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سخن سردبیر

بـا توجه به پتانسـیل وظرفیت بـالای حوزه های علمیه در ابعاد مختلف علمی و پژوهشـی و اسـتقبال 

گـرم طـلاب و اسـاتید محتـرم، سـزاوار اسـت کـه توجـه ویـژه نسـبت بـه فراهـم کـردن زمینه هـای 

پژوهشـی توسـط مرکـز پژوهـش المصطفـی)ص( - افغانسـتان، مدیران و مسـؤلان حوزه هـای علمیه 

صـورت گیـرد تـا به یـاری خداوند خلاء پژوهشـی از حوزه های علمیـه کم کم رخت بربنـدد و زمینة 

قلم زنـی و تحقیـق در ابعـاد مختلـف علمی به وجـود آید 

بـه لطـف و عنایـت پـروردگار خداونـد، اینـک شـماره دوم نشـریه حـوزوی »یافته هـای فقهـی 

اصولـی « بـه زیور طبع آراسـته گردیـده و تقدیم محققان، اسـاتید، طلاب و جامعه علمـی می گردد. 

امیـد اسـت کـه با گسـترش تحقیق و پژوهـش در ابعاد مختلـف فقهـی وا صولی زمینـه درک، فهم و 

تولیـد علـم در ایـن عرصه علمـی فراهم شـده و دانش اصـول فقه جایـگاه حقیقی خویـش را بازیابد 

وزمینـه ی نشـر آن در تمـام مراکـز علمی فراهم شـود.

دومیـن شـماره نشـریه علمـی تخصصـی »یافته هـای فقهـی اصولـی« بـه موضوعاتـی همچون: 

»ماهیـت دلالـت سـیاقی و ظهـور حال«، »اسـتعمال لفـظ در بیشـتر از یک معنـا«، »جایـگاه اماره 

در علـم اصـول و فـرق آن بـا اصل عملـی«، »بازپژوهشـی در برداشـت وکاربرد پدیده قسـامه در فقه 

جزایـی« و»حکـم تکلیفـی هجـا مومن و مصادیـق نوپدیـد آن « پرداخته اسـت. 

در پایـان از نقطـه نظرات ارزشـمند و عالمانـه فضلاء، اسـاتید و طلاب محترم به گرمی اسـتقبال 

مـی شـود و امیدواریـم که پژوهشـگران ارجمند با ارسـال مقـالات و آثار علمی شـان برغنای بیشـتر 

نشـریه »یافته هـای فقهـی اصولی افـزوده و زمینه های ارتقای کیفـی آن را بیش از پیش فراهم سـازند.

با تشکر 

دکتر احمدفکور افشاگر





ماهیت دلالت سیاقی و نقش ظهور 
حالی در استنباط
رجب علی فهیمی بامیانی1

چکیده

دلالت سیاقی عبارت است از ظهور مجموع اوضاع و احوال مقرون و پیوسته به کلام و نیز ظهور حال متکلم و بافت 

کلام بر موضوع و مفهوم خاص. دلالت سیاقی حاصل از عوامل و نشانه های محیط بر کلام و متکلم است در نتیجه 

جمله و کلام را به سمت معنای خاص- غیر از معنای ظاهر لفظ – و ظهور ویژه جهت می دهد، آن معنای ظاهر، فراتر 

از معانی وضعی و لغوی اولیه ی الفاظ است. دلالت سیاقی بر محور ظهور حالی می چرخد، گاهی از جنس خود 

 با استدلال عقلی حاصل 
ً
ظهور حالی است و گاهی از لوازم ظهور حالی می باشد، این دلالت علی رغم ظهور، غالبا

می شود و موارد اندکی است که نیاز به استدلال ندارد؛ عقل یک فقیه یک بار معنای فرالفظی را در خود جمله مذکور 

ضروری می بیند و گاهی در قالب جمله دیگر او را ضروری می انگارد؛ دلالت سیاقی از باب ظواهر و نیز دلیل عقلی 

حجت می باشد. این دلالت نقش بسیار برجسته در حوزه استنباط و اجتهاد دارد، کارکردش کمتر از ظهور الفاظ 

نیست؛ امکان دارد ظهور نو در کلام بیافریند و یا ظهورات لفظیه را تقویت بکند و یا ظهور لفظیه و اولیه را تغییر بدهد، 

تغییرش نیز به انواعی تقسیم می شود. دلالت سیاقی همان طورکه می تواند نقشی در استنباط نفس احکام شرعی داشته 

باشد، امکان دارد در اثبات مبادی تصدیقی و دلیل شرعی بسیاری نیز مؤثر باشد و حتی در اثبات یک موضوع خارجی 

و یا معامله شرعی نیز نقش ایفا بکند.

واژگان کلیدی: ظهورحالی، دلالت سیاقی، استنباط، ملازمه عقلی.

mp1152672@gmail.com :1. دکتری فقه و معارف اسلامی، شماره تماس:0747681884- آدرس ایمیل



   خزان و زمستان 1400    شماره دوم    دوفصلنامه »یافته های فقهی اصولی«    4

مقدمه
به نظـر می رسـد مباحثـی کـه تـا بـه حـال در علـم اصـول مطـرح شـده اند ماهیـت دلالت سـیاقی و 

منشـأ آن را که ظهور حالی و بافت کلام باشـد، شـفاف نشـان نداده اسـت؛ همین طور نقش دلالت 

سـیاقی در حوزه اسـتنباط برجسـته و کامل نبوده اسـت؛ آنچه بیشـتر در مباحث اصولـی مورد بحث 

قـرار گرفتـه ظهـور لفظی بوده اسـت. راجع به دلالت سـیاقی و نیز منشـأ اساسـی آن کـه قراین حالیه 

و ظهـور مجمـوع اوضـاع و احـوال مقـرون بـه کلام و حـال متکلـم و بافت سـخن اسـت تحقیقات 

درخـوری انجام نیافته اسـت.

 دلالـت سـیاقی حاصـل از عوامـل و نشـانه های محیـط بـر کلام و متکلـم اسـت، آن عوامـل و 

نشـانه های محیطـی جملـه و کلام را بـه سـمت معنای خـاص- غیر از معنـای ظاهر لفـظ – و ظهور 

ویـژه جهـت می دهـد، آن معنـای ظاهـر، فراتـر از معانـی وضعـی و لغـوی اولیـه ی الفـاظ اسـت، 

بنابرایـن، دلالـت سـیاقی در همـان حال که ظهـور غیر لفظی اسـت، مرتبط با کلام و سـاختار الفاظ 

و جمـلات می باشـد و یـک مفهـوم جـدا از الفـاظ هم نیسـت.

نقـش دلالـت سـیاقی در اسـتنباط اگـر بیشـتر از دلالت لفظـی و ظهور لفظ نباشـد، کمتـر از آن 

نخواهـد بـود، ولـی بـه دلیـل پراکندگی که داشـته محـور توجه قـرار نگرفته اسـت. دلالت سـیاقی و 

ظهـور قرایـن حالیـه حوزه وسـیعی را در بـر می گیرد که به مـوازات ظهـور الفاظ می توانـد به مطابقی 

و التزامی تقسـیم شود.

از بـاب ذکـر اهمیـت، هر سـخن در اغلـب از چندین لایـه ی معنایـی برخوردار اسـت. طبق نظر 

مشـهور اندیشـمندان اصولـی یکـی از لایه هـای آن اختصـاص بـه مدلـول و یـا ظهـور لفـظ دارد که 

همـان مدلول تصوری باشـد، امـا دلالات تصدیقی کلام هیچ کدام از سـنخ ظهورات الفاظ نیسـت؛ 

بلکـه از مصـادق ظهور حالی و دلالت سـیاقی اسـت، بنابرایـن، ظهور حالی و دلالت سـیاقی نقش 

بسـیار مهـم در حـوزه ی اسـتنباط دارد، به علاوه مباحثـی مانند مقدمـات حکمت، قاعـده احترازیت 

 مرتبـط با مسـاله ی 
ً
قیـود، انصـراف، تناسـب حکـم و موضـوع، دلالات اقتضـا، تنبیـه و ایمـا تمامـا

دلالـت سـیاقی و ظهور حالی اسـت.

 فقیهـان در مـوارد دیگـری نیـز از دلالت سـیاقی برای فهم مقصود شـارع و احکام شـرعی و حتی 

بـرای اثبـات حجـت فقهـی و نـوع عقد انجام شـده اسـتفاده می کنـد، همین جایـگاه مهـم او در فقه 
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موجـب شـد که ایـن تحقیـق باهدف تبییـن ماهیـت و جایـگاه دلالت سـیاقی در میـان حجت های 

فقهـی و نیـز نقـش او در حـوزه اسـتنباط و منشـأ اساسـی آن کـه ظهـور حالی اسـت در دسـت اقدام 

قـرار گیـرد؛ اینـک پرسـش های خـودش را در مسـیر اهداف مذکـور به شـکل ذیل مطرح می سـازد:

دلالت سیاقی چه بوده و چه جایگاهی در حوزه استنباط دارد؟

جوهردلالت سیاقی چیست؟

دلالت سیاقی از چه نوع حجت فقهی است؟

دلالت سیاقی چه نقش های در استنباط دارد؟

در مقام تعارض با دیگر حجت های فقهی از چه جایگاهی برخوردار است؟

1. مفهوم شناسی

 1-1. دلالت

دلالـت در لغـت به چیزی اطلاق می شـود که انسـان به وسـیله آن به معرفت و شـناختن چیز دیگری 

برسـند مثـل دلالـت لفظ بر معنی و دلالت اشـارت بر مشـارالیه و عقـود در حسـاب، فرقی نمی کند 

کـه دلالت از سـوی کسـی قصد شـده باشـد و یا نشـده باشـد مانند دلالـت حرکت بر وجـود حیات 

رْضِ« 
َ ْ
 ال

ُ
ـة  دابَّ

ّ
هُـمْ علـی موْتِـهِ إِلا

َّ
در حیـوان، )راغـب، 141۲: 316(؛ در قـرآن کریـم اسـت »مـا دَل

)سـباء، 14( مـردم را بـر مرگ سـلیمان دلالت نکـرد مگر حشـره روی زمین.

دراصطـلاح اهـل منطق نیز همان معنـای لغوی محفوظ مانده اسـت، اندیشـمندان منطق دلالت 

را چنیـن تعریـف کـرده اسـت: »دلالـت قرار داشـتن یـک چیز به یـک حالـت و صفتی اسـت که از 

علـم بـه وجـود او ذهـن بشـر منتقل به وجـود شـیء دیگربشـود« )علامـه مظفـر، 1388: 35( و در 

خصـوص دلالـت لفظیـه گفته انـد: »دلالـت، کشـف دال از مدلـول بوده و علـم بـه دال موجب علم 

بـه مدلـول می شـود« )مظفـر، 1388: 37( دلالت هـا بـه عقلـی، طبعـی و وضعی تقسـیم می شـود 

مباحـث کنونـی مـا در مطلـق دلالت اسـت، یعنـی هرپدیده ی کـه از وجـود او به وجود شـیء دیگر 

برسیم.

2-1. دلالت اصولی

هـر سـخن بـه لحاظ اصولی ممکن اسـت چند لایه ی معنایی داشـته باشـد کـه از هر لایـه ی معنایی 
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بـه حیث یـک دلالت یاد می شـود:

الـف( دلالـت تصـوری: یکـی از دلالت های مطـرح در علم اصـول دلالت تصوری اسـت که به 

محـض شـنیدن لفـظ، ایـن دلالـت ایجاد می شـود؛ هرچنـد صاحب سـخن، به لفـظ و یا معنـا و یا 

هـردو توجـه نداشـته و آن هـا را قصـد نکرده باشـد، مثل الفاظ صـادر از نائـم و دیوانه و بـه خطا رفته، 

ایـن جـور الفـاظ نیز مدلول تصـوری دارد، در ذهن سـامع معنای خـودش را خطـور می دهد، به طور 

کلـی بـرای فهـم ایـن دلالت وضع لفـظ برای معنـا و نیز علـم مخاطب بـه معنا کافی اسـت )ملکی 

اصفهانی، 1379،  1: 3۲۲(.

ب( دلالـت تفهیمـی: مجموعـه ی دیگـری از دلالت هسـتند کـه به آن هـا مدلـول تصدیقی گفته 

می شـود، در بـاب دلالـت تصدیقی هـرگاه متکلمی بگوید: »سـتاره یی از آسـمان در بامـداد به زمین 

افتـاد« و سـامع بدانـد کـه او انسـان ملتفـت بـوده اسـت الفـاظ را بـه قصـد تفهیـم معنا گفته اسـت 

امـا بی انگیـزه بـه إخبـار و انشـاء بلکـه به منظور شـوخی و یـا امتحـان مخاطب بـوده اسـت، در این 

نحـوه از کلام تنهـا دلالـت تصدیقـی اسـتعمالی یا تفهیمـی وجـود دارد، در نهایت جملـه ی مذکور 

منجـر بـه این می شـود کـه متکلم قصـد فهمانـدن معنارا کـرده اسـت، در فهـم این دلالـت علاوه بر 

شـرایط گذشـته در دلالـت تصـوری، باید متکلـم در مقام بیان بـوده و ملتفت معنای کلامش باشـد( 

سـبحانی، 14۲4،  1: 98(.

ج( دلالـت تصدیقـی جـدی: نـوع دیگـری از مدلـول تصدیقی اسـت که بـه آن مدلـول تصدیقی 

جـدی گفتـه می شـود. در ایـن جـا علاوه بر حکم قبلـی )قصد تفهیـم( کـه در مدلول اسـتعمالی بود 

یـک حکـم ثانوی فهمیده می شـود، آن حکـم ثانوی این اسـت که متکلـم اراده جدی نمـوده و قصد 

إخبـار بـه سـامع و یا إنشـای موضوعی را داشـته اسـت، بنابراین هرگاه سـامع آن حکم ثانـوی )قصد 

إخبـار و إنشـا( را نیـز بفهمـد در ایـن حـال کلام گوینده واجـد دلالت تصدیقـی جدی یـا ثانوی نیز 

هسـتند؛ بنابرایـن بـرای فهم ایـن دلالت افزون بر شـرایط گذشـته متکلم می بایـد جدی بـوده و اراده 

إخبـار یا انشـاء یک موضوع را داشـته باشـد( صـدر، 1417، 4: ۲66(.

د( دلالـت تصدیقـی ثقه یـی: ممکـن اسـت یـک دلالـت تصدیقـی سـومی نیـز گاهـی از کلام 

به دسـت آیـد و آن هنگامـی اسـت که سـامع بدانـد متکلـم از افراد ثقـه بـوده و هیـچ گاه دروغ نگفته 

اسـت، در ایـن حالـت مخاطـب ایـن حکـم را نیـز تصدیـق می کنـد که متکلـم اعتقـاد به ایـن معنا 
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داشـته و او را مطابـق باواقـع می پنداشـته اسـت، در فهـم دلالـت ثقه یـی از کلام، علاوه بـر شـروط 

گذشـته می بایسـت متکلـم در اخبارش موثق باشـد تا حکم شـود کـه او اعتقاد بـه مطابقت کلامش 

بـا واقع داشـته اسـت )قانصـوه، 1418، 1: 154(

از نظـر مشـهور آنچـه که مؤثـر در خلـق دلالت تصوری بـوده وضع اسـت و لکن عامل و سـبب 

در ایجـاد دلالـت تصدیقـی با اقسـامی که دارد بافـت کلام و قرائـن حالیه ی خاصه اسـت که کلام و 

متکلـم را احاطـه می کنـد؛ به عنـوان مثـال، متکلم ملتفت باشـد، جـدی بـوده و اراده إخبار یا انشـاء 

داشـته باشـد و نیز ثقه باشـد )همان(.

مرحـوم شـهید صـدر نیـز می گویـد منشـأ دلالـت تصدیقی که یـک دلالت سـیاقی اسـت ظهور 

حالـی می باشـد »فـانَّ الدلالـة التصدیقیة تکون بالظهـور الحالـی« )صـدر، 1417،  3: 1۲(.

بنابرایـن منشـأ دلالت تصدیقی به اقسـامی که دارد ظهـور حالی یا اوضاع و احـوال کلام و متکلم 

و شـرایط مقرون به کلام و نیز بافت کلام اسـت.

1-3. دلالت سیاقی

 سـیاق در لغـت از سـوق برگرفته شـده و به معنای راندن اسـت؛ اما از نظر اصطلاحـی، بافت، آهنگ 

و یـا ترکیبـی اسـت کـه برجمله حاکم اسـت و موجب این می شـود کـه بخش هایی از ایـن کلمات یا 

جملـه معانـی خاصـی فراتر از معانـی لفظیه و اولیـه پیدا بکند، به چنین چیزی سـیاق گفته می شـود 

)جمعی از پژوهشگران، 14۲6،  3: 646(.

شـهید صـدر راجع به سـیاق می گویـد: مقصـود از سـیاق هرگونه دلالـت و نشـانه های محیط بر 

لفـظ و کلام اسـت؛ البتـه آن لفظ و کلامـی که ما قصد فهـم آن را داریم، چـه آن دلالت کنندۀ ها لفظ 

باشـد تـا بـا لفظ مورد نظـر کلام واحد و مرتبط به هم را تشـکیل بدهد یا از سـنخ قرینه حالیه باشـد؛ 

ماننـد ظـروف زمانـی و مکانـی و دیگر شـرایطی که محیط بـر کلام بـوده و دلالت کنندۀ بـر موضوع 

و معنای فراتر از الفاظ باشـد )صـدر، 1379،  1: 175(.

دلالـت سـیاقی در حقیقـت ظهور اسـت، اما نه ظهـور لفظ؛ بلکه ظهـور بافـت کلام و نیز ظهور 

قرینـه حالیـه اسـت؛ بـه عبارت دیگـر ظهور مجمـوع اوضـاع و احـوال مقرون بـه کلام و نیـز ظهور 

حـال متکلـم و بافـت کلام را دلالـت سـیاقی می گوینـد، از بـاب مثال در مـاده پنجاه و شـش قانون 

مدنـی ایـران ایـن جمله موجود اسـت: »اگر تعـداد موقوف علیهـم در باب وقف غیرمحصـور بوده و 
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یـا وقـف برای مصالح عامه باشـد در ایـن صورت قبول حاکم شـرط اسـت«)ولایی، 1387: ۲7۲(. 

در ایـن مـاده بـا اسـتفاده از دلالـت سـیاقی و باتوجـه بـه این کـه این قانـون قبـل از انقلاب اسـلامی 

نوشـته شـده اسـت مشـخص می باشـد کـه مـراد از حاکم، یـک حاکم شـرعی نیسـت؛ ایـن فهم از 

ظهـورات قرینه حالیه تحصیل شـده اسـت.

 و بالعرض 
ً
 و بالـذات ظهور حال و نیز ترکیب کلام اسـت و ثانیـا

ً
به طـور کلـی دلالت سـیاقی اولا

ظهـور لفـظ اسـت؛ بنابراین، دلالت سـیاقی در عیـن این که ظهور الفاظ نیسـت بی ارتبـاط و بریده از 

الفـاظ هم نیسـت، آیت اللـه سیسـتانی در »الرافد« راجع به جایـگاه دلالت تفهیمیـه و دیگر دلالات 

تصدیقـی کـه از مصادق دلالت سـیاقی اسـت می گویـد: »فهی دلالة مقامیـة أولا و بالـذات و دلالة 

 و بالعرض«  )سیسـتانی، 1414: 175(.
ً
لفظیة ثانیا

در بـاب این کـه دلالـت سـیاقی عقلـی اسـت یا عقلایـی، دو نظر اسـت، براسـاس مختـار برخی 

محققـان دلالـت عقلـی اسـت، چـون مبتنـی بر قانـون سـببیت می باشـد. شـرح قانون سـببیت این 

 و قصدا در هنگام سـخن گفتن در مقـام بیان اسـت، مقدمه دوم این اسـت که 
ً
اسـت کـه متکلـم ذاتـا

بـرای هـر فعلـی غایتـی وجـود دارد چه عقلایـی و چه غیر عقلایی، سـخن گفتـن نیز فعلـی از افعال 

بشـر اسـت ناگزیـر بایـد غایتـی داشـته باشـد؛ در مرحلـه سـوم عقـل می گویـد هرکه سـبب معینی 

را ایجـاد کـرده باشـد و متوجـه مسـببش هـم باشـد ناگزیـر بـا ایـن سـبب می خواهـد به آن مسـبب 

برسـد، وقتـی یـک متکلـم عاقل ملتفـت لفظـی را به کار می بـرد ناگزیـر باید قصـد معنا کرده باشـد 

)سیسـتانی، همان(.

باتوجـه بـه این که ظهـور حالی و دلالت سـیاق، ظهور لفظ نیسـت ظهور حال و اوضاع و شـرایط 

و بافـت سـخن اسـت می تـوان مدعـی شـد که از سـنخ دلالـت وضعی نیسـت بلکـه ماننـد دلالت 

حرکـت بـر وجود حیـات در حیوان اسـت یک دلالـت تکوینی و عقلی می باشـد، هنوز بشـر نیامده 

 اگـر لفظ هم باشـد به 
ً
اسـت کـه حـالات و بافـت را در دام وضـع، اعتبـار و تعهـد در بیـاورد، احیانـا

ضمیمـه لفـظ مـورد نظر یک بافـت خاصی را به وجـود مـی آورد و موجب فهم معنایی غیـر از معانی 

می شـود. الفاظ 

مرحـوم سـید محمـود شـاهرودی، راجـع بـه ماهیـت دلالـت تصدیقی که دلالت سـیاقی اسـت 

می فرمایـد: »دلالـت تصدیقـی از سـنخ ظهـور اسـت، منتها ظهـور لفظی نیسـت بلکه ظهـور حال 
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متکلـم و سـیاق کلام اسـت، خیلـی شـبیه به دلالـت طبعی و تکوینی اسـت )حسـینی شـاهرودی، 

.)30 :1 ،1431

بنابرایـن، تـا بـه حـال فهمیدیم که منشـأ دلالت سـیاقی ظهـور حالی و ظهـور بافت کلام اسـت، 

یعنـی ظهـور اوضـاع و احـوال مقـارن بـا کلام و بافـت کلام و نیـز ظهور حـال متکلـم موجب خلق 

دلالـت سـیاقی می شـود، ایـن دلالـت ممکن اسـت مطابقـی و ممکن اسـت التزامی باشـد.

1-4. اقسام مدلول سیاقی

 در دلالت سـیاقی لازم نیسـت مدلول سـیاقی کلام مانند مدلول الفاظ مقصود گوینده باشـد )مرکز 
اطلاعات و مدارک اسـلامی، 1389: 459(.

همیـن طـور مدلـول سـیاقی ضـرورت ندارد همـان مدلـول مطابقی باشـد، بلکـه گاهی از سـنخ 

ظهـور حالـی مطابقی اسـت. باری نیـز از لوازم ظهـور حالی اسـت، از جمله اطلاق از لـوازم ظهور 

حالـی اسـت، نفـس ظهـور حالـی این اسـت کـه متکلـم در صـدد بیـان تمـام مرامش در سـخنش 

می باشـد، ایـن ظهـور حالـی بالالتـزام دلالت می کنـد بر این کـه متکلم مطلـق را قصد کرده اسـت؛ 

اگـر متکلـم لفظـی را کـه دلالـت بر قید داشـته باشـد نیـاورد و در عین حال مقیـد را قصـد بکند، در 

واقـع تمـام مرامـش را در سـخنش بیان نکرده اسـت، این خلاف ظهور حالی اسـت )صـدر، 1417، 

.)41۲ :3 

زمانـی نیـز هسـت کـه مدلول سـیاقی مربـوط به یـک جمله اسـت؛ نظیر آنچـه در دلالـت اقتضا 

 از جملـه یـا کلام بیـرون نمی رویـم، بلکـه دردرون همـان 
ً
مشـاهده می شـود، در این جـا مـا اصـلا

قضیـه می گوییـم ایـن کلمـات باهـم یـک بافـت خـاص دارد کـه موجـب معنـای خـاص می شـود 

کـم« )نسـاء، ۲3( کـه بافتـش اقتضـا می کند تـا نکاح امهـات حرام 
ُ
هات مَّ

ُ
یکـمْ أ

َ
مَـتْ عَل ماننـد: »حُرِّ

باشـد ایـن بافـت در درون خـود جملـه، یـک ظهـور حالـی را ایجـاد می کند.

 بنابرایـن، مـا یـک بـار از ظهـور حالـی اسـتفاده می کنیـم تا معنـای همین جملـه را روشـن کنیم 

به عنـوان مثـال، در »لاضـرر و لا ضـرار فـی الاسـلام« )کلینـی،  14۲9، 10: 478(، می گوییـم این 

همـه ضـرر در دنیای معاملات و تعاملات مسـلمانی هسـت پـس »لا ضرر و لا ضـرار« مقصودش 

مُـونَ« )کلینی، 14۲9،4 
َ
 یَعْل

َ
تِی ... مَا لا مَّ

ُ
بایـد این باشـد که حکم ضرری نیسـت و یا در »رُفِعَ عَـنْ أ

: ۲89(، می دانیـم کـه جهـل هسـت پس رفـع حقیقـی تکوینی مقصودش نیسـت بلکـه رفع عقاب 
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و مؤاخذه اسـت.

« )یوسـف، 8۲(، می دانیـم از قریه نمی شـود سـؤال کرد، پـس مقصود اهل 
َ
رْیـة

َ
ق

ْ
ل
َ
 و در »وَ سْـئَلِ ا

قریـه می باشـد، ایـن یـک نـوع کارکـرد قرائن حالیـه و بافت سـخن اسـت که بـا قرائن حالیـه و بافت 

کلام می خواهیـم معنـای خـود همین جمله را مشـخص نماییم، مباحث مناسـبات حکـم و موضوع 

 از ایـن نوع ظهور حالی اسـت یعنـی معنایی را فراتـر از معنای لفـظ در خود 
ً
و قرینـه حکمـت تمامـا

همـان جمله مشـخص می کند.

 در نتیجـه یـک معنای دلالت سـیاقی این اسـت که بافت جملـه و قراین حالیه می آیـد یک ظهور 

فراتـر از ظهـورات وضعـی و لغـوی اولیـه ایجـاد می کنـد و لکـن آن ظهـور مربـوط بـه نفـس همین 

جملـه ی مذکـور اسـت؛ ممکن این نـوع از مدلول سـیاقی را ظهور حالـی مطابقی نام گـذاری نمود.

زمانـی دلالـت سـیاقی و ظهـور حالی مربـوط به نفس جمله نیسـت بلکـه می خواهیـم از مدلول 

جملـه افـاده شـده بـه یک مدلـول و قضیه دیگری برسـیم، این نـوع دوم را امـکان دارد به لـوازم ظهور 

حالـی جملـه اول یـا ظهـور حالـی التزامی موسـوم نماییـم، در این جا مسـتدل می خواهـد بداند که 

ح، ضمـن این کـه یـک دلالتـی در محـدوده منطـوق خـودش دارد یـک دلالـت التزامـی  کلام مصـرَّ

نسـبت بـه مفـاد دیگـر و قضیه دیگر نیـز دارد یانه؟ آیـا این قضیه به گونه ی هسـت کـه به  نحوه دلالت 

التزامـی و غیرمصـرح، قضیـه یـا قضایـای دیگـری را افـاده و دلالـت بکنـد یا نـه؟ در ایـن خصوص 

علامـه مظفـر می گویـد: سـیاق کلام گاهی بـه گونه ای اسـت که قطع پیدا می شـود ایـن کلام لازمی 

دارد و دور از انتظـار اسـت کـه بـا ذکـر این جملـه، فلان جملـه را گوینـده اراده نکرده باشـد )مظفر، 

1375، شیروانی، 1385(.

 از ایـن قسـم دوم اسـت، به عنـوان مثـال، در دلالـت تنبیـه گفته 
ً
 دلالت هـای تنبیـه و اشـاره تمامـا

می شـود مضمـون جملـه تمـام نیسـت مگـر این کـه یـک مطلبـی قبـل ازآن ثابـت بشـود؛ به عنـوان 

مثـال، متکلـم جملـه ی را می گویـد کـه مفـادش می رسـاند ایـن مفـاد علتـی دارد یـا مفـاد جمله ی 

ذکرشـده می رسـاند کـه معلولـی دارد و گاهـی مضمـون یک جملـه نه علت بـودن و نه معلـول بودن 

را می رسـاند، بلکـه متـلازم با مفـاد جمله دیگر می باشـد، از باب ذکـر نمونه برخی از مـوارد دلالت 

ایمـاء در اصـول مظفـر بیانگـر مدعایی اسـت که ذکـر شـد، از جملـه در آن کتاب گفته اسـت:

الـف( گاهـی مـلازم عقلـی یـا عرفـی چیـزی به جـای تصریح بـه خـودش ذکـر می شـود، مانند 
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آنکـه متکلـم به جـای این کـه بگویـد وقت قـرار و تعهدمـان رسـیده اسـت می گوید: »سـاعت زنگ 

زد«، به جـای درخواسـت آب می گویـد: »مـن تشـنه ام«، یا به جای آنکـه بگوید: »نمازت قضا شـد« 

 از همین 
ً
می گویـد: »آفتـاب تابیـده اسـت«، ذکـر خبـر و اراده لازم خبـر و جمله هـای کنایـی تمامـا

بـاب اسـت، در ایـن نمونه هـا از مـلازم بـه مـلازم دیگر وصـول حاصل می شـود.

ب( بـاری کلام متکلـم همـراه یـک نشـانی ا سـت که بیانگـر علت یا شـرط یـا مانع بـودن، جزء 

بـودن یـا نبـودن آن نشـان، در عمـل مکلف اسـت؛ در ایـن صورت ذکر حکم شـرعی از سـوی مبین 

احـکام، تذکـری اسـت بر علت یا شـرط یـا مانع یا جزء بـودن و نبودن آن نشـان بـرای عمل مکلف، 

ماننـد آنکـه مفتی به کسـی که از شـک در تعـداد رکعت های نماز صبح می پرسـد، بگویـد: »نمازت 

ـت بطلان نمـاز می باشـد، یا وقتی 
ّ
را اعـاده بکـن«، ایـن گفتـار تنبیـه برآن اسـت که شـک مذکور عل

معصـوم می گویـد: »کفـاره بـده«، در پاسـخ کسـی کـه از مواقعـه در روز مـاه رمضان پرسـش کرده 

اسـت، آن پاسـخی کـه داده شـده، تنبیهی اسـت بر علیت مواقعـه برای وجـوب کفاره.

ج( زمانـی کلام همـراه با اوصاف و افعالی اسـت کـه تعیین می کند متعلقـات آن اوصاف و افعال 

چـه بایـد باشـد، مانند این سـخن کـه »به رودخانه رسـیدم و نوشـیدم.« یعنـی آنچه متعلق نوشـیدن 

قـرار می گیرد آب اسـت، پس متکلم آب نوشـیده اسـت )مظفـر، 1375: 94(.

همیـن طـور در دلالـت اشـاره تعیین اقـل مدت بـارداری یـک زن، به حیـث مدلـول التزامی غیر 

بیّـن بـرای مدلـول دو آیه از آیـات قرآنی تلقی می شـود، بنابراین، در دلالت اشـاره از مفـاد یک جمله 

بـه جملـۀ دیگـر به جای رابطـه علیـت و معلولیـت از طریق رابطـه تلازم دسترسـی حاصل می شـود 

)همان(.

 به طـور کلـی دلالت هـای سـیاقی و ظهـورات حالـی گاهـی فراتر از مضمـون خود جمله اسـت 

و آن مضمـون درحـد دلالات التزامـی اسـت آن هـم نـه به شـیوه لزوم بیّن، بلکه به شـکلی اسـت که 

تنهـا از طریـق ملازمات عقلیه قابل اسـتفاده اسـت.

