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اولویت های جستارهای فقهی و اصولی 
1. فلســفۀ فقــه و اصول فقه؛ به خصوص: ســاختار و روابط درونــی اصول فقه، تعاملات و 

کارکردهای بیرونی اصول فقه؛
2. فقه و اصول فقه مقارن؛ به ویژه: بازشناسی و نقد فقه سلفیه، قواعد فقهی مقارن؛

کید بر: فقه شهر و شهرنشینی، فقه ارتباطات فرهنگی؛ 3. فقه فرهنگ و تمدن؛ با تأ
تذکر: صرفاً مقالاتی دریافت و ارزیابی می شود که مطابق »ضوابط مقالات« )صفحات بعد(

تدوین و ارسال شده باشد.
نقل و اقتباس از مقاله های فصلنامه، با ذکر منبع آزاد است.

اعضای هیئت تحریریه »ترتیب الفبایی«: 
مجتبی الهی خراسانی )مدرّس خارج حوزه وعضو هیئت علمی مرکز تخصصی آخوند خراسانی؟ره؟(

سعید جازاری معمویی )مدیر دانشگاه اهل البیت؟عهم؟ و رایزن فرهنگی ایران در فرانسه (
ابوالقاسم علیدوست ابرقویی )مدرّس خارج حوزه و استاد پژوهشگاه فرهنگ و اندیشه اسلامی(
شیخ خالــد الغفوری )استادیار جامعة المصطفی العالمیة قم و مدرس حوزه علمیه نجف اشرف (

سید علی العباس الموسوی )مدرس حوزه علمیه بیروت و مدیر حوزة علمیه رسول اکرم؟ص؟ بیروت(
احمد مبلغی )مدرّس خارج حوزه و دانشیار دانشگاه مذاهب اسلامی(

مهدی مهریزی طرقی )دانشیار دانشگاه آزاد اسلامی ـ واحد علوم و تحقیقات تهران(
حسین ناصری مقدم )استاد دانشگاه فردوسی مشهد(

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

بلال شاکری )مدرس سطوح عالی حوزه علمیه مشهد و عضو هیئت علمی مرکز تخصصی آخوند خراسانی؟ره؟(
مجتبی الهی خراسانی )مدرّس خارج حوزه علمیه وعضو هیئت علمی مرکز تخصصی آخوند خراسانی؟ره؟(

سیدمحمدعلی ایازی )استادیار دانشگاه آزاد اسلامی واحد علوم تحقیقات تهران(
سیدصادق محمدی )مدرس خارج اصول حوزه علمیه قم و رئیس انجمن علمی اصول فقه حوزه علمیه(

سیدجعفر صادقی فدکی )استادیار پژوهشکده قرآن پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی قم(
محمدصادق علمی سولا )استادیار دانشگاه فردوسی مشهد(

سیدموسی صدر )مدرس خارج حوزه علمیه مشهد(
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ضوابط ارسال مقالات علمی  پژوهشی
ضوابط محتوا:

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

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

جدید برای یک نظریه.
1. مقاله، فقط برای یک شماره آماده شود و دنباله دار نباشد.

2. مقاله، پیشتر یا همزمان به مجله های دیگر ارائه نشده باشد و نویسنده به نشر آن  در جای دیگر متعهد نباشد.
3. مسؤولیّت مقاله به لحاظ علمی و حقوقی به عهده نویسنده است.چنانچه مقاله ای چند نویسنده 
داشته باشد و نویسنده مسئول مشخص نشده باشد، ارائه مقاله و تمام مکاتبات و مسئولیت مقاله با نویسنده 
اول است. درج نشانی الکترونیک در پایین صفحه اصلی مقاله، فقط به نویسنده اول اختصاص دارد.

ضوابط نشر:
ــش از  ــی پژوه ــی و قانون ــث اخلاق ــه مباح ــی در زمین ــی و اصول ــتارهای فقه ــریه جس 1. نش

اصــول و ضوابــط کمیتــه اخلاق بین المللــی نشــر )COPE( پیــروی می کنــد.
 1. نویســندۀ مســئول لازم اســت مقالــۀ خــود را از طریــق پایــگاه اینترنتــی مجلــه بــه نشــانی:

JFO.akhs.bou.ac.ir ارسال نماید و اطلاعات ضروری )*( را تکمیل نماید.
2. حق قبول، ردّ و ویرایش مقاله  برای مجله محفوظ است.هر مقاله ارسالی به مجله،به صورت 
ناشــناس توسط دو داور متخصص، داوری همتراز )peer review( می شود و در صورت اختلاف 
نظر داوران، توسط داور سوم ارزیابی می شود.تأیید نهایی مقاله برای چاپ در فصلنامه، پس از نظر 

داوران با هیئت تحریریه است.
3. ترتیب مقالات هر شماره، بر اساس اقتضائات مورد نظر فصلنامه صورت می گیرد.

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

2. حجم مقاله حداکثر7500 کلمه باشد.
ــم IRZAR 13، و ــا قل ــن ب ــت Doc و مت ــزار Word فرم ــا نرم اف ــذ A4 ب ــه روی کاغ  3. مقال

ــادر  ــوع قلم ه ــان ن ــا هم ــع ب ــی و مناب ــده، پاورق ــی، چکی ــرای انگلیس  Times New Roman ب
انــدازه 11 حروفچینــی شــود. همچنیــن صفحه آرایــی دارای حاشــیه بــالا 5cm و پاییــن 3cm، چپ 

و راســت2.5cm و میــان ســطور cm 1 باشــد.
4. هر مقاله باید به ترتیب شامل بخش های اصلی زیر باشد:

- عنوان: به طور فشرده وگویا، مسئلۀ تحقیق را مشخص  کند.
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- چکیده: حداکثر در 300 کلمه به طور صریح، موضوع، هدف، ابعاد، روش، و نتیجۀ تحقیق را 
بیان کند و فاقد جزئیات، جدول، شکل یا فرمول باشد. و همچنین ارائۀ چکیده انگلیسی الزامی است.
- کلیدواژه: بین 3 تا 7 کلیدواژه و ترجیحاً بر اســاس اصطلاحنامۀ علوم اسلامی )به نشــانی: 

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

و نقدها، به صورت مرتبط و دنباله وار.
- نتیجه  گیری: یافته های نهایی تحقیق و کاربردهای آن،و احیاناً طرح نکات مبهم و پیشــنهاد 

گسترش تحقیق به زمینه های دیگر.
- منابع: فهرســت کامل منابــع مورد ارجاع در متن اصلی، به ترتیب حــروف الفبا )ابتدا منابع 

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

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

- مقاله: نام خانوادگی، نام)ســال انتشــار(. »عنوان اصلی و فرعی مقاله«، نام مجله )ایتالیک(، 
دوره/ سال: شمارۀ مجله، شمارۀ صفحات مقاله در مجله.

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

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

- همایش و کنفرانس ها: نام خانوادگی، نام. )ســال انتشار(. »عنوان مقاله« )ایتالیک(، عنوان 
کتاب مجموعه مقالات، محل نشر: نام ناشر.

ضوابط استناددهی:
1. ارجاعات استنادی مطالب به کتاب یا مقاله بصورت درون متنی و در پرانتز، به ترتیب شامل: 
)نام مؤلف ، سال انتشار، جلد/ صفحه( آورده شود؛ مانند: )مطهری، 1388، 40/2( درصورت زبان 
غیر فارسی از مخفّف ق)هجری قمری( و م)میلادی( استفاده شود. در صورت استناد مقاله به دو یا 

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

هر صفحه آورده شود و منابع مستند آن ها نیز، مثل متن مقاله روش درون متنی درج شود.
3. در صورت تکرار ارجاع، باید مثل بار اول بیان شود و از کاربرد کلمات همان و پیشین خودداری گردد.
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Rational evidence consistently influences the semantic inter-
pretation of textual sources. Consequently, an awareness of 
the historical context in which ḥadīth were issued, as well as 
the prevailing social conditions, can provide critical insight 
for accurately understanding narrations. Some scholars, em-
phasizing the role of transmission contexts, argue that Sunnī 
jurisprudential doctrines influenced the formation of Imāmī 
narrations, thereby framing Imāmī jurisprudence as a deriva-
tive commentary on Sunnī jurisprudence. Conversely, others 
entirely reject the notion that Sunnī thought shaped the inter-
pretation of Shīʿah traditions.  
This study employs an analytical-critical methodology, exam-
ining textual sources and expert opinions to demonstrate that 
neither of these two positions is entirely defensible. Histori-
cal evidence, along with the practical approaches of jurists 
throughout Islamic legal history—reflecting their established 
intellectual traditions—suggests that recourse to Sunnī juris-
prudence is necessary only in cases where an Imāmī narration 
is ambiguous or excessively concise, and where such reference 
may resolve interpretive difficulties. However, when a narra
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tion possesses an independent and coherent apparent meaning (ẓāhir), external reference 
becomes unnecessary. This perspective is grounded in the principle recognized by ratio-
nal thinkers (ʿuqalāʾ) that the mere possibility of an alternative interpretation does not 
invalidate the prima facie meaning of a text.
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مقالۀ پژوهشی

بررسی قرینیت آراء عامه در فهم روایات فقهی اهل بیت؟عهم؟1
رضا پورصدقی  1 ؛  محمدرضا محمودخواه2

1. مدیر گروه اصول مرکز فقهی ائمه اطهار؟عهم؟، و دکتری فقه و مبانی حقوق دانشگاه قم، ایران.
https://orcid.org/0000-0002-3347-6019 ؛ rezapoorsedghi@gmail.com :رایانامه

mr.mahmudkhah@gmail.com .2. دانش پژوه مرکز فقهی ائمه اطهار؟عهم؟ قم، ایران

تاریخ دریافت:  1403/09/10
تاریخ بازنگری: 1403/10/10
تاریخ پذیرش: 1403/11/13

چکیده
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ایشان  حاکی از آن است که مراجعه به فقه اهل سنت خارج از فرض تعارض روایات، تنها 
در مواردی ضرورت دارد که روایت دارای ابهام یا اجمال باشد و با این احتمال که رجوع به 
فقه اهل سنت موجب رفع ابهام شود؛ اما در مواردی که روایت، ظهوری مستقل و متناسب 

دارد، نیازی به چنین مراجعه ای نیست.
این دیدگاه مبتنی بر این اســت که در نزد عقلا، احتمــال وجود قرینۀ منفصل، مانع اعتبار 

ظهور نیست.
کلیدواژه ها: فقه امامیه، استقلال فقه امامیه، حاشیه بودن فقه امامیه، فقه اهل تسنن، فقه عامه.

مقدمه
 فقه، دانشی است که به طور مستقیم با آیات و روایات به عنوان منابع اصلی استنباط 
گره خورده است؛ ازاین رو، هر آنچه به عنوان قرینه ای در فهم صحیح آیات و روایات 
نقش آفرین باشد، برای فقیه اهمیت فراوانی دارد. هر مسئلۀ فقهی، متناسب با ماهیت 
خود، نیازمند گونه های مختلفی از مطالعات و کاوش های تاریخی است که باید در 

فرآیند استنباط مورد توجه قرار گیرد.
حوادث تاریخی  که آیات و روایات در بستر آن ها صادر شده اند - مانند شأن نزول 
آیات - می توانند در فهم دقیق تر متن مؤثر باشــند. بدیهی اســت که استنباط فقیهی 
گاه باشد، با استنباط فقیهی که از این  که از فضای تاریخی و شــأن صدور روایات آ

اطلاعات بی بهره است، در مواردی تفاوت خواهد داشت.
جوّ سیاســی حاکم و فضای اختناق در دوران ائمۀ معصومین؟عهم؟ در موارد قابل 
توجهی منجر به صدور روایات تقیه ای شــده اســت؛ امری که به روشنی نشان دهندۀ 

تأثیر شرایط زمانی بر محتوای روایات صادره از معصومین؟عهم؟ است.
علاوه بر روایات تقیه ای، روایات غیر تقیه ای نیز ممکن اســت تحت تأثیر شرایط 
سیاسی یا اجتماعی یا در پاسخ به پرسش ها و شبهاتی صادر شده باشند که برخاسته 
از آراء فقهی اهل ســنت بودند. بر همین اســاس، برخی از فقها در فرآیند استنباط، 
آراء فقهی اهل ســنت را به عنوان یکی از قرائن مؤثر در فهم روایات مورد توجه قرار 

می دهند.
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دوران زندگی ائمه؟عهم؟ هم زمان با حکومت خلفای اهل سنت بود و طبیعی است 
که آراء فقهای اهل سنت در فضای عمومی جامعه رواج داشته باشد. از سوی دیگر، 
فقه امامیه در محیطی بسته و منزوی شکل نگرفت، بلکه در دل جامعه ای گسترده با 
حضور مذاهب و فرق مختلف اسلامی و در تعامل با جریان های اجتماعی و علمی 

متنوع پدید آمد.
با توجه به این وضعیت، نزد برخی چنین انگاره ای شــکل گرفته است که رجوع 
به دیدگاه های فقهای اهل ســنت - به ویژه آن دسته که هم عصر با ائمه؟عهم؟ بوده اند 
- یکی از ضرورت های انکارناپذیر در فرآیند استنباط احکام شرعی به شمار می رود.

از جمله فقهای معاصر، مرحوم آیت الله بروجردی؟ره؟ در شــیوۀ استنباط خود 
توجه ویژه ای به بررســی آراء عامه داشتند. از ایشان نقل شده است: »روایات شیعه 

به منزلۀ حاشیه ای بر فقه اهل سنت است« )احمدی و جمعی از نویسندگان، 1388، 246(.
بدیهی است که محل بحث و اختلاف در این زمینه، ناظر به روایات غیر تقیه ای 
اســت؛ چراکه وجود روایات تقیه ای امری قطعی است؛ بنابراین در تعارض روایات، 
یکــی از مرجحــات معتبر، مخالفت با نظر عامه اســت. این مطلب بــر پایۀ روایاتی 
همچون »الرشد فی خلافهم« )کلینی، 1387، 13/1( و »مقبولۀ عمر بن حنظله« )کلینی، 

1387، 171/1( مورد توجه قرار گرفته و به عنوان مرجح جهتی شناخته شده است.
با وجود اهمیت این مسئله، تاکنون تحقیق کافی و متناسبی در این زمینه صورت 
گاهــی از فضای صدور در اجتهاد«  نگرفته اســت. تنها دو مقاله با عناوین »تأثیر آ
گاهی از شأن صدور روایات در استنباط  نوشتۀ آقای سعید ضیایی فر و »نقش و تأثیر آ
حکم شــرعی« به قلم آقای ابوالمحســن مجتهد سلیمانی به این موضوعات نزدیک 
شده اند؛ با این حال، همان طور که از عناوین این دو مقاله پیداست، محور بحث آن ها 

با موضوع پژوهش حاضر متفاوت است.
همچنین پایان نامه ای با عنوان »نقش احادیث و آراء اهل ســنت در فهم روایات 
کید بــر دیدگاه آیت الله بروجردی« نوشــتۀ آقای ســید  فقهــی اهل بیــت؟عهم؟ با تأ

محمدحسن حکیم، در پی اثبات تأثیر آراء عامه بر فهم روایات است.
با آنکه این مســئله یکی از موضوعات مهم و بنیادین در روش شناســی اســتنباط 
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احکام شــرعی به شــمار می رود و هرچند در کلمات برخی فقها اشاراتی به آن شده 
است؛ اما تاکنون در هیچ یک از آثار به صورت مبسوط و با ادلۀ تفصیلی مورد واکاوی 

و مداقّه قرار نگرفته است )فاضل لنکرانی، 1370، 145(.
تحقیق حاضر، این مسئله را از دو جهت مورد بررسی قرار داده است: از یک سو 
با تکیه بر قواعد علم اصول و از ســوی دیگر با اســتناد به ارتکاز محدثین و فقها در 
طول تاریخ فقه. در پرتو این بررسی، ادبیات جدیدی در این زمینه شکل گرفته و راه 

میانه ای ارائه می شود که مبتنی بر اصول محکم و قواعد استنباطی است.
بی تردید، چنین مسئله ای که از موضوعات بنیادین در حوزۀ استنباط احکام شرعی 
به شمار می رود، با یک تحقیق به سرانجام نهایی نخواهد رسید؛ با این حال، پژوهش 
پیش رو افقی نو گشــوده و به فضل الهی، می تواند زمینه ســاز شــکل گیری مباحث 

اصولی گسترده و دقیق تری در این حوزه باشد.
پژوهــش حاضر، بــا بهره گیری از منابــع کتابخانه ای و با رویکــردی تحلیلی - 
انتقادی، این مســئله را مورد بررسی قرار داده و نشان می دهد که در کنار دو دیدگاه 
موجــود - یکی دیدگاه آیت الله بروجردی؟ره؟ که بر تأثیر آراء عامه در فهم روایات 
کید دارد و دیگری دیدگاهی که به طور کلی این تأثیر را منکر اســت - می توان راه  تأ

سومی مبتنی بر جمع بین واقع بینی تاریخی و اصول استنباطی ارائه کرد.
در ادامه، ابتدا به بررســی فضای صدور روایات خواهیم پرداخت، ســپس آراء و 
دیدگاه هــای موجود را مرور کــرده و درنهایت به نقد و تحلیــل ادلۀ هر یک از این 

دیدگاه ها خواهیم پرداخت.

1. فضای صدور روایات
برای پیگیری دقیق این بحث، لازم است نمایی کلی از وضعیت و فضای صدور 
روایات ارائه شــود تا تأثیر یا عدم تأثیر آراء اهل ســنت بر ظهور و فهم روایات روشن 

گردد.
می توان گفت که بیشترین روایات فقهی از دو امام بزرگوار، امام محمد باقر؟ع؟ 
و امام جعفر صادق؟ع؟ صادر شــده اســت. از ابتدای قرن دوم هجری، گرایش به 
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اجتهــاد به معنای رأی گرایی و تکیه بر نظر شــخصی، به ویــژه در کوفه، رواج یافت 
و در دوران ابوحنیفه به اوج خود رســید. ابوحنیفه بســیاری از احادیث رایج در میان 
اهل سنت را معتبر نمی دانست و در مقابل، بیشتر بر قیاس، استحسان و برداشت های 

شخصی خود تکیه می کرد.
در برابر جریان اصحاب رأی، گروهی با عنوان اصحاب حدیث قرار داشتند که از 
کید  اجتهاد به معنای رأی ورزی، دوری می کردند و بر استناد به نصوص و روایات تأ
داشــتند. فقر حدیثی در میان آنان که ریشه در منع تدوین حدیث در دوره خلافت 
عمر بن خطاب داشــت، سبب شد که در استنباط احکام، به اقوال صحابه، تابعان و 

حتی سیرۀ پیشینیان تمسک جویند.
از جمله فقهای اثرگذار این جریان، زهری و مالک بن انس بودند که بر اســاس 
سنت بومی مدینه فتوا می دادند. افزون بر آنان، فقهایی همچون سفیان ثوری، اوزاعی، 
ابن شُبرمه و ابن أبی لیلی نیز از شخصیت های برجستۀ اهل سنت در آن دوران به شمار 

می رفتند که نقش مهمی در رونق مباحث فقهی ایفا کردند.
در این میان، با تلاش های گســتردۀ امام محمد باقر؟ع؟ و امام جعفر صادق؟ع؟ 
فقه شیعه رشد یافت و به مرحله ای از بلوغ و استقلال رسید که حتی برخی از فقهای 
اهل ســنت همچون ابوحنیفه و شریک قاضی کوفه، برای بهره مندی از معارف اهل 

بیت؟عهم؟، به راویانی چون محمد بن مسلم مراجعه می کردند )طباطبایی، 1400، 82(.
اســتاد مبلغی می نویســد: فقه در قرن دوم و ســوم هجری، بازار داغی داشت و 
اصحاب ائمه نیز در فضای جامعه، در معرض آرا و افکار گوناگون قرار می گرفتند. 
در این میــان، امامان؟عهم؟ نقش هایی چون تأیید )تقریــر(، رد یا پذیرش آرا، هدایت 
فکری، پاســخ گویی به ابهام ها و شــبهات و نیز تصحیح خطاهای احتمالی و عملی 
اصحاب را ایفا می کردند. بخشــی از روایات شــیعه ناظر به دیدگاه های اهل ســنّت 
است؛ چراکه برخی از اصحاب ائمه، در حلقه های درسی اهل سنّت نیز حضور یافته 
و مســائل را فرا می گرفتند؛ ســپس آن ها را به مدرسۀ اهل بیت؟عهم؟ منتقل کرده و به 

صورت سؤال مطرح می کردند )مبلغی، 1398، 297(.
از ســوی دیگر، در این دوره، روایاتی با ملاحظۀ تقیه صادر شــده اند. نگرانی از 
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بــه خطر افتادن جــان امامان و اصحاب، علت اصلی صــدور این گونه روایات بوده 
اســت )شــبیری زنجانی، 1409ق، 1195/4(. با توجه به فضای یادشده، تأثیر اجمالی آرا و 
دیدگاه های اهل ســنّت در برخی از روایات شیعه مشهود است؛ اما میزان این تأثیر در 
روش اســتنباط و همچنین گســترۀ تتبع لازم در این زمینه، نیازمند بررسی اصولی و 

روشمند است.

2. دیدگاه ها پیرامون قرینیت آراء عامه
در این مسئله، سه نظریه شکل گرفته  است که هر یک بر پایۀ دلایل خاصی استوار 

است.
2/1. دیدگاه اول: تأثیر حداکثری آراء عامه و حاشیه بودن فقه امامیه بر آن

دیدگاه نخست، یعنی تأثیر حداکثری آراء عامه و در حاشیه قرار گرفتن فقه امامیه، 
بیش تر به مرحوم آیت الله بروجردی؟ره؟ نسبت داده می شود تا جایی که وی به عنوان 
مبدع این نظریه شناخته شده است. بر اساس این دیدگاه، تأثیر فقه اهل سنت بر فقه 
امامیه به گونه ای اســت که گویی فقه اهل ســنت، اصل و فقه امامیه، فرعی بر آن به 
شــمار می آید. تعابیری که از ســوی طرفداران این نظریه مطرح می شود، حاکی از 
»حاشــیه ای بودن فقه امامیه« و »تعلیقه بودن آن بر فقه اهل ســنت« است )احمدی و 

جمعی از نویسندگان، 1388، 246(.
مرحــوم آیت اللــه فاضــل لنکرانــی، از شــاگردان برجســتۀ آیت اللــه العظمی 

بروجردی؟ره؟، دربارۀ شیوۀ اجتهادی استاد خود چنین می نویسد:
»ویژگی مهم ایشان در فقه شیوۀ استنباطی بود که به کار می بست. تا قبل از آیت 
الله بروجردی اجتهاد و استنباط به همان روش های معمولی پیش می رفت؛ ولی ایشان 
تحولی در شــیوۀ اجتهاد و استنباط به وجود آورد. آن مرحوم افزون بر اینکه به رجال 
و اســناد اهمیت می داد، تشــخیص جو صدور حدیث را نیز بســیار مهم می دانست 
و معتقــد بود احادیث ما شــأن نزول دارند و در محیطی صادر شــده اند که اقوال و 
نظریات فقیهان بزرگ اهل ســنت حاکم بوده است. ناظر به این فتاوا اهل بیت؟عهم؟ 
ســخن گفته اند. سخنان آنان یا در رد و یا در اثبات نظریه ای است؛ بنابراین باید جو 
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مســئلۀ فقهی را به دست آورد تا فهمید که مقصود از روایت چیست« )فاضل لنکرانی، 
.)145 ،1370

آیت الله شــبیری زنجانــی نیز تأثیر آراء عامــه در فهم روایات فقهــی را در حد 
حداکثری ارزیابی می کنند. به نظر ایشــان، فقه شیعه در بســیاری از موارد، به منزلۀ 
تعلیقه و حاشــیه ای بر فقه عامه است. ایشان برای این دیدگاه، آثاری فقهی و اصولی 

برمی شمارند و دراین باره می فرمایند:
»چون احادیث ما حاشیه بر فقه عامه است در مواردی که متن تعلیقه ای نخورده 
باشد، به منزلۀ امضاء و تأیید آن است. نکتۀ دیگر در مورد فهم روایات است؛ چراکه 
روایات ما به منزلۀ حاشیه است و تا متن فهمیده نشود درک درستی از حاشیه نخواهد 

شد« )شبیری زنجانی، 1398، 39/14(.
آیت الله سیستانی در این مورد می فرمایند:

»آراء عامــه را بــه جهــت تاثیرگذاری عظیــم آن در فهــم روایات صــادره از 
معصومیــن؟عهم؟ مورد دقت قــرار می دهیم؛ چراکه روایات ائمــه؟عهم؟ ناظر به فقه و 
آراء عامه اســت، یعنی باید جو فقهی عام در آن زمان یعنی عصر معصومین؟عهم؟ را 
مــورد مطالعه قرار دهیم؛ چراکه روایات هیمنه بر آن آراء دارند. به این معنی که نظر 
ائمه؟عهم؟ به همان محور بحثی است که آراء مذاهب دیگر به آن تعلق گرفته است« 

)سیستانی، 1440ق، 91(.
کید دارند که: ایشان همچنین تأ

»نظر امام؟ع؟ همانند نظر دیگر فقیهان اشــاره به همان مســائلی دارد که در آن 
زمان جریان داشت. به همین جهت مطالعۀ آراء مذهبی آن زمان در اغلب مسائل بر 

ما لازم است تا مقصود واقعی بیان امام؟ع؟ را بفهمیم« )سیستانی، 1440ق، 91(.
حضرت آیت الله مددی نیز دربارۀ تأثیر آراء عامه در فقه شــیعه بیان می کنند که 
این تأثیر بیشــتر از آن چیزی است که آیت الله بروجردی مطرح کرده اند؛ زیرا محیط 

علمی آن زمان، واحد و مشترک بود. ایشان می فرمایند:
»در خیلی از فروع، فتاوای اهل ســنت به خصوص فقه مدینه مؤثر است؛ چراکه 
امام؟ع؟ و مالک در مدینه زندگی می کردند و فقه کوفه نیز چون شیعیان زیادی در 
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آنجا سکونت داشته اند و فهم این ها بسیار مهم و تأثیر گذار است و به این علم ها باید 
.)https://www.ostadmadadi.ir/persian/article ،1395 ،احاطه پیدا کرد« )مددی

2/1/1. دلیل دیدگاه اول: قرینیت ارتکازات در فهم روایات
ارتکازات موجود در اذهان، به عنوان قرینۀ لفظی، در استظهار کلام نقش مؤثری 
ایفــا می کند. با توجه به اینکه در دوران اهل بیت؟عهم؟ حاکمیت ظاهری در دســت 
عامه بود و فتاوای فقهای عامه در جامعه ترویج می شــد، احکامی که در میان مردم 
رایج بودند، عمدتاً آراء عامه به شمار می آمدند. شیعیان نیز تحت تأثیر فضای عمومی 
و احکام رایج در جامعه قرار داشتند و پرسش هایی که برای آنان مطرح می شد، عمدتاً 

ناشی از شرایط و اوضاع حاکم بر آن زمان بود.
از ســوی دیگر، اهل بیت؟عهم؟ هیچ گاه شــیعیان را از اهل ســنت جدا نکرده و 
همواره ایشان را به برخورد مناسب و دوستانه با آنان سفارش می کردند )ر.ک. حر عاملی، 
1414ق، 6/12(. این همزیستی و رفت وآمد میان شیعیان و اهل سنت باعث آشنایی ذهن 
شیعیان با باورها و نظرات فقهی آنان می شد و درنتیجه، این تعامل موجب شکل گیری 

ارتکازات ذهنی در میان شیعیان می گردید.
ارتباط شیعیان با اهل سنت به طور طبیعی ارتکازات ذهنی نسبت به مسائل فقهی 
را در میان شــیعیان آن زمان شکل داده است و بر اساس این ارتکازات، پرسش هایی 
از اهل بیت؟عهم؟ مطرح شــده و پاسخ های امامان نیز مطابق با همان ارتکازات صادر 
گردیده اســت؛ زیرا گوینده )معصوم( همواره ارتــکازات مخاطب را در کلام خود 
مدنظر قرار می دهد و با توجه به فهم او سخن می گوید؛ بنابراین، آراء عامه می توانند 
به مثابۀ قرینۀ لفظی در کلمات معصومین؟عهم؟ محســوب شــوند. از ســوی دیگر، 
سکوت معصومین؟عهم؟ نسبت به حکم جاری در بین مردم و شیعیان که به ناچار آن 

را عمل می کردند، دلالت بر تأیید همان نظر فقهی دارد.
بیان هایی فنی و اصولی برای توجیه نکتۀ فوق قابل ارائه است:

1. اعتبــار اطلاق در روایات به صورت خاص و ظهور آن به صورت عام، منوط 
به لحاظ قرائن است؛ بدون توجه به قرائن، اطلاق و ظهور فاقد اعتبار خواهد بود؛ به 

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


17

بررسی قرینیت آراء 
عامه در فهم روایات 
فقهی اهل بیت؟عهم؟

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

عبارت دیگر، اطلاق بدون در نظر گرفتن مواردی که قابلیت قرینه شــدن را دارند، 
معتبر نخواهد بود و فقه اهل سنت صلاحیت لازم برای قرینه بودن در ظهور روایات 

را داراست.
2. احتمال انصراف، ظهور را مخدوش می کند و از آنجا که ممکن است روایات 
منصرف به مقاصد و مرادات اهل ســنت باشند؛ لذا بدون رفع این احتمال، نمی توان 

ظهور روایات را محقق دانست.

2/1/2. نقد دلیل دیدگاه اول
تأثیر فضای حاکم بر جامعه در ظهور روایات قابل انکار نیست و تردیدی نیست 
که برخی از ســؤالات مطرح شده از ائمۀ معصومین؟عهم؟ در اثر جوّ حاکم بر جامعه 
شکل گرفته اند؛ اما آنچه در این مسئله اهمیت دارد، میزان تأثیرگذاری چنین جوی بر 
اعتبار ظهور روایات است. در مقابل، نمی توان انکار کرد که در بسیاری از روایات، 
مراد سائل و پاسخ حضرت به روشنی قابل فهم است و بدون وجود شبهه ای خاص، 
عبارت حضرت در معنای مشخصی ظاهر می شود. سؤال این است که آیا قرینیت فقه 
اهل ســنت بر روایات به حدی است که بتواند ظاهر روشن و بدون ابهام این روایات 

را از درجۀ اعتبار ساقط کند؟
باید پذیرفت که در نزد عقلاء، جو حاکم بر جامعه موجب سلب اعتبار ظهورات 
نمی شود؛ زیرا معصومین؟عهم؟ با توجه به سیره و روش عقلاء با مخاطبان خود سخن 
گفته انــد؛ بنابراین، چنین ظهوراتی قابل اعتماد و معتبر اســت. شــاهد این مدعا آن 
است که ظهور گزاره های مختلف تاریخی، علمی و غیره که در جوامع و تمدن های 
گذشــته مورد مطالعه قرار می گیرند، اخذ می شــود، بدون اینکه ریز جزئیات مسائل 
و فضای حاکم آن زمان به طور دقیق مشــخص باشد و هیچ کس در اعتبار ظهورات 

متعارف به دست آمده از چنین متونی تردید نمی کند.
آیا اشــعاری که معنای روشــنی دارند، صرفاً به این دلیل که ممکن است در آن 
زمان نکته ای مؤثر در ظهور وجود داشــته باشــد، نامعتبر شمرده می شوند؟ آیا متنی 
مانند وصیت نامه یا سند ملکی که از زمان های دور باقی مانده و دارای ظهور روشنی 
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گاهی از جوّ حاکم بر آن زمان نادیده گرفته می شود؟ است، به صرف عدم آ
روایتی که راوی در آن از دیده شدن نجاست بر لباس در وسط نماز سؤال کرده 
اســت و حضرت به صورت صریح فرموده اند که اگر نجاســت خشک باشد، نماز 
باید اعاده شود؛ روایتی که هم سؤال آن روشن است و هم پاسخ حضرت، آیا اعتبار 
چنین ظهور روشــنی مرهون فهم فقه اهل سنت است؟ پاسخ روشن است و تاکنون 

هیچ فقیهی در اعتبار چنین ظهوراتی تردید نکرده است.
آیا فقیهی فهم روایت زراره در استصحاب )کلینی، 1387، 260/6( که محل تأمل و 
نظر فقها و متن آن بسیار دقیق مورد بررسی قرار گرفته است، صرفاً به خاطر احتمال 
قرینه بودن آراء اهل ســنت، منوط به درک آراء آنان در آن مســئله دانسته است؟ به 
عبارت دیگر، حتی در روایاتی که ظهور آن ها محل تأمل و اختلاف است نیز رجوع 
به فقه اهل سنت به عنوان قرینه برای ظهور محسوب نمی شود. این روش فقهایی است 
که متن شناســی و ظهوریابی آنان مبتنی بر ســیره و ارتکازات عقلایی است و روش 

آن ها به خوبی کاشف از این سیره و ارتکاز عقلایی است.
بدون شک، اگر چنین سیره ای رد شود، نه تنها روایات بلکه ظهور آیات، همچنین 
تمام گزاره های مربوط به قرون گذشــته، فرهنگ ها و تمدن ها و هر متنی که احتمال 
وجود قرینۀ منفصل در آن باشد، از اعتبار ساقط خواهند شد. عدم وجود راهی برای 
کشف قرائن منفصل نمی تواند دلیل موجهی برای حجیت بخشی به ظهورات باشد؛ 
زیرا طبق این ادعا، چنین ظهوراتی در حکم کلام مجمل خواهند بود. عدم عقلایی 

بودن چنین ادعایی روشن و بی نیاز از هرگونه دلیل بر رد آن است.
از نظر عقلایی، بی اعتبار کردن ظهور روایات به آســانی ممکن نیست و نیازمند 
وجود قرینه ای روشــن و قابل توجه اســت. بر این اســاس تا زمانی که کلام دارای 
قرائــن متصل و خاصی نباشــد و یا نکته ای ویژه در ذهن مخاطب - مانند تناســب 
حکم و موضوع یا دأب خاص گوینده - ابهامی ایجاد نکند که شنونده را مجبور به 
جســتجو در قرائن منفصل برای رفع ابهام سازد، ظهور به دست آمده حجت و معتبر 
اســت؛ بنابراین، وجود جوّ خاص در میان مردم، صلاحیت قرینه بودن برای تخریب 
ظهور روایات را ندارد؛ به عبارتی، فقه مخالفین که ظاهراً در ظهور تأثیرگذار اســت، 
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به گونه ای نیست که بدون آن، اعتبار ظهور منتفی گردد.
بیــن تأثیرگذاری فی الجملۀ جوّ حاکم بر ارتکازات و شــکل گیری ســؤالات و 
همچنین اعتبار ظهور که نشان دهندۀ نوعی فهم عقلایی از مراد گوینده است، تفاوت 
اساسی وجود دارد. تنها در مواردی جوّ حاکم مخرب خواهد بود که بدانیم گروهی 
عمداً بنای سخن گفتن به صورت رمزگونه را دارند و الفاظ را برای معانی ویژه ای به 
کار می برند که فقط خود قادر به فهم آن هستند؛ در این صورت، ظهور کلمات آن 

گروه برای دیگران اعتبار نخواهد داشت.
بیان فنی اول که در اســتدلال فوق مطرح شد، در واقع همان استدلالی است که 
مرحوم شــیخ در توجیه کلام میرزای قمی دربارۀ اختصــاص آیات به مقصودین به 
افهام آورده اند؛ مبنی بر اینکه اعتبار ظهور مشــروط به فحص کافی از قرائن اســت 
و درصورتی که چنین فحصی انجام نشــود، ظهور معتبر نخواهد بود )انصاری، 1428ق، 
164/1(. در بحــث ما، لزوم فحص از قرائن به معنای لزوم مراجعه به فقه اهل ســنت 

تلقی شده است.
پاسخ به اشکال فوق این است که بدون شک عقلاء ظهورات عرفی به دست آمده 
از سیاق روایت را معتبر می دانند و صرف احتمال وجود نکته ای مخفی میان گوینده و 
شنونده که ممکن است ظاهر عبارت را تغییر دهد، موجب سلب اعتبار ظهور نیست. 
همان گونه که مرحوم شــیخ در رد این استدلال می نویسد: مراد نگارندۀ نامه ای که 
میان دو نفر نوشته شده است برای شخص ثالث نیز معتبر خواهد بود، به این معنا که 
صرف احتمال وجود قرینه ای میان آن دو، ظهور را از اعتبار ساقط نمی کند )انصاری، 

1428ق، 164/1(.
در ادامه تصریح می کند که علما نیز میان احکام جزئی مانند وصایا که به شخص 
معین نوشته شده اند و احکام کلی مانند روایات صادره از معصومین؟عهم؟ تفاوت قائل 
نشده و به ظهورات عمل می کنند و صرف احتمال وجود قرینۀ خاص میان متکلم و 
مخاطب، آنان را از اعتبار ساقط نمی سازد؛ چراکه در همۀ این موارد، گوینده درصدد 

تفهیم مخاطب است )انصاری، 1428ق، 165-164/1(.
بیان فنی و اصولی در پاسخ به استدلال فوق این است که اطلاق و ظهور با وجود 
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احتمال قرینۀ صارفۀ منفصل، ســاقط نمی شــود و اصل بر اطلاق و اصل بر ظهور، 
چنین احتمالاتی را رفع می کند.

اما پاسخ به بیان فنی دوم از مباحث گذشته روشن گردید که در استدلال مذکور 
مطرح شــد و مبنی بر مخرب بودن احتمال انصراف نسبت به ظهور و لزوم فحص از 
فقه اهل سنت برای عمل به ظهورات روایات است؛ زیرا تفاوت واضحی وجود دارد، 
بین مواردی که مخاطب کلام در ابهام و تردید ناشی از احتمال انصراف، غرق است 
با مواردی که ظهور روایت برای مخاطب روشن است و صرفاً احتمال وجود ارتکازی 

میان گوینده و مخاطب که ممکن است ظهور را تغییر داده باشد.
علاوه بر پاسخ علمی مذکور، جوّ حاکم بر شیعیان و شدت اختلاف و مخالفت 
قواعد دینی بین امامیه و اهل تســنن نیز مؤید این مطلب اســت؛ زیرا شــیعیان کاملًا 
گاه بودند که خود دارای عقاید و فقهی متفاوت هستند؛ فقه و عقایدی که منشأ آن  آ
گفتار و کردار پاک خاندان رســول خدا؟ص؟ بوده و با مصائب فراوان به آنان منتقل 
شــده اســت؛ بنابراین، شــیعیان بیش از آنکه تحت تأثیر آموزه های ناشی از قیاس و 
استحسانات باشند، متأثر از آموزه های اهل بیت؟عهم؟ بوده و همان را به عنوان قرینه ای 
برای فهم درست روایات می دانستند. آن ها در این زمینه چنان مهارت یافته بودند که 

روایات تقیه ای را به راحتی شناسایی می کردند.
علاوه بر نکتۀ مذکور، چگونه قابل قبول است که فهم روایات ما منوط به قرائنی 
خاص از جو حاکم بر مدینه باشــد، درحالی که اصحاب بدون اشــاره به این قرائن 
خــاص، آن روایات را در اختیار شــیعیان ســایر بلاد قرار داده انــد که اغلب در جوّ 
متفاوتی بوده اند؟ همچنین، چرا در زیر روایات توضیحی داده نشــده اســت که هم 

شیعیان زمان خود و هم آیندگان را از اشتباه احتمالی برهاند؟
بدون تردید، شیعیان بلاد دیگر نیز به آن روایات عمل می کردند، بدون آنکه لازم 

بدانند به دنبال قرائن منفصل، مانند نظرات اهل تسنن، باشند.
اســتدلال های فوق مؤید این است که مخالفت با اهل تسنن، به عنوان راهکاری 
برای تشخیص روایت معتبر در فرض تعارض، کاربرد دارد؛ اما هیچ گاه معصومین؟عهم؟ 
فهم آراء اهل تسنن را به عنوان قرینه ای لازم در فهم کلمات خود مطرح نکرده اند. بر 
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همین اســاس، فقها در فرض تعارض، از مخالفت با عامه به عنوان یکی از معیارهای 
ترجیح اســتفاده می کنند یا در مواردی که روایت اجمال دارد و روایات و فقه امامیه 
قادر به رفع ابهام نیســت، بــه آراء حوزۀ رقیب مراجعه می نماینــد؛ نه اینکه فهم هر 

مسئله ای را منوط به احاطۀ کامل بر آراء آنان بدانند.
روایات مربوط به ســفارش به رفتار مناسب و معاشرت با اهل تسنن، عمدتاً جنبۀ 
اخلاقی داشــته و اساســاً به منظور ارائۀ چهره ای مناسب راه حق و جذب اهل تسنن 
به مذهب جعفری صادر شده اند. همان گونه که حضرت می فرمودند: »مایۀ فخر ما 
باشــید نه مایۀ ملامت و سرزنش ما...« )مجلسی، 1403ق، 119/85(؛ اما در مسائل دینی، 
اهل بیت؟عهم؟ همواره درصدد حفظ هویت شــیعه بوده  و راهکارهایی در این راســتا 

ارائه کرده اند؛ از جمله فرمایش ایشان: »الرشد فی خلافهم« )کلین ی، 1387، 13/1(.
این موضع، رویکردی اســت که علمای عامه نیز برای حفظ مذهب خود اتخاذ 
کرده اند. در منابع آنان مواردی دیده می شود که علامه حلی؟ره؟ در کتاب »منهاج 
الکرامه« به گردآوری آن ها پرداخته است. به عنوان مثال، تسطیح قبور امری است که 
خود اهل سنت آن را سنت می دانند؛ اما چون این عمل به عنوان شعاری از سوی شیعیان 
معروف شــده، از آن اجتناب کرده اند یا انگشــتری به دست راست کردن را سنت 
می شــمارند؛ ولی به دلیل ارتباط آن با شیعیان، آن را ترک کرده اند )حلّی، 1421ق، 68(.
از همین روســت که امام حسن عســگری؟ع؟ در روایتی پنج مورد را از علائم 
مؤمن برشمرده اند: پنجاه و یک رکعت نماز، زیارت اربعین، انگشتر عقیق در دست 
راســت کردن، پیشانی بر خاک نهادن و جهر به »بسم الله الرحمن الرحیم« در نماز 

)طوسی، 1364، 52/6(.
نوعاً روایات موجود بدون در نظر گرفتن فقه اهل سنت و با عنایت به دیگر روایات 
معصومیــن؟عهم؟ و همچنین آیات گویای مراد حضرات معصومین اســت و می توان 

ادعا کرد ظهور کلام اهل بیت؟عهم؟ مؤثر از فضای حاکم نیست.
از آنچه بیان شد، روشن می شود که سکوت معصومین؟عهم؟ نسبت به آراء عامه، 

دال بر تأیید و رضایت آنان نیست. در روایتی آمده است:
»شیعیان قبل از امام باقر؟ع؟ مناسک حج و مسائل حلال و حرام را نمی شناختند 
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تــا زمانی که حضرت برای آنان این مســائل را تبیین فرمودنــد و مردم عامه محتاج 
شیعیان شدند...« )کلینی، 1387، 59/3(.

بنابراین در دورۀ سکوت پیش از امام باقر؟ع؟ نمی توان چنین نتیجه گرفت که آن 
حضرت به احکام جاری رضایت داشــته و آن را درست می دانسته اند. بلکه فضای 
حاکم و شرایط تقیه مانع از بیان آزادانۀ نظرات اهل بیت شده بود؛ ازاین رو، سکوت به 
معنای تأیید نیست. این نکته در جهان امروز نیز به خوبی قابل مشاهده است، چراکه 
در هر جامعه و نظام سیاسی گروه هایی مخالف وجود دارند که نسبت به بسیاری از 
مسائل سکوت می کنند و این سکوت ها در بسیاری موارد ناشی از مصلحت اندیشی 

است.
علاوه بــر این، عدم ردع و ســکوت معصومین؟عهم؟ زمانی دال بر تأیید نظر آنان 
است که عمل شیعیان به آراء عامه محرز باشد؛ در غیر این صورت، سکوت دال بر 
رضا نخواهد بود؛ اما چگونه می توان این امر را احراز کرد درحالی که برخی از کلمات 
حضرات معصومین، دال بر ردع کلی از مراجعه و پیروی از اهل تســنن است؛ مانند 
کلام معروف حضرت که فرمودند: »الرشد فی خلافهم« )ابن بابویه، 1413ق، 8/3( که 
نشــان دهندۀ بر حذر داشتن شیعیان از رجوع به عامه است و همین مقدار برای نهی 

آنان از عمل به نظر اهل تسنن کافی است.
این نکته در تمامی روایات قابل تعمیم است و تفاوتی میان روایات افتائی و تعلیمی 
وجود ندارد؛ زیرا بر حذر داشتن شیعیان از پیروی از مسائل شرعی اهل سنت، کلی 

بوده و امکان تأثیرگذاری آن در نوع روایات منتفی است.

2/2. دیدگاه دوم: انکار کلی قرینیت آراء عامه در استنباط احکام
طبق نظریۀ انکار کلی قرینیت آراء عامه در اســتنباط احکام، هرگونه تأثیر مبانی 
فقهی اهل تســنن در فهم روایات رســیده از اهل بیت؟عهم؟ به طور کامل انکار شده 
است. این دیدگاه بر این اساس استوار است که تلاش ائمۀ معصومین؟عهم؟ بر این بود 
که شــالودۀ فقه امامیه کاملًا مبری از فقه عامه شکل گیرد. این نگرش، نقطۀ مقابل 
نظریۀ تأثیر مدعی اســت و رد کامل آن محســوب می شــود. از جمله مؤیدات این 
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دیدگاه، کنار گذاشته شدن روایات موافق با آراء اهل تسنن در فرض تعارض است.
استاد احمدی شاهرودی می گوید:

»اینکه گفته شود احادیث شیعه به منزلۀ حاشیه بر فقه عامه است و درنتیجه بدون 
احاطه بر آراء عامه درک درستی از احادیث اهل بیت شکل نمی گیرد و یا عدم ردع 
ائمه؟عهم؟ به منزلۀ تأیید آنان اســت، این سخن از اساس اشتباه است؛ زیرا در روایات 
دلیلــی بــر این مورد یافت نمی شــود و به خاطر فضای تقیه ای حاکــم، از عدم ردع 
نمی تــوان تأیید ائمه را نتیجه گرفت. هرچند ما یک مطلب را قبول داریم که با توجه 
به اینکه در آن زمان حکومت به دست شیعیان نبود و مسئله ای )مثل خون دماغ شدن 
وضو را باطل می کند( در جامعه وجود داشــته است و خیال می کردند که این حکم 
ائمه است، این سؤال را از ائمه پرسیده اند. نه اینکه فرمایش ائمه؟عهم؟ حاشیه به حرف 

آنان باشد« )پرسش نگارنده از استاد احمدی شاهرودی 1402/10/20(.
کید بر استقلال فقه امامیه می گویند: استاد عبدی با تأ

»یکی از چالش های پیش رو در مســیر اســتنباط تأثیر و تأثر از حوزه های رقیب 
اســت. در طول تاریخ همواره عمل علمای شیعه نشانگر اســتقلال فقه امامیه بوده 
است. به عنوان مثال سید مرتضی در  قرن پنج داعیه این را داشت که اصول فقه شیعه 
باید مستقل شــود و در مقدمۀ کتاب الذریعه بیان می دارد که »این کتاب را مستقل 
نگاشــته ام نه مانند آنچه در کتب قوم آمده است« )شریف مرتضی، 1348، 5/1(. در بین 
قدمای فقهای ما نیز اگر کتب فقه مقارن نگاشــته می شد به معنای حاشیه بودن فقه 
http://research. ،1401 ،امامیه بر عامه نبود، بلکه هدف دفاع از فقه امامیه بود« )عبدی

.)markazfeqhi.com/content

2/2/1. ادلۀ دیدگاه دوم
2/2/1/1. روایات کتابت حدیث

روایــات متعددی از ائمه؟عهم؟ اصحاب را به نوشــتن احادیث و حفظ آن ها برای 
نســل های بعدی سفارش می کنند )کلینی، 1387، 52/1(؛ اما در هیچ یک از این روایات 
اشاره ای به ثبت یا یادآوری آراء عامه به منظور فهم بهتر این احادیث نشده است. اگر 
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فهم این روایات واقعاً منوط به چنین نکته ای بود و احادیث به گونه ای تعلیقه یا حاشیه 
بر فقه عامه تلقی می شدند، ضروری بود که این موضوع به اصحاب تذکر داده شود، 

وگرنه نقض غرض خواهد بود.
2/2/1/2. ارائۀ روایات به مناطق مختلف

چنان که در ابتدای این تحقیق بیان شــد، فضای فقهی حاکم بر مناطق مختلف 
جهان اسلام، متفاوت از یکدیگر بوده است. با این حال، روایاتی که در مدینه و در 
فضای خاص آن صادر می شــد، چه به صورت مکتوب و چه به صورت شفاهی، به 
ســایر مناطق جهان اسلام - که محل سکونت شــیعیان بوده اند - منتقل می گردید، 
درحالی کــه مخاطبان این روایات در آن مناطق، التفاتی به جو فقهی حاکم بر مدینه 
نداشــتند. با وجود این، هیچ گونه ردع و منعی از ســوی ائمۀ معصومین؟عهم؟ نسبت 
به چنین انتقال و تکثیری از روایات صادر نشــده اســت. این نکته به روشنی دلالت 
دارد بر اینکه فقه عامه به عنوان بخشــی از فضــای حاکم، قرینه ای برای فهم روایات 

اهل بیت؟عهم؟ محسوب نمی شود.
تا عصر شیخ طوسی، کتب فقهی نگاشته شده توسط فقهای امامیه عمدتاً متشکل 
از نقل عین متون روایات بود. این روایات، همان متونی بودند که در اختیار عموم مردم 
نیز قرار می گرفت و شیعیان بر اساس همین متون، وظایف شرعی خود را می شناختند 
و به آن عمل می کردند. حتی کتاب ارزشمند من لا یحضره الفقیه نیز با همین هدف 
و نیت تألیف شــده است. این واقعیت تاریخی نشــان می دهد که در ارتکاز فقهای 
نزدیک به عصر صدور، فهم روایات نیازی به رجوع به فقه عامه نداشته و اصولًا فقه 

اهل سنت به عنوان قرینه ای برای کشف مراد از این روایات تلقی نمی شده است.
بررسی متون فقهی فقهای امامیه به خوبی نشان می دهد که اصحاب، در فهم متون 
فقهی، نیازی به مراجعه به مســائل تاریخی از جمله آراء عامه احســاس نمی کردند. 
حتی در آثاری که به سبک فقه مقارن نگاشته شده اند، هیچ اشاره ای به تأثیر آراء اهل 

سنت در تبیین روایات موجود دیده نمی شود.

2/2/2. نقد ادلۀ دیدگاه دوم
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ادله ای که در تأیید این دیدگاه مطرح شــد، در این بخش مورد ارزیابی و تحلیل 
قرار می گیرد.

کید دارند و  تمســک به روایاتی که بر ثبت و اشــاعه احادیث اهل بیــت؟عهم؟ تأ
همچنین روایاتی که رشــد را در مخالفت با اهل تســنن معرفی می کنند، برای انکار 
هرگونه تأثیر، صحیح نیست؛ زیرا روایات مربوط به اشاعه، در مقام بیان جزئیات نشر 
و چگونگی فهم روایات نیســتند و در خصــوص اینکه چه عواملی در فهم احادیث 
نقش دارند، ســخنی به میان نیاورده اند. چه بســا در برخی موارد، تمسک به عقل یا 
مراجعه به فتاوای اهل ســنت در فهم بهتر روایت مؤثر باشد. به هر حال، این دسته از 

روایات درصدد بیان چنین جزئیاتی نیستند.
ارائــۀ روایات به فقهای بلاد دیگر و همچنین عرضۀ آن ها به عموم مردم در کتب 
فقهی قدیم، حاکی از آن است که فهم غالب روایات ائمۀ اطهار؟عهم؟ بی نیاز از رجوع 
به قرائن منفصلی همچون فقه اهل سنت بوده است. با این حال، این مطلب به معنای 
نفی مطلق نیاز به قرائن منفصل در همۀ موارد نیســت؛ چه بســا روایاتی وجود داشته 
باشــند که فهم صحیح آن ها متوقف بر رجوع به قرائن بیرونی بوده و فقیهی در فهم 

چنین روایتی دچار خطا شده و آن را با دیگران نیز در میان گذاشته باشد.
اهتمام فقها بر استقلال فقه امامیه، بدون تردید خارج از دایرۀ افراط و تفریط بوده 
اســت؛ چنان که در موارد خاصی که رجوع به آراء اهل سنت مفید و راهگشا بوده، 

این رجوع در فقه ما وجود داشته است.

2/3. دیدگاه سوم: تأثیر حداقلی آراء عامه
نظریه ای دیگر که مورد پذیرش بسیاری از فقهاست آن است که آراء عامه در فقه 
امامیه بی تأثیر نیست؛ زیرا جو و فضای حاکم بر زمان صدور روایات، در شکل گیری 
سؤالات اصحاب و نیز در به کارگیری برخی اصطلاحات فقهی که متأثر از فقه اهل 
سنت بوده اند، مؤثر بوده است. با این حال، این تأثیر به گونه ای نیست که فهم روایات 

گاهی از آراء اهل سنت سازد. اهل بیت؟عهم؟ را به طور کلی وابسته به آ
به عنوان نمونه، در برخی روایات اصطلاحاتی به کار رفته است که این احتمال را 
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به وجود می آورد که ناشــی از جوّ فقهی زمان صدور روایت باشــد یا گاهی در مفاد 
روایتی ابهامی دیده می شــود که احتمال وجود نکته ای ذهنی نزد راوی یا مخاطب را 
تقویت می کند؛ نکته ای که ممکن اســت متأثر از دیدگاه های فقهی اهل سنت بوده 
باشــد. در چنین مواردی، رجوع به آراء فقهی رایج در آن زمان می تواند در رفع ابهام 
مؤثر واقع شود؛ بنابراین، رجوع به دیدگاه های اهل سنت در فقه شیعه، به صورت عام 
و دائمی مطرح نیست، بلکه اختصاص به موارد خاصی دارد که در آن ها وجود ابهام 

در روایت، ناشی از احتمال تأثیر فضای فقهی زمان صدور روایت، محتمل باشد.
امــام خمینی؟ره؟ در کتاب »اجتهاد و تقلیــد« دربارۀ رجوع به آراء عامه چنین 

می نویسند:
»فحــص از آراء و فتــاوای عامه در فرض تعارض اخبار بــرای حل تعارض نیاز 
است و گاهی نیز این فحص از اخبار آن ها در فهم احکام تعین پیدا می کند« )خمینی، 

1426ق، 17(.
از تعبیر »گاهی« فهمیده می شود که ایشان قائل به تأثیر حداقلی آراء عامه در فهم 
روایات اهل بیت؟عهم؟ هســتند و مواردی که نیازمند تحقیق است، لابد محل وجود 

ابهام و سؤال است.

