی آنچه را که خارج  شامل نمی‌شود؛ زیرا می‌فرماید: لا تُکلَّ
از وســع و قدرت عرفی است، مورد تکلیف قرار نمی‌دهیم، نه این‌که شوهر بتواند به 
بهانه ســخت و دشــوار بودن کار از دادن نفقه خودداری کند؛ چراکه به‌هرحال هر 

شغلی، سختی‌های مخصوص خود را دارد.
آیــه چهارم: أســكنوهنَّ من حیث سَــكَنتم مِــن وُجدِكم ولا تُضارّوهــنّ لتُضیقوا 
... )طلاق/6(؛ آنان )زنان طلاق داده شــده( را در هم آنجاك ه خود سكونت  عَلَیهِنَّ
دارید، در حدّ توانتان سكن ىدهید و میازاریدشان تا عرصه را بر آنان تنگ گردانید. 
فُ  آیه پنجم: لِینفِق ذو سعة من سِعَتِه و مَن قُدِرَ علیه رزقَه فَلینفِق مِمّا آتاه اللهُ لایكلِّ
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اللّهُ نفســاً إلّا ما آتاها )طلاق/7(؛ بر توانگر اســتك ه از دارای ىخود هزینهك ند و بر 
تنگدست استك ه ازآنچه خدا روزى‌اشك رده، هزینهك ند. خدا هیچ‌کس را جز به 

آنچه به او داده، مكلف نمى‌سازد.
روش استدلال به این آیات و نقد آن‌ها نیز همچون آیه قبلی است.

آیه ششــم: یأمُرُهم بالمعروف وینهاهم عن المنكر ویحلّ لهم الطیبات ویحرّم علیهم 
تی كانَت عَلَیهم )اعراف/157(؛ همان‌که آنان را  الخبائث ویضَع عنهم إصرَهُم والأغلال الَّ
بهك ار پسندیده فرمان مى‌دهد و ازك ار ناپسند بازمی‌دارد، چیزها ىپاكیزه را برایشان 
حلال و چیزها ىپلید را برایشــان حرام مى‌نماید و از آنان قیدوبندهاییك ه برایشــان 

بوده، برمى‌دارد. 
معنا ىآیه این اســت که پیامبر اکرم؟ع؟ امور خراف ىراك ه مردم بر خود واجب 
یا حرام می‌کردند، از آن‌ها برداشــت البتّه آن امور خراف ىدر حدّ ىنبودهك ه افراد را 
در تنگنا ىبسیار شــدید تحمّل ناپذیر قرار دهد بلكه امور ىبودهك ه باکمی سخت ى
مى‌توانسته‌اند تحمّلك نند ولی حضرت؟ع؟ آن‌ها را از رو ىدوششان برداشته است.
اما به نظر می‌رسد که این آیه نیز ربطی به قاعده سهولت ندارد؛ زیرا برداشته شدن 
این امور، به خاطر دشــوار بودن آن‌ها نبوده اســت بلکه به خاطر خرافی بودن و غلط 
بودن آن‌ها بوده اســت. البتّه برفرض هم که مقصــود آیه، واجبات و محرّمات ادیان 
پیشین باشد، بازهم مربوط به سهل بودن اسلام در مقایسه با سایر ادیان خواهد بود.

4.2.  دلیل دوم: روایات خاص
در منابع حدیثی شــیعه و اهل سنّت، روایاتی وجود دارد که ممکن است از آنها 

برای اثبات مدّعا استفاده شود:

4.2.1. روایات شیعه
در منابع روایی شیعه، سه روایت دربارة موضوع بحث ما وجود دارد: 

روایت اوّل: کلینی، از عدّه‌ای از اصحاب، از سهل بن زیاد، از جعفر بن محمّد 
اشــعری، از ابن قدّاح، از امام صادق؟ع؟ نقل می‌کند که فرمود: همســر عثمان بن 
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مظعون نزد پیامبر؟ع؟ آمد و گفت: ا ىرســول خدا! عثمان، روزها روزه مى‌گیرد و 
شب‌ها به عبادت مشغول است. رسول اكرم؟ع؟ باحالت غضب‌آلود به‌سوی خانه او 
حركتك رد. عثمان به نماز مشــغول بود و با دیدن پیامبر؟ع؟ از نماز منصرف شــد. 
حضرت به او فرمود: ا ىعثمان! خداوند مرا برا ىرهبانیت نفرســتاد بلكه مرا به دین 
مستقیم، آسان و سازگار فرستاد. من روزه مى‌گیرم، نماز مى‌خوانم و با همسرم آمیزش 
مى‌كنم. هركس فطرت مرا دوســت دارد، باید به روش من عملك ند و از روش‌ها ى

من نكاح است )کلینی، 1407ق، 494/5(.
ســند این حدیث، صحیح اســت و تنها در آن »ســهل بن زیاد« وجود داردك ه 
ممکن است برخی در او خدشه کنند ول ىبا توجّه به اثبات وثاقت سهل بن زیاد در 
جای خود )مهدوی، 1392( و این‌که این روایت توسّط عدّه‌ای از اصحاب مورد اعتماد 
شیخك لینى؟ره؟ نقل شده است، می‌توان اطمینان پیدا کرد که این حدیث شریف، 

مشکل سندی ندارد.
چه‌بسا گفته شود: این حدیث نشان مى‌دهدك ه اگر شخص ىبه‌دلخواه خود، بیش 
از مقدار متعارف به عبادت بپردازد و خود را از شــهوت‌ها و لذّت‌ها ىدنیایی حلال 
محرومك ند، از ســنّت پیامبر؟ع؟ دور شده اســت؛ بنابراین، اگر کسی احتیاط‌ها ى
فراوان انجام دهد تا جایی که ســهولت و ســماحت دین از بیــن برود، دیگر احتیاط 

حُسنی نخواهد داشت، گرچه به عسر و حرج ىنرسد.
امّا به نظر می‌رســد که این استدلال، صحیح نیست؛ زیرا ظاهراً اشتباه عثمان این 
نبود که در امر دین، خود را به‌ زحمت انداخته بود، بلکه عمل او ازاین‌جهت اشــتباه 
بود که ندانسته بدعتی را در دین اسلام پایه‌گذاری می‌کرد و گمان می‌کرد که اسلام 
نیز مانند پیروان برخی از ادیان، علاقه‌مند به گوشــه‌گیری از دنیا و رهبانیت اســت. 
پیامبر اکرم؟ع؟ با این تفکّر مبارزه کردند نه با زحماتی که عثمان متحمّل می‌شــد. 
پــس اگر عثمان، در کنار تمام زهد و عباداتی که انجام می‌داد، از لذّت‌های دنیایی 
هم اســتفاده می‌کرد و حقّ همســر خویش را ادا می‌نمود، هیچ‌گاه پیامبر؟ع؟ به او 
ایراد نمی‌گرفتند که چرا این‌قدر عبادت می‌کنی؟! به‌ویژه آن‌که این ســخن با روایت 

»أفضل الأعمال أحمزها« )مجلسی دوم، 1410 ق، 229/9( منافات دارد.
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به‌بیان‌دیگر، این حدیث شریف مربوط به مسائل حلالی است که یک شخص بر 
خود، حرام و خود را از آن‌ها محروم می‌کند، نظیر آیه 87 سوره مائده‌ که می‌فرماید: 

هُ لَكُم )مائده/87(. حَلَّ اللَّ
َ
مُوا طَیباتِ ما أ لا تُحَرِّ

 بنابراین، این حدیث در این مقام نیســت که بگوید: در امر دین، بر خود آســان 
بگیرید و خود را به‌زحمت نیندازید؛ چراکه این معنا با سیره خود معصومین: منافات 
دارد و پیامدهایی در فقه دارد که قابل‌پذیرش نیســتند. مثلًا لازمه‌اش این اســت که 
احتیاط کردن در بسیاری از امور جایز نباشد، درحالی‌که فقها احتیاط را در هرجایی 
که واقع را احراز کند، مطلوب می‌دانند )انصاری، 1428 ق، 137/2؛ خراسانی، 1409 ق، 349(. 
همچنین بر اساس این معنا بســیاری از احکام شرعی، مانند وجوب حفظ حجاب، 
وجــوب نگهــداری از فرزند، پرداخت نفقه، وجوب حج و ... به خاطر مشــقّت و 

دشواری تعطیل می‌‌شوند.
پس مضمون کلّی این حدیث شریف، آن است که دین اسلام درمجموع، یک 
آیین کامل و جامع اســت که به‌اندازه کافــی از احکام الزامی و ترخیصی برخوردار 
اســت که بتواند انســان را به سعادت برساند. پس نیازی نیســت که انسان علاوه بر 
احکام اسلام، الزامات جدیدی را بر خود تحمیل کند. درنتیجه، این روایت، دیدگاه 
اوّل را تقویــت می‌کند و نمی‌تواند قاعده ســهولت را به‌عنــوان قاعده‌ای برای نفی 

تکالیف دشواری که به حدّ حرج نمی‌رسند، ثابت کند.
روایــت دوم: از امیرالمؤمنین؟ع؟ ســؤال شــد: وضو گرفتــن از باقی‌مانده آب ى
كه گروه ىمســلمان از آن وضو گرفته‌اند نزد شــما محبوب‌تر است یا وضو گرفتن 
از دلو ســفید سرپوشــیده؟ فرمودند: خیر، بلكه از باقى‌مانده گروه مسلمان. همانا 
محبوب‌ترین دین شما نزد خداوند، حنیفیه آسان و سازگار است )صدوق، 1413 ق، 12/1؛ 

حرّ عاملی، 1409 ق، 210/1(.
چه‌بسا کســی بگوید: وضو یکی از مقدّمات نماز است و هرچه مقدّمات نماز 
بهتر انجام شــود، ثواب نماز بیشتر خواهد بود. بااین‌حال، وقت ىاز امیرالمؤمنین؟ع؟ 
پرسیدندك هك دام آب بهتر است، ایشان آبی را بر‌گزیدك ه در دسترس مردم باشد و 
تهیه آن هیچ‌گونه دردسر ىدر پ ىنیاورد، گرچه چندان نظیف نباشد. پس به مشقّت 
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افتادن افراد در تحصیل طهارت، نه‌تنها لازم نیست، بلکه اصلًا خوب و پسندیده نیز 
به نظر نمی‌رســد؛ زیرا مطلوب و شایسته آن استك ه دین خدا سمحه و سهله باق ى

بماند.
نقد اســتدلال: این روایت فقط درك تاب »من لا یحضره الفقیه« نقل شــده و 
مرسل اســت. همچنین معلوم نیســت ملاک محبوبیت وضو گرفتن با آب کدر، 
قاعده تســهیل به‌تنهایی باشد تا بتوان در هر موردی که حکم دشواری وجود دارد، 
این قاعده را بر آن تطبیق کرد و حکم را نفی نمود؛ بلکه ممکن است ملاک‌های 
دیگری همچون جلوگیری از وسواس و اسراف، همزیستی مسلمین، حصول برکت 
از دســتان ایشان و مانند آن نیز در این قضیّه مؤثّر باشد، گرچه امام؟ع؟ فقط یکی 
از آن‌ها اشاره کرده‌اند. شاهد این مطلب، همان لوازم و پیامدهایی است که د ذیل 
حدیث قبلی مطرح شــد. علّمه محمّدتقی مجلسی؟ره؟ نیز در شرح این حدیث 

می‌نویسد:
ظاهر مسلمانان، طهارت است و کارهای ایشان بر صحّت حمل شده و به برکت 
دســتان ایشــان برکت حاصل می‌گردد و نتیجه اجتناب از مســلمانان، تنفّر از آن‌ها 
و حکم به نجاســت ایشــان خواهد بود، چنان‌که از مشــاهده اهل وسواس به دست 
می‌آید و حتّی موجب می‌شــود عقل مختل شده و شخص مبتلا به وسواس گردد و 
از وسواس خنّاســی که در قلب‌های مردم وسوسه می‌کند، پیروی نماید )مجلس ىاوّل، 

1406 ق،‏ 59/1(.
به‌علاوه، این حدیث نهایتاً بر استحباب دلالت دارد و هرگز یک حکم غیر الزامی 
نمی‌تواند بر نفی حکم الزامی دلالت کند، درحالی‌که مســتدل می‌خواهد به‌وســیله 

قاعده تسهیل، احکام الزامی دشوار را نفی کند.
روایت ســوم: امام صــادق؟ع؟ فرمودند: خداوند تبارک‌وتعالی، شــریعت‌ها ى
نوح، ابراهیم، موســ ىو عیسى؟عهم؟ را به محمّد؟ع؟ عطا فرمودك ه عبارت است از: 
توحید، اخلاص، ترک بت‌پرستی، فطرت حنف ىسازگار و هیچ رهبانیت و سیاحتى1 

1. ســیاحت بدین معناســت که انسان تمام اوقات خود را به دعا و جهاد و برآورده کردن حاجت مردم و اموری از این 
قبیل بپردازد )ر.ک: مازندرانی، 1382 ق، 53/8؛ فیض کاشانی، 1406 ق، 657/3(.
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در آن وجود ندارد. چیزها ىپاكیزه را در آن شــرایع، حلال و پلیدی‌ها را حرامك رد 
و تکلیف‌های ســنگین و زنجیرهای ىراك ه به گردن آنان بود، برداشت و آنگاه نماز، 
زكات، روزه، حــج و... را مقرّر ســاخت و در آن وضو را افزود و با فاتحة‌الکتاب و 
آیات آخر ســوره بقره و سوره‌ها ىمفصّل برتر ىداد ... و زمین را برایش سجده‌گاه 

و پاکك ننده قرار داد )کلینی، 1407 ق، 17/2(.
در این حدیث که مفادش همســان با آیه 157 ســوره اعراف اســت، حنیفیت و 
ســمحه بودن دین درك نار توحید، اخلاص و نف ىشــریک قرار داده شــده است؛ 
بنابراین، شأن و رتبه آن در حدّ اصول اساس ىشریعت بوده و همان‌گونهك ه عدالت از 
اصول اساس ىاسلام است، آسان‌گیر ىنیز چنان مى‌نماید. به دیگر سخن، همان‌گونه 
كه هر حكم و قانون غیرعادلانه اسلام ىنیست، هرگونه حكم و قانون سخت‌گیرانه 

نیز از شرایع اله ىخارج است و باید تأویل یا طرح گردد.
ازاین‌رو، شــاید بتوان سهل بودن را معیار ىبرا ىجداساز ىاحكام ثابت از متغیر 
دانست؛ زیرا خداوند نخواسته شریعتش دشوار باشد؛ بنابراین، حكم دشوار، یا از ابتدا 
جزء دین نبوده یا جعلش درزمانی بوده استك ه برا ىمردم، سخت نبوده است؛ امّا 

هرگاه این حكم به‌سختی و دشواری بینجامد، باید آن را کنار گذاشت.
نقد اســتدلال: اولًا: گاهی یک حکم را در مقایســه با سایر احکامی که در دین 
اسلام یا غیر اسلام وجود دارد، می‌سنجیم و حکم به سهولت آن یا عدم سهولت آن 
می‌کنیم و گاهی آن را به‌خودی‌خود و با توجّه به قدرت مکلّفان و توان عرفی ایشان 
بررســی می‌کنیم. روشن اســت که صورت دوم مدّنظر این روایت نیست؛ زیرا قبح 
تکلیف به غیرمقدور، یک حکم عقلی اســت و نیازی به برداشتن آن نیست و هیچ 
منّتی هم ندارد؛ بنابراین مراد روایت، صورت اوّل اســت و می‌خواهد بگوید احکام 
اسلام در مقایسه با احکام سایر ادیان سهله و سمحه است مانند بسیاری از چیزهایی 

که بر مسلمانان حلال است ولی بر قوم یهود حرام گردیده بود.1
ثانیاً: این‌که ســهله و سمحه بودن اسلام در روایات فقط در مقایسه با سایر ادیان 

وْ مَا اخْتَلَطَ 
َ
وِ الْحَوايا أ

َ
مْنا عَلَيْهِمْ شُحُومَهُما إِلاَّ ما حَمَلَتْ ظُهُورُهُما أ مْنا كُلَّ ذي ظُفُرٍ وَ مِنَ الْبَقَرِ وَ الْغَنَمِ حَرَّ ذينَ هادُوا حَرَّ  -1وَ عَلَى الَّ

ا لَصادِقُونَ )انعام/146(. يْناهُمْ بِبَغْيِهِمْ وَ إِنَّ بِعَظْمٍ ذلِكَ جَزَ
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مطرح شــده اســت، از خود این روایت و مانند آن قابل‌اســتفاده است؛ زیرا در این 
روایت پیامبر اکرم؟ص؟ در مقام شــمارش مزیت‌های اســام نســبت به سایر ادیان 
بوده‌اند و یکی از این مزیت‌ها را ســهل بودن آن مطــرح می‌کنند و یا در نقل‌هایی 
اهل سنّت آمده است: »أحبّ الأدیان إل ىالله الحنیفیه السمحه« )متّقی هندی، 1989 م، 
178/1( که این نیز لسان مقایسه دارد. به‌بیان‌دیگر، سیاق این روایت و آیه قرآن، نشان 
می‌دهد که در مقام بیان یکی از ویژگی‌های کلّی شــریعت اســام است، نه قواعد 

فقهی آن.

4.2.2. روایات اهل تسنّن
درك تاب‌های اصل ىشیعه، تنها همین سه روایتی که گذشت، بر سهله و سمحه 
بودن شریعت دلالت مى‌كنند ول ىگویا فقها صدور چنین مضمون ىاز پیامبر اکرم؟ص؟ 
را مســلّم دانسته‌اند، به‌ویژه آن‌که در بســیاری از احادیث اهل سنّت، به این مضمون 

اشاره شده است که می‌تواند مؤیّد صدور آن باشد، مانند:
1. »بعثت بالحنیفیه الســمحه و من خالف ســنتی فلیس منّى« )متّقی هندی، 1989 
م، 178/1(؛ من به روش بدون انحراف و ســازگار مبعوث شــدم وك ســ ىبا روش من 

مخالفتك ند، از من نیست. 
2. »أحــبّ الادیان إل ىالله الحنیفیه الســمحه« )متّقی هنــدی، 1989 م، 178/1(؛ دین 

محبوب‌تر به‌سوی خدا، دین بدون انحراف سازگار است. 
3. »بعثت بالحنیفیه السمحه« )متّقی هندی، 1989 م، 445/11(؛ به روش بدون انحراف 

و سازگار مبعوث شدم. 
4. »قیل لرســول الله؟ص؟: أی الادیــان أحبّ إل ىالله عزّوجلّ؟ قال؟ص؟ الحنیفیه 
السمحه« )احمد بن حنبل، 1414 ق، 236/1(؛ به پیامبر؟ص؟ گفته شد:ك دام راه و روش نزد 

خداوند محبوب‌تر است؟ فرمود: راه بدون انحراف و سازگار. 
بنابراین اصطلاح ســمحه و سهله دین ىدر روایات متعدّد و در ضمن داستان‌ها ى
گوناگون ىیاد شده است و ازاین‌رو، همان‌گونه که پیش‌تر گذشت، مقدّس اردبیلی 

و علّمه مجلسى؟ره؟ در موارد گوناگون، به مضمون آن تمسّکك رده‌اند.
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4.3.  دلیل سوم: روایات عام
روایات متعدّدی در ابواب مختلف فقهی وارد شــده اســت کــه هرچند به‌طور 
صریح، نامی از قاعده »ســهولت« در آن‌ها نیامده اســت ولی چه‌بسا ادّعا شود که 

ازنظر محتوا بر آسان بودن شریعت در ابواب مختلف فقه دلالت می‌کنند.
1. روایات نفی وجوب سؤال

شیخ طوسی با اسنادش از ابن محبوب، از احمد بن محمّد، از احمد بزنطی، از او 
)امام رضا یا امام جواد؟عهما؟( درباره فردی پرســیدك ه وارد بازار می‌شود و جامه‌ای از 
فِراء می‌خرد و نمی‌داند آیا مُذكّی است یا نه... . امام؟ع؟ فرمودند: »بله پرسیدن به 
عهده شما نیست. ابوجعفر؟ع؟ فرمودند: خوارج از روی جهالت بر خودشان تنگ 

گرفتند. دین از آن وسیع‌تر است« )حرّ عاملی، 1409 ق، 491/3(.
ســند حدیث صحیح است و مضمره بودنش اشــكالی ندارد؛ زیرا بزنطی از غیر 
معصــوم؟ع؟ حدیث نقل نمی‌كن. )طوســی، 1407 ق، 67(. در اینجا امام؟ع؟ ســؤال 
درباره تذکیه را لازم نمی‌دانند و با لحن توبیخ اعلام می‌كنند:ك ســانیك ه با سؤال 
كردن، مسئله را بر خود مشكل می‌سازند، همانند خوارج در جهالت به سر می‌برند.

ولی بااین‌حال، استناد به این حدیث صحیح نیست؛ زیرا:
اولًا: هرچند امام؟ع؟ در مقام بیان کلّی هســتند ولی کبرای ایشــان فقط ناظر به 
شــبهات موضوعی است و شامل شبهه‌های حکمی نمی‌شــود؛ زیرا در علم اصول، 
این نکته پذیرفته شــده است که در شــبهات حکمی، فحص واجب است و کسی 
نمی‌تواند بدون فحص و جست‌وجو برائت جاری کند )ر.ک: انصاری، 1428 ق، 412/2(.
ثانیاً: این حدیث مربوط به بازار مســلمین اســت و در بازار مسلمین، اماره سوق 
جاری می‌شــود و به خاطر همین اماره اســت که جست‌وجو لازم نیست. پس شاید 
توبیخ خوارج به خاطر توجّه نکردن به این امارات شــرعی باشــد که موجب ســهل 
شدن دین می‌شوند. پس حدیث، دلالتی بر عدم وجوب تحقیق حتّی در مواردی که 

اماره‌ای در کار نیست، ندارد.
ثالثاً: این روایت، با احتمالی که در معنای قاعده ســهولت بیان کردیم، ســازگار 
است و منافاتی باوجود برخی از احکام دشوار ندارد؛ چون وقتی آسان‌تر بودن دین را 
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در مقایسه با سایر ادیان معنا کردیم، وجود برخی از احکام دشوار موجب از بین رفتن 
این سهولت نمی‌شود.

2. روایات »كلّما غلب الله علیه«
مضمون برخی از اخبار که درباره افراد بی‌هوش یا بیمار وارد شــده‌اند این است 
که: »ما غلــب اللّه علیه فالله أولی بالعذر« )حرّ عاملــی، 1409 ق، 80/4 و 373 و 259/8 و 
261 و 262(؛ هر چیزیك ه خدا بر آن غالب شود، خداوند عذر بنده‌اش را می‌پذیرد.

در این احادیث، ممكن اســت »غَلَبَ« بدون تشــدید خوانده شودك ه معنایش 
ب علیه«  همان‌گونه اســتك ه گذشــت وك می از ذهن به دور می‌نماید. اگر »غَلَّ
با تشدید باشــد و ضمیر مفعولی آن محذوف باشد، معنا چنین می‌شود: هر بیماری 
یا چیزی راك ه خداوند بر انســان چیره می‌سازد، خود خداوند به پذیرش عذر بنده، 

سزاوارتر خواهد بود.
بر اســاس این روایات، هر جا که مکلّف معذور باشــد، تکلیف از او برداشــته 
می‌شود. مشکل این است که ابتدا باید معنا و محدوده دقیقی را برای عذر تعریف 
کنیــم؛ زیرا دو احتمال در معنای عذر وجود دارد: شــاید عــذری که موجب رفع 
تکلیف می‌شــود، به معنای هرگونه زحمت و ســختی باشــد و شاید فقط به معنای 
مشقّت‌های بسیار شدید و حرجی باشد. درنتیجه معنا و مفهوم این روایات نیز برای 
ما مجمل اســت و تمسّــک به آن‌ها برای اثبات مقصود، تمسّــک به عام در شبهه 

مصداقی خواهد بود.
چه‌بسا گفته شود: قضا کردن نماز برای شخصی که در وقت نماز بی‌هوش بوده، 
حرجی نیســت؛ بنابراین، وقتی امام؟ع؟ تکلیف قضا را عهده چنین شخصی اسقاط 

نموده‌اند، معلوم می‌شود که سقوط تکلیف منوط به حرجی بودن آن نیست.
در پاسخ می‌گوییم: اگرچه وجوب قضا یک حکم حرجی شمرده نمی‌شود ولی 
ســقوط آن در مورد شخص بی‌هوش، به خاطر دشــوار بودن آن نیست تا شما آن را 
شاهدی بر مدّعای خود بگیرید بلکه با توجّه به این‌که اصل نماز بر شخص بی‌هوش، 

غیرمقدور است و وجوب قضا نیز متفرّع بر وجوب اصل تکلیف است.
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3. روایات مربوط به اَجزا و شرایط
روایاتیك ه در باب اَجزا و شرایط نماز )مانند تشهّد( وارد شده، نشان می‌دهدك ه 
در درون اســام، شیعه از سایر فرقه‌ها آسان‌گیر تر و تكالیفیك ه مذهب تشیّع دارد، 

بسیار آسان‌تر مذهب اهل سنّت است. برای نمونه:
یک. بكر بن حبیب می‌گوید: از امام باقر؟ع؟ درباره تشــهّد پرســیدم. حضرت 
فرمودند: اگر آن چیزیك ه ]اهل سنّت[ می‌گویند بر مردم واجب باشد، مردم هلاک 
می‌شــوند. قوم، آســان‌ترین چیزی را می‌گویندك ه می‌دانند. وقتی حمد خداوند را 

انجام دادی، تو را بس خواهد بود )حرّ عاملی، 1409 ق، 392/6(.
دو. منصور بن حازم گفت: از امام صادق؟ع؟ شنیدمك ه درباره آیه إنّ الصلاة 
كانت علی المؤمنین كتاباً موقوتاً )نســاء/103( می‌فرمودند: اگر »موقوت« به معنایی 
باشــدك ه آنان می‌گویند ]یعنی دارای وقت خاص دقیق باشــد و نماز در غیر وقت 
فضیلت، پذیرفته نشــود[، مردم هلاک می‌شــدند و در تنگنا قــرار می‌گرفتند بلکه 
]معنای آیه این اســت که[ نماز بر مؤمنان به‌عنوان یک واجب نوشــته شــده است 

)مجلسی دوم، 1410 ق، 353/79(.
شــاید کسی از این ‌روایات، برداشت کند که در تنگنا قرار دادن مردم، همانند به 
هلاكت انداختن آنان، امری قبیح اســتك ه از خداوند صادر نمی‌شود، ولی به نظر 

می‌رسد که این برداشت صحیح نیست؛ زیرا:
اولًا: همان‌طور که خود مستدل نیز اعتراف کرده است، این روایات نیز در مقام 
مقایسه هستند؛ یعنی مذهب شیعه را در یک حکم جزئی با سایر مذاهب مقایسه کرده 
و حکم آن را آســان‌تر از حکم سایر مذاهب معرّفی کرده‌اند ولی این مطلب، اثبات 

نمی‌کند که در فقه شیعه احکام زحمت آور وجود ندارد.
ثانیاً: اگر همچون مســتدل بخواهیم از این ‌روایات نیز یک نتیجه کلّی بگیریم، 
لازمه‌اش این اســت که در تمام اجزای نماز نیز بتوانیم همین سخن را بگوییم. مثلًا 
در بحث قرائت می‌توان گفت: چون یادگرفتن قرائت برای افراد عجم دشوار است، 
پس لازم نیست آن‌ها حمد و سوره را به عربی بخوانند بلکه اگر فارسی هم بخوانند 

کفایت می‌کند.
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ســه. »... همچنین وقتی‌که در تمامی اشــیا نیک بنگری، هیچ‌کس را در تنگنا 
نمی‌بینــی و هیچ‌کس را نمی‌یابی مگــر این‌که خداوند بر او حجّــت دارد« )کلینی، 

1407ق، 165/1(.
به نظر می‌رسد استدلال به این حدیث نیز ممکن نیست؛ زیرا معنای آن، این است 
که انســان در اعمال خویش، مختار است نه مجبور و به‌آسانی می‌تواند گناه را ترک 
و اطاعت را انجام دهد. قرینه بر این معنا، ذیل حدیث اســت که می‌فرماید: »و لله 
علیه الحجّه«؛ بنابراین، این روایت مربوط به برخی از مباحث اعتقادی جبر و اختیار 
اســت و ربطی به ســهولت همه احکام شــرعی ندارد. به‌علاوه اگر بخواهیم معنای 
ظاهری حدیث را اخذ کنیم، مستلزم کذب است؛ چراکه بسیاری از مردم حتّی انجام 
معمولی‌ترین و ساده‌ترین تکالیف را نوعی ضیق و تنگنا قلمداد می‌کنند، چه رسد به 

احکامی که کمی سختی و دشواری را هم به دنبال دارد.

نتیجه‌گیری
ازآنچه گذشت می‌توان نتیجه گرفت: ادلّه‌ا‌ی که ممکن است از آن‌ها برای اثبات 
قاعده‌ تســهیل استفاده شود، از دو حال خارج نیستند: یا سهله و سمحه بودن اسلام 
را در مقایسه با سایر ادیان مطرح می‌کنند و یا مربوط به نفی احکام حرجی و ضرری 
هستند و یا دست‌کم احتمال این معنا در آن‌ها وجود دارد. همچنین برفرض که برخی 
از آن‌هــا بتوانند بعضی از احکام دشــوار را بردارند، به همان موارد خاص اختصاص 

دارند و قاعده کلّی از آن‌ها استفاده نمی‌شود.
به‌بیان‌دیگر، مســئله سهله و سمحه بودن شریعت، یک قاعده درون فقهی نیست 
تا بتوان به‌وسیله آن، احکام دشوار را کنار گذاشت بلکه سهله و سمحه بودن شریعت 
فقط به‌عنوان یک جهت‌گیری کلّی از جانب شــارع مقــدّس در قبال جعل احکام 

اسلام مطرح است. پس با جعل تکالیف دشوار هیچ منافاتی ندارد.
آری، به‌مقتضای ادلّه نفی حرج و ضرر می‌توان گفت: در میان احکام اسلامی، 
حکم ضرری و یا حرجی وجود ندارد ولی این سخن شامل احکام دشواری که به حدّ 

حرج نمی‌رسند و ضرر هم ندارند، نمی‌شود.
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به‌علاوه، از میان فرضیه‌های سه‌گانه‌ای که درباره رابطه میان این قاعده و قواعدی 
همچون »لا ضرر« و »لا حرج« مطرح شــد، گویا فرضیه سوم که »لا ضرر« و »لا 
حرج« را مصادیق و تطبیقاتی برای قاعده ســهولت می‌دانست، به صواب نزدیک‌تر 
است؛ زیرا وقتی شریعت سهله و سمحه به‌عنوان یک قاعده برون فقهی مطرح گردید، 
نه‌تنها »لا حرج« و »لا ضرر« می‌توانند به‌عنوان برخی از مصادیق آن مطرح باشــند، 
بلکه در هر جای دین و شــریعت که ســهولتی برای بندگان در قالب احکام جزئی، 
در نظر گرفته شده باشــد، می‌تواند مصداق و تطبیقی برای این قاعده‌ شمرده شود، 
حتّی اگر آن ســهولت از باب نفی حرج و ضرر نباشد. پس اگر بخواهیم این مطلب 
را به تعبیر ساده‌تری مطرح کنیم می‌توانیم بگوییم: خداوند متعال، کتاب قانون خود 
را در قالب دین اســام به بندگان خود عرضه کرده است که این کتاب قانون حاوی 
مســائل سخت و آسان بسیاری است. در عین حال، خود او به ما خبر داده است که 
این کتاب قانون درمجموع نسبت به ادیان سابق از قوانین آسان‌تری برخوردار است و 
قواعدی در آن یافت می‌شــود که در بسیاری از موارد، زحمت و مشقّت را از دوش 
مکلّفان برمی‌دارد. این ویژگی بدین معنا نیســت که می‌توان هر حکم دشواری را در 
این دین، نفی کرد. ازاین‌رو، کســانی که به بهانه شــریعت سهله و سمحه، خواستار 
چشم‌پوشــی از اجرای بسیاری از احکام شریعت در سطح زندگی فردی و اجتماعی 
هستند و مسئولان حکومتی را به تسامح و تساهل در این عرصه فرا می‌خوانند، بنیان 

نظری صحیحی برای نظریه خود ندارند.
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Makkah and then takes refuge in this holy place, is subject to Islamic 
treatment and is immune from punishment as long as he/she resides 
in the holy shrine. The important question is raised whether it is 
possible to extend the ruling of “criminal immunity for criminals 
who reside in the Sacred Mosque” to other holy shrines as well or 
not. In response to that, some jurists consider holy shrines to be 
the same as the Sacred Mosque and cite four reasons to prove their 
claims, but another group does not accept the association of other 
holy shrines with the Sacred Mosque. In this regard, they citing 
to this evidence that “there is no special reason” and “adhering to 
the principle.” Using the descriptive-analytical method and with a 
critical approach, this study strengthens the second group’s point 
of view and analyses and criticizes the first group’s point of view. 
Therefore, in the end, the conclusion has been reached that the view 
of the second group is correct. But, if the immunity of criminals 
who take refuge in the Sacred Mosque is based on the security of 
the shrine, as the religious texts clearly state this matter, due to 
the existence of a special text (naṣṣ) regarding the security of the 
Holy Shrine of Imām al-Ḥusayn’s (ʻa), only this holy shrine can be 
associated with the Sacred Mosque and not the other holy shrines.

Keywords: Holy Shrines, Sacred Mosque, immunity of criminals, 
refugee criminals, implementation of ḥudūd, Holy Shrine of Imām 
Ḥusayn (ʻA).

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


71

ارزیابی تحلیلی دیدگاه 
»مصونیت کیفری 
)حدود( مجرمان 

پناهنده به مشاهد 
مشرفه«

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

مقالۀ پژوهشی

ارزیابی تحلیلی دیدگاه »مصونیت کیفری 
)حدود( مجرمان پناهنده به مشاهد مشرفه«1

مصطفی امیری
دانشجوی دکتری دانشگاه علوم اسلامی رضوی و استاد سطوح عالی حوزه علمیه خراسان؛ مشهد- ایران:

mostafaamiri993@gmail.com
محمد امامی 

dr.imami@razavi.ac.ir )دانشیار دانشگاه علوم اسلامی رضوی؛ مشهد-ایران )نویسنده مسئول
محمدحسن قاسمی

ghsemimohammadhasan@yahoo.com استادیار دانشگاه علوم اسلامی رضوی؛ مشهد-ایران؛
محمدعلی وطن‌دوست

استادیار گروه فلسفه و حکمت اسلامی دانشگاه فردوسی مشهد و استاد سطوح عالی حوزه علمیه خراسان؛ مشهد-ایران؛ 
ma.vatandoost@um.ac.ir

تاریخ دریافت:1401/10/06؛ تاریخ پذیرش:1402/01/06

چکیده
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این مکان مقدس پناهنده شود، مشمول رأفت اسلامی قرار می‌گیرد و تا زمانی که در حرم 
ســاکن اســت، از مجازات مصونیت می‌یابد. با توجه به این که مشاهد مشرفه در برخی از 
احکام همانند حرم مکی هســتند و از دیگر ســوی تاخیر در اجرای حدود روا و نمی باشد 
این مسئله رخ می نماید که آیا می‌توان حکم »مصونیت کیفری مجرمان ساکن حرم« را به 
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مشاهد مشــرفه نیز سرایت داد یا خیر؟ برخی از فقها مشاهد مشرفه را همانند حرم می‌دانند 
و بــرای اثبات ادعای خود چهــار دلیل ذکر می‌کنند ولی گروهی دیگر آن را نمی‌پذیرند و 
دراین‌باره به »نبود دلیل خاص« و نیز »تمسک به اصل« استناد می‌نمایند. در جستار حاضر 
به شیوه توصیفی–تحلیلی و با رویکردی انتقادی، مسئله مورد بازکاوی قرار گرفته و با توجه 
به نقدهای وارد بر دیدگاه نخست، دیدگاه دوم تایید شده و در پایان این نتیجه به دست آمده 
است که دیدگاه گروه دوم )عدم الحاق( صحیح است ولی اگر مصونیت مجرمان پناهنده 
به حرم، بر اساس امنیت حرم باشد؛ چنان‌که نصوص دینی بر این امر تصریح دارند، به دلیل 
وجود نص خاص در مورد امنیت حرم امام حسین؟ع؟، از بین مشاهد مشرفه، تنها این حرم 

مقدس را می‌توان به حرم مکی ملحق نمود.
کلیدواژه‌هــا: مشاهد مشرفه، حرم مکی، مصونیت مجرمان، مجرمان پناهنده، اجرای 

حدود، حرم سیدالشهدا؟ع؟.

مقدمه
یکی از مشــکلات جامعه بشری که به‌شدت روح و روان آحاد جامعه را آزرده، 
بزهکاری‌ افرادی اســتك ه به ســبب عوامل اقتصادی، تربیتــی و ... مرتکب جرم 
می‌شــوند. هر یــک از این تخلفات به‌نوعــی، آرامش فکری جامعــه را هدف قرار 
می‌دهد و آســیب‌های جدّی را در پی خواهد داشــت. بی‌شک، قانون‌گذار اسلام 
به‌عنوان یک آیین جامع، از توجه به این آســیب‌ها غفلت نکرده و قوانین حکیمانه و 
دقیقی به‌منظور جلوگیری از این اعمال مجرمانه، در قالب حدود، تعزیرات، قصاص 

و دیات، جعل نموده است.
بر اســاس این آموزه‌ها و دیدگاه مشهور فقها، درصورتی‌که مجرمی در خارج از 
حرم مکی دچار خطایی شود، سپس به حرم پناهنده شود، از حکمی خاص برخوردار 
است و تا زمانی که در آن مکان مقدس ساکن است، حدّی بر وی جاری نمی‌شود، 
بلکه بایستی با سخت‌گیری بر وی در خوراک و معاملات، به خارج از حرم هدایت 
شود و سپس بیرون از حرم، حدود تعیین شده بر وی اجرا شود )کلینی، 1407ق، 227/4؛ 
حر عاملی، 1409ق، 26/13(. از دیگر ســوی مشــاهد مشرفه در بسیاری از احکام با حرم 
مکی اشــتراک دارند. در نتیجه این مشــکل بروز می کند که با توجه به عدم جواز 
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تعطیل یا تأخیر در اجرای حد آیا مصونیت کیفری گفته‌شــده، حکمی اختصاصی 
برای مجرمان پناهنده به حرم مکی محســوب می‌شود یا حق تعدی از آن، به مشاهد 
مشرفه نیز وجود دارد؟ به دیگر سخن، آیا مشاهد مشرفه در حکم فوق‌الذکر، به حرم 

مکی ملحق می‌شوند یا خیر؟ 
شایان‌ذکر است هرچند فقها نســبت به بحث مجرمان پناهنده به حرم به‌صورت 
تفصیلی سخن گفته‌اند ولی پیرامون پژوهۀ حاضر، با نگاهی مختصر و بسیار اجمالی، 
به ذکر الحاق مشــاهد مشــرفه به حرم یا عدم الحاق آن بســنده کرده‌اند )علامه حلی، 
1420ق، 324/5؛ موســوی عاملــی، 1411ق، 254/8؛ شــهید ثانــی، 1413ق، 322/15؛ محقق اردبیلی، 
1403ق، 425/7؛ طباطبایــی حائــری، 1418ق، 186/7(. از این روی شایســته اســت در مورد 
دیدگاه فقهای اســام پیرامون مصونیت کیفری مجرمان پناهنده به مشــاهد مشرفه، 

پژوهشی تفصیلی صورت گیرد.
در پیشینه این بحث تنها پژوهشی که نزدیک به جستار حاضر است مقاله‌ای است 
با عنوان »مبانی و دلایل الحاق مشــاهد مشــرفه به حرم در تغلیظ دیه و تأخیر اجرای 
حکم« که در شــماره چهارم نشــریه فقه و اصول دانشــگاه فردوسی مشهد به رشته 

تحریر درآمده است )سلمان علیان لله مرزی، محمدصادق علمی  و محمدحسن حائری، 1399(.
اما بین جســتار حاضر و پژوهش یادشده این تفاوت اساسی وجود دارد که مسئله 
جســتار حاضر عبارت است از »الحاق یا عدم الحاق مشاهد مشرفه به حرم مکی در 
عدم اجرای حدود« ولی در مقاله‌ یادشــده »الحاق مشاهد مشرفه به حرم مکی« در 
مورد تغلیظ دیه مسلم دانسته شده و مبانی آن در بین فقهای امامیه، موردبررسی قرار 

گرفته است؛ ازاین‌رو، نمی‌توان پژوهش حاضر را تکرار آن دانست.
افزون بر موارد یادشــده، »تطبیقی و مقارنه‌ای بودن« و نیز »نقد و ارزیابی دلایل 

دیدگاه مشهور« را می‌توان از دیگر نوآوری‌های جستار پیش‌رو دانست.

1. مفاهیم
یافتن پاســخ ســؤال اصلی پژوهش، در گرو درک صحیح از عناصر مهم و مورد 
نیاز تحقیق است، همچنین باید مشخص گردد که مراد نویسنده از هر یک از واژگان 
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اختصاصی که به‌کار می‌برد چیســت. از ایــن رو، در آغاز پژوهش به‌طور خلاصه، 
مفاهیم مورد اشاره قرار می‌گیرد.

1.1. مصونیت
در لغــت‌، واژه‌ »مصونیت« به معنای محفوظ بودن و حفظ شــدن آمده اســت 
)فیومــی، بی‌تا، 352/2( و در اصطلاح مباحــث حقوقی و قضایی، به وضع مخصوصی 
گفته می‌شــود که دارنده آن از تعرض معاف و محفوظ است )جعفری لنگرودی، 1394، 
657(؛ بنابراین در پژوهش کنونی، ایمن بودن مجرم از مجازات مراد خواهد بود که بر 

اساس آن، به جهت جرم ارتکابی، عقوبتی بر وی اجرا نمی‌شود.

1.2. جرم 
بیشتر واژه‌شناسان، »جرم« را معادل »مطلق گناه« دانسته‌اند )واسطی زبیدی، 1414ق، 
101/16؛ ابن منظور، 1414ق، 91/12؛ فراهیدى، 1410ق، 119/6(. برخی نیز گناه را به غلیظ بودن 
مقیّد نموده‌اند )محمود عبدالرحمان، بی‌تا، 59/1(. گروهی نیز »انقطاع از حق«، »باطل«، 
»تعــدّی کردن«، »بزه« و ... را از دیگر معانی واژه جرم شــمرده‌اند )واســطی زبیدی، 

1414ق، 105/16؛ ابن منظور، 1414ق، 91/12(.
ازآنجاکــه دو پدیده‌ »جرم« و »مجازات« پیوســته با یکدیگر به کار می‌رود و 
باید باهم تناسب داشته باشــند، بار معنایی »جرم« بیشتر جنبه‌ حقوقی و اجتماعی 
پیــدا می‌کند؛ بنابراین، در فقه عنوان »جرم« معنا نشــده اســت؛ هرچند برخی در 
قالب تعریف فقهی، آن را مرادف با معصیت دانســته‌اند )جمع ىاز پژوهشگران، 1426ق، 
74/3( اما ازنظر حقوق‌دانان، »جرم، عملی اســت که قانــون آن را از طریق تعیین 
کیفر، منع کرده اســت؛ خواه، جرم اجتماعی باشــد یا سیاســی یــا غیره« )جعفری 

لنگرودی، 1394، 191(.
باید توجه داشــت که مفهوم جرم در مقاله حاضر، همان ممنوعات شرعی بوده 
که خداوند متعال، به‌وسیله‌ اجرای حدود یا تعزیرات، مردم را از ارتکاب آن بازداشته 

است.
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1.3. مشاهد مشرفه
مَشَــاهِد جمع مَشْهَد و »مَشْهَد« در لغت اســم زمان و مكان از »شهد، یشهد« 
است )راغب اصفهانی، 1412ق، 465؛ مشكینى، بی‌تا، 493( و روشن است که در حال حاضر، 
اسم مکان از آن قصد شده و به »محل اجتماع و حضور مردم« معنا می‌شود )حمیرى، 
1420ق، 3562/6؛ قرشــى، 1412ق، 77/4؛ مصطفوى، 1402ق، 128/6( و با پیوستن واژه‌ »مشرفه 
)از ماده‌ شَــرُف یَشــرُفُ(« به آن، معنای کامل‌تری به خــود می‌گیرد؛ یعنی »محل 
رِیفِ« برای  اجتماعی که مورداحترام واقع شده است«. عبارت »فِی هَذَا الْمَشْهَدِ الشَّ

اذن دخول در حرم ائمه؟عهم؟، از همین معنا اخذ شده است.
»مشــاهد مشــرفه« که با عناویــن دیگری چون »الاماکن المقدّســه« )موســو ى
خمینى، 1425ق، 165/1(، »البقاع المقدّســه« )موسو ىگلپایگانى، 1412ق، 398/1(، »المواضع 
المحترمه« )طباطبای ىحكیم، 1416ق، 266/4(، »عتبات المقدّســه« )انصار ىدزفولى، 1410ق، 
368/5؛ السهلانی، 1387، 20( و »الضرائح المقدّسه« )موسو ىبجنوردى، 1419، 295/5( شناخته 
می‌شود، فاقد حقیقت شرعیه و حقیقت متشرعه است؛ ازاین‌رو برای روشن شدن هر 
چه بیشــتر معنای آن بایستی به سخن فقهای مسلمان استناد شود. در ادامه به‌گونه‌ای 

اجمالی به دیدگاه فقیهان اهل تسنن و امامیه دراین‌باره اشاره می‌شود.

1.3.1.  مشاهد مشرفه از دیدگاه اهل تسنن
مشاهد مشرفه در ادبیات فقهای اهل سنت، بسیار وسیع بوده و بر هر یک از بقاعی 
که احترام و تعظیم آن‌ها واجب اســت، اعم از مکه، مدینــه، قبور انبیا، بقاع متبرکۀ 
خانــدان پیامبر؟ص؟، امام‌زادگان و صالحین و بلکه صحابه‌ پیامبر؟ص؟، واژه‌ مشــاهد 
مشــرفه اطلاق می‌شود. مؤید این سخن، کتاب‌هایی اســت که با عنوان »المشاهد 
المشرفة« یا »عتبات المقدسة« تألیف شده‌ و تمام اماکن متبرکه را جزو مشاهد مشرفه 

دانسته‌اند. از آن جمله می‌توان به کتاب‌های زیر اشاره نمود:
1. کتاب »المشاهد المشرفه« نوشته‌ السید حسین ابوسعیدة؛
2. کتاب »موسوعة العتبات المقدسة« نوشته‌ جعفر الخلیلی؛ 

3. کتاب »إعلام الساجد بأحکام المساجد«، نوشته‌ بدرالدین زرکشی. 
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1.3.2.  مشاهد مشرفه از دیدگاه فقهای امامیه
در اصطلاح فقهای امامیه، دیدگاه‌های گوناگونی پیرامون »مشاهد مشرفه« بیان 
شــده است؛ برخی مشاهد مشرفه را همان حرم معصومان؟عهم؟ و بیوت مقدّسه‌ آن‌ها 
دانسته‌اند که قبور شریفشان را در برگرفته است )مشكینى، بی‌تا، 493؛ وجدان ىفخر، 1426ق، 
363/3(. گروهی دیگر، مشاهد مشرفه را با بیان نمودن مصادیقی چون »نجف أشرف، 
كربلا،ك اظمین، ســامرا و مشــهد« تعریف کرده‌اند )انصار ىدزفولــى، 1410ق، 368/5؛ 
مشــكینى، بی‌تا، 493؛ حســین ىروحانى، بی‌تا، 77/1(. البته شهید ثانی افزون بر موارد یادشده، 
مدینه را نیز از مشاهد مشرفه دانسته است )شهید ثانى، 1413ق، 173/2( آیت‌الله بهجت از 
فقیهان معاصر نیز مشاهد مشرفه را چنین تعریف نموده است: »مشاهد مشرفه نبىّ و 

ائمه؟عهم؟؛ یعن ىبلادك ىه قبر مقدّس در آن‌ها است« )بهجت، 1426ق، 480/5(.
برخی نیز مراد از مشاهد مشرفه را مقاماتی دانسته‌اند که »ضریح« نبیّ اکرم؟ص؟ و 
نیز ائمه‌ معصومین؟عهم؟ در آنجا قرار دارد؛ به دیگر سخن، همان »تحت قبه« به‌عنوان 
مشاهد مشرفه شناخته می‌شود )عاملى، 1413ق، 99؛ جزیرى، غروى، یاسر مازح، 1419ق، 200/1(. 
گروه چهارم، دایره‌ مشاهد مشرفه را بسیار گسترده گرفته‌‌ و مرقد حمزه و نیز شهدای 
اُحد را به‌عنوان مشــاهد مشرّفه معرفی کرده‌اند )طباطبای ىحكیم، 1416ق، 175(. برخی از 
فقه پژوهان معاصر نیز، عرفه، منی و مشــعر را از مشــاهد مشــرفه دانسته‌‌اند )محسنی، 

1419ق، 150(.
بنابراین گرچه در تبیین مشاهد مشرفه اختلاف زیادی صورت گرفته است ولیکن 
موضوع بحث پژوهش کنونی، بر اســاس قدرمتیقن از »مشــاهد مشــرفه«؛ یعنی با 
محوریت حرم ائمه‌ معصومین؟عهم؟ شکل گرفته است و یکی از شواهدی که می‌توان 
بر این امر اقامه نمود، کثرت استعمال »مشاهد مشرفه« در این اماکن است؛ چنان‌که 
در تعابیر اصطلاحی »مشاهد مشرفه« ملاحظه شد. هرچند تردیدی در شأن و جایگاه 
والای دیگر مکان‌ها وجود ندارد و هتک حرمت آن‌ها نیز به‌یقین حرام است )موسو ى

گلپایگانى، 1412ق، 398/1(.
البته  ممکن اســت مکان شریفی مانند مســجدالنبی؟ص؟ به‌طور خاص مشمول 
احکامی باشند )كلینی، 1407ق، 279/9؛ طوسى، 1407ق، تهذیب الاحکام، 13/6( به‌طوری‌که 

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


77

ارزیابی تحلیلی دیدگاه 
»مصونیت کیفری 
)حدود( مجرمان 

پناهنده به مشاهد 
مشرفه«

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

در روایات و کتب فقهی، حدّ و حدودی نیز بر آن تعیین گردیده اســت )علامه حلّى، 
1420ق، 37/2؛ فخر المحققین حلّى، 1387، 319/1( اما این شمول حکم بر آن‌، نه از باب عنوان 
مشاهد مشرفه بلکه از باب احترام خاصی است که شارع مقدس بر آن‌ روا داشته است.

