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1.‌فلســفۀ‌فقــه‌و‌اصول‌فقه؛‌به‌خصوص:‌ســاختار‌و‌روابط‌درونــی‌اصول‌فقه،‌تعاملات‌و‌

کارکردهای‌بیرونی‌اصول‌فقه؛
2.‌فقه‌و‌اصول‌فقه‌مقارن؛‌به‌ویژه:‌بازشناسی‌و‌نقد‌فقه‌سلفیه،‌قواعد‌فقهی‌مقارن؛
کید‌بر:‌فقه‌شهر‌و‌شهرنشینی،‌فقه‌ارتباطات‌فرهنگی؛ 3.‌فقه‌فرهنگ‌و‌تمدن؛‌با‌تأ

تذکر:‌صرفاً‌مقالاتی‌دریافت‌و‌ارزیابی‌می‌شود‌که‌مطابق‌»ضوابط‌مقالات«‌)صفحات‌بعد(
تدوین‌و‌ارسال‌شده‌باشد.

نقل‌و‌اقتباس‌از‌مقاله‌های‌فصلنامه،‌با‌ذکر‌منبع‌آزاد‌است.

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

سعید‌جازاری‌معمویی‌)مدیر‌دانشگاه‌اهل‌البیت؟عهم؟‌و‌رایزن‌فرهنگی‌ایران‌در‌فرانسه‌(
ابوالقاسم‌علیدوست‌ابرقویی‌)مدرّس‌خارج‌حوزه‌و‌استاد‌پژوهشگاه‌فرهنگ‌و‌اندیشه‌اسلامی(
شیخ‌خالــد‌الغفوری‌)استادیار‌جامعة‌المصطفی‌العالمیة‌قم‌و‌مدرس‌حوزه‌علمیه‌نجف‌اشرف‌(

سید‌علی‌العباس‌الموسوی‌)مدرس‌حوزه‌علمیه‌بیروت‌و‌مدیر‌حوزة‌علمیه‌رسول‌اکرم؟ص؟‌بیروت(
احمد‌مبلغی‌)مدرّس‌خارج‌حوزه‌و‌دانشیار‌دانشگاه‌مذاهب‌اسلامی(

‌واحد‌علوم‌و‌تحقیقات‌تهران( مهدی‌مهریزی‌طرقی‌)دانشیار‌دانشگاه‌آزاد‌اسلامی‌ـ
حسین‌ناصری‌مقدم‌)استاد‌دانشگاه‌فردوسی‌مشهد(

•••
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بلال‌شاکری‌)مدرس‌سطوح‌عالی‌حوزه‌علمیه‌مشهد‌و‌عضو‌هیئت‌علمی‌مرکز‌تخصصی‌آخوند‌خراسانی؟ره؟(
مجتبی‌الهی‌خراسانی‌)مدرّس‌خارج‌حوزه‌علمیه‌وعضو‌هیئت‌علمی‌مرکز‌تخصصی‌آخوند‌خراسانی؟ره؟(

سیدمحمدعلی‌ایازی‌)استادیار‌دانشگاه‌آزاد‌اسلامی‌واحد‌علوم‌تحقیقات‌تهران(
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ضوابط ارسال مقالات علمی  پژوهشی
ضوابط محتوا:

1.‌مقاله‌باید‌نتیجۀ‌تحقیقات‌نوآمد‌نویســنده،‌و‌برخوردار‌از‌محتوا‌و‌یافته‌های‌غنی‌علمی‌در‌
یکی‌از‌انواع‌زیر‌باشد:

الف(‌نظریۀ‌جدید؛‌ب(‌تقریر‌و‌تبیین‌جدید‌از‌یک‌نظریه؛‌ج(‌اثبات‌و‌اســتدلال‌جدید‌برای‌
یک‌نظریه؛‌د(‌ارزیابی‌و‌نقد‌جدید‌از‌یک‌نظریه؛‌ه(‌مقایسه‌دو‌یا‌چند‌نظریه؛‌و(‌کاربرد‌و‌تطبیقات‌

جدید‌برای‌یک‌نظریه.
1.‌مقاله،‌فقط‌برای‌یک‌شماره‌آماده‌شود‌و‌دنباله‌دار‌نباشد.

2.‌مقاله،‌پیشتر‌یا‌همزمان‌به‌مجله‌های‌دیگر‌ارائه‌نشده‌باشد‌و‌نویسنده‌به‌نشر‌آن‌‌در‌جای‌دیگر‌متعهد‌نباشد.
3.‌مسؤولیّت‌مقاله‌به‌لحاظ‌علمی‌و‌حقوقی‌به‌عهده‌نویسنده‌است.چنانچه‌مقاله‌ای‌چند‌نویسنده‌
داشته‌باشد‌و‌نویسنده‌مسئول‌مشخص‌نشده‌باشد،‌ارائه‌مقاله‌و‌تمام‌مکاتبات‌و‌مسئولیت‌مقاله‌با‌نویسنده‌
اول‌است.‌درج‌نشانی‌الکترونیک‌در‌پایین‌صفحه‌اصلی‌مقاله،‌فقط‌به‌نویسنده‌اول‌اختصاص‌دارد.

ضوابط نشر:
ــش‌از‌ ــی‌پژوه ــی‌و‌قانون ــه‌مباحــث‌اخلاق ــی‌در‌زمین ــی‌و‌اصول ــتارهای‌فقه ــریه‌جس 1.‌نش

اصــول‌و‌ضوابــط‌کمیتــه‌اخلاق‌بین‌المللــی‌نشــر‌)COPE(‌پیــروی‌می‌کنــد.
‌1.‌نویســندۀ‌مســئول‌لازم‌اســت‌مقالــۀ‌خــود‌را‌از‌طریــق‌پایــگاه‌اینترنتــی‌مجلــه‌بــه‌نشــانی:

‌JFO.akhs.bou.ac.irارسال‌نماید‌و‌اطلاعات‌ضروری‌)*(‌را‌تکمیل‌نماید.
2.‌حق‌قبول،‌ردّ‌و‌ویرایش‌مقاله‌‌برای‌مجله‌محفوظ‌است.هر‌مقاله‌ارسالی‌به‌مجله،به‌صورت‌
ناشــناس‌توسط‌دو‌داور‌متخصص،‌داوری‌همتراز‌)peer‌review(‌می‌شود‌و‌در‌صورت‌اختلاف‌
نظر‌داوران،‌توسط‌داور‌سوم‌ارزیابی‌می‌شود.تأیید‌نهایی‌مقاله‌برای‌چاپ‌در‌فصلنامه،‌پس‌از‌نظر‌

داوران‌با‌هیئت‌تحریریه‌است.
3.‌ترتیب‌مقالات‌هر‌شماره،‌بر‌اساس‌اقتضائات‌مورد‌نظر‌فصلنامه‌صورت‌می‌گیرد.

ضوابط نگارش:
1.‌رعایت‌دستور‌خط‌زبان‌فارسی‌مصوّب‌فرهنگستان‌زبان‌و‌ادب‌فارسی،‌الزامی‌است.

2.‌حجم‌مقاله‌حداکثر‌7500کلمه‌باشد.
ــم‌IRZAR‌13،‌و ــا‌قل ــن‌ب ــت‌‌Docو‌مت ــزار‌‌Wordفرم ــا‌نرم‌اف ــذ‌‌A4ب ــه‌روی‌کاغ ‌3.‌مقال
ــادر‌ ــوع‌قلم‌ه ــان‌ن ــا‌هم ــع‌ب ــی‌و‌مناب ــده،‌پاورق ــی،‌چکی ــرای‌انگلیس ‌‌Times‌New‌Romanب
انــدازه‌‌11حروفچینــی‌شــود.‌همچنیــن‌صفحه‌آرایــی‌دارای‌حاشــیه‌بــالا‌‌5cmو‌پاییــن‌3cm،‌چپ‌

و‌راســت‌2.5cmو‌میــان‌ســطور‌‌1‌cmباشــد.
4.‌هر‌مقاله‌باید‌به‌ترتیب‌شامل‌بخش‌های‌اصلی‌زیر‌باشد:

- عنوان:‌به‌طور‌فشرده‌وگویا،‌مسئلۀ‌تحقیق‌را‌مشخص‌‌کند.

http://jostar-fiqh.maalem.ir
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- چکیده:‌حداکثر‌در‌‌300کلمه‌به‌طور‌صریح،‌موضوع،‌هدف،‌ابعاد،‌روش،‌و‌نتیجۀ‌تحقیق‌را‌
بیان‌کند‌و‌فاقد‌جزئیات،‌جدول،‌شکل‌یا‌فرمول‌باشد.‌و‌همچنین‌ارائۀ‌چکیده‌انگلیسی‌الزامی‌است.
- کلیدواژه:‌بین‌‌3تا‌‌7کلیدواژه‌و‌ترجیحاً‌بر‌اســاس‌اصطلاحنامۀ‌علوم‌اسلامی‌)به‌نشــانی:‌

thesaurus.islamicdoc.org(‌باشد.‌
- مقدمه:‌به‌ترتیب‌شاملِ‌بیان‌کلیات‌موضوع،‌خلاصه‌ای‌از‌تاریخچه‌موضوع‌وکارهای‌انجام‌شده‌
و‌ویژگی‌های‌هر‌یک،‌بیان‌فعالیت‌متمایز‌مقاله‌و‌برای‌گشودن‌گره‌ها‌و‌حرکت‌به‌سمت‌یافته‌های‌نوین.
- متن اصلی:مشتمل‌بر‌مطالب‌اصلی‌یعنی:‌تعریف‌مفاهیم‌مورد‌نیاز،‌طرح‌مسئله،‌استدلالات‌

و‌نقدها،‌به‌صورت‌مرتبط‌و‌دنباله‌وار.
- نتیجه  گیری:‌یافته‌های‌نهایی‌تحقیق‌و‌کاربردهای‌آن،و‌احیاناً‌طرح‌نکات‌مبهم‌و‌پیشــنهاد‌

گسترش‌تحقیق‌به‌زمینه‌های‌دیگر.
- منابع: فهرســت‌کامل‌منابــع‌مورد‌ارجاع‌در‌متن‌اصلی،‌به‌ترتیب‌حــروف‌الفبا‌)ابتدا‌منابع‌

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

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

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

- پایان نامه:‌نام‌خانوادگی،‌نام.‌)سال‌انتشار(.‌عنوان پایان نامه )ایتالیک(.‌نام‌دانشگاه‌یا‌سایت‌
اینترنتی‌که‌پایان‌نامه‌یادشده‌در‌آن‌قابل‌دسترسی‌است.

- سایت اینترنتی:‌نام‌خانوادگی،‌نام.‌)سال‌انتشار(‌یا‌روزآمد‌شدن.‌»عنوان مطلب« )ایتالیک(.‌
لینک‌کامل‌و‌آدرس‌سایت‌به‌صورت‌کامل.

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

ضوابط استناددهی:
1.‌ارجاعات‌استنادی‌مطالب‌به‌کتاب‌یا‌مقاله‌بصورت‌درون‌متنی‌و‌در‌پرانتز،‌به‌ترتیب‌شامل:‌
)نام‌مؤلف‌،‌سال‌انتشار،‌جلد/‌صفحه(‌آورده‌شود؛‌مانند:‌)مطهری،‌40/2‌،1388(‌درصورت‌زبان‌
غیر‌فارسی‌از‌مخفّف‌ق)هجری‌قمری(‌و‌م)میلادی(‌استفاده‌شود.‌در‌صورت‌استناد‌مقاله‌به‌دو‌یا‌

چند‌اثر‌از‌یک‌نویسنده‌با‌تاریخ‌یکسان‌انتشار،‌نام‌خلاصۀ‌اثر‌نیز‌آورده‌شود.
2.‌ارجاعات‌توضیحی‌)مانند‌صورت‌لاتین‌کلمات،‌شرح‌اصطلاحات‌و‌مانند‌آن(‌در‌پانویس‌

هر‌صفحه‌آورده‌شود‌و‌منابع‌مستند‌آن‌ها‌نیز،‌مثل‌متن‌مقاله‌روش‌درون‌متنی‌درج‌شود.
3.‌در‌صورت‌تکرار‌ارجاع،‌باید‌مثل‌بار‌اول‌بیان‌شود‌و‌از‌کاربرد‌کلمات‌همان‌و‌پیشین‌خودداری‌گردد.
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In Islamic jurisprudence, the concept of marjaʻīyyat (epistem-
ic authority) refers to a source’s primary influence in deriving 
jurisprudential rulings. While multiple authoritative sources 
exist for deriving religious rulings—including the Qurʼān, 
sunnah (the Prophet’s normative practice), and ʻaql (reason)—
this study investigates whether the Qurʼān possesses authority 
not only as an independent source but also over the sunnah 
itself in the process of jurisprudential inference.
This article examines the Qurʼān’s authoritative relationship 
with the sunnah in jurisprudential derivation, operating on 
the fundamental premise that neither source holds exclusive 
authority, and that both maintain independent interpretive 
and communicative functions. The analysis employs a three-
fold methodological framework assessing: (1) textual validity 
(ḥujjīyah), (2) semantic implication (dalālah), and (3) histori-
cal occasion of issuance (shaʼn al-nuzūl/al-wurūd).
Through analytical methodology, this study demonstrates that 
the Qurʼān exercises absolute authority over the sunnah re-
garding document validity. Concerning semantic implication, 
both texts exhibit a relationship of relative mutual authority. 
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While either source may provide contextual clues for interpreting the other’s occasion of 
revelation, such auxiliary functions do not constitute primary authoritative influence, as 
more determinative indicators exist for this purpose.
These findings contribute to ongoing scholarly discussions about hierarchical relation-
ships between primary Islamic legal sources, while clarifying the nuanced boundaries of 
Qurʼānic authority in sunnah-based jurisprudence.
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داده‌های‌این‌مقاله‌که‌با‌روش‌تحلیلی‌انجام‌شــده‌اســت،‌قرآن‌در‌اعتبار‌سند‌مرجعیت‌بر‌
سنت‌دارد‌که‌می‌توان‌آن‌را‌»مرجعیت‌مطلق«‌نامید.‌همچنین،‌هر‌یک‌از‌قرآن‌و‌سنت‌در‌
دلالت‌نسبت‌به‌دیگری‌نوعی‌مرجعیت‌دارند‌که‌می‌توان‌آن‌را‌»مرجعیت‌نسبی«‌خواند.‌
علاوه‌بر‌این،‌هر‌یک‌از‌قرآن‌و‌سنت‌می‌تواند‌به‌عنوان‌قرینه‌ای‌در‌تشخیص‌جهت‌صدور‌
دیگری‌عمل‌کند؛‌اما‌این‌قرینیت‌تأثیرگذاری‌اصلی‌‌نیســت‌و‌قرائن‌مهم‌تری‌در‌این‌زمینه‌

وجود‌دارد؛‌بنابراین،‌نمی‌توان‌این‌مورد‌را‌مرجعیت‌نامید.
 کلیدواژه ها: مرجعیت‌علمی؛‌قرآن؛‌سنت؛‌فقه؛‌حجیت؛‌دلالت؛‌جهت‌صدور.

1. مقدمه
1/1. تبیین موضوع

منبع‌علم‌به‌جایی‌اطلاق‌می‌شود‌که‌پدیدآورندگان‌هر‌علمی‌برای‌برگرفتن‌مواد‌
آن‌علم‌به‌آن‌رجوع‌می‌کنند‌)فضلی،‌1420ق،‌111،‌به‌نقل‌از‌صرامی،‌20‌،1393-23(.‌مرجعیت‌
علمــی‌از‌آن‌جهــت‌به‌یک‌منبع‌اطلاق‌می‌شــود‌که‌عالم‌برای‌کســب‌علم‌به‌آن‌
رجــوع‌می‌کند.‌قرآن‌یکی‌از‌منابع‌فقه‌اســت؛‌بنابراین‌مرجعیت‌علمی‌در‌این‌علم‌
دارد.‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌به‌طور‌خاص‌در‌منشور‌»مرجعیت‌علمی‌قرآن«‌به‌عنوان‌
»اثرگذاری‌معنادار‌و‌روشــمند‌قرآن‌کریم‌بر‌دانش‌های‌ساخت‌یافته«‌تعریف‌شده‌
اســت‌)قطب‌تعمیــق‌ایمان‌دینی،‌بی‌تــا،‌10(‌و‌برخی‌آن‌را‌به‌»تأثیرگذاری‌اســتنادی«‌معنا‌
کرده‌اند‌)الهی‌خراســانی،‌1397(.‌قیود‌این‌تعاریــف‌در‌مقابل‌تأثیرگذاری‌اموری‌مانند‌
ادبیات‌عرب‌و‌عرف‌در‌فقه‌است‌که‌نوعی‌تأثیرگذاری‌فرعی‌دارند‌و‌شایستگی‌نام‌
مرجعیت‌علمی‌برای‌فقه‌را‌ندارند؛‌بنابراین،‌به‌جایی‌که‌تأثیرگذاری‌خاص‌و‌مهمی‌
در‌علم‌دارد،‌»مرجع«‌گفته‌می‌شود‌و‌نمی‌توان‌به‌هر‌جایی‌که‌تأثیرگذاری‌کوچک‌
در‌علم‌دارد،‌»مرجع«‌گفت.‌می‌توان‌نام‌این‌نوع‌تأثیرگذاری‌را‌»تأثیرگذاری‌اصلی«‌

گذاشت.
اگر‌یک‌علم‌دارای‌چند‌منبع‌باشــد،‌مانند‌فقه‌که‌منابع‌آن‌قرآن،‌ســنت‌و‌عقل‌
است‌)سبحانی،‌1418ق،‌‌9/1و‌135(،‌همۀ‌آن‌ها‌به‌این‌معنا‌مرجعیت‌علمی‌در‌فقه‌دارند؛‌
اما‌ســؤال‌این‌اســت‌که‌آیا‌قرآن‌علاوه‌بر‌مرجعیت‌علمی‌خود‌در‌فقه،‌نســبت‌به‌



11

مرجعیت علمی قرآن 
در اعتبارسنجی سنت 

برای استنباط فقهی

http://JFO.akhs.bou.ac.ir

سنت‌نیز‌مرجعیت‌علمی‌دارد؟‌به‌عبارت‌دیگر،‌آیا‌فقیه‌برای‌تمسک‌به‌منبع‌سنت‌
نیازمند‌رجوع‌به‌منبع‌قرآن‌است؟‌اگر‌چنین‌مرجعیتی‌برای‌قرآن‌وجود‌داشته‌باشد،‌
این‌امر‌آن‌را‌از‌دیگر‌منابع‌فقه‌ممتاز‌کرده‌و‌جایگاه‌رفیع‌تری‌به‌آن‌می‌دهد.‌پرسش‌
مشابهی‌دربارۀ‌سنت‌نیز‌مطرح‌است.‌آیا‌سنت‌نسبت‌به‌قرآن‌مرجعیت‌علمی‌دارد؟‌
به‌این‌معنا‌که‌آیا‌فقیه‌برای‌تمســک‌به‌منبع‌قرآن‌نیازمند‌رجوع‌به‌منبع‌سنت‌است؟‌
کشــمکش‌ها‌و‌افراط‌و‌تفریط‌در‌پاســخ‌به‌این‌دو‌پرسش‌که‌میان‌طیف‌قرآنیون‌و‌

اخباریون‌در‌جریان‌است،‌هنوز‌به‌طور‌کم‌رنگ‌تر‌ادامه‌دارد.
مقالۀ‌حاضر‌به‌بررســی‌زوایای‌مختلفی‌می‌پــردازد‌که‌می‌تواند‌مرجعیت‌قرآن‌را‌
نســبت‌به‌ســنت‌تثبیت‌کند.‌در‌کنار‌این‌موضوع،‌به‌عنوان‌بحث‌تکمیلی،‌زوایای‌
مختلفی‌که‌ممکن‌اســت‌مرجعیت‌ســنت‌را‌نســبت‌به‌قرآن‌تثبیت‌کنند‌نیز‌مورد‌
بررسی‌قرار‌می‌گیرد.‌روش‌این‌مقاله‌تحلیلی‌است‌و‌به‌دلیل‌محدودیت‌فضا،‌از‌ارائۀ‌
استدلال‌های‌تفصیلی‌و‌پیچیده‌ای‌که‌مقبولیت‌عمومی‌دارند،‌خودداری‌شده‌است.
نــوآوری‌اصلی‌مقاله‌در‌تبیین‌زوایای‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌نســبت‌به‌ســنت‌بر‌
اســاس‌فرایند‌سه‌مرحله‌ای‌تمسک‌به‌ســنت،‌یعنی‌حجیت،‌دلالت‌و‌جهت‌صدور‌
است.‌نوآوری‌فرعی‌این‌مقاله‌نیز‌تبیین‌زوایای‌مرجعیت‌سنت‌نسبت‌به‌قرآن‌است.
پیش‌از‌ورود‌به‌بحث،‌باید‌به‌دو‌مطلب‌مبنایی‌اشاره‌کرد:‌یکی‌انکار‌مرجعیت‌
انحصاری‌قرآن‌و‌دیگری‌پذیرش‌اســتقلال‌قرآن‌در‌دلالت‌نســبت‌به‌ســنت.‌اگر‌
مرجعیــت‌انحصاری‌قرآن‌پذیرفته‌شــود،‌ســنت‌از‌منابع‌فقه‌نخواهد‌بــود‌و‌در‌این‌
صورت‌موضوع‌مقالۀ‌ما‌دیگر‌قابل‌طرح‌نخواهد‌بود.‌همچنین‌اگر‌استقلال‌دلالت‌
قرآن‌نســبت‌به‌سنت‌انکار‌شود،‌دیگر‌موضوع‌بحث‌ما‌موضوعیت‌نخواهد‌داشت؛‌
بنابراین،‌برای‌پیشــبرد‌بحث،‌هم‌باید‌مرجعیت‌انحصاری‌قرآن‌را‌انکار‌کرده‌و‌هم‌

استقلال‌دلالی‌قرآن‌نسبت‌به‌سنت‌را‌پذیرفته‌باشیم.

1/2. انکار مرجعیت انحصاری قرآن
مرجعیت‌انحصاری‌قرآن‌در‌استنباط‌فقهی‌به‌این‌معنا‌است‌که‌هیچ‌منبع‌دیگری‌
در‌این‌فرآیند‌اعتبار‌ندارد.‌نویسنده‌با‌تمام‌تلاشی‌که‌البته‌ممکن‌است‌ناقص‌باشد،‌
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حتی‌یک‌نفر‌را‌نیافته‌است‌که‌مسلمانان‌او‌را‌به‌عنوان‌مسلمان‌پذیرفته‌باشند‌و‌قرآن‌را‌
تنها‌منبع‌فقهی‌بداند‌و‌هیچ‌توجهی‌به‌سنت‌نداشته‌باشد.‌هیچ‌فقیهی،‌حتی‌آن‌هایی‌
کــه‌نظرات‌مخالف‌دارند،‌ســنت‌قطعی‌پیامبر‌اکرم؟ص؟‌را‌غیر‌معتبر‌ندانســته‌اند.‌
»قرآنیون«‌که‌به‌عنوان‌پیروان‌اندیشــۀ‌»قرآن‌بسندگی«‌شناخته‌می‌شوند‌)آقایی،‌1389،‌

93-114(،‌نیز‌سنت‌را‌به‌طور‌کامل‌غیر‌معتبر‌ندانسته‌اند.
برای‌نمونه،‌محمد‌شــحرور‌تصریح‌می‌کند‌که‌ســنت‌پیامبر‌در‌شعائر‌)نماز،‌
روزه،‌زکات‌و‌حج(‌معتبر‌اســت‌)شــحرور،‌2000م،‌131(.‌1همچنین،‌نویســنده‌کتاب‌
القرآنیون‌و‌شبهاتهم‌حول‌السنة‌از‌عبدالله‌بن‌عبدالله‌جکرالوی،‌مؤسس‌فرقۀ‌»اهل‌
الذکر‌والقــرآن«،‌چنین‌ادعایی‌نقل‌کرده‌اســت‌)الهی‌بخــش،‌1421ق،‌25(؛‌اما‌همان‌
مؤلف‌می‌گوید‌که‌مســلمانان‌هند،‌پاکســتان‌و‌بنگلادش‌به‌کفــر‌او‌فتوا‌داده‌اند‌
)الهی‌بخش،‌1421ق،‌32(.‌حتی‌در‌نقل‌مناظره‌ای‌میان‌شــافعی‌و‌برخی‌از‌قرآنیونی‌که‌
به‌طور‌کلی‌اعتبار‌ســنت‌را‌انــکار‌می‌کنند‌و‌برای‌مثال،‌تنهــا‌حداقل‌های‌نماز‌و‌
زکات‌را‌کافی‌می‌دانند،‌آن‌ها‌را‌از‌غلات‌خوارج‌دانسته‌اند‌که‌به‌اعتقاد‌تمامی‌فرق‌
اسلامی‌تنها‌نام‌اسلام‌را‌یدک‌می‌کشــند؛‌اما‌مسلمان‌نیستند‌)الهی‌بخش،‌1421ق،‌93-
97(.‌به‌طــور‌کلی،‌جز‌در‌موارد‌نــادر،‌در‌فقه‌مرجعیت‌انحصاری‌برای‌هیچ‌منبعی‌
ادعا‌نشده‌است.‌حتی‌اخباریان‌که‌ظواهر‌قرآن‌)استرآبادی،‌1424ق،‌‌336(‌و‌عقل‌)أمین‌
الإســترآبادی،‌1424ق،‌313(‌را‌برای‌شناخت‌اخبار‌معتبر‌نمی‌دانند‌و‌اخبار‌را‌-‌با‌تعابیر‌
خاص‌-‌تنها‌منبع‌می‌شــمارند‌)أمین‌الإسترآبادي،‌1424ق،‌‌92و‌254(،‌نصوص‌قرآن‌و‌نیز‌
ظواهــر‌آن‌را‌پس‌از‌تبیین‌و‌تفســیر‌آن‌با‌اخبار‌می‌پذیرند‌)الإســترآبادی،‌1424ق،‌336؛‌

بحرانی،‌بی‌تا،‌30/1(.

1/3. پذیرش استقلال قرآن در دلالت
اســتقلال‌قرآن‌در‌دلالت‌به‌این‌معناست‌که‌قرآن‌برای‌اینکه‌بتواند‌به‌عنوان‌یک‌
منبع‌فقهی‌در‌مســیر‌استنباط‌قرار‌گیرد،‌به‌منبع‌سنت‌نیاز‌ندارد.‌توهمی‌که‌ممکن‌

1.‌برای‌مطالعۀ‌بیشتر‌این‌مسئله‌ر.ک:‌موسی‌وند،‌‌93‌،1398-‌107؛‌شریفی،‌267‌،1401-290؛‌هاشمی‌علی‌آبادی،‌
.128-105‌،1398
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اســت‌در‌برابر‌این‌استقلال‌پیش‌آید،‌این‌اســت‌که‌قرآن‌برای‌رساندن‌معنای‌خود‌
وابســته‌به‌سنت‌اســت؛‌اما‌استقلال‌قرآن‌در‌دلالت‌به‌این‌معنا‌نیست‌که‌سنت‌هیچ‌
نقشی‌در‌تمسک‌فقهی‌به‌قرآن‌ندارد.‌سنت‌می‌تواند‌نقش‌قرینۀ‌منفصل‌را‌برای‌قرآن‌
داشته‌باشد.‌قرائن‌منفصل‌مانع‌استقلال‌قرآن‌در‌تفهیم‌مستقل‌معنا‌نیستند؛‌زیرا‌قرائن‌
منفصــل‌تنها‌بر‌مراد‌جدی‌ثانوی‌تأثیر‌دارند‌)اسلامــی،‌‌186‌،1398و‌441(.‌اگر‌آیۀ‌قرآن‌
در‌مراد‌جدی‌اولی‌خود‌وابسته‌به‌سنت‌می‌بود،‌بدین‌معنا‌بود‌که‌قرآن‌برای‌رساندن‌
معنایش‌به‌سنت‌وابسته‌اســت؛‌و‌این‌با‌استقلال‌قرآن‌در‌دلالت‌منافات‌می‌داشت.‌
درحالی‌که‌می‌دانیم‌چنین‌نیست‌و‌قرآن‌معنای‌خود‌را‌مستقل‌از‌سنت‌می‌رساند.

به‌طور‌کلی‌می‌توان‌نظریات‌مهم‌در‌استقلال‌یا‌عدم‌استقلال‌قرآن‌را‌از‌این‌حیث‌
در‌سه‌نظریه‌جای‌داد:

•‌قرآن‌برای‌غیر‌اهل‌بیت‌سراسر‌رمز‌است؛‌گویا‌به‌زبان‌عربی‌نیست‌و‌هیچ‌چیز‌
از‌آن‌قابل‌فهم‌نیست‌مگر‌آنکه‌اهل‌بیت‌آن‌را‌برای‌ما‌معنا‌کنند.

•‌نصوص‌قرآن‌و‌ظواهر‌قرآن‌در‌غیر‌احکام‌نظری‌معتبر‌هستند؛‌اما‌ظواهر‌قرآن‌
برای‌استنباط‌حکم‌شرعی‌نیازمند‌رجوع‌به‌اخبار‌اهل‌بیت‌است.

•‌نصوص‌و‌ظواهر‌قرآن‌معتبر‌هستند‌و‌قرآن‌در‌تفهیم‌معانی‌خود‌مستقل‌است؛‌
اما‌تمســک‌به‌آن‌ها‌برای‌استنباط‌حکم‌شرعی‌متوقف‌بر‌فحص‌تام‌از‌قرائنی‌است‌

که‌ممکن‌است‌در‌سنت‌وجود‌داشته‌باشد.
نظریــۀ‌اول‌جز‌به‌صــورت‌اجمالی‌در‌عبارات‌برخــی‌از‌اخباریان‌وجود‌ندارد.‌
برای‌نمونه،‌شیخ‌حر‌عاملی‌در‌وسائل‌الشیعه‌بابی‌با‌عنوان‌»باب‌عدم‌جواز‌استنباط‌
الاحکام‌النظریة‌من‌ظواهر‌القرآن‌الا‌بعد‌معرفة‌تفسیرها‌من‌الأئمة«‌دارد‌که‌مشتمل‌
بر‌هشتاد‌و‌دو‌حدیث‌است‌)حر‌عاملی،‌1414ق،‌206/27-211(.‌برخی‌با‌استناد‌به‌روایات‌
این‌باب‌به‌او‌نســبت‌داده‌اند‌که‌سراسر‌قرآن‌را‌رمز‌و‌غیر‌قابل‌فهم‌می‌داند‌)شریفی،‌
93‌،1395(؛‌اما‌من‌شخصاً‌چنین‌معنای‌افراطی‌ای‌را‌نه‌از‌عنوان‌او‌و‌نه‌از‌هیچ‌یک‌از‌
هشتاد‌و‌دو‌روایت‌آن‌برداشت‌نمی‌کنم.‌البته‌برخی‌از‌عبارات‌خود‌اخباریان‌گویای‌
وجود‌چنین‌رأیی‌در‌میان‌آن‌هاست.‌برای‌مثال،‌محقق‌بحرانی‌رأی‌افراطی‌در‌عدم‌
تمســک‌به‌ظواهر‌قرآن‌حتی‌در‌آیۀ‌قل هو الله أحد‌)توحید:‌1(‌را‌بدون‌انتســاب‌به‌
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اخباری‌معینی‌بیان‌می‌کند‌)بحرانی،‌بی‌تا،‌27/1(‌و‌البته‌خودش‌در‌جواز‌عمل‌به‌ظواهر‌
قرآن،‌رأی‌شیخ‌طوسی‌در‌تفسیر‌تبیان‌را‌می‌پذیرد‌)بحرانی،‌بی‌تا،‌22/1(.

نظریۀ‌دوم‌قابل‌انتساب‌به‌بسیاری‌از‌اخباریان‌است.‌برای‌نمونه،‌عنوان‌بابی‌که‌
در‌نظریۀ‌اول‌از‌شــیخ‌حر‌عاملی‌نقل‌کردیم،‌نشان‌می‌دهد‌که‌او‌ظواهر‌قرآن‌را‌در‌
غیــر‌احکام‌نظری‌حجت‌می‌داند.‌مقصود‌او‌از‌احکام‌نظری،‌احکامی‌اســت‌که‌
احتمال‌نســخ‌و‌تخصیص‌و‌تأویــل‌و‌مانند‌آن‌در‌آن‌وجود‌دارد‌)حــر‌عاملی،‌1403ق،‌
186(.‌همچنیــن‌در‌همان‌رأیی‌که‌در‌بیان‌نظریۀ‌اول‌از‌مختار‌محقق‌بحرانی‌به‌طبع‌
شیخ‌طوسی‌نقل‌شد،‌بخشی‌از‌ظواهر‌قرآن‌را‌برای‌همگان‌قابل‌فهم‌می‌داند‌)بحرانی،‌

بی‌تا،‌32/1(.
نظریۀ‌ســوم‌قول‌اصولیان‌است؛‌و‌همان‌طور‌که‌گفته‌شد،‌در‌اعتبار‌قرائن‌روایی‌
برای‌تمسک‌به‌ظواهر‌قرآن‌اختلافاتی‌وجود‌دارد.‌در‌اینکه‌آیا‌سنت‌می‌تواند‌ناسخ‌
قرآن‌باشــد‌یا‌خیر‌و‌همچنین‌آیا‌اخبار‌آحاد‌می‌توانند‌مقید‌یا‌مخصص‌قرآن‌باشند،‌
اختلاف‌اســت‌و‌هر‌یک‌از‌طرفین‌این‌مســائل‌موافقان‌و‌مخالفــان‌خود‌را‌دارند.‌
اصولیان‌به‌طور‌کلی‌در‌پذیرش‌نقش‌ســنت‌در‌تبیین‌و‌تخصیص‌مفاهیم‌قرآن‌نظر‌
متفاوتــی‌دارند‌و‌برخی‌به‌آن‌اعتراف‌دارنــد،‌درحالی‌که‌برخی‌دیگر‌از‌آن‌اجتناب‌

می‌کنند.
شــاید‌در‌وهلۀ‌اول‌به‌نظر‌برســد‌که‌بیشترین‌استقلال‌قرآن‌مربوط‌به‌قولی‌است‌
که‌منکر‌نسخ‌قرآن‌به‌خبر‌و‌عدم‌امکان‌تقیید‌و‌تخصیص‌مطلق‌و‌عام‌قرآنی‌به‌خبر‌
واحد‌اســت؛‌اما‌می‌توان‌ادعا‌کرد‌که‌حتی‌قول‌به‌جواز‌نســخ‌قرآن‌به‌خبر‌و‌امکان‌
تقیید‌و‌تخصیص‌مطلق‌و‌عام‌قرآنی‌به‌خبر‌واحد‌منافاتی‌با‌استقلال‌قرآن‌در‌دلالت‌

ندارد.
توضیح‌آنکه‌تبیین‌مســتقل‌معنا‌منافاتی‌با‌امکان‌وجــود‌قرینۀ‌خارجی‌منفصل‌
ندارد.‌مراد‌از‌تبیین‌مستقل‌معنا‌آن‌است‌که‌قرآن‌آنچه‌را‌که‌به‌عنوان‌قرآن‌می‌خواهد‌
بگوید،‌بدون‌نیاز‌به‌سنت‌بیان‌می‌کند.‌آیات‌قرآن‌دلالت‌خود‌را‌دارند‌و‌در‌تبیین‌آن‌
مستقل‌هستند‌)طباطبایی،‌بی‌تا،‌11/1(.‌سنت‌اهل‌بیت؟عهم؟‌هم‌دلالت‌خود‌را‌دارد‌و‌در‌
تبیین‌مراد‌خود‌مســتقل‌است؛‌و‌در‌عین‌حال،‌هر‌یک‌می‌تواند‌قرینۀ‌دیگری‌باشد.‌
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قرینیت‌یکی‌بر‌دیگری‌به‌معنای‌عدم‌اســتقلال‌دلالت‌هیچ‌یک‌از‌آن‌دو‌نیست؛‌به‌
عبــارت‌دیگر،‌قرائن‌متصل‌در‌صغرای‌ظهور‌دخالت‌دارند؛‌ولی‌قرائن‌منفصل‌پس‌
از‌شکل‌گیری‌ظهور،‌در‌اعتبار‌آن‌به‌عنوان‌دلالت‌تصدیقی‌دوم‌دخالت‌دارند.‌وقتی‌
در‌قرآن‌یک‌عام‌وجود‌دارد‌و‌در‌ســنت،‌آن‌عام‌تخصیص‌می‌خورد،‌این‌بدان‌معنا‌
نیست‌که‌عام‌قرآنی‌برای‌اینکه‌بر‌معنای‌عام‌خود‌دلالت‌کند،‌نیازمند‌سنت‌است.
قرآن‌معنای‌عام‌خود‌را‌بدون‌نیاز‌به‌ســنت‌می‌رساند؛‌وقتی‌این‌عام‌قرآنی‌توسط‌
خاص‌ســنت‌تخصیص‌می‌خورد،‌حجیت‌عام‌قرآنی‌محدود‌می‌شود‌نه‌ظهور‌عام‌
قرآنــی.‌در‌علم‌اصول‌بحث‌کرده‌اند‌کــه‌وقتی‌عام‌با‌مخصص‌منفصل‌تخصیص‌
می‌خــورد،‌مجاز‌نیســت‌)خمینــی،‌216/5‌،1376-221(؛‌یعنی‌مراد‌متکلــم‌از‌لفظ‌عام‌
)دلالت‌تصدیقی‌اول(‌همان‌معنای‌عام‌اســت؛‌به‌عبارت‌دیگر‌مراد‌جدی‌خداوند‌
در‌آیــات‌قــرآن،‌مثلًا‌از‌یک‌لفظ‌عام،‌دارای‌دو‌مرحله‌اســت:‌مراد‌جدی‌اول‌که‌
همان‌دلالت‌تصدیقی‌اول‌اســت‌و‌پس‌از‌شــکل‌گیری‌جمیع‌قرائن‌متصل‌لفظی‌
و‌لبــی‌حاصل‌می‌شــود‌و‌می‌توان‌آن‌را‌به‌قرآن‌نســبت‌داد‌و‌گفت‌که‌خداوند‌در‌
قرآن‌آن‌را‌اراده‌کرده‌اســت.‌مراد‌جدی‌دوم‌که‌همان‌دلالت‌تصدیقی‌دوم‌است‌و‌
پس‌از‌شــکل‌گیری‌جمیع‌قرائن‌منفصل‌و‌ازجمله‌خاص‌منفصلِ‌موجود‌در‌سنت،‌
حاصل‌می‌شود‌و‌این‌را‌نیز‌می‌توان‌به‌خداوند‌نسبت‌داد‌و‌گفت‌خداوندی‌که‌قرآن‌
را‌فرســتاده‌و‌پیامبرش‌را‌مبین‌دینش‌قرار‌داده،‌مرادش‌عام‌مخصَص‌اســت.‌گمان‌
نشــود‌فقط‌مراد‌جدی‌دوم‌مراد‌خداوند‌اســت؛‌زیرا‌اگر‌مراد‌جدی‌اول‌واقعاً‌مراد‌
خداوند‌نبود،‌عام‌بعد‌از‌تخصیص‌عام‌نمی‌شــد.‌خداوند‌واقعاً‌عموم‌آن‌عام‌قرآنی‌
را‌ارادۀ‌جدی‌کرده‌اســت.‌فایدۀ‌ارادۀ‌عموم‌در‌چنین‌مواردی‌آن‌اســت‌که‌متکلم‌
می‌خواهد‌شــنونده‌در‌موارد‌شک‌در‌تخصیص‌بتواند‌به‌عام‌تمسک‌کند‌)سبحانی،‌

1431ق،‌385-384/2(.
نتیجه‌آنکه‌نوشتار‌حاضر‌نظریۀ‌سوم‌را‌صحیح‌می‌داند‌و‌استقلال‌قرآن‌در‌دلالت‌

و‌عدم‌وابستگی‌آن‌به‌سنت‌را‌می‌پذیرد.
شــایان‌ذکر‌است‌که‌ســنت‌نیز‌دارای‌همین‌معنا‌از‌استقلال‌دلالی‌است؛‌یعنی‌
قرآن‌و‌ســنت‌هر‌دو‌در‌دلالت‌اســتقلال‌دارند.‌اســتقلال‌قرآن‌و‌سنت‌در‌دلالت،‌
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منافاتی‌با‌امکان‌قرینه‌بودن‌هر‌یک‌بر‌دیگری‌ندارد.
2. مرجعیت فی الجمله قرآن نسبت به سنت در استنباط فقهی

وقتی‌از‌مرجعیت‌قرآن‌نسبت‌به‌سنت‌در‌استنباط‌فقهی‌بحث‌می‌کنیم،‌یعنی‌اولًا‌
هر‌دو‌منبع‌قرآن‌و‌سنت‌را‌منبع‌فقه‌دانسته‌ایم،‌ثانیاً‌قرآن‌را‌در‌تبیین‌معنای‌خود‌مستقل‌
از‌ســنت‌فرض‌کرده‌ایم.‌سؤال‌این‌است‌که‌آیا‌قرآن‌علاوه‌بر‌مرجعیت‌در‌استنباط‌

فقهی،‌بر‌سنت‌نیز‌مرجعیت‌دارد؟
نوشتار‌حاضر‌قائل‌به‌این‌نوع‌از‌مرجعیت‌قرآن‌بر‌سنت‌به‌صورت‌فی‌الجمله‌در‌
اســتنباط‌فقهی‌است‌و‌جهات‌مختلف‌این‌مرجعیت‌را‌بر‌اساس‌فرایند‌سه‌مرحله‌ای‌
تمســک‌به‌روایت،‌یعنی‌اعتبار‌و‌حجیت،‌دلالت‌و‌جهت‌صدور‌بررسی‌می‌کند.‌
همچنین‌به‌عنوان‌یک‌بحث‌مکمل‌در‌این‌باره،‌به‌مرجعیت‌فی‌الجمله‌سنت‌نسبت‌

به‌قرآن‌نیز‌اشاره‌می‌شود.

2/1. بررسی مرجعیت قرآن نسبت به سنت در حجیت
یکی‌از‌جهات‌مرجعیت‌قرآن‌نسبت‌به‌سنت،‌اعتباربخشی‌قرآن‌به‌سنت‌است.‌
قرآن‌اعتبار‌خود‌را‌از‌ســنت‌نمی‌گیرد؛‌اما‌یکی‌از‌منابع‌اعتبار‌ســنت‌قرآن‌اســت.‌
خداوند‌تبارک‌و‌تعالی‌در‌آیات‌فراوانی‌مردم‌را‌به‌پیروی‌از‌پیامبرش‌فراخوانده‌است‌
نُْزَِّلْنََّا إِِلَيْْكََ الذِِّكْْرََ لِتُُبََيِْنََ لِلنََّاسِِ مََا نُُزِِّلََ إِِلَيْْهِِم‌ْْ)نحل:‌44(‌این‌

َ
)نحل:‌44؛‌حشر:‌7؛‌نساء:‌‌.)59وََأ

آیه‌نشان‌می‌دهد‌که‌تبیین‌قرآن‌از‌وظایف‌پیامبر‌است‌و‌همین،‌گفتار‌و‌رفتار‌او‌را‌در‌
این‌باره‌حجت‌می‌کند.‌مََا آتََاكُْمُْ الرََسُُولَُ فََخُُذُِّوَهُُ وََمََا نَُهَِاكُْمْْ عََنَّْهُ فََانُْتَُهُِوا‌)حشر:‌7(‌تعبیر‌
نهی‌در‌این‌آیه‌می‌رساند‌که‌صدر‌آن‌نیز‌اختصاص‌به‌فیء‌ندارد‌و‌اطلاق‌»ما«‌در‌

آن‌شامل‌همۀ‌آنچه‌رسول‌از‌شأن‌رسالتش‌بیان‌می‌کند،‌می‌شود.
در‌اینجا‌دو‌مطلب‌قابل‌ذکر‌است:

•‌اعتبار‌ســنت‌می‌تواند‌مستند‌به‌عقل‌نیز‌باشد‌)حلی،‌1417ق،‌470؛‌ابن‌سینا،‌1404ق،‌
441/1(؛‌اما‌این‌مطلب‌باعث‌نمی‌شــود‌اعتباربخشی‌قرآن‌به‌سنت‌و‌مرجعیت‌قرآن‌از‌

این‌جهت‌مخدوش‌شود.
•‌قرآن‌نسبت‌به‌سنت‌برتری‌های‌دیگری‌نیز‌از‌حیث‌اعتبار‌و‌حجیت‌دارد؛‌مانند‌
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اینکه‌ســند‌قرآن‌قطعی‌است؛‌ولی‌سنت‌غالباً‌توسط‌اخبار‌آحاد‌به‌ما‌رسیده‌است‌و‌
مانند‌اینکه‌قرآن‌نزد‌همۀ‌مذاهب‌مقبولیت‌دارد؛‌ولی‌سنت‌به‌دلیل‌اختلاف‌شدید‌در‌
طریق‌به‌دست‌آوردن‌آن،‌از‌آن‌سطح‌مقبولیت‌برخوردار‌نیست.‌این‌برتری‌های‌قرآن‌
نسبت‌به‌سنت‌از‌حیث‌اعتبار‌و‌حجیت،‌گرچه‌مقبول‌است؛‌اما‌باعث‌مرجعیتی‌برای‌

قرآن‌نسبت‌به‌حجیت‌سنت‌نمی‌شود.

2/2. بررسی مرجعیت قرآن نسبت به سنت در دلالت
این‌نوشتار‌به‌»مرجعیت‌قرآن‌نسبت‌به‌اعتبار‌دلالت‌خبرِ‌گویای‌سنت«‌و‌»مرجعیت‌
سنت‌نسبت‌به‌قرینیت‌در‌دلالت‌قرآن«‌معتقد‌است؛‌به‌عبارت‌دیگر،‌هر‌یک‌از‌این‌
دو‌منبع‌مرجعیتی‌در‌دلالت‌بر‌دیگــری‌دارند.‌ازآنجاکه‌اولًا‌نوع‌مرجعیت‌قرآن‌در‌
دلالت‌ســنت‌و‌نوع‌مرجعیت‌سنت‌در‌دلالت‌قرآن‌متفاوت‌است‌و‌ثانیاً‌این‌دو‌نوع‌
مرجعیت،‌مرجعیتی‌اصالی‌هستند،‌آن‌را‌»مرجعیت‌نسبی«‌می‌نامیم؛‌بنابراین،‌باید‌در‌
این‌بحث،‌هم‌این‌مرجعیت‌نسبی‌را‌برای‌هر‌یک‌از‌قرآن‌و‌سنت‌در‌دلالت‌دیگری‌
توضیح‌دهیم‌و‌هم‌نشــان‌دهیم‌که‌این‌مرجعیت‌به‌معنای‌تأثیرگذاری‌اصلی‌است.

2/2/1. مرجعیت نسبی قرآن نسبت به سنت در اعتبار دلالت خبر
پیش‌از‌این،‌در‌عنوان‌»بررســی‌مرجعیت‌قرآن‌نســبت‌به‌ســنت‌در‌حجیت«،‌
اعتباربخشی‌قرآن‌به‌سنت‌بیان‌شد.‌مراد‌از‌آن‌بحث،‌مرجعیت‌قرآن‌در‌اعتباربخشی‌
به‌اصل‌سنت‌بود؛‌اما‌در‌اینجا‌به‌بررسی‌مرجعیت‌قرآن‌در‌اعتبار‌دلالت‌خبر‌پرداخته‌
می‌شــود.‌خبر،‌مهم‌ترین‌1ابزار‌انتقال‌سنت‌است.‌2اگر‌قرآن‌برای‌اعتبار‌دلالت‌خبر‌
مرجعیت‌داشته‌باشد،‌می‌توان‌این‌مرجعیت‌را‌برای‌قرآن‌نسبت‌به‌سنت‌نیز‌دانست.‌
به‌هر‌حال‌قــرآن‌از‌دو‌زاویه‌برای‌دلالت‌خبر‌مرجعیت‌دارد:‌یکی‌از‌زاویۀ‌»بطلان‌
خبر‌مخالف‌قرآن«‌و‌دیگری‌از‌زاویۀ‌»رجحان‌روایت‌موافق‌قرآن‌در‌مقام‌تعارض«.‌
در‌ادامه،‌این‌دو‌مرجعیت‌بررســی‌خواهد‌شــد؛‌و‌همچنین‌بحث‌سومی‌برای‌نشان‌

دادن‌اصالت‌این‌مرجعیت‌اضافه‌می‌شود.

1.‌از‌دیگر‌ابزارهای‌انتقال‌سنت،‌می‌توان‌به‌اجماع‌)ر.ک:‌صدر،‌1406ق،‌128/2(‌اشاره‌کرد.

2.‌برای‌تفاوت‌سنت‌و‌خبر،‌‌و‌حیثیت‌بحث‌از‌آن‌دو‌در‌علم‌اصول‌)ر.ک:‌کاظمی‌خراسانی،‌1406ق،‌157/3(.
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2/2/1/1. بطلان خبر مخالف قرآن
روایات‌فراوانی‌در‌حد‌استفاضه‌)بحرانی،‌بی‌تا،‌283/4(‌وجود‌دارد‌که‌بیان‌می‌کنند‌
خبر‌مخالف‌قرآن‌زخرف‌است‌)کلینی،‌69/1‌،1363؛‌نوری،‌304/17‌،1408(‌و‌قابل‌استناد‌
به‌معصوم‌نیســت‌)کلینی،‌69/1‌،1363؛‌برقــی،‌221/1‌،1370؛‌حمیری،‌1413ق،‌92(‌و‌باید‌آن‌
را‌دور‌انداخت‌)طوســی،‌1414ق،‌222؛‌کلینــی،‌69/1‌،1363(.‌به‌این‌روایات،‌اخبار‌عرضه‌
گفته‌می‌شود؛‌یعنی‌یکی‌از‌مراحل‌شناخت‌اعتبار‌دلالت‌خبر‌آن‌است‌که‌مفاد‌آن‌
به‌قرآن‌عرضه‌شود.‌اگر‌مفاد‌خبر‌مخالف‌قرآن‌بود،‌به‌گونه‌ای‌که‌جمع‌عرفی‌میان‌
آن‌ها‌امکان‌نداشت‌و‌به‌اصطلاح،‌متعارض‌بودند،‌آن‌خبر‌اعتبار‌نخواهد‌داشت.

دربارۀ‌آیه‌مخالف‌سنت‌چنین‌مطلبی‌وجود‌ندارد‌و‌هرگز‌آیۀ‌قرآن‌در‌صورت‌تعارض‌
با‌خبر،‌کنار‌گذاشته‌نمی‌شود.‌با‌این‌حال،‌همین‌که‌مخالفت‌دلالت‌خبر‌با‌قرآن‌باعث‌
عدم‌اعتبار‌خبر‌می‌شود،‌خود‌نشان‌دهندۀ‌یک‌نوع‌مرجعیت‌قرآن‌در‌اعتبار‌دلالت‌خبر‌
است؛‌به‌عبارت‌دیگر،‌قرآن‌به‌عنوان‌مرجعیتی‌برای‌سنجش‌اعتبار‌دلالت‌اخبار‌عمل‌
می‌کند‌و‌در‌صورتی‌که‌خبر‌با‌قرآن‌مخالف‌باشــد،‌آن‌خبر‌فاقد‌اعتبار‌خواهد‌بود.
شایان‌ذکر‌است‌که‌روایاتی‌وجود‌دارد‌که‌همین‌جایگاه‌قرآن‌را‌نسبت‌به‌خبر،‌
برای‌سنت‌نیز‌نسبت‌به‌خبر‌بیان‌کرده‌است؛‌یعنی‌همان‌گونه‌که‌خبر‌مخالف‌قرآن‌
باطل‌اســت،‌خبر‌مخالف‌ســنت‌نیز‌باطل‌است.‌رســول‌اکرم؟ص؟‌در‌حجة‌الوداع‌
فرمود:‌»قد‌کثرت‌علی‌الکذابة‌و‌ستکثر‌فمن‌کذب‌علی‌متعمداً‌فلیتبوأ‌مقعده‌من‌
النار‌فإذا‌أتاکم‌الحدیث‌فأعرضوه‌علی‌کتاب‌اللّه‌و‌سنتی‌فما‌وافق‌کتاب‌اللّه‌و‌سنتی‌
فخذوا‌به‌و‌ما‌خالف‌کتاب‌اللّه‌و‌ســنتی‌فلا‌تأخذوا‌به«‌)طوســی،‌1386ق،‌245/2(.‌بر‌
این‌اســاس،‌سنت‌نیز‌همین‌نوع‌از‌مرجعیت‌را‌برای‌خبر‌دارد.‌مراد‌از‌سنت‌در‌این‌
روایت،‌سنتی‌است‌که‌از‌حیث‌صدور،‌مانند‌قرآن‌یقینی‌است؛‌و‌نوع‌مخالفت‌خبر‌
با‌سنت‌نیز‌در‌آن‌مانند‌نوع‌مخالفت‌خبر‌با‌قرآن‌است؛‌به‌عبارت‌دیگر،‌سنت‌قطعی‌
نیــز‌مانند‌قرآن‌این‌نوع‌از‌مرجعیت‌را‌بــرای‌دلالت‌خبر‌دارد‌و‌از‌این‌حیث‌می‌توان‌
ســنت‌قطعی‌را‌نیز‌مرجع‌سنت‌غیر‌قطعی‌در‌اعتبار‌دلالت‌دانست.‌مرجعیت‌سنت‌
قطعی‌برای‌ســنت‌غیر‌قطعی‌در‌اعتبار‌دلالت،‌خارج‌از‌موضوع‌این‌نوشتار‌است‌و‌

منافاتی‌با‌مرجعیت‌قرآن‌نسبت‌به‌خبر‌در‌این‌باره‌ندارد.
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2/2/1/2. رجحان خبر موافق قرآن در مقام تعارض
موافقت‌خبر‌با‌قرآن‌یکی‌از‌مرجحات‌خبر‌در‌هنگام‌تعارض‌است‌)کلینی،‌1363،‌
68/1(.‌مقصود‌از‌اینکه‌یک‌خبر‌موافق‌قرآن‌باشــد‌این‌نیست‌که‌خبر‌دیگر‌مخالف‌
قرآن‌باشــد؛‌زیرا‌در‌این‌حالت،‌آن‌خبر‌مخالف‌قرآن‌از‌حجیت‌ســاقط‌می‌شــود‌و‌
نوبت‌به‌معارضت‌و‌سپس‌رجحان‌خبر‌موافق‌قرآن‌نمی‌رسد‌)مظفر،‌بی‌تا،‌255/3(؛‌پس‌
معنای‌موافقت‌آن‌اســت‌که‌مفاد‌روایت‌در‌قرآن‌نیز‌منعکس‌شده‌باشد.‌همین‌که‌
معیار‌رجحان‌خبر‌آن‌اســت‌که‌مفاد‌آن‌در‌قرآن‌نیز‌آمده‌باشــد،‌خود‌نشان‌از‌یک‌
نوع‌مرجعیت‌برای‌قرآن‌نســبت‌به‌ســنت‌دارد؛‌به‌عبارت‌دیگر،‌قرآن‌به‌عنوان‌معیار‌
اصلی‌برای‌ارزیابی‌خبر‌در‌نظر‌گرفته‌می‌شود‌و‌این‌خود‌نشان‌دهندۀ‌مرجعیت‌قرآن‌

در‌دلالت‌خبر‌است.
2/2/1/3. اصلی بودن مرجعیت قرآن نسبت به سنت در اعتبار دلالت خبر
برای‌توضیح‌اصلی‌بودن‌مرجعیت‌قرآن‌در‌اعتبار‌دلالت‌خبر‌)و‌به‌تبع،‌سنت(،‌
باید‌یک‌مسئله‌را‌بررسی‌کنیم؛‌و‌آن‌اینکه‌آیا‌همان‌طور‌که‌مرجعیت‌قرآن‌در‌دلالت‌
خبر‌به‌اثبات‌رســید،‌این‌مرجعیت‌برای‌ســنت‌نســبت‌به‌قرآن‌نیز‌قابل‌ارائه‌است؟‌
برای‌اثبات‌اصلی‌بودن‌مرجعیت‌قرآن‌در‌این‌باره،‌باید‌اولًا‌بررســی‌کنیم‌که‌آیا‌این‌
مرجعیت،‌با‌همان‌دو‌زاویۀ‌یاد‌شده‌در‌مرجعیت‌قرآن،‌برای‌سنت‌نیز‌ثابت‌است‌یا‌
خیر؛‌و‌ثانیاً‌به‌فرض‌اثبات‌چنین‌مرجعیتی‌برای‌ســنت،‌ببینیم‌مرجعیت‌سنت‌از‌این‌

حیث‌نسبت‌به‌مرجعیت‌قرآن‌اصلی‌است‌یا‌خیر.
بررسی مرجعیت سنت بر قرآن از حیث بطلان ظاهر آیه مخالف سنت:‌اگر‌ظاهر‌
یک‌آیه‌با‌سنت‌مخالف‌بود،‌آیا‌آن‌سنت‌باعث‌رفع‌ید‌از‌ظاهر‌آیه‌می‌شود؟‌مراد‌از‌
این‌مخالفت‌همان‌نوع‌مخالفت‌در‌اخبار‌عرضۀ‌خبر‌به‌قرآن‌است‌و‌شامل‌مخالفت‌
خــاص‌و‌عام‌و‌مطلق‌و‌مقید‌و‌دیگر‌موارد‌جمع‌عرفی‌نمی‌شــود.‌اگر‌اعتبار‌ظاهر‌
قرآن‌به‌دلیل‌مخالفت‌با‌سنت‌از‌بین‌برود،‌این‌نوع‌از‌مرجعیت‌برای‌سنت‌نسبت‌به‌
قرآن‌نیز‌ثابت‌خواهد‌بود.‌نویسنده‌معتقد‌است‌که‌سنت‌چنین‌مرجعیتی‌برای‌اعتبار‌
دلالت‌قرآن‌ندارد؛‌زیرا‌بر‌اساس‌روایات‌عرضه،‌اعتبار‌خبری‌که‌سنت‌را‌نقل‌کرده‌
است‌مخدوش‌می‌شود؛‌و‌مرجعیت‌سنت‌در‌این‌باره‌سالبه‌به‌انتفای‌موضوع‌می‌شود.
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در‌این‌مسئله‌فرقی‌میان‌این‌نیست‌که‌دلالت‌خبری‌که‌سنت‌را‌نقل‌کرده‌است‌
ظاهر‌باشــد‌یا‌نص؛‌یعنی‌حتی‌اگر‌دلالت‌خبر‌نص‌هم‌باشــد؛‌ولی‌مخالف‌قرآن‌و‌
غیر‌قابل‌جمع‌با‌آن‌باشــد،‌کنار‌گذاشته‌می‌شــود.‌بلکه‌حتی‌دلالت‌خبر‌مخالف‌
قرآن‌اگر‌نص‌باشد،‌نسبت‌به‌دلالت‌خبر‌مخالف‌قرآن‌که‌ظاهر‌باشد،‌اولی‌به‌عدم‌

اعتبار‌است.
بررسی مرجعیت سنت بر قرآن از حیث رجحان معنای آیه موافق سنت در فرض 
متشــابه بــودن آیه:‌اگر‌آیــه‌ای‌محتمل‌یکی‌از‌دو‌معنا‌بود‌و‌پــس‌از‌اجرای‌قواعد‌
اســتظهار‌قرآن‌به‌قرآن،‌هنوز‌هر‌دو‌معنا‌به‌طور‌یکسان‌محتمل‌بودند‌و‌در‌اصطلاح‌
از‌متشابهات‌)طباطبایی،‌بی‌تا،‌31/3-74(‌بود‌نه‌از‌ظواهر،‌در‌چنین‌حالتی‌موافقت‌یکی‌
از‌آن‌دو‌معنا‌با‌سنت‌معتبر‌می‌تواند‌معیار‌رجحان‌آن‌معنا‌و‌تبیین‌متشابه‌قرآن‌باشد.‌
اگر‌چنین‌رجحانی‌برای‌سنت‌در‌تأویل‌آیۀ‌متشابه‌پذیرفته‌شود،‌همین‌رجحان‌سبب‌
پذیرش‌یک‌نوع‌مرجعیت‌برای‌سنت‌نســبت‌به‌دلالت‌قرآن‌می‌شود.‌نویسنده‌این‌
نوع‌از‌مرجعیت‌را‌برای‌سنت‌در‌تبیین‌آیۀ‌متشابه‌قائل‌است؛‌اما‌آن‌را‌مربوط‌به‌اعتبار‌
دلالت‌قرآن‌نمی‌داند؛‌بلکه‌مربوط‌به‌قرینیت‌سنت‌برای‌قرآن‌می‌داند.‌ازاین‌رو‌آن‌را‌

در‌بند‌بعدی‌مطرح‌می‌کند.
با‌این‌بیان،‌معلوم‌می‌شــود‌ســنت‌در‌هیچ‌یک‌از‌دو‌زاویۀ‌یاد‌شده‌برای‌اعتبار‌

دلالت‌قرآن‌مرجعیت‌ندارد.
2/2/2/2. »مرجعیت نسبی« سنت نسبت به قرآن در قرینیت در دلالت آیه
مقصود‌از‌مرجعیت‌نســبی‌سنت‌نسبت‌به‌قرآن‌در‌قرینیت‌در‌دلالت،‌آن‌است‌
که‌گرچه‌هر‌یک‌از‌قرآن‌و‌سنت‌می‌توانند‌قرینیت‌در‌دلالت‌دیگری‌داشته‌باشند؛‌
اما‌به‌دلایل‌زیر،‌ســنت‌در‌این‌زمینه‌قرینیت‌بیشــتری‌بر‌دلالت‌قرآن‌دارد‌تا‌قرآن‌بر‌

دلالت‌سنت:
نُْزَِّلْنََّا إِِلَيْْكََ الذِِّكْْرََ 

َ
•‌قرآن‌خودش‌پیامبر‌اکرم؟ص؟‌را‌مبین‌قرآن‌قرار‌داده‌است:‌وََأ

لِتُُبََيِْنََ لِلنََّاسِِ مََا نُُزِِّلََ إِِلَيْْهِِم‌ْْ)نحل:‌44(.‌این‌آیه‌یکی‌از‌وظایف‌پیامبر‌را‌تبیین‌قرآن‌دانسته‌
است،‌درحالی‌که‌چنین‌کارکردی‌برای‌قرآن‌در‌تبیین‌سنت‌وجود‌ندارد؛

کیدات‌فــراوان،‌قرآن‌و‌اهل‌بیــت؟عهم؟‌را‌جداناپذیر‌از‌ •‌آن‌حضــرت‌نیز‌با‌تأ
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یکدیگر‌معرفی‌کرده‌اســت‌)کلینی،‌415/2‌،1365؛‌مغربی،‌1383ق،‌28/1؛‌صدوق،‌1417ق،‌
616؛‌صدوق،‌1404ق،‌208/1(.‌این‌جداناپذیری‌بیشــتر‌بر‌قرینیت‌سنت‌برای‌قرآن‌تطبیق‌
می‌شــود‌تا‌قرینیت‌قرآن‌بر‌سنت؛‌زیرا‌هیچ‌کس‌در‌اینکه‌آن‌حضرت‌قرآن‌را‌پس‌از‌
کیدات‌فراوان‌را‌الزام‌ خود‌در‌میان‌امتش‌باقی‌می‌گذارد‌شک‌نداشت.‌آنچه‌این‌تأ

می‌کرد،‌باقی‌گذاشتن‌اهل‌بیتش‌بود.
•‌با‌پیمایش‌آیات‌قرآن‌و‌سنت،‌این‌نتیجۀ‌روشن‌به‌دست‌می‌آید‌که‌قرآن‌بیشتر‌
به‌کلیات‌اسلام‌پرداخته‌اســت‌و‌سنت‌به‌تفصیل‌و‌تفســیر‌آن‌)اکبری‌دستک،‌1394،‌
1-22(.‌همین‌بررسی‌آماری‌می‌تواند‌مرجعیت‌نسبی‌سنت‌بر‌قرینیت‌در‌دلالت‌قرآن‌

را‌نمایان‌سازد.
برای‌توضیح‌اینکه‌چرا‌این‌مرجعیت‌نســبی‌را‌برای‌ســنت‌قــرار‌دادیم‌نه‌برای‌
قرآن،‌باید‌به‌یک‌پرسش‌پاسخ‌دهیم.‌پرسش‌آن‌است‌که‌آیا‌قرآن‌می‌تواند‌سنت‌را‌
تخصیص‌و‌تقیید‌بزند،‌حتی‌اگر‌آن‌ســنت‌به‌اخبار‌مســتفیض‌یا‌متواتر‌به‌ما‌رسیده‌
باشــد؟‌در‌این‌مسئله‌اختلافی‌وجود‌ندارد.‌قرآن‌می‌تواند‌سنت‌را‌تخصیص‌و‌تقیید‌
بزند،‌حتی‌اگر‌آن‌سنت‌به‌اخبار‌مستفیض‌یا‌متواتر‌رسیده‌باشد؛‌اما‌در‌تخصیص‌و‌
تقییــد‌قرآن‌به‌خبر‌واحد،‌اختلاف‌وجود‌دارد.‌برای‌مثال،‌آیات‌نفی‌حرج‌)مائده:‌7؛‌
حج:‌78(‌بر‌جمیع‌سنت‌مقدم‌می‌شود‌و‌هر‌حکم‌حرجی‌را،‌گرچه‌اخبار‌مستفیض‌
و‌متواتر‌بر‌آن‌دلالت‌داشته‌باشد،‌برمی‌دارد‌)بجنوردی،‌1419ق،‌249/1(؛‌اما‌برخی‌از‌فقها‌
در‌تقیید‌و‌تخصیص‌قرآن‌به‌خبر‌واحد‌اشکال‌دارند‌)محقق‌حلی،‌1413ق،‌118(؛‌بنابراین،‌
قرآن‌ســزاوارتر‌از‌ســنت‌به‌این‌مرجعیت‌در‌قرینیت‌در‌دلالت‌اســت؛‌یا‌دست‌کم،‌

مرجعیت‌سنت‌در‌قرینیت‌بر‌دلالت‌قرآن‌مرجعیت‌اصلی‌نخواهد‌بود.
تقدم‌آیات‌نفی‌حرج‌بر‌جمیع‌سنت‌از‌باب‌نظارتی‌است‌که‌در‌دلالت‌آن‌آیات‌
بر‌ســایر‌احکام‌وجود‌دارد،‌نه‌به‌دلیل‌ویژگی‌قرآنی‌بودن‌آن.‌روایات‌لاضرر‌)کلینی،‌
‌180/5‌،1376و‌‌293و‌294؛‌صــدوق،‌1404ق‌ب،‌‌76/3و‌334/4‌،233(‌نیــز‌همین‌ویژگی‌را‌
دارند‌و‌به‌دلیل‌نظارتشان‌بر‌سایر‌احکام،‌بر‌جمیع‌ادلۀ‌احکام‌مقدم‌می‌شوند،‌چه‌آن‌

احکام‌مستفاد‌از‌قرآن‌باشند،‌چه‌مستفاد‌از‌اخبار‌آحاد‌یا‌مستفیض‌یا‌متواتر.
اما‌مســئلۀ‌اختلاف‌در‌تقیید‌و‌تخصیص‌قرآن‌به‌خبر‌واحد‌یک‌مســئلۀ‌اصولی‌
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است‌و‌مربوط‌به‌دلیل‌اعتبار‌خبر‌واحد‌است.‌گذشته‌از‌آنکه‌اختلاف‌قابل‌توجهی‌
که‌در‌قلمرو‌اعتبار‌خبر‌واحد‌وجود‌دارد،‌در‌مورد‌امور‌مهم‌است.‌برخی‌خبر‌واحد‌
را‌در‌امور‌مهم‌مانند‌دماء‌معتبر‌نمی‌دانند‌که‌این‌ربطی‌به‌قرینیت‌ســنت‌برای‌قرآن‌
ندارد.‌گذشــته‌از‌اینکه‌حتی‌کســانی‌که‌قائل‌به‌عدم‌جواز‌تخصیص‌قرآن‌به‌خبر‌

هستند،‌قائل‌به‌جواز‌تخصیص‌قرآن‌به‌سنت‌هستند‌)طوسی،‌1417ق،340/1(.
با‌این‌بیان،‌معلوم‌می‌شــود‌مرجعیت‌ســنت‌در‌قرینیت‌بر‌دلالت‌قرآن‌مرجعیت‌

اصلی‌است.

2/3. بررسی مرجعیت قرآن نسبت به سنت در جهت صدور
جهــت‌صدور‌در‌خبر‌بدین‌معناســت‌که‌معصوم‌گفتار‌و‌رفتــار‌خود‌را‌از‌چه‌
شــأنی‌صادر‌کرده‌است.‌شئون‌مشهور‌و‌شناخته‌شده‌معصوم‌عبارت‌است‌از‌شأن‌
رسالت‌و‌تبیین‌دین،‌شأن‌ولایت‌و‌شأن‌قضاوت.‌برخی‌از‌گفتار‌و‌رفتار‌معصوم‌نیز‌
صادر‌از‌شــأن‌شخصی‌معصوم‌است.‌شناخت‌شــأن‌صدور‌گفتار‌و‌رفتار‌معصوم‌
جایگاه‌مهمی‌در‌فقه‌دارد.‌برخی‌شــمار‌شــئون‌معصوم‌در‌گفتار‌و‌رفتار‌را‌بالغ‌بر‌
یازده‌)ضیایی‌فر،‌399‌،1392-450(‌و‌دوازده‌)علیدوست،‌494‌،1394-510(‌شأن‌دانسته‌اند.‌در‌
کتاب‌»معیارهای‌بازشناسی‌احکام‌ثابت‌و‌متغیر‌در‌روایات«،‌قرائن‌عام‌و‌خاصی‌که‌

می‌تواند‌بر‌جهت‌صدور‌حدیث‌دلالت‌داشته‌باشد،‌بررسی‌شده‌است.
در‌کتاب‌تعارض‌الأدلة‌و‌اختلاف‌الحدیث،‌یکی‌از‌اســباب‌اختلاف‌حدیث،‌
اختلاف‌جهت‌صدور‌حدیث‌از‌معصوم،‌تقیه‌یا‌ولایی‌و‌مانند‌آن‌دانسته‌شده‌است‌
)حســینی‌سیســتانی،‌186‌،1398(.‌در‌بحث‌اســباب‌اختلاف‌حدیث‌که‌از‌خود‌معصوم‌
کید‌بر‌انواع‌و‌اسباب‌کتمان‌است‌)حسینی‌سیستانی،‌1398،‌ نشأت‌می‌گیرد،‌بیشترین‌تأ
235-352(.‌جهــت‌صدوری‌که‌بیشــتر‌در‌فقه‌نمود‌پیدا‌کرده‌اســت،‌جهت‌تقیه‌و‌
تبیین‌دین‌اســت؛‌یعنی‌اگر‌فقیه‌احراز‌کند‌امام‌در‌گفتار‌و‌رفتار‌خود‌در‌مقام‌تقیه‌
بوده‌اســت،‌به‌مفاد‌آن‌عمل‌نمی‌کند‌و‌در‌غیر‌این‌صورت‌آن‌را‌حمل‌بر‌تبیین‌دین‌
می‌کند.‌درحالی‌که‌صدور‌روایت‌از‌شــأن‌ولایت‌و‌قضاوت‌نیز‌می‌تواند‌اقتضائات‌

خاص‌خود‌را‌در‌استنباط‌فقهی‌داشته‌باشد.
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به‌هر‌حال‌آنچه‌در‌اینجا‌مد‌نظر‌اســت‌فقط‌این‌بحث‌اســت‌که‌آیا‌نقش‌قرآن‌
در‌شــناخت‌جهت‌صدور‌حدیث‌به‌حدی‌اســت‌که‌بتوان‌برای‌قــرآن‌در‌این‌باره‌

مرجعیت،‌به‌معنای‌تأثیرگذاری‌اصلی،‌قائل‌شد.
جهت‌صدور‌آیۀ‌قرآن‌شــبیه‌به‌جهت‌صدور‌گفتار‌و‌رفتار‌معصوم‌است؛‌ولی‌با‌
آن‌متفاوت‌است.‌قرآن‌تقیه‌ندارد‌و‌آیات‌آن‌برای‌همۀ‌بشر‌است،‌هرچند‌که‌خطاب‌
برخــی‌از‌آیات‌آن‌به‌مؤمنان‌یا‌کافران‌باشــد.‌برای‌خداوند‌در‌نــزول‌قرآن‌می‌توان‌
جهات‌صدوری‌به‌صورت‌انتزاعی‌در‌نظر‌گرفت.‌برای‌مثال،‌آیاتی‌که‌حکم‌شرعی‌
را‌بیان‌کرده‌اند،‌مربوط‌به‌شأن‌شارعیت‌خداوند‌است‌و‌آیاتی‌که‌به‌تربیت‌اخلاقی‌
اشــاره‌دارند‌یا‌از‌مواعظ‌ســخن‌می‌گویند‌یا‌به‌عبرت‌های‌امم‌گذشته‌پرداخته‌اند،‌

مربوط‌به‌شأن‌ربوبیت‌خداوند‌است.
البته‌نویسنده‌تفکیک‌آیات‌قرآن‌به‌چنین‌شئونی‌را‌در‌جایی‌ندیده‌است‌و‌آن‌را‌

صرفاً‌به‌عنوان‌یک‌تصور‌ساده‌و‌ابتدایی‌برای‌ورود‌به‌بحث‌بیان‌کرده‌است.
آنچه‌دربارۀ‌آیات‌قرآن‌بیشــتر‌مورد‌توجه‌قرار‌گرفته‌است،‌شأن‌نزول‌آیه‌است،‌
نه‌جهت‌صدور‌به‌معنای‌که‌قبلًا‌ذکر‌شد.‌شأن‌نزول‌با‌جهت‌صدور‌روایت‌تفاوت‌
اساسی‌دارد.‌جهت‌صدور‌روایت‌به‌طور‌مستقیم‌بر‌قابلیت‌کاربرد‌روایت‌در‌استنباط‌
و‌دلالت‌آن‌تأثیر‌دارد،‌درحالی‌که‌شأن‌نزول‌دلالت‌آیه‌را‌مقید‌نمی‌کند.‌دلالت‌آیه‌

مستقل‌از‌شأن‌نزول‌می‌تواند‌مستند‌فقه‌قرار‌گیرد.
هْلَ الذِِّكْْرَِ إِِنَْ كُْنَّْتُُمْْ لََا تََعْْلَمُُون‌ََ)نحل:‌43(‌در‌شــأن‌رجوع‌

َ
لُوا أ

َ
برای‌مثال،‌آیۀ‌فََاسُْْْأَ

به‌اهل‌کتاب‌در‌احوال‌انبیای‌گذشــته‌نازل‌شده‌است؛‌اما‌در‌فقه‌به‌آن‌برای‌اثبات‌
وجوب‌تقلید‌از‌مجتهد‌در‌احکام‌شــرعی‌استناد‌شده‌است‌)غروی،‌1426ق،‌67(.‌شأن‌
نزول‌آیه‌مشــابه‌»مورد«‌در‌خبر‌اســت‌که‌در‌فقه،‌مورد‌را‌مقید‌نمی‌دانند‌)ســبحانی،‌

1421ق،‌415(.
بــه‌هر‌حال‌آنچه‌دربارهٔ‌نســبت‌قرآن‌و‌ســنت،‌یا‌قرآن‌و‌خبــر،‌از‌حیث‌صدور‌
می‌توان‌گفت‌این‌اســت‌که‌هیچ‌یک‌مرجعیت‌اصلی‌و‌تأثیرگذاری‌تعیین‌کننده‌بر‌
دیگری‌ندارند.‌البته،‌سنت‌و‌خبر‌می‌توانند‌شأن‌نزول‌آیه‌یا‌مقصود‌شارع‌از‌انزال‌آن‌
را‌روشــن‌کنند،‌همان‌گونه‌که‌قرآن‌نیز‌می‌تواند‌جهت‌صدور‌گفتار‌و‌رفتار‌معصوم‌
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را‌مشخص‌کند.‌با‌این‌حال،‌هیچ‌یک‌به‌تنهایی‌مرجعیت‌مطلق‌در‌این‌زمینه‌ندارند،‌
بلکه‌عوامل‌متعددی‌در‌تعیین‌جهت‌صدور‌نقش‌دارند‌که‌قرآن‌و‌سنت‌نیز‌می‌توانند‌

یکی‌از‌آن‌ها‌باشند.‌برای‌روشن‌تر‌شدن‌این‌مسئله،‌به‌چند‌مثال‌اشاره‌می‌کنیم:
قابلیــت قرآن در تعیین جهت صــدور روایت:‌خداوند‌در‌قرآن‌فرموده‌اســت:‌
نُْزَِّلْنََّا إِِلَيْْكََ الذِِّكْْرََ لِتُُبََيِْنََ لِلنََّاسِِ مََا نُُزِِّلََ إِِلَيْْهِِم‌ْْ)نحل:‌44(.‌این‌آیه‌قابلیت‌آن‌را‌دارد‌که‌

َ
وََأ

صدور‌آن‌دسته‌از‌گفتار‌و‌رفتار‌پیامبر‌اکرم؟ص؟‌را‌که‌در‌ارتباط‌با‌آیات‌قرآن‌است،‌
از‌شأن‌تبیین‌دین‌قرار‌دهد.

برای‌مثال،‌هنگامی‌که‌قرآن‌مردم‌را‌به‌صلاة‌)نماز(‌دعوت‌می‌کند؛‌اما‌کیفیت‌آن‌
را‌توضیح‌نمی‌دهد،‌گفتار‌و‌رفتار‌پیامبر‌اکرم؟ص؟‌در‌زمینهٔ‌آموزش‌نماز،‌نشان‌دهندهٔ‌
صدور‌از‌شــأن‌تبیین‌دین‌است؛‌مانند‌گفتار‌نبی؟ص؟‌که‌فرمود:‌»لا صلاة إِلَا بفاتَحة 
الكتُاب«‌)نوری‌طبرسی،‌بی‌تا،‌158/4(،‌»مَنَ صلى صلاة لمْ يصل فَيْهِا عَلي وَعَلى أهل بيْتُي، 
لمْ تَقبَل مَنَّه«‌)نوری،‌بی‌تا،‌15/5(‌و‌سخن‌امام‌باقر؟ع؟‌»لَا صلاة الَا بطهِورٍٍ«‌)برقی،‌1370،‌

78‌/1؛‌صدوق،‌بی‌تا،‌58‌/1(‌و‌»لَا صلاة إِلَا إِلى القبَلة«‌)صدوق،‌بی‌تا،‌278/1(.
نویسنده‌در‌کتاب‌معیارهای‌بازشناسی‌احکام‌ثابت‌و‌متغیر‌در‌روایات،‌یکی‌از‌
قرائن‌صدور‌روایت‌از‌شأن‌تبیین‌دین‌را‌توقع‌پاسخ‌گویی‌سنت‌نسبت‌به‌مجمل‌قرآنی‌
دانســته‌است.‌به‌این‌معنا‌که‌اگر‌حکمی‌در‌قرآن‌بیان‌شده‌باشد؛‌اما‌جنبه‌ای‌از‌آن‌
مجمل‌باقی‌بماند،‌این‌امر‌ارتکاز‌عمومی‌ای‌را‌در‌اذهان‌مردم‌ایجاد‌می‌کند‌که‌پیامبر‌

اکرم؟ص؟‌باید‌آن‌ابهام‌را‌تبیین‌کند.
این‌ارتکاز‌عمومی‌سبب‌می‌شود‌که‌اگر‌گفتار‌یا‌رفتاری‌از‌پیامبر؟ص؟‌صادر‌شود‌
گاه‌آن‌را‌به‌تبیین‌همان‌حکم‌ که‌قابلیت‌تبیین‌آن‌مجمل‌را‌داشته‌باشد،‌مردم‌ناخودآ
قرآنی‌نسبت‌دهند.‌حال،‌اگر‌پیامبر؟ص؟‌چنین‌قصدی‌نداشته‌باشد‌و‌در‌عین‌حال‌از‌
گاه‌سازد‌که‌آن‌گفتار‌یا‌رفتار‌از‌ گاه‌باشد،‌لازم‌است‌مردم‌را‌آ این‌ارتکاز‌عمومی‌آ
شــأن‌تبیین‌دین‌صادر‌نشده،‌بلکه‌مثلًا‌از‌شأن‌ولایت‌یا‌خواستهٔ‌شخصی‌ایشان‌بوده‌

است.‌در‌غیر‌این‌صورت،‌ایشان‌مردم‌را‌دچار‌اغراء‌به‌جهل‌کرده‌است.
بنابراین،‌اگر‌پیامبر؟ص؟‌توضیحی‌در‌رد‌این‌برداشــت‌عمومی‌ارائه‌ندهد،‌معلوم‌
می‌شــود‌که‌آن‌را‌تأیید‌کرده‌اســت.‌در‌اصطلاح،‌به‌چنین‌برداشتی‌اطلاق‌مقامی‌
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گفته‌می‌شــود.‌منشــأ‌این‌ارتکاز‌که‌مبنای‌اطلاق‌مقامی‌را‌شــکل‌داده،‌همان‌آیهٔ‌
مجمل‌قرآنی‌است‌)علی‌اکبریان،‌190-188/1‌،1388(.

دلیل‌این‌که‌قرآن‌را‌مرجع‌اصلی‌برای‌تشــخیص‌جهت‌صدور‌روایت‌نمی‌دانیم‌
آن‌اســت‌که‌قرائن‌دیگری‌در‌این‌زمینه‌وجود‌دارند‌که‌نقشــی‌اساسی،‌بلکه‌حتی‌
اساســی‌تر‌ایفا‌می‌کننــد.‌ازجمله،‌اگر‌روایات‌مربوط‌به‌عبادات‌باشــند،‌با‌توجه‌به‌
اینکه‌معصوم‌در‌کیفیت‌عبادات‌شأن‌دیگری‌مانند‌ولایت‌یا‌قضاوت‌ندارد،‌می‌توان‌
دریافت‌که‌این‌روایات‌از‌شأن‌تبیین‌دین‌صادر‌شده‌اند‌)علی‌اکبریان،‌213-209/1‌،1388(.
قابلیت ســنت و خبر در تعیین شــأن نزول قرآن: این‌قابلیت،‌فی‌الجمله‌روشن‌و‌
واضح‌است‌و‌وجود‌ده‌ها‌خبر‌دربارهٔ‌شأن‌نزول‌آیات‌قرآن،‌خود‌مؤید‌این‌امر‌است؛‌
اما‌اینکه‌اسناد‌این‌اخبار‌در‌چه‌وضعیتی‌قرار‌دارند‌و‌اینکه‌قرآن‌حضرت‌امیر؟ع؟‌-‌
که‌شــأن‌نزول‌آیات‌در‌آن‌ثبت‌بوده‌و‌اکنون‌در‌دسترس‌نیست‌-‌چه‌نقشی‌در‌این‌
میان‌دارد،‌مسئله‌ای‌جداگانه‌است.‌با‌این‌حال،‌این‌موضوع‌مانع‌از‌پذیرش‌اصل‌این‌

قابلیت‌نخواهد‌بود.
قابلیت ســنت و خبر در تعیین جهت صــدور آیه:‌مقصود‌از‌»جهت‌صدور«‌آیه‌
در‌برابر‌»شأن‌نزول«‌این‌است‌که‌بدانیم‌خداوند‌در‌آیه‌ای‌خاص‌در‌مقام‌بیان‌حکم‌
شرعی‌بوده‌است‌یا‌حکم‌اخلاقی‌و‌موعظه‌ای‌را‌بیان‌کرده‌است.‌به‌عبارت‌دیگر،‌آیا‌

آیه‌از‌شأن‌شارعیت‌خداوند‌نازل‌شده‌است‌یا‌از‌شأن‌ربوبیت‌او؟
در‌این‌زمینه،‌ســنت‌و‌خبر‌می‌توانند‌مرجعیت‌داشته‌باشند.‌اگر‌معصوم؟ع؟‌به‌
آیه‌ای‌استشهاد‌کند‌و‌از‌قرائن‌دیگر‌دریابیم‌که‌وی‌در‌مقام‌بیان‌حکم‌شرعی‌است،‌
روشن‌می‌شود‌که‌آن‌آیه‌نیز‌در‌مقام‌بیان‌حکم‌شرعی‌است‌یا‌دست‌کم‌در‌این‌معنا‌

ظهور‌پیدا‌می‌کند.
برای‌نمونه،‌می‌توان‌به‌گفت‌وگوی‌زراره‌با‌امام‌باقر؟ع؟‌اشاره‌کرد:

زراره‌می‌گویــد:‌به‌امام‌باقر؟ع؟‌عرض‌کردم:‌آیا‌به‌من‌نمی‌فرمایید‌که‌از‌کجا‌
دانسته‌اید‌و‌فرموده‌اید‌که‌مسح‌باید‌بر‌بخشی‌از‌سر‌و‌پاها‌باشد؟

پــس‌امام‌باقر؟ع؟‌خندید‌و‌فرمود:‌ای‌زراره،‌رســول‌خــدا؟ص؟‌چنین‌فرموده‌
و‌کتاب‌الهی‌نیز‌بر‌این‌اســاس‌نازل‌شده‌اســت؛‌زیرا‌خداوند‌عزوجل‌می‌فرماید:‌
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فََاغْْسِِْْلُوا وَُجُُوهَكُم‌ْْ)پس‌صورت‌هایتان‌را‌بشــویید(‌و‌از‌اینجا‌دانســتیم‌که‌تمام‌
يْدِيَكُمْْ إِِلَى الْمَُرََافَِق‌ِِ)و‌دست‌هایتان‌را‌تا‌

َ
صورت‌باید‌شسته‌شود.‌ســپس‌فرمود:‌وََأ

آرنج‌بشویید(؛‌سپس‌میان‌سخن‌فاصله‌انداخت‌و‌فرمود:‌وََامَْسَِحُوا بِرَُءُُوَسُِكُم‌ْْ)و‌
بر‌ســرهایتان‌مسح‌کنید(.‌ازآنجاکه‌بِرَُءُُوَسُِكُم‌ْْگفته‌شد،‌دانستیم‌که‌باید‌فقط‌بر‌
بخشــی‌از‌سر‌مسح‌شود؛‌زیرا‌حرف‌»باء«‌بر‌تبعیض‌دلالت‌دارد...‌سپس‌فرمود:‌
رٍْجُُلَكُمْْ إِِلَى الْكَعْْبََيْْن‌َِ)و‌پاهایتان‌را‌تا‌قوزک‌ها‌بشویید(.‌چون‌این‌جمله‌را‌به‌سر‌

َ
وََأ

عطف‌کرد،‌دریافتیم‌که‌باید‌مسح‌بر‌بخشی‌از‌پاها‌انجام‌شود.‌سپس‌رسول‌خدا؟ص؟‌
آن‌را‌بــرای‌مردم‌توضیــح‌داد؛‌اما‌آنان‌آن‌را‌ضایع‌کردند...«‌)کلینــی،‌30/3‌،1367(.
در‌این‌روایت،‌امام‌باقر؟ع؟‌برای‌بیان‌حکم‌شرعی‌مسح‌بر‌بخشی‌از‌سر‌و‌پاها،‌
هم‌به‌قرآن‌استشهاد‌کرده‌و‌هم‌پیامبر‌اکرم؟ص؟‌را‌به‌عنوان‌مُبَیِن‌آن‌معرفی‌کرده‌است.
استشــهاد‌به‌قرآن‌صرفاً‌برای‌بیان‌احکام‌شرعی‌نیست،‌بلکه‌می‌توان‌از‌آن‌برای‌
اثبــات‌یک‌حکم‌اخلاقی‌یا‌توجیه‌مشــروعیت‌یک‌حکم‌ولایی‌نیز‌اســتفاده‌کرد‌
)علی‌اکبریان،‌168/1‌،1388-174(؛‌بنابراین،‌صرف‌استشــهاد‌به‌قرآن،‌لزوماً‌به‌معنای‌بیان‌

یک‌حکم‌شرعی‌نیست.
کید‌شــد‌که‌باید‌از‌قرائن‌دیگر‌دریابیم‌که‌معصوم‌در‌ ازاین‌رو،‌در‌بند‌پیشــین‌تأ
مقام‌بیان‌حکم‌شرعی‌اســت.‌به‌همین‌دلیل،‌سنت‌را‌مرجع‌اصلی‌شناخت‌جهت‌

صدور‌آیه‌ندانستیم.

جمع بندی و نتیجه گیری
مرجعیت‌یک‌منبع‌معرفتی‌در‌استنباط‌فقهی‌به‌معنای‌تأثیرگذاری‌اصلی‌آن‌منبع‌

در‌استنباط‌حکم‌شرعی‌است.
مرجعیت‌به‌معنای‌تأثیرگذاری‌انحصاری‌که‌با‌عنوان‌اندیشــۀ‌»قرآن‌بســندگی«‌
شناخته‌می‌شود،‌در‌معنای‌افراطی‌خود‌طرفداران‌قابل‌توجهی‌ندارد.‌این‌دیدگاه‌حتی‌
قائلان‌به‌آن،‌سنت‌را‌حداقل‌در‌شعائر‌معتبر‌می‌دانند؛‌بنابراین،‌قرآن‌و‌سنت‌هر‌دو‌

منبع‌و‌مرجع‌در‌استنباط‌فقهی‌به‌شمار‌می‌آیند.
در‌مورد‌استقلال‌قرآن‌در‌دلالت‌نسبت‌به‌اخبار،‌سه‌دیدگاه‌اصلی‌مطرح‌است:
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1.‌آن‌برای‌غیر‌اهل‌بیت؟عهم؟‌سراسر‌رمز‌است.‌این‌دیدگاه‌جز‌به‌صورت‌اجمالی‌
در‌عبارات‌برخی‌از‌اخباریان‌مشاهده‌نمی‌شود.

2.‌نصوص‌و‌ظواهر‌قرآن‌در‌غیر‌احکام‌نظری‌معتبر‌هستند؛‌اما‌ظواهر‌قرآن‌برای‌
استنباط‌حکم‌شرعی‌نظری‌حجت‌نیست‌و‌نیاز‌به‌رجوع‌به‌اخبار‌اهل‌بیت‌دارد.‌این‌

قول‌بیشتر‌به‌غالب‌اخباریان‌نسبت‌داده‌می‌شود.
3.‌ظواهر‌قرآن‌معتبرند‌و‌قرآن‌در‌تفهیم‌معانی‌خود‌مستقل‌است؛‌اما‌تمسک‌به‌
آن‌ها‌برای‌استنباط‌حکم‌شرعی،‌مانند‌هر‌دلیل‌لفظی‌دیگری،‌نیازمند‌فحص‌کامل‌
از‌قرائنی‌است‌که‌ممکن‌است‌در‌سنت‌وجود‌داشته‌باشد.‌این‌دیدگاه‌اصولیان‌است‌
که‌دربارهٔ‌اعتبار‌قرائن‌روایی‌در‌تمسک‌به‌ظواهر‌قرآن‌اقوال‌مختلفی‌دارند.‌مرجعیت‌
قرآن‌بر‌سنت‌در‌استنباط‌فقهی،‌به‌این‌معنا‌که‌قرآن‌علاوه‌بر‌اینکه‌در‌استنباط‌فقهی‌
مرجعیت‌دارد‌بر‌ســنت‌نیز‌در‌اســتنباط‌فقهی‌مرجعیت‌دارد،‌به‌صورت‌فی‌الجمله‌

مورد‌پذیرش‌است.
مرجعیت‌قرآن‌نسبت‌به‌سنت‌در‌حجیت‌از‌زاویۀ‌اعتباربخشی‌قرآن‌به‌سنت‌مورد‌
پذیرش‌است.‌استناد‌اعتبار‌قرآن‌و‌سنت‌به‌عقل،‌مانع‌از‌استناد‌اعتبار‌سنت‌به‌قرآن‌نیست.
هم‌قرآن‌و‌هم‌ســنت‌از‌حیث‌دلالت‌و‌رساندن‌معنا‌استقلال‌دارند؛‌اما‌هر‌یک‌
از‌این‌دو‌منبع‌نوعی‌مرجعیت‌در‌دلالت‌بر‌دیگری‌دارند.‌قرآن‌در‌اعتبار‌دلالت‌خبر‌

مرجعیت‌دارد‌و‌سنت‌در‌قرینیت‌در‌دلالت‌آیه‌نسبت‌به‌قرآن‌مرجعیت‌دارد.
جهت‌صدور‌در‌خبر‌بدین‌معنا‌اســت‌که‌معصوم‌گفتــار‌و‌رفتار‌خود‌را‌از‌چه‌
شــأنی‌صادر‌کرده‌اســت.‌برای‌خداوند‌در‌نزول‌قرآن‌می‌تــوان‌جهات‌صدوری‌به‌
صــورت‌انتزاعی‌لحاظ‌کرد.‌بــرای‌مثال،‌آیاتی‌که‌حکم‌شــرعی‌را‌بیان‌می‌کنند،‌
مربوط‌به‌شــأن‌شارعیت‌خداوند‌هستند‌و‌آیاتی‌که‌به‌تربیت‌اخلاقی‌اشاره‌دارند‌یا‌
شــامل‌مواعظ‌هستند‌یا‌به‌عبرت‌های‌امم‌گذشته‌پرداخته‌اند،‌مربوط‌به‌شأن‌ربوبیت‌

خداوند‌هستند.
در‌مورد‌نســبت‌قرآن‌و‌سنت‌یا‌قرآن‌و‌خبر‌در‌جهت‌صدور،‌می‌توان‌گفت‌که‌
هیچ‌کدام‌از‌این‌منابع،‌مرجعیت‌به‌معنای‌تأثیرگذاری‌اصلی‌برای‌دیگری‌در‌این‌زمینه‌
ندارند.‌هرچند‌که‌هم‌سنت‌و‌خبر‌این‌قابلیت‌را‌دارند‌که‌شأن‌نزول‌آیه‌یا‌شأن‌خداوند‌
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در‌انزال‌آیه‌را‌روشــن‌کنند‌و‌هم‌قرآن‌این‌قابلیت‌را‌دارد‌که‌جهت‌صدور‌گفتار‌و‌
رفتار‌معصوم‌را‌تعیین‌کند؛‌اما‌هیچ‌کدام‌مرجعیت‌اصلی‌در‌این‌زمینه‌ندارند.‌در‌این‌
باره،‌قرائن‌متعددی‌دخالت‌دارند‌که‌قرآن‌و‌ســنت‌نیز‌می‌تواند‌یکی‌از‌آن‌ها‌باشد.
این‌جمع‌بندی‌نتیجه‌می‌دهد‌که‌گرچه‌قرآن‌در‌برخی‌جهات‌مرجعیت‌نســبت‌
به‌سنت‌دارد‌و‌این‌جایگاه‌رفیع‌باید‌در‌استنباط‌فقهی‌رعایت‌شود؛‌اما‌سنت‌نیز‌در‌
برخــی‌جهات‌دیگــر‌مرجعیت‌بر‌قرآن‌دارد.‌افراط‌و‌تفریــط‌در‌وزن‌دهی‌به‌قرآن‌و‌
سنت‌در‌استنباط‌فقهی،‌نادیده‌گرفتن‌این‌جهات‌مرجعیت‌است؛‌و‌این‌همان‌معنای‌
سخن‌رسول‌اکرم؟ص؟‌است‌که‌فرمودند:‌»أنهما‌لن‌یفترقا‌حتی‌یردا‌علی‌الحوض«‌

)کلینی،‌415/2‌،1367(.

کتابنامه
 قرآن کریم

آقایــی،‌علی.‌)1389(.‌قرآن‌بســندگی‌و‌انکار‌حجیت‌حدیث.‌معرفت کلامی،‌ســال‌اول،‌پاییز‌
.114-93‌،)3(3‌،1389

ابن‌ســینا،‌حسین.‌)1404ق(.‌الشفاء، الإلهیات.‌)تصحیح:‌سعید‌زائد،‌الاب‌قنواتی(،‌قم:‌مکتبة‌
آیة‌الله‌العظمی‌المرعشي‌بقم.

اســفندیاری‌)اسلامی(،‌رضا.‌)1398(.‌جایگاه قواعد استظهار در حلّ مسائل مستحدثه.‌قم:‌
پژوهشکدۀ‌فقه‌و‌حقوق.‌پژوهشگاه‌علوم‌و‌فرهنگ‌اسلامی‌قم.‌‌

اکبری‌دستک،‌فیض‌اله.‌)1394(.‌جامعیت‌قرآن‌از‌دیدگاه‌امام‌خمینی؟ره؟.‌پژوهشنامۀ متین،‌
دورۀ‌17،‌شمارۀ‌22-1‌،67.

الإســترآبادي،‌محمد‌أمین.‌)1424ق(.‌الفوائد المدنیة والشــواهد المکیــة.‌)تحقیق:‌رحمة‌الله‌
رحمتي‌أراکي(،‌قم:‌مؤسسة‌النشر‌الإسلامي‌التابعة‌لجماعة‌المدرسین‌بقم‌المشرفة.

الهی‌بخش،‌خادم‌حســین.‌)1421ق(.‌القرآنیون و شبهاتهم حول السنة.‌چاپ‌سوم،‌عربستان:‌
مکتبة‌الصدیق.

الهی‌خراسانی،‌مجتبی.‌)1397(.‌مرجعیت علمی قرآن به چه معناست؟.‌لینک:)بروز‌شده‌در‌27بهمن‌1397(
https://www.mehrnews.com/news/4536862/
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بجنوردی،‌محمد‌حسن.‌)1419ق(.‌القواعد الفقهیة.‌)تحقیق:‌مهدی‌مهریزی‌و‌حسین‌درایتی(،‌
چاپ‌اول،‌بی‌جا:‌نشر‌هادی.

بحرانی،‌یوسف.‌)بی‌تا(.‌الحدائق الناضرة في أحکام العترة الطاهرة.‌قم:‌مؤسسة‌النشر‌الإسلامي‌
التابعة‌لجماعة‌المدرسین‌بقم‌المشرفة.

برقــی،‌أحمد‌بن‌محمــد.‌)1370(. المحاســن.‌)تحقیق،‌تصحیح‌و‌تعلیق:‌الســید‌جلال‌الدین‌
الحسیني(،‌تهران:‌دار‌الکتب‌الإسلامیة.

حر‌عاملی،‌محمد.‌)1414ق(.‌وســائل الشــیعة إلی تحصیل مســائل الشــریعة.‌قم:‌مؤسســة‌آل‌
البیت؟عهم؟‌لإحیاء‌التراث.