2/3/1. ادلۀ دیدگاه سوم
دیدگاه ســوم مبتنی بر تفصیل در مراجعه به اهل ســنت در برخی مسائل است؛ 
مســائلی که فقیه در آن ها احساس می کند نکته ای ابهام آمیز در روایات وجود دارد و 
می تواند با رجوع به اهل تسنن آن ابهام را برطرف سازد. بر این اساس، اعمال فقاهت 

در همۀ مسائل متوقف بر دانستن آراء عامه نیست.
این دیدگاه، با رد دیدگاه اول و دوم قابل نتیجه گیری اســت و نیازمند اســتدلال 
خاصی نیســت؛ چراکه آنچه از رد دو دیدگاه پیشــین باقی می ماند، این است که نه 

قرینیت فقه اهل تسنن به صورت کلی قابل قبول است و نه رد کلی آن.
از تطبیق ســیرۀ عقلائیه در فهم متون چنین حاصل می شــود که در مواردی که 
ظهور روایت مستقر و به گونه ای باشد که از نظر عقلا کاشف نوعی از مراد گوینده 
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باشــد، ظهور حجت اســت و اکثر روایات ما نیز چنین اند؛ اما در مواردی که چنین 
ظهوری از متن حاصل نشــود و فقیه اطمینان به مراد پیدا نکند، این حالت مشــمول 
اصالة الظهور نیست و نیازمند جستجوی بیشتر قرائن برای فهم صحیح روایت است. 
در موارد ابهام نیز مراجعه به روایات و فضای فقهی معمولًا رافع ابهام است )شبیری، 16 

.)https://eitaa.com/mj_shobeiri ،1403 فروردین
ظهور معیار عمل به روایات است و در مواردی که روایات دارای ظهور متعارف 
باشــند، معتبر است؛ اما در مواردی که روایت دچار اجمال و ابهام باشد و مراجعه به 
روایــات دیگر و همچنین کلمات و نظرات فقهای امامیــه نتواند ابهام را رفع کند و 
احتمال داده شود که جوّ حاکم و فقه عامه می تواند قرینه ای برای فهم درست روایت 
باشــد، عقلانی بودن رجوع به فقه اهل تسنن قابل انکار نیست. مراجعه به سیرۀ فقها 
در اســتنباط مســائل مختلف نیز مؤید همین نکته است که فقها در برخی مسائل به 

کلمات و نظرات اهل تسنن مراجعه کرده اند تا مراد را مشخص کنند.
می توان گفت آنچه در اثبات نظریۀ ســوم اهمیت اساســی دارد، رد نظریۀ اول و 
نظریۀ دوم اســت و اثبات نظریۀ سوم در این فرض، نیازمند تلاش علمی گسترده ای 

نیست.
نکته ای که برای تکمیل نظریۀ سوم ضروری است، مشخص کردن مواردی است 
که فهم صحیح روایت منوط به مراجعه به فقه اهل ســنت می شــود. در این راســتا 
می توان نمونه هایی از مواردی را که فقیه را دچار ابهام و سردرگمی می کند، ذکر کرد.

3. موارد ابهام
در این قســمت، نمونه هایی از ابهاماتی، مطرح می گردد که لازم است یا می توان 

برای رفع آن ها به منابع فقه اهل سنت مراجعه کرد.
3/1. وجود اصطلاحات خاص مبهم

در برخی روایات، اصطلاحات خاصی به کار رفته که با توجه به ســیاق روایت، 
معنای واضح و روشــنی به دســت نمی آید و مراجعه به اهل لغت نیز ابهام را برطرف 
نمی کند؛ در این موارد، مراد دقیق پرســش کننده یا پاسخ حضرت مشخص نیست و 
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احتمال دارد که رجوع به فقه اهل سنت در فهم درست این اصطلاحات و رفع ابهام 
مؤثر باشد.

برای نمونه، در برخی روایات از »تثویب« در اذان نهی شــده اســت؛ با مراجعه 
به اقوال عامه مشــخص می شــود که منظور از تثویــب در اذان، همان گفتن عبارت 
»الصلاة خیر من النوم« است. همچنین در روایات آمده است: »نهی النبي عن بیعین 
فی البیع« )نوری طبرسی، 1998م، 313/13(؛ برای درک دقیق معنای »بیعین فی البیع« نیز 
https://www.eshia.ir/ ،1398 ،می توان به اقوال اهل سنت مراجعه کرد )شوپایی جویباری

.)feqh/report/asatid/Shopaei
در روایات غیر فقهی نیز ممکن اســت مواردی وجود داشته باشد که اصطلاح یا 
مفهوم آن مشخص نباشد و نیازمند مراجعه به کلمات و متون اهل سنت باشد. آقای 
سید جواد شبیری می گوید: در روایتی در کتاب »بصائر الدرجات« از امام رضا؟ع؟ 
ســؤال می شود دربارۀ »السیف الذي أخذه طوسي«؛ پرسشــی که ابهام دارد و مراد 
دقیق آن محل اختلاف است. در این گونه موارد، مراجعه به وقایع و حوادث زمانه که 
خود دارای داستان مفصل است، می تواند معنای درست را روشن سازد )ر.ک. شبیری، 

.)https://eitaa.com/mj_shobeiri ،1403 پنجشنبه 16 فروردین

3/2. امر در مورد سبق حرمت یا توهم حرمت
امر نســبت به فعلی که قبل از آن امر، حرام بوده یا مخاطبین نســبت به آن چنین 
توهمی داشته اند که حرام است، دال بر وجوب نیست )صدر، 1417ق، 118/2(. بر همین 
اساس، برای درک وجود چنین توهمی در نزد مخاطبین حضرات معصومین، فضای 
فقهی اهل ســنت می تواند کمک کننده باشد. البته در بیشــتر موارد، قرائن روایی و 
فقهی امامیه خود ظهور روایات را مشــخص می ســازد؛ اما ممکن است برخی موارد 

همچنان نیازمند مراجعه به فقه اهل سنت باشند.
مرحوم بروجردی می نویســد: به عنوان مثال در مورد جواب سلام در نماز، چون 
اهل سنت جواب سلام را واجب نمی دانند، اگر امری از جانب امام؟ع؟ صادر شود، 
صرفاً جواز و مشــروعیت آن را می رساند )طباطبایی بروجردی، 1420ق، 385/2( یا در مورد 
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نافلۀ صبح، اهل سنت زمان ادای آن را بعد از طلوع فجر می دانند؛ بنابراین امری که 
در روایات وارد شده است، بیانگر این است که خواندن این نماز قبل از فجر نیز جایز 
اســت و فقط مشروعیت آن را نشان می دهد )طباطبایی بروجردی، 1420ق، 181/1(. این دو 

مورد در واقع مصداق »امر بعد از توهم حظر« است.
بنابراین، در مواردی که فقیه پس از رجوع به قرائنی که در فقه ما موجود اســت، 
همچنان احســاس کند ظهور امر یا نهی از اتقان و اســتقرار کافی برخوردار نیست و 
احتمال دهد رجوع به فقه اهل سنت می تواند ظهور را متقن تر سازد، لازم است به فقه 

اهل سنت مراجعه کند.

3/3. تکرار یک سؤال خاص
در برخــی موارد ممکن اســت یک ســؤال چندین بار تکرار شــود که احتمالًا 
نشان دهندۀ اهمیت یا اختلاف نظر دربارۀ آن مسئله در آن زمان بوده است. اگر پاسخ 
حضرت دارای ابهام باشد و مراجعه به فقه و روایات ما نتواند ابهام را رفع کند، بعید 
نیســت که رجوع به فقه و روایات اهل سنت منشــأ سؤال و علت تکرار آن را روشن 

ساخته و به رفع ابهام کمک نماید.
برای نمونه، در روایتی حفص از معنای »استطاعت« سؤال می کند و پس از پاسخ 
حضرت، دوباره می پرســد: »فَِقََاًلََ لَْهُِ حََفْْصٌٌ الْْكُُنََاًسِِيُ: فَِإِِذََا كََاًنََ صََحِيحاًً فِِي بََدََنِِهِِ مُُخََلًًّى 

سَِرْْبَُهُِ لَْهُِ زََادٌٌ وََ رََاحَِلًَّةٌٌ فَِلًَّمْْ يََحُجََّ فَِهُُوََ مُِمََّنْْ يََسْْتََطِِيعُُ الْْحَجََّ؟ قََاًلََ: نَِعََمْْ« )کلینی، 1407ق، 267/4(.
خلاصۀ کلام این است که شخصی که شرایط استطاعت را دارد؛ ولی حج به جا 
نمی آورد، آیا مســتطیع محسوب می شود؟ این تکرار ســؤال منشأ ابهام شده است و 
پرسش اصلی این است که مراد دقیق سائل چیست؟ برخی چنین توجیه کرده اند که 
منظور از ســؤال دوم این است که شخص شرایط حج دارد؛ ولی حج انجام نداده و 
شرایط از دست رفته است، آیا در این حالت حج بر او مستقر است؟ )مجلسی اصفهانی، 

1406ق، 5/5(.
سید جواد شبیری می نویســد: »در آن زمان مسئله ای کلامی مطرح بود مبنی بر 
اینکه آیا استطاعت همراه با فعل است یا قبل از فعل و راوی خواست نظر حضرت را 
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در این شبهه جویا شود؛ لذا این سؤال ماهیتی کلامی دارد« )شبیری، پنجشنبه 16 فروردین 
.)https://eitaa.com/mj_shobeiri ،1403

مناشــئ دیگری نیز ممکن است باعث ابهام شوند؛ مثلًا سؤالی دربارۀ موضوعی 
که به نظر بســیار بدیهی می آید، یا نکاتی از این دســت که می توان با جســتجو در 

روایات به آن ها دست یافت.

نتیجه گیری
از آنچه بیان شد نتایج زیر حاصل می شود.

در مسئلۀ مورد بحث، به طور کلی سه مبنا وجود دارد: دیدگاه اول صدور احادیث 
را کاملًا متأثر از فضای موجود و احاطۀ فقه عامه در زمان صدور می داند؛ دیدگاه دوم 
به صورت سلبی، تأثیر آراء و فضای حاکم را در صدور روایات نفی می کند و دیدگاه 
ســوم، با رویکردی تفصیلی، تنها در فرض اجمال روایت و عدم رفع آن توسط سایر 
روایات امامیه و کلمات فقها و با وجود احتمال قرینه ای خاص در فقه اهل تســنن، 

رجوع به آراء عامه را برای رفع اجمال لازم می داند.
مهم ترین اشکالی که در اعتبار روایات بدون مراجعه به اهل سنت مطرح می شود، 
احتمال خدشــه در ظهور روایات اســت؛ اما با توجه به ســیرۀ عقلاء، چون در نزد 
عقلاء، اعتبار ظهور بســته به قرائن منفصل نیســت ؛ بنابراین ظهور به دست آمده از 
روایات معتبر اســت و احتمال وجود قرینۀ مخالف در میان اهل تســنن، مانع اعتبار 

ظهور نخواهد بود.
با این حال، در مــواردی که ظهور روایت مخدوش بوده و ابهاماتی در آن وجود 
دارد و قرائن موجود در میان روایات و فتاوای امامیه قادر به رفع ابهام نیست، رجوع به 
فقه اهل سنت می تواند ابهام را رفع کند. عمل فقهای امامیه در طول تاریخ نیز نشان 
می دهد که فقه و روایات ما برای آنان حاشیه بر فقه عامه نبوده و بیشتر مسائل بدون 
مراجعه به آراء اهل ســنت استنباط شده است؛ این فهم آنان ناشی از اعتقاد به اعتبار 

ظهور در نزد عقلاء بوده است.
ســکوت اهل بیت؟عهم؟ نســبت به جو حاکم را نمی توان همیشه دال بر رضایت 
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و تأیید فضای موجود دانســت؛ زیرا این فضا غالباً اقتضای تقیه داشــته است. بر این 
اساس، تنها در مواردی که فتوا یا رأیی از اهل تسنن در میان شیعیان رواج یافته و امکان 
نهی آن در دوران حضور معصومین؟عهم؟ فراهم بوده اســت، سکوت آنان دلالت بر 

رضایت خواهد داشت.
در فرض تعارض روایات، رجوع به آراء عامه و اتخاذ قول مخالف با آراء عامه در 
میان فقهای ما به عنوان یک مرجح پذیرفته شــده است. همچنین، رجوع به فقه عامه 
در موارد ابهام نیز مقبول است؛ اما این میزان تأثیر باعث نمی شود که فقه امامیه به عنوان 

حاشیه یا ناظر بر فقه اهل تسنن قلمداد گردد.
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their predecessors’ positions. Second, the ijtihādī nature of such disregard—where re-
jection reflects a jurist’s interpretive principles rather than defects in the ḥadīth’s chain 
(sanad) or meaning (matn).
By delineating these challenges and proposing solutions, this research aims to assist 
jurists in navigating iʿrāḍ-related obstacles during legal inference (istinbāṭ), thereby 
strengthening the process of ijtihād.
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مقالۀ پژوهشی

آسیب شناسی تحقق »اعراض« از سوی فقیهان متقدم1
سید محمدحسین میرشاه ولایتی   1؛ محمدکاظم رحمان ستایش 2؛
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چکیده
بی گمان یکی از مهم ترین معیارهای اعتبارسنجی و ارزیابی اخبار فقهی، توجه به عملکرد 
و مواجهۀ عالمان مذهب با آن احادیث اســت. بحث از جابریت یا کاســریت اعراض، از 
دیرباز مورد توجه فقیهان امامیه قرار داشت. بر اساس دیدگاه مشهور فقهای معاصر، حدیثی 
که - همراه با برخی قیود - مورد اعراض عالمان شیعه قرار گیرد، از اعتبار ساقط می شود؛ 
چراکــه روی گردانی تمام یا اکثریت عالمان مذهب، بیانگر وجود نوعی خلل و کاســتی 
در یکی از ســه بحث صدور، جهت صدور یا دلالت حدیث است. حتی با چشم پوشی از 
مباحث نظری پیرامون استواری دیدگاه کاسریت اعراض، به نظر می رسد پژوهشگر فقه در 
فرآیند اســتنباط و در راستای احراز عمل فقیهان شــیعه، با چالش هایی روبه رو خواهد بود. 
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به بیان دیگر، دســتیابی به اقوال فقیهان و کشــف اعراض آنان از احادیث به ظاهر معتبر، با 
آسیب هایی همراه است که شناسایی آن ها و ارائۀ راهکارهای برون رفت، می تواند فقیه را در 

مسیر اجتهاد یاری رساند.
نوشــتار پیــش رو، با روش کتابخانــه ای و رویکرد توصیفی - تحلیلی، در پی آن اســت تا 
آســیب های موجود در کشــف اعراض فقیهان متقدم از روایات به ظاهر معتبر را شناسایی 
و تحلیل کند. به نظر می رســد می توان در این زمینه، دو آســیب اصلی را برجســته کرد: 
نخســت تردید در اصل تحقق اعراض که در موارد قابل توجهی ناشــی از اعتماد به نقل ها 
و گزارش های برخی فقیهان متأخر دربارۀ اعراض فقیهان پیشــین است و دیگری اجتهادی 
بــودن اعراض کــه در این موارد، اعراض فقیه متأثر از مبانی یا برداشــت های خاص فقهی 

اوست و نمی تواند کاشف از ضعف سند یا خلل در دلالت روایت باشد.
کلیدواژه ها: آسیب شناسی، اعراض، اعراض اجتهادی، احادیث فقهی.

مقدمه
عالمان مذهــب امامیه همواره در تلاش بودند تــا روش های معتبری برای تمییز 
روایات صحیح از روایات ضعیف ارائه دهند. این تلاش ها به ســایر مذاهب اسلامی 
نیز ســرایت کرده و درنتیجه، قواعد مشــترکی برای نقد حدیث میان مذاهب شکل 
گرفته اســت. در سنت فقهی شیعه، توجه به عملکرد فقیهان بزرگ در پذیرش یا رد 
احادیث، جایگاهی ویژه دارد؛ زیرا این عملکردها می توانند نشــان دهندۀ مقبولیت یا 
عدم مقبولیت یک روایت نزد آنان باشــد. ایــن فرآیند در اصطلاح به عناوینی چون 
»تلقی به قبول«، »عمل مشــهور« یا »اعراض مشــهور« شــناخته می شود. از منظر 
بســیاری از فقها، عمل فقیهان به روایتی، کاشف از پذیرش آن نزد پیشوایان مذهب 

است و می تواند جایگاه مهمی در ارزیابی اعتبار روایت ایفا کند.
با این حــال، بهره گیری از این روش نیز با موانع و چالش هایی همراه اســت. از 
جمله این موانع، می توان به ابهام در خاستگاه اعراض و اجتهادی بودن روی گردانی 
برخی فقیهان از روایات اشــاره کرد. در واقع، ممکن اســت برخــی از اعراض ها نه 
بر مبنای ضعف ســند یا دلالت روایت، بلکه بر اساس اجتهاد خاص یا مبانی فقهی 
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متفاوت فقیه شکل گرفته باشند؛ در چنین مواردی، نمی توان به سادگی آن را دلیل بر 
ضعف روایت دانست.

نوشــتار پیش رو می کوشــد تا بــا رویکردی توصیفــی - تحلیلی، آســیب ها و 
چالش هایی را که فقه پژوهان در فرآیند اســتنباط از رهگذر بررســی عملکرد عالمان 
مذهب با آن مواجه  هســتند، شناســایی و تحلیل نماید؛ تا از این رهگذر، بهره گیری 
دقیق تر و مطمئن تری از شاخصۀ عمل یا اعراض فقها در ارزیابی روایات فقهی فراهم 

شود.
واژۀ »اعراض« مصدر باب اِفعال از مادۀ »ع  ر  ض« به معنای ارائه و نشــان دادن 
اســت )ر.ک. رافعی قزوینی، غزالی، فیومی، بی تا، 687/2(. ابن اثیر در تبیین معنای این واژه 
عْرَضَ عن الشــي ء إذا ولّاه ظهره«؛ یعنی کسی از چیزی اعراض 

َ
می نویســد: »من أ

می کند، آنگاه که به آن پشــت می کند )ابن اثیر، بی تا، 215/3(. این واژه در قرآن کریم 
و احادیث معصومان؟عهم؟ در همین معنای لغوی استعمال شده و دچار تغییر معنایی 
)نقل معنوی( نگردیده اســت )برای نمونه بنگرید: مکارم شیرازی، 1373، ذیل آیات نساء: 63 و 

81؛ مائده: 42؛ انعام: 68 و 106؛ طه: 124؛ کلینی، 1407ق، 296/1 و 449/5(.
در اصطلاح اصــول فقه، »اعراض« به معنای عدم عمل یــا فتوا ندادن گروهی 
از فقیهان به مضمون یک حدیث اســت )ر.ک. نائینی، 1376، 153/3(. فقیهان امامیه از 
تعبیرات مختلفی برای اشاره به معرض عنه بودن یک حدیث استفاده کرده اند که از 
جملۀ آن ها می توان به واژگانی چون متروک، مطروح، مهجور، شاذ و مانند آن اشاره 

کرد.
در ایــن میان، اصــطلاح »متقدمان« ناظر به فقیهانی اســت که از عصر حضور 
معصومان؟عهم؟ تا زمان محقق حلی می زیستند. محقق حلی به عنوان مرز میان فقیهان 
قدیم و متأخر تلقی می شود و آراء فقیهان متقدم در بسیاری از مباحث فقهی، از جمله 

بررسی اعتبار روایات، نقشی تعیین کننده دارد.
پیش از این، پژوهش های ســنجیده ای در زمینۀ »کاســریت اعراض« و تأثیر آن 
بــر تضعیف روایات )به ویژه اخبار متروک( صورت گرفته اســت. در این مطالعات، 
نگارندگان به تحلیل مبانی و شرایط اعراض مشهور پرداخته  و نقش آن را در ارزیابی 
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اعتبار احادیث مورد بررســی قرار داده اند. برای نمونه، موســوی و مسجدسرائی در 
مقاله ای با عنوان »بازپژوهی در مســئلۀ اعراض مشهور از خبر« )موسوی و مسجدسرائی، 
1401، 431–451(، علی محمدی و حســینی در نوشتۀ »حجیت سنجی اعراض مشهور« 
)علی محمدی و حســینی، 1399، 335–351( و نیز آهنگران در مقالۀ »اعراض مشهور از خبر 
صحیح« )آهنگران، 1381، 183–198( به واکاوی مســئلۀ کاســریت اعراض، شــروط و 

پیامدهای آن در فرآیند استنباط فقهی پرداخته اند.
بحث پیرامون آسیب شناســی اعراض فقیهان، به ویــژه فقیهان متقدم، از جمله 
موضوعاتی اســت کــه در ادبیات فقهی کمتر به صورت مســتقیم مورد بررســی 
قرار گرفته اســت؛ برخی اندیشــمندان بــه این مقوله، هرچند به طور غیرمســتقیم، 
پرداخته انــد. به عنوان نمونــه، آیت الله مبلغی در کتــاب »درس خارج و گام های 
اجتهاد« بر ضرورت بررسی اقوال فقیهان پیشین و تحلیل روش شناسی اجتهاد آنان 
کیــد کرده و توجه به ریشــه ها و مبانــی فتوای فقیهان را امری مهم دانســته اند.  تأ
همچنین، آیت الله العظمی سیســتانی نیز در مباحث »الحجج« به صورت مختصر 
به برخی از خاســتگاه های اعراض اشــاره کرده اند. افزون بر این، برخی از فقیهان 
در ضمــن مباحث فقهی خود، در مقام نقد اعراض شــکل گرفته از برخی روایاتِ 

به ظاهر معتبر، برآمده اند.
بــرای نمونه، آیت الله العظمی زنجانی در آثار خود - به ویژه در کتاب های نکاح 
و حج - به دفعات به بررســی اعراض های صورت گرفته از ســوی اصحاب پرداخته 
و ضمن تحلیل آســیب ها و چالش های مرتبط، در موهــن بودن این اعراض ها تردید 
نموده اند. پژوهش حاضر می کوشــد با مطالعۀ دقیق موارد گزارش شده از اعراض در 
میان فقیهان امامیه و تحلیل فنی نمونه های مطرح شده، چالش هایی را که ممکن است 
فقیه را در مواجهه با پدیدۀ اعراض، دچار خطاهای راهبردی در فرآیند استنباط نماید، 
شناســایی کرده و مسیرهایی مطمئن برای فهم و تشخیص این آسیب ها ارائه دهد. از 
دیگر امتیازات این پژوهش، بررســی نمونه های متعدد اعراض در متون فقهی است؛ 
امری که می تواند فقه پژوه را در شناخت دقیق تر این پدیده و یافتن راه حل های کارآمد 

برای مواجهه با آن یاری رساند.
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1. جایگاه مسئلۀ »اعراض« نزد فقیهان
همان گونه که پیش تر بیان شــد، »اعراض« در مباحث فقهی و اصولی به معنای 
روی گردانی مشــهور فقیهان از اســتناد و استنباط بر اساس یک روایت فقهی است. 
اصولیان اعراض مشــهور را به دلیل آن که دلالت بر وجود مشــکلی در روایت دارد، 
موجب کاســتی در اعتبار آن می دانند؛ به گونــه ای که برخی معتقدند هرچه روایت 
از حیث سند قوی تر باشــد، در صورت وجود اعراض، ضعف آن در مقام دلالت و 
استناد افزون تر خواهد بود. بی گمان، یکی از چالش های بنیادین که تأثیری عمیق در 
فرایند اســتنباط احکام دارد، پدیدۀ اعراض مشهور است. به نظر می رسد کهن ترین 
تعبیر صریح دربارۀ موهن بودن و کاسر بودن اعراض، سخن شیخ طوسی در مقدمۀ 
کتاب اســتبصار باشد. ایشان می نویسد: »اگر حدیث معارضی نداشته باشد، باید به 
آن عمل شــود و این مطلب مورد اتفاق است؛ مگر آن که فتاوای اصحاب برخلاف 
مضمون روایت باشد که در این صورت، به مفاد حدیث عمل نخواهد شد« )طوسی، 

بی تا-الف، 4/1(.
بســیاری از اصولیان شــیعه، از گذشــته تاکنون، جایگاه مهمی بــرای »اعراض 
مشهور« قائل بودند؛ به گونه ای که فقه ورزی را بدون در نظر گرفتن مسئلۀ اعراض و 
تأثیر آن در کاســتن اعتبار روایات، امری ناممکن می دانستند. با توجه به اهمیت این 
مسئله محقق حلی در کتاب المعتبر، با لحنی قاطع کنار نهادن روایتی را که اصحاب 
از آن اعراض کرده اند، واجب دانســته اســت )گروهی از نویســندگان، محقق حلی و مکارم 
شــیرازی، 1364، 29/1(. همچنین وحید بهبهانی تصریح می کند که اعتنا به روایاتی که 
مشهور از آن ها روی گردان شده اند، به معنای مرگ فقه است و فقیه را به مخالفت با 

قواعد علمی و حتی بدیهیات فقهی می کشاند )بهبهانی، 1417ق، 725(.
در میان اصولیان معاصر، امام خمینی؟ره؟ نیز جایگاه ویژه ای برای اعراض قائل 
است. ایشــان یکی از مقدمات اساسی اجتهاد را بررســی دقیق اقوال فقیهان پیشین 
گاهی از اجماعات و فتاوای مشهور، از صدور فتوایی مخالف  می داند؛ تا مجتهد، با آ

آن ها خودداری نماید )خمینی و تقوی اشتهاردی، 1376، 590/4(.
فقیهان و اصولیانی که مبنای اعتبار خبر واحد را سیرۀ عقلا بر ترتیب اثر دادن به 
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خبر موثوق الصدور - و حتی در مواردی، صرفاً خبر ثقه - می دانند، دربارۀ کاسریت 
اعراض، شروط و قیود متعددی را مطرح کرده اند )صدر، 1423ق، 292/1(. با این حال، 
بــه باور نگارندگان، بنا بر هیچ یــک از دو دیدگاه مذکور )وثاقــت راوی یا وثوق به 
صدور(، نمی توان اعراض را به عنوان قاعده ای کلی، غیرقابل تخطی و همواره جاری 

قلمداد کرد.
کید کرده اند که ســنجش میزان  برخــی از فقیهان معاصر نیز در همین راســتا تأ
موهنیت اعراض، باید در میدان عمل و تجربۀ فقیه در مقام استنباط صورت گیرد؛ و 
ازاین رو، نمی توان قاعده ای ثابت و همیشــگی برای آن وضع نمود. به همین جهت، 
قاعدۀ کاسریت اعراض همانند قاعدۀ جابریت عمل مشهور، از جمله قواعد تجربی 

برگرفته از عملکرد فقیهان در فرایند استنباط شمرده می شود )حب الله، بی تا، 266/1(.
جمع آوری شــواهد و قرائن برای اثبات وجود کاستی در روایت، امری ضروری 
است. با توجه به آرای فقیهان شیعه، پنج قید عمده برای صدق عنوان »خبر متروک« 
و سقوط اعتبار روایت به واسطۀ اعراض مطرح شده است که اغلب نشانه ای از وجود 

خلل در روایت به شمار می روند:
1- فرع فقهیِ مورد استناد روایت، از مسائل مورد توجه اصحاب باشد؛

2- مسئلۀ مورد روایت، از موضوعات الزامی )مانند عبادات یا حدود( محسوب گردد؛
3- روایت در مصادر معتبر و مشهور نقل شده باشد؛

4- اعراض، از سوی فقیهان متقدم صورت گرفته باشد؛
5- منشأ اعراض، نکات اجتهادی نباشد، بلکه مستند به تردید در اعتبار روایت باشد.

بررسی تفصیلی این قیود، از چارچوب نوشتار حاضر خارج بوده و نیازمند مجال 
مستقلی است.

2. تحقق اعراض
یکی از مهم ترین آســیب هایی که برخی از اعراض های نقل شده از سوی فقها را 
تهدید می کند، عدم تحقق واقعی اعراض از اساس است. ازاین رو، بر فقه پژوه فرض 
است که در مقام استنباط، خود مستقلًا به بررسی و احراز شهرت یا اعراض پیشینیان 
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بپــردازد و صرفاً به نقل قول های برخــی فقیهان - هرچند درنهایت فقاهت و جلالت 
باشــند - اکتفا نکند در این زمینه، دو اثر ارزشــمند یعنی مختلف الشیعه اثر علامه 
حلی و مفتاح الکرامة تألیف ســید جواد عاملی، از منابع کارآمد و مفیدی هستند که 
در کشــف اقوال پیشــینیان و تحلیل روندهای تاریخی فتاوا می توانند بسیار راهگشا 
باشند؛ هرچند فقیه درنهایت، از مراجعه مستقیم به منابع اولیه و آثار کهن فقهی بی نیاز 

نخواهد بود.
عمل مشــهور یا اعراض از مفاد یک حدیث از دو راه قابل کشــف خواهد بود؛ 
نخســت آن که فقیه خود به تتبعی تام پرداخته و اقوال را از منابع اصلی تا حد ممکن 
اســتقصا نماید و دیگر آن که بر ادعای برخی فقها در این زمینه اعتماد کند. فقیهان 
مدعی اجماع و شهرت، خود یا از پیشینیان هستند و یا از پسینیان و معاصران خواهند 

بود.
به نظر می رسد مطمئن ترین مسیر برای احراز این گونه اجماعات و شهرت، رجوع 
به آثار قدما باشــد؛ چراکه آن قدر خطا و تســامح در نقل قول هــای دیگر فقها و نیز 
ادعاهای اجماع و شهرت - حتی در آثار برخی متقدمان همچون شیخ طوسی و سید 
ابن زهره - وجود دارد که عموماً وثوق آور نیســتند. این خطا در گزارش، به فقیهان 
پسین و معاصر اختصاص نداشته و حتی متقدمان نیز در نقل این گونه موارد به فراوانی 
دچار اشتباه و سهو شده اند. گرچه احتمال می رود ایشان مبتنی بر برخی مبانی ویژه 

مانند باور به اجماع لطفی، چنین ادعاهایی را مطرح کرده اند.
برای نمونه، شــیخ طوســی در موضعی از کتاب خلاف می نویسد: »اگر کسی 
یک قفیز )واحد اندازه گیری( غذا را به ده درهم به صورت نسیه بفروشد و هنگامی 
که موعد پرداخت فرا رســید، به جای آن غذا دریافت کند، اگر معادل همان مقدار 
غذا را دریافت کند، جایز اســت؛ اما اگر بیشــتر از آن دریافت کند، جایز نیســت. 
شــافعی در قول مشهور خود گفته است: جایز اســت و تفصیلی قائل نشده است و 
برخی از اصحاب ما نیز همین نظر را دارند. مالک گفته است: جایز نیست و تفصیلی 
قائل نشــده اســت. دلیل ما: اجماع فرقه )شیعه( و اخبار ایشــان و به دلیل اینکه این 

عمل… و قول دیگر اصحاب ما قوی است...« )طوسی، بی تا-ب ، 101/3(.
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همان طور که ملاحظه شــد، شــیخ طوســی ابتدا قولی را مطرح کرده و آن را به 
شــافعی نسبت می دهد. سپس برخی فقیهان شــیعه را نیز همراه و قائل به آن دیدگاه 
معرفی می کند. نکته عجیب آن است که وی در پایان، پس از تبیین دیدگاه خود، آن 
را به اجماع شــیعه نسبت داده است که با نسبت قول نخست به برخی اصحاب قابل 
جمع نیست. عجیب تر آن که شیخ در آخر، فتوای شافعی و برخی اصحاب امامیه را 

قوی پنداشته و ترجیح می دهد.
نمونۀ دیگر بحث نجاســت فرزند کافر است که ادعای اجماع بر نجاست فرزند 
متولد شــده از پدر و مادر کافر، مطرح شــده اســت. برای نمونــه، صاحب جواهر 
می نویســد: »لا أجد فیه خلافاً« )نجفــی، بی تا، 44/6( و یا محقق خوئی می نویســد: 
»الاجماع و التسالم القطعیین المنقولین عن أصحابنا« )خوئی، 1418، 61/3(. درحالی که 
تمام کتاب های نگارش شــده بر پایۀ اصول متلقات، خالی از طرح و حتی اشــاره به 
این مسئله بوده و تنها ابن جنید )حلی، 1374، 421/4( و شیخ طوسی در المبسوط )طوسی، 
1387، 22/2( از پیشینیان متعرض آن شده اند. طبیعی است که فتوای دو نفر از اصحاب، 
ایجاد شهرت یا اجماع نمی کند، به ویژه آن که ابن جنید مستبصر بوده و شیخ طوسی نیز 
کتاب المبسوط را بر مذاق اهل سنت مبتنی بر فروع رایج در آثار ایشان نگاشته است.
شــایان ذکر اســت که این اجماع در صورت تحقق، مدرکی بــوده )مبلغی، بی تا، 
365/1( و قابل اســتناد نیســت. درنتیجه، اعراض از روایاتی کــه ظاهر در طهارت و 
پاک بودن فطرت کودک، گرچه پدر و مادرش کافر باشند، محقق نبوده و اگر هم 
باشــد، مدرکی خواهد بود که در حق دیگر فقها اعتباری نخواهد داشت. در بحث 
خاســتگاه های اعراض، یکی از منابع اعراض، ضعف دلالت واژگان و الفاظ روایت 
بر مطلوب است. برای مثال، روایتی که ظهور در حرمت دارد؛ اما نص در آن نیست 
و مشــهور متقدمان نیز فتوا به کراهت داده اند. در اینجا از اساس اعراضی رخ نداده 
است تا صدور حدیث زیر ســؤال رفته و در اعتبارش تردید شود. هرچند فهم ایشان 
به عنوان نزدیکان و بطانۀ معصومان؟عهم؟ در استظهار ما از ظاهر اخبار تأثیرگذار خواهد 
بود. در بخش پایانی، نمونه های دیگری که اصل تحقق اعراض در آن ها محل تردید 

است، اشاره خواهد شد.
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3. اجتهادی بودن اعراض
آسیب دیگری که فراروی فقه پژوه وجود دارد، اجتهادی بودن برخی از شهرت ها 
و اعراض هاســت. اجتهادی بودن یا مدرکی بودن تنها به اعراض محدود نمی شود و 
در عمل، فتوای مشــهور و اجماع نیز مطرح اســت. اگر فتوای فقها بر پایۀ یک وجه 
اجتهادی باشد که برای فقیه معاصر مقبول نباشد، شهرت یا اجماع آن ها مؤثر نخواهد 
بود. در مقابل، اگر اجماع یا شهرتی در فتاوای متقدمان وجود داشته باشد که بتواند 
کاشف از ارتکاز اصحاب ائمه باشــد، درصورتی که ردعی از سوی معصوم نباشد، 
این اجماع به منزلۀ تقریر ایشان بوده و حجت خواهد بود، حتی اگر مستند به ادله ای 
باشد که نزد فقیه متأخر و معاصر مردود باشد. برخی این اجماع را »اجماع تقریری« 
می نامند. نکته مهم این است که وظیفۀ معصوم اصلاح عملی جامعۀ اسلامی است، 
نه اصلاح علمی و ممکن است معصوم به اصلاح خطاهای علمی در آینده امیدوار 
بوده باشــد. این دیدگاه بین اصولیان مورد توافق نیســت و برخی در اعتبار آن تردید 

کرده اند )عبدی، 1446ق، 405 و 406(.

3/1. راه کارهای کشف اجتهادی بودن اعراض
با تکیه بر مطالب یادشــده، ضروری اســت شواهدی که به کمک آن ها می توان 
اجتهادی بودن حکم مشــهور را احراز کرد، مورد بررســی قــرار گیرند. با مطالعات 
موردی بر نمونه های متعدد، به نظر می رسد که در مجموع، وجود مخالف سرشناس، 
تعارض با دلیل قوی تر و نیز اشارات فقیهان اقدم به برخی نکات اجتهادی، از مهم ترین 
قرائنی هستند که برای فقیه، وثوق یا ظن به اجتهادی بودن حکم مشهور نزد پیشینیان 

ایجاد می کنند.

3/1/1. وجود مخالف سرشناس
یکی از شــواهدی که نشــان می دهد حکم مورد اتفاق یا مشــهور نزد پیشــینیان 
برخاسته از اجتهاد ایشان بوده و حکایت گر حکم مرتکز در اذهان ایشان - که برگرفته 
از معصومان؟عهم؟ باشد - نیست، وجود مخالفان سرشناس است. برخی بر این باورند 
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که هرچند مشــهور از روایتی اعراض کرده باشــند - مانند آن که به خلاف آن فتوا 
داده یا از پرداختن به آن ســکوت کرده باشند - اگر یکی از فقیهان سرشناس که از 
وجوه و بزرگان شــیعه در زمان خود به شمار می رود، با این اعراض مخالفت کرده و 
بر اساس مضمون روایت فتوا دهد، اعراض مشهور دیگر کاشفیتی از وجود خلل در 

روایت نخواهد داشت.
آیت الله وحید خراسانی در ضمن بحثی می فرماید:

»نخســتین اشــکال این حدیث آن است که مورد اعراض مشــهور قرار گرفته و 
ایــن امر موجب وهن روایت خواهد بود. البتــه در موهن بودن اعراض، میان بزرگان 
اختلاف نظر وجود دارد؛ برخی، برخلاف مشــهور، اعراض را موجب سقوط اعتبار 
نمی داننــد. هرچند ما در مباحث خود، اعراض متقدمان را کاســر اعتبار خبر تلقی 
کرده ایم؛ اما در این مســئله، شیخ طوسی از روایت مورد بحث اعراض نکرده است. 
این پرسش مطرح می شود که آیا اعراضی که شیخ طوسی مخالف آن است، می تواند 
موجب وهن روایت باشــد؟ همچنین اگر کلینی با اعراض سایر فقها مخالفت کند، 
آیا اعراض ایشان کاسر خواهد بود یا نه؟ ممکن است در پاسخ گفته شود که اعراض 
در چنین مواردی موهن نخواهد بود؛ چراکه کاسر بودن اعراض، مبتنی بر این تحلیل 
است که فقهای قدیم - به جهت نزدیکی زمانی به عصر ائمه؟عهم؟ - به نکات سلبی 
و اشکالاتی در روایت پی برده اند که ما از آن بی اطلاع هستیم؛ اما هنگامی که فقیهی 
چون شــیخ طوسی - با آن احاطه بر احادیث و شــناخت عمیق از زمینه های صدور 
روایات، از جمله تقیه ای بودن یا نبودن آن ها - با این اعراض مخالفت ورزیده است، 
چگونه می توان اعراض را با وجود این مخالفت، موهن دانست؟ بر این اساس، اعتماد 
بر اعراض مشــهور متقدمان برای ســلب اعتبار از روایتی دشوار خواهد بود که مورد 
التزام امثال شیخ طوسی یا شیخ مفید قرار گرفته است. به ویژه در روایاتی که از حیث 
سند معتبر هستند؛ اما مشهور از آن ها اعراض کرده اند، حال آن که فقهایی چون شیخ 

مفید یا شیخ طوسی بر آن ها فتوا داده اند« )وحید خراسانی، 1399، 182/1 و 183(.
درنتیجه، یکی از شواهد اجتهادی بودن مسئله آن است که برخی از بزرگان علم 
فقه و حدیث به مفاد روایت عمل کرده باشند. در چنین حالتی، دیگر وثوق به وجود 
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خلل در صدور، جهت یا دلالت روایت در افق نفســانی فقیه حاصل نخواهد شــد؛ 
چراکه اگر حدیث دارای چنین کاســتی ها و آسیب هایی بود، هیچ گاه فقیهی که در 
این مرتبه از علم و تسلط بر مبانی و موازین فقهی قرار دارد، به مضمون آن فتوا نمی داد.

3/1/2. وجود دلیل معارض اقوی
یکی دیگر از قرائنی که می توان به کمک آن اجتهادی بودن مســئله را تشخیص 
داد، وجود دلیلی معارض اســت که از حیث صدور یا دلالت نزد پیشینیان بر روایت 
مــورد نظر ترجیح و برتری داشــته باشــد. همان گونه که پیش تر گذشــت، یکی از 
مهم ترین شروط کاسریت اعراض آن است که روی گردانی اصحاب از یک روایت، 
کاشــف از نکته ای ارتکازی در اذهان فقیهان و متشرعان آن دوران باشد؛ به گونه ای 

که اطمینان حاصل شود این فهم برگرفته از تلقی آنان از معصوم؟ع؟ است.
اما اگر اعراض ایشــان برخاســته از اجتهاد و ترجیح در مقام تعارض ادله باشد، 
چنیــن اعراضی مؤثر نخواهد بــود؛ چراکه اجتهاد یک فقیــه، در حق دیگر فقیهان 
حجیت ندارد و هر مجتهدی موظف اســت در مقام افتا مستقیماً به سراغ ادله رفته و 

حکم شرعی را استنباط نماید.
همان گونه که در فصل پایانی و در بحث تحلیل خاســتگاه های اعراض خواهد 
آمــد، یکی از مهم ترین عوامل اعراض فقیهان متقدم، ترجیح دلیلی بر دلیل دیگر در 
مقام تعارض و ناهمسویی روایات است. ازاین رو، بدون تردید وجود دلیلی معارض و 
اقوی، یکی از نشانه های اجتهادی بودن مسئله به شمار می آید که باید با بررسی دقیق 

زوایا و ابعاد مختلف آن، حقیقت امر را کشف نمود.
محقق خوئی در این باره می نویسد:

»یکی از شــرایط تحقق اعراض آن اســت که روایت معرضٌ عنه مبتلا به روایت 
معارض و ناهمسو نباشد...؛ اما در صورت تعارض، عمل به روایت مخالف، موجب 
تحقق اعراض از روایت ناهمســو نخواهد بود؛ زیرا احتمال دارد که مشهور، در مقام 
تعارض، یکی از دو روایت را بر دیگری ترجیح داده اند و این لزوماً بیانگر وجود خلل 

و کاستی در صدور، جهت، یا دلالت روایت نخواهد بود« )خوئی، 1418ق، 237/2(.
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البته سخن ایشــان کلیت ندارد و نمی توان گفت هر جا معارضی وجود داشت، 
اعراض بالتمام اجتهادی تلقی می شــود؛ بلکه درصورتی کــه معارض، قوی و مورد 
استناد فقیهان قرار گرفته باشد تا جایی که فقیه معاصر به اجتهادی بودن منشأ اعراض 
وثــوق پیدا کند، دیگر چنین اعراضی موهن اعتبــار روایت نخواهد بود. مگر آن که 
گفته شود: صرف احتمال اســتناد به معارض اقوی نیز برای فروپاشی وثوق به تلقی 

اصحاب از معصوم؟ع؟ کافی است تا از این راه، اعراض موهن تلقی نگردد.
برای نمونه، توصیه می شــود به دو مبحث »نجاســت اهل کتاب« و »لزوم نزح 
آب چاه« توجه شــود؛ مســائلی که متقدمان فقهی یک صدا بر نجاست اهل کتاب 
و ضرورت کشــیدن آب چــاه در صورت ملاقات با برخی نجاســات خاص اتفاق 
نظر داشــته اند؛ اما متأخران با بررسی های فنی و کاوش های دقیق علمی به این نتیجه 
رســیده اند که اجماع یا شهرت فتوایی در این دو مسئله، برخاسته از اجتهاد متقدمان 
در مقام جمع میان ادله بوده و سودی به حال دیگر فقیهان نخواهد داشت. ازاین رو، 
برخی از فقیهان متأخر و معاصر، خود به بررسی مستقلی از ادله پرداخته و با استظهار 

از ظاهر روایات، قائل به طهارت اهل کتاب و استحباب نزح شده اند.1

3/1/3. اشاره به برخی وجوه اجتهادی در مقام استدلال از سوی متقدمان
ســومین قرینه ای که می تواند فقیه را در احراز اجتهادی بودن یک مســئله یاری 
رساند، عبارات خود متقدمان در مقام استدلال است؛ نکاتی که معمولًا در کتاب های 
فقه اســتدلالی قابل ردیابی هســتند. این در حالی اســت که آثار نگاشته شده بر پایۀ 
اصول متلقات که غالباً فاقد استدلال بر احکام شرعی  هستند، از چنین اشاراتی تهی 
خواهند بود. در برخی از ســخنان متقدمان، نکاتی به چشــم می خورد که با توجه به 
آن ها می توان حدس زد اعراض ایشان از یک روایت یا فتوا، مبتنی بر اجتهاد و تحلیل 

خاص خود آنان است.

گاهی بیشــتر، می توان به بررسی های صورت گرفته در دو مبحث یادشده در کتاب جواهر الکلام اثر محقق  1. برای آ
نجفی )نجفی، بی تا، 191/1 به بعد( و فقه الصادق نگاشــتۀ آیت الله ســید صادق روحانی )روحانی، 1435ق، 78/1( 

مراجعه کرد.
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برای نمونه، در مســئلۀ وجوب یا استحباب جلسۀ استراحت - یعنی نشستن پس 
از ســجدۀ دوم در رکعت اول و سوم - دو دسته روایت وجود دارد: نخست، روایاتی 
که ظاهر آن ها بر لزوم این جلسه دلالت دارد و دوم، روایاتی که ظاهر در ترخیص و 
اباحه هستند. برخی از بزرگان فقه، در مقام جمع میان این دو دسته روایت، دستۀ دوم 

را مقدم داشته و روایات ظاهر در لزوم را حمل بر استحباب کرده اند.
نکتۀ قابل تأمل آنجاســت که ســید مرتضی، لزوم جلسۀ اســتراحت را حکمی 
اجماعی در میان شیعیان معرفی کرده است  )علم الهدی، 1415، ص150(، درحالی که ظاهر 
عبارت شیخ طوسی در کتاب الخلاف - چنان که برخی از فقها استظهار کرده اند - 
دلالت بر اتفاق نظر بر استحباب دارد  )بروجردی، 1426ق، 71/6؛ طوسی، بی تا-ب ، 361/1(.

تأمل در عبارات ســید مرتضی و شــیخ طوسی نشــان می دهد که در این مسئله، 
اجماع یا شهرت قابل اعتنایی در میان نیست تا بتوان روایات ظاهر در عدم وجوب را 
معرضٌ عنه شــمرده و از حجیت ساقط دانست. سید مرتضی، پس از ادعای اجماع، 
دلیل آن را احتیاط ذکر کرده اســت  )علم الهدی، 1415ق، 150( و شــیخ طوسی نیز پس 
از نقل اخبار ناهمســو، آن ها را متعارض و در حد تعادل دانســته و درنهایت به تخییر 
فتوا داده اســت  )طوسی، بی تا-ب ، 361/1(. بدیهی است اگر در میان اصحاب، اجماعی 
واقعی یا شهرتی مستقر وجود داشت، نیازی به تمسک به چنین وجوه اجتهادی - که 

خود نیز مورد اختلاف اند - احساس نمی شد.

4. بررسی چند نمونه
4/1. مبطل بودن گریستن عمدی برای امور دنیایی در نماز

یکی از مبطلات نماز نزد فقیهان معاصر شــیعه، گریــه اختیاری و عمدی برای 
امور دنیوی اســت. این حکم، از ســوی صاحب جواهر، به عنوان نظر مشــهور میان 
اصحاب معرفی شده است )نجفی، بی تا، 69/11( و صاحب مدارک نیز بر اساس برخی 
عبارات، اجماعی بودن آن را اســتظهار کرده است )حلی و موسوی عاملی، بی تا، 466/3(. 
افزون بر این، صاحب حدائق به صراحت ادعای اجماع نموده )بحرانی، 1363، 50/9( و 
علامه حلی نیز این دیدگاه را به علمای شیعه نسبت داده است )حلی، 1414ق، 286/3(. 
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ازاین رو، برخی از فقها مســئله را مســلّم انگاشــته و از پرداختن به تحلیل دقیق اقوال 
پیشینیان یا بررسی مستندات حکم، خودداری کرده اند. با این حال، برخی از بزرگان، 
همچــون محقق خویی، در هر دو مقدمۀ ادعای شــهرت - هم در صغری و هم در 

کبری - تشکیک کرده و آن را نپذیرفته اند )خویی، 1418ق، 498/15(.
در میــان روایات، دو خبر وجود دارد که ظهــور در مبطل بودن گریه برای امور 
دنیوی در نماز دارند. نخســت، حدیثی است که شیخ طوسی به تنهایی در دو کتاب 
تهذیب و استبصار، با سند خود از کتاب محمد بن علی بن محبوب، از ابو حنیفه نقل 
کرده است )خرسان و طوسی، بی تا، 317/2؛ طوسی، بی تا-الف، 408/1(. دوم، مرسله ای از شیخ 

صدوق که با صیغۀ غیرجازم »رُوِیَ« گزارش شده است )ابن بابویه، 1413ق، 317/1(.
محقق بروجردی با توجه به فراگیر بودن نقل به معنا در احادیث - که امری رایج 
و پذیرفته شده در میان قدما بوده است )اکبرنژاد، 1398، 498/2( - این دو نقل را ناظر به 
یک روایت واحد دانســته و تصریح می کند: »بعید نیست که مرسلۀ صدوق، همان 

روایت سابق باشد، نه حدیثی مستقل در کنار آن« )بروجردی، 1426ق، 217/6(.
ایشان در ادامه، با بررسی سند روایت، آن را ابتدائاً ضعیف ارزیابی می کند. وی 
با تکیه بر تسلط کم نظیر خود در رجال و حدیث عامه، سلیمان بن داود را با سلیمان 
بن داود بصری، از معاصران احمد بن حنبل و راویان مشهور اهل سنت، تطبیق داده 
و تضعیف وی را که در کتب رجالی عامه آمده اســت، ناشــی از برخی روایات او 
می داند. همچنین نعمان بن عبدالسلام را فردی از اهل ســنت معرفی کرده و نسبت 
وی به عامه را تصریح می نماید. ایشان عنوان ابوحنیفه را نیز بر همان نعمان بن ثابت، 

پیشوای مذهب حنفی، تطبیق می کند )بروجردی، 1426ق، 217/6(.
نکته قابل توجه آن است که برخی شارحان حدیث از میان فقیهان شیعه، به دلیل 
فقدان اطلاع کافی از رجال اهل سنت، در شناسایی رجال این روایت و تحلیل سندی 
آن دچار خطاهای چشمگیری شده اند. برای نمونه، سلیمان بن داود را با سلیمان بن 
داود منقری اشــتباه گرفته، نعمان بن عبدالسلام را مجهول شــمرده و ابو حنیفه را با 
ســعید بن بیان معروف به سابق الحاج از اصحاب مورد اعتماد امام صادق؟ع؟ یکی 

دانسته اند! )طوسی، 1363، 416/6؛ علوی عاملی و مرعشی، بی تا، 574/1(.
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محقق بروجردی در ادامه، با اشــاره به عمل فقیهان شیعه به مضمون این روایت، 
عمل مشهور را جابر ضعف صدوری روایت دانسته و نهایتاً عمل به مضمون حدیث 

را بدون اشکال تلقی می کند )بروجردی، 1426ق، 217/6(.
نکتۀ جالب توجه آن  است که حکم مبطل بودن گریه در نماز در بسیاری از آثار 
تدوین شــده با هدف بیان اصول متلقات فقهی اصلًا معنون نشده و هیچ اشاره ای به 
آن نرفته است. برای نمونه، کتاب هایی مانند دعائم الإسلام، فقه الرضا؟ع؟، المقنعة، 
المقنع، الهدایة و مراســم علویه با وجــود پرداختن به برخی دیگر از تروک و نواقض 
نماز، متعرض مسئلۀ بطلان نماز به سبب گریه نشده اند. در مقابل کتاب های الکافي 
فــي الفقه  )ابو الــصلاح حلبی، بی تــا، 120(، النهایة  )طوســی، 1400ق، 74(، المهذّب  )ابن براج، 
1406ق، 95/1 و 154( اشارة السبق  )حلبی و فضل الله نوری، بی تا، 92(، الوسیلة  )ابن حمزه، 1408ق، 
97( و غنیة النزوع  )ابن زهره، 1417ق، 82( صراحتاً گریستن را از تروک نماز دانسته اند که 

ارتکاب آن موجب بطلان نماز می شود.
نکتۀ مهم آن است که فقیه، هنگام طرح یک مسئله در کتاب های اصول متلقات، 
اطمینان یابد که این حکم از معصوم؟ع؟ تلقی شده و رأی شخصی یا اجتهاد فردی 
در آن دخیل نبوده اســت. به نظر می رســد پرداختن چند کتاب یادشــده به مسئلۀ 
مبطلیت بکاء، موجب شــده اســت که محقق بروجردی به این باور برسد که حکم 
مذکور از معصومان؟عهم؟ دریافت شــده اســت؛ هرچند احتمال کم دقتی ایشان در 
مراجعه به اصول متلقات و احراز شهرت قدما بعید نیست. همچنین، احتمال کم دقتی 

در تقریر و گزارش سخنان ایشان نیز همچنان به قوّت خود باقی است.
نخســتین اشکال به محقق بروجردی، عدم احراز شهرت قدمائی در دایرۀ اصول 
متلقات است؛ زیرا حدود نیمی از این آثار فاقد حکم یادشده اند و در چنین شرایطی، 
نمی توان از شهرتی سخن گفت که بتواند ضعف صدور حدیث مورد استناد را جبران 

کند.
اشکال دوم آن است که تأمل در تعابیر صاحبان اصول متلقات، انگارۀ تلقی حکم 
از معصوم در مســئلۀ محل بحث را تضعیف کرده و احتمــال اجتهادی بودن آن را 
تقویت می کند. تعابیر به کار رفته در اصول متلقات بسیار متشتّت است؛ به گونه ای که 
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به نظر می رسد هر یک از ایشان با تمسک به دلیلی یا روایتی خاص، قائل به مبطلیت 
بکاء شده اند و فضای عمومی متقدمان نیز بر مبطلیت آن دلالت ندارد.

نمونه هایی از این تعابیر عبارت اند از: »البُکاء من غیر خشــیة الله«، »و لا یجوز 
له أن یبکی لشیء من مصائب الدنیا«، »أو یبکی علی هلاك أحد أو مصیبة«، »و لا 
یبکی علی مُصاب أحد من الخَلق«، »و تَجنُب البُکاء من غیر خشیة« و »البُکاء لأمر 

دنیوی«.
برخی از نگارندگان اصول متلقات، همانند اهل سنّت، بکاء را از مصادیق »فعل 
کثیر« دانســته اند. یکی از ایشان چنین می نویسد: »و یجب علیه ألا یفعل علی جهة 
العمــل فعلًا کثیراً، لیس من أفعال الصلاة المشــروعة، وقد دخل في ذلك القهقهة، 
والبکاء من غیر خشــیة الله و...« )ابن زهره، 1417ق، 82(. این نکته نیز از احتمال تلقّی 

حکم یادشده از معصوم؟ع؟ کاسته و گمانۀ اجتهادی بودن آن را تقویت می کند.
ازاین رو برخی فقیهان در تحقق اجماع یا شهرت تردید کرده و از پذیرش آن سرباز 
زده اند. محقق اردبیلی با عبارت »و الاجماع مخفي« )حلی و مقدس اردبیلی، بی تا، 73/3(، 

اصل وجود چنین اتفاق نظری را انکار می کند.
محقق خویی نیز، چنان که پیش تر گذشــت، افزون بر اشــکال بر شالودۀ بحث 
جابریت شــهرت، تحقق آن را در این مســئله نمی پذیرد. وی با تمســک به عبارات 
صاحب حدائق، اجماع مذکور را متعلق به دورۀ پس از شیخ طوسی دانسته و با استناد 
به این نکته که فقیهان پس از شیخ، پیرو او بوده اند، در اعتبار چنین اجماعاتی تردید 

جدی وارد می سازد )خویی، 1418ق، 498/15(.
ناگفته نماند که انگارۀ مقلد بودن فقیهان پس از شــیخ طوسی نیز محل گفتگو 

است و به نظر می رسد خود این ادعا نیز با چالش های جدی روبه رو خواهد بود.
فیض کاشــانی نیز با صرفاً مدرکی دانستن شــهرتِ ادعاشده در مسئله، حکم به 

مبطل بودن بکاء را مردود می شمارد )فیض کاشانی، 1395، 173/1(.
درنتیجــه، با توجه به دیــدگاه محقق بروجردی دربارۀ حجیت شــهرت و نقش 
جابریت آن، باید گفت شــهرتی در گسترۀ اصول متلقات تحقق نیافته است و موارد 

موجود نیز کاشف از تلقی حکم یادشده از معصومان علیهم السلام نخواهد بود.
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4/2. کفایت غسل از وضو
یکی از جنجالی ترین مباحث فقهی در میان اندیشــمندان شــیعه، مسئلۀ کفایت 
اغسال واجب و مستحب از وضو برای ورود به نماز و امثال آن است. مشهور فقهای 
متقدّم - به جز در مورد غســل جنابت - هیچ یک از اغســال واجب یا مســتحب را 
برای کفایت از وضو کافی ندانسته اند؛ هرچند برخی احادیث ظهور در آن دارند که 

معصومان؟عهم؟ غسل را جایگزین و کفایت کنندۀ وضو برای نماز شمرده اند.
مرحوم آغا رضا همدانی، پس از طرح ادلۀ دو طرف و بحث و بررسی گسترده، به 
کفایت مطلق اغسالِ ثابت در شرع - اعم از واجب و مستحب - تمایل می یابد؛ ولی در پایان 
چنین می نویسد: »گرچه چشم پوشی از استصحاب حدث، قاعدۀ احتیاط و نیز عمومات 
قرآن و سنت که وضو را به هنگام تحقق اسباب آن لازم می دانند، به واسطۀ این روایاتی که 
مورد اعراض مشهور واقع شده اند دشوارتر است؛ پس آنچه مشهور بدان قائل گشته اند، 
اگر نگوییم قوی تر است، دست کم موافق با احتیاط خواهد بود« )حلی، 1376، 176/4(.