1.4. حرم
»حَرَم« در لغت به معنای »منع« آمده است )ابن فارس، 1404ق، 45/2( و ضد حلال 
شــناخته می‌شــود )مصطفوى، 1402ق، 203/2( ازاین‌جهت اســت که حرم مکّه را حرم 
نامیده‌انــد؛ زیرا خیلی از چیزهایی که در غیر مکّه حرام نیســت، خداوند ]در آنجا[ 

تحریم کرده است )راغب اصفهانی، 1412ق، 230؛ طریحی، 1416ق، 35/6(.
در اصطلاح، »حرم« به گونه‌های مختلفی تبیین شــده اســت؛ برخی »حرم« را 
مکانی دانســته‌اند که شکســتن حرمت آن روا نبوده و هتکش حلال نیست )عاملى، 
1413ق، 67؛ جُرّ، 1375، 823/1(. در باور شــهید صدر »حرم« منطقه‌ای است محیط بر 
مکانی که دارای اهمیت شــرعی اســت )شــهید صدر،1420ق، 241/9(. برخی از فقیهان 
امامی و واژه‌شناســان، اطلاق حرم را منصرف به حرم مکی دانسته‌اند )نجفى، 1404ق، 

345/41؛ سبزوارى، 1413ق، 87/29؛ ابن منظور، 1414ق، 122/12؛ فراهیدی، 1410ق، 221/3(.
مراد از حرم در این جستار محدوده‌ای در اطراف مسجدالحرام است که به فواصل 
مختلف از کعبه به‌وسیله علائمی مشخص گردیده  و مورد اتفاق فقهای امامیه است 
)طوســى، 1387، 354/1؛ ابن براج، 1406ق، 220/1؛ علامه حلّى، 1411ق، 76؛ محقق اردبیلى، 1403ق، 
429/6(. و در روایات عنوان »برید در برید« آمده اســت )طوسی، 1407، تهذیب الاحکام، 

381/5؛ حر عاملی، 1409، 555/12(.

2.  مصونیت مجرمان پناهنده به حرم مکی و دلایل آن
ازآنجایی‌که اثبات مصونیت مجرمان پناهنده به مشــاهد مشرفه درگروی پذیرش 
مصونیت مجرمان پناهنده به حرم مکی است، بایستی در آغاز سخن، دلایل مصونیت 
مجرمان در حرم مکی تبیین گردد، ســپس در مورد الحاق مشــاهد به حرم، گفتگو 

شود.
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درواقع، مصونیت کیفری این دسته از مجرمان، بر اساس نصوص دینی به اثبات 
رسیده است؛ در همین زمینه، روایتی وجود دارد که شیخ کلینی در کتاب کافی آن 

را از دو طریق نقل کرده است:
طریق اول: راوی گوید: از امام صادق؟ع؟ از دیدگاه خداوند که فرموده است: 
»و مــن دخله کان آمناً« نســبت به مردك ىه در خــارج از حرم جنایت مى‌كند و به 
حرم پناه مى‌برد، ســؤالك ردم. آیا حدّ بر او اقامه مى‌شود؟ حضرت فرمودند: خیر، 
کســی نمی‌تواند او را در حرم اخذ نماید ولی از رفتن او به بازار جلوگیر ىمى‌شود و 
از دادوستد منع شده و آب و غذا به او داده نمى‌شود و‌ك س ىبا او سخن نمى‌گوید؛ 
هرگاه با او این‌گونه رفتار شــود، به‌ناچار از حرم خارج شــده و آنگاه حدّ بر او اقامه 

مى‌شود )كلینى، 1407ق، 226/4(.
طریق دوم: راوی گوید: از امام صادق؟ع؟ از دیدگاه خداوند که فرموده است: 
و من دخله کان آمناً نســبت به مردك ىه در خارج از حرم ســرقتی مرتکب شود یا 
جنایتی کند بعد به حرم پناه ببرد، ســؤالك ردم: آیا حدّ بر او اقامه مى‌شود؟ حضرت 
فرمودند: خیر، تا زمانی که در حرم اســت، اخذ نمی‌شــود ولــی از رفتن او به بازار 
جلوگیر ىمى‌شود و از دادوستد منع شده و کسی با او هم‌نشین نمی‌شود تا این‌که از 

حرم خارج شده و سپس گرفته می‌شود )ك لینى، 1407، 227/4(.
شــایان‌ذکر است که گرچه ممکن است روایت دوم به جهت وجود »ابی حمزه 
بطائنی« دچار ضعف سندی باشــد ولی سند روایت نخست، از درجۀ اعتبار بالایی 
برخوردار اســت؛ زیرا وجود راویان امامی و وثاقتی که پیرامون آنان بیان شده است، 
بدون تردید، موجب صحیح بودن ســند این روایت می‌شــود؛ چراکه راوی اخیر آن 
»عَلِی بْنُ إِبْرَاهِیمَ بن هاشم« است که ازنظر عالمان رجالی، ثقه در حدیث، معتمد و 
صحیح المذهب است )نجاشی، 1407ق، 260(. افزون بر این، شیخ کلینی بیش از چهار 

هزار حدیث از او در کتاب شریف کافی روایت کرده است )کلینی، 1429ق، 52/1(.
دیگر راوی موجود در این سند »ابراهیم بن هاشم قمی«، پدر علی بن ابراهیم و از 
شاگردان یونس بن عبدالرحمن بوده که امام رضا؟ع؟ را ملاقات نموده است )طوسی، 
1427ق، 353؛ طوســی، 1407ق، الخــاف، 105/1(. لذا به تعبیر علامه حلی، گرچه قدح و 
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تعدیل وی به‌طور صریح تبیین نشــده است ولی بنا بر قول قوی‌تر، پذیرش دیدگاه او 
ترجیح دارد )علامه حلی، 1381، 4(. ازاین‌رو روایتی که وی در سند آن است، صحیح و 

معتبر شمرده می‌شود )حسینی استرآبادی، 1397، 5(.
دو راوی دیگر در ســند این روایت »محمد بن ابی عمیر زیاد و حماد بن عثمان 
الناب« از اصحاب اجماع شــناخته می‌شوند و همین امر دلالت بر اعتبار آن‌ها دارد؛ 
زیرا اصحاب اجماع، کســانی هســتند که در علم و وثاقــت، از راویان خاص ائمه 
معصومین؟عهم؟ محسوب می‌شوند )حر عاملی، 1412ق، 573/8؛ موسوی خویی، بی‌تا، 57/1(، 
کید بیشتری بر وثاقت آن‌ها  درعین‌حال، تعبیراتی نیز در مورد آن‌ها رسیده است که تأ
دارند؛ در برخی از تعبیرات نســبت به شخصیت »محمد بن ابی عمیر« آمده است: 
وی با عناوین متعددی چون »ابن ابی عمیر، محمد ابن ابی عمیر و محمد بن زیاد« 
در اســناد زیادی از روایات که بیش از پنج هزار مورد است، واقع شده است )سبحانی 
تبریزی، بی‌تا، 504/3(. کشی در رجال خویش در مقایسه او با »یونس بن عبدالرحمن« 

ابن ابی عمیر را افقه، اصلح و افضل می‌داند )کشی،1490، 589(.
شــیخ طوسی نیز وی را ثقه دانسته )طوسی، 1427، 365( و برای او تصنیفات زیادی 
برشــمرده است )طوســی، بی‌تا، 142( ضمن آنکه نجاشی، علامه حلی و برخی دیگر از 
رجالیان، او را جلیل‌القدر و عظیم المنزله در نزد امامیه و اهل ســنت معرفی کرده‌اند 

)نجاشی، 1407، 326؛ علامه حلی، 1381، 141؛ موسوی خویی، بی‌تا، 291/15(.
با توضیحات یادشــده، می‌توان ادعا نمود، تردیــدی در وثاقت او وجود نخواهد 

داشت.
اما تعبیراتی که پیرامون »حماد بن عثمان« از سوی رجالیان صادر گردیده، بدین 
شــرح است: وی از اصحاب امام صادق؟ع؟ شناخته می‌شود )برقی، 1383، 53؛ طوسی، 
1427، 354( و شــخصی ثقه، جلیل‌القدر و صاحب کتاب معرفی شــده اســت )برقی، 
1383، 60؛ ابن داود حلّی، 1383، 132؛ موســوی خویی، بی‌تا، 225/7(؛ بنابراین، در اعتبار او نیز 

در نزد رجالیان تردیدی وجود ندارد.
آخرین راوی در سند این روایت »عبیدالله بن علی حلبی« است. او نیز از راویان 
امامی و ثقه و از اجلّاء اصحاب امام صادق؟ع؟ شــناخته می‌شــود )برقی، 1383، 23؛ 
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نجاشی، 1407، 230؛ ابن داود حلّی، 1383، 217؛ موسوی خویی، بی‌تا، 410/11( و در توصیفات این 
راوی آمده است: ایشان کتابی را تصنیف و به امام صادق؟ع؟ عرضه کرد، حضرت 
بعد از تحسین و تأیید آن، فرمودند: برای مخالفین، به‌مانند این کتاب نیست )طوسی، 

بی‌تا، 106؛ حر عاملی، 1409، 226/30(.

3. تسری عدم اجرای حدود به مجرمان پناهنده به مشاهد مشرفه
با عنایت به‌حکم ذکر شــده برای مجرمان پناهنده به حرم امن الهی، آیا می‌توان 
این حکم را به مشــاهد مشرفه قیاس نمود و مجرمی که در خارج از مشاهد مرتکب 
جرم شده است و ســپس به این مکان‌های مقدس پناهنده می‌شود، مجازات وی را 
به خارج ازآنجا به تأخیر انداخت؟ پیرامون این ســؤال، دو دیدگاه را می‌توان در کلام 

فقها یافت نمود:

3.1. الحاق مشاهد مشرفه به حرم امن الهی در اجرای حدود 
گروهــی از فقهای امامیه و اهل تســنن بر این باورند که حکم ذکر شــده برای 
حرم، قابل تسری به مشاهد مشرفه است و بر این سخن، به دلایل گوناگونی تمسک 

نموده‌اند که در ادامه بیان خواهد شد.
بر اســاس جستار صورت گرفته، از فقهای امامیه می‌توان به بزرگانی چون: شیخ 
مفید، شیخ طوسی، قاضی ابن براج، ابن ادریس حلی و علامه حلی اشاره نمود )شیخ 
مفید، 1413، المقنعه، 744؛ طوســى، 1400، 756؛ ابن ادریس، 1410، 364/3؛ ابن براج، 1406، 529/2؛ 

علامه حلّى، 1420، 324/5(.
از حامیان این دیدگاه در بین مذاهب اهل سنت، می‌توان برخی از فقهای مذهب 
شــافعی )الشربینی الشــافعی، بی‌تا، 279/5؛ الأسدی الشــافعی، 1432، 66/4( و حنفی )ابن‌عابدین، 
1386، 625/2( را نام برد، البته نام برخی از مفسران و فقیهان دیگر اهل سنت را می‌توان 
به‌واسطه حرمتی که برای مشاهد مشرفه قائلند، در زمره قائلین به این دیدگاه دانست؛ 
هرچند تصریحی به این مطلب ندارند )قاســمى، 1418ق، 243/7؛ بغــوى، 1420ق، 338/3؛ 

ثعلب ىنیشابورى، 1422ق، 20/7(.
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3.1.1. دلایل دیدگاه نخست 
دلایلی که برای الحاق مشاهد مشرفه به حرم مکی می‌توان برشمرد، به شرح ذیل 

است:
3.1.1.1.  اطلاق واژه حرم بر مشاهد

با توجه به روایات مربوط به این باب که عدم اجرای حدود را به حرم اختصاص 
داده‌اند، قائلین به دیدگاه نخســت که بیشــتر آن‌ها از فقهای امامیه هستند، با استناد 
به اطلاق واژه »حرم« بر مشــاهد مشــرفه، حکم ذکر شده در روایات را، به مشاهد 
مشرفه نیز سرایت داده‌اند. البته نکتۀ مهم آن است که دلیل مذکور، در نص عبارات 
طرفداران دیدگاه نخســت نیامده اســت بلکه برخی از بزرگان دیــن، این دلیل را به 
آن‌ها نسبت داده‌اند )شهید ثانى، 1410ق، 333/2؛ موسو ىعاملى، 1411ق، 255/8؛ مجلس ىاول، 
1406ق، 159/4؛ محقــق ســبزوارى، 1427ق، 705/2؛ بحرانــى، 1405ق، 345/17؛ طباطبایی حائرى، 

بی‌تا، 27(.
3.1.1.2. حرمت و احترام مشاهد 

دلیل دیگری که باعث انتخاب دیدگاه نخســت گردیده، حرمتی است که برای 
مشاهد مشرفه قائلند؛ حرمتی که بر اساس آن، تأخیر اجرای حدود بر مجرمی که به 
آنجا پناهنده شده، تجویز شده است. ضمناً دلیل ذکر شده، از ادله‌ای است که هم 
در کلام فقهای امامیه تصریح شــده است )شــیخ مفید، 1413ق، المقنعه، 744؛ ابن ادریس، 
1410ق، 447/3( و هم در کلام فقها و مفســران اهل تسنن )قاسمى، 1418ق، 243/7؛ بغوى، 

1420ق، 338/3؛ ثعلب ىنیشابورى، 1422ق،  20/7؛ الزرکشی، 1416ق، 272(.
3.1.1.3. سیره متشرعه در پناهندگی مجرمان به منازل علما

دلیل فوق‌الذکر به‌عنوان دلیل ســومی محســوب می‌گردد که در کلام قائلین به 
دیدگاه نخســت ذکر نشده اســت بلکه برخی به آنان نســبت داده‌اند و مراد از آن، 
ســیره‌ای است که در گذشته، کســانی که دچار خطا می‌شــدند، به جهت این‌که 
کسی متعرض آن‌ها نگردد، به منازل علما پناهنده می‌شدند )موسو ىگلپایگانى، 1412ق، 
398/1؛ حسین ىروحانى، 1412ق، 233/12(. ازاین‌رو، به‌طریق‌اولی در مشاهد مشرفه، مجرم 

از اجرای حدود نیز مصون است.
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3.1.1.4. در حکم مساجد بودن مشاهد مشرفه
در کلام برخی از فقها تصریح شــده اســت که مشــاهد مشــرفه در احکام، به 
مســاجد ملحق می‌شوند )شهید اول، 1419ق، 278/1؛ شــهید ثانى، 1420ق، 430؛ محقق اردبیلى، 
1403، 324/1؛ ســبزوارى، 1413ق، 505/5؛ موسو ىخویى، 1418ق، موسوعة الامام الخویی، 208/13( 
و حتی صاحب جواهر روایت مرســله‌ای را نقل کرده است که ائمه معصومین؟عهم؟ 
فرموده‌اند: »انّ بیوتنا مساجد«)نجفى، 1404ق، 31/43(. حال بعد از الحاق مشاهد مشرفه 
به مســاجد، بایســتی احکام آن را نیز بر مشاهد منطبق دانســت؛ یکی از این احکام 
که می‌تواند دلیلی بر دیدگاه نخســت تلقی گردد، روایتی است که پیامبر؟ص؟ در آن 
می‌فرمایند: »لَ تُقَامُ الْحُدُودُ فِی الْمَسَاجِدِ« )ابن أبی جمهور، 1405ق، 189/1(؛ بنابراین، اگر 

در مساجد حدود اجرا نشود، در مشاهد مشرفه نیز اجرا نمی‌گردد.

3.2. عدم الحاق مشاهد مشرفه به حرم امن الهی در اجرای حدود
در برابر بزرگانی از فقهای امامیه و اهل ســنت که در دیدگاه نخســت از آنان نام 
برده شد، برخی از فقهای امامیه و نیز اهل تسنن، حکم عدم اجرای حدود در حرم را 
حکم اختصاصی به حرم دانسته و مشاهد مشرفه را به حرم ملحق نکرده‌اند. فقیهانی 
از امامیه چون شــهید ثانی )شــهید ثانى، 1413، 322/15(، محدث بحرانی )بحرانى، 1405ق، 
345/17(، صاحب مدارک )موسو ىعاملى، 1411، 255/8(، محقق سبزواری )محقق سبزوارى، 
1427، 705/2(، صاحــب ریاض )طباطبای ىحائرى، 1418، 341/16(، ســید مجاهد )طباطبای ى
حائرى، بی‌تا، 27(، آیت‌الله خویی )موسو ىخویى، 1422ق، 225/42( و فقیهانی چون ابن قدامه 
)ابن قُدامه، بی‌تا، 234/10(، ابن حزم )ابن حزم، 1422ق، 262/7(، الزرکشــی )الزركشــی المصری، 
1413ق، 324/6( در فقــه اهل ســنت را می‌توان به‌عنوان قائلین بــه دیدگاه دوم نام برد.

3.2.1. دلایل دیدگاه دوم
مستندات نظریه عدم تسری، در قالب دو دلیل به شرح ذیل قابل ذکر می‌باشد:

3.2.1.1. فقدان دلیل
با توجه به کلام آیت‌الله خویی مبنی بر این‌که هر حکمی تابع دلیل است )موسو ى
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خویى، 1422ق، 226/42(، مهم‌ترین دلیلی که برای این دیدگاه تبیین شــده، عدم وجود 
دلیل و نص معتبر در مورد عدم اجرای حدود در مشــاهد مشــرفه است )نجفى، 1404، 
345/41؛ مكارم شیرازى، 1418، 353؛ حسین ىروحانى، 1412، 432/25(. به دیگر سخن، نصی که 
تصریح به عدم اجرای حدود کرده است را منحصر به حرم دانسته و از آن به مشاهد 
مشــرفه تســری نکرده‌اند؛ زیرا اولًا واژه »حرم« زمانی که به‌طور مطلق به کار رود، 
انصراف به حرم امن الهی دارد )شــهید ثانى، 1410، 333/2؛ ابن قُدامه، بی‌تا، 234/10؛ موســو ى
گلپایگانــى، 1412، 397/1(؛ ثانیــاً ملاک عدم اجرای حدود در حرم، مجرد حرمت حرم 

است و نمی‌توان غیر حرم را به حرم قیاس نمود )تبریزى، 1428، 39(.
البته شایان‌ذکر است که ادعای »عدم وجود دلیل« در صورتی پذیرفتنی است که 
در ابتدا، دلایل چهارگانه گروه نخست، مورد ارزیابی و نقد قرار گیرد از همین رو در 

ادامه مقاله در بخش بیان دیدگاه مختار، دلایل چهارگانه نقد خواهد شد.  
3.2.1.2. تمسک به اصل

به‌عنــوان دلیل دوم بــرای دیدگاه مذکور که به‌نوعی تکمیل‌کنندۀ دلیل پیشــین 
محســوب می‌شود، می‌توان به »اصلی« که شــهید ثانی بر آن تصریح نموده است، 
اشاره کرد. ایشان فرموده‌ است: با توجه به عدم وجود دلیل بر عدم اجرای حدود در 
مشاهد مشرفه، اصل نیز اقتضا می‌کند که حکم ذکر شده برای حرم، در مورد مشاهد 
مشرفه منطبق نباشد )شهید ثانى، 1413، 322/15(؛ لذا برای مجرم پناهنده به مشاهد مشرفه، 

مصونیتی وجود ندارد. 

3.3. دیدگاه مختار و دلایل آن
نگارنده بر این باور اســت که اهتمام شــارع مبنی بر مجازات مجرمان به‌گونه‌ای 
اســت که تأخیر در اجرای مجازات آنان بی‌عدالتی در نظام حقوقی را در پی دارد. 
این تأکید را می‌توان در لســان ائمه؟عهم؟ یافت نمود؛ ازجملۀ این روایات، کلام امام 
صادق؟ع؟ در مورد سه مردی است که شهادت به زنا داده بودند، حضرت فرمودند: 
چهارمین شاهدك جاست؟ گفتند: هم‌اکنون می‌آید، امام؟ع؟ فرمودند: این سه نفر 

را حدّ بزنید؛ زیرا در حدّ نمی‌توان لحظه‌ای درنگك رد« )كلینى، 1407، 210/7(.
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بر همین اســاس اســت که فقهای امامیه )شــهید ثانی، 1413، 383/14؛ صیمرى، 1420، 
353/4؛ محقــق حلّى، 1408، 140/4؛ فخر المحققین حلّــى، 1387، 475/4؛ طباطبای ىحائرى، 1418، 
468/1 و ...( و اهل تسنن )الزحیلی، 1417، 395/5؛ عوده، 1402، 467/1. الرحیبانی، 1415، 164/6؛ 
ابــو اســحاق برهان‌الدیــن، 1418، 371/7( نیز فتوا به عدم جواز تأخیر نســبت به اجرای حدّ 

داده‌اند.
البتــه درصورتی‌که نص و دلیل خــاص بر تأخیر در اجرای حــدّ یا عدم اجرای 
حدود وجود داشــته باشــد، مانند مجرمی که به حرم امن الهی پناهنده شــده است 
)کلینــی، 1407، 226/4؛ حر عاملی، 1409، 557/12( یا مانند روایاتی که در مورد عدم اجرای 
حدود در مســاجد1 )ابن أبی جمهور، 1405، 189/1( سخن گفته‌اند، می‌توان اجرای حدود 
در آن مکان‌‌ها را به تأخیر انداخت؛ بنابراین، سایر موارد در تحت همان اصل که عدم 
جواز تأخیر در حدود باشد، باقی می‌ماند. حال مجرمی که به مشاهد مشرفه پناهنده 
می‌شود، چون نص معتبری در مورد تأخیر در اجرای حدود نسبت به او وجود ندارد، 
در این حکم به حرم امن الهی ملحق نمی‌شود. ازاین‌رو، می‌توان بر این امر قائل شد 
که حکم مذکور در حرم امن الهی نسبت به مجرمان پناهنده، حکم اختصاصی آنجا 
شــناخته می‌شود و نمی‌توان مشــاهد را به آن قیاس نمود، هرچند دیدگاه نخست در 
مســئله، موافق با احتیاط است )طباطبای ىحائرى، 1418، 341/16( ولی فتوای به آن صحیح 

نیست.
البته به نظر می‌رســد اگر حکم ذکر شــده مبنی بر عدم اجرای حدود در حرم، 
به جهت »امنیت« آن مکان مقدس باشــد؛ چنان‌کــه در نصوص دینی اعم از آیات 
)بقــره/125؛ ابراهیــم/35 و 126؛ قصص/57 ؛ عنکبوت/ 67 ؛ تیــن/3( و روایات )کلینی، 1407ق، 
226/4؛ طوســی، 1407ق، تهذیب الاحــکام، 449/5؛ حر عاملی، 1409ق، 557/12( به این امر مهم 
تصریح شــده است، می‌توان از بین مشاهد مشــرفه، حرم امام حسین؟ع؟ را در این 
حکم به حرم امن الهی قیاس نمود و حدّ را بر مجرمی که به این مکان مقدس پناهنده 
شــده باشــد، به تأخیر انداخت؛ زیرا به‌طور خاص در نصــوص دینی بر »امن بودن 

1. پیامبر؟ص؟ می‌فرماید: لَ تُقَامُ الْحُدُودُ فِی الْمَسَاجِدِ.
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این مکان مقدس«، تصریح شده اســت. امام صادق؟ع؟ در این زمینه می‌فرمایند: 
»به‌راستی‌که خدا کربلا را حرم امن و بابرکت قرارداد، پیش از آن‌که مکه را حرم قرار 

دهد«1 )ابن قولویه قمّى، 1398، 267؛ اصفهانی، 1410ق، 108/98(.
لازم اســت ذکر شــود که با توجه به نقل روایت مذکور در کتاب شریف کامل 
الزیارات، بایســتی روایت را از لحاظ ســندی نیز معتبر دانست. بر این امر که اسناد 
روایات ذکر شــده در این کتاب از درجۀ اعتبار بالایی برخوردار هستند، چند شاهد  

می‌توان اقامه نمود:
شــاهد نخست: اولین شاهد، به مقدمه کتاب کامل الزیارات برمی‌گردد؛ در این 
مقدمه، مؤلف که خود از ثقات و بزرگان امامیه در فقه و حدیث شــناخته می‌شــود 
)نجاشــی، 1407، 123؛ طوســی، بی‌تا، 42؛ علامه حلی، 1381، 31 و...( تصریح کرده اســت که 
تمام روایاتی که در این کتاب نقل شــده، از روات ثقه و مطمئن است )ابن قولویه قمّى، 

.)4 ،1398
شاهد دوم: دیگر شاهد بر این ادعا، کلام آیت‌الله خویی است که فرموده است: 
»... بر طبق آنچه گفته‌ایم، به وثاقت جمیع افرادی که در اسناد کتاب کامل الزیارات 

قرار گرفته‌اند، حکم می‌کنیم ...« )موسو ىخویى، بی‌تا، 50/1(.
شاهد سوم: کیفیت مواجهه فقها و رجالیان با راویان موجود در سلسله اسناد این 
کتاب است که به‌محض برخورد با چنین رواتی، حکم به اعتبار آن‌ها کرده‌اند )طوسی، 
1407، الخلاف، 52/1؛ جزائری، 1408، 173/2؛ موســوی خویی، 1418، معجم رجال الحدیث، 244/1؛ 

سیفی مازندرانی، 1425، 179/2 و...(.
شایان‌ذکر است که در کلام برخی از فقها و روات امامیه نیز به روایت فوق‌الذکر 
تصریح شده است )شیخ مفید، 1413، المزار، 23؛ نراقی، 1415، 310/13؛ غروی، 1421، 290؛ مدنی 
کاشــانی، 1408، 29؛ حســین ىروحانى، 1412، 233/12( به‌طوری‌کــه برخی از آنان، به جهت 
نور واحد بودن ائمه؟عهم؟، حکم ذکر شــده برای حرم سیدالشــهدا را به سایر امامان 
معصوم؟عهم؟ نیز تســری داده‌اند )مدنی کاشــانی، 1408، 29(. به نظر می‌رسد تسری ذکر 

ةَ حَرَماً. خِذَ مَكَّ نْ یتَّ
َ
خَذَ ]بِفَضْلِ قَبْرِهِ[ كَرْبَلَءَ حَرَماً آمِناً مُبَارَكاً قَبْلَ أ هَ اتَّ نَّ اللَّ

َ
1. أ
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شــده، مطابق با اصول و قواعد نیست؛ زیرا در حکم مخالف اصل، دلیل خاص نیاز 
است که این دلیل را تنها در مورد حرم امام حسین؟ع؟ می‌توان یافت نمود؛ بنابراین، 
اصل کلام آن‌ها نیز، امن بودن مکان مقدسی چون حرم سیدالشهدا؟ع؟ را می‌تواند 

به اثبات برساند.
اکنون‌که در مورد حرم امام حســین؟ع؟ دلیل خاص وجود دارد و ما را بی‌نیاز از 
ســایر ادله می‌تواند ولیکن می‌توان ادله قائلین به دیدگاه نخست1 در مسئله را مؤید بر 
امر فوق دانست؛ به‌طوری‌که برخی اجرای حدود را موجب اهانت و استخفاف بر این 
امکنه قلمداد کرده‌اند )شــیخ مفید، 1413، المقنعه، 744؛ محقق اردبیلی، 1403، 321/14؛ حسین ى

روحانى، 1412، 233/12(.
بنابرایــن اگر معیار در عدم اجرای حدود در حرم، »امنیت حرم« باشــد، درواقع 

می‌توان چنین تفصیلی را قائل شد: 
مجرمان پناهنده به حرم امن الهی و نیز حرم سیدالشهدا؟ع؟ در آن مکان مقدس 
مورد مجازات قرار نمی‌گیرند ولی در سایر مشاهد مشرفه و بلکه سایر اماکن متبرکه، 
اجرای حدود نسبت به آن‌ها معذوریتی را در پی ندارد؛ زیرا بر اساس نصوص دینی، 
متناســب با جرم مجرم، بایســتی عقوبت او نیز بدون تأخیر اجرا شود. ازاین‌رو، عدم 
اجرای مجازات وی، حکمی برخلاف اصل شــمرده می‌شود و در این حکم باید به 
قدرمتیقن بسنده نمود و درجایی که نصی بر آن وجود ندارد، چنین حکمی به مشاهد 

مشرفه )غیر از حرم سیدالشهدا؟ع؟( سرایت نمی‌کند.
در پایان بحث، توجه به محدوده‌ و گســتره‌ حرم سیدالشهدا؟ع؟ ضروری به نظر 
می‌رسد؛ هرچند در این امر میان فقها اختلاف است ولی نگارنده در این مهم، اکتفا به 
قدرمتیقن از حرم ایشان نموده است که همان محدوده ضریح و تحت قبه‌ است؛ زیرا: 
اولًا: ادله‌ و نصوصی )حر عاملــی، 1409، 162/3؛ اصفهانی، 1410، 264/99؛ بحرانى، 1405، 
148/4( که پیرامون مشاهد مشــرفه تبیین حکم2 نموده‌اند، انصراف و بلکه ظهور در 

1. از جمله حرمت و احترام امکنه مقدس ائمه؟عهم؟، سیره متشرعه در پناهندگی به منازل علما و ... .
2. احکامی مانند دفن میت، نبش قبر، دخول جنب در مشاهد مشرّفه، تغلیظ دیه و ... .
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همان قدرمتیقن داشــته و بیشتر از آن را اقتضا ندارند. به‌ویژه در زمان کنونی که این 
مشــاهد توســعه پیدا کرده و دامنه آن‌ها بسیار گسترده شــده است و به‌طور طبیعی، 

نصوص، این مناطق توسعه یافته را مدّنظر قرار نداده‌اند؛ است.
ثانیاً: در کلام بســیاری از علما نیز، احکام مربوط به مشاهد مشرفه به قدرمتیقن 
گفته شده اختصاص یافته است )نجفى، 1422، 179/2؛ نجف ىاصفهانى، 1427، 109/2؛ نجفى، 

1404، 53/3؛ موسو ىخویى، 1416، 45/3؛ موسوی گلپایگانی، 1413، 39/1 و...(.

4. نقد دلایل قائلین الحاق مشاهد مشرفه به حرم امن الهی
اینک انتظار می‌رود، دلایل دیدگاه نخست که به‌طور مطلق قائل به الحاق مشاهد 
مشرفه به حرم مکی بودند، مورد ارزیابی و تحلیل قرار گیرد؛ لذا پاسخ نگارنده به ادله‌ 

آنان بدین شرح است:
4.1. نقد دلیل نخست

دلیل نخســت که گفته شد، واژه »حرم« بر مشــاهد مشرفه نیز اطلاق می‌شود، 
صحیح نیســت؛ زیرا چنان‌که در ذیل دیدگاه دوم در مسئله اشاره شد، اطلاق حرم، 
انصــراف به حرم امن الهی دارد )نجفى، 1404، 345/41؛ عاملى، 1413، 67؛ ســبزوارى، 1413، 
87/29( و قابل تطبیق به مشاهد مشرفه نیست. ازاین‌رو، به تعبیر برخی از واژه‌شناسان، 
حرم مکه را نیز حرم نامیده‌اند؛ زیرا خیلی از چیزهایی که در غیر مکه حرام نیست، 
خداوند در آنجا تحریم کرده است )طریحی، 1416ق، 35/6(؛ بنابراین، در صورت عدم 

صدق حرم بر مشاهد مشرفه، دلیل نخست آنان از اعتبار ساقط می‌گردد.

4.2. نقد دلیل دوم
به نظر می‌رسد، در مناقشه نسبت به دلیل دوم آنان که بحث حرمت مشاهد مشرفه 
را مطرح کرده‌اند، بایستی تصریح کرد که گرچه به اذعان همه فقهای اسلام، مشاهد 
مشــرفه و بلکه حتی سایر امام‌زادگان از حرمت خاصی برخوردار هستند ولی تنها در 
احترام داشــتن و عــدم جواز هتک و رعایت تعظیم آن‌ها، بــه حرم امن الهی ملحق 
می‌شــوند نه در ســایر احکام مانند عدم اجرای حدود؛ بنابراین، با صرف حرمت و 
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احترامی که این اماکن دارند، نمی‌توان مشــاهد را به حرم مکی قیاس نمود و احکام 
آنجا را در مشاهد نیز اجرا کرد. درواقع در استدلال دوم دلیل اعم از مدعاست! 

افزون بر اینکه نخســت باید اثبات شــود که علت تامّه عدم اجرای حد در حرم 
مکی، صرفاً »حرمت حرم« است و سپس با تنقیح مناط، عدم اجرای حد در مشاهد 
مشرفه نیز اثبات شود. درحالی‌که ممکن است حرمت حرم به‌عنوان »حکمت حکم« 
مطرح شده باشــد نه »علت حکم«! افزون بر آن »حرمت« امری مقول به تشکیک 
اســت و مراتب و درجات دارد، شــاید در مورد حرم مکی بالاترین درجه آن مدنظر 
است و لذا »عدم اجرای حدود« نتیجه گرفته شده است ولی در مورد مشاهد مشرفه 

درجه حرمت پایین‌تر است و لذا چنین نتیجه‌گیری درست نخواهد بود!
پاســخ ذکر شده به دلیل دوم را می‌توان در کلام برخی از بزرگان فقه یافت نمود 
)موســو ىعاملى، 1411، 255/8؛ حســین ىعاملى، بی‌تــا، 118/11؛ طباطبای ىحائــرى، 1418، 341/16؛ 

موسو ىخویى، 1422، 225/42 و...(

4.3. نقد دلیل سوم
نقدی که به سیره متشرعه در پناهندگی مجرمان به منازل علما مطرح می‌شود، از 

قرار زیر است:
اولًا: بر اســاس کلام اصولیان، حجیت سیره متشــرعه مربوط به زمانی است که 
چنین سیره‌ای تا زمان معصومان؟عهم؟ باشد و در برابر دیدگان ایشان انجام شده باشد؛ 
به‌گونه‌ایك ه معصوم؟عهم؟ نیز بدان عمل یا آن را تقریرك رده باشــد و چنین ســیره و 
بنایی حجیت دارد )مظفر، 1430، 515؛ شــهرکانی، 1430، 251/2؛ آل‌صفوان، 1422، 70/1؛ شــهید 
صدر، 1408، 102/2؛ صالحی مازندرانی، 1382، 209/5(. این در حالی اســت که وجود چنین 
ســیره‌ای در زمان معصومان؟عهم؟ قابل احراز نیست؛ زیرا اگر چنین می‌بود، بایستی 
به‌مانند عدم اجرای حدود نســبت به مجرم پناهنــده به حرم امن الهی )کلینی، 1407ق، 
226/4؛ طوســی، 1407ق، تهذیب الاحــکام، 449/5؛ حر عاملــی، 1409ق، 557/12( و بلکه حتی 
عدم اجرای حدود در مساجد )ابن ابی جمهور، 1405، 189/1(، در مورد مشاهد مشرفه نیز 
تصریح می‌شــد؛ لذا اکنون‌که چنین نصی در اختیار ما نیست، نمی‌توان عدم اجرای 
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حدود در مشاهد مشرفه را مستند به چنین سیره‌ای نمود.
ثانیــاً: برفــرضك ه چنین ســیره‏ا ىمتصل ‏به ‏زمان ‏معصومان؟عهم؟ باشــد، به نظر 
می‌رســد، وجه آن خیلی روشن نیست و نمی‌توان از چنین سیره‌ای، حکم مربوط به 
مشاهد مشرفه را ثابت نمود؛ زیرا احتمال دارد که نهایت دلالتش حرمت و احترامی 
باشد که می‌توان به‌واسطه‌ی آن، برای مشاهد مشرفه در نظر گرفت ولی دلالت قطعی 
در آن نیست که توانایی اثبات حکم »عدم اجرای حدود و سخت‌گیری بر مجرمان 

در مشاهد مشرفه« را داشته باشد!

4.4. نقد دلیل چهارم
اما مناقشــه‌ای که به دلیل چهارم و تســری احکام مساجد به مشاهد مشرفه وارد 
می‌شــود، اشــکال صغروی خواهد بود؛ بدین معنا که، اشــکال بر روایت »ان بیوتنا 

مساجد« وارد است؛ زیرا 
اولًا: بر اســاس جســتاری که در کتب روایی معتبر صورت گرفته است، وجود 
چنین روایتی در هاله‌ای از ابهام بوده است و نمی‌توان آن را به ائمه؟عهم؟ منسوب کرد.
ثانیــاً: روایت فوق‌الذکر، مرســله‌ای اســت که تنها صاحب جواهر بدان تصریح 
نموده اســت؛ ازاین‌رو، به جهت مرســله بودن، فاقد اعتبار اســت؛ چنانکه برخی به 

مرسله بودن آن نیز تصریح کرده‌اند )سبزوارى، 1413، 276/2(.
ثالثاً: نگارنده بر این باور است که برفرض وجود چنین روایتی، تا زمانی که نص 
خاصی در اختیار نباشد، اثبات مصونیت مجرمان پناهنده به مشاهد مشرفه که شارع 
مقدس نسبت به چنین احکامی اهتمام خاص دارد، صحیح نیست. بنابراین نمی‌توان 
بر اساس روایتی که وجود خارجی ندارد یا روایت ضعیفی محسوب می‌شود، حکمی 

را برای مشاهد مشرفه اثبات کرد.

نتیجه‌گیری
با توجه به اشــکالات و نقدهایی که بر دیدگاه نخســت مطــرح گردید، می‌توان 
چنین نتیجه گرفت که از یک‌سو با توجه به اتفاق نظر و اجماعی که در میان فقهای 
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اســام درباره »عدم جواز تأخیر حدود« وجود دارد که بر اســاس آن در هر شرایط 
مگر با وجود موضوع احکام ثانویه حدود الاهی نباید تعطیل شود و یا به تاخیر افتد؛ 
و از دیگر سوی، دلیل متقن خاصی از نصوص دینی بر مصونیت مجرمان پناهنده به 
مشــاهد مشرفه وجود ندارد، نباید مشاهد مشرفه را با حرم مکی مقایسه نمود و حکم 

مصونیت مجرمان پناهنده به حرم را بر مشاهد مشرفه نیز سرایت داد.
البته درصورتی‌که، حکم ذکر شــده برای حرم مکی، بر اســاس »امنیت حرم« 
دانســته شود؛ چنان‌که نصوص دینی بر آن تصریح دارند، از میان مشاهد مشرفه، تنها 

حرم سیدالشهدا؟ع؟ به دلیل وجود نص خاص، به حرم مکی ملحق می‌شود.
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الكتاب.

 جزیرى، عبدالرحمن، غروى، ســید محمد، یاســر مازح. )1419ق(. الفقه على المذاهب 5.2
الأربعة و مذهب أهل البیت ؟عهم؟. بیروت: دار الثقلین.
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 جعفــری لنگرودی، محمّدجعفــر. )1394(. ترمینولوژی حقوق. چاپ بیســت و هفتم، 6.2
تهران: چاپ رهنما، انتشارات گنج دانش.

 جمع ىاز پژوهشــگران زیر نظر شاهرودى، ســیدمحمود هاشمى. )1426ق(. فرهنگ فقه 7.2
مطابق مذهب اهل بیت ؟عهم؟. قم: مؤسســه دائرة المعارف فقه اســام ىبر مذهب اهل 

بیت؟عهم؟.
 حر عاملى، محمد بن‌ حسن. )1409ق(. وسائل الشیعة. قم: مؤسسه آل البیت ؟عهم؟.8.2
 حر عاملى، محمد بن‌ حسن. )1412ق(. هدایة الأمة إلى أحكام الأئمة - منتخب المسائل. 9.2

مشهد: مجمع البحوث الإسلامیة.
 حســین ىاســترآباد ى)میرداماد(، محمّدباقــر. )1397(. التعلیقة على الاســتبصار. تهران: 0.3

سیدجمال‌الدین میرداماد.
 حسین ىروحان ىقمّى، سید صادق. )بی‌تا(. منهاج الصالحین. بی‌جا: بی‌نا.1.3
 حســین ىروحان ىقمّى، سیدصادق. )1412ق(، فقه الصادق ؟ع؟. قم: دار الكتاب - مدرسه 2.3

امام صادق ؟ع؟.
 حسین ىعاملى، سیدجواد. )بی‌تا(. مفتاح الكرامة فی شرح قواعد العلّامة. بیروت: دار إحیاء 3.3

التراث العربی.
 حمیرى، نشوان ‌بن ‌سعید. )1420ق(. شمس العلوم و دواء كلام العرب من الكلوم. بیروت: 4.3

دار الفكر المعاصر.
 الخلیلی، جعفر. )1407ق(. موسوعة العتبات المقدسة. چاپ دوم، بیروت: مؤسسه الأعلمی 5.3

للمطبوعات.
 راغب اصفهانى، حســین. )1412ق(. مفردات ألفاظ القرآن. لبنان–سوریه: دار العلم-الدار 6.3

الشامیة.
 الرحیبانى، مصطف ى‌بن ‌سعد. )1415ق(. مطالب أولی النهى فی شرح غایة المنتهى. چاپ 7.3

دوم، بی‌جا: المكتب الإسلامی.
 الزحیلی، محمّد. )1417ق(. المهذّب فی فقه الامام الشــافعی لأبی اســحاق الشــیرازی. 8.3

دمشق: دارالقلم.
 الزركشی المصری الحنبلی، شــمس الدین محمدبن‌عبد الله. )1413ق(، شرح الزركشی. 9.3

بی‌جا: دار العبیكان.
 الزرکشی، محمد بن عبدالله. )1416ق(. إعلام الساجد بأحکام المساجد. چاپ چهارم، 0.4

تحقیق المراغی، ابو الوفا مصطفی، القاهره: جمهوریة مصر العربیة وزارة الاوقاف.
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 سبحانی تبریزی، جعفر. )بی‌تا(. موسوعة طبقات الفقهاء. قم: مؤسسه امام صادق ؟ع؟.1.4

 سبزوارى، سیدعبد الأعلى. )1413ق(. مهذّب الأحكام. چاپ چهارم، قم: مؤسسه المنار- 2.4
دفتر حضرت آیة الله.

 السهلانی، حیدر. )1387(. فقه العتبات المقدسة. قم: دلیل ما.3.4
 ســیف ىمازندرانى، علی‌اكبر. )1425ق(. مبانی الفقه الفعال فی القواعد الفقهیة الأساسیة. 4.4

قم: دفتر انتشارات اسلام ىوابسته به جامعه مدرسین حوزه قم.
 الشــربینی الشــافعی الخطیب، محمّد. )بی‌تا(، مغنی المحتاج إلــی معرفة الفاظ المنهاج. 5.4

تصحیح: علی عاشور، بیروت: دار احیاء التراث العربی.
 شهركانى، ابراهیم اسماعیل. )1430ق(. المفید فی شرح أصول الفقه. قم: بی‌نا.6.4
 شهید اول، محمد بن مىك. )1419ق(. ذكرى الشیعة فی أحكام الشریعة. قم: مؤسسه آل 7.4

البیت ؟عهم؟.
 شــهید ثانى، زین الدین. )1410ق(. الروضة البهیة فی شرح اللمعة الدمشقیة )المحشّى - 8.4

كلانتر(. قم:ك تابفروش ىداورى.
 شهید ثانى، زین الدین. )1413ق(. مسالك الأفهام إلى تنقیح شرائع الإسلام. قم: مؤسسه 9.4

المعارف الإسلامیة.
 شهید ثانى، زین الدین. )1420ق(. الحاشیة الأولى على الألفیة. قم: انتشارات دفتر تبلیغات 0.5

اسلام ىحوزه قم.
 صدر، سید محمد‌باقر. )1408ق(. مباحث الأصول. قم: بی‌نا.1.5
 صدر، سید محمد‌باقر. )1420ق(. ما وراء الفقه. بیروت: دار الأضواء للطباعة و النشر و التوزیع.2.5
 مفید، محمّد بن‌ محمد. )1413ق(. المقنعة. قم:ك نگره جهان ىهزاره شیخ مفید.3.5
 مفید، محمّد بن‌ محمد. )1413ق(. كتاب المزار. قم:ك نگره جهان ىهزاره شیخ مفید.4.5
 صالح ىمازندارنى، اسماعیل. )1382(. شرح كفایة الأصول. قم: بی‌نا.5.5
 صیمرى، مفلح بن‌حسن. )1420ق(. غایة المرام فی شرح شرائع الإسلام. بیروت: دار الهادی.6.5
 طباطبای ىحائرى، سیدعلى. )1418ق(. ریاض المسائل. قم: مؤسسه آل البیت ؟عهم؟.7.5
 طباطبای ىحائرى، سیدمحمد مجاهد. )بی‌تا(. كتاب المناهل. قم: مؤسسه آل البیت ؟عهم؟.8.5
 طباطبای ىحكیم، سید محمد سعید. )1416ق(. حواریات فقهیة. بیروت: مؤسسه المنار.9.5
 طباطبای ىحكیم، سیدمحســن. )1416ق(. مستمســك العروة الوثقى. قم: مؤسســه دار 0.6

التفسیر.
 طریحى، فخر الدین. )1416ق(. مجمع البحرین. چاپ سوم، تهران:ك تابفروش ىمرتضوى.1.6
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 طوسى، محمد بن حسن. )1387(. المبسوط فی فقه الإمامیة. چاپ سوم، تهران: المكتبة 2.6
المرتضویة لإحیاء الآثار الجعفریة.

 طوسى، محمد بن حسن. )1400ق(. النهایة فی مجرد الفقه و الفتاوى. چاپ دوم، بیروت: 3.6
دار الكتاب العربی.

 طوسى، محمد بن حسن. )1407ق(. الخلاف. قم: دفتر انتشارات اسلام ىوابسته به جامعه 4.6
مدرسین حوزه قم.

 طوســى، محمد بن حسن. )1407ق(. تهذیب الأحكام. چاپ چهارم، تهران: دار الكتب 5.6
الإسلامیة.

 طوســى، محمد بن حسن. )1427ق(. رجال الشیخ الطوســی – الأبواب. چاپ سوم، قم: 6.6
دفتر انتشارات اسلام ىوابسته به جامعه مدرسین حوزه قم.

 طوسى، محمد بن حسن. )بی‌تا(. الفهرست. نجف اشرف: المكتبة الرضویة.7.6

 عاملى، یاســین عیسى. )1413ق(. الاصطلاحات الفقهیة فی الرسائل العملیة. بیروت: دار 8.6
البلاغة للطباعة و النشر و التوزیع.

 حلّى، حســن بن یوســف. )1381(. رجال العلامــة - خلاصة الأقــوال. چاپ دوم، نجف 9.6
اشرف- عراق: منشورات المطبعة الحیدریة.

 حلّى، حســن بن یوســف. )1411ق(. تبصرة المتعلمین فی أحكام الدین. تهران: مؤسسه 0.7
چاپ و نشر وابسته به وزارت فرهنگ و ارشاد اسلامى.

 حلّى، حسن بن یوســف. )1420ق(. تحریر الأحكام الشرعیة على مذهب الإمامیة. قم: 1.7
مؤسسه امام صادق ؟ع؟.

 عوده، عبدالقادر. )1402ق(. التشــریع الجنائی الإســامی فی المذاهب الخمســة مقارناً 2.7
بالقانون الوضعی. چاپ دوم، تحقیق: سید اسماعیل صدر، بی‌جا: قسم الدراسات اسلامیة 

فی مؤسسه البعثة.
 غــروى، مول ىعل ىعلى‌یارى. )1421ق(. منهاج الملة فی بیــان الوقت و القبلة. قم: بنیاد 3.7

فرهنگ اسلامى.
 فخــر المحققین حلّى، محمد بن حســن. )1387(. إیضاح الفوائد فی شــرح مشــكلات 4.7

القواعد. قم: مؤسسه اسماعیلیان.
 فراهیدى، خلیل بن احمد. )1410ق(. كتاب العین. چاپ دوم، قم: نشر هجرت.5.7
 فیومــى، احمد بن محمد. )بی‌تا(. المصباح المنیر فی غریب الشــرح الكبیر للرافعی. قم: 6.7

منشورات دار الرضی.
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 قاسمى، محمد جمال‌الدین. )1418ق(. محاسن التاویل. بیروت: دار الكتب العلمیه.7.7
 قرشى، سیدعل ىاكبر. )1412ق(. قاموس قرآن. چاپ ششم، تهران: دار الكتب الإسلامیة.8.7
ك شّ ى)ابو عمرو(، محمد بن عمر. )1490(. رجال الكشی. مشهد: مؤسسه نشر دانشگاه مشهد.9.7
ك لینى، محمد بن یعقوب. )1407ق(، الكافی. چاپ چهارم، تهران: دار الكتب الإسلامیة.0.8
ك لینى، محمد بن یعقوب. )1429ق(. الكافی. قم: دار الحدیث للطباعة و النشر.1.8
 مجلســ ىاول، محمدتقى. )1406ق(. روضة المتقین فی شرح من لا یحضره الفقیه. چاپ 2.8

دوم، قم: مؤسسه فرهنگ ىاسلامك ىوشانبور.
 محسنی، محمد آصف. )1419ق(. الارض فی الفقه. قم: بی‌نا.3.8
 محقــق اردبیلى، احمد بن ‌محمد. )1403ق(. مجمع الفائدة و البرهان فی شــرح إرشــاد 4.8

الأذهان. قم: دفتر انتشارات اسلام ىوابسته به جامعه مدرسین حوزه قم.
 محقق حلّى، جعفر بن حســن. )1408ق(. شــرائع الإسلام فی مســائل الحلال و الحرام. 5.8

چاپ دوم، قم: مؤسسه اسماعیلیان.
 محقق ســبزوارى، محمدباقر. )1427ق(. ذخیرة المعاد فی شرح الإرشاد. قم: مؤسسه آل 6.8

البیت؟عهم؟.
 محمود عبدالرحمان. )بی‌تا(. معجم المصطلحات و الألفاظ الفقهیة. بی‌جا: بی‌نا.7.8
 مدنك ىاشانى، حاج آقا رضا. )1408ق(. كتاب الدیات. قم: دفتر انتشارات اسلام ىوابسته 8.8

به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم.
 مشكینى، میرزا على. )بی‌تا(. مصطلحات الفقه. بی‌جا: بی‌نا.9.8
 مصطفوى، حســن. )1402ق(. التحقیق فی كلمات القرآن الكریــم. تهران: مركز الكتاب 0.9

للترجمة و النشر.
 مظفر، محمدرضا. )1430ق(. أصول الفقه. چاپ پنجم، قم: انتشارات اسلامى.1.9
 مكارم شیرازى، ناصر. )1418ق(. أنوار الفقاهة - كتاب الحدود و التعزیرات. قم: انتشارات 2.9

مدرسة الإمام علی بن أبی طالب ؟ع؟.
 موسو ىبجنوردى، سید حسن. )1419ق(. القواعد الفقهیة. قم: نشر الهادی.3.9
 موسو ىخمینى، سید روح اللّه. )1425ق(، تحریر الوسیلة – ترجمه. مترجم: عل ىاسلامى، 4.9

چاپ بیست و یکم، قم: دفتر انتشارات اسلام ىوابسته به جامعه مدرسین حوزه قم.
 موسو ىخویى، سید ابوالقاسم. )1416ق(. صراط النجاة. قم: مكتب نشر المنتخب.5.9
 موســو ىخویى، ســید ابوالقاسم. )1418ق(. التنقیح فی شــرح العروة الوثقى. قم: تحت 6.9

اشراف آقا ىلطفى.
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 موسو ىخویى، سید ابوالقاسم. )1418ق(. موسوعة الإمام الخوئی. قم: مؤسسه إحیاء آثار 7.9
الإمام الخوئی.