حسینی‌سیســتانی،‌ســیدعلی.‌)1398(.‌تعارض الأدلة و اختلاف الحدیث،‌)به‌قلم:‌سید‌هاشم‌
هاشمی(،‌ایران:‌اسماعیلیان.

حلی،‌ابوالقاســم‌جعفر‌بن‌حسن.‌)1413ق(.‌الرسائل التسع.‌)تحقیق:‌رضا‌أستادي(،‌قم:‌مکتبة‌
آیة‌الله‌العظمی‌المرعشي‌بقم.

حلی،‌ابومنصور‌جمال‌الدین‌حسن‌بن‌یوسف.‌)1417ق(.‌کشف المراد في شرح تجرید الاعتقاد.‌
)تصحیح‌تقدیم‌و‌تعلیق:‌حسن‌حسن‌زادة‌آملي(،‌چاپ‌هفتم،‌قم:‌مؤسسة‌النشر‌الاسلامي‌التابعة‌

لجماعة‌المدرسین‌بقم‌المشرفة.
حمیری،‌أبي‌العباس‌عبد‌الله.‌)1413ق(.‌قرب الإسناد.‌قم:‌مؤسسة‌آل‌البیت؟عهم؟‌لإحیاء‌التراث.
خمینی،‌سیدمصطفی.‌)1376(.‌تحریرات فی الأصول.‌چاپ‌اول،‌بی‌جا:‌مؤسسة‌تنظیم‌ونشر‌آثار‌

الإمام‌الخمیني؟ره؟.
سبحانی،‌جعفر.‌)1418ق(.‌موسوعة طبقات الفقهاء.‌چاپ‌اول،‌قم:‌مؤسسة‌الإمام‌الصادق؟ع؟.
ســبحانی،‌جعفر.‌)1421ق(.‌أضواء علی عقائد الشــیعة الإمامیة.‌چاپ‌اول،‌قم:‌مؤسســة‌الإمام‌

الصادق؟ع؟.
صول الفقه.‌چاپ‌اول،‌قم:‌موسسۀ‌امام‌صادق؟ع؟.

ُ
سبحانی،‌جعفر.‌)1431ق(.‌المبسوط في أ

شــحرور،‌محمد.‌)2000م(.‌نحو اصــول جدیدة للفقه الاسلامی، فقه المــرأة )الوصیة - الإرث – 
القوامة – التعد- اللباس(. چاپ‌اول،‌دمشق:‌الأهالی‌للطباعة‌والنشر‌والتوزیع.

شــریفی،‌علی؛‌عارفی،‌خلیل.‌)1401(.‌حکمیزاده‌و‌نقد‌دیدگاه‌او‌در‌انکار‌حجیت‌احادیث.‌دو 
فصلنامۀ علمی حدیث پژوهی،‌سال‌14)28(،‌290-267.

شریفی،‌محمد.‌)1395(.‌قرآن‌شناخت‌اخباریان.‌معرفت،‌25)222(،‌98-85.
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صدر،‌محمدباقر.‌)1406ق(.‌دروس فی علم الأصول.‌بیروت:‌دار‌الکتاب‌اللبناني،‌مکتبة‌المدرسة.
صــدوق،‌أبي‌جعفر‌محمــد.‌)1404ق(.‌عیون أخبــار الرضا‌؟ع؟.‌‌چاپ‌اول،‌بیروت:‌مؤسســة‌

الأعلمي‌للمطبوعات.
صدوق،‌أبي‌جعفر‌محمد.‌)1417ق(.‌الأمالي.‌)تحقیق:‌قســم‌الدراسات‌الاسلامیة(،‌چاپ‌اول،‌

تهران:‌مؤسسة‌البعثة،‌مرکز‌الطباعة‌والنشر‌في‌مؤسسة‌البعثة.
صدوق،‌أبي‌جعفر‌محمد.‌)بی‌تا(.‌من لا یحضره الفقیه.‌جلد‌اول‌،‌چاپ‌سوم،‌قم:‌مؤسسة‌النشر‌

الإسلامي‌التابعة‌لجماعة‌المدرسین‌بقم‌المشرفة.‌
صدوق،‌أبي‌جعفر‌محمد.‌)1404ق(.‌من لا یحضره الفقیه.‌جلد‌ســوم‌و‌چهارم،‌چاپ‌دوم،‌قم:‌

مؤسسة‌النشر‌الإسلامي‌التابعة‌لجماعة‌المدرسین‌بقم‌المشرفة
صرامی،‌سیف‌الله.‌)1393(.‌ادله و منابع علم اصول فقه.‌قم:‌پژوهشگاه‌علوم‌و‌فرهنگ‌اسلامی،‌

پژوهشکدۀ‌فقه‌و‌حقوق.
ضیایی‌فر،‌سعید.‌)1392(.‌فلسفۀ علم فقه.‌بی‌جا:‌پژوهشگاه‌حوزه‌و‌دانشگاه‌و‌سازمان‌مطالعه‌و‌

تدوین‌کتب‌علوم‌انسانی‌دانشگاه‌ها‌)سمت(.
طباطبایی،‌محمد‌حسین.‌)بی‌تا(.‌المیزان فی تفسیر القرآن.‌قم:‌منشورات‌جماعة‌المدرسین‌في‌

الحوزة‌العلمیة‌في‌قم‌المقدسة.
طوسی،‌أبي‌منصور‌أحمد.‌)1386ق(.‌الاحتجاج.‌)تعلیقات‌و‌ملاحظات:‌محمد‌باقر‌خرسان(،‌

النجف‌الأشرف:‌دارالنعمان‌للطباعة‌والنشر.
طوســی،‌أبي‌منصور‌أحمد.‌)1414ق(.‌الأمالی.‌)تحقیق:‌قسم‌الدراسات‌الإسلامیة(،‌چاپ‌اول،‌

قم:‌دار‌الثقافة‌للطباعة‌والنشر‌والتوزیع.
طوسی،‌محمد.‌)1417ق(.‌العدة في أصول الفقه.‌)تحقیق:‌محمد‌رضا‌الأنصاري‌القمي(،‌چاپ‌

اول،‌قم:‌مطبعة‌ستاره.
حر‌عاملی.‌)1403ق(.‌الفوائد الطوسیة.‌)تحقیق:‌السید‌مهدي‌اللازوردي‌والشیخ‌محمد‌درودي(،‌

قم:‌چاپخانۀ‌المطبعة‌العلمیة،‌طبع‌علی‌نفقة‌أبو‌القاسم‌السالك‌الطهراني.
علی‌اکبریان،‌حســنعلی.‌)1388(. معیارهای بازشناســی احکام ثابت و متغیــر در روایات.‌قم:‌

پژوهشگاه‌علوم‌و‌فرهنگ‌اسلامی،‌پژوهشکدۀ‌فقه‌و‌حقوق.
علیدوست،‌ابوالقاســم.‌)1394(.‌فقه و مصلحــت. بی‌جا:‌سازمان‌انتشارات‌پژوهشگاه‌فرهنگ‌و‌

اندیشه‌اسلامی.
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غروی،‌میرزا‌علی.‌)1426ق(.‌التنقیح في شــرح العروة الوثقی، التقلید.‌چاپ‌دوم،‌قم:‌مؤسسة‌
إحیاء‌آثار‌الأمام‌الخویي؟ره؟.

فضلی،‌عبدالهادی.‌)1420ق(.‌دروس فی اصول فقه الامامیة.‌بیروت:‌مؤسسة‌ام‌‌القری.
قطب‌تعمیق‌ایمان‌دینی،‌میز‌توسعه‌و‌تعمیق‌فرهنگ‌قرآنی،‌کارگروه‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌کریم.‌

)بی‌تا(.‌منشور مرجعیت علمی قرآن کریم.‌قم:‌دفتر‌تبلیغات‌اسلامی‌حوزۀ‌علمیۀ‌قم.
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al-Baqarah alone could potentially serve as evidence for thirty-four distinct uṣūlī issues. 
These results suggest that the Qurʼān’s full hermeneutical potential remains underutilized 
in traditional uṣūlī discourse.
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چکیده
مرجعیت‌قرآن‌کریم‌در‌علم‌اصول‌به‌این‌معنا‌اســت‌که‌برای‌اثبات‌قواعد‌اصولی،‌قرآن‌
کریم‌یکی‌از‌منابع‌اصلی‌و‌مورد‌مراجعه‌باشد.‌توجه‌ویژه‌به‌قرآن‌کریم‌و‌این‌ذهنیت‌که‌
برای‌هر‌قاعدۀ‌اصولی‌باید‌در‌آیات‌الهی‌به‌دنبال‌مستندی‌برای‌رد‌یا‌اثبات‌آن‌قاعده‌بود،‌
نشان‌از‌مرجعیت‌قرآن‌کریم‌در‌علم‌اصول‌دارد.‌در‌نوشتار‌پیش‌رو،‌با‌این‌پیش‌فرض‌که‌
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نمونه‌ای‌موردی‌از‌کل‌آیات‌الهی‌و‌تحلیل‌و‌بررسی‌دلالی‌آن‌ها‌با‌نگاه‌اثبات‌یا‌رد‌قواعد‌
اصولی،‌این‌نتیجه‌به‌دست‌آمده‌است‌که‌قرآن‌از‌مرجعیت‌لازم‌در‌آثار‌اصولیان‌برخوردار‌
نبوده‌اســت.‌چراکه‌به‌طور‌تقریبی‌آیات‌مشــهور‌و‌مطرح‌در‌آثار‌اصولیان‌حدود‌‌30آیه‌
از‌مجموع‌آیات‌قرآن‌کریم‌در‌‌12بحث‌اصولی‌اســت،‌درحالی‌که‌یافته‌های‌این‌پژوهش‌

نشان‌دهندۀ‌قابلیت‌استناد‌به‌‌39آیۀ‌مختلف‌در‌‌34مسئلۀ‌اصولی‌در‌این‌سوره‌است.
کلید واژه ها:‌مرجعیت‌قرآن،‌ادلۀ‌قرآنی،‌قواعد‌اصولی.

مقدمه
مرجعیت‌قرآن‌کریم‌به‌این‌معنا‌است‌که‌قرآن‌در‌هر‌مسئله‌ای‌از‌آن‌علم‌به‌عنوان‌
یکی‌از‌منابع‌اصلی‌که‌قابلیت‌اســتناد‌به‌آن‌وجود‌دارد،‌مدنظر‌قرار‌گیرد؛‌بنابراین،‌
مرجعیت‌قرآن‌در‌علم‌اصول‌یعنی‌برای‌اثبات‌مسائل‌مطرح‌در‌آن،‌قرآن‌کریم‌یکی‌
از‌منابع‌اصلی‌و‌مورد‌مراجعۀ‌اصولیان‌باشــد.‌توجه‌ویژه‌به‌قرآن‌کریم‌و‌این‌ذهنیت‌
که‌برای‌هر‌مسئله‌ای‌باید‌در‌آیات‌الهی‌به‌دنبال‌مستندی‌برای‌رد‌یا‌اثبات‌آن‌مسئله‌

بود،‌نشان‌از‌مرجعیت‌قرآن‌کریم‌در‌علم‌اصول‌دارد.
هرچند‌قرآن‌در‌تاریخ‌فقاهت‌همیشه‌به‌عنوان‌یکی‌از‌منابع‌اصلی‌استنباط‌نزد‌فقها‌
و‌اصولیان‌مدنظر‌بوده‌اســت؛‌اما‌میزان‌توجه‌به‌این‌منبع‌اصیل‌استنباط‌در‌دوره‌های‌
مختلف‌متفاوت‌بوده‌است.‌به‌عنوان‌نمونه،‌در‌دورۀ‌اخباری‌گری،‌با‌توجه‌به‌مبانی‌
مطرح‌نزد‌اخباریان،‌مرجعیت‌قرآن‌کریم‌در‌مباحث‌فقهی‌و‌اصولی‌به‌حداقل‌ممکن‌
رســید‌و‌از‌نگاه‌ایشــان،‌غیر‌از‌نصوص‌قرآن‌کریم،‌سایر‌آیات‌دلیلی‌برای‌استنباط‌

حکم‌شرعی‌محسوب‌نمی‌شد.
امــا‌جدای‌از‌این‌بــازۀ‌زمانی‌خاص،‌در‌دوره‌های‌دیگــر،‌چه‌قبل‌و‌چه‌بعد‌از‌
اخباریان،‌قرآن‌همیشه‌به‌عنوان‌منبعی‌اصلی‌در‌استنباط‌مسائل‌فقهی‌و‌اصولی‌مدنظر‌
فقیهان‌و‌اصولیان‌شیعه‌بوده‌است.‌با‌این‌حال،‌توجه‌به‌آیات‌الهی‌در‌علم‌اصول‌به‌آن‌
اندازه‌که‌قرآن‌به‌عنوان‌یک‌مرجع‌علمی‌در‌اصول‌فقه‌برای‌اثبات‌یا‌رد‌قواعد‌اصولی‌
مطرح‌باشد،‌نبوده‌و‌مرجعیتی‌که‌از‌قرآن‌به‌عنوان‌کلام‌الهی‌و‌دلیلی‌قطعی‌الصدور‌
مورد‌انتظار‌است،‌آن‌چنان‌که‌باید،‌رعایت‌نشده‌است.‌هرچند‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌
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در‌علم‌اصول،‌خصوصاً‌پس‌از‌شــکل‌گیری‌نحلۀ‌فکری‌اخباری،‌بیشــتر‌تضعیف‌
شده‌است،‌به‌گونه‌ای‌که‌حتی‌پس‌از‌کنار‌رفتن‌تفکر‌و‌مبانی‌اخباریان،‌تبعات‌و‌آثار‌
محجوریت‌قرآن‌کریم،‌البته‌نه‌به‌آن‌شدت؛‌اما‌در‌مقام‌عمل‌کم‌وبیش‌باقی‌است.‌
به‌عنوان‌مثال،‌تعداد‌آیات‌مورد‌استناد‌بر‌حجیت‌خبر‌واحد‌قبل‌از‌اخباریان‌بیشتر‌از‌

آیات‌مطرح‌بر‌حجیت‌آن‌پس‌از‌اخباریان‌است.1
پژوهش‌پیش‌رو‌با‌نگاهی‌انتقادی‌به‌وضعیت‌موجود‌استناد‌به‌قرآن‌در‌علم‌اصول‌
و‌مقایسۀ‌آن‌با‌وضعیت‌مطلوب‌که‌همان‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌در‌اصول‌فقه‌است،‌
در‌پی‌تحلیل‌وضعیت‌مرجعیت‌قرآن‌کریم‌در‌علم‌اصول‌بر‌اســاس‌مطالعۀ‌موردی‌
ســورۀ‌بقره‌است‌تا‌مشــخص‌شود‌آیاتی‌که‌در‌این‌ســوره‌قابلیت‌استدلال‌در‌علم‌
اصول‌را‌دارند،‌به‌چه‌میزان‌اســت‌و‌میزان‌توجه‌به‌این‌آیات‌در‌کتب‌اصولی‌تا‌چه‌
حد‌اســت.‌با‌توسعه‌یافته‌های‌تحقیق‌در‌بررسی‌سورۀ‌بقره‌و‌تعمیم‌آن‌به‌کل‌قرآن،‌
می‌توان‌فاصلۀ‌بین‌وضعیت‌موجود‌و‌وضعیت‌مطلوب‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌در‌علم‌

اصول‌را‌به‌دست‌آورد.
فرضیۀ‌پژوهش‌این‌اســت‌که‌آن‌چنان‌که‌باید‌و‌شاید‌مرجعیت‌قرآن‌در‌مباحث‌
اصولی‌محقق‌نشده‌است‌و‌بیش‌از‌آنچه‌که‌در‌کتاب‌های‌اصولی‌به‌قرآن‌برای‌اثبات‌

قواعد‌اصولی‌استناد‌شده‌است،‌می‌توان‌آیات‌قرآنی‌را‌مدنظر‌قرار‌داد.
روش‌تحقیق‌بدین‌صورت‌اســت‌که‌با‌توجه‌به‌تعــداد‌زیاد‌آیات‌الهی‌در‌قرآن‌
کریم‌و‌محدودیت‌حجمی‌پژوهش،‌به‌مطالعۀ‌موردی‌ســورۀ‌بقره‌به‌عنوان‌بلندترین‌
ســورۀ‌قــرآن‌پرداخته‌و‌تمام‌آیات‌این‌ســوره‌را‌از‌ابتدا‌با‌این‌نــگاه‌که‌کدام‌آیات‌
می‌توانند‌در‌اثبات‌یا‌رد‌مسائل‌مطرح‌در‌علم‌اصول‌مورد‌استناد‌قرار‌گیرند،‌بازخوانی‌
و‌تحلیل‌کرده‌است.‌سپس‌برای‌تأیید‌برداشت‌های‌انجام‌شده‌و‌همچنین‌استفاده‌از‌
نکات‌دیگر‌بزرگان‌منابع‌اصولی‌و‌تفســیری‌فریقین،‌این‌آثار‌مورد‌بازخوانی‌و‌توجه‌

1.‌تذکر‌دو‌نکته‌لازم‌است:‌1-‌ذکر‌آیات‌قرآنی‌به‌عنوان‌نمونه‌هایی‌از‌موارد‌تطبیقی‌قواعد‌اصولی‌و‌شاهد‌مثال‌ها‌در‌
کتب‌اصولی‌بسیار‌فراوان‌است.‌با‌این‌حال،‌آنچه‌محل‌بحث‌قرار‌دارد،‌استدلال‌به‌آیات‌برای‌اثبات‌مسائل‌مطرح‌در‌
علم‌اصول‌است.‌2-‌مراد‌از‌استدلال‌به‌آیات‌نیز‌پذیرش‌استدلال‌صورت‌گرفته‌از‌سوی‌نویسنده‌نیست،‌بلکه‌مراد،‌

قابلیت‌استدلال‌به‌آیات‌برای‌اثبات‌مسائل‌مطرح‌در‌علم‌اصول‌است.
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قرار‌گرفته‌اند‌و‌آیاتی‌که‌در‌این‌آثار‌به‌مســائل‌اصولی‌تمسک‌شده‌است،‌شناسایی‌
و‌وجه‌استدلال‌به‌هر‌آیه‌به‌صورت‌مختصر‌مورد‌اشاره‌قرار‌گرفته‌است.‌در‌نهایت،‌
مشخص‌شده‌که‌چه‌تعداد‌از‌آیات‌این‌سورۀ‌مبارکه‌قابلیت‌طرح‌برای‌اثبات‌مسائل‌
اصولــی‌را‌دارند‌و‌فاصلۀ‌وضعیت‌موجــود‌مرجعیت‌قرآن‌در‌علم‌اصول‌با‌وضعیت‌

واقعی‌و‌مطلوب،‌چه‌میزان‌است.
نسبت‌به‌پیشینۀ‌پژوهش‌نیز‌باید‌گفت‌که‌اگرچه‌در‌مجموع‌آثار‌اصولی‌شیعه‌و‌
اهل‌ســنت،‌آیات‌مختلفی‌برای‌اثبات‌یا‌رد‌قواعد‌اصولی‌مطرح‌شــده‌است؛‌اما‌در‌
هیچ‌پژوهشی‌تمام‌آیات‌سورۀ‌بقره‌به‌عنوان‌نمونه‌ای‌موردی‌از‌کل‌قرآن‌به‌طور‌جامع‌
مورد‌بررسی‌قرار‌نگرفته‌است؛‌لذا‌بسیاری‌از‌استنادها‌تنها‌در‌تک‌کتب‌یا‌پژوهش‌ها‌
اشاره‌شده‌اند‌و‌توجه‌به‌تمام‌آیات‌با‌چنین‌قابلیتی،‌رویه‌ای‌متداول‌در‌آثار‌اصولیان‌
نبوده‌است؛‌بنابراین‌نوآوری‌اثر‌حاضر‌را‌می‌توان‌در‌دو‌نکته‌برشمرد:‌1-‌مطالعۀ‌تمام‌
آیات‌سورۀ‌بقره‌به‌عنوان‌نمونه‌ای‌کوچک‌از‌کل‌قرآن‌کریم‌با‌این‌نگاه؛‌2-‌شناسایی‌
و‌معرفی‌برخی‌آیات‌با‌قابلیت‌اثبات‌یا‌رد‌قواعد‌اصولی‌برای‌نخستین‌بار.‌این‌آیات‌
دو‌گونه‌اند:‌برخی‌آیات‌برای‌نخســتین‌بار‌توسط‌نویسنده‌معرفی‌شده‌اند؛‌اما‌برخی‌
دیگر،‌هرچند‌در‌کتب‌اصولیان‌بدان‌ها‌تمســک‌نشــده‌است؛‌اما‌در‌کتب‌تفسیری‌

اشاراتی‌به‌مباحث‌اصولی‌و‌دلالت‌آیه‌بر‌آن‌مباحث‌وجود‌دارد.
لازم‌به‌ذکر‌است‌که‌آنچه‌در‌پژوهش‌پیش‌رو‌مد‌نظر‌است،‌قابلیت‌استدلال‌به‌
آیات‌است،‌نه‌تمامیت‌استدلال؛‌چراکه‌تمامیت‌استدلال‌ممکن‌است‌مبتنی‌بر‌مبانی‌
مختلفی‌باشد‌که‌پرداختن‌به‌آن‌ها‌از‌حوصلۀ‌این‌جستار‌خارج‌است.‌امید‌است‌نتایج‌
پژوهش‌حاضر‌گامی‌در‌جهت‌تحقق‌مرجعیت‌واقعی‌قرآن‌در‌مباحث‌اصولی‌باشد.

آیات قابل استناد بر قواعد اصولی
در‌آثار‌اصولی‌فریقین‌آیات‌متعددی‌مورد‌اســتناد‌قرار‌گرفته‌است.‌اگر‌به‌منبع‌
خاصی‌توجه‌کنیم‌که‌به‌عنوان‌مثال‌به‌آیه‌ای‌در‌یک‌بحث‌اصولی‌تمســک‌کرده‌
است،‌ممکن‌است‌آیات‌فراوانی‌در‌مجموع‌کتب‌اصولی‌برای‌اثبات‌قواعد‌اصولی‌
مورد‌اســتناد‌قرار‌گرفته‌باشــند؛‌اما‌تمســک‌به‌این‌تعداد‌آیه،‌یــک‌رویۀ‌معمول‌و‌
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شناخته‌شده‌در‌بیشتر‌کتب‌اصولی‌نیست.‌آنچه‌به‌عنوان‌آیات‌معروف‌در‌علم‌اصول‌
شناخته‌می‌شود،‌بسیار‌کمتر‌اســت.‌اصولیان‌معمولًا‌در‌چند‌مسئلۀ‌مشهور‌اصولی‌
که‌آیات‌معروفی‌برای‌اســتدلال‌به‌آن‌ها‌وجود‌دارد،‌به‌این‌آیات‌تمسک‌می‌کنند.‌
به‌عنــوان‌مثال،‌در‌کتاب‌»دروس‌تمهیدیه‌فی‌تفســیر‌آیــات‌الاحکام«‌که‌یکی‌از‌
معدود‌کتب‌است‌که‌به‌طور‌مستقل‌آیات‌مورد‌استناد‌در‌علم‌اصول‌را‌بررسی‌کرده‌
اســت،‌در‌مجموع‌‌12مسئلۀ‌اصولی‌ارائه‌شده‌که‌در‌آن‌ها‌به‌آیات‌الهی‌استناد‌شده‌
است.‌مجموع‌آیات‌مورد‌استناد‌برای‌این‌‌12مسئلۀ‌اصولی،‌‌31آیه‌است؛‌بنابراین،‌در‌
این‌اثر،‌تنها‌به‌‌31آیه‌در‌کل‌مســائل‌اصولی‌اشاره‌شده‌است،‌درحالی‌که‌با‌بررسی‌
تفصیلی‌آیات‌سورۀ‌بقره‌به‌عنوان‌نمونۀ‌مورد‌مطالعه،‌می‌توان‌بالغ‌بر‌‌30آیۀ‌مختلف‌
شناسایی‌کرد‌1که‌قابلیت‌استناد‌2برای‌اعتباربخشی‌به‌مسائل‌اصولی‌را‌دارند؛‌اما‌در‌
کتاب‌مذکور‌تنها‌هفت‌آیه‌از‌آیات‌این‌سوره‌مورد‌استناد‌و‌بررسی‌قرار‌گرفته‌است.

2/1. مبادی احکام3
برخی‌مباحث‌اصولی‌در‌ســاختار‌رایج‌علم‌اصول‌جایگاه‌مشــخصی‌ندارند‌و‌
اندیشــوران‌اصولی‌آن‌ها‌را‌در‌ضمن‌مباحث‌مختلف‌مورد‌بررســی‌قــرار‌داده‌اند.‌
پراکندگی‌این‌مســائل‌در‌بخش‌های‌گوناگون‌علم‌اصول‌و‌کاربرد‌آن‌ها‌در‌مباحث‌

1.‌البته‌این‌بضاعت‌نویســنده‌اثر‌بوده‌اســت‌که‌به‌این‌تعداد‌آیه‌با‌ارتباط‌مستقیم‌به‌مباحث‌اصولی‌دست‌یافته‌است.‌
قطعاً‌با‌تأمل‌و‌توجه‌بیشــتر‌اندیشــمندان‌اصولی،‌می‌توان‌آیات‌متعدد‌دیگری‌را‌شناســایی‌کرد‌که‌برای‌اثبات‌قواعد‌
اصولی‌قابلیت‌استناد‌خواهند‌داشت.‌این‌مهم‌باید‌در‌کل‌قرآن‌مورد‌توجه‌قرار‌گیرد‌تا‌این‌کتاب‌الهی‌مرجعیت‌علمی‌

خود‌را‌در‌علم‌اصول‌بازیابد.

2.‌نوشــتار‌پیش‌رو‌در‌مقام‌قضاوت‌و‌انتخاب‌رأی‌در‌صحت‌یا‌عدم‌صحت‌اســتدلال‌به‌آیات‌نیست؛‌زیرا‌پرداختن‌
به‌بررســی‌های‌اجتهادی‌و‌تعیین‌دلالت‌یا‌عدم‌دلالت‌یک‌آیه‌بر‌هر‌قاعده،‌مجالی‌دیگر‌می‌طلبد؛‌بنابراین،‌جســتار‌
پیش‌رو‌تنها‌در‌مقام‌بیان‌این‌نکته‌اســت‌که‌آیات‌متعددی‌در‌قرآن‌کریم‌می‌تواند‌برای‌اثبات‌مســائل‌و‌قواعد‌اصولی‌
مورد‌اســتناد‌قرار‌گیرد‌و‌اســتدلال‌به‌آن‌ها‌باید‌نقد‌و‌بررسی‌شود.‌با‌این‌حال،‌در‌طول‌تاریخ‌علم‌اصول،‌به‌این‌آیات‌
توجه‌لازم‌نشده‌است.‌عدم‌توجه‌کافی‌به‌آیات‌الهی‌در‌این‌زمینه‌می‌تواند‌منعکس‌کننده‌عدم‌مرجعیت‌لازم‌قرآن‌در‌

مسائل‌اصولی‌باشد‌که‌خلل‌و‌خسرانی‌عظیم‌محسوب‌می‌شود.

3.‌توضیحات‌ذیل‌عنوان‌گویای‌این‌مطلب‌است‌که‌علی‌رغم‌مطرح‌شدن‌این‌مطالب‌در‌علم‌اصول،‌جایگاه‌خاصی‌
در‌این‌علم‌ندارند؛‌بنابراین،‌نویسنده‌آن‌ها‌را‌ذیل‌عنوان‌مبادی‌احکام‌ارائه‌کرده‌است.



42

جستارهای
فقهی و اصولی
سال دهم، شماره پیاپی 37
1403 

http://JFO.akhs.bou.ac.ir

مختلف،‌نشــان‌از‌اثرگذاری‌آن‌ها‌به‌عنوان‌مبادی‌تصدیقی‌بسیاری‌از‌مسائل‌اصولی‌
دارد.‌این‌دسته‌از‌قواعد‌اصولی،‌تحت‌عنوان‌مبادی‌احکامی‌علم‌اصول‌فقه‌به‌صورت‌
مســتقل‌مورد‌اشاره‌قرار‌می‌گیرند.‌سایر‌مباحث‌اصولی‌نیز‌بر‌اساس‌ساختار‌رایج‌و‌

مشهور‌علم‌اصول‌ارائه‌خواهند‌شد.

2/1/1. اشتراک احکام
ازجمله‌مبادی‌تصدیقی‌علم‌اصول،‌قاعدۀ‌اشتراک‌احکام‌بین‌تمام‌مکلفین‌است‌
)ر.ک:‌طباطبایی‌قمــی،‌125/1‌،1371(؛‌بنابراین،‌اختصاص‌یک‌حکم‌به‌مکلفی‌خاص،‌
مانند‌پیامبر‌اکرم؟ص؟،‌چون‌برخلاف‌قاعده‌است،‌نیازمند‌دلیل‌خاص‌خواهد‌بود.‌
برای‌اثبات‌این‌قاعده‌به‌ادلۀ‌مختلفی‌تمسک‌شده‌است؛‌اما‌جای‌خالی‌استناد‌به‌آیۀ‌

‌150سورۀ‌بقره‌در‌بین‌این‌ادله‌به‌چشم‌می‌خورد.
خداوند‌متعال‌در‌این‌آیه‌می‌فرماید: وََ مَِنَْ حَيْْثُُ خََرََجُْتََ فََوَلَِ وََجُْهَِكََ شََطْرََ الْمَُسِْجِِدِ 
الْحَرَامِِ وََ حَيْْثُُ مَا كُْنَّْتُُمْْ فََوَلُوا وَُجُُوهَكُمْْ شََطْرََهُُ لِئََلَا يَكُونََ لِلنََّاسِِ عََلَيْْكُمْْ حُجَِةٌ إِِلََا الَذِّينََ ظََلَمُُوا 

.ََتَِمَْ نُِعْْمَُتُي عََلَيْْكُمْْ وََ لَعَْلَكُمْْ تََهِْتَُدُوَن
ُ
مَِنَّْهُِمْْ فََلا تََخُْشََوْهُمْْ وََ اخَْشََوْنُي وََ لِِأُ

همان‌طور‌که‌ملاحظه‌می‌شود،‌در‌این‌آیه،‌خداوند‌متعال‌یکی‌از‌احکام‌شرعی،‌
یعنی‌نماز‌به‌سمت‌مسجدالحرام‌را‌با‌دو‌عبارت‌بیان‌کرده‌است:

1.‌خطاب‌به‌پیامبر‌اکرم؟ص؟‌فََوَلَِ وََجُْهَِكََ شََطْرََ الْمَُسِْجِِدِ الْحَرَامِِ؛
.ُُفََوَلُوا وَُجُُوهَكُمْْ شََطْرََه2.‌خطاب‌به‌دیگر‌مسلمانان‌

دربارۀ‌علت‌این‌تکرار،‌مفسران‌احتمالات‌مختلفی‌را‌مطرح‌کرده‌اند‌)ر.ک:‌فخر‌
رازی،‌1420ق،‌118/4-119؛‌فضل‌الله،‌1419ق،‌94/3؛‌زمخشــری،‌1407ق،‌206/1؛‌طبرســی،‌1372،‌

428/1؛‌طوسی،‌بی‌تا‌26/2(.
یکی‌از‌تفاسیر‌ارائه‌شده‌دربارۀ‌این‌تکرار،‌تعمیم‌حکم‌به‌همۀ‌مسلمانان‌است‌تا‌
از‌توهم‌اختصاص‌آن‌به‌پیامبر‌اکرم؟ص؟‌)اختصاص‌حکم‌در‌سفر(‌جلوگیری‌شود‌
کید‌ )ابن‌عاشور،‌1420ق،‌45/2(.‌همچنین،‌برخی‌مفسران‌معتقدند‌که‌این‌تکرار‌برای‌تأ
بر‌اشــتراک‌حکم‌بین‌پیامبر‌و‌ســایر‌مکلفین‌صورت‌گرفته‌اســت‌)موسوی‌سبزواری،‌

1409ق،‌126/2؛‌مکارم‌شیرازی،‌1421ق،‌426/1؛‌مکارم‌شیرازی،‌507/1‌،1374(.
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همان‌طور‌که‌ملاحظه‌می‌شود،‌این‌احتمال‌که‌در‌کتب‌تفسیری‌ذیل‌آیه‌مطرح‌
شده‌است،‌ناظر‌به‌قاعدۀ‌اصولی‌اشتراک‌احکام‌و‌عدم‌اختصاص‌احکام‌به‌پیامبر‌
اکرم؟ص؟‌اســت؛‌بنابراین،‌در‌بحث‌این‌مســئلۀ‌اصولی،‌لازم‌اســت‌استدلال‌به‌آیۀ‌

مذکور‌مورد‌توجه‌قرار‌گرفته‌و‌نقد‌و‌بررسی‌شود.
بااین‌حال،‌در‌کتب‌اصولی،‌اســتدلال‌به‌این‌آیه‌مورد‌توجه‌قرار‌نگرفته‌اســت‌و‌
حتی‌به‌عنوان‌یک‌دلیل‌محتمل‌نیز‌بررســی‌نشده‌اســت.‌این‌امر‌نشان‌دهندۀ‌عدم‌
بهره‌گیری‌کافی‌از‌ظرفیت‌قرآن‌کریم‌در‌مباحث‌اصولی‌است‌که‌بررسی‌و‌بازخوانی‌

آن‌می‌تواند‌به‌تبیین‌بهتر‌مبانی‌اصولی‌کمک‌کند.

2/1/2. تدریجی بودن احکام
از‌دیگر‌قواعدی‌کــه‌می‌توان‌آن‌را‌در‌زمرۀ‌مبادی‌تصدیقی‌علم‌اصول‌قرار‌داد‌
و‌آیه‌ای‌از‌ســورۀ‌بقره‌بر‌آن‌دلالت‌دارد،‌قاعدۀ‌تدریجی‌بودن‌احکام‌اســت‌)ر.ک:‌
طباطبایی‌قمی،‌32/3‌،1371(.‌تدریجی‌بودن‌احکام‌یکی‌از‌مسائل‌مورد‌پذیرش‌در‌میان‌
مسلمانان‌است.‌ازجمله‌آیاتی‌که‌ممکن‌است‌بر‌این‌قاعده‌دلالت‌داشته‌باشد،‌آیۀ‌
نََ اللَهَ عََلى كُْلِ شََيْ ءٍُ 

َ
 لَمْْ تََعْْلَمْْ أ

َ
وَْ مَِثْْلِهِا أ

َ
تِِ بِخَُيْْرٍَ مَِنَّْهِا أ

ْ
وَْ نُُنَّْسِِهِا نَُأَ

َ
شریفه:‌مَا نَُنَّْسَِخْْ مَِنَْ آيَةٍ أ

قَدير‌ٌَ)بقره:‌106(‌است.‌این‌آیه‌در‌نگاه‌نخست،‌ممکن‌است‌ذهن‌هر‌عالم‌اصولی‌را‌
به‌بحث‌نسخ‌آیات‌و‌احکام‌معطوف‌کند‌که‌خود‌از‌قواعد‌مهم‌علم‌اصول‌به‌شمار‌
می‌رود.‌این‌مســئله‌در‌جای‌خود‌و‌با‌بررســی‌نحوۀ‌دلالت‌آیه‌بر‌حکم‌نسخ،‌مورد‌
تحلیل‌قرار‌خواهد‌گرفت.‌بااین‌حال،‌نکتۀ‌مهم‌دیگری‌که‌می‌توان‌از‌این‌آیه‌برداشت‌

کرد،‌مسئلۀ‌تدریجی‌بودن‌احکام‌است.
در‌این‌آیه‌سه‌گزینه‌مطرح‌شده‌است‌که‌بر‌تدریجی‌بودن‌احکام‌دلالت‌دارد:
‌.1مَا نَُنَّْسَِخْْ مَِنَْ آيَةٍ:‌با‌توجه‌به‌این‌که‌اصولیان‌معتقدند‌جعل‌و‌ابلاغ‌هم‌زمان‌
دو‌حکم‌ناســخ‌و‌منسوخ‌معنا‌ندارد‌و‌میان‌زمان‌صدور‌این‌دو‌حکم‌باید‌فاصله‌ای‌
وجود‌داشــته‌باشد‌-‌به‌گونه‌ای‌که‌مکلفان‌مدتی‌به‌حکم‌منسوخ‌عمل‌کرده‌باشند‌
-‌لازم‌اســت‌پذیرفت‌که‌حداقل‌به‌صورت‌موجبــۀ‌جزئیه،‌برخی‌احکام‌به‌صورت‌

تدریجی‌و‌پس‌از‌سایر‌احکام‌جعل‌و‌ابلاغ‌شده‌اند.
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وَْ نُُنَّْسِِهِا:‌این‌تعبیر‌نشان‌می‌دهد‌که‌برخی‌احکام‌در‌بازۀ‌زمانی‌خاصی‌از‌
َ
‌.2أ

سوی‌شارع‌ابلاغ‌یا‌حتی‌جعل‌نشده‌اند،‌بلکه‌پس‌از‌دیگر‌احکام‌وضع‌یا‌اعلام‌شده‌اند.
تِِ بِخَُيْْْْرٍَ مَِنَّْهِا:‌این‌عبــارت‌دلالت‌دارد‌بر‌این‌کــه‌حکم‌جایگزین‌با‌

ْ
‌.3نَُْْأَ

فاصله‌ای‌از‌حکم‌نخســت‌ارائه‌شده‌است‌که‌خود‌نشانه‌ای‌دیگر‌بر‌تدریجی‌بودن‌
احکام‌شرعی‌محسوب‌می‌شود.

2/1/3. شرط قدرت برای تکلیف
یکــی‌از‌مقدمات‌و‌مبادی‌تصدیقی‌برای‌اثبات‌تکلیف‌نزد‌امامیه،‌اعتبار‌قدرت‌
بر‌تکلیف‌است‌)ر.ک:‌طباطبایی‌قمی،‌205/1‌،1371(؛‌بنابراین،‌از‌نظر‌عقل،‌قدرت‌شرط‌

تحقق‌تکلیف‌محسوب‌می‌شود،‌چه‌در‌مقام‌امتثال‌و‌چه‌هنگام‌توجه‌تکلیف.
‌لَا تَُكَلَفُُ نَُفْسٌٌ إِِلََا وَُسُْعَْهِاخداوند‌متعال‌نیز‌این‌حکم‌عقلی‌را‌در‌آیات‌شریفۀ‌
)بقره/233(‌و‌لَا يُكَلِفُُ اللَهُ نَُفْسِْْاً إِِلََا وَُسُْعَْهِا لَهِا مَا كَْسَِْْبََتَْ وََ عََلَيْْهِا مََا اكْْتَُسَِبََتَْ رٍَبَنَّا لَا 
نُا رٍَبَنَّا وََ لَا تََحْمُِلْ عََلَيْْنَّا إِِصْرَاً كَْمُا حَمَُلْتَُهُ عََلَى الَذِّينََ مَِنَْ قَبَْلِنَّا رٍَبَنَّا 

ْ
خَْطَأَ

َ
وَْ أ

َ
تَُؤاخَِذِّْنُا إِِنَْ نَُسِيْنَّا أ

نُْتََ مََوْلَانُا فََانُْصُرَْنُا عََلَى الْقَوْمِِ 
َ
وََ لَا تَُحَمُِلْنَّا مَا لَا طاقَةَ لَنَّا بِهِ وََ اعَْفُُ عََنََّا وََ اغْْفِرَْ لَنَّا وََ ارٍْحَمُْنَّا أ

الْكافَِرَين‌ََ)بقره:‌286(‌تأیید‌کرده‌است؛‌بنابراین،‌این‌آیات‌ارشاد‌به‌همان‌حکم‌عقلی‌
هستند.

سه‌فقره‌از‌دو‌آیۀ‌مذکور‌بر‌این‌مدعا‌دلالت‌دارند.
وجه‌دلالت‌دو‌فقره‌از‌آیات‌لَا تَُكَلَفُُ نَُفْسٌٌ إِِلََا وَُسُْعَْهِا‌و‌لَا يُكَلِفُُ اللَهُ نَُفْسِاً إِِلََا 
وَُسُْعَْهِا‌روشن‌اســت؛‌زیرا‌در‌این‌آیات،‌قید‌تکلیف‌»وسع«‌و‌»قدرت«‌قرار‌داده‌

شده‌است.
اما‌دلالت‌فقرۀ‌سوم‌رٍَبَنَّا وََ لَا تَُحَمُِلْنَّا مَا لَا طاقَةَ لَنَّا بِه‌ِبر‌این‌مدعا‌به‌این‌صورت‌
اســت‌که‌این‌دعا‌را‌پیامبر‌اکرم؟ص؟‌در‌شــب‌معراج‌انجام‌دادند‌و‌بسیار‌بعید‌است‌
که‌دعای‌ایشان‌مورد‌اجابت‌قرار‌نگرفته‌باشد؛‌زیرا‌ذکر‌دعای‌پیامبر؟ص؟‌در‌قرآن،‌با‌

فرض‌عدم‌اجابت‌آن،‌ناسازگار‌است‌)ر.ک:‌ایروانی،‌1428ق،‌698-697/2(.
برخی‌علمای‌مذاهب‌دیگر‌نیز‌به‌دلالت‌آیۀ‌‌233بر‌این‌مسئله‌تصریح‌کرده‌اند‌
)ر.ک:‌فخــر‌رازی،‌1420ق،‌461/6؛‌ماتریــدی،‌1426ق،‌178/2(‌همچنین‌برخی‌دیگر‌از‌علما‌
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)ر.ک:‌فخر‌رازی،‌1420ق،‌116/7؛‌الشاطبی،‌1417ق،‌215/2؛‌التفتازانی،‌1377ق،‌378/1؛‌السِغْنَاقي،‌
1423ق،‌2080/5(‌دلالت‌آیۀ‌‌286بر‌شرط‌قدرت‌را‌پذیرفته‌اند.

حتی‌اشاعره‌که‌عقلًا‌تکلیف‌به‌غیرمقدور‌و‌ممتنع‌را‌ممکن‌می‌دانند،‌با‌تمسک‌
به‌آیۀ‌286،‌قائل‌به‌عدم‌وقوع‌تکلیف‌به‌ممتنع،‌چه‌ممتنع‌بالذات‌و‌چه‌ممتنع‌بالغیر،‌

شده‌اند‌)ر.ک:‌السبکي،‌1404ق،‌174/1(.
نتیجۀ‌چنین‌شــرطی‌قواعد‌مختلفــی‌در‌علم‌اصول‌به‌دنبــال‌دارد.‌یکی‌از‌این‌
قواعد،‌قاعدۀ‌استحاله‌یا‌نفی‌تکلیف‌به‌غیرمقدور‌است‌که‌برخی‌از‌دو‌آیۀ‌فوق‌این‌
نتیجــه‌را‌گرفته‌اند‌و‌گفته‌اند‌تکلیف‌به‌غیرمقدور‌به‌دلیل‌ظلم‌بودن،‌نفی‌می‌شــود‌

)کرباسی،‌بی‌تا،‌181(.
همچنین،‌قاعــدۀ‌رافع‌بودن‌اضطرار‌بدون‌اختیار‌نســبت‌به‌تکلیف‌وجود‌دارد‌
که‌گروهی‌دیگر‌این‌قاعده‌را‌از‌دو‌آیۀ‌مذکور‌به‌دســت‌آورده‌اند‌)ر.ک:‌حاج‌عاملی،‌

1424ق،‌244/2؛‌مظفر،‌1430ق،‌303/2(.

2/1/4. نسخ احکام
همان‌طور‌که‌بیان‌شــد،‌یکی‌از‌قواعد‌مطرح‌در‌علم‌اصول،‌مسئلۀ‌نسخ‌احکام‌
است.‌ذیل‌بحث‌نسخ،‌مسائل‌مختلفی‌مانند‌امکان‌نسخ‌احکام‌و‌شرایع،‌امکان‌نسخ‌
قرآن‌به‌سنت‌)ر.ک:‌حکیم،‌1418ق،‌235(‌و‌امکان‌نسخ‌سنت‌به‌قرآن‌)ر.ک:‌علم‌الهدی،‌
470/1‌،1376(‌از‌ســوی‌اندیشوران‌اصولی‌مطرح‌شده‌است.‌با‌مراجعه‌به‌آیات‌سورۀ‌
بقره،‌مشخص‌می‌شود‌که‌آیاتی‌ناظر‌به‌هر‌سه‌مسئله‌در‌این‌سوره‌بیان‌شده‌است.

ازجمله‌آیات‌دال‌بر‌امکان‌نســخ‌احکام‌و‌شــرایع،‌آیۀ‌‌106سورۀ‌بقره‌است‌که‌
در‌بالا‌بدان‌اشــاره‌شد.‌در‌این‌آیه،‌خداوند‌متعال‌بیان‌کرده‌است‌که‌نسخ‌صورت‌
نمی‌پذیرد،‌مگر‌این‌که‌بهتر‌از‌آن‌یا‌مثلش‌جایگزین‌خواهد‌شــد.‌این‌تعبیر‌به‌خوبی‌
نشان‌دهندۀ‌امکان‌نسخ‌است‌)ر.ک:‌حلی،‌1425ق،‌619/2؛‌حلی،‌1423ق،‌232؛‌حاج‌عاملی،‌

1424ق،‌641/2؛‌حکیم،‌1418ق،‌236؛‌مظفر،‌53/2‌،1375(.1

1.‌هرچند‌دلالتی‌بر‌وقوع‌نسخ‌ندارد،‌زیرا‌»ما«‌در‌اینجا‌شرطیه‌است‌و‌صدق‌جمله‌شرطیه‌به‌صدق‌طرفین‌آن‌بستگی‌
دارد،‌نه‌صدق‌خارجی‌آن‌ها.
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از‌دیگر‌نکاتی‌که‌ذیل‌استدلال‌به‌آیۀ‌مذکور‌بدان‌اشاره‌شده‌است،‌عدم‌امکان‌
نســخ‌حکم‌بدون‌بدل‌یا‌با‌بدلی‌ســخت‌تر‌است؛‌زیرا‌در‌آیه‌بیان‌شده‌که‌اگر‌نسخ‌
صورت‌پذیرد،‌با‌جایگزینی‌حکم‌بهتر‌)ســبک‌تر(‌یا‌مثل‌)مســاوی(‌حکم‌منسوخ‌
صورت‌می‌گیرد‌)ر.ک:‌طوسی،‌1417ق،‌495/2؛‌حلی،‌1425ق،‌46/3؛‌حلی،‌190‌،1380؛‌نراقی،‌

.)880/2‌،1388
نکتۀ‌دیگر‌مستفاد‌از‌آیۀ‌‌106سورۀ‌بقره‌در‌بحث‌نسخ،‌امکان‌نسخ‌قرآن‌به‌سنت‌
است.‌از‌نگاه‌برخی،‌نسخ‌قرآن‌به‌سنت‌ممکن‌نیست‌و‌دلیلشان‌این‌آیه‌است.‌آیه‌با‌

توجه‌به‌چند‌نکته‌می‌تواند‌بر‌مدعای‌ایشان‌دلالت‌کند:
نََ اللَهَ عََلى كُْلِ شََيْ ءٍُ قَدير‌ٌَدلالت‌بر‌این‌دارد‌که‌مراد‌از‌»آیه«‌

َ
 لَمْْ تََعْْلَمْْ أ

َ
1-‌آیۀ‌أ

چیزی‌است‌که‌به‌قدرت‌خداوند،‌در‌مورد‌اعجاز‌قرآن‌اراده‌شده‌است.
تِِ بِخَُيْْرٍَ مَِنَّْهِا،‌خیر‌به‌خداوند‌اضافه‌شــده‌اســت،‌درحالی‌که‌

ْ
2-‌در‌جملۀ‌نَُأَ

سنت‌حقیقتاً‌به‌خداوند‌اضافه‌نمی‌شود.
3-‌ظاهر‌جمله‌این‌است‌که‌آنچه‌بعداً‌داده‌می‌شود‌از‌جنس‌همان‌چیزی‌است‌
که‌ابتدا‌ذکر‌شــده‌است.‌با‌توجه‌به‌اینکه‌در‌جملۀ‌اول‌آیه‌ذکر‌شده‌است؛‌بنابراین‌

جملۀ‌دوم‌نیز‌از‌جنس‌آیه‌است‌نه‌سنت.
4-‌با‌توجه‌به‌آیه،‌آنچه‌بعد‌می‌آید‌باید‌نافع‌تر‌از‌قبل‌باشد‌و‌انتفاع‌از‌آیه‌به‌تلاوت‌
و‌امتثال‌حکم‌مذکور‌در‌آن‌اســت؛‌بنابراین‌جایگزین‌آن‌نیز‌باید‌همین‌منافع،‌بلکه‌
بیشتر‌از‌آن‌را‌داشته‌باشد،‌درحالی‌که‌سنت‌صلاحیت‌ندارد‌که‌این‌دو‌منفعت‌را‌به‌
مکلف‌برساند‌)ر.ک:‌مفید،‌1413ق،‌43؛‌علم‌الهدی،‌465/1‌،1376-466؛‌حلی،‌1423ق،‌247؛‌
حلی،‌1425ق،‌77/3-78؛‌میرزای‌قمی،‌1430ق،‌223/3؛‌کلوذانی‌حنبلی،‌1406ق،‌376/2؛‌فخرالدین‌

رازی،‌1418ق،‌350-349/3(.
چنان‌که‌بیان‌شد،‌در‌این‌اثر‌در‌پی‌قضاوت‌بین‌دیدگاه‌ها‌نیستیم‌که‌قول‌مخالف‌
یا‌اصلی‌مد‌نظر‌باشــد.‌معیار‌ما‌قابلیت‌استناد‌است.‌به‌هر‌حال‌گروهی‌چه‌درست‌
چه‌غلط،‌به‌این‌آیه‌استدلال‌کرده‌اند‌و‌باید‌در‌مباحث‌اصولی‌مرتبط،‌این‌دیدگاه‌و‌
اســتدلال‌آن‌ها‌مورد‌نقد‌و‌بررسی‌قرار‌گیرد.‌این‌بخشی‌از‌مرجعیت‌قرآن‌به‌معنای‌
توجه‌به‌آن‌در‌تمام‌مواردی‌اســت‌که‌قابلیت‌اســتدلال‌وجود‌دارد؛‌هرچند‌ممکن‌
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است‌به‌خاطر‌اشکالاتی‌به‌فعلیت‌نرسد.
در‌برابر‌امکان‌نســخ‌قرآن‌به‌ســنت،‌نسخ‌ســنت‌به‌قرآن‌نیز‌مطرح‌شده‌است.‌
برعکس‌امکان‌نســخ‌قرآن‌به‌ســنت‌که‌بیان‌شــد،‌برخــی‌آن‌را‌جایز‌بلکه‌ممکن‌
نمی‌دانند؛‌نسبت‌به‌نسخ‌سنت‌به‌قرآن،‌گروهی‌قائل‌به‌جواز‌و‌حتی‌وقوع‌آن‌شده‌اند.‌
دلیل‌ایشــان‌بر‌مدعای‌خود،‌آیۀ‌شــریفۀ‌‌150سورۀ‌بقره‌است‌که‌می‌فرماید:‌وََ مَِنَْ 
حَيْْثُُ خََرََجُْتََ فََوَلَِ وََجُْهَِكََ شََطْرََ الْمَُسِْجِِدِ الْحَرَامِِ وََ حَيْْثُُ مََا كُْنَّْتُُمْْ فََوَلُوا وَُجُُوهَكُمْْ شََطْرََهُُ.‌در‌
این‌آیه‌مســئله‌تغییر‌قبله‌از‌بیت‌المقدس‌به‌مسجدالحرام‌مطرح‌شده‌است‌که‌نشان‌
از‌وقوع‌نسخ‌سنت‌به‌قرآن‌است؛‌زیرا‌نماز‌خواندن‌به‌سمت‌بیت‌المقدس‌بر‌اساس‌
سنت‌ثابت‌بوده‌است‌و‌بر‌اساس‌استقرای‌صورت‌گرفته،‌آیه‌ای‌دال‌بر‌آن‌نیست؛‌لذا‌
با‌نازل‌شدن‌این‌آیه،‌سنت‌متواتر‌پیامبر‌اکرم؟ص؟‌نسخ‌شده‌و‌قبله‌مسجدالحرام‌قرار‌
داده‌شده‌است‌)ر.ک:‌الطیب‌البصری‌المعتزلی،‌1403ق،‌392/1؛‌الشنقیطی،‌بی‌تا‌11/4؛‌الرجراجی‌

الشوشاوی،‌1425ق،‌510/4(.

2/1/5. تبعیت احکام از ملاکات )مصالح و مفاسد(
از‌دیگــر‌نکاتی‌که‌از‌آیۀ‌‌106ســورۀ‌بقره‌به‌عنوان‌یــک‌قاعدۀ‌اصولی‌می‌توان‌
اســتفاده‌کرد،‌مســئلۀ‌تبعیت‌احکام‌از‌مصالح‌و‌مفاسد‌یا‌ملاکات‌است.‌1خداوند‌
متعال‌در‌این‌آیه‌می‌فرماید‌که‌اثبات‌یا‌محو‌حکم‌تابع‌مصالح‌است‌و‌هیچ‌حکمی‌
نســخ‌یا‌فراموش‌نمی‌شود،‌مگر‌این‌که‌بهتر‌از‌آن‌یا‌مثل‌آن‌عطا‌می‌شود‌)ر.ک:‌حلی،‌
1404ق،‌179؛‌مغنیــه،‌1975م،‌191-192(.‌چنین‌تعبیری‌نشــان‌می‌دهد‌که‌مصالحی‌در‌پی‌

احکام‌وجود‌دارد‌که‌می‌تواند‌مثبت‌قاعدۀ‌تبعیت‌احکام‌از‌ملاکات‌باشد.

2/1/6. تخطئه )عدم عقاب مخطئ در استنباط(
در‌بحث‌حجیت‌امارات،‌اختلافی‌معروف‌بین‌شــیعه‌و‌اهل‌ســنت‌وجود‌دارد‌
که‌آیا‌در‌امارات‌کاشف‌از‌حکم‌شرعی،‌خطا‌راه‌دارد‌یا‌خیر؟‌شیعه‌قائل‌به‌تخطئه‌

1.‌برای‌مطالعه‌بیشتر‌درباره‌قاعده،‌ر.ک:‌شاکری،‌130-104/14‌،1391.
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هســتند،‌برخلاف‌اهل‌ســنت‌که‌قائل‌به‌تصویب‌و‌اصابۀ‌همیشــگی‌اماره‌به‌واقع‌
هســتند‌)ر.ک:‌خراســانی،‌1409ق،‌468(.‌ازجمله‌ادله‌ای‌کــه‌می‌توان‌بر‌صحت‌دیدگاه‌
قائلین‌به‌تخطئه‌ارائه‌کرد،‌آیۀ‌شریفۀ‌لَا يُكَلِفُُ اللَهُ نَُفْسِاً إِِلََا وَُسُْعَْهِا لَهِا مَا كَْسَِبََتَْ وََ عََلَيْْهِا 
نُا رٍَبَنَّا وََ لَا تََحْمُِلْ عََلَيْْنَّا إِِصْرَاً كَْمُا حَمَُلْتَُهُ عََلَى 

ْ
خَْطَأَ

َ
وَْ أ

َ
مََا اكْْتَُسَِبََتَْ رٍَبَنَّا لَا تَُؤاخَِذِّْنُا إِِنَْ نَُسِيْنَّا أ

نُْتََ مََوْلَانُا 
َ
الَذِّينََ مَِنَْ قَبَْلِنَّا رٍَبَنَّا وََ لَا تَُحَمُِلْنَّا مَا لَا طاقَةَ لَنَّا بِهِ وََ اعَْفُُ عََنََّا وََ اغْْفِرَْ لَنَّا وََ ارٍْحَمُْنَّا أ

فََانُْصُرَْنُا عََلَى الْقَوْمِِ الْكافَِرَين‌ََ)بقره:‌286(‌است.‌این‌آیه،‌همان‌طور‌که‌گذشت،‌دعای‌
پیامبر‌اکرم؟ص؟‌اســت‌که‌بعید‌است‌به‌اجابت‌نرسیده‌باشد؛‌بنابراین‌یکی‌از‌دعاها‌
عدم‌عقاب‌در‌فرض‌خطاســت.‌این‌نکته‌نشــان‌می‌دهد‌که‌اولًا‌خطا‌در‌تشخیص‌
تکلیف‌معنا‌دارد؛‌اما‌عقابی‌بر‌آن‌مترتب‌نیســت.‌برخی‌از‌اهل‌ســنت‌همچون‌ابن‌
تیمیه‌نیز‌به‌این‌اســتفاده‌اشــاره‌کرده‌اند.‌وی‌در‌مقام‌نقل‌دو‌مبنای‌مذکور،‌علت‌
عدم‌عقاب‌در‌فرض‌خطا‌و‌بقای‌حکم‌حرمت‌در‌واقع‌برای‌مکلف‌را‌این‌آیه‌بیان‌
می‌کنــد.‌وی‌در‌توضیح‌مبنای‌قائلین‌به‌تخطئه‌می‌گوید‌که‌حکم‌حرمت،‌مثلًا‌در‌
حق‌شخص‌مخطئ،‌تغییر‌نمی‌کند‌و‌عمل‌او‌حرام‌است؛‌اما‌اثر‌حرمت‌که‌عقوبت‌
باشــد،‌بر‌این‌عمل‌مترتب‌نمی‌شــود؛‌زیرا‌انســان‌به‌بیش‌از‌وسع‌و‌قدرتش‌مکلف‌

نیست‌)ابن‌تیمیه،‌1403ق،‌60(.

2/1/7. قبح تأخیر بیان
از‌دیگــر‌قواعد‌اصولی‌که‌محل‌بحث‌قرار‌گرفته‌اســت،‌قاعدۀ‌قبح‌تأخیر‌بیان‌
اســت.‌در‌خصوص‌این‌که‌مراد‌از‌تأخیر،‌تأخیر‌از‌لحاظ‌وقت‌خطاب‌است‌یا‌وقت‌
حاجــت،‌اختلاف‌وجود‌دارد.‌دیدگاه‌مشــهور‌بر‌قبح‌تأخیر‌بیــان‌از‌وقت‌حاجت‌
اســت‌)ر.ک:‌خراســانی،‌1409ق،‌237(.‌ایشان‌با‌استناد‌به‌آیۀ‌‌67ســورۀ‌بقره‌وََ إِِذْْ قالََ 
كُْونََ مَِنََ 

َ
نَْ أ

َ
عَُوذُْ بِاللَهِ أ

َ
 تََتَُخُِذُِّنُا هُزُِّوَاً قالََ أ

َ
نَْ تََذِّْبَحُوا بَقَرََةً قالُوا أ

َ
مَُرَُكُْمْْ أ

ْ
مَُوسُْْى لِقَوْمَِهِ إِِنََ اللَهَ يَأَ

الْجِاهِليْنَ،‌قائل‌شــده‌اند‌که‌تأخیر‌بیان‌از‌وقت‌خطاب‌تا‌وقت‌حاجت‌جایز‌است‌
و‌مشکلی‌ندارد؛‌زیرا‌در‌این‌آیه‌چنین‌تأخیری‌اتفاق‌افتاده‌است.‌خداوند‌متعال‌در‌
ابتدای‌وقت‌خطاب‌که‌دســتور‌داده‌بود،‌جزئیات‌را‌بیان‌نکرد‌تا‌اینکه‌بنی‌اســرائیل‌
از‌آن‌ســؤال‌کردند،‌سپس‌خداوند‌متعال‌جزئیات‌را‌بیان‌کرد.‌این‌تصریح‌در‌جواز‌
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تأخیر‌بیان‌از‌وقت‌خطاب‌است‌)مفید،‌1413ق،‌39؛‌علم‌الهدی،‌364/1‌،1376-365؛‌طوسی،‌
1417ق،‌457/2(.

2/2. مباحث الفاظ
مباحث‌الفاظ‌در‌علم‌اصول‌یکی‌از‌بخش‌هایی‌است‌که‌قواعد‌متعددی‌در‌آن‌
مطرح‌می‌شــود.‌برخی‌از‌آیات‌مبارکۀ‌ســورۀ‌بقره‌می‌توانند‌به‌عنوان‌مرجع‌و‌مستند‌
برای‌این‌قواعد‌محسوب‌شوند.‌در‌ادامه،‌قواعدی‌که‌آیات‌سورۀ‌بقره‌می‌توانند‌مؤید‌

آن‌ها‌باشند،‌ارائه‌می‌شود:
2/2/1. استعمال لفظ در اکثر از معنای واحد

اســتعمال‌لفظ‌در‌اکثر‌از‌معنای‌واحد‌یکی‌از‌مباحثی‌اســت‌کــه‌دیدگاه‌های‌
مختلفی‌دربارۀ‌آن‌ارائه‌شــده‌است.‌هر‌یک‌از‌این‌دیدگاه‌ها‌نیز‌برای‌اثبات‌خود‌به‌
ادله‌ای‌تمسک‌کرده‌اند‌)ر.ک:‌خراسانی،‌1409ق،‌36-38(؛‌اما‌کمتر‌مشاهده‌می‌شود‌که‌
مســتند‌آن‌ها‌آیات‌الهی‌باشــد.‌درحالی‌که‌به‌نظر‌می‌رسد‌وقوع‌چنین‌استعمالی‌در‌
قرآن‌بهترین‌دلیل‌بر‌امکان‌چنین‌استعمالی‌باشد.‌ازجمله‌آیاتی‌که‌می‌تواند‌دلیل‌بر‌
وقوع‌چنین‌استعمالی‌و‌به‌تبع‌امکان‌آن‌باشد،‌آیۀ‌شریفۀ‌وََ اسُْتَُعْيْنَُّوا بِالصَبَْرَِ وََ الصَلاةِ وََ 
إِِنَُهِا لَكَبَيْرََةٌ إِِلََا عََلَى الْخُاشَِعْيْن‌ََ)بقره:‌45(‌است.‌برای‌توضیح‌دلالت‌این‌آیه‌بر‌مدعای‌

قائلین‌به‌جواز،‌ابتدا‌باید‌مراد‌از‌صبر‌مشخص‌شود.
در‌این‌که‌مراد‌از‌صبر‌چیســت،‌تفسیرهای‌مختلفی‌وارد‌شده‌است؛‌اما‌این‌واژه‌
در‌آیۀ‌شریفه‌به‌صورت‌مطلق‌ذکر‌شده‌است‌و‌حمل‌آن‌بر‌برخی‌مصادیق‌صبر‌در‌
روایات‌از‌باب‌تطبیق‌بر‌مصداق‌است‌که‌موجب‌تغییر‌معنای‌صبر‌نمی‌شود‌)برای‌مطالعۀ‌
بیشــتر‌ر.ک:‌مراغی،‌بی‌تا‌106/1؛‌قاسمی،‌1418ق،‌301/1؛‌صابونی،‌1421ق،‌48/1؛‌موسوی‌سبزواری،‌
1409ق،‌210/1؛‌مکارم‌شیرازی،‌218/1‌،1374؛‌طباطبایی،‌1417ق،‌152/1(.‌به‌هر‌حال‌صبر‌از‌نظر‌
شــرعی‌می‌تواند‌دارای‌احکام‌شرعی‌پنج‌گانه‌باشد‌)ر.ک:‌نراقی،‌بی‌تا‌285/3(؛‌بنابراین‌
استعانت‌از‌صبر‌با‌توجه‌به‌تنوع‌حکمی‌آن‌نیز‌نمی‌تواند‌حمل‌بر‌وجوب‌شود،‌بلکه‌
بر‌اســاس‌حکم‌متعلق،‌اســتعانت‌نیز‌باید‌بر‌وجوب‌و‌استحباب‌)مشترک‌لفظی‌یا‌
معنوی(‌حمل‌شود؛‌بنابراین‌لفظ‌استعانت‌دربارۀ‌صبر‌بر‌معنایی‌خلاف‌ظاهر‌صیغۀ‌
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امر‌)وجوب(‌حمل‌می‌شــود؛‌درحالی‌که‌ایــن‌واژه‌دربارۀ‌نماز‌که‌انصراف‌نماز‌در‌
آیــات‌قرآن‌به‌نماز‌واجب‌اســت،‌بر‌ظهور‌خود‌یعنی‌وجوب‌باقی‌اســت؛‌بنابراین‌
استعانت‌در‌آیۀ‌شریفه‌در‌معنای‌متعدد‌)وجوب‌و‌غیر‌وجوب(‌استعمال‌شده‌است.‌
همان‌طور‌که‌بیان‌شد،‌وقوع‌چنین‌استعمالی‌در‌قرآن‌بهترین‌دلیل‌بر‌امکان‌استعمال‌
لفظ‌در‌معنای‌متعدد‌اســت؛‌بنابراین‌در‌مسئلۀ‌استعمال‌لفظ‌در‌اکثر‌از‌معنای‌واحد‌
که‌در‌علم‌اصول‌مطرح‌اســت،‌می‌توان‌وجود‌چنین‌استعمال‌هایی‌را‌دلیل‌بر‌امکان‌

دانست‌و‌دیدگاه‌قائلین‌به‌امتناع‌چنین‌استعمالی‌را‌به‌چالش‌کشید.
علاوه‌بر‌استعمال‌واژۀ‌»استعانت«‌در‌آیۀ‌شریفه‌در‌دو‌معنای‌وجوب‌و‌غیر‌آن،‌
می‌توان‌از‌جهتی‌دیگر‌نیز‌دو‌استعمال‌متفاوت‌دیگر‌برای‌آن‌در‌نظر‌گرفت؛‌زیرا‌این‌
اســتعانت،‌چه‌واجب‌باشد‌یا‌مستحب،‌در‌یک‌استعمال‌هم‌در‌حکم‌مولوی‌و‌هم‌
ارشادی‌به‌کار‌رفته‌است؛‌زیرا‌حکم‌نماز‌تعبدی‌است‌و‌تنها‌احتمال‌مطرح‌دربارۀ‌آن،‌
مولوی‌بودن‌وجوب‌است؛‌اما‌با‌توجه‌به‌اینکه‌صبر‌حکمی‌تعبدی‌نیست‌و‌از‌مدرکات‌
عقل‌نیز‌محسوب‌می‌شود،‌حکم‌متعلق‌به‌آن‌را‌باید‌ارشادی‌دانست؛‌بنابراین‌می‌توان‌
ادعا‌کرد‌که‌استعانت‌در‌استعمال‌واحد‌در‌چهار‌معنای‌متفاوت‌به‌کار‌رفته‌است.

2/2/2. اوامر
در‌بحث‌اوامر،‌مسائل‌مختلفی‌از‌سوی‌اصولیان‌مطرح‌شده‌است.‌چهار‌مسئله‌
از‌این‌مســائل‌را‌می‌توان‌بر‌اساس‌آیات‌سورۀ‌بقره‌مســتند‌کرده‌و‌به‌اثبات‌رساند.‌
ازجمله‌این‌مســائل،‌دلالت‌صیغۀ‌امر‌اســت‌که‌دیدگاه‌های‌مختلفی‌دربارۀ‌آن‌ارائه‌
شــده‌است‌)ر.ک:‌خراسانی،‌1409ق،‌69(.‌دیدگاه‌مشهور‌این‌است‌که‌صیغۀ‌امر‌دال‌بر‌
وجوب‌اســت‌و‌بر‌این‌مدعا‌ادله‌ای‌اقامه‌شده‌است.‌یکی‌از‌ادلۀ‌مثبت‌این‌دیدگاه،‌
آیات‌قرآن‌کریم‌اســت.‌خداوند‌متعال‌در‌آیۀ‌‌34ســورۀ‌بقره‌می‌فرماید:‌وََ إِِذْْ قُلْنَّا 
ينََ.‌با‌توجه‌به‌ بَى وََ اسُْتَُكْبََرََ وََ كَْانََ مَِنََ الْكافَِرَِ

َ
لِلْمَُلائِِكَةِ اسُْجُِدُوَا لِآدََِمَِ فََسَِجَِدُوَا إِِلََا إِِبْلِيْسٌَ أ

توصیف‌بیان‌شده‌برای‌شــیطان‌که‌از‌دستور‌صادرشده‌با‌صیغۀ‌امر‌سرپیچی‌کرده‌
بود،‌می‌توان‌فهمید‌که‌ظهور‌صیغۀ‌امر‌در‌وجوب‌اســت؛‌زیرا‌اگر‌صیغۀ‌امر‌دال‌بر‌
وجوب‌نبود،‌تعبیر‌نافرمانی،‌تکبر‌و‌کفر‌به‌دلیل‌عدم‌اتیان‌آن‌وجهی‌نداشــت؛‌لذا‌
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بــا‌توجه‌به‌تعابیر‌به‌کار‌رفته‌در‌آیه،‌می‌توان‌گفت‌که‌اصل‌در‌صیغۀ‌امر‌دلالت‌آن‌
بر‌وجوب‌اســت.‌البته‌دربارۀ‌اینکه‌دلالت‌صیغه‌بر‌وجوب‌به‌وضع‌اســت‌یا‌ظهور،‌
اختلافی‌وجود‌دارد‌که‌بحث‌آن‌در‌این‌نوشتار‌نمی‌گنجد‌)ر.ک:‌آملی،‌1370ق،‌228؛‌
نراقی،‌605/2‌،1388-606؛‌خمینی،‌1418ق،‌99/2؛‌موســوی،‌1430ق،‌464/1؛‌شــهرکانی،‌1430ق،‌

149/1-150؛‌الکَلْوَذَاني‌الحنبلي،‌1406ق،‌148/1؛‌القاضي‌أبو‌یعلی،‌1410ق،‌229/1(.
با‌توجه‌به‌دلالت‌صیغۀ‌امر‌بر‌وجوب‌که‌بیان‌شد،‌می‌توان‌نتیجه‌گرفت‌که‌مادۀ‌
»امر«‌نیز‌دال‌بر‌وجوب‌اســت؛‌زیرا‌در‌آیۀ‌شــریفۀ‌فََافَْعَْلُوا مََا تَُؤْمََرَُوَنََ)بقره:‌68(‌با‌
صیغۀ‌امر،‌دستور‌به‌انجام‌آنچه‌که‌امر‌شده‌است‌داده‌شده‌است‌که‌این‌نشان‌دهندۀ‌

دلالت‌مادۀ‌»امر«‌بر‌وجوب‌می‌تواند‌باشد.
بر‌اساس‌نکته‌اخیر،‌ممکن‌است‌این‌احتمال‌مطرح‌شود‌که‌دلالت‌صیغۀ‌امر‌بر‌
وجوب‌قوی‌تر‌از‌دلالت‌مادۀ‌»امر«‌بر‌وجوب‌باشــد.‌چراکه‌دلالت‌ماده‌بر‌وجوب‌
به‌کمک‌دلالت‌صیغۀ‌امر‌بر‌وجوب‌به‌اثبات‌رسیده‌است‌و‌خداوند‌متعال‌نیز‌برای‌

بیان‌انجام‌آنچه‌که‌به‌آن‌امر‌شده‌است،‌از‌صیغۀ‌امر‌استفاده‌می‌کند.
2/2/2/1. دلالت امر بر فور

از‌دیگر‌مسائل‌مطرح‌در‌ذیل‌بحث‌اوامر،‌دلالت‌امر‌بر‌فور‌است‌)ر.ک:‌خراسانی،‌
1409ق،‌80(.‌برخــی‌بــرای‌اثبات‌دلالت‌امر‌بر‌فــور،‌به‌آیاتی‌از‌قرآن‌کریم‌اســتناد‌
کرده‌اند.‌یکی‌از‌آیاتی‌که‌بدان‌اســتدلال‌شــده‌اســت،‌آیۀ‌‌148سورۀ‌بقره‌است:‌
فََاسُْتَُبَِقُوا الْخَُيْْرَاتِِ.‌مشهور‌گفته‌اند‌که‌صیغۀ‌امر‌به‌خودی‌خود‌دال‌بر‌فور‌یا‌تراخی‌
نیســت‌و‌اطلاق‌آن‌حمل‌بر‌جواز‌تراخی‌می‌شــود،‌مگر‌دلیلی‌بر‌اثبات‌فور‌وجود‌
داشته‌باشــد‌)ر.ک:‌فانی‌اصفهانی،‌1401ق،‌379/1(.‌در‌برابر،‌عده‌ای‌گفته‌اند‌که‌دربارۀ‌
اوامــر‌الهی‌چنین‌دلیل‌خارجی‌وجود‌دارد،‌ماننــد‌آیۀ‌مذکور،‌لذا‌اوامر‌الهی‌حمل‌
بر‌فور‌می‌شــوند‌)ر.ک:‌فانی‌اصفهانی،‌1401ق،‌379/1؛‌طباطبایی‌قمی،‌111/1‌،1371؛‌عبدالساتر،‌

1417ق،‌390/4؛‌ابن‌قدامه،‌1423ق،‌573/1؛‌الجصاص،‌1414ق،‌109(.
2/2/2/2. امر به شیء مقتضی نهی از ضد

امر‌به‌شیء‌مقتضی‌نهی‌از‌ضد،‌مسئله‌ای‌دیگر‌است‌که‌ذیل‌بحث‌اوامر‌مطرح‌
می‌شود.‌مسئلۀ‌ضد‌ازجمله‌مسائل‌چالشی‌اوامر‌است‌که‌معرکۀ‌آرا‌قرار‌گرفته‌است.‌
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یک‌اختلاف‌اساســی‌بین‌اصولیان،‌اصل‌اقتضای‌امر‌نسبت‌به‌نهی‌از‌ضد‌است‌و‌
اختلافات‌دیگر‌بین‌قائلین‌به‌چنین‌اقتضایی‌در‌چگونگی‌تحلیل‌آن‌با‌یکدیگر‌وجود‌
يُهَِا النََّاسُِ 

َ
دارد‌)ر.ک:‌خراســانی،‌1409ق،‌129(.‌آنچه‌می‌توان‌از‌آیۀ‌‌168ســورۀ‌بقره‌يا أ

رٍْضِِ حَلالًَا طَيِْبَاً وََ لَا تََتَُبَِعُْوا خَُطُواتِِ الشََيْْطانَِ إِِنَُهُ لَكُمْْ عََدُوٌَ مَُبَيْن‌ٌَاستفاده‌
َ
كُْلُوا مَِمَُا فَِي الِْأُ

کرد،‌اثبات‌اصل‌چنین‌اقتضایی‌اســت.‌ابتدا‌بایــد‌در‌اختلاف‌اصلی‌بین‌دو‌گروه‌
قضــاوت‌کرد‌و‌پس‌از‌اثبات‌دیدگاه‌قائلین‌به‌اقتضا،‌نوبت‌به‌تحلیل‌آن‌می‌رســد.‌
اگر‌اصل‌چنین‌اقتضایی‌با‌توجه‌به‌آیه‌ثابت‌شود،‌تمام‌تحلیل‌های‌ارائه‌شده‌نیز‌اگر‌
با‌مشکل‌مواجه‌شوند،‌اصل‌دیدگاه‌با‌مشکل‌مواجه‌نمی‌شود؛‌بلکه‌باید‌در‌پی‌ارائه‌

تحلیلی‌بدون‌خطا‌نسبت‌به‌آن‌بود.
نسبت‌به‌نحوۀ‌دلالت‌آیۀ‌شریفه‌بر‌اقتضای‌امر‌نسبت‌به‌نهی‌از‌ضد‌باید‌گفت:
با‌توجه‌به‌شأن‌نزول‌آیه‌که‌خودداری‌برخی‌طوائف‌عرب‌مانند‌ثقیف‌و‌خزاعه‌
از‌مصــرف‌برخی‌زراعات‌و‌حیوانــات‌بود‌و‌آن‌ها‌را‌بر‌خود‌حرام‌کرده‌بودند‌و‌این‌
حرمت‌را‌به‌خداوند‌نســبت‌می‌دادند‌)ر.ک:‌مکارم‌شــیرازی،‌568/1‌،1374؛‌طوســی،‌بی‌تا‌
72/2(،‌می‌توان‌اســتفاده‌کرد‌که‌بخش‌دوم‌آیه‌1ناظر‌به‌ضد‌بخش‌اول‌2اســت.‌در‌
بخش‌اول‌نسبت‌به‌آنچه‌در‌زمین‌حلال‌و‌طیب‌قرار‌داده‌شده‌است،‌امر‌به‌خوردن‌
و‌اســتفاده‌شــده‌اســت.‌ضد‌آن،‌امتناع‌از‌خوردن‌حلال‌ها‌و‌طیب‌ها‌است‌که‌در‌
بخش‌دوم‌نســبت‌به‌آن‌نهی‌شــده‌و‌این‌امتناع‌را‌مصداق‌تبعیت‌از‌شیطان‌دانسته‌
اســت.‌چنانچه‌برخی‌مفسرین‌به‌این‌نکته‌اشــاره‌کرده‌اند‌که‌وقتی‌خداوند‌متعال‌
امر‌به‌خوردن‌حلال‌ها‌کرده‌اســت،‌ترک‌خوردن‌بعضی‌از‌آن‌ها‌به‌صورت‌امتناع‌و‌
خودداری‌از‌حلیت‌آن‌ها‌و‌به‌تعبیری‌تحریم‌حلال،‌مصداق‌ســوء‌و‌فحشایی‌است‌
که‌در‌آیۀ‌‌169بدان‌تصریح‌شــده‌اســت‌)ر.ک:‌طباطبایی،‌1417ق،‌418/1؛‌قمی‌مشهدی،‌
کید‌بخش‌اول‌و‌اثبات‌حرمت‌ 216/2‌،1368(.‌در‌واقــع،‌بخش‌دوم‌آیــه‌را‌می‌توان‌تأ

ضد‌دانست.

َِوََ لَا تََتَُبَِعُْوا خَُطُواتِِ الشََيْْطان‌.1

ًرٍْضِِ حَلالًَا طَيِْبَا
َ
يُهَِا النََّاسُِ كُْلُوا مَِمَُا فَِي الِْأُ

َ
‌.2يا أ
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2/2/3. نواهی
دربارۀ‌دلالت‌صیغۀ‌نهی‌بر‌حرمت‌نیز،‌مانند‌دلالت‌صیغۀ‌امر،‌اختلافاتی‌وجود‌
دارد‌)ر.ک:‌خراســانی،‌1409ق،‌149(.‌ازجمله‌ادله‌ای‌که‌بر‌دلالت‌صیغۀ‌نهی‌بر‌حرمت‌
‌.ََلَا تََقْرََبا هذِِّهُِ الشََجَِرََةَ فََتَُكُونُا مَِنََ الظََّالِمُيْن‌:اقامه‌شده‌است،‌آیۀ‌‌35سورۀ‌بقره‌است
در‌این‌آیه‌خداوند‌متعال‌عدم‌اطاعت‌از‌نهی‌را‌مصداق‌ظالم‌شــدن‌دانســته‌و‌آدم‌
و‌حوا‌را‌به‌ظلم‌توصیف‌کرده‌اســت.‌اگر‌صیغۀ‌نهی‌دال‌بر‌حرمت‌نبود،‌این‌تعبیر‌
خَْرََجَُهُِمَُا مَِمَُا كَْانَُا فَِيْهِ)بقره:‌36(‌

َ
هیچ‌گونه‌توجیهی‌نداشــت.‌علاوه‌بر‌این،‌در‌آیۀ‌فََأَ

و‌فََتَُْْابَ عََلَيْْهِ إِِنَُهُ هُوَ التَُوَابُ الرََحِيْمُْ )بقــره:‌37(‌نیز‌مجازات‌عصیان‌نهی‌به‌صورت‌
اخراج‌از‌بهشــت‌و‌توبه‌آمده‌است‌که‌بدون‌در‌نظر‌گرفتن‌حرمت،‌این‌مجازات‌ها‌

بی‌معناست‌)ر.ک:‌فخر‌رازی،‌1420ق،‌453/3(.

2/3. امارات و ظنون
از‌دیگر‌قواعد‌اصولی‌که‌می‌توان‌آیاتی‌از‌ســورۀ‌بقره‌را‌برای‌اثبات‌آن‌ها‌مطرح‌
کرد،‌قواعد‌مربوط‌به‌حجج‌و‌امارات‌است‌که‌یکی‌از‌اصلی‌ترین‌مسائل‌علم‌اصول‌
و‌شــاید‌مهم‌ترین‌آن‌ها‌باشد.‌با‌بررسی‌آیات‌ســورۀ‌بقره،‌می‌توان‌به‌آیات‌مختلفی‌

دربارۀ‌مباحث‌مربوط‌به‌قطع‌و‌ظن‌دست‌یافت.
2/3/1. تجری

اســتحقاق‌عقوبت‌شــخص‌متجری‌یکی‌از‌مباحث‌مطــرح‌ذیل‌حجیت‌قطع‌
است.‌مسئلۀ‌تجری‌در‌دو‌بعد‌تجری‌در‌عمل‌جوارحی‌و‌تجری‌در‌عمل‌جوانحی،‌
محل‌گفتگو‌و‌تبادل‌آرای‌اصولیان‌قرار‌گرفته‌اســت.‌سؤال‌مطرح‌این‌است‌که‌آیا‌
همان‌طور‌که‌تجری‌در‌عمل‌جوارحی‌موجب‌اســتحقاق‌عقوبت‌متجری‌می‌شود،‌
تجری‌در‌عمل‌جوانحی‌نیز‌چنین‌اســتحقاقی‌را‌در‌پی‌دارد؟‌برخی‌تجری‌در‌قلب‌
را‌نیز‌موجب‌استحقاق‌عقاب‌دانسته‌اند‌و‌برای‌آن‌استدلال‌های‌عقلی‌و‌نقلی‌مطرح‌

کرده‌اند.
با‌مراجعه‌به‌آیات‌سورۀ‌مبارکۀ‌بقره،‌به‌آیاتی‌برخورد‌می‌کنیم‌که‌دال‌بر‌استحقاق‌
عقاب‌متجری‌نسبت‌به‌تجری‌در‌قلب‌یا‌به‌تعبیری‌تجری‌در‌عمل‌جوانحی‌است.‌
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آیات‌در‌این‌باره‌متعدد‌است:
نُْبَِيْاءَُ اللَهِ مَِنَْ قَبَْلُ إِِنَْ كُْنَّْتُُمْْ مَُؤْمَِنَِّيْن‌ََ)بقره:‌91(‌در‌این‌آیه‌خداوند‌

َ
آیۀ‌قُلْ فََلِمَْ تََقْتُُلُونََ أ

علت‌این‌که‌یهود‌را‌قاتل‌معرفی‌می‌کند،‌رضایت‌و‌عمل‌قلبی‌ایشــان‌دانســته‌است‌
)موســوی‌قزوینی،‌1427ق،‌608/3(.‌رضایت‌قلبی‌و‌عمل‌جوانحی‌یکی‌از‌مراتب‌تجری‌
است‌که‌همچون‌عمل‌خارجی،‌استحقاق‌عقاب‌را‌در‌پی‌دارد‌)ر.ک:‌حسینی‌شیرازی،‌

1427ق،‌52/1(.
نُْدادًَا يُحِبَُونَُهُِمْْ كَْحُبِِّ اللَه‌ِ)بقره:‌165(:‌در‌این‌

َ
آیۀ‌وََ مَِنََ النََّاسِِ مََنَْ يَتَُخُِذُِّ مَِنَْ دَُوَنَِ اللَهِ أ

آیه‌حب‌که‌امری‌قلبی‌است،‌حرام‌دانسته‌شده‌است؛‌بنابراین‌باید‌گفت‌تجری‌در‌
قلب‌نیز‌همچون‌حبّ‌که‌امری‌قلبی‌است،‌متصف‌به‌حرمت‌می‌شود‌)ر.ک:‌حسینی‌

شیرازی،‌1427ق،‌50/1(.
يْمَُانُِكُمْْ وََ لَكِنَْ يُؤَاخَِذُِّكُْمْْ بِمَُا كَْسَِبََتَْ قُلُوبُكُمْْ وََ اللَهُ غَْفُورٌٍ 

َ
آیۀ‌لَا يُؤَاخَِذُِّكُْمُْ اللَهُ بِاللَغْْوِ فَِي أ

حَلِيْم‌ٌْ)بقره:‌225(:‌در‌این‌آیۀ‌شریفه‌تصریح‌شده‌است‌که‌امر‌قلبی‌نیز‌معیار‌مؤاخذه‌
اســت؛‌زیرا‌خداوند‌متعال‌می‌فرماید‌که‌خداوند‌شما‌را‌به‌آنچه‌دل‌های‌شما‌کسب‌
می‌کند،‌مؤاخذه‌می‌کند‌)ر.ک:‌طباطبایی‌قمی،‌19/2‌،1371؛‌حسینی‌شیرازی،‌1427ق،‌49/1(.
آیۀ‌وََ لَا تََكْتُُمُُوا الشََهِادََةَ وََ مََنَْ يَكْتُُمُُهَِا فََإِِنَُهُ آثِِمٌْ قَلْبَُه‌ُ)بقره:‌283(:‌در‌وجه‌دلالت‌این‌
آیه‌گفته‌اند:‌علت‌حرام،‌حرام‌است؛‌بنابراین‌گناه‌قلبی‌هم‌حرام‌است‌)ر.ک:‌حسینی‌

شیرازی،‌1427ق،‌47/1(.
وَْ تَُخُْفُوهُُ يُحَاسُِبَُكُمْْ بِهِ اللَهُ فََيَْغْْفِرَُ لِمَُنَْ يَشََاءُُ وََ يُعَْذِِّبُ مََنَْ 

َ
نُْفُسِِْْكُمْْ أ

َ
آیۀ‌إِِنَْ تَُبَْدُوَا مََا فَِي أ

يَشََْْاءُُ وََ اللَهُ عََلَىٰ كُْلِ شََْْيءٍُْ قَدِير‌ٌَ)بقره:‌284(:‌در‌این‌آیه‌بیان‌می‌شود‌که‌آنچه‌مخفی‌
شده‌اســت‌)در‌قلب(‌نیز‌مورد‌محاســبه‌قرار‌می‌گیرد.‌محاسبه‌به‌معنای‌استحقاق‌
عقاب‌است؛‌همچنین‌مغفرت‌و‌عذاب‌که‌در‌آیه‌آمده‌است،‌مربوط‌به‌عمل‌حرام‌
اســت‌و‌خداوند‌در‌این‌آیه‌وعده‌عذاب‌نیز‌داده‌است‌)ر.ک:‌حسینی‌شیرازی،‌1427ق،‌

45/1؛‌موسوی‌قزوینی،‌1427ق،‌605/3(.
در‌صورت‌اثبات‌حرمت‌و‌استحقاق‌عقوبت‌برای‌عمل‌جوانحی،‌چند‌لازمه‌آن‌
نیز‌به‌اثبات‌خواهد‌رسید‌و‌آیات‌مذکور‌علاوه‌بر‌اثبات‌حرمت‌تجری‌در‌قلب،‌لوازم‌

آن‌را‌نیز‌اثبات‌خواهند‌کرد.‌ازجمله‌این‌لوازم‌عبارت‌اند‌از:
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1. اثبات حرمت و اســتحقاق عقوبت تجری در عمل جوارحی:‌در‌صورت‌اثبات‌
حرمت‌و‌اســتحقاق‌عقوبت‌برای‌عمل‌جوارحی،‌این‌مســئله‌در‌عمل‌جوارحی‌به‌

طریق‌اولی‌از‌آیات‌استفاده‌و‌ثابت‌خواهد‌شد‌)ر.ک:‌حسینی‌شیرازی،‌1427ق،‌50/1(.
اولًا‌این‌اســتدلال‌از‌دیگران‌اســت‌چنانچه‌ارجاع‌داده‌شده‌است.‌ثانیاً‌بیان‌شد‌
هر‌آنچه‌در‌این‌اثر‌آمده‌به‌معنای‌پذیرش‌آن‌نیست.‌هدف‌نشان‌دادن‌قابلیت‌استناد‌
به‌قرآن‌است‌تا‌ابتدا‌مرجعیت‌قرآن‌جا‌بیفتد،‌بعد‌باید‌ادعاهای‌مختلف‌در‌استناد‌به‌
آیات‌مورد‌نقد‌و‌بررسی‌قرار‌گیرد‌که‌جای‌این‌نقد‌و‌بررسی‌ها‌این‌مقاله‌نیست،‌بلکه‌

در‌علم‌اصول‌و‌در‌جایگاه‌مربوطه‌است.
2. حرمــت مقدمۀ حــرام:‌با‌توجه‌به‌حرمت‌رضایت‌و‌حب‌قلبی‌به‌حرام،‌قصد‌
حرام‌نیز‌که‌از‌اعمال‌قلبی‌و‌مقدمۀ‌فعل‌حرام‌است،‌به‌طریق‌اولی‌حرام‌خواهد‌بود.‌
البته‌دربارۀ‌حرمت‌مقدمۀ‌فعل‌حرام‌دیدگاه‌هایی‌مطرح‌است.‌برخی‌تفصیل‌داده‌اند‌
که‌اگر‌از‌مقدمه،‌قصد‌انجام‌فعل‌حرام‌را‌ندارد،‌مقدمه‌حرام‌نیســت؛‌اما‌اگر‌قصد‌

انجام‌حرام‌را‌دارد،‌مقدمه‌نیز‌حرام‌است‌)ر.ک:‌نراقی،‌1417ق،‌71(.
ازجمله‌ادلۀ‌دال‌بر‌حرمت‌چنین‌مقدمه‌ای،‌آیۀ‌شریفۀ‌‌225سورۀ‌بقره‌است؛‌چون‌
قصد‌حرام‌از‌کسب‌های‌قلبی‌است‌که‌در‌آیۀ‌مورد‌مؤاخذه‌قرار‌گرفته‌است‌)ر.ک:‌

نراقی،‌1417ق،‌73(.
2/3/2. اصل اولی در حجیت ظنون

مشــهور‌اصولیان‌اصل‌اولی‌در‌حجیت‌ظنــون‌را‌عدم‌حجیت‌می‌دانند‌و‌به‌ادلۀ‌
مختلفی‌ازجمله‌آیات‌قرآن‌برای‌اثبات‌آن‌اســتدلال‌کرده‌اند‌)ر.ک:‌خراسانی،‌1409ق،‌
279-280(؛‌اما‌به‌نظر‌می‌رســد‌در‌قــرآن‌کریم‌آیات‌متعددی‌ناظر‌به‌این‌اصل‌وجود‌
دارد‌که‌در‌کتب‌اصولی‌کمتر‌مورد‌توجه‌قرار‌گرفته‌اند.‌ازجمله‌در‌سورۀ‌بقره‌آیات‌
مختلفی‌بیان‌شــده‌اســت‌که‌می‌تواند‌دلیل‌بر‌این‌مدعا‌محسوب‌شود.‌یکی‌از‌این‌
نَْ تََقُولُوا عََلَى اللَهِ مََا لََا تََعْْلَمُُونََ.‌در‌

َ
آیات‌آیۀ‌‌169سورۀ‌بقره‌است‌که‌می‌فرماید:‌وََ أ

این‌آیه،‌برخی‌اصولیان‌)ر.ک:‌التمیمي‌المازري،‌1421ق،‌148؛‌انصاری،‌1415ق،‌113(‌معتقدند‌
که‌این‌آیه‌دال‌بر‌عدم‌حجیت‌ظنون‌اســت.‌در‌این‌آیه،‌نسبت‌دادن‌قول‌به‌خداوند‌
بدون‌علم،‌تشــریع‌دانسته‌شده‌و‌پیروی‌از‌دستورات‌شیطان‌که‌دشمن‌انسان‌است،‌
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مورد‌نهی‌الهی‌قرار‌گرفته‌اســت‌)بقره:‌168(.‌در‌واقع،‌نسبت‌دادن‌قول‌به‌غیرعلم‌به‌
خداوند‌متعال‌تشــریع‌اســت‌که‌در‌کلام‌فقها‌و‌اصولیان‌به‌عنوان‌یکی‌از‌محرمات‌
معرفی‌شــده‌است.‌این‌آیه‌دال‌بر‌حرمت‌تشریع‌است‌که‌به‌نوعی‌نشان‌دهندۀ‌عدم‌

اعتبار‌ظنون‌نیز‌است‌)ر.ک:‌طباطبایی،‌1417ق،‌418/1(.
از‌دیگر‌آیات‌دال‌بر‌عدم‌حجیت‌ظن،‌آیۀ‌‌80سورۀ‌بقره‌است‌که‌شبیه‌این‌تعبیر‌
را‌بــا‌تفاوتی‌اندک‌دارد‌)ر.ک:‌انصاری،‌1415ق،‌113(.‌1لســان‌آیه‌توبیخ‌و‌انکار‌اســت‌
)ر.ک:‌طنطاوی،‌بی‌تا‌186/1؛‌صابونی،‌1421ق،‌63/1(‌و‌این‌لســان‌دلیل‌بر‌حرمت‌تشریع‌و‌
به‌تعبیری‌عدم‌اعتبار‌ظنون‌است‌)ر.ک:‌جواهری،‌1428ق،‌111/2؛‌موسوی‌سبزواری،‌1409ق،‌

302/1(؛‌بنابراین‌فتوای‌به‌غیرعلم‌جایز‌نیست‌)ر.ک:‌ابن‌قیم‌الجوزیه،‌1411ق،‌138/2(.
آیۀ‌دیگری‌که‌قابلیت‌استناد‌برای‌عدم‌حجیت‌ظنون‌را‌دارد،‌آیۀ‌‌79سورۀ‌بقره‌
يْديهِِمْْ ثُِمَْ 

َ
اســت.‌خداوند‌متعال‌در‌این‌آیه‌می‌فرماید:‌فََوَيْلٌ لِلَذِّينََ يَكْتُُبَُونََ الْكِتُابَ بِأَ

يَقُولُْْونََ هذِّا مَِنَْ عَِنَّْدِ اللَهِ.‌ویل‌به‌معنای‌هلاکت‌و‌عذاب‌شــدید‌)طباطبایی،‌1417ق،‌
215/1(‌و‌به‌گفتۀ‌برخی،‌وادی‌در‌جهنم‌)فخر‌رازی،‌1420ق،‌565/3؛‌بیضاوی،‌1418ق،‌90/1؛‌
ماتریدی،‌1426ق،‌500/1(‌اســت.‌در‌این‌آیۀ‌شــریفه،‌خداوند‌متعال‌به‌صراحت‌کسانی‌
را‌که‌مطلبی‌را‌به‌خداوند‌نســبت‌می‌دهند‌درحالی‌که‌خداوند‌آن‌را‌نگفته‌اســت،‌
تهدید‌کرده‌و‌وعدۀ‌عذاب‌شدید‌می‌دهد‌)ر.ک:‌مغنیه،‌1424ق،‌134/1؛‌فخر‌رازی،‌1420ق،‌
565/3؛‌ماتریدی،‌1426ق،‌500/1(.‌آیۀ‌اطلاقی‌دارد‌کۀ‌شامل‌هر‌نوع‌استناد‌بدون‌علم‌و‌
دلیل‌به‌خداوند‌متعال‌می‌شــود‌و‌با‌توجه‌به‌تهدید‌و‌عذاب‌آن‌هم‌از‌نوع‌شدیدش،‌

بر‌حرمت‌تشریع‌دلالت‌دارد.2

ََمِْ تََقُولُونََ عََلَى اللَهِ مَا لَا تََعْْلَمُُون
َ
‌.1أ

2.‌با‌توجه‌به‌دلالت‌آیات‌فوق‌بر‌عدم‌اعتبار‌ظنون‌به‌عنوان‌اصل‌اولی،‌برخی‌به‌این‌آیات‌تمسک‌کرده‌و‌آن‌ها‌را‌دلیلی‌
بر‌عدم‌اعتبار‌ظنون‌خاصه‌مانند‌خبر‌واحد‌)ر.ک:‌ابن‌التلمســاني،‌1419ق،‌202/2(،‌قیاس‌)ر.ک:‌ابن‌التلمساني،‌
1419ق،‌276/2؛‌الجصــاص،‌1414ق،‌81/4(‌و‌اجمــاع‌)ر.ک:‌فخرالدین‌رازی،‌1418ق،‌50/4(‌دانســته‌اند.‌این‌
استدلال‌به‌این‌صورت‌است‌که‌عمل‌به‌خبر‌واحد‌و‌قیاس‌عمل‌به‌ظن‌و‌قول‌به‌غیرعلم‌است‌که‌در‌آیات‌فوق‌از‌آن‌
نهی‌شده‌است‌و‌این‌نهی‌شامل‌خبر‌واحد‌و‌قیاس‌نیز‌می‌شود.‌نسبت‌به‌اجماع‌نیز‌گفته‌اند‌که‌با‌فرض‌پذیرش‌ادله‌دال‌بر‌
حجیت‌اجماع،‌این‌ادله‌مبتلا‌به‌معارضاتی‌همچون‌آیه‌‌169سورۀ‌بقره‌است؛‌زیرا‌نهی‌از‌چیزی‌زمانی‌معنا‌دارد‌که‌آن‌چیز‌
به‌صورت‌متصور‌وجود‌داشته‌باشد؛‌بنابراین،‌قول‌به‌غیرعلم‌در‌امت‌متصور‌است‌و‌این‌امر‌مخل‌به‌اجماع‌خواهد‌بود.
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در‌برابر‌قول‌مشهور،‌برخی‌ظاهراً‌قائل‌به‌تفصیل‌بین‌ظنون‌ضعیف‌و‌ظنون‌قوی‌
شده‌اند.‌از‌نگاه‌ایشان،‌دربارۀ‌عمل‌به‌ظن‌دو‌دسته‌آیه‌وجود‌دارد.‌برخی،‌همچون‌
آیات‌پیشــین،‌عمل‌به‌ظن‌را‌مذمت‌کرده‌و‌ظهور‌در‌حرمت‌عمل‌به‌آن‌دارند؛‌اما‌
نَُهُِمْْ مَُلاقُوا رٍَبِهِِمْْ وََ 

َ
دســته‌ای‌دیگر‌از‌آیات،‌همچون‌آیۀ‌‌46ســورۀ‌بقره‌الَذِِّينََ يَظَُّنَُّونََ أ

نَُهُِمْْ إِِلَيْْهِ رٍاجُِعُْونَ،‌در‌مقام‌مدح‌دربارۀ‌ظن‌هستند.‌ایشان‌آیات‌دال‌بر‌مذمت‌را‌بر‌
َ
أ

اضعف‌مراتب‌ظن‌که‌مربوط‌به‌مجرای‌وهم‌اســت‌و‌آیات‌دال‌بر‌مدح‌را‌بر‌ظنون‌
عقلائــی‌قوی‌که‌در‌مجرای‌یقین‌قرار‌دارند،‌حمــل‌کرده‌اند؛‌لذا‌از‌نگاه‌آنان،‌آیۀ‌
فــوق‌دال‌بر‌اعتبار‌ظنون‌عقلائی‌قوی‌اســت‌)حائــری،‌1408ق،‌27/3-28(.‌گاه‌از‌این‌
ظن‌عقلائی‌قوی‌به‌علم‌نیز‌تعبیر‌می‌شــود؛‌لذا‌برخــی،‌ظن‌در‌آیه‌را‌به‌معنای‌علم‌
دانسته‌اند‌)ر.ک:‌السلمي،‌1407ق،‌58؛‌الأبیاري،‌1434ق،‌57/2(.‌ممکن‌است‌این‌دیدگاه‌را‌
ناظر‌به‌حجیت‌اطمینان‌دانست‌که‌از‌سوی‌بسیاری‌از‌اصولیان،‌حجیت‌و‌اعتبار‌آن‌

مورد‌پذیرش‌قرار‌گرفته‌است.