آیت الله سید احمد خوانساری، برخلاف برخی دیگر از فقیهان، با ملاحظۀ دقیق 
عبارات ایشــان و بررســی محتوای آن ها، صرف ادعای شــهرت و اعراض را کافی 
ندانسته و رویکردی تحلیلی و میدانی در پیش می گیرد. وی در اصل تحقق اعراض 
تردید کرده و درنهایت، با عبارتی که مشــعر بر عدم پذیرش اعراض از ســوی ایشان 
اســت، دیدگاه متأخران را تقویت می کند. او می نویسد: »و در پاسخ گفته شده که 
همانا مشــهور از عمل به آن روایات اعراض کرده انــد و این مدعا، پس از ملاحظۀ 
سخنان اصحاب، محل تردید است؛ زیرا هر یک از شیخ طوسی، محقق حلی، علامه 
حلی و شــهید اول، به وجوهی اســتناد کرده اند که گویی اصل صدور این دسته از 

روایات را مفروغٌ عنه دانسته اند« )حلی، 1355، 77/1(.

4/3. جواز نماز در لباسی که از پوست یا موی فنک1 )نوعی روباه(
شــهید اول، ذیل بحث بطلان نماز در لباسی با پوست یا کرکِ خرگوش، روباه، 

1. حیوانی پرمو و کوچک تر از روباه با پوست قرمز.

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


52

جستارهای
فقهی و اصولی
سال یازدهم، شماره پیاپی 38
1404 

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

فَنَک و سَمور می نویسد: »نماز در پوست و کرک روباه، خرگوش، فنک و سمور، 
بنا بر روایات و فتاوای مشهورتر، صحیح نیست« )عاملی، 1430ق، 386/6(.

محقــق همدانــی نیز هنگام بحث از صحت نماز در لباســی با پوســت روباه یا 
خرگوش چنین می نگارد: »دربارۀ نماز در لباسی که از گونۀ روباه و خرگوش فراهم 
شــده باشد، دو دســته روایت وجود دارد؛ اما روایت صحیح تر و مشهورتر بر ممنوع 
بودن و بطلان نماز دلالت دارد، بلکه بســیاری از فقها ادعای اجماع بر آن کرده اند. 
در کتاب تنقیح نیز آمده است که احدی از فقیهان امامیه به روایتِ دالّ بر جواز عمل 

نکرده است« )حلی، 1376، 286/10(.
محقق خویی نیز در همین راســتا می نویسد: »مشــهور میان فقها، قائل به فساد 
نماز در پوست فنک  هستند، بلکه در کتاب مفاتیح به استناد موثقۀ عبدالله بن بکیر، 

ادعای اجماع بر آن شده است« )خویی، 1418ق، 199/12(.
پس مدعا آن اســت که حکم بطلان نماز در لباســی که از پوست و موی فنک 
تهیه شده است، در میان فقیهان امامیه مشهور بود؛ به گونه ای که روایات دال بر جواز 
نمــاز، معرض عنه قرار گرفته اند؛ تا جایی که آیت اللــه خوئی نیز اصل متروک بودن 
اخبار جواز را می پذیرد، هرچند در کبرای آن مناقشه کرده و عمل به حدیث صحیح 

را متعین می داند )خوئی، 1418ق، 199/12(.
محقق بروجردی نیز معرض عنه بودن این طائفه از روایات را نزد اصحاب مفروغ عنه 
می داند )بروجردی، 1420ق، 369(. ازاین رو، سزاوار است عبارات قدما گزارش، تحلیل و 

جمع بندی شود تا اصل تحقق شهرت قدمائی در این مسئله روشن گردد.
در کتــاب »فقه الرضا« پس از امر به درآوردن لباســی که از پوســت فنک تهیه 
شــده اســت ، تصریح می کند که روایت دیگری نیز در جــواز آن وجود دارد )علی 
بن موســی7، 1406ق، 157(. در جای دیگری نیز آمده اســت: »گاهی نماز در آنچه از 
زمین نروییده است و یا آنچه خوردنش حلال نیست، مانند سنجاب و فنک صحیح 

است« )بروجردي، 1420ق، 302(.
شــیخ صدوق، از پدرش چنین نقل می کند: »پدرم فرمود: نماز در مو و کرک 
هر حیوانی که خوردنش جایز اســت، صحیح اســت و اگر لباســی از حیواناتی غیر 
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از حلال گوشــت ها مانند سنجاب، ســنور، فنک و... بر تن داشتی و خواستی نماز 
بخوانی، آن را دربیاور. البته روایتی در صحت نماز در موارد یادشده نیز گزارش شده 

است« )ابن بابویه، 1363، 262/1(.
همان نویســنده در کتاب »المقنع« می نویسد: »نماز در لباسی که از سنجاب، 

سمور و فنک تهیه شده است، مانعی ندارد و صحیح است« )ابن بابویه، 1415ق، 79(.
شیخ مفید نخســتین فقیهی است که تصریح کرده است نماز در پوست و موی 
فنک جایز نیست و می نویســد: »و در پوست فنک و سمور نمی توان نماز خواند« 

)مفید، 1410ق، 150(.
اما سلار دیلمی به اســتثنایی دربارۀ فنک اشــاره کرده و می نویسد: »جز آن که 
گزارشــی هست بر جواز نماز در پوست سمور و فنک و سنجاب و حواصل« )سلار 

دیلمی، 1404ق، 64(.
شــیخ طوسی در کتاب های »المبسوط« و »الخلاف«، نیز پس از فتوا به بطلان 
کول اللحم به رخصتی پرداخته و آن را اســتثنا  نماز در پوســت و موی حیوان غیر مأ

کرده است )طوسی، 1387، 82/1؛ طوسی، بی تا-ب، 64/1(.
وی در کتاب »النهایة« نیز رخصت دربارۀ پوست فنک را یادآور شده و درنهایت 

آن را حمل بر حالت اضطرار نموده است )طوسی، 1400ق، 97(.
قاضی ابن براج، خواندن نماز در پوســت فنک را باطل دانســته اســت )ابن براج، 
1406ق، 75/1(. پس از او، طبرسی در کتاب المؤتلف من المختلف به رخصت موجود 

دربارۀ پوست فنک اشاره کرده است )طوسی، بی تا-ج، 179/1(.
ابن حمزه طوســی نیز پــس از حکم به بطلان نماز در لباســی از فنک، حالت 

اضطرار را از آن مستثنا کرده است )ابن حمزه، 1408ق، 88(.
کول اللحم  ابن ادریس پس از حکم به حرمت نماز در لباسی که از حیوان غیر مأ
تهیه می شود، به سخنان شیخ طوسی پرداخته و رخصت در مورد فنک را یادآور شده 

است )ابن ادریس، بی تا، 386/8(.
در اینجا سزاوار است عبارتی از محقق بروجردی را بیان کنیم. وی پس از رفت و 
برگشت بسیار در ادلۀ مسئله، آن را از مشکلات فقه شیعه می داند که نیازمند بازنگری 
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و تحقیقات عمیق و دقیق اســت: »و این که بسیاری از روایات مشتمل بر جواز نماز 
در لباســی از سنجاب و مانند فنک و ... هســتند، با آن که خلاف فتوای اصحاب 
اســت، موجب نمی شــود دلالت آن ها را نسبت به سنجاب طرح کنیم؛ همچنان که 
کنار نهادن آن ها به خاطر ضعف سند نیز روا نیست، چراکه روایات فراوان هستند و 
برخی، دیگری را تأیید می کنند. پس قول به جواز نماز در آن ها متین به نظر می رسد 
و این مســئله همچنان بدون اشکال نیست و نیازمند تدبر و کاوش بیشتر است« )ابن 

ادریس، بی تا، 386/8(.
نتیجه آن که شهرتی در خصوص بطلان نماز در لباسی وجود ندارد که از پوست 
و موی فنک تهیه شــده باشــد، بلکه بسیاری از پیشینیان به روایاتی که جواز نماز در 

چنین لباسی را اثبات می کنند، اشاره کرده و بر آن فتوا داده اند.
ازاین رو، نه اجماع و نه شــهرتی در این باره شــکل نگرفته اســت که گفته شود 
مشــهور قدما از روایات دال بر جواز نماز در پوســت و موی فنک اعراض کرده اند؛ 

بلکه گروهی از ایشان استثنای یادشده در خصوص این حیوان را پذیرفته بودند.

4/4. جواز وضو با گلاب
کلینــی در الکافی روایتی را گزارش می کند که ظهور در جواز وضو و غســل با 
گلاب و اکتفا به آن برای ورود به نماز دارد )کلینی، 1407، 73/3(. شیخ صدوق نیز در 
من لا یحضره الفقیه و الهدایة تصریح کرده است که وضو و غسل با گلاب، منعی 
ندارد و جایز اســت )ابن بابویه، 1363، 6/1؛ ابن بابویه، 1418ق، 65(. نتیجه آن که، دو تن از 
فقیهان و محدثان بزرگ شیعه، فتوا به جواز طهارت حدثی با گلاب داده اند تا آن که 
نوبت به شیخ مفید می رسد. ایشان به صراحت، وضو با گلاب را باطل دانسته و آن 

را برای ورود به نماز کافی نمی داند.
وی می فرمایــد: »تطهیر با آب های مضاف روا نیســت؛ ماننــد آب باقالی، آب 
زعفــران، گلاب و مانند آن ها تــا آن که آب خالص )مطلق( گــردد، به گونه ای که 

خلوص آب بر آن اضافات چیره شود...« )خرسان و طوسی، 1365، 218/1(.
سید مرتضی نیز هم سو با استادش شیخ مفید، فتوا به عدم جواز داده و فرموده است: 
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»پیوسته چنین نیست که هر چیزی که آب در آن وجود دارد، عنوان آب بر آن اطلاق 
شود؛ چراکه سرکه، گلاب و دیگر مایعات گرچه دارای آب  هستند؛ اما نام آب بر آن ها 
اطلاق نمی گردد و به آن ها آب  بدون قید  گفته نمی شــود« )علم الهدی، 1417ق، 76(.

در ادامه، شیخ طوسی نیز با شاذ و متروک دانستن اخبار دال بر جواز، به صراحت، 
بطلان وضو با گلاب را بیان کرده و می نویسد: »پس این خبر به شدت شاذ است، 
گرچه در کتب و اصول گوناگون گزارش شده باشد؛ چراکه خاستگاه این حدیث، 
یونس از امام ابی الحســن؟ع؟ است و طائفۀ امامیه نیز بر ترک و کنار نهادن مضمون 
این خبر اتفاق کرده اند و هر روایتی که چنین وضعیتی داشته باشد، مورد عمل و فتوا 

نخواهد بود« )خرسان و طوسی، 1365، 219/1(.
وی با صراحت، صدور این روایت را پذیرفته است، گرچه به جهت مخالفت آن 

با فتوای اصحاب، آن را شایستۀ عمل و استناد فقهی نمی داند.
پس از شــیخ طوسی، برخی از فقها همچون قاضی ابن براج و ابن حمزۀ طوسی 
نیز با پیروی از مشــی شــیخ مفید و شــاگردان بغدادی او، وضو با گلاب را صحیح 

ندانسته اند )ابن براج، 1406ق، 20/1(.
در نقد ادعای اعراض از روایات مبیحه باید گفت: نخست آن که چنین اعراضی 
از ســوی متقدمان، با توجه به آثار موجود و در دســترس، تحقق نیافته است؛ زیرا دو 
تن از فقیهان امامیه - یعنی کلینی و صدوق - با استناد به همین دسته از روایات، فتوا 

به جواز داده اند.
افزون بر آن، این حکم در برخی از آثار متقدمان اساســاً مطرح نشده است؛ حال 
آن که اگر مســئله ای دارای کثرت ابتلا بود، ســکوت ایشــان می توانست کاشف از 
اشــکال در صدور روایت باشــد؛ اما در اینجا، به نظر می رســد مسئله آن چنان مورد 

ابتلای عام فقیهان نبود که سکوت یا عدم تصریح، حمل بر اعراض گردد.
نکتۀ دیگر آن که خود شــیخ طوسی نیز، از آنجا که مفاد روایت یادشده با فتوای 
اســتادش، شــیخ مفید، در المقنعه مخالف بود، روایت را بــه لحاظ محتوایی مردود 
دانسته و درصدد توجیه آن برآمده است. از نظر وی، مشکل روایت نه در سند، بلکه 

در مخالفت با فتوای مشهور فقها و اصحاب است.
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بر این اســاس، در گام نخست، باید گفت اساســاً اعراضی از ناحیۀ متقدمان در 
این مســئله شکل نگرفته است و صرف ادعای شیخ طوسی مبنی بر »شذوذ« روایت 
و عدم عمل »الطائفة« به آن، فاقد حجیت اســت. این در حالی اســت که در موارد 
متعددی نیز روشــن شده است که ادعاهای شیخ طوسی مبنی بر اعراض یا شهرت، 

مطابق با واقع نبوده است.
بنابرایــن، بــا در نظر گرفتن نمونه های گوناگون، روشــن می شــود که این گونه 
خطاهای مکرر، وثوق و اطمینان به ادعاهای شــیخ طوســی در خصوص شهرت یا 
اعراض را مخدوش می ســازد. نتیجه آن که ادعای اعراض در این نمونۀ خاص، فاقد 

پشتوانۀ وثوق آور بوده و نمی توان بر آن در مقام تعارض ادله، تکیه کرد.
نکتۀ قابل توجه دیگر آن اســت که با تأمل در ســخن شیخ طوسی در التهذیب 
به روشنی آشکار می شود که هیچ گونه تلقی اجماعی یا تسالمی در کنار نهادن روایت 
وجود نداشــت، بلکه اساس مسئله بر اجتهاد فقیهانه استوار بوده است. اجتهادی که 
به کناره گیری از ظاهر حدیث صحیح السند منجر شده است تا جایی که شیخ برای 
دفع ظاهر آن، ناچار به تأویلاتی دور از ذهن متوسل شده است )خرسان و طوسی، 1365، 

.)218/1
این نکته خود شــاهدی بر آن اســت که اگر حکم به بطلان وضو با گلاب، نزد 
فقها امری مســلّم و اجماعی بود، تمسک به ظاهر قرآن و استفاده از وجوه اجتهادی 

ضرورتی نداشته و استدلال بدان روا نبود.
بنابراین، نخســت آن که اعراضی واقعی از ناحیۀ متقدمان نســبت به این روایات 
در کار نبوده اســت و دوم آن که عدم فتوا به مفاد این روایت، برخاســته از تحلیل و 
اجتهاد برخی فقهاست، نه از حیث ضعف سند یا کنار نهاده شدن آن توسط تمامی 

اصحاب.
و بی تردیــد، اجتهاد هیچ فقیهی در برابر فقیه دیگر حجیت نداشــته و نمی تواند 
به عنوان دلیل الزام آور برای دیگران تلقی گردد. بلکه بر هر مجتهدی لازم اســت تا با 
رجوع مستقیم و مستقل به ادله، خود حکم شرعی را استنباط کند؛ ازاین رو، تکیه بر 
اجتهاد دیگران در مقام مواجهه با حدیث معتبر، از اعتبار لازم برخوردار نخواهد بود.
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نتیجه گیری
از مجموع مباحث پیش گفته می توان به نکات چهارگانۀ زیر به عنوان دستاوردهای 

اصلی این بررسی دست یافت:
1. کاشــفیت اعراض در ارزیابی روایات فقهی، همــواره در میان فقیهان امامیه 
مورد توجه بوده است، به گونه ای که روی گردانی مشهور از یک روایت، نوعی قرینۀ 
ضعف و نشانۀ وجود اشکال در متن یا سند آن تلقی شده است. با این حال، در فرایند 
کشــف اعراض موهن، آسیب ها و چالش هایی نهفته است که فقه پژوه باید نسبت به 

گاه بوده و از آن ها برهد. آن ها آ
2. نخســتین آسیب، در صغرای مسئله یعنی اصل تحقق اعراض نهفته است. در 
موارد متعددی تتبع دقیق در اقوال متقدمان صورت نگرفته و برخی از فقیهان با استناد 
ناقص به منابع، ادعای اعراض کرده اند؛ حال آن که با رجوع مستقیم و گسترده به آثار 
فقهی می توان دریافت که یا اساساً اعراضی در کار نبوده، یا دست کم نسبت دادن آن 

به »مشهور« ناصحیح است.
3. دومین آسیب، در کبریای مسئله، یعنی در احراز کاشفیت اعراض از ضعف 
روایت اســت. در بسیاری از موارد، ترک روایت از سوی متقدمان نه به سبب ضعف 
ســند یا محتوا، بلکه بر پایۀ اجتهاداتی همچون ترجیح ادلۀ معارض، یا تفسیر خاص 
از مفاد آیات و روایات بوده اســت. در چنین فرضــی، این گونه اعراض ها نمی تواند 

کاشف از خلل در روایت باشد.
4. راه کارهایی برای کشــف اجتهادی بودن اعراض قابل شناســایی اســت که 
مهم ترین آن ها عبارت اند از: وجود مخالفت صریح و مســتند از فقیهی سرشــناس، 
وجــود دلیل معارضِ قوی و معتبر، تصریح یا اشــاره فقیه به وجه ترجیح و اجتهادی 

بودن نظر.
از رهگذر این نشانه ها، می توان دریافت که منشأ بسیاری از اعراض ها، فقه ورزی 
و اجتهاد اســت و نه کاســتی ذاتی در روایت و درنتیجه اعتبار اســتنادی آن ها نباید 

تحت الشعاع چنین اعراض هایی قرار گیرد.
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Consequently, this study proposes the following jurisprudential definition: “A mine con-
stitutes a subterranean site of concentrated, economically valuable mineral deposits.” 
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چکیده
ماهیت معدن یکی از مسائل مهم در موضوع شناسی فقهی است که کمتر مورد بحث قرار 
گرفته است. بسیاری از فقیهان تنها به تعاریف لغوی یا اصطلاحی بسنده کرده اند، درنتیجه، 
ماهیت واقعی معدن همچنان مبهم باقی مانده است و این ابهام در قوانین کشور نیز مشاهده 

می شود.
در پی بررســی منابع فقهی، لغوی و عرفی و نیز ارزیابی ویژگی هایی که می توانند در تعیین 
ماهیت معدن در مقایسه با مواد معدنی مؤثر باشند، چهار ویژگی زیر شناسایی و تحلیل شد: 
تراکم مواد معدنی با درجه ای از خلوص در محدوده ای مشــخص، عمق از ســطح زمین، 

ارزش مالی بالای مواد معدنی و غیر بودن از جنس زمین.
نتایج بررســی نشــان می دهد که از میان این چهار ویژگی، دو ویژگی نخســت )تراکم با 
خلوص مشخص و عمق( از ارکان ماهوی معدن به شمار می آیند؛ به گونه ای که بدون آن ها، 
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تصور ماهیت معدن ممکن نیست. ویژگی سوم )ارزش مالی( اگرچه مستقیماً به مواد معدنی 
مربوط اســت؛ اما به واسطه، وصفی برای معدن نیز محسوب می شود؛ چراکه هر تراکمی از 
مواد، معدن به شــمار نمی رود، مگر آن که مواد دارای ارزش مالی چشــمگیری باشند؛ اما 
ویژگــی چهارم )غیر بودن از جنس زمین(، نقشــی در تحقق ماهیت معدن یا تعریف مواد 
معدنی ندارد. بر این اساس می توان معدن را این گونه تعریف کرد: »معدن، مکان تراکم و 

تمرکز مواد و عناصر باارزش در درون زمین است«.
کلیدواژه ها: ماهیت معدن، معدن، معدن ظاهری، معدن باطنی، مواد معدنی.

مقدمه
یکی از منابع مالی مهم دولت اسلامی که از نظر اقتصادی جایگاه ویژه ای دارد، 
»انفال« اســت. در میــان انفال، معادن از اهمیت خاصــی در تأمین مالی حکومت 
اسلامی برخوردارند. با این حال، آنچه در منابع فقهی بیشــتر مورد توجه قرار گرفته، 
مواد معدنی اســت؛ چراکه موضوع بســیاری از احکام فــردی و عبادی - همچون 

طهارت و نماز - مواد معدنی هستند.
ازاین رو، دربارۀ خــودِ معدن، ماهیت و احکام آن - که از موضوعات مربوط به 
اموال دولتی و عمومی اســت - کمتر بحث شــده و درنتیجه، ویژگی های معدن از 
منظر فقه اسلامی همچنان به روشنی مشخص نشده است. در این زمینه، پرسش های 
متعددی قابل طرح اســت، از جمله: آیا برای صدق عنــوان معدن، وجود درجه ای 
از خلوص در مواد معدنی لازم اســت؟ میــزان لازم از تراکم مواد معدنی برای آن که 
مکانی معدن محسوب شود چیست؟ عمق از سطح زمین چه نقشی در تحقق ماهیت 
معــدن دارد؟ اگر ماده ای باارزش در جوّ زمین، یا در آب دریا، یا در ســیارات دیگر 
یافت شود، آیا محل آن معدن تلقی می شود؟ ارزشمندی مواد موجود در یک ناحیه 
چه تأثیری در صدق عنوان معدن دارد؟ معیار »انتفاع زیاد« که در برخی منابع فقهی 
ذکر شــده، چیســت؟ و درنهایت، آیا اطلاق ناپذیری عنوان »زمین« بر برخی مواد 

معدنی، در صدق عنوان معدن مؤثر است؟
این پژوهش بر آن اســت تا با بررســی پرســش های فوق، گامی در جهت تبیین 
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و روشن ســازی ماهیت معدن بردارد که موضوع بســیاری از احکام فقهی در حوزۀ 
اقتصاد اسلامی است.

با روشن شــدن ماهیت معدن در فقه اسلامی، دامنۀ شمول این مفهوم در قوانین 
نیز شفاف تر خواهد شد و زمینه برای اعمال سلیقه های شخصی و تضییع حقوق مردم 
و دولت اسلامی از میان برداشــته می شــود. از سوی دیگر، با استیفای کامل حقوق 
حکومــت اسلامی از معادن، دولت توانمندتر خواهد شــد و زمینــه برای ادارۀ بهتر 

جامعه اسلامی فراهم می گردد.
عدم توجه به این مســئله، مشــکلات متعددی را در تعیین حدود معادن و نحوۀ 
بهره برداری از آن ها در سطح جامعه ایجاد کرده است؛ از جمله: تعطیل ماندن بسیاری از 
معادن به علت نبود ضابطه مندی در شناسایی آن ها، اعمال سلیقه در اعطای مجوزهای 
بهره برداری به اشــخاص حقیقی یا نهادها، ورود خسارات گسترده به ساکنان مناطق 
معدنی، ناچیز بودن سهم واقعی حکومت از عواید معادن و حیف  و میل منابع ملی.

بنابراین، بررسی دقیق ویژگی ها و شاخصه های معدن، گامی ضروری در راستای 
شناسایی مصادیق جدید معادن و تدوین احکام فقهی مرتبط با آن ها خواهد بود.

فقهای امامیه در چند جایــگاه به بحث معدن پرداخته اند: اول، باب طهارت در 
مبحث تیمم؛1 دوم، باب صلات در مبحث سجود )ر.ک. حر عاملی، 1409ق، 360/5، باب 
عدم جواز الســجود علی المعادن(؛ سوم، کتاب خمس و چهارم، بحث انفال. محقق حلی 
نخستین بار در کتاب المعتبر، معدن را به عنوان نامی برای مواد معدنی تعریف کرده 
و به دو ویژگیِ »اســتخراج از زمین« و »جزء طبیعی زمین بودن« اشاره نموده است 
)حلی، 1407ق، 619/2(. علامه حلی نیز پس از ذکر همین دو ویژگی، خصوصیات »از 
جنــس غیر زمین بودن« و »دارای قیمت و مالیت زیاد بودن« را به آن ها افزود )حلی، 
1414ق، 409/5(. پــس از علامه حلی نیز تعریفی از معدن صورت نگرفته اســت یا در 

صورت ذکر، ناظر به مواد معدنی است2 )عاملی مکی، 1412ق، 342(.

1. فقهاء تیمم بر معادن و آنچه اسم زمین بر آن اطلاق نمی شود را جایز نمی دانند )ر.ک. حلی، 1408ق، 39/1(.
2. علامه حلی تنها کسی است که معدن به معنای محل مواد معدنی را تعریف کرده است )حلی، 1388ق، 403(.
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در تحقیقات علمی - پژوهشی، جســتجوی کلیدواژه های »معدن«، »مالکیت 
معــدن«، »بهره برداری از معدن«، »ماهیت معدن« و »منابع طبیعی« در پایگاه های 
اطلاعاتی مانند سامانۀ گنج، نورمگز، SID و پرتال جامع علوم انسانی نشان می دهد 
که موضوع این پژوهش پیشینۀ چندانی در عرصۀ پژوهش های فقهی ندارد و تاکنون 
تحقیق مستقلی دربارۀ ماهیت معدن صورت نگرفته است. در اغلب پژوهش هایی که 
به موضوع معدن پرداخته اند، تنها به ذکر تعاریفی از معدن بسنده شده و ماهیت آن و 

ویژگی های ماهوی اش به طور مستقل مورد بررسی قرار نگرفته است.
یکی از پژوهش هایی که به موضــوع ویژگی های ماهیت معدن می پردازد، مقالۀ 
»ماهیت و مالکیت معدن در فقه امامی« نوشــتۀ شــعبانعلی جعفری است. در این 
مقاله، شــاخصه های »وجود در زمیــن«، »منفعت«، »مالیّــت«، »تکوّن طبیعی« 
و »خروج از حقیقت زمین« در تعیین ماهیت معدن مؤثر شــمرده شــده اند و علت 
دخالت این شاخصه ها را تبادر عرفی از معنای معدن دانسته اند. با این حال، استدلال 
دیگری دربارۀ این ویژگی ها ارائه نشده و همچنین به برخی ویژگی های مهم مورد نظر 

این پژوهش پرداخته نشده است.
آهنگــران و ســنایی در مقالۀ »بازپژوهــی مالکیت معدن« با بیــان اینکه معدن 
موضوعی عرفی اســت، به ویژگی »از جنس زمین بودن« اشــاره کرده  و گفته اند: 
درصورتی که ماهیت زمین تغییر یافته و به شــیئی باارزش تبدیل شــده باشد، صدق 
معدن قطعی است؛ اما اگر ماهیت زمین بودن تغییر نکرده و ارزش آن از خاک بیشتر 

باشد، مانند گچ، در صدق معدن بر آن اختلاف وجود دارد.
مهدوی راد و شبیری زنجانی در مقاله ای با عنوان »مالکیت معادن از دیدگاه فقه 
اسلامی و حقوق انگلستان«، به بررسی معادن ظاهری و باطنی و عرفی بودن مفهوم 
معدن پرداخته  و پس از ذکر برخی تعاریف فقهای گذشــته و معاصر دربارۀ معدن، 

تمایز آن با سایر اجزاء زمین را به عنوان ویژگی بارز معدن مطرح کرده اند.
در مقالۀ دیگری با عنوان »بهره برداری از منابع طبیعی در نظام اقتصادی اسلام« 
به تقسیم بندی معادن ظاهری و باطنی پرداخته و اختلاف فقهاء دربارۀ این دو مفهوم 

بیان شده است؛ ولی تعریفی از ماهیت معدن ارائه نشده است.
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هرچند موضوع معدن و حدود و شــرایط آن در فقه دســتخوش تغییراتی شده و 
نیازمند بررســی اجتهادی بوده است، اکثر فقهاء جز برخی اوصاف مواد معدنی، به 
ویژگی هــای ماهیت معدن و مواد معدنی به صورت تفکیک شــده نپرداخته اند. این 
موضوع باعث شــده است بسیاری از احکام مرتبط با رقبۀ معدن، از جمله مالکیت، 

بهره برداری و انفال بودن معادن، به روشنی مشخص نشود.
این پژوهش تلاش می کند ویژگی های ماهیت معدن از دیدگاه فقه شیعی را مورد 
بررســی قــرار دهد و تصویری واضــح از ماهیت معدن ارائه کــرده و آن را با روش 
اجتهادی اســتنباط نماید؛ لذا ویژگی های مطرح شده در این پژوهش تاکنون در هیچ 

منبع فقهی و تحقیقی به طور کامل بررسی نشده است.
در این تحقیق، برخلاف پژوهش های پیشــین، ویژگی های معدن و مواد معدنی 
تفکیک شــده و اوصاف اختصاصی معدن از منابع مختلف فقهی و عرفی به روش 
اجتهادی اســتخراج شــده است تا از یک ســو راه برای تطبیق موضوع رقبۀ معدن بر 
مصادیق متعدد، جدید و مشــکوک معدن باز شــود و از سوی دیگر با شفاف سازی 
ویژگی های رقبۀ معدن، ابهامات موجود در اعمال حاکمیت دولت اسلامی بر معادن، 

ناشی از عدم تنقیح موضوع، برطرف گردد.

1. معنای لغوی معدن
فراهیدی »معدِن« را مکان، ریشــه و سرمنشأ هر چیزی مانند طلا، نقره، جواهر 
و ســایر اشیا می داند )فراهیدی، 1410، 42/2(. جوهری مادۀ »ع د ن« را به معنای اقامت 
و ماندگاری در یک مکان تعریف کرده و گفته است که »معدِن« نیز از همان ماده 
گرفته شــده و مرکز هر چیزی همان معدن آن اســت )جوهــری، 1410، 162/6(. راغب 
اصفهانی معتقد اســت که واژۀ »معدن« از ریشــۀ »عدن« به معنای استقرار و ثبات 
گرفته شــده و به معنای محل استقرار جواهر است )راغب اصفهانی، 1412، 553(. ابن اثیر 
معادن را مواضعی دانسته است که از آن ها جواهر زمین مانند طلا، نقره، مس و غیره 
استخراج می شود )ابن اثیر، بی تا، 192/3(. همچنین در قاموس المحیط، »معدن« به معنای 
محل رشــد جواهر از جمله طلا و مانند آن آمده اســت )فیروزآبادی، 1426ق، 247/4(.
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بنابراین، واژۀ »معدن« از لحاظ لغوی به عنوان اســم مکان رشــد، ایجاد و تمرکز 
هر چیزی مانند طلا، نقره و دیگر اشیاء است، به گونه ای که آن محل به عنوان ریشه، 
سرمنشــأ و مرکز آن مواد به شمار می آید که لازمۀ آن ماندگاری، استقرار و ثبات آن 
مواد در آن مکان اســت؛ به عبارت دیگر، »معدن« محل اصلی پیدایش و رشــد هر 
شــیئی است و این یعنی هرگاه آن ماده در جای دیگری یافت شود، از معدن خود به 

آن محل راه یافته است.

2. واژۀ معدن در روایات اهل بیت؟عهم؟
در روایات، واژۀ »معدن« در دو معنا به کار رفته اســت؛ نخست به معنای لغوی 
آن، یعنی »محل ایجاد، رشــد و استقرار اشیاء«. از جمله در این روایت آمده است: 
بََاً عََبْْدَِ الْلًّّهِِ؟ع؟ عََنِْ الْْجََوَْهََرِْ الَْذِِي يَُخَْرَْجُُ مُِنَْ الْْمََّعَْدَِنَِ وََفِِيهِِ ذََهََبٌٌ وََفِِضََّةٌٌ وََصَُفْْرٌْ جََمَِّيعَاًً: 

َ
لْْتُُ أَ

َ
»سَِأَ

يَهِِ بَِاًلْذَِهََبٌِ وََالْْفِْضََّةٌِ جََمَِّيعَاًً« )فیروزآبادی، 1426ق، 366/10(. يَهِِ؟ فَِقََاًلََ: تََشْْتََرِْ كََيْفََ نَِشْْتََرِْ
در این روایت، راوی از چگونگی خرید سنگ های طلا، نقره و مس سؤال کرده 

است که از معدن استخراج شده اند.
همچنین در روایت معروف جابر از پیامبر؟ص؟ آمده است: »مُُحَمََّدٌَ الْْبَْاًقَِرُْ عَِلًّْمَِّي وََ 

الْْمََّعَْدَِنَُ لِْحِكُْمََّتَِي« )کلینی، 1407ق، 528/1(.
در این روایت، پیامبر؟ص؟  امام باقر؟ع؟ را به عنوان »معدن حکمت« یعنی محل 

رشد و استقرار حکمت معرفی کرده است.
همچنیــن واژۀ »معدن« به معنای مــواد معدنی نیز به کار رفته اســت. این معنا 
بیشــتر در روایات مربوط به خمس دیده می شــود؛ از جمله در روایت حلبی از امام 
صادق؟ع؟ که دربارۀ گنج از ایشان پرسیدند: »چقدر باید پرداخت کرد؟« امام؟ع؟ 
فرمود: »یک پنجم«. ســپس دربارۀ معادن سؤال شد که »چقدر در آن )حق امام( 
هست؟« فرمود: »یک پنجم« و افزود: »همین طور است برای سرب، مس و آهن و 
هر چیزی که از مواد معدنی است؛ همان مقدار )یک پنجم( که از طلا و نقره گرفته 

می شود، از آن ها نیز گرفته شود« )کلینی، 1407ق، 546/1(.
بنابرایــن، واژۀ »معــدن« در روایات در هر دو معنای حقیقــی و مجازی به کار 
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رفته اســت. معنای حقیقی آن، یعنی »محل تمرکز و رشد اشــیائی مانند طلا، نقره 
و غیر آن«، بیشــتر در موضوعاتی مانند معاملات و انفال به کار رفته اســت. معنای 
مجازی آن، یعنی »مواد معدنی«، به طور شایع و فراوان در مسائل فقهی مختلف مانند 
طهارت، نماز، خمس و غیره اســتفاده شده است که نشان دهندۀ نوعی وضع تعینی 

در این معنا است.

3. معنای اصطلاحی معدن نزد فقها
کلمۀ »معدن« در اغلب موارد و در ابواب مختلف فقهی از جمله صلات، خمس، 
زکات و حتی حج به معنای »مواد معدنی« به کار رفته است. در این استعمال، معادن 
عبارت اند از: »هر چیزی که در زمین به وجود آمده باشــد، از زمین خارج شود، از 
جنس زمین )خاک، ســنگ و...( نبوده و دارای ارزش مالی و قیمت باشد« )حلی، 
1414ق، 409/5؛ عاملی مکی، 1412ق، 66/2؛ نجفی، 1421ق، 16/16(؛ اما دربارۀ معدن به معنای 
حقیقی آن، یعنی »محل تمرکز مواد معدنی« که در باب انفال و احیاء اراضی کاربرد 

دارد، تعریف چندانی ارائه نشده است.
همچنین علامه حلی در باب احیاء اراضی1 معدن را چنین تعریف کرده اســت: 
»معادن جایگاه هایی هستند که خداوند آن ها را به پدید آوردن جواهرات مورد رغبت 

اختصاص داده است و این جایگاه ها ظاهری  یا باطنی هستند« )حلی، 1388ق، 403(.
با توجه به مجموع کاربرد واژه های »معدن« و »معادن« در عبارات فقها، می توان 
گفــت که این واژه در متون فقهی، به تبع روایات، غالباً به معنای مواد معدنی به کار 
رفته اســت. اکثر تعاریفی که برای »معدن« ارائه شــده است، در واقع تعریف مواد 
معدنی بوده و ویژگی های مواد معدنی مورد بحث و بررسی قرار گرفته است؛ هرچند 
در بــاب انفال و احیاء موات، واژۀ معــدن به معنای حقیقی خود، یعنی محل تمرکز 

مواد، نیز به کار رفته است.

1. در چاپ جدید »تذکرۀ الفقهاء« موجود نیست.
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4. معنای اصطلاحی معدن نزد متخصصان زمین شناسی
در اصطلاح کارشناســان زمین شناسی، معدن به کانســار یا کانسار فلزی گفته 
می شــود که در حال بهره برداری باشــد یا قبلًا از آن بهره برداری شده باشد. به بیان 
دیگــر، معدن کارگاهی اســت که گروهی در آن مشــغول اســتخراج مادۀ معدنی 
مشخصی از یک کانسار هســتند، بوده اند یا خواهند بود. طبیعتاً اگر این کارگاه در 
حال فعالیت باشــد، از واژۀ »معدن فعال« و اگر به هر دلیلی قبلًا فعال بوده و اکنون 

تعطیل است، از واژۀ »معدن متروکه« استفاده می شود )شهاب پور، 1380، 5(.
بــا توجه بــه اینکه تعاریف لغوی و فقهی ارائه شــده، تنها شــناختی اجمالی و 
مبهم از معدن به دســت می دهند و تمام ویژگی های آن را به صورت جامع و مانع 
توضیح نمی دهند، در اینجا ویژگی های اساسی ماهیت معدن را مطرح می کنیم که 
در متون مختلف فقهی و عرفی به طور پراکنده آمده اســت و با اســتفاده از منابع 
حدیثــی، فقهی، لغوی و تاریخی، ماهوی و اساســی بودن هــر یک را در ماهیت 
معدن بررســی خواهیم کرد. هدف این است که درنهایت بتوانیم موضوع معدن را 
به عنوان یک موضوع فقهی، از منابع مذکور اســتنباط کنیم؛ زیرا اولًا این ویژگی ها 
تاکنــون به صورت دقیــق و جامع در یک جا جمع بندی نشــده اند و ثانیاً برخی از 
ویژگی های ذکر شده در تحقق ماهیت معدن نقشی ندارند. به همین دلیل، ماهیت 
معدن به عنوان یکی از موضوعــات کاربردی در ابواب مختلف فقهی هنوز به طور 

منقح و روشن بیان نشده است.

5. تأثیر ویژگی تراکم و درجۀ خلوص مواد معدنی
برای روشــن شــدن دقیق ابعاد این ویژگی ها و آشــنایی علمی با آن ها، ابتدا نظر 
عرف تخصصی زمین شناسی را دربارۀ معدن مطرح می کنیم، سپس به منابع فقهی و 
عرفی می پردازیم. هرچند این دیدگاه نقشی اساسی در شناخت عرفی ماهیت معدن 
ندارد؛ اما می تواند برخی ابعاد عرفی ویژگی های مذکور را روشن سازد. از نگاه عرف 
متخصص، بررســی شیوه های کشف معدن نشان می دهد که تحقق معدن وابسته به 

حداقل میزان خلوص و تراکم مادۀ معدنی در یک محدودۀ خاص است.
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در سال 1964 میلادی، دو زمین شناس به نام های کلارک1 و رینگ وود2 برای تعیین 
ترکیب شیمیایی پوستۀ زمین و بررســی پراکندگی عناصر در بخش های مختلف آن، 
نمونه های فراوانی از انواع ســنگ های مناطق مختلف را جمع آوری و ترکیب شیمیایی 
آن ها را تحلیل کردند. امروزه میانگین فراوانی عناصر در پوستۀ زمین به عنوان »غلظت 
کلارک عناصر« شناخته می شود )شهاب پور، 1380، 26(. بر اساس این معیار، زمین شناسان 
به بخش هایی از پوستۀ زمین که غلظت عناصر در آنجا نسبت به میانگین افزایش می یابد و 
حجم زیادی از مادۀ معدنی در آن متمرکز است، به گونه ای که استخراج آن از نظر اقتصادی 
مقرون به صرفه باشــد، »کانسار« یا »معدن« می گویند )شهاب پور، 1380، 26(؛ بنابراین، از 
دیدگاه عرف تخصصی، برای اطلاق عنوان معدن به یک محل، دو ویژگی مهم لازم است:

الف( بیشــینه بودن عیار و میــزان خلوص مواد معدنی: این میــزان که به »عیار 
حد« معروف است، مرز بین مادۀ معدنی و باطله را مشخص می کند و معیار فنی و 
اقتصادی مهمی است که توسط عوامل مختلفی تعیین می شود، از جمله خصوصیات 
زمین شناســی ماننــد توزیع عیار معــدن، محدودیت های فنی عملیات اســتخراج و 

شاخص های اقتصادی مختلف.
ب( تجمع و تراکم مواد معدنی در یک محل: تمرکز مواد معدنی در یک نقطه، 
اگرچه اغلب لازمۀ عیار و درجۀ خلوص است؛ اما خود یک ویژگی مستقل محسوب 
می شــود؛ زیرا ممکن است برخی کانی های مفید )مواد معدنی( به صورت پراکنده 
و آزاد در داخل کانی های دیگر وجود داشــته باشند؛ اما به صورت متراکم و متمرکز 
در یک منطقه نباشــند. در چنین حالتی نمی توان به آن محل »معدن« اطلاق کرد. 
به عنوان مثال، مناطقی که رگه هــای طلا و مس با درجۀ خلوص بالایی دارند؛ اما به 

دلیل نبود تراکم کافی مواد معدنی، معدن محسوب نمی شوند.3

1. Clarke.
2 . Ringwood.
3. مقالۀ ناصر الدین شاه در جستجوی معادن طلا )سید بنکدار، محمدی آیین، 1397، ص 34(. البته بعدها در سال 
1387 با مطالعات زمین شناســی و کانی شناســی، 4 درصد نمونه های سنگ جمع آوری شده از منطقه، دارای مقدار 

طلای بیش از نیم گرم در تن بوده است )سازمان صمت استان زنجان، 1387(.
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همین دو ویژگی از دیدگاه فقهی نیز مورد تأیید قرار گرفته اســت؛ زیرا معدن از 
حقایق شرعیه نبوده و در همان معنای عرفی به کار رفته است؛ بنابراین می توان گفت 
از نگاه فقهی، تمرکز مادۀ معدنی در مکانی که زمین اصل و ریشــۀ آن باشــد، در 
صدق معدن نقش قطعی دارد. تعاریفی که در منابع فقهی بیان شــده اســت نیز این 
ویژگی را تأیید می کند. علامه حلی در ذیل بحث انفال گفته است: »معادن مواضعی 
هســتند که خداوند آن ها را به پدیــد آوردن برخی از جواهرات مطلوب، ویژه نموده 
اســت« )حلی، 1388ق، 403(. بر اساس این بیان، معادن محل هایی هستند که نسبت به 
ســایر زمین ها ویژگی اختصاصی دارند و آن تولید جواهرات و فلزات ارزشمند است 
و لازمۀ این امتیاز، بالا بودن تمرکز و عیار مادۀ معدنی در آن محل نســبت به ســایر 

مناطق است.
مرحوم شــهید ثانی نوشته اســت: »معادن جایگاه هایی است که خداوند متعال 
برخی از جواهرات مورد رغبت را در آن ها به ودیعه گذاشته است« )عاملی مکی، 1413ق، 
438/12(. ایشــان در جای دیگری فرموده اند: »مادۀ معدنی هر آن چیزی اســت که 
ریشــه اش زمین باشد و از زمین استخراج شود و ...« )عاملی مکی، 1412ق، 66/2؛ عاملی 
مکــی، 1413ق، 458/1(. در ایــن عبارات، ویژگی تمرکز مــواد معدنی در معدن کاملًا 
واضح اســت؛ زیرا عبارت »مما کانت اصله« یــا »مما کان منها« دلالت بر اصل و 

ریشه بودن زمین برای مواد معدنی دارد.
اصل و ریشــه بودن یک محل برای مواد معدنــی دو ملازمۀ مهم دارد: تمرکز و 

انباشت طبیعی مادۀ معدنی در معدن و عیار و درجۀ خلوص زیاد.
بنابراین، درجۀ عیار و تمرکز و تراکم مواد معدنی به گونه ای که کانی های مفید به 
صورت به هم پیوسته با درجۀ عیار خاصی در منطقه ای تجمع داشته باشند، دو ویژگی 
مهم معدن در نزد عرف به شمار می آید. با توجه به اصل عقلایی »عدم نقل« می توان 
نتیجه گرفت که این دو وصف نزد عرف زمان صدور نیز دخیل بوده اســت؛ به ویژه 
آنکه در آن زمان، به دلیل نبود امکانات اکتشاف امروزی، برای اطلاق معدن به یک 

محل، نیاز به تمرکز و حجم بالای مواد معدنی در آنجا وجود داشته است.
مرحوم شاهرودی می گوید: »صدق واژۀ معدن بر مواد معدنی به لحاظ استقرار، 
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تمرکز و داشــتن مکان خاص در زمین اســت. پس خاک، شن و سنگ معمولی به 
خاطر نداشتن محل مخصوص و متمرکز در زمین، معدن نامیده نمی شود« )شاهرودی، 
1425ق، 101/1(. مرحوم بروجردی نیز تعبیر »الوتاد« یعنی میخ ها را که در وصف معادن 
به کار رفته اســت، شاهدی بر ویژگی تمرکز یافتگی و ثبات معادن می داند )بروجردی، 
1380ق، 17(؛ بنابرایــن می توان گفت که از دیدگاه فقه و عرف، تمرکز مواد معدنی در 
یک محدودۀ خاص از زمین برای صدق معدن ضروری است. از طرف دیگر، تمرکز 
و تراکم مواد معدنی در یک مکان نیازمند درجۀ خلوص و عیار بالاتر نسبت به سایر 
مناطق در همان محدوده و مکان خاص است. البته میزان دقیق خلوص و میزان تمرکز 
لازم برای رقبۀ معدن معیار خاصی در فقه ندارد و به عرف واگذار شده است که البته 
در هر زمانی تشخیص این درجه و میزان خلوص توسط افراد خبره انجام می گیرد و 

با پیشرفت های فنی و علمی ممکن است متفاوت باشد.

6. نقش عمق از سطح زمین در صدق ماهیت معدن
دربارۀ نقش عمق در ماهیت معدن، هرچند در منابع فقهی بحث مستقلی پیرامون 
آن مطرح نشــده است؛ اما می توان گفت که در میان فقیهان دو دیدگاه عمده وجود 

دارد و هر یک از این دیدگاه ها به ادله ای برای اثبات نظر خود تمسک کرده اند.
بر اســاس دیدگاه نخست، داشــتن عمق نسبت به سطح زمین، در تحقق ماهیت 
معــدن نقش دارد. به بیان دیگر، اگر مواد معدنی به صورت طبیعی - اما در ســطح 
زمین و بدون عمق مشــخصی - انباشته و متمرکز شــوند، اطلاق عنوان »معدن« بر 
آن ها صحیح نخواهد بود. مرحــوم آیت الله بروجردی در تعریف مواد معدنی چنین 
می گوید: »معادن، هر آن چیزی اســت که زیر زمین بــه وجود آمده و به تدریج از 

نوعی به نوع دیگر )مادۀ دیگری( دگرگون شده است« )بروجردی، 1380ق، 18(.
ایــن تعریف بر پیدایش تدریجی مواد معدنی در زیر زمین دلالت دارد و نشــان 
می دهد که عمق به عنوان یکی از ویژگی های ذاتی مواد معدنی مدنظر بوده اســت. 
هرچند این سخن ناظر به »مواد معدنی« است؛ اما به دلیل ملازمۀ عرفی میان »مواد 
معدنــی« و »محل تمرکز آن ها« )معدن(، می توان این ویژگی را به ماهیت معدن نیز 
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تســری داد. به ویژه آنکه در نگاه عرفی و فقهی، معدن چیزی جز محل تمرکز مادۀ 
معدنی به شمار نمی رود.

در مقابــل، برخی از فقیهان معتقدند که برای صــدق عنوان »معدن«، نیازی به 
داشتن عمق یا قرار گرفتن درون زمین نیست؛ بنابراین در مواد معدنی نیز، استخراج از 
درون زمین موضوعیت ندارد. آقای اراکی معتقد است که ظاهراً »معدن« به معنای 
مادۀ معدنی، به هر ماده ای اطلاق می شود که در زمین رشد کند و مورد رغبت بوده 
و نافع باشد، هرچند محل استقرار آن باطن زمین نباشد و در سطح زمین یافت شود؛ 
بنابراین، درون زمین بودن به عنوان قید در مفهوم معدن اخذ نشده است )اراکی، 1432ق، 

.)102

6/1. دلایل دیدگاه اول
6/1/1. اشراب عمق در معنای معدن

برخــی بر این باورند که با توجه به معنــای لغوی »معدن« - که به معنای »مرکز 
پیدایش هر چیز« آمده است - روشن می شود که درون زمین بودن، در معنای معدن 
مســتتر است؛ زیرا آنچه از واژۀ »مرکز« متبادر می شــود، قرار داشتن در باطن زمین 
اســت )ســیفی مازندرانی، 1417ق، 68(. این معنا را می توان از روایات متعددی که دربارۀ 
خمس معادن وارد شده نیز استفاده کرد؛ مانند روایت عمار بن مروان1 که می گوید از 
امام صادق؟ع؟ شنیدم که فرمود: »در آنچه از معادن خارج می شود، خمس است« 
)حــر عاملی، 1409ق، 494/9(؛ زیرا »خارج شــدن« مادۀ معدنــی، در صورتی معنا دارد 
که معدن در عمق زمین باشــد؛ بنابراین، عبارت »یُخرَجُ من المعادِن« شامل موادی 

نمی شود که از سطح زمین برداشت می گردند.
در صحیحۀ محمد بن مسلم2 نیز نقل شده است که گفت: از امام باقر؟ع؟ دربارۀ 

1. هرچند در سند این روایت به خاطر عمار بن مروان اشکال شده است؛ ولی مرحوم خویی آن را تصحیح کرده است 
)خویی، بی تا، ، 72/25(.

یُوبَ عَنْ مُحَمَدِ بْنِ مُسْلِمٍ« 
َ
بِي أ

َ
حْمَدُ بْنُ مُحَمَدٍ عَنِ الْحَسَنِ بْنِ مَحْبُوبٍ عَنْ أ

َ
2. سند روایت در تهذیب چنین است: »أ

که همگی ثقه  هستند.
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گوگرد و نفتی که از زمین خارج می شود، پرسیدم. امام فرمود: »در این موارد و نظایر 
آن خمس واجب اســت« )طوســی، 1407ق، 122/4(. این روایت نیز حاکی از آن است 
که در عرف، معدن به محلی اطلاق می شــود که در درون زمین قرار دارد. همچنین 
در برخی روایات از تعبیر »رکِاز« اســتفاده شــده است؛ مانند صحیحۀ زراره1 از امام 
باقر؟ع؟ که فرمود: »در هر آنچه رکاز باشــد، خمس واجب است« )طوسی، 1407ق، 
122/4(. »رکِاز« به معنای چیزی اســت که در زمین فرو رفته و دفن شــده است و به 
قرینۀ ســؤال راوی، شامل معادن نیز می شود؛ بنابراین می توان استظهار کرد که یکی 

از ویژگی های مواد معدنی، درون زمین بودن آن هاست )سیفی مازندرانی، 1417ق، 68(.
بنابراین، اگر مواد معدنی از سطح زمین جمع آوری شوند، به گونه ای که هیچ گونه 
عمقی از زمین را اشغال نکنند، به چنین محلی »معدن« اطلاق نمی شود. این عمق 
می تواند به صورت عمودی یا افقی باشد؛ مانند برخی معادن نمک که در دل کوه های 
بزرگ واقع شــده اند و برای استخراج سنگ نمک از آن ها، غارها و تونل هایی حفر 
می شود. نمونۀ بارز این معادن، معادن نمک گرمسار است که شهرتی جهانی دارند؛ 
اما اگر همین مواد از ســطح زمین برداشت شوند، مانند نمک یا قیر سطحی، محل 
تجمع آن ها به طور حقیقی از مصادیق معدن به شــمار نمی آیند؛ هرچند برخی از این 
مواد در بعضی از احکام، به مواد معدنی ملحق شــده اند. از جملۀ آن ها نمک است 
که طبق روایت »ملّاحه«، به عنوان مادۀ معدنی و متعلق خمس محسوب شده است 

)طوسی، 1407ق، 122/4(.

6/1/2. تعاریف فقهاء از معدن
محقق حلی در تعریــف مواد معدنی می گوید: »المعادن کل ما اســتخرج من 
الأرض«؛ یعنی »معادن عبارت اند از هر آنچه از زمین اســتخراج شود« )حلی، 1407ق، 
619/2(. علامه حلی نیز بیان کرده است: »المعدن ما تولّد فی الأرض و اس تخرج منها 

1. ســند روایت در تهذیب چنین اســت: »مُحَمَدُ بْنُ عَلِيِ بْنِ مَحْبُوبٍ عَنِ الْعَبَاسِ بْنِ مَعْرُوفٍ عَنْ حَمَادِ بْنِ عِیسَی عَنْ 
بِي جَعْفَرٍ؟ع؟« که همه از روات ثقه هستند و مرحوم خویی و سایر فقهاء با تعبیر صحیحه به کار 

َ
حَرِیزٍ عَنْ زُرَارَةَ عَنْ أ

برده اند )خویی، بی تا، 72/25(.
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و لیس من جنسها و له قیمة«؛ یعنی »معدن عبارت است از هر ماده ای که درون زمین 
پدید آمده و از آن اســتخراج شــود، از جنس خود زمین نباشد و دارای ارزش مالی 
باشد« )حلی، 1414ق، 409/5(. همین مضمون در آثار دیگر فقها نیز تکرار شده است؛ از 
جمله در التنقیح الرائع حلی سیوری )حلّی سیوری، 1404ق، 336/1(، الروضه البهیه شهید 
ثانی )عاملی مکی، 1413ق،458/1 و 66/2(، جواهر الکلام اثر شــیخ نجفی )نجفی، 1421ق، 
16/16( و همچنین در کتاب الخمس شــیخ انصاری )انصــاری، 1415ق، 26( که همگی 

تعاریفی مشابه از معدن ارائه داده اند.

6/2. دلایل دیدگاه دوم
حه 6/2/1. روایت ملاا

برخــی از فقها بر این باورند که ظاهر این روایــت دلالت بر عدم اعتبار عمق در 
صــدق معدن دارد. به عنوان نمونه، آقای حائری در توضیح این روایت می نویســد: 
»این خبر بــر چند امر دلالت دارد، از جمله اینکــه: در صدق مادۀ معدنی، مرکوز 
و مدفون بودن در زمین شــرط نیســت؛ برخلاف صحیحۀ زراره که ظاهر آن دلالت 
بــر لزوم مدفون بودن در زمین داشــت« )حائــری یــزدی، 1418ق، 64(. همچنین مرحوم 
شــاهرودی نیز با استناد به همین روایت، بر این نظر است که در صدق معدن، درون 
زمین بودن مادۀ معدنی شــرط نیســت. به گفته ایشان، نمک با آنکه بر سطح زمین 
جمع می شود، به تصریح صحیحۀ محمد بن مسلم، مادۀ معدنی محسوب شده است 

)شاهرودی، 1425ق، 102/1(.

6/2/2. تقسیم معادن به ظاهری و باطنی
بنا بر تفسیر فقهایی همچون علامه حلی )حلی، 1413ق، 271/2(، مرحوم نجفی )نجفی، 
1421ق، 110/38( و همچنیــن امام خمینی )خمینی، بی تا، ج 2، ص 220(، معادن ظاهری آن 
دســته معادنی هستند که دسترسی به آن ها نیازمند حفر و کندن زمین نیست و صرفاً 
باید مواد معدنی را از محل طبیعی خود جمع آوری و برداشت کرد. این در حالی است 
که معادن باطنی، دسترسی به ذخیرۀ معدنی آن ها مستلزم حفاری و احیاء زمین است.
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این تقسیم بندی دلالت بر آن دارد که در ماهیت معدن، باطنی بودن و عمق داشتن 
شرط نیست؛ چراکه اگر چنین بود، این تقسیم بندی معنا و وجاهت پیدا نمی کرد.