در دلالـت تنبیـه و اشـاره، مدلـول آن هـا یـک مدلـول التزامـی و لازم بیّن نیسـت؛ بلکه یـک لزوم 

عقلـی اسـت کـه از کلام اسـتفاده می شـود، به عنـوان مثـال، در دلالـت تنبیـه گفتـه می شـود جملـه 

 اراده شـده باشـد، جملـه کنونی 
ً
مذکـور صـادق نیسـت، مگـر این کـه یـک جملـه ی دیگر نیـز قبـلا

 حکـم می کنـد 
ً
دال بـر جملـه ی پایـه و پیش فرضـی می باشـد، وقتـی عقـل محاسـبه می کنـد الزامـا
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کـه جملـه ی پیش فرضـی نیـز باید باشـد، ماننـد جملـه ی: »اعدالصـلاة«، وقتی مخاطب می شـنود 

عقلـش حکـم می کنـد اعـاده واجـب نمی شـود مگراین کـه قبـل از آن نمـاز باطل باشـد.

 به طـور کلـی دلالـت سـیاقی گاهـی از لـوازم ظهـور حالـی جمله اسـت، این لـزوم یـا از طریق 

رابطـه علیـت قابـل دریافت اسـت و یـا از طریق رابطه مـلازم با ملازم دیگـر، به عبـارت دیگر گاهی 

دلالت هـای سـیاقی از طریـق برهـان لمـی و انـی به هردو قسـمی که در منطـق آمده اسـت قابل فهم 

 ظهور نیسـت که بـدون هیچ اسـتدلال عقلی به دسـت آیـد، از این جا پی بـه یک نکته 
ً
اسـت، صرفـا

می بریـم کـه دلالـت سـیاقی زمانی از مصـادق ظهور اسـت و باری از سـنخ ملازمات عقلـی و امور 

می باشـد. برهانی 

2. کارکردهای دلالت سیاقی
 دلالـت سـیاقی امـکان دارد ظهـور نـو بیافرینـد و یـا ظهـورات اولیـه را تقویـت کنـد یا تغییـر دهد، 

تغییـرش نیـز بـه انواعی تقسـیم می شـود.

دلالـت سـیاقی مدلول وضعـی را در مقـام اراده اسـتعمالی یـا اراده جدی تغییـر می دهد، موجب 

تخصیـص یـا تعمیـم و یـا تغییـر مدلـول وضعـی می شـود، به عنـوان مثـال، در صیغـه امـر مدلـول 

وضعـی نسـبت طلبیـه اسـت در مقـام اسـتعمال و اراده جـدی، طلب، یـا تعجیـز و یاتهدیـد و ... به 

مفهـوم اسـمی می باشـد )مظفـر، 1375،  1: 63(.

بـاری، سـیاق موجـب قـوت ظهـور یکـی از اجـزاء بـر بقیـه می شـود، به عنـوان مثـال، در سـیاق 

»اذهـب الـی البحـر و اسـتمع الـی حدیثـه بـه اهتمـام« بـا ظهورکلمـه ی حدیـث بـه سـخن گفتن، 

مخاطـب دسـت از ظهـور واژه بحـر برداشـته و می گویـد منظـور از بحر انسـان داناسـت، به عکس 

مدعـی نیسـت که مقصـود از بحر دریا و منظـور از »حدیث« صدای امـواج و هرگونه معنای مجازی 

دیگـر اسـت؛ زیـرا ایـن بافـت و سـیاق تـا به عـرف عرضـه شـود ظهـور »حدیـث« را قـوی می بیند 

و معنـای بحـر را بـه مجـازی توجیـه می کنـد و لکـن امـکان دارد در یـک ترکیـب دیگـری کـه افـاده 

می شـود حدیـث را تفسـیر به معنـای مجـازی بکنـد )حائـری، 1991: ۲14(.

گاهـی امـکان دارد سـیاق موجب ترجیح یکـی از معنا بر دیگری بشـود به عنوان مثـال، نصرانی از 

امـام معصـوم پرسـش می کنـد »اخبرنی عـن کتاب اللـه الذی انزل علـی محمـد«، در این خصوص 
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گفته شـده اسـت که براسـاس سـیاق ترجیح داده می شـود کـه فعل »انـزل« به صورت معلوم باشـد تا 

به مجهول )کلینـی، 14۲9،  ۲: 547(.

 زمانـی نیـز امـکان دارد سـیاق موجـب ایجـاد معنای جدیـد در کلام شـود؛ به عنوان مثـال، تعدد 

دال و مدلـول از ایـن قبیل اسـت، دو کلمه در یـک کلام هر کدام برای خود معنایـی دارد در این بافت 

کـه قـرار گرفتنـد هر دو معنای شـان اسـتحاله می شـود و یک چیز سـومی خلق می شـود، از جمله در 

زمینـه حدیـث »لاضـرر«، ایـن چنیـن احتمال داده اسـت که سـیاق آن دلالـت بر ضـرر غیرمتدارک 

داشـته باشـد و بـر همـان معنا از باب تعـدد دال و مدلول حمل شـود )مشـکینی، 1413،  4: 355(.

گاهـی امـکان دارد در یـک بافـت دو تـا قرینـه موازی باشـد کـه یکی بر دیگـری غالب نباشـد در 

چنیـن حالـی جملـه مجمل بشـود، بنابرایـن دلالت سـیاقی مانند دلالت لفظـی یا مشـترک را تعیین 

می کنـد یـا حقیقـت را مجـاز می کنـد یـا دایـره ی حکـم را تعمیـم داده یـا مضیـق می کنـد، یـا مفاد 

کلام را تغییـر می دهـد یـا موضـوع را عـوض می کنـد یـا تعمیـم داده و یا مضیـق می کند این هـا انواع 

تصرفاتـی اسـت کـه در معنـای اولیـه لفظیـه و وضعیه کلام به وسـیله دلالت سـیاقی شـاهد هسـتیم 

)حائـری، 1991: ۲15(.

3. نوع حجیت دلالت سیاقی
 چنانکـه گفته شـد منشـأ دلالت سـیاقی بافـت کلام و ظهـور حالی اسـت، اینک لازم اسـت معلوم 
گـردد دلالـت سـیاقی کدام یـک از اقسـام حجت فقهی تلقی می شـود، براسـاس اسـتقصای فقیهان 

أقسـام حجـت فقهـی تا هیجـده مورد به شـرح ذیـل معرفی گردیده اسـت:

نخسـت نصـوص و ظواهر کتاب خداسـت که مـوارد اسـتدلال در آن بـه 500 آیت قرآنی 	 

می رسد.

مـورد دوم نصـوص و ظواهر احادیـث مأثوره از معصومین)ع( اسـت که در اسـتنباط احکام 	 

شـرعی در فقه امامیـه، نقش عمده و اساسـی دارد.

اجمـاع فقیهـان امامیه اسـت که در اغلب موارد برمسـایل ضـروری جاری اسـت، در غیر 	 

آن مـوارد اجماعات انجام شـده شـهرتی بیش تلقی نمی شـود.

قاعـده ملازمـه بیـن حکم عقل و شـرع یکی دیگر از حجت های فقهی اسـت کـه از طریق 	 
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یکـی از متلازمیـن یعنـی حکـم عقـل بـه مـلازم دیگر یعنـی حکم شـرع وصـول حاصل 

می شـود.

سـیره عملـی مسـتمر تا زمـان معصومان که به تقریر آنان رسـیده باشـد نیـز از حجت های 	 

فقهی تلقی می شـود.

مـورد ششـم کـه به حیـث دلیـل فقهی بـرای اسـتنباط حکـم شـرعی از آن اسـتفاده شـده 	 

اسـت، الغـای خصوصیـت اسـت، یعنـی این کـه عـرف از نص مـورد نظـر خصوصیتی را 

نفهمـد، ماننـد این کـه امـام می فرمایـد: »من سـافر قصـر و أفطـر الا ان یکون رجلا سـفره 

ـه« )صـدوق، ،1413 ۲: 14۲(، بـه گفته فقیهان عـرف در این 
ّ
إِلـی صیـد او فـی معصیة الل

حدیـث از رجـل الغـای خصوصیـت نمـوده و حکـم را بـه زنان نیـز جریـان می دهد.

مـورد هفتـم از حجت هـای فقهـی مفهوم مخالـف هر جمله اسـت؛ مانند مفهوم شـرط و 	 

وصـف و غایت اگر مفهوم داشـته باشـد.

هشتم مفهوم موافق یا مفهوم اولویت در هرکلام است.	 

یکـی دیگـر از حجت هـای فقهی عمـوم ملتقـط از موارد خاصه اسـت، حکمـی که عرف 	 

آن را از الفـاظ متعـدده و از مجمـوع آن هـا می فهمـد؛ به طـوری که هرکـدام جداگانه حکم 

جزئی خـودش را دارد.

 در باب تعادل و تراجیح از آن گفتگو می شود.	 
ً
مورد دهم جمع عرفی است که معمولا

یازدهـم قیـاس اسـت کـه در اصطـلاح اهل قیـاس حکـم جزئـی را از حکم جزئـی دیگر 	 

می کند. اسـتنباط 

طریـق دیگر استحسـان اسـت که بـه حیث دلیـل عقلی ظنی برای اسـتنباط حکم شـرعی 	 

تلقی می شـود و براسـاس معتقـدات امامیه حجت نیسـت.

حجت فقهی دیگر استصحاب حالت سابقه است.	 

مـورد چهاردهـم علـت منصـوص برای حکم شـرعی اسـت کـه در هـر مورد دیگـر یافت 	 

شـود حکـم براسـاس آن تعمیم داده می شـود.

یکـی از حجـج فقهـی برای اسـتنباط حکم شـرعی تنقیح مناط اسـت که عبارت اسـت از 	 

اسـتنباط علـت حکم منصوص به وسـیله عقل کـه در واقع از طریق معلول و حکم شـرعی 
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به اکتشـاف علت پرداخته می شـود.

از انـواع حجـت فقهـی برائـت عقلـی اسـت کـه به معنـای نفـی عقـاب می باشـد و برائت 	 

شـرعی اسـت کـه به معنای نفـی حکـم ظاهری اسـت.

مـوارد دیگـر اصـل اشـتغال و احتیاط اسـت به این معنا کـه عقل حکم به نفـی عقاب و نیز 	 

حکـم بـه قبـح عقاب بر فـرض مخالفت بـا واقع نکـرده، بلکه عقـاب را محتمل و حسـن 

تلقـی می کند.

مـورد دیگـر اصـل تخییـر در موقـف بین المحذورین اسـت. دسـت کـم چهارده مـورد از 	 

اقسـام نام برده به حیث واسـطه در اسـتنباط احکام شـرعی واقع می شـود و حجیتش مورد 

قبـول فقیهان امامیه اسـت.

یکـی از مهم تریـن حجـت شـرعی ظواهـر اسـت یعنـی مطلـق آن معنایی کـه عـرف از ظاهر هر 

کلام آن را می فهمـد، از جملـه الغـای خصوصیـت، مباحـث مفاهیـم، عمـوم ملتقط، جمـع عرفی، 

علـت منصوصـه؛ تمـام آنها از مصـادق ظهـور تلقـی می شـود )کوه کمـری، 1409: 46۲ - 458(.

ظهـور نیـز بـه ظهـور لفظـی و ظهـور حالی تقسـیم می شـود، چنانکـه تبیین شـد کار کـرد ظهور 

حالـی در فقـه اگر بیشـتر از ظهـور لفظی نباشـد کمتـر از آن نیسـت. در اغلب موارد دلالت سـیاقی 

از مصـادق ظهـور حالـی بـوده و قهـرا از همـان باب نیـز حجـت می باشـد. در برخی مـوارد دلالت 

سـیاقی از لـوازم ظهـور حالی می باشـد، در این صـورت از بـاب ملازمه عقلی تلقی شـده و از همان 

بـاب نیز حجت می شـود. شـبیه همین سـخن را جناب علامه مظفـر در مورد حجیـت دلالت اقتضا 

و تنبیـه و اشـاره دارد. نظـرش بـر ایـن اسـت کـه دلالت اقتضـا و حتـی تنبیـه از باب مصـادق ظهور 

حجـت اسـت و لکـن در دلالت اشـاره که می رسـد دلالت و ظهـور بودنش را به چالش می کشـاند، 

بـر اسـاس مبنایـی کـه دارد، دلالـت ظهـوری می بایـد همیشـه تابع قصـد و اراده باشـد، لـذا مدعی 

اسـت کـه دلالـت اشـاره از باب ظواهـر حجت نیسـت بلکه از بـاب ملازمه عقلی حجت می باشـد 

)مظفـر، 1375، 1: 135(.

چنانکـه در کتاب هـای اصولی تبیین شـده اسـت، دلیـل اعتبار تمـام ظواهر چه ظهور لفظ باشـد 

یـا ظهورحـال، تبانـی عقـلا برعمـل بـه ظهـور هـر کلام و احـوال در مکالمـات و حـالات رایج بین 

خودشـان اسـت؛ بـه عبـارت دیگـر مـا در مکالمـات عقـلا می بینیـم که بـر ظاهـر هـر کلام اعتماد 
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می کننـد و بـر اسـاس ظاهـر حـال هر متکلمـی عمـل می کنند، هیـچ گاه بـه احتمال خـلاف ظاهر، 

یـا احتمـال غفلـت و خطـا، یا احتمـال شـوخی و اهمـال و اجمال اعتنـا نمی کنند و شـارع نیـز باید 

ایـن بنـای عقـلا را امضـا کـرده باشـد و بـر همیـن اسـاس عمل نمـوده باشـد، اگر شـارع نسـبت به 

خطاب هـای خـود ایـن بنـا را ممنـوع می کـرد و مـا را از پیـروی طریـق عقلا نهـی می کـرد ضرورت 

داشـت روش مخصـوص خـود را بـرای مـا بیان می کـرد و چون مـا را از ایـن بنای عقلا منـع نکرده و 

 می فهمیـم که بنای شـارع نیز همـان بنای 
ً
طریـق مخصـوص دیگـری را بیـان نکرده اسـت، ما قطعـا

عقلا اسـت. )ملکـی اصفهانـی، 1379،  1: 131(.

حجیـت ملازمـه عقلـی نیـز از بـاب حجیت قطـع ذاتـی می باشـد، یعنی بعـد از این کـه ملازمه 

 حجت می باشـد.
ً
به صـورت قطعـی وجـود داشـت، حکم عقـل ذاتـا

4. نقش دلالت سیاقی در باب استنباط
 دلالـت سـیاقی همان طورکـه می تواند نقشـی در اسـتنباط نفس احکام شـرعی داشـته باشـد، امکان 

دارد در اثبـات حجـت و دلیـل شـرعی بـرای احـکام نیـز مؤثـر باشـد. برخـی از فقیهان بـرای اثبات 

حجیـت سـیره عقـلاء بـه دلالت سـیاقی و ظهـور حـال معصوم تمسـک کرده اسـت، از بـاب نمونه 

مدعی انـد کـه عدم ردع سـیره عقـلاء از سـوی معصوم می رسـاند که او تمـام نکته عقلایی و اسـاس 

عمـل خارجـی را و مـلاک آن را کـه یک مفهـوم عقلایی مرتکـز و راسـخ در اذهان اسـت امضا کرده 

اسـت؛ چـون ظاهـر حال معصـوم این اسـت که او مقـام تشـریع دارد او وظیفـه ابلاغ احـکام خدا و 

تصحیـح یـا تغییـر آن را -در صورتـی کـه به صورت غیـر صحیح رایـج باشـد - دارد و چنیـن مقام و 

ظهـور حالـی از معصـوم دلالـت می کند که وظیفـه معصوم وسـیع تر از یک ناهـی از منکـر و آمر به 

معروف اسـت )صـدر، 1417،  4: ۲47(.

بنابرایـن بـا ظهـور حالـی و دلالت سـیاقی در این مورد یک حجـت فقهی مهم یعنی سـیره عقلاء 

به اثبات رسـیده اسـت، نه صرف احکام شـرعی.

چنانکـه گفتـه شـد مقدمـات حکمـت نیز اسـتوار بر ظهـور حالـی بـوده و مصداقی از آن اسـت. 

نقـش مقدمـات حکمـت در حـوزه اسـتنباط کمتـر از نقـش عمومـات الفـاظ نیسـت، این مهـم نیز 

مصداقـی از ظهـور حالـی اسـت. اطـلاق مقامی هـم که نقش مهـم در حـوزه احکام دارد، برگشـت 
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بـه بـاب ظهـور حالی و دلالت سـیاقی بـرای کلام مولـی دارد )شـهید صـدر،  4: 306(. همین طور 

قاعـده احترازیـت قیـود مبتنـی بـر ظهور حالی سـیاقی می باشـد، لذا شـهید صـدر می گویـد: قرینه 

حکمـت کـه موجـب ثبـوت اطـلاق می شـود و قاعـده احترازیت قیـود هرکـدام مبتنی بر یـک ظهور 

عرفـی حالـی متمایز از دیگـری می باشـد )صـدر، 1418، 1: ۲34(.

گاهـی بـا دلالت سـیاقی و ظهـور حالی ممکن اسـت یـک موضوع خارجـی و یا معامله شـرعی 

اثبـات شـود؛ به عنـوان مثـال، برخی از فقیهـان مدعی اند که صلـح زمانی مدلول مطابقی لفظ اسـت 

ماننـد »صالحتـک« و بـاری ممکـن اسـت مدلول ظهور حالـی و دلالت سـیاقی جمله باشـد؛ نظیر 

این کـه یکـی از دو شـریک کـه مالـش بـا دیگـری مخلوط اسـت به دیگـری بگویـد آنچه در دسـت 

توسـت مـال تو باشـد و آنچه در دسـت من اسـت مال من باشـد؛ هرچنـد مدلول مطابقـی الفاظ این 

جملـه صلـح نیسـت ولی ظهـور حالی و سـیاقی ایـن جمله دلالـت بر صلـح دارد )نائینـی،  1413: 

.)۲18

در بـاب احـکام نیز دلالت سـیاقی گاهـی موجب تعدیه و تعمیم حکم می شـود؛ یعنـی حکم در 

منطـوق مصـرح، در یـک دایـره محدودی آمده اسـت از آنجا تسـری داده می شـود بـه موضوعاتی که 

دنبالـه همـان حکـم قبلی اسـت، نمونه این مورد توسـعه حکم شـرعی به شـیوه مقدمـات حکمت و 

یا تناسـب حکم و موضوع اسـت.

قسـم دیگـر نیـز این اسـت کـه از اینجـا به یک حکـم دیگـری منتقل می شـویم، این جور نیسـت 

کـه توسـعه دامنـه آن حکـم اول باشـد، بلکه یـک حکم دیگری اسـت کـه از لازمه حکم اول اسـت، 

غیـر مسـتقلات عقلیه نمونه هـای از نوع دوم اسـت.

به صـورت نهایـی در آنجایـی کـه مجتهـد می خواهـد یک جملـه ای را سلسـله وار از جملـه دیگر 

بفهمـد و یـک گـزاره ای بخواهـد برای اثبـات یک گزاره دیگر واسـطه بشـود اقسـامی دارد:

گاهـی مجتهـد از یـک گـزاره عقلی به عقلـی دیگر و از یـک گزاره غیرشـرعی به غیرشـرعی دیگر 

می رسد.

گاهـی از یـک گـزاره غیرشـرعی بـه گزاره شـرعی می رسـد در ایـن صورت گـزاره غیرشـرعی مبنا 

می شـود کـه بـا یـک مقدمـات ذهن بشـر از آنجـا منتقـل به گزاره شـرعی بشـود؛ یـک نمونـه از این 

قسـم ملازمـات عقلیه اسـت، بخصـوص مسـتقلات عقلیه.
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قسـم سـومی نیـز وجـود دارد کـه از گزاره شـرعی بـه گزاره شـرعی دیگر برسـیم؛ مانند رسـیدن به 

وجـوب مقدمـه از طریق وصـول به رسـیدن وجـوب ذی المقدمه.

نمونـه چهارمـی نیـز وجـود دارد کـه از گـزاره شـرعی بـه گـزاره عقلـی برسـیم؛ ماننـد این کـه در 

 واجـب ندانـد، در ایـن صـورت از یـک حکم 
ً
غیرمسـتقلات عقلیـه مقدمـه واجـب را کسـی شـرعا

شـرعی بـه حکـم عقلی می رسـیم، بـه این دلیل که شـرع گفته اسـت ایـن ذی المقدمه واجب اسـت 

ایـن گفته شـرعی مسـتلزم این اسـت که عقـل بگوید مقدمـه اش نیز واجب اسـت؛ بنابراین رسـیدن 

از یـک گـزاره به گزاره دیگر ممکن اسـت به چهار قسـم تقسـیم شـود. ولـی مهم ترین آن هـا انتقال از 

گـزاره غیرشـرعی بـه شـرعی و دیگـری انتقـال از گزاره شـرعی به گزاره شـرعی دیگر اسـت کـه گزاره 

مصـرح و مدلـول مطابقـی و منطوقـی مـا را به یـک چیزهایـی که به عنـوان مدالیـل ثانویه یـا التزامیه 

بـرای ظهـور حالی محسـوب می شـود هدایـت می کنـد )اعرافـی، 1399/11/5(.

5. جایگاه دلالت سیاقی در مقام تعارض
 اقتضا 

ً
 از منظـر قضـاوت عرفی همیشـه ظهور سـیاقی از ظهـور لفظی ضعیف تر اسـت و لـذا قاعدتا

می کنـد کـه در مقـام تعـارض ظهـور لفظی مقدم باشـد؛ چنانکـه برخـی از محققان به ایـن موضوع 

تصریـح دارد »والظهور السـیاقی أضعف عرفا من الظهور اللفظی« )شـهید صـدر، 14۲0،  6: 79(.

ولکـن امـکان دارد کـه در مقـام معارضه ظهور سـیاقی بـا دیگر ظهورات نقـش قرینـه را ایفا کند، 

طبیعـی اسـت کـه در آن صـورت بـر اسـاس مبنـای قرینیـت ظهـور حالـی بر ظهـور لفظـی از باب 

قرینیـت مقدم می شـود.

از جملـه در اخبـار مـن بلـغ، مدلـول مطابقـی و لفظی آن هـا تنها ثبوت ثواب اسـت بـدون توجه 

بـه این کـه حجـت هم هسـت یـا خیر، مسـتحب هم هسـت یـا خیر؛ جـز این کـه مدلول سـیاقی آن 

اخبـار و این کـه اخبـار در صـدد بیـان جعل داعی به سـوی عمل اسـت، ظهـور ثانوی در یکـی از دو 

جهـت )حجیـت و اسـتحباب( مذکـور منعقد می سـازد و ظهـور ثانوی نیز بـر ظهور اولـی مطابقی 

مقـدم می گـردد؛ چـون ظهـور قرینه همیشـه بر ظهـور ذی القرینـه مقدم می گـردد )تبریـزی،  1415، 

.)9 :4

و شـاید از همیـن بـاب قرینیـت باشـد کـه گفتـه می شـود سـیاق دلیـل امتنـان و ارفـاق، مانـع از 
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تخصیـص آن می شـود و یـا ادعـا می شـود که ظهـورش اقـوی از اطلاقات ادلـه اولیه اسـت و بر ادله 

اولیـه مقـدم می شـود )صـدر، 1417 ،  5: 508(.

نتیجه گیری
دلالت سـیاقی ناشـی از ظهـور مجموع اوضـاع و احوال مقرون و پیوسـته به کلام بـوده و این دلالت 

ظهـور حـال متکلـم و بافـت کلام بـر موضـوع و مفهـوم خـاص اسـت؛ در دلالـت سـیاقی عوامل و 

نشـانه های محیـط بـر کلام و متکلـم جمله و کلام را به سـمت معنـای خاص- غیـر از معنای ظاهر 

لفـظ – و ظهـور ویـژه جهت می دهـد، آن معنای ظاهر، فراتـر از معانی وضعی و لغـوی اولیه ی الفاظ 

است.

دلالـت سـیاقی بـر محـور ظهـور حالـی می چرخـد، گاهی از جنـس خود ظهـور حالی اسـت و 

بـاری از لـوازم ظهـور حالی می باشـد، در هردو صـورت مدلول سـیاقی در عین این که ظهور اسـت، 

 بـا اسـتدلال عقلـی حاصـل می شـود و مـوارد اندکـی اسـت که نیـاز به اسـتدلال 
ً
ایـن ظهـور غالبـا

نـدارد؛ عقـل یـک فقیـه و محقـق یکبار معنای فـرا لفظـی را در خود جملـه مذکور ضـروری می بیند 

و بـاری تمامیـت آن جمله را مسـتلزم پذیـرش جمله و قضیه دیگـر می داند؛ بنابراین، دلالت سـیاقی 

از بـاب ظواهـر و گاه دلیـل عقلی حجت می باشـد.

 ایـن دلالـت نقـش بسـیار برجسـته در حـوزه اسـتنباط و اجتهـاد دارد، کارکـردش کمتـر از ظهور 

الفـاظ نیسـت؛ امـکان دارد ظهـور نـو در کلام بیافریند و یا ظهـورات لفظیه را تقویت کنـد و یا ظهور 

لفظیـه و اولیـه را تغییـر بدهد، تغییرش نیز به انواعی تقسـیم می شـود، نظیر دلالت لفظی یا مشـترک 

را تعییـن می کنـد یـا حقیقـت را مجـاز می کنـد یـا دایـره ی حکـم را تعمیـم داده یـا مضیـق می کند، 

یـا مفـاد کلام را تغییـر می دهـد یـا موضـوع را عـوض می کنـد یـا تعمیـم داده و یـا مضیـق می کنـد 

این هـا انـواع تصرفاتـی اسـت کـه در معنـای اولیـه لفظیـه و وضعیـه کلام به وسـیله دلالـت سـیاقی 

شـاهد هستیم.

 دلالـت سـیاقی همان طورکـه می توانـد نقشـی در اسـتنباط نفـس احـکام شـرعی داشـته باشـد، 

امـکان دارد در اثبـات مبـادی تصدیقی و دلیل شـرعی بسـیاری نیز مؤثر باشـد و حتـی در اثبات یک 

موضـوع خارجـی و یـا معامله شـرعی نیـز نقش ایفـا بکند.
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مجتهـد بـا اسـتعانت از دلالت سـیاقی از یک گـزاره به گـزاره دیگر می رسـد که این انتقـال چهار 

حالـت دارد گاهـی از قضیـه عقلـی بـه عقلـی دیگـر و گاهـی از گـزاره غیرشـرعی بـه گـزاره شـرعی 

می رسـد و نیـز امـکان دارد از گـزاره شـرعی به گزاره شـرعی و یا از گزاره شـرعی به گزاره عقلی برسـد 

در مجمـوع چهـار نوع انتقـال صـورت می گیرد.

از منظـر قضـاوت عرفـی همیشـه ظهـور سـیاقی از ظهور لفظـی ضعیف تر اسـت و لکـن امکان 

دارد کـه در مقـام معارضـه و تقابل ظهور سـیاقی با دیگر ظهـورات او نقش قرینـه را ایفا بکند، طبیعی 

اسـت کـه در آن صـورت بـر اسـاس مبنـای قرینیـت ظهور حالـی بر ظهـور لفظـی از بـاب قرینیت 

می شـود. مقدم 
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استعمال لفظ در بیشتر از معنای واحد و 
آثار آن در منابع فقهی
محمد طاهر مهدوی1

چکیده

استعمال لفظ در یک آن، بر بیشتر از معنای واحد، به صورت مستقل در هرکدام، یکی از مهم ترین مباحث اصولی 

است که باتوجه به تأثیرات شگرف آن در ابواب مختلف فقهی از اهمیت بسزای برخوردار است. سئوال قابل طرح 

این که آیا استعمال لفظ در بیشتر از معنای واحد جایز است؟ به نظر می رسد اختلاف دیدگاه عمیقی در این رابطه وجود 

دارد که تلفیق بین دیدگاه ها را غیرممکن می نمایاند. مرحوم محقق خراسانی، نائینی، علامه مظفر و محقق اصفهانی 

قائل به امتناع بوده اند و از طریق ادله ی چون اجتماع دو لحاظ بر یک ملحوظ )لفظ( واحد، وحدانیت وجود تنزیلی 

لفظ نسبت یک معنا و استحاله وجود تنزیلی آن برای معنای دومی مستندسازی نموده اند؛ اما مرحوم خویی قائل به 

امکان بلکه امر واقع شده  است و از طریق رد نظریات قائلین به امتناع و شواهد عینی چون تصور موضوع و محمول و 

انجام آنی دو کار از فاعل واحد، نظر خود را ثابت نموده است. ثمره ای علمی  بحث در دو مورد یکی هفت یا هفتاد 

بطن بودن قرآن و دیگری مطلوبیت قرائت در نماز باتوجه به استحباب قصد معانی آیات هنگام نماز پرداخته شده که 

قائلین به امتناع از طریق توجهیاتی چون؛ دلالت لفظ بر یک معنا و علامت برای دیگری و طولی بودن دلالت معنا 

با قرائت توجیه نموده است. تحقیق حاضر تحلیلی توصیفی بوده و داده های آن به روش کتابخانه ای گردآوری شده 

است.

واژگان کلیدی: استعمال، امتناع، وقوع، معنا، لفظ.

1. ماستری حقوق و علوم سیاسی، سطح خارج فقه و اصول حوزه و استاد حوزه علمیه، تماس:0787095997
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مقدمه
از جملـه مباحثـی کـه مـورد قبـول اندیشـمندان اصولـی قرار گرفتـه و توجه جدی به آن شـده اسـت، 

مسـأله اسـتعمال لفـظ در اکثـر از معنـای واحـد می باشـد. سـؤال اساسـی که ایـن تحقیـق در صدد 

دسـت یابی بـه پاسـخ آن می باشـد این اسـت که آیا اسـتعمال لفـظ در آن واحـد بر بیشـتر از یک معنا 

جایز اسـت یـا ممتنع؟

تحقیقـات زیـادی در ایـن رابطـه انجـام شـده اسـت و تقریبـا تمـام کتاب هـای اصولـی بـه ایـن 

موضـوع پرداختـه اسـت. باتوجـه بـه تحقیقـات انجام شـده به نظـر می رسـد که اختـلاف دیـدگاه در 

مـورد امـکان و عدم امکان اسـتعمال لفـظ در بیشـتر از یک معنا وجـود دارد که این اختـلاف دیدگاه 

ریشـه در اختـلاف مبنـا در مـورد حقیقت وضـع دارد.

از آنجاکـه ایـن مبحـث دارای ثمره هـای مهـم فقهـی در مقـام عمـل اسـت، بحث و بررسـی این 

موضـوع از آثـار مهـم فقهـی برخـوردار می باشـد کـه به عنـوان نمونـه به یـک اثـر فقهـی آن پرداخته 

می شـود وآن این کـه مـولا بـه امـر واحد نسـبت به انجـام اذان و اقامـه در نماز دسـتور داده اسـت. بر 

اسـاس مقتضـی ظاهـر امـر کـه ظهـور در وجـوب دارد انجـام اذان و اقامه الزامـی بوده و بایـد انجام 

شـود امـا از جانـب دیگـر دلیل منفصـل از دلیل اول می آیـد که دلالت بـر اسـتحباب اذان می نماید. 

باتوجـه بـه ایـن دو دلیل که یکـی ظهور در وجـوب اذان و اقامـه دارد اما دیگری دلالت بر اسـتحباب 

 هـردو در تعارض به سـر می برد، مقتضـی جمع عرفی بیـن دو دلیل تقدیم 
ً
اذان تنهـا می نمایـد ظاهـرا

دلیـل منفصل می باشـد.

برایـن اسـاس، امـر اول کـه ظهور در وجوب داشـت در مـورد اذان حمـل بر اسـتحباب می گردد. 

پـس توسـط دلیل اسـتحبابی بر ظهور دلیـل وجوبی تصرف صورت گرفته اسـت حالا اگر اسـتعمال 

لفـظ در اکثـر از معنـای واحـد جایز باشـد امـر اول که ظهـور در وجـوب اذان واقامه داشـت وقتی از 

طریـق دلیـل منفصل در مورد اذان حمل بر اسـتحباب شـد همان امر نسـبت به اقامـه در ظهور اولی 

خـود کـه وجـوب بود باقـی می مانـد و تصـرف تنهـا در مـورد اذان صـورت می گیرد چون نسـبت به 

اقامـه کـه عاملـی وجود ندارد تا از ظهور آن دسـت برداشـته شـود اما نسـبت بـه اذان بـه کمک قرینه 

)دلیـل منفصـل( کشـف گردیـد کـه از امـر واحـدی کـه روی اذان و اقامه رفته اسـت مقصود شـارع 

نسـبت بـه اذان اسـتحباب بوده و اما نسـبت بـه اقامه وجوب می باشـد.