2/3/3. حجیت ظن در اعتقادات
ازجملــه‌مباحثی‌که‌دربارۀ‌حجیت‌ظن‌مطرح‌اســت،‌حجیــت‌و‌اعتبار‌آن‌در‌
مســائل‌اعتقادی‌است‌)انصاری،‌1428ق،‌553/1(.‌در‌این‌باره‌بین‌اندیشمندان‌اختلاف‌
نظر‌وجود‌دارد‌و‌برخی‌قائل‌به‌اعتبار‌ظن‌در‌مســائل‌اعتقادی‌هســتند.‌ازجمله‌ادلۀ‌
نَُهُِمْْ 

َ
نَُهُِمْْ مَُلاقُوا رٍَبِهِِمْْ وََ أ

َ
ایشان،‌آیۀ‌‌46ســورۀ‌بقره‌است‌که‌می‌فرماید:‌الَذِِّينََ يَظَُّنَُّونََ أ

إِِلَيْْهِ رٍاجُِعُْون‌َکه‌در‌حوزه‌امر‌اعتقادی‌مطرح‌است‌)ر.ک:‌دربندی،‌بی‌تا،‌398/2(.
چنان‌که‌مکرر‌بیان‌شد،‌هدف‌این‌مقاله‌قضاوت‌و‌داوری‌بین‌دیدگاه‌ها‌نیست‌وگرنه‌
باید‌در‌هر‌مسئله‌ای‌نقد‌و‌بررسی‌صورت‌پذیرد‌و‌جمع‌بندی‌شود.‌هدف‌مقاله‌نشان‌
دادن‌این‌نکته‌بود‌که‌مرجعیت‌قرآن‌آن‌چنان‌که‌باید‌در‌علم‌اصول‌محقق‌نشده‌است.

2/3/4. حجیت سنت
ســنت‌به‌عنوان‌یکی‌از‌ادلۀ‌مطرح‌در‌علم‌اصول،‌عبارت‌است‌از:‌قول،‌فعل‌و‌
تقریر‌معصوم؟ع؟.‌ازجمله‌ادله‌ای‌که‌می‌توان‌بر‌اعتبار‌و‌حجیت‌ســنت‌اقامه‌کرد،‌
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آیات‌شریفۀ‌‌1291و‌‌1512سورۀ‌بقره‌است‌)الشافعي،‌1357ق،‌76-78(.‌خداوند‌متعال‌در‌
این‌آیات‌یکی‌از‌اهداف‌ارسال‌پیامبر‌اکرم؟ص؟‌را‌آموزش‌حکمت‌به‌مردم‌بیان‌کرده‌
اســت.‌هرچند‌درباره‌این‌که‌مراد‌از‌حکمت‌در‌کنار‌کتاب‌چیست،‌اختلاف‌نظر‌
وجود‌دارد‌)برای‌مشــاهده‌دیدگاه‌های‌دیگر،‌ر.ک:‌طبرسی،‌‌395/1‌،1372و‌430؛‌طالقانی،‌1362،‌
17/2؛‌طوسی،‌بی‌تا‌30/2؛‌مکارم‌شیرازی،‌512/1‌،1374؛‌طبری،‌1412ق،‌436/1؛‌فخر‌رازی،‌1420ق،‌
59/4(؛‌اما‌یکی‌از‌مشهورترین‌تفاسیر‌ارائه‌شده‌برای‌بیان‌مراد‌از‌حکمت،‌تفسیر‌آن‌
به‌سنت‌پیامبر‌اکرم؟ص؟‌است‌)ر.ک:‌الشافعي،‌1357ق،‌76-78؛‌طبرسی،‌430/1‌،1372؛‌فخر‌
رازی،‌1420ق،‌‌59/4و‌123؛‌طبــری،‌1412ق،‌‌436/1و‌22/2؛‌طوســی،‌بی‌تا‌30/2؛‌مکارم‌شــیرازی،‌
512/1‌،1374؛‌الخطیب‌البغــدادي،‌1421ق،‌58/1-59(؛‌بنابراین،‌آیۀ‌مذکور‌می‌تواند‌یکی‌از‌

ادلۀ‌حجیت‌سنت‌باشد.

2/3/5. حجیت خبر واحد
ازجمله‌آیاتی‌که‌در‌علم‌اصول‌برای‌اثبات‌حجیت‌خبر‌واحد‌به‌آن‌تمسک‌شده‌
است،‌آیۀ‌‌159سورۀ‌بقره‌معروف‌به‌آیۀ‌کتمان‌3است.‌از‌نگاه‌کسانی‌که‌بر‌این‌آیه‌
برای‌حجیت‌خبر‌واحد‌استدلال‌کرده‌اند،‌خداوند‌متعال‌به‌صورت‌مطلق‌)حتی‌در‌
فرض‌عدم‌حصول‌علم(‌کتمان‌را‌حرام‌کرده‌است.‌حرمت‌کتمان‌ملازم‌با‌وجوب‌
بیان‌و‌درنتیجه‌ملازم‌با‌وجوب‌قبول‌اســت؛‌چون‌در‌صورت‌عدم‌پذیرش‌ملازمه،‌
این‌حرمت‌لغــو‌و‌بی‌اثر‌خواهد‌بود.‌وجوب‌قبول‌حتــی‌بدون‌حصول‌علم،‌همان‌
حجیت‌خبر‌واحد‌اســت‌)ر.ک:‌ایروانی،‌1428ق،‌665/2؛‌الطیــب‌البَصْري‌المعتزلي،‌1403ق،‌

118/2؛‌الآمدی،‌1387ق،‌59/2(.
ذیل‌بحث‌خبر‌واحد،‌به‌مناســبت‌می‌توان‌مسئلۀ‌حجیت‌بینه‌را‌نیز‌مد‌نظر‌قرار‌
داد.‌حجیت‌بینه‌در‌موضوعات‌مطرح‌اســت،‌بــرخلاف‌حجیت‌خبر‌واحد‌که‌در‌

.ْنُْتََ الْعَْزِّيزُِّ الْحَكيْم
َ
‌.1رٍَبَنَّا وََ ابْعَْثُْ فَيْهِِمْْ رٍَسُُولًَا مَِنَّْهُِمْْ يَتُْلُوا عََلَيْْهِِمْْ آياتَِكََ وََ يُعَْلِمُُهُِمُْ الْكِتُابَ وََ الْحِكْمَُةَ وََ يُزَِّكِْيْهِِمْْ إِِنَُكََ أ

.ََرٍْسَُلْنَّا فَيْكُمْْ رٍَسُُولًَا مَِنَّْكُمْْ يَتُْلُوا عََلَيْْكُمْْ آياتَِنَّا وََ يُزَِّكِْيْكُمْْ وََ يُعَْلِمُُكُمُْ الْكِتُابَ وََ الْحِكْمَُةَ وََ يُعَْلِمُُكُمْْ مَا لَمْْ تََكُونُُوا تََعْْلَمُُون
َ
‌.2كَْمُا أ

.ََوَلئَِكََ يَلْعَْنَُّهُِمُْ اللَهُ وََ يَلْعَْنَُّهُِمُْ اللَاعَِنَُّون
ُ
نُْزَِّلْنَّا مَِنََ الْبََيِْنَّاتِِ وََ الْهُِدى  مَِنَْ بَعْْدِ مَا بَيَْنََّاهُُ لِلنََّاسِِ فَِي الْكِتُابِ أ

َ
‌.3إِِنََ الَذِّينََ يَكْتُُمُُونََ مَا أ



59

ظرفیت استناد به قرآن 
کریم در تحکیم قواعد 
اصولی »موردشناسی 

سورۀ بقره«

http://JFO.akhs.bou.ac.ir

احکام‌مد‌نظر‌است.‌در‌آیات‌سورۀ‌بقره،‌آیۀ‌‌2821به‌دلالت‌التزامی‌دال‌بر‌حجیت‌
و‌اعتبار‌بینه‌در‌موارد‌نزاع‌و‌اختلاف‌است؛‌چون‌اگر‌حجیت‌بینه‌ثابت‌نباشد،‌دستور‌

به‌اشهاد‌در‌آیه‌لغو‌خواهد‌بود‌)ایروانی،‌1428ق،‌668/2(.

2/3/6. حجیت سیرۀ عقلا
سیرۀ‌عقلا‌یکی‌از‌مهم‌ترین‌ادله‌بر‌حجیت‌ظواهر‌کلام‌است.‌چنان‌که‌در‌علم‌
اصول‌بیان‌شــده‌است،‌ســیره‌بر‌این‌است‌که‌ظاهر‌کلام‌هر‌متکلمی‌حجت‌است‌
مگر‌قرینه‌ای‌بر‌خلاف‌آن‌وجود‌داشــته‌باشد.‌ازجمله‌قرائن‌این‌است‌که‌مخاطب،‌
متکلــم‌را‌در‌مقام‌بیان‌جــدی‌تصویر‌نکند؛‌در‌این‌حالت،‌ظهــور‌کلام‌برای‌وی‌
حجت‌نخواهد‌بود‌)ر.ک:‌خراسانی،‌1409ق،‌281(.‌از‌ادله‌ای‌که‌در‌تأیید‌چنین‌سیره‌ای‌
نَْ تََذِّْبَحُوا بَقَرََةً قالُوا 

َ
مَُرَُكُْمْْ أ

ْ
می‌توان‌اقامه‌کرد،‌آیۀ‌شریفۀ‌وََ إِِذْْ قالََ مَُوسُى لِقَوْمَِهِ إِِنََ اللَهَ يَأَ

كُْونََ مَِنََ الْجِاهِليْن‌ََ)بقره:‌67(‌اســت.‌این‌آیه‌شــاهد‌بر‌
َ
نَْ أ

َ
عَُوذُْ بِاللَهِ أ

َ
 تََتَُخُِذُِّنُا هُزُِّوَاً قالََ أ

َ
أ

این‌است‌که‌اگر‌متکلم‌در‌مقام‌شوخی‌باشد‌یا‌مخاطب‌چنین‌برداشتی‌داشته‌باشد،‌
ظاهر‌کلامش‌حجت‌نیســت.‌مؤید‌چنین‌برداشتی‌این‌است‌که‌در‌آیه،‌یهودیان‌به‌
خاطر‌کبرای‌اســتدلال‌)عدم‌اعتبار‌ظهور‌کلام‌متکلمی‌که‌در‌مقام‌شوخی‌است(‌
توبیخ‌و‌تقبیح‌نشــده‌اند؛‌بلکه‌به‌لحاظ‌صغروی‌)این‌که‌حضرت‌موســی؟ع؟‌را‌در‌

مقام‌شوخی‌پنداشتند(‌توبیخ‌شده‌اند.
علت‌چنین‌برداشــتی‌از‌ســوی‌یهودیان‌نیز‌این‌بوده‌اســت‌که‌بین‌سؤال‌دربارۀ‌
این‌که‌قاتل‌کیســت‌و‌جواب‌مبنی‌بر‌ذبح‌گاو،‌مناسبتی‌نمی‌دیدند‌و‌گمان‌کردند‌

حضرت‌موسی؟ع؟‌با‌ایشان‌شوخی‌می‌کند‌)ر.ک:‌فخر‌رازی،‌1420ق،‌546/3(.

نَْ تََضِِلَ إِِحْداهُمُا فََتُُذَِّكِْرََ 
َ
تَانَِ مَِمَُنَْ تََرَْضََوْنََ مَِنََ الشَُْْهَِداءُِ أ

َ
‌.1وََ اسُْتَُشَْْْهِِدُوَا شََْْهِيْدَيْنَِ مَِنَْ رٍِجُالِكُمْْ فََإِِنَْ لَمْْ يَكُونُا رٍَجُُلَيْْنَِ فََرََجُُلٌ وََ امَْرََأ

قْوَمُِ لِلشََهِادََةِ 
َ
قْسَِطُُ عَِنَّْدَ اللَهِ وََ أ

َ
جَُلِهِ ذْلِكُمْْ أ

َ
وَْ كَْبَيْرَاً إِِلى  أ

َ
نَْ تََكْتُُبَُوهُُ صَغْيْرَاً أ

َ
بَ الشَُهَِداءُُ إِِذْا مَا دَُعَُوا وََ لَا تََسِْئََمُُوا أ

ْ
خَْرَى  وََ لَا يَأَ

ُ
إِِحْداهُمَُا الِْأُ

شَْهِِدُوَا إِِذْا تََبَايَعْْتُُمْْ وََ لَا يُضَِارٍَ كْاتَِبٌِّ وََ 
َ
لََا تََكْتُُبَُوها وََ أ

َ
نَْ تََكُونََ تَِجِارٍَةً حاضَِرََةً تَُديرَُوَنَُهِا بَيْْنََّكُمْْ فََلَيْْسٌَ عََلَيْْكُمْْ جُُنَّاحٌٌ أ

َ
لََا تََرَْتَابُوا إِِلََا أ

َ
دَْنُى  أ

َ
وََ أ

.ٌْلَا شََهِيْدٌ وََ إِِنَْ تََفْعَْلُوا فََإِِنَُهُ فَُسُِوقٌٌ بِكُمْْ وََ اتََقُوا اللَهَ وََ يُعَْلِمُُكُمُْ اللَهُ وََ اللَهُ بِكُلِ شََيْ ءٍُ عََليْم
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2/3/7. حجیت سنت صحابی
یکی‌از‌ظنون‌خاصه‌که‌اعتبار‌و‌حجیت‌آن‌بین‌شیعه‌و‌اهل‌سنت‌محل‌اختلاف‌
واقع‌شــده‌است،‌سنت‌صحابی‌اســت‌)ر.ک:‌حکیم،‌1418ق،‌127(.‌اهل‌سنت‌قائل‌به‌
حجیت‌آن‌بوده‌و‌برای‌اثبات‌دیدگاه‌خود‌ادله‌ای‌اقامه‌کرده‌اند.‌آیۀ‌شریفۀ‌وََ كَْذِّلِكََ 
مََةً وََسَُْْطاً لِتَُكُونُُوا شَُهَِداءَُ عََلَى النََّاسِِ وََ يَكُونََ الرََسُُولَُ عََلَيْْكُمْْ شََهِِيْدًا وََ مَا جَُعَْلْنََّا 

ُ
جَُعَْلْنَّاكُْمْْ أ

الْقِبَْلَةَ الَتُي كُْنَّْتََ عََلَيْْهِا إِِلََا لِنََّعْْلَمَْ مََنَْ يَتَُبَِعُُ الرََسُُولََ مَِمَُنَْ يَنَّْقَلِبُِّ عََلَى عََقِبََيْْهِ وََ إِِنَْ كَْانَُتَْ لَكَبَِيْرََةً 
إِِلََا عََلَْْى الَذِِّينََ هَدَى اللَهُ وََ مَا كَْانََ اللَهُ لِيُْضِِيْعَُ إِِيمَُانَُكُمْْ إِِنََ اللَهَ بِالنََّاسِِ لَرََؤُُوَفٌٌ رٍَحِيْم‌ٌْ)بقره:‌
143(.‌شــاطبی‌در‌الموافقات‌این‌آیه‌را‌دال‌بر‌عدالت‌صحابه‌به‌صورت‌مطلق‌دانسته‌
اســت؛‌بنابراین‌سنت‌صحابی‌نیز‌با‌توجه‌به‌عدالت‌آن‌ها‌معتبر‌و‌حجت‌خواهد‌بود‌
)ر.ک:‌الشاطبی،‌1417ق،‌447/4؛‌ایروانی،‌1428ق،‌681/2(؛‌اما‌از‌نگاه‌علمای‌شیعه،‌این‌آیه‌
ماننــد‌آیۀ‌‌110آل‌عمران،‌تنها‌بر‌افضلیت‌امت‌اسلام‌بر‌ســایر‌امت‌ها‌دلالت‌دارد‌و‌
این‌افضلیت‌ملازمه‌ای‌با‌اعتبار‌و‌حجیت‌هر‌آنچه‌از‌ایشان‌صادر‌شود،‌ندارد.‌ضمن‌
اینکه‌اگر‌اســتدلال‌به‌این‌آیه‌تمام‌باشد،‌سنت‌هر‌فردی‌از‌افراد‌امت‌اسلامی‌معتبر‌
خواهــد‌بود‌و‌اختصاصی‌به‌صحابه‌ندارد‌)ایروانی،‌1428ق،‌681/2(.‌به‌هر‌حال‌فارغ‌از‌
صحت‌یا‌عدم‌صحت‌استدلال‌به‌آیه،‌باید‌چنین‌آیاتی‌که‌احتمال‌استدلال‌بر‌آن‌ها‌
در‌علم‌اصول‌برای‌اثبات‌قواعد‌اصولی‌مطرح‌است،‌مورد‌نقد‌و‌بررسی‌قرار‌گیرد،‌

به‌خصوص‌آیاتی‌که‌استدلال‌به‌آن‌ها‌قائل‌نیز‌دارند.

2/3/8. حجیت احکام شرایع سابق
مسئلۀ‌اعتبار‌احکام‌شرایع‌پیشین‌در‌حق‌مسلمانان،‌از‌دیرباز‌محل‌اختلاف‌میان‌
اصولیان‌بوده‌اســت.‌این‌پرسش‌که‌آیا‌با‌ظهور‌شریعت‌اسلام،‌تمامی‌احکام‌شرایع‌
پیشــین‌نسخ‌شــده‌اند‌یا‌خیر،‌همواره‌مورد‌بحث‌قرار‌گرفته‌اســت‌)ر.ک:‌خراسانی،‌

1409ق،‌414-412(.
در‌دفاع‌از‌دیدگاه‌کســانی‌که‌معتقدند‌با‌آمدن‌اسلام،‌همۀ‌احکام‌شرایع‌پیشین‌
نســخ‌نشده،‌بلکه‌اصل‌دین‌منسوخ‌شده‌است‌و‌نه‌تمام‌احکام‌آن،‌می‌توان‌به‌آیۀ‌‌4
ســورۀ‌بقره‌استناد‌کرد.‌بر‌اساس‌این‌دیدگاه،‌در‌استصحاب‌احکام‌شرایع‌سابق،‌در‌
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صورتی‌که‌نســخ‌حکمی‌به‌طور‌قطعی‌ثابت‌نشده‌باشد،‌می‌توان‌همان‌حکم‌را‌در‌
مورد‌مسلمانان‌نیز‌جاری‌دانست.

نُزِِّلََ مَِنَ 
ُ
نُزِِّلََ إِِلَيْْكََ وََمََا أ

ُ
خداونــد‌متعال‌در‌این‌آیه‌می‌فرماید:‌وََالَذِِّينََ يُؤْمَِنَُّْْونََ بِمَُا أ

قَبَْلِكََ وََبِالِآخَِْرََةِ هُمْْ يُوقِنَُّونََ.‌این‌آیه،‌شــریعت‌های‌پیشــین‌را‌در‌کنار‌شریعت‌اسلام‌
ذکــر‌کرده‌و‌میان‌ایمان‌به‌آن‌ها‌جمع‌نموده‌اســت.‌چنین‌تعبیری‌به‌صورت‌مطلق،‌
می‌تواند‌شــامل‌احکام‌شرایع‌پیشین‌نیز‌باشــد؛‌بنابراین،‌ممکن‌است‌گفته‌شود‌که‌
ایمان‌به‌شرایع‌گذشته،‌پذیرش‌احکام‌آن‌ها‌را‌نیز‌در‌برمی‌گیرد،‌مگر‌آنکه‌نسخ‌آن‌

احکام‌ثابت‌شده‌باشد.

2/4. اصول عملیه
یکــی‌از‌مباحثــی‌که‌در‌علم‌اصول‌فقه،‌اســتناد‌به‌قرآن‌در‌آن‌نســبت‌به‌دیگر‌
مباحث‌اصولی‌بیشتر‌دیده‌می‌شــود،‌اصول‌عملیه،‌به‌ویژه‌دو‌اصل‌برائت‌و‌احتیاط‌
است.‌در‌سورۀ‌بقره‌نیز‌آیات‌متعددی‌وجود‌دارند‌که‌بر‌این‌دو‌اصل‌دلالت‌دارند‌

که‌در‌ادامه‌به‌آن‌ها‌پرداخته‌خواهد‌شد.
2/4/1. اصل برائت و اباحه

اصل‌برائت‌و‌اباحه‌ازجمله‌اصولی‌اســت‌که‌آیات‌متعددی‌بر‌آن‌دلالت‌دارند.‌
اختلاف‌دربارۀ‌این‌اصل‌در‌دو‌مرحله‌مطرح‌شده‌است:
1.‌اصل‌اولی‌در‌اشیا‌که‌ناظر‌به‌حکم‌واقعی‌است.

2.‌اصل‌عملی‌در‌هنگام‌شک‌در‌تکلیف‌که‌ناظر‌به‌حکم‌ظاهری‌است.
ازجمله‌آیات‌سورۀ‌بقره‌که‌بر‌برائت‌و‌اباحه‌دلالت‌دارند‌یا‌قابلیت‌استناد‌به‌آن‌ها‌

وجود‌دارد‌)ر.ک:‌شبر،‌1404ق،‌212؛‌نراقی،‌387/1‌،1388-389(،‌عبارت‌اند‌از:
آیاتی‌که‌خلقت‌اشــیا‌برای‌انســان‌را‌بیان‌می‌کنند؛‌این‌آیات‌نشان‌دهندۀ‌جواز‌

رٍْضِِ جَُمُِيْعْا‌ً)بقره:‌29(.
َ
بهره‌برداری‌انسان‌از‌آن‌ها‌هستند؛‌مانند:‌خََلَقَِ لَكُمْْ مَا فَِي الِْأُ

این‌آیه‌بر‌جواز‌هر‌نوع‌انتفاع‌از‌تمام‌آنچه‌در‌زمین‌است،‌دلالت‌دارد،‌مگر‌آنکه‌
استثنا‌شده‌باشد؛‌زیرا‌آیه‌در‌مقام‌امتنان‌است‌و‌لام‌در‌»لَکُم«‌دلالت‌بر‌اختصاص‌

دارد،‌ضمن‌آنکه‌»ما«‌ظهور‌در‌عمومیت‌دارد‌)نراقی،‌388-387/1‌،1388(.
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آیاتی‌که‌انســان‌را‌به‌بهره‌گیری‌از‌آنچه‌در‌زمین‌خلق‌شــده،‌دعوت‌می‌کنند؛‌
اطلاق‌یا‌عموم‌این‌آیات‌بر‌اصل‌حلیت‌و‌اباحه‌دلالت‌دارد،‌مانند:‌الَذِِّي جَُعَْلَ لَكُمُْ 
يُهَِا 

َ
رٍْضَِ فَِرَاشَاً وََ السَِمُاءَُ بِنَّاءًُ...‌)بقره:‌22(؛‌كُْلُوا وََ اشَْرََبُوا مَِنَْ رٍِزْْقٌِ اللَه‌ِ)بقره/60(؛‌يا أ

َ
الِْأُ

رٍْضِِ حَلالًَا طَيِْبًَا‌)بقره:‌168(.
َ
النََّاسُِ كُْلُوا مَِمَُا فَِي الِْأُ

این‌آیه‌به‌صراحت،‌حلال‌بودن‌همۀ‌آنچه‌در‌زمین‌است‌را‌اثبات‌می‌کند،‌مگر‌
آنچه‌به‌دلیل‌خاص‌ممنوع‌شده‌باشد‌)ر.ک:‌ابن‌حزم،‌بی‌تا‌22/7؛‌الجصاص،‌1414ق،‌52/3-

53(.‌امتنان‌در‌این‌آیات‌نیز‌دلالت‌بر‌شمول‌دارد‌)نراقی،‌388/1‌،1388(.
آیاتی‌که‌بر‌خلافت‌انسان‌در‌زمین‌دلالت‌دارند؛‌مانند: وََ إِِذْْ قالََ رٍَبُكََ لِلْمَُلائِِكَةِ 

رٍْضِِ خََليْفَة‌ً)بقره:‌30(.
َ
إِِنُِي جُاعَِلٌ فَِي الِْأُ

خلیفه‌بودن‌انسان‌نشان‌دهندۀ‌حق‌تصرف‌وی‌در‌تمام‌آنچه‌در‌زمین‌است.
آیاتی‌که‌به‌مفهومشان‌دال‌بر‌برائت‌و‌اباحه‌هستند؛‌مانند:‌إِِنَُمُا حَرََمَِ عََلَيْْكُمُْ الْمَُيْْتَُةَ 

وََ الدَم‌َِ)بقره:‌173(.
مفهوم‌حصر‌در‌آیه‌نشان‌می‌دهد‌که‌غیر‌از‌موارد‌ذکرشده،‌همه‌چیز‌مباح‌است‌

)نراقی،‌388/1‌،1388(.
آیاتــی‌که‌بر‌نفی‌تکلیف‌غیرمقــدور‌دلالت‌دارند؛‌مانند:‌لَا تَُكَلَْْفُُ نَُفْسٌٌ إِِلََا 

وَُسُْعَْهِا‌)بقره/233(؛‌لَا يُكَلِفُُ اللَهُ نَُفْسًِا إِِلََا وَُسُْعَْهِا‌)بقره:‌286(.
این‌آیات‌نشان‌می‌دهند‌که‌الزام‌به‌اطاعت‌از‌تکلیفی‌که‌معلوم‌نیست،‌تکلیف‌به‌
غیرمقدور‌است‌و‌به‌همین‌دلیل‌نفی‌شده‌است؛‌بنابراین،‌در‌موارد‌جهل‌به‌تکلیف،‌
اطاعت‌لازم‌نیست‌که‌این‌همان‌اصل‌برائت‌و‌اباحه‌است‌)طباطبایی‌قمی،‌159/2‌،1371(.

2/4/2. اصل احتیاط
نزاع‌اخباری‌و‌اصولی‌در‌زمینۀ‌اصل‌عملی‌در‌شبهات‌تحریمیه،‌امری‌معروف‌و‌
مشهور‌است.‌اخباریان‌در‌مقابل‌اصولیان‌به‌جریان‌اصل‌احتیاط‌در‌چنین‌شبهاتی‌معتقدند.‌
آیات‌مختلفی‌از‌قرآن‌کریم‌به‌عنوان‌مســتند‌این‌ادعا‌قابل‌بررسی‌هستند.‌یکی‌از‌این‌
آیات،‌آیۀ‌‌80سورۀ‌بقره‌است‌که‌در‌بحث‌از‌اصل‌اولی‌در‌حجیت‌ظنون‌مطرح‌شده‌و‌
مضمون‌آن‌نهی‌از‌قول‌به‌غیرعلم‌در‌حق‌خداوند‌متعال‌یا‌به‌تعبیری،‌حرمت‌تشریع‌است.
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از‌دیــدگاه‌اخباریان،‌حکم‌به‌اباحه‌و‌ترخیص‌در‌شــبهات‌حکمیه‌تحریمیه،‌به‌
معنای‌انتســاب‌حکم‌به‌خداوند‌متعال‌بدون‌علم‌است‌که‌مطابق‌با‌نهی‌مذکور‌در‌
آیه‌قرار‌می‌گیرد‌)ر.ک:‌مروجی،‌1410ق،‌360/4؛‌محمدی‌بامیانی،‌1997م،‌310/2(.‌با‌توجه‌به‌
شــباهت‌تعبیر‌آیۀ‌‌169سورۀ‌بقره‌با‌آیۀ‌80،‌می‌توان‌آیۀ‌‌169را‌نیز‌دلیلی‌دیگر‌بر‌این‌

مدعا‌دانست.
ســومین‌آیه‌ای‌که‌به‌نفع‌اخباریان‌قابل‌اســتناد‌است،‌آیۀ‌‌195سورۀ‌بقره‌است.‌

.ِيْدِيكُمْْ إِِلَى التَُهِْلُكَة
َ
خداوند‌متعال‌در‌این‌آیه‌می‌فرماید: وََ لََا تَُلْقُوا بِأَ

استدلال‌به‌این‌آیه‌بدین‌صورت‌است:‌انجام‌عملی‌که‌شبهۀ‌حرمت‌دارد‌یا‌ترک‌
عملی‌که‌شبهۀ‌وجوب‌دارد،‌به‌معنای‌افکندن‌نفس‌در‌هلاکت‌است؛‌زیرا‌ممکن‌
اســت‌موجب‌ارتکاب‌حرام‌یا‌ترک‌واجب‌شود.‌درحالی‌که‌در‌آیۀ‌شریفه،‌افکندن‌

نفس‌در‌هلاکت‌حرام‌اعلام‌شده‌است‌)ر.ک:‌ایروانی،‌1428ق،‌694-693/2(.
از‌دیگر‌آیاتی‌که‌اخباریان‌به‌آن‌ها‌استشــهاد‌کرده‌اند،‌آیات‌آمره‌به‌رعایت‌تقوا‌

است،‌مانند:
نَُكُمْْ مَُلاقُوهُُ وََ بَشَِرَِ الْمُُؤْمَِنَّيْن‌ََ)بقره:‌223(.

َ
•‌وََ اتََقُوا اللَهَ وََ اعَْلَمُُوا أ

نََ اللَهَ بِكُلِ شََيْ ءٍُ عََلِيْم‌ٌْ)بقره:‌231(.
َ
•‌وََ اتََقُوا اللَهَ وََ اعَْلَمُُوا أ

نََ اللَهَ بِمَُا تََعْْمَُلُونََ بَصِيْر‌ٌَ)بقره:‌233(.
َ
•‌وََ اتََقُوا اللَهَ وََ اعَْلَمُُوا أ

يُهَِا الَذِِّينََ آمََنَُّوا اتََقُوا اللَهَ وََ ذَْرٍُوَا مََا بَقِيَ مَِنََ الرَِبَا إِِنَ كُْنَّتُُمْْ مَُؤْمَِنَّيْن‌ََ)بقره:‌278(.
َ
•‌يا أ

رعایت‌تقوا،‌به‌معنای‌ترک‌حرام‌های‌مشــتبه‌یا‌انجام‌واجب‌های‌مشــتبه‌است؛‌
بنابراین‌در‌مشتبهات‌باید‌احتیاط‌کرد‌)ر.ک:‌ایروانی،‌1428ق،‌693/2(.

2/5. اجتهاد و تقلید
مسئلۀ‌اجتهاد‌و‌تقلید‌همیشــه‌محل‌بحث‌بوده‌است‌که‌آیا‌باید‌این‌موضوع‌در‌
علــم‌اصول‌مورد‌بحث‌قرار‌گیرد‌یا‌در‌علم‌فقه.‌به‌همیــن‌دلیل،‌برخی‌از‌علما‌در‌
پایان‌مباحث‌علم‌اصول‌به‌آن‌پرداخته‌اند.‌در‌میان‌آیات‌سورۀ‌بقره،‌آیۀ‌‌150به‌عنوان‌
دلیلی‌بر‌لزوم‌اجتهاد‌مورد‌استناد‌قرار‌گرفته‌است.‌در‌این‌آیه‌آمده‌است:‌وََمَِنَْ حَيْْثُُ 
خََرََجُْتََ فََوَلَِ وََجُْهَِكََ شََْْطْرََ الْمَُسِْجِِدِ الْحَرَامِِ وََ حَيْْثُُ مََا كُْنَّْتُُمْْ فََوَلُوا وَُجُُوهَكُمْْ شََطْرََهُُ لِئََلَا يَكُونََ 
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تَِمَْ نُِعْْمَُتُِي عََلَيْْكُمْْ وََ 
ُ
لِلنََّاسِِ عََلَيْْكُمْْ حُجَِةٌ إِِلََا الَذِِّينََ ظََلَمُُوا مَِنَّْهُِمْْ فََلا تََخُْشََْْوْهُمْْ وََ اخَْشََوْنُِي وََ لِِأُ

.ََلَعَْلَكُمْْ تََهِْتَُدُوَن
شافعی‌شاید‌نخستین‌کسی‌باشــد‌که‌چنین‌استدلالی‌را‌مطرح‌کرده‌و‌دیگران‌
پس‌از‌وی‌آن‌را‌پذیرفته‌اند.‌استدلال‌ایشان‌به‌آیه‌بدین‌صورت‌است:‌در‌آیه،‌دستور‌
به‌نماز‌خواندن‌به‌سمت‌قبله‌داده‌شده‌است‌و‌رعایت‌این‌دستور‌برای‌کسی‌که‌از‌
کعبه‌و‌مسجدالحرام‌فاصله‌دارد،‌جز‌از‌طریق‌اجتهاد‌و‌ظن‌غالب‌ممکن‌نیست؛‌لذا‌
ممکن‌است‌اجتهاد‌او‌خطا‌باشد‌و‌درنتیجه‌به‌سمت‌مسجدالحرام‌نماز‌نخوانده‌باشد.‌
با‌این‌حال،‌اجتهاد‌خطا‌نیز‌به‌دلیل‌آیۀ‌معتبر‌است‌)ر.ک:‌الشافعی،‌1357ق،‌187؛‌مصیلحی،‌
1443ق،‌176/2؛‌الجصاص،‌1414ق،‌25/4؛‌الزحیلی،‌1427ق،‌278/2؛‌الحطاب،‌1444ق،‌171-170(.
در‌کنار‌لزوم‌اجتهاد،‌برخی‌از‌علما‌با‌استناد‌به‌آیۀ‌‌170سورۀ‌بقره‌که‌می‌فرماید:‌
وََلَوْ كَْانََ آبَاؤُُهُمْْ لََا يَعْْقِلُونََ 

َ
لْفَيْْنََّا عََلَيْْهِ آبَاءَُنَُا أ

َ
نُْزَِّلََ اللَهُ قَالُوا بَلْ نَُتَُبَِعُُ مََا أ

َ
وََإِِذَْا قِيْلَ لَهُِمُْ اتََبَِعُْوا مََا أ

.ََشََيْْئًَا وََلََا يَهِْتَُدُوَن
در‌مقام‌نفی‌تقلید‌برآمده‌اند‌و‌معتقدند‌تقلید‌باطل‌است،‌زیرا‌در‌این‌آیه‌خداوند‌

متعال‌در‌مقام‌مذمت‌پیروی‌و‌تقلید‌از‌اسلاف‌است‌)ر.ک:‌ابن‌حزم،‌بی‌تا‌126/6(.

جمع بندی و نتیجه گیری
با‌بررســی‌و‌بازخوانی‌آیات‌سورۀ‌بقره‌به‌عنوان‌نمونه‌ای‌از‌بازخوانی‌آیات‌الهی‌
در‌ارتباط‌با‌قابلیت‌استناد‌به‌آن‌ها‌برای‌اثبات‌یا‌رد‌قواعد‌اصولی،‌این‌نتیجه‌به‌دست‌
می‌آیــد‌که‌‌39آیه‌از‌آیات‌شــریفه‌بر‌‌34مطلب‌و‌قاعــدۀ‌اصولی‌دلالت‌دارند‌که‌
می‌توانند‌به‌اثبات‌یا‌نفی‌آن‌ها‌کمک‌کنند.‌این‌آیات‌باید‌در‌آثار‌اصولی‌مورد‌توجه‌
قرار‌گیرند‌و‌دلالت‌های‌آن‌ها‌به‌دقت‌نقد‌و‌بررسی‌شود.‌این‌نگاه‌باید‌به‌تمام‌آیات‌
الهی‌تعمیم‌یابد‌تا‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌کریم‌در‌علم‌اصول‌تثبیت‌شود؛‌زیرا‌فاصله‌
وضعیت‌مطلوب‌با‌وضعیت‌موجود‌بسیار‌زیاد‌است؛‌چراکه‌در‌حال‌حاضر‌تقریبا‌31‌ً
آیه‌از‌مجموع‌آیات‌الهی،‌نه‌صرفاً‌از‌ســورۀ‌بقره،‌در‌‌12مسئلۀ‌اصولی‌میان‌اصولیان‌

مشهور‌مطرح‌است‌و‌استناد‌به‌آن‌ها‌و‌نقد‌و‌بررسی‌آن‌ها‌متداول‌است.
البته‌این‌بدان‌معنا‌نیست‌که‌مجموعه‌آیات‌الهی‌معرفی‌شده‌در‌این‌اثر‌در‌کتب‌



65

ظرفیت استناد به قرآن 
کریم در تحکیم قواعد 
اصولی »موردشناسی 

سورۀ بقره«

http://JFO.akhs.bou.ac.ir

اصولی‌مطرح‌نیســت،‌بلکه‌چنان‌که‌در‌مستندسازی‌بسیاری‌از‌دلالت‌ها‌مشخص‌
اســت،‌در‌مجموع‌آثار‌اصولی‌به‌بسیاری‌از‌این‌آیات‌اشاره‌شده‌است.‌با‌این‌حال،‌
این‌رویه‌هنوز‌به‌صورت‌متداول‌و‌مشهور‌در‌میان‌اصولیان‌نیست؛‌لذا‌پیشنهاد‌می‌شود‌
برای‌تحقق‌مرجعیت‌علمی‌قرآن،‌یک‌بار‌تمامی‌آیات‌الهی‌با‌این‌نگاه‌که‌آیا‌قابلیت‌
اثبــات‌یا‌رد‌قواعد‌اصولی‌را‌دارند‌یا‌خیر،‌مورد‌بازخوانی‌قرار‌گیرد‌و‌تمامی‌آیات‌با‌

این‌قابلیت‌به‌مجامع‌علمی‌جهت‌نقد‌و‌بررسی‌معرفی‌شوند.
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التراث‌العربی.
التفتازاني،‌ســعدالدین‌مســعود‌بن‌عمر.‌)1377ق(.‌التلویح علی التوضیح لمتن التنقیح.‌مصر:‌

مطبعة‌محمد‌علي‌صبیح‌وأولاده‌بالأزهر.
التمیمي‌المازري،‌أبو‌عبد‌الله‌محمد‌بن‌علي‌بن‌عمر‌بن‌محمد.‌)1421ق(.‌إیضاح المحصول من 

برهان الأصول.‌چاپ‌اول،‌تونس:‌دار‌الغرب‌الإسلامي.
الجصــاص،‌أحمد‌بن‌علي‌أبو‌بکر.‌)1414ق(.‌الفصول فی الأصــول.‌چاپ‌دوم،‌کویت:‌وزارة‌

الأوقاف‌الکویتیة.
جواهری،‌محمدتقی.‌)1428ق(.‌غایه المأمول‌)تقریرات‌درس‌آیت‌الله‌خویی(.‌چاپ‌اول،‌قم:‌

مجمع‌الفکر‌الاسلامی.
حاج‌عاملی،‌محمدحسین.‌)1424ق(.‌إرشاد العقول الی مباحث الأصول‌)تقریرات‌درس‌آیت‌الله‌

سبحانی(.‌چاپ‌اول،‌قم:‌مؤسسۀ‌امام‌صادق؟ع؟.
حائری،‌کاظم.‌)1408ق(.‌مباحث الاصول‌)تقریرات‌درس‌آیت‌الله‌شهید‌صدر؟ره؟(.‌بی‌جا،‌

قم:‌مطبعة‌مرکز‌النشر‌و‌مکتب‌الاعلام‌الاسلامی.
حسینی‌شیرازی،‌صادق.‌)1427ق(.‌بیان الأصول.‌چاپ‌دوم،‌قم:‌دار‌الانصار.

الحطاب،‌عبد‌الرحمن‌بن‌علي.‌)1444ق(.‌فتح العلام في بیان مآخذ الأحکام.‌‌چاپ‌اول،‌مکه:‌
دار‌طیبة‌الخضراء.

حکیم،‌محمد‌تقی.‌)1418ق(.‌الاصول العامة للفقه المقارن.‌چاپ‌دوم‌،‌قم:‌مجمع‌جهاني‌اهل‌بیت؟عهم؟.
حلی،‌حسن‌بن‌یوسف‌)علامه‌حلی(.‌)1425ق(.‌نهایة الوصول الی علم الأصول.‌چاپ‌اول،‌قم:‌

مؤسسۀ‌الامام‌الصادق؟ع؟.
حلی،‌جعفر‌بن‌حسن‌)محقق‌حلی(.‌)1423ق(.‌معارج الأصول.‌چاپ‌اول،‌لندن:‌مؤسسۀ‌امام‌علی؟ع؟.
حلی،‌حســن‌بن‌یوسف‌)علامه‌حلی(.‌)1380(.‌تهذیب الوصول الی علم الأصول.‌چاپ‌اول،‌

لندن:‌مؤسسۀ‌الامام‌علی؟ع؟.
حلی،‌حســن‌بن‌یوسف‌)علامه‌حلی(.‌)1404ق(.‌مبادي الوصول إلی علم الأصول.‌چاپ‌اول،‌

قم:‌المطبعه‌العلمیه.
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خراسانی،‌محمدکاظم.‌)1409ق(.‌کفایة الأصول.‌چاپ‌اول،‌قم:‌مؤسسۀ‌آل‌البیت؟عهم؟.
الخطیــب‌البغدادي،‌أبــو‌بکر‌أحمد‌بن‌علي‌بن‌ثابــت.‌)1421ق(.‌الفقیه و المتفقــه.‌چاپ‌اول،‌‌

عربستان:‌دار‌ابن‌الجوزي.
خمینــی،‌ســیدمصطفیٰ.‌)1418ق(.‌تحریرات في الأصول‌.‌قم:‌مؤسســۀ‌تنظیم‌و‌نشــر‌آثار‌امام‌

خمیني؟ره؟.
دربندی،‌آقا‌بن‌عابد.‌)بی‌تا(.‌خزائن الاحکام.‌چاپ‌اول،‌قم:‌مؤلف.

الرجراجي‌الشوشــاوي،‌أبو‌عبد‌الله‌الحسین‌بن‌علي‌بن‌طلحة.‌)1425ق(.‌رفع النقاب عن تنقیح 
الشهاب.‌چاپ‌اول،‌ریاض:‌مکتبة‌الرشد‌للنشر‌والتوزیع.

الزحیلی،‌محمد‌مصطفی.‌)1427ق(.‌الوجیز فی أصول الفقه الإسلامی.‌چاپ‌دوم،‌دمشق:‌دار‌
الخیر‌للطباعة‌والنشر‌والتوزیع.

زمخشــری،‌محمود.‌)1407ق(.‌الکشــاف عن حقائق غوامض التنزیل.‌چاپ‌سوم،‌بیروت:‌دار‌
الکتاب‌العربی.

الســبکي،‌علي‌بن‌عبدالکافي.‌)1404ق(.‌الابهاج فی شــرح المنهاج.‌چــاپ‌اول،‌بیروت:‌دار‌
الکتب‌العلمیة.

السِــغْنَاقي،‌حســام‌الدین‌حســین‌بن‌علي‌بن‌حجاج‌بن‌علي.‌)1423ق(.‌الکافي شــرح أصول 
البزدوي.‌چاپ‌اول،‌بی‌جا:‌مکتبة‌الرشد‌للنشر‌والتوزیع.

السلمي،‌عز‌الدین‌عبد‌العزیز‌بن‌عبد‌السلام.‌)1407ق(.‌الامام فی بیان ادله الاحکام.‌چاپ‌اول،‌
بیروت:‌دار‌البشائر‌الإسلامیة.

الشاطبي،‌أبو‌إســحاق‌إبراهیم‌بن‌موســی‌بن‌محمد‌اللخمي.‌)1417ق(.‌الموافقات.‌‌چاپ‌اول،‌‌
بی‌جا:‌دار‌ابن‌عفان.

الشافعي،‌محمد‌بن‌إدریس.‌)1357ق(.‌الرساله.‌چاپ‌اول،‌مصر:‌مصطفی‌البابي‌الحلبي‌وأولاد.
شاکری،‌بلال.‌)1391(.‌لزوم‌تبعیت‌احکام‌از‌مصالح‌و‌مفاسد.‌پژوهشهای اصولی.‌شمارۀ‌14،‌

.130-104
شُبّر،‌عبدالله.‌)1404ق(.‌الاصول الاصلیه و القواعد الشرعیه.‌چاپ‌اول،‌قم:‌کتابفروشی‌مفید.

الشنقیطي،‌محمد‌الحسن.‌)بی‌تا(.‌شرح الورقات فی أصول الفقه.‌بی‌جا:‌بی‌نا.
شهرکانی،‌ابراهیم‌اسماعیل.‌)1430ق(.‌المفید في شرح أصول الفقه.‌چاپ‌اول،‌قم:‌ذوی‌القربی.
صابونی،‌محمدعلی.‌)1421ق(.‌صفوة التفاسیر تفسیر للقرآن الکریم،‌چاپ‌اول،‌بیروت:‌دار‌الفکر.
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طالقانی،‌سیدمحمود.‌)1362(.‌پرتوی از قرآن.‌چاپ‌چهارم،‌تهران:‌شرکت‌سهامی‌انتشار.
طباطبایی‌قمی،‌تقی.‌)1371(.‌آراؤنا في أصول الفقه.‌چاپ‌اول،‌قم:‌محلاتی.

طباطبایی،‌سیدمحمدحسین.‌)1417ق(.‌المیزان فی تفسیر القرآن.‌چاپ‌پنجم،‌قم:‌دفتر‌انتشارات‌اسلامی.

طبرسی،‌فضل‌بن‌حسن.‌)1372(.‌مجمع البیان فی تفسیر القرآن.‌چاپ‌سوم،‌تهران:‌انتشارات‌ناصرخسرو.
طبری،‌ابوجعفر‌محمد‌بن‌حریر.‌)1412ق(.‌جامع البیان فی تفســیر القرآن.‌چاپ‌اول،‌بیروت:‌

دار‌المعرفه.
طنطاوی،‌سیدمحمد.‌)بی‌تا(.‌التفسیر الوسیط للقرآن الکریم.‌چاپ‌اول،‌‌قاهره:‌دار‌النهضه‌مصر‌

للطباعه‌و‌النشر.
طوســی،‌محمد‌بن‌حســن‌)شــیخ‌طوســی(.‌)1417ق(.‌العُدة في أصول الفقه.‌چاپ‌اول،‌قم:‌

محمدتقي‌علاقبندیان‌.
طوسی،‌محمد‌بن‌حسن‌)شیخ‌طوسی(.‌)بی‌تا(.‌التبیان في تفسیر القرآن.‌چاپ‌اول،‌بیروت:‌دار‌

احیاء‌التراث‌العربی.
الطیب‌البَصْري‌المعتزلي،‌أبو‌الحسین‌محمد‌بن‌علي.‌)1403ق(.‌المعتمد فی أصول الفقه.‌چاپ‌

اول،‌بیروت:‌دار‌الکتب‌العلمیة.
عبدالســاتر،‌حسن.‌)1417ق(.‌بحوث في علم الأصول‌)تقریرات‌درس‌شهید‌صدر(.‌چاپ‌اول،‌

بیروت:‌الدار‌الاسلامیه.
علم‌الهدی،‌علی‌بن‌حســین‌)ســید‌مرتضی(.‌)1376(.‌الذریعة إلی أصول الشریعة.‌چاپ‌اول،‌

تهران:‌مؤسسۀ‌انتشارات‌و‌چاپ‌دانشگاه‌تهران.
فانی‌اصفهانی،‌علی.‌)1401ق(.‌آراء حول مبحث الألفاظ في علم الأصول.‌چاپ‌اول،‌قم:‌رضا‌مظاهری.
فخر‌رازی،‌أبوعبدالله‌محمد‌بن‌عمر.‌)1420ق(.‌التفســیر الکبیر )مفاتیح الغیب(.‌چاپ‌ســوم،‌

بیروت:‌دار‌احیاء‌التراث‌العربی.
فخرالدین‌رازی،‌‌أبوعبدالله‌محمد‌بن‌عمر.‌)1418ق(.‌المحصول.‌چاپ‌سوم،‌بی‌جا:‌مؤسسة‌الرسالة.
فضل‌الله،‌سیدمحمدحسین.‌)1419ق(.‌تفسیر من وحی القرآن.‌چاپ‌دوم،‌بیروت:‌دار‌الملاک‌

للطباعه‌و‌النشر.
قاسمی،‌محمد‌جمال‌الدین.‌)1418ق(.‌محاسن التأویل.‌چاپ‌اول،‌بیروت:‌دار‌الکتب‌العلمیه.
القاضي‌أبو‌یعلی،‌محمد‌بن‌الحســین‌الفراء‌البغدادي‌الحنبلي.‌)1410ق(.‌العدة في أصول الفقه.‌

چاپ‌دوم،‌بی‌جا:‌بی‌نا.
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قمی‌مشــهدی،‌محمد‌بن‌محمدرضا.‌)1368(.‌تفســیر کنز الدقائق و بحر الغرائب.‌چاپ‌اول،‌
تهران:‌سازمان‌چاپ‌و‌انتشارات‌وزارت‌ارشاد‌اسلامی.

بُو‌الخطــاب.‌)1406ق(.‌التمهید في أصول 
َ
الکَلْوَذَاني‌الحنبلي،‌محفوظ‌بن‌أحمد‌بن‌الحســن‌أ

الفقــه.‌چــاپ‌اول،‌بی‌جا:‌مرکز‌البحث‌العلمي‌و‌إحیاء‌التــراث‌الإسلامي‌-‌جامعة‌أم‌القری،‌دار‌
المدني‌للطباعة‌والنشر‌والتوزیع.

کرباسی،‌محمدابراهیم.‌)بی‌تا(.‌اشارات الاصول.‌چاپ‌اول،‌بی‌جا:‌بی‌نا.
ماتریدی،‌محمد‌بن‌محمد.‌)1426ق(.‌تأویلات اهل السنه.‌چاپ‌اول،‌بیروت:‌دار‌الکتب‌العلمیه.
محمدی‌بامیانی،‌غلامعلی.‌)1997م(.‌دروس في الرسائل، چاپ اول.‌قم:‌دار‌المصطفی‌لاحیاء‌التراث.
مراغی،‌احمد‌بن‌مصطفی.‌)بی‌تا(.‌تفسیر المراغی.‌چاپ‌اول،‌بیروت:‌دار‌احیاء‌التراث‌العربی.
مروجی،‌علی.‌)1410ق(.‌تمهید الوسائل في شرح الرسائل.‌چاپ‌اول،‌قم:‌مکتب‌النشر‌الاسلامی.
مصیلحي،‌عبد‌الفتاح‌بن‌محمد.‌)1443ق(.‌جامع المسائل والقواعد في علم الأصول والمقاصد.‌‌

چاپ‌اول،‌مصر:‌دار‌اللؤلؤة‌للنشر‌والتوزیع‌–‌المنصورة.
مظفر،‌محمد‌رضا.‌)1430ق(.‌أصول الفقه.‌چاپ‌پنجم‌،‌قم:‌نشر‌اسلامي.
مظفر،‌محمدرضا.‌)1375(.‌أصول الفقه.‌چاپ‌پنجم،‌قم:‌طبع‌اسماعیلیان.

مغنیه،‌محمدجواد.‌)1424ق(.‌التفسیر الکاشف.‌چاپ‌اول،‌تهران:‌دار‌الکتب‌الاسلامیه.
مغنیه،‌محمدجواد.‌)1975م(.‌ علم أصول الفقه في ثوبه الجدید.‌چاپ‌اول،‌بیروت:‌دار‌العلم‌للملایین.
مفید،‌محمد‌)شیخ‌مفید(.‌)1413ق(.‌مختصر التذکرة بأصول الفقه.‌چاپ‌اول،‌قم:‌کنگرۀ‌شیخ‌مفید.

مکارم‌شیرازی،‌ناصر.‌)1374(.‌تفسیر نمونه.‌چاپ‌اول،‌تهران:‌دار‌الکتب‌الاسلامیه.
مکارم‌شیرازی،‌ناصر.‌)1421ق(.‌الأمثل فی تفسیر کتاب الله المنزل.‌چاپ‌اول،‌قم:‌مدرسۀ‌امام‌

علی‌بن‌ابی‌طالب؟ع؟.
موسوی‌سبزواری،‌ســیدعبدالاعلی.‌)1409ق(.‌مواهــب الرحمن في تفسیر القرآن.‌چاپ‌دوم،‌

بیروت:‌مؤسسۀ‌اهل‌بیت؟عهم؟.
موسوی‌قزوینی،‌علی.‌)1427ق(.‌تعلیقة علی معالم الأصول.‌چاپ‌اول،‌قم:‌دفتر‌انتشارات‌اسلامی.
موســوی،‌صمدعلی.‌)1430ق(.‌دراسات في الأصول‌)تقریرات‌درس‌آیت‌الله‌فاضل‌لنکرانی(.‌

چاپ‌اول،‌قم:‌مرکز‌فقهی‌ائمه‌اطهار:.
میرزای‌قمی،‌ابوالقاسم.‌)1430ق(.‌القوانین المحکمة في الأصول.‌چاپ‌اول،‌قم:‌احیاء‌الکتب‌

الاسلامیه‌.
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نراقی،‌احمد.‌)1417ق(.‌عوائد الأیام في بیان قواعد الأحکام و مهمات مسائل الحلال و الحرام.‌
چاپ‌اول،‌قم:‌انتشارات‌دفتر‌تبلیغات‌اسلامی‌حوزۀ‌علمیۀ‌قم‌.

نراقی،‌مهدی.‌)1388(.‌انیس المجتهدین في علم الأصول.‌چاپ‌اول،‌قم:‌مؤسسۀ‌بوستان‌کتاب.
نراقی،‌مهدی.‌)بی‌تا(.‌جامع السعادات.‌چاپ‌چهارم،‌بیروت:‌موسسة‌الآعلامی‌للمطبوعات.
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The Holy Qur’an, as the only eternal and undistorted divine 
scripture and the most authoritative source in Islamic knowl-
edge, holds a unique position of epistemic authority. This status 
is inherently tied to its ẓuhūrāt (apparent/external meanings), 
rendering any discussion of the Qur’an’s authority meaning-
less without acknowledging the authenticity of these textual 
manifestations.
At first glance, the validity and authority of Qur’anic ẓuhūrāt 
appear uncontested. However, given the parallels between the 
foundational principles and evidence concerning this issue and 
those pertaining to the validity of khabar al-wāḥid (solitary re-
ports) in Qur’anic exegesis, it can be argued that the theoretical 
framework, evidence, and principles governing the authentici-
ty of khabar al-wāḥid in interpretation significantly influence 
the determination of Qur’anic ẓuhūrāt’s authority.
For instance, rejecting the “possibility of the shāri’ endorse-
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sion” in the context of “the validity of khabar al-wāḥid in
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interpretation”—while asserting the “impossibility of obligatory adherence in matters 
of understanding”—could lead to the negation of “the validity of non-jurisprudential 
Qur’anic ẓuhūrāt.” This is because the authority of non-jurisprudential ẓuhūrāt relies on 
the shāri’ approval of intellectual reasoning in interpretation. If this principle is denied in 
the case of khabar al-wāḥid, the possibility of the shāri’ endorsement of ẓuhūrāt is like-
wise negated. Consequently, not only would the validity of non-jurisprudential ẓuhūrāt be 
undermined, but the epistemic authority of the Qur’an itself would be severely weakened.
Employing library-based research and a descriptive-analytical methodology, this study 
examines the impact of “the foundational principles denying the validity of khabar al-
wāḥid in interpretation” on the authority of Qur’anic ẓuhūrāt. The discussion is struc-
tured in two parts: (1) the restrictive implications of these principles and (2) a proposed 
resolution.
The findings indicate, first, that the principles rejecting the authority of khabar al-wāḥid 
in interpretation extend to all forms of valid ẓunūn (presumptions), including non-jur-
isprudential ẓuhūrāt, thereby jeopardizing the Qur’an’s epistemic authority. Second, a 
novel solution is presented, grounded in the validity of ẓunūn derived from intellectual 
reasoning—such as khabar al-wāḥid and non-jurisprudential ẓuhūrāt.
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در‌»حجیت‌خبر‌واحد‌در‌تفســیر«‌و‌اســتدلال‌به‌»عدم‌امکان‌تعبد‌در‌حوزۀ‌فهم«،‌
منجــر‌به‌انکار‌»حجیت‌ظواهر‌غیر‌فقهی‌قرآن«‌گردد؛‌زیرا‌حجیت‌ظواهر‌غیر‌فقهی،‌
مبتنی‌بر‌امضای‌شــارع‌بر‌ســیرۀ‌عقلائیه‌در‌حوزۀ‌فهم‌است‌که‌با‌انکار‌آن‌در‌حجیت‌
خبر‌واحد،‌امکان‌امضای‌شــارع‌در‌ظهورات‌نیز‌از‌بین‌خواهد‌رفت.‌در‌این‌صورت،‌
نه‌تنها‌حجیت‌ظواهر‌غیر‌فقهی‌قرآن،‌بلکه‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌کریم‌به‌شــدت‌تضییع‌

خواهد‌شد.‌
این‌پژوهش‌با‌استفاده‌از‌منابع‌کتابخانه‌ای‌و‌روش‌توصیفی‌ـ‌‌تحلیلی‌به‌دنبال‌روشن‌کردن‌
نقش‌»مبانی‌اصولی‌عدم‌حجیت‌خبر‌واحد‌در‌تفســیر«‌بــر‌مرجعیت‌ظواهر‌قرآن‌کریم‌
اســت‌و‌مباحث‌خــود‌را‌در‌دو‌بخشِ‌نقش‌محدودکنندۀ‌»مبانــی‌اصولی‌عدم‌حجیت‌
خبر‌واحد‌در‌تفسیر«‌و‌راه‌حل‌آن‌سامان‌داده‌است.‌نتایج‌به‌دست‌آمده‌در‌این‌دو‌بخش‌
حاکی‌از‌آن‌است‌که‌اولًا،‌مبانی‌عدم‌حجیت‌خبر‌واحد‌در‌تفسیر،‌منجر‌به‌عدم‌حجیت‌
تمام‌ظنون‌معتبره‌ازجمله‌ظواهر‌غیر‌فقهی‌قرآنی‌شــده‌اســت‌که‌به‌عدم‌مرجعیت‌قرآن‌
کریم‌منتهی‌می‌گردد.‌نتیجۀ‌دیگر‌آنکه‌برای‌این‌مشــکل،‌راه‌حل‌و‌تقریری‌نو،‌مبنی‌بر‌
اعتبار‌ظنون‌منشأ‌گرفته‌از‌سیره‌های‌عقلائیه‌همچون‌خبر‌واحد‌و‌ظواهر‌غیر‌فقهی‌پیشنهاد‌

شده‌است.
کلیدواژه ها:‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌کریم؛‌حجیت‌خبر‌واحد‌در‌تفســیر؛‌حجیت‌ظواهر؛‌

مبانی‌حجیت‌خبر‌واحد؛‌مبانی‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌کریم.

مقدمه
قــرآن‌کریم‌در‌میان‌مســلمانان‌و‌دانش‌های‌اسلامی،‌به‌عنــوان‌متقن‌ترین‌منبع‌
وحیانی‌و‌دینــی،‌از‌جایگاه،‌مرجعیت‌و‌اهمیت‌فوق‌العاده‌ای‌برخوردار‌اســت‌که‌
وابســتگی‌مســتقیمی‌به‌حجیت‌ظهورات‌قرآنی‌دارد.‌لذا‌هرگونه‌تضعیف‌حجیت‌
ظهورات‌قرآنی‌منجر‌به‌تضعیف‌این‌جایگاه‌می‌گردد.‌در‌این‌میان،‌گاهی‌نظریات‌
و‌مبانی‌اصولی‌ای‌یافت‌می‌شود‌که‌به‌صورت‌ناخواسته‌و‌غیرمستقیم،‌آسیب‌جدی‌
بــه‌جایگاه‌قرآن‌کریــم‌وارد‌می‌نماید.‌در‌موضوع‌بحث،‌احتمــال‌می‌رود‌مبانی‌و‌
اســتدلال‌های‌قول‌مشــهور‌مبنی‌بر‌عدم‌حجیت‌خبر‌واحد‌در‌تفسیر،‌منجر‌به‌نفی‌
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حجیــت‌ظهورات‌قرآن‌کریم‌در‌موضوعات‌غیر‌فقهــی‌گردد؛‌چراکه‌عیناً‌با‌همان‌
مبانی‌و‌به‌وســیلۀ‌همان‌اســتدلال‌ها‌می‌توان‌حجیت‌ظواهر‌قرآنی‌را‌منکر‌شد.‌کما‌
اینکه‌در‌ادامه‌خواهد‌آمد‌که‌برخی‌این‌امر‌را‌منکر‌شده‌اند.‌به‌عنوان‌نمونه،‌یکی‌از‌
مهم‌ترین‌اســتدلال‌هایی‌که‌بر‌نفی‌حجیت‌خبر‌واحد‌در‌تفسیر‌مطرح‌می‌شود،‌آن‌
اســت‌که‌شارع‌نمی‌تواند‌چنین‌سیره‌ای‌را‌امضا‌نماید؛‌زیرا‌تعبد‌در‌فهم‌امکان‌پذیر‌
نیست.‌همین‌استدلال‌را‌می‌توان‌در‌حجیت‌ظهورات‌قرآنی‌غیر‌فقهی‌نیز‌مطرح‌کرد‌
که‌شــارع‌نمی‌تواند‌حجیت‌ظهورات‌را‌امضا‌کنــد؛‌زیرا‌تعبد‌در‌فهم‌امکان‌ندارد؛‌
بنابراین،‌پرسش‌اصلی‌این‌نگاشته‌آن‌است‌که‌آیا‌بر‌اساس‌مبانی‌و‌استدلال‌های‌قول‌
به‌عدم‌حجیت‌خبر‌واحد،‌مرجعیت‌ظهورات‌قرآنی‌محدود‌می‌شود‌یا‌خیر؟‌و‌تأثیر‌

آن‌چگونه‌خواهد‌بود؟
حجیــت‌خبر‌واحد‌در‌موضوعات‌غیر‌فقهی‌تاکنون‌مورد‌بحث‌و‌بررســی‌قرار‌
گرفته‌است‌که‌اهم‌آن‌مقالاتی‌همچون‌»دامنۀ‌حجیت‌احادیث‌تفسیری«‌)احسانی‌فر‌
لنگــرودی،‌1387(،‌»حجیــت‌ذاتی‌بناهای‌عقلایی‌و‌تأثیر‌آن‌در‌فقه‌و‌اصول«‌)اکبرنژاد،‌
1389(،‌»حجیــت‌روایات‌تفســیری«‌)کامران‌اویســی،‌1393(،‌»باز‌پژوهی‌حجیت‌خبر‌
واحد‌با‌اســتناد‌به‌سیرۀ‌عقلا«‌)آقایی‌بجستانی‌و‌دیگران،‌1396(،‌»حجیت‌ظاهر‌و‌بررسی‌
راه‌های‌فهم‌متون‌دینی«‌)رحمانی‌سبزواری،‌1389(،‌»بررسی‌نظریۀ‌حجیت‌نسبی‌روایات‌
تفسیری«‌)قمرزاده‌و‌تیموری،‌1398(،‌»حجیت‌خبر‌واحد‌و‌کاربرد‌آن‌در‌استنباط‌نظام‌
اخلاقی‌و‌تربیتی‌اسلام‌و‌گزاره‌های‌آن«‌)داوودی‌و‌حبیبی،‌1394(،‌»کاربرد‌حدیث‌در‌
تفسیر«‌)معرفت،‌1380(،‌»کاربرد‌حدیث‌در‌تفسیر‌و‌معارف«‌)لاریجانی،‌1381(،‌»حجیت‌
خبر‌واحد‌در‌تفســیر‌قرآن«‌)مصباح،‌1389(،‌»روایات‌تفســیری‌شیعه،‌گونه‌شناسی‌و‌
حجیــت«‌)مهریزی،‌1389(،‌»نقش‌روایات‌در‌امور‌اعتقادی«‌)ســند،‌1382(،‌»حجیت‌
اخبار‌آحاد‌در‌اعتقادات«‌)مقصودی،‌1389(،‌»اعتبار‌ظن‌در‌اعتقادات«‌)برنجکار‌و‌نصرتیان‌
اهــور،‌1393(،‌»اعتبار‌خبر‌واحد‌در‌علوم‌انســانی«‌)عرب‌صالحــی،‌1393(،‌»اعتبار‌خبر‌
واحد‌در‌تفسیر‌و‌اعتقادات‌از‌منظر‌علامه‌طباطبایی«‌)محمدی،‌1394(‌و‌یا‌کتاب‌هایی‌
همانند‌»اعتبار‌و‌کاربرد‌روایات‌تفسیری«‌)ناصح،‌علی‌احمد،‌1387(،‌»اعتبار‌خبر‌واحد‌

در‌اعتقادات‌و‌علوم‌انسانی«‌)محمدی،‌1398(‌است.
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تفــاوت‌ایــن‌پژوهش‌کــه‌در‌دو‌بخش‌نقش‌محدودســاز‌مبانــی‌اصولی‌عدم‌
حجیت‌خبر‌واحد‌در‌تفســیر‌و‌راه‌حل‌آن‌سامان‌یافته،‌با‌آثار‌دیگر‌در‌این‌است‌که‌
‌تحلیلی،‌با‌شناسایی‌و‌بررسی‌مبانی‌ با‌استفاده‌از‌منابع‌کتابخانه‌ای‌و‌روش‌توصیفی‌ـ
و‌اســتدلال‌های‌دیدگاه‌مخالف‌حجیت،‌به‌احصا‌و‌تفکیک‌مبانی‌پرداخته‌و‌ضمن‌
صورت‌بندی‌جدید‌بحث،‌نشان‌می‌دهد‌که‌همان‌طور‌که‌برخی‌از‌اساتید‌معاصر‌به‌
آن‌تصریح‌کرده‌اند،‌مطابق‌مبانی‌و‌استدلال‌های‌مخالفین‌حجیت‌خبر‌واحد،‌ظواهر‌
غیر‌فقهی‌قرآن‌نیز‌از‌حجیت‌برخوردار‌نخواهد‌بود؛‌چراکه‌همان‌مبانی‌و‌اشکالات‌
در‌حجیت‌ظواهر‌قرآنی‌نیز‌وجود‌خواهد‌داشت‌)لاریجانی،‌1381ق،‌167(‌و‌این‌آسیب‌
جــدی‌ای‌به‌مرجعیت‌ظهورات‌و‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌کریم‌وارد‌خواهد‌کرد.‌البته‌
باز‌تقریر‌اعتبار‌ظنون‌معتبره‌همچون‌ظواهر‌و‌خبر‌واحد‌در‌معارف‌غیر‌فقهی‌به‌عنوان‌

راه‌حل،‌یکی‌دیگر‌از‌نوآوری‌های‌این‌اثر‌است.
لازم‌به‌یادآوری‌است‌که‌مسئلۀ‌این‌پژوهش،‌تنها‌»حجیت‌خبر‌واحد‌در‌تفسیر‌
قرآن‌کریم«‌به‌صورت‌فی‌الجمله‌است‌و‌سخن‌از‌شرایط‌حجیت،‌دایره‌و‌محدودۀ‌
حجیت‌همچون‌اخبار‌باواســطه‌و‌بی‌واسطه،‌بحث‌های‌صغروی‌وجود‌سیرۀ‌عقلا،‌

راه‌های‌احراز‌و...‌نیازمند‌گفتاری‌دیگر‌است.

نقش محدودساز مبانی اصولی عدم حجیت خبر واحد در تفسیر
قائلان عدم حجیت خبر واحد در تفسیر قرآن

قدما‌در‌یک‌تقسیم‌بندی‌کلی‌معتقد‌بودند‌که‌خبر‌واحد‌یا‌مقتضی‌علم‌)معارف(‌
است‌یا‌مقتضی‌عمل‌)احکام(.‌)مفید،‌بی‌تا،‌38/1(‌شیخ‌طوسی‌و‌علامه‌حلی‌نیز،‌راه‌
شناخت‌تفسیر‌قرآن‌را‌علم‌می‌دانند،‌لذا‌معتقدند‌برای‌آن‌باید‌از‌امور‌علمی‌و‌قطعی‌
استفاده‌کرد‌و‌به‌طور‌طبیعی‌با‌امور‌ظنّی‌تحصیل‌نمی‌شود‌)طوسی،‌بی‌تا،‌7/1 ؛‌حلی،‌بی‌تا،‌
211(.‌آخوند‌خراسانی‌نیز‌مشابه‌همین‌مبنی‌را‌پذیرفته‌است،‌هرچند‌تصریحی‌در‌این‌

زمینه‌ندارد‌)آخوند‌خراسانی،‌بی‌تا،‌329(
مرحوم‌شــیخ‌انصاری‌نیز‌معتقد‌اســت‌اگر‌مراد‌از‌حجیت‌خبر‌واحد،‌تصدیق‌
علمی‌یا‌ظنّی‌خبر‌است،‌در‌پاسخ‌باید‌گفت‌که‌حصول‌علم‌و‌ظنّ‌قهری‌است،‌لذا‌
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با‌جعل‌و‌قرارداد‌شارع‌امکان‌حجت‌کردن‌آن‌وجود‌ندارد‌)انصاری،‌1428ق،‌558/1(.‌
برخی‌شــاگردان‌آخوند،‌همچون‌محقــق‌عراقی‌نیز،‌تعبّد‌به‌قــول‌عادل‌و‌وجوب‌
تصدیق‌او‌را‌بی‌معنا‌دانسته‌و‌می‌فرماید:‌آنچه‌معنا‌دارد،‌ترتیب‌آثار‌آن‌خبر‌است‌که‌
تعبّد‌به‌آثار‌غیرشرعی‌بی‌معناست‌)عراقی،‌بی‌تا،‌122/3(.‌عمدۀ‌اشکال‌محقق‌اصفهانی‌

نیز‌نداشتن‌اثر‌عملی‌است‌)اصفهانی،‌بی‌تا،‌399/3(.
دیدگاه‌علامۀ‌طباطبایی‌حداقل‌تا‌مجلد‌اول‌تفسیر المیزان‌برای‌برخی‌از‌خوانندگان‌
محل‌ابهام‌اســت.‌ایشــان‌در‌کتاب‌شــیعه در اسلام‌که‌تاریخ‌نگارش‌آن‌سابق‌بر‌
المیزان‌اســت،‌می‌فرماید:‌»خبر‌واحد‌تنها‌در‌صورت‌وثوق‌به‌آن‌و‌فقط‌در‌احکام‌
شرعی‌حجت‌خواهد‌بود«‌)طباطبایی‌و‌خسروشاهی،‌86‌،1388(؛‌لکن‌در‌جلد‌اول‌تفسیر‌
المیزان‌با‌عبارات‌منحصربه‌فردی‌از‌وجود‌سیرۀ‌عقلا‌بر‌حجیت‌خبر‌واحد‌در‌معارف‌
غیر‌فقهی‌یــاد‌می‌کند‌و‌آن‌را‌از‌بدیهیات‌زندگی‌اجتماعی‌و‌امری‌فطری‌دانســته‌
و‌می‌نویســد‌که‌اگر‌اخبار‌آحاد‌حجیت‌نمی‌داشــت،‌چیزی‌از‌دین‌باقی‌نمی‌ماند.‌
)طباطبایی،‌240/1‌،1390(‌البته‌ایشان‌در‌مجلدات‌بعدی‌تفسیر‌المیزان‌به‌صراحت‌قائل‌به‌

عدم‌حجیت‌می‌شوند‌)طباطبایی،‌211/9‌،1390(.
مرحوم‌مصبــاح‌یزدی‌)‌مصباح‌یزدی،‌7‌،1389(،‌آیت‌الله‌جــوادی‌آملی‌)جوادی‌آملی،‌
157/1‌،1390(‌و‌اســتاد‌لاریجانی‌)لاریجانی،‌162‌،1381(‌معتقدند‌که‌در‌تفســیر‌قرآن،‌ما‌
نیازمنــد‌علم،‌ایمان‌و‌اعتقاد‌هســتیم‌که‌نمی‌توان‌آن‌را‌بــا‌تعبّد‌حاصل‌نمود‌و‌ادلۀ‌

حجیّت‌خبر‌واحد‌مربوط‌به‌احکام‌عملی‌است.

ادله و مبانی
برای‌بررســی‌تالی‌فاســد‌این‌دیدگاه‌و‌نقش‌غیر‌قابل‌انکار‌آن‌در‌محدودسازی‌
مرجعیت‌علمی‌قرآن‌کریم،‌ضروری‌اســت‌که‌اســتدلال‌ها‌و‌مبانی‌قائلین‌به‌عدم‌
حجیت‌تبیین‌شــود‌تا‌نقش‌هر‌یک‌از‌آن‌ها‌در‌محدودســازی‌آشــکار‌گردد.‌البته‌
به‌جهت‌رعایت‌اختصار،‌برخی‌اشــکالات‌و‌نقد‌آنها‌در‌میان‌مباحث‌نیمۀ‌دوم‌این‌
اثر‌با‌عنوان‌»راهکار‌توســعۀ‌مرجعیت‌علمی‌قرآن«‌بیان‌شــود.‌اهم‌این‌ادله‌و‌مبانی‌

عبارت‌اند‌از:
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استدلال اول: لغویّت و نداشتن اثر عملی
شــیخ‌انصاری‌)انصاری،‌بی‌تا-ج،‌122/1(،‌آخوند‌خراسانی‌)آخوند‌خراسانی،‌بی‌تا،‌297(،‌
محقق‌نایینی‌)نایینی،‌بی‌تا-الف،‌106/2(‌و‌محقق‌بروجردی‌)بروجردی‌و‌منتظری،‌بی‌تا،‌495(‌
ازجمله‌مشــاهیری‌هستند‌که‌داشــتن‌اثر‌شــرعی‌را‌برای‌حجیّت‌خبر‌واحد‌شرط‌
کرده‌اند.‌ایشــان‌بر‌این‌باورند‌که‌حجیّت‌شــرعی‌دائر‌بر‌آثار‌شــرعی‌است؛‌به‌این‌
معنا‌که‌نفس‌مُخبِر‌به‌باید‌حکم‌شــرعی‌داشــته‌باشــد‌یا‌آثار‌شرعی‌به‌همراه‌داشته‌
باشد‌)طباطبایی،‌211/9‌،1390(.‌درحالی‌که‌عُقلا‌در‌امور‌نظری‌محض‌مانند‌اعتقادات‌و‌
تفسیر،‌اثر‌عملی‌قابل‌ترتیب‌نمی‌یابند‌)لاریجانی،‌1381ق،‌162(‌و‌به‌طور‌طبیعی،‌اموری‌
که‌اثر‌عملی‌ندارند‌ارتباطی‌به‌شریعت‌نداشته‌و‌از‌حوزۀ‌فعالیت‌های‌شارع‌خارج‌اند.‌
بر‌همین‌اساس،‌معنا‌ندارد‌شارع‌اموری‌را‌جعل‌کند‌که‌به‌او‌ارتباطی‌ندارد؛‌بنابراین‌

جعل‌او‌لغو‌خواهد‌بود‌)سند،‌1382ق‌،‌الف،‌3(.

نقش استدلال اول در محدودسازی و بررسی آن
با‌پذیرش‌این‌اســتدلال،‌حجیت‌تمام‌ظواهر‌غیر‌فقهی‌قرآن‌کریم‌از‌بین‌خواهد‌
رفت؛‌زیرا‌به‌وضوح‌مشــخص‌اســت‌که‌ظواهر‌ازجمله‌ظنون‌خاصه‌هستند‌که‌تنها‌
دلیــل‌قابل‌اتکا‌برای‌حجیت‌آن‌ها‌ســیره‌های‌عقلاییه‌اســت.‌از‌اینجا‌به‌بعد،‌عیناً‌
می‌توان‌این‌اســتدلال‌و‌اشــکال‌مشهور‌را‌نســبت‌به‌حجیت‌ظواهر‌غیر‌فقهی‌قرآن‌
کریم‌بازنویسی‌کرد.‌البته‌در‌مقام‌نقد‌این‌استدلال،‌پاسخ‌هایی‌بعضا‌ناتمام‌بیان‌شده‌

است‌که‌اجمالًا‌چنین‌است:
برخی‌گفته‌اند‌که‌بینش‌مقدمه‌عمل‌اســت‌و‌لغویتی‌وجود‌ندارد‌)داودی‌و‌حبیبی،‌
1394ق،‌57؛‌علی‌پور‌و‌حسنی،‌1385ق،‌541/1(.‌برخی‌دیگر‌معتقدند‌که‌مقصود‌اصلی‌در‌
تفسیر‌و‌اعتقادات‌تدیّن‌است،‌نه‌معرفت‌و‌شناخت‌صرف؛‌ازاین‌رو،‌اشکال‌لغویّت‌
را‌مرتفــع‌می‌دانند‌)برنجــکار‌و‌نصرتیان‌اهــور،‌1392ق،‌76(.‌از‌طرفی،‌مطابق‌مبنای‌تتمیم‌
کشــف‌محقق‌خویی،‌نفس‌طریق‌بودن‌اخبار،‌مورد‌جعل‌تعبّدی‌شــارع‌است،‌نه‌
مضامین‌آن‌ها؛‌بنابراین‌اشــکال‌خارج‌بودن‌فهم‌مضامین‌از‌حوزۀ‌اعتبار‌شــارع‌وارد‌
نیست‌)خویی‌و‌هاشــمی،‌بی‌تا،‌210/1(.‌همچنین،‌مطابق‌مبنای‌امام‌خمینی،‌صرفِ‌لازم‌
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نیامدن‌لغویت‌شــرط‌صحّت‌تعبّد‌اســت‌و‌داشتن‌اثر‌شــرعی‌عملی‌دخالتی‌ندارد‌
)خمینی‌و‌ســبحانی‌تبریزی،‌بی‌تا،‌462/2(.‌مرحوم‌فاضل‌لنکرانی‌)فاضل‌موحدی‌لنکرانی،‌بی‌تا،‌
175(‌و‌برخی‌دیگر،‌انتساب‌مضمون‌خبر‌به‌دین،‌خدا،‌رسول‌و‌امام‌را‌در‌رفع‌لغویت‌
کافی‌دانسته‌اند‌که‌پاسخ‌های‌متعددی‌به‌آن‌داده‌شده‌است‌)لاریجانی،‌1381ق،‌167(.‌
به‌عنوان‌آخرین‌نقد،‌بنابر‌مبانی‌ای‌که‌حجیّت‌ســیرۀ‌عقلا‌را‌مســتقل‌از‌ادلۀ‌شرعی‌
می‌دانند‌)ا‌فشاری‌و‌ا‌نصاری،‌1402ق،‌18(،‌نیازی‌به‌امضای‌شارع‌ندارد‌تا‌اشکال‌شود‌که‌

اثر‌شرعی‌ندارد‌)محمدی،‌1394ق،‌57(.

استدلال دوم: غیرقابل تعبّد بودنِ فهم و ادراک
حالت‌نفســانی‌شخص‌نســبت‌به‌گزاره‌های‌خبری‌که‌می‌تواند‌از‌وهم‌و‌شک‌
آغاز‌شــده‌و‌تا‌ظن‌و‌یقین‌برســد،‌یکــی‌از‌مصادیق‌افعال‌غیرارادی‌اســت‌)مصباح‌
یــزدی،‌1389ق،‌6(.‌فهم‌و‌درک‌مطلب‌به‌اختیار‌اشــخاص‌نیســت،‌هرچند‌مقدمات‌
آن‌اختیاری‌باشــد‌و‌نمی‌توان‌آن‌را‌مورد‌امر‌و‌نهی‌قرار‌داد.‌به‌همین‌خاطر،‌اجبار‌
یا‌دستور‌برای‌شــکل‌دهی‌علم‌و‌اطمینان‌بی‌معناست‌)جوادی‌آملی،‌1390ق،‌157/1(.‌به‌
عبارت‌دیگر،‌حقایق‌و‌امور‌واقعی‌قابل‌جعل‌نیستند؛‌زیرا‌با‌جعل‌و‌اعتبار،‌واقعیات‌
تغییر‌نمی‌کنند‌و‌نمی‌توان‌با‌جعل‌حجیّت‌به‌آن‌حقایق‌دست‌یافت.‌بر‌همین‌اساس،‌
حجیّت‌شــرعی‌این‌گونه‌اخبار‌ممکن‌نیست‌و‌شارع‌نمی‌تواند‌غیر‌علم‌را‌علم‌قرار‌

دهد‌)طباطبایی،‌351/10‌،1390(.
تفاوت‌این‌استدلال‌با‌استدلال‌اول‌در‌این‌است‌که‌در‌استدلال‌به‌لغویّت،‌عدم‌
امکان‌از‌ســوی‌شارع‌مطرح‌است‌و‌او‌نمی‌تواند‌خارج‌از‌محدودۀ‌خویش‌به‌جعل‌
بپردازد؛‌اما‌در‌این‌استدلال،‌عدم‌امکان‌مربوط‌به‌خود‌مجعول‌است.‌به‌این‌معنا‌که‌

فهم‌و‌ادراک‌چنین‌قابلیتی‌ندارند‌که‌بخواهند‌مورد‌جعل‌شارع‌قرار‌گیرند.

نقش استدلال دوم در محدودسازی و بررسی آن
این‌استدلال‌نیز‌عیناً‌مشابه‌استدلال‌قبلی‌است‌و‌همان‌نقش‌و‌همان‌تالی‌فاسد‌

را‌خواهد‌داشت‌که‌به‌جهت‌رعایت‌اختصار،‌از‌توضیح‌آن‌صرف‌نظر‌می‌شود.
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مبنای اول: مفهوم علم و یقین
گاهی‌و‌دانش‌و‌دوم‌ علم‌در‌دو‌اصطلاح‌به‌کار‌رفته‌است.‌اول‌به‌معنای‌مطلق‌آ
گاهی‌را‌علم‌ به‌معنای‌اعتقاد‌جازم‌و‌مطابق‌با‌واقع.‌در‌اصطلاح‌اول،‌مطلق‌دانش‌و‌آ
می‌نامند،‌اعم‌از‌آن‌که‌منشأ‌آن‌عقل،‌تجربه‌یا‌وحی‌باشد.‌این‌همان‌معنای‌لغوی‌علم‌است‌
)ابن‌منظور،‌بی‌تا،‌417/12؛‌فیومی،‌بی‌تا،‌427/2(‌که‌در‌اصطلاح‌دانش‌های‌مختلف‌هم‌کاربرد‌
دارد.‌در‌اصطلاح‌دوم،‌علم‌به‌»اعتقاد‌حتمی‌و‌جزمی‌به‌چیزی«‌اطلاق‌می‌شود‌که‌
عین‌واقعیت‌باشد‌)انصاری،‌بی‌تا-الف،‌2/1؛‌میرزای‌قمی،‌بی‌تا،‌410(.‌اینجاست‌که‌تفاوت‌علم‌با‌
قطع‌روشن‌می‌شود؛‌زیرا‌علم،‌جزمی‌است‌که‌مطابق‌با‌واقع‌است؛‌اما‌قطع،‌همانند‌جهل‌
مرکب،‌تنها‌جزم‌است‌و‌ممکن‌است‌مطابق‌با‌واقع‌باشد‌یا‌نباشد‌)ایروانی،‌26/2‌،1370(.
در‌کلمات‌فقها،‌علم‌بر‌اساس‌منشأ‌آن‌به‌سه‌دسته‌تقسیم‌می‌شود:‌علم‌عقلی،‌
یعنی‌اعتقاد‌جازمی‌که‌بر‌اساس‌براهین‌عقلی‌حاصل‌می‌شود؛‌علم‌شرعی،‌آن‌چیزی‌
است‌که‌شارع‌آن‌را‌به‌منزلۀ‌علم‌قرار‌داده‌است،‌مانند‌ظنّ‌حاصل‌از‌شهادت‌دو‌نفر‌
عادل‌که‌با‌آن‌رفتار‌با‌علم‌می‌شــود‌و‌علم‌عادی،‌یعنی‌علمی‌که‌از‌راه‌های‌عادی‌
پدیدار‌می‌شود،‌مانند‌علمی‌که‌با‌دیدن‌و‌شنیدن‌حاصل‌می‌شود.‌تفاوت‌آن‌با‌علم‌
عقلی‌این‌است‌که‌در‌علم‌عادی،‌عقل‌احتمال‌خلاف‌می‌دهد؛‌اما‌در‌علم‌عقلی،‌
عُقلا‌احتمال‌خلاف‌نمی‌دهند.‌منشأ‌حجیت‌این‌سه‌نوع‌علم‌تفاوت‌دارد:‌حجیت‌
قسم‌اول‌ذاتی‌است،‌حجیت‌قسم‌دوم‌تعبّدی‌و‌به‌تعیین‌شارع‌است‌و‌حجیت‌قسم‌

سوم‌وابسته‌به‌سیرۀ‌عقلاست‌)هاشمی‌شاهرودی،‌بی‌تا،‌460/5(.
در‌دانش‌های‌فقه‌و‌اصول،‌اصطلاح‌یقین‌در‌بسیاری‌از‌موارد‌مترادف‌با‌علم‌به‌
کار‌رفته‌است‌)ملکی‌اصفهانی،‌بی‌تا،‌72/2؛‌هاشمی‌شاهرودی،‌بی‌تا،‌460/5(.‌بر‌همین‌اساس،‌
تعاریف‌فلســفی‌آن،‌همچون‌تصدیقی‌که‌به‌وسیلۀ‌برهان‌به‌دست‌می‌آید‌)صدرالدین‌
شــیرازی،‌815/4‌،1368(‌و‌نیز‌تعاریف‌کلامی‌آن،‌مانند‌بــاوری‌جازم،‌مطابق‌با‌واقع،‌

پایدار‌و‌زوال‌ناپذیر‌)علامه‌حلی‌و‌دیگران،‌240‌،1382(،‌در‌این‌حوزه‌مدنظر‌نیست.

نقش مبنای اول در محدودسازی و بررسی آن
بر‌اساس‌توضیحات‌بیان‌شــده،‌هر‌سه‌معنای‌علم‌به‌ترتیب‌بررسی‌خواهد‌شد.‌
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معنای‌اول،‌علم‌عقلی‌بود.‌اشــکال‌آن‌این‌اســت‌که‌تحصیل‌علم‌عقلی‌و‌یقین‌در‌
همۀ‌ظواهر‌آیات‌قرآن‌ممکن‌نیست؛‌زیرا‌علومی‌که‌بر‌اساس‌براهین‌عقلی‌حاصل‌
می‌شــوند،‌بســیار‌اندک‌اند؛‌بنابراین،‌مراد‌از‌یقین‌باید‌یقین‌عرفی‌باشد‌)مصباح‌یزدی،‌
1389(،‌نــه‌یقین‌حقیقی‌)مرکز‌اطلاعات‌و‌مدارک‌اسلامــی،‌بی‌تا،‌639(.‌علامه‌طباطبایی‌نیز‌
ذیل‌آیۀ‌شریفۀ‌﴿وَلا‌تَقْفُ‌ما‌لَیسَ‌لَک‌بِهِ‌عِلْمٌ﴾‌)الإسراء:‌36(‌تصریح‌می‌کند‌که‌این،‌
همان‌یقینی‌نیســت‌که‌در‌صناعت‌برهان‌منطقی‌مورد‌بحث‌قرار‌می‌گیرد‌)طباطبایی،‌

.)93/13‌،1390
از‌ســوی‌دیگر،‌معنای‌علم‌شــرعی‌نیز‌صحیح‌نیســت؛‌زیرا‌همان‌گونه‌که‌در‌
اســتدلال‌مخالفان‌گذشــت،‌در‌معارف‌غیرتعبدی،‌تعبّد‌بی‌معناســت‌و‌درنتیجه،‌
تحصیل‌علم‌شــرعی‌ممکن‌نخواهد‌بود؛‌بنابرایــن،‌تنها‌علم‌عادی‌باقی‌می‌ماند‌که‌
حجت‌است‌)ملکی‌اصفهانی،‌بی‌تا،‌72/2(.‌اگر‌حجیت‌علم‌عادی‌که‌منشأ‌عقلایی‌دارد‌
پذیرفته‌نشود،‌هیچ‌گونه‌حجیتی‌برای‌ظواهر‌قرآن‌کریم‌باقی‌نخواهد‌ماند.‌درنتیجه،‌
بر‌اســاس‌دو‌معنای‌علم‌عقلی‌و‌علم‌شــرعی،‌ظواهر‌غیر‌فقهی‌قرآن‌کریم‌حجت‌

نخواهند‌بود‌و‌حجیت‌تنها‌بر‌اساس‌معنای‌علم‌عادی‌ممکن‌است.
یکی‌از‌اشکالات‌نقضی‌بر‌دیدگاه‌مشهور‌این‌است‌که‌بسیاری‌از‌بزرگان‌شیعه،‌
ازجمله‌شیخ‌طوسی‌)طوسی،‌1417ق،‌12/1(،‌سید‌مرتضی‌)علم‌الهدی‌و‌گرجی،‌20/1‌،1376(‌
و‌ســید‌مجاهد‌)طباطبایی،‌329‌،1296(،‌علم‌را‌به‌معنای‌علم‌عادی‌دانســته‌اند.‌محقق‌
بهبهانی‌)بهبهانی،‌1416ق،‌224(‌و‌شــیخ‌اعظم‌انصاری‌)انصاری،‌1428ق،‌342/1(‌نیز‌دقیقاً‌
همین‌برداشت‌را‌از‌کلام‌آنان‌دارند.‌افزون‌بر‌این،‌برخی‌از‌فقها‌)بحرانی،‌بی‌تا،‌139/1؛‌

نجفی،‌بی‌تا،‌168/6(‌و‌مفسران‌)طباطبایی،‌329‌،1296(‌نیز‌بر‌این‌معنا‌تصریح‌کرده‌اند.
با‌این‌توضیحات،‌چگونه‌ممکن‌است‌حجیت‌علم‌عادی‌که‌منشأ‌کاملًا‌عقلایی‌
دارد،‌پذیرفته‌شود؛‌اما‌در‌عین‌حال،‌حجیت‌خبر‌واحد‌ثقه‌در‌معارف‌غیر‌فقهی‌که‌
آن‌هم‌منشــأ‌عقلایی‌دارد،‌انکار‌گردد؟‌آیا‌می‌توان‌پذیرفت‌که‌شــارع،‌در‌حجیت‌
ظنون‌غیر‌فقهی‌مبتنی‌بر‌سیرۀ‌عقلایی،‌امکان‌امضا‌ندارد؛‌زیرا‌اثر‌عملی‌ندارد؛‌اما‌
علم‌عادی‌که‌در‌حقیقت‌علم‌نیست‌و‌مبتنی‌بر‌سیره‌های‌عقلایی‌است‌را‌می‌تواند‌

امضا‌کند‌و‌ناگهان‌برای‌آن‌اثر‌عملی‌یافت‌شود؟
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مبنای دوم: رویکرد به تفسیر
دو‌رویکرد‌و‌دو‌هدف‌مشهور‌در‌تفسیر‌قرآن‌کریم‌وجود‌دارد‌)لاریجانی،‌1381ق،‌
167(.‌باید‌پرسید‌که‌آیا‌هدف‌و‌رویکرد‌مفسر،‌دستیابی‌به‌حجیت‌اصولی‌)تعبدی(‌
است‌یا‌کســب‌فهم‌و‌ادراک؟‌در‌واقع،‌این‌رویکرد‌و‌هدف‌مفسر‌است‌که‌تعیین‌

می‌کند‌او‌باید‌از‌منطق‌حجیت‌اصولی‌پیروی‌کند‌یا‌از‌منطق‌فهم‌عقلایی.
در‌منطق‌حجیت،‌هدف،‌کســب‌حجیت‌است‌تا‌به‌گفته‌مشهور‌اصولیان،‌در‌
مقام‌عمل،‌معذر‌و‌منجز‌باشــد.‌حال،‌اگر‌در‌این‌مســیر‌فهم‌و‌ادراکی‌هم‌حاصل‌
شود،‌مطلوب‌است؛‌اما‌اگر‌حاصل‌نشود،‌از‌ابتدا‌نیز‌هدف‌نبوده‌است؛‌اما‌در‌منطق‌
فهم‌و‌ادراک،‌هدف،‌عملکرد‌نیســت‌که‌نیازمند‌حجیت‌باشــیم،‌بلکه‌مفســر‌در‌
پی‌درک‌مراد‌گوینده‌اســت؛‌بنابراین،‌بی‌تردید،‌آثار‌و‌احکام‌این‌دو‌رویکرد‌کاملًا‌

متفاوت‌خواهد‌بود.
برخی‌از‌مهم‌ترین‌ثمرات‌این‌بحث‌به‌شرح‌زیر‌است:

نقش مبنای دوم در محدودسازی و بررسی آن
نخستین‌اثر‌این‌بحث‌آن‌است‌که‌اگر‌رویکرد‌مفسر‌به‌تفسیر‌قرآن‌را‌تعبّدی‌بدانیم،‌
در‌این‌صورت،‌جاعل‌باید‌شارع‌باشد؛‌اما‌اگر‌رویکرد‌مفسر‌بر‌فهم‌و‌ادراک‌استوار‌
باشد،‌جاعل‌عقلا‌خواهند‌بود.‌توضیح‌بیشتر‌این‌اثر‌در‌مبنای‌سوم‌ارائه‌خواهد‌شد.
دومین‌ثمرۀ‌این‌بحث،‌تعیین‌حدود‌و‌ثغور،‌احکام‌و‌شرایط‌حجیت‌است.‌اگر‌
حجیت‌خبر‌واحد‌تعبدی‌باشــد،‌بی‌تردید‌احکام‌و‌شرایط‌آن‌را‌شارع‌تعیین‌خواهد‌
کرد؛‌زیرا‌جعل‌آن‌به‌دســت‌اوست؛‌اما‌اگر‌حجیت‌خبر‌واحد‌بر‌واقع‌نمایی‌استوار‌
باشد،‌تعیین‌حدود‌و‌ثغور‌آن‌بر‌عهدۀ‌عقلا‌و‌قوانین‌مفاهمه‌خواهد‌بود‌و‌درنتیجه،‌

نیازی‌به‌تأیید‌و‌امضای‌شارع‌نخواهد‌داشت‌)حسین‌زاده‌و‌محمدی،‌1389ق،‌143(.
سومین‌اثر‌این‌بحث‌به‌دایرۀ‌نفوذ‌حجیت‌مربوط‌می‌شود.‌اگر‌رویکرد‌به‌حجیت‌
تعبّدی‌باشد،‌حجیت‌ظنون،‌ازجمله‌ظواهر‌آیات،‌تنها‌به‌مسائل‌و‌موضوعات‌فقهی‌
محدود‌خواهد‌شــد‌)لاریجانــی،‌1381ق،‌167(؛‌اما‌اگر‌رویکرد‌محقّق‌به‌خبر‌واحد،‌از‌
حیث‌تفهیمی‌باشــد،‌دامنۀ‌حجیت،‌فراتر‌از‌فقه‌رفته‌و‌سایر‌موضوعات‌غیر‌فقهی،‌
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همچون‌کلام‌و‌عقاید،‌اخلاق،‌تاریخ،‌تربیت‌و...‌را‌نیز‌دربر‌خواهد‌گرفت.
چهارمین‌اثر‌این‌بحث‌آن‌اســت‌که‌روشن‌می‌سازد،‌اگرچه‌در‌حلّ‌این‌مسئله‌
بایــد‌از‌دانش‌اصول‌فقه‌بهره‌گرفت؛‌اما‌ایــن‌بحث‌در‌حیطۀ‌دانش‌اصول‌فقه‌قرار‌
نمی‌گیرد.‌اصول‌فقه،‌به‌دلیل‌ماهیت‌خود،‌به‌حوزۀ‌شــریعت‌و‌تعبد‌مربوط‌است.‌
همان‌طور‌که‌در‌اســتدلال‌دوم‌بیان‌شــد،‌تعبد‌در‌فهم‌و‌تفســیر‌امکان‌پذیر‌نیست؛‌
ازاین‌رو،‌اصول‌فقه‌نمی‌تواند‌به‌این‌حوزه‌ورود‌کند.‌درنتیجه،‌این‌مســئله،‌بخشــی‌
از‌مباحث‌اصول‌تفســیر‌است‌که‌در‌برخی‌موارد،‌ماهیت‌و‌نتایجی‌متفاوت‌دارد‌و‌

پرداختن‌به‌آن‌امری‌ضروری‌است.
نکته‌ای‌که‌به‌روشنی‌قابل‌مشاهده‌است‌1و‌حتی‌برخی‌مخالفین‌)جوادی‌آملی،‌1390،‌
157/1؛‌مصباح‌یزدی،‌1389ق،‌9(‌نیز‌بر‌آن‌تصریح‌کرده‌اند،‌این‌است‌که‌هدف‌اصلی‌در‌
تفسیر،‌فهم‌قرآن‌کریم‌است‌)لاریجانی،‌1381ق،‌168(‌و‌تعبد‌در‌حوزۀ‌تفسیر‌بی‌معناست‌
)عراقــی،‌بی‌تــا،‌122/3؛‌مصبــاح‌یــزدی،‌1389ق،‌9(.‌همین‌دیدگاه‌را‌شــهید‌ثانی‌در‌حوزۀ‌
اعتقادات‌مطرح‌کرده‌و‌تصریح‌می‌کند:‌»هدف‌در‌اعتقادات،‌رسیدن‌به‌واقع‌است،‌
درحالی‌که‌هدف‌در‌احکام،‌عمل‌به‌وظیفه‌و‌تکلیف‌است«‌)شهید‌ثانی،‌1420ق،‌45(.