6/3. بررسی ادلۀ دیدگاه دوم
6/3/1. اشکال دلیل اول

روایاتــی کــه برخی مواد معدنــی مانند نفت یــا نمک را به عنوان مــادۀ معدنی 
شمرده اند، دلالتی بر معدن بودن محل اجتماع آن ها ندارند؛ زیرا اولًا مشخص شده 
اســت که محل اصلی برخــی از این مواد مانند نفت در اعماق زمین اســت؛ اما در 
گذشته به دلیل وجود فشار ناشی از گازهایی که در برخی مناطق نفتی وجود داشت، 
این نفت به طور طبیعی به ســطح زمین راه یافته اســت. ثانیاً، در برخی از این روایات 
تصریح شده است که این مواد از زمین خارج می شوند که این نشان می دهد که این 
مواد معدنی از معادن واقع در زیر زمین استخراج و به سطح زمین آمده اند. برای مثال، 
در صحیحۀ محمد بن مسلم آمده است که گفت: »به ابی جعفر؟ع؟ گفتم: گوگرد 
و نفت که از زمین خارج می شود، آیا خمس بر آن تعلق می گیرد؟« امام؟ع؟ فرمود: 

»در این موا رد و نظایر آن خمس هست« )طوسی، 1407ق، 122/4(.
ثالثاً، حتی روایت ملّاحه نیز به دلیل اشــکالاتی کــه در ادامه می آید، دلالتی بر 
عدم نیاز معدن به عمق ندارد؛ زیرا از یک ســو، با توجه به پاسخ راوی به پرسش امام 
باقر؟ع؟ دربارۀ »ملّاحه« که گفت: »زمین شــوره زاری اســت که آب در آن جمع 
می شــود و نمک می شود« و از ســوی دیگر معنای لغوی »ملّاحه« که »محل رشد 
نمک« است، می توان دریافت که ملّاحه جایی است که منشأ نمک خود آن زمین 

است، نه آب و بدین ترتیب تا عمقی از درون زمین نمک وجود دارد.
از ســوی دیگر، احتمال دارد منظور روایت این نباشــد که منشأ نمک خود آب 
است، بلکه مقصود آن باشد که آب باران یا چشمه از درون معدن نمک سرازیر شده 
و نمک های معدن را شسته و در جایی جمع می کرد؛ سپس مردم پس از تبخیر آب، 
نمک ها را برداشــت می نموده اند؛ لذا حضرت فرموده اند: این نمک ها که منشأ آن 

معدن است، مادۀ معدنی محسوب می شوند.
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این وضعیت در بســیاری از معادن نمک رایج است؛ به گونه ای که بر اثر باران یا 
جوشش چشمه در کنار معدن یا داخل آن، دریاچه ای از نمک تشکیل می شود که با 
تبخیر آب، نمک آن برداشت می گردد. به عنوان نمونه، در داخل و کنار معدن نمک 
گرمسار در استان سمنان، دریاچه ای با درصد نمک بسیار بالا شکل گرفته است که 
در اثر تبخیر آب، قندیل ها و توده های نمک ظاهر شده و استخراج می شوند؛ اما خود 
آن دریاچه به عنوان معدن شناخته نمی شود. به همین دلیل، مرحوم نراقی دربارۀ نمک 
معدنی گفته اســت که منظور از نمک معدنی، نمکی است که از زمین یا سنگ به 

وجود می آید، نه نمکی که منشأ آن آب باشد )نراقی، 1425ق، 327(.
ســوم اینکه، در برخی روایات واژۀ »ملاحه« در مقابل معادن قرار گرفته است. 
برای مثال، در روایتی از حضرت آمده اســت: »خمس از پنج چیز گرفته می شــود: 
غنائم، آنچه از غواصی به دست بیاید. گنج ها، معادن و نمکی که از ملاحه به دست 
می آید« )کلینی، 1407ق، 539/1(. این روایت تأیید می کند که صرف اینکه مکانی محل 

تجمع مادۀ معدنی باشد، از نظر عرف، موجب اطلاق معدن به آن مکان نمی شود.

6/3/2. اشکال دلیل دوم
به نظر می رســد این اســتدلال نیز نمی تواند نیاز به عمق را از ماهیت معدن سلب 
کند؛ زیرا حتی بر اساس این تفسیر، آنچه در صدق عرفی و فقهی معدن اهمیت دارد، 
اتصال ماده به زمین و جزء بودن آن از زمین است. علاوه بر این، در اغلب تعاریف 
مــادۀ معدنی که قبلًا ذکر شــد، قید »از زمین بودن« و »از آن خارج شــدن« آمده 
است؛ بنابراین اگر مواد معدنی در جایی روی سطح زمین به طور طبیعی تجمع یابند؛ 
ولی به زمین متصل نبوده و جزء زمین محســوب نشــوند، عرفاً به محل تجمع آن ها 

معدن اطلاق نمی شود، هرچند خود آن ماده، مادۀ معدنی به حساب آید.
بنابراین با توجه به ادلۀ عرفی و شــرعی می توان نتیجه گرفت که جزء بودن مادۀ 
معدنی به زمین و داشــتن عمــق در زمین، از ویژگی های ضروری معدن به شــمار 
می رود؛ هرچند عمق خاص و معینی برای صدق معدن معتبر نیســت. ازاین رو، اگر 
مواد معدنی در محلی روی سطح زمین، هرچند به صورت طبیعی، جمع شوند ولی 

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


81

ماهیت معدن از دیدگاه 
فقه امامیه

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

متصل به زمین و جزء آن نباشند، به آن محل معدن اطلاق نمی شود. به همین ترتیب، 
رودخانه هــا یا زمین هایی که مواد معدنی موجود در آن ها از جای دیگری آمده و در 
آنجا تراکم یافته است - مانند رودها و دریاچه های نمک، یا رودهایی که کف آن ها 

طلا استخراج می شود - معدن محسوب نمی شوند.
شاهد این مطلب آن است که در روایات مربوط به انفال، دریاها در مقابل معادن 
جزء انفال شمرده شده اند. از سوی دیگر، ذخیرۀ معدنی چه در عمق نیم متری زمین 
باشــد یا هزار متری، به آنجا معدن اطلاق می شود؛ بنابراین، هیچ اشکالی در صدق 
معدن برای چاه های نفت و گاز و همچنین آب های ژرفی که در اعماق بسیار پایین 

زمین قرار دارند وجود ندارد.

7. نقش ارزش مالی مواد معدنی در صدق عنوان معدن
مســئلۀ مهم در این ویژگی این است که آیا صرف منفعت و ارزش مالی می تواند 
معیار تشخیص معدن از غیر معدن باشد؟ اگر صرف منفعت و مالیت را ملاک قرار 
دهیم، تقریباً تمام مواد موجود در زمین، حتی خاک، شن، ماسه و سنگ های طبیعی، 
دارای منفعت و مالیت هستند. شاهد این مدعا آن است که اگر کسی بخواهد برای 
باغچۀ خود یا ســاخت ساختمان خاک، شــن یا ماسه تهیه کند، باید بابت آن ها مال 
بپردازد و بنابراین همۀ این اشیاء دارای مالیت و ارزش  هستند. برای بررسی این ویژگی، 

ابتدا به منابع لغوی، سپس به عرف و منابع روایی و فقهی مراجعه می کنیم.
عرف و لغت: همان طور که در بیان معنای لغوی معدن اشــاره شــد، سیاق برخی 
عبارات لغویون و مثال هایی که برای مواد معدنی آورده اند نشان می دهد که معدن بیشتر 
به محل ذخیرۀ جواهرات و اشیاء ارزشمند اطلاق می شود. به عنوان نمونه، در قاموس 
المحیط »معدِن« به معنای محل رشد جواهرات، از جمله طلا و موارد مشابه آمده است 
)فیروز آبادی، 1426ق، 1214/1(. ابن اثیر نیز »معادن« را به مواضعی که جواهرات زمین مانند 
طلا، نقره، مس و غیره از آن استخراج می شود، تعریف کرده است )ابن اثیر، بی تا، 192/3(.

مرحوم نراقی در تأیید این استظهار گفته است که برخی منابع مانند قاموس اللغه، 
ازهری و مغــرب »معدن« را منحصر به موضع و محل تکوّن جواهرات، طلا و نقره 
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می دانند؛ هرچند برخی دیگر مانند ابن اثیر در نهایه و علامه حلی در تذکره و منتهی 
آن را به محل تمرکز همۀ اشــیاء تعمیم داده اند )نراقی، 1415ق، 18/10(. صاحب جواهر 
نیز معتقد اســت که برخلاف ادعای برخی لغویون و فقهاء، معدن محدود به محل 
جواهرا ت و فلزات گران بها نیست و دیدگاه عرف نیز با این محدودیت مطابقت ندارد 
)نجفی، 1421ق، 15/16(. همچنین شــیخ انصاری بر این باور است که هیچ مانعی برای 

شمول معدن نسبت به غیر جواهرات وجود ندارد )انصاری، 1415ق، 28(.
بنابراین، هرچند از نظر لغوی واژۀ »معدن« اختصاصی به محل تمرکز جواهرات 
ندارد؛ اما متبادر از نظر عرف چنین اســت که مواد و عناصر طبیعی زمانی مشــمول 
صــدق مادۀ معدنی می شــوند کــه دارای منافع و ارزش مالی قابل توجهی باشــند. 
ازایــن رو، عرف معمولًا بــه محل هایی که دارای ارزش مالی بالایی هســتند، معدن 

اطلاق می کند و به خاک و سنگ های معمولی به این نام نمی خواند.
از لحاظ فقهی نیز همان معنای عرفی معیار است. ویژگی پربها بودن مادۀ معدنی، 
کید قرار  همان طور که پیش تر بیان شــد، با تعابیر گوناگون از ســوی فقهــاء مورد تأ
گرفته اســت )حلی، 1414ق، 409/5؛ حلی، 1388ق، 403(. همچنین شهید اول می نویسد: 
»معادن ... هر زمینی اســت که خصوصیتی دارد که انتفاع از آن بزرگ تر اســت« 
)عاملــی جزینی، 1412ق، 342 و عاملی جزینی، 1412ق، 342(. شــهید ثانی )عاملی مکی، 1413ق، 
438/12( و صاحب جواهر )نجفی، 1421ق، 100/38( نیز تعابیری مشابه را به کار برده اند. 
آقای شاهرودی با اشاره به اینکه خاک، شن و سنگ معمولی به دلیل پراکندگی در 
سراســر زمین و عدم تمایز در انتفاع نسبت به سایر اجزاء زمین، معدن )مادۀ معدنی( 
نامیده نمی شوند، معتقد است مادۀ معدنی بر چیزی صدق می کند که دارای تمایز و 

ویژگی مورد رغبت عقلایی باشد )شاهرودی، 1425ق، 102/1(.
از شواهد و قرائن دیگری که ضرورت ارزشمندی و پربها بودن معدن و مواد معدنی 
را تأیید می کند، می توان به ذکر معادن در ردیف اشیاء گران بهایی اشاره کرد که متعلق 
خمس قرار گرفته اند. از جمله روایات متعددی که متعلق خمس را پنج چیز شمرده اند: 
»گنج ها، معادن، غوص، غنایم و ملّاحه« )حر عاملی، 1409ق، 486/9(. همچنین  از برخی 
روایات خمس معادن استفاده می شود که وقتی واژۀ »معادن« به طور مطلق به کار رود، 
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ارجاع بــه جواهرات، طلا و نقره دارد )کلینی، 1407ق، 546/1(. روایات انفال نیز نشــان 
می دهد که معادن، در کنار ثروت هایی مانند شهرها و روستاهای خالی از جمعیت، اموال 
پادشاهان و زمین های بی صاحب، جزو انفال شمرده شده اند )حر عاملی، 1409ق، 532/9(.
بنابراین، آنچه در صدق معدن معتبر اســت، صرف داشــتن ارزش مالی عناصر 
موجود در آن نیســت، بلکه کمیابی نیز در آن نقــش دارد که ارزش مواد معدنی را 
نســبت به ســایر مواد موجود در زمین بالاتر می برد. نتیجه آنکــه، هرچند اکثر مواد 
موجود در زمین، از جمله سنگ ها، خاک ها، شن و ماسه، کاربردهای فراوانی دارند؛ 
امــا به دلیل وفور و فراوانی، قیمت چندانی ندارند و نمی توان آن ها را مادۀ معدنی به 
شمار آورد. در مقابل، بسیاری از موادی که در گذشته عرف به دلیل عدم اطلاع از 
کاربرد و منافعشــان، مادۀ معدنی محسوب نمی کرد، امروزه از گران قیمت ترین مواد 

معدنی به شمار می آیند.

8. تأثیر خروج از جنس زمین در صدق ماهیت معدن
به طور کلی، در این مسئله دو نظریۀ عمده وجود دارد:

8/1. تأثیر خروج از جنس زمین در صدق معدن
علامه حلی در تعریف معدن آورده اســت: »مواد معدنی آن چیزی است که در 
زمین پدید آمده، از آن اســتخراج شــود، از جنس غیر زمین باشد و دارای قیمت و 
ارزش باشــد« )حلی، 1414ق، 409/5(. ایشــان در جای دیگری به طور صریح گفته اند: 
»مادۀ معدنی چیزی است که از غیر جنس زمین باشد« )حلی، 1412ق، 521/8(. برخی 
فقهاء نیز به تبعیت از علامه ا ین ویژگی را در ماهیت مادۀ معدنی پذیرفته اند، از جمله 
صاحب مدارک )موسوی عاملی، 1411ق، 364/5(، محدث بحرانی )بحرانی، 1405ق، 328/12( 

و آقای حائری )حائری یزدی، 1418ق، 64(.

8/1/1. ادلۀ دیدگاه اول
به نظر می رسد منشأ ورود این ویژگی در تعریف مواد معدنی، دو امر بوده است: 

تبادر و قدر متیقن عرفی.
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تبادر از معنای لغوی: به اعتقاد برخی فقهاء، منشــأ ذکر قید »از جنس غیر زمین 
بودن« در تعریف »مادۀ معدنی« برگرفته از منابع لغوی اســت. آقای عاملی نوشــته 
است: »معادن محل رشد جواهرات، از جمله طلا و مانند آن است و به گفتۀ ابن اثیر 
در کتاب نهایه مادۀ معدنی هر چیزی اســت که از زمین خارج شود و از غیر جنس 
زمین باشــد« )موســوی عاملی، 1411ق، 363/5(. مرحوم همدانی نیز با اشاره به اختلاف 
فقهاء دربارۀ صدق معادن نسبت به موادی مانند سنگ آسیاب، گل سرشور و مشابه 
آن ها، این اختلاف را ناشی از ابهام در دیدگاه عرف دانسته و درنهایت »تغایر از اجزاء 

زمین« را متبادر از معنای لغوی »مرکز کل شیء« می  داند )همدانی، 1416ق، 14 /21(.
با این حال، مراجعه به منابع لغوی نشان می دهد که هیچ یک از این منابع ویژگی 
»از غیر جنس زمین بودن« را به صراحت بیان نکرده اند )ابن اثیر، بی تا، 192/3؛ فیروز آبادی، 
1426ق، 1214/1(؛ بنابرایــن احتمال دارد علامه حلی و برخی دیگر از فقهاء این ویژگی 

را از عرف یا ظاهر برخی لغت نامه ها اجتهاد کرده باشند.
قدر متیقن عرفی: به اعتقاد برخی از فقهاء، قدر متیقّن عرفی در صدق عنوان »مادۀ 
معدنی« آن است که آن ماده از جنس خاک و سنگ های معمولی نباشد. )انصاری، 

1415ق، 27؛ حائری، 1418ق، 229/5(.

2 /8. عدم تأثیر خروج از جنس زمین در صدق معدن
شــهید اول تصریــح کرده اســت: »هر زمینی کــه دارای ویژگی ارزشــمند  و 
پرکاربردی باشد، همچون خاک نوره و خاک سرخ، به معدن ملحق می شود« )عاملی 
جزینی، 1412ق، 342(. ایشان همچنین گِلِ سَرْشور و سنگ آسیاب را نیز از مصادیق مواد 
معدنی دانسته اند )عاملی جزینی، 1412ق، 67/3(. شهید ثانی نیز در دو اثر مهم خود یعنی 
الروضۀ البهیه )عاملی مکی، 1412ق، 66/2( و مســالک الأفهام )عاملی مکی، 1413ق، 458/1( 
در تعریف مادۀ معدنی قید »من غیرها« )از غیر جنس زمین بودن( را نیاورده است. 
صاحب جواهر نیز ظاهراً نظر شــهید ثانی را پذیرفته و بر آن اســاس اظهارنظر کرده 
اســت )نجفی، 1421ق، 16/16(. از میان فقهاء معاصر، آقای موسوی خلخالی نیز همین 

دیدگاه را اختیار کرده است )خلخالی، 1427ق، 137/1(.
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8/2/1. ادلۀ دیدگاه دوم
عــرف: در دیــدگاه عرف، قید »خــروج از حقیقت زمیــن« در ماهیت معدن 
دخالتــی نــدارد؛ چراکــه از نظر عرف، خاک ها و ســنگ هایی که ارزشــمند و 
پرکاربرد باشــند، تفاوتی با سایر مواد معدنی از حیث »معدنی بودن« ندارند. البته 
باید توجه داشــت که این قبیل خاک و ســنگ، باید واجد ویژگی ای باشــند که 
آن هــا را از حیث کاربرد و ارزش، متمایز ســازد؛ به گونه ای که ارزش مالی آن ها 
صرفاً به واســطۀ حجم زیاد نباشــد، بلکه حتی در مقادیر کــم نیز دارای ارزش و 

مالیت قابل توجهی باشند.
آیت الله شــاهرودی می نویسد: »به خاک، شــن و سنگ های معمولی، به دلیل 
پراکندگی در سراسر زمین، نداشتن محل خاص و فقدان تمایز از سایر اجزاء زمین، 
عنــوان »معدن« اطلاق نمی شــود؛ اما این مطلب به مع نای آن نیســت که میان مواد 
معدنی و ســایر اجزاء زمین، تعدد در اسم یا تفاوت ماهوی وجود دارد؛ بنابراین، اگر 
زمینی دارای خاک یا ســنگ خاص و متمایز باشد، برای صدق عنوان معدن کافی 

خواهد بود« )شاهرودی، 1425ق، 102/1(.
آیت الله خلخالی نیز تمایز عرفی با ســایر اجزاء زمیــن را در ماهیت معدن معتبر 
دانســته و تصریح می کند: »اگر موادی معدنی باشــند که گرچه از جنس خاک و 
ســنگ اند؛ اما تمایز آن ها از ســایر خا ک ها و سنگ ها به اندازه ای باشد که در نگاه 
ابتدایی، از جنس زمین به شمار نیایند - مانند یاقوت، عقیق و دیگر سنگ های قیمتی 
- در صــدق عنوان مادۀ معدنی بر آن ها هیچ گونه اشــکالی وجــود ندارد« )خلخالی، 

1427ق، 142/1؛ شاهرودی، 1425ق، 137/1(.

روایات:
الــف( صحیحۀ زراره از امام باقر؟ع؟ که فرمود: »هر آنچه گنج و دفینۀ قدیمی 
باشــد، در آن خمس وجود دارد و فرمود: هر سنگ معدنی که انسان با مال خودش 
معالجه و تصفیه کند، در تصفیه شده و خالص شدۀ آن خمس وجود دارد« )طوسی، 
1407ق، 122/4(. این روایت، همان طور که پیش تر اشــاره شد، از نظر سندی صحیحه 

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


86

جستارهای
فقهی و اصولی
سال یازدهم، شماره پیاپی 38
1404 

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

است و تمامی راویان آن امامی ثقه می باشند.1 از جهت دلالی نیز، نحوۀ استدلال به 
این صورت است که در این حدیث، قاعده ای کلی دربارهٔ خمس بیان شده است و 
آن اینکه هر سنگ معدنی که انسان با مال خود آن را معالجه و تصفیه کند، در بخش 
خالص شــدۀ آن خمس واجب است. بر همین اساس، ســنگ های ساختمانی که 
نیازمند کار، تراش و صیقلی شدن هستند نیز مشمول خمس خواهند بود. تنها عامل 
تعلق خمس به این سنگ ها، مادۀ معدنی بودن آن هاست؛ درحالی که این سنگ ها از 

حقیقت زمین خارج نیستند )جعفری، 1398، 100(.
اشکال: این اســتدلال نوعی مصادره به مطلوب است؛ زیرا امام؟ع؟ نفرمودند: 
»هر چیزی که با مال خود آن را معالجه و تصفیه کردی، معدن است«، بلکه فرمودند: 
»متعلق خمس اســت«. درحالی که متعلق خمس بودن این سنگ ها از پیش معلوم 

نیست و نیاز به اثبات دارد.
نکتـۀ دوم آنکـه متعلـق خمس بـودن، اعم از مادۀ معدنی اسـت. بـه بیان دیگر، 
هیـچ حکمـی نمی توانـد موضـوع خـود را اثبـات کنـد؛ بنابرایـن، تعلـق خمـس بـه 
هـر سـنگی کـه نیـاز بـه معالجـه و تصفیـه دارد، دلالتی بـر معدنی بودن آن سـنگ 

ندارد.
شــیخ انصاری دربارۀ این روایت گفته اســت: اگر »رکاز« بر مطلق هر آنچه در 
زمین متمرکز بوده و از ســایر اجزای زمین ممتاز اســت، صدق کند، می توان از این 
صحیحه برای شــمول معدن به موادی م انند خاک ســرخ و نظایر آن استفاده کرد؛ 
زیرا وقتی از امام؟ع؟ دربارۀ معادن پرسیده شد، فرمودند: هر آنچه در زمین متمرکز 
اســت، دارای خمس است. لازمۀ این بیان آن اســت که هر آنچه در زمین متمرکز 

باشد، مادۀ معدنی محسوب می شود )انصاری، 1415ق،  29(.
ب( روایــت ملّاحه: دربارۀ این روایت دو نقل وجــود دارد. در برخی نقل ها، 
عبارت »مثل المعدن فیه الخمس« آمده است. این عبارت به دو صورت معنا شده 
اســت: معنای نخست آن است که هر آنچه شبیه مادۀ معدنی است - مانند نمک 

1. سند این روایت در تهذیب چنین است: »مُحَمَدُ بْنُ عَلِيِ بْنِ مَحْبُوبٍ عَنِ الْعَبَاسِ بْنِ مَعْرُوفٍ عَنْ حَمَادِ بْنِ عِیسَی عَنْ 
بِي جَعْفَرٍ؟ع؟«. همگی ثقه امامی هستند )طوسی، 1407، 122/4(.

َ
حَرِیزٍ عَنْ زُرَارَةَ عَنْ أ

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


87

ماهیت معدن از دیدگاه 
فقه امامیه

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

- مشــمول حکم خمس می شود. بر این اســاس، نمی توان به روایت یادشده برای 
اثبــات معدنی بودن نمک اســتناد کرد؛ زیرا نمک در اینجــا به عنوان مادۀ معدنی 
تلقی نشده و فقط از جهت حکم خمس به معادن ملحق گردیده است. معنای دوم 
آن اســت که واژۀ »مثل« در این عبارت به معنای »عین« باشد؛ یعنی هر آنچه که 
عین مادۀ معدنی اســت، مشمول خمس می شود )حائری یزدی، 1418ق، 45(. بر اساس 
این معنا، گفته شــده که اگر نمک را عین مادۀ معدنــی بدانیم، تمایزی با موادی 
چون خاک سرخ، گِل سرشور یا گچ ندارد؛ بنابراین، این مواد نیز باید مادۀ معدنی 

به شمار آیند.
اما بر اســاس نقل دوم از روایت که واژۀ »مثل« در آن وجود ندارد و به صورت 
»هذا المعدن فیه الخمس« نقل شــده است، دلالت روایت بر معدنی بودن این گونه 

مواد روشن تر خواهد بود )انصاری، 1415ق، 29(.
به نظر می رســد از این روایات نمی توان ویژگی خاصی را به طور قطعی برای مواد 
معدنــی اثبات یا نفی کــرد؛ زیرا این روایات و نمونه های مشــابه آن در مقام تحدید 
یا تعریف موضوع نیســتند و موارد ذکر شــده در آن ها بیشــتر به صورت مثال آورده 

شده اند.
بنابراین، ویژگــی مغایرت جنس مواد معدنی با جنــس زمین، معیار صحیحی 
برای شــناخت مادۀ معدنی و خود معدن نیســت و تأثیری بر صدق مادۀ معدنی و 
معــدن ندارد. آنچه اهمیت دارد، وجود ویژگی خاصی در مادۀ معدنی اســت که 
از نظر ارزش و کاربرد، آن را از ســایر اجــزاء زمین متمایز می کند؛ لذا خاک ها و 
سنگ های صنعتی که به سبب ویژگی های خاص خود در صنایع مختلف از جمله 
ســاختمانی، چینی ســازی، نفت و غیره کاربرد فراوان دارند، از لحاظ عرفی مادۀ 
معدنی محســوب می شوند و فقهای مشهور، از گذشــته تاکنون آن ها را جزء مواد 
معدنی دانســته و محل تجمع آن ها را معدن نامیده اند )طوســی، 1387ق، 236/1؛ حلی، 
1413ق، 272/2(. در عصر حاضر نیز با روشــن شدن ویژگی ها و کاربردهای خاص 
برخی خاک ها که موجب ارزشــمندی آن ها شده است، این خاک ها نیز در زمرۀ 

مواد معدنی قرار می گیرند.
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نتیجه گیری
با توجه به مطالب گذشته روشن شد که واژۀ »معدن« از لحاظ لغوی، اسمی است 
برای مکان رشــد، ایجاد و تمرکز هر چیزی مانند طلا، نقره و اشیاء دیگر، به گونه ای 
که آن محل سرمنشــأ، ریشه و مرکز آن مواد به حســاب آید و لازمۀ آن، ماندگاری، 
استقرار و ثبات آن مواد در آن مکان است. این واژه در روایات، علاوه بر استعمال در 
معنای حقیقی یعنی »محل تمرکز و رشد اشیاء«، به صورت شایع و گسترده در معنای 
»مواد معدنی« نیز به کار رفته است که نشانگر وضع تعینی در این معنا است. مجموع 
کاربردهای واژۀ معدن و معادن در عبارات فقها نیز نشان می دهد که این واژه در متون 
فقهی، به تبع روایات، غالباً به معنای مواد معدنی به کار رفته است و اکثر تعاریفی که 
برای »معدن« ارائه شد، در واقع تعریف مواد معدنی بوده و ویژگی های مواد معدنی 
مورد بحث و بررســی قرار گرفته اســت، هرچند در برخی ابواب فقهی مانند انفال و 

احیاء موات، به همان معنای »محل تمرکز مواد« نیز استعمال شده است.
دربارۀ شــناخت ماهیت و ویژگی های ماهوی معــدن، چهار ویژگی مهم که با 
توجه به منابع روایی، فقهی و لغوی می توانست نقش اساسی در ماهیت معدن داشته 
باشــد، یعنی تراکم و درجــۀ خلوص مواد معدنی در محدوده ای مشــخص، عمق 
داشــتن )افقی یا عمودی( در زمین، ارزش مالی زیاد مواد معدنی و از جنس زمین 
بودن مواد معدنی، مورد نقد و بررسی قرار گرفت. حاصل این بررسی آن بود که از 
ایــن چهار ویژگی، دو ویژگی اول یعنی تمرکــز و تراکم مواد خاص و عمق مطلق، 
به طور مســتقیم مربوط به معدن بوده و از ارکان آن به شمار می روند و می توان آن ها 
را فصل ممیزۀ معدن از ســایر زمین ها دانست. ویژگی سوم یعنی ارزش مالی زیاد، 
هرچند مســتقیماً از اوصاف مواد معدنی اســت؛ اما نقــش مهمی در ماهیت معدن 
دارد؛ زیرا معدن محل تمرکز اشیاء ارزشمند است؛ اما ویژگی چهارم یعنی از جنس 
زمیــن نبودن مواد معدنی، نقــش چندانی در ماهیت مادۀ معدنــی و معدن ندارد. 
درنتیجه، برای تحقق معدن علاوه بر داشــتن دو ویژگی ذاتی خود، مواد م  تمرکز در 
آن نیز باید ارزش مالی بالایی داشــته باشــند که این ارزش ناشی از کمیابی و منافع 

فراوان آن ها حاصل می شود.
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cise meanings of these jurisprudential terms before examining their similarities and dif-
ferences. Finally, by presenting a clear and well-reasoned conclusion, the study provides 
jurisprudential experts with a structured framework for addressing related questions. This 
enables them to offer scientifically grounded, rigorously examined, and substantiated re-
sponses based on a thorough understanding of the issue.
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مقالۀ پژوهشی

موضوع شناسی تطبیقی علمی و فقهی وقت تعلق زکات خرما با 
رویکرد فقه پاسخگویی1

   سید عباس دیانت مقدم
دانش آموختۀ سطح چهار حوزۀ علمیۀ قم و رئیس مرکز ملی پاسخگویی به سؤالات شرعی دفتر تبلیغات اسلامی خراسان 

s.a.dianat@gmail.com .رضوی مشهد، ایران

تاریخ دریافت:  1403/09/18
تاریخ بازنگری: 1403/11/13
تاریخ پذیرش:  1403/11/30

چکیده
در منابع اجتهادی و فتوایی فقها، در خصوص زمان تعلق زکات غلات اربعه، به ویژه خرما، 
ابهاماتی وجود دارد که پاســخ گویی دقیق به پرســش های مربوط به این مبحث را با چالش 
مواجه ســاخته است. ازاین رو، بررســی مبانی و معیارهای فقها در تعیین وقت تعلق زکات 

غلات، به ویژه معیار »بدوّ صلاح« در خرما، ضرورتی جدی دارد.
پرســش نخست آن اســت که مراد فقها از »بدوّ صلاح« دقیقاً چیست و این عنوان در چه 
زمانی محقق می گــردد؟ همچنین آیا »بدوّ صلاح« با صدق عنوان »تمر« بر خرما تفاوت 
دارد؟ در مــواردی نیز فقها، »احمرار« یا »اصفرار« را به عنــوان معیار تحقق زکات معرفی 

1 . دیانت مقدم، ســیدعباس)1404(. »موضوع شناســی تطبیقی علمی و فقهی وقت تعلــق زکات خرما با رویکرد فقه 
پاسخگویی«. جستارهای فقهی و اصولی. 11 : )38( 1 ؛ صص 148-115
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کرده انــد. باید دید مراد از این عناوین چیســت و آیا این معیارها مفهومی متفاوت از »بدوّ 
صلاح« یا »صدق عنوان تمر« دارند یا خیر.

در این نوشتار، ابتدا عناوینی که از سوی فقها برای بیان زمان تعلق زکات مطرح شده مورد 
واکاوی قرار گرفته و در مرحلۀ بعد، معنای دقیق این اصطلاحات فقهی روشــن می شــود. 
سپس اشتراکات و تفاوت های این معیارها تحلیل می گردد تا درنهایت، با ارائۀ جمع بندی  به 
صورت روشن و دقیق، مسیر پاسخ گویی برای کارشناسان فقهی هموار می گردد؛ به گونه ای 
که در مواجهه با پرســش های مرتبط با این بحث، بتوانند با تکیه بر فهمی عمیق، پاســخی 

علمی، منقح و استوار ارائه دهند.
کلیدواژه ها: وقت تعلق زکات، غلات اربعه، بدوّ صلاح، فقه پاسخگویی.

مقدمه
در مسیر پاسخ گویی به احکام شرعی، گاهی با ابهاماتی مواجه می شویم که ارائۀ 
پاسخی روشــن را ناممکن می ســازند. در این موارد، نیاز به پژوهش عمیق فقهی یا 
بررسی های موضوعی دقیق وجود دارد تا گره های ذهنیِ کارشناس باز شود. اگر این 
مرحله به درستی طی نشود، پاسخ گویی ممکن است به مسیر نادرستی کشیده شود. 
درنهایت، اگر کارشــناس دقّت ورز باشــد، ناگزیر متن توضیح المسائل را - با همان 

ابهام موجود - عیناً به پرسشگر منتقل خواهد کرد.
این نوشــتار در پی آن است که درک روشنی از موضوع شناسیِ وقتِ تعلّق زکاتِ 
خرما و به تبع آن، فتاوای فقها در این زمینه ارائه دهد؛ تا پاسخ گویان به مسائل شرعیِ 
مربوط به زکات، ذهنیتی روشن و دقیق از این مسئله پیدا کنند. در این مسیر، پژوهش 
با مسائلی روبه رو شــده است که با مبانی فقهیِ برخی فقها دربارۀ وقتِ تعلّق زکاتِ 

خرما هم خوانی ندارد؛ ازاین رو، این موارد نیز مورد واکاوی قرار گرفته اند.
نخستین پرسش آن اســت که »بدوّ صلاح« که به عنوان معیار وقتِ تعلّق زکاتِ 
خرما معرفی شــده است، دقیقاً چه زمانی محقق می شود؟ و از میان مراحل مختلف 
رشــد خرما - چون خَلیلوک، چَقالی، خارَک، رُطَب، خرمــا یا تمر - بر کدام یک 
تطبیــق می کند؟ آیا مراد از »بدوّ صلاح« همان احمرار و اصفرار خرماســت که در 
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کلام برخی دیگر از فقها به عنوان معیار زمانِ تعلّق زکات مطرح شده است؟ همچنین 
»صدقِ اسمِ تمر« که به عنوان معیاری در کلام گروهی دیگر از فقها بیان شده است، 
چه تفاوتی با معیارهای پیشــین دارد؟ و درنهایــت، چرا فقها در کتب فتواییِ خود - 
مانند توضیح المســائل یا عروة الوثقی - مسائلی را ذکر کرده اند که با مبنای خودشان 

در باب وقتِ تعلّق زکاتِ خرما در تعارض است؟!
بحث دربارۀ وقت تعلّق زکاتِ غلّاتِ أربعه )گندم، جو، خرما و کشــمش(، در 
کلام بســیاری از فقها در ضمن مباحث زکات مطرح شــده است. از جمله می توان 
به فقهای پیشــین مانند شیخ طوسی )طوسی، 1387ق، 214/1(، ابن ادریس )ابن ادریس حلّی، 
1410ق، 453/1(، محقــق حلی )حلــی، 1408ق، 141/1(، علامه حلی )حلی، 1413ق، 341/1( 
و شــیخ انصاری )انصاری، 1415ق، 71( اشــاره کرد که هر یک به نحوی به این مســئله 
پرداخته اند. همچنین از فقهای معاصر، سید محمدکاظم یزدی )یزدی، 1428ق، 126/2( و 
محقق خویی )خویی، 1418ق، 318/23( نیز این بحث را در آثار فقهی خود مطرح کرده اند.

زاویۀ خاصی که این مقاله به آن پرداخته می شــود، بررســی معنای دقیق عناوین 
متعددی اســت که در متون فقهی برای تعیین وقت تعلّق زکات خرما به کار رفته اند. 
در فرآیند پاســخ گویی به پرسش های شرعی، این عناوین - به دلیل عدم تبیین دقیق 
مراحل رشــد خرما - برای کارشناسان احکام شرعی روشــن نیستند. افزون بر این، 

اشتراکات و تفاوت های میان این اصطلاحات نیز با نوعی ابهام همراه است.
این دو عامل موجب شده  است که متون رسالۀ عملیه و نیز کتاب هایی مانند عروة 
الوثقی، تحریر الوسیله و منهاج الصالحین - که مبنای اصلی پاسخ گویی به مسائل شرعی 
هستند - نتوانند دیدگاه مرجع تقلید را به طور کامل و شفاف به مخاطب منتقل کنند.

از ســوی دیگــر، در مقالات و آثــار فقهــی، از آنجا که معمــولًا از منظر یک 
پاســخ گوی احکام به این موضوع نگریسته نشده اســت، این بُعد مسئله مورد توجه 
کافی قرار نگرفته اســت. ازاین رو، می توان گفت این نوشتار، فراتر از آنچه در کتب 
فقهی دربارۀ اصلِ وقتِ تعلّق زکات مطرح شده، به موضوعی می پردازد که در منابع 
پیشــین، ســابقه ای با این رویکرد خاص نداشته و از این جهت، پژوهشی نو به شمار 

می آید.
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1. تفاوت وقت تعلق زکات و زمان اخراج
در زکات خرما و کشــمش، بر اساس برخی مبانی، باید میان زمان تعلّق زکات و 
زمان لزومِ اخراج و ادای آن تفکیک قائل شــد؛ چراکه این دو زمان، الزاماً هم زمان 
نیســتند )ر.ک. یزدی، 1428ق، 128/2(. برای نمونه، گفته شــده است که زکات انگور 
و کشــمش، زمانی واجب  می شــود که به صورت عرفی بر آن »انگور« صدق کند 
)سیســتانی، 1443ق، 2، مســئلۀ 873(؛ امّــا زمان وجــوبِ پرداخــت زکاتِ انگور، هنگام 
جمع آوری کشمش خواهد بود )سیستانی، 1443ق، مسئلۀ 878؛ ر.ک. حلی، 1413ق، 341/1(. 
دربارۀ خرما نیز، بنا بر نظر مشهور، زمان تعلّق زکات، هنگام احمرار یا اصفرار خرما 
اســت؛ امّا زمانِ اخراج زکات، وقتی اســت که محصول برداشت و خشک می شود 

)ر.ک. یزدی، 1428ق، 289/2 و 291(.
نکتۀ حائز اهمیت آن است که در زمان تعلّق زکات به غلات، میان فقها اختلاف 
نظر وجود دارد و سیر واحدی در این باره دیده نمی شود؛ اما دربارۀ زمان وجوب اخراج 
زکات در غلاتِ أربعــه، اتّفاق نظر وجود دارد. برای نمونه، صاحب حدائق تصریح 
می کند که فقها در وقت تعلّق زکات اختلاف دارند؛ اما در این که وجوبِ اخراج زکات 
پس از تصفیه )بعد از خشــک کردن و جدا شــدن از کاه و پوشال( می شود، هم نظر 
هســتند )بحرانی، 1405ق، 116/12(. همچنین می توان به تصریحات مشابهی در کلمات 
شهید ثانی )عاملی مکی، 1413ق، 391/1( و محقق خویی )خویی، 1418ق، 318/23( اشاره کرد.

2. اختلاف متن فقها در وقت تعلق زکات غلات
با مراجعه به کلمات فقهــا دربارۀ وقت تعلّق زکاتِ غلّات، می بینیم که تعبیرات 
گوناگونی به کار رفته اســت. این تفاوت صرفاً در الفاظ نیست، بلکه در بسیاری از 
موارد، مراد فقها نیز متفاوت اســت و همین امر نشان دهندۀ وجود اختلاف نظر میان 

ایشان در این مسئله است.
الف( شــیخ طوسی،1 ابن ادریس، علامه حلی و شهید اول، بدوّ صلاح را معیار 

1. متن مبسوط: »و وقت وجوب الزکاة في الغلات إذا کانت حبوبا إذا اشتدت و في الثمار إذا بدا صلاحها« )طوسی، 
1387ق، 214/1(. در نهایه شــیخ در مورد وقت زکات غلات گفته اســت: »أمّا الحنطة و الشّــعیر و التّمر و الزّبیب، 
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تعلّق زکات خرما دانســته اند. البته در متون این فقها، در کنار اصطلاح بدوّ صلاح، 
برای توضیح و تبیین آن از تعبیراتی مانند احمرار البُسر، احمرار التمرة و اصفرارها نیز 
استفاده شده اســت )ر.ک. طوســی، 1387ق، 214/1؛ ابن ادریس حلی، 1410ق، 453/1؛ حلی، 
1413ق، 341/1؛ حلــی، 1410ق، 283/1؛ حلی 1414ق، 142/5(. همراه ســاختن اصطلاح بدوّ 
صلاح با تعابیری مانند احمرار و اصفرارِ بُسر، نشان می دهد که این عناوین، در نظر 
این دسته از فقها، ناظر به یک حقیقت و تعبیرات گوناگون از یک معیار مشترک اند.

ب( برخی فقها مانند جمال الدین حلی، برای تبیین قول مشهور از اصطلاح »بدوّ 
صلاح« استفاده نکرده اند و به طور مستقیم گفته اند که معیار تعلّق زکات خرما در نزد 

برخی فقها، احمرار ثمره یا اصفرار آن است )حلّی، 1407ق، 515/1(.
ج( جمعی دیگر از فقها مانند محقق حلی، معیار تعلّق زکات را صدق اســم این 
چهار غله دانسته اند. به بیان محقق حلی، در تعلق زکات خرما، صدق اسم تمر معیار 
اســت و صرف تحقق بدوّ صلاح برای تعلّق زکات کافی نیست )حلی، 1408ق، 141/1؛ 
حلی 1418ق، 57/1؛ ر.ک. حلّی، 1407ق، 515/1(. ظاهراً شهید ثانی نیز به همین نظر محقق 
حلی اشــاره کرده و گفته است: »ذهب بعضهم إلی أن الوجوب لا یتعلق بها إلی أن 
یصیر أحد الأربعة حقیقة وهو بلوغها حد الیبس الموجب للاســم، وظاهر النصوص 

دال علیه« )عاملی مکی، 1410ق، 32/2 و 33؛ عاملی مکی، 1412ق، 125/1(.1
این اختلافات به کتب بعدی مانند مدارک و حدائق نیز سرایت کرده است. پس 
از ذکر قول منسوب به مشهور و قول محقق حلی، صاحب مدارک و صاحب حدائق 
کوشیده اند تا قول حق را تبیین کنند )موسوی، 1411ق، 137/5 و 138؛ بحرانی، 1405ق، 116/12 

فوقت الزّکاة فیها حین حصولها بعد الحصاد و الجذاذ و الصّرام« )طوسی، 1400ق، 182(. این مبنا با کلام خود شیخ 
در کتاب المبسوط سازگاری ندارد؛ ازاین رو، صاحب جواهر، به تبع فاضل آبی، دربارۀ این متن گفته است که احتمالًا 
مراد شیخ از این عبارت، وقت اخراج است نه وقت وجوب )فاضل آبی، 1417ق، 248/1؛ نجفی، 1404ق، 213/15(. 
با این حال، دقیقاً مراد شیخ ممکن است نیازمند دقّت و بررسی بیشتر باشد. به عنوان نمونه در مورد آن گفته اند: »یظهر 
من عنوان الباب و من الســیاق کونه بصدد بیان وقت الوجوب لا وقت الأداء و ان حمله في کشــف الرموز علی وقت 

الأداء«. )منتظری، 1409ق، 348/1 (
1. البته شهید ثانی، قول مشهور دربارۀ تعلق وجوب زکات به غلات را زمان انعقاد دانه و ثمره و بدوّ صلاح نخل می داند 

)عاملی مکی، 1410ق، 32/2 و 33(.
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و 117(. در دوره های پســین نیز، با بررســی کتب فقهی به ترتیب زمانی، استمرار این 
اختلافات قابل مشــاهده است. برای نمونه، متن عروه در این زمینه چنین بیان شده 
اســت: »ذهب جماعة إلی أنّ المدار صدق أسماء المذکورات من الحنطة والشعیر 
والتمر، وصدق اســم العنب في الزبیب، وهذا القول لا یخلو عن قوّة« )یزدی، 1428ق، 
126/2؛ خویی، 1418ق، 318/23(. همچنین در کتب دیگری مانند کاشف الغطاء )نجفی، 
1422ق، 63 و 64(، صاحب جواهر )نجفی، 1404ق، 213/15 و 214(، شــیخ انصاری )انصاری، 
1415ق، 71(، یزدی )یزدی، 1428ق، 126/2( و خویی )خویی، 1418ق، 318/23( نیز این مسئله 

مورد بحث قرار گرفته است.
درنهایت، با واکاوی متون متعدد فقهی که بخشــی از آن ها در بخش های پیشین 
ذکر شد، می توان گفت که وقت تعلق زکات خرما در کلام فقها با عناوین متعددی 
مطرح شده است، از جمله: تحقق بدوّ صلاح، احمرار بسر، صدق اسم تمر، احمرار 
یــا اصفرار و احمرار و اصفرار. اگرچــه عناوین متعددی برای بیان وقت تعلق زکات 

خرما به کار رفته؛ اما می توان تمامی آن ها را تحت دو قول کلی طبقه بندی کرد:
- قول اول: بدوّ صلاح معیار تعلق زکات است )قول مشهور(.

- قول دوم: صدق اسم تمر معیار تعلق زکات است )محقق حلی و صاحب عروه(1.
در ادامۀ متن، این ادعا مستدل و بررسی خواهد شد.

3. عناوین مختلف، مبانی متفاوت
تبیین شــد که عناوین بــه کار رفته در کلام فقها دربــارۀ وقت تعلق زکات خرما 
متنوع است. این سؤال مطرح می شود که آیا این تعابیر متفاوت دلالت بر مبانی فقهی 

مختلف دارد، یا با وجود تفاوت تعبیرها، مراد از آن ها یکی است؟

1. اقوال مطرح دربارۀ غلات اربعه سه قول است: قول اول )قول مشهور(: اشتداد حب در گندم و جو و بدوّ صلاح در 
خرما و کشمش، معیار تعلق زکات است. قول دوم )محقق حلی(: معیار، صدق اسماء حنطة، شعیر، تمر و زبیب است. 
قول ســوم )صاحب عروه(: معیار، صدق اســماء حنطة، شعیر، تمر و انگور است. قول مشهور به بیان های دیگری نیز 
ذکر شده است؛ برای مثال، علامه حلی معیار تعلق زکات را به صورت کلی برای تمام غلات اربعه، تحقق بدوّ صلاح 

معرفی می کند )حلی، 1413ق، 341/1؛ حلی، 1410ق، 283/1؛ حلی، 1414ق، 142/5(.
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در پاســخ باید گفت اختلاف تعابیــر در بحث وقت تعلق زکات خرما، نشــانه 
اختلاف مبانی است؛ زیرا اگر گفته شود معیار تعلق زکات در خرما صدق اسم تمر 
است، این مبنا با مبنایی که معیار تعلق زکات را اصفرار و احمرار آن می داند متفاوت 

خواهد بود.1 در ادامۀ متن، این ادعا به صورت دقیق و کامل تبیین شده است.

4. تبیین دائرۀ نزاع در بحث وقت تعلق زکات
با وجود اختلاف فقها در وقت تعلق زکات در خرما، باید توجه داشــت که پیش 
از تحقــق بــدوّ صلاح، هیچ فقیهی قائل به وجوب زکات نه در خرما و نه در ســایر 
غلاتی نیســت که زکاتشان واجب است. همچنین هیچ فقیهی با صدق اسم گندم، 
جو، کشــمش و خرما قائل به عدم وجوب زکات نیســت. محقــق اردبیلی در این 
زمینــه می گوید: »لا نزاع في  عدم الوجوب قبل بدوّ الصلاح، و لا في الوجوب بعد 
صیرورته حنطة و شــعیرا، و تمرا، و زبیبا، و انما النزاع بعد البدوّ و قبل ان یصیر ذلك، 
فقال الأکثر بالوجوب حینئذ، و هو اشتداد الحب فیهما، و الاحمرار و الاصفرار في 

النخل، و انعقاد الحصرم في الکرم« )اردبیلی، 1403ق، 27/4 و 28(.

5. معنای بدوا صلاح و احمرار و اصفرار تمر
در کلام فقها، معیارهای متعددی برای وقت تعلق زکات خرما ذکر شــده است؛ 
بنابراین برای درک دقیق فتاوای ایشان، لازم است این اصطلاحات با دقت و تفصیل 

معنا و تبیین شوند.

1. در بحث زکات گندم و جو، مسئله متفاوت است. اگر فقیهی معیار تعلق زکات در گندم و جو را اشتداد حبّ بداند 
و فقیه دیگری معیار را صدق اسم حنطه و شعیر معرفی کند، آیا این دو فقیه در گندم و جو دو مبنا دارند؟ پاسخ روشن 
نیســت؛ زیرا ممکن اســت اگر از فقیهی که معیار را صدق اسم اعلام کرده است پرسیده شود که »چه زمانی بر این 
محصول حنطه و شعیر صدق می کند؟«، پاسخ دهد هنگام اشتداد دانه است؛ البته اگر پاسخ دهد وقتی که محصول 
خشــک شود بر آن دو اسم گندم و جو صدق می کند و منظورش از خشکی، خشکی زمان برداشت محصول باشد، 
نه پیش از آن )البته اگر چنین مبنایی وجود داشته باشد(، در این صورت مبنایش با فقیهی که اشتداد حبّ را معیار تعلق 
زکات می داند، متفاوت خواهد بود؛ بنابراین، اولًا مهم است که دقت شود هر فقیهی چه عنوانی را به کار برده است و 

ثانیاً منظور او از عنوان و اصطلاح به کار رفته چیست؟
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5/1. بدوا صلاح
همان طور که ذکر شد، برخی فقها برای تمام غلات اربعه معیار واحدی را به نام 
»بدوّ صلاح« قائل اند و برخی دیگر این معیار را تنها در مورد خرما و کشمش به کار 
برده اند. پرســش این است که مراد دقیق از این اصطلاح در بحث وقت تعلق زکات 

چیست؟
این اصطلاح در ابواب دیگر فقه، مانند بیع ثمار نیز به کار رفته است و ظاهراً در 
مورد گندم و جو و همچنین میوۀ درخت مِیم و میوۀ نخل، معنای واحدی دارد؛ یعنی 
اشــتداد حبّ در گندم و جو، غوره شــدن در انگور و بُسر شدن در خرما. به عنوان 
نمونه، علامه حلی گفته اســت: »وجوب زکات به زمان تحقق بدوّ صلاح محصول 
تعلق می گیرد و بدوّ صلاح، منعقد شــدن غوره، بســتن دانه، قرمز شــدن محصول 
درخت خرما و زرد شــدن آن است«1 )حلی، 1413ق، 341/1، حلی، 1410ق، 283/1 و علامه 

حلی، 1414ق، 142/5(.
در میان فقهای معاصر، آیت الله خویی بیان می کند که »بدوّ صلاح« در هر چیز 
بر اســاس ویژگی های همان چیز تعیین می شود؛ به گونه ای که بدوّ صلاح در گندم 
و جو به معنای اشــتداد دانه اســت و در خرما به معنای اصفرار و احمرار. ازاین رو، 
او توضیح می دهد که قول منســوب به مشــهور دربــارۀ غلات اربعه، معیاری واحد 
با عنوان »تحقق بدوّ صلاح« برای وقت تعلق زکات اســت )خویی، 1418ق، 318/23(. 
این معنا در میان فقها روشــن و پذیرفته است و اختلافی در تبیین مفهوم بدوّ صلاح 
مشاهده نمی شــود. )طوســی، 1387ق، 214/1؛ حلــی، 1410ق، 283/1 و 1414ق، 142/5؛ عاملی 
جزینــی، 1414ق، 253/1؛ حلی، 1408ق، 12/3؛ اردبیلی، 1403ق، 28/4؛ حلی، 1387، 175/1؛ عاملی 
مکی، 1410ق، 355/3؛ نجفی، 1422ق ، 63 و 64؛ انصاری، 1415ق، 71؛ مرعشی نجفی، 1406ق، 17/2؛ 

خویی، 1418ق، 318/23(.2

1. متن علامه در کتب چاپی فعلی این است: »یتعلّق الوجوب عند بدوّ الصلاح، و هو انعقاد الحِصرِم، و اشتداد الحبّ 
و احمرار التمرة و اصفرارها«؛ اما ظاهرا کلمۀ »الثمرة« صحیح باشد.

2. علاوه بر بحث وقت تعلق زکات، فقها در مباحث بیع ثمار و زراعت نیز از واژه های »انعقاد حبّ«، »ظهور« و »بدوّ 
صلاح« استفاده کرده اند؛ اما معنای این اصطلاحات در آن مباحث باید در همان زمینه مورد بررسی قرار گیرد. هرچند 
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5/2. احمرار و اصفرار تمر
چه معیار وقت تعلق زکات خرما »بدوّ صلاح« معرفی شــود و در تبیین آن گفته 
شود مراد از آن زمان احمرار و اصفرار خرما است و چه از همان ابتدا معیار وقت تعلق 
زکات خرما را احمرار و اصفرار آن بدانیم، لازم است دقیقاً مشخص شود که مراد از 

احمرار و اصفرار خرما دقیقاً در چه زمانی است.

5/2/1. واکاوی موضوعی مراحل رشد خرما
مرحلۀ اول: در این مرحله، میوۀ درخت نخل از اندازۀ یک نخود کوچک تر بوده 
و رنگ آن ســفید یا سبز کم رنگ است. این میوه را »خلیلوک« می نامند و در زبان 

عربی به آن »خَلال« گفته می شود.1
مرحلۀ دوم: در این مرحله، میوه کاملًا سبز، سفت و تلخ است و نسبت به مرحلۀ 
قبل کمی بزرگ تر شده است. به این مرحله »چاقالی« یا »پَهک« گفته می شود. بیشتر 
میوه های چاقالی قابل خوردن نیســتند؛ اما برخی گونه های خرما حتی در این مرحله 
نیز شیرین مزه اند. اندازۀ میوه در این مرحله کمی بزرگ تر شده و رنگ آن کاملًا سبز 
است. محصول نخل تقریباً به شش هفته زمان نیاز دارد تا از این مرحله عبور کند. در 
برخی کتب فقهی، این مرحله به »بَلَح« نیز معروف است )عاملی جزینی، 1417ق، 236/1(.2

به نظر می رسد که مراد فقها از »بدوّ صلاح« در باب بیع و زکات مشابه باشد )طوسی، 1387ق، 104/2؛ حلی، 1387، 
 446/1؛ کرکی، 1414ق، 162/4؛ ر.ک. بحرانی، 1405ق، 341/19(.

1. أول التمر طلع ثم خَلال ثم  بَلحٌ  ثم بســر ثم رطب ثم تمر )طریحی، 1375، 343/2(. در این اصطلاح، خَلال غیر 
بلح دانسته شده است؛ اما در برخی از کتب لغت آمده است: »البَلَح : الخَلال« )فراهیدی، 1409ق، 239/3(. علت 
این تفاوت در تعریف این است که به کارگیری این اصطلاحات، خط کش دقیقی ندارد؛ برای همین است که مصباح 
نْ یَغْلُظَ النَوَی و هُو کالحِصْرِم مِنَ العِنَبِ و أهلُ 

َ
می گویــد: »البَلحُ : ثَمَرُ النَخْلِ مادَامَ أخْضَرَ قریباً إلی الاسْــتِدَارَةِ إِلَی أ

البَصْرَةِ یُسَمُونَه الخَلَال « )فیومی، 1414ق، 60/1(.
2. از کتب فقهی برمی آید که مراد فقها از »بلح« در بحث زکات، همان مرحله ای اســت که پیش از »خارک« قرار 
دارد؛ یعنی مرحله ای که برخی آن را »چاقالی« می نامند. به عنوان نمونه، شهید اول در این زمینه می گوید: »اشترط في 
الغلّات تملّکها بالزراعة و انعقاد الحبّ و بدوّ الصلاح، و یکفي انتقالها قبلهما إلی ملکه، فلا زکاة في البلح، و یجب في 
البسر و الحصرم علی الأصحّ، و وقت الإخراج عند الجفاف و التصفیة« )عاملی جزینی، 1417ق، 236/1(. ظاهراً بین 

فقها اختلافی نیست که مراحل اول و دوم رشد خرما )که پیش تر توضیح داده شد( مشمول وقت تعلق زکات نیست.
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مرحلۀ ســوم: در این مرحلــه رنگ محصول زرد نارنجی یا قرمز اســت و به آن 
»خارک« گفته می شود. شیرینی میوه بیشتر شده؛ اما هنوز گس است. خارک برخی 
خرماها طرفداران خاص خود را دارد! پس از حدود چهار هفته از مرحلۀ خارک، میوه 
به رطب تبدیل می شــود. نکته قابل توجه این است که ویژگی های خارک - شکل، 
رنگ و حتی مزه -بســته به نوع درخت خرما متفاوت است؛ برای مثال خارک نخل 
برخی زرد رنگ، گرد و شیرین است؛ اما خارک درخت شیخالی قرمز رنگ است. 
مراد از »بُســر« که در برخی کتب فقهی بیان می شــود )عاملی جزینی، 1417ق، 236/1( 
همین مرحلۀ خارک اســت. همچنین در برخی کتب لغت »بُسر« به عنوان مرحله ای 

پیش از رطب تعریف شده است )فراهیدی، 1409ق، 250/7(.1
مرحلۀ چهارم: این مرحلۀ رشــد و نموّ محصول نخل، »رطب« نام دارد. در این 
مرحله میوۀ نیمه رســیده و رنگ آن قهوه ای است. شیرینی میوه بیشتر شده و بافت 
آن گوشــتی تر می شود؛ گســی آن کاملًا از بین می رود و بافت میوه نرم تر می گردد. 
طی مدت حدود 4 هفته، رطب به حالت کامل تر و رسیده تر می رسد و برای ورود به 

مرحلۀ پنجم آماده می شود )فراهیدی، 1409ق، 421/7(.
مرحلۀ پنجم: در این مرحله میوۀ نخل »خرما« یا »تمر« نامیده می شــود. حجم 
آب میوه به شدت کاهش می یابد و درنتیجه پوست آن زیبایی خود را از دست داده 

و چروک می شود )فیومی، 1414ق، 76/2(.2

بْسَرَ النَخْلُ صار بُسْــراً بعد ما کان بَلَحاً« )فراهیدی، 1409ق، 
َ
1. »الْبُسْــرُ من التمر قبل أن یُرْطِبَ، و الواحدة بُسْــرَةٌ، و أ

 250/7(. در کتــاب العیــن در تبیین معنای »بَلَح« آن را به »خَلال« معنا کرده و گفته اســت: »البَلَح : الخلال، وهو 
حمل النخل ما دام أخضر صغاراً کحصرم العنب« )فراهیدی، 1409ق، 239/3(؛ اما باید توجه داشــت که این مرحله 
کید  قبل از »بُسر« است و »بُسر« نیز قبل از »رطب« قرار دارد؛ چراکه در همان کتاب العین، در تبیین معنای »بُسر« تأ
شده  است که »بُسر« مرحله ای پیش از »رطب« خواهد بود )فراهیدی، 1409ق، 250/7(؛ بنابراین اگر در بحث زکات 
»بُسر« را به »غوره خرما« معنا کنیم، باید دقت کنیم که مراد از آن مرحله ای غیر از »بلح« است که قبل از »بُسر« قرار 
دارد؛ لذا می توان گفت که بیان »مجمع« برای تمایز این مراحل، از لحاظ فقهی و لغوی مناســب و دقیق است: »أول 

التمر طلع ثم خَلال ثم  بَلحٌ  ثم بسر ثم رطب ثم تمر« )طریحی، 1375، 343/2(.
نَــهُ یُتْرَكُ عَلَی النَخْلِ بَعْدَ إِرْطَابِهِ حتَی 

َ
هْلِ اللُغَةِ لأ

َ
2 »التَمْــرُ: مِــنْ ثَمَرِ النَخْلِ کَالزَبِیبِ  من  العِنَبِ  و هُوَ الیَابِسُ بِإِِجْمَاعِ أ

یَجِف « )فیومی، 1414ق، 76/2(.
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5/2/2. مراد فقها از احمرار و اصفرار خرما و صدق اسم تمر
مراد فقهایی که بدوّ صلاح را معیار دانســته اند یــا به صراحت معیار را احمرار و 
اصفرار خرما معرفی کرده اند، مرحلۀ ســوم است؛ یعنی همان مرحله ای که خرما به 
»خارک« معروف و رنگ آن زرد یا قرمز شده و قابل استفاده است. ضمناً، با توجه 
به توضیحاتی ذکر شــده در بحث موضوع شناســی، روشن می شود که چرا در کلام 
فقها گاهی تنها »احمرار«، گاهی »احمرار و اصفرار« و گاهی »احمرار أو اصفرار« 
ذکر شده است؛ زیرا مراد از این تعابیر در واقع یک مرحله واحد است؛ اما تفاوت در 
رنگ و نوع خرما باعث شــده که برخی خارک را زرد و برخی قرمز بدانند؛ اما اگر 
معیار نزد فقیهی »صدق اســم تمر« باشد، به نظر می رسد که مراد او مرحلۀ پنجم از 
مراحل پنج گانه یاد شده است؛ یعنی مرحله ای که میوه کاملًا رسیده و خشکیده و به 

صورت »تمر« شناخته می شود.