۲5استعمال لفظ در بیشتر از معنای واحد و آثار آن در منابع فقهی

 امـا اگـر قائـل به امتنـاع اسـتعمال لفظ در بیشـتر از معنـای واحد شـویم، در چنیـن حالتی دلیل 

منفصـل کـه نسـبت بـه اذان دلالـت بر اسـتحباب می نماید سـبب تصـرف در ظهور امر اول نسـبت 

بـه اذان و اقامـه شـده در نهایـت آن نیز حمل بر اسـتحباب می گـردد که نتیجه این تصرف اسـتحباب 

اذان واقامـه می باشـد؛ زیـرا اگـر ایـن تصرف تنهـا در مـورد اذان صورت بگیـرد و ظهور امـر در مورد 

اقامـه همچنـان در حالـت وجوب خـود باقی باشـد لازم می آیـد که لفـظ در دو معنا اسـتعمال گردد 

در حالیکـه فـرض بـر این اسـت که چنین اسـتعمالی جایـز نمی باشـد )روحانـی، 1413، 1: 306-

) 305

بنابرایـن، مسـأله اسـتعمال لفـظ در بیشـتر از معنـای واحـد از اهمیت بسـیار زیادی در اسـتنباط 

احـکام فقهـی برخـوردار می باشـد و نتایـج فقهـی مهمـی را در پـی دارد. باتوجـه بـه اهمیـت فـوق 

بررسـی ابعـاد و زوایـای مختلـف بحـث ضروری اسـت.

 هـدف از تحقیق حاضر بررسـی ابعاد این مسـأله اسـت تا روشـن گـردد که اختـلاف دیدگاه فقها 

در ابـواب فقهـی مرتبـط بـه بحـث، براسـاس چه مبنـای بـوده و کـدام یکـی از مبانـی دارای زیربنای 

محکم تـر و از پشـتوانه ای عقلـی، منطقی، عرفی و قواعد اصولی بهتر و بیشـتری برخوردار می باشـد.

تحقیـق حاضـر بعـد از بیـان محـور بحـث در دو مبحث طرح ریزی شـده کـه مبحـث اول آن در 

رابطـه بـا امـکان و عـدم امکان اسـتعمال لفـظ در بیشـتر از معنـا پرداخته شـده و در مبحـث دوم در 

رابطـه بـه ثمره هـای فقهـی و علمی بحث شـده اسـت.

1. تقریر محل بحث
پیـش از این کـه بـه بحـث اصلی پرداخته شـود، جهت روشن سـازی محل نـزاع لازم به نظر می رسـد 

کـه منظـور از اسـتعمال لفظ در بیشـتر از معنای واحد، کدام زاویه از زوایای اسـتعمال لفظ بر بیشـتر 

از یک معنا می باشـد.

 منظـور از اسـتعمال لفـظ در بیشـتر از معنـای واحد این نیسـت کـه لفظ به صورت مسـتقل روی 

معانـی متعـدد اسـتعمال گـردد؛ امـا بیـن معناهـا هیـچ ارتباطـی نباشـد درعیـن حـال لفـظ در یک 

اسـتعمال کاشـف از تمـام معانـی مسـتقل باشـد. همانند عـام اسـتغراقی کـه از طریق آن هـر فرد از 

افـراد آن مقصـود اسـت اما افراد باهـم کوچک تریـن ارتباطی ندارنـد، در عین زمان لفظ عـام از تمام 



   خزان و زمستان 1400    شماره دوم    دوفصلنامه »یافته های فقهی اصولی«    ۲6

 چنیـن چیزی ممکن اسـت.
ً
افـراد کاشـف می باشـد زیرا مسـلما

 همچنیـن منظـور از بحـث اسـتعمال لفـظ در بیشـتر از معنـای واحـد این نیسـت که لفـظ برای 

هـر معنـای به تنهایی و مسـتقل اسـتعمال گـردد اما در عین زمـان این اسـتعمال به گونه ای باشـد که 

شـرط اسـتعمال در یـک معنا به معنـای عدم لحاظ معنـای دیگر باشـد؛ زیرا چنین اسـتعمالی محال 

می باشـد چـون از یـک طـرف فـرض برایـن اسـت کـه لفـظ بر تمـام معانـی خود بـه یک اسـتعمال 

بـه کار بـرده شـده اسـت اما از جانب دیگر شـرط اسـتعمال یک لفظ بـر یک معنا عدم لحـاظ معنای 

دیگـر کنار آن اسـت این خلف فـرض اسـت )روحانـی، 1413، 1: 307(.

بنابرایـن، محل بحث زوایه سـوم می باشـد و آن چیز اسـت کـه مرحوم صاحب کفایـه می فرماید: 

محـل بحـث جای اسـت که لفـظ در بیشـتر از معنا به صورت مسـتقل اسـتعمال گـردد به گونه ای که 

لفـظ واحـد بـه یک اسـتعمال کاشـف از هـر دو معنا باشـد این کشـف طوری باشـد که گویـا دوبار 

یکـی بـرای یـک معنا و بار دیگر برای معنای دوم به کار برده شـده باشـد )خراسـانی، 1430، 1: 76(.

بعد از تبیین و روشـن سـاختن محور تحقیق حال نوبت دسـت یابی به پاسـخ این پرسـش اسـت 

کـه نظریـات اصولیین در این رابطه چیسـت و چند قول مطرح شـده اسـت؟

2. جواز و عدم جواز استعمال لفظ بر بیشتر از معنای واحد
در ایـن مبحـث دیدگاه های اصولیین مورد بررسـی قـرار می گیرد و هرکدام با ادله شـان بیان می شـود؛ 

هرچنـد اقـوال زیـادی درایـن رابطه بیان شـده اسـت، اما به صـورت کلی تمـام نظریات در قالب سـه 

دسـته چـون؛ امتناع مطلق، جـواز و وقوع مطلـق و تفصیل قابل ارائه می باشـد.

1-2. قائلین به امتناع استعمال لفظ در بیشتر از معنای واحد

پیـش از این کـه نظـر و دلیل قائلیـن به امتنـاع در مورد حقیقت اسـتعمال لفـظ بیان گردد مبنای شـان 

در مـورد حقیقـت وضـع بیـان شـود؛ زیـرا حقیقت اسـتعمال بـا حقیقـت وضع هـردو باهـم ارتباط 

مسـتقیم دارد کـه اختـلاف دیـدگاه در مـورد اسـتعمال لفظ در بیشـتر از یـک معنا ریشـه در اختلاف 

دیـدگاه در مـورد حقیقت وضـع دارد.

مرحـوم آخونـد و مظفـر در مـورد حقیقـت وضـع می فرماینـد: لفـظ وجـود تنزیلی معنا اسـت و 

 مـال معنـا می باشـد. این وجـود تنزیلـی نشـان از ارتباط عمیـق بین لفظ و معناسـت 
ً
وجـود حقیقتـا
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به گونـه ای کـه ایـن ارتبـاط تنگاتنـگ می گـردد، بـه صـرف ایـن متکلـم لفـظ را ایجـاد کـرد معنـای 

 ایجـاد می گردد. سـپس مرحوم مظفـر در کتاب المنطق ایـن ادعای خـود را از طریق 
ً
موضوع لـه فـورا

سـرایت حسـن و قبـح معنا بـه لفظ مسـتدل می نماید، به این شـیوه که معنـا اگر قبیح باشـد ولو لفظ 

شـیرین باشـد لفظ قبیـح می گـردد و هم چنین برعکـس ( مظفـر، 1384: 45-47 (. مرحـوم نائینی 

نیـز در مـورد حقیقـت به چنین مبنـای باورمند اسـت.

الف( نائینی

بعـد از تبییـن مبنـای قائلیـن بـه امتنـاع در مـورد حقیقت وضـع، ابتـدا نظرمحقـق نائینی مـورد نقد 

وبررسـی قـرار می گیـرد. ایشـان می فرمایـد اسـتعمال لفـظ در اکثـر از معنـا به یـک اسـتعمال جایز 

نیسـت بـه ایـن دلیـل کـه اسـتعمال به معنـای ایجـاد معنـا توسـط لفـظ و القـای آن در خـارج بـرای 

مخاطـب می باشـد. آنچـه کـه اول و بالـذات مـورد لحاظ اسـت معنا اسـت، امـا لحاظ لفـظ تبعی 

می باشـد. باتوجـه بـه ایـن مطلـب اگـر لفـظ در دو معنـا قابـل اسـتعمال شـود لازم می آید کـه در آن 

واحـد دو لحـاظ بـه دو معنـای متفاوت تعلـق گیرد و چنیـن لحاظی عقلا ممتنع می باشـد؛ زیرا سـر 

از جمـع بیـن دو لحـاظ در آن واحد در مـی آورد و برای نفس چنین چیزی غیر ممکن اسـت )نائینی، 

)51 :1 ،1376

مرحـوم خویـی اسـتدلال مرحـوم نائینـی را از طریـق شـواهد عینـی و عملـی مـردود می دانـد و 

می فرمایـد فـرض بحـث جای اسـت کـه متعلق لحـاظ، دو معنـای متفاوت اسـت. باتوجه بـه وقوع 

چنیـن امـری در کارهـای اختیـاری، مثل انجـام دو کار یکی از طریق دسـت و دیگـری از طریق پا در 

آن واحـد قابـل تحقق اسـت؛ درحالیکه هـر فعلی از افعال اختیاری مسـبوق بـه اراده، تصور و لحاظ 

می باشـد و هم چنیـن در قضایـای حملیـه نیز اجتمـاع دو لحاظ در یـک آن لازم می باشـد زیرا ثبوت 

محمـول بـرای موضـوع متوقـف بر تصـور و لحاظ آنـی موضوع و محمول اسـت.

 باتوجـه بـه شـواهد عینی فـوق نه تنها اجتمـاع دو لحـاظ در دو معنای متفاوت ممکن اسـت بلکه 

وقـوع اجتمـاع دو لحـاظ بـر دو معنـای متفـاوت یـک امر مسـلم اسـت که وجـدان به چنیـن چیزی 

 وجدانـی می باشـد )خویـی، 14۲۲، 1: 180-79(.
ً
حکـم می نمایـد و امـر کاملا

ب( مرحوم آخوند و مظفر

باتوجـه بـه بیـان فـوق در مـورد حقیقت وضـع، مرحـوم آخوند به ایـن باور اسـت که اسـتعمال لفظ 
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در یـک آن بـردو معنـا غیـر ممکن می باشـد؛ اما بـا دلیل دیگر غیـر از دلیـل مرحوم نائینـی این مدعا 

را ثابـت نمـوده اسـت. ایشـان می فرماید اسـتعمال لفـظ در معنا عبـارت از قرار دادن لفـظ به صورت 

وجـه و عنـوان بـرای معنـا می باشـد کـه لفظ فانـی در معنا سـت؛ همـان طوریکـه وجـه در صاحب 

وجـه فانـی می گـردد لفـظ نیـز در معنـا فانـی می گـردد. باتوجـه به ایـن نکته، لفـظ به صـورت آلی و 

ابـزاری مـورد لحـاظ اسـت؛ امـا معنـا به صـورت اسـتقلالی ملحوظ می باشـد، حـال اگر اسـتعمال 

لفـظ در دو معنـا در یـک آن ممکـن باشـد لازم می آیـد کـه لفـظ آلـی و فانـی در هـردو معنا باشـد، 

درحالیکـه چنیـن چیـزی از منظر عقل ممتنع اسـت؛ زیرا سـر از اجتماع دولحاظ آلـی و فانی دریک 

آن نسـبت بـه ملحـوظ واحد )لفظ( در مـی آورد )خراسـانی 1430: 1: 77؛ مظفـر 1430: 51-5۲(

 مـال معنا اسـت و وجود لفـظ تنزیلی اسـت به گونه ای کـه وجود 
ً
 بـه عبـارت دیگـر وجـود حقیقتا

 و بالـذات مـال معنـی بوده و ثانیـا و بالعرض مال لفظ اسـت، وقتی لفظ وجود تنزیلـی معنا قرار 
ً
اولا

گرفـت، محال اسـت کـه وجود تنزیلی معنـای دیگر نیز قـرار بگیرد )همـان، 1384: 45(

ایـن نظـر را آیت اللـه فیـاض رد می کنـد، بـه ایـن شـیوه کـه لحـاظ آلیـه ومرأتیـت لفـظ در مقـام 

 چنین اسـت که متکلم به لفظ 
ً
اسـتعمال از مقومات اسـتعمال نیسـت؛ هرچند در اسـتعمال معمولا

توجـه نکـرده تمـام توجـه وی بـه معنـا می باشـد، امـا این طـور هم نیسـت کـه آلیـت و مرأتیت لفظ 

جزء لاینفک آن باشـد و امکان نداشـته باشـد به صورت مسـتقل به آن توجه شـود؛ براین اسـاس اگر 

لفـظ در دو معنـا اسـتعمال گـردد، اجتماع دو لحـاظ آلی در یک لفـظ به وجود نمی آید؛ به این شـیوه 

کـه متکلـم هنـگام تفهیـم مقاصد خـود ابتدا به صورت مسـتقل به سـمت لفظـی توجـه می نماید که 

صلاحیـت افهـام دو معنا را داشـته باشـد، سـپس لفظ صالـح را به عنـوان حاکی از دو معنا اسـتعمال 

می نمایـد )فیـاض 14۲7: 317-318(

ج( محقق عراقی

ایشـان بـرای اسـتحاله اسـتعمال لفـظ در بیشـتر از یـک معنـا این گونـه اسـتدلال می نمایـد کـه اگر 

اسـتعمال لفـظ در بیشـتر از یـک معنا جایـز باشـد، لازم می آید صدور کثیـر از واحد صـدور کثیر از 

واحـد محـال اسـتعمال لفظ در بیشـتر از یک معنـا نیز محال می باشـد )عراقـی، 14۲0، ج 1: 16۲(

به نظـر آقـای فیـاض ایـن دلیل نیـز مردود اسـت؛ زیـرا قاعـده در ذات خود مشـکل نـدارد؛ اما در 

مانحـن قابل انطباق نیسـت چـون این قاعـده درجای جاری می گـردد که بین علت و معلـول از تمام 
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 وحدت نوعی و یا شـخصی داشـته باشـد؛ اما اگـر درجای علت 
ً
جهـات وحـدت برقرار باشـد؛ مثلا

دارای جهـات متبایـن باشـد، هیـج مانعـی از صـدور معلـول کثیـر از علـت واحد نیسـت؛ زیـرا هر 

معلولـی از مجـرای یـک جهتـی از جهات علـت واحد صـادر می گردد، مـورد مانحن فی نیـز از این 

قبیـل اسـت؛ زیـرا وضـع لفظ بـرای یک معنـا ذاتی آن نیسـت بلکه براسـاس جعـل وقرار داد اسـت. 

حـالا اگـر لفـظ یکبـار بـرای یـک معنا وضع شـد، بـرای بـار دوم بـرای معنـای دیگر فـرق نمی نکند 

بالوضـع باشـد یـا خیر. در ایـن صورت لفـظ دارای جهـات متغایر می باشـد و دو سـبب در آن نهفته 

اسـت کـه براسـاس علاقـه بیـن لفـظ و معنا یک سـبب بـرای یـک معنا و سـبب دیگـر بـرای معنای 

دیگـر قـرار می گیرد. بنابرایـن لفظ دارای حیثیت هـای مختلف می گـردد و می تواند کثیـر از آن صادر 

گـردد کـه در واقـع صدور واحـد از کثیر محسـوب نمی شـود )فیـاض، 14۲7: 3۲0-3۲1(.

د ( اصفهانی

محقـق اصفهانـی دلیـل دیگر بر اسـتحاله اسـتعمال لفظ در بیشـتر از یـک معنا بیان نموده اسـت که 

فشـرده آن چنیـن اسـت: حقیقت اسـتعمال عبـارت از ایجاد معنا در خارج توسـط لفظ اسـت، آنچه 

 موجـود اسـت لفظ می باشـد؛ اما همین لفـظ وجود تنزیلـی برای معنا می باشـد؛ 
ً
در خـارج حقیقتـا

زیـرا یـک وجـود نمی توانـد در دو ماهیت باشـد. پـس لفظ در خـارج وجـود حقیقـی دارد و در معنا 

وجـود تنزیلـی دارد و در هـردو وجـود حقیقـی نـدارد؛ چـون یـک وجـود نمی توانـد در دو ماهیـت 

باشـد. متباین موجود 

 از جانـب دیگـر وقتـی لفـظ وجـود تنزیلی برای یـک معنا گردیـد نمی توانـد وجود تنزیلـی برای 

معنـای دیگـر نیـز قـرار بگیـرد چـون فـرض براین اسـت کـه در حقیقـت لفظ به یـک وجـود موجود 

اسـت کـه وجـود تنزیلی یـک معنا قـرار گرفت دیگر وجـودی موجود نیسـت تا این که وجـود تنزیلی 

معنـای دیگـر نیـز قـرار بگیـرد؛ زیرا وجـود تنزیلی لفـظ عین وجـود حقیقـی خارجی آن اسـت پس 

اگـر وجـود تنزیلی متعدد شـود سـر از تعـدد وجود خارجـی و حقیقی لفـظ درمـی آورد و این خلف 

فـرض اسـت. چـون فـرض برایـن اسـت که لفـظ درخـارج به یـک وجـود موجـود اسـت از جانب 

سـوم اسـتعمال عیـن ایجـاد تنزیلـی معنا توسـط لفـظ به صورت مسـتقل اسـت. اسـتقلال در ایجاد 

 یکی اسـت، 
ً
تنزیلـی مسـتدعی اسـتقلال در وجـود تنزیلی لفظ اسـت؛ چون ایجاد بـا وجود حقیقتا

تفاوت شـان اعتباری می باشـد و اسـتقلال در وجود تنزیلـی لفظ مقتضی اسـتقلال در وجود حقیقی 
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لفـظ اسـت چـون وجود تنزیلی عیـن وجود حقیقـی اسـت )اصفهانـی، 14۲9، 1: 153(.

مرحوم ضیاء الدین عراقی این دلیل را به دلایل ذیل مردود می داند:

؛ این کـه وجـود واحـد نمی توانـد دو معنـا را ایجـاد نماید. تنهـا در وجود حقیقی اسـت اما در 
ً
اولا

وجـود تنزیلـی هیچ مانعی نیسـت زیرا وسـعت و تضییـق دایره تنزیل تابع منزل اسـت؛ براین اسـاس 

می توانـد لفـظ را تنزیل کننـده دو معنا قـرار دهد.

؛ شـئ واحد امـکان دارد کـه وجود بالعرض بـرای معناهای متعدد باشـد؛ زیرا ممکن اسـت 
ً
ثانیـا

کـه شـئ عنوان برای عناویـن متعدد قرار بگیـرد )عراقـی، 14۲0، ج 1: 148(

امـا مرحـوم محقـق روحانـی، نظـر محقـق اصفهانـی را بـه شـیوه دیگـر رد نمـوده اسـت: شـما 

آمده ایـد گفته ایـد کـه لفظ وجـود واحـد دارد نمی توانـد دو معنـا را ایجاد کنـد؛ چون ایجـاد و وجود 

؛ اتحاد 
ً
اتحـاد ذاتـی داشـته و تفـاوت اعتبـاری دارد. ایـن دلیل شـما به دلایـل زیر مـردود اسـت: اولا

ذاتـی ایجـاد و وجـود هیچ ارتباطـی به مانحن فیه نـدارد؛ زیرا وحدت نسـبت به چیز اسـت که وجود 

و ایجـاد نسـبت بـه آن باهـم اضافه می گـردد، در حالیکـه این فـرض در مانحن فیه مختلف اسـت به 

ایـن روش کـه آنچـه در خـارج موجود به وجود واحد اسـت لفظ اسـت، امـا ایجاد متعـدد معنا تنها 

ایجـاد آن در ذهـن و احضـار آن در ذهـن می باشـد، از جانـب دیگـر هیـچ کسـی ضـرورت وحدت 

وجـود خارجـی بـا ایجـاد ذهنـی رارد نمی نمایـد تا سـر از اسـتحاله ایجـاد تعـدد معنـا و وحدانیت 

وجود لفـظ در آورد.

برفـرض از نقـد اول چشم پوشـی شـود و از ادعـای اول تنزل شـود و قبـول کنیم که ظـرف ایجاد و 

وجـود لفـظ و معنـا هـردو ذهن مخاطب اسـت پـس اتحاد وجـود و ایجاد لازم اسـت اشـکال دیگر 

وارد می گـردد وآن این کـه وجـود واحـد مـال لفـظ اسـت کـه ایـن وحـدت وجـودی لفـظ مقتضـی 

وحـدت ایجـادی خـود لفظ اسـت نه معنـا چون وجـود لفـظ در ذهن مغایـر وجود معنا اسـت پس 

هیـچ محـذوری نیسـت در این که لفظ بـا وحدت ایجـادی و وجودی خـود اما معنا تعـدد ایجادی و 

وجودی داشـته باشـد )روحانـی،1413، 1: 307(.

یه قائلین به امتناع موارد نقض نظر

ممکـن اسـت برای کسـانی که قائل به امتناع اسـتعمال لفظ در بیشـتر از معنا اسـت مـواردی نقضی 

شود: بیان 
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مـورد اول عمـوم اسـتغراقی: از طریق عموم اسـتغراقی ممکن اسـت از دو جهت ایـراد نقضی وارد 

گردد:

اول: در عمـوم اسـتغراقی هـر فـردی از آن به صـورت مسـتقل مورد لحاظ اسـت وحکـم روی هر 

کـدام به صـورت جداگانـه و مسـتقل قـرار می گیـرد؛ همان گونه کـه حکـم روی تمام افـراد به صورت 

مسـتقل تعلـق می گیـرد، لفظ نیز به اسـتعمال واحـد در تمام معانـی خود به صورت مسـتقل صحیح 

می باشـد )اصفهانی، 14۲9، 1: 153(.

ایـن نقـض مـردود می باشـد؛ زیرا شـیوه تعلق حکـم با اسـتعمال فـرق دارد لفظ هنگام اسـتعمال 

در معنـا فانـی می گـردد، بـه همیـن جهـت نمی توانـد در دو معنـا اسـتعمال گـردد، در حالیکه حکم 

فانـی در افراد خـود نمی گـردد. )روحانـی، 1413، 1: 309(

دوم: افـراد عـام اسـتغراقی در بسـیاری مـوارد غیرمتناهـی می باشـد. امـکان نـدارد کـه تمـام افراد 

عـام به صـورت مسـتقل لحاظ گـردد. در این صـورت یک عنـوان کلی مـورد لحاظ قـرار می گیرد که 

بتوانـد کاشـف از تمـام افراد باشـد به گونـه ای که لحـاظ آن عنوان به معنـای لحاظ افراد باشـد؛ وقتی 

عنـوان واحـد فانـی در افراد متعدد باشـد لفظ واحد هـم می تواند فانـی در معانی متعدد خـود گردد. 

)اصفهانی، 14۲9، 1: 155(

نقـد: الفـاظ عمـوم فانـی در عیـن حال حاکـی از تمـام افراد خـود به صورت مسـتقل نمی باشـد؛ 

زیـرا اگـر لفـظ از قبیـل عـام شـمولی مثـل »کل عالـم« یـا »العلمـاء« باشـد در این صـورت واضح 

اسـت کـه عنـوان علمـاء یـا کل عالـم بر هر فـرد فـرد منطبق نمی باشـد، تنهـا روی تمـام افـراد علما 

انطبـاق دارد؛ امـا اگـر لفـظ از قبیـل مطلق شـمولی باشـد مثـل »عالـم« در این صـورت ایـن لفظ با 

مـاده و هیئـت خـود بـرای ذات متلبس به مبدأ وضع شـده اسـت. با این وجـود، عنوان بـرای کل افراد 

قـرار نمی گیـرد تـا فانـی در تمام آن باشـد؛ چون لفـظ روی طبیعت مهمله رفته اسـت اما افـراد دارای 

طبیعت مشـخصه بـا خصوصیات معینـه اسـت )روحانـی، 1413، ج 1، ص 309(

مـورد دوم از مـوارد نقـض در بـاب وضع عام و موضوع له خاص می باشـد به ایـن روش همان گونه 

کـه وضـع لفـظ بـه را افراد خاص توسـط عنوان عام ممکن اسـت، باید در باب اسـتعمال نیـز لفظ در 

تمام معنا توسـط عنوان عام اسـتعمال گردد. )اصفهانی، 14۲9، ج 1: ص 156(

ایـن مـورد نقـض نیـز مردود می باشـد؛ زیـرا مقام وضع بـا مقام اسـتعمال فـرق دارد، بـه این معنا 
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کـه لفـظ در مقـام اسـتعمال در معنا فانی می گـردد اما در باب وضـع چنین چیزی نیسـت )روحانی، 

)310 :1 ،1413

توجه به این نکته لازم اسـت کسـانی که قائل به امتناع اسـتعمال لفظ در بیشـتر از یک معناسـت، 

 قائـل بـه امتنـاع می باشـد یعنی فـرق نمی کند لفـظ مفرد باشـد یا تثنیـه و جمع هـردو معانی 
ً
مطلقـا

حقیقـی باشـد یا مجازی یـا یکی حقیقی و دیگری مجـازی. )خراسـانی، 1430، 1: 78(.

2-2. قائلین به جواز و وقوع استعمال لفظ در بیشتر از یک معنا

در مقابـل نظریـات فـوق دیدگاه هـای دیگـری در این رابطه وجـود دارد، بـه این معنا که براسـاس این 

نظـر اسـتعمال لفـظ در یـک معنا نه تنها ممکن نیسـت بلکه واقع شـده اسـت.

الف( آیت الله خویی

 از جملـه کسـانی اسـت کـه قائل به وقوع اسـتعمال لفظ بر بیشـتر از یـک معنا اسـت مرحوم خویی 

می باشـد. پیـش از این کـه نظر ایشـان در این رابطـه بیان گردد ابتـدا مبنای ایشـان در رابطه به حقیقت 

وضع روشـن گردد.

وضـع عبـارت از تعهـد، تبانـی و التـزام نفسـی از ناحیه متکلم نسـبت به لفـظ خاص موقـع اراده 

معنـای مخصـوص می باشـد. ایـن تعریـف مطابـق معنـی لغـوی وضـع اسـت کـه وضـع در لغـت 

به معنـای جعل و اقرار اسـت. ایشـان پـس از تعریف اصطلاحـی وضع برای صحـت تعریف خود به 

شـواهدی نیز تمسـک جسـته اسـت که از جمله آن تدقیق در دلیل احتیاج انسـان به وضع می باشـد و 

 اجتماعی اسـت. برای ادامـه حیات و رفـع نیازمندی های خـود در میان مردم 
ً
آن این کـه انسـان طبعـا

می باشـد، از لازمـه بـودن میـان مـردم و رفـع احتیاج هـا از طریق تفهیـم و افهام مقاصد می باشـد.

 از آنجـا کـه اشـاره کافـی برای رفـع این نیاز نیسـت، ناگزیر بایـد الفاظی برای معانـی معین وضع 

شـود تـا مقاصـد به صـورت کامـل بیـان گردد؛ لـذا انسـان تعهـد می بنـدد کـه از لفظ معیـن معنای 

مشـخص اراده گـردد از ایـن جهـت لفـظ شـبیه اشـاره می باشـد همان گونـه که اشـاره بر مقصـود بر 

اسـاس تعهـد و التـزام نفسـانی بین اشـاره و مشـاره الیـه از ناحیه اشـاره کننده اسـت، لفـظ نیز چنین 

است.

شـاهد دومـی کـه ایشـان بـرای صحـت تعریـف خـود بیـان نموده اسـت وضـع اعلام شـخصیه 

می باشـد بـه ایـن معنـا کـه وقتـی پـدری صاحـب فرزنـد می گـردد اول فرزند خـود سـپس نامی که 
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مناسـب فرزنـدش اسـت را تصور نمـوده بعـد از آن تعهد والتزام نفسـانی می بندد که هـر موقع فرزند 

خـود را اراده یـا بـرای دیگـران یـا خـود کـودک در آینـده تفهیـم نمایـد بایـد بـا این اسـم معیـن صدا 

نمایـد کـه پـدر در واقع التـزام وتعهد نفسـانی بیـن لفظ ومعنا بـر قرار نموده اسـت )خویـی 14۲۲، 

)50-51 :1

براسـاس مبنـای ایشـان در رابطـه بـه حقیقـت وضع کـه وضـع را التزام وتعهـد نفسـانی بین تکلم 

لفـظ خـاص موقـع اراده معنـای مخصوص می دانـد اسـتعمال معنای دیگری بـه خود می گیـرد و آن 

فعلیـت ایـن تعهـد می باشـد به عبـارت دیگر اسـتعمال عبـارت از فعلیت تعهد سـابق اسـت و لفظ 

به عنـوان علامـت بـرای معنـای مقصـود می باشـد بنابرایـن وقتـی لفـظ تنهـا در نقـش یـک علامت 

باشـد، هیـچ مانع از اسـتعمال آن بـرای دو معنا نیسـت زیرا می توانـد یک چیز علامت بـرای دو چیز 

باشـد هماننـد بسـیاری علامت هـای که همزمـان مفیـد دو مقصود و معنا اسـت )همـان: 181(

بعضـی دیگـری از علمـاء مثـل آقـا رضـا اصفهانـی در کتـاب نقـد و فلسـفه ،بـرای صحـت نظر 

مرحـوم خویـی مثال هـای آورده اسـت کـه به عنـوان نمونـه به یک مثـال اکتفـا می گردد: اگر شـاعری 

در شـهری دوسـتی داشـته باشـد که نام شـهر و محبوب یکی باشـد می تواند از شـاعر کسـی که در 

مسـیر شـهر محبوب اسـت از وی این گونه بپرسـد که به سـوی کجا و به سـوی چه کسـی؟ و شـاعر 

می توانـد اسـم را بـرای یک بار اسـتعمال کند و در همین یکبار اسـتعمال کردن هم مفید شـهر باشـد 

و هـم مفید محبوب در شـهر.

بنابرایـن، باتوجـه به نظـر مرحـوم خویی که قائـل به جواز اسـتعمال لفـظ در اکثر از معنـای واحد 

شـد و لفظ مشـترک حقیقت در هردو معنا دارد؛ بنابراین اسـتعمال لفظ در یک معنا بالمجاز اسـت، 

 کلمه 
ً
ایـن سـؤال خلق می شـود که اگـر لفظی به کار برده شـود کـه دارای معنـای متعددی باشـد مثلا

حسـن کـه مشـترک بین دو مسـمی باشـد درچنین حالتـی عرف نسـبت به ایـن کلمه چـه معامله ای 

می نماید؟

بـرای پاسـخ ایـن سـئوال مرحـوم خویـی می فرمایـد: هرچنـد ما قائـل به جـواز و وقوع اسـتعمال 

لفـظ در اکثـر از معنـا شـده ایم؛ امـا اگر لفظـی بدون قرینـه مبنی بـر تعیین یکـی از دو معنا یـا هردو 

معنـا باشـد، لفـظ مجمل می باشـد؛ چون عـرف از لفـظ واحد معنای واحـد را می فهمـد و از جانب 

دیگـر فـرض برایـن اسـت کـه قرینـه برتعییـن یکـی از دو معنـا یا هـردو معنـا آورده نشـده اسـت؛ به 
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همین سـبب لفـظ مجمل می گردد. بنابراین وقوع اسـتعمال لفظ در بیشـتر از معنـای واحد برخلاف 

ظهـور عرفـی می باشـد. وقتـی لفظ مجمل گردیـد باید به اصـول عملیه بـاب مراجعه شـود. در ادامه 

می فرمایـد همان گونـه کـه اسـتعمال لفـظ مشـترک بـدون قرینه مجمل اسـت و بـر هیچ یکـی از دو 

معنـا بالمجـاز حمـل نمی گـردد و برخلاف ظهور عرفی اسـت، در مـورد عموم اسـتغراقی که دلالت 

آن بـر افـراد بالحقیقت اسـت نیـز چنین می باشـد؛ یعنی اگـر قرینه ای نباشـد برخلاف ظهـور عرفی 

اسـت و عـرف از آن یـک فرد را برداشـت می نماید. وقتی توسـط قرینـه فرد از افراد عـام معین نگردید 

مجمل می گـردد )خویـی، 14۲۲، 1: 183(

ب( جمال الدین

 ایشـان می فرمایـد لفـظ تثنیـه و جمـع دلالت بـر معنای متعـدد به  نحو حقیقـت دارد؛ امـا لفظ مفرد 

در معنـای متعـدد به  نحـو مجـاز دارد. زیرا لفـظ مفرد بـرای معنای واحـد مقید به قیـد وحدت وضع 

شـده اسـت، اگـر در بیشـتر از معنـای واحـد اسـتعمال گردد قیـد وحدت الغاءشـده در ایـن صورت 

لفـظ در کل معنـای موضوع لـه اسـتعمال نشـده بلکه در جـزء معنـای موضوع له به کار برده می شـود.

