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 ضمان در عقود بر اساس قاعده اقدام و احترام

 
 
 

 استاد راهنما: استاد نجفی بستان
 
 

 نویسنده:
 1مهدی عباس

       

 مقدمه  
توان گفت که ضمان در اصطلاح فقه عبارت با توجه به استعمال واژه ضمان در کتب فقهی، می

در عهده ضامن، و چندگانگی و تنوع ضمان موجب تفاوت و اختلاف در معنای  است از بودن شیئ
ی اقسام نظیر، ضمان معاوضی، ضمان تکفل، ضمان واژه ی ضمان نیست و ضمان در همه

. و به عهده (118 – 117، صص 0، ج 0208)اصفهانی، حاشیة کتاب المکاسب، باشد غرامت وغیره در یک معنای می
بب عقدی به نام عقد ضمان است، و هم در نتیجه عقود معاوضی است که آمدن چیزی هم به س

شود. لذا عقد معاوضی دو اثر دارد؛ در آن چیزی که مالیت دارد از جانب طرفین بر عهده گرفته می

                                       
  11-211. دانش پژوه گروه فقه اقتصاد، سال تحصیلی 0
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اثر مستقیم آن انتقال مالکیت عین یا  منفعت یا حق  است و اثر غیر مستقیم آن تعهد به تسلیم 
باشد. و از آن جهت که عقود در بسیاری از موارد به نحو شیء دریافتی میعوض معین در مقابل 

شوند، لذا احکام عقد فاسد در فقه از اهمیت زیاد برخوردار است، و این احکام صحیح واقع نمی
ی قراردادها به ویژه قراردادهای جدید کاربرد بسزائی دارد. به عنوان مثال، عملیات بانک در همه

 دهند، برب تجهیز و تخصیص منابع و هم در دیگر خدمات گسترده ای که ارائه میها، هم در جان
شود از همین عقود استوار است. همچنین بخش عمده ای از آنچه در بازارهای مالی انجام می

ط دهند که فاقد برخی از شرایقبیل است. و در صورتی که طرفین معامله، عقد فاسدی را انجام می
شود که اگر طرفین اقدام به انتقال عین یا منفعت یعی این پرسش مطرح میاست، به صورت طب

 نمودند، آیا ضامن آن عین یا منفعت هستند یا خیر؟ 
ر به باشد که اگبنا بر این، یکی از مهم ترین احکام عقد فاسد، ضمان مقبوض به عقد فاسد می

ت به ی آن عین یا منفعت نسبهی عقد فاسد، عین یا منفعتی به دیگری منتقل شد، گیرندواسطه
آن ضامن است و در صورت تلف شدن آن شیء، باید آن را جبران کند یا خیر؟ در جواب این سوال 

ه گفته شده است که متعاقدین نسبت ب« ما یضمن بصحیحه یضمن بفاسده» استنادا به قاعده 
اعده نص روایت چیزی که به آنها منتقل شده است ضامن هستند. ولی از آن جهت که این ق

باشد، لذا فقها مستند این قاعده را مورد بحث قرار داده اند. باشد و یک قاعده اصطیادی مینمی
د. باشاز قواعدی که به عنوان مدرک و مستند این قاعده بیان شده است، قاعده اقدام و احترام می

عده شود، آیا قاناشی میپردازد که ضمانی که از عقود معاوضی و نوشتار حاضر به همین سوال می
 تواند آن را در صورت فساد عقد نیز اثبات کند یا نه؟اقدام و احترام می

یخچه بحث در کلمات فقها   طرح مسئله و تار
و اما از جهت مطرح شدن این قاعده در کلمات فقها باید گفت که ریشه این قاعده در کلمات 

ده مطلب را به شیخ طوسی در مبسوط نسبت دا این رهشود. شیخ انصارینیز پیدا می رهشیخ طوسی
 فرماید:می

 «فإنّه علّل الضمان فی غیر واحدٍ من العقود الفاسدة: بأنّه دخل علی أن یکون المال مضموناً علیه»
  (080، ص 1، ج 0202)انصاری، المکاسب، 

نیز در کتاب غصب، مشتری را چنانچه جاهل به مغصوب بودن مبیع باشد، ضامن  رهمحقق حلی
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 فرماید:می رهداند و با استدلالی شبیه به استدلال شیخ طوسیمبیع مغصوب می

و إن کان المشتری جاهلا بالغصب رجع علی البائع بما دفع من الثمن و للمالك مطالبته بالدرك »
) محقق حلی، .«مشتری بذلك علی الغاصب لأنه قبض ذلك مضموناإما مثلا أو قیمة و لا یرجع ال

 (۴۹۱، ص ۳، شرائع الإسلام، ج 0218
دهد که بعد از این نیز از زمان شهید اول تا زمان شیخ انصاری، فقها تتبع در کتب فقهی نشان می

ل در اتصریح نموده اند که مستند قاعده ما یضمن بصحیحه، قاعده اقدام است. برخی از این اقو
 شود.ذیل بیان می

فکلما یضمن بصحیحه یضمن بفاسده و ما لا فلا، لأن المالك دخل علی »:رهفاضل مقداد
 ( ۳۵۳، نضد القواعد الفقهیة، ص013)فاضل مقداد،.«ذلك

لا إشکال فی ضمانه إذا کان جاهلا بالفساد، لأنّه أقدم علی ان یکون مضمونا علیه، »:رهشهید ثانی
یطفیحکم علیه به، و   ( 022، ص1، ج 0201شهید ثانی، مسالک الافهام، )«إن تلف بغیر تفر

 فرماید: همچنین ایشان در کتاب مسالک در باب رهن می

عقد یتبع صحیحه فی الضمان و عدمه، فحیث کان صحیح الرهن غیر مضمون کان  و فاسد کلّ »
کذلك. و السرّ فی ذلك فاسده کذلك، و حیث کان صحیح البیع مضمونا علی المشتری ففاسده 

أنهما تراضیا علی لوازم العقد، فحیث کان مضمونا فقد دخل القابض علی الضمان، و دفع المالك 
 (23، ص2، ج 0201شهید ثانی، مسالک الافهام، ) «علیه...

برای ضمان مشتری به اقدام مشتری به اخذ مبیع استدلال  رهشود که شهید ثانیپس معلوم می
روی در المبسوط پی رهدر استدلال خود از رأی شیخ طوسی رهگفته شیخ انصاری فرموده است و به

 ( 088، ص 1، ج 0202)انصاری، المکاسب، کرده است.

یب فی أن البیع الفاسد مضمون، لأن کل عقد یضمن بصحیحه یضمن »: رهمحقق کرکی لا ر
ن العقد غیر مملك وجب بفاسده، و ذلك لأنه إنما دخل علی تملك العین فی مقابل الثمن، فإذا کا

رد کل من العوضین الی مالکه، فلو تعذر وجب بدله من المثل و القیمة، لامتناع فوات العین و 
 ( ۳۲۱، ص ۶، جامع المقاصد، ج 0202محقق کرکی، علی بن حسین،  .)«ما جعلت فی مقابله
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علی » أما الضمان فی الأولی )ما یضمن بصحیحه یضمن بفاسده( فلعموم»: رهصاحب جواهر
و لأن الإقدام منهما قد وقع بعنوان المعاملة التی مقتضاها الضمان من دون نظر إلی صحتها « الید

 (۳۲، ص ۳۳)صاحب جواهر، محمدحسن بن باقر، جواهر الکلام، ج  «و فسادها

علی ما ذکره فی المسالك فی مسألة الرهن المشروط  -المدرك لهذه الکلیة  إنّ  ثمّ »: رهشیخ انصاری
)انصاری، مرتضی بن محمدامین ، «هو: إقدام الآخذ علی الضمان -ون المرهون مبیعاً بعد انقضاء الأجل بک

 (۴۱۱، ص ۳، المکاسب، ج 0202

 قاعده اقدام
قبل از این که مفاد قاعده بیان شود، توجه به دو مطلب ضروری است. مطلب اول این که 

استعمال دارد؛ یکی اقدام بر اتلاف مال و دیگری کند دو تا که قاعده اقدام از آن بحث میاقدامی
ه معامله دانند کاقدام بر تضمین طرف مقابل. و مطلب دیگر این که در معامله فاسد اگر طرفین نمی

به خاطر فقدان شرطی از شرائط صحت عقد فاسد است و به معامله اقدام کنند، معنایش این 
در عقد بیع، بایع مثمن را تبرعا تحویل مشتری  است که اقدام آنها اقدام بر ضمان بوده چون 

کند و مشتری هم دهد بلکه او مثمن را در مقابل تضمین مالیتش به عنوان ثمن معاوضه مینمی
باشد. و یا در معامله اجاره اعمال، مستاجر ضامن اجرت میضامن پرداخت ثمن المسمی

عین را برای مستاجر بجا آورد. و در مقابل عمل معین است و اجیر ضامن است که عمل ممسمی
اما اگر طرفین بداننند که معامله فاسد است و باز هم معامله را انجام دهند، معنایش این است که 
خودشان اقدام بر هدر دادن مال خودشان کرده اند. لذا بحث ما که در استناد ضمان در عقد به 

 نباشد. قاعده اقدام است، در جائی است که علم به فساد معامله
با تتبع در کلمات فقها معلوم شد که در مورد استناد به قاعده اقدام برای ضمان سه قول عمده 

 وجود دارد:
 تواند مستند ضمان باشد.اقدام نمی. 0
 . اقدام دلیل مستقل بر ضمان است. 0
 . اقدام بر ضمان، خود دلیل بر ضمان نیست، ولی موجب رفع مانع و متمم سبب است.1
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 قاعده اقدام تقریب 
برای قاعده اقدام دو تا تفسیر بیان شده است که طبق تفسیر اول این قاعده مستقلا مقتضی ضمان 

 است و طبق تفسیر دوم به عنوان عدم مانع مطرح شده است.

 تفسیر اول از قاعده اقدام
مین تضبعد از این که روشن شد بحث در جائی است که علم به فساد معامله نباشد و اقدام بر 

 کهشود گفت که چون معامله فاسد از آب درآمد پس اجرت مسمیطرف مقابل شده است، آیا می
باشد چون به نحوی بر تلف کردن مال خودش منتفی شد و  لذا طرف مستحق هیچ چیزی نمی

 باشد که طرفین بر دو چیز اقداماقدام کرده است؟ ظاهر این است که مقام از قبیل تعدد مطلوب می
و اقدام بر مطلق اجرت و ثمن. و به عبارت دیگر اقدام بر ه اند؛ اقدام بر اجرت یا ثمن مسمیکرد

که همچنان موجود است مطلق ضمان، که اگر اقدام بر مطلوب اول هم که نباشد، مطلوب دومی
باشد. و این با تحلیل عرفی هم سازگار است که مثلا اگر ثمن که همان مطلق اجرت یا ثمن می

خواهد بدهد. بلکه مثمن را برای بایع قابل اخذ نباشد، او مثمن را مدجانا به مشتری نمیمسمی
دهد که طرف مقابل نیز شیئ  را در مقابل آن بدهد که بتواند جبران مالیت مثمن در مقابل این می

به خاطر فاسد بودن عقد منتفی است، یا اجرت مسمیرا بکند، و حالا که پرداخت ثمن مسمی
اجرت المثل یا ثمن المثل پرداخت کند. و به عبارت دیگر اگر بایع به خاطر فساد عقد، ثمن  باید

تواند مالک شود، پس مشتری ضامن تواند مالک شود، حد اقل ثمن المثل را که میرا نمیالمسمی
یر اجرت را و اجاست ثمن المثل را بدهد. بلکه بعید نیست گفته شود که اگر هم بایع ثمن مسمی

را طلبگار است به خاطر این است که آن را فرد جنس ثمن یا اجرت و یا جنس ضمان تلقی مسمی
ق تطبیق کرده اند از باب خطأ در تطبییا اجرت مسمیکنند و اگر این جنس را بر فرد ثمن مسمیمی

است و در حقیقت معامله بر جنس ثمن یا اجرت واقع شده بود. بنا بر این اصل ضمان به جنس 
یا اجرت رت یا ثمن تعلق گرفته بود. و به عبارت دیگر غرض بایع یا اجیر خصوص ثمن مسمیاج

یا نبود که اگر این نباشد، جنسش یا عملش تبرعی تحویل داده شود بلکه آنها ثمن مسمیمسمی
خواستند. لذا باید گفت که اجیر اقدام را به عنوان عوض مقابل جنس یا عمل میاجرت مسمی

به عمل در مقابل تضمین اصل اجرت و لذا در صورت فساد معامله تبدیل به اجرت مثل کرده بود 
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د شومیو اجیر مالک اجرت مسمیشود. پس اگر معامله صحیح بود، بایع مالک ثمن مسمیمی
ولی این ضمان، ضمان معاملی و معاوضی است یعنی لازم صحت معامله این است که مشتری یا 

جیر باشند. و اما در صورتی که بعد از معامله معلوم شود که معامله فاسد مستاجر ضامن بایع یا ا
د واقع کرده بودند بایبوده؛ در صورتی که بایع یا اجیر معامله را بر خصوص ثمن و اجرت مسمی

رود، ولی اگر معامله را بر خصوص ثمن یا اجرت گفت که جنس بایع و عمل اجیر هدر می
ه نباشد هیچ چیز دیگر نخواهند، بلکطوری که اگر ثمن یا اجرت مسمیواقع نکرده بودند به مسمی

 تبدیل به عوضغرضشان دست یافتن به عوض مثمن یا عمل بوده، در این صورت عوض مسمی
کند و حجیت این قاعده به شود. و به این بیان قاعده اقدام بر اصل ضمان دلالت میمثل می

م که کنند و شارع هیا عمل به صورت تبرعی اقدام نمی خاطر سیره عقلا است که به تحویل مثمن
 از این سیره ردع نکرده است.

ان تبرعی ششود که معاملهتوان گفت که اگر عمل متعاقدین را تحلیل کنیم معلوم میدر نتیجه می
 یکنند و این چیزنبوده و با همان بیانی که معامله را انشاء کرده اند، این مطلب را نیز انشاء می

نیست که ابراز نشده باشد. چیزی که هست مدلول مطابقی کلامشان این است که اجیر شدم بر 
ابراز و انشاء این است که اقدامشان فلان مقدار اجرت یا فروختم به فلان ثمن، و مدلول التزامی

بر معامله مدجانی و تبرعی نیست. پس اگر معلوم شد که معامله فاسد است این طور نیست که 
ی به دستشان نرسد و اجرت یا ثمن هدر برود. و در حقیقت مستاجر اجیر را تضمین کرده به چیز

دو چیز؛ مطلق اجرت و اجرت خاص و از اول معامله به این صورت انشا شده است و واجب 
الوفا است. و لذا اگر فرد خاص از ضمان حاصل نشد، مطلق ضمان جای خودش باقی است، 

آن تعدد مطلوب وجود دارد. نظیر تبعض صفقه که اگر کسی در دو لنگه مثل سایر مواردی که در 
ای را بفروشد و بعد معلوم شود که یک لنگه آن مال فروشنده نبوده و فضولتا فروخته است، در 
این صورت مشتری خیار دارد که یا کل معامله را امضا کند و در آن لنگه از در که معامله بر آن 

لی شریک شود و یا معامله را فسخ کند. و کسی قائل نیست که چون فضولی بوده با مالک اص
هنگام معامله این تفصیل انشا نشده بود لذا مشتری این خیار را ندارد. و گرچه در ظاهر یک انشا 

شود به ملکیت های متعدد به و منشا بیشتر وجود ندارد، ولی از نظر عرف معامله واحد منحل می
، که در این مثال در دو تا جز داشت، و گویا دو تا معامله بر دو تا لنگه در تعداد اجزای عرفیه مبیع
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شده بود. پس اگر معامله بر یک لنگه باطل شد، دلیلی بر بطلان معامله بر لنگه دوم نیست. و از 
شود که گویا دو تا معامله انشا شده بود. و در ما نحن فیه نیز همین طور است که از این معلوم می

 یا اجرت مسمی. شود، یکی کلی ثمن یا اجرت و دیگری ثمن مسمیو تا مطلب انشا میاول د
 فرماید:در حاشیه مکاسب می رهآخوند خراسانی

یمکن ان یقال، بأنّهما أقدما علی أصل الضمان، فی ضمن الاقدام علی ضمان خاص، و الشارع »
 .«عقد، لیس بدلیل علی عدم إمضائهدلیل فساد ال انّما لم یمض الضمان الخاص، لا أصله، مع انّ 

 ( ۳۴حاشیة المکاسب صآخوند خراسانی، )
 نقد و بررسی اشکالات مطرح شده بر استناد ضمان به قاعده اقدام 

 رماید:فشیخ انصاری بر استناد ضمان به قاعده اقدام اشکالاتی را مطرح فرموده است. ایشان می
بوده است نه به ضمان واقعی و فرض این است که اولا تراضی و اقدام متعاقدین به ضمان مسمی

را امضاء ننموده است و ضمان واقعی نیز مورد توافق شارع به دلیل بطلان عقد، ضمان مسمی
طرفین نبوده و بر آن اقدام هم نشده است. و در فرض بطلان عقد، اقدام به اصل ضمان هم باقی 

ماند رود و دیگر ضمانی باقی نمیاند؛ زیرا با انتفاء خصوصیت، مطلق ضمان نیز از میان میمنمی
گردد و تا متبدل و متقوم به خصوصیت واقعی و قهری گردد چون با انتفاء قید مقید نیز منتفی می

 رود. با انتفاء فصل، جنس هم از بین می
است چون گاهی شخص اقدام به ضمان  ثانیا نسبت میان اقدام و ثبوت ضمان، عموم من وجه

باشد مانند تلف مبیع قبل از قبض مشتری که اقدام از مشتری است ولی کند ولی ضامن نمیمی
کند و در عین حال ضمان به وجود ضمان بر بایع است و متقابلا گاهی شخص اقدام به ضمان نمی

و  بیع، ضامن تلف آن نباشد.نماید که حتی بعد از قبض مآید مثل جائی که مشتری شرط میمی
 -088ص ،  1)انصاری، المکاسب، ج اقدام، قاعده جامع و مانعی نیست.دهد که قاعده این امور نشان می

081) 

 پاسخ
از تقریبی که برای اثبات ضمان مستند به اقدام بیان شد واضح شد که در معامله، دو اقدام وجود 

اقدام دوم هم، این است که عِوض خاصی را معین دارد: اقدام اول اقدام بر اصل ضمان است و 
نموده اند. بنابراین، در عقد فاسد که تعیین این عِوض خاص فاسد است، اصل اقدام بر ضمان 
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 ماند.باقی می
و اما در پاسخ نقض اول ایشان که در برخی از موارد اقدام موجود است، اما ضمان موجود نیست، 

باشد، اقدام معاملی است و ن گفت: آ نچه که ملاك ضمان میتوامثل تلف مبیع قبل القبض، می
اقدام معاملی فقط در صورتی ضمان آور است که عقد موجود باشد. لیکن در فرض ما، تلف شدن 

قد که عمبیع قبل از قبض، اقدام معاملی عقدی را زائل کرده و موجبِ انفساخ آن است و هنگامی
 ( 101،  0)اصفهانی، محمّدحسین، ج وجود نخواهد داشت. نیز فسخ شده باشد، دلیلی برای ضمان 

موجود نیست، ولی ضمان وجود دارد، و و اما نقض دوم که فرمودند در برخی از موارد اقدامی
کند که چندتا مثال برای آن ذکر فرمودند، و مثال اول ایشان این بود که مشتری بر بایع شرط می

خسارت یعنی ضمان مثل یا ضمان قیمت این مبیع بر عهده اگر مبیع در دست مشتری تلف شد، 
ی بایع باشد. پاسخش این است که این نقض ربطی به قاعده ی اقدام ندارد؛ زیرا ادعای ما این 
نیست که فقط اقدام سبب ضمان است، بلکه ممکن است ضمان اسباب دیگری غیر از اقدام 

 ضمان شده است.داشته باشد، مانند مثال یاد شده که اشتراط سبب 
در  «آجرتک هذا بلِا اجرة » و یا بگوید « بعتك هذا بلِا ثمن » و اما مثال دوم که اگر کسی بگوید 

شود و این صورت، بدون ثمن بودنِ معامله و یا بدون اجرت بودن آن، باعث مجانی بودن آن می
همین دو معامله، اگر  در کار نیست؛ درحالی که درمجانی بودن به این معناست که، دیگر اقدامی

بایع مبیع را به مشتری داد و در دست مشتری تلف شد و یا عینِ مستأجره را به مستأجر داد و در 
اند. دست او تلف شد، همه ی فقها حکم به ضمان کرده و مشتری و مستأجر را ضامن دانسته

صورت  این« آجرتک بلا اجرة»یا « بعتک بلا ثمن»گوید پاسخش این است که وقتی کسی می
گوید کند و از سوی دیگر میاولا مستلزم جمع بین متنافیین است؛ زیرا از یك سو قصدِ بیع می

بلاعوض؛ درحالی که، حقیقت بیع عرفا و شرعا متقوم به عوض است. بنابراین، بر اساس این 
 ین مواردهم در کار نیست. و ثانیاً ضمان در اای واقع نشده است، پس اقدامیفرض هرگز معامله

 ( 201، ص 0)حائری، فقه العقود، ج وجود ندارد یا حداقل مسلم نیست. 

 فرمایند:اشکال کرده، می رهنیز بر بیان آخوند رهمحقق اصفهانی
دهد، این مطلب انشا شده است ولی نسبت اجاره میدر جائی که اجیر خودش را به اجرت مسمی
از است. و کلی یا اصل ضمان از تضمین اجرت مسمیبه کلی و اصل ضمان که انشائی درکار نبوده 
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طرف مستاجر انتزاع شده است ولی اقدام بر خصوص طبیعی یا کلی ضمان نشده بود. لذا چیزی 
ر آن ب تواند حمل بر صحت شود، اقدامیکه بر آن اقدام شده بود، باطل شده است و چیزی که می

 نشده است. 
دچار نی برگردد، به این معنی که اگر پرداخت اجرت مسمیو ثانیاً اگر طبیعی ضمان به شرط ضم

مشکل شد حداقل اجرت المثل باید پرداخت شود چون عمل تبرعا انجام داده نشده بود، مثل 
شرط ضمنی که در معاملات نسبت به عیوب هست به این معنی که در معاملات شرط ضمنی 

 گوید که اگرر ما نحن فیه نیز اجیر میوجود دارد که اگر مثمن معیوب درآمد طرف ضامن است، د
دهم، و این همان شرط ضمنی است. ولی نشد باز هم من معامله را تبرعا انجام نمیاجرت مسمی

مشکل شرط ضمنی این است که شرط باید در ضمن معامله یا التزام صحیح باید باشد و در این 
ر ضمن عقد صحیح لازم واقع باشد. ولی اگر این شرط دصورت است که شرط واجب الوفا می

نشده باشد راهی برای لازم الوفا دانستن شرط وجود ندارد، چون وقتی اصل فاسد شد فرع هم 
 (12)اصفهانی، بحوث فی الفقه، اجارة، ص فاسد است. 

 جواب از اشکال اول
همان طور که در تقریب قاعده بر مدعا گفته شد، همان انشای واحد یک مدلول مطابقی دارد و 

انشای عقد معاوضی این است که معامله تبرعی نیست نه این یک مدلول التزامی. مدلول التزامی
؛ یکی گرددکه این مطلب به صورت شرط ضمنی باشد. پس منشا واحد است که به دو چیز بر می

مطلق مزد و دیگری مزد خاص و یا مطلق ثمن و ثمن خاص، که قسمت مطلق مزد یا ثمن نشان 
ست که معامله تبرعی نیست و قسمت مزد یا ثمن خاص بیانگر متعین بودن ضمان در دهنده این ا

باشد. لذا همانطوری که در خصال کفاره، اگر امکان عتق و شصت روز مزد یا ثمن خاص می
با شود. و در مانحن فیه نیز وقتی ضمان مسمیروزه نباشد، خود بخود کلی در اطعام فقرا متعین می

 شود. کلی ضمان در ضمان مثل متعین می مانعی مواجه شد،
 جواب از اشکال دوم

و اما جواب اشکال دوم محقق اصفهانی این است که اولًا برای تضمین اصل ضمان نیاز به شرط 
ضمنی نیست. و ثانیاً اگر هم از راه شرط باشد، اشکال ایشان طبق بعض مبانی وارد است. یعنی 

تزام دیگر، در صورتی که گفته شود این نحو التزام نیز ملحق به را به الاگر کسی معلق کند التزامی
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 رسد که بند التزام به التزام دیگر برایوعده ابتدائی است، اشکال وارد خواهد بود. ولی به نظر می
باشد ولو این که کند و لذا واجب الوفا میشمول تحت دلیل المومنون عند شروطهم کفایت می

 صحیح نباشد. این التزام در ضمن عقد 
 فرماید:را تقویت کرده، می رهاشکال آقای اصفهانی رهآقای فاضل لنکرانی 

قاعده اقدام مخدوش است صغرویا و کبرویا. اما صغرویا، به خاطر این است که آنچه در خارج 
محقق شده است فردی از اقدام است که بر فردی از ضمان واقع شده است. و عقد نسبت به این 

در ده است و نسبت به ضمان کلی یا فرد دیگر از ضمان که اجرت مثل باشد، اقدامیفرد باطل ش
خارج محقق نشده بود. لذا راهی نداریم برای اثبات این ضمان چون اقدام بر این نشده بود. و بر 

شده بود، آن غیر چیست؟ آیا خصوص اجرت المثل فرض قبول کنیم که اقدام بر غیر اجرت مسمی
جرت؟ اگر گفته شود که خصوص اجرت المثل بوده، جوابش این است که این درست است یا کلی ا

نیست چون موقع معامله متعاقدین اصلا توجهی به این امر ندارند و همه توجهشان به اجرت 
است. و اگر گفته شود که اقدام بر جنس ضمان یا کلی اجرت شده بود، دلیلی نداریم که مسمی

 المثل بشود. این ضمان متعین در اجرت 
)فاضل  و اما قاعده اقدام مخدوش است کبرویا چون دلیل ندارد و سیره هم بر آن محرز نیست.

 ( ۳۳۴،ص 0180لنکرانی، محمد، تفصیل الشریعة )الإجارة(، 

 جواب
ظاهر این است که از لحاظ عرفی حرف آخوند قوی است چون وقتی متعاقدین بر چیزی معاوضه 

آورند از حیث مالیت له این است که چیزی که در معامله به دست میکنند غرضشان از معاممی
دهند و برای آنها مسلم است که اقدام بر تبرع حداقل مساوی با مالیت شیئی باشد که از دست می
خواهند اجرت یا ثمن کلی را متعین در اجرت نکرده اند. و با چانه زنی های قبل از معامله نیز می

بکنند که ضرر مالی نکرده باشند. و در حقیقت برگشت این مطلب به تعدد  یا ثمن مسمائیمسمی
قطعا این نیست که در صورتی که مطلوب است، و منظور از تعین اجرت کلی در اجرت مسمی

به را به دست بیاورند از کلی اجرت هم دست بردارند، بلکه تعین اجرت مسمینتوانند اجرت مسمی
دانند و موقع تعین آن اصلا احتمال این دیک تر به اهداف مالی خود میخاطر این بوده که آن را نز

اید گفت این، نبدهند. بنابرد نظرشان نرسند نمیکه عقد فاسد در آید و آنها نتوانند به عوضین مور
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که ارتکازشان مورد انشا واقع نشده است چون ظاهر خود انشا این است که اقدامشان تبرعی 
ثمن در اجرت یا ثمن خاص یک خطا بیشتر نبوده است. به عبارت دیگر  نیست و تعین اجرت یا

دچار باشد و اگر ضمان خاص یا مسمیاقدام بر کلی ضمان و ضمان خاص در عرض هم می
 مشکل بشود، کلی ضمان باقی خواهد ماند. 

که  تو اما این که گفته شد که قاعده اقدام اشکال کبروی دارد چون دلیل ندارد، جوابش این اس
فهمند. آقای خود فهم عرفی دلیل معتبر بر این مطلب است و عرف و عقلا تعدد مطلوب را می

 فرمایند:بجنوردی در قواعد فقهیة می

إن العقلاء بناؤهم فی أبواب معاملاتهم علی أنّه إذا أخذ شیئا من الطرف بعنوان أن یعطی بدله »
فإن تعذّر ذلك  -الذی نسمّیه بالمسمّی  و هو -و عوضه فإن تراضیا علی عوض معین و سمیاه 

المسمّی فیرون المأخوذ مضمونا علی الأخذ بالضمان الواقعی، أی المثل أو القیمة. فلو تلف 
المأخوذ فی یده یرونه ضامنا، فإذا حکم الشارع بفساد معاملة و عدم لزوم أداء المسمّی لذلك 

ع عن هذا البناء، فیکون ضمان المقبوض الآخر فیرونه ضامنا بالضمان الواقعی، و لم یصدر رد
بالعقد الفاسد إذا تلف عند القابض علی القاعدة، و دلیله بناء العقلاء مع عدم ردع الشارع الذی 

بناء العقلاء  هو کاشف عن الإمضاء. فهذا یکون دلیلا خامسا لهذه القاعدة. و حاصل الکلام أنّ 
الغیر بعنوان المعاوضة و المبادلة بإعطائه له ما  الذی یأخذ و یقبض مال فی معاملاتهم علی أنّ 

یه  و إن کان الأخذ بهذا القصد فی المعاملة غیر الصحیحة عندهم لفقد ما هو مانع عندهم  -یساو
لا یذهب ما أخذه هدرا و لا یکون مجّانا، بل یرونه ضامنا لما أخذ و مشغولا ذمّته بما قبض. نعم  -

قهیة، القواعد الفبجنوردی، .)«طلة عندهم فلا یرون ذمّته مشغولة بالمسمّیالمعاملة الکذائیة با حیث أنّ 

 (۴۰۵، ص ۲ج 
آقای مکارم نیز بر کبرای قاعده اقدام اشکال فرمودند که قاعده اقدام دلیلی ندارد و به تنهائی 

 فرمایند:باشد. ایشان برای اثبات مدعی مطلب نقضی را مطرح کرده میموجب ضمان نمی

فلو أقدم إنسان علی أخذ بعض المباحات الأصلیة بقصد ان یکون مکلفا بأداء مثله أو قیمته »
الی شخص آخر، فمن الواضح انه لا یوجب علیه شیئا، کما انه لو کانت المسألة علی عکس ذلك 
 بان وضع یده علی مال غیره لا بقصد الضمان، بل بأن یکون له مجانا، فان هذا القصد لا یؤثر شیئا
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و بالجملة الإقدام بنفسها لا بعد ان کان المال مال شخص آخر و کان وضع یده علیه بغیر اذنه. 
یوجب الضمان لا وجودا و لا عدما بل لا بدّ ان ینضم إلیه إزالة سلطة إنسان عن ماله بغیر رضاه، 

 (001، ص: 0لمکارم(، ج)القواعد الفقهیة ). «و إذا انضم إلیه هذا المعنی لم یحتج إلی الإقدام علی الضمان
رسد که اگر دلیل ما برای قاعده اقدام سیره عقلا باشد، ما تابع سعه و ضیق این پاسخ: به نظر می

سیره خواهیم بود. و مواردی که به عنوان نقض بیان شده است سیره بر آن قائم نشده است، ولی 
ام شده است، بنای عقلا بر در مورد مقبوض به عقد فاسد و عملی که بر اساس اجاره فاسده انج
ر دانند چون اقدام بایع یا اجیاین است که مشتری یا مستاجر را نسبت به مبیع یا عمل ضامن می

 ند.کتبرعی نبوده است و همین سیره به خاطر عدم ردع از جانب شارع برای حجیت کفایت می

 تفسیر دوم از قاعده اقدام
فسیر اول قاعده اقدام جواب بدهند یک تفسیر دیگر را کسانی که نتوانستند از اشکال وارده بر ت

باشد. شیخ انصاری مطرح کردند که طبق آن نقش این قاعده برای ضمان به عنوان عدم مانع می
فرماید که قاعده اقدام دلیل مستقلی برای اثبات ضمان نیست بلکه به منظور بیان عدم مانع و می

، )شیخ انصاریان است، مورد استناد قرار گرفته است. با انضمام آن به قاعده ید که مقتضی ضم

آقای سید کاظم حائری در فقه العقود همین تفسیر را قبول کرده، (. 010 – 011، صص: ۳المکاسب، 
 فرمایند: می

المالك  من قبل مقتضی الضمان هی الید و المانع عنه التسلیط المجانی انّ  -و التفسیر الثانی »
ا صاحب الید قد دخل فی الأمر مبنی فانّ  تفید انّه لم یکن فی المقام تسلیط مجانیو قاعدة الإقدام 

 .(201، ص: 0فقه العقود حائری؛ ج)«علی الضمان فالإقدام العقدی کان علی الضمان لا علی عدم الضمان
 فرمایند:محقق خوئی نیز ضمان را از راه عدم اقدام بر مجانیت استفاده کرده، می

قدم المتعاقدان علی المجانیة کان الضمان علی القاعدة کما علیه السیرة فمرادهم من فاذا لم ی»
الاقدام علی الضمان بیان عدم الاقدام علی المجانیة. و الاستدلال علی الضمان بالاقدام بهذا 

 ( ۴۶۴، ص ۲خوئی، محاضرات فی الفقه الجعفری، ج  .)«المعنی متین جدا
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 نتیجه
آخوند در مورد استناد ضمان به قاعده اقدام قوی است و اشکالاتی که  رسد که بیانبه نظر می

مطرح شده است پاسخ داده شده است. این بیان با پشتوانه قوی سیره عقلا استوار است و همین 
 د.مانباشد. و با این بیان نیازی به تفسیر دوم باقی نمیسیره دلیل اصلی این قاعده می

 قاعده احترام
ه بر این است که شخصی که مالک یک مال است، کسی نباید در آن مال مزاحم اساس این قاعد

او و مانع از تصرف او بشود، و این خصوصیت محترم بودن مال است. و قاعده احترام اقتضا 
کند تضمین مال را در صورتی که کسی آن را تلف کند، نه این که فقط موجب حکم تکلیفی می

ل شود که ذمه انسان مثرت دیگر به مقتضای این قاعده ثابت میپرداخت غرامت باشد. و به عبا
 سایر دیون مشغول است به نحوی که اگر بمیرد، قبل از تقسیم از اموالش جدا بشود. 

 تقریب قاعده احترام
در بیان مفاد این قاعده، ابتدا توجه به این نکته لازم است که آنچه نتیجه این قاعده است، حکم 

کم وضعی؟ و این قاعده در صورتی برای اثبات مدعا مفید خواهد بود که بر تکلیفی است یا ح
معنای ضمان دلالت کند، یعنی اگر مال بایع در دست مشتری تلف شود یا بعد از انجام عمل معلوم 
شود که عقد بیع یا اجاره فاسد بوده است، مشتری ضامن ثمن مثل و مستاجر ضامن اجرت مثل 

تضای قاعده احترام، کسی حق ندارد مزاحم مال کسی باشد حتی بعد از باشد. و به مقاجیر می
تلف شدن آن، و مقتضای عدم مزاحمت این است که مثل و قیمت مال تلف شده داده شود چون 

شود مگر با ادای ذمه انسان مشغول است و باید فراغ ذمه حاصل شود و فراغ ذمه حاصل نمی
 مثل یا قیمت.

مفاد این قاعده محترم بودن مال است و لازمه آن عدم مزاحمت در مال بیان دیگر این است که 
م شود که این یک حکدیگران است. و چون جعل حکم احترام به مال تعلق گرفته است معلوم می

اعتباری است که معنای حکم تکلیفی را ندارد چون حکم به فعل مکلف تعلق نگرفته است بلکه 
 باشد. لق گرفته است، و این بیانگر حکم وضعی میبه رابطه بین اعیان و اشخاص تع
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 مدرک قاعده
 وجود دارد؛ روایات و بناء عقلا. برای قاعده احترام دو تا مدرک عمده

 مدرک اول: روایات
 فرماید: شیخ انصاری در این باره میاما روایات: 

مال امرئٍ  ، و أنّه لا یحلّ علی احترام مال المسلم علی الضمان فیها بما دلّ  اللّهم إلّا أن یستدلّ »
أحد، مضافاً إلی أدلّة  حرمة ماله کحرمة دمه، و أنّه لا یصلح ذهاب حقّ  إلّا عن طیب نفسه، و أنّ 

لأحدٍ بحیث یقع بأمره و تحصیلًا لغرضه، فلا بدّ من أداء  عمل وقع من عاملٍ  نفی الضرر، فکلّ 
 .«عوضه؛ لقاعدتی الاحترام و نفی الضرار

از میان این مستندات باید گفت که عمده دلیل این قاعده روایت ذیل است که در کافی آمده است 
چون استناد به حدیث سلطنت درحقیقت بیانگر این است که این قاعده از فروعات قاعده سلطنت 

 یباشد. و روایاتی که در آن تعبیر لا یحل یا یصلح یا یا لایجوز آمده است، معنای حکم تکلیفمی
شود و شود، از خود واژه حرمت استفاده میرساند. ولی در روایتی که در ذیل مطرح میرا می

 تواند باشد.  نزدیک ترین مدرک برای این قاعده می

ة  » حَابِنَا مِن   عِدَّ ص 
َ
نِ  عَن   أ مَدَ ب  ح 

َ
نِ  أ دِ ب  حُسَینِ  عَنِ  عِیسَی مُحَمَّ نِ  اَل  نِ  فَضَالَةَ  عَن   سَعِیدٍ  ب  یوبَ  ب 

َ
 عَن   أ

هِ  دِ اللَّ نِ  عَب  بِی بَصِیرٍ  عَن   بُکَیرٍ  ب 
َ
فَرٍ  عَن  أ بِی جَع 

َ
هِ  رَسُولُ  قَالَ  قَالَ  أ مِنِ  سِبَابُ :  اللَّ مُؤ   فُسُوق   ال 

لُ  وَ قِتَالُهُ  ک 
َ
ر  وَ أ مِهِ  کُف  صِیة   لَح  مَةُ  مَع  مَةِ  مَالِهِ  وَ حُر   (121، ص 0)کلینی، الکافی ، ج . «دَمِه کَحُر 

این روایت به خاطر عبدالله بن بکیر که فطحی مذهب بوده است ولی وثاقت خبری داشته 
باشد. از حیث دلالت سوالی که در مورد این روایت مطرح است این است که اگر است،مؤثقه می

حکم  رساند یا بررا می بگوئیم مراد از آن احترام مال مثل احترام دم است، آیا فقط حرمت تکلیفی
شود مقصود از آن فقط حرمت به معنای کند؟ و حکم وضعی هم که گفته میوضعی هم دلالت می

احترام نیست بلکه به معنای اشتغال ذمه مراد است به این معنی که مثل سایر دیون باشد حتی اگر 
ه دارد؟ ممکن است گفتطرف جبران نکند از بیت المال جبران شود؟ آیا این حدیث چنین اطلاقی 

شود و دلیل این مطلب قرینه وحدت سیاق شود که از آن روایت فقط حرمت تکلیفی استفاده می
فی الجمله حجت است و ملاکش هم این است که گوینده از این شاخه به آن شاخه باشد که می
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ل هستند و رود. و در این روایت نیز که چند تا جمله در کنار هم ذکر شده و همه یک شکنمی
کند نه حکم وضعی را. علاوه بر این ظهور لفظ حرمت نیز در حرمت حرمت تکلیفی را بیان می

تکلیفی است. بله این ظهور در صورتی است که قرینه بر خلاف نباشد و ممکن است ادعا شود 
رساند. ولی در هر صورت این مطلب که تناسب بین مال و دم و حرمت معنای حکم وضعی را می

شود که مقصود این است که کسی حق ندارد مزاحم دیگری در مالش بشود و این کار میده میفه
 جایز نیست. 

بنا بر این در بحث از این قاعده لازم است که از نکته اساسی و محوری نباید غفلت شود و آن 
 هاثبات وجوب ضمان و اشتغال ذمه به موجب این قاعده است. و قدر مسلم مستندات این قاعد

و یا « حرمة ماله کحرمة دمه»یا روایت « لایحل مال امرئ الا بطیبة نفس منه»از قبیل روایت 
وغیره این است که مزاحمت و تصرف و تفویت مال دیگران حرمت « لا یصلح ذهاب حق احد»

 تکلیفی دارد، ولذا برای اثبات وجوب ضمان و اشتغال ذمه تقاریبی بیان شده است.

 بیان اول
دهند که ظاهر حرمت مال مسلم، را محقق اصفهانی به بعض اجله سادات نسبت میاین بیان 

حرمت تصرف در أموال دیگران بدون اجازه آنها و عدم جواز مزاحمت در أموال دیگران است. و 
این حکم عدم جواز تصرف و مزاحمت و حبس و تفویت منافع أموال دیگران، گرچه مقتضی 

ی که کند ولی چیزی است و لذا حکم تکلیفی حرمت را افاده میحرمت است تا وقتی که عین باق
هست این حکم حرمت، هم حدوثا است و هم بقائا. حدوثا یعنی این که تا وقتی عین موجود است 
نباید مزاحم مال دیگر شود و بقائا یعنی اگر کسی مال دیگری را تلف کرد و تدارک نکرد عرف را 

بیند و عدم تدارک مال دیگر بعد از اتلاف آن، ادامه دادن ان میاو را مصادم و مزاحم اموال دیگر
ماند. و لذا برای رفع این مزاحمت، باید مزاحمت است و از نظر عرف بدون تدارک نزاع باقی می

از عهده مثل یا قیمت آن مال دربیاید و در صورت تدارک کردن این حالت تصادم و تزاحم از بین 
 (12، ص 0211)اصفهانی، بحوث فی الفقه، اجارة، باشد.ضعی میرود و این همان ضمان ومی

اشکال: مزاحمت تا وقتی معنی دارد که عین موجود است ولی بعد از تلف شدن عین، مزاحمت 
از جانب متلف معنا ندارد و مطلبی که به عرف نسبت داده شده است اول الکلام است چون غرض 

از خود این قاعده بدست بیاید نه این که این مطلب را  از بیان این قاعده این بود که این مطلب
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مفروض بگیریم تا به این قاعده بر مدعا استدلال کنیم. و برفرض هم که این مطلب درست باشد 
دهد بلکه ممکن است حکم تکلیفی باشد عدم جواز تصرف بقائا لزوما اشتغال ذمه را نتیجه نمی

توان ر کفارات نظیرش را میباشد کما این که دل ذمه مینه بیشتر، چون وجوب تغریم اعم از اشتغا
 یافت.

 بیان دوم
رماید فمحقق اصفهانی یک بیان دیگر برای اثبات وجوب ضمان و اشتغال ذمه دارند. ایشان می

شود که این مال فلان شخص است، دو حیثیت برای آن که وقتی مال به شخصی نسبت داده می
شود؛ حیثیت ملکیت که حیثیت اضافه است و حیثیت مالیت که حیثیت مضاف است. درست می

لکیت، کسی نباید مزاحم در ملکیتش شود و به لحاظ حیثیت مالیتش، کسی به اعتبار حیثیث م
نباید آن را تلف کند و مال دیگر را مثل لامال حساب کند. و اگر کسی مال دیگر را تلف کند و 
غرامت ندهد در واقع مالش را ک لامال حساب کرده است. و برای این که این طور نباشد، باید 

وقتی غرامت واجب شد، این همان تضمین است و به این ترتیب، استناد غرامت مالش را بدهد. و 
 )همان(به قاعده احترام برای اثبات ضمان صحیح خواهد بود. 

 اشکال اول مرحوم اصفهانی بر بیان مذکور: 
د. باشمی« حرمة ماله کحرمتة دمه»فرماید که دلیل احترام مال مسلم فقط همین روایت ایشان می

آن بیان حکم تکلیفی است نه حکم وضعی و حرمۀ ماله کحرمۀ دمه، به این معنا و ظاهر سیاق 
 است که در حرمت تکلیفی، مبغوضیت و مفسده، مال مانند دم است. 

توضیح مطلب این که آنچه در این روایت آمده است یک تشبیه است ولی سوال این است که این 
در جهت خاص داشته باشد، حمل بر تشبیه از جمیع جهات است یا بعض جهات؟ اگر ظهور 

شود. و اگر این تشبیه از هر جهت باشد کما این که اطلاق روایت همین را اقتضا همان جهت می
کند، باز هم سرایت دادن احکام و آثار مشبه به و منزل علیه بر مشبه، مشروط به شرائط است می

 که عبارت اند از:
بیاید، بتواند طرف مشبه نیز بیاید. لذا  همه مواردی که قابلیت دارد طرف مشبه به .0

بینیم که حرمت تکلیفی، مبغوضیت شدید، معصیت و غیره که طرف حرمت دم می
وجود دارد، قابلیت این را دارد که طرف حرمت مال هم حمل شود. ولی آیا قصاص و 
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تواند طرف حرمت مال هم بیاید؟ ممکن است کسی دیه که جانب حرمت دم است می
شود و لذا اگر دیه و قصاص از باب آنچه که متناسب مال است حمل می بگوید که

آید. ولی این جواب مشکل جریمه و غرامت است در طرف اموال نیز وجوب تغریم می
 تواند حکم تکلیفیکند چون وجوب تغریم مثل وجوب پرداخت دیه میرا برطرف نمی

 باشد نه حکم وضعی وجوب ضمان و اشتغال ذمه. 
خصوصیت در طرف مشبه به داده نشود، و الا تسری حکم مشبه به، به طرف احتمال  .0

مشبه مشکل خواهد بود؛ چون با وجود این که اطلاق تشبیه را قبول کنیم ولی چون 
مستند ما در این سرایت دادن حکم، سیره عقلا است لذا قدر متیقن دارد و آن جایی 

و سرایت نخواهد بود. و در ما نحن که احتمال خصوصیت داده نشود و الا قابل تنزیل 
شود و آن شرافت بالای نفس انسان است فیه احتمال خصوصیت در طرف دم داده می

 شود.  که این خصوصیت در مال یافت نمی

 رهامام خمینی مرحوم اشکال
فرماید که این احتمال خیلی بعید است که از یک طرف بیان در تعظیم مقام مومن می رهامام خمینی

باشد و از طرف دیگر اتلاف مالش فقط حرمت تکلیفی داشته باشد بلکه ظاهر این است که حرمت 
به معنای عدم جواز هتک مومن باشد، و لذا مقصود این خواهد بود که همانطور که خونش هدر 

 رودرود و در نتیجه اتلاف مالش جایز نیست و اگر اتلاف شد هدر نمیهدر نمی رود مالش همنمی
)امام خمینی، کتاب و هدر نرفتن مال به همین است که اگر تلف شود مثل و قیمت آن پرداخت شود. 