6. زمان صدق اسم تمر
چه زمانی اســم »تمر« بــر خرما صدق می کند؟ اگر فقیهی معیــار را احمرار و 
اصفرار خرما بداند - مرحله ای که در عربی بُسر و در فارسی خارک نامیده می شود 

- مبنایش با فقیهی که معیار را صدق اسم تمر )خرما( می داند متفاوت است؟
در گندم، بســیاری از فقها اشــتداد حبّ را باعث صدق اسم گندم می دانند. آیا 
در مورد خرما نیز همین گونه اســت که با احمرار و اصفرار، اسم تمر صدق کند؟ با 
مراجعه به کلام فقها، چنین ادعایی مشــاهده می شود. به عنوان نمونه، علامه حلی با 
اینکه مبنای خود را در وقت تعلق زکات خرما تحقق بدوّ صلاح می داند و بدوّ صلاح 
در تمر به احمرار و اصفرار محقق می شود، می گوید: »شکی نیست که بُسر به تمر 
نامیده می شود و اهل لغت تصریح کرده اند که بُسر نوعی از تمر است؛ همچنان که 

تصریح کرده اند رطب نیز نوعی از تمر است« )حلی، 1412ق، 203/8 و 204(.
علامــه حلی با این بیان درصدد بیان این نکته اســت که اگر فرض کنیم تحقق 
صدق اســم تمر معیار تعلق زکات باشد، با رسیدن خرما به مرحلۀ احمرار و اصفرار، 
اسم تمر صادق است؛ زیرا بُسر نیز نوعی از تمر است! اما این ادعا نزد بسیاری از فقها 
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مقبول نیفتاده و در مباحث خود کوشیده اند نشان دهند که طبق کتب لغوی، به بُسر 
که مرحله ای قبل از رطب اســت، تمر اطلاق نشــده و مرحلۀ تمر در خرما همسان 
مرحلۀ کشمش در انگور است )حلی، 1387، 175/1 و 176؛ موسوی، 1411ق، 137/5؛ بحرانی، 
1405ق، 116/12 و 117، 118 و 119؛ نجفــی، 1422ق، 64؛ خویــی، 1418ق، 318/23؛ آملی، 1380ق، 
12/10(. همچنین تصریح می شــود که اختلاف بین قول مشــهور و قول مقابل آن در 

خرما و کشمش است، نه در گندم و جو )یزدی، 1428ق، 127/11(.
روشــن است که علت اختلاف باید این باشد که در زمان احمرار و اصفرار، نام 
»تمر« بر خرمــا صدق نمی کند؛ بنابراین اگر فقیهی صدق اســم تمر را معیار تعلق 
زکات بدانــد، قول او با قول مشــهور متفاوت خواهد بود. به همین دلیل اســت که 
محقق حلی می گوید: »در اجناس زکوی حد، و آن مرحله ای که زکات به آن تعلق 
می گیرد، وقتی است که گندم، جو، تمر و کشمش صدق کنند؛ و گفته شده همان 
زمان که محصول نخل قرمز یا زرد گردد و غوره منعقد شود؛ زکات تعلق می گیرد و 
اما قول اول به حق نزدیک تر اســت« )حلی، 1408ق، 141/1 و حلی، 1418ق، 57/1(. محقق 
حلی صدق اسم تمر را با مرحلۀ احمرار یکی ندانسته است؛ لذا قول کسانی که تحقق 

احمرار را کافی می دانند، مقابل صدق اسم قرار دارد.
بنابراین، صدق اســم »تمر« زمانــی تحقق می یابد که محصول از مرحلۀ بُســر 
)خارَک( عبور کند، ســپس از مرحلۀ رطب نیز بگــذرد و فقط پس از مرحلۀ رطب 
اســت که بر محصول »تمر« صدق می کند. با این توضیح، روشــن شد که صرف 
احمرار و اصفرار محصول برای صدق اســم »تمر« کافی نیســت؛ زیرا با احمرار و 
اصفرار، محصول نخل در مرحلۀ بُسر )خارَک( قرار دارد که دو مرحله قبل از مرحلۀ 

تمر است.1
اگر فقیهی معیار را احمرار و اصفرار دانســته باشــد، روشــن اســت که مرادش 

1. در این بحث نیازی به ذکر مباحث لغوی و واکاوی معانی بُســر، رطب و تمر در لغت به صورت مســتقیم نیســت. 
البته به صورت مختصر در ذیل بخش »واکاوی موضوعی مراحل رشــد محصول خرما« در همین نوشتار نکاتی بیان 
شده است؛ اما چون هدف این نوشتار فهم کلام فقهاست، آنچه اهمیت دارد برداشت فقها و مراد ایشان است. بررسی 

سازگاری ادعای ایشان با لغت، از موضوع این نوشتار خارج است.

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


105

موضوع شناسی 
تطبیقی علمی و فقهی 
وقت تعلق زکات خرما با 
رویکرد فقه پاسخگویی

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

چیســت؛ اما اگر فقیهی معیار را صدق اســم »تمر« بداند، آیا ممکن است نزد او با 
تحقق احمرار و اصفرار، اســم تمر صدق کند؟ ظاهراً چنین نیست؛ زیرا اگر فقیهی 
در مقابل نظر مشــهور و به جای معیارهای رایج مثل تحقق احمرار و اصفرار یا بدوّ 
صلاح، از عبارت »صدق اسم تمر« برای بیان وقت تعلق زکات خرما استفاده کند، 
نشان می دهد که احمرار و اصفرار را کافی ندانسته است و مرادش دو مرحله بعد از 
آن است؛ یعنی پس از عبور از مرحلۀ خارَک و رطب، مرحله ای که تمر بر محصول 

صدق می کند و زکات بر آن واجب می شود.

7. عــدم همخوانــی بعضی از مســئله های کتب فتوایی در بحــث زکات با 
مبانی مقبول نزد فقیه

با روشــن شــدن مبانی فقهی بحث تعلق زکات در خرما، در کتب فتوایی مانند 
»توضیح المسائل فارسی« و »عروه« مسائلی مطرح می شود که با مبنای فقیه سازگاری 
ندارد و ممکن اســت این ناسازگاری موجب اشتباه در پاســخگویی شود. به عنوان 
نمونه، امام خمینی؟ره؟ در مسئلۀ 1872 توضیح المسائل فارسی بیان می کند: »اگر 
گندم، جو و خرما را پیش از خشک شدن مصرف کند، هرچند گندم، جو و خرمای 

خشک شده به حد نصاب برسد، زکات آن ها واجب نیست«.
این مسئله با مبنای ایشان در بحث زکات سازگار است؛1 اما در مسئلۀ بعدی رسالۀ 
ایشان آمده است: »خرمایی که تازه آن را می خورند و اگر بماند خیلی کم می شود؛ 
چنانچه مقداری باشد که خشک آن نصاب برسد، زکات آن واجب است« )خمینی، 
1424ق، 117/2(. این مسئله با مبنای ایشان سازگار نیست؛ زیرا ایشان در تمر معیار تعلق 
زکات را صدق اســم تمر می داند و واضح اســت که وقتی اســم تمر صدق می کند 
که خرما خشــک شده باشد؛ اما قبل از آن مرحله زکاتی تعلق نمی گیرد که به سبب 

استفاده از محصول، مکلف به پرداخت زکات شود.2

1. چراکه این فقیه صدق اسم گندم، جو و تمر را معیار تعلق زکات می داند. )خمینی، 1425ق، 326/1 ، مسئلۀ 3(
2. در تحریر الوســیله نیز به صورت مطلق گفته اند: »لو أراد المالك الاقتطاف حصرما أو عنبا أو بســرا أو رطبا جاز و 
الأقوی عدم وجوب الزکاة« )خمینی، 1425ق، 327/1، مســئلۀ 5، با کمی تصرف(. در توضیح این متن تحریر گفته 
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این مسئله عیناً در »عروه« نیز ذکر شده است: »فی مثل البربن و شبهه من الدقل1 
الــذی یوکل رطبا و اذا لم یوکل الی ان یجف، یقل تمره او لایصدق علی الیابس منه 
التمر ایضا المدار فیه علی تقدیره یابســا و یتعلق به الزکاة اذا کان بقدر یبلغ النصاب 
بعد جفافه« )یزدی، 1409ق، 290/2(. بسیاری از فقها، از جمله آیت الله خویی، این 
مسئله را مبتنی بر قول مشهور دانسته اند. به عنوان نمونه، آیت الله خویی این مطلب را 
به عنوان اشــکال مطرح کرده و در موسوعۀ فقهی خود گفته است: »هذا لا یستقیم 
علی ما بنی )قدس سره( علیه...« )خویی، 1418ق، 325/23(. همچنین در تعلیقۀ 
عروه آمده است: »هذه المسئلة... مبنیّة علی مسلك المشهور في وقت تعلّق الزکاة «2 

)یزدی، 1428ق، 130/2 و 131، آملی، 1380ق، 17/10 و یزدی، 1409ق، 127/11(.

7.1. واکاوی این مسئله در کتب فقهی
با رجوع به کتب فقهی، مسئلۀ »عروه« که پیش تر ذکر شد، به صورت دقیق تری 
فهمیده می شــود. علامه حلی با پذیرش قول مشهور فرموده است: »یتعلّق الوجوب 
عند بدوّ الصلاح، و هو انعقاد الحِصرِم، و اشتداد الحبّ و احمرار التمرة و اصفرارها« 
)حلی، 1413ق، 341/1، حلی، 1410ق، 283/1 و حلی، 1414ق، 142/5(. ایشان پس از بیان زمان 
تعلق زکات در غلات اربعه، به بحث نصاب پرداخته و می فرماید که نصاب در زمان 
خشکی تمر مورد ملاحظه قرار می گیرد. بدین ترتیب، ضمن تبیین زمان تعلق زکات، 

معیار نصاب نیز زمان خشکی محصول است.
علامه حلی فرع دیگری را مطرح نموده و گفته است: اگر خرمای تازه ای مصرف 
می شود به این دلیل که با خشک شدن وزن آن به طور متعارف کاهش می یابد، زکات 
آن نیز واجب اســت؛ اما چون محصول اصلًا باقی نمی ماند تا بتوان وزن خشک آن 
را ملاک قرار داد، در مورد چگونگی تحقق نصاب ســؤال مطرح می شود که وقتی 

شده است: »الأقوی عدم الوجوب؛ نظراً إلی أنّ المستفاد من النصوص کون وقت الوجوب حین صدق الاسم، و ما دام 
لم یصدق الاسم لم یتعلّق الوجوب؛ فلا یجب أداء الزکاة قبله« )بنی فضل، 1381، ص 208 (.

1. »مِن أردأ التمر« )فراهیدی، 1409ق، 116/5 و ر.ک. فیروزآبادی، 1415ق، ج3، ص376(.
2. آیات حائری، کاشف الغطاء، روحانی و مکارم نیز این تذکر را در این قسمت عروه ذکر کرده اند.
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محصول تا زمان خشــک شدن نگه داری نمی شــود، چه باید کرد؟ آیا وزن خشک 
همان نوع خرما معیار است یا وزن خشک از نوع هم جنس آن؟1 علامه حلی در پاسخ 
به این ســؤال می فرماید وزن خشک همین نوع خرما معیار است؛ بنابراین اگر همان 
خرما بماند و خشک شود و وزن خشک آن به نصاب برسد، زکات آن واجب خواهد 

شد. وی همچنین قول دوم شافعی را نقل می کند )حلی، 1414ق، 148/5(.
طبق نظر علامه در این فرع، در اصل لزوم زکات بحثی نیست و تنها در پاسخ به این 
پرسش که آیا خشک شدۀ همین نوع از خرما معیار نصاب است یا وزن خشک شدۀ 
هم جنس آن، می فرماید: خشکِ همین نوع خرما معیار است؛ اما این مسئله با اشکال 

و اختلاف هایی در میان فقها مطرح شده و سه قول در این باره ذکر شده است:
1( مطلقاً زکات ندارد.
2( مطلقاً زکات دارد.

3( اگــر فرض شــود که آن را تــازه مصرف نکننــد و باقی بمانــد، باید دید بر 
خشک شــدۀ آن، اســم تمر صدق می کند یا نه؛ اگر صدق کند، زکات دارد، وگرنه 

زکات ندارد.
علامه حلی قائل به قول دوم است. خود این قول دوم به دو قسم تقسیم می شود: 
الف( زکات دارد و معیار نصاب، خرمای خشک شــدۀ همین نوع خرماســت؛ ب( 
زکات دارد؛ اما معیار نصاب، خرمای خشک شــده از هم جنس این خرماســت، نه 

خود این نوع.
علامه حلی قســم »الف« را پذیرفته اســت )حلی، 1414ق، 142/5( و صاحب عروة 
الوثقی نیز به تبع ایشان، همین قول را در عروه مطرح کرده است؛ اما صاحب مدارك 
و صاحب جواهر قائل به قول سوم هستند )موسوی، 1411ق، 136/5؛ نجفی، 1404ق، 212/15 

و 213؛ یزدی، 1409ق، 290/2(.
توضیح نظر صاحب جواهر آن است که حتی اگر قول مشهور را بپذیریم و زمان 

1. مراد از فرض دوم این اســت که در مورد مقدار خرمایی که در حال حاضر تر و تازه اســت، اگر معادل آن از نوعی 
دیگر از خرما - که خشــک می شــود - در صورت خشک شــدن به نصاب برســد، تحقق نصاب در همین خرمای 

تازه مصرف نیز فرض می شود و زکات آن واجب خواهد بود.
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تعلق زکات خرمــا را زمان احمرار و اصفرار محصول بدانیم، باز هم خرمایی که در 
مرحلۀ رطب )پس از احمرار و اصفرار( مصرف شــده است، مشمول زکات نخواهد 

بود؛ چون بر نوع خشک شده اش عنوان »تمر« صدق نمی کند.
کید می شــود که تمام این سه قول، در چارچوب مبنای مشهور در بحث  لکن تأ
وقت تعلق زکات مطرح شده اند؛ یعنی اگر مانند مشهور قائل باشیم که با تحقق بدوّ 
صلاح، زکات بر خرما تعلق می گیرد، در این صورت اســت که این سه قول معنادار 
خواهــد بود. علامه حلی به صورت فتوایــی و صاحب جواهر به عنوان احتیاط، قائل 
به قول مشــهور هســتند )نجفی، 1404ق، 220/15(؛ بنابراین فتاوای ایشان در این مسئله با 
مبنای شــان منطبق اســت و صحیح تلقی می شــود؛ اما صاحب عروه که زمان تعلق 
زکات در خرمــا را وقتی می داند که عنوان »تمر« صــدق کند، ظاهراً صدور چنین 
فتوایی از ســوی او با مبنای اصولی اش ناســازگار است و نمی تواند مستند صحیحی 

داشته باشد.
اما طبق قول مشهور دربارۀ زمان تعلق زکات در خرما، علت وجوب زکات در این 
فرض روشن است؛ زیرا زمان تعلق زکات، هنگام احمرار و اصفرار خرما است و در 
این فرع، خرما در مرحلۀ رُطبی مصرف شده است. از آنجا که مصرف خرما پس از 
زمان تعلق زکات صورت گرفته، اگر فرض شود که مقدار خشک شده آن به نصاب 

می رسد، پرداخت زکات واجب خواهد بود.
امــا چرا برخی از فقهایی که قول مشــهور را دربارۀ زمان تعلق زکات پذیرفته اند، 
قائل انــد که این نوع خرما مطلقــاً زکات ندارد، یا بر این باورند که اگر بر خشــک 
ایــن نوع خرما »تمر« صدق نکند، هرچند بعــد از مرحلۀ احمرار و اصفرار مصرف 
شــده باشد، زکات واجب نیســت؟ در پاسخ به این ســؤال گفته شده است: چنین 
نوعــی از خرما مطلقاً زکات ندارد؛ زیرا ادلۀ زکات خرما منصرف به خرمایی اســت 
که به طور متعارف تا مرحلۀ تمر شــدن باقی می ماند. همچنین به استناد این نکته که 
پیامبر اکرم؟ص؟ دربارۀ خرماهای کم ارزش و پست همچون »أمّ جعرور« و »معافارة« 

فرمودند: زکات ندارند )کلینی، 1407ق، 514/3(.
اینکه برخی دیگر از فقها قائل به تفصیل شــده و گفته اند: اگر بر خشک این نوع 
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خرمــا »تمر« صدق کند، زکات دارد و در غیر این صورت زکات ندارد، به این علت 
خواهد بود که آنچه در اخبار ذکر می شود، عنوان »تمر« است؛ یعنی حتی اگر - مطابق 
با قول مشــهور - بپذیریم که زمان تعلق زکات، زمان احمرار و اصفرار اســت، با این 
حال، بر اساس روایات زکات غلات، وجوب زکات مشروط به این است که محصول، 
درنهایــت، اگر باقی بماند، بر آن »تمر« اطلاق شــود؛ اما اگر بر خشــک این خرما 
اساساً »تمر« صدق نکند، روایاتِ زکات که زکات را در مورد »تمر« مطرح کرده اند، 
اساساً شامل چنین محصولی نمی گردند. اگر بر خشک آن »تمر« صدق کند، فرقی 
نمی کند که محصول تا زمان تمر شدن باقی بماند یا نه و در هر صورت، اگر نصاب 
محقق شــود، زکات آن واجب اســت )منتظری، 1409ق، 357/1؛ روحانــی، 1418ق، 83/2(.
با توجه به توضیحات پیش گفته، این پرســش مطرح می شود که آیا فقهایی مانند 
امام خمینی و یا صاحب عروه - که مبنای ایشان در تعلق زکات به خرما، صدق اسم 
تمر است - به اشتباه، این مسئله را که مبتنی بر نظریۀ مشهور است، در فتاوای خود 
ذکر کرده اند؟ در پاســخ باید گفت: خیر، چنین نیســت. همان طور که با استناد به 
کلام علامه حلی توضیح داده شــد، بحث این مســئله ناظر به این نکته است که در 
مورد این نوع خاص از خرما، اگر قائل به تعلق زکات شویم، آیا معیار نصاب، خشکِ 
همان نوع خرماســت، یا وزن خشــکِ هم جنس آن؟ بنابراین، اگر صاحب عروه نیز 
این مســئله را ذکر کرده، به نظر می رســد علی المبنا باشد، نه بر اساس پذیرش مبنای 

مشهور.
به بیان دیگر، در این مســئله صاحب عــروه تصریح می کند که بر فرض پذیرش 
مبنای مشهور در زمان تعلق زکات خرما، قول صحیح در مسئلۀ نصاب آن است که 
معیار نصاب، خشکِ خودِ همان نوع خرما باشد، نه خشکِ هم جنس آن. مؤید این 
مطلب آن اســت که در عروه الوثقی، در مسئلۀ دوم از بحث زکات، مسئلۀ نصاب را 
مطرح کرده و ســپس در مسئلۀ سوم می نویســد: »في مثل البربن و شبهه من الدقل 
الذي یؤکل رطبا و إذا لم یؤکل إلی أن یجف یقل تمرة أو لا یصدق علی الیابس منه 
التمر أیضا المدار فیه علی تقدیره یابســا...« )یــزدی، 1409ق، 290/2(. کلمۀ »أیضاً« به 
این مطلب دلالت دارد که در ســایر اقسام خرما، معیار تحقق نصاب، خشکِ همان 
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محصول اســت و نه خشــکِ از نوع دیگر، در مورد این نوع خاص از خرما نیز، اگر 
زکات آن را واجب بدانیم، ملاک نصاب، خشکِ خودِ همان نوع خرما خواهد بود.

با توضیحات بیان شــده، روشــن گردید که متن توضیح المسائل امام خمینی که 
فرموده اســت: »خرمایی که تازۀ آن را می خورند و اگر بماند خیلی کم می شــود؛ 
چنانچه مقدارش به حدی باشــد که خشــک آن به 288 من و 45 مثقال کم برسد، 
زکات آن واجب اســت« )خمینی، 1424ق، 117/2(. با مبنای ایشان سازگار نیست و طبق 
مبنای وی باید گفت که در این فرض، زکات به محصول تعلق نگرفته است؛ اما دلیل 

ذکر این مسئله همان نکاتی است که در متن پیشین بیان شد.

جمع بندی مطالب
1. در تبییــن وقت تعلق زکات غلات اربعه، باید دقیقاً بــه عبارت به کار رفته در 

کلام فقیه توجه شود و مبنای فقیه مبتنی بر معیار ذکرشده تبیین گردد.
2. در خرمــا، زمــان تعلق زکات یا »بدوّ صلاح« معرفی شــده، یــا »احمرار و 

اصفرار«، یا »صدق اسم تمر«.
3. اگر فقیهی احمرار و اصفرار یا بدوّ صلاح را معیار بداند، مراد همان مرحله ای 
اســت که در عربی »بُســر« و در فارسی »خارَک« نامیده می شــود؛ این قول، قول 

مشهور است.
4. اگر فقیهی معیار را صدق اسم تمر بداند، ظاهراً مرادش این است که خرما از 
مرحلۀ بُســر عبور کند، از مرحلۀ رطب نیز بگذرد و پس از آن تمر بر آن صدق کند 

و زکاتش واجب شود.
5. مســئلۀ ســوم در بحث زکات در عروه، خلط مبنا نیست و صاحب عروه این 

مسئله را علی المبنا ذکر کرده است.
کید کرد که طبق مبنــای صاحب عروه و امام خمینی، وقتی خرما در  6. بایــد تأ
زمان رطب بودن مصرف می شــود، زکات ندارد؛ هرچند از توضیح المسائل فارسی 
امام خمین ی گاهی این برداشــت می شود که بعضی خرماها حتی اگر در زمان رطب 

بودن مصرف شوند، زکات دارند!
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The expansion of human societies and economic advance-
ments has led to new financial instruments and assets, includ-
ing stocks and cryptocurrencies. These developments present 
new opportunities for endowment (waqf) practices, particu-
larly through the endowment of company stocks. However, 
Islamic jurisprudence requires specific conditions for valid 
endowments, including that the endowed property must be 
tangible (ʿayn), capable of preservation while allowing bene-
fit, and prohibited from sale. This necessitates a jurisprudential 
examination of stock endowment and its implementation in 
capital markets.
Regarding the nature of stock, analysis reveals it to be a credit 
property representing a share of a company’s secondary capi-
tal. By redefining waqf as “the confinement of property while 
permitting the utilization of its benefits,” and through either 
challenging the evidence for the tangible property requirement
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or expanding the interpretation of ʿayn to include credit properties, religious (sharʿī) en-
dowment of stocks becomes theoretically acceptable.
An alternative approach is “customary (ʿurfī) endowment,” which adopts the term waqf 
but operates outside strict jurisprudential rulings. A key challenge is reconciling the prohi-
bition against selling endowed property with the primary benefit of stocks – profit through 
trading. Potential solutions include specific conditions set by the endower (wāqif) at the 
time of endowment or exceptions when maintaining the stock becomes unprofitable.
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چکیده
امروزه با توجه به گســترش جوامع بشری و پیشــرفت های اقتصادی که به پیدایش بازارها، 
ابزارهای مالی جدید و دارایی های نوظهوری همچون پول، سهام و رمزارزها انجامیده است 
و نیز با توجه به مشــکلاتی که در اَوقاف رایج گذشــته مانند وقف املاک، اراضی و بناها 
وجود دارد، ظرفیت های نوینی برای تحقق وقف نمایان شده است. یکی از این ظرفیت ها، 
وقف سهام شرکت های سهامی است؛ اما با توجه به اینکه در فقه اسلامی برای تحقق وقف 
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شرعی، شرایط و احکام خاصی همچون عین بودن موقوف، قابلیت بقا با امکان انتفاع از آن 
و عدم جواز خرید و فروش مال موقوفه بیان شده است، لازم است وقف سهام از حیث فقهی 
امکان سنجی شــود و ملاحظات شرعی اجرای آن در بازار سرمایه مورد بررسی قرار گیرد.

دربارۀ ماهیت سهم، احتمالات مختلفی مطرح شده است که با بررسی آن ها می توان نتیجه 
گرفت که ســهم، مالی اعتباری است که نمایانگر »بخشی معیّن از سرمایۀ اعتباری ثانوی 

شرکت« است.
از ســوی دیگر، با بازتعریف وقــف به عنوان »تحبیس ما یَبقی و تجویــز الانتفاع« و نیز با 
بازنگری در شــرایطی مانند عین بودن مال موقوف - خواه با مناقشــه در ادلۀ آن، یا با ارائۀ 
تفســیری موسّــع از مفهوم »عین« به گونه ای که شــامل اموال اعتباری نیز گردد - می توان 
وقف شرعیِ سهام را قابل پذیرش دانست. البته، راه حل دیگری نیز برای وقف سهام وجود 
دارد که می توان از آن با عنوان »وقف عرفی« یاد کرد؛ وقف عرفی گرچه از عنوان »وقف« 

برخوردار است؛ اما احکام خاص وقف شرعی بر آن مترتب نیست.
از مهم ترین انتفاعات حاصل از ســهام، کسب سود از طریق خرید و فروش آن هاست؛ اما 
این امر دربارۀ ســهام موقوفه با مشــکل منع خرید و فروش مال موقوف روبه روست. با این 
حال، این اشــکال را می توان با راهکارهایی نظیر گنجاندن شــرط در هنگام وقف توســط 

واقف، زوال قابلیت انتفاع یا انفع بودن فروش مال موقوفه، مرتفع ساخت.
کلیدواژه ها: وقف سهام، بازار سرمایه، سهام موقوفه، سرمایۀ ثانوی، مال اعتباری.

مقدمه
وقف، یکی از موضوعاتی است که فقها در آثار فقهی خود، به صورت تفصیلی 
دربارۀ حقیقت آن، شرایط واقف، مال موقوفه و موقوف علیه بحث کرده اند. همچنین، 
در ضمن بررسی شرایط مال موقوفه، به این نکته نیز پرداخته اند که چه اموالی قابلیت 

وقف دارند و ظرفیت های نوین تحقق وقف چیست؟
اما از آنجا که وقف در شــریعت اسلام و مذهب اهل بیت؟عهم؟ دارای احکام و 
شــرایط خاصی اســت که بدون رعایت آن ها، وقف محقّق نشده یا صحیح نخواهد 
بود و از ســوی دیگر، ابزارهــا و دارایی های مالی نوظهور ماهیتــی ظاهراً متفاوت با 
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دارایی های مرســوم در گذشته دارند، ضروری است که ماهیت این دارایی ها به دقت 
بررسی شده و اصول و قوانین فقهی بر آن ها تطبیق داده شود.

امروزه در میان این دارایی ها، ســهام جایگاه قابل توجهی یافته اســت و موضوع 
تحقیق حاضر نیز به بررســی همین مسئله اختصاص دارد. ازاین رو، در این تحقیق بر 
آنیم که احکام و شرایط فقهی وقف سهام را بررسی کرده و امکان اجرای صحیح آن 

در بازار سرمایه را ارزیابی نماییم.
در تراث فقهی، بحث وقف نقود )وقف پول( در ذیل شــرایط مال موقوفه مطرح 
شــده است. در دوران معاصر نیز، برخی از فقها به بیان احکام و شرایط وقف پول و 
وقف سهام در رساله های توضیح المسائل و استفتائات خود پرداخته اند؛ برای نمونه، 

آیت الله سیستانی در رسالۀ جامع خود از وقف سهام بحث کرده اند.
علاوه بر این، در دهۀ اخیر، شماری از پژوهش های علمی به بررسی صحت وقف 
سهام و تحلیل ماهیت فقهی آن پرداخته اند. از جمله می توان به مقالاتی با عناوین زیر 
اشــاره کرد: »بررسی مبانی فقهی وقف پول و سهام«؛ »پژوهش فقهی – حقوقی در 
وقف سهام شرکت ها«؛ »امکان سنجی وقف سهام و پول؛ مدل صندوق وقف سهام 

و پول در ایران«.
با این حال، این مقاله از جهت موضوعی با بررســی اقوال موجود دربارۀ ماهیت 
ســهم و ارائۀ تحلیلی نو و از جهت حکمی با بازتعریف وقف، بازنگری در شــروط 
مــال موقوفه و طرح مفهوم وقف عرفی، از پژوهش های پیشــین در این حوزه متمایز 

می شود.
این تحقیق به طور کلی دو هدف کلان را دنبال می کند:

1. شناخت جواز یا عدم جواز وقف سهام از طریق بررسی شرایط وقف صحیح و 
انطباق یا عدم انطباق آن ها بر سهام؛

2. شــناخت چالش های اجرای وقف سهام در بازار ســرمایه و ارائۀ راهکارهای 
فقهی مناسب برای اجرای صحیح آن.

همچنین، چارچوب اصلی مقاله بر پاسخ به پرسش های زیر استوار است:
آیا ســهام دارای شــرایط لازم برای وقف مانند مالیت، عین بودن، قابلیت قبض 
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و باقی ماندن عین همراه با امکان انتفاع اســت؟ آیا ســهام از نظر مالیت، برای وقف 
کردن مناســب و قابل قبول اســت؟ چه منافع و انتفاعاتی برای ســهام قابل تصور و 
تحقق اســت؟ چالش های اجرای صحیح وقف سهام در بازار سرمایه چیست و چه 

راهکارهای فقهی برای رفع این چالش ها می توان ارائه داد؟

1. موضوع شناسی سهم
با توجه به اینکه وقف سهام مسئله ای نوظهور و مستحدثه است و به طور مستقیم 
در متون و ادلۀ شرعی عنوان نشده است، باید پیش از هر چیز به »شناخت موضوعی« 
سهام  پرداخته شود تا پس از آن با مراجعه به منابع فقهی و ادلۀ موجود، حکم وقف آن 

به درستی استخراج یا تطبیق داده شود.
1/1. ماهیت سهم

در تحلیل ماهیت سهم، دست کم شش احتمال برجسته قابل طرح است:
1- بخش مشاع از خود شرکت؛

2- بخش مشاع از دارایی های شرکت؛
3- بخش معیّن از سرمایۀ ثانویه اعتباری شرکت؛

4- حق خاص؛
5- دین و طلب )دین انگاری(؛

6- عین خارجی )عین انگاری(.

1/1/1. بخش مشاع از خود شرکت
بر اســاس این احتمال، هر یک از اعضای شرکت یا سهامداران، به نسبت میزان 
سهم خود، مالک شرکت به شمار می آیند. طبق این دیدگاه، شرکت یا بنگاه تجاری، 
از یک ســو دارای شخصیت حقوقی مستقل از شرکا )اســکینی، 1399، 17/2( و مالک 
اموال و دارایی های خود و دارندۀ حقوق مربوطه خواهد بود؛ اما از سوی دیگر، خود 
موضوع حق ســهامداران بوده و مملوک آن ها محسوب می شود )عبدی پور فرد، 1394، 

.)140
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این احتمال با ظاهر تعریف ســهم در قانون مغایرت دارد؛ زیرا در مادۀ 24 لایحۀ 
قانونی اصلاح قسمتی از قانون تجارت ایران مصوب 1347 آمده است: »سهم قسمتی 
از سرمایۀ شرکت سهامی است که میزان مشارکت، تعهدات و منافع صاحب آن را در 
شرکت سهامی مشخص می کند«. همچنین عبارت »شرکتی که سرمایه اش به سهام 
تقسیم شده است« در تعریف شرکت سهامی )مادۀ 1 لایحه( با این احتمال سازگاری 
ندارد؛ زیرا در این دو ماده سهم به عنوان قسمتی از سرمایۀ شرکت مطرح شده است، 

نه به عنوان قسمتی از خود شرکت به عنوان یک شخصیت حقوقی مستقل.

1/1/2. بخش مشاع از دارایی های شرکت
یکی از احتمالات دربارۀ ماهیت سهم این است که سهم نمایانگر میزان مالکیت 
مشاعی صاحب سهم نسبت به تمام دارایی های شرکت باشد؛ بر اساس این احتمال، 
صاحبان سهم به نسبت سهم خود، به صورت مشاعی مالک بخشی از تمام دارایی های 

شرکت هستند.
در راستای این احتمال و با توجه به تفاوت میان دو مفهوم سرمایه و دارایی، می توان 
تفســیری دیگر ارائه داد؛ به این معنا که صاحب سهم مالک مشاعی سرمایۀ شرکت 
اســت که می تواند متشکل از مجموعۀ آورده های نقدی و غیر نقدی پذیره نویسان و 
مؤسسان باشد )اسکینی، 1399، 47/2(. بر اساس این احتمال، سهم بخشی از رأس المال 

شرکت محسوب می شود )خرازی، 1423ق، 374/5(.
این احتمال با هر دو تفسیرش، هرچند نسبت به سایر احتمالات سازگاری بیشتری 
با ظاهر تعریف سهم در مادۀ قانونی مذکور دارد که در صدر آن آمده است: »سهم 
قســمتی از سرمایۀ شــرکت سهامی است«؛ اما اشکال اساســی آن که توسط برخی 
حقوقدانان نیز مطرح می شــود، نادیده گرفتن تمایزات ماهوی میان شرکت تجاری و 
شرکت مدنی اســت. چنین رویکردی با فلسفۀ وجودی شرکت های تجاری، به ویژه 
شــرکت های سهامی، ســازگار نیســت )عبدی پور فرد، 1394، 150(؛ زیرا در شرکت های 
تجاری، سرمایه و دارایی ها ملک خود شرکت به عنوان یک شخصیت مستقل بوده و 

ملک شرکا به شمار نمی آید.
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اشکال دیگری که به این احتمال و همچنین احتمال قبلی وارد می شود، این است 
که بر اساس این دو احتمال باید نسبت به سهام، یا به تعبیر بهتر، متعلق سهام، احکام 
ملک مشاع اجرا شود؛ مثلًا اگر یکی از صاحبان سهام فوت کند و در میان وراث او 
صغیری وجود داشته باشد، تصرف سایر شرکا در آن ملک مشاع با مشکل مواجه شده 
و منوط به اجازۀ وراث اســت، درحالی که در عمل و در بازار ســرمایه چنین نیست.

یکی از شــواهد قابل توجه در بازار ســرمایه که نادرســتی این احتمال را نشــان 
می دهد، فقدان رابطۀ مســتقیم و همیشگی بین افزایش ارزش سهام و افزایش ارزش 
دارایی ها یا ســرمایۀ شــرکت در موارد متعدد اســت. در برخی موارد، درآمد شرکت 
کاهش یافته ولی ارزش سهام آن به طور قابل توجهی در بازار سرمایه افزایش می یابد؛ 
زیرا ارزش سهام شــرکت های تجاری علاوه بر دارایی ها، تحت تأثیر عوامل دیگری 
مانند عرضه و تقاضا، سودآوری، ریسک، رقابت و انتظارات آتی نیز قرار دارد. علاوه 
بر این، در برخی موارد شــرکت ها اساســاً فاقد دارایی منقول یا غیرمنقول قابل تقسیم 

میان سهامداران هستند.

ن از سرمایۀ ثانوی اعتباری شرکت 1/1/3. بخش معیا
احتمال دیگری که در ماهیت سهم می توان مطرح کرد این است که سهم بخشی 
از ســرمایۀ شرکت باشــد؛ اما نه به این معنا که صاحب سهم مالک مشاع دارایی ها و 
ســرمایه های اولیۀ نقدی و غیر نقدی باشد که توسط مؤسسان، پذیره نویسان یا ناشی 
از سود انباشتۀ شرکت ها فراهم شده است، بلکه به این معنا که صاحب سهم در واقع 
مالک مالی اعتباری است؛ مالی که به عنوان یک شیء متمول اعتباری مستقل توسط 
شرکت خلق شده و از طریق حاکمیت یا هر قدرت دیگری کسب اعتبار نموده و در 

بازار سرمایه قابل نقل و انتقال است.
می توان ســهم را با این تفســیر، یک »مال اعتباری ثانوی« دانســت - در مقابل 
اموال اعتباری اولیه مانند پول ها - که بخشــی معین از سرمایۀ ثانوی اعتباری شرکت 

را تشکیل می دهد.
نکتۀ حائز اهمیت آن است که بر اساس این احتمال، خود سهم یک مال اعتباری 
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است، بدون اینکه برای تحقق و مالیت آن نیاز به ورقه ای باشد. در این صورت، ورقۀ 
سهم صرفاً سندی برای مالکیت سهم محسوب می شود و ارزش ذاتی ندارد. این نکته 

می تواند تفاوت اساسی میان این احتمال و احتمال ششم )عین انگاری( باشد.
بر اســاس این احتمال، اشــکال قبلی منتفی می شود که ناشــی از نادیده گرفتن 
تمایزات ماهوی بین شرکت تجاری و شرکت مدنی بود؛ زیرا طبق این دیدگاه، با حفظ 
مالکیت شــرکت های تجاری نسبت به دارایی ها و سرمایۀ اولیه که متعلق به مؤسسان 
و پذیره نویســان است، صاحبان ســهم صرفاً مالک سرمایۀ ثانوی اعتباری شرکت به 

شمار می روند.
اعتباری بودن سرمایۀ ثانوی شرکت ها و تفکیک آن از دارایی ها، ما را از پرداختن 
به تنوع شرکت ها و تأثیر آن بر ماهیت سهام بی نیاز می کند؛ زیرا بر اساس این نظریه، 
سهام ایجاد شده در تمامی شرکت ها ماهیتی واحد و کاملًا اعتباری دارد و مستقل از 
دارایی های شرکت است؛ بنابراین، از این نظر تفاوتی بین سهام شرکت های دانش بنیان 

و شرکت های تولیدی وجود ندارد.

1/1/4. حق خاص
احتمال چهارم این است که سهامداران مالک شرکت یا بنگاه تجاری نباشند، بلکه 
ســهم تنها بیانگر حق یا امتیاز خاصی برای سهامدار باشد که به آن »حق سهامدار« 
گفته می شــود )اســکینی، 1399، 93/2(. این حق شامل مواردی همچون برخورداری از 
سود سالانۀ سهم، حضور و رأی در مجامع عمومی شرکت، حق تقدم در پذیره نویسی 
و خرید ســهام جدید شــرکت، حق انتقال و واگذاری سهام، حق استرداد بخشی از 
دارایی ها و اموال باقیماندۀ شرکت پس از انحلال و تصفیه و سایر حقوق مرتبط است.

اگــر خرید و فروش حقوق به هر دلیلی مانند مــال نبودن حق، عین نبودن آن یا 
مملوک نبودن آن )سبحانی، 1378، 68/1( جایز شناخته نشود،1 در این صورت واگذاری 
سهام صرفاً به معنای انتقال حقوق در قالب صلح یا معاملات مشابه خواهد بود، بدون 

1. در مادۀ 338 قانون مدنی آمده است: »بیع عبارت است از تملیک عین به عوض معلوم«.
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اینکه حقیقتاً بیعی انجام شده باشد )عبدی پور فرد، 1394، 148(. این مسئله سبب می شود 
که این احتمال با آنچه در بازار سرمایه تحت عنوان خرید و فروش سهام واقع می شود 
و همچنین با ظاهر عباراتی مانند »خرید و فروش« و »ابتیاع« که دربارۀ سهام به کار 

رفته اند، ناسازگار باشد.

1/1/5. دین و طلب )دین انگاری(
احتمال دیگری که در باب ماهیت ســهم مطرح شــده و به برخی حقوقدانان از 
جملــه احمدزاده بزاز، محمدی و مروارید )احمدزاده، محمــدی و مروارید، 1399، 46-45( 
نسبت داده شده، »دین انگاری« سهم است؛ به این معنا که سهم در زمرۀ دین و طلب 
قرار دارد و صاحب ســهم دارای حقی دینی است که بر اساس آن می تواند نسبت به 
آوردۀ خود سود و منافع دریافت کند و در صورت انحلال شرکت، قسمتی از دارایی 

آن را مطالبه نماید.
این احتمال، همان طور که برخی نیز اشاره کرده اند، با نظر عرف مخالف است؛ زیرا 
معاملات تابع قصد متعاملین است و فهم و مقصود آن ها می تواند مورد معامله را تعیین 
کند. همچنین این احتمال مستلزم ربا است؛ چراکه طبق این دیدگاه، صاحبان سهم 
در مقابل قرض به شرکت سود دریافت می کنند )احمدزاده، محمدی و مروارید، 1399، 49(.

1/1/6. عین خارجی )عین انگاری(
احتمال دیگر منسوب به برخی حقوقدانان »عین انگاری« سهم است؛ به این معنا 
که حقوق صاحب سهم در ورقۀ سهم منعکس شده و با آن امتزاج یافته است و ازاین رو 
ورقۀ سهم به »عین معین« تبدیل شده است )احمدزاده، محمدی و مروارید، 1399، 36(. بر 
اســاس مقررات حاکم بر اموال عینی، این ورقه قابل انتقال است )موسویان، حسین زاده و 
نیکومرام، 1393، 37(؛ یعنی موضوع معاملۀ خود ورقۀ ســهام است که مالی محسوس و 
مادی به شمار می رود و انتقال آن از نوع انتقال اعیان است، نه انتقال تعهدات و دیون.

به این احتمال، اشکالاتی وارد است که از جمله آن ها عبارت اند از:
- لازمۀ عین دانستن ورقۀ سهم، یکسان انگاشتن آن با اوراق نقدی مانند اسکناس 
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اســت؛ درحالی که حتی از دید عرف نیز ورقۀ سهم خود به تنهایی دارای ارزش مالی 
اعتباری مستقل نیست و نمی توان آن را مانند اسکناس دارای ماهیت حقوقی مستقل 
دانســت. به گونه ای که اگر فردی ورقۀ سهم شخص دیگری را تلف کند، به معنای 
تلف کردن بخشی از دارایی او نیست و لطمه ای به حقوق دارندۀ آن وارد نمی شود؛ 
بنابراین ورقۀ ســهم فی نفسه مال محسوب نمی شود، بلکه صرفاً سندی برای مالکیت 

است )احمدزاده، محمدی و مروارید، 1399، 42-41(.
- همچنین، این احتمال ایجاب می کند که سهم بدون صدور ورقۀ سهم، از احکام 
و قوانین اعیان مانند خرید و فروش - که مســتلزم عین بودن مبیع است - برخوردار 
نباشد، درحالی که در عرف تجارت امروزی خود سهم به عنوان یک مال مستقل مورد 
معامله و خرید و فروش قرار می گیرد و صدور ورقۀ ســهم ضرورت اساســی ندارد.

بررسی پایانی ماهیت سهم
با توجه به آنچه بیان شد، احتمال سوم یعنی »مال اعتباری ثانوی مستقل« نسبت 
به سایر احتمالات مطرح شده مناسب تر به نظر می رسد؛ زیرا با تلقی عرفی معامله گران 

بازار سرمایه از سهم قرابت و تطابق بیشتری دارد.
ظاهراً آنچه در قانون تجارت به عنوان تعریف ســهم آمده است نیز ناظر به معنای 
مورد قبول عرف معامله گران اســت و نه معنای تازه و ابداعی؛ این امر تقویت کنندۀ 
احتمال سوم است؛ زیرا قانون سهم را بخشی از سرمایۀ شرکت معرفی کرده و آن را 
جدا از خود شرکت می داند؛ بنابراین احتمال اول، یعنی سهم به عنوان بخش مشاع از 
خود شرکت، تضعیف می شود. علاوه بر این، در مواد مختلف قانونی به بیع و خرید 
و فروش ســهم اشاره شده که این موضوع نیز احتمال چهارم، یعنی حق نگری سهم 

را تضعیف می کند.
درنتیجه می توان گفت سهم ماهیتی اعتباری دارد که توسط شرکت ها خلق شده1 

1. با توجه به اینکه خلق در اینجا به معنای اعتبار است و اعتبار از افعالی است که از غیر از اشخاص حقیقی سر نخواهد 
زد، در نسبت دادن خلق به خود شرکت، نوعی تسامح و مجاز گویی وجود دارد، بلکه خالق و اعتبار کنندۀ سهم در 

حقیقت اشخاص حقیقی مرتبط با شرکت هستند.
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و به وسیلۀ حاکمیت یا هر قدرت دیگری اعتبار می یابد؛ بنابراین سهم بخش معینی از 
سرمایۀ ثانوی شرکت را تشکیل می دهد.

این تفســیر از سهم، همان طور که گفته شد، علاوه بر سازگاری با ظاهر مادۀ 24 
لایحۀ قانونی که ســهم را بخشــی از سرمایۀ شــرکت می داند - اگرچه این سرمایه، 
سرمایۀ ثانوی اعتباری باشد و نه سرمایۀ اولیۀ شرکت - با ماهیت شرکت های تجاری 
و فلســفۀ وجودی آن ها نیز همسو اســت؛ زیرا بر اساس این تفسیر، مالکیت شرکت 

به عنوان شخصیت حقوقی مستقل نسبت به دارایی ها و سرمایۀ اولیه حفظ می شود.
بر اساس تفسیر مزبور، هر سهم واحدی معین و مستقل از دیگر واحدها است که 
مجموع آن ها ســرمایۀ ثانوی شرکت را تشکیل می دهد؛ نه اینکه کسری از یک کل 

واحد باشد که آثار و احکام ملک مشاع بر آن مترتب گردد.
همان طور که پیش تر اشاره شد، اعتباری بودن سرمایۀ ثانوی شرکت ها و تفکیک 
آن از دارایی ها و ســرمایۀ اولیه، ما را از توجه به تنوع شرکت ها و تأثیر آن ها بر ماهیت 
سهام بی نیاز می سازد؛ زیرا بر اساس این نظریه، سهام خلق شده ماهیتی کاملًا اعتباری 
دارد و درنتیجه، سهم تمامی شرکت ها - چه شرکت های دانش بنیان و چه شرکت های 

تولیدی و غیره- ماهیتی یکسان و از یک سنخ اعتباری محسوب می شوند.
شاید آنچه موجب طرح نظریاتی همچون عین انگاری یا دین انگاری سهم شده است، 
این نکته باشد که از یک سو، صاحب سهم دارای حقوق مشخصی است و از سوی 
دیگر، مشهور فقها ظاهراً خرید و فروش حق را جایز نمی دانند؛ لذا با نسبت دادن این 
حقوق به عین یا دین، در پی ایجاد موضوعی برای توجیه خرید و فروش سهام برآمده اند.

در پایان باید گفت با توجه به اینکه سایر احتمالات نیز به طور کلی از دیدگاه های 
مطرح و مورد قبول برخی حقوقدانان و صاحب نظران اســت، شایسته است در ادامه 

وقف سهم بر اساس هر یک از این شش احتمال مورد بررسی قرار گیرد.

1/2. انتفاعات سهم
سهم دارای منافعی است که می توان از طریق آن ها انتفاع برد؛ اما آنچه در وقف 
اهمیــت دارد، قابلیت انتفاع از مال موقوف اســت، چه این انتفاع ناشــی از منفعت 
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ذاتی آن مال )صورت نوعیه آن( باشــد و چه ناشی از حقوق یا آثاری که جزء منافع 
مستقیم مال محســوب نمی شوند. ازاین رو می توان گفت ســهم دارای انتفاعاتی از 
جمله دریافت ســود سالیانه، کسب سود ناشــی از افزایش قیمت سهم و فروش آن، 
دریافت ســهام جایزه، بهره مندی از تســهیلات و ضمانت های مرتبط با آن ها است. 
همچنین ســهامداران از حقوقی همچون حق اطلاع، حق عضویت در شرکت، حق 
حضور و دعوت به مجامع عمومی، حق تقدم در خرید ســهام جدید شرکت و حق 

رأی برخوردارند )اسکینی، 1399، 93/2؛ تفرشی و شعاریان ستاری، 1381، 33-24(.

2. وقف، اقسام و شرایط آن
2/1. تعریف وقف

وقف در لغت به معنای ســکون، حبس و ایســتایی در مقابل حرکت، جریان و 
ذهاب است )فیومی، بی تا، 669/2؛ صاحب، 1414ق، 46/6؛ ابوالحسین، 1404ق، 135/6(. مشهور 
فقهای امامیه وقف را »حبس اصل و رها ساختن منفعت« )»تحبیس الأصل و تسبیل 
المنفعــة« یا »إطلاق المنفعة«( تعریــف کرده اند )عاملی، 1410ق، 99؛ طوســی، 1387ق، 
286/3؛ ابن ادریس حلی، 1410ق، 152/3؛ حائری، 1418ق، 91/10؛ خوانســاری، 1405ق، 1/4(؛ این 
تعریف ظاهراً برگرفته از روایت نبوی؟ص؟ »حبس الأصل و سبّل الثمرة« است )ابن أبی 

جمهور، 1403ق، 260/2؛ طوسی، 1407ق، 538/3؛ سبزواری، 1413ق، 6/22(.
به نظر می رسد در میان فقهاء دو امر اساسی مورد اتفاق است: اول »تحبیس اصل 
مال موقوف« و دوم »تســبیل و اطلاق منفعت آن«. با این حال، با توجه به سه نکته 

زیر می توان تعریف دقیق تر و مناسبی برای وقف ارائه کرد:
امر اول: ادلۀ شــرط عینیت مال موقوف، همان طور که در ضمن شروط موقوف 

خواهد آمد، مورد مناقشه است.
امر دوم: آنچه در وقف اموال لازم است، قابلیت انتفاع بردن از مال موقوف است 
)حلی، بی تا، 289/1(؛ ولو این انتفاع از غیر منافع آن مال باشــد. به این معنا که منفعت، 
امری است که عارض بر شیء به ملاحظه صورت نوعیه اش می شود؛ اما انتفاع فعلی 
از افعال فاعل اســت که ممکن اســت بدون ملاحظه صورت نوعیه شــیء نیز برده 
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شود، اعم از ملاحظۀ جنس، امتیازات، حقوق ناشی از آن و...؛ مانند انتفاع از خانه 
به عنوان سرمایه ای ســودآور. ازاین رو، مناسب تر است که در تعریف وقف، به جای 

»تسبیل المنفعة«، عبارت »تجویز الانتفاع« ذکر شود.
امر سوم: در وقف - ولو در برخی موارد خاص مانند وقف مساجد و مدارس - 
جواز انتفاع موقوف علیه از موقوف اســت، بدون آنکه مالک منفعت شود؛ بنابراین، 
موقوف علیه نمی تواند تصرفات مالکانه نسبت به منافع موقوف داشته باشد. این نکته 

کید دارد. نیز بر تبدیل مفهوم منفعت به انتفاع تأ
بر این اساس، تعریف وقف به صورت »تحبیس ما یبقی و تجویز الانتفاع« نسبت 
به تعریف سنتی »تحبیس الأصل و تسبیل المنفعة« مناسب تر و دقیق تر به نظر می رسد.

2/2. شرایط موقوف
اگرچــه در کتب فقهی برای وقف، واقف و موقوف علیهم شــرایط و احکامی 
مانند اشــتراط قبض در وقف و اعتبار عقل و بلوغ در واقف ذکر شــده است )حلی، 
1408ق، 167/2؛ عاملی مکی، 1410ق، 177/3(؛ اما به نظر می رسد شرایط موقوف در بحث 
وقف سهام بیش از همه اهمیت دارد. ازاین رو، در ادامه ابتدا به شرایط وقف از منظر 
موقوف پرداخته خواهد شــد و در بخش بعدی انطباق یا عدم انطباق آن ها با ماهیت 

سهام بررسی می شود.
فقها شرایط چهارگانه ای را برای موقوف ذکر کرده اند که عبارت اند از:

1( عین بودن مال موقوف؛
2( مملوک بودن آن؛

3( امکان انتفاع بردن از آن با حفظ و بقای اصل؛
4( امکان اقباض مال موقوف )سبزواری، 1413ق، 42/22؛ عاملی مکی، 1410ق، 173/3- 175(.
در میان این شرایط، آنچه که به طور جدی تر می تواند مانع وقف سهام شود، شرط 
اول یعنی لزوم عین بودن مال موقوف و همچنین شرط سوم یعنی امکان بقاء اصل مال 
موقوف همراه با انتفاع بردن از آن است. این دو شرط در امکان سنجی وقف سهم از 
اهمیت ویژه ای برخوردارند و باید به دقت مورد بررسی قرار گیرند. سایر شرایط نیز اگرچه 
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احتمال مانع بودن آن ها ضعیف تر است، لیکن شایسته است که به آن ها نیز اشاره ای گردد.

2/3. آثار و احکام وقف
وقف صحیح شرعی دارای آثار و احکام خاصی است که از جملۀ آن ها می توان 

به موارد زیر اشاره نمود )ابن ادریس حلی، 1410ق، 152/3؛ طوسی، 1387ق، 286/3(:
- ازالۀ مالکیت واقف نسبت به مال موقوف؛

- عدم جواز تبدیل مال موقوف به شیء دیگر؛
- عدم جواز بیع مال موقوف و انتقال آن.

به نظر می رسد در میان این آثار و احکام، آنچه بیشتر در موضوع مورد بحث یعنی 
وقف سهام نیازمند بررسی است، دو حکم اخیر یعنی عدم جواز تبدیل و اعتیاض مال 
موقوف و همچنین عدم جواز بیع آن است که در ادامۀ مقاله به تفصیل پرداخته خواهد شد.

3. امکان سنجی فقهی وقف سهام
با وجود آنکه در متون فقهی به طور مفصل دربارۀ اقسام و شرایط وقف و احکام 
آن بحث شــده است؛ اما بررسی بســیاری از این مباحث، مانند تقسیمات مختلف 
وقف )وقف منقطع و مؤبد( و شــرایط واقف و وقف، تأثیر قابل توجهی در اثبات یا 
نفی وقف سهام ندارد؛ زیرا از این جهات، سهم تفاوت چندانی با دیگر اعیان ندارد.

به نظر می رسد مهم ترین چالش های وقف سهام، مربوط به شرایط موقوف مانند 
اشــتراط عینیت، مملوک بودن، قابلیت انتفاع با حفظ اصل مال موقوف و همچنین 
احــکام وقف از جمله عدم جواز خرید و فروش موقوف اســت که در این بخش و 

بخش بعدی به بررسی آن ها پرداخته خواهد شد.