مبنای سوم: تعیین جاعل
محقق‌اصفهانی‌می‌فرماید‌که‌حجیّت‌یک‌امر‌یا‌ذاتی‌اســت‌یا‌جعلی‌)اصفهانی،‌
بی‌تا،‌399/3(.‌اجماع‌علمای‌شیعه‌بر‌این‌است‌که‌ظنون‌حجیّت‌ذاتی‌ندارند؛‌بنابراین،‌
مطابق‌اجماع،‌اصل‌اولی‌در‌مورد‌ظنون،‌عدم‌حجیّت‌است‌)آخوند‌خراسانی،‌بی‌تا،‌275(.
ازاین‌رو،‌اگــر‌بخواهیم‌خبر‌واحد‌را‌حجت‌بدانیم،‌تنها‌حجیّت‌جعلی‌برای‌آن‌
ممکن‌است.‌طبیعتاً‌وقتی‌سخن‌از‌حجیّت‌جعلی‌به‌میان‌می‌آید،‌یکی‌از‌مسائل‌آن‌
جاعل‌این‌جعل‌است؛‌زیرا‌تعیین‌حدود‌و‌ثغور‌حجیّت‌در‌اختیار‌جاعل‌و‌وابسته‌به‌

اهداف‌اوست؛‌بنابراین،‌باید‌جاعل‌را‌شناسایی‌کنیم.
محقــق‌اصفهانی‌تنها‌دو‌نوع‌جاعل‌شناســایی‌می‌کند‌و‌می‌نویســد:‌این‌جعل‌

1.‌عده‌ای‌از‌مخالفین‌حجیت‌خبر‌واحد،‌به‌طور‌ضمنی‌چنین‌مبنایی‌را‌پذیرفته‌اند؛‌زیرا‌از‌مهمترین‌اشکالات‌آن‌ها،‌عدم‌
امکان‌تعبد‌در‌تفســیر‌اســت.‌این‌بدین‌معنا‌اســت‌که‌از‌دیدگاه‌آن‌ها،‌تفســیر‌مربوط‌به‌حوزۀ‌فهم‌و‌ادراک‌است.
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و‌قرارداد‌ممکن‌اســت‌جاعل‌مشــخص‌و‌معینی‌مانند‌شــارع‌داشته‌باشد‌که‌به‌آن‌
حجیّت‌اعتباری‌می‌گویند،‌مانند‌حجیّت‌فتاوای‌مرجع‌تقلید.‌یا‌اینکه‌جاعل‌معینی‌
نداشته‌باشد‌و‌تصریحی‌هم‌به‌جعل‌آن‌وجود‌نداشته‌باشد؛‌بلکه‌ما‌از‌رفتار،‌گفتار،‌
آثار،‌بنا‌و‌سلوک‌عقلا‌پی‌به‌حجیّت‌آن‌می‌بریم.‌مثل‌حجیّت‌ظواهر‌و‌حجیّت‌خبر‌
واحد‌ثقه‌نزد‌عقلا‌که‌به‌آن‌حجیّت‌انتزاعی‌می‌گویند‌)اصفهانی،‌بی‌تا،‌399/3(.‌علامه‌
طباطبایی‌نیز‌در‌بررسی‌های‌خود،‌دو‌نوع‌حجیّت‌شرعی‌و‌حجیّت‌عقلایی‌شناسایی‌

می‌کنند‌)طباطبایی،‌211/9‌،1390(.

نقش مبنای سوم در محدودسازی و بررسی آن
بر‌اساس‌توضیحات‌ارائه‌شده،‌مشهور‌معتقدند‌که‌جاعل‌در‌حجیّت‌خبر‌واحد،‌
عقلا‌هســتند‌)نایینی،‌بی‌تا-الف،‌665/4(؛‌اما‌برای‌تأیید‌حجیّت‌آن‌نیازمند‌تایید‌شــارع‌
هستند.‌این‌بیان‌در‌حوزۀ‌تعبدیات‌قابل‌پذیرش‌است،‌چراکه‌حوزۀ‌اختیارات‌شارع‌
اســت‌و‌باید‌به‌تأیید‌او‌برسد؛‌اما‌در‌حوزۀ‌فهم‌و‌ادراکات،‌این‌دیدگاه‌قابل‌پذیرش‌
نیست؛‌زیرا‌حوزۀ‌اختیارات‌شارع‌نیست‌و‌چنین‌نظری‌تالی‌فاسد‌دارد.‌در‌حقیقت‌
مشــهور‌ناخواســته‌قائل‌به‌تفصیل‌بین‌ظنون‌معتبره‌همچون‌ظواهر‌کتاب‌الله‌و‌ظن‌
ناشــی‌از‌خبر‌واحد‌شــده‌اند‌و‌در‌خبر‌واحد‌گفته‌اند‌که‌شــارع‌اصلًا‌نمی‌تواند‌در‌
حوزۀ‌غیر‌فقهی‌جعل‌کند؛‌در‌حالی‌که‌این‌تفکیک‌نادرست‌است‌و‌محقق‌عراقی‌
نیز‌به‌نوعی‌به‌نادرستی‌آن‌و‌لزوم‌عدم‌تفکیک‌اشاره‌کرده‌است‌)عراقی،‌بی‌تا،‌122/3(؛‌
چرا‌که‌روشــن‌است‌تفاوتی‌ندارد‌که‌شارع‌بخواهد‌حجیّت‌خبر‌واحد‌غیر‌فقهی‌را‌
امضا‌کند‌یا‌اینکه‌حجیّت‌ظواهر‌قرآن‌را‌تایید‌نماید‌زیرا‌هر‌دو‌ظنّ‌غیر‌شرعی‌است.
نتیجه‌این‌عدم‌تفکیک‌آن‌اســت‌که‌ظواهر‌غیر‌فقهی‌قرآن‌از‌حجیّت‌ســاقط‌

خواهند‌شد‌و‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌کریم‌تنها‌به‌دانش‌فقه‌محدود‌خواهد‌شد.

مبنای چهارم: دایرۀ سیرۀ عقلا
یکــی‌از‌مبانی‌مهم،‌دایرۀ‌ســیرۀ‌عقلایی‌و‌محدودیت‌هایی‌اســت‌که‌برخی‌بر‌
کیــد‌کرده‌اند.‌این‌محدودیت‌ها‌دو‌جهت‌دارند:‌جهت‌اول،‌انحصار‌در‌امور‌ آن‌تأ
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دارای‌اثر‌عملی‌است.‌بحث‌در‌این‌است‌که‌آیا‌سیرۀ‌عقلایی‌فقط‌مختص‌به‌اموری‌
اســت‌که‌اثر‌عملی‌دارند‌یا‌اینکه‌ســیرۀ‌عقلایی‌به‌اموری‌که‌اثر‌عملی‌ندارند‌نیز‌
تعمیم‌می‌یابد؟‌برخی‌از‌اصولیان‌معاصر‌در‌بخشی‌از‌نظریات‌خود‌می‌گویند:‌»نظر‌
اصولیان‌این‌است‌که‌در‌هر‌جا‌بنای‌عملی‌از‌عقلا‌یا‌شارع‌مطرح‌می‌شود،‌باید‌اثری‌
وجود‌داشته‌باشد‌تا‌به‌واسطۀ‌آن‌اثر،‌بنایی‌شکل‌بگیرد.‌در‌غیر‌این‌صورت،‌»بنا«،‌
چــه‌از‌عقلا‌و‌چه‌از‌شــارع،‌لغو‌خواهد‌بود«‌و‌ایــن‌را‌از‌بدیهیّات‌بحث‌»بنائات«‌

به‌شمار‌می‌آورند‌)لاریجانی،‌1381ق،‌162(.

نقش جهت اول در محدودسازی و بررسی آن
اگر‌مراد‌ایشــان‌مطلق‌بنائات‌عقلایی‌باشد‌و‌بحثشان‌فراتر‌از‌بنائات‌عقلایی‌در‌
محدودۀ‌شرعی‌باشد،‌نتیجه‌این‌می‌شود‌که‌تفسیر‌قرآن‌و‌همچنین‌استظهار‌و‌استخراج‌
تمــام‌معارف‌غیر‌فقهی‌قرآن‌کریم‌که‌اثر‌عملی‌ندارند،‌از‌منظر‌بنائات‌عقلایی‌لغو‌
خواهند‌بود.‌این‌نقض‌به‌واقع‌بسیار‌سنگین‌خواهد‌بود؛‌زیرا‌نتیجۀ‌آن‌تنها‌محدود‌به‌
عدم‌حجیت‌ظواهر‌غیر‌فقهی‌و‌محدودســازی‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌کریم‌نخواهد‌
ماند،‌بلکه‌به‌لغویت‌خود‌آیات‌غیر‌فقهی‌قرآن‌می‌انجامد،‌زیرا‌آیات‌که‌به‌درجه‌نص‌
و‌اطمینان‌نرسیده‌اند.‌این‌به‌معنای‌انجام‌عمل‌لغو‌توسط‌ذات‌باری‌تعالی‌خواهد‌بود
پاســخ نقضی‌به‌این‌اســتدلال‌آن‌اســت‌که‌یکی‌از‌مبادی‌قیاس‌ها‌»مقبولات«‌
است‌که‌عبارت‌اند‌از:‌»قضایایی‌که‌به‌واسطۀ‌اعتماد‌به‌گوینده‌از‌روی‌تقلید‌پذیرفته‌
می‌شــود،‌حال‌یا‌در‌امور‌آســمانی‌مانند‌شرایع‌و‌ســنن،‌یا‌در‌امور‌طبی،‌اجتماعی،‌
اخلاقی،‌ادبیات‌و‌غیره‌که‌به‌واســطۀ‌عقــل‌و‌دانش‌زیاد‌از‌حکما‌و‌بزرگان‌پذیرفته‌
می‌شود.«‌)مظفر،‌352‌،1366(.‌شناسایی‌این‌قضایا‌در‌دانش‌منطق،‌بدون‌آنکه‌اثر‌عملی‌
در‌آن‌شرط‌شده‌باشــد،‌نشان‌می‌دهد‌که‌همۀ‌بنائات‌عقلایی‌مشروط‌به‌اثر‌عملی‌
نیستند؛‌بلکه‌قضایایی‌وجود‌دارند‌که‌عقلا‌به‌واسطۀ‌اعتماد‌به‌گوینده‌حتی‌بدون‌اثر‌
عملی‌آن‌را‌می‌پذیرند.‌همان‌طور‌که‌برخی‌تصریح‌می‌کنند،‌بنای‌عقلا‌بر‌پذیرش‌و‌
اعتقاد‌از‌روی‌تقلید‌است،‌اگرچه‌ثمرۀ‌عملی‌هم‌وجود‌نداشته‌باشد‌)رازی،‌461‌،1394(.
پاسخ حلی‌به‌این‌استدلال‌آن‌است‌که‌همۀ‌سیره‌های‌عقلایی‌آثار‌عملی‌ندارند.‌
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شهید‌صدر‌در‌تقسیم‌سه‌گانۀ‌سیرۀ‌عقلا‌تصریح‌می‌کند‌که‌نوع‌سومی‌از‌سیره‌وجود‌
دارد‌که‌منقح‌کنندۀ‌ظهورات‌اســت‌)صدر‌و‌هاشمی‌شاهرودی،‌بی‌تا،‌236/4(،‌درحالی‌که‌
این‌سیره‌لزوماً‌آثار‌عملی‌به‌همراه‌ندارد؛‌یعنی‌چنین‌نیست‌که‌عقلا‌برای‌تنقیح‌ظهور‌
ابتدا‌به‌دنبال‌آثار‌عملی‌باشــند؛‌بلکه‌اگر‌دارای‌اثر‌عملی‌بود،‌از‌ســیره‌برای‌تنقیح‌
استفاده‌می‌کنند‌و‌اگر‌اثر‌عملی‌نداشت،‌دیگر‌از‌سیره‌برای‌تنقیح‌استفاده‌نمی‌شود.‌
بلکه‌عقلا‌به‌طور‌مطلق‌تمام‌ظهورات‌را‌معتبر‌می‌دانند‌)فاضل‌موحدی‌لنکرانی،‌174‌،1428(.
جهــت دوم، انحصار در امور تعبدی‌اســت.‌یکی‌از‌تصــورات‌رایج‌در‌بعضی‌
موارد،‌تفاوت‌بین‌احکام‌فقهی‌و‌سایر‌حوزه‌ها‌در‌حجیّت‌سیرۀ‌عقلا‌است.‌از‌برخی‌
عبارات‌)لاریجانی،‌1381ق،‌162(‌چنین‌برداشت‌می‌شود‌که‌معتقدند‌دایرۀ‌حجیّت‌سیرۀ‌
عقلا‌محدود‌به‌فروعات‌فقهی‌است‌و‌در‌حوزه‌هایی‌مانند‌اعتقادات‌و‌تفسیر،‌چنین‌

سیره‌ای‌بی‌اعتبار‌است.

نقش جهت دوم در محدودسازی و بررسی آن
فــارغ‌از‌بحث‌صغروی‌و‌اینکه‌آیا‌چنین‌ســیره‌ای‌وجود‌دارد‌یا‌خیر،‌همان‌طور‌
کــه‌مکرراً‌بیان‌شــد،‌این‌مبنا‌منجر‌به‌عدم‌حجیّت‌ظواهــر‌غیر‌فقهی‌قرآن‌کریم‌و‌
محدودســازی‌مرجعیت‌قرآن‌کریم‌خواهد‌شد.‌البته‌مراجعه‌به‌کلام‌بزرگان‌اصولی‌
همچون‌آخوند‌خراســانی‌)آخوند‌خراســانی،‌بی‌تا،‌303(،‌نایینی‌)نایینی،‌بی‌تا-الف،‌115/2(‌و‌
دیگرانی‌مانند‌مظفر‌)مظفر،‌بی‌تا،‌96/3(‌نشــان‌می‌دهد‌که‌هیچ‌کدام‌از‌ایشــان‌قائل‌به‌
چنین‌تفصیلی‌نبوده‌اند‌و‌آن‌را‌حتی‌در‌حد‌احتمال‌قابل‌طرح‌نیز‌بیان‌نکرده‌اند.‌منشأ‌
این‌دیدگاه،‌اشــکال‌عدمِ‌امکانِ‌جعلِ‌شارع‌در‌حوزۀ‌ادراکات‌است‌که‌حل‌نشده‌
و‌منجر‌به‌چنین‌مبنایی‌گشــته‌است.‌پاســخ‌به‌این‌جهت،‌در‌بیان‌برخی‌به‌تفصیل‌

توضیح‌داده‌شده‌است‌)شاکرین،‌1394ق،‌58؛‌فاضل‌موحدی‌لنکرانی،‌174‌،1428(.

مبنای پنجم: مجعول در باب حجت
در‌بحث‌حجیّت‌ظنون،‌باید‌بررســی‌نمود‌که‌اگر‌حجیّت‌جعلی‌اســت،‌آنچه‌
جعل‌شده‌است‌چیست؟‌در‌این‌زمینه،‌چهار‌نظریۀ‌مشهور‌وجود‌دارد.‌نظریۀ‌اول،‌
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جعل‌مؤدی‌است‌که‌به‌شیخ‌انصاری‌منسوب‌است.‌بر‌اساس‌نظریۀ‌ایشان،‌همین‌که‌
مکلّف‌بر‌طبق‌امارۀ‌معتبر‌شــرعی‌عمل‌کرده‌اســت،‌اگر‌مصیب‌به‌واقع‌باشد،‌به‌
مطلوب‌رسیده‌است‌و‌در‌غیر‌این‌صورت،‌نفس‌متابعت‌او‌از‌چیزی‌که‌شارع‌آن‌را‌
معتبر‌کرده‌است،‌موجب‌جبران‌مصلحت‌فوت‌شده‌می‌گردد،‌بدون‌اینکه‌تغییری‌

در‌واقع‌امر‌ایجاد‌شود‌)انصاری،‌1428ق،‌43/1(.
نظریۀ‌دوم،‌معذریّت‌و‌منجزیّت‌اســت‌که‌منســوب‌به‌آخوند‌خراســانی‌است‌
)انصاری‌و‌آخوند‌خراســانی،‌بی‌تا-ب،‌68؛‌خویی‌و‌هاشمی‌شاهرودی،‌بی‌تا،‌117/3(.‌ایشان‌معتقد‌
اســت‌که‌اگر‌مکلف‌با‌اماره‌ای‌برخورد‌کند،‌آن‌اماره‌در‌حق‌او‌منجز‌است‌و‌باید‌
بدان‌عمل‌نماید؛‌در‌غیر‌این‌صورت،‌در‌صورت‌ترک‌آن‌و‌صحّت‌آن‌اماره،‌معاقب‌

خواهد‌بود.‌اگر‌هم‌مخالف‌واقع‌باشد،‌معذور‌است‌و‌ملامتی‌بر‌او‌نیست.
نظریۀ‌ســوم،‌جعل‌علمیّت‌یا‌تتمیم‌کشــف‌محقق‌نایینی‌اســت‌)خویی‌و‌هاشمی‌
شاهرودی،‌بی‌تا،‌56/3؛‌نایینی،‌بی‌تا-الف،‌‌105/3تا‌112(.‌شارع‌ظنون‌معتبر‌را‌به‌منزلۀ‌کاشف‌
تام‌قرار‌می‌دهد‌و‌می‌گوید‌فلان‌ظن‌به‌منزلۀ‌علم‌است‌که‌کشف‌تام‌دارد؛‌لذا‌همان‌
نتایج‌و‌آثاری‌که‌علم‌دارد،‌ازجمله‌منجزیّت،‌معذریّت‌و‌کشــف‌از‌حقیقت،‌برای‌

ظنون‌معتبره‌نیز‌وجود‌دارد.
نظریۀ‌چهارم،‌حجیّت‌محقق‌اصفهانی‌اســت‌)اصفهانــی،‌بی‌تا،‌126/3(.‌حجیّت‌به‌
معنای‌»ما‌یصح‌الاحتجاج‌به«‌اســت.‌این‌بدین‌معناست‌که‌مکلف‌می‌تواند‌با‌آن‌
ظــن‌با‌مولا‌احتجاج‌کند‌و‌در‌مقابــل،‌مولا‌هم‌می‌تواند‌با‌آن‌علیه‌مکلف‌احتجاج‌

کند‌)حکیم‌و‌روحانی،‌بی‌تا،‌185/4(.

نقش مبنای پنجم در محدودسازی و بررسی آن
مطابق‌همۀ‌نظریات،‌به‌جز‌مبنای‌تتمیم‌کشــف،‌حجیّت‌ظواهر‌آیات‌غیر‌فقهی‌
بی‌معناست؛‌زیرا‌همان‌طور‌که‌گذشت،‌غرض‌از‌ظواهر‌آیات،‌فهم‌و‌ادراک‌است‌
و‌بــه‌رویکرد‌تفهیمی‌نیاز‌دارد،‌نه‌تعبدی.‌نظریات‌جعل‌مؤدی‌)حکیم‌و‌روحانی،‌بی‌تا،‌
187/4(،‌معذریّت‌و‌منجزیّت‌)خویی‌و‌واعظ‌الحســینی،‌بی‌تا،‌276/1(‌و‌احتجاج‌اصفهانی‌
)حکیــم‌و‌روحانــی،‌بی‌تــا،‌185/4(‌هیچ‌کدام‌هدف‌فهــم‌و‌ادراک‌را‌تأمین‌نمی‌کنند‌و‌
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درنتیجه،‌به‌محدودیت‌شدید‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌کریم‌می‌انجامند.‌اشکال‌اساسی‌
این‌است‌که‌همۀ‌این‌نظریات‌مبتنی‌بر‌جعل‌شارع‌هستند،‌درحالی‌که‌همان‌گونه‌که‌

پیش‌تر‌بیان‌شد،‌شارع‌اساساً‌در‌این‌حوزه‌قابلیت‌جعل‌ندارد.
با‌این‌توضیحات،‌روشن‌می‌شود‌که‌علاوه‌بر‌عدم‌حجیّت‌خبر‌واحد‌در‌تفسیر،‌
ظواهر‌قرآنیِ‌غیر‌فقهی‌نیز‌حجیّت‌نخواهند‌داشت‌که‌این‌امر‌به‌محدودیت‌مرجعیت‌
علمی‌قرآن‌کریم‌می‌انجامد.‌در‌میان‌نظریات‌مطرح‌شده،‌تنها‌نظریۀ‌تتمیم‌کشف،‌با‌
بازسازی،‌قابلیت‌بررسی‌خواهد‌داشت؛‌بدین‌صورت‌که‌جاعل‌طریقیت‌و‌علمیت‌را‌
عقلا‌بدانیم‌تا‌از‌محذورِ‌عدم‌امکان‌جعل‌شارع‌در‌حوزۀ‌فهم‌و‌ادراک‌رهایی‌یابیم.
واقعیت‌آن‌است‌که‌عقلا‌دو‌مدل‌رفتاری‌دارند.‌مدل‌نخست‌برای‌درک‌واقع‌و‌فهم‌
است.‌به‌عنوان‌مثال،‌فردی‌که‌دچار‌بیماری‌شده،‌به‌دنبال‌نسخه‌ای‌است‌که‌بتواند‌به‌
آن‌اعتماد‌کند‌و‌امید‌به‌درمان‌داشته‌باشد.‌واضح‌است‌که‌در‌چنین‌شرایطی،‌هدف‌
او‌احتجاج‌نیست؛‌زیرا‌احتجاج‌در‌اینجا‌کاربردی‌ندارد.‌مدل‌دوم‌مربوط‌به‌مواردی‌
است‌که‌عقلا‌به‌دنبال‌احتجاج‌هستند.‌برای‌نمونه،‌در‌معاملات،‌اسناد‌و‌توافقات‌خود‌
را‌به‌نحوی‌تنظیم‌می‌کنند‌که‌در‌آینده‌بتوانند‌به‌آن‌ها‌استناد‌کرده‌و‌احتجاج‌نمایند.‌در‌
چنین‌مواردی،‌هدف‌اصلی‌فهم‌و‌ادراک‌نیست،‌بلکه‌ایجاد‌مدرک‌و‌حجت‌است.
مجعول‌نزد‌عقلا‌از‌هر‌دو‌خصوصیت‌برخوردار‌است؛‌اما‌بسته‌به‌موقعیت،‌یکی‌
از‌این‌دو‌ویژگی‌برجسته‌تر‌می‌شود.‌برای‌مثال،‌بیماری‌که‌به‌دنبال‌درمان‌است،‌از‌
طبیب‌نســخه‌و‌دستوراتی‌دریافت‌می‌کند؛‌اما‌اگر‌این‌درمان‌نتیجۀ‌معکوس‌دهد‌و‌
موجب‌خســارت‌شود،‌همان‌نسخه‌و‌دستورات‌پزشک‌را‌مبنای‌شکایت‌خود‌قرار‌

می‌دهد.‌)درایتی،‌165‌،1401(.

راهکار توسعۀ مرجعیت علمی قرآن و مبانی آن
قائلان حجیت خبر واحد

حجیّت‌خبر‌واحد‌در‌تفســیر‌قرآن‌موافقین‌زیادی‌دارد‌که‌عموماً‌بعد‌از‌محقق‌
نایینی‌قوّت‌گرفتــه‌و‌به‌بیان‌انظار‌خود‌پرداخته‌اند.‌برخی‌)ناصــح،‌26‌،1387(‌محقق‌
نایینی‌را‌در‌زمرۀ‌مخالفین‌ذکر‌نموده‌اند؛‌زیرا‌ایشان‌برای‌حجیّت،‌داشتنِ‌اثرِ‌شرعی‌
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را‌شــرط‌می‌داند‌)نایینی،‌بی‌تا-الف،‌106/2(؛‌اما‌نمی‌توان‌به‌طور‌قطعی‌ایشان‌را‌در‌زمرۀ‌
مخالفین‌دانست؛‌)بیژن‌نژاد،‌105‌،1402(‌کما‌اینکه‌استاد‌معرفت‌وی‌را‌در‌زمرۀ‌موافقین‌
برشــمرده‌اســت‌)معرفت،‌126/1‌،1387(‌.‌محقق‌خویی‌به‌طور‌صریح‌قائل‌به‌حجیّت‌
اخبار‌آحاد‌در‌تفسیر‌است.‌ایشان‌دلیل‌این‌مطلب‌را‌علمیت‌طرق‌معتبر‌ظنّی‌همانند‌
خبر‌واحد‌ثقه‌دانســته‌اند‌)خویی،‌بی‌تا،‌398(‌همچنین‌بــرخلاف‌دیدگاه‌برخی‌)دیاری‌
بیدگلی‌و‌کوهی،‌57‌،1390-78(‌شواهد‌و‌قرائن‌حاکی‌از‌موافقت‌امام‌خمینی‌با‌حجیّت‌

خبر‌واحد‌در‌تفسیر‌قرآن‌است‌)بیژن‌نژاد،‌106‌،1402(.
اســتاد‌معرفت‌و‌به‌تبعِ‌وی،‌شــمار‌زیادی‌از‌شاگردان‌ایشان‌که‌از‌اساتید‌معاصر‌
تفسیر‌و‌علوم‌قرآن‌محسوب‌می‌شوند،‌موافق‌حجیّت‌خبر‌واحد‌در‌تفسیر‌هستند‌)برای‌
نمونه،‌ر.ک:‌حق‌پناه،‌بی‌تا،‌153؛‌رضایی‌اصفهانی،‌بی‌تا،‌43؛‌شــاکر،‌بی‌تا،‌301؛‌علوی‌مهر،‌بی‌تا،‌111؛‌

مهدوی‌راد،‌بی‌تا،‌136(.
استاد‌معرفت‌مبنای‌طریقیّت‌را‌پذیرفته‌و‌خبر‌واحد‌را‌حجت‌می‌داند.‌او‌معتقد‌
اســت‌که‌عقلا‌به‌طور‌معمول،‌خبر‌واحد‌را‌اطمینان‌آور‌می‌شــمارند‌و‌بر‌اساس‌آن‌
عمل‌می‌کنند،‌مگر‌آنکه‌در‌آن‌خللی‌وجود‌داشته‌باشد‌‌)معرفت‌و‌گروه‌مترجمان،‌1379،‌
23/2(‌شایان‌ذکر‌است‌که‌وی‌در‌جای‌دیگری،‌سیرۀ‌عقلا‌را‌دارای‌کاشفیّت‌ذاتی‌

دانسته‌است‌)معرفت،‌145‌،1380(.
اســتاد‌فاضل‌لنکرانی‌نیز‌حجیّت‌خبر‌واحد‌ثقه‌را‌مستند‌به‌سیرۀ‌عقلا‌دانسته‌و‌
بــر‌این‌باور‌اســت‌که‌عقلا‌میان‌اخباری‌که‌اثر‌عملــی‌دارند‌و‌اخباری‌که‌فاقد‌اثر‌
عملی‌اند،‌تفاوتی‌قائل‌نمی‌شوند‌)فاضل‌موحدی‌لنکرانی،‌174‌،1428(‌افزون‌بر‌این،‌با‌توجه‌
به‌دیدگاه‌استاد‌ســند‌دربارۀ‌حجیّت‌خبر‌واحد‌در‌تفاصیل‌اعتقادی،‌می‌توان‌چنین‌
برداشت‌کرد‌که‌وی‌خبر‌واحد‌را‌در‌تفسیر‌قرآن‌نیز‌معتبر‌می‌داند‌)سند،‌1382ق-الف،‌

34-56؛‌سند،‌1382ق-ب،‌51-26(.

دیدگاه برگزیده، ادله و مبانی آن
موافقان‌حجیت‌خبر‌واحد‌در‌تفسیر‌قرآن‌برای‌مدعای‌خود‌ادله‌ای‌ارائه‌کرده‌اند‌که‌
همگی‌با‌اشکالاتی‌مواجه‌شده‌و‌تاکنون‌به‌آن‌ها‌پاسخ‌داده‌شده‌است‌)بیژن‌نژاد،‌109‌،1402(.
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قــول‌برگزیده‌در‌این‌پژوهش،‌پذیرش‌حجیت‌خبر‌واحد‌در‌تفســیر‌قرآن‌کریم‌
است؛‌البته‌حجیت‌نه‌به‌معنای‌اصولی‌آن،‌بلکه‌به‌معنای‌عرفی‌و‌عقلایی‌که‌مبانی‌

و‌ادله‌این‌ادعا‌در‌ادامه‌بیان‌خواهد‌شد.
در‌بخــش‌مربوط‌به‌مبانی‌مخالفــان،‌علاوه‌بر‌نقد‌دیدگاه‌آنان،‌نظر‌صحیح‌نیز‌
مورد‌اشاره‌قرار‌گرفت.‌رویکرد‌تفهیمی‌به‌تفسیر‌آیات‌قرآن‌کریم،‌در‌مقابلِ‌رویکرد‌
تعبدی،‌جاعل‌بودن‌عقلا‌در‌این‌رویکرد‌به‌جای‌شارع،‌عدم‌پذیرشِ‌محدودیت‌سیرۀ‌
عقلا‌به‌امور‌تعبدی‌و‌موارد‌دارای‌اثر‌عملی‌و‌مخدوش‌بودن‌نظریات‌مشهور‌دربارۀ‌

مجعول‌در‌باب‌حجیت،‌ازجمله‌مهم‌ترین‌مبانی‌این‌دیدگاه‌محسوب‌می‌شوند.
علاوه‌بر‌این‌موارد،‌دو‌مبنای‌اساسی‌دیگر‌نیز‌وجود‌دارد‌که‌نیازمند‌توضیح‌است.

مبنای اول: شئون مختلف شارع
ا‌ین‌تفکیک‌میان‌شــئون‌مختلف‌ائمه،‌امری‌پذیرفته‌شده‌در‌کلمات‌بسیاری‌از‌
اندیشمندان‌شیعه‌است.‌همان‌گونه‌که‌شهید‌اول‌میان‌شئون‌امامت،‌حاکمیت،‌ابلاغ‌
دین‌و‌قضاوت‌پیامبر؟ص؟‌تمایز‌قائل‌شــده‌اســت‌)شــهید‌اول،‌بی‌تا،‌214(،‌دیگر‌فقها‌و‌

اصولیان‌نیز‌به‌این‌تفکیک‌تصریح‌کرده‌اند.
این‌دیدگاه‌در‌آثار‌میرزای‌قمی‌)میرزای‌قمی،‌بی‌تا،‌235(،‌آیت‌الله‌بروجردی‌)بروجردی‌
و‌منتظری،‌بی‌تا،‌97(،‌امام‌خمینی‌)خمینی،‌بی‌تا،‌50(،‌شــهید‌صدر‌)میرزای‌قمی،‌بی‌تا،‌401(‌و‌

دیگران‌)سهرابی‌فر،‌75‌،1391(‌نیز‌مطرح‌شده‌است.
بر‌همین‌مبنا،‌روایات‌صادرشــده‌از‌معصومین‌را‌باید‌در‌چارچوب‌شأن‌خاص‌
خود‌مورد‌بررســی‌قرار‌داد‌و‌از‌خلط‌میان‌شــئون‌مختلف‌خودداری‌کرد‌)سهرابی‌فر،‌
75‌،1391(‌به‌عنوان‌نمونه،‌شــهید‌صدر‌تصریح‌می‌کند‌که‌همه‌قوانین‌صادرشــده‌از‌
پیامبر‌اکرم؟ص؟‌در‌مقام‌تشــریع‌و‌ابلاغ‌قوانین‌ثابت‌و‌ابدی‌نیســتند،‌بلکه‌ناشی‌از‌
اقتضائات‌زمانی‌و‌مکانی‌بوده‌‌و‌برای‌پر‌کردن‌منطقة‌الفراغ‌و‌در‌مقام‌ولایت‌و‌ادارۀ‌

جامعه‌بوده‌است‌)صدر،‌بی‌تا،‌401(.
باید‌دانســت‌که‌هنگامی‌که‌مجموعۀ‌معارف‌دین‌را‌در‌دسته‌بندی‌های‌مشهور‌
به‌احکام،‌عقاید‌و‌اخلاق‌تقســیم‌می‌کنیم،‌به‌طور‌طبیعی‌نمی‌توانیم‌شــأن‌خداوند‌
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و‌پیامبر‌اکرم؟ص؟‌را‌تنها‌به‌تعبّد‌و‌تشــریع‌محدود‌کنیم.‌بلکه‌شــارع‌شئون‌دیگری،‌
ازجمله‌تعلیم‌و‌تربیت‌انسان‌را‌نیز‌در‌اختیار‌دارد.‌همان‌طور‌که‌آیۀ‌شریفۀ‌می‌فرماید:‌
مَِيِْيْنََ رٍَسُُْْولًَا مَِنَّْهُِمْْ يَتُْلُوا عََلَيْْهِِمْْ آياتَِْْهِ وََ يُزَِّكِْيْهِِمْْ وََ يُعَْلِمُُهُِمُْ الْكِتُابَ وََ 

ُ
هُوَ الَذِِّي بَعَْثَُ فَِي الِْأُ

الْحِكْمَُةَ)جمعه:‌2(.‌لذا،‌متناسب‌با‌این‌شأن‌تربیتی،‌معارف‌و‌محتواهایی‌تولید‌و‌منتشر‌
می‌شود‌که‌لزوماً‌فقهی‌و‌تعبدی‌نیستند‌و‌مسیر‌رسیدن‌به‌آن‌معارف‌نیز‌تعبدی‌نیست.

مبنای دوم: راه ها و اصول مفاهمه عقلایی
عقلای‌عالم‌برای‌حل‌نیازهای‌مفاهمه‌ای‌که‌یکی‌از‌پایه‌ای‌ترین‌نیازهای‌بشری‌
اســت،‌اصول‌و‌راه‌هایی‌را‌معرفی‌یا‌جعل‌کرده‌و‌بر‌آن‌ها‌توافق‌نموده‌اند.‌شناسایی‌
ایــن‌اصول‌و‌راه‌ها‌می‌تواند‌به‌ما‌کمک‌کند‌تا‌مراد‌عقلا‌را‌فهمیده‌و‌با‌آن‌ها‌ارتباط‌
برقرار‌کنیم؛‌بنابراین،‌هرگونه‌مفاهمه‌با‌عقلا‌باید‌بر‌اســاس‌این‌اصول‌شکل‌بگیرد.‌
شــارع‌مقدس‌نیز‌از‌این‌قانون‌مســتثنا‌نبوده‌و‌در‌اینجا‌است‌که‌گفته‌می‌شود‌شارع‌
نه‌تنها‌از‌عقلا‌بلکه‌رئیس‌عقلاســت.‌بر‌همین‌اساس،‌به‌اعتقاد‌علمای‌اصول،‌فهم‌
متون‌باید‌با‌مراجعه‌به‌عرف‌عقلا‌صورت‌گیرد،‌به‌گونه‌ای‌که‌برخی‌آن‌را‌به‌حدی‌

روشن‌دانسته‌اند‌که‌نیازی‌به‌استدلال‌و‌اقامه‌برهان‌نمی‌بینند‌)علیدوست،‌214‌،1385(.
در‌دانش‌اصول‌فقه،‌دایره‌ای‌به‌نسبت‌وسیع‌برای‌کاربرد‌اصول‌مفاهمه‌عقلایی‌
شناســایی‌شده‌اســت.‌تطبیق‌مفاهیم‌عرفی‌بر‌مصادیق،‌مراجعه‌به‌مفاهیم‌مفردات‌
و‌هیئت‌ها،‌برداشــت‌از‌مجموعه‌دلایل‌همچون‌تنقیــح‌مناط‌و‌الغای‌خصوصیت،‌
تخصیص‌و‌تقیید،‌شناسایی‌مناسبات‌بین‌حکم‌و‌موضوع‌و...‌ازجمله‌کاربردهای‌این‌
اصول‌است‌)علیدوست،‌213‌،1385-313(.‌نویسندۀ‌این‌مقاله‌بر‌این‌باور‌است‌که‌استفاده‌
از‌خبر‌واحد‌و‌تکیه‌بر‌آن،‌یکی‌دیگر‌از‌اصول‌مفاهمه‌عقلایی‌است‌و‌شواهد‌و‌موارد‌
متعددی‌وجود‌دارد‌که‌نشان‌می‌دهند‌عقلا‌حتی‌برای‌فهم‌متن،‌از‌خبر‌واحد‌استفاده‌
می‌کنند.‌به‌عنوان‌مثال،‌سیرۀ‌مستمر‌عقلا‌در‌انتقال‌و‌آموزش‌دانش‌های‌بشری‌و‌الهی،‌
نبود‌دلیل‌دیگری‌جز‌ســیرۀ‌عقلا‌برای‌حجیت‌خبر‌واحد‌در‌حوزۀ‌فقه‌و‌همچنین‌
جایگاه‌مبحث‌حجیت‌خبر‌واحد‌در‌برخی‌کتب‌اصولی‌مرجع،‌همگی‌این‌برداشت‌
را‌تایید‌می‌کنند.‌به‌عنوان‌نمونه،‌به‌ســاختار‌زیر‌توجه‌کنیــد:‌)انصاری،‌1428ق،‌29/1(
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المقام الثانی: فی وقوع التعبد بالظن

]الأمارات‌المستعملة‌في‌استنباط‌الأحکام‌[‌]من‌ألفاظ‌الکتاب‌و‌السنّة[
القسم‌الأوّل:‌ما‌یعمل‌لتشخیص‌مراد‌المتکلّم

و‌أمّا‌القسم‌الثاني:‌ما‌یستعمل‌لتشخیص‌الظواهر
]حجیة‌قول‌اللغوی‌[ ‌ ‌
]الإجماع‌المنقول‌[ ‌ ‌
]الشهرة‌الفتوائیة[ ‌ ‌

]حجیة‌خبر‌الواحد[ ‌ ‌

در‌این‌ســاختار،‌به‌خوبی‌روشن‌اســت‌که‌خبر‌واحد‌به‌عنوان‌طریقی‌برای‌فهم‌
ظواهر‌در‌نظر‌گرفته‌شده‌است؛‌اما‌باید‌توجه‌داشت‌که‌خبر‌واحد‌می‌تواند‌برای‌فهم‌
مطلق،‌اعم‌از‌متن‌و‌غیر‌متن،‌اســتفاده‌شود‌و‌شامل‌هرگونه‌عملیات‌افهام‌و‌تفهیم‌

خواهد‌بود.
خداوند‌متعال‌در‌قرآن‌کریــم‌برای‌تفهیم‌منویات‌خود‌از‌فهم‌عرفی‌‌-‌‌عقلایی‌
استفاده‌کرده‌و‌بر‌اساس‌قواعد‌عقلایی‌محاوره‌سخن‌گفته‌است.‌به‌همین‌دلیل،‌در‌
موارد‌متعدد،‌عموم‌مردم‌را‌مورد‌خطاب‌قرار‌داده‌است‌)معرفت،‌بی‌تا،‌56/1؛‌خوئی،‌بی‌تا،‌
268؛‌سیوطی،‌بی‌تا،‌389/1؛‌جوادی‌آملی،‌31/1‌،1390(‌اساساً‌تعلیم‌و‌تعلم‌که‌از‌شئون‌ربوبی‌
اســت،‌اقتضا‌می‌کند‌که‌معلم‌مقصود‌خود‌را‌از‌راه‌هایی‌القا‌کند‌که‌برای‌مخاطب‌
و‌شنونده‌قابل‌فهم‌باشد‌و‌آن‌ها‌نیز‌باید‌بر‌اساس‌همین‌روش‌های‌عقلایی‌به‌مدلول‌
کلام‌او‌توجه‌کنند‌)رحمانی‌ســبزواری،‌1389ق،‌90(‌آیاتی‌که‌بیان‌می‌کنند‌قرآن‌و‌حتی‌
رٍْسَُلْنَّا مَِنَْ رٍَسُُولٍَ إِِلََا بِلِسِانَِ قَوْمَِهِ 

َ
دعوت‌همۀ‌انبیا‌به‌زبان‌همان‌قوم‌است،‌مانند:‌وََ مَا أ

لِيُْبََيِْنََ لَهُِمْ )ابراهیم:‌4(،‌آیاتی‌که‌صفات‌قرآن‌کریم‌را‌بیان‌می‌کنند‌و‌آن‌را‌با‌واژه‌هایی‌
همچون‌نور،‌مبین‌)مائده:‌15(،‌بیان‌)آل‌عمران:‌138(‌و‌بلاغ‌)ابراهیم:‌52(‌توصیف‌می‌کنند‌
و‌آیاتی‌که‌امر‌به‌تفکر‌و‌تدبر‌در‌قرآن‌کریم‌دارند‌)محمد:‌24(،‌همگی‌نشان‌دهندۀ‌این‌

است‌که‌قرآن‌کریم‌بر‌اساس‌قواعد‌فهم‌عقلایی‌نازل‌شده‌است.
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استدلال اول: استدلال نقضی
عجیب‌آن‌اســت‌که‌در‌حوزۀ‌ظهورات،‌مشهور‌اصولیان‌نصّی‌معتبر‌بر‌حجیت‌
ظواهر‌نیافته‌و‌آن‌را‌از‌باب‌ســیرۀ‌عقلا‌و‌امضای‌شارع‌حجت‌می‌دانند؛‌اما‌در‌عین‌
حال‌قائل‌به‌جعل‌تعبّدی‌آن‌نیســتند؛‌زیرا‌اگر‌قائل‌به‌جعل‌تعبّدی‌آن‌باشند،‌دیگر‌
ظهــورات‌روایات‌قطعــی‌غیر‌فقهی،‌ظهورات‌آیات‌غیر‌فقهــی‌قرآن‌کریم‌و‌حتی‌
ظهــورات‌روایاتی‌که‌مشــافهتاً‌از‌امام‌معصوم‌دریافت‌می‌شــود،‌حجیت‌نخواهند‌
داشت‌همانطور‌که‌برخی‌آن‌را‌پذیرفته‌اند‌)لاریجانی،‌1381ق،‌164(؛‌زیرا‌مطابق‌استدلال‌
خودشــان،‌ظهورات‌ظنی‌هستند‌و‌نیاز‌به‌جعل‌حجیت‌دارند‌و‌امکان‌جعل‌تعبّدی‌
در‌حوزۀ‌فهم‌و‌ادراک‌وجود‌ندارد.‌به‌عبارت‌روشــن‌تر،‌چگونه‌ممکن‌اســت‌که‌
ظواهر‌ظنّی‌غیر‌فقهی‌قرآن‌کریم‌حجت‌باشد‌و‌تعبد‌در‌آن‌ممکن‌باشد؛‌اما‌تعبّد‌به‌
خبر‌واحد‌ظنّی‌غیر‌فقهی‌ممکن‌نباشد؟‌این‌در‌حالی‌است‌که‌به‌شهادت‌برخی‌از‌

محققان،‌این‌دو‌مسئله‌راه‌حل‌مشترک‌دارند‌)مظفر،‌بی‌تا،‌148/3(.

استدلال دوم: سیرۀ عقلا
ازآنجاکــه‌جاعل‌در‌حوزۀ‌فهم‌و‌ادراکات،‌عقلای‌عالم‌هســتند‌)که‌بحث‌آن‌
گذشت(،‌مسلماً‌خداوند‌متعال‌برای‌تعلیم‌معارف‌عالیه‌به‌بشریت‌که‌از‌سایر‌شئون‌
او‌و‌غیر‌از‌شارعیّت‌محسوب‌می‌شود،‌باید‌از‌همین‌روش‌ها‌و‌اصول‌مفاهمه‌عقلایی‌
تبعیت‌نماید.‌چراکه‌راه‌دیگری‌برای‌ارتباط‌او‌با‌بشــر‌تاکنون‌شناسایی‌نشده‌است‌
و‌هیچ‌کس‌تاکنون‌چنین‌ادعایی‌نداشــته‌اســت.‌با‌این‌شرایط،‌اگر‌راه‌های‌مفاهمه‌
عقلایی‌پذیرفته‌و‌طی‌نشوند،‌ارتباط‌و‌تعالیم‌خداوند‌با‌بشریت‌منقطع‌خواهد‌شد.‌بر‌
اساس‌همین‌پیش‌فرض،‌اصولیان‌در‌حوزۀ‌ظهورات‌معتقدند‌که‌باید‌به‌دنبال‌قواعد‌
مفاهمات‌عقلایی‌بود‌و‌آن‌ها‌را‌شناسایی‌کرد.‌همان‌طور‌که‌برخی‌تصریح‌کرده‌اند،‌
اعتماد‌به‌اصول‌عقلایی‌در‌فهم‌مراد‌و‌معنا‌از‌نصوص‌دینی‌از‌نتایج‌این‌قاعدۀ‌مهم‌
اســت‌و‌این‌موضوع‌منافاتی‌با‌اســتقلال‌آن‌متون‌در‌حجیت‌و‌دلالت‌ندارد‌)جوادی‌
آملی،‌154/1‌،1390(‌با‌این‌مقدمات،‌روشــن‌می‌شــود‌که‌در‌حوزه‌های‌فهم‌و‌ادراک،‌
نه‌تنها‌نیازی‌به‌تایید‌شــارع‌نیســت،‌بلکه‌ســیرۀ‌عقلاییه‌کافی‌است‌و‌در‌شئون‌غیر‌
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تعبّدی،‌امکان‌مداخله‌و‌رد‌یا‌جعل‌برای‌شارع‌وجود‌ندارد.

استدلال سوم: آثار غیرقابل پذیرش
عدم‌پذیرش‌حجیت‌خبر‌واحد‌در‌تفسیر‌قرآن‌قطعاً‌آثاری‌به‌دنبال‌خواهد‌داشت‌
)انتخابیان،‌24‌،1384-51(.‌آنچه‌در‌اینجا‌مهم‌است،‌آثار‌غیرقابل‌پذیرشی‌است‌که‌مطابق‌

با‌مبانی‌مشهور،‌مترتب‌خواهد‌شد.

اول: انسداد راه انتقال معارف غیر فقهی
بر‌اســاس‌مبانی‌مخالفین،‌بــه‌دلیل‌عدم‌حجیت‌ظواهر،‌هیــچ‌یک‌از‌تعالیم‌و‌
گزاره‌های‌غیر‌فقهی‌دین‌قابلیت‌انتقال‌به‌بشریت‌را‌نخواهد‌داشت.‌در‌این‌صورت،‌
آیا‌می‌توان‌پذیرفت‌که‌تعالیم‌موجود‌صرفاً‌برای‌ایجاد‌احتمالات‌جدید‌در‌برابر‌انسان‌
اســت؟‌و‌ســؤال‌مهم‌تر‌آنکه‌در‌صورت‌ارادۀ‌الهی‌برای‌تعلیم‌معارف‌غیر‌فقهی‌به‌
بشریت،‌از‌چه‌طریقی‌باید‌اســتفاده‌کند؟‌متأسفانه‌مطابق‌این‌مبانی‌و‌دیدگاه،‌اگر‌
خداوند‌و‌ائمۀ‌طاهرین‌هم‌بخواهند،‌چنین‌امکانی‌وجود‌ندارد‌که‌بتوانند‌این‌معارف‌
را‌منتقل‌کنند؛‌زیرا‌پرواضح‌است‌که‌انتقال‌همۀ‌معارف‌به‌صورت‌قطعی‌الصدور‌و‌

قطعی‌الدلاله‌ناممکن‌است‌و‌از‌طرفی‌اخبار‌ظنی‌نیز‌امکان‌اعتبار‌ندارند.

دوم: لغویّت حجم عظیمی از منابع دین
یکــی‌از‌مخرب‌ترین‌آثار‌این‌دیدگاه‌آن‌اســت‌که‌بخش‌قابل‌توجهی‌از‌کتاب‌
و‌ســنت،‌یعنی‌بخش‌های‌غیر‌فقهی‌آن،‌بی‌اعتبار‌می‌شــود.‌اســتاد‌معرفت‌در‌این‌
خصوص‌می‌نویســد:‌»در‌این‌صورت،‌از‌تمامی‌بیانات‌معصومین‌و‌بزرگان‌صحابه‌
و‌تابعین‌محروم‌می‌مانیم‌و‌فایده‌بهره‌مند‌شدن‌از‌بیانات‌این‌بزرگان‌محدود‌به‌عصر‌
حضور‌می‌شود‌که‌یک‌محرومیت‌همیشگی‌را‌به‌دنبال‌دارد.«‌)معرفت،‌1380ق،‌145(.
اشکال‌شده‌اســت‌که‌حتی‌ضعیف‌ترین‌روایات‌می‌توانند‌اثر‌تکوینی‌در‌ذهن‌
انسان‌ایجاد‌کنند.‌تجمیع‌این‌روایات‌می‌تواند‌کم‌کم‌سبب‌شکل‌گیری‌ظنّ‌یا‌حتی‌
یقین‌شود؛‌بنابراین،‌وجود‌یا‌عدم‌چنین‌روایاتی‌برای‌انسان‌مساوی‌نیست‌)مصباح‌یزدی،‌
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1389ق،‌7(‌برخی‌نوشــته‌اند:‌»این‌آیات‌برای‌ایجاد‌احتمال‌در‌انســان‌کافی‌است‌و‌
زندگی‌او‌را‌متحول‌می‌کند.«‌)لاریجانی،‌1381ق،‌164؛‌اویسی،‌1393ق،‌689(

پاسخ‌آن‌است‌که‌آیا‌صرف‌ایجاد‌احتمال‌به‌معنای‌بهره‌مندی‌از‌معارف‌اهل‌بیت‌
اســت؟‌اگر‌بنا‌بر‌ایجاد‌احتمال‌باشــد،‌در‌این‌صورت‌چه‌تفاوتــی‌بین‌روایت‌امام‌
رضا؟ع؟‌و‌سخن‌یک‌فرد‌عامی‌یا‌حتی‌یک‌دانشمند‌خواهد‌بود؟‌این‌سخن‌بیشتر‌
تمســخر‌جایگاه‌روایات‌و‌تنزیل‌شأن‌آن‌هاســت؛‌بنابراین‌کلام‌استاد‌معرفت‌دارای‌
دقت‌است.‌ایشان‌نفرمودند‌روایات‌غیر‌حجت،‌بی‌فایده‌هستند؛‌بلکه‌تصریح‌دارند‌
که‌ما‌از‌معارف‌اهل‌بیت‌محروم‌می‌شویم.‌کافی‌است‌لحظه‌ای‌تصور‌کنیم‌که‌تمام‌
دانش‌هــای‌غیر‌فقهی‌ما‌از‌ظواهر‌آیات‌و‌روایات‌تهی‌شــوند.‌در‌این‌صورت،‌چه‌

چیزی‌به‌نام‌دین‌باقی‌خواهد‌ماند؟

سوم: حصر دین در شریعت
بر‌اســاس‌مبانی‌مخالفان،‌باید‌اذعان‌کرد‌که‌در‌معارف‌غیر‌فقهی‌مانند‌اخلاق‌
و‌اعتقادات،‌تنها‌عقل‌به‌عنوان‌منبع‌باقی‌خواهد‌ماند‌و‌معارف‌غیر‌فقهی‌دین‌را‌تنها‌
از‌طریق‌عقل‌می‌توان‌بدست‌آورد‌مگر‌در‌اقل‌قلیلی‌از‌موارد‌که‌منبع‌مورد‌استفاده‌
قطعی‌الصدور‌و‌قطعی‌الدلاله‌و‌قطعی‌الجهه‌باشد‌که‌این‌موارد‌بسیار‌محدود‌هستند.‌
در‌این‌صورت،‌تفاوتی‌میان‌این‌معارف‌با‌ســایر‌دانش‌های‌بشری‌که‌از‌طریق‌عقل‌
به‌دســت‌می‌آید،‌نخواهد‌بود،‌در‌گام‌بعدی،‌طبیعتاً‌تردید‌ایجاد‌خواهد‌شــد‌که‌با‌
توجه‌به‌عدم‌تفاوت‌این‌معارف‌با‌سایر‌دانش‌ها‌و‌عدم‌اتصال‌به‌منبع‌وحی،‌آیا‌اساساً‌

می‌توان‌آن‌ها‌را‌دین‌نامید‌یا‌اینکه‌دین‌تنها‌محصور‌در‌شریعت‌خواهد‌شد؟

چهارم: تفسیر به رأی علما
بر‌اســاس‌قول‌به‌عدم‌حجیت‌خبر‌واحد،‌سؤال‌این‌است‌که‌آیا‌استفاده‌از‌خبر‌
واحد‌بلاحجت‌در‌تفسیر،‌مصداق‌تفسیر‌به‌رأی‌است‌یا‌خیر؟‌و‌آیا‌این‌امر‌مشمول‌
احادیث‌شــدیداللحن‌در‌مورد‌تفســیر‌به‌رأی‌قرار‌می‌گیرد‌یا‌نه؟‌اکثر‌مفسران‌و‌نیز‌
علمای‌اسلامی‌ارتکازاً‌به‌این‌سیرۀ‌عقلایی‌عمل‌کرده‌و‌می‌کنند‌و‌شأن‌ایشان‌اجل‌
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از‌آن‌است‌که‌به‌تهمت‌تفسیر‌به‌رأی‌متهم‌شوند،‌هرچند‌از‌جهت‌نظری‌نتوانسته‌اند‌
وجه‌حجیت‌آن‌را‌تقریر‌کنند.

استدلال چهارم: استدلال خلف
حجیت‌در‌حوزۀ‌فهم‌و‌ادراک‌از‌این‌چهار‌وجه‌خارج‌نخواهد‌بود:

وجه‌اول‌این‌است‌که‌گفته‌شود‌در‌این‌حوزه،‌اساساً‌ما‌به‌حجت‌نیازی‌نداریم‌
و‌عقلای‌عالم‌در‌این‌حوزه‌به‌طور‌بلاحجت‌عمل‌می‌کنند.‌یقیناً‌چنین‌وجهی‌قابل‌

پذیرش‌نخواهد‌بود.
وجه‌دوم‌این‌اســت‌که‌گفته‌شود‌عقلا‌در‌حوزۀ‌فهم‌و‌ادراک‌به‌دنبال‌حجت‌
هســتند؛‌اما‌تنها‌به‌اموری‌تکیه‌می‌شــود‌که‌دارای‌حجیت‌ذاتی‌باشــند‌و‌از‌اساس‌
امکان‌جعل‌حجیت‌توســط‌هیچ‌موجودی‌وجود‌ندارد.‌این‌فرض‌نیز‌خلاف‌واقع‌
و‌مغایر‌با‌وجدان‌اســت؛‌زیرا‌می‌دانیم‌حجت‌هایــی‌مانند‌ظهورات‌وجود‌دارند‌که‌

حجیت‌آن‌ها‌ذاتی‌نیست.
وجه‌سوم‌این‌است‌که‌بگوییم‌عقلا‌به‌دنبال‌حجت‌هستند‌و‌امکان‌جعل‌حجیت‌
توسط‌دیگران‌وجود‌دارد‌و‌جاعل‌این‌حجیت‌نیز‌تنها‌شارع‌است.‌در‌این‌صورت،‌
جعل‌شارع‌در‌غیر‌تعبدیات‌بلامانع‌خواهد‌بود،‌درحالی‌که‌این‌نظر‌مورد‌پذیرش‌قرار‌

نگرفته‌و‌خلاف‌فرض‌است.
درنهایت،‌باید‌وجه‌چهارم‌را‌پذیرفت‌که‌در‌حوزۀ‌فهم‌و‌ادراک،‌عقلا‌به‌دنبال‌
حجت‌هســتند‌و‌حجیت‌قابل‌جعل‌اســت؛‌اما‌جاعل‌آن‌غیر‌از‌شــارع‌است‌و‌آن‌
گاهی‌از‌حجج‌در‌این‌حوزه،‌باید‌به‌ کسی‌نیست‌جز‌عقلای‌عالم؛‌بنابراین،‌برای‌آ
ســراغ‌عقلا‌رفت‌و‌چون‌جعل‌آن‌در‌حوزۀ‌شــارع‌نیست،‌حتی‌نیازی‌به‌امضای‌او‌

نیز‌نخواهد‌بود.

نتیجه گیری
ایــن‌پژوهش‌دو‌نتیجۀ‌کلی‌به‌همراه‌دارد.‌نتیجۀ‌اول،‌اثبات‌نقش‌مبانی‌قول‌
به‌»عدم‌حجیت‌خبر‌واحد‌در‌تفســیر«‌در‌محدودســازی‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌
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کریم‌اســت‌و‌تأثیرات‌هر‌یــک‌از‌این‌مبانی‌بر‌مرجعیت‌ظهــورات‌قرآنی‌مورد‌
بررســی‌قرار‌گرفته‌اســت.‌مبانی‌احصا‌شــده‌به‌ترتیب‌عبارت‌اند‌از:‌نخست،‌
مراد‌از‌علم‌در‌دانش‌های‌فقه‌و‌اصول،‌علم‌فلســفی‌و‌یقینی‌نیســت،‌بلکه‌علم‌
عادی‌و‌عرفی‌اســت.‌دوم،‌رویکرد‌به‌تفســیر‌رویکردی‌فهمی‌و‌ادراکی‌است‌
نه‌رویکردی‌تعبدی.‌ســوم،‌جاعل‌در‌این‌حوزه‌عقلای‌عالم‌هســتند‌نه‌شارع.‌
چهارم،‌ســیرۀ‌عقلایی‌محدودیت‌هــای‌ادعایی‌همچون‌انحصار‌ســیره‌در‌امور‌
غیرتعبدی‌یا‌انحصار‌آن‌در‌امور‌دارای‌اثر‌عملی‌را‌در‌بر‌نخواهد‌گرفت.‌پنجم،‌
از‌میان‌مبانی‌مشــهور‌و‌مجعول‌در‌باب‌حجت،‌در‌محل‌بحث‌هر‌یک‌مبتلا‌به‌

اشکال‌است.
نتیجــۀ‌دوم‌ایــن‌پژوهش،‌ارائــۀ‌راه‌حل‌و‌تقریری‌جدیــد‌از‌حجیت‌خبر‌واحد‌
اســت.‌در‌این‌بخش‌ابتدا‌ثابت‌شــد‌که‌خداوند‌متعال‌و‌پیامبر‌اکرم،‌علاوه‌بر‌شأن‌
شــریعت،‌شــئون‌دیگری‌نیز‌دارند‌که‌یکی‌از‌آن‌ها‌تعلیم‌و‌تربیت‌خلق‌است.‌دوم‌
آنکه‌شــئون‌غیرتعبدی،‌ازجمله‌تعلیم‌خلق،‌در‌حوزۀ‌ســیره‌های‌عقلایی‌قرار‌دارد؛‌
بنابراین،‌همگان،‌حتی‌شارع،‌برای‌انتقال‌معارف‌باید‌از‌اصول‌مفاهمۀ‌عقلایی‌بهره‌
ببرند.‌ازآنجاکه‌اعتبار‌در‌این‌حوزه‌از‌امور‌تعبدی‌نیســت،‌نیازی‌به‌امضای‌شــارع‌
ندارد؛‌زیرا‌اساساً‌شارع‌امکان‌دخالت‌در‌حوزۀ‌فهم‌و‌ادراک‌را‌ندارد‌تا‌بخواهد‌آن‌
را‌رد‌یا‌تایید‌نماید.‌بعید‌نیســت‌که‌فرمایشــات‌بزرگانی‌که‌برای‌حجیت‌خبر‌واحد‌
در‌تفسیر،‌به‌طور‌مکرر‌به‌سیرۀ‌عقلایی‌استناد‌کرده‌و‌بر‌آن‌اصرار‌ورزیده‌اند،‌دقیقاً‌
همین‌توضیحات‌باشد؛‌بنابراین،‌ظواهر‌غیر‌فقهی‌قرآن‌کریم‌و‌خبر‌واحد‌در‌تفسیر‌

دارای‌اعتبار‌است.
ازجمله‌نتایج‌حاشــیه‌ای‌این‌پژوهش‌آن‌است‌که‌این‌نتایج‌تنها‌به‌حجیت‌خبر‌
واحد‌در‌تفســیر‌اختصاص‌ندارد،‌بلکه‌تمام‌اصــول‌مفاهمۀ‌عقلایی‌را‌در‌تمامی‌
معــارف‌و‌دانش‌های‌غیر‌فقهی‌دربرمی‌گیــرد.‌همچنین‌باید‌اذعان‌کرد‌که‌محل‌
صحیح‌این‌بحث‌که‌مربوط‌به‌معارف‌غیرتعبدی‌است،‌دانش‌اصول‌فقه‌نمی‌تواند‌
باشــد‌و‌باید‌به‌دانش‌های‌دیگری‌همچون‌اصول‌تفسیر‌سپرده‌شود‌تا‌به‌درستی‌به‌

آن‌پرداخته‌شود.
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 چکیده

قرآن‌همواره‌در‌علم‌فقه‌مرجعیت‌اصلی‌داشته‌و‌یکی‌از‌مهم‌ترین‌منابع‌آن‌به‌شمار‌می‌رود؛‌
اما‌گاهی‌اوقات‌به‌کارگیری‌آن‌با‌نقص‌ها‌و‌آسیب‌هایی‌همراه‌بوده‌است.‌در‌این‌اثر،‌تلاش‌
شده‌تا‌برخی‌از‌مهم‌ترین‌آســیب‌ها‌در‌مرجعیت‌قرآن‌در‌اجتهاد‌به صورت‌فشرده‌بررسی‌
شــوند‌که‌عبارت‌اند‌از عدم‌استفاده‌از‌قرآن‌در‌احراز‌صدور‌روایت،‌عدم‌احاطۀ‌کامل‌به‌
آیــات‌قرآن،‌عدم‌اســتفاده‌از‌قرآن‌در‌احراز‌جهت‌صدور‌روایت،‌عدم‌اســتقصای‌کامل‌
علت‌های‌احکام،‌عدم‌نسبت‌سنجی‌میان‌عناوین‌مذکور‌در‌روایات‌و‌عناوین‌ذکر‌شده‌در‌
آیات،‌عدم‌استفادۀ‌کامل‌از‌صفات‌شارع،‌عدم‌بهره‌برداری‌کامل‌از‌مبانی‌انسان‌شناختی،‌
عــدم‌توجه‌به‌امور‌اعتقادی‌و‌اخلاقی،‌عدم‌تفکیک‌قضیۀ‌خارجیه‌و‌قضیۀ‌حقیقیه،‌عدم‌
توجه‌به‌ارائۀ‌احکام‌در‌قالب‌مفاهیم‌کلی،‌عدم‌فهم‌روایات‌در‌پرتو‌آیات،‌عدول‌از‌ظاهر‌

قرآن‌با‌ادله‌ای‌غیر‌مبین‌و...‌.
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تبیین مسئله
قــرآن‌همواره‌یکی‌از‌مهم‌ترین‌منابع‌علم‌فقه‌بوده‌اســت؛‌اما‌به‌کارگیری‌آن‌در‌
اجتهاد‌گاه‌با‌نقصان،‌گاه‌با‌آفات‌و‌در‌مواردی‌نادر‌با‌زیاده‌روی‌همراه‌بوده‌است.‌
مرحوم‌علامه‌طباطبایی‌در‌مورد‌میزان‌بهره‌گیری‌از‌قرآن‌در‌علوم‌مختلف‌اسلامی‌و‌

قطع‌ارتباط‌میان‌قرآن‌و‌این‌علوم‌ازجمله‌فقه‌می‌گوید:
اگر‌با‌دیــدۀ‌بصیرت‌به‌علوم‌دینی‌بنگری،‌درمی‌یابی‌که‌این‌رشــته‌های‌علمی‌
به‌گونه‌ای‌تنظیم‌شده‌اند‌که‌هیچ نیازی‌به‌قرآن‌ندارند.‌به‌گونه‌ای‌که‌یک‌دانش‌پژوه‌
می‌توانــد‌تمامی‌این‌دانش‌ها‌از‌صرف،‌نحو،‌بیان،‌لغت،‌حدیث،‌رجال،‌درایه،‌فقه‌
و‌اصول‌را‌فرابگیرد‌و‌در‌آن‌ها‌متخصص‌و‌صاحب‌نظر‌شــود،‌درحالی‌که‌نه‌قرآن‌را‌

خوانده‌و‌نه‌حتی‌آن‌را‌دیده‌است )طباطبایی،‌1390ق،276/5(.
برخی‌دیگر‌از‌دانشوران‌نیز‌به‌مسئلۀ‌افراط‌و‌تفریط‌در‌استفاده‌از‌قرآن‌پرداخته‌اند‌
)بحرانی،‌1405ق،‌27/1(.‌نقدهایی‌از‌این‌دست،‌از‌سوی‌گروهی‌دیگر‌از‌اندیشمندان نیز‌

مطرح‌شده‌است )‌مطهری،342/9‌،1391(.
پرســش‌اصلی‌این‌اســت‌که‌چه‌نقصان‌ها،‌آفات‌و‌احیاناً زیاده‌روی‌هایی‌در‌
به‌کارگیــری‌قرآن‌در‌اجتهــاد‌مجتهدان‌وجود‌داشــته‌و‌دارد؟‌در‌این‌مقاله‌تلاش‌
می‌کنیم‌مهم‌ترین‌آسیب‌هایی‌را‌که‌در‌این‌زمینه‌به‌نظر‌می‌رسد،‌مورد‌بررسی‌قرار‌

دهیم.

1. معنای مراد از آسیب
واژۀ‌»آســیب«‌معنای‌روشــنی‌دارد‌و‌لغت‌نگاران‌آن‌را‌به‌عنوان‌نقص،‌ضرر‌و‌
آفت‌تعریــف‌کرده‌اند )دهخــدا،‌112/5‌،1325(. مقصود‌ما‌از‌آســیب‌در‌اینجا‌معنایی‌
گســترده‌تر‌است‌و‌شامل‌هرگونه‌نقص،‌آفت‌و‌حتی‌زیاده‌روی‌ای‌می‌شود‌که‌مانع‌
از‌دستیابی‌به‌کارایی‌مطلوب‌و‌مورد‌نیاز،‌متناسب‌با‌شرایط‌هر‌زمان‌گردد؛‌بنابراین،‌
»آسیب‌شناســی«‌نیز‌در‌این‌معنا،‌به‌شــناخت‌هرگونه‌نقص،‌آفت‌یا‌زیاده‌روی‌در‌
اســتفاده‌از‌یک‌موضوع‌اشاره‌دارد‌که‌ممکن‌اســت‌کارایی‌مطلوب‌آن‌را‌کاهش‌

دهد.
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2. معنا و مراحل اجتهاد
اجتهاد،‌تلاشــی‌علمی‌و‌ضابطه‌مند‌اســت‌که‌با‌هدف‌دستیابی‌به‌اعتبار‌شارع‌
صورت‌می‌گیرد.‌در‌نگاه‌رایج،‌اجتهاد‌در‌اســتنباط‌از‌متن‌مقدس‌شامل‌سه‌مرحلۀ‌

زیر‌است:
1.‌احــراز‌اعتبار‌صدور‌متــن‌مقدس‌)آیه‌یا‌روایت(‌از‌منبــع‌مقدس‌)خداوند‌یا‌

معصوم(؛
2.‌بررســی‌هــدف‌از‌صدور‌متن‌مقدس‌برای‌تعیین‌اینکــه‌آیا‌بیان‌کنندۀ‌حکم‌
شرعی‌فرازمانی‌و‌فرامکانی‌است‌یا‌حکمی‌دیگر‌مانند‌حکم‌ولایی،‌تقیه‌ای‌و‌موارد‌

مشابه‌دارد؛
3.‌بررسی‌دلالت‌متن‌بر‌حکم‌مورد‌بحث‌)انصاری،‌1428ق،‌237/1(.

همچنین،‌در‌فرایند‌اجتهاد‌از‌ســه‌عنصر‌استفاده‌می‌شود:‌قواعد‌فقهی،‌ضوابط‌
اصولی‌و‌قرائن‌موردی.‌در‌این‌میان،‌قرائن‌موردی‌جنبۀ‌کلی‌ندارند‌و‌تابع‌شــرایط‌
خاص‌هر‌مورد‌هستند،‌درحالی‌که‌قواعد‌فقهی‌و‌ضوابط‌اصولی‌کلیت‌داشته‌و‌در‌

موارد‌متعددی‌به‌کار‌می‌روند.
با‌این‌حال،‌تفاوتی‌میان‌این‌دو‌دسته‌وجود‌دارد:

قاعدۀ‌فقهی،‌یک‌حکم‌شرعی‌کلی‌است‌که‌فقیه‌با‌استناد‌به‌آن،‌زیرمجموعه‌های‌
مرتبط‌را‌استخراج‌می‌کند.

ضابطۀ‌اصولی،‌خود‌یک‌حکم‌شــرعی‌نیســت،‌بلکه‌ابزاری‌اســت‌که‌فقیه‌با‌
استفاده‌از‌آن،‌حکم‌شرعی‌را‌استنباط‌می‌کند.

بــه‌بیان‌اصطلاحی،‌نقش‌فقیه‌در‌به‌کارگیری‌قواعد‌فقهی‌از‌نوع‌تطبیق‌اســت،‌
درحالی‌کــه‌در‌ضوابط‌اصولی،‌فقیــه‌به‌جای‌تطبیق،‌از‌آن‌ها‌به‌عنــوان‌ابزاری‌برای‌

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

3. فلسفۀ فقه
فلسفۀ‌فقه‌یک‌رشتۀ‌علمی‌است‌که‌به‌»فقه‌استدلالی«‌از‌بیرون‌نگاه‌می‌کند‌و‌
آن‌را‌از‌جنبه‌هایــی‌مانند‌موضوع،‌قلمرو،‌اهداف،‌مبادی،‌منابع،‌روش‌ها،‌گرایش‌ها‌
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و...‌مورد‌بررسی‌قرار‌می‌دهد‌)ضیائی‌فر،‌18‌،1398(. نوع‌بررسی‌که‌در‌این‌مقاله‌انجام‌
می‌شود،‌بررسی‌فلسفۀ‌فقهی‌است.

4. پیشینۀ تحقیق و نوآوری های مقاله
دربارۀ‌آسیب‌شناســی‌فقه‌و‌اجتهاد‌به‌طور کلی،‌مقالاتی‌وجود‌دارد‌که‌یکی‌از‌
آســیب‌ها‌را‌مربوط‌به‌اســتفاده‌از‌قرآن‌ذکر‌کرده‌اند.‌برای‌نمونه،‌نســبت‌به‌کمی‌
اســتفاده‌از‌قرآن‌اشکال‌شده‌اســت‌)مهریزی،‌484/83‌،1382( یا‌به‌تأویل‌قرآن‌به‌عنوان‌

یکی‌از‌آسیب‌های‌اجتهاد‌اشاره‌شده‌است‌)بهاری،‌66‌،1389(.
ولی‌نگارنده‌به‌اثری‌دســت‌نیافت‌که‌بر‌آسیب‌های‌استفاده‌از‌قرآن‌در‌اجتهاد‌
مجتهدان‌تمرکز‌کرده‌و‌دســت‌کم‌بیشــتر‌آن‌ها‌را‌بررسی‌کرده‌باشــد.‌در‌این‌اثر،‌
بر‌آســیب‌های‌اســتفاده‌از‌قرآن‌در‌اجتهاد‌مجتهدان‌تمرکز‌شده‌و‌چهارده‌آسیب،‌
شناسایی‌و‌بررسی‌گردیده‌است‌که‌برخی‌از‌آن‌ها‌در‌هیچ‌اثر‌دیگری‌ذکر‌نشده‌اند،‌
مانند‌نسبت‌سنجی‌میان‌عناوین‌مذکور‌در‌روایات‌و‌عناوین‌مذکور‌در‌آیات،‌استفاده‌

از‌قرآن‌در‌احراز‌جهت‌صدور‌روایت‌و‌...‌.

آسیب های اجتهاد مجتهدان در بهره گیری از قرآن
اکنون‌پس‌از‌مباحث‌مقدماتی،‌مهم‌ترین‌آسیب‌های‌استفاده‌از‌قرآن‌در‌اجتهاد‌

را‌بررسی‌خواهیم‌کرد:
1. عدم استفاده از قرآن در احراز صدور روایت

برای‌تمســک‌به‌روایات‌در‌هر‌مســئله‌ای،‌ابتدا‌باید‌صدور‌آن‌از‌معصوم‌احراز‌
شــود.‌بنا‌بر‌یک‌مبنا،‌احراز‌وثاقت‌راویان‌در‌سلسله‌سند‌برای‌اعتبار‌صدور‌روایت‌
کافی‌اســت‌)مدنی‌کاشــانی،‌1409ق،‌247(؛‌اما‌بر‌اســاس‌مبنای‌دیگری،‌احراز‌وثوق‌به‌
صدور‌روایت‌شرط‌است‌)بجنوردی،‌1419ق،‌271/1(.‌به‌نظر‌ما،‌مبنای‌دوم‌صحیح‌است‌
و‌یکــی‌از‌قرائن‌مهم‌در‌حصول‌وثوق‌بــه‌صدور‌روایت،‌هماهنگی‌مفاد‌آن‌با‌قرآن‌
اســت،‌همان‌طور‌که‌برخی‌دانشــوران‌فقه‌و‌اصول‌نیز‌به‌آن‌اشاره‌کرده‌اند‌)هاشمی‌
شاهرودی،‌1417ق،‌333/7-‌334و‌سیستانی،‌1414ق،‌212(.‌همچنین‌در‌روایات‌معتبر‌فراوانی‌
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کید‌شده‌است.‌برخی‌از‌این‌‌روایات‌عبارت‌اند‌از: بر‌این‌امر‌تأ
نَُا قُلْتُُهُ وََ مََا 

َ
يُهَِا النََّاسُِ مََا جَُاءَُكُْمْْ عََنَِّي يُوَافَِقُِ كِْتَُابَ اللَهِ فََأَ

َ
1.‌خََطَبَِّ النََّبَِيُ ؟ص؟بِمُِنًَّى فََقَالََ أ

قُلْهُ‌)شیخ‌حر‌عاملی،‌1414ق،‌111/27(.
َ
جَُاءَُكُْمْْ يُخَُالِفُُ كِْتَُابَ اللَهِ فََلَمْْ أ

2.‌إِِنََ عََلَى كُْلِ حَقٍِ حَقِيْقَةً وََ عََلَى كُْلِ صَوَابٍ نُُورٍاً فََمَُا وََافََقَِ كِْتَُابَ اللَهِ فََخُُذُِّوَهُُ وََ مََا خََالَفَُ 
كِْتَُابَ اللَهِ فََدَعَُوهُُ‌)شیخ‌حر‌عاملی،‌1414ق،‌‌110/27و‌119(.

وَْ شََاهِدَيْنَِ مَِنَْ كِْتَُابِ اللَهِ- فََخُُذُِّوَا بِهِ وََ إِِلََا 
َ
3.‌اذَْا جَُاءَُكُْمْْ عََنََّا حَدِيثٌُ فََوَجَُدْتَُمْْ عََلَيْْهِ شََاهِداً أ

فََقِفُوا عَِنَّْدَهُُ ثُِمَْ رٍُدَُوَهُُ إِِلَيْْنََّا حَتَُى يَسِْتَُبَِيْنََ لَكُمْْ‌)شیخ‌حر‌عاملی،1414ق،‌111‌/27(.
4.‌لََا تَُصَْْدِقٌْ عََلَيْْنََّا إِِلََا  مََا وََافََقَِ كِْتَُابَ اللَهِ وََ سُُْْنََّةَ نَُبَِيِْهِ ؟ص؟ )شــیخ‌حــر‌عاملی،1414ق،‌

.)123/27
مفاد‌این‌روایات‌این‌اســت‌که‌روایت‌باید‌نوعی‌هماهنگی‌با‌قرآن‌داشته‌باشد.‌
این‌روایات‌اختصاص‌به‌صورت‌تعارض‌ندارند،‌بلکه‌مطلق‌‌هستند‌و‌چه‌در‌صورت‌
تعارض‌و‌چه‌در‌غیر‌صورت‌تعارض،‌قابل‌استفاده‌هستند.‌البته‌ظاهر‌برخی‌روایات‌
بر‌مرجح‌بودن‌قرآن‌در‌مقام‌تعارض‌دو‌روایت‌دلالت‌دارد‌)شیخ‌صدوق،‌1404ق،‌21/2(.‌
بــا‌این‌حال،‌وجود‌برخی‌روایات‌مخصوص‌به‌صورت‌تعارض،‌مانع‌از‌تمســک‌به‌
عمــوم‌یا‌اطلاق‌روایت‌عام‌و‌مطلق‌نیســت‌و‌اعتبار‌عموم‌یــا‌اطلاق‌آن‌ها‌را‌از‌بین‌
نمی‌برد،‌چراکه‌هر‌دو‌دستۀ‌روایت‌اثبات‌کنندۀ‌حکمی‌هستند.‌در‌جای‌خود‌ثابت‌
شده‌است‌که‌دو‌دستۀ‌روایت‌اثبات‌کنندۀ‌حکم‌با‌یکدیگر‌تعارض‌ندارند‌تا‌روایت‌
دارای‌قلمرو‌محدودتر‌باشــد‌و‌روایت‌عام‌یــا‌مطلق‌را‌تخصیص‌یا‌تقیید‌بزند،‌مگر‌
اینکه‌وحــدت‌مطلوب‌به‌دلیل‌معتبری‌ثابت‌شــود‌)بجنوردی،‌بی‌تــا،‌752/2(.‌یکی‌از‌
کاستی‌های‌مرجعیت‌قرآن‌در‌اجتهاد،‌عدم‌استفاده‌از‌آن‌در‌مرحلۀ‌تشخیص‌صدور‌

روایت‌است‌)جوادی‌آملی،‌86-83‌،1387(.
ناگفته‌نماند‌که‌یکی‌از‌استفاده‌های‌مهم‌از‌قرآن،‌استفاده‌از‌آن‌در‌مقام‌تعارض‌
دو‌روایت‌و‌ترجیح‌روایت‌موافق‌با‌قرآن‌اســت.‌چون‌این‌مســئله‌در‌اجتهاد‌به‌کار‌
گرفته‌می‌شود‌)سبزواری،‌1413ق،‌328/12؛‌فیاض،‌1401ق،‌112(،‌آن‌را‌در‌زمرۀ‌آسیب‌ها‌ذکر‌
نمی‌کنیم،‌هرچند‌ظرفیت‌استفاده‌از‌قرآن‌در‌مقام‌تعارض‌دو‌روایت،‌بسیار‌بیشتر‌از‌

وضعیت‌کنونی‌آن‌است.
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2. عدم احاطۀ کامل به آیات قرآن
مشــهور‌در‌میان‌دانشوران‌این‌اســت‌که‌آیات‌فقهی‌قرآن‌حدود‌‌500آیه‌است‌
)سیوری‌حلی،‌1425ق،‌‌5/1و‌زرکشی،‌1410ق،‌130/2(.‌با‌این‌حال،‌این‌سخن‌از‌سوی‌برخی‌
نقد‌شده‌است‌و‌گفته‌اند‌که‌شاید‌مراد‌آیات‌صریحی‌است‌که‌احکام‌را‌به وضوح‌
بیان‌می‌کنند؛‌زیرا‌بسیاری‌از‌احکام‌از‌قصه‌ها،‌ضرب‌المثل‌ها‌و‌سنخ‌های دیگر آیات‌
نیز‌اســتفاده‌می‌شود‌)سیوطی،‌1421ق،‌268/2(.‌برخی‌دیگر‌نیز‌اظهار‌کرده‌اند‌که‌بیشتر‌
آیات‌قرآن‌شــامل‌احکام‌مرتبط‌با‌آداب‌حسنه‌و‌اخلاق‌جمیله‌است‌)سلمی،‌1407ق،‌
284(.‌در‌روایات‌نیز‌آمده‌اســت‌که‌یک‌بخش‌از‌چهار‌بخش‌قرآن‌در‌مورد‌احکام‌
است )کلینی،‌1407ق،‌628/2(.‌به‌طور کلی،‌به‌نظر‌می‌رسد‌که‌می‌توان‌به‌آیاتی‌بیش‌از‌

حدود‌‌500آیه‌تمسک‌کرد،‌ازاین‌رو‌به‌نظر‌می‌رسد:
1.‌اگر‌استقصای‌کاملی‌صورت‌گیرد،‌از‌آیات‌دیگری‌نیز‌می‌توان‌حکم‌استنباط‌
عَْمُالَكُمْْ )محمد:‌35(.‌برخی‌از‌آن‌استفاده‌کرده‌و‌آورده‌اند‌

َ
کرد،‌مانند‌آیۀ‌وََ لَا تَُبَْطِلُوا أ

که‌حرمت‌ابطال‌اعمال‌عبادی‌از‌آن‌قابل‌اســتفاده‌است؛‌بنابراین،‌اگر‌این‌استفاده‌
به‌جا‌باشــد،‌حرام‌است‌که‌کسی‌بی‌جهت‌در‌حال‌نماز،‌عمل‌خود‌را‌باطل‌کند‌یا‌
بی‌جهــت‌روزۀ‌خود‌را‌باطل‌نماید.‌همچنین‌دور‌از‌ذهن‌نیســت‌که‌حرمت‌ابطال‌
اعمال‌شــخصی‌دیگر‌را‌نیز‌از‌آن‌اســتفاده‌کنیم.‌بر‌این‌اساس،‌عملی‌که‌برخی‌از‌
جهال‌انجام‌می‌دهند،‌مانند‌اینکه‌نماز‌کسی‌را‌با‌خنداندن‌یا‌اغفال‌او‌باطل‌کنند،‌بر‌
اساس‌مفاد‌این‌آیه،‌حرام‌است.‌حتی‌اعمال‌خیری‌که‌کسی‌انجام‌می‌دهد،‌از‌قبیل‌
فعالیت‌های‌سازمان‌ها‌و‌مؤسسات‌مشروعۀ‌عام‌المنفعه‌یا‌کارهای‌خیر،‌چه‌شخصی‌
باشــد‌یا‌عمومی،‌اگر‌دیگری‌بی‌جهت‌آن‌ها‌را‌نابود‌کند‌و‌از‌میان‌ببرد،‌طبق‌ظاهر‌
این‌آیه‌حرام‌است‌)شهابی،‌1417ق،‌258/2(.‌وی‌در‌ادامه‌آیات‌دیگری‌را‌ذکر‌می‌کند.
2.‌از‌آیاتی‌که‌دربردارنده‌احکام‌شریعت‌های‌پیشین‌و‌امت‌های‌گذشته‌است؛‌

قرآن‌آن‌ها‌رد‌نکرده‌است،‌می‌توان‌استفاده‌کرد‌)نجفی،‌1404ق،‌212/28(.
3.‌از‌قصه‌ها،‌ضرب‌المثل‌ها‌)ســلمی،‌1407ق،‌143(‌و‌فرازهای‌تقطیع‌شــده‌)ایازی،‌

451‌،1380(‌و‌...‌نیز‌می‌توان‌حکم‌به‌دست‌آورد.
4.‌از‌آیات‌دربردارندۀ‌حکم‌فقهیِ‌اَعمال‌جوانحی‌اســتفاده‌کنیم‌)اعرافی،‌1387،‌
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8/1(،‌بنا‌بر‌این‌مبنا‌که‌اعمال‌جوانحی‌هم‌در‌قلمرو‌فقه‌است.
5.‌اجتهاد‌را‌از‌ســطح‌استنباط‌حکم‌به‌سطح‌بالاتری‌ارتقا‌دهیم،‌مانند‌استنباط‌
خطوط‌کلی‌و‌جهت‌گیری‌ها‌)خوئی،‌1408ق،‌‌62و‌هاشمی‌شاهرودی،‌1417ق،‌334-333/7(.
6.‌اجتهاد‌را‌از‌نگاه‌جزیی‌و‌انفرادی‌و‌بررســی‌تک‌تک‌آیات‌به‌نگاهی‌کلان‌

و‌کلی‌به‌تمامی‌آیات‌در‌یک‌موضوع‌گسترش‌دهیم‌)جوادی‌آملی،‌74-73‌،1387(.
به‌نظر‌می‌رســد‌با‌رعایت‌نکات‌فوق،‌تعداد‌آیاتی‌که‌می‌توان‌در‌اجتهاد‌به‌آن‌ها‌
استناد‌کرد،‌به‌طور‌چشــم‌گیری‌افزایش‌خواهد‌یافت.‌این‌یکی‌از‌کاستی‌های‌مهم‌
اجتهاد‌در‌اســتناد‌به‌قرآن‌کریم‌اســت‌که‌تحقیق‌کاملــی‌از‌لحاظ‌نظری‌و‌عملی‌

)تطبیقی‌در‌مورد‌تک‌تک‌آیات(‌در‌این‌زمینه‌صورت‌نگرفته‌است.

3. عدم استفاده از قرآن در احراز جهت صدور روایت
‌معصومان‌شــئون‌مختلفی‌داشته‌اند‌و‌همۀ‌روایات‌صادر‌از‌شأن‌تبلیغی،‌تفسیری‌
یا‌تشــریعی‌معصوم‌نیستند‌تا‌قابل‌استناد‌در‌اجتهاد‌باشند.‌با‌این‌حال،‌غالب‌فقیهان‌
طبق‌قاعدۀ‌اولی،‌روایت‌را‌صادر‌از‌شأن‌تبلیغی،‌تفسیری‌یا‌تشریعی‌معصوم‌می‌دانند‌
و‌در‌نتیجه‌آن‌را‌قضیۀ‌حقیقیه‌محســوب‌کرده‌و‌در‌استنباط‌از‌آن‌استفاده‌می‌کنند‌
)ســبحانی،‌1420ق،‌110(.‌تنها‌در‌جایی‌که‌دلیلی‌معتبر‌خلاف‌آن‌وجود‌داشته‌باشد،‌از‌

قاعدۀ‌اولی‌صرف‌نظر‌می‌کنند‌)منتظری،‌1415ق،‌16/1(.
بــرای‌مثال،‌اگر‌به‌قرینه‌ای‌یا‌مشــکلی‌برخورد‌کننــد،‌از‌تعبیرهایی‌مانند‌قضیۀ‌
خارجیه،‌قضیۀ‌شــخصیه،‌قضیۀ‌فی‌واقعه،‌قضیۀ‌جزئیــه،‌واقعۀ‌خاصه‌یا‌واقعۀ‌حال‌
اســتفاده‌می‌کنند‌و‌به‌روایاتی‌که‌از‌شئون‌غیرقابل‌استناد‌در‌استنباط‌صادر‌شده‌اند‌
)مانند‌شأن‌تطبیقی‌یا‌ولایی‌معصوم(‌اشاره‌می‌کنند.‌ازاین‌رو،‌باید‌از‌قرائن‌در‌شناخت‌
جهت‌صدور‌روایت‌نیز‌بهره‌گرفت.‌یکی‌از‌قرائن‌مهم،‌ســازگاری‌یا‌ناســازگاری‌
حکــم‌مذکــور‌در‌روایت‌با‌قرآن‌اســت.‌اگر‌حکم‌مذکور‌در‌روایت،‌دســت‌کم‌
با‌جهت‌گیری‌های‌قرآن‌تناســب‌داشــته‌باشد،‌آن‌حکم‌شــرعی‌و‌قابل‌استفاده‌در‌
اجتهاد‌خواهد‌بود؛‌اما‌اگر‌حکم‌مذکور‌در‌روایت‌با‌احکام‌یا‌جهت‌گیری‌های‌قرآن‌
ناسازگار‌باشد،‌آن‌حکم‌شرعی‌و‌قابل‌استفاده‌در‌اجتهاد‌نخواهد‌بود.‌درصورتی‌که‌
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سازگاری‌یا‌ناسازگاری‌حکم‌مذکور‌در‌روایت‌با‌قرآن‌احراز‌نشود،‌استفاده‌از‌آن‌در‌
اجتهاد‌با‌دشواری‌مواجه‌خواهد‌شد.

برخی‌فقیهان‌یادآور‌شــده‌اند‌که‌برخی‌روایات‌صادر‌از‌شأن‌تبلیغی،‌تفسیری‌یا‌
تشریعی‌معصوم‌نیســتند‌و‌نمی‌توان‌از‌آن‌ها‌در‌اجتهاد‌استفاده‌کرد‌)توحیدی،‌1417ق،‌
533/2(.‌برای‌مثال،‌در‌روایتی‌آمده‌اســت‌که‌اگر‌یکی‌از‌مســلمانان‌به‌دشمنان‌در‌
حال‌جنگ‌امان‌دهد،‌امانش‌معتبر‌اســت‌)حر‌عاملــی،‌1409ق،‌67/15(.‌برخی‌فقیهان‌
نیز‌طبق‌این‌روایت‌فتوا‌داده‌اند‌)نجفی،‌1404ق،‌96/21(؛‌اما‌به‌نظر‌می‌رســد‌این‌روایت‌
از‌شــأن‌ولایت‌صادر‌شده‌اســت،‌چراکه‌با‌آیات‌فراوانی‌که‌به‌جهاد‌دستور‌داده‌و‌
همچنین‌با‌آیه‌ای‌که‌به‌اطاعت‌از‌اولی‌الامر‌)نســاء:‌59(‌دســتور‌داده‌اســت،‌سازگار‌
نیســت.‌ازاین‌رو،‌بســیاری‌از‌فقیهان‌این‌گونه‌روایات‌را‌قضیه‌ای‌در‌موقعیتی‌خاص‌

دانسته‌اند‌)صیمری،‌1420ق،‌‌515/1و‌شهید‌ثانی،‌1419ق،‌29/5(.

4. عدم استقصای کامل علت احکام در نظام رتبه بندی شده
در‌قرآن‌علت‌برخی‌احکام‌ذکر‌شــده‌اســت‌)ایازی،‌115‌،1386(.‌دانشوران‌فقه‌و‌
اصــول‌معتقدند‌که‌اگر‌علت‌به‌گونه‌ای‌باشــد‌که‌بود‌و‌نبود‌حکم‌و‌ســعه‌و‌ضیق‌
آن‌دائر‌بر‌علت‌باشد،‌اســتفاده‌از‌علت‌معتبر‌است‌)نجفی،‌1404ق،‌‌140/23و‌سبزواری،‌
1417ق،‌96/2(.‌دانشــوران‌فقه‌از‌علت‌های‌مذکور‌در‌قرآن‌به صورت‌موردی‌استفاده‌
کرده‌اند‌)امام‌خمینی،‌1421ق،‌542/2(؛‌از‌یک ســو‌این‌استفاده‌کامل‌نیست،‌بدین‌معنا‌
که‌همۀ‌علت‌های‌مذکور‌در‌آیات‌قرآن‌اســتقصا‌نشده‌است‌و‌از‌سوی‌دیگر‌تنها‌از‌
علت‌های‌مذکور‌به‌شــکل‌ضابطۀ‌اصولی‌اســتفاده‌شده‌است،‌مانند‌ضابطۀ‌»العله‌
تعمم‌و‌تخصص«‌)خمینی،‌1418ق،‌139/5(،‌یا‌اینکه‌چون‌علت،‌حاکم‌بر‌حکم‌تعلیل 
شده‌است و‌باید‌بر‌آن‌مقدم‌شود‌)حائری‌یزدی،‌1418ق،‌859(؛‌بنابراین،‌به‌غیر‌از‌ضابطۀ‌
اصولی،‌به‌شــیوه‌های‌دیگری‌نیز‌می‌توان‌از‌آن‌استفاده‌کرد،‌مانند‌قرینۀ‌موردی‌که‌
ممکن‌است‌علت‌انصراف‌دلیل،‌استفادۀ‌الزام،‌حمل‌بر‌عدم‌الزام،‌استفادۀ‌عموم‌یا‌

سایر‌موارد‌مشابه شود‌)ضیائی‌فر،‌‌193‌،1398به‌بعد(.
از‌جهت‌سوم،‌اگر‌آیه‌در‌علت‌بودن‌ظهور‌دارد،‌قاعدۀ‌اولی‌بر‌علت‌بودن‌است‌
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)حائری‌یزدی،‌538/1‌،1382(. برای‌مثال،‌در‌آیۀ‌‌7سورۀ‌حشر‌علت‌ذکر‌شده‌است؛‌اما‌
برخی‌آن‌را‌مقید‌کرده‌اند‌)حائری،‌1415ق،‌315(‌یا‌در‌بسیاری‌از‌علت‌ها‌تشکیک‌کرده‌
و‌آن‌ها‌را‌حکمت‌دانسته‌اند‌)عاملی،‌1419ق،‌521/18( و‌در‌نتیجه‌آن‌ها‌از‌مسیر‌استفاده‌

در‌اجتهاد‌خارج‌کرده‌اند.
از‌جهت‌چهارم،‌باید‌میان‌علت‌در‌عبادات‌و‌غیر‌عبادات‌تفاوت‌قائل‌شد؛‌زیرا‌
غالب‌علت‌ها‌در‌غیر‌عبادات‌قابل‌شــناخت‌و‌اســتفاده‌در‌اجتهاد‌هستند )ضیائی‌فر،‌
99‌،1402(؛‌ولی‌غالب‌علت‌ها‌در‌عبادات‌قابل‌شــناخت‌و‌استفاده‌در‌اجتهاد‌نیستند‌

)نجفی،‌1404ق،‌294/2(.
از‌جهت‌پنجم،‌هرچند‌اهداف‌و‌علت‌ها‌در‌نظامی‌رتبه‌بندی شده‌ارائه‌نشده‌اند؛‌
ولی‌پس‌از‌اســتخراج‌همۀ‌اهداف‌و‌علت‌ها،‌باید‌آن‌ها‌را‌در‌یک‌نظام‌رتبه‌بندی‌و‌
درجه‌بندی‌کرد‌تا‌در‌هنگام‌تزاحم‌و‌تعارض،‌مشخص‌شود‌که‌کدام‌یک‌باید‌مقدم‌
شود.‌این‌خود‌نیازمند‌بررسی‌مستقلی،‌حداقل‌در‌حد‌یک‌مقالۀ‌بلند‌است.‌به‌عنوان‌
نمونه،‌قرآن‌کریم‌هدف‌لزوم‌تقسیم‌فیء‌میان‌اصناف‌مذکور‌در‌آیه‌را‌این‌گونه‌ذکر‌
می‌کند‌که‌اموال‌تنها‌میان‌ثروتمندان‌در‌گردش‌نباشد‌)حشر:‌7(؛‌اما‌به‌این‌آیه‌در‌فقه‌
چندان‌تمسک‌نشــده‌اســت‌و‌در‌مواردی‌هم‌که‌برخی‌فقیهان‌تمسک‌کرده‌اند،‌
برخی‌دیگر‌تشکیک‌کرده‌اند‌که‌ممکن‌است‌عامل‌دیگری‌هم‌در‌حکم‌مؤثر‌باشد‌

)حائری،‌1418ق،‌315(.

5. عدم نسبت سنجی میان عناوین مذکور در آیات و روایات
چه‌نســبتی‌میان‌عناوینی‌که‌در‌آیات‌قرآن‌وارد‌شــده‌است‌و‌میان‌عناوین‌وارد‌
شده‌در‌روایات‌وجود‌دارد؟‌به‌نظر‌می‌رسد‌یکی‌از‌کاستی‌های‌اجتهاد‌در‌استفاده‌از‌
قرآن،‌عدم‌سنجش‌عناوین‌مذکور‌در‌روایات‌با‌عناوین‌مذکور‌در‌آیات‌است.‌این‌

بحث‌بر‌اساس‌دو‌مبنا‌قابل‌پیگیری‌است:
1.‌آیا‌افزون‌بر‌آنچه‌در‌احکام‌قرآن‌آمده‌اســت،‌احکام‌جداگانه‌ای‌در‌روایات‌

وجود‌دارد‌یا‌روایات‌تنها‌شرح‌احکام‌قرآنی‌هستند؟
2.‌احکامــی‌که‌در‌روایات‌آمده‌انــد،‌از‌طریق‌وحی‌غیــر‌قرآنی‌به‌پیامبر؟ص؟‌
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و‌از‌وی‌به‌امامان:‌رســیده‌اند‌یا‌این‌احکام‌تشــریع‌پیامبر؟ص؟یا‌تشریع‌پیامبر؟ص؟ و‌
امامان؟عهم؟‌است؟

این‌بحث‌در‌صورتی‌مطرح‌می‌شود‌که‌مبنای‌فقیه‌این‌باشد‌که‌تنها‌احکام‌قرآن‌
معتبر‌هســتند‌و‌نه‌از‌طریق‌وحی‌غیر‌قرآنی‌بــه‌پیامبر؟ص؟‌حکم‌جدیدی‌از‌احکام‌
فقهی‌اضافه‌شده‌است‌و‌نه‌از‌طریق‌الهام‌به‌امامان؟عهم؟‌حکمی‌اضافه‌شده‌است.‌
همچنین‌بر‌اســاس‌این‌مبنا،‌روایات‌معتبر‌تنها‌به‌شــرح‌و‌تفســیری‌از‌احکام‌قرآنی‌

پرداخته‌اند.
اگر‌فقیهی‌معتقد‌باشد‌که‌افزون‌بر‌آنچه‌در‌احکام‌قرآن‌آمده،‌احکام‌جداگانه‌ای‌
در‌روایات‌وجود‌دارد‌)چه‌به صورت‌تشــریع‌از‌سوی‌پیامبر؟ص؟‌یا‌امامان؟عهم؟ و‌چه‌
به صورت‌ابلاغ‌تشــریعات‌خدا‌از‌طریق‌وحی‌غیــر‌قرآنی(،‌در‌این‌صورت‌تنها‌در‌
مواردی‌که‌حکم‌قرآنی‌تخصیص‌ناپذیر‌باشد،‌می‌توان‌نسبت‌میان‌عناوین‌مذکور‌در‌

آیات‌و‌عناوین‌مذکور‌در‌روایات‌را‌بررسی‌و‌سنجید.
اما‌اگر‌تنها‌خداوند‌متعال‌را‌شارع‌بداند،‌طبق‌قاعده‌باید‌میان‌عناوین‌مذکور‌در‌
آیات‌و‌عناوین‌مذکور‌در‌روایات‌نسبتی‌برقرار‌کند؛‌زیرا‌در‌این‌دیدگاه،‌پیامبر؟ص؟‌
و‌امام؟ع؟‌به‌عنوان‌شارع‌در‌نظر‌گرفته‌نمی‌شوند؛‌بنابراین،‌روایات‌باید‌به‌عنوان‌شرح‌
و‌تفسیر‌آیات‌تلقی‌شوند.‌در‌این‌حالت،‌اگر‌روایات‌حکمی‌فراتر‌از‌آنچه‌در‌آیات‌
آمده‌است،‌بیان‌کنند،‌اعتبار‌روایت‌با‌مشکل‌مواجه‌می‌شود‌و‌باید‌به‌عنوان‌افزودنی‌

غیر‌معتبر‌تلقی‌گردد.
اگــر‌فقیهی‌افزون‌بر‌خداوند‌متعال،‌پیامبر؟ص؟‌یا‌امام؟ع؟ را‌نیز‌شــارع‌بداند،‌یا‌
معتقد‌باشــد‌که‌از‌طریق‌وحی‌غیر‌قرآنی‌به‌پیامبر؟ص؟ یا‌الهام‌به‌امام؟ع؟،‌حکمی‌
اضافه‌شــده‌است،‌در‌این‌صورت‌نیز‌باید‌میان‌عناوین‌وارد‌شده‌در‌آیات‌و‌عناوین‌
وارد‌شده‌در‌روایات‌نسبتی‌موجه‌برقرار‌کند.‌به‌این‌معنا‌که‌اگر‌حکم‌مذکور‌در‌آیه‌
قابل‌تخصیص‌نباشد،‌نمی‌توان‌عنوان‌مذکور‌در‌روایت‌را‌عنوان‌جداگانه‌ای‌از‌عنوان‌
مذکور‌در‌آیه‌دانست،‌بلکه‌باید‌آن‌را‌زیرمجموعۀ‌همان‌عنوان‌در‌آیه‌در‌نظر‌گرفت.