 (207، ص 0البیع، ج 
رع اتوان گفت که حرمت مال مومن اگر به این معنی باشد که شپاسخ: در جواب این اشکال می

راضی به مزاحمت و تصرف و هدر رفتن مال مومن نیست، و این کار را مثل اراقه دم مومن خیل 
مبغوض دارد و عقاب سخت منتظر چنین کسانی خواهد بود همانطور که قاتل نفس محترمه 

کند و لازم نیست که حتما وجوب باشد، باز هم احترام مال مومن صدق میمستحق عقاب می
شارع جعل بشود. علاوه بر این همان طور که بیان شد، حکم دیه خودش یک  ضمان هم از طرف

تواند حکم تکلیفی است پس چطور حکم مال که نازل منزله حکم دم است بالا تر از منزل علیه می
باشد؟ علاوه بر این اشکالاتی که در بحث تشبیه و شرایط آن بیان شد، عدم تمامیت استدلال به 
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 دهد.ات ضمان را نتیجه میرای اثباین روایت ب

 رهاشکال دوم مرحوم اصفهانی
ظاهرش این است که تمام ملاک احترام، « حرمة ماله کحرمة دمه»این که در روایت آمده است 

حیثیت ملکیت و اضافه است و مال من حیث هو هو موضوع احترام نیست. و منشأ این ظهور از 
است. و بنا بر این معنای احترام مال این است  است که در آن اضافه مال به مالکش شده« ماله»

که کسی حق تصرّف در مال غیر بدون اذن او ندارد و ناظر به هدر ندادن مال نیست. و عدم جواز 
باشد و در نتیجه، شامل عین تلف شده تصرف بدون اذن هم که فقط مربوط به عین موجود می

یم باشد. و اگر گفته شود که روایاتی دارم نمیباشد و ناظر به اشتغال ذمه به شیئ تلف شده هنمی

ن   فَلَا یحِل  » که در آن آمده است:
َ
فَ  لِأَحَدٍ أ نِه غَیرِهِ  فِی مَالِ  یتَصَرَّ  0203،)حر عاملی، وسائل الشیعة  «بِغَیرِ إِذ 

که این لسان ظهور در این دارد که حیثیت مالیت موضوع حکم است. در جواب گفته  (۵۱۰، ص۹ج 
شود که این روایات نیز ناظر به موضوعیت جنبه مالیت نیست بلکه از باب غلبه است یعنی می

 غالبا آنچه که در ملکیت افراد است مال است و مالیت دارد. 

 رهامام خمینیمرحوم اشکال 
فرمایند که اقتضای حیثیت تمام ملاک احترام مال، از حیث مالکیت باشد می امام در مورد این که

قید باشد کند که حکم برای متقییدی این نیست که حکم برای قید باشد نه مقید، بلکه اقتضا می
بما هو مقید. بنا بر این مال مومن از این حیث که مال مومن است حرمتش مثل حرمت دم است 

  (208 -207)امام خمینی، همان ، ص اذن در آن جائز است و نه هدر دادن مالش. و لذا نه تصرف بدون 

 مدرک دوم: بناء عقلا
اصل در اموال و منافع و اعمال متعلق به انسان این است که بدون اذنش از سلطنتش خارج 

شود و کسی حق ندارد در ان بدون اجازه او تصرف کند. و این مطلبی است که بنای تمام نمی
عقلای عالم بر آن است. و آنچه که در شرع وارد شده است که حرمت مال مسلم مثل حرمت 

باشد. و بنا بر این، عقلا خونش است و امثال ذلک، همه این ها امضای همین بنای عقلا می
مزاحمت در اموالشان را قبول ندارند و اگر کسی مزاحمت کرد و مالشان تلف شد، تدارکش را لازم 

باشد و در نتیجه و شارع نیز این سیره را ردع نکرده است و لذا این سیره حجت می دانند.می
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 ( ۲۴۱،ص ۲، ج0171)مکارم شیرازی، القواعد اللفقهیة، موجب ضمان در بحث مورد نظر خواهد بود.

پاسخ: در این که چنین بنای عقلا وجود دارد شکی نیست ولی این سیره در حقیقت بیانگر همان 
که عقلا در مورد عدم مزاحمت اموال دیگران دارند از باشد و این حکمیت میقاعده سلطن

 سلطنت مالکین بر اموال ناشی شده است. 

 جمع بندی
با نقد و بررسی مستندات قاعده احترام و نقض و ابرام هائی که از جانب اعلام بیان شده است، 

کند و لذا قاعده احترام استنادا ت نمیشود که هیچ کدام از مستندات قاعده بر مدعا دلالمعلوم می
به روایت حرمة ماله کحرمة دمه، بر ثبوت ضمان و اشتغال ذمه در مورد مقبوض به عقد فاسد 

 کند.   دلالت نمی
 



 

 



 

 

 رابطه قصد و رضایت قراردادی
 
 
 

 استاد امینی استاد راهنما: 
 
 
 

 نویسنده:
 0محمد قدسی

 مقدمه
شرع از -در نظام های حقوقی، عقود و قراردادها اگرچه با اعتبار و جعل عقلا و قانون

ط شود که شرایآیند، ولی موضوع این اعتبار زمانی محقق میتعهد به شمار میاسباب ایجاد 
 اساسی و ضروری آنها موجود باشد.

باشد. اما اینکه قصد از شرایط متعاقدین است یا از می« قصد»از شرایط اساسی قراردادها 
 قشرایط عقد مورد اختلاف و بحث فقها واقع شده است. همچنین باید بررسی شود متعل

این قصد چیست. در برخی کلمات قصد مدلول عقد مطرح شده و به شرایط ضمنی دیگری 
بازگردانده شده است. در معامله اکراهی، مخدوش شدن قصد نیز مطرح شده که اشکالات 

 و توجیهاتی مطرح شده است.
شود. ماهیت این شرط چیست؟ در صحت معاملات یاد می« رضایت»از شرط دیگری به نام  

نصر باشد یا نیاز به عشرطِ اضافه، عنصر وجودی دیگری در افق نفس علاوه بر قصد میاین 

                                       
 11-211. دانش پژوه گروه فقه اقتصاد، سال تحصیلی  0
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وجودی دیگری برای معامله غیر از همان قصد به مضمون نیاز نداریم و فقط باید این قصد 
آزادانه و از روی اختیار محقق شده باشد نه با اکراه. اگر رضایت شرط است مراد، رضایت 

ست یا رضایت عقلی یا معنای دیگری؟ آیا رضایت، شرط است یا اکراه به معنای طیب نفس ا
 مانع است؟ جواب این سوالات مورد اختلاف جدی فقها است. 

باشد. این میآنچه محل بحث اصلی این نوشتار است رابطه قصد و رضایت در قراردادها 
واقع شده است. رابطه در کلمات فقها نوعا در ظرف معاملات اکراهی مورد بحث و بررسی 

تعدد نظرات در تبیین رابطه مورد پرسش، بیشتر به اختلافات اساسی فقها در شرطیت 
 گردد.رضایت، تفسیر و مراد از آن برمی

آیا در معامله اکراهی فقط شرطِ رضایت مخدوش است و قصد معتبر و به تبع، عقد محقق 
ایت، یا اینکه با فقدان رض است؟ به عبارتی دیگر تفکیک قصد از رضایت باید انجام شود

 شود؟میقصد دچار اشکال 
یا اینکه اصلا رضایت و قصد ملازم همدیگر هستند و معامله اکراهی از این جهت مشکلی  

 گردد. ندارد و عدم نفوذ آن به دلایل دیگری برمی
هر یک از این نظرات باید بطور دقیق تبیین شود چون تا محطّ بحث هر نظریه در نسبت 

 قصد و رضایت مشخص نشود، امکان داوری وجود ندارد.  سنجی

 قصد در قرارداد
در بعضی کتب فقهی، قصد از شرایط متعاقدین قرار داده شده است. برخی فقها اشکال کرده که 
قرار دادن قصد از شرایط عقد، أولی از شرایط متعاقدین است. چون بدون آن عقد محقق 

شود از شرایط عاقد میاز ناحیه عاقد ناشی شده، موجب نشود. صرف اینکه عدم تحقق عقد مین
توان گفت از شرایط متعاقدین این است که قبول را بر ایجاب مقدم نکنند یا میقلمداد کنیم و الا 

 (.082)نهج الفقاهة، حکیم، صتلفظ به فارسی نکنند 

مرده ایط صیغه برشمحقق اصفهانی این نظر را قبول ندارد. ایشان ماضویت و عربیت و ... از شر
و قصد استعمال را از شؤون صیغه دانسته ولی شرطیت قصد مدلول عقد را از شؤون صیغه ندانسته 

 داند که در بایع به حمل شایع معتبر و شرط است.بلکه مانند بلوغ از مواردی می
( شود )مثل قصد تملیک عین در عقد البیعمیگوید قصد مدلول عقدی که تلفظ میشیخ انصاری 
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از شرایط متعاقدین بوده و در اشتراط چنین قصدی در صحت بلکه در تحقق مفهوم عقد در خارج 
 اختلاف نیست. این شرط، اشاره به رعایت سه شرط است: 

الف. عاقد قصد لفظ کند یعنی التفات به لفظ شود. لذا عقد نائم، غافل و غالط )قصدش تلفظ 
مثلا بیع  (001، ص0)ارشاد الطالب، تبریزی، جکند میی را تلفظ به لفظی است ولی اشتباه کرده و لفظ دیگر

 شود. میرا اراده کند ولی بگوید: آجرتک( واقع ن
ب. عاقد قصد معنا کند. مراد از عدم قصد معنا توسط هازل این نیست که لفظ را در معنا استعمال 

لفظ را با انشاء ایجاد کرده نکرده بلکه مراد عدم تعلق اراده هازل به معناست، گرچه او مدلول 
است. پس هازل قصد لفظ و قصد استعمال لفظ در معنا کرده ولی ارادۀ تحقق معنا در خارج 

 شود چون قصدش نشده است. مینکرده است. لذا بیع  واقع ن
دهد که مراد از عدم قصد معنا، عدم اراده جدی معناست. چون در میمرحوم تبریزی توضیح 

مورد هازل، انشاء حاصل شده ولی به داعی آخری مثل هزل و غرض مستعمِل از انشاءِ بیع، 
حصول بیع حقیقتا نیست. همانطور که غرض در امر صوری، بعث نیست؛ همچنین غرض از 

 )همان(انشاء در مقام، تحقق بیع در خارج نیست 
کند که  هازل، قصد و ارادۀ معنا کرده است ولی غرضش از آن، میسید یزدی هم اینطور تبیین 

هزل است نه وجود مدلول در خارج. مانند إخبار هزلی که در حقیقت إخبار است ولی غرضش 
ة )حاشیهزل است نه جدی. پس باید مضاف بر قصد، اینکه جدی باشد )نه هزلی( هم شرط شود 

 (.003، ص0، جالمکاسب، یزدي
ا در اخبار ی« بعت»ج. معنای قصد شده مطابق مدلول عقد باشد. لذا با استعمال لفظ بیع در 

، 1اری، ج)المکاسب، انصشود میاستفهام یا با انشاء معنایی غیر بیع بطور مجاز یا غلط، بیع محقق ن

 (.012ص
 از هست:نویسد: برای إخبار یا انشاء سه مرتبه از قصد نیمیمحقق نائینی 

قصد لفظ: البته نه به معنای اینکه لفظ با نگاه استقلالی مورد لحاظ واقع شود. چون خارج  -0
از استعمال لفظ در معنا است، حال آنکه استعمال عبارت از القاء معنی با لفظ است و لفظ منظور 

 نیست. 
ی و علم به معنا قصد معنای لفظ: البته نه به معنای قصد اصل معنا چون بعد از قصد لفظ -0

لفظ، عدم قصد معنا با توجه به حقیقت استعمال، معقول نیست. یعنی قاصد مدلول لفظ هم 



 
 11 ..................................... 0211 اسفندهای تخصصی، ماهنامه داخلی گروه

 

 

باشد. مراد، قاصد بودن حکایت یا ایجاد است. یعنی داعی بر استعمال لفظ در معنا، حکایت از 
 وقوع این مدلول در موطنش )ذهن یا خارج( یا ایجاد منشأ با این لفظ است.

دو مرتبه در اخبار موجب عدم صدق حکایت شده و در منشئات مثل عقود، موجب عدم فقد این 
صدق عنوان عقد و در احکام، موجب عدم صدق حکم واقعی شده و حکم صوری یا هزلی )یا 

 شود.میدواعی دیگر مانند آن( اطلاق 
والا  شودمین مرتبه سوم؛ در اخبار این است که مدلول لفظ مطابق باشد با آنچه حکایت از آ -1

کذب است.  مرتبه سوم در انشاء این است که منشأ در عالم اعتبار محقق شود. این مرتبه خارج 
 (073-077، ص0)منیة الطالب، نائینی، جاز اختیار متکلم است چون امری خارجی بوده و مدلول لفظ نیست 

نک فقه )شده است.  مشابه تقسیمات فوق، عاقد به حسب قصد لفظ و معنا به چهار حالت تقسیم

 .(202، ص1؛ منهاج الفقاهة، روحانی، ج183، ص02الصادق، روحاني، ج
؛ 010، ص1)الدروس، شهید اول، جاند که مکره قاصد لفظ است نه قاصد مدلول لفظ برخی مطرح کرده

فرض اکراه ما با فقدان . یعنی در (023، ص1؛ مسالك الأفهام، شهیدثانی، ج0 010، ص0القواعد و الفوائد، شهید اول، ج
قصد مواجه هستیم که نتیجه آن عدم تحقق عقد است. نتیجه آنکه اراده یك حالت و کیف نفسانی 
بسیط است که تجزیه آن به قصد و رضا درست نیست و نمی توان تصور کرد که شخص قصد 

 انجام کاری را داشته باشد، ولی مرتبه ای از رضا و میل قلبی در او نباشد.
 مطلب مورد قبول فقها واقع نشده و لذا توجیهاتی درباره این کلام مطرح شده است:این  

گوید که مراد از عدم قصد مکره، عدم قصد وقوع مضمون عقد در خارج میشیخ انصاری  الف.

                                       
 آید که در تعلیل احکام فایدهمیفرماید پنج قاعده از ادله چهارگانه احکام بدست . شهید اول در قاعده سی و نهم کتابش می 0

« باداتتجری النیة فی غیر الع»است. در فائدۀ بیستم از این قاعده مطرح کرده است « تبعیة العمل للنیة»دارند. اولین قاعده 
 اپردازد. یکی از موارد این است: در همۀ صیغ عقود و ایقاعات، قصد انشاء شرط است. نیت در اینجو سپس به بیان موارد می

یعنی قصد تلفظ صیغه شود در حالیکه ارادۀ غایت صیغه داشته باشد. پس اگر قصد لفظ شود و ارادۀ غایت نشود همانطور که 
شود؛ حال چه قصدِ ضد غایت کند مثلا بگوید بعتک و قصد اخبار کند یا اصلا چیزی در مکره وجود دارد، عقد محقق نمی

د مثل ساهی، نائم و غافل به طریق اولی باطل است. البته اگر قصد باشد ولی قصد نکند. و اگر اصلا قصد لفظ نداشته باش
کند مانند اینکه بعتک بمائة و نیت درهم کند. البته ظاهر کلام شیخ طوسی و تابعین ایشان صحت تلفظ به آن نشود کفایت نمی

فوظ طئ بر آن نیت داشته باشند چون مانند ملاین عقد و تبعیت از اراده است. این نظر ممکن است در بیع پذیرفته شود اگر توا
تبعیة العمل للنیة... و النیة هنا )صیغ العقود و » است. در حالیکه قول به بطلان بخاطر اخلال در رکن عقد قوی است 

غایته، کما في دة اللفظ لا لإرا الإیقاعات یعتبر القصد إلی الإنشاء فیها( هي القصد إلی التلفظ بالصیغة مریدا غایتها. فلو قصد
 «المکره، لم یقع العقد و لا الإیقاع
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. اشکال محقق (100، ص1)المکاسب، انصاری، جاست نه اینکه کلام انشائی او، مجرد از مدلول باشد 
شیخ انصاری این است که اگر مرداتان از عدم قصد وقوع مضمون عقد در خارج، خویی به جواب 

عدم وجود اعتبار نفسانی است؛ بطلانش بدیهی است چون قصد در مکره مثل همه مختارین 
شود. و اگر مرداتان، عدم قصد امضاء شارع و حکم او به صحت عقد است )بلکه میمحقق 

ل اول این است که این جواب اخص از مدعاست چون قصدش به حصۀ فاسده بوده است(، اشکا
رتب کند. بنابراین او قاصد تمیمکره التفات به فساد شرعی عقد ندارد بلکه صحت عقد را خیال 

اثر شرعی هم است. اشکال دوم هم عدم ضرر به صحت عقد است. چون قوام بیع به اعتبار مبادلۀ 
لۀ مظهر است حال چه شارع امضاء بکند چه بین مالین در افق نفس و اظهارش در خارج بوسی

 (.087، ص1)مصباح الفقاهة، خویی، جنکند و چه منشِیء به آن التفات داشته باشد و چه نداشته باشد 

محقق نائینی جواب داده است که خلط قصد به قصد شده است. توضیح آنکه قصد در موارد  ب.

 شود:میمختلفی استعمال 
معنا. این دو در اصلِ صدق عقد معتبر هستند. سوم، قصد وقوع عقد  اول، قصد لفظ. دوم، قصد

در خارج از روی طیب نفس است در مقابل وقوع عقد از روی کراهت. پس عاقد با قصد لفظ و 
معنا گاهی داعی اش بر وقوع مضمون عقد، اکراه مکره است و گاهی دواعی دیگر. چهارم، قصد 

 ع مضمون برای غیر عاقد مثل بعضی از اقسام فضولی. وقوع مضمون برای عاقد در مقابل وقو
اعتبار دو قصد اخیر، بخاطر نکته ای تعبدی و قانونی است نه بخاطر تحقق مفهوم عقدیت و لذا 
عقد مکره از جهت عقدیت چیزی کم ندارند و قاصد لفظ و قاصد مدلول آن هست. ولی قصد 

فسانی نیست بلکه بخاطر وعید مکرِه است وقوع مضمون عقد در مکره از داعی اختیاری و قصد ن
 (.073-077، ص0)منیة الطالب، نائینی، ج

محقق خویی فرموده تعبیر دیگر جواب محقق نائینی این است که ظاهر کلام عاقد، وقوع انشائش 
شود به اینکه اولا اخص از میاز روی رضایت و طیب نفس است. لذا جواب محقق نائینی رد 

قصد  شود والامیرفته شود در فرض عدم التفات مردم به حال مکره پذیرفته مدعاست. اگر هم پذی
شود. ثانیا  عدم ظهور عقد مکره در طیب نفس ربطی به قصد لفظ میمخالف ظهور کلام محقق ن

 (.087، ص1)مصباح الفقاهة، خویی، جبدون معنا توسط عاقد ندارد 

ه اند کفرماید که برخی از فقها اصرار بر این مطلب داشته و مطرح کردهمیمحقق حکیم  ج.
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و من المعلوم »انتفاء ارادۀ معنای عقد از مکره معلوم است چون اکراه بر آن قابل تصور نیست 
 (033، ص00جواهر الکلام، نجفی، ج )«انتفاء ارادة معنی العقد من المکره لعدم تصور الإکراه علیه لذلک

ن ادعا این است که اولا مقتضی بطلان عقد مکره است حتی اگر اکراه به حق باشد یا اشکال ای
عنوان بیعی که قابل تحقق »رضا ملحق شود. التزام به صحت در این دو فرض، تعبد است به 

و این مطلب معقول نیست. ثانیا بناء بر اینکه مکره قصد معنا ندارد، حکم عقدش واضح « نیست
بخاطر انتفاء عقد بسبب انتفاء -تفاء قصد، مجالی برای توهم صحت عقد شود چون با انمی

کند بر اعتبار رضا یا طیب نفس یا تمسک به میکه دلالت  ایادلهنیست. لذا تمسک به  -قصد
حدیث رفع اکراه، برای صحت عقد مکره صحیح نیست. خلاصه آنکه بعد واضح شدن حکم و 

 (.011نهج الفقاهة، حکیم، ص)هم نیست سختی توجیه، توجیه کلام شهید ثانی م

مکره قاصد نقل در خارج هست ولی طیب نفس ندارد و طیب نفس، حالت نفس و اجنبی از  د.

 (.018، ص0)حاشیة المکاسب، إیرواني، جمقولة قصد است 

، )مصباح الفقاهة، خویینویسد برای ما معنای معقولی از کلام شهید بدست نیامد میمحقق خویی  هـ.

 (. 087، ص1ج

 رضایت در فقه معاملات
پس از بحث شرطیت قصد در قراردادها، بحث در شرط دیگری واقع شده که محل اختلاف جدی 
فقهاست.  برخی قائلند غیر از قصد و اراده، قرارداد به عنصر وجودی دیگری در افق نفس به نام 

پسند نفس، نیاز دارد. البته مرتبه ای حداقلی از رضایت  رضایت طبعی به معنای خوشایند و مورد
کنند. این مرتبه از رضایت، ملازم قصد و می« رضایت معاملی»لازم است که برخی از آن تعبیر به 

 اراده است و در همه معاملات حتی معامله مکره وجود دارد. 
از همان قصد مدلول عقدی که احتمال دیگر اینکه نیاز به عنصر وجودی دیگری برای معامله غیر 

کنند، نیاز نداریم و فقط باید این قصد آزادانه و از روی اختیار محقق شده آن را تلفظ و بیان می
 باشد نه با زور و اکراه.

اند ولی بر اساس مناط و معیار مطرح شده کلمات گرچه تعابیر مختلفی فقها از این شرط کرده
 کنیم: فقها را دسته بندی می
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 یت طیب نفسشرط -1
مراد  کند ولی، شرطیت در مقام بحث را مطرح می«اختیار»شیخ انصاری با اینکه با عنوان 

، 1)کتاب المکاسب، انصاری، جداند میاز آن را قصد مضمون عقد از روی طیب نفس )در مقابل کراهت( 

ایشان معیار وقوع فعل اکراهی را عدم استقلال فاعل در تصرف، بخاطر تهدید به ضرر  (117ص
شود طیب نفس ندارد. اگر هم عقل در حکم به وجوب میداند بگونه ای که به فعلی که صادر می

برگزیدن آن فعل بخاطر دفع ضرر یا ترجیح ضرر کمتر، استقلال دارد و آن فعل اختیار شود؛ این 
پس مناط نهایی در این عبارت طیب نفس (. 100)همان، ص شودمیب طیب نفس به فعل نمقدار موج

 لحاظ شده است. 
همچنین ( 107)همان، صداند میهمچنین شیخ معیار اکراه رافع اثر معاملات را، عدم طیب نفس 

ن، هما).معتقد است موثر تام از نظر شارع، ذات عقد مکره باضافه رضایت )مقارن یا متاخر( است

 (112ص
مراد از رضایت در آیه تجارت، طیب نفس است نه رضای بمعنای قصد »نویسد: میمحقق خویی 

یا ملازم آن. پس رضایت به معنای طیب نفس، شرط صحت است. همچنین مراد از اختیار معتبر 
 (080، ص 1)مصباح الفقاهة، خویی، ج «در عقد، صدور عقد از روی رضایت و طیب نفس است

 رضایت به نتیجهشرطیت  -7
سید حائری معتقد است که مقصود از رضا و طیب نفس، مطلق شوق است ولو ناشی از محاسبات 

ت باشد نه رضایت به انشاء عقد. اساسا تجارمیعقلی باشد البته رضایت به نتیجۀ قانونی شرط 
ن ت. ایبا این ملاحظه، تجارت است و نتیجه ای که برای عقلا مهم است، تایید قانونی آن اس

شود. در فقه امامیه انشاء  تملیک یک چیز میارتکاز عقلائی باعث انصراف ادلۀ اشتراط رضا 
است و رضا به حصول نتیجه در خارج به حسب قانون مطلب دیگری است. پس عقد که همان 

، فقه العقود)انشاء تملیک است، در تاثیر گذار بودنش از نظر قانون، مشروط به رضای به نتیجه است 

 ( 7، ص0حائری، ج

 شرطیت اختیار -3

تراضی در آیه تجارت »فرماید: میداند و میعلامه حلی برای تحقق معامله، قصد و اختیار را لازم 
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، 01؛ تذکرة الفقهاء، ج223، ص 0)نهایة الإحکام في معرفة الأحکام، علامه حلی، ج. «شودمیبا قصد و اختیار محقق 

 (.073ص، 0؛ تحریر الأحکام، ج01ص 
داند بگونه ای مرحوم همدانی مراد از شرطیت اختیار را وقوع عقد از روی ارادۀ متعاقدین می

که در ایقاع مدلول مستقل باشند. مراد استقلال امر، انتخاب و اختیار خود شخص با ملاحظۀ 
تمام جهات است بگونه ای که استناد صدور فعل به غیر شخص داده نشود و این معنای طیب 

 (.031-070)حاشیة کتاب المکاسب، همدانی، صفس و رضا به فعل است. ن

 مانعیت اکراه -5
داند. این مناط در همه میمحقق اصفهانی اولا مناط را مجرد طیب )چه طبعی چه عقلی( 

)حاشیة کتاب داند میمعاملات حتی اکراهی وجود دارد. ثانیا مناط عدم نفوذ عقد اکراهی را اکراه 

 ( 21، ص0ني، جالمکاسب، اصفها
مرحوم تبریزی قائلند که طیب نفس و رضای قلبی در معاملات شرط نیست بلکه تراضی معاملی 

باشد میشود حدیث رفع میشرط است که در بیع مکره هم موجود است  ولی آنچه باعث بطلان آن 
 (.012-010، ص0)ارشاد الطالب، تبریزی، ج

 شرطیت عدم اکراه -4

عدم الإکراه هو الشرط »داند: را شرط نمی« اختیار»را شرط دانسته و « عدم اکراه»امام خمینی 
 (.73، ص0)کتاب البیع، خمینی، ج «فعلی هذا ما هو الشرط في المتعاقدین لیس الاختیارفي المتعاقدین

بیند بر چیزهای دیگر و لذا اراده کرده و متصدی انجام آن میاختیار یعنی ترجیح آنچه فاعل خیر 
دهد. اختیار چون از افعال نفس است، حصولش مانند سایر افعال اختیاری، میشده و انجام 

ل تواند باشد. مکره مثمینیازمند مبادی است. مبدا اختیار، میل نفسانی، الجاء، اضطرار و اکراه 
دهد. پس اکراه در طول اختیار در فعل اختیاری است نه در یممشتاق، عملی را اختیار و انجام 

قریر )کتاب البیع، خمینی، تعرض آن. پس معنا ندارد گفته شود شرط عقد، اختیار در مقابل اکراه است 

 (.  177قدیری، ص
ء قهراً(. چه وادار کردن به آنچه اکراه یعنی دیگری را به کاری وادار کردن )حمل الغیر علی شي

کراهت ما است و چه مورد شوق ما است. در صورت دوم، گاهی مشتاق به چیزی هستیم  مورد
یمار گیرد مانند نوشیدن آب برای ببه حسب طبع ولی بخاطر ترجیحات عقلی، اراده به آن تعلق نمی
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مبتلا به استسقا. حال اگر شخص جابری او را بر نوشیدن آب الزام کند، شرب او بخاطر اکراه 
ای که اراده ترکش شده )بخاطر مرجحات عقلی ولو نفس مشتاق آن است( معاملهمکره است. 

اگر به الزام قاهر، محقق شد، باطل است. همچنین معامله باطل است در جایی که نفس، مشتاق 
ایقاع معامله بحسب حوائجش بوده و شخص به صدد محقق ساختن معامله هم باشد ولی بخاطر 

نه بخاطر کراهت از معامله، از آن معامله رویگردان شد و اراده ترک آن امر آمری به انجام معامله 
را کرد )کراهت از اطاعت آمر دارد( ولی آمر او را از ترک معامله تهدید کرد،  لذا معامله را محقق 

 کرد. در اینصورت شخص، مکرَه بر معامله است ولو مشتاق به ذات معامله باشد. 
اگر مراد از طیب نفس، انشراح صدر و اشتیاق نفس باشد، در معاملات اعتبار نشده است. 
همچنین رضایت معتبر در باب معاملات، در مقابل سخط )مکروه و مورد نفرت( قرار ندارد. طیب 

 (11-10، ص0)کتاب البیع، خمینی، جو رضایت معتبر در معاملات یعنی انجام معامله بدون تحمیل دیگری 

انشاء متقوم به قصد وقوع منشا است و این قصد، عین اختیار برای »فرماید: میرحوم حکیم م
یرا اختیارِ وقوع شیء )حقیقی یا اعتباری( متوقف بر ترجیح وجود شیء بر  وقوع منشا است. ز
عدمش در نظر مختار است که همین امر موجب میل نفس و سپس موجب تعلق اراده و قصد به 

شود(. بر این اساس، اعتبار قصد منشا در حقیقت میشود )از میل به طیب نفس تعبیر میآن 
یت گردد. پس شرطمیانشا، در واقع به اعتبار اختیار در آن و اعتبار طیب نفس و رضا به آن بر 

رد بلکه کمیگردد چون شرط سابق یعنی قصد منشا کفایت میاختیار به شرط طیب نفس بر ن
اختیار، اعتبار عدم اکراه در معامله است. لذا عقد مکره از جهت صدور اکراهی  منظور از شرطیت

صحیح نیست نه بخاطر فقد رضا و طیب نفس. چون با عدم تحقق رضا و طیب نفس، تحقق قصد 
 (.088)نهج الفقاهة، حکیم، ص «شودمیبه وقوع مضمون عقد ممتنع 

 رابطه قصد و رضایت در قرارداد
رضایت در کلمات فقها در ظرف اکراه یعنی عقد اکراهی انجام شده است.  بررسی رابطۀ قصد و

 رسیم:میبا بررسی و جمع بندی رابطه قصد و رضایت در فقه امامیه  به سه نظریه ذیل 
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 نظریه تفکیک -1
قول به تفکیک بین قصد و رضا در باب بیع مکره مطرح شده است یعنی اکراه فقط باعث فقدان 

رضا در این نظریه، رضای ملازم قصد و اراده نیست بلکه رضا و طیب نفس  شود. مراد ازرضا می
 معتبر در باب معاملات مراد است.

دهد که اگر مکره بعد از عقد راضی شود، عقدش میشیخ انصاری به مشهور متاخران نسبت 
ینکه عقد دانسته شده نه ا  یعنی رضایت شرط صحت (108، ص1)کتاب المکاسب، انصاری، جصحیح است 

 ود.شمیمقوم عقد باشد. پس بدون رضایت هم عقد منعقد شده و  تفکیک قصد از رضا محقق 
ایشان معتقد است در عقد فضولی، طیب نفس عاقد اثری در صدق عنوان عقد ندارد، چون عنوان 

فس القطع بأنّ طیب الن»شود میعقد فقط با قصد انشاء مدلول عقد با لفظ مستعمل در آن محقق 
لا في صدق العقدیة؛ إذ یکفي فیه مجرّد قصد الإنشاء المدلول علیه باللفظ المستعمل ر له، لا اث
 (101، ص1)کتاب المکاسب، انصاری، ج «فیه

برخی فقها قائل شده اند که مکره، قصد مدلول عقد نکرده و فقط قاصد لفظ بوده است؛ بنابراین 

عدم اندراجه في العقود بعد فرض  ضرورة»رضایت بعدی اثری ندارد چون عقدی وجود ندارد 
فقدان قصد العقدیة، و أن صدور اللفظ فیه کصدوره من الهازل و المجنون و نحوهما، و قصد نفس 

این قول را شیخ انصاری را  (037، ص00)جواهر الکلام، نجفی، ج «اللفظ الذي هو بمعنی الصوت غیر مجد

ایشان شرطیت ( 111، ص1المکاسب، انصاری، ج)کتاب داند. میقبول نداشته و خلاف نصوص و فتاوا 
گوید این شرط را اطلاقات میمقارنۀ طیب نفس با صدور عقد را بدون شاهد دانسته و همچنین 

 (.101)همان، صکند میدفع 
محقق خویی معتقد است مقتضای قاعده، صحت بیع مکره است چون عقدی عرفی است 

کُلُوا »شود لکن دلیل بر فساد آن داریم مثل آیه میکه ادلة وجوب وفاء به عقد شامل آن 
 
لا تَأ

ن  تَکُونَ تِجارَةً عَن  تَراضٍ 
َ
باطِلِ إِلّا أ نَکُم  بِال  والَکُم  بَی  م 

َ
معنای آیه این است که تملک  (.01)نساء/ «أ

جارة ت»ممکن است و شکی نیست که بیع مکره، « تجارة عن تراض»اموال مردم فقط به سبب 
شود پس فاسد است. مراد از رضا در آیة شریفه طیب نفس است نه رضا میرده نشم« عن تراض
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به معنای قصد و اراده یا ملازم این دو. شرط صحت تجارت، رضای به معنای اول است و رضای 
 (087-011، ص1)مصباح الفقاهة، خوئی، جبه معنای دوم، مقوم عقد است. 

شرط صحت معامله، رضای به معنای طیب  پس محقق خویی مثل شیخ انصاری، معتقد است که
 نفس است و در بیع مکره، عنوان عقد محقق شده است.

امل ش« اوفوا بالعقود»اند که بعد زوال مانع در عقد مکره، عموم آیه برخی اینطور تحلیل کرده

فإنّ المانع عن دخول عقده فیه )أوفوا بالعقود( أمر خارج »شود میحالش شده و تصحیح عقد 
ات العقد و حقیقته، ممکن الزوال، فإذا زال دخل في العموم. و غایة ما یتصوّر للمنع حینئذٍ عن ذ

؛ مفتاح 001، ص8)ریاض المسائل، طباطبائی، ج «عدم مقارنة القصد للعقد. و هو مدفوع بأصالة عدم اشتراطه

 لذا با عدم رضا، عقد از بین نرفته و فقط صحیح نبوده است. ( 221، ص00الکرامة، عاملی، ج
طبق انظار مذکور، تفکیک قصد از رضایت معتبر در باب معاملات محقق است. البته این قائلین، 

 دانند.میرضایت به معنای طیب نفس را شرط صحت معاملات 
ی ورد پذیرش برخاینکه شرط صحت معاملات، طیب نفس به معنای انشراح و میل طبع باشد م

فقها قرار ندارد و تالی فاسد عدم صحت معامله مضطر و بسیاری از معاملات مردم مطرح شده 
 است.

 نظریۀ ارجاع  -7
برخی فقها معتقدند در فرض عدم رضایت، اساسا قصدی وجود ندارد و لذا رضایت ارجاع به 

د ت. بعضی او را فاقد قصدانند متفاوت اسمیقصد دارد. تعابیر فقهایی که مکره را فاقد قصد 
 دانند.میمدلول لفظ و بعضی دیگر فاقد قصد نتیجه 

ق کنیم و الا در تحقنویسد که اگر صحت عقد مکره، مورد اجماع باشد قبول میمیمحقق کرکی 
عقد مکره اشکال وجود دارد؛ چون در فرض عدم رضایت، اساسا قصدی وجود ندارد. ظاهر 

و اعلم أنّ هذه المسألة إن کانت »هم، قصد مقارن است نه قصد متاخر « العقود بالقصود»
فیها مجال، لانتفاء القصد أصلا و رأسا مع عدم الرّضی، و لا إجماعیة فلا بحث، و إلا فللنظر 

یتحقق العقد المشروط بالقصد إذا لم یتحقق الرضی، لأن الظاهر من کون العقود بالقصود اعتبار 
 (30، ص2)جامع المقاصد، محقق کرکی، ج «.القصد المقارن لها دون المتأخر



 
 18 ..................................... 0211 اسفندهای تخصصی، ماهنامه داخلی گروه

 

 

 نویسد: ظاهر ادله فقهی در اینمیاکراهی  مقدس اردبیلی درباره تاثیر رضایت لاحقه در بیع
فرض، بطلان عقد مکره است؛ زیرا در این عقد، قصد بلکه صدور عقد از روی تراضی وجود 

آید و همچنین ایجاب مکره در نظر شارع میشرطیت رضا بدست « تراضی»ندارد درحالیکه از آیه 

حینئذ، لعدم حصول القصد، بل و عدم  الظاهر البطلان»اعتباری ندارد و لذا به منزله عدم است. 
صدور العقد عن تراض، و الظاهر اشتراطه علی ما هو ظاهر الآیة، و لانه لا اعتبار بذلك الإیجاب 

اینکه فقها کلام مکره را معتبر دانسته که فقط فاقد رضاست  «في نظر الشارع، فهو بمنزلة العدم
صه رسد. خلابه نظر نمیشود، درست می ولی باعث بطلان عقد نشده و با اجازۀ بعدی تصحیح

آنکه در مورد عقد مکره، اجماع و نص بر تحقق عقد وجود ندارد. از طرف دیگر، اصل و 
استصحاب و آیۀ عدم اکل مال به باطل نیز بر عدم انعقاد معامله دلالت دارد. اما با وجود این، 

است نصی در اختیار آنان بوده که  نظر مشهور فقیهان امامیه صحت این معامله است. البته ممکن
گاهی نداریم   .(023، ص8مجمع الفائدة و البرهان، اردبیلی، ج)ما از آن آ

کند که در اشتراط اختیار اختلافی بین اصحاب نیست و لذا عقد میمحدث بحرانی ابتدا بیان 
 اکراهمکره باطل است. ظاهر کلمات اصحاب همچنین اتفاق بر صحت عقد مکره بعد از حالت 

ان داند و حتی موید بر کلام ایشمیو اجازه آن است. سپس کلام محقق اردبیلی را نقل کرده و نیکو 
آید و اصحاب تسالم  بر بطلان عقد مکره دارند. کند: احکام شرعیه از نصوص بدست مینقل می

ه به مکر حال اینکه با اجازه بعدی عقد مکره صحیح شود نیاز به نص واضح دارد. ربط دادن عقد
قد اولا قیاس است وثانیا اصلا ع -حتی اگر ثابت شود عقد فضولی صحیح است -عقد فضولی 

 فضولی صحیح نیست. 

ان الأحکام الشرعیة مترتبة علی النصوص الجلیة و لیس للعقول  -بأظهر تأیید -و یؤیده»
دلیل تی یقوم الفیها مسرح بالکلیة، و الأصل بقاء الملك في کل من العوضین لمالکه الأصلي ح

الشرعي علی الانتقال. و هم قد سلموا بان عقد المکره حال الإکراه باطل اتفاقا، فتصحیحه 
 (172، ص 08الحدائق الناضرة، بحرانی، ج) «بالإجازة أخیرا یتوقف علی نص واضح یدل علی ذلك

ست: کند این امیکه بر این مدعا اقامه  ایادلهمرحوم نراقی بیع مکره را صحیح ندانسته و یکی از 
اصلا بیع اکراهی از نظر عرف محقق نیست چون تحقق بیع از نظر عرف، متوقف است بر وقوع 
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کند بر ارادۀ انتقال ملکیت به قصد بیع. درحالیکه چیزی که از روی اکراه صادر میآنچه که دلالت 

قوع قد عرفت أنّ تحقّقه عرفا یتوقّف علی و لیس بیعا عرفا أیضا، إذ» شده دلالتش اینگونه نیست 
 «ما یدلّ علی إرادة نقل الملك به بقصد البیع، و کیف یدلّ ما صدر عنه کرها علیها؟! 

ع کنند لزوم قصد نقل در تحقق بیمیعرف و اجماع اثبات  فرماید:میایشان در توضیح این مطلب 
شد؛ بشرطی که قرینۀ خارجی بگونه ای که را با تلفظ به لفظی یا اتیان عملی که ظاهر در آن با

علم یا ظهور در عدم قصد نقل حاصل شود، ضمیمه نشود. که در اینصورت آن ظهور در قصد 
شود و مجرد لفظ هم اعتبار مینقل، معتبر است و وجوب اتباع دارد. والا قصد در نقل ظاهر ن

ه موجب ظهور در خلاف هم ندارد. در حالیکه اکراه از امور منافی ظهور قصد نقل است بلک

لا شكّ أنّ الإکراه من الأمور المنافیة لظهور  »شود میهست؛ لذا از نظر عرف حکم به تحقق بیع ن
 « القصد، بل یوجب ظهور خلافه، فمعه لا یحکم بتحقّق البیع

پس این کلام فاسد است که اکراه، منافی قصد نقل ملک نیست و مکره، قاصد حقیقی بیع است 

و من هذا یظهر فساد ما قیل من أنّ الإکراه لا ینافي القصد إلی نقل الملك »فی رضا است ولو منا
 «. بأن یکون قاصدا للبیع حقیقة، و إن کان منافیا للرضا

خلاصه آنکه در عقد مکره، عدم رضایت باعث عدم ظاهر شدن قصد نقل یعنی عدم ظهور الفاظ 
 (.037، ص02)مستند الشیعة، نراقی، جاست  عقد در قصد نقل و بلکه ظهور در قصد عدم نقل

برخی معتقدند در فرض اکراه ما با فقدان قصد مواجه هستیم چون مکره، وقوع نقل و انتقال در 
برد. داعی اش از انشاء، قصد تحقق میکند. او بخاطر تهدید مکرِه به انشاء پناه خارج را اراده نمی

 (.018، ص0)حاشیة المکاسب، إیرواني، جانشاء در خارج نیست بلکه بخاطر فرار از عقاب مکرِه است 

 قصد در»گردد؛ اشکالش در بحث نظریه ارجاع اگر به عدم قصد مدلول لفظ توسط مکره بر
عقد در خارج برگردد، یا مراد مطرح شد. اگر نظریه مذکور به عدم قصد وقوع مضمون « قرارداد

عدم وجود اعتبار نفسانی است که بطلانش بدیهی است چون قصد در مکره مثل همه مختارین 
شود یا مراد، عدم قصد امضاء شارع و حکم او به صحت عقد است. اشکال اول این میمحقق 

 لکه صحتاست که این جواب اخص از مدعاست چون مکره التفات به فساد شرعی عقد ندارد ب
کند. بنابراین او قاصد ترتب اثر شرعی هم است. اشکال دوم هم عدم ضرر به میعقد را تصور 
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صحت عقد است. چون قوام بیع به اعتبار مبادلۀ بین مالین در افق نفس و اظهارش در خارج 
بوسیلۀ مظهر است؛ حال چه شارع امضاء بکند چه نکند و چه منشِیء به آن التفات داشته باشد 

به بیان دیگر وقتی مکرَه، به سبب، رضایت دارد؛ (. 087، ص1)مصباح الفقاهة، خویی، جو چه نداشته باشد 
فت توان گرضایت به مسبّب هم حاصل است و تفکیک این دو، ذهنی است. یعنی در خارج نمی

بیع  وخواهم. سبب بما هو سبب یعنی نتیجه معلوم را بدهد خواهم ولی مسبّب را نمیسبب را می
 بدون مسّبب چیزی جز الفاظ نیست.