 بـه عبـارت دیگـر لفظ بـرای معنای مقید بـه قید وحدت وضع شـده اسـت، وقتی لفظ در بیشـتر 

از معنـای واحـد بـه کار بـرده شـد قیـد وحدت کـه جـزء از معنـای موضوع له اسـت از بین مـی رود، 

درایـن صـورت بـر جـزء از معنـای موضوع له کـه همان معنـای مفرد عـاری از قید باشـد بـه کار برده 

می شـود و ایـن اسـتعمال مجازی اسـت. اما لفظ تثنیـه و جمع از قبیل تکرار لفظ اسـت بـه این معنا 

کـه اگـر لفـظ تثنیه باشـد گویا به منزله این اسـت که مفرد آن دو بار تکرار شـده اسـت؛ لـذا در معنای 

 اگـر کلمه عینیـن به کار بـرده شـود به منزله این اسـت که 
ً
حقیقـی خـود بـه کار برده شـده اسـت. مثلا

مفـرد آن کـه عین اسـت دو بار تکرار شـده اسـت)جمال الدیـن، بی تا: 39(

ایـن نظـر اما مردود می باشـد؛ زیرا لفظ برای ذات معنا وضع شـده اسـت و قید وحـدت در معنای 

موضوع لـه لحـاظ نشـده اسـت. اگر چنین می بـود نباید لفـظ در معنای اکثـر به کاربرده می شـد؛ زیرا 

اکثـر مقیـد بـه وحـدت نیسـت بلکـه اکثـر مغایر قیـد وحدت اسـت. زیـرا اکثـر به  نحو به شـرط غیر 

اسـت و قیـد وحـدت به شـرط لای از غیـر اسـت. بنابرایـن تغایـر مسـتعمل فیه بـا موضوع لـه از قبیل 

تغایـر و تباین به شـرط شـئ )اکثـر( و بشـرط لا )قید وحدت( می باشـد.

تثنیـه و جمـع هـر چند به منزله تکرار لفظ اسـت، امـا مقصود از هر لفـظ فردی از افـراد معنای آن 
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لفـظ اسـت؛ بنابرایـن مراد از تثنیـه دو فرد از افـراد یک طبیعت می باشـد نه این که هر لفـظ دو معنای 

متفـاوت از هـم را افـاده نماید بلکه دو فرد از یک معنا را می رسـاند )خراسـانی، 14۲9، 1: 79(.

دلیـل دیگـر بـرای رد این کـه تثنیـه وجمـع دلالـت بـر بیشـتر از معنـای واحـد به  نحـو حقیقـت 

می نمایـد بیـان مرحوم خویی اسـت ایشـان می فرماید تثنیـه وجمـع دارای دو وضع اسـت یکی ماده 

آن ودیگـری هیئـت »الـف ونـون« در تثنیـه و »واو و نـون« در جمـع مـاده بـرای طبیعـت مهملـه که 

عـاری از تمـام خصوصیات اسـت وضع شـده اسـت اما هیئت بـرای دلالت نمـودن بـر اراده متعدد 

 از لفـظ عین معنـای واحد اراده شـود در این 
ً
از مدخـول آن وضـع شـده اسـت براین اسـاس اگر مثلا

صـورت معقـول نیسـت کـه از تثنیه آن بیشـتر از طبیعـت واحده اراده شـود؛ زیـرا مـاده دارای معنای 

واحـد وطبیعـت واحـد اسـت؛ امـا هیئت دلالـت بر تعـدد می کند نـه تعـدد از حیث طبیعـت بلکه 

دلالـت بـر تعـدد طبیعـت مدخول مـاده می نمایـد. بنابرایـن از هیئـت تثنیه ویـا جمع افـراد مدخول 

طبیعـت واحـد اراده می گـردد نـه تعـدد طبیعـت مدخول چـون مدخـول دارای یک طبیعت اسـت تا 

تثنیـه دلالـت بـر بیشـتر از معنای واحـد به  نحو حقیقـت نمایـد )خویـی، 1417، 1: ۲11(

3-2. قائلین به تفصیل

 در مقابـل اقـوال فـوق قول دیگر هم اسـت و آن این که اسـتعمال لفظ در بیشـتر از معنـا در نفی جایز 

اسـت اما در مثبت جایز نمی باشـد.

ایـن نظـر امـا مـردود می باشـد، زیـرا نفـی روی معنایی قـرار می گیـرد که از لفـظ مثبت اسـتفاده 

می شـود، وقتـی لفـظ مثبت بر بیشـتر از یـک معنا دلالـت نمی کند پس چطـور لفظ منفـی بر چنین 

چیـزی دلالت می کنـد؟ )جمـال الدین بی تـا: 41(

3. ثمره های فقهی بحث
بنابرایـن، از بیـن نظریـات فـوق به دسـت آمد که یک دسـته قائل به امتناع اسـتعمال لفظ در بیشـتر از 

معنـای واحـد اما دسـته دیگـر قائل به جواز اسـتعمال لفظ در بیشـتر از معنـای واحد شـده بودند که 

ایـن اختـلاف دیـدگاه در مـورد حقیقت اسـتعمال ریشـه در اختلاف مبانـی در مـورد حقیقت وضع 

داشـت. حـالا باتوجـه به نظریـات فـوق سـئوالی کـه مطـرح می گردد این اسـت کـه آیا چنیـن بحثی 

دارای ثمره هـای فقهـی و علمـی اسـت یا خیر؟
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چنانکـه قبـلا بیان شـد، ایـن مبحث در متون فقهـی از ثمرات زیادی برخوردار اسـت کـه به عنوان 

نمونـه به چنـد مورد از ثمـرات فقهی و کلامـی این بحث اشـاره می گردد:

الـف ( در حدیـث از پیامبـر اسـلام آمـده اسـت کـه حضـرت فرمـوده اسـت: »ان للقرآن سـبعة 

بطـون أو سـبعین بطنـا« )کلینـی، بی تـا، ۲: 599(

اگـر مـا باشـیم و ظاهـر این حدیـث، با قول کسـانی که قائـل به امتناع اسـتعمال لفظ در بیشـتر از 

معنـای واحـد شـده بودنـد در تضاد کامل اسـت و حدیـث این قول را مـردود می داند؛ چـون مقصود 

از ظاهـر حدیـث ایـن اسـت کـه هر لفـظ از الفـاظ قـرآن دارای معانـی متعدد اسـت و این بـا قول به 

نمی سـازد. امتناع 

صاحـب کفایـه که قائل به اسـتحاله اسـتعمال لفظ در بیشـتر از معنای واحد بـود، در صدد توجیه 

برآمـده و می فرمایـد مـراد از حدیـث فـوق این نیسـت که قصـد معانی متعـدد از باب قصـد معنا از 

لفـظ باشـد، بلکه یکـی از دو وجه زیـر مراد حدیث می باشـد:

اول: تمـام ایـن معانی در حال اسـتعمال لفـظ واحد مراد نیسـت، بلکه لفظ دلالـت بر همان یک 

معنـای ظاهـری می نمایـد؛ امـا بـرای سـایر معانی به صـورت یـک علامت می باشـد نـه این که لفظ 

بـه یک اسـتعمال و دلالت بـر تمـام آن معانی کند.

دوم: مـراد از این کـه حدیـث دارای هفـت یـا هفتـاد بطـون اسـت ایـن اسـت کـه آن هـا از جملـه 

لـوازم خفیـه معنـای اسـت کـه لفـظ بـران معنـا دلالـت دارد برایـن اسـاس بازهـم لفظ بریـک معنا 

اسـتعمال شـده اسـت نه بیشـتر از آن اما آن لوازم طوری مخفی اسـت که ما توانایی درکان را نداریم. 

)خراسـانی 1430، 1: 81(

ب( دومیـن ثمـره ای کـه از طریـق ایـن بحـث ظاهـر می گـردد ایـن اسـت کـه بعـض از فقهـا 

فرموده انـد، هـرگاه در هنـگام نمـاز سـوره حمد یـا هر آیـه ای از آیات قـرآن قرائت گـردد، نباید معانی 

آن هـا قصـد گـردد و برای این فتوای شـان این گونـه توجیه آورده اند کـه مطلوب در هنـگام نماز قرائت 

اسـت و قرائـت از قبیـل اسـتعمال لفظ در لفظ اسـت. حالا اگر از آیـه قرآن معنـای آن در هنگام نماز 

قصـد گـرد،د لازم می آیـد لفـظ در معنـای خـود اسـتعمال گـردد؛ دراین صـورت قرائت کـه در نماز 

مطلـوب اسـت محقـق نمی گـردد؛ زیرا ممتنع اسـت که لفظ در بیشـتر از یـک معنا اسـتعمال گردد. 

پـس اگـر الفـاظ آیـات در معنای مسـتعمل فیه خـود بـه کار برده شـود ممتنع اسـت کـه در قرائت نیز 
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اسـتعمال شود.

امـا از جانـب دیگر در روآیات آمده اسـت که مسـتحب اسـت در هنگام قرائت به معنـای آن توجه 

شـود و معانـی آیـات را قصد داشـته وبه آن توجه داشـته باشـد )حرعاملـی، بی تا، 4: 8۲6( کسـانی 

کـه قائـل به اسـتحاله اسـتعمال لفظ در اکثر از معنـای واحد اند از این اشـکال وجـوه مختلفی را بیان 

است: نموده 

اول: قصـد معنـا از لفـظ در عـرض قرائـت نیسـت بلکـه در طـول آن اسـت بـه ایـن معنا کـه اول 

توسـط لفـظ از لفـظ )قرائـت( قصـد می گـردد درعیـن زمـان از طریـق لفـظ محکـی )قرائـت( معنا 

حکایـت می شـود؛ بنابرایـن، براسـاس قـول بـه اسـتحاله اسـتعمال لفـظ در بیشـتر از معنـای واحد 

مانعـی پیـش نمی آیـد )حکیـم، 6: ۲88-۲89(

دوم: آچـه در روآیـات در بـاب اسـتحباب قصـد معنـا در هنگام قرائت آمده اسـت، بایـد حمل بر 

 در آیه 
ً
برانگیختـن معنـا مقـارن بـا قرائـت حمل شـود نـه این که معنا توسـط لفـظ قصد گـردد؛ مثـلا

مُسْـتَقِیمَ«)حمد: 6( توجـه و التفـات به هدایت نمایـد نه این که ایـن هدایت را از 
ْ
 ال

َ
ـراط »اهْدِنَـا الصِّ

طریـق الفـاظ آیه قصد نمایـد )اصفهانـی 14۲9، 1: 68(.

نتیجه گیری
مقصـود از اسـتعمال لفـظ در بیشـتر از معنـای واحـد جایـی اسـت کـه لفظ بـدون نصـب قرینه ای 

دلالـت بـر بیشـتر از معنای واحـد به صورت مسـتقل نماید. نظریـات اصولییـن در این رابطه بر سـه 

دسـته قابل تقسـیم اسـت. دسـته اول که قائل به امتناع اسـتعمال لفظ در بیشـتر از معنای واحد بودند 

هرکـدام ادله شـان را بیـان نمـوده و مدعای شـان را ثابـت کردنـد. امـا این دیـدگاه در مـورد مانحن فیه 

ریشـه در مبنای شـان در مـورد حقیقـت وضـع داشـت کـه آن هـا در مـورد حقیقـت وضـع بـه ایـن 

باوربودنـد وجـود لفـظ تنزیلـی و آلی معنا اسـت و وجـود آلی و تنزیلـی صلاحیت ایجـاد دو معنا را 

نـدارد؛ زیـرا سـر از اجتمـاع دو لحاظ در یـک ملحوظ در مـی آورد.

در جهـت مقابـل ایـن دیدگاه دسـته دیگر قرار دارد که می گفتند اسـتعمال لفظ در بیشـتر از معنای 

واحـد نـه تنهـا ممکـن اسـت، بلکـه واقـع شـده اسـت. قائلین ایـن دسـته از بـاور در مـورد حقیقت 

اسـتعمال ریشـه درحقیقـت وضع داشـت کـه در مورد حقیقـت وضع لفـظ را به عنـوان علامت معنا 
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لحـاظ کرده و براسـاس شـواهد عینـی خارجی این دیدگاه را به کرسـی نشـاند. هرچنـد قائلین به این 

 جمـال الدین اسـتعمال لفـظ در بیشـتر از معنای واحـد را در 
ً
دسـته نیـز اختـلاف نظر داشـتند؛ مثلا

تثنیـه بالحقیقـه ودر مفرد مجاز می دانسـت که ریشـه در اختـلاف دیدگاه وی در مـورد حقیقت وضع 

داشـت. در مـورد حقیقـت وضـع ایشـان بـه ایـن بـاور بـود که لفـظ بـرای معنای مفـرد مقید بـه قید 

وحـدت وضـع شـده اسـت؛ لـذا در مقام اسـتعمال در تثنیـه و جمـع دلالت ایـن الفاظ بر بیشـتر از 

معنـای واحـد بالحقیقه بـوده و در مفـرد بالمجاز می باشـد. درکنار دودسـته از نظر فـوق نظر دیگری 

هـم بـود کـه قائـل به تفصیل شـده اسـت بـه این معنـا که لفـظ منفی بـر بیشـتر از یک معنـا دلالت 

می کنـد؛ امـا لفـظ مثبـت دلالت بر بیشـتر از یـک معنـا را ندارد.

بعـد از تبییـن دیدگاه هـای علمـا در مورد حقیقت اسـتعمال به دو مـورد از ثمره هـای علمی بحث 

پرداختـه شـد. یکـی در مـورد حدیث پیامبـر در رابطه بـه قرآن که دارای هفت یا هشـتاد معنا اسـت و 

دیگـری در مـورد مطلوبیـت قرائـت در خواندن آیـات قرآن در هنگام نماز می باشـد. مرحـوم آخوند، 

طباطبایـی حکیـم، و اصفهانـی کـه قائـل بـه امتناع اسـتعمال لفـظ در بیشـتر از یـک معنـا بودند به 

پرداختند. توجیهاتی 
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جایگاه اماره در علم اصول و فرق آن با 
اصل عملی
نرگس صادقی1

چکیده

منظور از اماره در اصطلاح اصول فقه، به آن دلیل ظنی ای گفته می شود که از طرف شارع معتبر شناخته شده باشد و 

 در مقابل دلیل و به معنای اصل عملی به کار می رود و 
ً
کاشف از واقع باشد. واژه اصل در اصطلاح اصول فقه معمولا

قاعده ای است که در مورد فقدان دلیل معتبر برای رفع سرگردانی و تعیین تکلیف عملی مورد استفاده قرار می گیرد. 

 در علم اصول فقه برای بیان استنباط احکام شرع نیست، بلکه علاوه بر استنباط 
ً
کاربرد امارات و اصول عملیه صرفا

حکم شرعی قواعد فقه را نیز دارا می باشد. علاوه بر موارد ذکرشده، دو دلیل مذکور یکی از موارد پرکاربرد در علم 

حقوق برای تبیین وضع قوانین نیز به شمار می رود. نسبت و ارتباطی که بین امارات و اصول علمیه وجود دارد، اماره 

بر اصل مقدم است بدین معنا تا زمانی که اماره ای وجود دارد نوبت به اصل عملی نمی رسد و فقط در صورت فقدان 

 یک رابطه 
ً
اماره، مجتهد به این اصول رجوع می کند؛ بنابراین، تعارض بین آن ها وجود ندارد بلکه بین این دو دلیل صرفا

طولی وجود دارد یعنی این دو دلیل در راستای یکدیگر قرار دارند.

واژگان کلیدی: حجیت، اصول عملیه، علم، ظن، اماره، ظن معتبر

1. سطح سه حوزه
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مقدمه
حالات مکلف، نسبت به احکام الهی بر سه گونه است:

 حکم را 
ً
1. گاهـی مکلـف، نسـبت به حکـم واقعی الهی علـم دارد، ماننـد این که مکلف شـخصا

از پیامبـر اسـلام)ص( یـا امـام معصوم)ع( سـؤال می کنـد و معصوم نیـز بـا آزادی بیان و بـدون هیچ گونه 

مانعـی از بیـان حکـم واقعـی، جـواب مکلـف را می دهـد و مکلـف نیـز نسـبت بـه معـارف کلام و 

چگونگـی برداشـت از آن آگاهی دارد.

۲. گاهـی نسـبت بـه حکـم واقعـی ظـن دارد، ماننـد این کـه حکـم را از اصحـاب مـورد اعتمـاد 

امـام صـادق)ع( می پرسـد و آن فـرد نیز می گویـد امام صـادق)ع( فرمود حکم مسـأله چنین اسـت، در 

این جـا چـون خبـر ایـن فـرد، خبر واحـد بـدون قرینه اسـت، افـاده ظـن می کند.

 سـلیمان بـن خالـد می گویـد: »از امـام صـادق سـؤال کـردم، اگر مـردی جنب شـود و قبل 
ً
مثـلا

از این کـه ادرار کنـد، غسـل نمـوده و بعـد از غسـل از او آب یا رطوبتی خارج شـده اسـت، حکمش 

چیسـت؟ امـام)ع( فرمـود، بایـد دوبـاره غسـل کنـد و اما اگر زنی جنب شـود و غسـل نمایـد، اما قبل 

از غسـل، ادرار نکرده باشـد و بعد از غسـل، رطوبتی از او خارج شـود نیاز به اعاده غسـل نیسـت«. 

)کلینـی، 1407، 3: 49(

3. گاهـی مکلـف نسـبت به احـکام نه علـم دارد نه ظـن، بلکه در شـک و حیرت به سـر می برد؛ 

 اول مـاه، نمی دانـد آیـا تکلیفـی دارد یـا نـدارد، یـا می داند تکلیفـی برایش آمـده، امـا نمی داند 
ً
مثـلا

 می دانـد امری وارد شـده اسـت، اما شـک دارد متعلـق این امر نماز اسـت 
ً
متعلـق آن چیسـت؛ مثـلا

یـا دعـا. یـا قبـل از ظهـر وضو گرفتـه، اما هنگام ظهر شـک دارد اسـباب بطـلان وضو به وجـود آمده 

و آن وضـو را باطـل کـرده یـا نـه؟ خلاصـه این کـه در تمـام ایـن موارد، نسـبت بـه حکم یـا موضوع، 

مشـکوک اسـت و در حالـت تحیر و سـرگردانی به سـر می برد.

وظیفه مکلف در حالات سه گانه به قرار زیر است:

الـف. در جایـی کـه بـرای مکلـف، نسـبت بـه احـکام، علـم حاصـل شـود، بنـا به حکـم عقل، 

مکلـف بایـد بـه علمش عمـل کند و نیـازی به اجازه از جانب شـرع و جعل حجیت از سـوی شـارع 

نیسـت؛ زیـرا حجیـت علـم، ذاتـی و در خود علـم، نهفته اسـت و جعـل حجیت یا نفـی حجیت از 

سـوی شـارع مسـتلزم تحصیل حاصل یا نفی لوازم ذات از ذات خواهد شـد که هر دو امر، اسـتحاله 
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عقلـی دارند )مظفـر، 1370، ۲: ۲1(.

ب. در صورتی کـه نسـبت بـه احـکام الهـی بـرای مکلـف، ظـن حاصـل شـود باتوجـه بـه این که 

اصـل و قاعـده اولیـه در ظنـون، حرمـت عمل و عـدم حجیت آن اسـت، باید برای عمل بـه این ظن، 

سـبب حصـول آن از سـوی شـارع مقـدس، بـه دلیـل قطعـی، اعتبار و حجت شـده باشـد تـا بتوانیم 

نسـبت بـه ایـن ظـن خـاص عمـل کنیم کـه اگـر سـبب آن حجـت شـده باشـد می توانیم بـه آن ظن 

عمـل نماییـم و اگـر سـبب آن ظـن، از جانب شـرع مقـدس، اعتبار و حجت نشـده باشـد، در همان 

قاعـده اولیـه کـه عـدم جـواز عمل بـه ظن باشـد باقـی می مانـد و نمی توانیم بـه آن ظن عمـل نماییم 

)مظفـر، 1370، ۲: 17 – 18(

ج( امـا اگـر مکلـف، نسـبت بـه حکمـی از احـکام الهـی نـه علم داشـته باشـد نـه ظـن، در این 

صـورت نیـز شـارع مقدس بـرای این کـه او را از حیـرت و سـرگردانی نجـات دهد، اصولـی را تحت 

عنـوان اصـول عملیـه در اختیارش قـرار داده تا با عمل بر مقتضـای آن، از حیرت و سـرگردانی نجات 

پیـدا کنـد. پس مـؤدای اصول عملیه حکـم واقعی الهی نیسـت، بلکه فقـط رفع حیرت و سـرگردانی 

اسـت کـه عمـل بـر طبـق آن فقـط می توانـد جنبـه عـذر بـرای مکلـف داشـته باشـد تـا در صـورت 

ارتـکاب خـلاف واقع، عقـاب نشـود. )مظفـر، 1405، ۲: 15– 16(

1. تعریف اماره و اصل عملی
اماره در لغت به معنـای علامـت، نشـانه، وقت و وعده گاه آمده اسـت )ابن منظـور، 1369، 4: 31(. 

در اصطـلاح عبـارت اسـت از هـر چیـزی کـه متعلق خـودش را ثابـت کند، ولـی به درجـه و مرحله 

قطـع و یقین نرسـد. )کل شـی ء یثبت متعلقـه و لا یبلغ درجـة القطع(، )مظفر، همـان، ۲: 1۲(

به عبـارت سـاده تر، بـه اسـبابی که موجب حصـول ظن نسـبت به احکام شـرعی می شـوند، اماره 

گفتـه می شـود.  برخـی از ایـن امـارات را شـارع مقـدس، تأییـد و حجـت نمـوده اسـت؛ مانند خبر 

واحـد، ظواهـر، بنـا و سـیره عقـلا، عقل، کتـاب، سـنت و روآیـات وارده از معصوم؛ امـا برخی دیگر 

را حجـت نکـرده، بلکـه گاهـی به صراحـت، مـردود اعلام نموده اسـت؛ ماننـد قیاس، استحسـان و 

غیـره. بنابرایـن بـه ظنونی که شـارع، اسـباب آن را حجت قـرار داده و اعتبـار نموده ظنـون معتبره گفته 

می شـود و می تـوان بـر طبـق آن عمـل نمـود )همـان، ۲، 14(؛ و بـه ظنونـی کـه اسـباب آن را حجت 
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نفرمـوده اسـت، ظنـون غیرمعتبـره گفته می شـود و نمی تـوان به آن عمـل نمود.

اصـول عملیه: اصـول عملیه عبارت انـد از: اموری مانند اسـتصحاب، احتیاط و اشـتغال، تخییر، 

برائـت. )کـه اثبـات متعلق خود به عنـوان حکم شـرعی نمی کنند، بلکـه مکلف هنگام علم نداشـتن 

بـه حکـم واقعی و یا دسترسـی نداشـتن به حجت شـرعی ماننـد امارات معتبـره، به آن امور تمسـک 

می جویـد تـا از حیرت و سـرگردانی نجات پیدا کنـد. )مظفـر، 1405، ۲: 15 – 16.(

 مکلـف، قبـل از ظهـر وضـو گرفتـه، امـا هنگام ظهـر شـک دارد آیا اسـباب بطـلان وضو به 
ً
مثـلا

وجـود آمـده و آن وضـو را باطـل کـرده یا نه؟ در ایـن صورت، شـارع مقدس برای رفـع تحیر مکلف، 

دسـتور بـه اسـتصحاب متیقـن سـابق داده اسـت و مکلف نیز حکـم می کند بـه بقای وضوی سـابق 

خود.  

2. اقسام اماره
اماره به دو قسم اماره حکمی و موضوعی تقسیم می شود:

 کاشـف از واقع اند و بـه همین 
ً
امـارات، دلایلی انـد کـه مبنـای حجیت شـان ایـن اسـت کـه نوعا

علـت از سوی شـارع حجیت یافته انـد؛ اعـم از این که واقع، حکم باشـد و یـا از موضوعات. توضیح 

این کـه گاه حکم و قانـون الهی برای انسـان مجهول اسـت و امـاره در جهـت تعییـن تکلیـف، ارائـه 

طریـق می کنـد. ایـن گونه امـارات را » امـاره حکمـی « می نامند، مانند خبـر واحد. وقتـی نمی دانیم 

در  بـا فحـص  مال مشـتری و  از  یـا  از مال بایع تلـف می شـود  قبض تلف گـردد  از  اگر مبیع قبـل 

منابـع، بـه خبـری دسـت می یابیم کـه می گوید: »کل مبیـع تلف قبل قبضـه فهو من مـال بایعه« )هر 

مبیعـی کـه قبـل از قبض تلف گردد از مال فروشـنده اسـت(، بـا آن که حدیث مزبور قطـع و یقین آور 

نیسـت و نمی توانیـم صـد در صـد و به طور قطعی آن را به شـارع نسـبت دهیم، چرا که ممکن اسـت 

 حکایـت از واقع دارنـد و به همین علت از سـوی 
ً
مجعـول باشـد، از آنجـا کـه اخبـار و روآیات نوعـا

شـارع مقـدس بـرای ما حجیـت یافته اند، بـدان اسـتناد کرده، مطابـق آن عمـل خواهیم کرد.

اگـر ناقـلان اخبـار و روآیاتـی کـه هر چند متواتـر و قطـع آور نیسـتند، عادل و مورد وثوق باشـند، 

امـاره بـر احکام و مقررات الهی اند و از سـوی شـارع برای بنـدگان »حجت« و قابل اسـتنادند. مبنا و 

مـلاک »حجیـت« اخبـار و احادیث، آن اسـت کـه به طور نوعـی دلالت بـر واقع می کننـد، هر چند 
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احتمـال خـلاف در آن هـا برود و شـارع مقدس باتوجه به کاشـفیت نوعی و رعایت جوانـب امر و نیز 

مصالـح کلـی احتمـال خلاف را نادیده انگاشـته و این اخبـار و احادیث را حجت فرض کرده اسـت.

3. موضع حجیت اماره
حـال سـؤالی کـه ممکـن اسـت در ذهـن مـا بـه وجـود بیایـد؛ این اسـت کـه جایـگاه امـاره و ظرف 

حجیـت آن کجـا اسـت و تـا چه مقـداری مـورد اعتبار قـرار گرفته اسـت؟ آیـا فقط در ظـرف زمانی 

به دسـت نیامـدن علـم بـه احکام، حجـت شـده و در صورت امـکان تحصیل علـم به واقـع، نباید به 

سـراغ امـاره برویـم، یا ظرف حجیت آن گسـترده تر اسـت و حتـی در صورت امـکان تحصیل علم به 

واقـع نیـز حجت و اعتبار شـده اسـت و می توانیم به اماره تمسـک نماییم و به مـؤدای آن عمل کنیم؟

 بـه عبـارت دقیق تـر، آیا جایـگاه امـاره در فرض انسـداد باب علم اسـت یا حتی در فـرض انفتاح 

بـاب علـم نیـز اماره حجت اسـت و مکلـف می توانـد به جـای این که محضر امـام معصوم)ع( برسـد 

 حکم را از ایشـان بپرسـد، از خبر زراره که خبر واحد اسـت و مفید علم نیسـت، اسـتفاده 
ً
و شـخصا

نماید؟ 

آنچـه از اطـلاق ادلـه اثبـات حجیـت امـارات به دسـت می آید این اسـت که امـاره به  نحـو مطلق 

حجت شـده اسـت، بدون در نظر گرفتن شـخص خاصی یـا زمان خاصی، بنابرایـن جایگاه حجیت 

امـارات، مطلـق اسـت حتـی در زمان انفتاح بـاب علم نیز حجت هسـتند و مختص به زمان انسـداد 

باب علم نیسـتند. )مظفـر، 1405، ۲: ۲6– ۲7(

4. فرق بین امارات و اصول عملیه و چگونگی تقدیم امارات بر اصول
بسـیاری از اصولییـن در ابتـدای بحـث از اصول عملیـه به بحث از فـرق بین امـارات و اصول عملیه 

و نیـز چگونگـی تقدیـم امـارات بر آن هـا پرداخته اند که بحث بسـیار مهـم و پرثمری در فقـه و اصول 

اسـت. البتـه برخی اصولییـن در بحث اسـتصحاب و برخی دیگـر در ابتدای بحث تعـادل و تراجیح 

از ایـن موضوع صحبـت نموده اند.

مرحـوم شـهید صـدر دربـاره ی فرق بیـن امـارات و اصول عملیه سـه نظریـه مشـهور را از کلمات 

علمـا بهدسـت آورده انـد و بر هر سـه نظریه اشـکالات فراوانی وارد سـاخته و می فرمایـد هیچ یک از 

ایـن نظریـات به معنای محصلی رجوع نمی کند. سـپس خود ایشـان بر اسـاس نظریه ای کـه پیرامون 
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مجعـول در مفـاد امـارات و اصـول عملیـه دارد، در ابتدای بحث اصـول عملیه، هم فـرق بین امارات 

و اصـول، هـم وجـه تقدیم امـارات بر آن هـا و هم به صـورت ضمنی مسـأله ی حجیت لـوازم امارات 

و عـدم حجیت لـوازم اصول عملیـه را تبیین فرموده اسـت.

مـا در ادامـه بـه کلمـات شـهید صـدر خواهیـم پرداخـت و از ابتـدا با ایشـان بحـث داریم کـه آیا 

مجموعـه ی نظراتـی کـه از کلمـات قـوم اسـتیفا می شـود همیـن سـه نظریه اسـت یـا بیشـتر؟ به نظر 

می رسـد کـه بـا تأمل در عبـارات اصحاب به دسـت می آید کـه بیش از سـه نظریه در این بـاب وجود 

 عنوان 
ً
دارد و تفاوت هـای ظریفـی در کلمـات اصحـاب وجـود دارد کـه بایـد بدان توجه شـود، مثـلا

»تتمیـم الکشـف« کـه هم در کلام مرحوم شـیخ انصاری و هـم در کلام محقق عراقـی و هم کلمات 

محقـق نائینـی آمـده، در کلمات این بزرگان به یک معنا اسـتعمال نشـده اسـت که بحـث آن در ادامه 

بیان خواهد شـد.

4-1. نظریه ی محقق نائینی در فرق بین امارات و اصول عملیه
مرحـوم نائینـی فرق بیـن امارات و اصـول عملیه را از سـنخ مجعـول در دلیل حجیـت می داند. دلیل 

نَا« 
ُ
ات

َ
ـا ثِق ـکیک فِیمَـا یرْوِیـهِ عَنَّ

ْ
ش حَـدٍ مِـنْ مَوَالِینَـا فِی التَّ

َ
رَ لِ

ْ
 عُـذ

َ
حجیـت امـاره  مانند خبـر ثقـه » لا

می باشـد و دلیـل اعتبار اسـتصحاب »لا تنقض الیقین بالشـک« و دلیـل اعتبار برائت شـرعیه، »رفع 

مـا لا یعلمون« اسـت.