برای‌نمونه‌در‌آیۀ‌‌32سورۀ‌مائده‌آمده‌است:
.ًنَُمُا قَتَُلَ النََّاسَِ جَُمُِيْعْا

َ
رٍْضِِ فََكَأَ

َ
وَْ فََسِادٍَ فَِي الِْأُ

َ
مََنَْ قَتَُلَ نَُفْسِاً بِغَْيْْرَِ نَُفْسٌٍ أ
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در‌این‌آیه‌به‌غیر‌از‌دو‌عنوان‌»قاتل«‌و‌»مفسد‌فی‌الارض«،‌هیچ‌عنوان‌دیگری‌
برای‌قتل‌تجویز‌نشده‌و‌قتل‌به‌طور‌کلی‌تقبیح‌شده‌است.‌حکم‌به‌گونه‌ای‌بیان‌شده‌
است‌که‌قابل‌تخصیص‌نیست؛‌زیرا‌قتل‌یک‌انسان‌به‌منزلۀ‌قتل‌همۀ‌انسان‌ها‌دانسته‌
شده‌است؛‌بنابراین،‌روایات‌معتبری‌که‌قتل‌را‌در‌عنوان‌دیگری‌غیر‌از‌این‌دو‌عنوان‌
مذکور‌در‌آیه‌تجویز‌می‌کنند،‌باید‌مورد‌بررسی‌قرار‌گیرند.‌اگر‌مثلًا‌عنوان‌»مفسد‌
فی‌الارض«‌بر‌آن‌تطبیق‌داشته‌باشد،‌روایات‌می‌توانند‌در‌اجتهاد‌قابل‌استناد‌باشند؛‌

وگرنه‌استناد‌به‌آن‌ها‌در‌اجتهاد‌با‌مشکل‌مواجه‌می‌شود.
آری،‌اگــر‌فقیهــی‌افــزون‌بر‌خداونــد‌متعــال،‌پیامبر؟ص؟‌یا‌امــام؟ع؟‌را‌هم‌
شــارع‌بداند‌و‌حکــم‌موجود‌در‌آیه‌را‌قابل‌تخصیص‌بدانــد،‌در‌این‌صورت‌نیاز‌
به‌نسبت‌ســنجی‌میان‌عناوین‌وارد‌شــده‌در‌آیات‌و‌عناوین‌وارد‌شده‌در‌روایات‌
نخواهد‌بود.‌همان‌طور‌که‌اگر‌فقیهی‌پیامبر؟ص؟‌را‌شارع‌نداند؛‌ولی‌بگوید‌حکم‌
از‌طریق‌وحی‌غیر‌قرآنی‌به‌پیامبر؟ص؟‌رســیده‌اســت،‌در‌این‌صورت‌نیز‌نیازی‌به‌
نسبت‌ســنجی‌میان‌عناوین‌آیات‌و‌روایات‌نیست.‌همچنین‌اگر‌فقیهی‌امام؟ع؟‌را‌
شارع‌نداند؛‌ولی‌بگوید‌حکم‌نزد‌امام؟ع؟‌به‌ودیعت‌گذاشته‌شده‌است‌)نه‌اینکه‌
خود‌امام؟ع؟‌تشــریع‌کرده‌باشد(،‌در‌این‌صورت‌نیز‌به‌نسبت‌سنجی‌میان‌عناوین‌

آیات‌و‌روایات‌نیازی‌نیست.

6. عدم استفادۀ کامل از صفات شارع
در‌قرآن‌کریم‌پس‌از‌بیان‌احکام،‌برخی‌صفات‌شــارع‌ذکر‌شــده‌است،‌مانند‌
صفت‌حکمت‌)بقره:‌228(.‌دانشــوران‌فقه‌از‌برخی‌صفات‌شــارع‌به‌صورت‌موردی‌
و‌محدود‌اســتفاده‌کرده‌اند‌)تبریزی،‌1416ق،‌13/1(؛‌ولی‌صفات‌فراوانی‌وجود‌دارد‌که‌
می‌توان‌از‌آن‌ها‌در‌اجتهاد‌استفاده‌کرد،‌مانند‌صفت‌علم،‌لطف،‌هدایت،‌شارعیت،‌

رحمت،‌مکلف‌بودن‌و‌...‌)ضیائی‌فر،‌‌192‌،1382به‌بعد(.
اســتفاده‌از‌این‌صفات‌به‌چند‌مورد‌محدود‌نمی‌شود؛‌بلکه‌این‌صفات‌ظرفیت‌
فراوانی‌برای‌اســتفاده‌در‌اجتهاد‌دارند‌و‌می‌توان‌بیش‌از‌مقداری‌کنونی‌از‌آن‌ها‌در‌
اجتهاد‌بهره‌برد.‌نمونه‌های‌بســیاری‌از‌ایــن‌ظرفیت‌ها‌وجود‌دارد‌که‌این‌موضوع‌به‌



120

جستارهای
فقهی و اصولی
سال دهم، شماره پیاپی 37
1403 

http://JFO.akhs.bou.ac.ir

بررسی‌مستقلی‌)حداقل‌در‌حد‌یک‌مقاله‌بلند(‌نیاز‌دارد‌و‌در‌دیگر‌آثار‌خود‌به‌آن‌
پرداخته‌ایم‌)ضیائی‌فر،‌306‌،1402-318(.‌برای‌نمونه،‌مقتضای‌حکمت‌شــارع‌این‌است‌
که‌علی‌القاعده‌با‌اموری‌که‌باعث‌پیشرفت‌زندگی‌بشر‌می‌شود‌مخالفت‌نکند،‌مگر‌
اینکه‌این‌پیشــرفت‌مخالف‌با‌اهداف‌شــارع‌باشد،‌به‌طور‌مثال،‌اگر‌موجب‌مفسده‌

گردد‌)امام‌خمینی،‌1421ق،‌24/3(.

 7. عدم استفادۀ کامل از مبانی انسان شناختی
فقه‌ازجمله‌رشته‌های‌علمی‌است‌که‌بر‌مبانی‌گوناگونی‌مانند‌کلام،‌انسان‌شناسی‌
و‌معرفت‌‌شناسی‌استوار‌است.‌نمی‌توان‌بدون‌اطلاع‌کامل‌از‌این‌مبانی،‌بدون‌تنقیح‌
آن‌ها‌و‌اتخاذ‌موضع‌در‌موردشان،‌در‌مسائل‌فقهی‌دیدگاه‌دقیق،‌موجه‌و‌قابل‌دفاعی‌
ارائه‌داد.‌افزون‌بر‌این،‌گاهی‌مبنای‌صحیح‌و‌قابل‌دفاعی‌وجود‌دارد؛‌ولی‌ابتنای‌آن‌
صحیح‌نیست،‌یا‌گاهی‌از‌یک‌مبنا‌تفسیرهای‌متفاوتی‌می‌شود‌و‌ابتنای‌بر‌یک‌تفسیر‌
از‌آن‌مبنا‌صحیح‌است؛‌اما‌بر‌تفسیر‌دیگر‌نه.‌درحالی‌که‌در‌مواردی،‌اظهار‌نظرهای‌
فقهــی‌بدون‌اطلاع‌کامل‌و‌بدون‌تنقیح‌مبانی‌مختلــف‌آن‌و‌بدون‌اتخاذ‌موضع‌در‌
موردشان‌انجام‌می‌شود.‌قرآن‌کریم‌دیدگاه‌خاصی‌دربارۀ‌انسان‌دارد‌و‌ویژگی‌هایی‌
برای‌او‌ذکر‌می‌کند‌)مطهری،‌بی‌تا،‌‌247به‌بعد(‌مانند‌کرامت،‌خلافت‌الهی،‌حق‌تعیین‌

سرنوشت،‌اجتماعی‌بودن‌و...‌.
ازایــن‌رو،‌در‌اجتهــاد‌باید‌ایــن‌مبانی‌را‌در‌نظــر‌گرفت‌و‌با‌توجه‌بــه‌آن‌ها‌به‌
اســتنباط‌پرداخت،‌همان‌طور‌که‌برخی‌از‌فقیهان‌گفته‌اند‌)جــوادی‌آملی،‌518‌،1378؛‌
مصباح‌یزدی،‌324‌،1373(‌و‌برخی‌دیگر‌از‌فقیهان‌این‌رویکرد‌را‌به‌کار‌بسته‌اند‌)علامه‌
حلی،‌1414ق،‌395/9-396؛‌شــهید‌ثانی،‌1419ق،‌334/5؛‌صــدر،‌1399ق،‌127(؛‌بنابراین،‌فقیه‌
نمی‌تواند‌نسبت‌به‌مبانی‌و‌دیدگاه‌های‌انسان‌شناسی‌بی‌توجه‌یا‌بی‌تفاوت‌باشد.‌برای‌
نمونه،‌حقوقی‌همچون‌حق‌حیات،‌حق‌مالکیت،‌حق‌حفظ‌آبرو،‌حق‌آزادی،‌حق‌
آموزش،‌حق‌ازدواج‌از‌حقوق‌اساسی‌انسان‌است‌و‌با‌توجه‌به‌کرامت‌انسان‌که‌از‌
قرآن‌استفاده‌می‌شود‌)اسراء:70(،‌می‌توان‌گفت‌علی‌القاعده‌هر‌انسانی‌از‌این‌حقوق‌
اساســی‌برخوردار‌اســت،‌مگر‌اینکه‌ذیل‌عنوانی‌قرار‌گیرد‌که‌باعث‌سلب‌برخی‌
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از‌ایــن‌حقوق‌گردد‌و‌آن‌عنوان‌هم‌باید‌به‌دلیل‌معتبری‌ثابت‌شــود،‌مانند‌مفســد‌
فی‌الارض‌یا‌قاتل‌که‌در‌آیۀ‌‌32مائده‌آمده‌اســت‌)منتظری،‌1429ق،‌116(.‌برای‌نمونه،‌
روایات‌در‌مورد‌حق‌ازدواج‌دختر‌باکرۀ‌رشیده‌متعارض‌اند‌)حر‌عاملی،‌1409ق،‌‌271/20
و‌284(.‌مقتضای‌مبنای‌انسان‌شــناختی‌حق‌تعیین‌سرنوشــت،‌مقدم‌داشتن‌روایاتی‌
اســت‌که‌حق‌ازدواج‌را‌برای‌دختر‌باکرۀ‌رشــیده‌قائل‌اند.‌افزون‌بر‌آن،‌در‌برخی‌
روایات‌علت‌هایی‌برای‌حق‌داشتن‌دختر‌باکرۀ‌رشیده‌برای‌ازدواج‌ذکر‌شده‌است‌
)حــر‌عاملــی،‌1409ق،‌284/20(.‌مقتضای‌آن‌علت،‌ثبوت‌حق‌ازدواج‌برای‌دختر‌باکرۀ‌
رشیده‌است‌که‌با‌قرائن‌قبلی‌نیز‌همخوانی‌دارد‌و‌این‌امر‌ظن‌به‌صحت‌این‌حق‌را‌

تقویت‌می‌کند.

8. عدم توجه کامل به اخلاق و ادب قرآنی
دین‌اسلام‌تنها‌دربردارندۀ‌حقوق‌و‌وظایف‌فقهی‌نیست،‌بلکه‌افزون‌بر‌آن،‌امور‌
اخلاقی‌نیز‌در‌دین‌اسلام‌گنجانده‌شــده‌است.‌ازاین‌رو،‌فقیه‌در‌استنباط‌نمی‌تواند‌
به‌دیگر‌ابعاد‌دین‌توجه‌کامل‌نداشــته‌باشد.‌قرآن‌مسائل‌را‌در‌پوششی‌از‌ادب،‌حیا‌
و‌عفت‌بیان‌می‌کند.‌برای‌نمونه،‌در‌مسئلۀ‌آمیزش،‌از‌تعبیر‌کنایی‌»مباشرت«‌)بقره:‌
187(‌و‌»تماس«‌)نســاء:‌43(‌استفاده‌می‌شود.‌برخی‌مسائل‌چندبعدی‌هستند‌که‌باید‌
تمام‌ابعاد‌آن‌ها‌در‌نظر‌گرفته‌شود؛‌اما‌گاهی‌در‌فقه‌به‌همۀ‌ابعاد‌آن‌توجه‌نمی‌شود.‌
برای‌نمونه،‌در‌مسئلۀ‌آمیزش‌با‌همسر،‌برخی‌فقیهان‌گفته‌اند‌که‌همین‌قدر‌که‌کسی‌
عورتین‌مرد‌و‌اعضای‌واجب‌الســتر‌بدن‌زن‌را‌نبیند،‌آمیزش‌جایز‌است،‌هرچند‌که‌
ناظر‌محترمی‌باشــد‌و‌تنها‌به‌کراهت‌فتوا‌داده‌اند‌)نجفی،‌1404ق،‌58/29(.‌درحالی‌که‌
این‌کار‌ممکن‌اســت‌باعث‌تحریک‌بیننده‌و‌ارتکاب‌زنا‌شــود،‌همان‌طور‌که‌در‌

روایات‌هم‌آمده‌است‌)کلینی،‌1407ق،‌500-499/5(.
سازگاری‌جواز‌آن‌با‌جهت‌گیری‌های‌کلی‌شریعت‌که‌از‌آیات‌حیا،‌عفت،‌ادب‌
و‌...‌استفاده‌می‌شود،‌دشوار‌به‌نظر‌می‌رسد.‌ازاین‌رو،‌برخی‌فقیهان‌گفته‌اند:‌»تقوا‌
مقتضی‌اجتناب‌از‌آن‌است«‌)مجلسی،‌1406ق،‌346/8(‌و‌برخی‌دیگر‌گفته‌اند:‌»باعث‌

هتک‌حرمت‌بوده‌و‌حرام‌است«‌)جمعی‌از‌پژوهشگران،‌1423ق،‌41/11(.
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9. عدم توجه کامل به امور اعتقادی
دین‌اسلام‌تنها‌شــامل‌حقوق‌و‌وظایف‌فقهی‌نیست،‌بلکه‌افزون‌بر‌این،‌مسائل‌
اعتقادی‌نیز‌در‌آن‌جای‌دارد.‌قرآن‌در‌بســیاری‌از‌مســائل،‌احکام‌فقهی‌را‌با‌امور‌
اعتقادی‌همراه‌می‌کند.‌ازاین‌رو،‌فقیه‌در‌استنباط‌نمی‌تواند‌به‌دیگر‌ابعاد‌دین‌بی‌توجه‌

باشد.
برای‌نمونه،‌در‌برخی‌روایات‌آمده‌است‌که‌فرزندان‌کفار‌و‌مشرکین‌قبل‌از‌بلوغ‌
به‌حکم‌پدر‌و‌مادرهایشان‌محکوم‌هستند‌)شیخ‌صدوق،‌1413ق،‌491/3(.‌برخی‌فقیهان‌
با‌استناد‌به‌این‌روایات،‌به‌نجاست‌آن‌ها‌حکم‌کرده‌اند‌)بحرانی،‌1405ق،‌198/5-200(؛‌اما‌
خَْرَى‌)انعام:‌

ُ
با‌توجه‌به‌عدالت‌خداوند‌و‌اینکه‌قرآن‌بیان‌می‌کند‌وََ لَا تََزِِّرٍُ وَازِْرٍَةٌ وَِزْْرٍَ أ

164(،‌فقیه‌نمی‌تواند‌در‌اســتنباط‌به‌این‌مسئله‌بی‌اعتنا‌باشد.‌ازاین‌رو،‌برخی‌فقیهان‌با‌
توجه‌به‌عدالت‌خداوند‌و‌آیۀ‌فوق‌گفته‌اند‌که‌باید‌این‌روایات‌کنار‌گذاشــته‌شــود‌
)صدر،‌1408ق،‌297/3(.‌همچنین،‌برخی‌دیگر‌با‌اســتناد‌به‌این‌آیه‌به‌طور‌کلی‌گفته‌اند‌
که‌روایاتی‌که‌با‌امثال‌آیۀ‌فوق‌ناسازگارند،‌باید‌تأویل‌شده‌و‌به‌گونه‌ای‌معنا‌شوند‌که‌

با‌این‌آیات‌سازگار‌باشند‌)کاشف‌الغطاء،‌1426ق،‌115(.

10. عدم تفکیک قضیۀ خارجیه و قضیۀ حقیقیه
گاهــی‌حکم‌در‌آیه‌به‌شــکل‌قضیۀ‌حقیقیه‌به‌کار‌رفته‌اســت،‌مانند‌آیۀ‌لِلَهِ 
‌ََعََلَى النََّاسِِ حِجُُّ الْبََيْْتَِ مََنَِ اسُْْْتَُطَاعََ إِِلَيْْهِ سَُْْبَِيْلًا وََ مََنَ كَْفَرََ فََإِِنََ اللَهَ غَْنَِّيٌ عََنَِ الْعَْالمُِيْن
)آل‌عمران:‌97(؛‌ولی‌برخی‌از‌آیات‌به‌شــکل‌قضیۀ‌خارجیه‌بیان‌شــده‌اند،‌مانند‌آیۀ 
كْْثَْرَُهُمْْ لََا يَعْْقِلُون‌ََ)حجرات:‌4(.‌آنچه‌به‌شــکل‌

َ
إِِنََ الَذِِّينََ يُنََّادَُوَنَُكََ مَِنَْ وََرٍَاءُِ الْحُجُِرََاتِِ أ

قضیۀ‌خارجیه‌آمده‌است،‌عموم‌و‌اطلاقی‌ندارد‌تا‌بتوان‌به‌آن‌تمسک‌جست‌)نراقی،‌
1422ق،‌343/2(.

بــرای‌نمونــه،‌برخی‌برای‌جواز‌حیلــه‌و‌عبور‌از‌قانون‌الهی‌به‌آیۀ‌زیر‌تمســک‌
کرده‌اند:‌وََ خَُذِّْ بِيَْدِكََ ضَِغْْثًْا فََاضَْرَِبْ بِهِ وََ لََا تََحْنََّث‌ُْ)ص:‌44(.

در‌تقریب‌تمســک‌به‌این‌آیه‌گفته‌شــده‌است‌که‌خداوند‌متعال‌برای‌حضرت‌
ایوب؟ع؟‌راه‌فراری‌از‌مخالفت‌با‌قسم‌بیان‌فرموده‌است؛‌اما‌به‌نظر‌می‌رسد‌که‌این‌
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قضیه،‌قضیه‌ای‌خارجی‌اســت‌و‌نمی‌توان‌از‌آن‌حکم‌کلی‌استخراج‌کرد؛‌زیرا‌این‌
واقعه‌در‌شــرایط‌خاصی‌رخ‌داده‌است‌که‌خصوصیات‌آن‌برای‌ما‌مشخص‌نیست؛‌
بنابراین‌نمی‌توان‌آن‌را‌به‌دیگر‌موارد‌تعمیم‌داد،‌همان‌طور‌که‌برخی‌از‌دانشوران‌فقه‌

نیز‌گفته‌اند‌)مکارم‌شیرازی،‌1428ق،‌23(.

11. عدم ارائۀ احکام در شکل مفاهیم کلی
قرآن‌جاودانه‌و‌جهان‌شمول‌است،‌ازاین‌رو‌علی‌القاعده‌باید‌احکام‌آن‌به‌صورت‌
مفاهیم‌کلی‌بیان‌شده‌باشد،‌به‌گونه‌ای‌که‌قابلیت‌استفاده‌برای‌زمان‌ها‌و‌مکان‌های‌
مختلف‌را‌داشته‌باشــد؛‌بنابراین،‌اگر‌در‌قرآن‌حکمی‌به‌شکل‌مفاهیم‌کلی‌نیامده‌
اســت،‌چنانچه‌قابلیت‌تبدیل‌به‌مفاهیم‌کلی‌با‌اســتفاده‌از‌روش‌های‌معتبری‌مانند‌
الغای‌خصوصیت‌و...‌وجود‌داشــته‌باشــد،‌بــه‌آن‌فتوا‌داده‌می‌شــود.‌در‌غیر‌این‌
صــورت،‌نمی‌توان‌به‌آن‌فتوا‌داد؛‌زیرا‌حکم‌فقهی‌باید‌حکمی‌فرازمانی‌و‌فرامکانی‌
باشد.‌اگر‌به‌این‌نکته‌توجه‌نشود‌و‌به‌حکمی‌غیر‌کلی‌فتوا‌داده‌شود،‌آن‌فتوا‌معتبر‌
نخواهد‌بود.‌برای‌نمونه،‌در‌قرآن‌به‌آمادگی‌نظامی‌دســتور‌داده‌شــده‌اســت‌و‌در‌

ضمن‌آن‌اسبان‌آماده‌ذکر‌شده‌است‌)انفال:‌60(.
در‌روایات‌آمده‌است‌که‌مسابقه‌تنها‌با‌اسب،‌شتر‌و‌تیر‌و‌کمان‌جایز‌است‌)کلینی،‌
1407ق،‌49/5(.‌پرسش‌این‌است‌که‌آیا‌این‌سه‌مورد‌خصوصیت‌دارند،‌یا‌اینکه‌این‌ها‌
مصادیق‌زمانی‌و‌مکانی‌برای‌صدور‌نص‌هستند؟‌به‌عبارت‌دیگر،‌آیا‌هر‌چیزی‌که‌
در‌هر‌زمان‌و‌مکانی‌در‌آمادگی‌نظامی‌تأثیرگذار‌باشد،‌می‌تواند‌به‌این‌حکم‌تعمیم‌
داده‌شود؟‌برخی‌از‌فقیهان‌تنها‌به‌جواز‌مسابقه‌با‌این‌سه‌مورد‌فتوا‌داده‌اند‌و‌مسابقه‌
با‌غیر‌این‌ســه‌را‌جایز‌ندانسته‌اند‌)طوسی،‌1407ق،‌101/6-102(،‌درحالی‌که‌برخی‌دیگر‌
گفته‌اند‌مسابقه‌با‌هر‌وسیله‌ای‌که‌در‌هر‌زمان‌و‌مکانی‌در‌آمادگی‌نظامی‌مؤثر‌باشد،‌
جایز‌اســت‌)مغنیه،‌1421ق،‌‌235/4و‌ایروانی،‌1427ق،‌285/2(؛‌بنابراین،‌اسبان‌آماده‌که‌در‌
قــرآن‌آمده،‌مصداقی‌زمانی‌و‌مکانی‌برای‌موقعیتی‌خاص‌اســت‌و‌نمی‌توان‌بر‌آن‌
جمود‌کرد؛‌همان‌طور‌که‌نمی‌توان‌بر‌جواز‌مســابقه‌تنها‌با‌اســب،‌شتر‌و‌تیر‌و‌کمان‌

جمود‌کرد‌)طوسی،‌1387ق،‌291/6(.
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12. تعمیم حکم بدون وجود دلیل موجه
آیا‌هر‌آنچه‌در‌قرآن‌آمده‌است‌جاودانه‌و‌جهان‌شمول‌است؟‌برخی‌بر‌این‌باورند‌
که‌علی‌القاعده‌هر‌حکمی‌که‌در‌قرآن‌آمده‌است،‌جاودانه‌و‌جهان‌شمول‌است‌مگر‌
اینکه‌دلیل‌معتبری‌برخلاف‌آن‌وجود‌داشته‌باشد؛‌اما‌ممکن‌است‌در‌این‌مبنا‌تفصیل‌

داده‌شود‌و‌گفته‌شود:
الف(‌در‌جایی‌که‌حکم‌به‌شــکل‌غیرمخاطب‌آمده‌است،‌مانند‌آیۀ‌لََا يَسِْخَُرَْ 
قَوْمٌِ مَِنَْ قَوْم‌ٍِ)حجرات:‌11(‌که‌حکم‌بر‌قوم‌آمده‌است،‌به‌طور‌طبیعی‌همۀ‌افراد،‌اعم‌

از‌مخاطب‌و‌غیرمخاطب‌را‌دربر‌می‌گیرد.
صْلِحُوا بَيْْنََ 

َ
ب(‌در‌جایی‌که‌حکم‌به‌شــکل‌مخاطب‌آمده‌اســت،‌مانند‌آیۀ‌فََأَ

خََوَيْكُْْمْْ وََ اتََقُوا اللَهَ لَعَْلَكُمْْ تَُرَْحَمُُون‌ََ)حجرات:‌10(،‌حکم‌به‌مخاطب‌اختصاص‌دارد‌و‌
َ
أ

تعمیم‌آن‌به‌غیرمخاطب،‌نیازمند‌دلیل‌روشن‌و‌معتبر‌است.
پــس‌علی‌القاعده‌تنها‌مخاطبان‌هر‌حکمی‌مأمور‌به‌انجام‌همان‌حکم‌هســتند‌
و‌توســعۀ‌آن‌به‌غیرمخاطبان،‌به‌دلیل‌معتبر‌و‌مبین‌نیاز‌دارد.‌همان‌طور‌که‌بســیاری‌
از‌دانشــمندان‌فقه‌و‌اصول‌گفته‌اند‌)وحید‌بهبهانی،‌1424ق،‌241/1؛‌عاملی،‌1419ق،‌214/7؛‌
نجفــی،‌1404ق،‌16/41(.‌دلیل‌فقیهان‌برای‌تعمیم‌حکم‌در‌اغلب‌موارد،‌اجماع‌اســت‌
)طباطبایــی،‌1412ق،‌163/8-164(.‌گاهی‌اجماع‌قطعی‌بر‌تعمیم‌حکم‌وجود‌دارد‌که‌در‌
ایــن‌صورت‌اجماع‌به‌حد‌ضرورت‌می‌رســد؛‌اما‌گاهی‌اجماع‌قطعی‌وجود‌ندارد.‌
در‌چنین‌حالتی،‌اگر‌دلیل‌معتبر‌دیگری‌نیز‌موجود‌نباشــد،‌نمی‌توان‌به‌تعمیم‌حکم‌

نظر‌داد.

13. تمسک به ظاهر روایات بدون مراجعه به قرآن
گاهی‌ظاهر‌روایت‌مطلبی‌را‌بیان‌می‌کند‌که‌پذیرش‌عموم‌یا‌اطلاق‌آن‌دشــوار‌
به‌نظر‌می‌رسد.‌مقتضای‌برخورد‌عقلانی،‌مراجعه‌به‌منابع‌معتبر‌دیگر‌است.‌به‌طور‌
مثال،‌اگر‌به‌قرآن‌یا‌منبع‌معتبر‌دیگری‌مراجعه‌شــود،‌ممکن‌اســت‌عموم‌یا‌اطلاق‌
آن‌محدود‌شــود.‌برای‌نمونه،‌در‌روایاتی‌آمده‌اســت‌که‌یکی‌از‌افرادی‌که‌در‌روز‌
قیامت‌ســخت‌عذاب‌خواهد‌شــد،‌فردی‌اســت‌که‌تصویرگری‌و‌مجسمه‌سازی‌
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می‌کند‌)کلینی،‌1407ق،‌528/6(.‌ازاین‌رو،‌برخی‌از‌دانشــمندان‌فقه‌بدون‌اینکه‌به‌ادلۀ‌
معتبر‌دیگری‌مراجعه‌کنند،‌هرگونه‌تصویرگری‌و‌مجسمه‌ســازی‌را‌حرام‌دانسته‌اند‌
)طوسی،‌1400ق،‌363(.‌هرچند‌بعداً‌که‌به‌آیات‌مراجعه‌کرده‌اند،‌از‌آن‌نظر‌برگشته‌اند‌
)طوسی،‌بی‌تا،‌236/1(؛‌ولی‌عموم‌یا‌اطلاق‌حرمت‌هرگونه‌تصویرگری‌و‌مجسمه‌سازی‌

بر‌برخی‌از‌دانشمندان‌فقه‌دشوار‌آمده‌است‌)منتظری،‌1415ق،‌554/2(.
ازاین‌رو،‌برخی‌از‌دانشــمندان‌فقه‌با‌اســتناد‌به‌ظاهر‌آیۀ‌‌52سورۀ‌انبیاء‌1قیدی‌به‌
امثــال‌این‌روایــات‌زده‌و‌گفته‌اند‌مراد‌از‌امثال‌این‌روایات‌قســمی‌از‌تصویرگری‌و‌
مجسمه‌ســازی‌است‌که‌برای‌عبادت‌تهیه‌می‌شده‌اســت‌)امام‌خمینی،‌1415ق،‌‌258/1
و‌خمینــی،‌376/1‌،1376(.‌به‌نظر‌می‌رســد‌کــه‌می‌توان‌به‌قرائن‌دیگری‌نیز‌تمســک‌
کرد،‌مانند‌آیۀ‌‌51ســورۀ‌بقره؛‌2زیرا‌بنی‌اسرائیل‌تصویر‌یا‌مجسمۀ‌گوساله‌را‌درست‌
نکردند،‌بلکه‌گوساله‌ای‌که‌سامری‌درست‌کرده‌بود،‌پرستیدند‌)ابن‌ابی‌حاتم،‌1419ق،‌
38/11(.‌واژۀ‌»اتخاذ«‌نیز‌قرینۀ‌گویای‌آن‌است؛‌زیرا‌به‌معنای‌اخذ‌چیزی‌است‌که‌
وجود‌دارد،‌نه‌اینکه‌به‌معنای‌به‌وجود‌آوردن‌آن‌باشــد‌)زجاج،‌1416ق،‌413/2(.‌قرینۀ‌
گویای‌دیگر،‌درخواست‌دیگر‌آنان‌است.‌آنان‌درخواست‌کردند‌که‌مانند‌برخی‌از‌

بت‌پرستان،‌مجسمه‌ای‌برای‌پرستش‌داشته‌باشند‌)اعراف:‌138(.3

14. تصرف در ظاهر حکم قرآنی با ادعای اجماع
گاهی‌آیه‌و‌روایت‌معتبری‌بر‌مطلبی‌دلالت‌دارد؛‌ولی‌برخی‌از‌دانشــمندان‌فقه‌
با‌ادعای‌اجماع‌از‌ظاهر‌آن‌عدول‌می‌کنند.‌برای‌نمونه،‌ظاهر‌آیۀ‌دوم‌و‌ســوم‌سورۀ‌
صف‌این‌است‌که‌وفای‌به‌عهد‌واجب‌است،‌همان‌طور‌که‌صریح‌روایت‌معتبر‌نیز‌
بر‌وجوب‌آن‌دلالت‌دارد‌)کلینی،‌1407ق،‌364/2(؛‌اما‌برخی‌از‌دانشمندان‌فقه‌با‌ادعای‌

نُْتُُمْْ  لَهِا عَاكِْفُون‌ََ)انبیاء:‌52(.
َ
‌.1مَا هذِِّهُِ التَُمُاثِِيْلُ  الَتُِي  أ

نُْفُسَِكُمْْ بِاتَِخُاذِْكُْمُْ  الْعِْجِْلَ  
َ
نُْتُُمْْ ظَالِمُُونَ )بقره:‌21(؛ وََ إِِذْْ قالََ مَُوسُى  لِقَوْمَِهِ يا قَوْمِِ إِِنَُكُمْْ ظََلَمُْتُُمْْ أ

َ
‌.2ثُِمَْ اتََخَُذِّْتَُمُْ الْعِْجِْلَ مَِنَْ بَعْْدِهُِ وََ أ
فََتُُوبُوا إِِلى  بارٍِئِِكُم‌‌ْْ)بقره:‌54(.

صْنَّامٍِ لَهُِمْْ قالُوا يا مَُوسَُى اجُْعَْلْ لَنَّا إِِلهِاً كَْمُا لَهُِمْْ  آلِهَِةٌ قالََ إِِنَُكُمْْ قَوْمٌِ 
َ
تََوْا عََلى  قَوْمٍِ يَعْْكُفُونََ عََلى  أ

َ
‌.3وََ جُاوََزْْنُا بِبََنَِّي إِِسُْرَائِِيْلَ الْبََحْرََ فََأَ

تََجِْهَِلُون‌ََ)اعراف:‌138(.
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اجمــاع‌از‌وجوب‌وفای‌به‌عهد‌عدول‌کرده‌اند‌)روحانــی،‌1412ق،‌424/14(‌که‌پذیرش‌
آن‌دشوار‌می‌نماید،‌خصوصاً‌در‌جایی‌که‌روایت‌معتبر‌صریحی‌بر‌آن‌دلالت‌کند؛‌
بنابراین،‌عدول‌از‌ظاهر‌آیه‌با‌ادله‌ای‌همچون‌ادعای‌اجماع،‌نوعی‌آســیب‌به‌حساب‌

می‌آید‌که‌باید‌از‌آن‌پرهیز‌کرد.

نتیجه گیری و بیان مختار
در‌این‌نوشــتار‌تلاش‌شــد‌تا‌نکاتی‌در‌مورد‌مرجعیت‌قرآن‌در‌فقه‌و‌اجتهاد‌به‌
صورت‌فشــرده‌و‌در‌حد‌ظرفیت‌یک‌مقاله‌ارائه‌شــود.‌رهاورد‌این‌مقاله‌این‌است‌
که‌قرآن‌کریم‌کتاب‌هدایت‌بشر‌است؛‌ازاین‌رو،‌راهنمای‌سلوک‌عملی‌مؤمنان‌نیز‌
اســت‌و‌آنان‌برای‌ســلوک‌عملی‌به‌فقه‌نیاز‌دارند.‌فقه‌هم‌به‌قرآن‌کریم‌نیاز‌وافری‌
دارد.‌این‌در‌حالی‌اســت‌که‌قرآن‌کریم‌ظرفیت‌های‌فراوانی‌برای‌علم‌فقه‌و‌اجتهاد‌
دارد‌که‌از‌تمامی‌آن‌ها‌اســتفاده‌نشده‌است.‌این‌امر‌مهم‌ترین‌آسیب‌در‌استفاده‌از‌
همۀ‌ظرفیت‌های‌قرآن‌کریم‌در‌علم‌فقه‌و‌اجتهاد‌اســت.‌برای‌بهره‌برداری‌کامل‌از‌
این‌ظرفیت‌ها‌چند‌کار‌اساسی‌به‌طور‌کامل‌انجام‌نشده‌است‌یا‌به‌ندرت‌انجام‌گرفته‌

است‌که‌باید‌انجام‌گیرد‌تا‌مرجعیت‌قرآن‌در‌اجتهاد‌گسترش‌یابد.
مهم‌ترین‌اقداماتی‌که‌باید‌انجام‌گیرد‌عبارت‌اند‌از:‌شناســایی‌تمام‌آیاتی‌که‌در‌
احراز‌صدور‌روایت‌قابل‌استفاده‌اند،‌استقصای‌همۀ‌عللی‌که‌در‌قرآن‌آمده‌و‌تنظیم‌
آن‌ها‌در‌شبکه‌ای‌رتبه‌بندی‌شده،‌سنجش‌نسبت‌عناوین‌مذکور‌در‌روایات‌با‌عناوین‌
مشــابه‌در‌آیات،‌شناســایی‌تمام‌امور‌اخلاقی‌و‌اعتقادی،‌به‌ویژه‌صفات‌شارع‌قابل‌
استفاده‌در‌اجتهاد،‌شناسایی‌انواع‌مختلف‌استفاده‌از‌این‌امور‌در‌اجتهاد،‌استقصای 
ویژگی‌های‌انسان‌و‌استفاده‌از‌آن‌ها‌در‌استنباط،‌تفکیک‌قضایای‌خارجیه‌و‌قضایای‌
حقیقیه‌به‌کمک‌قرائن‌قرآنی،‌استفاده‌از‌قضایای‌حقیقیه‌در‌اجتهاد‌و‌عدم‌عدول‌از‌

ظاهر‌آیه‌با‌با‌ادله نماها‌مانند‌ادعای‌اجماع.
تأمل‌و‌بررسی‌بیشــتر،‌ظرفیت‌های‌دیگری‌از‌مرجعیت‌قرآن‌کریم‌در‌اجتهاد‌را‌
نشان‌می‌دهد‌که‌به‌دلیل‌محدودیت‌حجم‌مقاله،‌به‌آن‌ها‌پرداخته‌نشده‌است.‌ازاین‌رو،‌
پیشنهاد‌می‌شود‌که‌در‌تکمیل‌این‌موضوع‌تحقیقاتی‌انجام‌شود.‌مهم‌تر‌از‌همه‌اینکه‌
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این‌نکات‌باید‌در‌تمامی‌استنباط‌های‌فقهی‌از‌قرآن‌رعایت‌گردد‌و‌مطالب‌متناسب‌با‌
آن‌ها‌در‌استنباط‌از‌دیگر‌منابع‌فقهی‌)روایات،‌اجماع(‌شناسایی‌و‌به‌کار‌گرفته‌شود.
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scientific findings, linguistic and historical limitations in interpreting verses, and differ-
ences in methods of deducing rulings from the Quran for emerging issues. This study, 
while analyzing existing approaches, presents a comprehensive model for utilizing the 
Quran in deducing rulings on emerging issues. The proposed solutions include revising 
methods of interpretation and understanding of verses, integrating traditional and innova-
tive approaches, and providing a coherent framework for using the Quran in responding 
to contemporary jurisprudential challenges. This research emphasizes the necessity of 
reforming and improving teaching and research methods in the field of jurisprudence and 
Quranic interpretation and suggests new areas for future research in this field.
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چکیده
مرجعیت‌علمی‌قرآن‌در‌اســتنباط‌احکام‌فقهی،‌به‌ویژه‌در‌مواجهه‌با‌مســائل‌مســتحدثه‌و‌
چالش‌های‌دنیای‌معاصر،‌از‌مباحث‌مهم‌و‌چالشی‌در‌حوزۀ‌فقه‌و‌مطالعات‌قرآنی‌به‌شمار‌
می‌آید.‌این‌پژوهش‌با‌هدف‌شناســایی‌چالش‌های‌فقه‌معاصر‌در‌بهره‌گیری‌از‌قرآن‌برای‌
استنباط‌مسائل‌مستحدثه‌و‌ارائۀ‌راهکارهایی‌برای‌حل‌آن‌ها‌انجام‌شده‌است.‌مسئلۀ‌اصلی‌
این‌تحقیق‌شناسایی‌موانع‌و‌محدودیت‌های‌استفاده‌از‌قرآن‌در‌پاسخگویی‌به‌مسائل‌فقهی‌

جدید‌و‌ارائۀ‌راهکارهایی‌برای‌رفع‌این‌چالش‌ها‌است.
این‌مطالعه‌با‌استفاده‌از‌روش‌توصیفی‌-‌تحلیلی‌و‌منابع‌کتابخانه‌ای،‌به‌بررسی‌دیدگاه‌های‌
مختلف‌در‌زمینۀ‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌در‌فقه‌معاصر‌پرداخته‌است.‌پژوهش‌حاضر،‌علاوه‌
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بر‌مفهوم‌شناسی‌دقیق،‌به‌تحلیل‌چالش‌های‌هرمنوتیکی،‌زبانی،‌تاریخی‌و‌روش‌شناختی‌در‌
کاربرد‌آیات‌قرآنی‌برای‌استنباط‌احکام‌مسائل‌مستحدثه‌می‌پردازد.‌همچنین،‌رویکردهای‌
فقهی‌مختلف‌در‌این‌زمینه‌نقد‌و‌بررســی‌شــده‌اند.‌نتایج‌این‌پژوهش‌نشــان‌می‌دهد‌که‌
چالش‌های‌عمده‌در‌این‌حوزه‌شامل‌تعارض‌ظاهری‌برخی‌آیات‌با‌یافته‌های‌علمی‌جدید،‌
محدودیت‌های‌زبانی‌و‌تاریخی‌در‌تفســیر‌آیات‌و‌اختلاف‌در‌روش‌های‌اســتنباط‌احکام‌
از‌قرآن‌برای‌مســائل‌نوظهور‌است.‌این‌مطالعه،‌ضمن‌آسیب‌شناسی‌رویکردهای‌موجود،‌
مدلی‌جامع‌برای‌بهره‌گیری‌از‌قرآن‌در‌اســتنباط‌احکام‌مســائل‌مســتحدثه‌ارائه‌می‌دهد.‌
راهکارهای‌پیشنهادی‌شامل‌بازنگری‌در‌روش‌های‌تفسیر‌و‌فهم‌آیات،‌تلفیق‌رویکردهای‌
سنتی‌و‌نوگرایانه‌و‌ارائۀ‌چارچوبی‌منسجم‌برای‌استفاده‌از‌قرآن‌در‌پاسخگویی‌به‌چالش‌های‌
فقهی‌معاصر‌اســت.‌این‌پژوهش‌بر‌ضرورت‌اصلاح‌و‌بهبود‌روش‌های‌آموزش‌و‌پژوهش‌
کید‌کرده‌و‌زمینه‌های‌جدیدی‌را‌برای‌تحقیقات‌آتی‌در‌این‌ در‌حوزۀ‌فقه‌و‌تفســیر‌قرآن‌تأ

حوزه‌پیشنهاد‌می‌دهد.
کلیدواژه ها: مرجعیت‌علمی‌قرآن،‌فقه‌معاصر،‌مسائل‌مستحدثه،‌آسیب‌شناسی،‌استنباط‌

احکام.

مقدمه
قرآن‌کریم‌به‌عنوان‌منبع‌اصلی‌و‌اولیه‌در‌اســتنباط‌احکام‌شــرعی،‌همواره‌مورد‌
توجه‌فقها‌و‌اندیشمندان‌اسلامی‌بوده‌است.‌با‌این‌حال،‌در‌دوران‌معاصر‌و‌با‌ظهور‌
مسائل‌مستحدثه،‌چالش‌های‌جدیدی‌در‌زمینۀ‌استفاده‌از‌قرآن‌برای‌پاسخگویی‌به‌
این‌مســائل‌پدید‌آمده‌است.‌به‌گفتۀ‌محقق‌داماد:‌»پیچیدگی‌های‌زندگی‌مدرن‌و‌
ظهور‌فناوری‌های‌نوین،‌فقه‌اسلامی‌را‌با‌چالش‌های‌جدی‌در‌استنباط‌احکام‌مواجه‌
کرده‌اســت«‌)محقق‌داماد،‌45‌،1398(.‌این‌مسئله‌اهمیت‌بازنگری‌در‌جایگاه‌و‌نقش‌
قــرآن‌در‌فقه‌معاصر‌را‌دوچندان‌می‌کند.‌شــهید‌مطهری‌نیز‌معتقدند:‌»عدم‌توجه‌
کافی‌به‌ظرفیت‌های‌قرآن‌در‌پاسخگویی‌به‌مسائل‌جدید،‌می‌تواند‌به‌تدریج‌منجر‌به‌
کاهش‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌در‌جامعۀ‌اسلامی‌شود«‌)مطهری،‌112‌،1385(.‌این‌هشدار‌
ضرورت‌پرداختن‌به‌آسیب‌شناسی‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌در‌فقه‌معاصر‌را‌نشان‌می‌دهد.
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تحقیقات‌متعددی‌در‌زمینۀ‌جایگاه‌قرآن‌در‌فقه‌معاصر‌انجام‌شده‌است.‌به‌عنوان‌
مثال،‌رضایی‌اصفهانی‌در‌پژوهشی‌با‌عنوان‌»قرآن‌و‌چالش‌های‌فقهی‌عصر‌حاضر«‌
به‌بررســی‌راهکارهای‌استفاده‌از‌قرآن‌در‌حل‌مســائل‌نوپدید‌پرداخته‌است‌)رضایی‌
اصفهانــی،‌95‌،1397-78(.‌همچنیــن،‌علیدوســت‌در‌کتاب‌»فقــه‌و‌عرف«‌به‌نقش‌
تفســیر‌پویا‌از‌قرآن‌در‌پاسخگویی‌به‌نیازهای‌فقهی‌جامعۀ‌معاصر‌اشاره‌کرده‌است‌

)علیدوست،‌203-220‌،1396(.
در‌زمینۀ‌آسیب‌شناسی،‌پریمی‌در‌مقاله‌ای‌با‌عنوان‌»هرمنوتیک‌و‌تأثیر‌آن‌بر‌فهم‌
متون‌دینی«‌به‌برخی‌موانع‌موجود‌در‌بهره‌گیری‌مؤثر‌از‌قرآن‌در‌فقه‌معاصر‌پرداخته‌

است‌)پریمی،‌67-101‌،1388(.
هرچنــد‌تحقیقات‌مذکور‌بــه‌جنبه‌های‌مختلفی‌از‌ارتباط‌قــرآن‌و‌فقه‌معاصر‌
پرداخته‌انــد؛‌اما‌هنوز‌پژوهش‌جامع‌و‌متمرکزی‌در‌زمینۀ‌آسیب‌شناســی‌مرجعیت‌
علمی‌قرآن‌در‌فقه‌معاصر،‌به‌ویژه‌در‌رابطه‌با‌مســائل‌مســتحدثه‌)نوظهور(،‌انجام‌
نشــده‌اســت.‌ازاین‌رو،‌ضرورت‌انجام‌پژوهشــی‌که‌به‌طور‌خاص‌به‌شناسایی‌و‌
تحلیل‌آسیب‌ها‌و‌چالش‌های‌موجود‌در‌استفاده‌از‌قرآن‌به‌عنوان‌یک‌مرجع‌علمی‌
در‌فقه‌معاصر‌بپردازد،‌احســاس‌می‌شــود.‌چنین‌پژوهشــی‌باید‌به‌ویژه‌بر‌مسائل‌
نوظهور‌و‌جدید‌در‌فقه‌تمرکز‌کند‌و‌شــامل‌موضوعاتی‌چون‌فناوری‌های‌جدید،‌
مســائل‌پزشــکی‌مدرن،‌چالش‌های‌زیســت‌محیطی‌و‌دیگر‌موضوعات‌مرتبط‌با‌

زندگی‌معاصر‌باشد.
هدف‌اصلی‌این‌پژوهش،‌شناسایی‌و‌تحلیل‌آسیب‌های‌موجود‌در‌زمینۀ‌مرجعیت‌
علمی‌قرآن‌در‌فقه‌معاصر،‌به‌ویژه‌در‌مواجهه‌با‌مسائل‌مستحدثه‌است.‌در‌این‌راستا،‌

پژوهش‌حاضر‌به‌دنبال‌پاسخگویی‌به‌سؤالات‌زیر‌است:
• مهم‌ترین‌چالش‌های‌موجود‌در‌اســتفاده‌از‌قرآن‌برای‌اســتنباط‌احکام‌مسائل‌

مستحدثه‌کدام‌هستند؟
• چه‌عواملی‌منجر‌به‌کاهش‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌در‌فقه‌معاصر‌شده‌است؟

• راهکارهای‌مؤثر‌برای‌احیای‌جایگاه‌قرآن‌در‌اســتنباط‌احکام‌فقهی‌مســائل‌

نوپدید‌چیست؟



140

جستارهای
فقهی و اصولی
سال دهم، شماره پیاپی 37
1403 

http://JFO.akhs.bou.ac.ir

در‌پاسخ‌به‌این‌سؤالات،‌این‌تحقیق‌با‌معرفی‌چارچوبی‌تحلیلی‌به‌بررسی‌جامع‌
چالش‌های‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌در‌فقه‌معاصر‌می‌پردازد.‌همچنین‌ضمن‌شناسایی‌
و‌طبقه‌بندی‌آسیب‌های‌کلیدی‌در‌استفاده‌از‌قرآن‌برای‌استنباط‌احکام‌فقهی‌مسائل‌
نوظهور،‌تحلیلی‌تطبیقی‌از‌رویکردهای‌سنتی‌و‌مدرن‌در‌تفسیر‌و‌کاربرد‌آیات‌قرآنی‌
ارائه‌می‌دهد.‌این‌پژوهش‌با‌پیشــنهاد‌راهکارهای‌نوآورانه‌برای‌تقویت‌جایگاه‌قرآن‌
در‌پاسخگویی‌به‌چالش‌های‌فقهی‌معاصر،‌روش‌شناسی‌جدیدی‌را‌برای‌تلفیق‌علوم‌
قرآنی‌با‌علوم‌روز‌در‌اســتنباط‌احکام‌فقهی‌معرفــی‌می‌کند.‌همچنین،‌مدلی‌برای‌
بازنگری‌در‌شیوه‌های‌تفسیری‌و‌استنباطی‌از‌قرآن،‌متناسب‌با‌نیازهای‌جامعۀ‌معاصر،‌
ارائــه‌می‌دهد.‌این‌نوآوری‌ها‌می‌تواند‌به‌ارتقای‌کارآمدی‌فقه‌اسلامی‌در‌مواجهه‌با‌
مسائل‌نوظهور‌کمک‌کرده‌و‌زمینه‌را‌برای‌پویایی‌بیشتر‌در‌استنباط‌احکام‌فقهی‌از‌

قرآن‌فراهم‌آورد.

1. مبانی نظری و مفهومی
تعریف مفاهیم کلیدی  .1.1

مرجعیــت‌علمی:‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌به‌این‌معناســت‌که‌قرآن‌به‌عنوان‌منبع‌
اصلی‌و‌معتبر‌دانش‌در‌جهان‌بینی‌اسلامی‌شناخته‌می‌شود‌و‌حاوی‌حقایق‌علمی‌
و‌معرفتی‌اســت‌که‌می‌تواند‌راهنمای‌پژوهش‌های‌علمی‌و‌فهم‌جهان‌باشد‌)نصر،‌
2006م،‌76(.‌ازاین‌رو،‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌شــامل‌جنبه‌های‌مختلفی‌است‌که‌یکی‌
از‌مهم‌ترین‌آن‌ها،‌مرجعیت‌در‌علوم‌دینی‌اســت.‌این‌به‌معنای‌آن‌اســت‌که‌قرآن‌
منبع‌اصلی‌برای‌اســتنباط‌احکام‌شــرعی‌و‌اصول‌اعتقادی‌به‌شمار‌می‌آید‌)کمالی،‌

2003م،‌23(.
فقه‌معاصر:‌فقه‌معاصر‌به‌شــاخه‌ای‌از‌علم‌فقه‌اطلاق‌می‌شود‌که‌به‌بررسی‌و‌
استنباط‌احکام‌شرعی‌برای‌مسائل‌و‌موضوعات‌جدید‌در‌دنیای‌معاصر‌می‌پردازد.‌
ایــن‌رویکرد‌فقهــی‌تلاش‌می‌کند‌تا‌با‌اســتفاده‌از‌اصول‌و‌قواعد‌فقهی‌ســنتی،‌
پاسخ‌های‌مناسب‌و‌کاربردی‌برای‌چالش‌های‌نوظهور‌در‌زندگی‌مدرن‌مسلمانان‌
ارائه‌دهد.‌فقه‌معاصر‌شــامل‌موضوعاتی‌همچون‌مسائل‌پزشکی‌جدید،‌معاملات‌
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مالی‌مدرن،‌فناوری‌های‌نوین‌و‌مســائل‌اجتماعی‌و‌سیاســی‌روز‌است‌)القرضاوی،‌
1996م،‌68-72(.

مسائل‌مستحدثه:‌مسائل‌مستحدثه‌یا‌نوپدید‌به‌موضوعات‌و‌پرسش‌های‌جدیدی‌
اطلاق‌می‌شود‌که‌در‌گذشته‌سابقه‌نداشته‌اند‌و‌به‌دلیل‌پیشرفت‌های‌علمی،‌فنّاورانه‌
و‌تغییرات‌اجتماعی‌پدید‌آمده‌اند.‌قرضاوی‌مسائل‌مستحدثه‌را‌به‌عنوان‌چالش‌های‌
فقهی‌ناشی‌از‌تحولات‌عصر‌حاضر‌معرفی‌می‌کند‌که‌نیازمند‌اجتهاد‌جدید‌هستند‌

)القرضاوی،‌1996م،‌101-106(.
جایگاه قرآن در استنباط احکام فقهی  .1.2

قرآن‌کریم‌به‌عنوان‌اولین‌و‌مهم‌ترین‌منبع‌استنباط‌احکام‌فقهی‌در‌اسلام‌شناخته‌
می‌شــود.‌علامه‌طباطبایی‌در‌تفســیر‌المیزان‌قرآن‌را‌اســاس‌و‌محــور‌تمام‌معارف‌
اسلامــی،‌ازجمله‌فقه،‌می‌داند‌)طباطبائی،‌12/1‌،1374(.‌با‌رجوع‌به‌منابع‌اصولی‌)آخوند‌
خراســانی،‌1430ق،‌294/2؛‌غزالــی،‌1993م،‌80(،‌جایگاه‌قرآن‌در‌اســتنباط‌احکام‌فقهی‌را‌

می‌توان‌در‌موارد‌زیر‌خلاصه‌کرد:
• منبع‌اصلی‌و‌اولیۀ‌احکام‌شرعی،‌به‌اتفاق‌فقهای‌شیعه‌و‌سنی

• معیار‌سنجش‌صحت‌روایات‌و‌احادیث
• ارائه‌دهندۀ‌اصول‌کلی‌و‌مقاصد‌شریعت

• مبنای‌فهم‌و‌تفسیر‌سایر‌منابع‌فقهی
با‌این‌وجود،‌شهید‌صدر‌معتقد‌است‌که‌در‌فقه‌معاصر،‌گاهی‌جایگاه‌قرآن‌در‌
استنباط‌احکام‌کم‌رنگ‌شده‌و‌توجه‌بیشتری‌به‌روایات‌و‌اجماع‌معطوف‌شده‌است‌

)صدر،‌1979م،‌89(.
رویکردهای مختلف فقهی در شیوۀ استفاده از قرآن در مسائل مستحدثه  .1.3
رویکردهــای‌متنوع‌فقهی‌تأثیر‌عمیق‌و‌چندوجهی‌بر‌نحوه‌اســتفاده‌از‌قرآن‌در‌
مواجهه‌با‌مســائل‌مســتحدثه‌دارند.‌این‌رویکردها‌که‌ریشــه‌در‌سنت‌های‌فکری‌
مختلف‌اسلامی‌دارند،‌چارچوب‌های‌متفاوتی‌برای‌تفسیر‌و‌استنباط‌احکام‌از‌آیات‌
قرآن‌ارائه‌می‌دهند.‌در‌ادامه،‌به‌بررسی‌تفصیلی‌تأثیر‌برخی‌از‌مهم‌ترین‌این‌رویکردها‌

خواهیم‌پرداخت.
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1.3.1. رویکرد مبتنی بر منابع اولیه و سنت ها
این‌رویکرد‌در‌اســتفاده‌از‌قرآن‌برای‌مســائل‌مســتحدثه،‌یکی‌از‌پایدارترین‌و‌
تأثیرگذارترین‌رویکردها‌در‌تاریخ‌تفســیر‌قرآن‌و‌فقه‌اسلامی‌است.‌این‌رویکرد‌که‌
ریشه‌در‌ســنت‌های‌تفسیری‌ســلف‌دارد،‌بر‌حفظ‌و‌تداوم‌روش‌های‌سنتی‌تفسیر‌
کید‌می‌کند.‌برنارد‌وایس،‌پژوهشــگر‌برجستۀ‌مطالعات‌ قرآن‌و‌اســتنباط‌احکام‌تأ
تطبیقی‌ادیان،‌در‌کتاب‌خود‌با‌عنوان‌»جســتجوی‌متن‌مقدس«،‌استدلال‌می‌کند‌
که‌این‌رویکرد‌بر‌اساس‌باور‌به‌این‌نکته‌بنا‌شده‌که‌قرآن‌و‌سنت‌پیامبر؟ص؟‌حاوی‌
تمام‌اصول‌و‌قواعد‌لازم‌برای‌هدایت‌مســلمانان‌در‌تمام‌اعصار‌هستند.‌این‌دیدگاه‌
که‌توســط‌مشهور‌فقهای‌مسلمان‌اعم‌از‌شیعه‌و‌سنی‌نمایندگی‌می‌شود،‌بر‌اهمیت‌
پایبندی‌به‌اصول‌و‌قواعد‌تفســیری‌ســنتی‌و‌اجتناب‌از‌نوآوری‌های‌بی‌پایه‌در‌دین‌

کید‌دارد‌)وایس،‌1998م،‌24(. تأ
کید‌بــر‌اهمیت‌زبان‌عربی‌فصیح‌و‌ یکــی‌از‌ویژگی‌های‌اصلی‌این‌رویکرد،‌تأ
علوم‌مرتبط‌با‌آن‌در‌فهم‌قرآن‌است.‌جاناتان‌براون‌در‌مطالعۀ‌خود‌دربارۀ‌حدیث‌و‌
کید‌بر‌زبان‌و‌سیاق‌تاریخی،‌به‌حفظ‌ سنت‌اسلامی‌نشان‌می‌دهد‌که‌چگونه‌این‌تأ
پیوستگی‌تفسیری‌در‌طول‌قرن‌ها‌کمک‌کرده‌است‌)براون،‌2009م،‌198(.‌این‌رویکرد‌
کید‌دارد‌و‌یکــی‌از‌نقاط‌قوت‌آن،‌ همچنیــن‌بر‌اهمیت‌شــهرت‌و‌اجماع‌فقهی‌تأ
توانایی‌اش‌در‌حفظ‌پیوســتگی‌با‌سنت‌تفســیری‌اسلامی‌است.‌این‌امر،‌همان‌طور‌
که‌طلال‌اســد‌در‌مطالعات‌خود‌دربارۀ‌سنت‌اسلامی‌نشان‌داده،‌به‌حفظ‌هویت‌و‌
انسجام‌جوامع‌اسلامی‌در‌طول‌تاریخ‌کمک‌کرده‌است.‌علاوه‌بر‌این،‌این‌رویکرد‌
ثبــات‌و‌اطمینان‌خاطری‌به‌جامعۀ‌مســلمانان‌می‌دهد‌که‌در‌دوران‌تغییرات‌ســریع‌

اجتماعی‌و‌فرهنگی،‌می‌تواند‌بسیار‌ارزشمند‌باشد‌)اسد،‌1986م،‌15(.
با‌این‌حال،‌این‌رویکرد‌با‌چالش‌هایی‌نیز‌مواجه‌اســت.‌خالد‌ابوالفضل،‌رئیس‌
برنامۀ‌مطالعات‌اسلامی‌در‌دانشگاه‌کالیفرنیا،‌لس‌آنجلس‌و‌دانشگاه‌‌UCLAدر‌نقد‌
خود‌بر‌اقتدارگرایی‌در‌تفسیر‌اسلامی‌استدلال‌می‌کند‌که‌رویکرد‌سنتی‌ممکن‌است‌
در‌مواجهه‌با‌چالش‌های‌پیچیدۀ‌معاصر‌ناکارآمد‌باشد‌)ابوالفضل،‌2001م،‌145(.‌به‌عنوان‌
مثال،‌مسائلی‌مانند‌پیشرفت‌های‌پزشکی‌در‌زمینۀ‌باروری‌یا‌چالش‌های‌اخلاقی‌ناشی‌
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از‌هوش‌مصنوعی‌ممکن‌است‌نیازمند‌تفسیرهای‌جدیدتری‌از‌نصوص‌دینی‌باشند.‌
علاوه‌بر‌این،‌انعطاف‌پذیری‌محدود‌این‌رویکرد‌در‌مواجهه‌با‌مســائل‌مستحدث‌و‌
کاملًا‌جدید‌می‌تواند‌مشکل‌ساز‌باشد.‌میرحسینی‌در‌مطالعات‌خود‌دربارۀ‌جنسیت‌
و‌اسلام‌نشــان‌می‌دهد‌که‌چگونه‌تفاسیر‌سنتی‌ممکن‌است‌با‌مفاهیم‌مدرن‌حقوق‌

بشر‌و‌برابری‌جنسیتی‌در‌تعارض‌قرار‌گیرند‌)میرحسینی،‌1999م،‌25(.
با‌وجود‌این‌چالش‌ها،‌رویکرد‌مبتنی‌بر‌منابع‌اولیه‌و‌ســنت‌ها‌همچنان‌نفوذ‌قابل‌
توجهی‌در‌جهان‌اسلام‌دارد.‌عبدالله‌ســعید،‌مدیر‌مرکز‌و‌اســتاد‌کرسی‌مطالعات‌
عربی‌و‌اسلامی‌دانشــگاه‌ملبورن،‌در‌کتاب‌خود‌با‌عنوان‌»تفســیر‌قرآن:‌به‌ســوی‌
رویکردی‌معاصر«‌استدلال‌می‌کند‌که‌این‌رویکرد‌به‌دلیل‌ریشه‌های‌عمیق‌تاریخی‌

و‌فرهنگی‌اش،‌همچنان‌برای‌بسیاری‌از‌مسلمانان‌جذاب‌است‌)سعید،‌2006م،‌152(.
درنهایت،‌درک‌نقاط‌قوت‌و‌ضعف‌رویکرد‌مبتنی‌بر‌منابع‌اولیه‌و‌سنت‌ها‌برای‌
هرگونه‌بحث‌جدی‌دربارۀ‌تفسیر‌قرآن‌و‌کاربرد‌آن‌در‌مسائل‌معاصر‌ضروری‌است.‌
این‌رویکرد،‌علی‌رغم‌چالش‌هایش،‌همچنان‌نقش‌مهمی‌در‌شکل‌دهی‌به‌گفتمان‌

دینی‌و‌فقهی‌معاصر‌در‌جهان‌اسلام‌ایفا‌می‌کند.
1.3.2. رویکرد مقاصدی-تاریخی در استنباط احکام

این‌رویکرد‌در‌تفسیر‌قرآن‌و‌استنباط‌احکام،‌یکی‌از‌سبک‌های‌اجتهادی‌مهمی‌
است‌که‌در‌واکنش‌به‌چالش‌های‌مدرنیته‌و‌تغییرات‌اجتماعی‌-‌فرهنگی‌در‌جهان‌
اسلام‌شکل‌گرفته‌است.‌متفکرانی‌چون‌فضل‌الرحمن،‌محمد‌ارکون‌و‌نصر‌حامد‌
ابوزید‌ازجمله‌نمایندگان‌برجستۀ‌این‌جریان‌هستند‌که‌بر‌ضرورت‌بازنگری‌اساسی‌

کید‌دارند. در‌روش‌های‌تفسیر‌قرآن‌و‌استنباط‌احکام‌تأ
فضل‌الرحمن،‌متفکر‌نواندیش‌پاکســتانی،‌معتقد‌است‌که‌برای‌درک‌صحیح‌
پیام‌قرآن،‌باید‌آن‌را‌در‌بستر‌تاریخی‌و‌اجتماعی‌نزول‌آن‌بررسی‌کرد‌و‌سپس‌اصول‌
کلی‌استخراج‌شده‌را‌در‌شرایط‌معاصر‌به‌کار‌بست‌)رحمان،‌1980م،‌23-15(.‌این‌روش‌
که‌به‌»تفســیر‌دو‌مرحله‌ای«‌معروف‌شده‌است،‌تلاشی‌برای‌ایجاد‌پیوند‌میان‌متن‌

تاریخی‌قرآن‌و‌نیازهای‌جامعۀ‌معاصر‌به‌شمار‌می‌رود.
محمد‌ارکون،‌متفکر‌الجزایری‌-‌فرانسوی،‌با‌طرح‌مفهوم‌»نقد‌عقل‌اسلامی«،‌
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خواســتار‌بازنگری‌در‌مفروضات‌بنیادین‌تفکر‌اسلامی‌و‌گشودن‌درهای‌اجتهاد‌به‌
روی‌روش‌های‌مدرن‌علوم‌انســانی‌شد.‌او‌استدلال‌می‌کرد‌که‌برای‌درک‌عمیق‌تر‌
قرآن،‌باید‌از‌رویکردهای‌زبان‌شناســی،‌انسان‌شناسی‌و‌تاریخ‌نگاری‌مدرن‌بهره‌برد‌

)آرکون،‌1994م،‌31-35(.
یکی‌از‌مهم‌ترین‌نقاط‌قوت‌رویکرد‌مقاصدی‌-‌تاریخی،‌انعطاف‌پذیری‌بالای‌
آن‌در‌مواجهه‌با‌مسائل‌جدید‌است.‌امینه‌ودود،‌متفکر‌و‌نواندیش‌معاصر‌آمریکایی،‌
با‌ارائۀ‌تفســیری‌فمینیســتی‌از‌قرآن،‌نشــان‌داد‌که‌این‌رویکرد‌چگونــه‌می‌تواند‌به‌
بازنگری‌در‌موضوعاتی‌چون‌حقوق‌زنان‌در‌اسلام‌منجر‌شود‌)ودود،‌1999م،‌27-34(.
با‌این‌حال،‌این‌رویکرد‌با‌چالش‌هایی‌نیز‌روبه‌رو‌است.‌یکی‌از‌مهم‌ترین‌انتقادات،‌
خطر‌گسست‌از‌سنت‌تفسیری‌اسلامی‌است.‌وائل‌حلاق،‌استاد‌مطالعات‌اسلامی‌
دانشــگاه‌کلمبیا،‌در‌کتاب‌تاریخچۀ‌نظریه‌های‌حقوقی‌اسلامی‌هشدار‌می‌دهد‌که‌
نادیده‌گرفتن‌سنت‌تفسیری‌می‌تواند‌به‌تضعیف‌غنای‌فکری‌و‌معنوی‌تفکر‌اسلامی‌

منجر‌شود‌)حلاق،‌1997م،‌231-235(.
علاوه‌بر‌این،‌احتمال‌تفسیر‌به‌رأی‌و‌تحمیل‌دیدگاه‌های‌شخصی‌بر‌متن‌قرآن‌نیز‌
از‌دیگر‌نگرانی‌های‌مطرح‌شــده‌دربارۀ‌این‌رویکرد‌است.‌خالد‌ابوالفضل‌در‌کتاب‌
»ســخن‌گفتن‌به‌نام‌خدا«‌استدلال‌می‌کند‌که‌حتی‌در‌رویکردهای‌نوگرایانه،‌باید‌
از‌سوءاستفاده‌از‌نصوص‌دینی‌برای‌توجیه‌دیدگاه‌های‌شخصی‌پرهیز‌کرد‌)ابوالفضل،‌

2001م،‌34-40(.
با‌وجود‌این‌چالش‌ها،‌رویکرد‌مقاصدی‌-‌تاریخی‌همچنان‌یکی‌از‌جریان‌های‌
کید‌بر‌ضرورت‌ مهم‌فکری‌در‌اسلام‌معاصر‌محســوب‌می‌شــود.‌این‌رویکرد،‌با‌تأ
بازاندیشی‌در‌روش‌های‌تفسیر‌قرآن‌و‌استنباط‌احکام،‌می‌کوشد‌پاسخ‌هایی‌کارآمد‌

برای‌چالش‌های‌دنیای‌مدرن‌ارائه‌دهد‌)موسی،‌2003م،‌111-115(.
1.3.3. رویکرد مقاصدی-اجتهادی در پاسخ به چالش های معاصر

رویکرد‌مقاصدی‌-‌اجتهادی‌در‌تفســیر‌قرآن‌و‌اســتنباط‌احکام،‌تلاشی‌برای‌
ایجاد‌تعادل‌میان‌حفظ‌اصول‌ســنت‌اسلامی‌و‌پاسخگویی‌به‌نیازهای‌مستحدثه‌در‌
جامعۀ‌معاصر‌است.‌این‌رویکرد‌که‌اندیشمندانی‌چون‌سید‌محمدحسین‌فضل‌الله،‌



145

چالش های فقه معاصر 
در بهره گیری از قرآن 
برای استنباط مسائل 

مستحدثه و راهکارهای 
حل آن

http://JFO.akhs.bou.ac.ir

شیخ‌محمدمهدی‌شمس‌الدین،‌یوسف‌قرضاوی‌و‌محمد‌الغزالی‌ازجمله‌نمایندگان‌
کید‌دارد‌)اسپوزیتو‌و‌ آن‌به‌شمار‌می‌روند،‌بر‌اجتهاد‌پویا‌و‌توجه‌به‌مقاصد‌شریعت‌تأ

مجاهد،‌2007م،‌45-50(.
یوســف‌قرضاوی‌بر‌این‌باور‌است‌که‌اجتهاد‌باید‌با‌در‌نظر‌گرفتن‌شرایط‌زمانی‌
و‌مکانی‌انجام‌شــود؛‌اما‌همچنــان‌در‌چارچوب‌اصول‌اساســی‌اسلام‌باقی‌بماند‌
)القرضاوی،‌1996م،‌25-20(.‌این‌دیدگاه‌که‌جان‌اســپوزیتو‌از‌آن‌با‌عنوان‌»نو‌–‌اجتهاد«‌
یاد‌می‌کند،‌تلاشی‌برای‌احیای‌سنت‌اجتهاد‌با‌توجه‌به‌مقتضیات‌دنیای‌معاصر‌است‌

)اسپوزیتو،‌2010م،‌94(.
کید‌بر‌اهمیت‌فهم‌مقاصد‌شــریعت‌معتقد‌ محمد‌الغزالی،‌متفکر‌مصری،‌با‌تأ
بود‌که‌تفسیر‌قرآن‌باید‌با‌در‌نظر‌گرفتن‌اهداف‌کلی‌اسلام‌انجام‌شود.‌او‌در‌کتاب‌
»کیــف‌نتعامل‌مع‌القرآن«‌بر‌ضرورت‌درک‌جامع‌قــرآن‌و‌پیوند‌آن‌با‌واقعیت‌های‌

کید‌می‌کند‌)الغزالی،‌2005م،‌15-20(. زندگی‌معاصر‌تأ
علامه‌سید‌محمدحسین‌فضل‌الله‌نیز‌در‌همین‌راستا‌معتقد‌است:

»اجتهاد‌پیشــینیان‌بر‌پایۀ‌فرهنگ‌آنان‌شــکل‌گرفته‌بــود‌و‌می‌دانیم‌که‌همان‌
پیشینیان،‌به‌دلیل‌تفاوت‌های‌فرهنگی‌میان‌خودشان،‌دیدگاه‌های‌گوناگونی‌داشتند؛‌
بنابراین،‌ما‌نیز‌می‌توانیم‌با‌حفظ‌پیوند‌با‌سنت،‌خوانشی‌متفاوت‌از‌متون‌دینی‌داشته‌
باشــیم‌و‌برخلاف‌گذشتگان،‌به‌بازخوانی‌این‌متون‌بپردازیم،‌در‌عین‌حال‌که‌فهم‌

آنان‌را‌نیز‌برای‌تعمیق‌درک‌خود‌مدنظر‌قرار‌می‌دهیم.«‌)فضل‌الله،‌1426ق،‌96(.
آیت‌الله‌محمدمهدی‌شــمس‌الدین‌نیز‌در‌بررســی‌جواز‌یا‌عــدم‌جواز‌تصدی‌
مناصب‌عمومی‌توسط‌زنان‌در‌چارچوب‌فقه‌اسلامی،‌با‌استناد‌به‌ادلۀ‌فقهی،‌نتیجه‌
می‌گیرد‌که‌اجماع‌فقها‌بر‌عدم‌جواز‌این‌تصدی،‌فاقد‌پشتوانۀ‌استدلالی‌معتبر‌است.‌
وی‌در‌این‌بررسی،‌بر‌ضرورت‌بازنگری‌در‌برخی‌از‌مسلمات‌فقهی‌و‌بازخوانی‌ادلۀ‌
کید‌دارد‌)شــمس‌الدین،‌ مربوطــه‌با‌نگاهی‌جدید،‌به‌دور‌از‌پیش‌فرض‌های‌تاریخی‌تأ

1995م،‌6(.
یکــی‌از‌نقاط‌قوت‌اصلی‌رویکرد‌مقاصدی‌-‌اجتهــادی،‌توانایی‌آن‌در‌ایجاد‌
تعادل‌میان‌ســنت‌و‌نوآوری‌است.‌این‌رویکرد‌از‌یک‌سو‌به‌حفظ‌اصالت‌اسلامی‌
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کمک‌می‌کند‌و‌از‌ســوی‌دیگر،‌امکان‌پاســخگویی‌به‌نیازهــای‌معاصر‌را‌فراهم‌
می‌آورد‌)ابوالفضل،‌2001م،‌102-96(.‌علاوه‌بر‌این،‌ظرفیت‌ارائۀ‌راه‌حل‌برای‌بسیاری‌از‌
مســائل‌جدید‌و‌چالش‌برانگیز،‌ازجمله‌حقوق‌بشر،‌دموکراسی‌و‌برابری‌جنسیتی‌را‌

نیز‌دارد‌)سعید،‌2006م،‌150-155(.
بــا‌این‌حال،‌این‌رویکرد‌با‌چالش‌هایی‌نیز‌روبه‌رو‌اســت.‌یکی‌از‌مهم‌ترین‌این‌
کید‌ چالش‌ها،‌تعیین‌حد‌دقیق‌میان‌سنت‌و‌نوآوری‌است.‌وائل‌حلاق‌در‌تحلیل‌خود‌تأ
می‌کند‌که‌تنش‌میان‌این‌دو‌عنصر،‌همواره‌یکی‌از‌مســائل‌اساسی‌در‌فقه‌اسلامی‌
بوده‌است‌)حلاق،‌1997م،‌209(.‌علاوه‌بر‌این،‌همان‌طور‌که‌میرحسینی‌اشاره‌می‌کند،‌
این‌رویکرد‌ممکن‌است‌با‌مخالفت‌های‌جدی‌از‌سوی‌دو‌جریان‌متقابل‌مواجه‌شود:‌
از‌یک‌سو،‌فقهای‌سنت‌گرا‌که‌آن‌را‌بیش‌از‌حد‌نوآورانه‌می‌دانند‌و‌از‌سوی‌دیگر،‌
نوگرایان‌افراطی‌که‌آن‌را‌ناکافی‌تلقی‌می‌کنند‌)میرحسینی،‌1999م،‌114(.‌این‌دوگانگی،‌
می‌تواند‌پذیرش‌گســتردۀ‌این‌رویکرد‌در‌جوامع‌اسلامی‌را‌با‌چالش‌مواجه‌ســازد.
بــا‌وجود‌این‌چالش‌هــا،‌رویکرد‌مقاصدی‌-‌اجتهادی‌همچنــان‌به‌عنوان‌یکی‌
از‌جریان‌های‌تأثیرگذار‌در‌اسلام‌معاصر‌مطرح‌اســت.‌ایــن‌رویکرد‌با‌تلاش‌برای‌
ایجاد‌پلی‌میان‌سنت‌اسلامی‌و‌نیازهای‌جامعۀ‌معاصر،‌نقش‌مهمی‌در‌شکل‌دهی‌به‌
گفتمان‌اجتهادی‌معاصر‌ایفا‌می‌کند.‌همان‌طور‌که‌ابراهیم‌موسی‌استدلال‌می‌کند،‌
این‌رویکرد‌می‌تواند‌راهی‌برای‌حفظ‌ارتباط‌اسلام‌با‌دنیای‌مدرن،‌همزمان‌با‌حفظ‌

هویت‌و‌اصالت‌اسلامی‌باشد‌)موسی،‌2003م،‌117(.

2. یافته ها
2.1. چالش های مرجعیت علمی قرآن در فقه معاصر

مرجعیــت‌علمی‌قرآن‌در‌فقــه‌معاصر‌با‌چالش‌های‌متعددی‌روبه‌رو‌اســت‌که‌
اســتنباط‌احکام‌برای‌مسائل‌مستحدثه‌را‌پیچیده‌می‌سازد.‌در‌این‌بخش،‌به‌بررسی‌

دقیق‌این‌چالش‌ها‌خواهیم‌پرداخت.
2.1.1. چالش های هرمنوتیکی در تفسیر آیات مرتبط با مسائل مستحدثه
هرمنوتیک‌در‌لغت‌به‌معنای‌تفســیر‌کردن‌و‌در‌اصطلاح‌به‌دانش‌و‌روش‌فهم‌
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و‌تفســیر‌متون‌اطلاق‌می‌شــود‌)پالمر،‌1969م،‌45(.‌هرمنوتیک،‌به‌عنوان‌علم‌تفســیر‌
متون،‌نقش‌حیاتی‌در‌فهم‌و‌تفســیر‌آیات‌قرآنی‌ایفا‌می‌کند.‌در‌مواجهه‌با‌مســائل‌
مستحدثه،‌چالش‌های‌هرمنوتیکی‌متعددی‌ظهور‌می‌کنند‌که‌استنباط‌احکام‌فقهی‌
را‌با‌پیچیدگی‌های‌خاص‌خود‌روبه‌رو‌می‌ســازد.‌این‌چالش‌هــا‌را‌می‌توان‌در‌چند‌

محور‌اصلی‌بررسی‌کرد:
- تعــدد رویکردهــای تفســیری:‌هانس‌-‌گئورگ‌گادامر،‌فیلســوف‌برجســتۀ‌
کید‌می‌کند‌ هرمنوتیک،‌بر‌نقش‌پیش‌فهم‌ها‌و‌افق‌معنایی‌مفســر‌در‌فرآیند‌تفسیر‌تأ
)گادامر،‌2004م،‌268(.‌در‌حوزۀ‌تفســیر‌قرآن،‌این‌امر‌منجر‌به‌شکل‌گیری‌رویکردهای‌
مختلفی‌از‌ســنتی‌تا‌مدرن‌شده‌است.‌رویکرد‌ســنتی‌که‌عمدتاً‌بر‌تفاسیر‌سلف‌و‌
روایات‌تکیه‌دارد،‌در‌مواجهه‌با‌مســائل‌نوظهور‌با‌محدودیت‌هایی‌روبرو‌اســت.‌از‌
ســوی‌دیگر،‌رویکردهای‌مدرن‌که‌ســعی‌دارند‌آیات‌را‌با‌توجه‌به‌شــرایط‌معاصر‌
بازخوانی‌کنند،‌گاه‌با‌خطر‌دور‌شدن‌از‌اصول‌اساسی‌تفسیر‌قرآنی‌مواجه‌می‌شوند.‌
پل‌ریکور،‌فیلســوف‌فرانســوی،‌بر‌لزوم‌ایجاد‌تعــادل‌میان‌»وفــاداری‌به‌متن«‌و‌
کید‌می‌کند‌)ریکور،‌1976م،‌78(.‌این‌تعادل‌در‌تفســیر‌آیات‌ »خلاقیت‌در‌تفســیر«‌تأ

مرتبط‌با‌مسائل‌مستحدثه،‌چالشی‌جدی‌است.
- مســئلۀ فاصله تاریخی:‌فردریش‌شلایرماخر،‌پدر‌هرمنوتیک‌مدرن،‌بر‌اهمیت‌

کید‌می‌کند‌)شلایرماخر،‌1998م،‌23(.‌فاصلۀ‌ درک‌زمینۀ‌تاریخی‌متن‌در‌فرآیند‌تفسیر‌تأ
زمانی‌قابل‌توجه‌میان‌نزول‌قرآن‌و‌مســائل‌معاصر،‌چالشــی‌جدی‌در‌تفســیر‌آیات‌
برای‌مســائل‌نوظهور‌ایجاد‌می‌کند.‌این‌فاصلۀ‌تاریخی‌نه‌تنها‌در‌سطح‌زبانی،‌بلکه‌
در‌سطح‌فرهنگی‌و‌اجتماعی‌نیز‌خود‌را‌نشان‌می‌دهد.‌مفسر‌امروزی‌باید‌بتواند‌پل‌
ارتباطی‌میــان‌افق‌معنایی‌عصر‌نزول‌و‌افق‌معنایی‌دنیای‌معاصر‌ایجاد‌کند.‌این‌امر‌
مستلزم‌درک‌عمیق‌از‌تاریخ،‌فرهنگ‌و‌زبان‌عصر‌نزول‌و‌همچنین‌شناخت‌دقیق‌از‌

شرایط‌و‌مقتضیات‌دنیای‌معاصر‌است.
- تعــارض ظاهری میان آیات:‌گاهی‌آیات‌مختلف‌قرآن‌به‌نظر‌می‌رســد‌که‌
با‌یکدیگر‌در‌تعارض‌قرار‌دارند‌که‌این‌امر‌اســتنباط‌احکام‌برای‌مســائل‌جدید‌
را‌دشــوار‌می‌ســازد.‌این‌مســئله‌در‌علم‌اصول‌فقه‌تحت‌عنوان‌»تعارض‌ادله«‌
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مورد‌بحث‌قرار‌می‌گیرد.‌در‌مواجهه‌با‌مســائل‌مســتحدثه،‌این‌چالش‌پیچیده‌تر‌
می‌شــود؛‌زیرا‌مفسر‌باید‌بتواند‌میان‌آیاتی‌که‌ظاهراً‌متعارض‌هستند،‌در‌زمینه‌ای‌
کاملًا‌جدید‌جمع‌بندی‌کند.‌فضل‌الرحمن‌-‌متفکر‌معاصر‌مســلمان‌-‌رویکرد‌
»تفســیر‌موضوعی«‌را‌پیشــنهاد‌می‌کند‌که‌در‌آن،‌آیــات‌مرتبط‌با‌یک‌موضوع‌
خاص‌در‌کنار‌هم‌قرار‌گرفته‌و‌در‌یک‌چارچوب‌کلی‌تفســیر‌می‌شوند‌)رحمان،‌

.)ix-xii‌،1980م
- چالــش زبان شــناختی:‌لودویگ‌ویتگنشــتاین،‌فیلســوف‌زبــان،‌بر‌اهمیت‌

کید‌می‌کند‌)ویتگنشــتاین،‌1958م،‌15-7(.‌در‌تفســیر‌ »بازی‌های‌زبانی«‌در‌فهم‌معنا‌تأ
قرآن‌برای‌مســائل‌مســتحدثه،‌این‌چالش‌به‌شــکلی‌جدی‌مطرح‌است.‌واژگان‌و‌
ســاختارهای‌زبانی‌قرآن‌متعلق‌به‌زمان‌و‌مکان‌خاصی‌هســتند‌و‌انتقال‌معانی‌آن‌ها‌
به‌زبان‌و‌مفاهیم‌امروزی‌مســتلزم‌درک‌عمیق‌از‌هر‌دو‌حوزۀ‌زبانی‌اســت.‌به‌عنوان‌
مثال،‌مفهوم‌»ربا«‌در‌قرآن‌چگونه‌می‌تواند‌با‌سیستم‌های‌مالی‌پیچیدۀ‌امروزی‌تطبیق‌
یابد؟‌این‌چالش‌زبان‌شناختی،‌مفسر‌را‌ملزم‌می‌کند‌که‌علاوه‌بر‌تسلط‌بر‌زبان‌عربی‌
کلاسیک،‌درک‌عمیقی‌از‌مفاهیم‌و‌اصطلاحات‌تخصصی‌در‌حوزه‌های‌مختلف‌

علمی‌و‌فنی‌نیز‌داشته‌باشد.
- مســئلۀ معنای ظاهری و باطنی:‌در‌ســنت‌تفســیری‌اسلام،‌همواره‌بحث‌از‌

معنای‌ظاهری‌و‌باطنی‌آیات‌مطرح‌بوده‌اســت.‌ابن‌عربی،‌عارف‌و‌متفکر‌بزرگ‌
کیــد‌می‌کند‌)چیتیک،‌1989م،‌ اسلامی،‌بر‌وجــود‌لایه‌های‌متعدد‌معنایی‌در‌قرآن‌تأ
209(.‌در‌مواجهه‌با‌مسائل‌مستحدثه،‌این‌چالش‌پررنگ‌تر‌می‌شود.‌آیا‌باید‌به‌معنای‌
ظاهــری‌آیات‌اکتفا‌کرد‌یا‌به‌دنبال‌معانی‌عمیق‌تر‌و‌باطنی‌بود؟‌این‌مســئله‌به‌ویژه‌
در‌مــورد‌آیاتی‌که‌به‌ظاهر‌با‌یافته‌هــای‌علمی‌جدید‌در‌تعارض‌قرار‌دارند،‌اهمیت‌

بیشتری‌پیدا‌می‌کند.
در‌مجموع،‌چالش‌های‌هرمنوتیکی‌در‌تفســیر‌آیات‌مرتبط‌با‌مسائل‌مستحدثه،‌
مفسران‌و‌فقها‌را‌با‌مسائل‌پیچیده‌ای‌مواجه‌می‌سازد.‌برای‌حل‌این‌چالش‌ها،‌نیاز‌به‌
رویکردی‌جامع‌و‌چندبعدی‌است‌که‌ضمن‌حفظ‌اصالت‌و‌روح‌پیام‌قرآنی،‌قادر‌به‌

پاسخگویی‌به‌نیازها‌و‌پرسش‌های‌دنیای‌معاصر‌باشد.
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2.1.2. تعارض ظاهری برخی آیات با یافته های علمی جدید:
یکی‌از‌چالش‌های‌جدی‌در‌مرجعیت‌علمی‌قرآن،‌تعارض‌ظاهری‌برخی‌آیات‌
با‌یافته‌های‌علمی‌مدرن‌است.‌این‌مسئله‌در‌حوزه‌ها‌و‌گستره‌های‌وسیعی‌از‌مسائل‌
کیهان‌شناسی‌و‌زیست‌شناسی‌گرفته‌تا‌مباحث‌فلسفی‌و‌فقهی‌مطرح‌می‌شود.‌برای‌
درک‌بهتر‌این‌چالش،‌می‌توان‌آن‌را‌در‌دو‌حوزۀ‌اصلی‌مرتبط‌با‌فقه‌بررسی‌کرد:

- مســائل پزشکی و بهداشــتی:‌برخی‌از‌احکام‌فقهی‌مستنبط‌از‌آیات‌قرآن‌در‌

زمینۀ‌بهداشــت‌و‌پزشکی،‌با‌یافته‌های‌علم‌پزشکی‌مدرن‌به‌طور‌ظاهری‌در‌تعارض‌
هستند.‌به‌عنوان‌مثال،‌آیاتی‌که‌به‌طهارت‌و‌نجاست‌اشاره‌دارند،‌گاهی‌با‌درک‌مدرن‌
از‌بهداشت‌و‌سلامت‌تطابق‌نمی‌یابند.‌عبدالعزیز‌ساچدینا،‌متفکر‌و‌فقیه‌معاصر،‌در‌
کتاب‌»اخلاق‌زیست‌پزشــکی‌اسلامی«‌به‌این‌چالش‌هــا‌پرداخته‌و‌راه‌هایی‌برای‌
هماهنگی‌میان‌احکام‌فقهی‌و‌یافته‌های‌علم‌پزشــکی‌مدرن‌ارائه‌می‌دهد‌)ســاچدینا،‌

2009م،‌15-42(.
- مسائل نجومی:‌یکی‌از‌چالش‌های‌مهم‌در‌حوزۀ‌فقه،‌تعارض‌ظاهری‌برخی‌

هِلَةِ قُلْ هِيَ 
َ
لُونَُكََ عََنَِ الِْأُ

َ
آیات‌با‌یافته‌های‌نجومی‌اســت.‌به‌عنوان‌مثال،‌در‌آیه‌ٔيَسِْْْأَ

مََوَاقِيْتَُ لِلنََّاسِِ وََالْحَج‌ُِّ)از‌تو‌دربارۀ‌هلال‌های‌ماه‌می‌پرسند،‌بگو:‌برای‌آن‌است‌که‌
مردم‌وقت‌کارهای‌خود‌و‌زمان‌حجّ‌را‌بشناســند﴾‌)بقــره/189(،‌تعارض‌ظاهری‌میان‌
رؤیت‌فیزیکی‌هلال‌ماه‌و‌محاسبات‌دقیق‌نجومی‌مدرن‌وجود‌دارد.‌اگرچه‌تولد‌ماه‌
بر‌اساس‌محاسبات‌دقیق‌نجومی‌اتفاق‌می‌افتد؛‌اما‌برخی‌از‌فقها‌بر‌این‌باورند‌که‌هلال‌
زمانی‌صادق‌است‌که‌قابلیت‌رؤیت‌عمومی‌وجود‌داشته‌باشد‌)خویی،‌1418ق،‌61/22(.
در‌مواجهه‌با‌این‌چالش‌ها،‌رویکردهای‌متفاوتی‌از‌ســوی‌اندیشمندان‌مسلمان‌
اتخاذ‌شده‌است.‌برخی‌بر‌تأویل‌آیات‌و‌تفسیر‌مجدد‌آن‌ها‌در‌پرتو‌یافته‌های‌علمی‌
کیــد‌دارند،‌درحالی‌که‌دیگران‌معتقدند‌نباید‌آیــات‌قرآن‌را‌با‌نظریات‌علمی‌که‌ تأ
همــواره‌در‌معرض‌تغییر‌و‌تحول‌هســتند،‌تطبیــق‌داد.‌در‌مجموع،‌چالش‌تعارض‌
ظاهری‌برخی‌آیات‌با‌یافته‌های‌علمی‌جدید‌مســتلزم‌رویکردی‌جامع‌و‌چندبعدی‌
است‌که‌ضمن‌حفظ‌اصالت‌و‌اعتبار‌قرآن،‌بتواند‌به‌پرسش‌های‌علمی‌عصر‌حاضر‌

پاسخ‌دهد.
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2.1.3. محدودیت های زبانی و تاریخی در کاربرد آیات برای مسائل نوظهور:
محدودیت‌های‌زبانی‌و‌تاریخی‌در‌کاربرد‌آیات‌قرآنی‌برای‌مسائل‌نوظهور،‌یکی‌
از‌چالش‌های‌اساسی‌در‌حوزۀ‌فقه‌و‌تفسیر‌معاصر‌به‌شمار‌می‌آید.‌این‌محدودیت‌ها‌

از‌جنبه‌های‌مختلف‌قابل‌بررسی‌هستند:
تحــول معنایی واژگان:‌زبان‌عربی،‌مانند‌هــر‌زبان‌دیگری،‌در‌طول‌زمان‌دچار‌
تحولات‌معنایی‌شده‌است.‌واژگانی‌که‌در‌زمان‌نزول‌قرآن‌معنای‌خاصی‌داشته‌اند،‌
ممکن‌اســت‌امروزه‌معانی‌متفاوتی‌پیدا‌کرده‌باشــند.‌این‌امر‌فهم‌دقیق‌مراد‌آیات‌
كُْلُوا 

ْ
را‌بــا‌چالش‌مواجه‌می‌ســازد.‌به‌عنوان‌مثال،‌واژۀ‌»مــال«‌در‌آیاتی‌مانند:‌لََا تََأَ

نَْ تََكُونََ تَِجَِارٍَةً عََنَْ تََرََاضٍِ مَِنَّْكُم‌ْْ)اموال‌یکدیگر‌را‌به‌ناحق‌
َ
مَْوَالَكُمْْ بَيْْنََّكُمْْ بِالْبََاطِلِ إِِلََا أ

َ
أ

مخورید،‌مگر‌آنکه‌تجارتی‌باشــد‌که‌هر‌دو‌طرف‌بدان‌رضایت‌داده‌باشید﴾،‌به‌هر‌
آنچه‌که‌از‌اشــیاء‌و‌اموال‌خارجی‌)فیزیکی(‌در‌تملک‌و‌اختیار‌شخص‌قرار‌دارد،‌
معنی‌شده‌است‌)طریحی،‌475/5‌،1375(.‌ازاین‌رو،‌در‌شمول‌آن‌نسبت‌به‌اموال‌معنوی‌
و‌غیر‌فیزیکی‌تشکیک‌شده‌و‌شاید‌همین‌دلیل‌باشد‌که‌فقهایی‌چون‌امام‌خمینی;‌
اعتباری‌برای‌مالکیت‌فکری‌قائل‌نیستند‌)خمینی،‌400/10‌،1392(.‌تاشیهیکو‌ایزوتسو،‌
زبان‌شــناس‌و‌اسلام‌شــناس‌ژاپنی،‌در‌کتاب‌»خدا‌و‌انسان‌در‌قرآن«،‌به‌تفصیل‌به‌
تحــول‌معنایی‌واژگان‌کلیدی‌قرآن‌پرداخته‌و‌نشــان‌می‌دهــد‌چگونه‌این‌تحولات‌

می‌تواند‌بر‌فهم‌ما‌از‌آیات‌تأثیر‌بگذارد‌)ایزوتسو،‌1964م،‌17-35(.
ســاختارهای زبانــی و دســتوری:‌ساختار‌زبانی‌و‌دســتوری‌عربی‌کلاسیک‌با‌
زبان‌های‌معاصر‌تفاوت‌های‌قابل‌توجهی‌دارد.‌این‌تفاوت‌ها‌گاهی‌منجر‌به‌ابهام‌در‌
فهم‌دقیق‌مراد‌آیات‌می‌شود.‌به‌عنوان‌مثال،‌استفاده‌از‌صیغه‌های‌مختلف‌فعل‌در‌عربی‌
کلاسیک،‌گاهی‌معانی‌ضمنی‌و‌دقیقی‌را‌منتقل‌می‌کند‌که‌در‌ترجمه‌به‌زبان‌های‌
دیگر‌از‌دســت‌می‌رود.‌محمد‌عابد‌الجابری،‌فیلسوف‌معاصر‌مراکشی،‌در‌کتاب‌
»فهم‌القرآن‌الحکیم«،‌به‌این‌چالش‌های‌زبانی‌پرداخته‌و‌بر‌لزوم‌توجه‌به‌ساختارهای‌
کیــد‌می‌کند‌)الجابــری،‌2008م،‌45-23/1(. زبانــی‌خاص‌قرآن‌در‌فهم‌و‌تفســیر‌آن‌تأ
بافــت تاریخی و فرهنگی:‌آیات‌قــرآن‌در‌بافت‌تاریخی‌و‌فرهنگی‌خاصی‌نازل‌
شــده‌اند.‌درک‌این‌بافت‌برای‌فهم‌درســت‌آیات‌ضروری‌است؛‌اما‌انتقال‌این‌فهم‌
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به‌زمان‌حاضر‌و‌کاربرد‌آن‌برای‌مسائل‌نوظهور،‌چالش‌برانگیز‌است.‌به‌عنوان‌مثال،‌
آیات‌مربوط‌به‌برده‌داری‌یا‌جنگ‌در‌قرآن،‌در‌بافت‌تاریخی‌خاصی‌معنا‌پیدا‌می‌کنند‌
که‌انطباق‌آن‌ها‌با‌شــرایط‌امروزی‌نیازمند‌تفســیری‌جدید‌است.‌فضل‌الرحمان‌در‌
کتــاب‌»اسلام‌و‌مدرنیته«‌بر‌اهمیت‌درک‌بافت‌تاریخی‌آیات‌و‌اســتخراج‌اصول‌

کید‌می‌کند‌)رحمان،‌1982م،‌5-11(. کلی‌از‌آن‌ها‌برای‌کاربرد‌در‌زمان‌حاضر‌تأ
محدودیت واژگان در توصیف مفاهیم جدید:‌بســیاری‌از‌مفاهیم‌و‌پدیده‌های‌
نوظهور‌در‌زمان‌نزول‌قرآن‌وجود‌نداشــته‌اند‌و‌به‌طــور‌طبیعی‌واژگان‌خاصی‌برای‌
توصیف‌آن‌ها‌در‌قرآن‌به‌کار‌نرفته‌است.‌این‌امر‌استنباط‌احکام‌برای‌این‌مسائل‌را‌با‌
چالش‌مواجه‌می‌سازد.‌به‌عنوان‌مثال،‌مسائل‌مربوط‌به‌رحم‌اجاره‌ای،‌اهدای‌عضو،‌
لقاح‌مصنوعی،‌شبیه‌سازی،‌تغییر‌جنسیت،‌مرگ‌مغزی‌و‌مانند‌آن‌ها‌به‌طور‌مستقیم‌
در‌قرآن‌مورد‌اشاره‌قرار‌نگرفته‌اند.‌طارق‌رمضان،‌متفکر‌معاصر‌اسلامی،‌در‌کتاب‌
»اصلاح‌بنیادین:‌اخلاق‌اسلامی‌و‌رهایی«‌به‌این‌چالش‌پرداخته‌و‌بر‌لزوم‌استفاده‌
کید‌می‌کند‌ از‌اصول‌کلی‌قرآنی‌برای‌اســتنباط‌احکام‌در‌مورد‌مســائل‌نوظهور‌تأ

)رمضان،‌2008م،‌121-144(.
تفــاوت در نظام هــای مفهومــی:‌نظام‌مفهومی‌حاکم‌بر‌جهــان‌معاصر‌با‌نظام‌
مفهومی‌زمان‌نزول‌قرآن‌تفاوت‌های‌اساسی‌دارد.‌این‌تفاوت‌ها‌گاه‌منجر‌به‌سوءتفاهم‌
یا‌تفسیر‌نادرســت‌آیات‌می‌شود.‌به‌عنوان‌مثال،‌مفهوم‌»آزادی«‌در‌جهان‌معاصر‌با‌
آنچه‌در‌زمان‌نزول‌قرآن‌از‌آن‌برداشت‌می‌شد،‌تفاوت‌های‌قابل‌توجهی‌دارد.‌محمد‌
آرکون،‌متفکر‌الجزایری،‌در‌کتاب‌»تاریخمندی‌اندیشۀ‌اسلامی«‌به‌تفصیل‌به‌این‌
موضوع‌پرداخته‌و‌بر‌لزوم‌بازخوانی‌مفاهیم‌قرآنی‌در‌پرتو‌تحولات‌تاریخی‌و‌فکری‌

کید‌می‌کند‌)آرکون،‌2002م،‌35-58(. تأ
در‌مواجهه‌با‌این‌محدودیت‌ها،‌رویکردهای‌متفاوتی‌از‌سوی‌اندیشمندان‌مسلمان‌
کید‌دارند،‌ اتخاذ‌شده‌است.‌برخی‌بر‌لزوم‌بازگشت‌به‌فهم‌سلف‌و‌تفاسیر‌سنتی‌تأ
درحالی‌که‌دیگران‌بر‌ضرورت‌بازخوانی‌و‌تفسیر‌مجدد‌آیات‌در‌پرتو‌شرایط‌معاصر‌
اصرار‌می‌ورزند.‌نصر‌حامد‌ابوزیــد،‌نواندیش‌و‌متفکر‌مصری،‌در‌کتاب‌»مفهوم‌
النص:‌دراسة‌في‌علوم‌القرآن«،‌رویکردی‌میانه‌را‌پیشنهاد‌می‌کند‌که‌در‌آن،‌ضمن‌
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حفظ‌اصالت‌متن‌قرآنی،‌امکان‌تفسیر‌پویا‌و‌متناسب‌با‌شرایط‌زمانی‌و‌مکانی‌فراهم‌
می‌شود‌)أبو‌زید،‌1990م،‌89-112(.

در‌مجموع،‌محدودیت‌های‌زبانی‌و‌تاریخی‌در‌کاربرد‌آیات‌برای‌مسائل‌نوظهور،‌
چالشــی‌جدی‌در‌حوزۀ‌فقه‌و‌تفســیر‌معاصر‌به‌شمار‌می‌رود‌که‌نیازمند‌رویکردی‌

جامع،‌پویا‌و‌در‌عین‌حال‌اصیل‌است.