 نظریه تلازم  -3
برخی از فقها قائلند که در عقد اکراهی، نه تنها قصد بلکه رضا هم وجود دارد و از این جهت عقد 
کامل است. مکره قصد معامله دارد چون با انتخاب خود مثلا برای رهایی از ضرری که بدان 

رر کمتر را ترجیح داده است و این انتخاب به معنای تهدید شده، معامله را انتخاب کرده و ض
داشتن قصد انشا است. از طرفی دیگر مکره رضایت هم دارد چون چیزی که اراده فرد بر آن تعلق 

گیرد از جهت سازگاری و ملائمت آن با یکی از قوای درونی فرد است و به سبب این ملائمت، می
هی اگرچه ملائم طبع مکره نیست ولی ملائم با قوه شود. عقداکرامیدر نفس انسان شوق ایجاد 

ود، شود. این افراد برای  تبیین نظر خمیعاقله او است و عقل او برای دفع ضرر بیستر بدان راضی 
 (.10، ص0)حقوق قراردادها در فقه امامیه، گروهی از مولفین، جتحلیل های متفاوتی ارائه کرده اند 

ن گیرد که در آمیارادۀ محرکۀ عضلات به شیئی تعلق مینویسد: هنگامیمحقق اصفهانی  
شیء، جهتی ملائم و متناسب با قوه ای از قوای نفس وجود داشته باشد تا به سبب آن جهت، 

ر شود. گاهی دشوق در نفس منقدح شود. این شوق تا جایی مؤکد شده که علت تامۀ عضلات می
د. گاهی ملائمت طبعی فقط وجود دارد شوشیء هر دو جهت ملائمت طبیعی و عقلی جمع می

نه عقلی مثل نوشیدن شرب سکنجبین توسط مریض که خوشایند مذاق و طبع اوست ولی منافرت 
با قوۀ عقلی دارد. گاهی سازگار با قوۀ عاقله و منافر قوۀ طبیعی است مانند شرب دواء که با اینکه 

بر کراهت طبعی غالب شود، آن را پسندد ولی اگر شوق عقلی میطبع انسان بخاطر تلخی آن ن
نوشد. پس هیچ فعل ارادی وجود ندارد مگر اینکه یا از شوق طبعی صادر مینوشد والا نمی
شود یا از شوق عقلی و یا از هر دو. طیب نفس و رضا، ماورای اراده و از مبادی اراده نیست. می

ب شود، از طیمیو صادر طیب نفس گاهی طبعی و گاهی عقلی است. فعلی که از اکراه ناشی 
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 فما من» شد. میشود والا هرگز صادر نمینفس عقلی که بر کراهت طبعی غالب شده، صادر 
فعل إرادي إلّا و یصدر إمّا عن شوق طبعي أو عن شوق عقلي، و لیس الطیب و الرضا ما وراء 

صادر عن طیب  الإرادة و مبادیها، فالطیب طبعي تارة و عقلي اخری، فالفعل الصادر عن إکراه
 «عقلي غالب علی الکراهة الطبیعیة و إلّا لما صدر

همچنین واضح است که مناط صحت معاملات منحصر در طیب طبعی نیست زیرا بیعی که 

ن ثم إنّه م» به انگیزۀ حاجتی ضروری انجام شده صحیح است گرچه از نظر طبع مکروه باشد 
لطیب الطبعي، ضرورة أنّ البیع الذي دعت الواضح أنّ مناط صحة المعاملات لا ینحصر في ا

 .«إلیه الحاجة الضروریة صحیح، و إن کان مکروها طبعا
یب شود. پس شرط طمیپس طیب نفس در عمل مختار حتی اگر مکره یا مضطر باشد، یافت 

در بیع مکره مثل عقد غیر مکره وجود دارد و از این جهت عقد مکره بی اعتبار نیست، بلکه از 

مناط فیعلم أنّ ال» است و آن مکره بر عقد بودن است بعبارتی مناط اکراه است نه کره.  جهت مانع
مجرد الطیب الأعم من الطبعي و العقلي، فعقد المکره غیر فاقد لما هو موجود في غیره من الشرط 

هو و هو الطیب، و إنّما لا ینفذ لوجود المانع المفقود في غیره و هو کونه مکرها علیه، فالمناط 
توان فساد عقد مکره را اثبات کرد چون طیب و رضا وجود میپس با آیه تجارت ن «الإکراه لا الکره

 (11، ص 0)حاشیة کتاب المکاسب، اصفهاني، جدارد بلکه باید استدلال به مثل حدیث رفع کرد. 
نویسد: از شرایط متعاقدین، اختیار گفته شده و میامام خمینی به نحو دیگری تبیین کرده و 

مراد قصد وقوع مضمون عقد از روی طیب نفس در مقابل کراهت و عدم طیب نفس است، نه 
اختیار در مقابل جبر و اضطرار. ما معتقدیم همۀ افعال صادره از روی التفات و اراده، مسبوق به 

شیء و موافقتش با خواسته ها و تمایلات  اختیار هستند. در نهایت گاهی اختیار بخاطر ملائمت
ه گزیدن( و ارادفاعل است؛ پس مشتاق به آن شیء شده، اختیار کرده )ترجیح جانب وجود و بر

کند.  گاهی شیء مخالف تمایلات فاعل است پس از ایجادش کراهت دارد و مبغوض اوست می
به فاسد(. سپس این ادراک عقلی داند )بخاطر دفع افسد میولی با این حال عقل آن را به صلاح 

کند. میکه مخالف تمایلات نفسانیه است، موجب ترجیح جانب فعل شده، اختیار کرده و اراده 
مانند خوردن سمّ برای فرار از چیزی سخت تر از آن. هرچند محقق اصفهانی معتقدند که باز در 
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حرف صحیح نیست چون  این قسم دوم هم از نظر عقلی شخص مشتاق به آن فعل است. اما این
شأن عقل، ادراک است نه اشتیاق و ایشان پنداشته که اراده، شوق مؤکد است در حالیکه وجهی 
ندارد و مخالف وجدان و برهان است. چون اراده و شوق از دو مقولۀ مجزا هستند و شوق از 

 مبادی اراده بطور دائم نیست و غالبا اینگونه است.
شود مسبوق به اختیار و اصطفاء است میوی التفات و ارده انجام بهرحال همۀ افعالی که از ر

و تعلق اراده بدون ترجیح و اختیار معقول نیست. پس همۀ  افعال اضطراری و اجباری و اکراهی، 
افعال اختیاری هستند. کسی که مضطر، مجبور یا مکره به خوردن دواء است، فعل را بر ترک 

موارد دارای ذات و ماهیت واحدی میدهد. اختیار در تمامیم دهد پس با اختیار انجامیترجیح 
است یعنی اینگونه نیست که اختیارِ مقابل اضطرار، غیر از اختیار مقابل اکراه و غیر از اختیار در 

 سائر افعال باشد، گرچه مبادی اختیار در آن افعال مختلف باشد.
به خروج اختیار در مقابل اضطرار از شروط متعاقدین نیست تا مجبور « اختیار»بنابراین 

 تفسیر کرده:« اختیار»باشیم یا محتاج باشیم به آنچه شیخ انصاری از 
. با اینکه (117، ص1)کتاب المکاسب، انصاری، جقصد وقوع مضمون عقد از روی طیب نفس  -0

مضطر هم چنین قصدی ندارد و باید قائل به بطلان معامله اش شویم حال آنکه معاملات او 
است. و اگر مراد از طیب نفس، قصد وقوع جدی عقد باشد، مکره هم گاهی اینگونه  صحیح

است و لذا واجد این شرط است. مگر اینکه مراد از طیب نفس، قصد وقوع عقد بدون اکراه مکره 
 باشد، که دور کردن راه بدون وجه است.

ن تفسیر هم تام . ای(111، ص1)کتاب المکاسب، انصاری، جقصد وقوع مضمون عقد در خارج  -0
نیست چون در عقد مکره هم تمام بودن سائر شرایط مفروض است. لذا فرقی بین عقد 
مکره و سائر عقود نیست الا اینکه مکره با اکراه عقد را ایجاد کرده است. پس فرض 
عدم قصد تحقق مضمون عقد در خارج خروج از محط بحث است چون مختار هم اگر 

قدش صحیح نیست. اگر هم مکره در عقدش قصد چنین قصدی نداشته باشد، ع
 حصول مضمون در خارج داشته باشد، به دلیل نفی شدن اکراه معامله اش باطل است.
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بدان تصریح کرده  0پس موضوع بحث، نفی اکراه است نه فقدان سائر شرایط که مثل محقق نائینی
 است. 

کره بین مکره و مضطر مشترک هم شرط نیست چون صدور با « عدم صدور عقد با کره»همچنین  
است. بنابرین شرط، عدم اکراه متعاقدین در عقد است. حال آیا اکراه مانع است یا عدم اکراه 

 (73-77، ص0)کتاب البیع، خمیني، جشرط است جای بررسی دارد 
تحلیل سید یزدی اینگونه است که مراد از رضایی که در صحت معاملات معتبر است رضای اولی 

 که فی نفسه از آنها-و ذاتی )آنچه در رتبۀ اول، ملائم طبع است( نیست والا معاملات مضطر هم 
باطل است ولی این نتیجه قابل پذیرش نیست. مراد، رضایت است ولو در رتبۀ ثانی  -کراهت دارد

أنّ المراد بالرّضا المعتبر في صحّة المعاملات »شد. این رضایت در عقد مکره هم وجود دارد. با
لیس الرّضا بالمعنی الأوّل بمعنی ما یلائم طبعه في الرتبة الأولی کیف و إلّا لزم بطلان المعاملات 

لو  منه الرّضا وفي صورة انقضاء الضرورة مع کراهة في حدّ نفسه و لا یمکن الالتزام به بل المراد 
 (001، ص0حاشیة المکاسب، سیّد یزدی، ج) «في الرتبة الثانیة

طبق این دیدگاه وجود قصد منوط به رضایت دانسته شده که در معامله مکره، حداقل رضایت 
ه شود. بنابراین مقتضای صناعت، صحت معاملمییعنی رضایت عقلی پس از کسر وانکسار ایجاد 

 ضطراری است ولی بنا به ادله اقامه شده، معامله اکراهی نافذ نیست.اکراهی همانند معامله ا

 جمع بندی
بین قصد انشا و رضایت تلازم وجود دارد. عمل حقوقی، فعلی ارادی است که باید مراحل 
چهارگانه فعالیت روانی را طی کند. مرحله سوم، رضایت و تصمیم و مرحله چهارم، قصد انشا 

شود. پس هیچ عمل حقوقی ارادی، بدون میمرحله چهارم محقق ن است. با فقدان مرحله سوم،
آید. اما اینگونه میوجود نوعی از رضایت )چه رضایت طبعی و چه رضایت عقلی( به وجود ن

وجود داشته مینیست که بین قصد انشا و خصوص رضایت طبعی و یا خصوص رضایت عقلی تلاز

                                       
فإنّ المکره بالفتح و إن کان قاصدا للّفظ و قاصدا لوقوع مدلوله في الخارج أیضا إلّا أن هذا القصد نشأ عن غیر رضاه منه . » 0

ه وجود جمیع الشرائط فلو کان هذا القصد أیضا ناشیا عن الرّضا خرج عن عنوان الإکراه... فموضوع البحث في عقد المکر
 (081، ص 0)منیة الطالب، نائینی، ج« سوی الرضا بالمعاملة
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طبع ولی بخاطر ترجیحات عقلی، اراده به باشد. چون گاهی مشتاق به چیزی هستیم به حسب 
گیرد و بالعکس. برخی فقها صرف رضایت چه از نوع طبعی و چه از نوع عقلی را آن تعلق نمی

دانند )در تحقیق دیگری این قول تقویت و برگزیده شد( و لذا قائل به تلازم میشرط صحت عقد 
 اند. بین قصد و رضایت معتبر در باب معاملات شده

ماند که اگر قرارداد اکراهی از جهت رضایت مشکلی ندارد پس علت میالبته این پرسش باقی 
عدم نفوذ آن چیست. برخی فقها مثل محقق اصفهانی در جواب، به مانعیت اکراه و برخی مثال 

اند )تفصیل مطلب در تحقیق دیگری بررسی شده امام خمینی به شرطیت عدم اکراه اشاره کرده
 است(.

راین نظریه تفکیک بین قصد و رضایت از جهت شرط دانستن طیب نفس در معاملات مورد بناب
 اشکال است و از جهت عدم تلازم بین قصد و رضایت طبعی ایرادی ندارد. 

نظریه ارجاع هم کبرویا صحیح است یعنی با انتفاء رضایت )یعنی انتفاء مرحله سوم عمل ارادی(، 
قصد )یعنی مرحله چهارم( هم منتفی است. اما صغرویا اشکال دارد. چون هر چند در اکراه )به 

ولی رضایت عقلی موجود است لذا مرحله سوم عمل ارادی غیر حق(، رضایت طبعی منتفی است 
انشاء قرارداد، محقق است و به تبع مرحله چهارم یعنی قصد انشاء با مشکلی از این ناحیه مواجه 

نیست. 



 

 

 

ی حکومت دینی در شرایع پیش از اسلامسابقه  

ی موردی تاریخ پیامبران امم نخستین تا دوران حضرت مطالعه

 السلام(ابراهیم )علیه 

 

 

 استاد راهنما: استاد مدرسی طباطبایی
 

 نویسنده:
 1مهدی جهانشاهی 

 مقدمه
ی اند، پیش از مطالعهاین ادعا که پیامبران الهی همه در صدد تشکیل حکومت دینی بوده     

موردی تاریخ پیامبران، نیازمند استخراج چارچوب نظری جامعی است که در جای خود به تشریح 
ایم. به طور خلاصه چارچوب به دست آمده مبتنی بر توجه به سطوح مختلف حکومت آن پرداخته
گوناگون رویکردهای حکومتی، و الگوهای متفاوت حکومت دینی در ادبیات قرآن  دینی، ابعاد

از حیث سطح دینی بودن های دینی را ی شرایع پیشین لازم است حکومتاست. برای مطالعه
های مختلفی از حکومت ذیل آن بگنجند. از دیگر سوی، تحلیل پذیر ببینیم تا گونهانعطاف

مدار وجود و عدم تحلیلی ناقص است و ابعاد عملی گوناگون را که  رویکردهای عملی پیامبران بر

                                       
 11-211 یلی، سال تحصسیاسیدانش پژوه گروه فقه  . 0
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های دینی از منظر ی حکومتی حکومتی دارند، باید مورد دقت قرار داد. همچنین مطالعهجنبه
 حق یا تکلیف آثار متفاوتی به دنبال دارد و نباید آثار یکی به دیگری سرایت یابد.

دینی، نوبت به بررسی رویکردهای عملی پیامبران  با روشن شدن مبانی نظری بحث از حکومت
سزای زمانه بر رویکردهای رسد. بدین منظور و با توجه به تأثیر بهو تطورات تاریخی آن می

دهیم و در هر برهه ابعاد و پیامبران، ادوار تاریخی را به طور مجزا و به ترتیب مورد دقت قرار می
که دهیم. با اینارچوب به دست آمده مورد ارزیابی قرار میسطوح دخالت پیامبران را با توجه به چ

های تاریخی این واقعیت بوده است، لکن از قرآن نیز ـ به عنوان مستحکم ی جنبهتأکید بر مطالعه
 ی تاریخ گذشته و آینده ـ کمال استفاده شده است.ترین اثر منعکس کننده

ن ناظر به دورا« دوران دین فطری»ر دو فصل های تاریخی و داین نوشتار را با توجه به واقعیت
ناظر به دوران پس از آن تا زمان حضرت ابراهیم، « دوران بساطت جوامع»پیش از حضرت نوح، و 

 کنیم.دنبال می
شین قابل ها به شرایع پیتک گزارهتذکر این نکته نیز لازم است که هدف نوشتار این نیست که تک

ترین تصویر به واقعیت تاریخ ی نزدیکبه نحو اجمال ارائهاستناد جزمی باشد، و بلکه غرض 
 گذشتگان است.

 حکومت دینی در دوران دین فطری
شود هیچ کنیم که ادعا میدر این بخش دوران پیش از رسالت حضرت نوح را بررسی می     

ست. ا شریعتی نبوده است و بایدها و نبایدها منحصر در موازین عقلائی و حسن و قبح عقلی بوده
 این معنا ممکن است از این آیه نیز برداشت شود:

رَاهِیمَ وَمُوسَی وَ » ینَا بِهِ إِب  حَینَا إِلَیكَ وَمَا وَصَّ و 
َ
ذِی أ ی بِهِ نُوحاً وَالَّ ینِ مَا وَصَّ نَ الدِّ « یعِیسَ شَرَعَ لَکُم مِّ

 (01)شوری: 
پیامبران اولواالعزم را پیامبران صاحب ـ که منحصراً « اولوالعزم»این با تفسیر مشهور در معنای 

 ـسازگار است و به مقتضای آن پیش از حضرت نوح شریعتی وجود نداشته است. شریعت می داند 
  های نخستین نیز بساطت ادیان لاجرم بوده است.با توجه به بساطت انسان

اند که نیازی به هشود که در آن زمان جوامع انسانی نیز در حدی از بساطت بوداز طرفی ادعا می
 قاهره برای رفع خصومت نبوده است. ی حکومت یا قوه
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کرد آلایش آنان همراه با اندیشه ابتدایی، زمینه وحدت و اتحاد آنان را فراهم میزندگی بسیط و بی»
یج بر اثر پیشرفت علم و اندیشه و صنعت و گسترش روابط اجتماعی، اختلاف علمی  ولی به تدر

ین و عملی در آنان  راه پیدا کرد و زمینه بعثت پیامبران اولوالعزم و نزول کتاب حاوی حقوق و تدو
 (181، ص 01)تفسیر تسنیم، ج«.قانون فراهم شد

 این معنا نیز از برخی آیات قرآن کریم قابل برداشت است:

ینَ » ینَ وَمُنذِرِ رِ بِیینَ مُبَشِّ ةً وَاحِدَةً فَبَعَثَ اللّهُ النَّ مَّ
ُ
اسُ أ کُمَ  کَانَ النَّ حَقِّ لِیح  کِتَابَ بِال  نزَلَ مَعَهُمُ ال 

َ
وَأ

بَینَاتُ  هُمُ ال  دِ مَا جَاءت  وتُوهُ مِن بَع 
ُ
ذِینَ أ تَلَفَ فِیهِ إِلاَّ الَّ تَلَفُوا  فِیهِ وَمَا اخ  اسِ فِیمَا اخ  یاً بَینَهُم   بَینَ النَّ بَغ 

تَلَفُوا  فِیهِ  ذِینَ آمَنُوا  لِمَا اخ  تَقِیمٍ  فَهَدَی اللّهُ الَّ س  دِی مَن یشَاء إِلَی صِرَاطٍ م  نِهِ وَاللّهُ یه  حَقِّ بِإِذ   «مِنَ ال 
 (001) بقره: 

شود که این بساطت در پرتو ی فوق ـ استفاده میاز برخی روایات ـ و شاید از برخی زوایای آیه
 فطرت توحیدی بوده است:

بَاقِرِ » حَابُنَا عَنِ ال  ص 
َ
تَدِینَ  وَ رَوَی أ هِ لَا مُه  رَةِ اللَّ ةً وَاحِدَةً عَلَی فِط  مَّ

ُ
لَ نُوحٍ أ هُ کَانُوا قَب  هُ قَالَ: إِنَّ نَّ

َ
أ

بِیینَ  هُ النَّ لًا فَبَعَثَ اللَّ  (221، ص0)مجمع البیان، ج«.وَ لَا ضُلاَّ
ی این مقدمات این خواهد بود که حکومت دینی در آن زمان از جهاتی منتفی بوده است. نتیجه

اولًا شریعتی نبوده است تا در مورد حکومت دخالتی داشته باشد؛ ثانیاً بساطت جوامع در حدی 
. اندشده است و جوامع حیثیت اجتماعی کمرنگی داشتهبوده که نیازی به حکومت احساس نمی

ز ا خواهی را از بین برده بوده وی هرگونه اختلاف و تفرقه و زیادهها زمینهثالثاً فطرت توحیدی آن
 شده است.این منظر نیز ضرورتی برای حکومت احساس نمی

اند؛ زیرا گفتند: تمام انبیاء رویکرد حکومتی داشتهاین البته به ضرر ادعای کسانی نیست که می
این مقدمات این است که انتفای حکومت در آن دوران از باب انتفای مصلحت بوده ی نتیجه

در آن زمان فطرت الهی قدرت فائقه بوده است و هیچ است، نه از باب فوت مصلحت! همچنان 
قدرت مافوقی سد مسیر پیشبرد اهداف مردان الهی نبوده است. تقابل پیامبران با عقل و جهل 

 مردم بوده است و از راهزنان راه حق خبری نبوده است.
 فوق، مقدمات آن مورد دقت و ارزیابی قرار گیرد.ی لازم است برای اثبات نتیجه
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 ادعای بساطت ادیان و نسبت آن با دخالت دین در امر حکومت
ه ادیان کند کبساطت ادیان با توضیحات فوق لاجرم است و طبع ماجرا نیز همین را اقتضا می       

 رفته رو به تکامل گذاشته باشند. الهی رفته

ةً وَاحِدَةً فَبَعَثَ »ی ی شریفهگاهی از آیه مَّ
ُ
اسُ أ ینَ کَانَ النَّ ینَ وَمُنذِرِ رِ بِیینَ مُبَشِّ  (001 بقره: )«اللّهُ النَّ

و صدر آیه در روایات ما ناظر  0شود که اصلًا در آن دوران پیامبری وجود نداشته است؛استفاده می
در نتیجه موضوع حکومت  0به دوران پس از حضرت آدم و پیش از حضرت نوح دانسته شده است.

 ی بوده است!دینی در آن زمان از اساس منتف
یار و سکوت اختاند اند؛ لکن مرسل نبودهلکن صحیح این است که در آن زمان هم پیامبرانی بوده

نه کافر  مردمو چون تکلیفی نبوده اند و چون بیانی به مردم واصل نشده مردم مکلف نبودهاند کرده
در روایت مسعدة  ترین توضیح در مورد احوالات این دورانشدند و نه مؤمن. کاملمحسوب می

 بن صدقه منعکس شده است:
ةً واحِدَةً »فی قول الله  عن أبی عبد الله » مَّ

ُ
اسُ أ ینَ وَ  -کانَ النَّ رِ بِیینَ مُبَشِّ هُ النَّ فَبَعَثَ اللَّ

ینَ  ذِرِ فقال: کان ذلك قبل نوح، قیل: فعلی هدی کانوا قال: بل کانوا ضلالا، و ذلك أنه لما « مُن 
یته بقی شیث وصیه، لا یقدر علی إظهار دین الله الذی کان ع لیه آدم و انقرض آدم و صلح ذر

یته؛ و ذلك أن قابیل تواعده بالقتل کما قتل أخاه هابیل، فسار فیهم بالتقیة و الکتمان،  صالح ذر
فازدادوا کل یوم ضلالًا حتی لم یبق علی الأرض معهم إلا من هو سلف؛ و لحق الوصی بجزیرة 

بل النبیین  کانوا قفی البحر یعبد الله، فبدا لله تبارك و تعالی أن یبعث الرسل ... قلت: أ فضلالا
قِ  دِیلَ لِخَل  أم علی هدی قال: لم یکونوا علی هدی؛ کانوا علی فطرة الله التی فطرهم علیها لا تَب 

هِ  کُونَ »، و لم یکونوا لیهتدوا حتی یهدیهم الله. أ ما تسمع یقول إبراهیم اللَّ ی لَأَ دِنِی رَبِّ نَّ لَئِن  لَم  یه 
ینَ  الِّ مِ الضَّ قَو   (012، ص0) تفسیر عیاشی، ج«.أی ناسیاً للمیثاق« مِنَ ال 

، پیش از حضرت نوح پیامبران مرسلی هم البته در روایت کافی و کمال الدین از امام باقر 

                                       
ید نرسی در الأصول الستة عشر )ط  0  .21دار الشبستری(، ص:  -ر.ک: روایت ز
 .221، ص0ر.ک: البرهان، ج 0
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سَلِینَ »ی شریفه که طبق آیهاند بوده مُر  مُ نُوحٍ ال  بَت  قَو  گناه قوم نوح تکذیب آن  (012شعراء: )«کَذَّ
 (002، ص0؛ کمال الدین، ج001، ص8کافی، ج) پیامبران مرسل بوده است.

ی این مرسلین بدانیم که قرآن کریم در ممکن است پیامبرانی همچون حضرت ادریس را از جمله
 وصف او گفته است:

یقاً نَبِیاً » هُ کانَ صِدِّ یسَ إِنَّ ر کِتابِ إِد  کُر  فِی ال  ناهُ مَکاناً عَلِیاً  *وَ اذ   (27-23)مریم:  «وَ رَفَع 
 خوانیم:در وصف ایشان میارت ناحیه مقدسه پس از سلام بر آدم و شیث در زی

تِه» هِ بِحُجَّ قَائِمِ لِلَّ یسَ ال  رِ لَامُ عَلَی إِد   (213)المزار ابن مشهدی، ص« السَّ
و جریان مفصلی هم در شرح رفعت  (810، ص3مجمع البیان، ج)ادریس پدر سوم حضرت نوح بوده است 

خضوع جبار زمانه در برابر او پس از دوران غربت و عزلت در کتاب کمال و جلالت اجتماعی او و 
الدین آمده که ممکن است به بحث ما ارتباط پیدا کند؛ با این حال به جهت ملاحظاتی در روایت 

 (.007، ص0کمال الدین، ج) کنیممورد اشاره، علم آن را به اهلش واگذار می
ا شویم که: آیینه نداریم و به سؤال اصلی منتقل میبه هر حال نیازی به بسط سخن در این زم

 شده است که حکومت دینی منتفی بوده باشد؟بساطت ادیان موجب می
توان حکومت دینی را ـ به جمیع مراتب آن ـ منتفی پاسخ این است که به لحاظ بساطت ادیان نمی

حکومت نداشت و دانست! زیرا برخی از مراتب حکومت دینی نیازی به دخالت دین در شکل 
توضیح این مدعا در بیان سطوح حکومت دینی گذشت. با این وجود گاهی حکومت به عنوان 

 ی انبیاء:گیرد و گاهی به عنوان وظیفهحق انبیاء مورد مطالعه قرار می
ی انبیاء، به لحاظ اینکه در آن دوران پیامبران الهی حتی موظف به انذار و تبشیر نظر به وظیفه

و اگر هم د انای در قبال تشکیل حکومت دینی نداشتهتوان نتیجه گرفت که وظیفه، میاندنبوده
، همچنان که مجال تبلیغ و اظهار اندمصلحتی در تشکیل حکومت بوده، مجال آن را نداشته

؛ و این معنایی است که از روایت مسعدة بن صدقه و دیگر روایات آتی استفاده اندرسالت را نداشته
 شود.می

یاورد. ی اطاعت باما نظر به حق انبیاء، نباید این حق را طوری تصویر کرد که به دوش مردم وظیفه
ی چنین حقی برای انبیاء این است که مردم در قبال آن مسئول و معاقب بوده باشند، زیرا لازمه

 ال آندر حالی که روایات در وصف مردم آن زمان تأکید داشت: بیانی نبوده است تا مردم در قب
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ی شریفه مطیع یا عاصی بوده باشند. خداوند نخواسته است رسولی ارسال کند و به مقتضای آیه

عَثَ رَسُولاً » ی نَب  بِینَ حَتَّ ا مُعَذِّ مجازات مردم منتفی است. حتی اگر تبعیت از ولیّ  (02اسراء:  )«وَمَا کُنَّ
ی فوق این وظیفه را الغاء کرده الهی را مقتضای حکم عقل عملی بدانیم، خداوند به مقتضای آیه

 است.
با این وجود ممکن است معنای لطیفی از حق حکومت بیان شود که التزام به آن در آن دوران 

 ممکن باشد و در بررسی سنت استخلاف به توضیح آن خواهیم پرداخت.

 ادعای بساطت جوامع و نسبت آن با تشکیل حکومت
وابسته به کشف کمیت جمعیت و حیثیت اجتماعی زندگی تحلیل وضعیت اجتماعی آن زمان       

 افراد است.
ته رفته رو به تکثیر گذاشبه لحاظ کمیت طبیعتاً جمعیت محدودی وجود داشته است که رفته

که اگر هر  0نسل از انبیاء فاصله بوده است 01است. در روایات ما بین حضرت آدم تا حضرت نوح 
وکشتاری در بین نبوده باشد، به جای گذاشته باشد و کشت فرزند از خود 2پدر به طور متوسط 

. به اندهبرددر عصر حضرت نوح شاهد جمعیت میلیونی خواهیم بود که در تراکم نسبی به سر می
فی بوده الطوایها در آن دوران باید به شکل قبیلگی و ملوکطور طبیعی بافت اجتماعی سرزمین

طور بوده است و معارضین آن حضرت سران قومیتی باشد. چنان که در عصر حضرت نوح این
 :اندبوده

ذِینَ » بَعَک إِلاَّ الَّ لَنَا وَمَا نَرَاک اتَّ ث  مِهِ مَا نَرَاک إِلاَّ بَشَراً مِّ ذِینَ کفَرُوا  مِن قِو  مَلُأ الَّ رَاذِلُ  فَقَالَ ال 
َ
نَا هُم  أ

لٍ بَل   ی وَمَا نَرَی لَکم  عَلَینَا مِن فَض 
 
أ کم  کاذِبِینَ  بَادِی الرَّ  (07)هود، «نَظُن 

 0با این حال در تواریخ اسلامی از مرجعیت سیاسی اوصیای پیامبران در آن دوران یاد شده است
ها بر اساس آنچه گذشت، مشکل است. البته با توجه به آنچه در تواریخ آمده که اعتماد به این نقل

سال دانسته،  0011تا  0111ی زمانی مابین حضرت آدم تا حضرت نوح را چیزی بین که فاصله

                                       
، 0. در منابع تاریخی ده نسل با احتساب خود حضرت آدم و حضرت نوح بوده است )أنساب الأشراف، ج002، ص8کافی، ج 0

 (.1ص
. در مقابل تواریخ شیعی مانند اثبات الوصیّة مسعودی این دوران را 22، ص0. الکامل فی التاریخ، ج0الاخبار الطوال، ص 0

 به بعد. 00ی اوصیای حضرت آدم دانسته اند. ر.ک: اثبات الوصیّة، صتقیه دوران قدرت قابیل و فرزندان او و دوران
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 هایی در این بین همچنان باقی است.احتمال تشکیل حکومت
ی یونس نیز، بر بساطت جوامع آن دوران ی شریفه از سورهن آیهسوره بقره، به ای 001ی به جز آیه

 برده است:شود، بساطتی که مجال هرگونه اختلاف را از بین میاستدلال می

كَ لَقُضِی بَینَهُم  فِیمَ » بِّ لَا کَلِمَة  سَبَقَت  مِن رَّ تَلَفُوا  وَلَو  ةً وَاحِدَةً فَاخ  مَّ
ُ
اسُ إِلاَّ أ یهِ ا فِ وَمَا کَانَ النَّ

تَلِفُونَ   (01)یونس: «یخ 
ها ی بقره، به یکپارچگی امتی سورهو در آیه 0امت واحده اشاره به مذهب و مسلک واحد دارد

ها و حکمت بعث رسل و انزال کتب، مطابق آن، ی آیه به اختلاف امتشود و در ادامهاشاره می
ها مسبوق به وحدت و ی یونس نیز صراحت در این دارد که اختلاف امتی سورهپردازد. آیهمی

ال شود که، ارسها نیز استفاده میت مفسّر ذیل آنیکپارچگی بوده است و از مجموع دو آیه و روایا
های مؤثر ایشان بوده است که پس از وقوع اختلافات عمیق، عامل ثبات جوامع و رسل و هدایت

دهد که شأن قضاوتی پیامبران در حل و این نشان می 0مانع از انقراض نسل انسانی بوده است.
 شده است، بلکه اختلافات اجتماعی و فراگیر بهالاثنینی افراد خلاصه نمیفصل اختلافات بین

 بس ختم شده است.یمن دخالت پیامبران فیصله یافته است و به صلح و آتش
ها بر مدار فساد و جور نبوده است! چون این معنا آنچه مسلم است این است که وحدت امت

 این معنا را نفی شود که آیات شریفه صریحاً منتهی به حرج و مرج و نابودی جوامع انسانی می
شده باید همان بساطت جوامع و حیثیت ها میکرد. بنا بر این آنچه مانع تفرقه و اختلافات آن

ونه ی هرگها بوده باشد. اولًا محدودیت جمعیت و وسعت منابع زمینی انگیزهاجتماعی کمرنگ آن
احتمال هست که  ثانیاً این 1کرده است.ها سلب میاندازی به حقوق دیگران را از آندست
های های اختلاف بر اثر تصرف الهی در عقول بشر از بین رفته بوده باشد و زندگی انسانزمینه

                                       
ةً واحِدَة»و هو قوله  -فمنه المذهب -: و الأمة فی کتاب الله علی وجوه کثیرة101، ص0تفسیر قمی، ج 0 مَّ

ُ
اسُ أ  «.کانَ النَّ

ةً واحِدَةً »: عن یعقوب بن شعیب قال سألت أبا عبد الله ع عن هذه الآیة 012، ص0تفسیر عیاشی، ج 0 مَّ
ُ
اسُ أ قال: « کانَ النَّ

ینَ، أما إنك إن لقیت هؤلاء قالوا: إن ذلك لم یزل؛ و کذ -قبل آدم و بعد نوح ضلالا ینَ وَ مُنْذِرِ رِ بِیینَ مُبَشِّ هُ النَّ وا بفبدا لله فَبَعَثَ اللَّ
 .ء بدا الله فیهإنما هو شی

كَ لَقُضِی بَینَهُمْ : »101، ص0تفسیر قمی، ج أی کان ذلك فی علم الله السابق أن یختلفوا، و یبعث «  وَ لَوْ لا کَلِمَةٌ سَبَقَتْ مِنْ رَبِّ
 فیهم الأنبیاء و الأئمة من بعد الأنبیاء، و لو لا ذلك لهلکوا عند اختلافهم.

مَاء»ی در کنار آیه این توجیه البته 1 تَجْعَلُ فِیهَا مَن یُفْسِدُ فِیهَا وَیَسْفِكُ الدِّ
َ
ان و واقعیت تاریخی آنچه در برخورد فرزند« قَالُواْ أ

 آید.بینیم، کافی به نظر نمیحضرت آدم با هم می
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اولیه بُعد انسانی کمرنگی داشته بوده باشد. هر کدام از دو احتمال که باشد احتمال تشکیل یک 
 رود.مند زیر سؤال میحکومت دینی قدرت

های ناصالح بوده باشد. و ور ضلالت و زیر پرچم قدرتاین احتمال هم هست که وحدت بر مح
ق ی قابیل سازگارتر است؛ و البته طباین معنایی است که با منازعه قابیل و جناب هابیل و غلبه

این معنا باید توضیح داد که حکمت خودداری خداوند از ارسال رسل چه بوده است؟ ممکن است 
ز قبیل مواردی بوده باشد که مصلحت در غیبت و اختفاء ، ااندطور که علمای ما برداشت کردهآن

 ولیّ الهی بوده است.

 سنت استخلاف الهی
 گذارد، ملقب به لقب خلیفة اللهی:اولین انسانی که پا روی زمین می        

ضِ خَلِیفَةً » ی جَاعِل  فِی الَأر  مَلَائِکَةِ إِنِّ كَ لِل  ب   (11)بقره: «وَإِذ  قَالَ رَ
 کند:کند که همه را به کرنش وادار میجانشین خود را مملو از علمی میخداوند این 

مَاء هَؤُلاء إِن کُنتُم  » س 
َ
نبِئُونِی بِأ

َ
مَلَائِکَةِ فَقَالَ أ هَا ثُمَّ عَرَضَهُم  عَلَی ال  مَاء کُلَّ مَ آدَمَ الَأس  ینَ صَادِقِ وَعَلَّ

مَ لَنَا إِلاَّ مَا عَ  حَانَكَ لَا عِل  حَکِیمُ * قَالُوا  سُب  عَلِیمُ ال  نتَ ال 
َ
كَ أ تَنَا إِنَّ م   (10-10)بقره: « لَّ

 1.العِلمُ سُلطان
کند که سنگ بنای خلافت الهی بر روی صاحب کتاب دراسات از آیات سوره ی بقره استفاده می

همین علم و تفوقی که برای صاحب  (.232، ص0)دراسات فی ولایة الفقیه، جزمین همین اشراف علمی است 
را به  ی ابلیسهای چندین هزار سالهکند چنان تکبر و نخوتی برانگیخت که عبادتآن ایجاد می

 باد داد:

تَهُ مِن طِینٍ » ارٍ وَخَلَق  تَنِی مِن نَّ هُ خَلَق  ن  نَا  خَیر  مِّ
َ
تُكَ قَالَ أ مَر 

َ
جُدَ إِذ  أ لاَّ تَس 

َ
 (00ف: )اعرا«قَالَ مَا مَنَعَكَ أ

 0همین تفوق و حسادتی که به پا کرد به قیمت جان برادر تمام شد و اولین قتل تاریخ رقم خورد. 

                                       
« یسَ لِسُلطانِ العِلمِ زَوالٌ لَ ». مشابه آن: 101، ص01حکمت های منسوب به امیرالمؤمنین؛ شرح نهج البلاغة امیرالمؤمنین،ج 0

 .10غرر الحکم، ح« العلم عزّ »؛ و 31المواعظ العددیة، ص
یان تاریخی حسادت بر فضل و تفوق الهی اشاره نموده، خطاب به معاویه فرمودند: امیرالمؤمنین  0  به جر
. و خداوند عز و جل ]در وصف ما[ فرموده دانی که امامان پس از رسول خدا، از ما هستند و نه از شما! ..ای معاویه! آیا نمی»

اسَ عَلَی»است:  مْ یحْسُدُونَ النَّ
َ
هُ مِن فَضْلِهِ  أ لْکاً عَظِیماً  مَآ ءَاتَاهُمُ اللَّ . و «فَقَدْ ءَاتَینَآ ءَالَ إِبْرَهِیمَ الْکِتَابَ وَالْحِکْمَةَ وَ ءَاتَینَهُم مُّ
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در روایت مسعدة بن صدقه و دیگر روایات توضیح داده شد که همین حسادت موجب شد قابیل 
ند؛ مدت وادار کای طولانیمتعرّض حضرت شیث شود و اوصیای حضرت آدم را به سکوت و تقیه

در حالی که خود حضرت شیث از جامعه عزلت گزیده بود و با جمع عارفان، به دور از جمعیت 
 0سکنی گزیده بود و به عبادت خدا مشغول بود.

و این حق انحصاری آنان بوده است و لکن اند با این توضیح خلفای الهی بر همگان ولایت داشته
ا . این بیان حضرت امام رضانده و معاقب نبوده، معذور بوداندکسانی که از این حق بی اطلاع بوده

 :در مناظره با علمای مذاهب، در تفسیر معنای خلافت، قابل توجه است 

؟ فَقَالَ » هُ إِمَام  نَّ
َ
اسَ أ لِمَ النَّ ن  یع 

َ
 فَمَا وَجَبَ عَلَیهِ أ

َ
هُ   قَالَ ]السائل[ أ لٍ مِن  مَامَةَ لَا تَکُونُ بِفِع  ِ

إِنَّ الإ 
سِ  لٍ مِنَ فِی نَف  مَا[ یکُونُ بِفِع  و  غَیرِ ذَلِكَ وَ إنها ]إِنَّ

َ
ضِیلٍ أ و  تَف 

َ
تِیارٍ أ اسِ فِیهِ مِنِ اخ  لٍ مِنَ النَّ  هِ وَ لَا بِفِع 

رَاهِیمَ  ب  هِ تَعَالَی فِیهِ کَمَا قَالَ لِإِ اسِ إِماماً وَ کَمَا قَالَ تَعَالَی لِدَاوُدَ   اللَّ ی جاعِلُكَ لِلنَّ دُ یا داوُ  إِنِّ

                                       
)برخی به او ایمان خواهند آورد و برخی از او « ءَامَنَ بِهِ وَ مِنْهُم مَن صَدَّ عَنْهُ  فَمِنْهُم مَنْ »خطاب به دیگر مردمان فرموده است: 

مَ سَعِیراً  وَ کَفَی»ی آیه جایگاه تو را در جهنم مشخص کرد و فرمود: ممانعت خواهند کرد(؛ و در ادامه ها که از )برای آن« بِجَهَنَّ
افی است(.ما همان آل ابراهیم هستیم که مورد حسادت واقع شدیم و تویی ی فروزان آتش جهنم ککنند شعلهاو ممانعت می

کنی!خداوند به دست ]قدرت[ خویش آدم را خلق کرد و از روح خویش در آن دمید و ملائکه را در کسی که بر ما حسودی می
ان برتری بخشید، و اینجا بود که ی جهانیبرابر او به سجده واداشت و تمام اسماء ]و معانی[ را به وی آموخت و او را بر همه

مَا هَذَا إِلاَّ بَشَرٌ مِثْلُکُمْ »شیطان بر او حسادت کرد و از گمراهان گشت.حضرت نوح هم قومش بر او حسادت کردند و گفتند: 
لَ عَلَیکُمْ  ن یتَفَضَّ

َ
یدُ أ یر ب )او انسانی همانند شماست که قصد دارد بر شما برتری بجوید(، و نخواستند که به« یرِ ار فضل او ز

بروند.بعد از او به هود هم حسادت کردند، چنان که قومش در حسادت به او ـ که چرا خدا او را فضیلت داده و به رحمت 
ا تَشْرَبُونَ* وَ »خویش مخصوص گردانیده ـ گفتند:  کُلُونَ مِنْهُ وَ یشْرَبُ مِمَّ

ْ
ا تَأ کُلُ مِمَّ

ْ
طَعْتُم بَشَ مَا هَذَا إِلاَّ بَشَرٌ مِثْلُکُمْ یأ

َ
راً لَئِنْ أ

خَاسِرُونَ  کُمْ إِذاً لَّ  «. مِثْلَکُمْ إِنَّ
یان دیدگان گشت.طایفهی اینپیش از همه اسرائیل ای از بنیها هم قابیل فرزند آدم بود که از سر حسادت هابیل را کشت و از ز

؛ و هنگامی «رار بده تا در راه خدا پیکار کنیمبرای ما پادشاهی ق»ها که خطاب به پیامبر خویش گفتند: نیز حسادت کردند؛ آن
ی»ها مبعوث کرد، حسادت کردند و گفتند: که خداوند طالوت را به پادشاهی آن نَّ

َ
)چگونه او بر ما « یکُونُ لَهُ الْمُلْكُ عَلَینَا أ

ا ستند... نوبت به پیامبر مکردند خودشان در پادشاهی بر او سزاوار هولایت و پادشاهی داشته باشد!(، در حالی که خیال می
رسید و به او هم کفر ورزیدند و حسادت کردند که چرا خداوند فضلش را در اختیار آن کسی قرار داده که خودش اختیار کرده؟ 

گاه باشید که ما اهل بیت، همان آل ابراهیم هستیم که ]طبق مفاد آیه[ مورد حسادت واقع شدیم، همچنان که پیش از این پدران آ
 (007، ص0الغارات، ج«.) مورد حسادت واقع شدند، به صورت یک سنت تاریخی که در امم مختلف مثال و نمونه دارد...ما 

فإن قیل کیف یجوز أن یکون الناس کلهم کفاراً و لا یجوز أن یخلو «: کان الناس أمة واحد»ی توضیح علامه مجلسی ذیل آیه 0
 ك فی واحد أو جماعة قلیلة لم یمکنهم إظهار الدین خوفاً و تقیة فلم یعتد بهمالأرض من حجة؟ قلنا یجوز أن یکون الحق هنا

 (.01، ص00)بحارالأنوار، ج
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ضِ  َر  ی جاعِل  فِی الأ  مَلَائِکَةِ فِی آدَمَ إِنِّ ضِ وَ کَمَا قَالَ عَزَّ وَ جَلَّ لِل  َر  ناكَ خَلِیفَةً فِی الأ  ا جَعَل  ةً خَلِیفَ  إِنَّ
نِیعَةِ وَ  ءِ الصَّ تِیارِهِ إِیاهُ فِی بَد  هِ تَعَالَی وَ بِاخ  مَا یکُونُ إِمَاماً مِن  قِبَلِ اللَّ مَامُ إِنَّ ِ

یفِ فِ  فَالإ  رِ ش  سَبِ التَّ ی النَّ
سِهِ کَانَ مَن  فَ  هُ فِی نَف  لٍ مِن  بَلِ وَ لَو  کَانَت  بِفِع  تَق  مُس  مَةِ فِی ال  عِص  شَإِ وَ ال  مَن  هَارَةِ فِی ال  لَ ذَلِكَ عَ وَ الطَّ

تَزَلَ فَیکُونُ خَلِیفَ  مَامَةِ وَ إِذَا عَمِلَ خِلَافَهَا اع  ِ
تَحِقّاً لِلْ  لَ مُس  فِع  عَالِهال  ف 

َ
 «.ةً مِن  قِبَلِ أ

معنای خلافت را ـ که به مقتضای روایت فوق در موارد مختلف استعمال واحدی داشته است ـ از 

کُم  » توان به دست آورد:ی شریفه هم میخود این آیه ضِ فَاح  َر  ناکَ خَلِیفَةً فِی الأ  ا جَعَل  یا داوُدُ إِنَّ
حَق اسِ بِال  نَ النَّ  (03)ص:«بَی 

ترین شئون حکومتی است در این آیه فرع خلافت قرار گرفته است و قضاوت بین مردم که از مهم
 دهد که خلافت چیزی متضمن حکم بین الناس است.نشان می

 گرایی در این دورانمنجی
توضیح داده شد که افرادی که پس از فوت حضرت آدم بر مسیر هدایت باقی مانده باشند،         

. در روایات وارد است که اندو طبعاً زندگی بسیار سختی را سپری کردهاند بودهبسیار اندک 
گرمی این افراد برای صبر بر جور زمانه، انتظار فرج و گشایش با ظهور رسالت حضرت نوح دل

ی ظهور او را به مردم داده بودند. این معنا در روایت بوده است و پیامبران الهی و مدتها قبل وعده
گرایی از توضیح داده شد که منجی .0 هایی از آن سابقاً اشاره شد ـ آمده استکه به گوشه کافی ـ

خورد ترین رویکردهای حکومتی انبیاء است، چون نجات مردم به ظهور یک منجی گره میمهم

                                       
ةُ آدَمَ  0 ا انْقَضَتْ نُبُوَّ یمَانَ وَ  فَلَمَّ ذِی عِنْدَكَ وَ الْإِ هُ عَزَّ وَ جَلَّ إِلَیهِ ... اجْعَلِ الْعِلْمَ الَّ وْحَی اللَّ

َ
یامَهُ أ

َ
کْبَرَ وَ  وَ اسْتَکْمَلَ أ

َ
الِاسْمَ الْأ

هَ  هِ ... فَقَالَ إِنَّ اللَّ یتِكَ عِنْدَ هِبَةِ اللَّ ةِ فِی الْعَقِبِ مِنْ ذُرِّ بُوَّ هُ یمِیرَاثَ الْعِلْمِ وَ آثَارَ عِلْمِ النُّ دْعُو  تَبَارَكَ وَ تَعَالَی بَاعِثٌ نَبِیاً اسْمُهُ نُوحٌ وَ إِنَّ
هِ عَزَّ ذِکْرُهُ وَ ی وفَانإِلَی اللَّ هُ بِالطُّ بُهُ قَوْمُهُ فَیهْلِکُهُمُ اللَّ وْصَی آدَمُ  کَذِّ

َ
بِعْهُ  ... وَ أ دْرَکَهُ مِنْکُمْ فَلْیؤْمِنْ بِهِ وَ لْیتَّ

َ
نَّ مَنْ أ

َ
هِ أ إِلَی هِبَةِ اللَّ

هُ ینْجُو مِنَ الْغَرَق قْ بِهِ فَإِنَّ بِ  وَ لْیصَدِّ
َ
یتُ أ

َ
ی قَدْ رَأ هِ إِنِّ تَاهُ قَابِیلُ فَقَالَ یا هِبَةَ اللَّ

َ
بَاهُ أ

َ
ا دَفَنَ أ هِ لَمَّ كَ مِنَ ی آدَمَ قَدْ خَ ... ثُمَّ إِنَّ هِبَةَ اللَّ صَّ

لَ قُرْبَانُهُ وَ إِنَّ  خُوكَ هَابِیلُ فَتُقُبِّ
َ
ذِی دَعَا بِهِ أ نَا وَ هُوَ الْعِلْمُ الَّ

َ
خَصَّ بِهِ أ

ُ
 مَا قَتَلْتُهُ لِکَیلَا یکُونَ لَهُ عَقِبٌ فَیفْتَخِرُونَ عَلَیالْعِلْمِ بِمَا لَمْ أ

ظْهَرْتَ مِ 
َ
كَ إِنْ أ كَ بِهِ عَقِبِی ... فَإِنَّ ذِی اخْتَصَّ هِ وَ الْعَقِبُ مِنْهُ  نَ الْعِلْمِ الَّ خَاكَ هَابِیلَ فَلَبِثَ هِبَةُ اللَّ

َ
بُوكَ شَیئاً قَتَلْتُكَ کَمَا قَتَلْتُ أ

َ
أ

ةِ وَ آثَ  بُوَّ کْبَرِ وَ مِیرَاثِ النُّ
َ
یمَانِ وَ الِاسْمِ الْأ هُ نُوحاً مُسْتَخْفِینَ بِمَا عِنْدَهُمْ مِنَ الْعِلْمِ وَ الْإِ ی بَعَثَ اللَّ ةِ حَتَّ بُوَّ ...) کافی،  ارِ عِلْمِ النُّ

 (002-002، ص: 8ج
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 که بر مسند قدرت قرار گرفتن او، پایان مشکلات است.