 موسو ىخویى، ســید ابوالقاسم. )1422ق(. مباني تكملة المنهاج. قم: مؤسسه إحیاء آثار 8.9
الإمام الخوئی.

 موســو ىخویى، سید ابوالقاسم. )بی‌تا(. معجم رجال الحدیث و تفصیل طبقات الرجال. 9.9
بی‌جا: بی‌نا.

 موســو ىعاملى، محمد. )1411(. مدارك الأحكام فی شــرح عبادات شــرائع الإســام. 00.1
بیروت: مؤسسه آل البیت؟عهم؟.

 موسو ىگلپایگانى، سید محمدرضا. )1412ق(. الدر المنضود فی أحكام الحدود. قم: دار 01.1
القرآن الكریم.

 موسو ىگلپایگانى، سید محمدرضا. )1413ق(، هدایة العباد. قم: دار القرآن الكریم.02.1

 نجاشى، ابوالحسن. )1407ق(. رجال النجاشی - فهرست أسماء مصنفی الشیعة. قم: دفتر 03.1
انتشارات اسلام ىوابسته به جامعه مدرسین حوزه قم.

 نجف ى)صاحب الجواهر(، محمدحسن. )1404ق(. جواهر الكلام فی شرح شرائع الإسلام. 04.1
چاپ هفتم، بیروت: دار إحیاء التراث العربی.

 نجف ى)كاشف الغطاء(، جعفر. )1422ق(. كشف الغطاء عن مبهمات الشریعة الغراء. قم: 05.1
انتشارات دفتر تبلیغات اسلام ىحوزه قم.

 نجف ىاصفهانى، محمد تق ىرازى. )1427ق(. تبصرة الفقهاء. قم: مجمع الذخائر الإسلامیة.06.1

 نراقــى، مول ىاحمد. )1415ق(. مســتند الشــیعة فی أحكام الشــریعة. قم: مؤسســه آل 07.1
البیت؟عهم؟.

 واســط ى)زبیدى(، ســیدمحمد مرتضــ ىحســینى. )1414ق(. تاج العــروس من جواهر 08.1
القاموس. بیروت: دار الفكر للطباعة و النشر و التوزیع.

 وجدان ىفخر، قدرت الله، )1426ق(. الجواهر الفخریة فی شرح الروضة البهیة. چاپ دوم، 09.1
قم: انتشارات سماء قلم.
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of this chapter to be limited to this principle. Rather, according 
to these aḥādīth, he replaces it with the two other Principles of 
Iqrār and Muqāṣṣat al-Nawʻīyyah. The Principle of Iqrār has an 
important and facilitating role in regulating the relations between 
Shīʻahs and followers of other Islamic religions and sects, as well 
as at higher levels, in regulating the relationship between the 
Shīʻah or Muslim governments with non-Muslim or disbelieving 
governments. In fact, the Principle of Iqrār is the same as signing 
or respecting the laws of other religions and schools of thought 
for a peaceful life. The Principle of Muqāṣṣat al-Nawʻīyyah also 
implies a similar social confrontation or a similar movement at 
the level of power and sovereignty. In Imāmī jurisprudence, the 
Principle of Iqrār as a jurisprudential and legal principle – public 
and private – is the harbinger of pure peace in international and 
inter-religious relations. In fact, by disapproving the Principle of 
Iqrār narrations in the well-known sense among the jurists and also 
disapproving its generalization and the manifestation of the rational 
Principle of Iqrār or Muqāṣṣat al-Nawʻīyyah of these narrations, 
Āyatullāh al-Sīstanī denies the appearance of these narrations in a 
devotional principle for the benefit of the followers of Imāmīyyah. 
He tries to give a universal interpretation of these narrations. This 
reading of the Principle of Iqrār is more compatible with justice 
and coexistence with other religions. The non-generality of the 
Principle of Iqrār and also the non-contradiction of the Principle 
of Ilzām with the Principle of Iqrār and the manifestation of both 
principles are among the controversies in this principle.

Keywords: Peaceful Coexistence, Iqrār, Ilzām, Muqāṣṣat al-
Nawʻīyyah.
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چکیده
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غیرمسلمانان را شامل می‌شود.
آیت‌الله سیســتانی قاعدۀ الزام به معنای متداول آن بین فقهای شــیعه را قبول ندارند و 
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شیعی یا مسلمان با دولت‌های غیرمسلمان یا کافر، دارای نقش مهم و تسهیل‌کننده است. 
در حقیقت قاعدۀ اقرار همان امضا یا احترام به قوانین سایر ادیان و مذاهب برای یک زندگی 
مسالمت‌آمیز اســت. قاعدۀ مقاصۀ‌ نوعیه نیز بر مقابلۀ به‌مثل اجتماعی یا حرکت مماثل در 
سطح قدرت و حاکمیت دلالت دارد. قاعدۀ اقرار در فقه امامیه به‌عنوان یک قاعدۀ فقهی 
و حقوقــی، عمومی و خصوصی، منادی اصل صلــح در روابط بین‌الملل و بین المذاهب 
است. در حقیقت آیت‌الله سیستانی با خدشه در روایات قاعده الزام به معنای مشهور در نزد 
فقها و همچنین خدشــه در تعمیم آن و استظهار قاعدۀ عقلایی اقرار یا مقاصۀ نوعیه از این 
روایات، ظهور این روایات در قاعده‌ای تعبدی به نفع پیروان امامیه را انکار می‌نماید و سعی 
در تفسیری جهان‌شــمول از این روایات دارد. این خوانش از قاعدۀ اقرار تناسب بیشتری با 
عدالت و همزیستی با سایر اقوام مذاهب دارد. عدم عمومیت قاعدۀ اقرار و همچنین عدم 
تنافی قاعدۀ الزام با قاعدۀ اقرار و اســتظهار هر دو قاعده از روایات باب، ازجمله مناقشات 

در این قاعده است.
کلیدواژه‌ها: همزیستی مسالمت‌آمیز، اقرار، الزام، مقاصه نوعیه.

مقدمه
یکــی از قواعد مهم و کاربــردی در فقه بین‌الملــل و بین‌المذاهب، قاعدۀ الزام 
می‌باشد. به‌طور خلاصه این قاعده-همچنان‌که از نام آن پیدا است - دلالت بر الزام 
شخص مخالف یا کافر نسبت به احکام و تکالیف خود دارد. دلیل این قاعده پاره‌ای 
از روایات در ابواب مختلف فقهی می‌باشــد. اکثر فقها از این روایات قاعدۀ الزام به 
نحو ذکر شــده را برداشت نموده‌اند؛ لکن آقای سیســتانی از این روایات دو قاعده 

دیگر یعنی قاعده اقرار و مقاصه نوعیه را استنباط نموده‌اند. 
بعضی اندیشــمندان از جملــه بجنــوردی )بجنــوردی، 1419ق،177/3(، مصطفوی 
)مصطفــوی،1421ق، 66( ، مکارم )مــکارم، 1411ق، 157/2(، لنکرانی )لنکرانی، 1416ق، 167(، 
قمی، ایروانی )ایروانی، 1384، 59/2( و ســیفی )سیفی، 1425ق، 5/2( در کتب قواعد فقهی 
خود، به قاعدۀ الزام پرداخته‌اند. برخی دیگر همچون حلی )حلی، 1415ق، 269(، بلاغی 
)بلاغی، 1428ق،251( ، شهیدی )شهیدی،1390، 143( و حکیم )حکیم، 1416، 524/14(، از این 
قاعده به‌تناسب، تحت عنوان یک رساله، بحث کرده‌اند. در بسیاری از کتب فقهی 
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فقهای معاصر، این قاعده در ابواب فقهی بر فروع مختلف تطبیق شده است. این قاعده 
در این کتب و رســالات، مانند سایر قواعد از حیث مفهوم، مدرک و بعضاً تطبیقات 
موردبررسی واقع شده است. محمدجواد فاضل لنکرانی در این زمینه کتاب مستقلی 
)برگرفته از درس خارج ایشان( دارد. ایشان در مورد این قاعده به‌نحو گسترده‌تر بحث 
کرده‌انــد. از امتیــازات اين کتاب‌ گردآوری کلمات فقهــا و چهل فرع از تطبیقات 
اين قاعده و اســتناد به آیــات قرآن به‌عنوان مدرک اين قاعده‌ اســت )لنکرانی، 1391(.
مقالات زیادی نيز در اين زمينه نوشــته شــده اســت؛ تعدادی از آن‌ها در مورد 
مفهوم، دلیل و گسترۀ قاعده صحبت کرده‌اند. همچون »پویایی قاعده الزام در آیات 
و روایات« )محسنی، 1397، 107( و »تبیین ویژگی‌ها و ابعاد قاعده الزام« )محسنی، 1399، 
191(؛ میرزایی در مقاله »بازخوانی انتقادی از قاعده الزام« علاوه بر بررسی مفهوم این 
قاعده، تفسیر مشهور از آن را مورد مناقشه قرار داد )میرزائی، 1399، 221(. پاره‌ای ديگر از 
مقالات در تطبیقات قاعده‌ بر مصاديق فقهی موجود در کتب فقهی و مصاديق جدید 
در حوزه‌ احوالات شخصیه و بین‌الملل کارکرده‌اند. مانند »کاربرد قاعده فقهی الزام 
در عقود و ایقاعات« )شیرکوند،1393، 89( و »سازوکارهای قاعده الزام در فقه و حقوق« 
)محســنی، 1399، 155( و »قاعده الزام و کاربرد آن درزمینهٔ حقوق خانواده در مناسبات 
پیروان مذاهب« )نقیبی، 1384، 95( و »ثمرات سیاســی قاعده الزام« )صالحی‌منش، 1400، 
131( و »قاعــده الزام و روابط خارجی دولت اســامی« )کلانتری، 1396، 5( و »اجرای 
قاعــده الزام در دعاوی بین‌المللی به‌مثابۀ قاعدۀ حلّ تعــارض« )دانش‌پژوه، 1392، 29(. 
همچنين از این قاعده به‌عنوان اهرمی در همزیستی مسالمت‌آمیز در مقالاتی همچون 
»همزیســتی فقهی مذاهب و ادیان« )آصفی، 1374، 147( و »قاعده الزام و همزیســتی 

مذاهب« )رحمانی، بی‌تا، 196( یاد شده‌ است.
در پژوهــش پيشِ رو نظر آیت‌الله سیســتانی در مورد اين قاعده‌ مورد بررســی و 
تطبیق قرار گرفته اســت. قرائت ایشــان از روایات مربوط به قاعده، متفاوت از سایر 
فقها اســت؛ چراکه ایشان این روايات را صرفاً تأییدکننده قوانین سایر ادیان و مذاهب 

اسلامی می‌دانند و این تفسیر را در راستای همزیستی مسالمت‌آمیز می‌دانند.
ویژگی این نوشــتار، بيان نظر جديد این فقیه بزرگوار و مقایســۀ آن با نظر فقهای 
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معاصر و نقد آن و نیز نقش این نظریه در تسهیل مراودات امامی با غیر امامی اعم از 
اهل سنت و غیرمسلمانان است.

قاعده اقرار با عناوینی ديگر در نوشــته‌های محمدجواد فاضل لنکرانی، ایروانی، 
آصفی و محســنی مورداشاره واقع شده است؛ اما اولًا آیت‌الله سیستانی در بحث از 
این قاعده مقدم بر دیگران بوده اســت1 و ثانیاً بحث از قاعده اقرار توســط ایشــان با 

گستردگی، تدقیق و تفریع بیشتری بوده است.

1.  سیر تاریخی قاعده الزام
آیت‌الله سیستانی معتقد است بحث از قاعده الزام ازلحاظ سیر تاریخی به دو دوره 

تقسیم می‌شود )سیستانی، 1436ق، 6(؛
دوره اول: دورۀ شــیخ صدوق تا شــهید ثانی؛ در این دوره این قاعده به شــکل 
کنونی آن متبلور نشده بود، بلکه ردپای آن در ضمن دو فرع استفاده امامی از تعصیب 

و طلاق بدعی، دیده می‌شد.
شــیخ طوسی در کتاب تهذیب )طوسی، 1407ق، 321/9(2 و استبصار )طوسی، 1390ق، 
147/4( ضمن مســئله ارث امامی از تعصیب، اولین فقیهی است که قاعده الزام را به 
نحو خاص عنوان می‌کند، لکن ایشــان صحبتی از کبرای قاعده الزام نمی‌کند بلکه 
این روایات را حمل بر تقیه کرده یا تأویلی می‌نماید که بر قاعده مقاصۀ ‌‌نوعیه3 منطبق 
است. ایشان همچنین متعرض روایات طلاق بدعی در کتاب تهذیب )طوسی، 1407ق، 

1. این بحث در سال 1407 هـ.ق توسط ایشان القاء شده است.
2. قــال محمد بن الحســن: ... و الوجه فی هذه الأخبار أن نحملها عل ىضرب مــن التقیة لموافقتها مذاهب العامة و 
یحتمل أیضا أن یكون ما ورد فی أنه یجوز لنا أن نأخذ منهم عل ىمذاهبهم عل ىما یعتقدونهك ما یأخذونه منا )طوســی، 

1407ق، 321/9(.
3. درزمانی که مخالفین، حکومت و تسلط بر شیعیان دارند، طبیعتاً بر وفق قوانین خودشان علیه شیعیان حکم می‌کنند. 
مثلًا بنا به قانون اهل سنت، اگر میت شیعه باشد، برادر سنی او از باب تعصیب از او ارث می‌برد؛ بنابراین جامعۀ شیعی 
نیز می‌تواند طبق همین قانون -از باب مقابلۀ به‌مثل نوعی که از آن تعبیر به مقاصۀ نوعیه می‌شود- از شخص سنی ارث 
ببرد و اخذ کند. مســلماً این قاعده با قاعدۀ الزام متفاوت اســت؛ چراکه قاعده الزام این است که شخص شیعی، غیر 
شیعی را برحسب معتقدات خود ملزم کند البته درجایی که این الزام به نفع شخص شیعی باشد حال چه قانون اهل سنت 

بر جامعه‌ حاکم باشد و چه این قانون اعمال نشود )سیستانی، 1417ق، 455/1(.
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57/8( و اســتبصار )طوســی، 1390ق، 291/3( می‌شــود و به‌تبع مفاد این روایات، قائل به 
تحقق جدایی بین این زن و شوهر مخالف می‌شود.

ابــن ادریس )ابن ادریــس، 1410ق، 685/2(، محقق حلی )محقق حلــی، 1408ق، 9/3( و 
فاضل مقداد )فاضل مقداد، 1404ق، 315/3( در کتب خود به این فرع اشاره می‌کنند اما به 
بحث از جواز ازدواج با مطلقۀ به طلاق بدعی نپرداخته‌اند. کلینی نیز متعرض روایات 

تجویز ازدواج با این زن نشده است.
بنابراین معلوم نیست که آیا این حکم مبتنی بر قاعده الزام است یا اینکه مبتنی بر 

این است که زن بدون زوج نمی‌ماند.
همان‌طور که دیده می‌شود در این مرحله قاعده الزام به‌صورت یک کبرای کلی 
و قاعده درنیامده بود، مضاف بر اینکه، هرکس که آن را مطرح کرده به‌صورتی عنوان 

نموده است که هم منطبق با عنوان قاعده الزام و هم منطبق با سایر قواعد است.
دوره دوم: از زمان شــهید ثانی تا زمان حاضر؛ شــهید ثانی اولین کسی بود که 
متعرض قاعده الزام در مسالک شد و بر آن ادعای اجماع کرد و قائل به تعمیم آن نیز 
شد )شــهید ثانی، 1413ق، 96/9(. این قاعده در کلمات صاحب کفایه )سبزواری، 1423ق، 
381/1 و 331/2(، صاحــب جواهــر )نجفــی، 1404ق، 293/21( و صاحب حدائق )بحرانی، 

1405ق، 358/3 و 409( نقش بسیاری دارد.
توســعه و تطبیق این قاعده در این مرحله زیاد شــده است و این قاعده نسبت به 
عقود و ایقاعات فاســد به نظر ما و صحیح به نظر مخالفین که به نفع شــیعی بوده، 
تطبیق شــده است. این قاعده در این مرحله توســعۀ برون دینی و درون دینی یافت، 
چنانچه بر پیروان سایر ادیان و حتی مقلدین یک مجتهد نیز تطبیق شد )نجفی، 1404ق، 

.)325/39

2.  مفاد قاعده الزام
مفــاد این قاعده، مُلزَم کردن شــخص غیــر امامی به معتقــدات و قوانین فقهی 
خودشــان، در موارد مخالف مذهب اهل‌بیت، است، البته درصورتی‌که این حکم به 
ضرر شخص مخالف و نفع شخص امامی باشد. همچون الزام آن‌ها به احکام شفعه، 

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


110

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال نهم، شماره پیاپی 33
زمستان  1402

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

طلاق و ارث که با امامیه در این احکام مخالفند.
همان‌طور که مشــاهده می‌شــود عنوان ضرر مخالف و مغایرت حکم با قوانین 
مذهب اهل‌بیت؟عهم؟، در موضوع قاعده اخذ شــده‌ اســت؛ یعنی مورد این قاعده، 
حکمی است که ازنظر شخص امامی صحیح نباشد و همچنین به ضرر شخص غیر 
امامی، باشد )حلی، 1415ق، 269؛ بجنوردی، 1419ق، 182/3؛ سیفی، 1425ق، 5/2؛ لنکرانی، 1391، 
73(. ازآنجاکــه ایــن الزام برای امامی از باب رخصت اســت و نه عزیمت، درنتیجه 
اجرای این قاعده به نفع شخص امامی خواهد بود )مصطفوی، 1421ق، 66( البته در بعضی 
از تعاریــف از این قاعده، موضوع ضرر غیر امامی یا نفع امامی نیامده اســت )فیاض، 
بی‌تا، 58/3؛ شیرازی، 1413ق، 74(. به عبارت بهتر، قاعده الزام در تعریف مشهور در مقام 
توسعه برای شخص امامی و تضییق برای غیر امامی است )شهیدی، 1390، 13 و 22؛ نجفی، 

1404ق، 89/32؛ حکیم، 1416ق، 526/14(.
کید بر آن از این باب است که همین قیود، باعث فرق بین این  ذکر این قیود و تأ

قاعده و سایر قواعد این باب، همچون قاعده اقرار یا امضا می‌شود.

3. مفاد قاعده اقرار
ازنظر آیت‌الله سیســتانی، مراد از قاعده اقرار همان احترام به سایر قوانین در نظام 
و جامعۀ متشــکل از ادیان و مذاهب مختلف برای همزیســتی مسالمت‌آمیز است.1 
به‌عبارت‌دیگر، روایاتی که ازنظر سایر فقها دلالت بر قاعده الزام می‌کند ازنظر ایشان 
صرفاً امضاکنندۀ قوانین سایر مذاهب یا ادیان است و این ناشی از اهتمام دین اسلام و 
مذهب امامیه به همزیستی مسالمت‌آمیز یا تعایش سلمی است. ایشان سیرۀ مسلمانان 

و بودن کفار در ذمه مسلمین را، مؤید این مطلب می‌داند.
توضیح اینکه از ابتدای اسلام و زمان استیلای اسلام بر سرزمین‌ها، مسلماً بسیاری 
از مردم شهرها مسیحی، یهودی یا مجوس بوده، درعین‌حال بسیاری از کفار در این 

1. »و الحلیة فی المورد من الممکن ان تکون علی اساس قانون آخر غیر قانون الالزام و هذا القانون هو قانون الاحترام 
المتبادل فیما اذا کان بناء المجتمع المتشــکل من الادیان و المذاهب المختلفة علی التعایش الســلمی...« )سیستانی، 

1436ق، 72(.
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دوره با مسلمانان در ارتباط اقتصادی، زراعی و غیره بوده‌اند و مسلمانان بر اساس عقد 
ذمه، با آن‌ها زندگی مسالمت‌آمیز داشتند حتی مسلمانان به آن‌ها در مسائل اقتصادی 

کمک می‌کردند.
خلاصه اینکه همزیســتی مســالمت‌آمیز با اقوام و ادیان مختلف بدون احترام به 
قوانین هر گروه توســط گروه دیگر میسر نمی‌شــود و این به معنای الزام نیست بلکه 
از این مســئله به‌عنوان »اقــرار« یا »قانون ذمه« می‌توان یاد کــرد. اگر روایاتی که به 
آن‌ها برای قانون الزام اســتناد می‌کنند، نبود یا قائل به عدم اعتبار آن‌ها شویم، همین 
روایات خاص که در این باب آوردیم1 و همچنین سیره قطعی مسلمین در نوع ارتباط 
با کفار و مخالفین، دلالت بر جواز معامله با آن‌ها و گرفتن مال از آن‌ها دارد )سیستانی، 
1436ق، 111(. مســئلۀ جــواز تزویج امامی با زن ســه‌طلاقۀ مخالف یا ضمان خوک و 
شــراب شخص ذمی که در روایات بدان اشاره شــده است را می‌توان از همین باب 

توجیه کرد )سیستانی، 1436ق، 72(.
	

4. نام‌های دیگر قاعده اقرار
همان‌طور که ملاحظه می‌شود، آیت‌الله سیستانی از این قاعده به عناوین مختلفی 
چون »قانون احترام به سایر قوانین« و »قانون ذمه« نیز یاد می‌کنند. نکته مهم تعریف 
این است که قاعده اقرار، رابطه مستقیم و تنگاتنگی با مسئلۀ همزیستی مسالمت‌آمیز 
یا تعایش ســلمی دارد؛ در حقیقت این قاعــده منبعث از روح صلح‌جویی دین مبین 

اسلام و مذهب امامیه است.
از این قاعده به‌عنوان قاعده امضاء )ایروانی، 1384، 59/2( نیز یاد شده است؛ چراکه 
در حقیقت مفاد این قاعده، امضاء قوانین سایر ادیان و مذاهب در ارتباطات اجتماعی 
و معامله صحت با آن‌ها است. همچنین از این قاعده به‌عنوان قاعده التزام نیز یاد شده 
اســت )آصفی، 1374، 151؛ محســنی، 1399، 207(؛ چراکه مفاد آن التزام به صحت احکام 

مخالف یا شخص غیرمسلمان است.

1. روایات مربوط به ملکیت و نکاح کفار.
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نکته دیگر اینکه، عنوان »اقرار« در مقام ما عنوانی جدید است؛ زیرا در حقیقت 
از این عنوان برای دو قاعدۀ دیگر نیز استفاده شده است؛ قاعده »الاقرار العقلاء علی 
نفســهم جائز« و قاعدۀ »من ملک شــیئاً ملک الاقرار به« البته قاعدۀ اول به قاعده 

َ
أ

»اقرار عقلا« و قاعده دوم به قاعده »من ملک« مشــهور است )ایروانی، 1384، 167/2؛ 
محقق داماد، 1406ق، 119/3 و 169؛ مکارم شیرازی، 1411ق، 401/2( و این دو قاعده باهم متفاوتند 
)انصــاری، 1414ق، 175؛ بجنــوردی، 1419ق، 7/1؛ مصطفــوی، 1421ق، 287؛ قمــی، 1423ق، 7(.

5. تفاوت بین قاعدۀ الزام و اقرار
با توجه به آنچه در تعریف مشهور از قاعدۀ الزام آمده است، مسئلۀ ضرر مخالف 
یا منفعت امامی جزء مقومات این قاعده اســت؛ لکن در قاعده اقرار مسئله منفعت 
شخص امامی یا ضرر غیر امامی اصلًا مطرح نیست بلکه مفاد اقرار، صرفاً احترام به 

قوانین مخالفین یا کفار است )ایروانی، 1384، 59/2(.
ازنظر آیت‌الله سیستانی، قاعده اقرار از باب توسعه برای امامی و تضییق غیر امامی 
نیست بلکه صرفاً از باب همزیستی مسالمت‌آمیز و احترام به قوانین سایر مذاهب و ادیان 
است، حال چه نتیجه این قانون به نفع شخص امامی باشد یا نه )سیستانی، 1436ق، 181(.
نکتۀ دیگر در فرق بین این دو قاعده این اســت که قاعده الزام، قاعده‌ای تعبدی 
اســت نه عقلایی، اما قاعدۀ اقرار قاعده‌ای عقلایی و مشــهور بین مسلمانان است، 
برخلاف قاعدۀ الزام که بین مســلمانان مشــهور نیســت و اکثر فقهای متقدم بدان 
اشاره‌ای نکردند )سیســتانی، 1436ق، 172(. به‌عبارت‌دیگر اگر روایات باب الزام یا اقرار 
نبود بازهم قاعده اقرار با تمسک به سیرۀ قطعیه مسلمانان ثابت بود ولی قاعده الزام نه.

6. مدرک قاعده الزام
در بســیاری از کتب فقهی، از روایات به‌عنوان تنها مدرک قاعده الزام یاد شــده 
اســت، اگرچه در بعضی از تحقیقات معاصر سعی شده است از قرآن )لنکرانی، 1391، 
43؛ شیرازی، 1413ق، 69(، عقل )لنکرانی، 1391ق، 39؛ شیرازی، 1413، 69(، اقرار )لنکرانی، 1391، 
35؛ شــیرازی، 1413ق، 69( و سیرۀ مســلمین )لنکرانی، 1391، 38؛ شیرازی، 1413ق، 69؛ کاشف 
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الغطاء، 1422ق، 131( نیز به‌عنوان مدرک این قاعده استفاده شود.
در مقابــل، بعضی از محققیــن نه‌تنها به انحصار دلیل قاعده در روایت بســنده 
نکردند، بلکه قائل به عدم دلالت قرآن نسبت به این قاعده شده‌اند )حلی، 1415ق، 271؛ 
مکارم شیرازی، 1411ق، 157/2؛ لنکرانی، 1416ق، 167؛ سیفی، 1425ق، 16/2( البته در بسیاری از 
همین منابع به اجماع، به عنوان دلیل اشــاره شده است لکن چون اجماع را مستند به 

روایت می‌دانند، آن را به‌عنوان دلیل مستقل نپذیرفته‌اند )بجنوردی، 1419ق، 177/3(.
آیت‌الله سیستانی نیز در بحث‌های خود فقط به روایات به‌عنوان مستند قاعدۀ الزام 

اشاره می‌کند.
به نظر نگارنده، استدلال به دلایلی همچون عقل، سیره‌ متشرعه و خصوصاً قرآن 
برای قاعده الزام به معنای مشهور آن، صحیح نیست؛ زیرا این منابع می‌توانند به‌عنوان 
دلیل برای قاعده اقرار باشــند نه قاعده الزام. به‌عبارت‌دیگر مفاد آیاتی که بدان برای 
قاعده الزام استدلال شده است یا استناد به حکم عقل یا سیره متشرعه، بیش از قاعده 
اقرار نیست؛ بنابراین در اینجا بین مفهوم دو قاعده، خلط شده است مگر اینکه تسلیم 

یک نزاع لفظی شویم.
مثلًا به آیه 42 ســورۀ مائده1 برای قاعده الزام اســتدلال شده است )لنکرانی، 1391، 
42( خداونــد در این آیه که در مورد یهود اســت، بــه پیامبر خود خطاب می‌کند که 
اگــر آن‌ها به خاطر اختلافی نزد تــو آمدند، یا میان آن‌هــا داوری کن )به‌حق( یا از 
آن‌ها روی‌گردان. در مورد معنای اعراض بحث‌هایی شــده اســت و آن را به معنای 
ارجاع اهل یهود به قوانین خودشان؛ یعنی قضاوت بر وفق مذهب خودشان دانسته‌اند 
و بدین‌صورت مفاد این آیه را الزام دانســته‌اند لکن همان‌طور که گفته شد قضاوت 
بر اســاس مذهب یهود یا ســایر مذاهب، به معنای الزام نیست بلکه به معنای اقرار و 
امضای قانون آن مذهب است؛ زیرا در این مسئله اصلًا شخص امامی در طرف قضیه 
وجود ندارد و حال‌آنکه در قاعده الزام یک‌طرف قضیه شخص امامی است که حکم 

به نفع او خواهد بود.

عْرِضْ عَنْهُم ‏)مائده/42(.
َ
وْ أ

َ
 .1إِنْ جاؤُكَ فَاحْكُمْ بَینَهُمْ أ
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7. بررسی روایات
آیت‌الله سیســتانی در بررســی روایات قاعده الزام، آن‌ها را در روشی نوآورانه به 
هفت دســته تقسیم می‌کند.1 ایشان هر دســته را به‌رسم فقیهانه، از حیث سند و متن 
موردبررسی قرار می‌دهد؛ بحث سندی از حوصله نوشتار ما خارج است2 بنابراین در 
این تحقیق، ســعی می‌شود که روایات مربوطه، از حیث دلالت موردبررسی و مداقه 
قرار گیرد. ایشــان با نفی دلالت این روایات بر قاعده الزام و اســتظهار قاعده اقرار و 

مقاصۀ نوعیه از این روایات، منکر اصل قاعده الزام می‌شوند )سیستانی، 1436ق، 131(.
سه دسته از این روایات در مورد موضوعات مختلف از طلاق است و ما در اینجا 
به ذکر یک دســته از آن؛ یعنی مســئله ســه طلاق در یک مجلس، اشاره می‌کنیم؛ 

بنابراین پنج دسته از روایات را در این نوشتار می‌آوریم.

7.1. روایات نفوذ معتقدات هر دین بر اهل همان دین
دســته اول روایتی اســت که دلالت دارد بر اینکه اهل هر دینی آنچه را که جائز 
می‌دانند، برای آن‌ها نافذ اســت؛ »یجوز علی اهل کل ذی دین ما یســتحلون« )حر 
عاملی، 1409ق، 158/26(. در حقیقت این دسته از روایات دلالت بر نفوذ قوانین هر دین 

نسبت به پیروان آن دین دارد.
لکن اشکال مهم بر این حدیث این است که در دیگر نسخ »یستحلفون« به‌جای 
»یستحلون« آمده است. به علت تشابه این دو کلمه احتمال تصحیف در این کلمه وجود 
دارد که در این صورت مراد از روایت پذیرش و قبول قسم پیروان ادیان مختلف در دعاوی 
و محاکم قضایی است؛ بنابراین نمی‌توان به صحت این روایت وثوق پیدا کرد )سیستانی، 
1436ق، 23؛ شــهیدی، 1390، 14؛ لنکرانی، 1391، 86؛ شهیدی، 1440ق، 30؛ بلاغی، 1428ق، 251(.

1. سائر فقها روایات باب را به دودسته عام و خاص تقسیم کرده‌اند )مکارم شیرازی، 1411ق، 157/2؛ سیفی، 1425ق، 
16/2(. بعضی دیگر آن را از باب اســتخدام کلمه الزام و عدم آن به دودســته تقســیم کرده‌اند )لنکرانی، 1391، 61(. 

آیت‌الله حکیم نیز آن را به سه دسته تقسیم کرده‌اند )حکیم، 1416ق، 524/14(.
2. بعضی از فقها روایات این قاعده را به علت تواتر اجمالی و یا اســتفاضه، بی‌نیاز از بحث سندی می‌دانند )لنکرانی، 
1391، 63( و انصاف این اســت که ادعای قطع به صدور این روایات گزاف نمی‌باشــد فالإنصاف أنّه إذا ادّع ىأحد 

القطع بصدور هذا الكلام عنهم علیهم السّلام لیس مجازفا فیما یدّعیه. )بجنوردی، 1419ق، 181/3(.
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با فرض پذیرش نسخه »یستحلون« بازهم نمی‌توان از این روایت، قاعده الزام را به 
دست آورد؛ زیرا که دو احتمال در این روایت با این نسخه وجود دارد.

احتمال اول: اینکه این روایت ناظر به مسئله احکام و قضا باشد؛ یعنی همان‌طور 
که در دین و آیین ما دعوا و خصومت بر اســاس بینه و قســم حل‌وفصل می‌شــود و 
شاهد نیز دارای شرایط خاص است، در سایر ادیان نیز دعاوی و خصومت بر اساس 
آنچه از شــاهد و قسم صحیح می‌دانند، نافذ اســت. مؤید این احتمال تأنیث صیغه 
»تجوز« است که ضمیر در آن به کلمه »احکام« برمی‌گردد که در سؤال سائل آمده 
است. مضاف بر اینکه استعمال کلمه »حکم« در معنی قضاوت زیاد است1 )سیستانی، 

1436ق، 25(.
بنابراین احتمال، مفاد روایت اقرار و تأیید پیروان هر دین در مســئلۀ قضایی است. 
روایاتی نیز دلالت بر قضاوت حضرت علی؟ع؟ بر اساس احکام یهود و نصاری دارد 

)حر عاملی، 1409ق، 268/23؛ مجلسی، 1403ق، 144/40(.
احتمال دوم: اینکه مراد از این روایت، مسئلۀ مقاصۀ نوعیه باشد؛ بدین معنی که 
جایز اســت که بر طبق مذهب پیروان یک دین یا مذهب علیه آن‌ها حکم کنیم و از 
آن‌ها اخذ کنیم، همان‌گونه که آن‌ها بر طبق دین یا مذهبشان علیه ما حکم می‌کنند و 
از ما اخذ می‌کنند. این احتمال مبتنی بر این است که کلمه »یجوز« و »مایستحلون« 

به‌جای »تجوز« و »بمایستحلون« باشد )سیستانی، 1436ق، 28(.
بنابراین با این دو احتمال، حدیث مرتبط به قاعده الزام نیست، همان‌طور که ظاهر 

کلمات شیخ طوسی؟ره؟ نیز است. )طوسی، 1407ق، 321/9(  و )طوسی، 1390ق، 147/4(
اگرچه می‌توان این دسته از روایات را به‌گونه‌ای تفسیر کرد که موافق با قاعده الزام 
نیز باشد )بجنوردی، 1419ق، 183( لکن وجود سایر احتمالات در مفاد روایت، باعث عدم 

ظهور آن در مفاد قاعده الزام می‌شود.
البته اشــکال دیگری نیز در مورد این روایت مطرح است و آن عدم امکان التزام 
به عمومیت و شــمولیت این روایت نسبت به محرمات الهی است که در نزد دیگران 

ة )انعام /89(. بُوَّ ذینَ آتَیناهُمُ الْكِتابَ وَ الْحُكْمَ وَ النُّ ولئِكَ الَّ
ُ
 .1أ
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جایز است؛ مثلًا نکاح با زنی که دارای چند همسر است و ازنظر دین او چندهمسری 
اشــکالی ندارد، قطعاً جائز نیست، اگرچه لازمۀ تعمیم در این روایت جواز آن است 
)شــهیدی، 1440ق، 40 و 54(. بحث مفصل در مورد این اشکال و جواب آن، از محدودۀ 

این نوشتار خارج است.
به نظر می‌رســد که وجود »علــی« در روایت، باعث ظهور این روایت در قاعده 
الزام می‌شــود؛ چراکه این کلمه دلالت بر نفوذ قوانین هــر دین، علیه پیروان آن دین 
دارد، ولو مخالف با قانون اسلامی باشد، این معنی بیشتر با قاعده الزام سازگار است. 
مضاف بر اینکه نسخه »یستحلفون« زمانی موجب اجمال می‌گردد که احتمال تعدد 
روایت ضعیف باشد اما چون احتمال تعدد روایت در اینجا بعید نیست؛ بنابراین نسخه 

استخلاف به نسخۀ استحلال ضربه‌ای وارد نمی‌سازد.

7.2. روایات الزام مخالف به معتقداتش
دســته دوم روایاتی هستند که دلالت بر الزام شخص مخالف نسبت به معتقدات 
نْفُسَــهُمْ«. )طوســی، 1407ق، 322/9( در حقیقت 

َ
لْزَمُوها بِه أ

َ
لْزِمُوهُمْ‏ بِمَا أ

َ
او، می‌کنــد؛ »أ

مدرک اصلی قاعده الزام همین دسته از روایات است )سیستانی، 1436ق، 38(.
حال ســؤال مهم این اســت که آیا می‌توان از آن، قاعده‌ و کبرای کلی به دست 

آورد، به‌نحوی‌که قابل تطبیق در سایر ابواب فقهی باشد؟
آیت‌الله سیستانی برخلاف بسیاری از فقها )بجنوردی، 1419ق، 183/3؛ شهیدی، 1390، 
38؛ لنکرانی، 1391، 69 و 74( قائل به عدم تعمیم هستند. ایشان می‌فرمایند: قرینه کلامیه 
و قرینه حالیه، دلالت بر عدم تعمیم و اســتفاده کبرای کلی از این روایات دارد؛ زیرا 
ضمیر در »الزموهم« به قرینه ســؤال1 به زوج‌های طلاق گرفته برمی‌گردد نه به عامه 
و زمانــی این جمله دلالت بر قاعده الزام دارد که ضمیر به مخالفین رجوع کند.2 به 

لْزَمُوهُ 
َ
لْزِمُوهُمْ‏ مِنْ‏ ذَلِكَ‏ مَا أ

َ
جُلُ فَقَالَ أ جُهَا الرَّ  یتَزَوَّ

َ
ةِ أ ــنَّ قَةِ عَلَى غَیرِ السُّ بَا الْحَسَــنِ ع عَنِ الْمُطَلَّ

َ
لَ أ

َ
ه‏ُ سَــأ نَّ

َ
بِی حَمْزَةَ أ

َ
1. عَنْ عَلِی بْنِ أ

سَ بِذَلِك‏ )طوسی،1407ق، 58/8(.
ْ
جُوهُنَّ فَلَ بَأ نْفُسَهُمْ وَ تَزَوَّ

َ
أ

2. با این توضیح که در صورت رجوع ضمیر به مخالفین، الزام مخالف به ملتزمات خود از این روایت استنباط می‌شود 
و این همان عمومیت قاعده است اما در صورت ارجاع ضمیر به زن سه‌طلاقه فقط دلالت بر الزام در این مسئله دارد.
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لحاظ تاریخی نیز این جمله اشــاره به کلام خلیفۀ دوم دارد؛ چون عمر بن خطاب، 
سه طلاق را به خاطر استخفاف مردم نسبت بدان، جایز دانست.1 امام؟ع؟ این جمله 
را که جواب از طلاق بدعی و ســه طلاق اســت در اشاره به این مسئلۀ تاریخی القا 

نمودند نه به‌عنوان یک کبری و قاعدۀ کلی )سیستانی، 1436ق، 44(.
مضاف بر این اســتدلال، اینکه مخالفِ مختار، اکثر فقهــا در تعمیم این قاعده 
هســتند )شــهیدی، 1390، 172( و می‌توان اشکال کرد که بازگشت ضمیر به »مطلقات« 
یــا به »مخالفین« تفاوتی در دلالت این روایت بر قاعده الزام ندارد؛ زیرا قبول طلاق 
بدعی مخالفین در نزد شــیعیان، از باب تطبیق قاعده کلی الزام بر این مورد اســت. 
افزون بر اینکه کلام آیت‌الله سیستانی در نفی تعمیم این روایت، نشان‌دهنده این است 
که ایشان دلالت مورد این روایت یعنی طلاق بدعی را بر قاعده الزام قبول دارند ولو 
تعمیم آن را منکر می‌شوند؛ بنابراین انکار قاعده الزام به نحو مطلق غیر صحیح است.

7.3. روایات سه طلاق
روایاتی که در مورد سه طلاق به‌صورت بدعی هستند، مانند سه طلاق در حیض 
یا سه طلاق در یک مجلس بدون رجعت. بعضی از روایات دلالت بر جواز ازدواج با 

زنی که در یک مجلس سه‌طلاقه شده است، دارند )سیستانی، 1436ق، 53(.
این روایات را هم به‌عنوان دلیل قاعده الزام دانسته‌اند؛ چراکه حکم به جواز تزویج 
با زن سه‌طلاقه فقط از باب الزام مخالف به مقبولاتش، قابل توجیه است. ما در اینجا 

یک روایت را که در این باب وارد شده است بررسی می‌کنیم.
روایت جعفر بن محمد بن عبیدالله علوی از امام رضا؟ع؟ که در مورد ازدواج با 
زن ســه‌طلاقه سؤال کردند، ایشان فرمودند: طلاق شما برای دیگران حلال نیست و 

1. از ابن عبّاس نقل شــده اســت که سه‌طلاقه کردن زن )در یک مجلس( در زمان پیامبر؟ص؟ و ابوبکر و دو سالِ اوّل 
از حکومت عمر یک طلاق محسوب مى‌شد، امّا عمر گفت: »مردم در کار ىکه مى‌بایست صبر پیشه کنند، عجله 
مى‌کنند و از ما تصویب و امضا ىآن را درخواست دارند. ای‌کاش مى‌شد آن را برایشان امضا کنیم«؛ پس آن را برا ى
آن‌ها تصویب و امضا کرد )قشــیری نیشــابوری، 641،ك تاب الطلاق، باب طلاق الثلاث؛ ابو داوود طیالسی بصری، 
1421، 375، كتاب الطلاق، باب نســخ المراجعه بعد التطلیقات الثلاث؛ نسائى، بی‌تا، 576، كتاب الطلاق، باب 8؛ 

امینی، بی‌تا، 84/3 و 178/6؛ شرف‌الدین، بی‌تا، 245 – 249(.
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طلاق آن‌ها برای شــما حلال است؛ برای اینکه شما سه طلاق را چیزی نمی‌دانید و 
آن‌ها سه طلاق را صحیح می‌دانند )طوسی، 1407ق، 59/8(.

صرف‌نظر از صحت یا عدم صحت سند روایت در مفاد روایت دو احتمال وجود 
دارد:

احتمال اول: اینکه جملۀ ســوم تعلیل و بیان جملۀ دوم اســت؛ بنابراین مفاد این 
روایت در جمله دوم و ســوم این‌گونه می‌شود؛ چون آن‌ها قائل به صحت سه طلاق 
هستند، این باعث حلیت زن سه‌طلاقه آن‌ها بر شما می‌گردد، اگرچه شما سه طلاق 
را صحیح نمی‌دانید. با این تفسیر، روایت دلالت بر قاعده الزام می‌نماید؛ زیرا قاعده 
الزام چیزی جز اخذ امامی از غیر امامی بدان چه که ملزم اســت، نیست البته اگر به 

نفع امامی باشد.
احتمال دوم: اینکه جمله سوم تعلیل برای هر دو حکم باشد؛ یعنی سه طلاق شما 
برای دیگران نافذ و حلال نیســت؛ چراکه که شما آن را جائز نمی‌دانید و سه طلاق 

آن‌ها برای شما حلال و نافذ است؛ چراکه آن‌ها آن را جائز می‌دانند.
در اینجا حلیت تزویج با سه‌طلاقه غیر امامی، ممکن است بر اساس قانون و قاعده 
کلی دیگر باشــد و آن قانون احترام به سایر قوانین در نظام و جامعۀ متشکل از ادیان 
و مذاهب مختلف برای همزیستی مسالمت‌آمیز است که از آن تعبیر به اقرار می‌شود 
و در حقیقت تثبیت و تقریر شــخص مخالف بر قانون خود اســت. روایت علاء بن 
رزین در کتاب مَن لایَحضُره الفقیه نیز اشاره به همین قاعده کلی دارد؛ علاء از امام 
صادق؟ع؟ در مورد چگونگی مواجهه با جمهور مردم که اهل ســنت بودند پرسید. 
امام؟ع؟ در جواب فرمودند: این‌ها با ما در صلح هســتند؛ بنابراین گمشــدۀ آن‌ها را 
به آن‌ها برگردانید و امانت آن‌ها را ادا کنید و خون‌های آن‌ها محترم اســت و ازدواج 
با آن‌ها جائز اســت و ارث از آن‌ها و ارث آن‌ها از ما، صحیح است )ابن‌بابویه، 1413ق، 
472/3(. ایــن روایت صریح در احترام اموال و خون‌های آن‌ها و ازدواج آن‌ها و غیره 

در زمان صلح است )سیستانی، 1436ق، 72(.
به نظر می‌رسد که جملۀ سوم تعلیل برای جملۀ ماقبل آن یعنی جملۀ دوم است؛ 
درنتیجه مفاد روایت قاعده الزام است. مضاف بر اینکه اگر جمله سوم را تعلیل برای 
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هر دو جملۀ ماقبل نیز بدانیم، درعین‌حال این امر موجب ظهور روایت در قاعدۀ اقرار 
نمی‌شود، آنگونه که آیت‌الله سیستانی استظهار کرده‌اند، بلکه دلالت بر قاعده الزام 
می‌نماید بدین‌صورت که امام؟ع؟ ســه طلاق مخالف را از باب معتقَد خود آن‌ها به 

نفع شخص امامی تصحیح می‌نماید.

7.4. روایات دالّ بر گرفتن تعصیب
عمــر بن اذینــه از عبدالله بن محرز روایت می‌کند کــه عبدالله بن محرز از امام 
صادق؟ع؟ ســؤال می‌کند: در مورد میتی که از او دختــر، خواهر پدری و مادرش 
به‌جامانده است، کیفیت ارث او چگونه است؟ امام؟ع؟ فرمودند: همۀ اموال او برای 

دختر است و خواهر سهمی از آن ندارد.
عبداللــه می‌گوید: از امام؟ع؟ ســؤال کردم که شــخص میت عامی اســت و 
خواهرش شیعه است، در این صورت حکم چیست؟ امام؟ع؟ فرمودند: نصف ترکه 
برای خواهر است؛ پس از آن‌ها بگیرید همان‌گونه که آن‌ها از شما در قضایا و دعاوی 

می‌گیرند )حر عاملی، 1409ق، 158/26(.
ســند روایت قابل تصحیح اســت اما ازنظر دلالت و مفاد، این روایت دلالت بر 
قاعده مقاصۀ نوعیه می‌نماید. توضیح مطلب اینکه: حکومت و قدرت و امر قضاوت 
در آن زمان به دســت مخالفین و عامه بــود؛ بنابراین قوانین و احکام آن‌ها در ارث و 
ســایر زمینه‌ها در حق همۀ مردم اجرا می‌شــد؛ پس مردم از شــخص امامی به‌عنوان 
تعصیــب ارث می‌بردند و امام؟ع؟ بر طبق قانون و قاعده مقاصۀ نوعیه حکم به اخذ 
از آن‌ها به‌عنوان تعصیب می‌نماید، همان‌گونه که آن‌ها در مسائل و قضایا از شخص 
شــیعی به‌عنوان تعصیب ارث می‌برند. کاف تعلیل در عبارت نیز به‌عنوان شاهدی بر 

این تفسیر است.
طبق این تفســیر، همان‌طور که مقتضای ظاهر روایت اســت، مراد از این روایت 
مقاصۀ نوعیه است و نه الزام امامی نسبت به شخص غیر امامی در حکمی که به نفع 
امامی باشد؛ بنابراین، ارث امامی از شخص عامی به‌عنوان تعصیب در جایی است که 

آن‌ها نیز از شخص امامی به‌عنوان تعصیب ارث می‌برند )سیستانی، 1436ق، 83(.
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7.5. روایات ناظر به امور غیرمسلمانان از سایر ادیان
آیت‌الله سیستانی معتقد است که کسی متعرض این دسته از روایات در بحث از 
قاعده الزام نشــده است )سیستانی، 1436ق، 97(. صاحب جواهر )نجفی، 1404ق، 9/31( و 
بعضی دیگر به استناد این روایات قائل به تعمیم قاعده الزام نسبت به کفار نیز شده‌اند.
دو گروه روایت در این مقام وجود دارد که می‌تواند مورداستفاده قرار گیرد: گروه 
اول: روایاتی که دلالت بر تصحیح اســباب ملکیت در کفــار می‌کند؛ گروه دوم: 

روایاتی که در باب ازدواج وارد شده است.
7.5.1. روایات تصحیح اسباب ملکیت در کفار

احادیث گروه اول روایاتی هستند که دلالت بر تصحیح اسباب ملکیت در کفار 
می‌کنند. در اینجا به ذکر سه نمونه از این روایات بسنده می‌کنیم.

اول: روایاتی که دلالت بر جواز ادای دین یا جزیه توســط کافر از پول حاصل از 
فروش شــراب و خوک و گرفتن آن توسط شخص مســلمان دارد )حر عاملی، 1409ق، 

.)232/17
قدر متیقن از مفاد روایات این اســت که معاملات فاسدۀ آن‌ها توسط مسلمانان 
حمل بر صحت شود و مالکیت آن‌ها نسبت به اموال حاصل از فروش شراب و خوک 
محترم شــمرده شود؛ بنابراین مستفاد از این روایات، ترتیب آثار ملکیت واقعیه است؛ 
حال چه به ســود شــخص کافر باشــد و چه به ضررش. با توجه به این نکته، اتلاف 
شــراب و خوک شخص ذمی جائز نیســت، اگرچه این مسئله به نفع ما یا به ضرر او 
نباشد؛ عدم الزام شخص ذمی به ادای دین از اموال شرعی به نظر ما، هم توسعۀ بر او 

و هم توسعۀ برای ما است )سیستانی، 1436ق، 104(.1
دوم: روایاتی است که دلالت بر ضمان شخص مسلمان نسبت به اتلاف خوک 

شخص ذمی دارد )حر عاملی، 1409ق، 262/29(.
ســوم: روایاتی اســت که در حکم مَهر قرار دادن خوک و شراب توسط شخص 

ذمی برای همسر خود، وارد شده است )حر عاملی، 1409ق، 243/21(.