2.1.4. چالش های روش شناختی در استنباط احکام از قرآن برای مسائل جدید:
استنباط‌احکام‌از‌قرآن‌برای‌مسائل‌جدید،‌با‌چالش‌های‌روش‌شناختی‌متعددی‌
روبــرو‌اســت.‌این‌چالش‌ها‌ریشــه‌در‌پیچیدگی‌هــای‌ذاتی‌متــن‌قرآنی،‌تحولات‌
اجتماعی‌و‌فناوری‌و‌تنوع‌رویکردهای‌تفسیری‌دارند.‌در‌ادامه،‌به‌بررسی‌مهم‌ترین‌

این‌چالش‌ها‌پرداخته‌خواهد‌شد.
- تعمیم احکام خاص به موارد مشابه )قیاس(:‌یکی‌از‌روش‌های‌رایج‌در‌استنباط‌
احکام‌برای‌مسائل‌جدید‌در‌فقه‌اهل‌سنت،‌استفاده‌از‌قیاس‌است.‌با‌این‌حال،‌این‌
روش‌با‌چالش‌هایی‌مواجه‌است.‌به‌عنوان‌مثال،‌در‌مورد‌حکم‌استفاده‌از‌مواد‌مخدر‌
صنعتی‌جدید،‌برخی‌فقها‌قیاس‌را‌با‌حکم‌شراب‌به‌کار‌می‌برند؛‌اما‌سؤال‌این‌است‌
که‌آیا‌این‌قیاس‌صحیح‌است‌و‌تمام‌جوانب‌مسئله‌را‌در‌نظر‌می‌گیرد؟‌محمد‌هاشم‌
کمالــی،‌اصولی‌معاصر،‌در‌کتاب‌»اصول‌فقه‌اسلامــی«‌به‌تفصیل‌به‌چالش‌های‌
استفاده‌از‌قیاس‌در‌مسائل‌نوظهور‌پرداخته‌و‌بر‌لزوم‌دقت‌در‌تشخیص‌علت‌حکم‌

کید‌می‌کند‌)کمالی،‌2003م،‌264-290(. تأ
- تعارض ظاهری آیات:‌گاهی‌آیات‌مختلف‌قرآن‌در‌ظاهر‌با‌یکدیگر‌در‌تعارض‌
قرار‌می‌گیرند.‌این‌مســئله‌در‌مواجهه‌با‌مسائل‌جدید‌پیچیده‌تر‌می‌شود؛‌زیرا‌مفسر‌
باید‌بتواند‌میان‌آیاتی‌که‌ظاهراً‌متعارض‌هستند،‌در‌زمینه‌ای‌کاملًا‌جدید‌جمع‌کند.‌
علاوه‌بر‌قواعد‌جمع‌عرفی‌در‌این‌موارد‌)زرکشــی،‌1975م،‌50/2-45(،‌محمد‌طاهر‌بن‌
عاشور،‌مفسر‌و‌فقیه‌تونسی،‌در‌تفسیر‌»التحریر‌و‌التنویر«‌روشی‌را‌برای‌حل‌تعارض‌
ظاهری‌آیات‌پیشنهاد‌می‌کند.‌طبق‌این‌روش،‌باید‌به‌مقاصد‌کلی‌شریعت‌و‌سیاق‌

آیات‌توجه‌ویژه‌داشت‌)ابن‌عاشور،‌1984م،‌34-56/1(.
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- تفسیر به رأی و خطر تحمیل دیدگاه های شخصی:‌در‌مواجهه‌با‌مسائل‌جدید،‌
خطر‌تفســیر‌به‌رأی‌و‌تحمیل‌دیدگاه‌های‌شخصی‌بر‌آیات‌قرآن‌افزایش‌می‌یابد.‌این‌
امر‌می‌تواند‌منجر‌به‌استنباط‌های‌نادرست‌و‌دور‌از‌مقصود‌اصلی‌قرآن‌شود.‌علاوه‌
کید‌می‌کنند‌)فیض‌ بر‌وجود‌روایات‌متعدد‌در‌شــیعه‌که‌حرمت‌تفســیر‌به‌رأی‌را‌تأ
کاشــانی،‌‌36/1‌،1374و‌35(،‌یوسف‌القرضاوی،‌فقیه‌معاصر،‌در‌کتاب‌»کیف‌نتعامل‌
مع‌القرآن‌العظیم«‌بر‌لزوم‌رعایت‌اصول‌و‌قواعد‌تفسیر‌و‌پرهیز‌از‌تحمیل‌دیدگاه‌های‌

کید‌می‌کند‌)القرضاوي،‌2000م،‌221-245(. شخصی‌بر‌قرآن‌تأ
- چالش جمع میان نص و مصلحت:‌در‌بسیاری‌از‌مسائل‌جدید،‌مفسر‌با‌چالش‌

جمع‌میان‌ظاهر‌نص‌قرآنی‌و‌مصلحت‌عمومی‌جامعه‌روبرو‌می‌شــود.‌این‌مســئله‌
به‌ویژه‌در‌حوزه‌هایی‌مانند‌پزشــکی،‌اقتصاد‌و‌روابط‌بین‌الملل‌پررنگ‌تر‌است.‌طه‌
جابــر‌العلوانی،‌متفکر‌عراقی،‌در‌کتاب‌»مقاصد‌الشــریعة«‌رویکردی‌را‌پیشــنهاد‌
می‌کند‌که‌بر‌اساس‌آن‌باید‌میان‌مقاصد‌کلی‌شریعت‌و‌ظاهر‌نصوص‌تعادل‌برقرار‌

کرد‌)العلواني،‌2001م،‌87-112(.
- محدودیت های روش تفسیر موضوعی:‌تفسیر‌موضوعی‌یکی‌از‌روش‌های‌مهم‌
در‌استنباط‌احکام‌برای‌مسائل‌جدید‌است.‌با‌این‌حال،‌این‌روش‌نیز‌با‌چالش‌هایی‌
روبروســت.‌ازجمله‌اینکه‌ممکن‌اســت‌برخی‌آیات‌مرتبط‌با‌موضوع‌نادیده‌گرفته‌
شــوند‌یا‌ارتباط‌میان‌آیات‌به‌درستی‌برقرار‌نشــود.‌شهید‌محمدباقر‌صدر‌در‌کتاب‌
»المدرسة‌القرآنیة«‌روشی‌برای‌تفسیر‌موضوعی‌پیشنهاد‌می‌کند‌که‌تلاش‌دارد‌این‌

محدودیت‌ها‌را‌برطرف‌سازد‌)صدر،‌1979م،‌23-45(.
- چالش تعیین حدود اجتهاد:‌در‌مواجهه‌با‌مسائل‌جدید،‌تعیین‌حدود‌اجتهاد‌و‌

میزان‌انعطاف‌پذیری‌در‌تفسیر‌آیات،‌چالشی‌جدی‌است.‌برخی‌معتقدند‌که‌باید‌با‌
احتیاط‌بیشتری‌به‌اجتهاد‌در‌مسائل‌جدید‌پرداخت،‌درحالی‌که‌دیگران‌بر‌ضرورت‌
کید‌دارند.‌عبدالله‌بن‌بیه،‌فقیه‌موریتانیایی،‌در‌کتاب‌»صناعة‌الفتوی‌ اجتهاد‌پویا‌تأ
وفقــه‌الأقلیات«‌رویکردی‌متعادل‌را‌در‌این‌زمینه‌پیشــنهاد‌می‌کند‌که‌ضمن‌حفظ‌
اصول‌ثابت‌شــریعت،‌امکان‌پاسخگویی‌به‌نیازهای‌جدید‌را‌فراهم‌می‌سازد‌)بن‌بیه،‌

2007م،‌178-203(.
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در‌مجموع،‌چالش‌های‌روش‌شــناختی‌در‌اســتنباط‌احکام‌از‌قرآن‌برای‌مسائل‌
جدید،‌نیازمند‌رویکردی‌جامع،‌منعطف‌و‌در‌عین‌حال‌اصولی‌است.‌این‌رویکرد‌
باید‌ضمن‌حفظ‌اصالت‌و‌روح‌پیام‌قرآنی،‌توانایی‌پاسخگویی‌به‌نیازها‌و‌پرسش‌های‌
دنیای‌معاصر‌را‌داشــته‌باشــد.‌همچنین،‌ضروری‌است‌که‌فقها‌و‌مفسران‌معاصر‌با‌
بهره‌گیــری‌از‌دانش‌های‌نوین‌و‌درک‌عمیق‌از‌شــرایط‌زمانه،‌به‌بازنگری‌و‌تکامل‌

روش‌های‌استنباط‌بپردازند.

2.2. پیامدهای کم رنگ شدن مرجعیت علمی قرآن در فقه معاصر
کاهش‌نقش‌قرآن‌در‌استنباط‌احکام‌فقهی‌برای‌مسائل‌جدید،‌پیامدهای‌منفی‌
متعددی‌به‌دنبال‌دارد‌که‌می‌تواند‌آثار‌عمیقی‌بر‌جامعه‌اسلامی‌و‌کارآمدی‌فقه‌در‌
دنیای‌معاصر‌بگذارد.‌در‌ادامه،‌این‌پیامدها‌را‌با‌جزئیات‌بیشــتری‌بررســی‌خواهیم‌

کرد.
1. انفصــال تدریجــی فقه از منبع اصلــی آن )قرآن(: الریســونی،‌رئیس‌اتحادیۀ‌
جهانی‌علمای‌مســلمان،‌در‌کتاب‌»تجدید‌أصول‌الفقه«‌به‌این‌مســئله‌پرداخته‌و‌
می‌نویسد:‌»هرچه‌فاصلۀ‌میان‌فقه‌و‌قرآن‌بیشتر‌شود،‌پویایی‌و‌انعطاف‌پذیری‌فقه‌
کاهــش‌می‌یابد.‌قرآن‌به‌عنوان‌کلام‌الهی،‌حاوی‌اصول‌و‌مبادی‌کلی‌اســت‌که‌
قابلیــت‌تطبیق‌با‌شــرایط‌مختلف‌زمانی‌و‌مکانی‌را‌دارد.«‌)الریســونی،‌2013م،‌217-

.)215
پیامدهــای‌این‌انفصال‌می‌تواند‌به‌این‌موارد‌منجر‌شــود:‌کاهش‌توانایی‌فقه‌در‌
پاســخگویی‌به‌نیازهای‌متغیــر‌جامعه،‌افزایش‌گرایش‌به‌جمــود‌فکری‌و‌تعصب‌
مذهبی‌و‌از‌دســت‌رفتن‌روح‌و‌مقاصد‌اصلی‌شــریعت‌در‌احکام‌فقهی.‌به‌عنوان‌
مثال،‌در‌مسئلۀ‌حقوق‌زنان،‌عدم‌رجوع‌مستقیم‌به‌آیات‌قرآنی‌و‌اکتفا‌به‌آرای‌فقهی‌
گذشــته‌می‌تواند‌منجر‌به‌صدور‌احکامی‌شود‌که‌با‌روح‌عدالت‌و‌کرامت‌انسانی‌

کید‌قرآن‌در‌تعارض‌باشد. مورد‌تأ
2. افزایش اختلافات فقهی: قرضاوی‌در‌کتاب‌»الاجتهاد‌في‌الشریعة‌الإسلامیة«‌
به‌این‌نکته‌اشاره‌می‌کند:‌»عدم‌رجوع‌به‌منبع‌مشترک‌و‌واحد‌)قرآن(‌باعث‌تشدید‌
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اختلافات‌فقهی‌می‌شود،‌درحالی‌که‌قرآن‌می‌تواند‌به‌عنوان‌مرجع‌نهایی،‌نقطۀ‌اتصال‌
و‌وحدت‌میان‌مذاهب‌و‌دیدگاه‌های‌مختلف‌باشد.«

پیامدهــای‌این‌افزایش‌اختلافات‌عبارت‌اند‌از:‌تفرقه‌و‌چنددســتگی‌در‌جامعۀ‌
اسلامی،‌ســردرگمی‌مردم‌در‌انتخاب‌احکام‌صحیح‌و‌تضعیف‌اعتبار‌فقه‌اسلامی‌
در‌نظر‌ناظران‌خارجی.‌به‌عنوان‌مثال،‌در‌مســائل‌مربــوط‌به‌معاملات‌مالی‌جدید‌
مانند‌ارزهای‌دیجیتال،‌عدم‌رجوع‌مستقیم‌به‌اصول‌قرآنی‌در‌مورد‌عدالت‌و‌منع‌ربا‌

می‌تواند‌منجر‌به‌صدور‌فتاوای‌متناقض‌و‌ایجاد‌سردرگمی‌در‌جامعه‌شود.
3. ناتوانی در پاسخگویی به نیازهای جدید جامعۀ اسلامی: العوا،‌متفکر‌معاصر‌
مصری‌و‌دبیرکل‌اسبق‌اتحادیۀ‌بین‌المللی‌علمای‌مسلمان،‌در‌کتاب‌»الفقه‌الإسلامي‌
في‌طریق‌التجدید«‌می‌نویســد:‌»کاهش‌مرجعیت‌قرآن‌در‌اســتنباط‌احکام،‌منجر‌
به‌کاهش‌کارآمدی‌فقه‌در‌عصر‌حاضر‌می‌شــود.‌قرآن‌با‌ارائۀ‌اصول‌کلی‌و‌مقاصد‌
شــریعت،‌این‌قابلیت‌را‌دارد‌که‌راهنمای‌مسلمانان‌در‌مواجهه‌با‌چالش‌های‌جدید‌

باشد«‌)العوا،‌2012م،‌98-102(.
ایــن‌ناتوانــی‌می‌توانــد‌منجر‌بــه‌موارد‌زیــر‌گردد:‌فاصلــه‌گرفتــن‌جوانان‌و‌
تحصیل‌کرده‌ها‌از‌فقه‌اسلامی،‌رواج‌سکولاریســم‌و‌قانون‌گذاری‌غیر‌اسلامی‌در‌
جوامع‌مسلمان‌و‌عدم‌توانایی‌در‌ارائۀ‌راه‌حل‌های‌اسلامی‌برای‌مسائل‌جهانی‌مانند‌
بحران‌های‌زیســت‌محیطی‌یا‌اخلاق‌در‌هوش‌مصنوعی.‌به‌عنوان‌مثال،‌در‌مســائل‌
مربوط‌به‌پزشــکی‌مــدرن‌مانند‌پیوند‌اعضا‌یا‌درمان‌های‌ژنتیکی،‌عدم‌اســتفاده‌از‌
اصول‌قرآنی‌مرتبط‌با‌حفظ‌حیات‌و‌کرامت‌انسانی‌می‌تواند‌منجر‌به‌صدور‌احکامی‌

شود‌که‌با‌پیشرفت‌های‌علمی‌و‌نیازهای‌جامعه‌در‌تعارض‌است.
درنتیجه،‌می‌توان‌گفت‌که‌کم‌رنگ‌شدن‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌در‌فقه‌معاصر،‌
نه‌تنها‌منجر‌به‌کاهش‌پویایی‌و‌کارآمدی‌فقه‌می‌شود،‌بلکه‌می‌تواند‌جایگاه‌اسلام‌در‌
جامعۀ‌جهانی‌را‌تضعیف‌کرده‌و‌ناتوانی‌در‌ارائۀ‌راه‌حل‌های‌اسلامی‌برای‌چالش‌های‌
معاصر‌را‌به‌دنبال‌داشــته‌باشد.‌این‌مسئله‌ضرورت‌توجه‌جدی‌علما‌و‌اندیشمندان‌
اسلامــی‌را‌می‌طلبد‌تا‌با‌احیای‌جایگاه‌قرآن‌در‌اســتنباط‌احکام،‌فقه‌اسلامی‌را‌به‌

سمت‌پویایی‌و‌کارآمدی‌بیشتر‌هدایت‌کنند.
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3. راهکارهای پیشــنهادی برای احیای جایگاه قرآن در اســتنباط احکام 
مسائل جدید

برای‌احیای‌نقش‌محوری‌قرآن‌در‌استنباط‌احکام‌فقهی‌مسائل‌مستحدثه،‌به‌نظر‌
نویسندۀ‌این‌پژوهش،‌می‌توان‌راهکارهای‌زیر‌را‌پیشنهاد‌داد:

3.1. استفاده از روش های هرمنوتیکی مدرن
با‌اســتفاده‌از‌روش‌های‌نوین‌تفسیر‌متن،‌می‌توان‌لایه‌های‌عمیق‌تر‌معنایی‌آیات‌
را‌کشــف‌کرد.‌این‌امر‌به‌ویژه‌در‌مورد‌آیات‌مرتبط‌با‌مســائل‌اجتماعی‌و‌سیاســی‌
کاربرد‌دارد.‌برای‌نمونه،‌روش‌هرمنوتیک‌دوســویه‌که‌توسط‌فضل‌الرحمن‌مطرح‌
شد،‌رویکردی‌نوآورانه‌در‌تفسیر‌متون‌دینی‌است.‌این‌روش‌شامل‌دو‌مرحلۀ‌اصلی‌
اســت:‌حرکت‌از‌زمان‌حال‌به‌گذشــته‌و‌سپس‌بازگشــت‌به‌زمان‌حال.‌در‌مرحلۀ‌
اول،‌مفسر‌تلاش‌می‌کند‌متن‌را‌در‌بافت‌تاریخی‌و‌اجتماعی‌زمان‌نزول‌درک‌کند.‌
این‌شامل‌بررسی‌شرایط‌اجتماعی،‌فرهنگی‌و‌اقتصادی‌آن‌دوره‌است‌و‌هدف‌آن،‌
فهم‌معنای‌اصلی‌متن‌و‌اســتخراج‌اصول‌کلی‌و‌اهداف‌دینی‌و‌اخلاقی‌آن‌اســت.‌
مرحلۀ‌دوم‌شــامل‌انتقال‌این‌اصول‌به‌زمان‌حاضر‌اســت.‌مفسر‌باید‌این‌اصول‌را‌با‌
شرایط‌معاصر‌تطبیق‌دهد‌و‌راهکارهایی‌برای‌اجرای‌آن‌ها‌در‌جامعۀ‌امروز‌ارائه‌کند.‌
این‌مرحله‌نیازمند‌درک‌عمیق‌از‌شــرایط‌کنونی‌و‌چالش‌های‌جامعۀ‌معاصر‌است.‌
این‌روش‌به‌دنبال‌ایجاد‌تعادل‌بین‌وفاداری‌به‌متن‌اصلی‌و‌پاســخگویی‌به‌نیازهای‌
جامعۀ‌معاصر‌اســت‌و‌امکان‌تفســیر‌پویا‌و‌منعطف‌از‌متون‌دینی‌را‌فراهم‌می‌کند،‌
بدون‌آنکه‌از‌اصول‌بنیادین‌آن‌ها‌فاصله‌بگیرد.‌هرچند‌این‌رویکرد‌با‌چالش‌هایی‌نیز‌
روبروســت،‌ازجمله‌خطر‌تفسیر‌به‌رأی‌و‌دور‌شــدن‌از‌معنای‌اصلی‌متن؛‌بنابراین،‌
مفســر‌باید‌دانش‌عمیقی‌از‌علوم‌قرآنی،‌تاریخ‌اسلام‌و‌علوم‌اجتماعی‌داشته‌باشد.‌

)رحمان،‌1980م،‌15-23(.
در‌مجموع،‌روش‌هرمنوتیک‌دوسویه‌راهی‌برای‌پل‌زدن‌میان‌گذشته‌و‌حال‌در‌
تفسیر‌متون‌دینی‌ارائه‌می‌دهد‌و‌امکان‌پاسخگویی‌به‌مسائل‌نوظهور‌را‌در‌چارچوب‌
اصول‌اسلامی‌فراهم‌می‌کند.‌در‌اینجا،‌برای‌نمونه،‌حکم‌فقهی‌مشروعیت‌بهره‌های‌

بانکی‌را‌با‌استفاده‌از‌روش‌هرمنوتیک‌دوسویه‌بررسی‌می‌کنیم:
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مرحلۀ اول: بررسی متون در بافت تاریخی
از‌طرفی،‌مهم‌ترین‌آیات‌مرتبط‌با‌ربا‌در‌قرآن‌عبارت‌اند‌از:

مَْوَالَِ النََّاسِِ فََلَا يَرَْبُو عَِنَّْدَ اللَه‌ِ)مالی‌که‌به‌ربا‌می‌دهید‌
َ
وََمََا آتََيْْتُُمْْ مَِنَْ رٍِبًا لِيَْرَْبُوَ فَِي أ

تا‌در‌اموال‌مردم‌افزون‌شود،‌نزد‌خدا‌هیچ‌افزون‌نمی‌شود﴾‌)روم:‌30(؛
خَْذِِّهِمُْ الرَِبَا وََقَدْ نُُهُِوا عََنَّْه‌ُ)و‌نیز‌به‌سبب‌رباخواری‌شان‌و‌حال‌آنکه‌از‌آن‌منع‌

َ
وََأ

شده‌بودند﴾‌)نساء:‌161(؛
ضَْعَْافًَا مَُضَِاعََفَة‌ً)ای‌کسانی‌که‌ایمان‌آورده‌اید،‌

َ
كُْلُوا الرَِبَا أ

ْ
يُهَِا الَذِِّينََ آمََنَُّوا لََا تََأَ

َ
يَا أ

ربا‌را‌]با‌سود[‌چندین‌برابر‌مخورید﴾‌)آل‌عمران:‌130(؛
نَُهُِمْْ 

َ
كُْلُونََ الرَِبَا لََا يَقُومَُونََ إِِلََا كَْمَُا يَقُومُِ الَذِِّي يَتَُخَُبََطُهُ الشََيْْطَانَُ مَِنََ الْمَُسٌِ ذَْلِكََ بِأَ

ْ
الَذِِّينََ يَأَ

حَلَ اللَهُ الْبََيْْعَُ وََحَرََمَِ الرَِبَا‌)آنان‌که‌ربا‌می‌خورند،‌در‌قیامت‌
َ
قَالُوا إِِنَُمَُا الْبََيْْعُُ مَِثْْلُ الرَِبَا وََأ

چون‌کســانی‌از‌قبر‌برمی‌خیزند‌که‌به‌افسون‌شیطان‌دیوانه‌شده‌باشند‌و‌این‌به‌کیفر‌
آن‌است‌که‌گفتند:‌ربا‌نیز‌چون‌معامله‌است.‌درحالی‌که‌خدا‌معامله‌را‌حلال‌و‌ربا‌

را‌حرام‌کرده‌است﴾‌)بقره:‌275(.
و‌از‌طرف‌دیگر،‌ما‌می‌دانیم‌در‌بافت‌تاریخی‌جامعۀ‌عربستان‌پیش‌از‌اسلام،‌ربا‌
به‌شکل‌وام‌های‌استثماری‌رایج‌بوده‌که‌اغلب‌منجر‌به‌بردگی‌بدهکاران‌می‌شد‌و‌به‌
تبع‌آن،‌این‌نوع‌ربا‌افزایش‌شکاف‌طبقاتی‌و‌ظلم‌اقتصادی‌را‌در‌پی‌داشت‌)رحمان،‌
1980م،‌40(.‌حال‌با‌توجه‌به‌آیات‌و‌بافت‌تاریخی،‌می‌توان‌این‌اصول‌کلی‌را‌استخراج‌

کرد‌)کمالی،‌2003م،‌298-300(:
1.‌منع‌استثمار‌اقتصادی.

2.‌حفاظت‌از‌حقوق‌افراد‌ضعیف‌در‌جامعه.
3.‌ترویج‌عدالت‌اقتصادی.

4.‌تشویق‌به‌تجارت‌و‌معاملات‌منصفانه.
مرحلۀ دوم: انتقال اصول به زمان حاضر

در‌تحلیل‌وضعیت‌اقتصادی‌عصر‌حاضر‌باید‌گفت‌که‌در‌سیستم‌بانکی‌مدرن،‌
بهرۀ‌بانکی‌ابزاری‌برای‌مدیریت‌ریســک‌و‌تورم‌اســت‌و‌نرخ‌بهره‌همواره‌توســط‌
نهادهای‌نظارتی‌کنترل‌می‌شود‌تا‌نه‌تنها‌از‌افراط‌و‌استثمارگری‌جلوگیری‌شود،‌بلکه‌
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به‌توزیع‌عادلانه‌تر‌منابع‌مالی‌نیز‌کمک‌گردد.‌در‌واقع،‌این‌سیستم‌موتور‌محرکه‌ای‌
است‌برای‌رونق‌تجارت‌و‌اقتصاد‌یک‌جامعه‌)جمال،‌2006م،‌49-52(.

مرحلۀ سوم: فهم حکم شرعی
با‌اســتفاده‌از‌روش‌هرمنوتیک‌دوسویه،‌می‌توان‌اســتدلال‌کرد‌که‌بهرۀ‌بانکی‌
در‌شــکل‌مدرن‌و‌کنترل‌شدۀ‌خود،‌مشــروط‌به‌رعایت‌موارد‌زیر‌می‌تواند‌با‌اصول‌

اسلامی‌سازگار‌باشد‌)کوران،‌2004م،‌10(:
• منجر‌به‌اســتثمار‌و‌ظلم‌اقتصادی‌نشود‌و‌سازوکارهایی‌برای‌حمایت‌از‌اقشار‌

آسیب‌پذیر‌در‌برابر‌بدهی‌های‌سنگین‌وجود‌داشته‌باشد.
• در‌چارچوب‌قوانین‌و‌نظارت‌های‌دقیق‌عمل‌کند‌تا‌از‌سوءاستفاده‌جلوگیری‌شود.

• به‌توزیع‌عادلانه‌تر‌منابع‌مالی‌و‌رشد‌اقتصادی‌کمک‌کند.

3.2. توجه به مقاصد شریعت و روح کلی آیات
شــاطبی‌-‌فقیه،‌محدث‌و‌مفســر‌مذهــب‌مالکی‌-‌در‌کتــاب‌معروف‌خود‌
کید‌می‌کند‌و‌معتقد‌اســت‌که‌ »الموافقات«‌بر‌اهمیت‌توجه‌به‌مقاصد‌شــریعت‌تأ
فهم‌مقاصد‌شریعت‌کلید‌فهم‌صحیح‌احکام‌است‌و‌در‌همین‌راستا‌توصیه‌می‌کند‌

)الشاطبی،‌1997م،‌6-12/2(:
- شناســایی مقاصد عام شــریعت:‌مانند‌حفظ‌دین،‌جان،‌عقل،‌نسل‌و‌مال.‌این‌

مقاصد‌می‌توانند‌به‌عنوان‌راهنمای‌کلی‌در‌استنباط‌احکام‌مسائل‌جدید‌عمل‌کنند.
-‌توجه به روح کلی آیات:‌بجای‌تمرکز‌صرف‌بر‌ظاهر‌آیات،‌باید‌به‌پیام‌اصلی‌و‌
هدف‌نهایی‌آن‌ها‌توجه‌کرد.‌به‌عنوان‌مثال،‌در‌مورد‌آیات‌مربوط‌به‌معاملات،‌هدف‌

اصلی‌تأمین‌عدالت‌و‌جلوگیری‌از‌ظلم‌است.

3.3. تقویت ارتباط میان علوم قرآنی و علوم روز و استفاده از رویکردهای 
میان رشته ای در فهم و تفسیر قرآن:

بــوکای‌در‌کتاب‌»القرآن‌الکریم‌والعلــم‌الحدیث«‌بر‌اهمیت‌ارتباط‌میان‌علوم‌
کید‌کرده‌و‌موارد‌زیر‌را‌پیشنهاد‌می‌کند‌)بوکای،‌1993م،‌145-150(: قرآنی‌و‌علوم‌جدید‌تأ
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- تشــکیل گروه های تحقیقاتی مشــترک:‌متشــکل‌از‌متخصصان‌علوم‌قرآنی‌و‌
دانشمندان‌رشته‌های‌مختلف‌علمی.

- برگــزاری همایش هــای میان رشــته ای:‌بــرای‌تبادل‌نظر‌میــان‌علمای‌دینی‌و‌
دانشمندان‌رشته‌های‌مختلف.

- تدوین دانشنامه های تخصصی:‌گردآوری‌و‌تحلیل‌آیات‌قرآنی‌مرتبط‌با‌هر‌حوزۀ‌علمی.
کید‌ ابوزید‌نیز‌در‌»نقد‌الخطاب‌الدیني«‌بر‌اهمیت‌رویکردهای‌میان‌رشــته‌ای‌تأ
می‌کند‌و‌معتقد‌اســت‌که‌فهم‌عمیق‌قرآن‌نیازمند‌بهره‌گیری‌از‌دستاوردهای‌علوم‌

مختلف‌است‌و‌در‌این‌راستا‌موارد‌زیر‌را‌توصیه‌می‌کند‌)أبو‌زید،‌2004م،‌217-225(:
-‌اســتفاده از زبان شناســی مدرن:‌برای‌فهم‌دقیق‌تر‌معانی‌واژگان‌و‌ساختارهای‌

زبانی‌قرآن.
-‌بهره گیری از جامعه شناسی:‌برای‌درک‌بهتر‌زمینه‌های‌اجتماعی‌نزول‌آیات‌و‌

تطبیق‌آن‌ها‌با‌شرایط‌امروزی.
-‌اســتفاده از روان شناســی:‌برای‌فهم‌عمیق‌تر‌پیام‌های‌اخلاقی‌و‌تربیتی‌قرآن‌و‌

کاربرد‌آن‌ها‌در‌زندگی‌معاصر.
-‌بهره گیــری از علوم طبیعی:‌بــرای‌درک‌بهتر‌آیات‌مرتبط‌با‌پدیده‌های‌طبیعی‌
و‌کشــف‌ارتباط‌میان‌قرآن‌و‌دانش‌روز.‌به‌عنوان‌مثال،‌در‌بررســی‌مسائل‌مربوط‌به‌
اخلاق‌زیســتی،‌می‌توان‌از‌ترکیبی‌از‌علوم‌زیست‌شناســی،‌اخلاق،‌فلسفه‌و‌علوم‌

قرآنی‌استفاده‌کرد‌تا‌به‌دیدگاهی‌جامع‌و‌منطبق‌با‌آموزه‌های‌قرآنی‌دست‌یافت.
درنهایت،‌تحقق‌این‌راهکارها‌مســتلزم‌همکاری‌گسترده‌میان‌نهادهای‌علمی،‌
دانشــگاهی‌و‌حوزوی‌اســت.‌علاوه‌بر‌این،‌ایجاد‌فضایی‌آزاد‌برای‌بحث‌و‌تبادل‌
نظر‌میان‌دیدگاه‌های‌مختلف،‌ضرورتی‌انکارناپذیر‌است‌تا‌بتوان‌به‌بهترین‌نتایج‌در‌

احیای‌جایگاه‌قرآن‌در‌استنباط‌احکام‌مسائل‌نوپدید‌دست‌یافت.

5. نتیجه گیری
پژوهش‌حاضر‌با‌هدف‌بررسی‌چالش‌های‌بهره‌گیری‌از‌قرآن‌در‌پاسخگویی‌به‌
مسائل‌فقهی‌معاصر‌انجام‌شده‌است.‌نتایج‌حاصل‌نشان‌می‌دهد‌که‌موانع‌متعددی،‌
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ازجمله‌مشکلات‌هرمنوتیکی‌و‌تفسیری،‌تعارضات‌ظاهری‌با‌یافته‌های‌علمی‌نوین،‌
محدودیت‌های‌زبانی‌و‌تاریخی‌و‌تفاوت‌در‌روش‌های‌استنباط‌احکام،‌کاربرد‌قرآن‌
در‌اســتنباط‌های‌فقهی‌معاصر‌را‌با‌چالش‌هایی‌جدی‌مواجه‌ســاخته‌است.‌تحلیل‌
آسیب‌شناسانۀ‌این‌پژوهش‌آشکار‌می‌سازد‌که‌تداوم‌این‌وضعیت‌می‌تواند‌به‌تضعیف‌
مرجعیت‌علمی‌قرآن‌و‌درنتیجه،‌جدایی‌تدریجی‌فقه‌از‌منبع‌اصیل‌خود‌منجر‌شود.‌
این‌امر،‌علاوه‌بر‌تشــدید‌اختلافات‌فقهی،‌ممکن‌است‌به‌ناکارآمدی‌فقه‌اسلامی‌
در‌مواجهه‌با‌چالش‌های‌نوظهور‌در‌حوزه‌هایی‌همچون‌فناوری،‌پزشــکی‌و‌محیط‌

زیست‌بینجامد.
بر‌این‌اســاس،‌پژوهش‌حاضر‌راهکارهایی‌نظیر‌بهره‌گیــری‌از‌روش‌های‌نوین‌
تفســیری،‌تمرکــز‌بر‌مقاصــد‌و‌روح‌حاکم‌بر‌متــن‌قرآن‌و‌تقویــت‌همکاری‌های‌
بین‌رشته‌ای‌میان‌علمای‌قرآنی‌و‌متخصصان‌حوزه‌های‌مختلف‌را‌پیشنهاد‌می‌کند.‌
درنهایت،‌این‌پژوهش‌بر‌ضرورت‌بازنگری‌و‌اصلاح‌شــیوه‌های‌آموزشی‌در‌حوزۀ‌
کید‌دارد‌و‌خواستار‌اتخاذ‌رویکردهای‌منعطف‌تر‌به‌منظور‌ایجاد‌ تفسیر‌قرآن‌و‌فقه‌تأ
تعامــل‌پویاتر‌میــان‌متن‌قرآن‌و‌مقتضیات‌عصر‌حاضر‌اســت،‌به‌گونه‌ای‌که‌ضمن‌

صیانت‌از‌ارزش‌های‌بنیادین،‌زمینۀ‌انطباق‌با‌شرایط‌متحول‌کنونی‌فراهم‌گردد.
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The Holy Qurʼān emphasizes the veneration of Allāh’s sacraments and prohibits their 
desecration. One of the most important and fundamental issues in this regard is the 
concept of “religious sacraments” and its scope. The main question is whether reli-
gious sacraments are limited to the rituals of Ḥajj or have a more general meaning. 
This disagreement arises from the different views of linguists and commentators on 
the definition of this term. Using the method of semantics, conceptual analysis and 
library resources, this study examines the authority of the Holy Qurʼān in explaining 
the concept and semantic scope of sacraments and shows that this concept is not limited 
to some specific instances. The result of this study will be to strengthen the view that 
it is preferable non-exclusion of sacraments to the rituals of Ḥajj. The selected view of 
this study, which also suggests a middle way, is that although the Holy Qurʼān is the 
main source and reference in exploring Allāh’s sacraments, and the verses related to 
sacraments were all revealed in the context of the Ḥajj rituals, considering the literal 
use of this word in the verses and also through the discovery of its criteria, any matter 
that is recognized as “religious and divine sacraments “ from the perspective of Sharʻ  
(religious law) or ̒ Urf (customary practice) and has two elements ̓ Iʻlām and ̓ Iʻtilā, can 
be considered an example of “Allāh’s sacraments”. 
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 چکیده
قرآن‌کریم،‌به‌مثابۀ‌»ثقل‌اکبر«،‌همواره‌مرجع‌نخستین‌احکام‌و‌شرایع‌اس‌لام‌بوده‌و‌حجیت‌
ســنت‌نیز‌در‌پرتو‌آن‌معنا‌می‌یابد.‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌ســطوح‌متعددی‌دارد‌که‌یکی‌از‌

مهم‌ترین‌آن‌ها‌»اعتبار‌و‌حجیت‌آن‌در‌تکالیف‌دینی«‌است.
یکی‌از‌موضوعاتی‌که‌قرآن‌کریم‌به‌صورت‌انحصاری‌مرجع‌فهم‌و‌تبیین‌آن‌بوده،‌»شعائر‌
الله«‌اســت.‌واژۀ‌»شعائر«‌در‌چهار‌مورد‌از‌آیات‌قرآن،‌به‌صورت‌مضاف‌به‌لفظ‌جلاله‌به‌
کار‌رفته‌است.‌بر‌اســاس‌نظر‌مشهور،‌شعائر‌الهی‌یا‌دینی‌شامل‌مجموعه‌ای‌از‌اشخاص،‌
اشــیا،‌اعمال‌و‌مناسک‌اســت‌که‌به‌عنوان‌»مظهر‌و‌نشانه«‌دین‌شناخته‌می‌شوند؛‌ازجمله‌
پیامبر؟ص؟‌و‌امامان؟عهم؟،‌حج‌و‌مناســک‌آن،‌نماز‌جمعه‌و‌جماعت،‌مســاجد‌و‌مشــاهد‌

ائمه؟عهم؟،‌ایام‌محرم‌و‌عزاداری‌ها.
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کید‌کرده‌و‌از‌هتک‌حرمت‌آن‌ها‌نهی‌فرموده‌است.‌ قرآن‌کریم‌بر‌تعظیم‌شــعائر‌الهی‌تأ
یکی‌از‌مهم‌ترین‌و‌اساســی‌ترین‌مباحث‌در‌این‌زمینه،‌مفهوم‌»شــعائر‌دینی«‌و‌گستره‌آن‌
است.‌پرسش‌اصلی‌این‌است‌که‌آیا‌شعائر‌دینی‌به‌مناسک‌و‌مشاعر‌حج‌محدود‌می‌شود‌
یا‌معنایی‌عام‌تر‌دارد.‌این‌اختلاف‌نظر‌ناشــی‌از‌تفاوت‌دیدگاه‌های‌اهل‌لغت‌و‌مفسران‌در‌

تعریف‌این‌واژه‌است.
این‌مقاله‌به‌روش‌معناشناسی‌و‌تحلیل‌مفهومی‌و‌با‌بهره‌گیری‌از‌منابع‌کتابخانه‌ای‌تدوین‌
شده‌و‌به‌بررسی‌مرجعیت‌قرآن‌کریم‌در‌تبیین‌مفهوم‌و‌گسترۀ‌معنایی‌شعائر‌پرداخته‌و‌نشان‌
داده‌است‌که‌این‌مفهوم‌به‌برخی‌مصادیق‌خاص‌محدود‌نیست.‌نتیجۀ‌این‌بررسی،‌تقویت‌

دیدگاهی‌خواهد‌بود‌که‌عدم‌انحصار‌شعائر‌به‌مناسک‌حج‌را‌مرجح‌می‌داند.
دیدگاه‌مختار‌این‌تحقیق‌که‌راهی‌میانه‌نیز‌پیشنهاد‌می‌دهد،‌آن‌است‌که‌هرچند‌قرآن‌کریم‌
منبع‌و‌مرجع‌اصلی‌در‌استکشاف‌شعائر‌الهی‌است‌و‌آیات‌مرتبط‌با‌شعائر‌همگی‌در‌بستر‌
مناســک‌حج‌نازل‌شــده‌اند؛‌اما‌با‌توجه‌به‌کاربرد‌لغوی‌ایــن‌واژه‌در‌آیات‌و‌همچنین‌از‌
رهگذر‌کشف‌ملاک‌آن،‌می‌توان‌هر‌امری‌را‌که‌از‌نظر‌شرع‌یا‌عرف‌به‌عنوان‌»شعائر‌دینی‌
و‌الهی«‌شناخته‌شده‌و‌دارای‌دو‌عنصر‌إعلام‌)آشکارسازی(‌و‌اعتلا‌)بزرگداشت(‌باشد،‌

مصداق‌»شعائر‌الله«‌دانست.
کلیدواژه ها:‌مرجعیت‌قرآن؛‌شعائر‌الهی؛‌تعظیم‌مناسک‌دینی؛‌معناشناسی‌قرآنی.

درآمد
قرآن‌کریم،‌نخســتین‌منبع‌و‌مرجع‌احکام‌شرعی‌است.‌فقیهان‌گرامی‌در‌مقام‌
نظریه‌پردازی‌بر‌این‌باورند‌که‌در‌فرآیند‌استکشــاف‌احکام‌شرعی،‌نخست‌به‌قرآن‌
کریم‌رجوع‌کرده‌و‌ســپس‌به‌سراغ‌سنت‌و‌دیگر‌ادله‌می‌روند.‌به‌تعبیر‌دیگر،‌قرآن‌

کریم‌از‌مرجعیت‌علمی‌در‌بیان‌احکام‌برخوردار‌است.
با‌این‌حال،‌در‌فقه‌مرســوم،‌قرآن‌کریم‌منزلت‌شایستۀ‌خود‌را‌نیافته‌و‌در‌فرآیند‌
کید‌بر‌سنت‌و‌روایات‌حاکی‌از‌آن‌بوده‌است.‌بهترین‌شاهد‌این‌ استنباط،‌بیشترین‌تأ
ادعا،‌کتب‌رایجِ‌»آیات‌الأحکام«‌است‌که‌تقریباً‌تمام‌بضاعت‌فقه‌الأحکام‌فقیهان‌
فریقین‌را‌در‌بیش‌از‌ده‌قرن‌گذشته‌تشکیل‌می‌دهد.‌اربابان‌فضل‌به‌خوبی‌می‌دانند‌
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که‌این‌آثار،‌در‌عین‌ارزشمندی،‌از‌اختصار‌و‌کمبود‌مباحث‌عمیق‌رنج‌می‌برند.
بررسی‌این‌موضوع‌از‌جنبه‌های‌گوناگون،‌نیازمند‌دقت‌نظر‌است‌که‌در‌حوصلۀ‌
این‌مقاله‌نمی‌گنجد؛‌اما‌ازآنجاکه‌این‌نوشتار‌در‌پاسخ‌به‌فراخوان‌»مرجعیت‌علمی‌
قرآن‌کریم«‌نگاشــته‌شده‌اســت،‌تلاش‌دارد‌فارغ‌از‌مباحث‌نظری‌و‌مفهومی،‌به‌
یکی‌از‌موضوعاتی‌بپردازد‌که‌قرآن‌کریم‌در‌اســتنباط‌احکام‌مرتبط‌با‌آن،‌بیشترین‌

نقش‌و‌سهم‌را‌دارد.

تبیین مسئله
هرکس‌که‌اندک‌آشــنایی‌با‌اسلام‌داشــته‌باشــد،‌به‌خوبــی‌می‌داند‌که‌برخی‌
اشــخاص،‌امور‌و‌اشــیا‌در‌این‌دین‌از‌تقدس‌و‌احترام‌ویژه‌ای‌برخوردارند‌و‌از‌آن‌ها‌
با‌عنوان‌»شــعائر‌دینی«‌یا‌»شعائر‌الهی«‌یاد‌می‌شــود.‌ازجمله‌این‌شعائر‌می‌توان‌به‌
پیامبران‌و‌امامان؟عهم؟‌و‌قبور‌مطهر‌آنان،‌کعبه،‌مسجدالحرام،‌قرآن‌کریم،‌مساجد‌و‌

موارد‌مشابه‌اشاره‌کرد.
باور‌به‌شــعائر،‌منحصر‌به‌مسلمانان‌نیســت،‌بلکه‌تقریباً‌تمام‌ادیان‌الهی‌دارای‌
شــعائر‌ویژۀ‌خود‌هســتند.‌برخی‌از‌این‌شــعائر‌متعلق‌به‌همۀ‌مسلمانان‌است،‌مانند‌
نماز‌جمعه،‌مناســک‌حج‌و‌دیگر‌معالم‌دینی‌که‌در‌قرآن‌کریم‌و‌ســنت‌نبوی؟ص؟‌
کید‌قرار‌گرفته‌اند.‌در‌مقابل،‌برخی‌دیگر‌از‌شــعائر،‌مختص‌شیعیان‌است،‌ مورد‌تأ
همچون‌زیارت‌قبور‌امامان؟عهم؟،‌شــهادت‌ثالثه‌در‌اذان،‌جهر‌به‌بســم‌الله‌در‌نماز،‌

تعظیم‌عاشورا‌و‌موارد‌مشابه.
ویژگی‌مشترک‌تمام‌شعائر،‌آن‌است‌که‌نشانه‌و‌مظهر‌یک‌مفهوم‌دینی‌بزرگ‌به‌
شــمار‌می‌آیند.‌قرآن‌کریم،‌ضمن‌فرمان‌به‌تعظیم‌شعائر‌الهی،‌مسلمانان‌را‌از‌هتک‌
حرمت‌آن‌ها‌برحذر‌داشــته‌است.‌1بر‌همین‌اساس،‌در‌فقه‌اسلامی،‌قاعده‌ای‌تحت‌
عنوان‌»قاعدۀ‌تعظیم‌شــعائر‌دینی«‌شکل‌گرفته‌که‌آثار‌و‌پیامدهای‌مهمی‌در‌حوزۀ‌

فقه‌و‌کلام‌به‌همراه‌دارد.

يُهَِا الَذِِّينََ آمََنَُّوا لََا تَُحِلُوا شََعَْائِِرََ اللَه‌ِ)حج:‌32(؛‌ذَْلِكََ وََمََنَْ يعَْظَِّمْْ شََعَْائِِرََ اللَهِ فََإِِنَُهَِا مَِنَْ تََقْوَى الْقُلُوب‌ِ)مائده:‌2(.
َ
‌.1يَا أ
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اهمیت فقه الشعائر
شعائر‌دینی‌ازجمله‌موضوعات‌مهمی‌است‌که‌در‌زندگی‌امت‌اسلامی‌و‌جامعه‌
نقش‌بسزایی‌ایفا‌می‌کند‌و‌تأثیر‌آن‌بر‌وضعیت‌فرهنگی‌کنونی‌و‌شکل‌گیری‌آینده،‌
غیر‌قابل‌انکار‌است.‌موضوع‌شعائر‌در‌سطوح‌مختلف،‌ازجمله‌فردی،‌اجتماعی‌و‌
حتی‌در‌سطح‌حاکمیت‌و‌دولت،‌قابل‌بررسی‌است.‌شعائر‌دینی‌نه‌تنها‌در‌تربیت‌و‌
سازمان‌دهی‌افراد‌نقش‌مؤثری‌دارند،‌بلکه‌تأثیرات‌شگرفی‌در‌ابعاد‌گوناگون‌زندگی‌

اجتماعی‌و‌فرهنگی‌برجای‌می‌گذارند.
در‌سطح‌فردی،‌شعائر‌دینی‌از‌برجسته‌ترین‌مظاهر‌ارتباط‌و‌تعلق‌خاطر‌مسلمانان‌
به‌باورها‌و‌ارزش‌های‌دینی‌شان‌محسوب‌می‌شود.‌در‌سطح‌عمومی‌و‌اجتماعی‌نیز،‌
میــزان‌پایبندی‌امت‌به‌اصول‌و‌اعتقادات‌خود‌و‌احترام‌به‌نمادهای‌دینی‌و‌تاریخی،‌

معیاری‌برای‌سنجش‌اقتدار‌آن‌در‌برابر‌هجمه‌ها‌و‌چالش‌های‌گوناگون‌است.
به‌طور‌خلاصه،‌برخی‌از‌فواید‌و‌تأثیرات‌سودمند‌شعائر‌دینی‌عبارت‌اند‌از‌تقویت‌
هویت‌اجتماعی‌و‌فردی،‌گسترش‌دامنۀ‌نفوذ‌شریعت‌و‌تعلیم‌ارزش‌های‌اخلاقی.

از‌دیرباز،‌تعظیم‌شعائر‌دینی‌همواره‌موضوع‌بحث‌و‌جدل‌در‌خصوص‌مشروعیت‌
و‌فواید‌اجتماعی‌و‌سیاسی‌بوده‌است.‌در‌این‌میان،‌همواره‌گروه‌هایی‌در‌مخالفت‌با‌

آن‌برخاسته‌اند‌که‌در‌رأس‌آن‌ها‌وهابیان‌و‌تکفیریان‌قرار‌دارند.
از‌جنبۀ‌اجتماعی،‌تأســیس‌شــعائر‌نوپدیــد،‌به‌ویژه‌در‌جوامع‌شــیعی،‌یکی‌از‌
چالش‌های‌مهم‌است‌که‌نیازمند‌توجه‌ویژۀ‌فقیهان‌و‌دین‌پژوهان‌است.‌این‌موضوع‌
در‌ابعــاد‌مختلف،‌مانند‌امکان‌تحقق‌بدعت،‌خرافه،‌تحلیل‌حرام‌و‌تحریم‌حلال‌و‌

مسائل‌مشابه،‌قابل‌بررسی‌است.
فقه‌شــعائر‌را‌می‌توان‌در‌دو‌مقام‌موضوع‌شناسی‌و‌حکم‌شناسی‌مورد‌توجه‌قرار‌
داد.‌از‌نظر‌موضوعی،‌یکی‌از‌مهم‌ترین‌اختلافات‌در‌خصوص‌شــعائر‌الله‌که‌تأثیر‌
زیادی‌در‌اســتنباط‌»حکم‌شعائر«‌دارد،‌مفهوم‌و‌گســترۀ‌»شعائر‌دینی«‌است؛‌به‌
عبارت‌دیگر،‌این‌پرسش‌مطرح‌می‌شود‌که‌شعائر‌دینی‌به‌چه‌اموری‌اطلاق‌می‌شود؟‌
آیا‌هر‌امر‌دینی‌و‌مقدس‌جزو‌شعائر‌است‌یا‌تنها‌به‌نمادها‌و‌نشانه‌های‌خاص،‌مانند‌

برخی‌اعمال‌و‌مناسک‌حج‌اطلاق‌می‌شود؟
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لغت‌شناسان،‌مفسران‌و‌فقیهان‌در‌پاسخ‌به‌این‌پرسش‌به‌دو‌گروه‌تقسیم‌می‌شوند:‌
گروه‌اول‌کسانی‌هستند‌که‌معنای‌شعائر‌را‌عام‌می‌دانند‌و‌گروه‌دوم‌کسانی‌که‌آن‌

را‌به‌امور‌خاص‌محدود‌می‌کنند.
اهمیت‌این‌بحث‌به‌دلیل‌شــناخت‌دقیق‌قلمرو‌شــعائر‌دینــی‌و‌مذهبی‌و‌به‌تبع‌
آن،‌اجتناب‌از‌افراط‌و‌تفریط‌در‌مواجهه‌با‌مصادیق‌نوظهور‌اســت.‌این‌نوشــتار‌که‌
با‌اســتفاده‌از‌روش‌تحلیل‌زبان‌شناسی‌و‌معناشناســی‌و‌با‌ابزار‌گردآوری‌اطلاعات‌

کتابخانه‌ای‌تدوین‌شده‌است،‌به‌تحلیل‌این‌موضوع‌می‌پردازد.

پیشینه
موضوع‌»شعائر‌دینی‌و‌الهی«‌در‌قرآن‌کریم‌از‌آغاز‌مورد‌توجه‌اهل‌لغت‌و‌تفسیر‌
بوده‌است،‌به‌طوری‌که‌همۀ‌معاجم‌مهم‌لغوی‌و‌تفاسیر‌معتبر‌قرآنی‌به‌بیان‌معنای‌این‌
واژه‌پرداخته‌اند.‌فقیهان‌نیز‌در‌کتب‌قواعد‌فقهی‌به‌واژۀ‌»تعظیم‌شعائر«‌اشاره‌کرده‌

و‌در‌ضمن‌آن،‌ریشه‌شناسی‌شعائر‌را‌مورد‌توجه‌قرار‌داده‌اند.
افرادی‌چون‌محقق‌نراقی،‌میرفتاح،‌ســید‌حســن‌بجنوردی،‌جعفر‌ســبحانی،‌
ســیفی‌مازندرانی،‌محمد‌ســند‌بحرانــی‌و‌فاضل‌الصفار‌به‌تحلیل‌موضوع‌شــعائر‌
دینی‌پرداخته‌اند.‌علاوه‌بر‌این،‌مقالاتی‌نیز‌به‌زبان‌فارســی‌در‌خصوص‌شعائر‌دینی‌
منتشر‌شــده‌است‌که‌هیچ‌کدام‌به‌تحلیل‌تفصیلی‌مفهوم‌و‌گسترۀ‌شعائر‌با‌رویکرد‌

معناشناختی‌نپرداخته‌اند.‌ساختار‌این‌تحقیق‌در‌سه‌بخش‌تنظیم‌شده‌است:
1.کاربرد‌لغوی‌شعائر

2.شعائر‌در‌ادبیات‌قرآن‌و‌مفسران
3.بررسی‌اقوال‌در‌مفهوم‌شعائر‌الهی

بخش اول: معنای لغوی شعائر
پیش‌از‌ورود‌به‌بحث‌معناشناســی‌شعائر‌در‌قرآن‌کریم‌و‌دیدگاه‌مفسران‌در‌این‌
زمینه،‌ضروری‌است‌که‌چیستی‌شعائر‌از‌منظر‌اهل‌لغت‌مورد‌بررسی‌قرار‌گیرد.

واژۀ‌»شعائر«‌از‌ریشۀ‌»ش‌ع‌ر«‌گرفته‌شده‌است‌و‌دارای‌معانی‌متفاوتی‌است‌
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که‌گردآوری‌همۀ‌آن‌ها‌در‌یک‌مفهوم‌واحد،‌دشــوار‌به‌نظر‌می‌رســد.‌»شِعار«‌)با‌
کسر‌شین(‌به‌لباســی‌گفته‌می‌شود‌که‌زیر‌لباس‌های‌دیگر‌پوشیده‌می‌شود‌و‌جمع‌
آن‌»شُعُر«‌است.‌لیث‌نقل‌می‌کند‌که‌پیامبر؟ص؟‌به‌انصار‌فرمود:‌»شما‌شِعار‌هستید‌
و‌دیگران‌دِثار«،‌یعنی‌شما‌نزدیک‌ترین‌و‌خاص‌ترین‌یاران‌من‌هستید‌)ازهری،‌1421ق،‌

.)267-266/1
واژۀ‌»شَعْر«‌و‌»شَعَر«‌به‌معنای‌»مو«‌است‌)فراهیدی،‌1409ق،‌250/1(.‌»شعور«‌در‌
گاهی‌یافتن‌و‌درک‌کردن‌گرفته‌شده‌و‌عبارت‌»لیت‌ اصل‌از‌»شعرتُ«‌به‌معنای‌آ
شــعری«‌نیز‌از‌همین‌ریشــه‌بوده‌و‌به‌معنای‌»ای‌کاش‌می‌دانستم«‌به‌کار‌می‌رود‌

)فراهیدی،‌1409ق،‌251/1(.
»شِــعار«‌به‌معنای‌صدا‌و‌علامتی‌است‌که‌جنگاوران‌در‌میدان‌نبرد‌از‌آن‌برای‌
شناسایی‌یکدیگر‌استفاده‌می‌کردند‌)ابن‌اثیر،‌1399ق،‌479/2؛‌ازهری،‌1421ق،‌266/1-267؛‌
فیومی،‌بی‌تا،‌314/1(.‌همچنین،‌»شِعار«‌در‌معنای‌علامت‌و‌نشانه‌نیز‌به‌کار‌می‌رود‌)ابن‌

منظور،‌1405ق،‌413/4؛‌فراهیدی،‌1409ق،‌251/1(.
»مَشعر«‌به‌مکانی‌اطلاق‌می‌شود‌که‌مناسک‌حج‌در‌آن‌انجام‌می‌گیرد؛‌چنان‌که‌
در‌آیۀ‌فََاذْْكُْرَُوَا اللَهَ عَِنَّْدَ الْمَُشَْْْعَْرَِ الْحَرَام‌ِِ)بقره،‌198(‌آمده‌و‌جمع‌آن‌»مشــاعر«‌است‌

)ابوجیب،‌1408ق،‌197(.
»شــعیره«‌مفرد‌»شــعائر«‌بوده‌و‌به‌معنای‌علامت‌های‌حج‌و‌اعمال‌آن‌است.‌
همچنین،‌این‌واژه‌به‌بدن‌حیوانی‌که‌برای‌قربانی‌هدیه‌می‌شــود‌نیز‌اطلاق‌می‌گردد‌
)زبیــدی،‌1422ق،‌190/12-191(.‌علاوه‌بر‌این،‌»شــعیره«‌در‌معانــی‌دیگری‌نیز‌به‌کار‌

می‌رود،‌ازجمله:
• »شــعیره«‌به‌معنای‌جو‌که‌یکی‌از‌غلات‌بوده‌و‌جمع‌آن‌»شــعیر«‌اســت‌

)فیروزآبادی،‌1426ق،‌417-416(.
• واحدی‌برای‌اندازه‌گیری‌وزن‌و‌طول‌)رواس‌قلعجی،‌1408ق،‌263(.

• شــیئی‌ســاخته‌شــده‌از‌نقره‌یا‌آهن‌که‌در‌تعیین‌نصاب‌نصل‌)تیغۀ‌سلاح(‌
استفاده‌می‌شود‌)فیروزآبادی،‌1426ق،‌417-416(.

»إِشعار«‌به‌معنای‌اعلام‌کردن‌است.‌هرچند‌اشعار‌بُدْن،‌به‌نشانه‌ای‌گفته‌می‌شود‌
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که‌بر‌بدن‌حیوان‌قربانی‌ایجاد‌می‌گردد‌تا‌مشــخص‌شود‌که‌این‌حیوان‌برای‌قربانی‌
وقف‌شده‌است‌)ازهری،‌1421ق،‌102/14؛‌ابن‌منظور،‌1405ق،‌413/4؛‌ابن‌فارس،‌1399ق،‌194/3(.
درنهایت،‌»شِــعْر«‌)با‌کسر‌شین(‌به‌نظمی‌موزون‌اطلاق‌می‌شود‌که‌ویژگی‌آن‌
ساختاری‌متعاضد،‌موزون‌و‌مُقفّی‌است‌و‌با‌قصد‌و‌نیت‌قبلی‌سروده‌می‌شود‌)فیومی،‌

بی‌تا،‌314/1(.
واژۀ‌»شَعائر«‌جمع‌»شِعار«‌و‌»شِــعاره«‌بوده‌و‌به‌معنای‌نشانه‌های‌حج‌است.‌
ترکیب‌»شعائر‌الله«‌نیز‌به‌مناســک‌حج‌یا‌نشانه‌های‌آن‌اطلاق‌می‌شود.‌همچنین،‌
برخی‌از‌لغویان‌آن‌را‌جمع‌»شعیره«‌دانسته‌اند‌که‌به‌اعمال‌حج‌مانند‌سعی،‌طواف‌
و‌قربانی‌ها‌گفته‌می‌شود؛‌‌چراکه‌این‌اعمال،‌همگی‌از‌شعائر‌حج‌محسوب‌می‌شوند.
از‌سوی‌دیگر،‌»شعیره«‌در‌برخی‌منابع‌به‌معنای‌قربانی‌ای‌که‌به‌سوی‌خانۀ‌خدا‌
هدایت‌می‌شود‌نیز‌آمده‌است‌)زبیدی،‌1422ق،‌191/12؛‌فراهیدی،‌1409ق،‌251/1؛‌ابن‌فارس،‌
1399ق،‌194/3؛‌ابن‌منظور،‌1405ق،‌414/4؛‌ابوجیب،‌1408ق،‌197؛‌راغب‌اصفهانی،‌1427ق،‌280(.

ارزیابی و تحلیل نظرات اهل لغت
همان‌طور‌که‌مشاهده‌شد،‌مادۀ‌»ش‌ع‌ر«‌و‌مشتقات‌آن‌دارای‌معانی‌متعددی‌
است.‌همچنین،‌واژه‌های‌»شعیره«‌و‌»شعائر«‌نیز‌در‌معانی‌متنوعی‌به‌کار‌رفته‌اند.‌
حال‌این‌پرسش‌مطرح‌می‌شود‌که‌آیا‌می‌توان‌همۀ‌این‌معانی‌را‌به‌یک‌مفهوم‌جامع‌
بازگرداند،‌به‌گونه‌ای‌که‌سایر‌معانی،‌مظاهر‌و‌مصادیقی‌از‌آن‌تلقی‌شوند؟‌این‌مسئله‌
یکی‌از‌مباحث‌مهم‌در‌زبان‌شناسی‌است‌که‌در‌علم‌اصول‌فقه‌نیز‌تا‌حدودی‌مورد‌

بررسی‌قرار‌گرفته‌است.
اختلاف‌معانی‌الفاظی‌که‌ریشــۀ‌مشترک‌دارند،‌گاه‌ناشی‌از‌اشتراک‌لفظی‌و‌
گاه‌نتیجۀ‌اشتراک‌معنوی‌است.‌در‌مطالعات‌زبانی‌ثابت‌شده‌که‌در‌صورت‌تردید‌
بین‌اشــتراک‌لفظی‌و‌معنوی،‌اشتراک‌معنوی‌مقدم‌است؛‌زیرا‌باعث‌کاهش‌تنوع‌

در‌وضع‌الفاظ‌می‌شود.
‌با‌این‌حال،‌نمی‌توان‌تمامی‌معانی‌مادۀ‌»ش‌ع‌ر«‌را‌به‌یک‌مفهوم‌واحد‌بازگرداند؛‌
چراکه‌یافتن‌وجه‌اشتراک‌میان‌»شعیر«‌به‌معنای‌جو،‌»شعیر«‌به‌معنای‌نوک‌پیکان‌
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و‌»شِعر«‌به‌معنای‌کلام‌موزون‌دشوار‌است؛‌اما‌اگر‌از‌برخی‌معانی‌صرف‌نظر‌کنیم،‌
می‌توان‌میان‌بیشتر‌مشتقات‌این‌ریشه،‌قرابت‌معنایی‌یافت.‌دریافت‌عمیق‌و‌حسی،‌

مفهومی‌است‌که‌در‌اغلب‌کاربردهای‌این‌ریشه‌دیده‌می‌شود:
• »شَعر«‌)مو(،‌به‌بدن‌چسبیده‌و‌با‌حس‌لامسه‌درک‌می‌شود.

• »شِعار«‌)لباس‌زیر(،‌به‌پوست‌نزدیک‌است‌و‌به‌طور‌حسی‌احساس‌می‌شود.

• »شِعر«‌)کلام‌موزون(،‌نوعی‌دریافت‌عمیق‌و‌شهودی‌شاعر‌از‌مفاهیم‌است.
در‌مورد‌واژۀ‌»شعائر«‌که‌موضوع‌این‌نوشتار‌است،‌دو‌اختلاف‌میان‌اهل‌لغت‌
مشاهده‌می‌شود:‌نخست،‌در‌مفرد‌آن‌که‌آیا‌»شعیره«‌است‌یا‌»شِعاره«؟‌و‌دوم،‌در‌
معنای‌آنکه‌میان‌مفهومی‌خاص‌و‌عام‌در‌نوسان‌است.‌هرچند‌اختلاف‌در‌مفرد‌این‌
واژه‌برای‌بحث‌حاضر‌چندان‌ضروری‌نیست؛‌اما‌تعیین‌عموم‌یا‌خصوص‌مفهوم‌آن،‌

نقش‌تعیین‌کننده‌ای‌در‌موضوع‌دارد.
به‌نظر‌می‌رســد‌تمامی‌معانی‌ذکر‌شده‌برای‌»شعیره«‌و‌»شعار«‌به‌یک‌معنای‌
جامع‌بازمی‌گردند‌و‌سایر‌معانی،‌صرفاً‌مظاهر‌یا‌مصادیق‌آن‌محسوب‌می‌شوند.‌این‌
امر‌مبتنی‌بر‌اصلی‌اســت‌که‌در‌علم‌اصول‌ثابت‌شده‌است،‌معانی‌متعددی‌که‌در‌
یک‌مادۀ‌زبانی‌مشترک‌اند،‌به‌یک‌معنای‌واحد‌و‌مشترک‌بازمی‌گردند‌و‌اختلاف‌

آن‌ها‌ناشی‌از‌تفاوت‌در‌حیثیت‌یا‌لحاظ‌است‌)قمی،‌بی‌تا،‌31-22(.
معنای‌جامع‌»شــعائر«‌هر‌چیزی‌است‌که‌احساسی‌را‌برمی‌انگیزد.‌از‌نظر‌تبادر‌
عرفی،‌این‌واژه‌زمانی‌به‌یک‌علامت‌اطلاق‌می‌شــود‌که‌آن‌علامت،‌خاص‌باشد،‌
یعنی‌مســتقیماً‌مفهوم‌مشــخصی‌را‌تداعی‌کند.‌این‌واژه‌با‌»احساس«‌و‌»شعور«‌
ارتباط‌دارد؛‌همان‌گونه‌که‌به‌چیزی‌که‌تحت‌پوشــش‌و‌دثار‌قرار‌می‌گیرد،‌به‌دلیل‌
احســاس‌فرد‌نسبت‌به‌آن،‌»شــعار«‌گفته‌می‌شود.‌همچنین،‌این‌واژه‌به‌اموری‌که‌

موجب‌احساس‌حرارت،‌نعمت‌و‌موارد‌مشابه‌می‌شوند،‌اطلاق‌می‌گردد.
اطلاق‌»شــعار«‌بر‌خواص‌انسان،‌رهبر‌یا‌قائد‌نیز‌به‌این‌دلیل‌است‌که‌به‌سبب‌
تکرار‌معاشرت‌و‌همراهی،‌بیشتر‌احساس‌می‌شود.‌از‌همین‌رو،‌به‌هر‌چیزی‌که‌در‌
کید‌قرار‌گرفته‌و‌انسان‌را‌به‌ایمان‌و‌طاعت‌وامی‌دارد،‌»شعار«‌ شرع‌مورد‌تشویق‌و‌تأ

گفته‌می‌شود.
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‌به‌طور‌خلاصه،‌»شــعار«‌جمع‌»شِعار«‌و‌»شــعیره«‌است‌و‌به‌هر‌چیزی‌گفته‌
می‌شــود‌که‌احســاس‌را‌برمی‌انگیزد؛‌اما‌معنای‌دقیق‌آن‌بســته‌به‌مضاف‌الیه‌تغییر‌
می‌کند؛‌بنابراین،‌عبارت‌»شــعائر‌الله«‌به‌هر‌چیزی‌اشــاره‌دارد‌که‌احساس‌احترام‌
و‌اطاعت‌نســبت‌به‌خداوند‌را‌برمی‌انگیزد‌و‌»شعائر‌الحسین؟ع؟«‌هر‌آن‌چیزی‌را‌
دربرمی‌گیرد‌که‌احساس‌مخالفت‌با‌ظلم‌و‌ستم‌را‌در‌انسان‌ایجاد‌کند‌)صفار،‌1434ق،‌

.)129-124/1
از‌مجموع‌دیدگاه‌های‌لغویان‌و‌مفسران‌می‌توان‌دریافت‌که‌»شعیره«‌و‌»شعائر«‌
در‌اصل‌به‌معنای‌نشــانه‌و‌علامتی‌برای‌چیزی‌هستند.‌شاکلۀ‌اساسی‌شعائر،‌اِعلام‌
و‌اطلاع‌رســانی‌حسّی‌اســت.‌منظور‌از‌»حسّی«‌آن‌است‌که‌شــعائر‌باید‌جنبه‌ای‌
مادی‌و‌محســوس‌داشته‌باشند؛‌به‌این‌معنا‌که‌موارد‌استفادۀ‌آن‌ها‌اموری‌‌هستند‌که‌
اطلاع‌رسانی‌و‌اِعلام‌آن‌ها‌به‌صورت‌محسوس‌و‌آشکار‌انجام‌می‌شود،‌نه‌‌به‌صورت‌
صرفاً‌قلبی‌و‌ذهنی‌که‌در‌درون‌فرد‌باقی‌بماند‌و‌عیان‌نباشد.‌افزون‌بر‌شواهد‌زبانی،‌

تبادر‌عرفی‌نیز‌مؤید‌این‌معناست.
‌چنان‌که‌در‌مباحث‌لغوی‌اشــاره‌شــد،‌تمام‌کاربردهای‌واژۀ‌»شعائر«‌‌به‌نوعی‌
دارای‌جنبۀ‌نشــانه‌ای‌و‌اِعلامی‌هســتند.‌روشــن‌اســت‌که‌این‌ویژگی،‌ماهیتی‌
محســوس‌و‌مادی‌دارد،‌‌هرچند‌مدلول‌آن‌ممکن‌اســت‌غیرحسّــی‌باشد.‌از‌نظر‌
عرف‌نیز،‌شــعائر‌باید‌ظهور‌و‌بروز‌آشــکار‌داشــته‌باشــند.‌جصّاص‌در‌این‌باره‌
می‌نویسد:‌»اصل‌در‌شعائر‌آن‌است‌که‌از‌واژۀ‌اِشعار،‌به‌معنای‌اِعلام‌حسّی،‌اخذ‌
شــده‌باشــد«‌)جصاص،‌1405ق،‌291/3(.‌در‌مفردات‌راغب‌اصفهانی‌نیز‌چنین‌آمده‌
اســت:‌»مشاعر‌حج،‌همان‌نشانه‌های‌حسی‌و‌آشکار‌حج‌هستند«‌)راغب‌اصفهانی،‌

1421ق،‌426(.
بر‌این‌اســاس،‌اذان،‌عزاداری‌محرم،‌ســعی‌بین‌صفا‌و‌مروه‌و‌امثال‌آن‌ها‌جزو‌
شعائر‌محسوب‌می‌شوند،‌چراکه‌از‌ویژگیِ‌اِعلام‌حسی‌برخوردارند؛‌اما‌اموری‌مانند‌
توکّل،‌حســن‌نیّت،‌تولّی‌و‌تبرّی‌)در‌مرحلۀ‌قلبی(‌و‌مشابه‌آن‌ها‌که‌جنبه‌های‌باطنی‌

دارند،‌از‌دایرۀ‌شعائر‌خارج‌هستند.
شعائر،‌اموری‌هستند‌که‌به‌طور‌برجسته‌و‌آشکار‌محسوس‌اند؛‌به‌عبارت‌دیگر،‌
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شــعائر‌و‌آیین‌ها‌نشانه‌های‌آشکار‌و‌درخشان‌الهی‌اند‌که‌حقایق‌زیادی‌را‌با‌دقت‌و‌
وضوح‌به‌مردم‌آموخته‌و‌اعلام‌می‌کنند‌)صادقی‌تهرانی،‌1406ق،‌242(.

همچنین،‌واجبــات‌و‌فرایضی‌که‌جنبۀ‌اِعلامی‌و‌اطلاع‌رســانی‌ندارند‌از‌دایرۀ‌
شــعائر‌دینی‌خارج‌‌هســتند،‌هرچند‌بر‌‌آن‌ها‌»نُسُک«‌اطلاق‌می‌شــود،‌مانند‌نماز‌

فُرادی،‌روزه‌و‌سایر‌واجبات‌غیر‌اِعلامی.
بنابراین،‌شــعائر‌همان‌»نُســک‌من‌حیث‌هی‌نسک«‌نیســت؛‌زیرا‌نُسک‌ها‌به‌
این‌دلیل‌مشــاعر‌نامیده‌شــده‌اند‌که‌در‌آن‌ها‌جنبه‌ای‌از‌اِعلام‌و‌اظهار‌وجود‌دارد.‌
نُســک‌های‌حج‌به‌دلیل‌معنای‌لغوی‌به‌آن‌ها‌مشاعر‌گفته‌می‌شود،‌از‌آن‌جهت‌که‌
حج‌نمایانگر‌یک‌کنگره،‌اجتماع‌و‌مکانی‌برای‌دیدار‌و‌نزدیکی‌اهداف‌مشــترک‌
و‌غایات‌واحد‌بین‌مســلمانان‌اســت؛‌بنابراین،‌هر‌آنچه‌که‌آنان‌در‌قالب‌گروهی‌از‌
اعمال‌انجام‌می‌دهند،‌جنبه‌ای‌از‌اعلام‌دین‌و‌بزرگی‌دین‌دارد‌و‌به‌وضوح‌بر‌وحدت‌
و‌الفت‌میان‌امت‌اسلامی‌دلالت‌می‌کند.‌به‌همین‌دلیل‌اســت‌که‌مناسک‌حج‌-‌
برخلاف‌ســایر‌عبادات‌-‌مشعر‌نامیده‌می‌شــود؛‌زیرا‌در‌آن‌جنبه‌ای‌از‌اعلام‌وجود‌
دارد‌که‌در‌دیگر‌عبادات‌نیست.‌شاید‌نماز‌جماعت‌نیز‌به‌همین‌دلیل‌مشعر‌نامیده‌

شود‌و‌مساجد‌خدا‌نیز‌مشعر‌نامیده‌می‌شوند‌)سند‌1432ق،‌225/3(.

بخش دوم: بررسی »شعائر الله« در آیات و کلمات مفسران
چهار‌آیه‌از‌قرآن‌کریم،‌لفظ‌»شعائر«‌را‌دربر‌دارند،‌هرچند‌برخی‌بر‌این‌باورند‌
که‌مفهوم‌اصلی‌»شعائر«‌در‌بسیاری‌دیگر‌از‌آیات‌نیز‌آمده‌است‌)میرزای‌قمی،‌صاحب‌

عروه‌و‌سید‌جمال‌گلپایگانی،‌به‌نقل‌از‌سند‌1432ق،‌219/3(.

نَْ 
َ
وَِ اعَْتَُمَُرََ فََلَا جُُنََّاحٌَ عََلَيْهِ أ

َ
آیۀ اول: إِِنََ الصَفَا وََالْمَُرَْوََةَ مَِنَْ شََعَْائِِرَِ اللَهِ فََمَُنَْ حَجَُّ الْبََيْتََ أ

يطَوَفٌَ بِهِِمَُا وََمََنَْ تََطَوَعََ خََيْرًَا فََإِِنََ اللَهَ شََاكِْرٌَ عََلِيْم‌ٌْ)بقره:‌158(.‌»صفا«‌و‌»مروه«‌از‌شعائر‌)و‌
نشانه‌های(‌خداوند‌هستند؛‌بنابراین،‌کسانی‌که‌حج‌خانۀ‌خدا‌یا‌عمره‌انجام‌می‌دهند،‌
هیچ‌مانعی‌ندارد‌که‌بر‌آن‌دو‌طواف‌کنند‌و‌کسی‌که‌فرمان‌خدا‌را‌در‌انجام‌کارهای‌
گاه‌اســت. نیــک‌اطاعت‌کند،‌خداوند‌در‌برابر‌عمل‌او‌شــکرگزار‌و‌از‌افعال‌او‌آ
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شأن نزول
مفسران‌شــیعه‌و‌سنی‌دیدگاه‌های‌متفاوتی‌در‌خصوص‌شــأن‌نزول‌این‌آیه‌ابراز‌
داشــته‌اند.‌از‌امام‌صادق؟ع؟‌پرســیدند‌که‌آیا‌سعی‌بین‌صفا‌و‌مروه‌واجب‌است‌یا‌
خیر؟‌ایشان‌فرمودند:‌»واجب‌است«؛‌سپس‌از‌ایشان‌پرسیدند:‌آیا‌خداوند‌عزّوجلّ‌
نفرموده‌اســت:‌فََلا جُُنَّْْاحٌَ عََلَيْْهِ اَنَْ يَطَوَفٌَ بِهِِمُا؟‌امام؟ع؟‌پاســخ‌دادند:‌»این‌آیه‌
مربوط‌به‌عمرة‌القضاء‌اســت‌که‌پیامبر‌خدا؟ص؟‌با‌مشرکان‌شرط‌کرد‌که‌به‌هنگام‌
سعی‌مسلمانان،‌بت‌ها‌را‌از‌کوه‌صفا‌و‌مروه‌بردارند«.‌در‌آن‌زمان،‌یک‌مرد‌مسلمان‌
از‌ســعی‌اجتناب‌کرد‌تا‌ایام‌ســپری‌شــد‌و‌بت‌ها‌را‌بازگرداندند.‌اصحاب‌خدمت‌
پیامبر؟ص؟‌آمدند‌و‌گفتند:‌یا‌رسول‌الله،‌فلانی‌سعی‌بین‌صفا‌و‌مروه‌نکرده‌و‌اکنون‌
بت‌هــا‌را‌برگرداندند.‌آیۀ فََلا جُُنَّاحٌَ عََلَيْْهِ اَنَْ يَطَوَفٌَ بِهِِمُا نازل‌شــد‌که‌بر‌او‌گناهی‌
نیســت‌که‌طواف‌کند‌حتی‌اگر‌بت‌ها‌در‌آنجا‌باشــند‌)کلینی،‌435/4‌،1363؛‌بحرانی،‌

.)364/1‌،1415
در‌تفاســیر‌اهل‌سنت‌نیز‌تقریباً‌همین‌مضامین‌ذکر‌شــده‌است‌)سیوطی،‌1404ق،‌
159/1؛‌جصــاص،‌1404ق،‌118/1؛‌طبری،‌1422ق،‌2/714؛‌طحاوی،‌1416ق،‌99/2؛‌قطب،‌1405ق،‌

149/1؛‌ابن‌عربی،‌1408ق،‌46/1(.
چالشــی‌که‌در‌این‌آیه‌وجود‌دارد،‌مربوط‌به‌تعبیــر‌»لا‌جُناح«‌در‌حکم‌فقهی‌
سعی‌بین‌صفا‌و‌مروه‌است.‌واژۀ‌»جُناح«‌در‌شریعت‌به‌معنای‌»اثم«‌است‌)ابن‌عربی،‌
1408ق،‌46/1(.‌آیــه‌مقرر‌می‌دارد‌که‌طواف‌بین‌صفا‌و‌مروه‌گناهی‌ندارد‌و‌نفی‌گناه‌
اعم‌از‌وجوب‌بوده‌و‌با‌اســتحباب،‌کراهت‌و‌اباحه‌نیز‌سازگار‌است.‌درحالی‌که‌به‌
نظر‌فقیهان‌شیعی‌و‌بسیاری‌از‌اهل‌سنت،‌سعی‌بین‌صفا‌و‌مروه‌از‌واجبات‌حج‌است‌

نه‌از‌سنن‌و‌مستحبات‌)نجفی،‌1421ق،‌309/10(.
حل‌این‌مشکل‌با‌توجه‌به‌شأن‌نزول‌های‌آیه،‌برطرف‌می‌شود.‌به‌این‌صورت‌که‌
در‌آغاز‌آیه،‌نفی‌جناح‌به‌صورت‌خبری‌و‌با‌دلالت‌مطابقی‌انجام‌شــده‌اســت‌که‌
شامل‌وجوب‌و‌غیر‌آن‌می‌شود؛‌ولی‌با‌توجه‌به‌قرائن‌خارجی‌مانند‌شأن‌نزول‌و‌سنت‌
قطعی،‌وجوب‌استفاده‌می‌شود‌)طوســی،‌بی‌تا،‌44/2؛‌طبرسی،‌1408ق،‌518/2؛‌فاضل‌مقداد،‌

184/1‌،1373؛‌طباطبایی،‌386/1‌،1352؛‌صادقی‌تهرانی،‌1406ق،‌237/2(.
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این‌مسئله‌به‌عنوان‌»رفع‌منع‌پس‌از‌حَظر«‌شناخته‌می‌شود؛‌بدین‌معنی‌که‌عباراتی‌
که‌پس‌از‌رفع‌منع‌یا‌اســتثنا‌از‌منع‌می‌آیند،‌به‌صورت‌جواز‌و‌اجازه‌بیان‌می‌شوند‌و‌
حکم‌نهایی‌آن‌ها‌از‌دلیل‌دیگری‌استفاده‌می‌گردد.‌برای‌نمونه،‌به‌کسی‌که‌از‌مرگ‌
به‌سبب‌گرسنگی‌می‌ترســد‌گفته‌می‌شود:‌»می‌توانی‌از‌میته‌بخوری«،‌درحالی‌که‌
برای‌او‌خوردن‌میته‌واجب‌است‌نه‌مباح.‌به‌همین‌دلیل‌خداوند‌فرموده‌است:‌فََمَُنَِ 

اُضَْطُرََ غَْيْْرََ بٰاغٍٍ وََ لَٰا عَٰادٍَ فََلٰا إِِثِْمَْ عََلَيْْه‌ِ)بقره:‌173(‌)طریفی،‌1438ق،‌132/1(.
صاحب‌المیزان‌نیز‌با‌تبیینی‌دیگر‌به‌این‌موضوع‌اشاره‌می‌کند:‌»در‌مقام‌تشریع،‌
نیازی‌به‌بیان‌همۀ‌جهات‌و‌خصوصیات‌حکم‌نیست‌و‌تنها‌کشف‌جعل‌حکم‌کافی‌

است«‌)طباطبایی،‌61/5‌،1352(.
مورد‌دیگری‌که‌در‌قرآن‌کریم‌مشــابه‌این‌سبک‌وجود‌دارد،‌موضوع‌قصرَ نُمُازْ 
اسُْْتَ:‌وَ‌اِذا‌ضَرَبْتُمْ‌فِی‌الْاَرْضِ‌فَلَیْسَ‌عَلَیْکُمْ‌جُناحٌ‌اَنْ‌تَقْصُرُوا‌مِنَ‌الصَلاة‌ِ)نســاء:‌
101(.‌با‌اینکه‌به‌عقیدۀ‌مشهور‌و‌بلکه‌مجمع‌فقیهان‌امامیه،‌قصر‌نماز‌در‌سفر‌واجب‌

است؛‌ولی‌در‌این‌آیه‌به‌»لا‌جناح«‌تعبیر‌شده‌است‌)صادقی‌تهرانی،‌1406ق،‌242/2(.

اقوال در تفسیر شعائر الله
افسران‌در‌تفسیر‌عبارت‌»شعائر‌الله«‌در‌این‌آیه‌نظرات‌متفاوتی‌ابراز‌کرده‌اند‌که‌

به‌آن‌ها‌اشاره‌می‌شود:
1. نشــانه های شــریعت:‌دسته‌ای‌بر‌این‌باورند‌که‌»شعائر‌الله«‌به‌معنای‌اَعلام‌و‌
نشانه‌های‌آشکار‌کننده‌شریعت‌است.‌از‌آنجا‌که‌حج‌به‌طور‌کامل‌یک‌نشانه‌است،‌
همۀ‌اعمال‌حج‌به‌عنوان‌شعائر‌خداوند‌محسوب‌می‌شوند‌)طبری،‌1422ق،‌710/2؛‌صادقی‌
تهرانــی،‌1377،‌البلاغ،‌336؛‌طریفی،‌1438ق،‌130/1؛‌عبده،‌1427ق،‌359/4؛‌زمخشــری،‌1407ق،‌

208/1؛‌فضل‌الله،‌1439ق،‌526/1(.
2. مناســک حج:‌دســته‌ای‌بر‌این‌عقیده‌اند‌که‌در‌قرآن‌کریم،‌»شــعائر«‌تنها‌بر‌
مناسک‌اجتماعی‌حج‌اطلاق‌شده‌است.‌البته‌برخی‌دیگر،‌عبادات‌اجتماعی‌اسلام‌
مانند‌اذان،‌نماز‌جمعه‌و‌عیدین‌را‌نیز‌به‌آن‌ملحق‌کرده‌اند‌)طریحی،‌1362ق،‌346/3؛‌عبده،‌
1427ق،‌359/4(.‌علاوه‌بر‌این،‌باید‌به‌این‌گروه‌کسانی‌را‌افزود‌که‌معتقدند‌»شعائر‌الله«‌
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شامل‌صفا‌و‌مروه،‌قربانی‌ها‌و‌سایر‌موارد‌مشابه‌نیز‌می‌شود‌)ابن‌فرس،‌1427ق،‌306/2(.
3. اَخبار:‌طُریفی‌معتقد‌اســت‌که‌مراد‌از‌»شــعائر«،‌اَخبار‌است‌که‌از‌عبارت‌
شْــعَرَ‌فلانٌ‌بکذا«‌به‌معنای‌»فلان‌کس‌از‌فلان‌چیز‌خبر‌داد«‌گرفته‌شده‌است؛‌

َ
»أ

به‌عبارت‌دیگر،‌شعائر‌به‌اَخبار‌خداوند‌اطلاق‌می‌شود‌که‌برای‌شما‌روشن‌کرده‌و‌
برتری‌داده‌است‌)طریفی،‌1438ق،‌130/1(.

4. مناســک و عبادات خداوند:‌)ابن‌عاشــور،‌1420ق،‌60/2(.‌فخر‌رازی‌می‌نویســد:‌
»شــعائر«‌یا‌باید‌به‌عبادات‌یا‌به‌مناســک‌حمل‌شود،‌یا‌باید‌به‌مکان‌های‌عبادات‌و‌
مناســک‌تعلق‌داشته‌باشــد.‌در‌هر‌صورت،‌سعی‌بین‌این‌دو‌کوه‌از‌»شعائر‌الله«‌و‌

نشانه‌های‌دین‌او‌است‌)فخر‌رازی،‌1420ق،‌136/4(.
5. حُرُمات و حدود الهی:‌در‌این‌دیدگاه،‌»شعائر«‌به‌معنای‌نشانه‌ها‌و‌علامت‌های‌

حدود،‌دستورات‌و‌نواهی‌خداوند‌است‌)طریحی،‌1362ق،‌346/3(.
6. محرّمــات حال احرام: دیدگاه‌دیگری‌وجود‌دارد‌که‌بر‌اســاس‌آن،‌منظور‌از‌
»شــعائر‌الله«،‌چیزهایی‌است‌که‌خداوند‌در‌احرام‌بر‌شما‌حرام‌کرده‌است‌و‌نباید‌

آن‌ها‌را‌در‌احرام‌حلال‌بشمارید‌)طریحی،‌1362ق،‌346/3(.
7. نشانه های حرم:‌در‌نظر‌دیگری،‌»شعائر«‌به‌علامت‌هایی‌اشاره‌دارد‌که‌برای‌

تمایز‌میان‌حلّ‌و‌حرم‌نصب‌شده‌اند‌)طریحی،‌1362ق،‌346/3(.
گاهی‌گرفته‌شده‌ 8. نشــانه های تقرب:‌این‌واژه‌از‌»اِشعار«‌به‌معنای‌اطلاع‌و‌آ
اســت؛‌بنابراین،‌»شعائر«‌به‌معنای‌معالم‌و‌نشانه‌هایی‌برای‌نزدیک‌شدن‌به‌خداوند‌

است‌)جصاص،‌1405ق،‌121/1(.
9. رمز:‌یکی‌از‌محققان‌معاصر‌بر‌این‌عقیده‌اســت‌که‌»شــعیره«‌به‌معنای‌رمز‌
اســت،‌چراکه‌نمایانگــر‌ایمان‌بوده‌و‌بر‌محل‌عبادت‌نیز‌اطلاق‌می‌گردد‌)مدرســی،‌

1419ق،‌296/1(.
10. دین الله:‌حســن‌بصری‌می‌گوید:‌»همه‌از‌دین‌خداســت«،‌یعنی‌طواف‌و‌

سعی‌میان‌این‌دو‌کوه‌از‌دین‌خداوند‌هستند‌)ابو‌الفتوح‌رازی،‌253/2‌،1371(.
تحلیل

از‌میان‌این‌ده‌قول،‌برخی‌با‌نظر‌اهل‌لغت‌ســازگار‌نیستند،‌مانند‌قول‌های‌‌8‌،3
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و‌9؛‌چراکه‌در‌کتب‌لغوی‌معنای‌»اَخبار«،‌نشــانه‌های‌تقــرب‌و‌رمز‌وجود‌ندارد؛‌
اما‌اگر‌این‌موارد‌را‌کنار‌بگذاریم،‌نظرات‌مفســران‌بیشتر‌در‌دو‌قول‌متمرکز‌است.‌
عده‌ای‌»شعائر‌الله«‌را‌در‌این‌آیه‌به‌معنای‌مناسک‌حج‌و‌اشیاء‌و‌امور‌مرتبط‌با‌آن‌
می‌دانند،‌درحالی‌که‌دسته‌ای‌دیگر‌ضمن‌پذیرش‌این‌دیدگاه،‌برای‌شعائر‌بار‌معنایی‌
گسترده‌تری‌قائل‌هستند.‌در‌ادامه‌بیشتر‌در‌این‌خصوص‌سخن‌گفته‌خواهد‌شد.

يُهَِا الَذِِّينََ آمََنَُّوا لََا تَُحِلُوا شََعَْائِِرََ اللَهِ وََلََا الشََهِْرََ الْحَرََامَِ وََلََا الْهَِدْي وََلََا الْقَلَائِِدَ 
َ
آیۀ دوم: يَا أ

وََلََا آمَِيْنََ الْبََيْتََ الْحَرََام‌َِ)مائده:‌2(.‌ای‌کسانی‌که‌ایمان‌آورده‌اید!‌شعائر‌و‌حدود‌الهی‌
)و‌مراسم‌حج‌را‌محترم‌بشمارید!‌و‌مخالفت‌با‌آن‌ها(‌را‌حلال‌ندانید!‌و‌نه‌ماه‌حرام‌را.
علامه‌طباطبایی‌در‌تفســیر‌این‌آیه‌می‌نویسد:‌»اِحلال‌یعنی‌مباح‌دانستن‌چیزی‌
که‌با‌بی‌مبالاتی‌نسبت‌به‌احترام‌و‌جایگاه‌آن،‌ملازمه‌دارد.‌احلال‌شعائر‌الهی‌یعنی‌

عدم‌احترام‌به‌آن‌ها«‌)طباطبایی،‌162/5‌،1352(.
شأن نزول

ابن‌جریر،‌ابن‌منذر،‌ابن‌أبی‌حاتم‌و‌نحاس‌در‌کتاب‌»ناسخ«‌خود‌از‌ابن‌عباس‌
در‌تفسیر‌آیۀ‌لَٰا تَُحِلُوا شََعْٰائِِرََ اَلِلّٰه‌ِروایت‌کرده‌اند‌که‌گفت:‌مشرکان‌به‌زیارت‌خانۀ‌
خــدا‌آمده‌و‌هدایایی‌می‌آوردند‌و‌حرمت‌شــعائر‌را‌بزرگ‌شــمرده‌و‌در‌حج‌خود‌
قربانی‌می‌کردند.‌مســلمانان‌خواســتند‌بر‌آن‌ها‌حمله‌کنند؛‌اما‌خداوند‌فرمود:‌لَٰا 

تَُحِلُوا شََعْٰائِِرََ اَلِلّٰهِ.‌)سیوطی،‌1404ق،‌254‌/2؛‌قرطبی،‌37‌/6‌،1364(.
اقوال در تفسیر آیه

تقریباً‌مشابه‌اقوالی‌که‌در‌آیۀ‌قبلی‌آورده‌شد،‌در‌خصوص‌این‌آیه‌هم‌وجود‌دارد.‌
این‌اقوال‌عبارت‌است‌از:

1.‌مناســک‌حج‌)فاضــل‌مقــداد‌311/1‌،1373؛‌طنطــاوی‌1997م،‌26/4؛‌طریفی‌1438ق،‌
1085/3؛‌طباطبایی،‌162/5‌،1352(؛

2.‌رعایت‌حرمت‌های‌خدا؛
3.‌اجتناب‌از‌غضــب‌او‌و‌پیروی‌از‌طاعتش‌)قطب‌راونــدی،‌1405ق،‌303/1؛‌فاضل‌

جواد،‌281/2‌،1365؛‌سیوطی،‌254/2‌،1404(؛
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4.‌تمامی‌آنچه‌که‌به‌آن‌امر‌شده‌ایم‌و‌از‌آن‌نهی‌شده‌ایم‌)ابوالعزائم،‌1413ق،‌49/6(؛
5.‌دین‌و‌تکالیف‌الهی؛

6.‌مناسک‌حج،‌قربانی‌و‌هدایای‌حج؛‌)فخر‌رازی‌28/11‌،1420؛‌بیضاوی‌113‌/2‌،1418(؛
7.‌معالم‌دین‌)مقدس‌اردبیلی،‌بی‌تا،‌295(؛‌)حلی،‌1435ق،‌172(؛

8.‌هرچه‌برای‌خداوند‌است،‌مانند‌هَدْی‌و‌جزو‌آن‌)شافعی،‌1412ق،‌183/2(؛‌)هرری،‌بی‌تا،‌95/7(؛
9.‌شش‌چیز:‌صفا،‌مروه،‌بدنه‌ها،‌جمار،‌مشعر‌الحرام‌و‌عرفات‌)ابن‌‌فرس‌،‌‌1427ق،‌306/2(.
از‌مفسران‌بزرگ‌امامیه،‌شیخ‌طوسی‌هشت‌معنا‌و‌شیخ‌طبرسی‌نیز‌هفت‌تفسیر‌
مشابه‌برای‌این‌آیه‌ذکر‌کرده‌اند‌و‌درنهایت‌قول‌به‌عمومیت‌آیه‌را‌برگزیده‌اند‌)طوسی،‌
بی‌تــا،‌418/3؛‌طبرســی،‌237/3‌،1408(.‌طیب‌نیز‌در‌تفســیر‌خــود‌از‌عمومیت‌آیه‌دفاع‌
می‌کند:‌»اگرچه‌مورد‌آیه‌مناســک‌حج‌است،‌مانند‌طواف،‌سعی،‌وقوف‌عرفات،‌
مشعر‌الحرام،‌رمی‌جمرات،‌ذبح،‌حلق،‌بیتوته،‌نماز‌طواف‌و‌سایر‌مناسک؛‌اما‌این‌با‌
عمومیت‌آن‌منافات‌ندارد‌و‌جمع‌مضاف،‌افادۀ‌عموم‌می‌کند«‌)طیّب،‌291/4‌،1378(.

آیۀ ســوم: ذَْلِكََ وََمََنَْ يعَْظَِّمْْ شََعَْائِِرََ اللَهِ فََإِِنَُهَِا مَِنَْ تََقْوَى الْقُلُوب‌ِ)حج:‌32(.‌این‌است‌
)مناسک‌حج(!‌و‌هر‌کس‌شعائر‌الهی‌را‌بزرگ‌دارد،‌این‌کار‌نشانۀ‌تقوای‌دل‌هاست.
ضمیــر‌در‌»فَانَها«‌به‌مرجعی‌که‌کلام‌بــر‌آن‌دلالت‌دارد،‌برمی‌گردد‌و‌ممکن‌
است‌به‌»شــعائر«‌بازگردد،‌یعنی‌تعظیم‌شعائر.‌در‌اینجا‌مضاف‌حذف‌شده‌است؛‌

زیرا‌کلام‌بر‌آن‌دلالت‌دارد‌)قرطبی،‌56/12‌،1364(.
ما‌نظرات‌مفسران‌در‌تفسیر‌»شعائر‌الله«‌در‌ذیل‌این‌آیه‌به‌شرح‌زیر‌است:

1.‌برخــی‌معتقدند‌که‌شــعائر‌در‌این‌آیه‌به‌قرینۀ‌وقوع‌در‌ســیاق‌آیات‌حج،‌به‌
مناســک‌حج‌اشــاره‌دارد‌)صادقی،‌1406ق،‌242/2(.‌همچنین‌گفته‌شده‌که‌منظور‌از‌
»شعائر«،‌تمامی‌مناسک‌حج‌است‌)زمخشــری،‌1407ق،‌158/3(.‌در‌واقع،‌مراد‌از‌آن،‌
تمام‌مناســک‌حج‌اســت‌و‌ذکر‌»هدی«‌از‌این‌جهت‌است‌که‌سپس‌می‌فرماید:‌
جَُلٍ مَُسَِمًُى ثُِمَْ مََحِلُهَِا إِِلَىٰ الْبََيْْتَِ الْعَْتُِيْقِِ)طریفی،‌1438ق،‌17772/4(.

َ
لَكُمْْ فَِيْهَِا مََنََّافَِعُُ إِِلَىٰ أ

2.‌نشانه‌های‌دین‌خدا‌و‌علامت‌هایی‌که‌برای‌اطاعت‌از‌او‌مقرّر‌شده‌اند‌)طبرسی،‌
1408ق،‌133/7؛‌طباطبایی،‌373/14‌،1352(.
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3.‌شــعائر،‌نشــانه‌هایی‌هستند‌که‌به‌امری‌)مُشعَرٌبها(‌اشــاره‌می‌کنند‌و‌مقید‌به‌
مواردی‌مانند‌صفا‌و‌مروه‌یا‌غیر‌از‌آن‌نیســتند؛‌بنابراین،‌هر‌چیزی‌که‌از‌شــعائر‌الله‌
و‌نشــانه‌های‌او‌باشد‌و‌موجب‌یادآوری‌او‌گردد،‌تعظیم‌آن‌از‌تقوای‌الهی‌محسوب‌
می‌شــود‌و‌این‌معنا،‌تمام‌آیاتی‌را‌که‌به‌امر‌تقوا‌اشاره‌دارند،‌شامل‌می‌شود‌)طباطبایی،‌

.)407/1‌،1352
4.‌مراد‌از‌شــعائر،‌»بُدْن«‌)قربانی‌ها(‌هستند‌و‌تعظیم‌آن‌ها‌به‌معنای‌فربه‌کردن،‌

نیکو‌ساختن،‌نشانه‌گذاری‌و‌بزرگ‌شمردن‌آن‌هاست‌)سیوطی،‌1404ق،‌359/4(.
5.‌ابن‌ابی‌شیبه‌روایت‌می‌کند‌که‌مراد‌از‌»شعائر‌الله«‌در‌این‌آیه‌عبارت‌است‌از:‌
وقوف‌در‌عرفه،‌مشعر‌)مزدلفه(،‌قربانی‌)بُدْن(،‌حلق‌)تراشیدن‌سر(‌و‌رمی‌جمرات.‌
هر‌کس‌این‌امور‌را‌بزرگ‌دارد،‌دارای‌تقوای‌قلبی‌است‌)ابن‌ابی‌شیبه،‌1409ق،‌275/3(.
6.‌طبری‌بر‌این‌باور‌اســت‌که‌بهترین‌تفســیر‌از‌»شــعائر‌اللــه«‌همان‌اعلام‌و‌
نشانه‌های‌تعبدی‌خداوند‌برای‌مردم‌در‌اعمال‌حجّشان‌است‌)طبری،‌1422ق،‌541/16(.
7.‌شــعائر‌خداوند،‌عنوانی‌برای‌مناســک‌حج‌است‌و‌جمع‌»شعیره«‌به‌معنای‌
علامت‌گذاری‌چیزهایی‌اســت‌که‌خداوند‌تعیین‌کرده‌اســت،‌مانند‌کعبه،‌صفا‌و‌
مروه،‌عرفه،‌مشعر‌الحرام‌و‌دیگر‌معالم‌حج.‌همچنین،‌»شعیره«‌به‌قربانی‌های‌هدیه‌

نیز‌اطلاق‌می‌شود‌)ابن‌عاشور،‌1420ق،‌185/17(.
ممکن‌اســت‌همۀ‌این‌معانی‌در‌آیه‌منظور‌شده‌باشد؛‌زیرا‌آیه‌شامل‌تمامی‌این‌

تفاسیر‌است‌)جصاص،‌1405ق،‌78/5(.