 حکومت دینی در دوران بساطت جوامع
هایی از تاریخ حضرت نوح تا حضرت ابراهیم را حول چند محور مورد مطالعه قرار برش       

ای با ارسال رسل و تشریع شرایع بر مؤمنین منت نهاده و شریعت را دهیم. خداوند پس از فترهمی
روشنایی بخش مسیر بندگی قرار داده است؛ با این وجود بساطت جوامع ـ به خصوص اجتماعات 

 کرده است.به سمت حکومت دینی را مشکل می دینی ـ حرکت

 سنت تمحیص
با گذشت دورانی که در آن خوب و بد با هم عجین شده بودند و در کنار هم به صلح رسیده بودند، 

جت ها اتمام حگیرد و با بعث رسل با آنی خداوند به تفکیک و تمییز بین این دو قرار میاراده
بین حق و باطل یکی را انتخاب کنند و اگر مسیر حق را انتخاب شود که انتخاب مسیر کنند و می

 ها برچیده شود:نکنند، طومار آن

كَ بِذُنُوبِ عِبَادِهِ خَبِیرَاً بَصِیراً » دِ نُوحٍ وَکَفَی بِرَبِّ قُرُونِ مِن بَع  نَا مِنَ ال  لَک  ه 
َ
 (07)اسراء: «وَکَم  أ

دِهِم  » ذِینَ مِن بَع  مِ نُوحٍ وَعَادٍ وَثَمُودَ وَالَّ لِکُم  قَو  ذِینَ مِن قَب   الَّ
ُ
تِکُم  نَبَأ

 
لَم  یأ

َ
لَمُهُم  إِلاَّ اللّهُ  أ راهیم: )اب«لَا یع 

1) 

سال نافرمانی عذاب استیصال  121شود و پس از در اولین پاکسازی قوم نوح به دین خدا دعوت می
 شود.ها میخدا نصیب آن

ینَ دَیاراً » کَافِرِ ضِ مِنَ ال  َر  بِّ لَا تَذَر  عَلَی الأ   (03)نوح: « وَقَالَ نُوح  رَّ
لَمَ »کند:ترین قوم معرفی میخداوند همین قوم را سرکش ظ 

َ
هُم  کَانُوا هُم  أ لُ إِنَّ ن قَب  مَ نُوحٍ مِّ وَقَو 

غَی ط 
َ
 (20)نجم:  «وَأ

در حالی که اگر فقط فرزندان مؤمنین اند نفر دانسته شده 81نفر تا  8افراد باقی مانده طبق روایات 
بایست تعداد افراد باقی مانده بیش سال می 121ماندند، پس از بر طریق پدران خویش باقی می

دهد گیری خداوند را در این امتحانات نشان میاز این بوده باشند؛ و این شدت تمحیص و سخت
ی کثیری از مؤمنین شاره شده است. از جمله اشاره شده که عدهکه به زوایایی از آن در روایات ا
ی الهی مبنی بر حصول فرج و عذاب کافران، به حضرت نوح بدبین بر اثر استعجال در تحقق وعده
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 (.012، ص0)کمال الدین و تمام النعمة، جشدند و ایشان را متهم به خلف وعده کردند 

ی جغرافیایی ـ باقی مانده است و تا اقل در آن منطقهپس از طوفان نوح طبعاً جمعیت کمی ـ لا
 مدتی دوران عزت مؤمنان است.

عُهُم  ثُمَّ یمَ » مَم  سَنُمَتِّ
ُ
عَكَ وَأ ن مَّ مَّ مَمٍ مِّ

ُ
ا وَبَرکَاتٍ عَلَیكَ وَعَلَی أ نَّ بِط  بِسَلَامٍ مِّ اقِیلَ یا نُوحُ اه  نَّ هُم مِّ  س 

لِیم  
َ
 (28)هود: «عَذَاب  أ

 ی پدر و فرزندی بوده باشد:ی افراد باقی مانده با حضرت نوح رابطهه رابطهبعید نیست ک

بَاقِینَ » یتَهُ هُم  ال  نَا ذُرِّ عَظِیمِ* وَجَعَل  بِ ال  کَر  لَهُ مِنَ ال  ه 
َ
ینَاهُ وَ أ  (77-73)صافات:  «وَ نَجَّ

ت و شی ولایت اوصیای او ادامه دااین وضعیت بسیط زندگی پس از حضرت نوح نیز در سایه
شود که اولین ملک و پادشاهی بعد از حضرت نوح به دست کنعان بن کوش بن حام گفته می

]سام[ بن نوح در بابل برقرار شد که فرزند او نمرود معاصر حضرت ابراهیم بود که بر تمام جهان 
شان استیلا یافت. خداوند قوم عاد را جانشینان قوم نوح معرفی کرده است که پس از غرق شدن

 ر جایگاه آنان قرار گرفتند و در زمین مکنت یافتند:د

کُرُوا  آلاء اللّهِ لَعَ » طَةً فَاذ  قِ بَس  خَل  مِ نُوحٍ وَزَادَکُم  فِی ال  دِ قَو  کُم  وَاذکُرُوا  إِذ  جَعَلَکُم  خُلَفَاء مِن بَع  لَّ
لِحُونَ   (31)اعراف: «تُف 

و در زمان او دومین تصفیه و تخلیص هود از نسل عاد بن ]عوص بن[ ارم بن سام بن نوح است 
یابند افتد و معدود افراد باقی مانده در زمین مکنت میافتد. دگر بار این جریان اتفاق میاتفاق می

ین بار گیرند. اگیرند، مسیر ضلالت در پیش میشوند و چون از آن حوادث فاصله میو تکثیر می
 :اندسال با قوم عاد فاصله داشته 211 شودافتد که گفته میقرعه به نام قوم ثمود می

خِذُونَ مِن سُهُولِهَا قُصُوراً وَتَن  » ضِ تَتَّ کُم  فِی الَأر 
َ
أ دِ عَادٍ وَبَوَّ کُرُوا  إِذ  جَعَلَکُم  خُلَفَاء مِن بَع   حِتُونَ وَاذ 

سِدِینَ  ضِ مُف  ا فِی الَأر  ثَو  کُرُوا  آلاء اللّهِ وَلَا تَع  جِبَالَ بُیوتاً فَاذ  وَ فِی ثَمُودَ إِذ  قِیلَ لَهُم  » (72)اعراف: «ال 
ظُرُونَ  اعِقَةُ وَ هُم  ین  هُمُ الصَّ خَذَت 

َ
هِم  فَأ بِّ رِ رَ م 

َ
ا عَن  أ ی حِینٍ * فَعَتَو  عُوا حَتَّ یات: « تَمَتَّ  (22-21)ذار

شده است و چون کار به جایی هر بار پیامبر خدا در اوج فساد مأمور به اصلاح قوم خویش می
شده است و افراد باقی مانده نیز در حدی رسانده است، عذاب استیصال نصیب قومش مینمی

را به  هاکه بخواهند حکومت قدرتمندی تشکیل بدهند. با این حال آیات فوق تمکن آناند نبوده
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ه ی دین بودآید مکنت و قدرتی در سایهعنوان یک نعمت الهی معرفی کرده است که به ذهن می
 شود که این مکنت سنتی تکرار شونده بوده است:ن آیات شریفه نیز استفاده میباشد. از ای

حی» و 
َ
دِهِم  ذلِكَ لِمَن  خافَ مَقامِی وَ  فَأ ضَ مِن  بَع  َر  کُمُ الأ  کِنَنَّ الِمِینَ * وَ لَنُس  لِکَنَّ الظَّ هُم  لَنُه  ب   إِلَیهِم  رَ

 (02-01)ابراهیم: «خافَ وَعِیدِ 
ن  یجِیبُ » مَّ
َ
هِ قَلِیلًا مَا أ  إِلٰه  مَعَ اللَّ

َ
ضِ أ َر  عَلُکُم  خُلَفَاءَ الأ  وءَ وَ یج  شِفُ الس  طَرَّ إِذَا دَعَاهُ وَ یک  مُض  ال 

رُونَ   1«.تَذَکَّ
غالِ » دَنا لَهُمُ ال  صُورُونَ وَ إِنَّ جُن  مَن  هُم  لَهُمُ ال  سَلِینَ إِنَّ مُر  -070افات: )ص«بُونوَ لَقَد  سَبَقَت  کَلِمَتُنا لِعِبادِنَا ال 

071) 

مطرح بوده است، و البته چون شروعی « نعمت»نتیجه اینکه در این دوران حکومت در قالب 
ضعیف و حداقلی داشته است به استقرار و اقتدار نرسیده است. البته در مورد حضرت هود برخی 

ذاب آورد و از عان میدو پادشاه معاصر ایشان بوده است که یک پادشاه به او ایماند تواریخ گفته
تاریخ )شود اش بر قوم عاد مستقر میماند و همو پس از استیصال گروه دوم، پادشاهیالهی ایمن می

 در کتاب کمال الدین مشابه همین معنا روایت شده است:. (01، ص0ابن خلدون، ج

هِ » دِ اللَّ بِی عَب 
َ
ا الآ خَرُونَ  عَن  أ مَّ

َ
دِ سَامٍ وَ أ عَقِبُ مِن  وُل  لَمَ لَهُ ال  س 

َ
هُ تَعَالَی هُوداً أ ا بَعَثَ اللَّ قَالَ: لَمَّ

رَهُم  بِصَالِحٍ   صَاهُم  هُود  وَ بَشَّ و 
َ
عَقِیمِ وَ أ یحِ ال  لِکُوا بِالرِّ ه 

ُ
ةً فَأ ا قُوَّ شَد  مِنَّ

َ
، 0) کمال الدین، ج«.فَقَالُوا مَن  أ

 (013ص

با این فرض رویکرد حکومتی ایشان با ابهام بیشتری مواجه خواهد شد و ادعای اینکه مجالی 
ی رود. بر فرض اینکه پیامبر الهی هیچ شأن حکومتبرای تشکیل حکومت دینی نبوده زیر سؤال می

ه نی تعامل پیامبر با پادشاه زمانه چگونداشته بوده باشد، جای طرح این مسئله خواهد بود که نحوه
 جواب گذاشته است.ها بیبوده است؟ اینها ابهاماتی است که تاریخ، ما را نسبت به آن

به طور کلی رویکرد حکومتی این پیامبران پیش از نزول عذاب الهی و پس از آن باید به صورت 
 انیی پیامبرمجزا مورد مطالعه قرار بگیرد. قرآن کریم در این بین تنها نام حضرت نوح را در زمره

و بعید نیست که این اختصاص به ، (81انعام: ) کندذکر میاند که شأن قضاوت و حکمرانی داشته

                                       
 )پس از اشاره به داستان انبیایی که قومشان عذاب شدند(. 30نمل:  .0
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 هایی که حضرتدوران پس از طوفان داشته باشد. اما نظر به دوران پیش از طوفان، از جمله وعده
بهره  اءسار فرمانبری او ماندگاری بیابند و از نعمت بقداد این بود که در سایهنوح به قومش می

ها دارد و توجه ی ولایت پذیری و ماندگاری امتای لطیف به رابطهمند شوند؛ که این خود اشاره
 دادن به این مسئله در دستور کار حضرت نوح بوده است.:

فِر  » طِیعُونِ * یغ 
َ
قُوهُ وَ أ هَ وَ اتَّ بُدُوا اللَّ نِ اع 

َ
ی لَکُم  نَذِیر  مُبِین  * أ مِ إِنِّ کُم  لَکُم  مِن  ذُنُوبِکُم  وَ یؤَخِّ قَالَ یا قَو  ر 

ی جَلٍ مُسَمًّ
َ
 (2-0)نوح: «إِلَی أ

از طرفی رویکرد خداوند در این هزاره حتی نسبت به هدایت تشریعی بندگان رویکردی حداقلی 
توان فهید که حتی بعث رسل در این دوران تراکم کمی داشته است بوده است و از آیات قرآن می

سُولُهَا » :(22مؤمنون، آیات منتهی به آیه ی )رجوع به سوره ةً رَّ مَّ
ُ
رَا کُلَّ مَا جَاءَ أ نَا رُسُلَنَا تَت  سَل  ر 

َ
ثُمَّ أ

حَادِیثَ 
َ
نَاهُم  أ ضاً وَجَعَل  ضَهُم بَع  نَا بَع  بَع  ت 

َ
بُوهُ فَأ مان توان نتیجه گرفت مردمان آن زبه طور کل می«. کَذَّ

ی و این مسئله هیچگاه به عنوان یک دغدغهاند تهی زیادی با نعمت حاکمیت دین داشفاصله
قابل وقوع، ذهن پیامبران را مشغول خود نکرده است. آنچه در این دوران اولویت کار پیامبران 
بوده است، تمحیص و پاکسازی بوده است؛ پاکسازی برای کارهای بزرگی که پس از آن انتظار 

گنجد که ذیل رویکرد همین چارچوب می رفت به وقوع بپیوندد. عذاب قوم لوط نیز درمی
 حکومتی حضرت ابراهیم به بررسی آن خواهیم پرداخت.

ی هبرد و این حق برای خلیفتوضیحات فوق البته حکومت به معنای حق انبیاء را زیر سؤال نمی
 الهی همچنان باقی بوده است:

دِ ال» بَا عَب 
َ
تُ أ ل 

َ
نِ خُنَیسٍ قَالَ: سَأ ی ب  مُعَلَّ هِ عَنِ ال  مِرُوا بِطَاعَتِهِ  لَّ

ُ
اسُ إِلاَّ وَ فِیهِم  مَن  قَد  أ هَل  کَانَ النَّ

ذُ کَانَ نُوح   مِنُونَ  مُن  ثَرَهُم  لَا یؤ  ک 
َ
 (010، ص0) کمال الدین، ج«.قَالَ لَم  یزَل  کَذَلِكَ وَ لَکِنَّ أ

 

 هجرت حضرت ابراهیم از تمدن کفر به سوی تمدنی نوین
 روایت شده: در وصف میلاد آن حضرت از امام صادق         

رَاهِیمَ » بُو إِب 
َ
جُومِ  کَانَ أ یهِ فَنَظَرَ فِی الن 

 
دُرُ إِلاَّ عَن  رَأ رُودُ لَا یص  عَانَ وَ کَانَ نُم  نِ کَن  رُودَ ب  ماً لِنُم  مُنَجِّ

رُودُ وَ مَا هُوَ فَقَ  یتُ فِی لَیلَتِی هَذِهِ عَجَباً فَقَالَ لَهُ نُم 
َ
بَحَ فَقَالَ لَقَد  رَأ ص 

َ
یالِی فَأ یتُ الَ لَیلَةً مِنَ اللَّ

َ
 رَأ
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لُ  ضِنَا هَذِهِ فَیکُونُ هَلَاکُنَا عَلَی یدَیهمَو  ر 
َ
 1«وداً یولَدُ فِی أ

عجیب این است که در شرح تحقق این پیشگویی و جوانب آن، گزارشی در دست ما نیست! مگر 
ها : پیشگویی منجمین ظهور کسی بوده است که بتاندسخن برخی مورخین را بپذیریم که گفته

 01کند!مفارقت می شکند و آئین نمرود رارا می
جز شأن خانوادگی آن حضرت که از روایت فوق روشن شد، در وصف مکنت اقتصادی آن حضرت 
نیز روایت شده است. این بسط ید اقتصادی قرین بود با طبع سخاوت و میهمان نوازی آن 

نفوذ  یعنی(. 223، ص2) کافی، ج«کَانَ صَاحِبَ ضِیَافَةٍ »حضرت، آنطور که در روایات وارد است: 
اقتصادی آن حضرت عجین با نفوذ روحانی ایشان بوده است و از این مال برای تألیف قلوب 

 .اندکردهاستفاده می
« داوری»در همین ایام که حضرت ابراهیم بین قوم خویش به رسالت مشغول بود، از خداوند مقام 

 کند:را طلب می

الِحِ » نِی بِالصَّ حِق  ل 
َ
ماً وَأ  (81)شعراء: «.ینَ رَبِّ هَب  لِی حُک 

شود و اینکه پس از نجات حضرت در ادامه روایت ابراهیم کرخی به جریان آتش نمرود اشاره می
دهد که اموال و دارایی خود را گیرد، لکن اجازه نمیابراهیم نمرود تصمیم به تبعید آن حضرت می

کند که اجازه دهد دارایی کند و او را مجاب میاز شهر خارج کند. حضرت ابراهیم با او محاجه می
. شودآید و برای او گران تمام میخود را با خود ببرد؛ و این چیزی است که به نمرود سخت می

 گزارشات تاریخی نیز موافق همین مضامین هستند.
حضرت ابراهیم تا زمانی که در میان قوم خود بود با مشرکان بت پرست و ستاره پرست مواجه بود 

ها اعلام برائت نمود که شرح مرزبندی خود را با هر دو طیف اظهار کرد و از آنو در همان زمان، 

                                       
 .133، ص8؛ مشابه آن در کافی، ج018، ص0کمال الدین، ج .0
یاد الکرخی قال سمعت أبا عبد الله 0 هُ عَزَّ وَ  .. کَانَ إِبْرَاهِیمُ : .: ابراهیم بن أبی ز تِی فَطَرَ اللَّ فِی شَبِیبَتِهِ عَلَی الْفِطْرَةِ الَّ

جَ سَارَةَ  هُ تَزَوَّ هُ تَبَارَكَ وَ تَعَالَی إِلَی دِینِهِ وَ اجْتَبَاهُ وَ إِنَّ ی هَدَاهُ اللَّ رَةُ وَ کَانَتْ سَا  ابْنَةَ لَاحِج  وَ هِی ابْنَةُ خَالَتِهِ جَلَّ الْخَلْقَ عَلَیهَا حَتَّ
کَتْ إِبْرَاهِیمَ  رْض  وَاسِعَة  وَ حَال  حَسَنَة  وَ کَانَتْ قَدْ مَلَّ

َ
صْلَحَهُ وَ  صَاحِبَةَ مَاشِیة  کَثِیرَة  وَ أ

َ
جَمِیعَ مَا کَانَتْ تَمْلِکُهُ فَقَامَ فِیهِ وَ أ

رْضِ کُوثَ 
َ
ی لَمْ یکُنْ بِأ رْعُ حَتَّ حْسَنُ حَالًا مِنْهکَثُرَتِ الْمَاشِیةُ وَ الزَّ

َ
 (170، ص8...) کافی، جی رُبَا رَجُلٌ أ

. جای سؤال است که آیا نمرود از این پیشگویی چنان مستأصل شده که طبق همین نقل بخواهد 012، ص0تاریخ طبری، ج .1
 تمام نوزادان را سر ببرد؟!



 
 31 ..................................... 0211 سفنداهای تخصصی، ماهنامه داخلی گروه

 

 

 (028بقره: ) آخرین محاجه را نیز با شخص نمرود داشت 0ها در قرآن آمده است.محاجه ایشان با آن
های بیدار را به فکر فرو برد؛ طوری که نمرود بر خود احساس خطر کرد و و با منطق بیان وجدان

رفت به بدترین وجه وی را که سد راه او شده بود حذف کند. اما به اذن خدا این مکر تصمیم گ
 نمرود به خود او بازگشت و عملًا همگان قدرت خدای تعالی و ضعف نمرود را به چشم دیدند!

پس از جریان آتش نمرود حضرت ابراهیم به همراهی پسرخاله ]یا برادر زاده[اش حضرت لوط، 

تِی :»ی شریفهشوند. از آیهرهسپار شامات میو همسرش ساره  ضِ الَّ َر  ینَاهُ وَلُوطاً إِلَی الأ  وَنَجَّ
عَالَمِینَ  نَا فِیهَا لِل  شود که این ترک وطن به جهت خوف از نمرود، و به استفاده می (70)انبیاء: «بَارَک 

 .0سمت مقصدی بوده است که برکت جهانیان پیشواز آن بوده است
راهیم به فلسطین مهاجرت کرد و گویا در این مسیر به شهر اورفه )که مردم آن بر به هر حال اب»

اساس یک عقیده کهن به وجود ابراهیم در آنجا قائلند(، و از طریق تدمر )پالمیرا( به دمشق 
)شامل شرقی فلسطین( هم رفته است. حتی برخی از مورخان کهن مانند یوستینوس و یوسفوس 

شقی برآنند که ابراهیم در دمشق حکومت یافت ولی مدتی بعد آن را رها به نقل از نیکلای دم
 (..م۴۹۳۲، دمشق، 027-2۲۵، ص۴سوسه، احمد، العرب و الیهود فی التاریخ، جویکی فقه به نقل از: )«ساخت

ز نام وی در مناطقی که ا»کنند. شواهد باستانی نیز ابعاد دیگری از این هجرت بزرگ را برملا می
همان، )«عبور کرده برجای مانده است و امروزه مزارات و مقامات بسیاری نام او را بر خود داردها آن

از  تواند حاکی، میو غیر دینی متون دینی در منابع واژه ابراهیم گوناگون هایشکل» (023و  020ص
تواند به اینها نمی (.388، ص0)دانشنامه بزرگ اسلامی، ج«باشد خصیب در منطقه هلال آن و رواج شهرت

ه های حرکتی تمدن ساز است کمعنای عبور یک مسافر یا رهگذر از این مناطق باشد؛ بلکه نشانه
حضرت ابراهیم به دستور خدا مأمور به آن بوده است. یعنی از همان ابتدا هدف حکومت بوده 

                                       
 جرت آن حضرت بوده است.توان استفاده کرد که هر دو محاجه پیش از ه. می82؛ صافات: 81انعام:  .0

یبایی حضرتبنا بر روایت ابراهیم کرخی، ابراهیم )علیه السلام( در این مسیر از مصر عبور داشته 0.  اند و همینجاست که ز
های شود و این رویارویی به اعجاز الهی و بر اثر ویژگیی رویارویی حضرت ابراهیم با پادشاه آن سرزمین نیز میساره بهانه

 شود.دشاه مصر منجر میاخلاقی حضرت ابراهیم، به ایمان پا
بنا بر این روایت به ناچار باید کج شدن مسیر به سمت مصر )جنوب غربی فلسطین( را دستور الهی دانست. در حالی که نقل 
تورات کاملًا متفاوت است و برخورد با شاه مصر را پس از استقرار حضرت ابراهیم در سرزمین فلسطین و آن زمانی دانسته که 

 به بعد( 01، رقم00ت قحطی و خشکسالی موقتاً فلسطین را به مقصد مصر رها کرد.)سفر پیدایش، فصلآن حضرت به جه
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 ی استحفاظی و مرکزیت آن هم معلوم بوده است!است، و حوزه
هایی است که از جانب حضرت ابراهیم بر دوش حضرت لوط و بعدها بر دوش رسالتاین به جز 

ای این رسالت را جهانی و تاریخی اسحاق و اسماعیل در دیگر مناطق گذاشته شد و وسعت منطقه
 کرد.

 ابراهیم و لوط )علیهما السلام( در فلسطین
پایگاه استراتژیک که خداوند در شأن این دو رسول الهی هر کدام در قستی از کنعان ـ این          

ـ سکنی گزیدند. لوط در شهر سدوم در مرز اردن و حضرت  (0اسراء:  )«بارکنا حوله» آن فرموده:
 ابراهیم در حبرون )الخلیل کنونی( مستقر شد.

در میان مردمی ناپاک که وصفشان در قرآن آمده، رسالتی آشکار داشت و  0سال 11حضرت لوط 
را در برابر میهمانان آسمانی در خطر دید، آهی از دل برکشید و آرزوی قدرت  چون آبروی خود

 توانست بر آن فساد اجتماعی فراگیر غلبه کند.پیشتیبانی کرد که با آن می

و  آوِی إِلی»
َ
ةً أ نَّ لِی بِکُم  قُوَّ

َ
نٍ شَدِیدٍ  لَو  أ  (81)هود: «رُک 

هستند که با آنان فاتح جهان  مصداق کامل این رکن شدید یاران آخر الزمانی حضرت حجت 

هِ » خواهد بود: دِ اللَّ بِی عَب 
َ
لِهِ   عن أ ةً »فِی قَو  قَائِمُ « قُوَّ ةُ ال  قُوَّ دِیدُ ثَلَاثُمِائَةٍ  قَالَ ال  نُ الشَّ ک  وَ الر 

که رکن شدید که دعای حضرت لوط بوده چیزی از دهد نشان می (113) همان، ص«.وَ ثَلَاثَةَ عَشَر
 کند.جنس یاورانی است که برای صاحب آن تمکن و اقتدار ایجاد می

ی حداقلی آن مستجاب با این حال خداوند این دعای لوط را در حق انبیای پس از ایشان به اندازه

هِ » کرد: دِ اللَّ بِی عَب 
َ
هُ نَبِیاً   عَن  أ مِهِ  قَالَ مَا بَعَثَ اللَّ دَ لُوطٍ إِلاَّ فِی عِزٍّ مِن  قَو  ، 0) تفسیر قمی، ج«.بَع 

 (112ص
که به احتمال مربوط به دوران پس از  0قرآن کریم برای حضرت لوط شأن داوری قائل شده است

. در احوال ابراهیم و اندنزول عذاب باشد و در این باره گزارشات تاریخی چیزی انعکاس نداده

                                       
 ، حدیث امام باقر 027، ص0تفسیر عیاشی، ج .0
تِی کَانَتْ تَعْمَلُ ا»؛ ممکن است از آیه 81انعام:  .0 یةِ الَّ ینَاهُ مِنَ الْقَرْ ( 72انبیاء: «) لْخَبَائِثَ وَ لُوطاً آتَینَاهُ حُکْماً وَ عِلْماً وَ نَجَّ

 استفاده شود که داوری او پیش از نزول عذاب بوده است.
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برخی منابع از وقوع یک عملیات نظامی دفاعی حکایت دارند. اصل حکایت در تورات  لوط 

ظاهراً دیگران در نقل این واقعه . (02سفر پیدایش، فصل )و ناظر به دوران پیش از عذاب قوم لوط است
 . 0اندبه تورات اعتماد کرده

م در بین پادشاهان مستقر طور که در تورات آمده این جریان ابهت و جلالتی از حضرت ابراهیآن
 های صلح با آن حضرت واداشت.نامهدر منطقه به جای گذاشت که آنان را به عقد پیمان

اند با توجه به شوکت پادشاهان بابلی و اهوازی آن زمان، برخی در صدق این داستان تشکیک کرده

. (388، ص0المعارف بزرگ اسلامی، ج دایرة)اند: رد و اثری از این پیکار در منابع تاریخی وجود نداردو گفته
در این بین قابل توجه است  از رسول خدا  با این حال روایت منحصر به فردی از امام کاظم 

 که برای حضرت ابراهیم شأن جهاد قائل شده است:
هِ » تَارَ مِن  کُلِّ شَی قَالَ رَسُولُ اللَّ هَ تَبَارَكَ وَ تَعَالَی اخ  بَعَةً إِنَّ اللَّ ر 

َ
بِیاءِ أ ن  َ تَارَ مِنَ الأ  بَعَةً ... وَ اخ  ر 

َ
ءٍ أ

نَا
َ
رَاهِیمَ وَ دَاوُدَ وَ مُوسَی وَ أ یفِ إِب   (002، ص0)خصال، ج«.لِلسَّ

طلح و جهادی از سنخ شود شاید حتی فراتر از جهاد دفاعی مصآنچه از این روایت استفاده می
بوده  ی حکومتی دینیجهاد حضرت داوود و پیامبر اسلام بوده باشد که روشی برای گسترش حوزه

 بهره گذاشته است.است. با این حال تاریخ ما را از زوایای حقیقت بی

 ابراهیم )علیه السلام( و امامت
 ـو شا 002آیه   ـنشان میسوره بقره نقطه عطفی را در زندگی حضرت ابراهیم  دهد ید زندگی بشریت 

                                       
این خلدون در این باره آورده: لوط با سپاه کنعان و فلسطین برای نبرد پادشاهان مشرق که به سرزمین شام حمله آورده بودند،  0

که بعضی گویند نمرود بود و پادشاه اسار و پادشاه کوتم[. ها چهار پادشاه بودند ]پادشاه اهواز و پادشاه بابل بیرون شد. آن
پادشاهان که به جنگ اینان آمده بودند پنج تن بودند به شمار آن پنج قریه. و سبب این جنگ آن بود که پادشاه اهواز دوازده 

 ه یاری خواسته و بر سرشانسال آنان را بنده خود ساخته بود، و آنان سر به شورش برداشته بودند و اینك این پادشاهان را ب
د که با او بودن -از سدومیان -لشکر کشیده بود... پادشاه سدوم و یارانش به مدافعه بیرون آمدند ولی او و پادشاهان دیگر

 اش به اسارت بردند. و چارپایان او راشکست خوردند و پادشاه اهواز او را و پادشاهان دیگر را اسیر کرد. لوط را نیز با خانواده
ها آمد و در رسید با حدود سیصد و هجده تن از فرزندان و موالی خود، از پی آن به غنیمت گرفتند. این خبر به ابراهیم 

ها حمله برد و به هزیمتشان داد و لوط و خانواده و مواشی او را برهانید.) تاریخ ابن ها رسید. بر آنبیرون شهر دمشق به آن
 (21، ص0خلدون، ج
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که طبق آن خداوند شأن امامت عامه را به پاس سپری کردن امتحانات سخت، به حضرت ابراهیم 
 هدیه داده است:

یتِ » اسِ إِمَاماً قَالَ وَمِن ذُرِّ ی جَاعِلُكَ لِلنَّ هُنَّ قَالَ إِنِّ تَمَّ
َ
هُ بِکَلِمَاتٍ فَأ ب  رَاهِیمَ رَ تَلَی إِب  نَالُ قَالَ لَا یی وَإِذِ اب 

الِمِینَ  دِی الظَّ  «.عَه 
ی خویش نیز طلب کرد و خداوند به صورت تأیید مشروط حضرت ابراهیم این جایگاه را برای ذریه

ی شریفه دو سؤال عمده مطرح است: اولًا رسد. در تبیین مفاد آیهفرمود: عهد من به ظالمین نمی
تواند باشد و آیا اشاره به امر معهود دارد یا اشاره یمعنای امام چیست؟ و ثانیاً مراد از عهد چه م

 به یک پیمان و قرارداد دارد؟
 در آیات دیگر نیز این شأن برای برخی از پیامبران از نسل حضرت ابراهیم ثابت شده است:

 در وصف حضرت ابراهیم و اسحاق و یعقوب )و شاید حضرت لوط(:

« 
َ
دُونَ بِأ ةً یه  ئِمَّ

َ
نَاهُم  أ رِنَاوَ جَعَل   (71)انبیاء: «م 

 و در وصف بنی اسرائیل:

ا صَبَرُوا وَ کَانُوا بِآیاتِنَا یوقِنُونَ » رِنَا لَمَّ م 
َ
دُونَ بِأ ةً یه  ئِمَّ

َ
هُم  أ نَا مِن   (02)سجده: «وَ جَعَل 

و  تر بوده استالبته دایره وسعت زمانی و مکانی امامت حضرت ابراهیم از امامان از نسل او وسیع
نسبت به تمام مردمان آن روزگار و حتی  پس از آن عمومیت داشته باشد « الناس»که بعید نیست 

 و تأیید این معنا در ادامه خواهد آمد.
ی شریفه نیز سخن از اجر دنیوی حضرت ابراهیم به میان آمده است که ظاهر در امری در این آیه

 ملموس و محسوس در زمان خود آن حضرت است:

نَا لَهُ » هُ فِ وَ وَهَب  یا وَ إِنَّ ن  رَهُ فِی الد  ج 
َ
کِتَابَ وَ آتَینَاهُ أ ةَ وَ ال  بُوَّ یتِهِ الن  نَا فِی ذُرِّ قُوبَ وَ جَعَل  حَاقَ وَ یع  ی إِس 

الِحِینَ   (07)عنکبوت: «الآ خِرَةِ لَمِنَ الصَّ
از ها بآیات دیگری نیز در همین سیاق وجود دارند که پس از بررسی عبارات تورات به تحلیل آن

 خواهیم گشت.

 امامت و نسبت آن با رسالت
گاهی در بررسی معنای امامت در این آیه، نسبت آن با مقام رسالت و نبوت مورد ارزیابی          
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 گیرد.قرار می
مشهور این بوده است که امامت به معنای مسئولیت اجرای احکام، مفهومی اخص از رسالت 

 بوده است.است که شأن آن منحصر در ابلاغ احکام 
ده بو« حکم»رسد که اصطلاح قرآنی برای مسئولیت اجرای احکام، اصطلاح لکن به نظر می

 باشد.

ی مِ » اسِ کُونُوا  عِبَاداً لِّ ةَ ثُمَّ یقُولَ لِلنَّ بُوَّ مَ وَالن  حُک  کِتَابَ وَال  تِیهُ اللّهُ ال  ن یؤ 
َ
نِ ن دُومَا کَانَ لِبَشَرٍ أ

 (71)آل عمران: «اللّهِ 
ا اینکه یاند ی آن پیامبر شدهتصدی حکم از جانب نبیّ، برخی تصور خواهند کرد که بندهپس از 

کند؛ و از این رو خداوند در صدد دفع شبهه فرموده ی شخصی اجرای احکام میپیامبر طبق سلیقه
 است: داوری این پیامبران در طول خداوند است.

ی برایشان قائل شده، در سوره« حکم»أنیت جای قرآن شمجموع پیامبرانی را که خداوند در جای

مَ »انعام گرد آورده و در مورد ایشان فرموده است:  حُک  کِتَابَ وَال  ذِینَ آتَینَاهُمُ ال  لَئِكَ الَّ و 
ُ
أ

ةَ  بُوَّ ی حکم در قرآن کریم اصطلاح واحدی دارد. در دهد که واژهو این نشان می (؛81)انعام: «وَالن 

یرا حضرت ابراهیم پیش از سپری نتیجه برای جایگاه  امامت باید شأنی فراتر از این قائل شد. ز
ی کردن امتحانات نیز واجد شأن حکم و داوری بود. مجمع البیان بر این اساس در تفسیر آیه

 شریفه فرموده است:

ذی ال المستفاد من لفظ الإمام أمران )أحدهما( أنه المقتدی به فی أفعاله و أقواله )و الثانی( أنه»
یقوم بتدبیر الأمة و سیاستها و القیام بأمورها و تأدیب جناتها و تولیة ولاتها و إقامة الحدود علی 
مستحقیها و محاربة من یکیدها و یعادیها فعلی الوجه الأول لا یکون نبی من الأنبیاء إلا و هو 

یکون مأمورا بتأدیب  إمام و علی الوجه الثانی لا یجب فی کل نبی أن یکون إماما إذ یجوز أن لا
ین فلما ابتلی الله سبحانه  الجناة و محاربة العداة و الدفاع عن حوزة الدین و مجاهدة الکافر

 (181، ص0) مجمع البیان، ج.«إبراهیم بالکلمات فأتمهن جعله إماما للأنام جزاء له علی ذلك
تر از ، آن را معنایی متعالیندادانسته« هدایت باطنی»در تفسیر المیزان نیز که امامت را به معنای 
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و چه بسا آنطور که تا کنون مفروض گرفته بودیم، این شأن  0؛اندریاست دین و دنیای مردم دانسته
برای خلیفة الله در هر زمانی ثابت بوده باشد. سؤال اینجاست که آیا جعل امامت برای حضرت 

این شأن به فعلیت رسیده است و ابراهیم محصور در شأن امامت و سروری بوده است یا اینکه 
جعل تکوینی مراد بوده است، آنچنان که جعل خلافت در شأن حضرت داوود، به معنای فعلیت 

 بخشیدن آن بوده است:

ضِ » َر  نَاكَ خَلِیفَةً فِی الأ  ا جَعَل   (03)ص: «یا دَاوُودُ إِنَّ
در ادامه  «اسحاق و یعقوب»فعلیت یافتن پیشوایی و سروری برای حضرت ابراهیم و فرزندان او 

گیرد و روشن خواهد شد آنچه بوده در حدی مستحکم و مستقر نبوده که مورد بررسی قرار می
کند؛ لکن حتی اگر جعل امامت در حق حضرت ابراهیم به معنای « ملک»خداوند از آن تعبیر به 

از دیگر پیامبران توان همین حق را متمایز حق امامت و شأنیت تصدی این مهم بوده باشد، می
مثل الإمام مثل »ها آمده است کنیم که در آنتصویر کرد. برای حل معما به روایاتی اشاره می

به جانب مردم بروند و امر الهی را به اند . رسولان الهی مأمور بوده0«الکعبة، إذ یؤتی و لا یأتی
این  1دارد.« اتمام حجت»ی وثیقی با رابطه« رسالت»گوش مردم برسانند؛ این است که جایگاه 

در حالی است که حق امام به دوش مردم به حدی سنگین است که موظف به شناخت او هستند 
انند ای شناخته شده و معروف است که مو نسبت به بیعت و تبعیت او تکلیف دارند. مثلًا به اندازه

حتمال موظف بودن در کند و مردم مردد، اهای بیدار را به سمت خود جذب میخورشید تابان دل
 2توانند نادیده بگیرند و پشت گوش بیندازند.قبال او را نمی

                                       
 .070، ص0زان، جر.ک: المی .0
 ، حدیث امام باقر 028کفایة الأثر، ص .0
(؛ و ماکنا معذبین حتی نبعث رسولًا ۴۰/۱۳لکل أمة رسول فاذا جاء رسولهم قضی بینهم بالقسط و هم لایظلمون )یونس، .1

ین لئلا یکون للناس علی الله حجة بعد الرسل )نساء ۴۳/۴۵)اسراء،  اشکال شود که: (. اگر ۴۶۵./۱(؛ رسلًا مبشرین و منذر
( نبیین نیز جایگاه ابلاغ رسالت داشته اند، پاسخ این 001)بقره: « فبعث الله النبیین مبشرین و منذرین»ی به مقتضای آیه

ی شریفه اشاره به انبیای مشخصی دارد که ممکن است شأن رسالت هم داشته باشند. نیز ممکن است خواهد بود که این آیه
 نسبت به افراد خاصی انذار و تبشیر کند و این رسالت عمومی او نبوده باشد. یک نبی به صورت مقطعی و

که جامع رسالت و امامت بوده اند، باید گفت: از هر دو جانب ـ امام و امت ـ تکلیف و وظیفه در مورد رسول مکرم اسلام  2
قلوب خویش را متوجه امام کنند و او را ای در قبال طرف دیگر برقرار بوده است و به مقتضای امامت مردم موظف بوده اند 

 مقصد هوای خویش قرار دهند، و به مقتضای رسالت، پیامبر خدا بوده است که طبیب دوار بطبه بوده است.
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به  0گذشته از معنای لغوی امام که متضمن معنای پیشوایی و تدبیر امور و معادل ریاست است،
در ضمن روایتی  توان نظر داشت. امام رضا روایاتی هم که در تفسیر معنای امام وارد شده می

 ی حضرت ابراهیم اشاره فرمودند:ف مقام امامت، به جایگاه ویژهجامع در وص

خَلِیلَ » رَاهِیمَ ال  هُ بِهَا إِب  مَامَةَ خَصَّ اللَّ ِ
فَهُ بِهَا وَ   إِنَّ الإ  تَبَةً ثَالِثَةً وَ فَضِیلَةً شَرَّ ةِ مَر  خُلَّ ةِ وَ ال  بُوَّ دَ الن  بَع 

خَلِیلُ  اسِ إِماماً فَقَالَ ال  ی جاعِلُكَ لِلنَّ رَهُ فَقَالَ عَزَّ وَ جَلَّ إِنِّ شَادَ بِهَا ذِک 
َ
یتِی  أ سُرُوراً بِهَا وَ مِن  ذُرِّ

هُ تَبَارَكَ وَ تَعَالَ  الِمِینَ قَالَ اللَّ دِی الظَّ  « ی لا ینالُ عَه 
 و در وصف اتصال این منصب تا زمان خودشان فرمودند:

بِی » ی وَرِثَهَا النَّ ناً حَتَّ ناً فَقَر  ضٍ قَر  ض  عَن  بَع  یتِهِ یرِثُهَا بَع  لَی  -فَقَالَ جَلَّ جَلَالُهُ  فَلَم  تَزَل  فِی ذُرِّ و 
َ
إِنَّ أ

ذِ  راهِیمَ لَلَّ اسِ بِإِب  مَامَةَ خِلَافَةُ النَّ ِ
مِنِینَ ... إِنَّ الإ  مُؤ  هُ وَلِی ال  ذِینَ آمَنُوا وَ اللَّ بِی وَ الَّ بَعُوهُ وَ هذَا النَّ ینَ اتَّ

سُولِ  هِ وَ خِلَافَةُ الرَّ مِنِینَ  اللَّ مُؤ  مِیرِ ال 
َ
حُسَینِ وَ مَقَامُ أ حَسَنِ وَ ال   «وَ مِیرَاثُ ال 

 خی شئون آن اشاره فرمودند:و در وصف اهمیت این منصب به بر

مَامَةَ » ِ
مِنِینَ إِنَّ الإ  مُؤ  یا وَ عِز  ال  ن  لِمِینَ وَ صَلَاحُ الد  مُس  ینِ وَ نِظَامُ ال  مَامَةَ زِمَامُ الدِّ ِ

لَامِ  إِنَّ الإ  س  ِ
س  الإ 

ُ
أ

کَاةِ وَ الصِّ  لَاةِ وَ الزَّ مَامِ تَمَامُ الصَّ ِ
امِی بِالإ  عُهُ السَّ امِی وَ فَر  فَیالنَّ فِیرُ ال  جِهَادِ وَ تَو  حَجِّ وَ ال  ءِ وَ یامِ وَ ال 

هِ وَ  مَامُ یحِل  حَلَالَ اللَّ ِ
رَافِ الإ  َط  غُورِ وَ الأ  عُ الث  کَامِ وَ مَن  َح  حُدُودِ وَ الأ  ضَاءُ ال  دَقَاتِ وَ إِم  مُ حَرَامَ الصَّ  یحَرِّ

هِ وَ یذُب  عَن  دِینِ  هِ وَ یقِیمُ حُدُودَ اللَّ حَسَنَةِ وَ  اللَّ عِظَةِ ال  مَو  مَةِ وَ ال  حِک  هِ بِال  بِّ عُو إِلَی سَبِیلِ رَ هِ وَ ید  اللَّ
عَالَمِ  لَةِ بِنُورِهَا لِل  مُجَلِّ الِعَةِ ال  سِ الطَّ م  مَامُ. کَالشَّ ِ

بَالِغَةِ الإ  ةِ ال  حُجَّ  ..«ال 
د شأنیت یی که بوده در حبا توضیحات فوق الذکر باید پذیرفت که امامت حضرت ابراهیم به هر معنا

و ذوالحق بودن باقی نمانده است و سهمی از فعلیت و واقعیت را دارا بوده است. اولًا معنای 
لغوی امام و اصطلاحی همین است؛ ثانیاً آنچه علامه طباطبائی اختیار فرمودند و از مجموع آیات 

د الثاً شاید بتوان ادعا کراستظهار نمودند متضمن هدایت فعلی )ایصال إلی المطلوب( بود؛ و ث
امامتی که در حد شأنیت باقی بماند و هیچ بروز و ظهوری نداشته باشد مجرد اعتبار است و 

                                       
مَهُم، و هی الإمامةُ. و الإمامُ: ما ائْتُمَّ به مِنْ رئِیس  و 270، ص01المحکم و المحیط الاعظم، ج.0 مَّ بِهم: تَقدَّ

َ
مَّ الْقَومَ، و أ

َ
: و أ

)صلیغَیرِه،... و إمَامُ کُلِّ شَی : قَیمهُ و المُصْلِحُ له، و القُرآنُ إمامُ المُسلِمینَ، و النبیُّ ةِ، و الخلِیفَةُ: إمامُ واله( إعلیهاللهء  مَّ
ُ
مامُ الأ

عیةِ، و إمامُ الجُنْدِ قائدُهُم.  الرَّ
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ای با ارزش به پاس زحمات حضرت ابراهیم و در قبال سپری کردن تواند به عنوان هدیهنمی
 امتحانات سخت و سنگین بوده باشد.

ز تورات فعلی را به عنوان شاهد و مبین معنای امامت تر شدن جوانب بحث فقراتی ابرای روشن
 آوریم:برای حضرت ابراهیم می

 ابراهیم )علیه السلام( و امامت در تورات
ای که خداوند به حضرت ابراهیم داده تنظیم شده است. جای کتاب تورات بر مدار وعده          

جای این کتاب اشاره به این وعده الهی دارد که خدا به ابراهیم و فرزندان او داده است که بیت 
المقدس )یا در برخی فقرات مدیترانه تا فرات، یا در برخی فقرات زمین( را میراث او و فرزندان او 

 است. قرار دهد. در کتاب تورات اساساً امامت و امت حول محور ابراهیم 
ی پدری است و خدا از همان بیان گر خروج حضرت ابراهیم از خانه 00در سفر پیدایش، فصل 

 ی برکت را به ابراهیم داده است:زمان وعده

کن و به سرزمینی که من ولایت، خانه پدری و خویشاوندان خود را رها ».خداوند به ابرام فرمود: 1
. من تو را پدر امت بزرگی میگردانم. تو را برکت میدهم و 7تو را بدانجا هدایت خواهم نمود برو. 

 دهم. آنانی را که به تو خوبی کنند برکت می3نامت را بزرگ میسازم و تو مایه برکت خواهی بود. 
 ا از تو برکت خواهند یافت.و آنانی را که به تو بدی نمایند لعنت میکنم. همه مردم دنی

ها . وقتی به کنعان رسیدند در کنار بلوط موره واقع در شکیم خیمه زدند. در آن زمان کنعانی6
. اما خداوند بر ابرام ظاهر شده، فرمود: من این سرزمین را به نسل 7در آن سرزمین ساکن بودند.

