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Introduction
The Infallibles (AS) have four degrees of guardianship: inner guardianship, existential 
guardianship, guardianship in the interpretation of the Sharia, and political guardianship. 
This article focuses on the latter aspect. Famous Islamic jurists and thinkers believe in 
divine appointment in this matter. At the same time, we also witness other opinions. Some 
have also raised the issue of their right to political Imamate. Although guardianship of 
a jurist also has theological dimensions, it is essentially considered a jurisprudential 
issue. Abdullah Javadi Amoli specifically considers the guardianship of the jurist to be a 
theological issue. Accordingly, the Most Holy God, who is the Knower of all the particles 
of the universe, knows that the Infallible (A S) will be absent for a long time. So it must 
be seen whether he has appointed a specific person for this period or not, and if he has 
given an order regarding the said jurist, will the guardianship of the jurist be proven? 
The theological nature of the guardianship of the jurist stems from the theological nature 
of the Imamate. If we have proven in jurisprudence that it is obligatory for a jurist who 
meets all the conditions to take over the guardianship of the Muslim community, or if we 
have ruled that it is obligatory for people to follow a jurist who meets all the conditions, 
it will be revealed that God, during the era of occultation, has appointed a jurist to be the 
guardianship and leadership of the Islamic community.
Imam Khomeini’s view, like that of the famous Shia, is divinely ordained. Based on 
evidence such as the Hadith of Ghadir, he considers the Imam (AS) to be in charge of 
government and governance. According to Motahari’s view, we must accept Popper’s 
assumption that classical societies answer the question “Who?” and modern societies 
answer the question “How?”. So, without a doubt, classical Islamic thought (including 
the original texts and the life of the Infallibles), like Plato’s political thought, has mainly 
answered the question “Who?”.
The paradox of a government based on classical thought in modern society is that it is 
forced to rely on traditional sources for legitimacy, while the requirements of modern 
society are how to govern. Another possibility that some scholars have raised is that the 
Imam was neither appointed nor merely a candidate; rather, the issue of political Imamate 
is a question of right; not in the sense that the other side was also right, but in the sense that 
the Imam was rationally right.

Literature Review
Although there are scattered works on the political guardianship of the Infallibles (AS), few 
works have addressed this issue comprehensively. While most Islamic and Shiite thinkers 
believe in the appointed guardianship of the Infallibles (AS), Mahdi Ha’eri and Sayyid 
Kamal Haidari, as we will see, have questioned this doctrine. Accordingly, although the 
Holy Prophet (PBUH) established a government, it is not considered a mandate from God. 
He does not accept political guardianship for the Infallible and the non-Infallible.
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Methods
This article, using a theological method and at a descriptive-analytical level, seeks to 
compare the issue of the political guardianship of the Infallibles (AS) and the guardianship 
of the jurist in the above discourses.

Results
The findings of the research show that there are three main views regarding the political 
leadership of the Infallibles (AS): the theory of divine appointment, their equality with others 
in assuming this matter, and their right and priority in the matter of political leadership. 
While liberal Muslims challenge the famous opinions of jurists and theologians with a 
modern perspective, reformists - such as Motahari - are trying to present an intermediate 
view. This article is formulated based on the discourse of reformist Muslims. There are two 
main differences between the two discourses: the discourse of liberal Islam is secularist, 
and accordingly, political fiqh is not valid in this discourse.

Conclusion
While most Shiite jurists and theologians believe in the divine appointment of the 
Infallibles (AS), Mahdi Ha’iri does not consider their political leadership to be proven. The 
third possibility is that the Infallibles (AS) were the first and most deserving to attain this 
position. According to Sayyid Kamal Heidari, Ali (AS) was the first and most deserving 
to succeed the Prophet (PBUH), and the meaning of the Ghadir incident was nothing 
other than this. The implication of this statement is that his appointment to the position 
of political guardianship is not evaluated. The primary principle regarding any person is 
the lack of guardianship. Based on the recent theory, what can be said about the incident 
of Ghadir is that the Prophet (PBUH) in this sermon is not simply seeking to command 
friendship, nor is he seeking to bequeath and appoint him for the caliphate and leadership 
after him.
Another issue that can be considered in future researches is the degrees of legitimacy of 
the Caliphs. If we assume that, for whatever reason, the Imamate of Imam Ali (AS) did 
not materialize historically, would the three Caliphs gain legitimacy in some way or not? 
Vaez-zadeh Khorasani stresses that when the Imam himself pledges allegiance to another 
person, he gains some grades of legitimacy.
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از چهار شــأن معصومــان)ع(- ولایت باطنی، ولایــت تکوینی، ولایت در 
تفســیر شــریعت و ولایت سیاســی- این مقاله بر بعد اخیر متمرکز شــده 
اســت. مشهور فقها و اندیشــمندان اسلامی معتقد به نصب الهی در این 
قضیه هســتند. در عین حال، شــاهد آرای دیگری نیز هســتیم. برخی نیز 
مسئله احق بودن ایشان برای امامت سیاسی را مطرح کرده اند. ولایت فقیه 
هرچند ابعاد کلامی نیز دارد، اما اساساًً مسئله ای فقهی محسوب می شود. 
در حالی که روشــنفکران دینی با دیدگاهی متجددانه آرای مشهور فقها و 
متکلمان را به چالش می کشند، نواندیشان دینی- همچون مطهری- سعی 
دارند دیدگاهی بینابین را مطرح نمایند. این مقاله با روش مقایســه ای و با 
سطح توصیفی- تحلیلی در صدد است مسئله ولایت سیاسی معصومان)ع 

و ولایت فقیه را در گفتمان های فوق مقایسه نماید.
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مقدمه
ولایت سیاس��ی، در اینجا، به دو قسم تقسیم می‌شــود: ولایت سیاسی معصومان)ع( و ولایت 
سیاســی فقها. در بعد اخیر، کوشش این مقاله آن است که تفاوت دیدگاه روشنفکران دینی 
و نواندیشــان دینی را برجسته نماید. درحالی که جریان اصلی گفتمان شیعه به انتصابی بودن 
ولایت سیاسی ب رای معصومان)ع( اعتقاد دارد، برخی احتمالات دیگری را نیز مطرح کرده‌اند. 

برای بررسی این موضوع، لازم است نیم‌نگاهی به شئون امامت داشته باشیم.
امامت چهار شأن دارد: شأن اول و دوم که کمتر به بحث حاضر مربوط می‌شود، ولایت 
باطنی )اخلاقی( و ولایت تکوینی اســت. بر این اســاس، امام)ع( بعد از پیامبر )ص( سرچشمه 
مشــاهدات و تجارب عرفانی از یک ســو و فعال مایشاء در عالم هســتی و تکوین به شمار 
می‌رود. جنبه دیگر از ولایت تکوینی، هدایت معنوی اســت که صاحب ولایت با اســتفاده 
از قدرت خود به ارش��اد مردم می‌پردازد. هرچند در حد و حدود ولایت تکوینی بحث‌های 
زیــادی، ازجمله نظر ابوالقاســم خویی، وجود دارد، برخی روایــات و ادعیه ازجمله زیارت 
جامعه کبیره به این مسئله اشاره دارد: »بِِكُُمْْ فََتََحََ اللَّّهُُ وََ بِِكُُمْْ یخْْتِِمُُ وََ بِِكُُمْْ ینََزِّّلُُ الْْغََیثََ وََ بِِكُُمْْ 
رْْضِِ إِِالَّا بِِإِِذْْنِِهِِ«؛ به این معنا که برقراری عالم هستی و آسمان 

َ نْْ تََقََعََ عََلََى الْأَ�
َ
یمْْسِِــكُُ السَّّــماءََ أَ

و زمیــن و نزول باران و برکات الهی به واســطه وجود ائمه)ع( اســت؛ چراکه فیض پروردگار 
هس��تند. به هرروی، این دو ش�ـأن امور انتخابی محسوب نمی‌شــوند و به نصب الهی یا نص 
نبوی محتاجند. شــأن ســوم، معرفت دینی و مرجعیت تفسیر شریعت است. بعد از منبع اول 
یا کلام‌الله، س�ـنت رس��ول‌الله )ص( و دیگر معصومان)ع( قرار دارد. در این شأن، امام در تفسیر 
وحی و تبیین سنت نبوی منبع معرفت و اسوه رفتار دینی محسوب می‌شود. از دیدگاه شیعه، 
لازمه حدیث ثقلین )و عِِدل قرآن بودن( و دیگر احادیث )كه حتی كتب اهل سنت هم نقل 
كرده اند( حجیت ســنت پیامبر )ص( و ائمه)ع( اســت. نبی اکرم )ص( دو شــأن داشته اند: وحی 
مكتوب )قرآن( و تفســیر غیرمکتوب وحی، مثل عدد ركعات نماز و كیفیت خمس و حج 
و غیره. برخی اــشکال کرده‌اند که امكان تمســك به اخبار آحاد در خود این مســئله وجود 
ندارد. درعین حال، باید توجه داشــت که خود ایشــان مدعی تفســیر دین بوده اند و به طرق 
مختلف ازجمله تواتر می توان اثبات کرد که مبرا از اشــتباه و کذب هســتند. به هرحال، در 
خصوص این شــأن، باید دید تفاسیر چه مقدار مربوط به زمان و مكان خاص خودشان بوده 
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و چ��ه مقدار حک��م دائمی را بیان کرده‌اند. اگر اجتهاد معصومانــه بنا بر مقتضیات زمان و 
مكان باشد، دیگر نیاز نیست اختلاف اجتهاد ائمه را توجیه كنیم. بر اساس شأن چهارم، امام 
زمامدار سیاس��ی، خلیفه مسلمانان و زعیم آن‌هاست. ولایت سیاسی فقها فرع ولایت سیاسی 

معصومان)ع( محسوب می شود.
در خصوص پیشینه بحث ولایت سیاسی معصومان)ع( می توان گفت منبع مستقلی، چه به 
شکل کتاب یا مقاله، به طور کامل به این موضوع خطیر نپرداخته است. در بین اندیشمندان 
شــیعی، جز دو نفر، همه به نظریه انتصاب در این خصــوص معتقدند. نظریه امام خمینی، 
هم در خصوص معصومان)ع( و هم در باره فقها، نظریه نصب است. همان گونه که خواهیم 
دید، تنها مهدی حائری با رویکردی فلســفی و ســیدکمال حیدری با رویکردی کلامی )و 

درون دینی( نافی ولایت سیاسی معصومان)ع( تلقی می شوند.

ولایت سیاسی معصومان )ع(
در خصوص ولایت سیاسی معصومان)ع( چند قول وجود دارد. با مرور بر آرای فرق مختلف 
اسلامی، می‌توان گفت مشــهور اهل سنت، مرجئه، جمهور معتزله، جمهور خوارج و زیدیه 
بــه وجوب انتخــاب از طرف امت معتقدند. امامیه و اســماعیلیه وجــوب را مربوط به خدا 
می‌داننــد. در حالــی  که فرقه نجدات از خــوارج به جواز مبتنی بر نیاز امــت اعتقاد دارند، 
برخی دیگر نیز به تفصیل قائلند: وجوب هنگام امنیت )هشام الغوطی( و وجوب هنگام فتنه 
)ابی‌بكر اصم(.  در بین اســماعیلیان، اهل حدیث و اشــاعره و معتزله نیز آرای دیگری دیده 

می‌شود )حقیقت، 1392، صص. 91-117(.
به نظر می‌رســد در خصوص نســبت امامت با زعامت سیاسی در بین علمای شیعه یک 
قول اصلی و چند نظر فرعی دیگر، وجود داشته باشد؛ هرچند این بحث تا حدی بدیع است 
و نیاز به بررس��ی بیش��تر دارد. اکثر گروه اول را متفکران شیعی تشکیل می‌دهند که بین این 
دو رابطه‌ای وثیق می‌بینند. مشــهور شــیعه قائل به نصب الهی هستند. ایشان در قضیه غدیر 
خم، علاوه بر ولایت دینی و معنوی، به ولایت سیاسی حضرت علی)ع( معتقدند. تفسیر امام 
خمینی از امامت نیز در گروه نس��خت قرار می‌گیــرد. وی به دو محور حکومت ظاهری و 
معنوی توجه داشته و امام را منصوب از ناحیه خداوند می‌داند که دارای ولایت باطنی است. 
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امام متصدی قوه مجریه و حافظ نظام اسلام اس�ـت. ایش��ان مقام امامت را رفیع و مهم‌تر از 
قرآن دانس��ته، به ش��کلی که بدون آن، قرآن به طور کامل اجرا نمی‌شــود و لغو و بیهودگی 
ش�ـریعت لازم می‌آید. امام نگهبان دین و حافظ نظام اسلامی و وحدت مســلمانان است و 
تنه��ا با وجود او احکام دین و اجرای آن‌ها اس��تمرار می‌یابد؛ بنابراین، امام تداوم نبوت برای 
اجرای احکام الهی تلقی می‌شود و نبود ایشان سبب از بین رفتن دین و تغییر و دگرگونی در 
آن اســت )امام خمینی، 1398، صص. 28-25(. به نظر وی، امامت یک اصل الهی برخاسته از 
متن دین برای راهبری اس��ت و بدون آن سعادت جامعه تحقق نمی‌یابد. نتیجه آن که امامت 
از اصول مذهب تلقی می‌شود. به اعتقاد ایشان، مقام امامت صرفاًً یک مقام اعتباری نیست، 
بلکه یک منصب حقیقی الهی اســت که پیامبــر)ص( از طرف خداوند مأمور به نصب، جعل 
و تصریــح آن بوده اســت )امام خمینی، 1410، ص. 197(. ازآنجاکــه امامت دو جنبه ظاهری و 
باطنی دارد- به شکلی که جنبۀ ظاهری آن تشکیل حکومت و جنبۀ باطنی آن به ولایت تعبیر 
می‌شود- صاحب این مقام باطنی، انسان کامل و حجت واقعی خدا بر روی زمین است )امام 
خمینی، 1396، صص. 147-146( و کســی شایسته این مقام اســت که بتواند وحدت و کثرت 
را با هم جمع کند. داشــتن این مقام معنوی، ســبب نصب امام در مقام ظاهری و حکومت 
اســت که نتیجه آن تشــکیل حکومت و عدالت واقعی در جامعه خواهد بود، به شکلی که 
مورد رضایت خداوند است )ر. ک. به: امام خمینی، 1385، ج 20، ص. 112(. امام خمینی با روش 
»فقه جواهری« و با رویکردی کل گرا و سیس��تمی، در راستای نصب سیاسی معصومان)ع(، 
به بســط قدرت ولایت فقیه در عصر غیبت اعتقاد دارد )موســوی و امیر، 1400، ص. 136(. ادله 
عقلی که امام خمینی به آن تمسک می کنند، شامل حکمت الهی و ضرورت اجرای احکام 

دین می شود )صمدیار و دیگران، 1399. ص 63-64(.
مبنای دوم به شکلی سعی می‌کند ولایت سیاسی را، برای معصومین )ع( یا در عصر غیبت، 
زیر ســؤال ببرد. مهدی حائری ولایت سیاســی را برای پیامبر )ص(، ائمه )ع( و فقیه اثبات شده 
نمی‌داند. پس هرچند پیامبر اکرم )ص( تشکیل حکومت داد، ولی مأموریت تنصیص شده‌ای 
از جانب خدا تلقی نمی‌شــود. او ولایت سیاســی را برای معصوم و غیرمعصوم قبول ندارد 
)حائــری یــزدی، 1995، ص. 139(. برخــی دیگر احتمال ولایت دینــی )و اخلاقی( و یا صرف 
کاندیداتوری سیاس��ی را مطرح کرده‌اند.  مؤید این مبنا، یافته‌های برخی مستشــرقین است. 
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مادلونگ در جانشــینی حضرت محمد کوش��یده از قرآن و گزارش‌های تاریخی نشان دهد 
که پیامبر هم فرد راجح )امام علی(، هم فرد شــدیداًً مرجوح )خلیفه اول( را مشــخص کرده 
اســت. او با ژرف نگری در قرآن معتقد اســت که حتی اگر پیامبر )ص( جانشــینی هم تعیین 
نکرده بود، در نظر نداشــت و راضی نبود که ابوبکر جانشــین طبیعی او باشد. شاید پس از 
سید حسین محمد جعفری، محقق پاکستانی، مادلونگ اولین محققی باشد که بدون ابتنای 
بر احادیث و نقل‌های تاریخی به شایســتگی حضرت علی بــرای خلیفه اول بودن رأی داده 
اســت. وی بحث مفصلی دربارۀ موضوع خویشــاوندی در قرآن مطرح می کند و با اســتناد 
بــه آیات قرآن و نقش خانواده های پیامبران پیشــین در حمایت از انبیــا و وراثت آنان نتیجه 
می گیرد که: »تا آنجا که قرآن افکار محمد)ص( را بیان می کند، روشــن اســت که او در نظر 
نداشت ابوبکر جانشین طبیعی او باشد«)مادلونگ، 1377، صص. 4-3، 32(. البته، رأی اخیر او 
این است که امامت امری موروثی تلقی می‌شود و این حق حضرت فاطمه بوده که »ملکه« 

.)https://andishehma.com ،شود!)مادلونگ

ادله مثبتین ولایت سیاسی انتصابی معصومان )ع(
در اندیشــه سیاسی شــیعی، ابتدا باید ببینیم ادلۀ عقلی، اعم از کلامی، در این مسئله وجود 
دارد یا نه. نزدیک‌ترین مبنای کلامی که به آن اســتناد شــده، قاعده لطف اســت که بیشتر 
متکلمان معتزله و امامیه، برخلاف متکلمان اشــاعره، این قاعده را پذیرفته اند. به یک تعبیر، 
احكام شــرعیه الطاف در احكام عقلیه هســتند. به اعتقاد اشــاعره، لازمۀ وجوب لطف بر 
خدا آن اســت که عقل بر خدا حاکم باشد، حال آنکه خدا حاکم مطلق است. پاسخ امامیه 
و معتزله آن اســت کــه منظور از لزومِِ انجام لطف، مکلَّّف ســاختنِِ خداوند به انجام لطف 
نیست؛ بلکه آن است که عقل انسان با در نظر گرفتن صفات خدا ازجمله علم و حکمت و 
عدالت او، ضرورت انجام لطف از سوی خداوند را درک می کند )بهروزی لک، 1377، صص. 
155 ـ 132(. به هرروی، این قاعده از دو مقدمه تشکیل می‌شود: 1. نصب معصومان )ع( برای 
ولایت سیاسی لطف به شمار می‌رود؛ 2. خداوند لطیف است. اشکال مهدی حائری یزدی 
به استفاده از این قاعده آن است که مربوط به تشریعات كلی و عامه است و به مقام اجرا كه 
شأن مردم و حكومت‌هاست ربطی ندارد. پس وظیفه پیامبر)ص( و امام)ع( به عنوان نبی و امام، 

https://andishehma.com
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تنها رس��انیدن این تشریعات به مردم است و حكومت خارج از وظایف آن‌هاست. نتیجه‌ای 
که وی می‌گیرد آن اســت که ولایت سیاسی برای فقیه و معصومان قابل‌اثبات نیست )حائری 
گاه شود.  یزدی، 1995، ص. 139(. قاعدۀ لطف مربوط به جایی است كه بشر نتواند به امری آ
حتــی اگر اصــل پیامبری و وحی با قاعدۀ لطف اثبات شــود، ولی ولایت سیاســی ضرورتاًً 
این گونه نیســت؛ چراکه، به طور مثال، ممکن است خداوند بخواهد مشروعیت سیاسی را به 

مردم و نظارت عالیه را به معصومان)ع(، بدهد.
برخــی از ادله یا شــواهد معتقدان ولایت سیاســی انتصابی معصومــان)ع( به آیات قرآنی 
مربوط می‌ش��ود. به طور مثال، خداوند می‌فرماید این ما هســتیم که داود را نماینده خود بین 
رْْضِِ فََاحْْكُُمْْ بََینََ النَّّاسِِ 

َ مردم قراردادیم )و منصوب کردیم(: »یا دََاوُُدُُ إِِنَّّا جََعََلْْنََاكََ خََلِِیفََةًً فِِی الْأَ�
بِِالْْحََقِّّ«)ص: 26(. گروهی از بنی‌اســرائیل بعد از موســی درخواست ملكی كردند كه در راه 
خدا بجنگند. پس گویا موســی را به عنوان رهبری سیاســی قبول داشتند و بعد احساس خلأ 
هَََلَّ قََدْْ بََعََثََ لََكُُمْْ طالُُوتََ مََلِِاًًك«)بقره: 247(. برخی به قیاس  كردند. خداوند می‌فرماید: »إَِِنَّ ال
اولویت برای پیامبر خاتم)ع( استدلال کرده‌اند؛ یعنی به طریق اولی باید خداوند پیامبر اسلام را 
برای حکومت نصب کند. چه‌بســا کســی به »عدم الفصل« تمسک کند؛ به این معنا که یا 

هر دو منصوبند یا هیچ کدام و تفصیل بین این دو قول وجود ندارد.
مْْرِِ مِِنْْكُُم«)نســاء: 59( 

َ ولِِی الْأَ�
ُ
سَُُرَّــولََ وََ أُ طیعُُوا ال

َ
هَََلَّ وََ أَ طیعُُوا ال

َ
در خصــوص آیۀ شــریفه »أَ

گفته شــده تكرار »اطیعوا« نشــان می دهد كه از خود پیامبر)ص( هم باید اطاعت كرد. علامه 
می گوی�ـد: »اگر اطاعت خدا و رس��ول تنها در احکامى واجب مى‌بود که به وســیلۀ وحى 
مْْرِِ مِِنْْكُُم«، ولى چنین 

َ ولِِی الْأَ�
ُ
سَُُرَّــولََ وََ أُ طیعُُوا ال

َ
هَََلَّ وََ أَ طیعُُوا ال

َ
بیان شــده، کافى بود بفرماید »أَ

نکــرد و کلمۀ »اطیعــوا« را دوباره آورد تا بفهماند اطاعت خدا یک نحوۀ اطاعت اســت و 
اطاعت رس��ول یک نحوۀ دیگر؛ ولى بعضى از مفسرین گفته‌اند تکرار کلمۀ »اطیعوا« صرفاًً 
کید بوده«)طباطبایی، 1403، ج 4، ص. 618(. از سوی دیگر، »اطیعوا« اطلاق دارد و  به منظور تأ
قید خاصی را برنمی‌تابد. اطلاق امر به اطاعت از رســول)ص(، دلیل بر عصمت ایشان است. 
نْْفُُسِِــهِِمْْ«)احزاب: 6( و یا »ما كانََ لِِمُُؤْْمِِنٍٍ وََ لا مُُؤْْمِِنََةٍٍ 

َ
وْْل‏ى بِِالْْمُُؤْْمِِنینََ مِِنْْ أَ

َ
بَِِنَّی أَ مؤید آن، آیه »ال

نْْ یكُُــونََ لََهُُمُُ الْْخِِیرََة« )احزاب: 36( اســت که اوامر حكومتی 
َ
مْْراًً أَ

َ
هَُُلَّ وََ رََسُُــولُُهُُ أَ إِِذا قََضََــى ال

پیامبر)ص( را نیز شامل می شود.
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تْْمََمْْتُُ 
َ
كْْمََلْْتُُ لََكُُمْْ دِِینََكُُمْْ وََ أَ

َ
آیه اکمال بخشــی از آیۀ سوم سورۀ مائده اســت: »الْْیوْْمََ أَ

عََلََیكُُمْْ نِِعْْمََتِِی وََ رََضِِیتُُ لََكُُمُُ الِإِسْْلَاَمََ دِِیناََ«. فریقین شــأن نزول این آیه را حجةالوداع در روز 
عرفه یا ماجرای غدیرخم می‌دانند. علمای شیعه به قول دوم رأی داده‌اند. مقصود از »الیوم« 
ممکن اســت هنگام یأس کفار از دین مســلمانان، روز کامل شدن دین، روز اتمام نعمت، یا 

روز راضی شدن از جاودانگی دین اسلام باشد.
پس از ذکر آیۀ فوق، می‌توانیم نسبت حدیث غدیر را با بحث حاضر بررسی نماییم. شأن 
نزول این حدیث از دیدگاه شیعه، چیزی جز خلافت امیر مؤمنان)ع( نیست. بااین حال، برخی 
از اندیشمندان اهل سنت این احتمال را مطرح کرده‌اند که با شایعۀ ازدواج حضرت علی )ع 
با دختر ابوجهل منزلتش سقوط كرده بود. دیگران معتقدند به هنگام بازگشت حضرت علی 
)ع( از یمن، ش��ایعه كردند كه بیت‌المال )زكات( را برای خود برداشــته است )رضانژاد و رادفر، 

1391، صص. 100-81(. نتیجه این دو احتمال آن اســت که مقصود از »من کنت مولاه فعلی 
مولاه« صرف محبت و تألیف قلوب باشد، نه ولایت )سیاسی(.

بهه��رروی، علاوه بر احادیثی مانند حدیث منزلت، استشــهادات ائمه )ع( و یاران ایشــان 
به حدیث غدیر دلیل و مؤیدی بر ولایت سیاســی تلقی شده است )اجاق‌اف و داداشی، 1390، 
صــص. 68-49(. به طــور مثال، امام رضا)ع( به مأمون فرمودند اگر خلافت مال تو اســت چرا 
بــه من می دهی و اگر حقی نســب به آن نــداری چرا واگذار میكنــی؟! فاطمه )ع( فرمود: 
»آیــا پــدرم پیامبر پــس از حادثه »غدیر خم« جایی برای عذر تراشــی و بــی تفاوتی، باقی 
گذاش�ـته است؟!«)شیخ صدوق، 1376، ج 1، ص. 173(. ابن‌عباس از پیامبر)ص( چنین نقل کرد: 
»ســوگند به کسی که مرا با نبوت فرستاد وصیت و خلافت و امامت بعد از من بر تو واجب 
است«)شــیخ صدوق، 1417، ج 2، ص. 453(. ازنظــر تاریخی، 18 نفر )ازجمله زبیر و مقداد( با 
خلیفه اول بیعت نكردند و در خانه فاطمه جمع شــدند و به وصایت علی )ع( اســتناد كردند. 
ابوذر گفت اگر به ولایت و وراثت در خاندان پیامبرتان اعتراف داشتید، هرآینه در نعمت های 

خدا غرق بودید )نجمی، 1394، ص. 10(.
خود حضرت در خطبه شقشقیه، جایگاه خود نسبت به امامت و ولایت را همانند محور 
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آس��یاب بیان می‌کنند.1 در نامۀ 36 نیز فرمودند: »فقد قطعوا رحمی و ســلبونی سلطان ابن 
ـّی«. همچنین در نامــه 28 می‌فرمایند: »پس ما یک بار به خاطر خویشــاوندی پیامبر، به  �أم
خلافت ســزاوارتریم و بــه خاطر طاعت بار دیگــر و چون مهاجران در ســقیفه بر انصار به 
-نزدیکی با -رســول خــدا )ص( حجت گذرانیدند، بر آنان پیروزگردیدند«.2 اســتدلال دیگر 
حضرت آن بود که خودسرانه خلافت را عهده‌دار شدند و ما را که نسب برتر است و پیوند 
با رســول خدا )ص( استوارتر، به حســاب نیاوردن، خودخواهی بود. گروهی بخیلانه بر کرسی 
خلافت چســبیدند و گروهی سخاوتمندانه از آن چشم پوشــیدند.3 در جایی دیگر، امام )ع 
صراحتاًً خود را س��زاوارترین شخص نسبت به خلافت معرفی می‌کند.4 »حق ولایت خاص 
ایشــان اســت و میراث پیامبر مخصوص آنان«.5 امام در آغاز ورود به كوفه به حدیث غدیر 
استناد کردند و عده ای شهادت دادند كه آن را شنیده اند. حضرت در روز رحبه )سال 35(، 
در روز شــورا )سال 23( و در موارد متعدد دیگر به حدیث غدیر استناد كردند )امینی، 1392، 

ج 1، صص. 159-165(.
ماجرای دوات و قلم )ان الرجل لیهجر( که ابن‌ابی‌الحدید نیز نقل می‌کند و برای مادلونگ 
نیز اهمیت خاصی دارد، می‌تواند مؤید دیگری بر مدعا باشد )ر. ک. به: ابن‌ابی‌الحدید، 1363، 
ج 12، ص. 21(. همچنین، اقراری که پیامبر)ص( قبل از خطبه گرفتند، نشان‌گر اهمیت موضوع 

1. »اما و الله لقد تقمصها فلان )ابن‌ابی قحافه( و انه لیعلم ان محلی منها محل القطب من الرحی ... فصبرت 
و فی العین قذی و فی الحلق شــجاًً. اری تراثی نهباًً ... فی الله و للشــوری« )امام علی، 1380، صص. 10-

9(. هرچن��د ابن‌هیثم بحرانی این خطبه را معتبر نمی داند، ولی علاوه بر ش��یعه، ابن‌ابی‌الحدید نیز به صحت 
آن اقرار دارد.

ا احتّجّ المهاجرون علی الانصار یوم السقیفة برسول‌الله)ص(  ة أولی بالقرابة، و تارة اولی بالطاعة. و لّمّ 2. »فنحن مّرّ
فلجوا علیهم، فان یکن الفلج به فالحّقّ لنا دونکم، و إن یکن بغیره فالانصار علی دعواهم«.

3. »أما الاس��تبداد علینا بهذا المقام و نحن الاعلون نس��باًً، و الاشدون برس��ول‌الله صلی الله علیه و آله نوطاًً، 
ت عنها نفوس آخرین« )امام علی، 1380، ص. 165(. ت علیها نفوس قوم و سّحّ فانهاکانت أثرة شّحّ

مّنّ ما ســلمت امور المسلمین و لم یکن فیها جور  اس بها من غیری؛ و والله لاســّلّ 4. »لقد علمتم ّنّأی أحّقّ الّنّ
ةّصّ التماســاًً لاجر ذلک و فضله و زهداًً فیما تنافســتموه من زخرفه و زبرجه« )امام علی، 1380،  الا علّیّ خا

ص. 56(.
5. »و لهم خصائص حّقّ الولایۀ و فیهم الوصیة و الوراثة. الآن اذ رجع الحق الی أهله و نقل الی منتقله« )امام 

علی، 1380، ص. 9(.
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اســت: »الست اولی بكم من انفسكم؟«. اگر کســی بگوید ماجرای غدیر صرفاًً مربوط به 
مقام علمی و ساحت تفسیر شریعت بوده، پاسخ آن است که در جامعه قبیلگی آن روز آنچه 
از »خلیفه« و »امام« می فهمیدند، به تعبیر فوکو، حكم شــبان برای گوسفندان بود كه همۀ 
كارها را به او بسپارند. به بیان دیگر، جامعۀ آن روز بین مقام علمی و مقام سیاسی ائمه تفاوت 
قائل نمی شد. تلقی مسلمان ها از ولایت پیامبر)ص( و ائمه )ع(، سیاست را هم شامل می شده؛ و 
اساساًً  دو مقام تفسیر نبوت و مقام ولایت سیاسی آن روز از هم جدا نشده بود. به دیگر بیان، 
مردم از بیعت امری یک طرفه )اظهار وفاداری( می فهمیدند، نه معنای دموكراتیك امروزین. 
در بند بعد، دیدگاه نافین نصب سیاسی معصومان )ع( را بررسی خواهیم کرد که به نوبۀ خود، 

نقد استدلال‌های فوق تلقی می‌شود.

ادله نفی کنندگان ولایت سیاسی انتصابی معصومان)ع(
ازنظر کلامی، اســتدلال در خصوص ولایت سیاســی معصومان )ع( با چالش روبرو اســت. 
استدلال اهل سنت این است كه اگر امامت دلیل عقلی دارد، تخصیص بردار نیست و قضیه 
غیبت، به شکل خاص، با مشکل روبرو می شود. سید مرتضی در الشافی به قاضی عبدالجبار 
معتزلی و علامه حلی در الفین به فضل الله بن روزبهان جواب می دهند. خواجه نصیر دربارۀ 
مســئله غیبت معتقد اســت امام وجود دارد، ولی غیبت او از ناحیه ماســت )کرمانی، 1383(. 
این پاســخ كافی نیست؛ چون اثبات وجود امام برای كاركردهای اوست و در غیبت كاركرد 
)ظاهــری( وجود ندارد. پس باید گفت خدا قضیه ولایت و امامت را این گونه طراحی کرده 
كه در 12 نفر محصور شــود، امام نهم و دهم )ع( در کودکی به امامت برســند، دسترســی به 
امام یازدهم زیاد نباشد و این گونه زمینۀ غیبت آماده شود. بدین ترتیب، مسئله ولایت سیاسی 

همچنان قابل تأمل به نظر می رسد.
نفی‌کنندگان ولایت سیاســی معصومان)ع( به گروه‌های فکری مختلفی تقسیم می‌شوند. 
اگر مفاد حدیث غدیر صرف محبت باشد )و دلیل دیگری در بین نباشد(، مردم بر خویشتن 
ولایت سیاس��ی پیدا می‌کنند. علی عبدالرازق، پدر سکولاریســم عرب، مدعی اســت که 
هرچنــد پیامبر)ص( اقدامات حكومتی )و نه خود حکومت و دولت( داشــته، ولی صرفاًً برای 
تکمیل رسالت بوده است؛ و چون بعد از ایشان رسالتی در کار نیست، مقدمه و ابزار آن نیز 
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)به عنوان یک شــأن خاص( وجود نخواهد داشت. مقصود وی از »رسالة لا حکم و دین لا 
دولة« این نیست که ایشان اقدامات حکومتی نداشته، بلکه استدلال می‌کند که این اقدامات 
بالاصاله نبوده و ابزاری در راس��تای تحقق رسالت محسوب می‌شود )عبدالرازق، 1925، صص. 
164-135(. س��کولارهای شیعه نیز مدعی‌اند عمل پیامبر)ص( ضرورت حكومت را می رساند، 
نه الهی بودن آن را. اساساًً نبودن دلیل برای ولایت سیاسی کفایت می‌کند، چون اصل، عدم 
ولایت اس��ت و اصل نیاز به دلیل ندارد. علاوه بر این، برخی مدعی‌اند اســتدلال خاص بر 

عدم ولایت وجود دارد.
از دیدگاه اصلاح گرایان قرآن گرا )همچون شیخ هادی نجم آبادی، شیخ محمد خالصی، 
سید اسدالله خرقانی، شریعت سنگلجی و حیدرعلی قلمداران(، ولایت سیاسی معصومان)ع 
به معنای نصب نیست. به نظر قلمداران، امام علی )ع( آنچه در باره حق خود در باره خلافت 
فرمــوده ، تنهــا در دایره اولویت اســت ؛ یعنی خود را از دیگران اولی می دانســت، نه آن که 
یک حق الهی در میان باشــد )قلمداران، 1390، صص. 119-86(. از دیدگاه وی، نصب و عزل 
اولی الامــر در اختیار مردم قــرار دارد )خان محمدی، 1392، صــص. 146- 144(. نظریه وکالت 
مهدی حائری یزدی، همان گونه که اشــاره شد، به شــکل صریح ولایت سیاسی معصومان 
)ع( را نــفی می‌کند. بــه اعتقاد وی، چون امتثال یا عصیان تکلیف دو رتبه از ارادۀ تشــریعی 

تأخر دارد، ضامن اجرای هر قانونی از وضع و تشریع آن باید بیرون باشد )حائری یزدی، 1995، 
صص. 166-165(. عبدالکریم سروش نیز ولایت سیاسی را با این استدلال نقد می‌کند که حق 
حاکمیت از آن مردم اســت؛ چراکه هر کس حق نظارت و عزل داشــته باشد، به طریق اولی 
حق حاکمیت نیز دارد )سروش، 1375، صص. 13-1(. ازآنجاکه در متنی دیگر این دو استدلال 
تقریر و ــسپس نقد، ش��ده اس��ت، به جهت اختصار، از ذکر مجدد آن صرف‌نظر می‌شود 
)حقیقت، 1396، صص. 61-55(. درواقع، فارغ از اثبات یا عدم اثبات ولایت سیاســی، این دو 
اس��تدلال ازنظر ماده )نه صورت( استدلال خدشه‌پذیر است. پس برخی معتقدند پیوند بین 
نهاد و دین و دولت از ابتدا وجود نداشته، درحالی که گروهی بر این باورند که هرچند چنین 

ارتباطی در صدر اسلام بوده، ولی ماهیت نظام سیاسی در طول زمان متحول شده است.
 ســید کمال حیدری با اس��تدلال کلامی و فقهی به همان نتیجه می‌رسد. ایشان که ابتدا 
به نظری��ه انتخاب در خصوص ولایت‌فقیــه قائل بوده، اینک حکومــت پیامبر)ص( را امری 
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منصوص تلقی نمی‌کند. وی در کتاب التدابیر النبویة )حیدری، 1437( درصدد اســت نشان 
دهد بس��یاری از اموری که ایش��ان انجام می‌دادند، صرفاًً »تدبیر بشری« بوده است. وی در 

تبیین آرای خود در آن کتاب چنین معتقد است:
»مهم‌تریــن امر، تمییز بین امور بشــری و وحیانی معصومان اســت. این که پیامبر)ص( از 
گوش��ت کتف گوسفند استفاده می‌کردند، یا این که با عایشه ازدواج کردند، تدبیر شخصی 
ایش��ان محسوب می‌شود. به تعبیر عبدالرازق، حکومت ایشــان در مدینه برای اکمال نبوت 
و رســالت ایشــان بود. همچنین اســت تعیین علی )ع( به عنوان رهبر سیاســی. اگر این مقام 
سیاسی منصوص بود، علی‌القاعده باید در قرآن به آن اشاره می‌شد. به همین دلیل است که 
اخباری‌ها معتقدند قرآن تحریف شده است. چرا در فرصت 250 ساله، ائمه دستور به تدوین 
جامع الاحادیث ندادند؟ چون ملاک قرآن اســت؛ و قصدشان این بود که هر خبری به قرآن 
عرضه شــود. حتی نص بر دوازده شــخص بودن ائمه نیز در قرآن وجــود ندارد و با روایات 
اثبات می شــود؛ هرچند بحث ولایت سیاسی ایشان امری دیگر به نظر می رسد. بحث تدبیر 
بودن ضرورتاًً با بحث عدم عصمت یکی نیســت. اگر هرروز جبرئیل به پیامبر)ص( دستورات 
ه« )تحریم:1( معنا  حََــَلَّ الَلَّ

َ
مُُِرِّ ما أَ مخش��صی برای امور اجتماعی و خش��صی می‌داد، »لِِمََ تُُحََ

نداشت. صلح امام حسن )ع(، حرکت سیاسی امام حسین)ع( و ولایتعهدی امام رضا )ع( نیز تدبیر 
خودشان بود. اگر ولایت سیاسی جزء نبوت بود، عیسی )ع( نیز باید ولایت سیاسی می‌داشت. 
در واقعه غدیر، پیامبر)ص( فرمود این علی )ع( اس��ت که می‌تواند راه من در دین و سیاســت را 
ادامه دهد. این کار تدبیر نبوی محسوب می‌شود؛ بنابراین، فقط بحث دینی و اخلاقی مطرح 
نبود. خدا حاکمیت سیاس��ی خود را به مردم واگذار کرده است: »پس اگر در سلامتی )و 
آرامش( پذیرای ولایت تو شدند و به )حكومت( تو رضایت دادند اداره امور آنان را بر عهده 
بگیر«)ابن‌طاووس، 1402، ص. 248(. روایت »ارتد الناس بعد النبی الا ثلاثة«)مجلســی، 1403، ج 
34، ص. 274(. جعلی اس��ت. مگر می‌توان گفت این همه مسلمان که بعد اسلام را گسترش 
دادند، همه مرتد شــده بودند؟! سید مرتضی در الشافی تصریح می‌کند که مسئله غدیر نص 
جلی نبوده، بلکه نص خفی بوده اســت )ســید مرتضی، 1410، ج 2، ص. 67(. جالب این است 
که شیخ طوسی در تفسیر قول او گفته نص جلی بوده است!)شیخ طوسی، 1394، ج 1، ص. 46( 
کیدشان این بود  امام)ع( در نهج‌البلاغه هیچ‌گاه به منصوب بودن خود اشاره نکردند، بلکه تأ
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که من محق و اولی هستم« )ارتباط شخصی با سید کمال حیدری 1403/12/16(.
مخلص نظریه ایشــان آن اســت که پیامبر)ص( احقیت رهبری سیاســی علی )ع( را مطرح 
کردند. به نظر ایشــان، حتی اگر نظریه نصب الهی در خصوص ولایت سیاســی معصومان 
اثبات می‌شــد، بیعت جزءالعله بود. پس با فرض مخالفت مردم با نظر معصوم )ع(، بر اساس 
مبانی کلامی، دو احتمال وجود دارد: این که شــرط وجوب باشــد یا شرط واجب. پس اگر 
گفتیم ش��رط وجوب اس��ت، مردم گناه کرده‌اند، ولی از دین خارج نمی‌شــوند. به هرحال، 
این بحثی درون‌مذهبی اســت. در بعد ولایت سیاسی معصومان، علاوه بر رأی مشهور مبنی 
بر انتصابی بودن این مقام، این احتمال نیز وجود دارد که رأی مردم جزء‌العله باشــد، به این 
معنا که امام منصوب اســت، درصورتی که مردم به ایشــان اقبال نمایند )ارتباط شــخصی با سید 
کمــال حیــدری 1403/12/16(. در این صورت، اگر رأی مردم نباش��د، نصب تحقق نمی‌یابد؛ 
نه این که ولایت هس��ت، ولی تولی تحقق پیدا نمی‌کند. شــاید بتوان گفت بین این سخن با 
مبنای قلمداران تمایز قائل شد؛ چرا که بر اساس مبنای نخست، مقصود از »محق بودن« آن 
اســت که تنها امام علی)ع( شایستگی احراز این مقام سیاسی را داشته اند؛ اما بر اساس مبنای 

قلمداران، یعنی »اولویت«، امام )ع( اولی و برتر از دیگران بوده است.
هرچند مبنای حســین بروجردی نفی صریح ولایت سیاسی معصومان )ع( تلقی نمی‌شود، 
اما اشــاره به دیدگاه ایشــان خالی از فایده نیســت. به نظر وی، انبیا تنهــا در صورت وجود 
مصلحت، مقام سیاس��ی را قبول می‌کرده‌اند، اما شــأن اصلی ایشان دعوت به عقاید )و امور 
فرهنگی( بوده اســت. البته، شاید این سخن با نظریه نصب به شکلی جمع شود. به هرروی، 

اشتهاردی در خصوص مبنای ایشان چنین نوشته است:
به طوری کــه در نظــر دارم، آیت الله بروجردی، قدس ســره، مكرر در اثناء 
بحث خود ایــن جهت را تذكر می دادند و می فرمودند یكی از اشــتباهات 
بزرگ ]كه[ از اول بین مسلمین رواج پیدا كرد، خلط بین مسئله بیان احكام 
خدا و مســئله حكومت و حفظ انتظامات داخلی كشور اسلامی ]است[... 
لازم نیس��ت این دو مقام در یک‌جا تمركز پیدا كند... بلكه باید گفت شأن 
انبیاء و جانشــینان آنان اجل از آن است كه تشكیل حكومت دهند. غرض 
اصلی از بعثت انبیاء همانا دعوت به اصول عقاید اولیه ]بوده است[... بلی، 
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گاهی مصلحت اقتضا كرده اســت كه مقاماتی كه آنان نباید اشــغال كنند 
)شأن آن‌ها نیســت(، به بعضی از پیامبران اعطاشده )اشتهاردی، 1391، صص. 

.)160-173
طبــق رأی نافین ولایت سیاســی معصومــان )ع(، ازنظر تاریخی، اکثر پیامبــران و امامان 
روحیه انقلابی و سیاســی نداشــتند و به دنبال تشكیل حكومت نبوده اند. دین ماقبل اسلام، 
مســیحیت بوده که همه قبــول دارند برای حکومت نیامده اســت. اگر حکومت جزء دین 
بود، علی القاعده می بایســت در دین ماقبل اسلام هم حضورداشته باشد. پس می توان نتیجه 
گرفت که حکومت یک امر عرضی اســت که گاه لازم می شــده و گاه دیگر نیازی به آن 
نبوده اســت. آیه ولایت مربوط به سال ششــم هجرت بوده و هیچ نصی بر ولایت قبل از آن 
نداشتیم. درنتیجه، معلوم می شود که اصل تشکیل حکومت با نصب نبوده است. قحطانیان، 
عرب قســمت جنوب، همواره حکومت داشتند )مثل حکومت های تحت قدرت ملکه سبا، 
ســلیمان و آلحِِمیر(، اما عدنانیان شــمال، حداقل بعد از خرابی ســد مأرب در سال 447، 
صاحــب حکومت نبوده انــد. جالب آن که پیامبر)ص( از طرف مــادر جنوبی و از طرف پدر 
شمالی محسوب می شد! به امام رضا )ع( راجع به ولایتعهدی اعتراض شد. در پاسخ فرمودند 
یوســف خودش گفت »اجعلنی علی خزائن الارض«)یوسف: 55( و مقام دولتی را پذیرفت، 
درحالی که عزیز مصر به ظاهر مســلمان هم نبود؛ ولی ولایتعهدی به من تحمیل شــد. علاوه 
بــر آن، وی نبی بود و من نیســتم )مجلســی، 1403، ج 49، ص. 130(. نتیجــه این که معصومان 
ابایی از پذیرفتن مســئولیت اجتماعی و سیاسی نداشته اند، ولی این مقام از باب نصب نبوده 
است. به طور مثال، اوس و خزرجی در شبه جزیره بودند و دعوایی بین آن‌ها درگرفت و پیمان 
عقبه ای منعقد شــد و پیامبر)ص( در این جریانات مســئولیتی پذیرفتند، نه این که از اول اعلام 

كنند که هر كس مسلمان شد باید ولایت سیاسی مرا نیز بپذیرد.
کســانی که به ولایت سیاســی معصومان )ع( اعتقاددارند، به نصوصی همچون موارد زیر 
بایــد توجیــه کنند، درحالی که نافیان ولایت سیاســی نیازی به توجیه ندارند: »شــورا از آن 
مهاجــران اســت و انصار، پس اگر گرد مــردی فراهم گردیدند و او را امــام خود نامیدند، 
خشــنودی خدا را خریدند«)امام علی، 1380، ص. 274(، »مرا بگذارید و دیگری را به دســت 
آرید ... و اگر مرا واگذارید همچون یکی از شمایم ... من اگر وزیر شما باشم، بهتر است 
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تا امیر شــما باشم«)امام علی، 1380، ص. 85( و »من نیازی به حکومت بر شما ندارم و با شما 
هســتم، پس هر که را برگزینید او را خواهم پذیرفت«)عاملی، 1436، ج 19، ص. 174(.  اساســاًً 

اولی بودن برای امامت سیاسی غیر از نصب الهی است )میرموسوی، 1395، صص. 85-89(.
همچنین است نامه نبی اکرم )ص( در خصوص ولایت علی)ع(:‌ »و قد كان رسول الله عهد 
الــی عهداًً فقــال یابن ابی طالب لك ولاء امتی فان ولوك فی عافیة و اجمعوا علیك بالرضا فقم 
بامرهم و ان اختلفوا علیك فدعهم ما هم فیه«)منتظری، 1409، ج 1، ص. 505(. بر این اســاس، 
امام وقتی وظیفه سیاسی برای تشکیل حکومت پیدا می کند که مردم بر وی اجماع )نسبی( 
پیدا کنند. نظیر این روایت را علی بن محمد الولید، داعی پنجم اســماعیلی، به شکل مشابه 
نقــل می کند.1 حضرت به عبدالرحمن بن عوف در روز شــورا فرمودنــد: »ما حقی داریم 
که اگر به ما داده شــود، آن را اخذ می کنیم و الا بر شــتران سوار می شویم، هرچند فاصله ها 
طولانی باشــد«.2 ایشان در پاســخ به طلحه و زبیر گفتند من رغبتی به خلافت نداشتم و به 
خواست شــما آمدم.3 البته، چه بسا مثبتین ولایت سیاسی مدعی شوند این روایت در جواب 
اعتراض آن دو نفر اســت و بر مدعا دلالت ندارد. به هرروی، مثل این مضمون زیاد است و 
به طور مثال، حضرت در مسیر ذی قار فرمود درحالی که من رغبتی به حکومت نداشتم، شما 
با من بیعت کردید.4 پیامبر )ص( فرمودند: »ای علی! تو همانند کعبه هستی که باید به سوی تو 
بیایند، نه این که تو به سمت ایشان حرکت کنی!«.5 امام حسن )ع( در نامه به معاویه فرمودند 

1. »ان قعود الوصی بعد الوصیة لم یكن عن عجز و لا تفریط و ذلك لان الرسول قد اعلمه عن دولة المتغلبین 
و عقوبــة اللــه- عز و جل- لهم فی ذلك بقوله: ان لك یا علی فــی امتی من بعدی امر، فان ولوك فی عافیة و 
اجمعــوا علیك فی رضــی، فقم بامرهم و ان اختلفوا و اتبعوا غیرك، فدعهم و ما هم فیه فان الله ســیجعل لك 

مخرجاًً ... انك یا علی كالغیث یاتیك الناس ولا تأتیهم« )ابیش،1990، ص. 145(.
2. »لنا حق فان اعطیناه و الا رکبنا اعجاز الابل و ان طال السری«)امام علی، 1380، ص. 363(.

3. »والله ما كانت لی فی الخلافة رغبة و لا فی الولایة اربة ولکنكم دعوتمونی الیها و حملتمونی علیها. فلما 
سن النبی صلی الله علیه و آله  افضت الی نظرت الی كتاب الله و ما وضع لنا و امرنا بالحكم به فاتبعته و ما اسّتّ

و سلم فاقتدیته« )امام علی، 1380، ص. 239(.
4. »فبایعتمونی و انا غیر مسرور بذلك ولا جذل« )محمدی ری‌شهری، 1379، ج 4، ص. 62(.