1. بنابراین مفاد این روایات قاعده الزام نمی‌باشد؛ بلکه اقرار و امضاء است.
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روایاتی که تا اینجا بیان شد صرفاً دلالت بر حمل بر صحت آن معاملات توسط 
مسلمانان و همچنین خود آن‌ها بعد از اسلام آوردنشان دارد.

7.5.2. روایات ازدواج کفار
گروه دوم از روایات، احادیثی اســت که متکفــل بیان حکم زوجیت کفار قبل 
از مســلمان شدنشــان و بعدازآن، هستند. ســه نمونه از روایات باب را در اینجا ذکر 

می‌کنیم.
اول: روایت معتبر عبدالله بن ســنان که گفت: شخصی نزد امام صادق؟ع؟ فرد 
مجوسی‌ای را مورد اتهام و نســبت ناروا قرارداد، امام؟ع؟ فرمودند: ساکت شو. آن 
شخص گفت: آن مجوسی با مادر و خواهرش ازدواج کرده است. امام؟ع؟ فرمودند: 
این عقد و پیمان در دینشان به‌عنوان نکاح و ازدواج جائز است )کلینی، ق1407، 574/5(.
کلام امام؟ع؟ در این روایت دلالت بر تصحیح واقعی نکاح شــخص مجوسی 
با محارم خود از منظر دین اســام و اعتراف بدان نیست، بلکه صرفاً اقرار و پذیرش 
این پیمان به‌عنوان ازدواجی صحیح نسبت به خود دین مجوس است؛ بنابراین بعضی 
ثمرات نکاح، مثل عدم جواز قذف، انتساب ولد و اثبات ارث بر آن مترتب می‌شود 

)سیستانی، 1436ق، 113(.
دوم: روایاتی که مفاد آن این اســت که هر قومی دارای نکاح مخصوص به خود 
اســت )طوســی، 1407ق، 472/7(. قدر متیقن از این روایات عدم جواز قذف شــخص 

غیرمسلمان به خاطر زوجیت فاسد، ازنظر اسلام، است.
ســوم: روایاتی اســت که در مورد ارث شخص مجوســی وارد شده است. مثل 
روایت امام صادق؟ع؟: اگر شخص مجوسی با مادرش یا دخترش ازدواج کند، مادر 
یا دختر از دو جهت ارث می‌برد؛ یکی از جهت اینکه مادر اوســت و دوم از جهت 
اینکه همسر میت است )حر عاملی، 1409ق، 317/26(. این روایت بنا بر صحت سند آن، 

دلالت بر ترتب احکام ارث بر زوجیت فاسد، ازنظر اسلام، می‌کند.
روایــات مذکور، دلالت بر اقرار و امضاء روابط زناشــویی کفار، در حال کفر و 
بعد از اســام آوردنشــان، می‌نماید و در ترتب بعضی از آثار زوجیت صحیح بر آن 

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


122

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال نهم، شماره پیاپی 33
زمستان  1402

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

مثل عدم جواز ازدواج با زن‌های مســیحی و یا یهودی، شــکی نیست )نجفی، 1404ق، 
.)320/39

8.  قاعده اقرار یا قانون ذمه
آیت‌الله سیســتانی مجموع روایات دســته پنجم را دالّ بر اقــرار و امضا کفار در 
احکام ملکیت و زوجیت می‌داند و همان‌طور که اشــاره شــد، ایــن به معنای الزام 
نیست. سیرۀ مسلمانان و نفس اینکه کفار در ذمه مسلمین هستند، خود مؤید این معنا 

نیز است. در مفاد قاعده اقرار هم بیان آن گذشت )سیستانی، 1436ق، 111(.
در مورد سه‌طلاقه هم ایشان حکم امام رضا؟ع؟ را بر اساس قاعده اقرار این‌گونه 
توجیه می‌کند: با توجه به جدایی و شــکل‌گیری فــرق و مذاهب در زمان امام رضا 
؟ع؟ این حکم طبیعی و متناسب با محیط آن روز بود. شرح مطلب آنکه: فقه عامه 
از فقه شیعه در زمان امام رضا ؟ع؟، برخلاف زمان امام باقر ؟ع؟ و امام صادق ؟ع؟، 
به‌صورت کامل جدا شــده بود؛ زیرا بنی‌عباس بعد از استقرار حکومتشان در رشد و 
تولید مذهب و دین در مقابل مذهب اهل‌بیت؟عهم؟ از هیچ تلاشی فروگذار نکردند و 
این مسئله باعث تشکیل و پیدایش مذاهب و امتیاز آن‌ها از یکدیگر در مقابل مذهب 
اهل‌بیت؟عهم؟ شد؛ بنابراین، ممکن است روایت ناظر به لزوم احترام به مذهب دیگران 
و همزیستی مسالمت‌آمیز باشــد و این قانون اقتضاء می‌کند که زن سه‌طلاقه توسط 

شخص غیر امامی، از همسرش جدا بشود )سیستانی، 1436ق، 72(.
بر اســاس استظهار آیت‌الله سیستانی از روایات قاعده الزام، ایشان قاعده اقرار را 

شامل عامه نیز می‌داند )سیستانی، 1436ق، 123(.
پس تا بدین جا معلوم شد که آیت‌الله سیستانی با توجه به مناقشات در ادله قاعده الزام، 
منکر این قاعده هست و دو قاعدۀ اقرار و مقاصه نوعیه را مدلول این روایات می‌داند.

9. نقد قاعده اقرار
به نظر نگارنده اســتظهار قاعده اقرار از دســتۀ اخیر روایات و روایات سه‌طلاقه 

دارای اشکالاتی است که بدان اشاره می‌شود.
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9.1. اشکال اول
از این روایات نمی‌توان قاعده اقرار یا امضاء به شــعاع وسیع و در جمیع ابواب یا 
اسباب ملکیت و جمیع احکام زوجیت را به دست آورد. مثلًا نمی‌توان ملکیت کفار 
نسبت به اموالی که از طریق اسباب غیر مشروع همچون روابط جنسی یا قرض ربوی 
یا آوازه‌خوانی یا فروش اسلحه و ... به دست می‌آید را به استناد این روایات و قاعده 
اقرار، اثبات کرد و یا آثار ملکیت صحیح را بدان مترتب کرد، بلکه این اموال بر طبق 
قوانیــن و ادلۀ اولیه و با توجه به مکلف بودن کفار به فروع، در ملک صاحبان اصلی 
خود باقی می‌ماند و این منافات با همزیستی مسالمت‌آمیز نیز ندارد؛ بنابراین نمی‌توان 
از مورد این روایات همچون ثمن خوک، شراب و میته تعدی کرد. همچنین در باب 
ازدواج، بعضی از اقوام یا ادیان قائل به جواز چندهمســری برای زن می‌باشــند، لکن 
یقیناً نمی‌توان به استناد قاعده اقرار این زوجیت را تصحیح کرد و آثار نکاح صحیح 
را بر آن مترتب کرد و نیز نمی‌توان از سه‌طلاقه یا طلاق بدعی که مورد روایت است 

به سایر موارد تعدّی کرد.
9.2. اشکال دوم

اشکال دیگر اینکه، وجود سیرۀ مسلمین یا متشرعه نسبت به ترتب آثار ملکیت بر 
جمیع اســباب ملکیت در نزد اهل ذمه، به‌نحوی‌که شامل اسباب غیرشرعی ملکیت 

نیز شود، ثابت نیست.
9.3. اشکال سوم

اگرچه امکان مناقشــه در جمیع روایاتی که برای قاعده الزام بدان استدلال شده 
اســت، وجود دارد، همان‌طور که آیت‌الله سیســتانی در دلالت آن‌ها بر قاعده الزام 
اشکال کرده است، لکن تعدد این روایات باعث تواتر معنایی و قطع به صدور روایت 
با مفهوم الزام، می‌شــود. به عبارت بهتر نمی‌توان قاعده الزام به معنای مشــهور آن را 
به‌طور کامل نفی کرد، همان‌طور که آیت‌الله سیســتانی دلالت دستۀ دوم از روایات 
بر الزام را منکر نشدند، بلکه شاید بتوان گفت: این روایات به معنای جامعی دلالت 
دارند که شامل سه قاعده الزام، اقرار و مقاصه نوعیه می‌شود؛ این احتمال با توجه به 

قرابت این سه قاعده به لحاظ محتوی و مصداق، تقویت می‌شود.
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9.4. اشکال چهارم
قاعــده اقرار، با قاعده تکلیف کفار به فروع منافــات دارد )مراغی، 1417ق، 714/2؛ 

قمی، 1419ق، 182؛ شاهرودی، 1417ق، 191/5(.
بنابرایــن باید به قدر متیقن از این قاعده؛ یعنی مــوارد مذکور در روایات اقتصار 

کرد. در حقیقت این نکته، تقویت‌کننده عدم تعمیم قاعده است.

10. قاعده اقرار و عدالت
از مجموع آنچه گفته شد، این‌گونه به دست می‌آید که روابط کفار و اهل سنت 
از ناحیۀ ملکیت و زوجیت، در اسلام دارای احترام است و آثار آن نیز به نحو موجبۀ 
جزئیه، مترتب است و مراد از قاعدۀ اقرار چیزی جز این نیست. همچنین قاعدۀ اقرار 

با قاعد‌ه الزام متفاوت است.
به نظر می‌رسد که قاعدۀ اقرار با اصل عدالت که یکی از اصول مهم اسلام و از 
ارکان یک قانون اســت، سازگارتر است؛ زیرا همان‌طور که گفته شد در قاعدۀ اقرار 
مسئلۀ ســود یا زیان گروه خاصی از انسان‌ها مطرح نیست؛ برخلاف قاعده الزام که 
ضرر شــخص غیر امامی و یا سود امامی در آن لحاظ شده است و این با روح قانون 
یعنی اصل عدالت و فراگیر بودن و تساوی قانون نسبت به همۀ انسان‌ها بدون در نظر 
گرفتن مصلحت گروه خاص، ســازگارتر است؛ بنابراین نظریه آیت‌الله سیستانی در 
اثبات قاعدۀ اقرار، نظری موافق با عدالت، قانون و درنتیجه همزیســتی مسالمت‌آمیز 

است )میرزایی صفی آباد، 1399، 241(.
طبق مبنای آیت‌الله سیســتانی، مسئلۀ توسعه یا تضییق بر گروه خاصی در تطبیق 
قاعده اقرار مطرح نیســت1 تا برای تعمیم آن از جهت شخص مُلزَم، بتوان به اولویت 

استناد کرد )شهیدی، 1390، 13 و 20 و 22؛ صالحی‌منش، 1400، 136(.
این برداشــت آیت‌الله سیســتانی با مبنای ایشــان در معنای موافقت و مخالفت 
با کتاب نیز ســازگار اســت؛ زیرا ایشــان معنای موافقت با کتاب را موافق با روح و 
هدف کتاب می‌داند نه صرف موافقت با ظاهر قرآن همچون اطلاقات و عمومات و 

1. همان‌طور که ذیل طایفۀ اول بدان اشاره شده است.
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پرواضح است که مسئله عدل، خصوص عدالت اجتماعی و صلح، جزء اصلی‌ترین 
مؤلفه‌های اسلام است که در قرآن بدان اشاره شده است. با توجه به معنای موافقت 
کتاب، روشن اســت که مخالفت کتاب به نحو تباین یا جزیی و کلی نیست )ربانی، 

1437ق، 23؛ الهی، 1399، 98(.
اوج اهتمام آیت‌الله سیســتانی نســبت به همزیستی مســالمت‌آمیز را می‌توان در 
نصایح ایشــان نسبت به مجاهدین جنگ با داعش در عراق دید، آنجا که مجاهدین 
فی ســبیل‌الله را به اســتناد قــرآن1 و نهج‌البلاغه،2 توصیه به رعایــت حقوق و حدود 

غیرمسلمانان که در امان یا معاهده با مسلمانان هستند، می‌نماید.3

نتیجه‌گیری
قاعده الزام در تعریف مشهور، الزام شخص مخالف یا کافر نسبت به قوانینشان، 
درصورتی‌که دارای نفع برای شــخص شیعی باشد، است و مستند اصلی آن روایات 
اســت؛ لکن آیت‌الله سیستانی مســتفاد از این روایات را دو قاعدۀ دیگر یعنی قاعده 
اقــرار و قاعده مقاصه نوعیه می‌داند. مفاد قاعدۀ اقرار ازنظر ایشــان اثبات و امضای 
قانون غیر امامی، اعمّ از اهل سنت و کفار است و روح این قاعده در حقیقت همان 
احترام به قوانین سایر مذاهب و ادیان برای همزیستی مسالمت‌آمیز است. قاعدۀ اقرار 

  َهَ یحِبُّ الْمُقْسِطین وهُمْ وَ تُقْسِطُوا إِلَیهِمْ إِنَّ اللَّ نْ تَبَرُّ
َ
ینِ وَ لَمْ یخْرِجُوكُمْ مِنْ دِیارِكُمْ أ ذینَ لَمْ یقاتِلُوكُمْ فِی الدِّ هُ عَنِ الَّ  .1لا ینْهاكُمُ اللَّ

)ممتحنه 8(.
2. ولقد بلغنی أنّ الرجل منهم كان یدخل على المرأة المسلمة والأخرى المعاهدة فینتزع حجلها وقـُلَبها وقلائدها ورعاثها، ما تمتنع 
 مسلماً مات من بعد هذا 

ً
یق لهم دم، فلو أنّ امرأ منه إلّا بالاســترجاع والاسترحام، ثم انصرفوا وافرین، ما نال رجلًا منهم كلم، ولا أر

أسفاً ما كان به ملوماً، بل كان به عندی جدیراً )نهج‌البلاغه: خطبه/27(.
3. نصائح و توجیهات للمقاتلین فی ســاحات الجهاد:  وإیاكم و التعرّض لغیر المســلمین أیاًك ان دینه و مذهبه فإنّهم 
فیك نف المسلمین و أمانهم، فمن تعرّض لحرماتهمك ان خائناً غادراً، وإنّ الخیانة و الغدر لهی أقبح الأفعال فی قضاء 
الفطرة ودین الله سبحانه، وقد قال عزّ وجلّ فیك تابه عن غیر المسلمین )لا ینهاكم الله عن الذین لم یقاتلوكم فی الدین 
ولم یخرجوكم من دیاركم أن تبرّوهم وتقســطوا الیهم إنّ الله یحب المقســطین( بل لا ینبغی ان یســمح المسلمُ بانتهاك 
حرُمات غیر المسلمین ممّن هم فی رعایة المسلمین، بل علیه أن تكون له من الغیرة علیهم مثل ما یكون له عل ىأهله وقد 
جاء فی سیرة أمیرالمؤمنین؟ع؟ أنه لما بعث معاویة )سفیان بن عوف من بنی غامد( لشن الغارات عل ىأطراف العراق، 

   .)12/02/2015،Sistani.org تهویلًا عل ىأهله ... )سایت
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برخلاف قاعده الزام، یک قاعدۀ عقلایی است و با اصل عدالت نیز سازگارتر است. 
بر اساس این قاعده احکامی همچون ملکیت، نکاح و قضا غیر امامی مورد تصحیح 
ظاهری قرار می‌گیرد. در حقیقت ازنظر آیت‌الله سیستانی روایات باب، ارشاد به یک 
ســیره و روش عقلایی و امضای آن اســت؛ بدین معنا که اگر این روایات هم نبود، 
عقلا در مواجهه با سایر اقوام، قانون آن‌ها را در حق خودشان نافذ می‌دانند و آثار آن 
قوانین را مترتب بر آن می‌دانند؛ حال چه این آثار به ضرر آن اقوام باشد یا نه و چه به 

نفع شخص امامی باشد یا نه.
به نظر می‌رســد که نمی‌توان قاعده الزام را به‌طور کل مورد نفی قرار داد و جمع 
بین این ســه قاعده، منافات با مفاد روایات ندارد و نیز نمی‌توان قائل به تعمیم قاعده 

اقرار شد و مسئله عدم تعمیم قاعده با تکلیف کفار به فروع نیز سازگارتر است.
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Abstract     
Iran’s commercial laws are a codified set of do’s and don’ts 

for commercial business activities. These laws have always been 
important to scientific societies due to the high incidence of the 
citizens’ society [what is meant here?]. Since the business system 
of Muslims is intended by the holy sharī’ah, the set of commercial 
laws of Iran are also not oblivious to the inclusion of sharīʻah and 
considers it necessary to adapt these laws to the jurisprudence 
standards because Islam considers itself to have a comprehensive 
and universal plan for all human issues. Since commercial laws 

1.Hassanzadeh. M (2024);”Jurisprudential Analysis of Article 94 (Limited Liability Companies) 
of Iran’s Commercial Law in Companies Affairs; Jostar_ Hay Fiqhi va Usuli; Vol: 9; No: 33; 
Page:131-160; 10.22034/jrj.2024.67846.2729

© 2023, Author(s). This is an open access article distributed under the terms of the Creative 
Commons Attribution (CC BY 4.0), which permits unrestricted use, distribution, and reproduction 
in any medium, as long as the original authors and source are cited. No permission is required from 
the authors or the publishers.

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

Vol.9 ,  No.33 ,  Winter 2024
Print ISSN  2476-7565                         Online ISSN  2538-3361

http://jostar-fiqh.maalem.ir/
https://orcid.org/0009-0002-5107-1960
mailto:mohamadhasanzadeh1375@gmail.com
https://doi.org/10.22034/jrj.2024.67846.2729


132

Justārhā-ye
Fiqhī va Uṣūlī
Vol.9 , No.33 
Winter   2024

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

regarding business affairs are derived from French secular law 
and approved by the National Consultative Assembly, the need 
for jurisprudential analysis of these laws will be considered a 
serious demand. What is included in the limited space of this study 
is the jurisprudential analysis of limited liability in the affairs of 
companies, which has not been mentioned in any jurisprudential 
research paper. Now, according to the interpretation of Article 94 of 
Iran’s Commercial Law, in limited liability companies, the partners 
are only obligated to the creditors according to the amount of their 
capital in the company, in this case, if the company’s debt exceeds 
the partners’ capital, the creditors will never get all their rights. Now, 
it should be stated that what motivates the author to write this study 
is the clear discrepancy between the contents of this Article of the 
Commercial Law with the holy sharīʻah and with the generalities 
of the evidence of the obligation to pay the debt, which, of course, 
due to analytical remarks, there will be no way to allocate these 
generalities. Thus, what will be possible is the obligation to pay 
the debts of the company’s creditors to the extent of all the assets 
of the company’s owners. The theory of limited liability and the 
commitment of its partners to the amount of their initial registered 
capital in the company, which is part of Iran’s Commercial Law, 
has clear jurisprudential differences and obvious contradictions. 
This research paper is developmental based on the intended goals 
and descriptive based on its need for hypothesis.

Keywords: Jurisprudential Analysis of Commercial Law, 
Companies with Limited Liability, Article 94 of Commercial Law 
in Companies Affairs, Limited Liability, Limited Liability from a 
Jurisprudential Perspective.
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چکیده
 قانون تجارت ایران؛ مجموعه‌ای مدون از بایدها و نبایدهای فعالیت‌های تجاری تکاسبی 
است. این قانون همواره به دلیل ابتلای زیاد جامعه شهروندی، مورد اهمیت مجامع علمی 
قرار داشته است. ازآنجاکه نظام تجاری مسلمانان موردنظر شرع مقدس قرار دارد، مجموعه 
قوانین تجارت ایران نیز از شمولیت نگاه شرع غافل نبوده و تطبیق این قوانین با موازین فقهی 
را لازم می داند؛ چراکه دین اســام خود را دارای برنامه‌ای جامع و همه‌جانبه برای تمامی 
موضوعات بشری می داند. ازآنجاکه قانون پیش روی ما در امور تجاری، برگرفته از قوانین 
ســکولار فرانسه و مصوب مجلس شــورای ملی اســت، نیاز به بازنگری فقهی این قوانین 
خواســته‌ای جدی تلقی خواهد شــد. آنچه در فرصت کوتاه این مقاله می‌گنجد، بررســی 
فقهی مسئولیت محدود در امور شرکت‌ها است که تاکنون در هیچ پژوهش فقهی حقوقی، 
بدان اشاره نگردیده است. حال که طبق تفسیر ماده ۹۴ قانون تجارت ایران، در شرکت‌های 
با مســئولیت محدود، شرکا فقط نســبت به میزان سرمایۀ خود در شرکت در برابر طلبکاران 
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متعهدند، در این صورت اگر میزان بدهی شــرکت بیش از ســرمایۀ شرکا باشد، طلبکاران 
هیچ‌گاه به استیفای تمام حقوق خود نخواهند رسید. علت ترغیب نویسنده به نگاشتن این 
پژوهش، تغایر صریح بین مفاد این ماده از قانون تجارت با شــرع مقدس اسلام و عمومات 
ادلۀ وجوب ادای دین اســت که البته با توجه به تنبیهاتی تحلیلی، راهی برای تخصیص این 
عمومات نیز وجود نخواهد داشــت. پس آنچه میســر خواهد بــود، وجوب پرداخت دیون 
طلبکاران شرکت، به میزان تمام دارایی‌های مالکان شرکت است و نظریۀ مسئولیت محدود 
و تعهد شــرکا آن‌هم به میزان ســرمایه ثبت‌شده اولیه خود در شرکت که نص قانون تجارت 
ایران است، دارای تغایر آشکار فقهی و خلاف بیّن آن است. همچنین این پژوهش بر اساس 

اهداف موردنظر، توسعه‌ای و بر اساس نیاز آن به فرضیه، توصیفی است.
کلیدواژه‌ها: بررســی فقهی قانون تجارت، شرکت‌های با مسئولیت محدود، ماده ۹۴ 

قانون تجارت در امور شرکت‌ها، مسئولیت محدود، مسئولیت محدود از نگاه فقه.

مقدمه
قوانین تجاری همواره موردتوجه شرع مقدس اسلام قرار داشته و تطابق این قوانین 
با موازین فقهی از آمال شــارع مقدس به‌شــمار مــی‌رود. اهمیت این موضوع زمانی 
آشکار خواهد شــد که شارع مقدس در صورت عدم تنفیذ قوانین تجاری، حکم به 
عــدم تأثیر ایــن قوانین خواهد داد. از طرفی رعایت حدود شــرعی در اجرای قوانین 
تجاری اقتصادی موردنظر مســلمانان و حکومت‌های اسلامی است. با توجه به این 
ضرورت بدیهی است که قانون تجارت ایران نیز با توجه به وسعت اجرایی فراوان آن 
در جامعۀ مسلمانان از این قاعده مستثنا نیست. تصویب این قانون در مجلس شورای 
ملی و قبل از انقلاب اســامی موجب گشــته اســت که این قانون دارای خلافات 
آشــکار زیادی با شرع مقدس اســام باشــد. آنچه در این پژوهش سعی بر بررسی 
آن شــده اســت؛ نگاه به ماده ۹۴ )شرکت‌های با مســئولیت محدود( قانون تجارت 
ایران در امور شــرکت‌ها از دریچۀ فقهی اســت که در حقیقت نخستین بودن و عدم 
هرگونه سابقۀ پژوهشی و مروری با محوریت نگاه فقهی حول موضوع شرکت‌های با 
مســئولیت محدود، ادعایی گزاف نخواهد بود و با اندکی تأمل و تفحص بدین مهم 
رسیده خواهد شد. تا آنجا که بررسی فقهی مواد قانون تجارت ایران ازجمله ماده۹۴ 
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)شــرکت‌های با مســئولیت محدود( تا به امروز به عرصۀ رأی و نظر شورای نگهبان 
راه نیافته اســت، واکاوی جامع فقهی شــرکت‌های با مسئولیت محدود با استفاده از 
تأییدات احکام قضایی داخلی و بین‌المللی از دیگر نوآوری‌های این پژوهش به‌شمار 
می‌آید که نشانگر عقلایی بودن موازین فقه جعفری در جوامع بشری است. حال با 
عنایت به پژوهش پیش رو امید اســت با بررسی مجدانۀ مفاد این قانون و تطبیق آن با 

موازین فقهی به آنچه واقع است نائل آییم.
در موضوع پژوهش حاضر به شکل اختصاصی مقاله یا پایان‌نامه‌ای در پایگاه‌های 
علمی ثبت نگردیده اســت اما وجود کتاب و پایان‌نامه‌هایی باکلیت بررســی فقهی 
شــرکت‌های تجاری، غیرقابل‌انکار اســت که به ذکر آنان با یــادآوری تفاوت‌های 
اســتنباطی با پژوهــش حاضر )که نظر به وجود خلاف بیّن شــرع در ماده ۹۴ قانون 

تجارت در امور شرکت‌ها دارد( می‌پردازیم:
۱( پایان‌نامۀ »بررســی فقهی حقوقی شرکت‌های تجاری و مدنی، وجوه افتراق و 
اشــتراک« نوشته مصطفی یوسفی هریکنده از دانشکده الهیات دانشگاه تهران، در 

سال ۱۳۹۲. در این پژوهش خلاف شرعی در ماده ۹۴ یافت نشد.
۲( کتاب »بررســی فقهی و حقوقی اعســار و ورشکســتگی« از محمد روشن، 
فردوســی، در سال ۱۳۸۷. در این پژوهش با توجه به ادلۀ وجوب ادای دین، ماده ۹۴ 

نیز ذیل آن ادله قرار خواهد گرفت اما اشاره‌ای بدان نشده است.
۳( کتاب »بررسی فقهی حقوقی قاعده صحت در معاملات )مبانی و قلمرو(« به 
قلم عزیز اله فهیمی از دانشگاه قم، سال ۱۳۹۵. در این پژوهش نه‌تنها خلاف شرعی 
در ماده ۹۴ یافت نمی‌شود بلکه با استفاده از عمومات اصالت الصحه، می‌توان حکم 

به صحت شرعی این ماده از قانون تجارت در امور شرکت‌ها داد.
ازآنجاکــه قانون‌گذار در بیان موارد قانونی به‌صرف بیان مواد قانون اکتفا کرده و 
از بیان ادلۀ تفصیلی و علل شــکل‌گیری قانون صرف‌نظر می‌نماید اما آنچه می‌تواند 
به‌عنوان دلیل بر ایجاد مســئولیت محدود قلمداد گردد، عدم قبول ریسک‌پذیری در 
انجام معاملات اســت؛ تجار در بســیاری از حالات، تمایلی به درگیر کردن تمامی 
سرمایه خود ندارند و خواستار به‌کارگیری نسبتی از سرمایه خود هستند تا بدین واسطه 
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از هدر رفت ســرمایه خود و ضرر و زیان‌های غیرقابل‌جبران جلوگیری نمایند. حال 
برای به ســرانجام رساندن این مهم، به تشکیل شرکت‌های با مسئولیت محدود روی 
آورده‌اند که مسئولیت‌های سنگین دیگر شرکت‌ها همچون تضامنی و نسبی را از خود 

دور سازند.
باید توجه نمود که مبانی تقنین در کشــورهای ســکولار همچون فرانسه و ‌قانون 
تجارت ایران که برگرفته از کنوانسیون‌های تجاری ژنو و قوانین فرانسه است، نیازی به 
تحدید شرعی این قوانین ندارد و صرف تطابق حکم یک موضوع با عرف اجتماع، بنا 
عقلا و ارادۀ طرفین، آن حکم به شکل قانون درآمده و الزام به آن رسمی خواهد بود. 
درنتیجه هیچ مانعی در امتداد شکل‌گیری مسئولیت محدود نبوده و نیازی در جهت 
اثبات آن نیست؛ چراکه صرف توافق طرفین )که دارای قوه تشخیص بوده و خالی از 
اسباب حجر می‌باشند( مصحح این محدودیت است و چه‌بسا یکی از متعاقدین اذن 

در اتلاف اموال خود را به دیگری دهد.
امــا وجود تغایر بین قوانین تجاری و مبانی فقه اســامی، موجب عدم اعتبار این 
قوانین و اثر ناپذیری آنان نزد شارع مقدس می‌گردد. لذا بررسی فقهی تمام و کمال 
مفاد قوانین تجاری ضرورتی بدیهی و انکارناپذیر اســت. حال باید بیان داشت که به 
دلیل تصویب این قوانین در مجلس شــورای ملی )قبل از انقلاب اســامی( و عدم 
بررســی فقهی این قوانین در شــورای نگهبان قانون اساسی، مزید بر علت ضرورت 

بیش‌ازپیش بررسی فقهی این قوانین گشته است.
عقــود و ایقاعات تجاری همواره موردنظر فقه اســامی بــوده و از آغاز ابتلا و 
مواجهۀ مســلمانان با آن، به تنقیح آنان پرداخته اســت؛ به‌گونه‌ای که مبانی و حدود 
فقهی دین اســام موجب تحدید آنان گشــته و در مواردی تغییر ماهیت این عقود و 

ایقاعات را در پی داشته است.
نظام حکومتی کشــور ایران نیز بعد از انقلاب شکوهمند اسلامی از این رویکرد 
مستثنا نبوده و به اســامی سازی قوانین و تطبیق آنان با شروط و حدود فقه اسلامی 
پرداخته اســت که این موضوع به‌تصریح در اصل چهارم قانون اساسی این‌گونه بیان 
شده است: »كلیه قوانین و مقررات مدنی، جزایی، مالی، اقتصادی، اداری، فرهنگی، 
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نظامی، سیاسی و غیر این‌ها باید بر اساس موازین اسلامی باشد«. این اصل بر اطلاق 
یا عموم همه اصول قانون اساســی و قوانین و مقررات دیگر حاكم است و تشخیص 

این امر بر عهده فقهای شورای نگهبان است )گروه مؤلفین، ۱۳۹۵، ۱۲(.
همان‌طور که در متن این اصل از قانون اساسی جمهوری اسلامی ایران بیان شد، 
وظیفۀ این مهم بر عهدۀ شــورای نگهبان قانون اساســی، آن‌هم به‌طور اخص فقهای 

شورای نگهبان است.
حال که در مقام ثبوت، اصل اســامی بودن تمامی قوانین موجود در جمهوری 
اسلامی بیان گردید اما با نگاهی به بعضی از قوانین متوجه این نکته خواهیم شد که 
در مقام اثبات هنوز قوانینی در حال اجرا هستند که مخالف بیّن و یا غیر بیّن با شرع 

مقدس اسلام دارند.
در این میان قانون تجارت ایران نمود بیشــتری در این اشکال دارد که علت آن را 
نیز می‌توان به ریشــۀ تصویب این قوانین نسبت داد؛ چراکه اصل قانون تجارت ایران 
در اردیبهشــت‌ماه ۱۳۱۱ هجری شمســی در قالب ۶۰۰ ماده در مجلس شورای ملی 
تصویب گردید ه اســت )ســتوده تهرانی، ۱۳۸۲، ۲۴(. مقررات راجع‌به امور شــرکت‌های 
سهامی در مواد ۲۱ تا ۹۳ قانون تجارت مصوب ۱۳۱۱ بیان شده بود اما در سال ۱۳۴۷ 
لایحه قانونی اصلاح قســمتی از قانون تجارت، در رابطه با شــرکت‌های سهامی عام 
و خــاص، در قالب ۳۰۰ ماده به تصویب رســید که پــس از تصویب لایحه قانونی 
اصلاح قسمتی از قانون تجارت در سال ۱۳۴۷، مواد ۲۱ تا ۹۳ قانون تجارت دیگر در 

خصوص شرکت‌های سهامی عام و خاص کاربرد ندارد )عرفانی، ۱۳۶۵، ۴۷۲/۳(.
حقوق‌دانان بر این قول متفق‌اند که این قانون بر مبنای قانون تجارت ۱۸۰۷ میلادی 
فرانســه »معروف به کد ناپلئون« ترجمه و تهیه شــده است )اســکینی، ۱۳۷۸، ۱۵(. این 
قوانین از جهت فقهی موردبررســی قرار نگرفته‌اند لذا طبیعی است که موارد خلاف 
زیادی در این قوانین مشاهده گردد. ازآنجاکه بررسی تمامی مواد قانون تجارت ایران 
نیاز به قلم‌فرسایی فراوان دارد و در این مقال نمی‌گنجد، نویسنده عزم خود را بر این 
داشته است که در این پژوهش به‌طور خاص به بررسی یکی از مواد این قانون مهم و 
پرکاربرد پرداخته و موجبات تصحیح و تنقیح این قوانین را فراهم آورد. بر این اساس 
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در این مقاله به بررسی فقهی ماده ۹۴ قانون تجارت ایران در امور شرکت‌ها پرداخته‌ایم 
که امید است موردتوجه صاحبان علم و خرد قرار گیرد.

1. شرکت‌های با مسئولیت محدود
از رایج‌ترین انواع شــرکت‌های تجاری در ایران، شرکت‌های با مسئولیت محدود 
می‌باشــند. این نوع از شرکت‌ها بیشــتر توســط اعضای یک خانواده، افراد فامیل، 
دوستان و آشنایان تأسیس می‌شود. در ماده ۹۴ قانون تجارت ایران در امور شرکت‌ها 
برای توضیح ماهیت این شرکت‌ها آمده است: به شرکتی که بین دو یا چند نفر برای 
انجام امور تجارتی تشــکیل شده باشد، شــرکت با مسئولیت محدود گفته می‌شود. 
هر یک از شــریکان بدون این‌که سرمایه به سهام یا قطعات سهام تقسیم شده باشد، 
تنها به‌اندازه میزان ســرمایه خود در شرکت مسئول قرض‌ها و تعهدهای شرکت است 

)منصور، ۱۳۸۳، ۱۰۷(.
حال که تعریف کلی این‌گونه شــرکت‌ها در قانون تجارت بیان شده است، برای 
بررسی فقهی این ماده از قانون تجارت )شرکت‌های با مسئولیت محدود( لازم است 
به بیان مبسوط این نوع شرکت با توجه به تمام ممیزات و مشخصات آن پرداخت.

1.2. ویژگی‌های شرکت‌های با مسئولیت محدود
در بررســی این ماده از قانون تجارت ایران ویژگی‌هایی نمایان اســت که به شرح 

ذیل می‌باشند:
1.2.1.  تعهد شرکا

در شرکت‌های با مســئولیت محدود هر شریک تنها به‌اندازه آورده و سهام خود 
در برابر قرض‌ها و تعهدهای شرکت مسئول است. مثلًا ممکن است ۴ شریک داشته 
باشــیم که هرکدام ۱۰۰ میلیون تومان در شرکت سرمایه‌گذاری نموده‌اند و درنهایت 
نیز همان ۱۰۰ میلیون تومان عایدی وی باشــد اما بااین‌وجود ممکن اســت شــرکت 
یک میلیارد تومان بدهی داشــته باشــد. حال هر یک از شــرکا فقط به میزان ‌همان 
۱۰۰ میلیون تومان در برابر طلبکاران متعهد هســتند. این فرض در صورتی اســت که 
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فرقی بین این نیست که سهامداران، جدای از سرمایه خود در شرکت، دارای اموالی 
غیر از مســتثنیات دین نیز هســتند یا خیر. درواقع در این نوع شــرکت‌ها در صورت 
ورشکستگی شرکت، طلبکاران هیچ‌گاه به تمام حقوق خود نخواهند رسید و وصول 

تمامی حقوقشان غیرقابل تحقق خواهد بود.
در فرض عدم بدهکاری شــرکا در شــرکت‌های با مســئولیت محدود و ســلب 
مســئولیت آنان به‌طور تضامنی و درگیری اموال شخصی آنان، مسئولیت شرکت نیز 
به‌طور محدود در نظر گرفته شده است و در فرض عدم تأدیۀ دیون طلبکاران شرکت 
به دلیل فزونیِ طلب آنان به نســبت سرمایۀ شرکت، هیچ ادعایی از سمت طلبکاران 
موردپذیرش نخواهد بود. درنتیجه باید توجه نمود که الزام شخصیت حقوقی به تأدیه 
دیون نیز مصحح اشــکال مطروحه در پژوهش نیست و همچنان تغایر فقهی در جای 
خود ثابت است. پس توجه به این نکته ضروری است که راه وصول طلب طلبکاران 
از شــخصیت حقوقی شرکت نیز محدود بوده و نمی‌توان تمامی حقوق طلبکاران را 

در صورت فزونی طلب آنان به نسبت سرمایۀ شرکت، ادا نمود.

1.2.2.  سرمایه شرکت
در این نوع از شرکت‌ها، شرکا می‌توانند آورده نقد و غیر نقد داشته باشند و الزامی 
در ســرمایه‌گذاری با وجه رایج وجود ندارد. همچنین در شــرکت‌های با مسئولیت 
محدود رابطه‌ای التزامی بین میزان ســرمایه و تعداد قطعه‌های ســهام نیست و میزان 
ســرمایه به تعداد قطعه‌های ســهام تقسیم نمی‌شــود. همچنین باید توجه داشت که 
کم‌ترین ســرمایه موردنیاز برای تشکیل و تأســیس شرکت‌های با مسئولیت محدود، 

مجموعاً مبلغ صد هزار تومان است.

1.2.3.  نام‌گذاری شرکت‌های با مسئولیت محدود
هرچنــد این ویژگــی از منطوق و مفهوم مــاده ۹۴ قانون تجارت ایــران در امور 
شــرکت‌ها نمایان نمی‌شود و درواقع مستفاد از ماده ۹۵ این قانون است اما با توجه به 

ارتباط مؤثر آن به بحث، به ذکر آن می‌پردازیم.
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در ماده ۹۵ قانون تجارت ایران در امور شــرکت‌ها آمده اســت: در اسم شرکت 
باید عبارت »با مسئولیت محدود« قید شود وگرنه آن شرکت در قبال اشخاص ثالث، 

شرکت تضامنی محسوب و تابع مقررات آن خواهد بود.
برای توضیح این ماده باید بیان داشت که در نام‌گذاری این نوع از شرکت‌ها باید 
حتماً قید مسئولیت محدود در عنوان این شرکت‌ها ذکر شود و در صورت اطلاق در 
نام‌گذاری یا تهی بودن عنوان از قید مســئولیت محدود، این شــرکت به شرکت‌های 
تضامنی 1انصراف پیدا کرده و از مقررات آن تبعیت می‌نماید. پس با توجه به این ماده 
از قانون تجارت آنچه حائز اهمیت در نام‌گذاری شــرکت‌های با مســئولیت محدود 
است، ذکر واژۀ »با مسئولیت محدود« است و اینکه اسم شرکت می‌تواند متشکل از 
نام خود شرکا یا یکی از آن‌ها باشد با توجه به اطلاق ماده ۹۵ قانون تجارت شرکت‌ها 
دارای محذور نیست و صرف نام‌گذاری شرکت بر اساس اسم شرکا موجب انصراف 

شرکت به ماهیت شرکت‌های تضامنی نمی‌گردد.
هرچند ویژگی‌های ماهوی و شــکلی شرکت‌های با مســئولیت محدود به موارد 
مذکور بالا خاتمه نمی‌یابد اما با توجه به فرصت مختصر پژوهش و‌ عدم ارتباط دیگر 
ویژگی‌های این نوع از شرکت‌ها با بنیان‌های شرعی و فقهی، از ذکر دیگر خصائص 

صرف‌نظر کرده و اطالۀ انشا نمی‌نماییم.

2. بررسی فقهی
با نگاه و توجه به تفاسیر و ویژگی‌های این ماده از قانون تجارت، آنچه دارای جنبۀ 
فقهی اســت، ویژگی شمارۀ یک یا همان تعهد شرکا است. به‌صراحت می‌توان بیان 
داشت که این ویژگی )که هر یک از شرکا فقط به میزان آورده و سهام خود در برابر 
طلبکاران مسئول می‌باشــند. حال چه هر یک از شریکان، خارج از ماهیت شرکت 

دارای اموال باشند یا نباشند( خلاف بیّن شرع است.

 1- شرکت تضامنی، شرکتی است که تحت اسم مخصوصی برای امور تجارتی بین دو یا چند نفر با مسئولیت تضامنی 
تشکیل می‌شود و اگر دارایی شرکت برای تأدیه تمام قروض شرکت کافی نباشد، هر یک از شرکا مسئول پرداخت تمام 
قروض هستند. درصورتی‌که نام برخی مالکان شرکت در نام شرکت آمده باشد، شرکت تضامنی محسوب می‌شود.
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بــرای توضیح و اثبــات این خلاف، ابتدا به قرآن کریــم، مرجع اصلی احکام و 
قوانین فقهی مراجعه می‌نماییم.

ذِينَ آمَنُــوا إِذَا تَدَايَنْتُمْ  هَا الَّ يُّ
َ
خداونــد متعال در آیۀ ۲ ســوره بقره می‌فرماید: يَــا أ

هُ  هَ رَبَّ قِ اللَّ مَانَتَهُ وَلْيَتَّ
َ
ذِي اؤْتُمِنَ أ مِنَ بَعْضُكُمْ بَعْضًا فَلْيُؤَدِّ الَّ

َ
ى ...  فَإِنْ أ جَلٍ مُسَمًّ

َ
بِدَيْنٍ  إِلَی أ

هُ بِمَا تَعْمَلُونَ عَلِيمٌ )بقره، ۲(؛ ای کسانی  هُ آثِمٌ قَلْبُهُ وَاللَّ هَادَةَ وَمَنْ يَكْتُمْهَا فَإِنَّ وَلَ تَكْتُمُوا الشَّ
که ایمان آورده‌اید هنگامی‌که بدهی مدت‌داری )به خاطر وام یا دادوستد( به یکدیگر 
دارید...و اگر به یکدیگر اطمینان کامل داشته باشید، وثیقه لازم نیست و باید کسی 
که امین شــمرده شده و بدون وثیقه چیزی از دیگری گرفته، امانت و بدهی خود را 
به‌موقع بپردازد و از خدایی که پروردگار اوست بپرهیزد! و شهادت را کتمان نکنید! و 
هرکس آن را کتمان کند، قلبش گناهکار اســت و خداوند، به آنچه انجام می‌دهید، 

داناست.
« نمایان است، صیغۀ امر مضارع غایب است و ظهور  همان‌گونه که از فعل »فَلْيُؤَدِّ

در وجوب؛ یعنی وجوب پرداخت دیون و بدهی‌های مدیون توسط دائن دارد.
همچنیــن در روایات زیادی از ائمۀ معصومین؟عهم؟ این وجوب هویداســت که 
حقیقتاً ادعای تواتر معنوی بر این موضوع خالی از قوت نیســت. در این میان روایتی 
مشهور از پیامبر اعظم؟ص؟ نقل شده است که شهرت فراوان این حدیث موجب مبدل 
گشتن آن به قاعده‌ای فقهی نیز گشته است. ابن ابی جمهور در کتاب عوالی اللئالی 
آورده اســت: »عَلَ ىالیدِ ما اخَذَتْ حَتّ ىتُؤَدّى )تُؤَدّیهِ(« )ابن ابی جمهور، ۱۳۶۱، ۳۴۵/۲(؛ 
بر عهدۀ هر فردی اســت، آنچه را که گرفته اســت )به هر عقد و ایقاعی( تا آنکه آن 
مال را ادا نماید و خود را از آن )دین( برئ الذمه نماید. صراحت این حدیث به کلیت 
اجمالی وجوب ادای دین و برگرداندن حق افراد به‌وضوح نمایان اســت و انسان را از 

تفسیر و اثبات بی‌نیاز می‌گرداند.
محدث نوری نیز در کتاب شریف مســتدرک الوسائل در باب الدین و القرض 
ى  هِ حَتَّ مَانِ اَللَّ

َ
نَّ مَنِ اِسْــتَدَانَ دَيْناً وَ نَوَى قَضَاءَهُ فَهُوَ فِي أ

َ
روایتی آورده اســت: »وَ اِعْلَمْ أ

دِّ إِلَى مَنْ لَهُ عَلَيْكَ« )محدث نوری، ۱۳۶۸، 
َ
هَ وَ أ قِ اَللَّ يَقْضِيَهُ فَإِنْ لَمْ يَنْوِ قَضَاءَهُ فَهُوَ سَــارِقٌ فَاتَّ

۲۱۳۱۷۱(؛ امام؟ع؟ فرمودند: و بدان کسی که مدیون است اگر نیت و قصد پرداخت 

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


142

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال نهم، شماره پیاپی 33
زمستان  1402

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

دین و طلب خود را دارد پس او در امان و امنیت خداوند اســت تا آنکه دین خود را 
ادا کند اما اگر نیت و قصد پرداخت را نداشته باشد همانا او‌ دزد است. پس پرهیزگار 
باش و طلب و دین هرکسی که بر عهدۀ تو هست را ادا نما. در این روایت علاوه بر 
« صراحتاً بر وجوب پرداخت دیون دلالت دارد، امام؟ع؟  دِّ

َ
اینکه فعل امر مخاطب »أ

نیت پرداخت را نیز واجب می‌دانند؛ یعنی اگر فردی به دلیل اعسار قادر بر پرداخت 
دین خود نبود بر او وجوب نیت و قصد پرداخت دین خود به دائن، باقی است.

بــا صرف‌نظر از وجــود ادلۀ نقلی فراوان و متعدد دال بــر وجوب پرداخت دین، 
این وجوب به‌وســیلۀ حکم مستقل عقل نیز قابل‌اثبات است و عقل به‌تنهایی و بدون 
کمک شرع نیز قادر بر درک این وجوب است. صورت منطقی اثبات این وجوب را 

می‌توان به شکل زیر تصور نمود.
صغرا: ادای دین و بدهی هر مدیون به طلبکار خود حسن و لازم است عقلًا.

کبرا: هرآنچه عقل بدان حکم دارد، شرع نیز بدان حکم می‌کند.
نتیجه: ادای دین و بدهی هر مدیون به طلبکار خود حسن و لازم است شرعاً.