 تو خواهم بخشید.
ای است که در آینده عملیاتی است و در حد وعده ی الهی مسجل نشدهدر این مرحله هنوز وعده

 شود:این وعده تکرار می 01خواهد شد. همینطور در فصل

. تمام 14. بعد از جدا شدن لوط از ابرام خداوند به ابرام فرمود: با دقت به اطراف خود نگاه کن! 15
مانند غبار زمین بی  . نسل تو را16بخشم بینی تا ابد به تو و نسل تو میاین سرزمین را که می

 گردانم.شمار می
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نَا فِیهَا »سیاق این معنا این آیه است: ی همدر قرآن کریم آیه تِی بَارَک  ضِ الَّ َر  ینَاهُ وَلُوطاً إِلَی الأ  وَنَجَّ
عَالَمِینَ   . (70انبیاء: ) «لِل 

ی قابل توجه این است که این وعده مخصوص فرزندان ابراهیم نیست، بلکه طبق این وعده نکته
 باید شاهد این سروری باشد.می خود ابراهیم 

شود. شود و عملیاتی شدن آن آغاز میبیانگر مقطعی است که این وعده مسجل می 07فصل 
ما دچار تحریف شده است. با توجه نعجیب است که این قسمت از تورات به صورت ناشیانه و نخ

ساله باشد و این یک سال قبل  02ساله است، طبق ارقام تورات اسماعیل باید  11به اینکه ابراهیم 
 از به دنیا آمدن اسحاق است.

. وقتی ابراهیم نود و نه ساله بود خداوند بر او ظاهر شد و فرمود: من خدای قادر مطلق هستم. از 1
یاد کنم . با تو عهد می7راست است به جای آور  من اطاعت کن و آنچه . 5و3بندم که نسل تو را ز

های بسیار از تو به وجود بندم که قومابرام به خاک افتاد و خدا به وی گفت: من با تو عهد می
یرا من تو را پدر قوم4آورم  سازم های بسیار می. از این پس نام تو ابرام نخواهد بود بلکه ابراهیم؛ ز

یاد می. 6 . من عهد خود را تا ابد 7آورم ها ملتها و پادشاهان به وجود میکنم و از آننسل تو را ز
کنم. من خدای تو هستم و خدای فرزندانت اندرنسل برقرار میبا تو و بعد از تو با فرزندانت نسل

یب هستی، تا ابد به تو9نیز خواهم بود  ل و به نس . تمامی سرزمین کنعان را که اکنون در آن غر
 تو خواهم بخشید

ی کند و بدین صورت وعدهها( تغییر مینام حضرت به ناگاه از ابرام به ابراهام )به معنای پدر امت
لک إنی جاع»یابد )فقرات بعد نیز این معنا را تثبیت خواهد کرد(. مشروط سابق قطعیت می

ت حذف نشده است؛ بلکه به حذف شده است. در حقیق« فأتمهنّ »آمده است، اما « للناس إماماً 
 07ل ی فصی این تحریف مشخص شود، ادامهمنتقل شده است! فعلًا برای اینکه انگیزه 00فصل 

 گیرد:ی تولد اسحاق این گفتگو بین خدا و ابراهیم شکل میکنیم. با وعدهرا مطالعه می

از همین اسماعیل  . پس به خدا عرض کرد: خداوندا! همان اسماعیل را منظور بدار! ]نسلم را19
. ولی خدا فرمود: مطمئن باش خود ساره برای تو پسری خواهد زائید و تو نام او 18کثرت ببخش[ 
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را اسحاق )یعنی خنده( خواهی گذاشت. من عهد خود را با او و نسل وی تا ابد برقرار خواهم کرد 
خواهم داد و نسل او را چنان . اما در مورد اسماعیل نیز تقاضای تو را اجابت نمودم و او را برکت 72

یاد خواهم کرد که قوم بزرگی از او به وجود آید. دوازده امیر از میان فرزندان او برخواهند خواست  ز
. اما عهد خود را با اسحاق که ساره او را سال دیگر در همین موقع برای تو خواهد زائید استوار 71

 سازم.می
دورانی خواهند داشت و مکنتی خواهند یافت. اما « اسماعیلبنی »و « بنی اسرائیل»هر دو امت 

عاقبت از آن کدام است؟ گروهی که این فضیلت از او سلب نخواهد شد کدام است؟ گروهی که 
تمکن بیشتری خواهند یافت کدام است؟ این فقرات ادعا دارند که دولت فرزندان اسحاق مستقر 

 0خواهند ماند!
است! تحریف کنندگان برای اینکه « اسحاق»جریان قربانی کردن  00جا در فصل اما فقرات جابه

فرزند قربانی ابراهیم را که برکت در نسل او خواهد بود، اسحاق جلوه دهند، جریان قربانی فرزند 
شود سالگی حضرت ابرهیم، اسحاق متولد می 011در  00. در فصل اندرا چند فصل عقب انداخته

شود. البته تحریف کنندگان ملتفت حل این گره ی کردن او اشاره میبه جریان قربان 00و در فصل 
 ی حضرت ابراهیم باشد!تواند فرزند یگانهکه: اسحاق نمیاند نشده

گوید به ذات خود ی خداوند از آسمان ابراهیم را صدا زده به او گفت: خداوند میبار دیگر فرشته
یغ نداشتی تو را چنان قسم خورده ام که چون مرا اطاعت کردی و حتی یگا نه پسرت را از من در

یا بیبرکت دهم که نسل تو مانند ستارگان آسمان و شن  ها بر دشمنان خودشمار گردد. آنهای در
یرا تو مرا اطاعت کردیپیروز شده موجب برکت تمام قوم ، رقم 00.) فصل های جهان خواهند گشت، ز

02-08) 

سالگی حضرت ابراهیم( استقرار  11ت و از همینجا )یعنی ی بقره اسدر سوره« فأتمهن»این همان 
خورد. شاید اولین گام برای استقرار پیشوایی او پاکسازی سرزمین همسایه از امامت او رقم می

                                       
ی تورات فعلی تشکیک کرده اند و مدعی هستند که آنچه در تورات عبری موجود است بر مکنت برخی در صحت ترجمه .0

ی در رد یهودیت، حاج بابا طولانی مدت خاندان اسحاق و مکنت نهایی خاندان اسماعیل پس از آن دلالت دارد. )رساله ا
 قزوینی یزدی(
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شود تر از یک سال قبل از تولد اسحاق ـ عملیاتی میافراد ناپاک باشد که با عذاب قوم لوط ـ کم
دارد. حالا اینکه این عذاب الهی و خبر آن چه تأثیرات اجتماعی به آن اشاره  01و تورات در فصل 

 در سطح منطقه داشته است، شاید قابل حدس باشد.
ی واقعیت جایگاه حضرت ابراهیم در آن زمان باشد، تواند انعکاس دهندهاز جمله عباراتی که می

، 01ل ی دارد. در فصی فارستری نسبت به نسخهاین جمله از تورات عربی است که برگردان دقیق
 خوانیم:به بعد، در جریان تدفین ساره می 1رقم 

یب و نزیل عندکم، اعطونی ملک قبر »و قام ابراهیم من أمام میته و کلم بنی حث قائلًا » أنا غر
فأجاب بنو حث ابراهیم قائلین له: اسمعنا یا سیدی! أنت رئیس «. معکم لأدفن میتی من أمامی

 «ل قبورنا ادفن میتک...من الله بیننا. فی أفض
سالگی فرصت سروری یافتن آن سرزمین را نداشته  11شاید تصور شود که حضرت ابراهیم در سن 

است و به ناچار پیشوایی او منحصر به پیشوایی معنوی فرزندان خویش بوده است. لکن باید توجه 
ماعیل و اسحاق سال عمر نموده است و پس از اس 072داشت که آن حضرت بنا بر نقل تورات 

 فرزندان دیگری نیز از زنان دیگر به دنیا آورده است.
در آن منعکس نشده « لا ینال عهدی الظالمین»یک نقصان مهم در متن تورات این است که 

رات جای تواست. در حقیقت بنیان یهودیت تحریف شده بر حذف این جمله استوار است و جای
برکت با امتحانی که پدر از آن عبور کرد، برای فرزندان  ی کثرت وکنونی تأکید دارد که: وعده

ی بی چون و چرا داده است و مسجل شده است و هیچ اما و اگری در آن راه ندارد. خدا وعده
 واند گران در امان ماندهحق خلف وعده ندارد! البته برخی فقرات هم هستند که از چنگ تحریف

 :08ها استفاده کرد. از جمله در فصل ن از آنتوااین معنای مشروط بودن وعده را می

ی خود را تعلیم دهد که مرا اطاعت نموده، آنچه را . من او را برگزیده ام تا فرزندان و اهل خانه18
که راست و درست است به جا آورند. اگر چنین کنند من نیز آنچه را که به او وعده داده ام انجام 

 خواهم داد. 
شود که عهد و پیمان دو طرفه و مطابق آیات قرآن کریم است و تأکید می این معنا به این شکل

 ای نیکو داده است:مشروط بوده است و در قبال وفای به عهد، خداوند نیز وعده
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دِکُم  » وفِ بِعَه 
ُ
دِی أ فُوا  بِعَه  و 

َ
تُ عَلَیکُم  وَأ عَم  ن 

َ
تِی أ مَتِی الَّ کُرُوا  نِع  رَائِیلَ اذ  هَبُ یا بَنِی إِس   1«ونِ وَإِیای فَار 

ای مأنوس در ادبیات قرآن است. در مورد اصحاب ها واژهی عهد و میثاق با امتاصل مسئله

نا وَ »: پیامبر خاتم  طَع 
َ
نا وَ أ تُم  سَمِع  ذی واثَقَکم  بِهِ إِذ  قُل  هِ عَلَیکم  وَ میثاقَهُ الَّ مَةَ اللَّ کرُوا نِع  وَ اذ 

هَ إِنَّ ال قُوا اللَّ دُورِ اتَّ هَ عَلیم  بِذاتِ الص  ا نَصاری»و در مورد نصاری: ؛ (7)مائده: «لَّ ذینَ قالُوا إِنَّ  وَ مِنَ الَّ
ا ذُکرُوا بِهِ  نا میثاقَهُم  فَنَسُوا حَظّاً مِمَّ خَذ 

َ
هُ میثاقَ بَنی»و در مورد یهود: ؛  (02)مائده: «أ خَذَ اللَّ

َ
 وَ لَقَد  أ

هُمُ  نا مِن  رائیلَ وَ بَعَث  نَی عَشَرَ نَقیباً ... إِس   (00)مائده: «اث 

عَافاً »( عبارت 022ی بقره )آیه در سوره ض 
َ
ضاً حَسَناً فَیضَاعِفَهُ لَهُ أ رِضُ اللّهَ قَر  ذِی یق  ن ذَا الَّ مَّ

ی یابد و در سورهبر جهاد بنی اسرائیل و ملک داوود و سلیمان در قبال آن تطبیق می «کَثِیرَةً 
ها ، به آنی مشروط در قبال جهاد مالی و جانی اصحاب رسول وعده( همین 00حدید )آیه 

 0شود:داده می
نفَ »

َ
ن  أ تَوِی مِنکُم مَّ ضِ لَا یس  َر  مَاوَاتِ وَالأ  هِ مِیرَاثُ السَّ هِ وَلِلَّ لاَّ تُنفِقُوا فِی سَبِیلِ اللَّ

َ
قَ مِن وَمَا لَکُم  أ

دُ وَقَاتَلُوا وَکُلّاً وَعَدَ ا نفَقُوا مِن بَع 
َ
ذِینَ أ نَ الَّ ظَمُ دَرَجَةً مِّ ع 

َ
لَئِكَ أ و 

ُ
حِ وَقَاتَلَ أ فَت  لِ ال  نَی وَ قَب  حُس  هُ ال  هُ للَّ اللَّ

یم   ر  کَرِ ج 
َ
ضاً حَسَناً فَیضَاعِفَهُ لَهُ وَلَهُ أ هَ قَر  رِضُ اللَّ ذِی یق  مَلُونَ خَبِیر  * مَن ذَا الَّ  (00-01)حدید: « بِمَا تَع 

ی سلبی نیز داشته است و خفت و خاری جزای دنیوی ی سروری، جنبهاین پیمان به جز وعده

ضِهِم فَبِمَا نَق  »: اندآیاتی از قرآن کریم از نقض این عهد توسط یهود خبر دادهنقض آن بوده است. 
نَا قُلُوبَهُم  قَاسِیةً  اهُم  وَجَعَل  یثَاقَهُم  لَعنَّ ی اسراء، در تورات مطابق آیات ابتدائی سوره. (01)مائده: «مِّ

 ایشان را داده است وهنیز فقرات متعددی وجود دارد که خداوند به بنی اسرائیل وعید سرپیچی
ها را به دنبال شرک و فساد مسجل کرده است. لکن یهودیان این عبارات را نابودی و هزیمت آن

های خدا هستند و هیچگاه خدا به ها دردانهکنند که: راه توبه همیشه باز است و آناینطور معنا می

                                       
وسلم( عهد مشروط الهی با بنی اسرائیل وآلهعلیهاللهدارد که حتی تا زمان حضرت محمد )صلی. این آیه بیان می21بقره:  .0

 ش را در حدپابرجا بوده است و همچنان آنها این فرصت را داشته اند که به عهد خود با خدا باز گردند و مزد وفای به عهد خوی
 محدودی بگیرند. لکن فرصت سروری کلّ عالم به هر صورت از آنها سلب شده است.

فرجه( و طبق الگوی انتظار و تعالیاللهدر جای خود توضیح داده ایم که تحقق این وعده در زمان حضرت بقیة الله)عجل .0
 فرج خواهد بود.
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 0د!ها را تارومار کنها پشت نخواهد کرد، گرچه به قصد تنبیه آنآن
بر خلاف تورات که این عهد را بر مدار نژاد مستقر کرده است، قرآن کریم تأکید دارد که این عهدِ 

 مشروط بر مدار فضیلت است :

الِمِینَ » دِی الظَّ یتِی قَالَ لَا ینَالُ عَه   (002)بقره:  «قَالَ وَمِن ذُرِّ
مِنِ » مُؤ  ذِینَ آمَنُوا  وَاللّهُ وَلِی ال  بِی وَالَّ بَعُوهُ وَهَذَا النَّ ذِینَ اتَّ رَاهِیمَ لَلَّ اسِ بِإِب  لَی النَّ و 

َ
 (38: )آل عمران« ینَ إِنَّ أ

 دارد:قرآن کریم از فضیلتی مقطعی برای بنی اسرائیل پرده بر می

تِ » مَتِی الَّ کُرُوا  نِع  رَائِیلَ اذ  عَالَمِینَ یا بَنِی إِس  تُکُم  عَلَی ال  ل  ی فَضَّ نِّ
َ
تُ عَلَیکُم  وَأ عَم  ن 

َ
 (000و  27: )بقره« ی أ

 های بزرگی را به بنی اسرائیل ارزانی داشته است:طبق این فضیلت خداوند در مقاطعی نعمت

لُو» نبِیاء وَجَعَلَکُم م 
َ
مَةَ اللّهِ عَلَیکُم  إِذ  جَعَلَ فِیکُم  أ کُرُوا  نِع  مِ اذ  مِهِ یا قَو  م کاً وَآتَاکُ وَإِذ  قَالَ مُوسَی لِقَو 

عَالَمِینَ  ن ال  حَداً مِّ
َ
تِ أ ا لَم  یؤ   (01)مائده: « مَّ

یل ی بنی اسماعیدی با تیرهها سلب شد و عهد جدبا این حال این فضیلت بر اثر نقض عهد از آن
 مقرر شد که این موجبات حسادت بنی اسرائیل را فراهم آورد.

اسَ عَلی» سُدُونَ النَّ م  یَح 
َ
ناهُم   أ مَةَ وَ آتَی  حِک  کِتابَ وَ ال  راهِیمَ ال  نا آلَ إِب  لِهِ فَقَد  آتَی  هُ مِن  فَض  ما آتاهُمُ اللَّ

کاً عَظِیما  (22)نساء: « مُل 
ها پس از گذشت هزاران سال هنوز یم که چشمان یهودیت را خیره کرده است و آناین ملک عظ

 0در توهم دست یافتن به آن هستند، در خاندان فضیلت محقق خواهد شد:

ثَرَ » کَو  طَینَاكَ ال  ع 
َ
ا أ  (0)کوثر: « إِنَّ

 «نژاد»ربودند و به نفع « فضیلت»ها این عید را از دامان است و آنعید قربان از آنِ آل رسول 
 1مصادره کردند. 

در سوره صافات نیز که جریان قربانی منعکس شده، ترتیب آیات گویای همه چیز است. در آیه 

                                       
بْنَ  .0

َ
صَارَی نَحْنُ أ بُکُم بِذُنُوبِکُم )مائده: وَقَالَتِ الْیهُودُ وَالنَّ اؤُهُ قُلْ فَلِمَ یعَذِّ حِبَّ

َ
 (.08اء اللّهِ وَأ

یته من طریق إسماعیل.033، ص1المیزان، ج .0  : فالمراد بآل إبراهیم الطاهرون من ذر
بر اصلاح این خطای راهبردی بوده است و شواهد  ی حضرت عیسی تمام تلاش انبیای بنی اسرائیل و حتی تلاش ویژه .1
یر بار م تعددی بر این ادعا موجود است. پیامبران سعی داشته اند که از رهگذر فضیلت، مردم را به عزت منتقل کنند و مردم ز

 اند.قبول مسئولیت نمی رفته
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به  012به دعای فرزند دار شدن، تا آیه  011شود. در آیه به هجرت حضرت ابراهیم اشاره می 11

ا کَذَلِكَ » شودشود و در این آیه به جزای حضرت ابراهیم اشاره میفرزند اشاره می جریان ذبح إِنَّ
سِنِینَ  مُح  زِی ال  ینَ » 018نیز در آیه «. نَج  نَا عَلَیهِ فِی الآ خِرِ به مزد دنیوی آن حضرت اشاره « وَتَرَک 

نیز به  001ی در آیهشود. ی تولد حضرت اسحاق اشاره میبه وعده 000شود. نهایتاً در آیه می
ها خواهند بود که ظلم آن« ظالم»ها مصداق شود و اینکه گروهی از آنکثرت آل اسحاق اشاره می

سِهِ »:به ضرر خودشان تمام خواهد شد نَف  سِن  وَظَالِم  لِّ یتِهِمَا مُح  حَقَ وَمِن ذُرِّ نَا عَلَیهِ وَعَلَی إِس  بَارَک  وَ
 «.مُبِین  

یر تغی« حکومت خدادادی»ین جهت است که معنای حکومت دینی را به اشکال دیگر تورات در ا
ح . توضیاندی دینی حکومت نادیده گرفتهداده است و مسئولیت امام و امت را در قبال صبغه

خواهیم داد که یهودیت تمام سعی خود را کرده است تا صاحبان قدرت را از پیامبری و مرجعیت 
 معنوی خلع کنند.

هایی که مشاهده کردیم خداوند به پاس قدردانی ازخودگذشتگی حضرت عیتبا توجه به واق
ابراهیم، هم سرزمین را به او ارزانی داشت، و هم امت )=جمعیت( را و هم امامت )=حاکمیت( 

 را.
ی وثیق دارد که در ادامه به تفصیل آن خواهیم پرداخت. امام کسی است که در امام با امت رابطه

ی به پا کند و بر محور خویش جمع کثیری را به تکاپو وادار کند، پرچه این امت نهضت و انقلاب
ت ی خداسنهضت به فرجام نهایی نرسد و دولت به استقرار مورد نظر نائل نیاید. حکومت هدیه

ر یابد که حاضکند و چنان جسارت تغییر میبه امتی که به هدایت ولی الهی خود را اصلاح می
 ی الهی دهد.ی خویش صبغهخویش را به دست امام بسپارد و به جامعهاست ظاهر و باطن امر 

ای بود که با فرزندان ها افتاد معاملهپس از حضرت ابراهیم اتفاق جدیدی که در جریان امت
ند و در قبال یابها یکی پس از دیگری فرصتی استثنائی میاندرنسل برقرار شد. امتابراهیم، نسل

یابند که شاهد کشند. فرصت میئولیتی سنگین به دوش میاین فرصت بزرگ، بار مس
ن یابند که به ولایت امام خود تهای استثنائی ـ و بلکه صاحبان آن ـ باشند؛ و وظیفه میحکومت

یغ ندارند. اهمیت ماجرا در این جهت است که وسعت این ماجرا  دهند و از نصرت او زحمت در
توانید شود. با این نگاه میی آن تا این زمان نیز کشیده مینوردد و دامنهی ما را هم در میزمانه
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 مروری دوباره به عهد در آیات و ادعیه داشته باشید.

 استخلاف امم
در ادبیات قرآن گاهی از استخلاف امم یاد شده است که تصویر آن با کمی اغماض همراه             

جایی حکام تطبیق استخلاف بر جابهدانند و است. معمولًا خلافت را وصف شخص حاکم می
تواند داشته باشد، در حالی که امت مستخلف جای امت شود. اما استخلاف امم چه معنایی میمی

 پذیرد.جایی جمعیت صورت نمیکند و معمولًا جابهدیگر را پر نمی
 ئل استشود این است که بین امام و امت نوعی وحدت اعتباری قاآنچه از ادبیات قرآن ظاهر می

جایی امامان را نوعی تغییر ماهیت امم تلقی کرده است. در حقیقت محوریت با حکومت و جابه
کن ها سایه افدینی است که نعمتی بزرگ برای امام و امت اوست و در پی آن ولایت الهی بر سر آن

مند ه بهرهتوانند در آن از زندگی واقعی و حیات طیبشوند که میشود و وارد دنیایی جدید میمی
ی سار ائمهبشوند. حتی قبل از اینکه حکومت به استقرار برسد، خداوند امت را که در سایه

 ،اندمندی از حکومت دینی و نائل شدن به حیات طیبه را به دست آوردههدایت، فرصت بهره
ا منت هکند و با این نعمت بزرگ بر آنهای پیشین با همین خصوصیت معرفی میجانشین امت

نهد. این است که خداوند امت پیامبر را مثلًا جانشین پیشینیان ـ یا در برخی موارد جانشینان می
زمین یا وارثان زمین ـ معرفی کرده است، با اینکه اگر صرفاً نعمت وجود و بهره مندی از حیات 

اند و های متکثر دیگری در عرض امت پیامبر در آن زمان موجود بودهحیوانی مد نظر بود، امت
 شود.تأکید بر خلافت و جانشینی امت پیامبر بی مناسبت می

لُوَکُم  فِی مَا آتَاکُم  » ضٍ دَرَجَاتٍ لِیب  قَ بَع  ضَکُم  فَو  ضِ وَ رَفَعَ بَع  َر  ذِی جَعَلَکُم  خَلَائِفَ الأ  انعام: )« وَ هُوَ الَّ

032) 
دِهِ » ضِ مِن  بَع  َر  نَاکُم  خَلَائِفَ فِی الأ  مَلُونَ ثُمَّ جَعَل  ظُرَ کَیفَ تَع   (02)یونس:  «م  لِنَن 
رُهُ » ضِ فَمَن  کَفَرَ فَعَلَیهِ کُف  َر  ذِی جَعَلَکُم  خَلَائِفَ فِی الأ   (11)فاطر: « هُوَ الَّ
 إِلٰه  مَعَ اللَّ »

َ
ضِ أ َر  عَلُکُم  خُلَفَاءَ الأ  وءَ وَ یج  شِفُ الس  طَرَّ إِذَا دَعَاهُ وَ یک  مُض  ن  یجِیبُ ال  مَّ

َ
هِ قَلِیلًا مَا أ

رُونَ   (30)نمل: « تَذَکَّ
ذِ » لَفَ الَّ تَخ  ضِ کَمَا اس  َر  هُم  فِی الأ  لِفَنَّ تَخ  الِحاتِ لَیس  کُم  وَ عَمِلُوا الصَّ ذِینَ آمَنُوا مِن  هُ الَّ  مِن  ینَ وَعَدَ اللَّ
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لِهِم    (22)نور: « قَب 
ه ق نسبت به جهانیان مطرح شدبهره مندی از همین فرصتها در آیات قرآن به عنوان فضیلت و تفو

 است. گویی هرکسی لایق این نیست که حتی در معرض اینگونه نعمات باشد!

نَاهُم  عَ » ل  یبَاتِ وَفَضَّ نَ الطَّ نَاهُم مِّ ةَ وَرَزَق  بُوَّ مَ وَالن  حُک  کِتَابَ وَال  رَائِیلَ ال   لَیوَلَقَد  آتَینَا بَنِی إِس 
عَالَمِینَ   (03)جاثیه:  «ال 
شده است، و این از این باب است که نسبت به دیگر اقطار « إمام»برخی آیات بر امم تعبیر  حتی در

ا هزمین که از نعمت حکومت دینی بی بهره هستند، منشأ خیرات خواهند بود و به محوریت آن
 خیر و صلاح به تمام جهان ساطع خواهد شد:

عِفُ » تُض  ذِینَ اس  ن  نَمُنَّ عَلَی الَّ
َ
یدُ أ وَارِثِینَ وَ نُرِ عَلَهُمُ ال  ةً وَ نَج  ئِمَّ

َ
عَلَهُم  أ ضِ وَ نَج  َر   (2 )قصص: «وا فِی الأ 

با این توضیح تهدیدات الهی نسبت به اقوام مبنی بر انقضا و پایان مهلت، ضرورتاً به معنای نابودی 
ی ظهور و عذاب استیصال نیست، بلکه با محرومیت از نعمت حاکمیت دین ـ دینی که به منصه

 ی مستکبران و طاغوتیان نباشد ـ نیز سازگار است:برسد و تحت سیطره

یةِ » ن ذُرِّ کُم مِّ
َ
نشَأ

َ
ا یشَاء کَمَآ أ دِکُم مَّ لِف  مِن بَع  تَخ  یس  کُم  وَ هِب   یذ 

 
مَةِ إِن یشَأ ح  غَنِی ذُو الرَّ كَ ال  مٍ  قَ وَرَب  و 

ینَ   (011)انعام:  «آخَرِ
ذِینَ آمَنُوا  مَن ی» یهَا الَّ

َ
ةٍ عَلَی یا أ ذِلَّ

َ
ونَهُ أ یحِب  هُم  وَ مٍ یحِب  تِی اللّهُ بِقَو 

 
فَ یأ تَدَّ مِنکُم  عَن دِینِهِ فَسَو  ر 

لُ اللّ  مَةَ لآئِمٍ ذَلِكَ فَض  ینَ یجَاهِدُونَ فِی سَبِیلِ اللّهِ وَلَا یخَافُونَ لَو  کَافِرِ ةٍ عَلَی ال  عِزَّ
َ
مِنِینَ أ مُؤ  تِیهِ ال  هِ یؤ 

 (22: )مائده« مَن یشَاء
دِهِم  ذَلِكَ لِمَن  »ی ماجرا نظر دارند و بیان می دارد: آیاتی که به ادامه ضَ مِن بَع  کُمُ الَأر  کِنَنَّ وَلَنُس 

با معنای صرف حیات و زنده بودن سازگاری چندانی ندارند؛  (02)ابراهیم:  «خَافَ مَقَامِي وَخَافَ وَعِیدِ 
اند و اساساً کسانی که جانشین اقوام وجود داشتهها کسان دیگری هم در زمین چون در عرض آن

ذلک لمن »کردند. هلاک شده می شدند سرزمین جدیدی غیر از جای پیشینیان اختیار می
هم می تواند اشاره به همین معنا داشته باشد که این جانشینی چیزی فراتر از نعمت « خاف...

 کنند.دین ارتزاق میی حیات است؛ حیات طیبه ای است که در آن همه در سایه
توان به بعث رسل نیز سرایت دارد و گفت: مبعوث بودن حضرت موسی و این معنا را حتی می
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ن مندی از حاکمیت دیها فرصت بهرهبه سوی بنی اسرائیل به این معناست که برای آن عیسی 
سی ودن حضرت موها دین گسترش یابد و عالم گیر شود. مبعوث بتا بر محور آناند را فراهم کرده

به بنی اسرائیل معنایش این نیست حق ندارد فرعون را به دین خویش فرا بخواند، یا حضرت داوود 
ی صبا را به آئین خویش فرا بخواند! یا مبعوث بودن ـ که از اوصیای ایشان است ـ حق ندارد ملکه

ان گرایش ه دین ایشحضرت عیسی به بنی اسرائیل معنایش این نیست که مردم یونان حق ندارند ب
 پیدا کنند!
 ی وثیق امام و امت است.هایی از رابطهاینها جلوه

 جمع بندی
خ به این نتیجه رسیدیم که در بستر تاری« رویکردهای حکومتی انبیاء»در پاسخ به سؤال از         

 این رویکردهای عملی تطورات مهمی داشته است.
محفوظ برای ایشان بوده است؛ لکن در دورانی که از منظر حق انبیاء، حکومت همواره حقی 

یف ی ادای تکلی خدا به تشریع حداقلی دین تعلّق گرفته بود، مردم به سبب جهل، از عهدهاراده
رفته این حق تشدید شده است تا اینکه در زمان حضرت ابراهیم . رفتهاندنسبت به انبیاء خارج بوده

 .اندویش و تبعیت از ایشان شدهمردم جهان موظف به یافتن امام عصر خ
هایی انجام این تکلیف مقدور نبوده است و رفته رفته با تمحیص از منظر تکلیف انبیاء نیز در برهه

های انبیاء مؤثر واقع شده است و زمینه برای حکمرانی پیشوایان و پاکسازی جوامع، هدایت
 هدایت، مهیا شده است.

افتد این است که در ای که در زمان حضرت ابراهیم راجع به آیندگان میبه جز این، اتفاق ویژه
یابند که با وفای به عهد ها فرصت میخدا و امت امامان، امتی دو سویه بین جریان یک معامله

الهی و تبعیت از امامشان، شاهد حکومتهایی باشند که در ذهن حاکمان بشری سابقه نداشته 
هایی از جنس ملک سلیمان.است؛ حکومت



 

 

 

 وجه صحت معاملات مبتنی بر اشتباه در وصف جانبی
 
 

 استاد راهنما: استاد امینی
 
 

 نویسنده:
 1محمد مظفري

 

 چکیده
مساله اشتباه در اراده است که که خود به دو قسم تخلف وصف میاز موضوعات مطرح در فقه اسلا

شود. در قسم دوم یعنی تخلف وصف عارضی یا ذاتی و تخلف وصف عارضی یا جانبی تقسیم می
جانبی مشهور فقها قائل به صحت عقد همراه با حق خیار شده اند و لکن برای تصحیح چنین 

حال های بسیاری برای ان بیان شده است. از  که راه اندبودهعقدی با دو مشکل عمده مواجه 
تواند هد دو اشکال را حل کند و لکن از این رسد تنها یک راه حل میمیان این راه حلها به نظر می

خلف تواند صحت بیع موارد تراه حل تفسیرهای متعددی بیان شده که فقط یکی از ان تفاسیر می
کار سید یزدی و اخوند خراسانی است که با نام وصف عارضی را حل کند. این راه حل همان راه

شود. در این نوشتار ضمن تبیین تفاسیر مختلف از تعدد مطلوب به "تعدد مطلوب" شناخته می

                                       
   11-211. دانش پژوه گروه فقه معاملات، سال تحصیلی 0
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 شود. چگونگی تصحیح معاملات  همراه با حق خیار در موارد تخلف وصف پرداخته می

 کلمات کلیدی
 معاملات، وصف جانبی، وصف عارضیتخلف وصف جانبی، تعدد مطلوب، معاملات، صحت 

 تبیین محل نزاع و بیان اقوال
شود. به اتفاق اوصاف دخیل در معاملات دو دسته اوصاف جوهری و اوصاف جانبی تقسیم می

ید بگوید این خودرو را فقها اشتباه در اوصاف جوهری باعث بطلان معامله می شود. مثلا اگر ز
که این شی مورد اشاره خودرو نبوده بلکه اسب بوده معامله  به شما فروختم ما در واقع معلوم شود

باطل است. اما ایا اوصافی که دخیل در ماهیت مبیع نیستند اگر چنانچه مورد اشتباه واقع شود 
 شود؟ اهم اقوال در این مقام سه نظر است: باعث بطلان معامله می

معتقدند که هر نوع  (110الفقه و الفتاوی؛ ص: )النهایة في مجرد اول: برخی فقها نظیر شیخ طوسی در نهایه
 شود.تخلف وصفی باعث بطلان معامله می

 شود.دوم: مشهور فقها معتقدند که تخلف وصف جانبی باعث خیار می
قائل به تخییر بین فسخ و قبول و یا امساک همراه با اخذ ارش است. بنابراین  0سوم: ابن ادریس

ام دهد: معامله را قبول کند، یا فسخ کند و یا قبول کند اما ارش تواند انجطرف معامله سه کار می
را قیمت کنند، فاقد وصف را هم قیمت کنند وتفاوت مبیع واجد وصفبگیرد به این این نحو که : 

 المسمّی به مشتری برگردد.آن دو هر چه بود به همان نسبت از ثمن
از انجا که موضوع این نوشته بیان وجه صحت در موارد تخلف وصف جانبی است لذا از بیان 

 شود لذا نوشتهشود و به ذکر وجوه صحت پرداخته میاستدلالات و مناقشات اقوال خودداری می
 چرخد. ما در اطراف قول دوم می

 :اندبودهمشهور فقها برای تصحیح چنین عقدی با دو مشکل مواجه 

                                       
یر الفتاوی؛ ج0  لصفة، کان له ردّه، و فسخ العقد، أو أخذه، و أخذ : إن وجده علی خلاف ا020، ص: 0. السرائر الحاوي لتحر

 الأرش، لا یجبر علی واحد من الأمرین
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 در موارد تخلّف وصف عرضی و جانبی، نیز باید حکم به بطلان عقد بشود. ال اولاشک :

چون آنچه مورد معامله واقع شد، مبیعِ با ویژگیِ خاص است )که وجود ندارد(، نه مطلق 
 .0مبیع. لذا مبیع فاقد وصف، اگرچه موجود است ولی اساساً مورد معامله واقع نشد

 ضا است. آن چیزی که در موارد تخلّف وصف عرضی : صحت عقد متوقف بر راشکال دوم

مورد تراضی قرار دارد نقل دادن مبیعِ دارای وصف است. مبیعِ بدون وصف که متعلق تراضی 
 . 0قرار نگرفت تا حکم به صحت آن شود

برای پاسخ به اشکال اول حدود هفت جواب و برای حل اشکال دوم حدود پنج جواب ذکر شده 
ی ذکر شده از اشکال اول جواب صحیح جوابی است که برخی نظیر اخوند است. در بین جوابها

، 0؛ حاشیة المکاسب )للیزدي(، ج020و  013حاشیة المکاسب )للآخوند(، ص)اندخراسانی و سید یزدی مطرح کرده

 . (21ص
اند که  این دو فقیه از طریق وحدت مطلوب و تعدد مطلوب مشکل اول را به این نحو حل کرده

شود اگر از اوصاف ذاتی و از ارکان مبیع باشد، مطلوبِ در این معامله که برای مبیع ذکر میوصفی 
شود آن مطلوب واحد از موارد وحدت مطلوب خواهد بود، لذا در فرض تخلّف وصف گفته می

شود. ولی اگر وصف مذکور، وصف عرضی باشد، مطلوب حاصل نشد و حکم به بطلان معامله می
د خواهد بود. یعنی در فرض تخلف وصف، بخشی از مطلوب )عبد بودن( حاصل در معامله متعد

شد و بخش دیگر )کتابت( حاصل نشده است. نسبت به آن مطلوبی که حاصل شد، حکم به 
 شود.شود و نسبت به آن مطلوبی که حاصل نشده است، حکم به ثبوت خیار میصحت معامله می

 بررسی تعدد مطلوب
اقشاتی در کلمات بزرگانی مثل حضرت امام و محقق نائینی مطرح شده نسبت به این پاسخ من

 است. در فقه العقود نیز به این پاسخ اشکال کردند.

                                       
ء  مغایر  للموجود، فالمعقود علیه غیر موجود  و الموجود غیر معقود  : وقوع العقد علی شي022، ص2. کتاب المکاسب، ج0

 علیه.
ء المطلق بحیث یشمل الموصوف بهذا التراضي علی الشي: یرجع النزاع إلی وقوع العقد و 077، ص2. کتاب المکاسب، ج0

 الوصف الموجود و عدمه.



 
 81 ..................................... 0211 اسفندهای تخصصی، ماهنامه داخلی گروه

 

 

 اشکال فقه العقود بر پاسخ تعدد مطلوب
مولف فقه العقود در مقام اشکال فرموده اند: هر چند این وجه، صحت و لزوم معامله را اثبات 

از صحت معامله همراه با خیار و این وجه نمیتواند صحت بیع  کند، اما مدعا عبارت استمی
کند. زیرا تعدد مطلوب بازگشتش به یکی از این دو امر است: همراه با ثبوت خیار را اثبات نمي

. اگر مراد «یک بیع مطلق و یک بیعِ علی تقدیر عدم تمامیة البیع الاول»و « بیعین علی تقدیرین»
این  باشد، معنایش این است که اگر« بیعین علی تقدیرین»شتش به آخوند از تعدد مطلوب بازگ

عبد در واقع کاتب است مورد بیع عبد کاتب باشد، ولی اگر در واقع این عبد کاتب نیست مورد 
یک بیعِ  یک بیع مطلق و»بیع عبد غیر کاتب باشد. اگر مراد آخوند از تعدد مطلوب بازگشتش به 

باشد، معنایش این است که بیعِ مطلق بر روی عبد کاتب واقع « الاولعلی تقدیر عدم تمامیة البیع 
 .0شد، ولی وقوع بیع بر عبد غیر کاتب، معلّق است بر اینکه عبد کاتب وجود نداشته باشد
باشد. یملازمه هر یک از این دو امر این است که بیع ثانی )بیع عبد غیر کاتب( بیع صحیح و لاز

 0حکم به خیار شود.چون تخلّفی وجود ندارد تا 

 اشکال حضرت امام به پاسخ تعدد مطلوب
. چون انشاء واحد 1حضرت امام در پاسخ آخوند خراساني فرمودند که این پاسخ قابل التزام نیست

شود. بلکه اگرانشاء واحد به دو انشاء برای دوشيء بصورت طولی )بیع به دو انشاء منحل نمی
عبد کاتب بنابر تقدیر وجود کتابت و بیع عبد غیر کاتب بنابر تقدیر فقدان کتابت( برگردد ، حکم 

، 0شودمی« علی تقدیرین بیع الشیئ بثمنین»ای شبیه شود . چون چنین معاملهمیبه بطلان معامله 

                                       
 شود.. شبیه آنچه در بحث ترتّب مطرح می0
: انّ تفسیر ذلك لمسألة الخیار غیر واضح عندنا إذ هذا مرجعه في الحقیقة إلی بیعین علی 233، ص: 0. فقه العقود؛ ج0 

 لی تقدیر عدم تمامیة الأوّل، فإذا تخلف الوصف فالبیع الأوّل لم یتم و البیع الثاني ینبغيتقدیرین، أو إلی بیع مطلق و بیع آخر ع
 أن یکون صحیحا لازما لعدم تقیده بوصف مفقود فلما ذا الخیار؟!

 شاء: فیه ما لا یخفی؛ ضرورة أنّه لا یعقل أن یکون الطلب الواحد أو الإنشاء الواحد، طلباً أو إن131، ص2. کتاب البیع، ج1
لشیئین طولیّین علی فرضي الوجدان و الفقدان، و لا منحلا إلیهما، بل لو فرض إنشاء البیع کذلك، کان باطلًا، نظیر البیع بثمنین 

 علی فرضین.
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 ، که به دلیل وجود تردید در معامله باطل است.0شودمی

 بررسی اشکال حضرت امام و مولف فقه العقود
رسد این دو اشکال مطرح شده بر تعدد مطلوب وارد نیستند. ابتدا باید ببینیم که مراد از به نظر می

عبارت آخوند خراساني تعدد مطلوب در پاسخ تعدد مطلوب چیست؟ بر اساس آنچه از ظاهر 
، مراد از تعدد مطلوب همان تفسیری است که در فقه العقود مطرح شده است. 0شوداستفاده می

 که در این صورت اشکالات مطرح شده وارد هستند.
رسد وحدت مطلوب و تعدد مطلوب در این موارد به همان معنایی است که لکن به نظر می

 در بحث تبعیت قضاء از اداء، یک مبنا این است که لزوم قضاء رود. مثلادر موارد دیگر به کار می
شان این است که امر به نماز ظهرین در فاصله زمانی خاص، از باب تابع امر به اداء است. دلیل

تعدد مطلوب است. یک مطلوب، طبیعیّ نماز ظهرین است و مطلوب دیگر اتیان نماز در وقت 
 شد، باید مطلوب دیگر را اتیان کند. ها متعذّراست. وقتی یکی از مطلوب

بنابراین مطلوبَین در تعدّد مطلوب عبارتند از: اصل طبیعت و طبیعتِ به وصف خاص. با 
توان تعدد مطلوب را به این نحو ارائه داد: در صورتی که توجه به این معنا از تعدد مطلوب، می

. د، که عبارت است از عبد حبشیخرد، فقط یک مطلوب دارمشتری یک مبیعِ با وصف ذاتی را می
خرد، دو مطلوب دارد: یک مطلوبش حیثیت اما در صورتی که مشتری مبیعِ به وصف عرضی را می

عبد بودن مبیع است. مطلوب دیگرش عبدِ به وصف کتابت است. تخلّف وصف در این صورت به 
نشد. لکن چون  این نحو است که بایع یک مطلوب را تحویل داد ولی مطلوب دوم تحویل داده

مطلوب اول مشروط بود به انضمام مطلوب دوم )کاتب بودن عبد(، لذا تخلّف این انضمام موجب 
شود. مانند جایی که دو کتاب را به شرط انضمام به همدیگر معامله کنند ولی بعداً معلوم خیار می

                                       
رهم دوختی اجرتش دو د. شبیه اجاره بر خیاطت ثوب، که گفته شود اگر فارسی دوختی اجرتش یک درهم باشد و اگر رومی0

 باشد.
ینة عرفا علی ان 020المکاسب )للآخوند(، ص. حاشیة 0 : هذا بخلاف ما إذا لم یکن القید رکنا له، فان کونه کذلك نوعا، قر

المنشأ بصیغة کلّ منهما شیئان، طلب الواجد إن کان، و الّا فطلب الفاقد، و هکذا العقد مع صورتي الوجدان و الفقدان، بحیث 
ن الفاقد لیس متعلقا لقصده، أصلا، فلا محیص له عن نصب دلالة علی ذلك، و الّا لو فرض ان أحدا ما أراد إلّا الواجد، و ا

ینة النّوعیة، ظاهرة في تعدّد المطلوب، و العرف یحکم فیه بکون الفاقد أیضا  کانت صیغة کلّ منهما لأجل الاحتفاف بتلك القر
 بالصیغة مطلوب.
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خیار  انضمام، حکم بهها مال غیر بود. در این مثال به دلیل تخلّف شرط شود که یکی از این کتاب
 شود.)تبعّض صفقه( می

توان صحت و خیار این معامله را توجیه کرد. در نتیجه نه اشکال طبق این معنا از تعدد مطلوب، می
ع فرمود ما نحن فیه مثل بیفقه العقود به خیاری نبودن این معامله و نه اشکال حضرت امام که می

 به ثمنین و باطل است، وارد نیستند.

 کالات دیگر بر تعدد مطلوباش
حتی بعد از تصحیحی که نسبت به این پاسخ  انجام دادیم، باز هم دو مناقشه بر این پاسخ وجود 

 دارد:

: به حسب اغراض عقلایی، غرض و مطلوب مشتری از مبیع، قابل تقسیم است به مناقشه اول

تعدد مطلوب است. لکن اینکه در برخی موارد از باب وحدت مطلوب و در برخی موارد از باب 
کند که بیع واحد را به دو این تعدد مطلوب زمانی اثر گذار است و اشکالِ محل بحث را حلّ می

بیع منحلّ کند. در حالی که در محل بحث )بیع عبد کاتب( انحلال بیع واحد به دو بیع صحیح 
 .0شده است نیست، همانطور که در کلام حضرت امام هم اشکال عدم معقولیت انحلال ذکر 

بله، در جایی که اشیاء متعدد یا شیئ دارای اجزاء مورد بیع واقع شوند انحلال بیع واحد به دو یا 
چند بیع معقول است، مثل بیع چند کتابی که به هم انضمام شدند. چون عرف در این موارد بیع را 

اقع چون در این موارد اجزاء گوید چند بیع را با انشاء واحد انجام دادیم. در وبیند، و میمتعدد می
توانند به تنهایی مورد بیع واقع شوند و ثمن در برابرشان یا افراد مبیع، مالیّت مستقلّ دارند و می

گیرد، انحلال معامله معقول است. ولی انحلال معامله نسبت به اوصاف و هیئات معنا قرار می
لی از ذات ندارند تا مورد معاوضه اش این است که هیئات و اوصاف مالیّت مستقندارد. نکته

 شوند.مستقل قرار بگیرند، بلکه فقط موجب زیادت و نقصان قیمت اشیاء می
بله، اغراض مشتریان در مورد عبد کاتب، ممکن است از باب وحدت مطلوب باشد و ممکن 

 کند.است از باب تعدد مطلوب باشد ولی درصورت تعدد مطلوب ، معامله تعدد پیدا نمی

                                       
لا یعقل أن یکون الطلب الواحد أو الإنشاء الواحد، طلباً أو إنشاء : فیه ما لا یخفی؛ ضرورة أنّه 131، ص2. کتاب البیع، ج0

 لشیئین طولیّین علی فرضي الوجدان و الفقدان، و لا منحلا إلیهما.
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: بر اساس تعدد مطلوب، تمام الملاک در پاسخ از اشکال اول این است که تقییدِ شه دوممناق

مبیع به وصف ذاتی، از باب وحدت مطلوب است و لذا در فرض تخلّف وصف، حکم به بطلان 
شود. شود، و تقیید مبیع به وصف عرضی، چون از باب تعدد مطلوب است، حکم به صحت میمی

اش این است که اگر مبیعِ کلّی مقیّد به وصف عرضی سد دارد. چون لازمهلکن این کلام تالی فا
شود، در فرض تخلف وصف، باید بر اساس تعدد مطلوب، حکم به صحت و خیار این معامله 

الی کنند. این تشود. در حالی که در این فرض فقهاء نسبت به فاقد وصف، حکم به بطلان می
( بود. ملاک فوق از حیث حکم تکلیفی )وجوب فاسد از حیث حکم وضعی )صحت و فساد

تسلیم مبیع( نیز مستلزم یک تالی فاسد است. چون در این مثال اگر قائل به تعدد مطلوب شویم، 
نسبت به یک مطلوب که قدرت بر تسلیم وجود ندارد. لکن نسبت به مطلوب دیگر )عبد غیر 

 ظر فقهی کسی به این حکم ملتزمکاتب( وجوب تسلیم برای بایع باقی است، در حالی که از ن
 نیست.