5. »ی��ا علی! انما انت بمنزلة الكعبة یؤتی الیها ولا تأتی« )محمدی ری‌شــهری، 1379، ج 8، صص. 114-
.)113
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مسلمانان مرا به این امر ولایت بخشیدند و من از تو نسبت به این مقام سزاوارترم.1
اساســاًً، ممكن نیســت مســئله ای با این اهمیت كه قرن ها مســلمانان را به خود مشغول 
کرده، به شــکل صریح در قرآن كذر نشده باشد. فاصله سقیفه و غدیر بیش از دو ماه نبود، 
درحالی که تــوده مردم به غدیر اســتناد نكردند. اگر ائمه برای حکومــت منصوب بودند، 
لازمه‌اش این است که خدا برای بخش کوچکی از کره زمین کسی را منصوب کرده و بقیه 
را به خودشان واگذار کرده باشد و این با حکمت خداوند سازگاری ندارد. برخی امامان در 
سن كودكی )مثلًاً هفت سال( به امامت رسیده‌اند، درحالی که مردم )آن روز( به شكل نوعی 
چنین رهبر سیاسی را قبول نمی‌کردند. ولایت سیاسی موروثی زمینه را برای اتهام شاهنشاهی 
و وراثتی شــدن ســلطنت در اسلام آماده میكند. عبارت »اللهم وال من والاه« قرینه بر این 
اس��ت که ولایت محبت اس��ت، نه تصدی؛ چراکه علی‌القاعده، معنا »وال« و »والاه« باید 
یک چیز باش��د و نمی‌توان گفت معنای آن رهبری است، چراکه معنا ندارد بگوییم »خدایا! 
تو رهبری کن، کس��ی که او را رهبری می‌کند«! علی‌اصغر غروی در راســتای نفی ولایت 

سیاسی در خصوص آیه 3 سوره مائده )آیه اکمال( چنین می‌نویسد:
آیات قبل و بعد از آیۀ فوق مؤید این معنی است که خداوند پیامبر را موظف 
می کنــد هر آنچه بر او نازل می شــود، بی کم وکاســت، ابلاغ کند. پس از 
ســیاق آیات چنین به نظر می رســد نعمتی که تمام شــده است،‌ همان وحی 
نْْزِِلََ 

ُ
غْْ مََا أُ خداوندی )قرآن( و تحقق عینی آن )اسلام( باشد. اگر موضوع »بََِلِّ

إِِلََیک« معرفی علی )ع( به خلافــت می بود، باید بلافاصله در همین جا آن را 
ذکر می فرمود، زیرا خداوند حکیم اســت و تأخیــر بیان از وقت حاجت از 
حکیــم، قبیح. تخصیص آیات کتاب به یــک موضوع، باید همراه با دلایل 
بســیار روشــن صورت پذیرد، در غیر این  صورت، موجب بروز ناهماهنگی 
در آیــات می شــود. در اینجــا نیز اگر مضمــون آیۀ فــوق را‌ همان »نصب 
سیاســی« بپنداریم، با آیاتی ناســازگار می شــود که به پیامبر دستور می دهد 

1. »ولانی المســلمون الأمر بعده... أنی أحق بهذا الأمر منک عند الله و عند کل أواب حفیظ« )جمعی از 
نویسندگان، بی تا، ج 1، ص. 964(.
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در اداره دنیــای مردم )‌ همان »امر«( با آنان مشــورت کند. علی )ع(، خود، 
کید می نهد که حکومت سیاسی از  در جای جای نهج البلاغه بر این نکته تأ
طریــق بیعت و رأی در اختیار قرار می گیرد. اگر امیرالمؤمنین فرمان خدا را 
بر خلافت خود بعد از رســول اکرم )ص( می یافت، آیا شجاعت و شهامت و 
عدالت او اقتضا نمی کرد که یک تنه شمشــیر برکشد و فرمان و عدل خدا را 

جاری سازد؟! )غروی، 1392(.

مراتب و درجات مشروعیت
مسئله دیگر آن است که اگر فرض کنیم، به هر دلیل، امامت حضرت علی )ع( ازنظر تاریخی 
محقق نشد، آیا خلفای سه گانه به شکلی مشروعیت پیدا می کنند یا نه؟ واعظ زاده خراسانی 
می گوید ابن ابی الحدید معتقد اســت وقتی خود امام با شــخص دیگــری بیعت کرد، او به 
درجاتی مشروعیت پیدا میكند. خود ایشان هم به این مبنا قائل است، با این تفاوت که اهل‌ 
ســنت مشــروعیت خلیفه اول را بالاصاله می دانند، ولی ایشان غیر اصالی و ثانوی. حضرت 
علی )ع( وقتی عمر به شام رفت جای او نشست و تمامی یاران حضرت )مثل سلمان( در زمان 
خلیفــه اول و دوم والــی بودند. این امر منافاتی با نصب یا اولویــت علی )ع( ندارد؛ چراکه با 
فرض عدم تحقق خلافت امام علی )ع(، ممکن است خلفای اول تا سوم از نوعی مشروعیت 
برخوردار باشند. از دیدگاه واعظ زاده، ابتدا باید دو نوع اولویت را از هم تمییز دهیم. اولویت 
اول التــزام به نص بر خلافت اســت؛ و اولویت دوم جلوگیــری از منافقان و مرتدان و یهود 
و نصاری به وســیله شــورای اهل حل وعقد كه علی )ع( هم برای آن اعتبار قائل بود. اولویت 
دوم را به دو شــكل می توان توجیه كرد: به شكل ترتب )دو حكم متضاد كه دومی مشروط 
به عصیان اولی اســت(؛ و از باب ضرورت. شــواهد اولویت دوم عبارتند از: 1. حضور یک 
جماعت را بــرای بیعت كافی می داند: »مردمی که با ابوبکر و عمر و عثمان بیعت کردند، 
هم بدانســان بیعت مرا پذیرفتند. پس کســی که حاضر است نتواند دیگری را خلیفه گیرد و 
آن که غایب اســت نتواند کردۀ حاضران را نپذیرد. شورا از آن مهاجران است و انصار، پس 
اگــر گرد مردی فراهم گردیدند و او را امام خود نامیدند، خشــنودی خدا را خریدند«)امام 
علــی، 1380، ص. 274(؛ 2. »همانا می دانید! که ســزاوارتر از دیگران به خلافت منم. به خدا 



17 کید بر دیدگاه امام خمینی( سیدصادق حقیقت: ولایت سیاسی معصومان )ع( از دیدگاه شیعه )با تأ

سوگند –بدانچه کردید- گردن می نهم، جند که مرزهای مسلمانان ایمن بُُوََد«)امام علی، 1380، 
ص. 56(؛ 3. به اولویت دوم رغبتی نداشــت، ولی بالاخره مشــروع دانست: »به خدا که مرا 
بــه خلافت رغبتی نبود«)امام علــی، 1380، ص. 239(؛ 4. به طلحه و زبیر احتجاج میكند كه 
بیعت گردن گیر شماســت؛ درحالی که بیعت بر خلافت پــس از خلفای ماقبل بوده، نه بر 
امامت او )امام علی، 1380، ص. 178(؛ 5. »و دستم را گشودید، بازش داشتم؛ و آن را کشیدید، 
نگاهش داشتم«)امام علی، 1380، ص. 262(. نامه ای در الغارات ثقفی كوفی شیعی هست كه 
بر اساس آن، وقتی مصر به دست معاویه افتاده بود، اصحاب- همانند حجر بن عدی- نظر 
حضرت را نسبت به دو خلیفه خواستند. جالب است كه بعد از سه سال و اندی هنوز قضیه 
برای آن ها روشن نیست! حضرت فرمودند: »پس ترسیدم که اگر اسلام و مسلمانان را یاری 
نکنیم، رخنه ای در آن بینم یا ویرانیی... در آن هنگام به ســوی ابوبکر رفتم و دســت بیعت 
بدو دادم. ... آن گاه که ابوبکر به احتضار افتاد، عمر را برگزید و به ولایت رساند. ما گوش 
فرا دادیم و گردن نهادیم«. این نامه در شــرح ابن ابی الحدید )ابن ابی الحدید، 1363، ج 2، ص. 
35(. به عنوان خطبه و در نهج البلاغه تكه تكه آمده است )امام علی، 1380، صص. 346-347(.

شرح حال صحابه مؤید همین برداشت است. انصار در سقیفه جمع شدند، نه در مسجد؛ 
چون نمی خواستند مهاجرین خبردار شوند. عمر و ابوبكر و ابوعبیده خود را به آنجا رساندند 
و خلافت ابوبكر را مطرح كردند. پس از قبل توطئه نشــده بود و اســمی هم از علی)ع( برده 
نشــد؛ اما این که چرا با ابوبكر بیعت كردند؛ چون اولًاً درســت است علی)ع( اولین كسی بود 
كــه ایمان آورد؛ ولی آن در خانه بود؛ و ایمــان آوردن ابوبكر در بیرون؛ ثانیاًً وقتی علی)ع( در 
جــای پیامبر)ص( خوابید، قرآن قصه غربت ابوبكر را در غــار نقل میكند. پیامبر نگفت »لا 
تخف«، گفت »لا تحزن«؛ یعنی ناشی از ضعف نفس نیست؛ بلكه مربوط به حزن نسبت به 
دستاوردهاست. ثالثاًً در حج سال نهم اسم هر دو با هم برده می شد. امارت حج را به ابوبكر 
دادند، ولی شــیعه می گوید از او گرفته شــد. علی)ع( به عنوان قاتل مشركان شناخته می شد و 
ابوبكر به عنوان فرد جاافتاده. شــیخ شــلتوت می گوید ابوبكر چهره صلح بود و علی چهره 

خشم )واعظ‌زاده خراسانی، 1381(.
درمجموع، واعظ‌زاده خراســانی درصدد نشــان دادن این مطلب است كه پس از فرض 
این که حكومت امام علی)ع( محقق نش��د، حاكمیت خلفا دارای درجه‌ای از مشروعیت بوده 
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است و نمی توان آن را به کلی نامشروع خواند. او به خوبی نشان می دهد كه بسیاری از مسائل 
بدیهی شیعه در این زمان، نیاز به بازنگری دارد؛ و می توان از نظرگاهی دیگر به آن نگریست. 
درعین حال، باید دید مشــروعیت ذومراتب اســت یا امری بین صفر و یک. اگر حالت دوم 
باش��د و بگوییم مشروعیت به نصب است، خلفای س��ه‌گانه مشروعیت ندارند؛ چون ایشان 
از طــرف خداوند منصوب نبوده اند. البته، همواره امــکان دارد انتخاب بین بد و بدتر )دفع 
افســد به فاســد( وجود داشته باشد؛ اما اگر بگوییم مشــروعیت درجات دارد و نصب یکی 
از مقومات آن اس��ت، می‌توان گفت حکومت ایش��ان به درجه‌ای مشروعیت داشته است. 
توضیح مسئله این که مشروعیت گاهی در حوزۀ فلسفه سیاسی مطرح می‌شود و گاه دیگر در 
حیطه جامعه‌شناسی سیاســی. بدون تردید، مشروعیت به معنای دوم ذومراتب است؛ چراکه 
معنایی جز رضایت مردم ندارد و این رضایت می‌تواند کم یا زیاد باشــد؛ اما مشــروعیت در 
حوزه نخست نیز این گونه است؛ بنابراین، یک نظام می‌تواند به درجه‌ای مشروع باشد. جین 
همپتن ابتدا به مبنای قرارداد اجتماعی هابز و لاک انتقاد وارد می‌کند و سپس بین سروری، 
فرمانروایی سیاسی )مثل رضایت دادن به قرارداد از باب ناچاری( و فرمانروایی سیاسی مشروع 
)رضایت واقعی مبتنی بر عدالت( تمایز قائل می‌ش��ود. نوع س�ـوم ک��ه مخصوص نظام‌های 
مدرن است با مفهوم عدالت گره می‌خورد )ر. ک. به: همپتن، 1380، صص. 174-160(. به نظر 
می‌رســد فرمانروایی سیاسی مشــروع نیز دارای درجات باشد؛ چراکه همواره تحقق عدالت 
در جواعم�� مختلف به درجه‌ای خاص رخ می‌دهــد. اگر بخواهیم از مبنای همپتن در بحث 
حاضر بهره بریم، می‌توانیم بگوییم بر اس��اس مبنای مشهور ش��یعه، خلفای سه‌گانه هرچند 
فرمانروایی سیاسی داشته‌اند، ولی از فرمانروایی سیاسی مشروع بی‌بهره بوده‌اند؛ اما بر اساس 

مبنای واعظ‌زاده، درجاتی از مشروعیت نوع سوم را نیز داشته‌اند.

ولایت فقها: کلامی بودن/ نبودن مسئله ولایت‌فقیه
ولای��ت سیاس��ی در دوران غیبت ک��ه تحت عن��وان »ولایت فقیه« مطرح می‌شــود، فرع بر 
ولایت سیاســی معصومان)ع( اســت. در این که فقه )سیاســی(، به طورکلی، بر مبانی کلامی 
تکیه می‌زند، ش��کی وجود ندارد؛ و این مس��ئله را باید به عنوان پیش‌فرض قبول کرد. به نظر 

محمدتقی سبحانی:
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ارائه تفس��یر فقهی صرف از ولایت‌فقیه نادرست است. وقتی مقوله دولت و 
حکومت را به مجموعه ای قواعد فقهی و حقوقی تحویل کنیم، این تحویل 
نابخشودنی است و تحلیل های غلط از مفهوم حکمرانی و قدرت و مدیریت 
و قانون و … ایجاد می شــود. بنیادهای مفهومی و ادبیات اساسی حکمرانی 
از منظر اسلام باید در الهیات به عنوان یک دانش نظری مطرح شــود. تفسیر 
فروکاهنده این مفاهیم در دانش های دیگر بی گمان همان مســائل گذشته را 
تشدید می کند. در ادبیات حکمرانی از منظر اسلام نیازمند بازنگری جدید 
هســتیم. تمامی مفاهیم مرکزی ادبیات و گفتمان حکمرانی، بی تردید، باید 
در الهیات و در سایه قرآن کریم، منطق اهل بیت)ع( و تجارب جدید بازنگری 

و نوخوانی شود و یک ارائه دوباره ای صورت بگیرد )سبحانی، 1402(.
در این که ولایت‌فقیه امری صرفاًً فقهی نیســت، نباید تردید کرد. سؤال اصلی، در اینجا، 
آن اس��ت که آیا ولایت‌فقیه اساســاًً مبحثی کلامی اســت یا فقهی. اگر فرض اول درســت 
باش��د، ادله ولایت‌فقیه را عمدتاًً باید در علم کلام جستجو کرد. بر اساس فرض دوم، مبانی 
)بعیده‌ای( در علم کلام برای این بحث می‌توان ســراغ گرفت. قبلًاً، دیدگاه امام خمینی در 
مس��ئله امامت سیاسی را بررسی کردیم. بر این اس��اس، ولایت‌فقیه تداوم راه امام معصوم)ع 
تلقی می‌شــود؛ و بر اســاس دلیل تنزیل، اختیاراتی همانند وی دارد )امام خمینی، 1398، ص. 
65(. عبدالله جوادی آملی به ش��کل خاص ولایت‌فقیه را مس��ئله‌ای کلامی می‌داند. بر این 
اس��اس، ذات اق��دس اله كه عالِِم به همه ذرات عالََم اس�ـت، می‌داند کــه معصوم)ع( مدت 
مدی��دی غیبت می‌كند. پس باید دید شــخص خاصی را برای ایــن دوران منصوب کرده یا 
نه و اگر دســتوری راجع به فقیه مزبور داده، آیا ولایت فقیه ثابت خواهد شــد؟)جوادی آملی، 
1381، ص. 143( كلامی بودن ولایت‌فقیه از كلامی بودن امامت ناش��ی می‌شــود. اگر ما در 
فقه اثبات نمودیم كه واجب اس��ت فقیه جامع‌الشرایط ولایت امر مسلمین را به دست گیرد، 
یا این که حكم نمودیم كه بر مردم واجب اس��ت از فقیه جامع‌الشــرایط پیروی كنند، كشف 
می‌شــود كه خداوند در عصر غیبــت، فقیه را برای ولایت و رهبــری جامعه اسلامی تعیین 
كرده اســت )جــوادی آملــی، 1381، ص. 144(. به بیان دیگر، اگر از قبــل، جعل الهی در زمان 
غیبت بر زمامداری فقیه صورت نگرفته باش��د، در رتبه بعد، ادله فقهی بر ولایت‌فقیه کارآیی 
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نخواهد داشت. پس فقیه می تواند با زمامداری‌اش، هدایت تشریعی در جهات تعبدی و در 
جهات عملی )معاملات به معنای عام( و همین طور جلوگیری از تحریف را بر عهده گیرد. 
مجموعه این امور با تشکیل حکومت میسر است؛ و با نبود معصوم)ع(، فقیه نزدیک‌ترین فرد 

به او محسوب می‌شود.
مبنای فوق تمام به نظر نمی‌رسد؛ چراکه بحث بر سر ولایت سیاسی است، نه ولایت در 
امور دینی. ولایت تشــریعی در این بعد، ضرورتاًً متوقف بر تشــکیل حکومت و تصدی فقیه 
نیست. می‌توان تصور کرد خداوند امور سیاسی و اجتماعی در زمان غیبت را به مردم واگذار 
کرده باشد، همان گونه که نظر علامه طباطبایی این گونه است. پس هیچ دلیلی وجود ندارد 
که صرفاًً با حکومت فقیه، هدایت تشریعی تحقق یابد. طبق دیدگاه مرحوم اصفهانی، اساساًً 
سامان دادن امور اجتماعی و سیاسی- به مناسبت حکم و موضوع- با فقاهت فقیه سازگاری 
نــدارد.1 لااقل می‌توان گفت کلام اصفهانی احتم��ال مخالف را ایجاد می‌کند؛ »و اذا جاء 

الاحتمال بطل الاستدلال«.

امامت از دیدگاه روشنفکران دینی و نواندیشان دینی
با توجه به اهمیت دو گفتمان روش��نفکری دینی و نواندیش��ی دینی، به نظر می‌رسد ضروری 
باشــد مســئله امامت و ولایت سیاســی را از دیدگاه این دو گفتمان بررسی نماییم. در ابتدا، 
نظر روش��نفکران دینی، با تمرکز بر مورد سروش را بیان می‌کنیم و سپس با اشاره به نقدهایی 
که به ایشــان واردشده، ســعی داریم مرز نواندیشی دینی و روشنفکری دینی در این مسئله را 

تبیین نماییم.
دیدگاه سروش درباره وحی در طول زمان دچار تحول شد و نهایتاًً وحی را کلام محمد 
بر اســاس دریافت رؤیاگونه از کلام الهی معرفــی کرد. وی درباره عصمت پیامبر و امامان 
معتقد است: عصمت مانع بررسی عقلانی امور نیست. یک تقوای فوق العاده ای دارد که او را 

1. »الفقیه بما هو فقیه اهل النظر فی مرحلة الاستنباط دون الامور المتعلقة بتنظیم البلاد و حفظ الثغور و تدبیر 
شؤون الدفاع و الجهاد و امثال ذلك، فلا معنى لایكال هذه الامور إلى الفقیه بما هو فقیه« )غروی اصفهانی، 

1419، ج 2، ص. 390(.
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از کار خلاف کردن، گناه کردن، کار حرام کردن بازمی دارد. هیچ چیزی در این وسط نباید 
بیاید که از شأن انسانیت و بشریت آن ها بکاهد. »قل رب زدنی علماًً« معنی اش این است که 
علم من الآن کم اســت، نه این که من همه چیز را بلدم. غلو کردن و این ها را به یک معانی 
عجیب وغریب کشــاندن، قابل دفاع نیست )http://www.ensafnews.com/97871(. او 
به طریق اولی مســائلی همانند رجعت و شــفاعت را زیر ســؤال می برد. محمدحسن قدردان 
قراملکی در این خصوص معتقد اســت »ســروش، صریحاًً منکر وجود امام زمان در عصر 
غیبت شــده و دلیلش را این طور مطرح می کند که تاریخ مانند تاریک خانه ای اســت که از 
https://،1399،حیث تاریخی نمی توان برای وجود امام عصر )عج( دلیل آورد« )قدردان قراملکی

snn.ir (. محمد محمدرضایی نیز در نقد مبانی ســروش، اعتقاد دارد مطالب ایشــان صرفاًً 
.)https://www.mehrnews.com ،1397،مدعیاتی بدون مدرک و سند است )محمدرضایی

اینک، بدون آن که بخواهیم وارد محتوای مناقشــات فوق شویم، تنها به این نکته بسنده 
می‌کنیم که دیدگاه روشــنفکران دینی )همانند سروش( و نواندیشــان دینی )همانند فیرحی 
و ســروش محلاتی( در خصوص امامت )و نبوت( تفاوت زیادی دارد؛ و همین امر نشــان 
می‌دهد که تفکیک این دو گفتمان ضروری اســت. درحالی که گروه نخســت به شــکل 
رادیکال مبانی امامت را زیر س��ؤال می‌برند، نواندیشان دینی درصددند به شکل محتاطانه به 
نقد سنت و میراث دینی بپردازند. دیدگاه مجتهد شبستری نیز تا حد زیادی به دیدگاه سروش 
نزدیک است، هرچند از عنوان »روشنفکری دینی« ابا دارد. میرموسوی این بحث را در تمایز 

ماهیت آن، یعنی امانت و قیمومیت، ریشه‌یابی می‌کند:
بی‌تردید، علی)ع( خود را برای رهبری سیاسی پس از رسول خدا شایسته‌تر از 
دیگران می دانســت: مادام كه در بین ما خواننــده كتاب خدا، فقیه در دین 
او، دانا به ســنن پیامبرش، كاردان در امر رعیت، گرداننده بدی ها از ایشــان 
و توزیعگر برابری میان ایشــان باشــد، همانا بر این كار از شما سزاوارتریم. 
به خدای كه این امر از ماســت. پس از هــوا پیروی نكنید، مبادا از راه خدا 

گمراه شوید! )ابن قتیبه، 1410، ص. 12(. 
از دیدگاه وی، میرزای نائینی ولایت سیاس��ی را عبارت از »امانت‌دارى نوع و ولایت بر 
نظم و حفظ و اقامه سایر وظایف راجعه به نگهبانى« می‌دانست. ازاین رو، ولایت سیاسی را 

http://www.ensafnews.com/97871/
https://snn.ir 
https://snn.ir 
https://snn.ir 
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با ولایت در باب وقف مقایسه می‌کرد که متولی وظیفه دارد آن را بر اساس مصلحت موقوف 
علیهم اداره کند. امام خمینی، اما آن را س��لطنتی از مقوله قیمومیت می‌دانست و معتقد بود 

قیم ملت با قیم صغار ازلحاظ وظیفه و موقعیت هیچ فرقى ندارد«)میرموسوی، 1400(.
مطهری در سال 1349 در کتاب امامت و رهبری بنای نظریه نظارت را گذاشت و طبق 
قرائتی خاص، به تفکیک امر حکومتی از دینی قائل شد. به نظر وی، در دورۀ غیبت امامت 

نیست، ولی حکومت )بدون در رأس قرار گرفتن فقیه( باید جریان داشته باشد:
ممکن است کسی که حاکم می‌شــود، افضل نسبی باشد نه افضل واقعی؛ 
یعنی ازنظر سیاســتمداری و اداره امور الیق از دیگران باشــد و لو این که از 
جنبه‌های دیگر خیلی پست‌تر است. مدیر و سیاستمدار خوبی باشد و خائن 
نباش��د، ولی آیا معصوم هم باشد یا نه؟ چه لزومی دارد؟! نمازشب‌خوان هم 
باشد یا نه؟ چه لزومی دارد؟! مسائل فقهی را هم بداند یا نه؟ چه لزومی دارد 
ک�ـه بداند؟! در این مس��ائل به دیگران رجوع می‌کند. یک افضلیت نســبی 

کافی است )مطهری، 1381، ص. 45(.
شاید بتوان گفت مبنای فوق با تفکیک جوامع کلاسیک و مدرن در ارتباط باشد. طبق 
نظر مطهری، باید این فرض پوپر را بپذیریم که جوامع کلاسیک به سؤال »چه کسی؟« پاسخ 
می‌دهند و جوامع مدرن به ســؤال »چگونه؟«)مطهری، 1386، ج 24، صص. 487-486(. بر این 
اساس، بدون تردید، اندیشه کلاســیک اسلامی )شامل متون دست اول و سیره معصومان(، 
همانند اندیش��ه سیاسی افلاطون، عمدتاًً به سؤال »چه کسی؟« پاسخ داده‌اند. این در حالی 
اســت که در جوامع مدرن صورت مسئله عوضشده و سؤال »چه کسی؟« موضوعیت خود 

را ازدست داده است. 

نتیجه گیری
 همان گونه که اشاره شد، رأی امام خمینی، همانند مشهور شیعه، نصب الهی است. ایشان بر 
اس��اس ادله‌ای همچون حدیث غدیر، امام)ع( را متصدی امر حکومت و حکمرانی می‌داند. 
تمایز جوامع ماقبل مدرن بر سؤال »چه کسی؟« متمرکزند، جوامع مدرن می کوشند به سؤال 
»چگونه؟« پاس��خ دهند. ناسازه حکومت مبتنی بر اندیشــه کلاسیک در جامعه مدرن این 
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اســت که از باب مشــروعیت مجبور است به منابع ســنتی تکیه کند، درحالی که مقتضیات 
جامعــه مدرن چگونگی حکومت کردن اســت. حال، اگر فرض کنیــم امام)ع( بخواهد در 
جامعه مدرن حکومت کند، یا این اســت که باید نظام هرمی )بر سؤال چه کسی؟( تأسیس 
کند، یا با تمرکز بر ســؤال »چگونگی«، به مســائلی همانند تفکیک قوا و مانند آن بپردازد. 
فرض اول محتمل نیســت؛ چون خلاف عقل و اســتلزامات جامعه مدرن است. فرض دوم 
معقول به نظر می رســد، اما لوازم خاصی خواهد داشت، خصوصاًً که مقصود از تفکیک قوا 

و مردم سالاری صرف نام آن نیست.
احتمــال دیگر که برخی محققان مطرح کرده اند آن اســت که امام نه منصوب بود و نه 
صرف کاندیداتوری مطرح بود؛ بلکه مســئله امامت سیاســی مسئله احقیت است؛ نه به این 
معنا که طرف مقابل هم حق بوده، بلکه به این معنا که عقلًاً تنها امام شایســتگی داشــته اند. 
پس پیامبر)ص( در روز غدیر نظر قطعی خود را مبنی بر احقیت اعلام کردند؛ و این مســئله با 
تبریک گفتن به ایشان )بخ بخ لک یا اباالحسن( سازگاری دارد. نمی‌توان گفت مسئله غدیر 
فقط امامت دینی بوده، چون آن روز این دو مقام از هم جدا نشده بودند. جدا کردن امامت 
دینی از بعد سیاســی در آن زمان مطرح نبوده که بخواهیم بگوییم نصب فقط برای منصب 
دینی بوده اســت. پس حق علی)ع( پس از پیامبر)ص( نادیده گرفته شــد؛ و شیعه بودن شیعه به 

پذیرش این احقیت است؛ چون نصوص زیادی مبنی بر این مسئله داریم.
به هر روی، هدف این مقاله مقایســه آرای متفکران شــیعی در خصوص ولایت سیاســی 
معصومان )ع( است. مشهور متکلمان و فقهای شیعه به نظریه نصب باور دارند. احتمال دیگر، 
مســئله احق و اولی بودن ایشان برای امر زعامت سیاسی است. بر این اساس، حضرت علی)ع 
فرد اولی و احق برای جانشینی پیامبر)ص( بودند. اگر بین قائلان به نصب و عدم نصب اختلاف 
شــود، این گروه اول هســتند که باید ادله خویش را اقامه کنند؛ چراکه اصل اولیه در مورد هر 
شخص، عدم ولایت است. بر اساس نظریه اخیر، آنچه در خصوص واقعه غدیر می‌توان گفت 
این اســت که پیامبر)ع( در این خطبه صرفاًً در پی امر به دوســتی با امام علی)ع( نبوده اســت. از 
سویی دیگر، دو مقام زعامت دینی و ولایت سیاسی در آن جامعه چندان قابل تفکیک نبودند. 
نظریه وکالت مالکان شــخصی مشاع اساساًً مسئله رهبری سیاســی ایشان را زیر سؤال می برد؛ 

هرچند ادله نظریه ایشان که از جانب صاحب این قلم مورد نقد قرار گرفته است.
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In all legal and religious systems, debtors are obligated to repay 
their debts. However, the ruling concerning insolvent debtors 
(those unable to fulfill their obligations) requires nuanced 
jurisprudential analysis. This study employs an analytical-
descriptive methodology, drawing on library resources to 
examine the fatwas of Imami jurists regarding the practical 
tradition of the Infallibles (AS) (their behavioral precedents with 
legislative intent), with particular emphasis on the perspective of 
Imam Khomeini.
The findings reveal the the majority, including Imam Khomeini, 
advocate granting respite to insolvent debtors to enable repayment 
through work, while a minority argue for surrendering debtors 
to creditors to enforce repayment via work. This disagreement 
stems from differing interpretations of narrations derived 
from the Infallibles’ (A.S.) practical tradition, each addressing 
specific historical and social contexts. Nonetheless, all narrations 
unanimously affirm the obligation of debt repayment.
The study concludes that a thorough understanding of the 
rationale behind the Infallibles’ (A.S.) actions, combined with 
an examination of textual and practical evidence, allows jurists 
to derive more comprehensive rulings. Imam Khomeini’s 
fatwa, which opposes surrendering debtors to creditors under 
any circumstances and rejects distinctions between employed 
and unemployed debtors, emerges as the most aligned with the 
Infallibles’ (AS) tradition.
This research underscores how attention to the practical tradition 
can resolve jurisprudential disagreements, offering a refined 
approach to contemporary financial ethics in Islamic law.
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Introduction 
The Sunnah, as the second primary source for deriving Islamic legal rulings, comprises 
the sayings (qawl), actions (fi’l), and tacit approvals (taqrīr) of the Infallible Imams (AS). 
Among these, verbal traditions (al-sunnah al-qawliyyah) have received predominant 
attention in juristic discourse due to their extensive documentation and the explicitness 
inherent in textual evidence. Consequently, the majority of legal rulings and fatwas derived 
from the Sunnah are based on verbal reports.
However, the Sunnah Fi’liyah (practical tradition)- the recorded actions of the Infallibles 
- holds considerable significance, as in many cases, practical demonstrations can provide 
clearer guidance than verbal statements alone. Therefore, this dimension of the Sunnah 
must be systematically incorporated into the juristic derivation process, with greater 
emphasis placed on the role of practical traditions in legal extrapolation.
Notwithstanding this imperative, the hadith literature preserved in classical jurisprudential 
and narrative sources remains predominantly focused on verbal reports. Even the limited 
number of extant practical traditions have not received adequate scholarly attention. When 
referenced, these practical reports are either treated as supplementary evidence supporting 
verbal traditions or dismissed as case-specific instances through restrictive interpretations 
of corresponding verbal texts.
This study addresses this gap by focusing on a specific jurisprudential issue - the treatment 
of insolvent debtors (al-madyūn al-mu’sir) following the legal establishment of insolvency 
(i’thbāt al-i’sār) - through an examination of Imam Ali’s (AS) practical Sunnah. By 
analyzing two key narrations, namely the reports of Ghiyāth and Sakūnī, the research 
elucidates various dimensions of this understudied aspect of Islamic legal methodology.

Research Background
Previous studies have primarily focused on determining the duties of insolvent individuals. 
However, no research to date has specifically examined the judgment of insolvent debtors 
by directly concluding the Sunnah Fi’liyah of Ma’sūm (AS).

Research Method
The research employs an analytical-descriptive approach, relying on library resources and 
the fatwas of Imamiyya jurists within the framework of the Sunnah Fi’liyah of Ma’sūmīn 
(AS), with a particular focus on Imam Khomeini’s (RA) fatwa.

Findings
The research reveals that most Imamiyya jurists, including Imam Khomeini (RA), hold 
that insolvent debtors should be granted a grace period to resolve their financial difficulties 
through work and fulfill their debts.

Discussion and Conclusion
Jurists have considered the two primary narrations—the Ghiyath narration, which focuses 
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on the Imam’s actions, and the Sukuni narration, which combines both verb and action-
conflicting. Most jurists have sought ways to reconcile the two narrations, while some have 
rejected the Sukuni narration for various reasons, prioritizing the Ghiyath narration. Jurists 
like Imam Khomeini (RA) have favored the Ghiyath narration over Sukuni’s, assuming 
an irreconcilable conflict. The primary reason for this is that the Ghiyath narration aligns 
with the text of the Quran. A key challenge in referencing the actions of the Ma’sūm 
(AS) in jurisprudential rulings lies in the differing practical approaches demonstrated 
in these narrations. In one instance, the Imam (AS) leaves the insolvent debtor to the 
creditors, while the debtor is released in another. To address this apparent inconsistency, 
jurists must either demonstrate that these behaviors are not in conflict or determine which 
action holds precedence, given that the Imam’s actions are always assumed to be correct 
due to his infallibility. The seeming contradiction in the Imam’s actions appears to reflect 
the limitations of our understanding rather than a flaw in the acts themselves. Although 
the outward forms of the two actions differ, both ultimately aim to protect the debtor 
and ensure that the debt is repaid. In one case, the debtor is released to earn income, 
while in another, the debtor is surrendered to creditors. In both cases, imprisonment is 
avoided, but the obligation to work remains. Therefore, the observed differences in the 
Imam’s actions do not undermine the validity or significance of his deeds. The principle 
of validity applies independently of our ability to interpret the actions correctly. Just as 
discrepancies in verbal rulings do not diminish their authenticity, differences in actions do 
not detract from their jurisprudential validity. These differences provide deeper insight into 
the essence of the Imam’s actions, highlighting the importance of understanding context. 
Identifying common principles between two seemingly contradictory behaviors expands 
our perspective and helps us grasp the underlying meaning of the Imam’s actions. This 
approach also prevents misinterpretation by discouraging one-sided exegesis of these 
traditions. It is inaccurate to attribute the jurists’ differing opinions on the debt of insolvent 
debtor solely to a conflict between the narrations. The commonly cited Ghiyath narration, 
often interpreted to suggest that earning is not obligatory, conveys the opposite meaning 
upon closer examination. Thus, there seems to be no fundamental conflict between the 
Ghiyath and Sukuni narrations. Consequently, the assumption of conflict made by some 
jurists is unnecessary, and neither reconciliation nor prioritization of one narration is 
required. In the Ghiyath narration, after establishing the debtor’s liability, Imam Ali (AS) 
releases the debtor, with the stated reason being to allow him to earn income. Since the 
debtor lacks financial resources, imprisonment serves no practical purpose. Jurists like 
Imam Khomeini (RA) have issued fatwas supporting the need to grant insolvent debtors 
time to improve their financial situation, aligning with this reasoning. Therefore, the 
common interpretation of the Ghiyath narration as supporting the non-obligation to 
earn is incorrect. The problem lies in the selective reading of the narration, where the 
initial part is emphasized while the conclusion is ignored. A complete understanding 
of the narration requires considering both the beginning and the end, as neglecting any 
part leads to misinterpretation. As some jurists have noted, the correct conclusion is that 
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there is no contradiction between the obligation to grant the debtor a grace period and the 
debtor’s obligation to earn income. Imam Khomeini (RA) also emphasized the necessity of 
granting debtors time to repay and the debtor’s responsibility to earn for that purpose. The 
Sukuni narration, when properly analyzed, highlights the importance of action and claim, a 
principle also reflected in Imam Khomeini’s (RA) fatwa. Infallible Imam (AS) handed the 
debtor over to the creditors because the debt claim depended on this approach. Therefore, 
the narration does not imply the prohibition of action; rather, it indicates, by implication, 
the obligation to earn to repay the debt. It aligns with the opinions of many prominent 
jurists, including Imam Khomeini (RA), who have issued similar fatwas.
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مقدمه
ســنت به عنوان دومین منبع اجتهاد احكام شرعی، شامل قول، فعل و تقریر معصوم )ع( است. 
در این میان سنت قولی به دلیل گستردگی و همچنین ویژگی هایی كه در كلام وجود دارد، 
پررنگ تر از فعل و تقریر اســت و غالب احكام و فتاوایی كه از ســنت استخراج می شوند از 
ســنت قولی هستند؛ اما ازآنجاکه فعل معصوم نیز اهمیت بســیاری دارد و در بسیاری امور، 
فعل می تواند از قول واضح تر باشد، لازم است در استنباط احكام این مقوله نیز در نظر گرفته 
شــود و نقش سنت فعلی در استخراج احكام بیش ازپیش شود. هرچند روایاتی كه در كتب 
روایی و فقهی نقل شده عمدتاًً بر مبنای سنت قولی هستند؛ اما به همان معدود روایات سنت 
فعلی نیز آن چنان که بایدوشاید توجه نشده است. استناد به سنت فعلی در همان موارد معدود 
نیز یا به عنوان مؤید بر ســنت قولی بوده یا با استناد به اینكه مربوط به همان مورد خاص بوده 
ســنت قولی آن را رد کرده اســت. در این پژوهش با محور قرار دادن یك بحث فقهی؛ یعنی 
نحوۀ برخورد با مدیون معســر پس از ثبوت اعســار، به سراغ سنت فعلی امام علی )ع( در این 

مورد رفته و با بررسی دو روایت »غیاث« و »سكونی« ابعاد مختلف آن  بیان می شود.

پیشینه پژوهش
اعســار و مســائل مرتبط با آن در بســیاری از آثار فقهی و حقوقی مورد مطالعه و بحث قرار 
گرفته اس��ت. یکی از مقالاتی که در این زمینه به نگارش درآمده است مقاله »حکم حبس 
موقت مدیون مدعی اعســار از منظر فقه و حقوق ایران« از محمدرضا رضوان طلب و ســید 
معین جوادی)1401( اســت در این مقاله اشاره شــده اســت درصورتی که فرد بدهکار ادعای 
اعســار نماید، تا زمانی که صحت یا بطلان این ادعا از ســوی مرجع قضایی بررسی و تعیین 
نشده باشد، امکان بازداشت وی وجود ندارد. بررسی مستندات فقهی و ادله حقوقی حاکی 
از آن اســت که نمی توان پیش از احراز وضعیت مالی شــخص، حکم به بازداشت وی داد، 
چراکه این امر با اصول عدالت و منع حبس افراد ناتوان در پرداخت بدهی، در تعارض است.  
مقاله دیگری با عنوان »بررسی موضوع امهال معسر در فقه و حقوق ایران« از فاطمه صیدی 
و رســول امیدی)1399( به رشته تحریر درآمده اســت. این مقاله به این مطلب اشاره دارد که 
بر اســاس مقررات، فردی که دارایی کافی برای پرداخت دیون خود نداشــته باشــد و قادر 
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به ایفای تعهدات مالی اش نباشــد، »معسر« شناخته می شــود. ازآنجاکه شرع مقدس اسلام 
از منابع اصلی حقوقی در نظام قانونی کشــور به شــمار می آید، برخورد با چنین بدهکاری 
کــه قصد فرار از مســئولیت ندارد و صادقانه در پی پرداخت دین خود اســت، باید با رأفت 
و تســاهل همراه باشــد. در چنین شرایطی، قانون و شــرع توصیه می کنند که به وی مهلتی 
مناســب برای ادای دین داده شــود تا با بهبود وضعیت مالی اش بتواند بدهی را تسویه کند. 
مفهــوم »امهال« که به معنای اعطای مهلت اســت، در مقررات حقوقی ایران نیز موردتوجه 
قرارگرفته و مواد قانونی مشــخصی بدین منظور برای حمایت از معســر پیش بینی شده است، 
تا وی بتواند در فرصت مناســب نســبت به رفع دین و خروج از مسئولیت اقدام نماید. مقاله 
دیگری در نشریه متین با عنوان »کاربرد قاعده نفی عسروحرج در موضوع مهر با رویکردی 
بر نظر امام خمینی« از علی یزدی نیا و زهرا لامع)1392( منتشــر شــده اســت. این نوشــتار 
حاکی از آن اســت که امتناع مرد از پرداخت مهریه با وجود توانایی مالی، رفتاری نکوهیده 
و خلاف تعالیم دینی اســت که در روایات متعدد مورد نکوهش قرارگرفته اســت. از سوی 
دیگر، در صورت اثبات ناتوانی مالی )اعســار( مرد، زن حق اصرار بر مطالبه فوری مهریه را 
نخواهد داشــت، چراکه بر اساس آیات قرآن و احادیث معتبر، به بدهکار معسر باید فرصت 
داده ش��ود. بااین حال، چنانچه تمکن مالی مرد محرز باشد ولی از پرداخت مهریه خودداری 
کند، شــرع و قانون ابزارهایی برای احقاق حق زن پیش بینــی کرده اند. یکی از این ابزارها، 
حبس مرد اســت؛ البته این حکم تنها در صورتی اجرا می شــود که توان مالی مرد اثبات شده 
و اعســار او مردود باشــد. راهکار دیگر، توقیف و فروش اموال مرد است؛ به شرطی که این 
اموال جزو مســتثنیات دین نباشند. همچنین اگر مرد فاقد اموال ولی دارای توان کاری باشد، 
موظف است با اشــتغال به کار، مهریه را به صورت اقســاطی پرداخت نماید. مقاله دیگری 
با عنــوان »قاعده فقهی »بطلان کل عقــد بتعذر الوفاء بمضمونــه« و کاربرد آن در مهر با 
رویکردی بر نظر امام خمینی« از ســید حسین صفایی و زهرا لامع)1393( منتشر شده است. 
این مقاله به بررســی این مطلب پرداخته است که یکی از قواعد پرکاربرد در ابواب گوناگون 
فقه، قاعده ای اســت با عنوان »بطلان هر عقدی در صورت ناتوانی از اجرای مفاد آن«. بر 
اساس این اصل، هرگاه ایفای تعهدی امکان پذیر نباشد، آن تعهد باطل بوده و دیگر مشمول 
»اوفوا بالعقود« قرار نمی گیرد. برای اثبات این قاعده، فقیهان به دلایلی مانند »وجود غرر در 
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صــورت ناتوانی از اجرای عقد« و »اجتماع نقیضین« اســتناد کرده اند. در حقوق مدنی نیز 
مفهومی مشــابه با عنوان »شرط توانایی بر تسلیم« در مباحث مربوط به قراردادها مطرح شده 
اســت. با این حال، امام خمینی در برخی از این ادله تأملاتی دارند و برداشت فقها از قاعده 

نفی غرر را نقد کرده اند.

مفهوم شناسی
قبل از ورود به بحث اصلی، مفاهیم مدیون، اعسار و سنت فعلی بررسی می شود.

مفهوم مدیون
مدیون بر وزن مفعول و از ریشه »دین« است و در لغت به معنای كسی است كه دین و قرض 
دیگری بر گردن اوســت. معنای اصطلاحی مدیــون در فقه با معنای لغوی آن تفاوتی ندارد 
با این قید كه مدیون به كســی گویند كه میزان قرض و وام او زیاد باشد )جابری عربلو،1362، 

ص. ١٥٦(.

مفهوم اعسار
اعســار بر وزن إفعال از ریشه »عســر« است، عسر به معنای دشــواری، شدت و تنگدستی 
است )ابن منظور، ١٤١4، ج٢، ص. ١٥١( و اعسار به معنای نیازمند و تنگ دست شدن است. در 
اصطلاح فقهی اعســار به معنی ناتوان شــدن مدیون از ادای دین خود بر اثر تنگدستی است 

)موسوی بجنوردی،١٣٧٧، ج٧، ص.١٧٢(.

مفهوم سنت فعلی
سنت در لغت به معنی دوام و استمرار، )ابن منظور،1414، ج٦، ص.٣٩٩( راه و روش )قرشی،1412، 
ج ٣، ص.٣٤٢( و روش نیكو و پســندیده )جرجانی، ١٤٠٥، ص. ١٢٢( اســت و در اصطلاح فقه 
به گفتار، كردار و تقریر معصوم گفته می شــود كه از ادله اربعه استنباط احكام شرعی است 
و پس از قرآن دومین منبع اجتهاد شــمرده می شود )مظفر،١٣٨٧، ج ٢، ص.٦٣(.  با توجه به این 
مباحث در تعریف ســنت فعلی آورده اند: »به عملی كه معصوم آن را به‌قصد تشــریع انجام 
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داده باشــد، مانند وضو گرفتن، نمازخواندن و حج به جا آوردن، سنت فعلی گفته می شود« 
)ابو زهره، ١٩٧٧، ص. ٩٧(.

بررسی فتاوای فقهی
در ابتــدا باید دقت كرد كه دائن تنها در صورتی می تواند طلب خود را مطالبه كند كه زمان 
آن رســیده باشد و اگر زمان ادای دین نرســیده باشد، مدیون چه معسر باشد چه نباشد دائن 
حق مطالبه ندارد. این مســئله را امام خمینی این گونه بیان کرده اند: دین یا حال اســت )كه 
وقت پرداختن آن رســیده اســت( پس دائن حق مطالبه و درخواست پرداخت آن را دارد؛ و 
در صورت تمكن بر مدیون واجب اســت آن را ادا كند؛ و یا سررســیددار اســت، پس دائن 
حــق مطالبــۀ آن را نــدارد و دادن آن بر مدیون واجب نیســت، مگر بعد از گذشــت مدتی 
كه قرار داده شــده و رسیدن سررسید آن؛ و تعیین سررســید گاهی به قرارداد دائن و مدیون 
اســت، همان گونه كه در سلم و نسیه اســت؛ و گاهی طبق حكم شارع است مانند قسط ها 
و سررســیدهایی كه در دیه مقرر اســت )امام  خمینی، ١٣٧٩، ج 1 و 2، ص. 505(. پس وقتی که 
سررســید ادای دین رســید بر مدیون واجب است كه دین خود را به هر وسیله ای كه شده ادا 
كند: هنگام رســیدن وقت دین و مطالبۀ طلبكار، بر بدهكار واجب است به هر وسیله ای در 
ادای آن ســعی نماید ولو این که با فروختن كالا و اثاثیه و املاك، یا مطالبه كردن از كســی 
كه به او بدهكار اســت و یا اجاره دادن املاكش و غیر این ها باشــد )امام خمینی، ١٣٧٩، ج1و 

2، ص.507(.
 امام بعد از بیان این نكته، به بحث مســتثنیات دین نیز اشاره می کند و آن اینكه با وجود 
بدهكار بودن مدیون و لزوم فروش بخشــی از اموال برای ادای دین، دائن نمی تواند مدیون را 
مجبور به فروش همۀ اموال خود كند و باید بخشی از آن ها كه برای زندگی لازم است مستثنا 
شود: البته خانۀ مسكونی و لباس كه برای آراستن خود به آن احتیاج دارد و چهارپای سواری 
درصورتی که اهل سوارشــدن آن باشد و به آن محتاج باشــد، بلكه ضروریات منزل از قبیل 
فرش و پوشش و ظروفی كه برای خوردن و آشامیدن و پختن ولو برای میهمان هایش است، 
)همۀ این ها( اســتثنا می شــود؛ و باید در همۀ این ها رعایت مقدار نیازش برحسب شخصیت 
و حال خودش را بنماید و به طوری باشــد كه اگر مجبور به فروش این ها شــود در سختی و 
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شدت و ناراحتی و كمبود قرار گیرد؛ و همۀ این ها از مستثنیات دین است نه خصوص بعضی 
از مذكورات، بلكه بعید نیســت كه کتاب های علمی برای اهل آن به مقداری كه به حســب 
حال و مرتبۀ او، موردنیازش باشد جزء مستثنیات دین شمرده شود )امام خمینی، ١٣٧٩، ج١و 2، 

ص. 507(.
اما ســؤال اینجاست كه اگر مدیون در زمان ادای دین، هیچ گونه مال یا طلبی برای ادای 
دین نداشــته باشــد یا به عبارت دیگر دچار اعسار باشد، دائن چه برخوردی می تواند با مدیون 
داشــته باشد. به طورکلی نظرات موجود در مسئله نحوه برخورد با مدیون بعد از ثبوت اعسار 

را می توان در سه دسته جای داد كه بدین شرح است:
قول مهلت دادن: به او مهلت داده می شود تا دستش باز شود. 	.1

قول تسلیم معسر به غرماء: تسلیم او به غرماء تا او را به کارگیرند یا اجاره دهند. 	.2
قول به تفكیك: اگر حرفه و شــغلی نداشته باشد، رهایش می کنند و اگر صاحب حرفه  	.3
باشــد حاكم او را به طلبكار تســلیم می کند تا به كار گیــرد و آنچه را كه از قوت خود 
و عیالــش اضافه می آید به طلبكار دهد و كاســبی برای ادای دینش بعد از خارج كردن 

مخارج زندگی اش بر او واجب می شود )سبحانی تبریزی، ١٣٧٦، ج١، ص. ٣٥٩(.
مبنای این فتاوا روایات ســنت فعلی »غیاث« و »ســكونی« است كه هركدام از فقها بر 
اســاس یكی از این روایات، حكم صــادر کرده اند. در ادامه هركدام از این موارد بررســی 

می شوند.

دیدگاه اول: مهلت دادن به مدیون معسر و عدم جواز حبس او
مشــهور فقهای امامی بر این نظر هســتند و معتقدند مطالبه از معســر، حبــس و پیگیری او 
حلال نیســت. در برخی از متون فقهی نسبت به این مطلب ادعای اجماع شده است )علامه 
حلی، ١٤٢٥، ج١٣، ص.١٧(. مســتندات این دیدگاه آیه شریفه قرآن »وََ إِِنْْ كانََ ذُُو عُُسْْرََةٍٍ فََنََظِِرََةٌٌ 
إِِل‏ى مََیْْسََــرََة« )بقره: ٢٨٠(. »اگر بدهكار قدرت پرداخت نداشته باشد، او را تا هنگام توانایی، 
مهلــت دهید« و همچنین روایت »غیاث بن ابراهیم« اســت كــه از قول امام صادق )ع( نقل 
می کنــد: »امام علی )ع( مدیونی را كه در ادای دین سســتی كرده و طلبكاران خود را اذیت 
می کرد، ورشكســته اعلام می فرمود، سپس به او دســتور به تقسیم مال به نسبت طلب، بین 
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طلبــكاران می دادند و اگر امتنــاع می کرد، خود حضرت اقدام به ایــن امر می فرمود«1 )حر 
عاملی،١٤٠٩، ج ١٨، ص. ٤١٦(. 