صغرای این قیاس از تأدیبات صلاحیه اســت که هر عاقلی فارغ از مذهب و نژاد 
در هر جای هستی بدان معتقد است و جزو آرای محمودۀ او محسوب می‌گردد. بنا 
بر آنکه عقل انســانی مستقلًا و بدون دخالت شرع این وجوب را درک و بدان ملتزم 
گردید باید بیان داشــت که درنتیجه، اوامر موجود درآیات و روایات مبنی بر وجوب 
ادا و پرداخت دیون توسط مدیون به دائن که درگذشته به آن‌ها به شکل مختصر اشاره 
شد، اوامری ارشادی هستند و فقط ارشاد و هدایت به‌حکم عقل می‌نمایند و در مقام 
امر مولوی نیســتند؛ زیرا شارع مقدس دارای مقام حکمت مطلق بوده و امر به آنچه 

به‌وسیلۀ عقل حاصل است را تحصیل حاصل و درنتیجه قبیح می‌داند.
تا بدین جای کلام، کلیت وجوب ادای دین به‌صورت فی‌الجمله اثبات گردید اما 
آنچه حائز اهمیت است توجه به شیوۀ بیان احکام از سمت شارع مقدس است. باید 
گفت شــارع مقدس در بیان احکام الهی به قرائن مخصصه منفصله اعتماد کرده و 
شیوۀ تدریج را برای بیان احکام خود اختیار نموده است؛ یعنی در ابتدا شارع مقدس 
حکم عام خــود را بیان می‌نماید که عمومیت این حکم مراد ظاهری و اســتعمالی 
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اوست، ســپس بعد از ارسال قرائن مخصصه منفصلۀ خود، مراد جدی‌اش را آشکار 
می‌نماید. بــا تفحصی کوتاه درآیات و روایات این نکتــه قابل‌درک خواهد بود. در 
همین رابطه مرحوم مظفر در کتاب اصول خود در باب عدم جواز استناد به عام قبل 
فحص از مخصص منفصله می‌فرماید: »والســـر فی ذلک واضـــح لما قدمناه، لأ 
أنه إذا کانت طریقه الشارع فی بیان مقاصده تعتمد علی القرائن المنفصـــله لا یبقی 
اطمئنان بظهور العام فی عمومه، فإنۀکون ظهورا بدویا وللشارع الحجه علی المکلف 
إذا قصر فی الفحص عن المخصص« )مظفر، ۱۳۷۷، ۹۲/۲(؛ و راز اینکه تمسک به عام 
قبل از تفحص مخصص منفصله جایز نیســت به‌وضوح ازآنچه بیان نمودیم روشــن 
است و آن این است که شارع برای بیان مقاصد و احکام خود به قرائن منفصله اعتماد 
می‌نماید و ظهور عام که ابتدائاً کلام خود را با آن شــروع کرده است، بدوی است. 
پس درنتیجه برای شارع حق احتجاج علیه مکلف درصورتی‌که فحص از مخصص 

منفصله قبل تمسک به عام نماید، محفوظ است.
حال مدعی صحت شرعی قانون شرکت‌های با مسئولیت محدود نیز از این قاعده 
مستثنا نیســت و می‌تواند چنین ادعایی نماید با این عنوان که با قبول و پذیرش اصل 
وجوب ادای دین موافق اســت اما عموم این وجوب توسط قرائن منفصله تخصیص 
خورده و عدم ضمان شرکا شــرکت‌های با مسئولیت محدود را در مقابل طلبکاران، 

نسبت به مازاد سرمایۀ خود در شرکت، در پی دارد.
با مراجعه به مخصصات این عموم در کلام فقهای بزرگوار، می‌توان صحت‌وسقم 
این فرضیه را مورد راستی‌آزمایی قرار داد. درنتیجه آنچه به‌عنوان نقد اساسی بر نظریه 
مســئولیت محدود موردنظر اســت، عدم وجود چنین اذنی )اذن شارع مبنی بر عدم 
وجوب پرداخت تمام و کمال دیون شــرکا در برابر طلبکاران شرکت‌های با مسئولیت 
محدود( در لســان شــارع اســت که بعد از تفحص و وصول به عدم اذن، موضوع 
پرداخت بدهی‌های شــرکت‌های با مسئولیت محدود نیز تحت عمومات ادلۀ ضمان 
قرار گرفته و وصول تمامی بدهی بر عهدۀ شــرکتی است که متشکل از اعضاء خود 
است. در حقیقت آنچه به‌عنوان نقد اساسی بر نظریۀ مسئولیت محدود متصور است، 

عدم وجود چنین اذنی از سمت شارع مقدس است.
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در همین راســتا در قانون تجارت ایران در امور شــرکت‌ها و کشورهایی همچون 
فرانســه و انگلیس نیز اصل اولیه و حاکم حقوقی بر آن اســت که تمامی شرکت‌ها 
دارای مسئولیت تضامنی بوده و موظف بر این رویکرد هستند که تمامی دیون خود را 
ادا نمایند و اکتفا به ســرمایۀ باقی‌مانده شرکت ننمایند )ملاکریمی، ۱۴۰۰، ۵۳(. بر همین 
باور در قانون تجارت ایران در امور شرکت‌ها نیز به این اصل اشاره شده است و هرگونه 
تخطی در اصول و محدودۀ قوانین شرکت‌های با مسئولیت محدود را موجب تضامنی 
شــدن ماهیت شرکت‌های با مســئولیت محدود می‌دانند. ماده ۹۵ قانون تجارت در 
راســتای تحقق اصل تضامن و ادای کامل دیون آورده اســت: »در اسم شرکت باید 
عبارت )با مســئولیت محدود( قید شــود و الا آن شــرکت در مقابل اشخاص ثالث 
شــرکت تضامنی محسوب و تابع مقررات آن خواهد بود. همچنین اسم شرکت نباید 
متضمن اسم هیچ‌یک از شرکا باشد و الا شریکی که اسم او در اسم شرکت قید شده 
در مقابل اشخاص ثالث حکم شریک ضامن در شرکت تضامنی را خواهد داشت.«

3. استثنائات پرداخت دیون
 آنچه با تفحص از منابع احکام و کتب فقهی روایی اســامی به‌عنوان استثناء بر 

وجوب ادای دین بیان شده است به شرح ذیل است.
1.1. قرض ربوی

ایــن مورد بیانگر عــدم‌ التزام به پرداخت زیادت بر اصــل قرض در قرض ربوی 
اســت. قرض ربوی عبارت است از اشتراط هر نوع زیادت در قرارداد قرض. در این 
نوع از ربا بدهکار متعهد می‌شــود هنگام پرداخت قرض، شــرط اضافه‌ای را علاوه 
بــر اصل قرض، برای طلبــکار انجام دهد. برای اثبات این مــورد به آیات و روایات 
مســتفیض استناد می‌شود که به جهت ایجاز پژوهش به نقلی کوتاه اکتفا می‌نماییم. 
شیخ حر عاملی در باب الدین و القرض وسائل الشیعه نقل می‌کند: »موثقۀ ابن عمار 
عن أبی الحسن؟ع؟ قال: سألته عن الرجل یکون له مع رجل مال قرضا فیعطیه الشی‌ء 
من ربحه مخافة أن یقطع ذلک عنه فیأخذ ماله من غیر أن یکون شرط علیه؟ قال؟ع؟: 
لا بأس بذلک ما لم یکن شــرطا« )حر عاملی، ۱۳۸۶، ۱۹/ ۳(؛ در موثقۀ ابن عمار از امام 
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زین‌العابدین؟ع؟ نقل شده است که از ایشان دربارۀ مردی سؤال کردم که نسبت به 
فردی مقروض است. پس مرد قرض گیرنده میزانی از سود مال مقروض را نیز علاوه 
بــر اصل مال از ترس اینکه فرد قرض دهنده دیگر به او قرض ندهد، پرداخت کرده 
است. قرض گیرنده نیز آن زیادت را گرفته است اما بدون اینکه در متن عقد قرض، 
شرط شده باشد. امام سجاد؟ع؟ فرمودند: مشکلی از پرداخت و دریافت این زیادت 

نیست مادامی‌که این زیادت شرط نشده باشد.
در ایــن روایت با اســتناد به حجیت مفهوم از جملــۀ »لا بأس بذلک ما لم یکن 

شرطا« حرمت قرض ربوی و اشتراط زیادت اثبات می‌گردد.
همچنین در روایتی دیگر مرحوم شــیخ حر عاملی از امام کاظم علیه اسلام نقل 
می‌کند: »خبر ابن جعفر عن أخیه موسی؟ع؟ قال: سألته عن رجل أعطی رجلا مائة 
کثر؟ قال؟ع؟: هذا الربا المحض« )حر  درهم علی أن یعطیه خمسة دراهم أو أقل أو أ
عاملی، ۱۳۸۶، ۱۹/ ۱۸(؛ فرزند امام صادق؟ع؟ از برادرشــان امام موســی بن جعفر نقل 
می‌نمایند: از او دربارۀ مردی ســؤال کــردم که صد درهم به مردی قرض داد بر این 
توافق که به او علاوه بر اصل صد درهم، پنج درهم یا بیشــتر از پنج درهم یا کمتر از 
آن را به او برگرداند. امام کاظم؟ع؟ فرمودند: این ربای محض است )و حرام است(.
با توجه به همین ادلۀ فراوان اســت که فقها حکم به حرمت و‌ عدم ضمان در ربا 
داده‌اند و آن را از ضروریات فقهی بین مســلمانان می‌دانند که در این رابطه مرحوم 
سبزواری در مهذب الاحکام می‌گوید: »لا یجوز شرط الزیادة بأن یقرض مالا علی 
أن یؤدی المقترض أزید مما اقترضه، ســواء اشــترطاه صریحا أو أضمراه … و حرمة 
الربا القرضی من الضروریات بین المسلمین« )سبزواری، ۱۳۸۸، ۵۶/۲۱(؛ در قرض شرط 
زیادت به‌گونه‌ای که فرد قرض دهنده مال خود را قرض دهد تا آنکه بیشــتر از مال 
خود را تصاحب نماید، جایز نیســت. حال چه دو طرف عقد این زیادت را شــرط 
نمایند و چه توافق بر آن داشــته باشند آن‌هم بدون اشتراط در متن عقد ... و حرمت 

قرض ربوی و دریافت زیادت از ضروریات بین مسلمانان است.
حال با توجه به نهی موجود در ادله نســبت به مسبب عقد و نتیجۀ آن )که همان 
قرض ربوی و مدیون بودن مازاد بر اصل سرمایه است( این نهی موجب بطلان عقد 

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


146

جستارهای 
فقهی و اصولی
سال نهم، شماره پیاپی 33
زمستان  1402

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

نسبت به زیادت )یا بنا بر نظری نسبت به کل و اصل عقد( است. در این میان تفاوتی 
در اینکه نهی در معاملات )آن‌هم به مسببات( ارشادی است یا مولوی، نبوده و دارای 
ثمرۀ عملی نیست؛ زیرا آنچه بدیهی است عدم صحت این زیادت است چه این نهی 
شارع ارشاد به‌حکم عقل باشد و چه این نهی، صراحتاً منهی از ربای قرضی باشد.

از منظــر حقوق‌دانان نیز بــا توجه به مواد ۱۹۰ قانون مدنــی و ۲۱۷ همین قانون، 
معاملات ربوی به دلیل نامشروع بودن باطل می‌باشند. عقد باطل نیز عقدی است که 
فاقد شرایط ماهوی و برخی شرایط شکلی مقرر براي صحت آن باشد و به‌تبع آن آثار 
مخصوص بر آن عقد مترتب نمی‌شود و با تنفیذ نیز هیچ اثري پیدا نمی‌کند و درواقع 
آثــار یک عقد صحیح و ضمان را در پی نــدارد. به همین جهت معاملات ربوی به 
دلیل آنکه جهت نامشروعی دارند، باطل می‌باشند و درصورتی‌که طرفین به تعهدات 

خود عمل ننمایند، ازنظر حقوقی و قضایی قابلیت پیگیری ندارد.
این نکته نیز از باب غنای بحث حائز اهمیت است که افراد گاهی بین رابطه عقود 
ربوی و عقد مضاربه به دلیل شــباهت زیاد این دو، دچار اشتباه می‌شوند. در توجیه 
این شــباهت باید گفت، شــارع برای حمایت از تولید و گردش ســرمایه ‌یک سری 
عقود شــرعی را تأیید کرده اســت. تفاوت ربا و مضاربه در این است که در مضاربه 
زیادت بین طرفین شــرط نمی‌شود بلکه نسبت و درصدی از سود مشخص می‌شود 

درحالی‌که در ربا زیادت، مبلغ مشخصی است.

1.2. اموال کافر حربی در حال جنگ
در تعریــف اصطــاح کافــر حربی باید بیان داشــت که کافر حَربی شــخص 
غیرمسلمانی اســت که معاند حکومت اسلامی است و با مسلمانان در حال جنگ 
و یا در حال اعلام جنگ باشــد. وی هیچ‌گونه پیمانی از قبیل معاهده و عقد امان و 
صلح با مسلمین ندارد. کافر حربی می‌تواند اهل کتاب یا غیر اهل کتاب باشد. جان 
و مال و امنیت او از ســوی حکومت اســامی مصونیتی ندارد. بر اساس آموزه‌های 
اسلام می‌توان با تشخیص حاکم اسلامی با کافر حربی اگر قصد توطئه نداشته باشد، 

قرارداد صلح بست )گروه مؤلفین، ۱۳۹۶، ۷۶۳/۱(.
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یکی از موارد اســتثناء از وجوب ادای دین، اموال کافر حربی اســت که به‌حکم 
شارع مقدس از وی سلب مالکیت شده است و حال اگر فردی از اهل حرب، نسبت 
به مســلمانی دائن باشد، فرد مســلمان برخلاف عمومات وجوب ادای دین ملزم به 

پرداخت دیون خود به کافر حربی نیست.
برخی فقهــا در باب ودیعه در این رابطه می‌فرماینــد: »معلومية جواز تملك مال 
الحربي وأنه فیء للمســلمين وأنهك الأموال المباحة وأن لــه التوصل إليه بكل طريق 
من الربا والســرقة وغيرهما« )نجفــی، ۱۳۹۷، ۱۲۴/۲۷(؛ جواز تملک مال حربی معلوم و 
مشــخص اســت. همانا اموال او در ملکیت و اختیار مسلمانان است و اموال او مثل 
اموال مباح و آزاد و بدون مالک است و فرد مسلمان می‌تواند اموال کافر حربی را از 

هر طریق ممکن مثل ربا، سرقت و ... به دست آورد.
ایشــان در عبارتــی دیگر در کتاب شــریف خود در باب خمــس در این رابطه 
می‌فرماینــد: »مــاي ؤخذ غيلة من أهــل الحرب إن لمكي ن هدنــة )كان لآخذه وفيه 
الخمس( كما هو واضح« )نجفی، ۱۳۹۷، ۸/۳۸(؛ آنچه از روی فریب از اموال کفار اهل 
حرب گرفته می‌شــود در غیر حالت هدنه و سازش، به ملکیت فرد گیرنده درمی‌آید 

و البته باید خمس آن مال را بدهد همان‌گونه که واضح است.
در ایــن نصوص به‌وضــوح عدم احترام مال کافر حربــی در زمان جنگ )نه در 
حالت صلح که اموال وی دارای احترام است( مشخص است که یکی از نتایج عدم 

احترام مال او، عدم وفای به دین برای دائن )کافر حربی( است.
البته این نکته نیز مهم اســت که از این حکم )عدم ملکیت اموال کافر حربی و 
جواز تملک اموال او در حال جنگ(، عنوان ودیعه اســتثنا شده و درصورتی‌که کافر 
حربی مال خود را نزد مســلمانی به امانت گــذارد، حفظ آن مال و برگرداندن آن در 
صورت درخواســت کافر حربی بر فرد مسلمان )ودعی( واجب است. این نظریه به 
دلیل وجود روایات خاص است و عمومات ادله در باب ودیعه است که در این رابطه 
شــهید ثانی در روضه البهیة در باب وجوب اعادة الودیعة الی المودع می‌فرمایند: »و 
الحكم )وجوب ادای الأمانه( ثابت و إنك ان المودعك افرا مباح المالك الحربي للأمر 
بأداء الأمانة إل ىأهلها من غير قيد« )شــهید ثانــی، ۱۳۸۱، ۳۸۶/۱(؛ وجوب ادای امانت و 
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برگرداندن مال مودوعه حکمی ثابت است حتی نسبت به کافری )مستودع( که اخذ 
مال او مباح اســت هماننــد کافر حربی. آن‌هم به این دلیل کــه امر به وجوب ادای 
امانت به صاحب‌مال مطلق بوده و دارای قید نیست. همچنین »و رو ىالفضيل عن 
الرضا؟ع؟ قال: سألته عن رجل- استودع رجلا من مواليك مالا له قيمة و الرجل الذي 
عليه المال رجل من العربي قدر أن لاي عطيه شيئا و المودع رجل خارجي شيطان فلم 
أدع شيئا فقال قل لهي رد عليه فإنه ائتمنه عليه بأمانة الله« )طوسی، ۱۳۷۶، ۱۸۱/۷(؛ فضیل 
از امــام رضا؟ع؟ روایت کرده: از او دربارۀ مردی ســؤال کــردم که فردی از کفار 
)حربی( مالی را به او که از موالیان شما است به امانت داده است و حال‌آنکه مستودع 
از اعــراب اســت و توانایی ایــن را دارد که مال کافر حربی را بــه او برنگرداند. امام 
رضا؟ع؟ فرمودند: به او )مستودع( بگو که امانت و مال او )کافر حربی( را برگرداند؛ 
چراکه او )کافر حربی( مال خود را در امانت مستودع گذاشته که منزلۀ امانت نهادن 
به نزد خداوند است. نیز آمده است: »عن الصادق؟ع؟: أدوا الأمانات إل ىأهلها و إن 
كانوا مجوسا« )حر عاملی، ۱۳۸۶، ۲۹۲/۲(؛ از امام صادق؟ع؟: امانت‌ها را به صاحبان آن 

برگردانید اگرچه کافر و مجوس باشند.

1.3. اشتراط عدم ضمان عین در عاریه
در آغــاز، در بیان تعریف عقد عاریه باید بیان داشــت که طبق ماده ۶۳۵ قانون 
مدنی: عاریه عقدی است که به‌موجب آن احد طرفین به طرف دیگر اجازه می‌دهد 
که از عین مال او مجاناً منتفع شــود. عاریه دهنده را معیر و عاریه گیرنده را مستعیر 

گویند )منصور، ۱۳۹۲، ۶۳۵(.
مورد سوم از استثنای وجوب ادای دین بیانگر این مطلب است که در عقد عاریه، 
فرد مســتعیر می‌تواند با اشتراط عدم ضمان خود نســبت به مستعار )مال مورد عاریه 
گرفته شده( حتی در صورت افراط‌وتفریط، ذمۀ خود را نسبت به ادای دین )که همان 

ادای مستعار است( در صورت رجوع معیر از عاریه، برئ نماید.
در این رابطه مرحوم شهید ثانی در روضة البهیة در کتاب العاریة می‌فرمایند: »و 
لو شرط سقوطه مع التعدي أو التفريط‌ احتمل الجواز لأنه في قوة الإذن له في الإتلاف 
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فلاي ســتعقب الضمانك ما لو أمره بإلقاء متاعه في البحر وي حتمل عدم صحة الشرط 
لأنهما من أســباب الضمان فلاي عقل إسقاطه قبل وقوعه لأنهك البراءة مما لمي جب و 
الأول أقوى« )شهید ثانی، ۱۳۸۱، ۳۹۱/۱(؛ و اگر مستعیر سقوط ضمان مستعار در صورت 
تعدی و تفریط را نســبت به ادای آن شرط نماید دو احتمال وجود دارد: احتمال اول 
جواز چنین اشتراطی و درنتیجه عدم ضمان نسبت به مستعار است، آن‌هم بدین دلیل 
که برای معیــر اذن در اتلاف مال خود وجود دارد. پــس درنتیجه ضمانی بر عهدۀ 
مســتعیر قرار ندارد. همانند اینکه معیر، مستعیر را به انداختن کالایش درون دریا امر 
نماید. احتمال دوم عدم صحت چنین اشــتراطی در عقد عاریه اســت. آن‌هم بدین 
علت که تعدی و تفریط از اسباب ضمان هستند پس تصور اسقاط ضمان آن‌ها قبل 
از ایجاد ضمان و ایجاد تعدی و تفریط، عاقلانه نیســت؛ که این درواقع مانند برائت 
ما لم یجب )آنچه هنوز به عهده نیامده( است. از این دو احتمال، همان احتمال اول 

)صحت اشتراط عدم ضمان در صورت تعدی و تفریط( اقوی است.

1.4. مستثنیات دین
یکــی دیگر از مواردی که از عمومیت وجــوب ادلۀ ادای دین تخصیص خورده 
است، اموال استثنا شده از دین است. در تعریف و تعیین این اموال آنچه معیار است 
رأی عرف اســت؛ زیرا هر آنجا که شرع در مقام تبیین موضوع سکوت نموده است، 
این مهم بر عهدۀ عرف خواهد بود. در همین رابطه شــهید ثانی در روضة البهیة در 
کتاب الدین می‌فرماید: »و لا تباع داره و لا خادمه و لا ثياب تجمله وي عتبر في الأول 
و الأخير ماي ليق بحالهك ما ويك فا و في الوسط ذلك لشرف أو عجز وك ذا دابة ركوبه 
و لو احتاج إل ىالمتعدد استثنيك المتحد« )شهید ثانی، ۱۳۸۱، ۴۳۷/۱(؛ و برای ادای دین 
مدیون خانۀ او، خادم او، لباس‌های مجلســی او و مرکب او فروخته نمی‌شــود بلکه 
آنچه شایســتۀ اوست در نزد او باقی خواهد ماند و اگر نیاز و شایستگی او به بیش از 

یک عدد از موارد بالا باشد، همچنان حکم استثنا باقی خواهند ماند.
همچنین در قانون نحوه اجرای محکومیت‌های مالی مصوب ۱۳۹۴ نیز به‌اســتثنا 
بودن اموال خاصی از مدیون اشــاره دارد. در این قانون آمده: ۱( منزل مسکونی که 
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عرفاً در شأن محکوم‌علیه در حالت اعسار او باشد؛ ۲( اثاثیه موردنیاز زندگی که برای 
رفع حوائج ضروری محکوم‌علیه و افراد تحت تکفل وی لازم است؛ ۳( کتب و ابزار 
علمی و تحقیقاتی برای اهل علم و تحقیق متناســب با شــأن آن‌ها؛ ۴( وسایل و ابزار 
کار کسبه، پیشه‌وران، کشاورزان و سایر اشخاص که برای امرارمعاش ضروری آن‌ها 
و افراد تحت تکفلشان لازم است؛ ۵( تلفن موردنیاز مدیون؛ ۶( مبلغی که ضمن عقد 
اجاره به موجر پرداخت می‌شود مشروط بر اینکه پرداخت اجاره‌بها بدون آن موجب 
عســر و حرج گردد و عین مســتأجره موردنیاز مدیون بوده و بالاتر از شأن او نباشد 

)رضایی، ۱۳۹۵، ۹۸(.
پــس هر آنچه غیر از مــوارد بالا در ملکیــت مدیون باقی‌مانده باشــد متعلق به 
طلبکاران خواهد بود و اگر غیرازاین اموال، هیچ مالی برای او نماند، اموال باقی‌مانده 
در ملکیت و تســلط مدیون باقی خواهد ماند. آنچه از این موارد بیان شــد، حاصل 
تفحصات نویســنده از استثنائات وجوب ادای تمام و کمال دین است. البته مواردی 
دیگر نیز از این قبیل موجود است که به علت شباهت‌های بسیار و وجود نقاط مشترک 
فراوان با موارد ذکر شــده، از ذکر آن‌ها صرف‌نظر می‌نماییم. درنتیجه غیرازاین موارد 
چهارگانــه، عموم ادلۀ وجوب ادای دین، حجیت خــود را بیان دارد و از ظهور خود 
دست نمی‌کشد. حال به دلیل همین عمومات، وجوب مسئولیت تمام و کمال ادای 
دین طلبکاران در شرکت‌های موسوم به مسئولیت محدود نیز اثبات می‌گردد و شرکا 
مجبور به پرداخت تمامی بدهی‌ها به نســبت اموال خود هستند. مثلًا اگر در شرکتی 
سه نفر شریک هستند و شخص الف ۵۰ درصد سهام و شخص ب ۳۰ درصد سهام 
و شخص ج ۲۰ درصد سهام را در اختیار دارد، شخص الف موظف به پرداخت ۵۰ 

درصد تمامی بدهی‌ها و مابقی شرکا نیز بدین ترتیب موظف و متعهد می‌باشند.

4. اشتراط عدم ضمان نسبت به مازاد سرمایه شرکت در ضمن عقد
پــس از بیان مخصصات عمومات ادلۀ وجوب ادای دین تنها ادعایی که توســط 
مدعیان صحت شرعی شــرکت‌های با مسئولیت محدود باقی می‌ماند؛ اشتراط عدم 
ضمان در ضمن عقد اســت. این ادعا بدین‌صورت اســت که شرکت هنگام معامله 
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)با هر عقد معاوضی( با افراد خارجی ضمن عقدی که جاری می‌ســازد، شرط عدم 
ایفاء به دیون نســبت به مازاد ســرمایۀ هر یک از شــرکا را قرار می‌دهد. حال با توجه 
به قبول عمومات ادلۀ وجوب ادای دین، شــرط به‌عنــوان مخصص ورود پیدا کرده 
و آن عمومات را تخصیص می‌زند. کلیت اشــتراط ضمن عقد طبق روایت معروف 
پیامبر؟ص؟ دارای صحت است. در این روایت که در کتاب تهذیب آورده شده، آمده 
اســت: قوله؟ص؟: »المؤمنون عند شروطهم« )طوســی، ۱۳۷۶، ۳۷۱/۷(؛ مؤمنان در نزد 

شرط‌هایی که می‌گذارند، هستند و بدان عمل می‌کنند.
شهید ثانی نیز در روضة البهیة در بخش خیار الاشتراط آورده‌اند: »وي صح اشتراط 
ســائغ في العقد إذا لمي ؤد إل ىجهالة في أحد العوضين أوي منع منه الكتاب و السنة« 
)شهید ثانی، ۱۳۸۱، ۳۳۱/۱(؛ و اشتراط شروط در ضمن عقد صحیح است البته زمانی که 
اشــتراط منجر به جهالت در یکی از عوضین مورد معامله نشــود و همچنین مخالف 

کتاب و سنت نباشد.
صحت اشــتراط ضمن عقد مورداشــارۀ قانون مدنی نیز بوده است و از مجموع 

قوانین ۲۳۱ تا ۲۳۷ قانون مدنی ایران این صحت استخراج می‌گردد.
شاید این ادعا )اشــتراط عدم ضمان در ضمن عقد( در نگاه اول سخنی درست 
به نظر آید اما با اندکی تأمل، عدم صحت این ادعا نیز نمایان خواهد گشــت و راهی 
برای تصحیح فقهی و شرعی شرکت‌های با مسئولیت محدود باقی نمی‌ماند. برای رد 
این ادعا باید بیان داشــت که برفرض پذیرش جواز اشــتراط ضمن عقود، آنچه حائز 
اهمیت است نداشتن مخالفت شروط مشروطه با مقتضای عقد و مبانی شرع مقدس 
اســام است. پس درواقع اشــتراط زمانی مؤثر در عقد خواهد بود که قیود موردنظر 
شــارع را خدشه‌دار ننماید. شهید ثانی در همین رابطه در روضة البهیة در باب اجاره 
آورده‌اند: »و لو شرط في عقد الإجارة ضمانها بدونهما فسد العقد لفساد الشرط من 
حيث مخالفته للمشــروع و مقتض ىالإجارة« )شــهید ثانی، ۱۳۸۱، ۳/۲(؛ و اگر در عقد 
اجاره شرط شود که مستأجر ضامن عین مستأجره باشد حتی در صورت عدم تعدی 
و تفریط، عقد نیز فاســد می‌شــود آن‌هم به دلیل فساد شرط از جهت مخالفت آن با 

شرع و مقتضی خود اجاره.
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همین نکته در قانون مدنی نیز آمده اســت؛ ماده ۲۳۲ قانون مدنی بیان می‌دارد: 
شــروط مفصله ذیل باطل اســت ولی مفســد عقد نیست: ۱: شــرطی که انجام آن 
غیرمقدور باشد؛ ۲: شرطی که در آن نفع و فایده نباشد؛ ۳: شرطی که نامشروع باشد 

)منصور، ۱۳۹۲، ۲۳۲(.
بنابراین قدر متیقن آنچه آورده شد، عدم صحت اشتراط شروط نامشروع و بی‌اثر 
بودن آن است )البته به‌غیراز عقد عاریه که جواز اشتراط عدم ضمان حتی در صورت 
عدم تعدی و تفریط در آن گذشت(. خلاف مقتضی شرع بودن اشتراط عدم ضمان 
در شــرکت‌های با مسئولیت محدود نسبت به مازاد ســرمایه نیز از عمومات وجوب 
ادای دین به‌صراحت نمایان است و هر آنچه در اثبات این امر )عدم مشروعیت عدم 
ضمان در شرکت‌های با مســئولیت محدود نسبت به مازاد سرمایه( گفته شود تکرار 

مکررات و تأکید مؤکدات خواهد بود.

5. اصل استقلال و خرق حجاب شخصیت حقوقی شرکت‌های تجاری
آنچه از این اصل نمایان است، تفکیک میان دارایی‌ها و مالکیت شرکت در برابر 
شرکا و مالکان خود است. به‌عبارتی‌دیگر با قبول تفاوت و تفکیک میان این دو اعتبار 
و شخصیت، نتایجی به دست می‌آید که می‌توان مهم‌ترین آن را عدم التزام شخصیت 
حقیقی )شرکا شرکت با مسئولیت محدود( نسبت به ادای دیون طلبکاران شخصیت 
حقوقی )شرکت با مسئولیت محدود( به میزان بیش از سرمایه ثبت شده اولیه خود در 

این شرکت‌ها دانست.
اســتخراج این اصل نیز از مجموع مــواد ۵۸۳، ۵۸۸ و ۵۸۹ قانون تجارت ایران 
نمایان خواهد بود. حال که وجود این اصل، در قانون تجارت ایران انکارناپذیر تلقی 
گردید باید ســعی بر آن داشــت تا خرق حجابی بر شخصیت حقوقی این شرکت‌ها 

انجام گیرد؛ چراکه این‌گونه تفکیک دارای تغایر فقهی و عقلایی است.
از مهم‌ترین ادله‌ای که در ارتباط بااعتبار شــخصیت حقوقی در فقه اسلامی بیان 
شده است، ارتکاز عقلایی و بنا عقلا است که تفصیلًا در کتاب الشخص الاعتباری 
بدان اشاره گردیده شده است )لجنه فقه المعاصر، ۱۴۰۱، ۷۷(. در حقیقت، حال که اعتبار 
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عقلایی، حکم به تشخص این شخصیت )شخصیت حقوقی و اعتباری( داده است و 
وی را در زمرۀ دیگر شخصیت‌ها همچون شخصیت حقیقی می‌داند، احکام مترتب 
بر شخصیت حقیقی نیز بر شخصیت حقوقی اجرا خواهد شد و او همچون شخصیت 
حقیقــی قابلیت تملک پیدا خواهد نمود و درنهایت شــرع مقــدس نیز به تبعیت از 
ایــن حکم کلی عقل، بر تصرفات وی صحه خواهد گذاشــت. حال‌آنکه عقلا تأثر 
شخصیت حقوقی از مؤسسان این شخصیت یا همان شرکا را پذیرفته‌اند و عهدۀ آنان 
را خالــی از دین تلقی نمی‌کنند و فقهــای معاصر نیز بر همین ارتکاز، حکم به عدم 
استقلال تام شخصیت حقوقی و مؤثرین آن‌ها )شرکا( داده‌اند که درنهایت مسئولیت 
مدنی شرکا نســبت به ادای دیون طلبکاران شرکت، آن‌هم به‌صورت تمام و کمال را 
در پی دارد. دراین‌ارتباط در کتاب الشــخص الاعتباری آمده اســت: »من الواضح 
أن الشــخص الاعتباری یتملک وجوداً مختلفاً عن الأشخاص الطبیعیین المؤسسین 
له. لکن ینبغی الالتفات الی أن هذه الغیریة في مثل الأحزاب، اعتباری. والا فالبنظر 
الــی وجود التکوینی لم یکن للشــخص الاعتباری وجود کذلــک. مع أنه لا یکون 
هنــاک ای وجود تکوینی آخر فی العالم الخارجی عدا الأعضاء الطبیعیین« )لجنه فقه 
المعاصر، ۱۴۰۱، ۴۱(؛ به‌وضوح نمایان است که شخصیت حقوقی وجودی مستقل و جدا 
از شخصیت حقیقی و افراد تشــکیل‌دهنده‌اش دارد اما شایسته است که بدین نکته 
توجه شــود، غیریت و اســتقلال بین شخصیت حقوقی و حقیقی همچون غیریت و 
اســتقلال یک حزب و گروه از افراد آن، صرفاً اعتباری است وگرنه با توجه به وجود 
تکوینی شخصیت حقوقی نمایان خواهد بود که وجودی جدا و مستقل از شخصیت 
حقیقی تحقق نخواهد داشت و تنها وجود تکوینی موجود در عالم خارجی )به نسبت 

شخصیت حقوقی( وجود اعضا و شرکا شخصیت حقوقی است.
درنتیجه باید توجه نمود که صرف قبول ادعای استقلال وجودی شخصیت حقوقی 
از حقیقی، موجب حکم به عدم رعایت مسئولیت مدنی شخصیت حقیقی نسبت به 
شــخصیت حقوقی نخواهد شــد و ایجاد غیریت موجود میان این دو ناشی از اعتبار 
اســت و هم‌گرایی این دو شــخصیت را در مقام تکوین مورد خدشه قرار نمی‌دهد. 
پس آنچه موردنظر است، عدم امکان تمسک شرکا شرکت‌های با مسئولیت محدود 
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به این ویژگی شخصیت حقوقی است؛ چراکه آنان درصددند تا به‌واسطۀ استعانت از 
ویژگی استقلال شخصیت حقوقی، خود را از ادای دیون طلبکاران مبرا سازند و فقط 

به نسبت مبلغ اسمی سهم پاسخگوی آنان قرار بگیرند.
با صرف‌نظر از کلام فقها در حقوق ایران و دیگر کشــورها نیز مواردی بر حکم 
به ضمان شــرکا مشــاهده می‌گردد. به‌عنــوان نمونه در رأیی که در شــعبه ۱ دادگاه 
تجدیدنظر اســتان تهران صادر شــده، آمده اســت: »با وصف استقلال شخصیت 
حقوقی شــرکت از شــخصیت حقیقی اعضــا و مدیران آن، هرگاه محرز شــود که 
اقدامات شرکت فی‌الواقع تحت سیطره مؤثر شخص حقیقی است، تعهد ایجاد شده 
را می‌توان منتسب به اصیل واقعی دانست و او را در برابر متعهدله مسئول شناخت. با 
توجه به لزوم جلوگیری از تقلب نســبت به قانون و جلوگیری از سوءاستفاده از حق، 
اســتناد به اصل استقلال شخصیت حقوقی شرکت نمی‌تواند مستمسکی برای برائت 
ذمه و رفع مســئولیت از اصیل واقعی باشــد. در تفصیل این رأی ذکر شده است: در 
خصوص دعوی شــرکت صنایع بســته‌بندی الف با وکالت آقایان ق.ق. و ع.ط. به‌ 
طرفیت ۱- آقای ح.ت. با وکالت بعدی ۲- آقای م.د. شرکت ت به خواسته مطالبه 
مبلغ ۲/۳۷۶/۶۷۶/۲۳۲ ریال با احتساب خسارات دادرسی به اعتقاد دادگاه، اگرچه 
شخصیت حقوقی شرکت از شخصیت حقیقی اعضا و مدیران آن مستقل است و به 
لحاظ همین استقلال شخصیت حقوقی، شرکت می‌تواند دارای حق و تکلیف شود 
و جزء در خصوص شرکت‌هایی که شرکا شخصاً ضامن تعهدات شرکت هستند در 
سایر شرکت‌ها، طلبکاران حق مراجعه به شرکا را ندارند و شرکت شخصاً پاسخگو و 
مسئولیت در رابطه با بدهی‌های ناشی از معاملات آن با اشخاص طرف قرارداد است 
لکن هرگاه شرکت یک سلسله امور و اقدامات حقوقی را تحت کنترل شخص دیگر 
یا به وکالــت دیگری انجام دهد به‌گونه‌ای که در مرحله ایجــاد رابطه حقوقی اراده 
متعهد تحت سلطه و کنترل مؤثر آن شخص خارجی )ثالث( باشد تعهد ایجادشده را 
می‌توان منتسب به اصیل واقعی )شخص ثالث( دانست. به عبارتی هرگاه اقدامات و 
اعمال حقوقی که شخص حقوقی )شرکت( زیر نظر دیگری انجام می‌دهد ناشی از 
اراده کنترل‌کننده است، نتیجه گرفته می‌شود که درواقع طرف قرارداد یا اصیل واقعی 
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کنترل ‌کننده اســت و می‌بایست قاعده استقلال شخصیت حقوقی شرکت را نادیده 
گرفت و مسئولیت را بر اصیل واقعی تحمیل کرد«.

در دادگاه‌های خارجی نیز احکامی مبنی بر عدم اســتقلال شخصیت حقوقی از 
حقیقی صادر شــده است که به دلیل رعایت اختصار پژوهش، به ذکر مصادر اکتفا 

می‌شود )کابرلی، ۲۰۱۰م، ۳۲۰-۳۲۵؛ کابور، ۲۰۱۹م، ۳۱۱-۳۲۴؛ مانداراکا، ۲۰۱۴م، ۳۵-۲۰(.

نتیجه‌گیری
آنچه بدان در این پژوهش اثبات گردید، بدین شرح است؛

۱- عدم تطابق ماده ۹۴ )شرکت‌های با مسئولیت محدود( قانون تجارت ایران در 
امور شرکت‌ها با شرع مقدس اسلام و تغایر فقهی آن.

۲- قانونــی بودن عدم تطابق و تغایر فقهی ماده ۹۴ )شــرکت‌های با مســئولیت 
محدود( قانون تجارت ایران در امور شــرکت‌ها و عــدم الزام قانونی مبنی بر رعایت 

موازین شرع مقدس.
۳- وجود ادلۀ عامه وجوب ادای دین در شــرع مقدس اســام، صحت این نوع 
از شــرکت‌ها از منظر فقه مخدوش دانســته و اصل را بر ادای تمامی دیون طلبکاران 

شرکت می‌داند.
۴- عدم وجوب ادای دین در برخی موضوعات فقهی با توجه به ادلۀ خاص بوده 

و خارج از اصل کلی است.
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Abstract
Today, in many sale agreements, including a number of real 

estate purchases and sales, determining the amount of thaman 
(price) at the time of signing the agreement is either not possible or 
entails great risk. While many jurists have considered determining 
the amount of thaman at the time of signing the agreement as a 
condition for the validity of the sale agreement, and this condition 
has been specified in Article 338 of the Civil Code of Iran. The main 
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question is whether the determination of the amount of thaman is 
an imperative rule and a condition for the validity of the sale, or is 
it enough for the validity of the agreement to provide a clear and 
indisputable process in the text of the agreement for determining 
the thaman in the future of the agreement? This study concerns the 
evidence of the necessity of determining the thaman – including 
the Prophet Muḥammad’s ḥadīth of the prohibition of the gharar 
(risk-taking) sale – demonstrate that not only is there no evidence 
for the first possibility, but a ṣaḥīḥ narration correctly indicates the 
second possibility. This study has dealt with analytical-critical data 
processing with the textual-revealed method.

Keywords: Determining the amount of thaman, Text of sale 
agreements, Sale agreement, Gharar, khatar.
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چکیده
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ممکن نیست یا دشــواری‌های فراوانی در پی دارد و هرگز عرفی نیست؛ حال آن‌که به نظر 

مشهور میان فقها، »تعیین مقدار مبیع در متن قرارداد بیع«، شرط صحت آن است.
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پیش‌بینی ‌کنند، برای صحت قرارداد کافی است؟
بررسی‌های این مقاله با روش تحلیلی ـ انتقادی، به این نتیجه دست یافته است که اگر 
مبیع، وزنی یا پیمانه‌ای باشد، تعیین چنین سازوکاری کافی نیست و تعیین مقدار مبیع در متن 
قرارداد، شرط است مگر در صورتی که اولًا تعیین مقدار آن در زمان انعقاد قرارداد با روش 
وزن یا پیمانه کردن، امکان‌پذیر یا عرفی نباشد و ثانیاً بیع، از نوع نقد یا نسیه باشد و نه سلَم.
اما اگر مبیع شمارشی باشد، تعیین آن فرآیند منضبط در متن قرارداد کافی است و تعیین 
مقدار مبیع در زمان قرارداد، صرفاً در صورتی شــرط اســت که اولًا معامله سلم باشد و ثانیاً 

تعیین مقدار مبیع در زمان عقد از طریق شمارش، امکان‌پذیر و عرفی باشد.
کلید واژه‌ها: قرارداد بیع؛  شرط صحت؛ تعیین مقدار مبیع؛ بیع سلم.

مقدمه
یکی از رایج‌ترین گونه‌های عقد بیــع در روابط تجاری مدرن، »خرید و فروش 
سهام شرکت‌ها« اســت و هرروزه سرمایه‌گذاران بســیاری در دنیا، »بازار سهام« را 

بستری برای تبادلات گسترده مالی خود قرار می‌دهند.
حال در صورتی که در تحلیل ماهیت این دسته از قراردادها، دیدگاه »تبادل اموال 
و دارایی‌های عینی شرکت« ـ و نه »تبادل شخصیت حقوقی شرکت« ـ را بپذیریم، به 
روشــنی در بسیاری از موارد، خریدار سهم در زمان قرارداد از ارزش دقیق آن مقدار 
از دارایی‌های عینی شرکت که این ورق سهم، سند آن است، اطلاعی ندارد و دقیقاً 
نمی‌داند که حقیقت خرید این ســهم، خرید چه کسر مشخصی از اموال آن شرکت 
است؛ زیرا شرکت نمی‌تواند در لحظه لحظه‌ای که سهامش خرید و فروش می‌گردد، 
آمار دقیقی از میزان اموال شرکت ـ که حاصل جمع آخرین مقدار تولیدات به فروش 
نرفته‌، آخرین میزان نقدینگی، آخرین ابزارآلات و تجهیزات قابل اســتفاده‌، آخرین 

میزان کارمندان متعهد به کار و ... است ـ ارائه کند.
هم‌چنیــن در قراردادهای حوزۀ‌ انرژی و نیز قراردادهای اســتخراج مواد معدنی، 
هنوز تجهیزاتی که بتوان با آن‌ها برآورد دقیقی از میزان مادۀ‌ درون یک میدان یا معدن 
)از قبیل نفت، گاز و طلا( در لایه‌های مختلف آن ارائه داد، وجود ندارد یا لااقل برای 
بسیاری از کشورها در دسترس نیست و لذا مقدار کالای فروخته شده به پیمانکار بر 
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اساس وزن و پیمانه قابل‌اندازه‌گیری نبوده، سنجش مقدار مبیع در معاملات فروش، 
کسر مشخصی از مواد استخراج‌شده از درون یک میدان یا معدن به شرکت پیمانکار، 
صرفاً بر اساس معیارهایی از قبیل »مقدار استخراج‌شده تا زمانی مشخص« امکان‌پذیر 
اســت؛ به عنــوان مثال فرض کنید »شــرکت ملی نفت ایران« که خــود را از تأمین 
نقدینگی یک میلیارد دلاریِ اجرت شرکت پیمانکار در مقابل استخراج نفت داخل 
یک میدان نفتی ناتوان می‌بیند، با شــرکت پیمانکار قرارداد می‌بندد که تا پنج سال، 
40 درصد از نفت استخراج‌شده از این میدان نفتی را به قیمت هر بشکه 20 دلار ـ که 
مثلًا حدود 30 درصد بهای نفت در بازار جهانی است ـ بفروشد و دقیقاً معلوم نیست 
که ظرف مدت پنج سال، چند میلیون بشکه نفت از این میدان قابل استخراج است.
این‌ها در حالی اســت که بسیاری از فقها، »تعیین مقدار مبیع در متن قرارداد« را 
شــرط صحت عقد بیع دانســته‌اند )از آن جمله رک: علامه حلی، 1414ق، 71/10-72؛ نجفی، 
1404ق، 417/22؛ انصــاری، 1415ق، 210/4( و حتی ابن زهره هرگونه مخالفتی با این حکم 
را نفی کرده اســت )ابن زهره، 1417ق، 211(؛ هم‌چنین در مــاده‌ 342 قانون مدنی آمده 

است:»مقدار و جنس و وصف مبیع باید معلوم باشد«.
با توجه به این مطالب، پرسش این تحقیق، آن است که دلیل اشتراط تعیین مقدار 
مبیع در متن قرارداد بیع چیست؟ آیا این ادله، بر اشتراط این شرط در همۀ انواع عقد 
بیع و در نتیجه بطلان قراردادهای نوپدید یاد شده دلالت دارند؟ یا این‌که اطلاقی در 

این ادله وجود نداشته، می‌توان برخی از قراردادها را استثناء کرد؟
پیش از آغاز بررسی ادله، تذکّر به دو نکته پیرامون محدودۀ دقیق پرسش تحقیق، 
ضروری به نظر می‌رسد؛ زیرا صاحب حدائق با غفلت از این دو نکته، روایاتی را مؤید 
نظر خود ـ مبنی بر عدم اشــتراط علم به مقــدار مبیع ـ ذکر فرموده‌اند که ارتباطی به 

بحث ندارد )بحرانی، 1405ق، 464/18 ـ 465(.
الف: پرسش تحقیق، شامل قراردادهایی که مقدار بخشی از مبیع مشخص بوده 
و مقدار دقیق کل آن با یک محاســبۀ‌ سادۀ‌ ریاضی قابل محاسبه است، نمی‌شود و 
بزرگانی که علم به مقدار مبیع را شــرط می‌کنند، در صورتی که مثلًا چهل ظرف از 
یک کالا فروخته شــود و معلوم باشد که هر ظرف مثلًا محتوی چهار و نیم کیلو از 
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آن کالا است، معامله را صحیح می‌دانند.
هم‌چنیــن در صورتی که معلوم باشــد که هر کیلــو از آن کالا، 120 هزار تومان 
قیمــت دارد و مشــتری بگوید به اندازۀ‌ یک میلیون تومــان از آن کالا را خریداری 

می‌کنم، همین مقدار نیز برای صحت قرارداد کافی است.
نظر به این نکته، نادرستی تمسک صاحب حدائق به این روایت معلوم می‌شود:

بِي سَــعِيدٍ عَنْ عَبْدِ الْمَلِكِ 
َ
دِ بْنِ الْحُسَــيْنِ عَنْ صَفْوَانَ عَنْ أ دُ بْنُ يَحْيَى عَنْ مُحَمَّ »مُحَمَّ

يَةً وَ اثْنَتَيْنِ  عْرِضُ رَاوِ
َ
يْتٍ فَأ يَةٍ مِنْ زَ شْــتَرِي مِائَةَ رَاوِ

َ
هِ؟ع؟ أ بِي عَبْدِ اللَّ

َ
بْنِ عَمْرٍو قَالَ: قُلْتُ لِ

سَ«. از عبدالملک بن عمرو روايت شده 
ْ
زِنُهُمَا ثُمَّ آخُذُ سَــائِرَهُ عَلَى قَدْرِ ذَلِكَ قَالَ لَ بَأ

َ
فَأ

كه: به امام صادق؟ع؟ گفتم: من صد مشــک روغن زيتــون خريدار ىمى‌كنم و 
 ىكيدو مشــک را وزن مى‌كنم و بقيّه را به حســاب همــان وزن، در نظر می‌گیرم. 
فرمودند: اشــكال ىندارد )کلینی، 1407ق، 194/5 و شبیه آن: صدوق، 1413ق، 226/3؛ طوسی، 

تهذیب، 1407ق، 123/7(.
بلکه شــیخ انصاری به شبه این روایت، برای اشتراط علم به مقدار مبیع استدلال 
کرده‌اند، با این تقریب که: در ذهن سائل، اصل لزوم علم به مقدار مبیع وجود داشته 
لکن شبهه‌اش آن بوده که آیا عملیات اندازه‌گیری باید دربارۀ‌ کل مبیع صورت گیرد 
یا برای بعض آن ـ در صورتی که سبب شناخت مقدار کل باشد ـ نیز کفایت می‌کند؟ 

و امام؟ع؟ هم این ذهنیت او را تقریر و تأیید فرموده‌اند )انصاری، 1415ق، 213/4(.
ب: پرســش تحقیق شــامل خرید و فروش‌هایی که اگرچه مقــدار مبیع با علم 
وجدانی روشن نیست اما مقدار آن به واسطۀ‌ اماره‌ای که توسط شارع حجت شمرده 
شده، معلوم است، نمی‌شود و قائلین به »اشتراط علم به مقدار مبیع«، به حصول امارۀ‌ 

حجت از نگاه شارع اکتفا می‌کنند.
از این رو تمسک صاحب حدائق به این روایت نیز برای اثبات عدم اشتراط علم 

به مقدار مبیع صحیح نیست:
يهِ  شْتَرِ

َ
عَامَ أ جُلِ يَشْتَرِي الطَّ هِ؟ع؟ فِي الرَّ بَا عَبْدِ اللَّ

َ
هِ، أ بِي عَبْدِ اللَّ

َ
حْمَنِ بْنُ أ لَ عَبْدُ الرَّ

َ
»سَأ

ى تَكِيلَهُ«: عبدالرحمن بن أبی عبدالله  سَ وَ لَكِنْ لَ تَبِعْهُ حَتَّ
ْ
قُهُ فَقَالَ لَ بَأ صَدِّ

ُ
مِنْهُ بِكَيْلِهِ وَ أ

از امام صادق؟ع؟ پرسید: مردی طعامی را می‌خرد و من هم با همان پیمانه‌ای که او 
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)دربارۀ مقدار طعام‌ها( انجام داده، از او می‌خرم و او را در گفته‌اش تصدیق می‌کنم. 
امــام؟ع؟ فرمود: ایرادی ندارد و لکن تو آن را تا پیمانه نکرده‌ای، به دیگری نفروش 

)صدوق، 1413ق، 210/3(.1
نادرستی تمسک به این روایت نیز از آن رو است که حضرت درصدد نفی اشتراط 
تعیین مقدار مبیع نبوده‌اند بلکه مقصودشــان جعل حجیت برای اخبار بایع از مقدار 
مبیع ـ آن هم فقط به اندازۀ‌ صحت همان بیع و نه صحت بیع دوبارۀ‌ آن توسط راوی 
به دیگری ـ بوده است بلکه به نظر می‌رسد ظاهر این روایت هم تقریر و تأیید ارتکاز 
راوی مبنی بر لزوم اندازه‌گیری مبیع باشد با این ملاحظه که در علم بدان، اخبار بایع 

نیز کافی است.

پیشینۀ‌ تحقیق
پیش از این نیز شــماری از پژوهشــگران در این زمینه مطالعاتی داشته و مقالاتی 
نگاشته‌اند اما نظر بدان‌که در مادۀ‌ 216 قانون مدنی2 از حکم به لزوم مبهم نبودن مورد 
معامله، »موارد خاصه« استثناء شده و علم اجمالی به مورد معامله کافی دانسته شده، 
بســیاری از مقالات با این پرسش اصلی نگاشــته شده‌اند که معیار تعیین این »موارد 
خاصه« چیســت؟ برخی از مقالات، »عقود مســامحه‌ای، مشارکتی و بلاعوض« را 
مصداق »موارد خاصه« دانسته‌اند )دنکوب، محمدی کردخیلی، 1397؛ سکوتی نسیمی، رضائیان 
عمران، 1395( و برخی نیز معاملاتی که از نگاه عرف، خطرناک نباشد را مصداق این 
استثناء شــمرده‌اند )صفایی، 1391؛ بهرامی احمدی، 1395( و در برخی از کتب حقوقی نیز 
صرفاً »تصریح قانون‌گذار«، معیار شناخت »موارد خاصه« دانسته شده است )امامی، 

1377، 213/1ـ214(.
اما نکتۀ‌ مشــترک میان همۀ‌ این مقالات آن است که نگارندگان آن‌ها، عمدتاً از 
زاویۀ‌ حقوقی به مســئله نگریسته‌اند و از کنار مستندات فقهی اشتراط تعیین تفصیلی 

1. روایت مرسله‌ ابن بکیر )کلینی، 1407ق، 195/5( نیز مضمونی مشابه همین روایت دارد.
2. »مورد معامله باید مبهم نباشد مگر در موارد خاصه که علم اجمالی به آن کافی است«.
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ثمن در متن قرارداد، عبوری گذرا داشته‌اند به طوری که از روایات مطرح شده برای 
اثبات اشــتراط تعیین مقدار مبیع، جز روایت »نهی از غرر« را مطرح نکرده‌اند و در 
بررســی این روایت نیز از پژوهش کامل نسبت به ابعاد سندی و دلالی آن خودداری 
نموده‌اند؛ این در حالی اســت که روایات بسیار دیگری برای اشتراط تعیین تفصیلی 
مبیع در متن قرارداد وجود دارد و چه‌بسا فقیه، ضمن پذیرش نقدهای مطرح شده در 
این مقالات نسبت به سند و دلالت حدیث نهی از غرر، به خاطر سایر روایات، حکم 
به بطلان قرارداد فاقد تعیین مبیع نماید و لذا نقد و بررسی آن ادله نیز نقشی محوری 

در تعیین سرنوشت مسئله دارد.
بلــه، در مقالۀ‌ »درنگی در ادلۀ مشــروع نبودن بیع گزاف«، فقــط دو روایت از 
این روایات نیز مورد بررســی قرار گرفته است )عبیداوی، امینی و محمدیان، 1395، 94و98(. 
هم‌چنین در برخی از نگاشته‌های پیرامون قاعدۀ نفی غرر در معاملات، ابعاد سندی 
و دلالی حدیث نفی غرر به خوبی مورد بررســی قرار گرفته اســت )علیدوست، 1382؛ 
علیدوست، 1396، 111 ـ 141(؛ اما با این وجود، نظر به دو نکته‌، نگارش مقاله‌ای جدید در 

این زمینه لازم به نظر می‌رسد:
الف: در هیچ‌یک از این مقالات، همۀ روایاتی که فقها برای اشتراط تعیین مقدار 
مبیع در متن قرارداد مورد اســتناد قرار داده‌اند، طرح و بررسی نشده است و از چهار 

روایت مطرح شده برای نظریۀ‌ اشتراط، هیچ یاد نشده است.
ب: علاوه بر روایاتی که فقها برای اشــتراط تعییــن مقدار مبیع مطرح کرده‌اند، 
روایاتی در باب ســلف وجود دارد که ســند و دلالت کاملًا قابل قبولی بر اشــتراط 

داشته، در نتیجۀ‌ بحث تأثیر به‌سزایی دارد.