 اشکال محقق نائینی به تعدد مطلوب
 :(021، ص0منیة الطالب في حاشیة المکاسب، ج)اندمحقق نائینی نسبت به تعدد مطلوب سه اشکال مطرح کرده

  اشکال اول: این پاسخ به شکل یک ضابطه کلی و مضبوط نیست. چون وحدت یا
 عرضی، به حسب اغراض متعاملین متفاوت است.تعدد مطلوب در اوصاف ذاتی و 

  اشکال دوم: تفصیل بین اوصاف ذاتی و عرضی به این نحو که اوصاف ذاتی به نحو
وحدت مطلوب و اوصاف عرضی به نحو تعدد مطلوب هستند، امر درستی نیست. 
چون در مورد هر یک از اوصاف ذاتی و عرضی، هم وحدت مطلوب و هم تعدد مطلوب 

 محتمل است.
فاوت توان تگردد. به این بیان که نمیاین دو اشکال در حقیقت به یک اشکال برمی

وصف ذاتی و وصف عرضی را به نحو کلی دائر مدار وحدت مطلوب و تعدد مطلوب 
بدانیم. رکنیّت وصف و عدم رکنیّت آن دائر مدار وحدت مطلوب و تعدد مطلوب 

 نیست.
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 کم به بطلان و صحت مع الخیار در اشکال سوم: به حسب فتوای فقهاء، مناط ح
موارد تخلّف وصف ذاتی و عرضی، وحدت مطلوب یا تعدد مطلوب نیست. بلکه چه 
بسا در برخی مواردِ تخلّف وصف ذاتی، تعدد مطلوب وجود دارد، مثلا حماری را به 

شود که آن مبیع فرس است، در حالی که خرد ولی بعدا معلوم میقصد باربر بودن می
کنند. و چه بسا در برخی موارد وصف عرضی وحدت مطلوب به بطلان می فقها حکم

خرد و نیاز دیگری به این عبد وجود دارد، مثلا عبد کاتب را فقط به غرض کتابت می
شود، در حالی که فقهاء حکم به صحت مع الخیار ندارد، ولی بعدا کشف خلاف می

 کنند.می

 مناقشه فقه العقود به اشکال محقق نائینی
: مراد 0در فقه العقود در مقام دفاع از کلام آخوند خراساني نسبت به اشکال محقق نائینی فرمودند

اخوند خراساني از وحدت مطلوب و تعدد مطلوب در این پاسخ، به حسب غرض شخصی و 
رضایت قلبی متعاملین نیست. بلکه مراد آخوند از وحدت مطلوب این است که چون اوصاف ذاتی 

حسب نوع موارد و غلبه خارجی در معاملات از باب وحدت مطلوب هستند، این غلبه  و رکنیّ، به
ی اوصاف شود که اوصاف ذاتی ظهور پیدا کنند در وحدت مطلوب. و همچنین غلبهموجب می

 شود.عرضی در تعدد مطلوب در معاملات، موجب ظهور اوصاف عرضی در تعدد مطلوب می
در برخی از معاملات خلاف این غلبه تحقق پیدا  اگرچه به حسب غرض شخصی، ممکن است

کند، و متعاملین در یک وصف عرضی مطلوب واحد داشته باشد و یا در یک وصف ذاتی تعدد 
مطلوب داشته باشند. لکن در این موارد هم ملاک وحدت و تعدد مطلوب همان ظهور برخاسته 

 از نوع موارد است نه غرض خاص متعاملین.

 العقود بر اشکال محقق نائینی بررسی مناقشه فقه
رسد این مناقشه فقه العقود به اشکال محقق نائینی وارد است و در نتیجه اشکال محقق به نظر می

                                       
: الظاهر من عبارة المحقق الخراساني رحمه اللّه ان مقصوده هو دعوی انّ غلبة تعدد المطلوبیة و 237، ص0. فقه العقود، ج0

الرضا القلبي ذا مراتب في الأوصاف الجانبیة و غلبة الوحدة و عدم تعدد المراتب في الأوصاف الرکنیة  کون الغرض النفسي و
أوجبت ظهور اللفظ في تعدد الملکیة المنشأة في الثاني و وحدتها في الأوّل و لیس غرضه مجرّد تعدد الرضا القلبي و وحدته و 

 کون غرضه النفسي ذا مراتب أو غیر ذي مراتب.
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ساني ی فقه العقود از کلام آخوند خرانائینی به پاسخ آخوند خراساني وارد نیست. البته این مناقشه

هذا بخلاف ما إذا »فرماید: ی چنین مینیز قابل استفاده است، چون ایشان در مورد وصف عرض
ینة  عرفاً علی أنّ المُنشأ بصیغة کلّ منهما شیئان،  لم یکن القید رکنا له، فانّ کونه کذلك نوعاً، قر

حاشیة  )«طلب الواجد إن کان، و الّا فطلب الفاقد، و هکذا العقد مع صورتي الوجدان و الفقدان

 .(020المکاسب )للآخوند(، ص
شود. چون ایشان نیز ملاک تعدد مطلوب را فهم یزدی نیز همین مناقشه فهمیده می از کلام سید

نقول إنّ الوصف و إن »فرماید: کنند. ایشان در این باره میها بیان میعرفی و نوع معامله کننده
طلوب مکان مذکورا في الإنشاء بعنوان القیدیّة إلّا أنّه في العرف لا یعدّ قیدا بل هو من باب تعدّد ال

و یجري علیه حکمه إمّا لأنّه کذلك في إرادة المنشئ أیضا في الحقیقة و إن کان قیدا في الصّورة 
أو لأنّ العرف یجري علیه حکم تعدّد المطلوب و إن لم یکن کذلك في قصده و السرّ في حکمهم 

ي بل ف کذلك هو کونه کذلك في أغراض نوع المعاملین و إن لم یکن کذلك في هذین المتعاقدین
ب حاشیة المکاس )«الحقیقة یکون کذلك في حاق قصدهما و باطن قلبهما أیضا و إن کانا غافلین عنه

 .(21، ص0)للیزدي(، ج
شکال وارد نیست، بلکه عمده ا  -یعنی تعدد مطلوب –در نتیجه اشکال محقق نائینی به این پاسخ 

 یان شد. این پاسخ همان دو وجهی است که قبل از اشکال محقق نائینی ب

 تصحیح پاسخ تعدد مطلوب با تفسیر سوم از تعدد مطلوب
از تعدد مطلوب وجود دارد که بر اساس آن هیچ یک از اشکالات مطرح شده تا اینجا میتفسیر سو

بیعین »بر این پاسخ وارد نیستند. و آن این است که گفته شود تعدد مطلوب در اینجا به معنای 
ست تا مناقشه نی« ق و یک بیعِ علی تقدیر عدم تمامیة البیع الاولیک بیع مطل»یا « علی تقدیرین

 هم نیست« انحلال بیع واحد به دو بیع»مولف فقه العقود و حضرت امام وارد شود، و به معنای 
 تا اشکال شود که انحلال بیع نسبت به اوصاف معنا ندارد.

مطلوب در اوصاف عرضی  گوید مراد از وحدت مطلوب در اوصاف ذاتی و تعددتفسیر سوم می
این است که در خارج فقط یک معامله داریم نه دو معامله. منتها در مواردِ وحدت مطلوب، فقط 
یک التزام و قرار وجود دارد که به مطلوب واحد تعلّق گرفته است. لکن در موارد تعدد مطلوب، 
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ه اگر وجود دارد به نحوی کعلاوه بر التزام به اصل مبیع، التزام دیگری نسبت به مطلوب ثانی هم 
کرد. البته مطلوب ثانی، یک معامله مستقل به این مطلوب وجود نداشت به این معامله اقدام نمی

شود که التزام به مطلوب اول متوقف و آید، بلکه مطلوب ثانی به این نحو تامین میحساب نمی
ه ی به قرارداد، مشروط است بمشروط بر وجود مطلوب ثانی باشد )التزام به شراء عبد و پای بند

التزام به کاتب بودن او(. که در صورت تخلف شرط، اصل معامله صحیح است، ولی به دلیل تامین 
 نشدن شرط، خیار وجود دارد.

آید، لکن این مطلب از کلمات سید یزدی اگرچه این تفسیر از ظواهر کلام آخوند به دست نمی

و راض بأصل المبیع بالنّسبة إلی لحاظ المطلوب الأول و فه»فرماید:شود. ایشان میاستفاده می
فقد المطلوب الثاني لا یضرّ به و من هذا قلنا إنّ فساد الشرط لا یوجب فساد العقد کما یدلّ علیه 

 .(21، ص0حاشیة المکاسب )للیزدي(، ج )«جملة من الأخبار أیضا
حضرت امام، و همچنین اشکال اولی با توجه به این تفسیر از تعدد مطلوب، اشکال فقه العقود و 

که ذکر میشود. اما اشکال دوکه ذکر شد )عدم انحلال معامله نسبت به اوصاف( جواب داده می
شد )توصیف مبیع کلی به وصف عرضی( جوابش این است که این اغراض عقلایی )تعدد مطلوب 

 مبیع، به لحاظ در اوصاف عرضی( در جایی است که مبیع شخصی باشد. در موارد کلی بودن
 اغراض عقلایی وصف عرضی هم از باب وحدت مطلوب خواهد بود.

 شود، چون؛با این تفسیر از تعدد مطلوب تمام مناقشات قبلی جواب داده می
  اشکال فقه العقود و حضرت امام: جوابش این است که طبق این تفسیر دیگر بیعین

 شود.علی تقدیرین نمی
  دو بیع: جوابش این است که طبق این تفسیر فقط یک اشکال انحلال بیع واحد به

معامله داریم و بحث انحلال مطرح نیست، بلکه فقط یک معامله داریم. البته در 
 وصف عرضی، علاوه بر یک معامله، یک اشتراط هم وجود دارد.

  اشکال لزوم حکم به صحت در مبیع کلّیِ دارای وصف عرضی: جوابش این است که
که مطلوب ثانی با اشتراط تامین شود. این ضابطه نسبت به وصف ی ما طبق ضابطه

شود. چون در این موارد وصف عرضی، مطلوب عرضی در مبیع شخصی جاری می
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آید. اما در مبیع کلی، هم وصف ذاتی و هم وصف عرضی در مطلوب ثانی به حساب می
 اصلی مدخلیّت دارند.

یع ت از اینکه در مبنکته فرق بین مبیع شخصی و مبیع کلی عبارت اس
جزئی چون پای اشاره در میان است، فهم عرفی از توصیف این مبیعِ 
خاص به وصف عرضی این است که متعلّق عقد، عبد خارجی است و 

آید که با شرط تامین وصف کتابت یک مطلوب ثانی به حساب می
شود. ولی در مبیع کلی که پای اشاره و شیئ خاص در میان نیست، می

تری دو مطلوب داشته باشد، متفاهم عرفی از قول طرفین این است اگر مش
که هم توصیف به وصف ذاتی و هم توصیف به وصف عرضی در اصل 

 مطلوب دخیل هستند.
  اشکال سوم محقق نائینی: جوابش همان جوابی است که توسط فقه العقود مطرح شد

. یعنی ملاک تعدد و از کلام آخوند خراساني و سید یزدی نیز قابل استفاده بود
 مطلوب، نوع موارد است نه خصوص غرض شخصی طرفین.

  اشکال اول و دوم محقق نائینی )اختلاف به حسب موارد و منضبط نبودن(: جوابش
این است که قبول داریم به لحاظ اغراض شخصی، مواردِ وحدت و تعدد مطلوب 

در اصل مطلوب مختلف است. لکن چون به لحاظ غالب موارد، اوصاف ذاتی دخالت 
آیند. اوصاف عرضی هم چون به حسب نوع دارند، وحدت مطلوب به حساب می

آید. همین مقدار از غلبه برای موارد به عکس هست، تعدد مطلوب به حساب می
مند بودن کافی است. این مطلب منافاتی ندارد با اینکه اغراض ضرب قاعده و ضابطه

 شود غلبه و فهم عرفی است.می شخصی مختلف باشد، لکن آنچه موجب ظهور
دهد و حکم به صحت معامله و خیار را نیز اثبات بنابراین تعدد مطلوب به همه مناقشات جواب می

 شود.کند، در نتیجه اشکال اول به وسیله این پاسخ، جواب داده میمی

 حل اشکال دوم
وارد ی تصحیح بیع در مدر ابتدای بحث و در ذیل عنوان تبیین محل نزاع گفته شد که فقها برا

. اولین مشکل از راه تعدد مطلوب حل گردید. اندبودهتخلف وصف جانبی با دو مشکل مواجه 
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 شود؟ حال باید دید مشکل دوم چگونه حل می
 مشکل دوم این است که : 

صحت عقد متوقف بر رضا است. آن چیزی که در موارد تخلّف وصف عرضی مورد تراضی قرار 
مبیعِ دارای وصف است. مبیعِ بدون وصف که متعلق تراضی قرار نگرفت تا حکم دارد نقل دادن 

 .0به صحت آن شود
رسد همان راه حلی که در پاسخ به این اشکال نیز راه حل های متعددی بیان شده اما به نظر می

اند تومی –یعنی حل مشکل از راه تعدد مطلوب با تفسیر سوم  –در حل مشکل اول ذکر گردید 
 اشکال دوم را نیز حل کند. 

اسخ تمام باشد، قدرت جواب دادن : اگر این پامده است (280و ص 233، ص0)فقه العقود، جدر فقه العقود
به اشکال دوم را نیز دارد و لکن اشکال ایشان این است که از تعدد مطلوب تفسیری دارند که بر 

تواند مشکل را حل کند. اما بر اساس تفسیری که از تعدد اساس ان تفسیر تعدد مطلوب نمی
 توان مشکل دوم را نیز حل کرد. مطلوب ارائه شد می

 جمع بندی
شود. از بحثِ از اعتبار تراضی یا طیب نفس، فقط مربوط به چیزی است که مورد عقد واقع می 

مورد عقد قرار گرفته است، وجود   -در مثال بیع عبد کاتب  –آنجا که فقط حیثیت عبد بودن 
تراضی نسبت به آن معتبر است. اما حیثیت کتابت اگرچه مطلوب است، لکن مورد عقد واقع 

ت عقد متوقّف بر رضای به آن باشد. وقتی حیثیت کتابت به عنوان مطلوب ثانی و به نشده تا صحّ 
شود، معنایش این است که التزام مشتری به این عقد، متوقّف بر این صورت اشتراط لحاظ می

 است که این وصف وجود داشته باشد.
د. بر دهبنابراین تفسیر سوم از تعدد مطلوب معنای صحیحی دارد و به هر دو اشکال پاسخ می

س دانیم یا طیب نفاساس این پاسخ فرقی ندارد که در صحت معاملات رضای معاملی را معتبر ب
را. با این تفسیر از تعدد مطلوب، بنابر هر دو قول میتوان به اشکال دوم پاسخ داد.

                                       
ء المطلق بحیث یشمل الموصوف بهذا : یرجع النزاع إلی وقوع العقد و التراضي علی الشي077، ص2تاب المکاسب، ج. ک0

 الوصف الموجود و عدمه.



 

 

  
 
 

 وحدت و تعدد مطلوب در قراردادها

 
 

 استاد راهنما: استاد امینی
 
 

 نویسنده:
 1احمد مولائی

 چکیده
، قرارداد بر امور موصوف یا مشروط است، از اموری که در تعیین یکی از قراردادهای متعارف

سرنوشت چنین معاملاتی بسیار موثر است تعیین کیفیت تأثیر وصف یا شرط مذکور در متعلق 
است که آیا متعلق فقط در صورت وجود وصف یا شرط مطلوبیت دارد ) وحدت مطلوب ( یا اینکه 

باشد ) تعدد مطلوب ( ؟ از این رو نوشتار حاضر مییت حتی در صورت فقدان آن هم دارای مطلوب
بحث وحدت و تعدد مطلوب در عقود را با الهام از کلمات فقهاء مورد بحث قرار داده و بعد از 

 تحلیل ماهیت و معیار هر دو عنوان، به بیان آثارشان در عقود پرداخته است.

                                       
 11-211. دانش پژوه گروه فقه معاملات، سال تحصیلی  0
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 کلید واژه 
یار تعدد مطلوب، آثاروحدت و تعدد مطلوب، وحدت و تعدد مطلوب، معیار وحدت مطلوب، مع 

 شرط فاسد، خیار رویة . 

 مقدمه
یکی از اهدف اصلی مردم در معاملات اداره معیشت و تأمین نیازها است، به همین جهت در 
بسیاری موارد به اقتضای این هدف مهم متعلق معاملات را متناسب با اغراض خاص خود به 

باشد و میاز این موارد، معامله بر امور مشروط یا موصوف  دهند که یکیمیصورت مضیق قرار 
از آنجا که در این نوع معاملات امکان تخلف در وصف یا شرط مذکور وجود دارد این بحث مطرح 

شود که آیا در صورت تخلف، معامله همچنان باقی است یا اینکه با فقدان وصف یا شرط معامله می
سی کیفیت تأثیر گذاری اوصاف و شروط در قراردادها دارای شود . از این رو بررمیهم باطل 

 گیرد .       میمورد بحث قرار « وحدت و تعدد مطلوب در قراردادها » اهمیت بوده که تحت عنوان 

 گفتار اول : معیار وحدت و تعدد مطلوب 
 ـ معیار تعدد مطلوب

 در عبارت فقهاء سه معیار برای تعدد مطلوب بیان شده است: 

 الف ( عدم دخالت وصف در حقیقت متعلّق عقد

چنانچه وصف دخیل در حقیقت مبیع نباشد و در نتیجه تخلف وصف به لحاظ عرفی موجب تغایر  
موصوف با موجود نگردد به این معنا که گفته شود مبیع فاقد اوصاف مأخوذ در آن است نه مغایر، 

بیت دارد زیرا چنین وصفی اگر چه در شود که ذات بدون وصف هم مطلومیدر این صورت معلوم 
 شود بلکه از باب تعدد مطلوبمیانشاء بعنوان قید هم ذکر شده باشد از نظر عرف قید محسوب ن

 . (.  203، ص0)کتاب المکاسب ) القدیمه ( جخواهد بود

 ب ( دلیل دال بر حکم
ر بیع موصوف شخصی دبه این معنا که به عنوان مثال اگر در معاملات مشروط به شرط فاسد یا   

صورت انتفاء وصف از دلیل فهمیده شود که وصف یا شرط از باب تعدد مطلوب بوده است حکم 
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 .  . ( 33، ص0)بحرالعلوم، بلغةالفقیه، جبه صحت معاملات مذکور خواهد بود

 ج ( تعدد در غرض
اجزاء  به عقد واقع شده بر یک امر مرکب گاهی ناشی از دو غرض است که یکی به کل و دیگری 

)طباطبایی حکیم، سید محسن، نهج گیرد که در این صورت مُنشَأ از قبیل تعدد مطلوب استمیآن تعلّق 

 . ( 082الفقاهه، ص 
 ومیتوان گفت که رجوع دومیرسد معیار صحیح و دقیق همان اولی باشد و حتی میبه نظر 

رف از اوصاف و شروط است که هم به همان معیار اول است زیرا آنچه که مهم است فهم عمیسو
چه موقع ذات متعلق مطلوب اصلی است اگر چه فاقد وصف یا شرط باشد ) تعدد مطلوب ( و 
چه موقع ذات فقط در صورت مقید به قید یا شرط مذکور در عقد مطلوب است ) وحدت مطلوب 

 اهی هم علم به( و منشأ برای فهم عرف گاهی قرائن حالیه و مقالیه، گاهی دلیل دال بر حکم و گ
 اغراض است . 

 ـ ماهیت تعدد مطلوب
 تعدد مطلوب به لحاظ ماهیت ممکن است به یکی از سه حالت ذیل باشد: 

 الف ( تعدد در اراده منشِئ
به این معنا که در اراده منشِئ حقیقتاً مطلوب متعدد باشد اگر چه در ظاهر به شکل قید  

 . ( 21، ص0حاشیة المکاسب، ج)طباطبایی یزدی، سید محمد کاظم، باشد

 ب ( حکم عرف به تعدد مطلوب

عرف حکم به تعدد مطلوب بکند هر چند که در قصد منشِئ متعدد نباشد و دلیل این حکم این 
است که در اغراض نوع معامِلین، اوصاف مذکور از باب تعدد مطلوب است هر چند که به حسب 

لکه غرض مذکور فقط در حاق قصد و باطن ظاهر، غرض در متعاقدین خاص اینگونه نباشد ب
. فقط در صورتی که علم داشته باشیم طرفین قصد جدی بر ها بوده هر چند از آن غافل باشندآن

قیدیّت دارند به گونه ای که رضایتشان فقط منوط به وجود وصف است، معامله باطل خواهد بود 
 معامله معلّق بر وجود وصف است و زیرا رجوعش به تعلیق است به دلیل اینکه در حقیقت انشاء

 .  )همان(«بعتُ إن کان کذا » گویا بایع گفته: 
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 ج ( تعدد در مُنشَأ
در صورتی که قید به لحاظ نوع، رکن برای عقد نباشد قرینه بر این است که مُنشأ بواسطه هر  

 در صورت کدام از صیغه ها متفاوت است به این معنا که در صورت وجود قید مُنشأ طلب واجد و
ای که اگر یکی از طرفین بخواهد فقدان آن طلب فاقد است و در نتیجه عقد متعدد است به گونه
)آخوند خراسانی، محمد کاظم بن حسین، حاشیة فقط واجد قید را اراده کند حتماً باید قرینه ای بر آن نصب کند

 . ( 020المکاسب، تهران، ص 
ب ذکر شد معیار حکم عرف است و مناشی حکم عرف همان طور که در معیار تعدد و حدت مطلو

 ممکن است امور مختلف باشد .  

 ـ معیار وحدت مطلوب 
 الف( قوام متعلق عقد به وصف

چنان چه به لحاظ عرفی وصف دخیل در در حقیقت مبیع باشد هیچ اختلافی در بطلان عقد در  
شده باشد مثل اینکه بایع  صورت تخلف وصف وجود ندارد هر چند که به نحو شرط در عقد أخذ

بگوید : آنچه را که در خانه موجود است فروختم به این شرط که عبد وحشی باشد بعد معلوم شود 
حمار وحشی بوده است و این کاشف از این است که مبیع فقط در صورت اتصاف به وصف مذکور 

 مطلوبیت دارد . 

 ب ( قوام رضایت به وجود وصف

بر وجود اوصاف باشد به این معنا که رضایت به مبیع مقید به وجود وصف  اگر قصدِ به بیع مبتنی 
باشد در این صورت با نبود وصف، عقد از باب فقدان رضا باطل خواهد بود هر چند که وصف 

  .)انصاری دزفولی، مرتضی بن محمد امین، همان(مقوم مبیع نبوده و به تبع آن موجود مغایر با موصوف نباشد
دارای اشکال است زیرا در صورتی که وصف مقوم مبیع نباشد قصد به بیع موصوف این معیار 

حاکی از تعدد مطلوب است و لذا شخص با فقدان وصف هم نسبت به ذات مبیع رضایت دارد و 
فقدان مطلوب دوم ضرری به رضایت او نسبت به مطلوب اول ندارد و به همین جهت است که در 

 . )طباطبای یزدی، سید محمد کاظم، همان(شودیمصورت فساد شرط، عقد فاسد ن
اگر مراد از تعدد مطلوب تعدد التزام و ملتزمٌ به باشد به این معنا که یکی از التزامها متعلّق به ملکیت 
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مشتری نسبت به عین و دیگری نسبت به وصف صحت باشد بگونه ای که در صورت فقدان وصف 
عبارت دیگری از شرط ضمنی است و اگر مراد از  مشتری حق فسخ معامله را داشته باشد این

رت مطلق به بیع عین به صومیتعدد مطلوب معنای دیگری باشد روشن نیست زیرا اینکه یک التزا
علی، ارشادالطالب  )تبریزی، جوادبنتعلّق بگیرد و التزام دیگر به بیع عین موصوفه چنین چیزی ممکن نیست

 . ( 073، ص  2الی التعلیق علی المکاسب، ج 

 ج ( وحدت در غرض

عقد واقع شده بر یک مرکب گاهی ناشی از غرض واحدی است که به مجموع مرکب تعلّق دارد  
 . )طباطبایی حکیم، سید محسن، همان(و در این صورت مُنشَأ به نحو وحدت مطلوب است

 همان گونه که بیان شد رجوع همه به فهم عرف است .

 مطلوب در عقودگفتار دوم : آثار وحدت و تعدد 
 ( حکم به صحت یا عدم صحت معاملات بر عین موصوف 1
در صورت فقدان وصف چنان وصف مذکور از باب تعدد مطلوب باشد باشد عقد صحیح بوده و  

مشروط له حق فسخ خواهد داشت اما اگر وصف مذکور از باب وحدت مطلوب باشد عقد باطل 
 .   مین ، همان()انصاری دزفولی، مرتضی بن محمد اخواهد بود

 ( حکم به لزوم عقد در صورت فقدان وصف  7
چنان چه متعلق عقد شیء موصوف باشد حکم به صحت در صورت فقدان وصف کاشف از این  

است که متعلق واقعی ذات عین خارجی است و در نتیجه عقد نسبت به عین فاقد وصف تام بوده 
 .  (310میرزا حبیب الله رشتی، فقه الامامیه، قسم الخیارات، ص )نجفی گیلانی، و مقتضی برای لزوم آن موجود است

 ( اقتضای رهن بودن عین مرهونه با تمام مراتب بر اساس قول به تعدد مطلوب 3
شود که قول به تعدد مطلوب در رهن، رهن بودن عین مرهونه با تمام مراتبش را اقتضا میگفته  

د شومیکند و لذا در صورت بیع آن به هنگام خوف از فساد، ثمن آن هم به عنوان رهن محسوب می
زیرا ثمن یکی از مراتب عین است مگر اینکه از اذن به بیع اسقاط حق رهانه استظهار بشود که 

 درست نیست زیرا فرض، عدم بطلان آن با بیع است و حق رهانه متقوم به خود عین نیست . 
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ثمره قابل پذیرش نیست زیرا درست است که رهن از قبیل تعدد مطلوب است اما مقتضای اما این 
آن رهن بودن ثمن به صورت مطلق نیست زیرا ثمن به صورت مطلق از مراتب عین محسوب 

شود تا اینکه حکم عین همواره شامل آن بشود چون در تمام مواردی که ملتزم به تعدد مطلوب مین
حکم برای بدل به صورت مطلق نیستیم بلکه ثبوت حکم برای بدل منوط به  هستیم قائل به ثبوت

 .  ( 373، ص 02)همدانی، آقا رضا بن محمد هادی، مصباح الفقیه، جتعذر شخص متعلق عقد است

 ( حکم به صحت افاده اباحه در معاطاة  5

نا که مفاد معاطات احتمال دارد که افاده اباحه در معاطات از باب تعدد مطلوب باشد به این مع 
عبارت است از دو چیز: یکی تسلیط طرف مقابل بر مال خود به قصد ملک و دیگری تسلیط 
بدون ملک که به حکم عرف مفید اباحه است و این نوع تسلیط اگر تأکید قصد تملیک نباشد 

ضمن  رهیچ منافاتی با آن ندارد زیرا مراد از اباحه مذکور قسیم ملک نیست بلکه مقصود اباحه د
 ملک و تابع آن است به گونه ای که به نحو تعدد مطلوب حتی با نبود ملک هم باقی است . 

اگر اشکال شود که طبق این بیان در عقود فاسده هم باید قائل به افاده اباحه شد در حالی که کسی 
را نه زیتوان گفت : در عقود فاسده تسلیط اباحه ای وجود ندارد میقائل به آن نیست، در جواب 

تسلیط قولی است و نه تسلیط فعلی ، با این بیان که مدلول مطابقی صیغ این عقود فقط تملیک 
 شودمیاست و اباحه تصرف از احکام شرعی ملک است که بدون قصد مالک هم بر آن مترتب 

حتی اگر مالک قصد عدم ترتب آن را داشته باشد و بر فرض مقصود مالک هم باشد به نحو وحدت 
وب مقید به ملکیت است . و به لحاظ فعلی هم آنچه که وجود دارد دفع عین به صاحبش مطل

براساس عقد است و هیچ تسلیطی بر مال دفع شده نیست زیرا ملکیت مقصوده ای که به خیال 
طرفین محقق شده ناشی از عقدی است که سابق بر دفع مال به مالکش بوده است پس دفع مذکور 

غیر بر مال به قصد تملیک نیست . در حالیکه در معاطات حصول ملکیت  به هیچ عنوان تسلیط
 با دفع و متأخر از تسلیط است . 

اما قول به اباحه در معاطات هم از باب تعدد مطلوب دارای اشکال است زیرا آنچه که در معاطات 
چرا که با  شودمیوجود داشته، تسلیط به قصد تملیک بوده است که با انتفاء ملک آن هم منتفی 

انتفاء فصل جنس هم منتفی خواهد شد و لذا اباحه در ضمن ملک منتفی بوده و اباحه قسیم 
 . ( 37)بحرالعلوم، محمدبن محمدتقی، همان، ص ملک هم مقصود نبوده است 
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 ( لزوم یا عدم لزوم انضمام عادل به متولی سابق یا تعیین شخص دیگردر وقف 4
ر متولی شرط کرده باشد هنگام زوال وصف طبق قول به تعدد در صورتی که واقف عدالت را د 

مطلوب لازم است حاکم شخص عادل دیگر را به او ضمیمه و یا اینکه شخص دیگری را به جای 
او تعیین کند اما بنابر قول به وحدت مطلوب ضمیمه عادل یا تعیین شخص دیگر از سوی حاکم 

. و ظاهر این است که ( 031لرسائل الفقهیه) تقریرات للنجم آبادی(، ص )غروی نائینی، میرزا محمد حسین، الازم نیست
 وقف بدون متولی خصوصی طبق نظر حاکم اداره خواهد شد .   

( استحقاق یا عدم استحقاق اجیر نسبت به بخشی از اجرت در صورت وجود  6
 مانع از رسیدن کالا

دت معین به فلان شهر برساند چنان چه اگر انسان شخصی را اجیر کند تا اینکه متاعش را در م   
چه  شود در این صورت چنانمیدر بین راه مانعی پیش بیاید و او نتواند کالا را برساند اجاره باطل 

مورد اجاره فقط رساندن کالا باشد اجیر مستحق چیزی نیست اما اگر مورد اجاره مجموع سفر 
ه مستحق اجرت خواهد بود اما اگر مورد و رساند کالا باشد اجیر نسبت به مسافتی که طی کرد

)موسوی خوئی، سید اجاره مجموع آن دو به نحو وحدت مطلوب باشد مستحق چیزی نخواهد بود

 .  ( 010، ص 0ابوالقاسم، منهاج الصالحین، ج

 ( جواز یا عدم جواز صرف نماء وقف در مصلحت دیگر در صورت فوت مصلحت اول 7

ک مصلحتی وقف کند ) مثل وقف بر مسجد یا مدرسه ( در صورت چنان چه انسان مالی را بر ی   
زوال آن مصلحت و عدم امکان استفاده از آن و یا عدم نیاز، اگر وقف به نحو تعدد مطلوب باشد 
) که غالباً از این قبیل است ( در صورت امکان نماء وقف صرف مصلحت مشابه خواهد شد در 

 . ( 027)همان، ص شودمیه مورد وقف صرف غیر اینصورت در نزدیک ترین امر خیر ب

 ( صحت یا عدم صحت عقد نکاح در صورت فقدان وصف مذکور در صیغه 9
اگر در صیغه عقد نکاح دو عنوان صحیح به کار رفته باشد باید دید که آیا یکی از عنوانها از باب  

وحدت مطلوب، مقید به عنوان دیگر متعلق نکاح قرار گرفته یا از باب تعدد مطلوب یکی از دو 
 دعنوان به صورت مطلق متعلق نکاح واقع شده است که البته در این صورت عنوان دیگر هم مور

 توجه متعاقدین است ولی در صورت فقدان آن، عنوان دیگر متعلق انشاء نکاح است.
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چنانچه عقد از عقودی باشد که جعل خیار در آن مشروع است در صورت تعدد مطلوب عقد 
» شود:  گفته شود به عنوان مثال اگر در صیغه عقد نکاحصحیح بوده و حق خیار فسخ ثابت می

و هر دو جهت مورد نظر زوج و ولی زوجه باشد، چنانچه یکی از  «زوجتك هذه و هی الکبری 
دو جهت موجود نباشد و معلوم شود که این دختر، دختر بزرگ نیست. صحت عقد در این مورد 
مبتنی بر مسأله وحدت و تعدد مطلوب است. اگر رضایت متعاقدین به عقد با این شخص مشروط 

عقد باطل است و اگر مقیّد به این وصف نبود عقد صحیح و مقیّد بر آن است که دختر بزرگ باشد 
 کند.باشد و این که این دو جهت ذاتی شخص و از اوصاف ثابته باشد یا عرضی، تفاوتی نمیمی

برخی از فقهاء قائلند مسئله به لحاظ ارتکاز عرفی به نحو تعدد مطلوب است و لذا اگر شخص 
ت و چنانچه خیار فسخ در عقد نکاح مشروع مورد عقد دختر بزرگ هم نباشد عقد صحیح اس

بعتك  »شد و به همین جهت است که در عقد بیع اگر بایع بگوید: میباشد حق فسخ هم ثابت 
چنانچه معلوم شود که عبد کتابت بلد نیست، چون ارتکاز عرفی به تعدد « هذا العبد الکاتب 

 مطلوب است عقد صحیح بوده فقط مشتری حق خیار فسخ دارد.
 ن کلام درست نیست زیرا: ای

چنان چه اولًا: همیشه این طور نیست که ارتکاز عرفی در اوصاف از باب تعدد مطلوب باشد 
شخصی برای تجارت خانه خود نیاز به منشی داشته باشد و عبدی را به عنوان کاتب بخرد آیا در 

د؟ ر عبد فاقد کتابت باششود حتی اگاین معامله ارتکاز عرفی بر این است که این معامله واقع می
کند زیرا هدف خواهد چون مشکل او را حل نمییا اینکه در این موارد اصلًا چنین عبدی را نمی

رض اگر بر فاو داشتن صفت کتابت در عبد است و واضح است که از باب وحدت مطلوب است و 
مطلوب تبعی و تعدد مطلوب هم باشد، این که کدام یك از این دو مطلوب اصیل است و دیگری 

 فرعی، ضابطه کلی در کار نیست و تقدم در ذکر یا ذاتی بودن، دلیل اصیل بودن نیست.
ثانیاً: بر فرض ارتکاز عرفی در این موارد التزام در ضمن التزام و و از باب تعدد مطلوب باشد، به 

سبت به فسخ نچه دلیل اگر التزام دوم که نسبت به التزام اول مظروف است تحقق پیدا نکرد، حق 
شود ؟ زیرا اگر دو نفر دو تا عقد مستقل انجام دهند به نحوی که عقد دوم مبتنی میالتزام اول ثابت 

بر عقد اول باشد به این معنا که التزامی است مبتنی بر التزام اول بدون اینکه شرطی در کار باشد 
دهد در این صورت م میو فقط چون شخص اول عقد را انجام داده دیگری هم عقد خود را انجا
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شبیری )ندکمیتخلف کرد به چه دلیل طرف مقابل نسبت به التزام خود حق فسخ پیدا میچنان چه دو

 . ( 1211، ص  01زنجانی، سید موسی، کتاب نکاح ) زنجانی ( ، ج 

 ( صحت یا بطلان بیع کلی موصوف در ذمه 8
ن از واجد وصف، معامله باطل چنان چه مبیع کلی موصوف در ذمه باشد در صورت عدم تمک 

نبوده بلکه شخص یا باید تا پیدا شدن واجد منتظر بماند و یا اینکه اکتفاء به ذات بدون وصف بکند 
به شرطی که ضرری از این ناحیه به او نرسد اما در صورتی که انتظار موجب تضرر او بشود در این 

ذیرد تواند بدون انتظار فاقد را بپمیصورت به اقتضای عموم نفی ضرر از باب تعدد مطلوب شخص 
 . ( 027موسوی خوئی ، سید ابوالقاسم ، همان ، ص )و در عین حال حق خیار هم داشته باشد

 ( صحت عقد فضولی در عقد مشروط 12

در صورتی که فضولی چیزی را بر مالک شرط کرده باشد ولی او بدون شرط اجازه دهد عقد  
من انشاء دز ضمینسبت به ذات مشروط صحیح است زیرا شرط قید برای مُنشَأ نیست بلکه التزا

 . ( 021طباطبایی حکیم ، سید محسن ، همان ، ص )به نحو تعدد مطلوب است

 ( بطلان قرض ربوی 11
قرض ربوی فقط اخذ ربا و سود است به گونه ای که اگر سودی در بین نباشد هیچ کدام هدف در  

از ربا دهندگان تمایلی به قرض در راه خدا ندارند و این بهترین شاهد بر وحدت مطلوب در این 
قرض است نه اینکه مطلوب در این قرض متعدد باشد به این معنا که گفته شود یک مطلوب اصل 

شود و مطلوب دیگر اخذ سود به جهت تأمین میبه عنوان تقرب به خداوند انجام قرض بوده که 
 .  ( 000ه ق ، چ اول ، ص  0200، ن میمکارم شیرازی ، ناصر، الربا و البنک الاسلا)اهداف شیطانی

 ( جواز یا عدم جواز مطالبه اجرای تعهد و خسارت تأخیر در صورت تخلف 17 

چنان چه  نجام تعهد موعدي مشخص شده باشد، در صورت تخلّفاگر در یك قراردادي براي ا 
انجام تعهد فقط در آن موعد مطلوبیت دارد )مثل تهیه شام به نحو وحدت مطلوب زمان قید و 

ولی اگر انجام تعهد در  تواند خسارت عدم انجام تعهد را مطالبه کند.عروسي( متعهد له فقط مي
د هم انجام اصل تعهد، هم خسارت و هم خسارت تأخیر توانمواعد دیگر هم مطلوبیت دارد مي

 تأدیه را مطالبه کند )مثل رساندن یك مرسوله به مقصد خاص(.
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تواند ادعای میاما چنانچه موعدی برای تعهد مشخّص نشده باشد متعهدله فقط در صورتی 
م . دوم، انجااستختیار زمان انجام با او بوده خسارت کند که دو چیز را اثبات کند: اول، اینکه ا

 . قانون مدنی( 003مستفاد از ماده )تعهد را مطالبه کرده ولی متعهد امتناع کرده است

 جمع بندی 
یکی از کاربردهای مهم قول به وحدت یا تعدد مطلوب در قرارداده، در معاملات موصوف یا 

باشد . براساس قول به وحدت مطلوب در صورت فساد یا فقدان وصف یا شرط مذکور میمشروط 
. معیار اصلی در شناخت عدد مطلوب معامله صحیح خواهد بودمعامله باطل اما بر اساس ت

وحدت یا تعدد مطلوب دخالت داشتن یا نداشتن وصف یا قید مذکور در قوام متعلق عقد است 
اگر قوام متعلق عقد به وجود وصف یا قید مذکور باشد به نحوی که با فقدان آن عرف حکم به 

علق عقد به کند این حاکی از وحدت مطلوب است اما اگر قوام متمیمغایرت موجود با موصوف 
شود حاکی از تعدد میآن دو نبوده و با فقدان آن مغایرت عرفی بین موجود و موصوف تلقی ن

. مطلوب است



 

 

 
 

 مقدّمات تمکین
 
 
 

 استاد فاضل استاد راهنما: 
 
 

 نویسنده:
 1مجید فتحی

 

 مقدّمه
یکی از مسائل مهم فقهی، تمکین زوجه برای همسرش است که علاوه بر وجوب تکلیفی، 
دارای برخی از آثار وضعی مانند لزوم پرداخت نفقه زوجه بر مرد است، از طرفی تحقّق تمکین نیز 
مثل هر واجب دیگری ممکن است درگروی انجام مقدّماتی باشد که نیازمند بحث هستند، امّا 

که اند، بلفقهاء در کتب فقهی، عنوان مستقلّی را به بحث از مقدّمات تمکین اختصاص نداده
شرائع )از ایشان به مناسبت بحث از وجوب تمکین و نقش تمکین در وجوب پرداخت نفقه   برخی

)کتاب نکاح یا ذیل بحث از الزام زن بر معالجه عیبِ مانعِ از تمکین  (078، 0الإسلام في مسائل الحلال و الحرام، 

، و ... اشاراتی (087قیة في فقه الإمامیة، )اللمعة الدمشیا در بحث از امور تاثیر گذار در نشوز  (3221، 01)زنجانی(، 
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اند، به همین خاطر دایره مقدّمات تمکین و حکم کلّی به وجوب برخی از مقدّمات تمکین داشته
آنها به خوبی روشن نشده است، در این میان، برخی از فقهاء نسبت به لزوم انجام مقدّمات 

 مات تمکین را واجب دانسته اند، بلکه زنی را کهاند، ایشان نه تنها انجام مقدّ استمتاع تاکید داشته
، 10)جواهر الکلام في شرح شرائع الإسلام، اند تارک همه یا برخی از مقدّمات استمتاع باشد، ناشزه دانسته

-، به طوری که انجام هر مقدّمه، همچنین تعیین مصادیق مقدّمات را وابسته به نظر زوج دانسته(012

، در مقابل برخی (271)جامع الأحکام الشرعیة )للسبزواري(،اند مطالبه کند را لازم شمردهای که زوج از زوجه 
فقیهان، ترک مقدّمات یا انجام برخی از منفّرات را موجب نشوز ندانسته، بلکه آنرا از امارات نشوز 

یز با صراحت، انجام بعضی ، چنانکه برخی ن(121، 8)مسالك الأفهام إلی تنقیح شرائع الإسلام، اند قلمداد نموده
اند، بلکه به نظر ایشان، کسانی که انجام مقدّماتی مثل از مقدّمات تمکین را بر زن واجب ندانسته

جواهر )اندها یا استعمال بهترین عطرها را، بر زن واجب دانستهها و زینتپوشیدن بهترین لباس

. (003، 3)کتاب النکاح )مکارم(، اند واجب و مستحبّ شده، دچار خلط بین (027، 10الکلام في شرح شرائع الإسلام، 
این نوشتار سعی دارد علاوه بر بررسی ادلّه احتمالی وجوب شرعی مقدّمات تمکین، اصل وجوب 

ای از آن ها را از طریق شرع یا عقل اثبات نماید، سپس از نظر موضوع شناسی، به مجموعه
 ای زوجه لازم به شمار آورد.مقدّمات اشاره نموده و انجام آنها را بر

 تعریف مقدّمه تمکین
ی واجب، هر چیزی است که قوام چنانکه در علم اصول فقه بیان شده است، منظور از مقدّمه

و تحقّق واجب در گروی آن باشد، گاهی عملی که مقوّمِ واجب است، داخل در حقیقت و جزو 
امند، مانند رکوع و سجود نسبت به نماز، و نماهیّت خود واجب است، که آن را مقدّمه داخلیّه می

شود، مانند گاهی مقوّم واجب، خارج از ماهیّت خود واجب است،که مقدّمه خارجیّه نامیده می
، منظور از مقدّمات تمکین نیز اموری است که عادتاً (81)کفایة الأصول ) طبع آل البیت (، وضو برای نماز

قّق تمکین یا رفع موانع آن، لازم بوده و قوام تمکین، وابسته انجام آن از باب ایجاد مقتضی برای تح
، خواه آن امور، داخل در ماهیّت تمکین یا (028، 10)جواهر الکلام في شرح شرائع الإسلام، به انجام آن باشد

خارج از آن باشند، البته معمولًا آنچه در اصول فقه به عنوان مقدّمه واجب مورد بحث قرار گرفته 
دّمات خارجیّه هستند، زیرا مقدّمات داخلیّه در واقع همان اجزای عمل مامور به هستند است، مق

و تفاوت بین مقدّمه داخلیّه و ذی المقدّمه اعتباری است، یعنی ذی المقدّمه همان اجزاء است، 
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بشرط عدم انضمام به و اجزاء همان ذی المقدّمه هستند، شان به یکدیگر، به شرط انضمام
به ذی المقدّمه تعلّق گرفته مینابراین مقدّمات داخلیّه همان مامور به هستند و هر حکیکدیگر، ب

ی هر واجبی، قطعی باشد، بر مقدّمه داخلیّه نیز تعلّق خواهد گرفت، پس وجوب مقدّمات داخلیّه
مات خارجیّه ، امّا وجوب مقدّ (11)کفایة الأصول ) طبع آل البیت (، است و از نظر کبروی نیازی به بحث ندارد

نیاز به بحث دارد، بنابراین چنانکه در ادامه توضیح داده خواهد شد، فرض این نوشتار بر این است 
که اموری مانند ازاله منفّرات یا تزیین و ... خارج از ماهیّت تمکین باشند و ادلّه احتمالی وجوب 

برخی از افعال بررسی  آن ها مورد بررسی قرار بگیرد، سپس از نظر صغروی، احتمال مقدّمیّت
 خواهد شد.