مد بنُُ اْْلحسنََ بإسنادهََ  این روایت در وســائل الشیعه با این سلسله نقل شده اســت: »مَحَّ
دٍٍَمَّ  دَََمَّ بنََ قوََلویهََ عنْْ أبیهََ عنْْ سعدََ بنََ عََبدََاالله عنْْ أحمد بنََ مح عنْْ أبی اْْلقاســمََ جعفرََ بنََ مح
ازََ عنْْ غیاثََ بنََ إبراهیمََ عنْْ جعفرٍٍ عنْْ أبیهََ«؛ بنابراین این روایت را  دَََمَّ بنََ یحیی اْْلَزَّخ عــنْْ مح
موثق به شــمار آورده اند كه درنتیجه تمســك به آن از جهت سندی و دلالی خدشه ای ندارد 

)فاضل لنكرانی،1421، ص. ٣٣٦(.
علامه حلی با استناد به این روایت بیان می کند:

»امــام علــی )ع( مدیون را حبــس می کردند اگر ناداری او مشــخص می شــد، آزادش 
می کردند تا برود و تحصیل مال كند. كســی كه حق مطالبه از او وجود نداشــته باشد، حق 
پیگیری او نیز وجود ندارد، همان طور كه اگر دینش مؤجل می بود این حق وجود نداشــت« 
)علامــه حلــی، ١٤٢٥، ج١٣، ص.١٨( و در جای دیگر در این مورد این گونه می نویســد: »علت 
اینكــه امــام علی )ع( پس از بررســی وضعیت مدیون او را آزاد می کردند بدین خاطر اســت 
كه حبس یا برای اثبات اعســار اســت یا قضای دین، اعسار كه ثابت است و قضای دین هم 

متعذر، لذا فایده ای در حبس كردن نیست« )علامه حلی، ١٤٢٥، ج ١٤، ص.٦٧(.
امام خمینی نیز همین نظر را دارد و می نویســد: چنان که بر شــخص تنگدســت، ادای 
دین واجب نیست، بر طلبكار هم حرام است كه با مطالبه و خواستن طلب، او را در تنگنا و 
زحمت قرار دهد، بلكه واجب اســت او را تا گشایش و توانایی پیدا كردن مهلت بدهد )امام 

خمینی، ١٣٧٩، ج١ و 2، ص. 508(.
درواقع طبق نظر امام، نه تنها جایز نیست كه بر مدیون معسر فشار آورد، بلكه واجب است 

به او مهلت دهند و اگر او را در تنگنا بگذارند عمل و فعل حرام مرتكب شده اند.
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دیدگاه دوم: تسلیم معسر به غرماء برای به كار گرفتن یا اجاره دادن
ایــن دیــدگاه كه برخی معتقدند مدیون معســر را باید به غرماء تحویل داد تــا به کارگیرند یا 
اجــاره اش دهند بر پایه اعتقــاد به محجوریت مفلس در تصرفــات بدنی همانند تصرف در 
اموال اســت، مبنای شکل گیری آن روایت سكونی اســت كه آمیخته ای از قول و فعل امام 
علی )ع( در مورد مدیونی اســت كه چون مالی نداشــت حضرت او را به غرماء تحویل دادند 
عطََی اْْلغُُرََماََء وََ إََن لمْْ 

َ
ن عََلََیاًً اََكن یحبََسُُ فیّ ّالدینََ ثمَّ َینْْظُُــرُُ فََإْْن اََكن لُُه ماٌٌل أَ

ّ
و فرمودنــد: »أَّ

ینْْك لُُه ماٌٌل دفََعُُه إلی اْْلغُُرََماََء فیقُُوُُل لُُهمُُ: اصنََعوا بهََ ما شََــئْْتُُمْْ إََن شََــئْْتُُمْْ و آجََرُُوُُه وََ إََن شََــئْْتُُمُُ 
اسْْتََعْْمََلوُُه«؛ »... هر چه می خواهید با او بكنید اگر می خواهید به کارگیرید و اگر می خواهید 
اجاره اش دهید« )حر عاملی،١٤٠٩، ج١٨، ص. ٤١٨(.این روایت در وسائل الشــیعه با این سلسله 
وفلی عنََ  دَََمَّ بنََ علی بنََ محبوبٍٍ عنْْ إبراهیمََ بنََ هاشــمٍٍ عــنََ الَنَّ نقل شــده اســت: »عنْْ مح
بیهََ.« علامه حلی، ســكونی را از اهل ســنت می شمارد، اما بیان 

َ
ــكونی عنْْ جعفرٍٍ عنْْ أَ الَسَّ

می دارد كه وی از راویان ثقه بوده و در شیعه نیز به روایات او عمل می شود )علامه حلی،1411، 
ص. ١٩٩(؛ اما به دلیل وجود نوفلی در سلســله راویان این روایت، دیگر فقها و علمای رجال، 

این حدیث را ضعیف می خوانند)طباطبایی قمی،1423، ص. ٢٤(.
به شــیخ طوسی نسبت داده شده كه ایشان در النهایه معتقد به جواز دفع مدیون به غرماء 
است تا او را به کارگیرند یا اجاره دهند چه صاحب حرفه باشد چه نباشد )محقق سبزواری،1381، 
ج ٢، ص.٧٨٧(؛ اما با مراجعه به كتاب النهایه در بحث موردنظر مشخص شد اثری از این قول 
وجود ندارد )شیخ طوسی،١٣٧٣، ص. ٣٥٢(. شاید علت این انتساب كذر روایت معتبره سكونی 
از ایشان در كتاب النهایه است كه باعث این توهم شده است؛ اما این دلیل نمی‌شود این قول 
به ایشــان نسبت داده شود، چراكه ایشــان روایت »غیاث« را هم كه دلالت بر رهایی معسر 

دارد، مطرح کرده اند.
به نظر می رســد شیخ طوســی كه آن را در نهایه آورده به خاطر ایراد بر آن است نه اینكه 
به آن اعتقاد داشــته باشــد؛ زیرا در الخلاف آورده اســت: »كســی كه مفلس است و مال 
موجودش برای ادای دیونش كافی نیســت، اجاره داده نمی شود چون اصل، برائت است و 
دلیلی هم بر وجوب اجاره او وجود ندارد مضاف بر اینكه خداوند امر كرده كه به او مهلت 

داده شود و امر به تكسب نكرده است«)شیخ طوسی، ١٤٠٧، ج٣، ص.٢٧٢(.
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امام خمینی كار كردن معسر برای ادای دین را واجب می داند؛ اما سخنی در مورد تسلیم 
معســر به غرماء ندارند كه نشــان می دهد كار كردن را برای مدیون واجب می داند و اجبار 
به آن را از ســوی دائن جایز نمی داند. ایشان می نویســد: آیا كسب كردنی كه ازنظر شرف 
و توانایی شایســتۀ مدیون اســت بر او واجب است؟ دو وجه، بلكه دو قول است، كه احتیاط 
واجب آن ها همین واجب بودن اســت، خصوصاًً در كســب كردنی كه نیاز به زحمت ندارد 
و خصوصاًً در مورد كســی كه شغلش كسب كردن است، بلكه وجوب آن در این صورت، 

قوی است )امام خمینی، ١٣٧٩، ج 1 و 2، ص.507(.
البته امام خمینی برای وجوب تكســب برای مدیون، تناســب كســب با شرف و توانایی 
مدیون را هم لازم می داند، به این معنا كه بر مدیون واجب نیســت شــغلی كه با شرافت وی 
ســازگاری ندارد یا خارج از توانایی اوســت اختیار كند تا دین خود را ادا كند. این مســئله 
به طریق اولی ثابت می کند كه نباید معسر را در اختیار غرماء برای كار كردن قرار داد چراکه 

به كار گرفتن مدیون از طرف غرماء به نوعی زیر پا گذاشتن شرافت مدیون نیز است.
حفظ شــأن مدیون معسر آن چنان نزد امام اهمیت دارد كه ایشان در مورد مستثنیات دین 
می نویســند حتی اگر خود مدیون هم بخواهد خانه مسکونی اش را برای ادای دین بفروشد، 
ســزاوار است كه دائن، مدیون را از این كار منصرف كند: معنای این که خانه و مانند آن از 
مســتثنیات دین است، این است كه برای ادای دین، مجبور به فروش آن نمی شود و فروختن 
آن ها بر او واجب نیســت و امــا اگر برای پرداخت بدهی، راضی به فروش آن باشــد، برای 
طلبكار جایز اســت آن را بگیرد؛ البته سزاوار اســت كه طلبكار، راضی به فروش مسكن او 
نشود و سبب فروش آن نگردد اگرچه بدهكار به آن راضی باشد، كه در خبر عثمان بن زیاد 
مۀ مردی دینی اســت و  اســت كه می گوید: به ابی عبداالله علیه السلام گفتم: برای من بر ّذّ
او می خواهد خانه اش را بفروشــد و به من بدهد؛ پس حضرت صادق علیه السلام فرمود: به 
خدا پناه می برم از اینكه او را از ســایه ای كه بر ســرش است، بیرون كنی )امام خمینی، ١٣٧٩، 

ج 1 و 2، ص.508(.
با توجه به این اهمیتی كه امام  برای حفظ شــأن مدیون معســر قائل اســت به طریق اولی 
تحویل دادن مدیون به غرماء كه شــأن مدیون را خدشه دار می کند نیز ازنظر ایشان قابل قبول 

نیست.
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دیدگاه سوم: تفكیك صاحب حرفه با غیر آن
با توجه به مباحث گذشته، مشخص می شود كه قول سوم نیز نمی تواند صحیح باشد، چراکه 
وقتی تحویل معســر به غرماء تحت هر شــرایطی نادرست باشــد، بین صاحب حرفه بودن یا 
صاحب حرفه نبودن وی تفاوتی نیست و درهرصورت معسر به غرماء تحویل داده نمی شود. 
كه البته با توجه به سخن امام خمینی در مورد تكسب مدیون، مشخص می شود كه اگر شغل 
مدیون تكسب باشد بر وی واجب است كه برای ادای دین خود كار كند؛ اما این وجوب به 

دائن اختیار نمی دهد كه مدیون را مجبور به كار كند.

 بررسی دیدگاه های مختلف فقیهان در مورد روایت غیاث و سكونی
فقهــا با اســتناد به روایت غیاث به مقابله با دیدگاه دوم )تحویل معســر بــه غرماء( و روایت 
سكونی كه از آن حجر مدیون معسر نسبت به تصرفات بدنی اش برداشت شده، پرداخته اند. 
برخی نیز با حمل روایت ســكونی بر مــواردی، درصدد توجیــه آن برآمده اند و متذكر این 
نكته شده اند كه این روایت در تضاد با روایت غیاث نیست، كه در ادامه این توجیهات بیان 

می شود.

عدم دلالت روایت سكونی بر محجور بودن مدیون نسبت به اعمالش
اینكه مفلس با حكم به حجرش نسبت به اموال موجودش ممنوع التصرف است و نمی تواند 
در آن ها »بیع« و »اجاره« و مانند آن انجام دهد، اختلافی نیست و این مسئله اجماعی است، 
ســخن در اجاره خودش برای كار یا خدمت اســت كه آیا محكوم به صحت است یا اینكه 
اجاره خودش ملحق به اجاره اموال می شود و در آن ها نیز محجور و متوقف بر اجازه غرماء 
اســت؛ ازاین جهت كه اجاره اعمال نیز چون در ازای آن مال پرداخت می شــود مانند خود 
اموال خارجی اســت، در این مســئله اشكال و اختلاف است: مشهور معتقدند كه در اجاره 
خودش محجور نیســت و این گونه تصرفات او محكوم به صحت اســت و می افزایند حجر 
مربوط به چیزی می شــود كه مال به حساب آید و آن اموال خارجی است؛ اما اعمال اگرچه 
متصف به مالیت هســتند و در ازای آنان مال پرداخت می شود، ولی مال محسوب نمی شوند 
و شــخص بالفعل مالك محسوب نمی شود. بر همین مبناســت كه فتوا داده شده اگر كسی 
انســان آزادی را حبس كند درصورتی که آن را بكار نگیرد، ضامن اعمالش نمی شود چراکه 



41 کید بر ... مصطفی شادمان فخرآبادی و همکاران: استنباط حکم مدیون معسر از سنت فعلی معصوم )ع( با تأ

شخص بالفعل مالك اعمالش نیست تا اینكه با حبس سبب تلف آنان شده باشد)خویی،١٣٧٩، 
ص. ٥٣(.

اما اینكه در مورد حجر اعمال، اســتناد می شــود به روایت سكونی، قابل خدشه است به 
اینكه: »اولًاً روایت، معارض با روایت معتبره غیاث اســت، در ثانی اجنبی از بحث تفلیسی 
است كه محل كلام است چراكه در آن حكم به حجر نیامده فقط در آن آمده كه شخص 
مالــی ندارد لذا بعد از وضوح وجوب مهلت دادن به معســر، حمل بر مدیونی می شــود كه 

متمكن از اكتساب با اجاره خودش است« )خویی،١٣٧٩، ص. ٥٥(.
این مسئله درواقع از دو جهت قابل بررسی است:

حســب قواعد اولیه، عمل او بالفعل مال محســوب نمی شود و بر همین مبناست كه اگر  	.1
شخص آزاد دارای کسب وکار حبس شود، ضمانی ندارد.

بر اســاس نصوص خاص كه ممكن است از روایت ســكونی این‌طور به ذهن برسد كه  	.2
او را بایــد تحویل غرماء داد؛ لذا نمی تواند در خــودش تصرف كند و خودش را اجاره 
دهد. كه چنین پاســخ داده شــده اســت: »اولًاً اینكه این روایت به خاطر وجود نوفلی 
ضعیف اســت و در ثانی متعارض با حدیث غیاث اســت و ثالثاًً حدیث دلالتی ندارد بر 
اینكه مدیون از تصرفات بدنی محجور است؛ لذا این ادعا را ثابت نخواهد كرد. درنتیجه 

می توان گفت مفلس از تصرفات بدنی محجور نیست« )طباطبایی قمی،1423، ص. ٢٤(.
از دیدگاه برخی، منافع شخص زمانی عنوان مال بر آن صدق می کند كه تحت معاوضه 
درآیــد، مانند زمانی كه خودش را برای كار اجاره دهــد؛ لذا قبل از معاوضه یا اجاره، فقط 
شــأن مالیت دارد و اثری بر این شــأنیت مترتب نیست و به خاطر همین است كه اگر مفلس 
خودش را اجاره دهد نیاز به اجازه طلبكاران نیســت چون به صورت بالفعل مال بر آن صدق 
نمی کنــد، به همین ترتیب ملكیت كه موضوع حجر اســت در اینجــا صدق نمی کند چون 
ملكیت مربوط به چیزهایی می شــود كه مفلس مالك آن اســت تا بتواند با آن ها دینش را ادا 
كند، درحالی که انســان مالك منافع خود نیســت چون مســتلزم ملكیت شخص بر خودش 
اســت، و در ملكیت تغایر بین مالك و مملوك شــرط است. پس درنهایت می توان گفت كه 
اعمال و منافع انسان خارج از حدود حجر است؛ اما به خاطر روایت موثق سكونی نباید این 
توهــم صورت بگیرد كه نصوص دلالت بر حجر منافــع مانند اموال دارند، چراکه در رد آن 
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می توان گفت:
اولًاً امام علی )ع( در روایت غیاث بعد از ثبوت اعســار، مدیون را رها كردند 
كه ایــن عمل امام دلالت بر عــدم حجر منافع و اعمال اســت درحالی که 
روایت سكونی معارض با روایت معتبر غیاث است. در ثانی روایت سكونی 
دلالت بر طریق استیفای دین از مدیون دارد بدین ترتیب كه اگر مالی داشته 
باشــد از او گرفته می شود و اگر مال نداشته باشــد، مجبور بر كار كردن و 
ادای دین با اجرتی كه از اجاره خودش به دســت می آورد، می شــود و این 

ارتباطی با حجر ندارد )موسوی خلخالی،١٣٨٥، ص. ٩٥(.

دلالت روایت بر طریق استیفای دین از مدیون
این امر در مورد دو گروه مختلف دارای احكام مختلف است، اول در مورد مدیون صاحب 

كسب و حرفه و دوم در مورد مدیونی كه عادت به اجیر شدن دارد.

الف( مدیون صاحب كسب و حرفه 
برخی در توجیه روایت سكونی آورده اند این روایت به خاطر منافاتی كه با خبر غیاث دارد، 
می توان آن را دال بر قول به تفصیلی دانســت كه در مســئله مدیون معسر وجود دارد مبنی بر 
اینكه اگر اعســارش ثابت شــود و صاحب حرفه ای نباشد تا به آن تكسب كند، رها می شود 
و اگر صاحب حرفه باشــد، به طلبكار سپرده می شود تا به كارش گیرد و از مازاد قوت خود 
و خانــواده اش حقش را بردارد؛ و این عمل را بــرای جمع بین روایات بعید نمی دانند)مقدس 

اردبیلی،١٤٠٣، ج١٢، ص.١٣١(.
همچنین می توان گفت اگر مدیون صاحب حرفه و صنعت باشــد و طلبكار از او طلب 
اجــاره برای آن حرفه را بكند، اگر با آن بتواند دینــش را به صورت كلی یا جزئی ادا كند بر 
مدیون قبولش واجب است به خلاف کار در غیر حرفه و شغلش، درنهایت آورده اند: »جواز 
اجبار او به اجاره مزبور بعید هم نیســت چراكه منظور از إخلاء الســبیل رهایی او از حبس 
اســت تا برود و تحصیل مال كند و این با اجبار او بر كار منافات ندارد« )تبریزی،١٤٢٧، ص. 

.)١٤٠
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بنا بر این دیدگاه، به قول مشــهور این اشــكال وارد است كه »وجوب انظار« با »وجوب 
تكسب« منافاتی ندارد؛ بلكه مراد از انظار، ترك مطالبه هنگام تعسر از ادا است و درصورتی که 
فرد متمكن از ادا با اكتساب است، معسر محسوب نمی شود)طباطبایی یزدی،1414، ج٢، ص.٥٧( 
و بر او واجب است به هر وجهی كه با عسر و حرج همراه نباشد، تكسب كند. بر همین مبنا 
عجز از ادا در زمان آتی كه ناشی از ترك كسب در مورد دیون سابق است، عقلًاً و عرفاًً عذر 
محسوب نمی شود و شرعاًً نیز دلیلی برای مخالفت با تكلیف وجوب ادا وجود ندارد، نتیجه 
اینكه كسی كه غرماء فعلًاً از او مطالبه نموده و قادر بر تحصیل مال برای ادای دین در حال 
حاضر و قرار گرفتن در حالت یســر اســت و این كار را ترك كند معذور به عجز محســوب 

نمی شود؛ بنابراین روایت موثق غیاث را می توان این طور تفسیر كرد:
لفظ »حتی« در عبارت »حتی یســتفد« ظاهراًً برای تعلیل اســت و معنایش این اســت  	.1
كه مدیون رها می شــود تا اكتســاب كند و مال به دســت آورد و برفرض كه از این ادعا 
هم دســت برداریم و دلالت قطعی بر این مطلب نداشته باشد، حداقل احتمال آن وجود 
دارد، بنابراین با آمدن احتمال، استدلال ساقط می شود، چراکه اگر برای غایت نیز آمده 

باشد دلالتی بر عدم وجوب تكسب ندارد.
« ظاهراًً علت غایی برای رهایی اســت با این توضیح كه آزاد  عبارت »حتی یســتفید ماالًا 	.2
گذاشــتن او با غرض این است كه تحصیل مال كند یعنی چون تحصیل مال برای ادای 
دین، واجب شــرعی و عرفی اســت. لذا امام علی)ع( از حبس آزادش كرد تا كسب مال 
كنــد و دینش را ادا كند. پس روایت دلالت بر وجوب كســب مال دارد چراكه مقدمه 

برای رسیدن به مال و قضای دین است )مؤمن قمی، 1389، ص. ١٦٤(.
برخی نیــز قول به وجوب را احتیاط برانگیزتر می دانند مخصوصاًً در مورد كســی كه با 
تكسب به سختی نمی افتد یا مشغول تكسب است وجوبش قوی تر است، عده ای دیگر با بیان 
اینكه منشــأ اختلاف آراء دراین باره اختلاف در اخبار اســت؛ مقتضای اطلاق خبر غیاث را 
عدم وجوب تكســب دانســته و معتقدند طبق این روایت اگر تكسب واجب بود، امام )ع( به 
آن اشــاره می کرد؛ اما مقتضی خبر سكونی، وجوب تكسب است پس دلالت هر دو روایت 

بدین نحو قابل مناقشه است:
می توان در وجوب شــرعی تكسب با استناد به روایت ســكونی این طور مناقشه كرد كه 
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امام )ع( اختیار امر را به دست طلبكاران داد بدون اینكه خودشان رأی و نظری بدهند، گویی 
کنایه ای است به طلبكاران كه اگر اعسارش ثابت شد شایسته است كه رهایش كرده و او را 
مكلف به كاری نكنند، پس با این توضیح اخذ به اطلاق خبر غیاث می شود، اما اخذ به این 
اطلاق نیز مشــكل است به خاطر شك در ثبوت اعسار به لحاظ عرفی با وجود قدرت فعلی 
در تكسب مناسب حال مدیون و عدم وقوع در مشقت و حرج، لذا تمسك به ادله لفظی جایز 

نیست بلكه نوبت به قاعده اشتغال می رسد« )سبزواری،١٤١٣، ج٢١، ص.٢٤١(.
و درنهایت با قول به تفصیل در جهت سازش بین دو روایت برآمده اند:

ممكن اســت تفصیل دهیم بین كســی كه قبل از اعســار عادت بر تكسب 
داشــته و قادر به كســب جهت ادای دینش است، تكســب بر چنین كسی 
واجب اســت و روایت ســكونی حمل بر این مورد می شود و بین كسی كه 
عــادت به چنیــن كاری ندارد و بعد از اعســار می خواهد کســب وکار راه 
بینــدازد كه در این صورت بر او واجب نیســت و خبر غیــاث بر این مورد 
حمل می شــود، چراكه این مورد هم یكی از انواع حرج است و این بسته به 
اشــخاص و جهات مختلف، متفاوت است و ازاین جهت بین اخبار تفاوتی 

وجود ندارد )سبزواری،١٤١٣، ج٢١، ص. ٢٤٤(.
در زبدة الفقیه نیز وجوب مهلت دادن و وجوب تكسب خلط نشده و نویسنده نظر خود 

را این گونه بیان می کند:
به معسر مهلت داده می شود؛ اما تكسب برای وفای دین واجب است چراكه 
قضای دین بر فرد متمكن از كســب، با مطالبه غرماء واجب اســت و بدین 
خاطر اســت كه زكات بر چنین شخصی حرام است. اما تكسب در صورتی 
بر او واجب اســت كه مناسب شــأن و جایگاه او باشد ولو با اجاره خودش 
و روایت ســكونی حمل بر كسبی می شود كه مناسب شأن و جایگاه مدیون 

است )ترحینی عاملی،1427، ج٥، ص. ٤٠(.
البته در جواب ایشــان می توان قائل به تفصیل بین حق الله و حق الناس شد، به این صورت 
كه در حقوق االله اعســار شــخصی كه کسب وکار دارد، جایز نیست چون بالقوه غنی است، 
لذا اخذ زكات بر او حرام اســت؛ اما در مورد حقوق الناس مدار بر مالیت به صورت بالفعل 
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اســت و برای حكم به اعســار، به كســب توجه نمی شــود و روایت غیاث هم دال بر همین 
مطلب است )آل عصفور، بی تا، ج ١٢، ص.٢٨٩(.

برخی دیگر از فقها نیز مهلت دادن به مدیون را مشــروط به شــرایطی کرده اند كه بدین 
ترتیب اســت: مدیون چیزی نداشــته باشد و قادر به كسبی كه مناسب شأن اوست نیز نباشد 
تا اینكه دینش را ادا كند، در این صورت بر طلبكاران لازم اســت كه به او مهلت دهند، در 
غیر این صورت ادای دین ولو با كســبی كه مناســب جایگاه است، بر او واجب است و اگر 
ســهل انگاری كند، حبسش جایز است، اما اینكه در فرض اول گفته شد فرصت دادن به او 
لازم است، شماری از روایات بر این مطلب دلالت دارد ازجمله روایت غیاث، لذا ایشان بین 
لزوم مهلت دادن به مدیون و وجوب تكسب مناسب شأن از طرف او، خلط نكرده و روایت 
غیاث را هم مؤید این قول خود آورده اســت؛ اما در مورد وجوب ادا بر مدیون ولو با كسبی 
كه مناســب شأن اوســت این طور می نویسند: »ادای دین واجب است و فرض هم این است 
كه مدیون قادر بر ادا ولو با كســب اســت، لذا مقدمه آن هم واجب اســت و در جای خود 
ثابت شــده كه مقدمه، وجوب عقلی دارد. لذا روایت ســكونی را مؤید قول خود در وجوب 

تكسب از سمت مدیون می داند« )طباطبایی قمی،١٤٢١، ج ٤، ص.٤٩١(.
موســوی اردبیلی نیز با قول به عدم منافات بین وجوب انظار و وجوب تكسب همراه شده و 

می‌افزاید:
مراد از انظار ترك مطالبه در حال تعســر از اداست و اعطاء مهلت به او برای 
رســیدن به گشایش اســت، مضاف بر اینكه متمكن از ادا با تكسب، معسر 
محســوب نمی شــود بلكه عرف صاحب كســب و حرفه را میسر می داند و 
كســی كه توان كسب دارد ولی سهل انگاری كند در حق غرماء ظلم كرده 
است، چراكه تكسب مقدمه انجام واجب كه ادای دین است، بوده و مقدمه 

واجب نیز عقلًاً واجب است.
بلكه بعید نیســت كه ازنظر عرفی شــخصی كه قادر به تكســب است غنی 
محســوب شــود، لذا می توان گفت منظور از مهلت دادن به او مهلت دادن 
برای كســب اســت. با این توضیح در مورد معتبر غیــاث می توان گفت كه 
لفظ »حتی« كه در روایت مطرح شده، تعلیلیه است و دلالت بر رهایی معسر 
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برای كســب مال دارد و به هر صورت دلالتی بر عدم وجوب تكسب ندارد 
)موسوی اردبیلی،١٣٨١، ج٢، ص.٩٧(.

لذا بنا بر دیدگاه ایشــان فرد قادر بر تكســب، مطلقاًً معسر محســوب نمی شود بلكه باید 
به اندازه ای كه به سختی نیفتد و مخالف با شأن او نباشد، به كسب بپردازد؛ اما حاكم او را به 
غرماء نمی ســپارد تا او را به کارگیرند یا اجاره دهند و روایت سكونی حمل بر وجوب كسب 
مناسب شأن مدیون می شود ولو به صورت اجاره دادن خودش نه اینكه مدیون به غرماء داده 

می شود تا آن را به هر صورت كه بخواهند به کارگیرند هرچند كه خلاف شأن او باشد.
به نظر می رسد ایشان این حمل را مقتضای جمع بین روایات و حقوق طلبكار و بدهكار 
می دانــد، چراكه مدیون باید كار كنــد و به صورت معروف مخارج خود و عیالش را بپردازد 
و مازاد آن را صرف ادای دیونش كند و شــاید مراد از اینكه امام )ع( مدیون را تحویل غرماء 
دادنــد به خاطر این بود كه مراقب او باشــند كه مازاد نفقه واجــب را تلف نكند. لذا ازنظر 
ایشان این حمل، بعید نیست؛ بنابراین، بین روایت غیاث و روایت سكونی تنافی وجود ندارد 

تا نیاز به ترجیح یكی از آن دو بر دیگری بر اساس مشهورتر بودن و...  باشد.
پس اینكه امام معصوم )ع( مدیون را به آن ها سپرد بدین معنا نیست كه غرماء را ولی مدیون 
قرار دهد و بر او مســلط كند، بلكه این تعبیر برای بیان دفع خصومت است. چون مدیونی كه 
مالی ندارد كه دینش را ادا كند اما قدرت بر تكسب و تحصیل مال دارد واجب است كه كار 
كند و دینش را بپردازد و مادامی که با این كار صدقش را نشان ندهد نمی‌توان به او اعتماد كرد؛ 
لذا در این هنگام رجوع می شود به آنچه از كلام امام علی )ع( فهمیده می شود كه فرمودند: »هر 
كار خواســتید با او بكنید«. اگر ایشــان در مقام قضاوت و بیان حكم مسئله بودند جایی برای 
این بیان وجود نداشت؛ اما ایشان در مقام بیان طریق رفع خصومت، آرام كردن خصم و ایجاد 
ضمان و اطمینان برای او هستند و این تعبیر، تعبیری مناسب برای این مقام است؛ اما در وجوب 

تكسب بر او اشكال و تردیدی نیست )موسوی اردبیلی، ١٣٨١، ج ٢، ص.١٠٠(.
اما نظر امام خمینی مخالف این امر اســت و تحت هیچ شرایطی، خدشه دار كردن شأن 
مدیون معســر را جایز نمی داند. ازنظر امام بر مدیون معســر صاحب كســب و حرفه واجب 
است كه برای ادای دین خود تكسب كند؛ اما تحویل آن به غرماء و یا اجبار ایشان به كسب 

را تحت هیچ شرایطی جایز نمی داند )امام خمینی،١٣٧٩، ج 1 و 2، ص.507(.
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ب( مدیونی كه عادت به اجیر شدن دارد
برخـی دیگـر در توجیـه ایـن روایـت معتقدنـد بـر مبنـای ایـن روایـت بایـد تفصیـل داد بیـن 
اینكـه مدیـون از كسـانی باشـد كـه اجیـر می شـود و شـأن او این چنیـن اسـت و مدیونی كه 
این چنیـن نكنـد، كـه در صـورت اول اجـاره او و بـه كار گرفتـن او جایـز و در صورت دوم 
ممنـوع اسـت، مخصوصـاًً اینكـه ایـن كار در نظـر مـردم اهانت و هتـك حرمت به او باشـد. 
اگـر گفتـه شـود حرمـت بـه كار گرفتـن و اجـاره او بنـا بـر اینكه هتـك حرمت به او باشـد، 
بـا وجـوب ادای دیـن به صـورت فـوری، تعـارض دارد ترجیـح بـا مـورد اول اسـت، چراكـه 
اصـل بقـای وجـوب ادای دیـن هنـگام شـك در بقا به خاطر عـروض هتك حرمت بـا به كار 

گرفتـن مدیون اسـت.
در جواب این ادعا باید گفت: 

اولًاً دلیــل وجوب ادا از اول مقید به تمكن از اداســت، اگر معســر باشــد، 
وجوب ادا از او برداشته می شود، در ثانی ممكن است وجوب وفا از او مقید 
به این باشد كه موجب هتك حرمت نباشد؛ ولی این احتمال كه دلیل حرمت 
هتك مقید به صورت عدم ادای دین بودن آن باشد، وجود ندارد، بلكه ظاهر 
این اســت كه دلیل حرمت هتك اطلاق دارد، لذا هتــك مؤمن و اهانت به 
او مطلقاًً حرام اســت مگر اینكه چیزی بــا دلیل صریح از این اطلاق خارج 
شــود، مثل موردی كه خودش با اختیار ســبب هتك حرمت خودش شود. 
ثالثاًً اســتصحاب در احكام كلی جاری نمی شود چراکه همیشه در تعارض 
به مثل خودش اســت. در همین موردبحث، استصحاب بقای وجوب ادای 
دین، معارض با عدم هتك حرمت و اهانت است؛ اما در طرف حرمت هتك 
مســلمان این چنین نیســت چراكه حرمت آن بالإطلاق با عقل و نقل مسلم 

دانسته شده است)خالصی، ١٣٩٣، ص. ١١٥(.
امــام خمینی حتی در مورد مدیونی كه عادت به اجیر شــدن دارد نیز قائل به تحویل آن 
به غرماء نیســتند. علاوه بر مواردی كه ایشان در كتب فقهی خود اشاره‌کرده اند، در جواب 
اســتفتائات نیز لزوم مهلت دادن به مدیون را بیــان کردند: »در صورت عدم تمكن بدهكار 
از ادای بدهــی خود طلبكار باید او را مهلت دهد.« )امــام  خمینی،١٣7٢، ج2، ص. 288(. این 
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مهلت دادن در تمام فتاوای امام مطلق اســت و شــرطی برای نقــض آن وجود ندارد و تنها 
کیددارد وجوب تكسب مدیون برای ادای دین است. نکته ای كه امام بر آن تأ

حمل روایت بر تعزیر مدیون
برخی از فقها در توجیه روایت ســكونی آورده‌اند ممكن اســت این عمل امام علی )ع( بر سبیل 
تعزیر باشــد، بدین گونه كه: ١. امام )ع( علم داشــته كه مدیون مالدار اســت؛ لذا او را تحویل 
طلبكاران داد، چون روایت مخالف با ظاهر آیه و روایات است )مجلسی اول، 1406، ج ٦، ص.٨٤(.

٢. یا به خاطر اتلاف اموال و صرف آن در راه غیر مشروع بوده است )مجلسی دوم، ١٤٠٦، 
ج١٠، ص.٢٠٦(.

طرد روایت به خاطر مخالفت با اصول مذهب
ابــن ادریــس این خبر را غیــر صحیح می داند كــه مخالف با اصول مذهــب و در تضاد با 
آیۀ ش�ـریفه »وََ إِِنْْ كانََ ذُُو عُُسْْــرََةٍٍ فََنََظِِرََةٌٌ إِِل‏ى مََیْْسََــرََة« )بقره: ٢٨٠( است كه در آن صحبتی از 
این نیســت كه باید مدیــون را به كار گرفت یا اجاره داد )ابن ادریــس،١٤١١، ج ٢، ص.١٩٦( و 
اینكه چنین چیزی اتفاق افتاده باشــد نامعلوم اســت؛ لذا به اطلاق آیه و روایت غیاث عمل 

می شود)طباطبایی قمی، ١٤٢٥، ص. ٦٩(.

نتیجه گیری
همان طور كه از مطالب مشــخص شد، فقها دو روایت غیاث كه حاكی از فعل امام است و 
روایت سكونی كه آمیخته ای از قول و فعل است را متعارض دانسته اند. اكثر فقیهان درصدد 
جمــع بین دو روایت برآمده و برخی نیز روایت ســكونی را به دلایــل مختلف طرد كرده و 

اولویت را به روایت غیاث داده اند.
فقهایــی ماننــد امام خمینی با فرض تعارض بین دو روایت، روایت غیاث را بر ســكونی 
ترجیح داده اند كه عمده دلیل آن موافقت روایت غیاث با نص قرآن اســت. از نوع عملكرد 
امــام معصوم )ع( در خبــر غیاث و روایت ســكونی می توان به یكی از موانع اســتناد به فعل 
معصوم)ع( در اســتنادات فقهی پی برد كه آن، تفاوت شیوه عملی معصوم )ع( است، در یکجا 
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امام )ع( مدیون معســر را رها كرده و درجایی دیگر به دست طلبكاران می سپارد، یا باید عدم 
وجود تعارض بین دو رفتار را ثابت كنیم یا با فرض تعارض، یكی را درست بدانیم، با توجه به 
اینكه معصوم به پشتوانه عصمت خود همواره صحیح ترین عمل را انجام می دهند؛ لذا به نظر 
می رسد با فرض مشاهده تعارض در رفتار باید به این نتیجه رسید كه فهم ما از عمل معصوم 
كامل نیســت؛ زیرا درســت است كه ظاهر عمل به نظر متفاوت است؛ اما باطن عمل در هر 
دو مصداق رعایت حال معسر و طلبكار است، دریکی شرایط به گونه ای است كه رها بشود 
و به كســب بپردازد و در دیگری ســپردن به دست طلبكار است. در هیچ کدام حبس وجود 
ندارد، ولی لزوم كار كردن هم برداشــته نشــده اســت؛ بنابراین اگر تفاوتی در نوع عملكرد 
معصوم مشاهده شد، این مطلب اصل حجیت فعل و استدلال به آن را زیر سؤال نخواهد برد، 
چراكه اصل حجیت فعل و دلالت فعل دو مقوله متمایز است. اگر پی به جهت فعل نبردیم 
این سبب نمی شود كه فعل از حجیت و اعتبار بیفتد همان طور كه در اقوال این چنین است؛ 
نتیجه اینكه تفاوت در رفتار معصوم، نه تنها یک مســئله چالش برانگیز نیست، بلکه نشانه ای 
روشــن برای درک عمیق تر سیره آنان به شمار می رود. این تفاوت ها افق نگاه ما را گسترش 
می دهنــد و بــا یافتن وجه جمع میان دو رفتار به ظاهر متضاد در شــرایط متفاوت، می توان به 
حقیقــت و معنای پشــت آن اعمال پی برد. چنین رویکردی ما را از تحلیل های ســطحی و 
یک سویه نسبت به رفتار معصومان بازمی دارد و فهمی جامعتر از حکمت نهفته در عملکرد 

آنان ارائه می دهد.
اما در بحث موردنظر اینكه فقها اختلاف آرا دربارۀ مدیون معسر را به اختلاف و تعارض 
در اخبار نســبت می دهند درست نیست، چون روایت غیاث را كه مشهور برای قول به عدم 
وجوب تكسب به آن استناد می کنند، دقیقاًً برخلاف آن است؛ لذا به نظر می رسد بین روایت 
غیاث و روایت ســكونی تعارضی برقرار نباشــد كما اینكه فقها معتقد به وجود تعارض بین 
دو روایت هســتند؛ بنابراین نیاز به جمع بین آن ها یا ترجیح یكی بر دیگری نیســت؛ توضیح 
اینكه در روایت غیاث بعد از ثبوت اعسار مدیون، امام علی )ع( مدیون را آزاد می کند و علت 
رهایــی او نیز بدین خاطر اســت كه برود و تحصیل مال كنــد، چراكه با توجه به اینكه مالی 
نــدارد، فایده ای در حبس كردن او وجود ندارد، كمــا اینكه فقهایی مثل امام خمینی نیز بر 
همین اساس فتوا به لزوم مهلت دادن به مدیون داده اند. لذا اینكه مشهور از این روایت برای 
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تأیید قول به عدم وجوب تكســب، اســتفاده می کنند صحیح نیست و روایت برخلاف قول 
آن هاســت، چراكه مشــهور صدر روایت را گرفته و ذیل را رها نموده اند، درصورتی که اگر 
بخواهیم فهم درســتی از روایت داشته باشــیم، باید صدر و ذیل را با هم در نظر بگیریم كه 
این بی توجهی باعث برداشــتی متفاوت خواهد شد. پس نتیجه اینكه همان طور كه برخی از 
فقیهان بیان نموده اند بین وجوب مهلت دادن به معسر و وجوب تكسب از سمت او منافاتی 
وجــود نــدارد و امام خمینی نیز در عیــن اینكه مهلت دادن به مدیون را واجب دانســته اند، 

تكسب مدیون برای ادای دین را نیز واجب دانسته اند.
نهایت چیزی هم كه از روایت سكونی به دست می آید، وجوب عمل و استیفا است كه 
در فتوای امام خمینی نیز بیان شــده اســت و اینكه امام معصوم )ع( مدیون را به غرماء تحویل 
داد، به این خاطر اســت كه اســتیفای دین متوقف بر این راه بوده اســت، لذا روایت دلالتی 
بر حجر اعمال ندارد، بلكه بالملازمه بر وجوب تكســب جهت ادای دین، دلالت دارد كما 

اینكه مشهور فقها نیز مانند امام بر همین امر فتوا داده اند.
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The issue of menstruation has several injunctions. One is the 
permissibility or impermissibility of sexual intercourse after 
the cessation of bleeding and before performing ghusl (ritual 
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the difference in the recitation of the verb “yaṭhurna” (they are 
purified) in the verse has led to varying understandings and 
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paper examines the aforementioned verse from the perspective 
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this issue. This research revealed that some jurists considered 
the verse ambiguous, while others inferred recommendation or 
dislike. However, Imam Khomeini considers the verse’s indication 
complete and supported by sufficient textual evidence. Based 
on evidence and context, this verse indicates the permissibility 
of sexual intercourse after the cessation of bleeding and before 
performing ghusl.
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Introduction
The issue of menstruation entails many secondary principles. One of these principles is 
the permissibility or prohibition of intercourse when the bleeding stops and before ghusl, 
which completely influences men and women in society. Fortunately, in the Qur’an, in 
verse 222 of Surah Al-Baqarah, this issue was raised and its ruling was explicated.

Statement of the Problem
 The Qur’an, which is now among the Muslims, has come down through the recitations 
(Qira’at) of various reciters, and these recitations sometimes are different. These differences 
sometimes affect the meaning. Moreover, in the position of ʼIftāʼ (Act of issuing a fatwā), 
the jurists are obliged to pay attention to these differences in recitations and carefully 
examine all of them.
One of the verses, which provoked an argument regarding the existing recitations, is verse 
222 of Surah Al-Baqarah. God Almighty said: “They ask you about menstruation. Say: ‘It 
is an injury. Stay away from women during their menstrual periods and do not approach 
them until they are cleansed. When they have cleansed themselves, then come to them 
from where Allah has commanded you. Allah loves those who turn to Him in repentance 
and He loves those who cleanse themselves. ‘(222, Al-Baqarah).” 
Most of the reciters of Kufa have recited the verse as “ Yaṭṭahharna “ with the stressed letter 
and other reciters have recited it with sukoon as “Yaṭhurna” According to the recitations of 
those who recited “Yaṭhurna”, that is, based on the second recitation, this verb is a single 
ternary verb: “Ṭahurat, Ṭohra and Ṭahara”. But according to the recitations of those who 
recited Yaṭṭahharna using the stressed letter, the word was originally Yatata, harna, which 
has been merged into Yaṭṭahharna.
Each of these recitations offers an interpretation of the verse that is different from the 
other interpretations. These differences have resulted in a difference in opinions regarding 
rulings on the sexual intercourse with a menstruating woman.
Significance of the Study: The topic is significant in clarifying the effect of the Arabic 
literature on jurisprudential interpretation and understanding.
Necessity: It is highly necessary to solve this literary- jurisprudential issue, which affects 
believers, including men and women, and determine their Sharia duty, because if this issue 
is not explained properly, the possibility of doing formidable things and major sins is 
seriously raised.
The Purpose of the Study: This research aims at examining the recitations of this verse 
and understanding the opinions of jurists, especially Imam Khomeini (PBUH).
Research Questions: This study specifically raises these research questions: What is 
Imam Khomeini’s literary-jurisprudential view, as a contemporary jurist, on verse 222 of 
Surah Baqarah? The secondary questions related to this issue are as follows: What are the 
opinions of other jurists regarding the recitations of this verse? And what criticisms can be 
made on the recitations of the verse?
Research Hypothesis: The verse is mainly about the intercourse with the menstruating 
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woman and examines whether is it prohibited to have the intercourse when the bleeding 
stops and before ghusl? It seems that removing the unlawfulness of intercourse depends 
upon the end of the bleeding and the practice of performing ghusl after the bleeding stops.
Literature Review: Only one research was found on the subject of the intercourse with 
the menstruating woman, which was written by Hamid Reza Khorasani and was published 
on the Website of the Jurisprudential School of Imam Muhammad Baqir (PBUH) on May 
23, 2017. However, this study used a narrative-jurisprudential approach rather than using 
a Qur’anic lens.
The research is based on the Arabic literature and utilizes descriptive-analytical method.
The way “Yaṭhurna “ is recited and the meaning of verse 222 of the Surah Al-Baqarah have 
long been disputed by jurists. Sheikh Sadouq Murad considered “Yaṭhurna” to be Ghusl. 
But Sayyid Morteza, without a doubtlessly, regards the meaning of the verse to be simply 
the end of the bleeding. Sheikh Al-Ta’ifah says in al-Khilaf: If the vulva is washed after the 
bleeding, intercourse is permissible even if the woman does not perform ghusl, and there is 
no differences between the length of the menstrual cycle.
Whether Yaṭṭahharna is read using the stressed letter or read through shortening, or what 
the various meanings of the verse are based on each interpretation led to the development 
of three theories in this case. 
The first theory: This theory is a summary of the verse. Based on this theory, the meaning 
of the verse with regard to the permissibility or prohibition of the intercourse is not clear 
and cannot be documented as fatwa. In this case, one should stop mentioning the verse 
and refer to other sources of jurisprudence to issue a fatwa. Sheikh Ansari, Sayyid Mohsen 
Hakim and Khoei are among those who support this opinion. Khoei made mention of the 
conflict between the recitations of reduction and weakening, which results in the rejection 
of both recitations.
The second theory: This theory believes in the hatred of the sexual intercourse with women 
or the desirability of avoiding women, when addressing the issue. Some scholars, such as 
Allameh Helli, maintains that the verse is a matter of hatred. Ash-Shahid ath-Thani also 
considers the result of the addition of the two recitations of mitigation and aggravation to 
be purity. Shaykh Tusi says: Except for the vagina, it is permissible to touch what is above 
the navel and below the knees, but touching between the navel and the knee is a point of 
disagreement. I it not a problem among us (Shia), but it is better to avoid it.
According to Allameh Helli, the sexual intercourse is a matter of hatred after the bleeding 
stops and before ghusl. He referred to two reasons for his argument:
The third theory: Nevertheless, Imam Khomeini (PBUH), interpreting this sacred verse, 
points out that the lateral intercourse with a woman is permissible after purification and 
before ghusl. According to Imam Khomeini, this verse indicates that:
A: It is necessary to stay away from a menstruating woman because the intercourse hurts her. 
And the interpretation of the phrase indicating “do not approach them” explains the phrase 
“stay away from women”. As God said: “ Stay away from women during their menstrual 
periods because they are suffering and do not approach them until they are cleansed.”



4Matin Research JournalVolume 27, Issue 106, Spring 2025, pp. 57-76

b. The part “until they are cleansed” from the verse is a branch of the main argument and is 
not an independent issue. Therefore, the meaning of this part of the verse is interpreted as 
follows: The sexual intercourse is permissible when the bleeding stops.
c. Interpreting this part of the verse as ghusl, ablution or even washing the vulva disagrees 
with the beginning of the verse, because the beginning of the sacred verse clearly indicates 
that the sexual intercourse is prohibited because of the menstrual cycle itself.
The third theory is close in meaning to the conventional understanding of the verse and is 
completely consistent with the internal evidence and the context of the word.
In this research, it was revealed that some jurists regarded the verse as an inconclusive matter, 
and others interpreted it as a matter of desirability or hatred. However, Imam Khomeini 
(RA) considers the meaning of the verse as complete and formed based on sufficient 
proofs. Based on the evidence and the context, this verse refers to the permissibility of 
intercourse when the bleeding completely stops and before ghusl. As a result, although 
the difference of recitations of the verse 222 of Surah Al-Baqarah has made scholars and 
jurists doubt the meaning of the verse, the clues in the verse helps to understand it. The 
interpretation of Yaṭhurna through shortening is of the internal meaning of the verse. Based 
on the proofs and the context, this verse makes mention of the permissibility of the sexual 
intercourse when the bleeding stops and before ghusl.
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 مقدمه
ه علیه و آله- تلقــی کردند و میان خود  مســلمانان صــدر اسلام قرآن را از پیامبــر -صلی الّلّ
و پــس ازآن تابعان به تعلیم و تعلــم آن پرداختند. درنتیجه به تواتر میان مســلمانان به صورت 
ش��فاهی و مکتوب دست به دست می‌گشــت. قرآنی که اکنون در بین مسلمین است نیز از 
طریق روایت راویان رســیده است. راویانی که تعدادشان، هفت، ده، چهارده و خیلی بیشتر 
برآورد شده است. این اختلاف قرائت‌هایی که از قرآن برای ما روایات شده، علی رغم اندک 
بودن اختلافشــان، گاهی در معنا تأثیرگذار است. فقها نیز در مقام افتی ناگزیر هستند به این 

اختلاف قرائت‌ها توجه کرده و تمام آن ها را موردبررسی دقیق قرار دهند.
یکی از آیاتی که در قرائت آن اختلاف پیش آمده و سبب آرای متفاوت شده است، آیه 
ىًًذ فََاعْْتََزِِلُُوا 

َ
222 ســوره بقره است. خدای تعالی فرمود: »وََ یََسْْئََلُُونََكََ عََنِِ الْْمََحیضِِ قُُلْْ هُُوََ أَ

هَُُلَّ  مََرََكُُمُُ ال
َ
ـثُُْ أَ تُُوهَُُنَّ مِِنْْ حََی�

ْ
رَْْهَّنََ فََأْ ـَإِِذا تََطََ ىَتَّ یََطْْهُُرْْنََ ف� ســاءََ فِِی الْْمََحیــضِِ وََ لا تََقْْرََبُُوهَُُنَّ حََ الِنِّ

رینََ« )بقــره: 222(؛ »از تو درباره عادت ماهانه ]زنان [  ابینََ وََ یُُحِِبُُّ الْْمُُتََطََِهِّ َوََّتَّ هَََلَّ یُُحِِــبُُّ ال إَِِنَّ ال
م ىپرسند، بگو: آن، رنجى است. پس هنگام عادت ماهانه، از ]آمیزش با[ زنان کناره گیری 
كنید و به آنان نزدیك نشــوید تا پاك شوند. پس چون پاك شدند، از همان جا كه خدا به شما 
فرمان داده اســت، با آنان آمیزش كنید«. خداوند توبهك اران و پاكیزگان را دوست م ‏ىدارد. 
رنََ« به تشدید »طاء«  َهََّطَّ آیه شــریفه را قاریان کوفه )عاصم، حمزه، کسائی( به جز حفص »ی
قرائ��ت کرده‌اند و دیگــر قاریان )نافع بن ندیم مدنی، عبدالله بــن کثیر مکی، ابو عمرو بن 
علاء بصری و ابن عامر دمشــقی( به تخفیف »طاء« »یطهُُرنََ« )عمر و مکرم، 1988، ج 1، ص. 
171(. بر اساس قرائت کسانی که »یطهُُرنََ« خوانده‌اند، این فعل ثلاثی مجرد است: »طََهُُرََت 
طُُهراًً و طََهارةًً«. طبرسی می‌گوید: فتح هاء »طََهََرت« قیاسی  تر است؛ اما طبق قرائت کسانی 
رنََ« بوده که تاء در طاء ادغام شده و  رنََ« به تش��دید قرائت کرده‌اند در اصل »یََتََطَََهَّ َهََّطَّ که »ی

هَََطَّرنََ« شده است )طبرسى،1372، ج2، ص. 561(. »یََ
هرکدام از این قرائت ها تفس��یری از آیه ارائه می‌دهد که با دیگری متفاوت اســت. این 
تفاوت در مورد برخی از احکام حائض موجب اختلاف نظر شده است که مسئله موردبحث 
از آن جمله است. ازآنجاکه فهم آیات قرآن مبتنی بر ادبیات عرب است، رویکرد این پژوهش 

مبتنی بر ادبیات عرب و با روش توصیفی- تحلیلی است.
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اهمیت موضوع ازآن جهت اســت که تأثیر ادبیات عرب در فهم و استنباط فقهی روشن 
گــردد. حل این مســئلۀ فقهی- ادبی که محــل ابتلای مؤمنین اعم از مردان و زنان اســت 
و تکلیف ــشرعی ایش��ان را مشخص می‌کند، بسیار ضروری اســت، چراکه اگر این مسئله 
به درســتی تبیین نشود، احتمال وقوع در حرام و گناه کبیره به طورجدی مطرح است. هدف 

از این پژوهش، تعیین تکلیف تفسیر این آیه و فهم نظر فقها خصوصاًً امام خمینی است.
سؤال این پژوهش به طور مشخص این است که: دیدگاه ادبی-فقهی امام خمینی به عنوان فقیه 
طراز اول معاصر، به آیه 222 سوره بقره چیست؟ سؤالات فرعی متناسب با این موضوع از این قرار 
است: نظر سایر فقیهان در تفسیر این آیه چیست؟ و چه نقدهایی بر تفسیرهای آیه قابل طرح است؟

مضمون آیه دربارۀ وطی با حائض اس��ت که آیا می‌تواند قبل از غســل رخ دهد یا اینکه 
پس از قطع خون و پیش از غسل، نزدیکی حرام است؟ به نظر می‌رسد رفع حرمت مباشرت 

منوط به پایان یافتن خونریزی و انجام دادن غسل پس از قطع خونریزی است.