ایشـان بـرای بیـان این کـه مجعـول دلیـل حجیـت امـارت و دلیـل اعتبـار اصـول عملیه چیسـت 

تحلیلـی از علـم تکوینی-کـه حجیّـت ذاتـی دارد- ارائـه داده و می فرمایند در علم سـه جهت وجود 

دارد و مجعـول هـر یـک از امـارات و اصـول عملیـه، یکـی از جهات علم می باشـد. جهـات موجود 

در علـم عبارتند از:

جهـت اول: ایجـاد صورتـی از معلـوم خارجـی در نفـس؛ معلـوم بالـذات همین صـورت ذهنی 

اسـت و شـیء خـارج از نفـس بـه واسـطه ی این صـورت، معلـوم بالعـرض می باشـد. ایـن جهت، 

علم می باشـد. همان حقیقـت 

جهـت دوم: جنبه ی کاشـفیت و طریقیـت این صورت موجـود در نفس از معلوم خارجی اسـت؛ 

این جهـت، خصوصیت وجدانی علم اسـت.
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جهـت سـوم: جنبـه ی بنـاء و جـری عملـی بـر وفـق علـم اسـت؛ بـه ایـن معنـا کـه انسـان قاطع 

 اگـر بدانـد در اطاق یک عقرب اسـت بـه بیرون 
ً
به  نحـو طبیعـی بـر وفـق قطعش عمل می کنـد، مثلا

می شـتابد. ایـن جنبـه در علم، قهری اسـت.

محقق نائینی بر اساس این تحلیل می فرماید:

»ثـم أنّ المجعـول فـی بـاب الطـرق و المـارات هـی الجهـة الثانیة من جهـات العلـم و فی باب 

الصـول المحـرزة هـی الجهـة الثالثـة و توضیـح ذلـک هـو أنّ المجعـول فـی بـاب المـارات نفس 

الطریقیـة و المحرزیـة و الکاشـفیة، … و أمّـا المجعول فی بـاب الصول التنزیلیة فهـی الجهة الثالثة 

مـن العلـم و هـو الجری و البناء العملـی علی الواقع مـن دون أن یکون هناک جهة کشـف و طریقیة، 

ـذی أخذ موضوعا فـی الصول جهة کشـف عن الواقـع )نائینـی، 1376، 3: 17-
ّ
إذ لیـس للشـک ال

19( یعنـی مجعـولِ دلیـل حجیت امـارات، جنبه ی دوم علم اسـت کـه از آن به »علم و قطـع و احراز 

تعبدی«، »تتمیـم کشـف« گفته می شـود )محقـق نائینـی، 1376، 4: 48۲(.

 از ایـن جهـت ایشـان مجعول در باب امارات را تتمیم کشـف دانسـته اسـت که معتقد اسـت هر 

آن چیـزی کـه عقـلاء آن را امـاره می داننـد با قطع نظر از تعبد شـارع به آن، کشـف ظنـی از واقع دارد 

و کاری کـه شـارع انجـام می دهـد ایـن اسـت کـه با تعبـد بـه آن امـاره، کاشـفیت آن امـاره از واقع را 

تکمیـل و تتمیـم می نمایـد و احتمال عـدم اصابت آن امـاره به واقـع را الغاء می نماید، »وسـطیت در 

اثبـات و احـراز« )نائینـی، 1376، 4: 595( یـا »جعـل طریقیت« و »جعل محرزیت و کاشـفیت« 

)نائینـی، 1376، 3: 17-18( تعبیـر می نماید.

مجعـول در دلیـل اعتبـار اصـول عملیـه –حتـی اگـر بـه لسـان تنزیـل بـه یقین باشـد ماننـد دلیل 

اسـتصحاب- »لـزوم بنـاء و جـری عملی« طبـق مفـاد اصـل بـر می شـمرد. بنابراین، محقـق نائینی 

سـنخ مجعـول در امـارات و اصـول عملیـه را متفـاوت می دانـد.

4-2. ثمرات نظریه ی محقق نائینی در فرق بین امارات و اصول
ایشـان دو ثمـره بـر نظریـه ی خویش در تفاوت سـنخ مجعول در دلیـل حجیت امـارات و دلیل اعتبار 

اصـول عملیه بیـان می کند:



   خزان و زمستان 1400    شماره دوم    دوفصلنامه »یافته های فقهی اصولی«    48

الف( حکومت امارات بر اصول

محقـق نائینی معتقد اسـت امارات به پشـتوانه ی دلیل حجیت خود بر اصـول عملیه حکومت دارند؛ 

به ایـن بیان که:

مقدمـه اول : مجعـولِ دلیـل حجیـت امارات، علـم و احـراز تعبـدی از واقـع اسـت. )نظریـه ی 

نائینی( محقـق 

مقدمه دوم: در موضوع دلیل حجیت اصول عملیه، شک به واقع اخذ شده است.

 شـکی باقی 
ً
در نتیجـه وقتـی شـخص در وعـاء تشـریع، عالِـم بـه واقع فـرض شـده باشـد، تعبدا

نمی مانـد تـا موضـوع دلیـل اصـل عملـی باشـد. محقـق نائینـی از این تضییـق ظاهـری در موضوع 

دلیـل اعتبـار اصـول عملیـه تعبیـر به حکومت می نمایـد.

دفع توهمِ عدم حکومت امارات بر اصول عملیه

ممکـن اسـت کسـی بـه مقدمـه دوم اشـکال کـرده و بگویـد همان گونـه کـه در موضوع دلیـل اصول 

عملیـه شـک و جهـل به واقع اخذ شـده اسـت، تعبـد به امـارات هم در ظرف شـک و جهل بـه واقع 

صـورت می پذیـرد؛ زیـرا تعبـد به امـاره برای کسـی که عالم به واقع اسـت لغـو خواهد بـود؛ بنابراین 

م و 
ّ

هـم حجیـت امـارات و هـم اعتبـار اصـول عملیـه، هـر دو در ظـرف شـک می باشـد و لـذا تقـد

حکومتـی بـرای امارات بـر اصـول عملیه وجـود ندارد.

محقق نائینی این توهم را دفع نموده و می فرماید: 

 فی بـاب المـارات، بـل الجهـل بالواقع یکـون مـوردا للتعبّـد بها، 
ً
»لـم یؤخـذ الشـک موضوعـا

ذی أخـذ موضوعـا فـی الصـول« )نائینـی، 1376، 4: 595(
ّ
فتکـون المـارة رافعـة للشـک ال

یعنـی، دلیـل تقدم امـارات بر اصـول عملیه این اسـت که شـک در »موضوع« دلیل اعتبـار اصول 

 »مـورد« و »ظـرف« حجیت آن ها می باشـد، 
ً
عملیـه اخذ شـده اسـت ولـی در امارات، شـک صرفـا

بنابرایـن دلیـل حجیـت امـارات بـا تعبـد به علـم، موضـوع دلیل حجیـت اصـول عملیه را که شـک 

اسـت برداشـته و در نتیجـه تقـدم و حکومت بـر آن ها خواهد داشـت.

عدم تقدم امارت بر اصول از باب حکومت واقعیه و ورود

محقـق نائینـی تصریـح می کند که بر اسـاس نظریه ی خـود، تقدم امـارات بر اصول عملیـه را از باب 

حکومـت ظاهریه می دانـد، نه حکومت واقعیـه یا ورود.
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… هـذا بـه خلاف الحکومـة الظاهریة مـع ما لهـا من العـرض العریـض: من حکومـة المارات 

بعض هـا علـی بعـض و حکومتهـا علی الصـول و حکومـة الصول بعض هـا علی بعـض و حکومة 

الجمیـع علـی الحـکام الواقعیـة، فانّه لیس فـی الحکومة الظاهریة توسـعة و تضییق واقعـی )نائینی، 

)19 :3 ،1376

یه، حکومت واقعیه، ورود و تخصص یف حکومت ظاهر تعر

»و الفـرق بیـن الحکومـة الواقعیـة و الحکومـة الظاهریة، هـو أنّ الحکومة الواقعیة توجب التوسـعة و 

التضیـق فـی الموضـوع الواقعـی، به حیث یتحقـق هناک موضـوع آخـر واقعی فی عـرض الموضوع 

الوّلـی کمـا فـی قوله )الطواف بالبیـت صلاة( … }و{ لیـس فی الحکومة الظاهریة توسـعة و تضییق 

واقعـی« )همان(

حکومت، توسـعه یـا تضییـق یـک دلیـل با تعبد شـارع بـه دلیـل دیگر، در وعاء تشـریع اسـت که 

خود بر دو قسـم اسـت:

حکومت ظاهریه: با تعبد شارع، یک دلیل، توسعه و تضییق ظاهری در دلیل دیگر ایجاد نماید.

 در دلیل دیگر توسـعه یـا تضییق ایجـاد نماید؛ 
ً
حکومـت واقعیه: بـا تعبـد شـارع، یک دلیـل واقعا

البتـه در وعاء شـرع نه وعـاء تکوین.

 
ً
 دلیـل »الطـواف بالبیت صلـوه« حکومت واقعیـه بر »ان الصلـوه کانت علـی المؤمنین کتابا

ً
مثـلا

 واجب می نماید.
ً
 توسـعه داده و طواف را در وعاء شـرع واقعـا

ً
موقوتـا« دارد و موضـوع وجوب را واقعا

یـا دلیل »لا شـک لکثیر الشـک« حکومـت واقعیه بـر ادله ی شـاک دارد، یعنی در وعاء شـریعت 

 احکام شـاک را نداشـته باشـد.
ً
 احـکام شـاک برای کثیر الشـک ثابت نیسـت، نه این که ظاهرا

ً
واقعـا

ورود: توسعه یا تضییق یک دلیل با تعبد شارع به دلیل دیگر، در وعاء تکوین.

ورود هـم بـا تعبـد شـارع صورت می پذیـرد، امـا توسـعه و تضییقی که ایجـاد می نمایـد به حمل 

 اماره بـه پشـتوانه ی دلیل حجیت امـارات بر 
ً
شـایع و در وعـاء تکویـن اسـت نـه در وعـاء شـرع. مثلا

دلیـل برائـت عقلیـه )قبح عقاب بلا بیـان( وارد اسـت و با تعبد شـارع به حجیت اماره و محق شـدن 

 و به حمل شـایع موضوعـی برای برائـت عقلیه باقـی نمی ماند.
ً
بیـان، حقیقتـا

تخصـص: خـروج واقعـی اسـت بـدون هیـچ گونـه تعبد؛ ماننـد خـروج جاهـل از دلیـل »اکـرم 

العلماء«.
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ب( حجیت لوازم امارات و عدم حجیت لوازم اصول

ثمـره ی دومـی کـه محقق نائینی بر نظریـه ی مجعول در دلیـل حجیت امارات و اصـول عملیه مترتب 

می سـازد ایـن اسـت کـه از آن جـا که مجعـول در بـاب امـارات »علم تعبدی« اسـت و علـم به مفاد 

امـاره، علـم به لـوازم آن هم می باشـد، در نتیجه اعتبار اماره و امضای آن توسـط شـارع، لـوازم آن نیز 

ثابـت می گـردد، گویـا شـارع با تعبـد به امـاره فرموده اسـت: »انـت عالمٌ به مفـاد الامـاره بالمطابقه 

و عالِمٌ بلوازمـه بالالتزام«.

امـا در بـاب اصـول عملیـه -ولو اصـول محـرزه- از آن جا کـه مجعـول در آن ها صـرف »ایجاب 

جـری عملـی« اسـت –نـه علـم تعبـدی- و جـری عملی یـک فعل خارجـی اسـت و تعبد شـارع به 

انجـام یـک فعل هیـچ التزامی با لـزوم انجام فعل دیگـر ندارد و دلیلی بـر چنین الزامی وجـود ندارد؛ 

بنابرایـن لـوازم اصـول عملیه حجت نمی باشـد.

یه ی محقق نائینی اشکالات شهید صدر به نظر

شـهید صـدر هـم به اصل نظریـه ی محقق نائینـی در تفاوت بین مجعـول دلیل امـارات و دلیل اصول 

عملیـه و هـم بـه دو ثمـره ای کـه ایشـان بـر این نظریـه مترتـب نموده انـد یعنـی حکومت امـارات بر 

اصـول عملیـه و نیـز حجیـت لـوازم امـارات و عـدم حجیت لـوازم اصـول و نیز بـه بیانی کـه محقق 

نائینـی در فـرق بیـن »مورد« و »موضوع« داشـتند، اشـکال نموده اسـت.

اشکال اول: ناتمام بودن فرق گذاری بین امارات و اصول عملیه بر اساس سنخ مجعول

شـهید صـدر قائل اسـت فرق گـذاری بین امـارات و اصـول عملیه بر اسـاس تفاوت بیـن مجعول 

 صـوری و صیاغـی اسـت در حالی که تمییز بیـن مصطلح آن هـا اثری 
ً
آن هـا یـک فرق گـذاری صرفـا

نـدارد، زیـرا ایـن دو از الفـاظ مأخوذ در ادله شـرعیه نیسـتند تا بر تحلیـل اصطلاحی آن هـا اثر فقهی 

مترتـب باشـد، بلکـه هـدف، فهـم تفـاوت ماهـوی آن هاسـت؛ بنابرایـن فرق گـذاری بین امـارات و 

اصـول عملیـه بر اسـاس تفاوت سـنخ مجعـول دلیـل حجیت آن هـا، تحلیل تمامی نیسـت.

4-3. فرق بین امارات و اصول عملیه در نظر شهید صدر

مرحـوم شـهید صـدر بر اسـاس نظریه ی تزاحـم حفظـی )الصـدر، 1375، 5: 1۲( قائل اسـت فرق 

ماهـوی امـارات و اصـول عملیـه را نمی تـوان بـر اسـاس فرق هـای صـوری و صیاغی تحلیـل نمود، 

بلکـه امـاره آن چیزی اسـت که به ملاک قوت احتمال و کاشـفیت غالبی از واقع حجت شـده اسـت 
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ولـی اصـل عملـی آن چیـزی اسـت که بر اسـاس قـوت محتمـل و کسـر و انکسـار مصالح حجت 

گردیده اسـت نه قـوت کاشـفیت از واقع.

 چـه می گویـد و آیـا صحیح اسـت یـا خیر در 
ً
این کـه نظریـه تزاحـم حفظـی شـهید صـدر دقیقـا

مباحـث بعـدی خواهـد آمد.

بـر اسـاس آن چـه بیان شـد، اشـکال اول شـهید صـدر به مرحـوم نائینی یک اشـکال مبنایـی و بر 

اسـاس مبنایـی اسـت که خـود ایشـان در باب مـلاک حجیت امـارات و اصـول عملیـه پذیرفته اند.

اشـکال دوم: ناتوانـی نظریـه ی محقـق نائینـی در تبیین فنی حجیت لـوازم امـارات و عدم حجیت 

لـوازم اصول

شـهید صدر قائل اسـت یکی از مسـائل مرتکز و متسـالم علیه که اغلب اصولیین سـعی در تبیین 

و تحلیـل فنی آن داشـته اند این مسـأله بوده اسـت که »چـرا لوازم امـارات حجت اند اما لـوازم اصول 

عملیـه حجـت نمی باشـند در حالیکه هر دو به تعبد شـارع حجیت یافته اند؟«. ایشـان معتقد اسـت 

محقـق نائینـی بـا فرق گـذاری بین سـنخ مجعـول در بـاب امـارات و اصول عملیـه به دنبـال حل این 

مسـأله بوده است.

امـا ایشـان قائل اسـت این نظریه توان حل و تبیین فنی آن مسـأله را نـدارد و لذا نظریه ی صحیحی 

نمی باشد.

در واقع اشکال دوم شهید صدر به نظریه ی محقق نائینی یک قیاس استثنایی است:

صغـری: اگـر نظریـه ی محقـق نائینـی مبنی بر تفاوت سـنخ مجعـول در دلیـل حجیت امـارات و 

دلیـل اعتبـار اصـول عملیه تمـام بود، توانایی تبیین فنی مسـأله ی مرتکز و متسـالم علیه نـزد اصولیین 

یعنـی حجیـت لـوازم امارات و عـدم حجیت لـوازم اصول را می داشـت.

کبری: و لکن تالی باطل است؛ یعنی این نظریه توانایی تبیین فنی آن مسأله را ندارد.

نتیجـه: فالمقـدم مثلـه باطـل: یعنـی نتیجه این اسـت کـه نظریه ی ایشـان در فـرق بین امـارات و 

اصول عملیـه ناتمام اسـت.

ایشـان وجه بطـلان تالـی را ایـن گونـه بیـان می نمایـد: هـر چنـد طبـق نظریـه ی محقـق نائینـی 

مجعـول دلیـل حجیـت امـارات، »علـم و احراز تعبـدی« اسـت، اما علم تعبـدی با علـم وجدانی و 

تکوینـی فـرق دارد، در علـم وجدانـی و تکوینـی اسـت کـه علم به شـیء علم بـه لوازم آن شـیء نیز 
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می باشـد، امـا در علـم تعبـدی چنیـن نیسـت، زیـرا علم تعبـدی فقط بـه میـزان همان تعبـد حجّت 

اسـت و فـرض ایـن اسـت کـه شـارع تنها تعبـد به مفـاد اماره کـرده و عالـم بـه آن مفاد فـرض نموده 

اسـت نه بیشـتر.

بنابرایـن ایشـان معتقد اسـت ثمـره ی دومی کـه محقق نائینی بـر نظریه ی خود مترتـب نمود یعنی 

تبییـن فنـی حجیت لـوازم امارات و عدم حجیـت لوازم اصول، ناصحیح اسـت و ایـن نظریه از تبیین 

این مسـأله ناتوان می باشـد.

یه ی محقق نائینی اشکال محقق خوئی به ثمره ی دوم نظر

مرحـوم آقـای خوئـی بـا وجـود این کـه نظریـه ی محقـق نائینـی را پذیرفتـه و مجعـول دلیـل حجیت 

امـارات را علـم و احـراز تعبـدی می دانـد، بـا این حـال مانند شـهید صدر ثمـره ی دومی کـه مرحوم 

نائینـی بـر نظریـه ی خـود مترتـب نموده اسـت یعنـی حجیـت لـوازم امـارات را نپذیرفته انـد مگر در 

 إخبار به شـیء إخبار بـه لازم آن هم 
ً
مـواردی کـه خصوصیتـی در آن امـاره وجود داشـته باشـد، مثـلا

باشـد، آنـگاه إخبـار به لازم، خودش می شـود موضوع مسـتقلی بـرای دلیل حجیت خبـر واحد. زیرا 

بیـن علـم تکوینـی و علم تعبـدی فرق قائل هسـتند.

اشکال شهید صدر به محقق خوئی

شـهید صـدر در اشـکال بـه مرحـوم آقـای خوئـی می فرمایـد دلیـل این کـه ایشـان نیـز از تبییـن فنی 

مسـأله مرتکز و متسـالم علیـه نزد اصولیین یعنـی حجیت لوازم امـارات و عدم حجیت لـوازم اصول 

عملیـه ناتـوان شـده اند، پذیـرش مبنـای استادشـان محقق نائینـی در مجعـول دلیل حجیـت امارات 

اسـت؛ یعنـی ایشـان ایـن را پذیرفته انـد کـه مجعـول دلیـل حجیت امـارات علـم تعبدی اسـت ولی 

بـه ایـن دلیـل کـه بین علـم تعبدی و علـم تکوینـی تفاوت قائـل هسـتند نمی توانند لـوازم امـارات را 

حجیـت بداننـد. ایـن در حالـی اسـت که اگر ایشـان ایـن نظریـه را نپذیرفته بودنـد، می توانسـتند آن 

مسـأله ی مرتکـز و متسـالم نزد اصحـاب را تبییـن نمایند.

اشکال ناتمام بودن حکومت امارات بر اصول عملیه

و هنـاک خلـط آخـر وقعـت فیـه مدرسـة المحقـق النائینـی )قـده( من جـراء الفـرق المذکـور و هو 

تفریـع مـا هـو خاصیة و أثر لمقـام الإثبات إلی مقـام الثبوت، فانهـم حکموا به تقدیـم المارات علی 

الصـول مـن جهـة حکومت ها علیهـا )الصـدر، 1375 5، 14(
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شـهید صـدر قائل اسـت محقـق نائینی خلـط مقام ثبـوت و اثبـات نمـوده اسـت؛ زیرا حکومت 

مربـوط بـه عالـم اثبـات و لسـان دلیـل اسـت و الا در عالـم واقـع و ثبـوت، حکومـت بـا تخصیص 

 اگـر مـولا 
ً
فرقـی نـدارد و نتیجـه ی هـر دو تصـرف یـک دلیـل در موضـوع دلیـل دیگـر اسـت. مثـلا

بفرمایـد »اکـرم العالـم« و بعـد بگوید »اعنی مـن العالم الفقیـه«، با این کـه بگوید »اکـرم العلماء« 

 
ً
بّا

ُ
و بعـد بگویـد »لا تکـرم الا الفقهـاء« نتیجه اش یکی اسـت و فقط لسـان این دو فـرق دارد، ولـی ل

ص، دلیل محکـوم را تخصیص مـی زند. امـا آنچه موجب تفـاوت این دو  دلیـل حاکـم ماننـد مخصِّ

می شـود لسـان ادلـه و مقـام اثبات می باشـد؛ امـا این که مجعـول دلیل حجیت امـاره »علـم و احراز 

تعبـدی« باشـد و مجعـول در اصـول عملیـه »ایجاب جری عملـی« باشـد ارتباطی با عالـم اثبات و 

لسـان نـدارد بلکـه مربـوط به عالم ثبوت اسـت؛ لـذا نمی تـوان قائل به حکومـت اماره بر اصل شـد.

نتیجـه این کـه شـهید صـدر هم به اصـل نظریه ی محقـق نائینـی و هم بـه دو ثمره ای که ایشـان بر 

ایـن نظریـه مترتب نموده اسـت، اشـکال کرده اند.

مناقشه در اشکالات شهید صدر

به نظر ما هیچ یک از اشکالات شهید صدر به نظریه ی محقق نائینی وارد نیست.

اشـکالی کـه ایشـان بـه حکومت امـارات بر اصـول بیان نمـود و فرمـود محقق نائینـی خلط میان 

مقـام ثبـوت و اثبات کرده اسـت، به نظر ما وارد نیسـت و به نظر می رسـد خود ایشـان در اصطلاحات 

محقـق نائینی در بـاب حکومت خلط نموده  اسـت.

محقـق نائینی هـم در اجود التقریرات )نائینـی، 1۲39- 1315، ۲: 163( و هـم در فوائد الاصول 

)فوائـد الاصـول، نائینـی، محمدحسـین 1376، 3: 19( انحـاء مختلفـی از حکومت را بیـان کرده  و 

خودشـان تصریـح نمـوده  اسـت کـه در باب حکومـت با مرحـوم آخونـد اختلاف نظـر دارنـد؛ زیرا 

ایشـان بـه خلاف محقق خراسـانی در حکومت، تفسـیر و شـرح را لازم نمی داند، لـذا محقق نائینی 

توسـعه در موضـوع یـا محمـول دلیل محکوم را که هیچ شـارحیتی هم نسـبت به دلیل محکـوم ندارد 

از اقسـام حکومت بر می شـمرد.

 علاوه برایـن، حکومـت توسـعه ای را نیـز دو قسـم می دانـد، یکی حکومـت واقعیه اسـت که دلیل 

 توسـعه می دهـد مثـل »لا شـک لکثیر الشـک« و 
ً
حاکـم موضـوع دلیـل محکـوم یـا حکـم را واقعـا

دیگـری حکومـت ظاهریـه مثل تقدیم امـارات بر اصـول عملیه که دلیـل حجیت اماره بـا جعل علم 
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 و 
ً
 مرتفع سـاخته اسـت نـه واقعا

ً
 و تعبدا

ً
تعبـدی موضـوع دلیـل اصل را که شـک به واقع اسـت ظاهرا

لـذا از اقسـام حکومـت ظاهریه اسـت. به نظـر ما مرحـوم آقای صدر بـه اصطلاحات مرحـوم نائینی 

در بـاب حکومـت، توجـه کامـل نکرده اند و بـا دیگر مبانی بـه حکومت ادعایی ایشـان اشـکال وارد 

ساخته اند.

نتیجه گیری
امـاره عبـارت اسـت از هـر چیـزی که متعلـق خـود را ثابت نمایـد، اما به درجـه قطع و یقین نرسـد؛ 

ماننـد خبـر واحـد، ظواهر، بنای عقـلا و...، اما اصول عملیه اموری هسـتند که متعلق خـود را اثبات 

نمی کننـد، بلکـه بـرای رفـع تحیـر و سـرگردانی مکلـف نسـبت بـه حکم واقعـی قـرار داده شـده اند 

تـا مکلـف بـرای نجات از سـرگردانی بـه آنها تمسـک نمایـد؛ مانند اسـتصحاب، احتیـاط، تخییر و 

برائت.

جایـگاه حجیـت امـاره مطلـق اسـت؛ یعنـی شـارع مقـدس آن را بـدون در نظـر گرفتـن شـخص 

خـاص یـا زمـان و مـکان خـاص، حجـت قـرار داده اسـت؛ بنابرایـن، حتی در صـورت انفتـاح باب 

علـم و دست رسـی مکلـف بـه احـکام از طریـق علـم، نیـز حجت اسـت و می تـوان حتی بـر فرض 

قـدرت بـر دسـت یابی بـه احـکام به صـورت علمـی با امـاره ظنیـه بـه وظیفه خـود عمـل نمود.
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بازپژوهشی در برداشت و کاربرد 
پدیده ی »قَسامه« در فقه جزایی
علی اکبر فیاض1

چکیده

قسامه، قسم هایی است که ولی دم تنها یا با عده ای از نزدیکان برای اثبات قتل یا جرح یاد می کنند. این گونه قسم در 

متون فقهی مذاهب مختلف اسلامی دیده می شود؛ اما قراءت و دیدگاه مذاهب در مورد این پدیده متفاوت است. 

چون روآیات دراین باره از مجاری مختلف و متفاوت نقل شده است. برخی منشأ این پدیده ی را به قبل از اسلام نسبت 

داده اند؛ اما فقیهان امامیه این پدیده را از مختصات حقوق جزای اسلامی می دانند و آن را به زمان پیامبر اسلام نسبت 

می دهند. این قسم ها که به »قسامه« معروف است در مقابل اصل برائت و خلاف قسم هایی است که در فقه اسلامی 

سَم در حقوق اسلامی هماناره مخصوص منکر یا مدعی علیه است و بینه از اختصاصات مدعی؛ 
َ
رایج است. چراکه ق

بنابراین عده ای از فقیهان بر این باورند که خلاف اصل نمی توان حکم صادر کرد و به همین جهت برخی آن را از 

زمره ی حقوق اسلامی ندانسته اند. به گونه ای که عمر بن عبدالعزیز یکی از خلفای اموی منکر »قسامه« گردید و آن را 

نفی کرد. به قضات سرزمین های اسلامی دستور داد که به جای »قسامه« از بینه که دو شاهد عادل است استفاده کنند 

و لذا برخی از فقهای اسلامی جاری نمودن »قسامه« را برخلاف برداشت های عقلانی و رویه ی کلی قوانین اسلامی 

دانسته اند، چراکه نمی شود بدون داشتن علم، فردی یا عده ای قسم یاد کنند و فردی را به قصاص یا دیه محکوم نمایند؛ 

چنانکه تعدادی از انصار در عصر پیامبر)ص( برای فردی از نزدیکان شان که در نزدیک قلعه خیبر به صورت کشته پیدا 

شد، قسم یاد نکردند. گفتند ما نمی دانیم که چه کسی آن را کشته است و پیامبر اسلام از بیت المال دیه پرداخت 

نمودند. در این مقاله دو نظریه ی کاربردی بودن قسامه و عدم آن مورد بحث قرارگرفته است.

واژگان کلیدی: قسامه، بینه، اصل برائت، لوث.

fayaz1347@gmail.com /1. دکتری فقه و مبانی حقوق اسلامی
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مقدمه
کاربـرد »قسـامه« جایی اسـت کـه فردی به قتل رسـیده باشـد ولی قاتـل به صورت قطعی مشـخص 

نباشـد؛ اما احتمال برود که توسـط چه کسـی یا کسـانی به قتل رسـیده اسـت.1 تمام مکاتب قضایی 

اسـلام اعم از شـیعه و سـنی »قسـامه« را قبول دارند؛ اما فقهای شـیعی »قسـامه« را به خاطر روآیاتی 

کـه از ائمه ی معصومین نقل شـده با شـرایطی جـاری می دانند. 

برخـی از فقهـای اهل سـنت »قسـامه« را امـری می داننـد که در عصـر جاهلیت جاری می شـده 

اسـت؛ نـه در عصـر اسـلام؛ شـواهد تاریخی حاکـی از این اسـت که »قسـامه« در عصـر پیامبر)ص( 

هـم جاری نشـده اسـت. از عصـر حکومت عمر بـن عبدالعزیز به بعـد در خیلـی از محاکم قضایی 

اهـل سـنت ایـن حکـم جـاری نگردیـد. دراین ارتبـاط بـه متـون اصلـی اهـل سـنت در متـن مقالـه 

مراجعه شـده تا دیده شـود که سرمنشـأ »قسـامه« در کجاسـت و اسـلام به آن چگونه واکنش نشـان 

است.  داده 

متونـی در ایـن مقالـه مـورد بررسـی قرارگرفتـه اسـت که در دیگـر مقالات کمتـر به آن هـا مراجعه 

شـده اسـت. بـه کتـب روایی اهـل سـنت، متون فقهـی و فتـاوی امامـان مذاهـب اربعه رجوع شـده 

اسـت چراکـه بـه تحلیـل و ارزیابـی و نگـرش ما دربـاره »قسـامه« کمک خواهد کـرد. در ایـن مقاله 

بـه »قسـامه« به عنـوان یک واقعیـت تاریخـی حقوقی مثل دیگـر واقعیت هـای حقوقی برخورد شـده 

است. 

تمـام قواعـد و قوانیـن شـرعی مصالحی را تعقیـب می کنـد. آیا »قسـامه« هم چنین خواهـد بود؟ 

در فقـه اسـلامی برای اثبات جـرم دو روش را تعقیـب می کنند.۲ یکی روش عمومی کـه اثبات جرائم 

بـا کم وبیـش اختـلاف، قابـل  اعمـال و تطبیـق اسـت و دیگـر روش خاص، روشـی اسـت کـه برای 

اثبـات جـرم در مـوارد خاصـی بـه کار می رود کـه »قسـامه« در قتل یکـی از این موارد خاص اسـت؛ 

1. دو نفر باهم به طرف قلعه ی خیبر رفتند، در مسیر راه به خاطر قضای حاجت از هم جدا شدند وقتی رفیقش آمد دیگری را کشته یافت. 

به شهر مدینه برگشت و قضیه ی را با پیامبر)ص( در میان گذاشت، پیامبر)ص( از اولیای دم خواست که قاتل را مشخص کند، اما آن ها گفتند: 

نمی شناسیم. پیامبر)ص( گفت: پس پنجاه قسم یاد کنید که یهود خیبر او را کشته است. گفتند: چگونه در موردی قسم یاد کنیم که نمی دانیم؟ 

پیامبر)ص( گفت: پس برای برائت ذمه یهودی ها قسم یاد کنند. بازگفتند: ما قسم کفار را نمی پذیریم. پیامبر)ص( از بیت المال دیه را برای ولی 

دم پرداخت نمودند. این داستان مبنای »قسامه« در حقوق جزای اسلامی قرارگرفته است.