 گستره مقدّمات تمکین
قدر متیقّن از بحث درباره مقدّمه تمکین، حول مقدّمات قریبه استمتاع است، یعنی هر چیزی 

بیند، بنابراین چیزهایی که به نحوی از انحاء و با که عرف، تمکین را مستقیماً در گروی آن می
از محلّ  اند وبط شوند، در زمره مقدّمات بعیده استمتاعکمک تحلیل های پیچیده، به تمکین مرت

-یا مهارت در آشپزی و خانهبحث خارج خواهند بود، پس از نظر عرف، اموری مثل نظافت منزل 

...به واسطه اینکه باعث ایجاد آرامش روانی برای اهل خانه و رضایت کلّی مرد از زن داری و
توانند مقدّمه تمکین متاع مرد نیز نقش دارند، نمیهستند، و در نتیجه با چند واسطه در است

محسوب شوند، چنانکه در تعابیر فقهاء نیز انجام آن دسته از نیازهای مرد واجب شمرده شده 
، 00الحدیثة(،  -)ریاض المسائل )ط است که تحت عنوان استمتاع یا در ارتباط مستقیم با استمتاع باشند

10.) 
اصل وجوب مقدّمات تمکین ثابت شود، نوبت به تعیین مصادیق  پس از اینکه از نظر کبروی،

 و کیفیِ مقدّمات تمکین، ابتدا باید تعریفمیرسد، امّا برای شناخت بهتر از گستره کمقدّمات می
کند که ذی المقدّمه بدان وابستگی خودِ تمکین روشن شود، زیرا عنوان مقدّمه بر عملی صدق می

و تا ماهیّت ذی المقدّمه روشن نباشد، تصویر صحیحی  (،072با تعلیقه زارعی (، )أصول الفقه ) داشته باشد 
از مقدّماتش و میزان وابستگی ذی المقدّمه به آنها حاصل نخواهد شد، مشهور فقهاء در تعریف 

، به همین جهت (00، 3)المبسوط في فقه الإمامیة، تمکین نوشته اند: زن باید تمکین کامل داشته باشد 
اند که زن در هر زمانی یا مکانی که مرد اراده استمتاع ، تمکین کامل را در گروی  این دانستهبرخی
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بنابراین (، 010، 0)شرائع الإسلام في مسائل الحلال و الحرام، داشته باشد، خودش را در اختیار وی قرار دهد، 
ی ی تمکین(  و افراد عرضهامعیار در انجام یا ترک تمکین، تمکین کامل از نظر افراد طولی )زمان

در  ها یاهای تمکین( است، و زنی که تمکین ناقص انجام دهد یعنی فقط در برخی از زمان)مکان
ها تمکین کند نیز گویی اصلًا تمکین نکرده است، و ناشزه محسوب خواهد شد برخی از مکان

زم باشد، باید مبنای فقهی حقّ مرد ، از طرفی اگر تمکین کامل بر زن لا(00، 3)المبسوط في فقه الإمامیة، 
در مطالبه نوع تمکین را نیز انتخاب و بر محور آن، انواع تمکین را مشخّص نمود، زیرا در تعیین 
نوع تمکین، دو نظریّه فقهی وجود دارد، برخی با توجّه به اینکه اطلاقات روایات وجوب تمکین 

،  آن نوع از تمکین را واجب (31، 02)للسبزواري(،  )مهذب الأحکاماندرا منصرف به تمکین متعارف دانسته
اند که مرد از نظر عرف، نسبت به مطالبه آن ذی حقّ محسوب شود، یعنی تعیین نوع تمکین دانسته

شود، و وجوب انواع تمکین نسبت به قضاوت عرف، به شرط شیء به قضاوت عرف واگذار می
، دلیل بر اینکه ملازمه ای بین حلال بودن نوعی خاصّ از (818، 0)العروة الوثقی )للسید الیزدي(، است 

استمتاع و ذی حقّ بودن مرد نسبت به مطالبه آن وجود ندارد، این است که در برخی از روایات، 
، در حالیکه (202، 7)تهذیب الأحکام )تحقیق خرسان(، رخصتِ وطی از دبر، مشروط به اذن زوجه شده است

، ملازم به ایجاد حقّ مرد نسبت به مطالبه آن بود، مرد حقّ داشت وطی اگر حلال بودن یک عمل
، پس لزوم (32، 02)مستمسك العروة الوثقی، دبری را انجام دهد و در این زمینه  نیازی به اذن زوجه نبود 

اذن زوجه در مورد وطی دبری کاشف از این است که وطی دبری هر چند جایز باشد، از حقوق 
قوق مرد، بنابراین ترک آن نیز به معنای ترک حقوق مرد نیست و باعث نشوز زن زوجه است نه ح

، طبعاً وقتی اصل تمکین دبری بر زن لازم نباشد، مقدّمات (001، 10)موسوعة الإمام الخوئي، نخواهد شد 
آن نیز لازم نخواهد بود، امّا برخی دیگر مثل صاحب جواهر، وجوب انواع تمکین را از نظر قضاوت 

رفی، لابشرط دانسته و تنها شرط وجوب هر نوعی از انواع تمکین را این دانسته است که آن نوع ع
تمکین، منع شرعی نداشته باشد، پس حلیّت عملی مثل وطی دبری ملازمه مستقیم با حقّ مرد 
نسبت به مطالبه آن دارد، و هر نوع درخواست تمکینِ حلال از سوی مرد، باید توسّط زوجه اجابت 

د و از موارد تمکین واجب قلمداد شده است و اگر در برخی از روایات جواز وطی مشروط به شو
اذن زوجه شده است، در مقام جمع بین این روایات و روایات جواز مطلق وطی از دبر، این روایات 

گردد، و الّا در فرض عدم ایذاء وطی را حمل بر فرضی نمود که وطی از دبر موجب ایذاء زن می
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، طبعاً وقتی وطی دبری از (018، 01)جواهر الکلام في شرح شرائع الإسلام، ی، نیازی به اذن زوجه نیست دبر
ی مقدّمات تمکین مصادیق تمکین واجب قلمداد شود، مقدّمات آن نیز وجوب یافته و به مجموعه

ات ماضافه خواهند شد. پس بر فرض قبول مبنای اوّل، هر چند ممکن است تعیین مصادیق مقدّ 
امّا به هر حال انجام (، 271)جامع الأحکام الشرعیة )للسبزواري(، در هر موردی با مورد دیگر متفاوت باشد 

)جامع هر نوع مقدّمه ای که حقیقتاً تمکینِ متعارف در گروی آن باشد، بر زن واجب خواهد بود

دو دسته از افعال از محلّ بحث خارج خواهند بنابراین (، 010فقه المرأة المسلمة،   -201للفاضل(،  -المسائل )عربي 
بود، یکی اعمالی که تمکینِ کامل، به آنها وابستگی ندارد، و دیگری اعمالی که مقدّمه نوع خاصّی 

شود، زیرا وقتی تمکین غیر متعارف )مثل از استمتاع هستند که تمکین متعارف محسوب نمی
ب نباشد، مقدّمات آن نیز واجب نخواهد (( بر زن واجOral Sexوطی دبری یا ارتباط دهانی)

 بود.

 تاثیر مقدّمات در تحقّق نشوز
ممکن است گمان شود که بحث از مقدّمات تمکین فایده فقهی ندارد، زیرا آنچه بر زوجه 
واجب شده است، اصل تمکین است، بنابراین حتّی در فرض ترک مقدّمات تمکین، اگر زوجه 

اش عمل کرده است و هم مستحقّ نفقه خواهد هم به وظیفهنسبت به اصل تمکین ممانعت نکند، 
بود، امّا این برداشت اشتباه است، زیرا چنانکه فقهاء در تعریف تمکین بیان کرده اند، معیار در 

، و تمکین کامل فقط در صورتی محقّق (00، 3)المبسوط في فقه الإمامیة، تحقّق تمکین، تمکین کامل است
ا تمام مقدّمات لازمه آن انجام دهد، زیرا تمکین به مجموعه ای از اعمال شود که زوجه آنرا بمی

شود که دربردارنده مقدّمات و مقارناتی است که زمینه استمتاع کامل زوج از زوجه را اطلاق می
فراهم بیاورد، در واقع اهمیّت مقدّمات تمکین به قدری است که برخی از فقیهان ترک مقدّمه 

اند، گویی کسی که مقدّمه تمکین را انجام ندهد، اصلًا رک تمکین دانستهتمکین را در حکم ت
زند، مثلًا زنی که بوی بد تمکین کامل نکرده است، هر چند در ظاهر از اصل تمکین سر باز نمی

کند، اگر این امر باعث نفرت مرد از کند یا موی زاید بدنش را ازاله نمیبدن یا لباسش را رفع نمی
وی شود، هر چند خودش را در اختیار مرد قرار دهد و از اصل استمتاع ممانعت نکند، استمتاع از 

، به عبارت (238)جامع الأحکام الشرعیة )للسبزواري(، ناشزه محسوب خواهد شد و مستحقّ نفقه نیست، 
جواهر )دیگر، هر چیزی که مانع تحقّق اصلِ استمتاع یا نقصان آن شود، از اسباب نشوز خواهد بود 
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چنانکه برخی فقیهان، پرداخت نفقه را، هم مشروط به تمکین، و (، 012، 10الکلام في شرح شرائع الإسلام، 
ای که استمتاع زوج در گروی هم مشروط به ازاله منفّرات مانع از تمکین و بلکه انجام هر مقدّمه

خی از فقهاء، ترک مقدّمات یا هر چند بر(.271)جامع الأحکام الشرعیة )للسبزواري(، اند آن باشد، دانسته
یرا خود نشوز بر انجام منفّرات را نشوز ندانسته بلکه از أمارات و علائم نشوز قلمداد نموده اند، ز

قیح )مسالك الأفهام إلی تنزن حرام است، امّا ظهور علائم نشوز باعث یقین به تحقّق خودِ نشوز نیستند 

باعث ترتّب احکام خود نشوز نیستند، بنابراین زنی که ازاله ، پس امارات نشوز (121، 8شرائع الإسلام، 
 )شرائع الإسلام في مسائل الحلالمنفّرات نکند باز هم استحقاق نفقه را دارد، ضرب او جایز نیست، و ... 

، هر چند اگر ترک مقدّمات مانع از اصل تمکین شود، باز هم خودِ عدم تمکین جلوی (080، 0و الحرام، 
جه برای نفقه را خواهد گرفت، امّا باید عدم تمکین را احراز نمود و از ترک برخی استحقاق زو

 توان به نشوز پی برد.امور مثل ازاله موی زاید نمی

 تعابیر فقهاء در مورد مقدّمات تمکین
د ، و در مور(002، 0)المهذب )لابن البراج(، برخی از فقهاء، تمکین را صرفاً به معنای استمتاع دانسته 

وجوب مقدّماتِ استمتاع مثل آرایش زن یا عطر زدن وی یا ازاله منفّراتی همچون موی زائد و بوی 
اند، امّا از عبارات برخی دیگر مانند محقّق نامطبوع از بدن و لباس و ...، مطلبی را ذکر نکرده

 شود؛ عبارت محقّق اینست:حلّی، احتمال وجوب این امور بر زن برداشت می

سلام )شرائع الإ، «علی الزوجة التمکینُ من الاستمتاع و تجنب ما یتنفر منه الزوج فکذا یجب»

 (078، 0في مسائل الحلال و الحرام، 

زیرا در عبارت ایشان دو احتمال وجود دارد، یک احتمال، عطف کلمه )تجنّب( بر کلمه 
بَ(، فعل مضارع باشد که تاء از اب أن  تداءش حذف شده و)التّمکین( است، با این فرض که )تجنَّ

یا  است،  و« و أن تتجنّبَ ما یتنفّر منه الزّوج»مصدریه قبل از آن در تقدیر باشد، پس عبارت، 
ب( مصدر باب تفعّل و معطوف بـ )التّمکین( باشد،  بنابراین در هر دو فرض، مرحوم  اینکه )تجنُّ

از ماهیّت تمکین، واجب  محقّق پرهیز از منفّراتِ زوج را به عنوان یک عمل مستقلّ و خارج
ب( مصدر معطوف بـ )الاستمتاع( باشد،  دانسته است، امّا احتمال دیگر این است که کلمه )تجنُّ

ای تشکیل یافته از استمتاع و اجتناب از منفّراتِ زوج دانسته بنابراین ایشان تمکین را مجموعه
ومات استمتاع به شمار آورده است، گویی تجنّب از منفّرات را بخشی از هویّت تمکین و از ملز
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)جواهر الکلام في شرح شرائع الإسلام، اند است، هر چند برخی، عبارت محقّق را با احتمال اوّل تفسیر کرده

امّا همین دو احتمال در تعابیر برخی دیگر از فقهاء نیز وجود دارد، مثلًا علّامه حلّی با  (،028، 10
 رده است:تعابیر مختلف در بعضی از کتب خود آو

 (.81، 1)قواعد الأحکام في معرفة الحلال و الحرام،  ،«یجب علی المرأة التمکین من الاستمتاع و إزالة المنفّر» 

إرشاد )، «یجب علی الزوجة التمکین من الاستمتاع، و تجنّب المنفّر»در جای دیگر نوشته است:

 (.11، 0الأذهان إلی أحکام الإیمان، 
از کتب علّامه، احتمال بیرون بودن ازاله منفّرات از دایره ماهیّت تمکین هر چند در برخی دیگر 

ة علی )تحریر الأحکام الشرعیتر است، زیرا ایشان گاهی تمکین را به معنای صرف استمتاع دانسته قوی

متاع، ، و ازاله منفّر را واجب ندانسته است، و یا بدون ذکر واژه است(21، 0القدیمة(،  -مذهب الإمامیة )ط 
، بنابراین (020)تبصرة المتعلمین في أحکام الدین، ازاله منفّرات را مستقیما به خود تمکین عطف کرده است 

به نظر ایشان مواردی مثل ازاله منفّرات و تزیین زوجه و امثال اینها خارج از ماهیّت تمکین هستند، 
در فرض شمول ماهیّت اهمیّت بررسی این احتمالات در عبارات فقهاء بدان جهت است که 

ر نمایند، امّا دتمکین برای ازاله منفّرات، ادلّه وجوب تمکین، اجتناب از منفّرات را نیز واجب می
رسد( باید به دنبال دلیل شان از ماهیّت تمکین، )چنانکه همینطور به ذهن میفرض خروج

 یا تزیین زوجه و امثال مستقلّی برای اثبات وجوب شرعی مقدّمات تمکین از جمله ازاله منفّرات
ساز تمکین و یا پرهیز از منافرات زوج را از آن بود. در این زمینه بعضی از فقهاء انجام امور زمینه

اند که در ادامه بررسی خواهد هایی نیز ذکر نمودهاند و برای آن استدلالمقدّمات تمکین دانسته
 شد.

 عنوان مشیر بودنِ ازاله منفّرات
)قواعد الأحکام في معرفة الحلال و الحرام، ممکن است گمان شود که ذکر عنوان ازاله منفّرات در تعابیر فقهاء 

، به خاطر خصوصیّتی در این عمل بوده است، بنابراین اگر ازاله منفّرات از باب مقدّمه واجب (81، 1
ت مثل تزیین یا عطر یا هر دلیل دیگری واجب شمرده شده است، این حکم شامل سایر مقدّما

 شود.زدن و ... نمی
رسد با توجّه به اینکه معیار در مقدّمیّت یک عمل برای تمکین، وابستگی تمکین امّا به نظر می

بدان عمل است، و ممکن است این وابستگی در اعمال دیگری مثل تزیین یا تعطّر و ... نیز وجود 
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 -)الکافي )ط عطر زدن در روایات ذکر شده است  داشته باشد، چنانکه انجام اموری مانند تزیین و

، امّا ازاله منفّرات ذکر نشده است، بنابراین ازاله منفّرات خصوصیّت ندارد بلکه (218، 2الإسلامیة(، 
عنوانی فقهی و مشیر به انجام یا ترک هر عملی است که تمکین در گروی انجام یا ترک آن باشد، 

که مشابه ازاله منفّرات باشند مثل رعایت بهداشت معمول و چنانکه برخی از فقیهان، اموری 
، (027، 00)فقه الصادق علیه السلام )للروحاني(، اند امثال آن را از باب مقدّمیّت برای استمتاع واجب دانسته

پس انتخاب )ازاله منفّرات( و ذکر آن به عنوان مقدّمه تمکین، به خاطر علقه شدیدی است که بین 
رات و تحقّق تمکین در خارج وجود دارد، زیرا ازاله منفّرات چنانکه از نام آن روشن است، ازاله منفّ 

از بین بردن اموری است که باعث نفرت مرد از زن هستند و اکثر مردان آن را جزو مقدّمات لازم 
نکند  هدانند، به صورتی که اگر زن منفّراتی مثل بوی بد از لباس یا بدن خود را ازالبرای تمکین می

گردد، امّا این وابستگی و علقه بین تحقّق در غالب موارد موجب تنفّر مرد از استمتاع از وی می
ر یا ای که اگر زن خودش را معطّ تمکین با سایر مقدّمات مثل تزیین و تعطّر، شدید نیست به گونه

ممکن است مید کمزیّن نکند، در اغلب موارد امکان عرفی استمتاع از وی وجود دارد، و در موار
استمتاع مرد از زن در گروی اموری مانند عطر زدن یا تزیین زن باشد، امّا به هر حال در فرض 

سد معیار رشدید تمکین به استعمال عطر و تزیین و همچنین سایر مقدّمات، به نظر می وابستگی
 سایر مقدّمات نیست،  پسمقدّمیّت در این امور نیز وجود دارد و تفاوتی بین ازاله منفّرات و بین 

توان از ازاله منفّرات الغاء خصوصیّت نموده و آن را عنوان با کمک عرف و استفاده از روایات، می
مشیر  به هر عملی که مقدّمه تمکین باشد دانست، البته احراز اینکه عملی مقدّمه تمکین است و 

رسد که از نظر کبروی، اگر ظر میشود، اهمیّت دارد، بنابراین به نتمکین بدون آن محقّق نمی
تحقّق تمکین در گروی عطر زدن یا تزیین و ... باشد، این اعمال نیز داخل در محلّ بحث خواهند 
بود، مگر اینکه از نظر صغروی در مواردی نسبت به اصل وابستگی تمکین به این امور تشکیک 

سد راهند بود، چنانکه به نظر میشود، در این صورت تزیین و تعطّر و ... از محلّ بحث خارج خو
تشکیک بعضی از فقهاء در وجوب تزیین یا تعطّر و ... از باب تشکیک صغروی در اصل 
وابستگی تمکین به این امور است، و الّا در فرض وابستگی، تفاوتی بین مقدّمات مختلف مثل 

 ازاله منفّرات یا تعطّر و تزیین وجود ندارد.
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 نادلّه وجوب مقدّماتِ تمکی
 دلیل اوّل: وجوب مقدّمی

برخی از فقهاء، به استناد اینکه اصلِ تمکین بر زن واجب تکلیفی است، انجام مقدّمات تمکین را 
اند، بنابراین انجام مقدّمات یا رفع موانع تمکین بر ی واجب، لازم دانستهنیز از باب وجوب مقدّمه

، چرا که معیار در تحقّق استمتاع، (118، 8لإسلام، )مسالك الأفهام إلی تنقیح شرائع اعهده زن خواهد بود 
استمتاع کامل است و وجود منفّرات باعث نقصان استمتاع و به عبارت دیگر، مانع از تمکینِ 

، از همین روی برخی معتقدند اگر زنی عیبی دارد که  (007، 01)مباني منهاج الصالحین،کامل خواهد شد 
جه کند، زیرا رفعِ عیب، مقدّمه تمکین است، و در این موارد مانع تمکین است، باید آنرا معال

 (3220، 01)کتاب نکاح )زنجانی(، های درمان نیز بر عهده خود زن است پرداخت هزینه

الکلام  )جواهراگر اشکال شود که شرط وجوب تمکین، عدم مانع شرعی یا عقلی از تمکین است 

ین در فرضی که زن مانعی از تمکین داشته باشد، نه تنها رفع آن بنابرا(، 028، 10في شرح شرائع الإسلام، 
مانع از باب مقدّمه تمکین، واجب نیست، بلکه به استناد وجود مانع، اصل تمکین نیز بر او واجب 

 نخواهد بود، پس مرد حقّ الزام وی به تمکین یا مقدّمات آن مانند معالجه عیوب را ندارد.
عیب را از نظر ثبوتی بیان نمود، سپس حکم آنها را از نظر اثباتی و در پاسخ باید ابتداء انواع 

اقتضای ادلّه بررسی کرد،  از نظر ثبوتی، به طور کلّی عیوبِ مانع از تمکین به دو دسته تقسیم 
شوند: یکی عیوبی که به صورت موانع همیشگی هستند و دیگری عیوبی که مانع موقّت می

همیشگی مانعی است که قابل رفع نباشد، مثل اینکه زنی در  شوند، منظور از مانعمحسوب می
اش، توان همبستری را برای همیشه از دست بدهد، اثر تصادف شدید و بروز عیبی در اندام تناسلی

ن در اینگونه موانع نمی توان امتناع زن از مجامعت را عدم تمکین دانست، بلکه تعبیر عدم تمکُّ
ن عیبی، اگر قبل از عقد حادث شود، باعث ثبوت حقّ خیار عیب رسد، چنیتر به نظر میمناسب

برای مرد است، ولی اگر بعد از عقد حادث شود، چون تمکّن از مجامعت، وجود ندارد، این عمل 
واجب نخواهد بود، زیرا در فرض فعلی، اساساً رفع مانع مقدور نیست و در موارد عدم قدرت، 

امعت در این فرض، باعث تحقّق عنوان نشوز هم نیست شود، چنانکه ترک مجتکلیف ثابت نمی
بنابراین ترک تمکین مانع استحقاق نفقه نخواهد بود، نهایتاً برای اینکه در پرداختن نفقه، ضرری 
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تواند زن معیوبی که قادر بر تمکین نیست را طلاق بدهد، و از این طریق، متوجّه مرد نباشد، مرد می
 اهد شد.وجوب پرداخت نفقه برداشته خو

امّا موانع موقّت عبارتند از موانعی که قابل رفع هستند، موانع موقّت قابل رفع دو قسم هستند، 
قسم اوّل موانع موقّتی که از بین رفتن آن در اختیار مکلّف نیست، مانند اینکه در اثر عمل جرّاحی 

ی مدّتی امکان یا وضع حمل )مانع عقلی( و یا دوران قاعدگی )مانع شرعی( یا ...، زن برا
تواند آنرا مرتفع سازد، و ارتفاعِ مجامعت نداشته باشد، هر چند این مانع موقّت است امّا زن نمی

مانع نیاز به گذر زمان و سپری شدن دوره نقاحت دارد، البته گاهی امکان تلاش برای سرعت 
است، تسریع  و رفع مانع وجود دارد، امّا به هر حال آنچه مقدورمیبخشیدن به بهبودی جس

رسد عدم مجامعت زن، به خاطر ناتوانی بهبودی است نه رفع اصل مانع، در این قسم نیز به نظر می
وی از مجامعت است، نه عدم تمکین، زیرا به اعتبار اینکه رفع مانع در توان وی نیست، عرف عدم 

ر او کین کردن بدهد، بنابراین چون وی قادر بر تمکین نیست، تمتمکین را به وی استناد نمی
اند که از بین بردن آنها در واجب نیست و موجب تحقّق نشوز نخواهد بود. قسم دوّم موانع موقّتی

اختیار مکلّف است، مثل ازاله موی زائد در فرضی که وجود آن مانع از استمتاع مرد شود، یا ازاله 
نع را مقدّمه مقدور مکلّف و بوی بد از لباس، دهان یا بدن، و ...، در این موارد عرف ازاله موا

نظر  شمرد، پس بهبیند، و ترک ازاله را باعث عدم تمکین اختیاری و مساوی با نشوز میواجب می
 انجام داده و هم مستحقّ نفقه نیست.میعرف، مکلّف، هم عمل حرا

رسد مناسبت حکم و موضوع و همچنین متفاهم عرفی از بنابراین از نظر اثباتی، به نظر می
که وجوب تمکین را مشروط به عدم مانع عقلی یا شرعی دانسته اند، این است که این ادلّه  ایلهاد

از مانع همیشگی که قابل رفع نیست و همچنین از مانع موقّتی که رفع آن مقدور زن باشد انصراف 
نکه با بر ایدر زن، علاوه میدارند، زیرا واجب نبودنِ تمکین به بهانه وجود مانع عقلی یا شرعیِ دائ

غرض از نکاح سازگار نیست، موجب ضرر مرد خواهد بود چرا که وی مکلّف است نفقه ای که 
ن ایدلهابا عقد ثابت شده است را بپردازد ولی تمکین بر زن لازم نباشد، همچنین، متفاهم عرفی از 

بلکه  شوند،است که موانع موقّتی که رفع آن در اختیار زن است، مانع وجوب تمکین محسوب نمی
مانع تحقّق آن هستند، بنابراین موی زاید یا بوی بد دهان یا لباس و سایر موانع موقّتی که قابل رفع 
هستند، باید از بین بروند و زن بدین واسطه زمینه تمکین را برای همسر خود فراهم کند، پس 
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از بین رفتن آن در منظور از عیوبی که مانع از وجوب تمکین هستند، انواعِ موقّت آن است که 
اختیار و قدرت زن نیست، در این موارد تا زمان سپری شدن دوره کامل درمان  و بقاء عیب به 
طور طبیعی، تمکین به صورت موقّت بر زن واجب نخواهد بود، چنانکه در مواردی مانند برخی 

تِ آن یا دوران قاعدگی از ایّام بارداری و دوره پس از زایمان یا برخی از اعمال جرّاحی و دوره نقاح
و ...، مانع از تمکین وجود دارد امّا وجود این موانع صرفاً باعث رفع وجوب تمکین به صورت 
موقّت خواهد شد، با این توضیح، عیوبی که قابل معالجه هستند، حکم عیوب موقّت قابل رفع را 

بدن خود را دفع کند،  دارند، یعنی همانگونه که بر زن لازم است در فرض مقدّمیّت، موی زاید
همچنین زن وظیفه دارد در صدد درمان عیوب قابل معالجه خود باشد، تا زمینه تمکین را فراهم 

نکاح  شود، منافاتی با غرض ازتمکین نمیمیکند، پس وجود چنین عیوبی چون باعث تفویت دائ
نکه بت به ثمره بحث در ایداند. البته نسندارد، و عرف، پرداخت نفقه را نیز موجب ضرر بر مرد نمی

وجوب درمان عیوب موقّت، باعث حقّ الزام زن به معالجه شود، تردیدی وجود دارد که در بخش 
 ثمرات بحث ذکر خواهد شد.

 نقدِ وجوب مقدّمه
 در ابتداء باید امکان اثبات هر یک از وجوب شرعی و وجوب عقلی مقدّمه را بررسی نمود،

وجوب شرعی مقدّمه واجب: به نظر برخی از فقهاء با توجّه به دَوَران وجوب شرعی مقدّمه 
قه، )الموجز في أصول الفبین لغویّت یا بی نیازی از آن، وجهی برای اثبات وجوبِ شرعیِ آن وجود ندارد 

ی در صورتشود یا خیر، ، زیرا یا اصلِ امر به ذی المقّدمه  باعث تحریک مکلّف به سمت آن می(21
که عبد بخواهد ذی المقدّمه )تمکین( را انجام دهد، طبیعتاً مقدّمات آن را نیز انجام خواهد داد، 
پس از امر شرعی مستقلّ به مقدّمه و وجوب شرعی آن بی نیاز خواهد بود، و در صورتی که امر به 

آن را نیز انجام  ذی المقدّمه باعث تحریک مکلّف به انجام آن نباشد، به طریق اولی مقدّماتِ 
نخواهد داد، مثل اینکه عبدی با وجود امر به استهلال در اوّل ماه رمضان، بنا بر انجام اصل 
استهلال نداشته باشد، در عین حال مولی به او امر کند که مقدّمات آن را نیز باید انجام دهد، پس 

امر شرعی به مقدّمه لغو خواهد  به طور جداگانه وی را به نصب نردبام نیز امر نماید، در این موارد
بود، بنابراین اگر مقصود، اثبات وجوب مقدّمات تمکین از طریق بحث وجوب شرعی مقدّمه 
باشد، چنین وجوبی قابل پذیرش نیست، هر چند برای بحث از وجوب شرعی مقدّمه علی فرض 
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ان تصویر ثمراتی د، امکقبول آن، بین کسانی که وجوب آن را بپذیرند و نظر کسانی که نپذیرفته باشن
هست، مثل بحث از اجتماع امر و نهی در مورد مقدّمه، امّا بحث از ثمرات وجوب مقدّمه، متفرّع 

رسد چنین بحثی یا لغو است و یا نیازی به بر پذیرش اصل وجوب آن خواهد بود که به نظر می
 طرح آن نیست.

اند، مقدّمه واجب را انکار نکردهوجوب عقلی مقدّمه واجب: هیچ یک از فقهاء وجوبِ عقلیِ 
اند، چنانکه شهید ثانی، برخی از بلکه همگی وجوب عقلی یا حداقلّ ملازمه عرفی آن را پذیرفته

مقدّمات استمتاع مثل بوسیدن و نگاه و لمس را با دلالت التزامیّه و یا تلازم عرفیّه بین ذی المقدّمه 
بحث در این است که آیا (، 12، 8هام إلی تنقیح شرائع الإسلام، )مسالك الأفو مقدّمات آن ثابت دانسته است، 

امر به شیء، امر به لوازم طبیعی آن نیز هست یا خیر؟ یعنی آیا امر به تمکین به دلالت التزامیّه در 
حکم امر به لوازم طبیعی آن مثل ازاله منفّرات و آرایش و ... )بر فرض تلازم با تمکین( هست یا 

رسد، ادلّه ملازمه نظر ملازمه عقلی بین وجوب عمل و وجوب مقدّماتش به نظر می خیر؟ امّا از
دهند، بین حکم عقل و حکم شرع، وجوب عقلی مقدّمه را ملازم با وجوب شرعی آن قرار نمی

چرا که محذور قبلی در مورد وجوب شرعی مقدّمه حتّی در فرض اثبات آن از طریق ملازمه عقلی 
 نیز پابرجاست

این اگر وجوب مقدّمه از موضوعاتی باشد که شارع در مورد آن سکوت کرده است و بنابر
بودن یا نبودنِ آن را به عقل واگذار نموده باشد، انصافاً عرف عقلاء انجام برخی از مقدّمات میلزو

همچنین از نظر ایشان رفع (، 028، 10)بیند مثل مواردی که صاحب جواهر اشاره فرمودند را لازم می
برخی موانع مانند ازاله موی زائد و استحمام پس از اتمام قاعدگی و مواردی از این قبیل بر عهده 

ای با عرف سایر مناطق، غیر قابل زن لازم خواهد بود، هر چند امکان تفاوت بین عرف هر منطقه
انعِ مو انکار است، در عین حال اصلِ وظیفه زن نسبت به ایجاد برخی از مقدّمات و رفعِ برخی از

 تمکین، اجمالًا قابل اثبات است.
بحث تا به حال در مورد فرضی بود که شارع مقدّس نسبت به وجوب مقدّمه سکوت کرده 

تواند وجوب شرعی آنرا اثبات نماید یا خیر؟ در باشد، بررسی شد که آیا وجوب عقلی مقدّمه می
به بحث از وجوب شرعی مقدّمه این زمینه مساله لغویّت بحث از وجوب مقدّمه یا عدم احتیاج 

مطرح شد، بحث دیگر این است که اگر در مواردی شارع، صراحتاً مقدّمات واجبی را واجب کرده 
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باشد، فارغ از اینکه امر شارع جنبه تاکید برای وجوب عقلی مقدّمه دارد یا خیر، ظاهراً وجوب 
 ات بالا مطرح شد.شرعی مقدّمه قابل اثبات است،چنانکه در استدلال به آیه و روای

  «وعاشروهنّ بالمعروف»دلیل دوّم: آیه شریفه 

برخی با استناد به شمول ادلّه معاشرت به معروف نسبت به انجام مقدّمات تمکین، آنها را  
اند، زیرا هر چند آیه شریفه، معاشرت به معروف را، وظیفه مردان دانسته است، امّا واجب شمرده

رُوفِ وَ لَهُنَّ »در آیه شریفه  مَع  هِنَّ بِال  ذِي عَلَی  لُ الَّ ، حقوقی که متوجّه مرد است را بر (008)بقره، ، «مِث 
عهده زنان نیز قرار داده است، پس معاشرت به معروف همانگونه که وظیفه مرد است، وظیفه زنان 

 تمکینتوان یکی از مصادیق معاشرت به معروف را انجام مقدّمات نیز خواهد بود، در نهایت می
ین نقصانی در کامجویی زوجی مرد به صورت کامل محقّق شود و ای که تمکین برادانست، به گونه

وجود نداشته باشد، به همین جهت یکی از مقدّمات معاشرت به معروف را پرهیز از اموری 
 (118، 8)مسالك الأفهام إلی تنقیح شرائع الإسلام، اند که موجب نفرت مرد از همسر خود شود دانسته

به این استدلال ممکن است اشکال شود، از جمله اینکه آیه شریفه در مقام بیان اصل حقّ 

هِنَّ » داشتن زنان بر عهده مردان است، بنابراین تعبیر ذِي عَلَی  لُ الَّ ت اثبات ناظر به کمّیّت یا کیفیّ  «مِث 

واجب است، نفقه مرد هم  حقوق نیست، پس نمیتوان ادّعا کرد که مثلًا اگر نفقه زن بر عهده مرد
بر عهده زن واجب باشد، یا تمکین به هر صورتی که بر زن واجب است، بر مرد هم واجب باشد، 
چنانکه هیچ فقیهی به  تساوی بین مردان و زنان در حقوق ایشان فتوا نداده است، بنابراین واجب 

ا صحیح نیست، از کجدانستن معاشرت به معروف بر زنان به استناد تساوی زوجین در حقوق، 
معلوم بر زن واجب است که معاشرت به معروف نسبت به مرد خود داشته باشد تا در نتیجه 
مقدّمات تمکین نیز به عنوان یکی از مصادیق معاشرت به معروف واجب بشود، عجیب است که 

معنا کرده بقره را فقط ناظر به اثبات اصل ذی حقّ بودن زنان  008خود شهید رحمه اللّه نیز آیه 
 است، امّا انجام مقدّمات تمکین را با استناد به همین آیه بر زنان واجب دانسته است.

 دلیل سوّم: روایات
 هاستآور و انجام اموری که استمتاع در گروی آنمرحوم فیض بعد از اینکه ازاله امورِ نفرت 

امّا اصل روایات را ذکر  را از جمله وظایف زن دانسته است، به روایات نیز تمسّک نموده است،
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، 10)صاحب جواهر به برخی از روایات اشاره نموده است  (081، 0)مفاتیح الشرائع، نکرده است 

 اند، عبارتند از:،روایاتی که معمولًا در این زمینه بدان استدلال شده(027

نِ خَ »روایت اوّل:  دِ ب  نِ مُحَمَّ مَدَ ب  ح 
َ
حَابِنَا عَن  أ ص 

َ
ة  مِن  أ زَةَ عِدَّ بِي حَم 

َ
نِ أ جَامُورَانِيِّ عَنِ اب  الِدٍ عَنِ ال 

هِ  دِ اللَّ بِي عَب 
َ
رَمِيِّ عَن  أ عَز  رٍ ال  نِ جُبَی  رِو ب  هِ  عَن  عَم  ة  إِلَی رَسُولِ اللَّ

َ
رَأ فَقَالَت  یَا  قَالَ: جَاءَتِ ام 

نِي عَن  شَي  ر  ثَرُ مِن  ذَلِكَ فَقَالَت  فَخَبِّ ک 
َ
ةِ قَالَ أ

َ
أ مَر  جِ عَلَی ال  و  هِ مَا حَق  الزَّ سَ لَهَارَسُولَ اللَّ هُ فَقَالَ لَی   ءٍ مِن 

نِ  تِهَا إِلاَّ بِإِذ  رُجَ مِن  بَی  عاً وَ لَا تَخ  نِي تَطَو  نِهِ یَع  ن  تَصُومَ إِلاَّ بِإِذ 
َ
یَبِ طِیبِهَا وَ أ ط 

َ
بَ بِأ ن  تَطَیَّ

َ
هَا أ  هِ وَ عَلَی 

ثَ  ک 
َ
ةً وَ أ وَةً وَ عَشِیَّ هِ غُد  سَهَا عَلَی  رِضَ نَف  ینَتِهَا وَ تَع  سَنِ زِ ح 

َ
نَ بِأ یَّ سَنَ ثِیَابِهَا وَ تَزَ ح 

َ
بَسَ أ ن  ذَلِكَ رُ مِ تَل 

هَا  .(218، 2الإسلامیة(،  -)الکافي )ط  «حُقُوقُهُ عَلَی 
روایت از نظر سندی به خاطر وجود )محمد بن عبد الله بن أحمد أبو عبد الله الجاموراني(، 

و عمرو بن جبیر  (220الکشي ،)رجال و  الحسن بن علي بن أبي حمزة البطائني (038)الخلاصةللحلي ،
 ، ضعیف استالعرزمي

 »روایت دوّم، 
َ
نِ أ مَدَ ب  ح 

َ
حَابِنَا عَن  أ ص 

َ
ة  مِن  أ هِ عَن  عِدَّ دِ اللَّ وبَ عَن   -بِي عَب  ی 

َ
نِ أ بِیهِ عَن  فَضَالَةَ ب 

َ
أ

فَرٍ  بِي جَع 
َ
بِي بَصِیرٍ عَن  أ

َ
رَاءِ عَن  أ مَغ  بِي ال 

َ
هِ  أ نَ صَلَاتَکُنَّ  قَالَ: قَالَ رَسُولُ اللَّ ل  سَاءِ لَا تُطَوِّ لِلنِّ

وَاجَکُنَّ  ز 
َ
نَ أ نَع   (218، 2الإسلامیة(،  -)الکافي )ط . «لِتَم 

نِ »روایت سوّم:  نِ رِئَابٍ عَنِ اب  بُوبٍ عَن  عَلِيِّ ب  نِ مَح  دٍ عَنِ اب  نِ مُحَمَّ مَدَ ب  ح 
َ
یَی عَن  أ نُ یَح  دُ ب  مُحَمَّ

هِ  دِ اللَّ بِي عَب 
َ
فُورٍ عَن  أ بِي یَع 

َ
هِ  أ فُ  قَالَ: نَهَی رَسُولُ اللَّ ن 

َ
نَ أ ل  نَ وَ یُعَطِّ ل  ن  یَتَبَتَّ

َ
سَاءَ أ سَهُنَّ مِنَ النِّ

وَاجِ  َز   (.211، 2الإسلامیة(،  -)الکافي )ط  «الأ 

 روایت دوّم و سوّم صحیحه اند.

دِ »روایت چهارم:  بِي عَب 
َ
کُنَاسِيِّ عَن  أ سٍ ال  ی  بِي جَمِیلَةَ عَن  ضُرَ

َ
قَاسِمِ عَن  أ نِ ال  هُ عَن  مُوسَی ب  عَن 

هِ  تَت  رَسُولَ ا اللَّ
َ
ةً أ

َ
رَأ هِ قَالَ: إِنَّ ام  فَاتِ  للَّ مُسَوِّ كِ مِنَ ال  حَاجَةِ فَقَالَ لَهَا لَعَلَّ ضِ ال  ، قَالَت  وَ مَا لِبَع 

فُ  حَاجَةِ فَلَا تَزَالُ تُسَوِّ ضِ ال  جُهَا لِبَع  عُوهَا زَو  تِي یَد  ةُ الَّ
َ
أ مَر  هِ قَالَ ال  فَاتُ یَا رَسُولَ اللَّ مُسَوِّ یال  عُسَ  هُ حَتَّ یَن 

جُهَا وَ یَنَامَ  جُهَازَو  قِظَ زَو  تَی  ی یَس  عَنُهَا حَتَّ مَلَائِکَةُ تَل  كَ لَا تَزَالُ ال   (218، 2الإسلامیة(،  -)الکافي )ط . «فَتِل 

ها از دیر آمدن )تسویف( ی که مانع تمکین است، روایت صحیحه است، از نظر دلالی زن
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 اند.منع شده

فَرٍ »روایت پنجم:  بِي جَع 
َ
لِمٍ عَن  أ نِ مُس  دِ ب  عَلَاءِ عَن  مُحَمَّ بُوبٍ عَنِ ال  نُ مَح  بَغِي  اب  قَالَ: لَا یَن 

ن  تَدَعَ یَدَهَا مِنَ ال  
َ
بَغِي أ قُ فِي عُنُقِهَا قِلَادَةً وَ لَا یَن  سَهَا وَ لَو  تُعَلِّ لَ نَف  ن  تُعَطِّ

َ
ةِ أ

َ
أ مَر  خِضَابِ وَ لَو  لِل 

سَحُهَ  ةً تَم  اءِ وَ إِن  کَانَت  مُسِنَّ حِنَّ حاً بِال   (.211، 2الإسلامیة(،  -)الکافي )ط «ا مَس 

روایت صحیحه است، علاوه بر لزوم ترک موانع تمکین مثل تاخیر، امر به زینت هر چند 
 مختصر باشد نیز وارد شده است

دارند، امّا فقهاء  از نظر دلالت ممکن است ادّعا شود که برخی از این روایات ظهور در وجوب
فتوای به وجوب این امور نداده اند، چنانکه صاحب جواهر تصریح به استحباب رعایت این حقوق 

چنانکه ممکن است روایت در صدد بیان مستحبّات باشد و به ضمیمه دلیل (، 023، 10)نموده است 
فید اثبات روایات م تسامح در ادلّه سنن، نسبت به ضعف سندی آن نیز سختگیری نشود، بنابراین

 وجوب نخواهند بود
لکن وجه جمع بین این دو احتمال این است که هر چند انجام این امور به عنوان اوّلی مستحبّ 
است، امّا اگر عنوان مقدّمیت برای تمکین داشته باشند، واجب خواهند بود، مثل اینکه استفاده 

بدن زن و در نتیجه انصراف از مجامعت با نکردن زوجه از عطر، باعث نفرت مرد از بوی نامطبوع 
وی شود، در اینصورت اگر تحقّق تمکین در گروی استعمال عطر توسّط زوجه باشد، با همان 

توان استعمال عطر را از باب مقدّمه تمکین، دقّتی که باید در تعریف مقدّمیّت صورت گیرد، می
اشکال صغروی در اینکه اصل  واجب دانست، پس چنانکه ذکر شد، برخی از فقهاء به خاطر

تمکین در گروی برخی از امور مانند عطر زدن یا آرایش و ... باشد، انجام این امور را واجب 
رسد همین امور بر فرضِ مقدّمیّت، واجب خواهند بود، مگر اینکه ادّعا اند، امّا به نظر میندانسته

، پس ارتباطی به بحث از مقدّمات اندشود این روایات در مقام بیان فوری بودن وجوب تمکین
تمکین ندارند، به عبارت دیگر، اموری که در این روایات ذکر شده اند )مثل وجوب تعجیل در 
اجابت خواسته مرد(، از باب رفع موانع تمکین نیستند، بلکه اشاره به فوریّت تمکین دارند، هر 

د، امّا مدلول مطابقی روایات همان چند لازمه فوری تمکین در برخی از موارد، رفع موانع آن باش
فوریّت است نه وجوب رفع موانع، پس این روایات دلالت مطابقی بر وجوب انجام مقدّمات تمکین 

آن )وجوب انجام مقدّمات یا رفع موانع تمکین( مستفاد از میو رفع موانع آن ندارند، و مدلول التزا
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 حکم عقل است نه روایات.

 ات تمکینثمرات بحث از وجوب مقدّم
به نظر برخی از فقهاء، یکی از ثمرات وجوب مقدّمات تمکین این است که، مرد حقّ پیدا 

اند اگر مقدّمات کند همسرش را به معالجه عیوب مانع از تمکین الزام نماید، زیرا گمان کردهمی
چون  و تمکین واجب باشند، پس معالجه عیوب نیز از باب مقدّمه تمکین، بر زن لازم خواهد بود،

معالجه عیوب بر زن لازم است، مرد حقّ الزام وی بر معالجه را خواهد داشت، بنابراین هر چند 
تواند عقد را فسخ نکند بلکه زن را مرد به خاطر وجود آن عیب، حقّ فسخ پیدا کرده است، امّا می

از جانب مرد، همیشه به  پس اعمال خیار نکردن(، 3220، 01)کتاب نکاح )زنجانی(، الزام به معالجه نماید
معنای سازش نمودن با وجود عیب در زن نیست، بلکه مرد حقّ دارد زن را الزام به رفع عیب و 

 تمکین نماید.
امّا اگر اثبات شود که زن فقط موظّف به اصل تمکین است ولی نسبت به انجام مقدّمات 

ن واجب نیست، پس مرد حقّ ای ندارد، معالجه عیوب مانع از تمکین شرعاً بر زتمکین وظیفه
 کند، مستحقّ نفقه نیست،را نخواهد داشت، هر چند زن به واسطه اینکه تمکین نمیمیچنین الزا

، مرد فقط مخیّر به برهم زدن عقد از طریق رتی که حدوث عیب قبل از عقد باشدبنابراین در صو
است، و اگر حدوث عیب خیار عیب یا ادامه زندگی و رضایت به وضع موجود و یا انجام طلاق 

بعد از عقد باشد، بنا بر قول مشهور فقهاء، مرد حقّ فسخ بوسیله خیار عیب را ندارد، بلکه مخیّر 
 به رضایت نسبت به وضع موجود و یا طلاق زن است.

اشکال: این ثمره صحیح نیست، زیرا یا مقدّمات تمکین واجب شرعی نیست که در اینصورت 
اینکه اصل تمکین واجب است زن را از دادن نفقه محروم نماید تا تمکین تواند به استناد مرد می

حاصل شود، و فرض این است که مقدّمات تمکین فقط عقلًا لازم است و شرعاً لازم نیست، 
بنابراین مرد حتّی اگر نتواند زن را الزام به معالجه )مقدّمه تمکین( نماید، بالاخره به واسطه اینکه 

تواند او را از دادن نفقه محروم نماید، امّا در صورتی که شود میمحقّق نمیاصل تمکین از زن 
فرض شود انجام مقدّمات تمکین واجب شرعی است، خوب شارع زن را به انجام مقدّمات موظّف 
کرده است، وجهی ندارد مرد دوباره زن را به انجام آن الزام کند، چیزی را که شارع واجب کرده 

تواند به استناد را نسبت به آن برای زن ایجاد کند، در انصورت هم مرد میمیالزاخواهد چه مرد می
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شود، زن را از دادن نفقه محروم نماید، پس دادن نفقه دایر مدار اینکه بالاخره تمکین محقّق نمی
تحقّق تمکین است، خواه مقدّمات آن شرعاً واجب باشند و خواه نباشند، از نظر الزام بر معالجه 

شود که در اینصورت شارع مقدّمه را واجب کرده است و ز، یا مقدّمه، واجبِ شرعی فرض مینی
از شود بنابراین بآورد، و یا اینکه مقدّمه، واجبِ شرعی فرض نمیمرد الزام مازاد بر الزام شارع نمی

ا عالجه نماید و یتواند زن را الزام به مهم مرد نمیتواند زن را الزام کند، به عبارت دیگر یا مرد نمی
اینکه اگر هم الزام کند، الزامش بی فایده است زیرا علاوه بر الزام شارع، الزام جدیدی تولید 

 شود، پس این ثمره قابل قبول نیست.نمی
اگر مقدّمۀ واجب، وجوب شرعی داشته باشد، در صورت ترک مقدّمه، زن دو ثمره دیگر:

ه شود )البتد، زن فقط بر ترک واجب عقاب میشود، و اگر وجوب شرعی نداشته باشعقاب می
مشروط بر اینکه وجوب مقدّمه را مترشّح از وجوب ذی المقدّمه ندانیم، و الّا وجوب مقدّمه نیز 
وجوب غیری خواهد داشت و واجب غیری عقاب زاید بر عقاب ترک نفس ذی المقدّمه ندارد(، 

 بنابراین این ثمره اخیر هم چندان قابل اثبات نیست.
پس هر چند نتوان ثمره عملی خاصّی برای بحث از اصل وجوب شرعی مقدّمات تمکین ذکر  

کرد، امّا بازخوانی مفهوم مقدّمه و وابستگی تمکین به مقدّمه، راه را برای تعیین مصادیق مقدّمه 
 رسد، در واقعنماید، و همین مقدار برای ثمره بحث از مقدّمات تمکین کافی به نظر میهموار می

تشخیص مصادیق مقدّمه و تحلیل اینکه چرا برخی از فقهاء انجام بعضی از مقدّمات تمکین را 
اند، کمک شایانی به امکان تعمیم وجوب به سایر مقدّمات تمکین )فراتر از ازاله واجب ندانسته

 ید.مانمنفّرات( و همچنین الحاق مقدّمات مستحدثه که در تحقّق تمکین موثّر هستند را میسّر می
 اند عبارتند از:برخی از مقدّمات تمکین که در کلمات فقهاء ذکر شده

نیازهای تمکین از منظر لزوم ایجاد مقدّمات یا توان به بررسی برخی از پیشدر این زمینه می
 رفع موانع پرداخت.