3/1. از باب وقف شرعی
وقف از عناوینی است که در ادلۀ شرعی به صورت معنون آمده و برای آن احکام 
و شــرایط خاصی بیان شده اســت. این نوع وقف را می توان »وقف شرعی« نامید، 

چراکه لفظ »وقف« به طور عام در کلمات فقهاء معمولًا به همین معنا ارجاع دارد.
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البته باید توجه داشــت که مراد از »وقف شرعی« لزوماً به معنای داشتن حقیقت 
شرعی یا متشرعه نیست، بلکه منظور همان وقفی است که در ادلۀ شرعی مورد تصدیق 
و امضای خاص شارع قرار گرفته و برای آن آثار، احکام و شرایط مشخصی بیان شده 

است؛ هرچند حقیقت آن، حقیقت عرفی باشد.
در مقابل این نوع وقف، »وقف عرفی« وجود دارد که لزوماً مشمول آثار و احکام 
وقف شرعی نیســت. در پایان بحث امکان سنجی وقف سهام، وقف عرفی به عنوان 
یک نوع معاملۀ جدید مطرح می شــود تا به عنوان راه حلی جایگزین برای وقف سهام 

مورد بررسی قرار گیرد.

3/1/1. از جهت اعتبار ملکیت
همان طور که گفته شــد، یکی از شروط مال موقوف، طبق نظر مشهور، مملوک 
بودن آن اســت. بر این اســاس، وقف اشــیائی که قابلیت تملک و مالکیت شرعی 
ندارند، مانند خمر، سگ ولگرد، خوک و انسان حرّ، جایز شناخته نشده است )عاملی 
مکی، 1410ق، 1410ق، 174/3(؛ بنابراین، سهم یا متعلق آن )با توجه به اینکه سهم مستقل 
اســت یا مشاعی( برای آنکه مورد وقف شــرعی قرار گیرد، نباید از اموری باشد که 
قابلیت تملک و مالکیت شــرعی را ندارند. ممکن است این اشکال مطرح شود که 
اگر سهم صرفاً یک مال اعتباری باشد، در این صورت وقف سهم از جهت شرط »ما 

یملک بودن« دچار مشکل خواهد شد.
در پاسخ باید گفت، اگر عقلا برای این امر اعتباری، اعتبار مالکیت قائل شده و 
آن را »ما ینبغی أن یملک« یا به تعبیر دیگر »ما ینبغی أن یربط« بدانند، در این صورت 
با کشــف امضاء شارع نسبت به این اعتبار عقلایی، به واســطۀ ادله ای مانند »الناس 
مســلطون علی أمولهم« )ابن أبی جمهور، 1403ق، 260/2( و یا عدم ردع شــارع، می توان 

وجود این شرط را در وقف سهام اثبات نمود.

3/1/2. از جهت اشتراط عینیت
یکی از شروطی که فقها برای مال موقوف ذکر کرده اند، لزوم عین بودن آن است 
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کــه بر اســاس آن، وقف دیون، منافع و امور کلی و مبهــم را جایز نمی دانند )حائری، 
1418ق، 118/10؛ سبزواری، 1413ق، 42/22(. این امر، به دلیل عدم احتساب سهام در زمرۀ 
اعیان خارجی، می تواند یکی از موانع عمده برای وقف آن ها محسوب شود؛ چراکه 
اموری مانند حق، دین، مال اعتباری و شــخصیت حقوقی از اعیان خارجی به شمار 

نمی آیند.
در ایــن میان، به نظر می رســد که دو احتمالِ »عین انگاری ســهم« و همچنین 
»سهم به عنوان بخشی مشاع از دارایی های شرکت« واجد شرط فوق بوده و از اشکال 
یادشــده در امان باشــند. لکن با توجّه به وجود دارایی های نقدی و اعتباری در میان 

دارایی های شرکت ها، این اشکال می تواند بر نظریۀ اخیر نیز وارد شود.
به هر حال، برای اشتراط عینیت در مال موقوف، ممکن است به یک یا چند مورد 

از امور زیر تمسک شود:
ظهور اتفاق اصحاب؛  -1

اجماع منقول؛  -2
شک در شمولیت ادلۀ وقف؛  -3

مستفاد از روایت نبوی )نجفی، بی تا، 14/28؛ حائری، 1418ق، 118/10(.  -4

3/1/2/1. اتفاق اصحاب و اجماع منقول
یکی از ادلّه ای که برای عدم جواز وقف غیر اعیان اقامه شده است، اتفاق اصحاب 
و همچنین اجماع منقول اســت )حائری، 1418ق، 118/10؛ سبزواری، 1413ق، 42/22(. بنا بر 
ظاهر کلمات برخی فقهاء، اجماع مهم ترین و عمده ترین دلیل در این مســئله تلقی 

شده است )یزدی، بی تا، 205/1(.
برخی فقهاء مانند شهید ثانی در بیان وجه اشکال وقفِ غیر اعیان چنین گفته اند: 
»مشــکلِ دین و امور مبهم و کلی این است که این ها امور خارجی نیستند که بتوان 
آن ها را تحبیس کرد؛ زیــرا کلی اند و وجود خارجی ندارند. ازاین رو، وقف آن ها از 
قبیل وقف معدوم بوده و باطل اســت و اما مشــکلِ منفعت این است که وقف آن با 
غایت و غرض مطلوب از وقف منافات دارد؛ چراکه غرض از وقف، بهره برداری از 
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مال موقوف با حفظ اصل آن است، درحالی که منافع با انتفاع از میان می روند و اصل 
آن ها باقی نمی ماند« )عاملی مکی، 1413ق، 318/5–319(.

اگر تعلــیلات مذکور - که در واقع برخاســته از تحلیل ماهیت وقف اســت و 
می تواند مســتفاد از روایت نبوی »حبّس الأصل و ســبّل الثمرة« نیز باشد - اجماع 
ادعا شده در این مقام را معلوم المدرک، بلکه محتمل المدرک سازد، در این صورت، 
اجماع مزبور کاشــفیت قطعی خود را نســبت به رأی معصوم از دست خواهد داد. 
درنتیجه، باید تمرکز عمده بــر روی همان تعلیلات مذکور قرار گیرد )نجفی، 1422ق، 
31(؛ بنابراین، اجماع منقــول نیز با توجه به مدرکی یا محتمل المدرکی بودن، ملازمۀ 
حسی خود را با رأی معصوم از دست داده و اندراج آن تحت ادلۀ حجّیت خبر واحد، 

مشکوک خواهد شد.
علاوه بــر این، با دقّت در تعبیرات برخی فقهــاء می توان دریافت که آنچه دقیقاً 
محل اجماع ادعاشــده قرار گرفته اســت، عدم جواز وقف دیون، منافع، مبهمات و 
کلیــات خواهد بود نه نفسِ اشــتراط عینیّت در مال موقــوف و اگر هم در برخی از 
عبــارات فقهاء چنین آمده باشــد که معقد اجماع، ظاهراً خودِ اشــتراط عینیّت مال 
موقوف دانسته شده است )سبزواری، 1413ق، 42/22(، به نظر می رسد این اجماع، اجماع 
اضافی و نســبی باشد؛ یعنی در مقایسه با منافع، دیون و کلیات، گفته اند که باید مال 
موقوف عین باشــد؛ زیرا در آن زمان، آنچه غالباً قابلیت وقف داشته، اعیان خارجی 

بوده است )نجفی، 1422ق، 31(.
ازایــن رو، این امر نفی نمی کنــد که بتوان چیزی غیر از عین خارجی را نیز وقف 
کرد، مشــروط به آن که دارای منفعت بوده و با حفظ اصل آن بتوان از آن انتفاع برد؛ 

هرچند آن شیء از جمله اعیان خارجی نباشد و ماهیت اعتباری داشته باشد.
بنابرایــن، اولًا موضوع اجماع مذکور، عدم جواز وقــف دیون، منافع، کلیات و 
مبهمات اســت، نه لزوم عین بودن موقوف؛ ازاین رو، ایــن اجماع، اجماعی اضافی 
محسوب می شود. ثانیاً، همین اجماع نیز مدرکی یا محتمل المدرک بوده و لذا دیگر 

خودِ اجماع موضوعیت ندارد، بلکه باید به مدرک آن مراجعه نمود.
از آنچه گفته شد، دو نکته زیر معلوم می شود:
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1( اگر سهم را بخشــی از خود شرکت به عنوان یک شخصیت حقوقی اعتباری 
مستقل، یا بخشی از ســرمایۀ اعتباری شرکت دانستیم، در این صورت اجماع مزبور 
مانع جواز وقف آن نخواهد بود و اگر گفته شــود امور اعتباری معدوم هســتند و لذا 
وقف آن ها از باب وقف معدوم خواهد بود که وقفی غیر صحیح اســت، در پاســخ 
می توان گفت: امور اعتباری معدوم نیســتند، بلکه موجوداتی هســتند که در ظرف 
و قالــب خود )جزایری، 1415ق، 680/3( به واســطۀ اعتبار معتبَــر تحقق یافته اند؛ بنابراین 

می توانند منشأ آثار و موضوع احکام قرار گیرند.
2( در میان تفاســیر مختلفی که از ماهیت حقوقی سهم شده است، تفسیر سهم 
به عنوان میزان دین و طلب صاحب ســهم )دین انگاری( ممکن اســت وقف آن را با 
چالش جدی تری مواجه سازد؛ زیرا فقهاء به صراحت وقف دین و کلیات را مردود و 
باطل دانســته اند؛ اما با توجه به نکتۀ پیشین، می توان اعتبار اجماع را نیز در این زمینه 
مخدوش دانســت و به تعلیل فقهاء برای رد وقف دین رجوع کرد. عمدۀ اشکال در 
وقف سهام بر مبنای نظریۀ دین انگاری، معدوم بودن و عدم وجود خارجی آن هاست 

که پاسخ آن در نکتۀ قبلی مطرح شد.

3/1/2/2. شک در شمولیت ادلۀ وقف
ممکن اســت گفته شود که ادلۀ وقف شرعی نسبت به وقف غیر اعیان منصرف 
اســت و یا لااقل شــمول آن نسبت به این امور مخدوش است؛ لذا وقف سهم از این 
جهت صحیح نیســت؛ ولی در پاســخ باید گفت: انصراف تنها در صورتی می تواند 
مانع اطلاق و دلیل باشــد که مبتنی بر غلبه در استعمال باشد، به گونه ای که این غلبه 
در عرف ریشه یافته و موجب ظهور در معنای لفظ شود؛ اما اگر منشأ انصراف صرفاً 
غلبه در خارج باشد - مانند آنچه در وقف اعیان اتفاق می افتد - نمی تواند مانع اطلاق 

لفظ گردد.
همچنین، عدم شــمول ادله محتاج به وجود قرینه یا دلیل اســت، وگرنه احتمال 
انصراف یا شــک در عدم شــمول را می توان با اصل »اخذ به اطلاق« و »برهان در 

مقام بیان بودن« دفع نمود.
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3/1/2/3. روایت نبوی
یکی از ادله ای که برای عدم جواز وقف دین، کلیات و منافع اقامه شده، روایت 
نبوی »حبّس الأصل و سبّل الثمرة« است )ابن أبی جمهور، 1403ق، 260/2(. توضیح آنکه 
مســتفاد از این  روایت - همان طور که ظاهر کلام صاحب جواهر اســت )نجفی، بی تا، 
379/14(1 - اشــتراط آمادگی بالفعل مال موقوف برای انتفاع بردن اســت و امور غیر 
اعیان مانند دیون، منافع و کلیات این شــرط را ندارند؛ زیرا نمی توان به طور بالفعل از 

آن ها انتفاع برد و در عین حال اصل آن ها باقی بماند.
این روایت هرچند در منابع روایی اهل ســنت نقل شــده است، لیکن در مجامع 
روایی شیعه، حسب تتبع، اثری از آن یافت نمی شود، مگر در کتاب »عوالی اللئالی«. 
در رد استدلال به این روایت نبوی باید گفت آنچه به عنوان مستفاد از این روایت ذکر 
شده، نمی تواند دلیلی بر اشتراط عینیت خارجی مال موقوف باشد؛ بلکه نهایتاً قابلیت 
حبس و آمادگی بالفعل مال موقوف برای انتفاع بردن را اثبات می کند و این ویژگی 

ممکن است در غیر اعیان خارجی مانند اموال اعتباری نیز وجود داشته باشد.
با توجه به مناقشــات مذکور در ادلۀ یادشده، اشتراط عینیت خارجی و محسوس 
بدون دلیل خواهد بود؛ بنابراین هر آن چیزی که قابلیت بقاء را داشته باشد، از جمله 
ســهم، می تواند موضوع وقف شــرعی قرار گیرد. ازاین رو، در تعریف وقف شرعی 

گفته شد که »تحبیس ما یبقی« بهتر از »تحبیس الأصل« است.
همچنین، بعید نیســت که بتوان با تفسیر موســع از »عین« و توسعۀ مفهوم آن از 
اعیان خارجی به هر چیزی که قابلیت حبس و آمادگی بالفعل برای انتفاع بردن داشته 
باشــد، مانند اموال اعتباری، وقف شرعی سهام را حتی در فرض اشتراط عینیت مال 

موقوف نیز تجویز نمود.

3/1/3. از جهت قابلیت انتفاع
از آنجا که غرض اصلی وقف، انتفاع بردن از مال موقوف اســت، لازم است آن 
مال دارای منافع، مزایا و حقوقی باشد تا بتوان با حفظ اصل مال موقوف، از آن انتفاع 

1. »اعتبار فعلیّة التهیّؤ للمنفعة في الأصل الذي یراد حبسه«.
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برد. ســهم، با هر تفسیری که از ماهیت آن ارائه شــود، دارای مزایا و منافع متعددی 
است که در صورت وقف شدن، موقوف علیهم می توانند از آن بهره مند شوند. برخی 

از این مزایا و حقوق صاحب سهم در بخش اول مقاله ذکر گردید.
لازم به ذکر است که سهام موقوفه نیازی ندارد بالفعل دارای منفعت باشند؛ بلکه 
همان طور که در بحث قبلی اشــاره شــد، آمادگی بالفعل برای انتفــاع از آن ها برای 
صحت وقف کفایت می کند، حتی اگر برای انتفاع از آن ها لازم باشــد مدت زمانی 

بگذرد؛ مانند وقف نهالات و دواب صغیره )یزدی، بی تا، 207/1(.
ناگفته نماند که یکی از مهم ترین منافع ســهام که شاید بتوان آن را غرض اصلی 
بسیاری از افرادی دانست که وارد بازار بورس می شوند، کسب سود حاصل از افزایش 
قیمت آن هاســت؛ اما از آنجا که این نوع منافع متوقف بر خرید و فروش سهام است 
و فقهاء بیع موقوفه را جایز نمی دانند، بحث حکم خرید و فروش ســهام موقوفه در 

بخش چهارم مقاله مورد بررسی قرار خواهد گرفت.

3/1/4. از جهت امکان بقاء اصل
یکی از امور مسلم در وقف، لزوم حفظ و بقاء اصل موقوف همراه با امکان انتفاع 
بردن از آن است. بر همین اساس، فقهاء وقف منافع، همچنین وقف غذاها و میوه ها 
را ممنوع دانســته اند؛ و حتی برخی به دلیل این شــرط اساسی، وقف پول را نیز جایز 
نمی شــمارند؛ زیرا سودآوری و انتفاع از آن را مشروط به نقل و انتقال می دانند که با 

بقاء اصل مال موقوف تعارض دارد )حلی، 1413ق، 393/2(.
کید بر وقف مالیت شــیء نه وقف خود شــیء،  البته در اینجا برخی فقهاء با تأ
راه حلــی برای وقف پول و اموال ارائــه کرده اند که برای انتفاع از آن ها نیاز به نقل و 

انتقال دارند )سبحانی، 1438ق، 110؛ یزدی، بی تا، 206/1(.
اگر این راه حل یعنی وقف مالیت و ارزش شــیء، یــا به تعبیر بهتر، وقف اعیان 
مبادله ای که با تبادل نیز مالیت آن ها حفظ می شــود، پذیرفته شــود، در این صورت 
می توان با وقف مالیت و ارزش ســهام حتی آن را به وسیلۀ خرید و فروش یا هر سبب 
دیگری نقل و انتقال داد؛ تنها لازم اســت که مالیت و ارزش آن حفظ شده و از بین 
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نرود؛ اما اگر این راه حل پذیرفته نشــود، در این صورت برای انتفاع از سهام موقوفه، 
خرید و فروش آن ها جایــز نخواهد بود، حتی اگر ارزش آن ها کمتر از هنگام وقف 
شــود، مگر در مواردی که در فقه استثنا شــده است )حســینی عاملی، 1419ق، 681/21؛ 

انصاری، 1415ق، 89-61/4(.
در این جهت نیز تفاسیر مختلف از ماهیت سهم تأثیر بسزایی در وقف سهام نخواهند 
داشت و فقط ممکن است در کیفیت و نحوۀ حفظ مال موقوف مؤثر باشند؛ مثلًا حفظ 
دین و طلب به عدم انتقال و وصول آن است، حفظ حق به عدم استیفاء آن و حفظ عین و 
امور اعتباری به عدم نقل و انتقال اعتباری و اعدام تکوینی یا اعتباری آن ها مربوط می شود.

3/1/5. از جهت مشاع بودن
اگر صاحب ســهم در حقیقت مالک بخشــی از دارایی یا ســرمایۀ اولیۀ شرکت 
و یا بخشــی از خود شرکت باشــد، از آنجا که مالکیت صاحب سهم به نحو مشاع 
خواهد بود، ممکن است شبهه ای در خصوص عدم امکان وقف شیء مشاع به علت 
محدودیت در انتفاع از آن مطرح شــود؛ اما در پاسخ باید گفت که وقف مال مشاع 
به اجماع فقها جایز و صحیح است )یزدی، بی تا، 205/1( و در این زمینه روایاتی نیز وارد 
شده است )حر عاملی، 1409ق، 194/19(؛ بنابراین، از این نظر وقف سهم مشکلی ندارد.

نتیجۀ بحث وقف شرعی سهام
از آنچه در بحث وقف شــرعی سهام گذشت، روشن می شود که وقف سهام از 
نظر شرعی صحیح است و مانعی برای صحت آن وجود ندارد، به ویژه با تفسیر موسّع 

از عین که شامل مال اعتباری ثانوی نیز می شود.

3/2. از باب وقف عرفی
نکتۀ حائز اهمیت این است که نگاه شارع به معاوضات میان مردم و تصرفات در 
اموالشان نگاهی مبتنی بر آزادی است، به گونه ای که جز در موارد ممنوعه مانند بیع ربوی، 
بیع خمر و امثال آن، مردم در انجام انواع تصرفات معاملی و معاوضیه در اموال خود مختارند.

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


137

ملاحظات فقهی وقف 
سهام و اجرای آن در 

بازار سرمایه

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

قاعدۀ »الناس مسلطون علی أموالهم« که مورد پذیرش فقها است )حائری، 1418ق، 
121/14( و از ارتــکازات عامه عقلایی به شــمار می آید، مــدرک مهمی برای مطلب 
فوق به شــمار می رود. از این قاعده می توان در جواز معاملات، ضمان عرفی )حکیم، 
1416ق، 246/12( و موارد مشابه تمسک جست. البته برخی فقها، مستفاد از این قاعده را 
محدود به معاملات و معاوضات معمولی دانسته یا آن را مختص به تسلط بر اموال، نه 
احکام اموال، می دانند )انصاری، 1415ق، 87/3(؛ لیکن به نظر می رسد این قاعده دلالت 
بر تسلط مطلق مردم بر تصرف در اموالشان از سوی شارع دارد که می توان آن را تحت 

عنوان »أصالة التسلط« مطرح نمود.
بر اساس قاعدۀ مذکور، راه حل دیگری که برای وقف سهام ارائه می شود، »وقف 
عرفی« است؛ به این معنا که می توان با تمسک به ادلۀ عام امضای معاملات -  با توجه 
به عدم حصر معاوضات  - آن را به عنوان معامله ای مستقل تصحیح نمود و به جهت 
انطبــاق تعریف وقف )تحبیس ما یبقــی و تجویز الانتفاع( بر آن، واژۀ وقف را بر آن 
اطلاق کرد. البته روشن است که در این صورت، احکام عمومی معاملات بر آن بار 

می شود ولی احکام اختصاصی وقف شرعی بر آن مترتب نخواهد شد.

4. اجرای وقف سهام
پس از امکان سنجی وقف سهام، هنگامی که نوبت به مرحلۀ اجرای آن در بازار 
سرمایه می رسد، مسائلی مانند خرید و فروش سهام موقوفه، نظارت بر وقف و اجرای 
آن در بازار ســرمایه مطرح می شود. در این شرایط، فقهاء با بررسی این مسائل و رفع 
شبهات حکمی مربوطه و همچنین با ارائۀ راهنمایی هایی برای حمایت و اعانۀ مجریان 

وقف سهام، می توانند - و در برخی موارد لازم است - وارد این عرصه شوند.

4/1. خرید و فروش سهام موقوفه
یکی از مهم ترین راه های کســب سود و حفظ ســرمایه در بازار سرمایه، خرید، 
فروش و جابه جایی ســهام اســت؛ اما از آنجا که در خصوص عدم جواز بیع وقف، 
ادعای اجماع شده است )یزدی، بی تا، 252/1-253(، خرید و فروش سهام موقوفه و تبدیل 
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آن ها با چالش مواجه می شود.
به هر حال، فقهاء معمولًا مواردی را از اصل عدم جواز بیع اســتثناء نموده و بیع 

موقوف را در این موارد جایز می دانند )یزدی، بی تا، 253/1-256(، از جمله:
- از بین رفتن عنوانی که واقف در وقف خود ملاحظه کرده است؛

- خراب شدن وقف به گونه ای که نتوان با حفظ اصل آن از آن انتفاع برد؛
- خروج از انتفاع معتد به؛

- اشــتراط واقف، مثلًا اگر واقف شرط کند که موقوف در شرایط خاصی مانند 
قلت منفعت به فروش برسد؛

- منجر شدن بقاء وقف به خرابی موقوف؛
- وجود منفعت بیشتر در فروش مال موقوف و جایگزین کردن شیء دیگری به 

جای آن، برای موقوف علیهم.
با توجه به مطالب فوق، ســهام موقوفه نیز می تواند از این شرایط و ضوابط تبعیت 
کند و درصورتی که مشــمول یکی از موارد استثنا قرار گیرد، خرید و فروش آن جایز 
خواهــد بــود. در ادامه به دو مــورد از موارد مذکور که موجب جواز فروش ســهام 

می شوند، پرداخته می شود:
1- شرط فروش سهام موقوفه توسط واقف؛

2- منفعت داشتن فروش سهام موقوفه.

4/1/1. شرط فروش سهام توسط واقف
یکی از موارد جواز فــروش وقف که می توان آن را از کاربردی ترین راهکارهای 
شــرعی در زمینۀ فروش ســهام موقوفه دانست، شــرط واقف در خرید و فروش مال 
موقوفه اســت. در میان فقهای گذشــته همچون مفید )مفید، 1413ق، 652( و شــریف 
مرتضی )شــریف مرتضی، 1415ق، 468( و نیز متأخرین مانند عاملی )عاملی جزینی، 1417ق، 
279/2؛ کرکی عاملی، 1414ق، 73/9( و همچنین برخی فقهای معاصر، شرط واقف به عنوان 
مجوزی برای خرید و فروش مال موقوفه مورد پذیرش قرار گرفته است )دبیرخانۀ کمیتۀ 
تخصصی فقهی مرکز پژوهش، توسعه و معاملات اسلامی سازمان بورس و اوراق بهادار، 1401، 477–488(.
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امام خمینی; در کتاب تحریر الوسیله می فرمایند: »إذا اشترط الواقف فی وقفِه أن 
یُباع عند حدوث أمر مثــل قلة المنفعة أو کثرة الخراج أو المخارج أو وقوع الخلاف 
بین أربابه أو حصول ضرورة أو حاجة أهم أو غیر ذلك، فلا مانع من بیعه عند حدوث 

قوی« )خمینی، بی تا، 86/2(.
َ
ذلک الأمر علی الأ

یعنــی زمانی که واقف در وقف خود شــرط کند که هنگام وقــوع امری مانند 
کاهــش منفعت، افزایش خراج یا مخارج، بــروز اختلاف میان صاحبان وقف، بروز 
ضرورت یا حاجت مهم تر یا موارد مشابه، مال موقوفه فروخته شود، در این صورت به 
قوی ترین وجه، مانعی برای فروش مــال موقوفه در هنگام وقوع آن امر وجود ندارد؛ 
البته همان طور که از عبارت »علی الأقوی« اســتفاده می شود، برخی از فقها با جواز 

خرید و فروش موقوفه مبتنی بر شرط واقف مخالف هستند.
دلایل عمدۀ مخالفان عبارت اند از:

اول: شرط کردن خرید و فروش توسط واقف، مخالف مقتضای عقد وقف است 
و با روح وقف ناسازگار است )خویی، بی تا، 220/5(.

دوم: این شــرط با ســنت پیامبر؟ص؟ تعارض دارد؛ زیرا در برخــی روایات آمده 
است: »لا تباع ولا توهب« یعنی وقف، قابل فروش و واگذاری به دیگری نیست )حر 

عاملی، 1409، 186/19(.
در پاســخ به دلیل اول باید گفت که خلاف مقتضای عقد زمانی مطرح اســت 
که شــرط، مخالف اراده و مفهوم اصلی عقد باشــد؛ مثلًا مانند اینکه موجر در عقد 
اجاره شرط کند که مستأجر نتواند در مال مستأجره تصرف کند )خویی، بی تا، 220/5(؛ 
اما در موضوع حاضر، شــرط فروش مال موقوف خلاف مقتضای وقف نیست؛ زیرا 
در شــریعت در برخی موارد فروش موقوف جایز شــمرده شده است. صاحب عروه 
می فرماید: »مؤلفۀ وقف آن اســت که موقوف بدون ســبب فروخته نشود، نه اینکه 
موقوف مطلقاً قابل فروش نباشد« )یزدی، بی تا، 261(. شیخ انصاری نیز تصریح می کنند 
که جواز بیع وقف مخالف مقتضای وقف نیست، بلکه شاید تنها با اطلاق آن منافات 

داشته باشد )انصاری، 1415ق، 86/4(.
شیخ انصاری می فرمایند: حتی اگر بیع موقوف را منافی با مفهوم وقف بدانیم، این 

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


140

جستارهای
فقهی و اصولی
سال یازدهم، شماره پیاپی 38
1404 

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

بیع فقط زمانی با وقف منافات دارد که مال موقوف برای بطون اول )مصرف کنندگان 
اصلی( فروخته شــده و توسط آن ها مصرف شود؛ اما اگر تبدیل صورت گیرد، یعنی 
مال موقوف فروخته شــده و در عوض آن مال یــا بدلی دیگری وقف گردد، در این 

صورت دیگر منافاتی با مفهوم وقف نخواهد داشت )انصاری، 1415ق، 86/4(.
در اشــکال به دلیل دوم نیز می توان گفت: روایت مذکور ناظر به این اســت که 
صدقه یا موقوفه نباید مانند دیگر املاک بدون قید و شــرط به فروش یا هبه گذاشته 
شــود، درحالی که در بحث ما، فروش مال موقوف به ســبب شرط واقف و با قید و 
شرط انجام می گیرد؛ بنابراین این روایت مانع جواز فروش مشروط نیست؛ به عبارت 
دیگــر، این روایات دلالت بر عدم جــواز بیع موقوف به طور مطلق ندارند و تنها ناظر 

به ذات وقف و عدم جواز بیع آن بدون قید و شرط می باشند )سبحانی، 1438ق، 220(.
با رد دو اشــکال فوق، می توان با تمســک به ادله ای مانند روایت »الْوَقَوَف تَكُوَنَ 
عَلًّى حَسْبٌ مُاً يَوَقَفْهُاً أَهَلًّهُاً إنَ شاًء الْلًّهِ« )حر عاملی، 1409ق، 175/19( و روایت »الْمَّؤمُنَوَنَ 
عَنَدَ شرْوَطهُمْ« )حر عاملی، 1409ق، 276/21(، جواز بیع سهام موقوفه در فرض شرط واقف 

را اثبات نمود.

4/1/2. انفع بودن بیع سهام موقوفه
یکی از مواردی که برای جواز بیع مال موقوف مطرح شده، این است که فروش 
موقوف باعث تحقق نفع بیشــتر و عودت ســود به موقوف علیهم شود. این مورد در 
وقف سهام کاربرد فراوانی دارد؛ زیرا اگر بیع سهام جایز باشد، می توان سهامی را که 

فروش آن منفعت بیشتری برای موقوف علیهم دارد، به فروش رساند.
باید توجه داشــت که موضوع این مورد از جــواز بیع، تبدیل عین موقوفه به عین 
دیگر اســت که برای موقوف علیهم نافع تر و سودمندتر باشد، نه صرف فروش عین 
موقوفه و هزینه کرد حاصل از آن برای رفع حاجت و ضرورت شدید آنان. مورد دوم 
خود یک مسوّغ مستقل است که برخی فقیهان اجماع بر جواز آن را پذیرفته اند )حلبی، 
1417ق، 295(، هرچند برخی دیگر مانند شــیخ انصاری کفایت ادعای اجماع را برای 

خروج از اصل عدم جواز بیع وقف محل تردید می دانند )انصاری، 1415ق، 86/4(.

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


141

ملاحظات فقهی وقف 
سهام و اجرای آن در 

بازار سرمایه

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

به هر حال، مســوّغ مذکور - یعنی انفعیت تبدیل موقوف - معمولًا تنها به شیخ 
مفید نســبت داده شده است، هرچند شــیخ انصاری این نسبت را نادرست می داند 
)انصــاری، 1415ق، 44/4(؛ بنابراین، می توان گفت که اکثر، بلکه همۀ فقها، این مورد را 
به عنوان مجوزی برای بیع وقف نمی شناســند )انصاری، 1415ق، 78/4(. با این حال، اگر 
بتوان فروش ســهام موقوفه در فرض انفعیت را جزو شروط مرکزی  دانست که هنگام 
وقف بر آن ها تصریح شــده اســت، در این صورت از باب شــرط ارتکازی واقف، 

فروش آن ها در فرض انفعیت نیز مجاز خواهد بود.

نتیجه گیری
در مورد ماهیت ســهم، احتمالاتی مانند بخش مشاع از خود شرکت، بخشی از 
دارایی یا سرمایۀ شرکت، دین انگاری سهم، حق انگاری سهم و عین انگاری آن مطرح 
شــده است؛ اما تحلیل مناسب تر این اســت که سهم، مالی اعتباری ثانوی و مستقل 

است که بخشی از مجموع سرمایۀ ثانوی اعتباری شرکت را تشکیل می دهد.
بنا بر نظر مشهور فقها، وقف به معنای »تحبیس الأصل و تسبیل المنفعة« است؛ 
اما با توجه به مناقشات موجود در اشتراط عین بودن مال موقوف و همچنین تفکیک 
دقیق بین دو مفهوم منفعت و انتفاع، می توان تعریف وقف را به صورت »تحبیس ما 

یبقی و تجویز الانتفاع« مطرح نمود.
یکی از شرایط وقف شرعی که برخی آن را به اجماع پذیرفته اند، اشتراط عینیت 
مال موقوف اســت؛ ولی با توجه به مناقشه در ادلۀ این شرط و همچنین امکان تفسیر 
موسع از مفهوم عین به نحوی که شامل اموال اعتباری نیز گردد، این شرط نمی تواند 

مانعی برای جواز وقف سهام باشد.
مملوک بودن مال اعتباری را می توان از طریق انبغاء تملیک و تملک آن توســط 
عقلاء و همچنین امضای شارع بر آن، اثبات کرد. با توجه به اینکه سهم دارای منافع، 
حقوق و مزایای متعددی است، می توان از طریق وقف سهام از این منافع انتفاع برد.

راه حــل دیگر برای تصحیح وقف ســهام، »وقف عرفی« اســت که معامله ای 
مســتقل بوده و به موجب ادلۀ عام امضاء معاملات تأیید می شــود؛ اما ممکن است 
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برخی احکام خاص وقف شرعی بر آن بار نشود.
یکــی از احکام وقف، عــدم جواز فروش مال موقوف اســت که چالش مهمی 
برای وقف سهام محسوب می شود؛ اما با راهکارهایی همچون شرط واقف )حتی به 
صورت شرط ارتکازی( و همچنین خروج سهام از دایرۀ انتفاع، می توان فروش سهام 

موقوفه را تجویز نمود.
با تأســیس نهاد وقف سهام و بهره گیری از متخصصان بازار سرمایه برای نظارت 
بر ســهام وقف شــده و همچنین ایجاد صندوق های سرمایه گذاری مختص وقف و 
تخصیص بخشــی از سهام اولیۀ شرکت ها برای وقف، می توان اجرای وقف سهام در 

بازار سرمایه را تسهیل و کارآمدتر ساخت.
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مقالۀ پژوهشی

بازشناسی حکم ازدواج با بستگان نسبی در فقه اهل سنت1
  سجاد داور پناه مقدم

استادیار گروه فقه و مبانی حقوق اسلامی، دانشکده الهیات، دانشگاه حکیم سبزواری، سبزوار، ایران.
sajjaddavar71@gmail.com :رایانامه

تاریخ دریافت:  1403/02/23
تاریخ بازنگری: 1403/06/19
تاریخ پذیرش:  1403/11/29

چکیده
مشــهور فقیهان اهل سنت ازدواج با بستگان نسبی را مرجوح دانسته و حکم به کراهت آن 
کید  داده انــد. این دیدگاه برخلاف نظر رایج در فقه امامیه اســت که بــر این نوع ازدواج تأ
دارد. فقیهان اهل ســنت و علامه حلی استدلال خود را بر اســاس روایاتی بنا کرده اند که 
ظاهراً به پیامبر؟ص؟ نســبت داده می شــود. آنان دلیل کراهت این نوع ازدواج را به عباراتی 
روایات گونه نسبت می دهند که در ظاهر از پیامبر؟ص؟ و خلیفۀ دوم آمده اند و نهی از ازدواج 
با بستگان نسبی را به خاطر ضعف جسمانی و ذهنی کودکان حاصل از چنین ازدواج هایی 
بیان می کنند. با پژوهشی که در سند و دلالت این روایات انجام شده است، مشخص گردید 
که این عبارات تنها بازتابی از باورهای عامیانه و دیدگاه خلیفۀ دوم هستند که در طول زمان 

به پیامبر؟ص؟ نسبت داده شده  و نمی توانند استناد علمی داشته باشند.
کلیدواژه ها: نکاح، اقارب، بستگان نسبی.
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مقدمه
زَْوََاجًَاً لِْتََسْْكُُنَُوَا إِلَْيْهَُاً وََجََعََلََ بََيْنََكُُمْ مَُوََدٌَةًً وََرََحَْمََّةًٌ 

َ
نِفُْسِْكُُمْْ أَ

َ
نَْ خََلًَّقََ لَْكُُمْ مُِنْْ أَ

َ
وََمُِنْْ آيََاًتَِهِِ أَ

1ََلِْكََ لَآيَََاًتٍٍ لِْقََوَْمٍٍ يََتََفَْكَُرُْوَن إِنََ فِِي ذََٰ
 براســاس آیۀ شــریفه، ازدواج در دین اسلام به عنوان نهادی شناخته می شود که 
آرامش، دوستی و رحمت را برای انسان ها فراهم می آورد. همچنین، ازدواج به عنوان 
تنها راه یگانه ای توصیف شده است که از طریق آن، فرزندانی نجیب و شرعی برای 
طرفین به وجود می آید؛ فرزندانی که نسب زوجین را حفظ کرده و تربیت آن ها تنها 

در بستر خانواده محقق خواهد شد.
عرف و عاداتی موجود میان برخی از مردمان جهان و به تبع آن میان مســلمانان، 
ســبب می شود که اشتیاق فزاینده ای به ازدواج با بستگان نسبی ایجاد شود. دلیل این 
گاه زوجین و مشوقان آن ها نهفته است؛ عواملی مانند شناخت  اشتیاق ظاهراً در ناخودآ
بیشــتر خانواده ها از یکدیگر، حفاظت از نام خانوادگی، تقویت روابط خانوادگی و 
حفــظ اموال، برخی از دلایل این گرایش هســتند. با این حال، در تارنماهایی که در 
حوزه های مختلفی همچون مذهبی، پزشــکی، مشاوره، دانشجویی و دیگر زمینه ها 
فعالیت دارند، شاهد تقبیح این نوع ازدواج هستیم. در تارنمایی که در حوزۀ مذهبی 
فعالیت دارد، ازدواج با بستگان نسبی به عنوان امری مکروه قلمداد شده می شود؛ دلیل 
آن روایتی از نبی اکرم اسلام؟ص؟ و روایتی از امام صادق؟ع؟ اســت که در آن ها به 
ازدواج با افراد غریبه توصیه شده است.2 همین استدلال بی کم و کاست در تارنماهای 
فعال در حوزه های دانشجویی،3 پزشــکی4 و مشاورۀ ازدواج بیان شده است.5 حتی 
کید بر جنبۀ دینی و استفاده از روایات، از سوی  تقبیح ازدواج با بســتگان نســبی با تأ

1. در ادامه این آیه بررسی خواهد شد. روم: 21.
2. kowsar-ch.ir.
3. porseman.com/article//17431.
4. ebhome.ngo/close-relatives-marriage.
5. psychology.avije.org/marriage-counseling.

http://JFo.akhs.bou.ac.ir
https://ebhome.ngo/close-relatives-marriage


149

بازشناسی حکم ازدواج 
با بستگان نسبی در 

فقه اهل سنت

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

تارنماهایی مطرح شده است که در حوزۀ خبری فعالیت دارند.1
 تقبیح چنین ازدواجی و حکم به کراهت آن، با استناد به روایات و نظرات علما از 
سوی مطبوعاتی که تخصصی در حوزۀ تشریع و دین ندارند؛ اما در عین حال با بازدید 
نســبی فراوان از سوی کاربران فضای مجازی مواجه  هستند و بر افکار عمومی تأثیر 
کید بر جنبه های فقهی و  می گذارند، نگارنده را بر آن داشته است که این ادعا را با تأ

روایی آن مورد کنکاش و راستی آزمایی قرار دهد.
تاکنون پژوهشــی مستقل در مورد فتوای نادر کراهت ازدواج با بستگان نسبی در 
آرای برخی از فقیهان امامیه صورت نگرفته و خاستگاه این دیدگاه تبیین نشده است. 
در این پژوهش، تقابل این دیدگاه نادر در میان فقیهان امامیه - که دیدگاهی مشــهور 
در آرای اهل سنت است - با استحباب ازدواج با بستگان نسبی که رأیی مشهور میان 
فقیهان امامیه و نادر میان فقیهان اهل ســنت است، برای نخستین بار بررسی می شود. 
هرچند تنها به تقابل این دو دیدگاه محدود نخواهد شــد و ریشۀ این تقابل که ظاهراً 

ناشی از تعارض میان روایات است، نیز مورد بررسی قرار خواهد گرفت.
 در این مقاله تلاش داریم تا این نهاد فقهی- اجتماعی را در بعد ازدواج با بستگان 
نسبی بررســی کرده و با ریشه یابی دلایل موافقین و مخالفین آن، به نقد کنیم. پیش 
از ورود به اصل بحث، بر خود لازم می دانیم که پیرامون اهمیت و مشــروعیت نهاد 
ازدواج، فارغ از قید نسب، سخن گفته و سپس مشروعیت و احکام مرتبط با ازدواج 

با بستگان نسبی را مورد بررسی قرار دهیم.

1. ازدواج
اگــر نهاد خانــواده را مهم ترین نهاد فقهــی ندانیم، بایــد آن را در زمرۀ یکی از 
کیدهای فراوانی است که در  مهم ترین نهادهای فقهی قرار دهیم. دلیل این گزاره تأ
آیات و روایات نســبت به تشکیل و پاسداشت این نهاد شرعی و اجتماعی بیان شده 
اســت. در ادامه به بیان این دلایل خواهیم پرداخت. پیش از آن، لازم اســت نگاهی 

1. article.tebyan.net/92549؛ basijnews.ir/fa/news/8630531.
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اجمالی به معنای لغوی و اصطلاحی برخی از لغاتی داشته باشیم که در این پژوهش 
دخیل هستند.

1/1. نکاح
»نکاح« در علم صرف، مصدر ثلاثی محســوب می شــود که ریشۀ آن )نَکَحَ، 
یَنکُحُ( اســت و در معنای لغوی به معنی »وطی« )ابن منظــور، 1414ق، 626/2( و »عقد 

نکاح« آمده است )ابومنصور، 2001م، 64/4؛ جوهری، 1407ق، 413/1(.
فقیهان اهل سنت و امامیه تعاریف متفاوتی از معنای اصطلاحی نکاح ارائه داده اند:

1. در مذهب حنفی، ازدواج به معنای عقدی است که فایدۀ آن بهره جویی همراه 
با قصد است )فخرالدین الزیلعي، 1313ق، 94/2؛ داماد افندی، 1328ق، 3/3(.

2. در مذهب شافعی، ازدواج یا نکاح به عقدی اطلاق می شود که با لفظ نکاح، 
تزویج یا حتی ترجمۀ این دو، مباح بودن وطی را به همراه دارد )الأنصاري، بی تا، ٩٨/٣(.

3.  در مذهب حنابله، نکاح به عقد زوجیت تعریف شده است )البهوتی، بی تا، 5/5؛ 
السیوطي الرحیبانی، 1415ق، 3/5(.

4. در مذهب امامیه، نکاح به عقدی تعبیر می شود که مشتمل بر ایجاب و قبول 
است و باید با الفاظ عربی خوانده شود )عاملی، بی تا ، 108/5(.

اگرچه در این تعاریف به نظر می رســد که وحدت گفتار وجود ندارد؛ اما فصل 
مشــترک تمامی این تعاریف، حلال شدن کامجویی میان زوجین است که یکی از 

اهداف غایی نکاح به شمار می آید.

1/2. قرابت
همچون دیگر معانی، برای »قرابت« نیز دو تعریف لغوی و اصطلاحی وجود دارد:

از جهت لغوی، ریشــۀ »قرابت« از کلمۀ »قُرب« گرفته شده که نقیض »بُعد« 
است )ابن منظور، 1414ق، 662/1(. همچنین، به معنی خویشاوند نزدیک در نسب نیز بیان 

می شود )ابن منظور، 1414ق، 665/1(.
در کتــب فقهی اهل ســنت، همانند فقه امامیه، وحدتــی در معنای اصطلاحی 
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»قرابت« وجود ندارد. فقیهان امامیه در بسیاری از تعاریف اصطلاحی که ارائه داده اند، 
قرابت را وابســتگی نسبی تعریف می کنند که دایرۀ شمول بیشتری نسبت به »رحم« 
دارد )قمــی، 1404ق، 282/2؛ مازندرانــی، 1342، 5/9؛ مفید، 1410ق، 675؛ طوســی، 1400ق، 614(.

در مذهب زیدیه، شــوکانی قرابت را به هر شخصی اطلاق می کند که میان او و 
فرد، سبب شرعی وجود دارد که مانع از نکاح می شود )الشوکانی، 1413ق، 99/6(.

در مذهب حنفیه، واژۀ »قرابت« هم سنگ با هر ذی رحمی دانسته شده است که 
محرم نیز باشد )علاءالدین کاشانی، بی تا، 349/7(.

قدر متیقن تعاریفی که برای قرابت ارائه شــده اند، بســتگان نسبی هستند که در 
اصــطلاح، از افراد درجۀ دو به شــمار می روند؛ چراکه بســتگان نســبی که محارم 
محسوب می شوند، به طور تخصصی از موضوع بحث ازدواج با بستگان نسبی خارج 
هستند؛ بنابراین، موضوع بحث ازدواج با بستگان نسبی، در عمل شامل فرزندان و - با 

اندکی اغماض - نوادگان عمو، عمه، خاله و دایی خواهد بود.

2. تشریع ازدواج
دلایــل فراوانی بر مشــروعیت و جواز ازدواج در فقه اسلامــی وجود دارد که در 
لابه لای کتاب مقدس و روایات )ابن بابویه، 1363، 384/3( به چشــم می خورند. 
در این بخش، آیاتی بیان خواهد شد که بر مشروعیت نکاح به صورت مطلق دلالت 
دارند و به منظور جلوگیری از طولانی شدن بحث، از ذکر روایات مربوط به مشروعیت 

این نهاد صرف نظر می شود.

2/1. آیات ازدواج
آیات1 متعددی در قرآن کریم به مشروعیت ازدواج و تأسیس این نهاد مهم فقهی 
و اجتماعــی دلالت دارند. در ایــن بخش، به منظور پرهیز از اطالۀ کلام، تنها به ذکر 

سه آیه بسنده می شود:

1. آیات دیگری نیز وجود دارد. احزاب: 49؛ نساء: 22؛ بقره: 230.
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2/1/1. آیۀ اول
زَْوَاجَاًً لِْتََسْْكُُنَُوَا إِلَْيْهُاً وََ جََعََلََ بََيْنََكُُمْْ مَُوََدٌَةًً وََ رََحَْمََّةًٌ  

َ
نِْفُْسِْكُُمْْ أَ

َ
نَْ خََلًَّقََ لَْكُُمْْ مُِنْْ أَ

َ
وََ مُِنْْ آيَاًتَِهِِ أَ

1.ََإِنََ فِِي ذَلِْكََ لَآيََاًتٍٍ لِْقََوَْمٍٍ يََتََفَْكَُرُْوَن
در تفاســیر، از این آیه به عنوان دلیلی بر تشــویق به ازدواج یاد شده است؛ چراکه 
انســان، در مقام فردیت و به تنهایی، موجودی ضعیف و ناقص دانســته می شــود که 
کمــال و غنای خویــش را در زوجیت با جنس مخالف، از طریق انس و همراهی با 
او می یابد )طباطبایی، 1352، 166/16؛ طبرسی، 1408ق، 470/8؛ قرطبی، 1384ق، 17/14؛ ماتریدی، 

1426ق، 260/8(.
آیۀ فوق، اطلاقی نســبت به همۀ اشکال ازدواج دارد؛ به گونه ای که بر اساس این 
اطلاق، »مــودّت« و »رحمت« از آثار هر نوع ازدواجی دانســته می شــود و در آن 
تفاوتی میان ازدواج با بســتگان نسبی )دور یا نزدیک( و ازدواج با غیر بستگان وجود 
نــدارد؛ بنابراین، هنگامی که نهادی مایۀ مودّت، آرامش روحی و روانی و رحمتی از 
جانب خداوند باشد، هرگز غضب مؤکد یا غیر مؤکد الهی بر آن تعلق نخواهد گرفت؛ 
مگر آنکه دلیل روشنی بر این غضب وجود داشته باشد. در بخش روایات به بررسی 

ماهیت و کیفیت چنین احتمالی از غضب، خواهیم پرداخت.

2/1/2. آیۀ دوم
لّاّ تَُقَْسِْــطُِوَا فِِي اَلْْيَتَاًمُى فَِاًنِْكُِحُوَا مُاً طاًبََ لَْكُُمْْ مُِنَْ اَلْنَِسْاًءِ مَُثْْنَى وََ ثُُلاثََ وََ 

َ
وََ إِنَْ خَِفْْتَُمْْ أَ

2.لّاّ تََعَُوَلُْوَا
َ
دٌْنِى أَ

َ
يَْمَّاًنُِكُُمْْ ذَلِْكََ أَ

َ
وَْ مُاً مَُلًَّكَُتُْ أَ

َ
لّاّ تََعَْدَِلُْوَا فَِوَاحَِدََةًً أَ

َ
رَُبَاًعََ فَِإِِنَْ خَِفْْتَُمْْ أَ

در تفاســیر، آیۀ فوق به عنوان شــاهدی بر وجود روند ازدواج میان مردم و تشریع 

1. »و باز یکی از آیات )لطف( او آن است که برای شما از جنس خودتان جفتی بیافرید که در کنار او آرامش یافته و 
با هم انس گیرید و میان شما رأفت و مهربانی برقرار فرمود در این امر نیز برای مردم با فکرت ادله ای )از علم و حکمت 

حق( آشکار است«؛ روم: 21.
2. »و اگر بترسید که مبادا دربارۀ یتیمان )ازدواج با دختران یتیم( مراعات عدل نکنید پس آن کس از زنان را به نکاح 
خود درآورید که شــما را نیکو )و مناسب باعدالت( اســت: دو یا سه یا چهار )نه بیشتر( و اگر بترسید که )چون زنان 
متعدّد گیرید( راه عدالت نپیموده و به آن ها ستم می کنید پس تنها یك زن اختیار کنید و یا چنانچه کنیزی دارید به آن 

اکتفا کنید، که این نزدیک تر به عدالت و ترك ستمکاری است«؛ نساء: 3.
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آن در شرع مقدس است )طباطبایی، 1352، 167/4؛ طبرسی، 1408ق، 11/3؛ فخر رازی، 1420ق، 
485/9؛ فیض کاشانی، 1373، 420/1؛ مراغی، 1365ق، 180/4(.

در هیچ یک از کتب فقهی، امرِ موجود در این آیه - که در تعبیر »فَِاًنِكُِحُوَا« ظهور 
دارد - به عنوان دلیلی بر وجوب نکاح تلقی نشــده است. ازاین رو، در حداقل مراتب 
بعث، می توان آن را دال بر استحباب یا حداقل جواز ازدواج دانست. با این حال، اطلاق 
موجود در آیه، دلالت بر شمول استحباب یا اباحه نسبت به تمام مصادیق ازدواج، اعم 
از ازدواج با بســتگان نســبی )دور یا نزدیک( و یا غیر بســتگان دارد. بر این اساس، 
اثبات مرجوحیت ازدواج در هــر یک از این مصادیق، نیازمند دلیل خاصی از دیگر 
آیات یا روایات خواهد بود و ازدواج با بستگان نسبی نیز از این قاعده مستثنی نیست.

2/1/3. آیۀ سوم
يَاًمُى مُِنَْكُُمْْ وََ اَلْصّّاًلِْحِينَْ مُِنْْ عَِبْاًدٌِكَُمْْ وََ إِمُاًئِِكُُمْْ ... إِنَْ يََكُُوَنُِوَا فُِقََرْاءَ يَُغْْنَِهُِمُْ 

َ
نِْكُِحُــوَا اَلْْأَ

َ
وََ أَ

1.ٌْاَلْلًّّهُِ مُِنْْ فَِضَّْلًِّهِِ وََ اَلْلًّّهُِ وَاسِِعٌُ عََلًِّيم
آیۀ مذکور در تفاسیر، شاهدی بر ترغیب به ازدواج آسان دانسته شده است )مکارم 
شــیرازی، 1379، 92/11؛ طبرســی، 1408ق، 220/7؛ طوســی، بی تا، 432/7؛ صادقی تهرانی، 1406ق، 
134/21؛ قرطبی، 1384ق، 239/12( و همچنین بر تشــویق به فراهم ســازی اسباب ازدواجِ 

آسان برای همۀ اقشار جامعه دلالت دارد )مکارم شیرازی، 1374، 456/14–457(.
در فقه امامیه، از آیۀ فوق در برخی آرا به عنوان دلیلی بر مشروعیت و اباحۀ ازدواج 
اســتفاده شده اســت )ابن براج، 1406ق، 178/2؛ بحرانی، 1363، 23/8( و در برخی دیگر از 
آرا، آن را دال بر استحباب تشکیل نهاد خانواده دانسته اند )گلپایگانی، 1371، 301/2؛ محقق 
کرکی، 1414ق، 8/12؛ عاملی، بی تا، 64/2؛ یزدی، 1422ق، 675/2(. ازاین رو، همانند آیۀ پیشین، 
نْکِحُوا« حکم به اســتحباب و در 

َ
در این آیه نیز می توان از امر موجود در عبارت »وَ أ

مرتبۀ ضعیف تر، اباحۀ ازدواج برای افراد مجرد را استنباط کرد.

1. »و البته باید مردان بی زن و زنان بی شوهر و کنیزان و بندگان شایستۀ خود را به نکاح یکدیگر درآورید، اگر آن مردان 
و زنان فقیرند خدا به لطف و فضل خود آنان را بی نیاز و مستغنی خواهد فرمود و خدا رحمتش وسیع و نامتناهی و )به 

گاه است«؛ نور: 32. احوال بندگان( آ
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در هر صورت، اطلاق موجود در این آیه، همانند آیات پیشین، شامل همۀ مصادیق 
ازدواج می شود و حکم استحباب یا اباحه را برای آن ها اثبات می کند. بر این اساس، 
خروج هر یک از مصادیق ازدواج از شــمول این حکم، نیازمند دلیل ثانوی از ســایر 

آیات یا روایات است که در ادامه به بررسی آن خواهیم پرداخت.

3. ازدواج با بستگان
با توجه به آنچه پیش تر بیان شــد، ازدواج در دین اسلام نهادی مشــروع و مورد 
تأیید شــارع مقدس است که بسته به شرایط فردی، مانند توان خویشتن داری از گناه 
و قدرت تأمین نیازهای همسر آینده، می تواند تحت یکی از احکام تکلیفی پنج گانه 

)وجوب، حرمت، استحباب، کراهت و اباحه( قرار گیرد.
گاه نیز این احکام به واســطۀ قیود خارجی و موضوعات خاص، مانند نوعِ طرف 
مقابل در ازدواج، تغییر می یابد؛ به گونه ای که در برخی موارد نکاح با بعضی از اشخاص 
حرام، در برخی دیگر مکروه، در مواردی مســتحب و گاه مباح شــمرده می شــود.

یکی از مصادیق محل بحث در این زمینه، ازدواج با بســتگان نسبی است که در 
برخی روایات مورد توجه و اختلاف نظر قرار گرفته است. برخی از فقیهان امامیه این 

نوع ازدواج را مستحب دانسته  و برخی دیگر آن را مکروه قلمداد کرده اند.
در ادامه، با بررسی دلایل ارائه شده از کتاب و سنت در خصوص این نوع ازدواج، 

دیدگاه های مختلف را نقل و نقد خواهیم کرد.

3/1. آیات قرآن:
در کلام الله مجید، دو آیه در ارتباط ازدواج با بستگان بیان شده است:

3/1/1. آیۀ اول1
فِاًءَ 

َ
جَُوَرََهَُنَْ وََ مُاً مَُلًَّكَُتُْ يََمَِّينَُكََ مُِمَّّاً أَ

ُ
زَْوَاجََكََ الْلّاتَِي آتََيْتَُ أَ

َ
حَْلًَّلًّْنَاً لَْكََ أَ

َ
يَُهَُاً الْنََبِْيُ إِنِّاً أَ

َ
يَاً أَ

1. از ایــن آیــه به عنوان دلیلی برای عدم انحصار ازدواج پیامبر؟ص؟ در چهــار عدد )محقق کرکی، 1414ق، 59/12( و 
صحت نکاح برای پیامبر به لفظ هبه نیز استفاده شده است )ابن براج، 1406ق، 200/2؛ بحرانی، 1363، 98/23؛ علم 

الهدی، 1417ق، 325(.
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1.ََالْلًّّهُِ عََلًَّيْكََ وََ بََنَاًتٍِ عََمَِّكََ وََ بََنَاًتٍِ عََمَّّاًتَِكََ وََ بََنَاًتٍِ خَاًلِْكََ وََ بََنَاًتٍِ خَاًلاّتَِكََ الْلّاتَِي هَاًجََرْْنََ مَُعََك
برخی از مســتدلین که قائل به عدم مشروعیت یا عدم رجحان ازدواج با بستگان 
نسبی  هستند، بر این باورند که حتی این آیۀ شریفه نیز در مقام بیان مشروعیت ازدواج 
با بســتگان نسبی نیست. از نظر ایشان، غایت این آیه صرفاً اثبات جواز ازدواج پیامبر 
اکرم؟ص؟ با برخی زنان، از جمله خویشاوندان نسبی است، نه اثبات مطلق مشروعیت 

این گونه ازدواج ها برای سایر مسلمانان یا ترجیح آن نسبت به سایر اقسام ازدواج.
اســتدلال این دیدگاه، مبتنی بر احتمال بروز اخــتلالات ژنتیکی و بیماری های 
وراثتی در فرزندان حاصل از ازدواج با بستگان خونی است؛ مسئله ای که در پزشکی 
جدیــد مورد توجه ویژه قرار گرفته اســت. بر پایۀ این نگرش، آیۀ یاد شــده ناظر به 
شرایط خاص پیامبر اسلام؟ص؟ دانسته می شود، به گونه ای که فرض شده پیامبر؟ص؟ و 
بستگان ایشان از خطرات ژنتیکی محتمل مصون بوده اند، یا حداقل آن زمان، انتقال 

این نوع بیماری ها برای فرزندان پیامبر؟ص؟ قابل تصور نبود.
ازاین رو، مســتدل در مواردی که احتمال قابل توجهــی از بروز بیماری یا نقص 
ژنتیکی در فرزندان وجود داشــته باشد، مشــروعیت این نوع ازدواج را محل اشکال 
دانســته و از آیۀ فوق، اطلاقی برای ترجیح یا حتی مجوز ازدواج با بســتگان نســبی 

استنباط نمی کند )ر.ک. محسنی، 1382، 54/2(.
برخلاف آنچه استدلال شده است، این ادعا که آیه دلالت بر تشریع حکم کلی 
ازدواج دارد و دلیلی بر مجوز ازدواج با بســتگان نیســت، پنداری ناصواب اســت؛ 
چراکه مشــروعیت ازدواج، در آیات متعددی از قرآن بیان شــده است که از حیث 
نزول، پیش از این آیه قرار دارند. درنتیجه، تصریح به ازدواج پیامبر؟ص؟ با بســتگان 
نســبی در این آیه، نمی تواند صرفاً ناظر به بیان مشــروعیت اصل ازدواج باشد، بلکه 
دلالــت آن، متوجه بیان جواز و مشــروعیت نوع خاصــی از ازدواج یعنی ازدواج با 

بستگان نسبی است.