۱. پیشینه تحقیق
تنها یک پژوهش در موضوع وطی با حائض پیش از اغتســال از حمیدرضا خراسانی )۱۳۹۷( 
منتشرشــده اســت؛ اما رویکرد این پژوهش بیش از آنکه قرآنی باشــد، فقهی روایی است؛ 
بنابراین می توان ادعا کرد که در این موضوع پژوهش مستقلی صورت نگرفته است. فقط در 

لابه لای کتب تفسیر می توان مطالبی متناسب با موضوع یافت.

۲. مبانی مفهومی و نظری
»المحیض«: محیض از )ح ی ض( مشتق شده است. اصل »حیض« سیلان و انفجار است 
»حاضََ السیل و فاضََ« و بدین جهت به حوض آب »حیض« هم گفته می‌شود )سمین، بی تا، 
ج ۲، ص. 419(؛ اما محیض بر خون حیض اطلاق می‌شود. همچنین اسم زمان یا مکان برای 

حیض نیز است؛ یعنی زمان حیض یا مکان حیض )راغب اصفهانى، 1412، ص. 265(.
احتمال مصدر بودن این کلمه نیز مطرح شــده اســت؛ زیرا مصدر میمی اجوف یائی بر 
َع��ل می‌آید مانند عیش: معاش. توضیح اینکه: در وزن »مََفعل« از فعل اجوف یائی  وزن مف

باب »فعََل یفعِِل« سه مذهب وجود دارد:
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یک: این فعل مانند صحیح است درنتیجه در مصدر آن عین الفعل مفتوح )مََفعََل( است 
و در اسم زمان و مکان مکسور )مََفعِِل( می‌گردد.

دو: در مصــدر آن میــان فتح و کســر )مََفعََل و مََفعِِل( مخیر هســتیم دلیل تخییر کثرت 
اســتعمال هر دو شــکل در این وزن اســت. لــذا در کتب لغت نیــز مصدر حیض 

به صورت »مََحِِیض و مََحاض« آمده است.
سه: در این گونه افعال ضابطه ای نیست و تنها به سماع عمل می‌شود.

بنا بر مذهب دوم »محیض« می‌تواند مصدر باشد؛ و اگر سماع یاری کند، طبق مذهب 
سوم نیز مصدر بودن »محیض« هم ثابت است.

قاعدگی یا عادت ماهانه که پریود یا حیض گفته می شود، به جاری شدن خون از پوشش 
داخلی رََحِِم گفته می شود؛ که به طور منظم در جنس مؤنث گونه های خاصی از پستانداران 
از دوران بلوغ تا دوران یائســگی رخ می دهد. مدت خونریزی قاعدگی می تواند بین 3 تا 10 
روز متغیر باشــد. بسیاری از زنان طی دوران قاعدگی از دردهای شکمی یا سردرد و ضعف 
رنــج می برند. بعضی نیز اختلالات روانی را طــی قاعدگی تجربه می کنند این اختلالات از 
تحریک پذیری تا خس��تگی یا گریه کردن متغیر اس��ت. تمام این اتفاقات باعث می‌شود که 
معمولًاً زنــان در دوره پریود خود وضعیت دردناک و نامطلوبی را تحمل کنند که موجبات 

اذیت و ناراحتی ایشان را فراهم می‌آورد.
ســاءََ فِِی الْْمََحِِیضِِ« محیض اول  ىًًذ فََاعْْتََزِِلُُوا الِنِّ

َ
در »وََ یََسْْــئََلُُونََكََ عََنِِ الْْمََحِِیضِِ‏ قُُلْْ هُُوََ أَ

مصدر و به معنای حیض شــدن است )طبرســى، 1372 ج ۲، ص. 561( و محیض دوم می‌تواند 
اســم زمان یا مکان باشد. تفاوت معنوی این دو اســم در این است که اگر اسم زمان تفسیر 
شود در ایام حیض هیچ گونه استمتاعی جایز نیست؛ اما اگر اسم مکان باشد تنها استمتاع از 

قُُبُُل ممنوع است چون مکان حیض است ولی سایر استمتاعات جایز است.
»لاتقربوهن« به معنی این است که نزدیک آن ها نشوید که این معنی کنایه است از اینکه 
استمتاع از آن ها ممنوع است که محدوده منع استمتاع به تفسیر واژه محیض بستگی دارد و 

بیان آن در تفسیر محیض گذشت.
رنََ. یََطهُُرنََ مضارع صیغه ششم و ثلاثی  َهََّطَّ »یََطهُُرنََ« به دو شکل خوانده شده: یََطهُُرنََ و یََ
مجرد از ماده طََهُُرََ اســت. به اعتقاد طبرســی بهتر است از ماده طهََرََ حساب شود چراکه در 
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مقابل آن طمََثََ است لذا سزاوار است که بر ساختار آن باشد1 )طبرسى، 1372، ج ۲، ص. 561(. 
معنی ثلاثی مجرد این ماده این اســت که پاک شــوند که امر غیر اختیاری بوده و به معنی 

انقطاع خون است.
»حتی یََطهُُرنََ« در اینجا »حتی« به معنی الی و انتهای غایت است و »یََطهُُرنََ« منصوب 

به »أن« مقدر است، لکن به جهت اتصال فعل مضارع به نون جمع مؤنث، مبنی است.
رنََ« بــوده و تاء در طاء  ـَرنََ« ثلاثــی مزید از باب تفعُُّل اســت که در اصل »یََتََطِهِّ ه�َطَّ »یََ
رنََ« به معنی این است که خود را پاک کنند. باید دانست که ابوبکر  َهََّطَّ ادغام شده است. »یََ
رن« روایت کرده‌اند. ابن  َهََّطَّ )جزری، بی تا، ج ۲، ص. 227( حمزه، کس��ایی، عاصم و ش��عبه »یََ
َه��َطَّرن« خوانده‌اند و ابو عبدالرحمن مقــری »یََطهِِرنََ« تلاوت   مس��عود و ابی بن کعب »یََتََ
نموده. انس بن مالک و ابن مسعود )طبق روایت دیگری( »ولا تقربوا النساء فی محیضهن و 

رنََ« نقل کرده‌اند )عمر و مکرم، 1988، ج ۱، ص. 171(. اعتزلوهن حتی یََتََطَهَّ
« یعنی نزد آنان بیایید. این تعبیر اگرچه امر اســت؛ اما به قرینه نهی سابق، کنایه  تُُوهَُُنَّ

ْ
»فََأْ

از جواز استمتاع بعد از طهارت است.
هَُُلَّ؛ یعنی استمتاع از همان جایی که خداوند امر فرموده جایز است. در  مََرََكُُمُُ ال

َ
مِِنْْ حََیْْثُُ أَ

تفسیر »مِِن حََیث« میان مفسران اختلاف است.
	

۳. شأن نزول
در شأن نزول آیه داستان هایی مشابه ذکرشده ‌است. از انس نقل شده است که هرگاه زنی از 
زنان یهود حیض می‌شد، مردان به آن ها نزدیک نمی‌شدند و با آن ها آب و غذا نمی‌خوردند. 
از پیامبر - صلی الله علیه و آله و ســلم- در این موضوع ســؤال کردنــد. خداوند متعال آیه 
مذکور را نازل کرد. پس پیامبر - صلی الله علیه و آله و ســلم- دســتور داد که با آن ها غذا 
بخورند و در یکجا جمع شوند و هر کاری جز نکاح جایز است )نسائى، 1410، ج ۱، ص. 252(.

ابن عباس می‌گوید: این آیه دربارۀ مردی از انصار به نام أبو الدحداحة نازل شــد. وی 

ت 
َ
مََثَ

َ
ـَرت بالفتح أقیس لأنه خلاف طَ هارة و ه�ط

َ
هرا و طَ

ُ
1. »من قــرأ »یطهرن« إفنه من طهرت المرأة و طهرت طُ

فینبغی أن یوكن على بنائه و أیضا فقولهم طاهر یدل على أنه ملث قعد فهو قاعد«.
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نــزد پیامبر -صلی الله علیه و آله و ســلم- آمد و عرض کرد: با زنــان حائض چه کنیم؟ آیا 
می‌توانیم به آن ها نزدیک شــویم؟ پس آیه نازل شــد. مســلمانان نیز زنان را از اتاق ها بیرون 
کردن��د همان گونه ک��ه عجم ها در هنگام حیض چنین می‌کردند. پس هرگاه پاک شــده و 
غس��ل می‌کردند به اتاق بازگردانده می‌شــدند. گروهی از اعراب مدینــه از این وضعیت و 
عزلت زنان شــکایت کردند که هوا به شدت سرد است و لباس ها اندک و ما زنان را از اتاق 
بیرون کرده‌ایم. پس اگر دیگران لباس خود را به زنان بدهند خود از س��رما هلاک می‌شوند 
و اگر اهل خانه لباس بپوشند زنان حائض هلاک می‌شوند و توان تهیه لباس زیاد برای همه 
نداریم. پیامبر صلی الله علیه و آله و ســلم فرمودند: شما تنها به اجتناب از مجامعت با آن ها 

امر شدید و دستور ندارید که آن ها را از اتاق اخراج کنید )طبرانى، 2008، ج ۱، ص. 383(.

۴. مسئله در بستر تاریخ
نحوۀ قرائت »یطهرن« و دلالت آیه شــریفه ۲۲۲ س��وره مبارکه بقره، از دیر‌باز مورد اختلاف 
فقها بوده است. شیخ صدوق مراد از »یََطْْهُُرْْنََ« را غسل دانسته است )شیخ صدوق، 1415، ص. 
ىّتّ یََطْْهُُرْْنََ« را صرفاًً انقطاع  322؛ 1413، ج ۱، ص. 95(؛ اما سید مرتضی بدون شبهه مراد از »حََ
خون می‌داند )ســید مرتضى، 1415، ص. 129 (. شیخ الطائفه در الخلاف می‌گوید: در صورت 
شستن فرج پس از انقطاع خون، وطی جایز است اگرچه غسل نکند و فرقی میان اقل حیض 

و اکثر آن نیست )شیخ طوسى، 1407، ج ۱، ص. 228(.
 س��پس اقوال عامه را نقل می‌کند. ابوحنیف��ه در صورتی وطی را جایز می‌داند که خون 
پس از حداکثر مدت حیض که ده روز اســت قطع شــود؛ اما اگر پیش از ده روز قطع شــد 
فقط در صورتی وطی حلال اســت که غســل یا تیمم کند و نماز بخواند و اگر نخواند جایز 
نیست، ولی اگر وقت نماز گذشت و نماز نخواند وطی بعد از خروج وقت نماز جایز است. 
ش��افعی وطی را فقط در صورتی جایز می‌داند که طهارت مبیح صلات مثل غســل یا تیمم 
انجام دهد و قبل از استباحۀ صلات به هیچ وجه وطی جایز نیست. حسن بصری، سلیمان بن 

یسار، زهری، ربیعه، مالک و ثوری نیز به همین قول قائل بودند.
ىّتّ یََطْْهُُرْْنََ« است چون منع از وطی بر حصول  دلیل مورد تمسک ایشان »وََ لا تََقْْرََبُُوهَُُنَّ حََ
طهر معلق شــده اســت و زنی که خون از او قطعشــده طاهر شــده؛ لذا اباحه وطی حاصل 



63 ابراهیم عزیزی اصل و همکاران: نگاه ادبی-فقهی امام خمینی به آیه 222 سوره بقره

« منافات ندارد چون ممکن  تُُوهَُُنَّ
ْ
ـرَْْنََ فََأْ می‌شــود. این بخش از آیه با بخش دیگر »فََإِِذا تََطََه�

اســت جمله استینافیه باشد که شــرط یا غایت زمان منع وطی نیست. همچنین ممکن است 
لَََعَّ به معنى فََعََلََ )ثلاثی مجرد( می آید:  رَْْهَّنََ« به معنای ثلاثی مجرد باشــد. چون فعل تف »تََطََ
متُُ الطعامََ و طََعِِمتُُهََ به یک معنى هستند. نیز ممکن است به معنی غسل فرج باشد )شیخ  تََطَعَّ

طوسى، 1407، ج ۱، ص. 229(. باوجوداین احتمالات امکان استدلال منتفی است.
ش��یخ طوسی می‌گوید: حکم استمتاع از همســر در غیر از فرج، بالای ناف و زیر زانو 
اجماعاًً حلال اســت اما میان ناف و زانو محل اختلاف است. نزد ما )شیعه( اشکال ندارد؛ 
اما اجتناب از آن بهتر اس��ت. مالک و ابواس��حاق مروزی همین نظر را دارند، ولی شافعی و 
پیروانش، ثوری، ابوحنیفه و قاضی ابویوسف قائل به حرمت شده اند )شیخ طوسى، 1407، ج ۱، 
ص. 226(. علامه حلی وطی بعد از انقطاع و پیش از غسل را مکروه دانسته و آن را به مشهور 
هم نســبت داده اســت )1413، ج ۱، ص. ‌351(. ش��هید ثانی نیز همین استدلال را می‌پسندد و 

قرائت تشدید را بر استحباب حمل می‌کند )1402، ج ۱، ص. 216(.
تا اینجا اقوال در این مســئله مــردد بین حرمت یا کراهت یا جــواز وطی حائض پس از 

انقطاع دم و پیش از غسل بود.

۵. اقوال در دلالت آیه
اینکه یطهرن به تشــدید خوانده شود یا به تخفیف و اینکه طبق هرکدام از دو احتمال، تفسیر 
آیه چیست، سبب شده تا دلالت آیه بسیار بحث انگیز شود. بحث‌انگیز بودن دلالت این آیه، 
موجب شده است تا فقیهان رأی واحدی را برداشت نکنند. مجموعاًً سه نظریه در این زمینه 

مطرح شده است.

۱-۵. نظریه اول
 طبق این نظریه دلالت آیه بر جواز یا عدم جواز وطی روشن نیست و نمی‌تواند مستند فتوا قرار 
گیرد؛ پس برای صدور فتوا باید به ســایر ادلــه و منابع فقه مراجعه کرد. از قائلین به این رأی 
س��ید محسن حکیم اس��ت. حکیم دلالت آیه را واضح نمی‌داند چراکه فرضهای مختلفی 
رن« را به تشــدید بخوانیم، باب تفعُُّل اقتضا دارد  ّهَّطَّ را می‌توان بر آن جاری کرد؛ زیرا اگر »یََ
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که زن غســل کند و پس ازآن مرد بتواند دخول کند. در این صورت باید از ظهور آیه دســت 
کشــید و اگر قرائت تخفیف را لحاظ کنیم صدر و ذیل آیه تعارض دارد؛ زیرا »یََطْْهُُرْْنََ« به 
 » تُُوهَُُنَّ

ْ
رَْْهَّنََ فََأْ تخفیف در صرف پاکی – و نه غسل- ظهور دارد درحالی که ادامه آیه »فََإِِذا تََطََ

در غســل ظهور دارد؛ لذا باید در معنای انتهای آیه تصرف کرد و آن را به معنی پاک شــدن 
ل نیســت )طباطبایی حكیــم، 1416، ج ۳، ص. 351(؛ اما  گرفــت اگرچه مقتضی معنای باب تفّعّ
تف‍�عُّ‍ل )ثلاثی مزید( با فعل )ثلاثی مجرد( نیز می‌آید و ادعاشــده که »المتكبر« در اســمای 

خدای تعالى به معنی »الكبیر« است )آملى، 1380، ج ۵، ص. 101(.
 خویی با بیانی واضح‌تر می‌گوید: از این آیه ش��ریفه معلوم نمی‌شــود که حرمت تا چه 
زمانی اس��ت؟ زیرا قراء س��بعه فعل »یََطْْهُُرْْنََ« را به تخفیف خوانده‌اند؛ یعنی »خونشان قطع 
ىًًذ«؛ و معلوم است که اذیت 

َ
ش��ود«. مؤید این معنی صدر آیه اس��ت که می‌فرماید: »هُُوََ أَ

حیض تا زمان انقطاع اســت و ربطی به غســل ندارد و پس از قطع خون، چون اذیتی نیست 
رَْْهَّنََ« با این معنا منافات دارد؛ زیرا به معنی غسل  وطی جایز می‌شــود. لکن ذیل آیه »فََإِِذا تََطََ
کردن اســت. اگرچه ممکن اســت که به معنی ثلاثی مجرد و پاک شدن باشد؛ زیرا گاهی 
ضََّرّ« بــه معنی »مرِِض«، ولی به هرحال  ّعــل« در معنای مجرد به کار می‌رود مانند »تََم »تف
ر« به معنی »اغتسال« است؛ و به این نتیجه می‌رسیم انتهای  ظاهر ذیل آیه این است که »تطّهّ
آیه می‌گوید: تا زمانی که زن غسل نکرده نزدیکی با او حرام است. با این بیان صدر و ذیل 
رَْْهََّطَّنََ« به تشــدید نیز   آیه منافات پیداکرده و مجمل می‌شــود. اضافه بر آن احتمال قرائت »یََ

وجود دارد؛ بنابراین نمی توان از دلالت این آیه استفاده کرد )خویى، 1418، ج ۷، ص. 421(.
ه علیه و  ىّلّ الّلّ تمام این مطالب مبتنی بر این اســت که هر دو قرائت به تواتر از پیامبر- ص
آله- نقل شده باشد، اما این ادعا قطعاًً باطل است؛ زیرا مسلماًً یک قرائت بر پیامبر - صلی الله 
علیه و آله- نازل شده است. پس اختلاف در این است که کدام یک از قرائت های تخفیف 
و تشدید بر ایشان نازل شده است و همان قرائت باید مستند فتوا قرار گیرد. لکن کشف اینکه 
کدام یک از دو قرائت نازلش�ـده، ممکن نیس��ت، لذا این دو قرائت تعارض می‌کنند و تنها 
یكی از آن ها حجت اس��ت؛ پس تعارض ایــن دو قرائت از باب تعارض حجت و لا حجت 
است. در صورت استقرار این تعارض و فقدان مرجح، هر دو قرائت از حجیت ساقط شده و 

استدلال به آیه ناممكن می‌شود )آملى، 1380، ج ۵، ص. 101(.
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پی��ش از وی احم��د نراقى دلالت آیه بر جواز یا حرمت را قب��ول نمی‌کند و برای اثبات 
جواز به اصل و روایات مس��تفیضه تمس��ک می‌کند؛ چراکه »یََطهُُرن« ثلاثی مجرد بوده و 
ممکن اســت به معنی حالت طهارتِِ پس از غســل باشــد، نه انقطاع خون )1415، ج ۲، ص. 
493(. ش��یخ انصاری نیز دلالت آیه برای استدلال بر جواز یا منع وطی را قابل قبول نمی‌داند 

)1415 ، ج ۳، ص. 402(.
صاحبان این رأی به دلایل مختلف، دلالت آیه را بر جواز یا منع وطی در زمانی که خون 
قطش��عده؛ اما غس��ل صورت نگرفته اس��ت کافی نمی‌دانند و این آیه ازاین جهت نزد ایشان 
مجمل اس��ت؛ بنابراین برای ص��دور فتوا، ناچار به اخبار و اصول تمس��ک می‌جویند. طبق 
بیــان این فقیهان، دلایل اجمال آیه شــریفه عبارتنــد از: ورود احتمالات مختلف در دلالت 
ضََّرّ«  آیه، احتمال اشــتراک معنای باب تف‍�عُّ‍ل )ثلاثی مزید( با فعل )ثلاثی مجرد( مانند »تََم
به معنی »مرِِض«، اختلاف قاریان در قرائت »یطهرن« و تعارض دو قرائت و ســپس تساقط 
آن ها، عدم امکان تشخیص قرائت نازل شده بر قلب مبارک پیامبر- صلی الله علیه و آله- که 

به تعارض حجت و لا حجت منجر می‌شود.

۲-۵. نظریه دوم
ایــن نظریه معتقد به کراهت نزدیکی با زنان یا اســتحباب اجتناب از آن ها در فرض مســئله 
اســت. برخی از علمــا همچون علامه حلی آیه را به ملاحظۀ صــدر و ذیل، دال بر کراهت 
می‌دانند. شــهید ثانی نیز نتیجۀ جمع میان دو قرائت تخفیف و تشــدید را استحباب طهارت 
می‌داند. ش��یخ طوسی می‌گوید: حکم اســتمتاع از همسر در غیر از فرج، بالای ناف و زیر 
زانو اجماعاًً حلال اســت؛ اما میان ناف و زانو محل اختلاف اســت. نزد ما )شیعه( اشکال 
ندارد؛ اما اجتناب از آن بهتر است )شیخ طوسى، 1407، ج ۱، ص. 226(. ازنظر علامه حلی وطی 
بعد از انقطاع خون و پیش از غســل مکروه است وی این حکم را به مشهور هم نسبت داده 

است. دلیل علامه بر کراهت دو بخش دارد:
ســاءََ فِِی  اول: اختصاص نهی در آیه به زمان یا مکان حیض اســت. عبارت »فََاعْْتََزِِلُُوا الِنِّ
الْْمََحِِیضِِ« پس هنگام عادت ماهانه، از ]آمیزش با[ زنان کناره گیری كنید. این کناره گیری 

اختصاص به زمانی دارد که حیض موجود باشد؛ ولی بعد از انقطاع موجود نیست.
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ـىّ یََطْْهُُرْْنََ« با فرض تخفیف اســت. چراکه با قرائت تخفیف  ـَنَُّ حََت� دوم: »وََ لا تََقْْرََبُُوه�
دلالــت بر کفایــت انقطاع دم برای جواز وطی دارد )علامه حلــی، 1413، ج ۱، ص. 351 (. عدم 
جواز نزدیکی تا زمانی اســت که طهارت )به معنــای صرف قطع خون( رخ دهد و نیازی به 

انجام طهارت )به معنای( غسل نیست.
هُُّلّ« است که جواز وطی را مشروط  مََرََكُُمُُ ال

َ
تُُوهَُُنَّ مِِنْْ حََیْْثُُ أَ

ْ
رَْْهَّنََ فََأْ دلیل مخالفین »فََإِِذا تََطََ

رَْْهَّنََ« کرده است. علامه از این دلیل چنین پاسخ می‌دهد که ممکن  به کس��ب طهارت »تََطََ
اس��ت مراد »فذإا طََهََرنََ« باش��د؛ زیرا این باب به معنی ثلاثی مجرد نیز می‌آید مانند تطعمت 
الطعام و طعمته. احتمال اســتیناف یا امر به شســتن فرج نیز وجود دارد )علامه حلی، 1413، ج 
رَْْهََّطَّنََ«   ۱، ص. 35۲ (. ش��هید ثانی نیز همین اس��تدلال را می‌پسندد و حمل قرائت تضعیف »یََ
و معنــای تفََعُُّل بر تخفیف و معنای ثلاثی مجرد را به جهت ایجاد توافق میان دو قرائت بهتر 
می‌دانــد یا اینکه بــرای جلوگیری از تنافی دو قرائت، قرائت تخفیف را بر اســتحباب حمل 

می‌کند )1402، ج ۱، ص. 216(.

۳-۵. نظریه سوم
اگرچه آراء و آثار قرآنی- تفسیری امام خمینی به نسبت سایر ابعاد شخصیتی و علمی ایشان کمتر 
مورد توجه محققان قرارگرفته است، لکن به جرأت می توان مدعی شد که اوج و عمق اندیشه ها 
و دیدگاه های قرآنی- تفسیری ایشان در بسیاری از مسائل و موضوعات خطیر قرآن شناختی، از 
ظرافت، جامعیت و نیز ابتکار برخوردار است )اکبری دستک، 1394، صص. ۲۲- ۱(. امام خمینی 
از این آیۀ ش��ریفه چنین برداشت می‌کند که نزدیکی با زن از قُُبُُل بعد از پاکی و پیش از غسل 

جایز است. دلیل وی در دو قرائت تخفیف و تشدید به طور جداگانه بیان می‌شود.

 قرائت تخفیف:

الف( آیه شریفه دلالت بر این دارد که وجوب دوری از زن حائض متفرع بر اذیت او است؛ 
ســاءََ« تبیین کند. گویا خداوند  و ظهور تعبیر »وََ لا تََقْْرََبُُوهُُنََ « در این اســت که »فََاعْْتََزِِلُُوا الِنِّ
فرم�ـوده: »از زنانی که حائض هس��تند دوری کنید؛ زیرا رنج می‌کشــند و تا زمانی که رنج 

برطرف شود و پاک گردند نزدیکشان نشوید«.
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رَْْهَّنََ« از آیه شــریفه به خاطر فاء تفریع و فهم عرف، فرع بر مطلب  ب( قســمت »فََإِِذا تََطََ
فوق اســت و مطلب مستقلی نیســت؛ لذا معنای این بخش از آیه شریفه طبق یکی از معانی 
ب��اب »تفعُُّل« چنین می‌شــود: »اذا صرن طاهرات«؛ یعنی صرف قطــع خون موجب جواز 

نزدیکی است.
ج( احتمال حمل این بخش از آیه شــریفه بر غســل کردن یا وضو یا حتی شســتن فرج 
به وسیله تفریع از بین می‌رود و با ابتدای آیه شریفه منافات دارد چراکه ابتدای آیه شریفه ظاهر 

در این معناست که علت حکم منع نزدیکی خود عادت ماهانه است.
هرََ« فعل اختیاری است. شــاهد بر اختیاری بودن  اشــکال: اگر کســی بگوید که: »تّطّ
ابِِینََ وََ یُُحِِبُُّ  َوََّتَّ هَََلَّ یُُحِِــبُُّ ال ل« اســت، انتهای آیه شــریفه »إَِِنَّ ال آن علاوه بر اینکه باب »تفّعّ
رِِِهِّینََ« اســت؛ زیرا دوست داشــتن خدا تنها در افعال اختیاری معنا دارد؛ چراکه فعل  الْْمُُتََطََ
اجباری و خارج از اختیار نه موجب غضب خداوند می‌شــود و نه محبت خدا! )شــهید ثانی، 

1402، ج ۱، ص. 218(.
چنین پاس��خ داده می‌شود که: اگر مراد او این است که صیغه »تفعُُّل« در فعل اختیاری 
ظهور دارد چنین چیزی قابل قبول نیست؛ زیرا این صیغه موارد استفاده مشهور و غیر مشهور 
ماًً«؛ یعنی زن  مت المــرأة آی صارت اّیّ دارد. گاهی به معنای »صیرورت« اســت مانند »تأّیّ
ی« به معنای »انتسب الی  بیش��وهر گشت و گاهی برای انتساب به کار می‌رود مانند: »تبَدَّ
البادیة« و واضح اســت که این ها افعال اختیاری نیســتند. در این آیه شــریفه نیز با توجه به 
ل« به معنای  ابتــدای آیه که حکم منع دخول مترتب بر عادت ماهانه بود در اینجا باب »تفّعّ

»صیرورت« است.
این ادعا نیز که دوس��ت داش��تن تنها به افعال اختیاری تعلق می‌گیرد بی اساس است. در 
روایت آمده »ان الله جمیل و یحب الجمال«)مجلسى، 1410، ج ۶۲، ص. 125(. معلوم است که 
جمال ظاهری و زیبایی انســان اختیاری نیست، همچنین زیبایی اشیاء مانند گل ها، قسری و 
غیر اختیاری اس��ت، لکن خداوند آن ها را دوس��ت دارد. در موارد فراوانی حب به امور غیر 

اختیاری تعلق گرفته است )امام خمینى، 1421، ج ۱، ص. 247(.
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قرائت تشدید:

رَْْهََّطَّنََ« بنا بر تشــدید نیز دلالت بر مطلب فوق دارد؛ زیرا   ىَتَّ یََ آیه شــریفه »وََ لا تََقْْرََبُُوهَُُنَّ حََ
ر« بر غســل یا اغتسال بدون قرینه و بلکه برخلاف ابتدای آیه شریفه است؛ یعنی  حمل »تطّهّ
رَْْهََّطَّنََ« به   ابتدای آیه که وطی را به س��بب حیض و اذی منع کرده بود قرینه می‌شــود که »یََ
معنای »صِِرنََ طاهرات« اســت و معنی ثلاثی مجرد دارد؛ بنابراین طبق قرائت تضعیف، باب 

»تفعُُّل« در اینجا به معنای »صیرورت« است )امام خمینى،1421، ج ۱، ص. 247(.
رَْْهََّطَّنََ« را به معنای غســل و کســب طهارت تفسیر کرد؛ زیرا   بنا بر این نظر، نمی‌توان »یََ

هیچ قرینه‌ای بر آن دلالت ندارد و بلکه قرینۀ ابتدای آیه برخلاف آن قائم است.
امام خمینی از میان دو قرائت، وجه تخفیف را ترجیح می دهد و این اختلافات را ناشی 

از اجتهادات قراء می‌داند )امام خمینى،1421، ج ۱، ص. 250(.

۶. بررسی و نقد اقوال
۱-۶. بررسی و نقد نظریه اول

خویی قرائت تخفیف را به قراء ســبعه نسبت داده است. قراء سبعه عبارتند از: نافع بن ندیم 
مدنــی، عبدالله بن کثیر مکی، عاصم بن ابی النجود کوفی، حمزة بن حبیب زیات کوفی، 
کسائی مروزی، ابوعمرو بن علاء بصری و ابن عامر دمشقی. درحالی که که حمزه، کسایی 
رن« به تش��دید روایت کرده‌اند )عمر و مکرم، 1988، ج ۱، ص.  َهََّطَّ و عاصم به روایت ابوبکر »یََ

171؛ جزری، بی تا، ج ۲، ص. 227(.
طبرس��ی می‌گوید: این آیه شریفه را قاریان کوفه )عاصم، حمزه، کسائی( به جز حفص 
رنََ« به تش�ـدید »طاء« قرائت کرده‌انــد و دیگر قاریان به  َهََّطَّ که از راویان عاصم اس��ت، »ی

تخفیف »طاء« »یطهُُرنََ« )طبرسى، 1372، ج ۲، ص. 561(.
رنََ« مش��دد را »غسل کردن« معنی کرده‌اند؛ یعنی زنان پس از  َهََّطَّ قائلین به این نظریه »ی
انقطاع خون باید غسل نیز انجام دهند و مردان، پیش از غسل، حق نزدیک شدن به آن ها را 
ىًًذ« دلیل است بر اینکه تا زمان اذیت، نزدیکی ممنوع است 

َ
ندارند. خویی می‌گوید »هُُوََ أَ

و واضح اســت که اذیت حیض تا زمان انقطاع خون اســت و ربطی به غســل ندارد چراکه 
رَْْهَّنََ« با این  پس از قطع خون، اذیتی نیس��ت. لذا وطی جایز می‌شــود. لکن ذیل آیه »فََإِِذا تََطََ
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معنا منافات دارد؛ زیرا به معنی غســل کردن اســت )خویى، 1418، ج ۷، ص. 421(. پس صدر 
آی��ه انقطاع خون را برای جواز نزدیکی، کافی می‌داند، ولی ذیل آیه غس��ل را لازم می‌داند. 
این منافات دلالت آیه را با مشــکل مواجه کرده اســت؛ اما به نظر می رســد اصرار بر اینکه 
رنََ« مشــدد حتماًً به معنای غسل کردن باشد محل تأمل است چراکه معلوم نیست در  َهََّطَّ »ی
عصر نزول آیه، این فعل در غســل حقیقت شرعیه شــده باشد، پس منافات صدر و ذیل آیه 

قابل اثبات نیست.
خویــی تعارض میان قرائت تخفیف و تضعیف را مســتقر دانســته کــه درنتیجه موجب 
تس��اقط هردو می‌شــود. لکن ازنظر امام خمینی به اندازه کافی قرینــه متصله و مرجح برای 
ترجیح قرائت تخفیف وجود دارد. یکی از این مرجحات »هو ذأی« اســت که با قطع خون 
ای��ذت نیز مرتفع می‌گردد )امام خمینی، 1421، ج 1، ص. 248(. درنتیجه حکم اعتزال و اجتناب 
از وطی که متفرع بر اذیت بود نیز به صرف قطع خون از بین می‌رود. به نظر می رسد اجتناب 
از تکرار که موجب تنوع اس��ت مرجح دیگری اس��ت. توضیح اینکه در »وََالَا تََقْْرََبُُوهُُنَّّ حََتَّّى 
مََرََكُُمُُ اللَّّهُُ« اگر »یََطْْهُُرْْنََ« را به تشــدید بخوانیم و به 

َ
ـنَُّّ مِِنْْ حََیْْثُُ أَ تُُوه�

ْ
ـرُْْنََ فََإِِذََا تََطََهَّّرْْنََ فََأْ یََطْْه�

»غس��ل کنند« معنا کنیم، ادامۀ آیه همین مطلب را با »فََإِِذََا تََطََهَّّرْْنََ« تکرار می‌کند؛ و تکرار 
ـرُْْنََ« را به تخفیــف بخوانیم و به معنی  بــدون دلیل مخل به فصاحت اســت؛ اما اگر »یََطْْه�

»انقطاع خون« معنا کنیم، تکرار رخ نمی‌دهد.
در بررسی نظریه سوم مرجحات بیشتری مطرح می‌گردد.

2-6. بررسی و نقد نظریه دوم
ق��ول دوم حاصل جعم�� صدر و ذیل آیه را کراهتِِ نزدیكی پیش از غســل می دانســت. یا 
به عبارت دیگر، حاصل جمع دو قرائت تخفیف و تضعیف را اس��تحباب طهارت می‌دانست. 
این قول در ایجاد تعارض میان دو حکم با کلام محقق خویی هماهنگ است با این تفاوت 
که خویی تساقط را نتیجۀ کار می‌داند )خویى، 1418، ج ۷، ص. 421(؛ اما علامه حلی و شهید 
ثانی با قول به کراهت یا اس��تحباب میان جواز و منع جعم�� کرده‌اند )علامه حلی، 1413، ج ۱، 

ص. 351 ؛ شهید ثانی، 1402، ج ۱، ص. 216(.
علامه حلی وطی بعد از انقطاع و پیش از غســل را مکروه دانســته و آن را به مشهور هم 
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ساءََ فِِی الْْمََحِِیضِِ«  نسبت داده اســت. دلیل وی اختصاص امر به اعتزال در آیه »فََاعْْتََزِِلُُوا الِنِّ
به زمان یا مکان حیض اســت آن هم در زمانی که حیض موجود باشــد، ولی بعد از انقطاع 
ىّتّ یََطْْهُُرْْنََ« با فــرض قرائت تخفیف دلالت بر  موجود نیســت. همچنیــن »وََ لا تََقْْرََبُُوهَُُنَّ حََ

کفایت انقطاع دم برای جواز وطی دارد )علامه حلی، 1413، ج ۱، ص. 351 (.
واضح است که استدلال علامه فقط جواز وطی پیش از غسل را ثابت می‌کند و دلالتی 

بر کراهت ندارد. بله او می‌تواند به کمک روایات کراهت را نیز اثبات کند.
رَْْهََّطَّنََ« و معنای تفََعُُّل بــر تخفیف و معنای ثلاثی   شــهید ثانی حمل قرائــت تضعیف »یََ
مجرد را به جهت ایجاد توافق میان دو قرائت بهتر دانســت همچنین برای جلوگیری از تنافی 
دو قرائت، قرائت تضعیف و امر به کسب طهارت را بر استحباب حمل کرد )شهید ثانی، 1402، 
ج ۱، ص. 216(. مخفی نیست که چنین جمعی اگرچه در روایات جاری می‌شود اما در قرآن 
قابل قبول نیســت، چون در روایات احتمال صدور هردو روایت متعارض وجود دارد؛ اما در 
قرآن مســلماًً یکی از دو قرائت صحیح نیست. لکن این بیان موافق مبنای او در تواتر قرائات 

عشر است )شهید ثانی، 1421، ج ۱، ص. 628(.
در تواتر یا عدم تواتر قرائت ها اختلاف مفصلی وجود دارد. بحث از حجیت قرائات خود 
مجال مستقلی می‌طلبد اما اجمالًاً باید دانست که: اگرچه رسول الله در هنگام دریافت قرآن 
ه فارغ شده و در عالم علوی  از جلباب بشــریت خارج می شد و از اشــتغال به تدبیرات ملکّیّ
ـکش نازل کند )طالب  حــضور می یافت تا جبرئیل در آن عاــلم علوی، قرآن را بر قلب مبارـ
تاش، ۱۳۹۴، صص. ۱۶۸- ۹۲(؛  آنگاه به اصحاب تعلیم دهند تا به نســل های بعد برســد، لکن 
اثبات تواتر قرائات بسیار مشکل است چراکه تواتر عبارت است از نقل های پی درپی و یقین 
آوری کــه ناقلان آن در کثرت به حدى رســند که احتمال تبانى بر کذب یا خطای ایشــان 
منتفى باش��د. بس��یاری از صاحب‌نظران همچون امام خمینی با تواتر جمیع قرائات مخالفند 
)امام خمینى، 1421، ج ۱، ص. 249؛ فیض كاشانى، 1415، ج ۱، ص. ۶۱؛ بحرانى، 1405، ج ۸، ص. ‌97؛ 
انصــارى، 1415، ج ۳، ص. 401 (. خوی��ی در البیان می‌گوید: عدم تواتر قرائات در میان شــیعه 
معروف اســت. این قرائات یا اجتهاد قاری بوده یا منقول به خبر واحد هســتند. این قول را 
گروهی از محققین اهل س��نت نیز پذیرفته‌اند و حتی بعید نیســت که این رأی میان آنان نیز 
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مشهور باشد. قول صحیح ازنظر خویی همین است1 )خویى، 1430، ص. ۱۲۳(. فیض کاشانی 
هم در تفسیر خود آورده: قول حق این است که آنچه از قرآن متواتر است همان قدر مشترک 
همه‌ی قرائات است نه خصوص آن ها به صورت تک تک2 )فیض كاشانى، 1415، ج ۱، ص. ۶۳(.

بنابراین با توجه به انتفای تواتر قرائات باید گفت: نظر شــهید ثانی که اســتحباب غسل 
بود، قابل خدشه است؛ مگر اینکه بخواهد پای اخبار را به میان بکشد.

۳-۶. بررسی و نقد نظریه سوم
نظریه ســوم به فهم عرفی آیه نزدیک اســت و با قرائن داخلی و ســیاق کلام کاملًاً متناسب 
اســت. ابتدای آیه موضوع حرمت وطی را »ذأی« قرار داده که اعتزال متفرع بر آن اســت. 
اگر صرف انقطاع خون مجوز وطی نباش��د و غسل را واجب بدانیم دو محذور لازم می‌آید: 
اولًاً، باید علت و موضوع حکم »حدث حیض« )ناپاکی باطنی که مانع نماز اســت( باشــد 
نــه خود حیض )به معنــی خروج خون(. ثانیاًً: باید »ىذأ« که در آیه مذکور اســت معنایی 
تعبدی پیدا کند که فقط با غس��ل از بین می‌رود؛ و نباید بر اذیت شــدن زنان از جاری شدن 

خون حمل شود.
ىًًذ 

َ
 لکن هر دو بیان برخلاف فهم عرفی و ظهور آیه »وََ یََسْْئََلُُونََكََ عََنِِ الْْمََحِِیضِِ‏ قُُلْْ هُُوََ أَ

مََرََكُُمُُ 
َ
تُُوهَُُنَّ مِِنْْ حََیْْثُُ أَ

ْ
رَْْهَّنََ فََأْ ىَتَّ یََطْْهُُرْْنََ فََإِِذا تََطََ ســاءََ فِِی الْْمََحِِیضِِ‏ وََ لا تََقْْرََبُُوهَُُنَّ حََ فََاعْْتََزِِلُُوا الِنِّ

رِِِهِّینََ« )بقره: 222( است. ابِِینََ وََ یُُحِِبُُّ الْْمُُتََطََ َوََّتَّ هَََلَّ یُُحِِبُُّ ال هَُُلَّ إَِِنَّ ال ال
 »... تُُوهَُُنَّ

ْ
رَْْهَّنََ فََأْ ـّر« باب تفعُُّل نیز اگرچه ظهور در فعل اختیــاری دارد و »فََإِِذا تََطََ »تطه�

یعنی هنگامی که فعل اختیاری غســل را انجام دادند به زنان نزدیک نشوید...، اما رفع ید از 
آن و تمســک به ظهور صدر آیه که »ىذأ« را علت و موضوع حرمت وطی شــمرده بهتر و 
آس��ان‌تر اســت یعنی حکم حرمت نزدیکی به خاطر اذیت خون است و طبعاًً با انقطاع خون 

1. »و المعــروف عند الشــیعه انها غیر متواترة بل القرائات بین ما هو اجتهــاد من القارى و بین ما هو منقول بخبر 
الواحد و اختار هذا القول جماعة من المحققین من علماء اهل السنة و غیر بعید ان یکون هذا هو المشهور بینهم 

و هذا القول هو الحصیح«.
 دون خوصص آحادها إذ 

ً
2. »و الحق: أن المتواتر من القرآن الیوم لیس إلا القدر المشــترک بین القراءات جمیاًع

المقطوع به لیس إلا ذاک فان المتواتر لا یشتبه بغیره«.
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اذیت هم از بین می‌رود. همچنین نمی‌توان از ظهور ســیاقی آیه که »طهر« و پاک شــدن را 
ر« و غسل کردن را، دست برداشت. مقابل »حیض« قرار داده نه »تطّهّ

نتیجه گیری
این پژوهش در پی پاســخ به این ســؤال بود کــه دیدگاه ادبی امام خمینــی پیرامون آیه ۲۲۲ 
سوره مبارکۀ بقره چیست. در مسیر پژوهش آراء دیگر فقیهان نیز طرح و نقد گردید. اگرچه 
اختلاف قرائت موجود در آیه 222 سوره مبارکه بقره موجب تردید ادیبان و فقیهان در دلالت 
آیه گردیده اســت، اما قرائن موجود در آیه، راهگشــای فهم آن هستند. »اذی« بودن خون 
حیــض )نه حدث(، تقیید »اعتزال« به ظرف »فی المحیــض«، تعبیر به »یََطهُُرنََ« مخفف، 
همگی قرائن داخلی آیه هســتند. بر اســاس شــواهد و ســیاق، این آیه بر جواز وطی پس از 

انقطاع دم و پیش از غسل دلالت دارد.
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Introduction
One of the most important issues in political science and political sociology is the issue of 
efficiency, which is closely linked to the stability of the political system. Efficiency leads 
to satisfaction, and satisfaction leads to political stability. On the other hand, increasing 
satisfaction leads to increasing political stability. Political thinkers and sociologists 
consider increasing efficiency to be the most important function of the political system, and 
they consider protest actions as a sign of weakening the efficiency of the political system 
in the field of political stability. The Islamic Republic of Iran has faced many challenges 
during its more than four decades of existence, from invasions of the country’s territory 
to sanctions and economic problems, but in the 1990s, we are faced with the emergence 
of a type of political instability that was relatively different from before. However, every 
political system is trying to avoid harm and challenges and increase its sustainability by 
performing its specific tasks properly and by increasing efficiency and gaining public 
satisfaction in line with its goals. Examining the efficiency of the system in achieving 
political stability is important because internal dissatisfaction and conflicts and conflicts 
such as riots, demonstrations, strikes, deaths due to political violence, etc. endanger the 
continuity and survival of the system and make the exercise of governance very difficult 
and costly. Given the importance of this issue, the present article examines the efficiency 
and political stability of the system. Efficiency in this article refers to a set of government 
capabilities in various areas, including the economy, health, education, administrative 
system and bureaucracy, transportation and infrastructure, public services, transparency 
and rule of law. From the perspective of this article, increasing these capabilities ultimately 
leads to increasing public satisfaction as the main element of the durability and stability of 
the political system. This study attempts to examine the ability of the Islamic Republic of 
Iran to achieve political stability as one of its most important goals by using the mediator 
variable of satisfaction. In order to assess the achievement of political stability, the 1990s 
are examined due to the differences in protests (repetition in short periods of time, the 
presence of weak segments of society in protests, and greater economic demands). This 
study answers the question of what relationship political stability and instability have 
with its efficiency and satisfaction in the 1990s. It proposes the hypothesis that despite 
relative satisfaction during the 1990s, in the late 1990s, with the decline in the efficiency 
of the system, especially in the economic sphere, public satisfaction with government 
performance decreased, leading to the emergence of intermittent instability in the late 
1990s.
The present study, by linking the concepts of efficiency, satisfaction, and political stability, 
first examines the level of people’s satisfaction as a measure of efficiency in the 1990s 
by examining political and economic participation indicators, and then evaluates political 
stability in the 1990s by establishing a relationship between efficiency, satisfaction, and 
public acceptance based on the theoretical framework governing the research. Of course, it 
should be noted that social phenomena are multifaceted and this study only addresses some 
of them, especially in the field of economics.
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Research Background
In recent years, various books and articles have been written about political efficiency and 
stability. Among the books that can be mentioned is the book Political Competition and 
Political Stability in the Islamic Republic of Iran by Gholamreza Khajeh Sarvi (2003). In 
this book, the author examines the two components of political competition and political 
stability to measure the impact of political stability on political competition in the Islamic 
Republic, while the present article examines the two components of political efficiency 
and stability. The book Political Stability in the Islamic Republic of Iran by Mirghasem 
Bani Hashemi (2016) In this book, the author evaluates the impact of electoral components 
on political stability indicators in the Islamic Republic of Iran, but in this study, the 
effectiveness of the political system of the Islamic Republic in achieving political stability 
is evaluated. There are also articles such as “Legitimacy, Political Stability and Security 
in Iran: Time Efficiency 1968-92” written by Mohammad Taghi Pourian and Mojtaba 
Darfashan, “A Critical Introduction to the Concept and Indicators of Political Instability” 
written by Abolfazl Delavari, “Efficiency in the System of the Islamic Republic of Iran” 
written by Bahram Akhavan Kazemi, “Efficiency of the System of the Islamic Republic 
of Iran, Indicators and Mechanisms from the Perspective of Imam Khomeini” written 
by Farajollah Ghasemi, “Stability and Balance in the Islamic Republic of Iran” written 
by Mohammad Shafieifar, which in total each of these articles separately examines the 
two issues of efficiency and political stability in Iran. This is while the present study has 
evaluated the issue of the efficiency of the Islamic Republic of Iran system in relation to 
political stability in the 1990s.

Theoretical Framework
Since the central issue in the present study is the assessment of political stability in the 
Islamic Republic, it is undoubtedly necessary to have a benchmark approach to political 
stability in order to make a correct assessment of this issue. For this purpose, in the first 
step, it is necessary to become familiar with the existing approaches in the field of political 
stability and in the next step, to choose a benchmark approach. Among the existing 
approaches in the field of political stability, Saunders, in explaining it, mentioned four 
approaches in this regard, which are:
a) The stability and instability approach: The most important theorist of this approach 
is Lipsett. In his opinion, a political system that is continuous is considered stable. The 
criterion in this approach is the continuity and stability of the political system. On this 
basis, political systems are either democratic, stable and unstable, or non-democratic, 
stable and unstable. Like Lipsett, Fieldo Castells believes that a political system that 
can maintain its institutional structure over time is a stable system. In this approach, 
the principle is continuity, whether the government is democratic or non-democratic. 
According to Saunders, this definition is incapable of identifying short-term instability in 
the face of the system.
b) The empirical or frequency approach: According to empiricists, the degree of instability is 
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measured by the frequency of destabilizing events. The more destabilizing events such as riots, 
coups, guerrilla wars, changes of government, etc. occur, the more unstable that government is. 
In political science, stability means the continuity of the system and the absence of recurrence 
of destabilizing events. (Ibid., p. 107) In the frequency approach, the continuity of the system 
is emphasized less and stability is considered the absence of destabilizing events. According to 
Saunders, in this approach, destabilizing behaviors and events are categorized into an irregular 
model.
c) The journalistic or journalistic approach: This approach has two advantages: first, it 
refers to instability in the short term of a few weeks, a few months and based on weaker 
evidence, and second, it is uncertainty in political trends and the expectation of future 
developments. In other words, according to Saunders, due to the two advantages that 
this approach has over the previous two approaches, namely, unlike the previous two 
approaches that emphasized long-term periods, it emphasizes short-term situations, and 
also because the journalistic approach considers uncertainty in instability; in a way, it 
considers the expectation of change and transformation in the near future and uncertainty 
in the course of political events as a type of instability.
d) Operational approach: According to Saunders, instability is a continuous and relative 
phenomenon that must be considered in several characteristics; first, stability or instability 
is a relative situation, second, in its examination, short-term time units, such as two or 
three months, should be considered, meaning that when we can say that instability has 
occurred in a country, different instabilities have occurred at different points in time, and 
the third point is the acceptance of uncertainty and unpredictability in this issue. It can be 
said that the most important feature of instability according to Sanders is his attention to 
different forms of instability according to their nature, which has caused changes in the 
norms governing the political system.
Among the four approaches proposed, the one that is in line with our chosen definition of 
political stability on the one hand and in relation to the concept of the effectiveness of the 
political system as attracting the general satisfaction of the people on the other hand is the 
empirical and abundance approach. This is while the evaluation of the developments that 
occurred in the Islamic Republic in the nineties is compatible with this approach due to 
its abundance and contributes significantly to the evaluation of political stability. On the 
other hand, other approaches such as reliability due to its lack of application in the Iranian 
political system and the journalistic approach due to considering short time intervals and 
also the operational approach due to considering political instability as a change in the 
norms governing the political system are not appropriate criteria for measuring political 
instability in Iran in the nineties.
Another important criterion in the field of political stability is the recognition of the 
challenges that destabilize the political system. Therefore, David Saunders divides 
the challenges of political instability into four categories: peaceful, violent, change 
of government (executive officials), and regime change (power structure). With this 
explanation of the indicators of political instability, in a general summary, any protest by 
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citizens of a political system, whether peaceful or violent, whether for reform or regime 
change purposes, can be considered examples of political instability. A criterion that has 
been taken into account in the present study in evaluating the developments of the 1990s.