به اعتقاد برخی از فقهاء، لازمه تمکین این است که زن از بوی سیر و پیاز بپرهیزد، بدن و 
ماید شود دوری نلباس او چرکین و کثیف نباشد و از هر چیز دیگری که باعث نفرت مرد از وی می

گردانی، سردی در رفتار، اظهار رویی، رویچنانکه ترش(، 028، 10)جواهر الکلام في شرح شرائع الإسلام 
ان استمتاع نقصکراهت عملی یا زبانی، به تاخیر انداختن تمکین و به طور کلّی هر چیزی که باعث 
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، در انجام تمکین با (012، 10)جواهر الکلام في شرح شرائع الإسلام، اند شود را از عوامل تحقّق نشوز دانسته
روی گشاده و با اظهار میل همراه باشد، از سخن یا عمل ناحقّی که همسرش از آن کراهت دارد 

ین نماید، همچنین بدون اینکه مرد از بپرهیزد، بدون اینکه شوهر از او مطالبه کند، اقدام به تمک
دیگری برای احقاق حقّ خود کمک بگیرد )مثل اینکه کسی از محارم را واسطه درخواست خود 

 و ... . (118، 8)مسالك الأفهام إلی تنقیح شرائع الإسلام، کند(، زن اقدام به تمکین نماید 

 جمع بندی
رسد عناوینی مثل ازاله منفّرات، عنوان مشیر به هر نوع عملی هستند که در زمره به نظر می

ت، اعمالی از این دسمقدّمات غریبه تمکین باشند، و تمکیلِ کامل در گروی آنها باشد، بنابراین 
اگر جزو مقدّمات داخلیّه تمکین باشند، انجام آنها قطعاً واجب خواهد بود، و اگر جزو مقدّمات 
خارجیّه تمکین محسوب شوند )چنانکه نظریّه مشهور فقهاء همین است(، هر چند وجوب 

 خی از روایاتشرعی آنها از طریق بحث مقدّمه واجب یا آیه شریفه )عاشروهنّ بالمعروف( و یا بر
به دلیل ضعف سندی یا دلالی آنها قابل اثبات نباشد، امّا وجوب آنها از باب حکم عقل یا ملازمه 
عرفیّه بین وجوب تمکین و وجوب انجام مقدّمات معمولِ آن، امری انکار نشدنی است، از طرفی 

باط ثل ارتبر فرض اثبات اینکه در نظر عرف، مرد نسبت به برخی از مصادیق جدید تمکین م
جنسی از طریق دهان، حقّ مطالبه داشته باشد، انجام آن و به طبع انجام مقدّمات آن نیز بر 
همسرش، لازم عقلی و عرفی خواهد بود، همچنین در فرض احراز مقدّمیّت برخی از اعمال برای 

 ات را نیزاستمتاع زوج از زوجه، )مشروط به اینکه عمل حرام نباشند(، زوجه باید انجام آن مقدّم
عهده دار شود، مثل اینکه شرایط زمانی یا مکانی خاصّی را برای تمکین فراهم کند، از آرایش 

، ..ی خاصّی صحبت یا معاشقه کند، وخاصّی استفاده کند، لباس خاصّی بپوشد، با ادبیّات جنس
اشد، بو کیفی نسبت به افراد مختلف، بسیار متفاوت میهر چند این امور ممکن است از نظر ک

زوجه باید احتیاجاتی که )واقعاً( استمتاع جنسی شوهرش در گروی آن است را برآورده نماید.



 

 

 

 بی حس کردن دست پیش از اجرای حد سرقت
 
 

 استاد راهنما: استاد واعظی
 
 

 نویسنده:
 1سیدمحمدحسن نصراللهی

 مقدمه
امروزه در فقه جزائی اسلام به خصوص مذهب تشیع مسائل جدیدی مطرح شده که نیازمند دقت 

باشد یکی از مسائل این هست که آیا و توجه ژرف اندیشمندان حقوق و فقه برای حل آن ها می
 باشد. بی حس کردن اعضاء مجرم قبل از اجرای کیفرهای جسمانی جایز می

د که آیا بی حسی موضعی یا کلی اعضاء بدن در زمان پیامبر اسلام شودر ابتدا این پرسش مطرح می
مطرح بوده تا درباره آن دستوری بر جواز یا عدم جواز وجود داشته باشد یا  و ائمه معصومین 

 آن که این مسئله با پیشرفت علم در فقه جزائی اسلام مطرح شده است. 
مطرح نبوده یا حداقل در مراتب خیلی پایین تر رسد که این مسئله در آن زمان ها اصلا به نظر می

از حد فعلی وجود داشته است و لذا در کلمات و عبارات فقهاء سابق هم بحثی در این زمینه نشده 
 است.

                                       
   11-211. دانش پژوه گروه فقه جزاء، سال تحصیلی 0
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این سوال و پرسش در همه کیفرهای جسمانی ممکن است مطرح بشود ولی آن چه که در این 
بی حس کردن موضعی دست هنگام اجرای پژوهش قرار است مورد بررسی قرار گیرد در خصوص 

 باشد.کیفر سرقت می
 در پاسخ به حل این مسئله سه احتمال مطرح شده است:

احتمال اول این است که بی حس کردن موضعی دست هنگام اجرای حد سرقت جایز  .0
 نیست و باید قطع دست همراه با درد متعارف خودش تحقق پیدا بکند.

دن موضعی دست هنگام اجرای حد سرقت با نظر و احتمال دوم این است بی حس کر .0
باشد و قطع دست همراه با درد متعارف خودش جایز میمصلحت حاکم اسلامی

ی نیست که اقدام به چنین کارندارد. البته طبق این احتمال وظیفه حاکم اسلامیلزومی
 ستتواند قبل از این که مجرم اقدام به بی حسی موضعی دکند و به همین علت می

 خود بکند اقدام به قطع دست او همراه با درد نماید.
احتمال سوم هم این است که بی حس کردن موضعی دست هنگام حد سرقت واجب  .1

باشد  و قطع دست به صورت درد آور اگر بی حس کردن موضعی امکان داشته باشد می
 باشد.حرام می

ندان و بزرگان فقاهت طرفدارانی دارد از بین این سه احتمال، احتمال اول و دوم در بین اندیشم
؛ تفصیل الشریعة فی شرح تحریر الوسیلة)الحدود(، 002؛ مسائل معاصرة فی فقه القضاء، ص 110)السرقة علی ضوء القرآن و السنة، ص 

 0(2130سؤال ؛ 7؛ گنجینه استفتائات قضائی؛ سؤال 00، ص 0؛قرائات فقهیه معاصره، ج111،ص 1؛ فقه الحدود و التعزیرات، ج212ص 

                                       
تواند با هزینه خود از طبیب بخواهد که عضو وی را سؤال: کسی که قرار است مورد اجرای حد سرقت قرارگیرد آیا می .0

 حس نماید؟ بی
 محمد تقي بهجت: جایز است.پاسخ: آیت الله العظمی

 جواز آن محل تأمل است و همچنین در قصاص اطراف والله العالم.لطف الله صافي گلپایگاني: آیت الله العظمی
 محمد فاضل لنکراني : این کار انجام نشود.آیت الله العظمی
 ناصر مکارم شیرازي: اشکالی ندارد.آیت الله العظمی
 سید عبدالکریم موسوي اردبیلي: ظاهرا اشکال ندارد.آیت الله العظمی
اني: اختیار آن با حاکم شرع است و در این مورد باید ضوابطی با نظر ولی فقیه در حکومت حسین نوري همدآیت الله العظمی

 تنظیم شود.اسلامی
کند برای کاهش درد قبل از اجرا از مواد سؤال: در زمان اجرای حد الهی قطع ید نسبت به سارق، شخص محکوم تقاضا می

ش شده و بعد حد قطع ید اجرا گردد تا درد را احساس نکند، نظر به هوحس کننده استفاده شود و یا اینکه توسط طبیب بیبی
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 اما احتمال سوم بنا بر جستجوی نویسنده کسی به آن معتقد نشده است.
 شود.در ادامه به ترتیب سه احتمال فوق مطرح و به نقد و بررسی آن ها پرداخته می 

 احتمالات در مساله
 احتمال اول: حرمت بی حس کردن دست هنگام اجرای حد سرقت

. گنجینه استفتائات قضائی؛ 00؛ 01؛ 01، ص 0)قرائات فقهیه معاصره، جپذیرفته اندفقهاء و بزرگانی که احتمال اول را 

 به دلایلی تمسک جسته اند که آن دلائل عبارت اند از: (2130؛ سؤال 7سؤال 

 دلیل اول: آیه شریفه سرقت
دِیَهُما جَزاءً بِما کَسَبا نَکالًا مِنَ » ی 

َ
طَعُوا أ ارِقَةُ فَاق  ارِقُ وَ السَّ هُ عَزیز  حَکیم   وَ السَّ هِ وَ اللَّ  ( 18ه مائده آی) «اللَّ

فرمایند استدلال به این آیه توسط کسانی که احتمال  اول را پذیرفته اند به این صورت است که می
در آیه شریفه به معنای عذاب است و در صورتی که دست انسان در هنگام قطع بی حس « نکال»

 کند.است تحقق پیدا نمی باشد آن عذابی که در آیه شریفه مراد
در اصل به معنای لجام و افسار اسب است از این جهت که مانع وحشی « نکل»توضیح آن که 

و در این آیه شریفه این کلمه ظاهرا به معنای عذاب  ( 802) مفردات فی الفاظ القرآن، ص شودگری آن می
) قرائات فقهیه معاصره، شود.است از آن جهت که مانع انحراف افراد در دزدی کردن از اموال یکدیگر می

 (01، ص 0ج

نکال در آیه شریفه اگر به معنای عذاب هم باشد باز در قطع دست ولو آن که همراه  نقد دلیل اول:

کند چرا آثاری که بر قطع دست انسان به ی هم  صورت گرفته باشد صدق میآن بی حسی موضع
شود و دلیلی شود خود مستلزم عذاب های شدیدی برای شخص مجرم میعلت دزدی محقق می

 نداریم که بیش از این در کیفر سرقت، عذاب و ایذاء لازم باشد.
ت که در آیه شریفه محمول اس  به عبارت فنی نکال در آیه شریفه در حکم وصف، برای قطع دست

                                       
توان اینکه معلوم نیست منظور شارع تنها قطع ید است و یا احساس تألم و درد نیز باید با آن همراه باشد تقاضای سارق را می

 پذیرفت یا خیر؟ 
 کم است و پذیرفتن تقاضای او مانع ندارد .سیدعلي خامنه اي: در فرض مرقوم اختیار با حاپاسخ: آیت الله العظمی

سید عبدالکریم موسوي اردبیلي: اگر خود محکوم اقدام به این عمل نماید ظاهرا اشکال ندارد ولی وظیفه آیت الله العظمی
 حاکم یا دولت نیست که چنین کاری را انجام دهد.
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باشد و طبق برخی از مبانی در علم اصول در محمول اطلاق شمولی جاری نیست بلکه می
 اطلاقش بدلی است.  

آید این است که  هنگام اجرای حد آن چه که از ظاهر آیه شریفه به دست میپاسخ نقد دلیل اول: 

باشد  نه آن که این خداوند متعال میسرقت خود حد و کیفر قطع دست، عذاب و رنج از طرف 
شود. به همین علت از آیه شریفه عذاب و رنج به خاطر آثار بعد از قطع دست بر مجرم وارد می

شود بی حس کردن موضعی دست هنگام حد سرقت جایز نباشد چون در صورت بی استفاده می
دا باشد تحقق پیق میحس کردن موضعی آن عذابی که مورد نظر خداوند متعال برای شخص سار

 (01، ص 0)قرائات فقهیه معاصره،جنکند.

به نظر نگارنده پاسخی که شخص استدلال کننده به این نقد داده اند صحیح نقد پاسخ فوق: 

باشد چرا که حتی اگر قبل از اجرای حد سرقت دست سارق بی حسی موضعی پیدا کند باز نمی
ذاب های روحی را به خاطر از دست دادن در هنگام قطع دست او شخص سارق سخت ترین ع

کند و اصلا رنج و اذیت درد دست او در هنگام اجرای حد سرقت در مقابل انگشتانش تحمل می
آید و به همین علت اگر طبق برداشت از دست دادن انگشتانش در نظر او چندان به حساب نمی

هنگام اجرای حد سرقت هم استدلال کننده عذاب در آیه شریفه مربوط به خود قطع دست در 
باشد باز با بی حسی موضعی دست، این عذاب بر خود قطع دست در هنگام اجرای حد سرقت 

 (110)السرقة علی ضوء القرآن والسنة، صباشد.حاصل می
به معنای بازداشتن و مانع شدن « نکل»از ریشه « نکال»علاوه بر این که همان طور که گذشت 

به معنای عقاب از جانب خدای متعال « نکالا من الله»شریفه مراد از باشد و چه بسا در آیهمی
باشد بلکه به معنای  فعل باز دارنده ای از جانب خدا است که این بازدارندگی در صورت بی نمی

 شود.   حس کردن موضع دست سارق هم برای مردم حاصل می

 دلیل دوم: فهم عرفی و ارتکاز عقلائی
لائی در باب عقوبت حاکی از این است که هدف از کیفرهای جسمانی مثل فهم عرفی و ارتکاز عق

قرار بگیرد تا هم خودش ادب شلاق و یا قطع دست این است که مجرم مورد اذیت و آزار جسمی
بشود و هم آن که دیگران از دیدن عذاب و اذیت شدن  او درس عبرت بگیرند. و این فهم عرفی و 
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نه لبیه ارتکازیه خواهد بود که باعث انصراف ادله حدود از جمله حد ارتکاز عقلائی به منزله قری
شخص مجرم باشد. پس مقدار شود که همراه با اذیت و آزار جسمیسرقت به کیفر و حدی می

باشد در مفهوم سرقت از نگاه متعارف از درد و رنجی که در این کیفرها از جمله کیفر سرقت می
 (02، ص 0ئات فقهیه معاصره، ج ) قراعرف و ارتکاز موجود است.

اشد چرا ببه نظر نگارنده این دلیل هم در اثبات مدعای استدلال کننده صحیح نمینقد دلیل دوم: 

که  ارتکاز عقلائی و فهم عرفی در کیفرهای جنایی مذکور در صورت بی حسی موضعی دست 
ود و هم به خاطر شسارق هم وجود دارد چون سارق در هنگام قطع دستش هم عذاب روحی می

شود و هم دیگران از عذاب و اذیت او به خاطر از دست میقطع انگشتان دستش عذاب جسمی
 دادن انگشتان دستش درس عبرت خواهند گرفت. 

شود که بی حس کردن موضعی جایز نباشد تا کیفر او بله در مثل حد شلاق این ارتکاز قرینه می
 د.باشمقایسه این دو حد و کیفر صحیح نمی  حالت صوری و شکلی صِرف پیدا نکند ولی

 دلیل سوم: تنقیح مناط از حد رجم و جلد به حد قطع دست
در حد شلاق این مطلب مسلم است که اگر شخص مجرم قبل از اجرای حد بدنش مورد بی حسی 

بی  کند ولذا شکی نیست در حد شلاقموضعی قرار بگیرد کیفر او حالت صوری و شکلی پیدا می
 باشد. حسی موضعی جایز نمی

هرچند بی در حدود دیگری مثل حد رجم یا کشته شدن به واسطه پرت شدن از بالای کوه هم 
ن حدود این چنین ایادلهشود ولی از ظاهر حسی موضعی باعث لغویت اجرای آن کیفر ها نمی

شود عذاب و اذیت در کشته شدن شخص مجرم در نزد شارع موضوعیت دارد ولذا در فهمیده می
 این دو صورت هم بی حسی موضعی جایز نخواهد بود.

توان باشد میجرم در هنگام اجرای حد لازم میوقتی در حدود و کیفر های فوق عذاب و اذیت م
از این کیفرها نسبت به بقیه حدود از جمله کیفر قطع دست هم تنقیح مناط کرد که در آن هم 

 باشد.عذاب و اذیت شخص مجرم لازم می

ل باشد چرا که همان طور که استدلابه نظر نگارنده تنقیح مناط فوق صحیح نمی نقد دلیل سوم:

لیل خودش مطرح کرد در حد شلاق و رجم خصوصیاتی وجود دارد که بی حسی بدن کننده در د
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نمود که آن خصوصیات در حد سرقت وجود ندارد چرا که بی حس در این دو کیفر را حرام می
شود و از طرف کردن موضعی دست در هنگام حد سرقت  موجب شکلی و صوری حد سرقت نمی

شود خصوص قطع دست برای شارع موضوعیت دارد و میدیگر از ظاهر ادله حد سرقت فهمیده 
درد و رنج سارق در هنگام اجرای سرقت نزد شارع دارای اهمیت نیست. شبیه به آن چه در حد 
قتل نسبت به شخص مرتد یا زانی مکره وجود دارد که در نزد شارع فقط قتل و کشته شدن این 

 رای حد موضوعیتی ندارد. دو نفر موضوعیت دارد و رنج و عذاب آن ها هنگام اج

 اطلاق ادله قطع دست سارقدلیل چهارم: مدلول التزامی
اگر کسی قرائن از جمله ارتکازی که ادعا شده بود را بر ظهور ادله حد سرقت بر قطع دست به 
صورت درد آور را قبول نکند حداقل این ادله اطلاق دارند و شامل قطع دست سارق به صورت 

تواند فقط دلالت بر جواز قطع دست سارق به صورت و اطلاق این ادله نمی شوددرد آور هم می
وبت شود یا جزئی از عقدرد آور بکند چرا که این اذیتی که در هنگام قطع دست بر سارق تحمیل می

باشد و اگر جزئی از عقوبت نباشد به مقتضای است که در این صورت از باب عقوبت واجب می
کند حرام خواهد بود ولذا عقوبت در کیفرهای بر حرمت اذیت هر مسلمانی میادله اولیه که دلالت 

باشد. به همین خاطر ادله حد سرقت که به اطلاقش دلالت جنائی دائر مدار وجوب و حرمت می
دارد که قطع دست سارق بدون بی حسی هم جایز خواهد بود این جواز همان طور که به دلالت 

دلالت بر وجوب قطع دست سارق به این صورت هم دلالت التزامی کند بهمطابقی نفی حرمت می
 (01، ص0) قرائات فقهیه معاصره، ج کند.می

این دلیل هم در اثبات مطلوب استدلال کننده ناتوان است چرا که اطلاق ادله نقد دلیل چهارم: 

ول کند اما به مدلحد سرقت اگرچه به مدلول مطابقی، حرمت این چنین حدی را نفی می
ن کند چرا که اطلاق ایدلالتی بر وجوب تعیینی قطع دست سارق به صورت درد آور نمیالتزامی

ه باشد کادله با این مطلب هم سازگار است که حد سرقت دارای مراتب و مصادیق گوناگونی می
شود ولی دلالتی با اجرای هر کدام از این مراتب حرمت ایلام و اذیت شخص مجرم برطرف می

گردد هم واجب تعیینی است که آن مرتبه از حد که موجب درد و اذیت شخص مجرم هم می ندارد
بلکه حداکثر دلالتی که دارد این است که این هم مرتبه ای از حد سرقت هست که با صلاحدید 
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 شود بر روی شخص سارق اجرا کرد.میحاکم اسلامی
در اجرای حد سرقت به صورت درد لامیبه عبارت دیگر اطلاق این ادله دلالت بر تخییر حاکم اس

 (01، ص 0)قرائات فقهیه معاصره، جکند.آور و غیر درد آور می

 احتمال دوم: جواز بی حس کردن دست هنگام اجرای حد سرقت
برخی از فقهاء و اندیشمندان احتمال دوم را پذیرفته اند و معتقد شده اند که بی حس کردن دست 

)السرقة علی ضوء القرآن و السنة، ص باشد.جایز میصلاحدید حاکم اسلامیهنگام اجرای حد سرقت با 

؛ فقه الحدود و التعزیرات، 212؛ تفصیل الشریعة فی شرح تحریر الوسیلة)الحدود(، ص 002؛ مسائل معاصرة فی فقه القضاء، ص 110
 (2130؛ سؤال 7؛ گنجینه استفتائات قضائی؛ سؤال 111،ص 1ج

دلایلی تمسک کرده اند که در ادامه به طرح و بررسی این دلایل پرداخته این دسته از فقهاء به 
 شود.می

 دلیل اول: اطلاق ادله حدود
 این دلیل به دو تقریب ممکن است مطرح بشود:

 تقریب اول: اطلاق لفظی ادله حدود
که دلالت دارد بر این که دست سارق به خاطر دزدی باید قطع بشود اطلاق دارد و آن ادله  ایادله

مقید به قطع دست دزد همراه با اذیت ودرد او و عدمش نشده است و ولذا به مقتضای اطلاق 
خواهد شخص سارق در جایز است چه میلفظی این ادله قطع دست دزد توسط حاکم اسلامی

قت به خاطر درد قطع دست اذیت بشود و یا آن که به خاطر بی حسی هنگام اجرای حد سر
موضعی اذیت نشود. خصوصا آن که در آن زمان هم تخفیف و از شدت کاستن درد هنگام قطع 
دست هم با برخی گیاهان دارویی ممکن بوده است ولی شارع باز قطع دست را مقید به آن تخفیف 

دست سارق را با درد و یا بدون درد به وسیله بی حس  ها نکرده است. ولذا حاکم مخیر است که
؛ قرائات 110؛السرقة علی ضوء القرآن و السنة ص 002)مسائل معاصرة فی فقه القضاء، ص کردن موضعی دست قطع کند. 

 (01،ص 0فقهیه معاصره،ج

مسائل  زبه نظر نگارنده اطلاق لفظی این ادله نسبته به مسئله مورد بحث که ا نقد اول تقریب اول:

باشد تمام نیست و روشن نیست که شارع از این جهت هم در مقام بیان بوده است مستحدثه می
اگر شک داشته باشیم  (213، ص 2)محاضرات فی اصول الفقه، ج چرا که بنابر برخی از مبانی در علم اصول
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ان اصالة توکه آیا اطلاق نسبت به جهت معینی در مقام بیان است نسبت به آن جهت مشکوک نمی
البیان جاری کرد و به اطلاق کلام شارع در آن جهت مشکوک تمسک کرد  و در این جا ادله حد 

باشد و نسبت به حد سرقت سرقت ناظر به اجرای متعارف حد سرقت در زمان صدور این ادله می
به نحوی که سارق درد قطع دست را احساس نکند اطلاق این ادله مشکوک است که شارع از 

 ت هم در مقام بیان بوده است.جه
علاوه بر این که در این جا چون تقیید شارع نسبت به بی حس کردن موضعی دست هر چند از 

پسندد و این تقیید را به علت عدم دیدگاه عقلی ممکن است ولی عرف این گونه تقییدها را نمی
لذا اطلاقی هم در این جا  داند وابتلا مکلفین عصر شارع به این مسئله، خلاف قانون محاوره می

گیرد چرا که عرفی بودن اطلاق فرع عرفی برای ادله حد سرقت برای این گونه مسائل شکل نمی
و این که در موضوعات مستحدث و جدید  (110)السرقة علی ضوء القرآن و السنة، ص بودن تقیید است. 

)برای اطلاع از و نزاع است.توان به اطلاقات و عمومات آیات و روایات تمسک کرد محل بحث می

 (072_027تفصیل بحث رجوع بشود به: الفائق فی علم الاصول، ص 

نقد دوم تقریب اول: بر فرض ادله حد سرقت اطلاق لفظی داشته باشد و در این مسائل و حوادث   
 ل)وسائجدید و معاصر هم اطلاق داشته باشد اطلاق این ادله با اطلاق ادله حرمت اذیت کردن مؤمن

در خصوص اذیتی که سارق در هنگام حد سرقت با امکان تحقق بی حسی  (072_ 032، ص 00الشیعه، ج 
البته این تعارض در صورتی هست  0کندکند تعارض به عموم من وجه پیدا میموضعی تحمل می

همان طور که برخی لغویین هم اشاره کرده  0که ایذاء را به معنای شر و ضرر خفیف و کم باشد؛
 که در این صورت هر اذیتی ضرر هست ولی هر ضرری اذیت نیست. (021، 01) تاج العروس، ج اند

که در صورت تعارض اطلاق این دو دسته از روایات طبق مبنای ویژه مرحوم آیت الله خوئی در 
، 0صول، ج ) برای اطلاع از مبنای ویژه ایشان رجوع شود به: مصباح الاتعارض به عموم من وجه بین دو دلیل مطلق 

                                       
ین قید است که این ایذاء به غیر حق و استحقاق باشد . هرچند ممکن است کسی ادعا کند ادله حرمت ایذاء مؤمن مقید به ا0

باشد که به و لذا ادله حد سرقت بر این ادله وارد خواهد بود ولی این که ایذاء مذکور در محل بحث هم از مصادیق ایذائی می
 باشد خود اول کلام و بحث است.حق و استحقاق می

شود که سارق در هنگام اجرای حد سرقت درد بکشد و د سرقت می. به این صورت که ادله حد سرقت هم شامل فردی از ح0
شود که سارق در هنگام اجرای حد سرقت اذیت و درد نکشد. واز طرف دیگر ادله حرمت ایذاء مؤمن هم هم شامل فردی می

 شود.شود و هم شامل اذیت های در مقام حدود میاذیت های در غیر مقام حدود را شامل می
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دهند و لذا مستقیما به اصل این دو دسته روایات از اساس اطلاق خودشان را از دست می (203ص 
شود ولی طبق مبنای مشهور اصولی ها  این دو دسته روایات در محل عملی برائت تمسک می

د دارکنند ولی چون در این بین از میان مرجحات، تنها موافقت با قرآن وجود اجتماع تعارض می
لذا مرجحی در ترجیح این دو دسته روایات بر  0که آن هم موافق با هر دو دسته روایات هست

یکدیگر وجود ندارد و لذا در این جا هم باز به اصل برائت از شرطیت اذیت و درد کشیدن سارق 
 شود.هنگام اجرای حد سرقت رجوع می

ق ضرر به جسم و یا روح بگیریم چه کم و اگر ایذاء را مثل برخی دیگر از لغویین به معنای مطل
در این صورت رابطه بین ادله حرمت ایذاء مومن با ادله  (70)مفردات فی الفاظ القرآن، ص باشد یا زیاد 

و اطلاق ادله حد سرقت که شامل حد  0اجرای حد سرقت عموم و خصوص مطلق خواهد شد
 .زندشود ادله حرمت ایذاء مؤمن را تخصیص میایذائی هم می

اطلاق ادله حد سرقت نسبت به تخفیف و از شدت کاستن درد در هنگام نقد سوم تقریب اول: 

اجرای حد سرقت بر فرض تمام باشد این اطلاق مفید برای محل بحث نیست چرا که بین تخفیف 
و از شدت کاستن درد در زمان شارع با بی حسی کامل دست در عصر حاضر هیچ گونه تلازم و 

اشد چرا که اصلا روشن نیست آن گیاهان دارویی در زمان عصر شارع تا چه مقدار باولویتی نمی
شده است و شاید تأثیر آن  به قدری کم بوده موجب تخفیف درد در هنگام اجرای حد سرقت می

از آن گیاهان اعتنایی است که عقلاء برای تخفیف درد هنگام اجرای حد سرقت به استفاده 
 کردند.نمی

 

                                       
ذِی» .0 ارِقُ وَ »( و 28احزاب آیه « ) بِغَیْرِ مَا اکْتَسَبُوا فَقَدِ احْتَمَلُوا بُهْتاناً وَ إِثْماً مُبِیناً  وَ الْمُؤْمِناتِ  الْمُؤْمِنِینَ  یُؤْذُونَ  نَ وَ الَّ وَ السَّ

هُ عَزیزٌ  هِ وَ اللَّ یْدِیَهُما جَزاءً بِما کَسَبا نَکالًا مِنَ اللَّ
َ
ارِقَةُ فَاقْطَعُوا أ  (18مائده، آیه «) حَکیمالسَّ

به این صورت که ادله حدود از جمله حد سرقت چون مستلزم ضرر به شخص مجرم است ادله حرمت ایذاء مؤمن را که در  .0
زند. چرا که ادله حرمت ایذاء و ضرر شامل ضرر در غیر مقام حقیقت به معنای حرمت ضرر به مؤمن است را تخصیص می

دیگر ادله حدود از جمله حد سرقت همه افراد آن مستلزم ضرر به شخص مجرم است و محل شود و از طرف حدود هم می
افتراقی نسبت دلیل حرمت ایذاء مؤمن ندارد. مگر این که کسی ادعا کند ادله حرمت ایذاء مخصوص به مؤمن است چه سارق 

یا کافر باشد و لذا باز رابطه عموم من  باشد و یا نباشد و از طرف دیگر ادله حد سرقت مخصوص سارق است چه مؤمن باشد و
 وجه خواهد شد.
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 ادله حد سرقتاطلاق مقامی تقریب دوم:
م به این کنیاین ادله تمسک میاگر اطلاق لفظی حد سرقت مورد قبول قرار نگیرد به اطلاق مقامی

صورت که  چون تخفیف و از شدت کاستن درد سارق و یا از به طور کلی از بین بردن آن هنگام 
رطیت آن در ذهن آن ها اجرای حد سرقت مورد غفلت مسلمین و متشرعه بوده است و احتمال ش

نبوده است و از این جهت هیچ گونه سؤالی هم از امامان ما در این باره به ما نرسیده است؛ اگر این 
تخفیف درد و یا بی حسی موضعی شرط اجرای حد سرقت بود بر شارع لازم بود به گونه ای ولو 

جا چون چنین اتفاقی در مجموع خطابات خودش این شرطیت را به مردم اعلام کند و در این 
کنیم که  این چنین شرطی وجود ندارد. همان طور که اصولی ها با این بیان نیافتاده است کشف می

 (00، ص 0)قرائات فقهیه معاصره، ج کنند.قصد وجه و تمییز را در نماز نفی می

نسبت به تخفیف درد نسبت به اجرای حد به نظر نگارنده ولو اطلاق مقامی نقد اول تقریب دوم:

در بی حسی کامل دست در هنگام اجرای حد سرقت سرقت صحیح باشد ولی این اطلاق مقامی
صحیح نیست چرا که دلیلی وجود ندارد که اگر نسبت به بی حسی موضعی درحد سرقت مردم 

د ای  به آن خبر بدهاشد در صورت شرطیت آن به گونهعصر شارع غفلت داشته اند شارع ملزم ب
چرا که این مسئله مورد ابتلاء مردم آن عصر نبوده است و مردم عصر بعد از شارع هم این گونه 
نیست که از احتمال شرطیت این مسئله به طور کلی غافل باشند تا نیاز باشد شارع در صورت 

 اشتراط، آن را ابراز کند. 

مذکور با اطلاق لفظی ادله حرمت ایذاء مؤمن در صورتی که اطلاق مقامیدوم: نقد دوم تقریب 

ی کند که در ذیل تقریب اول به تفصیل به بررسایذاء به معنای ضرر خفیف و کم باشد تعارض می
 حکم آن پرداخته شد. 

 ها در تعارض بین اطلاقای که در این جا وجود دارد این است که برخی از اصولیفقط نکته
لاق برای اط« مایصلح للقرینه»را به اصطلاح و اطلاق لفظی خطابات شارع اطلاق مقامیمقامی

را در تعارض بر اطلاق لفظی خطاب دانند و لذا اطلاق مقامیلفظی خطاب متعارض خود می
در که در این صورت هم اطلاق مقامی (022، ص 0: بحوث فی علم الاصول، جرک)کنند.متعارض مقدم می

 شود.ه حد سرقت در صورت تمامیت بر اطلاق ادله حرمت ایذاء مؤمن مقدم میادل



 
 007 ..................................... حد سرقت یاز اجرا یشحس کردن دست پ یب

 

 

دلیل دوم: سیره متشرعه عملیه بر قطع دست سارق بدون تخفیف درد در هنگام  
 اجرای حد سرقت

سیره عملیه متشرعه از زمان شارع تاکنون بر این بوده است که هنگام اجرای حد سرقت برای 
کردند ولو آن که اندیشیدند و حد سرقت را به نحو متعارف اجراء مییتخفیف درد او چاره ای نم

سارق در این بین به خاطر شدت درد جدا شدن دست بسیار هم اذیت بشود. و شکی نیست که 
این سیره در زمان شارع و ائمه معصومین علیهم السلام بوده است و الا اگر سیره بر خلاف بود 

حداقل به عنوان آداب و شرایط اجرای حد سرقت به آن اشاره  باید حداقل در روایات و اخبار
 شد.می

این سیره عملی ولو آن که زبان ندارد ولی حداقل کاشف از این است که حد سرقت به نحو مذکور 
کرد و چون ردعی از طرف شارع در این در نزد شارع اشکالی ندارد والا باید شارع از آن ردع می

باشد. و وقتی حد سرقت به نحو مذکور ولو با امکان این سیره حجت میباره به ما نرسیده است 
در تخفیف درد در هنگام اجرای حد سرقت اشکالی در نزد شارع نداشت قطع دست سارق به 

 نحو متعارف ولو با امکان بی حسی موضعی هم اشکالی نخواهد داشت.

د که اگر شوذکور دلیل بر این نمیبه نظر نگارنده عدم ردع شارع نسبت به سیره منقد دلیل دوم: 

بی حسی موضعی به صورت کامل در صورت اجرای حد سرقت وجود داشت باز حد سرقت به 
بین حجیت آن سیره عملی و جواز قطع دست نحو متعارف جایز باشد. چون هیچ گونه تلازمی

 وجود سارق به صورت دردناک با وجود امکان بی حسی موضعی کامل، هنگام اجرای حد سرقت
رد کندارد. و اصلا چه بسا در زمان شارع با گیاهان دارویی درد قطع دست چندان کاهش پیدا نمی

 کردند.ولذا عقلاء هم در هنگام اجرای حد به استفاده از  آن هم اعتنایی نمی

 دلیل سوم: اطلاق فتاوی فقهاء در جواز اجرای حد سرقت به نحو متعارف
آید که هیچ کدام شرطی که باعث تخفیف حد سرقت به دست میبا بررسی فتاوی فقها در بحث 

اند و همگی از درد سارق در هنگام اجرای حد سرقت باشد برای اجرای حد سرقت بیان نکرده
اند که در اجرای حد سرقت تخفیف ادله حد سرقت از جمله آیه شریفه سرقت این گونه فهمیده

این خود کاشف از یک ارتکاز روشنی در عصر شارع باشد. و لازم نمیحد مجرم بر حاکم اسلامی
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 باشد.باشد که در اجرای حد سرقت این چنین اموری شرط نمیدر بین متشرعه می

ز کند که تخفیف های کم و ناچیاین ارتکاز در صورت اثبات، حداکثر کشف مینقد دلیل سوم: 

ه کند کت ولی کشف نمیلازم نیسبرای کاهش درد سارق در هنگام حد سرقت بر حاکم اسلامی
اگر امکان بی حسی موضعی به صورت کامل هم وجود داشت باز بر حاکم لازم نیست دراین باره 

 بکند.اقدامی

 احتمال سوم: وجوب بی حس کردن دست هنگام اجرای حد سرقت
ممکن است برای اثبات  0این احتمال که بنابر جستجو و کاوش نویسنده کسی آن را نپذیرفته است

 آن این چنین استدلال بشود.

 دلیل اول: اطلاق ادله حرمت ایذاء مؤمن و عدم وجود مقید برای آن
باشد و ادله سه گانه یا چه بسا چهار گانه حرمت اذیت کردن مؤمن از امور مسّلم در نزد فقهاء می

از جمله آن که روایات مستفیض بلکه متواتر بر  (72، ص00)جواهر الکلام، ج بر حرمت آن دلالت دارد
این روایات به اطلاقشان دلالت دارند که  (072_ 032، ص00) وسائل الشیعه، ج حرمت آن دلالت دارد.

                                       
ممکن است به بعضی عبارات از برخی از فقها از جمله شیخ طوسی و ابن براج استناد بشود که لازمه فرمایش این دو فقیه  .0

یاین است که در زمان حاضر هم بی حسی موضعی قبل از اجرای حد سرقت جایز و یا چه بسا واجب باشد )تفصی عه ل الشر
 ( 212)الحدود(، ص 

  آن عبارات این چنین است:
 شیخ طوسی در بیان شرایط اجرای حد سرقت مرقوم فرموده اند:

ر ـبه نگاآباشد. م مشخص معلور بهطون نگشتااند تا بن دارميه ديكشز و بان او را نگشتاو ات ـسو دشانند ـمينرق را »سا
ه شكنجه بريدون دـتر بزودهرچه ن نگشتااميكوبند تا یک بار  فقط روي آن بر و ند ارميگذان بري چاقون نگشتاان ـبروي 

المبسوط فی فقه ست.«)يندر آن شكالي ان روش ادـبد، رـر ببتـو زودر ـتنساآم كه يشته باشاغ داسري يگرروش دگر اشوند. 
 (12، ص 8الامامیة، ج

 اند: قاضی ابن براج هم در بیان شرایط اجرای حد سرقت مرقوم فرموده
آن، ر ييا غو د ـميبندنن يسماربا د و آن را ميشوار داده قرد قطع شودر ساني و آكه سبب سرعت ب بر چورق ست ساد»

دد، گراب عذود تا محدد شوار رـتكدن رـقطع ميكند.نبايد قطع كآن را تر م با سرعت هرچه تماو با يك ضربه ي زيتي چاقو
حتتر و راتر زودعمل قطع ي يگرء دند با شيااطع بدـر قـگا الذدن او. كر ابست نه عذود اقامه حد بر محدض اغرا يرز

 ( 222، ص 0المهذب،جكند.«)ده ستفااز آن ابايد د ريميگرت صو
ر اجرای حد اند که دولی به نظر نگارنده این برداشت صحیح نیست چرا که شیخ طوسی و ابن براج در مقام بیان این شرط بوده

اند که حتی الامکان باید سارق در هنگام اجرای ز حد متعارف اذیت بشود و در مقام این شرط نبودهسرقت نباید سارق بیش ا
 حد سرقت کمتر اذیت بشود.



 
 001 ..................................... حد سرقت یاز اجرا یشحس کردن دست پ یب

 

 

باشد ولو آن که این اذیت از جهت عقوبت و کیفر جرم اذیت کردن مؤمن در هر صورت جایز نمی
ال دوم گذشت که ادله حد سرقت نسبت به اجرای او باشد و از طرف دیگر در ذیل بررسی احتم

آن بدون بی حسی موضعی دست سارق در صورت امکان آن اطلاقی ندارد ولذا نسبت به این فرد 
 از اجرای حد سرقت، اطلاق ادله حرمت ایذاء مؤمن محکّم خواهد بود.

 رنج شخص سارق بله اگر ادله حد سرقت نسبت به این فرد از اجرای حد سرقت که همراه با درد و
داد که باشد هم اطلاق داشت در آن صورت بین این این دو دسته از اطلاق تعارض رخ میمی

 تفصیل آن در ذیل احتمال دوم گذشت.

 دلیل دوم: وجوب قطع دست راست شل و بی حس سارق
شود که اگر سارق دست راست سارق شل و بی از برخی از روایات صحیحه این چنین استفاده می

، ص 08.)وسائل الشیعه، ج شودشود و دست چپ او قطع نمیبود همان دست راست او قطع می حس

. تفصیل 171، ص0.)مبانی تکملة المنهاج،جکه همه فقهاء هم  مطابق با همین روایات فتوا داده اند 0(033

 (310الشریعه)الحدود(، ص 

دن دست قبل از اجرای حد ممکن است از این روایات این چنین استظهار بشود که بی حس کر 

                                       
 آن دو روایت بدین قرار هستند: 0
دِ بْنِ عِیسَی عَنِ ابْنِ مَحْ 0 حْمَدَ بْنِ مُحَمَّ

َ
دِ بْنِ یَحْیَی عَنْ أ دُ بْنُ یَعْقُوبَ عَنْ مُحَمَّ هِ .مُحَمَّ بِي عَبْدِ اللَّ

َ
 بُوب  عَنِ ابْنِ سِنَان  عَنْ أ

شَلِ 
َ
وْ أ

َ
شَلِّ الْیَدِ الْیُمْنَی أ

َ
. فِي رَجُل  أ مَالِ سَرَقَ قَالَ تُقْطَعُ یَدُهُ الْیُمْنَی عَلَی کُلِّ حَال   الشِّ

دِ بْنِ مُوسَی عَنِ الْحِمْیَرِيِّ  دُوقُ فِي الْعِلَلِ عَنْ مُحَمَّ د  مِثْلَهُ  وَ رَوَاهُ الصَّ حْمَدَ بْنِ مُحَمَّ
َ
حْمَدَ بْنِ   عَنْ أ

َ
دُ بْنُ الْحَسَنِ بِإِسْنَادِهِ عَنْ أ مُحَمَّ

دِ بْنِ عِیسَی  .مِثْلَه مُحَمَّ
دِ بْنِ مُسْلِم   .0 دُ بْنُ عَلِيِّ بْنِ الْحُسَیْنِ بِإِسْنَادِهِ عَنِ الْحَسَنِ بْنِ مَحْبُوب  عَنْ عَلَاء  عَنْ مُحَمَّ بِي جَعْفَر   مُحَمَّ

َ
وَ  عَنْ زُرَارَةَ عَنْ أ

هِ  بِي عَبْدِ اللَّ
َ
هِ بْنِ سِنَان  عَنْ أ نَّ ا عَنِ ابْنِ مَحْبُوب  عَنْ عَبْدِ اللَّ

َ
وْ أ

َ
ءَ کَانَتْ أ شَلَّ إِذَا سَرَقَ قُطِعَتْ یَمِینُهُ عَلَی کُلِّ حَال  شَلاَّ

َ
لْأ

جْرِيَ عَلَیْهِ مِنْ بَیْ 
ُ
جْنِ وَ أ دَ فِي السِّ اسِ صَحِیحَةً فَإِنْ عَادَ فَسَرَقَ قُطِعَتْ رِجْلُهُ الْیُسْرَی فَإِنْ عَادَ خُلِّ  .تِ الْمَالِ وَ کُفَّ عَنِ النَّ

د  عَنِ الْحَسَنِ بْنِ مَحْبُوب  عَنِ الْعَلَاءِ وَ فِي الْعِ  حْمَدَ بْنِ مُحَمَّ
َ
دِ بْنِ مُوسَی عَنِ الْحِمْیَرِيِّ عَنْ أ دِ بْنِ مُسْلِم  وَ لَلِ عَنْ مُحَمَّ  عَنْ مُحَمَّ

بِي جَعْفَر  
َ
 .مِثْلَه عَلِيِّ بْنِ رِئَاب  عَنْ زُرَارَةَ جَمِیعاً عَنْ أ

باشد. سند شیخ میسند صحیح هستند و اما مراد از ابن سنان عبدالله بن سنان است که ثقه امامیهر دو روایت از جهت 
و ما کان فیه عن الحسن بن محبوب فقد رویته  صدوق به حسن بن محبوب هم سند صحیحی هست آن سند این چنین است:

الحمیريّ؛ و سعد بن عبد اللّه، عن أحمد بن محمّد عن عبد اللّه بن جعفر  -رضي اللّه عنه -عن محمّد بن موسی بن المتوکّل
(. محمد بن موسی بن المتوکل توثیق صریحی 221، ص  2.)من لا یحضره الفقیه ، جابن عیسی، عن الحسن بن محبوب

یاد از او نقل روایت کرده و نسبت به او ترضی داشته ثقه می  باشد.ندارد ولی چون شیخ صدوق خیلی ز
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باشد چرا که گاهی دست راست سارق شل است و عصب هم سرقت در صورت امکان واجب می
کند حال اگر تعذیب قطع شده که در این حالت به هنگام قطع دست هیچ دردی را احساس نمی

 و اذیت شدن سارق در هنگام قطع دست موضوعیت داشت مناسب بود که شارع در این هنگام یا
کرد تا سارق در هنگام اجرای حد اذیت و درد قطع انگشتان دستش حکم به قطع دست چپ می

کرد. و را بچشد و یا آن که اساسا چون موضوع اجرای حد منتفی بود حد سرقت ساقط را می
چون این درد در نزد شارع موضوعیتی ندارد قطع دست سارق همراه با این درد عقوبتی بیشتر از 

 باشد و حرام خواهد بود.حد شرعی می

باشد چرا که ممکن است در نزد شارع به صورت به نظر نگارنده این دلیل تمام نمی نقد دلیل دوم:

تعدد مطلوب هم قطع دست راست و هم تعذیب او مطلوب بوده است و در این جا چون مطلوب 
بکند به همین دوم امکان تحقق ندارد دلیلی ندارد شارع از مطلوب اول خودش هم صرف نظر 

 علت در این جا حکم به قطع دست راست او کرده است.

 جمع بندی
به نطر نویسنده ادله حد سرقت هیچ گونه انصرافی به اجرای حد سرقت به صورتی که سارق در 

شود که اطلاق این ادله نسبت به هنگام اجرای حد سرقت درد بکشد ندارد بلکه بالاتر ادعا می
این فرض هم روشن نیست  و لذا اطلاق ادله حرمت ایذاء مؤمن دلالت دارد بر این که  در صورت 

ن بی حسی موضعی دست سارق در هنگام اجرای حد سرقت این بی حس کردن توسط حاکم امکا
بر او واجب است و قطع دست سارق ولو به نحوی که به صورت متعارف درد بر او عارض اسلامی

 باشد. شود حرام می
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