ادلۀ عامۀ‌ اشتراط علم به مبیع )شامل انواع مبیع از لحاظ معیار اندازه‌گیری(
دلیل اول: حدیث نهی از بیع غرر

شــیخ انصاری عمده دلیل اشتراط این شــرط را حدیث نبویِ »نهی از بیع غرر« 
دانسته‌اند )انصاری، 1415ق، 210/4(.

دلالت حدیث مبتنی بر این دو مقدمه است:
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الف: معامله‌ای که در آن طرفین قرارداد علم به مقدار عوضین نداشــته باشــند، 
مصداق بیع غرر است.

به همین دلیل شیخ انصاری پس از نقل کلمات بسیاری از لغویان در بیان معنای 
»غرر« می‌فرمایند: »همگان متفق‌اند بر این‌که »جهالت« در معنای غرر اخذ شــده 
است چه جهل به اصل وجود یکی از عوضین، چه جهل به حصول آن به کسی که 
باید به او منتقل شود و چه جهل به صفات کمّی یا کیفیَش« )انصاری، 1415ق، 178/4(.
ب: چون اثر مطلوب در معاملات، نقل و انتقال اســت، اصل اولی آن است که 
نهی از آن‌ها ظهور در ارشــاد به بطلان دارد )آخوند خراسانی، 1409ق، 187؛ خوئی، 1422ق، 
241/2(. مؤید آن‌که ظاهراً هیچ فقیهی حکم به حرمت تکلیفی یا کراهت بیع غرری 

نکرده است.
نتیجه: علم به مقدار عوضین، شرط صحت عقد بیع است.

بررسی سند روایت
اگر »دعائم الإسلام« را از منابع روایی امامیه بدانیم،1 این کتاب تنها کتاب حدیثی 
شیعه است که مطمئناً این روایت را نقل نموده است )مغربی، 1385ق، 21/2(. زیرا اگرچه 
این روایت در »عیون أخبار الرضا؟ع؟« )صدوق، 1378، 45/2ـ46( و نیز در یک نســخه 
از کتاب »فقه الرضا؟ع؟« )منسوب به امام علی بن موسی‌الرضا؟ع؟، 1406ق، 84( مطرح شده، 
اما احتمال خطا و زیاده در این دو متن بســیار زیاد اســت؛ چرا که اولًا هیچ ارتباطی 
میان پیش و پس این متن با نهی از بیع الغرر به نظر نمی‌رســد و ثانیاً کافی و تهذیب 
هم هریک با ســندی مستقل، روایتی شبیه این روایت را نقل کرده‌اند )کلینی، 1407ق، 

‌310/5؛ طوسی، 1407ق، تهذيب، 18/7(، اما در آن‌ها نهی از بیع الغرر مطرح نشده است.
امــا بر فرض، وجود این روایــت در این دو کتاب احراز شــود، باز وجهی برای 

1. بزرگانــی چونان علامه مجلســی نگارندۀ این کتاب را قائل به امامت ائمۀ اثنی عشــر می‌دانند که از خوف خلفاء 
اسماعیلی‌مذهب، از ائمۀ پس از امام جعفر صادق؟ع؟ هیچ حدیثی نقل نکرده است )مجلسی، 1403ق، 38/1(.

اما در مقابل برخی از بزرگان هم‌چون آیت‌الله مرعشــی نجفی و آیت‌الله سیســتانی، وی را اسماعیلی مذهب می‌دانند 
)مرعشی نجفی، 1415ق، 368/1؛ سیستانی، 1414ق، 63(.
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تصحیح سند این روایت نیست زیرا سند »دعائم الإسلام« و »فقه الرضا؟ع؟« مبتلا 
به ارسال است و از راویان روایت »عیون أخبار الرضا؟ع؟«، حتی یک نفر هم شناخته 

شده نیست.
ولی این روایت نه تنها در بســیاری از منابع روایی عامه مطرح شده )شافعی، 1410ق، 
305/7؛ قاضی ابویوسف، بی‌تا، 100/1؛ سرخسی، 1414ق، 9/13؛ ابن أبي شيبة، 1409ق، 312/4؛ بيهقي، 
1412ق، 147/8؛ ابن حزم اندلســی، 1436ق، 40/8؛ ابن قدامة، 1388ق، 151/4؛ طبراني، بی‌تا، 100/1؛ 
ابن حجر عســقلانی، 1379ق، 357/4(، بلکه فقهای بزرگ امامیه ـ از جمله سید مرتضی و 
ابــن ادریس حلی که خبر واحد ظنی را حجت نمی‌داننــد ـ آن را مکرر به صورت 
جزمی به پیامبر اســام صلی‌الله علیه‌وآله إسناد داده‌اند )از آن جمله رک: شریف مرتضی، 
1415ق، 436؛ طوســی، 1407ق، الخــاف، 55/3؛ ابــن ادریــس، 1410ق، 41/2 و 290 و 322؛ علامه 
حلی، 1414ق، 48/10 و 211؛ شــهید اول، 1414ق، 75/2( به طوری که ـ به تعبیر شیخ انصاری 
)انصاری، 1415ق، 206/4( ـ »مشهور میان مسلمانان« شده است و لذا اطمینان به صدور 

آن حاصل می‌شود.
البته اطمینان به صدور این روایت برای برخی از بزرگان حاصل نشده و حکم به 
ضعف سندی این روایت فرموده‌اند )ســید مجاهد، بی‌تا، 155؛ خوئی، 1417ق، 318/5؛ قمی، 

1400ق، 310/3(.

بررسی دلالت روایت
گذشــته از آن‌که ظهور نهی از معامله بر فســاد آن مــورد پذیرش همگان نبوده، 
برخی از بزرگان منکر آن شــده‌اند )قمی، 1400ق، 311/3(، اشکالات دیگری به دلالت 

این حدیث شریف و حجیت این دلالت مطرح است:
اشکال اول: »غرر« بر معاملۀ‌ مورد بحث صدق نمی‌کند زیرا هیچ‌یک از معانی 
مطرح شــده توســط لغت‌نگاران برای لفظ غرر، هم‌ســانی مفهومــی یا مصداقی با 

»نامعلوم بودن مبیع« ندارد؛ توضیح آن‌که:
الــف: قریب به اتفاقِ لغت‌نگاران نام‌آور، »غرر« را ـ خصوصاً در توضیح همین 
حدیث ـ مرادف »خطر« دانســته‌اند )فراهیدی، 1410ق، 345/4؛ جوهــری، 1410ق، 767/2؛ 
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ابــن فارس، 1404ق، ‌380/4؛ راغب اصفهانی، 1412ق، 603؛ حمیــری، 1420ق، 4874/8؛ ابن منظور، 
1414ق، 11/5؛ فیومــی، بی‌تــا، 444/2؛ واســطی زبیــدی، 1414ق، 299/7(. مؤید آن هم این‌‌که 
صاحب جواهر نیز از حضرت امیرالمؤمنین؟ع؟ این مرســله را نقل می‌کند: »الغرر 
عمل ما لاي ؤمن معه الخطر«. غرر انجام کاری است که با آن ایمنی از خطر نیست 

)نجفی، 1404ق، 387/22(.
در صورتی که مقصود از غرر در این حدیث، همین معنا باشد، به روشنی نمی‌توان 
طرفین قرارداد را در هر معامله‌ای که مقدار مبیع آن مشخص نیست، در معرض خطر 
عقلائی1 دانست بلکه در معاملاتی که در آغاز مقاله به عنوان نمونه مطرح شد، ترک 
معامله به خاطر احتمال خطر، کاملًا غیر عقلایی به نظر می‌رسد و لذا روایت بیش از 
این را بیان نمی‌کند که: طرفین قرارداد باید سازوکارهای مشخص و معقولی را برای 
تعیین مبیع در نظر بگیرند و معامله‌ای که در آن مقدار مبیع به کلی فروگذار شــده یا 
ســازوکار دقیق و مانع خطر و اختلافی برای تعیین مبیع در آن طراحی نشــده، باطل 
است. از این رو می‌بینیم که شهید اول نیز برای رد استدلال برخی به این حدیث برای 
بطلان گونۀ‌ خاصی از بیع، به همین نکته تمسک فرموده‌اند که »غرر احتمالی است 
که عرف مردم از آن اجتناب می‌کنند و اقدام‌کنندۀ‌ بر آن را توبیخ می‌نمایند« )شهید 

اول، 1414ق، 75/2(. حال آن‌که معاملۀ مورد بحث هرگز این‌گونه نیست.
ب: برخــی از نگاشــته‌های معتبر لغــوی، »غرر« را به »خدعــه و فریب« معنا 
کرده‌اند )جوهری، 1410ق، 767/2؛ ابن اثیر، 1367، 353/3( و برخی از فقها نیز همین معنا را 
معنای اصلی این واژه دانسته‌اند )اصفهانی، 1418ق، 277/3؛ ایروانی، 1406ق، 193/1؛ شهیدی، 

1375ق، 368/2(.
بر این اســاس نیز روایت فقط بیانگر نهی از معامله‌ای اســت که در آن یکی از 
طرفیــن قرارداد از حربۀ‌ نیرنگ و مکر به طــرف دیگر بیع بهره می‌برد حال آن‌که به 
روشنی این نیز ملازمه‌ای با »جهل به مقدار مبیع« ندارد و ممکن است طرفین قرارداد 

1. این قید را از آن جهت به کلمات لغویین افزودیم که به روشنی هر معامله‌ای مستلزم اندکی ریسک و خطر می‌باشد 
و خطر‌ اندک و غیر عقلایی در نظر عرف نمی‌آید تا لغوی آن را با قیدی اخراج نماید پس کســانی که از این روایت، 

نهی از بیع غرری را برداشت کرده‌اند، مقصودشان خطر عقلائی است.
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ن مبیع در آینده  بدون قصد هیچ‌گونه نیرنگ و فریبی، فرآیند مشــخصی را برای تعیُّ
پیش‌بینی کنند حال آن‌که خود در هنگام عقد، هیچ اطلاع دقیقی از مقدار آن نداشته 

باشند.
ج: در عبــارت برخــی از لغت‌نگاران نیز تفســیر »غرر« به »غفلت« به چشــم 

می‌خورد )جوهری، 1410ق، 767/2؛ مصطفوی، 1402ق، 206/7(.
در این صورت نیز به روشنی نمی‌توان بطلان معاملۀ‌ مورد بحث را از روایت برداشت 
نمود زیرا در این‌گونه از معاملات، طرفین قرارداد با کمال دقت و هوشمندی، مبیعی 
را که طی فرآیندی منضبط، در آینده مشخص خواهد شد را مورد توافق قرار داده‌اند 

و هیچ‌گونه غفلتی از این ناحیه ندارند.
به هر حال ـ همان‌طور که امام خمینی فرموده‌اند )امام خمینی، 1421ق، 296/3 ـ 297(ـ 
اخذ »جهالت« در معنای »غرر« را در کلام هیچ‌یک از دانشمندان علم لغت نیافتیم 
و روشن است که صرف نشأت گرفتن خطر و فریب از جهالت، به معنای مبطل بودن 

هرگونه جهالتی نیست.
شــبیه این اشــکال به دلالت حدیث ـ مبنی بر عدم ملازمۀ‌ مفهومی و مصداقی 
میان »غرر« و »جهالت«ـ  در کلمات برخی از بزرگان نیز بیان شده است )لاری، بی‌تا، 

229/2؛ خوئی، 1417ق، 259/5 و 327؛ قمی، 1400ق، 335/3(.

دلیل دوم: اجماع
پیش‌تر بیان شد که ابن زهره برای اشتراط علم به مبیع، نقل اجماع فرموده‌ است 

اما:
اولًا: غیر از ایشان، هیچ فقیه دیگری را نیافتیم که به طور مطلق، چنین اجماعی را 
ادعا کرده باشد و لذا این نقل ایشان یقین‌آور نیست و شمول ادله‌ حجیت خبر واحد 
نســبت به اجماع منقول، با اشــکالاتی ـ از جمله عدم شمول این ادله نسبت به خبر 

حدسی ـ مواجه است )انصاری، 1428ق، 179/1 ـ 184؛ خوئی، 1422ق، 134/1 ـ 136(.
ثانیــاً: وجهی برای حجیت این اجماع وجود ندارد؛ زیرا به احتمال قوی، مدرک 
مجمعیــن در این نظر، همان حدیث نفی غرر اســت که مناقشــه در دلالت آن بیان 
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شــد و همین احتمال برای عدم احراز تحقق این اجماع یا ارتکاز متشــرعی در عصر 
معصومین؟عهم؟ کافی است.

همین دو اشــکال به نقل اجماع شــیخ طوسی بر »اشــتراط علم به مبیع وزنی یا 
پیمانه‌ای و عدم کفایت مشــاهدۀ‌ مبیع« )طوسی، 1407ق، الخلاف، 162/3( نیز وارد است 
خصوصاً آن‌که در کمال تعجب، خود شیخ طوسی در همان کتاب و همان مبحث، 
در مســئلة‌ بعدی حکم به عدم اشــتراط علم به مقدار مبیع در صورت مشــاهدۀ آن 
فرموده‌ است! )طوسی، 1407ق، الخلاف، 162/3( و لذا علامه حلی، پس از آن‌که نظر خود 
مبنی بر اشــتراط علم به مقدار اجناس وزنی و پیمانــه‌ای را بیان فرموده، بدون آن‌که 
نســبت بدان اجماعی نقل کند، نظر دیگر شیخ طوسی را عدم اشتراط علم به مقدار 

مبیع در فرض مشاهده دانسته است )علامه حلی، 1419ق، 495/2(.
هم‌چنین شــهید اول نقل فرموده‌ که شیخ طوسی در مبســوط، مشاهده را برای 
خرید و فروش اجناس وزنی کافی شمرده‌ است و اصلًا به صحت بیع گزاف گرایش 
پیدا کرده‌ و ســید مرتضی نیز در فرضی که مال ســلم باشد، همین مطلب را فرموده‌ 
است چنان‌که ابن جنید به صحت خرید و فروش خروار، بدون علم به مقدار ثمن و 
مبیع قائل شــده است؛ البته در صورتی که جنس عوضین با یکدیگر متفاوت باشند 

)شهید اول، 1417ق، 195/3(.
گفتنی اســت که پس از ایشــان نیز محقق اردبیلی، محقق سبزواری و صاحب 
حدائق با اشتراط علم به مقدار مبیع مخالفت کرده‌اند )اردبیلی، 1403ق، 177/8، سبزواری، 

1423ق، 456/1؛ بحرانی، 1405ق، 463/18 ـ 465(.

ادلۀ اشتراط علم به مبیع وزنی یا پیمانه‌ای
دلیل اول

هِ؟ع؟  بِي عَبْدِ اللَّ
َ
ادٍ عَنِ الْحَلَبِيِّ عَنْ أ بِي عُمَيْرٍ عَنْ حَمَّ

َ
بِيهِ عَنِ ابْنِ أ

َ
»عَلِيُّ بْنُ إِبْرَاهِيمَ عَنْ أ

ي هَذَا  فِي رَجُلٍ اشْتَرَى مِنْ رَجُلٍ طَعَاماً عِدْلً بِكَيْلٍ مَعْلُومٍ ثُمَّ إِنَّ صَاحِبَهُ قَالَ لِلْمُشْتَرِي ابْتَعْ مِنِّ
نْ يَكِيلَ وَ قَالَ 

َ
ذِي ابْتَعْتَهُ قَالَ لَ يَصْلُحُ إِلَّ أ الْعِدْلَ الخَْرَ بِغَيْرِ كَيْلٍ فَإِنَّ فِيهِ مِثْلَ مَا فِي الخَْرِ الَّ

عَامِ«. حلب ى هُ لَ يَصْلُحُ مُجَازَفَةً هَذَا مَا يُكْرَهُ مِنْ بَيْعِ الطَّ يْتَ فِيهِ كَيْلً فَإِنَّ مَا كَانَ مِنْ طَعَامٍ سَمَّ
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گويد: از امام صادق؟ع؟ دربارۀ مرد ى)پرســیدم(ك ه از ديگري ىک لنگۀ گندم با 
پیمانۀ مشخص خريدارك ىرده و فروشنده به مشتر ىگفته استك ه اين لنگۀ ديگر 
را نيــز بدون پيمانه کردن از من بخر که داخل آن نیز به اندازۀ همان لنگه‌ای اســت 
که از من خريــدارك ىردی، حضرت فرمودند: اين معاملــه صلاحیت ندارد مگر 
اينكه پيمانه شود؛ و فرمودند: هر طعامیك ه )هنگام فروش آن( اسم از پيمانه و وزن 
می‌آورنــد را نمى‌توان گزافه )با حدس و تخمین( فروخت؛ اينك ار در فروش طعام، 

مكروه است )کلینی، 1407ق، 179/5(.
این سند کلینی است اما سند شیخ طوسی به حلبی در این روایت، از طریق حسین 
بن سعید از صفوان بن یحیی از عبدالله بن مسکان می‌باشد )طوسی، 1407ق، تهذیب، 36/7(.
هم‌چنین شیخ صدوق نیز این روایت را از طریق عبدالله بن مسکان از حلبی نقل 
می‌کنند و وضوح صحت سند ایشــان به عبدالله ابن مسکان )صدوق، 1413ق، 461/4 ـ 

462(، هم‌سان وضوح صحت دو سند قبلی است.
استدلال به این روایت نظر بدان است که حضرت اولًا: اخبار بایع از مقدار مبیع 
را برای صحت معاملۀ‌ دوم کافی نشمرده، این معامله را نیازمند اندازه‌گیری دانستند؛ 
ثانیاً: در فراز بعدی، خرید هر طعامی که بر اســاس پیمانه معامله می‌شود را فقط بر 

اساس اندازه‌گیری تجویز فرمودند.

بررسی دلالت روایت
محقق اردبیلی ضمن بیان این‌که هیچ دلیل شایســته‌ای برای نظر مشهور مبنی بر 
اعتبــار اندازه‌گیری کالاهای وزنی یا پیمانه‌ای نیافته‌اند، این روایت را قوی‌ترین دلیل 
بر این مطلب دانســته‌اند و با این حال اشــکالاتی چند را بــه دلالت این روایت وارد 

دانسته‌اند )اردبیلی، 1403ق، 177/8(:
اشکال اول: مخالفت روایت با نظر مشهور علما

نخستین اشــکالی که محقق اردبیلی به متن روایت وارد دانسته‌اند، آن است که 
این روایت بر عدم حجیت إخبار بایع از مقدار مبیع دلالت می‌کند در حالی که نظر 

مشهور فقها، حجیت آن است.
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نقد و بررسی
اما این اشــکال وارد به نظر نمی‌رسد زیرا همان‌طور که صاحب جواهر و محقق 
خویی فرموده‌اند: روایت ناظر به صورتی است که إخبار بایع، از روی حدس و گمان 
باشد و اندازه‌گیری اطمینان‌بخشی صورت نگرفته باشد وگرنه، نه تعبیر »بغيريك ل« 

صحیح بود و نه »بیع مجازفه« )نجفی، 1404ق، 410/22؛ خوئی، 1417ق، 325/5(.

اشکال دوم: اجمال روایت
دومین اشکالی که محقق اردبیلی مطرح کرده‌اند، آن است که این روایت مجمل 

می‌باشد. اما ایشان هیچ توضیحی دربارۀ وجه اجمال آن نفرموده‌اند.
از کلام شــیخ انصاری و برخــی از تعلیقه‌نگاران به کتاب ایشــان برمی‌آید که 
حدسشان از وجه اجمال مدنظر محقق اردبیلی آن است که: قید، ظاهر در احترازیت 
اســت پس ظهور عبارت »ما کان من طعام سمیت فیه کیلا« در آن است که خرید 
و فروش طعام، هم به صورت تســمیۀ کیل امکان‌پذیر است و هم به صورتی دیگر و 
چون تقریباً همۀ انواع طعام، پیمانه‌ای است، پس »سمیت فیه کیلا« اشاره به پیمانه‌ای 
بودن مبیع ندارد بلکه اشــاره به اجناسی اســت که پیمانه کردن در آن‌ها شرط شده 

است.
به دیگر عبارت: روایت بیان‌گر آن است که اگر هنگام معامله، شرط شد که بایع 
مثلًا ده پیمانه طعام به مشتری بفروشد، در هنگام تحویل، باید جنسی که قرار است 
به عنوان مبیع تحویل داده شــود، پیمانه شــود نه آن‌که به صورت حدسی، مقداری 
از طعام به عنوان ده پیمانه به مشــتری تحویل داده شــود. خلاصه روایت دلالتی بر 
اشتراط علم به مقدار پیمانۀ مبیع ندارد بلکه بر لزوم احراز عمل به متن قرارداد دلالت 
می‌کند )انصاری، 1415ق، 211/4؛ خوانســاری، ‌بی‌تا، 141؛ لاری، ‌بی‌تــا، 232/2؛ ایروانی، 1406ق، 

.)198/1
به نظر می‌رســد ـ همان‌طور که محقق همدانــی فرموده‌اند )همدانی، 1420ق، 382 ـ 
382( ـ این اشــکال، کاملًا متین بوده، حداقل احراز ظهور »ســمیت فیه کیلا«، در 

»پیمانه‌ای بودن مبیع«، بسیار مشکل است.
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اشکال سوم: عدم اطلاق روایت نسبت به سایر اقسام مبیع
ســومین اشــکالی که محقق اردبیلی به روایت مطرح کرده‌اند آن است که این 
روایت اختصاص به پیمانه کردن »طعام« دارد و مشتمل بر عبارت مطلقی شامل همۀ 

اقسام مبیع نیست.
این اشــکال نیز به راستی اشکال درستی اســت زیرا در طعام، پیمانه کردن، طریق 
عرفی و ساده برای تعیین مبیع است اما این روش در همۀ گونه‌های مبیع، عرفی یا حتی 
امکان‌پذیر نیست بلکه مثلًا در معاملۀ‌ فروش نفت درون یک میدان نفتی با وزن و پیمانۀ 
نامعلوم، طریق عرفی برای تعین یافتن مبیع، استفاده از معیار »مقدار زمان برداشت« است 
و در صورت اســتفاده از این معیار، »بیع مجازفه« صدق نمی‌کند یا لااقل مشــکوک 
است. لذا نمی‌توان از این روایت به سایر موارد تعدی کرد چرا که در سایر موارد، احتمال 
خصوصیت وجود دارد و برای تصحیح آن‌ها، می‌توان به عمومات صحت تمسک نمود.

اشکال چهارم: عدم ظهور روایت در حکم بطلان
ایشان در چهارمین اشــکال خود، به استفاده از تعبیر »یکره« اشاره فرموده‌اند و 

ظاهراً مقصودشان آن است که این تعبیر ظهوری در بیان حکم بطلان ندارد.
نقد و بررسی

اما این فرمایش با دو اشکال مواجه است:
الف: ایشان در مباحث دیگر، به خاطر روایت »لَمْيَ كُنْ عَلِيٌّ؟ع؟يَ كْرَهُ الْحَلَلَ: 
علــی؟ع؟ کار حلال را مکروه نمی‌داشــت« )کلینــی، 1407ق، 188/5(، قائل به ظهور 
»یکره« در حکم الزامی )حرمت یا بطلان( شــده‌اند )اردبیلی، 1403ق، 472/8 و 482( و 

این با استظهار ایشان در این بحث سازگار نیست.
ب: بی‌تردیــد تعبیر »کراهت« در عرف روایات، ظاهر در حکم غیر الزامی ـ که 
معنای مصطلح در دانش فقه است ـ نیست و حداقل ظاهر در معنایی اعم از کراهت 
مصطلح و حکم الزامی است1 و لذا منافاتی با ظهور قطعی »لا یصلح«، ـ که دو بار 

1. از جملۀ موارد اســتعمال »یکره« در حکم الزامی رک: کلینی، 1407ق، 377/4؛ 165/5 و 188 و 189؛ 220/6 
و 451 و 502.
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در این روایت به کار رفته ـ در عرف روایات، در بطلان1 ندارد.

دلیل دوم
سه حدیث با مضمون مشابه یکدیگر را می‌توان دلیل دوم به شمار آورد:

دٍ عَنْ عُثْمَانَ بْنِ عِيسَــى عَنْ سَمَاعَةَ قَالَ:  حْمَدَ بْنِ مُحَمَّ
َ
صْحَابِنَا عَنْ أ

َ
ةٌ مِنْ أ الف: »عِدَّ

ا انْ  مَّ
َ
وْ يُوزَنُ هَلْ يَصْلُحُ شِــرَاهُ بِغَيْرِ كَيْلٍ وَ لَ وَزْنٍ فَقَالَ أ

َ
ا يُكَالُ أ عَامِ مِمَّ لْتُهُ عَنْ شِرَاءِ الطَّ

َ
سَــأ

يْتَهُ وَ لَمْ  نْتَ اشْتَرَ
َ
سَ إِنْ أ

ْ
وْ وُزِنَ فَيَشْــتَرِيَ مِنْهُ مُرَابَحَةً فَلَ بَأ

َ
تِيَ رَجُلً فِي طَعَامٍ قَدِ اكْتِيلَ أ

ْ
تَأ

رْبِحُكَ فِيهِ 
ُ
ي أ وْ وَزْنٍ فَقُلْتَ عِنْدَ الْبَيْعِ إِنِّ

َ
خَذَهُ بِكَيْلٍ أ

َ
لُ قَدْ أ وَّ

َ
وْ تَزِنْهُ إِذَا كَانَ الْمُشْتَرِي الْ

َ
تَكِلْهُ أ

سَ«. ســماعه گوید: ]از امام؟ع؟2[ دربارۀ 
ْ
وْ وَزْنِكَ فَلَ بَأ

َ
كَذَا وَ كَذَا وَ قَدْ رَضِيتُ بِكَيْلِكَ أ

خریدن طعامی که پیمانه یا وزن می‌شود، پرسیدم که آیا خرید آن بدون پیمانه و وزن، 
صلاحیت )نقل و انتقال( دارد؟ حضرت فرمود: اگر تو نزد شــخصی می‌روی برای 
)خرید( طعامی که پیش‌تر پیمانه شده یا وزن شده، پس از او به نحو مرابحه )آن را( 
می‌خری، اشــکال ندارد اگر تو بخری و آن را پیمانه یا وزن نکنی؛ اگر مشتری اول، 
آن را با پیمانه یا وزن گرفته است و تو به او در هنگام خرید بگویی: »من به تو فلان 
مقدار ســود می‌دهم و به پیمانه یا وزنی که کردی، راضی هســتم«، در این صورت 

اشکالی ندارد )کلینی، 1407ق، 178/5(.
شــیخ طوسی نیز همین حدیث را با تفاوت اندکی در متن و این سند نقل فرموده 

است:

2. اگرچه صاحب حدائق و آقای خوئی، ظاهر این لفظ در موارد بیان حکم تکلیفی را هم »حرمت« می‌دانند )بحرانی، 
1405ق، 226/19؛ خوئــی، 1428ق، 449/27 و 145/32( امــا ما در این بحث به بیش‌تر از ادعای ظهور این تعبیر در 
»نفی صلاحیت و قابلیت« در مواردی که روایت درصدد بیان حکم وضعی و ترتب یا عدم ترتب اثر مطلوب هستند، 
نیازی نداریم. از نمونه‌های بســیاری که می‌توان برای این مطلب شــاهد آورد، به چند نمونه در کتاب کافی بســنده 

می‌کنیم: کلینی، 1407ق، 396/3؛ 367/4؛ 135/5و228و420و178و445.
3. هیچ‌یک از بزرگانی که پیرامون این روایت ســخن گفته‌اند را ندیدیم که عدم إســناد صریح روایت به معصوم؟ع؟ 
را ســبب عدم اعتبار روایت شــمرده باشد و این ظاهراً از آن جهت باشد که از »ثقة ثقة« گفتن نجاشی در حق سماعه 
)نجاشی، 1407ق، 193(، معلوم می‌شود که وی راوی جلیل القدری بوده که محتمل نیست حکم دینی خود را از غیر 
امام معصوم بپرسد و نظر به نقل 970 روایت او از امام صادق؟ع؟ در کتب اربعه، به احتمال قوی این سؤال را از محضر 

ایشان پرسیده است و نه امام کاظم؟ع؟.
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دِ بْنِ سَــمَاعَةَ« )طوســی، 1407ق، تهذیب،  »الْحَسَــنُ بْنُ مَحْبُوبٍ عَنْ زُرْعَةَ عَنْ مُحَمَّ
.)38/7

این حدیث نظر به مفهوم شــرطی که در آن به کار رفته، دلالت می‌کند بر آن‌که 
اگر مبیع وزنی یا پیمانه‌ای نه پیش از معامله اندازه‌گیری شــده و نه هنگام آن، خرید 

و فروش آن باطل است.
شیخ انصاری، دلالت این حدیث را روشن‌تر از حدیث پیشین دانسته‌اند )انصاری، 
1415ق، 212/4( و ظاهراً دلیل آن، عدم استفاده از تعابیر شبهه‌انگیزی هم‌چون »سمیت 

فیه کیلا« و »یکره« است که در حدیث قبل مطرح شده بود.
هِ؟ع؟  بِي عَبْدِ اللَّ

َ
دِ بْنِ حُمْرَانَ قَالَ: قُلْــتُ لِ بَــانٍ عَنْ مُحَمَّ

َ
ب: »عَنْــه1ُ عَنْ فَضَالَةَ عَنْ أ

 يَجُوزُ 
َ
سَ فَقُلْتُ أ

ْ
خَذْنَاهُ بِكَيْلِهِ فَقَالَ لَ بَأ

َ
قْنَــاهُ وَ أ هُ كَالَهُ فَصَدَّ نَّ

َ
يْنَا طَعَاماً فَزَعَمَ صَاحِبُهُ أ اشْــتَرَ

ى تَكِيلَهُ«. محمد بن حمران  نْتَ فَلَ تَبِعْهُ حَتَّ
َ
ا أ مَّ

َ
يْتُهُ بِغَيْرِ كَيْلٍ قَالَ لَ أ بِيعَهُ كَمَا اشْــتَرَ

َ
نْ أ

َ
أ

گوید: به امام صادق؟ع؟ عرض کردم طعامی را می‌خریم که صاحب آن می‌گوید 
پیش‌تــر آن را پیمانه کرده و ما هم او را تصدیق می‌کنیم و با توجه به پیمانه‌ای که او 
کرده، از او آن طعام را می‌ســتانیم. حضرت فرمود: اشــکالی ندارد؛ من گفتم: آیا 
خود من هم می‌توانم آن را )بدون پیمانه کردن( بفروشــم چنان‌که بدون پیمانه کردن 
خریدم؟ فرمود: نه، تو تا آن را پیمانه نکرده‌ای، نفروش )طوسی، 1407ق، تهذیب، 37/7(.
تقریب اســتدلال به این حدیث نیز آن است که حضرت فروش معامله بر اساس 
اخبار دیگران به مقدار آن را تجویز نفرمود‌ند و فقط برای اخبار حســی بایع از اندازۀ 
آن به اندازۀ محدودی )در حد جواز خرید از او و نه اعتماد بر آن برای فروش همان 

کالا( جعل اماریت فرمودند.
ارٍ  دِ بْنِ الْحُسَيْنِ عَنْ صَفْوَانَ بْنِ يَحْيَى عَنْ إِسْحَاقَ بْنِ عَمَّ دُ بْنُ يَحْيَى عَنْ مُحَمَّ ج: »مُحَمَّ
عْطِنِيهِ بِكَيْلِكَ فَقَالَ إِذَا 

َ
جُــلُ أ هِ؟ع؟... فَيَقُولُ الرَّ بِي عَبْدِ اللَّ

َ
بِي الْعُطَــارِدِ قَالَ: قُلْتُ لِ

َ
عَنْ أ

سٌ«. ابوالعطارد گوید: از امام صادق؟ع؟ پرسیدم: ... شخصی به 
ْ
ائْتَمَنَكَ فَلَيْسَ بِهِ بَأ

من می‌گوید: این کالا را با توجه به پیمانه‌ای که خود کرده‌ای، به من بده؛ حضرت 

1. نظر به اسناد پیشین، این سند به حسین بن سعید اهوازی رجوع می‌کند.
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فرمود: اگر به تو اعتماد دارد، اشکالی ندارد )کلینی، 1407ق، 179/5(.
این حدیث نیز بر اساس مفهوم شرط، دلالت بر آن دارد که اگر مشتری از گفتۀ 
بایع به مقدار مبیع اطمینان حاصل نکند و مقدار مبیع در زمان انعقاد قرارداد برای او 

معلوم نباشد، معامله باطل است.

بررسی سند احادیث
حدیث الف: در ســند کافی، تنها وثاقت »عثمان بن عیسی« جای بررسی دارد 
اما اثبات وثاقت او دشــوار نیست زیرا: اولًا: وی مروی‌عنه صفوان است و طبق یک 
مبنای متقن رجالی، اصل بر وثاقت مشــایخ وی، بزنطی و ابن ابی عمیر است؛ ثانیاً: 
بزرگانی هم‌چون جناب احمد بن محمد بن عیســی و نیز جناب حســین بن سعید، 

فراوان از عثمان بن عیسی نقل روایت فرموده‌اند.1
در سند تهذیب نیز تنها کسی که توثیق صریح نشده، »محمد بن سماعه« است؛ 
اگرچه وی نیز به خاطر روایت بزنطی از او، قابل توثیق می‌باشــد اما ظاهراً این نسخه 
خطا اســت و راوی واقعی روایت، »سماعة بن مهران« ـ که توسط نجاشی و علامه 
حلی صریحاً توثیق شده )نجاشی، 1407ق، 193؛ علامه حلی، 1381ق، 228( ـ است زیرا اولًا: 
نقل زرعه از محمد بن سماعه را در هیچ سند دیگری نیافتیم اما زرعه، شاگرد سماعة 
بــن مهران بــوده و در کتب اربعــه، 291 روایت از او وجــود دارد؛ ثانیاً: کافی ـ که 
مشهور است ضبط دقیق‌تری نسبت به تهذیب دارد ـ نیز راوی این روایت را »سماعه« 

گزارش نموده و نه »محمد بن سماعه«.
حدیث ب: با نظری در قرائن همراه روایت، کاملًا روشــن اســت که مقصود از 
»فضالة«، »فضالة بن ایوب« و مقصود از »ابان«، »ابان بن عثمان احمر« می‌باشــد 
که از اصحاب اجماع است. پس در این سند، تنها کسی که به صراحت توثیق نشده، 
»محمد بن حمران« اســت که توثیق او نظر به این نکته که وی هم مروی‌عنه بزنطی 

و هم مروی‌عنه ابن ابی عمیر است، امکان‌پذیر می‌باشد.

1. در کتب اربعه، احمد بن محمد بن عیسی 166 روایت و حسین بن سعید 188 روایت از او نقل کرده‌اند.
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حدیث ج: در این سند، تنها »ابو العطارد« توثیق روشنی ندارد و برای توثیق او با 
سایر روش‌های رجالی نیز وجهی به نظر نمی‌رسد.

بررسی دلالت احادیث
به دلالت این دســته از احادیث، فقط یک اشــکال از اشــکالات مطرح‌شده به 
حدیث قبلی وارد اســت و آن، عدم اطلاق ایــن احادیث و اختصاص آن‌ها به طعام 
یا حداکثر، ســایر کالاهایی اســت که طریق عرفی تعیین مقدار آن‌ها، وزن یا پیمانه 
کردن اســت و پیش‌تر بیان کردیم که تعدی از این قسم خاص از مبیع به سایر اقسام 
آن صحیح نیســت زیرا تعیین عرفی طعام، به آســانی از طریــق وزن یا پیمانه کردن 
امکان‌پذیر اســت اما در برخی از سایر اقســام مبیع، تعیین از این دو راه امکان‌پذیر یا 

عرفی نیست.

دلیل سوم
اگرچه روایات مورد اســتدلال برای اشــتراط علم به مقدار مبیع در کتب فقهی، 
محدود به همین روایاتی اســت که نقل شــد اما شایسته بود این دو روایت معتبره در 

باب بیع سلم نیز مطرح شوند:
جُلِ  هِ؟ع؟ فِي الرَّ بَا عَبْدِ اللَّ

َ
لْتُ أ

َ
هِ بْنِ سِنَانٍ قَالَ سَأ • »رَوَى صَفْوَانُ بْنُ يَحْيَى عَنْ عَبْدِ اللَّ

جَلٍ مَعْلُومٍ«. عبدالله بن سنان 
َ
ي كَيْلً مَعْلُوماً إِلَى أ يُسْــلِمُ فِي غَيْرِ زَرْعٍ وَ لَ نَخْلٍ قَالَ يُسَمِّ

گویــد: از امام صادق؟ع؟ دربارۀ مردی )پرســیدم( که نــه در زراعت و نه در نخل 
)بلکه در کالایی دیگر(، معامله‌ سلم انجام می‌دهد؛ حضرت فرمود: پیمانۀ معلومی 

را تا پایان معلومی )برای اداء مبیع( مشخص نماید )صدوق، 1413ق، 259/3 ـ 260(.1
دِ بْنِ يَحْيَــى عَنْ غِيَاثِ بْنِ إِبْرَاهِيمَ  دٍ عَنْ مُحَمَّ حْمَدَ بْنِ مُحَمَّ

َ
دُ بْــنُ يَحْيَى عَنْ أ • »مُحَمَّ

جَلٍ 
َ
ــلَمِ كَيْلً مَعْلُوماً إِلَى أ سَ بِالسَّ

ْ
مِيرُ الْمُؤْمِنِينَ؟ع؟ لَ بَأ

َ
هِ؟ع؟ قَالَ قَالَ أ بِي عَبْدِ اللَّ

َ
عَــنْ أ

1. وثاقت افراد مذکور در متن که روشن است و اما طریق صحیح شیخ صدوق به روایات صفوان: »و ماك ان فيه عن 
صفوان بني ح ىيفقد رويته عن أبي- رضي اللّه عنه- عن عليّ بن إبراهيم بن هاشم، عن أبيه، عن صفوان بني حىي«. 

صدوق، 1413ق، 446/4.
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مَعْلُومٍ...«. امام صادق؟ع؟ از امیرالمؤمنین؟ع؟ نقل کرد که فرمود: معاملۀ‌ ســلمی 
که در آن پیمانه‌ معلومی تا پایان معلومی مشــخص شده باشد، اشکالی ندارد )کلینی، 

1407ق، 184/5 و شبیه آن: طوسی، 1407ق، تهذیب، 27/7(.1
طبیعتاً اســتدلال به این دو حدیث برای اشــتراط علم به کالاهای وزنی، متوقف 
بر آن اســت که از مجموعۀ روایات این مسئله و مسئلۀ ربای معاملی، احراز شود که 

همواره مبیع پیمانه‌ای و وزنی، حکم واحدی دارند.
نقد و بررسی

ممکن است گفته شود که »این دو روایت نیز منصرف به همان کالاهای رایج در 
زمانۀ معصومین؟عهم؟ است که مقدارشان در همان زمان بیع قابل تعیین بود و اطلاقی 
نســبت به فروش آن دســته از کالاهایی که امروزه در زمان قرارداد، تعیین مقدارشان 

امکان‌پذیر یا عرفی نیست، ندارد«.
اما ســخن از این‌گونه انصراف‌ها به عصر شــریعت، می‌تواند اســاس بسیاری از 
احــکام فقهی مربوط به زمانۀ کنونــی را بلرزاند و از این جهت با روش فقه ســنتی 

جواهری ناسازگار به نظر می‌رسد.
د این دو روایت، تقید به بیع سلم است و تعدی از این‌گونه بیع به بیع  پس تنها تقیُّ
نقد و نســیه، وجهی ندارد خصوصاً آن‌که محور تفاوت بیع ســلم با دو گونۀ دیگر، 
مبیع است به طوری که اگر مبیع یک معامله، مشخص و جزئی بوده، قرار بر تحویل 
آن به مشــتری در آینده باشــد، بیع ســلم خواهد بود و در غیر این صورت، بیع، نقد 
یا نســیه می‌شــود )اصفهانی، 1422ق، 369؛ حکیم، صدر، 1410ق، 82/2؛ خوئی، وحید، 1428ق، 
71/3؛ خمینی، بی‌تا، 543/1؛ مرعشــی، 1406ق، 20/2( و به راســتی احتمال دارد که شــارع، 
دربارۀ مبیعی که به واسطۀ جزیی نبودن و فعلی نبودن زمان تحویل، در معرض ایجاد 
اختلاف میان طرفین قرارداد اســت، اندازه‌گیری و علم به مقدار در زمان قرارداد را 

شرط نماید اما در مبیعی که این‌چنین نباشد، چنین شرطی نفرماید.

1. شــایان تذکر است که نجاشــی، »غیاث بن ابراهیم« را توثیق فرموده است؛ نجاشــی، 1407ق، 305. وثاقت سایر 
اشخاص این سند هم که کاملًا روشن است.
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شــایان توجه آن‌که شرط برآمده از این دو روایت نیز مشکلی برای قرارداد فروش 
مــواد معدنی داخل یک معدن خاص یا نفت درون یــک میدان نفتی خاص ایجاد 
نمی‌کنــد زیرا بــا تخصیص مبیع به مادۀ داخل یک معدن یــا میدان خاص، مبیع از 

حالت کلی و بیع از حالت سلم خارج می‌گردد.
پس در قراردادهای مواد معدنی و استخراج منابع انرژی، در موارد بسیاری که 
تعیین مقدار مبیع ـ و لو عرفاًـ امکان‌پذیر نیســت، اگر معامله سلم نباشد، دلیلی بر 
بطلان معامله وجود نداشته، طبق اطلاقات باید حکم به صحت آن معاملات نمود.

اشتراط علم به مبیع شمارشی )معدود(
دو حدیث در این مقام قابل استدلال به نظر می‌رسد:

حدیث اول
نْ 

َ
هُ سُــئِلَ عَنِ الْجَوْزِ لَ نَسْــتَطِيعُ أ نَّ

َ
هِ؟ع؟ أ بِي عَبْدِ اللَّ

َ
ــادٌ عَنِ الْحَلَبِيِّ عَنْ أ  »رَوَى حَمَّ

سَ 
ْ
هُ فَيُكَالُ بِمِكْيَالٍ ثُمَّ يُعَدُّ مَا فِيهِ ثُمَّ يُكَالُ مَا بَقِيَ عَلَى حِسَــابِ ذَلِكَ مِنَ الْعَدَدِ قَالَ لَ بَأ نَعُدَّ

بِهِ«. حلبی نقل می‌کند که از امام صادق؟ع؟ دربارۀ )بار( گردویی پرســیده شد که 
نمی‌توانیم آن را بشــماریم و لذا مقــداری از آن را پیمانه می‌کنیم )که در هر پیمانه، 
چند عدد گردو وجود دارد( و مقدار بقیه را بر اساس همان مقدار پیمانه شده، حساب 

می‌کنیم؛ حضرت فرمود: ایرادی ندارد )صدوق، 1413ق، 223/3(.
این روایت نیاز به بررســی ســندی ندارد زیرا هم وثاقت دو راوی مذکور در متن 
روشــن اســت و هم صحت طریق شــیخ صدوق به حماد بن عثمان )صدوق، 1413ق، 

.)453/4
شیخ انصاری و آیت‌الله خویی دلالت این روایت را نظر بدین نکته دانسته‌اند که 
سائل به اصل بطلان بیع بدون اندازه‌گیری اعتقاد داشته و این امر پیش‌زمینۀ ذهنی او 
بوده است و سؤالش تنها از این بوده که آیا باید عملیات اندازه‌گیری مبیع، در کل آن 
صورت گیرد یا این‌که می‌توان با اندازه‌گیری مقداری از مبیع و ســنجیدن آن نسبت 
بــه کل آن، مقدار کل مبیع را به دســت آورد؟ امام؟ع؟ نیز آن ارتکاز راوی را تقریر 

فرموده‌اند )انصاری، 1415ق، 213/4؛ خوئی، 1417ق، 323/5(.

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


181

تعیین مقدار مبیع در 
متن قرارداد بیع

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

بررسی دلالت حدیث
اولًا: عمده اشکالی که نسبت به دستۀ پیشین روایات بیان کردیم، دربارۀ این دسته 
نیز گفتنی است زیرا به راستی نمی‌توان از اشتراط اندازه‌گیری مبیع در این معاملاتی 
که طریق عرفی برای تعیین مبیع وجود داشــته و انجام آن پیش از قرارداد به سادگی 
امکان‌پذیر است، اشتراط اندازه‌گیری مبیع در غیر این‌گونه از معاملات را نیز اثبات 

کرد.
ثانیاً: ســکوت امام؟ع؟  در برابر مفروض ذهن پرســش‌کننده، صرفاً در صورتی 
می‌تواند کاشف از حکم شرعی باشد که سکوت امام؟ع؟ منجر به مخالفت عملی 
او با واقع شود حال آن‌که در این مورد، این‌چنین نیست و شاید حضرت چون تعیین 
مقدار مبیع شمارشی پیش از عقد را مستحب می‌دانسته‌اند، به عدم وجوب این عمل 

تذکری ندادند تا پرسش‌کننده مرتبۀ بالاتری از مصلحت را به دست آورد.
حدیث دوم

نْصَارِيِّ 
َ
يَمَ الْ بِــي مَرْ

َ
دٍ عَنْ عَلِيِّ بْنِ الْحَكَمِ عَنْ سَــيْفِ بْنِ عَمِيرَةَ عَنْ أ حْمَــدُ بْنُ مُحَمَّ

َ
»أ

جَلٍ 
َ
لَمِ فِي الْحَيَوَانِ بِشَيْ‌ءٍ مَعْلُومٍ إِلَى أ ســاً بِالسَّ

ْ
بَاهُ لَمْ يَكُنْ يَرَى بَأ

َ
نَّ أ

َ
هِ؟ع؟ أ بِي عَبْدِ اللَّ

َ
عَنْ أ

مَعْلُومٍ«. امام صادق؟ع؟ نقل فرمود که پدرش در معاملۀ‌ سلم حیوان به اندازۀ معلوم 
و تا پایان معلوم )برای تحویل حیوان( ایرادی نمی‌دید )کلینی، 1407ق، 220/5(.

همۀ راویان این روایت نیز توسط نجاشی یا شیخ طوسی به صراحت توثیق شده‌اند.1
با نظری به روایات معلوم است که حیوان در آن زمان، به صورت شمارشی خرید 

و فروش می‌شده و نه مثل زمانۀ کنونی، به صورت وزنی.2

1. برای توثیق »احمد بن محمد بن خالد برقی« ر.ک: نجاشی، فهرست أسماء مصنفی الشیعة، ص77 و برای »احمد 
بن محمد بن عیسی اشعری« ر.ک: طوسی، 1427ق، ص351 و برای توثیق »علی بن حکم« ر.ک: طوسی، ‌بی‌تا، 
ص264 و برای توثیق »ســیف بن عمیرة« ر.ک: نجاشــی، فهرســت أسماء مصنفی الشــیعة، ص189 و برای توثیق 

»ابومریم انصاری« ر.ک: نجاشی، فهرست أسماء مصنفی الشیعة، ص247.
2. از آن جملــه ر.ک: کلینــی، 1407ق، 190/5و191؛ حمیــری، 1413ق، 263؛ در این روایــات، امام؟ع؟  معاملۀ 
یک حیوان مشــخص در مقابل دو حیوان از همان جنس را جایز می‌شــمارند بدون این‌که هم‌سانی مقدار عوضین را 
شرط فرمایند با این‌که معلوم است که معاملۀ‌ دو کالای وزنی یا پیمانه‌ای هنگامی که هم‌جنس باشند، در صورتی که 

مقدارشان یکسان نباشد، ربا است؛ پس معلوم می‌شود که حیوان، کالای شمارشی بوده است.
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بررسی دلالت حدیث
اما دلالت این حدیث نیز مطلق نیست چرا که:

اولًا: این حدیث اختصاص به معاملۀ‌ سلم دارد و از آن اشتراط علم به مقدار مبیع 
در معاملات نقد و نسیه برنمی‌آید.

ثانیاً: تعیین مقدار حیوان نیز به ســادگی بر اســاس شمارش، امکان‌پذیر و عرفی 
است و احتمال خصوصیت دربارۀ آن قابل‌انکار نیست و لذا نمی‌توان از این روایت، 
به لزوم تعیین مقدار آن دسته از کالاهای شمارشی که تعیین آن در زمان عقد به واسطۀ 

شمارش، امکان‌پذیر یا عرفی نیست، پی برد.
بنابراین دلیلی بر بطلان خرید و فروش ســهام شــرکتی که در زمــان قرارداد، به 
طــور عادی نمی‌توانــد اطلاعات دقیقی از اموال خود ارائه دهــد، وجود ندارد بلکه 
اگر امکان ارائۀ اطلاعات دقیق از اموال معدود خود را نیز داشــته باشــد، در صورتی 
ن  که معامله نقد یا نسیه باشد، نیازی بدان نیست و تعیین سازوکاری منضبط برای تعیُّ

مقدار مبیع در آینده کافی است.