Conclusion
This study, by linking the two concepts of efficiency and political stability based on the 
approach of attracting people’s satisfaction in the field of political system efficiency, 
examines the connection between it and the issue of political stability based on David 
Saunders’ theory. The results of the evaluations show that despite relative satisfaction 
during the nineties, in the late nineties, due to increased sanctions, increased inflation 
rate, recession rate, unemployment rate, misery index, and decreased GDP rate, people 
faced livelihood problems, which led to their dissatisfaction with the current situation 
and the government’s performance. This dissatisfaction in the nineties, which arose from 
the second term of Mahmoud Ahmadinejad’s government and increased in 1990-91, 
was overcome by selling oil and paying cash subsidies and promising promises from the 
government.
In the first term of Hassan Rouhani’s presidency, with the signing of the JCPOA and the 
lifting of sanctions, economic indicators improved, and relative satisfaction was established 
with a decrease in inflation rate and recession. This was while, with the Republicans 
coming to power in the US elections and the country’s withdrawal from the JCPOA and 
the intensification of sanctions, economic indicators began to decline and led to public 
dissatisfaction, so that this dissatisfaction was expressed in the form of low participation in 
the parliamentary and presidential elections and the holding of protest rallies in November 
2019. We also witnessed protest rallies in January 2017 in line with the political instability 
in the 1990s. When the consequences of the sanctions had not been revealed and the 
economic situation was not as difficult as in previous years, dissatisfaction gradually 
increased and manifested itself in the form of protest rallies, which spread to various cities 
in the country and led to violent actions. According to David Saunders’ theory and in line 
with the dissatisfaction of the people as a measure of efficiency, it jeopardized the political 
stability of the country at the end of the decade. Factors such as political institutionalization, 
political trust, and economic development will increase political efficiency and stability.
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یکــی از اهداف مهم و بنیادین هر نظام سیاســی افزایش کارآمدی اســت. 
کارآمدی از عوامل ایجاد رضایت مندی عمومی به شمار می‌رود و از این طریق 
در افزایش ثبات سیاسی تأثیر می گذارد از سوی دیگر ثبات سیاسی نیز موجب 
بیشینه کردن کارآمدی است. اندیشمندان و جامعه شناسان سیاسی مهم ترین 
کارکرد نظام سیاســی را افزایش کارآمدی می‌دانند و کنش های اعتراضی را 
نشانه تضعیف کارآمدی نظام سیاسی در عرصه ثبات سیاسی تلقی می نمایند. 
از این منظر می توان کارآمدی را مانعی برای رشد تنش ها و چالش های سیاسی 
به شــمار آورد. مسئله اصلی پژوهش حاضر بررسی کارآمدی دولت و ارتباط 
آن با ثبات سیاســی در دهه نود شمسی است و در این راستا سؤال اصلی این 
پژوهش می تواند بدین صورت طرح شود که ثبات و بی ثباتی سیاسی چه نسبتی 
با کارآمــدی و رضایت مندی عمومی در دوره موردبحــث برقرار می کنند. 
یافته های پژوهش حاکی از آن است که با وجود رضایت مندی نسبی در طول 
دهه نود، در اواخــر دهه نود با کاهش میزان کارآمدی دولت به خصوص در 
عرصه اقتصادی، رضایت مندی عمومی از عملکرد دولت کاهش یافته است و 

این مسئله در بروز بی ثباتی های مقطعی در اواخر دهه نود نقش داشته است.
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مقدمه
یکــی از مهم تریــن موضوعات مطرح در علوم سیاســی و جامعه شناســی سیاســی موضوع 
کارآمدی اس��ت که پیوند وثیقی با ثبات نظام سیاسی دارد. کارآمدی موجب رضایت‌مندی 
و رضایت‌مندی موجب ثبات سیاسی می‌شود از سوی دیگر افزایش رضایت مندی به افزایش 
ثبات سیاس��ی منجر می‌شود. اندیشمندان و جامعه شناسان سیاســی مهم ترین کارکرد نظام 
سیاسی را افزایش کارآمدی می‌دانند و کنش های اعتراضی را نشانه تضعیف کارآمدی نظام 
سیاســی در عرصه ثبات سیاســی تلقی می نمایند. جمهوری اسلامی ایران در طول بیش از 
چهار دهه از عمر خود با چالش‌های زیادی مواجه بوده اســت از تعرض به خاک کشــور تا 
تحریم‌ها و مشکلات اقتصادی؛ اما در دهه نود شمسی با ظهور نوعی از بی ثباتی های سیاسی 
روبرو هســتیم که نســبتاًً متفاوت از قبل بودند. به هرحال، هر نظام سیاسی در تلاش است از 
آس��یب‌ها و چالش‌ها پرهیز کند و با انجام درســت کارویژه های خود و با افزایش کارآمدی 
و کســب رضایت مندی عمومی در راســتای اهداف خود بر تداوم خویش بیفزاید. بررسی 
کارآمدی نظام در تحقق ثبات سیاسی ازآن جهت اهمیت دارد که نارضایتی‌ها و کشمکش‌ها 
و تعارضات داخلی مثل شورش‌ها، تظاهرات، اعتصابات، مرگ براثر خشونت سیاسی و غیره 
موجب می شود که تداوم و بقای نظام دچار مخاطره شود و اعمال حاکمیت را بسیار سخت 

و پرهزینه نماید.
با توجه به اهمیت این مســئله، مقاله حاضر به بررســی کارآمدی و ثبات سیاســی نظام 
می پردازد. کارآمدی در این مقاله به معنای مجموعه ای از توانمندی های دولت در عرصه های 
مختلــف ازجملــه اقتصاد، بهداشــت، آموزش، نظــام اداری و بوروکراســی، حمل ونقل و 
زیرس��اخت ها، خدمات عمومی، ش��فافیت و قانونمندی اطلاق میش��ود از منظر این مقاله 
افزایش ایــن توانمندی ها درنهایت بــه افزایش رضایت عمومی به عنــوان عنصر اصلی دوام 
و ثبات نظام سیاســی، منجر می شــود. این پژوهش تلاش دارد با اســتفاده از متغیر واســطۀ 
رضایت‌منــدی، توانایــی نظام جمهوری اسلامی را در تحقق ثبات سیاســی به عنوان یکی از 
مهم تریــن اهداف خود موردبررســی قرار دهد. در راســتای ارزیابی تحقق ثبات سیاســی، 
دهــه نود به علت تفــاوت اعتراضات )تکرار در بازه های زمانی کوتاه مدت، حضور اقشــار 
ضعیف جامعه در اعتراضات و درخواس��ت های بیشتر اقتصادی( موردبررسی قرار می‌گیرد. 
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این پژوهش در پاســخ به این ســؤال که ثبات و بی ثباتی سیاســی چه نســبتی با کارآمدی و 
رضایت‌من��دی آن در ده��ه نود برقرار می کند. ای��ن فرضیه را مط��رح می‌نماید که با وجود 
رضایتمندی نســبی در طول دهه نــود، در اواخر دهه نود با کاهش میــزان کارآمدی نظام، 
بخصوص در عرصه اقتصادی رضایت مندی عمومی از عملکرد دولت کاهش یافته و به بروز 

بی ثباتی های مقطعی در اواخر دهه نود منجر شده است.
پژوهش حاضر با پیوند میان مفاهیم کارآمدی، رضایت‌مندی و ثبات سیاسی، در ابتدا با 
بررسی شاخص‌های مشارکت سیاسی و اقتصادی میزان رضایت مندی مردم را به عنوان معیار 
کارآمدی در دهه نود بررسی کرده و در ادامه با برقراری رابطه میان کارآمدی، رضایت‌مندی 
و مقبولیــت مردمی مبتنی بر چارچوب نظری حاکم بر پژوهش به ارزیابی ثبات سیاســی در 
دهه نود پرداخته اســت. البته باید توجه داشت که پدیده های اجتماعی چندوجهی هستند و 

در این پژوهش تنها به برخی از آن ها، به ویژه در حوزه اقتصاد پرداخته شده است.

1. پیشینه تحقیق
در ســال های اخیر کتاب ها و مقالات متنوعی در مورد کارآمدی و ثبات سیاسی نوشته شده 
است. ازجمله کتاب هایی که می‌توان به آن اشاره کرد کتاب رقابت سیاسی و ثبات سیاسی 
در جمهوری اسلامی ایران نویســنده غلامرضا خواجه ســروی )1382( است. در این کتاب 
نویســنده دو مؤلفه رقابت سیاسی و ثبات سیاســی را مورد بررسی قرار می دهد تا تأثیر ثبات 
سیاســی را بر رقابت سیاســی در جمهوری اسلامی بســنجد، این در حالی اســت که مقاله 
حاضر دو مؤلفه کارآمدی و ثبات سیاســی را مورد‌ بررسی قرار می دهد. کتاب ثبات سیاسی 
در جمهوری اسلامی ایران نویســنده میر قاسم بنی هاشمی )1395( در این کتاب نویسنده به 
ارزیابی تأثیر مؤلفه های انتخاباتی بر ش��اخص‌های ثبات سیاسی در جمهوری اسلامی ایران 
می پــردازد؛ اما در این پژوهش کارآمدی نظام سیاســی جمهوری اسلامــی در تحقق ثبات 
سیاس��ی ارزیابی می‌شــود. همچنین مقالاتی چون »مشــروعیت، ثبات سیاسی و امنیت در 
ایران: بازه زمانی 68-92« نوشــته محمدتقی پوریان و مجتبی درفشــان، »درآمدی انتقادی 
بر مفهوم و ش��اخص  های بی‌ثباتی سیاسی« نوشــته ابوالفضل دلاوری، »کارآمدی در نظام 
جمهوری اسلامی ایران« نوشــته بهرام اخوان کاظمــی، »کارآمدی نظام جمهوری اسلامی 
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ایران، ش��اخصه‌ها و مکانیسم‌ها از منظر امام خمینی« نوشته فرج الله قاسمی، »ثبات و تعادل 
در جمهوری اسلامی ایران« نوشته محمد شفیعی فر نیز پیرامون موضوع موردپژوهش وجود 
دارد که درمجموع هریک از این مقالات به طور جداگانه به بررسی دو موضوع کارآمدی و 
ثبات سیاســی در ایران پرداخته اند. این در حالی است که پژوهش حاضر موضوع کارآمدی 
نظام جمهوری اسلامی ایران را در رابطه با ثبات سیاسی در دهۀ نود، مورد ارزیابی قرار داده 

است.

2. بررسی مفاهیم و چارچوب نظری
1-2. مفهوم کارآمدی

در فرهنــگ علوم سیاســی کارآمــدی1 در لغت به »اثربخشــی، نفوذ، کفایــت، مقبولیت، 
رضایــت« معنا می شــود و در اصطلاح به معنــای »قابلیت و توانایی رســیدن به هدف های 
تعیین شــده و مشخص« اســت )آقابخشــی، ۱۳۷9، ص.۴۴۶(. کارآمدی ازنظر سیمور لیپست 
زمانی رخ می دهد که سیســتم در تحقق عینی کارکردهای خود موفق باشــد. به وجهی که 
اکثریت گروه های قدرتمند درون نظام و مردم آن را درک و بیان کنند )لیپســت، 1374، ص. 
226(. عبدالحمید ابوالحمد معتقد اســت نظام سیاسی زمانی کارآیی دارد که توانایی لازم را 
برای انجام کار ویژه ها و وظایفی که اکثریت مردم توقع دارند داشــته باشد )ابوالحمد، 1368، 
ص. 247(. درنهایــت کارآمدی دولت به معنای آن اســت که کارکردهــا و خدمات دولت 
معطوف به تحقق خواســته های شهروندان در حوزه های مختلف بوده و قادر به پاسخگویی 
به آن ها باشند)Sá�nchez & Ballesteros, 2013(. بانک جهانی در برآورد کارآمدی دولت ها از 
شــاخص هایی استفاده می کند که به افزایش توانمندی دولت در خدمات رفاهی، بهداشت، 
زیرساخت ها، آموزش و حمل ونقل و توانمندی نظام اداری و شفافیت و سلامت اشاره دارند 

)https://www.theglobaleconomy.com(
در مبحــث کارآمدی ســه نکته حائز اهمیت اســت، اول اینکه کارآمــدی یا کارآمدی 
ضعیف، بش��خی از نظام مورد بررســی به معنای کارآمدی یا کارآمدی ضعیف همۀ آن نظام 

1.effectiveness

https://www.theglobaleconomy.com
https://www.theglobaleconomy.com
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نیست. دوم اینکه کارآمدی نسبی است بدین معنا که هر پدیده ای امکانات، اهداف و موانع 
خاص خود را دارد. ســوم اینکه اهداف، امکانــات و موانع پیش روی یک نظام در مراحل 
مختلــف جایگزینی، اســتقرار و تثبیت نظام متفاوت اســت و کارآمــدی در هر مرحله باید 

به صورت مجزا بررسی شود. )فتحعلی، 1383، ص. 103(.
تعریــف مختــار نگارنــده در ایــن پژوهــش از کارآمدی عبــارت اســت از: افزایش 
توانمندی های نظام سیاســی در حوزه های مختلف ازجمله رشــد اقتصادی، رفاه بخشــی، 
زیرســاخت ها، شفافیت و سلامت، آموزش و بهداشــت به نحوی که به رضایتمندی عمومی 
جامعه به عنوان عنصر اصلی حیات و بقای نظام سیاســی منجر شــود. بر اساس این معیار از 
کارآمدی، هرچقدر نظام جمهوری اسلامی بتواند بیشــتر رضایت مردم و شــهروندان خود 
را کســب کند، کارآمدتر اســت. در این مقاله با توجه به برجسته بودن مشکلات اقتصادی 
در ایران شــاخص های کارآمــدی اغلب در این حوزه مدنظــر قرارگرفته اند و از پرداختن به 

شاخصه ای دیگر خودداری شده است.

2-2. ثبات سیاسی
در فرهنگ علوم سیاسی ثبات سیاسی1 به معنای محفوظ بودن یک نظام از تهدید براندازی 

داخلی از طریق شورش یا انقلاب است )آقابخشی، 1379، ص. 425(.
 ازنظر ساندرز ثبات به معنی عدم وقوع حوادث یا اقدامات بی ثبات کننده چون شورش، 
تظاهرات، کودتا، مرگ در اثر خشــونت داخلی و غیره اســت و بی ثباتی، یعنی عدم تداوم 
نظام و تکرار حوادث بی ثبات کننده. او در تعریف بی ثباتی معتقد اســت معیاری که بتوان 
به وســیلۀ آن یک نظام سیاســی را در هر مقطع از زمان بی ثبات خواند، معیاری اســت که با 
وقوع یا عدم وقوع تغییرها و چالش‌ها در هر حکومتی، رژیم یا جامعه ای نسبت مستقیم دارد؛ 
یعنی آن که تا چه حد این تغییرها و چالش‌ها، الگوی معمولی یک سیستم خاص حکومتی، 
رژیم یا جامعه‌ای را تغییر داده‌اند و تا چه میزان باعث ایجاد چالش در آن‌ها ش��ده‌اند. مسلم 
است که این الگو، خود با گذش��ت زمان دستخوش تغییر می‌شود )ساندرز، 1380، ص. 74(. 

1. Political stability
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در فرهنگ علوم سیاسی ثبات سیاسی همیشه چیز خوبی نیست. مثلًاً کشوری ممکن است 
در بی‌نظمی، تنبلی، ظلم، بی رحمی و فس��اد باثبات باشد. از این جنبه، باثبات ترین رژیم‌ها 
را دولت‌های مرده و بیس��روصدای اقتدارطلب تشکیل ‌می‌دهند. درحالی‌که در کشورهای 

دموکراتیک همواره تغییر وجود دارد )آقا بخشی، 1379، ص. 452(.
دانیل لرنر در تعریف ثبات سیاسی بر توسعه سیاسی و به طورکلی بر نقش ارتباطات و به 
دنبال آن انقلاب ارتباطات در نوسازی در کشورهای جهان سوم به ویژه کشورهای خاورمیانه 
کید داش��ته اس��ت. لرنر ثبات سیاس��ی را وضعیتی می‌داند که تعادل نسبی بین سه طیف  تأ
نخبگان فرهنگی، اقتصادی و سیاسی در زمینه‌های مختلف برقرار باشد. از دیدگاه او هرگاه 

.)Lerner, 1964, p.46( این تعادل به هم بخورد بی‌ثباتی سیاسی در جامعه ایجاد می‌شود
ب��ا در نظر گرفتن تعاریف مختلف از ثبات سیاس��ی در یک جمعبن��دی کلی می‌توان 
ثبات سیاســی را شــرایطی دانســت که تعادل در یک نظام سیاســی با تناســب بین نیازها و 
امکانات شکل‌گرفته باشد و نظام یا اقدامات بی ثبات کننده چون شورش، تظاهرات، کودتا 

در فواصل زمانی کوتاه مواجه نشود.

3. چارچوب نظری
ازآنجاکــه موضوع محوری در پژوهش حاضر ارزیابی ثبات سیاســی در جمهوری اسلامی 
اس��ت، بی‌تردید برای انجام یک ارزیابی صحیح از این موضوع داشــتن یک رویکرد معیار 
از ثبات سیاس��ی امری ضروری به نظر می‌آید. به همین منظور در گام نخســت آشــنایی با 
رویکردهــای موجود در عرصه ثبات سیاســی و در گام بعد انتخاب رویکرد معیار ضروری 
اســت. در میان رویکردهای موجود در عرصه ثبات سیاسی، ســاندرز در تبیین آن به چهار 

رویکرد دراین باره اشاره کرده که عبارتند از:
الف( رویکرد پایایی و عدم پایایی: مهم ترین نظریه پرداز این رویکرد لیپست است ازنظر 
او نظام سیاس��ی که استمرار داشته باش��د باثبات تلقی می‌شود. معیار در این رویکرد، تداوم 
و پایایی نظام سیاس��ی اس��ت بر این مبنا نظام‌های سیاس��ی، دموکراتیک باثبات و بی‌ثبات یا 
غیر دمکراتیک باثبات و بی‌ثبات هســتند. فیلدو کاستلز هم مانند لیپست معتقد است نظام 
سیاسی ای که بتواند ساختار نهادی خود را در طول زمان حفظ کند نظامی پایدار است. در 
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این رویکرد اصل، تداوم است چه حکومت دموکراتیک باشد و چه غیر دموکراتیک. به نظر 
ساندرز این تعریف از شناس��ایی بی‌ثباتی‌های کوتاه مدت در برابر نظام ناتوان است )ساندرز، 

1380، ص. 105(.
ب( رویکرد تجربی یا فراوانی: ازنظر تجربه‌گراها، میزان بی‌ثباتی با میزان تکرار حوادث 
بی ثبات کننده سنجیده می‌شود. هرچه قدر حوادث بی ثبات کننده مثل شورش‌ها، کودتاها، 
جنگ‌های چریکی، تغیر حکومت ها و غیره بیشــتر رخ دهد، یعنی آن حکومت بی ثبات تر 
است. در علوم سیاسی ثبات یعنی تداوم نظام و عدم تکرار حوادث بی ثبات کننده )ساندرز، 
کید شــده اســت و ثبات را عدم  1380، ص. 107(. در رویکرد فراوانی بر تداوم نظام، کمتر تأ
وق��وع حوادث بی‌ثب��ات کننده می‌داند. ازنظر ســاندرز در این رویکــرد رفتارها و حوادث 

بی‌ثبات کننده به مدلی نامنظم دسته‌بندی می‌شوند.
ج( رویکرد ژورنالیستی یا روزنامه‌نگارانه: این رویکرد دو مزیت دارد اول آنکه کوتاه مدت 
چندهفته ای، چندماهه اس��ت و بر اساس شواهد ضعیف‌تری به بی ثباتی اشاره می‌کند و دوم 
عــدم اطمینان در جریانات سیاســی و انتظار تحول آینده اســت )ســاندرز، 1380، ص. 108(. 
به عبارت دیگر، ازنظر ســاندرز به دلیل دو مزیتی که این رویکرد نســبت به دو رویکرد قبلی 
کید داشــتند، بر  دارد؛ یعنی برعکس دو رویکرد قبل که بر دوره‌های زمانی طولانی مدت تأ
کید دارد و همچنین اینکه رویکرد روزنامه‌نگارانه عدم قطعیت را  وضعیت های کوتاه مدت تأ
ه��م در بی‌ثباتی در نظ��ر می‌گیرد؛ به گونه ای انتظار تحول و تغییر در آیندۀ نزدیک و مطمئن 

نبودن در جریان وقایع سیاسی را نوعی بی ثباتی محسوب می‌کند.
د( رویکرد عملیاتی: ازنظر ســاندرز بی ثباتی یک پدیدۀ مستمر و نسبی است که باید به 
چند ویژگی توجه داشــت؛ اول اینکه ثبات یا بی ثباتی وضعیتی نســبی اســت، دوم اینکه در 
بررس��ی آن باید واحد‌های زمانی کوتاه مدت مثلًاً دو یا ســه ماه را در نظر گرفت یعنی اینکه 
زمانی می‌توان گفت در یک کش��ور بی‌ثباتی رخ داده اســت کــه در مقاطع زمانی مختلف 
بی‌ثباتی‌های مختلف روی‌داده باشــد و نکته سوم، پذیرش عدم قطعیت و پیش بینی ناپذیری 
در این مس��ئله اس��ت. می‌توان گفت مهم ترین ویژگــی بی ثباتی ازنظر ســاندرز توجه او به 
ش��کل‌های مختلف بی‌ثباتی با توجه به ماهیت آنان است که موجب تغییر هنجارهای حاکم 

بر نظام سیاسی شده است )ساندرز، 1380، ص. 110(.
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در میان چهار رویکرد مطرح شده، رویکرد تجربی و فراوانی در راستای تعریف منتخب 
ما از ثبات سیاســی و مفهوم کارآمدی نظام سیاســی به عنوان جلــب رضایت عمومی مردم 
اســت. این در حالی اســت که ارزیابی تحولات رخ داده در جمهوری اسلامی در دهه نود 
به جهت فراوانی با این رویکرد قابل تطبیق بوده و به ارزیابی ثبات سیاســی کمک شــایانی 
می‌کند. از سویی رویکردهای دیگر هم چون پایایی به دلیل مصداق نداشتن در نظام سیاسی 
ای��ران و رویکرد روزنامه نگارانه به دلیل در نظر گرفت��ن فاصله‌های کوتاه زمانی و همچنین 
رویک��رد عملیاتی به دلیل تلقی از بی‌ثباتی سیاســی به عنوان تغییردهنده هنجارهای حاکم بر 

نظام سیاسی، معیار مناسبی برای سنجش بی‌ثباتی سیاسی در ایران دهه نود نیست.
یکی دیگر از معیارهای مهم در عرصه ثبات سیاسی، شناخت چالش‌های بی‌ثبات کننده 
نظام سیاس��ی اس��ت. ازاین رو، دیوید س��اندرز چالش‌های بی‌ثباتی سیاسی را به چهار دسته 
چالش‌های مســالمت آمیز، خشــونت آمیز، تغییر حکومت )مســئولان اجرایی( و تغییر رژیم 
)ساختار قدرت( تقسیم می کند )ساندرز، 1380، ص. 126(. با این توضیح پیرامون شاخص‌های 
بی‌ثباتی سیاس��ی در یک جمع‌بندی کلی می‌توان هرگونه اعتراض از ســوی شهروندان یک 
نظام سیاسی چه به شــکل مسالمت‌آمیز و چه خشونت آمیز اعم از اهداف اصلاحی و تغییر 
رژیم را مصادیقی از بی‌ثباتی سیاسی قلمداد کرد. معیاری که در پژوهش حاضر در ارزیابی 

تحولات دهه نود موردتوجه قرارگرفته است.

1-3. رابطه کارآمدی و ثبات سیاسی
ثبات سیاسی یکی از مهم ترین اهداف و کار ویژه های هر نظام سیاسی است ازنظر تد رابرت 
گر اقدامات خشونت‌آمیز برای سرنگونی حکومت‌ها در سطح جهان، پس از جنگ جهانی 
دوم تاکنون خیلی ش�ـایع‌تر از انتخابات سراســری بوده اســت. )گر، 1377، ص.24( ازنظر او 
هرچه ســرخوردگی و محرومیت در جامعه بیشتر باشد خشونت سیاسی نیز بیشتر خواهد بود 
و هرچه خشونت سیاسی در کشوری بیشتر باشد، نشان‌دهندۀ این است که نظام سیاسی در 

انجام کارویژه های خود از کارآیی کمتری برخوردار است )گر، 1377، ص. 29(.
نظام های سیاســی برای کسب مشــروعیت و رضایتمندی عمومی از شیوه های مختلفی 
اســتفاده می کنند. به طورمعمول ایدئولوژی و تکیه بر اسطوره ها، شعارها و تهییج احساسات 
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و عواطف مردم و قدرت رســانه های دولتی می تواند حمایت و رضایت مردم را برانگیزد؛ اما 
تجربه نشان داده اســت که در درازمدت تکیه بر ایدئولوژی و رسانه نمی تواند بدون افزایش 
کارآمدی و توانمندی دولت و تحقق خواســته های عمومی دوام مشروعیت را تضمین کند. 
درواقع ایدئولوژی و رســانه در کوتاه مدت تأثیرگذارند؛ اما در درازمدت خواســته های عینی 
و رفاهی خودنمایی کرده و مشــروعیت را به چالش می کشــند؛ بنابراین مشــروعیت اولیه و 
حقانی��ت حکومت، لزوماًً موجب تداوم و ثبات نظام سیاس��ی نمی‌شــود. حکومت باید با 
عملکرد خود و تحقق خواسته های عمومی رضایت مندی عمومی را به دست آورده و از این 
طریق با اجرای کارویژه های خود، مشــروعیت خود را در میان مردم گسترش و تعمیق داده 
و ثبات سیاســی را تضمین کند. در مقابل نظام سیاســی چنانچه با ناکارآمدی به نارضایتی 
عمومی دامن بزند، رفتارهای اعتراضی را به همراه داشته که این موجب شکل‌گیری بی‌ثباتی 
سیاســی در جامعه خواهد شــد و این چرخه کارآمدی، رضایت مندی عمومی، حفظ وضع 

موجود، ثبات سیاسی و بلعکس همواره وجود داشته است.

مدل مفهومی رابطه میان کارآمدی و ثبات سیاسی )از سوی نویسندگان مقاله(

﻿
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 )اظ ؾ٢ٛ ٤ٛ٘ؿٙسٌبٖ ٔمبِٝ(ٔسَ ٔف٣ٟٔٛ ضاثُٝ ٥ٔبٖ وبضآٔس٢ ٚ حجبت ؾ٥بؾ٣ 
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ٞب ٚ ث٣ٔٛ، ال٥ّتاظ ٔكىلات ظ٤ؿت زِٚت ا٤طاٖ زض ََٛ ث٥ف اظ چٟبض زٞٝ ثب ٔؿبئُ ٔرتّف٣ زض ؾ٥بؾت زاذ٣ّ ذٛز 
... ضا ٞب ٚ رًٙ تح٣ّ٥ٕ، تحط٤ٓ ٥٘ع ٔٛارٝ ثٛزٜ اؾت ٚ زض ٖطنٝ ذبضر٣ٞب، ٔؿىٗ، اقتغبَ، تٛضْ ٚ غ٥طٜ ل٥ٔٛت

ٞب٢ ظ٤بز٢ ضا ثطا٢ ٘ٓبْ ا٤زبز وطزٜ اؾت. ا٤ٗ زض حب٣ِ اؾت وٝ زض زٞٝ ٘ٛز چبِف ٞب ١ آٖوٝ ٕٞ تزطثٝ وطزٜ اؾت
ٚ ٚاضز قسٖ فكبضٞب٢ التهبز٢  ٞبٓ ٤تحطٞب زض ٖطنٝ التهبز٢ ٕ٘ٛز آقىبضتط٢ ثٝ ذٛز ٌطفت ٚ ثب تكس٤س ا٤ٗ چبِف

٥ٌط٢ تزٕٗبت ٚ اٖتطايبت پب٤ب٣٘ ا٤ٗ زٞٝ ٔٙزط ثٝ قىُ ٢ٞب ؾبَزض  ت٤زضٟ٘بثٝ ٔطزْ قىُ رس٤س٢ پ٥سا وطز ٚ 
بِجبت التهبز٢ ٚ حًٛض الكبض ي٥ٗف ٞكتبز ثب ُٔ ١تزٕٗبت اٖتطاي٣ اٚاذط زٞ ثطذلافٔطز٣ٔ قس. ا٤ٗ اٖتطايبت 

 ٔٙس٢ ٔطزْ اظ قطا٤ٍ ٔٛرٛز زض اٚاذط زٞٝ زاقت.ٞب٢ ث٥كتط ٕٞطاٜ ثٛز وٝ حىب٤ت اظ ٖسْ ضيب٤تربٔٗٝ ٚ ذكٛ٘ت

ٞب٣٤ وٝ ٥ٗٔبض ٔٙبؾج٣ ثطا٢ ثب تٛرٝ ثٝ ا٤ٙىٝ ٥ٗٔبض زض وبضآٔس٢ رّت ضيب٤ت ْٖٕٛ ٔطزْ اؾت آقٙب٣٤ ثب قبذم
س٢ اؾت ثٝ اضظ٤بث٣ وبضآٔس٢ زِٚت زض تحمك آٖ وٕه قب٤ب٣٘ وطزٜ ٚ زض ٔطحّٝ ثٗس ٔٙثبظتبة ٥ٔعاٖ ا٤ٗ ضيب٤ت
تٛف٥ك ٘ٓبْ زض تحمك حجبت  ت٤زضٟ٘بحجبت وٙٙسٜ زض ٖطنٝ ؾ٥بؾ٣ ٚ ٔٙس٢ ثب تحٛلات ث٣تُج٥ك ٥ٔعاٖ ا٤ٗ ضيب٤ت

 ٘ٓط٤ٝ ؾب٘سضظ آقىبض ذٛاٞس قس. ثط اؾبؼؾ٥بؾ٣ 

 

 نود. ارزیاتی هشارکت سیاسی در ایراى دهه 1-4 

 کارآهدی

رضایتوندی  
 عووهی

 ثثات سیاسی

4. ارزیابی وضعیت کارآمدی ایران دهه نود
دولــت ایران در طــول بیش از چهــار دهه با مســائل مختلفی در سیاســت داخلی خود از 
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مش��کلات زیس��ت بومی، اقلیت‌ها و قومیت‌ها، مسکن، اشــتغال، تورم و غیره مواجه بوده 
اس��ت و در عرصه خارجی نیز جنگ تحمیلی، تحریم‌ها و ... را تجربه کرده است که همۀ 
آن ها چالش‌های زیادی را برای نظام ایجاد کرده اســت. این در حالی است که در دهه نود 
این چالش‌ها در عرصه اقتصادی نمود آشکارتری به خود گرفت و با تشدید تحریم ها و وارد 
شــدن فشــارهای اقتصادی به مردم شــکل جدیدی پیدا کرد و درنهایت در سال های پایانی 
این دهه منجر به ش��کل‌گیری تجمعات و اعتراضات مردمی شــد. این اعتراضات برخلاف 
تجمعات اعتراضی اواخر دهۀ هشــتاد با مطالبات اقتصادی و حضور اقشار ضعیف جامعه و 
خشونت‌های بیش��تر همراه بود که حکایت از عدم رضایت‌مندی مردم از شرایط موجود در 

اواخر دهه داشت.
با توجه به اینکه معیار در کارآمدی جلب رضایت عموم مردم است آشنایی با شاخص‌هایی 
که معیار مناس��بی برای بازتاب میزان این رضایت‌مندی است به ارزیابی کارآمدی دولت در 
تحقق آن کمک ش��ایانی کرده و در مرحله بعد تطبیق می��زان این رضایت‌مندی با تحولات 
بی‌ثبات کننده در عرصه سیاســی و درنهایت توفیق نظام در تحقق ثبات سیاســی بر اســاس 

نظریه ساندرز آشکار خواهد شد.

 1-4. ارزیابی مشارکت سیاسی در ایران دهه نود
 مشــورت، تبادل نظر و مشــارکت دادن مردم در امور حکومتی یک شــیوه عقلایی است و 
حاکم اسلامی از استبداد رأی در امان می ماند. اداره امور جامعه متعلق به خود جامعه است 
و مش��ورت و نظرخواهی از مردم یک اصل مهم حکومت داری محس��وب می‌شود )ارسطا و 

شیخ الملوک، 1395، ص.12(.
 مش��ارکت سیاسی نشان‌دهنده پشــتیبانی مردم از نظام است و شــاخصی برای ارزیابی 
میزان رضایت مندی مردم از نظام سیاس��ی تلقی می‌شــود. فرهنگ سیاسی مردم نشان داده 
که حضــور در انتخابات را به عنوان یــک عرصه برای ابراز رضایت و امید به تغییر شــرایط 
تلقی کــرده و در مقابل عدم حضور در انتخابات را به عنــوان اقدامی در جهت اعلام عدم 
رضایتمندی و ناامیدی از تغییر شرایط می‌دانند. از سویی سخنان مقام معظم رهبری در ادوار 

مختلف برگزاری انتخابات نیز گواه روشنی بر این مدعاست.
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بر همین اساس، در ارزیابی میزان مشارکت مردم در انتخابات، به عنوان شاخصی مهم در 
میزان این رضایت‌مندی، مشــارکت مردم در انتخابات انجام شده در دهه نود، در سال 1392 
یازدهمین دورۀ انتخابات ریاســت جمهوری 72/94 درصد بود. در سال 1396 دوازدهمین 
دورۀ انتخابات ریاســت جمهوری 73/33 درصد مردم مشارکت داشتند. این در حالی بود 
که در آخرین انتخابات دهۀ نود یعنی انتخابات ســیزدهمین دورۀ ریاست جمهوری 48/08 
درصد مردم مشــارکت داشتند که این آمار پایین مشارکت در تاریخ ادوار مختلف انتخابات 
ریاس��ت جمهوری حاکی از ش��کل‌گیری نارضایتی مردم از وضعیت موجود کشور است. 
همچنیــن نهمیــن دوره انتخابات مجلس شــورای اسلامی در ابتدای دهه نود با مشــارکت 
63/87 درصــد مردم همراه بود و در ســال 1394 دهمیــن دوره انتخابات مجلس 61/64 
درصد مشارکت مردم به همراه داشت. ولی در سال 1398 یازدهمین دوره انتخابات مجلس 
تنها با 42/32 درصد مش��ارکت همراه بود که پایین‌ترین درصد مشارکت مردم در انتخابات 
مجلس در تاریخ جمهوری اسلامی را رقم زد. این مشارکت پایین مردم در انتخابات مجلس 
و تکرار آن در انتخابات دو ســال بعد ریاســت جمهوری، بر اساس نظریه ساندرز حاکی از 
نارضایتی مردم از شرایط موجود کشور و به نوعی اقدام اعتراضی مسالمت آمیز تلقی می‌شود 

که در اواخر دهه نود و با تشدید شرایط نامناسب اقتصادی همراه بود.

جدول شماره 1: میزان مشارکت مردم در انتخابات )پایگاه اطلاع‌رسانی وزارت کشور(

درصدانتخابات مجلس شورای اسلامیدرصدانتخابات ریاست جمهوری

1390/12/1263/87نهمین دوره1392/03/2472/94یازدهمین دوره

1394/12/0761/64دهمین دوره1396/02/2973/33دوازدهمین دوره

1398/12/0242/32یازدهمین دوره1400/03/2848/08سیزدهمین دوره

2-4. ارزیابی شاخص های اقتصادی ایران دهه نود
ش��اخص‌های اقتصادی همچون نرخ تورم، نرخ بیکاری، رشد اقتصادی، تولید ناخالص ملی 
و شــکاف طبقاتی به دلیل رابطه مســتقیم با میزان رضایت عمومی مردم، معیار خوبی برای 
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ارزیابی کارآمدی نظام سیاس��ی تلقی می‌ش��ود، به این بیان که هرچه شاخص‌های اقتصادی 
از وضعیت مطلوب‌تری برخوردار باشــند، این موضوع رضایت بیشــتر شهروندان را به همراه 
خواهد داشــت. از ســویی با توجه به پررنگ شدن موضوع اقتصاد در کشور به خصوص در 
دهه نود و توجه دشمنان انقلاب به این موضوع و بهره‌گیری از ابزار تحریم برای اعمال فشار 
به کشور و همچنین مشاهده رابطه معنادار میان تشدید شرایط نامساعد اقتصادی به خصوص 
در اواخر دهه نود هس��تیم؛ و بر اس��اس نظریه ساندرز ش��کل‌گیری تجمعات، اعتراضات و 
اعتصابات به عنوان کنش های جمعی اعتراضی مس��المت آمیز اهمیت بررس��ی شاخص‌های 
اقتصادی در این دهه و کش��ف ارتباط منطقی میان آن ها و مصادیق بی‌ثباتی سیاســی را دو 

چندان کرده است.

1-2-4. نرخ تورم

بر اســاس اعلام مرکز آمار ایران سال 1390 نرخ تورم 21/5 درصد بود. سال 1391 به 29/5 
درصد رســید و در آخرین سال ریاســت جمهوری محمود احمدی نژاد نرخ تورم به 32/8 
درصد افزایش یافت. با روی کار آمدن دولت حســن روحانی نرخ تورم رو به رشــد متوقف 
شــد و اجرای هم زمان مدیریت نقدینگی و تقویت انضباط پولی، ثبات در بازار ارز و غیره 
موجب شد نرخ تورم در خردادماه 1395 به 9/7 درصد برسد.)پایگاه اطلاع رسانی بانک مرکزی 

جمهوری اسلامی ایران(
جدول شماره 2: شاخص‌های كلان اقتصادی دهه نود )پایگاه اطلاع رسانی مرکز آمار ایران(

شاخص فلاكتنرخ تورمسال
139024/535/3
139129/541/6
139232/843/2
139314/625/2
139411/122/1
13956/919/3
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13968/220/3
139726/938/9
139834/845/4
139936/446

همان طور که در جدول شماره 2 مشخص است در سال 1393 نرخ تورم به 14/6 درصد، در 
ســال 1394 به 11/1 درصد، در سال 1395 با تک رقمی شدن نرخ تورم به 6/9 درصد و در 
سال 1396 هم به 8/2 درصد رسید؛ اما از سال 1397 با به قدرت رسیدن جمهوری خواهان 
در امریکا و خروج آمریکا از برجام و تشــدید تحریم ها، نرخ تورم دوباره دو رقمی شد و به 
26/9 درصد رســید و در ســال 1398 به 34/8 درصد رسید. در سال 1399 بانک مرکزی 
نرخ تورم را 47/1 درصد و مرکز آمار ایران 36/4 درصد اعلام کرد. تشدید تحریم‌ها موجب 
کاهش درآمدهای نفتی دولت و کسری بودجه شد. بانک مرکزی برای تأمین کسری بودجه 
و درآمدهــای خــود اقدام به عرضه پول و افزایش پایه پولی نمــود و این کار موجب افزایش 
نقدینگی و به تبع افزایش تورم شــد. این روند افزایش تورم شــدید در اواخر دهه نود موجب 

شکل‌گیری فشار اقتصادی و نارضایتی مردم به ویژه در قشرهای آسیب‌پذیر جامعه شد.

2-2-4. نرخ بیکاری

مس��ئله بیکاری و اش��تغال یکی از ــشاخص‌های اصلی توســعه اقتصادی در هر کشــوری 
محس��وب می‌شــود. در دهه نود با اضافه شــدن متقاضیان نیروی کار جدید، متولدین دهه 
هفتــاد، در کنار نیروهای متقاضی، متولدین دهه شــصت، ما با حجــم بالایی از نیروی كار 
جوان در كشور مواجه شــدیم. ازاین رو برای كاهش نرخ بیكاری اقداماتی چون حمایت از 
توسعه کس��ب وکار، کمک به تکمیل طرح‌های نیمه تمام، ارتقای آموزش‌های کارآفرینی و 
مهارت‌های کســب وکار، ممنوعیت به کارگیری نیروهای بازنشسته صورت پذیرفت. این در 
حالی بود كه این اقدامات چندان نتوانســت به بهبود نرخ بیكاری كمك كند و در طول دهه 

نود ما شاهد نرخ بالای بیكاری در كشور بودیم.
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جدول شماره 3: نرخ بیکاری )پایگاه اطلاع رسانی مرکز آمار ایران(

نرخ بیكاریسال
139012/3
139112/2
139210/4
139310/6
139411
139512/4
139612/1
139712
139810/7
13999/6

بر اســاس گزارش مرکــز آمار ایران نرخ بیــکاری در ســال 1390 -1391 -1392 به ترتیب 
12/3-12/2-10/4 درصــد بود. با روی کار آمدن دولــت روحانی، نرخ بیکاری به 10/6 
درصد و در ســال 1394 به 11 درصد رســید و تا ســال 1395 در یك روند صعودی به 12/4 
درصد رس�ـید. در س��ال  های بعد این روند صعودی با كاهش اندكی مواجه شــد و در سال 
1396 نرخ بیکاری به 12/1 درصد و در سال 1397 به 12 درصد رسید. در سال 1398 کمی 
کمتر شــد و به 10/7 درصد و در ســال 1399 به 9/6 درصد رسید. بالا بودن نرخ بیکاری 
در دهه نود یکی از عوامل مهم در ش��کل‌گیری نارضایتی عمومی در میان مردم به ویژه نسل 
جوان بود که می‌توان آثار آن را در اعتراضات س��ال‌های1396 و 1398 و حضور گســترده 

جوانان در این اعتراضات کاملًاً مشاهده کرد.

3-2-4. نرخ رشد اقتصادی

ــنرخ رش��د اقتصادی، متی��غر مهمی ب��رای ارزیابــی عملک��رد دولت ها قلمداد می‌شــود. 
رش��د اقتصادی در هر کش��ور نش��ان‌دهندۀ تعاملات دولت با ملت، بازار، ســایر قوا و سایر 
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کشورهاســت. با شروع دوره ریاســت جمهوری آقای روحانی سراشیبی نرخ رشد اقتصادی 
متوقف شد و با امضای برجام در سال 1395 برای اولین بار بعد از بیست وپنج سال این نرخ 
دورقمی شد. در سال 1396 این روند با سرعت کمتری ادامه یافت؛ ولی با به قدرت رسیدن 
جمهوری خواهان در انتخابات آمریکا و ریاســت جمهوری دونالد ترامپ در ســال 1397 
و خروج آمریکا از برجام و از س��ویی تش��دید تحریم‌ها رشد اقتصادی منفی شد. در شرایط 
تشــدید تحریم افزایش هزینه تولید و کاهش قدرت خرید مردم، افزایش نرخ ارز، دشــواری 
ورود مــواد اولیه و موانعــی از این قبیل موجب تعطیلی یا نیمه تعطیلــی و تعدیل نیروی کار 
کارخانه ها، کارگاه‌ها، بنگاه‌ها و ش��رکت‌های اقتصادی شــد و افزایــش بیکاری را به دنبال 
داش��ت. البته در دهه‌های گذشته نیز کشــور دچار مشکلات این چنینی بود و با پول نفت و 
حمایت های نفتی همواره بر مشکلات بخش‌های مختلف به ویژه بخش تولید، پوشش داده 
می‌ش��د؛ ولی با افزایش تحریم‌ها در س��ال‌های پایانی دهه ن��ود در بخش‌های حیاتی، یعنی 
سیس��تم بانکی، نفتی و بیمه‌ای عملًاً کش��ور با مش��کلات عدیده‌ای مواجه شد و درنهایت 

نارضایتی عمومی را به همراه آورد.
جدول شماره 4: نرخ رشد اقتصادی )پایگاه اطلاع رسانی مرکز آمار ایران(

رشد اقتصادیسال
13903/2
منفی 13918/6
13922/5
13932/3
منفی 13940/1
139514/2
13964/8
منفی 13974/9
منفی 13986/3
13991
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4-2-4. نرخ تولید ناخالص داخلی

منظــور از تولید ناخالص داخلــی، کل ارزش ریالی محصولات نهایی تولیدشــده در دوره 
زمانی معین است و در برآورد تولید ناخالص داخلی ارزش محصول نهایی مورداستفاده قرار 
می گیرد )پایگاه اطلاع رســانی بانک مرکزی جمهوری اسلامی ایران(. این در حالی اســت که تأثیر 
غیرقابل انکار تحریم ها بر اقتصاد ایران به ویژه دهه نود موجب کاهش تولید و صادرات نفت 
و به تبع آن کاهش میزان تولید ناخالص داخلی ش��ده است. بعد از توافق برجام در سال‌های 
1395 و 1396 تولید صعودی شد، ولی در سال 1397 مجدد کشور با افت تولید مواجه شد؛ 
ام��ا در بیان رابطه میان نرخ تولی��د ناخالص داخلی با رضایت‌مندی مردم باید گفت که افت 
نرخ تولید ناخالص داخلی نشان از افت رشد اقتصادی دارد و در مقابل رشد اقتصادی بالا و 
پایدار منجر به تولید بیشتر و به تبع رفاه اقتصادی بالاتر خواهد شد که درنهایت رضایت مندی 

بیشتر شهروندان را به همراه خواهد داشت.

جدول شماره 5: نرخ تولید ناخالص داخلی در دهه نود )پایگاه اطلاع‌رسانی مركز آمار ایران(

5-2-4. شکاف طبقاتی )ضریب جینی(

ضریب جینی واحد اندازه‌گیری پراکندگی آماری است که برای سنجش میزان نابرابری در 
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توزیع درآمد یا ثروت در جامعه اس��تفاده می‌شود و ارقامی بین صفر و یک را در برمی گیرد. 
هرچه رقم به عدد یک نزدیک تر باشــد دلالت بر شــکاف و نابرابری است و هرچه به عدد 
صفر نزدیک تر باش��د نشان دهنده برابری در توزیع درآمد یا ثروت است. از وظایف دولت‌ها 
توزیع و تخصیص عادلانه درآمد است و در مقابل از علائم آسیب دیدن رفاه اجتماعی توزیع 
ناعادلانه درآمد و ثروت و شکل‌گیری شکاف طبقاتی است، واقعیتی که نارضایتی عمومی 
به ویژه در طبقات پایین جامعه را در پی خواهد داشت. بر اساس آمار و ارقام مرکز آمار ایران، 
ضریب جینی از ســال 1392 تا 1397 روند صعودی داشــته و شــکاف طبقاتی افزایش یافته 
اســت. در سال 1392 به 0/3650 و در ســال 1397 به 0/4093 رسید که بالاترین شکاف 

طبقاتی در دهه نود است.

جدول شماره 6: نرخ ضریب جینی در دهه نود )پایگاه اطلاع رسانی مرکز آمار ایران(

ایــران در دهه نود شــاهد دو تجربه تحریمــی و افزایش نرخ ارز و نرخ تــورم بود. در تجربه 
تحریمی اوایل دهه نود که با پرداخت یارانه ها ضریب جینی كاهش یافت و افزایش هزینه ها 
برای مردم قابل تحمل شــد؛ ولی در تجربه تحریمی دوم در ســال 1397 با افزایش نرخ ارز و 
نرخ تورم و افزایش قیمت کالاها و خدمات، دیگر یارانه نقدی جوابگو نبود. یارانه نقدی 45 
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هزار تومان معادل 130 هزار تومان در ســال 1397 بود. اگر در ســال 1397 یارانه 130 هزار 
تومان پرداخت می‌ش��د می‌توانست از فشــار اقتصادی بر توده جامعه به ویژه قشر کم درآمد 
بکاهد، ولی دولت با تزریق دلار 4200 تومان خواســت تــورم را کنترل کند درحالی که این 

سیاست نه تنها جواب نداد بلکه موجب افزایش رانت خواری، احتکار و تبعات دیگر شد.
بررس��ی ش��اخص‌های اقتصادی همچون نرخ تورم، بیکاری، رشــد اقتصــادی و تولید 
ناخالص داخلی همه گویای این واقعیت اســت که هرچه به اواخر دهه 90 نزدیک شــدیم 
وضعیت اقتصادی کشور رو به افول گذاشته و این شرایط نامناسب اقتصادی نارضایتی مردم 

در اواخر این دهه و درنتیجه ناکارآمدی نظام سیاسی را به همراه آورده است.