۲. البته بین اهل سنت و شیعه تفاوت چندانی مشاهده نمی گردد.
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در فقـه شـیعه در مـوردی ایـن گزینـه انتخاب می گـردد و به اجـرا درمی آید کـه »لوث« وجود داشـته 

 فـی لـوثٍ« »قسـامه« 
ّ
باشـد. لـذا به صـورت قاعـده ی کلـی فقیهـان امامیـه گفته انـد: »لا قسـامه إلا

جـاری نمی گـردد مگـر جایی که لـوث وجـود دارد. )محقـق دامـاد، 1389، ج 4، ص ۲99(

 در 
ً
امـا باوجـود لـوث هـم در دیگر ادیـان و مکاتب قضایی قسـامه را مورد قبـول نمی داننـد. صرفا

مکتـب قضایـی و جزایی اسـلام جریان دارد و آن هم بیشـتر بین شـیعیان، درحالی که بین اهل سـنت 

اختلافـی اسـت. قسـامه توسـط مدعی بـرای اثبات اتهام و توسـط منکـر در صورت نکـول مدعی از 

قسـم، بـرای برائـت از اتهـام جنایـت بـه کار مـی رود کـه موجب قصاص یـا دیـه می گـردد. برخی از 

فقیهـان حالـت اول را »قسـامه اثبـات« و حالـت دوم را »قسـامه نفـی« نامیده اند. )ادریـس، 137۲، 

ص 163؛ میـر محمدصادقـی، 139۲، ص 46۲(

 1. مفهوم شناسی قسامه

یف لغوی 1-1. تعر

قسـامه بـه فتـح قاف و سـین بر وزن کرامـه، مصدر اسـت. در لغت به معنای قسـم یاد کـردن )محقق 

دامـاد، 1388، ص ۲99( اسـم بـرای اولیایـی اسـت کـه بـر ادعـای دم و قصـاص قاتـل، قسـم یـاد 

می کننـد )شـهابی،  13۲9، ج 1، ص ۲89؛ بـه نقـل از: شـهید ثانـی، 1413، ج 15، ص 197( و 

مصـدر به معنای قسـم اسـت یعنی یمیـن.1 )الزحیلـی، 1418، ج 7، ص 5805، به نقـل از البدایع، 

ج 7، ص ۲86؛ الکتـاب مـع اللبـاب، ج 3، ص 17۲؛ تبییـن الحقایـق، ج 6، 169؛ الـدر المختار، 

ج 5، ص 44۲(

 قسـامه۲ »سـوگند دادن پنجاه تن را و آن چنان باشـد که چون در قریه ای کسـی کشـته شـود و اهل 

قریـه گوینـد کـه قاتل معلوم نیسـت، پنجاه کـس را از اهل قریه سـوگند دهنـد«. )معیـن، 1388، ج 

۲، ص ۲673(

ازآنجایی کـه قسـامه بیشـتر در فقـه جزایـی کاربـرد دارد اهـل لغـت هم معنـای فقهـی را ثبـت 

نموده انـد، بـه همیـن خاطـر گفته انـد کـه اسـم اسـت بـرای اولیـای دمـی کـه سـوگند یـاد می کنند.

1. القسامه لغه: مَصدرٌ به معنی القسم ای الیمین.

2. Ghasama
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یف اصطلاحی 2-1. تعر

 در لسـان فقیهان اسـم سـوگندهای پی درپی اسـت که بر اولیای دم تقسـیم می گردد. )محقق داماد، 

همـان، ص ۲99( »قسـامه« ازنظـر شـرعی عبـارت اسـت از: »سـوگندهای مکـرر به خاطـر اثبات 

ادعـای قتـل که پنجاه سـوگند توسـط پنجـاه مـرد باشـد«.1 )الزحیلـی، 1418، ج 7، ص 5805، به 

نقـل از البدایـع، ج 7، ص ۲86؛ الکتـاب مع اللبـاب، ج 3، ص 17۲؛ تبیین الحقایـق، ج 6، 169؛ 

الدر المختـار، ج 5، ص 44۲(

براسـاس هـر دو تعریف اسـمی اسـت کـه جایگزین مصدر شـده اسـت که گفته می شـود أقسَـم 

سَـامَه. برحسـب لغت به سـوگندهایی که در خصوص دم باشـد، اختصاص ندارد؛ اما در 
َ
 و ق

ً
إقسـاما

اصطـلاح فقیهـان به خصوص سـوگندهایی که بـر اولیای دم تقسـیم می گردد اختصـاص دارد. 

البتـه »قسـامه« بـر اسـاس احادیـث و درک فقیهان در شـرایطی صـورت اجرایی به خـود می گیرد 

کـه کشـته ای در مکانـی و محلـی یافـت شـود، امـا قاتـل معیـن نباشـد و بینه ای هـم وجود نداشـته 

باشـد؛ امـا صاحـب خـون بر فردی مشـکوک باشـد و ادعا کنـد به گونه ای کـه در مورد، چنـان به نظر 

آیـد کـه مایـه ی اتهـام بـر مدعی علیـه گـردد و بـر صدق ولـی دم إشـعار داشـته باشـد یـا به اصطلاح 

فقهـا، در قضیـه »لـوث« ایجادشـده باشـد. در ایـن صورت بر قتـل عمد پنجاه سـوگند بر ولـی دم و 

اقـارب او اسـت. اگـر همـراه ولـی دم اقربایـش با دعوا موافق باشـند قسـم بینشـان تقسـیم می گردد. 

ولـی اگـر اقربـا موافـق نباشـند به تنهایی پنجاه قسـم را یاد می کنـد. در این صـورت از دید فقـه امامیه 

کسـانی کـه قائل به »قسـامه« هسـتند، »قسـامه« تحقـق می یابـد. )شـهابی، 13۲9، ج 1، ۲90(

2. پیشینه و سیر تحول قسامه
آیـا »قسـامه« قبل اسـلام هـم بوده و در کیفردهـی به کار می رفته اسـت یا فقد در عصر اسـلام، ظهور 

یافت؟

 از 
ً
آیـا »قسـامه« غیـر از سـرزمین عـرب، در سـرزمین های دیگـر هـم اعمـال می شـده؟ یا صرفـا

کیفرهـای اسـلامی و سـرزمین عرب اسـت؟

»قسـامه« قبـل از اسـلام بوده و در زمان اسـلام امضا شـده.۲ )إبـن أثیر الجـزری، 1945،  ج 11، 

.
ً
 من خمسون رجلا

ً
: هی الیمان المکرر فی دعوی القتل، وهی خمسون یمینا

ً
1. شرعا

 من قریش من 
ٌ

 من بنی هاشم إستأجره رجل
ٌ

فینا بنی هاشم. کان رجل
َ
 »قسامه« کانت فی الجاهلیه: ل

ُ
۲. عن عبدالله بن عباس )رض( قال: أوّل
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ص ۲1( روایتـی بـه ایـن مضمون نقل شـده: »قسـامه پدیده ای جاهلی اسـت که قبل از اسـلام به آن 

عمـل می کرده انـد و اسـلام هـم آن را  کـرد.« روایت دیگری نقل شـده: »کشـتن و قصـاص پدیده ای 

جاهلـی اسـت کـه مردم در زمـان جاهلیت به آن عمـل می کردند و اسـلام آن را پذیرفـت«.1 )همان(

 ایـن دو روایـت صراحـت دارد که »قسـامه« یک پدیـده ی جاهلی بوده که قبل از اسـلام تأسـیس 

شـده و پیامبـر)ص( آن را تأییـد کـرده اسـت. ایـن جریـان زمانـی اتفـاق افتـاده کـه بیـن مسـلمان ها و 

یهودیـان صلـح برقـرار بـوده اسـت. )همـان، ص ۲۲( اولیـن کسـی کـه در زمـان جاهلی به قسـامه 

حکـم کـرد ولیـد بن مغیـره بـود. پیامبـر)ص( آن را امضـاء و تأیید کـرد. )الزحیلـی، همـان، ج 7، ص 

)5807

زحیلـی بحـث گسـترده ای را در مـورد »قسـامه« تعقیب نموده اسـت. نظریـات و دلایـل موافقان 

و مخالفـان را ذکـر کـرده و خـود هـم از موافقـان »قسـامه« اسـت. دلیلـش روآیاتـی اسـت کـه در 

صحیـح مسـلم، بخـاری و ترمذی ذکر شـده اسـت. در صحیحـه بخاری آمـده که در زمـان عمر بن 

عبـد العزیـز »قسـامه« بـا تشـکیک و تردید برخـی از علمـا روبـه رو گردید و خلیفـه هم بـا آن نظر، 

سـازگاری نشـان داد. به مـرور قصاصـی کـه بـا »قسـامه« اثبـات می گردید، کنار گذاشـته شـد. عمر 

بـن  عبـد العزیز با مشـورت مردم، مشـارکت سـران لشـکر، قضات و علمـای وقت تلاش کـرد که در 

زمـره ی اصلاحاتـش یکـی جاری نشـدن »قسـامه« را قـرار بدهد. خلیفـه اصلاحگر اموی خواسـت 

 به عروه جوالقی، لانتفر الابل. 
ّ

مرّ به رجل من بنی هاشم قد انطلقت عروه جوالقه. فقال: أغثنی بعقالٍ أشد
َ
فخذٍ أجری، فإنطلق معه فی إبله. ف

. فقال الذی إستأجره: ما بال هذا البعیر لم یعقل من الابل؟ قال: 
ّ
 واحدا

ً
 بعیدا

ّ
 به عروه جوالقه. فلمّا نزلوا عُقلت الابل الا

ّ
، فشد

ً
فأعطاه عقالا

 کان فی ها أجله. فمرّ به رجل من اهل یمن. فقال: أشهد الموسم؟ ما أشهد و ربّما شهدته به. 
ً
. قال: فأین عقاله؟ فحذفه بعصا

ٌ
لیس له عقال

غ عن رساله مره من الدهر؟ قال: نعم. قال: فإذا شهدت الموسم ناد: یا لقریشٍ، فإذا أجابوک، فناد یا لهاشم. فإن أجابوک. 
ّ
قال: هل أنت مبل

 قتلنی فی عقالٍ؛ و مات المستأجر. فلمّا قدم الذی إستأجره أتاه ابوطالب. فقال: مافعل صاحبنا؟ قال: 
ً
فسل عن أبی طالب، فأخبره أنّ فلانا

ی الموسم. 
َ
، ثم إنّ الرجل الذی أولی الیه أن یبلغ عند واف

ً
، فأحسنتُ القیام علیه و ولیتُ دفنه. قال: قدکان أهل ذاک منک. فمکث حینا

ٌ
مرض

فقال یا لقریشٍ. قالوا: هذه قریش. قال: یالبنی هاشم. قالوا: هذه بنی هاشم. قال: أین أبوطالب؟ قالوا: هذا ابوطالب. فقال أمرنی فلانٌ أن 

أنبلغک رساله، أنّ فلان قتله فی عقالٍ. فأتاه أبو طالب، فقال: أختر منّا إحدٍ من ثلاث: إن شئت أن تؤدی مائه من الابل، فأنک قتلت صاحبنا؛ 

و أن شئت خلف خمسون من قومک أنک لم تقتله، فإن أبیتَ قتلناک به. فأتی قومه فأخبرهم. فقال: نحلف... فأتاه رجل منهم، فقال: یا أبا 

 أن یحلفوا مکان مائه من الابل، یصیب رجل منهم بعیران، هذان بعیران فأقبلها منّی، ولاتصبر یعنی حیث 
ً
 منا خمسون رجلا

ُ
طالب، أردت

تصبر الایمان. فقبلهما وجاء ثمانین و أربعون فحلفوا.

1. »عن سلیمان بن یسار عن رجل من أصحاب النبی)ص(، أنّ رسول الله)ص( أقرّ القسامه ما کانت علیه فی الجاهلیه... و فی روایه أخری عن 

أناس من اصحاب رسول الله)ص(: »أنّ القسامه کانت فی الجاهلیه، فأقرّها رسول الله)ص( علی ما کانت علی الجاهلیه وقضی بما بین الناس 

من الانصار فی قتیل إدّعوه علی یهود خیبر.« این حدیث در صحیح مسلم و بخاری و نسایی هم ذکر شده است.
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کـه »قسـامه« به عنـوان یـک حکـم اسـلامی جریـان پیدا نکنـد. بـرای این کار در سـال صـد هجری 

اقـدام کـرد و موفق شـد. ایـن حاکم اموی در سـال 99 ق. بعد از سـلیمان بـن عبدالملک به خلافت 

رسـید. )فـروخ، 1348، ص 135(

وی مزایـا و حقـوق هنگفتـی را کـه اموی هـا از بیت المـال می گرفتند قطـع کرد. أعمـال این حاکم 

امـوی شـباهت زیادی بـه عملکـرد امیرکبیر صدراعظـم ناصرالدین شـاه در ایـران و امان اللـه خان در 

افغانسـتان داشـت. چون هر سـه بـرای قطع حقوق نجومـی خلیفه زادگان و شـاهزادگان اقـدام کردند. 

 رسـیدگی می کرد. )همان، 
ً
در عصر وی، اسـلام گسـترش بیشـتری یافت و به شـکآیات مردم شخصا

ص 137( وی سـی ماه حکمروایی کرد و سـال 101 ق. در سـن سـی و نه سـالگی درگذشت. یعقوبی 

از سی وشـش فقیـه صاحب نظـر اهـل سـنّت در عصـر ایشـان نـام می برد کـه یکـی از آنان ابـو قلابه 

عبداللـه بـن زیـد اسـت کـه در جهـت حـذف »قسـامه« نقـش عمـده ای در ایـن زمـان بـازی کـرد. 

)همـان، ص ۲74( دعـوت عباسـیها یـک سـال بعـد از حکومـت عمـر بـن عبدالعزیز آغـاز گردید. 

زمان عباسـیان »قسـامه« دوبـاره در محاکم قضایی مورداجـرا قرار گرفت. )طبـری، محمد بن جریر، 

تاریـخ طبـری؛ مترجـم: ابوالقاسـم پاینـده، ج 9، 1388، ص 3963( وی مال انـدوز نبـود و ازدواج 

متعـدد نداشـت. )همـان، ص 3968( در مـورد تـلاش ایشـان برای حذف قسـامه از حقـوق جزایی 

اسـلام آمـده اسـت: روزی عمـر بن عبدالعزیـز جایگاه خـود را در ملاء عام قـرارداد تا مـردم هم وارد 

مجلـس شـوند. پس از حضـور حاضران که قضات و فقیهان و سـران لشـکری و متنفذین هم حضور 

داشـتند. عمـر بـن عبدالعزیز به حاضـران رو نموده گفت: »شـما درباره ی »قسـامه« چـه می گویید؟ 

حاضـران گفتنـد: قصـاص با »قسـامه« حق اسـت و تمام خلفـا با آن قصـاص می کردند. آنـگاه رو به 

ابـو قلابـه کـرده و او را کـه فقیه بود با اسـم خوانـده و به او گفت: تـو چه می گویی؟ در پاسـخ ابو قلابه 

گفت: ای امیرمؤمنان! در حضور اشـراف عرب و فرماندهان لشـکر از شـما می پرسـم: اگر پنجاه نفر 

 شـخصی شـهادت دهند که در این شـهر )دمشـق( مرتکب زنا شـده اسـت و هیچ یک از آنان 
ّ

بر ضد

عمـل زنـا را ندیده باشـد، آیا شـخص را سنگسـار می کنی؟ پاسـخ داد: خیر.

بـه او گفـت: بـه من بگوییـد: اگر پنجـاه نفر شـهادت دهند که شـخصی در حمص سـرقت کرده 

اسـت، درحالی کـه هیچ کـدام از آنـان سـرقت را ندیـده باشـد، آیـا دسـت سـارق را قطـع می کنـی؟ 

پاسـخ داد: خیر.
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بـه خلیفـه گفـت: بـه خدا قسـم! فقط سـه گروه را می شـود کشـت: قاتـل، زنـاکار و مردمـی که به 

جنـگ باخـدا و پیامبر برخاسـته و از اسـلام روی گردان می شـدند. )إبـن أثیر الجزری، همـان ج 11، 

ص ۲6 و ۲7؛ بخـاری، ۲007، ج 4، ص 191، حدیـث ۲( أبـو قلابـه در مجلـس مخالفـت خود را 

بـا قصاص به وسـیله ی »قسـامه« اعلام کرد و سـرانجام عمر بـن عبدالعزیز به عاملان خـود درباره ی 

»قسـامه« دسـتور داد: اگـر دو مـرد عادل شـهادت دهنـد که فلان شـخص قاتل اسـت، او را قصاص 

کنیـد، امـا بـا شـهادت پنجـاه تن کـه به صورت سـوگند یـاد کـردن اسـت و گویند که فلان شـخص 

قاتـل اسـت، قصاص نکنیـد. )معاونت آموزش قـوه ی قضائیـه، 1388، ص 11(

ابـن رشـد قرطبی کـه هم زمان بـا ابن اثیـر زندگی می کرده، بـر این باور اسـت که در زمان رسـول 

اکـرم »قسـامه« به هیچ عنـوان جاری نشـده اسـت: »در میان آن همـه روآیاتی کـه از پیامبر اسـلام)ص( 

نقل شـده، روایتـی نداریـم کـه با »قسـامه« حکم کـرده باشـد، بلکه »قسـامه« حکمی جاهلـی بوده 

و پیامبـر اکـرم)ص( بـا مـردم بـه ملاطفت رفتـار کرده تـا به آنـان بیاموزد کـه چگونه با »قسـامه« حکم 

الزامـی داده نمی شـود«. )ابن رشـد، 195۲، ج ۲، ص 358(

3. پیدایش قسامه در احکام اسلامی
در برخـی از روآیـات »قسـامه« بـرای اولین بار به زمان عمر خلیفه ثانی نسـبت داده  شـده و در برخی 

دیگـر »قسـامه« را بـرای اولین بار به زمان عثمـان بن عفان )رض( نسـبت داده اند.

»طبـری در تاریـخ خـود )طبـری، 1388، ج 30، ص 3۲6( این مضمون را آورده اسـت: »... ابو 

شـریح خزاعـی از اصحـاب پیغمبر)ص( بـود پس  ازاین کـه از مدینه به کوفه منتقل شـده تا بـه کار جهاد 

نزدیـک باشـد. شـبی بـالای بام بوده فریاد همسـایه را شـنیده که اسـتغاثه می کـرده و یاری می جُسـته 

پـس بـر خانه همسـایه مُشـرف شـده دیده اسـت چنـد تـن از جوانان مـردم کوفه، شـبانه بر همسـایه 

درآمـده و بـه او می گوینـد: فریـاد مکن یک ضربت بیش نیسـت که ترا از زندگی آسـوده سـازیم پس 

او را کشتند.

ابـو شـریح بـه مدینـه برگشـت و چـون ایـن خبر شـیوع یافـت »قسـامه« پیـدا شـد1؛ و قـول ولی 

مقتـول مـورد اعتبـار قـرار گرفت تا بـدان وسـیله در آن زمان از کشـتار گروهـی از مـردم جلوگیری به 

1. احدثت القسامة



   خزان و زمستان 1400    شماره دوم    دوفصلنامه »یافته های فقهی اصولی«    64

عمـل آیـد« »بـاز طبری )همان( به اسـناد از نافـع بن جبیر آورده کـه نافع گفته اسـت: »عثمان گفت: 

قسـامه بـر مدعی علیـه و اولیای او اسـت، اگر بینه ای وجود نداشـته باشـد، یکـی از آن هـا باید پنجاه 

قسـم یـاد کننـد اما اگر قسـامه اینان ناقص ادا شـود یـا نکول نماید، قسـامه به مدعی داده می شـود که 

پنجـاه قسـم را یـاد نمایند«.1 در ایـن دو فقره که از طبری نقل شـده، دو مطلب، موردنظر اسـت: یکی 

جملـه ی »احدثـت القسـامة« که در فقره نخسـت آمـده و دوم جمله »القسـامة علـی المدعی علیه« 

کـه در قسـمت دوم به عنـوان حکم عثمان ذکر گردیده اسـت. )شـهابی، همـان، ج 3، ص 43( پیش 

از زمـان خلافـت عثمان »قسـامه« نبـوده و در آن زمان، حدوث یافته اسـت.

زهـری از ابـی سـلمه روایـت کرده اسـت: در زمـان عمـر، مـردی را از قبیله ی جهینه پیـش آمدی 

شـده کـه مـرده و »ولـی دم« بر مـردی از قبیلـه ی بنی سـعد ادّعا کـرده و عمـر دراین باره »قسـامه« را 

مطـرح سـاخته و بـه هـر یـک از دو طـرف، پنجاه بار سـوگند یاد کـردن را یـادآوری کرده اسـت. پس 

حـدوث »قسـامه« طبـق ایـن روایت، بر زمـان عثمان مقدم اسـت نه این کـه در زمان او احداث شـده 

باشـد«. )همان(

شـاید قـدری دشـوار باشـد که بتـوان به این سـؤالات به صـورت جامـع و قانع کننده پاسـخ گفت، 

چراکـه مـدارک کافـی در دسـترس وجـود نـدارد. به کتـب فقهـی و روایی کـه مراجعه کنیم بیشـتر به 

»قسـامه« به عنـوان یـک حکـم پرداخته انـد کـه مـورد پذیرش قطعـی فقهای شـیعه هسـت و فقهای 

 »قسـامه« را به عنـوان یک پدیده ی شـرعی که رسـول اکـرم اسـلام آن را اعمال 
ً
اهـل سـنت هـم اکثـرا

کـرده و پذیرفته انـد؛ امـا ایـن سـؤال که »قسـامه« ریشـه در خود اسـلام و قوانیـن کیفـری آن دارد و یا 

 هم وجود داشـته و اسـلام آن را مـورد تأیید قرارداد اسـت؟ همان طوری 
ً
این کـه کیفـری اسـت که قبلا

کـه گفتـه شـد، از برخـی روآیـات چنـان برمی آیـد کـه حکـم در خیبـر یا بعـد از فتـح خیبر تشـریع 

گردیده اسـت. )همـان، ص ۲90(

4. تفاوت سوگند قضایی و سوگندهای قسامه
سـوگندهایی کـه در »قسـامه« یـاد می شـود بـا دیگـر سـوگندهای قضایـی تفـاوت اساسـی دارنـد. 

مهم ترین تفاوت سـایر سـوگندها با سـوگند در »قسـامه« این اسـت که در »قسـامه« مدعی یا مدیان 

عی علیه و علی أولیائه، یحلف منهم خمسون رجلا اذا لم تکن بینة، فإن نقصت قسامتهم، او ان نکل رجل 
ّ

1. قال عثمان: القسامة علی المد

وا«
ّ

عون و احلفوا فإن حلف منهم خمسون استحق
ّ

واحد، ردّت قسامتهم و ولیها المد
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قسـم یـاد می کننـد امـا در سـوگندهای دیگر منکر قسـم یـاد می کنـد. دراین بـاره در فقه الرضـا آمده: 

»در تمـام حقـوق اقامـه ی بینـه به عهده مدعی اسـت و قسـم یاد کـردن بـرای تأیید انکار بـر عهده ی 

منکـر اسـت. مگـر در قتـل، بهتـر اسـت بینـه را کـه دو شـاهد عـادل اسـت مدعـی اقامـه کنـد. اگر 

نتوانسـت دو شـاهد عـادل اقامـه کنـد، »قسـامه« را اختیـار کنـد. »قسـامه« عبـارت اسـت از این که 

پنجـاه مـرد بـر این کـه فلانی، فلانی را کشـته اسـت قسـم یاد کنـد. اگر به »قسـامه« حاضر نشـدند، 

بایـد مدعی علیـه شـاهد اقامـه کنـد یـا »قسـامه« را برگزینـد کـه پنجـاه مـرد از طـرف مدعی علیـه 

قسـم یـاد کنـد. در غیـر ایـن، متهـم پنجاه قسـم یاد کنـد که مـن فلانـی را نکشـته ام و قاتلـش را هم 

نمی شناسـم. بعـد از قسـم یـاد کـردن، متهـم بـری الزمـه می گـردد. ولـی چنانچه قسـم یـاد نکند و 

نکـول کنـد، قصـاص می گـردد. اگر کشـته ای در لشـکرگاه یا در بـازار عام پیدا شـود دیـه ی مقتول از 

بیت المـال پرداخـت می گـردد«. )علی بن بابویـه، 1406، ص 31۲(

 البتـه تفـاوت اساسـی بین نظـری که از طبری نقل کردیـم و نظری که از فقه الرضا ذکرشـده وجود 

دارد، اولـی قسـامه را بـه عهـده ی مدعی علیه گذارده اسـت و دومی به عهده ی مدعی. اشتراکشـان در 

این اسـت کـه هردو قسـامه را پذیرفته اند.

5. لوث در قسامه

1-5. معنی لوث

لـوث یعنـی یافتـن چیـزی یـا بینـه ای )بـه معنـی عـام( کـه او باعث ظـن و گمـان به راسـتی اتهـام و 

دعـوی می گـردد. درصورتی کـه ایـن ظـن و گمـان حاصـل نگـردد »قسـامه« صـورت نمی گیـرد. 

به عبارت دیگـر »لـوث« بـه هرگونـه اماره یا سـببی اطـلاق می گردد کـه باعث حاصل شـدن ظن قوی 

و متعـارف بـرای قاضـی نسـبت به درسـتی ادعـای مدعـی قتل یـا جرح گـردد. هـرگاه چنیـن حالتی 

بـرای قاضـی حاصـل شـود زمینه ی اجرای مراسـم »قسـامه« توسـط خویشـان نسـبی مدعـی فراهم 

می گـردد. )شـیرازی، 14۲8 ق. ج 4، ص 5۲9(

لـوث خـود نوعی اماره اسـت، باعـث می گردد کـه مدعی گمان بیشـتری پیدا کند کـه فلانی قاتل 

اسـت، ماننـد یک شـاهد که موجب ظن بیشـتر می گردد.1 )محقـق حلـی، 14۲8، ج 4، ص 5۲9( 

1. »اللوث اماره، یغلب معها الظنّ به صدق المدعی، کالشاهد، ولو واحدا«.
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برخـی از لغویـان لـوث را بـه معنی قـوت در فکر و قوی شـدن اتهام علیـه مدعی علیه دانسـته اند. لذا 

گرفته انـد: »اللـوث القـوّه«1 )قاموس اللغه، ذیـل کلمه لوث(

لـوث قوت و شـدت در ظن اسـت شـبیه دلالت بر حادثـه ای از حادثـات نه این که بینه تام باشـد. 

»دلالـت لـوث بـر وقـوع رویـدادی از رویدادها ناقص اسـت به این صـورت که لوث بینه تام نیسـت 

و شـبه دلیل اسـت«. )معجم الوسیط، ج ۲، ص 88۲؛ لسـان العرب، ج 1۲، ص 351(

ریـاض المسـایل: »امـاره را بـه خاطـری لـوث نامیده انـد که افـاده ی ظن قـوی می کند. لـوث در 

لغـت هـم به معنـای ظـن قـوی اسـت که منظـور از ظـن قـوی، ظنی اسـت نزدیک بـه علم کـه برای 

حاکـم نسـبت بـه شـناخت قاتـل حاصـل می گـردد. لازم اسـت کـه حاکم بـه ایـن پدیده رسـیدگی 

نمایـد یا به واسـطه ی قسـم خـورد پنجاه نفـر از اولیای دم مقتـول. منابعی کـه برای حاکـم اطمینان و 

علـم حاصـل می کند حکـم صـادر نمایـد«.۲ )طباطبایـی، 1404، ج ۲، ص 518، سـطر 6(

2-5. حجیت »قسامه« مشروط به وجود لوث

قسـامه یکـی از راه هـای اثبـات قتـل و جرح یا نفـی آن ها در حقوق اسـلامی اسـت، مشـهور فقهای 

امامیـه، حجیـت »قسـامه« را به عنـوان یکـی از راه هـای اثبـات جرائم علیـه تمامیت جسـمانی افراد 

را، مشـروط بـه وجـود »لـوث« می داننـد، بر این اسـاس حجت بودن »قسـامه« مطلق نیسـت، بلکه 

مقیـد به تحقـق »لوث« گردیده اسـت. )رضایـی، رهایـی، 1388، ص 4(

6. تأسیسی یا امضایی بودن قسامه
بـه طـرق مختلـف از فقهـای عامه نقل شـده که »قسـامه« از احکامی اسـت کـه در جاهلیـت وجود 

داشـته و پیامبـر اسـلام)ص( در دعـوای قتـل بیـن انصـار و یهودیـان خیبـر بـه »قسـامه« حکم کـرده و 

بدین وسـیله وارد فقـه جزائی اسـلام شـده اسـت.

نسـایی در سـنن خـود از ابـن عبـاس نقـل می کنـد کـه: اوّل »قسـامه« کانـت فـی الجاهلیـه...؛ 

»اولیـن مـورد »قسـامه« در جاهلیت اتفـاق افتاده اسـت.« بدین ترتیب که شـخصی از بنی هاشـم با 

لوث«.
ّ
هام فلان بالجنایه ال

ّ
1. الوسیط: اللوث القوّه و الشده شبه الدلاله علی حدث من الحداث و لایکون بینه تامه یقال: لم یقمّ علی ات

۲ وسمیت هذه الاماره لوثا لافادتها قوه الظن، فانّه فی اللغه به فتح اللام القوه؛ و بالجمله لاریب فی اعتبار اللوث و لاشبهه و هو اماره تقرن 

الدعوی به حیث یغلب معها الظنّ به صدق المدعی دعواه و ذلک بالنسبه الی الحاکم اما المدعی فلابد أن یکون عالما جازما بمایدعیه 

من اشتراط الجزم فی المدعی«.
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شـترهایش در حـال حرکـت بـوده که شـخص دیگـری از بنی هاشـم بـه او می رسـد و از او طلب بند 

جهـاز بـرای بسـتن بار شـتر می کنـد. او هم بنـد یکی از شـترها را کـه اجاره کـرده بود بـه او می دهد. 

هنگامی کـه شـترها را بـرای صاحبـش می بـرد او از بنـد شـتر سـؤال می کنـد و وقتـی می شـنود آن را 

بـه دیگـری داده، چوبــی کـه در دسـت دارد به سـوی او پرتـاب می کنـد. او بـه حـال مـرگ می افتـد. 

در حـال مـرگ شـخصی از اهـل یمـن از کنـار او می گـذرد پـس از او می خواهـد کـه پیامـش را بـه 

ابوطالـب برسـاند و بـه او بگویـد: »فلانی به خاطر بند شـترهایش مرا کشـت« و پـس از دادن پیام از 

دنیـا مـی رود. ابوطالـب پـس از مطلع شـدن از جریان به صاحـب شـتران می گوید: »یکـی از دو راه 

را انتخـاب کـن یـا صد شـتر دیـه بپرداز و یـا پنجاه نفر از اهلت قسـم بخورنـد که او را نکشـته ای؛ در 

غیـر ایـن صورت تـو را می کشـم.«

ابـن اثیـر ضمـن اذعـان به این کـه »قسـامه« از احـکام جاهلیـت اسـت می گویـد: »در جاهلیت 

بـا »قسـامه« قصـاص جـاری می شـد و اسـلام آن را تقریر کـرد و به وسـیله آن نه قصاص بلکـه دیه را 

واجـب سـاخت.« در صحیـح بخـاری از ابن جریح نقل شـده کـه می گویـد: پیامبر)ص( »قسـامه« را 

بـه همـان نحـو که در جاهلیـت بود تقریر کـرد و در مورد قتل یکـی از انصار که اولیـای او دعوی قتل 

علیـه یهود داشـتند به »قسـامه« قضاوت کرد؛ سـپس بخاری از ابـن عباس نقل می کنـد که ابوطالب 

در خصـوص »قسـامه« قسـم را بـا مدعی علیه شـروع کـرد و این قضیه نیـز دلالت می کند بـر این که 

پیامبـر)ص( نیـز در مـورد قتل یکی از انصار، قسـم را از مدعی علیهم شـروع کرده اسـت. اما از بعضی 

نصـوص شـیعی برمی آیـد کـه »قسـامه« از احـکام تأسیسـی هسـت. در خبر ابـی بصیر آمده اسـت 

کـه: »سـئلت ابـا عبدالله ع عن القسـامه: أین کان بدؤها فقـال کان من قبل رسـول الله »ص« لما کان 

بعـد فتـح خیبـر...« صاحب جواهـر در خصوص ایـن روایت می گویـد: »لفظ »من قبـل« را ممکن 

اسـت بـه هـر دو صـورت قرائت کرد.« یعنـی اگر »من قِبـل« قرائت شـود از احکام تأسیسـی خواهد 

بـل« قرائت شـود از احـکام امضایی اسـت ولی بـه قرینـه دنباله روایـت می فهمیم 
َ
بـود و اگـر »مـن ق

کـه قرائـت اول صحیـح اسـت؛ زیرابـه دنبـال آن می گویـد: لمـا کان بعـد فتـح خیبـر...« »یعنـی از 

جانـب رسـول خـدا زمانی که بعـد از فتح خیبـر بود«.
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7. دیدگاه مکاتب قضایی در مورد قسامه

7-1. دیدگاه مکتب قضایی امامیه

در روآیـات ائمـه ی معصومیـن و کتـب فقیهـان امامیـه، به »قسـامه« به عنـوان یک پدیده ی شـرعی و 

الهـی نـگاه شـده و لـذا بـرای »قسـامه« اهمیت و نقش به سـزایی قائـل شـده اند، چنانکه قـرآن کریم 

قصـاص را ضامـن حیـات و بقای زندگـی جامعه ی بشـری می داند.1)بقـره، 179( 

در روآیـات بـه »قسـامه« به عنـوان یکـی از راه هـای اثبـات قتل و جـرح، اهمیـت ویژه داده شـده. 