نتیجه‌گیری
در صورتی که مبیع یک قرارداد بیع، کالای وزنی یا پیمانه‌ای باشد، علم طرفین به 
مقدار مبیع در زمان انعقاد قرارداد، شرط است مگر در صورتی که مبیع، از دو ویژگی 
برخوردار باشد؛ اولًا: تعیین مقدار آن با روش وزن یا پیمانه کردن امکان‌پذیر یا عرفی 
نباشــد؛ ثانیاً: مبیع، مشخص و جزئی بوده یا قرار بر تحویل آن در زمان معامله باشد 
)معامله نقد یا نسیه باشد و نه سلم( که در این صورت همان پیش‌بینی سازوکارهای عرفی 
در متن قرارداد برای امکان روشن شدن مقدار مبیع در آینده‌ کافی است، به شرطی که 
این سازوکارها منضبط بوده، به طور طبیعی زمینۀ اختلاف و خطر را از بین برده باشند.
اما در مبیع‌های شمارشــی، صرف پیش‌بینی این ســازوکارهای عرفی و منضبط 
ن مبیع در آینده‌ در متن قرارداد کافی است و تنها در صورتی تعیین مقدار مبیع در  تعیُّ
زمان قرارداد لازم اســت که اولًا: تعیین مقدار مبیع در زمان عقد از طریق شمارش، 

امکان‌پذیر و عرفی باشد و ثانیاً: معامله سلم باشد.
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correspondence with the criteria of validity of ʻuqūd (contracts) 
or īqāʻāt (unilateral obligations) in order to determine the opinion 
of the holy sharīʻah regarding cryptocurrency mining. If some of 
these criteria are not observed, the exchanges will be invalidated 
and unreasonable. The power to submit, property, rational interest, 
ownership, clarity, and definiteness of the ʻiwaḍayn (two sides of 
the transactions) are among these criteria. In the present study, the 
criteria mentioned in jurisprudential books regarding the mining 
of cryptocurrencies were examined, and finally, it was concluded 
that there are no criteria for the unreasonableness exchange in the 
mining of cryptocurrencies, in mining cryptocurrencies, ʻiwaḍayn 
have financial value as an exchange that have many similarities to 
juʻālah, there is not even a religious obstacle to challenging their 
financial value, there is the power to submit them, and in terms of 
meeting the conditions of ownership, having a rational interest and 
being clear, there is no problem for them. 

Keywords: The Criteria of Unreasonable Transaction, Mining 
CryptoCurrencies, Imam Khomeini.
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چکیده
اســتخراج رمز ارزها به‌عنوان پدیده‌ای به‌ظاهر جدید است که همانند دیگر پدیده‌های 
نوظهور باید از جهت میزان همخوانی آن با ملاک‌های صحت عقود یا ایقاعات موردبررسی 
قرار گیرد؛ تا نظر شــرع مقدس در مورد اقدام به اســتخراج رمز ارزها مشخص شود. برخی 
از این ملاک‌ها درصورتی‌که رعایت نشــوند، معاوضات را ســفهی نموده و باعث بطلان 
آن‌ها خواهند شــد. قدرت بر تسلیم، مالیت، منفعت عقلایی، ملکیت، معلوم و معین بودن 

عوضین، ازجمله این ملاک‌ها هستند.
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در جســتار حاضر ملاک‌های مذکور در کتب فقهی، با استخراج رمز ارزها بررسی و 
درنهایت نتیجه آن شــد که ملاک‌های سفهی شدن معاوضه در استخراج رمز ارزها مفقود 
اســت و عوضین در استخراج رمز ارزها به‌عنوان معاوضه‌ای با شباهت‌های فراوان به جعاله 
مالیت دارند و حتی مانعی شرعی برای به چالش کشیدن مالیت آن‌ها وجود ندارد. همچنین 
قدرت بر تسلیم آن‌ها وجود دارد و ازنظر رعایت شروط ملکیت مانند داشتن منفعت عقلایی 

و معلوم بودن، مشکلی متوجه آن‌ها نیست.
کلیدواژه‌ها: ملاک‌های معاوضه سفهی، استخراج رمز ارزها، امام‌ خمینی؟ره؟.

مقدمه
اســتخراج رمز ارزها نقشی کلیدی در تأمین امنیت و ورود رمز ارزهای جدید به 
بازار آن را بر عهده دارد. طبیعتاً هر معاوضه جدیدی که در جامعه مطرح می‌شــود، 
باید تأیید رعایت موازین شرعی را از طرف فقها داشته باشد. با توجه به نوظهور بودن 
این عمل و تأثیری که در اقتصاد جامعه مســلمانان دارد، در جستار حاضر به بررسی 
وجود یا عدم وجود شروطی که در سفهی شدن آن مؤثر هستند، پرداخته می‌شود. با 
توجه به جست‌وجوی صورت گرفته در ابواب مختلف فقه، فقها چند ملاک را برای 
سفهی شدن معاوضات ذکر کرده‌اند؛ شروطی که مربوط به قدرت بر تسلیم، مالیت، 

منفعت عقلایی، ملکیت، معلوم و معین بودن عوضین است.
با توجه به اینکه ارزهای دیجیتال بحثی نوین به‌حساب می‌آید در این زمینه مقاله، 
پایان‌نامه و کتاب‌ چندانی نگاشــته نشده است؛ چند کتاب به نام‌های بیت کوین به 
زبان ساده )هافمن، بی‌تا(، ارزهای دیجیتالی بیت کوین بلاک چین و مفاهیم پایه )اخوان، 
1398(، جویندگان بیت کوین )فرزان‌جم و ناطق‌الاسلام، 1395(، همه‌چیز درباره بیت کوین 
)فرزان‌جم و ناطق‌الاســام، 1395(، تنها کتاب‌هایی هســتند که در این موضوع وجود دارد 
کــه در آن‌ها به تاریخچه، فرآیند تولید، مبادله، معرفی برخی از صرافی‌ها، چگونگی 
کار در این بازار و تا حدی جایگاه این ارزها در نظام پولی جهان پرداخته شده است.

چهارمقاله نیز مرتبط به بحث حاضر وجود دارد:
»بررســی فقهی پول مجازی« )سلیمانی‌پور، ســلطانی‌نژاد، پر مطهر، 1396(؛ نویسندگان 
این پژوهش برخی از چالش‌های محتمل در مشــروعیت پول مجازی را مطرح کرده 
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و مهم‌ترین معضلات مشــروعیت پول‌هــای مجازی را ورود آن بــه عرصه حقیقی 
دانســته‌اند. آنان با اســتناد به‌ قاعده لاضرر، اتلاف و مصلحت بر ممنوعیت شرعی 
استفاده از این ارزها، مادامی که دولت سیاست‌های پولی مناسبی برای آن نیندیشیده 

است، بیان کرده‌اند.
»تحلیل فقهــی کارکردهای پول‌های رمزنگاری‌شــده موردمطالعه بیت کوین« 
)نواب‌پور، یوسفی، طالبی، 1397(؛ نگارندگان ابتدا ساختار و سازوکار بیت کوین را بررسی 
کرده و با اتکا بر موضوع شناســی انجام‌شــده پرسش‌های متعددی در رابطه با پول، 
معامله و اســتفاده از استخراج پول رمزنگاری‌شده را مطرح کرده‌اند و به آن‌ها پاسخ 
داده‌اند. در این مقاله جوانب فقهی این موضوع به‌صورت اجمالی بررسی‌شده است. 

در ادامه نیز نظر سیزده تن از مراجع تقلید در این زمینه آورده شده است.
»بررسی فقهی استخراج و مبادله رمز ارزها با تمرکز بر شبکه بیت کوین« )خردمند، 
1398(؛ پژوهشــگر در این مقاله اشــکالات قابل‌طرح درزمینهٔ استخراج بیت کوین را 
مطرح و مشارکت با افراد ممنوع از تصرف را به‌عنوان تنها چالش پیش‌روی استخراج، 
موردبررســی قرار داده اســت. این مقاله درنهایت به بررسی مختصر فقهی موضوع 
می‌پردازد و اشــکالاتی همچون خروج ارز، اکل مال به باطل و قاعده لا ضرر را در 

چند سطر موردبررسی قرار می‌دهد.
»معاملات ســفهی در بازار رمز ارزها« )وطنی،1401(؛ نویســنده در این پژوهش به 
بررسی سفیهانه بودن ورود به معاملات رمز ارزها پرداخته و ویژگی‌های خریدوفروش 
رمز ارزها را جمع‌آوری کرده و در ادامه سفهی بودن یا نبودن آن را بررسی نموده است.
ازآنچه گفته شــد به‌وضوح مشخص است که سفیهانه بودن استخراج رمز ارزها، 
موردپژوهش قرار نگرفته اســت لذا در این جستار، به بحث از سفهی بودن استخراج 

کید بر نظرات امام‌ خمینی خواهیم پرداخت. رمز ارزها با تأ

1. مفهوم شناسی
قبل از ورود به مسئله مورد پژوهش، لازم است مفاهیم بنیادی مورد استفاده در این 

مقاله، به صورت مختصر، روشن شود.
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1.1. رمز ارز
»رمز ارزها«1 نوعی ارز مجازی هستند که از فناوری رمزنگاری در طراحی آن‌ها 
استفاده شده است. عملیات رمزنگاری با کد کردن اطلاعات از طریق الگوریتم‌های 
پیچیــده ریاضی انجام می‌شــود، رمزنگاری اطلاعات به افزایــش امنیت رمز ارزها 
کمک می‌کند. رمز ارزها برخلاف ارزهای دیجیتال و مجازی، غیرمتمرکز هستند؛ 
توســط هیچ حکومت، ســازمان یا ارگان خاصی کنترل نمی‌شوند و هیچ شخص یا 

نهادی توان کنترل یا دست‌کاری در آن‌ها را ندارد )اخوان، 1398، 67(.

1.2. سفه، سفهی و سفیه
»ســفه« به معنای نقص در عقل )فیومی، 1414 ق،‏ 280/2(، خفت )ابن منظور، 1414ق، 
‏499/13(، خفت حلم )ابــن منظور، 1414ق،‏ 497/13؛ ابن اثیر جــزری، 1367،‏ 376/2؛ طریحی، 
1416ق،‏ 346/6(، خفت در بدن )راغب اصفهانی، 1412ق، 414( و حماقت )قرشی بنایی، 1412ق، 
‏277/3( به‌کاررفته است. »سفهی«؛ منسوب به یـــــای نسبت و به‌معنای عملی است 
که با ســفاهت اتفاق بیافتد و سفیه به‌معنای کسی است که اموال خود را در اغراض 

نادرست به‌کار می‌برد یا فردی است که گول می‌خورد )طریحی، 1416ق،‏ 346/6(.

1.3. ماینینگ یا استخراج رمز ارزها
به فرآیند معتبر ســاختن تراکنش افراد دیگر توســط کامپیوتر و سپس افزودن آن‌ 
به یک لیســت بلند و عمومی به نام بلاک چین که تراکنش‌های دیگر را نیز شــامل 
https://khanesarmaye.( می‌شــود، »ماینینگ«2 یا اســتخراج ارز دیجیتال می‌گویند

.)com/cryptocurrency-mining/#gref

2. فرآیند استخراج رمز ارزها
ماینینگ یا استخراج رمز ارزها طی چند مرحله اتفاق می‌افتد؛

1. Cryptocurrency
2. Mining
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مرحله ۱: یک کاربر تراکنشــی را انجام می‌دهد و ســعی می‌کند تا ارز دیجیتال1 
مدنظر خود را به شخص دیگری ارسال کند.

مرحله ۲: این تراکنش از طریق برنامه‌ کیف پول پخش می‌شــود و در آن لحظه 
منتظر می‌ماند تا توســط یک ماینر، روی این بلاک چین انتخاب شود. تا زمانی که 
ماینری آن را انتخاب نکرده است، این تراکنش در »استخر تراکنش‌های تأیید نشده« 

معلق می‌ماند.
این اســتخر، مجموعه‌ای از معاملات تأیید نشده در شــبکه است که در انتظار 
پردازش هســتند. معاملات تأیید نشــده، معمولًا در یک اســتخر بزرگ جمع‌آوری 

نمی‌شوند بلکه بیشتر آن‌ها در استخرهای طبقه‌بندی‌شده‌ کوچک قرار می‌گیرند.
مرحلــه ۳: ماینرهای موجود در شــبکه، گاهی به آن‌ها نود نیز گفته می‌شــود، 
تراکنش‌هــا را از ایــن اســتخرها انتخاب کــرده و آن‌ها را به شــکل یک »بلاک« 
درمی‌آورند. یک بلاک در اصل شــامل مجموعه‌ای از تراکنش‌ها که در این لحظه 
شــامل تراکنش‌های تأیید نشده اســت، به‌علاوۀ برخی اطلاعات اضافی دیگر مانند 

امضای دیجیتال، زمان‌سنج و غیره می‌شود.
هــر ماینر، بلاک تراکنش‌هــای خود را ایجاد می‌کند و چندیــن ماینر می‌توانند 
تراکنش مشــابهی را انتخاب کنند که در بلاک آن‌ها گنجانده شود. برای مثال: دو 
ماینــر A و ماینر B را در نظر بگیرید، هــر دو ماینر A و B می‌توانند تصمیم بگیرند 
کــه تراکنش X را در بلاک خود بگنجانند. هر بلاک چین، حداکثر اندازه‌ بلاک 
خاص خود را دارد. در بلاک چین بیت کوین، حداکثر اندازه بلاک، یک مگابایت 
داده اســت. ماینرها قبل از افزودن تراکنش به بلاکشان، باید بررسی کنند که آیا این 

تراکنش، با توجه به تاریخچۀ بلاک چین، برای اجرا واجد شرایط است یا خیر.
اگر تراز کیف پول فرســتنده‌ ارز، با توجه به ســوابق موجود در بلاک چین، از 
بودجه کافی برخوردار باشــد، تراکنش معتبر تلقی می‌شود و می‌توان آن را به بلاک 
اضافه کرد. ماینرها معمولًا تراکنشــی را در اولویت قرار می‌دهند که هزینۀ تراکنش 

1. Digital currency
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بالایی داشته باشد؛ زیرا در این صورت پاداش بالاتری را برای آن‌ها فراهم می‌کند.
مرحلــه ۴: ماینرها با انتخاب تراکنش‌ها و افزودن آن‌ها به بلاک خود، بلاکی از 
تراکنش‌هــا را ایجاد می‌کنند. آن‌ها در بــاک چین برای اضافه کردن این بلاک از 
 »proof of work« تراکنش‌ها به یک امضا نیاز دارند. این امضا که به آن اثبات کار یا
نیز گفته می‌شــود با حلّ یک مســئلۀ‌ بسیار پیچیدۀ‌ ریاضی ســاخته شده و برای هر 
بلاک از تراکنش‌ها منحصربه‌فرد است؛ هر بلاک یک مسئله‌ ریاضی متفاوت دارد.
بنابراین هر ماینر روی یک مســئله متفاوت و مختص به بلاک خود، کار خواهد 
کرد. حل کردن هرکدام از این مسائل به‌اندازه‌ای دشوار است که برای حل آن باید از 
قدرت محاسباتی بالا و برق بسیار زیادی استفاده کرد. این همان فرایندی است که به 
.)https://khanesarmaye.com/cryptocurrency-mining/#gref( آن ماینینگ می‌گویند

3. ملاک‌های سفهی شدن عقود و ایقاعات
فقهای متقدم در حین بســط فروعات فقهی به شــاخص‌های سفهی شدن رفتار 
طرفین عقد اشــاره نموده‌اند، به‌طوری‌که با بررســی کاربرد این واژه در کتب فقهی 

می‌توان به ملاک‌های سفهی شدن رفتارها، در ابواب مختلف فقه پی برد.
با ملاحظه تعاریف ارائه‌شــده از معامله سفهی و عبارات فقها در ابواب مختلف 
مشخص می‌شود که ماهیت رفتارهای سفهی در بین فقها امری واضح بوده و لذا در 

ابواب مختلف تنها ویژگی‌های مختلف آن را ذکر کرده‌اند.
 ازنظر فقها، برای ســفهی نشدن معامله شروطی همچون قدرت بر تسلیم )اردبیلی، 
1403 ق، 58/10؛ بحرانی، 1405ق، 554، حسینی عاملی، 1419ق، 18/13؛ طباطبایی حکیم، بی‌تا، 401(، 
علم به قدرت بر تســلیم )امامــى، بی‌تا، ‌1/ 212 و 427(، ملکیت )اردبیلــی، 1403 ق، 167/8(، 
مالیت )کاشف الغطاء، 1359 ق، 123(، منفعت عقلایی داشتن موضوع عقد یا ایقاع )کاشف 
الغطــاء، 1359 ق، 9؛ بجنــوردی، 1419 ق، 256/6(، معلوم و معین بودن موضوع عقد یا ایقاع 
)مکارم شیرازی، 1428ق، 473/2-472( باید رعایت شود. همچنین وجود شروطی همچون 
شروط بی‌فایده )کاتوزیان، 1376، 171/3( وغیرمقدور )خویی، 1414 ق، 82/1( باعث سفهی 

شدن عقد یا ایقاع، می‌شوند.
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4. حکم عقود و ایقاعات سفیهانه در فقه
 از عبارات و تعلیلاتی که فقها به‌کاربرده‌اند، چنین برمی‌آید که اکثر آن‌ها قائل به 
بطلان معاملات سفهی هستند.1 اندکی از فقها همچون محقق خویی چنین معاملاتی 
را صحیــح می‌دانند )خویــی، بی‌تا، 24/2(. ادله مختلفی برای بطلان معاملات ســفهی 
وارد شــده است؛ اجماع )آرانی کاشــانی، 1426ق، 659(، انصراف ادله از نفوذ عقدی که 
عقل و شرع آن را قبول نمی‌کنند )رشتی، 1311، 92(، روایت وارده از امام رضا؟ع؟2 در 
علت بطلان ربای معاوضی )مکارم شــیرازی، 1398، 18 فروردین‌ماه(، مهم‌ترین ادله بطلان 

معاملات سفهی است.
امام‌ خمینی در دلیل بطلان معاملات ســفهی می‌نویســد: »معاملات ســفهی 
هُ الْبَیعَ‏4 و تِجارَةً  حَلَّ اللَّ

َ
وْفُوا بِالْعُقُود 3،ِأ

َ
غیر عقلائی اســت و ادله عامه مانند أ

عَنْ تَراض5ٍ شــامل این معاملات نمی‌شــود. دلیل آن یا این است که آن عناوین بر 
معاملات سفهی صدق نمی‌کند که بعید هم نیست و درنتیجه باید اصل فساد را در 
مورد آن‌ها جاری کرد یا به دلیل انصرافشان از این معاملات است؛ زیرا ادله در امضا 
آنچه بین عقلا جریان دارد واردشده‌اند و امر زائدی را تأسیس نکرده‌اند، مخصوصاً 

1.  برخی از عبارات فقها که بیانگر مفروغ‌عنه بودن بطلان معاملات سفهی است:
1- »إن قلنا بأنّ شرط أمر غير مقدور لغو و سفهي فلاي عتني به عند العقلا« )اصفهانی، 1418، ‌218/5(. 2- قد ادعي ان 
هذا النوع من المعاملة سفهي لأنه من قبيل بذل المال بوجه لاي عتبره العقلاء )حلی، بی‌تا، 62/3( لأنّ البيعك ذلك مع 
سقوط الصورة عن الماليّة و في محيط التشريع، سفهي غير عقلائي، فلا تشمله أدلّة تنفيذ المعاملات و لاي مكنك شف 

رض ىالشارع فيها و معه تقع باطله )امام خمینی، 1415 ق، المكاسب المحرمة، ‌170/1(.
هُ  بَا لِمَا نَهَى اللَّ يمِ الرِّ ةُ تَحْرِ ضَا ؟ع؟ كَتَبَ إِلَيْهِ فِيمَا كَتَبَ مِنْ جَوَابِ مَسَائِلِهِ وَ عِلَّ نَّ عَلِيَّ بْنَ مُوسَى الرِّ

َ
دِ بْنِ سِنَانٍ‏ أ 2- »وَ بِإِسْنَادِهِ عَنْ مُحَمَّ

بَا  رْهَمِ دِرْهَماً وَ ثَمَنُ الخَْرِ بَاطِلً فَبَيْعُ الرِّ رْهَمَيْنِ كَانَ ثَمَنُ الدِّ رْهَمَ بِالدِّ نْسَانَ إِذَا اشْتَرَى الدِّ نَّ الِْ
َ
مْوَالِ لِ

َ
عَزَّ وَ جَلَّ عَنْهُ وَ لِمَا فِيهِ مِنْ فَسَادِ الْ

فِيهِ  مْوَالِ كَمَا حَظَرَ عَلَى السَّ
َ
ةِ فَسَادِ الْ بَا لِعِلَّ هُ عَزَّ وَ جَلَّ عَلَى الْعِبَادِ الرِّ مَ اللَّ وَ شِرَاؤُهُ وَكْسٌ عَلَى كُلِّ حَالٍ عَلَى الْمُشْتَرِي وَ عَلَى الْبَائِعِ فَحَرَّ

ةُ  رْهَمَيْنِ وَ عِلَّ رْهَمِ بِالدِّ بَا وَ بَيْعَ الدِّ هُ عَزَّ وَ جَلَّ الرِّ مَ اللَّ ةِ حَرَّ ى يُؤْنَسَ مِنْهُ رُشْدٌ فَلِهَذِهِ الْعِلَّ فُ عَلَيْهِ مِنْ فَسَادِهِ حَتَّ نْ يُدْفَعَ إِلَيْهِ مَالُهُ لِمَا يُتَخَوَّ
َ
أ

هِ عَزَّ وَ جَلَّ لَهَا لَمْ يَكُنْ إِلَّ اسْتِخْفَافاً مِنْهُ  يمِ اللَّ مِ وَ هِيَ كَبِيرَةٌ بَعْدَ الْبَيَانِ وَ تَحْرِ نَةِ لِمَا فِيهِ مِنَ الِسْتِخْفَافِ بِالْحَرَامِ الْمُحَرَّ بَا بَعْدَ الْبَيِّ يمِ الرِّ تَحْرِ
اسِ فِي  مْوَالِ وَ رَغْبَةِ النَّ

َ
ةِ ذَهَابِ الْمَعْرُوفِ وَ تَلَفِ الْ سِيئَةِ لِعِلَّ بَا بِالنَّ يمِ الرِّ ةُ تَحْرِ مِ الْحَرَامِ وَ الِسْتِخْفَافُ بِذَلِكَ دُخُولٌ فِي الْكُفْرِ وَ عِلَّ بِالْمُحَرَّ

مْوَالِ« (حر عاملی، 1409ق، 121/18(.
َ
لْمِ وَ فَنَاءِ الْ بْحِ وَ تَرْكِهِمُ الْقَرْضَ وَ الْقَرْضُ صَنَائِعُ الْمَعْرُوفِ وَ لِمَا فِي ذَلِكَ مِنَ الْفَسَادِ وَ الظُّ الرِّ

3. مائده/1.
4. بقره/ 275.
5. نساء/ 29.
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مانند این اعمال ســفیهانه‌ای که برای عقلا خنده‌دار اســت و طبع‌های ســالم از آن 
متنفرند. به‌علاوه در مورد این معاملات عدم ردع شــارع را می‌توان کاشــف از ردع 
او دانســت؛ زیرا فرض بر این اســت که این معاملات عقلایــی نبوده و متعارف نیز 
نبوده‌اند که شــارع آن‌ها را در نظر بگیرد و از عدم ردع شــارع، بتوان رضایت وی را 
کشف نمود. اگر فرض شود این امر بین اراذل رواج دارد، نمی‌توان رضایت شارع را 
از عدم ردع وی کشف نمود؛ زیرا بسیار بعید است شارع به امری که عقل‌های سالم 
از آن اعــراض می‌کنند و از آن متنفرند، رضایت دهد )و یا چنان توجهی بدان نماید 
که آن را ردع نماید(؛ چراکه شارع مربی عقلا و متمم مکارم است« )امام خمینى، 1415 

ق، المکاسب المحرمة،‏ 245/1(.1

5. ماهیت فقهی استخراج رمز ارزها
در اســتخراج رمز ارزها فــرد با به‌کارگیــری چندین رایانه، به حــلّ معادله‌های 
رمزنگاری‌شــده می‌پــردازد و در مقابل حلّ آن‌ها، پاداش دریافــت می‌کند. ازنظر 
ظاهری استخراج رمز ارزها می‌تواند بر جعاله، اجاره، هبه، حیازت مباحات )استخراج 
معــدن و گنج‌یابی( منطبق گردد.2 در صورت عدم انطباق با هیچ‌یک از موارد فوق، 

1. با توجه به اینکه بررســی ادله صحت یا بطلان معاملات ســفهی نیازمند ارائه دلایل و اعتبارسنجی آن بوده و بررسی 
کید بر قول امام‌خمینی که همان بطلان معاملات سفهی است، بحث را  مســتقل آن باعث اطاله کلام اســت؛ لذا با تأ

ادامه خواهیم داد.
2. استخراج رمز ارزها را نمی‌توان نوعی اجاره دانست؛ زیرا هرچند بتوان در تعریف، عوض و عمل استخراج رمز ارزها 
را مشابه با اجاره در نظر گرفت ولی در شروط متعاقدین )استخراج‌کننده برخلاف مستأجر، می‌تواند محجور یا صبی 
ممیز باشــد(، ایجاب )یک ایجاب به شــکل کلی وجود دارد و برای تک‌تک افراد به‌صورت جداگانه ایجاب صادر 
نشده است( و شروط مربوط به مستأجر )در استخراج رمز ارزها برخلاف اجاره، استخراج‌کننده می‌تواند ازنظر تعداد 

و هویت نامشخص باشد( انطباق ندارند.
استخراج رمز ارزها بر حیازت مباحات نیز منطبق نمی‌شود؛ زیرا باوجود مطابقت در قصد، شروط عامل و شرط اصالت 
و مباشــرت، این دو تفاوت موضوعی دارند؛ حیازت تنها به دو شــکل اصلی و بالعرض اتفاق می‌افتد که در هیچ‌یک 
منطبق بر استخراج رمز ارزها نیست و همچنین نمی‌توان استخراج رمز ارزها را نوعی معدن‌کاوی در نظر گرفت؛ زیرا 
در حیازت معدن، چیزی پنهان و یا قابل‌استخراج وجود دارد و با تلاش می‌توان آن‌ها را استخراج کرد ولی در رمز ارزها 
این‌طور نیست که تعدادی رمز ارز وجود داشته باشد که فرد با به‌کارگیری ابزاری آن‌ها را بگیرد بلکه در قبال کاری که 

انجام داده است، مقداری رمز ارز به او داده می‌شود.

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


201

ملاک‌های معاوضه 
سفهی و بروز آن در 

استخراج رمز ارزها با 
تأکید بر نظرات امام 

خمینی ؟ره؟

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

باید دید می‌توان آن را تحت عنوان سید العقود یعنی صلح موردبررسی قرار داد یا آن 
را یک عقد نامعین تلقی کرد.

با در نظر داشــتن آنچه در اســتخراج رمز ارزها اتفاق می‌افتد، به نظر می‌رســد 
استخراج رمز ارزها، بیشترین شباهت را به جعاله عام دارد1 زیرا؛

یک: در ایجاب و قبول منطبق‌اند؛ آنچه مســلم اســت، با توجه به ناشناس بودن 
مخترع بیت کوین به‌عنوان اولین رمز ارز، بیانیه لفظی رسمی برای استخراج رمز ارزها 
منتشر نشــده است حال ممکن است، انتشار مقاله و توضیح چگونگی سیستم بیت 
کوین  یا نســخه نرم‌افزاری که در سال 2009 و شروع استخراج رمز ارزها را به‌عنوان 
ایجاب فعلی و به شــکل معاطاتی در نظر گرفت. قبول در استخراج رمز ارزها نیز با 

فعل عامل است و مطابق بر قواعد جعاله است.
دو: مبــدع رمز ارزهــا را می‌توان به‌عنوان جاعل در نظــر گرفت. هرچند هویت 
ساتوشی ناکاموتو )به‌عنوان مبدع رمز ارزها( مشخص نیست ولی وجود ویژگی‌هایی 
هم چون بلوغ، عقل، رشد و قصد، به نظر قطعی می‌رسد؛ زیرا نبوغ وی در بسترسازی 
و ایجاد چنین شــبکه‌ای بدون وجود این ویژگی‌ها غیرممکن است. داشتن رضایت 
با توجه به اینکه شــخصاً اقدام به انتشــار مقاله‌ای در خصوص بیت کوین نموده نیز 
عاقلانه‌تر اســت. وجود افلاس نیز در او نامشــخص اســت و مادامی‌که دلیل برای 
افلاس وی قائم نشده نمی‌توان حکم به افلاس او نمود؛ پس اهلیت تصرف را برای 

فردی که اقدام به انتشار این بن‌سازه )پلتفرم( نموده می‌توان فرض کرد.

اســتخراج رمز ارزها با هبه می‌تواند در ایجاب و قبول، عوض و عمل منطبق شــود ولی در ماهیت )استخراج رمز ارزها 
روح هبه و هدیه را ندارد؛ چراکه سیســتم ابتدائاً هیچ قصدی بــرای دادن هدیه ندارد و تنها آن را در قبال انجام عملی 
که خواســته شده اســت می‌پردازد.(، موجب و قابل )محجور و صبی ممیز بودن در هبه برخلاف استخراج رمز ارزها 
قابل‌پذیرش نیست( و قبض )فی‌المجلس در هبه برخلاف آنچه در استخراج رمز ارز اتفاق می‌افتد، شرط است( باهم 

در ناسازگاری دارند.
مسابقه بودن استخراج پذیرفته نیست؛ زیرا ازجمله مقومات مسابقه، وجود رقیب است و حال‌آنکه در استخراج، بدون 
وجود هیچ رقیبی نیز دستیابی به نتیجه قابل‌تصور است. به بیان دقیق‌تر، در مسابقه، وجود رقیب »بشرط شیء« است 

و در استخراج رمز ارزها، »لابشرط«.
1. ازآنجاکه استخراج رمز ارزها قابلیت انطباق بر جعاله عام را دارد و دارای ویژگی منحصربه‌فردی که باعث عدم تطابق 

آن با ابواب فقه باشد را ندارد لذا نیازی به بحث از توقیفی بودن یا نبودن معاملات دیده نشد.
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سه: استخراج‌کننده رمز ارزها را می‌توان به‌عنوان عامل در جعاله در نظر گرفت. 
ماینر هر ســه ویژگی عامل را دارد؛ زیرا رعایت شــروطی کــه در جاعل لازم بوده 
برای عامل نیاز نیســت و صبی غیر ممیز و مجنون هم عملًا نمی‌توانند به ماینینگ 
بپردازند، امکان تحصیل عمل در ماینر وجود دارد و هرچند در استخراج رمز ارزها 
هویت ماینر نامعلوم اســت ولی از این جهت، آســیبی به جعاله بودن استخراج رمز 

ارز نمی‌رساند.
چهــار: در رمز ارزهــا نیز جُعل وجود دارد؛ هر یک از رمز ارزها بســته به نوع 
طراحی‌ای که دارد پاداشــی برای استخراج رمز ارزها قرار می‌دهد، به‌طوری‌که در 

حال حاضر، پاداش استخراج بلوک در بیت کوین، BTC 6.25 است.
پنج: ماینینگ در استخراج رمز ارزها نیز می‌تواند بر عمل در جعاله منطبق گردد.
عمل و جُعل به‌عنوان عوضین در جعاله، همچون دیگر معاملات، شــروطی دارد 
که در صورت فقدان آن‌ها، اقدام جاعل و یا عامل سفهی محسوب می‌شود. در ادامه 
این موارد موردبررسی قرار خواهد گرفت تا سفهی بودن یا نبودن استخراج رمز ارزها 

مشخص شود.

6. بررسی سفیهانه بودن استخراج رمز ارزها
با توجه به آنچه گفته شد، باید مواردی که فقها حکم به سفهی شدن رفتارها در 
فقه نموده‌اند را با اســتخراج رمز ارزها تطبیق داد تا بتوان سفیهانه بودن یا نبودن آن را 

مشخص نمود.

6.1. قدرت و علم به قدرت بر تسلیم
فقها این شــرط را در زمرۀ شــروط صحت بیع آورده‌اند )نائینى، 1413 ق، ‌464/2( 
حتی برخی شــرط بودن آن را اجماعی دانسته‌اند )میرزا ىقمّى، 1413 ق، ‌142/2( یا این 
اجماع را به بزرگان نســبت داده‌اند )نجفــی، 1404 ق، ‌385/22(.‌ قانون مدنی ایران نیز 
در مــاده »348« می‌آورد: »بیع چیزك ىه خریدوفروش آن قانوناً ممنوع اســت و 
یــا چیزك ىــه مالیت و یا منفعت عقلایی ندارد یا چیزك ىه بایع قدرت بر تســلیم 

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


203

ملاک‌های معاوضه 
سفهی و بروز آن در 

استخراج رمز ارزها با 
تأکید بر نظرات امام 

خمینی ؟ره؟

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

آن ندارد باطل اســت مگر اینكه مشتر ىخود قادر بر تسلیم باشد« )قانون مدنی/ماده 
348( برخی دلیل باطل بودن عقدی که امکان تسلیم آن وجود ندارد را غیر عقلایی 
بودن شــرط ذکر می‌کنند )اشتهاردى، 1417 ق، ‌22/27(. برخی هم در چنین حالتی آن 
ر مصداق غرر می‌دانند )کاشــف الغطاء، 1359 ق، 169/1؛ جزائرى، 1416 ق، 582/7؛ روحان ى
قمّــی، 1429 ق، ‌38/5(.1 یکــی از محققین قید دیگری به این شــرط افزوده و علم به 
قدرت بر تســلیم را شــرط صحت بیع می‌داند، وی می‌نویسد: »طرفین معامله در 
حین عقد باید عالم باشــندك ه متعهد یا ناقل، قدرت بر تسلیم مورد معامله را دارد؛ 
زیرا هــرگاه ی ىكاز طرفین بداندك ه متعهد نمی‌تواند مورد معامله را تســلیم نماید 
و متعهد له نیز نمی‌تواند آن را تســلمك ند، معاملۀ مزبور لغو و غیر عقلائ ىخواهد 
بــود و اگر معامله معوض باشــد آن چیــزك ىه در مقابل مال غیرمقدور التســلیم 
داده می‌شــود بدون عوض خواهد ماند. هرگاه قدرت بر تســلیم مال مورد معامله 
موردتردیــد یكــ ىاز طرفین واقع شــود، معامله بر آن احتمال ىو تســلیم عوض در 
مقابلــش مانند گرو بندی غرر ىمی‌باشــد و منطق حقوقــ ىاین‌گونه معاملات را 

صحیح نشناخته است« )امامى، بی‌تا، ‌212/1 و 427(.
حال سؤال اینجاست که آیا در استخراج رمز ارزها قدرت بر تسلیم و یا علم به این 

قدرت وجود دارد؟
سیستمی که رمز ارزها در بستر آن ایجادشده‌اند طوری طراحی شده است که به 
فرد استخراج‌کننده بعد از انجام عمل موردنظر، پاداش می‌دهد؛ بنابراین ازاین‌جهت 

نمی‌توان استخراج رمز ارزها را سفهی دانست.

6.2. مالیت عوضین
فقهــا در بحث شــروط عوضین به بحث از لزوم مالیت داشــتن عوضین و اناطۀ 
صحت بیع به آن پرداخته‌ )شیخ انصارى، 1415 ق، ‌9/4( و برحسب دیدگاه خود از مالیت، 
به ارائه مقوم‌هایی برای مالیت اشــیا پرداخته‌اند. شــیخ انصــاری و مقدس اردبیلی، 

1. برخی نیز تعبد را دلیل بطلان این نوع معاوضه ذکر می‌کنند و معتقدند حتی اگر مصداق غرر هم نباشد باطل است 
)ميرزای قمی، 1413 ق، ‌394/2(.
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منفعت عقلایی و حلال بودن را از مهم‌ترین مقوم‌های مالیت می‌دانند )شــیخ انصاری، 
1424ق، 69/1؛ اردبیلــی، 1403، 53(. علامه حلــی و خویی قابلیت حیازت، قابل تملک 
بودن و قابلیت انتفاع داشــتن را برای مال بودن لازم می‌دانند )علامه‌ حلی، 1414 ق، 18/4 

و 90؛ خویی، بی‌تا، 3/2(.
میرزای نائینی نیز منفعت یا خاصیت داشــتن، جمع‌آوری شی به دلیل منفعت یا 
خاصیت، پرداخت کردن مال در برابر آن و عدم نهی شرعی از آن خاصیت یا منفعت 
را مقوم مالیت عنوان نموده است )نائینی، 1413 ق، 364/2(. امام‌ خمینی ‌ملاک مالیت را 

رغبت عقلا می‌داند )امام‌ خمینی، 1415 ق، البیع، 20(.
از میــان مقوم‌هایی که بــزرگان فقه نام برده‌اند، ملاک امــام‌ خمینی جامعیت 
بیشــتری دارد و دیگر ملاک‌ها را پوشــش می‌دهد؛ چراکه هر یک از آن مقوم‌ها 
به‌نوعی به ملاک رغبت عقلا بازمی‌گردند. عوامل متعددی در متون فقهی وجود 
دارد که نقش تعیین‌کننده‌ای در تمایل عقلا نســبت بــه معاوضه دارند؛ منفعت و 
ســود داشــتن )صدر، 1417 ق، 198(، شــرعی بودن )امام‌ خمینی، 1421ق، 9/3( و اغراض 
سیاســی )امام‌ خمینی، 1415 ق، المکاسب المحرمة، 246/1( ازجمله عواملی هستند که فقها 
در رغبت عقلا نسبت به خریدوفروش شی‌ای دخیل می‌دانند. از میان ملاک‌هایی 
که فقها برای رغبت عقلا مطرح کرده‌اند، شــرعی بودن استخراج رمز ارزها است 
که نیاز به بررســی بیشــتری دارد؛ زیرا بنا به نظر فقها، شرعی نبودن چیزی، باعث 
عدم مالیت )نائینی، 1413 ق، 364/2( و یا عدم ترتب آثار مالیت خواهد شد )امام‌ خمینی، 
1421ق، 9/3(1. بنابراین لازم است شبهات مربوط به شرعی بودن استخراج رمز ارزها 

را مورد بررسی قرار داد؛

1. امام‌خمینی در کتاب بیع خود می‌نویســد: اگر شی‌ء در نظر شارع اقدس غیر مال باشد و عرف آن را مال بداند، به 
بیع آن لطمه‌ای نمی‌زند و شرع نمی‌تواند مالیت عرفی را اسقاط نماید بلکه می‌تواند آثار، مطلقاً یا فی‌الجمله، آن را سلب 
نماید. نه اینکه چیزی را که عرف معتبر می‌داند از اعتبار بیندازد )امام خمینی، 1421ق، 9/3(. این بیان امام درنتیجه با 
علمایی که اشیای نهی شده توسط شارع را مال نمی‌دانند، تفاوت چندانی ندارد و به‌هرحال امرونهی شارع مقدس خواه 

شی‌ء را از مالیت بیندازد و خواه آثار آن را اسقاط نماید، نشانگر اهمیت و تأثیر آن بر مالیت است.
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6.2.1. چالش مالیت نداشتن رمز ارزها
مهمترین چالش های مربوط به حکم اولیه رمز ارزها بدین صورت است:
6.2.1.1.  شبهه اکل مال به باطل بودن درآمد استخراج رمز ارزها

ذِینَ  یهَا الَّ
َ
ادعای اکل به باطل بودن استخراج رمز ارزها تنها یک مستند دارد و آن آیه یا أ

نْ تَكُونَ تِجارَةً عَنْ تَراضٍ مِنْكُمْ‏ )نساء/29( است.
َ
مْوالَكُمْ بَینَكُمْ بِالْباطِلِ إِلَّ أ

َ
كُلُوا أ

ْ
آمَنُوا لا تَأ

برای برداشــت صحیح از آیه به نظر می‌رســد باید ابتدا معنای باطل را مشخص 
نمود؛ باطل در مقابل حق اســت )ابن منظور، 1414 ق، ۵۶/۱۱( و در لغت به معنای چیزی 
اســت که حقیقت و ثباتی ندارد )راغب اصفهانی، 1412 ق، 129( و نیز نابودی و ناپایداری 

است )طریحی، 1416 ق، ۵/ ۱۴۸(.
با جســتجو در کلام فقها، به دســت می‌آید که دو نوع باطل وجود دارد؛ باطل 
شــرعی )واقعی( و باطل عرفی )عقلایی(. باطل شرعی )واقعی( به تمام چیزهایی که 
در شرع مقدس نامشــروع، حرام و به بطلان آن‌ها تصریح شده باشد، گفته می‌شود 
)مانند رشوه، سرقت، قمار، غصب و ...(؛ اما باطل عرفی )عقلی( به تمام چیزهایی 
گفته می‌شــود که بر اســاس فهم و درک عرف باطل باشد. به‌عبارت‌دیگر، به آنچه 

ازلحاظ عقلایی ناپسند و قبیح باشد، باطل عرفی گفته می‌شود.
برخی از فقها معنای باطل در آیه را صرفاً باطل شرعی می‌دانند، ازاین‌رو معتقدند 
قاعده مذكور فقط باطل‌هایی را که در آیات و روایات یعنی شــرع بیان شــده است، 
شامل می‌شــود. به‌عنوان‌مثال رباخواری، رشــوه‌گیری، خوردن مال یتیم، قماربازی 
و... ولی در مقابل بعضی دیگر از فقها، باطل در قاعده را شامل هر دو قسم می‌دانند. 
نویسنده مصباح الفقاهه از معتقدان باطل شرعی )واقعی( در مورد قاعده نوشته است 
که آیه حرمت أكل مال به باطل، بیانگر باطل شرعی )واقعی( است، نه باطل عرفی. به 
تعبیر دیگر، ایشان معتقد است که هرچه در شرع و به‌موجب آیات و روایات به بطلان 
آن تصریح شــده، مشمول قاعده اســت. )خویی، ۱۳۷۱، ۱۴۱/۲(. صاحب کنز‌العرفان، 
ذیل آیه ۲۹ سوره نساء، می‌نویسد که باطل در قاعده شامل هر آنچه شارع آن را مباح 
نکرده است، می‌شود؛ ازجمله غصب، سرقت، خیانت و عقود فاسد )فاضل مقداد، 1425 

ق، ۳۱/۲(؛ بنابراین، ایشان هم به‌نوعی معتقد به باطل شرعی )واقعی( است.
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بعضــی از فقهای دیگر آورده‌اند درجایی که در مورد بطلان یا عدم بطلان امری 
از شرع مقدس نص یا مصادیقی نباشد، جهت تشخیص و فهم باطل به عرف مراجعه 
می‌شــود. در این زمینــه صاحب انوار الفقاهه، بعد از بیــان کلیت و عمومیت باطل 
می‌گوید: »مراد از باطل، باطل عرفی و عقلایی است همان‌طور که ظاهر همه عناوین 
اخذشــده در موضوع احکام به تشــخیص و فهم عرف است.« )مکارم شیرازی، 1374، 
7/2(؛ بنابراین اساس استدلال ایشان، بر عرفی بودن باطل استوار است. ایشان در نقد 
کسانی که به باطل واقعی )شرعی( معتقد هستند، آورده است که اگر مراد از باطل، 
باطل شــرعی )واقعی( باشــد، فایده آیات حرمت أكل مال به باطل، فی ذاته به چند 
مورد که در شــرع بیان شــده، محدود و منحصر می‌شود و درنتیجه بسیاری از موارد 
باطل را در برنمی‌گیرد، حال‌آنکه همان‌طور که گفتیم باطل دارای معنا و مفهوم عام 
و وســیعی است که به مصادیق خاص محدود نمی‌شود )مکارم شیرازی، ۱۴۱۳ ق، ۹۳/1(.
امام‌ خمینی هم در مورد ملاک و مناط باطل می‌نویســد: »هذاك له بناء عل ىأن 
المراد بالباطل هو المعن ىالعقلانی و العرفی کما هو ظاهرك ل عنوان اخذ فی موضوع 
الأحكام.« )امام‌ خمینی، 1415 ق، کتاب البیع، ۶۴/1(؛ بنابراین، اســاس استدلال امام؟ره؟ 
به‌غیراز باطل شرعی، بر باطل عرفی هم استوار است. ایشان در نقد نظریه باطل شرعی 
می‌گوید: اگر منظور از باطل، باطل شــرعی )واقعی( باشــد و عرف در نظر گرفته 
نشود، همان‌گونه که محاق اردبیلی تصور کرده است، هنگام شک در بطلان امری، 
نمی‌توان به آیۀ حرمت أكل مال به باطل تمســک کرد؛ زیرا تمسک به آن، تمسک 
به عام در شــبهه مصداقیه می‌شود که باطل است، اما این احتمال ضعیف است )امام‌ 

خمینی، ۱۴۱۰ ق، ۶۴/1(.
اما نکته‌ای که تذکر آن لازم اســت اینکه تشخیص و فهم باطل، زمانی به عرف 
واگذار می‌شــود کــه در مورد بطلان یا عدم بطلان امری، از ناحیه شــرع، نصی در 
دست نداشته باشیم و یا مصادیق و موارد آن بیان نشده باشد؛ زیرا اگر بطلان یا عدم 
بطلان امری از ناحیه شــرع، مســلم و قطعی باشد، دیگر جای بحث و تردید نیست، 
خواه عرف آن را باطل بداند یا نداند، لذا فهم عرف در صورتی کارســاز اســت که 

شرع، نسبت به آن ساکت باشد.
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بنابراین در خصوص باطل و ملاک آن درمی‌یابیم که؛
1. باطل به هر آنچه ناحق و بدون جهت و بی‌اساس باشد گفته می‌شود.

2. ملاک باطل، باطل عرفی اســت و شــامل هر آن چیزی است که عرفاً باطل 
نامیده می‌شــود؛ زیرا اگر باطل، باطل شــرعی باشد، در این صورت محدود به چند 
مورد خاص در شرع می‌شود که به نظر می‌رسد باقاعدۀ کلی »أكل مال به باطل« و 
آیات مربوطه سنخیت ندارد. پس باید گفت که باطل مفهوم گسترده‌ای دارد و شامل 

هر نوع مال و فعالیتی که ازنظر عرف ناحق و بدون جهت است، می‌شود.

نقد دلالت آیه بر حرمت و بطلان استخراج رمز ارزها
استناد به آیه برای عدم مشروعیت بازار رمز ارزها نیاز به دو مقدمه دارد؛

مقدمه اول: هر چه مصداق اکل به باطل باشد نامشروع است.
 مقدمه دوم: استخراج رمز ارزها مصداق اکل به باطل است.

نتیجه: پس استخراج رمز ارزها نامشروع است.
اشــکال این استدلال در مقدمه دوم اســت؛ زیرا ابتدا باید به منابع احکام رجوع 
نمود و بررسی نمود که آیا نهی از جانب شارع برای استخراج رمز ارزها وجود دارد یا 
خیر؟ درصورتی‌که نهی وجود نداشته باشد، باطل شرعی نخواهد بود و آیه بر حرمت 
اکل آن از این حیث دلالت نخواهد کرد. در صورت فقدان نهی شرعی باید به عرف 
رجوع کرد تا مشــخص شود که آیا نهی عقلایی از استخراج رمز ارزها وجود دارد یا 
خیر؟ اگر نهی‌ عقلایی نیز وجود نداشته باشد مصداق اکل مال به باطل نخواهد بود. 
پس همان‌طور که مشخص است خود آیه بر حرمت استخراج رمز ارزها دلالت ندارد 

و بعد از مشخص شدن وجود نهی شرعی یا عرفی دلالت آن تمام خواهد شد.1

1. برخی اســتخراج رمز ارزها را خارج از آیه می‌دانند؛ زیرا معتقدند بیت کوین مال عرفی و شــرعی است و نمی‌توان 
آن را اکل مال به باطل قلمداد کرد )خردمند، 1398، 109-124(. به‌عبارت‌دیگر نویســنده مال شرعی بودن رمز ارزها 
را مفروغ‌عنه فرض کرده و ســپس آن را از حکم آیه خارج نموده اســت ولی بر اســاس دیدگاه حضرت امام این پندار 

نادرستی است؛ زیرا بار شدن آثار مالیت رمز ارزها در جامعه اسلامی متوقف بر شرعی بودن آن‌هاست.
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6.2.1.2. شبهه قمار در استخراج رمز ارزها
قمار در لغت به رهان قرار دادن، بازی )ابن منظور، 1414ق، 115/5( و ... معنا شده است. 
فقها نیز تعاریف مختلفی از قمار آورده‌اند. برای بررسی میزان نزدیکی استخراج رمز 
ارزها به معنای قمار هر چهار تعریف مطرح شده برای قمار موردبررسی قرار می‌گیرد.
تعریف اول: بازی با آلات قمار مطلقاً، خواه رهان باشــد یا نه. همین‌که با آلات 
آماده شده برای قمار بازی شود، قمار و حرام است خواه عوض و جایزه هم باشد یا 

نباشد )فاضل مقداد‌، 1404ق، 14/2(.
تعریــف دوم: بــازی با آلات قمار همراه با رهن )شــیخ انصــاری، 1410ق، 371/1؛ امام 

خمینی، 1415ق، المکاسب المحرمة، 2/2(.
تعریف سوم: اخذ رهن برای بازی با هر ابزاری )خواه آلت قمار باشد یا نه( قمار 

است )خویی، بی‌تا، 585/1(.
تعریف چهارم: مطلق غلبه پیدا کردن. این قول را شــیخ انصاری به‌عنوان یکی از 
اقوال ذکر کرده است )شیخ انصاری، 1410ق، 136/4(. ایشان قمار را به چهار قسم تقسیم 
کردند؛ قسم اول: لعب به آلات قمار همراه با رهان؛ قسم دوم: بازی با آلات متعارفه 
قمار بدون رهان؛ قسم سوم: لعب با غیر آلات قمار همراه با رهان؛ قسم چهارم: بازی 

با غیر آلات قمار بدون رهان )شیخ انصاری، 1410ق، 130/4(.
از میان تقسیمات فوق، قسم سوم با بحث استخراج رمز ارزها مرتبط است؛ زیرا برخی 
از فقها همچون محقق خویی در بررسی این قسم به این مطلب اشاره‌کرده‌اند که »لعب« 
در قمار بودن عمل تأثیر ندارد و مطلق گرو، رهان و شرط‌بندی محقق کننده مفهوم 
قمار و حرام است، هرچند لعب و بازی نباشد و به همین دلیل بلیت‌های بخت‌آزمایی را 
حرام می‌دانند )خویی، بی‌تا، ‌1/ 375(. برخلاف نظر مرحوم خویی، امام‌ خمینی معتقدند: 
»مســابقه گذاشتن با غیر آلات قمار« مصداق قمار نیست؛ لذا اگر دو نفر باهم قرار 
بگذارند که هرکسی که در خطاطی یا دوندگی یا قرائت قرآن بازنده شود به دیگری 
چیزی بدهد عرفاً مصداق قمار محرّم نیست )امام خمینی، 1415 ق، المکاسب المحرمة، 14/2(.
استخراج رمز ارزها نیز با این تقریب می‌تواند به عملی که در آن رهان وجود دارد، 
نزدیک شود؛ ایجادکننده رمز ارزها با اهداف خاصی، مسابقه‌ای طراحی کرده و در 
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آن اعلام کرده است که به فردی که بتواند زودتر از بقیه، عمل ماینینگ یا استخراج 
رمز ارزها را انجام دهد، به‌عنوان برنده، مقداری رمز ارز جایزه می‌دهد. این عمل، از 
این حیث که بازی نیست و از آلات قمار نیز استفاده نشده است و فقط نوعی رهان 
و جایزه وجود دارد، می‌تواند در قسم سوم جای گیرد و درنتیجه انجام این عمل ازنظر 

برخی از فقها، باطل و نامشروع خواهد بود.
اما اســتخراج رمز ارزها به سه دلیل، قمار و میسر نبوده و نمی‌توان آن را مسابقه، 

بردوباخت و شرط‌بندی دانست؛
اول( مســابقه بودن استخراج پذیرفته نیست؛ زیرا ازجمله مقومات مسابقه، وجود 
رقیب است و حال‌آنکه در استخراج رمز ارزها، بدون وجود هیچ رقیبی نیز دستیابی به 
نتیجه قابل‌تصور است؛ به بیان دقیق‌تر، در مسابقه، وجود رقیب »بشرط شیء« است 

و در استخراج رمز ارزها، »لابشرط«.
دوم( برخلاف قمار که در آن رهان وجود دارد و بازنده چیزی به برنده می‌دهد، 
در اســتخراج رمز ارزها فردی که نتوانسته استخراج رمز ارزها را انجام دهد، ملزم به 

پرداخت چیزی نیست؛ بنابراین رهانی فی‌مابین وجود ندارد.
ســوم( در قمار، فرد بازنده ملزم به پرداخت جایزه اســت ولی در اســتخراج رمز 
ارزها، فرد سومی این پاداش را به فرد استخراج‌کننده می‌دهد و لذا استخراج رمز ارز 

از معنای قمار دورتر می‌شود.1

6.2.2. چالش مربوط به‌ قاعده لا ضرر2 در استخراج رمز ارزها
گذار از حکم اولیه به ثانویه می‌تواند دلایل متعددی داشــته باشــد3 که یکی از 

1. همان‌طور که قبلًا گفته شــد، ازنظر برخی از فقها، لعب، برخلاف نظر محقق خویی، در معنای قمار اخذ شــده و 
همین‌طور برخی از فقها، قید »لعب با آلات قمار« و »رهان« را هم‌زمان در مفهوم قمار دخیل می‌دانند درصورتی‌که هر 

یک از این دو نظر، پذیرفته شود، دلیل دیگری در جهت تقویت، قمار نبودن استخراج رمز ارزها خواهد بود.
2. در جستار حاضر جهت نظام بندی مقاله، بحث مربوط به لا ضرر با عنوان حکم ثانویه موردبررسی قرار گرفته است. 