3-4. ارزیابی وضعیت صداوسیما و نقش رسانه
 امروزه وسایل ارتباط جمعی به ویژه صداوسیما به علت پیچیدگی های اجتماعی نقش مهمی 
گاهی بخشــی شهروندان دارد. نحوه انعکاس اخبار و اطلاعات، نحوه متقاعدسازی و  در آ
تأثیرگذاری بر احساسات و عواطف و در کل هدایت و جهت دهی به اخبار نقش مهمی در 

مدیریت وقایع و بحران های سیاسی، اجتماعی جامعه دارد.
وســایل ارتباط جمعی و رســانه های گروهی با اطلاع رســانی رویدادهــای اجتماعی و 
گاه  انعکاس اخبار موجب ارتباط افقی بین مردم شده و آنان را نسبت به وضعیت یکدیگر آ
می‌س��ازند. به طورکلی می‌توان گفت رســانه ها همچون تیغ دو لبه هم قادر به تثبیت و حفظ 
پیوستگی و هم قادر به ضربه زدن و عمیق کردن شکاف های اجتماعی هستند. انتقال سریع 
و صحی��ح اخبار وقایع و واقعیته��ای جامعه می‌تواند موجب اعتماد اجتماعی، اشــتیاق و 
بالندگی در اعضای جامعه گردد و این از کارکردهای مثبت رســانه های جمعی است به ویژه 
اینکه این وســایل با هدف تأثیرگذاری بر روی جامعه ابداع شده اند )رفیع پور، 1378، ص. 5(. 
البته رسانه کارکردهای منفی چون پنهان کاری از طریق حذف، انگ زدن، کوچک شمردن 
محتوا، حمله و انهدام هدف، پخش برنامه هایی با ارزش اســمی، توازن نادرســت، فرض و 

تصور پیشگیرانه، خودداری از پیگیری، نیز دارند )حاذق نیکرو، 1391، ص. 27(.



95 طاهر کنعانی، علی محمدی ضیاء:کارآمدی و ثبات سیاسی در ایران دهه نود

جدول شماره 7: ارزیابی صداوسیما در پیمایش سال 1396 )دفتر طرح های ملی، 1396، ص 70(
خیربلیمواردردیف

38.661.4به اخبار صداوسیما خیلی نمی توان اعتماد کرد1
41.758.3صداوسیما حرف دل مردم را می‌زند2
گاهی و شعور اجتماعی جامعه را بالا نمی‌برد3 4357برنامه های تلویزیون سطح آ

همان طور که در جدول مشــخص اســت طبق نظرســنجی صورت گرفتــه، 38.6 درصد 
مردم معتقدند نمی توان به اخبار صداوســیما اعتمــاد کرد درحالی که 61.4 درصد معتقدند 
می تــوان اعتماد کرد. 41.7 درصد مردم معتقدند که صداوســیما حرف دل مردم را می زند 
58.3 درصد مردم معتقدند صداوســیما حرف دل مردم را نمی زند و ازنظر 43 درصد مردم 
گاهی و شــعور اجتماعی جامعه را بالا می بــرد و 57 درصد  برنامه هــای تلویزیون ســطح آ
معتقدند که این گونه نیست. آنچه مسلم است این که رسانه تأثیر مهمی در مدیریت رویدادها 
و بحرانه��ای جامع��ه دارد و به هیچ وجه نمی‌توان نقش آن را نادیــده گرفت؛ اما یک نظام 
سیاسی اگر هم بتواند بدون کارآمدی و با ایجاد هژمونی رسانه ای و جعل بحران های سیاسی 
و نظایر آن حمایت مردم را در کوتاه مدت به دســت آورد، ولی در بلندمدت خواســته های 

عینی و رفاهی سر برآورده و خود را تحمیل خواهند کرد.

4-4. ارزیابی وضعیت رضایت مندی مردم در ایران دهه نود
میزان رضایت مندی مردم و شهروندان علاوه بر بیان کارآمدی نظام سیاسی در ارتباط مستقیم 
با ثبات سیاســی اســت. هر چه مردم رضایت بیشتری داشته باشــند نشان دهنده کارآمدی و 
ثبات سیاســی نظام است. شــهید مطهری در این راستا کســب رضایت عمومی و استیفای 
حقوق مردم را نشانه موفقیت حکومت می‌داند و معتقد است یکی از چیزهایی که رضایت 
عمومی بدان بستگی دارد، این است که حکومت، با چه نگاهی به توده‌های مردم و خودش 
می نگرد؟ اعتراف حکومت به حقوق واقعی مردم و احتراز از هر نوع عملی که مشعر بر نفی 
حق حاکمیت آن ها باشــد، از شــرایط اولیه جلب رضا و اطمینان آنان است )مطهری، 1376، 
ص. 118(. تلاش در جهت کســب رضایت مردم علاوه بر اهمیت سیاســی از منظر دینی هم 
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قابل تأمل است و مردم را به سمت همبستگی درونی )اعتقادی( و برونی )مادی( بیشتر با نظام 
سیاسی هدایت می‌کند )عطایی و علی محمدی، 1397، ص. 77(. در ارزیابی میزان رضایت مندی 
مــردم از حکومت در ایــن مجال نگرش مردم در مورد اوضاع سیاســی و اقتصادی و میزان 
رضایت مردم از وضعیت سلامتی، مس��کن و مالی، بر اساس پیمایش‌های صورت گرفته در 
سال‌های 1394 و 1396 موردبررسی قرار می‌گیرد. در این پیمایش ها که در 28 استان کشور 
انجام شــده است مردم در پاسخ به ســؤال »به طورکلی میزان رضایت شــما از موارد زیر در 

زندگی تان چقدر است« نظر خود را این‌گونه بیان داشته اند:

جدول شماره 8: میزان رضایت مردم در سال 1394)دفتر طرح های ملی،1395، ص. 27(
میزان رضایت مردم بر اساس پیمایش سال 1394

وضعیت مسکنوضعیت مالیوضعیت سلامتینگرش1
6/619/219/6کم2
17/437/428/1تا حدودی3
74/442/250/6زیاد4

جدول شماره 9: میزان رضایت مردم در پیمایش سال 1396 )دفتر طرح های ملی، 1397، ص 31(
میزان رضایت مردم در پیمایش سال 1396

وضعیت شغلیوضعیت مسکنوضعیت مالیوضعیت سلامتینگرش1
7/625/517/634/8کم2
21/741/139/633/2تا حدودی3
70/833/442/732/0زیاد4

همان طور که در جدول مشخص است در سال 1394 و 1396 بیشترین میزان رضایت مربوط 
به وضع سلامتی اس��ت و این نش��ان می‌دهد که مردم از اقدامات دولت درزمینۀ بهداشت و 
درمان و اقدامات مربوط به آن رضایت بیشتری نسبت به سایر موارد داشته‌اند. ولی باوجوداین 
در ســال 1396 میزان رضایت از 74/4 به 70/7 درصد کاهش یافته اســت. در سال 1394 
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کمترین میزان رضایت مربوط به وضع مالی با 42/2 درصد است که در سال 1396 به 33/4 
درصد کاهش می یابد. در مورد وضع مســکن در ســال 1394 میزان رضایت 50/6 درصد 

است و در سال 1396 به 42/7 درصد کاهش می یابد.
در پیمایش کشوری سال های 1394 و 1396 مردم در پاسخ به این گویه »به نظر شما حکومت 
در تحقق هرکدام از مواردی که نام می‌برم تا چه اندازه موفق بوده است؟« این گونه پاسخ داده‌اند:

جدول شماره 10: موفقیت حکومت )دفتر طرح های ملی، 1397-1395(

عناوین موارد
پیمایش سال 1396پیمایش سال 1394

زیادکمزیادکم
13/053/617/352/9ایجاد امنیت در جامعه1
26/428/139/929/8اجرای قانون2
34/122/741/222/3حمایت از آزادی بیان3
47/915/157/215/7سلامت اقتصادی و اداری4
56/812/664/713/7کاهش فقر و نابرابری5
34/923/438/525/1حفاظت از محیط‌زیست6

همان طور که در جدول شــماره 9 مشخص اســت در سال 1394 ازنظر مردم کمترین میزان 
موفقیت حکومت با 12/6 درصد مربوط به کاهش فقر و نابرابر اســت و بعدازآن به ترتیب، 
سلامت اقتصادی اداری، حمایت از آزادی بیان، حفاظت از محیط زیســت و اجرای قانون، 
رتبه های بعدی را در عملکرد ناموفق حکومت دارا هستند. در مقابل در پیمایش سال 1396 
وضعیت نارضایتی به نسبت سال 1394 افزایش پیداکرده است. در این پیمایش هم کمترین 
میزان موفقیت مربوط به کاهش فقر و نابرابری است با 13/7 درصد و بعد به ترتیب سلامت 
اقتصادی و اداری، حمایت از آزادی بیان، حفاظت از محیط زیست، اجرای قانون و بیشترین 

میزان موفقیت در هر دو پیمایش، ایجاد امنیت است.
در ارزیابی کلی می‌توان چنین نتیجه گرفت که در این نظرســنجی مردم عملکرد دولت 
را در حل مسئله فقر و کاهش نابرابری در پایین‌ترین میزان ارزیابی کرده و به طورکلی میزان 
رضایت مندی شــان از عملکرد دولت در ســال 1396 نسبت به سال 1394 کاهش پیداکرده 
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است، موضوعی که در ارزیابی شاخص‌های دیگر رضایت‌مندی با نزدیک شدن به سال‌های 
پایانی دهه نود کاملًاً قابل مشاهده است.

5. ارزیابی ثبات سیاسی ایران دهه نود
همان طور که بیان شــده با توجه به آمار و ارقام کاهــش کارآمدی حکومت، به‌ویژه در عرصه 
اقتصادی در س��ال‌های پایانی دهه نود، با وجود رضایت نسبی در طول دهه، نارضایتی مردم از 
عملکرد دولت را به دنبال داش��ت و این نارضایتی ثبات سیاس��ی نظام را با چالش‌هایی مواجه 
ساخت. در ارزیابی ثبات سیاسی به دلیل اهمیت و دایره فراگیری آن می‌توان دو واقعه مهم این 
دهه یعنی اعتراضات دی ماه 1396 و اعتراضات آبان ماه 1398 را موردتوجه و بررسی قرار داد.

1-5. اعتراضات دی ماه 1396
این اعتراضات از 7 دی ماه 1396 با فراخوان عمومی، جهت شــرکت در تظاهرات با عنوان 
نه به گرانی در مشهد و دیگر شهرهای استان خراسان شروع شد، ولی با فراخوان‌های بیشتر، 
خواس��ته‌ها از اعتراض علیه دولت به نظام هم کشیده شد و به سرعت سایر استان‌ها و شهرها 
همچون کرمانشــاه، اصفهان، ســاری، زاهدان، لرســتان، قم، اهواز و غیــره را فراگرفت و 
درنهایت به ش��کل خشونت آمیزی درآمد. از ویژگی‌های مهم این اعتراضات نداشتن رهبر و 
نقش پررنگ اقشار ضعیف جامعه در آن بود که قشر متوسط جامعه از آن حمایت می‌کرد. 
در پژوهش میدانی که درزمینۀ اعتراضات دی ماه 1396 صورت گرفته است بعد از مصاحبه 
با دستگیرشده ها، علت اصلی اعتراضات دی ماه 1396 نیازهای ذهنی است که در رأس این 
نیازها، مســئله تبعیض و تحقیر ذکرشده اســت و در مرحله دوم نیازهای حیاتی و بعد نیاز به 
امید اجتماعی برای رســیدن به جامعه عادلانه عنوان شــده است )نوروز پور، 1398، ص. 185(. 
از ویژگی‌های دیگر اعتراضات دی ماه 1396 نســبت به اعتراضات گذشــته، گســتردگی و 
پراکندگی آن در شــهرهای کوچک و بزرگ در ســطح کشــور بود. آنچه در دی ماه 1396 
اتفــاق افتاد ازنظر حجم جمعیت معترضان، اقدامی گســترده بــود. اعتراضی که ناامیدی و 
نگرانی از آینده و احساس نابرابری و بی‌عدالتی در عرصه‌های مختلف اجتماعی- اقتصادی 

زمینه ساز بروز و ظهور آن شد.



99 طاهر کنعانی، علی محمدی ضیاء:کارآمدی و ثبات سیاسی در ایران دهه نود

2-5. اعتراضات آبان ماه 1398
در پی تصمیم ســران کشــور مبنی بر افزایــش قیمت بنزین و اجرایی شــدن آن در 24 آبان 
1398، اعتراضات در شــهرهای مشــهد، تهران، اهواز، اصفهان، کرمانشــاه، بندر ماهشهر، 
بندرعباس، س��نندج، خرمش��هر، شیراز، ارومیه آغاز شد و بهس��رعت به شهرها و استان‌های 
دیگر گسترش یافت. این اعتراضات که در ابتدا شکل مسالمت‌آمیز داشت، به تدریج شکل 
خشــونت آمیز به خود گرفت. در جریان این اعتراضات خســارت زیادی به اموال عمومی و 
س��اختمان‌های دولتی، بانک‌ها، خودروهای پلیس، حوزه هــای علمیه و دفاتر امامان جمعه 
وارد ش��د، مغازه‌های کســبه تخریب و با درگیری با نیروهای ضد شــورش و امنیتی، ثبات 
سیاس��ی کشور دچار چالش گش��ت. از ویژگی‌های مهم این اعتراضات حضور قشر عمدتاًً 
ضعیــف و جوانان بیــکار، ناامید و عصبانی بود که بدون ســازمان دهی خاص تنها با قشــر 
متوسط جامعه حمایت می شدند. ضعف کارآمدی، تورم، رکود، عدم تأمین مطالبات مردم و 
از سوی دیگر، عدم برنامه ریزی، زمینه چینی و آماده سازی لازم برای افزایش قیمت بنزین که 
به تبع منجر به افزایش قیمت تمام کالاهای اساسی و فشار اقتصادی بر مردم می شد، موجب 

بروز این اعتراض و نارضایتی گشت.
ویژگــی ای که اعتراضات آبان 1398 را از اعتراضات دی ماه 1396 متمایز ‌کرد و باعث 
شــد این اعتراضات با شــدت و گســترش بیشــتری انجام گیرد پر رنگ بودن نقش مردم 
حاشیه نشــین، کارگران فصلی، رانندگان داخل و خارج شهری و کسانی بود که هیچ شغلی 
نداشــته و چشــم انداز مثبتی نســبت به آینده برای خود متصور نبودند، دلیل آن هم نگرانی 
نسبت به آینده و کاهش امید اجتماعی به خاطر تشدید تحریم‌ها و افزایش تورم و رکود بود.

نتیجه گیری
این پژوهش با پیوند دو مفهوم کارآمدی و ثبات سیاسی بر اساس رویکرد جلب رضایت مندی 
مردم در عرصه کارآمدی نظام سیاســی به پیوند میان آن با موضوع ثبات سیاســی بر اســاس 
نظریه دیوید س��اندرز می‌پردازد. نتیجه ارزیابی‌ها نش��ان می‌دهد که با وجود رضایت نسبی 
در ط��ول دهه نود، در اواخ��ر دهه نود به علت افزایش تحریم‌هــا، افزایش نرخ تورم، رکود، 
بیــکاری، شــاخص فلاکت و کاهش نرخ تولیــد ناخالص داخلی، مردم دچار مشــکلات 
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معیشتی شدند و این امر نارضایتی آنان از وضعیت موجود و عملکرد دولت را در پی داشت. 
ای��ن نارضایتی‌هــا در دهه نود کــه از دوره دوم دولت محمود احمدی نژاد ایجادشــده و در 
ســال های 1390-1391 افزایش یافته بود، با فروش نفت و پرداخت یارانه نقدی و وعده های 

امیدبخش دولت سپری شد.
در دوره اول ریاست جمهوری حسن روحانی با امضای برجام و برداشته شدن تحریم‌ها، 
ش��اخص‌های اقتصادی بهبود یافت و با کاهش نرخ تورم و رکود رضایت نســبی برقرار شد. 
ایــن در حالی بود که با به قدرت رســیدن جمهوری خواهــان در انتخابات آمریکا و خروج 
این کش��ور از برجام و تشدید تحریم‌ها، شاخص‌های اقتصادی روندی نزولی به خود گرفت 
و نارضایتی مردم را در پی‌ داش��ت، به‌طوری‌که این نارضایتی به شــکل مشــارکت پایین در 
انتخابات مجلس و ریاســت جمهوری و همچنین برگــزاری تجمعات اعتراضی در آبان ماه 

1398 خود را نشان داد.
ما همچنین در راس��تای بی‌ثباتی‌های سیاســی در دهه نود شــاهد تجمعــات اعتراضی 
در دی مــاه 1396 بودیــم. زمانی که تبعات تحریم ها آشکارنشــده بود و وضعیت اقتصادی 
به دشواری سال‌های قبل نبود ولی به تدریج نارضایتی ها رو به افزایش نهاد و به شکل برگزاری 
تجمعات اعتراضی خود را نشــان داد و با گسترش به شهرهای مختلف کشور به کنش های 
خشونت آمیز منجر شد و بر اساس نظریه دیوید ساندرز و در راستای عدم رضایت مندی مردم 
به عنوان معیار کارآمدی، ثبات سیاسی، کشور را در اواخر دهه به مخاطره انداخت. عواملی 
چون نهادمندی سیاسی، اعتماد سیاسی و توسعه اقتصادی موجب افزایش کارآمدی و ثبات 

سیاسی خواهد شد.
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Introduction.
The knowledge-generating function of the five human senses and the analysis of their error 
have garnered a lot of attention from logicians and philosophers of science. This issue has 
also drawn the attention of Islamic jurists (fuqaha), particularly in relation to establishing 
certain jurisprudential and legal matters. However, the mere possibility of sensory error has 
not led these scholars and jurists to reject the validity of sensory perception. Human sensory 
faculties, among their various functions, are used as direct evidence in the establishment 
of crimes. This is manifested in the form of witness testimony and the judge’s reliance 
on personal knowledge (‘ilm) derived through sensory perception. In this context, the 
personal knowledge of the judge holds a unique position among the evidentiary sources, 
so much so that according to Article 212 of the Islamic Penal Code of Iran, as well as the 
explicit statements of some jurists, other forms of evidence are considered valid as long 
as they don’t contradict the judge’s knowledge. In other words, only in cases where the 
judge lacks knowledge does recourse to alternative evidentiary means become permissible. 
This, however, raises a question: Is it permissible for Qāḍī Maʾdhūn (a licensed but non-
mujtahid judge) to act upon personal sensory knowledge in cases where the establishment 
of the offense requires multiple witnesses? The Islamic Penal Code exhibits a degree of 
ambiguity and indeterminacy on this matter, and the fatwas of some jurists are not without 
interpretive uncertainty. This paper specifically investigates the admissibility of a judge’s 
sensory knowledge in the context of ḥadd punishments classified under ḥuqūq Allāh 
(whose legal proof requires the testimony of multiple witnesses) with an approach The 
analysis focuses on the jurisprudential foundations and fatawas of Imam Khomeini (RA), 
which are deemed valid references within the judiciary in cases where statutory provisions 
are unclear. In particular, the discussion centers on cases in which a judge has personally 
witnessed the commission of such an offense and subsequently issues a ruling based on 
direct observational knowledge.

Material and Methods
The present study employs a library-based research method and falls into the category 
of descriptive-analytical studies. To this end, relevant data were extracted from printed 
texts and specialized Islamic law software and the Relevant content was organized, and 
presented in accordance with chronological priority. Finally, the preferred opinion was 
selected based on the jurisprudential foundations of Imam Khomeini (RA), and was critical 
evaluated against alternative opinions.

Literature Review
The probative force (ḥujjiyyah) of a judge’s personal knowledge (ʿilm al-qāḍī) has 
been the subject of significant discussion in jurisprudential texts, and numerous studies. 
However, the present article distinguishes itself from previous texts and studies through 
novel initiatives and approaches. Among the most relevant studies are the following:
•	 Isa Valaei (2010), General Methods of Proving Criminal Offenses: An Approach to the 
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Views of Imam Khomeini (RA). This article explores the methods of proving criminal 
offences the probative force of the judge’s knowledge in establishing criminal liability.

•	 Kiumars Kalantari and Abbas Salmanpour (2019), The Position of Judge’s Knowledge 
in Proving Criminal Matters in Iranian Law. This study examines the jurisprudential and 
legal foundations of Judge’s knowledge across various schools of thought and addresses 
the statutory provisions related to this matter.

•	 Abbas Askari and Sajjad Heidari (…), A Reappraisal of the Foundations of reference to 
Judge’s Knowledge in Imami Jurisprudence and the Iranian Legal System. This article 
examines the underpinnings of the probative force of a judge’s personal knowledge. The 
authors argue that while sensory-based knowledge is presumed to be of probative force 
when held by a qualified mujtahid judge, it lacks probative value when possessed by a 
licensed but non-mujtahid judge (qāḍī maʾdhūn).

Discussion
1. Sensory Data and Their knowledge-Generating Potential
Perceptions acquired through the five human senses are referred to as sensory cognition 
(idrāk ḥissī). Within the study of sensory cognition, two central issues have consistently 
drawn attention: First, that which is present in the mind of the perceiving subject (the 
epistemic agent) is distinct from the external object of perception. Second, there are 
instances in which the percept does not correspond to the objective reality it represents. 
A common example of such discrepancy is the objects submerged in water, which appear 
broken when observed through a glass. Philosophers of logic have resorted to various 
analytical means to explain the occurrence of sensory error.

2. The Probative Force of Knowledge Derived from Sensory Perception
There is little doubt that sensory cognition, under normal conditions, reveal or correspond 
to external reality. In other words, when the senses function properly and are not impaired 
by ambient elements, sensory cognition can be generally deemed highly reliable in the 
context of everyday life and rational human conduct. Without such reliance, the very 
structure of social life would collapse. Accordingly, the mere possibility of sensory error 
cannot by itself negate the probative force (ḥujjiyyah) of sensory-based judgments. In line 
with this, Islamic law (Sharīʿah) frequently adopts the views of rational agents (uqalāʾ) in 
affirming the probative force of such perceptions.

3. The Scope of the Probative Force of Sensory-Based Judicial Knowledge in Criminal 
Matters
In criminal matters, the gravity of potential consequences and the significance of details 
occupy an elevated position. Accordingly, Islamic law—consistent with the rational 
conduct of society—does not suffice with a single testimony, whether it stems from a 
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judge’s own perception or from an external witness, unless it is corroborated by additional 
circumstantial evidence. This stance serves several purposes: it reduces the probability of 
sensory error; mitigates the influence of personal interpretations on observation; maintains 
the principle of the concealment of ḥuqūq Allāh-related offenses; and ensures public 
confidence in the enforcement of severe criminal penalties. Furthermore, when a ruling is 
based solely on the judge’s direct observation, the possibility of appeal or reconsideration 
is virtually precluded.

4. Objections to the Reliance of a Mujtahid Judge on Sensory-Based Knowledge in 
Criminal Matters
The majority of jurists, after affirming the permissibility of the Infallible Imam 
adjudicating based on personal knowledge, have extended this permissibility to include 
thesensory-derived knowledge of a judge meeting all requisite qualifications (jāmiʿ al-
sharāʾiṭ). However, extending this permissibility to jāmiʿ al-sharāʾiṭ Mujtahids lacks 
sufficient justification, particularly given that the transmitted narrations and hadith texts 
explicitly use the term Imām. Even if one were to argue that jāmiʿ al-sharāʾiṭ jurists, by 
virtue of their niyābah (delegated authority) from the Infallible Imams, inherit the same 
prerogatives, there still remains reasonable doubt regarding the validity of those particular 
prerogatives or ruling capacities that are rooted in the Imam’s infallibility, or for which 
such a connection is potentially presumed. All the objections raised against the probative 
force of sensory knowledge acquired by a mujtahid judge apply even more forcefully to 
non-mujtahid judges.

5. The Perspective of Imam Khomeini on the Issue
Imam Khomeini’s view holds particular significance in this context. Based on two legal 
opinions (istiftās) attributed to him, there is a doubt not only regarding the permissibility 
of an appointed judge (but not possessing ijtihād) to rely on their own sensory knowledge, 
but also concerning the consistency of such reliance with statutory regulations (Article 
211 of the Islamic Penal Code). Moreover, according to Imam Khomeini, if a judgment is 
issued by a non-mujtahid judge (qāḍī maʾdhūn), the convicted individual retains the right 
to request a retrial before a mujtahid judge. In cases where the original ruling was based 
on the judge’s personal observation, such a right would be rendered meaningless or futile.

Results
In both everyday life and rational conduct, sensory perceptions and the knowledge derived 
from them cannot be disregarded. However, sensory perceptions are always prone to error. 
Logically, various analyses have been proposed regarding sensory errors, and the collective 
outcome suggests that knowledge based on such perceptions is fallible, particularly 
when the perceptions are non-experiential, the relevant senses are impaired, or when 
accompanied by faulty analysis. The necessity of relying on sensory-based knowledge, 
coupled with its inherent fallibility, has led to the conditional acceptance of probative force 
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of such knowledge by rational individuals. The more serious an issue becomes_such as 
criminal matters or severe punishments_the more stringent the conditions for its judicial 
proof become, whether quantitative or qualitative. Islamic law, in particular, has adopted 
a highly stringent approach when it comes to proving such cases, especially crimes that 
are solely considered as ḥaqq Allah. These crimes are of a nature that requires detailed 
observation for valid testimony. The requirement of multiple witnesses_particularly the 
condition of fourfold testimony_significantly reduces the likelihood of error in such cases. 
Nevertheless, the prevailing view among Imami jurists holds that a jāmiʿ al-sharāʾiṭ judge 
may impose punishment solely on the basis of knowledge acquired through personal 
observation. While this claim itself is subject to serious objections, even if accepted, it 
cannot justifiably be extended to non-mujtahid judges. The conclusions drawn from the 
legal opinions (istiftāʾāt) of Imam Khomeini (RA) also corroborates this claim.

Conclusion
Based on the foregoing discussion, the following conclusions may be drawn:
1.	A non-mujtahid judge is under no circumstances permitted to rely on knowledge derived 

from personal sensory perception in the adjudication of ḥuqūq Allāh offenses.
2.	Even a mujtahid judge is not authorized to act upon personal sensory knowledge in 

criminal matters involving ḥudūd (divinely ordained punishments).
3.	Reliance on sensory knowledge in criminal cases can render certain legal institutions, 

such as appeal courts virtually ineffective.
4.	The Islamic Penal Code requires explicit clarification and reforms in this regard.
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یکی از مسائل مهم در فقه قضایی مسئلۀ حجیت علم قاضی و گسترۀ آن 
اســت؛ به ویژه آنکه علم قاضی و نیز دعاوی حقوقی از جهات گوناگونی 
قابل دســته بندی هستند. در دورۀ معاصر با توجه به پیدایش مفهومِِ قاضی 
مأذون و نیز ابهــام قوانین موضوعۀ مربوطه، پیچیدگی این مبحث بیشــتر 
شــده است. در این نوشــتار مسئلۀ حجیت علم ناشــی از ادراک حسی 
قاضی مأذون در مســائل کیفری حق اللهی با رویکــرد به آرا و مبانی امام 
خمینی موردبررســی قرار می گیرد؛ بدین منظور نخســت مســئلۀ ادراک 
حســی از دیدگاه منطقی و امکان حجیت دهی شــرعی به آن بررسی شده 
است؛ ســپس گسترۀ حجیت علم ناشی از ادراک حسی با توجه به سیرۀ 
عقلایی موردتحقیق قرارگرفته و ضمن مشــخص نمودن محور اصلی در 
بحث از حجیت علم حســی قاضی مجتهد، ادلۀ عدم حجیت علم حسی 
قاضی مأذون در مسائل کیفری بیان شده است. نتیجه آنکه قاضی مجتهد 
و قاضی مأذون در هیچ حالتی حق اســتناد به علم ناشی از ادراک حسی 
خــود را در جرائم حق اللهی نخواهند داشــت و ایــن ممنوعیت در مورد 

قاضی مأذون روشن تر است.

1. این مقاله، مســتخرج از پایان نامه کارشناسی ارشد با عنوان »بررســی حجیت رویکرد تجمیع ظنون و کاربرد آن در فقه و حقوق« 
است.
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 مقدمه
ح��واس پنج گانه، نس��ختین و متعارف ترین راه برای ارتباط انســان با پیرامون خویش جهت 
دس��تیابی به علم در حیطه‌های گوناگون است؛ درعین حال گاهی حواس در درک پدیده‌ها 
و اشیاء دچار خطا می‌شوند. علم آفرینی حواس و تحلیل خطاهای آن موردتوجه منطقیان و 
اندیشمندان فلسفۀ علم بوده است؛ همچنان که موردتوجه فقیهان نیز جهت اثبات پاره ای از 
مســائل فقهی و اصولی قرارگرفته و ایشــان به صرف احتمال وجود خطای حسی در ادراک، 
از پذی��رش اعتبار آن صرف نظر ننموده‌اند. یکی از کاربردهای حواس آدمی دراین‌باره، بهره 
بردن از آن ها جهت اثبات جرائم به عنوان دلیل مســتقیم اثبات اســت که در قالب شــهادت 
شــهود و عمل قاضی به علم مبتنی  بر حس خویش نمود یافته اســت. در عصر غیبت، امر 
قضاوت برعهدۀ مجتهدان جامعالشــرایط قرارگرفته اســت؛ درعین حال بنــا بر فتوای برخی 
فقهــای متأخر، قضات غیرمجتهد نیز می توانند در صــورت اذن مجتهد به قضاوت بپردازند 
و به علم خویش نیز در اثبات جرائم عمل نمایند. ازآنجاکه یکی از اقســام علم قاضی علم 
حسی اوست و نزد فقیهان حجیت این قسم نسبت به اقسام دیگر علم قاضی، مسلم و مبرهن 
انگاشــته شده است، این پرسش در ذهن پدیدار می شود آیا عمل نمودن قاضی مأذون نیز به 
علم حسی خود، در آن دسته از جرائم که اثبات آن ها نیاز به تعدد شهود دارد، مجاز است یا 
خیر؟ دراین باره، قانون مجازات اسلامی دچار اجمال بوده و فتاوای برخی فقها نیز خالی از 
ابهام نیســت؛ در این نوشتار موضوع یاد شده با رویکرد به مبانی فقهی و فتاوای امام خمینی 
موردبررســی قرارگرفته اســت؛ به ویژه که در موارد ابهام قوانین، مراجعه به فتاوای ایشان در 

عرف قضایی پذیرفته شده است.

بیان مسئله
یکی از مهم ترین مباحث در موضوع آیین دادرســی کیفری، ادلۀ اثبات دعاوی است؛ طرق 
اثبــات دعاوی به عنوان حلقۀ واســط میان عالم ثبوت – آنچه واقعــاًً رخ داده – و عالم اثبات – 
آنچ��ه قاضی حکم به رخ دادن آن نموده – ایفای نق��ش می‌کنند و هرچه میزان علم آفرینی 
آن ها بیشــتر باشــد، احتمال تطابق این دو بر یکدیگر بیشــتر خواهد شــد؛ این مسئله به ویژه 
در ام��ور کیفری اهمیت ویژه‌ای دارد. ماده 160 قانــون مجازات اسلامی ادلۀ اثبات دعوا را 
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چنین احصاء نموده اســت: »ادله اثبات جرم عبارت از اقرار، شــهادت، قسامه و سوگند در 
مــوارد مقرر قانونی و علم قاضی اســت«. درعین حال علم قاضــی جایگاه خاصی در میان 
ایــن ادله دارد؛ به صورتی که اعتبار ادلۀ دیگر به شــرط عدم مغایرت با علم قاضی اســت و 
تنها درصورتی که قاضی در مس��ئله‌ای علم نداش��ته باشد، نوبت به س��ایر ادله می‌رسد؛ امام 
خمینــی و برخی فقهای دیگر ضمن بیان جــواز حکم نمودن قاضی مطابق با علمش )بدون 
ش��هادت، اقرار و یا س��وگند( در حقوق‌الناس و حقوق‌الله، به اولویت داشتن علم قاضی در 
صورت تعارض با س��ایر دلایل تصریح نموده‌اند )امام خمینــی، ۱۳79، ج 1 و 2، ص. 826؛ نوری 
همدانــی، ۱۳۸۸، ج 2، صص. 232-231(. مــادۀ 212 قانون مجازات اسلامی نیز دراین باره مقرر 
ن باقی  م��ی‌دارد »درصورتی که علم قاضی با ادله قانونی دیگر در تعارض باشــد اگر علم، بّیّ
بماند، آن ادله برای قاضی معتبر نیست و قاضی با ذکر مستندات علم خود و جهات رد ادله 
دیگر، رأی صادر می‌کند. چنانچه برای قاضی علم حاصل نشــود، ادله قانونی معتبر اســت 
و بر اس��اس آن ها رأی صادر می‌شــود«1 بنابراین اگر برای قاضی، علمی مخالف با اقرار و یا 
شهادت حاصل نشود، قاضی مکلف است مطابق همان اقرار و یا شهادت حکم صادر نماید 
هرچند آن ادله موجب اقناع وجدان وی و درنتیجه، رسیدن او به علم نشوند؛ اما اگر قاضی، 
علمی برخلاف ســایر دلایل داشته باشد، اولویت با علم اوست و دیگر سایر ادله موضوعیتی 

نخواهند داشت.
بدیهی اس��ت که علم قاضی می‌بایست مستند به سببی باشد. این سبب می‌تواند یکی از 
حــواس پنج گانه یا امور نزدیک به آن و یا از راه تجمیع قرائنی باشــد که موجب علم قاضی 
شــوند که به ترتیب به عنوان علم حســی، علم قریب به حس و علم ناشــی از حدس نامیده 
ش��ده‌اند. برخی فقها برآنند که حجیت علم قاضی – در هر یک از ســه صورت گفته شده – 
بر حجیت امارات مقدم می‌شــود؛ چراکه امارات، کاشــفیت نوعی از واقع داشته و همواره 
امکان خطا در آن ها وجود دارد؛ درحالی که حجیت علم، صددرصدی اســت. در این میان 

1. به بیان منطقیِِ آن، حجیت امارات نسبت به علم قاضی »به شرط لا« است )به شرط عدم مغایرت با علم قاضی( 
درحالیکه حجیت علم قاضی در مقایســه با امارات، »لا به شرط« است و درهرحال چه موافق با امارات باشد و 

چه مخالف با آن حجت است.
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اختلافاتی نیز در مورد امکان تفکیک میان جرائم حق‌اللهی و حق‌الناســی درگرفته اســت. 
در این نوشــتار به‌طور خاص امکان اســتناد به علم حسی قاضی در آن دسته از جرائم حدی 
حق‌اللهی )که اثبات آن ها نیازمند تعدد شاهد است( با رویکرد به مبانی و آرای امام خمینی 
موردبررســی قرار خواهد گرفت؛ یعنی مواردی که قاضی، خود مشاهده‌کنندۀ وقوع یکی از 
این جرائم بوده و با استناد به علم ناشی از مشاهدۀ خود، اقدام به صدور حکم می کند. علت 
این انحصار، وجود مشــکلات خاصی اســت که به طور ویژه در مورد این دسته از جرائم به 

وجود می‌آید و نیازمند تحلیل و پژوهش مستقل است.
ازآنجاکه قانون در بخشی از این مسئله ابهام مفهومی داشته و مراجعه به فتاوای معتبر نیز 
به دلیل اختلافی بودن آن و مســتحدثه بودن مسئلۀ قاضیِِ مأذون دشواری های خود را دارد، 

عدم دستیابی به راه‌حل موجب صدور احکام قضایی متضاد و متناقض خواهد شد.
 ای��ن مقاله ــبا روش کتابخانه‌ای و رویکرد توصیفی- تحلیلی نوشته شــده اســت؛ بدین 
منظور با مراجعه به کتاب‌ها و نرم افزارهای فقهی و اصولی، فیش‌های تحقیق به دســت آمده 
و اطلاعات حاصل از آن با تقدم و تأخر لازم بیان شــده اند؛ سپس نظر برگزیده با رویکرد به 

مبانی امام خمینی همراه با نقد سایر نظرات انتخاب شده است.

1. پیشینۀ تحقیق
در مورد حجیت علم قاضی در کتاب‌های فقهی مطالب ارزشــمندی وجود دارد و مقالات 
متعددی نیز در این مورد نگاشته شده است. مهم‌ترین مقالات مرتبط با این مسئله عبارتند از:

»راه های عامة اثبات جرائم با نگرشــی به دیدگاه امام خمینی )س(« نوشــتۀ عیسی ولایی 
)1389(؛ در ای��ن مقال��ه راه‌های اثبــات جرائم و نیــز حجیت علم قاضــی در اثبات جرائم 
موردتحقیق قرارگرفته است؛ درعین حال تفکیکی میان قاضی مجتهد و قاضی مأذون گذاشته 
نشده و قلمرو حجیت علم حسی از جهت خطاپذیری آن و نیز محدودۀ حجیت عقلایی در 

امور حسی بررسی نشده است.
»جایگاه علم قاضی در اثبات امر کیفری در حقوق ایران« نوشــتۀ کیومرث کلانتری و 
عباس س��لمان‌پور )1398(؛ در این مقاله ضمن اشاره به مبانی فقهی و حقوقی علم قاضی در 
مکاتب مختلف، به بررسی مواد قانونی مرتبط با آن پرداخته شده؛ اما مسئلۀ حجیت عقلایی 
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و مبانی فلسفی خطای حسی و چگونگی حجیت آن موردبحث نبوده و نظرات امام خمینی 
نیز به طور خاص بررسی نشده است.

»بازخوانی مبانی اســتناد به علم قاضی در فقه امامیه و نظام قضایی ایران« نوشــتۀ عباس 
عس��کری و سجاد حیدری؛ این مقاله به مبانی حجیت علم قاضی می‌پردازد و بر اساس آن، 
اصل بر حجیت علم حســی قاضی مجتهد بوده؛ اما چنین علمی برای قاضی مأذون حجیت 
ندارد. همچنین بر مبنای آن، مواد قانون مجازات در مورد علم قاضی، از علم حسی انصراف 
دارد؛ اما به مسئلۀ حجیت عقلایی داده‌های حسی پرداخته نشده و رویکرد مقاله نیز بررسی 
مبانی امام خمینی نبوده است. سایر مقالات ارزشمند نوشته شده در مورد علم قاضی نیز فاقد 
این وجه هستند؛ یعنی تحلیل خطای حسی و ارتباط آن با محدودۀ حجیت عقلایی در آن ها 
جایگاهی ندارد. همچنین رویکرد قریب به اتفاق این مقالات، پذیرش حجیت علم حسی و 

تردید در حجیت علم حدسی است؛ لذا از اشاره تفصیلی به آن ها خودداری می‌شود.

2. داده‌های حسی و میزان علم آفرینی آن ها
می‌توان گفت نخستین راه ارتباط انسان با جهان خارج، حواس وی است؛ آنچه از راه حواس 
به دس��ت می‌آید »ادراک حسی« نامیده می‌شود. در ادراکات حسی همواره دو مسئلۀ مهم 
موردتوجه بوده اســت؛ نخســت آنکه آنچه در ایــن نوع از ادراک نزد ذهن شناســا )فاعل 
ادراک( وجود دارد با آنچه در عالم خارج قرارگرفته دو امر متمایز هستند؛ دوم آنکه گاه آنچه 
ادراک شــده با آنچه وجود دارد منطبق نیست؛ چنانکه اشیاء در لیوان آب به صورت شکسته 
دیده می‌شوند. گزارۀ نخست به صورت‌های نسبتاًً مشابهی از سوی منطقیان بیان شده است؛ 
چنانکه ابن‌سینا ادراک حسی را چنین تعریف می کند: اخذ نمودن صورتی از ماده همراه با 
لواحق و عوارض آن مشروط به آن که میان آن صورت و ماده نسبت و رابطه ای وجود داشته 
باشد و درصورتی که این نسبت و رابطه زایل شود، آن ادراک و اخذ نیز از بین خواهد رفت؛ 
زیرا در ادراک حســی، صــورت و تصویر با تمام لواحق آن از مــاده اخذ می گردد ازاین رو 
پدیدار شدن آن صورت، بدون وجود و حضور ماده ممکن نیست )ابن سینا، ۱۳۷۹، ص. 345(. 
ملاصدرا با تصریح بیشــتری بر مباینت محســوس بالعرض )شــیء محسوس( و محسوس 
کید می‌کند و بیان می‌دارد که ادراک حسی، ادراک  بالذات )آنچه احس��اس می‌ش��ود( تأ
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شــیء موجودی اســت که نزد ادراک کننده، با شکل و هیئت مخصوص به آن ماده حاضر 
می‌شــود؛ به گونه ای که همراه با آن، مکان، زمان، وضع، کیفیت، کمیت و ... محســوس 
خواهد بود. البته در اینجا آنچه احســاس می شود و محســوس بالذات و حاضر بالذات نزد 
ادراک کننده اســت، همان تصویر و صورت آن شــیء خواهد بود و نه خود آن شــیء... 

)ملاصدرا، ۱۳۶۸، ج 3، ص. 360(.
منطق دانان، ادراکات حســی )مشاهدات( را از حیث معرفت شــناختی در جرگۀ گزاره های 
یقین آفرین و یقینیات جای داده و یکی از شــش علم ضروری محســوب نموده اند )ابن سینا، 
۱۲۸۱، ص. 123؛ بهمنیار، ۱۳۷۵، صص. 96-95؛ طباطبایی، ۱۳۸۶، ج 4، ص. 986(. محسوســات یا 
مشــاهدات، گزاره هایی اند که عقل به واسطۀ حواس به آن ها حکم می کند؛ حال چنانچه آن 
حواس، ظاهریِِ پنج گانه باشــند، چنین گزاره هایی حسیات نامیده می شوند و درصورتی که 
حواس، باطنی باشند، گزاره های حاصله از آن ها وجدانیات گفته می شوند همانند این گزاره 
»ما دارای فکر، اراده، ترس و غضب هســتیم« )تفتازانی، ۱۴۱۲، ج 1، ص. 211؛ لاهیجی، ۱۴۲۵، 

ج 4، ص. 191(.
اکنــون باید دید که در صورت بدیهی بودن حســیات، خطاپذیر بــودن آن ها چگونه تحلیل 
می‌شــود. خطای حســی که وقوع آن در زندگی هر انســانی کم وبیش اتفاق افتاده اســت، 
عبارت اســت از آنکه ظهور یا آشکاری یک شیء مادی، نزد فاعل شناسا مطابق با واقعیت 
خارجی آن نباشد )کشفی، ۱۳۸۰، ص. 115(. برای مثال قطعه چوب راستی که قسمتی از آن در 
آب فرورفته اســت، خمیده به نظر ما می رسد. گاهی چیز معدومی، موجود در نظر می آید؛ 
همانند ســراب )فخــر رازی، بی تــا، ص. 87؛ واربرتون، ۱۳۸۵، ص. 145(. اهمیت مســئله خطای 
حسی، در بررسی ادراکات حســی از حیث معرفت شناختی نمایان می‌شود. علی رغم اینکه 
بســیاری از فیلسوفان حسیات و ادراکات حسی را همچون معقولات جزء یقینیات محسوب 
نموده اند، عده ای از آنان نیز با استناد به خطاپذیری و در معرض خطا بودن ادراکات حسی، 
تنها معقولات را یقینی به شــمار آورده و حســیات را خارج از یقینیات دانسته اند )فخر رازی، 
بی تا، ص. 87(. افزون بر آن، مسئلۀ خطای حسی در طول تاریخ، دست آویز سوفسطائیان برای 
اثبات مدعای خویش مبنی بر عاری از حقیقت بودن تمامی ادراکات انســان و درنتیجه نفی 
واقعی بودن دنیای خارج بوده اســت )طباطبایی، 1390، ج 1، صص. 166، 191(؛ با این اســتدلال 
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که طریق تحصیل ســایر معارف و علوم برای انســان، حواس و ادراکات حسی اوست و جز 
به واســطۀ این ادراکات، اکتســاب ادراکات و علوم دیگر ممکن نیســت )فارابی، 1413، ص. 
374؛ ملاصدرا، ۱۳۶۸، ج 9، ص. 126(. توجیه و تحلیل فیلســوفان در مورد چگونگی رخ دادن 
خطای حســی و ارائۀ راه حلی برای تصحیح آن دارای ارتباط مهمی با حجت دانستن چنین 

ادراکاتی است.
ظاهراًً نخســتین فیلســوفی که به نحو مبســوط به مســئلۀ تحلیل خطای ادراکات حسی 
پرداخته ارســطو اســت؛ وی با تقسیم مدرکات حســی به بالذات و بالعرض و سپس تقسیم 
مدرکات بالذات به محســوس مختص و محســوس مشــترک، ادراک محسوسات بالذاتِِ 
مش��ترک و همچنین محسوسات بالعرض را خطاپذیر دانسته است؛ اما وقوع خطا در ادراک 
محسوســات بالذاتِِ مختص را - به شــرط سلامت حواس- غیرممکن یا بسیار نادر قلمداد 
نموده است )ارسطو، ۱۳۶۹، صص. 123، 124، 209(. مقصود ارسطو از محسوس بالذات مختص، 
محسوسی است که مخصوص یک حس خاص است و با حس دیگری از حواس، ادراک 
نمی شــود؛ همانند رنگ که محســوس مختص حس باصره اســت و در مقابل، محسوس 
بالذات مشــترک، محسوســی است که مشــترک میان همۀ حواس است و تنها با یک حس 
خاص، درک نمی شود و عبارت است از حرکت، سکون، عدد، شکل و اندازه. نیز از نگاه 
ارسطو محسوس بالعرض محسوسی است که بالعرض ادراک می شود مثل ادراک یک فرد 
»سفیدپوســت« به عنوان »فرزند شــخص الف« که در این مورد، فرد یادشده نه از آن حیث 
که فرزند شــخص الف اســت بلکه تنها از آن حیث که رنگ پوســتش سفید است در قوه 
بینایــی اثر می گذارد )ارســطو، ۱۳۶۹، صص. 124-123(. ازنظر ارســطو احتمال خطای حواس 
مشترک بسیار فراوان است به خصوص زمانی که محسوس در فاصلۀ دوری قرار داشته باشد 
ادراک در دو مرحلۀ اخیر می تواند نادرســت باشد )ارسطو، ۱۳۶۹، ص. 210-209( پس حواس 
در صورت قرار داشتن در حالت معتدل و طبیعیِِ طبیعت خود نیز باز در ادراک محسوسات 
مشترک همیشــه صادق نبوده و خطاپذیرند )blok, 1961, p.6(؛ و به این ترتیب مثلًاً بینایی در 

ادراک رنگ خطاناپذیر؛ اما در ادراک شکل خطاپذیر است.
فارابی نیز به وقوع خطاهای حســی اذعان داشــته؛ اما یقین حاصله از ادراکات حسی را 
درصورتی که دارای آن دو شرط باشد، خطاناپذیر دانسته است. توضیح آنکه فارابی در کتاب 
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المنطقیات به دسته بندی یقین از حیث راه های دستیابی به آن و بررسی درجۀ تصدیق هریک 
پرداخته و بیان می دارد دســتیابی انســان به معرفت نسبت به هر چیزی، منوط به رسیدن او به 
بالاترین درجۀ تصدیق است که احتمال خلاف در آن محال بوده و یقین تام نامیده می شود 
)فارابی، ۱۴۳۳، صص. 324-323؛ ۱۹۹۶، ص. 38(؛ اما ازآنجاکه برای انســان در بیشــتر موارد و 
نسبت به بسیاری از اشیاء، رسیدن به چنین درجه ای از تصدیق غیرممکن است، به ناچار باید 
آن را به درجه ای که در حد توان و طاقت آدمی است محدود نمود. ازاین رو فارابی تصدیق 
برحسب طاقت را »مقارب یقین تام« و یقین تام را »کفایت کننده در تصدیق« می داند. وی 
داخل شــدن یقین حاصله از حس، ذیل دانش ها را مشروط به داشتن شرایطی دانسته است: 
نخست آنکه اشیاء محسوس که به وجود آن ها از طریق حواس یقین پیدا می شود باید در همۀ 
زمان ها )گذشته، حال و آینده( به همان صورت که نخستین بار حس شده اند، ادراک شوند 
وگرنه در چنین ادراکی خطا موجود اســت؛ دوم آنکه هیچ ادراک حســی دیگر و نیز هیچ 
قیاســی با آن ادراک حسی نخستین مخالف نباشد. همچنین از دیدگاه وی، معرفت حاصل 
از شــهادت دادن اشخاص، درصورتی که تبدیل به استدلال قیاسی شود، در شمار یقین های 

مرتبه دوم قرار می‌گیرد که گاهی در علوم کاربرد دارند )فارابی، ۱۴۳۳، ص. 324(.
برخی از فلاس��فۀ متأخر کوش��یده‌اند خطای حســی را مربوط به مرحلۀ »تحلیل« و نه 
»مشــاهده« بدانند؛ برای مثال هنگامی که چشم انسان کوه ها را از فاصله ای دور، کوچک 
می بیند در اینجا چشــم خطا نکرده است و بلکه کوچک دیدن کوه ها از دور نشانۀ سلامت 
چشــم است؛ اما عقل می بایســت تحلیلی صحیح از این مشاهده داشته باشد و با لحاظ دور 
بودن کوه ها و محدودیت چشــم در دیدن همه جانبۀ اشــیاء دور، به بزرگی و عظمت کوه ها 
درواقع و حقیقت پی ببرد؛ باز همین رو تمیز دادن محسوسات صحیح از محسوسات باطل، 
به واسطۀ قوه عقل دانسته شده است و به همین سبب گفته شده است که قوۀ عاقله حاکم بر 
قوۀ حاسه و درنتیجه کامل تر از آن است )الهی قمشه ای، ۱۳۶۳، ج 2، ص. 75؛ قطب  الدین شیرازی، 

۱۳۶۹، ج 1، ص. 127؛ مصباح یزدی، ۱۳۶۶، ج 1، ص. 147(.
ف��ارغ از پذیرفتنی‌تر نمودن تحلیل اخیر، تردیدی در این نیســت که افزایش قوت تحلیل 
)براثر تعقل یا تجربه( موجب کاهش خطا در علوم ناشی از ادراکات حسی می‌شود؛ چنانکه 
افراد دانشــمند یا دارای تجربه، از مشــاهدۀ شکسته بودن شیء در آب، باور به خمیدگی آن 
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پیدا نمی‌کنند. همچنین این سخن فارابی پذیرفتنی است که اگر مشاهدۀ یک شیء ثابت با 
مشاهدۀ قبلی یا بعدی آن متفاوت باشد )افراد مختلف، مشاهدات مختلفی را از شیء واحد 
داشته باشند(، علم یقینی از چنین مشاهداتی به دست نمی‌آید. همچنین تردیدی در صحت 
سخن ارسطو مبنی بر قابل اعتماد نبودن علم مبتنی بر داده‌های حسیِِ به دست آمده از اعضای 

معیوب نمی‌توان داشت.