»قسـامه« را عامـل صیانـت خون و موجب نجات انسـان و هـدر نرفتن خون مردم به شـمار آورده اند. 

در مـورد »قسـامه« و مؤثـر بودنـش در صیانت و حفـظ دماء در بسـیاری از روآیات به تأکید یادشـده 

اسـت. در روایتـی امـام صادق)ع(: فرمـوده: اگر »قسـامه« نبود، همانـاره برخی از مـردم، برخی دیگر 

را می کشـتند.۲)حر عاملـی، بی تـا، ج 19، ص 116(

 در مـورد این کـه مدعـی بـرای اثبات مدعای خـودش بینه نـدارد و از موارد »تُهَمه« و لوث اسـت، 

نُـه حدیـث در وسـایل الشـیعه ذکرشـده اسـت. ایـن نشـان می دهـد کـه در مکتـب قضایـی امامیـه 

»قسـامه« به عنـوان یـک پدیـده ی مسـلم موردقبـول اسـت. در ایـن احادیث بـرای جریان »قسـامه« 

ت 
ّ
علـت آوری شـده اسـت؛ کـه یکـی از آن مـوارد حدیثی اسـت که ذکـر کردیـم. در این حدیـث عل

وجـود و جریـان »قسـامه« را حفظ خـون می داند، »قسـامه« و جریان آن باعث می گـردد که دیگری، 

کسـی دیگـری را نکشـد و خونـی نریـزد، البتـه درصورتی که لـوث و تهمه هم باشـد. 

در مـورد لـوث و تهمـه هـم در مکتـب قضایـی امامیـه روایـت موجـود اسـت. محمـد بـن قیس 

می گویـد: از إمـام محمدباقر)ع( شـنیدم کـه می گفـت: امیرالمؤمنیـن)ع( در مورد مردی کـه در نزدیک 

یـا در قریـه ای بـه قتل رسـیده بود، بـر اهل قریه حکـم به غرامـت نمودنـد. درصورتی که بینـه ای پیدا 

نشـود کـه اهـل قریه این مرد را نکشـته اسـت. مـورد حدیث حمل بر لوث و »قسـامه« شـده اسـت. 

بـه ایـن صـورت کـه پیدا شـدن جنـازه در نزدیکی روسـتا و یـا در داخل روسـتا، دال بر این اسـت که 

توسـط ایـن مردم به قتل رسـیده اسـت البتـه در حد احتمـال و گمان. احادیـث زیادی وجـود دارد که 

1. »ولکم فی القصاص حیاه یا اولی الالباب لعلکم تتقون.« وای خردمندان! شمارا در قصاص زندگانی است، باشد که تقوا پیشه کنید.

 و لم یکن 
ً
۲. حدیث 8، عن عبدالله بن سنان، عن أبی عبدالله قال: سألتُه عن القسامه. فقال: هی حقّ ولولا ذلک لقتل الناس بعضهم بعضا

شیء و إنّما القسامه حوط یحاط به الناس«.
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جنازه هایـی در اطـراف و یـا داخل روسـتا پیداشـده و لـوث و تهمه نبوده اهـل روسـتا وادار به غرامت 

نگردیده انـد.1 )حـر عاملـی، همـان، ج 19، بی تـا، ص 11۲(

فقهـای امامیـه بـر ایـن باورند که »قسـامه« در حقیقت سـدی اسـت کـه در اطراف مردم کشـیده 

شـده اسـت، بـرای این کـه بـدکاره ای و خـدا نترسـی اگـر خصـم خـود را دیـد، از تـرس قصـاص به 

او صدمـه نـزد. إبـن سـنان می گویـد: از امـام جعفر صادق شـنیدم کـه فرمودنـد: »قسـامه« را وضع 

نمودیـم تـا دیـواری اطراف مردم باشـد برای این کـه هنگامی که دشـمن فاجری، خصمـش را می بیند 

ایـن دشـمن از او دور شـود، از تـرس این که اگر خصم را بکشـد قصـاص خواهد شـد.۲ )همان، ص 

)116

در حدیـث دیگـری از زراره آمـده اسـت کـه ابی عبداللـه در مورد »قسـامه« فرمودند: »قسـامه« را 

جعـل کردیـم تـا سـختگیری گـردد بر فردی کـه متهـم و معروف به شـرارت اسـت که دسـت به قتل 

نزنـد. اگـر علیـه این مرد شـهادت دادند شـهادت موردقبول اسـت.3 )همـان( این حدیث و شـبیهش 

به صراحـت بیـان می کنـد کـه »قسـامه« توسـط شـرع مقدس اسـلام وضع شـده اسـت، اگـر هم در 

عصـر جاهلیـت بـوده در عصـر اسـلام آن روش مـورد تأییـد قرارگرفته اسـت. از مجمـوع روآیات در 

مـورد »قسـامه« به دسـت می آیـد کـه »قسـامه« در مکتـب قضایـی امامیـه برای حفـظ جان مـردم و 

احتـرام بـه هـدر نرفتن خون آن ها تشـریع شـده اسـت. )رضایـی، رهایـی، 1388، ج ۲،  ص 8( 

 در کیفیات اجرای 
ً
شـهید ثانـی هم از زمره ی فقهایی اسـت که »قسـامه« را پذیرفته  اسـت و صرفـا

آن بـه بررسـی و تحلیـل پرداختـه. وی بـه خاطر احادیـث ائمه ی معصومیـن در مورد »قسـامه« آن را 

مـورد خدشـه و یـا بررسـی در اصـل اثباتش قـرار نـداده. منتهـی در این که فـرد مقتول در کجـا و چه 

 به تفصیل موردبررسـی قـرار داده 
ً
محلـی یافـت گـردد و آیـا لـوث بر آن صـدق می کند یـا خیر تقریبـا

 باوجود 
ً
اسـت. )شـهید ثانـی، بی تـا، ج 10، بـص 7۲( وی بـر ایـن بـاور اسـت که »قسـامه« صرفـا

لـوث به اثبات می رسـد. اگر لوث نباشـد، کسـی که مـورد اتهـام قرارگرفته، چون منکر قضیه اسـت، 

 من قریه أن یغرم أهل 
ً
1. حدیث 5، عن محمد بن قیس، قال: سمعتُ أبا جعفر)ع( یقول: قضی أمیرالمؤمنین)ع( فی رجل قتل فی قریه أو قریبا

ه محمول علی وجود اللوث و تحقق القسامه«.
ّ
تلک القریه إن لم توجد بینه علی أهل تلک القریه أنّهم ما قتلوه. أقول: لعل

ه فرّ منه  ۲. عن إبن سنان قال: سمعت أبا عبدالله)ع( یقول: إنّما وضعتُ القسامه لعله الحوط یحاط علی الناس لکی إذا رأی الفاجر عدوَّ

مخافه القصاص«.

ر المتّهم، فإن شهدوا علیه جازت شهادتهم. همان
ّ

3. عن زراره، عن أبی عبدالله)ع( قال: إنّما جعلتُ القسامه لیغلظ بها فی الرجل المعروف بالش
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 یـک سـوگند بـر نفـی فعـل یـاد می کنـد و رهـا می کـردد. لـوث هـم ازنظـر ایشـان شـواهد و 
ً
صرفـا

امـاره ای اسـت کـه می شـود به صـدق ادعای شـخص مدعی ظـن پیدا کرد؛ مانند کسـی کـه بالباس 

خونـی کنـار مقتول پیداشـده. یا مقتـول در منزل یا مکانی پیداشـده که ورود دیگری ممکن نیسـت یا 

فرد عادلی شـهادت داده اسـت. وی معتقد اسـت که شـهادت جمعی از زنان و فاسـقان هم می تواند 

ایجاد لـوث نماید. )همـان، ص 73(

7-2. دیدگاه مکاتب قضایی اهل سنت

فقهـای حنفـی بـه »قسـامه« بـاور دارنـد و معتقدند کـه قسـم های را ولی دم کـه علیه کسـی که متهم 

ت این اسـت کـه مکتب 
ّ
بـه قتـل هسـت یـاد می کنند، موجـب تثبیت قتـل علیه متهـم می گـردد. عل

حقوقـی حنفـی معتقـد اسـت، »قسـامه« دلیلـی اسـت بر نفـی تهمـت قتل. جمهـور غیـر حنفی بر 

ت اسـت کـه »قسـامه« در دیدگاه جمهـور برای 
ّ
ایـن باورنـد کـه قسـم را اولیـای دم یـاد کنند. این عل

مدعـی اثبـات تهمت قتل اسـت. چنانچـه أولیـای دم قسـم یادکردند، در بـاور مالکـی درصورتی که 

قتـل عمد باشـد قصـاص اثبات می گـردد و در صـورت قتل خطئـی دیه ثابـت می گردد؛ اما شـافعی 

در هـر دو مـورد معتقدنـد که دیه اثبـات می گردد. حنبلی معتقدنـد که در صورت قتـل عمد قصاص 

در صـورت قتـل شـبه عمـد و خطئی دیه بـه اثبات می رسـد. )زحیلـی، همـان، ج 7، ص 5806(

ابـن تیمیـه از معـدود کسـانی اسـت کـه در حقـوق اسـلامی نظریـات خاصـی دارد. ایشـان در 

مـورد »قسـامه« در کتـاب معـروف خـودش بـه نـام »الفتـاوی الکبـری« ابتـدا بـه نقل قول و ترسـیم 

مسـأله می پـردازد و در هـر مسـأله ای کـه طـرح می کنـد و جـواب می دهـد، در آغاز جـواب عبارت 

»الحمداللـه ربّ العالمیـن« یـا »الحمدالله« را به کار می بـرد. در عبارات وی وقتـی کاوش نماییم به 

ایـن نتیجـه می رسـیم کـه ابن تیمیه از کسـانی اسـت کـه قائل بـه »قسـامه« اسـت. وی درصورتی که 

»قسـامه« بـه اثبـات برسـد قائـل بـه قتـل قاتـل اسـت برخـلاف ابوحنیفه و شـافعی کـه قائل بـه دیه 

هسـتند. ازنظـر وی لـوث در اثبـات »قسـامه« شـرط اسـت. درصورتی که لوث نباشـد، »قسـامه« را 

جـاری نمی دانـد. 

برای مسـتند شـدن نظر ایشـان مسـأله ای را که ایشـان پاسـخ داده می آوریم وی می نویسـد: »اگر 

بین مردم دو روسـتا دشـمنی در اعتقادات وجود داشـته و یکی از مردان روسـتا گوسـفندی از روستای 

دیگـر را از بیـن ببـرد، صاحـب گوسـفند کـه در روسـتای دشـمن اسـت، بگویـد که من عـوض این 
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گوسـفند سـرت را می بـرم. بعـد از مدتـی گذشـت از ایـن واقعه و ایـن مردی کـه تهدید به قتل شـده 

بـود، جنـازه اش پیـدا شـد به صورتـی که خـون ریخته شـده نزدیک روسـتایی بـوده که تهدیـد به قتل 

شـده بـود.« جـواب إبن تیمیـه در این مـورد این اسـت: »درصورتی که أولیـای مقتول پنجاه قسـم یاد 

کننـد، شـخص تهدیدکننـده را بایـد قصاص کـرد. اگر أولیـای مقتول پنجاه قسـم یادکردنـد که همان 

تهدیدکننـده ی بـه قتـل قاتل اسـت. آن شـخص خونش ریختـه شـود«.1)ابن تیمیه، بی تـا، ج 4، ص 

۲۲8 و ص ۲۲9(

ت حکم بـه قتـل و ریختن خـون آن مـرد تهدیدکننده، این اسـت که 
ّ
ایشـان دلیـل مـی آورد کـه عل

بینشـان عـداوت و دشـمنی بـوده و تهدیـد بـه قتـل هـم شـده بـوده و اثـر خون هـم نزدیک روسـتای 

دشـمن پیـدا شـده اسـت. ایـن از آثار لوث اسـت. 

در موردنظـر إبـن تیمیـه می تـوان گفـت کـه نظـر بیشـتر فقیهـان امامیـه کـه مستندشـان روآیاتی۲ 

اسـت کـه از أئمـه ی معصومیـن نقـل می کنند، هـم همین نظر اسـت کـه ایـن روآیات موردبررسـی 

قـرار می گیرنـد. وی بـر ایـن باور اسـت کـه »قسـامه« اعضاء هم به نسـبت نفـس در دیه اسـت، اگر 

دیـه عضـو به انـدازه ی نفـس بـود پنجاه قسـم و اگـر نصف بود بیسـت وپنج قسـم و اگـر همان طور به 

نسـبت بایـد تقسـیم گـردد؛ اما ایشـان به ایـن قولی کـه »قسـامه« اعضایی کـه موجب دیـه می گردد 

شـش تا سـوگند است.

3-7. دیدگاه های متفاوت اهل سنت

ابتدا می توان سؤالات زیر را طرح نمود:

الف. آیا واجب است که حکم به »قسامه« کنیم؟ یا حکم به »قسامه« واجب نیست؟

ب. در فرضـی کـه بـه وجـوب »قسـامه« نظـر دهیـم؛ آیـا قصـاص واجـب اسـت یـا این کـه دیه 

پرداخـت کنـد یـا صـرف این کـه طـرح دعـوا کنـد کافی اسـت؟

 رقبتک ثم 
ّ
1. مسأله 387 فی أهل قریتین بینهما عداوه فی الاعتقاد و خاصم رجل آخر فی غنم ضاعت له و قال مایکون عوض هذا إلا

 أنّ ذلک 
ً
وجد هذا مقتولا و أثر الدم أقرب إلی القریه آلتی منها المتهم و ذکر رجل له قتله. الجواب: إذا حلف أولیاء المقتول خمسین یمینا

 قید می آورد و با ذکر چند گزینه اثبات لوث می کند]و براءه من سواه، فإنّ ما 
ً
المخاصم هو الذی قتله، حکم لهم بدم[، البته در عبارت بعدا

 و قرینه و أماره علی أنّ هذا المتهم هو الذی قتله، فأذا حلفوا مع 
ٌ

بینهما من العداوه والخصومه و الوعید بالقتل و أثر الدم و غیر ذلک لوث

ذلک أیمان القسامه الشرعیه استحقوا دم المتهم...«.
۲. از جمله صحیحه عبدالله بن سنان از امام صادق)ع(



   خزان و زمستان 1400    شماره دوم    دوفصلنامه »یافته های فقهی اصولی«    7۲

ج. آیـا درصورتی کـه حکـم بـه »قسـامه« نماییم، آغاز قسـم بـا مدعی اسـت یـا مدعی علیهم؟ و 

تعـداد کسـانی کـه قسـم یـاد می کنند، چنـد نفر باشـد کفایـت می کند؟

د. درجایی که لوث تحقق یافته، واجب است که مدعی آغاز به قسم یاد نمودن کند؟

درصورتـی کـه شـرایط »قسـامه« موجـود باشـد، اجـرای آن واجـب اسـت. در این مـورد قرطبی 

معتقـد اسـت کـه اکثر علمـای بلاد اسـلامی بـر ایـن دیدگاه انـد. شـافعی، ابوحنیفه، احمـد حنبل، 

سـفیان، داوود و پیـروان مکتب فقهی شـان تعـدادی از فقهای بلاد اسـلامی که غیر از این ها هسـتند. 

دیدگاه این گروه از فقهای اهل سـنت بر اسـاس حدیثی اسـت که از رسـول اکرم اسـلام)ص( نقل شـده 

اسـت کـه مشـهور به حدیـث »حویصـه« و »محیصه« اسـت. بـر صحت ایـن روایت اهـل حدیث 

اتفاق نظـر دارنـد؛ امـا الفـاظ حدیـث متفـاوت نقل شـده اسـت گرچه کـه ازنظـر معنایـی و مفهومی 

حدیث مـورد اتفاق اسـت.

همان طوری کـه گفتیـم، عـده ای از علمـای اهل سـنت معتقدند که جـاری نمودن حکـم بر طبق 

»قسـامه« جایـز نیسـت. ازجملـه ی ایـن فقیهان، سـالم بـن عبداللـه، ابو قلابـه، ابن علیـه و عمر بن 

عبدالعزیـز را می تـوان نـام برد.

دلایل شان هم این گونه مورد تحریر قرارگرفته است:

ه ای که شـاهد و ناظر قتـل و جـرح نبوده انـد، درباره ی آن قسـم 
ّ

الـف. چگونـه ممکـن اسـت عـد

یـاد کننـد. در مورد داسـتان صدر اسـلام کـه دو نفر به روسـتای یهودی رفتنـد و یکی از آندورا کشـته 

یافتنـد، اولیـای دم چـون علـم بـه قتل توسـط فرد مشـخص نداشـتند در حضور رسـول اکرم اسـلام 

قسـم یـاد نکردنـد و معقـول نیسـت کـه حاکم، با شـهادت و سـوگند پنجـاه نفر کـه از وقـوع جنایت 

آگاهـی ندارنـد، بـه قصـاص حکم کند. یـا اولیای دم که قسـم یاد می کننـد، مورد اطمینان نیسـتند و 

ممکـن اسـت سـوگند آنان از روی دشـمنی بـا متهم بوده باشـد.

ب. »قسـامه« بـا اصـل برائـت کـه مـورد تأییـد اصولیـان اسـت، منافـات دارد. )رضایـی، رهایی 

1388، ص( بـا مراجعـه بـه متون فقهی بر این باور می رسـیم، کسـانی که عمل به اسـاس »قسـامه« 

را نمی پذیرنـد بـر ایـن باورنـد کـه »قسـامه« مخالـف اصول شـریعت اسـلام اسـت، البتـه مخالف 

اصولـی اسـت کـه مـورد تأیید تمام مسـلمین و علمای اسـلام اسـت. از آن اصول می توان نـام برد که 

»اصـل در شـرع این اسـت که نباید کسـی قسـم یـاد نماید مگـر این که علـم و یقین به آن مـوردی که 
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قسـم یـاد می کنـد داشـته باشـد. یـا این که مـورد را به صـورت عینی و حسـی مشـاهده کرده باشـد«. 

اگـر ایـن شـرایط بـرای أولیـای دم حاصل شـده بـود می تواننـد سـوگند یـاد کننـد؛ امـا درصورتی کـه 

حادثـه قتـل را ندیـده و مشـاهده نکـرده چگونـه می تواننـد سـوگند بـر ایـن بخورنـد که فلانـی قاتل 

اسـت! حتـی گاهـی قتل در منطقه و شـهر دیگری اتفـاق می افتد و مـا حکم کنیم که اولیای دم قسـم 

یـاد بکننـد. اگـر چنیـن کنیم خـلاف اصل اسـلام حکـم نموده ایم.

نتیجه گیری
در آییـن چیـن و هنـد هم سـوگند به صـورت موافق اصالت برائـت مورد اسـتفاده قرارگرفته اسـت. در 

مکتـب حقوقـی اسـلام سـوگند بـه دو صـورت مـورد اسـتفاده قرارگرفته اسـت یکی که مدعی قسـم 

یـاد می کنـد و ایـن خـلاف اصـل برائت اسـت و دیگـری به گونـه ای که مدعی علیه قسـم یـاد می کند 

و ایـن موافـق اصـل برائت اسـت. تاریخ قسـامه نشـان می دهـد که در مکتب حقوقی اسـلام قسـامه 

به گونـه ای متفـاوت هـم نقـل گردیـده اسـت و هـم مورداجـرای متفـاوت قرارگرفتـه اسـت. برخی از 

احادیـث حاکی اسـت که قسـامه در زمـان جاهلیت بوده و بین بنی هاشـم مـورد اسـتفاده قرارگرفته و 

اسـلام آن را امضاء کرده اسـت. 

برخـی نشـان می دهـد که قسـامه در زمان رسـول اکرم اسـلام تأیید شـده. برخی زمـان خلیفه دوم 

عمـر را نشـان می دهـد و برخـی زمـان خلیفـه سـوم عثمـان را کـه ولید بـن مغیـره هـم آن را در زمان 

عثمـان جـاری کـرده و هـم چنان قاضی شـریح. اما در نزد شـیعیان قسـامه مورد پذیرش اسـت و این 

پذیـرش بـه خاطر احادیثی اسـت کـه از ائمه ی معصومین روایت شـده. نوع قسـامه در دیـدگاه امامیه 

در مقابـل اصالـت البرائـت اسـت. ایـن همـان صورتی اسـت کـه پیامبـر اکرم اسـلام از خانـواده ی 

انصـاری خواسـت کـه سـوگند علیـه یهودیان خیبر بـرای اثبـات قتـل فـردی از آن را در محله ی خیبر 

یافـت شـده بـود یـاد کننـد امـا آنـان قسـم یـاد نکردنـد و حضـرت از بیت المـال دیـه آن مقتـول را 

پرداخـت. به نظـر می رسـد کـه حضـرت قصد داشـت کـه قسـامه را اجرایـی نکنـد و نشـان دهد که 

قسـامه نمی توانـد مـورد پذیـرش قرار گیـرد و حکـم قضایی محکمی نیسـت. به همین جهت اسـت 

کـه عمـر بـن عبدالعزیـز آن را از حکـم قضایی خـارج نمود.
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حکم تکلیفی هجاء مؤمن و مصادیق 
نوپدید آن
سید کاظم امیری غزنوی1

چکیده

یکی از شیوه های نادرست رفتاری و گفتاری که از دیر زمان در میان اقوام و ملل مرسوم بوده و هست، هجو افراد در 

قالب شعر، نثر و امثال آن می باشد. از آنجا که دین مبین اسلام تمامی رفتار و گفتار انسان ها را مورد توجه قرارداده 

است، هجو نیز از این نظر که با بسیاری از رفتارها و گفتارهای انسان، مرتبط می باشد از دیدگاه فقه اسلامی، مورد 

توجه و اهمیت می باشد. تحقیق در مورد حکم تکلیفی هجو نیز از این نظر حائز اهمیت است که روآیات و مطالب 

زیادی به گونه ی پراکنده در لابلای کتاب ها و رساله ها در مورد آن به چشم می خورد؛ ولی تحقیق مستقل یا وافی در 

این خصوص انجام نشده است؛ لذا مقاله حاضر به روش کتابخانه ای – تحلیلی، مفهوم هجاء و حکم تکلیفی هجاء 

مؤمن را بررسی نموده و نیز برخی مصادیق جدید و حکم آن را بیان داشته است

نوشته حاضر به این نتیجه دست یافته است که هجو، اختصاص به شعر نداشته در قالب غیر شعر نیز قابل تحقق بوده 

و می تواند مصادیق زیادی داشته باشد و حکم هجو مؤمن، حرمت می باشد که ادله عقلی و نقلی بر حرمت آن اقامه 

شده است.

واژگان کلیدی: حکم هجو، هجاء مؤمن، مصادیق نوپدید هجاء، هجو غیر مؤمن.

sayedkazim.amiri@gmail.com :1. استاد مدرسه عالی امام صادق)ع( کشم. ایمیل
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مقدمه
افعـال و برخـورد یـک انسـان را نسـبت دیگـران می توان بـه افعال و رفتار پسـندیده و ناپسـند تقسـیم 

نمـوده و بـرای هـر یـک در شـریعت اسـلام حکمـی را بـار نمـود. یکـی از افعـال زشـت و ناپسـند 

انسـان کـه ممکـن اسـت در برخی افـراد به عادت تبدیل شـده، جـزء طبیعـت ثانوی گردیده باشـد، 

عیب گیـری و عیب جـوی و برخورد غیراخلاقی اسـت که ممکن اسـت به وسـیله ی اسـباب مختلفی 

از انسـان بـروز کـرده موجـب آزار، توهیـن و هتـک حرمـت دیگران گـردد می تـوان از هجـو به عنوان 

یکـی از اسـباب آن نـام بـرد. هجـو از دیـر زمـان بین مردم و شـاعران مرسـوم بـوده که یکدیگـر را در 

قالـب و شـعر یـا نثر مـورد هجـو قرارمی دادنـد. در مقاله حاضـر، حکم هجـو را باتوجه بـه مصادیق 

نوپدیـد آن بـه بررسـی گرفتـه و بـه پرسـش های فرعی و فرضـی تحقیق حاضـر و این پرسـش اصلی 

آن کـه حکـم هجـاء مؤمـن و نیز حکـم مصادیـق نوپدیـد آن چیسـت؟ فـرض تحقیق این اسـت که 

حکـم هجـو مؤمن حرمـت می باشـد. تحقیق حاضـر، ضروری بـوده؛ زیـرا تاکنون، تحـت عنوان و 

رویکـرد انتخابـی ما مقاله مسـتقل و یا وافی نگاشـته نشـده اسـت؛ لـذا به منظور پر نمـودن این خلأ 

و سـهم گیری در راسـتای پویایـی فقـه ناب اسـلامی، مقاله حاضر را بـه روش کتابخابـه ای – تحلیلی 

روی دسـت گرفتـه و آن را در چند بخش یعنی توضیح مفهوم و گسـترۀ شـمول هجـاء، حکم تکلیفی 

هجـاء مؤمـن، مصادیـق نوپدیـد هجـاء و احـکام آن و حکم هجـاء غیر مؤمـن به پایان می رسـانیم

1. مفهوم هجاء و گسترۀ شمول آن
از آنجای کـه هجاء در لغت مفهومی مشـخص نداشـته و همین طور گسـترۀ شـمول مفهـوم هجاء از 

نـگاه اهـل لغت و فقها روشـن نیسـت در ایـن بخش به ایـن موضوع، پرداخته می شـود.

1-1. مفهوم هجاء

هجـاء و هجـو مصـدر هجا یهجـو بـوده به معنای معایب و زشـتی های کسـی را بر شـمردن و ناسـزا 

گفتـن آمـده اسـت )مشـکینی، بی تـا: 55۲( و از دیـر زمان هجـو در قالب شـعر، میان اقـوام و افراد، 

معمـول بـوده به عنـوان نمونـه نقـل شـده اسـت: کعب بن جعیـل که شـاعر اهل شـام و معاویـه بود، 

یـن را بـه یـاد مـی آورد و معاویـه را بـر می انگیـزد کـه اولیـن 
ّ

پـس از بـر آوردن قرآن هـا، روزهـای صف

ین( 
ّ

شـعرش چنیـن اسـت: ای معاویـه بـدون پشـتوانه برمخیز؛ زیـرا تـو بعـد از آن روز )جنـگ صف
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خـواری را شـناخته ای.1 عتبـه در پاسـخ، کعـب بـن جعیـل را چنیـن هجو نموده اسـت: تـو را کعب 

)پاشـنه پـا( نامیـده اسـت کـه از اسـتخوان ها پایین تـر اسـت و پـدرت نیـز همنـام سـرگین بـود و در 

میـان وائلیـان جایـگاه تو به  جایـگاه کنه ها بر تهیگاه شـتر می ماند.۲ )نصـر، 360- 36۲(. در شـعر 

فارسـی نیـز شـاعران زیادی افـرادی را هجـو نموده اند؛ چنان که شـاعری از شـاه به جای طـلا، نقره یا 

دسـت مزد کـم دریافـت می کنـد چنیـن هجـوش می کند:

مرا ســـیم و زر تـــا به زانـــو بدیاگـــر مـــادر شـــاه بانـــو بـــدی

نانوا زاده اســـت بهای تی نـــان به من داده اســـت.از آن جا که شـــه 

و همین شاعر می گوید:

بگویـــد هجاء برنجد  بمانـــد هجـــاء تـــا قیامـــت بجاچو شـــاعر 

1-2. گسترۀ شمول هجاء از نظر اهل لغت

گسـترۀ شـمول مفهـوم هجـو نسـبت به غیر شـعر یـا اختصـاص آن به شـعر، میـان اهل لغـت، مورد 

بحث واقع شـده اسـت.

شـماری از لغت دانان هجاء و هجو را به شـعر اختصاص داده اند3)قیومی، بی تا: 635؛4واسـطی، 

1414، ۲0: 3۲6؛ فراهیدی، 1409،  4: 65؛ ازهری، 14۲1، 6: 184(.

برخـی آن را خلاف مدح نیز معنـا نموده اند. )جوهـری، 1410: ۲533؛ طریحی، 1375: 470( 

کـه در ایـن صـورت اعـم می شـود از این که هجو در قالب شـعر باشـد یا در هـر قالب دیگـری. البته 

شـماری از اهـل لغـت مـدح را نقیض هجـاء معنا کرده انـد؛ حتی کسـانی که هجـاء را اختصاص به 

شـعر داده بودند؛ مانند: )فراهیدی، 1409 ق،  3: 188؛ واسـطی، 1414،  4: 199( در کتاب تهذیب 

اللغـة همین معنـا را برای مدح نقل نموده اسـت. )ازهـری، 14۲1،  4: ۲51(.

برخـی دیگـر هم آن را به گونـه مطلق آورده انـد؛ )صینـی، 1414: 11۲؛ بسـتانی، 1375: 949(؛ 

کـه در ایـن صـورت، هجو در شـعر خلاصـه نمی شـود؛ بلکه شـامل نثر و غیـر آن نیـز می گردد.
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1-3. گسترۀ شمول هجاء از نظر فقها

بین فقها نیز در گسترۀ شمول هجو اختلاف نظر وجود دارد که در ذیل به آن پرداخته می شود:

 مختص بـه هجو در شـعر دانسـته اند؛ مانند محقـق ثانی 
ً
الـف. برخـی از فقهـا، هجـاء را ظاهـرا

در جامع المقاصد )محقق ثانی، 1414، 4: ۲6( شـهید در مسـالک )شـهید ثانی، 1413، 3: 1۲7( 

صاحـب حدائـق )بحرانـی، 1405،  18: 146(. صاحب ریـاض فقط همین قول را نقل نموده اسـت 

)حائری، 1418: 16۲(.

ب. بسـیاری از فقهـا بـه ویژه شـمار زیـادی از فقها جدید، هجو را در شـعر خلاصـه نمی کنند در 

نثـر و حتـی بیـرون از شـعر و نثـر آن را جاری و سـاری می داننـد به عنـوان نمونه، خلاصـه ای از چند 

نظریه آورده می شـود:

1. هجـو در لغـت عبـارت از شـمردن معایـب یک فرد و دشـنام دادن و ناسـزاگویی نسـبت به وی 

می باشـد. )خویـی، بی تـا:456(.

۲. هجـاء همـان ذکـر و یـادآوری نواقـص، معایب و بدی شـخص می باشـد؛ چه در قالب شـعر 

باشـد یا در قالب نثـر )سیسـتانی، 1417: 16(.

3. هجـاء بـه کلامـی گفتـه می شـود کـه قابلیـت بقـا را داشـته باشـد؛ ماننـد شـعر یـا کلام ادبی 

ظریفـی کـه انسـان، مایل به ضبط و نگهداری آن می باشـد و بـه کلام عادی و معمولـی هجاء اطلاق 

نمی شـود )سـبحانی، 14۲4: 811(.

 مـراد از هجـاء، مذمـت و قـدح می باشـد؛ چه در قالب شـعر باشـد یـا در قالـب نثر یا 
ً
4. ظاهـرا

 مـلاک در همه یکـی می باشـد )مـکارم، 14۲6: 406(.
ً
غیـر شـعر و نثـر؛ چـون قطعا

1-4. بررسی گسترۀ شمول هجاء

از مطالـب فـوق به این نتیجه دسـت می یابیم که پیرامون گسـترۀ شـمول هجاء در مجمـوع دو فرضیه 

بلکـه دو نظریه مطرح می باشـد:

الف. هجاء اختصاص به شعر داشته و مقید به آن می باشد.

ب. مطلق است و در شعر خلاصه نمی شود.