اولیه و یا ثانویه بودن این قاعده در معاملات نیاز به بررسی بیشتر دارد.
3. موارد دیگری ازجمله امرونهی پدر و مادر، اکراه، عجز، نذر، قسم، عهد، تقیه، اضطرار، عسر و حرج نیز در حکم 
ثانویه مؤثر هستند اما در این مسئله موردبحث قرار نمی‌گیرند؛ زیرا بنا بر نظر مشهور، تأثیر آن‌ها در احکام، شخصی است.
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مهم‌ترین آن‌ها وجود ضرر اســت. ضرر در لغت بــه معنای، تنگنا )ابن منظور، 1414 ق، 
‏484/4( خــاف نفع )ابن اثیر جزری، 1367،‏ 81/3(، نقص وارد شــده بر چیزی )فراهیدى، 
1409 ق، 7/ 482( و مجازات ضرر رســاننده با ضرر زدن به او )طریحی، 1416 ق،‏ 373/3؛ 

ابن اثیر جزری، 1367،‏ 81/3؛ ابن منظور، 1414 ق، 482/4( آمده است.
امام‌ خمینی غالب اســتعمالات ضرر و مشتقات آن را مالی یا نفسی دانسته1 )امام 
خمینی، 1410 ق، 31/1( و در تبیین معنای ضرر در حدیث لا ضرر، پیامبر اکرم صلی‌الله 
علیه و آله و سلم را دارای شئون مختلف نبوت، سلطنت و قضاوت می‌داند و معتقد 
است هر کجا ایشان از کلماتی مانند قضی، حکم، امر و امثال آن استفاده نموده‌اند، 
مربوط به مقام قضا و یا سلطنت ایشان است و دربردارنده حکم شرعی و بیان‌کننده 
حلال و حرام شــرعی نیست. قاعده »لا ضرر« نیز دربردارنده حکم شرعی نبوده و 
از روایات مربوط به مســئله چنین برمی‌آید که ایشان در مقام قضاوت یا سلطنت این 
امر را صادر کرده‌اند )امام خمینی، 1385، 50/2(. می‌توان وجود منع شرعی به‌حکم ثانویه 
در استخراج رمز ارزها را بدین شکل در نظر گرفت که علی‌رغم مباح بودن استخراج 
رمز ارزها به‌حکم اولیه، استخراج رمز ارزها نیاز به مصرف برق زیادی دارد و مصرف 
زیاد موجب ضرر به مردم می‌شود، لذا با استناد به‌قاعده لا ضرر منتفی خواهد بود.

اســتناد به‌قاعده »لا ضرر« برای منع استخراج رمز ارزها صحیح نیست؛ زیرا اولًا 
این قاعده ازنظر اکثر فقها شــخصی اســت )بجنوردى، 1419 ق،‌209/1؛ امام خمینی، 1385، 
537/2؛ خوانســارى، 1373 ق، 222(2 و بــر مبنای امام‌ خمینی قاعده لا ضرر در مقام بیان 
حکم شرعی نیست و با توجه به این‌که در مسئله به دنبال حکم شرع در استخراج رمز 

ارزها هستیم، نمی‌توان به این قاعده استناد نمود.
برفرض پذیرش تأثیر این ضرر در حکم شــرعی راهکارهــای زیادی وجود دارد 
که از اســاس، این ضرر از بین برود و از ضرر نوعی داشــتن خارج گردد. مثلًا اگر 

کید بر دیدگاه حکومتی امام‌خمینی«؛ )جزایری، برهانی، 1398( 1. ن.ک به »بررسی آراء فقها در قاعده لا ضرر با تأ
2. فقها در مورد شخصی یا نوعی بودن قاعده لا ضرر نظر متفاوتی دارند؛ برخی قاعده لا ضرر را شخصی می‌دانند و 
برخی دیگر نیز در مقابل این گروه، آن را نوعی به‌حساب آورده‌اند. گروه سوم هم قائل به‌تفصیل هستند و در عبادات 

این قاعده را شخصی و در معاملات نوعی می‌دانند )عراقی، 1418 ق، ‌210(.
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استخراج‌کننده خود برق مصرفی‌اش را تولید کند دیگر بحثی از وجود ضرر نخواهد بود.

6.3. منفعت عقلایی داشتن عوضین
امام‌ خمینی درباره تأثیر منفعت در رغبت عقلا می‌نویســد: وجود منفعت باعث 
تبدیل شی به مال، به‌طوری‌که مردم در قبال آن حاضر به پرداخت مال هستند، می‌شود 
و وقتی وجود منفعت در آن فرض شود، موجب رغبت به آن و مالیتش می‌شود )امام 
خمینی، 1415 ق، المکاسب المحرمة،‏ 132/1(. بجنوردی و امامی، منفعت عقلایی را تنها در 

عقود معوض شرط صحت می‌دانند )بجنوردى،1401 ق، ‌390/2؛ امامى، بی‌تا، ‌172/1(.
اســتخراج رمــز ارزها نیز معوض بــوده و درهرحال، چنانچه عمل اســتخراج یا 
پاداش دریافتی، منفعت عقلایی نداشــته باشــند، قطعاً اقدام به استخراج رمز ارزها 
ســفهی خواهد بود. در باب جعاله قید مقصود و یا مقصود عقلا برای رســاندن این 
معنا به‌کاربرده شده اســت؛ علمایی همچون علامه حلی، محقق حلی، شهید اول، 
شهید ثانی در کتب خود، شرط مقصود بودن را برای عمل ضروری دانسته‌اند )محقق 
حلّــى، 1408 ق، ‌3/ 126، علامه حلّى، 1414 ق، ‌215/2؛ شــهید اول، 1410 ق، 165؛ شــهید ثانى، 1410 
ق، ‌437/4(. شــهید ثانی قید دیگری نیز به این شــرط افزوده اســت و هر عملی که 
مقصود عقلا باشد را در جعاله شرط می‌داند )شهید ثانى، 1410 ق، ‌437/4(. وی در ادامه 
می‌نویسد: »اقداماتی از قبیل کشیدن آب چاه و رفتن به مکان‌های خطرناک که نزد 
عقلا بیهوده است را نمی‌توان به‌عنوان عمل در جعاله در نظر گرفت؛ بله اگر مقصود 
از رفتن به مکان‌های خطرناک تمرین شجاعت و ضعیف کردن وهم باشد، مشکلی 

ندارد.« )شهید ثانى، 1410 ق، ‌437/4(
اگر طبق قول شهید ثانی قید عقلا را برای واضح کردن معنای مقصود به آن اضافه 
نماییم و طبق مبنای شهید ثانی پیش رویم در این صورت ممکن است در برخورد و 
مصداق‌یابی دچار مشکل شویم؛ زیرا در عبارت »مقصود عقلا« نوعی شبه مصداق 
وجود دارد. در ادامه شهید ثانی با ارائه مثالی درصدد نزدیک کردن ذهن مخاطب به 
مراد خود از عبارت »مقصود عقلا« برمی‌آید؛ وی رفتن به‌جای ترسناک و یا کشیدن 
چاه آب را به‌عنوان‌مثال ذکر می‌کند. شــیخ انصاری نیز با ارائه مثالی از بال حشرات 
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در جهت تبیین معنای منفعت عقلایی برآمده‌اند )شیخ انصاری، 1411 ق، 110/2(.
در عملیات اســتخراج رمز ارزها و همین‌طور عوض دریافتی، برای ایجادکننده 
سیســتم، منفعت عقلایی وجود دارد؛ زیرا با اقدام وی، امنیت شــبکه طراحی‌شده 

افزایش می‌یابد و رمز ارزهای جدید وارد چرخه خریدوفروش رمز ارز می‌شود.
رمز ارز دریافت شده توســط استخراج‌کننده رمز ارز نیز دارای منفعت عقلایی 
اســت و می‌تواند با فروش آن، بســیاری از مایحتاج زندگی خود را به دســت آورد؛ 

بنابراین از این حیث نیز استخراج رمز ارزها اقدامی سفهی به‌حساب نمی‌آید.
در میان کشورهای دنیا فقط دوازده کشور برای رمز ارزها محدودیت گذاشته‌اند 
)https://per.euronews.com( و کشــورهای آلمان، ســوئد، فنلاند، سوئیس، هلند و 
دیگر کشورهای مدرن، در حال پایه‌ریزی نظام اقتصادی خود بر اساس شبکه بلاک 
چین هستند. این مسئله نیز می‌تواند مؤیدی برای منفعت عقلایی داشتن این شبکه و 

اقدامات و عوض‌های دریافتی از این شبکه باشد.

6.4. ملکیت عوضین
ملکیتِ موضوعِ معامله، شرطی است که فقها در صحت یا بار شدن آثار معامله، لازم 
می‌دانند. روحانی قمی در رابطه با شرط بودن ملکیت می‌نویسد: بذل مال در برابر آنچه 
مملوک نیست، سفهی و اکل مال به باطل است )روحان ىقمّی، 1412 ق، ‌210/16(. صاحب 
جواهر بر شرط بودن این مقوله نیز ادعای اجماع نموده است )نجفی، 1404 ق، ‌343/22(.
ناکاموتو هر شــخص یا گروهی که باشــد، مبدع رمز ارزهاست و طبق آنچه در 
مالیت رمز ارزها گذشت، این‌گونه رمز ارزها قابلیت ملکیت داشته و ایجادکننده آن 
مالک آن به‌حســاب می‌آید و لذا می‌تواند در قبال کاری که استخراج‌کننده رمز ارز 

برای وی انجام می‌دهد، تعدادی رمز ارز به وی بدهد.

6.5. معلوم و معین بودن عوضین
فقها در باب بیع و بخش شــروط عوضین به بحث از معلوم و معین بودن ثمن و 
مثمن پرداخته‌اند و آن را شــرط صحت بیع می‌دانند )نجفی، ‍1404 ق، ‌405/22( و شــیخ 
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انصاری در مکاسب این شرط را اجماعی دانسته است )شیخ انصاری، 1410 ق، 174/11(. 
طبیعتاً انجام معاوضاتی که در آن عوضین یا یکی از آن‌ها معلوم و معین نباشد سفیهانه 
خواهد بود ولی به نظر می‌رسد در مورد مجهول بودن عوضین در استخراج رمز ارزها 

و تأثیر آن بر سفهی شدن آن، نیاز به تأمل بیشتری است.
مشهور فقها معتقدند همان‌طور که عوض در اجاره باید معلوم باشد، به همان نحو 
عوض دریافتی در جعاله نیز باید مشــخص باشد )شــهید ثانى، 1413 ق، ‌‌153/11(. برخی 
نیز راه تفصیل را پیش گرفته و جهالتی که مانع تسلیم نباشد و موجب تنازع نشود را 
مانع صحت جعاله نمی‌دانند )محقق حلّى، 1408 ق، ‌3/ 126؛ علامه حلّى، 1413 ق، ‌215/2؛ فخر 

المحققین حلّى، 1387 ق، 2/ ‌163(.
شــهید ثانی دلایلــی که می‌تواند جهالــت در عوضین را توجیه کنــد را از زبان 

مخالفین قول مشهور، ذکر می‌کند؛
دلیل اول: مبنای جعاله بر جهالت دریکی از عوضین استوار است و همان‌طور که 
گاهی به جهالت در عمل نیاز است، گاهی نیز ممکن است جهالت به‌عوض وجود 
داشته باشد. البته نه اینکه به‌طورکلی عوضی غیر از مجعول به عامل داده شود، بلکه 

جهالتی از قبیل عوض قرار دادن مقداری از زرع در مقابل عمل زرع.
این دلیل قابل نقد است و نمی‌توان آن را به‌عنوان دلیل پذیرفت زیرا عبارت »مبنای 
جعاله بر جهالت در یکی از عوضین استوار است« خود ادعایی است که باید اثبات 

شود و استناد به آن مصادره به مطلوب است.
دلیل دوم: ادعای قابل رغبت نبودن عوض مجهول، مقبول نیست؛ زیرا در عرف 

مردم به اعمال زیادی که جزیی از آن مجهول است، رغبت نشان می‌دهند.
این دلیل با اســتناد به رغبت مردم به اعمالی که جزئی از آن مجهول است، عدم 
قابلیت رغبت به‌ عوض مجهول را رد می‌کند ولی باید این مسئله را در نظر داشت که 
با این دلیل تنها عدم قابلیت رغبت به‌ عوض مجهول رد شــده و برای اثبات وقوع آن 

در جعاله نیاز به دلیل است.
دلیل ســوم: مشهور، جعاله‌ای را که در آن عوض مشخص نشده است، صحیح 
دانسته و معتقدند باید اجرت‌المثل آن پرداخت شود. در این حالت، اجرت‌المثل در 
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هنگام وقوع جعاله نامعلوم بوده و احتمال زیاده و نقصان دارد.
این دلیل نیز خدشه‌پذیر اســت؛ زیرا ثبوت اجرت‌المثل در صورت فوق نشانگر 
صحت جعاله نیســت. شــهید ثانی ثبوت اجرت‌المثل را نشــانه عدم صحت جعاله 
دانســته و می‌گوید: »بأن ثبوت أجرة المثل لا تقتضــی صحة العقد، بل هی ظاهرة 
فی فساده و إنما أوجبها الأمر بعمل له أجرة عادةك ما لو استدعاه و لم یعین عوضا.« 

)شهید ثانى، 1410 ق، ‌437/4(
دلیــل چهارم: روایتی در این زمینه وجــود دارد که در آن پیامبر؟ص؟ فرموده‌اند: 
»هرکس کافری را به قتل برساند، اموال مقتول از آنِ اوست که دلالت بر جواز جعاله 

با عوض نامعین دارد.«
این دلیل نیز مبتلا به اشــکال اســت؛ چراکه روایت یادشــده در منابع اهل تسنن 
وجود دارد،1 این در حالی اســت که تنها در ســه منبع از منابع امامیه )عوالی، مناقب 
و بحارالأنوار( می‌توان آن را مشــاهده کرد؛ ســند روایت موجود در عوالی و مناقب 
حذف شــده و مرسل محســوب می‌شــود )ابن أبی جمهور، 1405 ق،‏ 403/1؛ ابن شهرآشوب 
مازندرانى، بی‌تا، 383/1(. در ســند روایت موجود در بحارالأنوار نیز افتادگی وجود دارد 

)مجلسى، 1403 ق، 187/5(.2
عمل در جعاله به‌عنوان یکی از عوضین، می‌تواند مجهول باشــد. این ویژگی در 
کتب معروفی چون شرائع، تذکره، جامع المقاصد، لمعه، روضه )محقق حلّى، 1408 ق، 
‌126/3؛ علامه حلّى، 1413 ق، ‌215/2؛ شــهید اول، 1410 ق، 165؛ شــهید ثانى، 1410 ق، ‌‌437/4( ذکر 
شده است اما صاحب کتاب وسیله برخلاف اکثریت فقها، می‌نویسد: »جعاله به دو 
شرط صحیح است؛ تعیین عمل و تعیین اجرت.« )طوسى، 1408 ق، 272(. مراد فقها از 
جهل در عمل، جهل فی‌الجمله است. مستند آن‌ها علاوه بر اجماع، غرض نهایی از 
وقوع جعاله و عدم امکان دادن جعل به عملی اســت که به دلیل جهالتی که در آن 

است نمی‌توان آن را تحت عقد اجاره آورد )حسینی عاملى، ‍1419 ق، ‌871/17(.

1. »من قتل قتيلا فله سلبه« )بخاری، 1422 ق، 91/4؛ قشيری نيسابوری، 1423 ق، 1370/3(.
2. البته باید در نظر داشــت که اختلاف در این مســئله تأثیری در حکم رمز ارزها ندارد؛ زیرا عمل و عوض در رمز 

ارزها معلوم است.
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ازآنچه گفته شــد، چنین برمی‌آید که جعل باید معلوم باشــد ولی عامل می‌تواند 
مجهول باشــد. حال آیــا ماینینگ و عــوض دریافتی در قبال اســتخراج رمز ارزها 

به‌گونه‌ای هست که ازنظر معلوم بودن باعث سفهی شدن آن شود؟
هر یک از رمز ارزهای قابل‌اســتخراج، بســته به نوع طراحی‌شان، پاداشی معین 
برای استخراج رمز ارزها قرار می‌دهند، به‌طور مثال، در حال حاضر، پاداش استخراج 
بلوک در بیت کوین، BTC 6.25، در مونرو )Monero(، ۱.۲۶ مونرو، در زی‌کش 
)ZCash( ۳.۱۲۵ زی‌کش و...است. پس مقدار عوضی که در برای استخراج رمز 

ارزها قرار داده شده، مشخص بوده و مجهول نیست.
عمل در اســتخراج رمز ارزها نیز معلوم اســت؛ زیرا عمل ماینینگ به چند روش 
قابل‌اجراســت که همگی فرایندی مشخص هســتند. ماینینگ از طریق سی پی یو 
)CPU(1، ماینیــگ از طریــق جی‌پی‌یــو )GPU(2 و ماینینگ از طریق ای‌ســیک 
)ASIC(3 ازجمله روش‌های اســتخراج رمز ارزهاســت. بنا بر آنچه در معلوم بودن 
عوضین در جعاله گذشت، از این حیث، اقدام به استخراج رمز ارزها سفیهانه نیست.4

نتیجه‌گیری
فقها قدرت و علم به قدرت بر تســلیم، مالیت، منفعت عقلایی داشتن، ملکیت، 
معلوم و معین بودن را در عوضین، شرط دانسته‌اند. از تطبیق استخراج رمز ارزها با این 

ملاک‌ها، چنین به دست می‌آید:
1. سیستمی که رمز ارزها در بستر آن ایجادشده‌اند، طوری طراحی شده است که 

1. در این روش ماینر از طریق سیستم شخصی )کامپیوتر و لپ‌تاپ( و با استفاده از CPU یا همان واحد پردازش مرکزی 
آن‌ها اقدام به فرایند ماینینگ می‌کند.

2. در این روش برخلاف CPU ماینینگ - که از پردازنده مرکزی سیستم برای استخراج ارز دیجیتال استفاده می‌شد- 
کارت گرافیــک، آن را بــه‌کار می‌گیرد. برای تولید ارز دیجیتال از این طریق، نیاز به یک سیســتم پردازنده گرافیکی 

مناسب است.
3. در این روش ماینر با خرید این دستگاه اقدام به تولید رمز ارزهای دیجیتالی و ثبت معاملات دیجیتال می‌کند.

4. شروط بی‌فایده و غیر مقدور نیز یکی دیگر از عوامل سفهی شدن معاوضات به شمار آمده است )کاتوزیان، 1376، 
3/ 171( ولی به دلیل نبود اثر عملی این دو شرط در بحث حاضر، از پرداختن به آن‌ها صرف‌نظر شده است.
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به فرد استخراج‌کننده بعد از انجام عمل موردنظر، پاداش می‌دهد؛ بنابراین ازاین‌جهت 
نمی‌توان استخراج رمز ارزها را سفهی دانست.

2. عوضین در اســتخراج رمــز ارزها مالیت دارند؛ مهم‌ترین مشــکل در مالیت 
داشتن آن بحث شرعی بودن آن‌هاست.

الف( عوضین از جهت حکم اولیه نامشروع نیستند؛ زیرا
 اولًا؛ ادعای اکل به باطل بودن استخراج رمز ارزها تنها یک مستند دارد و آن آیه 
 ْنْ تَكُونَ تِجارَةً عَنْ تَراضٍ مِنْكُم

َ
مْوالَكُمْ بَینَكُمْ بِالْباطِلِ إِلَّ أ

َ
كُلُوا أ

ْ
ذِینَ آمَنُوا لا تَأ یهَا الَّ

َ
یا أ

اســت که ابتدا باید تمام ادله بررسی شــود و درصورتی‌که ادله، بطلان استخراج رمز 
ارزها را اثبات نماید می‌توان اقدام به استخراج آن را مصداق اکل به باطل دانست.

 ثانیاً؛ استخراج رمز ارزها مسابقه نیست؛ زیرا مقوم مسابقه که وجود رقیب است 
در استخراج رهان وجود ندارد لذا قمار نیز بر آن صدق نمی‌کند.

ب( اســتناد به‌قاعده »لا ضرر« برای منع استخراج رمز ارزها نیز صحیح نیست؛ 
زیرا اولًا: این قاعده ازنظر اکثر فقها شــخصی است؛ ثانیاً: برفرض پذیرش تأثیر این 
ضرر در حکم شــرعی راهکارهای زیادی وجود دارد که از اســاس، این ضرر را از 
بین برد و آن را از ضرر نوعی داشتن خارج نمود. مثلًا اگر استخراج‌کننده خود برق 
مصرفی‌اش را تولید کند دیگر بحثی از وجود ضرر نخواهد بود؛ ثالثاً: با توجه به این‌که 
در مســئله به دنبال حکم شرع در اســتخراج رمز ارزها هستیم، این قاعده ازنظر امام‌ 

خمینی در مقام بیان حکم شرعی نیست.
3. عوضیــن در اســتخراج رمز ارزها، منفعت عقلایی دارنــد؛ زیرا اقدام عامل، 
امنیت شــبکه طراحی‌شــده را افزایش می‌دهد و رمز ارزهای جدیــد را وارد چرخه 
خریدوفروش رمز ارز می‌کند. استخراج‌کننده نیز می‌تواند با فروش رمز ارز دریافتی، 

بسیاری از مایحتاج زندگی خود را به دست آورد.
4. شرط ملکیت در عوضین وجود دارد؛ ناکاموتو هر شخص یا گروهی که باشد، 

مبدع رمز ارزهاست و مالک آنچه را ایجاد کرده است، به‌حساب می‌آید.
5. عوضین در اســتخراج رمز ارزها مشــخص هســتند؛ هریک از رمز ارزهای 
قابل‌اســتخراج، بسته به نوع طراحی‌شان، پاداشی معین برای استخراج رمز ارزها قرار 
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می‌دهند، عمل در استخراج رمز ارزها نیز معلوم است؛ بنابراین از این حیث، اقدام به 
استخراج رمز ارزها سفیهانه نیست.
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میرزا ىقمّى، ابوالقاسم بن محمدحسن. )1413 ق(. جامع الشتات فی أجوبة السؤالات 63	.

)للمیرزا القمی(. تهران: مؤسسهك یهان.
نائینى، میرزا محمدحســین غروى. )1413 ق(. المكاسب و البیع )للمیرزا النائینی(. قم: 64	.

دفتر انتشارات اسلام ىوابسته به جامعه مدرسین حوزه علمیه قم.
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نجفى، محمدحســن. )1404 ق(. جواهر الكلام فی شرح شرائع الإسلام. چاپ هفتم، 65	.
لبنان: دار إحیاء التراث العربی.

نواب پــور، علیرضا، یوســفی، احمدعلــی، و طالبــی، محمــد )1397(. تحلیل فقهی 66	.
کارکردهای پول‌های رمزنگاری‌شــده موردمطالعه بیت کوین. فصلنامه علمی پژوهشی 

اقتصاد اسلامی، 18)72(، 243-213.
هافمن. )بی‌تا(. بیت کوین به زبان ساده. ترجمه: مصطفی دهقان، بی‌جا: انتشارات داریا.67	.

68.	https://per.euronews.com
69.	https://khanesarmaye.com/crypto-future/#gref.
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مكتب الإعلام الإسلامي حوزة قم العلمية فرع خراسان رضوي
)مركز الآخوند الخراساني التخصصي(

المدير المسؤول: مجتب ىإلهي الخراساني
رئيس التحرير: حسين ناصري مقدم

سكرتير التحرير و التنفيذي: السيدمصطف ىإختراعي الطوسي

أعضاء هيئة التحرير )بالترتیب الهجاءیه(:
مجتب ىإلهي الخراساني )أستاذ البحث الخارج في حوزة خراسان العلمية و أستاذ المساعد بمركز الآخوند الخراساني التخصصي(

جواد أحمد البهادلی )أستاذ في الحوزة العلمیة في النجف الاشرف و أستاذًا للشرعیة الإسلامیة، الدراسات الفقهیة والأصولیة، في جامعة الکوفة(
السید فاضل الحسینی المیلانی )مدرس العلوم الإسلامیة في المرکز الإسلامي بإنجلترا(
أبوالقاسم عليدوست )أستاذ البحث الخارج و أستاذ بمعهد الثقافة والفكر الإسلامي(
أحمد مبلغي )أستاذ البحث الخارج و أستاذ المشارك بجامعة المذاهب الإسلامية(

السید مصطفی محقق داماد )أستاذ البحث الخارج في حوزة قم العلمیة وأستاذفي جامعة الشهید بهشتي في طهران(
مهدی مهریزی )أستاذ المشارک بجامعة آزاد الإسلامیة(

حسين ناصري مقدم )أستاذ في جامعة فردوسي بمشهد المقدسة(

مشهد المقدسة، تقاطع خسروي، زاوية شارع آیت‌الله واعظ طبسي، مكتب الإعلام الإسلامي فرع خراسان رضوي 
الطابق الأول، مرکز الآخوند الخراسانی التخصیصي، قسم شؤون المجلات

السنة التاسعة، الرقم المسلسل الثالث والثلاثون؛ شتاء 1402 شمسي-1445 قمري
فصلیّةٌ بحوثٌ فقهیّةٌ وَ أصولیّة    المُحکّمةٌ

فصلنامۀ
علمی پژوهشی

إستناداً إل ىترخیص رقم 337 بتاریخ 28 / 01/ 1398 شمسی من قبل مجلس إعطاء الرخص والمنح العلمیة للمنشورات 
والدوریات الحوزویة، تم تمدید صلاحیة فصلیة بحوث فقهیة وأصولیة التی نالت مؤخراً عل ىمرتبة العلمیة المحكمة
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الحجية الذاتية للأمارات العقلائیة1
علي أصغر أفشاري2

حميد أنصاري3

ملخص
يعــد بناء العقلاء أهم دليلي قدم الأصوليون لحجية الأمارات، والذيي عتبرعندهم 

دليلًا قاطعاَ عل ىحجية الأمارات وذلك مرفقاَ بإمضاء الشارع وعدم ردعه.
ولكــن، خلافاً لنظرية الحجية الإمضائية للأمــارات، هلي مكن القول بأن حجية 
الإمارات ليســت ولايمكن أن تكون مجعول الشارع،ك ما أنها لم تكن مردوع الشارع 

ولاي مكن ردعها عل ىالإطلاق؟ بل حجية الإمارات العقلائية ذاتية؟
ي حاول هذا المقال دراسة جذور دور التحسين والتقبيح العقليين بالنسبة للإمارات 
العقلائيــة ومن خلال التعرف عل ىمكونات الإمارات العقلانية، لتبرير نظرية الصحة 

الأصيلة للإمارات العقلانية.
إن النظرية التيي عتمد عليها المقالك معيار للخير والقبح هي معيار النفعية والفساد.
فرضيــة المقال هي أن الإمارات الرشــيدة تتشــكل بناءً علــ ىاحتياجات الحياة 
والمصالح العامة، التيي قوم عليها نظام المجتمع، ويرتكز السلوك العام عل ىأفعالهم.

إن المصالح المشــتركة واحتياجات الحياة الجماعية هي الأرضية الوســط ىالتي 
تعترف بالإمارات الفكريةك هياكل تقوم عل ىالمديح والإدانة العقلانية، ونتيجة لذلك، 

1 . تاريخ الوصول: 18 / 2 / 1443هـ؛ تاريخ القبول: 16 / 03/ 1444هـ.
2 . دكتوراه في الفقه ومباني الحقوق الإسلامية،ك لية الإلهيات، جامعة طهران- طهران-إيران؛ )الكاتب المسؤول( البريد 

afsharialiasgha@ut.ac.ir :الإلكتروني
afsharialiasghar@yahoo.com :3 . أستاذ مساعد بكلية الإلهيات جامعة طهران – إيران؛ البريد الإلكتروني
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يتم التحقق من صحتها بحكم العقل؛ الأصالة بحســب العقل هي الأصالة المتأصلة. 
وعلــ ىعكس نظام الســلطة المعتاد، الذي تنفصل فيه الســلطة الأصيلة عنها وتكون 
للإمارات الأخر ىسلطة عرضية، فإن نظرية السلطة الأصيلة للإمارات الرشيدة تعطي 

بنية جديدة لنظام السلطة المبدئي.
الكلمــات المفتاحيــة: الحجية الذاتيــة، الأمارات، بناء العقلاء، إمضاء الشــارع، 

الحسن والقبح.
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تأمل في نطاق قاعدة شريعة السهلة السمحة1
حسن مهدوي2

ملخص
تعود أهمية مبحث قاعدة الشــريعة السمحة السهلة إل ىأنه في العصور المختلفة، 
وخاصة عصرنا هذا، اختار البعض أســلوب التســامح والتساهل في الأمور الدينية من 

خلال الاستشهاد بهذه القاعدة.
وفق هذه الرأي إذاك ان الإتيان بالتكليف صعب فلايجب الإلتزام به وإن لمي صل 

حدّ العسر والحرج.
من جانب آخر، فقد اتخذ بعض الفقهاء احتياطاتك ثيرة في الفقه وأصوله وذلك 
بالتمسك بالعلم الاجمالي، واحتمال العقاب وحسن إدراك الواقع ومثل هذه المسائل، 

ومهما فسّرنا الشريعة السهلة السمحة فلن تجد لها مكانا في الفقه.
يتضح في هذا المقال بعد دراســة الأدلة التي تدل عل ىسماحة الشريعة الإسلامية 
وســهولتها أن الفهم الأصح لمعن ىهذه القاعــدة ومفهومها هو أن هذه القاعدة ليس 
لهــا إلا رأي عام خارج إطار الفقــه، وهي في مقام المقارنة العامة بين مجموع أحكام 

الإسلام وأحكام الأديان الأخرى، وليست في مقام تسهيل الأحكام.
وبناء عل ىهذه القاعدة، لاي مكن نفي الأحكام التي تشــق عل ىالمكلف الاتيان 

بها، ولكن صعوبتها لا تصل إل ىحد الحرج أو الضرر.
وتســتخدم نتيجة هذه الدراسة في العديد من المسائل القديمة والمستحدثة، مثل 
مســألة الحجاب، أو مســألة تغيير الجنس لمن لاي توافق مع جنسهم الظاهر، أو مسألة 

التبرع بالأجنة للأزواج الذيني صعب عليهم عدم إنجاب الأطفال.
الكلمات المفتاحية: الشريعة، السهلة، السمحة، التسامح، التساهل، الحرج.

1. تاريخ الوصول: 18 / 2 / 1443هـ؛ تاريخ القبول: 16 / 03/ 1444هـ.
2. خريج حوزة قم العلمية وباحث في مركز فقه الأئمّة الأطهار؟عهم؟، وأستاذ السطوح العالية في حوزة قم العلمية – قم-

mahdaviss32@gmail.com :إيران ؛البريد الإلكتروني
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الحصانة الجنائية للمجرمين اللاجئين إلى 
المشاهد المشرفة... دراسة تحليلية1

مصطفى أميري2
محمد إمامي3

محمد حسن قاسمي4
محمد علي وطن‌دوست5

ملخص
وفقاً للرأي المشهور بين الفقهاء، المجرم الذيي رتكب جريمة خارج الحرم المكي 

ثمي لجأ إل ىالحرم، لمي ؤخذ ولمي عاقب طالماي قيم في الحرم.
الســؤال المهم الذيي طرح نفســه الآن هو أنه هلي متد حكم »الحصانة الجنائية 

للمجرمين اللاجئين إل ىالحرم« ليشمل المشاهد المشرفة أم لا؟
ورداً عل ىذلك اعتبر بعض الفقهاء أن المشــاهد المشرفة في حكم الحرم، ويأتون 
بأربعة أدلة لإثبات ادعائهم، لكن جماعة أخر ىمنهم لا تقبلون بهذا الرأي، ويستدلون 

1 . تاريخ الوصول: 03 / 06 / 1444هـ؛ تاريخ القبول: 04 / 09/ 1444هـ.
2 . طالب دكتوراه في الجامعة الرضوية للعلوم الإســامية وأســتاذ الســطوح العليا في حوزة خراسان العلمية؛ مشهد - 

mostafaamiri993@gmail.com  :إيران؛البريد الإلكتروني
38. أســتاذ مشــارك في الجامعة الرضوية للعلوم الإسلامية؛ مشــهد - إيران؛ )الكاتب المســؤول( البريد الإلكتروني: 

dr.imami@razavi.ac.ir
4 . أستاذ مساعد في الجامعة الرضوية للعلوم الإسلامية؛ مشهد - إيران ؛البريد الإلكتروني:

ghsemimohammadhasan@yahoo.com
5 . أستاذ مساعد في قسم الفلسفة والحكمة الإسلامية بجامعة الفردوسي مشهد، وأستاذ السطوح العليا في حوزة خراسان 

ma.vatandoost@um.ac.ir :العلمية؛ مشهد – إيران؛ البريد الإلكتروني
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في هذه المسألة بـ« عدم الدليل الخاص« وك ذلك » التمسك بالأصل«.
فــي هذا المقال، وبطريقة وصفية تحليلية وبنهــج نقدي،ي تم تعزيز آراء الجماعة 

الثانية وتقييم الجماعة الأول ىونقدها.
لذلك ،ي ســتنتج المؤلف في النهاية صحــة رأي الجماعة الثانية )عدم الإلحاق(، 
ولكن إذاك انت حصانة المجرميــن الذيني لجأون إل ىالحرم، مبنية عل ىأمن الحرم؛ 
كما تصرح النصوص الدينية عل ىهذا الأمر،ي مكن إلحاق حرم الإمام »الحسين« إل ى

الحرم المكي، وذلك نظرًا لوجود نص خاص حول أمن حرم الإمام الحسين ؟ع؟.
 الكلمــات المفتاحيــة: المشــاهد المشــرفة، الحرم المكي، حصانــة المجرمين، 

المجرمون اللاجئون، تطبيق الحدود الشرعية، حرم سيد الشهداء؟ع؟.
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بحوث فقهیّة حول الشركات ذات المسؤولية 
المحدودة في القانون التجاري الإيراني1

محمد حسن زادة2
ملخص

قانون التجارة الإيراني؛ هو مجموعة مدونة من ماي جب وما لاي جب فعله للأنشطة 
التجارية التكســبية. لقــدك ان هذا القانون مهمًا للمجامع العلمية نظرًا لارتفاع نســبة 

تأثرعامة المواطنين منه.
وبما أن نظام الأعمال التجارية للمســلميني أخذ من الشريعة الإسلامية المقدسة 
شــرعيته، فإن مجموعة قوانين الأعمال التجارية في إيران لا تغفل أيضًا عن شــمولية 
الشريعة عليها وتر ىأنه من الضروري تييكف هذه القوانين مع الموازين الفقهية، لأن 

الدين الإسلامي له برنامج جامع وشامل لجميع قضايا الإنسان.
وبما أن القانون الذي أمامنا في الشــؤون التجارية مستمد من القوانين العلمانية في 
فرنســا وأقره مجلس الشــور ىالوطني الإيراني، فإن الحاجة إل ىمراجعة فقهية لهذه 

القوانين ستعتبر مطلبا جديا.
ماي تضمنه هذا المقال الموجز هو الدراسة الفقهية للمسؤولية المحدودة في شؤون 

الشركات، وهي ما لمي رد ذكرها في أي دراسة فقهية قانونية حت ىالآن.
وفقًا لتفسير المادة الـ94 من القانون التجاري الإيراني، في الشركات ذات المسؤولية 
المحدودة، لاي لتزم الشركاء إلا تجاه الدائنين وفقًا لمقدار رؤوس أموالهم في الشركة، 

1 . تاريخ الوصول: 09 / 05 / 1445هـ؛ تاريخ القبول: 04 / 08/ 1445هـ.
2 . دكتوراه في الفقه ومباني الحقوق الإســامية، جامعة طهران، طالب السطح الرابع في حوزة قم العلمية- قم-إیران؛ 

mohamadhasanzadeh1375@gmail.com :البريد الإلكتروني
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في هذه الحالة، إذا تجاوز مبلغ ديون الشــركة رؤوس أموال الشــركاء، فإن الدائنين لن 
يحصلوا أبداً علك ىافة حقوقهم.

والذي تجدر الإشــارة إل ىأن ما دفع المؤلف إلــك ىتابة هذا المقال هو التناقض 
الواضح بين مفاد هذه المادة من القانون التجاري مع الشــريعة الإســامية المقدســة 
وعمــوم أدلة وجوب أداء الدين، والتي بالنظر إل ىالتنبيهات التحليلية، لاي وجد طريق 

لتخصيص هذه العمومات أيضاً.
إذن ما سكيون ممكنا هو الالتزام بسداد ديون دائني الشركة في حدودك افة أصول 

مالكي الشركة.
ونظرية المســؤولية المحدودة والتزام الشركاء بمقدار رأس مالهم الأولي المسجل 
في الشركة، وهو نص القانون التجاري الإيراني، فيها تغاير فقهية واضحة وخلاف بيّن 

مع الشريعة الإسلامية.
كما أن هذه الدراسة تطويرية عل ىأساس الأهداف المقصودة ووصفية عل ىأساس 

حاجتها إل ىفرضية.
الكلمات المفتاحية: الدراســة الفقهية لقانون التجارة، الشــركات ذات المسؤولية 
المحــدودة، المــادة  الـ94 من القانون التجاري في شــؤون الشــركات، المســؤولية 

المحدودة، المسؤولية المحدودة من منظور الفقه.
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استبدال قاعدة الإقرار بقاعدة الإلزام من وجهة 
نظر الفقهاء المعاصرين1

السيد هادي نوروزيان2
السید یوسف علوي وثوقي3

علیرضا ابراهیمي4
ملخص

قاعــدة الإلزام هي إحد ىالقواعد الفقهية التــي تتضمن نوع العلاقة بين الإمامية 
والمذاهب الأخر ىوحت ىغير المسلمين.

ومــن مخالفي هذا المعن ىالشــائع عند فقهاء الشــيعة لقاعدة الإلــزام هو الفقيه 
الأصولي الســيد علي السيســتاني، والذيي ر ىعدم تمامية روايات الباب عل ىهذه 
القاعدة، ولكنه بحسب هذه الرواياتي ستبدلها بقاعدتين أخريين وهما قاعدة الإقرار، 

وقاعدة المقاصة النوعية.
ــرٌ في تنظيم العلاقات بين الشيعة وأتباع الديانات  ولقاعدة الإقرار دور مهمٌ ومُيَسِّ
والمذاهب الإســامية الأخرى، وكذلك عل ىالمستويات العليا في تنظيم العلاقة بين 

1. تاريخ الوصول: 29 / 10/ 1443هـ؛ تاريخ القبول: 19 / 04/ 1444هـ.
2. خريج السطح الثالث من الحوزة العلمية في قم المقدّسة و مدرس السطوح العليا في الحوزة العلمية، طالب دكتوراه 

في الفقه ومباني الحقوق الإسلامية بجامعة قم. قم - إيران. )الكاتب المسؤول( البريد الإلكتروني:
s_ali_nor@yahoo.com

315. أســتاذ مســاعد في قســم الفقــه ومباني الحقوق الإســامية فــي جامعة قم؛ قــم - ایران؛البريــد الإلكتروني: 
syvosoughi@gmail.com

4. أستاذ مساعد في قسم الفقه ومباني الحقوق الإسلامية في جامعة قم؛ قم-إیران؛  البريد الإلكتروني:
ali110qom@yahoo.com 

http://jostar-fiqh.maalem.ir/
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الحكومة الشيعية أو المسلمة والحكومات غير الإسلامية أو الكافرة.
فــي الواقع، فإن قاعدة الإلزام هي نفس التوقيع وإمضاء أو احترام قوانين الديانات 
والمذاهب الأخر ىمن أجل حياة سلمية؛ك ما أن قاعدة المقاصة النوعية تنطوي عل ى

مواجهة اجتماعية مماثلة أو حركة مماثلة عل ىمستو ىالسلطة والحكومة.
إن قاعــدة الإقرار في الفقه الإماميك قاعدة فقهية وقانونية - عامة وخاصة - هي 

قاعدة منادي مبدأ السلام في العلاقات الدولية وبين المذاهب.
والحقيقة أن السيد السيستاني، بخدشه في روايات قاعدة الإلزام بالمعن ىالمشهور 
عند الفقهاء، وكذلك خدشه في تعميمها واستظهار قاعدة الإقرار العقلائية أو المقاصة 
النوعية من هــذه الروايات،ي نكرظهور هذه الروايات في قاعدة تعبدية لمصلحة أتباع 
الإمامية، ويحاول أني جعل تفســيرا عاما لهذه الروايات؛ وهذه القراءة لقاعدة الإقرار 

كثر توافقاً مع العدالة والتعايش مع الديانات والمذاهب الأخرى. أ
ومن النقاشــات في هذه القاعدة عدم عمومية قاعدة الإقرار، وكذلك عدم تنافي 

قاعدة الإلزام مع قاعدة الإقرار وإستظهارك لي القاعدتين من روايات الباب.
الكلمات المفتاحية: التعايش السلمي، الإقرار، الإلزام، المقاصة النوعية.
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تعيين مقدار المبيع في عقد البيع1
السیدعلی صداقت2
محمود کنج‌بخش3

غلامعلی معصومي‌نیا4
الملخص

نلاحظ في العديد من عقود البيع اليوم أن تعيين مقدار المبيع في نص العقد إما أنه 
غير ممكن أوي نطوي عل ىالعديد من الصعوبات وليس عرفيا أبدا؛ ولكن حسب الرأي 

السائد بين الفقهاء فإن »تعيين مقدار المبيع في نص عقد البيع« هو شرط لصحته.
لذلك فإن الســؤال الرئيس لهذه الدراســة هو ما إذاك انت أدلة هذا الشرط تشمل 
جميع أنواع المبيع أو أن دلالاتها ليست مطلقة؛ بحيث لا تشمل العقود التيي تعذر فيها 
تعييــنك مية ومقدار المبيع في وقت الإبــرام والعقد أو لاكي ون تعيين المقدار عرفياً. 
وهــلكي في لصحة العقد أن تضع الأطراف في العقود آلية منضبطة وعملية غير قابلة 

للاختلاف في نص العقد لجهة تعيين مقدار المبيع في المستقبل؟
توصلت الدراسة _المُعدة فوق المنهج التحليلي النقدي_ للإجابة عل ىهذا السؤال 
إلــ ىنتيجة مفادها أنه إذاك ان المبيع وزنــا أويك لا، فلاكي في تعيين مثل هذه الآلية. 
ويشــترط تعيين مقدار المبيع في نص العقد إلا إذا لمكي ن من الممكن أو المتعارف 

1 . تاريخ الوصول: 09 / 06 / 1443هـ؛ تاريخ القبول: 02 / 12/ 1443هـ.
ali. :2 . طالــب الدكتوراه في معهد الإمام الخميني والثورة الإســامية   ؛؛)الكاتب المســؤول(؛ البريــد الإلكتروني

gmail.com@sedaghat1372
ganjbakhsh@khu.ac.ir :3 . طالب الدكتوراه في معهد الإمام الخميني والثورة الإسلامية؛؛‌ البريد الإلكتروني

masuminia_ali@yahoo.com :4 . طالب الدكتوراه في معهد الإمام الخميني والثورة الإسلامية؛ البريد الإلكتروني
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عليــه تعيين مقدار المبيع وقت إبرام العقد بالــوزن أو اليكل، وثانياً البيعكي ون نقدا أو 
مؤجلا ولمكي ن سلماً.

ولكــن إذاك ان البيع عددياً؛ فكيفي تعيين تلــك الآلية المنضبطة في نص العقد، 
ويشترط تعيين مقدار المبيع في وقت العقد فقط إذاك ان البيع سلماً أولًا، وثانيا إذاك ان 

تعيين مقدار المبيع في وقت العقد عن طريق العَدّ ممكنا وعرفياً.
الكلمات المفتاحية: عقد البيع، شرط الصحة، تعيين مقدار المبيع، بيع السلم.

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


237

ملخص

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

ملاكات المعاوضة السفهية وظهورها في 
استخراج العملات المشفرة مع التريكز على آراء 

الإمام الخميني1؟ق؟
وحيد أميدي2

السيد عبدالوهاب رضوي‌تبار3
ثريا جاودان4

أحمد محمدي5
ملخص

استخراج العملات الرقمية المشفرة ظاهرة جديدةك غيرها من الظواهر الناشئة حديثا، 
التيي جب دراستها من حيث مد ىاتساقها مع ملاكات صحة العقود أو الإيقاعات من 

أجل تحديد رأي الشرع الحنيف في استخراج العملات الرقمية المشفرة.
إذا لــمي تم مراعاة بعض هــذه المعايير والملاكات، فســوف تبطل المعاوضات 

وتجعلونها سفهية.

1. تاريخ الوصول: 24 / 10 / 1443هـ؛ تاريخ القبول: 18 / 04/ 1444هـ.
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edu.ikiu.ac.ir@921146003
3. طالب الدكتوراه في معهد الإمام الخميني والثورة الإســامية )پژوهشــکده امام خمینی و انقلاب اسلامی(؛ البرید 

Razavi.vahab1400@gmail.com  :الإلکتروني
sjavidan98@gmail.com :4. طالبة السطح الرابع في حوزة جامعة النور العلمية بشيراز؛ إیران. البرید الإلکتروني

5. طالب الدكتوراه في معهد الإمام الخميني والثورة الإســامية )پژوهشکده امام خمینی و انقلاب اسلامی(؛)الكاتب 
mohammadi.ahmad199112@gmail.com :المسؤول( البرید الإلکتروني

http://jostar-fiqh.maalem.ir/
mailto:Razavi.vahab1400@gmail.com
mailto:sjavidan98@gmail.com
mailto:mohammadi.ahmad199112@gmail.com


238

بحوثٌ فقهیّةٌ و اصولیّة
السنة التاسعة
الرقم المسلسل ثلاثة والثلاثون
شتاء 1402 شمسي؛1445 قمري

www.Jostar-fiqh.maalem.ir

ومن تلك الملاكات هي القدرة عل ىتســليم المبيع، والمالية، والمنفعة العقلائية، 
والمليكة، وتعيّن العوضين.

وفي هذه الدراسة  تم مراجعة الملاكات المذكورة في الكتب الفقهية مع استخراج 
العملات المشــفرة، وأخيراك انت النتيجة أن ملاكات ســفيهة المعاوضة مفقودة في 
اســتخراج العملات المشفرة، وأن العوضين في اســتخراج العملات المشفرة تحت 
عنوان المعاوضة مع تشابهاتك ثيرة مع الجعالة، لهما مالية ولا مانع شرعي من الطعن 
في ماليتهما، فتوجد هناك القدرة عل ىتسليمهما، ومن حيث استيفاء شروط المليكة، 

والمنفعة العقلائية، والتعيّن، فلا مشكلة بالنسبة لهما.
الكلمــات المفتاحية: ملاكات المعاوضة الســفهية، استخراج العملات المشفرة، 

الإمام الخميني ؟ق؟.
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