1. »ای پیغمبر )گرامی( ما زنانی را که مهرشان ادا کردی بر تو حلال کردیم و نیز کنیزانی را که به غنیمت خدا تو را 
نصیب کرد و ملك تو شد و نیز دختران عمو و دختران عمه ها و دختران خالو و دختران خاله هایت را آن ها که با تو از 

وطن خود هجرت کردند«؛ الاحزاب: 50.
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علاوه  بــر آن، ظاهر آیه دلالت روشــنی بر وجود اطلاق در مشــروعیت و جواز 
ازدواج پیامبر؟ص؟ با دختران عمو، دختران عمه، دختران خاله و دختران دایی ایشــان 
دارد، بی آنکه قیدی در مقام تخاطب وارد شــده باشد یا انصرافی ذهنی، ماهیت این 
اطلاق را دچار تغییر و تخصیص ســازد. فقدان قید در سیاق آیه به گونه ای است که 
هر مخاطب مسلمانی، از زمان نزول آیه تا امروز، با شنیدن آن، ازدواج با بستگان نسبی 
را مشروط به علم پیامبر؟ص؟ به عدم ابتلا به بیماری های ژنتیکی یا عدم انتقال آن ها به 

نسل بعد تلقی نکرده و نمی کند.
علاوه بر این تا حدودی دور از ذهن اســت که اذهان مسلمانان با شنیدن مجوز 
ازدواج پیامبر؟ص؟ با بســتگان نسبی، آن را مقید به علم ایشان به فقدان بیماری های 
ژنتیکی یا عدم انتقال آن بدانند. حتی اگر چنین انصرافی قابل تصور باشــد، بســیار 
بعید اســت که این انصراف ناشی از کثرت اســتعمال آیه در معنای علم پیامبر؟ص؟ 
باشد و بتواند مانعی برای شمول و اطلاق آیه ایجاد کند. بر این اساس، مجوزی که 
از سوی شــارع مقدس برای ازدواج پیامبر؟ص؟ با بستگان نسبی صادر شده، اطلاق 
و عموم دارد و در قالب قاعدۀ اشتراک، چنین ازدواجی برای دیگر مسلمانان نیز - 
درصورتی که نهی خاصی از ســوی آیات یا روایات وارد نشــده باشد - امری مجاز 
و مشــروع خواهد بود )طنطاوی، 1997م، 227/11؛ القنوجی النجــاری، 1412ق، 111/11؛ قرطبی، 

1384ق، 206/14(.
بر اســاس دیدگاه مشــهور علمای علم کلام1 صدور فعل مکروه از سوی رسول 
خدا؟ص؟ قابل تصور نیست؛ بر این اساس، صدور مجوز ازدواج با بستگان نسبی برای 
پیامبر؟ص؟ از ســوی شارع مقدس، دلالت بر عدم کراهت این نوع ازدواج دارد. البته 
ایــن اســتدلال در صورتی قابل اتکا خواهد بود که میان امتنــاع وقوع فعل مکروه از 
جانب معصوم؟ع؟ و صدور مجوز آن از ســوی خداوند، تلازم منطقی برقرار باشد. 
بررسی وجود یا عدم این تلازم، خود بحثی مستقل و خارج از دایرۀ موضوع و ظرفیت 

این پژوهش است.

1. در مباحث بعد این موضوع بیان خواهد شد.
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3/1/2. آیۀ دوم
خِِ وََ بََنََاًتٍُ 

َ
خََوََتَُكُُــمْ وََ عََمََّتَُكُُمْ وََ خََلًَّتَُكُُمْ وََ بََنََاًتٍُ ٱلْأَ

َ
مَُهَُتَُكُُمْ وََ بََنََاًتَُكُُمْ وََ أَ

ُ
حَُرِْمَُــتُ عََلًَّيكُُمْ أَ

مَُهَُتُُ نِِسَْــاًئِِكُُمْ وََ رََبََئِِبُْكُُمُْ ٱلَْتَِى 
ُ
خََوََتَُكُُمْ مُِنَْ ٱلْرَْضََعََةٌِ وََ أَ

َ
رَضََعَنََكُُمْ وََ أَ

َ
مَُهَُتَُكُُمُْ ٱلَْتَِى أَ

ُ
خَتُِ وََ أَ

ُ
ٱلْأَ

فِِى حَُجَُوَرَِكَُمْ مُِنْ نِِسَْاًئِِكُُمُْ ٱلَْتَِى دٌَخََلًّتَُمْ بَِهُِنَْ فَِإِِنَ لَْمْ تََكُُوَنُِوَاْ دٌَخََلًّتَُمْ بَِهُِنَْ فَِلَا جَُنََاًحََ عََلًَّيكُُمْ وََ حََلًَّئِِلَُ 
خَتََينِْ إِلَاّ مَُاً قََدَ سَِــلًَّفََ إِنََ ٱلْلًَّهَِ كََاًنََ غََفُْوَرًَا 

ُ
نَ تََجَمََّعَُوَاْ بََينَْ ٱلْأَ

َ
صَلًَّبِْكُُمْ وََ أَ

َ
بَنََاًئِِكُُــمُْ ٱلَْذِِيَنَْ مُِنْ أَ

َ
أَ

.ًرََحَِيمًَّا
در آیۀ شریفه، ازدواج با هفت گروه از بستگان نسبی به صراحت حرام اعلام شده 
اســت )قرطبي، 1384ق، 105/5؛ ابو زهره، بی تا، 1629/3؛ دروزه، 1383ق، 65/8؛ الزحیلي، 1422ق، 
302/1؛ حُــوَی، 1424ق، 1029/2(. اگر دلالت آیه را بر انحصار بدانیم، بر اســاس مفهوم 
حصر، می توان نتیجه گرفت که ازدواج با سایر بستگان نسبی مجاز و حلال است؛ اما 
اگر انحصار در دلالت آیه پذیرفته نشود، مشروعیت ازدواج با دیگر بستگان نسبی را 
نمی توان مستقیماً از این آیه استنباط کرد؛ اگرچه در فرض شک، با تمسک به اصل 

صحت و اصل حلیت، می توان درستی چنین ازدواجی را تأیید نمود.
با فرض پذیرش اســتدلال پیش گفته، این آیه اگرچه می تواند به عنوان دلیلی برای 
صحت ازدواج با بســتگان نســبی مطرح شود؛ اما برخلاف آیۀ پیشین، در دفع یا رفع 
دیدگاهی که این نــوع ازدواج را مکروه می داند، نمی توان بر آن به عنوان دلیلی متقن 
تکیه کــرد؛ چراکه این آیه صرفاً بر صحت ازدواج دلالــت دارد و صحت، به عنوان 
حکمی وضعی، با کراهت که حکمی تکلیفی است، نزد تمامی فقیهان در افعال غیر 

معصومین؟عهم؟ قابل جمع است.

3/2. روایات
فقیهان امامیه و اهل ســنت با استناد به روایات و عبارات روایت گونه، دو دیدگاه 
متضاد دربارۀ ازدواج با بســتگان نسبی ارائه کرده اند. مشهور فقیهان امامیه، این نوع 
ازدواج را مستحب دانسته اند؛ چراکه در کنار تحقق امر مستحب ازدواج، صلۀ رحم - 
که فریضه ای واجب است - نیز در آن تحقق می یابد )انصاری، 1429ق، 59؛ عاملی جزینی، 

1430ق، 237/15؛ فاضل مقداد، 1361، 410؛ سیفی، بی تا، 29/1(.
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با این  حال، علامه حلی برخلاف دیدگاه مشهور فقهای امامیه و در تبعیت از نظر 
رایج در میان اهل سنت، ازدواج با غیر بستگان نسبی را مستحب دانسته است )حلی، 
بی تا، 569/2(. دلیل و اســتدلالی که علامه ارائه می کند، همان اســتدلال فقیهان اهل 

سنت است.1
فقیهان اهل سنتی که ازدواج با بستگان نسبی را مکروه می دانند، تنها به دو عبارت 
منسوب به پیامبر اکرم؟ص؟ بسنده نمی کنند، بلکه تعلیل هایی را نیز از منظر خود برای 
ایــن حکم بیان کرده اند. در یکی از این تعلیل ها آمده اســت کــه مرد در ازدواج با 
بستگان نسبی، میل و کشش جنسی کمتری نسبت به همسر خود احساس می کند و 
این امر موجب ضعف نطفه و درنتیجه تولد فرزندی خواهد شد که از ناتوانی جسمی 

و ذهنی رنج می برد )حلی، بی تا، 569/2(.
پذیرش هر یک از دو دیدگاه، بدون بررســی مستندات و دلایل، با روح پژوهش 
علمی ســازگار نیست؛ ازاین رو، در ادامه به بررســی روایاتی خواهیم پرداخت که از 
آن ها به عنوان مستنداتی برای اســتحباب یا کراهت ازدواج با بستگان نسبی یاد شده 

است.

3/2/1. روایات امامیه
در کتب روایی امامیه، دو روایت در تحســین و ارج نهادن به ازدواج با بســتگان 
نســبی ذکر شده اســت که در برخی از آرای فقهی به آن ها اســتناد می شود. با این 
حال، این دو روایت از نظر اثبات استحباب ازدواج با بستگان نسبی اهمیت چندانی 
ندارند، چراکه ازدواج به طور کلی در آرای مشهور فقیهان مستحب است و پژوهش 
در راستای اثبات استحباب در یکی از مصادیق آن عملًا تحصیل حاصل خواهد بود. 
با این وجود، ســبب نمی شــود که توجه به این دو روایت در هر پژوهشی بی فایده و 
وقت کشــی به نظر رسد؛ زیرا یکی از فحول فقیهان امامیه این نوع ازدواج را مرجوح 

1. اگرچه این تصور وجود دارد که اهل سنت ازدواج با بستگان نسبی را مکروه می دانند؛ اما این دیدگاه نه تنها دیدگاه 
غالب در میان ایشــان نیســت، بلکه تنها در برخی از منابع فقهی شافعی و حنبلی به کراهت این نوع ازدواج اشاره شده 

است )الحمدان، بی تا، 124/3(.
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دانســته و ازدواج با غیر بســتگان را ترجیح می دهد؛ بنابراین، در مقام مقایســه با این 
دیدگاه، ظاهراً تعارضی میان این روایات و آرای فقهی دو مذهب به چشم می آید.

3/2/1/1. روایت امام زین العابدین؟ع؟
»قََاًلََ عََلًِّيُ بَْنُْ الْْحُسَْيْنِْ سَِيِدَُ الْْعََاًبَِدَِيَنَْ؟ع؟: مَُنْْ تََزََّوََجَُ لِْلًَّهِِ عََزََّ وََ جََلََ وََ لِْصِّلًَّةٌِ  الْرَْحَِمِْ  تََوََجََهُِ  الْلًَّهُِ  

تََعََاًلَْى بَِتََاًجُِ  الْْمَُّلًّْكَِ  وََ الْْكَُرَْامَُةٌِ «1 )ابن بابویه،1363، 385/3(.
این روایت در بیشــتر کتب روایی ذکر شده است )مجلسی، 1406ق، 94/8(؛ اما تنها 
ســه تن از فقیهان امامیه از آن به عنوان دلیلی برای استحباب ازدواج با بستگان نسبی 

استفاده کرده اند )انصاری، 1429ق، 59؛ حلی، بی تا، 568/2؛ ابن فهد حلی، 1407ق، 180(.

3/2/1/2. روایت پیامبر؟ص؟
وَْلَاّدٌِ عََلًِّيٍ وََ جََعَْفَْرٍْ؟ع؟ فَِقََــاًلََ بََنََاًتَُنََاً لِْبَْنَِينََاً وََ بََنَُوَنَِاً لِْبَْنََاًتَِنََاً« )ابن 

َ
»نََِ�ــرَْ الْنََبِْيُ ؟ص؟ إِلَْى أَ

بابویه،393/1363،3(.
پیامبر؟ص؟ در این روایت به حضرت علی؟ع؟ و برادر ایشان، جعفر بن ابی طالب، 

توصیه می کند که بهتر است فرزندانشان را به ازدواج یکدیگر درآورند.
در بیشتر کتب فقهی از این روایت در موضوع حرمت ازدواج هاشمی با غیر هاشمی 
به عنوان دلیل یا مؤید اســتفاده شده است. در مقابل، فقیهانی که اکثریت را تشکیل 
می دهند، ازدواج هاشمی با غیر هاشمی را حرام نمی دانند و در توجیه این روایت علاوه 
بر ضعف ســندی )شبیری زنجانی، بی تا، 5828/18(، دلالت آن بر وجوب ازدواج هاشمی 
با هاشمی را نیز ثابت نمی دانند )روحانی، 1435ق، 322/32؛ نجفی، 1421ق، 423/15(. با این 
وجود، در اســتدلالی نادر، دو تن از فقیهان امامیه این روایت را دلیلی بر اســتحباب 
ازدواج با بستگان نســبی قلمداد کرده اند )انصاری، 1429ق، 59؛ مجلسی، 1406ق، 125/8(.

همان طور که بیان شد، اهمیت این دو روایت زمانی آشکار می شود که در تعارض 

بَِيهِِ 
َ
صَْحَاًبَِ رََسُِوَلَِ الْلًَّهِِ؟ص؟ عََنْْ أَ

َ
بَْنََاًءِ أَ

َ
1. این روایت در اهل ســنت این گونه آمده اســت: »وََعََنْْ سُِوََيَْدَِ بَْنِْ وََهَْبٌٍ عََنْْ رََجَُلٍَ مُِنْْ أَ

يَهِ: تََوََاضَُعًَاً كََسَْاًهُُ الْلًَّهُِ حَُلًَّةٌَ الْْكَُرَْامَُةٌِ وََمَُنْْ  تََزََّوََجَُ  لِْلًَّهِِ تََوََجََهُِ  قََاًلََ: قََاًلََ رََسُِوَلَُ الْلًَّهِِ؟ص؟: مَُنْْ تََرَْكََ لُْبْْسََ ثُوَبَِ جَمَّاًلٍَ وََهَُوََ يَقَدَرَُ عََلًَّيْهِِ وََفِِي رََاوَِ
بَُوَ دٌَاوَُدٌ« )ابو داوود، 1323ق، 395/4، ح4778(.

َ
الْلًَّهُِ تََاًجَُ الْْمَُّلًّْكَِ. رََوََاهُُ أَ
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با عبارات روایت گونه ای قرار می گیرند که از اهل سنت و علامه حلی یاد شده اند.
پیش از ورود به مقام مقایســه و ردیابی ریشۀ تعارض، شایسته است که نقدی در 
ارتباط با این دو روایت داشته باشیم؛ زیرا هر زمان که پیش از جمع مفهومی و دلالتی 
میان روایاتی که در ظاهر از تعارض رنج می برند، ابتدا باید صحت وسقم این روایات 
بررسی شود؛ به عبارت دیگر، روایات زمانی متعارض خواهند بود که هر یک از آن ها 
به اصــطلاح اصولیــان بما هو هو و فارغ از مقام تعارض، حجت بوده و قابل اســتناد 
باشــند؛ بنابرایــن، اگر روایتی بدون در نظر گرفتن تعارض بــا دیگر روایات از حیث 
سندی قابل اثبات نباشد، بحث از تعارض از دایرۀ پژوهش خارج و اطالۀ کلام خواهد 
بود. بر این اساس، استدلال جمع میان این دو دسته از روایات صحیح نخواهد بود که 
برخــی از فقیهان ما مطرح کرده اند. به اعتقاد این فقیهان، روایاتی که نهی از ازدواج 
با بستگان می کنند، تنها بســتگان نزدیک را شامل می شوند، درحالی که روایاتی که 

این ازدواج ها را توصیه می کنند، بستگان دور را در بر می گیرند )انصاری، 1429ق، 60(.

3/2/2. عبارات اهل سنت
ریشــۀ تقبیح و مذموم بودن نکاح با بســتگان نســبی در میان برخی از تودۀ اهل 
ســنت، به فتوای فقیهان اهل سنت باز می گردد. خاستگاه این فتوا را باید در عبارات 
روایت گونه ای جســتجو کرد که به خلیفۀ دوم نسبت داده شده است. این عبارات با 
متن های مختلفی بیان شده اند؛ بنابراین، مهم ترین بخش این پژوهش، بررسی ماهیت 

و دلالت دلایل فقیهان صاحب این دیدگاه است.

3/2/2/1. عبارت نخست روایت گونه
»أَبَعََــدَوَا فِي الْنَــكُاًحَ وَ لاّ تَُضَّوَُوَا« یکی از دو عبارت روایت گونه ای اســت که بر 
اســاس آن، ازدواج با بستگان نســبی در کتب فقهی اهل سنت مکروه شمرده شده 
است. پیش از پرداختن به سند و متن این عبارت، باید به این نکته توجه داشت که بر 
اســاس روش استدلالی حاکم بر فقیهان اهل سنت، در استدلال و استنباط، کمتر به 
متن روایت بسنده می شود و فقیه با تفکر نسبت به حکمت و علت بیان حکم، چرایی 
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آن را نیز در اســتنباط خود مدنظر قرار می دهد. حتی در مواردی که علت حکم در 
روایت بیان شده باشد، فقیه اهل سنت توانایی دارد که سبب این علت را نیز کشف و 
توضیح دهد. بر اساس همین خط تفکری، تنها دلیلی که در این عبارات روایت گونه 
برای تقبیح و مذموم بودن ازدواج با بستگان نسبی بیان شده است، تولد فرزند نحیف 
و لاغر است. همان طور که گفته شد، اگرچه این علت در عبارات بیان شده است؛ اما 
برخی از فقیهان اهل سنت دلیل تولد چنین فرزندی را وجود حیاء و به تبع آن، کاهش 
میل جنســی میان زوجینی می دانند که نسبت خونی دارند )ابوالمعالی، 1428ق، 28/12(.

وجــود چنین عباراتی در کتب روایی و لغوی اهل ســنت و به تبع آن تعلیل های 
موجود در آن، ســبب شده اســت که مشهور فقیهان اهل ســنت ازدواج با بستگان 
نســبی را مکروه و ازدواج با غیر بســتگان را مســتحب بدانند، یا لااقل قانع شده اند 
که تنها ازدواج با بســتگان نسبی نزدیک کراهت دارد )ابوالمعالی، 1428ق، 28/12(؛ زیرا 
کودک بســتری برای جمع آوری صفات پدر و مادر خود اســت و زمانی که نسبتی 
میان زوجین نباشد، کودک صفات بیشتری را به ارث خواهد برد که به معنای تقویت 

قوای جسمانی و ذهنی او است )السدیس، 1425ق، 217(.
نســبت به این دیدگاه ایراد می شــود که چگونه ازدواج با بســتگان نسبی مکروه 
است؟ درحالی که پیامبر؟ص؟ با دختر عمۀ خود ازدواج کرده و دختران پیامبر؟ص؟ به 

ازدواج پسر عمو و پسر خالۀ خود درآمده اند )اللهیمید، 1443ق، 442-441/4(.
دیدگاهی که تنها ازدواج با بســتگان نســبی نزدیک را مکــروه می داند، ازدواج 
پیامبر؟ص؟ با زینب دختر عمۀ ایشــان را - که ازدواج با نزدیک ترین فرد از بســتگان 
نسبی است - به عنوان بیان مجوز از جانب رسول خدا برای این نوع ازدواج یاد می کند 
و ازدواج حضرت علی؟ع؟ و فاطمه زهرا؟عها؟ را ازدواج با بستگان نسبی دور قلمداد 
می نمایــد )ریان، بی تا، 22(؛ اما پایه های این دیــدگاه با ازدواج زینب دختر پیامبر؟ص؟ با 

پسرخاله اش متزلزل خواهد بود؛ زیرا این ازدواج نیز با بستگان نسبی نزدیک است.
در هر صورت، دقت نظر نسبت به این دیدگاه باید در خاستگاه آن، یعنی عباراتی 
که در ظاهر روایت گونه بیان شــده اند، جستجو شود؛ بنابراین، ادامۀ مباحث باید در 

ریشۀ این دیدگاه و چرایی شکل گیری آن پیگیری گردد.
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 در کتب لغوی )ابن منظور، 1414ق، 489/14(، روایی و فقهی اهل سنت، این عبارات 
در ظاهر روایت، با متن های متفاوتی بیان شــده اند که بیش و کاستی هایی نسبت به 
کید بر یک مضمون دارند و آن چیزی جز توصیه به ازدواج با  یکدیگــر دارند؛ اما تأ
غیر بستگان و تقبیح ضمنی ازدواج با بستگان نسبی نیست. در برخی از کتب لغوی، 
این عبارات گاهی تنها به عنوان یک جمله یا مثالی در باب لغات خاص بیان شده اند 
که رنگ و بویی از شرع در آن وجود ندارد، مانند »استغربوا لا تضووا« و »اغتربوا و لا 
تضووا«؛ گاه در برخی از کتب، به عبارات »فی الدحدیث«، »جاءَ فی الحدیث« یا 
»وُرِدَ فی الخبر« متقدم شده اند که دلالت بر جواز استفاده از آن ها به عنوان یک دلیل 
شرعی دارد )ابن الســکیت، 1423ق، 197؛ جاحظ، 1423ق، 185/1؛ ابن فارس، 1399ق، 367/3(.

برخلاف پس زمینۀ فکری که بر برخی از فقیهان اهل ســنت چیره شــده و این 
عبارات را روایاتی صادر شــده از پیامبر؟ص؟ می دانند، باید به این نکته توجه داشــت 
که در هیچ یک از ســخنان پیامبر؟ص؟ چنین جملــه ای وجود ندارد. به همین خاطر 
اســت که ابن قتیبه )ابن قتیبه، 1391ق، 737/3( عبارت »اغتربــوا لا تضووا« را در گروه 
احادیثی قرار داده است که از آن ها با عنوان »احادیثی که شنیده ام و اهل لغت آن ها 
را بیان می کنند و من صاحب این احادیث را نمی شناســم« یاد کرده اســت. به دلیل 
همین عدم اطمینان به امکان استناد این عبارات به سنت و شخص پیامبر؟ص؟ برخی 
از فقیهان اهل ســنت پیش از بیان عبارت اصلی از جملاتی نظیر »قالوا«، »یقال« و 
»قیل« اســتفاده کرده اند که نشان دهندۀ گمنام بودن صاحب این عبارات نزد ایشان 
اســت )ابو هلال، بی تا، 60/1؛ ابن شجری، 1413ق، 252/2(. حتی برخی از فقیهان اهل سنت 
بــه یقین وجود چنین عباراتی را در کلام رســول خدا؟ص؟ انــکار می کنند )الحمدان، 
بی تا، 123/3؛ ابن شــجری، 1413ق، 253/2؛ الطریفی، 1438ق، 1987/4؛ الســبکی، 1413ق، 310/6؛ 
اللهیمید، 1443ق، 441/4-442؛ ابوالمعالی، 1428ق، 28/12( و خاســتگاه آن را عبارات عمر، 
خلیفۀ دوم، می دانند که با مضامینی مشابه این عبارات روایت گونه بیان شده است )ابن 

الملقن، 1425ق، 500/7؛ عفانة، 1427ق، 153/3(.
بنابراین، فتوا به کراهت ازدواج با بســتگان نســبی بر اساس این عبارات که ریشۀ 

نبوی ندارند، فاقد استناد به سنت است.
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3/2/2/2. عبارت دوم روایت گونه
دومین عبارتی که در نکوهش و تقبیح ازدواج با بســتگان نســبی نقل می شود، 
عبــارت »لا تنکحوا القرابة القریبة فإِنّ الولد یُخلَقُ ضاویاً« اســت. همان گونه که در 
مطالب پیشــین اشاره شــد، دلیل اصلی مذمت این نوع ازدواج در این عبارت، تولد 
فرزندانی اســت که از نظر جســمی و ذهنی ناتوان و رنجور هســتند. همین تعلیل و 
نهی، موجب شــده است که مشهور فقیهان اهل سنت ازدواج با خویشاوندان نسبی 

را مکروه بدانند.
برخی از این فقیهان به همین تعلیل بســنده نکرده و نظر علم طب را نیز به عنوان 
مؤیدی بر ضعف جســمی و ذهنی فرزندان حاصل از این ازدواج ها مطرح کرده اند 
)الزحیلی، بی تا، 6627/9(. در این اســتدلال که نشانه هایی از قیاس در آن دیده می شود، 
برای فهم عمومی چنین تشــبیه شده اســت که ازدواج با خویشاوندان مانند کشت 
مکرر یک نوع محصول در زمینی ثابت است؛ نتیجه ای که جز ضعف محصول در 
پی نخواهد داشت. به همین قیاس، ازدواج با بستگان نیز منجر به تولد فرزندانی ناتوان 

خواهد شد )رضا، 1990م، 27/5(.
ایــن گروه از فقیهان، علت تولد فرزندانی با ضعف جســمی و ذهنی را کاهش 
قوای شهوانی در پدر و مادر، به سبب ازدواج با بستگان نسبی می دانند )رافعی قزوینی، 
1417ق، 467/7؛ الشعراوی، 1997م، 2094/4(. به باور ایشان، شهوت که از نیروی احساس 
سرچشمه می گیرد، تنها از طریق لمس و نگاه به امر جدید و ناآشنا تحریک می شود. 
درحالی که امور معهود و آشنا - که ذهن پیشاپیش با آن ها انس گرفته است - چنین 
احساســی را برنمی انگیزد و درنتیجه، شهوتی در حد کمال نیز پدید نمی آید )الغزالی 

الطوسی، بی تا، 41/2؛ رضا، 1990م، 26/5(.
بر همین اساس، ازدواج با بستگان نسبی عملی ناپسند و مذموم شمرده شده و از 
نظر حکم شــرعی، مکروه تلقی می گردد )البغوی، 1418ق، 234/5؛ رافعی قزوینی، 1417ق، 

467/7؛ الأسنوی، 1430ق، 18/7؛ الزحیلی، بی تا،6497/9(.
همان گونه که در بخش پیشــین بیان شد، فقیهان اهل سنت با فرض مسلم بودن 
این عبارت به عنوان سخنی از پیامبر؟ص؟ بنای فکری خود را بر پایۀ پذیرش آن استوار 
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کرده اند. ازاین رو، تقبیح و مذمت ازدواج با بستگان در سنت نبوی برای ایشان مسلّم 
تلقی شــده و هر فقیهی خود را ناگزیر از پذیرش نهی موجود در این عبارت، ولو در 

پایین ترین مرتبه یعنی حکم به کراهت، دانسته است.
تعــارض میان فتوا و واقعیت زمانی برای مشــهور فقیهان اهل ســنت و برخی از 
فقیهان امامیه پدید می آید که شــواهدی از وقوع ازدواج با بســتگان نسبی در سنت 
نبوی و ســیرۀ اهل بیت؟عهم؟ مشاهده می شود. پیامبر اسلام؟ص؟ خود با زینب، دختر 
عمّه اش، ازدواج کردند؛ فاطمه زهرا؟عها؟ با پســرعموی خود، علی بن ابی طالب؟ع؟ 
ازدواج کردنــد و دختر دیگر ایشــان، زینــب، با ابوالعاص بن ربیع، پســرخاله اش و 
خواهــرزادۀ حضرت خدیجه، ازدواج کرد. رقیــه، دیگر دختر پیامبر؟ص؟ نیز به عقد 
عثمان بن عفان درآمد؛ بنا بر نقل محب الدین خطیب، مادر عثمان از بســتگان دور 

پیامبر؟ص؟ به شمار می آمد.
این ســنت در ســیرۀ اهل بیت؟عهم؟ نیز اســتمرار داشته اســت؛ چنان که زینب، 
دختر امیرالمؤمنیــن علی؟ع؟ با عبدالله بن جعفر بن ابی طالــب ازدواج کرد و امام 
زین العابدین؟ع؟ نیز فاطمه، دختر امام حســن مجتبی؟ع؟ و دخترعموی خود را به 

همسری برگزید.
همان گونه که در بخش پیشــین بیان شــد، این تعارض ها موجب شده است که 
فقیهان اهل ســنت، در حد امکان، به ارائۀ توجیهاتی برای تطبیق میان فتوا و واقعیت 
تاریخی بپردازند. حق آن است که اگر عرف را معیار تعیین و تفسیر وابستگی نسبی از 
حیث »دوری« یا »نزدیکی« بدانیم و حتی اگر عرف نیز ازدواج با دخترِ پسرعمو را 
در زمرۀ ازدواج با بستگان دور تفسیر کند، در این صورت شاید بتوان حکم به کراهت 

را از ازدواج حضرت فاطمه و امیرالمؤمنین علی8 برداشت کرد.
با این حال، اگر از منظر فقیه اهل سنت یا امامیه به موضوع بنگریم، با شارع مُبلّغی 
مواجه هســتیم که خود با دخترعمه اش ازدواج کــرده و دختر دیگرش )زینب( را به 
عقد خواهرزادۀ همسرش درآورده است. ازاین رو، استمرار چنین ازدواج هایی از سوی 

پیامبر خدا؟ص؟ به معنای تکرار فعلی است که طبق آن فتاوا مکروه شمرده می شود.
همچنین، اگر از نگاه یک فقیه امامی مذهب به موضوع نگریســته شود، شاهد 
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وقوع فعل مکروه از سوی امام اول و امام چهارم شیعیان هستیم؛ نخستین امام، دختر 
خود را به عقد برادرزاده اش درآورد و امام چهارم نیز با دخترعموی خود ازدواج کرد.

اکنون این پرسش اساسی مطرح می شود که با تعارض میان مبانی کلامی و آنچه 
در واقعیت تاریخی رخ داده اســت، چه باید کرد؟ از منظر متکلمان اشعری، اگرچه 
امکان صدور فعل مرجوح از پیامبر؟ص؟ پیش از بعثت وجود دارد؛ اما پس از بعثت، 
بنا بر قاعدۀ عصمت، ارتکاب فعل مرجوح یا ترک فعل راجح از سوی ایشان منتفی 
است )جسر، 1970م، 49(. افزون بر این، در مذهب حنفی نیز وقوع خطا و لغزش از 

پیامبر؟ص؟ پس از بعثت به طور کلی پذیرفتنی نیست.
به ســبب تعارض میــان مبانی کلامی امامیه و گروهی از اهل ســنت با آنچه در 
گاه بر آن شــده اند که به  واقعیت تاریخی رخ داده اســت، فقیهان به گونه ای ناخودآ
توجیــه این تعارض و توضیــحِ چگونگی ارتکاب فعلی کــه آن را مکروه می دانند، 
از ســوی معصومان؟عهم؟ بپردازند1. یکی از مهم ترین این توجیهات، استناد به تعلیل 

گاهی پیامبر؟ص؟ از باطن امور است. مذکور در روایات و آ
بر پایۀ این توجیه، دلیل کراهت ازدواج با بستگان نسبی، نگرانی از تولد فرزندانی 
با ناتوانی های جســمی و ذهنی است؛ ازاین رو، اگر با تکیه بر آزمایش های پزشکی، 
اطمینان به سلامت فرزندان حاصل شود، کراهتی در کار نخواهد بود. گویا پیامبر؟ص؟ 
گاهی از این امر، در مواردی که خود ازدواج کرده یا به ازدواج بستگان توصیه یا  با آ
گاه بوده اند و چنین ازدواج هایی منجر به  اذنی داده اند، از سلامــت فرزندان آینده آ

تولد فرزندانی ناتوان نشده است )قندیل، بی تا، 22(.
افزون بر این، در روایتی از پیامبر؟ص؟ آمده اســت که ازدواج حضرت علی؟ع؟ 
و فاطمه؟عها؟ از ســوی خداوند تعیین شده اســت )ابن بابویه، 1363، 393/3(؛ بنابراین، 
ازدواج اهل بیت با بستگان نسبی، استثنایی بر یک قاعدۀ کلی تلقی می شود؛ استثنایی 
که با علم به عدم تولد فرزندان دارای ضعف جسمی و ذهنی همراه بوده است )مکارم 

شیرازی، 1385، 246/2(.

1. برخی از این توجیهات در گفتار پیشین بیان شد.
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در ایــن توجیه، پیامبر؟ص؟ و اهل بیت؟عهم؟ ایشــان به داشــتن علم غیب متصف 
شــده اند؛ حال آنکه خداوند در قرآن کریم، خطاب به پیامبر خود می فرماید:قَُلَ لَاّ 
عَلًَّمُْ ٱلْغَْيبٌَ لَْٱسِتََكُثَْرْتٍُ مُِنَْ ٱلْخََيرِْ وََ مَُاً 

َ
مُلًِّكَُ لِْنََفْسِْى نَِفْعًَاً وََ لَاّ ضََرًْا إِلَاّ مَُاً شَاًءَ ٱلْلًَّهُِ وََ لَْوَ كَُنَتُُ أَ

َ
أَ

مَُسَْنَِىَ ٱلْسُْوَءُ 1. این آیه به روشنی علم به غیب در امور دنیوی و به طور مستقل را از 
پیامبر؟ص؟ نفی می کند و تنها استثنای آن را مواردی می داند که علم از طریق مشیت 

الهی و وحی به ایشان افاضه شده باشد.
فــارغ از توجیهات مختلــف و ضعف و قوت هر یک از آن ها، پژوهشــی دقیق 
در این زمینه برای هر محققی روشــن می ســازد که نیازی به این توجیهات نیســت. 
چراکه از دیدگاه مشهور فقیهان امامیه، ازدواج با بستگان نسبی نه تنها کراهت ندارد، 
بلکه مســتحب اســت؛ زیرا در نظر این فقیهان، روایاتی که منشأ صدور آن ها راویان 
اهل سنت هستند، در مقام مقایسه با روایات امامیه از اعتبار برخوردار نیستند. بر این 
اســاس، تنها تعــداد اندکی از فقیهان امامی مذهب بدون حکــم به کراهت این نوع 

ازدواج، توصیه به ازدواج با غیر بستگان کرده اند )بحرانی، 1363، 18/23(.
حتی از دیدگاه فقیهان اهل سنت نیز نیازی به توجیه عمل پیامبر؟ص؟ وجود ندارد؛ 
کید بر آثار مخرب آن آمده  زیرا عباراتی که در آن نهی از ازدواج با بستگان نسبی و تأ
است، هیچ گاه از سوی پیامبر؟ص؟ بیان نشده است، بلکه تنها اعتقادی از سوی عوام 
یا اظهارنظری از جانب صحابه بود که در گذر زمان به پیامبر اسلام؟ص؟ نسبت داده 

شده است )الطریفی، 1438ق، 1987/4(.
منشــأ این اشــتباه تاریخی ظاهراً از ابن اثیر در دیدگاه های فقیهــان می آید؛ زیرا 
چون او این عبارت را بیان کرده اســت، بسیاری از فقیهان بر اساس آن حکم صادر 
کرده اند. البته این گزاره غیر قابل دفاع اســت؛ زیرا ابن اثیر در شرح کلمات خود از 
هر عبارتی استفاده می کند، خواه آن عبارت مستند به روایت باشد یا صرفاً عبارتی که 
در میان عوام رایج اســت. همین استدلال نسبت به غزالی و استفاده او از این عبارت 

1. »بگو که من مالك نفع و ضرر خویش نیستم مگر آنچه خدا خواسته و اگر من از غیب )جز آنچه به وحی می دانم( 
گاه بودم بر خیر و نفع خود همیشه می افزودم و هیچ گاه زیان و رنج نمی دیدم«؛ الاعراف: 188. آ
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در کتاب »احیاء« نیز قابل طرح اســت؛ چراکه این کتاب در باب تربیت، توجیه و 
هدایت تألیف شده است و نگارنده به سند عباراتی که در آن استفاده کرده توجهی 

نداشته است )الألباني، 1412ق، 605/11(.
بر این اساس، اطلاقی که در آیات قرآن نسبت به استحباب و مباح بودن ازدواج 
وجود دارد و شــیوع آن برای ازدواج با بستگان نسبی نیز ثابت است، نه تنها با مقیدی 
مواجه نیست که آن را محصور به ازدواج با غیر بستگان کند؛ بلکه روایاتی از امامیه 
نیز حداقل به عنوان مؤید این موضوع در کنار خود دارند که بر اســتحباب ازدواج با 

کید دارند. بستگان تأ

3/3. سنت معصومین
از دیدگاه یک فقیه اهل ســنت، اگر عدم انتســاب این عبــارات روایت گونه به 
پیامبر؟ص؟ حجیت روایت را از آن جهت که خلیفۀ دوم در نزد پژوهشگران وجهه ای 
دارد، ساقط نکند، باید به این نکته توجه داشت که نه تنها سخن خلیفۀ دوم در مقابل 
عمل پیامبر؟ص؟ قرار می گیرد، بلکه این عمل از جانب خلیفۀ سوم و چهارم نیز تکرار 

شده است.
از دیدگاه فقیه امامی، نقش ســنت معصومین؟عهم؟ در کنار آیات قرآنی نقشــی 
بی بدیل و بســیار مهم در استنباط احکام فقهی دارد و چه بسا در مواجهه با آیاتی که 
اســتنباط احکام از آن ها با چالش های تعارض مبانی کلامی و اصولی روبرو است، 
این نقش پررنگ تر جلوه می کند. مبحث حاضر نیز یکی از همین موضوعات است 
گاه را آرام نمی کند؛ بنابراین بررسی  که توجه صرف به آیات، وجدان و قلب محقق آ

روایات وارد شده در این موضوع ضروری و لازم است.
در کتب تاریخی و برخی روایات شاهد ازدواج معصومین؟عهم؟ با بستگان بسیار 
نزدیک نسبی هســتیم. چنین ازدواجی از جانب معصوم؟ع؟ به معنای عدم حرمت 
در نزد شارع مقدس است؛ زیرا بر اساس مبانی اعتقادی و کلامی امامیه، فعل حرام 
هیچ گاه از جانب معصوم؟ع؟ واقع نمی شــود. البته در مواردی مشاهده می شود که 
معصوم؟ع؟ به طور مســتقیم در ازدواج با بستگان نسبی نزدیک حضور ندارد؛ اما به 
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جهت ولایت بر صبیه، فعل ازدواج به ایشان منتسب می شود. اگر این استدلال برای 
خواننده قابل پذیرش نباشد، حداقل باید این مطلب را بپذیرد که اگر این ازدواج حرام 
باشد، از باب امر به معروف و نهی از منکر بر معصوم؟ع؟ واجب است که بستگان 

گاه سازد. نسبی خود را از حرمت این نوع ازدواج آ
بر اســاس دیدگاهی که اکثریت علمای امامی مذهب در علم کلام بر آن توافق 
دارنــد، معصوم؟ع؟ حتی یک بار نیــز فعل مکروه را انجام نمی دهــد؛ بنابراین اگر 
ازدواج با بســتگان نسبی مکروه باشد، چنین ازدواجی از جانب معصوم؟ع؟ بعید به 

نظر می رسد.
بر اساس دیدگاهی که انجام یک بار فعل مکروه از جانب معصوم؟ع؟ را به شرطی 
که مداومت بر آن وجود نداشــته باشــد، امکان پذیر می داند، باز هم چنین ازدواجی 
از جانب معصوم؟ع؟ قابل تصور نیست؛ زیرا از سیاق تعلیلی که برای نهی از ازدواج 
با بســتگان نسبی وارد شده است، این مسبب و منشأ است که متعلق نهی قرار گرفته 
اســت. برخلاف سبب آن )صیغۀ نکاح(، مسبب و منشأ )نکاح( از وصف مداومت 
برخوردار است؛ بنابراین اگرچه فعل مکروه از جانب معصوم؟ع؟ با وصف وحدت 
در زمان وقوع صیغۀ نکاح قابل صدق است؛ اما حقیقت آن است که نکاح بر منشأ 
اطلاق می شود و باقی ماندن بر این نکاح، همان تکرار فعل مکروه است که بر اساس 

این دیدگاه، چنین عملی از جانب معصوم؟ع؟ قابل تصور نیست.
بر اساس دیدگاه امتناع وقوع فعل مکروه از معصوم؟ع؟ ازدواج دختر معصوم؟ع؟ 
با بستگان نسبی نیز به جهت ولایتی که معصوم؟ع؟ بر صبیۀ خود دارد، فعل مکروه 
را به ایشان منتســب می کند. در این خصوص تفاوتی ندارد که صحت نکاح دختر 
رشــیده نیازمنــد اذن پدر بدانیــم یا خیر؛ زیــرا در هر صــورت ازدواج زینب صبیۀ 
پیامبر؟ص؟ با پسر خالۀ خود )ابن سیرین، 1359ق، 18/1؛ مجلسی، 1403ق، 172/22( و همچنین 
ازدواج زینب صبیۀ امیرالمؤمنین؟ع؟ با پســرعموی خود به جهت رشــیده نبودن آن 
دو، به معصوم؟ع؟ منتسب است )المدنی، 1398ق، 246(. علاوه بر این، ازدواج حضرت 
علی؟ع؟ با حضرت فاطمه زهرا؟عها؟ )المدنی، 1398ق، 246( و ازدواج فاطمه دختر امام 
حسن؟ع؟ با امام زین العابدین؟ع؟ )مجلسی، 1403ق، 155/46، ح1( خود شاهدی بر عدم 
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حرمت و کراهت این نوع ازدواج هاست.
البته اگر توافقی بر اســتناد ازدواج صبیۀ معصوم؟ع؟ به ایشــان حاصل نگردد و 
ازدواج با بستگان نسبی نیز به عنوان فعلی مکروه در نظر گرفته شود، در این صورت 
مبحث به دایرۀ اســتحباب نهی از منکر مکروه وارد خواهد شد. بدین ترتیب، بحث 
حــول این دیدگاه کلامی در چرخش خواهد بــود که آیا معصوم؟ع؟ می تواند ترک 
فعل مســتحب را به صورت مره و تکرار، با همان تفصیلی که در مطالب پیشین ذکر 

گردید، داشته باشد یا خیر؟

نتیجه
با اســتناد به اطلاقی که در آیات و روایات وجود دارد، شــیوع استحباب و حتی 
اباحۀ نکاح نسبت به ازدواج با بستگان نسبی نیز جاری است و دلیلی قابل توجه مانع 
از این اطلاق نیست. اگرچه فقیهان اهل سنت با استناد به عبارات روایت گونه ازدواج 
با بستگان نسبی را مکروه دانسته اند؛ اما برخلاف باور رایج آنان، روایاتی که به عنوان 
مستند برای حکم به کراهت ازدواج با بستگان نسبی در کتب لغوی، روایی و فقهی 
اهل ســنت بیان شده اند، تنها عباراتی هســتند که از باورهای عامیانه نشئت گرفته یا 
از جانب خلیفۀ دوم مطرح شــده اند. پیامبر؟ص؟ نه تنها ســخنی در مذمت ازدواج با 
بستگان نسبی بیان نکرده است، بلکه شاهد آنیم که این نوع ازدواج در سنت ایشان و 

خاندان ایشان جاری بوده است.
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Dīyah (blood money) constitutes an established ruling in Is-
lamic law, payable to victims or their heirs in cases of unin-
tentional harm. Since its incorporation into Iran’s post-revolu-
tion legal system, a key jurisprudential debate has concerned 
compensation for damages exceeding the fixed dīyah amount. 
This study examines the legitimacy of recovering such excess 
damages through financial taʿzīr (discretionary punishment) 
imposed on offenders.  
Through descriptive-analytical methodology, this research 
reveals significant weaknesses in both the evidentiary basis 
(sanadī) and interpretive validity of narrations used to justify 
financial taʿzīr in such cases. The principle of al-taʿzīr bimā 
yarāh al-ḥākim (discretionary punishment at the judge’s dis-
cretion) proves thematically inapplicable to this context.  
Four substantive arguments support the impermissibility po-
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1) The fixed, non-negotiable nature of dīyah under Islamic law  
2) The prohibition against double punishment  
3) The principle of non-authority (ʻadam al-wilāyah) over offenders  
4) The principle of innocence (birāʼah) absent contradictory evidence  
Given the strength of these arguments, the study concludes that adjusting dīyah values to 
reflect real economic worth – supported by public or community institutions – represents 
the only shariʿah-compliant solution for adequate victim compensation, rather than im-
posing additional financial taʿzīr on offenders.
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دلالی روایات مورد استناد برای اثبات جواز تعزیر مالی مرتکب و نیز خروج موضوعی قاعدۀ 
»التعزیر بما یراه الحاکم« برای اثبات این دیدگاه، ادله  دیدگاه عدم جواز مانند مقطوع بودن 
دیــه، ممنوعیت مجازات مضاعف، اصل عدم ولایت و اصل برائت بدون معارض خواهند 
بود. لذا با توجه به اتقان ادلۀ دیدگاه عدم جواز، تنها راه جبران خسارات مازاد بر دیه، واقعی 
کردن نرخ دیه مطابق با دیۀ مقرر در شــرع و تأمین آن از طریق نهادهای مردمی در جنایات 

غیر عمدی است.
کلیدواژه ها: خسارت، دیه، بزه دیده، بزه کار، تعزیر مالی.

مقدمه
در حقوق کیفری اسلام، دیه مالی اســت که در جنایت های غیرعمدی نســبت 
به انســان و همچنین در مواردی از جنایات عمدی که امکان اجرای قصاص وجود 
ندارد، توســط جانی به ولیّ دم یا مجنیٌ علیه پرداخت می شود. قانون گذار جمهوری 
اسلامی ایران نیز با الهام از تعالیم اسلامی، در مادۀ 17 قانون مجازات اسلامی مصوب 
1392، دیه را مالی دانسته است که در شرع مقدس برای جنایت غیرعمدی بر نفس، 
اعضــاء و منافع و نیز در جنایت عمدی در مــوارد فقدان امکان قصاص، به موجب 

قانون تعیین می گردد.
بــا این که قانون، پرداخت دیه را به عنواّن جبــران صدمات بدنی وارده بر بزه دیده 
مقرر کرده اســت؛ اما در بســیاری از موارد، میزان دیه برای جبــران کامل زیان های 
واردشــده کافی نیســت؛ چراکه خســاراتی مانند هزینه های درمان، ازکارافتادگی و 
کاهش توانایی های جســمی و شغلی معمولًا به مراتب بیش از مبلغی است که تحت 
عنوان دیه از سوی دادگاه تعیین می شود. ازاین رو، برخی از فقها و حقوقدانان تلاش 
کرده اند تا با اســتناد به قواعد فقهی مســئولیت مدنی نظیر قاعدۀ »لاضرر«، قاعدۀ 
»تســبیب« و قاعدۀ »اتلاف«، امکان جبران این نوع خســارات را به اثبات برسانند 

)مرعشی، 1373، 185(.
مجلس شــورای اسلامی نیز در فرآیند تدوین و تصویب قوانین مجازات اسلامی 
در دهه هــای 1370 و 1390، تلاش هایــی را برای پیش بینی امکان جبران خســارات 
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مازاد بر دیه بر اســاس قواعد مسئولیت مدنی نظیر »لاضرر«، »تسبیب« و »اتلاف« 
صورت داد.1 با این حال، این تلاش ها با مخالفت شــورای نگهبان مواجه شــد و این 
نهاد نظارتی، چنین مقرراتی را مغایر با موازین شــرع ارزیابی کرد؛ درنتیجه، مجلس 

ناگزیر به حذف این مقررات از متن نهایی قانون شد.
بر این اساس، یکی از پرسش های مهم و محوری که در این زمینه مطرح می شود 
آن است که: آیا می توان از منظر فقهی، امکان الزام جانی به پرداخت خسارات فراتر 
از دیــه را از باب »تعزیر مالی« اثبات کــرد؟ به عبارت دیگر، آیا قوه مقننه می تواند با 
استفاده از ظرفیت تعزیرات، مقرره ای وضع کند که بر اساس آن، جانی علاوه بر دیۀ 

مقرر شرعی، به پرداخت خسارات مازاد نیز محکوم شود؟
گرچه تاکنون پژوهش های متعددی پیرامون امکان مطالبۀ خســارات مازاد بر دیه 
صورت گرفته اســت؛ اما نگاه تازه و رویکرد متمایز این تحقیق، آن را از آثار پیشین 
ممتاز می سازد. توضیح آنکه، بیشتر تحقیقات پیشین - نظیر مقالۀ »قابل مطالبه بودن 
خســارات مازاد بر دیه« منتشرشده در شمارۀ 5 مجلۀ فقه و مبانی حقوق - عمدتاً بر 
تحلیل امکان جبران این گونه خســارات بر پایۀ قواعد عام مســئولیت مدنی همچون 
لاضرر، اتلاف و تســبیب تمرکز داشته اند. همچنین، مقالۀ »قابلیت جبران خسارات 
مازاد بر دیه در پرتو رویۀ قضایی« منتشرشــده در شمارۀ 2 فصلنامۀ نقد و تحلیل آراء 
قضایی، بیشتر به بررسی قلمرو مفهومی خسارت در چارچوب آرای صادره از مراجع 

قضایی پرداخته است.
در مقابل، پژوهش حاضر بدون تمرکز بر مفهوم شناسی اصطلاح خسارت، تلاش 
دارد مبانی و چالش های فقهی و حقوقی پرداخت خسارات مازاد بر دیه را از منظر تعزیر 
مالی مرتکب مورد تحلیل قرار دهد. بر این اســاس، مطالب این تحقیق در سه بخش 
سامان می یابد: در بخش نخست، دیدگاه قائل به جواز دریافت خسارات مازاد بر دیه بر 

1. ازجمله این مصوبات، مادۀ 456 مصوبۀ نخست مجلس شورای اسلامی )مورخ 1388/5/27( در خصوص قانون 
مجازات اسلامی اســت که مقرر می داشت: »هرگاه هزینه های متعارف معالجۀ مجنیٌ علیه بیش از دیه باشد علاوه بر 
دیه، خسارت مازاد بر دیه از باب قاعدۀ لاضرر با اخذ نظر کارشناس و با حکم دادگاه تعیین و بدون رعایت مواعد مقرر 

برای پرداخت دیه توسط مرتکب پرداخت گردد« )مصطفی زاده، 1395، 162(.
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مبنای تعزیر مالی و مستندات فقهی و حقوقی آن مورد بررسی قرار می گیرد؛ در بخش 
دوم، دیدگاه قائل به عدم جواز و ادلۀ آن تحلیل می شود و نهایتاً در بخش سوم، با ارزیابی 
دیدگاه های موجود، نظر مختار ارائه شده و نتایج حاصل از پژوهش جمع بندی می گردد.

1 -  امکان سنجی دریافت خسارات مازاد بر دیه بر مبنای تعزیر
واژۀ تعزیر در لغت به معانی گوناگونی همچون »منع و بازداشــتن« )ابن اثیر، بی تا، 
228/3(، »تأدیب« )فیومی، 1405ق، 406/2( و »یاری کردن« )ابن فارس، 1411ق، 311/4( آمده 
است. این واژه در اصطلاح فقهی به معنای عقوبت غیر مقدره و مجازاتی است که 

با صلاحدید حاکم شرع بر مجرم اعمال می شود )نجفی، 1362ق، 448/41(.
اگرچــه برخی فقها، دایــرۀ تعزیر را به ضرب محدود دانســته اند )صافی گلپایگانی، 
1404ق، 22(، لیکن تأمل در معانی مختلف این واژه نشــان می دهد که »تعزیر« اساساً 
برای مفهوم زدن وضع نشــده است. بلکه، استعمال آن در معنای ضرب از باب بیان 
یکی از مصادیق رایج و پرکاربرد آن بوده است. احتمالًا انتخاب این مصداق از میان 
ســایر اشکال تعزیر، یا به سبب شــدت تأثیر آن نسبت به سایر مجازات و یا به جهت 

غلبۀ عرفی و شیوع آن در زمان شارع بوده است )منتظری نجف آبادی، 1409ق، 319/2(.
با پذیرش این تحلیل و درک گســترده تری از مفهوم تعزیر، این پرســش اساسی 
مطرح می شود که: آیا می توان در کنار دیۀ مقرر شرعی، مرتکب را از باب تعزیر مالی، 

ملزم به پرداخت خسارات مازاد بر دیه نیز دانست؟
تتبع در ادلّۀ شــرعی، حاکی از آن است که در این مسئله دو رویکرد عمده یعنی 
جواز و عدم جواز دریافت خسارات مازاد بر دیه بر مبنای تعزیر مالی قابل طرح است. 

در ادامه، هر یک از این دیدگاه ها به تفکیک به همراه ادلۀ آن بررسی خواهد شد.

1/1.  دیدگاه عدم جواز و ادلۀ آن
بر اساس دیدگاه مخالفان جواز، در صورت تحقق جنایتی که مستوجب دیه است، 
الــزام مرتکب به پرداخت خســارات مازاد بر دیه - تحت هــر عنوانی از جمله تعزیر 
مالی - فاقد مشــروعیت شرعی اســت و مرتکب، افزون بر دیۀ مقرر در شریعت، به 
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هیچ تکلیف مالی دیگری ملزم نیست. از جمله فقیهان برجسته ای که می توان به عنوان 
طرفــداران این دیدگاه یاد کرد، امام خمینــی؟ره؟،1 آیات عظام صافی گلپایگانی،2 
بهجــت،3 تبریزی4 و فاضل  لنکرانی5 هســتند؛ اطلاق فتاوای این فقها در عدم جواز 
مطالبۀ خسارات مازاد بر دیه، شامل تعزیر مالی نیز می شود و نشان دهندۀ نفی هرگونه 

الزام مازاد بر دیۀ شرعی، حتی به عنوان مجازات تعزیری است.
در ادامه، ادلۀ مؤید این دیدگاه به صورت تفصیلی بررسی خواهد شد.

1/1/1. مقطوع بودن دیه
بر اساس این مبنا، شارع مقدس در قبال جنایات غیرعمدی، صرفاً پرداخت دیه را 
واجب دانســته است. چنان که در آیۀ 92 سورۀ نساء می فرماید: ...وََمَُنْ قََتََلََ مُُؤْمُِنًَاً 
هَْلًِّهِِ...؛ یعنی هر کس مؤمنی را به خطا 

َ
يَرُْ رََقََبَْةٌٍ مُُؤْمُِنََةٌٍ وََدٌِيََةٌٌ مُُسَْــلًَّمََّةٌٌ إِلَْــىٰ أَ  فَِتََحْرِْ

ً
خََطَِأَ

بکشد، باید یک بندۀ مؤمن را آزاد کند و دیه ای به خانوادۀ مقتول پرداخت نماید.
بر این اســاس، دیه جنایات غیرعمدی مقطوع و محدود به همان مقدار مقرر در 
شرع است و تنها چیزی که بر عهدۀ جانی قرار می گیرد، همین دیه است؛ حتی اگر 

خسارات وارده به مجنیٌ علیه بیش از میزان دیه باشد )شفیعی  سروستانی، 1376، 308(.
از ســوی دیگر، شارع مقدس با آنکه در مقام بیان حکم جنایات غیرعمدی بود، 
دربارۀ جبران خســارات مازاد بر دیه سکوت کرده است و این سکوت در مقام بیان، 
دلیل بر عدم اعتبار چنین الزامی در شریعت است. درنتیجه، اطلاق ادلۀ دیات دلالت 

دارد بر اینکه در موارد جنایت، جانی تنها به همان دیۀ شرعی مکلف است.