آیۀ چهارم: وََ الْبَُدْنََ  جَُعَْلْنَّٰاهٰا لَكُمْْ  مَِنَْ  شََعْٰائِِرَِ الِلّٰهِ  لَكُمْْ  فَِيْهِٰا خََيْْر‌ٌَ)حج:‌36(؛‌و‌شترهای‌
چاق‌و‌فربه‌را‌)در‌مراسم‌حج(‌برای‌شما‌از‌شعائر‌الهی‌قرار‌دادیم.‌در‌آن‌ها‌برای‌شما‌

خیر‌و‌برکت‌است.
»بُدْن«،‌جمع‌»بَدَنه«‌اســت‌و‌این‌نام‌گذاری‌به‌دلیل‌بزرگی‌آن‌ها‌صورت‌گرفته‌
است.‌شتر‌و‌گاو‌در‌این‌دسته‌قرار‌می‌گیرند؛‌اما‌گوسفند‌مشمول‌این‌نام‌نمی‌شود.‌
بدنه‌ها‌ازاین‌رو‌»شعائر«‌نامیده‌شده‌اند‌که‌با‌نشانه‌هایی‌علامت‌گذاری‌می‌شوند‌)ابو‌

مظفر،‌2010م،‌21/3(.
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این‌آیه‌نیز‌مورد‌تفاســیر‌مختلفی‌دربارۀ‌»شعائر‌الله«‌قرار‌گرفته‌است‌که‌ارتباط‌
نزدیکی‌با‌آیات‌پیشین‌دارد.‌در‌ادامه‌به‌چند‌مورد‌از‌این‌تفاسیر‌اشاره‌می‌شود.

بُدْن:‌برخی‌مفســران،‌شــعائر‌را‌در‌این‌آیه‌تنها‌به‌»بُــدْن«‌)قربانی‌های‌حج(‌
تفســیر‌کرده‌اند.‌بُدْن‌به‌حیواناتی‌اطلاق‌می‌شــود‌که‌برای‌قربانی‌هدایت‌شده‌و‌
علامت‌گذاری‌می‌شــوند؛‌یعنی‌در‌قوزک‌پای‌راست‌آن‌ها‌شکاف‌ایجاد‌می‌شود‌
تا‌مشخص‌شود‌که‌قربانی‌هستند.‌این‌معنا‌با‌تفسیر‌ائمه‌اهل‌بیت؟عهم؟‌نیز‌مطابقت‌
دارد‌و‌ظاهــر‌آیۀ‌لَكُمْْ فَِيْهِْْٰا مََنَّٰافَِع‌ُُآن‌را‌تأیید‌می‌کند.‌همچنین،‌این‌تفســیر‌با‌
آیۀ‌وََ اَلْبَُدْنََ جَُعَْلْنَّٰاهٰا‌هم‌خوانی‌دارد‌)طباطبایی،‌مختصر‌المیزان‌في‌تفســیر‌القرآن،‌1421ق،‌

.)321/4
اَعلام‌عبادت:‌برخی‌دیگر‌معتقدند‌که‌»شــعائر‌الله«‌به‌تمامی‌نشانه‌هایی‌اشاره‌
دارد‌که‌برای‌اطاعت‌و‌عبادت‌مقرر‌شده‌اند‌)طباطبایی،‌1421ق،‌321/4؛‌فخر‌رازی،‌1420ق،‌

.)135/4
نشــانه‌های‌دین‌خدا:‌برخی‌مفسران،‌شعائر‌را‌در‌این‌آیه‌به‌معنای‌نشانه‌های‌دین‌

الهی‌دانسته‌اند‌)طوسی،‌بی‌تا،‌318/7(.
هدایا:‌گروهی‌نیز‌بر‌این‌باورند‌که‌شعائر‌همان‌قربانی‌هایی‌هستند‌که‌بر‌کوهان‌
آن‌ها‌جراحتی‌ایجاد‌می‌شود‌تا‌مشخص‌شود‌که‌هَدْی‌)قربانی‌حج(‌هستند‌)فخر‌رازی،‌

1420ق،‌280/11(.
اَعلام‌و‌اعمال‌حج:‌برخی‌دیگر،‌شــعائر‌را‌شامل‌تمامی‌نشانه‌ها‌و‌مناسک‌حج‌

دانسته‌اند‌)مدرسی،‌1419ق،‌285/2(.

بخش سوم: اقوال در خصوص گسترۀ شعائر الله
الف( قول به اختصاص

همان‌طور‌که‌در‌بخش‌تفسیری‌اشاره‌شد،‌بسیاری‌از‌مفسران‌و‌فقیهان‌اهل‌سنت‌
شعائر‌الله‌را‌به‌مناسک‌و‌اعمال‌حج‌اختصاص‌داده‌اند.‌درحالی‌که‌در‌میان‌مفسران‌
و‌فقیهان‌شیعه،‌تنها‌تعداد‌اندکی‌مانند‌نراقی‌)نراقی،‌1415ق،‌24(‌و‌ابو‌الفتوح‌رازی‌در‌

تفسیر‌خود‌)ابو‌الفتوح،‌269/2‌،1371(‌به‌انحصار‌آن‌در‌مناسک‌حج‌اعتقاد‌دارند.
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ادلۀ قول به اختصاص
دلیل اول: توقیفی بودن شعائر و ثبوت حقیقت شرعیه

یکی‌از‌دلایلی‌که‌برخی‌برای‌انحصاری‌بودن‌شــعائر‌الله‌ذکر‌کرده‌اند،‌توقیفی‌
بودن‌آن‌هاست.‌به‌این‌معنا‌که‌شعائر‌الله‌باید‌از‌جانب‌شارع‌)خداوند(‌مشخص‌شود‌
و‌نمی‌توان‌هر‌نشانۀ‌دینی‌را‌به‌عنوان‌شعائر‌در‌نظر‌گرفت.‌از‌کلمۀ‌شَعَائِرِ‌اللَهِ‌می‌توان‌
فهمید‌که‌هر‌یک‌از‌مواردی‌که‌به‌این‌عنوان‌اطلاق‌می‌شــوند،‌باید‌بر‌اساس‌متون‌
دینی‌یعنی‌قرآن‌یا‌سخنان‌پیامبر‌به‌عنوان‌شعیره‌شناخته‌شوند.‌برای‌مثال،‌در‌آیه‌های‌
إِِنََ الصَفَا وََ الْمَُرَْوََةَ مَِنَْ شََْْعَْائِِرَِ اللَهِ و‌وََ الْبَُدْنََ جَُعَْلْنََّاهَا لَكُمْْ مَِنَْ شََعَْائِِرَِ اللَهِ اشاره‌شده‌
اســت‌که‌هیچ‌کس‌حق‌ندارد‌چیزی‌را‌به‌عنوان‌شــعائر‌اللــه‌معرفی‌کند‌مگر‌آنکه‌
در‌متون‌دینی‌به‌این‌عنوان‌آمده‌باشــد.‌برخی‌ممکن‌است‌در‌مناسبت‌های‌حزن‌یا‌
شــادی،‌وضعیت‌هایی‌را‌به‌عنوان‌شــعائر‌الله‌معرفی‌کنند‌تا‌به‌آن‌ها‌تقدس‌بخشند‌و‌
از‌نقد‌و‌بررســی‌آن‌ها‌جلوگیری‌کنند‌)فضل‌الله،‌1439ق،‌387/12(.‌علامه‌طباطبایی‌نیز‌
می‌فرماید:‌»قول‌خدای‌تعالی‌إِِنََ اَلصَفٰا وََ اَلْمَُرَْوََةَ مَِنَْ شََعْٰائِِرَِ اَلِلّٰه‌ِنشان‌می‌دهد‌که‌این‌
دو‌مکان،‌به‌فرمان‌خداوند،‌نشــانه‌گذاری‌شــده‌اند‌...‌و‌روشن‌می‌شود‌که‌منظور‌
از‌شــعائر،‌شعائر‌تکوینی‌نیست‌بلکه‌شعائر‌با‌جعل‌خداوند‌تعالی‌است.«‌)طباطبایی،‌
385/1‌،1352(.‌فضل‌الله‌در‌این‌خصوص‌می‌نویسد:‌»از‌واژۀ‌شعائر‌الله‌چنین‌استفاده‌
می‌شود‌که‌مصادیق‌آن‌ها‌توقیفی‌است،‌به‌این‌معنا‌که‌هر‌شعیره‌ای‌باید‌در‌کلام‌الله‌
یا‌کلام‌پیامبر‌با‌این‌عنوان‌وارد‌شده‌باشد؛‌بنابراین،‌کسی‌حق‌ندارد‌چیزی‌یا‌عملی‌

را‌به‌عنوان‌شعائر‌الله‌ابداع‌کند.«‌)فضل‌الله،‌1439ق،‌378/12(.
از‌طرف‌دیگر،‌اصطلاح‌»شعائر«‌که‌در‌آیۀ‌وََمََنَْ يُعَْظَِّمْْ شََعَْائِِرََ اللَه‌ِآمده‌است،‌
به‌مواردی‌مانند‌بُدن،‌مناسک‌حج‌و‌دیگر‌آیات‌مشابه‌محدود‌می‌شود.‌در‌واقع،‌این‌
آیه‌به‌طور‌خاص‌در‌تلاش‌است‌تا‌نشان‌دهد‌که‌شعائر‌تنها‌به‌همین‌موارد‌اختصاص‌
دارد؛‌بنابراین،‌چگونه‌می‌توان‌شــعائر‌را‌همچنان‌به‌عموم‌موارد‌گسترش‌داد‌و‌آن‌را‌
شــامل‌مسائل‌دیگری‌دانســت؟‌آیا‌این‌به‌معنای‌انتقال‌از‌حقیقت‌لغوی‌به‌حقیقت‌
شرعی‌نیست؟‌)ســند،‌1424ق،‌43-44(.‌شاهد‌دیگری‌که‌بر‌این‌مدعا‌دلالت‌می‌کند،‌
تعبیر‌به‌»جَُعَْلْنََّاهَا لَكُمْْ مَِنَْ شََْْعَْائِِرَِ اللَهِ«‌است‌که‌نشان‌می‌دهد‌جعل‌شعائر‌مختص‌به‌
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خداوند‌است‌و‌این‌موضوع‌انحصار‌شعائر‌را‌تأیید‌می‌کند.

دلیل دوم: اخذ به قدر متیقن
هرچند‌که‌به‌طور‌ظاهری‌واژۀ‌»شــعائر«‌عمومیت‌دارد‌و‌ممکن‌است‌شامل‌هر‌
چیزی‌باشــد‌که‌به‌خداوند‌منتسب‌شود؛‌اما‌تردید‌این‌واژه‌میان‌دو‌معنا،‌یعنی‌جمع‌
»شِــعار«‌به‌معنای‌مطلق‌علامت‌و‌جمع‌»شعیره«‌به‌معنای‌امور‌خاص‌مانند‌بُدن،‌
صفا‌و‌مروه‌که‌در‌آیات‌آمده‌است،‌موجب‌اجمال‌در‌معنا‌و‌لزوم‌اخذ‌به‌قدر‌متیقن‌
می‌شود؛‌بنابراین،‌معانی‌مشخص‌تری‌از‌شعائر‌‌به‌ویژه‌در‌ارتباط‌با‌معالم‌حج‌به‌دست‌

می‌آید.
نراقی‌هرچند‌در‌ابتدا‌چهار‌معنای‌ممکن‌برای‌»شعائر‌الله«‌ذکر‌می‌کند؛‌اما‌در‌
ادامه‌نظر‌دیگر‌خود‌را‌تقویت‌می‌کند:‌»با‌این‌حال،‌دو‌نکته‌این‌مسئله‌را‌خدشه‌دار‌
می‌کند.‌اول‌اینکه‌برای‌مراد‌گرفتن‌یک‌مفهوم‌عام‌از‌»شعائر«،‌باید‌»شعائر«‌جمع‌
»شــعار«‌به‌معنای‌علامت‌مطلق‌باشد؛‌اما‌این‌فرض‌ثابت‌نیست؛‌زیرا‌ممکن‌است‌
جمع‌»شــعیره«‌باشــد‌که‌همان‌بُدن‌اســت.‌دوم‌اینکه‌عموم‌جمع‌مضاف‌تنها‌در‌
افرادی‌که‌به‌مضاف‌الیه‌منســوب‌هســتند،‌وجود‌دارد.‌در‌اینجا‌مضاف‌الیه‌خداوند‌
اســت؛‌اما‌چون‌صریح‌نیســت،‌نیاز‌به‌تقدیر‌دارد‌و‌مشخص‌نمی‌شود‌که‌منظور‌از‌
آن،‌طاعت‌خدا،‌عبادت‌او‌یا‌امثال‌آن‌اســت؛‌ممکن‌اســت‌مقصود‌طاعت‌خاص‌
خدا‌باشد،‌یعنی‌حج؛‌زیرا‌در‌اضافه،‌حداقل‌مناسبت‌کافی‌است.«‌)نراقی،‌30‌،1375(
همچنین،‌ابو‌الفتوح‌در‌تفسیر‌خود‌به‌انحصار‌در‌این‌مفهوم‌قائل‌است‌)ابو‌الفتوح،‌

.)269/2‌،1371

دلیل سوم: لزوم بدعت و تشریعات جدید
اگر‌امر‌مهمی‌مانند‌جعل‌شــعائر‌دینی‌به‌عرف‌واگذار‌شــود،‌دیگر‌قابل‌کنترل‌
نخواهد‌بود؛‌زیرا‌عرف‌متشرعه‌هرگاه‌به‌دلایلی‌مصالح‌یا‌شرایط‌خاص‌را‌اراده‌کند،‌
امکان‌دارد‌برای‌خود‌شــعائر‌جدیدی‌تأســیس‌کند.‌این‌امر‌می‌تواند‌منجر‌به‌پدید‌

آمدن‌تشریعات‌جدید‌و‌بدعت‌در‌دین‌گردد‌)سند،‌1424ق،‌46(.
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دلیل چهارم: سیاق
ســیاق‌آیات‌مربوط‌به‌حج‌اســت‌و‌این‌موضوع‌سبب‌انصراف‌لفظ‌»شعائر«‌به‌
مناســک‌حج‌می‌شــود.‌البته‌این‌مقام‌با‌تعمیم‌همراه‌نیست‌و‌یکی‌از‌سه‌وجه‌اول‌
سزاوارتر‌است؛‌زیرا‌سیاق‌آیات‌بیانگر‌اعمال‌و‌مناسک‌حج‌است.‌بدین‌ترتیب،‌نظر‌
برخی‌از‌فقیهان‌که‌شعائر‌را‌عام‌دانسته‌اند،‌ضعیف‌به‌نظر‌می‌رسد‌)نراقی،‌30‌،1375(.

ب( قول به عمومیت )دیدگاه برگزیده(
مدعای‌تحقیق‌این‌اســت‌که‌از‌آیات‌مرتبط‌با‌شــعائر،‌چنین‌برمی‌آید‌که‌دامنۀ‌
شعائر‌تنها‌به‌اعمال‌و‌مناسک‌حج‌محدود‌نمی‌شود،‌هرچند‌که‌قطعاً‌شامل‌آن‌ها‌نیز‌

می‌گردد.‌ادلۀ‌این‌دیدگاه‌به‌شرح‌زیر‌است:
دلیل اول: نقد استدلال های قائلان به اختصاص

از‌آنجا‌که‌معنای‌شعائر‌در‌آیات‌قرآن‌کریم‌بین‌عمومیت‌و‌اختصاص‌در‌نوسان‌
اســت‌و‌حالت‌ســومی‌برای‌آن‌متصور‌نیســت؛‌بنابراین،‌با‌نفی‌ادله‌کسانی‌که‌به‌
اختصاص‌شــعائر‌به‌موارد‌منصوص‌مانند‌برخی‌مناسک‌حج‌قائل‌اند،‌می‌توان‌قول‌
کید‌ به‌عمومیت‌آن‌را‌اثبات‌کرد.‌کســانی‌که‌بر‌اختصاص‌شعائر‌به‌موارد‌خاص‌تأ
دارند،‌ادله‌ای‌مطرح‌کرده‌اند‌که‌به‌نظر‌می‌رســد‌از‌اعتبار‌کافی‌برخوردار‌نباشــند.‌
مهم‌ترین‌ادلۀ‌آنان‌را‌در‌بخش‌مربوط‌به‌قول‌به‌اختصاص‌آورده‌ایم‌و‌اکنون‌آن‌ها‌را‌

مورد‌نقد‌قرار‌می‌دهیم.
نقد دلیل اول: توقیفی بودن شعائر

پیــش‌از‌نقد‌این‌دلیل،‌لازم‌اســت‌دو‌نکته‌را‌یادآور‌شــویم‌کــه‌خود‌می‌تواند‌
موضوع‌یک‌مقالۀ‌مستقل‌باشــد‌و‌آن‌بحث‌تعبدی‌یا‌غیرتعبدی‌بودن‌شعائر‌است.‌
هرچند‌رایج‌ترین‌نظر‌این‌است‌که‌اعمال‌واجب‌به‌دو‌دستۀ‌تعبدی‌و‌توصلی‌تقسیم‌
می‌شوند‌)آخوند‌خراسانی،‌1409ق،‌72(،‌برخی‌بر‌این‌عقیده‌اند‌که‌تقسیم‌بندی‌سه‌گانه‌ای‌
وجود‌دارد؛‌بدین‌صورت‌که‌برخی‌از‌اعمال‌عبادی‌خاص‌هستند‌و‌بدون‌قصد‌قربت‌
صحیح‌واقع‌نمی‌شوند،‌مانند‌نماز‌و‌روزه،‌درحالی‌که‌برخی‌دیگر‌از‌اعمال‌عمومی‌تر‌
بوده‌و‌برای‌تحصیل‌محبوبیت‌شــرعی‌و‌ثواب،‌به‌قصد‌انجام‌می‌شوند،‌مانند‌صلۀ‌
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رحــم‌و‌عقد‌نکاح.‌این‌دســته‌از‌اعمال‌میان‌تعبدیات‌و‌توصلیــات‌قرار‌دارند‌و‌در‌
صورت‌فقدان‌قصد‌قربت‌نیز‌صحیح‌واقع‌می‌شــوند‌و‌گاهی‌به‌این‌نوع‌اعمال‌نیز‌
عبادی‌اطلاق‌می‌شــود.‌تعظیم‌شعائر‌دینی‌از‌این‌قبیل‌است،‌به‌طوری‌که‌در‌صحت‌
آن‌ها،‌اتیان‌به‌داعی‌محبوبیت‌کافی‌اســت.‌البته‌اگر‌مقصود‌از‌شعائر‌تنها‌اعمال‌و‌
مناسک‌حج‌باشد،‌قطعاً‌این‌اعمال‌از‌نوع‌تعبدی‌محض‌خواهند‌بود‌)صفار،‌1343ق،‌

.)142-141/1
نکتۀ‌بعدی‌این‌است‌که‌توقیفی‌بودن‌یک‌عمل،‌لزوماً‌به‌معنای‌تعبدی‌بودن‌آن‌
نیست؛‌زیرا‌ممکن‌است‌عملی‌توقیفی‌باشد؛‌ولی‌تعبدی‌نباشد.‌میان‌این‌دو‌مفهوم،‌
عموم‌مطلق‌وجود‌دارد.‌هر‌تعبدی،‌توقیفی‌نیز‌هســت‌و‌ممکن‌است‌امری‌توقیفی‌
باشد؛‌اما‌تعبدی‌به‌شمار‌نیاید.‌به‌عنوان‌مثال،‌روشن‌است‌که‌وجوب‌عَصْر‌در‌تطهیر‌

لباس،‌توقیفی‌است؛‌اما‌در‌عین‌حال‌توصلی‌محسوب‌می‌شود.
اینک‌پس‌از‌بیان‌این‌دو‌نکته،‌باید‌گفت‌که‌محور‌بحث‌قائلان‌به‌اختصاص،‌
توقیفی‌بودن‌شعائر‌است،‌نه‌تعبدی‌بودن‌آن.‌در‌حقیقت،‌تحصیل‌تعظیم‌شعائر‌باید‌
به‌داعی‌محبوبیت‌و‌اعلای‌کلمۀ‌حق‌باشــد‌و‌همین‌مقــدار‌برای‌عبادی‌بودن‌آن‌
کافی‌اســت؛‌اما‌در‌خصوص‌اینکه‌آیا‌شعائر‌دینی‌توقیفی‌هستند‌یا‌خیر،‌باید‌گفت‌
که‌توقیفی‌بودن‌شــعائر‌الله‌و‌نقل‌آن‌از‌معنای‌لغوی‌به‌معنای‌شــرعی،‌نه‌تنها‌ثابت‌
نشده‌است،‌بلکه‌با‌استقراء‌در‌آراء‌فقیهان‌و‌مفسران‌شیعی‌و‌سنی،‌عدم‌آن‌آشکار‌
می‌شــود.‌چراکه‌آنان‌عنوان‌شعائر‌را‌بر‌بســیاری‌از‌امور‌مستحدثه‌منطبق‌کرده‌اند،‌

همان‌طور‌که‌در‌مباحث‌قبلی‌ذکر‌شد.
البته‌ممکن‌است‌مستشکل‌بگوید‌این‌فقیهان‌اولًا‌این‌مسئله‌را‌با‌تطبیق‌عنوان‌کلی‌
مورد‌نظر‌قرار‌داده‌اند‌و‌هرگز‌به‌بررسی‌مجموع‌آیات‌و‌تحلیل‌فنی‌آن‌نپرداخته‌اند.‌
ثانیاً‌ممکن‌است‌تفاوتی‌میان‌احکامی‌مانند‌صفا‌و‌مروه‌یا‌بُدن‌با‌اعمالی‌مانند‌زیارت‌
یا‌ذکر‌مجالس‌وجود‌داشــته‌باشد‌و‌شاید‌از‌دیدگاه‌آنان،‌وجهۀ‌اجتماعی‌این‌اعمال‌
مدنظر‌بود.‌در‌پاســخ‌باید‌گفت‌که‌اگر‌حقیقت‌شــرعی‌و‌توقیفیت‌برای‌شــعائر،‌
همان‌طور‌که‌برای‌نماز‌ثابت‌اســت،‌معلوم‌بود،‌بعید‌به‌نظر‌می‌رســید‌که‌عالمان،‌
عنوان‌شــعائر‌را‌بر‌هر‌امر‌غیر‌منصوص‌اطلاق‌کنند.‌البته‌به‌طور‌قطع‌میان‌مناسک‌
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حج‌و‌برخی‌مصادیق‌جدید‌شــعائر،‌هم‌از‌لحاظ‌درجۀ‌بزرگی‌و‌هم‌از‌جهت‌میزان‌
تعظیم،‌تفاوت‌وجود‌دارد.

همچنین‌در‌صورت‌شک‌در‌توقیفی‌بودن‌و‌تردید‌در‌نقل‌به‌معنای‌شرعی،‌اصل‌
بر‌عدم‌توقیفی‌بودن‌و‌عدم‌نقل‌است.

نقد‌دیگری‌بر‌این‌دلیل،‌این‌اســت‌که‌قائل‌تلاش‌کرده‌و‌عمومات‌شعائر‌را‌در‌
دســته‌ای‌قرار‌دهد‌که‌نیاز‌به‌تفصیل‌و‌جعل‌و‌تقنین‌دارند،‌با‌اســتناد‌به‌اینکه‌شارع‌
برخی‌از‌مصادیق‌شــعائر‌را‌تعیین‌کرده‌است.‌این‌استدلال‌اشتباه‌است؛‌زیرا‌صرف‌
تصرف‌شارع‌در‌خروج‌یا‌الحاق‌یک‌مصداق‌به‌معنای‌این‌نیست‌که‌آن‌مصداق‌از‌
نوع‌اول‌است.‌به‌طور‌مشابه،‌شارع‌در‌»بیع«‌تصرفاتی‌انجام‌داده‌است،‌گاهی‌آن‌را‌
توسعه‌داده‌و‌گاهی‌محدود‌می‌کند؛‌اما‌این‌تصرفات‌تأثیری‌در‌باقی‌ماندن‌عمومیت‌

»بیع«‌و‌انطباق‌آن‌بر‌مصادیقش‌بدون‌نیاز‌به‌جعل‌و‌تقنین‌ندارد.
با‌بیانی‌دیگر،‌شعائر‌را‌می‌توان‌در‌دو‌دسته‌جای‌داد:‌دسته‌ای‌که‌شعاریت‌آن‌ها‌
از‌لوازم‌ذاتی‌و‌لاینفک‌شمرده‌می‌شود.‌این‌دسته،‌صفت‌شعاریتشان‌تعبدی‌و‌توقیفی‌
اســت‌و‌فقط‌بر‌موارد‌منصوص‌اکتفا‌می‌شود؛‌اما‌دستۀ‌دیگر،‌شعاریتشان‌از‌صفات‌
عارضی‌و‌اعتباری‌اســت‌که‌این‌صفت‌را‌بــا‌قصد‌و‌اعتبار‌دارد.‌اگر‌برای‌خداوند‌
اختصاص‌داده‌شود،‌از‌شعائر‌الله‌محسوب‌شده‌و‌چنانچه‌برای‌غیر‌او‌ویژه‌گردد،‌
شعائر‌غیر‌الهی‌شمرده‌می‌شود.‌این‌دسته‌از‌شعائر،‌توقیفی‌نیستند‌و‌‌به‌حسب‌وجود‌
و‌اعتبارات،‌قابل‌تغییر‌و‌نقصان‌هستند؛‌مانند‌بُدن‌که‌آیۀ‌شریفه‌تصریح‌می‌کند‌که‌
چون‌برای‌هَدْی‌مختص‌شــده،‌از‌شعائر‌الله‌گردیده‌است،‌‌همان‌طور‌که‌قبل‌از‌آن‌

چنین‌نبود‌)صفار،‌1434ق،‌170-169/1(.
نتیجه‌ای‌که‌به‌دســت‌می‌آید‌این‌اســت‌که‌در‌عمومات‌شــعائر‌و‌مشابه‌آن‌ها،‌
واگذاری‌تعیین‌مصداق‌به‌عرف‌با‌قاعدۀ‌»توقیف«‌تضاد‌ندارد؛‌زیرا‌عناوینی‌که‌در‌
ادله‌آمده‌اند،‌دارای‌حقایق‌لغوی‌هستند‌نه‌حقایق‌شرعی.‌در‌این‌موارد،‌توقیف‌تنها‌
بر‌حکم‌عنوان‌اعمال‌می‌شــود،‌نه‌بر‌مصداق.‌هرچند‌مصادیق‌شعائر‌عمدتاً‌توسط‌
عرف‌تعیین‌می‌شــود؛‌ولی‌برخی‌از‌مصادیق‌آن‌توســط‌شارع‌تحدید‌شده‌اند،‌نظیر‌
صفــا،‌مروه،‌مصحف،‌کعبه‌و‌مانند‌آن‌ها.‌در‌چنین‌مواردی،‌عرف‌حق‌دخالت‌در‌
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تعیین‌مصداق‌ندارد؛‌زیرا‌این‌ها‌مصادیق‌توقیفی‌شــرعی‌اند،‌نه‌عرفی‌)صفار،‌1434ق،‌
.)185/1

نقد دلیل دوم: اخذ به قدر متیقن
اولًا،‌اخــذ‌به‌قــدر‌متیقن‌در‌دلیل‌لفظی‌زمانی‌جریــان‌می‌یابد‌که‌در‌اطلاق‌و‌
عموم،‌تردید‌وجود‌داشته‌باشد؛‌اما‌ما‌با‌دلیل‌ثابت‌کردیم‌که‌شعائر‌الله‌دارای‌معنای‌
عامی‌اســت،‌همان‌طور‌که‌در‌کاربرد‌لغوی‌خود‌معنای‌عام‌دارد؛‌بنابراین‌نیازی‌به‌
اخذ‌به‌قدر‌متیقن‌نیســت.‌البته‌قائلان‌به‌اختصــاص‌عموماً‌منکر‌عمومیت‌معنای‌
لغوی‌شعائر‌نیســتند،‌بلکه‌منکر‌تسری‌دادن‌آن‌از‌ســوی‌غیر‌شارع‌هستند‌)قرطبی،‌

.)27/6‌،1364
بایــد‌افزود‌که‌فقیهان‌امامی‌غالباً‌مواردی‌را‌که‌در‌آیات‌قرآن‌برای‌شــعائر‌وارد‌
شــده،‌صرفاً‌مصادیق‌می‌دانند.‌علامه‌در‌بحث‌وجوب‌اذان‌برای‌نماز،‌اعتبار‌جهر‌
به‌تلبیه‌و‌مشــروعیت‌نماز‌جماعت،‌آن‌ها‌را‌از‌شعائر‌می‌شــمارد‌)علامه‌حلی،‌1412ق،‌
‌299/1و‌677/2؛‌علامه‌حلی،‌1414ق،‌227/4(.‌موارد‌بســیار‌دیگری‌نیز‌در‌کلمات‌فقیهان‌
آمده‌اســت‌که‌از‌ذکر‌آن‌ها‌خودداری‌می‌شــود.‌حتی‌ممکن‌است‌به‌کمک‌دلیل‌
اولویت،‌عمومیت‌اثبات‌گردد؛‌به‌این‌نحو‌که‌وقتی‌دو‌کوه‌صفا‌و‌مروه‌از‌شــعائر‌
الهی‌باشــند،‌به‌طریق‌اولی‌کعبه،‌مسجدالحرام،‌مشاهد‌امامان؟عهم؟‌و‌امثال‌آن‌ها‌نیز‌

از‌شعائر‌خواهند‌بود.
ثانیاً،‌اجمال‌ناشــی‌از‌تردد‌معنای‌مراد‌تمام‌نیســت؛‌زیرا‌بنا‌بر‌آنچه‌از‌اهل‌لغت‌
نقل‌شــده،‌معنای‌جامعی‌میان‌همۀ‌معانی‌شعائر‌وجود‌دارد‌و‌اختلاف‌در‌تعیین‌به‌
اخــتلاف‌لحاظ‌و‌حالت‌بــاز‌می‌گردد؛‌به‌عبارت‌دیگر،‌اعم‌از‌اینکه‌شــعائر‌جمع‌
شعار‌باشد‌یا‌شــعیره،‌معنای‌مشترک‌یکی‌است.‌افزون‌بر‌این،‌حمل‌شعیره‌بر‌بَدَنه‌
شایســته‌نیســت‌و‌خلط‌بین‌مصداق‌و‌مفهوم‌اســت.‌خلاصه‌آنکه‌سیاق‌به‌تنهایی‌
نمی‌تواند‌قرینه‌ای‌بر‌مطلوب‌باشد‌مادامی‌که‌به‌حد‌ظهور‌نرسد،‌به‌ویژه‌آنکه‌در‌دو‌
آیه‌به‌»مِن«‌تبعیضیه‌تعبیر‌شده‌که‌حاکی‌از‌آن‌است‌که‌مناسک‌حج،‌همۀ‌شعائر‌
الله‌نیست.‌ابن‌عربی‌می‌نویسد:‌این‌آیه‌صریح‌است‌در‌اینکه‌صفا‌و‌مروه‌برخی‌از‌
شــعائر‌هستند‌)ابن‌عربی،‌1408ق،‌1288/3(.‌دیگران‌نیز‌شبیه‌همین‌معنا‌را‌ذکر‌کرده‌اند‌
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)فخــر‌رازی،‌1420ق،‌128/11؛‌فضل‌الله،‌1439ق،‌22/5؛‌ســبحانی،‌502/1‌،1397(.‌دلیل‌دیگر‌بر‌
تبعیضیه‌بودن‌»مِنْ«‌وقوع‌آن‌بعد‌از‌»جَعَلْنَاهَا«‌در‌آیه‌»بُدْن«‌است‌که‌با‌بیانیه‌بودن‌
ناسازگار‌است.‌بر‌همین‌اساس،‌مفسران‌به‌این‌سیاق‌توجهی‌نکرده‌و‌آیات‌شعائر‌را‌
حمل‌بر‌عموم‌کرده‌اند‌و‌این‌گونه‌کلام‌را‌که‌از‌سیاقی‌به‌سیاق‌دیگری‌منتقل‌شود،‌

از‌مقتضیات‌بلاغت‌و‌جمال‌اسلوب‌قرآن‌دانسته‌اند‌)صفار،‌1434ق،‌144-139/1(.
نقد دلیل سوم: لزوم بدعت و تشریعات جدید

در‌نقد‌این‌دلیل‌باید‌دو‌نکته‌را‌متذکر‌شد.‌نخست‌آنکه‌تخییر‌به‌دو‌قسم‌تقسیم‌
می‌شــود:‌تخییر‌شرعی‌و‌تخییر‌عقلی.‌در‌تخییر‌عقلی‌که‌شارع‌به‌طبیعت‌کلی‌امر‌
کرده‌اســت،‌عقل‌درک‌می‌کند‌که‌شــارع‌او‌را‌در‌تعیین‌فرد‌مخیر‌گذاشــته‌است‌
و‌چنین‌تطبیقی‌تشــریع‌و‌بدعت‌محسوب‌نمی‌شــود.‌دوم‌آنکه‌عنوان‌ثانوی‌به‌دو‌
دسته‌تقســیم‌می‌شود:‌عنوان‌ثانوی‌در‌حکم‌و‌عنوان‌ثانوی‌در‌موضوع.‌تفاوت‌بین‌
این‌دو،‌در‌این‌اســت‌که‌اولی‌دارای‌ملاک‌ثانوی‌اســت‌و‌به‌همین‌دلیل‌حکمش‌
اســتثنایی‌است،‌مانند‌حرج‌و‌ضرر.‌بر‌این‌اســاس،‌ثانوی‌بودن‌در‌قاعدۀ‌شعائر‌در‌
طرف‌موضوع‌و‌مصداق‌اســت،‌درحالی‌که‌در‌قاعده‌لا‌ضرر‌و‌لا‌حرج،‌در‌جهت‌
حکم‌و‌ملاک‌است؛‌به‌عبارت‌دیگر،‌در‌حرج‌و‌ضرر،‌ملاک‌و‌حکم‌ثانوی‌پدید‌
می‌آید‌و‌این‌حکم‌استثنایی‌است‌که‌حکم‌اول‌را‌تغییر‌می‌دهد‌یا‌با‌ملاکش‌تزاحم‌
می‌کند،‌درحالی‌که‌در‌شعائر،‌حکم‌از‌ملاک‌اولی‌حاصل‌شده‌است‌و‌استثنایی‌و‌
عارضی‌محســوب‌نمی‌شود،‌بلکه‌موضوع‌آن‌عارضی‌است.‌به‌عنوان‌مثال،‌ایستادن‌
برای‌شخصی‌که‌وارد‌می‌شود،‌احترام‌به‌شمار‌می‌آید‌در‌حالی‌که‌قبلًا‌چنین‌نبوده‌

است‌)سند،‌1432ق،‌266-255/3(.
پــس‌از‌تبیین‌ایــن‌دو‌نکته،‌می‌توان‌گفت‌که‌عقل‌حکم‌می‌کند‌که‌شــارع‌به‌
مکلــف‌اجازه‌داده‌اســت‌تا‌در‌مقــام‌تطبیق،‌این‌طبیعت‌را‌بر‌هــر‌مصداق‌و‌با‌هر‌
روشی‌که‌بخواهد‌اعمال‌کند.‌به‌ویژه‌اینکه‌مکلف‌تنها‌به‌طبیعت‌توجه‌دارد‌و‌نه‌به‌
خصوصیت‌فردی‌متعبد.‌تحولات‌و‌تغییرات‌جدید،‌هرچه‌که‌باشــند،‌جزو‌عناوین‌
طارئه‌از‌نوع‌دوم‌محسوب‌می‌شوند‌و‌حکم‌در‌آنچه‌که‌مورد‌بحث‌ماست،‌حکمی‌
اولیه‌است‌و‌به‌همین‌دلیل‌می‌تواند‌دائمی‌باشد.‌بر‌همین‌اساس،‌برخی‌پوشیدن‌جامۀ‌
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ســیاه‌در‌عزای‌امام‌حسین؟ع؟‌را‌حتی‌در‌نماز‌مکروه‌ندانستند،‌با‌اینکه‌ذاتاً‌مکروه‌
است.

در‌بحث‌تفاوت‌بین‌بدعت‌و‌مشروعیت،‌کاشف الغطاء‌اشاره‌می‌کند‌که‌برخی‌
از‌اعمال‌دینی‌خاص‌که‌دلیل‌خاصی‌برای‌آن‌ها‌وجود‌ندارد؛‌ولی‌تحت‌عموم‌یک‌
حکم‌قرار‌می‌گیرند،‌اگر‌از‌جهت‌عموم‌آن‌عمل‌و‌نه‌از‌جهت‌خصوصیتش‌انجام‌
شــوند،‌این‌برای‌مشروعیت‌آن‌کافی‌اســت.‌مثلًا‌ذکر‌شهادت‌سوم‌در‌اذان،‌بدون‌
قصد‌خصوصیت‌و‌جزئیت‌آن؛‌زیرا‌این‌دو‌خود‌تشــریع‌محسوب‌می‌شوند.‌در‌این‌
موارد‌باید‌قصد‌رجحانی‌باشــد‌که‌از‌عمومات‌استحباب‌ذکر‌علی؟ع؟‌هنگام‌ذکر‌
نام‌پیامبر؟ص؟‌برداشــت‌می‌شود.‌البته‌موضوع‌شهادت‌ثالثه‌در‌اذان،‌از‌مسائل‌مورد‌
اختلاف‌اســت.‌افرادی‌مانند‌صدوق‌آن‌را‌حرام‌می‌دانند‌)ابــن‌بابویه،‌290/1‌،1363(‌و‌
برخی‌مانند‌سید‌حکیم‌و‌محقق‌خوئی‌آن‌را‌واجب‌می‌پندارند‌)حکیم،‌545/5‌،1374؛‌
خوئی،‌1418ق،‌259/13-260(.‌بسیاری‌نیز‌بین‌قصد‌جزئیت‌و‌غیر‌آن‌تفکیک‌می‌کنند‌

)نراقی،‌1415ق،‌486/4؛‌فیض‌کاشانی،‌223-222/2‌،1395(.1
بله!‌در‌موارد‌مســتحدثه‌باید‌ذاتاً‌حلال‌باشــند‌وگرنه‌امر‌شرعی‌به‌طبیعت،‌آن‌را‌
شامل‌نمی‌شود؛‌بنابراین،‌تخییر‌عقلی‌در‌افراد،‌تنها‌شامل‌مواردی‌می‌شود‌که‌مکروه‌
هســتند‌و‌خصوصیتی‌که‌حرام‌است،‌از‌شمول‌این‌تخییر‌خارج‌است‌)سند،‌1432ق،‌

.)232-229/3
نقد دلیل چهارم: سیاق

اصولًا‌ســیاق‌همیشه‌یک‌دلیل‌کامل‌نیســت‌و‌نمی‌تواند‌در‌همۀ‌موارد‌محدود‌
کنندۀ‌ظهور‌باشــد.‌ســیاق‌تنها‌زمانی‌می‌تواند‌ظهور‌یک‌دلیل‌را‌محدود‌کند‌که‌
مانعی‌برای‌آن‌وجود‌نداشــته‌باشد.‌در‌این‌بحث،‌با‌توجه‌به‌معانی‌ذکر‌شده‌توسط‌
اهل‌لغت‌و‌مفسران‌در‌خصوص‌شعائر،‌می‌توان‌دریافت‌که‌این‌عنوان‌اختصاص‌به‌
مناسک‌حج‌و‌امثال‌آن‌ندارد‌و‌اگر‌در‌سیاق‌آیات‌حج‌آمده‌است،‌صرفاً‌به‌جهت‌
بیان‌مصداق‌بوده‌اســت.‌از‌همیــن‌رو،‌در‌موارد‌دیگری‌نیز‌فقیهــان‌یک‌آیه‌را‌بر‌

1.‌برای‌مطالعه‌تفصیلی‌به‌کتاب‌الشهادة‌الثالثة‌از‌محمد‌سند‌بحرانی‌مراجعه‌کنید.
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وَْفَُوا بِالْعُْقُودَِ 
َ
يُهَِا الَذِِّينََ آمََنَُّوا أ

َ
عموم‌حمل‌کرده‌و‌به‌سیاق‌توجه‌نکرده‌اند،‌مانند‌آیۀ‌يَا أ

نُْتُُمْْ حُرَُمٌِ إِِنََ اللَهَ يَحْكُمُْ مََا 
َ
نُْعَْامِِ إِِلََا مََا يَتُْلَى عََلَيْْكُمْْ غَْيْْرََ مَُحِلِى الصَيْْدِ وََأ

َ
حِلَْْتَْ لَكُمْْ بَهِِيْمَُةُ الِْأُ

ُ
أ

يْْد‌ُ)مائدة:‌1(.‌آنان‌گفته‌اند‌که‌جمع‌»مُحِلَا«‌با‌الف‌و‌لام‌عموم‌را‌می‌رســاند‌و‌ يَرَِ
هر‌عقدی‌را‌در‌بر‌می‌گیرد،‌هرچند‌با‌ظهور‌سیاقی‌مخالف‌است.‌افزون‌بر‌این،‌دو‌
آیه‌از‌آیات‌شــعائر‌نیز‌دلالت‌بر‌این‌دارند‌که‌مناســک‌حج‌بخشی‌از‌شعائر‌هستند‌
و‌نه‌تمام‌آن.‌ابن‌جوزی‌می‌گوید:‌»این‌نص‌صریح‌اســت‌که‌این‌بخشی‌از‌شعائر‌
است،‌همان‌طور‌که‌قبلًا‌بیان‌شــد«‌)ابن‌جــوزی،‌1422ق،‌237‌/3(.‌ابن‌عربی‌می‌افزاید:‌
»این‌آیه‌صریح‌است‌که‌بخشی‌از‌شعائر‌است،‌همان‌طور‌که‌پیش‌تر‌اشاره‌شد«‌)ابن‌
عربی،‌1408ق،‌1288/3(.‌یکی‌دیگر‌از‌مفســران‌نیز‌می‌نویسد:‌»تعمیم‌و‌اطلاق‌به‌این‌
صورت‌اســت‌که‌بدنه‌ها‌شعائر‌نامیده‌می‌شوند؛‌زیرا‌علامت‌گذاری‌می‌شوند«‌)ابو‌

مظفر‌سمعانی،‌2010م،‌21/3(.
هر‌چیزی‌که‌به‌عنوان‌نشــانه‌ای‌از‌طاعت‌خداوند‌مقرر‌شده‌باشد،‌از‌شعائر‌الله‌
اســت‌1و‌شعائر‌حج‌نشانه‌های‌مناسک‌آن‌هســتند،‌ازجمله‌مشعر‌الحرام‌)فخر‌رازی،‌
1420ق،‌135/4(.‌همچنین‌گفته‌شده‌است‌که‌»مِنْ‌شَعٰائِرِ‌اَللّٰهِِ‌«‌یعنی‌از‌نشانه‌های‌دین‌
خداوند‌)طوســی،‌بی‌تا،‌318/7(.‌ابن‌عربی‌با‌استناد‌به‌وجود‌»من«‌تبعیضیه‌در‌این‌آیه،‌

عموم‌تعظیم‌شعائر‌را‌استنباط‌می‌کند‌)ابن‌عربی،‌1408ق،‌1288/3(.

دلیل دوم: قول اهل لغت
برآیند‌تعاریف‌اهل‌لغت‌از‌»شــعیره«،‌علامت‌و‌نشــانه‌بودن‌برای‌یک‌مفهوم‌
اســت‌که‌گاهی‌این‌نشــانه،‌یک‌فعل‌مانند‌طواف،‌رمی‌و‌ذبح‌است‌و‌گاهی‌یک‌
مکان‌مانند‌صفا،‌مروه‌و‌مشعر.‌این‌سخن‌با‌آنچه‌از‌بزرگان‌لغت‌دربارۀ‌معنای‌شِعار‌
نقل‌شــده‌که‌گاهی‌به‌معنای‌لباس‌چسبیده‌به‌بدن‌است،‌منافات‌ندارد؛‌زیرا‌یک‌

1.‌البته‌صاحب‌المیزان‌این‌احتمال‌را‌مرجوح‌می‌شمارد:‌و‌گفته‌شده‌که‌منظور‌از‌آن‌همه‌نشانه‌های‌مقرر‌شده‌برای‌
طاعت‌است؛‌اما‌با‌سیاق‌آیه‌همخوانی‌ندارد‌)طباطبایی،‌373/14‌،1352(.‌ابن‌جوزی‌هم‌همین‌نظر‌را‌ابراز‌می‌کند:‌
آیۀ‌جَُعَْلْنَّٰاهٰا لَكُمْْ مَِنَْ شََعْٰائِِرَِ اَلِلّٰه‌ِیعنی:‌ما‌آن‌ها‌را‌برای‌شما‌به‌عنوان‌عبادتی‌برای‌خدا‌مقرر‌کرده‌ایم،‌از‌سوق‌دادن‌آن‌ها‌

به‌خانه،‌بستن‌قلاده‌ها،‌علامت‌گذاری،‌نحر‌و‌اطعام‌از‌آن‌ها‌)ابن‌جوزی،‌1422ق،‌237‌/3(.
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لغت‌از‌منظرهای‌مختلف‌قابل‌تحلیل‌اســت.‌اگر‌شِــعار‌از‌»شعور«‌که‌مترادف‌با‌
احساس‌است،‌اخذ‌شود،‌در‌تعریفش‌گفته‌می‌شود:‌چیزی‌که‌بدون‌فاصله‌از‌شیء‌
می‌آید،‌مانند‌پیراهن‌زیر‌و‌چنانچه‌از‌»استشــعار«‌که‌مترادف‌با‌اعلام‌و‌ابراز‌است،‌
گرفته‌شــده‌باشــد،‌در‌تعریف‌آن‌گفته‌می‌شود:‌نشانه‌ای‌که‌برای‌دلالت‌بر‌چیزی‌
قرار‌داده‌شده‌است.‌از‌کلمات‌اهل‌لغت‌چنین‌بر‌می‌آید‌که‌کاربرد‌شِعار‌در‌معنای‌
دوم‌بیشــتر‌شایع‌اســت‌و‌مراد‌از‌آیات‌نیز‌همین‌معنا‌است.‌نظرات‌اهل‌تفسیر‌هم‌با‌
اهل‌لغت‌تفاوتی‌ندارد‌)ســند،‌1424ق،‌16-19(.‌البته‌ممکن‌است‌مفهوم‌مشترکی‌را‌در‌
نظر‌گرفت‌که‌پیوند‌دهنده‌همۀ‌کاربردها‌باشــد‌و‌آن‌معنا‌»کلّ‌ما‌یُشــعِر‌بالشیء«‌
است‌و‌در‌صورتی‌می‌توان‌آن‌را‌بر‌علامت‌اطلاق‌کرد‌که‌بر‌مفهوم‌خاصی‌دلالت‌
کند؛‌بنابراین،‌می‌توان‌گفت‌که‌شــعائر‌جمع‌شِــعار‌و‌شعیره‌اســت‌و‌مراد‌از‌آن‌با‌
مضاف‌الیه‌اش‌مشخص‌می‌شــود.‌مثلًا‌»شعائر‌الله«‌هر‌چیزی‌است‌که‌به‌خداوند‌
اشــعار‌دارد‌و‌»شعائر‌الحسین؟ع؟«‌هر‌چیزی‌است‌که‌به‌مصیبت‌های‌آن‌حضرت‌
اشعار‌دارد‌و‌...‌در‌اصطلاح‌نیز‌تفاوتی‌مشاهده‌نمی‌شود‌و‌از‌همین‌رو،‌بسیاری‌از‌
مفسران،‌»شعائر‌الله«‌در‌آیات‌را‌به‌»مَعالم‌دین‌الله«‌یا‌»الَاعلامُ‌التی‌نصبها‌لِطاعته«‌

تفسیر‌کرده‌اند‌)صفار،‌1434ق،‌128-127/1(.
نکتۀ‌مهم‌آن‌است‌که‌به‌نظر‌می‌رسد‌واژۀ‌»شعائر«‌دارای‌حقیقت‌لغوی‌است‌و‌
به‌معنای‌شرعی‌انتقال‌نیافته‌است؛‌به‌عبارت‌دیگر،‌فاقد‌حقیقت‌شرعیه‌است.‌1نتیجۀ‌
این‌مطلب‌آن‌است‌که‌شعائر‌الهی‌هر‌چیزی‌است‌که‌بتواند‌علامیت‌و‌نشانگی‌برای‌
دین‌و‌مفاهیم‌دینی‌داشــته‌باشــد‌و‌موارد‌منصوص‌در‌قرآن‌کریم،‌تنها‌بیان‌مصادیق‌
هستند.‌یکی‌از‌محققان‌معاصر‌در‌این‌باره‌چنین‌می‌نویسد:‌»وجود‌اشیا‌بر‌دو‌گونه‌
اســت:‌تکوینی‌و‌اعتباری.‌شــارع‌گاهی‌در‌کیفیت‌وجود‌در‌گونۀ‌دوم‌)اعتباری(‌
تصرف‌می‌کند،‌مانند‌طلاق‌که‌شــارع،‌صیغۀ‌خاصی‌را‌در‌تحقق‌آن‌معتبر‌دانســته‌
است.‌بر‌این‌اساس،‌چنانچه‌دخالت‌شارع‌ثابت‌نشود،‌اصل‌بر‌بقای‌موجود‌برحسب‌
فهم‌عرف‌اســت‌وگرنه‌مرجع‌لغت‌است.‌در‌محل‌بحث،‌شعیره‌یک‌نشانۀ‌وضعی‌

1.‌باید‌متذکر‌شد‌که‌البته‌اصولیان‌متاخر‌دیگر‌قائل‌به‌حقیقت‌شرعیه‌نیستند‌)صدر،‌1417ق،‌221/2-234(‌یا‌آن‌را‌
چندان‌سودمند‌نمی‌دانند‌)خوئی،‌33/1‌،1352(.
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و‌امری‌اعتباری‌است‌نه‌تکوینی‌و‌تصرف‌شارع‌در‌این‌اعتبار‌هم‌ثابت‌نشده‌است؛‌
درنتیجه‌هر‌امری‌در‌نزد‌متشــرعه‌که‌برخوردار‌از‌جنبۀ‌نشــانگی‌برای‌دین‌است،‌از‌

شعائر‌الهی‌شمرده‌خواهد‌شد«‌)سند،‌1424ق،‌42-41(.

دلیل سوم: فهم عمومیت شعائر اللّه توسط فقیهان
با‌نگاهی‌به‌تطبیقات‌فقهی‌در‌لســان‌فقیهان،‌به‌خوبی‌معلوم‌می‌شــود‌که‌آنان‌
عنوان‌»شــعائر«‌را‌منحصر‌به‌مواردی‌که‌در‌آیات‌یادشــده‌آمده‌است،‌نکرده‌اند،‌
بلکه‌آن‌ها‌را‌تنها‌مصادیقی‌برای‌عنوانی‌عام‌می‌دانند‌که‌قابلیت‌جریان‌در‌هر‌چیزی‌
که‌شأنیت‌نشانگی‌برای‌مفاهیم‌دینی‌دارد‌را‌داراست.‌فقیهان‌به‌ویژه‌از‌زمان‌محقق‌
نراقی‌به‌بعد،‌موضوع‌شعائر‌دینی‌را‌تحت‌عنوان‌»وجوب‌تعظیم‌شعائر«‌در‌مباحث‌
قواعد‌فقهی‌مطرح‌کرده‌اند.‌البته‌از‌دیرباز‌فقیهان‌بدون‌اســم‌بردن‌از‌این‌قاعده،‌به‌
مفهوم‌آن‌در‌برخی‌مباحث‌فقهی‌استناد‌کرده‌اند.‌مثلًا‌برخی‌بر‌اساس‌وجوب‌تعظیم‌
شعائر،‌تنجیس‌مشاهد‌ائمه؟عهم؟‌را‌همانند‌مساجد‌حرام‌دانسته‌اند‌)کاشف‌الغطاء،‌بی‌تا،‌
96/1(.‌صاحب‌جواهر‌نیز‌که‌قائل‌به‌تعمیم‌اســت‌در‌موضوع‌حرمت‌تنجیس‌قرآن‌
کریم‌و‌وجوب‌تطهیر‌آن،‌معتقد‌است‌که‌حرمت‌هتک‌و‌وجوب‌تعظیم،‌شامل‌همۀ‌
حُرُمات‌دین‌و‌آنچه‌وجوب‌تعظیمش‌از‌شــریعت‌دانسته‌شده‌است‌می‌شود‌)صاحب‌
جواهر،‌1421ق،‌46/3-48(.‌عاملی‌در‌مفتاح الکرامه‌از‌قول‌جامع المقاصد‌نقل‌می‌کند‌
که:‌»کراهت‌گچ‌کاری‌و‌بازســازی‌قبور،‌در‌غیر‌قبور‌انبیا‌و‌ائمه؟عهم؟‌اســت؛‌زیرا‌
پیشینیان‌و‌پسینیان‌بر‌انجام‌این‌کار‌)بازســازی(،‌اتفاق‌دارند«‌)حسینی‌عاملی،‌1419ق،‌

.)281/4
یکی‌از‌محققان‌معاصر‌در‌خصوص‌دامنه‌و‌قلمرو‌شعائر‌می‌نویسد:‌»اما‌متبادر‌
از‌شــعائر‌اللــه‌در‌این‌آیات،‌معنای‌ســوم‌)در‌کلام‌خودش(‌اســت،‌یعنی‌معالم‌و‌
نشانه‌های‌دین‌خداوند،‌اعم‌از‌اینکه‌نشانه‌هایی‌از‌طاعت‌و‌عبادت‌هم‌باشند‌یا‌خیر.‌
مثلًا‌پیامبران،‌اوصیا،‌کتب‌آســمانی،‌قرآن‌کریم‌و‌احادیث‌نبوی،‌همه‌شعائر‌دین‌و‌
شــریعت‌خدایند‌که‌هر‌کس‌آن‌ها‌را‌گرامی‌دارد،‌دین‌خدا‌را‌گرامی‌داشته‌است«‌

)سبحانی،‌1436ق،‌96-94/2(.
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خلاصه‌آنکه‌ادلۀ‌عمومیت‌شعائر‌اقوی‌و‌اتم‌از‌اختصاص‌آن‌ها‌به‌مناسک‌حج‌
است.‌دلیل‌قوت‌و‌اتقان‌آن‌این‌است‌که‌هرچند‌به‌جهت‌شأن‌نزول‌و‌سیاق،‌آیات‌
»شعائر‌الله«‌در‌بســتر‌اعمال‌و‌مناسک‌حج‌نازل‌گشته‌اند؛‌اما‌با‌توجه‌به‌خاستگاه‌
لغوی‌و‌نظرات‌بســیاری‌از‌مفسران‌و‌فقیهان‌مبنی‌بر‌عمومیت‌آن،‌باید‌مدلول‌آن‌را‌

فراخ‌و‌شامل‌دیگر‌مظاهر‌دینی‌نیز‌دانست.
ولی‌باید‌این‌نکته‌را‌نیز‌متذکر‌شــد‌که‌هر‌امر‌دینی‌نمی‌تواند‌از‌شــعائر‌به‌شمار‌
آید‌مگر‌آنکه‌دارای‌دو‌ویژگی‌باشــد:‌نخست،‌جنبۀ‌اعلامی‌و‌نشانگی‌داشته‌باشد‌
و‌دوم،‌از‌چنان‌شــأن‌و‌منزلتی‌برخوردار‌باشد‌که‌تعظیم‌و‌تکریم‌آن،‌مندوب‌شارع‌
باشــد.‌جنبۀ‌نخست‌به‌ذات‌شعائر‌از‌منظر‌دلالی‌باز‌می‌گردد‌و‌جنبۀ‌دوم‌به‌مدلول‌
و‌مشــعر‌آن‌مربوط‌می‌شود.‌در‌جنبۀ‌نخست،‌هم‌جعل‌شــارع‌و‌هم‌قرارداد‌عرف‌

متشرعه‌در‌ایجاد‌شعائر‌نقش‌دارند؛‌ولی‌حیثیت‌دوم‌ویژۀ‌شارع‌است.
کید‌شــود‌که‌مراد‌از‌عرف،‌عرف‌متشرعه‌مقصدگرا‌ در‌خاتمه‌باید‌بر‌این‌امر‌تأ
اســت‌که‌به‌دنبال‌احیای‌اصول‌اصلی‌و‌مقاصد‌علیای‌دین‌و‌مذهب‌اســت.‌بر‌این‌
کید‌مبالغه‌آمیز‌بر‌برخی‌شــعائری‌که‌حداکثر‌در‌حد‌مقاصد‌تحســینی‌ اســاس،‌تأ
دســته‌بندی‌می‌شــوند‌و‌فراموش‌کردن‌بنیان‌های‌دینی‌و‌مظاهر‌تجلی‌جوهرۀ‌دین‌و‌
مذهب،‌امری‌اســت‌که‌راه‌را‌برای‌توســعۀ‌بی‌ضابطه‌شــعائر‌باز‌می‌کند‌و‌چندان‌

ممدوح‌نیست.

نتایج
مرجعیت‌علمی‌قرآن‌کریم‌دارای‌سطوح‌متنوعی‌است‌که‌یکی‌از‌آن‌ها‌اعتبار‌و‌
حجیت‌آن‌در‌دریافت‌احکام‌اســت.‌موضوع‌شعائر‌الهی‌ازجمله‌موضوعاتی‌است‌
که‌می‌توان‌حکم‌آن‌را‌به‌طور‌استقلالی‌از‌قرآن‌کریم‌به‌عنوان‌مرجع‌نخستین‌دریافت‌
احکام‌برداشــت‌کرد؛‌زیرا‌موضوع‌»شــعائر‌الله«‌در‌چهار‌آیۀ‌کریمه‌آمده‌است‌و‌

می‌توان‌با‌بررسی‌شأن‌نزول‌و‌نظرات‌مفسران،‌گسترۀ‌آن‌را‌تبیین‌کرد.
شعائر‌الله‌در‌قرآن‌کریم‌در‌سیاق‌آیات‌حج‌واقع‌شده‌است‌و‌همین‌امر‌سبب‌شده‌
تا‌عده‌ای‌از‌مفسران‌شعائر‌را‌به‌مناسک‌حج‌اختصاص‌دهند‌و‌در‌مقابل،‌گروهی‌آن‌
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را‌عام‌و‌دربرگیرندۀ‌هر‌امری‌که‌ویژگی‌اعلام‌و‌اعتلا‌داشته‌باشد‌می‌دانند.
هرچند‌اهل‌لغت‌بر‌معنای‌واحد‌برای‌شعائر‌اتفاق‌نظر‌ندارند؛‌ولی‌می‌توان‌با‌در‌
نظر‌داشتن‌مفهومی‌مشترک‌و‌جامع،‌همۀ‌کاربردهای‌شعائر‌را‌به‌آن‌بازگرداند.‌این‌
مفهوم‌جامع،‌هر‌امری‌است‌که‌به‌عنوان‌نشانه‌و‌علامت‌برای‌مضمونی‌خاص‌قرار‌

داده‌شده‌است.
شعائر‌الهی‌فاقد‌حقیقت‌شرعیه‌است‌و‌مواردی‌که‌در‌قرآن‌کریم‌به‌عنوان‌شعائر‌

یاد‌شده‌مانند‌صفا،‌مروه‌و‌بُدن،‌همه‌مصادیق‌مفهوم‌جامع‌هستند.
ادلۀ‌قول‌به‌اختصاص‌عبارت‌است‌از:‌توقیفی‌بودن‌شعائر‌الله،‌لزوم‌تحلیل‌حرام‌

و‌بدعت‌از‌قول‌به‌تعمیم‌و‌اکتفای‌به‌قدر‌متیقن‌در‌تردد‌لفظ‌بین‌چند‌معنا.
قول‌مختار‌این‌نوشــتار‌از‌میان‌دوگانۀ‌»مرجعیــت«‌و‌»انحصارگرایی«،‌قول‌به‌
عمومیت‌است‌و‌ادلۀ‌آن‌عبارت‌است‌از‌نقد‌استدلال‌های‌قائلان‌به‌اختصاص؛‌قول‌
اهل‌لغت؛‌فهم‌عمومیت‌شعائر‌الله‌توسط‌مفسران‌و‌فقیهان.‌البته‌گزیدۀ‌این‌تحقیق،‌
راه‌میانه‌ای‌بین‌انحصار‌و‌تعمیم‌است‌که‌نه‌قائل‌به‌انحصار‌شعائر‌در‌مناسک‌حج‌
باشد‌و‌نه‌به‌تعمیم‌بی‌ضابطه‌و‌تحت‌تأثیر‌عوام‌زدگی‌باور‌دارد،‌بلکه‌در‌ترسیم‌شعائر‌

باید‌از‌مقاصد‌علیای‌شریعت‌و‌اصول‌بنیادین‌مذهب‌استعانت‌جُست.
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 قرآن کریم الهام بخش قواعد اصولی1
 سید‌جعفر‌صادقی‌فدکی

دانش‌آموختۀ‌حوزۀ‌علمیه‌قم‌و‌استادیار‌پژوهشکدۀ‌قرآن‌پژوهشگاه‌علوم‌و‌فرهنگ‌اسلامی‌قم،‌ایران.
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چکیده
علم‌اصول‌و‌قواعد‌آن‌نقش‌بســزایی‌در‌فهم‌قرآن‌و‌ســنت‌و‌اســتنباط‌احکام‌شــرعی‌از‌
این‌دو‌منبع‌دارد،‌به‌گونه‌ای‌که‌بدون‌شــناخت‌این‌اصول‌و‌قواعد،‌دســتیابی‌به‌این‌هدف‌
امکان‌پذیر‌نیست.‌با‌این‌حال،‌خاستگاه‌این‌علم‌همواره‌محل‌اختلاف‌میان‌عالمان‌فریقین‌
بوده‌است.‌برخی‌فقیهان‌اهل‌سنت،‌ابوحنیفه‌را‌بنیان‌گذار‌این‌علم‌دانسته‌اند،‌در‌حالی‌که‌
برخی‌دیگر،‌ابداع‌آن‌را‌به‌شــافعی‌یا‌شاگردان‌او‌نسبت‌داده‌اند.‌در‌مقابل،‌برخی‌فقیهان‌
امامیه،‌امام‌باقر‌و‌امام‌صادق؟عهما؟‌را‌بنیان‌گذاران‌این‌دانش‌معرفی‌کرده‌و‌شاگردان‌ایشان‌

را‌نخستین‌تدوین‌کنندگان‌آن‌دانسته‌اند.
با‌این‌وجود،‌حقیقت‌آن‌است‌که‌خاستگاه‌اولیۀ‌علم‌اصول‌و‌قواعد‌آن،‌قرآن‌کریم‌است،‌
چراکه‌در‌آیات‌متعددی،‌اصول‌و‌مبانی‌این‌دانش‌به‌صورت‌نهفته‌بیان‌شده‌است.‌رسول‌
خدا؟ص؟‌و‌اهل‌بیت‌عصمت‌و‌طهارت؟عهم؟‌نخستین‌کسانی‌بودند‌که‌این‌اصول‌و‌قواعد‌را‌
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از‌آیات‌قرآن‌استخراج‌کرده‌و‌برای‌فهم‌و‌استنباط‌احکام‌شرعی‌از‌متون‌تشریع،‌در‌اختیار‌
جامعۀ‌اسلامی‌قرار‌دادند.

در‌این‌پژوهش،‌ضمن‌بررسی‌و‌نقد‌دیدگاه‌های‌پیشین،‌دیدگاه‌اخیر‌با‌ارائۀ‌ادلۀ‌متعدد‌اثبات‌
شده‌و‌اشتمال‌قرآن‌کریم‌بر‌برخی‌اصول‌و‌قواعد‌این‌دانش‌مورد‌تحلیل‌و‌تبیین‌قرار‌گرفته‌است.
کلیدواژه ها: قرآن‌کریم،‌علم‌اصول،‌مرجعیت‌علمی‌قرآن،‌ظرفیت‌تحقق‌دانش‌اصول.

مقدمه
قرآن‌کریم،‌نخستین‌و‌مهم‌ترین‌منبع‌تشریع‌احکام‌و‌معارف‌الهی‌است‌که‌برای‌
هدایت‌بشــر‌و‌ســامان‌دهی‌زندگی‌دنیوی‌و‌اخروی‌او‌نازل‌شده‌است.‌در‌راستای‌
تحقــق‌این‌هدف،‌مجموعه‌ای‌از‌احکام‌و‌قوانیــن‌در‌حوزه‌های‌گوناگون،‌ازجمله‌
عبادات،‌سیاست،‌اقتصاد،‌فرهنگ،‌قضاوت‌و‌مجازات،‌در‌آن‌به‌ودیعه‌نهاده‌شده‌
است.‌با‌این‌حال،‌درک‌و‌استنباط‌این‌معارف‌و‌احکام،‌مستلزم‌بهره‌گیری‌از‌علوم‌
و‌ابزارهــای‌ویژه‌ای‌اســت‌تا‌مکلفان‌بتوانند‌به‌آموزه‌هــای‌نهفته‌در‌این‌کتاب‌الهی‌

دست‌یابند.
ازجمله‌مهم‌ترین‌علوم‌و‌ابزارهای‌یادشده،‌علم‌اصول‌و‌قواعد‌حاکم‌بر‌آن‌است‌
که‌نقش‌بســزایی‌در‌تفسیر‌قرآن‌و‌اســتنباط‌احکام‌از‌آن‌دارد.‌شیخ‌طوسی‌در‌بیان‌

اهمیت‌این‌دانش‌و‌تأثیر‌آن‌در‌فهم‌و‌استخراج‌احکام‌شرعی‌می‌گوید.
»دانش‌اصول‌علمی‌است‌که‌باید‌به‌آن‌اهتمام‌زیادی‌داده‌شود؛‌زیرا‌همۀ‌احکام‌
شریعت‌بر‌پایۀ‌شناخت‌آن‌استوار‌است.‌علم‌به‌چیزی‌از‌شریعت‌بدون‌محکم‌کردن‌
اصول‌آن‌ممکن‌نیست‌و‌کسی‌که‌علم‌اصول‌را‌نداند،‌عالم‌به‌احکام‌نخواهد‌بود،‌

بلکه‌تنها‌حکایت‌گر‌دانش‌دیگران‌و‌مقلد‌خواهد‌بود«‌)طوسی،‌1417ق،‌4/1(.
امــا‌در‌مــورد‌خاســتگاه‌پیدایش‌این‌علم‌و‌کســانی‌که‌آن‌را‌پدیــد‌آورده‌اند،‌
دیدگاه‌های‌متفاوتی‌از‌ســوی‌عالمان‌فریقین‌مطرح‌شــده‌است.‌برخی،‌ابوحنیفه‌را‌
نخستین‌کسی‌دانسته‌اند‌که‌روش‌های‌استنباط‌احکام‌را‌در‌کتاب‌»الرأی«‌گردآوری‌
کرده‌و‌پس‌از‌وی،‌شــافعی‌این‌کار‌را‌ادامه‌داده‌است‌)سرخسی،‌1414ق،‌3/1(.‌برخی‌
دیگر‌از‌فقیهان‌اهل‌سنت،‌شافعی‌را‌پدیدآورندۀ‌این‌علم‌می‌دانند‌که‌برای‌نخستین‌
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بار‌قواعد‌اصولی‌را‌ابداع‌کرده‌و‌کتاب‌»الرساله«‌را‌در‌این‌زمینه‌تألیف‌نموده‌است‌
)اندلســی،‌1422ق،‌7/1(.‌در‌مقابل،‌برخی‌فقیهان‌امامیــه،‌واضع‌علم‌اصول‌را‌امام‌باقر‌
و‌امام‌صادق؟عهما؟‌دانســته‌اند‌که‌با‌املای‌قواعد‌این‌دانش‌بر‌شــاگردان‌خود،‌برای‌
نخســتین‌بار‌به‌ابداع‌و‌ترویج‌آن‌پرداخته‌اند‌)صدر،‌بی‌تا،‌310(.‌در‌این‌پژوهش،‌پس‌از‌
بررســی‌و‌نقد‌دیدگاه‌های‌مطرح‌شــده،‌دیدگاه‌صحیح‌در‌این‌زمینه‌با‌استناد‌به‌ادلۀ‌

مختلف‌قرآنی‌و‌روایی‌تبیین‌شده‌است.
پیشــینۀ‌این‌بحث‌به‌آغاز‌تدوین‌منابع‌فقهی‌و‌اصولی‌توسط‌فقیهان‌شیعه‌و‌اهل‌
سنت‌بازمی‌گردد.‌در‌ابتدا،‌برخی‌فقیهان‌در‌منابع‌فقهی‌یا‌اصولی‌خود‌به‌طور‌محدود‌
از‌آیاتی‌از‌قرآن‌برای‌اثبات‌مباحث‌اصولی‌استفاده‌می‌کردند.‌سپس،‌دامنۀ‌استناد‌به‌
آیات‌قرآن‌در‌این‌مباحث‌گسترش‌یافت‌تا‌جایی‌که‌برخی‌اصولیان‌از‌صدها‌آیه‌برای‌
اثبات‌مباحث‌مختلف‌اصولی‌بهره‌بردند.‌برخی‌دیگر‌نیز‌کتاب‌های‌مستقلی‌در‌زمینۀ‌
قواعد‌اصولی‌برگرفته‌از‌آیات‌قرآن‌و‌روایات‌تألیف‌کرده‌اند.‌ازجمله‌مهم‌ترین‌این‌آثار‌
می‌توان‌به‌کتاب‌»الاصول الاصلیة المستفاد من الکتاب والسنه«‌تألیف‌فیض‌کاشانی‌
)1091ق(‌و‌کتاب‌»الاصول الاصلیه«‌تألیف‌سید‌عبدالله‌شبر‌)1242ق(‌اشاره‌کرد.
در‌عصر‌حاضر،‌کتابی‌با‌عنوان‌»قرآن و دانش اصول«‌از‌سوی‌رضا‌حق‌پناه‌در‌
سال‌‌1390تألیف‌و‌چاپ‌شده‌است‌که‌در‌آن‌آیات‌مورد‌استناد‌اصولیان‌فریقین‌در‌
علم‌اصول‌گردآوری‌و‌بررسی‌شده‌است.‌افزون‌بر‌این‌تا‌جایی‌که‌جستجو‌صورت‌
گرفته،‌تاکنون‌دو‌مقاله‌از‌سوی‌محققان‌معاصر‌در‌این‌زمینه‌به‌چاپ‌رسیده‌است.‌
مقالۀ‌نخســت‌با‌عنوان‌»درآمدی بر اســتناد به قرآن کریم در علم اصول«‌از‌ســوی‌
مؤلف‌کتاب‌یادشــده‌تألیف‌و‌در‌مجلۀ‌علمی‌پژوهشــی‌»مطالعات اسلامی، فقه و 
اصول«‌در‌ســال‌‌1389منتشر‌شده‌اســت.‌در‌این‌مقاله،‌مؤلف‌سیر‌استناد‌به‌آیات‌
قرآن‌در‌علم‌اصول‌توسط‌اصولیان‌شیعه‌و‌اهل‌سنت‌را‌به‌طور‌کلی‌و‌بحث‌»اصالة‌
البرائه«‌را‌به‌طور‌خاص‌مورد‌بررســی‌قرار‌داده‌اســت.‌مقالۀ‌دوم‌با‌عنوان‌»بررســی 
تطبیقی کاربرد مهم ترین آیات الاصول در مبحث مفاهیم اصول فقه«‌از‌سوی‌کامران‌
اویسی‌تألیف‌و‌در‌مجلۀ‌علمی‌ترویجی‌»مطالعات تطبیقی قرآن و حدیث«‌در‌سال‌
‌1393منتشر‌شده‌است‌که‌در‌آن،‌برخی‌از‌مهم‌ترین‌آیات‌مورد‌استناد‌اصولیان‌در‌
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بحث‌مفاهیم‌اصول‌فقه‌بررسی‌شده‌است.
بر‌این‌اســاس،‌نوآوری‌پژوهش‌حاضر‌در‌مقایسه‌با‌تألیفات‌پیشین‌این‌است‌که‌
از‌یک‌ســو،‌دیدگاه‌های‌مختلف‌مطرح‌در‌مورد‌خاستگاه‌علم‌اصول‌و‌پایه‌گذاران‌
این‌علم‌بیان‌شــده‌و‌به‌طور‌جامع‌مورد‌بررســی‌و‌نقد‌قرار‌گرفته‌اســت‌و‌از‌سوی‌
دیگر،‌دیدگاه‌خاســتگاه‌قرآنی‌این‌علم‌انتخاب‌و‌با‌ادلۀ‌متعدد‌اثبات‌گردیده‌است.‌
همچنین،‌ظرفیت‌قرآن‌کریم‌در‌اشتمال‌بر‌دانش‌اصول‌و‌نحوۀ‌طرح‌مباحث‌اصولی‌
در‌قرآن‌به‌تفصیل‌تبیین‌شــده‌است؛‌مسائلی‌که‌در‌منابع‌پیشین‌به‌طور‌کامل‌مطرح‌
و‌بررســی‌نشــده‌اند.‌با‌این‌حال،‌قبل‌از‌پرداختن‌به‌این‌دو‌جنبه،‌لازم‌اســت‌برخی‌

اصطلاحات‌کلیدی‌بحث‌بررسی‌و‌تبیین‌شوند.

مفاهیم و اصطلاحات
»علم اصول«

برای‌علم‌اصول‌تعاریف‌مختلفی‌ارائه‌شــده‌است.‌تعریف‌مشهور‌در‌این‌زمینه‌
عبارت‌اســت‌از‌»العلم‌بالقواعد‌الممهده‌لاســتنباط‌الاحکام‌الشرعیة‌الفرعیه؛‌علم‌
اصول،‌علمی‌اســت‌که‌به‌قواعدی‌پرداخته‌می‌شود‌که‌برای‌استنباط‌احکام‌شرعی‌

فرعی‌وضع‌شده‌است«‌)شیخ‌بهایی،‌1423ق،‌41؛‌میرزای‌قمی،‌بی‌تا،‌5(.
تعریــف‌دیگری‌که‌برخی‌از‌فقیهان‌ارائه‌داده‌اند،‌»علم‌اصول‌به‌صناعتی‌گفته‌
می‌شــود‌که‌در‌آن،‌قواعدی‌که‌در‌فرآیند‌استنباط‌احکام‌شرعی‌به‌کار‌می‌روند،‌یا‌
در‌مقام‌عمل‌به‌آن‌ها‌رجوع‌می‌شــود،‌شناخته‌می‌گردد«‌)خراســانی،‌1409ق،‌9؛‌نجفی‌

اصفهانی،‌1413ق،‌7(.
بر‌این‌اســاس،‌قواعد‌اصولی‌به‌قواعدی‌گفته‌می‌شــود‌که‌به‌وسیلۀ‌آن‌ها‌احکام‌
شرعی‌کلی‌استنباط‌می‌شــود‌)حســینی‌یزدی،‌1385ق،‌14/1(‌یا‌قواعدی‌است‌که‌برای‌
تحصیل‌حجت‌بر‌حکم‌شــرعی‌به‌کار‌می‌رود‌)ســیفی‌مازندرانی،‌1425ق،‌33/2(،‌مانند‌
قاعدۀ‌حجیت‌خبر‌واحد،‌دلالت‌امر‌بر‌وجوب‌و‌نهی‌بر‌تحریم،‌قاعدۀ‌عام‌و‌خاص،‌
اطلاق‌و‌تقیید‌و...؛‌بنابراین،‌علم‌اصول‌به‌مجموعۀ‌این‌قواعد‌اطلاق‌می‌شــود‌که‌

به‌وسیلۀ‌آن‌ها‌احکام‌شرعی‌الهی‌از‌منابع‌تشریع‌و‌ادله‌برداشت‌می‌شود.
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»مرجعیت علمی قرآن«
»مرجعیــت«‌مصدر‌صناعی‌کلمۀ‌»مرجع«‌اســت‌که‌در‌لغــت‌به‌معنای‌مورد‌
رجوع‌بودن‌و‌محل‌مراجعۀ‌دیگران‌آمده‌است‌)دهخدا،‌18209/12‌،1373(.‌در‌اصطلاح،‌
به‌متفکر‌و‌صاحب‌نظری‌گفته‌می‌شــود‌که‌مردم‌برای‌نظرخواهی‌یا‌رفع‌مشکلات‌
گاهی‌های‌لازم‌در‌موضوعی‌ خود‌به‌او‌رجوع‌کنند‌یا‌برای‌دسترسی‌به‌اطلاعات‌و‌آ

خاص‌به‌او‌مراجعه‌کنند‌)انوری،‌6859/7‌،1385(.
کلمۀ‌»علمی«‌منسوب‌به‌علم‌است‌و‌علم‌در‌لغت‌به‌معنای‌شناخت‌و‌ادراک‌
حقیقت‌چیزی‌است‌)زبیدی،‌1414ق،‌495/17؛‌راغب‌اصفهانی،‌1427ق،‌580(.‌در‌اصطلاح،‌
علم‌به‌معنای‌اعتقاد‌جازم‌و‌ثابت‌مطابق‌با‌واقع‌یا‌به‌حصول‌صورت‌چیزی‌در‌عقل‌
)عبد‌المنعم،‌بی‌تا،‌423/2(‌یا‌به‌قواعدی‌کلی‌در‌موضوعی‌خاص‌گفته‌می‌شــود‌)فتح‌الله،‌

1415ق،‌296(.
ترکیــب‌»مرجعیت‌علمی‌قرآن«‌به‌معنای‌منبع‌بودن‌قرآن‌برای‌متخصصان‌علوم‌
اســت‌)رضایی‌اصفهانی،‌15/1‌،1396(.‌این‌مفهوم‌شــامل‌پاســخگویی‌قرآن‌به‌نیازهای‌
هــر‌عصر،‌ملاک‌عمل‌قرار‌گرفتن‌آن،‌تأثیرگــذاری‌قرآن‌بر‌مبانی‌و‌مبادی‌علوم‌و‌
جهت‌دهی‌به‌آن‌ها‌و‌همچنین‌داشتن‌بالاترین‌شایستگی‌های‌علمی‌در‌رفع‌نیازها‌و‌
انتظارات‌علمی‌نسبت‌به‌منابع‌علمی‌دیگر‌است‌)فاکر‌میبدی‌و‌رفیعی،‌‌14/1‌،1398و‌15(.
از‌میان‌تقریرهای‌یادشــده،‌مراد‌از‌»مرجعیت‌علمی‌قرآن«‌در‌این‌پژوهش،‌منبع‌
بودن‌قرآن‌کریم‌نســبت‌به‌علوم‌مختلف،‌ازجمله‌دانش‌و‌قواعد‌اصول‌و‌همچنین‌

پاسخگویی‌این‌کتاب‌الهی‌به‌نیازهای‌بشر‌در‌این‌حوزه‌است.

»ظرفیت«
به‌معنای‌گنجایش،‌وســع‌)دهخــدا،‌13782/9‌،1373(،‌حد،‌اندازه،‌میزان‌و‌قابلیت‌
گنجایش‌چیزی‌در‌خود‌و‌بیشترین‌حد‌یا‌میزان‌گنجایش‌چیزی‌آمده‌است‌)انوری،‌
4929/5‌،1385(.‌مــراد‌از‌ظرفیــت‌تحقق‌دانش‌اصول‌در‌قــرآن،‌تعیین‌اندازه‌و‌میزان‌
گنجایش‌و‌اشــتمال‌قرآن‌نســبت‌به‌دانــش‌اصول‌و‌قواعد‌مختلــف‌این‌علم‌برای‌

استنباط‌احکام‌شرعی‌از‌متون‌دینی‌است.
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دیدگاه های پیدایش علم اصول
در‌مورد‌خاستگاه‌دانش‌اصول‌و‌ابداع‌کنندگان‌آن،‌دیدگاه‌های‌متفاوتی‌از‌سوی‌

عالمان‌فریقین‌مطرح‌شده‌است‌که‌در‌اینجا‌به‌عمده‌ترین‌آن‌ها‌اشاره‌می‌شود.
برخی‌از‌عالمان‌اهل‌سنت،‌ابوحنیفه،‌پیشوای‌مذهب‌حنفیه‌را‌اولین‌ابداع‌کنندۀ‌
دانش‌اصول‌دانســته‌اند‌که‌راه‌های‌اســتنباط‌احکام‌را‌در‌کتاب‌»الرأی«‌بیان‌کرده‌
است.‌پس‌از‌او،‌دو‌یار‌وی،‌قاضی‌امام‌ابویوسف‌یعقوب‌بن‌ابراهیم‌انصاری‌و‌امام‌

ربانی‌محمد‌بن‌حسن‌شیبانی،‌این‌مسیر‌را‌ادامه‌داده‌اند‌)سرخسی،‌1414ق،‌3/1(.
همچنین‌برخی‌دیگر‌از‌فقیهان‌اهل‌ســنت،‌ابن‌ادریس‌شافعی‌را‌اولین‌مصنف‌
در‌دانش‌اصول‌معرفی‌کرده‌اند.‌زرکشی‌در‌این‌باره‌می‌نویسد:‌»شافعی‌اولین‌کسی‌

است‌که‌کتاب‌»الرساله«‌را‌در‌دانش‌اصول‌فقه‌تألیف‌کرد«‌)زرکشی،‌1421ق،‌7/1(.
در‌مقابــل،‌برخــی‌فقیهان‌امامیه‌امام‌باقــر‌و‌امام‌صــادق؟عهما؟‌را‌به‌عنوان‌اولین‌
پایه‌گذاران‌دانش‌اصول‌معرفی‌کرده‌اند.‌آیت‌الله‌ســید‌حســن‌صــدر‌در‌این‌باره‌

می‌نویسد:
»اولین‌کســی‌که‌اصول‌فقه‌را‌تأســیس‌کرد‌و‌باب‌و‌مســائل‌آن‌را‌گشود،‌امام‌
باقر؟ع؟‌بود‌و‌پس‌از‌ایشــان،‌فرزندشان‌امام‌صادق؟ع؟‌بودند‌که‌قواعد‌این‌علم‌را‌
بر‌اصحابشان‌املا‌کردند‌و‌از‌این‌دانش‌مسائلی‌را‌جمع‌آوری‌نمودند.‌متأخرین‌این‌
مسائل‌را‌بر‌اساس‌ترتیب‌مصنفان‌و‌بر‌پایۀ‌روایات‌صادر‌شده‌از‌آن‌ها‌مرتب‌کردند«‌

)صدر،‌بی‌تا،‌310(.
وی‌ســپس‌در‌ادامه‌آورده‌اســت:‌»اولین‌کسی‌که‌در‌مســائل‌علم‌اصول‌فقه‌
کتابی‌تألیف‌کرد،‌هشــام‌بن‌حکم،‌شــیخ‌متکلمین‌در‌میان‌اصولیان‌امامیه‌بود‌که‌
کتاب‌الفاظ‌و‌مباحث‌آن‌را‌تألیف‌کرد.‌سپس‌یونس‌بن‌عبدالرحمن‌کتابی‌در‌مورد‌
اختلاف‌احادیث‌و‌مسائل‌آن‌نوشت‌و‌پس‌از‌این‌دو،‌شافعی‌در‌دانش‌اصول‌کتابی‌

تألیف‌کرد«‌)صدر،‌بی‌تا،‌‌310و‌311(.
دیدگاه‌دیگری‌که‌می‌توان‌در‌این‌باره‌ارائه‌داد،‌این‌اســت‌که‌خواستگاه‌اصلی‌
دانش‌اصول‌و‌قواعد‌آن‌قرآن‌کریم‌اســت‌و‌بســیاری‌از‌اصول‌و‌قواعد‌این‌دانش‌
به‌گونه‌های‌مختلف‌در‌این‌کتاب‌الهی‌به‌ودیعه‌نهاده‌شــده‌اســت.‌اولین‌کسانی‌



215

قرآن کریم الهام بخش 
قواعد اصولی

http://JFO.akhs.bou.ac.ir

کــه‌اصــول‌و‌قواعد‌این‌دانش‌را‌از‌قرآن‌کریم‌اســتخراج‌کرده‌و‌به‌نشــر‌و‌ترویج‌
آن‌پرداختند،‌رســول‌خدا؟ص؟‌و‌اهل‌بیت؟عهم؟‌بودنــد.‌در‌این‌میان،‌نقش‌امام‌باقر‌
و‌امام‌صادق؟عهما؟‌در‌اســتخراج‌و‌ترویج‌قواعد‌دانش‌اصول‌بیشــتر‌از‌دیگر‌امامان‌
معصوم؟عهم؟‌بوده‌است.‌این‌نظریه‌تا‌حدودی‌در‌سخنی‌از‌امام‌خمینی;‌مورد‌اشاره‌

قرار‌گرفته‌است.‌ایشان‌در‌این‌باره‌می‌فرمایند:
»بیشتر‌مدارک‌مسائل‌اصولی‌در‌قرآن‌کریم‌و‌روایات‌منقول‌از‌اهل‌بیت؟عهم؟‌و‌
مرتکزات‌فطری،‌عرفی‌و‌عقلایی‌وجود‌دارد،‌چنان‌که‌بعضی‌از‌مســائل‌این‌دانش‌

مانند‌اجتماع‌امر‌و‌نهی‌از‌مسائل‌عقلی‌است«‌)خمینی،‌140/3‌،1367(.
عمده‌دیدگاه‌های‌یاد‌شده‌با‌واقعیت‌موجود‌در‌آیات‌قرآن،‌روایات‌اهل‌بیت؟عهم؟‌
و‌واقعیــت‌تاریخی‌همخوانی‌ندارنــد‌و‌می‌توان‌آن‌ها‌را‌نقد‌کــرد.‌در‌مورد‌دیدگاه‌
نخســت،‌می‌توان‌گفت‌که‌این‌نظر‌تنها‌از‌ســوی‌معدودی‌از‌فقیهان‌اهل‌ســنت‌و‌
به‌ویژه‌از‌سوی‌سرخسی‌بیان‌شده‌است‌و‌جمهور‌فقیهان‌اهل‌سنت‌و‌فقیهان‌امامیه‌
مخالف‌این‌نظر‌هستند؛‌ازاین‌رو‌نمی‌توان‌آن‌را‌به‌عنوان‌دیدگاه‌صحیح‌در‌این‌باره‌به‌
شمار‌آورد.‌افزون‌بر‌این،‌برخی‌بر‌این‌باورند‌که‌ابوحنیفه‌در‌هیچ‌علمی،‌نه‌در‌علم‌
اصول‌و‌نه‌در‌علم‌فقه،‌کتاب‌مستقلی‌تألیف‌نکرده‌است؛‌اما‌این‌نظر‌که‌وی‌اولین‌
کسی‌بوده‌است‌که‌رأی‌و‌قیاس‌را‌در‌اجتهاد‌به‌کار‌برده،‌قابل‌قبول‌است‌)علی‌پور،‌

1431ق،‌‌69و‌70(.
نظر‌دوم‌و‌ســوم‌نیز‌در‌تأیید‌این‌دیدگاه‌قابل‌پذیرش‌نیســت؛‌زیرا‌به‌گفته‌برخی‌
از‌محققان‌اهل‌ســنت،‌تألیف‌کتاب‌اصولی‌از‌سوی‌شاگردان‌یاد‌شده‌اثبات‌نشده‌
است‌)محمد‌اسماعیل،‌1419ق،‌‌32و‌33؛‌سعید‌السخن،‌1420ق،‌‌88و‌89(.‌به‌علاوه،‌حتی‌اگر‌
تألیف‌این‌کتاب‌ها‌ثابت‌شــود،‌نمی‌توان‌این‌افــراد‌را‌به‌عنوان‌اولین‌تدوین‌کنندگان‌
قواعد‌علم‌اصول‌به‌شــمار‌آورد؛‌زیرا‌پیش‌از‌آنان‌کتاب‌هایی‌در‌این‌علم‌از‌ســوی‌
اصحاب‌امام‌باقر‌و‌صادق؟عهما؟،‌ازجمله‌هشام‌بن‌حکم،‌تدوین‌گردیده‌است‌)صدر،‌

بی‌تا،‌‌310و‌311(.
در‌مــورد‌نظریــۀ‌دوم‌نیز‌می‌توان‌گفت‌که‌اگر‌مراد‌صاحبان‌این‌نظر‌این‌باشــد‌
که‌شــافعی‌اولیــن‌مؤلف‌در‌دانش‌اصول‌در‌میان‌مذاهب‌اهل‌ســنت‌اســت،‌این‌
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دیدگاه‌صحیح‌اســت؛‌اما‌اگر‌مراد‌از‌آن‌اولین‌مؤلف‌در‌میان‌اندیشــمندان‌اسلامی‌
از‌فریقین‌باشــد،‌این‌دیدگاه‌صحیح‌نیست؛‌زیرا‌پیش‌از‌شافعی،‌برخی‌از‌شاگردان‌
امام‌صادق؟ع؟،‌ازجمله‌هشــام‌بن‌حکم‌)179ق(،‌در‌این‌موضوع‌کتاب‌»الفاظ‌و‌

مباحث‌ها«‌را‌تألیف‌کرده‌اند‌)صدر،‌بی‌تا،‌‌310و‌311(.
از‌ســوی‌دیگر،‌اگر‌پیــروان‌این‌دیــدگاه‌بخواهند‌ادعا‌کنند‌که‌شــافعی‌اولین‌
ابداع‌کننده‌و‌واضع‌علم‌اصول‌اســت،‌چنان‌که‌این‌نظــر‌از‌کلام‌ابو‌زهره‌و‌برخی‌
دیگر‌قابل‌برداشت‌است،‌این‌ادعا‌نیز‌صحیح‌نیست؛‌زیرا‌پیش‌از‌شافعی،‌امام‌باقر‌
و‌امــام‌صادق؟عهما؟‌بســیاری‌از‌قواعد‌اصولی‌را‌بر‌شــاگردان‌خویش‌املا‌کرده‌اند‌
و‌متأخریــن‌با‌گــردآوری‌این‌قواعد،‌کتاب‌های‌متعــددی‌را‌در‌این‌موضوع‌تألیف‌
کرده‌اند.‌ازجمله‌این‌کتاب‌ها‌می‌توان‌به‌»اصول‌آل‌الرســول«‌تألیف‌ســید‌شریف‌
موســوی،‌»الاصول‌الاصلیه«‌تألیف‌سید‌عبدالله‌شبر‌و‌»الفصول‌المهمه‌فی‌اصول‌

الائمه«‌تألیف‌شیخ‌حر‌عاملی‌اشاره‌کرد‌)صدر،‌بی‌تا،‌310(.
دیدگاه‌ســوم‌نیز‌قابل‌نقد‌اســت،‌به‌این‌صورت‌که‌اگر‌مراد‌از‌تأســیس‌دانش‌
علم‌اصول،‌گردآوری‌قواعد‌آن‌و‌تدوین‌این‌قواعد‌در‌کتاب‌هایی‌خاص‌باشد،‌این‌
دیدگاه‌قابل‌قبول‌است؛‌زیرا‌در‌این‌عصر،‌امام‌باقر‌و‌امام‌صادق؟عهما؟‌قواعد‌متعددی‌
از‌این‌دانش‌را‌بر‌شــاگردان‌خود‌املا‌کردند؛‌اما‌اگر‌مراد‌از‌تأســیس‌اصول‌فقه‌آن‌
باشد‌که‌برای‌نخستین‌بار‌این‌قواعد‌از‌سوی‌این‌دو‌امام؟عهما؟‌به‌طور‌خاص‌تأسیس‌

شده‌و‌به‌شاگردان‌املا‌گردیده‌است،‌این‌دیدگاه‌به‌دلایل‌زیر‌قابل‌نقد‌است.
اولًا‌بسیاری‌از‌قواعد‌و‌مسائل‌دانش‌اصول،‌مانند‌مسئلۀ‌محکمات‌و‌متشابهات،‌
نسخ‌آیات‌قرآن‌و‌روایات،‌مسئلۀ‌عام‌و‌خاص،‌مطلق‌و‌مقید،‌حجیت‌خبر‌ثقه‌و...‌
در‌قرآن‌کریم‌و‌ســنت‌معصومان‌پیش‌از‌این‌دو‌امام‌به‌ودیعه‌نهاده‌شــده‌اســت؛‌
بنابرایــن،‌نمی‌توان‌ایــن‌دو‌امام‌معصوم؟عهما؟‌را‌به‌عنوان‌اولیــن‌واضعین‌این‌قواعد‌و‌

بیان‌کنندگان‌آن‌ها‌به‌شمار‌آورد.
ثانیاً‌افزون‌بر‌این،‌این‌قواعد‌در‌روایات‌فراوانی‌از‌سوی‌رسول‌خدا؟ص؟‌و‌امامان‌
معصوم‌پیــش‌از‌این‌دو‌امام؟عهما؟،‌به‌طور‌کاربردی‌و‌بــا‌اهداف‌خاص‌مانند‌تعلیم‌
اســتنباط‌احکام‌از‌متون‌دینی‌اســتخراج‌و‌به‌کار‌رفته‌است.‌بر‌این‌اساس،‌باید‌امام‌
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باقر‌و‌امام‌صادق؟عهما؟‌را‌–‌به‌دلیل‌فراهم‌شدن‌شرایط‌نشر‌معارف‌دین‌در‌عصر‌آنان‌
–‌جزو‌نخســتین‌کسانی‌به‌شمار‌آورد‌که‌این‌اصول‌و‌قواعد‌را‌در‌حجم‌و‌گستره‌ای‌
بیشتر‌از‌قرآن‌کریم‌و‌متون‌دیگر‌استخراج‌کرده‌و‌با‌املای‌آن‌بر‌شاگردان‌خویش،‌

زمینۀ‌تدوین‌و‌ترویج‌این‌قواعد‌را‌فراهم‌کردند.

دیدگاه برگزیده
دیدگاه‌صحیح‌و‌برگزیده‌در‌این‌پژوهش،‌همان‌دیدگاه‌اخیر‌)قرآن‌کریم‌به‌عنوان‌
خواستگاه‌و‌الهام‌بخش‌دانش‌اصول(‌است‌که‌دلایل‌متعددی‌از‌آیات‌قرآن،‌روایات‌
و‌سیره‌عالمان‌و‌فقیهان‌اسلامی،‌این‌دیدگاه‌را‌تأیید‌می‌کند.‌در‌ادامه،‌به‌عمده‌ترین‌

دلایل‌ذکر‌شده‌اشاره‌خواهیم‌کرد:
 1. آیات قرآن

قرآن‌کریم‌در‌آیات‌متعدد‌به‌برخی‌از‌اصول‌و‌قواعد‌دانش‌اصول‌به‌گونۀ‌صریح‌
یا‌ضمنی‌اشاره‌کرده‌است.