3. حجیت شرعی علم ناشی از ادراکات حسی
حجیــت از ریشــۀ »حجت« به معنای دلیل اســت و در اصطلاح اصولی، بــه معنای معتبر 
شــناخته شدن امری است که امر دیگر را ثابت می کند؛ اما به سر حد یقین نمی رسد )مظفر، 
1430، ج3، ص. 14(. به عنوان نمونه، »شــهادت دادن« در اصل خود یک دلیل صددرصدی 
نیســت، چراکه همیشه امکان اشــتباه یا تبانی شهود وجود دارد؛ اما هنگامی که شرع با قانون 
آن را به رســمیت بشناســد، قدرت اثبات کنندگی آن را _ صرف نظــر از احتمال خلاف _ 
می پذیــرد و گویی به آن اعتبــار امر صددرصدی را می دهد. خاســتگاه حجیت امارات را 
می توان تســهیل گری آن دانســت؛ بدین معنا که اگر تنها دلایل یقینی اعتبار داشــته باشند، 
زندگی در فضای دینی یا قضایی و حتی زندگی عادی با اختلال و سختی روبرو خواهد شد 
)مظفــر، 1430، ج3، ص. 42(. به طور خلاصه می توان گفت هرگاه امری با درصد احتمال بالا 
امر دیگری را ثابت کند و دلیلی قطعی در دست باشد که شارع یا قانون گذار یا سیرۀ عقلایی 
میان مردم، میزان احتمال خطا را در آن صفر در نظر گرفته، حجیت بخشــی رخ داده اســت؛ 
بدیهی اســت که چنین اعتباری فقط در شــرایطی معقول است که امکان دستیابی به دلایل 
قطعی، غیرممکن یا دشوار باشد. مواردی که برای اثبات حکم شرعی حجت دانسته شده اند 
)ظواهر کلام، خبر واحد عادل، حکم عقل( اموری هســتند که نزد عقلا نیز حجیت دارند. 
همچنین مواردی که برای اثبات موضوعات قضایی حجت دانسته شده اند )اقرار، بینه، ظاهر 
قوی و...( نوعاًً در جوامع عقلایی موردپذیرش اند؛ هرچند شــارع بنا بر مصالحی، قیودی را 
برای حجت دانستن آن ها قرار می دهد؛ مثلًاً اقرار در برخی امور کیفری منوط به تعدد شده 
یا در اعتبار برخی شهادت ها، جنسیت نیز لحاظ می شود. به طورکلی، رویکرد شارع در امور 
مربوط به حجیت، مطابق با سیرۀ عقلاست و اصولًاً نمی‌تواند برخلاف آن باشد؛ چراکه در 



سـال بیست و هفتم / شمـارۀ صـــد و شش/ بهار  1404/ صص131-105پژوهشنامۀ متین114

غی��ر این صورت، هرج ومرج و اخلال در نظام زندگ��ی مردم به وجود می‌آید که چنین تالی 
فاســدی مورد رضایت شارع نیست )ر. ک. به: امام خمینی، 1415، ج1، ص. 106(؛ این مسئله در 
آثار امام خمینی آن چنان نمودی دارد که برخی محققان برآیند نظر ایشــان در مورد حجیت 
بنائــات عقلایی را حجیت ذاتی آن دانســته اند )موســوی، 1396(؛ این نکتۀ به ظاهر ســاده اما 

کلیدی، مبنایی برای حجیت داده‌های حسی به دست می‌دهد.
در مورد ادراک حسی، تردیدی نیست که چنین ادراکاتی کاشفیت نوعی از واقع دارند؛ 
یعنی درصورتی که حواس ســالم باشــند و عوامل محیطی در آن ها اختلال ایجاد نکنند، در 
امور روزمره و در زیســت عقلایی تا حد زیادی می توان به ادراکات حســی اعتماد داشــت 
و اصولًاً بدون چنین اعتمادی، نظام زندگی اجتماعی به هم خواهد خورد. حجیت شــرعی 
ادراک حسی نیز به قدری بدیهی بوده که موردبحث مستقل قرار نگرفته و هیچ مجتهدی در 
حجیت سخنی که از معصوم »شنیده شود« یا سنتی که از معصوم »دیده شود« تردیدی روا 
نداشته است. در امور قضایی نیز _ در اموری مانند شهادت _ اصولًاً شاهد طبق آنچه دیده 
یا شــنیده شــهادت می دهد و اگر اعضای حسی وی ســالم بوده شرایط محیطی نیز مساعد 
باشد، نمی توان به صرف وجود احتمال خطاهای حسی، حجیت چنین اموری را مورد خدشه 

قرارداد.

4. گسترۀ حجیت علم ناشی از ادراک حسی در امور کیفری
با اثبات اینکه ادراکات حســی به طورکلی شــرایط حجیت را دارند، اینک پرسش از گستره 
و محدودۀ این حجیت اســت؛ یعنی این ادراکات شــرعاًً با چه شرایطی در چه زمینه ای و از 
سوی چه کسانی می تواند حجت قلمداد شود. نخست گفته شد که به طورکلی حجیت یک 
امر عقلایی اســت و شــریعت نیز فی الجمله همین حجیت عقلایــی را مدنظر دارد؛ بدیهی 
است که در زندگی عقلایی نمی‌توان حجیت را از داده‌های حسی واگرفت؛ بااین حال عقلا 
در همه مسائل حجیت داده های حسی را به یک گونه نمی پذیرند؛ مثلًاً اگرچه ادراک حسی 
و مشــاهدۀ یک شاهد دارای عدالت یا وثاقت اخلاقی در امور ساده پذیرفته می شود؛ اما در 
مس�ـائلی که اهمیت بیش��تری دارند، قیود دیگری بر این مسئله افزوده می‌شود. به عنوان یک 
مثال ساده، در مسابقات ورزشی مشاهدات داور دارای ارزش است؛ اما این مسئله به ویژه در 
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مســابقات دارای اهمیت به صورت مطلق نیست و تعدد داوران، امکان اعتراض و بازبینی و 
حتی نظارت عمومی بر تصمیم داور زمینه و امکان اش��تباه وی را به حداقل می‌رســاند. هر 
چه مسئله‌ای دارای اهمیت بیشتر باشد و جزییات در آن نقش پررنگ تری ایفا کند، بر تعداد 
و دقت این قیود افزوده می‌شــود؛ این مســئله در خصوص دعاوی حقوقی نیز صادق است؛ 
در نظام‌ه�ـای حقوقی کامن‌لا و رومی-ژرمنی محدودیت‌هایی برای شــهادت دادن قاضی 
وجود دارد و در مورد شهادت شهود، حق پرسش متقابل و پرسش مجدد برای طرف مقابل 
محفوظ دانسته می‌شود؛ افزون بر اینکه قاضی نیز حق پرسیدن سؤالات لازم از شهود را دارد 
)میرزایی، شــکوهی زاده و الماســی، 1401(؛ بدیهی اســت که چنین مواردی، فقط در فرض تغایر 

قاضی و شاهد قابل تصور است.
در مســائل کیفری، خطیر بــودن پیامدها و اهمیت جزئیات در مرتبۀ بســیار بالایی قرار 
دارد؛ محکومیت کیفری می‌تواند جان متهم را بگیرد یا آسیب‌های شدید جسمانی، حیثیتی 
و روحی را به دنبال داشــته باشــد؛ از ســوی دیگر، کوچک ترین جزییات نیز در این مسائل 
می توانند موجب تغییر حکم شــوند؛ لذا عجیب نیســت که در شریعت اسلامی – همگام با 
همان ســیرۀ عقلایی- عدم اکتفا به یک شــهادت بدون قرائن جنبی در مسائل کیفری لازم 
انگاش��ته می‌شود. این مســئله می تواند به دلیل کم کردن احتمال خطای حسی، کم کردن 
احتمال تأثیر تحلیل بر مشــاهدات، اصل پوشــیده ماندن جرائــم حق اللهی و نیز اقناع افکار 
عمومی نســبت به اجرای مجازات شــدید باشد؛ دســت کم موارد گفته‌شده اگر علت تامه 
نباشــند، می توانند در شمار علل ناقصه یا فواید حکم به تعدد شهود قرار گیرند. درحالی که 
در مشاهدۀ یک نفر – خواه قاضی خواه فرد دیگر- همواره امکان خطای حسی وجود دارد؛ 
احتمال دارد که تحلیل پیشینیِِ فرد بر مشاهدۀ وی اثر بگذارد؛ اصل پوشیدگی جرائم نقض 
می‌شــود و افکار عمومی نیز اجرای مجازات سنگین به صرف مشاهده و ادعای یک نفر را 
نمی‌پذیرد. افزون بر این، درروش عقلایی امروز پیرامون مسائل قضایی کیفری، اصل امکان 
اعتراض و تجدیدنظر پذیرفته شــده اســت؛ درحالی که در حکمی کــه به موجب علم مبتنی 
بر مش��اهدۀ قاضی صادر می‌شــود، امکان اعتراض یا تجدیدنظر به معنای واقعی خود وجود 

ندارد.
از همین روس��ت که برخی محققان امکان عدم حجیت چنین علمی را موجه می‌دانند؛ 
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زیرا ازنظر حجیت قضایی چه بســا حســی بودن علم به معنای قابل اثبات بودن آن در دادگاه 
برای س��ایر افراد )علاوه بر خود قاضی( نیز باش��د که در این صورت، دیگر قاضی نمی‌تواند 
به صرف مشــاهدۀ خویش بــرای اثبات جرم اســتناد کند چراکه مشــاهدات وی تنها برای 
خودش عمل آور اســت نه برای دیگران. به علاوه احتمال خطای او در مشاهده و یا برداشت 
حسی وی از آن رویداد، زیاد است و در این زمینه _ برخلاف علم حدسی حاصله از قرائن 
قوی_ قاضی دیگری نیز نمی‌تواند نسبت به درستی یا نادرستی حکم مستند به مشاهدۀ عینی 
آن قاضی نظر بدهد؛ زیرا او در موقعیت قاضی نخســت نبوده اســت )کلانتری و ســلمان پور، 
۱۳۹۸، ص. 172؛ هاشــمی شــاهرودی، ۱۴۱۹، ص. 55-54(؛ بلکه می‌توان گفت حتی خود قاضی 
نس��خت نیز نمی‌تواند دوباره در آن موقعیت و شرایطی که درگذشته بوده است قرار بگیرد و 

صحنۀ وقوع جرم را بسنجد تا از احتمال خطای وی، اندکی کاسته شود.
بر این اس�ـاس می‌توان گفت بنای عقلاییِِ عدم اکتفا به مشــاهدۀ فرد واحد در مســائل 
حیاتی و باز گذاشتن امکان تجدیدنظر در این مسائل که مورد مخالفت شرع نیز قرار نگرفته، 
بلکه آن گونه که خواهد آمد مؤید شــرعی نیز دارد، اصلی اساســی اســت که جز با دلایل 
قطعــی و محکم قابل تخصیص خــوردن نخواهد بود. همچنین عمومات آیاتی که نســبت 
دهندگان رابطۀ نامشــروع به دیگران را بدون آوردن چهار شــاهد- موجب تحقق حد قذف 
می‌داند، به عموم خود ش��امل قاضی نیز می‌شود )هاشمی شاهرودی، 1423، ج 1، ص. 334(. در 
فضای شرعی تنها استثنای قطعی بر این بنای عقلایی را می‌توان مشاهدۀ معصوم دانست؛ بر 
طبق برخی روایات معصوم می‌تواند بر اســاس مشاهدات خود در جرائم حدی، مجازات را 
اعمال نماید )کلینی، 1387، ج ۱۴، ص. ۲۵۰(. افزون بر ادلۀ نقلی، می‌توان گفت بنا بر عصمت 
معصوم از گناه و خطا، امکان خطای حســی یا تحلیل نادرســت بر اساس ادراک حسی در 
مورد وی وجود ندارد؛ بر جواز قضاوت امام معصوم بر طبق علم خود، ادعای اجماع شــده 
اســت )مکارم شیرازی، 1377، ص. 446(. اگرچه اشــکالاتی همچون اتحاد شاهد و قاضی در 
چنین موردی همچنان باقی می‌ماند؛ اما با توجه به اینکه دلیل خاص در این مورد وجود دارد 
و نیز این بحث در حال حاضر مبتلابه نیســت و اهمیت آن در تســری دادن چنین جوازی به 
مجتهد جامع‌الشــرایط اســت، ادامۀ مطلب در مورد ممنوعیت چنین تسری دادنی – حتی در 

فرض پذیرش اصل مطلب- خواهد بود.
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5. ایرادات استناد قاضی مجتهد به علم حسی در مسائل کیفری
مشــهور فقهــا پس از پذیــرش جواز قضــاوت امام بر طبــق علم خود، علم حســی قاضی 
جامعالش��رایط را نیز حجت دانس��ته‌اند. البته برخی از فقها این مســئله را مختص حق الله و 
برخی مختص حق‌الناس دانسته‌اند )شیخ طوسی، 1417، ج 6، صص. 242، 244؛ عراقی، بی‌تا، ص. 
37؛ طباطبایی، 1422، ج 15، صص. 33-32؛ فاضل هندی، 1424، ج 10، صص. 58-57؛ نجفی، 1404، 
ج 40، صص. 89-88(؛ بدیهی است که اگر مبنای حجیت علم حسی معصوم در امور نیازمند 
به تعدد شــهود را عصمت وی یا روایات مربوطه بدانیم، تعمیم دادن این حکم به مجتهدان 
جامع‌الشرایط نمی‌تواند موجه باشد؛ به ویژه آنکه در متن روایات، از واژۀ »امام« استفاده شده 
و دلیل حجیت مشاهدۀ وی »امین الله« بودنش ذکرشده است )شیخ طوسی، 1365، ج 10، ص. 
44(؛ بی تردیــد مرتبۀ امین الهی –در همۀ احکام و تصرفــات - تنها در مورد معصوم مصداق 
قطعی دارد و قدر متیقن از آن، مشــاهدۀ امام معصوم اســت )مؤمن قمی، 1389، ج 1، ص. 92؛ 
هاشمی شاهرودی،1423، ج 1، ص. 307( اگر گفته شود بنا بر نیابت فقها از معصومین، اختیارات 
معصوم برای فقیه جامع‌الش��رایط ثابت اس��ت، باز می‌توان در اثبات آن دسته از اختیارات یا 
احکام که ریشــه در عصمت معصوم دارند یا این احتمــال در مورد آن ها وجود دارد، تردید 

رواداشت.
ممکن است گفته شود دلیل حجیت علم ناشی از ادراکات حسی، قیاس اولویت است؛ 
بدین بیان که اگر قاضی حق دارد طبق ش�ـهادت ش��هود حکم نماید، به طریق اولی می‌تواند 
مطابق با مشــاهدات حســی خود حکم نماید؛ زیرا وی در مورد نخست علم به وقوع ندارد؛ 
اما در مورد دوم بنا بر یقین خود حکم می‌کند. برخی از فقها برای اثبات حجیت علم حسی 
قاضی به این استدلال اشاره داشته‌اند )اعرجی، 1416، ج ۳، ص. ۴۵۹(؛ اگر این استدلال پذیرفته 
شود، حجیت علم حسی را نه تنها برای قضات مجتهد که حتی برای قضات مأذون نیز ثابت 
می‌نمای��د؛ چراکه قاضی مأذون نیز می‌تواند و بلکه می باید بر طبق شــهادت شــهود حکم 

نماید؛ درحالی که شهادت شهود یک امر ظنی است.
در پاس��خ به این استدلال باید توجه داش��ت که در امور نیازمند به شهادت‌های متعدد، 
به ویژه شهادت چهارگانه، احتمال خطای حسی بسیار اندک است؛ اگر امکان خطای حسی 
در مورد چهار شــاهد وجود داشــته باشــد، به طریق اولی در مورد یک شاهد که خود قاضی 
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اســت نیز وجود دارد؛ افزون بر اینکه احتمال دروغ گفتن چهار شــاهد که فرض بر عدالت 
آن هاســت، معقول به نظر نمی‌رس��د؛ لذا به نظر می‌رسد صرف مقایســۀ یقین و ظن در این 
مسئله راهگشا نیست؛ بلکه باید گفت حجیت ظنی که دارای جنبۀ معرفت‌شناسی و عقلایی 
اس��ت، لزواًًم�� دلالت بر حجیت یقینی که جنبۀ معرفت‌شناســی کمتر ی��ا ضعیف‌تری دارد 
نخواهد داشــت. به بیان دیگر، در مسئلۀ یادشــده آنچه اهمیت دارد بعد موجهیت ادله است 
نه حالــت روانی حاصل از آن؛ در یک نگاه درجه دوم )نگاه پســینی به باورها(، ارزش آن 
ظنی که برای قاضی از شهادت چهار شاهد عادل حاصل می‌شود به هیچ‌وجه کمتر از یقینی 
نیست که از مشــاهدۀ حسی خودش حاصل شــده؛ چراکه احتمال خطای حسی در مسئلۀ 
نخست کمتر است )هاشمی شاهرودی، 1423، ج 1، ص. 289(؛ لذا استدلال به قیاس اولویت در 

این مورد بی اشکال نیست.
دلایل دیگری نیز برای الحاق حکم حجیت علم مبتنی بر مشــاهدۀ معصوم در مســائل 
کیفری بیان شده که در کتاب‌ها و مقالات زیادی در مورد آن ها بحث و گفتگو شده است؛ 
ازجمله اینکه احکام ش��رعی بر عناوین بار می‌شوند و هنگام اثبات تحقق عنوان برای قاضی 
)مثلًاً تحقق عنوان شرب خمر( مانعی از جریان یافتن حکم وجود ندارد؛ همچنین عمومات 
آیاتــی که دلالت بــر وجوب حکم به حق و حرمت حکم به غیر حق داشــته از دیگر دلایل 
ابرازشــده در این زمینه اســت )ولایی، 1386(؛ چراکه ظاهراًً اگر قاضی پس از مشاهدۀ وقوع 
جرم، حکمی برخلاف آن صادر نماید آن حکم را نمی‌توان حق دانســت )سید مرتضی، 1415، 
ص. 491(؛ افــزون بــر اینکه خود قاضی نیــز در این زمینه پس از صــدور حکم دچار نوعی 
تناقض خواهد شد. کثرت مطالب در این زمینه و نقض و ابرام‌های فراوان و حتی تردید‌هایی 
که فقهای بزرگ به آن دچار شده‌اند1 می‌تواند نشان دهد که احتمالًاً نوع ورود به این بحث 
و کشــف نکتۀ اساســی آن مورد غفلت قرارگرفته است؛ سخن اصلی در آن است که تحقق 
عناوین نزد قاضی لزوماًً باید از طرق خاصی محقق شود یا از هر طریقی که وی پی به تحقق 

1. بهعنــوان نمونــه، صاحب جواهر پس از بیان ادلــه ی حجیت علم قاضی، نظر این جنیــد در رد آن را ضعیف 
 ملح نزاع را 

ً
نمی داند و اذعان می دارد جز اجماع، دلیل موثق دیگری برای این مســئله ووجد ندارد؛ وی نیز نهایتاً

طریقی یا موضعوی بودن قطع قاضی می داند و در انتهای بحث، گرایش به نظر مخالف پیداکرده اســت )نجفی، 
1404، ج 20، ص. 266(.
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عنوان ببرد، حق صدور حکم را خواهد داشــت. به بیان اصولی، قطع مجتهد باید به صورت 
موضوعی لحاظ شود )که امکان مقید کردن به اسباب خاص وجود دارد( یا هر قطعی برای 
وی حجت اســت؛ پیش از پاسخگویی به این مســئله، پرداختن به ادلۀ دیگر غفلت از محل 

نزاع است )مکارم شیرازی، 1377، ص. ۴۴۷(.
به نظر می‌رس��د که طریقی دانستن قطع قاضی نمی‌تواند موجه باشد؛ چراکه نه تنها قطع 
حاصل از اسباب نامتعارف )مانند علوم غریبه و...( برای قاضی حجت نیست؛ بلکه قطعی 
که از اماراتِِ ناتمام به دس��ت می‌آید )مثلًاً قطع ناشــی از ســه اقرار یا ســه شهادت در زنا( 
نمی‌تواند مستمســک قاضی در صدور رأی قرار گیرد و اقرار و بینه باشــد شــرایط شــرعی 
خاص خود را داشته باشند )مکارم شیرازی، 1377، ص. ۴۴۷(؛ بااینکه با درجۀ بالایی از اطمینان 
می‌توان گفت س��ه ش��اهد عادل در این مورد دروغ نمی‌گویند و اشتباه نمی‌کنند و هیچ فرد 
عاقلی در ش��رایط عادی به دروغ علیه خود س�ـه بار اقرار به زن��ا نمی‌کند. اینکه قطع حاصل 
از چنین اماراتی نمی‌تواند مســتند حکم قاضی قرار گیرد، نشان از موضوعی بودن قطع وی 
دارد؛ حال قطع حاصل از سه اقرارِِ صحیح یا سه اقرار و سه شهادت چه تفاوتی با قطع حاصل 
از مش��اهدۀ قاضی دارد که در اولی حکم به برائت موجب تناقض و حکم به ناحق نمی‌شود 
و در دوم��ی چنین مس��ائلی رخ می‌دهد؟)طباطبایی حکیــم، 1427، ص. 29( مگر قطع حاصل 
از س��ه اقرار صحیح، ضعیف‌تر از قطع حاصل از مشــاهداتی است که امکان خطا در آن ها 
وجود دارد؟ اگر گفته شــود عدم اعتنای قاضی به مشــاهدۀ خود در چنین مواردی موجب 
معطل ماندن احکام خداوند می‌ش��ود، می‌توان در پاسخ گفت معتبر دانستن مشاهدۀ قاضی 
در اموری که نیازمند ش��هود متعدد است نیز موجب امکان مجازات بی‌گناهان خواهد شد؛ 
درحالی که مصلحت موجود در مجازات نشدن بی گناهان بسیار بزرگ تر از مصلحت موجود 
در مجازات شــدن گناهکاران اســت )منتظری، 1384، ج ۳، ص. ۴۶۳(. به ویژه که این مســئله 
در مورد جرائمی اس��ت که جنبۀ حق‌الناسی نداشته، شاکی خصوصی در آن وجود ندارد و 
حتی قاضی می‌تواند متهم را از اقرار کردن بازدارد؛ افزون بر اینکه ســخن در آن نیســت که 
مجتهد در چنین شرایطی حکم به بی‌گناهی متهم نماید؛ بلکه وی می‌تواند در چنین مواردی 
از قضــاوت خودداری کرده و متهم را بــه قاضی دیگری ارجاع دهد و حتی خود نیز در آن 

محکمه به عنوان شاهد حضور یابد.
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با توجه به مس��ائل گفته شده، می‌توان گفت مجتهد در مواردی که علم ناشی از ادراک 
حس��ی در مس��ائل کیفری دارد، نمی‌تواند به عنوان قاضی در آن مســئله ورود نماید و صرفاًً 
می‌تواند به عنوان ش��اهد، در محضر قاضی دیگری ادای ش��هادت نماید. اگر جواز قضاوت 
معصوم )ع( در چنین مواردی با اســتناد به دلیل خاص پذیرفته شــود، در این قضیۀ اســتثنایی 
می‌بایست به قدر متیقن اکتفا نمود و از تعمیم دادن آن به موارد دیگر خودداری کرد. ایرادات 
وارد بــر قضاوت قاضی مجتهد، عیناًً بر قضاوت قاضی مأذون نیز وارد اســت؛ اما با توجه به 
شــهرت جواز قاضی مجتهد و با توجه به آنکه بیشــتر قضات دادگســتری از قضات مأذون 
هستند، ایرادات وارد بر قضاوت این دسته از قضات و تحلیل دیدگاه امام خمینی در این مورد 

به طور جداگانه مطرح خواهد شد.

6. ایرادات استناد قضات مأذون به علم ناشی از ادراک حسی
تمــام ایراداتی که بر حجیت علم حســی قاضی مجتهد گرفته شــده، به‌طریق اولی بر قضات 
مأذون نیز وارد است؛ چراکه در مورد آنان نه نصبی از جانب معصوم صورت پذیرفته، نه قوۀ 
عدالت در آن ها با سختگیری‌های مربوط به مجتهد جامعالشرایط احراز می‌شود و نه می‌توان 
آنان را امین‌الله و تالی‌تلو معصوم دانس��ت. حتی درصورتی که فرض شود فقیه جامع‌الشرایط 
در ام��ور کیفری می‌تواند طبق علم حســی خود قضاوت نماید )که موردقبول این نوشــتار 
نیس��ت(، اثبات چنین مسئله‌ای برای قضات مأذون ایرادات جدی دارد؛ چراکه حتی اطلاق 
عنوان قاضی بر چنین افرادی به نحو حقیقت نیست؛ در ادبیات فقهی و شرعی، واژۀ قاضی 
تنها اشــاره به فرد مجتهد دارد و وجود قوۀ اجتهاد حتی در قاضی تحکیم که طرفین دعوا بر 
قضاوت وی توافق می‌نمایند ضروری اســت )شــهید ثانی، 1413، ج 13، ص. 331(. آنچه امروز 
در محاکم به عنوان قاضی ش��ناخته می‌شود، درواقع کارشناس حقوقی است که حکم وقایع 
را در میان قوانین موضوعه و مدون جستجو می کند و مجازاًً قاضی نامیده می‌شود. ازاین رو، 
در فرض پذیرش دلالت اطلاقات و عموماتی که علم حسی را برای قاضی حجت دانسته‌اند 
)ر.ک. به: مؤمن قمی، 1389، ج 1، ص. 89(، این حکم شــامل چنین افرادی نخواهد شد. حتی 
اگر قاضی مأذون صراحتاًً از س��وی مجتهد جامع‌الشــرایط، انِِذ قضاوت بر اساس ادراکات 
حس��ی را داشته باش��د، بازهم می‌توان در مشــروعیت چنین قضاوتی ایراد وارد کرد؛ چراکه 
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اصــل ولایت قضات، در طول ولایت معصوم بــوده و جنبۀ نیابتی و حیثی )به حیث مجتهد 
بودن( دارد؛ به فرض آنکه کلیت اذن به قضاوت در مســائل کیفری برای قاضی غیر مجتهد 
به دلایلی همچون اضطرار و... پذیرفته شود، هیچ دلیلی بر اعطای اختیارات و امتیازات ویژۀ 
معصوم یا مجتهد – به حیث معصوم یا مجتهد بودن- به افراد غیر مجتهد وجود ندارد )موسوی 
خلخالی، 1380، ص. ۲۹۱(. افزون بر اینکه برخی از فقها صحت نیابت قاضی مأذون در مسائل 
کیفری را از اساس نمی‌پذیرند )بهجت، 1386، ج ۴، ص. ۴۴۳؛ طباطبایی، 1427، ص. 32(؛ بدیهی 

است که در این صورت استناد قاضی به علم حسی خود به طریق اولی پذیرفتنی نیست.

7. بیان و شرح دیدگاه امام خمینی پیرامون مسئله
دیدگاه امام خمینی، به عنوان اولین ولی‌فقیهی که با مســئلۀ قضات مأذون در نظامی مشــروع 
روبرو بوده‌اند در این زمینه اهمیت ویژه‌ای دارد؛ دیدگاه ایشــان در مورد حجیت علم قاضی 
منصوب )مأذون(، در دو اســتفتاء آمده که نیازمند توضیح هســتند؛ استفتاء نخست به شرح 

زیر است:
»قاضــی منصوب که مجتهد نباشــد به علم خود می تواند در امــور قضایی عمل کند یا 

خیر؟
بســمه تعالی، نمی تواند و باید مطابق مقرراتی که برای آن نصب شــده، عمل کند«)امام 

خمینی، 1392، ج 10، ص. 7(.
ایــشان در اس��تفتائی دیگر و در مقام تش��ریح اســتفتاء پیش��ین چنین گفته‌اند »قاضی 
غیر مجتهد نمی توان��د به علم خود حکم کند، ولی اگر به طرق و اســباب متعارفه و مطابق 

مقررات حکم کرده صحیح و نافذ است«)امام خمینی، 1392، ج 10، ص. ۸(.
به نظر می‌رسد که استفتاء نخست، در مقام بیان تفاوت میان علم قاضی منصوب و علم 
قاضی مجتهد اســت؛ قاضــی مجتهد، مطلقاًً حق حکم کردن طبق علم خود را در مســائل 
کیفری و مدنی دارد؛ خواه آن علم ناشــی از ادراکات حســی باشــد؛ خواه ناشی از امارات 
قانونی یا قرائن و امارات قضایی؛ و خواه آن علم با امارات در تعارض باشــد یا نباشد. ازنظر 
قانونی نیز قاض��ی مجتهد می‌تواند در موارد تعارض نظر اجتهادی خویش با قوانین مربوطه، 
از دادرســی اجتناب ورزد. درعین حال نه قاضی مجتهد و نه قاضی منصوب حق اســتناد به 

https://fa.wikifeqh.ir/%D8%AD%DA%A9%D9%85
https://fa.wikifeqh.ir/%D9%86%D8%A7%D9%81%D8%B0
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اســباب نامتعارف )مانند خواب، علوم غریبه و...( را ندارند؛ بی تردید علم ناشی از ادراک 
حس��ی را نمی‌توان در شمار علوم ناشی از اسباب نامتعارف قرارداد؛ اما همان گونه که گفته 
شد در اینکه بتوان نیابت جواز استناد به علم ناشی از ادراک حسی را در آن دسته از مسائل 
کیفری که نیازمند تعدد شهود هستند به قضات منصوب اعطا کرد، تردید جدی وجود دارد 
و از این اســتفتاء نیز چنین چیزی نتیجه گرفته نمی شود. حتی اگر گفته شود که استفتاءات 
یادشده دلالت بر حجیت علم حســی قاضی منصوب دارد، قید دوم یعنی »مطابق مقررات 

بودن« همچنان نیازمند احراز است که در ادامه به آن پرداخته می‌شود.
در قانون مجازات اسلامی، دو مادۀ مهم درزمینۀ علم قاضی وجود دارد؛ ماده‌ 211 بیان می‌دارد:

ن در امری است که نزد وی   علم قاضی عبارت از یقین حاصل از مستندات بّیّ
مطرح می شود. در مواردی که مستند حکم، علم قاضی است، وی موظف 
ن مستند علم خود را به طور صریح در حکم قید کند . است قرائن و امارات بّیّ

تبصــره- مواردی از قبیل نظریه کارشــناس، معاینه محل، تحقیقات محلی، 
اظهارات مطلع، گزارش ضابطان و ســایر قرائــن و امارات که نوعاًً علم آور 
باشــند می تواند مستند علم قاضی قرار گیرد. درهرحال مجرد علم استنباطی 
که نوعاًً موجب یقین قاضی نمی شود، نمی تواند ملاک صدور حکم باشد.

به نظر می‌رس��د که مادۀ یادش��ده سلباًً یا ایجاباًً اش��اره‌ای به علم ناشی از ادراک حسی 
ندارد؛ واژه‌های »مطرح شدن« و »استنباط« و همچنین وجه تشابه موارد گفته شده در تبصره 
نش��ان می‌دهد که مادۀ 211 در مقام بیان حجیت علم حدســی )علم ناشــی از قرائن( است 
نه علم ناش��ی از ادراک حسی؛ پیش تر نیز گفته ش��د که نمی‌توان از حجیت علم حدسی، 
بر حجیت علم حســی در مسائل کیفری استدلال کرد؛ بنابراین افزون بر تردید کلی پیرامون 
جواز اس��تناد قاضی منصوب به علم حسی خود، در اینکه چنین مسئله‌ای مطابق مقررات نیز 

باشد تردید وجود دارد.
علاوه بر مطالب گفته شده، جواز استناد قاضی منصوب به علم حسی در مسائل کیفری، 
عملًاً تجدیدنظرخواهی در این مسائل را نیز بی فایده کرده و راه پی بردن به خطای قاضی را 
برای دادگاه تجدیدنظر خواهد بســت. ازاین جهت نیز جواز استناد قاضی به علم حسی خود 
ب��ا روح قوانین و مقررات مربوط ب��ه تجدیدنظر منافات دارد؛ به علاوه احتمال خطای قاضی 
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در مشــاهده یا برداشت حسی وی از آن رویداد، وجود دارد و در این زمینه _ برخلاف علم 
حدسی حاصله از قرائن قوی_ قاضی دیگری نیز نمی‌تواند نسبت به درستی یا نادرستی حکم 
مســتند به مشاهدۀ عینی آن قاضی نظر بدهد؛ زیرا او در موقعیت قاضی نخست نبوده است 
)کلانتری و س��لمان‌پور، ۱۳۹۸، ص. 172؛ هاشــمی شــاهرودی، ۱۴۱۹، صص. 55-54(؛ بلکه می‌توان 
گفت حتی خود قاضی نس��خت نیز نمی‌تواند دوباره در آن موقعیت و شرایطی که درگذشته 
بوده اســت قرار بگیرد و صحنۀ وقوع جرم را بســنجد تا از احتمال خطای وی، کاسته شود. 
ش��اید به همین دلیل است که برخی فقها بیان نموده‌اند برای قاضی عالم به قضیه، اولی این 
اســت که در صورت امکان، از قضاوت کردن در آن دعوا خودداری ورزد و آن را به قاضی 
دیگــری ارجاع دهد تا از خویش رفــع اتهام نماید؛ اما اگر خودش قضــاوت نمود، در این 
صورت برای وی جایز نیســت برخلاف علمش صدور حکم نماید )موســوی اردبیلی، ۱۳۸۱، 
ج 1، ص. 303(. برخی فقیهان نیز جهت اثبات عدم حجیت علم حدســی شخصی قاضی به 
این مسئله توجه داشته و اظهار نموده اند دلیلی که قاضی در دادگاه به آن استناد می‌کند باید 
بــرای طرفین دعوا و بلکه برای همۀ حاضران در محکمه و شــنوندگان حکم، قابل اعتماد و 
اطمینان باشد تا موجب احترام و تسلیم در برابر حکم قاضی و نه اعتراض و تنفر نسبت به آن 
گردد )مقتدایی، بی تا، ص. 195( که به نظر می رسد به علت عدم موجهیت علم حسی یک فرد 
برای سایر افراد، این سخن در باب نفی حجیت علم حسی قاضی نیز می تواند صادق باشد.

از دیدگاه امام خمینی نیز درصورتی که حکمی را قاضی مأذون صادر کند، محکوم حق 
دارد تجدید آن دادرســی را نزد قاضی مجتهد مطالبــه کند )امام خمینی، 1392، ج 10، ص. 7(؛ 
بدیهی اســت که چنین حقی به منظور نظارت و بازبینی قاضی مجتهد بر حکم قاضی مأذون 
پیش بینی شــده است؛ حال درصورتی که مستند علم وی، مشــاهده باشد، اصولًاً نظارت بر 
آنچه معنا یا فایده‌ای خواهد داشت؟ بنابراین علاوه بر محذورِِ قانونی، ازنظر فقهی نیز قابلیت 
تجدیدنظرخواهی در قضاوت‌های قاضی مأذون باید وجود داشته باشد؛ درحالی که استناد به 

علم حسی راه را بر چنین قابلیتی خواهد بست.
بر اســاس مطالب بالا، حتی اگر گفته شــود علم حســی قاضی مجتهد در امور کیفری 
حجت اس��ت و پذیرفته ش��ود که وی می‌تواند بــه قضات منصوب، اذن اســتفاده از چنین 
اختیاری را بدهد، در اینکه چنین اذنی به قضات دادگســتری داده شــده یا نه تردید اســت 



سـال بیست و هفتم / شمـارۀ صـــد و شش/ بهار  1404/ صص131-105پژوهشنامۀ متین124

و م��واد قانون��ی صراحتی در این زمینه ندارند؛ لذا بنا بر اص��ل عدم، می‌توان گفت تا زمانی 
ک��ه ولی‌فقیه یا رئیس قــوۀ قضاییه صراحتاًً چنیــن اذنی را به قضات منصــوب ندهند یا در 
قوانین موضوعه صراحتاًً چنین چیزی پیش‌بینی نشود، ایشان حق استناد به علم حسی خود را 
ندارند؛ راه حلی که برخی فقها برای حل این مش��کل در زمانۀ حاضر اندیش��یده‌اند و در آن 
از قول مشــهور فقها نیز تخلف نشده است )هاشمی شاهرودی، 1423، ج 1، ص. 336(. افزون بر 
اینکه در جرائم حق اللهی، اصل بر پوشــیدگی و عدم اعمال مجازات در موارد شبهه است و 
در مس��ئلۀ یادشده، قاعده ‌درء و لزوم احتیاط در مسائل مربوط به دماء، اگر نمی‌تواند اصل 
جواز قضاوت قاضی مجتهد بر طبق علم حسی خود را نقض کند، دست‌کم می‌تواند جوازِِ 
اعطای چنین اختیاری به قاضی غیر مجتهد را نقض نماید؛ همچنان که در صورت تردید در 
اینکه قوانین حاضر چنین حقی را برای قاضی مأذون به رســمیت شــناخته یا نه این قاعده در 
کنار اصل عدم و نیز اصل تفسیر مضیق قوانین کیفری دلالت بر فقدان چنین جوازی دارند.

نتیجه گیری
در زندگی و س��یرۀ عقلایی نمی‌توان ادراکات حســی و علم مبتنی بر آن ها را نادیده گرفت؛ 
درعین حال ادراکات حس��ی همواره با احتمال خطا روبرو هستند؛ ازنظر منطقی تحلیل‌های 
مختلفی پیرامون خطاهای حــسی وجود دارد که برآین��د آن ها را می‌توان خطاپذیر بودن علم 
مبتنی بر آن دســته از ادراکاتی دانســت که تجربه پذیر نبوده یا حواس مرتبط با آن ها دچار 
اش��کال بوده یا اینکه با تحلیل نادرس��ت همراه بوده‌اند. ناگزیریِِ اســتفاده از علم مبتنی بر 
حواس و نیز خطاپذیری آن موجب شــده که حجیت آن نزد عقلا به گونۀ مشــروط باشد و 
هر چه امری خطیرتر باشــد، اثبات قضایی آن با شــروط کمی یا کیفی بیشتری همراه شود. 
حجیــت عقلایی ارتباط وثیقی با حجیت شــرعی دارد؛ تا جایی کــه امام خمینی حجیت را 
امری عقلایی دانســته است که شریعت نیز به طورکلی بدان پایبند است؛ نهایت آنکه شرطی 
بر آن می‌افزاید. مســائل کیفری و مجازات سنگین ازجمله مواردی است که عقلا اثبات آن 
را به صرف مش��اهده‌ نمی‌پذیرند؛ چراکه در آن امکان قابل اعتنای خطا وجود دارد. شریعت 
اسلامــی نیز در مورد اثبات این دســته از مــوارد، به ویژه جرائمی که صرفــاًً جنبۀ حق اللهی 
دارند، خس��ت‌گیری فراوانی قائل شــده و ماهیت آن ها نیز به گونه ای است که شهادت در 
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آن ها نیاز به مشــاهدۀ جزئیات دارد. شرط دانستن تعدد شهود، به ویژه شهود چهارگانه تا حد 
قابل توجهی از احتمال خطا در این موارد خواهد کاست؛ بااین همه، نظر مشهور فقهای امامیه 
بر این اس��ت که قاضی جامع‌الشرایط می‌تواند به صرف علم مبتنی بر مشاهدۀ خود در چنین 
مواردی مجازات را اعمال نماید؛ اگرچه اصل این ســخن با ایرادات جدی روبروســت، اما 
حتی در فرض پذیرش آن نیز نمی‌توان چنین حکمی را – حتی به اســتناد اذن صریح قاضی 
مجتهد- به قضات منصوب و مأذون سرایت داد؛ برآیند استفتاءات امام خمینی نیز بر همین 
مطلب است و قانون مجازات اسلامی هم قابلیت چنین استنباطی را دارد؛ درعین حال، مواد 
مرتبط با علم قاضی در این مورد قابلیت برداش��ت‌های دیگر نیز داشته و لذا پیشنهاد می‌شود 
با اصلاح این مواد، راه بر خوانشــی که با دیدگاه امام خمینی و روح حاکم بر قوانین کیفری 

مطابق نیست و توالی فاسد نیز دارد بسته شود.
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پژوهانه SCU.TP1403.34595 در انجام این تحقیق تشکر و قدردانی می شود.
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Two primary theories address the difference between male and 
female diya (blood money). The popular opinion is halving, and 
the primary evidence of its proponents is the explicit statement 
of some hadiths. Conversely, another group, emphasizing the 
Quran’s silence on the matter, the contradiction of the hadiths 
of halving with Quranic principles, and the demands of judicial 
justice and human dignity, argues for equalizing diya between 
genders.
After critically examining the arguments of both perspectives and 
noting that the ruling on differential diya lacks explicit Quranic 
basis, this study proposes two solutions to reconcile the conflict 
between traditional jurisprudence and contemporary legal norms: 
First, based on Imam Khomeini’s theoretical foundations rooted 
in dynamic jurisprudence, the door to ijtihad is not closed 
regarding the equality of diya for men and women. It is possible 
to rule for equality, considering the exigencies of time and place, 
which aligns with Islamic interests, reason and social justice. 
Alternatively, a new approach combining two theories can be 
used: accepting the ruling of half diya while simultaneously 
providing a solution to compensate for the difference using 
secondary titles such as expediency, necessity, maintaining the 
Islamic state (hifz al-nizam), and the rule of prioritizing the more 
important (aham wa muhim).
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Introduction
Diyeh is one of the laws that were mentioned before Islam, but it was more of a revenge aspect 
and was less considered as a compensation and deterrent factor. In Islamic jurisprudence, 
Diyeh has been considered from various aspects. Aspects such as the quality of the legalization 
of the ransom (establishment or signature), determination or optionality, the role of error or 
intentionality of the crime in the amount of the ransom. However, one of the most controversial 
issues discussed in the topic of diat is the difference between male and female diat. The issue of 
equality or inequality of Diyeh between men and women is one of the issues of concern to human 
societies, which in a general view of this theory has two points of view: the first point of view 
of the theorists is the inequality of dowry and the second point of view is the equality of dowry 
between men and women. The first group, based on the famous fatwa of jurists, consider the 
wife’s dowry as half. The second group, relying on the application of Quranic verses and some 
hadiths, believe in the equality of men and women.
In the Islamic Penal Code, which was compiled and approved after the revolution, there are 
different laws regarding men and women, although some of them have a protective aspect 
towards women, but still some cases appear to be discrimination and there is room for analysis 
and analyzed and criticized and new correction opinions are presented. This view is the same view 
that Imam referred to as dynamic jurisprudence or dynamic ijtihad. According to the analysis and 
examination of the nature of dowry and the explanation of the arguments of those who believe in 
the equality and non-equality of dowry, it seems that the chapter of ijtihad regarding the equality 
of dowry between women and men is not closed. The legislator of the Islamic Republic of Iran 
also, in order to eliminate the legal and executive gaps in the field of the difference between 
male and female dowry without entering directly into this challenging and specialized issue, 
by intensifying the monitoring of the performance of insurance companies, requires them to 
pay damages to the victims regardless Gender and religion up to the limit of insurance policy 
commitments.

Research background
In order to achieve a basic and stable analysis, the authors of the article have reviewed the 
background of the research literature, and the following works were found from the following 
articles related to the topic: Hossein Mehrpour (1999), with the title: “Research on the difference 
between male and female dowry in the Islamic Penal Code and its jurisprudential foundations” 
which examines the differences in the Islamic Penal Code. Soheila Baywardi (2006), with the 
title: The difference between men and women in Diyeh, which first expressed the views of 
previous and contemporary jurists, and then discussed the jurisprudential basis of Tansif. Sayyid 
Fazlullah Mousavi (2013) in an article entitled: Criticism and review of the ruling on women’s 
life in the Islamic Penal Code, while explaining both views, has reviewed and criticized the 
arguments of the supporters of both theories.                                                
From the review of related works, it was found that although valuable works have been written 
and authored in previous years, the innovative aspect of this article is that some works are 
related to the old Islamic Penal Code and some others are clearly related to Imam Khomeini’s 
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jurisprudence approach. Not cited.
Material and method
In this research, the researcher has tried to explain the jurisprudential foundations of Diyeh and 
compensation in Islam with a descriptive and analytical method, and then to compare the laws 
of the Islamic Republic in the Penal Code of 1392 with the legal rules of other systems in the 
field of human rights and the Convention on the Elimination of Discrimination against Women. 
and further examine the possibility of providing new solutions to minimize the difference and 
discrimination in legal issues between men and women. In the end The researcher has tried to 
take into account the comprehensiveness of Islamic principles and rules and the dynamics of 
Islamic jurisprudence, and by considering the conditions and requirements of time and place, 
and by analyzing, describing and criticizing the theories of equality and non-equality of dowry 
between men and women in Shia jurisprudence, and by emphasizing the opinions of jurists. 
Contemporary, achieve the process of proving the proposed hypothesis, that is, creating a balance 
between Islamic principles and rules and modern human needs.

Results
1-Referring to the fact that some laws of Islamic Sharia are flexible and have the possibility and 
power to adapt to current and emerging issues, and also considering the fact that reason is one 
of the sources of inference and has the power to distinguish between good and bad; It is possible 
to reach some rulings through rational independence, and therefore it is concluded that time and 
place requirements are considered effective factors in changing rulings. In the sense that some 
of the divine decrees are based on specific issues with restrictions and conditions, and these 
conditions and restrictions can change due to the passage of time and local conditions; There will 
be a possibility to change the verdict.
2- By looking at the arguments cited by the proponents of the two theories of halving and equality, 
it became clear that the ruling on the difference between men and women’s dowry is not derived 
from Quranic texts, but is based on narrations that had conflicting narrations. Therefore, to solve 
the created problems, a new approach was created which is a combination of two theories; It 
means that it accepts the halving and offers a solution to compensate for the difference. In this 
approach, using secondary titles such as expediency, necessity, maintaining the system, important 
and important rules; Efforts are being made to make the female dowry equal to the male dowry. 
This way of working in the legal and legal aspects has been somewhat successful and resulted in 
results. According to the Islamic Penal Code, the difference between a man’s and a woman’s diya 
is paid from a fund to the injured person or to his family.

Conclusion
The ruling on the difference between male and female Diyeh is not taken from Quranic texts, but 
it is documented in narrations, which had conflicting narrations. Therefore, to solve the created 
problems, a new approach was created which is a combination of two theories; It means that it 
accepts the halving and offers a solution to compensate for the difference.
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درزمینۀ تفاوت دیه زن و مرد دو نظریه بیان شده ‫است؛ نظر مشهور، تنصیف 
و دلیــل عمدۀ قائلین آن تصریح برخی روایات اســت. در مقابل، گروهی 
با تمســک به عدم  تصریح قرآن و مخالفــت روایات تنصیف با قرآن، اصل‫ 
عدالت  قضایی و کرامت ‫انسانی، به‌ تساوی دیه فتوا‫داده‌اند. نگارنده پس از 
مداقه در دلایل اســتنادی قائلین هردو نظریه و با ملحوظ قراردادن این نکته 
که حکم به تفاوت دیه برگرفته از نصوص قرآنی نیست به این نتیجه رسیده 
‫اســت که برای رفع تعارض تفاوت دیه با حقــوق بین‌المللی می توان از دو 
راهکار استفاده کرد: اول اینکه با استناد به مبانی نظری امام‫ خمینی مبتنی بر 
فقه پویا اجتهاد در باب تســاوی دیه زن و مرد بسته نیست و می توان با توجه 
به مقتضیات زمانی و مکانی حکم به تساوی داد که منطبق با مصالح، عقل 
و عدالت ‫اجتماعی مدنظر اسلام است و یا این که از یک رویکرد جدید که 
جمع دو نظریه است استفاده کرد؛ یعنی هم حکم تنصیف را پذیرفت و هم 
با استفاده از عناوین  ثانویه مثل مصلحت، ضرورت، حفظ‫ نظام و قاعده اهم 

و مهم راهکاری برای جبران مابه‌التفاوت ارائه داد. ‬‬‬‬‬‬‬‬‬‬                                                                                                                                                         
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 مقدمه
انسان به عنوان یک موجود اجتماعی، برای دوام و ضمانت امنیت فردی و اجتماعی خویش، 
نیازمند جامعه  ای اســت که در آن، قوانین و مقررات تضمین کننده وجود داشــته تا از تمام 
حقوق انســانی وی صیانت کند. قوانین و احکام دیه بــا همین هدف و به عنوان یک عامل 
بازدارنــده‫ از ارتکاب قتل و جرح در قوانین جزایی اسلام مقرر گردیده اســت. دیه ازجمله 
قوانینی اســت که پیش از اسلام نیز مطرح بوده اســت؛ اما بیشــتر جنبه انتقام جویی داشته و 
کمتر به عنوان جبران خسارت و عامل بازدارنده توجه می شد. در فقه اسلامی دیه از جنبه های 
گوناگونی موردتوجه قرارگرفته  ‫اســت. جنبه هایی همچون کیفیت تشــریع دیه )تأسیســی یا 
امضایــی(، تعیینی یا تخییری بودن، نقش خطایی یا عمدی بــودن جنایت در مقدار دیه؛ اما 
یکی از بحث برانگیزترین مسائل موردبحث در باب دیات، تفاوت دیه زن و مرد است. مسئله 
تساوی یا عدم تساوی دیه زن و مرد یکی از مسائل موردتوجه جوامع بشری است که در یک 
نگاه کلی این نظریه دارای دو دیدگاه اســت: اولین دیدگاه نظریه قائلین به عدم تساوی دیه و 
دومین دیدگاه قائلین به تســاوی دیه زن و مرد اســت. گروه اول بر اساس فتوای مشهور فقها 
دیــۀ زن را نصف می دانند. گروه دوم با تکیه بر اطلاق آیات قرآن و برخی از روایات قائل به 

تساوی دیۀ زن و مرد هستند.‬ ‬                                                                                                                                                                            
یکــی از موضوعات مهم و موردتوجه جامعه بین المللــی، احترام به حقوق زن و مرد و عدم 
تبعیض بر اســاس جنسیت است. در هر سیستم و نظام حقوقی قانون گذار باید تمام حالات 
را در وضــع قانون ملاحظه نماید؛ لذا کشــورها تلاش کرده اند در وضــع قوانین و مقررات 
داخلی خود تا آنجا که شرایط و اوضاع واحوال حاکم بر نگرش های داخلی اجازه می دهد از 
رهنمودها و دستاوردهای جامعه بین الملل استفاده کنند. در قانون مجازات اسلامی که پس 
از انقلاب، تدوین و تصویب گردید، قوانین متفاوتی نســبت به زن و مرد وجود دارد گرچه 
برخی نسبت به زن جنبه حمایتی دارد؛ ولی هنوز برخی موارد به ظاهر تبعیض به نظر می رسد 
و جــا دارد که مورد تحلیل و تجزیــه و نقادی قرارگرفته و نظــرات اصلاحی جدیدی ارائه 
گردد. این نگاه همان نگاهی است که امام از آن به عنوان فقه پویا یا اجتهاد پویا یاد می کرد. 
‬با توجه به تحلیل و بررسی ماهیت دیه و تبیین ادله قائلین به تساوی و عدم تساوی دیه، به نظر 
می رسد که باب اجتهاد در خصوص تساوی دیه زن با مرد بسته نیست. قانون گذار جمهوری 
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اسلامی ایران نیز، جهت رفع خلأهای قانونی و اجرایی در عرصه تفاوت دیه زن و مرد بدون 
ورود مستقیم به این مسئله چالشی و تخصصی، با تشدید نظارت بر عملکرد شرکت های بیمه 
آنان را ملزم به پرداخت خســارت وارده به زیان دیدگان بدون لحاظ جنسیت و دین تا سقف 

تعهدات بیمه نامه نموده است.                                                                                                                             
                                                                                                                            

1. پیشینه پژوهش
از تتبع در مقالاتِِ مرتبط با موضوع، آثار ذیل یافت شــد: حســین مهرپور )1378(، با عنوان 
»بررســی تفاوت دیه زن و مرد در قانون مجازات اسلامی و مبانی فقهی آن« که به بررســی 
تفاوت های موجود در قانون مجازات اسلامی پرداخته شــده است. سهیلا بایبوردی )1385(، 
بــا عنــوان »تفاوت زن و مرد در دیه« که ابتدا به بیان دیدگاه فقیهان پیشــین و فقهای معاصر 
ه موسوی )1393( در مقاله ای  و ســپس به مبنای فقهی تنصیف پرداخته است. ســید فضل الّلّ
با عنوان »نقد و بررســی حکم دیه نفس زن در قانون مجازات اسلامی« ضمن تبیین هر دو 
دیدگاه به بررسی و نقد استدلال طرفداران هر دو نظریه پرداخته است. از بررسی آثار مرتبط 
مشخص گردید که اگرچه آثار ارزشمندی در سال های قبل، نگارش و تألیف شده است؛ اما 
جنبه نوآوری مقاله حاضر ازاین جهت است که برخی آثار، مربوط به قانون مجازات اسلامی 

قدیم است و برخی دیگر نیز مشخصاًً به رویکرد فقهی امام خمینی استناد نشده است.