در پاسـخ ایـن پرسـش که آیـا راه حل یـا وجه الجمـع میـان دو نظریه فـوق، وجود نـدارد؟ گفته 

می شـود؛ بلـی چندتـا وجه الجمـع در مثل ایـن موارد وجـود دارد که دو تـا وجه مهـم آن را در ذیل 
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می آوریم:

1. در امثـال ایـن مـوارد از قاعـده اصولـی حمـل مطلـق بـر مقیـد اسـتفاده نمـوده می گوییـم، 

کسـانی که هجـو را به معنـای عیب گیـری، مذمـت یا خلاف مـدح دانسـته اند مرادشـان، عیب گیری، 

مذمـت و ضـد مـدح در شـعر می باشـد.

ایـن وجه الجمـع، قابـل قبـول نیسـت؛ زیـرا حمل مطلـق بر مقیـد در جای اسـت کـه دو کلام از 

متکلـم واحـدی یا از کسـانی که در حکم متکلـم واحداند صادر گردد؛ ماننـد کلام ائمه معصومین)ع( 

کـه از کلام همدیگـر اطـلاع دارنـد؛ ولـی در مـورد مؤلفـان متعـدد، این سـخن جـای گفتن نـدارد؛ 

حتـی نسـبت بـه یـک شـخص در مانند مـورد بحث مـا، نمی شـود کلام مطلقـش را حمل بـر مقید 

بکنیـم؛ بلکـه کلام بعـدی وی، عـدول از کلام اول او حسـاب می گردد.

دیگـر این کـه تقییـد در جای اسـت کـه بیشـتر از یک تکلیف، وجود نداشـته باشـد؛ امـا در جای 

کـه امـکان دو تکلیـف وجـود دارد جای برای تقیید نیسـت. در مـورد بحث ما، فـرض احتمال این که 

هجـو بـرای مطلـق مذمت و مذمت شـعری وضع شـده باشـد وجـود دارد؛ بلکه ظاهر کسـانی که آن 

را در کتـب لغـت نقـل نمـوده نیز همین اسـت؛ زیرا هر کـدام، ناقل و راوی وضع می باشـد )کاشـف 

الغطاء، 14۲3: 158 (.

۲. گفتـه شـده، ممکن اسـت هجـو در خصوص مذمت شـعری حقیقـت عرفیه پیدا نموده باشـد 

و کسـانی که آن را خـلاف مـدح یـا مطلـق دانسـته، معنـا و تشـخیص آن را بـه عـرف موکـول نمـوده 

باشـند؛ در نتیجـه هجـو از نظـر لغـت و عـرف یـک معنا بیشـتر کـه عبارت از مذمت شـعری باشـد 

نـدارد )همان(.

، کسـانی از اهل لغت که هجـو را مطلق 
ً
 ایـن وجه الجمـع به نظـر نگارنـده تمام نیسـتد؛ زیـرا اولا

در نظـر گرفتـه به معنـای شـمردن معایـب و خـلاف مـدح گفته انـد نیـز بیـرون از عرف نیسـت و اگر 

، در زمان صـدور روآیات 
ً
 بـه آن توجه می شـد. ثانیـا

ً
در نـزد عـرف معنای خاصی می داشـت مسـلما

و بیـان حکـم هجـو، ثبـوت چنیـن حقیقـت عرفیه، معلوم نیسـت تـا حکم، مطابـق آن بیـان و صادر 

شـده باشد.

باتوجـه به نظریـات لغویـان، کتـب لغـوی و نظریات فقهـای معاصر و عـدم امکان جمـع، هجو، 

اختصـاص بـه شـعر ندارد. در نتیجه حکم هجو نیز اختصاص به شـعر نداشـته؛ بلکه شـامل هجوی 



   خزان و زمستان 1400    شماره دوم    دوفصلنامه »یافته های فقهی اصولی«    8۲

در قالـب غیـر شـعر نیز می گـردد. می توان بـه امور ذیـل، مطلب را تأیید نموده و اسـتحکام بخشـید:

 الـف. تنقیـح منـاط: بـه این معنـا که به همـان علت و ملاکی کـه حکم معین تکلیفـی بر هجوی 

در قالـب شـعر، بار می شـود بر غیـر آن نیز بـار می گردد.

 ب. اتحـاد موضـوع: بـه ایـن بیان کـه در هر فـرض، هجو، موضـوع حکم قـرار می گیرد بـا آن که 

ممکـن اسـت تفاوت هـای جزئـی بیـن افـراد موضوع وجود داشـته باشـد؛ ولـی در حدی نیسـت که 

تفـاوت حکم را درپی داشـته باشـد.

 مشـابه بـوده؛ گرچه ممکن 
ً
ج. پیامـد و آثـار هجـو: یعنی آثار بالفعل، هجو، در تمام اقسـام تقریبا

اسـت از لحاظ دوام تفاوتی وجود داشـته باشد.

د. ادلـه حکـم: دلایلی  کـه حکم تکلیفی هجو را بیان می کند به قسـم خاصـی از هجو اختصاص 

ندارد.

در نتیجـه حکـم هجـو، اختصـاص به شـعر نـدارد؛ بلکـه شـامل هجـوی در قالب غیر شـعر نیز 

می گـردد.

1-5. هجاء مؤمن

باتوجـه بـه مباحـث قبلـی هجو یـا هجاء مؤمـن به معنای دشـنام بـه مؤمن، مذمـت و یـادآوری آنچه 

کـه باعـث نقـص و عیب او بوده، می باشـد؛ مانند نقص و عیـب در صفات، نقص و عیـب در اعمال 

و نقـص و عیبـی در نسـب؛ چون پسـتی نسـب و امثال ایـن موارد چه هجو در قالب شـعر باشـد چه 

در قالـب نثر و غیـر آن انجام گیرد.

2. حکم تکلیفی هجاء مؤمن
در ایـن بخـش حکـم هجـو مؤمـن را در ضمن ادلـه آن به بررسـی می گیریـم. حکم هجـاء مؤمن در 

ـی 1۲81 ق( کـه از فقهای نامـداری جهان 
ّ
مجمـوع، حرمـت اسـت. شـیخ مرتضـی انصـاری )متوف

اسـلام اسـت هجـوء مؤمـن را طبق ادلـه اربعه؛ کتاب، سـنت، اجمـاع و عقل، حـرام دانسـته و آن را 

»همـز« و »لمـز« و عیب گیری و فاش سـازی اسـرار معرفی نمـوده و تمام این امـور را از گناهان کبیره 

و مهلک بر شـمرده اسـت.1 )انصـاری، 1410 ق، ص 117(.

 ذلک کبیرة موبِقة.
ّ

 سرٍّ و کل
ُ
 اللحم و تعییرٌ و إذاعة

ُ
مْزٌ و أکل

َ
ة الربعة؛ لنّه هَمْزٌ وَ ل

ّ
1. هجاء المؤمن حرام بالدل
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محقـق خویـی)ره( در ذیـل کلام شـیخ انصـاری)ره( در مقـام تحقیـق گفتـه اسـت: هجـو گاهـی با 

جملـه انشـایی صـورت می گیـرد گاهـی بـا جملـه خبـری. اگر هجـو بـا جمله انشـایی باشـد بدون 

شـک حرام اسـت؛ چـون در این صـورت از مصادیق همز، لمـز، اهانت و هتک حرمـت خواهد بود 

کـه دلیـل گویـای قرآنـی بر حرمـت »همـز« و »لمـز« و روآیـات متواتره بـر حرمت اهانـت و هتک 

مؤمـن وجـود دارد. اگـر هجـو بـا جملـه خبری انجـا می گیـرد؛ نیز حـرام خواهد بـود؛ چـون در این 

 مؤمـن را با عیوبی کـه در وی بـوده هجو نموده باشـد، 
ً
صـورت اگـر خبـر مطابق بـا واقع باشـد؛ مثلا

غیبـت، اهانـت، هتـک حرمت و اذاعه اسـرار صـورت می گیرد و اگر غیـر مطابق با واقع باشـد بازهم 

هجـو منجـر بـه دروغ، بهتـان، اهانت و ظلـم و امثال این هـا می گردد کـه در هر صورت افعـال حرام 

انجـام شـده اسـت. )خویـی، بی تـا، ص 457 (؛ بنابرایـن هجـو مؤمـن بـدون تردید حرام می باشـد 

ناگفتـه نمایـد ادلـه ی که به گونـه ی مسـتقیم و صریح خود هجـو را مورد بحث قـرارداده باشـد به غیر 

از اجمـاع کمتـر وجـود دارد؛ ولـی هجـو مؤمن، تحـت عناوینـی؛ مانند غیبـت، اذاعه سـر، اهانت، 

اذیـت و ظلـم بـر مؤمـن داخـل بـوده کـه حرمـت آن ها آشـکار و مسـلم می باشـد کـه در ذیـل، ادله 

حرمـت هجـو مؤمـن و عناوینی کـه هجـو مؤمـن را دربر گرفته اسـت آورده می شـود:

2-1. ادله عقلی حکم هجاء مؤمن

ادله حکم هجاء مؤمن بدو بخش، ادله عقلی و نقلی به شرح زیر مطرح و بررسی می گردد.

1-2-1. اجماع

یکـی از دلائـل عقلـی حرمت هجو مؤمن؛ اجماع اسـت چنان کـه صاحب جواهـر)ره( در بحث انواع 

مکاسـب محرمـه گفتـه اسـت: نوع چهـارم، اموری اسـت که »فی نفسـه« حرام باشـد و یکـی از آن 

امـور، هجـاء مؤمـن می باشـد... خلافـی در حرمت آن نیافتـم؛ بلکه اجمـاع به هر دو قسـم خودش 

)محصـل و منقـول( در ایـن زمینـه وجود دارد. اجمـاع، حجت بـوده و دلیل بر حرمـت هجاء مؤمن 

اسـت.1 )نجفی، 1404: 60-41(. 

حتـی فراتـر از اجمـاع مزبـور، عدم خلاف بین مسـلمانان نیـز در این خصـوص، ادعا شـده و گفته 

شـده اسـت کـه در حرمت هجـاء مؤمن خلافی بین مسـلمانان وجود ندارد؛ گرچه شـیعه و غیر شـیعه 

1. النوع الرابع ما هو محرم فی نفسه ... و منه هجاء المؤمنین بلا خلاف أجده فیه، بل الإجماع بقسمیه علیه و هو الحجة.
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در این کـه مـراد از کلمـه مؤمن چیسـت؟ باهم اختلاف نظـر دارند.1 )خویـی، بی تـا: 456( و نیز گفته 

شـده اسـت کـه کلمات علمای اسـلام بر حرمـت هجاء مؤمـن طبق آنچه که از ایشـان حکایت شـده 

اسـت اتفاق داشـته؛ گرچـه در برخی خصوصیات آن بحـث دارند.۲ )مـکارم، 14۲6: 404(.

 بنابرایـن نسـبت بـه حرمـت هجـو مؤمن، اجمـاع وجود داشـته کـه تردیـدی در اعتبـار آن وجود 

نـدارد. بـر فرضی کـه اجماع و اتفاق مزبـور، مدرکی یا حداقل محتمل المدرک پنداشـته شـود بازهم 

صدمـه در اعتبـار آن نخواهـی بـود؛ زیرا در این حـال، حاکی از دلایـل معتبر و قطعی بـوده که چنین 

اجمـاع و اتفاقی را پدید آورده اسـت.

2-1-2. ارتکاز متشرعی

یکـی از دلائـل عقلـی کـه می توان بـر حرمت هجـاء مؤمن، اقامه نمود، سـیرۀ اهل شـرع و متشـرعه 

گاه متشـرعه و اهل شـرع، حکم  اسـت3 )قمی، 14۲3: ۲77( به این معنا که در عمق شـعور ناخودآ

حرمـت هجـاء مؤمـن، وجـود دارد؛ گرچـه ممکن اسـت همه ی آنـان به مـدرک اصلی حکـم فوق، 

آگاهـی نداشـته باشـند. از طـرف دیگـر می دانیـم، چنین سـیره ی متصل به زمـان معصـوم)ع( بوده که 

ایـن وصـف به سـیره مزبـور، اعتبار بخشـیده و در نتیجـه، اعتبـار آن جای بحـث نخواهد بود.

2-2. ادله نقلی

 بـر حرمت هجـو مؤمن 
ً
 یـا تلویحا

ً
علاوه بـر اجمـاع و ارتـکاز متشـرعه، ادلـه ی کثیـر نقلـی صریحـا

وجـود دارد کـه بـه مهم تریـن آن هـا در ذیـل پرداخته می شـود:

یم 2-2-1. قرآن کر

مَـزَةٍ« 
ُ
 هُمَـزَةٍ ل

ِّ
 لِـکل

ٌ
 باتوجـه به معنـای هجـو، برخـی آیـات قـرآن کریـم از جملـه آیـه شـریفه »وَیل

شـامل آن می گـردد و معنـای آیـه ی مبارکه مزبور چنین اسـت: وای بر عیب جویـان و عیب گیرندگان! 

»همـز« طعـن زیـاد زدن بـر دیگـری و بسـیار عیب جویـی کـردن اسـت به چیـزی که عیب نیسـت. 

»لمـز« عیب جویـی رو بـه رو و ظاهری اسـت. دلالت آیه ی فوق، بر تحریم هجو روشـن می باشـد؛ 

زیـرا »ویـل« به معنـای عـذاب و هلاکت بـوده کـه از ارتکاب حـرام ناشـی می گردد.

1. و لا خلاف بین المسلمین فی حرمة هجاء المؤمن و إن اختلفت الشیعة مع غیرهم فی ما یراد بکلمة المؤمن.

فقت کلمات علماء الإسلام فیما حکی عنهم علی حرمة الهجاء فی الجملة و إن وقع الکلام فی بعض خصوصیاته.
ّ
۲. ات

 الی ارتکاز اهل الشرع.
ً
3. مضافا
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یم 2-2-2. مؤثقه ابو مر

یکـی از ادلـه حرمـت هجو مؤمـن، مؤثقه ابـو مریم از امـام باقر)ع( می باشـد حضرت فرموده اسـت: 

»امیرالمؤمنیـن)ع( در مـورد هجـو کردن با شـعر، حکـم و قضاوت بـه تعزیر نموده اسـت«.1 )کلینی، 

1407 ق،  7: ۲43(. دلالـت حدیـث فـوق بـر حرمـت هجـو، واضـح بـوده و بـه طریـق اولویت از 

حکـم بـه تعزیـر قابـل اسـتفاده می باشـد؛ زیـرا بـا قطـع نظـر از فلسـفه ی وضـع و اجـرای تعزیرات 

همانـاره تعزیـرات مترتـب بـر حرمت بوده و در مرتبـه ی بعد از آن قـراردارد؛ به عبـارت دیگر بر هجو 

علاوه بـر حرمـت که در مرحلـه اولی و ابتدای قـراردارد احـکام و آثار فقهی دیگری نیـز که در مرحله 

بالاتـر قـراردارد؛ ماننـد تعزیر، مترتـب می گردد.

2-2-3. مؤثقه اسحاق بن عمار

دلیـل دیگـر بـر حرمت هجـو مؤمن، مؤثقه اسـحاق بن عمـار از امام باقر)ع( اسـت که فرموده اسـت: 

 نمـی زد؛ مگر در 
ّ

»امیـر المؤمنیـن)ع( پیوسـته در مـورد هجـو کـردن در شـعر، تعزیـر می کـرد و حـد

افتـرای صریـح به این شـکل کـه بگویـد: ای زناکار یـا ای پسـر زن زناکار یا تـو از پدرت نیسـتی«.۲ 

)طوسـی، 1407: 8(. دلالـت ایـن روایـت؛ ماننـد روایـت قبلی بر حرمـت هجو، واضح می باشـد.

مطلـب دیگـری کـه از ایـن روآیات اسـتفاده می شـود عـدم اختصاص هجو به شـعر اسـت؛ بلی 

اگـر احتمـال اختصـاص هجـو بـه شـعر را بپذیریـم نمی توانیـم از شـعر الغـای خصوصیـت نمود؛ 

آنچـه مهـم اسـت تحقق هجو اسـت خـواه در قالب شـعر انجام گیـرد خـواه در قالب نثـر و غیر آن؛ 

چـون اثـر شـعر با غیـر شـعر متفـاوت می باشـد؛ ولـی از روایت اسـحاق بن عمار دانسـته می شـود 

کـه حکـم تعزیر اختصاص به شـعر نـدارد؛ چون شـعر را در مقابل افتـرای صریح )نسـبت زنا دادن( 

قـرارداده اسـت معلـوم می شـود کـه مراد بـه هجو مطلق دشـنامی اسـت که بـه مرتبه نسـبت دادن زنا 

نرسـیده باشـد؛ بنابرایـن از روایـت ابـو مریم و اسـحاق بـن عمـار دو نکته به دسـت می آیـد 1. هجو 

اختصـاص بـه شـعر نداشـته و در قالب غیر شـعر نیز قابـل تحقق می باشـد. ۲. هجـو موجب تعزیر 

هجـو کننـدگان باشـد این معنا خـود، حرمت هجـو را افاده می کند؛ زیـرا اگر حرمتی در میان نباشـد 

عْزِیرَ. هِجَاءِ التَّ
ْ
مُؤْمِنِینَ ع فِی ال

ْ
مِیرُ ال

َ
ی أ

َ
ض

َ
: ق

َ
ال

َ
رٍ ع ق

َ
بِی جَعْف

َ
بِی مَرْیمَ عَنْ أ

َ
1. عَنْ أ

 یا زَانِ وَ یا ابْنَ 
َ

ول
ُ

نْ یق
َ
حَةِ أ مُصَرَّ

ْ
فِرْیةِ ال

ْ
 فِی ال

َّ
 إِلا

َّ
حَد

ْ
 ال

ُ
 یجْلِد

َ
هِجَاءِ وَ لا

ْ
رُ فِی ال  ع کانَ یعَزِّ

ً
نَّ عَلِیا

َ
رٍ ع أ

َ
بِی جَعْف

َ
ارٍ عَنْ أ  بْنِ عَمَّ

َ
۲. عَنْ إِسْحَاق

بِیک.
َ
سْتَ لِ

َ
وْ ل

َ
انِیةِ أ الزَّ
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تعزیـری نیـز در کار نخواهـد بـود. البتـه اجـرای تعزیـر، مخصوص امـام معصـوم)ع( یا حاکم شـرع 

می باشـد.

2-2-4. روایت ثمالی

دیگـر از دلائلـی مطلـب، روایـت ابـو حمـزه ثمالـی می باشـد می گویـد: شـنیدم کـه امـام باقـر)ع( 

می فرمـود: »زودرس تریـن خیـرات از جهـت پـاداش، نیکـی بـه افـراد اسـت و سـریع ترین شـرها از 

جهـت مجـازات و عقوبـت، ظلـم و سـتم می باشـد و بـرای انسـان همیـن عیـب نابینایـی کفایـت 

می کنـد کـه عیب هـای مـردم را ببینـد؛ ولـی در برابـر عیب هـای خـود نابینا باشـد، یـا آن که مـردم را 

عیب جویـی نمایـد بـر عیبی کـه خـود، مبتلای آن اسـت و تـوان گریـز از آن را ندارد و همنشـین خود 

را بـه نوعـی اذیـت و آزار دهد که هیچ سـود و نفعـی برایـش نباشـد«.1)کلینی، 1407 ق،  ۲: 460 (. 

روشـن اسـت کـه یکـی از معانی هجـو، عیب گیـری و عیب جوی اسـت و این هـا از رزائـل اخلاقی 

بـوده کـه بـدون شـک، قبیح و حـرام می باشـد. خلاصـه این که هجـو مؤمن حـرام بـوده و حرمت آن 

از ادلـه فوق، اسـتفاده می شـود.

هجـو از مصادیـق گناهـان زیادی بوده کـه تردیدی در حرمت آن هـا وجود نـدارد در ذیل به برخی 

از آن هـا – بـا ذکر یـک و دو روایت – اشـاره می کنیم.

2-2-5. مصداق غیبت و اذاعه سر

هجـو از مصادیـق غیبـت و پخـش اسـرار به حسـاب می آید قـرآن کریم در مـورد غیبـت می فرماید: 

»یکدیگـر را غیبـت نکنیـد، آیـا کسـی از شـما دوسـت دارد که گوشـت برادر خـود را که مرده اسـت 

 همگـی شـما از این کار نفـرت دارید، پـس غیبت نکنیـد و پرهیزکار باشـید و از عدم 
ً
بخـورد؟ حتمـا

اطاعـت اوامـر خداونـد بپرهیزیـد. همانا خداونـد توبه پذیر رحم گسـتر اسـت«.۲ )حجـرات، 1۲(. 

پخـش اسـرار نیـز از محرمـات می باشـد کلینـی)ره( در اصـول کافـی بـا سـند ویـژه ی خـود از پیامبر 

اسـلام)ص( روایـت کـرده کـه آن حضرت فرموده اسـت: »بـه دنبال کشـف و فاش سـازی لغزش های 

مسـلمانان نباشـید، هـر کـس ایـن کار را انجـام بدهد خداونـد اسـرار او را فـاش می سـازد، هر کس 

مَالِی عَنْ 
ُّ
بِی حَمْزَةَ الث

َ
بِی نَجْرَانَ عَنْ عَاصِمِ بْنِ حُمَیدٍ عَنْ أ

َ
 عَنِ ابْنِ أ

ً
صْحَابِنَا عَنْ سَهْلِ بْنِ زِیادٍ جَمِیعا

َ
ةٌ مِنْ أ

َّ
بِیهِ وَ عِد

َ
1. عَلِی بْنُ إِبْرَاهِیمَ عَنْ أ

وْ یعَیرَ 
َ
سِهِ أ

ْ
اسِ مَا یعْمَی عَنْهُ مِنْ نَف نْ یبْصِرَ مِنَ النَّ

َ
 أ

ً
مَرْءِ عَیبا

ْ
ی بِال

َ
ی وَ کف

ْ
بَغ

ْ
 ال

ً
بَة و

ُ
رِّ عُق

َّ
سْرَعَ الش

َ
بِرُّ وَ إِنَّ أ

ْ
 ال

ً
وَابا

َ
یرِ ث

َ
خ

ْ
سْرَعَ ال

َ
: إِنَّ أ

َ
ال

َ
رٍ ع ق

َ
بِی جَعْف

َ
أ

 یعْنِیهِ.
َ

وْ یؤْذِی جَلِیسَهُ بِمَا لا
َ
رْکهُ أ

َ
 یسْتَطِیعُ ت

َ
اسَ بِمَا لا النَّ

ابٌ رَحِیمٌ. وَّ
َ
هَ ت

َّ
هَ إِنَّ الل

َّ
وا الل

ُ
ق

َّ
کرِهْتُمُوهُ وَ ات

َ
 ف

ً
خِیهِ مَیتا

َ
حْمَ أ

َ
 ل

َ
کل

ْ
نْ یأ

َ
کمْ أ

ُ
حَد

َ
 یحِبُّ أ

َ
 أ

ً
کمْ بَعْضا

ُ
تَبْ بَعْض

ْ
 یغ

َ
۲. وَ لا
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کـه خداونـد اسـرارش را فـاش سـازد او را مفتضـح می گردانـد.«1 )کلینـی، 1407، ۲: 355( و نیـز 

در حدیـث صحیـح آمـده اسـت که منظـور از حرمت عـورت مؤمن، حرمت پخش اسـرار اوسـت۲ 

)عاملـی، 1409: ۲94(.

2-2-6. مصداق اهانت مؤمن

هجـو مؤمـن از مصادیق اهانت مؤمن می باشـد کـه ادله اربعه اجمـاع، عقل، دلائل قرآنـی و روایایی 

بـر حرمـت آن وجـود دارد به عنـوان نمونه به دو روایت از دلائل روایی اشـاره می شـود.

1. ابـان بـن تغلیـب در حدیـث صحیـح السـند از امام باقـر)ع( به این مضمـون نقل روایـت نموده 

اسـت کـه خـدای تبـارک و تعالـی در حدیـث قدسـی می گویـد: »هـر کـس بـه یکـی از اولیـای من 

اهانـت نمایـد، همانـا خـود را آمـاده محاربه ی بـا من نموده اسـت و من در یـاری اولیای خـود از هر 

چیـزی شـتابان تر می باشـم«.3)کلینی، 14۲9،  4: 74(.

۲. ابـو بصیـر می گویـد: امـام صـادق)ع( فرمـود: »هیـچ گاه مؤمن فقیـر را تحقیـر نکنیـد؛ زیرا هر 

کـس مؤمنـی را بـه خاطـر فقـرش تحقیـر نمایـد و کوچـک شـمارد پـروردگار متعـال او را کوچک و 

ناچیـز گردانـد و پیوسـته بر او خشـمگین باشـد تـا از تحقیری کـه کرده برگشـته و به آن شـخص فقیر 

احتـرام کنـد و یـا توبـه نماید«. نیـز فرمود: »هـر کس مؤمنـی را به خاطـر ناداریش خوار بشـمارد در 

قیامـت، خداونـد او را در برابر همه خلایق رسـوا خواهد سـاخت«.4 )عاملـی، 1409: ۲67( گرچه 

در ایـن روایـت از تحقیـری به خاطر فقر، نهی شـده اسـت و معلوم اسـت کـه آنچه احتـرام دارد خود 

مؤمـن اسـت فقر بـه خودی خـود موضوعیت نـدارد.

2-2-7. مصداق اذیت و ظلم بر مؤمن

هجـو مؤمـن از مصادیـق اذیـت و ظلـم بر مؤمن حسـاب می گردد؛ هشـام بن سـالم روایـت می کند 
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کـه از امـام صـادق)ع( شـنیدم می گفـت:1 خـدای متعـال )در حدیث قدسـی( گفته اسـت: »هر کس 

 
ً
بنـده مؤمـن مـرا بیـازارد، به جنگ با من برخاسـته اسـت و هر کس بنده مؤمـن مرا اکـرام نماید، قطعا

از خشـم مـن در امـان خواهـد بـود و اگـر در میـان خـاور و باختر زمیـن، غیـر از یک انسـان مؤمن، 

همـراه بـا یـک امـام عـادل نمی بـود از جمیـع مخلوقـات زمین بـه عبـادت آن دو بسـنده می کـردم و 

هفـت آسـمان و هفـت زمیـن برای آنـان و به سـبب آنان برپـا می ماند و بـرای آنان از ایمانشـان چنان 

مایـه انسـی قـرار مـی دادم که بـه انس کسـی غیر از خودشـان نیازمنـد نمی بـود«.۲ )کلینـی، 1407، 

 .)350 :۲ 

نیـز هشـام بـن سـالم در روایـت صحیـح امـام صـادق)ع( روایت نموده اسـت: »رسـول خـدا)ص( 

فرمـوده: خـود را از سـتم بازدارید کـه آن تاریکـی روز قیامت اسـت«.3 )کلینـی، 1407،  ۲: 33۲(. 

خلاصـه سـخن این که هجـو مؤمن از مصادیـق اذیت و ظلم بر مؤمن می باشـد کـه در قبح و حرمت 

آن از دیـد عقـل و نقـل بحثـی وجـود نـدارد؛ بنابراین هجاء مؤمـن طبق اجمـاع، ارتکاز اهل شـرع و 

ادلـه نقلـی حـرام می باشـد، علاوه بـر آن هـا هجو مؤمـن، تحت یـک سلسـله عناوین داخل بـوده که 

شـکی در حرمت آن وجـود ندارد.

3. مصادیق نوظهور هجاء و احکام آن
باتوجه به روشـن شـدن معنای هجاء و گسـترۀ شـمول آن، روشـن می شـود که هجو مؤمن، علاوه بر 

شـعر و نثری کـه حـاوی عیب گیـری، دشـنام و سـخنان رکیـک باشـد، می توانـد مصادیقـی زیـادی 

داشـته باشـد بـه ایـن معنـا کـه هـر گونـه گفتـار، رفتـار و عملکردی کـه نشـان دهنده؛ عیـب و نقص 

در بـدن، قیافـه، لبـاس، حسـب و نسـب، مؤمـن باشـد هجـو او حسـاب می گـردد؛ بنابرایـن برخی 

از امـوری؛ ماننـد مجسـمه سـازی و نقاشـی، یـا آثـار امـروزی و عصـر جدیـد؛ ماننـد کاریکاتـور، 

از  امام صادق)ع(  آورده است که حدیث مزبور را  اعِی( 
َّ

الد ةُ 
َّ

از کتاب )عُد بیروت(؛ ج 64؛ ص 149(  1. در کتاب )بحار النوار )ط - 

پیامبر)ص( و آن حضرت از ذات باری تعالی نقل کرده است.
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فتوشـاپ، انیمیشـن و ... به گونه ی باشـد که بیانگر عیب، نقص و دشـنام، نسـبت به مؤمن باشـد یا 

از امـور پنهانـی مؤمـن پـرده برگیرد از مصادیـق یا مصادیق جدیـد هجو مؤمن بوده حکـم تکلیفی آن 

حرمـت می باشـد بالخصـوص در صورتی کـه احتمال زیـادی در بقـا و انتقـال آن به نسـل های آینده 

وجـود داشـته باشـد؛ زیـرا هنـگام که هجـاء و موضوع، تحقـق پیدا کرد بار شـدن حکم بـر آن قطعی 

می باشـد.

4. هجو غیرمؤمن و فاسق
باتوجـه بـه مباحـث گذشـته روشـن می شـود حرمـت هجـو، اختصـاص بـه هجـو مؤمـن دارد؛ چه 

مـرد باشـد؛ چه زن؛ چه عادل باشـد؛ چه فاسـق باشـد، شـامل افـراد غیر مؤمـن نمی گردد افـراد غیر 

مؤمـن موضوعـا از حکـم حرمـت هجاء بیـرون می باشـند؛ بنابرایـن هجو غیـر مؤمن جایـز خواهد 

بـود؛ بلـی مؤمن بدعت گـزار در دین، هجـوش؛ مانند هجو غیر مؤمـن حرمتی نـدارد. برخی از فقها 

هجـو آن را در ایـن صـورت واجـب می داننـد تا بدین وسـیله، دیگـران از بدعـت او آگاه شـده و آن را 

طـرد نماینـد1 )سیسـتانی، 1317: 16(. ولـی در حرمـت و جـواز هجـو مؤمن متجاهر به فسـق، بین 

فقهیـان اختـلاف نظـر وجود دارد نزدیـک به احتیاط، عـدم جواز هجـو آن خواهد بود؛ بلـی دو مورد 

از عـدم جـواز هجـو آن اسـتثنا شـده اسـت 1- در هجـو مصلحت بالاتـر از حفـظ احترام آن داشـته 

باشـد. ۲- بـه هجـو و امثال آن، نسـبت به خـود بی مبالات باشـد به این معنا که از سـخنان زشـت و 

هجـو متأثـر نمی گـردد که در ایـن دو صورت هجـو آن مانعـی ندارد.

نتیجه گیری
از مباحث فوق، چند امر، به دست می آید که در ذیل به آن اشاره می گردد:

هجـو مؤمـن عبـارت از عیب گیـری و ناسـزاگویی بـه آن بـوده کـه در قالـب شـعر، نثـر و غیـره اجـرا . 1

می گـردد.

حکـم تکلیفـی هجـاء مؤمـن در مجموع، حرمـت می باشـد و دلیل حکم مزبـور عبـارت از اجماع، . ۲

ارتـکاز متشـرعه، ادلـه نقلـی؛ مانند ادلـه قرآنی و روایی می باشـد.

1. ربما یصیر واجبا حینئذ کهجاء الفاسق المبتدع لئلا یؤخذ ببدعته.
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علاوه بـر اقامـه ی اجمـاع، ارتـکاز متشـرعه و دلائـل نقلـی بر حرمـت هجو مؤمـن، هجـاء مؤمن از . 3

مصادیـق گناهـان دیگـری؛ ماننـد غیبـت، اذاعـه سـر، اهانـت، اذیـت و ظلم به مؤمـن حسـاب می گردد.

هجـو مؤمـن تنهـا به شـعر و نثر، اختصـاص نداشـته؛ بلکـه می تواند مصادیق متعدد داشـته باشـد و . 4

در قالب هـای گوناگونـی اجرا و عملـی گردد.
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