1. »زائد بر دیه چیزی ثابت نیست« )موسوی  خمینی،1390، 152(.
2. »جاني زاید بر مقدار دیه، ضامن خســارات وارده از جهت درمان و معالجه نیســت« )مؤسسۀ آموزشی و پژوهشی 

قضا، 1390، کد سؤال: 27(.
3. »بر جاني بیش از دیه مقرره نیست« )مؤسسۀ آموزشی و پژوهشی قضا، 1390، کد سؤال: 27(.

4. »در موارد حکومت )ارش( می توان هزینه های درمان را هم در نظر گرفت؛ اما در موارد دیۀ مقدره و غیر آن، چیزی 
بر جانی نیست« )مؤسسۀ آموزشی و پژوهشی قضا، 1390، کد سؤال: 27(.

5. »در مواردي که دیۀ مقدره وجود دارد تنها دیه پرداخت می شــود و زاید بر آن چیزي بر جاني نیســت.« )مؤسســۀ 
آموزشی و پژوهشی قضا، 1390، کد سؤال: 27(.
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1/1/2. ممنوعیت مجازات مضاعف
مجازات مضاعف به معنای تحمیل کیفری فراتر از آن چیزی اســت که شــارع 
مقدس برای جرم معیّن مقرر داشته است. از سوی دیگر، تعزیر مالی به لحاظ ماهیت، 
نوعی کیفر محسوب می شــود؛ بنابراین، الزام مرتکب به پرداخت خسارات مازاد بر 
دیه تحت عنوان تعزیر مالی، به واقع تحمیل مجازاتی مضاعف خواهد بود که از منظر 

شرعی مردود است.
علاوه بر این، تحمیل کیفر مضاعف به مرتکب، مستلزم نوعی اجحاف و ظلم نسبت 
به او خواهد بود؛ درحالی که در منابع شرعی، ظلم به دیگران امری ناروا و ممنوع تلقی شده 
است؛ لذا، استناد به تعزیر مالی به منظور جبران خسارات فراتر از دیۀ شرعی، نه تنها فاقد 
مستند معتبر فقهی است، بلکه با اصول عدالت کیفری اسلامی نیز ناسازگار می نماید.

کید است که طبق  ممنوعیت مجازات مضاعف در فقه اسلامی به حدی مورد تأ
برخی روایات، در مواردی حتی تجاوز از یک ســوم حد شلاق نیز خود مســتوجب 
مجازات دانســته شده اســت )حر عاملی، 1409ق، 18/28(. این نشان دهندۀ آن است که 
کیفر، حتی با اهداف تأدیبی و بازدارنده، نمی تواند به صورت مکرر و فراتر از میزان 

مقرر بر مجرم تحمیل شود.
ممکن است در مقام پاسخ گفته شود که منع مجازات مضاعف ناظر به موردی 
اســت که مجری حکم، از میزان مجازات تعیین شده در قانون تجاوز کند؛ بنابراین، 
ادلــۀ مربوط به این قاعده، به لحاظ تخصصی از محل بحث خارج  هســتند؛ زیرا بر 
اســاس مبنای قائلین به جواز تعزیر مالی، تعزیر مورد نظر، مســتند به قاعدۀ »التعزیر 
بما یراه الحاکم« قبلًا در قالب قانون مصوب لحاظ شده و در دادنامه نیز به صورت 

قانونی اعمال گردیده است.
بدیهی اســت، نقض قاعدۀ منع مجازات مضاعف تنها زمانی متصور اســت که 
قاضــی، در مرحلۀ صدور حکم، مجازاتی بیش از حد مقرر در قانون تحمیل نماید؛ 
حال آن که اگر تعزیر مالیِ خاص، به عنوان بخشی از نظام کیفری در قانون پیش بینی 
شده باشــد و محکومیت به جبران خســارات مازاد بر دیه نیز ذیل آن اعمال گردد، 

نمی توان آن را مصداقی از مجازات مضاعف به شمار آورد.
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1/1/3. قاعده »لا ولایة لأحد علی أحد«
براســاس تعالیم اسلامی، اصل بر عدم ولایت احدی بر احد دیگر اســت؛ مگر 
اینکه دلیل خاصی بر آن اقامه شــود )جوادی آملی، 1391، 149(. از جمله فقهایی که این 
اصل را از میان متون فقهی اســتخراج و تبیین کرده اند، مرحوم کاشف الغطاء است. 
ایشان دراین باره می نویسد: »اصل این است که غیر از خدا، احدی بر دیگری تسلط 
ندارد؛ زیرا همه در عبودیت مساوی هستند و هیچ بنده ای بر بنده ای دیگر که مساوی 
با اوســت، تسلط ندارد. بلکه به طور مطلق، غیرِ مالک بدون اذن مالک، بر مملوک 

تسلط ندارد« )کاشف الغطاء، 1422ق، 207/1(.
نحوۀ دلالت این اصل بر عدم مشروعیت دریافت خسارات مازاد بر دیه بر مبنای 
تعزیر، آن است که تعزیر افراد، نوعی اعمال ولایت بر مال، آزادی و حیثیت اشخاص 
محســوب می شود و طبق نصوص شــرعی، جانی به غیر از دیه، به مجازات دیگری 
محکوم نمی شود. به بیان دیگر، حکم به تعزیر مستلزم اعمال ولایت است؛ لذا نیازمند 
دلیل متقن است و تا زمانی که دلیلی برای آن وجود نداشته باشد، نمی توان برای افراد، 
مجازات مقرر کرد؛ بنابراین، الزام به پرداخت خســارات مازاد بر دیه بر مبنای تعزیر، 
نوعی اعمال ولایت است که به دلیل فقدان دلیل متقن، نمی توان آن را مشروع دانست.

ممکن اســت گفته شود: این اســتناد در صورتی صحیح است که هیچ دلیلی بر 
جواز مجازات و درنتیجه، اعمال ولایت وجود نداشته باشد؛ حال آنکه با وجود دلیلی 
همچــون قاعدۀ »التعزیر بما یراه الحاکم«، اعمال تعزیر مالی در صورت صلاحدید 
حاکم اسلامی فاقد اشکال خواهد بود؛ چراکه با وجود دلیل خاص، مطلق تعزیرات 
از ســوی حاکم اسلامی از شــمول اصل »لا ولایة لأحد علی أحد« خارج شــده و 
اســتثناء می گردد. بر این اســاس، می توان به جواز تعزیر مالی مرتکب برای دریافت 

خسارات مازاد بر دیه، حکم کرد.

1/1/4. اصل برائت
اصل برائت از اقسام اصول عملی است که وظیفۀ عملیِ مکلف را در مواردی که 
پس از جست وجو و نیافتن دلیل، نسبت به وجود تکلیف واقعی دچار شک می شود، 
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تعیین کرده و به برائت ذمّۀ او از تکلیف مشکوک حکم می نماید؛
بنابراین، هرگاه پس از تفحص و تلاش برای یافتن دلیل، تکلیفی مشکوک باقی 
بماند، آن تکلیف بر عهدۀ مکلف ثابت نخواهد بود؛ به این معنا که در شبهۀ وجوبی، 
ترک آن عمل جایز اســت و در شــبهۀ تحریمی، ارتکاب آن جایز خواهد بود. این 
حکم، فارغ از منشــأ شک بوده و شــامل مواردی مانند فقدان نص، اجمال نص یا 
تعارض دو نص نیز می شــود. درنتیجه، در مواردی که موضع شــارع نسبت به تعلق 

تکلیف مشخص نباشد، اصل بر عدم وجود تکلیف خواهد بود )مشکینی، 1371، 46(.
بر اساس این مبنا، با توجه به عدم صراحت ادله نسبت به پرداخت خسارات مازاد 
بر دیه توســط جانی و شک در امکان الزام مرتکب به پرداخت این گونه خسارات بر 

مبنای تعزیر، اصل بر برائت ذمۀ مرتکب در این خصوص است.
با این حال، به نظر می رســد درصورتی که اســتدلال به قاعــدۀ »التعزیر بما یراه 
الحاکم« برای اثبات جواز الزام مرتکب به پرداخت خسارات مازاد بر دیه تمام باشد، 
استناد به اصل برائت محل مناقشه خواهد بود؛ چراکه استناد به اصول عملیه، از جمله 
اصل برائت، در موارد فقدان دلیل یا اماره معتبر است. حال آنکه در مسئلۀ مورد بحث، 
قائلین به جواز به قاعدۀ مزبور که مستندات روایی قابل توجهی دارد، استناد کرده اند.

1/2.  دیدگاه جواز و ادله آن
بر اساس این دیدگاه، هرچند مطالبۀ خسارات مازاد بر دیه به استناد قواعد مسئولیت 
مدنی نظیر قاعدۀ لاضرر، تسبیب و اتلاف ممکن نباشد؛ اما می توان با اتکاء به ادله ای 
خاص، مرتکب را از باب تعزیر به پرداخت این گونه خسارات ملزم دانست. در ادامه، 

مهم ترین ادلۀ این دیدگاه مورد بررسی قرار خواهد گرفت.

1/2/1.  روایات
برخــی روایات دلالت بــر جواز تعزیر مالی مرتکب علاوه بر دیۀ مقرر در شــرع 
دارند. یکی از این روایات، روایت ابی مریم اســت که بر اساس آن، »نجاشیِ شاعر 
که در ماه رمضان شــرب خمر کرده بود، نزد امیرالمؤمنین؟ع؟ آورده شد. حضرت 
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ابتدا او را هشتاد تازیانه به عنوان حد شرب خمر زدند. سپس وی را یک شب زندانی 
کردند و روز بعد بیســت تازیانۀ دیگر بر او زدند. نجاشــی گفت: شما دیروز هشتاد 
تازیانه به دلیل شرب خمر به من زدید، این بیست تازیانه دیگر برای چیست؟ امام؟ع؟ 

فرمودند: این به خاطر جرأت تو بر شرب خمر در ماه رمضان است«.1
این روایت، افزون بر آنکه مرسله محسوب می شود، در سلسلۀ سند آن »عَمرِو بن 
شِمر« قرار دارد که بزرگان علم رجال وی را با تعابیری نظیر »ضعیف جداً« توصیف 

کرده اند )نجاشی، 1407ق، 287؛ حلی، 1381ق، 489(.
افزون بر ضعف سندی، این روایت از حیث دلالی نیز نمی تواند مستند جواز الزام 
مرتکب به پرداخت خسارات مازاد بر دیه از باب تعزیر قرار گیرد؛ چراکه دلیل تعزیر 
مازاد بر حدّ در این روایت، هتک حرمت ماه رمضان بیان شــده اســت و تسری آن 

به سایر موارد، از جمله الزام به تعزیر مالی در کنار دیه، فاقد وجه معتبر فقهی است.
علاوه بر این، روایتی نیز از عَبّاد بن صُهَیب از امام صادق؟ع؟ نقل شده است که 
ممکن اســت به عنوان مبنایی برای مشروعیت الزام جانی به پرداخت خسارات مازاد 
بر دیه بر اســاس تعزیر، مورد استناد قرار گیرد. بر اساس این روایت، عباد بن صهیب 
می گوید: »از امام صادق؟ع؟ دربارۀ مردی مســیحی که به مســلمانی افترا زده و او 
را زناکار خطاب کرده بود، پرســیدم. حضرت فرمودند: برای حق مسلمان، هشتاد 
تازیانه و برای حرمت اسلام، هشــتاد تازیانه منهای یک ضربه زده می شــود و سر او 
تراشیده شده، در میان هم کیشانش گردانده می شود تا عبرت دیگران شود و کسی به 

چنین کاری جرأت نکند«.2
نحــوۀ دلالت این روایت بر موضوع مورد بحث آن اســت که با وجود آنکه حد 
شرعی قذف در منابع معتبر فقهی، هشتاد تازیانه تعیین شده است، امام صادق؟ع؟ در 

مُِيرُْالْْمَُّؤْمُِنَِينَْ؟ع؟ )بَِاًلْنََجََاًشِيِ( الْشَْاًعَِرِْ قََدَْ شَرِْبََ الْْخََمَّْرَْ فِِي شَهُْرِْ رََمَُضََّاًنََ 
َ
تَِيَ أَ

ُ
يََمَْ قََاًلََ: أَ بَِي مَُرْْ

َ
1. »عَنْْ عََمَّْرِْوَ بَْنِْ شِمَّْرٍْ عََنْْ جََاًبَِرٍْ رََفَِعََهُِ عََنْْ أَ

مُِيرَْالْْمَُّؤْمُِنَِينَْ هََذَِا ضََرَْبَْتََنَِي ثَُمََّاًنِِينَْ فِِي شُرْْبَِ الْْخََمَّْرِْ وََ هََذِِهُِ 
َ
يَنَْ فَِقََاًلََ لَْهُِ: يََاً أَ فَِضََّرَْبََهُِ ثَُمََّاًنِِينَْ ثُُمَْ حََبَْسَْهُِ لَْيْلًَّةًٌ ثُُمَْ دٌَعََاً بَِهِِ مُِنَْ الْْغَْدَِ فَِضََّرَْبََهُِ عَِشْْرِْ

الْْعَِشْْرُْوَنََ مَُاً هَِي؟َ فَِقََاًلََ: هََذَِا لِْتََجََرُْئِِكََ عََلًَّى شُرْْبَِ الْْخََمَّْرِْ فِِي شَهُْرِْ رََمَُضََّاًنََ« )حر عاملی، 1409ق، 231-232/28(.
بَُوَعََبْْدَِاَلْلًَّهِِ؟ع؟ عََنْْ نَِصّْرَْانِِيٍ قََذَِفَ مُُسْْلًِّمَّاًً فَِقََاًلََ لَْهُِ يََاً زََانَِ فَِقََاًلََ 

َ
حَْمََّدََ بَْنِْ مُُحَمََّدٍَ عََنِْ اِبَْنِْ مَُحْبُْوَبٍَ عََنْْ عََبَْاًدٌِ بَْنِْ صَُهَُيْبٌٍ قََاًلََ: سُِئِِلََ أَ

َ
2. »أَ

هَْلَِ دٌِيَنَِهِِ لِْكَُيْ يَُنََكَُلََ غََيْرُْهُُ« 
َ
سُِهُِ وََ يَُطَِاًفُ بَِهِِ فِِي أَ

ْ
سِْلَامٍِ وََ يَُحْلًَّقَُ رََأَ يَُجَْلًَّدَُ ثَُمََّاًنِِينَْ جََلًّْدََةًً لِْحَقَِ اَلْْمَُّسْْــلًِّمِْ وََ ثَُمََّاًنِِينَْ سَِوَْطاًً إِلَاّ سَِوَْطاًً لِْحُرْْمَُةٌِ اَلْْإِِ

)کلینی، 1407ق، 239/7(.
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این روایت، علاوه بر اجرای حد قذف، مرتکب را از باب تعزیر به هفتاد و نه تازیانۀ 
دیگر، تراشیدن سر و تشهیر )گرداندن در میان هم کیشان( محکوم کرده اند.

این اقدام امام؟ع؟ نشانگر آن است که اعمال تعزیر مازاد بر حد شرعی، در موارد 
خاص و به منظور صیانت از مصالح عمومی جامعه ممکن اســت. ازاین رو، می توان 
بــا الغای خصوصیت از مورد روایت، چنین نتیجه گرفت که در موارد مشــابه، نظیر 
جنایاتی که موجب دیه هستند نیز، می توان جانی را علاوه بر پرداخت دیه، به پرداخت 

خسارات مازاد از باب تعزیر مالی محکوم کرد.
نظر به اینکه این روایت صحیحه اســت )موســوی  اردبیلی، 1427ق، 47/1(، از جهت 
ســندی خدشــه ای بر آن وارد نیســت. دلالت روایت بر جواز تعزیر مازاد بر حد نیز 
روشــن است. ازاین رو، مرحوم مجلســی اول در ذیل این روایت می نویسد: »و یدل 

علی أنه یُحدّ الذمی علی قذف المسلم و یُعزر زائداً علیه« )مجلسی، 1406ق، 104/10(.
بنابراین، برخلاف روایت ابی مریم، شــاید بتوان بر اساس این روایت، جواز تعزیر 
مــازاد بر حد را بدون تقیید به شــرایط زمانی و مکانی پذیرفــت. با این حال، به نظر 
می رسد که علی رغم صحت سند و وضوح دلالت، این روایت نمی تواند مستند الزام 
جانی به پرداخت خســارات مازاد بر دیه از باب تعزیر مالی قرار گیرد؛ چراکه تسری 
حکم روایت به مانحن فیه تنها در صورتی موجه اســت که فعــل ارتکابی دارای دو 

عنوان معصیت مستقل باشد.
در این دو روایت )روایت ابی مریم و روایت عباد بن صهیب(، رفتار مرتکب از دو 

جهت مورد مؤاخذه قرار گرفته است:
نخست، از باب شرب خمر یا قذف که موجب حد شرعی است و دوم، از جهت 
هتک حرمت ماه رمضان یا هتک حرمت مسلمان که عنوانی جداگانه و مستوجب 
تعزیر دارد؛ اما در جنایات موجب دیه - مانند جرح یا قتل خطایی -جانی تنها مرتکب 
یک عنوان مجرمانه شده و فاقد دوگانگی عنوان جرم است. ازاین رو، نمی توان حکم 

به تعزیر مالی وی را  علاوه بر دیه مقرر شرعی  بر اساس این روایت اثبات کرد.
بنابرایــن، تعزیر مالی مرتکب، افزون بر پرداخت دیۀ مقرر شــرعی، فاقد وجاهت 
شرعی بوده و با اصل تناسب میان جرم و مجازات نیز ناسازگار است. حتی در فرضی 
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که در جواز آن به عنوان تعزیر مالی تردید شود، اصل و قاعده، بر عدم جواز آن دلالت 
دارد؛ مگر آنکه دلیل متقنی بر مشروعیت آن اقامه گردد. ازاین رو، استناد به این گونه 
روایات به منظور اثبات مشــروعیت الزام مرتکب به پرداخت خسارات مازاد بر دیه از 

باب تعزیر، محل تأمل و تردید است.

1/2/2. قاعدۀ »التعزیر بما یراه الحاکم«
براســاس قاعدۀ فقهی »التعزیر لکل حــرام«، انجام فعل حــرام یا ترک واجب 
مستوجب تعزیر است. علاوه بر این قاعده، مطابق با قاعدۀ »التعزیر بما یراه الحاکم«، 
امر تعیین نوع، میزان و اجرای تعزیر به عهدۀ حاکم گذاشــته شــده است. صاحب 
جواهر ضمن بیان وجود اجماع فقها در مورد این قاعده می نویسد: »لا خلاف و لا 
اشکال نصاً و فتویً فی انّ کل من فعل محرماً او ترک واجباً و کان من الکبائر فللإمام 

تعزیره بما لا یبلغ الحد« )نجفی، 1362ق، 48/41(.
شیخ طوسی در خصوص اختیار حاکم در تعزیر می نویسد: »امر تعزیر به حاکم 
واگذار شده است تا اگر مصلحت بداند، به اجرای آن بپردازد و اگر تشخیص دهد که 
دارای مصلحت نیست، از اجرای آن خودداری کند« )طوسی، 1387ق، 563(. همچنین 
محقق حلی در کتاب شرایع مرقوم داشته است: »هر کس مرتکب فعل حرامی باشد 
یا از امر واجبی ســرباز زند، بر امام اســت که او را تعزیر کند. در مورد چنین فردی 
نباید به اندازۀ حدود تعیین شدۀ شرعی باشد و تعیین و مقدار آن به عهدۀ شخص امام 
است« )حلی، 1410ق، 118(. البته این قاعده عیناً در روایات ذکر نشده است و در کتب 
فقهی نیز با تعابیر گوناگون مانند »التعزیر بما یراه الحاکم« )نجفی، 1362ق، 169( و »یعزر 
بما یراه الامام« )مفید، 1413ق، 776( بیان شــده است. نکتۀ حائز اهمیت در خصوص 
این قاعده آن اســت که در هیچ یک از متــون روایی معتبر عبارت »الی الحاکم« به 
معنــی قاضی محکمه نیامده اســت؛ بلکه در این متون صرفاً تعبیــر »الی الامام« یا 
»الی الوالی« آمده است. )محقق داماد، 1406ق، 228(. بنابراین منظور از »حاکم« در این 
قاعده، امام معصوم و کســانی است که شایستگی نیابت از آن مقام را داشته باشند.

نحوۀ دلالت این دو قاعده بر دیدگاه جواز آن است که با توجه به اینکه از یک سو، 
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ایراد آسیب به اشخاص شرعاً حرام است و از سوی دیگر، امر تعزیر در اختیار حاکم 
اســت و تعزیر نیز اعم از تعزیر مالی و غیرمالی دانسته شــده است، حاکم می تواند 
علیه را ندارد،  در مواردی که دیۀ مقرر در شــرع کفاف خســارت های وارده به مجنی ٌ
مرتکب را از باب تعزیر به پرداخت خسارات مازاد بر دیه محکوم کند. به نظر می رسد 
این اســتدلال برای اثبات مدعا تمام نیست؛ توضیح آنکه در سیاست کیفری اسلام، 
تعزیرات در عرض حدود، قصاص و دیات است نه در طول آن؛ لذا تمسک به قاعدۀ 
»التعزیر بما یراه الحاکم« در جایی اســت که شارع در برابر جرم، واکنش دیگری را 

پیش بینی نکرده باشد.
به عبارت دیگر، تعزیر وقتی جایز اســت که برای معصیت انجام شــده حدی از 
جانب شارع تعیین نشده باشــد. در این خصوص شیخ طوسی می نویسد: »هرکس 
گناهی مرتکب شود که حدی بر آن واجب نباشد، تعزیر خواهد شد« )طوسی، 1387ق، 
69/8(. حتی برخی فقها ایــن موضوع را تحت عنوان »کل ذنب لایوجب الحد فهو 
موجب للتعزیر« به عنوان یک قاعدۀ فقهی مورد بررســی قرار داده اند )حســینی مراغی، 
1417ق، 627/2(. این مبنا در کلام فقیهان اهل سنت نیز یافت می شود. ابن قدامه یکی 
از فقهای مذهب حنبلی در کتاب مغنی آورده است: »التعزیر هو العقوبه المشروعه 
علی جنایه لا حد فیها« )ابن قدامه، 1388ق، 347/10(. ماوردی فقیه شافعی نیز می نویسد: 
»التعزیر التادیب علی ذنوب لم تشرع فیه الحدود و یختلف حکمه باختلاف حاله و 

حال فاعله« )ماوردی، 1386ق، 236(.
بنابرایــن، در صورتی می توان خســارات مازاد بر دیه را بر مبنــای تعزیر از جانی 
دریافت کرد که شــارع مقدس قبلًا مجازاتی را در قبال فعل جانی پیش بینی نکرده 

باشد؛ حال آنکه در این نوع جرایم، دیه پیش بینی شده است.

1/3. ارزیابی دیدگاه ها و بیان نظر مختار
همان گونه که ملاحظه شد، ادلۀ جواز مطالبۀ خسارات مازاد بر دیه بر مبنای تعزیر 
توان اثبات این دیدگاه را ندارد؛ چراکه فارغ از روایات مورد استناد که یا دچار ضعف 
سندی بودند یا دلالتی بر جواز پرداخت خسارات مازاد بر دیه بر مبنای تعزیر نداشتند، 
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استناد به قاعدۀ »التعزیر بما یراه الحاکم« نیز با توجه به پیش بینی دیه در قبال جنایات 
غیرعمدی در شــرع محل خدشه جدی است؛ بنابراین با رد این ادله از یک طرف و 
بلامعارض ماندن ادلۀ دیدگاه عدم جواز پرداخت خسارات مازاد بر دیه، الزام مرتکب 

به پرداخت این خسارات بر مبنای تعزیر بسیار بعید می نماید.
با وجود این، راهکاری که برای جبران این گونه خسارات به نظر می رسد، پرداخت 
دیۀ مقرر در شرع است. توضیح آنکه در نظام حقوقی ایران، دیه ای که توسط قضات 
دادگاه ها صادر می شــود، براســاس میزان دیه ای اســت که مطابق با مادۀ 549 قانون 
مجازات اسلامی مصوب 13921 توسط رئیس قوۀ قضائیه و بر اساس نظر مقام معظم 
رهبری تعیین می شود. این امر باعث می شود که در اکثر موارد، دیۀ تعیین شده توسط 
محاکم، قادر به جبران تمام خسارات وارده بر بزه دیده نباشد. این در حالی است که 
تعیین میزان دیه باید متناسب با قیمت انعام ثلاثه، یعنی صد شتر، دویست گاو یا هزار 

گوسفند، انجام شود.
توضیح آنکه طبق نظر مشهور فقهای امامیه، دیه نفس و دیه اعضا باید به حسب 
دیۀ نفس از یکی از اصناف ششــگانۀ دیه پرداخت شــود. این اصناف عبارت اند از: 
صد شتر سالم که خیلی لاغر نباشند، دویست گاو سالم که خیلی لاغر نباشند، هزار 
گوسفند سالم که خیلی لاغر نباشند، هزار دینار رایج، ده هزار درهم رایج و دویست 

دست لباس از حلّه های یمنی )طوسی، 1387ق، 119/7؛ عاملی مکی، 1376، 429/2(.
از طرفی، با توجه به برخی روایات، از جمله روایت ابی بصیر از امام صادق؟ع؟، 
»دیۀ مرد صد شــتر است. اگر پرداخت شــتر ممکن نبود، به میزان ارزش شتر، گاو 
و اگــر پرداخت گاو نیز ممکن نبود، هزار گوســفند پرداخت می شــود« )حر عاملی، 
1409ق، 194/29(. اصناف ششــگانه در زمان پیامبر؟ص؟ و ائمۀ معصومین؟عهم؟ ارزش 
برابر داشته اند؛ بنابراین، مشخص می شود که در شرع میزان معینی به عنوان دیه مدنظر 
بوده اســت و صد شتر، هزار گوسفند، دویست گاو و سایر مقادیر دیه، بیانگر مقدار 

مالیت مورد نظر شارع مقدس بوده است.

1. مادۀ 549 قانون مجازات اسلامی مصوب 1392: »موارد دیۀ کامل همان اســت که در مقررات شــرع تعیین شــده 
است و میزان آن در ابتدا هر سال توسط رئیس قوۀ قضائیه به تفصیل براساس نظر مقام رهبری تعیین و اعلام می  شود«.
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گرچه براساس نظر مقام معظم رهبری،1 در حال حاضر پرداخت حلّۀ یمنی، درهم 
و دینار به دلیل عدم دسترسی به آن اصناف منتفی است، لیکن میزان دیه باید متناسب 
با ارزش ریالی انعام ثلاثه تعیین شــود. این در حالی اســت که نرخ اعلامی توســط 
رئیس قوۀ قضائیه در ابتدای هر ســال،2 به دلیــل در نظر گرفتن ملاحظاتی همچون 
میزان قدرت اقتصادی مردم و نیز توانایی شرکت های بیمه، هیچ گونه تناسبی با قیمت 
واقعی صد شــتر یا مقادیر ســایر انعام ثلاثه نداشته و تفاوت فاحشی با میزان دیۀ مقرر 

در شرع دارد.
نرخ کنونی دیه علاوه بر اینکه قادر به جبران خسارات وارده بر مجنی علیه یا ولی 
دم نیست، باعث کاهش بازدارندگی دیه، به ویژه در مورد قشر مرفه جامعه نیز خواهد 
شد. ممکن است گفته شود تعیین نرخ واقعی دیه منجر به افزایش حق  بیمۀ دارندگان 
وســایل نقلیۀ موتوری شــده و غالب مردم به دلیل عدم توانایی در تأمین آن، از بیمه 
نمودن وســایل نقلیۀ خودداری خواهند کرد. در پاســخ باید گفــت: اولًا، پرداخت 
مقادیر تعیین شــده در شرع توســط جانی، در زمان تشــریع این حکم نیز به راحتی 
امکان پذیر نبوده است. ثانیاً، واقعی شدن نرخ دیه لزوماً با افزایش نرخ بیمه و تعهدات 
شرکت های بیمه گر مرتبط نیست؛ بلکه در جنایات غیر عمد، بخشی از دیه می تواند 
از طرق دیگر، مانند ایجاد نهاد تکافل اجتماعی و تأسیس نهادهای مردمی )مانند نهاد 

دیه( تأمین شود.

1. در سال 1373 نامه  ای از سوی رئیس قوّۀ قضائیه به وزیر دادگستری که مبتنی بر نظر فقهی مقام رهبری بود به شرح 
زیر صادر شد: »با اطّلاع از نظر فقهی اخیر مقام منیع ولایت و رهبری حضرت آیت   الله خامنه  ای مدّظله العالی در مسئلۀ 
دیه مبنی بر اینکه درهم و دینار در جمع اعیان شش  گانه به  عنوان پول رایج زمان است و در حقیقت جانی در انتخاب 
احد از اعیان چهارگانه یا قیمت سوقیه رایج مخیر است، مراتب جهت تعیین تکلیف با توجّه به حاکمیت مادۀ 297 قانون 
مجازات اسلامی و تبصرۀ ذیل آن و رفع مشکل نسبی معضل مردم و قوۀ قضائیه طی شمارۀ م/1373/10/18/19467 
از محضر مبارک اســتفتاء و در پاسخ فرموده  اند: »باســمه  تعالی: با سلام و تحیّت، به همان نحو که مرقوم فرموده  اند 
صحیح است و به نظر می  رسد ادای قیمت کنونی اجناس، امروزه کافی است؛ ولی به خاطر تردیدی که در باب حلّه 

موضوعاً و حکماً هست لازم است این جنس از محدودۀ محاسبه خارج باشد« )خامنه ای ، 1390، 107(.
2. در بخشــنامۀ شــمارۀ 9000/80569/100 مورخ 1402/12/26 رئیس قوۀ قضائیه در خصوص قیمت دیۀ کامل در 
ماه های غیر حرام در ســال 1403 چنین مقرر شده است: »در اجرای مادۀ 549 قانون مجازات اسلامی مصوب 1392 
و با توجه به بررسی  های به عمل آمده، قیمت دیۀ کامله در ماه های غیر حرام از ابتدای سال 1403، مبلغ دوازده میلیارد 

ریال تعیین می  گردد«.
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نتیجه گیری
امروزه برای تأمین خســارات مازاد بر دیه، راه های مختلفی ارائه شده است. یکی 
از این طرق، الزام جانی به پرداخت این گونه خسارات بر مبنای تعزیر است. با بررسی 
ادلۀ شــرعی در این خصوص، می توان دو وجه جواز و عدم جواز دریافت خسارات 
مازاد بر دیه بر مبنای تعزیر را مطرح کرد. با توجه به ایرادات ســندی یا دلالی روایات 
مورد استناد برای اثبات جواز تعزیر مالی مرتکب و نیز خروج موضوعی قاعدۀ »التعزیر 
بما یراه الحاکم«، ادلۀ قابل طرح برای تقویت دیدگاه عدم جواز شــامل مقطوع بودن 
دیه، ممنوعیت مجــازات مضاعف، اصل عدم ولایت و اصل برائت خواهند بود. به 
نظر می رســد تلاش بسیاری از صاحب نظران برای توجیه پرداخت خسارات مازاد بر 
دیه از طرق مختلف ناشی از غیرواقعی بودن نرخ دیۀ اعلامی در ابتدای هر سال توسط 
رئیس قوۀ قضائیه اســت. نرخ کنونی دیه تفاوت فاحشی با ارزش ریالی اصناف دیه 
علیه یا ولی دم  در شــرع دارد؛ بنابراین، به منظور جبران کلیۀ خسارات وارده بر مجنی ٌ
و همچنیــن افزایش بازدارندگی دیه، لازم اســت که ضمن واقعی کردن نرخ دیه، در 
جنایات غیرعمدی دیه از طریق تجمیع منابع مختلف مانند شــرکت های بیمه، ایجاد 

نهاد تکافل اجتماعی و تأسیس نهادهای مرد می تأمین شود.
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مؤسسة آل البیت؟عهم؟.
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حســینی مراغی، ســید میر عبد الفتاح بن علی. )1417ق(. العناوین الفقهیة. قم: دفتر انتشارات 
اسلامی.

حلّی، نجم الدین )محقق حلّی(. )1410ق(. شــرائع الإسلام في مســائل الحلال و الحرام. چاپ 
دوم، قم: مؤسسۀ اسماعیلیان.

حلی، حســن  بن  یوســف )علامه  حلی( )1381ق(. رجال العلامه. چاپ دوم، نجف: منشورات 
الحیدریه.

خامنه ای، سیدعلی)حســینی()1390(. ره توشــۀ قضایي )اســتفتائات قضایــي از محضر آیت الله 
خامنه اي(، قم: نشر قضا.

شــفیعي  سروســتاني، ابراهیم. )1376(. قانون دیات و مقتضیات زمان. تهــران: مرکز تحقیقات 
استراتژیك ریاست جمهوري.

صافی گلپایگانی، لطف الله. )1404ق(. التعزیر انواعه و ملحقاته. قم: مؤسسۀ نشر اسلامی.
طوســی، ابو جعفرمحمد بن حسن. )1387ق(. المبســوط في فقه الإمامیة. چاپ سوم، تهران: 

المکتبة المرتضویة لإحیاء الآثار الجعفریة.
فیومی، احمد بن محمد. )1405ق(. مصباح  المنیر. قم: مؤسسۀ دارالهجره.

کاشف الغطاء، جعفر. )1422ق(. کشف الغطاء. قم: بوستان کتاب.
کلینی، ابوجعفر محمد ابن یعقوب. )1407ق(. الکافی. تهران: دار الکتب الإسلامیة.

ماوردی، ابی الحســن علی بن محمد. )1386ق(. الأحکام الســلطانیة و الولایات الدینیة. مکه 
المکرمة: توزیع دار التعاون للنشر و التوزیع عباس أحمد الباز.

مجلسی، محمدتقی. )1406ق(. روضة المتقین. چاپ دوم، قم: مؤسسۀ فرهنگی کوشانبور.
محقق داماد، سید مصطفی. )1422ق(. قواعد فقه )بخش جزایی(. چاپ دوازدهم، تهران: مرکز 

نشر علوم اسلامی .
مرعشی، محمدحسن. )1373(. دیدگاه های نو در حقوق کیفری اسلام. تهران: نشر میزان.

مشکینی،  علی. )1371(. اصطلاحات الأصول و معظم أبحاثها. چاپ پنجم، قم: الهادی.
مصطفــی زاده، فهیم. )1395(. قانون مجــازات اسلامی مصوب 1392 در پرتو نظرات شــورای 

 نگهبان. تهران: پژوهشکدۀ شوراي نگهبان.
مفید، محمد ابن  نعمان )شیخ مفید(. )1413ق(. المقنعه. قم: کنگرۀ جهانی هزاره.

منتظری نجف آبادی، حســین علی. )1409ق(. دراســات في ولایة الفقیه و فقه الدولة الإسلامیة. 
چاپ دوم، قم: نشر تفکر.

مؤسسۀ آموزشی و پژوهشی قضا. )1390(. ره  توشۀ قضایی: استفتائات قضایی از محضر رهبر معظم 
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انقلاب حضرت آیة الله العظمی خامنه  ای . قم: نشر مؤسسۀ آموزشی و پژوهشی قضا.
مؤسســۀ آموزشــی و پژوهشــی قضا. )1390(. نرم  افزار گنجینۀ اســتفتائات قضایي. قم: مؤسسۀ 

آموزشي و پژوهشي قضا.
موســوی اردبیلی، سید عبدالکریم. )1427ق(. فقه الحدود و التعزیرات. چاپ دوم، قم: مؤسسة 

النشر لجامعة المفید. 
موســوی خمینی، ســید روح الله. )1390(. ره توشــۀ قضایی: اســتفتائات قضایی از محضر امام 

خمینی)1(. چاپ اول، قم: نشر مؤسسۀ آموزشی و پژوهشی قضا.
نجاشی، احمد بن  علی. )1407ق(، رجال النجاشی. قم: دفتر انتشارات اسلامی.

نجفی، محمدحسن. )1362ق(. جواهر الکلام فی شــرح شرایع الاسلام. چاپ هفتم، بیروت: 
دار إحیاء التراث العربي.
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مکتب الإعلام الإسلامي حوزة قم العلمیة، فرع خراسان رضوي
)مرکز الآخوند الخراساني للدراسات العلیا(

المدیر المسؤول: مجتبی إلهي الخراساني
رئیس التحریر: حسین ناصري مقدم

سکرتیر التحریر و التنفیذي: السیدمصطفی إختراعي الطوسي

أعضاء هیئة التحریر )بالترتیب الهجاءیه(:
مجتبی إلهي الخراساني )أستاذ البحث الخارج في حوزة مشهد العلمیة ورئیس قسم تطویر العلوم الإسلامیة وتمکینها فی مکتب الإعلام الإسلامي(

سعید جازاري معمویی )عضو الهیئة العلمیة بجامعة سوربون الفرنسیة، ورئیس جامعة أهل البیت علیهم السلام(
شیخ خالد الغفوري )أستاذ السطوح العالیة في حوزة قم العلمیة(

السید علی عباس الموسوي )أستاذ السطوح العالیة في الحوزة والجامعة. رئیس تحریر مجلة » المنهاج »العلمیة - رئیس جمعیة المعارف 
الإسلامیة الثقافیة في لبنان(

أبوالقاسم علیدوست الأبرقوئی )أستاذ البحث الخارج وأستاذ بمعهد الثقافة والفکر الإسلامي(
أحمد مبلغي )أستاذ البحث الخارج والأستاذ المشارك بجامعة المذاهب الإسلامیة(

مهدی مهریزی الطرقي )أستاذ المشارک بجامعة آزاد الإسلامیة(
حسین ناصري مقدم )أستاذ في جامعة الفردوسي بمشهد المقدسة(

مشهد المقدسة، تقاطع خسروي، زاویة شارع آیت الله واعظ طبسي، مکتب الإعلام الإسلامي فرع خراسان رضوي 
الطابق الأول، مرکز الآخوند الخراسانی للدراسات العلیا

السنة الحادی عشر، الرقم المسلسل الثامن والثلاثون؛ ربیــع 1404 شمسي-1447 قمري
فصلیّةٌ بحوثٌٌ فقهیّةٌ وَ أصولیّة    المُحکّمةٌ

فصلنامۀ
علمی پژوهشی

إستناداً إلی ترخیص رقم 7٩7 بتاریخ ٣0 / 10 / 140٣ شمسي من قبل مجلس إعطاء الرخص والمنح العلمیة للمنشورات 
والدوریات الحوزویة، تم تمدید صلاحیة فصلیة بحوث فقهیة وأصولیة التي نالت مؤخراً علی مرتبة العلمیة المحکمة
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دراسة قرینیة آراء العامة في فهم روایات فقه أهل البیت 1؟عهم؟

رضا بورصدقي2
محمد رضا محمودخواه3

ملخص
تؤثر القرائن اللبیة دومًا في تشــکیل ظهور الکلمات؛ وعلیه، یمکن الاستفادة من 

سیاق الصدور والأجواء الاجتماعیة السائدة کقرینة مهمة للفهم الصحیح للروایات 
یری البعض، بالنظر إلی تأثیر ظروف صدور الروایات، أن الآراء الفقهیة لأهل السنة 
مؤثرة في ظهور الروایات الإمامیة، وعلی هذا الأســاس، اعتبروا الفقه الإمامي بمنزلة 
الهامش علی فقه أهل السنة. وفي المقابل، نفی آخرون أي تأثیر لآراء المخالفین في 

فهم الروایات.
یکشــف هذا البحث، الذي اســتخدم منهجًــا تحلیلیًا نقدیًا مــن خلال مراجعة 
المصادر واستعراض آراء الخبراء، أن کلا الموقفین لا یمکن الدفاع عنه بشکل مطلق، 
فالأدلة المتاحة، وکذلك السیرة العملیة للفقهاء علی مدار تاریخ الفقه  -الکاشفة عن 
ارتکازهم العقلائي - تُشــیر إلی أن الرجوع إلی فقه أهل السنة، خارج فرض تعارض 
الروایــات، ضروري فقط في الحالات التــي تکون فیها الروایة مبهمة أو مجملة، ومع 
احتمال أن یؤدي هذا الرجوع إلی رفع الإبهام؛ أما في الحالات التي یکون للروایة ظهور 
مستقل ومتناسب، فلا حاجة لمثل هذا الرجوع. یستند هذا الرأي إلی أن احتمال وجود 

قرینة منفصلة لا یمنع اعتبار الظهور عند العقلاء.
الکلمات المفتاحیة: الفقه الإمامي، استقلال الفقه الإمامي، هامشیة الفقه الإمامي، 

فقه أهل السنة، فقه العامة.

1 .  تاریخ الإستلام: 1446/05/2٨ هـ ق؛ تاریخ القبول:1446/0٨/02 هـ ق.
2 . مدیر قســم الأصول بالمرکز الفقهي للأئمــة الأطهار؟عهم؟، ودکتوراه في الفقه ومباني الحقــوق، جامعة قم، إیران. 

rezapoorsedghi@gmail.com :الکاتب المسئول(، البرید الإلکتروني(
mr.mahmudkhah@gmail.com :3 . طالب في المرکز الفقهي للأئمة الأطهار؟عهم؟، قم، إیران. البرید الإلکتروني
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تحقّق »الإعراض« من قِبَل الفقهاء المتقدِمین... دراسة نقدیة1

السید محمد حسین میرشاهولایتي2
محمد کاظم رحمان ستایش3

ملخص
لا شــك أن أحد أهم معاییر تقییم ومصداقیــة الأخبار الفقهیة هو الانتباه إلی أداء 
وتعامُل علمــاء المذهب مع تلــك الأحادیث. وقد حظي بحث جابِریة أو کاسِــریة 

الإعراض باهتمام فقهاء الإمامیة منذ القدم.
وفقًا للرأي المشــهور للفقهاء المعاصرین، فإِن الحدیث الذي یتعرّض -مع بعض 
القیود- لإعراض علماء الشیعة، یسقط عن الاعتبار؛ لأن إعراض جمیع أو غالبیة علماء 
المذهب یدل علی وجود نوع من الخلل أو النقص في أحد مباحث: صدور الحدیث، 

أو جهة صدوره، أو دلالته.
حتــی لو غضضنا الطرف عن المباحث النظریة حول اســتحکام مبنی کاســریة 
الإعراض، یری الباحث الفقهي في مسیرة الاستنباط، وعند إحراز عمل فقهاء الشیعة، 
أنه سیواجه عوائق. بعبارة أخری، الحصول علی أقوال الفقهاء والکشف عن إعراضهم 
عن الأحادیث التي تبدو معتبرة، یصاحبه آفات؛ وأن تشخیصها وتقدیم المخارج منها 

یمکن أن یعین الفقیه في طریق الاجتهاد.
 یهــدف هذا البحــث، المنجز بأســلوب مکتبیة وبمنهج وصفــي تحلیلي، إلی 
تشخیص وتحلیل الآفات الکامنة في کشف إعراض الفقهاء المتقدمین عن الروایات 

التي تبدو معتبرة.

1. تاریخ الإستلام: 1446/0٨/٣0 هـ ق؛ تاریخ القبول:1446/11/04 هـ ق
 mostahfez257@gmail.com:2 . أستاذ البرید الالکتروني

3 . أستاذ مشارك، جامعة علوم القرآن والحدیث، جامعة قم، قم، إیران. )الکاتب المسؤول(
kr.setayesh@gmail.com :البرید الإلکتروني
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یبدو أنه یمکن تســلیط الضوء علی آفتین رئیســیتین في هذا المضمار: الأولی: 
التردد في أصل تحقق الإعراض، والذي ینجم في کثیر من الموارد عن الاعتماد علی 
نقولات وتقاریر بعض الفقهاء المتأخرین بشــأن إعراض الفقهاء الســابقین؛ والثانیة: 
اجتهادیــة الإعراض، حیــث یکون إعراض الفقیه في هذه الحــالات متأثراً بمبانیه أو 
استیعابه الفقهي الخاص، ولا یمکن أن یکون کاشفاً عن ضعف في السند أو خلل في 

دلالة الروایة.
الکلمات المفتاحیة: دراســة نقدیة، الإعراض، الإعــراض الاجتهادي، الأحادیث 

الفقهیة.
  

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


199

بحوثٌٌ فقهیّّةٌ و اصولیّّة
السنة الحادی عشر

الرقم المسلسل الثامن والثلاثون
ربیع 1404 شمسي

1447 قمري

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

ماهیة المعدن من منظور الفقه الإمامي1

مهدي فرهنگ دلیر2

ملخص
تُمثل طبیعة المعدن إحدی القضایا الجوهریة في تحدید الموضوعات الفقهیة التي 
لم تحظَ ببحث وافٍ. فقد اکتفی غالب الفقهاء بالتعریفات اللغویة أو الاصطلاحیة، مما 
أبقی الطبیعة الحقیقیة للمعدن غامضة، وهو غموض ینعکس کذلك في قوانین البلاد.

بعد البحث في المصادر الفقهیة، اللغویة، والعرفیة، وکذلك تقییم الخصائص التي 
یمکــن أن تکون مؤثرة في تحدید ماهیة المعــدن مقارنة بالمواد المعدنیة، تم تحدید 
وتحلیل أربــع خصائص: تراکم المواد المعدنیة بدرجة مــن النقاء في نطاق محدد، 
العمق من سطح الأرض، القیمة المالیة العالیة للمواد المعدنیة، وکونها غیر داخلة ضمن 

جنس الأرض.
تُبین نتائج البحث أن من بین هــذه الخصائص الأربع، تُعدّ الخصیصتان الأولیان 
)الکثافة بنقاوة محددة والعمق( من مقومات حقیقة المعدن؛ بحیث لا یُتصوّر المعدن 
بدونهما. أما الخاصیة الثالثة )القیمة المالیة(، وإن کانت تتعلق بالمواد المعدنیة مباشرة؛ 
لکنها تُعدّ وصفاً للمعدن بالواسطة؛ إذ لیس کل تجمع للمواد یُعدّ معدناً، إلا إذا کانت 
المواد ذات قیمة مالیة معتبرة؛ أما الخاصیة الرابعة )کونها مغایرة لجنس الأرض(، فلا 
دخل لها في تحقیق حقیقة المعدن أو تعریف المواد المعدنیة. وبناءً علی ذلك، یمکن 
تعریف المعدن بهذا الشکل: »المعدن هو محل تجمع وتکثف المواد والعناصر القیّمة 

في باطن الأرض«.
الکلمات المفتاحیة: ماهیة المعدن، المعدن، المعدن السطحي، المعدن الجوفي، 

المواد المعدنیة.

1 . تاریخ الإستلام: 1446/07/11 هـ ق؛ تاریخ القبول:1446/07/2٩ هـ ق.
2. باحث في المؤسســة العلیا للفقه والعلوم الإسلامیة أســتاذ مساعد / طالب دکتوراه / خریج الحوزة العلمیة المدینة؛ 

farhangdelir31@gmail.com :البرید الإلکتروني

http://JFo.akhs.bou.ac.ir
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دراسة موضوعیة تطبیقیة )علمیة وفقهیة( لوقتن إخراج زکاة التمر 
بمنهج فقه الإجابة1

السید عباس دیانت مقدم2

ملخص
توجد في المصادر الإجتهادیــة والفتاوائیة للفقهاء إبهامات حول وقت تعلق زکاة 
الغلات الأربع، وخاصة التمر، مما یواجه عملیة الإجابة الدقیقة علی الأســئلة المتعلقة 
بهذا المبحث تحدیاً وأمراً معقداً. لذلك، فإِن دراسة مباني ومعاییر الفقهاء في تحدید 

وقت تعلق زکاة الغلات، وخاصة معیار » بُدُوِ الصلاح« في التمر، ضرورة جدیة.
یتمحــور التســاؤل الأول حول: ما هو المعنــی الدقیق لـــ« بُــدُوِ الصلاح« في 
نظــر الفقهاء؟ ومتی یتحقق هــذا الوصف تحدیداً؟ وهل هنــاك اختلاف بین »بدو 
الصلاح« وانطباق وصف »التمر« علی النخل؟ وفي بعض الحالات، أشــار الفقهاء 
إلی »الاحمرار« أو »الاصفرار« کمعیار لتحقق الزکاة. ینبغي النظر ما هو المقصود من 
هذه العناوین وهل تختلف هذه المعاییر في مفهومها عن »بدوّ الصلاح« أو »انطباق 

عنوان التمر« أم لا.
تتناول هذه المقالة أولًا تحلیلًا معمقاً للمصطلحات التي استخدمها الفقهاء لتحدید 
وقت وجوب الزکاة، ثم توضح المعنی الدقیق لهذه المصطلحات الفقهیة. بعد ذلك، 
تُحلّل أوجه التشــابه والاختلاف بین هذه المعاییــر، لتُختتم بتقدیم خلاصة واضحة 
ودقیقة، مما یُمهّد الطریق أمــام المختصین في الفقه لتقدیم إجابات علمیة، منقحة، 

وموثوقة عند مواجهتهم لأسئلة متعلقة بهذا المبحث، مستندین إلی فهم عمیق.
الکلمات المفتاحیة: وقت تعلق الزکاة، الغلات الأربع، بدو الصلاح، فقه الإجابة.

1 . تاریخ الاستلام: 1446/06/06هـ ق؛ تاریخ القبول:1446/0٨/1٩هـ ق.
2 . خریج ســطح الرابع من الحوزة العلمیة بقم، ورئیس المرکز الوطني للإجابة علی الأســئلة الشرعیة بمکتب الإعلام 
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ملاحظات فقهیة في وقف الأسهم وتطبیقها في السوق المالیة1

محمد أمین مصدق2 ؛ السید مهدي ذوقي3 ؛ السید هادي ذوقي4 
محمد بلقیسي ناصري5 ؛ یوسف صلاحي6 

ملخص
مع توســع المجتمعات البشــریة والتقدم الاقتصادي الذي أدی إلی ظهور أسواق 
وأدوات مالیة جدیدة وأصول ناشئة مثل النقود، الأسهم، والعملات الرقمیة، ومع وجود 
المشاکل في الأوقاف التقلیدیة السابقة کوقف العقارات والأراضي والمباني، ظهرت 

الیوم إمکانیات جدیدة لتحقیق الوقف.
إحدی هذه الإمکانیات هي وقف أســهم الشرکات المســاهمة. ولکن نظراً لأن 
الفقه الإسلامي یشــترط لتحقق الوقف الشرعي شــروطاً وأحکاماً خاصة، مثل کون 
الموقوف عیناً، وقابلیته للبقاء مع إمکانیة الانتفاع منه، وعدم جواز بیع المال الموقوف، 
فمن الضروري دراسة إمکانیة وقف الأسهم من الناحیة الفقهیة، ومراجعة الملاحظات 

الشرعیة لتطبیقها في السوق المالیة.
تناول البحث احتمالات متعددة بشأن طبیعة السهم. وبعد تحلیلها، یمکن استنتاج 
أن الســهم هو مال اعتباري یمثل »حصّــة معینة من رأس المــال الاعتباري الثانوي 

للشرکة«.
من جهة أخری، من خلال إعادة تعریف الوقف علی أنه »تحبیس ما یبقی وتجویز 

1 . تاریخ الإستلام: 1445/11/0٣ هـ ق؛ تاریخ القبول:1446/0٨/1٨ هـ ق.
ostadamin89@gmail.com :2. خریج السطح الرابع من الحوزة العلمیة بقم. قم، إیران )الکاتب المسؤول(. البرید الإلکتروني

3 . خریج السطح الثالث من الحوزة العلمیة بقم. قم، إیران.

4 . خریج السطح الثالث من الحوزة العلمیة بقم. قم، إیران.

5 . خریج السطح الثالث من الحوزة العلمیة بقم. قم، إیران.
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الانتفاع«، وأیضاً من خلال إعادة النظر في شــروط مثل کون المال الموقوف عیناً - 
ســواء بالمناقشة في أدلتها، أو بتقدیم تفسیر موسّــع لمفهوم »العین« لیشمل الأموال 
الاعتباریة أیضاً - یمکن اعتبار وقف الأســهم شرعیاً مقبولًا. کما تجدر الإشارة إلی 
وجود حل آخر لوقف الأســهم یمکن تسمیته »الوقف العرفي«؛ هذا الوقف، بالرغم 

من حمله لاسم »الوقف«، إلا أن الأحکام الخاصة بالوقف الشرعي لا تنطبق علیه.
من أهم المنافع المتحصلة من الأسهم هو کسب الأرباح من خلال شرائها وبیعها؛ 
لکن هذا الأمر یواجه مشــکلة منع بیع المال الموقوف فیما یخص الأسهم الموقوفة. 
ومع ذلك، یمکن رفع هذا الإشکال من خلال حلول مثل إدراج شرط عند الوقف من 
کثر نفعاً أي أنفع. قبل الواقف، أو زوال قابلیة الانتفاع، أو أن یکون بیع المال الموقوف أ

الکلمات المفتاحیة: وقف الأســهم، الســوق المالیة، أســهم موقوفة، رأس المال 
الثانوي، المال الاعتباري.
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حکم الزواج من الأقارب النسبیین في الفقه السني1

سجاد داور بناه مقدم2

ملخص
ارتأی مشــهور فقهاء أهل الســنة رجحان الزواج من الأقارب النســبیین وحکموا 
بکراهیته، وهو ما یخالف الرأي الســائد في الفقه الإمامي الذي یؤکد علی الزواج من 
هذا الصنف. وقد اســتند فقهاء أهل السنة والعلامة الحلي في استدلالهم إلی روایات 
کرم صلی الله علیه وآله وســلم. ولقد عَزَوا ســبب کراهة  تُنســب ظاهراً إلی النبي الأ
هذا النوع من الزواج إلی عبارات ذات طابع روائي، تُنســب ظاهراً إلی النبي صلی الله 
علیه وآله وســلم وإلی الخلیفة الثاني، والتي تنهی عن الزواج من الأقارب النســبیین 
بسبب الوهن الجسدي والعقلي للأطفال الناتجین عن مثل هذه الزیجات. وبعد بحث 
وتحقیق في ســند هذه الروایات ودلالتها، اتضح أن هذه العبارات ما هي إلا انعکاس 
لمعتقدات شعبیة ورأي الخلیفة الثاني، وقد نُسبت إلی النبي صلی الله علیه وآله وسلم 

بمرور الزمن، وبالتالي لا یمکن الرکون إلیها علمیاً.
الکلمات المفتاحیة: النکاح، الأقارب، الأقارب النسبیة

1. تاریخ الإستلام: 1445/11/0٣ هـ ق؛ تاریخ القبول:1446/0٨/1٨ هـ ق.
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جدوی استیفاء تعویضات زائدة عن الدیة بناءً 
علی التعزیر المالي للجاني1

إحسان خامه جي2
مصطفی مسعودیان3

ملخص
تُعد الدیة من الأحکام التأسیسیة التي أقرها الإسلام، وتُدفع للضحیة أو ورثتها في 
حــالات الجرائم غیر العمدیة. بعد إقرار مؤسســة الدیة في القوانین بعد انتصار الثورة 
کادیمیة حول کیفیة دفع التعویضات التي  الإسلامیة، برز نقاش هام في الأوســاط الأ
تتجاوز الدیة. إحدی الطرق المقترحة لدفع هذه التعویضات هي إلزام الجاني بها بناءً 

علی التعزیر المالي.
المسألة الرئیسة في هذا البحث هي دراسة مدی مشروعیة تحصیل هذه التعویضات 
بناءً علی تعزیر الجاني. تُشیر نتائج هذا البحث، الذي اتبع منهجاً وصفیاً تحلیلیاً، إلی 
أنه نظراً للإشــکال السندي والدلالي علی الروایات المستند إلیها لإثبات جواز التعزیر 
المالــي للجاني، وکذلك عدم انطباق قاعدة »التعزیر بمــا یراه الحاکم« لإثبات هذا 
الرأي، فإِن الأدلة التي تدعم عدم الجواز - مثل الدیة مقطوعة، ومنع العقوبة المزدوجة، 

وأصل عدم الولایة، وأصل البراءة - تظل بلا معارض.
بنــاءً علی ذلك، ونظراً لإتقان أدلة الرأي القائل بعدم الجواز، فإِن الســبیل الوحید 
لتعویض الخســائر التي تتجاوز الدیة هو جعل ســعر الدیة واقعیاً بما یتوافق مع الدیة 

الشرعیة، وتوفیر ذلك من خلال المؤسسات المجتمعیة في الجرائم غیر العمدیة.
الکلمات المفتاحیة: الخسارة، الدیة، المجني علیه، الجاني، التعزیر المالي.

1. تاریخ الإستلام: 1446/0٨/27 هـ ق؛ تاریخ القبول:1446/10/2٩ هـ ق.
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