2. مفاهیم تحقیق
1-2. دیه

1-1-2. مفهوم لغوی دیه

»دیه از ریشه وََدََیََ به معنای راندن و رد کردن است«)ابن منظور، 1408، ص. 258(. واژه »دیه«، 
وََدََیََ است که طبق قواعد، واو آن حذف شده و به آخر آن »هاء« افزوده شده است. المنجد 
دیه را در معنای »مالی که در برابر جان مقتول داده می شــود معنا کرده است«)ســیاح، 1382، 

ص. 320(.
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2-1-2. دیه در اصطلاح فقها

دیه در اصطلاح فقهی، عبارت است از مالی که جانی در مقابل قتل، نقص عضو و جرح، به 
مجنیٌٌ علیه یا ورثۀ او می پردازد. فاضل مقداد در تعریف دیات می نویسد: »دیه عوض نفس 
است«)فاضل مقداد، 1404، ج 4، ص.461(. ایشان همان معنای لغوی را آورده است. شهید ثانی 
می گوید: »دیه مالی اســت که به ســبب جنایتی که بر انسان آزاد واردشده، واجب می شود 
خواه این جنایت نســبت به جان شخصی واردشــده باشد خواه پایین تر از این حد و گاه این 
لفظ تنها بر مقادیر معین شــده از طرف شــارع اطلاق شده اســت و بر سایر موارد لفظ ارش 

اطلاق می شود«)شهید ثانی، 1413، ج 2، ص.489(.                                                    
    این تعریف با اندک تغییری از سوی فقیهان متأخر تکرار شده است: »دیات جمع دیه به 
کســر اول و تخفیف یاء است. هاء در آن به عوض فاءالفعل است؛ زیرا اصل دیه از »ودی« 
اخذشده که به معنای تأدیه و پرداخت خون بهاست. واژه دیه در کلام و لغت عرب به معنی 
عقل است. یکی از معانی عقل، منع است؛ چراکه ادای دیه مانع خونریزی می شود. مقصود 
از دیه مالی اســت که تأدیه اش بر شــخص آزاد به ســبب ارتکاب جنایت بر نفس یا غیر آن 
واجب می شــود خواه مقدار دیه از سوی شارع معین شده یا نشــده باشد«)نجفی، 1404، ج 1، 
ص.140(. »دیه مالی اســت که در جنایت بر نفس، اعضا یــا ایراد جرح و مانند آن از طرف 
شــارع مقرر و معین شده اســت«)خویی، 1410، ج 1، ص.186(. ازنظر امام خمینی دیه عبارت 
اســت از مالی که به واســطۀ جنایت بر حُُر در نفس یا کم تر از آن واجب می شــود چه مقدر 
باشــد یا نه دیه نام برده می شود )امام خمینی، 1379، ج 1 و 2، ص.936(. همان گونه که ملاحظه 
می شــود دیه در اصطلاح فقیهان، در همان معنای لغوی استفاده شده است و چندان تفاوتی 
ندارد. شــاید بتوان گفت تنها یکی از فقیهان متأخر، تعریفی متفاوت از دیگران در مورد دیه 
ارائه کرده است که همان تعریف آیت الله خویی است ایشان تعریف دیه را بر مواردی اطلاق 
نموده اســت که شارع مقدار آن را معین کرده باشد. این در حالی است که سایر فقیهان دیه 
را به صورت مطلق بر مالی که به سبب جنایت واجب می شود اطلاق می کنند و تفاوتی ندارد 

که این میزان از طرف شارع مشخص شده یا نشده باشد.
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2-2. تفاوت دیه زن و مرد
                                                   یکی از چالش های این حوزه، نابرابری دیه زن و مرد بر اســاس دیدگاه مشــهور فقهاســت. 
فقهای شــیعه در موارد قتل، دیه زن را نصف دیه مرد تلقی نموده اند و در مواردی همچون، 
تلف اعضا و جراحات تا زمانی كه به یک سوم دیه نرسیده باشد؛ دیه زن و مرد برابر و از آن 
زمان به بعد دیه زن نصف دیه مرد می شــود. این نظریه در بین فقهای متقدم شــیعه مخالفی 
ندارد و بررسی كلمات فقها از قدما و متأخرین این مهم را ثابت میك ند. البته در بین فقهای 

متأخر عده قلیلی قائل به تساوی دیه شده اند.                 

3. کلیات تحقیق
1-3. مبانی دیه

احکام و قوانین الهی از مآخذی اســتنباط و اســتخراج می شــود که به آن، منابع فقه یا منابع 
اجتهاد و یا ادله احکام گفته می شود. کتاب، سنت، عقل و اجماع ادله ای هستند که می توان 
بر اســاس آن ها به حکم واقعی در این باب دســت یافت. قصد از بیان مبانی دیه این است که 
ثابت کنیم اصل دیه در منابع فقهی ما مورد تأیید است و هیچ گونه شکی در اصل دیه نیست؛ 

اما قرآن در خصوص میزان دیه و تفاوت بین زن و مرد سکوت کرده است.
                                    

1-1-3. مبانی فقهی دیه

الف( قرآن

بــا تأمل در قــرآن به عنوان یکی از منابع اصلی فقه، می توان آیــات مربوط به قتل و موجبات 
قصاص و دیه را در 4 گروه تقسیم بندی کرد:                 

آیات نهی کننده از ارتکاب قتل )مائده: 32؛ نساء: 29(. 	.1
آیات خاص تشریع مجازات قصاص )بقره: 178؛ اسراء: 33؛ مائده: 45(. 	.2

 این آیات مجازات قصاص نفس را تشــریع نموده و به ولی دم حق تقاضای قصاص 
را اعطا می کند که جامعه و قاتل مکلف اند حق او را محترم شــمرده و گردن نهند. 
لیکن نکته مهم این آیات، مخیر کردن ولی دم در تقاضای اجرای قصاص یا عفو در 

مقابل گرفتن دیه و یا عفو مجانی است.                                   



سـال بیست و هفتم / شمـارۀ صـــد و شش/ بهار  1404/ صص158-133پژوهشنامۀ متین138

آیات عام تشریع مجازات به مثل )نحل: 126؛ بقره: 194(. 	.3
در برخی از آیات قرآن کریم مجازات به مثل و یا به بیانی دیگر، مقابله به مثل تشریع شده 

است که مجازات قصاص، مصداقی از آن است.
آیات دیه )نساء: 92؛ بقره: 178(. 	.4

در آیه 92 ســوره نساء آمده است كه اگر شخص مسلمانی یا كسی كه با مسلمین پیمان 
بســته اســت به خطا و غیر عمد به قتل برســد؛ به غیراز كفاره این قتل غیرعمدی که عبارت 
است از آزاد کردن برده، می‌بایست به خانواده مقتول نیز دیه بپردازد. شأن نزول آیه هم طبق 
نظر عموم مفســرین، مربوط به مردی اســت كه به اشتباه، فرد مسلمان شــده ای را به تصور 
این که همچنان كافر است به قتل رسانید و سپس این حادثه به اطلاع پیامبر )ص( رسید و بسیار 
متأثر شدند. لازم به ذکر است مراد از دیه در این آیه، فقط دیه نفس یعنی دیه مربوط به كشتن 
انســان به صورت خطایی است. به طوری که از محتوای این آیه به دست می آید مقدار دیه در 

قرآن کریم ذکر نشده است بلکه به بیان دیه مسلمه اکتفا شده است.

                                                  ب( سنت

سنت یکی از مهم ترین مآخذ احکام دیه شمرده می شود )احمد ادریس، 1377، ص. 116(. احادیث 
فراوانی از حضرات معصومین )ع( در منابع معتبر شیعی )کلینی، 1429، ج 7، صص.358-271؛ شیخ 
صدوق، 1404، ج 4، صص.169-75؛ شیخ طوسی، 1365، ج4، ص.258( و اهل سنت )بخاری، 1410، ج 
8، ص.45؛ ابن ماجه، 1418، ج 2، ص.873؛ ابو داوود، 1420، ج 2، صص.378-364(، مهم ترین مأخذ 
احکام فرعی دیه است. در این احادیث علاوه بر بیان حکم کلی دیه و مشروعیت و وجوب آن 
در انواع جنایات بر نفس و آسیب های جسمانی به میزان دیه در هر مورد و دیگر احکام جزئی 
آن نیز پرداخته شده است. به‌رغم تفاوت های موجود در دلالت آن ها بر پاره‌ای احکام به اصل 

وجوب دیه، در قتل غیرعمد و در جنایت بر اعضا و منافع، تردید وجود ندارد.

ج( اجماع

با این‌که اجماع بر اساس فقه امامیه، یک دلیل مستقل در کنار روایات به حساب نمی آید؛ اما 
بسیاری از فقها در مقام استدلال به اجماع استناد نموده اند.              
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2-1-3. مبانی عقلی دیه

الف( نظم عمومی

نظم عمومی ش��امل مجموعه ضوابط و مقرراتی است که تأمین‌کننده مصالح و منافع عموم 
شهروندان جامعه است و هر عملی که منجر به اختلال در جامعه شود، خلاف نظم عمومی 
محســوب می گردد؛ بنابراین اگر کسی موجب صدمه جســمانی بر شخص دیگری شده و 
قانون‌گذار برای جبران خســارت و ایجــاد نظم عمومی به قصاص یا دیه حکم ندهد، ارکان 

نظم عمومی جامعه دچار اختلال و نابسامانی می  گردد.

ب( اصل عدالت

عقل ســلیم، قبح جنایت بر نفس و عضو و لزوم جبران خســارت را درک می کند و شــارع 
به حکم عقل و بر اســاس عدالت، حکم حرمت قتل و وجوب تدارک زیان حاصله را بیان 

داشته و جانی را به جبران، مکلف کرده است.

ج( اصل اتلاف

مستند این اصل بنای عقلاست. در تمام جوامع، در صورت تحقق جنایت و تلف، فردی که 
موجب ورود خسارت گردیده، ضامن تدارک خسارت و مسئول پرداخت غرامت است. در 

اسلام نیز این رویه موردپذیرش قرار گرفته است.                                      

د( قاعده لا ضرر

»هر ضرر و زیانی که جبران نش��ود، حرام و منهیٌٌ‌عنه اســت و این کنایه از وجوب تدارک 
و جبران ضرر و خســارت حاصله اســت، اعم از این که ضرر مالی باشــد یا جانی، درست 
اســت که مثال ذکرشده دربارۀ لزوم جبران زیان مالی اســت لکن از باب این که در روایت 
علت حکم تصریح شــده اســت و آن حضرت فرموده است: »انک رجل مضار و لاضرر و 
لاضرار«، این خود دلیل عامی است که هر نوع ضرر و زیان رساندن را ممنوع و تدارک آن 

را واجب دانسته است«)مکارم شیرازی، 1411، ص.21(.‬
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ه( ‬قاعده نفی عسر و حرج

با توجه به معنای وسیع و کلی برای نفی حرج، »هر تنگی و حرجی ممنوع می گردد و روشن 
اســت که اگر کسی خســارت مالی یا بدنی بر کســی وارد آورد و از عهدۀ خسارت وارده 
برنیاید، او را در معرض ضیق و تنگی قرارداده اســت و این ازنظر شارع ممنوع است، دیه نیز 

از مصادیق همین امر است«)جوهری، عابدی و جعفری، 1395، ص.105(.
                 

2-3. نظریه تنصیف
                                                                                                                                                                                                                                                       فقهای شــیعه در موارد قتل، دیــه زن را نصف دیه مرد می ‏دانند و در ســایر موارد، صدمات 
جسمانی )تلف عضو و جراحات( تا زمانی كه به یک سوم دیه نرسیده باشد دیه آن دو )زن و 
مرد( برابر و از آن زمان به بعد دیه زن نصف دیه مرد می شود. این نظریه در بین فقهای متقدم 

شیعه مخالفی ندارد. البته در بین فقهای متأخر عدۀ قلیلی قائل به تساوی دیه شده اند.
‬

                1-2-3. تفاوت دیه در نفس

در این قســمت دیدگاه قائلین به تفاوت دیه زن و مرد از منظر فقه امامیه بیان شــده سپس در 
ادامه ادله استنادی ایشان خواهد آمد.

1-1-2-3. بیان دیدگاه ها

فقهای امامیه در هر ســه حالت قتل عمد، شــبه عمد و خطای محض، دیه زن را نصف دیه 
مرد می دانند. »هنگامی که مردی از روی عمد زنی را به قتل برساند اگر بستگان زن دریافت 
دیه را انتخاب کنند و قاتل نیز به آن رضایت دهد، بر او لازم اســت که پنجاه شــتر به آن ها 
بپردازد؛ زیرا دیه زن نصف دیه مرد است«)شــیخ مفید، 1403، ص. 739(. شیخ طوسی نیز قائل 
بــه نصف بودن دیۀ زن در مقابل مرد اســت )1387، ج 5، ص. 254(. سلار دیلمی )1421، ص. 
916( و ابن براج )1406، ج 9، ص.457(، صراحتاًً قائل به تنصیف دیه زن می  باشــند.  ابن زهره 
نیز با نظریه تنصیف موافق اســت: دیه زن نصف دیه مرد است و در این زمینه هیچ مخالفتی 
وجــود ندارد.‬ فقهای متأخر شــیعه مانند متقدمین در این که دیــه زن در قتل نصف دیه مرد 
است با یکدیگر اتفاق نظر دارند: فاضل هندی به تفصیل در باب دیه زنان سخن گفته است: 
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»مرد آزاد در برابر زن قصاص می شود؛ ولی با این شرط که مقدار تفاوت دیه او )نصف دیه( 
پرداخت شــود. دلیل این دیدگاه اجماع و روایات اســت و اگر ولی زن از برگرداندن تفاوت 
دیه خودداری کند و یا توان پرداخت آن را نداشته باشد قول نزدیک به صواب این است که 
می تواند دیه زن آزاد را مطالبه کند اگرچه او راضی نباشد؛ زیرا در هیچ صورت نباید خونی به 
هدر رود؛ و در اینجا قصاص و ترک آن موجب از بین رفتن خون می شود. البته این احتمال 
هم هســت که بگوییم در صورت خودداری و یا ناتوانی ولــی زن از پرداخت تفاوت دیه او 
هیچ حقی ندارد؛ زیرا اصل در این گونه جنایت های عمدی قصاص است و دیه تنها بر اساس 
سازش و توافق طرفین ثابت می شــود«)فاضل هندی، 1416، ج 2، ص.446(. نجفی نیز »نصف 
بودن دیه زن نســبت به دیه مرد را امری اجماعی و مورد اتفاق همۀ مذاهب اسلامی دانسته و 
می گوید: در این موضوع هیچ اختلاف و اشکالی در روایات و فتاوا وجود ندارد بلکه هر دو 
نوع اجماع منقول و محصل بر این موضوع اقامه شــده و حتی اجماع منقول در اینجا همانند 
نصوص مســتفیض یا متواتر اســت و از این بالاتر همۀ مسلمانان در این موضوع وحدت نظر 
دارند و تنها ابن علیه و اصم گفته اند که دیه زن همانند مرد اســت؛ اما اجماع، قبل و بعد از 
زمان این دو برخلاف آنچه گفته اند منعقدــشده اــست و به علاوه کسانی که اجماع امت ر 
در این زمینه نقل کرده اند نه اعتنایی به مخالفت آن ها کرده و نه اشاره ای به آن ها نموده اند؛ 
بنابراین در اینجا هیچ اثری بر مخالفت آن ها مترتب نیست«)نجفی، 1404، ج 43، ص.32( امام 
خمینی نیز می گوید: »مرد آزاد در برابر مرد آزاد قصاص می شــود همچنین در برابر زن آزاد 
نیز کشــته می شود؛ ولی با این شــرط که فاضل دیه )نصف دیه مرد آزاد( پرداخت شود«)امام 

خمینی، 1379، ج 1 و 2، ص. 910(.                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                

2-1-2-3. بررسی و نقد دلایل روایی تنصیف دیه

از آیات قرآن نمی توان تبعیض و تفاوت بین مرد و زن را در امر قصاص استنباط نمود؛ لذا در 
این قسمت، به سنت و اخبار مراجعه می شود.                                                         

الف( صحیحه عبدالله بن مُُسکان

»امــام صادق )ع( فرمودند: »دیه زن نصف دیه مرد اســت«)حر عاملی، 1414، ج 19، ص.151(. 
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این روایت »گرچه به لحاظ دلالت تمام اســت و خدشه ای بر آن وارد نیست؛ ولی از جهت 
ســند با مشکل مواجه است؛ زیرا وثاقت محمد بن عیسی محل خلاف است«)صانعی،1382، 

ص. 196(.
             

ب( روایت ابی عبیده

»از امام صادق )ع( در مورد مردى ســؤال شــد كه زنى را به اشتباه بكُُشد و او در حال زایمان 
باشد. امام فرمود: پنج هزار درهم به عنوان دیه زن بر مرد است و براى فرزند، یك برده مرد یا 

زن و یا چهل دینار دیه تعلق می گیرد«)حر عاملی،1414، ج 29، ص.206(.      
این روایت از دو جهت مشــکل دارد؛ »جهت اول پاسخ به سؤال در مورد خاصی است 
)قتل زن حامله(؛ بنابراین احتمال دارد قضیه شــخصیه باشــد که در خارج اتفاق افتاده باشد 
و امام حکم آن را بیان فرموده اند و هیچ گاه نمی توان بر اســاس قضایای شــخصیه و جزئیه 
اســتدلال کرد و اگر هم قضیه شخصیه نباشد به مورد ســؤال اختصاص می یابد و نمی توان 
به همۀ موارد دیه تعمیم داد. جهت دوم؛ در مورد میزان دیه جنینی که خلقتش کامل شــده 
که برابر با دیه انســان کامل اســت و اگر جنینی به این حد نرســیده دیه اش یک صد دینار و 
کمتر است؛ بنابراین تخییر میان یک برده مرد یا زن و چهل دینار در دیه جنین مخالف فتوای 
اصحاب بوده و با ســقوط حجیت این بخش از حدیث، قســمت نخست آن نیز از حجیت 
می افتد چراکه دو حکم مستقل نیست تا بتوان مدعی تبعیض در حجیت شد«)صانعی، 1396، 
ص. 145(. البته ش��یخ طوىس�� در پاسخ به اش��کال می‌گوید: »روایاتى كه دلالت دارند دیه 
جنین یک صد دیناراســت، حمل می شــوند بر صورتى كه جنین كامــل بوده و روح در آن 
دمیده نشــده باشــد، ‬بنابراین روایت برحسب ســند صحیحه تلقی می شود« )نجفی، 1404، ج 
43، ص.359(. آیت الله خویی در نقد این حدیث می گوید: »برحســب این روایت قاتل بین 
پرداخت سه چیز مخیر است عبد، امه یا چهل دینار و این مطلب مقطوع البطلان است چون 
نه از عامه قائلی دارد و نه خاصه؛ لذا شیخ الطائفه نیز حدیث را به موردی حمل کرده است 
که هنوز خلقت جنین کامل نشده باشد و جای دیگر این روایت را حمل بر تقیه نموده است 

بنابراین چاره ای نداریم جز این که روایت را کنار بگذاریم«)خویی، 1410، ج 42، ص. 495(.
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ج( روایت عبدالله بن مسکان

»قــال: دیة الجنین خمســة أجزاء«)حر عاملــی، 1414، ج 29، ص.229(. »ایــن روایت، گرچه 
ظهــورش ماننــد حدیث اول نیســت؛ زیرا مربوط به دیه جنین اســت و حكــم آن، با الغاى 
خصوصیــت، تعمیم می یابــد، لیكن عرفْْ ظهور آن را می پذیرد؛ اما ســند آن، مانند روایت 
نخســت، با مشكل مواجه است؛ زیرا در این ســند نیز محمدبن عیسى از یونس نقل می کند 
و ایرادهاى پیش گفته در اینجا نیز می آید. علاوه بر آن، احتمال ارسال سند نیز می رود؛ زیرا 
محمد بن عیســى از یونس یا دیگرى كه نامش معلوم نشــده نقل روایت كرده است: محمد 

بن عیسى، عن یونس او غیره«)صانعی، 1396، ص. 145(.                                                                                                                               

د( روایت محمد بن یعقوب

امیر مؤمنان )ع( فرمود: »اگر روح در جســم دمیده شود و پسر باشد، دیه اش هزار دینار است 
و اگر دختر باشد، پانصد دینار است و اگر زن باردارى كشته شود و فرزند هم از دنیا برود و 
معلوم نباشد كه پسر است یا دختر و آیا پیش از مادر از دنیا رفته یا پس از وى، دیه اش نیمى 
از دیه پسر و نیمى از دیه دختر است« )حر عاملی، 1414، ج 29، ص.312(. این روایت به جهت 

سند و دلالت مشکلی ندارد.

ه( روایت ابوجریر قمی

قه و آنچه در رحم اســت، پرســیدم.  »از امــام كاظم )ع( دربارۀ دیۀ نطفه، علقه، مضغه، مّلّخ
امام)ع( در پاسخ فرمود: اگر گوشت بر استخوان ها روید، دیه اش یک صد دینار است. خداوند 
در قرآن فرموده اســت: اگر پسر باشد، دیه پسر و اگر دختر باشد، دیه دختر بدان اختصاص 
می یابد«)حر عاملی، 1414، ج 29، ص.317(. این روایت نیز همانند روایت قبلی به جهت سند و 
دلالت مشکلی ندارد و در تکملةالمنهاج )خویی 1410، ج 42، ص.490(، جواهرالکلام )نجفی، 
1404، ج 43، ص.356( و فقه‌الدیــات )موســوی اردبیلــی، 1375، ص. 505( به جهت ســند معتبر 
شمرده شــده است؛ اما بنا بر نظریات برخی از فقها با توجه به برابری زن و مرد ازنظر هویت 
انسانی چنان که آیات و روایات زیادی بر آن گواهی می دهد؛ اقتضا می کند که در خون‌بهای 

آنان نیز تفاوتی وجود نداشته باشد.                                                                                                    
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و( روایت عبدالله بن مسکان

امام صادق )ع( فرمود: »هرگاه زنى مردى را بكشــد، در مقابل كشــتن وى قصاص می گردد 
و اگــر مــردى زنى را بكشــد، چنانچه بخواهند قصــاص كنند، باید نیمى از دیــه مرد را به 
خانواده اش بپردازند و مرد را قصاص كنند و اگر از كشتن صرف‌نظر كنند، دیه كامل زن را 

دریافت كنند و دیه زن نصف دیه مرد است«)حر عاملی، 1414، ج 29، ص.317(.

ز( صحیحه حلبی

»از امام صادق )ع( شنیدم دربارۀ مردی که زنی را به عمد بکشد اگر اولیای دم آن زن بخواهند 
می توانند آن مرد را بکشــند و این حق آن هاســت؛ ولی نیمی از دیه را باید به خانواده آن مرد 
بپردازنــد و اگر از قصاص کــردن وی صرف نظر نمایند دیه زن را که نصف دیه مرد اســت 

می توانند بگیرند«)حر عاملی،1414، ج 29، ص. 180(.               
همچنین روایت های چهار، پنج، شش، هفت، نه، دوازده، سیزده، پانزده، نوزده، بیست 
و بیست ویک از باب 33 وسائل الشیعه بر این مطلب دلالت دارند. »این روایت ها در مدلول 
مطابقــى خود حجت نیســت و اگر دلیلــى در دلالت مطابقى خود حجت نباشــد، دلالت 
التزامــى آن نیز حجیت ندارد؛ زیرا دلالت التزامى در وجــود و حجیت تابع دلالت مطابقى 
اســت. به ســخن دیگر، وقتى لفظ در دلالت مطابقى و معناى اصلى خود حجت نیســت، 
گویا دلالتى وجود ندارد؛ پس ملزومى نیســت تا لازمى داشــته باشد. به عبارت سوم، وقتى 
لفظ در ملزوم كه اصل است، حجیت ندارد، قهراًً لازم آن نیز که فرع است حجیت نخواهد 

داشت«)صانعی، 1396، ص. 148(.

3-1-2-3. بررسی و نقد دلایل غیر روایی تنصیف دیه در فقه امامیه

اجماع

دومین دلیلی که بر نصف بودن دیه زن نســبت به دیه مرد اقامه شــده، اجماع فقهاســت. از 
میان فقهای متأخر کســانی چون: طباطبایی، ریا ض المسائل )1418، ج 16، ص.360(،  نجفی، 
جواهرالکلام )1404، ج 43، ص.33( ادعا کرده اند که »هر دو نوع اجماع، یعنی اجماع منقول 
و اجماع محصل بر موضوع یادشــده دلالت می کند«. از میان فقهای متقدم، شــیخ طوسی 
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در المبسوط و الخلاف »نصف بودن دیه زن را اجماعی دانسته«)1387، ج 7، ص.148؛ 1407، 
ج 5، ص.21( و ابن زهره در غنیة النزوع گفته اســت: »هیچ قول مخالفی در این زمینه وجود 

ندارد« )1417، ص. 415(. ‬                                استناد به اجماع با دو اشکال اساسی مواجه است.
استناد به اجماع با دو اشکال اساسی مواجه است.

اول: با تعمق در عبارات برخی فقیهان چنین برداشــت می شــود که در تحقق اجماع، تردید 
وجود دارد. صاحب مجمع‫ الفائدة در شرح عبارت علامه در کتاب ارشاد که دیه زن نصف 
ت،  دیه مرد است، در مقام استدلال بر مسئله می گوید: »کأّنّ دلیله الاجماع و الاخبار و قدمّرّ

ر« )مقدس اردبیلی، 1403، ج 14، ص.322(.‬                           فتذّکّ
‬دوم: »اجماع در صورتی دلیل و مدرک اســت که مستند روایی و قرآنی در خصوص مسئله 
موردنظر در دســت نباشــد و این اجماع با وجود روایت های یادشده، مدرکی است؛ بنابراین 
دلیل مســتقلی به شمار نمی آید« )شفیعی  سروســتانی، رحمان ستایش و قیاســی،1373، ص. 490(؛ 
بنابراین اســاس و مبنای اجماعی که فقیهان در تنصیف دیه به آن اســتناد نموده اند؛ اساســاًً 
مبتنی بر روایات اســت و در این مســئله به عنوان یک دلیل به حســاب نمی آید. ازآنجایی که 
علمای امامیه اجماع را به عنوان یک دلیل مستقل محسوب نمی کنند و در حجیت آن شک 

دارند؛ لذا شک در حجیت مساوی با عدم حجیت است.
از بررســی اقوال و دلایل فقهای شیعه به دســت می آید که این بزرگان با استناد به روایات و 
اجماع متفق اند که اگرچه عمومات آیات قرآن دلالت بر برابری زن و مرد در قصاص دارد؛ 
ولی این آیات با روایات موجود تخصیص یافته اند؛ بنابراین اگر مردی مرتکب قتل زنی شــود 
و بســتگان زن بخواهند مرد را قصاص کنند، در این صورت فاضل دیه ضروری اســت و در 

این زمینه قول مخالفی وجود ندارد.

2-2-3. تفاوت دیه در اعضا

1-2-2-3. بیان دیدگاه ها در دیه اعضا و جراحات

بر اساس قول مشهور فقیهان امامیه در مورد دیه اعضا و جراحات زن و مرد تا وقتی که به حد 
یک ســوم دیه کامل نرسد، دیه زن و مرد مساوی است؛ اما به محض این‌که از میزان ثلث دیه 
کامل بگذرد؛ دیه زن نصف دیه مرد محاسبه می شود. از تتبع در اقوال فقیهان شیعه مشخص 
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گردید که هیچ یک از فقیهان قائل به تنصیف دیه زن نســبت به مرد به صورت مطلق نیســت 
حتی در کمتر از ثلث. »تا زمانی که از یک ســوم دیه مرد کمتر نشــده نصف دیه مرد است؛ 
اما زمانی که دیه جنایت خواه جراحت باشــد خواه تلف عضو، از یک‌سوم کمتر شد، زن و 
مرد، در قصاص و دیه با یکدیگر برابرند«)نجفی، 1404، ج 43، ص.33(. »فقهای امامیه در این 
مورد به دو گروه تقسیم شده اند. مشهور فقها بر این باورند که این حکم عمومیت دارد و هر 
دو مورد را شامل می شود، فرقی نمی کند جانی مرد باشد یا زن«)خویی،1410، ج 2، ص.320(.           

3-3. نظریه تساوی
امروزه یکی از مسائلی که به صورت خاص موردتوجه اندیشمندان و صاحب نظران فقه و حقوق 
قرارگرفته؛ عدم تســاوی دیه زن و مرد مسلمان اســت. نظر مشهور تمام فقیهان متقدم و متأخر 
تا به امروز، دال بر تنصیف دیه اســت. برخی از علمای شــیعه همچون مقدس اردبیلی اگرچه 
تردیدهایی را در این خصوص ابراز داشتند؛ اما درنهایت از نظریۀ مشهور تبعیت نموده و فتوا به 
تنصیف داده‌اند. فقط صانعی و جناتی قائل به برابری کامل دیۀ زن و مرد شــده‌اند. همچنین 
برخی از علمای مذاهب اسلامی نیز قائل به تساوی مقدار دیه زن و مرد در قانون جزایی اسلام 
و عدم وجود تفاوت در این زمینه می باشند. از میان عالمان متقدم اهل سنت، ابن علیه و ابوبکر 
اصم، قائل به این نظریه هستند و از علمای معاصر آن ها نیز افرادی همچون محمود شلتوت و 
ابو زهره به این نظریه گرایش پیداکرده‫ و به آن فتوا داده‌اند؛ بنابراین در میان اهل سنت اعتقاد 

به تساوی جدید نیست، اما در میان فقهای شیعه یک بحث جدید است.                  

1-3-3. ادلۀ قائلین به تساوی دیه

1-1-3-3. قرآن

به نظر می رســد برای اثبات نظریه تســاوی با اســتناد به آیات قرآن، می توان از چند رویکرد 
استفاده کرد:                            

رویکرد اول:

مــا در قرآن کریم آیــه ای درزمینۀ مقدار دیۀ زن و مرد و تنصیف یا تســاوی نداریم؛ بنابراین 
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حکم به تساوی دیه زن و مرد، حکمی برخلاف قرآن تلقی نمی شود چون قرآن در این زمینه 
مسئله را مسکوت گذاشته است. در قرآن کریم، پرداخت دیه به خانواده مقتول در موارد قتل 
غیرعمدی، تبیین و تشــریع شده است؛ ولی به میزان آن اشاره ای نشده و همچنین دلالت بر 
تفاوت میان زن و مــرد نیز ندارد. نیامدن این تفاوت، یکی از عمده ترین محورهای مخالف 

با رأی مشهور است.                                                                        

رویکرد دوم:

در این رویکرد می توان با اســتناد به اطلاق آیات، تساوی دیه زن و مرد را اثبات نمود چراکه 
در قــرآن آیاتــی وجود دارد که بدون تمایز میان مرد و زن به بیان مســئله دیه پرداخته اســت 
)نســاء:92(. علاوه بر آیه 92 ســوره نســاء، آیات دیگری نیز وجود دارد که به اســتناد برخی 
از اندیشــمندان، به صورت غیرمســتقیم، دلالت بر تســاوی میان زن و مرد دارد. در آیات: 
بقره:178؛ مائده:32،45، به قاعدۀ اشتراک زنان و مردان در احکام اشاره شده و وجوب دیۀ 
مســاوی در قتل خطایی زنان و همچنین قتل عمد زنان را اثبات می کند )میر شمســی، 1380، 

ص. 183(.     

رویکرد سوم:

استناد به آیاتی از قرآن جهت اثبات مخالفت روایات استنادی نظریه مشهور با کتاب و سنت، 
این آیات در چند گروه قابل بررسی است:

1. آیات مربوط به عدالت خداوند:
صانعی با استناد به آیات بسیاری در قرآن که دلالت بر عدل خداوندی دارد؛ می گوید: 
»روایاتی که دلالت بر نصف بودن دیۀ زن نسبت به مرد دارد مخالف صریح آیاتی است 
که دلالت بر عــدل و نفی ظلم می کند مانند آیات: )فصلت: 46؛ آل عمران:182؛ انفال:51؛ 

حج: 10؛ ق:29؛ انعام:115؛ نساء:40؛ غافر: 31(«.             
2. آیات مربوط به برابری انسان ها:

قــرآن كریم همۀ آدمیان را فرزنــدان آدم و حوا می داند و میان آنــان در مبدأ آفرینش و 
استعدادهاى انسانى، فرقى نمی گذارد )نساء:1؛ بقره: 103،123؛ حجرات:13(.
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2-1-3-3. روایات

ازنظــر قائلین به نظریۀ تنصیف، با توجه به اطلاق آیه تنها چیزی که می تواند مبین مقدار دیه 
و تفاوت بین مرد و زن باشــد، روایاتی اســت که در ذیل آیه در مورد دیه زن و مرد واردشده 

است که به طورکلی به دو دسته تقسیم می شوند.             
الف( روایاتی که از حیث تفاوت بین زن و مرد مطلق اســت و بنا بر این اطلاق، می توان 

قائل به تساوی دیه شد.
ب( روایاتی که با مضامین مختلف، دیه زن و مرد را متفاوت می داند.          

اما در مقابل روایاتی نیز موجود است که ضمن بیان دیه و مقدار آن، دلالت بر تساوی مقدار 
دیه زن و مرد، مســلمان و غیرمســلمان دارند و هیچ گونه تبعیض و تفاوتی در آن ها مشاهده 
نمی شــود. این روایت ها را حر عاملی در ابتداى کتاب  الدیات وسائل  الشــیعه آورده  اســت. 
تعداد این روایت ها چهارده حدیث اســت )حر عاملــی، 1414، ج 29، ص.193( و در میان آن ها 
روایت های معتبر نیز بســیار اســت مانند روایــت محمد بن  یعقوب )حر عاملــی، 1414، ج 29، 
ص.193(؛ روایت محمد بن علی بن  الحســین باســناده، عن حماد بن عمرو )حر عاملی، 1414، 
ج 29، ص.198(. صانعــی با اســتناد به اصــول و قواعد کلی اسلام می گویــد: علاوه بر این 
روایات كه بر برابرى دیه دلالت دارند، می توان آیات و روایاتى را نیز كه بر برابرى انســان ها 
در شــخصیت و اســتعداد و دیگر ویژگی های انســانى دلالت دارند، گواه و شاهد گرفت. 
بــه تعبیر دیگر، می توان گفت كه اصــول و قواعد اولیه اسلامى نیز بر برابرى دلالت می کند 
خلاصه آن که روایات دال بر اصل دیه و مقدار آن، به انضمام اصول و قواعد کلی اخذشده 
از آیات و روایات، برابرى دیه زن و مرد، مســلمان و غیرمســلمان را تثبیت می کنند )صانعی، 

1396، ص. 59(. ‬‬‬‬‬‬‬                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                 

3-1-3-3. ضعف اجماع

اجماعی که صاحب جواهر و صاحب ریاض ادعا کرده‌اند، با توجه به عبارت محقق اردبیلی، 
سســت و قابل نقض اســت؛ زیرا وی در مقام اســتدلال بر مســئله قصاص مرد در برابر زن با 
پرداخــت نصف دیه مرد می نویســد: كان دلیله اجماع و الأخبار کــه بیانگر عدم جزم وی به 
حکم معروف در این مسئله به دلیل عدم جزم به اخبار و اجماع است )صانعی، 1396، ص. 193(. ‬
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4-1-3-3. عقل

یکی دیگر از منابع استنباط، عقل است که با استناد به آن می توان گفت که برابری حکم دیۀ 
زن و مرد به عنوان یک حکم خلاف عقل تلقی نمی شــود. قائلین به نظریه تساوی به عناوین 

زیر استناد می کنند:                                  
1.	 حکم تساوی منطبق با قواعد عقلایی است.

دیه حکم تأسیسی اسلام نیست بلکه سنت اقتصادی-اجتماعی امضاشده 	.2
مقتضیات زمانی و مکانی و تأثیر آن در احکام. 	.3

تفاوت دیه جرم زا و تحقیرکننده است.                 	.4
ملاک جبران آسیب است نه جنسیت. 	.5

2-3-3. تحلیل و نقد دلایل تساوی دیه

نقد اســتناد به بیان مطلق آیات: قائلین به تس��اوی، بیان مطلق آیات را عمده ترین دلیل اولًاً؛ آیه 

شریفه در مقام بیان اصل تشریع دیه است نه در مقام بیان مقدار و خصوصیات آن و چنانچه 
در علم اصول بیان شده است، یکی از مقدمات حکمت برای تمسک به اطلاق آن است که 
متکلم در مقام بیان باشــد؛ لذا می توان گفت چون آیه درصدد بیان مقدار دیه نیســت از این 
حیث اطلاق نداشــته و نمی توان به آن تمسک کرد. ثانیاًً؛ برفرض این که آیه مطلق هم باشد 
یکی دیگر از مقدمات حکمت آن اســت که مقیدی برای آن موجود نباشــد، حال آنکه در 
این مقام، روایات فراوان بلکه در حد تواتری موجود است که می تواند مفید اطلاق آیه باشد 

)جوریزی، 1392، ص. 90(.                                                                                         
نقد اســتناد به آیات عدالت خدا: در پاســخ به این اســتدلال باید گفت: »كبرای این استدلال 

صحیح اســت و شــکی نیســت که کلام و احکام الهی مطابق با حق و عدل است، لیكن 
اشــکال در صغرای استدلال است؛ زیرا معلوم نیســت که تفاوت بین زن و مرد در قصاص 
و دیــه، مصداق باطل و ظلم باشــد، بلکه با توجه به نظام جامــع حقوقی اسلام، این تفاوت 
عیــن حق و عدل ارزیابی می گردد. عمده فعالیت ها و وظایف اقتصادی خانواده در اسلام، 
وظیفه مرد شمرده شــده است، نقش اقتصادی مرد در خانواده و جامعه به گونه ای ترسیم شده 
اســت که در صورت فقدان یا آســیب دیدن یک مرد، ضرر و زیان مادی زیادی به خانواده 
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می رســد. طبیعی اســت که دیه مرد در چنین نظامی بیش از دیه زن ارزیابی و تعیین گردد و 
این تفاوت، ایجاد نوعی توازن بین حقوق و وظایف مرد در نظام حقوقی اسلام و مطابق حق 
و عدالت اســت. علاوه بر این اگر حقوق زن و مرد جدا از سایر اجزای نظام حقوقی اسلام 
ارزیابی شــود، باید هرگونه تفاوت بین زن و مرد، ناحق و مخالف عدل، بلکه مصداق ظلم 
دانسته شــود، حتی تفاوت هایی که در قرآن کریم به آن تصریح شده است، مانند ارث زن و 
مرد، در این حال باید پذیرفت که کلام خداوند در درون خود دچار تناقض اســت«)اصغری 

و دیگران،1394، ص. 175(.

نقد آیات مربوط به برابری انســان ها: از این که خلقت زن و مرد از یک نفس می باشند نمی توان 

قائل به تشــابه حقوق زن و مرد و برابری حقوق آن ها گردید علاوه بر این، برفرض دلالت بر 
تشابه، نمی توان قائل به تعمیم تشابه و برابری حکم به تمام موارد ازجمله قصاص و دیه شد. 
»زیــرا با توجه به وجود ده ها و بلکه صدها تفاوت فیزیکی و روحی بین زن و مرد، مشــکل 
تخصیص اکثر پیش می آید که ازنظر علم اصول، مســتهجن و قبیح و از ســاحت سخنوری 

حكیم به دور است«)اصغری، قانع و نورمندی پور، 1394، ص. 34(.                 

نقد استدلال به روایات:

نقد اســتدلال به اطلاق روایات: در مورد روایات نیز همانند آنچه در مورد آیه شــریفه گفته شد 

باید گفت این روایات مطلق بوده و روایاتی که دیه زن را نصف دیه مرد می داند مفید است و 
قاعده جمع بین این گونه روایات چنان‫چه در علم اصول روشن شده است آن است که حمل 
مطلــق بر مقید نمود که بدین ترتیــب تعارض ظاهری و ابتدایی بین ایــن روایات نیز از بین 
خواهــد رفت؛ لذا با توجه به روایات مقیده که از حیث کمیت و دلالت نیز اقوى از روایات 

مطلقه است دیگر جای تمسک به اطلاق این روایات نیست.
نقد اســتدلال به مخدوش بودن سند روایات: صانعی در نظریه تســاوی دیه زن با مرد به سه دلیل 

استناد نموده اســت: یکی نصوص روایی، دیگری اجماع و سومی برخی وجوه استحسانی 
)صانعــی، 1396، ج 3، ص.36(. در پاســخ و نقــد ایشــان آمده اســت: درصورتی که روایات 
صحیحه زیادی وجود دارد، کنار گذاشــتن چند حدیث خللی بر اصل قضیه وارد نمی کند. 
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عمده اشــکال و ایراد ایشان به وجود محمد بن عیسی در سند روایت است که شیخ طوسی 
در کتاب الفهرســت او را تضعیف کرده اســت و بقیه مطالب خود را از کتاب تنقیح المقال 
مامقانی نقل کرده اند. آقای صانعی تنها به آن نقل قول ها اكتفا نموده است؛ بدون اینکه ادامه 
مطلــب را پیگیری کند؛ زیرا مامقانی بعد از نقل مطالب دیگران در آخر صفحه ۱۶۸ و ۱۶۹ 
چهار دلیل بر وثاقت محمد بن عیسی آورده و تصریح کرده است که عدم روایت صدوق به 

تبعیت از استادش، ابن ولید، حاکی از تضعیف خود محمد بن عیسی نیست.                
نقد اســتدلال به ضعف اجماع: »قائلین نظریه تســاوی برای اثبات ادعای خود اجماعی را که 
فقهایی ازجمله صاحب جواهر و صاحب ریاض ادعا کرده‌اند با استناد به عبارت محقق اردبیلی 
سست و قابل نقض دانسته‌اند. به این استدلال این گونه پاسخ‌داده شده است: ‬ محقق اردبیلی با 
دیگر فقهای شیعه در این مسئله اتحاد نظر دارد و به روایات حلبی، عبدالله بن مسکان و عبدالله 
بن ســنان از امام صادق)ع( استناد نموده است و به نصف بودن دیه نفس زن نسبت به دیه نفس 
مرد نظرمی ‫دهد و بر این باوراست که قصاص مرد در برابر زن، مشروط به پرداخت نصف دیه 
مرد اســت و مدعی است که نظریه‌ای مخالف نظر مشهور نقل نشده ‫است«)ابراهیم نژاد، 1395، 
ص. 8(. ‬‬                                                        نقد اســتدلال به مدرکی بودن اجماع: در رد این دلیل آمده ‫است: طرح مدرکی بودن 
اجماع در این خصوص، جایگاهی ندارد؛ چراکه خودشان می گویند: اجماع در صورتی دلیل 
و مدرک اســت که مستند قرآنی و روایی در مســئله نباشد و به حق هم چنین است. مستند ما 
روایات صحیحه است و همه هم بر اساس آن نظر دادند؛ پس فتوای صادره بر اساس ادلۀ قوی، 

با تردید فقیهی خدشه‌دار نمی شود )ابراهیم نژاد، 1395، ص. 22(.

نتیجه گیری
نتایج حاصل از این نوشتار عبارت است از: ‬ ‬

در آیــات قرآن کریم به بیان پرداخت دیه به خانواده مقتول در مورد قتل غیرعمدی،  	.1
اشاره شــده و حکم آن تشــریع گردیده اســت؛ ولی در مورد میــزان و مقدار دیه و 
همچنیــن بحث از تفاوت میان زن و مرد، اشــاره ای نگردیده اســت؛ بنابراین حکم 
اصلی ثابت دینی عبارت اســت از پرداخت اصل دیه که در آیه 92 سوره نساء به آن 

تصریح شده است.
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بعضــی از فقیهــان امامیه، اگرچه به دلایل نقلی تنصیف دیه تردید و تشــکیک وارد  	.2
نموده اند؛ اما در عمل، منتج به نتیجه متفاوتی نشده و همان نظریه تنصیف را باوجود 

اجماع، موردپذیرش قرار داده اند.
با اســتناد به این که برخی از قوانین شرع اسلام قابلیت انعطاف داشته و با مسائل روز  	.3
و مســتحدثه امکان و قدرت تطابق دارند و همچنین بــا عنایت به این که عقل یکی 
از منابع اســتنباط بوده و قدرت تشخیص حسن و قبح را داراست؛ می توان از طریق 
مســتقلات عقلیه به برخی از احکام دست یافت و لذا این گونه نتیجه گیری می شود 
که مقتضیات زمانی و مکانی از عوامل مؤثر در تغییر حکم محســوب می گردد. به 
این مفهوم که برخی از احکام الهی با قیود و شــرایطی بر موضوعات خاصی استوار 
است که هر زمان این شرایط و قیود به واسطۀ گذشت زمان و شرایط مکانی دگرگون 

شود؛ امکان تغییر حکم نیز وجود خواهد داشت.
در تفکــر امام خمینی، احكام شــریعت همیشــه دارای ثبات هســتند؛ اما این ثبات  	.4
حکم، وابسته به ثبات موضوع است و درصورتی که موضوع از میان برود، حکم نیز 
ســالبه به انتفاع موضوع خواهد شــد. با این توضیح که با توجه به تغییرات سیاسی، 
اجتماعی، اقتصادی و فرهنگی ممکن اســت مســئله ای که در قدیم دارای حکمی 
بوده، اکنون با توجه به شرایط موجود، تبدیل به موضوعی جدید شود که قهراًً حکم 

جدیدی را نیز اقتضا می کند.     
با مداقه در دلایل اســتنادی قائلین دو نظریه تنصیف و تســاوی، مشخص شد حکم  	.5
تفاوت دیه زن و مرد برگرفته از نصوص قرآنی نیست بلکه مستند به روایاتی است که 
در مقابل آن روایات معارض نیز وجود داشــت؛ لذا برای رفع مشــکلات ایجادشده 
یــک رویکرد جدیدی ایجاد شــد که به گونــه ای جمع بین دو نظریه اســت؛ یعنی 
هم تنصیــف را می پذیرد و هم در کنارش راهکاری برای جبــران مابه التفاوت ارائه 
می دهــد. در ایــن رویکرد با اســتفاده از عناوین ثانویه ماننــد مصلحت، ضرورت، 
حفظ نظام، قاعده اهم و مهم؛ تلاش می شود تا دیه زن برابر با دیه مرد قرار گیرد. این 
راه کار در جنبــه قانونی و حقوقی تا حدودی موفق و منتج به نتیجه بوده اســت. بر 
همین اساس قانون مجازات اسلامی مابه التفاوتی را که بین دیۀ زن و مرد وجود دارد 
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از صندوقی به فرد خسارت دیده یا مجنیٌٌ علیه و یا خانوادۀ او پرداخت می کنند. 
نگارنده معتقد اســت که فقط بــا اتکای به موازین اسلامی، اســتیفای حقوق زنان  	.6
ممکن می شود. همان  گونه که قانون اساسی جمهوری اسلامی ایران اجتهاد فقیهان 
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قطعنظر از نیازها و ضرورت های جدید، در اثر مرور زمان ممكن است فقیه به سبب 
وســعت اطلاعات علمى و ارتباط با علوم جدید بشــرى، برداشت جدیدى از ادله و 

منابع فقهى، مبتنى بر همان مبانى اساسى اجتهاد بیابد.
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