الف(‌آیاتی‌که‌در‌آن‌ها‌از‌اصل‌استنباط‌و‌استخراج‌احکام‌یاد‌شده‌است.
ازجمله‌در‌آیۀ‌‌83سورۀ‌نساء‌می‌فرماید:

مَْرَِ 
َ
وَلِي الِْأُ

ُ
ذَْاعَُوا بِهِ وََلَوْ رٍَدَُوَهُُ إِِلَى الرََسُُْْولَِ وََإِِلَى أ

َ
وَِ الْخَُوْفٌِ أ

َ
مَْنَِ أ

َ
مَْرٌَ مَِنََ الِْأُ

َ
وََإِِذَْا جَُاءَُهُمْْ أ

مَِنَّْهُِمْْ لَعَْلِمَُهُ الَذِِّينََ يَسِْتَُنَّْبَِطُونَُهُ مَِنَّْهُِم‌ْْو‌چون‌خبری،‌چه‌ایمنی‌و‌چه‌ترس‌به‌آن‌ها‌رسد‌
آن‌را‌در‌همه‌جا‌فاش‌می‌کنند‌و‌حال‌آنکه‌اگر‌آن‌را‌به‌پیامبر‌و‌اولوالأمرشان‌ارجاع‌

دهند،‌آنان‌که‌قدرت‌استنباط‌دارند‌حقیقت‌امر‌را‌به‌آنان‌می‌گویند.
مراد‌از‌»اســتنباط«‌در‌آیه‌عام‌اســت‌و‌هرگونه‌اســتخراج‌معانی‌و‌معارف‌قرآن‌
کریــم‌از‌ظاهر‌و‌یا‌باطن‌آیــات‌آن،‌اعم‌از‌معارف‌و‌احــکام‌فقهی‌یا‌غیر‌فقهی‌را‌
شــامل‌می‌شود‌)کاظمی،‌بی‌تا،‌11/1؛‌مکارم‌شیرازی،‌30/4‌،1375(‌و‌مقصود‌از‌»اولی‌الامر«‌
در‌آیه‌اهل‌استنباط‌و‌دانشمندان‌صاحب‌نظر‌هستند‌)فخر‌رازی،‌1413ق،‌199/10؛‌مکارم‌
شــیرازی،‌31/4‌،1375(‌که‌در‌رتبۀ‌نخست‌آنان‌اهل‌بیت؟عهم؟‌قرار‌دارند‌)مکارم‌شیرازی،‌

.)31/4‌،1375
در‌روایاتی‌از‌اهل‌بیت؟عهم؟‌نیز‌اســتنباط‌در‌آیه‌به‌استخراج‌و‌برداشت‌احکام‌از‌
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قرآن‌تفسیر‌شده‌است.‌ازجمله‌امام‌رضا؟ع؟‌در‌این‌باره‌می‌فرماید:
بر‌مردم‌واجب‌اســت‌که‌در‌مواقع‌تحیر‌و‌ســرگردانی‌توقف‌کرده‌و‌آنچه‌را‌که‌
گاهان‌و‌اســتنباط‌کنندگان‌آن‌ارجاع‌دهند؛‌زیرا‌ نســبت‌به‌آن‌جاهل‌هســتند،‌به‌آ
مَْرَِ مَِنَّْهُِمْْ 

َ
وَلِي الِْأُ

ُ
خداوند‌متعال‌در‌کتابــش‌می‌فرماید:‌وََ لَوْ رٍَدَُوَهُُ إِِلَى الرََسُُْْولَِ وََإِِلَى أ

لَعَْلِمَُهُ الَذِِّينََ يَسِْتَُنَّْبَِطُونَُهُ مَِنَّْهُِم‌ْْو‌حال‌آنکه‌اگر‌در‌آن‌به‌پیامبر‌و‌اولی‌الامرشان‌ارجاع‌
می‌دادند،‌آنان‌که‌قدرت‌اســتنباط‌دارند‌حقیقــت‌امر‌را‌به‌آنان‌می‌گفتند؛ یعنی‌آل‌
محمد؟ص؟‌و‌کســانی‌که‌از‌آنان‌استنباط‌قرآن‌را‌درمی‌یابند‌و‌حلال‌و‌حرام‌الهی‌را‌

می‌شناسند‌)حر‌عاملی،‌1414ق،‌171/27(.
در‌کلام‌فقیهان‌نیز‌استنباط‌در‌آیه‌به‌اجتهاد‌با‌کاربرد‌قواعد‌اصولی‌تفسیر‌شده‌
است.‌ازجمله‌آقا‌ضیاء‌عراقی‌در‌این‌باره‌می‌نویسد:‌»مفهوم‌اجتهاد‌در‌صدر‌اسلام‌
و‌مفهوم‌آن‌در‌عصر‌حاضر‌از‌این‌جهت‌که‌اجتهاد‌کننده‌باید‌در‌فهم‌عام‌و‌خاص‌
قرآن‌و‌ســنت‌و‌جمع‌بین‌متعارضین‌این‌دو‌منبع‌و‌طرح‌دلیل‌مرجوح‌و‌تمســک‌به‌
عموم‌هنگام‌فقدان‌مخصص‌و‌تقدیم‌ناسخ‌و‌منسوخ‌و‌حکم‌به‌برائت‌هنگام‌فقدان‌
دلیل‌و‌دیگر‌مسائل‌مورد‌نیاز‌استنباط،‌تفاوتی‌ندارد‌و‌این‌معنا‌دقیقاً‌در‌مفهوم‌اجتهاد‌
در‌این‌عصر‌نیز‌وجود‌دارد؛‌چنان‌که‌قرآن‌کریم‌به‌این‌معنا‌اشاره‌کرده‌و‌می‌فرماید:‌

وََلَوْ رٍَدَُوَهُُ ... لَعَْلِمَُهُ الَذِِّينََ يَسِْتَُنَّْبَِطُونَُهُ مَِنَّْهُِمْْ«‌)عراقی،‌بی‌تا،‌273(.
یکی‌دیگر‌از‌فقیهان‌معاصر‌در‌این‌باره‌آورده‌اســت:‌مراد‌از‌استنباط،‌استخراج‌
احکام‌با‌اجتهاد‌اســت‌که‌قرآن‌کریم‌به‌آن‌اشــاره‌کرده‌و‌می‌فرماید:‌لَعَْلِمَُهُ الَذِِّينََ 
يَسِْتَُنَّْبَِطُونَُهُ مَِنَّْهُِمْْ )مازندرانی‌خاجوئی،‌1411ق،‌20/2(؛‌بنابراین،‌آیۀ‌یاد‌شده‌به‌اصل‌اجتهاد‌
و‌استنباط‌احکام‌از‌منابع‌تشریع‌-‌که‌با‌کاربرد‌قواعد‌اصولی‌محقق‌می‌شود‌-‌اشاره‌

دارد.
ب(‌آیاتی‌که‌در‌آن‌ها‌به‌برخی‌قواعد‌اصولی‌اشــاره‌شــده‌است،‌مانند‌آیۀ‌‌7آل‌

عمران‌که‌می‌فرماید:
مََا 

َ
خََرَُ مَُتَُشََابِهَِاتٌِ فََأَ

ُ
مُِ الْكِتَُابِ وََأ

ُ
نُْزَِّلََ عََلَيْْكََ الْكِتَُابَ مَِنَّْهُ آَيَاتٌِ مَُحْكَمَُاتٌِ هُنََ أ

َ
هُوَ الَذِِّي أ

يلِه‌ِاوست‌که‌این‌ وَِ
ْ
يْغٌٌ فََيَْتَُبَِعُْونََ مََا تََشََابَهَ مَِنَّْهُ ابْتُِغَْاءَُ الْفِتُْنََّةِ وََابْتُِغَْاءَُ تََأَ الَذِِّينََ فَِي قُلُوبِهِِمْْ زَْ

کتاب‌را‌بر‌تو‌نازل‌کرد.‌بعضی‌از‌آیه‌ها‌محکمات‌اند،‌این‌آیه‌ها‌أم‌الکتاب‌هســتند‌
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و‌بعضی‌آیه‌ها‌متشابهات‌هستند؛‌اما‌آن‌ها‌که‌در‌دلشان‌میل‌به‌باطل‌است،‌به‌سبب‌
فتنه‌جویی‌و‌میل‌به‌تأویل‌از‌متشابهات‌پیروی‌می‌کنند.

‌در‌آیه‌ای‌دیگر‌نیز‌آمده‌است:
‌ٌَنََ اللَهَ عََلَى كُْلِ شََيءٍُْ قَدِير

َ
لَمْْ تََعْْلَمْْ أ

َ
وَْ مَِثْْلِهَِا أ

َ
تِِ بِخَُيْْرٍَ مَِنَّْهَِا أ

ْ
وَْ نُُنَّْسِِهَِا نَُأَ

َ
مََا نَُنَّْسَِخْْ مَِنَْ آَيَةٍ أ

هیچ‌آیه‌ای‌را‌منسوخ‌یا‌ترك‌نمی‌کنیم‌مگر‌آنکه‌بهتر‌از‌آن‌یا‌همانند‌آن‌را‌می‌آوریم.‌
آیا‌نمی‌دانی‌که‌خدا‌بر‌هر‌کاری‌تواناست؟‌)بقره:‌106(.

در‌این‌آیات‌به‌دو‌قاعده‌از‌قواعد‌اصولی،‌یعنی‌وجود‌محکمات‌و‌متشابهات‌در‌
قرآن‌کریم‌و‌عدم‌تمسک‌به‌متشابهات‌و‌نسخ‌برخی‌آیات‌قرآن‌به‌وسیلۀ‌آیاتی‌دیگر‌
اشــاره‌شده‌است؛‌بنابراین،‌عموم‌مکلفان‌و‌به‌ویژه‌اهل‌فن‌وظیفه‌دارند‌در‌برداشت‌

معارف‌و‌احکام‌قرآن‌به‌این‌دو‌قاعده‌توجه‌کنند.
ج(‌افزون‌بر‌دو‌مورد‌یاد‌شده،‌قرآن‌کریم‌در‌آیات‌فراوان‌دیگری‌احکام‌شرعی‌
را‌در‌قالب‌قواعد‌دانش‌اصول‌بیان‌کرده‌است‌که‌این‌آیات‌نیز‌به‌نوعی‌به‌قواعد‌این‌
دانش‌اشــاره‌دارند.‌در‌ادامۀ‌این‌پژوهش،‌به‌نمونه‌های‌متعددی‌از‌این‌آیات‌اشــاره‌

خواهد‌شد.

2. روایات
روایات‌متعددی‌از‌اهل‌بیت؟عهم؟‌وارد‌شــده‌است‌که‌از‌وجود‌بسیاری‌از‌قواعد‌
اصولی‌در‌قرآن‌حکایت‌دارد.‌این‌روایات‌را‌می‌توان‌به‌چند‌دســتۀ‌ذیل‌تقسیم‌کرد.‌
دســتۀ‌اول:‌روایاتی‌اســت‌که‌در‌آن‌ها‌قرآن‌منبع‌همۀ‌معارف‌دین‌شمرده‌شده‌یا‌در‌
آن‌ها‌معارف‌و‌احکام‌صادر‌شده‌از‌اهل‌بیت؟عهم؟‌برگرفته‌از‌قرآن‌دانسته‌شده‌است.‌
ازجملــه‌در‌روایتی‌امام‌صادق؟ع؟‌فرمود:‌»إِنَ الله تَبَارٍكَ وَتَعْالى أنُزِّلَ فَي القرَآنَ تَبَيْانَ 
كْل شَئ حتُى وَالله مَا تَرَكَ الله شَيْئَا يحتُاج إِليْه العْبَادَ، حتُى لَا يسِتُطيْعُ عَبَد يقولَ: لو كْانَ 
هذِّا انُزِّلَ فَي القرَآنَ؟ إِلَا وَقد أنُزِّله الله فَيْه؛‌خداوند‌تبارک‌و‌تعالی‌در‌قرآن‌تبیین‌همه‌چیز‌
را‌نازل‌کرده‌اســت‌و‌به‌خدا‌سوگند‌هیچ‌چیز‌در‌آن‌فروگزار‌نشده‌است،‌به‌گونه‌ای‌
که‌هیچ‌بنده‌ای‌نمی‌تواند‌بگوید:‌ای‌کاش‌این‌مطلب‌در‌قرآن‌نازل‌شــده‌بود،‌جز‌

اینکه‌خداوند‌دربارۀ‌آن‌موضوع‌چیزی‌نازل‌کرده‌است«‌)کلینی،‌59/1‌،1363(.
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در‌روایتی‌امام‌باقر؟ع؟‌نیز‌آمده‌است:‌»إِذْا حدثِتُكمْ بشَئ فَاسُأَلونُي مَنَ كْتُاب الله؛‌
هرگاه‌سخنی‌را‌برای‌شما‌گفتم،‌سند‌آن‌را‌از‌قرآن‌از‌من‌طلب‌کنید«‌)کلینی،‌1363،‌
60/1(‌و‌نیــز‌در‌روایتــی‌امام‌صادق؟ع؟‌فرمود:‌»مَا مَنَ أمَْْرَ يخُتُلفُ فَيْه اثِنَّانَ إِلَا وَله 
أصل فَي كْتُاب الله عَزِّ وَجُل وَلكنَ لَا تَبَلغْه عَقولَ الرَجُالَ؛‌هیچ‌مطلبی‌که‌دو‌نفر‌در‌آن‌
اختلاف‌کنند‌وجود‌ندارد،‌جز‌اینکه‌برای‌آن‌اصلی‌در‌قرآن‌وجود‌دارد،‌لیکن‌عقل‌

عموم‌مردم‌به‌آن‌راه‌پیدا‌نمی‌کند«‌)کلینی،‌60/1‌،1363(.
در‌این‌روایات،‌قرآن‌کریم‌منبع‌همۀ‌نیازهای‌بشر‌دانسته‌شده‌است‌و‌قدر‌متیقن‌
نیازهای‌بشر‌در‌قرآن،‌معارف‌و‌احکام‌مربوط‌به‌دین‌است‌که‌ازجمله‌آن‌ها‌اصول‌و‌

قواعدی‌است‌که‌از‌سوی‌اهل‌بیت؟عهم؟‌دربارۀ‌دانش‌اصول‌بیان‌شده‌است.
دستۀ‌دوم:‌روایاتی‌است‌که‌در‌آن‌ها‌به‌صراحت‌از‌برخی‌قواعد‌اصولی‌در‌قرآن‌
ســخن‌به‌میان‌آمده‌است،‌مانند‌روایتی‌از‌امیرمؤمنان‌علی؟ع؟‌که‌فرمود:‌»حدیث‌
و‌فرمان‌پیامبر‌همانند‌قرآن‌است‌که‌در‌آن‌ناسخ‌و‌منسوخ‌و‌خاص‌و‌عام‌و‌محکم‌
و‌متشــابه‌وجود‌دارد‌و‌آیه‌ای‌از‌قرآن‌بر‌پیامبر؟ص؟‌نازل‌نشد،‌جز‌اینکه‌آن‌حضرت‌
آن‌را‌برای‌من‌قرائت‌و‌املا‌کرد‌و‌من‌آن‌را‌با‌خط‌خود‌نوشتم‌و‌پیامبر؟ص؟‌تأویل‌و‌
تفسیر‌و‌ناسخ‌و‌منسوخ‌و‌محکم‌و‌متشابه‌و‌خاص‌و‌عام‌آن‌را‌به‌من‌تعلیم‌داد«‌)حر‌

عاملی،‌1414ق،‌207/27(.
در‌روایتــی‌از‌امام‌باقر‌یا‌امام‌صادق؟ع؟‌نیز‌آمده‌اســت: وََ الْقُرَْآنَُ خََاصٌٌّ وََ عََامٌِ وََ 
مَُحْكَمٌْ وََ مَُتَُشََابِهٌ وََ نَُاسُِخٌْ وََ مََنَّصُوخٌٌ، فََالرََاسُِخُُونََ فَِي الْعِْلْمِْ يَعْْلَمُُونَُهُ؛‌در‌قرآن‌کریم‌خاص‌
و‌عام‌و‌محکم‌و‌متشابه‌و‌ناسخ‌و‌منسوخ‌وجود‌دارد‌و‌راسخان‌در‌علم‌این‌امور‌را‌

می‌دانند‌)کلینی،‌213/1‌،1363(.
دســتۀ‌سوم:‌روایاتی‌است‌که‌اهل‌بیت؟عهم؟‌ضمن‌اشاره‌به‌برخی‌قواعد‌اصولی‌
در‌قرآن،‌به‌گونه‌ای‌عملی‌با‌کاربرد‌این‌قواعد،‌احکامی‌را‌از‌قرآن‌برداشت‌کرده‌اند،‌
ازجملــه‌در‌روایتی،‌ابی‌حمزه‌گوید:‌»از‌امام‌باقر؟ع؟‌دربارۀ‌حکم‌ازدواج‌با‌دختر‌
زنی‌که‌مرد‌با‌وی‌ازدواج‌کرده‌و‌قبل‌از‌مقاربت‌او‌را‌طلاق‌داده،‌پرسیدم.‌حضرت‌
در‌پاسخ‌فرمود:‌امیرمؤمنان؟ع؟‌در‌این‌مسئله‌حکم‌کرده‌و‌آن‌را‌جایز‌دانسته‌است.‌
خداوند‌عزوجل‌می‌فرماید: وََرٍَبَائِِبَُكُمُْ اللَاتَِي فَِي حُجُِورٍِكُْمْْ مَِنَْ نُِسَِائِِكُمْْ اللَاتَِي دََخََلْتُُمْْ بِهِِنََ 
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فََإِِنَْ لَمْْ تََكُونُُوا دََخََلْتُُمْْ بِهِِنََ فََلَا جُُنََّاحٌَ عََلَيْْكُمْْ.‌ازاین‌رو‌اگر‌با‌دختر‌ازدواج‌کند،‌ســپس‌
قبل‌از‌مقاربت‌با‌وی،‌او‌را‌طلاق‌دهد،‌مادرش‌بر‌وی‌حلال‌نیست.‌راوی‌گوید:‌آیا‌
حکم‌این‌دو‌ازدواج‌با‌هم‌یکسان‌نیست؟‌حضرت‌فرمود:‌نه‌حکم‌این‌ازدواج‌مانند‌
‌،ْْمََهَِاتُِ نُِسَِائِِكُم

ُ
آن‌نیســت؛‌زیرا‌خداوند‌در‌مورد‌ازدواج‌با‌مادر‌زن‌می‌فرماید:‌وََأ

در‌این‌سخن‌ازدواج‌با‌مادر‌مقید‌به‌قیدی‌نشده‌است،‌همان‌گونه‌که‌ازدواج‌با‌دختر‌
مقید‌به‌قید‌شــده‌است.‌ازدواج‌با‌مادر‌مطلق‌است‌و‌شــرطی‌ندارد؛‌ولی‌ازدواج‌با‌

دختر‌مشروط‌به‌شرط‌شده‌است«‌)حر‌عاملی،‌1414ق،‌465/20(.
در‌حدیثی‌از‌امام‌صادق؟ع؟‌نیز‌آمده‌است:‌»لَا تَحلفوا بالله صادَقيْنَ وَلَا كْاذْبيْنَ، 
يْمُانُِكُمْ؛‌

َ
فَْْانَ الله عَزِّوَجُل قد نُهِى عَنَ ذْلْْک، فَقالَ عَزِّوَجُل:‌وََلَا تََجِْعَْلُوا اللَْْهَ عَُرَْضََةً لِِأُ

خداوند‌را‌نه‌به‌دروغ‌و‌نه‌به‌راســت‌در‌معرض‌ســوگند‌قــرار‌ندهید؛‌زیرا‌خداوند‌
عزوجــل‌از‌آن‌نهی‌کــرده‌و‌می‌فرماید:‌»خداوند‌را‌در‌معرض‌ســوگندهایتان‌قرار‌

ندهید«‌)کلینی،‌434/7‌،1363(.
در‌این‌دو‌روایت،‌با‌اســتناد‌به‌اطلاق‌و‌تقیید‌جملات‌قرآن‌و‌یادآوری‌اطلاق‌و‌
تقیید‌یاد‌شــده،‌احکامی‌از‌آیات‌استنباط‌شده‌است.‌در‌روایت‌نخست،‌ازدواج‌با‌
مادر‌زن‌مطلقاً‌حرام‌دانسته‌شده‌است،‌چه‌با‌دختر‌مقاربت‌کرده‌یا‌نکرده‌باشد؛‌زیرا‌
برخلاف‌ربائب‌که‌مقید‌شده‌است:‌وََرٍَبَائِِبَُكُمُْ اللَاتَِي فَِي حُجُِورٍِكُْمْْ مَِنَْ نُِسَِائِِكُمُْ اللَاتَِي 
‌.ْْمََهَِاتُِ نُِسَِائِِكُم

ُ
دََخََلْتُُمْْ بِهِِنََ،‌مادر‌زن‌به‌طور‌مطلق‌و‌بدون‌قید‌ذکر‌شده‌است:‌وََأ

ازاین‌رو،‌ازدواج‌با‌وی‌مطلقاً‌بر‌شوهر‌دختر‌حرام‌است.‌در‌روایت‌دوم‌نیز،‌با‌استناد‌
يْمُانُِكُمْ،‌ســوگند‌به‌نام‌خدا‌مطلقاً‌منع‌شده‌است،‌چه‌سوگند‌به‌دروغ‌

َ
به‌اطلاق‌لِِأُ

باشد‌و‌چه‌راست.

3. سیرۀ فقیهان
فقیهان‌فریقین‌در‌کتاب‌های‌اصولی‌و‌فقهی،‌برای‌اثبات‌قواعد‌اصولی‌به‌آیات‌
فراوانی‌از‌قرآن‌اســتناد‌کرده‌اند‌که‌می‌توان‌به‌عنوان‌دلیل‌یا‌مؤید‌اثبات‌این‌دیدگاه‌به‌

آن‌استناد‌کرد.
ســید‌مرتضی‌)436ق(‌در‌کتاب‌»الذریعه«‌صیغۀ‌امر‌را‌مشترک‌بین‌وجوب‌و‌
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اباحه‌دانسته‌است‌که‌هر‌یک‌از‌دو‌معنا‌با‌قرینه‌اثبات‌می‌گردد‌و‌برای‌دلالت‌امر‌بر‌
قِيْمُُوا الصَلَاة‌َ)بقره:‌43(‌و‌برای‌دلالت‌امر‌بر‌اباحه‌به‌آیۀ‌وََإِِذَْا حَلَلْتُُمْْ 

َ
وجوب‌به‌آیۀ‌وََأ

فََاصْطَادَُوَا‌)مائده:‌2(‌استشهاد‌کرده‌است‌)علم‌الهدی،‌‌38/1‌،1346و‌39(.
 إِِنَْ جَُاءَُكُْمْْ فََاسُِقٌِ بِنََّبََأٍَ فََتَُبََيَْنَُّوامحقق‌حلی‌)676ق(‌در‌»معارج‌الاصول«‌به‌آیۀ‌
)حجرات:‌6(‌برای‌حجیت‌خبر‌عادل‌اســتناد‌کرده‌است،‌با‌این‌استدلال‌که‌در‌آیه‌به‌
وجوب‌تبین‌خبر‌فاسق‌فرمان‌داده‌شده‌است‌و‌مفهوم‌آیه‌آن‌است‌که‌تبین‌در‌خبر‌

عادل‌لازم‌نیست‌و‌خبر‌او‌پذیرفته‌می‌شود‌)محقق‌حلی،‌1403ق،‌144(.
شیخ‌انصاری‌)1281ق(‌نیز‌برای‌حجیت‌خبر‌واحد‌به‌آیۀ‌فََلَوْلََا نَُفَرََ مَِنَْ كُْلِ فَِرَْقَةٍ 
مَِنَّْهُِْْمْْ طَائِِفَةٌ لِيَْتَُفَقَهُِوا فَِي الدِينَِ وََ لِيُْنَّْذِِّرٍُوَا قَوْمََهُِْْمْْ إِِذَْا رٍَجَُعُْوا إِِلَيْْهِِمْْ لَعَْلَهُِمْْ يَحْذَِّرٍُوَنََ )توبه:‌
122(‌استشــهاد‌کرده‌اســت،‌با‌این‌اســتدلال‌که‌آیه‌بر‌وجوب‌انذار‌دلالت‌دارد‌و‌
هنگامی‌که‌انذار‌واجب‌باشد،‌قبول‌آن‌واجب‌خواهد‌بود‌و‌در‌غیر‌این‌صورت‌انذار‌

لغو‌خواهد‌بود‌)انصاری،‌1419ق،‌‌277/1و‌278(.
سرخســی‌)490ق(‌از‌اصولیان‌اهل‌سنت‌در‌کتاب‌اصولی‌خود‌به‌آیۀ‌مََا نَُنَّْسَِخْْ 
وَْ مَِثْْلِهَِا‌)بقره،‌106(‌بر‌جواز‌نســخ‌آیات‌قرآن‌با‌قرآن‌

َ
تِِ بِخَُيْْرٍَ مَِنَّْهَِا أ

ْ
وَْ نُُنَّْسِِْْهَِا نَُأَ

َ
مَِنَْ آَيَةٍ أ

استدلال‌کرده‌است‌و‌سپس‌به‌عنوان‌نمونه‌از‌نسخ‌آیۀ‌إِِنَْ يَكُنَْ مَِنَّْكُمْْ عَِشَْرَُوَنََ صَابِرَُوَنََ 
لْفًا مَِنََ الَذِِّينََ كَْفَرَُوَا‌)انفال:‌65(‌به‌وسیلۀ‌آیۀ‌الِآَْنََ 

َ
يَغْْلِبَُوا مَِائَِتَُيْْنَِ وََإِِنَْ يَكُنَْ مَِنَّْكُمْْ مَِئََةٌ يَغْْلِبَُوا أ

نََ فَِيْكُمْْ ضََعْْفًا فََإِِنَْ يَكُْْنَْ مَِنَّْكُمْْ مَِئََةٌ صَابِرََةٌ يَغْْلِبَُوا مَِائَِتَُيْْنَِ وََإِِنَْ يَكُنَْ 
َ
خََفَفَُ اللَهُ عََنَّْكُمْْ وََعََلِمَْ أ

لْفَيْْن‌َِ)انفال:‌66(‌خبر‌داده‌است‌)سرخسی،‌77/2‌،1414(.
َ
لْفٌُ يَغْْلِبَُوا أ

َ
مَِنَّْكُمْْ أ

و‌جصاص‌)370ق(‌از‌اصولیان‌اهل‌ســنت‌در‌کتاب‌»الفصول‌فی‌الاصول«‌از‌
جواز‌نسخ‌ســنت‌به‌وسیلۀ‌آیات‌قرآن‌سخن‌گفته‌و‌دلیل‌این‌امر‌را‌آیۀ‌وََنَُزَِّلْنََّا عََلَيْْكََ 
الْكِتَُابَ تَِبَْيَْانًُا لِكُلِ شََيء‌ٍُْ)نحل:‌89(‌دانسته‌است‌که‌قرآن‌کریم‌را‌بیان‌کنندۀ‌همه‌چیز‌

دانسته‌است‌)جصاص،‌1405ق،‌322/2(.

ظرفیت تحقق مرجعیت علمی قرآن در اصول
پس‌از‌اثبات‌اصل‌قرآنی‌بودن‌خواستگاه‌علم‌اصول،‌لازم‌است‌ظرفیت‌اشتمال‌
قرآن‌بر‌دانش‌اصول‌و‌چگونگی‌طرح‌قواعد‌این‌دانش‌در‌این‌کتاب‌الهی‌بیان‌شود.‌
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ظرفیت‌قرآن‌کریم‌در‌گنجایش‌و‌اشــتمال‌بر‌قواعد‌دانش‌اصول‌بســیار‌گسترده‌و‌
متنوع‌است‌که‌این‌ظرفیت‌را‌می‌توان‌در‌سه‌عنوان‌و‌قالب‌ذیل‌ارائه‌کرد.

1. بیان مجموع قواعد دانش اصول با تکلیف به اجتهاد و استنباط احکام
قــرآن‌کریم‌در‌آیاتــی‌برخی‌مکلفان‌را‌به‌اجتهاد‌و‌اســتنباط‌احکام‌فرمان‌داده‌
اســت.‌ازجمله‌در‌آیۀ‌‌122ســورۀ‌توبه،‌برخی‌مؤمنان‌به‌تفقه‌در‌دین‌و‌انذار‌دیگران‌

پس‌از‌تفقه‌مکلف‌شده‌اند:
فََلَوْلََا نَُفَرََ مَِنَْ كُْلِ فَِرَْقَةٍ مَِنَّْهُِمْْ طَائِِفَةٌ لِيَْتَُفَقَهُِوا فَِي الدِينَِ وََلِيُْنَّْذِِّرٍُوَا قَوْمََهُِمْْ إِِذَْا رٍَجَُعُْوا إِِلَيْْهِِمْْ 
لَعَْلَهُِمْْ يَحْذَِّرٍُوَنََ چرا‌از‌هر‌گروهی‌دســته‌ای‌به‌ســفر‌نروند‌تــا‌دانش‌دین‌خویش‌را‌
بیاموزند‌و‌چون‌بازگشــتند‌مردم‌خود‌را‌هشــدار‌دهند،‌باشد‌که‌از‌زشتکاری‌حذر‌

کنند؟
در‌این‌آیه،‌خداوند‌متعال‌به‌طور‌واجب‌کفایی‌برخی‌مســلمانان‌را‌مکلف‌کرده‌
اســت‌تا‌با‌ســفر‌به‌مراکز‌علمی‌و‌تفقه‌در‌دین،‌قوم‌خود‌را‌در‌بازگشت‌انذار‌کنند.‌
فقیهان‌اسلامی‌بر‌آن‌هســتند‌که‌آیۀ‌یاد‌شــده‌بر‌وجوب‌کفایی‌اجتهاد‌دلالت‌دارد‌
)شــهید‌ثانی،‌1421ق،‌19/1؛‌کاشــف‌الغطاء،‌1381ق،‌259/1(‌و‌چون‌اجتهاد‌جز‌با‌فراگیری‌و‌
کاربرد‌برخی‌علوم،‌ازجمله‌قواعد‌دانش‌اصول،‌قابل‌تحقق‌نیســت‌)مرعشی،‌1422ق،‌
80/1؛‌فاضــل‌تونی،‌1412ق،‌251(،‌لازمۀ‌آیه‌فراگیــری‌قواعد‌دانش‌علم‌اصول‌و‌کاربرد‌

آن‌ها‌برای‌برداشت‌معارف‌و‌احکام‌دین‌جهت‌انذار‌دیگران‌خواهد‌بود.
افزون‌بر‌آیۀ‌یاد‌شــده،‌قرآن‌کریم‌در‌آیۀ‌‌83ســورۀ‌نســاء‌نیز‌به‌توانایی‌استنباط‌
احکام‌دین‌از‌ســوی‌برخی‌انسان‌ها‌اشاره‌کرده‌است.‌این‌استنباط‌در‌آیۀ‌یاد‌شده،‌
اجتهاد‌و‌اســتنباط‌احکام‌شــرعی‌از‌متون‌دینی‌را‌هم‌شامل‌می‌شود‌که‌در‌مباحث‌

پیشین‌به‌چگونگی‌دلالت‌و‌اشتمال‌آیه‌بر‌اجتهاد‌و‌استنباط‌احکام‌اشاره‌شد.

2. بیان مصادیق قواعد دانش اصول در قرآن
ظرفیت‌دیگر‌اشــتمال‌قرآن‌کریم‌بر‌قواعد‌دانش‌اصول،‌بیان‌قواعد‌متعددی‌از‌
این‌دانش‌در‌این‌کتاب‌الهی‌اســت.‌بیان‌قواعد‌یاد‌شده‌در‌قرآن‌کریم‌یا‌به‌صورت‌
مســتقیم‌و‌صریح‌انجام‌گرفته‌است،‌مانند‌حجت‌شمردن‌ظاهر‌قرآن‌یا‌سخن‌پیامبر‌
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و‌اهل‌بیت؟عهم؟‌در‌آیاتی‌از‌قرآن‌و‌یا‌اینکه‌قواعد‌یاد‌شــده‌به‌صورت‌غیرمستقیم‌و‌
تلویحی‌در‌آیات‌قرآن‌مطرح‌شــده‌است؛‌مانند‌طرح‌احکام‌شرعی‌در‌قالب‌قواعد‌
اصولی‌که‌اهل‌بیت؟عهم؟‌با‌الهام‌از‌این‌آیات،‌قواعد‌یاد‌شده‌را‌پایه‌گذاری‌کرده‌اند‌
و‌بر‌اساس‌آن‌ها‌احکام‌فراوانی‌را‌از‌قرآن‌استخراج‌کرده‌اند.‌در‌ذیل‌به‌این‌دو‌دسته‌

از‌قواعد‌اصولی‌مطرح‌در‌قرآن‌اشاره‌می‌کنیم:
الف( قاعدۀ حجیت ظواهــر کتاب:‌خداوند‌متعال‌در‌آیات‌فراوانی،‌ظاهر‌آیات‌
قرآن‌را‌حجت‌دانســته‌اســت.‌ازجمله‌این‌آیات،‌آیاتی‌هســتند‌که‌در‌آن‌ها‌مؤمنان‌
فََلَا يَتَُدَبَرَُوَنََ الْقُرَْآن‌ََ)نســاء:‌82(؛‌آیاتی‌که‌مرجع‌

َ
مأمــور‌به‌تدبر‌در‌قرآن‌شــده‌اند:‌أ

‌ِوََمََا اخَْتَُلَفْتُُمْْ فَِيْهِ مَِنَْ شََيءٍُْ فََحُكْمُُهُ إِِلَى اللَه‌:حل‌اختلافات‌قرآن‌دانســته‌شده‌است
)شوری:‌10(‌و‌نیز‌فََإِِنَْ تََنََّازَْعَْتُُمْْ فَِي شََيءٍُْ فََرَُدَُوَهُُ إِِلَى اللَهِ وََالرََسُُول‌َِ)نساء:‌59(.‌در‌روایات،‌
مراد‌از‌ارجاع‌اختلافات‌به‌خداوند،‌تمسک‌به‌آیات‌محکم‌قرآن‌دانسته‌شده‌است‌
)حر‌عاملی،‌1414ق،‌121/27(.‌همچنین،‌آیاتی‌که‌مؤمنان‌را‌به‌تبعیت‌از‌قرآن‌فرمان‌داده‌

است:‌وََاتََبَِعُْ مََا يُوحَى إِِلَيْْك‌ََ)هود:‌109(.
ب( قاعــدۀ حجیت ســنت پیامبر؟ص؟:‌قرآن‌کریم‌در‌آیاتی،‌ســنت‌پیامبر؟ص؟‌را‌
حجت‌شــمرده‌اســت.‌ازجمله‌این‌آیات،‌آیاتی‌هستند‌که‌ســخن‌پیامبر‌را‌وحی‌و‌
سخن‌خداوند‌دانسته‌است:‌وََمََا يَنَّْطِقُِ عََنَِ الْهَِوَى إِِنَْ هُوَ إِِلََا وََحْيٌ يُوحَى‌)نجم:‌‌3و‌4(؛‌
طَاعََ 

َ
آیاتی‌که‌اطاعت‌از‌رسول‌را‌اطاعت‌از‌خدا‌شمرده‌است:‌مََنَْ يُطِعُِ الرََسُُولََ فََقَدْ أ

اللَه‌َ)نســاء:‌80(‌و‌آیاتی‌که‌به‌پذیرش‌اوامر‌و‌نواهی‌رســول‌فرمان‌داده‌است:‌وََمََا 
آتَََاكُْمُْ الرََسُُولَُ فََخُُذُِّوَهُُ وََمََا نَُهَِاكُْمْْ عََنَّْهُ فََانُْتَُهُِوا‌)حشر:‌7(.

ج( قاعدۀ حجیت سنت امامان معصوم: حجت‌دانستن‌سنت‌معصومان؟عهم؟‌از‌
دیگر‌اصولی‌است‌که‌در‌آیات‌متعدد‌یادآوری‌گردیده‌است.‌ازجمله‌این‌آیات:

طِيْعُْوا الرََسُُولََ 
َ
طِيْعُْوا اللَهَ وََأ

َ
1.‌آیاتی‌که‌اطاعت‌از‌اولی‌الامر‌را‌لازم‌شمرده‌است:‌أ

مَْرَِ مَِنَّْكُم‌ْْ)نساء:‌59(؛
َ
وَلِي الِْأُ

ُ
وََأ

2.‌آیاتی‌که‌در‌آن‌ها‌مؤمنان‌به‌ارجاع‌اخبار‌به‌اولی‌الامر‌مکلف‌شــده‌اند:‌وََلَوْ 
مَْرَِ لَعَْلِمَُهُ الَذِِّينََ يَسِْتَُنَّْبَِطُونَُهُ مَِنَّْهُِم‌ْْ)نساء:‌83(؛

َ
وَلِي الِْأُ

ُ
رٍَدَُوَهُُ إِِلَى الرََسُُولَِ وََإِِلَى أ

يُهَِا الَذِِّينََ 
َ
3.‌آیاتی‌که‌مؤمنان‌به‌همراهی‌مطلق‌با‌صادقین‌مکلف‌شــده‌اند:‌يَا أ
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آمَََنَُّوا اتََقُوا اللَهَ وََكُْونُُوا مََعَُ الصَادَِقِيْن‌ََ)توبه:‌119(.
در‌روایات،‌مقصود‌از‌»اولی‌الامر«‌امامان‌معصوم؟عهم؟‌دانســته‌شــده‌اند‌)کلینی،‌
276/1‌،1363(‌و‌مراد‌از‌»صادقین«‌در‌آیۀ‌‌119سورۀ‌توبه‌اهل‌بیت؟عهم؟‌معرفی‌شده‌اند‌

)کلینی،‌208/1‌،1363(.
د( قاعدۀ حجیت خبر واحد: در‌قرآن‌کریم،‌خبر‌واحد‌ثقه‌حجت‌شمرده‌شده‌

است.‌ازجمله‌این‌آیات:
1.‌آیاتی‌که‌در‌آن‌مؤمنان‌مکلف‌شده‌اند‌تا‌تنها‌در‌مورد‌خبر‌فرد‌فاسق‌تفحص‌
نَْ تَُصِيْبَُوا قَوْمًَا بِجَِهَِالَةٍ فََتُُصْبَِحُوا 

َ
يُهَِا الَذِِّينََ آمَََنَُّوا إِِنَْ جَُاءَُكُْمْْ فََاسُِقٌِ بِنََّبََأٍَ فََتَُبََيَْنَُّوا أ

َ
کنند:‌يَا أ

عََلَى مََا فََعَْلْتُُمْْ نَُادَِمَِيْن‌ََ)حجرات:‌6(‌که‌مفهوم‌آن‌عدم‌لزوم‌تفحص‌خبر‌عادل‌و‌حجت‌
بودن‌آن‌است‌)حکیم،‌1979م،‌206(.

2.‌آیاتــی‌که‌مؤمنان‌به‌تفقه‌در‌دین‌و‌انذار‌دیگران‌پس‌از‌آن‌مکلف‌شــده‌اند:‌
 ْْفََلَوْلََا نَُفَرََ مَِنَْ كُْلِ فَِرَْقَةٍ مَِنَّْهُِْْمْْ طَائِِفَةٌ لِيَْتَُفَفَقُوا فَِي الدِينَِ وََلِيُْنَّْذِِّرٍُوَا قَوْمََهُِمْْ إِِذَْا رٍَجَُعُْوا إِِلَيْْهِِم
)توبه:‌122(.‌بر‌اساس‌این‌آیه،‌لازمۀ‌وجوب‌انذار‌و‌پذیرش‌آن،‌حجیت‌قول‌منذِر‌است‌

)محقق‌حلی،‌1403ق،‌543(.
هـ( قاعدۀ دلالت امر بر وجوب:‌مشهور‌اصولیان‌معتقد‌هستند‌که‌ماده‌یا‌هیئت‌
امــر‌بدون‌نصب‌قرینه،‌دلالت‌بر‌وجوب‌دارد‌)مظفر،‌بی‌تا،‌‌112‌/1و‌113(.‌این‌قاعده‌در‌

آیات‌متعدد‌تأیید‌شده‌است.
1.‌آیۀ‌‌12اعراف‌که‌در‌آن‌شــیطان‌به‌سبب‌مخالفت‌با‌امر‌الهی‌مورد‌توبیخ‌قرار‌
مََرَْتَُكََ؛‌زیرا‌اگر‌امر‌دال‌بر‌وجوب‌نبود،‌

َ
لََا تََسِْْْجُِدَ إِِذْْ أ

َ
گرفته‌اســت:‌قَالََ مََا مََنََّعَْكََ أ

توبیخ‌ابلیس‌معنا‌نداشت‌)عاملی،‌بی‌تا،‌47(.
2.‌آیاتی‌که‌در‌آن‌ها‌از‌تهدید‌تارکان‌اوامر‌الهی‌یاد‌شــده‌است:‌فََلْيَْحْذَِّرٍِ الَذِِّينََ 
لِيْم‌ٌْ)نور:‌63(؛‌زیرا‌اگر‌امر‌دال‌بر‌

َ
وَْ يُصِيْبََهُِمْْ عََذَِّابٌ أ

َ
نَْ تَُصِيْبََهُِمْْ فَِتُْنََّةٌ أ

َ
مَْرَِهُِ أ

َ
يُخَُالِفُونََ عََنَْ أ

وجوب‌نبود،‌تهدید‌معنایی‌نداشت‌)عاملی،‌بی‌تا،‌47(.
3.‌آیاتی‌که‌مخالفت‌کنندگان‌اوامر‌خدا‌و‌رسول‌را‌مستحق‌عذاب‌دانسته‌است:‌

بَدًا‌)جن:‌23(.
َ
وََمََنَْ يَعْْصِِ اللَهَ وََرٍَسُُولَهُ فََإِِنََ لَهُ نَُارٍَ جَُهَِنََّمَْ خََالِدِينََ فَِيْهَِا أ

بر‌اســاس‌قاعدۀ‌یاد‌شــده‌در‌روایات‌و‌کلمات‌فقیهان،‌احکام‌فراوانی‌از‌قرآن‌
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برداشت‌شده‌است.‌ازجمله،‌در‌حدیثی‌از‌محمد‌بن‌ابی‌نصر‌آمده‌است:‌»سألته:‌
‌»َهْلِهِِن

َ
یتمتــع‌الأمة‌بإذن‌أهلها؟‌قال:‌نعم،‌إن‌الله‌عزوجل‌یقول:‌فََانُْكِحُوهُنََ بِإِِذْْنَِ أ

)نساء:‌25(؛‌یعنی‌از‌امام‌رضا؟ع؟‌سؤال‌کردم‌که‌آیا‌تمتع‌با‌کنیز‌باید‌با‌اجازۀ‌ولی‌او‌
باشد؟‌امام‌فرمود:‌بلی.‌خداوند‌متعال‌می‌فرماید:‌»با‌اجازۀ‌ولیّ‌کنیزها‌با‌آنان‌ازدواج‌

کنید«‌)حر‌عاملی،‌1414ق،‌40/21(.
و( قاعــدۀ دلالت نهی بر تحریم: مشــهور‌اصولیان‌اعتقاد‌دارند‌که‌ماده‌و‌هیئت‌
نهی‌در‌صورت‌عدم‌نصب‌قرینه‌بر‌حرمت‌دلالت‌دارد‌)مظفر،‌بی‌تا،‌‌148/1و‌149(.‌این‌

نظر‌در‌آیات‌متعدد‌قرآن‌تأیید‌شده‌است،‌مانند:
1.‌آیاتی‌که‌نواهی‌خدا‌و‌رسول؟ص؟‌را‌از‌حدود‌خدا‌دانسته‌و‌مخالفت‌کنندگان‌
وَلَئَِكََ هُمُْ 

ُ
را‌ظالم‌شــمرده‌اســت:‌تَِلْكََ حُدُوَدَُ اللَهِ فََلَا تََعْْتَُدُوَهَا وََمََنَْ يَتَُعَْدَ حُْْدُوَدََ اللَهِ فََأَ

الظََّالِمُُون‌ََ)بقره:‌229(.
2.‌آیاتی‌که‌آنان‌را‌تهدید‌به‌عذاب‌کرده‌است:‌وََمََا نَُهَِاكُْمْْ عََنَّْهُ فََانُْتَُهُِوا وََاتََقُوا اللَهَ 

إِِنََ اللَهَ شََدِيدُ الْعِْقَاب‌ِ)حشر:‌7(.
بر‌اســاس‌قاعدۀ‌یاد‌شــده،‌احکام‌زیادی‌از‌قرآن‌برداشــت‌شده‌است.‌ازجمله‌
در‌روایتی‌از‌امام‌رضا؟ع؟‌آمده‌اســت‌که‌خطاب‌به‌فردی‌که‌دیگری‌را‌با‌لقب‌یاد‌
کرده‌بود،‌فرمود:‌»هات‌اســمه‌و‌دع‌عنک‌هذا،‌ان‌الله‌عزوجل‌یقول:‌وََلَا تََنََّابَزُِّوَا 
لْقاب«.‌)حجرات:‌9(‌ولعل‌الرجل‌یکره‌هذا؛‌او‌را‌با‌اسمش‌صدا‌بزن‌و‌لقب‌را‌رها‌

َ
بِالِْأُ

کن؛‌زیرا‌خداوند‌می‌فرماید:‌»به‌یکدیگر‌لقب‌زشــت‌ندهید،‌شاید‌وی‌این‌لقب‌را‌
ناخوشایند‌بداند«‌)مظفر،‌بی‌تا،‌401/1(.

ز( حجیت عقل در قرآن: عقل‌یکی‌از‌منابع‌اجتهاد‌و‌اســتنباط‌احکام‌در‌اصول‌
فقه‌اســت‌که‌مورد‌توجه‌فقیهان‌شیعه‌و‌اهل‌ســنت‌قرار‌دارد،‌هرچند‌در‌خصوص‌
حیطــة‌رجوع‌به‌احکام‌عقلی،‌میان‌فقیهان‌اسلامی‌اختلاف‌نظر‌وجود‌دارد‌)حکیم،‌
1979م،‌277؛‌غزالــی،‌1417ق،‌159(.‌قــرآن‌کریم‌در‌آیــات‌متعدد‌با‌تعابیر‌مختلف،‌فهم‌
و‌حکم‌عقل‌را‌حجت‌دانســته‌اســت.‌ازجمله‌آیاتی‌که‌انسان‌ها‌را‌به‌تفکر‌و‌تعقل‌
دعوت‌کرده‌اســت،‌می‌توان‌به‌آیة‌إِِنََ فَِي ذَْلِكََ لِآيَََاتٍِ لِقَوْمٍِ يَعْْقِلُون‌ََ)رعد:‌‌4‌،13و‌...(‌
نُْتُُمْْ‌

َ
اشاره‌کرد.‌همچنین‌آیاتی‌که‌از‌انسان‌ها‌می‌پرسد‌چرا‌تعقل‌نمی‌کنند،‌مانند:‌وََأ
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فََلَا تََعْْقِلُون‌ََ)بقــره:‌‌44‌،2و‌‌76و‌...(‌وجود‌دارد.‌علاوه‌بر‌این،‌و‌آیاتی‌
َ
تََتُْلُْْونََ الْكِتَُابَ أ

 ََصُمٌْ بُكْمٌْ عَُمُْيٌ فََهُِمْْ لََا يَعْْقِلُونکه‌انسان‌ها‌را‌به‌دلیل‌عدم‌تعقل‌مذمت‌کرده‌اند،‌مانند‌
)بقره:‌171‌،2(‌نیز‌در‌قرآن‌آمده‌است.

ه( قاعــدۀ محکم و متشــابه: یکی‌دیگــر‌از‌قواعد‌اصولــی،‌وجود‌محکمات‌و‌
متشابهات‌در‌قرآن‌و‌روایات‌و‌لزوم‌ارجاع‌متشابهات‌به‌محکمات‌است.‌قرآن‌کریم‌
نُْزَِّلََ عََلَيْْكََ الْكِتَُابَ 

َ
در‌آیۀ‌‌7سورۀ‌آل‌عمران‌به‌این‌قاعده‌اشاره‌کرده‌است:‌هُوَ الَذِِّي أ

يْغٌٌ فََيَْتَُبَِعُْونََ مََا  مََا الَذِِّينََ فَِي قُلُوبِهِِمْْ زَْ
َ
خََرَُ مَُتَُشََابِهَِاتٌِ فََأَ

ُ
مُِ الْكِتَُابِ وََأ

ُ
مَِنَّْهُ آَيَاتٌِ مَُحْكَمَُاتٌِ هُنََ أ

.ِيلِه وَِ
ْ
تََشََابَهَ مَِنَّْهُ ابْتُِغَْاءَُ الْفِتُْنََّةِ وََابْتُِغَْاءَُ تََأَ

بر‌اساس‌قاعدۀ‌یادشده،‌در‌روایات‌اهل‌بیت؟عهم؟‌با‌ارجاع‌آیات‌متشابه‌به‌آیات‌
محکم،‌موضوعات‌مختلفی‌تبیین‌و‌احکام‌آن‌ها‌بیان‌شده‌است.‌ازجمله،‌در‌روایتی‌

زید‌شحّام‌می‌گوید:
»سألت‌أبا‌عبد‌الله؟ع؟‌عن‌الرفث‌و‌الفسوق‌و‌الجدال،‌قال:‌أما‌الرفث‌فالجماع‌
يُهَِا الَذِِّينََ آمَََنَُّوا إِِنَْ جَُاءَُكُْمْْ فََاسُِقٌِ 

َ
و‌أما‌الفسوق‌فهو‌الکذب،‌ألا‌تسمع‌لقوله‌تعالی:‌يَا أ

نَْ تَُصِيْبَُوا قَوْمًَا بِجَِهَِالَةٍ«‌)حجرات:‌9(.
َ
بِنََّبََأٍَ فََتَُبََيَْنَُّوا أ

از‌امام‌صادق؟ع؟‌دربارۀ‌معنای‌»رفث«،‌»فسوق«‌و‌»جدال«‌پرسیدم.‌حضرت‌
فرمود:‌مراد‌از‌»رفث«‌آمیزش‌اســت‌و‌اما‌»فسوق«‌به‌معنای‌دروغ‌است.‌آیا‌سخن‌
خداوند‌را‌نشــنیده‌ای‌که‌می‌فرماید:‌»ای‌کســانی‌که‌ایمان‌آورده‌اید،‌اگر‌فاسقی‌
برایتان‌خبری‌آورد،‌تحقیق‌کنید،‌مباد‌از‌روی‌نادانی‌به‌مردمی‌آسیب‌برسانید؟«‌)حر‌

عاملی،‌1414ق،‌467/12(.
ح( قاعدۀ عام و خاص:‌قاعدۀ‌اصولی‌دیگر،‌قاعدۀ‌عام‌و‌خاص‌اســت‌که‌گاه‌
با‌اســتناد‌به‌عموم‌آیات‌و‌گاه‌با‌تمســک‌به‌آیات‌خاص،‌احکامی‌از‌قرآن‌برداشت‌
می‌شــود.‌ازجمله،‌قــرآن‌در‌آیۀ‌‌97ســورۀ‌آل‌عمران‌وارد‌شــوندگان‌به‌حرم‌الهی‌
را‌از‌تعرض‌دیگران‌ایمن‌شــمرده‌اســت:‌وََمََنَْ دََخََلَهُ كَْانََ آَمَِنًَّْْا.‌در‌حدیثی،‌امام‌
صادق؟ع؟‌با‌اســتناد‌به‌عموم‌مََنَْ دََخََلَهُ،‌همۀ‌وارد‌شوندگان‌به‌حرم‌الهی،‌اعم‌از‌
انسان‌ها‌و‌حیوانات‌را‌در‌امان‌دانسته‌و‌تعرض‌به‌آن‌ها‌را‌حرام‌شمرده‌است:‌»... مََنَ 
دََخََلَ الحَرََمِ مَِنََ النَّّاسِِ مَُسِْتَُجِِيْرًَا بِهِ فََهُِوَ آمَِنٌَ مَِنَْ سَُخَُطُِ اللّهِ وََمََنَ دََخََلَهُ مَِنََ الوَحْشِِ وََالطَيْْرَِ كَْانََ 
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وَْ يُؤْذَْى حَتَُى يَخُْرَُجَ مَِنََ الحَرََمِ«‌)کلینی،‌226/4‌،1363(.
َ
نَْ يُهَِاجَ أ

َ
آمَِنًَّا مَِنَْ أ

در‌آیه‌ای‌دیگر،‌قرآن‌کریم‌از‌لزوم‌امر‌به‌معروف‌و‌نهی‌از‌منکر‌بر‌مسلمانان‌خبر‌
‌َِيَنَّْهَِوْنََ عََنَِ الْمُُنَّْكَر مَُرَُوَنََ بِالْمَُعْْرَُوَفٌِ وََ

ْ
يَأَ مََةٌ يَدْعَُونََ إِِلَى الْخَُيْْرَِ وََ

ُ
داده‌است:‌وََلْتَُكُنَْ مَِنَّْكُمْْ أ

)آل‌عمران:‌104(.‌در‌روایتی،‌امام‌صادق؟ع؟‌با‌استشهاد‌به‌تعبیر‌خاص‌مَِنَّْكُم‌ْْدر‌آیۀ‌
گاه‌به‌شناخت‌معروف‌از‌ یادشــده،‌این‌تکلیف‌را‌تنها‌بر‌افراد‌توانمند،‌تأثیرگذار‌و‌آ
وََاجُِبٌِّ هُوَ عََلَى 

َ
مَْرَِ بِالْمَُعْْرَُوَفٌِ وََالنََّهِْيِ عََنَِ الْمُُنَّْكَرَِ أ

َ
منکر‌واجب‌دانسته‌است:‌»وََسُُئَِلَ عََنَِ الِْأُ

مََةِ جَُمُِيْعًْا؟ فََقَالََ: لََا، فََقِيْلَ لَهُ: وََلِمَْ؟ قَالََ: إِِنَُمَُا هُوَ عََلَى الْقَوِيِ الْمُُطَاعَِ، الْعَْالِمِْ بِالْمَُعْْرَُوَفٌِ مَِنََ 
ُ
الِْأُ

الْمُُنَّْكَرَِ... وََالدَلِيْلُ عََلَى ذَْلِكََ كِْتَُابُ اللَهِ عََزَِّ وََجَُلَ قَوْلُهُ: وََلْتَُكُنَْ مَِنَّْكُمْْ... فََهَِذَِّا خََاصٌٌّ غَْيْْرَُ 
عََامٍِ«‌)کلینی،‌‌59/5‌،1363و‌60(.

ط( قاعدۀ مطلق و مقید:‌مطلق‌و‌مقید‌از‌دیگر‌قواعد‌مطرح‌در‌علم‌اصول‌است‌
که‌قرآن‌کریم‌در‌آیات‌فراوان،‌با‌طرح‌احکام‌شرعی‌در‌دو‌قالب‌یادشده،‌الهام‌بخش‌
استخراج‌احکام‌بر‌پایۀ‌این‌قواعد‌گردیده‌است.‌به‌عنوان‌نمونه،‌قرآن‌کریم‌در‌آیۀ‌‌224
يْمَُانُِكُمْْ.‌در‌

َ
سورۀ‌بقره‌از‌سوگند‌به‌نام‌خدا‌نهی‌کرده‌است:‌وََلََا تََجِْعَْلُوا اللَهَ عَُرَْضََةً لِِأُ

حدیثی،‌امام‌صادق؟ع؟‌با‌استناد‌به‌اطلاق‌سوگند‌در‌آیه،‌سوگندهای‌راست‌و‌دروغ‌
را‌مطلقاً‌جایز‌ندانسته‌است:‌»لَا تَحلفوا بالله صادَقيْنَ وَ لَا كْاذْبيْنَ، فَانَ الله عَزِّوَجُل قد نُهِى 

عَنَ ذْلک، فَقالَ: ...«‌)کلینی،‌434/7‌،1363(.
در‌آیــه‌ای‌دیگــر،‌قرآن‌کریم‌حکم‌کفــارۀ‌قتل‌خطا‌را‌آزاد‌کــردن‌بردۀ‌مؤمن‌
يرَُ   فََتَُحْرَِ

ً
 وََمََْْنَْ قَتَُلَ مَُؤْمَِنًَّا خََطَأَ

ً
نَْ يَقْتُُلَ مَُؤْمَِنًَّا إِِلََا خََطَأَ

َ
دانســته‌اســت:‌وََمََا كَْانََ لِمُُؤْمَِنٍَ أ

‌،ٍرٍَقَبََةٍ مَُؤْمَِنََّةدر‌روایتی،‌پیامبر‌اکرم؟ص؟‌با‌استشهاد‌به‌تقیید‌در‌آیۀ‌‌.ٍرٍَقَبََةٍ مَُؤْمَِنََّة
مسلمانان‌را‌مکلف‌به‌آزاد‌کردن‌بردۀ‌مؤمن‌کرده‌اند؛‌زیرا‌برده‌در‌آیۀ‌یادشده‌مقید‌به‌
ایمان‌داشتن‌شده‌است:‌»كُْلُ العِْتُْقِِ يَجُِوزُْ لَهُ المَُوْلُودَُ إِِلََا كْفَارٍَةَ القَتُْلِ، فََإِِنََ اللّهَ تََعَْالَى يَقُولَُ: 

يرَُ رٍَقَبََةٍ مَُؤْمَِنََّةٍ، قَالََ: يَعْْنَِّى بِذَِّلِکَ مََقَرََةً قَدْ بَلَغَْتَِ الحَنَّثُ«‌)کلینی،‌463/7‌،1363(. فََتَُحْرَِ
در‌حدیثی‌دیگــر،‌منصور‌بن‌حازم‌می‌گوید:‌مردی‌از‌امام‌صادق؟ع؟‌ســؤال‌
کرد:‌مردی‌با‌زنی‌ازدواج‌کرده‌اســت؛‌ولی‌قبــل‌از‌مقاربت‌با‌وی،‌زن‌از‌دنیا‌رفته‌
اســت.‌آیا‌مرد‌می‌تواند‌با‌مادر‌وی‌ازدواج‌کند؟‌حضرت‌با‌تقیه‌پاسخی‌ارائه‌دادند.‌

در‌این‌هنگام،‌من‌به‌آن‌حضرت‌عرض‌کردم:
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فدایت‌شــوم،‌شــیعه‌به‌قضاوت‌علی؟ع؟‌در‌این‌مســئله‌افتخار‌می‌کند‌که‌ابن‌
مســعود‌در‌آن‌فتوا‌داده‌و‌آن‌را‌جایز‌شمرده‌است؛‌ولی‌سپس‌به‌نزد‌علی؟ع؟‌آمده‌
و‌از‌آن‌حضــرت‌دربــارۀ‌حکم‌این‌موضوع‌ســؤال‌کرد.‌حضرت‌از‌او‌پرســید:‌از‌
کجا‌این‌حکم‌را‌دریافت‌کرده‌ای؟‌ابن‌مسعود‌پاسخ‌داد:‌از‌این‌آیه‌که‌می‌فرماید:‌
وََرٍَبَائِِبَُكُمُْ الََاتَِي فَِي حُجُِورٍِكُْمْْ مَِنَْ نُِسَِْْائِِكُمُْ الََاتَِي دََخََلْتُُمْْ بِهِِنََ فََإِِنَْ لَمْْ تََكُونُُوا دََخََلْتُُمْْ بِهِِنََ فََلَا 
جُُنََّاحٌَ عََلَيْْكُمْْ.‌)نســاء:‌23(؛‌و‌دختران‌زنان‌شــما‌که‌در‌کنار‌شــما‌هستند،‌هرگاه‌با‌
آن‌زنان‌هم‌بستر‌شده‌اید،‌بر‌شــما‌حرام‌شده‌اند؛‌ولی‌اگر‌هم‌بستر‌نشده‌اید،‌گناهی‌
مرتکب‌نشــده‌اید.‌حضرت‌در‌پاســخ‌او‌فرمود:‌این‌برداشــت‌تو‌اشتباه‌است؛‌زیرا‌
حرمت‌ازدواج‌با‌دختر‌زن‌در‌آیه‌مقید‌به‌مقاربت‌با‌مادر‌شده‌است:‌)هذه‌مستثناة(؛‌
‌ْْمََهَِاتُِ نُِسَِائِِكُم

ُ
ولی‌حرمت‌ازدواج‌با‌مادر‌مطلق‌و‌بدون‌قید‌است‌)هذه‌مرسلة(:‌وََأ

)کلینی،‌422/5‌،1363(.
در‌ایــن‌روایت‌نیز‌به‌وجود‌مطلق‌و‌مقید‌در‌قرآن‌کریم،‌هرچند‌با‌تعابیر‌دیگری‌
مانند‌)هذه‌مســتثناة‌-‌هذه‌مرسلة(‌اشاره‌شده‌و‌بر‌پایۀ‌آن‌ها‌احکام‌یاد‌شده‌از‌قرآن‌

برداشت‌گردیده‌است.
ی( قاعــدۀ مفهوم موافق و مخالف:‌یکــی‌از‌قواعد‌اصولی‌دیگر،‌مفهوم‌موافق‌
و‌مخالف‌اســت‌که‌در‌آیات‌فراوان‌قرآن‌کریم،‌احکام‌شرعی‌در‌قالب‌این‌مفاهیم‌
بیان‌شده‌است‌و‌در‌روایات‌اهل‌بیت؟عهم؟‌احکام‌متعددی‌بر‌پایۀ‌این‌قواعد‌از‌قرآن‌

برداشت‌گردیده‌است.
مفهوم موافق:‌قرآن‌کریم‌در‌آیۀ‌‌23ســورۀ‌اسراء،‌مؤمنان‌را‌از‌گفتن‌»اف«‌به‌
وَْ كِْلَاهُمَُا فََلَا تََقُلْ لَهُِمَُا 

َ
حَدُهُمَُا أ

َ
پدر‌و‌مادر‌نهی‌کرده‌اســت:‌إِِمََا يَبَْلُغَْنََ عَِنَّدَكََ الْكِبََْْرََ أ

فٌٍ.‌در‌روایتــی‌از‌امام‌باقر؟ع؟،‌با‌اســتناد‌به‌مفهوم‌موافق‌ایــن‌آیه،‌فرزندان‌را‌از‌
ُ
أ

ارتکاب‌کارهایی‌بالاتر‌از‌اف‌گفتن،‌همچون‌زدن‌و‌بدتر‌از‌آن،‌بر‌حذر‌داشته‌است:‌
»قال:‌هو‌أدنی‌الأدنی،‌حرمه‌الله‌فما‌فوقه«‌)نوری،‌1408ق،‌191/15(.

مفهوم‌مخالف:‌مفهوم‌مخالف‌در‌اصول‌به‌چند‌قسم‌تقسیم‌شده‌است‌که‌این‌
اقسام‌به‌شرح‌زیر‌هستند:

الف( مفهوم مخالف شــرط:‌قرآن‌کریم‌در‌آیۀ‌‌6ســورۀ‌نســاء‌به‌استرداد‌اموال‌
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‌ یتیمان‌به‌آنان‌بعد‌از‌رســیدن‌به‌سن‌رشد‌امر‌کرده‌اســت:‌وََابْتَُلُوا الْيَْتَُامََى حَتَُى إِِذَْ
مَْوَالَهُِمْْ.‌در‌روایتی،‌امام‌باقر‌یا‌امام‌

َ
بَلَغُْوا النَِّكَاحٌَ فََإِِنَْ آَنَُسِْْْتُُمْْ مَِنَّْهُِمْْ رٍُشَْدًا فََادَْفََعُْوا إِِلَيْْهِِمْْ أ

صادق؟ع؟‌با‌اســتناد‌به‌مفهوم‌مخالف‌شــرط‌در‌این‌آیه،‌مؤمنان‌را‌از‌استرداد‌اموال‌
یتیمان‌قبل‌از‌رسیدن‌به‌سن‌رشــد‌نهی‌کرده‌اند:‌»فََإِِذَْا آنَُسٌَ مَِنَّْهُ الرَُشَْدَ دََفََعَُ إِِلَيْْهِ الْمَُالََ 
وَْ نَُبََتَِ عََانَُتُِهِ، فََإِِذَْا كَْانََ 

َ
يحِِ إِِبْطِهِ أ نَُهُ قَدْ بَلَغٌَ فََإِِنَُهُ يُمَُتَُحَنَُ بِرَِ

َ
شَْهِِدَ عََلَيْْهِ، وََإِِنَْ كَْانُُوا لََا يَعْْلَمُُونََ أ

َ
وََأ

ذَْلِكََ فََقَدْ بَلَغٌَ فََيُْدْفََعُُ إِِلَيْْهِ مََالُهُ إِِذَْا كَْانََ رٍَشَِيْدًا«‌)نوری،‌1408ق،‌124/14(.
ب( مفهوم مخالف وصف:‌قرآن‌کریم‌در‌آیۀ‌‌25ســورۀ‌نســاء‌ازدواج‌با‌کنیزان‌
مؤمن‌را‌در‌صورت‌عدم‌توانایی‌به‌ازدواج‌با‌زنان‌آزاد‌مباح‌شــمرده‌است:‌وََمََنَْ لَمْْ 
يْمَُانُُكُمْْ مَِنَْ فََتَُيَْاتَِكُمُْ 

َ
نَْ يَنَّْكِحَِ الْمُُحْصَنََّاتِِ الْمُُؤْمَِنََّاتِِ فََمُِنَْ مََا مََلَكَتَْ أ

َ
يَسِْْْتَُطِعُْ مَِنَّْكُمْْ طَوْلًَا أ

الْمُُؤْمَِنََّْْاتِِ.‌در‌روایتــی‌از‌امیــر‌مؤمنان‌علی؟ع؟،‌با‌استشــهاد‌بــه‌مفهوم‌وصف‌
فََتَُيَْاتَِكُمُْ الْمُُؤْمَِنََّاتِِ،‌ازدواج‌با‌کنیزان‌یهودی‌و‌مســیحی‌حرام‌شمرده‌شده‌است:‌
»لَا يجِوزْ للمُسِلمْ التُزِّوَيجُّ بالِأُمَة اليْهِودَية وَلَا النَّصرَانُيْة، لِأُنَ الله تَعْالى قالَ: مَِنَْ فََتَُيَْاتَِكُمُْ 

الْمُُؤْمَِنََّاتِِ«‌)راوندی،‌1377ق،‌211(.
ج( مفهوم مخالف حصر:‌قرآن‌کریم‌در‌آیۀ‌‌1ســورۀ‌طلاق،‌شوهران‌را‌از‌اخراج‌
زنان‌مطلقۀ‌رجعی‌از‌خانه‌به‌جز‌در‌صورت‌ارتکاب‌فاحشه‌آشکار‌نهی‌کرده‌است:‌
تَِيْنََ بِفَاحِشََْْةٍ مَُبََيِْنََّةٍ.‌در‌روایتی‌از‌امام‌

ْ
نَْ يَأَ

َ
لََا تَُخُْرَِجُُوهُْْنََ مَِنَْ بُيُْوتَِهِِنََ وََلََا يَخُْرَُجُْنََ إِِلََا أ

تَِيْنََ بِفَاحِشََْْةٍ،‌اخراج‌زن‌را‌
ْ
نَْ يَأَ

َ
رضا؟ع؟،‌با‌استشــهاد‌به‌مفهوم‌حصر‌در‌آیۀ‌إِِلََا أ

در‌صورت‌ارتکاب‌فاحشــه‌آشکار‌جایز‌شــمرده‌است:‌»بالفاحشَة المُبَيْنَّة أنَ تَؤذْي 
أهل زْوَجُهِا، فَإِذْا فَعْلتَ فَإِنَ شَاءُ أنَ يخُرَجُهِا مَنَ قبَل أنَ تَنَّقضِي عَدتَهِا فَعْل«‌)کلینی،‌1363،‌

.)97/6
د( مفهوم مخالف غایت:‌قرآن‌کریم‌در‌آیۀ‌‌187ســورۀ‌بقره‌خوردن‌و‌آشامیدن‌
روزه‌داران‌را‌در‌شب‌ها‌تا‌طلوع‌فجر‌جایز‌شمرده‌است:‌وََكُْلُوا وََاشَْرََبُوا حَتَُى يَتَُبََيَْنََ لَكُمُْ 
سُْوَدَِ مَِنََ الْفَجِْرَِ.‌در‌روایتی‌از‌امام‌صادق؟ع؟،‌با‌استشهاد‌

َ
بْيَْضُُ مَِنََ الْخَُيْْطُِ الِْأُ

َ
الْخَُيْْطُُ الِْأُ

به‌مفهوم‌غایت‌در‌آیــۀ‌حَتَُى يَتَُبََيَْنََ ...،‌خوردن‌طعام‌بر‌افرادی‌که‌یقین‌به‌طلوع‌
كْل عَلى الذِّي زْعَمْ قد رٍأى، إِنَ الله  فجر‌دارند،‌حرام‌شــمرده‌شده‌است:‌»وَقد حرَمِ الِأُ

يقولَ: كْلوا وَاشَرَبوا «‌)نوری،‌1408ق،‌348/7(.
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نتیجه گیری
از‌مجموع‌مطالب‌مطرح‌شــده‌در‌این‌پژوهش،‌این‌نتیجه‌به‌دست‌می‌آید‌که‌
خاســتگاه‌اصلی‌دانش‌اصول،‌قرآن‌کریم‌اســت‌که‌در‌آیات‌متعدد‌به‌گونه‌های‌
مختلــف‌به‌بســیاری‌از‌اصول‌و‌قواعد‌این‌دانش‌اشــاره‌کرده‌اســت.‌اهل‌بیت‌
عصمت‌و‌طهارت؟عهم؟‌اولین‌کسانی‌هستند‌که‌اصول‌و‌قواعد‌این‌دانش‌را‌از‌قرآن‌
اســتخراج‌کرده‌و‌افزون‌بر‌استنباط‌احکام‌از‌قرآن‌بر‌اساس‌این‌قواعد،‌این‌اصول‌
و‌قواعد‌را‌به‌شــاگردان‌خویش‌املا‌کردند‌و‌به‌این‌وســیله،‌زمینۀ‌اولین‌تألیفات‌
تدوین‌شــده‌در‌این‌دانش‌را‌فراهم‌نمودند.‌بیان‌قواعد‌یادشده‌در‌قرآن‌کریم‌گاه‌
به‌صورت‌کلی‌است،‌مانند‌آیاتی‌که‌در‌آن‌ها‌مؤمنان‌به‌اجتهاد‌و‌استنباط‌احکام‌
الهی‌از‌منابع‌تشــریع‌مکلف‌شــده‌اند.‌این‌آیات‌به‌گونه‌ای‌غیرمستقیم‌فراگیری‌
مجموع‌قواعد‌اصولی‌را‌شــامل‌می‌شود.‌گاه‌نیز‌به‌صورت‌جزئی‌و‌خاص‌است،‌
ماننــد‌آیاتی‌کــه‌به‌بیان‌مصادیق‌قواعد‌اصولی‌اشــاره‌کرده‌انــد.‌در‌این‌آیات‌یا‌
به‌گونه‌ای‌مســتقیم‌به‌اصل‌قاعدۀ‌اصولی‌اشاره‌شــده‌است،‌مانند‌قاعدۀ‌حجت‌
شــمردن‌سنت‌پیامبر‌و‌اهل‌بیت؟عهم؟‌و‌گاه‌احکام‌شرعی‌در‌قالب‌قواعد‌اصولی‌
طرح‌گردیده‌اســت،‌مانند‌بیان‌احکام‌شــرعی‌در‌قالب‌قاعدۀ‌امر‌و‌نهی‌و‌مشابه‌

آن‌ها.
با‌توجه‌به‌خاستگاه‌اصلی‌علم‌اصول‌که‌قرآن‌کریم‌است،‌باید‌مرجعیت‌علمی‌
قرآن‌در‌این‌علم‌بیش‌از‌پیش‌مورد‌توجه‌قرار‌گیرد.‌در‌هر‌قاعدۀ‌اصولی،‌نه‌تنها‌یکی‌
از‌منابع‌اصلی،‌بلکه‌مرجع‌اصلی‌برای‌صحت‌سنجی‌قاعده‌یا‌کشف‌جزئیات‌آن‌باید‌
قرآن‌کریم‌باشــد.‌تنها‌در‌این‌صورت‌است‌که‌مرجعیت‌علمی‌قرآن‌در‌علم‌اصول‌

مستحکم‌می‌شود.
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دراسة مرجعیة القرآن في تقییم السنة لاستنباط الأحکام 
الفقهیة1

حسنعلي‌علي‌أکبریان2

ملخص
إن‌مرجعیة‌مصدر‌معرفي‌في‌الفقه‌تعني‌نوعاً‌من‌التأثیر‌الأساســي‌لذلك‌المصدر‌
في‌الاســتنباط‌الفقهي.‌استنباط‌الحکم‌الشــرعي‌له‌عدّة‌مصادر‌معرفیة،‌أي‌القرآن‌
والسنة‌والعقل؛‌فهل‌القرآن،‌بالإضافة‌إلی‌کونه‌مرجعیة‌علمیة‌في‌الفقه،‌‌یمثل‌مرجعیة‌
علی‌مصدر‌السنة‌أیضاً؟‌موضوع‌هذه‌المقالة‌هو‌دراسة‌مرجعیة‌القرآن‌علی‌السنة‌في‌

الاستنباط‌الفقهي.
إنّ‌الفرضیــة‌الأساســیة‌للبحث‌هي‌أن‌القــرآن‌لیس‌هو‌المرجــع‌الحصري‌في‌
الاستنباط،‌وأن‌الســنة‌لها‌أیضاً‌مرجعیة‌في‌الاستنباط‌الفقهي.‌القرآن‌والسنة‌کلاهما‌

مستقلان‌في‌الدلالة‌وإیصال‌المعنی.
في‌هذه‌المقالة،‌تمّت‌دراسة‌مرجعیة‌القرآن‌علی‌السنة‌في‌الاستنباط‌الفقهي‌بناءً‌
علی‌عملیة‌ثلاثیة‌المراحل‌للتمسك‌بالروایات،‌وهي:‌الاعتبار،‌والدلالة،‌وجهة‌الصدور.
جریت‌بالمنهج‌التحلیلي،‌فإنّ‌للقرآن‌مرجعیة‌

ُ
بناءً‌علی‌بیانات‌هذه‌المقالة،‌التي‌أ

علی‌السنة‌في‌اعتبار‌السند،‌والتي‌یمکن‌تسمیتها‌بالمرجعیة‌المطلقة؛‌لکلّ‌من‌القرآن‌
والســنة‌نوع‌من‌المرجعیــة‌علی‌الآخر‌في‌الدلالة،‌والتي‌یمکــن‌أن‌نَعتبره‌المرجعیة‌
النسبیة؛‌یمکن‌لکلّ‌من‌القرآن‌والسنة‌أن‌یکون‌قرینة‌في‌تشخیص‌جهة‌صدور‌الآخر،‌
لکن‌هذه‌القرینیة‌لیســت‌ذات‌تأثیر‌أساسي،‌وهناك‌قرائن‌أخری‌أهمّ‌في‌هذا‌الشأن.‌

لذلك،‌لا‌یمکن‌تسمیة‌ذلك‌بالمرجعیة.
الکلمات المفتاحیة:‌المرجعیة‌العلمیة،‌القرآن،‌السنة،‌الفقه،‌الحجیة،‌الدلالة،‌جهة‌

الصدور.

‌١.‌تاریخ‌الاستلام:‌‌١٤٤5/١١/٦هـ‌ق؛‌تاریخ‌القبول:‌‌١٤٤٦/7/٣٠هـ‌ق.

ha.aliakbarian@isca.ac.ir‌:‌٢.‌أستاذ‌مشارك‌في‌المعهد‌العالي‌للعلوم‌والثقافة‌الإسلامیة،قم،‌ایران؛‌البرید‌الالکتروني
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إمکانیة الاستناد بالقرآن الکریم في ترسیخ القواعد الأصولیة1
»دراسة تطبیقیة علی سورة البقرة«

بلال‌شاکري2

ملخص
إنّ‌مرجعیــة‌القرآن‌الکریم‌في‌علــم‌الأصول‌تعني‌أنّ‌القــرآن‌الکریم،‌یُعدّ‌أحد‌
المصادر‌الرئیســیة‌التي‌یُرجع‌إلیها‌لإثبات‌قواعد‌أصول‌الفقــه.‌إنّ‌الاهتمام‌الخاصّ‌
بالقرآن‌الکریم،‌وهذه‌الذهنیة‌التي‌تری‌ضرورة‌البحث‌في‌الآیات‌الإلهیة‌عن‌مستندٍ‌
لکلّ‌قاعدة‌أصولیة،‌ســواءً‌للردّ‌علیها‌أو‌لإثباتها،‌یدلّ‌علی‌مرجعیة‌القرآن‌الکریم‌في‌

علم‌الأصول.
في‌المقالة‌هــذه،‌وانطلاقاً‌من‌فرضیة‌أنّ‌القرآن‌الکریــم‌یمکن‌وینبغي‌أن‌یُعتبر‌
مرجعاً‌علمیاً‌وإلهیاً‌في‌علم‌الأصول،‌تمّت‌دراسة‌أسانید‌مؤلفات‌الأصولیین،‌ومقدار‌
اســتخدامهم‌للآیات‌الإلهیة‌لإثبات‌أو‌ردّ‌القواعــد‌المطروحة‌في‌علم‌الأصول.‌ثمّ،‌
بالرجوع‌إلی‌آیات‌سورة‌البقرة‌کنموذج‌من‌مجموع‌الآیات‌الإلهیة،‌وتحلیل‌ودراسة‌
دلالاتها‌من‌وجهة‌نظر‌إثبــات‌أو‌ردّ‌القواعد‌الأصولیة،‌تمّ‌التوصل‌إلی‌هذه‌النتیجة:‌
أنّ‌القــرآن‌الکریم‌لــم‌یحظَ‌بالمرجعیة‌اللازمة‌في‌مؤلفــات‌الأصولیین؛‌لأنّ‌الآیات‌
المشهورة‌والمطروحة‌في‌مؤلفاتهم‌تبلغ‌‌٣٠آیة‌تقریباً‌من‌مجموع‌آیات‌القرآن‌الکریم‌
في‌‌١٢بحثاً‌أصولیاً،‌في‌حین‌أنّ‌نتائج‌هذا‌البحث‌تشــیر‌إلی‌إمکانیة‌الاستناد‌إلی‌‌٣٩

آیة‌مختلفة‌في‌‌٣٤مسألة‌أصولیة.
الکلمات المفتاحیة:‌مرجعیة‌القرآن،‌الأدلة‌القرآنیة،‌القواعد‌الأصولیة.

١.‌تاریخ‌الاستلام:‌‌١٤٤٦/٢/٨هـ‌ق؛‌تاریخ‌القبول:‌‌١٤٤٦/7/٣٠هـ‌ق.

٢.‌عضو‌الهیئة‌العلمیة‌بمرکز‌الآخوند‌الخراسانی‌للدراسات‌العلیا.‌مشهد،‌ایران.
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مرجعیة الظهورات القرآنیة مع الحفاظ علی حجیة خبر 
الواحد في التفسیر1

علي‌بیجن‌نجاد2
علي‌رحماني‌3)الكاتب‌المسؤول(

ملخص
یتمتع‌القرآن‌الکریم،‌بوصفه‌الکتاب‌السماوي‌الخالد‌الوحید‌السالم‌من‌التحریف‌
والمصــدر‌الأوثــق،‌بمرجعیة‌علمیة‌خاصة‌في‌العلوم‌الإسلامیة.‌ومن‌المســلّم‌به‌أن‌
مکانة‌القرآن‌الکریم‌مرتبطة‌بظهوراته،‌والقول‌بهذه‌المکانة‌دون‌الالتفات‌إلی‌حجیة‌

الظهورات‌القرآنیة‌أمر‌لا‌معنی‌له.
في‌النظرة‌الأولی،‌لا‌یبدو‌ثمة‌خلاف‌في‌حجیة‌ومرجعیة‌ظهورات‌القرآن،‌لکن‌
بالنظر‌إلی‌وجود‌اشتراکات‌في‌المباني‌والأدلة‌لهذا‌الموضوع‌مع‌مبحث‌حجیة‌خبر‌
الواحد‌في‌تفســیر‌القرآن،‌یمکن‌الادعاء‌بأنّ‌الرؤیة‌والأدلة‌والمباني‌المتعلقة‌بحجیة‌

خبر‌الواحد‌في‌تفسیر‌القرآن‌لها‌تأثیر‌جاد‌في‌تحدید‌مرجعیة‌الظهورات‌القرآنیة.
من‌المحتمل‌أن‌یؤدي‌إنکار‌"إمکان‌إمضاء‌الشــارع‌للســیرة‌العقلائیة‌في‌مجال‌
الفهم‌والتلقي"‌في‌مبحث‌"حجیة‌خبر‌الواحد‌في‌التفسیر"‌والاستدلال‌بـ‌"عدم‌إمکان‌
التعبد‌في‌مجــال‌التلقي"،‌إلی‌إنکار‌"حجیة‌ظواهر‌القــرآن‌غیر‌الفقهیة"؛‌وذلك‌لأن‌
حجیة‌الظواهر‌غیر‌الفقهیة‌مبنیة‌علی‌إمضاء‌الشارع‌للسیرة‌العقلائیة‌في‌مجال‌التلقي،‌
ومــع‌إنکار‌ذلك‌في‌حجیة‌خبر‌الواحد،‌ینتفي‌إمکان‌إمضاء‌الشــارع‌في‌الظهورات‌

‌١.‌تاریخ‌الإستلام:‌‌١٤٤٦/٣/١هـ‌ق‌؛‌تاریخ‌القبول:‌‌١٤٤٦/7/٣٠هـ‌ق.

‌٢.‌طالب‌في‌السطح‌الثالث‌بمرکز‌الآخوند‌الخراساني‌للدراسات‌العلیا‌–‌مشهد‌المقدسة‌–إیران.

‌٣.‌عضو‌الهیئة‌العلمیة‌بمرکز‌الآخوند‌الخراساني‌للدراسات‌العلیا‌–‌مشهد‌المقدسة‌–إیران.‌)الکاتب‌المسئول(.
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أیضًا.‌وفي‌هذه‌الحالة،‌لن‌یقتصر‌الأمر‌علی‌إضعاف‌حجیة‌ظواهر‌القرآن‌غیر‌الفقهیة‌
فحسب،‌بل‌سیمتد‌لیطال‌المرجعیة‌العلمیة‌للقرآن‌الکریم‌بشکل‌کبیر.

یسعی‌هذا‌البحث،‌بالاعتماد‌علی‌المصادر‌المکتبیة‌والمنهج‌الوصفي‌التحلیلي،‌
إلی‌إیضاح‌دور‌"المباني‌الأصولیة‌لعدم‌حجیة‌خبر‌الواحد‌في‌التفســیر"‌علی‌مرجعیة‌
ظواهر‌القرآن‌الکریم،‌وقد‌تم‌تنظیم‌مباحثه‌في‌قســمین:‌القســم‌الأول‌یتناول‌الدور‌
المُقَیِد‌لـ‌»المباني‌الأصولیة‌لعدم‌حجیة‌خبر‌الواحد‌في‌التفسیر«،‌والقسم‌الثاني‌یُعنی‌

بتقدیم‌حلّ‌لهذه‌الإشکالیة.
وتشیر‌النتائج‌المستخلصة‌في‌هذین‌القسمین‌إلی‌أن‌أولًا:‌المباني‌الأصولیة‌لعدم‌
حجیة‌خبر‌الواحد‌في‌التفسیر‌قد‌أدت‌إلی‌عدم‌حجیة‌جمیع‌الظنون‌المعتبرة،‌بما‌في‌

ذلك‌ظواهر‌القرآن‌غیر‌الفقهیة،‌وهو‌ما‌یفضي‌إلی‌عدم‌مرجعیة‌القرآن‌الکریم.
وثانیًا:‌لهذه‌الإشــکالیة،‌تم‌اقتــراح‌حلّ‌وتقریر‌جدید‌یقوم‌علــی‌اعتبار‌الظنون‌

المستنبطة‌من‌السِیَر‌العقلائیة،‌کخبر‌الواحد‌وظواهر‌القرآن‌غیر‌الفقهیة.
الکلمات المفتاحیة:‌مرجعیة‌القرآن‌الکریم‌العلمیة،‌حجیة‌خبر‌الواحد‌في‌التفسیر،‌

حجیة‌الظواهر،‌مباني‌حجیة‌خبر‌الواحد،‌مباني‌مرجعیة‌القرآن‌الکریم‌العلمیة.
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استخدام الفقهاء للقرآن الکریم في الاجتهاد... دراسة 
نقدیة1

سعید‌ضیائي‌فر2

ملخص
لطالمــا‌کان‌القرآن‌الکریم‌المرجع‌الأساســي‌في‌علم‌الفقــه،‌ومصدراً‌هاماً‌من‌
مصادره.‌إلا‌أنّ‌اســتخدامه‌في‌علم‌الفقه‌قد‌یشوبه‌في‌بعض‌الأحیان‌بعض‌الأخطاء‌
والنواقــص.‌یحاول‌هذا‌البحث‌تســلیط‌الضوء‌علی‌أبرز‌هذه‌الآفات‌في‌اســتخدام‌

القرآن‌الکریم‌کمصدر‌للاجتهاد‌الفقهي،‌وذلك‌بشکل‌مختصر‌ومکثف،‌وهي:
عدمُ‌استخدام‌القرآن‌في‌إحراز‌صدور‌الروایة،‌عدمُ‌الإحاطة‌الکاملة‌بآیات‌القرآن،‌
عدمُ‌اســتخدام‌القرآن‌في‌إحراز‌جهة‌صدور‌الروایة،‌عدمُ‌الاســتقصاء‌الکامل‌لعلل‌
الأحــکام،‌عدمُ‌الموازنة‌بین‌العناوین‌المذکورة‌في‌الروایات‌والعناوین‌المذکورة‌في‌
الآیات،‌عدمُ‌الاســتخدام‌الکامل‌لصفات‌الشــارع،‌عدمُ‌الاستخدام‌الکامل‌للمباني‌
الأنثروبولوجیــة،‌عدمُ‌الانتباه‌الکامل‌للأمور‌الاعتقادیة‌والأخلاقیة،‌عدمُ‌التفریق‌بین‌
القضیة‌الخارجیة‌والقضیة‌الحقیقیة،‌عدمُ‌الانتباه‌إلی‌تقدیم‌الأحکام‌في‌شکل‌مفاهیم‌
کلیة،‌عدمُ‌فهم‌الروایات‌في‌ضوء‌الآیات،‌العدول‌عن‌ظاهر‌القرآن‌بأدلة‌غیر‌مبینة....‌

إلخ.
الکلمات المفتاحیة:‌دراسة‌الأخطاء،‌الاستخدام،‌القرآن،‌مراحل‌الاجتهاد.

‌١.‌تاریخ‌الاستلام:‌‌١٤٤٦/١/١5هـ‌ق؛‌تاریخ‌القبول:‌‌١٤٤٦/7/٣٠هـ‌ق.

٢.‌أســتاذ‌البحث‌الخارج‌في‌حوزة‌قم‌العلمیة،‌و‌أســتاذ‌مشــارك‌في‌المعهد‌العالي‌للعلوم‌والثقافة‌الإسلامیة،‌البرید‌
ziyaei.saeid@isca.ac.ir‌:الالکتروني
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تحدیات وحلول الفقه المعاصر لمرجعیة القرآن في استنباط 
المسائل المستحدثة1

علي‌محمد‌حیدر‌سرلك2

ملخص
تعد‌مرجعیة‌القرآن‌الکریم‌في‌اســتنباط‌الأحــکام‌الفقهیة،‌خصوصاً‌في‌مواجهة‌
کثر‌الموضوعات‌ المســائل‌المستحدثة‌وتحدیات‌العالم‌المعاصر،‌من‌أهم‌القضایا‌وأ
إثارةً‌للتحدي‌في‌مجال‌الفقه‌والدراســات‌القرآنیــة.‌یهدف‌هذا‌البحث‌إلی‌التعرف‌
علی‌تحدیات‌الفقه‌المعاصر‌في‌الاســتفادة‌من‌القرآن‌الکریم‌في‌ســیاق‌اســتنباط‌
المســائل‌المســتحدثة‌وتقدیم‌حلول‌لها.‌وتتمثل‌المشکلة‌الرئیسیة‌لهذه‌الدراسة‌في‌
تحدید‌العوائق‌والقیود‌التي‌تحول‌دون‌الاستفادة‌من‌القرآن‌في‌الإجابة‌علی‌المسائل‌

الفقهیة‌الجدیدة،‌وتقدیم‌حلول‌للتغلب‌علی‌هذه‌التحدیات.
تتناول‌هذه‌الدراســة،‌بالمنهج‌الوصفي‌التحلیلي‌وباستخدام‌المصادر‌المکتبیة،‌
دراســة‌وجهات‌النظر‌المختلفــة‌في‌مجال‌مرجعیة‌القرآن‌الکریــم‌العلمیة‌في‌الفقه‌

المعاصر.
تتنــاول‌هذه‌الدراســة،‌بالإضافة‌إلــی‌تحدید‌المفاهیم‌بدقــة،‌تحلیل‌التحدیات‌
الهرمینوطیقیة‌واللغویة‌والتاریخیة‌والمنهجیة‌في‌اســتخدام‌الآیات‌القرآنیة‌لاستنباط‌

أحکام‌المسائل‌المستحدثة.
کما‌تمّ‌نقد‌ومراجعة‌مختلف‌الاتجاهات‌الفقهیة‌في‌هذا‌المجال.‌تُظهر‌نتائج‌هذا‌

‌١.‌تاریخ‌الاستلام:‌١٤٤٦/7/٣٠هـ‌ق؛‌تاریخ‌القبول:‌‌١٤٤٦/7/٣٠هـ‌ق.

‌٢.‌أستاذ‌مساعد،‌قسم‌الدراسات‌الإسلامیة،‌جامعة‌جورجان‌للعلوم‌الطبیة
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البحث‌أنّ‌التحدیات‌الرئیسیة‌في‌هذا‌المجال‌تشمل:‌التعارض‌الظاهري‌لبعض‌الآیات‌
مع‌النتائج‌العلمیة‌الحدیثة،‌والقیود‌اللغویة‌والتاریخیة‌في‌تفســیر‌الآیات،‌والاختلاف‌

في‌مناهج‌استنباط‌الأحکام‌من‌القرآن‌للمسائل‌المستجدة.
تقدّم‌هذه‌الدراسة،‌بالإضافة‌إلی‌تحلیل‌نقاط‌الضعف‌في‌المقاربات‌الموجودة،‌
نموذجاً‌شاملًا‌للاستفادة‌من‌القرآن‌الکریم‌في‌استنباط‌أحکام‌المسائل‌المستحدثة.‌
تشــمل‌الحلول‌المقترحة‌إعادة‌النظر‌في‌مناهج‌تفســیر‌وفهــم‌الآیات،‌والجمع‌بین‌
المقاربات‌التقلیدیة‌والحدیثة،‌وتقدیم‌إطار‌متکامل‌لاستخدام‌القرآن‌في‌الإجابة‌علی‌

التحدیات‌الفقهیة‌المعاصرة.
تؤکّد‌هذه‌الدراسة‌علی‌ضرورة‌إصلاح‌وتحسین‌مناهج‌التعلیم‌والبحث‌في‌مجال‌
الفقه‌وتفسیر‌القرآن،‌وتقترح‌مجالات‌جدیدة‌للبحوث‌المستقبلیة‌في‌هذا‌المجال.

الکلمات المفتاحیة: مرجعیة‌القرآن‌العلمیة،‌الفقه‌المعاصر،‌المسائل‌المستحدثة،‌
دراسة‌الأخطاء،‌استنباط‌الأحکام.
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ثنائیة مرجعیة القرآن أو الحصریة القرآنیة في مناسك الحج1
زهرا‌أحمدي‌أفزادی2
حسین‌ناصري‌مقدم3

ملخص
کان‌ولا‌یزال‌القرآن‌الکریم‌بوصفه‌الثقل‌الأکبر،‌المرجع‌الأول‌للأحکام‌والشرائع‌
في‌الإسلام،‌ولا‌تقوم‌حجیة‌الســنة‌إلا‌في‌ظلّــه.‌ومن‌الموضوعات‌التي‌کان‌القرآن‌

الکریم‌المرجع‌الحصري‌لفهمها‌وتبیینها،‌هي‌شعائر‌الله.
فقد‌استعملت‌کلمة‌»شعائر«‌أربع‌مراتٍ‌في‌القرآن‌الکریم‌بصورة‌مضافة‌إلی‌لفظ‌
»الله«‌جل‌جلاله.‌تُعتبر‌شعائر‌الله‌أو‌الشعائر‌الدینیة،‌علی‌الرأي‌المشهور،‌مجموعة‌
من‌الأشخاص‌والأشیاء‌والأعمال‌والمناسک‌التي‌تُعدّ‌»مَظهراً‌وعلامةً«‌للدین،‌مثل‌
النبيّ‌)ص(‌والأئمة‌)ع(،‌والحج‌ومناســکه،‌وصلاة‌الجمعة‌والجماعة،‌والمســاجد‌

والمشاهد‌المشرفة،‌وأیام‌محرم‌ومجالس‌العزاء.
وقد‌أمر‌القرآن‌الکریم‌بتعظیم‌شــعائر‌الله‌ونهی‌عن‌انتهاکها.‌ومن‌أهمّ‌وأساسي‌
مباحث‌هذا‌الموضوع،‌مفهومُ‌الشعائر‌الدینیة‌ونطاقها،‌هل‌یقتصر‌علی‌مناسك‌ومشاعر‌
الحجّ‌أم‌یشمل‌عمومَ‌ما‌ذُکر؟‌هذا‌الاختلاف‌یعود‌إلی‌الاختلاف‌القائم‌بین‌أهل‌اللغة‌

والتفسیر‌في‌تعریف‌هذه‌الکلمة.
في‌هذه‌المقالة‌التي‌تمّ‌إعدادها‌بالمنهج‌الدلالي‌والتحلیلي‌وباستخدام‌المصادر‌
المکتبیة،‌مع‌الاستناد‌إلی‌الآیات‌القرآنیة‌والتفاسیر،‌تمّ‌ترجیحُ‌الرأيِ‌الأعمّ.‌وبناءً‌علی‌
ذلك،‌فإنّ‌کلّ‌أمر‌یُعرف‌شرعاً‌أو‌عرفاً‌کشعائر‌دینیة‌وإلهیة،‌ویتضمّن‌عنصريّ‌الإعلان‌

والإعتلاء،‌هو‌مصداقٌ‌لشعائر‌الله،‌وتعظیمه‌واجبٌ.
الکلمــات المفتاحیة:‌مرجعیة‌القرآن،‌الشــعائر‌الإلهیة،‌تعظیم‌المناســك‌الدینیة،‌

الدلالة‌القرآنیة.

١.‌تاریخ‌الاستلام:‌‌١٤٤٦/7/٣٠هـ‌ق؛‌تاریخ‌القبول:‌‌١٤٤٦/7/٣٠هـ‌ق.

٢.‌عضو‌الهیئة‌العلمیة‌في‌لجنة‌الفقه‌والقانون‌الإسلامي‌في‌جامعة‌بیام‌نور‌طهران‌،‌إیران.‌)الکاتب‌المسئول(

٣.‌أستاذ‌في‌جامعة‌الفردوسي‌بمشهد‌المقدسة.
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القرآن الکریم مصدر إلهام للقواعد الأصولیة1
السید‌جعفر‌صادقي‌فدکي2

ملخص
لعلــم‌أصول‌الفقه‌وقواعده‌دورٌ‌کبیرٌ‌في‌فهم‌القرآن‌والســنة‌واســتنباط‌الأحکام‌
الشــرعیة‌من‌هذیــن‌المصدرین،‌بحیــث‌لا‌یمکن‌تحقیق‌هذا‌الهــدف‌دون‌معرفة‌
الأصول‌والقواعد‌المذکورة،‌ولکن‌یوجد‌خلافٌ‌بین‌العلماء‌من‌الفریقین‌حول‌منشأ‌

هذا‌العلم.
یری‌بعض‌فقهاء‌أهل‌السنة‌أنّ‌أبا‌حنیفة‌هو‌من‌أنشأ‌هذا‌العلم،‌بینما‌ینسب‌البعض‌

الآخر‌إبداع‌هذا‌العلم‌إلی‌الشافعي‌أو‌تلامیذه.
کمــا‌أنّ‌بعض‌فقهاء‌الإمامیة‌قدّمــوا‌الإمامین‌الباقر‌والصــادق‌)علیهما‌السلام(‌
کمُبدِعَیــن‌لهذا‌العلم،‌واعتبروا‌تلامذتهما‌أوّلَ‌من‌قام‌بتدوین‌هذا‌العلم،‌لکنّ‌الحقّ‌
هو‌أنّ‌المنشأ‌الأوّليّ‌لهذا‌العلم‌وقواعده‌هو‌القرآن‌الکریم،‌الذي‌أودع‌في‌آیاته‌الکثیرة‌
بعــضَ‌أصول‌وقواعد‌هذا‌العلم،‌وأنّ‌رســول‌الله‌)صلی‌الله‌علیــه‌وآله(‌وأهلَ‌البیت‌
)علیهم‌السلام(‌هم‌أوّل‌من‌اســتخرج‌الأصول‌والقواعــد‌المذکورة‌من‌آیات‌القرآن‌
الکریم‌وعرضوها‌علی‌العالم‌الإسلامي‌من‌أجل‌فهم‌واستنباط‌الأحکام‌الشرعیة‌من‌

نصوص‌التشریع.
في‌هذا‌البحث،‌بالإضافة‌إلی‌بیان‌وجهات‌النظر‌الأولی‌ونقدها،‌تمّ‌إثبات‌وجهة‌
النظر‌الأخیرة‌بتقدیم‌أدلةٍ‌متعدّدة،‌وتمّ‌تبیین‌وتقدیم‌اشتمال‌هذا‌الکتاب‌الإلهي‌علی‌

بعض‌أصول‌وقواعد‌العلم‌المذکور.
الکلمات المفتاحیة: القرآن‌الکریم‌،‌علم‌الأصول‌،‌المرجعیة‌العلمیة‌للقرآن،‌سعة‌

القرآن.

‌١.‌تاریخ‌الاستلام:‌١٤٤5/١١/١5هـ‌ق؛‌تاریخ‌القبول:‌‌١٤٤٦/7/١7هـ‌ق.

‌٢.‌خریج‌حوزة‌قم‌وأستاذ‌مساعد‌في‌مؤسسة‌أبحاث‌القرآن‌الکریم‌في‌مؤسسة‌أبحاث‌العلوم‌والثقافة‌الإسلامیة‌في‌قم

http://jostar-fiqh.maalem.ir


247

Journal of
Islamic Law and 

Jurisprudence
Vol.10 , No.37 

2025

http://JFO.akhs.bou.ac.ir

Contents

7 Reviewing the Qurʼān’s Authoritative Role in Validat-
ing the Sunnah for Jurisprudential Inference
Hassanali Aliakbariyan

35 The Capacity of Citing the Holy Quran in Strengthening
 Uṣūlī Principles: An Analysis of Sūrah al-Baqarah

Belal Shakeri

75 The Authority of Qur’anic Ẓuhūrāt While Preserving 
the Validity of Khabar al-Wāḥid in Interpretation
Ali Rahmani / Ali Bizhannezhad

107 An Analysis of the Detrimental Aspects of the Jurists’ 
Use of the Qurʼān in Ijtihād 
Saeed Ziyaeefar 

135 Challenges of Contemporary Fiqh in Utilizing the 
Quran for Deriving Rulings on New Issues and 
Solutions
Alimohammad Heidar Sarlak 

167 Criticism of the Allocation of "Shʻāʼir Allāh" to the Ḥajj 
Rituals in the Holy Qurʼān
Hosseain Naseri Moghadam / Zahra Ahmadi Afzadi 

207 Uṣūlī Principles Inpired by the Holy Qurʼān 
Jaafar Sadeqi Fadaki

http://jostar-fiqh.maalem.ir


Journal of Islamic Law and Jurisprudence

Vol.10 , No.2025 , 36
ISSN:‌2476-7565‌;‌EISSN:2538-3361

Concessionaire: Islamic Propagation Office of Qom Seminary
Khorāsān-e- Razavi Branch

Director: Mojtabā Elāhi Khorāsāni
Editor-in-Chief: Hossein Nāsseri Moqadam 

Director & Editorial Secretary: Sayid Mostafā Ekhterāee Tousi 

Editorial Board: 
 Seyyed Ali Al- Mousawi (Instructor of Advanced Level Studies of Beirut Seminary and 

Director of Rasoul al-Akram Seminary in Beirut ;Lebanon.)
Khaled Al- Ghafoori (Faculty Member of Al-Mustafa International University, Qom, Iran.)

Abolqāsem Alidoust (Postgraduate Studies Instructor of Seminary and Professor of the 
Islamic Sciences and Culture Research Centre. Qom; Iran.)

Ahmad Moballeghi (Postgraduate Studies Instructor of Seminary and Associate Professor 
of Islamic Denominations University Qom; Iran.)

Saeed Jazari Maamoee (Faculty Member of the Sorbonne University in France and 
President of the Ahlul Bayt International University( A̒) 

Mahdi Mehrizi Toroqi (Associate Professor of Islamic Azad University- Tehran; Iran. 
Science and Research Branch)

Hossein Nāsseri Moqadam (Professor of Ferdowsi University of Mashhad- Iran.)
Mojtabā Elāhi Khorāsāni (Instructor of Advanced Level Studies of Mashhad Seminary & 

Assistant Professor of Akhund Khorasani Specialized Center in Mashhad, Iran.)

Publisher: Boustāne Ketab Publishing Company

Address: Islamic Propagation Office of Qom Seminary- Khorāsān-e- Razavi Branch, 
Ayatollāh Khazali St. , Khosravi  Crossroad, Mashhad, Iran. 

P.O. Box: 9134683187                        Telefax:+ 985132213325
E-mail: jostar.feqhi@gmail.com Website: http://jostar-fiqh.maalem.ir/?lang=en 

Website: http://JFO.akhs.bou.ac.ir

By the virtue of the license No.797  extended in 19 Jan 2025 from the 
Council for Granting Scientific Licenses to Seminary Journals, this journal is 

qualified for promoting to Scientific-Research rank.
Journal of Islamic Law and Jurisprudence is indexed in: ISC, EBSCO, Sudoc, 
World Cat, Noormags, Civilica, Ensani.ir; Road; Google Scholar, Magiran, 

SID and Journals.dte.ir


